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Podzickowania

Za podstawe niniejszej ksigzki postuzylta rozprawa doktorska zatytutowana Ini-
cjacja do mantry Narasinhy oraz jej adoracja w 16 i 17 rozdziale sanskryckiego
tekstu ,,Satwatasanhita” i komentarzach. Przyczynek do zagadnienia inicjacji
w tradycji pancaratry, ktora obronitam w Uniwersytecie Jagiellonskim w 2010 r.
Rozprawg pisatam pod kierunkiem prof. Marzenny Czerniak-Drozdzowicz, pre-
kursorki badan nad pancéaratra w Polsce, ktora nalezy do $cistego grona badaczy
tej tradycji na §wiecie. To jej zawdzigczam wprowadzenie w §wiat tantry i wielo-
letnig opieke naukowa. Rozprawe recenzowali prof. Lidia Sudyka, ktorej uwagi
wskazaty mi kierunek dalszych badan, w nowej odstonie bardziej skupionych na
lokalnych formach kultu Narasinhy na terenach historycznej Andhry, gtownie
okolic Ahobilam, oraz prof. Marek Mejor.

Impulsu do rozpoczecia badan w tym konkretnym kierunku dostarczyt mi
Alexis Sanderson. Podczas swej wizyty w Krakowie zwrocit on uwage na in-
trygujacy charakter ceremonii Narasinhy, gtéwnie w odniesieniu do otwieraja-
cej ja inicjacji, ktora, jego zdaniem, pozostawata dotad albo niezauwazona, albo
podejmowano niezbyt przekonujace proby jej interpretacji. W zwigzku z inno-
wacyjnym charakterem rozpoczetych badan juz w poczatkowej fazie pracy nad
doktoratem miatam zaszczyt uczestniczy¢ w poswigconym tradycji pancaratry
projekcie Austriackiej Akademii Nauk (Studies on Vaishnava Pancaratra Litera-
ture), a ich postepy i wyniki przez niemal trzy lata konsultowa¢ z nieocenionym
prof. Gerhardem Oberhammerem. W latach 2007-2008 realizowatam natomiast
grant badawczy promotorski $cisle zwigzany z przygotowywang dysertacja: Ka-
non i komentarz tekstu kanonicznego a wspotczesna religijna tradycja pancara-
tra (nr N N103 3716 33), dzigki ktéremu mogtam wyjecha¢ do Indii na dwumie-
sigczne badania.

Poznanemu w Indiach prof. Prabhakarowi P. Aptemu zawdzigczam swojg
pierwszg wizyt¢ w Melkote (Karnataka), o§rodku zwigzanym ze stanowiacg dla
ksigzki tekst zrodtowy Satwatasanhitg, dokad zreszta, bez chwili wahania, wy-
bral si¢ ze mng w trwajaca niemal dobe¢ podroz koleja z Puny. To rowniez dzieki
niemu mogtam nawigza¢ kontakt z dr. Lakshmim Narasinhanem, ktéry zgodzit
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Podzigkowania

si¢ przetransliterowac trzy pierwsze rozdzialy manuskryptu Narasinhakalpa
na moj uzytek. Na p6znym etapie badan, zwigzanych juz raczej z odmianami
kultu Narasinhy anizeli tradycja pancaratry, wiele zawdzigczam mieszkajace-
mu w Ahobilam Sethu Ramanowi Kidambiemu'. Wszystkim wymienionym ser-
decznie dzigkuje.

Naturalnie z biegiem czasu moja opinia na temat funkcji i znaczenia ceremo-
nii zwigzanej z mantrg Narasinhy w literaturze pancaratry nieco ewoluowala,
a wybranym zagadnieniom jej dotyczacym poswigcitam w migdzyczasie kil-
ka artykutow, do ktérych w niniejszej pracy si¢ odwotuje (Debicka-Borek 2011,
2013, 2014, 2015, 2016).

! Badania w Ahobilam (obecnie w granicach stanu Andhra Prades), juz po zakonczeniu prac
nad dysertacja, prowadzitam w ramach grantu NCN SONATA nr 2013/11/D/HS2/04521.
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1. PROBLEMATYKA PRACY

Nadrzgdnym celem niniejszej ksigzki jest analiza procesow, jakie ztozyly sie na
wielowymiarowos$¢ zagadnienia inicjacji [mantra] Narasinhy (narasimhadiksa)
1 pozniejszej adoracji tejze mantry w konteks$cie opisu zamieszczonego w obec-
nie dostepnej wersji Satwatasanhity (Satvatasamhita, odtad: SatS)?, tekstu tra-
dycyjnie uwazanego, obok Pauszkarasanhity (Pauskarasamhita, odtad: PausS)
1 DZajakhjasanhity (Jayakhyasamhita, odtad: JayS), za jedno z najbardziej auto-
rytatywnych pism tradycji pancéaratry (paricaratra). Te dwa elementy — inicjacja
mantrg Narasinhy i jej adoracja przez inicjowanego nig adepta — sktadaja si¢
na kompleksowa i specyficzng dla SatS praktyke zwang ,,Ceremonig [mantry]
Narasinhy w aspekcie wibhawa” (vaibhaviyanarasimhakalpa). Jak postaram
si¢ wykaza¢, logiczna niespojno$¢ odwotlan do ceremonii, widoczna w obrebie
poswigconych jej dwoch rozdziatow, tj. SatS 16, gdzie nakreslono funkcje jej
poszczegdlnych elementdw, i SatS 17, gdzie wylozono jej faktyczny przebieg,
moze wskazywac na powtorng redakcje tekstu. W zwigzku z dokonujacg si¢ na
przestrzeni wiekow ewolucja doktryny zabieg taki stuzyl najprawdopodobnie;j
nadaniu fragmentom skoncentrowanym na praktyce zwigzanej z mantrg Nara-
sinhy wydzwigku znacznie mniej tantrycznego niz oryginalnie. W moim prze-
konaniu efekt ten uzyskano dzigki przypisaniu tresciom dotyczacym mozliwo-
Sci realizacji celow ziemskich (bhukti, bhoga) przy pomocy magicznych mocy
(siddhi) zyskiwanych w wyniku adoracji mantry Narasinhy (SatS 17) funkcji
praktyki majacej na celu oczyszczenie adeptow z grzechdéw (SatS 16).
Skupiajaca swych wyznawcow wokot boga Wisznu (Visnu) pancaratra na-
lezy, wraz z tradycjg waikhanasy (vaikhanasa), do wezesnych nurtow wisznui-

2 W 1934 r. w Benaresie opublikowano tekst pt. Satwatatantra (Satvatatantra), ktory repre-

zentuje kult Kriszny i powstal prawdopodobnie w ramach tradycji zainicjowanej przez ben-
galskiego nauczyciela Caitanje (Caitanya); Smith 1975-1980: 536. Tekst nie jest tozsamy
z SatS.
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ckich tradycji tantrycznych. Jej poczatkéw nalezy szukaé w czasach, kiedy po-
sta¢ by¢ moze historyczna, Kriszna Wasudewa (Krsna Vasudeva) z plemienia
Jadawow (Yadava), klanu Wrisznich (Vrsni), pierwotnie nazywanego Satwata
(Satvata), stat si¢ obiektem kultu, w wyniku czego nadano mu przydomek Bha-
gawan (Bhagavan) — Pan / Blogostawiony / Chwalebny (Jaiswal 1967: 40). Kult
Wasudewy zostat zasymilowany przez tradycje ortodoksyjna bhagawatow, w ob-
r¢bie ktorej powstata Bhagawadgita (Bhagavadgita), sekcja eposu Mahabharata
(Mahabharata), gdzie Kriszna Wasudewa utozsamiony zostal z Wisznu?. Dato-
wanie najstarszych tekstow pancaratry wcigz przysparza wielu problemow, cho¢
badacze sg zgodni, ze wywodzg si¢ z Kaszmiru. Ze wzglgdu na bliskie zwigzki
z tradycja $riwaisznawa (Srivaisnava), do ktorych doszto po rozprzestrzenieniu
si¢ tradycji w Indiach potudniowych, trudno jednak sprecyzowaé, ktory z teks-
tow pancaratry najwierniej przedstawia doktryne oryginalna.

Odniesienia do ,,trzech klejnotow” (ratnatraya) pancaratry (SatS, JayS, PausS)
w Spandapradipice (Spandapradipika) autorstwa Kaszmirczyka Bhagawatotpa-
li (Bhagavatotpala) (X w.) sugeruja, ze te trzy teksty powstaly przed X w. na
potnocy Indii, a przynajmniej uwazano je tam juz wtedy za autorytatywne. Do
niedawna sagdzono réwniez, ze na wczesne powstanie tejze trojki wskazuje brak
w nich odwotan do innych, znanych nam, tekstow pancaratry. Wedtug wspot-
czesnych badaczy uchodzaca przez dekady za jedng z najstarszych, jesli nie naj-
starszg, z obecnie dostgpnych sanhit JayS prezentuje system rytualny bedacy
produktem reformacji wynikajacej ze wspotzawodnictwa z kaszmirskg tantrg
siwaicka (Sanderson 2001: 3). Nie przedstawia ona jednak by¢ moze najwczes-
niejszego etapu tejze reformacji, poniewaz, jak zasugerowat niedawno Diwakar
Acharya, nepalskie manuskrypty, ktore zawierajq jej starsza, wcigz nieopubliko-
wang, wersje*, prezentujg relatywnie duzo elementow niezaswiadczonych przez
wczesne agamy Siwaickie (@Ggama), np. Niswase (Nisvasa) czy wczesne recenzje
tekstow Kalottara (Kalottara), w tym choc¢by poczworng klasyfikacje inicjo-
wanych adeptow. Mozna zatem przypuszczaé, ze wbrew utartemu przekonaniu
wersja JayS, ktora przetrwata do czasow wspolczesnych, reprezentuje by¢ moze

Na temat relacji wezesnych pancaratréw i bhagawatow zob. np. Matsubara 1994: Introduction,
Oberhammer i Rastelli 2007, Young 2007, Czerniak-Drozdzowicz 2008: 26-28.

Warto tu tez wspomnie¢ o pracach nad edycja krytyczng JayS na podstawie nieznanego pot-
nocnoindyjskiego manuskryptu w pi$mie newari i komentarz klasy paddhati (paddhati) au-
torstwa niejakiego Candradatty (Candradatta), prowadzonych przez Alexisa Sandersona i Ma-
rzenn¢ Czerniak-Drozdzowicz (Czerniak-Drozdzowicz 2008: 86—87).
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juz potudniowoindyjski etap rozwoju pancaratry>. Co wigcej, dzieki Acharyi za-
ledwie kilka lat temu badacze pancaratry zyskali mozliwo$¢ dostepu do tekstow
wyraznie wczesniejszych. Sa to zachowane w nepalskich manuskryptach da-
towanych na XI i XII w. Swajambhuwapancaratra (Svayambhuvapariicaratra),
Asztadasawidhana (Astadasavidhana), Dewamritapanéaratra (Devamytaparni-
caratra), Dzajottaratantra (Jayottaratantra) 1 Wasudewakalpa (Vasudevakalpa).
Wszystkie spisano w dopuszczajacym nieregularnosci sanskrycie, typowym
dla wczesnych tekstow tantrycznych (tzw. jezyk aisa), gldwnie Sakto-Siwai-
ckich. Trzy pierwsze z wymienionych doczekaly si¢ juz edycji krytycznej
(Acharya 2015).

Jesli zakres wybranego przeze mnie problemu badawczego, tzn. proba od-
powiedzi na pytanie o pierwotng funkcje ceremonii dotyczacej mantry Nara-
sinhy w $wietle niespojnosci prezentacji jej funkcji w korpusie SatS, wydaje si¢
waski, to tylko pozornie. Przyjrzenie si¢ selektywnej strategii wlaczenia opi-
su ceremonii, gtéwnie fragmentéw SatS 16, w ramy pozniejszej Iswarasanhi-
ty (Isvarasamhita, odtad: IS), dostarcza istotnych informacji nie tylko na temat
zmian, jakie w zwigzku z koniecznoscig przystosowania si¢ do realiow potu-
dniowoindyjskich zaszty w tonie tradycji na przestrzeni wiekéw, a wiec rzutuje
na redefinicj¢ hinduizmu w ogdle, ale takze przybliza techniki komponowania
tekstow bedacych jej wyktadnig, w tym tych najstarszych, tradycyjnie uwaza-
nych za teksty objawione.

O ile zagadnienie ceremonii Narasinhy w uje¢ciu SatS nie wzbudzito jak do-
tad wigkszego zainteresowania wsrdd badaczy, warto zaznaczy¢, ze zwrdcono
uwagg na jej pierwszy element, tj. inicjacj¢ mantrg Narasinhy/narasinhadiksze.
Cho¢ Daniel H. Smith (1975-1980), Sanjukta Gupta (1983), Hiromichi Hikita
(1990, 1991, 1993) 1 D. Dennis Hudson (2002, 2007) przedstawili nieco roznigce
si¢ od siebie hipotezy na temat jej funkcji, wszystkie zasadniczo oscyluja wokot
stwierdzenia, iz w kontek$cie SatS 16 narasinhadiksza ma charakter ceremonii
oczyszczajaco-wprowadzajacej do tradycji pancaratry. Smith, przy okazji stresz-
czenia sanhity, zasugerowal wczesne pochodzenie praktyki. Jej funkcja miata

> W poczatkowe]j fazie zainicjowanych przez Ottona Schradera badan nad panéaratrg,

tj. w pierwszych dekadach XX w., klasyfikacja sanhit ze wzgledu na ich miejsca powstania
przedstawiata si¢ nastgpujaco: 1. Wczesne sanhity, powstate na potnocy Indii, 2. Grupa sanhit
bezposrednio kontynuujaca tradycje potnocna, ale powstata juz na potudniu Indii, 3. Sanhity
pdzniejsze, zarowno ,,potnocne”, jak i ,,poludniowe”, aczkolwiek czgsto apokryficzne; zob.
Schrader 1916, repr. 1995:18-22.
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by¢ selekcja zbyt duzej ilosci adeptow kandydujacych do dotaczenia do tradyc;ji.
Gupta, w kilku akapitach artykutu na temat inicjacji w pancaratrze, przypisata
narasinhadikszy role¢ inicjacji typu samaja (samaya), tj. najprostszej, ktora przy-
gotowuje adepta do nastepujacej po niej inicjacji wlasciwej. Z kolei Hikita, by¢
moze inspirujac si¢ hipoteza Gupty, stwierdzil, ze narasinhadiksza to inicjacja
przygotowujaca adepta do inicjacji wlasciwej, mimo ze, jak celnie zauwazyt, jej
rezultat w postaci zyskania przez inicjowanego adepta mocy magicznych (siddhi)
w tym kontekscie zaskakuje. Natomiast opierajacy swe rozwazania gtéwnie na
zrodlach tamilskich, danych numizmatycznych i informacjach dostarczonych
juz przez Smitha Hudson wysunat przypuszczenie, ze inicjacja mantrg Narasin-
hy stuzyta wprowadzeniu do tradycji pancaratry obcych, mle¢¢how (mleccha),
glownie wltadcow wywodzacych si¢ spoza obszaru tradycji indyjskie;.

Skupiajac si¢ wylgcznie na tresci SatS 16 — ktora, jak proponuje, najprawdo-
podobniej narzuca interpretacj¢ kolejnych elementéw wzoru inicjacyjnego inng
niz oryginalnie — powyzsi badacze pomijaja istotny fakt, ze narasinhadiksza
jest jedynie czg$cig rozbudowanej ceremonii dedykowanej mantrze Narasinhy
opisanej z detalami w kolejnym rozdziale tekstu. Aby zrozumie¢ ztozonos¢ na-
rasinhadikszy, nalezy ja skontekstualizowaé znacznie szerzej, tzn. wzia¢ pod
uwage rowniez jej nastgpstwa. Opisana w SatS 17 adoracja [mantry] Narasin-
hy (narasimharadhana), do ktorej dostep adept zyskuje w wyniku inicjacji owa
mantrg, gwarantuje, jak zresztg slusznie zauwazyl Hikita, zyskanie nadnatu-
ralnych mocy (siddhi). Z tego punktu widzenia ma wigc oryginalnie narasinha-
diksza znamiona inicjacji skierowanej do wyznawcow zaawansowanych, zdol-
nych manipulowaé¢ bostwem mantry, a nie, jak moze si¢ wydawa¢ w kontekscie
prezentowanym przez SatS 16, praktyki oczyszczajaco-wprowadzajacej, ktorej
zadaniem jest przygotowac adepta do kolejnej inicjacji.

Nielogiczno$¢ zwigzku pomiedzy mozliwos$cig zyskania magicznych mocy
(SatS 17) a jej zapowiedziang w SatS 16 funkcjg praktyki oczyszczajaco-wpro-
wadzajacej do tradycji sktania zatem do rozwazenia tezy o przeformutowaniu
pierwotnego znaczenia inicjacji i nastepujacej po niej adoracji bostwa w man-
trycznej postaci. Teza taka wydaje si¢ tym bardziej zasadna w konteks$cie badan
Acharyi wskazujacych na tekstowe modyfikacje nawet w przypadku wczesnych
pism pancaratry. W zwigzku z tym proponuj¢ hipoteze, ze w przypadku SatS ce-
remonii oryginalnie przeznaczonej dla zaawansowanych adeptow, ktorzy pragng
zyska¢ nadnaturalne moce, a zatem przejawiajacej elementy typowo tantryczne
1 reprezentujacej wezesny etap rozwoju tradycji, przypisano w konkretnych oko-
licznos$ciach funkcje¢ oczyszczajaca. Wydaje sie, ze w ten sposob nie tylko na-
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dano ceremonii rys mniej heterdodoksyjny, ale takze otwarto ja na nowa grupe
odbiorcow: niewisznuitow/niepancaratrow.

Funkcje oczyszczajgcg narasinhadikszy czeSciowo podtrzymuje IS, tekst be-
dacy z punktu widzenia pancaratry specyficznym komentarzem/objasnieniem
(vyakhya) SatS. Opublikowang wersje IS skomponowano kilka wieckéw pézniej,
z pewnoscig juz na indyjskim Poludniu. Jej kompilator, tworzac wzér inicjacyjny,
ktory odpowiadalby specyfice czaséw i regionu, w ktoérym zyt, wlaczyt w struk-
ture IS niemal caty opis narasinhadikszy, ale uwzglednit tylko pojedyncze wersy
z nastepujacego potem opisu adoracji mantry Narasinhy przez inicjowanego wy-
znawce, zupelnie inaczej je zresztg kontekstualizujgc. Co znamienne, sekwencja
zwigzanych z inicjacjg rytuatow zalecanych przez IS nie uwzglednia mozliwosci
zyskania magicznych mocy. Tym samym narasinhadiksza w wydaniu IS staje
si¢ wstepna czescig regularnej inicjacji, ktéra w zgodzie z modyfikacjami, ja-
kie dotknety tradycje z powodu koniecznosci dostosowania si¢ do ortodoksyjne;j
atmosfery Potudnia, zostata wyrugowana z elementéw zwigzanych z rytuatami
intencjonalnymi (kamya). W takim $wietle objasnia tez znaczenie narasinhadik-
szy jedyny komentator SatS, Alasingabhatta (Alasingabhatta) (1795-1860). Jego
dzieto, Satwatatantrabhaszja (Satvatatantrabhasya, odtad: SatSBh), przejawia
wyrazng tendencje do utrzymania charakteru komentowanej sanhity w duchu
wisisztadwaitawedanty (visistadvaitavedanta). Decyzje komentatora, by nie-
zwykle skapo potraktowac tres¢ SatS 16, a przy tym zignorowac czes¢ SatS 17
poswigcong detalicznemu opisowi rytuatow magicznych, roéwniez odczytuje
jako che¢ nadania poszczegolnym elementom opisanej ceremonii, zwlaszcza
tym zdradzajacym typowo tantryczne cechy, wydzwicku znacznie bardziej or-
todoksyjnego, niz mialy one oryginalnie.

Zupelnie inny obraz ceremonii adoracji mantry Narasinhy przedstawia na-
tomiast niemal dotychczas nieznana wersja IS, tj. niewielki tekst wspominany
w katalogach manuskryptow i indologicznych opracowaniach pt. Narasinhakal-
pa (Narasimhakalpa), badz jako drugi wariant IS, ktory, co istotne dla badan nad
pierwotng funkcja waibhawijanarasinhakalpy, w catosci po§wigcony jest prak-
tyce prowadzacej do realizacji celow ziemskich w rezultacie adoracji mantry
Narasinhy.

Rozpatrujac funkcje i znaczenie dyskutowanej ceremonii, nie sposob tez po-
ming¢ kwestii wyboru Narasinhy na jej patrona, zar6wno w konteks$cie pier-
wotnym, jak i narzuconym przez pdzniejszych redaktorow/kompilatoréw. Li-
minalno$¢ Narasinhy, implikowana cho¢by przez jego na poty ludzka, na poty
zwierzgcg forme Czlowieka-Lwa (ale tez metaforycznie: ,,lwa posrod ludzi”),
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ktora skutkowata wielowymiarowoscig jego mitu, a wigc i mozliwosciami wyko-
rzystania go w roznych kontekstach, jest kolejnym argumentem za przyjeciem
przedstawionej hipotezy. Narasinha to bdstwo idealnie wpisujace si¢ w oko-
licznosci rytualow z jednej strony zwiagzanych z magia, zwlaszcza w tradycjach
z pogranicza gtownego nurtu hinduizmu, kontynuujacych pierwotne wierzenia
subkontynentu®, a z drugiej — z inicjacja, a nawet ceremonig majaca na celu
przeprowadzenie wyznawcow z jednej tradycji w drugg. Cztowiek-Lew, zysku-
jac w braminskiej tradycji panindyjskiej’ najwieksza popularnos¢ jako czwarte
z dziesigciu weielen (avatara) boga Wisznu, przez pancaratrow klasyfikowany
byt zazwyczaj jako jedno z bostw typu wibhawa (vibhava)®. W kontekscie za-
réwno rytuatu inicjacyjnego, jak i wprowadzajacego przedstawicieli innych nur-
tow religijnych do pancaratry (ktérych granice bywaja zresztg czesto rozmyte)
wydaje si¢ istotne, ze w tradycji puranicznej, a przede wszystkim dewocyjnych
nurtach bhakti, Czlowiek-Lew to zabojca przesladujacego wisznuitow, w tym
wlasnego syna Prahlad¢ (Prahlada) demona Hiranjakasipu (Hiranyakasipu).
Warianty mitu, w §wietle ktorych po dostapieniu w chwili §mierci wyzwolenia
Hiranjakasipu przeistoczyt si¢ w wyznawce Narasinhy, uzasadniajg zwiazki
bostwa z opieka nad grzesznikami, a nawet neofitami. Z perspektywy antro-
pologicznej owa pograniczno$¢ Narasinhy — bostwo nie jest ani cztowiekiem,
ani lwem; pokonuje przy tym wszelkie przeciwnosci, pojawiajac si¢ w szcze-
golnych sytuacjach pogranicznych, by usmierci¢ demona — naktada si¢ zatem
wyjatkowo na pogranicznos$¢ rytuatu inicjacji, charakteryzowanego przez Vic-
tora Turnera jako obrzed, ktéry cechuje rozwinigta faza liminalna: faza stanu
bycia ,,pomigdzy”°.

Wydaje si¢, ze w kontekscie narasinhakalpy opisanej w SatS Cztowiek-Lew
nie jest pojmowany jedynie jako inkarnacja Wisznu, ktora zst¢puje na ziemie
tylko po to, by ratowa¢ swych wyznawcéw przed demonem; brak zreszta we

¢ Na ten temat np. w Sontheimer 1985 i 1987, Murty 1997.

Mit pojawia sie po raz pierwszy w Mahabharacie, w cze$ci zwanej Aranjaka (Aranyakaparvan),
nastepnie w Brahmandapuranie (Brahmandapurana), Wajupuranie (Vayupurana), Brahma-
puranie (Brahmapurana), Wisznudharmottarapuranie (Visnudharmottarapurana), Padmapu-
ranie (Padmapurana), Matsjapuranie (Matsyapurana), Wisznupuranie (Visnupurana),
Bhagawatapuranie (Bhagavatapurana), a takze w Hariwansi (Harivamsa) i w jej czgsci Bha-
wiszjaparwan (Bhavisyaparvan) (Swain 1971: 38-54).

8 Charakterystyka 38 poszczegolnych bostw wibhawa np. w: Rastelli 2006: 378—414.

Turner wychodzi w swych rozwazaniach na temat fazy liminalnej od koncepcji obrzedow
przejscia (rites de passage) Arnolda van Gennepa; zob. Turner 2006: 111-131.

14



Wstep

fragmentach dotyczacych narasinhakalpy jakichkolwiek wzmianek dotyczacych
klasycznego mitu'®. Odgrywa on tu raczej role bliskg roli bostwa centralnego.

Na przestrzeni wiekow w cato$ci poswiecono Narasinsze kilka utwordéw
w sanskrycie'', m.in. Nrisinhapurane (Nrsimhapurana) (ok. V w. n.e.), i naleza-
cg do tradycji Atharwawedy (Atharvaveda) upaniszade (upanisad) Nrisinhata-
panija (Nysimhatapaniya), ktora obejmuje dwie czgsci: Nrisinhapurwatapanija
(Nrsimhapirvatapaniya) i Nrisinhottaratapanija (Nysimhottaratapaniya)'?. Spi-
sy sanhit pancaratry pomieszczone w Kapindzalasanhicie (Kapinijalasamhita),
Padmasanhicie (Padmasamhita), Wisznusanhicie (Visnusamhita), Hajasir-
szasanhicie (Hayasirsasamhita) oraz Agnipuranie (Agnipurana) wymieniajg
Nara(Nri)sinha[sanhitg] (Nara(Nr)simha[samhitd)), tekst, ktory wedtug Schra-
dera nie przetrwal do czaséw obecnych (Schrader 1995: 8), natomiast przez Sadhu
Parampurushdasa i Sadhu Shrutiprakashdasa identyfikowany jest z niekomplet-
nym fragmentem manuskryptu w pisSmie grantha pt. Prajascittasangraha (Pra-
yascittasamgraha) (Parampurushdas, Shrutiprakashdas 2002: 90). By¢ moze
czes$¢ tych tekstow jest wyrazem kultu Narasinhy w roznych srodowiskach i na
r6znych etapach jego rozwoju. Wedtug Paula Deussena Wisznu w aspekcie Na-
rasinhy, ,,boskiego Iwa”, ktory uosabiat solarng moc wedyjskiego Wisznu, czczo-
ny byl przez niewielka i do$¢ ekskluzywna sekte skupiong wokot wspomniane;j
upaniszady (Deussen 1997: 809).

2. METODOLOGIA I TEKSTY ZRODLOWE

Jak juz wspomniano, réznorako kontekstualizowany opis ceremonii adoracji
mantry Narasinhy w aspekcie wibhawa wystepuje w linii przekazu pancaratry
wyprowadzanej z tradycji SatS. Kontynuuje ja tzw. wjakhja, tj. IS, a wiehczy
komentarz SatSBh autorstwa Alasingabhatty (XIX w.). Ta konkretna linia prze-

Kroétka wersja klasycznego mitu Narasinhy pojawia si¢ natomiast w jednym z wezesniejszych
tekstow pancaratry, a mianowicie w Sanatkumarasanhicie (Sanatkumarasamhita), w czgsci
zatytutowanej Indra-Ratra (Indra-ratra), 3.10-26.

Narasinha cieszyt si¢ takze powodzeniem w literaturach regionalnych, np. ok. XV w. Narasin-
hapurang przettumaczono na jezyk telugu.

Ani thumacz upaniszady Paul Deussen, sugerujacy zwigzek postaci Narasinhy z praktykami
ascetycznymi, ani T. D. Sharma, ktory w Studies in Sectarian Upanisads rowniez wspomina
upaniszade Narasinhy, nie starajg si¢ ustali¢ czasu jej powstania; zob. Deussen 1997: 809
i Sharma 1972: 26.
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kazu zwigzana jest z lezacg w granicach administracyjnych obecnej Karnataki
miejscowoscia Melkote. Niezaleznie od zasadnosci tezy o faktycznym zwigz-
ku miedzy SatS a IS, mamy wiec mozliwo$é przesledzenia opisu praktyki do-
tyczacej mantry Narasinhhy kolejno: 1) z perspektywy tekstu tradycji starej,
zrodzonej w potnocnoindyjskim Kaszmirze 1 przejawiajacej wpltyw $iwaicki,
2) w dziele skomponowanym w zupelnie innym, potudniowoindyjskim bramin-
skim otoczeniu, a ostatecznie — 3) z punktu widzenia uczonego pancaratry, ktory
reprezentuje czasy nowozytne.

W niniejszej ksiazce skupiam si¢ na analizie i interpretacji wybranych par-
tii wyzej wymienionych tekstow, przy czym opieram si¢ zasadniczo na SatS,
poniewaz tylko ona dostarcza opisu ceremonii Narasinhy in extenso (rozdziaty
16 i 17). Uwage kieruje przede wszystkim w stron¢ zauwazalnych logicznych
niespdjnosci w obrebie tychze dwoch rozdzialow. Pod uwage bior¢ réwniez od-
powiednie partie komentarza pidra Alasingabhatty', jednak przy zastrzezeniu,
ze do badan zmierzajacych do ustalenia, czy ceremonia poswigcona Narasinsze
oryginalnie posiadata funkcj¢ taka, jak przedstawia to redaktor dostepnej wersji

13 Poczynajac od XII w., nazwamiejscowosci wystepuje w réznych wariantach, czesto zaswiadczo-

nych w inskrypcjach: Jadawagiri (Yadavagiri), Tirunarajanapuram (Tirunarayanapuram), Bhu-
lokawaikuntha (Bhiilokavaikuntha), Waikunthawardhanakszetra (Vaikunthavardhanaksetra),
Dznanamandapa (Jhianamandapa) i Dakszinabadarikasrama (Daksinabadarikasrama). Na ten
temat w: Vasantha 1991: 1-3.

Korzystam z redakcji Dvivediego (oryg.: Library Rare Texts Publication Series, 2, Banaras
1982, przedruk: Library Rare Texts Publication Series, 6, Varanasi 2001), ktora zawiera tak-
ze komentarz Alasingabhatty. Daje ona, w przeciwienstwie do najnowszej redakcji sanhity,
opublikowanej przez Prabhakara P. Aptego wraz z kompletnym przektadem na jezyk angielski
(Apte 2005, faktycznie 2008) i dodatkiem w postaci indeksu wersow (slokardhanukramani),
mozliwo$¢ wgladu w aparat krytyczny dotyczacy obu tekstow, tj. sanhity i komentarza.
Dvivedi przytacza w tejze redakcji lekcje odmienne od tej, ktorg przyjal, wskazujac, w jakich
przekazach sg one po$wiadczone (jest to wigc tzw. negatywny aparat krytyczny). Redaktor
uwzglednit 5 manuskryptow, ktore oznaczyt: 1. Baka., 2. Bakha., 3. A., 4. Ati., 5. U. Spora-
dycznie wprowadza ponadto siglum Mu., odnoszac je do miejsc w tekscie, gdzie uzupelniono
luki poprzez wybranie lekcji odpowiadajacej lekcjom z innych fragmentow tekstu gtdwnego
oraz manuskryptow komentarza (opis manuskryptoéw, zawierajacy informacje na temat insty-
tucji, w ktorej sg przechowywane; nru bibliotecznego; zakresu stron; materiatu, na jakim za-
pisano tekst; pisma itp. zob. Dvivedi 2001: 1-2). W ksigzce, gdy to konieczne, wprowadzam
emendacje na podstawie aparatu krytycznego Dvivediego. Postuguj¢ si¢ wtedy siglami, jakie
poszczegdlnym manuskryptom nadat redaktor.

Najstarsza edycje SatS opublikowano w 1902 r. (Ananatha Chariar, Sattvata Samhita, (Sastra-
muktavali, 15, Canjeeveram 1902). Kilkanascie rozdziatdéw sanhity przettumaczyt w latach
90. XX w. na jezyk angielski japonski badacz Hiromichi Hikita.
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SatS, komentarz spisany w XIX w. nie wnosi zbyt wielu informacji. Z punktu wi-
dzenia tradycyjnie wyksztatconego Alasingabhatty sekcja dotyczaca ceremonii
Narasinhy stanowita integralny element rytualu wylozonego w SatS i w takim
tez sensie ja komentowal. W pracy uwzgledniono takze odpowiednie fragmenty
IS', ktéra, uchodzac w oczach wyznawcow za rodzaj ,,objasnienia” SatS, stano-
wi rownoczesnie przyktad tekstu wzglednie pdznego, silnie zwigzanego z kul-
tem $§wigtynnym. Dodatkowo odwotuje si¢ do fragmentoéw nieopublikowanego
dotad tekstu, uznawanego przez badaczy za jedng z redakciji IS, tytulowanego
zazwyczaj Narasinhakalpa (dalej: NKm). W tym przypadku korzystam z tran-
skryptu manuskryptu spisanego na li§ciach palmowych w sanskrycie, w pismie
grantha, skatalogowanego w zbiorach Oriental Research Institute w Majsurze
pod nr. 4977'¢. Budzacy skojarzenia z praktyka opisang w SatS tytut, a przede
wszystkim tres¢ skupiajgca si¢ na zagadnieniach zwigzanych z uzyskiwaniem
nadnaturalnych mocy w wyniku adoracji mantry Narasinhy, do ktorej dostep
zyskuje sie¢ w wyniku inicjacji owa mantrg, moze wskazywac, ze tekst ten stano-
wi kolejne, cho¢ usytuowane poza kanonicznym korpusem, ogniwo w rozwoju
kultu Narasinhy w tradycji pancaratry. Jest on rowniez dodatkowa przestanka za
rozwazeniem opisanej w SatS ceremonii Narasinhy w kategoriach praktyki ory-
ginalnie pelnoprawnej i kompletnej, skierowanej do zaawansowanych adeptow
pragnacych realizowaé ziemskie cele.

Wnhioski wyptywajace z analizy filologicznej uzupetniajg dane zebrane pod-
czas badan terenowych w zwigzanych z pancéaratra i kultem Narasinhy $riwisz-
nuickich o$rodkach w Melkote i Ahobilam.

15 Tekst, w pismie telugu, po raz pierwszy wydato majsurskie wydawnictwo Sadvidya Press

w 1890 r. Korzystam z pdzniejszego wydania w pismie dewanagari (devandgari): Isvara-
samhita Prativadibhayankaranantacaryaih samsodhita (Sastramuktavali 45), Kafici 1923.
W 2009 r. opublikowano S5-tomowa edycje krytyczng tekstu pod red. V. Varadachariego
i G. C. Tripathiego wraz z glosg Alasingabhatty i ttumaczeniem na jezyk angielski.

Autorzy dwoch dostepnych katalogéw sanhit pancaratry: Smith (1975-1980: 87-92) oraz
Parampurushdas 1 Shrutiprakashdas (2002: 172—174), wspominaja o manuskrypcie za-
tytutowanym Narasinhakalpa, ktory nalezy do zbiorow Oriental Institute w Barodzie
(nr 7976, pismo grantha, 88 lisci palmowych). Badacze identyfikujg go z nieznang redakcja
IS. Moje starania, by uzyskaé dostep do manuskryptu z Barody, nie zakonczyly sie pomysl-
nie. W zwigzku z tym na obecnym etapie badan informacje sg niewystarczajgce, by okresli¢
jednoznacznie zwigzki pomigdzy dwoma manuskryptami, histori¢ ich przekazu (stemma), jak
réwniez zwigzki opisanej w nich ceremonii ze znang z tradycji SatS ceremonig narasinhakal-
py. Zaznaczam, ze przedstawione w ksigzce fragmenty tekstu Narasinhakalpa sg rodzajem
edycji dyplomatycznej, tj. transliteracji rejestrujacej ,,to, co materialnie wida¢” (Bravo 2001:
519).
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3. STRUKTURA PRACY

Po uwagach ogdlnych dotyczacych tradycji tantrycznych oraz doktryny i lite-
ratury pancaratry (szeroko skadinad charakteryzowanych wczesniej w jezyku
polskim przez Marzenng Czerniak-Drozdzowicz!” czy, w odniesieniu do wisz-
nuickich tradycji tantrycznych Bengalu, Roberta Czyzykowskiego'®) przechodze
do zagadnien zwigzanych z metodami komponowania sanhit pancaratry. Uwa-
gi dotyczace dziatalno$ci kompilatoréw i kopistow maja na celu rzuci¢ nieco
swiatta na specyficzne dla pancaratry strategie prowadzace do niezwykle duzej
intertekstualnosci, istotnej dla kwestii transmisji konceptu waibhawijanarasin-
hakalpy na przestrzeni wiekow.

Cze$¢ analityczng pracy otwiera rozdziat poswigcony ceremonii adoracji
mantry Narasinhy w SatS 16 i 17. Rozpoczynam go od analizy SatS 17, a wiec
rozdziatu zawierajacego instrukcje dotyczace przebiegu calej ceremonii — od
wstepnej praktyki nauczyciela, przez udzielenie przez niego inicjacji mantrg
Narasinhy, po detaliczny opis rytuatdéw magicznych, ktorym oddaje si¢ Swiezo
inicjowany adept. Nastepnie przechodze do analizy SatS 16, gdzie w ramach
krotkiej charakterystyki systemu inicjacyjnego SatS nakreslono tez funkcje po-
szczegOlnych elementéw ceremonii dotyczacej mantry Narasinhy. Uwazam, ze
taka kolejnos¢ wywodu pozwala w jasny sposob wylozy¢ postulowang przeze
mnie hipotez¢ o niespdjnosci przekazu dwoch rozdziatow.

W kolejnym rozdziale omawiam zagadnienie (nie)obecnosci ceremonii waib-
hawijanarasinhakalpy w IS i jej nieopublikowanym dotgd wariancie, NKm. Jak
staram si¢ wykazac, o ile w przypadku pierwszego tekstu, tradycyjnie zwigzane-
go z przekazem SatS, brak spojnego opisu ceremonii, przy czym w procesie jego
dekonstrukcji zastapiono inicjacje mantra Narasinhy ceremonig pancasanskara
(panicasamskara), a przynalezne do niej rytuaty magiczne kompletnie pominig-
to, tekst drugi zawiera opis ceremonii typu kalpa koncepcyjnie bliskiej tej znanej
z SatS.

Ostatni rozdziat zawiera wnioski wzbogacone o obserwacje poczynio-
ne przeze mnie na przestrzeni ostatnich lat w czasie badan terenowych. O ile
w tradycyjnie zwigzanym z przekazem SatS i IS Melkote nie zdotalam uzyska¢
jednoznacznej odpowiedzi na temat funkcji narasinhadikszy, a rozmowcy —

17

Zob. np. Czerniak-Drozdzowicz 2008 i 2011. O projektach badawczych dotyczacych tantry
wisznuickiej: Czerniak-Drozdzowicz 2006b.
18 Zob. np. Czyzykowski 2013.
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cztonkowie sprawujacej opieke nad miejscowymi §wigtyniami rodziny Bhatta-
réw — poprzestawali na enigmatycznym stwierdzeniu, ze ceremonia zwigzana
z Narasinhg jest szczegodlna i ze wzgledu na stopien skomplikowania odeszta
w zapomnienie'®, w 2019 r. miatam okazje trafi¢ na trop narasinhadikszy w kon-
tekscie praktyki przeprowadzanej wspotczesnie w Ahobilam.

19

Zanim doszto do mojej wizyty w Melkote, rownie mato satysfakcjonujace proby zebrania
informacji na temat wspotczesnego statusu narasinhadikszy podejmowaty tam Ute Hiisken
i Marzenna Czerniak-Drozdzowicz. O zauwazalnej niecheci do rozmdéw na niektore tematy,
najczesciej te dotyczace tantryczno$ei tradycji pancaratry, wspomina Czerniak-Drozdzowicz
w: Czerniak-Drozdzowicz 2008: 65. W rozmowach ze mng i Czerniak-Drozdzowicz Bhatta-
rowie przyznawali, ze narasinhadiksza zwigzana jest z praktyka zapewniajgcg magiczne moce
(siddhi), jednakze wyraznie si¢ od zagadnien zwigzanych z magia odcinali. W rozmowie
z Czerniak-Drozdzowicz Sampatkumara Bhattar stwierdzil, ze: ,,nie przeprowadza si¢ ich,
wymagaja bowiem osobnego miejsca, nie mogg by¢ odprawiane w §wigtyni, a wigc nie pozo-
staja w gestii $wigtynnych kaptanéw” (Czerniak-Drozdzowicz 2008: 66). Jego syn, Narasraja
Bhattar, powiedziat mi z kolei, Ze inicjacja mantrg Narasinhy, ktérag wymiennie nazywat na-
rasinhakalpg, stuzy uczczeniu Narasinhy, a obecno$¢ opisu siddhi w sanhicie nie jest dla tego
zagadnienia istotna.
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Rozpziat 1

Pancaratra
na tle hinduistycznych
tradycji tantrycznych






1. Tantra. Propozycje interpretacji

Badania podjete z poczatkiem ubieglego stulecia ukazaty fenomen tradycji tan-
trycznych. Ich elementy mozna odnalez¢ niemal w kazdej z indyjskich, i nie tyl-
ko, religii czy doktryn: hinduizmie, buddyzmie mahajany (mahayana) i wadzra-
jany (vajrayana), dzinizmie, a nawet islamie. Wybodr terminu, jakim zjawisko
obecnosci owych elementéw/cech w tradycjach religijnych winno by¢ nazywa-
ne — tantra czy tantryzm — wcigz wzbudza kontrowersje. Inicjator dyskusji na
ten temat, André Padoux, opowiadat si¢ za przyjeciem terminu ,,tantra”, ponie-
waz, w przeciwienstwie do stowa ,tantryzm”, nie przywotuje on skojarzen z sa-
modzielng religia badz doktryng®. Wedtug badacza powinnismy zatem mowié
o specyficznym, niezwykle inwazyjnym systemie kultow, praktyk i ideologii
w obrebie systemu szerszego, ktorym moze by¢ hinduizm, buddyzm itd. (Pa-
doux 1992: 43). Zasadniczo Padoux proponuje dwie metody definiowania tantry.
Pierwsza z nich akcentuje istnienie systemu praktyk zwykle przekraczajacych
zwyczajowe normy, ktoremu sens nadaje wizja czlowieka i kosmosu ukierun-
kowana na zdobycie mozliwej do manipulacji mocy. W ten sposob pojmowana
tantra charakteryzuje si¢ rowniez wysoko rozwinigtg ezoteryka (Padoux 1992:
22). Druga mozliwoscia definiowania tantry jest, wedlug badacza, skupienie si¢
przede wszystkim na jej silnie rozbudowanym aspekcie rytualnym (Padoux 1992:
24). Aspekt ten stanowi z kolei kluczowa rolg¢ w definicji tantry hinduistycznej
zaproponowanej przez Sandersona, wedtug ktorego to po prostu system rytuatu
badz podstawowa nauka, r6znigca si¢ szczegdlnym rytualistycznym kontekstem
od tradycji wyprowadzajacych swoj autorytet z Wed (Veda) i tekstow na nich
opartych (Sanderson 1988: 660). Tantre/tantryzm w zblizony sposob definiowali
takze np. Teun Goudriaan (Goudriaan 1979), David Gordon White (White 2001)

20 Trudnosci w zdefiniowaniu zjawiska poteguje rosnace w ostatnich latach spectrum materiatu

badawczego, potwierdzajace, Ze tantra nie jest zjawiskiem koherentnym, gdyz obejmuje wiele
praktyk i doktryn o r6znorodnym i zréznicowanym czasowo pochodzeniu, ktore mogg przy
tym zawiera¢ elementy nietantryczne. Problem definiowania tantryzmu/tantry w $wietle naj-
nowszych badan przedstawil Padoux w: Padoux 2002, 1998 i 1992: 30-85.
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czy David N. Lorenzen (Lorenzen 2002). Pierwszy z wymienionych nazywa
tantre¢ znanym wsrdd roznych szkoét hinduizmu i buddyzmu zbiorem praktyk
1 symboli o rytualistycznym, a czg¢sto magicznym charakterze, ré6zniacych si¢ od
tych opisanych w Wedach. W we¢zszym sensie badacz méwi natomiast o syste-
mie przesyconych symbolika rytuatow, najczesciej Saktyjskich (sakta), przeka-
zywanych w obrebie szkot (sampradaya) i linii sukcesji (parampara) przez za-
awansowanych adeptow i mistrzow-nauczycieli (guru), ktdrzy nauczaja sadhany
(sadhana) — drogi do wyzwolenia lub dominacji nad $wiatem (Goudriaan 1979:
6). Dwie definicje tantry proponuje takze Lorenzen. ,,Waska” definicja dotyczy
tradycji skupionych wokot tekstow tantr, sanhit (samhita) i agam (Ggama). Przez
wzglad na to, ze komponowano je najczgsciej w sanskrycie, odnosi si¢ wigc do
wyznawcow wyksztalconych, wywodzacych si¢ z wyzszych klas spotecznych
oraz ludnosci miejskiej. Definicja druga, ,,szeroka”, bierze rowniez pod uwage
popularne wierzenia zwigzane z magia, wlaczajac w nie przekazywane ustnie
lub w jezykach lokalnych elementy tradycji $aktyjskich i hatha-jogi (hatha-yoga)
(Lorenzen 2002: 25-26)*. Natomiast wedtug White’a tantra to azjatycki ogot
wierzen 1 praktyk opartych na zasadzie, iz wszystko, czego si¢ do§wiadcza, jest
konkretng manifestacja energii boga, ktory stwarza i podtrzymuje w trwaniu
kosmos (White 2001: 9).

21 Encyklopedyczng definicj¢ terminu w jezyku polskim opracowata Czerniak-Drozdzowicz

(2003b).
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2. Cechy wspdlne
hinduistycznych nurtéw tantrycznych

Ttem dla pojawienia si¢ tradycji tantrycznych byt okres, gdy zrytualizowany
braminizm wedyjski stracit juz znaczenie, a klasyczne nurty filozofii i religii
indyjskiej ulegaly transformacji, ksztattujac na przetomie er fenomen nazywany
(cho¢ nie przez same teksty) umownie hinduizmem. To w tym okresie kulty reli-
gijne zaczety koncentrowaé sie na jednym bostwie: na Wisznu, Siwie (Siva) lub
jego zenskich potencjach (sakti), Ganapatim (Ganapati) badz Surji (Siirya), two-
rzac obok tantry wisznuickiej (vaisnava) 1 $akto-$iwaickiej (Sakta-saiva)** mniej
znane tradycje; np. saura (saura), ktorej teksty nie przetrwaty zreszta do czasow
obecnych (Sanderson 1988: 661)%. Rozkwit tantry przypada na okres pomiedzy
VIII a XI w., cho¢ §ladow elementow tantrycznych w popularnym hinduizmie
mozna doszukiwa¢ si¢ juz na poczatku I tysigclecia. Mimo ze owe elementy —
np. mozliwos¢ zyskania, obok wyzwolenia (mukti/moksa), celow ziemskich
(bhukti/bhoga) przy pomocy magicznych mocy zwanych siddhi?*; silna korelacja

22 Termin ten proponuje Padoux, by podkresli¢, ze dla czciciela bogini naturalnym jest réwno-

czesne uwazanie sie za czciciela Siwy i vice-versa (Padoux 1992: 52). Cztery lata wezesniej
rozumienie terminu ,,$iwaita” jako ,,wyznawca Siwy” skrytykowat Sanderson w: Sanderson
1988: 660.

Zwigzana z kultem stonca tradycja saura pozostawita po sobie niewiele sladow, aczkolwiek
wazne miejsce zaje¢ta np. w datowanym na ok. 1100 r. dramacie alegorycznym Prabodhacan-
drodaja (Prabodhacandrodaya) autorstwa Krisznamisry (Krsnamisra).

Magiczne moce sg dostgpne jedynie inicjowanemu, zaawansowanemu adeptowi, sadhace
(sadhaka). Wedtug popularnych klasyfikacji to sze$¢ praktyk magicznych (satkarmani): przy-
cigganie — akarszana (akarsana); podporzadkowanie — wasikarana (vasikarana); unierucho-
mienie — stambhana (stambhana); usuwanie, wygnanie — u¢¢atana (uccatana), wzbudzanie
nienawisci — widweszana (vidvesana) 1 uSmiercanie — marana (marana). Teksty tantryczne
wspominajg roéwniez oktade mocy zwigzanych z joga, tzw. animadi (animddi) — anima i inne.
Sg to: animan (animan) — zdolno$¢ zmniejszania si¢ do rozmiaré6w atomu, laghiman (laghi-
man) — zdolnos¢ bycia lekkim, mahiman (mahiman) — zdolno$¢ zwigkszania rozmiaru, prapti
(prapti) — zdolno$¢ osiggania rzeczy odleglych (np. dotkniecie, choéby koncem palca, ksie-
zyca), prakamja (prakamya) — wola bez przeszkdd, wasitwa (vasitva) — moc podporzadkowy-
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Rozdzial I. Panéaratra na tle hinduistycznych tradycji tantrycznych

migdzy makro- a mikrokosmosem; spekulacje dotyczace mowy (vac); stosowa-
nie w rytuale przesyconych boska moca formut stownych (mantra®), gestow
(mudra®®), geometrycznych wzordow (mandala, yantra®’); istotna rola zenskich
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wania [zywiolow], iSitritwa (iSitrtva) — moc stwarzania i niszczenia [zywiotow], jatrakama-
wasajitwa (yatrakamavasayitva) — moc ustanawiania rzeczy wedtug woli (zob. Jogabhaszja
(Yogabhasya) 3.45 w: Cyboran 1986: 184—185). Praktyki magiczne naleza do rytuatoéw woli-
cjonalnych kamja (kamya): wypehnia si¢ je w celu osiagnigcia konkretnych celow, zarowno je-
dnostki, jak i spotecznosci. Mogg wigc by¢ odprawiane w intencji wlasnej — swartha (svartha)
lub innych — parartha (parartha). Sze$¢ aktow, rowniez z uwzglednieniem klasyfikacji zawie-
rajgcych odmienne elementy, opisuje Goudriaan w: Goudriaan 1978: 251-412. Na temat ich
charakteru oraz praktyki sadhaki w tantrze wisznuickiej na podstawie JayS zob. Rastelli 2000.
Tantryczne mantry, w najbardziej skondensowanej formie wystgpujace w postaci jednosyla-
bowych ,,ziaren”/,,zalagzkéw” zwanych bidza (bija), s3 uzywane zgodnie z konkretnymi prze-
pisami i w okreslonych okoliczno$ciach, w tym w kontekscie rytuatow magicznych. Uwaza
si¢ je za efektywne, poniewaz postrzegane sg jako foniczne formy obdarzone mocg. Mantry
to aspekty bostwa, manifestujgcego si¢ na trzy sposoby: w konkretnym wizerunku — dewa-
tamurti (devatamiirti), diagramie — jantramurti (yantramirti) lub w formie ciata zbudowa-
nego z mantr wlasnie — mantramurti (mantramirti). Empiryczna forma mantry, stosowana
w praktykach religijnych i magicznych, to wokaliczna realizacja, przyziemny aspekt mowy
zwany laukika (laukika). Z kolei forma subtelna, ktora najczesciej wyraza bostwo, to wacaka
(vacaka) (Padoux 1992: 376-379). Mantra jest dzwickiem, ktory nabiera mocy jedynie w kon-
kretnym socjo-religijnym kontekscie; gdy jej transmisja nastepuje w obrgbie linii nauczycieli,
a jej zrodlem jest najwyzsze bostwo (Hanneder 1997: 150). Wedtug tantrykéw mowa, a wigc
i mantra, zyskata range Absolutu, gdyz bostwo, aby si¢ przejawic, przybierato dzwickowa
posta¢ (Wheelock 1997: 118). Recytujac mantry, mozna na bostwo wptynaé. Nauczyciel prze-
kazuje mantre uczniowi podczas zaawansowanej inicjacji.

Mudry w rytuale tantrycznym sg kombinacjg gestu z doswiadczeniem religijnym lub mistycz-
nym. Symbolizujg rowniez bostwa, ktore adept rozmieszcza podczas praktyki na diagramie.
Sa skuteczne jedynie w polaczeniu z mantrg; zob. Hoens 1979: 115-117, Padoux 1990.
Otoczona linig przestrzen, do ktdrej przy pomocy mantr zaprasza si¢ bostwo. Z reguly jest
to okrag, przypominajacy kwiat lotosu, ale bywaja mandale w ksztalcie czworokata, trojka-
ta, a nawet trojzebu. Do ich przygotowania wykorzystuje si¢ kolorowe barwniki, kamienie
szlachetne, kwiaty, lusterka. Ksztatlt i struktura mandali zalezg od tradycji, zastosowania w ry-
tuale, bostwa, ktore si¢ do niej przywotuje, 1 kwalifikacji oraz celu adepta. Podczas inicjacji
mandala staje si¢ miejscem, w ktérym bostwo objawia si¢ inicjowanemu, potwierdzajgc tym
samym jego nowg tozsamos¢. Wprowadza si¢ do niej adepta, ktory upuszczajac kwiaty w jej
konkretnej czgsci, wybral dla siebie imi¢. Jantra to najczesciej przenosny diagram, amulet
matego rozmiaru, na ktérego powierzchni roznymi substancjami wypisane sg lub wygrawero-
wane litery, mantry lub zaklecia. Wykorzystuje si¢ je w celach magicznych, stad nazywa si¢ je
czesto diagramami zniewalajacymi. Mogg by¢ dwu- lub tréjwymiarowe. Pierwsze wykonane
sa na kawatku papieru, kory brzozowej lub ptdtna, drugie to metalowe struktury. Informacje
na temat mandal, jantr i ¢akr w odniesieniu do réznych tradycji tantrycznych oraz smarta
(smarta) w: Hoens (1979: 112-115), Biihnemann et al. (2007).
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2. Cechy wspolne hinduistycznych nurtow tantrycznych

manifestacji (Sakti) mediujacych migdzy wyznawcg a bogiem; koniecznos¢ ini-
cjacji do tradycji (diksa)*® — pozwalaja odroznié¢ tradycje tantryczne od hindui-
stycznej ortodoksji, przy czym niektore z nich pozostaja wrecz w opozycji do
tradycji wedyjskiej, to kazda z tradycji tantrycznych zachowuje réwnocze$nie
wiasciwe sobie cechy?.

Tantrycy, cho¢ ich objawienie nie bylo respektowane przez ortodoksyjne
otoczenie, sami czegsto wlaczali elementy systemu ortodoksyjnego we wiasny,
traktujac je jako stopnie lub nizsze szczeble na swej drodze do zbawienia. Dla
odtamow Sakto-siwaickich kulminacj¢ nauk wedyjskich stanowito objawienie
zawarte w tekstach zestanych przez Siwe, z kolei wérod tantrykéw buddyjskiej
wadzrajany rol¢ zwienczenia nauk ortodoksyjnego buddyzmu mahajany pel-
nity ich wlasne tantry (Flood 2008: 167-168). Wisznuicka tradycja waikhana-
sa uznawala historyczna ciaglo$¢ przekazu, ktory mial mie¢ zrédto w wedyj-
skich sutrach (sitra) przypisywanych Wikhanasowi (Vaikhanas), a kulminacjg
w §redniowiecznym korpusie sanhit autorstwa jego bezposrednich uczniéw: Ma-
ri¢iego (Marici), Atriego (Atri), Bhrigu (Bhrgu) i Kagjapy (Kasyapa)*. Teksty
tantryczne miaty petni¢ funkcje dodatkowego i bardziej wyspecjalizowanego
objawienia; nauki posiadajacej wicksza moc soteriologiczna, ktdra dopelniataby
objawienie ortodoksyjne. Odlam Siwaicki uwazat swa doktryne za szczegolna,
dodang nauke, wiseszasastre (visesasastra) (Sanderson 1988: 660).

Po wprowadzeniu wiasnej klasy pism, a tym samym po podwazeniu autoryte-
tu Wed, niektore elementy tradycji wedyjskiej w obrebie tantry niemniej jednak
zachowano, inne nawet rozwini¢to. W tekstach tantrycznych pojawiajg si¢ do$¢
czesto ustepy z Wed, a zaczerpnigte z nich formuty mozna odnalez¢ w rytual-
nych recytacjach (Goudriaan 1979: 16). Aby dostgpi¢ inicjacji, czy to w obrebie
tradycji tantry $iwaickiej, czy wisznuickiej, nalezato np. podda¢ si¢ wczesniej
braminskim rytuatom przej$cia — sanskarom (samskara), od sakramentu pocze-
cia zwanego garbhadhang (garbhadhana), az po wedyjska inicjacje upanajana

8 Zestawienia cech/elementéw tantrycznych w: Goudriaan 1979: 7-9, Padoux 1992: 39-52,

Flood 2008: 169. Za klasyczny zestaw uchodzi 18 cech wymienionych przez Goudriaana; zob.
Czerniak-Drozdzowicz 2008: 21.

Do takich cech nalezy np. kult zwigzany z kontrolowanym op¢taniem (@vesa) i egzorcyzma-
mi. Tego rodzaju praktyki opisane sg m.in. w §iwaickiej Netratantrze (Netratantra), nicobecne
sg natomiast w tekstach tantry wisznuickiej (Flood 2008: 170).

W rzeczywistosci sutry waikhanasow datuje si¢ na okres pomigdzy IV a VIII w., z kolei san-
hity na IX—XIII w. Bezposrednia sukcesja jest wiec, jak mozna sadzié, fikcja; zob. Colas
1999: 41.
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Rozdzial I. Panéaratra na tle hinduistycznych tradycji tantrycznych

(upanayana) i, opcjonalnie, matzenstwo?®. Wedtug Padoux tantrycy wigksza
uwage przywigzywali do waznej juz w epoce wedyjskiej pozycji nauczyciela
oraz linii przekazu tradycji. Upatrywanie specyficznych zwiazkow i zalezno-
$ci, a nawet identycznosci, pomiedzy bostwem i cztowiekiem, mikro- i makro-
kosmosem, symboliczny charakter erotyki w rytuale to takze, cho¢ znacznie
poszerzona, spuscizna wedyjska. Poczatkéw zainteresowania mowa, stowem,
a przede wszystkim mantra 1 bidZa, ktore zyskaly boski wymiar, mozna rowniez
doszukac¢ si¢ w Wedach®. Innowacja tantryczng, wedtug Padoux, jest natomiast,
ze cztowiek, zyskujac autonomie i wiedze, zdobyt wymiar boski, zblizyt si¢ do
boga bardziej niz dotychczas (Padoux 1992: 38-39).

Obustronny ruch obejmujacy tantrycyzacje srodowiska braminskiego oraz,
jak nazywa to Padoux, ,braminizacj¢” czy ,wedantyzacj¢” tantry rozpoczat
si¢, zdaniem badacza, juz w IX w., zar6wno na potudniu, jak i w Kaszmirze
(Padoux 1992: 35). Majaca swe korzenie na potnocy Indii tantra wisznuicka
ulegla temu procesowi najsilniej, przede wszystkim po rozprzestrzenieniu si¢
doktryny na obszarze braminskiego potudnia. By pancaratra mogta by¢ uznana
za zgodng z nauka Wed, a w wyniku tego przetrwa¢ w braminskim otoczeniu,
zasymilowata wiele elementow ortodoksyjnych. Nawigzania do rytuatu, mantr
oraz wedyjskich hymnow, filozofii upaniszad, mitow puranicznych czy przypi-
sywanie sobie pochodzenia z wedyjskiej szkoly zwanej ekajang (ekayana) na-
dawato tekstom bardziej autorytatywnego charakteru i pozwalato borykajacej
si¢ z zarzutem przynalezno$ci do nurtéw heterodoksyjnych tradycji przetrwac:
to bramini, depozytariusze Wed, a wigc i sanskrytu, byli bowiem zrédtem re-
ligijnego autorytetu (Gonda 1977: 5). Wedtug przekazu Parameswarasanhity
(Paramesvarasamhita, ParS), Ekajanaweda (Ekayanaveda) miata by¢ pierwsza
tajemng naukg objawiong przez Wisznu, ktora z czasem zanikta, gdyz ludzie za-
rzucili kultywowanie jej przekazu, pragnac, oprocz zbawienia, jakie oferowala,
spetnienia pragnien doczesnych. Ze wzgledu na to, ze jej zadanie zaczeta wow-
czas spetnia¢ Weda, ktora nota bene w oczach wyznawcow powstata na pod-
stawie istniejacej wezesniej Ekajanawedy, Wisznu poczat objawiac inne teksty
i zawarte w nich nauki, majace zapewnic oba cele®.

31 Zob. Czerniak-Drozdzowicz 2003a: 220, Sanderson 1995: 27.

32O réznicach pomiedzy mantrami wedyjskimi a tantrycznymi w: Wheelock 1997, Hanneder
1997, Padoux 1992, Gonda 1963, Alper (red.) 1997.

3 Wedhug Marion Rastelli w$rod pancéaratrow poczatkowo mozna byto wyr6zni¢ dwie gtowne,
konkurujace ze sobg grupy: zwolennikow ekajany oraz zwolennikow Wed. Prawdopodobnie
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2. Cechy wspolne hinduistycznych nurtow tantrycznych

Pewne elementy doktryny pancaratry staty si¢ przyczynkiem do religijno-
-filozoficznej debaty*, ktorej celem bylo dowiedzenie autorytatywnosci jej
pism. Juz przed VIII w. doktryne pancaratry poddat krytyce wybitny mysliciel
Sankara (Sankara) w komentarzu do Brahmasutr (Brahmasiitra) (2.2.42—45)%.
Za roéwnie autorytatywne, jak nauczanie Wed uznatl teksty pancaratry Jamuna
(Yamuna), piszac w X/XI w. Agamapramanje (Agamapramanya) (O autoryta-
tywnosci [tekstow] Agama). Wedtug tradycji Sriwisznuickiej dowoddéw na bliski
zwigzek pancaratry z tradycja wedyjska dostarcza znane dzi$ jedynie z innych
tekstow dzieto Jamuny Kasmiragamapramanja (Kasmiragamapramanya)*. We-
dhug przekazu Jamuna byl wnukiem Nathamuniego (Nathamuni) (X w.), ktory
dat poczatek linii nauczycieli — acarjow (d@carya). Cho¢ pisma autorstwa Natha-
muniego nie przetrwaty, wiadomo, iz uznat za autorytatywne dewocyjne hymny
tamilskich Alwaréw (Alvar) zwane Prabandha/Diwjaprabandha (Prabandha/
Divyaprabandha)?’.

Ramanudza (Ramanuja) (XI/XII w.), najbardziej znany z przedstawicieli ru-
chu sriwisznuitéw oraz propagator filozofii kwalifikowanego monizmu — wisisz-
tadwaitawedanty (visistadvaitavedanta), postuzyt si¢ podobnymi argumentami.

najpowazniejszg réznicg migdzy nimi byta kwestia inicjacji. Podczas gdy do ekajany nalezato
si¢ z racji urodzenia, a wiedz¢ na temat nauk pancaratry zwolennicy ekajany zdobywali w spo-
sob naturalny, wraz z rozwojem intelektualnym, grupa wyznawcow Wed musiata si¢ w tym
celu specjalnie ksztalcic. Rastelli zwraca uwage, ze koncepcja dowodzenia autorytetu poprzez
zwigzek z Wedami, a nawet supremacje w stosunku do niej, wynikata prawdopodobnie z sytu-
acji, w jakiej znalezli si¢ zdominowani przez ortodoksyjne srodowisko zwolennicy pancaratry.
Dzigki takiej metodzie panéaratrowie nie tylko dowodzili, ze majg wedyjskie podstawy, ale
takze ze tradycja, ktorg kultywuja, w istocie jest zrodtem wedyjskiej ortodoksji; zob. Rastelli
niecopublikowany: 2—4. O ekajanie rowniez w: Czerniak-Drozdzowicz 2011: 18-60.

Na temat dyskusji wokot autorytatywnoscei i ortodoksyjnosci pancaratry, w tym w kontekscie
nauk XX-wiecznego uczonego Uttamura Wiraraghawacarji (Uttamir Viraraghavacarya) zob.
Czerniak-Drozdzowicz 2011: 61-77.

Podczas gdy zwolennicy adwaitawedanty (advaitavedanta) interpretowali fragment Brahma-
sutr 2.2.42-45 jako krytyke pancaratry, z punktu widzenia komentator6w nalezacych do tra-
dycji wisisztadwaity byt on potwierdzeniem jej autorytetu; zob. Oberhammer 1978. W dziele
Tantrawarttika (Tantravarttika) pancaratrg poddat rowniez krytyce zyjacy w VII w. Kumarila
(Kumarila); zob. Sanderson 2003: 3.

Tekst Kasmiragamapramanja zaginal, o jego istnieniu wiemy z dzieta Pancaratraraksza
(Panicaratraraksa) autorstwa Wenkatanathy/Wedanta Desiki (Venkatanatha/Vedanta Desi-
ka). Do postaci historycznych nalezacych do wyznawcow ekajany zaliczy¢ mozna natomiast
Kaszmirczyka Wamanadatt¢ (Vamanadatta), ktory sam wspomina o tym w dziele Samwitpra-
kasa (X w.). O Wanadatcie zob. Torella 1994, Dyczkowski 2004: 65-92.

Na temat zwigzkéw Alwarow z pancaratrg w: Czerniak-Drozdzowicz 2008: 30-31.
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Rozdzial I. Panéaratra na tle hinduistycznych tradycji tantrycznych

Dowodzit, ze objawienie wedyjskie w obecnej erze nie jest zrozumiate dla ludzi,
jego miejsce moga zatem zajacé teksty pancaratry. Obrong pancaratry w XIV w.
kontynuowal jeden z ostatnich nauczycieli ruchu §riwaisznawa — Wenkatanatha/
Wedanta Desika w Pancaratrarakszy®.

38

J.A.B. van Buitenen zauwaza, ze zar6wno Jamuna, jak i Wenkatanatha rozumieli doktryng
pancaratry jako wnoszacg do wisznuickiej tradycji elementy rytuatu, w ktérym znaczaca role
petnity kwestie inicjacji (diksa), rézne aspekty oddawania czci bostwu w formie jego przed-
stawien arca oraz codzienne obowigzki wyznawcy zwane pancakalika (paricakalika)/panéa-
kala (paiicakala); Buitenen 1971: 6.
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3. Zarys doktryny pancaratry

Najwczesniejsza wzmianka o teologii pancaratry pochodzi prawdopodobnie
z sekcji Mahabharaty (dalej: Mhbh) nazywanej Narajanijg (Narayaniya) (Mhbh
12.321-339), gdzie Narajana utozsamiony zostal z Kriszng Wasudewsa, p6zniej
kluczowa postacig kultu panéaratry (Buitenen 1971: 11). W Narajaniji pojawia
si¢ charakterystyczna dla pancaratry koncepcja czterech emanacji boskich, wjuh
(vyitha), noszacych imiona zaczerpnigte z opowiesci o Wasudewie i jego krew-
nych: Sankarszanie (Sankarsana), Pradjumnie (Pradyumna), Anirudsze (Ani-
rudha) i Sambie (Samba). Ten ostatni nie zdobyt duzej popularnos$ci. Pozostatych
z czasem deifikowano¥.

Suvira Jaiswal datuje pojawienie si¢ koncepcji wjuh na II w. n.e., powsta-
nie Narajaniji sytuuje za§ pomig¢dzy 111 a poczatkiem IV w. n.e. (Jaiswal 1967:
15). Podobnego zdania jest Anne Marie Esnoul, ktora stwierdza, ze Narajanija
nalezy do najmtodszych warstw Mhbh, a wigc mozna ja datowa¢ na ok. III w.
n.e. (Esnoul 1979: 3)*. Z kolei Mitsunori Matsubara, datujacy Narajanije na po-
czatek V w. n.e. (Matsubara 1994: 34), sugeruje, ze koncepcja czterech emana-
cji powstata na podstawie schematu przedstawionego w hymnie Puruszasukta
(Purusasitkta) [Rigweda (Rgveda) 10.90], gdzie w wyniku samoofiary ciato Pu-
ruszy dzieli si¢ na cztery czesci (Matsubara 1994: 118).

Teologowie pancaratry rozwingli koncepcje pigciu form (mirtipanicaka), w ja-
kich bog jest dostepny wyznawcom: oprocz emanacji wjuha, objawia si¢ on pod
postacig para (para), wibhawa (vibhava), antarjamin (antaryamin) i ar¢a (arca)*'.

Para to transcendentna i nieuchwytna forma Wisznu, wiecznie przebywaja-
cego w najwyzszej siedzibie (paramapada) zwanej Waikunthg (Vaikuntha)*.

3 Na temat koncepcji wjuha zob. Gonda 1977: 49-55, Flood 2008: 128.
40 Badaczka szacuje kompozycje Narajaniji na ten sam okres co powstanie Hariwansi uwazanej
za suplement Mhbh.

Szczegotowo na temat koncepcji pigciu form boga i jej ewolucji w: Czerniak-Drozdzowicz
2011: 84-95.

4 O Waikuntsze w: Rastelli 2003.
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Otaczaja go wieczni (nitya), wieszczowie — riszi (rsi) 1 istoty wyzwolone z koto-
wrotu wcielen (mukta). Posiada wszystkie atrybuty i or¢z, ktore wspolnie repre-
zentujg zasady wszechswiata. Jest wolny od trzech gun (guna): sattwy (sattva),
radzasu (rajas) i tamasu (famas). Charakteryzuje si¢ szescioma idealnymi cecha-
mi (rowniez zwanymi gunami): wiedzg — dznana (j7iana), boskoscig — aiswarja
(aisvarya), potencja — Sakti, mocg — bala (bala), mestwem — wirja (virya) oraz
blaskiem — tedzas*; towarzyszy mu Lakszmi (Laksmi) (Gonda 1977: 58-60,
Srinivasa Chari 2000: 212).

Wisznu, w najwyzszej formie nieskonczony i wszechobecny, manifestuje si¢
na cztery sposoby pod postacig czterech wjuh: Wasudewy, Sankarszany, Pa-
radjumny i Aniruddhy. Kazda z wjuh posiada specyficzne atrybuty i kojarzona
jest z konkretnymi funkcjami, takimi jak: kreacja, podtrzymywanie, zniszcze-
nie wszechswiata i przekazywanie wiedzy (Gonda 1977: 61). Dzielg pomiedzy
sobg sze$¢ cech/gun. Wasudewa posiada je wszystkie, stad jest utozsamiany
z najwyzsza forma i zwany Para-Wasudewa, natomiast pozostate manifestacje
posiadaja w przewadze po parze z nich: Sankarszana — dznang i balg, Pradjum-
na — ais$warj¢ 1 wirj¢, Aniruddha — Sakti 1 tedzas. Wedtug niektorych tekstow
pancaratry to z przepetnionego wspotczuciem do wyznawcow Para-Wasudewy
wylania si¢ Sankarszana, z ktdrego powstaje nast¢pnie Pradjumna, a z niego
Aniruddha. Uwaza sig, ze koncepcja czterech emanacji powstata w celu podtrzy-
mania monoteistycznej wiary w niezmiennego boga, niemniej jednak bedacego
przyczyna zmian. Innym powodem mogta by¢ che¢ zharmonizowania teologii
z mitologia i filozofig ewolucji (Gonda 1977: 60)*.

Bog, przyjmujac z wlasnej woli posta¢ ludzka Iub innych istot, przejawia si¢
w formie wibhawa, by chroni¢ wyznawcow, niszczy¢ zto i ratowac religijny po-
rzadek — dharme (dharma), co zbliza koncepcj¢ wibhawa do koncepcji dziesie-
ciu awatarow (avatara) Wisznu (Srinivasa Chari 2000: 218-219). Teksty podaja
r6zna liczbe bostw wibhawa. SatS 9.77cd—84ab wylicza ich 38, nazywajac je
wymiennie pradurbhawami (pradurbhava)®.

4 Sze$¢ gun kolektywnie nazywanych jest szadgunja (sadgunya), np. w SatS.

Na temat koncepcji wjuh w ParS: Rastelli 2006: 327-347. Pomniejsze wjuhy, tzw. wjuhantara
(vyithantara), to manifestacje wjuh, po trzy w przypadku kazdej. Funkcjonujg jako bdstwa
12 miesigey, ale ich imiona pokrywaja si¢ czgsciowo z imionami kolejnej grupy inkarna-
c¢ji Wisznu zwanej wibhawa (Srinivasa Chari 2000: 217). Dwanascie bostw, wystepujacych
w ParS pod nazwg ,,murtjantara” (mirtyantara), opisuje Rastelli w: Rastelli 2006: 348-361.
Charakterystyka poszczegodlnych bostw wibhawa/pradurbhawa wedtug SatS i PausS w: Ra-
stelli 2006: 378—414.
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3. Zarys doktryny pancaratry

Antarjamin to z kolei subtelna forma immanentnego boga, ktéra spoczywajac
w sercach wyznawcdw, jest obiektem medytacji.

Najmniej abstrakcyjna forma aréa oznacza boga obecnego w konsekrowanym
wizerunku, ktéremu oddaje si¢ cze$¢ (Srinivasa Chari 2000: 222-228).

Innymi elementami, ktore znalazty swe miejsce w obrebie doktryny panca-
ratry, a ich obecnos$¢ notowana jest juz w Narajaniji, sa: bhakti — oddanie bogu,
praktyka pieciu codziennych obowigzkow wyznawcy — pancakala (paricakala)*®,
a takze kosmogonia w wyniku ewolucji z materii prakriti (prakrti), zblizona do
schematu ortodoksyjnej szkoty sankhji (samkhya), ale uwzgledniajaca w proce-
sie rowniez role zenskich potencji (sakti)?.

Jedynie w zestawieniu z ksztattujaca si¢ mniej wigcej w tym samym okre-
sie konserwatywng i endogamiczng szkota waikhanasa, ktora uchodzi za galaz
wedyjskiej szkoty Taittirijow (TaittirTyin) nalezacej do tradycji Czarnej Jadzur-
wedy (Krsna Yajurveda), pancaratra przejawia mniej cech klasyfikowanych jako
ortodoksyjne*.

Datowane na VII w. inskrypcje khmerskie dowodza, ze wptywy doktryny
byly obecne nawet na obszarze Kambodzy (Colas 2005: 240).

4 Do pieciu obowigzkéw nalezg: czynno$ci poranne, obejmujgce okres od obudzenia si¢ po

przyjscie do miejsca oddawania czci — abhigamana (abhigamana), zebranie i1 przygotowanie
substancji ofiarnych — upadana (upddana), oddawanie czci bostwu — idzja (ijya), recytacja
swigtych tekstow — swadhjaja (svadhyaya) i medytacja nad bostwem — joga (yoga). Na ten
temat np.: Gonda 1977: 72, Rastelli 2000a. W zestawieniu z 8 przepisami (vidhirastadha) zob.
Czerniak-Drozdzowicz 2002 i 2003: 215-220.

Scisle jest z kosmologia zwiazana koncepcja trzech gun — sattwy, radzasu i tamasu. Na temat
procesu kreacji $wiata w ParS zob. Czerniak-Drozdzowicz 1998 1 2001.

Niewielka liczba tekstow waikhanasow, traktujacych glownie o rytuatach swigtynnych, a tak-
ze mala popularno$¢ tradycji wérdd spoteczenstwa indyjskiego moga wynikac¢ z faktu, ze
grupa przyjmowata wyznawcow przede wszystkim z racji urodzenia, a nie w wyniku popular-
nej wérod tantrykow inicjacji. Mimo ze miata spory wktad w rozwdj procedur swigtynnych,
prawdopodobnie podupadta wraz z rozpoczgciem reform wprowadzanych przez Ramanudze,
preferujacego metody proponowane przez pancaratre. Wedtug waikhanasow ich rytuaty swig-
tynne sg rozszerzeniem ogniowych rytuatow wedyjskich, cho¢ wiele spo$rod nich nie odbiega
od tych stosowanych przez pancaratrow czy cztonkdéw spotecznosci siwaickich; zob. Colas
2005: 235-237, 241-246.
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4. Literatura pancaratry

Od poczatku prowadzenia badan nad literaturg panéaratry najwiecej uwagi przy-
ciggaja kwestie zwigzane z tekstami uchodzacymi za najstarsze, tzw. trzema
klejnotami (ratnatraya) — JayS, SatS i PausS — cho¢ w rzeczywistosci stwier-
dzenie, ze odgrywaja najwigksza role w catym korpusie pancaratry, jest pew-
nym naduzyciem (Leach 2014: 115). Ponadto, jak juz sygnalizowano we Wstepie,
w ostatnich latach, m.in. dzigki badaniom Acharyi, dokonaty si¢ spore zmiany
W postrzeganiu miejsca i czasu powstania ich obecnie publikowanych wersji. Ba-
dacze zyskali tez pewno$¢, ze nie reprezentujg one, a przynajmniej ich warianty,
ktore przetrwaty do czasow wspolczesnych, faktycznie najweze$niejszego eta-
pu w rozwoju tradycji®. Wnioski Acharyi nawigzuja do wcze$niejszych badan
Sandersona, ktéry analizujac inskrypcje dotyczace preferencji religijnych rodow
krélewskich, wiernych wisznuizmowi jedynie pomigdzy IV a VII w., a pézniej
tylko sporadycznie pod koniec I tysigclecia n.e., udowodnit, ze teksty nalezace
do ratnatraja powstaly pod wplywem rozwijajacej si¢ pod krolewskim patrona-
tem Siwaickiej mantramargi (mantramarga)™. Przynajmniej dwa sposrod ,,trzech
klejnotow™, tj. JayS i SatS, powstaty, wedtug jego szacunkow, przed pierwsza
pol. IX w. na potnocy Indii. Wedtug badacza na takie datowanie najstarszych
tekstow pancaratry wskazuje rowniez ikonografia Wasudewy”'. Teksty pdzniej-

4 Zdecydowane przeswiadczenie o nieistnieniu tekstow wezesniejszych zdawato si¢ jeszeze do

niedawna towarzyszy¢ wigkszosci badaczy. Teksty nalezace do ratnatraja, zdaniem Schradera,
zostaty utozone ok. V w. (Schrader 1916, repr. 1995: 20). Apte, thumacz i redaktor najnowsze-
go wydania SatS, datuje je na podobny okres pomiedzy IV a VI w., w nastepujacej kolejnosci:
SatS, PausS, JayS (Apte 2005: ii). Wedtug Matsubary, cho¢ chronologiczne relacje w obrebie
»trzech klejnotow” budza wiele watpliwo$ci, mozna przyjaé, ze JayS powstala pdzniej niz
Bhagawadgita, gdyz z niewielkimi zmianami przytacza jej kilka fragmentow, a wszystkie
trzy teksty powstaty zdecydowanie po skomponowaniu Narajaniji (Matsubara 1994: 20-21).
W rezultacie Matsubara szacuje czas pojawienia si¢ ratnatraja na VI w. (Matsubara 1994: 34).
Gonda sugeruje VII w. (Gonda 1977: 54).

30 O klasyfikacji nurtow Siwaickich w: Sanderson 1988.

St W JayS i w SatS Wasudewa przedstawiany jest jako posta¢ o czterech twarzach, a wyobra-
zenie to nazywane jest waikuntha (vaikuntha), Saktjatman (Saktyatman) lub $aktisa (Saktisa).
Antropomorficzne oblicze otaczajg twarze Narasinhy i Warahy (Varaha) oraz medrca Kapili
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sze, komponowane (przynajmniej teoretycznie) na bazie doktrynalnej trojki juz
po zaadaptowaniu tradycji na potudniu Indii, mialy powstawaé¢ w celu wczes-
niej nieobecnym, tj. zapewnienia autorytatywnosci dla rytuatow §wigtynnych
pancaratry. Sanhity ulegaly wtedy drugiej fali wptywow Siwaickich, tak jak sta-
to si¢ w przypadku Lakszmitantry (dalej: LT) 1 Ahirbudhnjasanhity (dalej: AhS)
(Sanderson 2001: 38). Acharya idzie o krok dalej, dostarczajac przekonujacych
argumentow, ze przynajmniej dostepna obecnie JayS nie prezentuje najstarszego
etapu zmian wprowadzonych do doktryny panc¢aratry pod wplywem rywalizacji
z §iwaicka mantramarga. Przeciwnie, relatywnie pozne elementy moga suge-
rowac, ze do jej modyfikacji moglo dojs¢, gdy tradycja zadomowita si¢ juz na
potudniu (Acharya 2015: XIII-XV).

Na przestrzeni ostatnich lat zmienialo si¢ takze postrzeganie chronologii po-
wstania pozostalych sanhit. Matsubara wyr6znia trzy sanhity, ktore jego zdaniem
prezentuja nastepny etap w rozwoju tradycji: AhS (VII w.), Paramasanhity (da-
lej: ParS) (VIII w.) oraz Sanatkumarasanhity (dalej: SanS) (IX w.). Datowanie
AhS wrciaz jednak podlega dyskusji. O ile Matsubara, a wczesniej Scharder przy-
pisywali jej pétnocnoindyjskie pochodzenie, szacowane na niewiele pozniejsze
niz w przypadku ,.trzech klejnotow”, stosunkowo niedawne badania Sandersona
udowodnity, ze AhS skomponowano pdzniej, po XI w. na potudniu Indii, gdyz
przejawia (Sanderson 2001: 35-38) z jednej strony elementy zainspirowane na-
ukami Kszemaradzi i innymi kaszmirskimi zrédtami tekstowymi, z drugiej za-
wiera mantry zwigzane z popularng na potudniu Indii szkotg Taittirija przynalez-
ng do Jadzurwedy (Sanderson 2001: 35-38, Sanderson 1990: 34). Rastelli dodaje,
ze tekst jest prawdopodobnie pézniejszy od ParS, ale wezesniejszy od Padma-
sanhity (dalej: PadS) i Parameswarasanhity (dalej: ParS): cytaty z AhS odnaj-
dujemy w Prapannaparidzacie (Prapannaprijata) autorstwa Watsjawaradaguru
(Vatsyavaradaguru), ktory prawdopodobnie urodzit si¢ pomigdzy 1190 a 1200 r.
Tekst w formie obecnie dostgpnej wykazuje wplywy Siwaizmu kaszmirskiego,
wisisztadwaity (Rastelli 2005: 116) i kregow zwigzanych z tradycja Atharwa-
wedy (Atharvaveda) (Rastelli 2018). Z kolei proces redagowania ParS, tekstu
istotnego réwniez dla pozniejszej ortodoksyjnej tradycji Sriwaisznawa, gdyz cy-
towanego przez Jamune w Agamapramanji (X/X1 w.), Ramanudze¢ w Sribhaszji
(XI/XII w.) i Wenkatanthe w Pancaratrarakszy (XII/XIV w.), Stotraratnabhaszji

(Kapila). Dopiero od pot. IX w. w do$¢ popularnej ikonografii Wasudewy pojawia si¢ forma
o czterech twarzach z umieszczonym z tytu wizerunkiem Kapili, dlatego tez badacz sugeruje,
by najstarsze teksty pancéaratry datowaé¢ podobnie; zob. Sanderson 2003: 3—4.
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(Stotraratnabhdsya) 1 Gadjatrajabhaszji (Gadyatrayabhdsya), zakonczyt sie, zda-
niem Czerniak-Drozdzowicz, przed X w. (Czerniak-Drozdzowicz 2003a: 27-28).

Do najpdzniejszej grupy sanhit, z ktorych wigkszo$¢ najprawdopodobniej
powstata na potudniu Indii, Matsubara zalicza m.in.: Naradijasanhite (Nara-
divasamhita), ParS, LT, Wiszwaksenasanhite (Visvaksenasamhita), Wisznusan-
hite (dalej: VisnuS), PadS i S‘eszasanhite (Sesasamhitd), ktore badacz datuje na
okres pomiedzy IX a XIV w.; IS, Sriprasnasanhite (dalej: SriprS), Wiswamitra-
sanhite (Visvamitrasamhitd), Brahmasanhite, Sandiljasanhite (Sandilyasamhita)
oraz Aniruddhasanhite (Aniruddhasamhita) — okres pomigdzy XIV a XVII w.,
jak réwniez Brihadbrahmasanhite (Brhadbrahmasamhita) i1 Naradapancaratre
(Naradaparicaratra) skomponowane po X VII w. Sanhity najpdzniejsze odzwier-
ciedlaja dwa odmienne teologicznie nurty, ktore powstaly po roztamie tradycji:
potnocny wadagalai (vadagalai) i potudniowy tengalai (ferigalai) (Matsubara
1994: 34-35).

Badacze uwzgledniajg rowniez teksty, ktore, mimo ze — jak mozna by
wnioskowaé po tytule — wpisujg si¢ w nurt pancaratry, to zdradzajg wiele nie-
zgodnosci z jej gtéwnymi zatozeniami, np.: DZnanamritasarasanhita (Jiana-
mrtasarasamhita), Hajasirszasanhita, Agastjasanhita (Agastyasamhitd) (Param-
purushdas i1 Shrutiprakashdas 2002: 171-175).

Mimo ze sama tradycja podkresla istnienie stu o$miu sanhit pancaratry>, do
niedawna badacze najczesciej szacowali ich liczbe na ok. dwiescie (Schrader
wymienia dwiescie pigtnascie tytutow; zob. Schrader 1916, repr. 1995: 3—12).
Obecnie, w rezultacie intensywnie prowadzonych badan oraz powickszajacej si¢
kolekcji rekopisow, mowi si¢ juz o ok. czterystu sze§¢dziesigciu sanhitach. Zde-
cydowana wiekszo$¢ z nich identyfikowana jest jedynie na podstawie odwotan
w dostgpnych zrodtach tekstowych, znamy je wigc tylko z nazwy.

2 Takag list¢ zawiera np. Wiswamitrasanhita (2.16 i dalej) (Gonda 1977: 39). O istnieniu 108
swigtych tekstow wspomina rowniez PadS (1.96 i dalej), cho¢ Schrader (Schrader 1916,
repr. 1995: 5) i Gonda (Gonda 1977: 40) twierdza, ze w tek$cie wymienionych jest ich
112. Lista 116 sanhit znajduje si¢ w tekscie nalezacym do tradycji $iwaickiej — Srikanthi
(Srikanhi), ktory byt znany Kszemaradzi (ok. 1000-1050) oraz prawdopodobnie jego nauczy-
cielowi Abhinawagupcie; zob. Czerniak-Drozdzowicz 2003a: 28. Tego typu listy znajduja
si¢ takze w: Kapindzalasanhicie (106), Padmatantrze (Padmatantra) (112), Wisznutantrze
(Visnutantra) (141), Hajasirszasanhicie (34), Agnipuranie 39 (25 tytutlow), Markandejasan-
hicie (Markandeyasamhita) (91), Bharadwadzasanhicie (Bharadvajasamhita) (103), ParS
(17) oraz w Siwaickiej Maheswaratantrze (Mahesvaratantra) (25); zob. Gonda 1977: 40. Pa-
rampurushdas 1 Shrutiprakashdas wymieniajag dodatkowo w tym kontekscie roéwniez Puru-
szottamasanhite (Purusottamasamhita) (106), Wiswasanhite (Visvasamhita) (91) oraz tekst
Satsangdziwan (Satsangijvan) (25); zob. Parampurushdas i Shrutiprakashdas 2002: 55.
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A. STRUKTURA, STYLISTYKAIMETODY KOMPONOWANIA SANHIT

W okresie wedyjskim termin ,,sanhita” (samhitd) okreslat cztery grupy naj-
starszych religijnych tekstow indyjskich zredagowanych w kanoniczny zbior,
w okresie powedyjskim odnosit si¢ natomiast do zbiorow tekstow. Przejecie ter-
minu przez wisznuicka tradycj¢ tantryczng mogto mie¢ na celu podkreslenie
zwigzkow nurtu uwazanego za heterodoksyjny z ortodoksyjnym porzadkiem
religijnym, a takze nadania tej samej rangi powstajagcym w ich obrebie tekstom
(Czerniak-Drozdzowicz 2006: 671-672).

Wedlug pancaratrow teksty sanhit zostaty przekazane przez samego Wisznu,
dlatego tez s anonimowe. Historia ,,zej$cia” tekstu na ziemig, tzw. Sastrawatara
(Sastravatara), z regulty znajduje si¢ w rozdziale otwierajacym, a na jej tres¢
sktada si¢ opowies¢ o jednym badz kilku medrcach, ktorzy pytaja kolejnego
z nich lub konkretne bostwo o sposoby przerwania tancucha weielen. Medrzec
pouczony przez Wisznu zgadza si¢ opowiedzie¢, jak zdoby¢ wyzwolenie oraz
dobra ziemskie®. Wiasciwa trescig sanhit jest wiec boskie objawienie ujete
w form¢ dialogu pomigdzy bogiem a jego rozmowcg™*.

Przedstawienie linii przekazu od czasu wygtoszenia nauki przez Wisznu az po
jej zaistnienie wsrdd ludzi uzasadnia autorytet pisma, ktore, cho¢ przekazywane
na kolejnych etapach przez $miertelnikdéw, swe Zrodto ma bezposrednio w umysle
boga (Czerniak-Drozdzowicz 2003a: 42). Mnogos$¢ tekstow 1 niescistosci miedzy
nimi thumaczy si¢ zatem wielo$cig linii przekazu. Kompozycja sanhit czasem od-
powiada zasadom kompozycji szkatutkowej, gdzie jeden watek wprowadza inny,
by potem powrdci¢ do watku gtownego, co tworzy konstrukcje ramowa>.

Sanhity wisznuickie sg spisane, podobnie jak tantry w ogdle, miarg anusz-
tubh (anustubh). Stylem przypominajg eposy oraz purany (Renou 1956: 122).

3 Pewnym odstepstwem od tej zasady jest tekst ParS, w ktorym historia ,,zejscia” tekstu na

ziemi¢ opisana jest w dwoch, prawdopodobnie dodanych do korpusu tekstu, rozdziatach:
pierwszym oraz ostatnim (ParS 31), tworzac tym samym histori¢ ramows; zob. Czerniak-
-Drozdzowicz 2003a: 42-49.

Rastelli [(w druku): 1. Rozdziaty dotyczace historii objawienia w niektorych tekstach, np.
w SatS i ParS, noszg tytut Pytania i odpowiedzi (Prasnaprativacana), co bezposrednio wska-

54

zuje na dialogowa forme¢ przekazu historii. Interlokutorami przedstawianej rozmowy moga
by¢: Brahma lub jedna z form Wisznu — np. Sankarszana, $wigci me¢zowie (siddha), megdrzec
lub medrey (muni), wieszczowie (rsi), a nawet oddany wyznawca. W LT na pytania mgdrcow
najczesciej odpowiada bogini Lakszmi, nazywana w tekscie Sri (Sri). O strukturze sanhit row-
niez w: Czerniak-Drozdzowicz 2006/2007.

35 Tak jest np. w ParS; zob. Czerniak-Drozdzowicz 2003a: 29-30.
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Metrum czasem ulega zmianie, najczesciej w wersach inkorporujacych mantry.
Choc¢ tre$¢ sanhit zdominowana jest zazwyczaj przez rytualne opisy i teologicz-
ne dysputy, w ramy partii dialogowych wplatane sa rowniez liryczne dygre-
sje, np. hymny religijne (zob. ParS 29.31-33, 30.37-67), ktore, majac za zadanie
umocnienie mitosci do boga, w podobnych wersjach funkcjonowaty prawdo-
podobnie juz wczesniej w tradycji wisznuickiej (Czerniak-Drozdzowicz 2006:
1317, 332-335). Zdarza si¢, ze teksty zawieraja mahatmje (mahatmya)*®— frag-
menty prezentujace gatunek stawiacy wspaniatos$¢ miejsc Swigtych, w tym przy-
padku $wigtych dla panéaratrow (np. IS 20.118-224).

Jezyk sanhit, zazwyczaj niezbyt wyszukany, charakteryzuje si¢ wieloma ste-
reotypowymi sformutowaniami, czg¢stym uzyciem wotacza oraz stylem typo-
wych dla rytuatu instrukcji. Z wyjatkiem najstarszych, dopiero odkrywanych
wersji tekstow (zob. Acharya 2015) trudno natomiast mowi¢ w przypadku lite-
ratury pancératry o charakterystycznym dla tantr Sakto-siwaickich jezyku aisa
(aisa)”’. Czesé skrybow, redaktoréw czy kompilatoréw mogta odebraé wyksztat-
cenie adekwatne do powierzonego im zadania®®. Sktadajace si¢ w duzej mierze
z zalecen rytualnych teksty tantryczne, a wigc 1 te nalezace do pancaratry, nie
pretendowaty zreszta do miana tekstow literackich. Komponowano je w celu
przekazania istotnych dla tradycji zagadnien, czgsto zrozumiatych jedynie w da-
nym konteks$cie historyczno-spotecznym. Nie kierowano ich rowniez do wysoko
wykwalifikowanych znawcow gramatyki czy literatury, ale praktykow, ktorzy
powinni byli rozumie¢ tekst rytualny, a nie docenia¢ go wylacznie ze wzgledu
na kunszt autora (Colas 2005a: 32). Co wigcej, tres¢ tekstu byta prawdopodobnie
jedynie punktem wyjscia dla adeptow szkotly i nauczyciela; rodzajem podrecz-
nika, ktory wymagal ustnego objasnienia™®.

% Hasto mahatmja zob. Czerniak-Drozdzowicz 2006a: 391.

W tantrach funkcjonuje on jednak na zasadzie jezyka boskiego, ktory nalezy do Pana — isi
(iSa). Haslo aisa/aisvara w: TAK I: 253, zob. rowniez Goodall 1998: Ixvi-1xx, Goudriaan
1981: 28 oraz Czerniak-Drozdzowicz 2008: 50.

Nie wyklucza to jednak obecnosci btedow, ktore mogty wkrasé si¢ z czasem z powodu nieuwa-
gi przepisujacych teksty. Goudriaan zaznacza, ze niektore z tekstow tantrycznych zdradzaja
pewien stopien mistrzostwa w postugiwaniu si¢ poprawnym jezykiem czy stylem (Goudriaan
1996: 265-266, Goudriaan 1981: 27). Zdaniem Gérarda Colasa pod wzglgdem stylu ewiden-
tnie wyrozniajg si¢ podrgczniki sygnowane imieniem autora, np. keralski podrgcznik Tantra-
samucéaja (Tantrasamuccaya) (XV w.) autorstwa Narajany (Narayana) (Colas 2005a: 32).
Na temat indyjskiej literatury religijnej, w tym rowniez specyfiki tekstow tantrycznych, wig-
cej w: Czerniak-Drozdzowicz 2008: 48—53.
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Teksty dzielg si¢ na rozdzialy zwane patala (patala) lub adhjaja (adhyaya).
Idealna sanhita, podobnie jak Siwaicka agama czy tantra, powinna sktadac si¢
z czterech pada (pdada), ktore dotycza nastepujacych zagadnien: wiedzy prowa-
dzacej do zbawienia i teologii — dznana (jiana), praktyki jogi — joga (voga),
budowy $wiatyn, instalacji posagow i festiwali — krija (kriya) oraz praktyk reli-
gijnych — ¢arja (carya)®.

Teksty tantryczne uwazano za wartosciowe rowniez w formie pisanej, a ich
kopiowanie z czasem nabrato wymiaru religijnej czynnos$ci. Przekonanie to mo-
glo sta¢ si¢ czynnikiem przemawiajacym za wprowadzaniem modyfikacji (Pa-
doux 1992: XIV). Colas uwaza, ze w kontekscie formy przekazywania tekstu
wazna jest rola, jakg odgrywa on w danym otoczeniu, oraz motywacje stojace
za jego cyrkulacja. W przypadku przesyconych tresciami rytualistycznymi teks-
tow religijnych dokonujaca si¢ na przestrzeni wielu lat transmisja prowadzita do
rozdzwigku pomiedzy normatywnym zréodltem a jego praktycznym wykorzy-
staniem. Zdaniem badacza w zasadzie kazda zaobserwowana niezgodnos¢ po-
migdzy tekstem a praktyka mogta zacheca¢ do podania przekazu tekstu w wat-
pliwos¢, a w rezultacie do ,,poprawienia” go poprzez wprowadzenie nowych
wariantdéw, interpolacji nie zawsze zgodnych z jego oryginalng warstwa, czy
wykluczenia praktyk, ktore okazaty si¢ sprzeczne z przyjeta wezesniej Sciezka
przekazu. Najbardziej podatne na zmiany sa teksty rytualne, ktorych transmisje
Colas nazywa wrecz ptynng (fluid form of transmission) (Colas 2005a: 34).

W zgodzie z powyzszymi obserwacjami, sposobem wpisania doktryny tra-
dycji pancaratry w nurt zgodny z zatozeniami popularnymi na potudniu Indii
byto nanoszenie poprawek, a nawet poddawanie sanhit powtornej redakcji. Ten
ostatni proces miat miejsce, jak dowodzi Czerniak-Drozdzowicz, np. w przypad-
ku ParS. Uczony acarja przeredagowat tekst, nadajac mu bardziej ortodoksyjny

¢ Wedhug tamilskiej $aiwa-siddhanty cztery pady korespondujg z czterema naukami, ktore suk-

cesywnie (zaczynajac od krija, a konczac na dznana) prowadza do najwyzszego celu, jakim
jest moksza. Czg¢sci te jednak rzadko bywaja proporcjonalnych rozmiarow, a jeszcze rzadziej
wystepuja w teks$cie wszystkie razem. Zdaniem Héléne Brunner agamy oryginalnie sktadaty
si¢ z rozdziatdéw utozonych w logiczng sekwencjg, ale nie podzielonych na cztery pady. Do-
piero ok. VIII w. zaczgto wprowadzac klasyfikacj¢ na cztery tematy (Brunner 1986—1992:
8-9). Innej opinii jest Dominic Goodall, wedlug ktorego w tekstach wczesnych, takich jak
Kirana i Parakhja (Parakhya), cho¢ rekonstrukcja czterech pada nie jest mozliwa, to tematy
zwigzane przynajmniej z sekcja dotyczacg wiedzy wystepuja razem, tworzac spdjng catosé
(Goodall 1998: lviii—Ixv; polemika z Brunner w: TAK II: 281-282). W przypadku pancaratry
z czterech wymienionych cze$ci sktada si¢ np. PadS. Tematy poruszane w kazdej z nich przed-
stawia Czerniak-Drozdzowicz w: Czerniak-Drozdzowicz 2008: 33—40.
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charakter. W nowej wersji ParS znalazty miejsce watki dotyczace rozwijajacego
sic w owym czasie na potudniu Indii dewocyjnego nurtu bhakti nawotujacego
do bezgranicznej mitosci do boga. Zabieg ,,reedycji” polegat na dopasowaniu
starych, oryginalnych dla tekstu elementow tantrycznych do ortodoksyjnej men-
talno$ci 1 wizji religijno$ci®. Obecnie dostepna wersja ParS powstata wigc praw-
dopodobnie w wyniku nalozenia na siebie dwoch struktur: oryginalnie tantrycz-
nej, bedacej najstarszym substratem tekstu, oraz ,,nalozonej” przez pdzniejszego
redaktora (Czerniak-Drozdzowicz 2003a: 35-42, 93—100, 183—-184). Przypadek
ParS potwierdza teze, ze teksty, jakie dotrwaty do czaséw obecnych, niekoniecz-
nie sg pierwotng wersjg przekazu. Ze wzgledu na spoteczno-historyczne uwa-
runkowania 1 konieczno$¢ dostosowania do otoczenia ich depozytariusze mogli
manipulowa¢ doktryna, modyfikujac przy tym jej oryginalny charakter.
Sanhity pancaratry, mimo wielu wspdlnych elementow, jak chocby uznanie
przejawiajacego si¢ w wielu formach Narajany za najwyzsze bostwo, przed-
stawiajg wiele odmiennych sposobdéw adoracji, r6zne systemy inicjacyjne itd.
Podczas gdy teksty pozniejsze nawotuja do bhakti, wczesne prezentujg silnie
tantryczne cechy. W Swietle tradycji wszystkie sanhity pochodza od samego Na-
rajany, a ich r6znorodnos¢ jest usprawiedliwiona — wynika z drogi, jaka musiata
przeby¢ niezwykle obszerna pierwotna nauka, gloszona na ziemi czasem przez
nickompetentne osoby. W zwigzku z tym teksty moga sobie wzajemnie zaprze-
czac®. Ingerencje w tekst, ktory, nawet jesli nie pochodzit bezposrednio od boga,
funkcjonowat jako posredni wyktadnik tradycji, uzasadniato takze przekonanie,
ze zawieral boskie stowa 1 jako takie nalezato je przekazywac. Popularng metoda
pisania sanhity byto wiec czeste wlaczanie w jej strukturg fragmentéw innych
tekstow, najczesciej tych uchodzacych za najwczedniejsze, a wigc najwazniejsze

W tym celu redaktor wprowadzit do pisma skomponowane przez siebie rozdziaty badz za-

adaptowal do starych fragmenty tekstow smrti: normatywnych, jak Manusmriti oraz Wisz-
nusmriti (Visnusmrti) (ParS 1), Mhbh, a szczeg6lnie Narajaniji i Bhagawadgity (ParS 11 29),
a takze Wisznupurany (ParS 2). W rezultacie w wielu miejscach sanhity mozna zauwazy¢
niesp6jnos¢ strukturalng tekstu (Czerniak-Drozdzowicz: 2003a: 93-94).
¢ ParS 1.30cd-33ab: pirve manvantare labdham maya tantram ca devala //30// tavata
cirakalena na kasmaicid udahrtam / tantram etad asesena granthabahulyakaranat //31// eka-
desam updsratya bahavas tapasa gatah / tatas tu bahudhd bhinnam idam tantram jagaty
abhit //32// akrtartham asaram ca viruddham ca parasparam /— ,,Dewalo! T¢ nauke¢ utozy-
tem w poprzedniej erze Manu. Przez tak dtugi czas nikomu nie zostata w petni przekazana ze
wzgledu na obfitos¢ [jej] zawartosci. Wielu ascetéw odeszto, nauczywszy si¢ jednej czesci.
Dlatego nauka ta rozpadta si¢ na ziemi na wiele czeSci, jej znaczenie jest chybione, zatracita
esencj¢ i przeczy sobie wzajemnie”.
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dla tradycji, ale tez fragmentow literatury nurtu ortodoksyjnego. Skrajnym przy-
padkiem tendencji pancaratréw do powtdrnego wykorzystywania istniejacych
tekstow jest ParS, w zasadzie kompilacja fragmentow innych sanhit. Rastelli
zwraca uwage, ze taka kompilacja miata na celu gldownie umocnienie autorytetu
pisma poprzez przytoczenie w nim tekstow majacych wysoka range: ParS nazy-
wa siebie kwintesencja (sara) wszystkich $astr (Rastelli 2002: 30).

Nieco $wiatta na dziatalnos¢ kompilatoréw 1 kopistow na wczesnym etapie
rozwoju tradycji rzucajg informacje zawarte w JayS. Fragment JayS 22.51cd—
56ab, ktory potwierdza autorytatywnos¢ nauki w formie pisanej, a takze wysoka
pozycje uczonego skryby, wymienia dwie kategorie wyznawcow majacych do
czynienia z przekazem pisemnym. Pierwsza to ludzie odpowiedzialni za prze-
chowywanie (rowniez w pamigci), kolekcjonowanie, czczenie i rozpowszechnia-
nie tekstu wsréd wyznawcow (sastradharaka). Druga dotyczy tych, ktorzy zgte-
biaja nauke poprzez stuchanie, zapamigtywanie oraz analizg jej sensu, a takze
usuwanie niejasnosci pojawiajacych si¢ w pismie, zapewne w wyniku transmisji,
na drodze dyskusji z innymi ekspertami w tej dziedzinie (sastrajiia). W JayS
22.51cd—56ab czytamy®:

[Charakterystyka znawcy podrecznika:] Wiedz, ze kto zna purany, dharmasastry
i wisznuickie historie, stucha wyktadéw dotyczacych wedanty i wyjasnia [je],
kto po przedyskutowaniu znaczenia stéw, ktore ulegty zniszczeniu, z ich znaw-
cami, usilnie i z uwagg zawsze komponuje agame [na nowo], ten jest znawcg pod-
recznikow tradycji wisznuickiej. [Charakterystyka odpowiedzialnego za prze-
chowywanie podrecznikow]: Wiedz, ze ten, kto z wiarg zgromadziwszy wszelkie
agamy, przechowuje je z dbato$cig, medytujgc nad Brahmanem, adoruje miejsce
[gdzie jest] pismo kolejno ofiarg arghja, kwiatami itd., kto przekazuje je wisz-
nuitom, ale chroni przed tymi, ktorych umysty sa niezdecydowane, i przed wy-
znawcami innych pogladow, ten jest odpowiedzialnym za przechowywanie $astr.

Stwierdzenie, ze przez rekonstrukcj¢ utraconych stow znawca podrgcznika
komponuje czy tez, innymi stowy, doprowadza tekst do perfekcji, udoskonala

0 JayS 22.51cd-56ab: [sastrajiialaksanam] puranam dharmasastrani itihasams ca vaispavan

//51// vetti vedantasiddhantan srnuyad vyakaroty api / pranastapathavakyanam krtva vastu-
vicaranam //52// tajjiais saha prayatnad vai hy agaman samskaroti yah / atandritah sada
viddhi tam Sastrajiiam hi vaisnavam //53// [sastradharakalaksanam) sraddhaya yah sa-
muccitya yatra kutracid agamam / brahma dhyayams tatha pascat sandharayati yatnatah
//54// pujayaty arghyapuspadyais Sastrapitham kramena tu / dadati vaisnavanam ca gopay-
aty akrtatmanam //55// anyadarsanabhaktanam viddhi tam Sastradharakam / zob. Czerniak-
-Drozdzowicz 2003a: 40, Czerniak-Drozdzowicz 2006/2007: 10-11.
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go (samskaroti), najwyrazniej wskazuje, ze cho¢ otoczone najwyzszym sza-
cunkiem, sanhity podlegaly przerobkom, modyfikacjom i manipulacji, czy to
z powodow religijnych, czy ulegajacej zmianom sytuacji spotecznej, politycznej
i ekonomicznej danej spolecznosci (Czerniak-Drozdzowicz 2006/2007: 9).

B. TRADYCYINE KLASYFIKACJE SANHIT

Klasyfikacje sanhit pancaratry pomieszczone w kilku tekstach tradycji nalezy
zapewne odczytywac jako efekt podejmowania prob uporzadkowania ich ze
wzgledu na ich autorytet. Jedng z najwczesniejszych koncepcji tego typu pre-
zentuje SatS 22.52cd—58ab, wedlug ktorej przekaz (vakya) dzieli si¢ na 1) boski
(divya), 2) wygloszony przez me¢drcow (munibhasita) oraz 3) ludzki (paurusa).
Jesli przekaz ludzki spetnia okreslone warunki, moze by¢ traktowany jako prze-
kaz medrcow:

O lotosooki! Stuchaj o podziale przekazu na boski, wygtoszony przez medrcow
i ludzki. To, co bogate w znaczenie, co nie jest podawane w watpliwos$¢, [co]
przejrzyste, niezmienne i trwate, to przekaz boski, uznawany za autorytatyw-
ny i przynoszacy wyzwolenie. Wiedz, ze przekaz wygtoszony przez me¢drcow
zapewnia cztery cele zycia ludzkiego, stawi i zaleca magiczne moce, jest dla
wszystkich przyjemny, jest tajemny i autorytatywny. To, co stworzyli ludzie,
uchodzi za bezuzyteczne, niespdjne, o matym znaczeniu, jest zlepkiem stow,
nie wywodzi si¢ z pierwszego stwierdzenia i powinno zosta¢ odrzucone. Przy-
nosi magiczne moce bez znaczenia i prowadzi do piekta. [Jednak] to, co odnosi
si¢ do znanych zagadnien, jest spojne w znaczeniu i nietatwe w interpretaciji,
nawet jesli zostato stworzone przez czlowieka, moze by¢ uznane za przekaz
medrcow .

Pozniejsza ParS (10.334-386), podobnie zreszta jak SatS, dzieli sanhity
ze wzgledu na ich pochodzenie na: boskie (divyasastra), powstate w wyniku

6 SatS 22.52cd-58ab: tatra vai trividham vakyam divyam ca munibhasitam //52// paurusam
caravindaksa tadbhedam avadharaya / yad arthadhyam asandigdham svaccham alpaksaram
siddhinam sampravartakam apy atha //54// sarvesam ranijakam giham niscaytkaranaksamam
/ munivakyam tu tadviddhi caturvargaphalapradam //55// anarthakam asambaddham alpar-
tham Sabdadambaram / anirvahakam adyokter vakyam tat paurusam smrtam //56// heyam
canarthasiddhinam akaram narakavaham / prasiddharthanuvadam yat samgatartham vilak-
sanam //57// api cet paurusam vakyam grahyam tan munivakyavat /
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przekazu przez me¢drcow (munibhdsitasastra) oraz ziemskie (purusasastra)®.
Klasyfikacja ParS jest bardziej wyczerpujaca niz jej pierwowzor. Pierwsza
grupeg, wedtug ParS o najwyzszej warto$ci, stanowiag pochodzace w prostej li-
nii od boga SatS, JayS i PausS. Nastepna grupa tekstow dzieli si¢ na trzy sek-
cje: 1. sattwika (sattvika) — w jej sktad wchodza teksty objawione me¢drcom
przez samego boga, 2. radzasa (rajasa) — teksty czeSciowo oparte na sattwika,
a czgsciowo na przemysleniach medrcow lub bedace dokonanym przez med-
rcow streszczeniem boskiego objawienia, oraz 3. tamasa (tamasa) — zawiera-
jace przemyslenia samych me¢drcow. Do ostatniej grupy naleza teksty utozone
przez ludzi.

Z kolei zgodnie z klasyfikacja przedstawiong w PadS sanhity pancaratry
dzielg si¢ na cztery grupy, z ktorych kazda odnosi si¢ do odmiennej formy
Wisznu bedgcego obiektem czci i adoracji. Poczwoérna klasyfikacja jest skore-
lowana z czterema Wedami®. Cztery grupy tekstow zwigzane sg z siddhantami
(siddhanta), czyli doktrynami, ktorych nie nalezy mieszac®’:

a. mantrasiddhanta (mantrasiddhanta), dotyczy sposobdw adoracji jednej formy
boga (Wasudewy),
b. agamasiddhanta (agamasiddhanta), dotyczy sposobow adoracji czterech form

(wjuh),

c. tantrasiddhanta (tantrasiddhanta), dotyczy sposobow adoracji dziewigciu
form,

d. tantrantarasiddhanta (tantrantarasiddhanta), dotyczy sposobow adoracji wi-
zerunku boga, przedstawionego z trzema lub czterema twarzami®®.

% Zob. Czerniak-Drozdzowicz 2003a: 38-39, Rastelli 2006: 104—125.

% PadS, dznanapada 1.76¢cd—77ab: rgadisamjiiaya vedas caturdha bhidyate yatha //76// tadvat
siddhantabhedena paiicaratram caturvidham / — ,,Tak jak Weda dzieli si¢ czworako na
Rig[wede] 1inne, tak samo pancaratra jest poczworna wedle podziatu na doktryny (siddhanta)”.
PadsS, dznanapada 1.84ab: samkaryam na tu kurvita siddhantesu parasparam /— ,,W doktry-
nach (siddhanta) niech nie czyni wzajemnego zmieszania”.

PadS, dznanapada 1.80-82: ekamirtipradhanam tu mantrasiddhantam ucyate / caturmiir-
tipradhanam tu yat tad agamasamjiiitam //80// siddhantam ucyate sadbhir dvitiyam loka-
visrutam / navamiirtipradhanam ca tantrasiddhantam ucyate //81// caturvaktre trivaktre va
deve yatrarcanavidhih / tat tantrantaram istam syat tantram etac caturvidham //82// — ,,Ta,
ktora ma podstawe w jednym wizerunku, zwana jest mantrasiddhants, a ta, ktora ma podsta-
we¢ w poczwoOrnym wizerunku, zwana jest agamasiddhantg stawiong w drugim $wiecie przez
medreow. Ta, ktora ma podstawe w dziewigciu wizerunkach, nazywana jest tantrasiddhantg.
Kiedy przepis adoracji odnosi si¢ do [formy o] czterech Iub trzech twarzach boga, jest to
upragniona tantrantara. Oto poczworna tantra”.
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Korelacja podziatu tekstow pancaratry z poczwornym podziatem Wed zostata
wykorzystana przez Wenkatanathe do obrony autorytatywnosci tradycji®. Jej
czwordzielny podzial wspomina tez PausS (38.293-307b), ParS (19.522-544),
IS (21.560-586), StiprS (16.31c—-35b), Bhargawatantra (Bhargavatantra) (22.87—
94b) oraz, wedtug Wenkatanathy, Hajagriwasanhita (PRR 8.5-8), Kalottara-
sanhta (Kalottarasamhita) (PRR 31.14-18) i Srikarasanhita (Srikarasamhitd)
(PRR 30.18ff) (Leach 2014: 125)™.

Trzecia, najczgsciej przytaczang i najbardziej idiomatyczng dla pancaratry
metoda klasyfikacji sanhit pancaratry jest podziat jej tekstow na trzy grupy:
1) ,.trojke klejnotéw”, 2) ich objasnienia — wjakhje (vyakhya) i 3) pozostale san-
hity. Koncepcja ta, istotna dla zrozumienia ewolucji tradycji, gdyz ustalita — cho¢
subiektywnie i z konkretnych powodow — zywa przede wszystkim w tradycji
ustnej 1 wsrdd indologdéw (Leach 2014: 115) hierarchi¢ tekstow ze wzgledu na
ich funkcje i czas powstania oraz ich wzajemne zaleznosci, zostata spisana dos¢
pozno 1 dotgczona do rozdziatu pierwszego JayS w sekcji zwanej Adhikapatha
(Adhikapatha, dalej: JaySA). Najwazniejsze sposrod pism pancaratry to, wedtug
autora aneksu, SatS, PausS i JayS, okreslone tu zresztg po raz pierwszy kolek-
tywnie terminem ,,ratnatraja” (,,trzy klejnoty”). Kolejne trzy wyrdznione teksty
to IS, ParS i PadS, ktore powstaty w celu objasnienia (vivrtyartha) ,,klejnotow”.
Zaczatki koncepcji o boskosci SatS, PausS i JayS mozna odnalez¢ we wczes-
niejszych niz JaySA tekstach ParS, IS i SriprS. Zdaniem Roberta Leacha idea
o supremacji SatS, PausS i JayS jest produktem pod-szkoly pancaratry zwanej
agamasiddhantg. Koncept zyskat akceptacj¢ pozostatych trzech siddhant dopiero
u schytku XIV w., kiedy rézne systemy pancaratry potaczono w jeden spdjny
nurt (Leach 2014).

®  Panéaratraraksza s. 3: rgadivad eva caturdhavatisthate agamasiddhanto mantrasiddhantas

tantrasiddhantas tantrantarasiddhanta iti. — ,,Dzieli si¢, tak jak Rigweda i pozostale, po-
czwornie na agamasiddhantg, mantrasiddhantg, tantrasiddhante, tantrantarasiddhante”.
Klasyfikacja jest obecna rowniez w Narajanasanhicie (Narayanasamhitd), ktora dwie pierw-
sze grupy umieszcza pod wspdolnym terminem ,,nagara” (ndgara), przypisujac je Wisznu, trze-
cia nazywa drawidyjska (dravida) i taczy ja z Siwa, a czwarta, wesara (vesara), z Brahma. Po-
dziat przedstawiony w Hajagriwasanhicie klasyfikuje natomiast grupy ze wzglgedu na owoce,
jakie przynoszg: agamasiddhanta zapewnia wyzwolenie, tantrasiddhanta — cztery cele zycia:
bogactwo, cnote, przyjemnosci zmystowe i wyzwolenie, a tantrantarasiddhanta — spetnienie
pragnien (Rao 2005: 60—61). Rao nie podaje doktadnych odniesien do tekstu. Rastelli anali-
zuje natomiast klasyfikacje doktryn w ParS, odwotujac si¢ do licznych tekstow pancaratry, na
jakich oparty jest opis; zob. Rastelli 2006: 187-251.
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C. KONCEPCJA TEKSTU PODSTAWOWEGO (MULA)
1 JEGO OBJASNIENIA (VYAKHYA)

Tradycyjne ujecie przekazu pancaratry w hierarchiczng strukture, majaca swoj
poczatek w umysle boga, nie oznacza, ze faktycznie zalezno$ci miedzy konkret-
nymi sanhitami ograniczaja si¢ wytacznie do tych podkreslanych przez teksty,
a nawet ze takie zalezno$ci w ogoéle istniejg, niemniej jednak moze stanowié
jeden z punktow wyjscia do rozwazan nad transmisjg opisu ceremonii dedyko-
wanej Narasinsze w tradycji pancaratry.

Nawigzanie w mlodszych sanhitach do jednego z trzech najstarszych tekstow
sprawia, ze kazdy z pomniejszych nurtow w obrebie pafncaratry umacnia swoj
status oraz, co istotne, umozliwia wyprowadzenie swoich zrodet z zamierzch-
tych czaséw. Koncepcja trzech doktrynalnych ,klejnotéw” pancéaratry oraz ich
wjakhji jest jednak do$¢ pdzna, a na pewno pozniejsza niz sanhity, ktore tekst
ja opisujacy nazywa wjakhjami najstarszej, odwiecznej trojki. W wymienionych
w podajacym najpetniejsza koncepcje zaleznosci trzech tekstow podstawowych
i ich objasnien dodatku do JayS osrodkach panéaratry (Melkote, Kanci, Sriran-
gam) reguly rytualu §wigtynnego wedlug zalecen szkoly wprowadzit dopiero
Ramanudza (XII w.). Wczesniej Kanci znane byto jako Attijur (Attiyur), tj. pod
nazwa niezaswiadczong w JaySA. Ponadto wedtug K. V. Soundary Rajana do-
datkowy rozdziat JayS musiat powsta¢ po XV w., poniewaz wspomniana w nim
gopura (gopura) $§wiagtyni Waradaradzi (Varadaraja) w Kanc¢i powstala na prze-
fomie XIV i XV w.”

Najp6zniejszg wjakhja jest obecnie dostepna IS, ktora wedtug Matsubary po-
wstata na wzor ParS, a wiec datuje si¢ jg najwczesniej ok. XIV w. Rastelli okre-
sla ramy czasowe kompozycji ParS na okres pomigdzy poczatkiem XII a XIV w.
(Rastelli 2006: 54).

Rozdziat pierwszy IS zawiera kilka fragmentow, gdzie historia objawienia
1 pdzniejszego przekazu tekstow pancaratry rozpoczyna si¢ od zeslania przez
Narajang, dla okazania ludziom taski i dla ich dobra, wiedzy podstawowej, mu-
lawedy (mitlaveda), oraz zgodnej z mulaweda triady tekstow: SatS, PausS i JayS,
z ktorych pierwszg i najwazniejszg z punktu widzenia IS jest oczywidcie SatS.
W IS 1.47-53 moéwi Narada:

Stuchaj, co powiem pragngcym dobra §wiata. Zatem, dawno temu, Pan Hari
we wlasnej osobie, porzuciwszy najwyzsza dharme, rozwazyl mieszang dhar-

71 Zob. Czerniak-Drozdzowicz 2008: 84-85.
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me¢ wyznawcow, [rozwazyl] dobro pragnacych jego siedziby, wiare¢ i oddanie
wyznawcow. Dla [okazania] taski oraz stworzenia mozliwosci warnom, jak
réowniez by [zapewni¢ osiggnigcie] upragnionego celu wszystkim ludziom, wy-
snul sie¢ prawdziwych Sastr: w metrum anusztubh i w zgodzie z wiedzg pod-
stawowg (mitlaveda), rozpoczynajac od Satwata[sanhity], Pauszkara[sanhity]
1 DZajakhja[sanhity] i, razem z Sankarszang i innymi, ktorzy pragng dobra $wia-
ta, rozstawit ja na ziemi. W ten sposéb boskie $astry zastyszal od Pana Sankar-
szany wielki medrzec Sandilja i pouczyt [o nich] medrcow. Potem, za pozwole-
niem Ramy, ja nauczalem doktadnie przebywajacych na gorze Malaja, najpierw
o Sastrze Satwata™.

Dwa inne sformutowania w IS (1.69-71ab, 25.213) oraz jedno w bedacej in-

spiracja dla jej kompilatora ParS (1.90-92ab) potwierdzaja przypuszczenie, ze
koncepcja opisana w JaySA czerpie z tekstow wcze$niejszych. IS mowi o so-
bie, ze ,,objasnia” znaczenie SatS (satvatarthaprakasika) (IS 25.213) oraz ze je
przybliza (satvatarthopapadaka) (IS 1.69-71ab)™. Z drugiej strony wersy te po-
$wiadczaja, ze to JaySA stata si¢ zrodlem powtarzanej we wspotczesnej literatu-
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IS 1.47-53: $rityatam abhidhasyami sarvalokahitaisinah / puraivam bhagavan eva sama-
locya haris svayam //47// parityajya param dharmam misradharmam upeyusam / bhiiyas
tatpadakanksanam sraddhabhakti upeyusam //48// anugrahartham varnpanam yogyatapada-
naya ca / tatha jananam sarvesam abhistaphalasiddhaye //49// milavedanusarena chanda-
sanustubhena ca / satvatam pauskaram caiva jayakhyetyevam adikam //50// divyam saccha-
strajalam tad uktva sarnkarsanadibhih / pravartayamasa bhuvi sarvalokahitaisibhih //51//
evam divyani Sastrani sandilyo 'pi mahamunih / sankarsanad bhagavatah srutva adhyapayan
munin //52// malaydacalanisthas ca pura ramasya cajiiaya / prathamam satvatam sastram sa-
myag adhyapita maya //53//

IS 1.69-71ab: kim varnyate 'sya mahatmyam satvatasya munisvarah / atas saksad isva-
roktasastranam dvijapungavah //69// sarabhiitam visesena satvatarthopapadakam / isvara-
khyam idam tantram saksat sankarsandc chrutam //70// sampravaksyami munayah sypudhvam
avadhanatah /— ,,0 boscy medrcy! Co charakateryzuje wielkos$¢ Satwata[sanhity]? Tak wigc
opowiem wam o zastyszanej bezposredno od Sankarszany tantrze nazywanej ISwara[sanhitg],
objasniajacej szczegdlnie Satwata[sanhit¢], bedacej esencjg Sastr wypowiedzianych bez-
posrednio przez Boga. Stuchajcie, o medrey, z uwaga”; IS 25.213: sarvottamd samhita esa
satvatarthaprakasika / nakhyeya dustabuddhinam abhaktanam janardane //213//— ,,Tarozjas-
niajgca znaczenie Satwata[sanhity] sanhita, najlepsza ze wszystkich, nie powinna zostac¢ przeka-
zana ztym osobom, nieoddanym Wisznu”; ParS 1.90-92ab: paramesvarasastranam sarvesam
munipungava / sarabhiitam visesena pauskararthopapadakam //90// milavedanusarena
vin mahasdastram paramesvarasamjiiaya /— ,,0O wspanialy medrcze! On [Sankaraszana] wyja-
wil mi, bym zrozumiat funkcjonowanie wszystkiego, wielka Sastr¢ nazywang Parameswara,
przyblizajaca szczegolnie Pauszkare, bedaca esencja wszystkich boskich Sastr, spisang w mia-
rze anusztubh, zgodng z mulaweda, zlozong ze stu tysigcy liter”.
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rze egzegetycznej i naukowej opinii o zwigzku trzech klejnotéw z ich wjkahjami.
W przeciwienstwie do ostatniego tekstu, PadS nie wspomina ani stowem o swej
zaleznosci od JayS (Leach 2014: 122—123)™.

Cho¢ termin ,,wjakhja” nie pojawia si¢ w ParS i IS, zamyst jest czytelny —

funkcjg kazdego z tekstow jest rozjasnienie/przyblizenie tresci sanhit uznanych
za podstawowe (Matsubara 1994: 29)%.

IS dostarcza rowniez informacji na temat przypisania poszczegdlnych kultow

pancaratry do konkretnych miejscowosci, gdzie wedtug zasad ,.trzech klejno-

tow” czci si¢ Wisznu:

O wspaniali m¢drey! Nie ma lepszej Sastry niz boska. Satwata, Pauszkara i DzZa-
Jjakhja to boskie Sastry, objawione przez samego Hariego, zgodnie z wiedza
podstawowa (mitlaveda), dla dobra innych. Ta trojka [tekstow], poczynajac od
Satwaty, jest wszedzie obecna (vyapaka), o wielcy medrey, jak trojka mantr’,
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Ponadto, jak zauwaza Leach, w glosie (Satvatarthaprakasika) do 1S 1.64-67 Alasingabhatta
uznaje za komentarz JayS nie PadS, a LT. Sama PadS z kolei oferuje alternatywng grupg pig-
ciu klejnotow (sg to: PadS, SanS, ParS, Padmodbhava i Mahendra). Wytlumaczenia takiego
stanu rzeczy sa dwa: po pierwsze, cz¢$¢ korpusu Pads, ktora zawiera t¢ informacje, juz istnia-
ta, gdy koncepcja trzech klejnotow stata si¢ popularna; po drugie, cho¢ dodanie interpolacji
bylo wcigz mozliwe, redaktor PadS wywodzit si¢ z pod-szkoty pancaratry (siddhanty), ktora
supremacji SatS, JayS i PausS nie akceptowata (Leach 2014: 123).

Nie zawsze termin satvata/sattvata odnosi si¢ w sanhitach pancaratry do konkretnego ty-
tutu tekstu. Np. wedtlug LT 1.19-21: pura malayasailastha munayo dharmatatparah /
sanatanam/naradam brahmasamkasam bhagavaddharmavedinam//20//bhagavams tvac chru-
to ‘smabhih sattvatah sattvasamsrayah / suddho bhdagavato dharmo moksaikaphalalaksanah
/217 — ,,Wczesniej catkowicie oddani dharmie medrey przebywajacy na gorze Malaja zo-
stali pouczeni o wspanialtej Sattwacie przez Naradg, ktory ujrzal boga. Wtasnie o to zapytali
wiecznego, nobliwego, przypominajgcego Brahme Naradg, ktory posiadt wiedzg o dharmie
bhagawatow: O Panie! Od ciebie ustyszeliSmy o Sattwacie, majgcej podstawe w prawdzi-
wej esencji (sattvasamsraya), czystej, dharmie bhagawatow, ktorg charakteryzuje wytgcznie
[dazenie do osiggnigcia] owocu wyzwolenia”. W przypisach do przektadu Gupta zauwaza,
ze termin sattvata jest tu odniesieniem do dharmy, porzadku religijnego bhagawatow, a nie
tytutu sanhity: Satwatasanhita (satvata + samhita) (Gupta 2000: 3). Liczne interpretacje ter-
minu satvata/sattvata podsumowuje Colas, stwierdzajac, ze istnieje kilka opcji wyjasnienia
g0: nazwa moze odnosi¢ si¢ do odgalezienia pancaratry, moze by¢ synonimem pancaratry
lub odnosi¢ si¢ do samodzielnego systemu (Colas 2005: 234), zob. rowniez Gonda 1977: 9,
Matsubara 1994: 60-62, Jaiswal 1967: 40, Czerniak-Drozdzowicz 2006: 133—134.

Chodzi o: szadakszar¢ (sadaksara) — 6-sylabows, asztakszare (astaksara) — 8-sylabowa
i dwadasakszare (dvadasaksara) — 12-sylabowg. Czerniak-Drozdzowicz, wspominajac, ze
wspotczesng spotecznos¢ pancaratrow roznicuje m.in. stosowanie w roznych osrodkach in-

47



Rozdzial I. Panéaratra na tle hinduistycznych tradycji tantrycznych
zaczynajac od osmiosylabowej, o madrzy! Wedtug przepisow tej trojki tantr Hari
jest czczony kolejno w Jadawacali (Melkote), Srirangam i Hastisaili (Kancipu-

ram). Wsrdd tych boskich Sastr Satwata jest najwspanialsza’”.

W JaySA znajdujemy informacj¢ bardziej wyczerpujaca, gdyz mapuje ona

takze wjakhje: SatS i IS Iaczy z dzisiejszym Melkote (Narajanadri/Jadawadri/
Jadugailendra), PausS i ParS ze Srirangam, a JayS i PadS z Kan¢ipuram (Ha-
stiSaila). Wymienia takze Wenkatadri (Venkatadri), obecne Tirupati, mimo zZe
tradycyjnie nie jest ono zwigzane z zadng tantrg pancaratry; ani nalezacg do
ratnatraji, ani funkcjonujgca na zasadzie wjakh;ji’®. Wszystkie miejscowosci zali-
czane sg do stu o$miu miejsc swigtych wisznuizmu, z ktoérych czes¢ objawil bog,
a cze$¢ zaistaniala samoistnie. W JaySA 8cd—15ab czytamy:

Sposérod stu odmiu miejsc na ziemi, tych objawionych przez Pana i samomani-
festujacych sie, najwazniejsza jest czworka klejnotow: Srirangam, Wenkatadri,
Hastisaila i wspaniate Narajanadri — czwodrka boskich miejsc. Za wyjatkiem
Wenkatadri, w pozostatych trzech klejnotach, siedzibach boga bogoéw, obecne
sg ,trzy klejnoty” — tantry. Madry powinien wiedzie¢, ze ta ,.trjka klejnotow”
stanowi jedng doktryng, ktéra funkcjonuje w obopodlnej strukturze [obejmujacej]
tekst podstawowy i rozszerzenie [wjakhje]. Satwata dominuje w Jadusailendra,
Pauszkara w Srirangam, a DZajakhja w Hastisaila. Padmatantra jest wykorzy-
stywana w Hastisaila, Parameswara w Srirangam, a Iswara w Jadawadri. Ha-
stigaila r6zni si¢ od Srirangam i Jadawadri tak, jak wysokiej jakosci diament od
rubinu i cymofanu™.
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nych mantr, przypisuje mantre 8-sylabowg do Melkote (Jadawacala) i Kanc¢ipuram (Hastisai-
la), a 12-sylabowa do Srirangam (Czerniak-Drozdzowicz 2008: 77).

IS 1.64-68ab: ato divyat parataram nasti $astram munisvarah / satvatam pauskaram caiva
Jayakhyam ca tathaiva ca //64// evam adini divyani Sastrani harina svayam /milavedanusarena
proktani hitakamyaya //65// satvatadyam trikam caitat vyapakam munisattamah / yatha
castaksaradinam mantranam tritayam budhah //66// etat tantratrayoktena vidhind yadavacale
/ Srirange hastisaile ca kramat sampiujyate harih //67// etesu divyasastresu satvatan tiitta-
mottamam /

Obecnie dwie sposrod trzech waznych wisznuickich $wiatyn zwigzanych z Tirupati, a miano-
wicie $wigtynia Gowindaradzi Swamiego oraz swigtynia Wenkateswary (dzi$ jedna z najwaz-
niejszych i najbogatszych $wiatyn wisznuickich w Indiach), nalezg do tradycji waikhanasy,
a tylko $wigtynia Padmawati w niedalekim Tri¢inur jest wcigz pod opiekg pancaratrow. Wie-
cej na temat trzech $wigtyn wisznuickich w Tirupati i okolicach w: Czerniak-Drozdzowicz
2008: 68—70.

JaySA 8cd—15ab: bhagavadvyaktidesesu svayamvyaktesu bhiitale //8// astottarasate mukhyam
ratnabhiitam catustayam / Srirangam venkatadris ca hastisailas tatah param //9// tato nara-
yandadris ca divyasthanacatustayam / venkatadrim vind nyesu devadevasya dhamasu //10//
ratnesu trisu ratnani trini tantrany upasate / miillavyakhyanariapatvad upajivyam parasparam
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Czym jest wigc dla pancaratrow wjakhja/wjakhjana?® Wedtug Njajakosi
(Nyayakosa)® termin vyakhyanam znaczy tyle, co ,.komentowanie”. Czynno$¢
te charakteryzuje ustalanie znaczenia [tekstu podstawowego], stosowanie roz-
nych stow, ktore znacza to samo [co w tek$cie podstawowyml], po to, by zapo-
biec niezrozumieniu (apratipatti), sprzecznosci (vipratipatti) i rozumieniu prze-
ciwnemu do zamierzonego (anyathapratipatti). Dalej wyrdznia si¢ w Njajakosi
pie¢ (a ostatecznie szes¢) elementow wjakhjany — komentowania: 1. dzielenie
stow (padaccheda), 2. ustalanie znaczenia stow (padarthokti), 3. analiza zlozen
gramatycznych (vigraha), 4. konstruowanie zdan (vakyayojana), 5. rozwiazywa-
nie problemow (aksepesu samadhana)®. Istota kazdego komentarza pozostaje
jednak, wedtug Njajakosi, zapobieganie opiniom niezrozumiatym, sprzecznym
i przeciwnym. Typem komentarza, ktory ogranicza si¢ wytacznie do odgrywa-
nia tej roli jest, tzw. writii (vritti), wiwriti (vivrti) lub wiwarana (vivarana) — ro-
dzaj analizy gramatyczno-semantycznej, taczacej parafraze struktury z zaste-
powaniem stownictwa innym. Rekonstrukcja struktury tekstu podstawowego
oraz dostarczanie alternatywnych znaczen pozostawia zazwyczaj w wiwaranie
jednak przestrzen dla egzegezy — komentarz tego rodzaju ma za zadanie, nawet
w najmniejszym zakresie, rozwazenie alternatywnych mozliwosci zrozumienia
tekstu 1 winien odwie$¢ czytelnika od btednych interpretacji. W JaySA 1-8ab
czytamy natomiast:

Sam Narajana glosi calg pancaratre — oto wszgdzie znana madros¢ $astr Pana.
»1rzy klejnoty” to Satwata, Pauszkara i najwyzsza tantra — Dzajakhja. Tu wy-
tozono [ich] charakterystyke. Ta trojka klejnotow jest uznawana za wiedzg, jest

//11// tantratrayam idam vidyad ekasastram tatha budhah / sattvatam yadusailendre srirange
pauskaram tatha //12// hastisaile jayakhyam ca samrajyam adhitisthati / padmatantram
hastisaile sSrirange paramesvaram //13// isvaram yadavadrau ca karyakari pracaryate /
Srirangad yadavadres ca hastisailo visisyate //14// padmaragac ca vaidiryad yatha vajram
mahdagunam /
80 Wedlug stownika Moniera-Williamsa zaréwno vyakhya, jak i vyakhyana oznaczaja: wy-
jasnienie, przedstawienie/objasnienie, glosa, komentarz, parafraza, i sg derywatem rdzenia
khya z przedrostkami vi oraz @ — doktadnie wyjasnia¢, dyskutowaé, relacjonowac, nazywac.
Vyakhyana to tez czynno$¢ wyjasniania, thumaczenia, komentowania; zob. Monier-Williams
1999: 1036. Z kolei vivrti, derywat rdzenia vr z przedrostkiem vi- — odkrywac, rozpoScieraé,
ukazywac, rozswietla¢, wyjasnia¢, opisywaé, oznacza m.in.: czynienie jasnym lub oczywi-
stym, wyjasnienie, wyktad, glosa, komentarz, interpretacja; Monier-Williams 1999: 988.
Ganeri (on-line), s. 2.
Ostatnie stwierdzenie mozna potraktowaé jako dwie osobne cechy: rozwigzywanie (sa-
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madhana) i problemy (aksepa), co sprawia, ze ostatecznie mozna mowi¢ o szesciu cechach.
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tajemna, jest kwintesencja nauki sattwatdw, sptyneta bezposrednio z ust Pana
i zaczela funkcjonowaé w takim ksztalcie, jakim jest — ani mniejszym, ani wigk-
szym. Natomiast kazda z innych tantr zostata wypetniona [treécig] zgodnie z za-
sada wzmocnienia komentarza (vyakhya) [tekstu podstawowego], po wykorzy-
staniu kwintesencji [nauki], ktéra wylonita si¢ z ust Pana, poprzez ujmowanie,
rozszerzanie 1 zachowanie [jej tresci]. Ich [tantr] status ustalono wedle zasady
tekstu podstawowego i1 rozszerzenia. Sposrod stu o$miu tantr Parameswara-
sanhita zostata zestana [na ziemi¢] w formie komentarza w celu wyjasnienia
Pauszkary. Najwspanialsza tantra ISwara w celu wyjasnienia Satwaty. Padma
nazywana jest objasnieniem tantry DZajakhja®.

»1rzy klejnoty”, w ujeciu autora JaySA, to, podobnie jak w odpowiednim
fragmencie przytaczanej wyzej IS, teksty boskie, gdyz objawit je sam Narajana.
Prezentuja spojny, tajemny przekaz, ktory jest kwintesencja doktryny sattwa-
tow. Przekaz ten funkcjonuje w nienaruszonej formie, takiej, w jakiej objawit
go sam bog. Inne tantry, utozone na bazie ratnatraja — wjakhje, wjakhjany — to
natomiast rodzaj rozszerzenia, rozwini¢cia, a nawet uzupeinienia tekstow star-
szych. Nie jest to wigc zdecydowanie typowy komentarz. Komponujac czy tez,
dostownie, ,,wzmacniajac” wjakhje, przeformutowano bowiem pewne zagadnie-
nia zaczerpnigte z boskiej kwintesencji — jedne zwigzle i krotko, inne obszernie,
niektore pozostawiono w oryginalnej formie. Cho¢ z ust Pana sptynety tylko
trzy najstarsze, tajemne i zgodne w przekazie ,trzy klejnoty”, pierwsze zdanie
JaySA, bedace cytatem z Narajaniji®*, wedtug ktérego Narajana stworzyl tra-
dycje pancaratry, podnosi dodatkowo ich status. Pierwiastka boskos$ci nabieraja
wiec wjakhje, z jednej strony posrednio poprzez swoj zwiazek z trzema tekstami

8 JaySA 1-15ab: paiicaratrasya krtsnasya vakta narayanah svayam / iti sarvatra vikhyatam

bhagavacchastragauravam //1// sdattvatam pauskaram caiva jayakhyam tantram utta-
mam / ratnatrayam iti khyatam tad visesa ihocyate //2// saram sattvatasdastrasya rahasyam
prajiasammatam / ratnatrayam idam saksad bhagavadvaktranihsytam //3// pravartitam
tathaivedam anytinanadhikatvatah / anyanyani tu tantrani bhagavanmukhanirgatam //4//
saram samupajivyaiva samasavyasadharanaih / vyakhyopabrmhananyayad vyapitani tatha
tatha //5// vyakhyamiilanyayenaisam gauravam sampratisthitam / tantre ‘py astottarasate
paramesvarasamhita //6// pauskararthavivrtyartha vyakhyarapa ‘vatarita / sattvatasya
vivrtyartham isvaram tantram uttamam //7// jayakhyasyasya tantrasya vyakhyanam padmam
ucyate /

Wers paiicaratrasya krtsnasya vakta nardayanah svayam po raz pierwszy pojawia si¢ w Nara-
Jjaniji (Mhbh 12.337.63ab), cytowany jest rowniez przez Jamung w Agamapramanji (s. 128,
linijka 4. w wydaniu Narasinhachary 1976) i przez Ramanudze w SriBhaszji do 2.2.42; zob.
Czerniak-Drozdzowicz 2008: 26.
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objawionymi przez boga, z drugiej — w wyniku zabiegu redaktora JaySA, ktory
zadbat o to, by postrzegano je jako oparte na oryginalnym przekazie Narajany.
Zgodnie z JaySA status tantr zalezy od tego, czy funkcjonujg w strukturze obej-
mujacej tekst podstawowy (miila) i rozszerzenie. By zrozumie¢ ,.trzy klejnoty”,
nalezy, po pierwsze, czyta¢ je razem, bo kazdy z nich zawiera jedynie czgsé
objawienia, a zatem wzajemnie si¢ uzupetniajg (niczym tekst podstawowy i ko-
mentarz), po drugie, w tandemie z objasnieniami (Rastelli 1999: 54, zob. Leach
2014: 120).

W kontekscie tradycji pancaratry termin vyakhya zyskuje zatem znaczenie
specyficzne. Wjakhje nie komentuja ,,klejnotow™, a je uzupelniaja, modyfikujac
zreszty, gdy jest taka potrzeba, boskie stowa. IS, ParS i PadS nie roznig sie tez
pod wzgledem struktury. Wjakhje sg niezaleznymi tekstami tworzacymi spojna
cato$¢ na tej samej zasadzie co ,trzy klejnoty”. Ich cechg charakterystyczng jest
natomiast wysoki stopien interpolacji z innych sanhit, gtownie z trzech najstar-
szych, czgsto bez odwolania do zrédta®, oraz obecnos$é zagadnien wczesniej
nieporuszanych, gléwnie zwigzanych z kultem §wigtynnym.

Pewnych informacji na temat postrzegania specyficznego zwiazku ,,trzech
klejnotéw” z wjakhjami dostarcza rowniez Alasingabhatta, ktory w komentarzu
do SatS 17.104 wprowadza dyskusje wokot pytania, czy wykonanie mudr, kt6-
rych opisu nie znajdujemy w SatS, natomiast pojawia si¢ on w JayS, jest wlasci-
we w konteks$cie ceremonii przynaleznej do SatS. Pytanie dotyczy wiec zasady
funkcjonowania r6znych linii objawienia w obrgbie pancaratry. Wedtug komen-
tatora, o ile konkretne rytuaty, opisane w konkretnej sanhicie, winny by¢ odpra-
wiane przez zwolennikow tejze sanhity, to w tym przypadku opis mudr znajduje
si¢ nie tylko w JayS, lecz takze, w formie zebranej/skroconej (samgrhita), w 1S,
co decyduje o moznos$ci ich wykorzystania w konteks$cie ceremonii wytozonej
w SatS, ktora przeciez jest jej tekstem podstawowym?®®. Zatem zdaniem Alasin-

8 Zob. Rastelli 2006, gdzie autorka dowodzi, ze ParS — objasnienie PausS — jest w istocie kom-

pilacja fragmentow z innych sanhit, a wigc jej redaktor nie wykorzystat jedynie tradycyjnie
przypisanego do niej tekstu podstawowego.

Kom. SatS 17.104: anyesam hrnmudraiva Siromudraya saha tattanmantrena prayoktavye-
ty aha — svamantrayukteti / anyesam ity anena Srivatsadibhusananam cakradilanichananam
anantadipithadevanam visvaksenadigurinam dvaravaranasthaparivaranam ca grahanam
bodhyam / nanu jayakhye (Dvivedi: astame patale ) etesam api mudrah pratipaditah /
tatrapy anuktamudranam eva hy (nmantra?nmudrd) pradarsanam sarasam iti cen na,
tattatsamhitanisthais tattaduktaprakarenaivanustheyatvat / nanu tarhi satvatopabrmhane ja-
yakhyoktah srivatsadimudrah samgrhita iti cet. satyam / tatra — samanyd sarvamantranam
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gabhatty, o ile nie wolno bezzasadnie miesza¢ przepiséw réznych sanhit, do-
puszczalne jest dowolne poruszanie si¢ w obrebie linii przekazu obejmujacej
jeden z ,trzech klejnotéw” i jego rozszerzenie.

Wspotczesnie tradycja pancaratry zdominowatla obrzadek §wiatynny Sriwisz-
nuickich osrodkéw na potudniu Indii. Za podrgezniki rytualne stuza wjakhje®’.
W przeciwnienstwie do tradycyjnego mapowania sanhit, kaptani zwigzani
z Melkote wskazujg jako rytualng podstawe wytyczne PadS, réwniez w przy-
padku tak istotnych procedur jak inicjacja (wedtug zalecen PadS 17, sekcja ¢arja-
pada), ktorej funkcje obecnie petni ceremonia pancasanskara (paricasamskara)
stuzaca za wprowadzenie do spotecznosci Sriwisznuickiej w ogole (Raman
2007). Odstegpstwo od tradycyjnej wizji zwigzkoéw pomigdzy tekstami i osrodka-
mi nastgpito w wyniku kilku czynnikow. Po pierwsze, teksty najstarsze, a wiec
1 SatS, zawieraja przede wszystkim materiat dotyczacy jogi i dznany (wiedzy),
natomiast niewiele jest informacji o kwestiach rytualnych i §wiagtynnych, ktére
dopiero w wyniku ewolucji tradycji staty si¢ istotne. Po drugie — i tu odwotu-

eka mudramjalih smyta // svena svena tu mantrena samyuktam tam prayojayet | (IS 23/41—
42[ab]) / — ,,Powiedzial, poczynajac od [stowa] svamantrayukta — mudra serca (hrnmudra)
innych [béstw] wraz z mudrg glowy (Siromudra) powinna by¢ stosowana z ich odpowiednimi
mantrami — [stowo] anyesam (innych) powinno by¢ rozumiane jako: 0zdob takich jak klej-
not kaustubha itd., emblematow takich jak dysk itd., bogdw [zwigzanych] z tronem, jak waz
Ananta itd., nauczycieli takich jak Wiszwaksena itd., oraz orszakow stojacych na strazy wej-
Scia. Zaprawde w DZajakhja[sanhicie] ich mudry zostaty wyltozone [w rozdz. 8.]. To niepraw-
da, Ze pokazanie mudry mantry serca ma moc rowng [mocy] mudr, ktoérych tam [w SatS] nie
opisano, gdyz kazdy ze wspomnianych rytuatow winien by¢ wykonywany przez zwolennikow
kazdej sanhity z osobna. Jednak zaprawde w rozszerzeniu Satwaty [tj. w IS] zebrano stowa
Dzajakhji o mudrach $riwatsa i innych. Tam powiedziano: Jedna mudrandzali jest uwazana za
takq samq dla wszystkich mantr. Lecz winien jg stosowac razem z odpowiednig wlasng mantrg
(IS 23.41[cd-42[ab])".

Wedtug Rao w stanie Tamilnadu wykorzystywane sa obecnie PadsS i ParS, w Andhra Prade$ —
PadS, 1S i Kapindzalasanhita, w Karnatace — PadS i IS, w Kerali — VisnuS. We wszystkich
wymienionych regionach szacunkiem cieszy si¢ takze SatS, a rytualy Swigtynne wlaczaja
wiele procedur z IS (Rao 2005: 45). Wedtug Czerniak-DrozdZzowicz ParS nalezy wspolczes-
nie wiazaé z o$rodkiem Srirangam (Tamilnadu), PadS z Kanéipuram (Tamilnadu) i $wiatynia
pancaratry w Triéinur nieopodal Tirupati (Andhra Prades), IS i SatS z Melkote (Karnataka),
cho¢ w przypadku ostatniego osrodka istotny wydaje si¢ tez wspdtczesny podrecznik nawig-
zujacy do PadS autorstwa Paripurama Ranga Swamiego Bhattara, kaptana w $wigtyni Krisz-
naswami (Krsnasvami) w Majsurze, nauczyciela w pathasali w Melkote. Zgodnie z szacun-
kami Czerniak-Drozdzowicz obecnie w Indiach potudniowych istnieje 150 waznych §wigtyn
wisznuickich, w tym ok. 40 nalezy do pancaratry, ale stosuje si¢ w nich jedynie kilka wyzej
wymienionych tekstow; zob. Czerniak-Drozdzowicz 2008: 6061, 66.
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je sie do stow melkockich Bhattaréw — tradycja odchodzi od stosowania mantr
tantrycznych na rzecz wedyjskich, tacznie z ceremonig inicjacji, potwierdzajac
zresztg w ten sposob trwajace od czasow jej wedréwki na potudnie proby detan-
trycyzacji. Z perspektywy wspotczesnych depozytariuszy tradycji stosowanie
si¢ do wytycznych PadS wynika z jej przynaleznos$ci do grupy tekstow zwig-
zanych z obrzadkiem wedyjskim, mantrasiddhanta, przeciwnie do zalecajacej
mantry tantryczne i zwigzanej z agamasiddhantg SatS.






Rozpziar 11

Inicjacja mantrg Narasinhy
1 je] adoracja
w Satwatasanhicie






1. Autorytet Satwatasanhity

Na wczesng kompozycje, a tym samym autorytet, SatS% wskazuje ilos¢ teks-
tow, ktore si¢ do niej w wigkszym badz mniejszym stopniu odwotluja, m.in.:
AhS, LT, PadS, VisnuS oraz, by¢ moze, PausS*. SatS najobszerniej wzboga-
cita ParS®. Jej tres¢ wykorzystat rowniez redaktor SriprS, pisma, ktorego roz-
dziat 13, wedtug kolofonu dotyczacy przygotowywania wizerunku bdstwa
(murtinirmanavidhi), to w gtdéwnej mierze materiat zaanektowany z SatS 24
tj. rozdziatu traktujacego o charakterystyce wizerunku, piedestatu i §wigtyni
(pratimapithaprasdadalaksana). Fragmenty tego samego rozdzialu wykorzysta-
no tez w IS 17°! (charakterystyka wizerunku i innych; pratimadilaksana). Zapo-
zyczenia z SatS sg rowniez ewidentne w przypadku IS 21, rozdziale opisujgcym
rytual inicjacji (0 czym pozniej)®2.

8 Za rodzaj odwotania si¢ do wcze$niejszych, réznorodnych zrodet tekstowych mozna uznaé

w przypadku dostgpnej nam wersji SatS jedynie malo precyzyjne stwierdzenia odsytajace
wyznawcow do tekstow typu agama, by zdoby¢ wiedze dotyczaca elementow rytuatu (SatS
17.150cd—152), zalecenia rozmy$lania nad nimi (@Ggamadhyayanam kuryat) (SatS 6.189) badz
informacje na temat ich trojakiej klasyfikacji (SatS 22.52cd-53ab). SatS 6.189: astangena
namaskrtya hy upavisyagratah prabhoh / agamadhyayanam kuryat tadvakyarthavicaranam
//189//— ,,Po ztozeniu poktonu [dotykajgc ziemi] oSmioma cztonkami ciata [i] zajeciu miejsca
przed Panem, powinien medytowa¢ nad agamami i dyskutowac¢ ich znaczenie”.
8 satvata: AhS 5.59, 12.3, 12.44, 12.48, 13.22, 15.7, 15.22, 16.85, 20.54, 27.31, 55.15, 55.33,
LT 1.19, 1.21, 2.59, 13.13, 49.145, PadS 1.102, 1.108; sattvata: VisnuS 2.26, 2.31, StiprS
19.473. Kwestia PausS jest dyskusyjna. Na odniesienie do agamy zwanej Satwata (Satvata)
w PausS 39.18cd (PausS 39.18: adyam sarvagamanam ca paramesvaram dagamam |/
pramanaparisuddham ca hitam abjaja satvatam //— ,,0, zrodzony z lotosu! Pierwszg sposrod
wszystkich tekstow (dgama) jest Satwata — tekst boski (paramesvara), czysty dzieki autory-
tetowi i1 przynoszacy dobro”), zwraca uwage Apte, wedlug ktorego mowa tu o nalezgcej do
»trojki klejnotow” SatS (Apte 2006: LX). Z kolei Matsubara uwaza, ze wers dotyczy pisma
oryginalnie nalezgcego do spotecznosci sat(t)watdw (Matsubara 1994: 18).
Zestawienie fragmentow SatS i innych tekstow wykorzystanych w ParS podaje wspomniana
juz w tym kontekscie Rastelli w: Rastelli 2006: 555-584.
Padmanabhan podaje tabele zestawiajaca te same wersy w SriprS i innych tekstach.
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2 Tre$§¢ SatS zapozyczajg takze nieopublikowane rytualne podreczniki, takie jak Paricéa-

ratragama (Paiicaratragama), ktora wykorzystuje rozdziaty 6, 7 i 11; Prajaséittasangraha
(Prayascittasamgraha) — rozdzialy dotyczace rytualu zaktadania nici, tzw. pawitraropany
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Rozdzial II. Inicjacja mantrg Narasinhy i jej adoracja w Satwatasanhicie

Wedtug Smitha SatS jest wymieniona w kanonicznych spisach tekstow pan-
Caratry zamieszczonych w: Kapindzalasanhicie, Puruszottamasanhicie, Bha-
radwadzasanhicie (Bharadvajasamhita), Markandejasanhicie, Wiswamitrasan-
hicie 1 Wisznutantrze. Zdaniem badacza mozliwe, ze tytuly, takie jak: Sattwa
(Sattva), Satjokta (Satyokta) 1 Satja (Satya), ktore pojawiaja si¢ na listach sanhit
w Puruszottamasanhicie, BharadwadZasanhicie, PadS, Kapindzalasanhicie,
Hajasirszasanhicie, Markandejasanhicie, Agnipuranie oraz w Maheswaratan-
trze (Mahesvaratantra), moga rowniez wskazywaé na SatS.

SatS cytuja Kaszmirczyk Bhagawatotpala w Spandapradipice® i Wenkata-
natha w Pancaratrarakszy®*. Biografie obu sg do$¢ dobrze zbadane, mozemy
zatem wnioskowaé, ze podczas gdy na potnocy znano SatS juz w X w., tradycja
potudniowoindyjska uwzglednita ja w swych rozwazaniach ok. XII w.

Podsumowujac: Apte szacuje powstanie ,trzech klejnotow” pancaratry na
okres pomiedzy IV a VI w., zaznaczajac przy tym, ze SatS jest z nich najstarsza
(Apte 2005: vii). Schrader umieszcza SatS posrod najstarszych tekstow pancara-
try, nie podajac zakresu czasowego jej kompozycji®. Matsubara datuje tekst na
VIw. (Matsubara 1994: 34), zas Gonda sktania si¢ ku hipotezie, ze SatS, jak i po-
zostate dwa teksty nalezace do doktrynalnej trojcy, skomponowano pomigdzy
600 a 850 r. (Gonda 1977: 54). Z kolei Parampurushdas i Shrutiprakashdas pro-
ponujg okres pomiedzy IV a VII w. (Parampurushdas, Shrutiprakashdas 2002:

(pavitraropana), tj. z rozdziatu 14 i 20; Utsawasamgraha (Utsavasamgraha) — cytujaca z roz-
dziatu 7 i z 8 doktrynalnej sanhity. Nie ustalono jednak, kiedy skomponowano trzy powyzsze
teksty; zob. Smith 1975-1980: 515.

% Komentarz do Spandakarika (Spandakarika) 9> SatS 18.128.

% PRR,s. 5, linijka: 13—14> SatS 21.47, PRR, s. 29, linijka: 415> SatS 22.52-58ab—13, PRR,
s. 82, linijka: 13—15> SatS 6.193cd—194, PRR, s. 83, linijka: 7> SatS 194ab, PRR, s. 84, linij-
ka: 1-12> SatS 6.198cd—204ab, PRR, s. 84-85, linijka: 17-22, 1-12> SatS 6.206-214, PRR,
s. 85, linijjka: 17-18> SatS 6.213cd, PRR, s. 85, linijka 17> SatS 6.214d, PRR, s. 86, linijka:
5> SatS 207cd, PRR, s. 86, linijka: 10—-11> SatS 17.36, PRR, s. 87, linijka: 16—17> SatS 6.
215, PRR, s. 88, linijka: 1-2> SatS 6.216, PRR, s. 93, linijka: 16—17> SatS 7.123, PRR, s. 94,
linijka: 4> SatS 6.194cd, PRR, s. 107, linijka: 18> SatS 6.73cd, PRR, s. 114, linijka:1-2>
SatS 21.11c-14b, PRR, s. 114, linijka: 13—14> SatS 6.187cd-188b, PRR, s. 128-129, linij-
ka: 7-23, 1-3> SatS 21.24-33, PRR, s. 134, linijka:15-16> SatS 21.18cd, PRR, s. 146-147,
linijka:19-23, 1-8> SatS2.7cd—13b, PRR, s. 1438, linijka: 19> SatS 6.187ab, PRR, s. 149,
linijka:1-2> SatS 6.187cd—188ab, PRR, s. 149, linijka: 4-5> SatS 6.189, PRR, s. 164, linijka:
6-12> SatS 190-193ab.

% Za najstarsze sanhity Schrader uznawat jednak teksty: Pauszkara (Pauskara), Waraha
(Varaha) i Brahma (Brahma) (Schrader 1916, repr. 1995: 23).
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1. Autorytet Satwatasanhity

171). Zdaniem Sandersona, podobnie jak w przypadku pozostatych ,,dwoch klej-
notéw”, obecnie dostepng SatS skomponowano w pot. IX w. (Sanderson 2001: 38).

Nie znamy autora/autorow, a raczej kompilatora/6w SatS. Rama narracyjna
tekstu oparta jest na rozmowie migdzy Narada a grupg medrcow (muni). Nara-
da relacjonuje im stowa chwalebnego Pana (Sribhagavan), ustyszane najpierw
przez Sankarszane, wystepujacego w rozdziale 1 pod przydomkiem Parasurama
(Parasurama).

SatS sktada si¢ z dwudziestu pigciu rozdziatéw zwanych pari¢¢heda (pari-
ccheda) o r6znej dtugosci, ktoére w sumie liczg trzy tysigce pigcset slok. Tekst,
zgodnie z konwencja, otwiera historia przekazu tekstu objawionego. Rozdziaty
2-6 skupiajg si¢ na wewnetrznym i zewngtrznym oddawaniu czci czterem wju-
hom przy uzyciu odpowiednich mantr. Nastgpne dwa rozdziaty, 7 i 8, dotycza
specjalnie podejmowanych $slubow religijnych — wrat (vrata). Rozdziaty 9-13
rozwazaja wewnetrzne i zewngtrzne oddawanie czci formom wibhawa przy uzy-
ciu odpowiednich mantr, z kolei 14 i 15 skupiaja si¢ na praktyce, ktorej celem jest
zniwelowanie wszelkich btedow popetnionych w rytuale, jak rowniez zapobie-
ganie kolejnym (pawitraropana)®. Opis ceremonii inicjacji obejmuje rozdziaty
16-23. Dwa ostatnie rozdziaty sanhity dotycza konstrukcji §wiatyn i ceremonii
konsekracji wizerunku bostwa.

Smith sugeruje, ze tekst jest nickompletny, a wiec i niespdjny (Smith 1975-1980:
534-536), czego zewngtrznym sladem jest, wedtug niego, rozdziat na temat me-
tod rytualnego oczyszczenia nauczyciela i kaptana (dcaryartvigasaucanirnaya)
nieopublikowanego rytualnego podrgcznika Utsawasangraha, ktory wedle kolo-
fonu jest 38 rozdziatem SatS. Dalej, w opinii Smitha, pomi¢dzy 13 a 16 rozdzia-
tem SatS istnieje przerwa w narracji, gdyz obecnie wypelniajace te luke rozdzia-
ty 14 i 15 tematycznie odpowiadaja zagadnieniom wylozonym w rozdziatach
24-25. Podobnie Smith dopatruje si¢ przerwy w narracji w sekcji dotyczacej
przepisow inicjacyjnych (16-23). Hipoteza o niekompletnosci SatS jest dysku-
syjna: podczas gdy rozdziaty 14—15 oraz 24-25, ktore wydaja si¢ reprezentowac
tradycj¢ $wigtynng, moga stanowi¢ pozniejsza interpolacje, metoda opisu troja-
kiej inicjacji polegajaca na szczegdtowym wylozeniu zalecen dotyczacych tylko
pierwszej z nich, co, nota bene, wzbudzito podejrzenia w przypadku Smitha,
wynika najprawdopodobniej z ekonomii pisania — pozostale dwie inicjacje majg
bowiem te samg strukture.

% Na temat pawitraropany w tradycji $iwaickiej w: Brunner 1968: 2—193. O rytuale na podsta-
wie tekstow pancaratry oraz obserwacji poczynionych w swigtyni Waradaradzi w Kanci zob.
Hisken 2006.
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2. Alasingabhatta 1 jego komentarz

SatSBh autorstwa Alasingabhatty stanowi najobszerniejszy komentarz panca-
ratry sposrod wcigz dzi$ niewielu dostepnych?’. Kolofony kolejnych rozdzia-
tow komentarza dostarczaja nieco informacji na temat autora: Alasingabhatta
(1795-1860) pisze o sobie, ze jest synem Joganandabhatty (Yoganandabhatta)
(1735-1810)%, ozdoby gotry Maundzajana (Mauijayana), ktory stuzyt lotoso-
wym stopom Pana w Jadugiri (dzisiejsze Melkote)?. Alagingabhatta nalezat do
sakhy (sakha) Kanwi (Kanvi) zwigzanej z Bialg Jadzurweds. Jego matka byta
Jadugirinajaki Ammanjamba (Yadugirinayaki Ammanyamba), ktora pobierata
nauki u me¢drca imieniem Narajanamuni (Narayanamuni)'®’. Pokrewienstwo
z Alasinga, poprzez jego corke, podkreslaja Bhattarowie z Melkote'™. W po-
wszechnym przekonaniu rodzinna tradycja komentatorska ulegta przerwaniu,
gdyz komentator nie doczekat si¢ syna. Ponadto matzenstwo wptyneto na zmia-
n¢ gotry, do ktérej przynalezy obecnie rodzina: obecnie jest to gotra zigcia ko-
mentatora, tj. Kausika.

7 Dotychczas badacze odnosili si¢ szerzej zaledwie do kilku komentarzy pancaratry. Sg to:

Parameswarasanhitawjakhja (Paramesvarasamhitavyakhyd) autorstwa Nrisinhasuriego
(Nrsimhastri) — komentarz ParS, Pradipika (Pradipika) /| Mantradipika (Mantradipika) au-
torstwa Peddanarji (Peddanarya) — komentarz Pads, a takze dwa komentarze VisnuS — Harini
(Harint) autorstwa Narajany oraz Tattwapradipika (Tattvapradipika) autorstwa Nagaswamina
(Nagasvamin); zob. Gonda 1977: 41-42, Czerniak-Drozdzowicz 2006.

Daty urodzenia i Smierci Alagingabhatty i Joganandabhatty za: Krishnamurthy 1998: 311.

iti Srimaunjayanakulatilakasya yadugirisvaracaranakamalarcakasya yoganandabhattaca-

98
99

ryasya tena yena alasingabhattena viracite sattvatantrabhasye prathamah paricchedah / —
,,Oto rozdzial pierwszy komentarza Sattwatatantry skomponowanego przez Alasingabhatte,
syna nauczyciela Joganandabhatty, kaptana lotosowych stop Pana Jadugiri, bedacego ozdoba
chwalebnego rodu Maundzajana”.
R&d Maundzajana to jedna z pigciu gotr pancaratry, obok: Kausika (Kausika), Aupagajana
(Aupagdyana), Sandilja (Sandilya) i Bharadwadza (Bharadvaja), z ktorych kazda nalezy do
Sakhy (sakha) Kanwi (Kanvi) zwigzanej z Biatg Jadzurweda; zob. Rastelli 2006: 237-238 na
podst. JaySA 109—116ab.

10 Bhaimika w: Dvivedi 2001: 6.

101 Sampatkumara Bhattar zostat w dziecinstwie adoptowany (informacja od Ute Hiisken).
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2. Alasingabhatta i jego komentarz

Alagingabhatta jest autorem glosy do IS zatytutowanej Satwatarthaprakasika
(Satvatarthaprakasika), datowanej na 1834 r. — Dvivedi'®? zauwaza, ze komen-
tator odwotuje si¢ do niej w SatSBh (s. 108 1 248), co wskazuje na wczesniejszg
kompozycje¢ tej ostatniej. W kwestii by¢ moze trzeciego, rowniez pozostajace-
go w rekopisie, komentarza w dorobku Alasingabhatty, tj. Satwatamritasary
(Satvatamytasara), ktory takze objasnia IS, zdania sg podzielone — jedne Zrodia
wskazuja na Alasinge [New Catalogus Catalogorum (1969: 408)], inne na jego
ojca'® [Dvivedi na podstawie alfabetycznego katalogu w Madras Government
Library (Bhtimika: 7)]'*.

Wedlug Francisa Clooneya do napisania komentarza stymuluje autorow prze-
de wszystkim dyskurs teologiczny. Chociaz egzegeza nie jest obligatoryjng ce-
cha tekstu teologicznego, to tekst juz skomentowany jest czgsciej uwazany za
»teologiczny” niz taki, ktory jej nie ma (Clooney 2005: 461). Sanhity pancaratry,
tak jak 1 agamy Siwaickie raczej teoretycznie podzielone na cztery sekcje do-
tyczace wiedzy, praktyki rytualnej, jogi i wlasciwego zachowania, prezentujg
specyficzny rodzaj literatury religijnej, w ktorej funkcje teologiczng mocno kon-
trapunktujg istotne dla tradycji rozwazania praktyczne (Clooney 2005: 464), co
mogto w rezultacie przyczynic si¢ do matego zainteresowania ich komentowa-
niem. Ponadto zachowane komentarze pancaratry dzieli od tekstow komento-
wanych odlegla perspektywa czasowa — w przypadku SatS i jej komentarza bez
mata tysigc lat. Mozna zatem przypuszczac, ze dla samych komentatorow tekst
sanhity byt raczej punktem wyjscia dla dyskusji prowadzacej do osadzenia go

12 Bhaimika w: Dvivedi 2001: 6.

13 QOjciec Alasingabhatty, Joganandabhatta, wedlug tradycji wysokiej klasy uczony oraz za-
ufany kréla Krisznaradzi Wodejara I1I (Krsnaraja Wodeyar) (1799—-1831), jest z kolei au-
torem dwoch pozostajacych w rekopisie podrecznikow: Satwatamritam (Satvatamrtam),
w ktorym tlumaczy procedury rytualne opisane w IS oraz Katjajanagrihjasutraprajoga
(Katyayanagrhyasitraprayoga), gdzie objasnia Parasaragrihjasutre (Parasaragrhyasitra),
Krishnamurthy 1998: 311-312.

104 Spod piora Alasingabhatty wyszty rowniez pisma o nieco innym charakterze. We wszyst-

kich uczony powraca jednak do tematu rodzinnej miejscowosci Melkote badz, zapewne

jako gorliwy $riwisznuita, do jej zwigzkdw z Ramanudzg. Sg to: Wadzramukutiwilasacam-
pu (Vajramukudivilasacampii) — ¢ampu (campi), w ktorym odmalowatl historie majace
miejsce za zycia Ramanudzi oraz legendy zwigzane z pochodzeniem festiwalu Wairamudi

(vairamudi utsava) (1836), Jatiradzasataka (Yatirdjasataka) — hymn chwalgcy Ramanudzg

(1828), Jatiradzasatakawjakhja (Yatirajasatakavyakhya) — komentarz do tegoz hymnu, Sam-

pradajapradipika (Sampradayapradipika), a takze rytualny podrecznik: Pancaratraprajoga

(Pancaratraprayoga); zob. Kujnunni Raja i Raghavan 1969: 408, Krishnamurthy 1998: 311—

312, Vasantha 1991: XIV.
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w konkretnej, zbraminizowanej juz w przypadku pancaratry, tradycji. Warto tu
przytoczy¢ Czerniak-Drozdzowicz, ktora pisze w kontek$cie wptywu komenta-
tora na relacj¢ pomigdzy pierwotng nauka a jej egzegeza:

Autorytatywne teksty roznych tradycji byty dla ich komentatorow niedoskona-
tym, przekazanym przez kolejnych skrybéw odbiciem oryginalu objawionego
przez samego boga. Znajac swe mozliwosci, wynikajace z potraktowania tekstu
jako pewnego elastycznego punktu wyjscia, i jednoczes$nie bedac swiadomym
obowigzku osadzenia tekstu w konkretnej tradycji w jej aktualnym ksztatcie, ko-
mentator podejmowat dzieto interpretacji, w przekonaniu, ze tekst zawsze pod-
lega zmianom w procesie transmisji w czasie (Czerniak-Drozdzowicz 2008: 57).

Pobudka, ktora kierowala komentatorami, byla zatem che¢ wprowadzenia
danego tekstu w okreslony nurt interpretacji i wylozenie jego znaczenia wy-
edukowanym braminskim odbiorcom, dla ktérych, w danym okresie, tekst byt
zywy 1istotny (Czerniak-Drozdzowicz 2008: 57). Do tworzenia komentarzy mo-
gly popychac¢ jednak nie tylko wyzsze cele, ale rowniez usprawiedliwione przez
wysoko cenigcg egzegeze tradycje indyjska inne powody, takie jak obowigzek
kontynuowania rodzinnej tradycji czy che¢ zdobycia uznania.

Wobec powyzszego, a zasadniczo wobec zdominowania filozoficznego za-
plecza potudniowoindyjskiego wisznuizmu przez nurt wisisztadwaity, czgste
odwotywanie si¢ do dziet nauczycieli $riwisznuickich oraz wyrazna tendencja
do utrzymania charakteru dzieta w duchu wisisztadwaity w przypadku SatSBh
nie dziwig [np. dyskusja w kom. SatS 17. 36ab na temat urzeczywistniania przez
sadhake stanu bycia bogiem, poparta odwotaniami do Pancaratrarakszy Wenka-
tanathy i przypisywanej Ramanudzy Nitjagranthy (Nityagrantha) '%®]. Jak pisze
Czerniak-Drozdzowicz:

Stosujac specyficzna technike przywoltywania pogladéw poprzednikoéw i pre-
zentowania opinii zaréwno zwolennikéw, jak i przeciwnikéw indyjski komen-
tator manipulowat tekstem w taki sposob, aby nowe idee mozna bylo pomiesci¢
w obrebie ortodoksji. To zapewne mozemy uznaé za najbardziej specyficzng ce-

105 Autorstwo Nitjagranthy podaje si¢ wcigz w watpliwos$¢, cho¢ na pewno jest to dzieto autoryta-
tywne dla tradycji wisisztadwaity. Tekstem w kontek$cie zmian, jakie dokonaly si¢ w rytuale
pancaratry po wprowadzeniu jej w nurt Sriwaisznawa, zajmowata si¢ Rastelli; zob. Rastelli
2003 i 2007a.

Alasingabhatta wspomina rowniez w komentarzu Nitjawjakhjane (Nityavyakhyana) (kom. ad
SatS 17.18-22ab). Mimo ze sformutowanie przywodzi na mysl komentarz, odnosi si¢ by¢
moze do rozdziatu 3 Pancaratrarakszy Wenkatanathy.
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che indyjskiej egzegezy, dzieki ktorej tradycje religijne, podlegajace ciaglemu
rozwojowi i pozostajace pod wptywem réznorodnych pogladow filozoficznych,
mogly zaistnie¢ jako ortodoksyjne i przetrwaé kolejne przemiany (Czerniak-
-Drozdzowicz 2008: 58)'%6.

Stad, réwniez w warstwie rytualistycznej, wida¢ w komentarzu Alasingab-
hatty pewne zmiany interpretacyjne na korzys¢ ortodoksji — komentator naka-
zuje np. wyrzuci¢ po odprawieniu ofiary jej pozostalosci, podczas gdy sanhita
zaleca ich spozycie (np. kom. ad SatS 17.145-146). Kwestia wykorzystania resz-
tek z ofiary [Siszta (Sista), nirmalja (nirmalya), naiwedja (naivedya)] jest sprawa
dyskusyjng w $srodowisku pancaratry. Czerniak-Drozdzowicz pisze, ze wedtug
Sampatkumary Bhattara, seniora rodu melkockich pancaratrow, uzycie nirmalja
i naiwedja jest podstawowg r6znicg w rytuale pancaratry i ortodoksyjnych smar-
tow: smartowie pozbywajg si¢ resztek ofiary, wrzucajac ja np. do glebokiej wody,
pancaratrowie natomiast rozdajg ja wiernym. W rzeczywistosci procedury w ob-
rgbie pancaratry sg rozne: pewne substancje, jak kwiaty czy woda, rozdawane
sa wiernym, inne powinny zosta¢ wrzucone do glebokiej wody lub zakopane
w ziemi (Czerniak-Drozdzowicz 2008: 65). Doskonalym przyktadem, jak rytuat
pancaratry zostat przyswojony 1 zmodyfikowany po przejeciu przez sriwisznui-
tow, jest zreszta wspominany w komentarzu, a przypisywany Ramanudzy, tekst
Nitjagrantha, ktory, wedtug Rastelli, opiera si¢ na AhS (kom. ad SatS 17.36ab).

Nie ulega watpliwosci, ze ceremonia zwigzana z mantrg Narasinhy w oczach
Alasingabhatty stanowila integralng cze$¢ systemu rytualnego pancaratry,
a wiec objasniat ja w kontekscie takim, jak przedstawit jg autor dostgpnej nam
wersji SatS, tj. w §wietle ceremonii oczyszczajaco-przygotowujacej do inicjacji
wlasciwej opisanej nastgpnie w SatS 18-21.

Znaczenie SatS 16—17 objasnia Alasingabhatta, cytujac: JayS (kom. ad SatS
17.36ab, kom. ad SatS 17.65cd—70, kom. ad SatS 17.109cd—115ab), IS (kom. ad
SatS 17.57-61ab, kom. ad SatS 17.104), ParS (kom. ad SatS 17.17, kom. ad SatS
17.22cd-27ab, kom. ad SatS 17.31cd-35, kom. ad SatS 17.36¢d—37, kom. ad SatS
17.65-80, kom. ad SatS 17.140cd—141, kom. ad SatS 17.155—181ab), PausS (kom.
ad SatS 17.142—143ab), LT (kom. ad SatS 17.38—40ab). Okazuje si¢ wigc, ze przy-
najmniej w odniesieniu do tych dwoch rozdziatow, to nie tradycyjnie zwigzany
z SatS tekst IS jest przez niego cytowany najczesciej, ale zwigzany tradycyjnie

106 Szerzej na temat zasad stosowania naiwedja i nirmalja w kontekscie literatury pancaratry w:
Czerniak-Drozdzowicz 2016.
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z PausS tekst ParS (ktory postuzyt za wzor dla kompilatora IS). Alasingabhatta
orientuje si¢ jednak we wzajemnych powigzaniach sanhit, zaznaczajac kilku-
krotnie, ze przytaczane przez niego stowa obecne s3 czy w tek$cie nalezacym do
»trzech klejnotow”, czy wjakhji (np. kom. ad SatS 17.36c¢d-37, gdzie komentator
pisze, ze zapozycza stowa z JayS 12.2ab, obecne takze w ParS 5.5ab). Autor
przytacza réwniez Sandiljasmriti (Sandilyasmyti) 2.88 (kom. ad SatS 16. 8—10),
Pancaratraraksze (kom. ad SatS 17.36ab, kom. SatS 17.145-146?), Agamapra-
manje (kom. ad SatS 17.145-146), upaniszade Chandogja (Chandogya-upanisad)
3.18.1. (kom. ad SatS 17.36ab) oraz blizej nieokreslone nieznane objasnienia san-
hit / komentarze i prajogi. Czasem nie podaje zrodta cytatu (np. trzy $loki w kom.
ad SatS 17.140cd—141, dwie $loki w kom. ad SatS 17.36ab). Poprzez intertekstual-
no$¢ zwigksza Alasingabhatta autorytet dziela, ale tez potwierdza swa erudycje.



3. Satwatasanhita 17: Ceremonia adoracji

mantry Narasinhy w aspekcie wibhawa

Jak juz wspominano, redaktor obecnie dostepnej SatS kontekstualizuje proce-
dur¢ zwigzang z adoracjg mantry Narasinhy w formie wibhawa (vaibhaviya-
narasimhakalpa) w ramach ceremonii inicjacyjnej. W $wietle SatS 16, tj. roz-
dziatu otwierajacego sekcje dotyczaca ogdlnie systemu inicjacyjnego SatS, gdzie
wylozono funkcj¢ jego poszczegodlnych elementdéw, kluczowym momentem ce-
remonii zwigzanej z mantrg Narasinhy jest diksza, tj. inicjacja podczas ktorej
mantra ta zostaje przekazana adeptowi (narasinhadiksza). Oczys$ciwszy si¢ dzie-
ki niej z grzechow popelnionych w poprzednich wecieleniach, adept moze podjaé
jedna z inicjacji regularnych. Zanim przejd¢ do krytycznej analizy zagadnienia,
pokrotce przypomng, jakie znaczenie dla tantrykow, a wiec 1 pancaratrow, ma
inicjacja.

Oprocz funkcji wprowadzenia adepta do waskiej grupy wyznawcow, celem
inicjacji tantrycznej jest zapewnienie wyzwolenia!?’. Teksty tantryczne podaja
réznorodne tradycyjne analizy semantyczne terminu diksa. Na przyktad defini-
cja zawarta w przejawiajacej wptywy siwaizmu kaszmirskiego LT (41.5¢cd) wy-
prowadza jego znaczenie z dwoch rdzeni czasownikowych: do — cia¢, dzieli¢,
oraz iks — widzie¢, w formie kauzatywne;j. Inicjacja jest zatem ,,aktem, ktory
przecina moralne wigzy, przeszte uczynki i inne ograniczenia duszy na dro-
dze do wyzwolenia (dyati klesakarmadin) 1 powoduje, ze cztowiek dostrzega
najwyzsze niebo (tksayaty akhilam padam)”. Kolejna definicja zaprezentowana
w tym samym tekscie (LT 41.6ab), a przy tym zblizona do interpretacji nurtu
siwaickiego, odnosi si¢ do rdzeni: d@ — dawacd, i formy kauzatywnej ksi — by¢

107" Wiecej na temat zagadnienie dikszy w kontek$cie réznych tradycji w: Gonda 1997: 315-462.
O inicjacji w wisznuickiej tradycji tantrycznej w: Czerniak-Drozdzowicz 2003 i 2008: 90-93.
Termin ,,diksza” nawigzuje do rytuatu wedyjskiego, ktorego istotng czescig byta ceremonia
okres$lana w ten sam sposob, aczkolwiek znaczenie rytualow nie jest tozsame. O rdznicach
i paralelach z koncepcjg inicjacji znanej z tekstow typu grihja (grhya) i smriti (smrti), zwanej
upanajang (upanayana) w: Czerniak-Drozdzowicz 2008: 90.
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niszczonym: diksza ,,daje najwyzsze niebo Wisznu (dadati ca paramam padam),
po uprzednim zniszczeniu wszelkiej nieczystosci (ksapayitva malam sarvam)”
(Czerniak-Drozdzowicz 2008: 90-91). Siwaici kojarza termin z ofiarowywa-
niem (d@) wiedzy oraz usuwaniem (ksi) wiezow krepujacych adepta (Sanderson
1993: 287).

Inicjacja tantryczna nadaje konkretne, w zaleznosci od stopnia wtajem-
niczenia, uprawnienia — adhikary (adhikara), takie jak odprawianie rytualow
czy recytacja mantr. Aby uzyska¢ uprawnienia do nauczania, po najbardziej
zaawansowanej inicjacji nalezy przejs¢ ceremonie skropienia woda, abhiszeke
(abhiseka). Z racji nadawania statusu cztonka spotecznosci religijnej diksza jest
wiec jednym z najwazniejszych, jesli nie najwazniejszym, rytualem w obrgbie
tantry. Po jej przej$ciu adept, majacy prawo zaznajomienia si¢ z tajemna wie-
dza, staje si¢ elementem linii przekazu tradycji (Gupta 1983: 72). O ile jednak
przebieg inicjacji, niezaleznie od linii przekazu, obejmuje najczesciej podobng
sekwencj¢ czynnosci, to poszczeg6lne teksty pancaratry dostarczajg informacji
na temat jej roznych wzorow i systemow.

I tak np. system inicjacyjny opisany w JayS 16 obejmuje trzy rodzaje proce-
dury: 1) inicjacje dla wszystkich, tzw. samanje (samanya), przy uzyciu mantr, 2)
inicjacj¢ rowniez powszechna, ale w trzech formach: skroconej, posredniej i1 roz-
budowanej, oraz 3) inicjacj¢ szczegolna, tzw. wiseszadiksze (visesadiksa), kto-
ra z kolei jest pigcioraka, gdyz skierowana do wyznawcow zwanych samajinami
(samayin), putrakdéw (putraka), sadhakow (sadhaka), nauczycieli (desika, acarya)
oraz kobiet (JayS 16.54—61). Ta forma inicjacji nadaje kazdej z wymienionych
grup odpowiednie uprawnienia: od najnizszych po najwyzsze (JayS 16.82—87)!%%.
Samajin i putraka powinni przestrzega¢ ogdlnych zasad, tzn. szanowac nauczy-
ciela, czci¢ boga w przeznaczonym na to czasie, studiowac nauki, by¢ oddanym
innym wisznuitom itd. Podstawowa réznica pomig¢dzy nimi to ta, ze putraka musi
codziennie czci¢ boga, ale za wylgczeniem ofiary ogniowej, natomiast samajin
moze oddawac¢ mu czes¢ jedynie w obecnosci nauczyciela o okreslonych porach.
Jesli putraka spetnia wszystkie wymienione warunki i pragnie zapanowa¢ nad
mantrg, moze wtedy poprosi¢ nauczyciela o udzielenie mu sadhakadikszy, w re-
zultacie ktorej, dzigki zawladnieciu mantra, zdobywa dobra doczesne (bhoga/
bhukti). Sadhaka jest wigc wyznawca zaawansowanym, ktéremu wolno samo-
dzielnie sprawowac wiele rytualow (Rastelli 2000: 320-321).

108 Polski przektad JayS 16 w: Czerniak-Drozdzowicz 2008. Charakterystyka sadhaki: JayS
17.17-45, charakterystyka samajina i putraki: odpowiednio JayS 17.3—11 i JayS 17.12-16;
zob. Rastelli 1999: 119—140. Charakterystyka acarji: JayS 17.46—62.
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PausS zaleca system obejmujacy cztery, wyraznie zwigzane z koncepcja
mandali stopnie wtajemniczenia do doktryny!'®”. Tekst klasyfikuje uprawnienia
zdobywane na poszczegolnych etapach inicjacji w zalezno$ci od sposobu, w jaki
119, Od uprawnien, jakie inicjo-
wany chce zdoby¢ po dotaczeniu do spotecznosci pancaratrow, zalezy réwniez
wybor wzoru mandali, ktora nauczyciel przygotowuje na potrzeby procedury'''.

Wiasng koncepcj¢ inicjacji, a raczej jej dwa typy, z ktorych kazdy kierowany
jest do innej grupy wyznawcow, przedstawia rowniez ParS. Tekst, w kontek-
$cie inicjacji pierwszej, wlasciwej, zaleca jeden sposob, ale obejmujacy trzy eta-
py. System ParS przypomina wi¢c pod tym wzgledem opisang w JayS inicjacje
szczegblng (visesa), mimo ze rozni si¢ nomenklaturg. Etapy, ktore sktadaja si¢ na
procedurg ParS, to: (etap 1) samajadiksza (samayadiksa), ktora daje uprawnienia
do zapoznania si¢ z regutami spotecznymi i religijnymi grupy, tzw. samaja (sa-
maya), (etap 2) granthadiksza (granthadiksa), majaca na celu zapoznanie adep-
ta z doktryng religijna, oraz (etap 3) mantradiksza (mantradiksa), dzigki ktorej
inicjowany zyskuje uprawnienia do przeprowadzania rytuatlow!''?. Tekst, podob-
nie jak PausS, zaleca przygotowanie r6znych rodzajéw mandali w zaleznos$ci od

adept, przechodzac inicjacj¢, moze czci¢ mandale

1% Na temat mandali w tradycji pancaratry w: Rastelli 2007: 119-151. O roli mandali w inicjacji
do tradycji PausS w: Rastelli 2007: 131-132.

PausS 1.13—15ab: bhedayuktena kalena drstena istena vai kramat / dvadasyam pratipaksam
tu vatsarante tato dvijam //13// samayi sa bhaved bhaktah putrakas caparena tu / drstena
pujitenapi hy anudhyatena vai hrdi //14// tathavidhena kalena yogyata tasya jayate — ,,.Z:a
sprawg ujrzenia [mandali] i uczczenia jej w ustalonym czasie, czyli w dwunastym dniu kazde;j
potowy miesigca ksiezycowego, wyznawca staje si¢ po roku samajinem. Putraka, w wyniku
ujrzenia innej [mandali], uczczenia jej oraz przeprowadzenia medytacji nad nig w sercu, 0sig-
ga kompetencje po uplywie odpowiedniego czasu”. PausS 1.18: tada 'sau sadhakatvena yok-
tavyo gurund tatha / trtiyamandale cestva tatra tam ca pravesayet //18//— ,,Wtedy, po tym, jak
uczcil trzeci rodzaj mandali, powinien otrzyma¢ od nauczyciela status sadhaki. [Nauczyciel]
powinien go do niej wprowadzié”.

PausS 1.21: guruna sadhakasyato darsaniyam yah prayatnatah / caturthas tu mahdydago
yendcaryatvam apnuyat //21// — ,Nastepnie nauczyciel niech starannie pokaze sadhace to, co
jest czwarta, wielkg mandalg (mahaydaga). Dzigki temu [sadhaka] zyska status acarji”.

110

1 Wedhug PausS 1.8—11 sg to: padmodaramandala (padmodaramandala) dla samajina, anekadza-

garbhamandala (anekajagarbhamandala) dla putraki, ¢akrabdzamandala (cakrabjamandala)
dla sadhaki oraz misracakramandala (misracakramandala) dla acarji.

ParS 8.3: sa tu bhaktivasan nrnam trisu karmasu nisthita / prathamam samaye pascat
tantrajiiane tato ‘'rcane //3//— ,,Ta [inicjacja] opiera si¢ na trzech praktykach, w zaleznosci od
tego, jak silne jest oddanie osob [do niej przystepujacych]. Pierwsza [praktyka] dotyczy ge-
neralnych regut (samaya), kolejna — znajomosci doktryny, nastgpna — oddawania czci”. ParS
8.5—6a: srunuyat samayam sarvam krtva samayam agratah / punas tantram upadadyat diksito
granthadiksaya //5// punas ca mantradiksayam diksito devam arcayet /— ,,Najpierw powinien

112

67



Rozdzial II. Inicjacja mantrg Narasinhy i jej adoracja w Satwatasanhicie

stopnia zaawansowania inicjacji'’’. Pierwszy etap, analogicznie do systemu JayS
i PausS, nadaje uprawnienia samajina, drugi putraki, a trzeci, finalny, sadhaki'*.
Tylko po przejséciu catego procesu adept uznawany jest za w petni inicjowanego.
Drugi typ inicjacji skierowany jest do moznych (zsvara)'.

Warta wspomnienia jest rowniez koncepcja przedstawiona we wspomnianej
juz LT — tekscie, ktory wedtug Gupty w pewnym stopniu kontynuuje doktry-
ne SatS (Gupta 2000: XVIII). Inicjacja opisana w LT ma trzy rodzaje: solidny/
pospolity — 1) sthula (sthiila), 2) subtelny — sukszma (sitksma) i 3) najwyzszy —
para (para). Kazdy z nich obejmuje system czterech stopni (samajin, putraka,
sadhaka, acarja). Wybor inicjacji jest tu zatem opcjonalny. Trzy rodzaje inicjacji
uzaleznione sa od majatku adepta, ktory moze by¢ bogaty, wzglednie zamozny
lub ubogi. W zwigzku z tym inicjacji moze towarzyszy¢ adoracja wielkiej man-
dali (mahamandalayaga), ofiara jedynie z masta (havana) lub wytacznie mowa/
recytacja mantr''¢.

wystucha¢ regut. Kiedy inicjowany tego dokona, niech w celu granthadikszy przyjmie nauke,
a potem, kiedy podda si¢ mantradikszy, niech inicjowany uczci boga”.

Charakterystyczne dla ParS jest czeste odwotywanie si¢ do koncepcji bhakti, rbwniez w roz-
dziale dotyczacym inicjacji, co, jak przypuszcza Czerniak-Drozdzowicz, mogto by¢ wynikiem
powtornej redakcji tekstu w celu przystosowania go do tradycji ortodoksyjnej; zob. Czerniak-
-Drozdzowicz 2003a: 63, 139-153.

ParS 8.7cd-10ab: alikhya varnakais cakram parivarasamanvitam //7// darsayec chisyam
acaryah sa syat samayadiksitah / rajobhis cakram alikhya pascad varnair yathavidhi //8//
darsayed vidhina sisyam sambhavet tantradiksitah [em. Sanderson; tatradiksitah) / agnau
hutva’khilan mantran avahya ca param prabhum //9// mandalam darsayed yasya [em. San-
derson; yas tu] sa tu jiieya upasakah (emendacje za: Czerniak-Drozdzowicz 2003a: 134) —
,,Kiedy wyrysuje kolorowymi proszkami okrag wraz z orszakiem bostwa, niech nauczyciel
pokaze go uczniowi. Stanie si¢ on wtedy samajinem. Nastgpnie, wyrysowawszy okrag kolo-
rowymi proszka i wedle reguly, niech zgodnie z zasada pokaze go uczniowi. Wtedy zostanie
inicjowany do tantry. Kiedy odprawi ofiar¢ w ogniu i przywola wszystkie mantry oraz naj-
wyzszego Pana, niech pokaze mandalg temu, ktory powinien by¢ znany [od tej pory] jako
upasaka”. Termin updsaka jest tu synonimem sadhaki.

Rola wspomnianego kilkakrotnie w ParS sadhaki, mimo Ze charakteryzuje si¢ on umiejet-
noS$cig zrealizowania pragnien (sidhyati), nie odpowiada jednak prawdopodobnie tej przed-
stawionej w starszych tekstach tantrycznych, gdzie byt przede wszystkim poszukiwaczem
dobr ziemskich (bhoga) oraz magicznych mocy (siddhi); zob. Czerniak-Drozdzowicz 2003a:
137-136. Teori¢ dotyczaca zmiany znaczenia terminu ,,sadhaka” w kontekscie tantrycznych
tradycji Siwaickich przedstawita Brunner w: Brunner 1975.

Do tej specyficznej inicjacji wroce poznie;j.

LT 41.7-8: diksa sa trividha tavat sthiillasitksmaparatmanda / punar diksyavibhedena trividha
sa caturvidha //7// samayt putrakas caiva trtiyah sadhakas tatha / acaryas ceti diksyas te
tesam anyatra vistarah // 8// mahamandalayagena havanad va atha kevalat / vaca kevalaya
vapi diksa esa trividha punah //9// vittadhyasya alpavittasya dravyahinasya ca kramat / —
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3. Satwatasanhita 17: Ceremonia adoracji mantry Narasinhy w aspekcie wibhawa

W przypadku SatS az osiem kolejnych rozdzialow porusza zagadnienia zwig-
zane z inicjacja. Sg to: SatS 16 (procedura [adoracji mantry] w celu usunigcia
grzechdw; aghasantikalpa), SatS 17 (procedura [adoracji mantry] Narasinhy
w formie wibhawa; vaibhaviyanysimhakalpa), SatS 18 (zasady ceremonii wstep-
nej; adhivasadiksavidhi), SatS 19 (zasady inicjacji; diksavidhi), SatS 20 (zasady
konsekracji; abhisekavidhi), SatS 21 (zasady samaja; samayavidhi), SatS 22 (za-
sady roznych gestow zwiazanych z uprawnieniami; adhikarimudrabhedavidhi),
1 SatS 23 (zasady ceremonii wstepnej; adhivasadiksavidhi — rozdzial faktycznie
dotyczacy mantr stosowanych podczas inicjacji).

SatS zasadniczo zaleca trzy inicjacje: wibhawa (vibhava-), wjuha (vyiitha-)
i paradiksze (paradiksa)'’. Niewspominana z osobna narasinhadiksza stanowi
wigc w pewnym sensie funkcjonujacg poza gléwna strukturg inicjacj¢ czwarte-
go rodzaju. Analiza tekstu wskazuje jednak, ze podczas gdy SatS 16 nadaje jej
funkcje praktyki oczyszczajacej, ktora umozliwia grzesznym adeptom dostep
do jednej z trzech inicjacji regularnych, w $wietle SatS 17 nadaje ona prawo do
adoracji mantry Narasinhy w celu zyskania konkretnych magicznych mocy.

Zdecydowana wigkszos$¢ sposrod zaledwie kilku interpretacji narasinhadik-
szy (Smith 1975-1980; Gupta 1983; Hudson 2002, 2007; Hikita 1990, 1991) sku-
pia si¢ na tresci SatS 16, a w zwigzku z tym opinie badaczy oscyluja wokot
stwierdzen, ze:

1) narasinhadiksza jest najnizszg spos$rod wszystkich inicjacji zalecanych przez
tradycje SatS, petni funkcje¢ inicjacji wstepnej (samaja), w wyniku ktorej
adepci, zwani samajinami, zdobywaja prawo do przeprowadzania rytualow
podstawowych oraz wiedz¢ na temat norm zycia religijnego i spolecznego.
Nastepnie, po przejsciu wibhawadikszy, adepci zyskujg status tzw. putrakow,

»Inicjacja najpierw jest potrdjna, o naturze: solidnej, subtelnej i najwyzszej. Nastepnie ta po-
trojna jest czwordzielna ze wzgledu na typ osob, ktore majg by¢ inicjowane, to jest: samajina,
putraki, trzeciego — sadhaki i acarji. Opis tych, [ktérzy majg by¢ inicjowani, znajduje si¢]
w innym miejscu. Co wigcej, inicjacja jest [na inny jeszcze sposob] potrojna: albo z ofiarg
wielkiej mandali, albo tylko z ofiarg z masta, albo jedynie przy uzyciu mowy, kolejno dla bo-
gatego, posiadajgcego niewielki majatek i ubogiego”. Podobna nomenklatura (sthiila, sitksma,
para) wystepuje rowniez w SriprS, ktorej wzor inicjacyjny stanowi, zdaniem Gupty, finalny
punkt w rozwoju owego rytuatu w obrebie pancaratry, kiedy to zadaniem inicjowanego stato
si¢ wylgcznie oddanie stuzbie — sewie (seva) Bogu (Gupta 1983: 85-86).

Nazwy kolejnych trzech inicjacji w kontekscie ich zwigzku z trzema stopniami kreacji wyjas-
nia Gupta w: Gupta 1983: 76-78.
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a potem, w wyniku niewiele réznigcych si¢ od siebie inicjacji typu wjuha-

1 para-, moga, opcjonalnie, sta¢ si¢ sadhakami lub nauczycielami (Gupta);

2) narasinhadiksza pelni funkcje praktyki eliminujacej aspirujacych do inicjacji

(Smith);

3) narasinhadiksza pelni funkcje¢ rytuatu oczyszczajacego, o funkcji zblizonej do
konwersji (Hudson)'®,

Jedynie Hikita wydaje si¢ w swych rozwazaniach bra¢ pod uwage tres¢ SatS
17. W zwiazku z tym, ze w rezultacie inicjacji mantrg Narasinhy adept zyskuje
konkretne magiczne moce, w jednym z artykutéw badacz wyraza swoje watpli-
wosci co do interpretacji Gupty, wedtug ktorej narasinhadiksza jest podstawowa
inicjacja typu samaja (Hikita 1993: 1, 8). Jego wlasna propozycja interpretacji za-
gadnienia ewoluuje jednakze od poczatkowego podzielania opinii Gupty (Hikita
1990: 12) po konkluzje, ze narasinhadiksza stanowi element regularnej inicjacji
typu wibhawa (Hikita 1991: 166).

W przeciwienstwie do wymienionych powyzej badaczy, chciatabym zwrdcic¢
uwagg na fakt, ze nawet jesli w szerokim konteks$cie zalecen obecnie dostgpne;j
wersji SatS narasinhadiksza odgrywa role ceremonii oczyszczajacej przezna-
czonej dla grzesznikow — tacznie z czlonkami innych tradycji religijnych, jak
sugeruje to termin ,,nastika” (nastika) (SatS 16.23ab) — ktorzy chca dostapic ini-
cjacji regularnej, pierwotnie jej funkcja mogta by¢ inna. Poddana analizie poza
kontekstem sekcji dotyczacej systemu inicjacyjnego SatS, narasinhadiksza zdaje
si¢ spetnia¢ wymagania pelnoprawnej ceremonii, ktora w rezultacie adoracji bo-
stwa mantry zapewnia zaawansowanym adeptom (sadhaka) ré6znorodne moce
magiczne. Stad, w zgodzie z kolofonem zamykajacym SatS 17, ceremonia po-
swiecona mantrze Narasinhy in extenso wykazuje analogie z ceremoniami typu
kalpa, charakteryzowanymi przez Goudriaana jako poswigcone oddawaniu czci
konkretnemu bostwu w celu realizacji wlasnych pragnien przy pomocy magii
(Goudriaan 1981: 115). Sanderson wiaze ceremonie typu kalpa i mantrakalpa

18 Wedlug Hudsona funkcja narasinhadikszy jest rytualne oczyszczenie barbarzynskich (mlec-
cha) wtadcow, by mogli sta¢ si¢ pelnoprawnymi wisznuitami. Z interpretacja Hudsona zgadza
si¢ Carman, wspoétautor tomu, w ktorym zamieszczono rowniez wyniki badan Hudsona (Car-
man 2007). Hipoteza Hudsona zasadza si¢ na fragmentach poematow Tirumangaja Alwara
(Tirumankai Alvar), ktéry Zyt na terenach Tamil Nadu za rzadéw kréla Pallawamali (Pallava-
mala), ok. VIII w. W jednym z wierszy Tirumangaj wspomina Narasinh¢ i by¢ moze dlatego
badacz wiaze inicjacj¢ opisang w SatS z rytuatem oczyszczajacym, ktéremu poddany zostat
Pallawamala ok. 753-754 r., kiedy po dlugim wygnaniu powrécit do Kancipuram (Hudson
2007: 131-132, zob. Hudson 2002: 144—145).
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z tantrg Siwaickg, gdzie terminy te denotuja teksty opisujace procedure zjedny-
wania mantry przez zaawansowanego wyznawce, sadhake, by zdoby¢ magiczne
moce (Sanderson 2001: 11-13). Bioragc pod uwagg, w jak duzym stopniu autorzy/
kompilatorzy tekstow pancaratry ingerowali w korpus sanhit i jak czg¢sto podda-
wali je kolejnym przerébkom, warto rozwazy¢ mozliwos$¢, ze rowniez w przy-
padku SatS nasycony tantrycznymi cechami fragment o charakterze procedury
kalpa, by¢ moze skomponowany pod wplywem tradycji sSiwaickiej, zostat z pew-
nych powodow powtornie zredagowany, a funkcja praktyki oczyszczajacej zo-
stala mu w tym procesie naddana.

W celu wykazania, ze poza kontekstem obecnie dostgpnej SatS narasinhadik-
sza spetnia wymagania praktyki nadajacej zaawansowanemu adeptowi prawo do
korzystania z magicznych mocy, a w zwiazku z tym obecny ksztalt SatS moze
by¢ wynikiem manipulacji redaktora, najpierw przedstawi¢ analize tresci SatS
17, gdzie wytozono zalecenia dotyczace catej ceremonii. Nastepnie skupie si¢ na
tresci rozdziatu 16., w ktérego swietle cele poszczegolnych elementéw ceremonii
zwigzanej z Narasinha, tj. narasinhadikszy i nastepujacej po niej adoracji man-
try Narasinhy, sprowadzajg si¢ do praktyki oczyszczajacej z grzechow, poprze-
dzajacej trojaka regularng inicjacje.

W skrocie, tres¢ SatS 17 obejmuje nastepujace elementy: a) opis wyboru man-
try Narasinhy z matrycy, po ktorej nastepuje wstepna praktyka wyznawcy zwa-
nego najczesciej aradhaka (aradhaka), tzw. aradhana (aradhana), polegajaca na
wewnetrznej i zewnetrznej adoracji'® bostwa mantry (SatS 17.3—115ab); b) opis
narasinhadikszy (SatS 17.115cd—123); c) zestaw regul wlasciwego postepowa-
nia (samaja) (SatS 17.124—139ab); d) opis koncowej praktyki nauczyciela (SatS
17.139¢d-146) 1 ogdlnych wskazéwek dotyczacych metod obtaskawienia mantry
Narasinhy w celu zdobycia upragnionych magicznych mocy (SatS 17.147-150ab).
Po krotkim fragmencie, ktory przerywa wywaod dotyczacy przepisow, jak adoro-
wac mantre, by zyska¢ magiczne moce (SatS 17.150cd—153ab), nastepuje e) roz-
budowany opis rytuatéw magicznych (SatS 17.153cd—456).

Tres¢ rozdziatu zdradza wiele podobienstw z praktyka sadhaki opisang w kil-
ku fragmentach JayS. Jego cechg charakterystyczng jest, jak zauwaza Rastelli,
chec realizacji celow ziemskich (bhukti bhoga), np. zdobycia wtadzy nad §wiatem
lub spetnienia wszystkich pragnien, ale rowniez wyzwolenie (mukti moksza). By
tego dokonac, sadhaka musi poddac¢ si¢ odpowiedniej inicjacji (diksza), a potem

119 Adoracja wewngetrzna jest adoracjg w mysli. Adoracja zewnetrzna jest z kolei adoracjg doko-
nywang ,,na zewnatrz” umystu, a zatem fizycznie.
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odprawia¢ zalecone rytuaty, ktore przede wszystkim obejmuja oddawanie czci
mantrze, by zdoby¢ nad nig kontrole (kauzatywna forma od rdzenia sadh) (Ra-
stelli 2000: 320). Ta zgodnos$¢ zdaje si¢ uzasadnia¢ zalozenie, by ustanowiong
w SatS 16 funkcje rytuatu oczyszczajaco-wprowadzajacego w przypadku cere-
monii dedykowanej Narasinsze rozwazy¢ jako rezultat ingerencji w korpus SatS.

Analiza SatS 17:

1. Wprowadzenie Narady (17.1).
2. Pytanie Sankarszany: jak obtaskawi¢ Narasinhe-obronce §wiata? (17.2).
3. Odpowiedz Pana (Bhagavan) przytoczona przez Narad¢ (badz Sankarszang)
(17.3-150ab).
3.1. Wybranie mantry Narasinhy (mantroddhara) przez aradhake-nauczyciela
(17.3-12).
3.2. Charakterystyka aradhaki (17.13-14).
3.3. Pytanie o to, jak adorowa¢ mantre (17.15ab).
3.4. Adoracja mantry Narasinhy przez nauczyciela (17.15cd—17.115ab).
3.4.1. Adoracja wewnetrzna (17.15¢d—41).
3.4.1.1. Rytuat oczyszczenia elementoéw ciata (bhitasuddhi) bostwa oraz kon-
trola oddechu (pranayama) (17.15cd-26).
3.4.1.2. Sprowadzenie wizerunku bostwa do serca (17.27ab).
3.4.1.3. Rozmieszczenie mantr na ciele (nyasa) (17.27cd—35).
3.4.1.4. Wykonanie [odpowiedniej] mudry i medytacja nad fraza ,,Jestem bo-
giem” (17.36ab).
3.4.1.5. Przygotowanie w sercu tronu (asana) dla bostwa (17.36¢d—39).
3.4.1.6. Pozegnanie bostwa (visarjana) (17.40—41).
3.4.2. Adoracja zewngtrzna (17.42ab—115ab).
3.4.2.1. Roztozenie mantr na ciele (mantranydsa) bez roztozenia mantr na dto-
niach (hastanyasa) (17.42ab).
3.4.2.2. Uczczenie ,,zewnetrzne” bostwa po sprowadzeniu go do miejsca ad-
oracji (17.42cd—43ab).
3.4.2.3. Pokazanie mudry surjasoma (siryasoma) i oczyszczenie substancji
(dravya) (17.43cd—44ab).
3.4.2.4. Przygotowanie naczynia, w ktéorym s3: woda uswigcona mantrg serca
(hrd), ryz, sezam, kwiaty i pachnidta (17.44cd—45).
3.4.2.5. Skropienie woda z naczynia substancji ofiarnych i bostwa bedacego
na swym miejscu, przy recytacji mantry astra (17.46).
3.4.2.6. Oczyszczenie z kwiatow i kurzu wizerunku bostwa (bimba)
(17.47—-48ab).
3.4.2.7. Przygotowanie mandali (17.48cd—51).
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3.4.2.8. Uczczenie naczynia z arghja (arghya)'?° mantrami niszkala (niskala)'*'
i przelanie wody do innego naczynia (17.52).
3.4.2.9. Uczezenie ottarza (pitha) i jego charakterystyka (17.53-56).
3.4.2.10. Uczczenie ,,Pana zastepow” (Ganapati) i linii nauczycieli (17.57ab).
3.4.2.11. Przygotowanie naczynia (kalasa) i uczczenie w nim mantr (17.57cd—
59).
3.4.2.12. Przywotanie bostwa do wienca kwiatow (puspacakrika) (17.60—
64ab).
3.4.2.13. Uczczenie wszystkich przejawionych mantr, zaczynajagc od mantry
podstawowej (mitlamantra) (17.64cd—65ab).
3.4.2.14. Rozmieszczenie mantr towarzyszacych bostwu na ptatkach lotosu
i medytacja nad nimi (17.65cd-72).
3.4.2.15. Medytacja nad wizualizowang postacig Narasinhy (17.73—84ab).
3.4.2.16. Medytacja nad mantrami cztonkéw ciata bostwa (arigamantra)
(17.84cd—89ab).
3.4.2.17. Medytacja nad czterema potencjami (sakti) (17.89cd—93ab).
3.4.2.18. Pudza z substancjami (17.93¢cd—96).
3.4.2.19. Opis mudr (17.97-106ab).
3.4.2.19.1. Mudra trisikha (trisikha) (17.97-100ab).
3.4.2.19.2. Mudra hardiki (hardikt) (17.100cd—101ab).
3.4.2.19.3. Mudry mantr cztonkéw ciata bostwa (17.101cd—102).
3.4.2.19.4. Mudry bogini Sri (Sr1) i innych (17.103-104).
3.4.2.19.5. Mudra awidjadalini (avidyadalini) (17.105-106ab).
3.4.2.20. Wykonanie wszystkich mudr (17.106cd).
3.4.2.21. Powtérzenie mantry Narasinhy sto osiem razy (japa) z mantrami
cztonkow ciata bostwa powtorzonymi raz (17.107-108ab).
3.4.2.22. Ofiara ogniowa zakonczona ofiarg ,,petnej tyzki” (parnahuti)
(17.108cd—115ab).
3.5. Inicjacja mantrg Narasinhy (17.115cd—145).
3.5.1. Nauczyciel wprowadza wyznawcoéw do mandali (17.115¢cd-116).
3.5.2. Uczczenie ognia, nauczyciela i naczynia (17.117).
3.5.3. Udzielenie roznych typow narasinhadikszy w zaleznosci od predyspozycji
wyznawcow (17.118).
3.5.6. Ceremonia oczyszczajaca (17.119-121).
3.5.7. Ofiara ogniowa (17.122—-123).
3.5.8. Nauczyciel udziela inicjowanym pouczen dotyczacych zasad postgpowania
(samaya) (17.124—139ab).
3.5.9. Ofiarowanie pozywienia braminowi (17.139cd—141).

120 Arghja (arghya) to ofiara z r6znych ziaren, takich jak: gorczyca, sezam, zboze, biaty ryz i pro-
so (dirva); zob. TAK I: 140.
12l Niszkalamantra (niskalamantra) — mantra bez czesci, kompletna.
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3.5.10. Sprowadzenie krola mantr i pozegnanie bostwa (visarjana) (17.142—143ab).
3.5.11. Nauczyciel sktada ofiare demonom (bhiitabali), zegna bostwo mantry
1 konczy adoracje mantry (17.143cd—148).
3.6. Ogodlna charakterystyka praktyki sadhaki (17.149—150ab).
4. Interpolacja (17.150cd—153ab).
5. Praktyka sadhaki (17.153cd—456).
5.1. Siddhi ,.tantryczne” (17.157-357ab).
5.1.1 $antika (santika) (17.157—181ab).
5.1.2. puszti (pusti) (17.181cd—198).
5.1.3. apjajana (apyayana) (17.199-235).
5.1.4. raksza (raksa) (17.236—333ab).
5.1.4.a. samdharini raksza (samdharini raksa) (17.333cd—357ab).
5.2. Praktyki zastepujace realizacj¢ czterech celow zycia ludzkiego — ¢aturwargja
(caturvargya) (17.357cd—455).
5.2.1. dharma (dharma) (17.357cd-387ab).
5.2.2. artha (artha) (17.387cd—439ab).
5.2.3. kama (kama) (17.439cd—447).
5.2.4. moksza (moksa) (17.448—456).
6. Podsumowanie rozdziatu (17.457).

A. PRAKTYKA WSTEPNA NAUCZYCIELA

W pierwszej czesci SatS 17, ktora zawiera pouczenia na temat wstgpnej adora-
cji mantry Narasinhy (SatS 17.3—115ab), podmiot gramatyczny jest zazwyczaj
niedookreslony. Czciciel mantry (aradhaka) rozpoczyna praktyke wiasng od
utozenia mantry Narasinhy, ktora sklada si¢ z dwunastu sylab i brzmi: ,,Om,
pokton czcigodnemu Narasinsze” (om namo bhagavate narasimhdaya). Ma on
prawo czci¢ mantrg, poniewaz nauczyciel przekazat mu ja podczas inicjacji.
W zwiazku z tym, ze zalecenia dotyczace praktyki poprzedzaja opis narasin-
hadikszy, po ktérym nastepuje z kolei wyliczenie regut samaja przekazywanych
$wiezo inicjowanym adeptom przez nauczyciela, mozna zalozy¢, ze przepisy do-
tyczace wstepnej adoracji bostwa mantry dotycza acarji, ktory inicjacji udziela.
Taka aluzja pojawia si¢ zresztg w SatS 17.119, gdzie podmiot dookreslony jest
przymiotnikiem madry (buddhiman). Moze nim by¢ gospodarz domu (grhin)
lub cztowiek, ktory w zwiazku z rozpoczeciem kolejnego etapu w swym zy-
ciu udatl si¢ do lasu (vanaprastha). Musi on posiada¢ odpowiednie uprawnienia
(labdhadhikara), zdobyte w wyniku konkretnej inicjacji. Powinien charaktery-
zowac si¢ staloScig w wierze 1 mitosci do boga, madroscig, brakiem watpliwosci,
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postuszenstwem wobec swego nauczyciela, powinien by¢ wolny od wplywow
i zadowolony z obowigzkow, jakie wypelnia (SatS 17.13—15ab)'??. Wie rowniez,
jak stosowac roznorakie mantry w kazdej sytuacji (SatS 17.41)'%. W celu spro-
wadzenia bostwa mantry z wlasnego serca do mandali aradhaka wizualizuje
posta¢ Narasinhy i zaprasza w nowe miejsce w taki sam sposob, w jaki robig
to zadni magicznych mocy sadhakowie (SatS 17.61cd—63)'**. Cho¢ to konkretne
zdanie przywodzi na mysl adepta, ktorego celem jest realizacja ziemskich prag-
nien przy pomocy magicznych mocy, nalezy pamigtac, ze w obu przypadkach,
tj. nauczyciela i sadhaki, praktyka wstgpna jest do pewnego momentu podobna,
a roznicuje si¢ dopiero z podjeciem specyficznych slubowan (vrata) przez sad-
hake (Rastelli 2000: 329). Ten moment nastepuje w SatS dopiero we fragmen-
cie SatS 17.153cd-154, ktoéry rozpoczyna opis kolejnego elementu ceremonii,
tj. praktyki swiezo inicjowanego mantrg Narasinhy sadhaki. Ponadto w przy-
padku SatS znowu istotny wydaje si¢ kontekst: nauczyciel przygotowuje si¢ do
inicjowania adeptow pragnacych by¢ sadhakami. Sam ma za sobg tego typu ini-
cjacje, a wigc jego kompetencje obejmujg dwie funkcje: sadhaki i nauczyciela.
Przeprowadzenie rytuatu zwigzanego z oblaskawieniem mantry, ktora nastepnie
przekaze, a takze konieczno$¢ zapoznania adepta z trudng i niebezpieczng tech-
nikg poprzez jej praktyczna prezentacje wydaje si¢ zatem logiczne.

122 SatS 17.13—15ab: atha labdhadhikaras tu mantrenanena diksitah / bhaktisraddhaparo nityam
matimams chinnasamsayah //13// gurvajiiabhirato nityam tarkavagjalavarjitah / svakarmani-
rato nityam vanaprastho ‘thava grhi //14// mantram aradhayed yena vidhina tam nisamaya —
»Zatem w jaki sposob winien czci¢ mantrg inicjowany tg mantrg, ktory zyskat prawo do spra-
wowania rytuatow (labdhadhikara), jest stale oddany bhakti i wierze, madry, pozbawiony
watpliwosci, stale zadowolony z rad nauczyciela, wolny od uludy [powodowanej] siecig stow
i doktryn, stale zadowolony z wtasnych obowigzkéw (dharma), ten, ktory odszedt do lasu
(vanaprastha) lub jest gospodarzem domu (grhin)? Wyjasnij to!”

SatS 17.40cd-41: krama esa kramoktanam mantranam avatarane //40// lanichanadi
kriyadhyanam esam caiva hi kalpana / jidatavya ‘radhakenaiva nityam karmani karmani
//41// — ,,Ten porzadek dotyczy uczczenia wezesniej wspomnianych mantr, kiedy sg przeja-
wione (avatarane). Aradhaka powinien zawsze znac¢ ich zastosowanie w odniesieniu do me-
dytacji, rytuatu, insygniow itd., podczas kazdej czynnosci/rytuatu”.

SatS 17.61cd—63: atha vataryo hrdayan mantro vimaladidhitih //61// karmana manasa vaca
siddhimargena sadhakaih / anujjhitasvariapam ca siryabimbam ivambhasi //62// karmana
prerayec caiva vacad tam mantram uccaret / agacchapadasamyuktam samsmaren manasakrtim
//63// — ,,Zatem jasniejaca mantra winna by¢ sprowadzona z serca przez sadhakow, poszuku-
jacych magicznych mocy (siddhimargena), uczynkiem, myslg i stowem. Winno si¢ wprawié
w dziatanie mantre, ktdra nie traci swej wlasnej natury, jak [nie traci jej] odbicie stofica w wo-
dzie, czynem oraz wyrazac ja stowem. Winien wizualizowac jej ksztatt w mysli, [wymawia-
jac] frazg: ,,Przyjdz”!
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Tre$¢ pouczen udzielonych w SatS 17 wlozona jest w usta Pana, ktory odpo-
wiada Sankarszanie, zaanonsowanemu przez Narade'?, na pytanie o to, dzigki
czemu Narasinha, obronca §wiata, obdarza taska swych wyznawcow!'?. Jego
odpowiedz rozpoczyna opis procesu utozenia zapewniajacej magiczne moce
1 wyzwolenie (siddhimoksaprada) dwunastosylabowej mantry wielkodusznego
(mahatman) Narasinhy (SatS 17.3—4ab). Nauczyciel najpierw rysuje w odpowied-
nim, czyli dobrze ukrytym (sugupte), pozbawionym nieréwnosci (vasudhatale)
oraz namaszczonym odpowiednimi substancjami (upalipte) miejscu okrag glo-
sek (varnacakra)'?’, a potem czci go zgodnie z regutami. Nastepnie uktada man-
tr¢ zarodkowga (bijamantra) Narasinhy (SatS 17.6-7). Ze wzgledu na techniczny
(i tajemny) charakter instrukcji przedstawionych w sanhicie niezbg¢dne jest od-
wolanie si¢ do objasnien komentatora'®.

Na poczatku mantry aradhaka umieszcza sylabg om, a potem przylacza do
niej dziewiata gloske sposrod glosek piasty okregu (navamam nabhivarnebhyas)
(ksa). Ponad nig (taditrdhve) umieszcza czternastg gloske ze szprychy (‘rac
caturdasam) (au). Powyzej tej ostatniej umieszcza gloske, ktoéra stoi na koncu
[szeregu?] i1 przypomina kule (golakavat) (m). Fraze zamyka stowo ,,pokton”,
tj. namas. W ten sposob powstaje kompozycja wyrazajaca (vacaka) Najwyzsze-
go Atmana, mantra w postaci zarodkowej, ktora brzmi: om ksaum namah. Kiedy
bidzamantra Narasinhy jest gotowa, nauczyciel przechodzi do uktadania mantr
cztonkow ciata bostwa (arigamantra) (SatS 17.8cd—11ab). W tym celu szescio-
krotnie zapisuje tylko gloske (ksa) i taczy ja kolejno z druga, czwarta, szdsta,
dwunastg, koncowa i czternastg gloska z szeregu nalezacego do szprychy kota
matrycy. Nastepnie ozdabia na gorze wszystkie zebrane (sylaby), oprocz piate;j,
przy pomocy kropki (bijavat), czyli anuswary (anusvara). Pranawa (sylaba om)
powinna znalez¢ si¢ na poczatku wszystkich, za nig nazwa wlasna (svasamjna),

125 SatS 17.1: narada atha samcodito bhiiyah sripatir munisattamah / hitartham bhavabhitanam

vibhund sirapanind //1// — ,,[Narada rzekl] O wielcy medrcy! Tak wiec Malzonek Sri zostat
znowu zapytany przez Pana dzierzacego w dtoni ptug dla dobra obawiajacych sig¢ istnienia”.
SatS 17.2: bhagavan vidhina kena prasadam adhigacchati / nyrnam aradhakanam tu visvatrata
nrkesart //2// — ,,Panie! W jaki sposob Narasinha, obronca wszystkich, staje si¢ taskawy dla
ludzi bedacych [jego] czcicielami”.

W zwigzku z tym, Ze gloski uktadajg si¢ w okrag, stosowana w opisie terminologia odwotuje
si¢ do elementow kota.

126

127

128 12-sylabowa mantra Narasinhy przytoczona jest w formie kompletnej w sanhicie (SatS

17.11cd). Przepis utozenia mantry Narasinhy przedstawia rowniez np. JayS 6.137—142ab, ale
jest to mantra 19-sylabowa (iznavimsaksaramantra).
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a nastepnie, kolejno, przynalezna im koncowka (jati), konczac na vausat. Szes¢
mantr czgsci ciala bostwa odnosi si¢ kolejno do jednego z czlonkéow jego cia-
ta, poczynajac od serca (hrdadayah) oraz, analogicznie, do korespondujacych
z nimi cndt boskich, poczawszy od wiedzy (jiianadayah) (SatS 17.8ab). Brzmia
one: om ksam jiandaya hrdayaya namah, om ksim aisvaryaya Sirase svaha, om
ksim Saktyai sikhayai vausat, om ksaih balaya kavacdaya hum, om ksah viryaya
astraya phat, om ksaum tejase netratraya vausat. Mantr¢ Narasinhy —om namo
bhagavate narasimhdaya (,,om pokton czcigodnemu Narasinsze’) — winno si¢ wi-
zualizowac¢ w jej cielesnej postaci (vigrahavat) Cztowieka-Lwa, a potem uczci¢
zewnetrznie 1 wewngtrznie, stosujac w tym celu poszczegdlne mantry ciata bo-
stwa (angamantra) (SatS 4cd—12)'%.

129 SatS 17.4cd—12: varpacakram tu pirvoktam sugupte vasudhatale //4// upalipte tu samlikhya
pujayitva yathavidhi / samuddharet tato mantram anekadbhutavigraham [em. ED; vikramam
Mu., Ati., U.; Dvivedi: vigraham A., Baka., Bakha.; Apte za: Dvivedi] //5// pranavam piir-
vam ddaya tadante viniyojya ca / navamam nabhivarnebhyas tadiirdhve ‘rac caturdasam
//6// tasyopari tadantahstham varnam golakavan nyaset / namo ‘ntam varnam etad vai va-
cakam paramatmanah //7// jianadayo gunah sad vai pragukta hrdayadayah / tadartham
eva varnam tam sodha samlikhya kevalam //8// dvitiyaturyasasthais ca dvadasenantimena
ca / caturdasenarat vargat kramdad vai viniyojayet //9// bijavacchirasa sarvan laichayet
paiicamam vind / sarvesam pranavah purvah svasamjiiante niyojya ca //10// svakiya jata-
yas cante vausadantah kramena tu / om namo bhagavate narasimhayetyanena tu //11//
dvadasaksaramantrena smrtva vigrahavat pura / sabahyabhyantarasthena sangenddyena
pijayet //12//— ,,Kiedy w miejscu dobrze chronionym, na ptaskiej, namaszczonej powierzch-
ni, wyrysuje okrag wczesniej wspomnianych glosek 1 uczei [go] zgodnie z przepisami, po-
winien z niego wybra¢ mantre, ktora ma moc niezliczonych cudoéw. Po umieszczeniu na po-
czatku [kompozycji] pranawy [om] i przylaczeniu do niej dziewatej [gloski] z glosek piasty,
[a] ponad nig czternastej [gloski] ze szprychy, niech potozy powyzej gloske jak kula (golaka-
vat), [tak, aby] stata na jej koncu. [Stowo] namah, na koncu, to zaprawde stowo wyrazajaca
najwyzszego Atmana. Szes$¢, zaprawdg, zalet (guna) to: wiedza (jiiana) i pozostate. Wezesniej
wspomniane zostaly [czesci ciala jak] serce (hrd) i inne. Kiedy napisat w tym wlasnie celu te
tylko gloske [ksa — zob. kom. 1.4.], winien potaczy¢ ja na sze$¢ sposoboéw z druga, czwarta
i szOstg oraz z dwunastg i koncowa [gloska] oraz z czternastg z szeregu szprychy. Niech je
wszystkie, oprocz piatej, ozdobi na gorze gtowg w formie kropki. Po przytaczeniu na poczatku
ich wszystkich pranawy, a pézniej imienia (svasamjia), [i] kolejno, na koncu, wlasnego dzati
(jati), konczac na ‘wauszad’ [oraz] po przywolaniu w pamigci dwunastogtoskowej mantry —
om namo bhagavate narasimhaya — najpierw w cielesnej postaci, niech uczci [ja] zewnetrznie
i wewnetrznie [stosujac] mantry czesci [ciata bostwa)] (ariga) 1 inne”.

Kom. ad SatS 17.4cd-12: varnacakraracanapiirvakam nrsimhabijoddharam tadarngaman-
traprakaran dvadasaksaramantram caha — varnacakram ity adibhih / parvoktam navamapa-
ricchedoktam ity arthah / tadirdhve ksakarordhve arac caturdasam aukaram, tasyopari
tadantahstham anusvaram ity arthah / tatha ca om ksaum nama iti bhavati / tam kevalam
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Nastepnie nauczyciel gromadzi wszystkie wymagane substancje ofiarne

(bhogan akhilan). Po wzigciu kapieli, majac zwigzane wlosy oraz $wieze sza-
ty, a w dloniach kwiaty i wode ofiarng, powinien w ciszy uczci¢ straznikow
drzwi i usigé¢. Co znamienne, czuwajac nad dotrzymaniem kolejnosci czyn-
nosci zgodnej z pigcioma obowigzkami pancaratrow (paricakala), Alasingab-
hatta inaczej interpretuje kolejno§¢ czynnosci — aradhaka najpierw winien si¢
oczysci¢, dopiero potem przej$¢ do kolejnych obowigzkow. Opcjonalnie, wedtug
komentatora, mozna zgromadzi¢ substancje w dniach poprzedzajacych wias-
ciwg ceremonig, a kolejny dzien rozpocza¢, zgodnie z przepisami, od kapieli
(SatS 17.15¢d—16)'*. SatS nie zawiera doktadnego opisu codziennego porannego

130

ksakaramatram ity arthah / dvitiyaturyasasthaih akara-ikara-ikaraih / dvadasena aikarena
/ antimena visargena / caturdasena (o ?au ?) karenety arthah / arad vargad ity asya
sarvatranvayah / Sirasd anusvarenety arthah / paiicamam vinda visargasahitam bijam vinety
arthah / svakiya jatayo namahsvahadisadjatayah / tatha ca — om ksam jianaya hrdayaya
namah / om ksim aisvarydya Sirase svaha / om ksium Saktyai Sikhdyai vausat / om ksaim
balaya kavacaya hum / om ksah viryaya astraya phaii / om ksaum tejase netratrayaya vausat
ity angamantra bhavanti / — ,,Powiedzial, poczynajac od [stowa] varnacakra, o wybieraniu
mantry zarodkowej Narasinhy poprzedzonym wyrysowaniem okr¢gu glosek, o dwunastosy-
labowej mantrze oraz o metodzie [utworzenia zwigzanych z nig] mantr czgsci ciala. [Stowo]
purvoktam znaczy: ‘powiedziane w dziewigtym rozdziale’. [Stowo] tadiirdhve znaczy: ‘ponad
gloska ksa’; [fraza] ardc caturdasam znaczy: ‘gloska au’; tasyopari tadantahstham znaczy:
‘anuswara’. Zatem powstaje [fraza]: om ksaum nama. [Fraza] tam kevalam znaczy: ‘tylko
gloska ksa’. [Fraza] dvitiyaturyasasthaih znaczy: ‘z gloska a, i, oraz i’. [Stowo] dvadasena
znaczy: ‘z gloska ai’. [Stowo] antimena znaczy: ‘z wisarga’. [Stowo] caturdasena znaczy:
‘z gloska au/0?’. [Fraza] arad vargad znaczy: ‘w kazdym przypadku zgodnie z kolejnoscia’.
[Stowo] Sirasa znaczy: ‘anuswarg’. [Fraza] pasicamam vind znaczy: ‘bez mantry bidza z wi-
sarga’. [Fraza] svakiya jatayo znaczy: ‘sze$¢ dzati, jak: namah svaha itd.’. Zatem oto man-
try cztonkow ciata [bostwal: om ksam jiiandya hrdayaya namah, om ksim aisvaryaya Sirase
svaha, om ksim Saktyai Sikhayai vausat, om ksaim balaya kavacaya hum, om ksah viryaya
astrdaya phat, om ksaum tejase netratrayaya vausat’.

SatS 17.15¢d—-16: uparjya bhogan akhilan nyayyopayena vai purd //15// snato baddhakaco
mauni Suddhavaso ‘rghyapuspadhrk / krtva dvarstharcandadyam tu upavisyasane tatah //16//—
,,P0 uprzednim zgromadzeniu, wedle zwyczajowego sposobu, wszystkich sktadnikoéw, wyka-
pany, ze zwigzanymi wlosami, milczacy, ubrany w §wieze szaty, trzymajac w doniach kwiaty
na ofiarg arghja, niech uczci [bostwa] stojace przy drzwiach i [po wykonaniu] innych [czyn-
nosci rytualnych], niech usigdzie”.

Kom. ad. SatS 17.15cd-16: tadardadhanavidhim [em. ED; tadaradhanavidhi] darsayan
prathamam aradhanasamagrisampadanam, aradhakasya snandadiniyamam, dvaradevar-
canapurvakam asanopavesanam caha — uparjyeti sardhena / pathakramad arthakramasya
baliyastvena snandadyanantaram eva bhogoparjanam iti bodhyam / yad va pura pirvadinesv ity
artho varnaniyah, puspadini vind tanduladinam bhoganam purvadinesv api samgrahyatvat /
—,,W wersie z polowa, zaczynajac od [stowa] uparjya, powiedzial, objasniajac przepis ad-
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rytuatu ahnika (@hnika) wyznawcy. Ow rytual wchodzi w sklad pierwszego
obowiazku, tj. czynnosci porannych, a rozpoczyna si¢ kapielg, ale mozna po-
dejrzewad, ze nie r6zni si¢ on od rytuatu opisanego w JayS (zob. Rastelli 1999:
193-322).

Nastepnie rozpoczyna si¢ proces oczyszczania ciata (bhitasamsuddhi), ktory
polega na rytualnym zniszczeniu ciala fizycznego, a po6zniej konstrukcji nowe-
go, mantrycznego (SatS 17.17-26). W tym celu przeprowadza si¢ rowniez prak-
tyke kontroli oddechu. Aradhaka oczyszcza si¢, przeprowadzajac dwie dharany
(dharana) (SatS 17.17)"'. Sa to procesy koncentracji, ktore wedtug komenta-
tora, odwotujacego si¢ do ParS 3.223cd—224ab, maja form¢ spalania (dahana)
1 ugaszania/zraszania (apyayana). Oczyszczaniu ciata towarzyszy takze wizua-
lizacja/urzeczywistnianie (bhavana)'* mantry Narasinhy'. Pierwsza dharana
zwigzana jest z destrukcja ciala w wyniku spalenia, druga — z odbudowaniem
go, co symbolizuje ugaszenie palacego cialo ognia nektarem. Kontrole odde-
chu (SatS 17.18-22ab)"** rozpoczyna wydech powietrza, ktoremu towarzyszy

oracji tego [bostwa], ze najpierw [winno nastgpi¢] zgromadzenie substancji ofiarnych, potem
spetniajacy rytuat (aradhaka) winien wypehi¢ obowigzek kapieli i inne, a nastgpnie zajac
miejsce, co winno by¢ poprzedzone oddaniem czci bostwu znajdujagcemu si¢ przy drzwiach.
Ze wzgledu na wyzszo$¢ porzadku rzeczywistego nad porzadkiem tekstu zgromadzenie sub-
stancji ma miejsce po kapieli i innych [czynno$ciach] — tak nalezy to rozumie¢. W innym
wypadku znaczenie [stowa] piirva (najpierw) winno si¢ rozumie¢ ‘we wezesniejszych dniach’
w zwigzku z gromadzeniem nawet we wczesniejszych dniach substancji, takich jak ryz i inne,
ale za wyjatkiem kwiatow”.

SatS 17.17: sayamam bhiitasamsuddhim dharanabhyam samdcaret / kevalena tu mantrena
bhavanasahitena tu //17// — ,Niech przeprowadzi oczyszczenie ciala wraz z kontrolg [odde-
chu] i z dwiema dharanami, z jedng mantra, lecz wraz z urzeczywistnieniem [jej] w mysli”.
Termin bhavana (caus. bhii) w kontekscie praktyki sadhaki oznacza zazwyczaj ,,czynienie
czego$ rzeczywistym”, ,,urzeczywistnianie”.

Kom. ad SatS 17.17: atha prandayamapirvikam bhitasuddhim kuryad ity aha — sayamam
iti / dharanabhyam dahanapyayanatmikabhyam ity arthah / tatha coktam paramesvare —
dharanaparicakam caiva samksiptam vihitam dvayam // dahanapyayandc caiva yada dehat
svasuddhaye / (3.223cd-224ab) iti — ,,Powiedzial, rozpoczynajac od [stowa] sayamam: niech
przeprowadzi oczyszczanie ciata poprzedzone kontrolg oddechu. [Stowo] dharanabhyam zna-
czy: ‘w formie spalania i zraszania’. Tak mowi Parameswara 3.223cd-224ab: W celu oczysz-
czenia si¢ zalecana jest pigcioraka dharana skrocona do dwoch — ze wzgledu na [jej] forme
spalania i zraszania”.

SatS 17.18-22ab: nabhidesasthitam dhyatva devam samgrhya kalmasam / nissrtam vayumar-
gena dvadasantavadhau ksipet //18// nirastapapam akrsya vatacakrasamanvitam / nasagrena
tu mantresam dehasampiirnaya ca //19// tam dhyayed hrdayastham ca gatiruddhena vayuna
/ cittopasamanartham tu niinam vayujayaya ca //20// Sanaih Sanair atha bahih kevalam
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nastepnie wizualizacja wdychania wraz z nim grzechu i medytacja nad bostwem
ulokowanym w okolicy pepka (nabhidesastha). Nastgpnie praktykujacy umiesz-
cza w mysli grzech w obszarze dwadasanta (dvadasanta), czyli centrum ener-
getycznym znajdujacym si¢ ponad glowa. Pozniej, robigc wdech, wciaga przez
nos wyrzucony wczesniej z wydechem grzech. Wtedy medytuje nad bostwem
mantry umieszczonym w sercu, zatrzymujac przy tym przeptyw powietrza.
Z kolei dla wyciszenia umystu i zapanowania nad oddechem powinien powoli
wydycha¢ jedynie powietrze. Z wyjatkiem koncowego wydechu (recaka), po-
winien zwigksza¢ czas serii pozostaltych oddechow. Kontrola oddechu obejmuje
wiec trzy elementy: wydech (recaka), wdech (piiraka) i zatrzymanie oddechu
(kumbhaka)'>.

Po przeprowadzeniu pranajamy odbywa si¢ symboliczne spalenie wtasnego,
oswobodzonego z subtelnych elementow ciala. Najpierw nalezy jednak przywo-
ta¢ w pamiegci Pana mantry — Narasinhg, ktéry umieszczony zostal w centrum
energetycznym ponad glowa (dvadasanta). Wizualizowany jest jako przypomi-
najacy rozgrzane ztoto oraz tysigc stonc, a spoczywa w srodku idealnego okregu.
Zanim praktykujacy zacznie wizualizowa¢ swoje stojace w plomieniach ciato,

marutam ksipet /vina ‘ntyarecakenaivam anyesam uttarottaram //21// kalad hrasam yathasakti
nityam eva samdcaret / —,Po medytacji nad bogiem przebywajacym w okolicy pepka [i]
zrozumieniu, ze grzech jest wydmuchiwany wraz z oddechem (vayumargena), niech umiesci
go [grzech] w miejscu dvadasanta. Lecz kiedy wciggnie z wdechem (dost. przeptywem wia-
tru) (vatacakrasamanvita) przez czubek nosa wyrzucony grzech, aby napetni¢ cialo, niech
medytuje nad panem mantry umieszczonym w sercu, wstrzymujac oddech. Dla uspokojenia
mysli, zaprawdeg, i kontroli oddechu, niech powoli wydycha tylko powietrze [bez grzechu].
W ten sposob, pomijajac koncowy wydech (recaka), coraz bardziej i bardziej niech zmniejsza
sekwencje innych [oddechow], wedle sil, przez caly czas”.

Kom. ad SatS 17.18-22ab: pranayamaprakaram aha — nabhidesasthi(ta i ? tami)ti sardhais
caturbhih vayumargena prathamapranayamantyarecakavayumargenety arthah / vatacakra-
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samanvitam dvitiyaprandayamapirakavayusahitam ity arthah / gatir uddhena vayuna trtiya-
pranayamakumbhakenety arthah / evamevaitadvyakhyatam nityavyakhyane — ,,W czterech
wersach z potowa, zaczynajac od [stowa] nabhidesasthitam, powiedzial o metodzie powscia-
gania oddechu. [Stowo] vayumargena znaczy: ‘z koncowym wydechem w ramach piewszej
pranajamy’. [Stowo] vatacakrasamanvitam znaczy: ‘wraz z wdechem w ramach drugiej pra-
najamy’. [Fraza] gatir uddhena vayuna znaczy: ‘wraz z zatrzymaniem oddechu w ramach
trzeciej pranajamy’ . W ten sposob thumaczy si¢ to w Nitjawjakhjanie”.

Odwotujac si¢ do Nitjawjakhjany, Alasingabhatta moze mie¢ na mysli trzecig cz¢s¢ dzieta
Wenkatanathy Pancaratraraksza (jednak tamze nie udato si¢ odnalez¢ sformutowan, ktorych
uzywa komentator), albo nieznany komentarz do dzieta Ramanudzy pt. Nitjagrantha. Alasin-
gabhatta nawigzuje do ostatniego z pigciu codziennych obowigzkow wyznawcy, jakim jest
joga, odsylajac przy tym do autorytatywne;j literatury sriwisznuitow.
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medytuje nad mantrg Sikha pod postaciag ognia pojawiajacego si¢ przy koncu
cyklu istnienia $wiata, otoczong ptomieniami, ulokowang na duzym palcu pra-
wej stopy. Po spaleniu ziemskiego ciata nauczyciel wchodzi w jego nowa, bo-
ska formg i zrasza je strumieniem nektaru splywajacym z mantry Narasinhy.
Wydobywa mantre Narasinhy z ¢akry dwadasanta i umieszcza ja w sercu (SatS
17.22¢d—27ab) 3¢,

Na tak przygotowanym ciele dokonuje si¢ rozmieszczenia mantr (nyasa), kto-
re konczy wykonanie odpowiednich gestow (mudra) (SatS 17.27cd—36ab). Roz-
mieszczenie mantr na dtoniach oraz catym ciele jest kolejnym etapem praktyki
prowadzacej do zamiany ciata w boskie, posiadajace moc mantry, jaka bedzie si¢
czcito, a wigc praktyki umozliwiajacej adoracj¢ bostwa (Rastelli 2000: 324). Ko-
lejne sekcje opisu skupiajg si¢ na karanjasie (karanydsa) — rozmieszczeniu mantr
na dtoniach (17.27cd—29ab), anganjasie (anganydsa) — rozmieszczeniu mantr na
cztonkach ciata (SatS 17.29cd—31ab) i njasie mantr ozdob, broni oraz potencji
(bhusanayudhasaktinyasam) (SatS 17.31cd-35).

Najpierw dwunastosylabowa mantre Narasinhy nauczyciel rozmieszcza na
obu dtoniach. Pomigdzy nadgarstkiem a czubkiem paznokcia umieszcza man-
tre podstawowa. Mantry czlonkow ciata bostwa, poczynajac od mantry serca
(hrd), a konczac na mantrze broni (astra), rozmieszcza na wszystkich palcach,
zaczynajac od kciuka, taczac je rownoczesnie, czyli kazdy kolejny palec i keiuk,
W pare, a mantr¢ netra na ptytce paznokci. Potem, od czubka glowy az po sto-
py, pokrywa cate cialo mantrg Narasinhy. Tak samo, przy pomocy odpowied-
nio ztaczonych par palcow, winien rozmiesci¢, w odpowiednim miejscu, mantre

136 SatS 17.22cd-27ab: dvadasante ‘tha mantresam taptahdatakasannibham //22// sahasra-
ravisamkasam vrttamandalamadhyagam / smrtvatha muktam tanmatrair nirdahed vigra-
ham svakam //23// daksinanghrer athangusthaprantadese Sikhaksaram / dhyatva yuganta-
hutabhugriipam jvalasamavrtam //24// tena svavigraham dhyayet prajvalantam samantatah
/ dehajam bhavayej jvalam mantrandathe layam gatam //25// divyam prasantakaram tu tam
adhisthaya cetasa / svamantrad rtaughena secayed vigraham svakam //26// tatah samantram
tadbimbam akrsya hrdi vinyaset /— ,Kiedy wyobrazi sobie w centrum dwadasanta pana man-
try przypominajgcego rozpalone ztoto, niczym tysigc promieni stonca i stojacego w $rodku
idealnego okrggu, niech spali wlasne, wyzwolone ciato za pomocg elementéw subtelnych. Po
medytacji nad znajdujaca si¢ na czubku palca mantrg Sikha, ktora ma ksztatt ofiary wlewa-
nej do ognia podczas zniszczenia §wiata, stojacg w ptomieniach, winien medytowac nad nig
i wlasnym doszczgtnie spalonym cialem. Winien wyobrazac sobie ptomien wydobywajacy si¢
z ciala, ktory rozplynie si¢ w panu mantry. Kiedy wejdzie w myslach w to boskie i spalone
ciato, niech wiasne ciato skropi strumieniem nektaru z wtasnej mantry. Wtedy, po wydobyciu
jego postaci wraz z mantrg [z dwadasanty], niech ztozy ja w sercu”.
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podstawowg oraz, w zasiggu organow zmystu (komentator wyjasnia, ze w oko-
licy serca itd.), szostke mantr czlonkow bostwa. Po lewej stronie piersi winien
umiesci¢ mantre klejnotu Sriwatsa (srivatsa), a na sercu — mantre znaku kaustub-
ha (kaustubha), na szyi mantrg girlandy uplecionej z le$nych i wodnych kwia-
tow, z kolei na prawym ramieniu mantr¢ lotosu (padma), a na lewym — konchy
(Sankha). Ramig¢ ozdobione lotosem powinien oznaczy¢ rowniez mantrag maczugi
(gada), a to ozdobione konchg — mantra krdla dysku (cakraraj). Na prawej rece
umieszcza mantr¢ miecza (khadga), a na lewej tuku (dhanu). Po prawej stronie
ciata, zaczynajac od ramienia — mantre bogini Sri, a w ten sam sposob, u gory, az
po okolice kostki — mantre Puszti. Z kolei w ustach umieszcza mantre Saraswati,
a na plecach — mantre Nidry (SatS 17.31cd-35).

Zaraz potem pograzony w medytacji aradhaka wykonuje dlonmi mudrg i sta-
je si¢ identyczny z bostwem mantry (SatS 17.36ab):

mudram baddhva smared dhyanam devo "ham iti bhavayet

Po wykonaniu mudry, winien medytowac i urzeczywistni¢ [fraz¢]
»Jestem bogiem”.

Powyzszy wers, silnie nacechowany tantryczng wizja relacji wyznawca-
-bog, w ktorej wyznawca staje si¢ bogiem, by boga czci¢, jest bodaj najtrudniej-
szym do przyjecia przez Alasingabhatte. Powotujac si¢ na fragment 3 rozdziatu
Pancéaratrarakszy (1996: 86), gdzie fraze smared dhyanam zastepuje fraza sma-
red devam, komentator wyjasnia, ze medytacja, ktéra ma urzeczywistni¢ stowa
»Jestem bogiem”, nie powoduje, iz adept w istocie si¢ nim staje. Komentator
najwyrazniej stara si¢, aby tekst sanhity nie zostat zinterpretowany w $wietle
monistycznym i odwotuje si¢ w tym celu do przedstawicieli nurtu wisisztadwai-
tawedanty (warunkowego/kwalifikowanego monizmu), ktdrzy réznice pomig-
dzy bogiem a wyznawca dostrzegaja: Wenkatanathy i Ramanudzy.

Gdy aradhaka-nauczyciel zjednoczy si¢ z bostwem mantry, moze rozpoczaé
jego adoracje. Najpierw oddaje mu cze$¢ w mysli. Proces ten rozpoczyna wizu-
alizacja tronu (pitha), do ktorego bostwo mantry zostanie przywotane. W przy-
padku SatS opis wizualizacji tronu (a@sana) jest dos¢ skapy (SatS 17.36¢d—39)'.

137 SatS 17.36¢d-37: atha pranavapirvena svanamnd natina saha //36// Sesapirvam tu vahny-
antam asanam parikalpayet / tadakramyatha tasyaiva karya svahrdi kalpana //37// brahma-
svaripam amalam svacaitanyam tadiardhvatah / vikalpoparatam krtva icchaya tu vivartate
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Wyznawca wyobraza sobie tron, u podstawy ktorego znajduje si¢ waz
(Sesapiirva), a u szczytu ogien (vahnyanta). Nastepnie umieszcza go we wilas-
nym sercu (svahrd). Powyzej tronu znajduje si¢ czysta Swiadomos$¢ wyznawcy
w formie brahmana, obojetna na mysli (vikalpoparata). Zaleznie od woli ewo-
luuje w forme najwyzszego dzwigku (paradhvanisvaripa) o rozswietlajacej
naturze (tatprakasatman) i w stan przejawiony, kiedy nastepuje rozpad $wiata
(pravilaye sati)'®.

Serie nastgpujacych potem rytuatow zewnetrznych (SatS 17.42—48ab) poprze-
dza ceremonia pozegnania bostwa (visarjana). Nauczyciel rozmieszcza mantry
(mantranyasa) na ciele Pana (vibhu), oprocz dtoni (hastanydasam vina). Nastep-
nie medytuje 1 czci bostwo wizualizowanymi, oczyszczonymi substancjami.
Recytujac mantry, sprowadza bdstwo i rozpoczyna jego adoracje zewngtrzng
(SatS 17.42—43ab)'*°. Po oczyszczeniu wlasnego ciata i substancji ofiarnych (SatS
17.43cd—44ab) do naczynia z wodg wrzuca kwiaty 1 pachnidfa oraz biate ziarna
ryzu. Wielokrotnie uswigca je mantrami, rozpoczynajac od recytacji sylaby om.
Recytujac mantre serca (hrdmantra) albo mantre broni (astramantra), skrapia
woda z naczynia przedmioty ofiarne i swoje miejsce (SatS 17.44cd—46). Bostwo,
ktoremu na tym etapie aradhaka oddaje cze$¢, moze by¢ fizycznie przedstawio-

//38// paradhvanisvaripena tatprakasatmand punah / vyaktibhavena tac capy evam pravilaye
sati //39// — ,,Winien wyobrazi¢ sobie tron z wezem u podstawy i ogniem na zwienczeniu,
z pranawg na poczatku, wlasnym imieniem i [slowem wyrazajgcym] pokton. Kiedy si¢ do
niego zblizy, powinien wyobrazi¢ go sobie we wlasnym sercu. Po tym, jak wyobrazi sobie,
ponad tym [tronem], wlasng §wiadomos¢, czystg, w formie brahmana, wolng od myslowej
aktywnosci, ta [§Swiadomo$¢] ewoluuje wedle woli, znowuz w formg¢ najwspanialszego dzwie-
ku o rozéwietlajacej naturze i w stan zamanifestowanego bytu. Tak dzieje si¢, gdy nastgpuje
koniec $wiata”.

O wiele doktadniejszy opis tronu przedstawia SatS 2.61-68. Wedtug Rastelli cechg wyr6z-
niajacg koncepcje tam przedstawiong jest postrzeganie kosmosu jako zlozonego z dzwigku
(Sabda) 1 mowy (vac), podczas gdy w pozostalych tekstach sg to mitologiczno-kosmiczne
zasady oraz tattwy (tattva). Ponadto opis tronu w SatS 2 nawigzuje do mistycznej fizjologii:
elementow ludzkiego ciala, tj. ¢akr, kanalow energetycznych itd. W zwigzku z tym badaczka
uzywa w kontekscie SatS raczej terminu ,,$rodowisko” niz ,,tron” (Rastelli 2002: 23). Specy-
ficzne nawigzania do dzwigku wydajg si¢ wiec tu elementem wspolnym.

SatS 17.42-43ab: mantranyasam atah kuryad hastanyasam vina vibhoh / dhyatva ‘tha bha-
vandjatair bhogaih paramapavanaih //42// pujayitva japantam capy avatarya bahir yajet /
—,,Niech wigc rozmie$ci mantry na ciele Pana bez rozmieszczania ich na dtoniach. Po medy-
tacji i [nastegpnym] uczczeniu [bostwa] wraz z doskonale oczyszczonymi dobrami zrodzonymi
w mys$li az po koniec recytacji winien sprowadzi¢ [je] i uczci¢ [je] zewng¢trznie”.
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ne na dwa sposoby: w postaci malunku (citrastha) badz metalowego posazka
(dhatudravyamaya) (SatS 17.47-48ab ') 14!,

W celu przygotowania bostwu mantry odpowiedniego miejsca aradhaka
wykresla mandale, wewnatrz ktorej skonstruuje tron dla bostwa przywotanego
z serca (zob. opis w JayS w: Rastelli 2000: 325-326). Wczesniej aradhaka wy-
mierza odpowiedni obszar ziemi i namaszcza go krowim tajnem zmieszanym
z wodga. Mandala powinna by¢ czterokatna i mie¢ cztery wejscia. Zdobig ja lotos,
tron 1 Sciezka (margapithabjabhiisita). Na zewnatrz lotosu znajduje si¢ okrag
o trzech piastach, obreczy i szeSciu szprychach (trinabhinemisadara). Mandale
nalezy pokolorowa¢ wihasciwymi dla ofiary barwnikami lub wypetni¢ dobro-
wrozbnymi kwiatami, wonno$ciami, gorczyca, sezamem zmieszanym z ryzem
itp. (SatS 17.48cd-51)"2.

Nastepnie nauczyciel czci naczynie z wodg arghja, uzywajac do tego kwia-
tow 1 kompletnych mantr (niskala). Przelewa odrobing wody do innego naczy-
nia, czci miejsce ofiary, recytujac odpowiednie mantry, az wreszcie wizualizuje
tron, odmienny jednak od tronu wyobrazanego w sercu podczas rytuatu we-
wnetrznego, gdyz tym razem chce przywolaé bostwo nie do wlasnego serca, ale
,»ha zewnatrz”, tj. do miejsca rytuatu. Opis tronu jest nieco bardziej szczego-
towy niz w poprzednim przypadku. Tron powinien w centralnej czgsci zawie-
ra¢ Pana Anante¢ (weza), ktory jest podpora swiata. Dokonujacy rytuatu winien
umiesci¢ w nim osiem standw (bhdava) umystu (buddhi). Najpierw, zaczynajac
od potudniowego wschodu (agneyadi), a konczac na pdétnocnym wschodzie

140 SatS 17.47-48ab: citrasthad bhagavadbimbad bhuktam puspadikam hi yat / apaniva tu
tatkuryad vasasa renumarjanam //47// dhatudravyamaye kuryat ksalanam gandhavarina —
,,P0 zebraniu z wizerunku Pana, umieszczonego na rysunku, kwiatoéw itd., ktore zuzyto, winien
suknem zetrze¢ stamtad kurz. Wonng woda winien obmy¢ [wizerunek] wykonany z metalu”.
Opis adoracji bostwa mantry, ktore jest wizualizowane w umysle, przedstawione w postaci
wizerunku na ptotnie lub z metalu, wspomina JayS 19.2-3 w konteks$cie praktyki sadhaki.
SatS 17.48cd-51: upalipyatha bhiubhagam sambhasa gomayena tu //48// tatra mandalam
alikhya [em. ED; alekhyam A., U.; Dvivedi: alekhyam Ati, Baka., Bakha.; Apte za: Dvivedi]
sitrayitva purd samam / caturasram caturdvaram margapithabjabhiisitam //49// trinabhi-
nemisadaram cakram tu kamalad bahih / medhyaih sitadikaih ragaih puspair va tais ca taih
Subhaih //50// candanadyaih sugandhais tu sarsapais tilatandulaih / sarvausadhimayenaiva
ciirnena paripirya va //51//— ,,Namasciwszy ziemi¢ krowim tajnem [wymieszanym] z woda,
winien wyrysowa¢ mandalg ozdobiong czterema katami, czterema bramami, $ciezka, siedzi-
skiem i lotosem, trzema piastami (nabhi), obrecza (nemi) i szeScioma szprychami. Okrag na
zewnatrz lotosu winien wypetni¢ wlasciwymi dla ofiary kolorami, jak biaty i inne, albo do-
browrdézbnymi kwiatami, wonno$ciami, jak pasta sandatowa i inne, gorczyca oraz ziarnami
sezamu, albo ryzem zmieszanym z sezamem i wszystkimi ziotami”.
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(aisanyanta) — prawos¢ (dharma) 1 pozostate, czyli: wiedzg (jriana), boskos¢
(aisvarya) 1 obojetnos¢ (vairagya), a pdzniej, zaczynajac od wschodu (pragadi)
1 konczac na pédinocy (uttaranta) — ich przeciwienstwa, ktorymi sa: adharma
iinne, tj. gjiiana, anaisvarya i raga'*. Powyzej wyobraza sobie lotos z wltasnym
imieniem, bezposrednio ponad nim (tatrasrita) stonce oraz ksigzyc w precikach
lotosu (kesaravani), a takze ogien w owocni (karnikastha). Wtedy winien uczcié
tron, uzywajac substancji z sandatowca i innych (SatS 17.52-56)'4“.

Ostatnim elementem przygotowan do zawezwania bostwa pod postacig man-
try jest uswigcenie i udekorowanie naczynia z woda, w ktorym bostwo zostanie
uczczone. Po oddaniu czci Ganes$i-Wiszwaksenie (SatS 17.57-61ab) i uzyskaniu
pozwolenia od linii nauczycieli aradhaka winien wzig¢ naczynie i po napetnie-
niu go woda, ktorag uswiecil, recytujac mantre broni (astramantra), wrzuci¢ do
jego wnetrza odpowiednie substancje. Szyjke naczynia ozdabia girlanda oraz
jedwabng materig. We wnetrzu naczynia czci kolejno mantr¢ wraz z mantrami
cztonkow bostwa i z orszakiem bostw towarzyszacych. Nastepnie medytuje nad
mantrami rozmieszczonymi w odpowiednich miejscach lotosowej mandali. Sa

43 W ParS, gdzie opis tronu jest znacznie dokladniejszy niz w SatS, pierwsza czworka stanéw
(bhava) umystu (buddhi) (dharma, jiiana, aisvarya, vairagya) odpowiada kolejno: Wasude-
wie, Sankarszanie, Anirudsze i Pradjumnie. Jest zwigzana z gung sattwy. Sposrdd kolejnej
czworki trzy pierwsze elementy, czyli adharma, ajiiana i anaisvarya, zwigzane sa z gung
tamasu, a raga z gung radzasowg. Pierwsza czworka tworzy nogi (pada) tronu, druga instalo-
wana jest na jego bambusowej ramie; zob. Czerniak-Drozdzowicz 2003a: 204-205. W JayS,
gdzie bhava buddhi sa elementem tronu ztozonego z mitycznych elementéw, zamiast terminu
raga wystepuje termin avairagya (Rastelli 1999: 74-75, zob. TAK I1I: 75).

SatS 17.52-56: puspair atharghyapatram tu mantraih sampijya niskalaih / patre ‘parasmims
tasmad vai stokam uddhrtya codakam //52// yogapitharcanam kuryad anusandhanapirvakam /
svanamna pranavadyena namo ‘ntena yathakramam //53// anantesam smaren madhye
sarvadharamayam prabhum / agneyadau tu dharmadyam aisanyantam catustayam //54//
pragadav apy adharmadyam uttarantam nyaset param / tadiirdhve kamalam dhyayet svanamna
‘tha tathopari //55// smaret tatrdsritam suryam Sasankam kesaravanau / karnikastham
hutabhujam tato gandhadind yajet //56// — ,,Lecz kiedy uczci naczynie [z ofiarg] arghja kwia-
tami [i] mantrami bez cze¢Sci, wydobedzie z niego odrobing wody i [przeleje] do innego,
winien czci¢ miejsce ofiary, poprzedzajac to rozmyslaniem rozpoczynajacym si¢ pranawa
[i] wlasnym imieniem, a konczacym stowem namas, zgodnie z porzadkiem. Winien wizuali-
zowac posrodku Pana Anantg (weza), ktory jest podporg $wiata. Winien umiescic, zaczyna-
jac od potudniowego wschodu (agneyadi), a konczac na potnocnym wschodzie (aisanyanta),
czworke — prawos¢ (dharma) i pozostate, a pdzniej, zaczynajac od wschodu (pragadi) i kon-
czac na potnocy (uttaranta), adharma i inne. Powyzej winien wyobrazic¢ sobie lotos z wias-
nym imieniem, bezposrednio ponad nim stonce oraz ksi¢zyc w precikach lotosu [i] ogien
w owocni. Wtedy powinien uczci¢ [tron], uzywajac do tego substancji z sandatowca”.

144

85



Rozdzial II. Inicjacja mantrg Narasinhy i jej adoracja w Satwatasanhicie

to te same mantry, ktore wczes$niej umiescil na swym ziemskim ciele, zamienia-
jac je w boskie. W wyniku tej praktyki aradhaka ostatecznie upodobni wiasne
ciato do ciata Narasinhy — posta¢, w jakiej objawi si¢ przed nim bostwo, bedzie
posiadala atrybuty, w ktore wyposazyt si¢ wczesniej wyznawca, naktadajac na
odpowiednie czes$ci swego ciata mantry. Aradhaka ktadzie wigc na wschod od
mandali wianuszek z kwiatow (puspacakrika), uvswigcony przez mantre tronu
(pithamantra), 1 na nim umieszcza mantr¢ bostwa, ktorg potem zawezwie.

Wedhug SatS 17.61cd—63, tj. fragmentu, ktéry po raz kolejny wskazuje na,
przynajmniej do pewnego momentu, wspdlne cechy praktyki nauczyciela i zo-
rientowanego na zdobycie magicznych mocy sadhaki:

Wtedy jasniejaca mantra powinna by¢ sprowadzona z serca przez zaawansowa-
nych adeptow (sadhaka) droga [wiodaca do] magicznych mocy (siddhimdargena),
uczynkiem, mysla i stowem. Winno si¢ czynem wprowadzi¢ w dziatanie man-
tre'¥, ktora nie traci swej wlasnej natury, jak odbicie stonca w wodzie, oraz wy-
raza¢ ja stowem. Winien wizualizowacd jej ksztatt w mysli, [wymawiajac] frazg:
,Przyjdz” 114

Po przywotaniu mantry/béstwa odprawiajacy rytuat sktada ofiare arghja
i padja (padya)'¥’. Kwiatami z ofiary arghja czci w myslach wszystkie mantry
zawarte w bostwie (vyaktistha), kazda z nich recytujac i umieszczajac w odpo-
wiednim jej miejscu (SatS 17.64—65ab) na ciele bostwa 5.

145 Komentator uzupetnia informacje, dopowiadajac, ze akt pobudzenia mantry obejmuje kilka

czynnos$ci — ofiarowanie kwiatow, ofiary arghja, roztozenie mantr, prezentacj¢ mudry. Recy-

tacja mantry powinna odby¢ si¢ cztery razy.

SatS 17.61cd—63: atha ‘vataryo hrdayan mantro vimaladidhitih //61// karmana manasa vaca

siddhimargena sadhakaih / anujjhitasvariapam ca siryabimbam ivambhasi //62// karmana

prerayec caiva vacad tam mantram uccaret / agacchapadasamyuktam samsmaren manasakrtim

1/63//

47 Padja (padya) to ofiara z wody do obmycia stop bostwa; zob. TAK III: 138.

148 SatS 17.64-65ab: evam ahiiya vai dadyad arghyapadye ca bhaktitah / amilat sarvamantranam

vyaktisthanam samarcanam //64// arghyapuspadind kuryat svena svena svake pade /— ,,W ten
sposob, przywotawszy [mantre/bdstwo], winien z oddaniem (bhakti) ztozy¢ ofiare arghja
i padja (pdadya). Powinien przy pomocy kwiatow z ofiary arghja uczci¢ wszystkie mantry
zawarte w manifestacji [bostwie] (vyaktistha), poczynajac od podstawowej (amiilat), kazda
z nich [uzywajac] wlasnej [mantry] i we wlasnym miejscu [na jego ciele]”.
W odpowiedniej partii komentarza Alasingabhatta pisze, ze w powyzszych wersach przed-
stawiono rytuat absorpcji — lajajage (layayaga), cho¢ termin ten w sanhicie si¢ nie pojawit.
Wyjasnia réwniez, ze po przywotaniu bostwa winno si¢ rozmiesci¢ na jego ciele mantr¢ pod-
stawowa 1 inne w taki sposob, jak na wlasnym ciele.

146
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Nastepnie na ptatkach lotosu, tj. w mandali, umieszcza czworke mantr, ktore
wydobyt z ciata bostwa, zaczynajac od mantry serca (hrdayadi), poczynajac od
kierunku wschodniego, a konczac na pétnocnym. Mantre broni (astramantra)
uktada na ptatkach lotosu, poczynajac od potudniowego wschodu, przez potnoc-
ny wschod, potudniowy zachod 1 pdéinocny zachdd. Mantre netra z kolei na pre-
cikach, a mantre¢ okregu (cakramantra) ponad trzema piastami. Podobnie mantry
znaku $riwatsa, klejnotu kaustubha oraz kwietnej girlandy umieszcza na trzech
szprychach kota w rejonie poéinocnym i zachodnim. Mantrg lotosu i ostro zakon-
czonego miecza (wedtug komenatatora maczugi) umieszcza kolejno w ten sam
sposob, a od czesci wschodniej po potudniowsg trojke: mantre tuku, kréla broni
1 konchy. Wtedy na potludnie od bostwa na obrgczy mandali umieszcza mantre bo-
gini Sri, na pétnoc — mantre bogini Puszti, z tytu — mantre bogini Nidry, a z przo-
du — mantre Saraswati (SatS 17.65cd—70). Mantry dwoch kotczanow — po lewej
1 prawej stronie $ciezki, mantrg broni na wejsciach, a mantr¢ maczugi w czterech
katach mandali. Ostatnim krokiem jest umieszczenie w odpowiednich miejscach,
na zewnatrz mandali, mantr straznikow stron §wiata dzierzacych or¢z. Wtedy,
zgodnie z kolejnoscig rozmieszczenia, powinien podczas medytacji wizualizo-
wac grupe mantr (mantravyitha) — mantre glowna, a wiec mantre Narasinhy, oraz
mantry cztonkow ciata bostwa, 0zdob 1 mantry towarzyszacych Narasinsze bogin
(SatS 17.71-72). W ten sposob odprawiajacy rytual medytuje (dhyayed) nad po-
stacig Narasinhy wyposazona we wszystkie atrybuty boga Wisznu.

W SatS 17.73—84ab czytamy:

[Powinien medytowac] nad bogiem, ktory skupia w sobie wszystkich bogow,
[ktory jest] oceanem wszystkich $wiatel, posiadajacym wszelkie cechy i zalety,
jak wszechwiedza i inne; wspaniate ciato o idealnych cztonkach koloru topionego
zlota, o paszczy przerazajacego lwa z oczami niczym rozpalone stonce, otoczo-
nej wlosami jak btyskawice; o pazurach mocniejszych od diamentu, I$nigcych
niczym platek czerwonego dziennego lotosu; o grzywie falujacej niczym krol
wezy 1 bltyszczacej na podobienstwo niewyobrazalnej ilosci ksigzycow; [ktory]
przez otwor w czaszce emituje wewnetrzny ogien wraz z powietrzem; wydoby-
wa z siebie ryk przypominajacy grzmoty podczas zniszczenia Swiata, otoczony
kregiem ptomieni towarzyszacym koncowi §wiata; [ktory jest] Panem posiadaja-
cym szes$¢ rodzajoéw broni i osiem ramion, odpoczywajgcym po tym, jak przenik-
nat §wiaty; o czg¢éciach ciata namaszczonych boskim pachnidtem, ciele okrytym
boska szatg 1 boska girlanda przystrojona boskimi ozdobami; o piersi ozdobio-
nej klejnotem kaustubha i znakiem S$riwatsa; najwyzszym bogiem posiadajacym
wieniec z lesnych kwiatow przeplecionych klejnotami, zlotem i znakomitymi
pertami, oraz sznur braminski. Na [jego] ramionach umieszczone sg najwspa-
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nialsze rodzaje broni oraz lotos i inne [emblematy Wisznu]. [Aradhaka] powinien
wtedy wizualizowa¢ na prawym ramieniu [boga] lotos biaty jak ocean mleka,
na lewym [ramieniu] najlepszg konche¢ (sarkha), wspanialszg po stokro¢ od gor
Himalaja, bedaca zrodtem dzwicku om. Na kolejnej parze dtoni, prawych, powi-
nien wizualizowa¢ maczuge i miecz (gadakhadgau), ktére 1$nig niczym promie-
nie oraz dysk (cakra) roztaczajacy blask ognia niszczacego Swiat. Na lewej parze
rak winien wizualizowa¢ gest niszczacy niewiedze zwany ,.karma” (karmakhya)
[wykonywany] przez pare rak Pana wraz z tukiem (dhanus)'.

Nastepnie aradhaka wizualizuje kolejne mantry czlonkow ciata w odpo-
wiednich kolorach oraz mantry emblematow, poczynajac od mantry kaustubha,
wszystkie w ludzkich ksztattach z dwoma ramionami i dzierzace bron. Potem
mantry maczugi i girlandy pod kobieca postacia, a na koniec mantry bogin Sri,
Puszti, Saraswati i Nidry (SatS 17.84cd—93ab). Po medytacji nad nimi adept po-
winien ztozy¢ mantrom ofiar¢ z produktow, ktérym mocy nadaly mantry oraz
mudry (SatS 17.93cd—-106ab).

Wedtug JayS elementem nastepujacym po uczczeniu mantr towarzyszacych
boéstwu 1 wykonaniu mudr z nimi zwigzanych jest recytacja mantry, ktorg sad-
haka adoruje, by spetnic¢ swoje cele (Rastelli 2000: 328). Analogicznie kolejno$¢
ta przedstawia si¢ w SatS 17. Po zaprezentowaniu mudr nalezy powtornie ztozy¢
Panu ofiare oraz recytowac jego mantr¢ podstawowa (miila) wedle mozliwosci,
ale przynajmniej sto osiem razy (SatS 17.106cd—107ab)'°.

149 SatS 17.72cd-84ab: sarvadevam ayam devam sarvesam tejasam nidhim / sarvalaksanasam-
purnam sarvajiadigunair yutam //73// nistaptakanakabham ca sampurnangam mahanutam /
ghorasardillavadanam candamartandalocanam [em. ED; martanda A., Ati; Dvivedr:
martanda U., Baka., Bakha.; Apte: za Dvivedi]| //74// saudaminicayaprakhyair lomabhih
paripiaritam / arunambhojapatrabham vajradhikakaroruham //75// calatphanisvarasatam
candrakoti Satadyutim / vamantamantaram vahnim kharendhrair marutanugaih //76//
pralayambudanirghosam udagirantam svavacakam / yugantahutabhugjvala mandalan-
tarvyavasthitam //77// sadastram capy astabahum vyapya lokan shtitam prabhum /
divyagandhanuliptangam divyambaradharam tatha //78// divyasrag vestanopetam di-
vyalankaramanditam / kaustubhenorasisthena Srivatsendapy alankrtam //79// ratnaka-
Acanasanmuktayuktaya vanamalaya / sabrahmasiitraya caiva sobhitam paramesvaram //80//
bhujany astravarair diptaih kamaladyair yutani ca / ksirasagaravacchubhram tatah padmam
tu daksine //81// pranavadhvanigarbham tu himadrisataso ’dhikam / vame Sankhavaram
dhyayed gadakhadgau jvalatprabhau //82// daksine paniyugme ‘tha cakram kalanaladyutim /
sadhanur vamahastabhyam tatah panidvayena tu //83// avidyadalinim mudram karmakhyam
samsmaret prabhoh /

150 SatS 17.106¢d—107ab: evam mudracayam kytva piajam krtva punah prabhoh //106// yathasakti
Japam kurydc chatam astadhikam tu vai /— ,,Po wykonaniu grupy mudr, ztozywszy po raz ko-
lejny ofiar¢ Panu, winien recytowac mantre, wedle mozliwosci, ale sto osiem razy”.
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Ostatnim elementem praktyki jest tzw. ofiara peitnej tyzki (pirnahuti).
W przypadku sadhaki ma ona miejsce bezposrednio przed podjeciem si¢ Slubow
zwigzanych z rytuatami przynoszacymi konkretne, nadnaturalne moce mantry.
W takim konteks$cie ofiara ma zapewni¢ powodzenie w zyskiwaniu siddhi (Ra-
stelli 2000: 328-329). Wedle SatS 17, gdzie zakltadamy, ze mamy do czynie-
nia z praktyka nauczyciela przygotowujacego si¢ do inicjacji mantrg Narasinhy,
zanim sprawujacy rytual zlozy ofiar¢ bostwu obecnemu w ogniu (vahnigata)
po tym, jak uzyska od niego pozwolenie, powinien odda¢ mu cze$¢ poklonem,
podczas ktorego dotyka ziemi o$mioma czlonkami ciata, i wspomina¢ bostwo
(SatS 17.108cd—109ab). Nastepnie nauczyciel przygotowuje specjalne zaglebienie
w ziemi (kunda), gdzie odprawi ofiar¢ ogniowg (SatS 17.109cd—115ab). Ozdabia
je 1 sktada w nim ofiar¢ z kwiatow 1 wody, recytujac mantre netra. Rozpala
W nim ogien i wyobraza sobie w jego Srodku krag mantr (mantramandala). Po
zjednaniu bostwa Narasinhy wraz z towarzyszacym mu orszakiem nauczyciel
powinien zakonczy¢ praktyke ofiarg petnej tyzki (pirnahuti), przeprowadzajac
ja tyle razy, ile razy dokonat ofiary ogniowej. Wtedy moze rozpoczaé¢ procedury
bezposrednio zwigzane z udzieleniem inicjacji, podczas ktorej przekaze adepto-
wi mantr¢ Narasinhy.

B. INICJACJA MANTRA NARASINHY

Bioragc pod uwage strukture narasinhadikszy, podaza ona za zwyczajowym
schematem inicjacyjnym poswiadczonym takze w innych tekstach tradycji tan-
trycznych. Wsrdd elementow wspdlnych mozna wymienié np. te bardzo istotne
w kontekscie inicjacji typu samaja (podstawowej), podczas ktorej 1) nauczyciel
wprowadza uczniow z zakrytymi oczami do mandali i 2) naucza ich regul za-
chowania (samaja). Niemniej jednak, jak wynika z tresci SatS 17, adept narasin-
hadikszy jest zobowigzany przestrzegaé¢ szczegolnego zestawu regul, innego od
tego podanego w SatS 21 w odniesieniu do inicjacji typu samaja. O specyficz-
nym charakterze narasinhadikszy §wiadczy zatem przede wszystkim to, ze nie
konczy si¢ ona wraz z momentem przekazania regut dotyczacych zycia w spo-
tecznosci religijnej. Jak zobaczymy, jej efektem koncowym jest nadanie adepto-
wi prawa do obtaskawienia mantry bostwa, co skutkuje zyskaniem magicznych
mocy, a wigc stworzeniem adepta typu sadhaka.

Opis inicjacji mantrg Narasinhy rozpoczyna si¢ zaleceniem, by nauczyciel
wprowadzit uczniéw do mandali (Sat 17.115¢d—117):
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Wtedy winien tam [do mandali] wprowadzi¢ wyznawcéw w biatych szatach, po-
szczacych, ktorzy przeszli rytualy oczyszczajace, z zakrytymi oczyma, kwia-
tami w r¢gkach. Winien kaza¢ im upusci¢ [kwiaty] w obrgbie mandali. Po od-
stonigciu [ich] oczu raz za razem powinien uczci¢ bostwo, ogien, nauczyciela
i naczynie z woda poktonem o$miu czgsci ciata oraz obej$ciem dookota'!.

W zaleznos$ci od stopnia oddania (bhakti) okazywanego przez adeptow ist-
nieja rozne sposoby inicjowania przy pomocy mantry Narasinhy (SatS 17.118):

Wtedy, gdy rozpozna gotowo$¢ [wyznawcdw| na podstawie stopnia [ich] odda-
nia, winien udzieli¢ im inicjacji mocnej, powolnej itd. (tivramandadika)'>.

Terminy uzyte do okreslenia kolejnych stopni intensywnosci inicjacji przy-
pominajag w tym przypadku koncept tzw. uderzenia mocg (Saktipata), zazwy-
czaj kojarzony z tradycja tantr Siwaickich, jakiego podczas inicjacji doswiadcza
adept. Cho¢ w kotekscie pancaratry koncepcja trzech uderzen mocy (tivra/divya,
manda, madhya) pojawia si¢ rowniez w Naradijasanhicie (Naradiyasamhita)
9.315-320, zalecenie to, posrednio wskazujace na stopien skomplikowania na-
rasinhadikszy, wydaje si¢ kolejnym argumentem za interpretowaniem jej jako
praktyki niezaleznej 1 pelnoprawnej, a przy tym starej, przesigknigtej ideami
typowo tantrycznymi i zwigzanymi z tradycja Siwaicka. W tradycjach tantry $i-
waickiej okreslenie mandativradi (przestawienie kolejnosci cztonow ze wzgledu
na metrum) implikuje cztery rodzaje uderzen mocy doswiadczanych przez ucz-
nia podczas inicjacji (Brunner 1977: 6, rowniez w: TAK III: 33-34). Stopnie te
okreslajg terminy wedle zmniejszajacej si¢ intensywnosci — od najintensywniej-
szego do najstabszego. Niektorzy badacze tekstow Siwaickich kojarza koncepcje
z trojdzielnym systemem inicjacji: bardzo stabe uderzenie mocy z samajadik-
sza, stabe z wiseszadikszg, a silne z nirwanadiksza. Wedlug jeszcze innej in-
terpretacji [Siwaickich komentatorow Wiswanathy (Visvanatha) i Somasambhu
(Somasambhu)] przymiotnik ,,intensywna” (tivra) odnosi si¢ do inicjacji ,,bez
podparcia” (niradhikarana), natomiast ,tagodna” (manda) do inicjacji ,,z pod-
parciem” (sadhikarana) (Brunner 1977: 8). Pierwsza z nich udzielana jest bez-

51 SatS 17.115¢d—123: tatah sSucin sopavasan sodhitan baddhalocanan //115// bhaktan pra-
vesayet tatra grhitakusumams tu vai / praksepayen mandalantar netrabandham vimucya ca
//116// astangapranipatais tu pradaksinayutais tatah / devas cagnir guruh kumbhah piajaniyah
punah punah //117//

diksam samacaret //118//
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posrednio przez Siwe, druga przez nauczyciela, ktorego ciato stuzy Siwie za
,podpore” (Brunner 1977: vi—ix).

Kolejne zalecenia dotyczace narasinhadikszy rowniez przywodza na mysl

tradycje Siwaicka. Istotng role podczas inicjacji mantrg Narasinhy odgrywa bo-
wiem oczyszczenie adeptow, bedace skadinad, obok przekazania wiedzy, naji-
stotniejsza funkcja inicjacji wedle Siwaitow'*>*. Praktyka oczyszczajaca obejmuje
recytacje narasinhamantry, mantr pomocniczych i mantry podstawowe;j (miila).
Kazda z nich wigze si¢ z kolejnym etapem oczyszczenia: ciata przejawionego,
subtelnego 1 duszy.

Wedtug SatS 17.119-123:

Aby oczysci¢ to, co przejawione (vyaktasamsuddhi), madry winien ofiarowad
W ogniu wigcej niz sto osiem razy ziarna sezamu zmieszane z mastem, ra-
zem z [recytacja] dwunastosylabowej mantry [Narasinhy]. Nastepnie powinien
zlozy¢ pelng ofiare (piarnahuti). Aby oczysci¢ to, co nieprzejawione (avyak-
tasuddhyartha), powinien czci¢ mantr¢ wraz z grupa mantr cztonkow ciata
bostwa przy pomocy ofiary arghja i innymi [substancjami] (arghyadi)'>* tyle
razy, ile wezesniej. Wtedy winien ztozy¢ petng ofiarg. Pozniej, aby [duszom
adeptéw]| nada¢ odpowiedniag forme (svaripapadandartha), [recytujac] mantre
podstawowsa z pranawg na poczatku, a stowem ,,namas” na koncu, powinien
w skupieniu przeprowadzi¢ ofiare¢ w ogniu (homa), ktora poprzedza medytacje
nad [béstwem] pozbawionym wi¢zow, czystym, spokojnym, wszechobecnym,
przepetmionym wszechwiedza. Wtedy kierowany wspotczuciem dla wyznaw-
cOw znawca mantry winien dokona¢ petnej ofiary (parnahuti), recytujac man-
tre podstawowa %>,

153

154

155

Locus classicus pochodzacy z tekstu Kiranagama (Kirandagama) 6.19 w thumaczeniu Sander-
sona brzmi: anekabhavikam karma dagdham bijam ivanubhih / bhavisyad api samruddham
yenedam tad dhi bhogatah // — ,,The mantras burn the karma of one’s many former lives and
prevent any future karma. [But] that [karma] by means of which [one lives] this [present
life is destroyed only] by [its fruition into] experience”; Sanderson 1993: 287. Zob. wspo-
mniane juz wersy wisznuickiej LT 41.5cd—6ab, gdzie znaczenie terminu wyprowadzane jest
z dwdch rdzeni czasownikowych: do — cigé, dzieli¢, oraz iks — widzie¢, w formie kauzatywnej.
Arghjadi (arghyadi) to ofiara arghja wzbogacona np. kwiatami, lampami; zob. TAK I: 142.
SatS 17.119-123: juhuyad vyaktasamsuddhau satam astadhikam tu vai/tilanam tadvad ajyasya
dvadasarnena buddhiman //119// dadyat piarnahutim pascan mantram arghyadinarcya ca /
tatas cangasamithena praguktaparisamkhyaya //120// kuryad avyaktasuddhyartham dadyat
purnahutim tatah / svarapapadanartham tu milabijena vai tatha //121// pranavadinamo
,ntena kuryad homam atandritah / dhyatva nirastabandham tam suddham santam tu sarva-
gam //122// samastasamvitpiirnam ca dadyat piarnahutim tatah / millamantrena mantrajio
bhaktanam anukampaya //123//
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Po udzieleniu inicjacji nauczyciel poucza adeptow o regutach postepowania

(samaya), ktore od teraz bgda ich obowigzywaé. Reguty wyraznie odnoszg si¢
do czcicieli Narasinhy, a hermetyczno$¢ ich spotecznosci podkreslaja nakazy
zalecajace ochrong najwazniejszych dla tradycji elementow, takich jak man-
try, mandale 1 mudry, jak réwniez samej doktryny (lub tekstu) (@gama). Kilka
z nakazow (10—12) wyraznie sugeruje, ze adepci inicjowani mantrg Narasinhy
otrzymali prawo do operowania nig w celu realizacji ziemskich pragnien (SatS
17.124—139ab):

Wtedy winien naucza¢ regut. Nie powiniene$ wyrzekac sie tego [oddawania czci
bogu] w naczyniu, ogniu i mandali czynem, mys$la ani stowem, gdyz dzigki od-
daniu (bhakti) zyskujesz obecne i przyszte cele (1). Nie nalezy [bowiem]| pomi-
jac kapieli i innych [codziennych obowigzkow] bez powodu (sadhyam vina)'s®
(2). Jak dlugo zyje, wedle sit, gdziekolwiek przebywa, [inicjowany]| powinien
czci¢ grupe mantr w miejscach, takich jak serce i inne, uzywajac substancji, jak
kwiaty i woda, lecz kiedy ich brak, powinien odprawia¢ w sercu ofiare w my-
$li (manast piija), poprzedzong rozmieszczeniem mantr (nyasa), tak jak wezes-
niej (3). Powinien uznawa¢ za takich samych Pana mantry, nauczyciela i man-
tre. Winien doskonale strzec mantry, mandali i mudry (4). Z oddali powinien
sktada¢ pokton krolowi dzikiej zwierzyny, ktorym jest lew (vyaghra)'’, albo in-
nym zwierzetom o podobnym ksztalcie (5). Nie powinien siada¢ na jego skorze,
przekraczac jej ani dotyka¢ stopa postania [z niej wykonanego] itd. (6). Winien
unika¢ spozywania positku na lisciu lotosu (padmapatra) i tak samo na lisciu
aswattha, jak rowniez unikac siedziska ozdobionego koncha, lotosem i innymi
emblematami Wisznu (sarkhapadmadi) (7). W $wigto przypadajace jedenaste-
go dnia polowy miesiaca ksigzycowego (ekadadasr) winien posilaé si¢ [tylko]
nocg lub umartwia¢ si¢ (8). Winien odprawia¢ specjalng ofiar¢ w kazde swigto

156

157

Zob. kom. ad SatS 17.119-123: [...] vyaktasamsuddhau mahadadiriipena sthillavasthapann
aprakrtisuddhyartham ity arthah /[ ...] avyaktasuddhyartham siiksmavasthapannaprakytisud
dhyartham ity arthah / svarupapadanartham cetanasuddhyartham ity arthah /- ,[...] Zna-
czenie [slowa] vyaktasamsuddhau to: ‘w celu oczyszczenia formy przyjetej w grubym stanie
(sthiilavastha) pod postacig elementu mahat’. [...] Znaczenie [stowa] avyaktasuddhyartham
to: ‘w celu oczyszczenia formy przyjetej w subtelnym stanie’. Znaczenie [stowa]
svartipapdadanartham to: ‘w celu oczyszczenia duszy’”.

Thumaczac termin sadhya (part. fut. passivi od rdzenia sadh), przyjmuje znaczenie ,,co$, O
winno by¢ udowodnione / dowiedzione; Monier-Williams 1999: 1202. Stad sadhyam vind to:
,»bez dowodu” w sensie ,,bez powodu” (nie ma dowodu na to, ze nie da si¢ dokona¢ kapieli,
wigc wyznawca nie powinien jej pomijac).

Jednym z pierwszych znaczen terminu vydaghra jest ,tygrys”, ale ze wzgledu na kontekst,
tj. praktyke poswigcong Cztowiekowi-Lwu, wybieram znaczenie ,,lew”.
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przypadajace dwunastego dnia polowy miesigca ksigzycowego (dvadasi) oraz
inne dni, takie jak: potowa roku (ayana) i przejscie stonca w inny znak zodiaku
(saryasamkramana) (9). Nigdy nie powinien przy pomocy wlasnej, nieobtaska-
wionej jeszcze (asiddha) mantry niwelowaé nieszcze$¢ spowodowanych przez
niepomyslny uktad gwiazd, demony lub choroby (10). Jesli we $nie lub na ja-
wie do$wiadczy symptomow magicznej mocy (siddhilinga) zrodzonej z mantry,
nie powinien o tym mowi¢ nikomu, oprécz nauczyciela (11). Gdziekolwiek ujrzy
przejawiong (vyakta) mantre zarodkowa Narasinhy (nrsimhabija), powinien si¢
jej poktonié, uczciwszy wezesniej stowem, kwiatami i obejSciem dookota (12).
Kiedy ptacze lub smuci si¢ z powodu roztaki, niech odprawi ofiary dla przodkow,
ognia i bostwa bez uprzedniej kapieli (13). W innym przypadku, jesli pojawi si¢
nieczysto$¢ zwigzana z narodzinami dziecka, zwana sutaka (sitaka), z uwaga,
az po moment przeci¢cia pepowiny, nie powinien praktykowac tego, o czym byla
mowa wczesniej (14). Winien usilnie strzec doktryny (agama), z ktérej wywo-
dzi si¢ jego wiasna praktyka religijna (svanusthana), oraz otaczaé ja szacunkiem
(15). Winien, wedle sit, chroni¢ bramindw i innych, jesli s3 w opresji (dina), oraz
tych, ktorzy nie posiadaja opiekunéw (16)'8.

Po wytozeniu regul nauczyciel spryskuje ucznidéw woda z naczynia (kalasa),
przypieczgtowujac w ten sposob uzyskanie uprawnien zwigzanych z narasin-
hadikszg. Wtedy powtérnie wzywa Krola mantr (mantr¢ Narasinhy), prosi
o resztki z ofiar (naiwedja) dla siebie i innych uczestnikdw ceremonii i ofiaro-

158 SatS 17.124-139ab: samayan Sravayet pascat kumbhe ‘gnau mandale tatah / bhaktya yaya
tu sampraptam aihikamusmikam tvaya //124// ndasyah kuryah parityagam karmana manasa
girda / sadhyam vina na kuryad vai snanadinam ca lopanam //125// yavaj jivam yathasaktih
samsthito yatra kutracit / sthanesu hrdayadyesu kuryan mantraganarcanam //126// dravyaih
puspambupiirvais tu tadabhave tu vai hrdi / manasim piirvavat pajam nirvapen nyasapirvikam
//127// mantrandatham gurum mantram samatvenabhiviksayet / mantramandalamudranam
param guptim samdcaret //128// dirad eva namaskaryo mrgarad vyaghra eva va / tadakrtir
mrgo 'nyo va tac carma kvapi naruhet //129// na cakrameta padena na ca talpadikam sprset
/ padmapatrais tathasvatthaparnair bhojanabhdjanam //130// varjanivam tatha sarkha-
padmadyankitam asanam / naktam va paripidam va ‘py ekadasyam samacaret //131// vise-
sapijanam kuryad dvadasisv akhilasu ca / ayanddisu canyesu siuryasamkramanesu ca
//132// na bhitagrahadustanam vyadhinam va kadacana / asiddhena svamantrena kuryad
utsaranam tu vai //133// mantrajam siddhilingam yat svapne pratyaksato 'pi va / anubhiitam
na vaktavyam kasyacid gurund vind //134// vyaktam nrsimhabijam tu drsyate yatra kutracit /
namaskuryat samabhyarcya vakpuspaih sapradaksinaih //135// krtva ‘srupatam sokam va
viprayoganimittatah / snanad rte na kuryad vai devagnipitrtarpanam //136// @ nabhivardhanat
kalad anyatra sati samkare / siutakakhye na kartavyam praguktam caiva yatnatah //137//
svanusthanam hi vai yasmad dagamat samupdagatam / tasya sampijanam yatnad gopanam ca
samdcaret //138// brahmanddin yathasakti dinanathams ca palayet /
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wuje pozywienie braminowi (SatS 140cd—141). Nastgpnie nauczyciel prosi bo-
stwo mantry o wybaczenie, jesli podczas rytualu §wiadomie lub nieswiadomie
popetnit jakie$ bledy, oraz oddaje czes¢ Wiszwaksenie. Uzywa do tego resztek
ofiary naiwedja (SatS 17.142—143ab). Wyrzuca poza miejsce adoracji ofiar¢ dla
demonéw (bhiitabali) wraz z pozywieniem w postaci potrawy z ryzu i woda,
recytujac przy tym mantre serca (hrd) oraz zataczajac koto od wschodu po pot-
nocny wschod. W naczyniu z wodg umieszcza zalecone substancje i zegna bo-
stwo (visarjana). W celu koncowego oczyszczenia, nie majac, w przeciwienstwie
do sadhakow (ktoérych praktyka rytualna wyglada przeciez tak samo), zadnych
pragnien (niskama), nauczyciel-znawca mantry w ciszy spozywa odrobine tego,
co zgromadzil pod postacig resztek z ofiary (SatS 17.143cd—146)'>°.

Ze wzgledu na wymienne w przypadku nauczyciela, ktory inicjacj¢ przepro-
wadza, i sadhaki, bedacego adeptem inicjacji, stosowanie terminoéw ,,aradhaka”
1,,mantrin”, interpretacja trzech i pot linijek, ktoére zamykaja opis praktyki, przy-
sparza pewnych problemoéw (SatS 17.147-150ab):

Kiedy nadejdzie noc, konczac positek, powinien powtarza¢ mantre¢ [Narasinhy]
i przeprowadzi¢ medytacj¢, poprzedzajac to obmyciem [mantry] woda (147).
W ten sposob, przez reszte nocy, az po wschdd stonca, aradhaka winien kontynu-
owac nieprzerwanie medytacj¢ wraz z recytacjg (148). Posiadacz mantry (man-
trin), zlozywszy ofiare, winien w ten sam sposéb kazdego dnia powtarzaé
[mantre] osiemset tysiecy razy. Wtedy Krol mantr (149) przynosi wszelkie
rodzaje upragnionych magicznych mocy (siddhi)'®.

159 SatS 17.143¢d-146: caruripena cannena sodakena hyda tatah //143// bahir aradhanasthanat
pradaksinyena niksipet / purvadisanaparyantam mantri bhiitabalim tada //144// tato visar-
Janam kuryad upasamhrtya cakhilam / viniksipyambhaso madhye patrapuspaphaladi yat
//145// niskamah pavanartham tu stokam uddhrtya vai purd / sandhaya mantrapiarvam prak
tam asniydac ca maunivan //146// — ,,Znawca mantry winien wtedy wyrzuci¢ poza miejsce
adoracji ofiar¢ dla demondw (bhiitabali) oraz potrawe¢ Caru i mantr¢ serca wraz z woda, za-
taczajac koto od wschodu po pétnocny wschod. Wtedy winien pozwoli¢ bostwu na odejscie
(visarjana). Po zgromadzeniu wszystkich [substancji] i umieszczeniu lisci, kwiatow, owocow
i innych [substancji] w srodku naczynia z woda wyzbyty pragnien (niskama), aby si¢ oczys-
ci¢, winien wzig¢ odrobing tego, co wezesniej zgromadzono i, po uprzedniej recytacji mantry,
spozy¢ to w milczeniu”.

160 SatS 17.147-150ab: bhojanante tatah kuryat samprapte tu nisamukhe / mantrajapam tato
dhyanam toyatarpanapirvakam //147// tathaiva ratrisesam tu kalam siaryodayavadhi / karta-
vyam sajapam dhyanam nityam ardadhakena tu /148 // evam eva vidhanena pujayitva dine
dine / japel laksastakam mantri tatah siddhyati mantrarat //149// dadati manaso "bhistah
siddhith sarvanuripakah /
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Bioragc po uwage, ze wezesniejszy fragment (SatS 17.143cd—146), ktory do-
tyczyl aktywnosci nauczyciela, konczyt si¢ zaleceniem spozycia positku, wersy
147 1 148, gdzie mowa o jego konsumpcji, rozumiem jako kontynuacje opisu tej
samej praktyki. Jak wynika z tekstu, inicjacje konczy przeprowadzana przez
nauczyciela adoracja mantry i medytacja nad nig. Kolejne linijki (149—150ab),
nawigzujace do przebiegu tejze praktyki poprzez wyrazenie ,,w ten sam sposob”,
ale dotyczace posiadacza mantry (mantrin), odczytuje natomiast jako ogolnie
charakteryzujace praktyke sadhaki, tj. adepta, ktory w wyniku dopiero co przy-
jetej inicjacji mantrg Narasinhy moze rozpocza¢ proces jej obtaskawiania w celu
zdobycia upragnionych magicznych mocy. Musi si¢ jednak tego nauczy¢. Stad
stwierdzenie, ze w celu zyskania mocy winien w ten sam sposob co nauczyciel,
ktory adoruje mantre po przeprowadzeniu inicjacji, kazdej nocy az po wschod
stonca recytowa¢ mantre i medytowac nad nig, obmywszy ja wczesniej woda.
W odréznienu od nauczyciela, ktory najpierw adoruje mantre, by sprowadzi¢
bostwo 1 moc przeprowadzié inicjacje, a potem by nauczy¢ niebezpiecznej i wy-
magajacej praktyki adepta, sadhaka, zanim rozpocznie praktyke w celu zdobycia
mocy, zobowigzany jest przyjac¢ specyficzne sluby (vrata).

Ciaglos¢ wywodu na temat przebiegu konkretnych rytuatow magicznych
przerywa niejasny fragment (SatS 17.150cd—153ab):

Przekazatem nauki (Sastra) Rudrze, Aditjom, Indrze, mg¢drcom i wyznawcom
(150cd) w zgodzie z ludzkim wyobrazeniem i odmiennie w roéznych epokach
(yuga)'¥'(151ab). Powiniene$ wlasciwie i w zgodzie ze wszystkim poznaé [na-
uke o] rytuale, narzedziach ofiarnych, czystym wizerunku itd., z tekstow agama
1 bezposrednio od tych, ktorzy je znaja, by osiagnac swoje cele (152). Co zostato
powiedziane tutaj w skrdcie, on wyjasni (vaded) dokladnie w innym miejscu
(153ab)'e2.

Ze wzgledu na zmiang podmiotu gramatycznego w wersie 153a powyzszy
fragment przykut uwage Hikity, ktory proponuje emendacj¢ stowa vaded (3 sg.
optativus P) na forme vadem (najwyrazniej traktujac te forme jako 1. sg. optativus

161 Chodzi prawdopodobnie o wspominane juz rézne rodzaje przekazu (vakya): boskiego (di-
vya), przekazanego przez medrcow (munibhdasita) i przez ludzi (paurusa). W SatS opisano je
w 22.52cd—60ab, w kontekscie charakterystyki nauczyciela (acarya).

12 SatS. 17.150cd—153ab: rudradityendrarsibhyo bhaktebhyas ca mayoditam //150// lokacitta-
nusarena Sastram vai yugabhedatah / yago yagopakaranam vimalam pratimadikam //151//
JAatavyam tat tvaya samyag avirodhena sarvada / agamebhyo ‘tha tajjiiebhyah sakasad atma-
siddhaye //152// athoktam iha samksepad vaded anyatra vistarat /
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P)!3. Badacz uwaza, ze dyskusyjna partia dialogu nalezy do Pana (Bhagavan),
ktoéry rozmawia z Sankarszang, a to wyklucza uzycie przez niego czasowni-
ka w 3. os. sg. Wersja vaded wskazywataby natomiast na wypowiedz medrca
Narady, ktory pelni role narratora w catym korpusie tekstu. Hikita pozostaje
ostatecznie w swoim tlumaczeniu przy zaproponowanym przez siebie warian-
cie vadem 1 thumaczy zdanie jako ,,Wyltozylem tutaj w skrocie to, co zostanie
doktadnie powiedziane gdzie indziej” (I have briefly outlined here, what will be
told elsewhere in greatest detail).

Uwazam, ze taka emendacja nie jest konieczna, za§ problemu upatruj¢
W czym innym, tj. w samym fakcie przerwania ciggto$ci narracji. Wracajac jed-
nak do podniesionej przez Hikite kwestii niezgodnosci podmiotu gramatyczne-
go, warto zauwazy¢, ze fragment zawierajacy opis inicjacji mantrg Narasinhy
wraz z poprzedzajaca ja wstgpna praktyka nauczyciela, jak rowniez fragment
nastepujacy bezposrednio po dyskusyjnych wersach SatS 150cd—153ab, ktory
zawiera szczegotowy opis praktyki sadhaki — a wigc fragmenty: SatS 17.3cd—
—150ab 1 SatS 17.153cd—456 — mozna bez szkody dla logiki wywodu potraktowac
jako cytat, w ktérym przytoczono stowa Pana. Wskazujg na to dwa kluczowe
miejsca w tekscie. Pierwszym jest wpleciona w narracje Sankarszany ¢wiartka
wersu SatS 17.3a: ,,Wystuchawszy, Pan tak rzekt...” (srutvaivam daha bhagavan),
ktora rozpoczyna pouczenie, jakiego Pan udzielit Sankarszanie po wystuchaniu
jego pytania dotyczacego sposobow zaskarbienia sobie taski Narasinhy przez
wyznawcow ', Drugim znaczacym wersem jest natomiast SatS 17.153ab, ktory
konczy przytoczone objawienie: ,,Co zostalo powiedziane tutaj w skrocie, on
wyjasni doktadnie w innym miejscu” (athoktam iha samksepad vaded anyatra
vistarat). Z uwagi na to, ze pytanie Sankarszany wprowadza medrzec Nara-
da'®, jest prawdopodobne, Ze to w jego wypowiedz, niewyodrebniong z pytania

163 Hikita 1990: 144. Poprawnie w 1. sg. optativus P. forma ta brzmiataby vadeyam, zapropono-
wane przez Hikit¢ vadem najbardziej przypomina formg 3. pl. optativus P., tj. vadema (cho¢
tez jest niepoprawna) .

SatS 17.2-3ab: [sankarsana): bhagavan vidhina kena prasadam adhigacchati / nrnam arad-
hakanam tu visvatrata nrkesart //12// srutvaivam aha bhagavan Srnusva gadato mama | —
»Sankarszana: Panie! Jakim sposobem Cztowiek-Lew, obronca $wiata, staje si¢ taskawy dla
ludzi, ktorzy [go] czczg? Wystuchawszy [pytania], Pan tak rzekt: Stuchaj, kiedy mowig...”.
SatS 17.1: [narada uvaca): atha saiicodito bhiiyah Sripatir munisattamah / hitartham bhavab-
hitanam vibhund strapanind //1// — ,,0 najlepsi z medrcow! A wigc kolejny raz dla dobra
obawiajacych si¢ egzystencji, Pan, ktéry dzierzy ptug zapytat Matzonka Sri...” Komentator
wyjasnia w odpowiednich ustepach komentarza, ze Pan, ktory dzierzy ptug (vibhu sirapanin)
to Sankarszana, a Matzonek Sri (Sripati) to Wasudewa (Bhagawan).

164

165
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Sankarszany, redaktor samhity wploth opis ceremonii poswigconej Narasinsze.
Zatem Sankarszana, zaraz po tym, jak zadal Panu pytanie, sam przytacza odpo-
wiedz, jakg otrzymat, zachowujac przy tym narracje w 3. sg. W takim kontek-
Scie wers SatS 17.153 ab, w ktorym orzeczenie wyrazone jest w 3. sg. optativus P,
nabiera sensu: Narada lub Sankarszana relacjonuje, co Pan powiedzial do San-
karszany, podsumowujac calos¢ wypowiedzi stwierdzeniem, ze on, czyli Pan,
przedstawi doktadnie to zagadnienie w innym miejscu.

Jak wspomniatam wyzej, istotniejszym problemem w kontekscie procesow,
jakim mogl by¢ poddany przekaz SatS w zwigzku z postepujacg deterioryzacja
pozycji sadhaki, wydaje si¢ zauwazalna przerwa w narracji. Pamigtajac o nie-
zwyktej sktonnosci redaktorow sanhit pancaratry do ich powtornego redago-
wania i tekstowych zapozyczen, zaburzenie cigglosci wywodu przez wersy
SatS 150cd—153ab moze stanowi¢ §lad ingerencji redaktora/kompilatora, ktory
wiasnie w tym miejscu, tj. po kilku nieprecyzyjnych uwagach dotyczacych ad-
oracji mantry przez sadhake, a przed wtasciwym i niezwykle doktadnym opi-
sem rytuatéw magicznych, jakim sadhaka si¢ oddaje, by zyska¢ nadnaturalne
moce, zdecydowat zakonczy¢ wyktad na temat narasinhadikszy i uprawnien
z nig zwigzanych. W rezultacie, bedacy logicznym nast¢pstwem opisu nara-
sinhadikszy pokazny, bo liczacy ponad trzysta slok, fragment, ktory zawiera
doktadne pouczenia na temat tego, jak adorowa¢ mantr¢ w celu zyskania kon-
kretnych magicznych mocy, wydaje si¢ niezwigzany z pierwsza czg¢scig roz-
dziatu. Mozna zatem przypuszczaé, ze fragment SatS 17.150cd—153ab stanowi
poOzniejsza interpolacje, wprowadzong z pelnym rozmystem przed opisem rytu-
atow magicznych, by przerwac spdjng narracje, a tym samym odwroci¢ uwage
od inherentnej przynaleznosci rytuatow magicznych do ceremonii poswigconej
Narasinsze.

Przyjrzyjmy si¢ zatem rytualom magicznym zalecanym przez SatS 17.

C. PRAKTYKA SADHAKI: RYTUALY MAGICZNE

Po przejsciu inicjacji mantrg Narasinhy, a potem przeprowadzeniu wyczerpuja-
cej recytacji mantry, sadhaka-aradhaka jest gotowy do podjecia rytuatow wo-
licjonalnych kamja (kamya) zwigzanych z jej bostwem. Kolejne elementy jego
praktyki nie r6znig si¢ od tych opisanych w JayS: po ,,powszechnej” (podzielanej
z nauczycielam) adoracji mantry, zakonczonej ofiara ztozona w ogniu, sadha-
ka rozpoczyna procedur¢ majaca przynies¢ mu konkretne moce. W tym celu
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najpierw podejmuje specyficzne $luby, ktore z reguty dotycza metod oddawa-
nia czci mantrze, przebywania w konkretnym miejscu, rygorystycznej diety czy
naktadania odziezy w kolorze kojarzonym z mantrg (Rastelli 2000: 329). Z roz-
poczynajacych opis praktyki werséw SatS 17.153cd—154 wynika, ze sadhaka juz
mantr¢ ujarzmil (osiggnigcie mistrzostwa w recytacji mantry wigze si¢ rzeczy-
wiscie z zawtadnieciem i okietznaniem jej potenciji).

Stanowi to kolejny argument za stwierdzeniem, ze pierwotnie spdjny wywod
na temat ceremonii zwigzanej z zyskiwaniem magicznych mocy zostat w przy-
padku SatS przerwany: do procesu zawtadnigcia mantrg odnosi¢ si¢ bowiem mu-
sza zamieszczone przed interpolacja wczesniej przytoczone wersy SatS 17.147—
150ab, ktore zalecaja recytowa¢ mantre w taki sposob, jak robi to nauczyciel,
osiemset tysiecy razy kazdego dnia. Sekcja dotyczaca zdobywania konkretnych
nadnaturalnych mocy rozpoczyna si¢ stowami (SatS 17.153cd—154):

Wystuchaj, jak podczas praktyk, takich jak Santika i inne mantrin winien uzy¢
mantry obtaskawionej poprzez ograniczenia [jakim si¢ poddat], poczynajac od
seksualnej wstrzemigzliwosci i diety zlozonej z mleka z owsem, warzyw, wody,
sklarowanego masta, korzonkow i owocow %,

Co interesujgce, magiczne moce zwigzane z mantrg Narasinhy obejmuja dwie
grupy o wyraznie innym charakterze: 1) grupg mocy typowo tantrycznych, zna-
nych tez z innych tekstow, tzw. siddhi'®’, oraz 2) grupe praktyk, tzw. puruszart-
hasadhana (purusarthasadhana):

1. siddhi (SatS 17.157-357ab)
1.1. santika (Santi/santika) (17.157—181ab)
1.2. puszti (pusti/paustika) (17.181cd—198)
1.3. apjajana (apyayana) (17.199-235)
1.4. raksza (raksad) (17.236-333ab)
1.4.a. samdharani raksza (samdharant raksa) (17.333cd—357ab)

166 SatS 17.153cd—154: atha samsadhitam mantram brahmacaryadisamyamaih //153// payoyav-

akasakambughrtamillaphalasanaih / mantrt yathd prayuijiyac chantikadisu tac chrpu //154//
17 Wymienione praktyki majg czesto ambiwalentny charakter; w zalezno$ci od potrzeby moga
szkodzi¢ lub zapewnia¢ powodzenie. Do popularnych mocy zalicza si¢ rowniez te, ktore maja
charakter odwracania zta czy sprowadzania obfitosci, a z reguty nie sg wlaczone do klasycznej
sz6stki, np. $anti (Santi) 1 puszti (pusti). Pewne teksty dzielg rytuaty kamja na dwie podgrupy:
puszti, dzigki ktorym zyskuje si¢ konkretne dobra, oraz parapidana (parapidana) — $ciagajace
nieszczescie na innych (ParS 3.5-9).
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2. puruszarthasadhana (purusarthasadhana) (SatS 17.357cd—455)
2.1. dharma (dharma) (17.357cd-387ab)
2.2. artha (artha) (17.387cd—439ab)
2.3. kama (kama) (17.439cd—447)
2.4. moksza (moksa) (17.448—456)

Podczas gdy pierwsza grupa mocy obejmuje siddhi stosunkowo czesto za-
$wiadczone w innych tekstach tantrycznych: moc ukojenia, zniwelowania zta
(Santi/Santika); moc zapewniajacg powodzenie (puszti); dobrobyt (apjajana); moc
ochrony przed nieszcze$ciem i przywracania zdrowia (raksza) i jej podtyp, sam-
dharani raksza, ktory zapewnia ochrone ludziom zdrowym'®®, funkcja grupy
drugiej jest skrocenie drogi wiodacej do zrealizowania poszczeg6élnych celow
zycia: wypelnienia obowiazkow religijnych, zgromadzenia majatku, doswiad-
czenia mitosci 1 zyskania wyzwolenia.

Poszczegodlne rytuaty moga by¢ wykonywane dla korzysci whasnej lub innych
0sob'®. Ich opis jest dos¢ szczegdlowy, a kolejne elementy praktyki roznig si¢
w niewielkim stopniu w zaleznosci od nadnaturalnej mocy oczekiwanej przez
adepta. Ta systematyczno$¢ i drobiazgowo$¢ wytozenia poszczegdlnych czyn-
nosci sadhaki kontrastuja np. z trescig JayS 15, gdzie opisano jeden wspolny pro-
ces prowadzacy do ich zdobycia, zasadzajacy si¢ najpierw na recytacji mantry,
a potem na odprawieniu ofiary ogniowej, przy czym typ magicznej mocy, jaka
w rezultacie zdobywa sadhaka, zalezy np. od substancji, ktore sktada w ogniu
(JayS 15.173cd-180ab).

Praktyki magiczne przeprowadzane sg w miejscu ustronnym, dobrowr6z-
bnym, oczyszczonym ze wszystkiego, co mogtoby przeszkadzaé (z wszelkich
ostrych lub ktujacych przedmiotéw). Sadhaka przygotowuje tam rodzaj schro-
11 Kazdy z rytuatéw nalezacych do pierwszej grupy rozpoczyna si¢ wy-
rysowaniem odpowiedniej mandali. Opisy rytuatu $antika (SatS 17.157-158ab)

nienia

168 Rytuaty zapewniajace ochrone wydajg si¢ bardziej rozbudowane niz poprzednie. Zdradzaja
rowniez elementy typowe dla tantry $aktyjskie, gdyz zalecajg np. uczczenie mtodej, nalezacej
do podwojnie urodzonych, dziewczyny (dvijendra kumari) oraz braminki (brahmanadarika)
(SatS 17.315).

Np. apjajan¢ moze sadhaka (posiadacz mantry) odprawia¢ dla samego siebie lub w intencji
innej osoby: parasya catmano mantri yatha tad avadharaya (SatS 17.199¢d). Krotka charak-
terystyka apjajany rowniez w: TAK I: 193.

Zasadniczo zawsze praktyki magiczne, ale tez jogiczne, odbywaja si¢ w dyskretnym, ukrytym

169

170

przed wzrokiem innych, otoczeniu. Informacji na ten temat dostarcza cho¢by Hathajogapra-
dipika (Hathajogapradipika), gdzie w linijce 1.12 opisane jest miejsce, gdzie jogin powinien
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1 puszti (SatS 17.182) odnoszg si¢ do tego samego, prostego diagramu, podczas
gdy mandala zalecana w przypadku apjajany (SatS 17.200) powinna by¢ ude-
korowana, np. lusterkami i dzwonkami. W celu przeprowadzenia najbardziej
ztozonej praktyki, rakszy, przygotowuje si¢ siedem mandali: pierwszego dnia
mandalg szesciokatng z ¢akrg w §rodku (SatS 17.257cd); drugiego dnia mandale
o o$miu szprychach, w ktorej centrum jest koncha, a w niej szescioptatkowy
lotos (SatS 17.304); trzeciego dnia mandale cztero- i sze$ciokatng z lotosem po-
srodku (SatS 17.311cd—312ab); czwartego dnia mandalg okragta, a w niej osmio-
szprychowg ¢akre z miejscem na ogien (SatS 17.313cd); piatego dnia mandale o$-
miokatng z ¢akra wewnatrz konchy (SatS 17.316); szostego dnia trojkat, a w nim
¢akre o siedmiu promieniach (SatS 17.319); siddmego dnia mandalg czterokatna
o czterech szprychach i czterech wejsciach, w srodku ktorej jest cakra o wielu
ptatkach (SatS 17.332-333).

Nastepnie sadhaka przygotowuje osiem naczyn, zazwyczaj kilkakrotnie ob-
wigzanych nicig, do ktorych nalezy wlozy¢ specyficzne produkty [np. Santika:
SatS 17.158cd—164ab; puszti: SatS 17.183—184; apjajana: SatS 17.201-204ab; rak-
sza: SatS 17.243-249 (w ostatnim przypadku pomiedzy naczyniami, do ktorych
sadhaka wrzuca m.in. strzaty, umieszcza si¢ lampy)].

Pozniej sadhaka przechodzi do przygotowania amuletu (jantry) i na jego po-
wierzchni wypisuje imi¢ swoje lub osoby, dla ktérej odprawia rytuat (sadhya).
Imig jest najczesciej wpisane w okrag z ptatkéw lotosu, obok wypisuje si¢ mantre
podstawowa Narasinhy. Amulet jest przewigzywany nicig i umieszczany w jed-
nym z naczyn (np. $antika: SatS 17.165-169; puszti: SatS 17.185—191ab; apjajana:
SatS 17.205¢d—224) lub na ciele (samdharani raksza: SatS 17.337-354).

Zaraz potem rozpoczyna si¢ zazwyczaj medytacja nad mantrg Narasinhy, kto-
ra konczy si¢ zawezwaniem bodstwa mantry do zejscia z serca sadhaki do man-
dali (np. $anti: SatS 17.170; puszti: SatS 17.191-192; apjajana: SatS 17.225-232aby;
raksza: SatS 17.250-256c¢d). Kiedy bostwo jest juz obecne, sadhaka oddaje mu
czes¢, identyfikuje si¢ z nim, po czym przywoluje odpowiednie siddhi fraza
,Przyjdz” lub ,,Daj” [odpowiednig moc] (np. santika: SatS 17.171-172ab; pusz-
ti SatS 17.193—197ab; apjajana SatS 17.232cd-234). Na koniec nalezy odprawi¢
ofiar¢ ogniowa (homa) 1 ztozy¢ ofiare bali po to, by usatysfakcjonowa¢ demony
i straznikéw §wiata (np. santika SatS 17.179cd—180ab; puszti SatS 17.197cd; SatS
apjajana 17.235).

oddawac¢ si¢ praktyce jogicznej, a w kolejnej (1.13) opis chaty (matha), we wnetrzu ktorej
w tym celu zasiada (za uwagg dzigkuje¢ prof. Markowi Mejorowi).
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Magiczna moc przychodzi w antropomorficznej postaci do adepta po ustalo-

nym czasie, ktory rézni si¢ w zaleznosci od mocy, o jaka zainteresowany prosi
(np. $antika: SatS 17.172cd—174ab; puszti SatS 17.198).

Ponizej, dla przyktadu, przedstawiam ttumaczenie fragmentu dotyczacego

pierwszej z mocy tantrycznych (Santi/Santika). W tym konkretnym przypadku
sadhaka zdobywa nadnaturalng moc w intencji innej osoby, a kolorem istotnym
dla rytuatu jest biel (SatS 17. 155—-181):

Na poczatku, kiedy rozpozna na podstawie symptomoéw wysytanych przez ciato,
[oraz na podstawie] ziemskich znakéw i snu, jaki $nit, kondycje osoby, a nastep-
nie usigdzie w miejscu dobrowrdzbnym, z ktérego usunieto ostre przedmioty,
w pomieszczeniu okrytym trzcing albo suknem [i] wyrysuje tam przy pomo-
cy pachnacej maki ryzowej [wymieszanej] z kamforg i proszkiem sandatlowym
mandal¢ wyposazong we wszelkie [wymagane] przedmioty, o cechach wymie-
nionych wczeséniej, winien umiesci¢ na ptaskiej powierzchni na zewnatrz manda-
li, w kierunkach glownych i pos$rednich, w tej samej odlegltosci, osiem naczyn —
gtadkich, bogatych w pomyS$lne znaki, wypetnionych filtrowang wodg oraz
klejnotami, zlotem, wszelkim zielem, galazkami drzew, trawa durwa [i] owo-
cami, opasanych suchym, nowym, uperfumowanym materiatem. Wtedy winien
umiesci¢ na tych o§miu naczyniach osiem mniejszych naczyn — namaszczonych
mlekiem z pastg sandatowa, wypetnionych prazonym i zwykltym ziarnem ryzu
oraz pertami, przykrytych naczynkiem ze skorupki kokosa, na ktérej umieszczo-
no ziarno. Po przytwierdzeniu wysokiego biatego baldachimu z biatymi miotet-
kami 1 obwigzaniu o$mu naczyn siedem razy biata, mocna i nieprzerwang nicia,
az po szyjki, winien wykgpa¢ si¢ i rozmie$ci¢ mantry itd. Nastepnie powinien
na delikatnej korze brzozowej napisa¢ zdzbtem bialej trawy durwa [umoczonym
w] pascie sandatowej [zmieszanej z] woda 1 kurkumg imig¢ [klienta/osoby, w in-
tencji ktorej sprawuje rytual] wewnatrz litery ,,sa”. O$mioptatkowy lotos wraz
z owocnig, ktory winien zosta¢ narysowany na zewnatrz [litery ,,sa”, w ktorej na-
pisano imig¢], niech wzmocni gtoska stojaca na koncu szprychy!”!. Niech napisze

171

Znaczenie terminow dotyczacych kolejnych glosek objasnia Alasinga, odwotujac si¢ do
ParS; kom. ad SatS 17.155-181 [...] nama sadhyanamadheyam ity arthah / sadhyana-
madheyaprakarah paramesvare pratipaditah — sadhyanamasvaripam tu vyapakam vaksyate
punah // tarante bijam saktis ca daivatam tasya cet tatah / santim pustim ca vasyam ca vijayam
caivam ddikam // dvitiyantam samuccarya kuruvipsanvitam tatah / yaccha yaccha padantam va
praksthitaih pranavantimaih // ankayed avasane ca sadhyalaksanam tritam / (ParS 24.116¢cd—
—119ab) iti / santargatam sakarantargatam ity arthah / arantopagatena bijena anusvarenety
[em. ED; amusvarenty] arthah / nabhituryam vakaram taccaturthantam nabhicaturthantam
vakarantam iti yavat / mantresam srinysimhabijam / neminavamam takaram ity arthah [...] —
»l---] [Stowo] nama znaczy sadhyanamadheyam, czyli ‘imi¢ [osoby], ktora jest obiektem
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na o$miu platkach czwarta litere z piasty, gtowa do dotu. Wewnatrz tego [lotosu]
niech napisze [imi¢] najwyzszego Pana mantry w czwartym przypadku (dati-
wie), pomiedzy stowem oznaczajacym pozdrowienie i pranawg (om). Gdy napi-
sze dziewiata liter¢ z obreczy na zewnatrz lotosu, na dwa sposoby — do gory i do
dotu glowa, [a potem] owinie bialg nicig [jantre], niech [ja] umiesci w naczyniu
na ofiar¢ arghja. Kiedy ustawi je (naczynie) na wzniesieniu z ryzowego ziarna
na poétnoc/z przodu mandali [i] przywota do mandali mantrg, tak jak wcze$niej,
z wnetrza serca, niech uczci tam Pana mantry, uzywajgc biatych przyrzadow. Po
medytacji nad [bogiem] wraz z orszakiem, stojacym w okregu ksiezyca w pet-
ni, wznoszacym si¢, oplywajacym mlekiem, przypominajacym setke ksiezycow,
winien powiedzie¢ na koniec [jego] adoracji: ,,Daj, daj wielkie $anti!”. Wtedy
w czesci ksigzyca (w kierunku poétnocnym), w zaglebieniu na ogien posiadaja-
cym cechy ksiezyca w petni'”, winien odprawia¢ przez siedem nocy ofiare og-
niowa przy pomocy mleka, ryzu, miodu, masta klarowanego, bdellium i sezamu.
Zywiac si¢ jedynie mlekiem, winien czci¢ najwyzszego boga podczas o$miu pra-
har'”®. Na koniec ofiary ogniowej winien kazdego dnia, podczas 6smej prahary,
spryska¢ chtodnym mlekiem i wodg [boga] przebywajacego w naczyniu. Na ko-
niec kapieli winien rozmysla¢ nad panem mantry ponad brahmarandhra, opty-
wajacym nektarem. Tak pojawia si¢ catkowite $anti. Albo kiedy wezmie naczy-
nie z gliny, bambusa lub drewna, winien, uzywajac gotowanego ryzu, utworzy¢
na nim obrazek przypominajacy lotos, a zapaliwszy przy pomocy klarowanego
masta osiem lampek [umieszczonych] na naczynkach z ciasta, odprawi¢ ofiare,
wykorzystujac grupe ofiarnych substancji. Nastepnie, rozrzuciwszy ponad tym
siedem réznych ugotowanych ziaren, winien potozy¢ na czczonym naczyniu
z woda pojemnik z trociczkami. Winien rowniez, dla zyskania $anti, trzy razy
dziennie ztozy¢ ofiar¢ bali demonom i straznikom stron $wiata, [okadzajac ja]
nieprzerwang smuga dymu. Dla zyskania $anti niech wyleje, recytujac mantre

rytuatu’. Metoda [dotyczaca] imienia osoby, ktora jest obiektem rytuatu, zostata objasnio-
na w Parameswarze — ‘Nastgpnie objasnia si¢ przenikajgcg natur¢ imienia osoby, ktdra jest
obiektem siddhi. Jesli na koncu sylaby om (ta@rante) jest [imig] potencji, mantra podstawo-
wa i [imi¢] bdstwa, to po wymoéwieniu [nazwy] dotyczacego go [rytuatu] pacyfikacji (Santi),
wzrostu (pusti), podporzadkowania (vasya), zwycigstwa (vijaya) i innych w formie drugiego
przypadku [w akuzatiwie] razem z podwojonym stowem «uczyn» (kuru) albo frazg «daj, daj!»
(yaccha yaccha), winien oznaczy¢ koniec [zaklgcia] wypowiedzeniem [imienia] osoby, ktora
jest obiektem siddhi, zaczynajac i konczac sylabg om’ (ParS 24.116[cd]-119[ab]. [Stowo]
santargatam znaczy ‘wewnatrz litery «sa»’. [Fraza] arantopagatena bijena znaczy ‘z anu-
swarg’. [Fraza] nabhituryam znaczy ‘litera va’, [fraza] taccaturthantam znaczy ‘konczacy si¢
literg czwartg z piasty’, a wigc ‘konczacy sig¢ literg «vay’. [Stowo] mantresam znaczy ‘mantra
zarodkowa wspaniatego Narasinhy’. [Stowo] neminavamam znaczy ‘litera ta’[...]”.

12 Chodzi o kunde w ksztalcie ksi¢zyca w pelni, czyli okragla.

173 Prahara to jednostka czasu trwajaca ok. 3 godzin; doba sktada si¢ z 8 prahar.
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astra, nieprzerwany strumien wody w odlegtosci siedmiu stop, za tymi, ktorzy
otrzymali ofiare bali. Oto przepis [dotyczacy] Santi'™.

Co istotne, wszystkie wymienione w SatS siddhi zdajg si¢ miesci¢ w obrg-
bie ,,magii biatej”, podczas gdy w JayS obok S$anti, puszti i apjajany znajdujemy
takze 1 opisy tych wpisujacych si¢ w magie ,,czarng”. W kontekscie JayS mamy
wigc do czynienia z grupg siddhi podobng do tzw. szesciu aktow (satkarmani),
obejmujacych: podporzadkowanie sobie innych (vasya), przyciaganie (akrsti),
usmiercanie (marana), wzbudzanie nienawisci (vidvesa) 1 usuwanie (uccatana).

174 SatS 17.155-181: jiaatvadau svasarirotthair laukikair api laksanaih / praptena svapnay-
ogena samsthitim jivitasya ca //155// tatah Salyavinirmuktam sthanam dasadya Ssobhanam /
samcchannam Sarajalena sambarenathava grham //156// tatra mandalamalikhya sar-
vopakarananvitam / candanaksodayuktena sasind sahitena ca //157// sugandhasaliciirnena
prag udiritalaksanam / nirvranam laksanddhyam ca piritam galitambhasa //158// hemara
tnausadhivrksasakhadirvaphalodaram / dhipitahatasuskena vasasa parivestitam //159//
susamadharasamstham ca bahyato mandalasya ca / vinyaset samasiitrena digvidikkalasastak
am //160// sudhacandanaliptangam lajatandulapiritam / Svetapattagalopetam sitapus-
pasraganvitam //161// muktaphalodaram caiva bijamallakabhiisitam / upakumbhastakam
tv evam kumbhanam upari nyaset //162// svetacamara samyuktam sitam ardhvavitanakam /
baddhva sitena sutrena saptadha kalasastakam //163// savestya kanthadesantam tv acchin-
nena drdhena ca / krtvaivam ca tatah snayat kuryan nyasadikam tatah //164// nisambuna
candanena Svetadirvankurena ca / suslaksnabhiir japatre tu nama santargatam lik-
het //165// arantopagatenaiva kuryad bijena samyutam / kamalam tadbahir lekhyam
astapatram sakarnikam //166// nabhituryam adhovaktram varnapatrastakam likhet / ta-
dantas taccaturthantam mantresam ca likhet param //167// natipranavagarbham tu tatah
kamalabahyagam / vilikhya neminavamam dvidhordhvadhomukham tu vai //168// samvestya
sitasttrena arghyakumbhe nivesayet / adhare Saliciirnive mandalagre nidhaya tam //169//
avahya mandale mantram pragvad hrdayakotarat / tatah Svetopacarena tatra mantresvaram
yajet //170// parnendumandalantastham udgirantam sudharasam / Sasankasatasankasam
dhyatva saparivarakam //171// yaccha yaccha mahasantim pajante samudirayet / tatah
sasankadigbhdage kunde pirnendulaksane //172//  ksiratandulamadhvajyair  guggule-
na tilena ca / sacandanena homam tu saptardatra samdacaret //173// payobhuk paramesam
ca prahardastakarmarcayet / homante kalasasthasya payasa Sitalena tu //174// secanam
cambhasa kuryat pratyaham praharastakam / snanante brahmarandhrordhve samsmaren
mantranayakam //175// sravantamamrtam tv evam Santir bhavati sasvati / athava 'daya
mrtpatram vaidalam va ‘tha kasthajam //176// tatra pankajavat kuryad racanamodanena
ca / pistanirmitapatranam samprajvalya ghrtena tu //177// dipastakam tatah piajam kuryat
pujadikair balaih / svinnani saptabijani vikirya ca tadirdhvatah //178// tato ‘rcite toyakumb-
he dhipapatram tu vinyaset / acchinnadhiipaprasaram traikalyam ca balim haret //179//
Santyartham desapalanam bhiitanam evameva hi / prsthe codakagharam vai acchinnam
padasaptakam //180// santaye balimantranam astramantrena patayet / iti santividhanam ca
paustikam ca nibodhatu //181//
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Poszczegodlne siddhi, tak jak w SatS, kojarzone sg w JayS z konkretnymi kolora-
mi, mimo ze nie chodzi o barw¢ wykorzystywanych w rytuale substancji, a o ko-
lor, w jakim winna by¢ wizualizowana mantra. Wedtug JayS winno si¢ przy
okazji przeprowadzania poszczegdlnych rytow recytowaé okreslone formuty!'”.

W przypadku komentarza do powyzszego opisu (jak réwniez do opisu kolej-
nych siddhi) uwage zwraca, ze objasniajac pierwsza grupe magicznych mocy,
Alasingabhatta wprowadza tzw. prajoge (prayoga) — rodzaj bardzo doktadnego
rytualnego objasnienia, czesto w praktyce funkcjonujacego niezaleznie w po-
staci podrecznika. Zdecydowanie rzadziej przytacza inne dziela pancaratry, co
moze wskazywac¢ na trudnosci w znalezieniu odpowiedniego objasnienia w poz-
niejszych sanhitach, a wiec potwierdza malejacg rolg rytualdow magicznych na
pOzniejszym etapie rozwoju tradycji.

Cztery praktyki (sadhana) nazwane tak, jak cele zycia ludzkiego: dhar-
ma, artha, kama i moksza — a kolektywnie okreslane terminem ,,puruszartha”
(purusartha) — stanowia zdecydowanie odmienng grupe¢ mocy. Zapewniaja
czysto rytualistyczng i mniej ucigzliwa metode realizacji czterech celow zycia
ludzkiego, zwigzanych kolejno ze zgodnym z zasadami dharmy Zyciem, groma-
dzeniem dobr ziemskich, zaspokojeniem zadz oraz, nadrzednym w stosunku do
nich, osiggnieciem wyzwolenia. Podobnie jak poszczegélne etapy zycia, cztery
praktyki nalezy realizowac jedna po drugiej, a skierowane sg do osob, ktore

175 JayS 14.76¢cd-78cd: santike sphatikabham ca pitam dhyayec ca paustike //76// vasye
kimsukapuspabham akrstau nrpasailavat / marane ka]jafdbham tu vidvese casapaksavat //77//
uccatane ca dhiomrabham mantram dhyayej japet sada / — ,,Winien zawsze medytowac nad
mantrg [wizualizujac ja] i recytowac ja — w przypadku [rytuatu] pacyfikacji mantre przypo-
minajacg [kolorem] krysztat, w przypadku rytuatu dobrobytu w kolorze zottym, w przypadku
rytuatu kontroli przypominajaca [kolorem] kwiat kin$uka, w przypadku rytualu przyciagania
mantr¢ [w kolorze] krolewskiego corrylium, w przypadku rytuatu sprowadzajacego $mieré
przypominajaca [kolorem] atrament, natomiast w przypadku rytuatu wzbudzania nienawi-
$ci mantr¢ [w kolorze] niebieskiej sojki, a w przypadku rytuatu usuwania purpurowg”. JayS
15.186¢d—188ab: svahakaram sada home purndayam vausad eva ca //186// tam eva santike
kuryad vasad va ‘pyayane sada / svadha pitrkriyayam ca phatkarah ksayakarmani //187//
vidvese hum vase him ca namo moksaprasiddhaye / — ,,Winien w przypadku ofiary ognio-
wej zawsze uzy¢ terminu svaha, w przypadku petnej ofiary — vausad, tego (tam) wlasnie
[svaha] w przypadku rytuatu pacyfikacji, albo vasad w przypadku rytuatu wzrostu, svadha
w przypadku rytuatow dla przodkow, phat w przypadku rytuatdow zwigzanych ze zniszcze-
niem, w przypadku wzbudzania nienawisci — hum, w przypadku rytuatu kontroli — Aim, a dla
zyskania wyzwolenia — namas”. Podczas rytuatu kontroli (vasya) winno si¢ wizualizowaé
mantr¢ w kolorze pomaranczowo-czerwonym, hasto kimsuka (tac. Butea Monosperma): [on-
-line:] http://iu.ff.cuni.cz/pandanus/database/.
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z pewnych powodow nie sg w stanie wypetni¢ ich w konwencjonalny sposob,
tzn. poboznie przechodzac przez kolejne etapy egzystencji w zgodzie z ortodok-
syjnymi zaleceniami.

Alasingabhatta zupetnie rezygnuje z objasnienia tej partii sanhity, akcentujac
w ten sposob specyfike ich charakteru. Swoja decyzj¢ thumaczy jednak stwier-
dzeniem, Ze ich znaczenie jest powszechnie znane'”*. Mimo sugestii, ze mamy
do czynienia z mocami zyskiwanymi w wyniku adoracji mantry, przenosi wigc
zrgcznie uwage czytelnika z niestandardowej, znacznie odbiegajacej od ortodok-
syjnej, metody prowadzacej do petnej realizacji wszystkich zyciowych celow na
jej respektowane przez tradycje braminskg efekty!””.

Bedac tradycja klasyfikowang jako tantryczna, pancaratra byta czgsto
zmuszona udowadniaé, ze przynalezy do ortodoksji. Mialo to miejsce przede
wszystkim po tym, jak rozkwitla na zdominowanym przez konserwatywne nur-
ty, gldwnie smarta (smarta), indyjskim potudniu, prawdopodobnie pod koniec
I tysiaclecia. Wérod technik, ktore stuzyly zaadaptowaniu pancaratry do glow-
nego nurtu hinduizmu, mozna wymieni¢ np. utrzymywanie, ze tradycja wywo-
dzi si¢ z zaginionej szkoty wedyjskiej (ekajana), religijno-filozoficzne dysputy
na temat jej autorytatywnosci, srodki stylistyczne umozliwiajace wiaczenie do
tekstow przekazywanych przez tancuch odbiorcoéw historii traktujacych o jej bo-
skim pochodzeniu (Sastravatarana) czy w koncu dyskusje na temat zagadnien
kluczowych dla nurtow ortodoksyjnych (Czerniak-Drozdzowicz 2007: 198—199).
Jednym z najwazniejszych byly niewatpliwie rozwazania nad terminem ,,dhar-
ma”, ktorego znaczenie podnoszono w kilku p6zniejszych sanhitach pancaratry,
np. ParS czy VisnuS. W ich §wietle termin ma raczej konwencjonalne i zgod-
ne z duchem ortodoksji znaczenie, mianowicie odnosi si¢ do bycia postusznym
zasadom regulujacym zycie spoleczne i religijne w zaleznos$ci od warny 1 sta-
dium zycia (varnasramadharma) lub indywidualnego obowiazku (svadharma).

176 Kom. ad SatS 17.357-458: athanena nrsimhamantrena dharmarthakamamoksakhyacat
urvidha- purusarthasadhanavidhim aha — atha mantravarad dharmeti prakramya yavat
paricchedaparisamapti / sugamas tad arthah / — ,Przedstawil, zaczynajac od [frazy] atha
mantravarad dharma i kontynuujac az po zakonczenie rozdziatu, przepis dotyczacy praktyki
(sdadhana) czterech celow [zycia] cztowieka, nazywanych dharma, artha, kama i moksza, przy
pomocy mantry Narasinhy. Znaczenie [tych celow] jest doskonale znane”.

W zwigzku z tym, ze moksza nie zawsze jest wliczana do modelu celéow ludzkiego zycia
w naukowej (sastra) literaturze indyjskiej, przypuszcza si¢, ze poczatkowo grupa obejmowata
trzy cele (trivarga), a jej rozszerzenie nastgpito pod wptywem pradéw niewedyjskich; zob. np.
Bronkhorst 2007: 162—172.
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Z kolei dodatkowe objasnienia zyskuja koncepty istotne dla pancaratry, ktore
przede wszystkim podkreslaja znaczenie rytuatu dla realizacji dharmy. Celem
takiej strategii jest z jednej strony wprowadzenie tradycji w nurt ortodoksyj-
ny, z drugiej natomiast podkreslenie jej specyfiki (Czerniak-Drozdzowicz
2007: 198, 210).

W $wietle SatS 17, mimo ze zatozenia poszczegdlnych rytuatéw zwigzanych
z realizacja celow zycia ludzkiego, w tym dharmy, wydaja si¢ bliskie ortodok-
syjnym, metody do tego prowadzace sa zdecydowanie odmienne. Skontekstua-
lizowanie dharmy i pozostatych celow w ramach rytuatow magicznych sugeruje
wrecz ich celowa konceptualizacje w kategoriach oryginalnie tantrycznej prak-
tyki. Jak zauwaza Gerhard Oberhammer w odniesieniu do rytuatu zapewniaja-
cego spelnienie obowigzkow dotyczacych kamy, w zwigzku z taka konceptuali-
zacjg cele, ktore tradycyjnie wymagaja realizacji wraz z biegiem zycia, tu mogg
by¢ osiggniete w oderwaniu od niego, dzieki szczegdlnemu rytuatowi i na skutek
zyczenia praktykujacego (Oberhammer 2010: 55). Innymi stowy, z perspektywy
SatS nie ma potrzeby zabiega¢ o wypetnienie wszystkich celéw zyciowych, gdyz
wszystkie, wraz z ostatecznym wyzwoleniem (moksza), mozna osiggnac¢ w krot-
kim i dogodnym czasie, poprzez adoracj¢ mantry (pod warunkiem, ze ma si¢ do
tego prawo).

W poréwnaniu z opisanymi wczesniej typowymi magicznymi siddhi, jak
santika i pozostale, struktura rytuatow prowadzacych do realizacji dharmy, art-
hy, kamy 1 mokszy jest mniej skomplikowana. Hikita zauwaza, ze w zaleceniach
ich dotyczacych brak np. wskazowek, jak skonstruowa¢ amulet, oraz zalecen
dotyczacych ofiary bali. Sadhaka osiaga cztery cele zycia w wyniku tylko i wy-
facznie adoracji mantry Narasinhy (Hikita 1993: 174). W przeciwiefistwie do
poprzednich siddhi adept do§wiadcza jednak obecnosci konkretnych bostw: Ku-
bery (Kubera, Vittapa), ktory objawia si¢ pod koniec rytualu zapewniajacego
bogactwo (artha) (SatS 17.437), Kamy (Kama), podczas rytuatu zapewniajacego
mitos¢ (kama) (SatS 17.440) i Garudy (Garuda), podczas rytuatu zapewniajacego
wyzwolenie (moksza) (17.453) (podczas rytualu zapewniajacego realizacje dhar-
my bostwo nie objawia si¢)'’®. Istotny jest takze wybodr dnia, podczas ktorego
sadhaka bedzie poscit. Jak wczesniej, musi przygotowacé odpowiednia mandalg.

178 Praktyka oddawania czci mantrom roéznych bostw w zwigzku z checig osiggniecia konkret-
nych mocy opisana jest np. w ParS 13, gdzie wspomniani sg m.in. zapewniajacy dostatnie
zycie Kubera (ParS 13.35-37a) oraz Kama (ParS 13.53), dzigki ktéremu adept pozyskuje
synow, zony i stuzbe.
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Pierwsza praktyka — dharma — jest zalecana wyznawcom skoncentrowa-

nym na jednej mantrze, ktorych praktyka religijna jest z r6znych powodow, np.
w wyniku choroby, niekompletna (sadhanangavihina). Cho¢ szczeg6lnie zale-
cana zamoznym, praktyka dost¢pna jest rowniez ubogim wyznawcom (SatS
17.385-387ab):

[Praktyka dharmy] jest zalecana wyznawcom pozbawionym majatku, o umy-
stach skupionych na jednej mantrze, ktoérzy pragna owocu, ale [ich] praktyce
brakuje elementow ze wzgledu na [brak] kapieli, medytacji, jogi, recytacji mantr,
ofiary ogniowej, szczerego $lubu, wiasciwej strawy i napojow, dardw oraz [ze
wzgledu na] pomijanie tych wszystkich [wymienionych obowigzkow]| w zwigzku
z chorobg. Szczegdlnie naucza si¢ praktyki dharmy zamoznych!”,

Wedhug zalecen SatS 17 dharm¢ mozna wypetni¢ na kilka sposobow, w za-

leznosci od tego, ktorg czgs¢ obowigzkow zaniedbano w prawdziwym zyciu.
Na przyklad recytacja obtaskawionej mantry, ktorej towarzyszy post i ofiara
z konkretnych substancji, umozliwia natychmiastowe wypetnienie obowigzkow
zwigzanych ze zwyczajowymi rytualami pogrzebowymi dla przodkow (SatS
17.358¢cd-362):

W celu ofiarowania ryzowych kulek ofiarnych przodkom, ktoérzy sa ich pozba-
wieni, jak rowniez w celu zadowolenia stworcy $wiata i by ochroni¢ samego
siebie, ten, kto posci podczas nowiu ksi¢zyca, po przywotaniu béstwa do od-
powiedniej mandali, winien uczcié¢ [je] z oddaniem wedle wczeéniejszej meto-
dy, [uzywajac] ofiary arghja i padja, kwiatéw, lampek, darow jak zloto i krowy,
ofiary najwedja wraz z ziarnem sezamu i trawg kusa z ziarnem sezamu, naczyn
lub [uzywajac] wiasnych dtoni napetnionych czysta woda. [Wtedy] natychmiast
dzigki tasce bostwa mantry zdobedzie boska siedzibe i przeprowadzi ojcdw, po-
zbawionych ryzowych kulek, z piekta do nieba'®°.

179

180

SatS 17.385-387ab: bhaktanam arthahinanam mantraikaniyatatmanam / sadhanangavihina-
nam phalepsinam idam smyrtam //385// snanad dhyandat tatha yogaj japad homac ca sadvratat /
sadannapanad dandc ca sarvalopac ca samayat //386// dharmasadhanam apy uktam sa-
vittanam visesatah /

SatS 17.358cd-362: pitinam luptapindanam pindanirvapanaya ca //358// pritaye ‘pi ja-
gaddhatuh paritranartham atmanah / krtopavaso 'mavasyam mandalantargatam vibhum
//359// avahya purvavidhind yojayed bhaktipiirvakam / padyarghyapuspadhiipais tu danair
hemagavadikaih //360// tilayuktais tu naivedyaih sakusais tu tilanvitaih / vimalair ambupatrais
ca svayamarnjalipiirakaih //361// so 'ciran mantramirter vai prasadac chasvatam padam /
prapnoti narakasthams ca pitrn api nayed divam //362//
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Natomiast w przypadku niedopelnienia obowigzku zalecanej pielgrzymki
(tirtha) (SatS 17.366-370):

Kto pragnie wspaniatej pielgrzymki do $wigtego miejsca prawdziwej dharmy,
ten powinien czci¢ krola mantr w mandali w takiej kolejno$ci jak wezesniej. Kie-
dy wezmie kapiel 1 zgromadzi wszystkie substancje, winien adorowaé wizerunek
konsekrowany przez siddhow, zwigzany z siddhami albo wykonany przez siebie,
uzywajgc pieciu krowich produktow, zsiadtego mleka, mleka stodkiego, masta,
miodu, trzciny cukrowej, wody, naczyn wypehionych ziotami, pachnidtami,
klejnotami, owocami, kwiatami, garnkow wypetnionych stu o§mioma owocami,
czysta woda wraz z substancjami na ofiar¢ arghja, u§wieciwszy [je] mantrami
ciata [bostwa]. Jesli kto§ dokona tego z umystem oczyszczonym wiarg, natych-
miast zyska taske Pana mantry, o ktorej mowiono wczesniej'®!.

Poprzez recytacje mantry Narasinhy w zalecony dzien i podczas postu mozna
zapewni¢ sobie takze szybkie zebranie zastug wynikajacych z podjecia si¢ wy-
magajacych religijnych slubéw (vrata) (SatS 17.371-373a) czy zrekompensowac
niewypelnienie obowigzku sktadania daréw (dana) (SatS 17.373cd-377).

Opis kolejnej praktyki, arthasadhany, zawiera wigcej szczegdlow na temat
identyfikacji sadhaki z mantra. Rytuat jest zalecany wszystkim, niezaleznie od
etapu zycia. Podobnie jak w przypadku dharmasadhany wymaga podjecia postu.
Nastepnie nalezy wzia¢ trzy razy kapiel, odprawi¢ ofiare (yaga) i energicznie
adorowa¢ Krola mantr przez tydzien (SatS 17.387cd—388ab). Wtedy, po tysia-
cach recytacji, ktérym towarzyszy medytacja, oraz wielorakich rodzajach umar-
twien, sadhace objawia si¢ §wietlista mantra w formie ztotego ptaka (khaga).
Btyszczace ciato sadhaki sugeruje, ze jest gotowy operowac¢ mocg mantry, gdyz
si¢ do niej upodobnit. W zwigzku z tym pod koniec praktyki objawia mu si¢ Wit-
tapa/Kubera, mityczna postac strzegaca skarbow, ktora obdarza go bogactwem,
dtugowiecznos$cig i zdrowiem (SatS 17.432—439ab):

Lecz po siedmiu dniach, kiedy wybierze mantr¢ z mandali, skoncentrowany,
powinien przeprowadzi¢ dziesi¢¢ tysiecy recytacji z medytacja. Dotrzymujac

18

SatS 17.366-370: yo hi vaiichati saddharmatirthabhigamanam mahat / sa yathavat kramat
purvam mandale mantrarad yajet //366// tatah sambhrtasambharah snanapirvam samar-
cayet / siddhapratisthitam bimbam saiddham vatha svayam krtam //367// paiicagavyadadh
ikstraghrtamadhviksuvaribhih / sarvausadhigandharatna phalapuspanvitair ghataih //368//
sangenamantrya mantrena satastaphalapiritaih / antarikrtasuddhambhahkumbhair arghya-
samanvitaih //369// Sraddhapiitena manasa evam nispadyate yadi / prasadam mantranathasya
praguktam aciral labhet //370//
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wstrzemigzliwosci seksualnej, w ciszy, po rezygnacji z nieodpowiednich potraw
1 odstawieniu melasy, kleiku i oleju sezamowego, wolny od pozadania, spoczy-
wajgc na [siedzisku] z trawy kusa lub skory antylopy, wolny od dumy i zazdrosci,
powinien mysle¢ o ptaku, ktory jest przed nim, ktoérego glowe otacza niezliczo-
na ilo$¢ promieni $wiatta, a cialo wiruje jak palone ztoto. Nastepnie powinien
medytowac nad nieruchomg mantra, ktora stoi w jego pepku zwrdcona w jego
kierunku i [sprawia, ze jego| ciato emanuje picknem blasku r6znorodnych ka-
mieni szlachetnych, ztota, innych mineratow i kamieni szlachetnych jak kamien
ksigzycowy, oraz ja recytowac. Powinien adorowaé¢ [mantr¢] nieustannie przez
pewien czas, koniecznie az do pomyslnego zakonczenia. Pod koniec recytacji
sam Wittapa wraz z jego bogactwem podda si¢ rozkazom 1 stanie si¢ ulegly.
Dzigki mocy Pana mantry ten, kto spetnia zyczenia tych, ktdrzy ich pragng, sam
je realizuje w postaci dlugiego zycia i zdrowia'2,

Po zakonczeniu praktyki arthy sadhaka moze podja¢ praktyke zwigzang
z wypetieniem obowigzku kamy. W tym przypadku mantra ma kolor czerwo-
nawy, a jej recytacja i wizualizacja zapewniaja sadhace spelnienie erotycznych
zadz poprzez podporzadkowanie sobie wszelkich typow kobiet, ktore prosza go

o zblizenie i shuza mu az po kres zycia (SatS 17.440cd—447):

Kiedy przygotuje mandale, jak wczedniej, w miejscu oczyszczonym, przyjem-
nym i dobrze chronionym, powinien zawezwa¢ tam Pana mantry i uczcié¢ go.
Wtedy przez trzy lub siedem nocy powinien sktadaé ptynna ofiare i wedle wspo-
mnianej wcze$niej reguty przeprowadzac recytacje wraz z medytacja. Powinien
wizualizowa¢ Hariego, ktory wszystko podtrzymuje [w istnieniu] i I$ni niczym
wspaniaty rubin, a w jego $rodku najlepsza mantre 1$nigcg jak koral i przypo-
minajacg [kwiaty| drzewa bandhujiva w rozkwicie. Mantrin powinien wizuali-
zowaé mantre i recytowac jg tyle razy, co wezesniej. Wtedy, na koniec recytacji
mantry, kiedy sadhaka pomysli o stosunku cielesnym, przerazone, rozpalone
1 petne pasji kobiety bogow i Kinnardw, dziewczeta Jakszow 1 Gandharwow, pot-
boginie i boginie, jak réwniez inne kobiety ludzkiego i wezowego pochodzenia,

18

&3

SatS 17.432-439ab: saptahe samatite tu mantram utthapya mandalat | dhyanayuktam japam
kuryal laksasamkhyam samahitah //432// brahmacaryasthito maunt dustaharavivarjitah /
ksararanalatailanam parityagt hy alolupah //433 // nityam kuSajinesayt manamatsaryavarji-
tah / taptahatakasamkasam paribhramanavigraham //434// bhuridharasamakirnam vak-
tram agre khagam smaret / tan nabhisamsthitam mantram acalam caiva sammukham //435//
nanaratnaprabhakantim udgirantam svavigrahdat / hemadidhatunicayam candrakantadisan-
manin //436// evam dhyayej japec capi pijayed anantarantara / niyamad a samapty eva
Japante vittapah svayam //437// ajiavasyo vidheyah syad atmana ca dhanena ca / prayac-
chaty arthinam kamam bhunkte so "viratam svayam //438// ayurarogyasamyukto mantresasya

prabhavatah /
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poprosza [go] o to. Stuza najlepszemu z sadhakoéw odpowiednio czynem, mysla
i stowem po kres [jego] zycia dzicki mocy mantry. W rezultacie stu tysiecy recy-

tacji z medytacjg Krol mantry spelni jego kazde zyczenie'®.

Po zakonczeniu praktyki przynoszacej przyjemnosci cielesne mantrin moze

zrealizowa¢ ostateczny cel zycia ludzkiego, moksze. Najpierw intensywnie re-
cytuje mantrg, by oczyscic si¢ z grzechow, a nastepnie nad nig medytuje. Mantra
przypomina stofice i jest umiejscowiona w sercu sadhaki. Kiedy adept utozsami
si¢ z mantra, rozpalong jak stofce, spala swe ziemskie ciato plomieniami. Na-
stepnie opuszcza powloke cielesng 1 spoglada na nig z gory, jak gdyby byt Garu-
da/Stoncem, i w wyniku medytacji taczy si¢ z brahmanem (SatS 17.449-456):

Kiedy przeprowadzi najlepsza z ofiar, znowu, z wdzigcznym sercem powinien
czci¢ w nim najlepsza mantre przez wczesniej wspomniany czas, wedle porzad-
ku. Po nasyceniu jej, odowiednio, w palenisku Iub naczyniu z wodg, powinien
recytowac¢ [mantre] niezliczong ilos¢ razy lub, jak powiedziano wczesniej, w celu
usuni¢cia wszystkich grzechéw 1 dla odkupienia, wedle sit. Skoncentrowany po-
winien mysle¢ o mantrze w Srodku lotosu serca, z ktorej, przez wszystkie pory
jego ciala, emanuja setki promieni stonca. Kiedy jego $wiadomo$¢ stanie si¢
identyczna z nig, powinien spali¢ swoje cialo [zlozone] z [grubych] elementow
jezorami ognia. Teraz, kiedy si¢ od niego odetnie, jest jak Pan ptakéw (Garuda),
Martanda (Martanda) [Stonce] w formie mantry. Wtedy powinien medytowad
nad wlasnym cialem mantrycznym, ktére stopniowo zmienia ksztatt jak kula
$wiatla, jest pozbawione czlonkoéw, a potem jest jak ogromna, wszechobecna
kula $wiatla, ktora ma posta¢ mowy, jest prawdziwa i sktada si¢ ze §wiadomosci.
Stopniowo porzuciwszy btedne wyobrazenie zwane ,,ego”, sam, zaiste, osigga
Brahmana's4,

183

184

SatS 17.440cd—447: mandalam pirvavat krtva sucau dese manorame //440// sangupte ta-
tra mantresam samahiiya ca samyajet / triratram saptardtram va juhuyat tadanantaram
//441// prag uktena vidhanena japadhyane samdcaret / sarvadharam harim dhyayet padma-
ragarucim mahat //442// tanmadhye vidrumabham ca bandhujivanibhojjvalam / dhyadyen
mantravaram mantri japet purvoktasamkhyaya //443// stribhogam cetasah krtva japante
sdadhakas tatah /prarthayante 'tra bhitas ca santapta madavihvalah //444// devakinnaranaryas
tu yaksagandharvakanyakah / siddhah suranganas canya naranagastriyo ‘khilah
//445// ajivavadhi vai samyak karmand manasa gira / sevante sadhakendram tam mantrasyasya
prabhavatah //446// yam yam samihate kamam patalottisthapirvakam/ laksajapat tatha homat
tam tam yacchati mantrarat //447//

SatS 17.449-456: krtva yagavaram bhiiyah prasannenantaratmand / piurvoktam tu ya-
jet kalam tatra mantravaram kramat //449// tarpayitva vidhanena kunde va ‘tha jale
‘'mbhasa / sarvadosanivrttyartham prayascittartham eva ca //450// japed ayutam ekam tu
prag uktam va svasaktitah / hrtpundarikamadhye ‘tha smaren mantram samahitah //451//
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Silvia Schwarz Linder zauwaza, ze fragment SatS 17.451cd—456 koresponduje
z fragmentem pozniejszej PadS, jogapada, 5.24cd-28, rozniac si¢ niemniej jed-
nak w istotny sposob porownaniem dotyczacym Garudy. W przypadku drugiego
tekstu termin muktanda (linijka 26¢) sugeruje, ze porzucajac $miertelne ciato,
sadhaka jest niczym ptak, ktory uwalnia si¢ ze skorupy jajka. Wersja SatS, gdzie
wystepuje termin martanda (linijka 453c), taczy Garude ze stoncem — tak jak
stonce spoglada na $wiat z niebosktonu, dusza sadhaki spoglada na ptongce cia-
to, kiedy si¢ z niego uwolnit. Obraz PadS jest, zdaniem Linder Schwarz, bardziej
przekonujacy (Schwarz Linder 2014: 288).

Konceptualizacja mozliwosci wyzwolenia w kategoriach praktyki magicz-
nej, a wigc jako dostgpnego na zyczenie, jest szczegolnie specyficzna w kontek-
$cie pancaratry, gdyz przywodzi na mysl jogiczne samobdjstwo. Praktyka tego
typu, zwana zazwyczaj utkranti, jest zasadniczo kojarzona z tantrg Siwaicka'®,
cho¢, jak zauwaza Schwarz Linder, aluzje do niej mozna znalez¢, obok SatS,
takze w JayS 33, wspomnianym fragmencie Pads i jeszcze jednym tej ostatniej,
tj. jej sekcji carjapada 24.96cd—105ab (fragment odpowiada JayS 33.37cd—43,
57-59)'%. Biorac pod uwage to, ze tradycja panéaratry nie rozwingta koncepcji
wyzwolenia za zycia (jivanmukti)', dobrowolna $mier¢ wydaje si¢ stuzy¢ tu-
taj przyspieszeniu realizacji ostatecznego celu ludzkiej egzystencji. Co ciekawe,
osiagajac wyzwolenie (moksza) przy pomocy magicznych mocy, sadhaka SatS
wykorzystuje $rodki, ktore sa w obrebie tantry zwyczajowo uwazane za nie-
zbedne przy realizacji przeciwnego wrecz zadania, tj. zapewnienia przyjemno-
$ci ziemskich (bhukti). W konteks$cie SatS sa wigc one wzajemnie powigzane.

Brak zalecen dotyczacych amuletow w opisie kolejnych sadhan sprawia, ze
Hikita rozwaza mozliwo$¢ réoznego autorstwa dwoch sekcji dotyczacych ma-
gicznych mocy. Badacz proponuje w zwigzku z tym, by dostepny nam opis ry-
tuatow magicznych traktowacé jako wynik powtdérnej redakcji, podczas ktorej

romakiupaganaih sarvair atnajvalasatavrtam / tanmayam ca svacaitanyam krtva tad
vahnirasmibhih //452// bhiitadeham dahet krtsnam tadviyuktas ca sampratam / martanda iva
paksisa aste mantrasvariupadhrk //453// atha mantrakytim svam vai dhyayet parinatam sanaih /
tejogolakasamkasam sarvangavayavojjhitam //454// tattejogolakam pascad brhatparimitam
ca yat / sarvagam sabdariipam ca bhavaripam tu cinmayam //455// tasmad apy abhimanam
tu hy asmitakhyam sanaih sanaih / vinivarya yatha sasvad brahma sampadyate svayam //456//

185 O utkranti w tek$cie Malinivijayottaratantra w: Vasudeva 2004: 437445,

186 Szczegdly w: Schwarz Linder 2014: 284-303.

187 Jedyne sugestie na temat istnienia koncepcji pojawiaja sie¢ w Naradijasanhicie 9.306 i 344cd

(TAK 11, 2004: 277).
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pierwotny wywdd na temat szesciu klasycznych mocy magicznych (satkarmani:
santi, vasikarana, stambhana, vidvesana, uccatana, marana) zmodyfikowano
w celu usunigcia §ladow siddhi popularnie kojarzonych z domeng magii czarne;.
Podczas gdy redaktor pozostawit opisy rytuatéw o tagodym charakterze (santi,
pusti) w formie nienaruszonej, pozostate, zdaniem Hikity, ukryt pod nazwami
czterech celow zycia ludzkiego. Stad, jak sugeruje badacz, opis praktyki zapew-
niajacej kame, ktory sprowadza si¢ do przyciggania uwagi kobiet, opiera si¢ na
vastkarana-siddhi typu akarsana, aczkolwiek wynik przerdbek nie jest satys-
fakcjonujacy, bo sadhana wcigz posiada cechy czarnej magii (Hikita 1990: 174).

Cho¢ koncepcja Hikity jest prawdopodobna, warto zwroci¢ uwagg, ze zwig-
zte pouczenia na temat szybkiej metody wypetnienia obowigzku dharmy, arthy,
kamy i mokszy wystepuja w JayS, ktora, jak juz wiemy, z jednej strony jest
bliska SatS pod wzglgdem czasu powstania, z drugiej zawiera istotne fragmenty
na temat praktyki sadhaki (Rastelli 2000). Taki stan rzeczy moze sugerowac, ze
konceptualizacja czterech celow zycia w kategoriach praktyk magicznych za-
sadzajacych si¢ na adoracji mantry nie jest pomystem redaktora SatS, a znana
byta szerzej na wczesnym etapie rozwoju tradycji. Znacznie krotsza forma opisu
w JayS, ktora zawiera przy tym elementy nieobecne w SatS, wskazuje prawdo-
podobnie na wczesniejsza kompozycje tego pierwszego.

I tak JayS 14.2—4 wyjasnia zalezno$¢ techniki recytacji mantry od oczekiwa-
nego celu, sugerujac przy tym, podobnie jak w przypadku struktury przedsta-
wionej w SatS, odrgbnos¢ typowych siddhi i praktyk zwigzanych z celami zycia
ludzkiego: w przypadku chgci wypetnienia obowigzku mokszy, kamy i arthy
mantra powinna by¢ recytowana w mysli (manasa), w przypadku okrutnych ry-
tuatow(?) (ksudrakarman) recytacja powinna by¢ gtosna (vacika), a w przypad-
ku typowych mocy magicznych (siddhi) powinna by¢ przeprowadzana szeptem
(upamsu)'®s:

Dlatego, uczciwszy boga bogéw w palenisku, mandali lub innym [miejscu], po-
winien uczci¢ go zgodnie z zasada recytacji. Wtedy ofiaruje mu obiekty wszel-
kiego pozadania, o ktorych marzyt w myslach. Trzymajac akszasutr¢ w dtoni,
powinien przeprowadzi¢ recytacj¢ trzech rodzajéw: glo$na na potrzeby okrut-

188 JayS 14.2-4: evam santarpya devesam kumbhe va mandaladisu / japayajiiavidhanena devam

santarpayet tatah //2// tadd sa sarvakamarthan manasestan prayacchati / japam tu trividham
kuryad aksasitrakararpitah //3// vacikam ksudrakarmabhya upamsum siddhikarmani / ma-
nasam moksakamartham dhyayed devam tu sarvatah //4//
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nych rytuatéw, szeptem na potrzeby siddhi, w mysli na potrzeby realizacji mok-
szy, kamy i arthy. Ale podczas kazdej z nich powinien medytowac nad bogiem.

Kolejny fragment JayS podkresla, ze w celu wypetnienia zobowigzan zwig-
zanych tym razem z dharma, arthg i kama, nalezy czci¢ bostwo konkretnego
dnia ksiezycowego (tithi). W przypadku realizacji mokszy dzien jest nieistotny
(JayS 15.216—-218ab):

Pan, ktéry przebywa w ogniu, dwunastego dnia polowy ksiezyca zapewnia
dharme, kame i arthe, podczas gdy trzynastego dnia dobrobyt, a jedenastego,
nieustannie, zwyci¢stwo. Bog zapewnia zgromadzenie majatku pigtego dnia,
a stawe dziewiatego. Rytuaty zwigzane z dobrobytem sg omowione w kontekscie
dni jasnej potowy ksiezyca. Dla realizacji mokszy, wedle zyczenia, obie polowy
[miesiaca sa wskazane]'®.

W zwiazku z powyzszym wydaje si¢, ze przedstawienie drogi do wypetnie-
nia obowigzkow zwigzanych z czterema celami zycia w ramach praktyk magicz-
nych nie musi by¢ efektem, jak to sugeruje Hikita, modyfikacji tekstu, mogacej
stuzy¢ dostosowaniu tresci sanhity do norm tradycji ortodoksyjnych, cho¢ istot-
nie, zalecenia, jak zdoby¢ moce, przynoszace rezultaty analogiczne do czterech
celow zycia ludzkiego, w tym wyzwolenie, w pewnien sposob odwracaja uwage
od prawdziwego celu praktyki sadhaki, ktorym w kontekscie tradycji tantrycz-
nej jest zazwyczaj osiagniecie dobr doczesnych (bhoga). Z pewnoscig mozna
natomiast spojrze¢ na powyzsze fragmenty z innej perspektywy: pomyst reali-
zacji braminskiego konceptu przy uzyciu recytacji mantry by¢ moze wskazuje
na $lady istnienia w korpusie tekstu starej i wysoko zrytualizowanej praktyki
tantrycznej. Pomijajac cele czterech praktyk, mamy tu do czynienia z na wskro$
tantryczng i niezalezng procedurg opierajaca si¢ na adoracji mantry.

189 JayS 15.216-218ab: dvadasyam dharmakamarthan agnisthah kurute vibhuh | saubhagyam
tu trayodasyam ekadasyam dhruvam jayah //1216// paiicabhyam dravyasiddhim ca navamyam
kirtidah prabhuh | tithayah Suklapakse tu proktah saubhagyakarmani //1217// yathakamam tu
moksartham paksayor ubhayor api /
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4. Satwatasanhita 16:
funkcja inicjacji mantrg Narasinhy 1 jej adoracji

Dyskusje na temat konceptualizacji adoracji mantry Narasinhy i poprzedzajacej
jej inicjacji w obecnie dostepnej SatS 16 warto zacza¢ od spostrzezenia, ze we-
dtug kolofonu zamieszczonego na koncu tegoz rozdziatu w edycji Dvivediego
(Dvivedi 1982), ktory brzmi aghasantikalpa, zawiera on opis procedury dotycza-
cej adoracji mantry (kalpa) w celu usunigcia grzechdéw (aghasanti). Analiza SatS
16 wykazuje, ze rozdzial 16 omawia pokrotce, a przede wszystkim ustanawia cele
procedury obejmujacej: 1) inicjacje¢ przy pomocy mantry Narasinhy (narasinha-
diksza) i potem 2) adoracj¢ owej mantry (uwzgledniajacg uzyskanie magicznych
mocy). Procedura ta ma wedtug tekstu stuzy¢ specyficznemu i dtugotrwatemu
oczyszczeniu z grzechow adeptow przygotowujacych si¢ do inicjacji wlasciwe;.
Koncepcja wskazujgca na adoracje mantry w celu oczyszczenia z grzechow
jest dla Dvivediego problematyczna badz mato precyzyjna: prawdopodobnie
w zwiazku z tym we Wstepie do redakcji tekstu proponuje inny, wlasny wariant
tytutu rozdziatu: Przepis dotyczqcy trojakiej inicjacji (trividhadiksavidhanam)
(Dvivedt 1982: 79). Rowniez Smith w swoim opisowym katalogu sanhit panca-
ratry ignoruje wymowny termin ,,kalpa” zawarty w kolofonie i w zamian propo-
nuje, by rozdziat 16 SatS tytutowac: Przepis dotyczqcy ekspiacji grzechow jako
(wstepna) czes¢ inicjacji (diksangaghasantividhi)'®.

Otwierajac wigkszg sekcje (16—23) dotyczacg systemu inicjacyjnego, SatS 16
nakresla jego ramy oraz wyjasnia funkcje¢ poszczegdlnych elementéw. By ten sy-
stem zrekonstruowac¢ — réwniez w celu umieszczenia (badz wykluczenia) w jego
strukturach narasinhadikszy — nalezy jednak siggna¢ do fragmentow zlokalizo-
wanych w calym korpusie tekstu.

Tres¢ SatS 16 rozpoczyna ogdlne stwierdzenie wskazujace na mozliwos$¢ ini-
cjacji bez wzgledu na pozycje spoteczng''. Sankarszana chce dowiedzie¢ si¢ od

190" Rules for the Expiation of Sins as a (Preliminary) Part of diksa-Initiation (Smith 1975-1980:
526).

1 Przyktadowo, wedtug SatS 7.29-31, w obrebie przepisow dotyczacych oddawania czci czte-
rem wjuhom zaleca si¢, by bramini rozpoczynali praktyke od uczczenia Wasudewy, kszatri-
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Narady, ktory z kolei przekazuje stowa Wasudewy, w jaki sposob reprezentanci
wszystkich warn, akceptujacy tradycje SatS (sampratipannd ye krame ‘smin),
powinni by¢ inicjowani. Bég odpowiada, ze istnieja trzy metody inicjacji (tri-
vidha diksanopaya), dostepne wszystkim (SatS 16.1-3). Nazwy poszczegolnych
inicjacji odnoszg si¢ bezposrednio do trzech form'?, w jakich przejawia si¢
Wisznu: sg to wibhawadiksza (vibhava), wjuhadiksza (vyitha) 1 sukszmadiksza
(sitksma). Podczas gdy ta ostatnia w SatS 19.180cd okreslana ,,brahmadikszg”
(brahmadiksa), w komentarzu natomiast — ,,paradikszg” ', wjuhadiksza opcjo-
nalnie nazywana jest ,,Caturatmija” (caturatmiya), gdyz posiada czworaka na-
tur¢ — naturg czterech wjuh (SatS. 19.179). Zgodnie z SatS 19.3—6 trzy rodzaje
inicjacji zapewniajg odmienne owoce [paradiksza: wyzwolenie (kaivalya), wju-
hadiksza: wyzwolenie i dobra ziemskie (kaivalya i bhoga), wibhawadiksza: do-
bra ziemskie (bhoga)|, cho¢ — znowuz jakby w celu umniejszenia roli sadhaki
marzgcego o realizacji marzen doczesnych — ostatecznie wszystkie wioda do
upragnionej siedziby po $mierci, a wigc wyzwolenia:

Postuchaj o inicjacji, charakteryzowanej jako [majaca] jedna, cho¢ wiele [form]
(ekaneka). Po jej podjeciu ludzie osiagaja upragniong siedzibe, kiedy konczy

jowie — Sankarszany, waj$jowie — Pradjumny, a dobrzy $udrowie (sacchiidra) — Aniruddhy.
Z kolei SatS 18.15 zaleca, by podczas czynnosci wstgpnych do inicjacji (adhivasa) przygo-
towaé pawilon wspolny dla wszystkich klas, tgcznie z Sudrami. Fragment SatS 19.54 mowi
jednak, ze Sudrowie, jako jedyni z tych, ktorzy pragng dostgpi¢ inicjacji, powinni ofiarowaé
krowe, co wskazuje na ich nizsza pozycje.
192 Trzy formy bostwa sg tak scharakteryzowane w SatS 1.25-27: sadgunyavigraham devam
bhasvaj jvalanatejasam / sarvatah panipadam tat sarvato ‘ksisiromukham //25// param etat
samakhyatam ekam sarvasrayam prabhum / etat parvam trayam canyaj jiianadyair bheditam
gunaih //26// viddhi tad vyihasamjiiam sad nihsreyasaphalapradam / mukhyanuvrttibhedena
yuktam jianadikair gunaih / nanakrtim ca tad viddhi vaibhavam bhuktimuktidam //27// —
»Wiedz, ze bog, ktorego ciato sktada si¢ z szesciu cech, ktory roztacza blask jak stonce, kto-
rego konczyny sa wszedzie, a oczy, glowa i twarz sg zwrocone we wszystkich kierunkach,
nazywany jest najwyzszym (para), jedynym, Panem dajagcym schronienie wszystkiemu. Jest
pierwszy. Inna trojka, wydzielona wczesniej wedtug zalet, zaczynajac od wiedzy (jiiana), jest
nazywana wjuha. Zapewnia rzeczywisty (sad) owoc wyzwolenia (niksreyasaphala). [For-
ma] wibhawa, ktora posiada wiele ksztattow i zalety, poczynajac od wiedzy, jest roznicowa-
na ze wzgledu na gtdéwne i pomniejsze [cechy]. Przynosi szczes$cie doczesne i wyzwolenie
(bhuktimuktida)”.
Hikita wyjasnia, ze poniewaz bostwa wibhawa powstajg z wjuhy Anirudhy, tak jak on po-
siadaja Sakti i tedzas jako gtowna, mukhja (mitkhya), par¢ boskich cech, a w mniejszej ilosci
pozostalte cztery cechy, okreslane terminem anuvrtti (Hikita 1991: 562).
SatS 16.29ab: vibhaviyavyithasiksmakhyam diksam kurydd anantaram; kom. ad SatS 16.25—
28: paravyithavibhavamantradiksam dadyad.

193
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si¢ zycie. Jedna zawsze zapewnia o$wieconym owoc wyzwolenia, inna — dobra
ziemskie 1 wyzwolenie, trzecia zapewnia tylko dobra ziemskie. By zyskaé owo-
ce, wszystkie powinny zosta¢ odpowiednio przeprowadzone, za zgodg nauczy-
ciela, w przypadku uczniéw petnych oddania bogu, nawet w przypadku starcow
1 kobiet, jak réwniez oddanych mtodziencow, gdyz nie zawieraja wielu zasad
trudnych [do przestrzegania]. Najpierw, kiedy [nauczyciel] w mys$lach oceni wy-
branego [ucznia] i pozna jego predyspozycje, powinien wybraé¢ jedng [z inicja-
cji], o medreze! 1

Z przytoczonych powyzej wersow mozemy wnioskowac, ze trzy regularne

inicjacje sa opcjonalne, a wyboru odpowiedniej dokonuje nauczyciel. Podwa-
za to opini¢ Gupty, ktorej zdaniem SatS prezentuje hierarchicznie skonstruo-
wany wzOr inicjacyjny, z narasinhadikszg pelnigcg funkcje samajadikszy, wib-
hawadiksza przeznaczong dla putrakow i wjuha- 1 paradiksza dla sadhakow
1 nauczycieli (Gupta 1983: 7677, 82). Wedtug SatS 2 selekcja inicjacji zalezy
albo od pochodzenia, albo duchowego rozwoju aspirujacego do inicjacji (SatS
2.7ab—12cd):

Po inicjacji jogini biegli w o$miu elementach jogi i przeprowadzajacy ofiare
w sercu zyskuja prawo do [oddawania czci] Jednemu, ktory przebywa w sercu.
Medrcy obeznani w Wedach, zaangazowani w mieszany rytuat, zyskuja prawo
do [oddawania czci] czterem wjuhom przy pomocy mantr, nie inaczej, ale trzy
warny, to jest kszatrijowie i inni, prawdziwie oddani [bogu], zyskujg prawo od-
prawiania rytualnych sekwencji zwigzanych z wjuhami, bez mantr. Wyznawcy
nalezacy do czterech warn, ktorzy nie posiadaja wiedzy rozrdézniajacej i ego,
sa zadowoleni ze swojej powinnosci i odpowiednio oddajg cze$¢ najwyzszemu
bogu uczynkiem, stowem i mysla, zyskuja prawo do [oddawania czci] grupie
bostw wibhawa na drodze odpowiednich ceremonii'®,

194
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SatS 19.3-6: ekanekasvarapam vai diksam samsarinam srnu / asadya yam samayanti dehante
"bhimatam padam //3// kaivalyaphalada ‘py eka bhogakaivalyada para / bhogadaivatrtiya
ca prabuddhanam sadaiva hi //4// acaryanumatah sarvah karyah samyak phalaptaye / bha-
ktibhavanuviddhanam sisyanam bhavitatmanam //5// vrddhanam angananam ca balanam
bhavitatmanam / vindcarasamithena dussakena ca ta hitah //6// pura dhiya vicaryaivam upa-
sannena vai saha / tadiyam asayam jiatva sampadyaika mahamate //7//

SatS 2.7ab—12cd: astangayogasiddhanam hrdyaganiratatmanam //7// yoginam adhikarah
syad ekasmin hrdayeSaye / vyamisrayagayuktanam vipranam vedavadinam //8// samantram
tu caturvyithe tv adhikaro na canyatha / trayanam ksatriyadinam prapannanam ca tattvatah
//9// amantram adhikaras tu caturvyihakriyakrame / sakriye mantracakre tu vaibhaviye
‘vivekinam //10// mamatasannirastanam svakarmaniratatmanam / karmavan manasaih samy-
ag bhaktanam paramesvare //11// caturnam adhikaro vai prapte diksakrame sati /
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W tym kontekscie przywotane wczesniej sformutowanie ekaneka ([posiada-
jaca] jedna, ale wiele [form]: SatS 19.3ab) mozna zatem interpretowac jako odno-
szace si¢ do zroznicowania inicjacji tradycji SatS pod wzgledem rodzaju mantry
uzytej podczas inicjacji (mantra zwigzana z vibhava, vyitha lub para aspektem
Wisznu), natomiast takiej samej struktury wewnetrznej'®. Jesli przyjmiemy, ze
trzy inicjacje sa skonstruowane wedlug tego samego wzoru, mozemy rowniez
zatozy¢, ze hierarchiczny porzadek stadium rozwoju adeptéw nazywanych ko-
lejno samajin, putraka, sadhaka i acarja dotyczy kazdej z nich (podobnie jak
w przypadku systemu zalecanego przez LT)"’. Cechy adeptéw posiadajacych
konkretne uprawnienia opisano w SatS 22'%%. Ponadto tylko w ten spos6b mozna
wyjasni¢, dlaczego w SatS znajdujemy wyczerpujacy opis jedynie inicjacji typu
wibhawa, a wigc tej o relatywnie najmniejszym znaczeniu. Jesli struktura wszyst-
kich trzech jest analogiczna, przebieg dwu pozostalych jest identyczny; rdznig
si¢ jedynie mantra, ktora nauczyciel operuje, a potem przekazuje adeptom'®”.

Wracajac do SatS 16, interesujace, ze cho¢ z perspektywy tegoz rozdziatu
inicjacja mantrg Narasinhy ma funcj¢ oczyszczajaco-wprowadzajaca, tj. poprzez
zniszczenie przewinien popelnionych w poprzednich zywotach umozliwia ona
ludziom, takim jak niewierzacy/innowiercy, grzesznicy czy przestepcy przygo-
towac si¢ do trojakiej inicjacji wlasciwej (SatS 16.23-29), odwotania do niej nie
wystepuja w zadnym z fragmentéw odnoszacych si¢ do ogdlnej struktury inicja-
cji postulowanej przez SatS.

W swietle SatS 16 adepci, zanim zostang dopuszczeni do regularnej inicja-
cji, powinni odby¢ praktyke oczyszczajaca, ktéra obejmuje umartwienia typu

196

Zob. SatS 19.169-177, gdzie po opisie wibhawadikszy jest powiedziane, ze w jej przypadku
w kontekscie kazdego rytualu powinno si¢ wykorzysta¢ mantry zarodkowe (bija) czterech
wjuh, podczas gdy w przypadku brahmadikszy (brahmadiksa)/paradikszy winna by¢ to pierw-
sza mantra (a@dyamantra) podzielona na sze$¢ czesSci.

LT 41.7-8: diksa sa trividha tavat sthillasiksmaparatmand / punar diksyavibhedena trividha
sa caturvidha //7// samayt putrakas caiva trtiyah sadhakas tatha / acaryas ceti diksyas te
tesam anyatra vistarah //8// — ,Inicjacja jest przede wszystkim trojaka, o naturze solidnej,
subtelnej 1 najwyzszej. Nastepnie ta trojaka inicjacja dzieli si¢ na cztery stopnie: samayi, pu-
traka oraz typ trzeci dotyczacy [stopnia] sadhaka i acarya. Ich charakterystyka znajduje si¢
w innym miejscu”.

198 Charakterystyka samajina zob. SatS 22.2-24, putraki zob. SatS 22.32-41ab, sadhaki zob. SatS
22.41cd—46 acarji zob. SatS 22.47-61.

W zwigzku z tym réwniez opinia Smitha, ze w przypadku SatS mamy do czynienia z luka

197

199

w opisie inicjacji, gdyz tekst przedstawia jedynie wyczerpujacy opis inicjacji typu wibhawa,
staje si¢ malo przekonujgcy; zob. Smith 1975-1980: 535.
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kri¢¢hatikri¢éha (krcchatikrecha)®® i brahmakurca (brahmakirca)®', funkcjo-
nujacego na zasadzie rytuatu zadoscuczynnego (prayascitta)** (SatS 16.6—10).
Pierwszym etapem wyzbycia si¢ doczesnych grzechow jest wspomniana w wer-
sie SatS 16.5 konieczno$¢ zamieszkania w poblizu nauczyciela. Kiedy nauczy-
ciel pozna zyczenie ucznia, a zaraz potem przywota go do siebie i usadzi naprze-
ciw, powinien wypytac go o to, co zrobit, a czego zaniedbat (SatS 16.6). Dopiero
wtedy, po zorientowaniu si¢, jak wielka jest sita przewinien (dosabala) ucznia,
nauczyciel powinien usunaé je poprzez zalecenie wlasciwego zadoscuczynie-
nia (prayascitta), a jeszcze wczesniej przez umartwienia typu kri¢¢hratikri¢¢hra
(krcchratikrcchra) (SatS 16.7).

Jesli poddanie si¢ licznym umartwieniom jest dla adepta niewykonalne, przez
okreslony czas powinien spozywac nocg ograniczong ilo§¢ oczyszczonego po-
zywienia, zajmowac si¢ skladaniem ofiar, gromadzeniem kwiatoéw itd., obmy-
waniem i oczyszczaniem wizerunku bostwa, $piewaniem pie$ni. Powinien za-
mieszka¢ w pustelni wisznuitow lub w innej boskiej siedzibie (SatS 16.8—10).

Po wypelnieniu powyzszych nakazéw adept moze poddac si¢ ceremonii brah-
makurca (brahmakiirca) bedacej dopetnieniem zado$¢uczynienia (SatS 16.11—

200 Kri¢¢hratikri¢chra polega zazwyczaj na piciu wytgcznie wody przez okreslong liczbe dni lub
ograniczeniu napojow wyltacznie do wody, przy jednoczesnym regularnym odzywianiu sig.
Czas trwania umartwienia zalezy od predyspozycji grzesznika. Ma na celu zupetne oczysz-
czenie z grzechow. Szerzej w: Kane 1953, t. 4: 133-134.

Brahmakurca polega na oddawaniu si¢ postowi przez jeden dzien, a nastgpnego dnia piciu
wody zmieszanej z trawg kusa i pigcioma krowimi produktami (paricagavya) (czyli: mleko,
mleko zsiadte, masto, mocz i odchody), uswigconymi mantrami wedyjskimi, badz poszczeniu
przez dobg, szczegolnie podczas pelni ksiezyca, a nastepnego dnia, z rana, wypiciu mieszan-
ki pigciu krowich produktow (Kane 1953, t. 4: 141), zob. Gonda 1980: 185. Brahmakurca
bywa réwniez traktowana jako synonim pancagawja; zob. Kane 1953, t. 4: 146—147. Gonda
wspomina o brahmakurci pod postacig mieszanki moczu oraz odchodow krowich w kontek-
Scie substancji oczyszczajacych ciato ludzkie; zob. Gonda 1980: 106. Brahmakurca nie jest
typowym elementem rytuatow tantrycznych i nalezy do rytuatu wedyjskiego. Termin $iwa-
kuréa (Sivakiirca), oznaczajacy prawdopodobnie Siwaickg wersj¢ mieszanki pigciu krowich
produktow — pancagawja (paricagavya) (u§wigconej mantrami znanymi w tej tradycji) poja-
wia si¢ w tekstach §iwaickich, cho¢ wywodzi si¢ oryginalnie rowniez z tradycji wedyjskiej;
zob. TAK III: 113.

Rytuaty zado$Cuczynne prajascitta (prayascitta, we wczesniejszej formie — prayascitti) sa
przeprowadzane w celu usuni¢cia konsekwencji popetnionych, czesto przypadkiem, btedow
oraz by odpokutowa¢ winy. Na temat terminu, i jego znaczenia: Kane 1953, t. 4: 57-129,
o rodzajach rytuatow zado$¢uczynnych w: Kane 1953, t. 4: 130-152. O zwigzku prajascitty
z rytuatem santi w tradycji wedyjskiej w: Gonda 1980: 286-293. O zado$¢uczynieniu w tra-
dycji pancaratry w: Smith 1966.
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17), w wyniku ktorej natychmiast zyskuje czysto$s¢ umystu (pavitrikrtamanasah)
dzigki milosci do Pana (bhagavadbhaktya) (SatS 16.11). Uczen winien obcigé
paznokcie, wlosy itd. (nakhakesadilunthita) (SatS 16.12ab). Po uptywie doby
nauczyciel obmywa go mieszaning wody, w ktorej wezesniej na cztery dni za-
nurzono trawe kusa (sakusodaka), 1 pieciu krowich produktow (paricagavya),
recytujac przy tym mantre serca i inne (hrdadyaih). Mieszaninie nadaje si¢ mocy
poprzez recytacje mantr Wasudewy i pozostatych wjuh sto cztery razy (SatS
16.12cd-13). Uczen, kazdego dnia, od §witu do zmierzchu, czterokrotnie, raz za
razem, napetniwszy uswiecong wodg dlton u nasady kciuka (brahmatirtha), czte-
ry razy powinien jej upi¢ (SatS 16.14). Po wzigciu, jeden po drugim, tyk wody,
recytujac przy tym wymienione wczesniej mantry, powinien przygotowac nie-
pozwalajaca nasycic si¢ porcj¢ positku zawierajacego mleko i masto (SatS 16.15).
Przez cztery doby za pozywienie stuzg mu owoce i korzonki (SatS 16.16ab). Opis
regularnej procedury zados¢uczynienia wraz z brahmakurég konczy stwierdze-
nie (SatS16.16cd—17):

Opowiedziatem ci dzi$ o zado$éuczynieniu razem z brahamakurég, najwyzszym
rytuale, oczyszczajacym ciata tych, ktorzy zaprzestali grzechow i oddali si¢ mi-
to$ci do Pana na cate zycie?®.

Po fragmencie przedstawiajacym dalsze wskazoéwki dotyczace zréznicowa-
nia ceremonii brahmakuré¢i w zalezno$ci od powagi popelnionego przewinienia
oraz miejsca, jakie w hierarchii spotecznej zajmuje uczen aspirujacy do inicjacji
(SatS 16.18), i1 czasu, przez jaki nalezy pi¢ przygotowany wczes$niej napoj, by
oczysci¢ si¢ ze zlych wystepkow (im nizsza warna, tym czas dluzszy) (SatS
16.19-22), czytamy, ze brahmakurca nie wptywa jednak na grzechy popelnione
podczas poprzednich zywotow. To istotne stwierdzenie, gdyz otwiera mozliwos¢
wprowadzenia innej procedury, ktora te funkcje by spetnita. Ceremonia, kto-
ra niweluje grzechy zgromadzone w poprzednich zywotach, w tym te spowo-
dowane przynalezno$cig do innej tradycji religijnej, jest narasinhadiksza (SatS
16.23-29ab):

Nawet jesli weze$niej postepowat nieodpowiednio (durdcara), spozywat wszyst-
ko (sarvasin), popetnil morderstwo (krtaghna), byt niewierzacy (nastika), po-
winien z ufno$cig oddaé si¢ pod ochrone pierwszemu z bogdéw. Powieniene$

203 SatS 16.16¢d—17: iti bhaktya prapannanam a jivam api duskrtat //16// kathitam viratanam ca
dehasuddhikaram param / brahmakiircasametam tu prayascittam maya ‘dya te //17//
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wiedzie¢, ze dzigki Wielkodusznemu taka osoba staje si¢ bezgrzeszna. C6z wigc
czeka tego, kto cierpi trawiony zarem ascezy, oddat si¢ tej wtasnie nauce, wyzbyt
si¢ grzechow 1 spoczywa w cieniu mitosci [do boga]? O medrcze! Po udziele-
niu [inicjacji] mantrg Narasinhy w celu zniszczenia grzechdw zgromadzonych
podczas wielu poprzednich zywotow w przypadku osob, ktore juz si¢ oczyscity
[z grzechow obecnych], powinien odpowiednio przeprowadzi¢ inicjacje [wtasci-
wa]. Po sprawdzeniu [metod] zewnetrznej i wewnetrznej adoracji bostwa wib-
hawa zwigzanego z mantrg, [przeprowadzanej przez adepta] odpowiednio przez
cztery, osiem lub dwanascie miesigcy, i po wezesniejszym rozpoznaniu sity cha-
rakteru [adeptow] oraz boskiej taski Najwyzszego Boga wobec tych o skupio-
nych umystach, powinien natychmiast udzieli¢ inicjacji zwanej wibhawa, wjuha
lub sukszma®*.

W kontekscie powyzszego fragmentu narasinhadiksza, majac moc oczysz-
czajaca z grzechéw popetnionych w poprzednich zywotach i w ten sposob uzu-
petniajac dziatanie praktyk niwelujacych grzechy obecne, poprzedza inicjacje
~wlasciwa”. Po jej przyjeciu adept winien si¢ jednak podda¢ obserwacji na-
uczyciela. To on zdecyduje, czy umiej¢tnosci ucznia w zakresie adoracji man-
try zwigzanej z bostwami typu wibhawa, ktorg mu przekazat (Narasinha jest
jednym z bostw wibhawa), sg wystarczajace. Dopiero wtedy, jesli stan umyshu
ucznia bedzie zadowalajacy, moze on przystapi¢ do inicjacji regularnej. Inter-
pretacja komentujgcego powyzsze wersy Alasingabhatty zgadza si¢ z linig SatS
16. Komentator dodaje, ze réwniez dzigki bogu umysty adeptow staja si¢ czy-
ste podczas okresu obserwacji, ktory nastepuje zaraz po narasinhadikszy, kiedy
to nauczyciel powinien zaleci¢ adeptowi adorowanie mantry pod jego okiem.
Zgodnie z komentarzem chodzi o mantr¢ Narasinhy:

204 SatS 16.23-29ab: duracaro ‘pi sarvast krtaghno nastikah pura / samasrayed adidevam

Sraddhaya saranam yadi //23// nirdosam viddhi tam jantum prabhavat paramatmanah / kim
punar yo ‘nutapartah sasane ‘smin hi samsthitah //24// virato duskrtdac caiva bhakticchayam
samasritah / evam samsuddhadosanam bahujanmarjitasya ca //25// kalmasasya vighatartham
narasimhim mahamate / krtva vai sampratam diksam dadydad vai mantrapirvakam //26//
aradhanam hi tasyaiva vaibhaviyasya vai vibhoh / sabahyabhyantaram caiva samya-
nmasacatustayam //27// masastakam vatsaram va buddhva bhavabalam pura / jiatva
bhavydsayanam ca prasadam paramesvaram //28// vibhavyavyihasiksmakhyam diksam
kuryad anantaram /
Hikita thumaczy wers 16.26 cd nieco inaczej: ,,(the preceptor) should give the initiation called
Narasimha accompanied by the mantra”, tj. ,,nauczyciel winien udzieli¢ inicjacji nazywa-
nej [inicjacja] Narasinhy, ktorej towarzyszy mantra”. Proponuje wyrazenie mantrapiirvakam
traktowac jako okre$lenie aradhanam w zwiazku z objasnieniem w komentarzu: ,[...]
niech nastepnie zaleci mu przeprowadzi¢ adoracj¢ Narasinhy przy uzyciu tej mantry” (fena
nrsimharadhanam ca karayet).
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Kiedy [nauczyciel] udzieli [mu] inicjacji mantrg Narasinhy w celu zniszczenia
grzechéw zgromadzonych wczesniej podczas wielu zywotow, gdyz w przypad-
ku zado$¢uczynien takich jak brahmakurca zostaty zniszczone tylko grzechy
popetnione w tym zyciu, powinien zaleci¢ mu adoracj¢ Narasinhy przy uzyciu
tej mantry. Po rozpoznaniu w nim taski Pana w formie czystego umystu itd. po-
winien udzieli¢ mu inicjacji z mantrami: para, wjuha i wibhawa?*>.

Doswiadczane przez adepta oznaki taski Pana mantry, ktére dowodza, ze grze-

chy zostaty zniszczone, sanhita przedstawia nastgpujaco (SatS 16.29cd—31ab):

O Panie Kamali, dzigki jakim oznakom mozna rozpozna¢ wsrod sadhakow ta-
ske mantry, ktéra objawia si¢ w wyniku zniszczenia grzechow i [jej] wlasciwej
adoracji? Powinno si¢ wiedzie¢, ze dusza mantry objawi si¢ przed tymi, ktorzy
posiadaja takie zalety, jak: niezrownana jasno$¢ umystu, nadzwyczajny wzrost
energii, stato§¢, zadowolenie z mocy, sita woli itd. Nastepnie przeprowadzenie
rytuatow, takich jak Santika i inne [jest mozliwe]. Jesli kto$ osiagnie cel praktyki,
co mozna rozpozna¢ po tym [tzn. po pojawieniu si¢ mantry przed sadhaka i zy-
skaniu prawa do odprawiania rytuatéw typu Santika], grzechy udaje si¢ spalic,
a Krol mantr jest zadowolony. Natychmiast zapewni [osiggni¢cie] dharmy, kamy
i arthy, jesli [mantra] zostata uzyta. Potem pojawiajg si¢ 6semka [mocy], poczy-
najac od animan?®*®, oraz przerozne jogiczne moce wraz z samorealizacjg. Wtedy
wiadomo, ze [Krol mantry] jest zadowolony?>".

Z powyzszych wersow wynika, ze przed adeptem, ktory zostal inicjowany

mantrg Narasinhy 1 w odpowieni sposob ja ujarzmil w wyniku adoracji, poja-
wia si¢ mantra. Mowa wiec tu o sadhace, ktory mantra zawladnat, by zdoby¢
magiczne moce z nig zwigzane. Wedtug tekstu adept doswiadcza obecnos$ci

205

206

207

Kom. SatS ad 16.25cd-29ab: piirvoktabrahmakircadiprayascittanam iha janmani sam
paditadosamatrasamakatvat prag bahujanmarjitadosasamanartham nrsimhamantradiksam
api dattva tena nysim haradhanam ca karayet / tanmanah parisuddhyadikam tasmin bhagava-
danugraham ca jiiatva paravyihavibhavamantradiksam dadyad ity aha.

Termin animadi odnosi si¢ do osmiu nadprzyrodzonych umiejetnosci jogicznych (Yogabhasya
3.45).

SatS 16.29cd—34: [samkarsana uvaca:] prajiieyo hi kair lingaih sadhakanam aghaksayat //29 //
samyag aradhanan mantraprasadah kamalapate //30ab// [Sribhagavan uvaca:] cittaprasadas
tv atulas tejovrddhir ativa hi //30// dhairyam utsahasantosas tv akarpanyadayo [em. Hikita]
gunah / yesam tesam hi boddhavyam mantratma "bhimukhah sthitah //31// prayuktih San-
tikadinam karmanam acirad api / prayati yadi saphalyam vijiieyam tena hetunda //32// sam-
pannah papadahas ca prasanna$ capi mantrarat / dadati dharmakamarthan acirad yadi
yojitah //33// animadyastakam capi vividha yogasiddhayah atmasiddhisametas ca paritustas
tada smrtah //34//
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mantry w wyniku spalenia grzechow, ktore nastapito dzigki rytualom typu $an-
tika (zob. SatS 17.153cd-357ab). Relizacja kolejnych zyczen, spetnianych dzieki
adoracji mantry (dharmy, arthy i kamy; zob. SatS 17.357cd—455), jak rowniez
zyskanie o$miu jogicznych nadprzyrodzonych mocy, wydaje si¢ w §wietle SatS
16 niezwigzanych z procesem oczyszczania.

Koncepcja, ze tylko grupa rytuatdow rozpoczynajacych si¢ od Santiki jest
zwigzana ze spalaniem grzechow, omawiana jest do konca rozdziatu, gdzie
wspomina si¢ takze, ze po przyjeciu inicjacji mantrg Narasinhy i, w zwigzku
z tym, oczyszczeniu z grzechow adept powinien pozosta¢ pod obserwacja na-
uczyciela (SatS 16.36—41):

Po uczczeniu go [bostwo mantry] przez wczesniej wspomniany czas i podda-
niu go probie, az po santi, w kazdym kontekscie, kiedy przekona si¢, ze grzech
zniknat dzigki mantrze Narasinhy badz jakiejkolwiek innej upragnionej mantrze,
inicjacji, adoracji, ofierze ogniowej, recytacji, Slubowi itd., wytacznie dzigki ry-
tuatom rozpoczynajacym si¢ od $antika, ale bez rytualu animan i pozostatych
siddhi, o Lotosooki!, powinien nakaza¢ mu pozostac¢ (bhavayet) [pod obser-
wacja] przez pewien czas. Wtedy w celu zyskania wspaniato$ci sze$ciu zalet?*®
magicznych mocy zwigzanych z aspektem wibhawa oraz dla zdobycia magicz-
nych mocy i wyzwolenia (nissreyasavibhiityartham)*® ci, ktorzy juz oczyscili
si¢ z grzechow, bojazliwi, pragnacy znalez¢ schronienie w bogu, konsekrowani
rytuatami sanskara i zaangazowani w rytualy oczyszczajace, powinni przyjaé
najlepsza trojaka inicjacj¢ od taskawego nauczyciela, ktory, poproszony, wyrazit
na to zgodg lub [udzielit jej] z whasnej woli, przepetniony wspotczuciem?®.

Z charakterem mocy zwigzanych z inicjacjg Narasinhy kontrastuja wigc
rezultaty regularnych inicjacji, ktore w kontek$cie realizacji przyjemnos$ci
ziemskich sprowadzaja si¢ albo do zyskania sze$ciu zalet, albo mocy jogicz-
nych (vibhati). Wedle SatS 19.168cd—169ab, wibhawadiksza przynosi blizej

208 Sze$¢ boskich zalet to: jiiana, aisvarya, sakti, bala, virya i tejas.

209 Na temat znaczenia terminu vibhiiti zob. Rastelli 2006: 469-470.

210 SatS 16.36-41: tam aradhya hi piurvoktam kalam tam anuyojya ca / yogyatayah pariksartham
a santeh sarvavastusu //36// narasimhena vanyena mantrenabhimatena ca / diksaya ‘radha-
nenaiva homajapavratadina //37// karmand kevalenaiva santikadyucchritena [em. EDB;
santikatyucchritena U.] ca / vina ‘nimadisiddhibhyo buddhva papam ksayam gatam //38//
bhavayet tena kalena tatah padmaleksana / siddhinam vaibhaviyanam sadgunyamahimaptaye
//39// nissreyasavibhiityartham grahyam diksatrayam varam / abhyarthitat suprasannat pra-
tipanndc ca deSikat //40// sanukampena va tena svayam aprarthitena ca / karyam samsud-
dhapapanam bhitanam saranaisinam // samskrtanam hi yuktanam aghaksalanakarmani //41//
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nieokreslone moce typu wibhawa (vaibhavi siddhi), ale z bogactwem wyzwo-
lenia (moksalaksmisamanvita)*'. Moce te objawiajg si¢ poprzez zyskanie jo-
gicznych mocy, czyli zdolnoscig zmniejszania si¢ itd. (animdadi) 1 zalet/gun, co
nastgpuje w wyniku adoracji boga (@radhana) i poprawnej praktyki jogicznej
(vogabhyasa)*?. Pozostate dwie regularne inicjacje, wjuha i para, sa wieczne
(nitya), gdyz gwarantujg wyzwolenie z kotowrotu wcielef (SatS 19.178cd—180),
cho¢ w przypadku wjuhadikszy nastepuje to dopiero po spelnieniu ziemskich
pragnien przy pomocy szesciu boskich zalet (sadgunyabhoga)®®. Dlatego adept
ktorejkolwiek z regularnych inicjacji zalecanych przez SatS, nawet jesli naby-
wa umiej¢tnosci postugiwania si¢ nadprzyrodzonymi mocami, wydaje si¢ raczej
joginem, ktory w przeciwienstwie do tantrycznego sadhaki skupionego na do-
brach doczesnych (zob. SatS 17) przede wszystkim pragnie wyzwolenia, a siddhi
sg dla niego tylko produktem ubocznym (Rastelli 2000: 359).

Praktyka zalecana w SatS w celu oczyszczenia z grzechéw popetnionych
w poprzednich zywotach to niewatpliwie opisana w SatS 17 magiczna proce-
dura zwigzana z adoracja mantry Narasinhy w aspekcie wibhawa (vaibha-
viyanarasimhakalpa)*®. Niemniej jednak, jak wynika z wyzej przedstawionej

21 SatS 19.168cd—169ab: tavastu vaibhavi siddhir moksalaksmisamanvita //168// iti vaib-
havadiksaya laksanam samuddahrtam /— ,Niech moce typu wibhawa wraz z bogactwem wy-
zwolenia bede twoje! Oto charakterystyka wibhawadikszy”.

SatS 18.165: sampratam canimadinam gunanam uttaratra tu / vibhor ardadhanat samyag
yogyabhyasac ca bhajanam //165// — ,,W wyniku adoracji boga oraz poprawnej praktyki jo-
gicznej zyskuje si¢ teraz moce jak animan, a potem zalety”.

SatS 19.178cd—180: nityadiksadvayasyasya nanyan moksad rte phalam //178// tatrapi ca-
turatmiya diksa prak kamaleksana / balad dadati sadgunyabhogaptim bhavitatmanam
//179// phalam srakcandanadinam homadravyasya capi yat / prakrtya saha cabhyeti vilayam
brahmadiksaya //180// — ,,W przypadku tych dwoch wiecznych inicjacji nie ma innego owocu
niz wyzwolenie. Stad, o Lotosooki ¢aturatmijadiksza (catiiratmiyadiksa), najpierw zapewnia
ludziom o skupionych umystach szes¢ boskich zalet. W wyniku brahmadikszy (brahmadiksa)
owoc wynikajacy ze [stosowania] girland, pasty sandatowej itd. wraz z innymi substancjami
ofiarnymi znika wraz z prakrti”.

Cho¢ pomimo nazywania inicjacji imieniem Narasinhy oraz ewidentnego nawigzywania do
elementow opisanej w SatS 17 praktyki prowadzacej do zdobycia konkretnych magicznych
mocy zwigzanych z mantrg tegoz wlasnie bostwa przytoczony wyzej wers SatS 16.37ab
(narasimhena vanyena mantrenabhimatena ca), a wezesniej SatS 16.35 (yasmin vai vaibhave
ripe yasyabhiramate manah / tasya kalmasasantyartham diksam kuryac ca tena vai //35// —
»Powienien udzieli¢ mu inicjacji w celu zniszczenia grzechow [mantrg] jakiegokolwiek bo-
stwa wibhawa, ktore uwaza za dogodne”), sugeruje, ze w tym celu mozna wykorzysta¢ mantrg
innego bostwa typu wibhawa, a co wigcej, adoracja jakiejkolwiek mantry wibhawa, skutkujac
zapewnieniem mocy takich jak $antika, oczyszcza z grzechéw. By¢ moze mamy do czynienia
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analizy, mimo zasadniczo tej samej struktury — w obu rozdziatach narasinhadik-
sza poprzedza adoracj¢ mantry Narasinhy, ktora z kolei zapewnia inicjowane-
mu adeptowi magiczne moce, najpierw grupe zawierajaca santika i inne, potem
grup¢ pozwalajacg zrealizowac cztere cele zycia ludzkiego — procedury przed-
stawiono zdecydowanie inaczej pod wzgledem funkcji. O ile w przypadku SatS
17, gdzie szczegdtowo wylozono przebieg ceremonii, ma ona bez watpienia za
zadanie stworzy¢ skupionego na realizacji przyjemnosci ziemskich adepta typu
sadhaka, ktory w tym celu operuje magicznymi mocami, SatS 16 sprowadza jej
znaczenie do praktyki wprowadzajaco-oczyszczajacej, zalecanej przed inicja-
cja wlasciwa, w ramach ktorej adoracja mantry shuzy spaleniu grzechow. Wy-
daje sig, ze metoda utatwiajacg modyfikacje funkcji ceremonii, tj. przypisanie
poszczegdlnych elementow procedury zwigzanej z mantrg Narasinhy praktyce
wprowadzajacej do tradycji byto wykorzystanie obecnego w SatS 17 przeswiad-
czenia, charakterystycznego gldwnie dla tradycji §iwaickich, ze inicjacja zapew-
nia oczyszczenie z grzechow.

W kategoriach ceremonii zapewniajacej dostep do magicznych mocy jest na-
rasinhakalpa wspomniana w AhS. Tekst, cho¢ wedle mojej wiedzy jako jedy-
ny w obrebie opublikowanych sanhit pancaratry, w ten sposob konceptualizuje
ceremoni¢ Narasinhy, moze zatem potwierdza¢ hipoteze¢ o niespdjnosci funkcji
1 znaczenia narasinhakalpy w korpusie SatS. Zalecajac rytualng adoracje mantr
w obecnosci jantry Sudarsany (saudarsanayantra)®, by krol mogt zyskaé roz-
norodne moce magiczne (siddhi), AhS odnosi si¢ bezposrednio do narasinhakal-
py znanej z SatS, ale tez innych zrodet, co moze sugerowac przy okazji, ze cere-
monia znana byla szerzej niz obecnie, a takze jej zwigzki z dworem krélewskim:

O Medreze! W Satwacie i w innych tantrach przedstawione sg przepisy stoso-
wane w celu oddawania czci (kalpa) mantrze Sudar$any lub Narasinhy razem
z zalecong metoda. W jej [jantry?] obecnosci stajg si¢ kompletne [jesli] stoso-
wane z jej moca. Dlatego powinien ja czci¢, uprzednio polozywszy ja zgodnie
z wezesniej wspomnianym sposobem?'.

z kolejng manipulacjg, ktdra majgc na celu odwrdcenie uwagi od whasciwosci mantry Nara-
sinhy, wykorzystuje fakty przynalezno$ci Narasinhy do grupy bost wibhawa. Zalecenie takie
moze sugerowaé, ze narasinhadiksza przynalezy do inicjacji typu wibhawa, ktora jest jedng
z trzech inicjacji regularnych prezentowanych w tekscie (zob. hipotezy Hikity na temat funk-
cji narasinhadikszy na ss. 70).

215 Na temat procedury zwigzanej z sudarsanajantrg zob. Rastelli 2007: 144151 i Rastelli 2018.

216 AhS 27.31-33ab: sattvatadisu tantresu vihitenaiva cadhvand / sudarsanasya mantrasya
narasimhasya va mune //31// kalpaprayukta vidhayah sarve caitasya samnidhau / bhavan-
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Jak juz wczesniej wspomniano, w kontekscie tradycji tantrycznych ,kalpy”
stanowig specyficzng grupe¢ tekstow (lub ich rozdzialow) dotyczacych praktyk
magicznych. Sanderson stwierdza nawet, ze terminy ,,kalpa” i ,,mantrakalpa”
sa uzywane w odniesieniu do manuskryptow tekstow, ktore ustalajg przepisy,
jak zjedna¢ mantre, by obdarzyta sadhake nadnaturalnymi mocami (Sanderson
2001: 11-13). O mantrze Narasinhy wykorzystywanej w magicznych prakty-
kach wspominaja rowniez pokrotce JayS i ParS. Pierwszy z tekstow zawiera
opis mocy zyskiwanych przez sadhake w wyniku rytualnej adoracji mantry Na-
rasinhy (JayS 29.27-58), ktora stanowi czes¢ procedury typu kalpa zwigzanej
z trzema mantrami twarzy (vaktramantrakalpa)®. Poza procedura zwigzang
z mantrg twarzy Narasinhy (JayS 29.2-58), uwzglednia ona mantre Kapili (JayS
29.59—-110abc) i Warahy (Varaha) (JayS 29.110d—-183ab). Z kolei p6zniejsza ParS
przedstawia sposoby zdobycia magicznych mocy dzigki adoracji mantry Nara-
sinhy (ParS 16.8cd—18ab) i Sudar$any (ParS 16.37-58). Te wlasnie dwie man-
try, obok mantr Srikary (Srikara) i Warahy, sa najlepsze, by szybko zrealizowaé
ziemskie cele (ParS 16.1-3)%%.

Pouczen dotyczacych szczegolnej procedury zwigzanej z oddawaniem czci
mantrze Narasinhy w celu zdobycia magicznych mocy udziela takze wcigz
dostepny tylko w manuskrypcie tekst NKm, do ktorego wroéce w kolejnym
rozdziale.

Zdecydowanie tantryczny charakter ceremonii zwigzanej z mantrg Nara-
sinhy, widoczny w dazeniu, by przy pomocy mantry uzyska¢ magiczne moce,
sugeruje, w moim przekonaniu, ze kontekst praktyki oczyszczajaco-konwertu-
jacej jest produktem manipulacji starsza, o ile nie najstarsza, warstwa teksto-
wa SatS, ktoéra pierwotnie zawierala zalecenia dotyczace procedury typu kalpa
przeznaczonej dla sadhaki. Nieznaczna ilo$¢ niespdjnosci/niejasnosci w tekscie

ti sakalas caitat prabhavena prayojitah //32// tasmad yathoktamargena pratisthapyaitad
arcayet//

A7 JayS 29.1cd: Srnu vaktratrayasyatha kalpam vaksyami yadrsam //1cd//

28 ParS 16.1-3: kamasiddhikaran mantran kamscid vaksyami padmaja / Srunu tan pranidhanena

o

mahaviryan mahabalan //1// varaham narasinham Srikaram ca sudarsanam / etac catustayan
prahul srestham mantresu vaisnavah //2// acirad eva sidhyanti mantra hy ete mahodayah /
anyesu cirakalena tasmat tesam pradhanata //3// — ,,0, Zrodzony z lotosu! Objasni¢ pewne
mantry, ktore sprawiajg, ze zyczenia sg realizowane. Postuchaj o tych bardzo efektywnych
i silnych [mantrach] z uwagg. Wisznuici oglosili, ze te cztery [mantry] Warahy, Narasinhy,
Srikary i Sudar$any sa najlepsze po$réd mantr. Te bardzo pomy$lne mantry przynosza szybko
spetnienie, [podczas gdy] inne [dziatajg] powoli. To dlatego sg one wspaniate”.
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(np. omawiana wyzej interpolacja SatS 17.150cd—153ab) moze sugerowac, ze
redaktor stojacy za modyfikacja znaczenia i funkcji waibhawijanarasinhakalpy
zrobit to w umiejetny sposob. Jesli moja hipoteza jest trafha, przypuszczata-
bym wigc, ze SatS 16 jest rozdziatem dodanym na po6zniejszym etapie redakcji
dostepnej SatS w celu narzucenia konkretnej interpretacji znaczenia z jakiego$
wzgledu jednak zachowanej waibhawijanarasinhakalpy.

Niemniej jednak, poza nadaniem w SatS 16 nowej funkcji praktyce oryginal-
nie zwigzanej z realizacjg pragnien doczesnych, wart uwagi jest rowniez kon-
tekst, w ktorym obecnie dostgpna wersja SatS zaleca narasinhadiksze. Nawota-
nie, by udziela¢ jej wszystkim, tagcznie z zabdjcami (krtaghna) i — jak sugeruja
linijki odwotujace si¢ do tych, ktérzy nie dotrzymujg ograniczen dotyczacych
diety i nie uznaja autorytetu Wed (ndastika) — nie-wisznuitami implikuje bowiem,
ze wbrew hipotezie wysuwanej przez Gupte nie moze by¢ ona nawet z punktu
widzenia redaktora SatS 16 ceremonig przeznaczong dla kategorii wyznawcow
zwyczajowo nazywanych samajinami, a wiec pretendujacych do inicjacji, w wy-
niku ktorej otrzymuje si¢ najnizsze uprawnienia. Wprost przeciwnie, wsrod
wielu cech charakteryzujacych samajina SatS 22 wymienia np. konieczno$¢
urodzenia si¢ w wisznuickiej rodzinie i przej$cia zwyczajowych sakramentow
(SatS 22.3cd: sadvaisnavakule jatah susamskaraih susamskrtah), przynaleznosé
do klasy kszatrijow, wajsjow lub Sudrow oraz rezygnacje z migsa i wina (SatS
22.8.cd: ksatravitsiidrajativo madyamamsesvalampatah). Ponadto nigdzie poza
SatS 16 tekst nie daje nastikom szansy na poprawe i dotaczenie do tradycji. Na
przyktad zgodnie z SatS 21.15%"° | Wejscie [do siedziby boskiej] powinno by¢
zakazane w przypadku tych, ktorzy nie sg jego wyznawcami, glupcow, a szcze-
golnie w przypadku nastikow, rowniez w przypadku tych przywigzanych do
uciech”. Z kolei w zamykajacych sanhite wersach (SatS 25.381-384) zakazuje si¢
(cho¢ raczej konwencjonalnie) przekazywania tekstu nastikom:

Ta najwspanialsza [wiedza], ktora usuwa grzechy, jest pomyslna, czysta i przy-
nosi prawdziwe osiggni¢cia, powinna by¢ przekazywana tym, ktérych umysty
s state (bhavyasaya) i skupione na atmanie (bhavitatman); uwaznym wyznaw-
com, ktorzy stuzg Lotosookiemu i pozadajg ofiary, wyzwolenia, dobrej stawy,
a takze przebywaja bisko medrcow. Ten, kto ukrywa [ja] przed tymi, ktorzy sa
zadni ziemskich uciech, ktorzy nie sg przywigzani (do boga), ktorzy sg zadowo-
leni z nieprawdziwych stoéw itd., ktérzy oddajg si¢ niewlasciwym czynnosciom,

219 SatS 21.15: nabhaktanam na mirkhanam nastikanam visesatah / datavyah sampravesas ca
nopahasaratatmanam //15//
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a szczegoblnie przed nastikami, i ofiaruje jg tym, ktorzy sg ku temu odpowiedni,
taki cztowiek jest godzien mojego szacunku. Pomyslnosci! Odchodze?*.

W tym $wietle sugestia, ze nawet nastikowie moga pozby¢ si¢ przewin, je-
$li przystapia do narasinhadikszy, a potem, jak mozemy przypuszczac, dostapi¢
jednej z inicjacji wlasciwych, wskazuje wigc najprawdopodobniej, ze w ogdlnym
konteks$cie dostepnej obecnie wersji SatS ta specyficzna inicjacja petni funkcje
nie tylko praktyki oczyszczajacej, ale takze, w szczeg6élnych okolicznos$ciach,
wprowadzajacej do pancaratry cztonkéw innych sekt hinduistycznych lub trady-
cji religijnych, swego rodzaju praktyki konwertujacej.

W zwiazku z popularnym przeswiadczeniem, ze hinduista moze by¢ tylko
cztowiek, ktory si¢ hinduistg urodzil, a wigc konwersja na hinduizm jest nie-
mozliwa (a przynajmniej nie byta mozliwa w czasach starozytnych), zjawisko
przepltywu wiernych w obrgbie lub z tradycji hinduistycznych do innych trady-
cji religijnych nie zwracalo do niedawna szczegolnej uwagi badaczy indyjskich
tradycji religijnych??'. Jorg Gengnagel zauwaza, ze prowadzone w tym kierunku
badania potudniowoazjatyckie dotycza zazwyczaj czaséw wspotczesnych, a sku-
piaja si¢ albo na procesie wykluczenia z hinduizmu, wymaganym w celu przej-
$cia na islam, buddyzm lub chrzescijanstwo, badz przeciwnie, na rekonwersjach
chrze$cijan, muzutmandw i sikhow na hinduizm (XIX/XX w.) (Gengnagel 2010:
293-294). Warto jednak zauwazy¢, ze znaczenie terminu ,,konwersja” zmienia
si¢ w zaleznosci od historycznych, spolecznych i kulturowych uwarunkowan.
Koniecznos¢ kontekstualizacji konwersji, gdyz wywiera ona wplyw na, a row-
noczes$nie jest pod wptywem, sieci zaleznych powigzan, oczekiwan i sytuacji,
bedac determinowana przez wielorakie, interaktywne i skumulowane czynniki,
podkresla np. antropolog Lewis R. Rambo. W zwiagzku z tym nie mozna méwic
o jednej, uniwersalnej przyczynie konwersji, jednakowym procesie konwersji
czy jednakowych konsekwencjach takiego procesu (Rambo 1993: 5). W przy-

20 SatS 25.381-384: param papaharam punyam pavanam sadvibhiitidam / idam bhavyasayanam
ca vaktavyam bhavitatmanam //381// bhaktanam apramattanam pundarikaksasevinam /
yajiapavargasatkirti- sadhusangabhilasinam //382// bhogepsunam abhaktanam vakcha-
ladiratatmanam / anydyenopasannanam nastikanam visesatah //383// yo gopayatyayogyanam
yogyanam samprayacchati / imam artham sa manyo me svasti vo ‘stu vrajamy aham //384//
Gengnagel zauwaza, ze takie prze$wiadczenie stoi za opinig P. V. Kanego, twierdzacego,
ze starozytne teksty hinduistyczne nie zalecajg zadnej ceremonii stuzgcej wprowadzeniu do
hinduizmu 0s6b, ktorych przodkowie hinduistami nie byli. Kane uwzglednia jednak kilka
wyjatkdw: proces absorpcji i ceremoni¢ wratjastomy (vratyastoma) (zob. Gengnagel 2010:
292-293). Na temat celdéw i funkcji wratjastomy zob. Candotti i Pontillo 2015.

221
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padku Azji Poltudniowej jedng z metod kategoryzacji tego zjawiska jest badanie
go z perspektywy chronologicznej, w podziale na trzy okresy: przed panowa-
niem brytyjskim, podczas okresu kolonialnego i po uzyskaniu niepodlegtosci
(Robinson i Clarke 2011). Ze wzgledu na réznorodne okolicznosci w kazdym
z tych okresow przechodzono konwersje inaczej?*?. Jednak podczas gdy chrzes-
cijanstwo, islam i buddyzm zawsze uznawano za petnoprawne nurty religijne,
z dookreslong doktryng i filozofig oraz spolecznoscig wyznawcow, hinduizmo-
wi do$¢ czesto odmawiano takiego statusu ze wzgledu na jego ,,luzng” struk-
ture 1 brak reprezentatywnej ,,administracji”. Rowena Robinson i Sathianathan
Clarke proponujg zatem, by rozwazy¢ dwa modele praktyk konwertujgcych na
gruncie indyjskim. Pierwszy model dotyczytby przejs$cia na islam i chrze$cijan-
stwo, gdyz zazwyczaj wymagaja one kategorycznego porzucenia poprzedniego
wyznania. Drugi, znacznie bardziej liberalny, odnositby si¢ do przechodzenia
wiernych z innych tradycji na hinduizm badz zmiany tradycji w jego obrebie,
a wigc plynnego procesu zmiany przynaleznosci religijnej (Robinson i1 Clarke
2011: 6-8).

Nie da si¢ ukry¢, ze rytuaty umozliwiajace i sanskcjonujace zmiang tradycji
religijnej w obrebie hinduizmu badz dotaczenie do niego z zewnatrz sa w kon-
tekscie czaséw przednowowczesnych niemal niestudiowane. Nie znaczy to, ze
takie zmiany afiliacji religijnej nie istniaty. Ceremonie tego typu opisywano,
a co wiecej, wydaje sie¢, ze podzielaty one pewng strukture. I tak np. tekst Siwai-
ckiej saiwasiddhanty, Somasambhupaddhati (X1 w.), opisuje wratoddharawidhi
(vratoddharavidhi) — ,,przepis dotyczacy usuni¢cia slubow [religijnych]”. Mowa
W nim o wyznawcach, ktorzy sg wierni slubom zwigzanym z innymi doktry-
nami (vratayukta) albo noszg znaki innych doktryn (/ingin): buddystach, dZini-

222 Pierwsza grupa uwzglednia najwczesniejsze, tzw. rodzime konwersje, bardzo czesto zwig-
zane z zawieraniem sojuszy politycznych badZ handlowych (np. na dzZinizm lub buddyzm,
na islam), konwersje na chrzesécijanstwo w Kerali. Podczas panowania Brytyjczykdw, mimo
przewazajacej liczby konwersji na chrzesécijanstwo, zdarzaty si¢ takze przej$cia na sikhizm
i islam, zazwyczaj masowe i w kregach najnizszych warstw spotecznych. W tym okresie
rozpoczely si¢ takze powtdrne konwersje na hinduizm (Suddhi) oraz inicjowane przez hin-
duistyczne srodowiska nacjonalistyczne ruchy nastawione na akulturacj¢ ludnosci plemien-
nej (zob. Hardiman 2011: 255). Okres po odzyskaniu niepodlegtosci charakteryzuje z kolei
wzrost uwiklania konwersji w polityke (Robinson i Clarke 2011: 17). A propos najwczes-
niejszego okresu, warto dodaé, ze wyjatkowo obfity w przyktady konwersji na buddyzm ze
wzgledu na zmiane przekonan religijnych — przekonanie do nauki Buddy, jest Kanon palijski.
Konwersje w nim opisane dotyczg zar6wno bramindw, jak i kszatrijow, a takze kobiet (za te
uwagg dzickuje prof. Przemystawowi Szczurkowi).
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stach, wedantinach, wisznuitach, a nawet §iwaitach, ktorzy z punktu widzenia
Somasambhu, autora podrecznika, sg heretykami, minowicie pasupatach i maha-
wratach. Wszyscy oni mogg mimo to zosta¢ inicjowani do $aiwasiddhanty. Wa-
runkiem jest wczesniejsze poddanie si¢ ceremonii oczyszczajacej, ktora funkcja
przypomina konwersje. W ten sposdb, w wyniku trzech elementow, tj. oczysz-
czajacej prajascitty, symbolicznej likwidacji wczesniejszej afiliacji religijnej i re-
gularnej inicjacji do konkretnej tradycji Siwaickiej, tworzy si¢ nowego adepta
(Gengnagel 2010: 294.). Gengnagel zauwaza w tym przypadku dwie interesu-
jace kwestie. Po pierwsze, odwotujac si¢ do klasyfikacji konwersji zapronowa-
nej przez Rambo?*, wszystkie sze$¢ typow (dotyczacych buddystow, dzinistow,
wedantinow, wisznuitow, pasupatow i mahawratow) przej$cia na saiwasiddhante
przypisuje do jednej kategorii konwersji, tj. ,,zmiany tradycji” (tradition trans-
ition), mimo ze buddyzm i dZzinizm, uwazane zwykle za gléwne i niezalezne tra-
dycje religijne (major religious traditions), stoja w opozycji do czterech tradycji
hinduistycznych wymienionych w tek$cie. Cho¢ w zwiazku z tym powinny one
podlega¢ innej kategorii ruchow konwersyjnych, Gengnagel zauwaza, ze przepi-
sy Somasambhupaddhati nie réznicuja w ten sposéob kolejnych grup i nie reko-
menduja dla nich innych przepisow (Gengnagel 2010: 291-292). Z rytualistycz-
nego punktu widzenia sg sobie rowne. Po drugie, konwersja jest tutaj procesem,
ktory sktada si¢ z dwoch etapdw (Gengnagel, przynajmniej otwarcie, nie wlacza
w schemat procesu prajascitty, ktora poprzedza usunigcie oznak pierwotnego
wyznania): 1) odrzucenie oznak/$§lubéw religijnych kojarzonych z tradycja inng
niz Saiwasiddhanta, 2) inicjacja (diks@). Podczas gdy pierwszy etap skutkuje od-
cieciem si¢ od starej wiary, drugi stwarza nowego wyznawce $aiwasiddhanty?**.
Tylko inicjacja (diksd) umozliwia rozpoczecie zycia w konkretnej spotecznosci
1 ostatecznie niszczy nieczysto$¢ oraz zapewnia wyzwolenie.

Kolejnym tekstem zawierajacym wskazowki na temat ceremonii umozliwia-
jacej zmiane doktryny w celu dolaczenia do tradycji $iwaickiej jest datowana
na VIII w. Mrigendragama (Mrgendragama). W interesujacym nas kontekscie
tekst ogranicza si¢ do stwierdzenia, ze wyznawcy roznych doktryn, ktérzy chca
je porzuci¢ (darsanantarasamsthabhyas cyutanam anuvartinam) powinni zre-
zygnowac z dotychczas zajmowanej pozycji spotecznej/kasty (jati) i przystgpic
do inicjacji $iwaickiej, ale przeprowadzonej w odwrotnym porzadku. Wedtug

223 Na temat wszystkich kategorii konwersji: Rambo 1993: 13—14.
24 Odwotujac si¢ do kategorii zaproponowanych przez Rambo (Rambo 1993), Gengnagel
(Gengnagel 2010: 294) wigze t¢ faz¢ z apostazja.
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komentarza Bhattanarajanakanthy (Bhattanarayanakantha) chodzi tu o zwolen-
nikow sankhji, buddyzmu i innych doktryn (kapilasaugatadi). Przyczyng ich
decyzji, by staé sic wyznawcami Siwy, jest uderzenie mocy/Sakti (Saktipata).
Zanim zostang zaakceptowani na $ciezce Siwy, musza sie oczysci¢ przy pomocy
rytuatu prajascitta, ktory przetnie krepujace ich wiezy wynikajace z dotychcza-
sowego statusu spotecznego i przynaleznosci religijnej*®. Wydaje si¢ wigc, ze
podobnie jak w przypadku analizowanej przez Gengnagela ceremonii wratodd-
hary mamy tu takze do czynienia ze zmiang tradycji, poprzez rytuat, ktorego
kulminacjg jest inicjacja. Niezaleznie od religijnej afiliacji kandydata proces jest
taki sam.

Wracajac do uwiktania narasinhadikszy w kontekst zmiany wyznania, we-
dtug hipotezy zaproponowanej przez Hudsona tamilskie strofy autorstwa Tiru-
mangaja sugeruja, ze nalezy ja faczy¢ z rytuatem oczyszczajacym, jakiemu pod-
dat si¢ krol Pallawamala (Pallavamalla), gdy powrocit do Kanéi po dtugoletnim
wygnaniu (ok. 753—754). Zanim ponownie konsekrowano go na wisznuickiego
wladce, musial podda¢ si¢ ceremonii oczyszczajacej (Hudson 2007: 131-132).
W szerszej perspektywie Hudson traktuje narasinhadiksz¢ w kategoriach rytua-
tu stuzacego oczyszczeniu barbarzyncéw (mleccha), zasadniczo wtadcow spoza
indyjskiego obszaru kulturowego, aspirujacych do inicjacji w obrzadku wisznui-
ckim (Hudson 2002: 145).

Jesli odwotywac si¢ jednak wylacznie do literatury pancaratry, pouczenie, by
przeprowadza¢ narasinhadiksze dla tych, ktorzy spozywaja wszystko (sarvasin),
zabojcow (krtaghna) czy zloczyncdw (durdcara) (pomijajac wiec wspomniany
w SatS 16 przypadek nastikow), przywotuje na mysl specyficzng ceremonig
oczyszczajaca przeznaczong dla osob o wysokiej pozycji (isvara), opisang w ParS
17 tzw. iswaradiksze¢ (iSvaradiksa). Tekst zaleca ja w sytuacji, gdy z powodu bra-
ku czasu spowodowanego obowigzkami lub deprawacji nie wypetnili religijnych
nakazow. Moga by¢ to krolowie (rajana) 1 im podobni (rajamatra), podwojnie
urodzeni (dvija), ale tez sudrowie, pod warunkiem ze sg zamozni 1 wptywowi
(Czerniak-Drozdzowicz 2003: 139). Po przejsciu dtugiej sekwencji rytuatow

25 MrgA, ¢éarjapada, 27: darsanantarasamsthabhyas cyutanam anuvartinam / vidhayaivam
svajatyantam diksam kuryad vilomatah //27//
Kom. ad. MrgA, ¢éarjapada, 27: [darsanantarasamsthabhyah] yah kapilasaugatadipara-
darsanoditah samstha uktayas tabhyah cyutanam bhavanddivasad bhrastanam [anuvartinam]
kalantaratah Saktipatamahdatmyad andhatvanivrttya Saivamarganuvartinam satam praya-
Scittartham evam iti pragvatsrstikramat samanyamantrasamhitahomam svajatyantam kuryat /
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oczyszczajacych, lacznie z kapielg i ceremonia hiranjagarbha (hiranyagarbha),
ktorych zadaniem jest uzupelnienie brakujacych sakramentow (samskara) badz
ich ekwiwalentow w przypadku Sudrow, i ceremonii tulabhara (tiZlabhara) (ofia-
rowanie ztota w ilo$ci rownej wadze ofiarodawcy) moga oni przystapi¢ do ini-
cjacji regularnej (Czerniak-Drozdzowicz 2003: 139).

Pozniejsza hagiograficzna literatura S$riwisznuicka poswiadcza natomiast
istnienie ceremonii o funkcji bliskiej konwersji. Odwotujac si¢ do tamilskich
tekstow z XIV w., Srilata Raman analizuje watki poruszajace kwesti¢ asce-
tow wywodzacych si¢ z roznych tradycji religijnych, ktérzy podejmuja decy-
zj¢, by zosta¢ $riwisznuitami. Druga grupg analizowanych przez nig watkow
stanowig te dotyczace dolaczenia do spotecznosci $riwisznuickiej w sytuacii,
gdy kandydat w jaki$ spodb byt z nig juz powigzany (Raman 2007: 263). Nie-
zaleznie od kontekstu, pociagaja one za sobg ceremoni¢ pieciu sakramentow
(paricasamskara), inaczej zwang samasrajang (samasrayana)®®. Pig¢ sakramen-
tow przyjmuje si¢ w okreslonej kolejnosci, a obejmuja one: wypalenie broni boga
na ramionach (t@pasamskara), namalowanie symboli boga na réznych czgsciach
ciata (pundrasamskara), nadanie wisznuickiego imienia (namasamskara), prze-
kazanie istotnych mantr wisznuickich (mantrasamskara), przekazanie figurki
Wisznu-Narajany lub pouczenia dotyczacego rytuatu (vagasamskara). W kon-
teks$cie konwersji wydaje sig, ze przynajmniej w okresie formowania si¢ i konso-
lidacji $riwisznuizmu, a wigc miedzy X a XV w., istotne role odgrywata przede
wszystkim transformacja ciala: wypalenie i namalowanie emblematow Wisznu
sprawialo, ze nowa przynalezno$¢ religijna byta widoczna (Raman 2007: 286).

Trzy epizody omowione przez Raman wydaja si¢ szczegdlnie istotne w dys-
kusji nad konwersja, badz praktyka jej podobna, w obrebie §riwisznuizmu (Ra-
man 2007: 271-274, 278-279). Dwa z epizodéw traktuja o adwajtinach, Jada-
waprakasi (Yadavaprakasa) i Jadzniamurtim (Yajiamirti), ascetach noszacych
przy sobie jeden kij (ekadanda)*’, ktorzy przystepuja do Sriwisznuizmu. Jada-

226 Badaczka pos$wigcita ceremonii pancasanskara/samasrajana dwa artykuty (Raman 2005,
2007), w ktorych wymienia jej cztery warianty: 1) ceremonia jako element ortodoksyjnego
obrzedu przejscia (samskara) polegajacego na nadaniu imienia; 2) ceremonia jako wprowa-
dzenie do tradycji nauczyciela (pewne analogie z upanajang); 3) ceremonia dopuszczajaca do
tradycji wisznuickiej osoby, ktore jej cztonkami nie byty; 4) ceremonia o charakterze konwer-
tujgcym; zob. Czerniak-Drozdzowicz 2008: 93-94.

27 Terminy ,,ekadanda” i ,tridanda” zwigzane sg z kategoriami wyrzeczehcow (samnyasin).
Ascetow Siwaickich zwykle uwaza si¢ za identyfikujacych si¢ z tradycja tzw. jednego kija
(ekadanda), a wisznuitoéw z tradycja trzech zwigzanych kijow (tridanda), ktore notabene moga
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waprakasa porzuca swg tradycje przekonany przez matke, Jadznamurti decy-
duje si¢ na to, kiedy przegrywa debate z Ramanudza. Obaj napierw odprawia-
ja prajascittg, a nastepnie zapuszczaja kosmyk wlosow i zaktadajg braminski
sznur. Kolejnym etapem przemiany jest zamiana kija na trzy ze soba zwigzane
(tridanda) 1 zatozenie nowych szat. Proces zamyka sakrament pundra (wymalo-
wanie na ciele symboli Wisznu) i nadanie nowego imienia. Trzeci z omdéwionych
przez Raman epizodéw dotyczy kuzyna Ramanudzi, sSiwaity Gowindy Bhattara
(Govinda Bhattar), ktory przechodzi na $riwisznuizm dzigki petnej ceremonii
pancasanskara, ale nie stosuje wezesniej zadnych ekspiacji. Wydaje sig, ze w tym
wypadku ich rolg pelni zwykle fizyczne odrzucenie rudrakszy (rudraksa)®®.
Symbolizujac wyrzeczenie si¢ Siwy na rzecz Wisznu, akt ten staje si¢ substy-
tutem oczyszczenia, ktore zazwyczaj poprzedza konwersje (Raman 2007: 279).

Ceremonie omoOwione przez Raman sugeruja, ze w konteks$cie wisznuickich
tradycji hinduistycznych bardzo trudno jest oddzieli¢ inicjacje od konwers;ji,
przede wszystkim dlatego, ze jeden rytuat moze spetnia¢ obie te funkcje badz
sekwencja rytuatow majacych za zadanie zmieni¢ religijng afiliacj¢ kandydata
konczy si¢ inicjacja (diksd), ktora ostatecznie warunkuje inkorporacje do nowej
tradycji (Gengnagel 2010: 294, Dube i Dube 2011: 235ff). Poréwnanie schema-
tow wspomnianych wyzej hinduistycznych ceremonii stuzagcych wprowadzeniu
do tradycji nowego wyznawcy wykazuje jednak wiele podobienstw. Po pierw-
sze, wszystkie sa czasochtonne. W przypadku praktyki opisanej w Somasamb-
hupaddhati ceremonia obejmuje: 1) pokute stuzaca oczyszczeniu (prayascitta),
2) rytualt/rytuaty likwidujace starg afiliacje i 3) inicjacje wtasciwa (diksa). Cere-
monia pobieznie wspomniana w Mrigendragamie wymaga 1) prajascitty i 2) dik-
szy. Sriwisznuickie hagiografie wymieniaja natomiast prajascitte, po ktérej na-
stepuje ceremonia panc¢asanskara, ktora moze mie¢ funkcje podwojna: konwersji
1 inicjacji. Dodatkowo Zaden z tekstow nie zaleca zroznicowania przebiegu ce-
remonii w zalezno$ci od pierwotnej afiliacji kandydata. Ceremonia zwigzana
z mantrg Narasinhy w konteks$cie przedstawionym w SatS 16 wpisuje si¢ w sche-
mat pierwszy. Zanim stare grzechy zostang zniszczone przy pomocy mantry
Narasinhy, kandydatom zaleca si¢ oczysci¢ z grzechow biezacych poprzez pra-
jascitte — pokute. Rozrdznienie na grzechy stare i biezace, gdzie te pierwsze ewi-

shuzy¢ za trojndg, na ktorym mozna np. zawiesi¢ naczynie z ogniem (Olivelle 2006: 231-248,
Orr 2012).

Charakterystyczny dla $iwaitow rodzaj sznura modlitewnego z pestek mali waskolistnej
(tac. Elaeocarpus angustifolius).
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dentnie nalezy interpretowac jako zwigzane z poprzednim zyciem, a wiec i reli-
gijng afiliacja, stanowi notabene jedng z przestanek, by w obecnym kontekscie
SatS narasinhadiksze interpretowac jako praktyke majaca na celu wprowadzenie
na tono tradycji pancéaratry nowicjuszy wywodzacych si¢ z innych spolecznosci
religijnych. Te hipotez¢ potwierdza fakt, ze o ile wedtug SatS 17 po przejsciu
narasinhadikszy adepci wystuchujg pouczen dotyczacych obowigzujacych ich
od teraz spolecznych i religijnych zasad, to juz wedtug SatS 16 przez okreslony
czas przebywaja jedynie pod obserwacja nauczyciela. Dopiero gdy nauczyciel
dostrzeze w nich taske boga, moga przystapi¢ do inicjacji wlasciwej (zob. SatS
16.25cd—29ab). Mozna zatozy¢, ze celem okresu przejsciowego jest ugruntowanie
wiedzy na temat nowej wiary, rodzaj nowicjatu, ktéry, wedlug Rambo, pomaga
odseparowac si¢ od przesztosci, wejs¢ w ,,nowe zycie” i skonsolidowa¢ nowg
tozsamos¢. Konwertyta uczy sie wtedy, jak na nowo mysle¢, dziata¢ i odczuwac
(Rambo 1993: 168—-169). W swietle klasycznej juz koncepcji potrdjnej struktury
rytuatu (preliminalna, liminalna, postliminalna), zaproponowanej przez Vic-
tora Turnera (Turner 2006), pierwsza faza powyzszych procesow, stanowigca
oczyszczenie, koresponduje z fazg preliminalna, czyli separacja. Faza kolejna,
charakteryzujaca si¢ stanem przejscia i utraty tozsamosci, odpowiada liminalnej
fazie bycia pomigdzy. Faza trzecia, a wigc ostateczna akceptacja adepta poprzez
dopuszczenie go do inicjacji wiasciwej, koresponduje z postliminalng fazg inkor-
poraciji, tj. rozpoczeciem nowego zycia, zmiany statusu spotecznego itd. W kon-
tek$cie rozwazan na temat ingerencji w tekst SatS szczegdlnie zwraca uwage
fakt, ze postulowany przez SatS 16 okres liminalny, a wigc czas nowicjatu, kiedy
pod okiem nauczyciela adept adoruje mantr¢ Narasinhy, odpowiada oryginalnie
zaawansowane] praktyce sadhaki, ktory czci mantr¢ w ustronnym miejscu, by
zdoby¢ nad nig kontrolg, a potem zyska¢ zwigzane z nig moce magiczne, opisane
zresztg doktadnie w SatS 17.

Na (naddang) funkcje wprowadzenia do tradycji w przypadku narasinhadik-
szy w pewien sposdb wskazuje tez jej tradycyjne objasnienie, czyli IS.
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1. Iswarasanhita versus Satwatasanhita

Charakterystyczna dla tradycji panéaratry koncepcja wzajemnego powigzania
»trzech klejnotow” z ich objasnieniami (wjakhja) narzuca w pewien sposob me-
todologi¢ badan, sugerujac, by dalszych informacji na temat procedury zwia-
zanej z mantrg Narasinhy szuka¢ najpierw w IS. Nie ulega jednak watpliwosci,
ze pomyst, by traktowac pary tekstow jako faktycznie ze soba powigzane, na-
lezy przypisywa¢ autorowi JaySA. Wjakhje, w tym IS, sg niezaleznymi teksta-
mi skomponowanymi jak inne sanhity. Konwencjonalno$¢ koncepcji zwigzku
jednego z ,trzech klejnotéw” z dang wjakhja jest widoczna cho¢by w czgstych
zapozyczeniach z tekstow innych niz te skojarzone w pary. Swiadczy o tym
réwniez wysoki stopien intertekstualnosci w przypadku sanhit, ktérych JaySA
w swej koncepcji nie uwzglednia. Charakterystyczne dla pancaratry zjawisko
tekstualnego zapozyczania najszerzej omawia wspomniana juz praca Rastelli
dotyczaca kompozycji ParS (Rastelli 2006), ktora bedac w istocie kompilacja
innych sanhit, pokazuje, jak dalece moze sigga¢ owa intertekstualnos¢ w przy-
padku pancaratréw. Paralelne wersy mozna wysledzi¢ rowniez migdzy np. san-
hitami a zroédtami $iwaickimi (Sanderson 2001: 1, 37-39)>*° czy literatura pu-
raniczng (Rastelli 2007)*°, przy czym przeplyw materiatu tekstowego mogh
mie¢ miejsce w obu kierunkach. Na taki sposob komponowania tekstow miato
zapewne wptyw przekonanie, ze zostaly zestane przez Wisznu, a konstytuujacy
je dialog jest w istocie boskim objawieniem. W zwigzku z tym sanhity sg teks-
tami anonimowymi. Jak obrazowo wyrazit to Jan Gonda, ich autorzy chowaja
si¢ za bostwami 1 medrcami, w usta ktorych wktadaja seri¢ pytan i odpowiedzi,
zapewniajac w ten sposob wiarygodnos¢ tradycji, przesyconej jednakze doktry-

22 Np., jak wykazat Sanderson, przeptyw tekstow miat miejsce w przypadku tekstu Siwaickiej
saiwasiddhanty pt. Brihatkalottara (Brhatkalottara), gdzie w opisie rytuatow kremacyjnych
(antyesti) 1 ceremonii Sraddha (sraddha) zapozyczono wersy z dwoch rozdziatow JayS.

20 W przypadku Agnipurany sg to passusy zapozyczone z §iwaickiego tekstu Somasambhupadd-
hati (AP 72-90, 92—103), ale takze wisznuickiej Hajasirszapancaratry 1 Naradijasanhity
(AP 21-70).
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nami ich wlasnej spotecznosci, a wigc charakterystycznej dla konkretnego czasu
i regionu (Gonda 1977: 119).

Wedlug Schradera i Gondy IS to prawdopodobnie najstarszy tekst panéa-
ratry spos$rod tych skomponowanych na potudniu Indii (Schrader 1916, repr.
1995: 18). Zdaniem obu badaczy na potudniowoindyjska proweniencj¢ sanhity
wskazuje opis wspaniatosci Jadugiri/Melkote (Yadugirimahatmya) oraz aluzje
(8.175 1 11.235, 252) do studiowania tzw. drawidyjskiej Wedy (dramidi sruti),
tekstu przypisywanego Sathakopie (Sathakopa), zwanemu réwniez Namalwa-
rem (Namalvar). Odwotanie do Namalwara zyjacego w latach 880-930 pozwala,
zdaniem Gondy, datowa¢ przynajmniej te czgsci tekstu, ktore zawierajg owe in-
formacje, nawet na X w. Cho¢ tekst pt. IS cytuje Jamuna, zatozenie, ze znano go
w wersji skonczonej juz na poczatku IX w., jest jednak zdaniem Gondy watpliwe
(Gonda 1977: 54-55). Z kolei Matsubara datuje IS na XIV w. (Matsubara 1994:
27-31) i sugeruje istnienie jej dwoch redakcji, sposrod ktorych obecnie dostep-
na jest ta pozniejsza. Kilkanascie werséw tekstu cytowanego pod tym samym
tytutem przez Jamung w Agamapramanji nie pojawia si¢ w IS, ktorg opubliko-
wano?'. Badacz wnioskuje zatem, ze znana nam IS powstata na wzor wezesnie;j-
szej 1 bedacej rodzajem kompilacji innych tekstow ParS, a jej kompozycja miata
miejsce juz po $mierci Wenkatanathy.

Zgodnie z konwencja IS 1 zawiera mityczng historie zestania tekstu na ziemig
(sastravatara). Historia ta zawiera kluczowe dla prestizu tekstu, a inspirowane
analogicznymi w ParS stwierdzenia, w $§wietle ktorych jest esencja wszystkich
boskich pism (sara) i objasnieniem SatS (satvatarthaprakasika). O wzajemnym

31 Wersy zamieszczone w wydaniu Narasinhachariego (Narasinhachari 1976: 163). Matsubara
wspomina o 13 niezidentyfikowanych wersach (Matsubara 1994: 28). Posrod argumentéw
wskazujgcych na niezgodno$¢ zrodla Jamuny z obecng wersji sanhity, a tym samym na jej
pézne pochodzenie, Matsubara wymienia rowniez kwesti¢ opisu festiwalu poswigconego
Krisznie [KrisznadZzanmutsawa (Krsnajanmutsava)] zamieszczonego w IS 12. Z jednej strony
tego rodzaju opisoOw brak we wczesnych tekstach, z drugiej — uderza jego podobienstwo do
opisu analogicznego $wicta w poznym tekscie SriprS. Ponadto przedstawione w tym samym
rozdziale IS (oraz w IS 20.245-246, 280-281) szczegdly zwigzane z zyciem Kriszny z klanu
Jadawa nie wystepuja we wczesnych tekstach. Na p6zng kompozycje obecnie dostepnej IS
wskazujg tez liczne zapozyczenia z ParS (skomponowanej ok. X w.), ktore czg¢sto nieuwaznie
wprowadzane sa do tekstu, bez korekty koniecznej dla wpasowania do reszty sanhity. Mat-
subara zauwaza rowniez, ze do IS nie odwoluje sie Zyjacy w XIV w. Wenkatanatha, ktory
w Pancéaratrarakszy cytuje sanhity powstate ok. X w. (w tym np. ParS). IS nie pojawia sie
takze na liscie 108 sanhit zamieszczonej w Wiswamitrasanhicie (2.17-32), datowanej przez
Matsubarg¢ na XIV w. (Matsubara 1994: 29-30).
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zwigzku IS i SatS dodatkowo wspomina si¢ w ostatnim rozdziale tej pierwszej,
gdzie czytamy, ze IS rozja$nia znaczenie SatS (satvatarthaprakasika) (IS 25.213).

Cho¢ oba teksty sktadajg si¢ z dwudziestu pigciu rozdzialow, SatS skupia
si¢ zasadniczo na dwoch tematach: roli oddawania czci bogu w formie wjuha
i wibhawa (2—6, 9—13) oraz zagadnieniom zwigzanym z inicjacjg (diksa) (16-23),
IS dotyczy natomiast gtéwnie zalecen zwigzanych z réznorodnymi aspektami
praktyki $wigtynnej. Tekst zawiera nauki dotyczace codziennej rutyny kapta-
néw $§wigtynnych (2-9), obchodow festiwali (10—15), czynno$ci zwigzanych ze
$wiatynia, np. jej budowa, wyposazeniem, konsekracja (16—19), §luboéw religij-
nych i inicjacji (21-22) oraz, dodatkowo, odpowiedzi na szes¢ pytan dotyczacych
kaptanéw (23-25) (Smith 1975-1980: 66—67). To poréwnanie dowodzi, ze brak
odwotlan we wjakhji do pewnych watkow obecnych w teks$cie uznawanym za
podstawowy jest warunkowany ewolucja doktryny, a sankcjonowany w obrebie
pancaratry wlasnie przez koncepcje wjakhji. Stad tez np. SatS nie zawiera cho¢-
by aluzji do opiewanego w IS o$rodka Melkote.

Zdaniem Matsubary, wzorujac si¢ na ParS, ktora we fragmencie 10.212-222
streszcza PausS, autor IS w nalezacych do rozdzialu stawigcego wspaniato$é
Malkote wersach 20.196—-207ab streszcza tres¢ SatS (Matsubara 1994: 35). Krot-
kie streszczenie tre$ci SatS zawiera takze IS 21.567cd—577ab. Wydaje sig, ze, po
niewielkich modyfikacjach, zapozyczono je z ParS 19.529-538. W tym drugim
przypadku fragment pojawia si¢ w konteks$cie charakterystyki mantrasiddhanty,
jednego z czterech nurtow pancaratry, do ktorego przynalezy SatS. Streszczenie
wymienia kilka tematéw poruszanych (w tej samej kolejnosci) w SatS, wsrod
nich: charakterystyke bostw pradurbhawa (pradurbhava); oddawanie czci bogu
w lotosie serca i na lotosowym tronie, oddawanie czci potencjom, takim jak Lak-
szmi, Puszti itd., oraz boskim atrybutom, jak koncha i dysk; inicjacja mantra
Narasinhy; trzy inicjacje zwane kolejno wibhawa, wjuha i1 sukszma; cztery typy
adeptow, tj. samajina i pozostatych; zasady samaja; porzadek instalacji posagow,
charakterystyka mantr, mandali, mudr, paleniska itd. Dwukrotne wplecenie
streszczenia SatS w tres¢ IS to by¢ moze rezultat dwoch faz zapozyczen: naj-
pierw kompilator IS 21 powtdrnie wykorzystat fragment ParS (ParS 19.529-538
= IS 21.567cd—577ab), a potem, dodatkowo, powtornie wykorzystano passus juz
wpleciony w IS 21 w obrebie IS 20, tj. rozdziatu, ktéry ze wzgledu na odnosniki
do osrodka Melkote uchodzi za p6zniejszg interpolacje.

139



Rozdzial I1l. Inicjacja mantrq Narasinhy i jej adoracja w ISwarasanhicie i Narasinhakalpie

A. JAK DALEKO MOZE SIEGAC INTERTEKSTUALNOSC?

Analiza IS wykazuje, ze jej kompilator w duzym stopniu idzie za wzorem inicja-
cyjnym zalecanym przez SatS, stad system inicjacyjny IS moze sprawia¢ wraze-
nie wyciagu z SatS. Dzialanie kompilatora wjakhji jest jednak dos¢ selektywne:
podczas gdy pewne passusy przepisuje niemal verbatim z SatS, inne zupetnie
pomija, dodajac przy tym dla zachowania logicznego porzadku okrojonej sek-
wencji czynnosci wlasne wersy. Zapozyczenia w duzym stopniu uwzgledniajg
zalecenia dotyczace ceremonii zwigzanej z mantrg Narasinhy.

Jak pamigtamy, system inicjacyjny SatS obejmuje trzy opcjonalne inicjacje,
z ktérych kazda przynosi konkretne owoce: paradiksza — wyzwolenie, wjuha-
diksza — wyzwolenie i1 przyjemnosci ziemskie, wibhawadiksza — przyjemnosci
ziemskie (SatS 19.3-7). Inicjacje roznig si¢ mantra, ktorg podczas inicjacji na-
uczyciel przekazuje uczniom w zaleznos$ci od ich predyspozycji, ale podzielaja
strukturg, w ramach ktorych inicjowani przechodza przez cztery fazy, nadajace
uprawnienia samajina, putraki, sadhaki i acarji. W swietle SatS 16, zanim dojdzie
do inicjacji regularnej, kandydaci, ktérzy wymagaja oczyszczenia w zwigzku
z popetnieniem powaznych przewinien w poprzednich zywotach lub wywodza
si¢ z innych tradycji religijnych, powinni poddac¢ si¢ inicjacji mantrg Narasinhy.
Po jej przejsciu zaleca si¢ adoracje mantry Narasinhy, nad ktorg czuwa nauczy-
ciel. Jak juz wspomniano, osiem rozdzialow SatS dotyczy pouczen zwigzanych
zZ inicjacja (16-23).

W przypadku IS pouczenia dotyczace inicjacji zamykajg si¢ w obrebie tylko
dwoch rozdziatow, tj. IS 21 (zasady dotyczace inicjacji; diksavidhi) i IS 22 (za-
sady dotyczace nakazow; niyamavidhana). Pierwszy z nich inkorporuje niemal
trzy czwarte tresci SatS 16 i, prawie w calosci, tres¢ SatS 18-20. Tres¢ drugie-
go rozdziatu koresponduje z trescig SatS 21 (z wyjatkiem jej czesci wstepnej,
tj. wersow 1-2).

Zapozyczone fragmenty wprowadzone sg do korpusu IS w kolejnoéci zgodnej
z logicznym porzadkiem czynnosci zalecanym przez SatS, przy czym kompi-
lator IS nie podaje informacji na temat zrodla cytowan. Znaczaca ingerencja
w strukture zapozyczonej sekcji (poza niewielkimi zmianami dotyczacymi po-
jedynczych stow lub bledami skryby) jest zatem 1) zupetne pominiecie SatS 17,
tj. rozdziatu, ktory zawiera rozbudowany opis procedury adoracji mantry Nara-
sinhy w formie wibhawa (vaibhaviyanarasimhakalpa) prowadzacej do zyskania
magicznych mocy. Ponadto 2) opis systemu incjacyjnego IS uwzglednia zagad-
nienie nieobecne w SatS, tj. rytuat pancasanskara. Innowacyjne w stosunku do
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reprezentujace] starsza warstwe tekstowa SatS wprowadzenie wskazéwek na
temat poszczegolnych elementow pancasanskary, tj. rytualow wypalania (tapa)
i malowania na ciele inicjowanego znakow sekty (urdhwapundra) (IS 21.283cd—
318), uzupekionych zapozyczonym z SatS, ale inaczej skontekstualizowanym,
rytuatem nadania imienia (nama) (IS 21.319-325 = SatS 19.39cd—46ab) ma miej-
sce w poczatkowej czesci instrukceji dotyczacych przebiegu inicjacji wlasciwej
(korespondujacej z SatS 19).

Tab. 1. Paralele tekstowe pomiedzy IS 21 i SatS 16, 18-20

IS 21 SatS 16, 1820

21.1-3ab

21.3cd-28 16.4-29ab (ze sporadycznymi modyfikacjami)
21.29ab

21.29cd-30ab 18.2

21.30cd-74 18.4—48ab (ze sporadycznymi modyfikacjami)
21.75

21.76-91 18.48cd—64ab (ze sporadycznymi modyfikacjami)
21.92ab

21.92¢d-98 18.78—84ab (ze sporadycznymi modyfikacjami)
21.99-105ab 18. 8692 (ze sporadycznymi modyfikacjami)
21.105¢cd

21.106-246ab 18.93¢d-233 (ze sporadycznymi modyfikacjami)
21.246¢cd

21.247acd-283a 19.3acd—39a (ze sporadycznymi modyfikacjami)
21.283cd-318

[1. tapa, 2. ardhvapundral

21.319-325 [namal 19.39cd—46ab (ze sporadycznymi modyfikacjami)
21.326—460ab 19.46¢d—180 (ze sporadycznymi modyfikacjami)
21.460cd—464ab

21.464cd—503ab 20.2—40 (ze sporadycznymi modyfikacjami)
21.503cd-587
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Tab. 2. Paralele tekstowe pomiedzy IS 22 a SatS 21

IS 22 SatS 21

2212

22.3-22.38a 21.3-38a (ze sporadycznymi modyfikacjami)
22.38b

22.38cd—62a 21.38cd—62a (ze sporadycznymi modyfikacjami)
22.62b

22.62cd—67ab 21.62c¢d—66 (ze sporadycznymi modyfikacjami)
22.67cd

Zmiany w tradycji pancaratry odzwierciedlone w kompozycji IS 21 wiele
mowig o trajektoriach losu ceremonii zwigzanej z mantrg Narasinhy. Jak juz
wspominano, wypalenie na ramionach emblematéw Wisznu, wyrysowanie na
ciele znakow wisznuickich przy pomocy bialej glinki oraz nadanie wisznuickie-
go imienia stanowi, wraz z dwiema kolejnymi praktykami, tj. przekazaniem
mantry 1 wizerunku bostwa lub nauki (ydga), praktyke pigciu sakramentow
(panicasamskara). Praktyki tej nie po§wiadczaja najwczesniejsze sanhity: odwo-
tania do niej znajdujemy poza IS jedynie w SriprS 16.109—138, ktora zreszta
opis ten najprawdopodobniej powtarza za IS. Jedynym wczesnym wyjatkiem jest
wers SatS 22.9, gdzie pojawia si¢ informacja o samajinie, na ktorego ciele wy-
palono znak dysku (cakrataptatanu). By¢ moze, jak sugeruje Kathrine Young,
ztozenie to stanowi jedynie pozniejszg interpolacje. Zdaniem badaczki na po-
czatkowym etapie rozwoju tradycji nie kojarzono wypalania na ramionach zna-
ku konchy i1 dysku wylacznie z pancaratrinami, a z wisznuitami w ogoéle (Young
2007: 207). Wedtug wspominanej juz w kontekscie pancasanskary/samasrajany
Raman, juz od IX w. ceremonia ta, lub jej elementy, wizualnie poswiadczala
przynalezno$¢ do tradycji wisznuickiej na terenach tamilskich. Z biegiem czasu,
i w roznych okolicznosciach, jej funkcja ewoluowata. W okresie Colow (Cola),
kiedy wisznuizm konkurowat z Siwaizmem o patronat krolewski, ceremonia stu-
zyta by¢ moze za rytual konwertujacy lub wprowadzajacy przedstawicieli obu
plci oraz wszystkich grup spolecznych do spolecznosci wisznuitow. Obecnie na-
daje $riwisznuitom kompetencje pozwalajace funkcjonowa¢ w zycu religijnym
spotecznosci.

Cho¢ w IS 21.283cd-325 opisano z detalami tylko trzy sakramenty: 1. wypa-
lenie na ramionach emblematu dysku i konchy — tapa, 2. namalowanie na ciele
znaku sekty — pundra oraz 3. nadanie adeptowi sekretnego imienia — nama, wers
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IS 21.283¢d-284ab?*? wymienia ich pie¢. Nauczyciel udzielajgcy uczniowi sakra-
mentu tapa (IS 21.284-292ab)>** wypala na jego ramionach dwa znaki — konchg
(Sankha) 1 dysk (cakra). Wezeséniej, zanim wlozy do ognia odpowiednio uksztal-
towane ,,pieczecie”, uswigca je mantrami dysku i konchy, ktére sam otrzymat
podczas wilasnej inicjacji. Recytuje takze wisznuicka wersj¢ mantry Gajatri
(Gayatrt)®* 1 hymn z Rigwedy. Nastepnie sktada wielokrotnie ofiar¢ ptynna

W

ogniu oraz medytuje nad linig nauczycieli. Znak dysku wypala na prawym

ramieniu ucznia, znak konchy — na lewym. Sakrament pundra (IS 21.292cd—
—318ab)** polega z kolei na wyrysowaniu przez nauczyciela na ciele ucznia

232

233

234

235

IS 21.283cd-284ab: atah Sisyasya vai kuryat samskaran paiica ca kramat //283// tapah
pundras tatha nama mantro yagas ca paiicamah / — ,,Zatem niech udzieli uczniowi kolejno
pigciu sakramentow: wypalenia znakow, namalowania oznak, nadania imienia, przekazania
mantry i pigtego — pouczenia o sktadaniu ofiar”.

IS 21.284cd-292ab: tatra tapavidhanam tu Srnudhvam munipurgavah //284// dcaryo vais-
navan sabhyan pujya tesam anujiiaya / gatva kundasamipam tu sisyena sahito guruh //285//
cakrasankhau samabhyarcya tattanmantraih pratisthitau / piurvam svagurund dattau sva-
diksavasare dvijah //286// millamantrena juhuydc chatam astottaram ghrtaih / vaisnavya capi
gayatrya tadvisnor iti vai rca //287// tatah kundanale cakrasankhau niksipya pijayet / ta-
tas tu cakramantrena sankhamantrena ca dvijah //288// hutva castottarasatam astavimsatim
eva va / pavitranteti mantrena prate visno iti tv rcd //289// hutva tatas tu devesam dhyatva
guruparamparam / sisyasya daksinam bahumiilam cakrena cankayet //290// sankhena prata-
pet savyabahumiilam munisvarah / tatas cakram ca sankham cabhisicya svamantratah //291//
sampiijya millamantrena hunet parnahutim dvijah /— ,,Najlepsi z m¢drcow! Stuchajcie zatem
o metodzie wypalania [emblematow]. Nauczyciel, po ztozeniu czci grupie wisznuitow i, za
ich zgoda, zblizywszy si¢ wraz z uczniem do miejsca, gdzie jest ogien, winien uswieci¢ dysk
i konche odpowiednimi mantrami, ktérymi je konsekrowano oraz ktére wczesniej, podczas
jego inicjacji, przekazal [mu] wlasny nauczyciel, o podwojnie urodzeni! Winien sto osiem
razy ofiarowa¢ masto w ogniu [recytujac] mantr¢ podstawowsa, wisznuicka Gajatri oraz rig-
wedyjski hymn tadvisnor. Nastgpnie, umiesciwszy w zaglebieniu na ogien dysk i konche, wi-
nien [je] czci¢. Ale wtedy, o podwojnie urodzeni, po ztozeniu w ogniu ofiary sto osiem lub
dwadziescia osiem razy z mantrg dysku [i] mantrg sankhy, mantra pavitranta, hymnem prate
visno, po uczczeniu ofiarg w ogniu pana bogoéw, po medytacji nad linig nauczycieli, winien
oznaczy¢ dyskiem prawe rami¢ ucznia na wysokosci pachy. Na drugim ramieniu, [rOwniez] na
wysokosci pachy, winien wypali¢ konchg, o boscy medrey! Skropiwszy wtedy dysk 1 konche,
[recytujac odpowiednie dla nich] mantry [oraz] uczciwszy [je] mantra gldowna, winien odpra-
wic¢ pelng ofiar¢ ogniowa, o podwojnie urodzeni!”

Zob. przyp. 269.

IS 21.292cd-318ab: atas tu cordhvapundrani dharayen munipurngavah //292// tadvidhanam
pravaksyami Srpudhvam savadhanatah / grhitva vaisnavaksetrad vimalam Svetamrttikam
//293// hastau praksdalya cacamya pranmukham vapy udanmukham / upavisyasane suddhe
vamahastatalam dvijah //294// samksalya castramantrena tatra vai Svetamyttikam / pranavena
tu vinyasya gandhadvareti tam myrdam //295// jalena secayitvatha krtva digbandhanam
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dwunastu (czoto, brzuch, okolica serca, szyja, prawa strona brzucha, lewa stro-
na brzucha, $rodek prawego ramienia, prawa topatka, srodek lewego ramienia,

dvijah / millamantrenabhigantrya vamahastasthitam [em. EDB; vagahastasthitam] mrdam
//296// tanmadhye narasimhasya bijam alikhya mantravit / angulya mrdam ddaya lalatadisu
dharayet //297// pustipradenangusthena tarjanya [em. EDB; tarjinya] muktisiddhaye / vam-
chitarthapradayinya [em. EDB; vamchitarthapradathinyam) tathanamikaydatha [em. EDB;
tathanagikayathal] va //298// ayuskami [em. EDB; ayuskagi| madhyamaya camgulya ca
munisvara / etabhir amgulibhis tu dharayen na nakhaih sprset //299// irdhvapundram rjum
ramyam visnoh padadvayakrtim / santaralam suparsvam ca dvyangulam tryangulam va //300//
vistirnam atha cayame caturangulasammitam / lalate dharayet kuksau caturangulavistrtam
//301// astanguldyatam yadva pradesaparisammitam / dharayed urdhvapundram tu tavan-
manasam anvitam //302// ardhvapundram tu hrdaye dharayel laksanvitam / tatas tryam-
gulavistirnam caturamgulam ayatam //303// ardhvapundram kanthadese tato vai dak-
sinodare / ardhvapundaram tu purvoktakuksipundrasamam dvijah //304// tatas tu daksine
bahumadhye tv astangulayatam / caturangulavistirnam ardhvapundram tu dharayet //305//
tatas tu daksinamse tu kanthapundrasamam bhavet / vamakuksau tiardhvapundram kuk-
sipundrasamam bhavet //306// vamabahau bhavet pundram daksabahiiktalaksanam / va-
mamse tu tatah pundram kanthapundrasamam bhavet //307// prsthe tv astangulayiagam
caturangulavistrtam / ardhvapundram kakudoddese [em. EDB; kakuddese] caturangulam
ayatam //308// tatha tryangulavistaram dharayen munipungavah / evam dvadasa pundrani
dhrtva caiva yathakramam ///309// hastaksalanatoyam tu mirdhni samproksayed dvijah /
tatas tu cordhvapundranam madhye visnusamarsitam //310// dharayed rajanicirnam laks-
misan nidhyasiddhaye / vartidipakrtim caiva venupatrakrtim tu va //311// evam dhrte hy
ardhvapundre laksmya sartham jagatpatih / kridate satatam tatra tato baddhanjalir dvijah
//312// namabhih kesavadinam tadarthadhyanapiirvakam / tattacchaktisametams tu kesavadin
smared budhah //313// lalate kesavam dhyayen narayanam athodare / madhavam hrdaye caiva
govindam kanthakiibare //314// udare daksine parsve visnum dhyayen munisvarah / tatparsve
bahumadhye tu cintayen madhusidanam //315// trivikraman tu tatskandhe vamakuksau tu
vamanam / Sridharam vamabahau tu hrsikesam tadamsake //316// apare padmanabham tu
trike damodaram smaret / ity evam urdhvapundrasya vidhanam suprakirtitam //317// — ,,.Za-
tem winien podjac si¢ [wyrysowania] znakow urdhwapundra, o najwspanialsi z medrcow!
Opowiem o metodzie [wedle ktorej nalezy tego dokonac]. Stuchajcie uwaznie. Uczony bra-
min po zebraniu w miejscu $wigtym dla wisznuitéw czystej biatej glinki, kiedy umyje dtonie
i przeplucze usta, usigdzie w czystym miejscu z twarzg zwrocong na wschod lub potnoc,
optucze powierzchni¢ lewej dloni [recytujac] mantre astra, o podwdjnie urodzeni, potozy na
niej, [recytujac] pranawe, bialg glinke, skropi woda te glinke [recytujac mantre] gandhadvara,
przeprowadzi rytuat digbandhana, o podwojnie urodzeni, u§wigci mantrg podstawowg glinke,
ktora jest w lewej dtoni, napisze na niej bidz¢ Narasinhy [i] zbierze ja palcem, niech naniesie
[znaki] na czoto i inne [miejsca]. Winien nanosi¢ je nast¢pujacymi palcami: palcem przyno-
szacym obfito$¢, palcem wskazujacym dla zdobycia wyzwolenia albo palcem serdecznym
dla spetnienia upragnionych celow, a kto pragnie dlugiego zycia — palcem $srodkowym, o bo-
scy medrey! Ale niech nie dotyka [miejsc] paznokciami. Urdhwapundra powinna by¢ prosta,
przyjemna dla oka, w ksztalcie dwdch stop Wisznu, z przerwg pomiedzy, pigkna z obu stron,
szeroka na dwie lub trzy angule i dluga na cztery angule. Winien nanie$¢ na czoto i brzuch
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lewa lopatka, plecy, miejsce pomiedzy topatkami) znakéw urdhwapundra. Ich
ksztalt przypomina litere ,,U”, ktéra ma symbolizowaé stopy Wisznu. W za-
leznosci od celu, jakim w danych okoliczno$ciach kieruje si¢ wyznawca, znak
rysowany jest innym palcem. Do naniesienia znaku uzywa si¢ biatej, czystej
glinki, ktora winna pochodzi¢ z waznego dla wisznuitdéw miejsca. Aby sprowa-
dzi¢ Lakszmi, posrodku znaku winno si¢ z kolei wyrysowac¢ kurkumag pionowsa
kreske (rajaniciirna)®®. Po rozmieszczeniu wszystkich znakéw na ciele nauczy-
ciel medytuje nad dwunastoma aspektami Wisznu wraz z ich potencjami. Pod-
czas sakramentu nama adept otrzymuje nowe imi¢ — imi¢ tajemne, oficjalne lub
drugorzedne, w zaleznosci od okolicznosci. Powszechnym imieniem jest imi¢
jednej z czterech wjuh Wisznu. Kazda z warstw spotecznych otrzymuje przy
tym szczegolne typy imion (IS 21.318-325)%.

urdhwapundre szeroka na cztery angule, a wysoka na osiem angul lub [wysoka] na odlegtos¢
mi¢dzy kciukiem a palcem wskazujagcym. Winien nanie$¢ tak wyobrazong urdhwapundre.
W okolicy serca winien nanies¢ urdhwapundr¢ o pomyslnych cechach, nastgpnie na szyi,
[urdhwapundre] szerokg na trzy angule, a wysoka na cztery angule. Po prawej stronie brzu-
cha [niech naniesie] takg samg urdhwapundre, jak wczesniej wspomniana w odniesieniu do
[urdhwapundry na] brzuchu, o podwdjnie urodzeni! Nastepnie, posrodku prawego ramienia,
winien umiesci¢ urdhwapundr¢ wysoka na osiem angul, a szeroka na cztery. Na prawej topat-
ce winna si¢ znalez¢ urdhwapundra taka, jak na szyi, a po lewej stronie brzucha taka sama, jak
[ta] na brzuchu. Na lewym ramieniu niech si¢ znajdzie taki znak, jak wspomniany wczesniej
w konteks$cie prawego ramienia, a nastgpnie na lewej topatce niech si¢ znajdzie taki znak, jak
na szyi. Na plecach — znak wysoki na osiem angul, a szeroki na cztery. O najlepsi z megdrcow,
niech umiesci pomiedzy topatkami urdhwapundre wysoka na cztery angule, a szeroka na trzy.
Nastepnie, po naniesieniu w ten sposob kolejno dwunastu znakow, winien, o podwdjnie uro-
dzeni, spryska¢ gtowe woda, w ktorej umyt rece. Wtedy, aby sprowadzi¢ Lakszmi, posrod-
ku [kazdej] urdhwapundry winien nanie$¢ ofiarowany Wisznu proszek kurkumy, w ksztalcie
ptomienia lampki lub liscia bambusowego. Gdy w ten sposob naniesie si¢ urdhwapundre,
Pan $wiata wraz z Lakszmi oddaja si¢ tam wiecznej zabawie. Wtedy, o podwojnie urodzeni,
madry, majac dionie ztozone w gescie andzali, winien, zanim zacznie si¢ medytacja w tym
celu, wspomina¢ imiona Ke$awy i innych, ale imiona Ke$awy i innych wraz z [imionami] ich
potencji. Winien medytowac¢ nad Kesawa na czole, Narajana na brzuchu, Madhawa w okolicy
serca, nad Gowindg — na grdyce. Po prawej stronie brzucha winien medytowac¢ nad Wisznu,
o0 boscy medrcy! O Madhusudanie winien my$le¢ posrodku znajdujacego si¢ z tej samej strony
ramienia, o Triwikramie na tym ramieniu, po prawej stronie brzucha o Wamanie, o Sridharze
na ramieniu lewym, o Hriszikesi na odpowiedniej fopatce. Winien wspomina¢ Padmanabhe na
drugiej [topatce], Damodar¢ pomiedzy topatkami. Tak zostata doktadnie wyjasniona metoda
[naktadania] urdhwapundry”.

Zwolennicy sekty wadagalai uzywaja do jej przygotowania zottego barwnika, tengalai nato-
miast czerwonego (Czerniak-Drozdzowicz 2008: 78).

IS 21.318-325: evam Sisyasyordhvapundram dharayitva yathavidhi / nama kurydc ca Sis-
yasya tadvidhanam ihocyate //318// tam adaya karad devadhamasannikatam vrajet /

236
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W poréwnaniu z SatS nowym elementem jest w przypadku IS rowniez za-
mykajacy rozdzial fragment IS 21.504-587, ktory analizuje zagadnienienie od-
dawania czci bostwu dla celow wlasnych (svartha) 1 innych oséb (parartha)
(IS 21.504—512ab), pochwata Sandilji (Sandilya) i innych medrcow waznych dla
tradycji IS (IS 21.512¢d—558) oraz opis podziatu doktryny panéaratry na cztery
nurty, tzw. siddhanty (IS 21.559-587).

Dlaczego mimo tak szeroko zakrojonej strategii budowania rozdzialu doty-
czacego inicjacji poprzez inkorporowanie fragmentéw SatS redaktor IS omi-
ngt imponujacy opis ceremonii zwigzanej z mantrg Narasinhy przedstawiony
w SatS 17? To pytanie staje si¢ jeszcze bardziej zasadne, gdy wezmiemy pod
uwage, ze opis waibhawijanarasinhakalpy zignorowany zostat wylacznie jako
koherentna sekcja: wiele wersow z SatS 17 pojawia si¢ w formie rozproszonej
w korpusie IS. Rozmiar tych zapozyczen, umieszczonych w roznych kontekstach
(ponownie bez sprecyzowania zrodta cytatu) i $wiadczacych skadingd o wiedzy
redaktora IS na temat zaréwno zawarto$ci SatS w ogole, jak i istnienia tej specy-
ficznej procedury, siega od potowy $loki po blisko dziesig¢. Wszystkie, co istot-
ne, pochodza z poczatkowej czesdci SatS 17, w ktorej opisano wstepna praktyke

krtvatmano vamabhdge bhityah samchadya locane //319// praksepayet tatha sarghyam
anjalim muktalocanah / sampasyet paramam dhama mantram icchaphalapradam //320//
tasminn avasare kuryan nama yasya yathocitam / rahasyasamjiiam mukhyam ca gaunam
vasya yathdasthitam //321// samanyam vasudevadyam nama svarkdc catursv api / sarvesam
savisesam va yatha canukramena tu //322// dvisatkamirtyankitam ca svamyantam brahmanesu
ca / devantam ksatriyanam ca kuryad dvadasadhda punah //323// panyantam dharanistham
va lanichanastrapurassaram / dhvajalaiichanasamjiiam ca yathavastham nrpesu ca //324//
evam vardhananistham ca murtilanchanapirvakam / vihitam capi vaisyanam dasantam
Sidrajanmanam //325// — ,,Po umieszczeniu w ten sposob, wedle przepisu, znaku urdhwa-
pundra na [ciele] ucznia, winien nada¢ mu imig¢. Tu opisano metode, jak tego dokonaé. Kiedy
chwyci go za rgke, winien udac si¢ w poblize siedziby boga. Po ustawieniu go po swojej lewej
stronie i zakryciu [mu] oczu winien nakaza¢ mu upus$cic¢ gars$¢ substancji na ofiar¢ arghje. Gdy
jego oczy zostang odkryte, winien spojrze¢ na siedzib¢ pana z mantrg przynoszacg upragnione
owoce. W tej sytuacji [nauczyciel] winien nada¢ mu odpowiednie imig, tajemne, pierwszo-
rz¢dne lub drugorzedne, zgodnie z okoliczno$ciami. Powszechne imig, ze wzgledu na [uzycie
jako jego] czgsci [imienia jednej z] czterech [wjuh] to “Wasudewa’ itd., charakterystyczne dla
wszystkich, albo [nadawane] wedle porzadku. Dla braminéw [jest odpowiednie] imi¢ odno-
szace si¢ do dwunastu form, konczace si¢ [stowem] svamin (mistrz). Kszatrijom winien nadac¢
imi¢ konczace si¢ [stowem] deva (bdg), znowuz w dwunastu wariantach, albo zakonczone
[stowem] pani (dzierzacy w dioni) lub dhara (dzierzyciel) — zwigzane z emblematem i bronig.
Dla krolow imi¢ zwigzane z emblematem, [jak] flaga. Wajsjom przypisano imi¢ [konczace si¢
stowem] vardhana (zapewniajacy dobrobyt) i wezesniej wspomnianym emblematem bostwa,
urodzonym jako $udrowie — [imi¢] zakonczone [stowem] dasa (stuzacy)”.
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nauczyciela przygotowujacego si¢ do udzielenia narasinhadikszy. W zwiazku
z tym zapozyczenia z SatS lokalizowane w IS nie zawierajg ani pouczeh zwigza-
nych z konkretnym przebiegiem narasinhadikszy, ani wskazéwek na temat zdo-
bywania magicznych mocy (siddhi) przez adepta, ktory w tym celu po inicjacji
mantrg Narasinhy mantre t¢ adoruje. Rozrzucone w obrebie calego korpusu IS
zapozyczenia z SatS 17 sa zasadniczo wprowadzone (czasem nawet dwukrotnie
w réznych kontekstach) w formie nienaruszonej. W kilku przypadkach mody-
fikacje sa przypuszczalnie wynikiem nieuwagi skryby. W niewielu miejscach
odmienne lekcje sg ewidentnie wynikiem $wiadomej manipulacji redaktora IS
wynikajacej z wttoczenia werso6w w inng tradycje. Na przyktad odpowiadajace
sobie wersy SatS 17.27cd (atha hastadvaye nyased diptimad dvadasaksaram)
i IS 5.21cd (hastadvaye 'pi vinyasyed diptam astaksaram param) uwzgledniajg
konieczno$¢ zmiany mantry: podczas gdy w przypadku SatS jest to dwunasto-
sylabowa mantra Narasinhy, w kontekscie IS, gdzie z opisu ceremonii Narasinhy

Swiadomie zrezygnowano, jest to osmiosylabowa mantra Pana (Bhagavan).

Tab. 3. Wersy z SatS 17 w korpusie IS (zaznaczono roézne warianty)

SatS 17.4cd-12

varnacakram tu piirvoktam sugupte
vasudhatale //

upalipte tu samlikhya ptijayitva
yathavidhi /

samuddharet tato mantram
anekadbhutavikramam //

pranavam plrvam adaya tadante viniyojya
ca/

navamam nabhivarnebhyas tadtirdhve
‘raccaturdasam //

tasyopari tadantahstham varnam golaka-
van nyaset /

namo ntam varnam etad vai vacakam
paramatmanah //

jhanadayo gunah sad vai pragukta
hrdayadayah /

tadartham eva varnam tam sodha
samlikhya kevalam //

dvitiyaturyasastai$ ca dvadasenantimena
ca/

IS 23.429-437ab

varnacakram tu piirvoktam sugupte
vasudhatale /

upalipte tu samlikhya ptjayitva
yathavidhi /

samuddharet tato mantram
anekadbhutavikramam /

pranavam purvam adaya tadante viniyojya
ca//

navamam nabhivarnebhyas tadtrdhverac
caturdasam /

tasyopari tadantasthavarnam golakavan
nyaset //

namo ntam varnam etad vai vacakam
paramatmanah /

jhanadayo gunas sadbhyah pragukta
hrdayadayah //

tadartham eva varnam tam sodha
samlikhya kevalam /

dvitlyaturyasasthai$ ca dvadasenantimena
ca//
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caturdasenarat vargat kramad vai viniyo-
jayet //

bijavacchirasa sarvan lafichayet paficamam
vina /

sarvesam pranavah piirvah svasamjiiante
niyojya ca //

svaklya jataya$ cante vausadantah
kramena tu /

om namo bhagavate narasimhayet yanena
tu//

dvadasaksaramantrena smrtva vigrahavat
pura /

sabahyabhyantarasthena sangenadyena
pujayet /

caturdasenarad vargat kramad vai viniyo-
jayet/

bijavacchirasa sarvan lafichayet paficamam
vina //

sarvesam pranavam piirvam svasamjiante
niyojya ca/

svaklya jataya$ cante vausadantah
kramena tu //

onnamo bhagavate narasimhayed yanena
tu/

dvadasaksaramantrena smrtva vigrahavat
pura //

sabahyabhyantarasthena sangenadyena
pujayet /

SatS 17.17-27ab

sayamam bhitasamsuddhim
dharanabhyam samacaret /

kevalena tu mantrena bhavanasahitena tu //

nabhidesasthitam dhyatva devam
samgrhya kalmasam /

nissrtam vayumargena dvadasantavadhau
ksipet //

nirastapapam akrsya
vatacakrasamanvitam /

nasagrena tu mantre§am dehasampiiranaya
ca/l

tam dhyayed hrdayastham ca gatiruddhena
vayuna /

cittopasamanartham tu ninam vayujayaya
ca/l

$anaih $anair atha bahih kevalam marutam
ksipet /

vina ntyarecakenaivam anyesam uttarot-
taram //

kalad hrasam yathasakti nityam eva
samacaret /

dvadasante tha mantresam
taptahatakasannibham //

sahasraravisamkasam
vrttamandalamadhyagam /

smrtvatha muktam tanmatrair nirdahed
vigraham svakam //

daksinanghrer athangusthaprantadese
sikhaksaram /

1S 2.39¢d—49

sayamam bhitasamsuddhim
dharanabhyam samacaret //

kevalena tu mantrena bhavanasahitena tu /

nabhidesasthitam dhyatva devam sangrhya
kalmasam //

nissrtam vayumargena dvadasantavadhau
ksipet /

nirastapapam akrsya
vatacakrasamanvitam //

nasagrena tu mantre ‘mum
dehasamptiranaya ca /

tam dhyayed dhrdayastham ca gatiruddhe-
na vayuna //

cittopasamanartham tu niinam vayujayaya
ca/

Sanai$ Sanair atha bahih kevalam marutam
ksipet //

vinantyarecakenaivam anyesam uttarotta-
ram /

kalabhyasam yathasakti nityam evam
samacaret //

dvadasante tha mantresam
taptahatakasannibham /

sahasaravisankasavrttamandalamadhyag
am /

smrtvatha muktam tanmantrair nirdahed
vigraham svakam /

daksinanghrer athangusthaprante dese
sikhaksaram //
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dhyatva yugantahutabhugriipam
jvalasamavrtam //

tena svavigraham dhyayet prajvalantam
samantatah /

dehajam bhavayej jvalam mantranathe
layam gatam //

divyam prasantakaram tu tam adhisthaya
cetasa/

svamantrad amrtaughenasecayed
vigraham svakam //

tatah samantram tadbimbam akrsya hrdi
vinyaset /

dhyatva yugantahutabhugripajvalasama-
vrtam /

tena svavigraham dhyayet prajvalantam
samantatah //

dehajam bhavayej jvalam mantranathe
layam gatam /

divyaprasantagaram tu tam adhisthaya
cetasa //

svamantrad amrtaughena secayed
vigraham svakam /

tatas svamantram tadbimbam akrsya hrdi
vinyaset //

SatS 17.27cd
atha hastadvaye nyased diptimad
dvadasaksaram //

IS 2.51cd
hastadvaye 'pi vinyasyed diptam
astaksaram param //

SatS 17.32cd-36ab

manibandhan nakhagram tu
millamantrapurassaram //

Srivatsam vaksaso vame
purnendusadrsadyutim /

kaustubham hrdaye nyasya
candadidhitilaksanam //

nanabijavanapuspottham vanamalam ca
kanthatah /

a camsad daksine bhage nyasya $rir uttare
tatha /

pustir gulphavasanam ca vaktramadhye
sarasvati /

prsthato vinyasen nidram tatah
panidvayena tu //

mudram baddhva smared dhyanam devo
"ham iti bhavayet /

1S 2.73-77ab

manibandhan nakhagrantam
adityatapavat tatah /

Srivatsam vaksaso vame
purnendusadrsadyuti /

kaustubham hrdaye nyasya
candadidhitilaksanam /

nanabijavanapuspottham vanamala ca
kanthatah //

a camsad daksine bhage nyasyac chrir
uttare tatha //

pusti gulphavasane ca garudam
corumadhyatah /

mantranyasam tu krtvaivam tatah
panidvayena tu //

mudram badhva smared dhyanam devo
"ham iti bhavayet /

SatS 17.36 cd-37

atha pranavapilirvena svanamna natina
saha //

$esapiirvam tu vahnyantam asanam pari-
kalpayet /

tadakramyatha tasyaiva karya svahrdi
kalpana /

1S 2.80—81ab

atha pranavapiirvena svanamna natina
saha /

$esapiirvan tu vahnyantam asanam pari-
kalpayet //

tathakramyaya tasyaiva karya svahrdi
kalpana /

SatS 17.42ab
mantranyasam atah kuryad hastanyasam
vina vibhoh /

IS 2.95ab
mantranyasam tatah kuryat hastanyasam
vina vibhoh /
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SatS 17.42cd
dhyatva 'tha bhavanajatair bhogaih
paramapavanaih /

IS 2.106ab
dhyatvatha bhavanajatair bhogaih
paramapavanaih /

SatS 17.43ab
piijayitva japantam capy avatarya bahir
yajet /

IS 2.131cd
japantam caivam abhyarcyapy avatarya
bahir yajet //

SatS 17.43cd—44ab

daksinottarahastabhyam hrdbijena vicin-
tyaca//

stiryasomau tatah kuryad
dravyadahasamudbhavau /

IS 3.30cd-31ab

daksinottarahastabhyam hrdbijena vicin-
tyaca/

stiryasomau tatah kuryad
dravyadahasamudbhavau //

SatS 17.44cd-46

toyam adaya patre 'tha tatra hrnmantritam
ksipet //

puspagandhasamopetam susitam
salitandulam /

mantrayet pranavadyena bahuso hrdayena
tu//

taduddhrtenambhasa va astramantram
samuccaran /

proksayet svasanasthanam
yagopakaranam tatha //

IS 3.35¢d-37

toyam adaya patre 'tha tatra hrnmantritam
ksipet //

puspagandhasamopetam susitam
salitandulam /

mantrayet pranavadyena bahuso hrdayena
tu//

taduddhrtenambhasa vai astramantram
samuccaran /

proksayet svasanam sthanam
yagopakaranam tatha //

SatS 17.47

citrasthad bhagavadbimbad bhuktam
puspadikam hi yat /

apaniya tu tatkuryad vasasa
renumarjanam //

IS 3.15cd—16ab

citrasthad bhagavadbimbad
bhuktapuspadikam hi yat /

apaniya tu tatkuryad vasasa
renumarjanam //

SatS 17.48cd—49ab

upalipyatha bhiibhagam sambhasa gomay-
ena tu //

tatra mandalam alekhyam stitrayitva pura
samam /

IS 11.134abc

upalipyatha bhiibhagam sambhasa gomay-
enatu/

tatra mandalam alekhyam sttrayitva
yathavidhi /

SatS 17.53

yogapidharcanam kuryad
anusandhanaptirvakam /

svanamna pranavadyena namo ntena
yathakramam //

1S 4.17

yogapidharcanam kuryad
anusandhanaptirvakam /

svanamna pranavadyena namo ntena
yathakramam //

SatS 17.54-56

anante$sam svaren madhye sarvadharam
ayam prabhum /

agneyadau tu dharmadyam ai§anyantam
catustayam //

IS 4.21cd—24ab

anante$am smaren madhye sarvadharam
ayam prabhum //

agneyadau tu dharmadyam aisanyantam
catustayam /
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pragadav apy adharmadyam uttarantam
nyaset param /

tadlirdhve kamalam dhyayet svanamna
"tha tathopari //

smaret tatrasritam stiryam $asankam
kesaravanau /

karnikastham hutabhujam tato gandhadina
yajet //

pragadau tv apy adharmadyam uttarantam
nyaset param //

tadirdhve kamalam dhyayet svanamnatha
tathopari /

smaratpatrasritam siiryam $asankam
kesaravanau //

karnikastham hutabhujam tato gandhadina
yajet /

SatS 17.64cd—65ab

amulat sarvamantranam vyaktisthanam
samarcanam //

arghyapuspadina kuryat svena svena svake
pade /

IS 4.71cd-72ab

amilat sarvamantranam vyaktisthanam
samarcanam //

arghyapuspadina kuryat svena svena svake
pade /

SatS 17.65d—67ab

tadoditam vibhor dehad hrdayadyam
catustayam//

nyaset kamalapatranam a purvad
uttarantikam /

agnisaraksovayavyadalesv astram
yathakramam //

netram kesarajalastham cakram
nabhitrayopari

IS 4.74d-76ab

astapatrambuje pithe hrdayadyam
catustayam //

nyaset kamalapatranam a piirvad
uttarantimam /

agnisaraksovayavyadalesv astram
yathakramam //

netram kesarajalastham vinyaset tatanan-
taram //

SatS 17.67cd
srivatsakaustubhau caiva vanamalam
tathaiva ca //

IS 5.343cd
Srivatsam kaustubham capi vanamalam
tathaiva ca //

SatS 17.70b
nemibhage Sriyam devim pustim uttarato
nyaset /

IS 18.278b
Sriyam daksinabhage tu pustim uttarato
nyaset /

SatS 17.72d
evam nyasya tato dhyayen mantravytiham
yathasthitam //

IS 4.80b
evam natva tato dhyayen mantravytiham
yathasthitam /

SatS 17.73

sarvadevam ayam devam sarvesam
tejasam nidhim /

sarvalaksanasampiirnam sarvajiiadigunair
yutam //

1S 4.82 =18 20.249cd—250ab

sarvadevam ayam devam sarvesam
tejasam nidhim /

sarvalaksanasampiirnam sarvajiiadigunair
yutam //

SatS 17.74-76ab

nistaptakanakabham ca samptirnangam
mahanutam /

ghorasardilavadanam
candamartandalocanam //

saudaminicayaprakhyair lomabhih
paripuritam /

1S 20.250cd-252

nistaptakanakabham ca sampurnangam
mahatanum //

ghorasardilavadanam
candamartandalocanam /

saudaminicayaprakhyair lomabhih
paripuritam //
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arunam bhojapatrabham
vajradhikakaroruham //

arunam bhojapatrabhavajradhikakareruh-
am/

calatphani$varasatam calatphani$varasatam
candrakoti$atadyutim candrakotitatitdyutim //
SatS 17.77 1S 20.253

pralayambudanirghosam udgirantam
svavacakam /

yugantahutabhugjvalamandalantarvyavas-
thitam //

pralayambudhinirghosam udgirantam
svavacakam /

yugantahutabhugjvalamandalantarvyavas-
thitam /

SatS 17.78cd—79ab

divyagandhanuliptangam
divyambaradharam tatha //

divyasragvestanopetam
divyalankaramanditam /

IS 4.92 =15 20.257

divyagandhanuliptangam
divyambaradharam tatha /

divyasragvestanopetam
divyalankaramanditam //

SatS 17.79cd
kaustubhenorasisthena $rivatsenapy
alankrtam //

IS 4.93¢d =TS 20.255ab
kaustubhenorasisthena $rivatsenapy
alankrtam //

SatS 17.80

ratnakaficanasanmuktayuktaya
vanamalaya /

sabrahmastitraya caiva Sobhitam para-
mesvaram //

IS 4.94 =TS 20.256

ratnakaficanasanmuktayuktaya
vanamalaya /

sabrahmastitraya caiva Sobhitam
parame$varam //

SatS 17.84ab
pranavadhvanigarbham tu himadrisataso
"dhikam /

IS 4.97ab =18 20.173ab
pranavadhvanigarbham tu
himadrisatasobhitam /

SatS 17.84cd—88ab

evam eva hi hrnmantram dhyayet
kumudapandaram //

padmaragacalakaramaraktam ca Sirah
smaret /

afijana$mapratikasam sikhamantram
tathakrtim //

paritah sliryasantaptam yatha kanakapar-
vatam /

tatha kavacamantram ca dhyanakale vicin-
tyaca//

vrto jvalasahasrais tu
ayaskantasamadyutih /

sarvastrasaktisamptirna$ castramantrah
prakirtitah //

nirdhiimangarasikharasadrso
netramantrarat /

IS 4.103-106

evam eva hi hrnmantram dhyayet
kumudapandaram /

padmaragacalakaramaraktam ca Sirah
smaret //

afjjanadripratikasam sikhamantram
tathakrtim /

paritas siiryasantaptam yatha kanakapar-
vatam //

tatha kavacamantram ca dhyanakale vicin-
tyaca/

vrtam jvalasahasrais tu
ayaskantasamadyuti /

sarvastrasaktisamplrnam astramantram
prakirtitam /

nirdhiimangarasadr§am bhavayen
netramantrarat //
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SatS 17.88cd
dhyeyah svarucisamyukta dvibhujah
purusottamah //

IS 24.16ab
dhyeyas svarucisamyukta dvibhujah
purusottamah /

SatS 17.98—-100ab

dhyatva tretagnirtipam tu daksinad
angulitrayam /

spastam tirdhvasikham saiva
jyesthakranta kantyasi //

atho "khilasvariipa$ ca dhvantatito
‘enirtipadhrk /

devo gunatrayatitas tatha margatrayatigah //

dharmaih sthilatarair mukto yo 'yam
vyakto dhiyarcitah /

IS 24.16¢d-18

dhyatva tretagniripam tu daksinad
angulatrayam //

spastam irdhvamukham saiva
jyesthakranta kantyasi /

athakhiladhvartpa capy adhvatito
‘enirtipadhrk //

devo gunatrayatitas tatha margatrayatigah /

dharmais sthilatarair mukto yo ‘yam
vyakto dhiyarcitah //

SatS 17.100cd-102

samputam hrdayoddese baddhva ha-
stadvayena tu //

nirantarabhyam sakhabhyam mudraisa
hardiki smrta /

angusthadi kanisthantam $akhayugmam
prthak prthak //

santaram sampudad asmat kanisthadau
tatha bhavet /

sirassikhatanutrastranetramudra
yathakramam //

IS 24.21-23ab

samputam hrdayoddese badhva hastadvay-
ena tu/

nirantarabhyam $akhabhyam mudraisa
hardradhismrta /

angusthadi kanisthantam $akhayugmam
prthak prthak /

santaram samputad asmat kanisthadau
tatha bhavet //

siras$ikhatanutrastranetramudra
yathakramam /

SatS 17.104

svamantrayukta canyesam arcitanam
yathakramam /

punah punah prayoktavya hardeyam Sirasa
saha //

1S 24.63

svamantrayukta canyesam arcitanam
yathakramam /

punah punah prayoktavya hardradhis
$irasa saha //

SatS 17.107

yathasakti japam kuryac chatam
astadhikam tu vai /

ekaikam hrdayadinam sarvesam vihitam
tv atha //

1S 5.40

yathasakti japam kuryac chatam
astadhikam tu va /

ekaikam hrdayadinam sarvesam vihitam
tv atha //

SatS 17.110cd
kriyangatvan na doso 'sti anyatha tajjapam
vina //

IS 5.41ab
kriyangatvan na doso ‘sti anyatha tajjapam
vina /

SatS 17.111cd—112ab

vyasto gunaganah sasthas tejo nama guno
hi yah /

parasya brahmanah so 'yam samanyam
sarvatejasam /

IS 5.86cd—87ab

vyasto gunaganat sasthas tejo nama guno
hi yah /

parasya brahmanas so 'yam samanyam
sarvatejasam /
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Co istotnego ujawnia zatem kompozycja IS 21? Odwotujgc si¢ do tab. 1, zwrdé-
my uwage, ze cytat wyjety z SatS 16 urywa sie w IS 21 na linijce SatS 16.29ab. Co
znaczgce, ten konkretny wers zaleca w SatS udzielenie trzech regularnych inicja-
cji zwanych wibhawa, wjuha i sukszma (SatS 16.29ab: vibhavyavyiihasitksma-
khyam diksam kuryad anantaram; 1S 21.28cd: vibhavavyiihasitksmakhyam dik-
sam kuryat tadantaram) natychmiast po (anantaram)/po (tadantaram) przepro-
wadzeniu inicjacji mantrg Narasinhy w celu usunig¢cia popetnionych przez adep-
ta grzechow (SatS 16.26ab = IS 21.25¢d: kalmasasya vighdtartham narasimhim
mahamate). W tym miejscu wyktad IS 21 gladko przechodzi do fragmentu
zapozyczonego z SatS 18, ktory dotyczy czynno$ci poprzedzajacych inicjacje
wlasciwg (adhivasa). Wynika z tego, ze zalozeniem redaktora IS byto najpraw-
dopodobniej przedstawienie, ledwie zreszta wspomnianej, narasinhadikszy
w kategoriach praktyki oczyszczajacej, ktorg nalezy przejs¢, zanim dostapi si¢
inicjacji wtasciwej. Rozumienie funkcji narasinhadikszy i nastepujacej po niej
adoracji mantry Narasinhy jest zatem w IS analogiczne z wizjg narzucong przez
SatS 16.

Warto zauwazy¢, ze w obrgbie zapozyczonych z SatS 16 wersow (SatS 16.4—
29ab = IS 21.3¢d-28) podtrzymano odwotanie do nastikow i innych oséb nie-
spetniajacych zwyczajowych norm spotecznosci pancaratrow, ktore wymagaja
oczyszczenia poprzez inicjacj¢ mantrg Narasinhy, jesli pragng regularnej inicja-
cji. Wers ten, jak pamigtamy, w konteks$cie SatS 16 byt kluczowy dla interpreto-
wania opisanej w SatS 17 ceremonii zwigzanej z mantrg Narasinhy (a pierwot-
nie najwyrazniej nakierowanej na stworzenie sadhaki) w kategoriach ceremonii
konwertujgcej. Opis tej ostatniej redaktor IS 21 jednak zignorowal. Jaka wiec
przyjat taktyke? Jak wynika z tab. 1, taczac ze soba w logicznej kolejnosci wspo-
mniany wyzej fragment SatS 16, opis ceremonii wstgpnych do inicjacji wlasci-
wej (SatS 18) oraz poczatek rozdziatu SatS 19, ktory zawiera zalecenia dotyczace
przeprowadzenia inicjacji typu wibhawa, zastapit opis waibhawijanarasinha-
kalpy opisem rytuatu pancasanskara (IS 21.283cd-325). Jak juz wspominano
w paragrafach dotyczacych praktyk konwertujacych, wedtug Raman to wlasnie
pancasanskra w pewnych sytuacjach umozliwiata przejscie z innych tradycji na
wisznuizm. Obecnie rytual czesto przybiera form¢ ceremonii zbiorowej, pod-
czas ktorej nauczyciel, po ustaleniu wczesniej pomyslnego dnia i czasu, prze-
prowadza ja dla wielu 0sob jednoczesnie (Raman 2005: 91-92). W tym Swietle
funkcja rytuatu pancasanskara jest podobna, jesli nie tozsama, do funkcji przy-
pisanej waibhawijanarasinhakalpie w SatS 16, przy czym ta pierwsza reprezen-
tuje pdzniejszy wzgledem SatS etap ksztattowania si¢ ceremonii konwertujacych
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w obrebie wisznuizmu. Daje to podstawy, by przypuszczaé, ze z uptywem czasu
ceremonia Narasinhy, cho¢ funkcjonalnie juz i tak przeksztatcona, mogta prze-
sta¢ spetnia¢ swe zadanie w linii przekazu SatS lub stata si¢ wrgcz niezrozumia-
ta. W jej miejsce wprowadzono wiec do ,,rozszerzenia” SatS ceremoni¢ inna,
bardziej przystajaca do nowych realiow. Wniosek ten z kolei potwierdza dwie
hipotezy. Po pierwsze, (narzucong) funkcja narasinhakalpy w SatS byto przygo-
towanie niewisznuitow lub niepancéaratrow do inicjacji wprowadzajacej do tra-
dycji SatS. Po drugie, narasinhakalpa, nawet po przeformulowaniu jej znaczenia,
nie byla z pewnych wzgledéw ceremonig zrozumiatg dla nast¢pnych pokolen
wyznawcOow zwigzanych z linig przekazu SatS.

Wracajac natomiast do kwestii oryginalnej funkcji waibhawijanarasinhakal-
py, a wiec do jej ewidentnego zwigzku z rytuatami wiodacymi sadhake ku reali-
zacji ziemskich pragnien przy pomocy adoracji mantry, warto wzig¢ pod uwagg,
ze z powodu, z jednej strony, ogolnej tendencji do umniejszania roli sadhaki
(Brunner 1975), a z drugiej, niespdjnosci funkcji waibhawijanarasinhakalpy z jej
wiasciwym przebiegiem odpowiednio w SatS 16 i SatS 17 obecnos¢ praktyki
zwiazanej z Narasinhg we wzorze inicjacyjnym SatS mogta by¢ dla redaktora IS
problematyczna. Negujac istnienie werséw poruszajacych kwestie konkretnych
czynnosci zwigzanych z pozyskiwaniem magicznych mocy na drodze adoracji
mantry Narasinhy, kompilator IS 21 zdotat réwnocze$nie umiejetnie omingé lo-
giczne niejasnosci zauwazalne w SatS, a przy okazji zaakcentowal jeszcze bar-
dziej punkt widzenia SatS 16. Zastgpienie wykluczonych werséw opisem prak-
tyki pancasanskara, ktorej funkcja, przynajmniej w pewnych okoliczno$ciach,
zgadza si¢ z narzucong przez SatS 16 wizja koniecznosci oczyszczenia kandyda-
tow do inicjacji wlasciwej, by¢ moze nawet wywodzacych si¢ z innych tradycji
religijnych, zapewnito wigc skuteczne wyeliminowanie niewygodnych rezulta-
tow narasinhadikszy w postaci stworzenia adepta zorientowanego na klopotliwe
w ortodoksyjnej atmosferze Indii potudniowych dobra ziemskie.



2. Narasinhakalpa

A. AUTOPREZENTACJA TEKSTU: ISWARASANHITA CZY NARASINHAKALPA?

Warto zauwazy¢, ze Iswarasanhita to tytul, pod ktorym funkcjonowato kilka
tekstow zwigzanych z tradycja pancaratry. Oprocz Matsubary, ktorego zdaniem
obecnie dostepny tekst IS stanowi pozniejsza wersje sanhity, istnienie kilku
tekstow badz odmiennych redakcji jednego o tytule IS rozwaza takze Smith
oraz autorzy najnowszego katalogu sanhit pancaratry — Sadhu Parampurushdas
1 Sadhu Shrutiprakashdas. Sugeruje to rowniez Schrader (Schrader 1916, repr.
1995: 24-25).

Smith wspomina dwa takie teksty i oznacza je odpowiednio: IS (1) i IS (II).
Pierwszy z nich to sanhita dost¢pna obecnie, zaliczona przez badacza, w prze-
ciwienstwie do Matsubary, do tekstow wczesniejszych (Smith 1975-1980: 66,
85). Kolejny tekst to nieopublikowany manuskrypt przechowywany w Baro-
dzie, ktéry wymiennie nazywany jest przez niego IS (II) lub Narasinhakalpg
(Narasimhakalpa) (Smith 1975-1980: 87-92). Tres¢ tekstu stanowi dialog pomie-
dzy Iswarg (I$vara) a Parwati (Parvati)>*. Rekopis jest nieckompletny — jak pisze
Smith w rozdziatach 13 i 14 brakuje wersow. Sktada si¢ z sze$ciuset czterdziestu
slok podzielonych na czternascie rozdzialow. Badacz wymienia ich kolofony,
ktore tytutujg tekst w roznoraki sposob: Iswarasanhita (Isvarasamhita), Panéa-
ratra (Paicaratra), Srisudarsananrisinhakalpa (Srisudarsananysimhakalpa)
albo Nrisinhakalpa (Nrsimhakalpa) (Smith 1975-1980: 87-92). Ze streszczenia
tekstu znanego Smithowi wynika, ze dotyczy on przede wszystkim rytuatow
intencjonalnych kamja, ktore pozwalaja dzigki magicznym mocom uzyskanym
w wyniku recytacji mantry Narasinhy oraz adorowania jej pod postacig bostwa
wplywaé na otoczenie. Zdaniem badacza tekst odbiega znacznie od gtownego
nurtu panéaratry, mimo ze podobne tematycznie fragmenty skoncentrowane
na zyskaniu magicznych mocy spotykane sag w innych pismach tradycji (Smith

28 Informacje: ,,Jévarasamhita (Nrsimhakalpa) I§vara-Parvatisamvada, Pafcaratra; chs. 14. Dif-

ferent from printed work (IS)”, podaje réwniez Catalogus Catalogorum, t.2, 1966: 279.
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1975-1980: 87). Mantra Narasinhy, dzigki ktorej mozliwa jest realizacja prag-
nien, to w przypadku ISIl/Narasinhakalpy trzydziestodwusylabowa formuta
w metrum anusztubh.

O czterech tekstach pod tytutem IS piszg Parampurushdas i Shrutiprakas-
hdas. Pierwszy z nich to opublikowana redakcja IS (I). Nieopublikowany tekst
oznaczony jako drugi (IS II) (u Smitha IS II), powstal wedlug badaczy przed
XV w., kiedy rytuat pancaratry przeniknal juz do szkoly $riwaisznawa (Pa-
rampurushdas, Shrutiprakashdas 2002: 172—174). Niekompletne i pozostajace
rowniez w manuskryptach teksty trzeci (IS III) i czwarty (IS 1V), do ktorych
aluzje, jak twierdza, wystepuja w pracach Wenkatanathy datuja autorzy katalo-
gu najpdzniej na XIII w. Cztery teksty roznig si¢ nie tylko trescig, ale rowniez
interlokutorami. W IS I rozmowa toczy si¢ pomiedzy medrcami (rsi) a Nara-
da, w IS II pomiedzy Parwati a Siwa, w IS III pomiedzy medrcami a Panem
(Bhagavan), a w IS IV pomigdzy Brahmg a Panem (Parampurushdas, Shruti-
prakashdas 2002: 81.). Narasinhakalpe wspomina réwniez Goudriaan. Badacz
przypuszcza, ze mato popularny tekst pod tym tytutem powstat wspodtczesnie
(Goudriaan 1981: 110).

W konteks$cie badan nad ceremonig zwigzang z mantrg Narasinhy intrygu-
jacy jest wigc nie tylko tytut wymienionych wyzej rzadkich tekstow, bardzo
podobny do kolofonu SatS 17 (Waibhawijanarasinhakalpa), ktory stanowi pod-
stawe moich rozwazan na temat inicjacji mantrg Narasinhy, ale rowniez ich tres¢.
W zwigzku z brakiem dostgpu do rekopisu z Barody, do ktérego odwotuje sie
Smith 1 inni przytaczani autorzy, w badaniach postuzylam si¢ transkryptem
przygotowanym na podstawie manukryptu w piSmie grantha przechowywanego
w zbiorach Oriental Research Institute w Majsurze (nr 4977) (odtad: NKm). Jak
wnioskuj¢ ze streszczenia Smitha, bardzo prawdopodobne, ze rekopisy podziela-
ja tres¢. Oba obejmujg czternascie rozdziatow i1 stawig trzydziestodwusylabowa
mantr¢ Narasinhy. W dyskusji ograniczam si¢ do trzech pierwszych rozdziatow
tekstu®*®. Wnioski wyptywajace z ich analizy sugerujg, ze IS moze petnié tu

29 Jch transkrypt przygotowal na podstawie wspomnianego manuskryptu dr R. K. K. Nara-
simhan. Mimo braku materiatu porownawczego staratam si¢ poprawi¢ w tekscie ewidentne
btedy, na tyle, by umozliwito to przektad pozadanych partii (zob. przyp. 16). Poprawki ozna-
czam skrotami: em. (emendacja) w przypadku, gdy zaproponowano poprawki btedu oczywi-
stego, np. oczywistej nieregularnosci gramatycznej, oczywistego powtdrzenia, oczywistego
btedu w zapisie; coni. (koniektura) w przypadku poprawki ingerujacej w tekst w wigkszym
stopniu, np. w przypadku wypehienia luki w tekscie (lacuna). W przypadku poprawek na
skutek sugestii innych 0so6b oznaczam je odpowiednio siglum; C-D — Czerniak-Drozdzowicz,
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jedynie role ,,miejsca przypisania” (,,locus of ascription”), jesli postuzymy si¢
terminem zaproponowanym przez Goudriaana w kontekscie tantry $akto-$iwai-
ckiej (Goudriaan 1981: 15). Adoracja mantry Narasinhy (tej samej w wariancie
tekstu opisywanego przez Smitha i manuskryptu z Majsuru) jest natomiast bez-
sprzecznie zwigzana z sadhaka i jego pragnieniem, by zdoby¢ magiczne moce.

Koncepcja ,,miejsca przypisania” jest do§¢ charakterystyczna dla literatu-
ry tantrycznej, w obrebie ktorej obok takich cech jak np. odwotywanie si¢ do
jednego tekstu, uzywajac przy tym jego roznych tytutdw, istnieje takze trend
odwrotny, tzn. sktonno$¢ réznych tekstow do prezentowania siebie jako podroz-
dziatéw dzieta bardziej znanego (Goudriaan 1981: 15). To w ramach tej strate-
gii, zauwaza Goudriaan, wiele pomniejszych pism tantrycznych ,,przypisuje si¢”
w kolofonach do oryginalnych tantr o wigkszym znaczeniu i zasi¢gu. Zdarza sig,
ze dzieje si¢ tak bez wzgledu na niezgodnos$¢ tematow poruszanych w tekscie
przypisujacym si¢ i przypisywanym. Motywacja za ustanowieniem zwiazku ze
znanym tekstem, istniejagcym lub nie, gdyz czasem funkcjonujagcym na zasadzie
tytulu-ducha (,,ghost-title”), jest z pewnosciag dazenie do kanonizacji i proba za-
znaczenia swego miejsca w tradycji (Goudriaan 1981: 24). Biorac pod uwagg, ze
tekst pod tytutem Narasinhakalpa nie wystgpuje w spisach sanhit pancaratry po-
dawanych przez same sanhity, przypadek ten zdaje si¢ wskazywac na sytuacje,
gdy mato znana tradycja usituje wpisac si¢ w ramy uznanego nurtu, przesuwajac
jego granice. Dziatanie takie w przypadku pancaratry byto mozliwe z dwoch
powodow. Po pierwsze, mimo ze wedtug tradycji korpus pancéaratry obejmuje sto
osiem sanhit, listy zawarte w konkretnych sanhitach podaja r6znigce si¢ od sie-
bie szacunki, najwyrazniej w zwigzku z autorytatywnoscig poszczegolnych san-
hit na danym etapie rozwoju tradycji**’. Po drugie, otwarto$¢ tradycji na tekstu-
alne modyfikacje, wynikajace z jej ewolucji w wyniku wptywow zewnetrznych
1 wewnetrznych, a w ramach modyfikacji wprowadzanie nowych idei, odrzuca-
nie badz przeformutowywanie starych, dziatania w wyniku presji innych grup

N — Narasimhan, O — Oberhammer (poprawek wlasnych nie oznaczam). Poprawki zasugero-
wane przez Narasimhana oznaczam dodakowo skrotem MS, gdyz odwotuja si¢ bezposrednio
do manuskryptu. Poprawki na podstawie transkryptu (a wigc wszystkie pozostale) oznaczam
TR. Ponadto nie uwzglgdnitam poprawek dotyczacych sandhi wisargi i m wyglosowego. Luki
w teks$cie oznaczam nawiasem kwadratowym.

Cho¢ z powodu wysokiego stopnia intertekstualnosci sanhit moze si¢ wydawacé, ze pancaratry
nie dotyczyta wewnetrzna rywalizacja, podziat tekstow na przynalezne do 4 szkot (siddhanta)
oraz istnienie réznych grup kaptanéw §wigtynnych sugeruja, ze mogto by¢ inaczej (Czerniak-
-Drozdzowicz 2006/2007: 8, Rastelli 2006: 216223 1 242-247, Leach 2014).
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religijnych czy wiadcow, od ktorych patronatu zalezat rozkwit nurtow religijnych
na danym obszarze (Czerniak-Drozdzowicz 2006/2007: 8-9), mogta zachecaé
autorow pomniejszych badz péznych tekstow do kreowania przynaleznosci do
uznanego tekstu pancaratry?*.

Analiza wstgpnych rozdziatbw NKm pokazuje, ze mimo deklaracji przyna-
lezno$ci do korpusu IS** manuskrypt zdradza interesujgce podobienstwa z inng
sanhita, a mianowicie skomponowana pod wplywem kilku tradycji, w tym $i-
waizmu kaszmirskiego i wisisztadawaitawedanty, AhS. Oba teksty naucza-
ja o szczegolnej, trzydziestodwusylabowej mantrze Narasinhy, wiasciwej, by
przeprowadzac rytualy magiczne. Dlaczego wigc autor NKm wybral na miejsce
przypisania IS? Do kogo przynalezy wiedza transmitowana przez NKm? I czy
ten mato znany tekst moze rzuci¢ wigcej $wiatta na ceremoni¢ adoracji mantry
Narasinhy opisang w SatS?

Tres¢ NKm odnosi si¢ do wszelkich aspektow mantry Narasinhy, m.in. jej
struktury 1 znaczenia; jej mantry zarodkowej (bija); inicjacji przy jej pomocy;
medrca, metrum 1 bostwa zwigzanych z mantra; ofiary ogniowej; ofiarowanie
substancji; rytuatéw intencjonalnych realizowanych poprzez jej obtaskawienie
i konsekracji inicjowanego adepta (abhiseka). Wszystkie te elementy wspolnie
sktadajg si¢ na pelnoprawng ceremoni¢ skoncentrowang na mantrze Narasinhy.
Mantre te otwarcie wychwala Parwati, kiedy pyta ISwarg o zagadnienia konsty-
tuujace tres¢ przekazu (analogiczne z zagadnieniami poruszanymi w kolejnych
rozdziatach tekstu):

241 Przykladem tekstow pancaratry funkcjonujgcych jako oryginat i apokryf znany pod tym sa-
mym tytulem jest np. Bharadwadzasanhita (Bharadvajasamhita) (Oberhammer 2007, Smith
1975-1980) i Agastjasanhita (Agastyasamhita) (Smith 1975-1980).

242 Rozdziat 1: iti isva (em. N; isva MS) rasamhitayam narasimhakalpe prathamah (em. N; po-

wtorzenie TR) patalah; rozdziat 2: iti sripaficaratre [isvarasam]hitayam (coni.; [...] nara-

simhatayam TR) Srinarasimhakalpe dvitiyah patalah; rozdziat 3: iti sripamcaratre isvara-
samhitayan nysimhakalpe mantradiksavidhano nama trtiyah patalah.

Wigkszos$¢ pozostatych kolofonow (rozdz. 4-7, 9-11) zbudowana jest wedlug podobnego

wzoru, tj. po przypisaniu Narasinhakalpy do IS podana jest liczba porzadkowa rozdziatu.

Wyjatkiem sg dwa ostatnie kolofony (rozdz. 13 i 14), gdzie jako miejsce przypisania podane

sa odpowiednio Agastja i Wisznurahasja (Visnurahasya). Oba terminy sg nieco problematycz-

ne. Nie ma pewnosci, ze Agastja to kontrowersyjna Agastjasanhita (tytul pojawia si¢ np. na
liscie sanhit w PadS 1.111). Drugi z wymienionych moze z kolei odnosi¢ si¢ do tytulu kon-

kretnego tekstu (Parampurushdas i Shrutiprakashdas datujg tekst o takim tytule na ok. XV w.;

zob. Parampurushdas i Shrutiprakashdas 2002: 174.), ale takze, dostownie i zarazem bardziej

abstrakcyjnie, do ,tajemnicy Wisznu”. Smith, wymieniajgc roznorakie tytuty manuskryptu
barodzkiego, nie wspomina o jego zwiazkach z Agastjq i Wisznurahasjq.

159



Rozdzial I1l. Inicjacja mantrq Narasinhy i jej adoracja w ISwarasanhicie i Narasinhakalpie

Panie! Boze! Boze bogdéw! Przyczyno przyczyny wszystkiego! O ty, ktory wi-
niene$ by¢ czczony przez wszystkich! Obronco wszystkich! //2// Panie, stuchaj
[mnie], kiedy pytam ci¢ o opini¢, o m¢zu! Jest wiele mantr skutecznych w kaz-
dej sytuacji, [ale] ich moc jest nieporéwnywalna do [mocy| mantry Narasinhy,
[powiedz mi zatem] jaka jest forma i znaczenie mantry Narasinhy? //4// Jaki jest
porzadek potencji mantry zarodkowej? Jaki jest porzadek przepiséw [dotyczg-
cych] inicjacji? Jaki jest madrzec, metrum i bostwo [mantry] i jak stosowac [ja]
w rytuale? //5// Jak odpowiednio stosowa¢ mantry i mudry? Jak wyglada rytuat
ogniowy, o Boze!, i jakie cechy ma palenisko? //6// Jakie sg substancje rytualne,
o Boze, a jak wygladajg rytualy wolicjonalne? Jak wyglada konsekracja? Boze!
Jakie cechy ma palenisko? / Wyjasnij mi to wszystko, ty, ktory jeste$ schronie-
niem $wiata! //7—8ab//**

Porzadek wymienionych przez Parwati elementdw odpowiada strukturze
tantrycznych tekstow typu kalpa (jak sugeruje zreszta najczestszy wariant tytu-
tu tekstu: Narasinhakalpa). Wedtug Goudriaana kolejne rozdziaty tego rodzaju
tekstow zazwyczaj zawieraja informacje dotyczace mantry, wzmianke na temat
patronujacego jej medrca, metrum, bostwa; wers medytacyjny w metrum zna-
nym z literatury kawja (kavya); sama mantre, zazwyczaj w formie prozatorskie;j,
ale przekazang w postaci sloki; wskazowki, jak mantrg oblaskawic; opis rezulta-
tow zyskiwanych w wyniku poprawnie przeprowadzonej procedury. Cho¢ zda-
rza si¢, ze kalpy sg rozdziatami wigkszych pism, zwykle funkcjonujg niezalez-
nie. Popularno$¢ literatury tantrycznej dotyczacej magii odzwierciedla szeroki
zakres ich cyrkulacji, mimo ze, jak zauwaza badacz, przekazywane sg raczej pod
postaciag mnostwa niewielkich manuskryptow, a kiedy stanowig czgs¢ wigksze-
go pisma, bezzwlocznie deklaruja, ze procedury w nich opisywane nie powin-
ny by¢ wykonywane dla wlasnych celéw (Goudriaan 1981: 113—115). Opierajac
si¢ na obserwacjach Goudriaana, mozemy wigc przyjac, ze NKm zawiera opis

2 NKm 1.2-8ab: bhagavan devadevesa sarvakaranakarana / sarvalokanamaskarya (em.;
sarvalokanamaskaryya TR) sarvesam abhayaprada //2// prasi[ddhaye] hi (coni. O; pra-
si [...] hi TR) bhagavan prcchantya mama nayaka / Srnutat (em.; srunutat TR) baha-
vo mantrah (em.; mantra TR) sarvarthapratipadakah (em.; sarvartthapratipadakah TR)
//3// tesan nrsimhamantrasya prabhavo (em.; prabhavam TR] nopagamyate / kathan
nrsimhamantrasya ripam artham (em.; arttham TR) katham bhavet //4// bijasaktikramari
catra kathan diksavidhikramam / rischando 'dhidaivani (em.; rsichsandodhidaivaii TR) ca
viniyogah katham bhavet //5// katham mantrasya (em. N; katham amantrasya MS) vinydso
(em.; vinyasah TR) mudranai ca yathavidhi / agnikaryam (em.; agnikaryyam TR) kathan
deva katham (em.; katham TR) kumbhasya laksanam //6// homadravyam katham (em. N; kat-
ha MS) deva kamyakarma (em.; kamyakarmma TR) katham bhavet / abhisekam kathan deva
katham kumbhasya laksanam //7// etat sarvam samdsena brithi me jagadasraya /
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ztozonej, tantrycznej praktyki, ktora, wnioskujac z pierwszych stow Parwati,
koncentruje si¢ na niezwyktej i niezrownanej mantrze Narasinhy. Praktyka obej-
muje inicjacje przy pomocy mantry Narasinhy wraz z jej pozniejsza adoracja, co
prowadzi do zdobycia magicznych mocy. Mamy wigc w tekscie element bardzo
starego, tantrycznego nurtu, a w nim wazng rol¢ odgrywa sadhaka — wyznawca,
ktorego celem jest zyskanie magicznych mocy.

Mimo deklarowanej przynalezno$ci do IS tre$¢ NKm znacznie od niej od-
biega. W przeciwienstwie do czysto magicznego charakteru przekazu drugiego
z wymienionych tekstow IS jest relatywnie obszerng praca, obejmujaca niemal
osiem tysiecy dwiescie slok i dwadziescia pi¢¢ rozdziatéw, dzielonych przez
Smitha na trzy gtowne sekcje — odnoszace si¢ do zagadnien nitja (nitya), naimit-
tika (naimittika) 1kamja, 1 dodatku objasniajacego pewne detale. Pierwsza sekcja,
tj. rozdzialy 2-9, dotyczy codziennej rutyny (nitja) zwigzannej z oddawaniem
czci w $wiatyni, druga, tj. rozdzialy 10-15, okazjonalnych (naimittika) $wiat,
a trzecia, tj. rozdziaty 16—19 1 21-22, dotyczy opcjonalnych praktyk (kamja), jak
budowa $wiatyni, instalacji posagow, praktyk pokutnych, inicjacji. Stanowigcy
ostatnig sekcje dodatek (rozdziaty 23-25) odnosi si¢ do szesSciu kwestii waznych
dla kaptanow $wiatynnych (ar¢akow): podtrzymania tradycji, stosowania mantr
1 mudr, obiektow medytacji, konstrukcji palenisk (kunda) i zasad dotyczacych
ofiar z pozywienia (Smith 1975-1980: 66—67)?*. Inni sg tez interlokutorzy. Pod-
czas gdy w przypadku NKm s3 to, jak juz wspomniano, I§wara/Siwa i Parwati,
tre$¢ opublikowanej IS przekazujg Narada i medrey (muni).

W kontekscie badan nad pierwotnym znaczeniem ceremonii zwigzanej
z mantrg Narasinhy w SatS uderzajacym aspektem NKm jest natomiast nad wy-
raz magiczny charakter tekstu, praktycznie ograniczajacy si¢ do wskazowek, co
uczyni¢, by mantra Narasinhy przyniosta nadnaturalne moce (Smith 1975-1980:
87). Odniesienia do realizacji ziemskich pragnien (bhukti) przy pomocy tejze
mantry pojawiaja si¢ juz w NKm 1, gdzie [Swara objasnia Parwatii jej znaczenie
1 niezliczone moce:

Ukochana! Jasnoskéra! Stuchaj [mnie]|, skoro uprzejmie pytasz. Wyjasnie
wszystko dla dobra $wiata. Ta mantra jest esencja wiecznej esencji, przyczyna
wszystkiego. Uchodzi za najlepsza ze wszystkich boskich mantr, zastuge usuwa-
jaca wszystkie grzechy, dobrze znang w trzech $wiatach. Przynosi przyjemno$¢

24 Rozdzial 1 konwencjonalnie zawiera histori¢ objawienia tekstu, natomiast rozdziat 20 po-

chwat¢ wspaniatos$ci osrodka Melkote (Yadavacalamahatmya). Ten ostatni przerywa we-
wnetrzng logike struktury tekstu; Smith 1975-1980: 86.
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1 zwyciestwo wszystkim na $wiecie, obdarza dobrobytem i zastuga, podobnie
owocem ziemskich przyjemnos$ci i wyzwolenia. Niszczy wszystkich wrogow,
zapewnia wszystkim spokoj, zawiera calg wiedze, kieruje catym objawieniem.
Jest antidotum na wszystkie wielkie grzechy wszystkich ludzi, zapewnia wtadze
nad innymi. Bogini! [Ta mantra] zawiera w sobie wszelkie cuda, [jest] pomyslna.
[Ta] boska, skuteczna [mantra] zapewnia spokdj i przyjemnosci, niszczy smutek
wyznawcy. Jest odpowiednia dla czterech warn, jak i czterech etapow zycia. Nie
bylbym w stanie jej objasni¢ przez sto lat, [zatem], o pickna, Stuchaj o mocy
[mantry Narasinhy] w skrocie?®.

Mantra spelnia wszystkie pragnienia tego, kto czci boga przy jej pomocy?*.

Jak juz wspominano, termin ,,narasinhakalpa” nie wystepuje w IS. Nasuwa si¢
wigc pytanie, czy to nie SatS, tradycyjnie uwazana za podstawe IS, nie petni tu
roli facznika, skoro jako jedyny ,.kanoniczny” tekst pancaratry zawiera rozdziat
pod tym tytutem (rozszerzonym o stowo vaibhaviya odnoszace si¢ do Narasinhy
w aspecie wibhawa). O ile jednak opisana w manuskrypcie ceremonia posiada
zasadniczo t¢ samg strukture co ta wytozona w SatS 17, teksty zalecaja recytacje
innych mantr Narasinhy. Podczas gdy SatS 17 naucza mantry ztozonej z dwu-
nastu sylab (om namo bhagavate narasimhaya) (SatS 17.4[cd]-12), NKm zaleca
skomponowang w metrum anusztubh mantre trzydziestodwusylabowa (ugram
viram mahavisnum jvalantam sarvatomukham / nysimham bhisanam bhadram
mrtyumrtyum namamy aham) (,,Sktadam poklon groznemu bohaterowi, wiel-
kiemu Wisznu, pelnemu blasku, wszechobecnemu Narasinsze, przerazajacemu,
taskawemu, zwyciezajacemu $mierc”)?*.

25 NKm 1.8-15: sadhu prechasi (em.; prchsasi TR) kalyani Srnu (em.; srupu TR) tvam
varavarnini //8// tat pravaksyamy asesan te lokanugrahakamyaya/sarajasaram idam mantram
sarvakaranakarakam //9// sarvesam devamantranam uttamottamam isyate / sarvapapaharam
punyam trisu lokesu visrutam //10// sarvapritikaram loke sarvesai ca jayapradam / sripradam
punyadam mantram bhuktimuktiphalapradam //11// sarvasatruksayakaram sarvasantikaram
param / sarvavidyadhigamanam sarvasrutividhanakam //12// visaghnam sarvajantinam
mahapatakanam / sarvavasyakaran devi sarvascaryamayam (em.; sarvascaryyamayam
TR) subham //13// anandabhogadan (em.; anadabhogadan TR) divyam amogham
bhaktaduhkhada[ya]m (coni.; bhaktaduhkhadal...lm TR) / caturnam api varnanam yogyam
asraminan tatha //14// nasya varsasatenapi vaktum Sakto 'smi (em.; Saktosmi TR) vistarat /
prabhavan nardsimhasya samksepat sypu (em.; srunu TR) sundari //15//

246 NKm 2.15: evam ittham viditvasau harer aradhanan narah / karoti sarvan kaman so labhate
natra samsayah //15// — ,,Wiedzac o tym, cztowiek czci boga i spetnia wszystkie pragnienia,
nie ma co do tego watpliwosci”.

27 NKm 2.2: ukaradihakarantam dvatrimsadvarnasamyutam / ekadasapadaridham nrsim-
hanustu[bh]am (coni. N; nrsimhonustu[...]Jam MS) manum //2// — ,,Formuta Narasinhy w me-
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Kolejne stowa mantry w metrum anusztubh zawieraja si¢ we wplecio-

nym w NKm 2 hymnie (stotra), ktory dzi§ funkcjonuje jako niezalezny utwor
pt. Srimantrardjapadastotra (,Hymn [stawiacy] slowa czcigodnego Kréla
mantr”), czesto przypisywany Sankarze-Siwie, ale tez, szczegolnie w przypadku
tradycji lokalnych, Sankarze-filozofowi:

Sktadam pokton greznemu Wisznu o wielkich, szeroko otwartych oczach,
gotowemu niszczy¢ wrogow, [ktory] swym rykiem przeraza §wiat (1/ NKm 2.4)

Sktadam poklon bohaterowi, ktory pazurami rozerwat na cze¢$ci syna Diti
(Hiranjakasipu) wraz z [jego] liczng armia, [cho¢] wszyscy sadzili, ze stal si¢
nie$miertelny (2/ NKm 2.5)

Sktadam pokton wielkiemu Wisznu, ktory stopy wspiera na regionach pie-
kielnych, gtowg przenika trzy $wiaty, ramionami obejmuje osiem stron $§wiata
(3/ NKm 2.6)

Sktadam pokton pelnemu blasku, ktorego swiatlem jasniejg gwiazdy, stonce,
ksi¢zyc, planety, ogief i inne [obiekty] (4/ NKm 2.7)

Sktadam pokton wszechobecnemu, spokojnemu, ktory zawsze i wszegdzie
wie wszystko, cho¢ pozbawiony jest zmystow (5/ NKm 2.8)

Sktadam pokton szlachetnemu Narasinsze, na poty lwu, na poty cztowieko-
wi, ktory zasiada w pozycji ascety, a jego kty sg wielkie (6/ NKm 2.9)

Sktadam pokion przerazajacemu — wspominanie jego imienia usmierca
przerazone demony, wampiry, rakszasy i choroby (7/ NKm 2.10)

Sktadam pokton laskawemu, ktéremu shuzy dobrowrézbna bogini Sri. Kaz-
dy, kto mu si¢ zawierzy, zyska szczgscie zupetne (8)

Sktadam pokton zwyciezajacemu $mier¢, ktory pojawiajac si¢ we wihasci-
wym czasie, zapobiega $mierci wyznawcow z rgk armii wroga (9)

Skladam poklon. Zlozywszy mu w ofierze poklony oraz samego siebie, czlo-
wiek wolny od smutku realizuje wszelkie pragnienia (10/ NKm 2.11)

Wszyscy, z wlasnej woli, stajg si¢ stugami Najwyzszego Ducha. Sktadam po-
kton z mysla — ,,zatem i ja jestem twym stugg” (11/ NKm 2.12) 248,

248

trum anusztubh rozpoczyna si¢ od litery ‘u’, konczy si¢ literg *ha’, zawiera 32 sylaby, obejmu-
je 11 stow (pada)”.

Z powodu wielu lakun w tym konkretnym fragmencie transkryptu wyjatkowo odwotuje si¢
do opublikowanej wersji hymnu zamieszczonej na: [on-line:] http://www.prapatti.com/slokas/
sanskrit/mantraraajapadastotram.pdf — 10 X 2009. W transkrypcie NKm 2 brakuje linijek 89
(stotra w transkrypcie odpowiada wersom 4—12, oznaczonym na drugim miejscu w nawiasie
po odpowiednim wersie). Ponadto linijki 5—6 e-tekstu roznig si¢ pod wzgledem sktadni od
korespondujgcych z nimi linijkami 8-9 transkryptu, cho¢ nie wptywa to znacznie na tresc.
Kolejne stowa mantry wyrézniam pogrubieniem.

vrttotphullavisalaksam vipaksaksayadiksitam / ninddatrastavisvantam vispum ugran na-
mamy aham //1// sarvair avadhyatam praptam sabalaugham diteh sutam / nakhagrais
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B. DO KOGO NALEZY PRZEKAZ?

Cho¢ rame tekstu stanowia pytania zadawane I$warze/Siwie przez Parwati, sita
rzeczy sugerujac, ze zawiera on przekaz siwaicki, tematy omawiane przez par¢
bez watpienia wskazujg na objawienie wisznuickie. Na przyktad w NKml poja-
wiajg si¢ odno$niki do mitu Narasinhy, ktory zabija demona Hiranjakasipu dzig-
ki mantrze w metrum anusztubh oraz pochwata mocy Wisznu:

Syn Hiranji czcit Boga Bogdw przy pomocy tej mantry //16cd// Dzigki tej man-
trze, zaiste, Hari zostal zupelnie rozbudzony i po przyjeciu formy Narasinhy
zabil Pana Daitjow //17//*%

Sakalicakre yas tam viram namami tam //2// padavastabdhapatalam mirdhavistatrivistapam /
bhujapravistastadisam mahavispun namamy aham //3// jyo[timsy arkendu] naksa-
trajvalanadiny anukramat / jvalanti tejasa yasya tam jvalantam namamy aham //4//
sarvendriyar api vind sarvam sarvatra sarvada / yo jandati namamy adyam tam aham sa-
vatomukham// [sarvendriyavihino 'pi sarvam sarvatra sarvadd / jandati yo namami san-
tam aham sarvatomukham] //5// naravat saimhavac caiva yasya ripam mahatmanah /
mahdasatam mahadamstram tam nysimham namamy aham // [naravat simhavac casid va-
pur yasya mahatmanah / mahasanam mahadamstran tan nrsimhan namamy aham] //6//
yannamasmaranad bhitah bhitavetalaraksasah / rogadyas ca pranasyanti bhisanan tam
namamy aham //7// sarvo ,pi yam samasritya sakalam bhadram asnute / Sriya ca bhadraya justo
yas tam bhadram namamy aham //8// saksat svakale sampraptam mytyum satrugananvitam /
bhaktanam nasayed yas tu mrtyumytyum namamy aham //9// namaskaratmakam yasmai
vidhayatmanivedanam / tyaktaduhkho ‘khila kaman asnantam tan namamy aham //10//
dasabhitas svatas sarve hy atmanah paramatmanah / ato "ham api te dasa iti matva namamy
aham //11//

Transkrypt nie uwzglednia wersu zamykajacego publikowany hymn: sarikarenadarat proktam
padanam tattvanirnayam / trisandhyam ya pathet tasya srirvidyayus ca vardhate //12// — ,, Ten,
kto z szacunkiem trzy razy dziennie recytuje objasnienie istoty stéw nauczanych przez Sanka-
re, bedzie cieszyl si¢ wzrostem pomyslnosci, wiedzy i dlugim zyciem”. Termin ,,Sankara” jest
tu prawdopodobnie epitetem Siwy, ktory bedac autorem hymnu, jest tez wyznawca Narasinhy.
Wedtug tradycji zwigzanej z wisznuickim osrodkiem w Ahobilam autorem hymnu jest nato-
miast filozof Sankara, propagator adwaitawedanty, ktory zgodnie z lokalnymi narracjami miat
odwiedzi¢ Ahobilam przy okazji swej wizyty w Srisailam. Historia nawiazuje do znanego
epizodu dotyczacego ucznia Sankary, Padmapady (Padmapada), ktéry przeistoczyt sie w Na-
rasinh¢ 1 usmiercit kapalikg, zamierzajacego odcig¢ glowe mistrza (Malinar 2001: 97—-102).
Tradycja z Ahobilam lokalizuje to wydarzenie przed jedng z miejscowych §wigtyn Narasinhy
(Biardeau 1975). Motyw wedrowki Sankary do Ahobilam stuzy tutaj najprawdopodobniej
wykresleniu trasy pielgrzymkowe;j.

KNm 2.1: hiranyasinu [r develsam (coni. N; hiranyasinu [...]1Sam MS) mantrenanena sam-
stuvan //16// anena khalu mantrena budhyate "khiladha (em.; buddhyatekhiladha TR) harih /
narasimhena ripena jaghana ditijesvaram //17//

249
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Jesli cokolwiek, poczynajac od zdzbta trawy, a konczac na [Brahmie] o czterech
twarzach, zostaje przebudzone na czworakim $wiecie przez moc tego Wisznu,
[to] dzigki mocy Narasinhy zrealizuje wszelkie pragnienia //25c¢d—26//*°

W NKm 2 znajdujemy odwotanie do wisznuickiego raju (vaisnavam padam):

Bogini! Wczesniej, w epoce bogow, wspanialy medrzec Markandeja [dzieki tej
mantrze] pokonat wlasng $mier¢ i zapewnit sobie siedzibe wisznuitow /18//*!

W NKm 3 zaleca si¢ nadanie Sudrom inicjowanym mantrg Narasinhy wisz-

nuickiego imienia. Rowniez opis boga, ktory dzierzy tuk (sarngin) i dysk (ca-

krin), ewidentnie wskazuje na Wisznu

252.

W tym samym czasie nauczyciel powinien obmy¢ odpowiedniego ucznia, kto-
rego twarz wyraza zadowolenie, a potem jeszcze raz powinien obmyc¢ [tego]
oczyszczonego juz wyznawce Wisznu //32// [...] Powinien recytowaé wszystkie
[mantry] sto osiem razy, zgodnie z przepisem. Po recytacji i ztozeniu ofiary Bogu
bogow dzierzacemu tuk powinien dtonmi ztozy¢ kwiaty w ofierze Bogu dzier-
zacemu dysk //38—39ab// Inicjacja powinna by¢ udzielona przez bramina, szcze-
golnie takiego, ktory sam przeszedt inicjacje i przyjat sakramenty, w zwigzku
z czym posiada kwalifikacje do wykonywania rytuatéw /39cd—40ab// Kszatrija
powinien by¢ nazywany ,,$ara” (strzata), waisja — ,,bilwaka” (waz?), a Sudra — wi-
sznuitg. Taki jest przepis //40cd—41ab//

Kilkakrotnie pojawiajg si¢ tez w trzech pierwszych rozdziatach terminy zna-

czace tyle, co ,,zwigzany z Wisznu/Panem” — waisznawa (vaisnava) i bhagawata
(bhagavata), w tym raz w formie wokatiwu pl. — o wisznuiccy medrey! (vaisnava
Jjarah).

230 NKm 1.25-26: trpadi (em. N; trandadi MS) caturasyantam (em.; caturasyanta TR) bhiitagrame

251

252

caturvidhe //25// tasya visnoh prabhavena yadi kivicit prabudhyate (em.; prabuddhyate TR) /
Srinrsimhaprabhavena sarvakaman vijesyati //26//

NKm 2.18: pura devayuge devi markandeyo mahamunih / jitavan atmano mrtyum labdhavan
vaisnavam padam //18//

NKm 3.32-41ab: yugapat snapayech sisyam prasannavadanam subham / tatra bhagavatam
Suddham pascat tu snapayed (em.; snapayet TR) guruh //32//[...] samaptavidhivat sarvaii japed
astottaram satam / japtva samarpanam krtva devedevaya sarngine //38// puspanjalividhanena
datavyan caiva cakrine / diksam samarpayed (em.; samarppayed TR) evam brahmanas tu
visesatah //39// diksasamskarasamyukto yogyo bhavati carcane (em.; bhavaticcarccane TR) /
ksatriyasya Saram proktam vaisasyaiva ca bilvakam //40// siidrasya vaisnavam proktam esa
vai sasanavidhih /
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NKm podkresla jednak uniwersalno$c zalecanej mantry. Na mozliwosci ope-
rowania nig na gruncie roznych tradycji, z pomini¢ciem ogdlnie respektowanych
regul, wskazuje jej powszechnie stosowana czgs$¢. Uniwersalna czg$¢ mantry
sprawia, ze w przypadku rytuatéw z nig zwigzanych nie obowiazuja tradycyjne
zalecenia zwigzane z recytacja, takie jak wybor odpowiedniego dnia, konstela-
cji, czasu, nie wymaga si¢ tez umartwien, ofiary czy specyficznego miejsca’>.
W NKm 2 bdg poucza Parwati o mantrze zarodkowej potencji (Saktibija), nie-
zbednej przy recytacji mantry Narasinhy, ktora jest wlasciwa dla mantr kazdej
tradycji: §iwaickiej i wisznuickie;j:

Pigkna! Stuchaj! Powiem teraz o potencji mantry zarodkowej (bijasakti). Mita!
Owa bidz¢ — gloske ,,u”?* ktorej ktaniaja si¢ wszyscy bogowie — objasnia si¢
w ten sposob: to siedziba [znajdujaca si¢] powyzej siedziby niszczycielskiego
czasu. To tajemnica nazywana najwyzsza, oczyszczajacg zastuga. [To] bidza za-
wierajaca wszystkich bogéw, posiadajgca wszystkie moce. Bogini! [To] bidza
zawierajaca wszystkich bogow, poczatek wszystkiego, co zwigzane z tantra.
Skupia wszelkie cuda, jest boska, nieskonczona, wszechobecna. Mita! [Jest] nie-
przejawiona, nieporuszona, subtelna, [to] zrodto wszelkiego blasku. Wspaniali
jogini mawiaja, ze twoja bidza jest bidza Siwy wszystkich $iwaickich mantr. Po-
dobnie, w innych tantrach®3, uwaza si¢ ja za wlasciwag [ich bostwu]. Stawia ja
wszystkie doktryny. W tantrach pancaratry i innych [pismach] stawi si¢ ja jako
[bidze] zwigzang z Wisznu. Bogini! To [bidza], ktdra zawiera wszystko, przynosi
spetnienie wszystkich pragnien?se.

23 NKm 1.21-23: na tithir na (em.; tithirnna TR) ca naksatro nopavaso vidhivate / na naksa-

traksaradinam anukiilyam apeksyate //21// mantrasamanyabhagena yaduktam purvakaih
purda / tad atraiva na kartavyam (em.; karttavya TR) vina hy anyatra samsayah //22//
desakalavisesena phalaii capi vidhiyate / tathapi na vilambena (em.; vilambena TR)
desakaladyapeksaya / — ,Nie zaleca si¢ [odpowiedniego] dnia ksi¢zycowego, konstelacji ani
postu; nie jest wymagana zgodno$¢ konstelacji, ofiara i innych [elementow]. Z powodu uni-
wersalnej czeSci mantry to, co dawno temu zalecali przodkowie, w tym wypadku nie ma za-
stosowania. W innym przypadku, [czyli, gdy mantra jest] bez [uniwersalnej cz¢sci], pojawia
si¢ watpliwo$¢ 1 owoc zalezy od czasu i miejsca. Jednakze [w przypadku tej mantry] sukces
nie zalezy od czasu i miejsca”.

Smith wspomina w tym kontekscie gloske ,,r”’. Roznica jest by¢ moze efektem regionalizacji
Wymowy r sonantycznego.

Tantry prawdopodobnie nalezy rozumie¢ jako teksty skupione na $akti.

NKm 2.17cd—24ab: saktibijam aham vaksye Synu sundari sampratam //17// kalantakapa-
dasyordhvam (em.; kalantakapadasyorddhvam TR) ukaram yatpadam priye / tat bijam iti
vikhyatam sarvadevanamaskrtam //18// etad rahasyam paramam pavanam punyam ucyate /
sarvadevamayam bijam sarvasaktisamanvitam //19// sarvadevamayan devi sarvatantri-
kasambhavam / sarvascaryamayan (em.; ryyamayan TR) divyam anantam sarvatomukham

254
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Mantra Narasinhy zlozona z trzydziestu dwoch sylab zas§wiadczona jest naj-
wczesnie] w pierwszej czesci Nrisinhatapanijopaniszady (Nrsimhatapaniyopa-
nisad) zwigzanej z tradycja Atharwawedy®’. Zdaniem Deussena tekst ten,
w pierwszej czesci nauczajacy o oddawaniu czci Wisznu-Narasinsze przy po-
mocy anusztubh-mantry i w zwiazku z tym sprawiajacy wrazenie poswigcone-
go raczej formule niz bogu, przynalezat do ekskluzywnej sekty o ascetycznych
inklinacjach skupionej na Wisznu w formie Narasinhy. Zgodnie z upaniszada
w mantrze Narasinhy (ugram viram mahavisnum jvalantam sarvatomukham /
nrsimham bhisanam bhadram mrtyumrtyum namamy aham), jak w dzwieku om,
zawarta jest cata Weda/wiedza: to ,,Krol formut”, ktory stuzyl w procesie stwo-
rzenia $wiata (Deussen 1997: 809—810).

W przypadku sanhit pancaratry odniesienia do ,,Kréla mantr” (mantrardja)
definiowanego jako mantra Narasinhy w metrum anusztubh nie odnajdujemy
ani w poruszajacej zagadnienie adoracji mantry Narasinhy SatS, ani jej wjakhji
(bedacej przeciez miejscem przypisania NKm), ale w eklektycznej AhS. Trzy
kolejne rozdzialy tej ostatniej (AhS 54-56) sa po§wigcone wyjasnieniu subtelne-
go (sitksma) 1 solidnego (sthitla) aspeku poszczeg6lnych stow formuty. Wedtug
AhS mantra Narasinhy w metrum anusztubh jest odpowiednia dla wyznawcow
pieciu spolecznos$ci, w tym Siwaitow, a doktadnie pasupatow (AhS 54.2-5):

Ta wspaniata formuta Narasinhy czyni cuda i sprawia, zZe osiaga si¢ cele niebian-
skie, regionow posrednich i1 ziemskie. Chroni przed nieszcze$ciami trzech ro-
dzajow, jak te zwigzane z duszg i inne (adhyatmikadi), broni przed Rakszasami,
Daitjami i Danawami. O wielki medreze, jest [uwazana] za najwyzsza wiedze
zwolennikow doktryny sanhji, drabing do $wiata powsciggliwych jogindw, je-
dyng $ciezke szlachetnych sattwatdéw, wtasno$¢ zwolennikow wedanty 1 wiedze
pasupatow>®,

//20// avyaktam acalam (em.; acala TR) siksmam (em.; sitksma TR) sarvatejodbhavam (em.;
sarvatejotbhavam TR) priye / Sivamantresu sarvesu Sivabijam iti smytam //21// tvadiyam
bijam ity ahur anye yogivaras tatha / tantrantaresu sarvesu tattad evam iti smrtam //22//
samayesu ca sarvesu tad idam parikirtitam / paficaratraditantresu vaisnavam parikirtitam
//23// etat sarvamayam (em.; evat sarvamiya TR) devi sarvakamyaphalapradam /

Goudriaan zauwaza, ze mantra wspominana jest tez w manuskryptach balijskich, zalecajacych
czasem, by medytowaé nad sobg w postaci Narasinhy, ktory zabija demona HiranjakasSipu
(Goudriaan 1978: 127).

ANS 54.2-5: sarvascaryakarah so yam narasimho mahamanuh / divyantariksabhaumanam
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tatha raksodaityadanavamardanah //3// samkhyanam paramam jiianam idam eva mahamune /
iyam sopanabhiimih sa yoginam niyatatmanam //4// tad etad ayanam hy ekam sattvatanam
mahatmanam / etat trayyantasarvasvam etat pasupatam matam //5//
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Solidng nature stéw konstytuujacych mantre anusztubh objasniajg wersy AhS
54.8-16. Kolejne, az po koniec rozdziatu 56, dotyczg jej subtelnej natury. Wiedza
na temat aspektu solidnego jest wspolna dla wszystkich, bez wzglgdu na afilia-
cje. Opis subtelnego aspektu podzielony jest na dwie sekcje: pierwsza przedsta-
wia sekretne znaczenie stow mantry w aspekcie sukszma znane wszystkim (AhS
54.17-40ab), druga — precyzuje roznice w zaleznos$ci od afiliacji wyznawcoéw
(interpretacja w kontekscie sankhji: AhS 54.40cd-55, jogi: AhS 55.1-8ab, $i-
waizmu pasupata®”’: AhS 55.8cd—14, wedanty: AhS 55.15ab, sattwatéw/pancara-
trow: AhS 55.15-33ab i AhS 55.34cd-53).

Fakt, ze to I$wara/Siwa i Parwati przekazuja wisznuickie objawienie stano-
wigce tres¢ NKm wydaje si¢ mniej zaskakujacy, jesli znow odniesiemy si¢ do
AhS. Ahirbudhnja, ktéry w rozmowie z mgdrcami przekazuje zawarte w niej
objawienie AhS, jest bowiem aspektem Siwy. Wprowadzenie tej postaci do ramy
tekstowej AhS stuzylo zapewne stworzeniu wrazenia, ze doktryna pancaratry
jest atrakcyjna réwniez dla Siwaitéw. Przypadek NKm jest nieco bardziej skom-
plikowany. O ile pojawiajace si¢ juz na poczatku zdanie: ,,Po zblizeniu sig, zgod-
nie z zasadami, do boga bogoéw, wladcy $wiata siedzacego na szczycie gory Kaj-
las, Parwati powiedziata”? konotuje Siwe, uwage zwraca, ze w poczatkowych
rozdziatach tekstu nie jest on nigdy okreslony przy pomocy imienia wiasciwego
(Siwa), a terminem I§wara — bog. Ta strategia rozmazuje granice jego afiliacji
religijnej 1 w zasadzie pozwala klasyfikowaé bostwo, ktore objawito nauke w ra-
mach obu nurtéw, Siwaickiego i wisznuickiego. Pojemno$¢ desygnatu ,,ISwara”
odgrywa wigc duza role w kontekscie zaklasyfikowania (a raczej niemoznosci
zaklasyfikowania) tekstu do konkretnej doktryny religijnej: z jednej strony mato
precyzyjnie wskazuje na bostwo, ktore tekst objawito (Siwaickie badz wisznui-
ckie), z drugiej natomiast sugeruje zwigzek tekstu z istniejgcg wisznuickg IS.
Wiele sanhit pancaratry bierze swe tytuty od imion/manifestacji boga, ktory je
objawil, badZ przymiotnikoéw opisujacych jego moc?®'. Stad np. Wisznusanhita
bierze tytul od imienia Wisznu, Paramasanhita od Wisznu w aspekcie Najwyz-
szego — (Paramy), Parameswarasanhita — od aspektu zwanego Najwyzszym bo-
giem (Parameswara), a IsSwarasanhita — po prostu od boga (Iswary).
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Wigcej o watkach siwaizmu pasupata w AhS: Matsubara 1994: 23-24.

NKm 1.1: kailasasikhardasinan devadevaii jagatpatim / vinayenopasamgatya parvati vakyam
abravid //1//

Oczywiscie zdarzajg si¢ inne wzory tytulow sanhit, wskazujgce na bogini¢ Lakszmi jako
odpowiedzialng za przekaz objawienia (i.e. Laksmitantra) czy traktujace tytul opisowo
(i.e. Jiianamrtasarasamhita; ,,Esencja niesmiertelnej wiedzy”).
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Jak wczesniej wspomniano, kilka miejsc w NKm sugeruje, ze imiona interlo-
kutoréw zostaty wprowadzone badz nadane na p6znym etapie, prawdopodobnie
przez skrybe. Ponadto informacja dotyczaca imion rozmowcow wystepuje na sa-
mym poczatku NKm 1, ktory jest zazwyczaj najbardziej narazony na poprawki.
W obrgbie trzech pierwszych rozdzialdow manuskryptu z Majsuru imi¢ Parwati
pojawia si¢ jedynie raz; wlasnie w pierwszym wersie NKm 1. W nastepnych
wersach przywolywana jest juz przy pomocy epitetow, ktore nie wskazuja, po-
dobnie jak w przypadku I§wary, na jej tozsamos¢ religijna: szczesna! (kalyani);
nalezaca do najlepszej warny! (varavarnini); bogini! (devi); pigkna! (sundari);
lotosooka! (ayatalocane); przywodczyni bogow! (devesi); mita! (priye); pigkno-
oka! (sulocane).

W poréwnaniu z wieloma sanhitami wisznuickimi, w ktérych tancuch od-
biorcéw boskiego komunikatu jest do§¢ dtugi, przypadek NKm zwraca uwagg
ze wzgledu na zaangazowanie w przekaz objawienia tylko dwoch osob: Iswary
i bogini. Zdaniem Goudriaana w obrgbie tantrycznej tradycji mozna rozrozni¢
dwie fazy przekazu objawienia. W tradycji Sakto-Siwaickiej pierwsza fazg in-
auguruje sam Siwa, cho¢ moze on dziata¢ pod postacia swych réznorakich ma-
nifestacji. Jego rozmoéwca jest zazwyczaj jego matzonka Dewi/Sakti lub jedna
z jej manifestacji. Druga faza rozpoczyna si¢ wtedy, gdy w wyniku niedyskrecji
bogini wiedza trafia ze sfer niebianskich na ziemi¢. Wtedy jej odbiorcami zostaja
medrcey (7s7) lub boskie emanacje, ktore wiedze przekazuja, ale juz nie objawia-
ja (Goudriaan 1981: 4-6). Lancuch posrednikow z biegiem czasu ulega skro-
ceniu do pouczenia Dewi. Zastgpienie medrcow boginia mozna wyjasni¢ nie
tylko tym, ze to Siwa powinien nauczaé swa matzonke, ale rowniez usitowaniem
zaprezentownia $wietej wiedzy, ktora objawia on Dewi, w kategoriach boskiej
i oryginalnej. W przypadku NKm przekazywanie objawienia wisznuickiego
w, prawdopodobnie naddanych, ramach dialogu miedzy Siwa i Parwati, przy
nieobecnosci innych, ziemskich odbiorcow komunikatu, wskazuje na podobny
mechanizm, dzieki ktéremu objawienie jest boskie, a pochodzi od Siwy, uwaza-
jacego je, wraz z matzonka, za istotne. Taki efekt przynosi np. wlozenie w usta
Parwati przytaczanego juz zdania, w ktérym stawi ona niezrownang mantre¢
Narasinhy. Podobnie jak w przypadku AhS, gdzie Ahirbudhnja gwarantowat
atrakcyjnos¢ wisznuickiego przekazu dla Siwaickiego odbiorcy, I§wara 1 Dewi
poswiadczaja, ze nauki wisznuitow sa wlasciwe dla zwolennikow Siwy.

W praktyce przypisanie sSiwaickim interlokutorom skoncentrowanego na man-
trze Narasinhy wisznuickiego objawienia mogto utatwi¢ redaktorowi specyficzne
postrzeganie natury Narasinhy. Bostwo to funkcjonuje jako tacznik pomigdzy wi-
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sznuizmem i Siwaizmem. Zgodnie z najbardziej popularnymi panindyjskimi wer-
sjami mitu zaswiadczonymi w literaturze sanskryckiej zwigzanej z nurtem bhakti
Narasinha zabil demona Hiranjakasipu, by ocali¢ jego syna Prahlade (Prahlada),
oddanego wyznawce Wisznu. W zwigzku z tym, ze mozliwe to byto wyltacznie
w sytuacji pogranicznej, mianowicie demona nie mogt usmierci¢ ani cztowiek,
ani zwierze; nie moglo do tego dojs¢ ani w dzien, ani w nocy; ani w domu, ani
poza nim; ani przy pomocy broni, ani bez niej itd.**?, Wisznu przyjat posta¢ pot
czlowieka pot lwa, i o zmierzchu, na progu, rozcztonkowal Hiranj¢ pazurami,
ktadac go wezesniej na swoich udach. Z uwagi na podobienstwo z ambiwalen-
tnym Siwg w aspekcie przerazajacego Bhairawy (Bhairava) Narasinha bywa po-
strzegany jako przerazajacy (ugra) aspekt Wisznu, zresztg w zasadzie jedyny tak
straszliwy 1 zwigzany z przelewem krwi w obrebie zdystansowanej wobec nie-
czystosci generowanej przez $Smier¢ tradycji wisznuickiej (Biardeau 1975). W re-
zultacie analogi¢ migdzy Narasinhg a Bhairawg czesto wykorzystywano w teolo-
gicznych debatach pomiedzy wisznuitami i Siwaitami, ktorzy dla wlasnych celow
w rozny sposob modyfikowali mit Czlowieka-Lwa (Eschmann 2005: 104). Dys-
kusje prowadzono, odwolujac si¢ do péznych przeksztatconych wersji siwaickich
albo, wprost przeciwnie, w obrebie silnie antyS$iwaickich wariantow mitu. Pod-
czas gdy pierwszy nurt dazyt do wykazania, ze to Siwa, a nie Wisznu-Narasinha
ocalil $wiat przed demonem, propaganda antysiwaicka czynita z Hiranjakasipu
wyznawce Siwy, ostatecznie pokonanego przez Wisznu2®, Wedtug $iwaitow role
demona odegrat Narasinha, ktory po zabiciu Hiranji wpadt w furi¢ zagrazajaca
istnieniu §wiata. Usmiercit go Siwa pod postacia Sarabhy/Wirabhadry (Sarabha/
Virabhadra), potwora bedacego na potly ptakiem, a na poty Iwem. Mit o Wirab-
hadrze, konczacy si¢ zazwyczaj sceng wchtonigcia ciala pokonanego Narasinhy
przez Siwe, zdaniem badaczy nie tyle odzwierciedla supremacje tego ostatniego,
co sankcjonuje kult Narasinhy w obrebie Siwaizmu (Eschmann 2005 [1978]: 104,

22 Lidia Sudyka zauwaza, ze watek sytuacji pogranicznej, wydajacej si¢ nawet niemozliwa, nie
jest charakterystyczny jedynie dla mitow zwigzanych z postacig Narsinhy, a nawet nie jest
charakterystyczny wylacznie dla tradycji indyjskiej — paralele celtycka badaczka odnajduje
np. w walijskiej kolekcji opowieSci pt. Mabinogion. W obrgbie tradycji indyjskiej Sudyka
wymienia takie watki podzielajgce motyw sytuacji pogranicznej, jak: walka Indry z demo-
nem Namuéim wzmiankowana w o$miu hymnach Rigwedy, a dokladnie opisana w Satapat-
ha Brahmanie (Satapatha Brahmana); walka Indry z potworem Writra (poczatkowo Indre
wspomagatl w tej walce Wisznu, z czasem przejat jego role zupehnie), XVI-wieczna opowiesé
o Rohace (Sudyka 2007).

2630 $iwaickich wersjach mitu o Narasinsze np. w: Jena 2000.
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Gonda 1996: 107). Podobienstwa miedzy Siwa a Narasinha maja takze wymiar
ikonograficzny: przedstawienie Siwy jako powstajacego z lingi (liriga), zazwyczaj
pod postacig kolumny, przywotuje skojarzenia z motywem Narasinhy, ktory z fi-
laru miat si¢ wytoni¢ (Eschmann 2005: 105)2%4,

Siwaickie konotacje ma rowniez Sudar§ana, personifikacja dysku Wisznu,
silnie obecna w AhS, wspomniana tez w jednym z kolofonow Narasinhakalpy
znanej Smithowi. Ikonograficznie, tak jak inne typy broni, Sudarsana wyob-
razany byt jako posta¢ oddajaca czes¢ Wisznu, w tym konkretnym przypadku
antropomorficzne bdstwo o roznej liczbie ramion. W kontekscie teologicznym
AhS przedstawia Sudarsane jako wole (samkalpa) 1 moc dziatania (kriyasakti)
Wisznu, jest wigc niezbedny w procesie stworczym (Rastelli 2018: 422). Wedtug
Mhbh 1.225.23 dysk zostal ofiarowany Krisznie przez Agniego. Wers Mhbh
13.14.74 moéwi z kolei, ze zostat stworzony przez Siwe. Siwa wystepuje zresz-
ta w mitach ttumaczacych etymologi¢ terminu ,,sudarsana’ miat by¢ jedynym
bostwem bedacym w stanie na niego spojrzec¢ (prefiks su — ,,dobry”, darsana —
derywat drs — ,,spoglada¢ na”). Najwieksza popularno$¢ Sudarsana-Narasinha
zyskal w Indiach potudniowych, gdzie zazwyczaj wyobrazany jest na dwa
sposoby: jako antropomorficzny Narasinha na odwrocie wizerunku Sudarsany
przedstawionego formie deifikacji broni Wisznu badz jako Narasinha siedzacy
w centrum dysku, z dyskiem w kazdej z czterech dtoni (Gonda 1969: 96-99).
Informacji na temat identyfikacji Narasinhy z Sudar§ang dostarczaja wylacz-
nie pdzne sanhity pancéaratry. Najwazniejszymi bostwami opisywanego w AhS
(1 w paralelnych wersach ParS) amuletu Sudarsany (sudarsanayantra) jest Su-
darsana, ktoremu tekst jest poswigcony, i Narasinha (Rastelli 2007: 148). Innym
tekstem, ktory porusza zagadnienie zwigzku Sudarsany z Narasinha, jest Wi-
hagendrasanhita (Vihagendrasamhita) (XV w.). Przyczyna identyfikacji bostw
jest prawdopodobnie ich funkcja ochronna, blisko zwigzana z ich przerazajaca
naturg®®. Interesujace w tym kontekscie, ze AhS zaleca adoracj¢ Sudarsany kro-

264 Ponadto w Wisznudharmottarapuranie opisana jest praktyka, podczas ktorej wyznawca czci
linge, symbol Siwy az po chwile, kiedy zwizualizuje wylaniajacego sie z niej Narasinhe. Ist-
niejg rowniez wyobrazenia Narasinhy, ktore ewidentnie wskazujg na jego Siwaickie konotacje:
Eschmann wspomina o pochodzacym z Orisy wizerunku Cztowieka-Lwa dzierzacego w dioni
trojzab. Wizerunek zwany Panem Lwow — Sinhanathg (Simhanatha) znajduje si¢ u wejscia do
$iwaickiej $wiatyni (VII w.) nieopodal miejscowoséci Baramba w Orisie. Swiatynia opiekuja
si¢ kaptani nieb¢dacy braminami (Eschmann 2005: 105).

25 Zwigzki pomiedzy Narasinhg a Siwa w aspekcie Bhairawy odegraty ponadto istotng rolg
w procesie tzw. hinduizacji, np. w kontekscie formowania si¢ kultu DZagannathy (Jagannatha)
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lom 1 wtadcom: inicjacje, podczas ktorej otrzymuja sudarsanamantre, rytuaty
codzienne oraz praktyki majace na celu spetnienie konkretnych zyczen. Rytuaty
w imieniu wladcow przeprowadzaja w Swietle AhS osobisci kaptani (purohita,
purodhas), co wskazuje na silny wpltyw zwigzanej z dworami krolewskimi tra-
dycji Atharwawedindéw. Zdaniem Rastelli liberalna postawa autora AhS, ktory
by¢ moze sam byl Atharwawedinem, wynika z konieczno$ci dostosowania si¢
do realiéw politycznych i ekonomicznych, w srodowisku, gdzie krolowie czgsto
preferowali grozne aspekty bostw (Rastelli 2018: 438).

C. INICJACJA MANTRA NARASINHY W NARASINHAKALPIE

Tres¢ NKm 3 stanowi opis inicjacji trzydziestodwusylabowa mantra Narasin-
hy (ugram viram...). Mimo kilku fragmentow niemozliwych do odcyfrowania
w manuskrypcie, ktérym dysponowatam, mozna przyjac, ze obejmuje on czyn-
nosci przygotowujace do inicjacji, majace miejsce dzien wezesniej oraz w dniu
samej inicjacji, kiedy nauczyciel, po przywotaniu bostwa, zwyczajowo wprowa-
dza ucznidow do mandali, gdzie kaze im upusci¢ kwiaty, a w zaleznosci od tego,
w jakim miejscu upadng, wybiera dla nich imig. Po serii rytualow oczyszczajg-
cych i zwigzanych z uczczeniem bostwa nauczyciel przekazuje uczniowi mantre
Narasinhy w metrum anusztubh oraz przedstawia zasady dotyczace obowigzu-
jacej go od tej pory praktyki religijne;.

z Puri (Eschmann 2005). Liminalno$¢ samego Narasinhy w kontek$cie wiaczania tradycji
plemiennych w granice wisznuizmu i wptywow krolewskich jest wyraznie odzwierciedlona
w popularnym motywie braminskiego boga, ktéry za druga zong bierze lokalng dziewczyng.
Wedtug wierzen w okolicach osrodka Ahobilam pierwszg zong Cztowieka-Lwa jest wigc Lak-
szmi, druga natomiast Cenéata, corka wodza zbieraczo-towieckiego plemienia Cencu. Zwia-
zek malzenski metaforycznie sankcjonuje pogodzenie dwoch odlegtych tradycji (Sontheimer
1985: 146-147, De¢bicka-Borek 2016). Gilinther-Dietz Sontheimer zauwaza, ze nalezacy do
tradycji wysokiej Narasinha byt pierwotnie lokalnym le§nym bostwem o cechach drapieznika,
wizualizowanym zazwyczaj jako lew, a dopiero z czasem zidentyfikowano go z wcieleniem
Wisznu (Sontheimer 1985: 145). Cztowiek-Lew odgrywa wcigz duzg role w religii ludowe;j
regionu Andhra Prades. Cho¢ na poziomie braminskim Narasinha czczony jest tam jako wcie-
lenie Wisznu, na poziomie ludowym zywe sa jego asocjacje z bostwem aikonicznym, kojarzo-
nym m.in. z kradziezami, oszustwami, polowaniem, kultem ptodnosci i zyznosci, co wskazuje
réwniez na jego zwigzki z Rudrg (Murty 1997: 188). Posta¢ Narasinhy wptyne¢ta znacznie na
synkretyczny proces trybalizacji Wisznu i wisznuizacji kultéw lokalnych w Andhra Prades,
czego wynikiem byta akulturacja miejscowej ludnosci, jak rowniez, w przypadku wisznuiza-
cji, fenomen religijno-polityczny zwiazany z integracja wielu réoznych warstw spotecznych
(Murty 1997: 179).
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Analiza NKm 3:

1. Dzien pierwszy — przygotowania do inicjacji (1-15).
1.1. Nauczyciel, po tym, jak poprzedniej nocy wraz z uczniem oczyscit si¢ 1 poscit,
czci Narasinhe (1-2ab).
1.2. Przygotowanie mandali i jej modelu (2cd-3).
1.3. Rozrzucenie o$miu substancji na osiem stron §wiata i umieszczenie ich w man-
dali (4-5).
1.4. Adoracja potencji (Saktipiija) (6—9ab).
1.5. Ustawienie recytujacych zwycigskie wersy (jaya) waj$jow i sudrow w odpo-
wiednim miejscu (9cd).
1.6. Przygotowanie naczyn ofiarnych (10—12ab).
1.7. (Nieczytelny tekst) (12cd).
1.8. Adoracja wraz z recytacja mantry podstawowej (pradhanamantra) (13).
1.9. Przywotanie Brahmy i Indry (14—15ab).
1.10. Nauczyciel uktada si¢ do snu obok ucznia (15cd).
2. Dzien drugi (16—59ab).
2.1. Kgpiel nauczyciela i ucznia zaraz po przebudzeniu (16—17ab).
2.2. Recytacja hymnow wedyjskich przez kaptana (17¢d—20).
2.3. Recytacja wisznuickiej mantry Gajatri (vaisnavagdyatri) przez nauczyciela
(21ab).
2.4. Adoracja mantry Narasinhy (21cd—22ab).
2.5. Rozpalenie ognia (22cd—23ab).
2.6. Inicjacja (23cd—59ab).
2.6.1. Ustawienie ucznia w odpowiednim miejscu (23cd—24ab).
2.6.2. Przywotanie Narasinhy przy pomocy jego wlasnej mantry (24cd—25ab).
2.6.3. Ofiara arghja i padja oraz kapiel (25cd).
2.6.4. Ofiara ogniowa (homa) (26).
2.6.5. (Tekst nieczytelny)(27).
2.6.6. Uczen ofiarowuje kwiaty wszystkim bogom (28ab).
2.6.7. Nauczyciel sktada ofiare, recytujac wlasng mantre (28cd).
2.6.8. (Tekst nieczytelny)(29ab).
2.6.9. Nauczyciel i uczen oczyszczajg si¢ przy pomocy mantry pradhana
(pradhanamantra) i wody (29cd-31ab).
2.6.10. (Tekst nieczytelny)(31cd).
2.6.11. Adoracja boéstwa przy pomocy rytuatow zwigzanych z Krélem-Lwem
(32-33ab).
2.6.12. Ubrany na bialo uczen staje obok nauczyciela i upuszcza kwiaty
(33cd—34ab).
2.6.13. Nauczyciel nazywa ucznia swoim synem (34cd—37ab).
2.6.14. Oczyszczenie przyrzadow ofiarnych (37cd).
2.6.15. Uczen recytuje wszystkie mantry sto osiem razy i sktada bogu ofiarg
z kwiatow (38).
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2.6.16. Pouczenia dotyczace cech bramina udzielajacego inicjacji oraz sakramen-

tu nadania imion inicjowanym kszatrijom, waj$jom i §udrom (39ab—42).
2.6.17. Recytacja hymnow Rigwedy (rkpiija) (43ab).
2.6.18. Pouczenie dotyczace zaptaty dla nauczyciela (43cd—45ab).
2.6.19. Nauczyciel chwyta za rgke inicjowanego ucznia (45cd—47ab).

2.6.20. Nauczyciel przekazuje uczniowi mantr¢ Narasinhy w metrum anusz-
tubh 1 poucza o religijnej praktyce lub czci mantr¢ po tym, jak jej stuzyt

(47cd—59ab).

Mimo kontekstu praktyki — ceremonii nadajgcej status zaawansowanego sad-
haki, ktory siggnie po magiczne moce — w powyZszym opisie uwage zwraca spo-
ra ilo$¢, cho¢ w czgscei przeksztatconych, elementéw wedyjskich. Trzydziesto-

dwusylabowa mantr¢ Narasinhy Narasinhakalpa przypisuje tradycji wedyjskiej
1 tantrycznej. We wczesniejszym rozdziale wystawiano jg stowami:

a nawet podkreslano, ze tylko bedac obeznanym z tradycja tantryczng i wedyj-

O tej [mantrze], otoczonej wczesniej jedenastoma stowami jak kwiat, zwigzanej
z wszelkimi bostwami, posiadajgcej wszystkie moce, nauczajg w Wedach wedyj-
scy medrey, w tantrach nauczajg [o niej] biegli w nich tantrycy?¢

ska, mozna zosta¢ sadhaka:

Na poczatku recytacji powinien powtorzy¢ [bidze] sto osiem razy, a na koncu
recytacji, o Bogini, winien powtorzy¢] bidze [rdbwniez] sto osiem razy. Jesli czto-
wiek recytowatby [mantre¢] bez bidzi, z pewnoscia nie zyskatby trwatego owocu.
Kiedy pozna moc bidzi i wedanty, powinien wyrecytowac bidz¢ — sto osiem razy,
nawet dwadzie$cia osiem badz tylko dwanascie. Madry nie powinien recytowac
mantry oddzielnie, nie wzigwszy pod uwage mocy bidzi. Ten, kto recytuje man-
tre, jest sadhakg?®’.

W NKm 3 padaja konkretne wskazowki dotyczace recytacji hymnow wedyj-

skich. Podczas ceremonii wymagana jest obecnos¢ kaptana (r7viy):
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NKm 2.16-17: evam ekddasapadaih puspavat grastam (em.; grasitah TR) pura / sarva-
devatasammisram (em.; sarvan devatam sammisram TR) sarvasaktisamanvitam //16// vedesu
vaidikair eva vedyate vedaparagaih / tantresu tantrikair eva vedyate tatra kovidaih //17//
NKm 2.24cd-27: mantrasyaiva japasyadau japed astottaram Satam //24// japante tu japed
devi bijam astottaram satam / bijam vind japen martyo na phalam prapnuyad dhruvam (em.;
prapnuyat ddhruvam TR) //25// astottarasatam bijam astavimsatir eva va / api dvadasamatram
ca bijavedantayor api //26// saktim jiatva japen mantran tam (em.; tam TR) prthan na
(em. N; prthagnna MS) japet budhah / bijasaktim avijiidaya yo japen mantram sadhakah (em.;

mantrasadhakah TR) //27//
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Kaptan z twarzg zwrocong na péinoc winien z uwagg spetni¢ swoj obowigzek
[i] recytowac¢ Panu Rigwede, Jadzurwede, Samawede 1 Atharwawedg. Znawca
Rigwedy, skoncentrowany i czysty, powinien recytowac Puruszasukte, sukte ato
dewa 1 strofe apohisztha. Czysty powinien zawsze w formie jadzusow recytowaé
[strofe] narajanatmakam. Recytuje samany jadznajadznijam i strofe wastawasta-
wam w formie najwspanialszych zakle¢. Najlepszy z sadhakow powinien recyto-
wac wisznuickg mantre Gajatri*®.

Wisznuicka mantra Gajatri (vaisnavagayatri) to tzw. sekciarska modyfikacja

(Gonda 1977: 68) rigwedyjskiego hymnu 3.62.102°°. W konteks$cie rozwazan na
temat paraleli pomiedzy Siwaickim rytuatem tantrycznym a rytualami smartow
Sanderson zauwaza, ze tantryk inicjowany w obrebie tradycji Siwaickiej, reali-
zujac swe codzienne obowiazki religijne, w istocie wykonuje w duzej mierze te
same czynno$ci co smarta (smarta)*”°, z ta réznica, ze przeksztalca i rozszerza
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NKm 3.17cd-21ab: rtvik svakarmanam [coni.; svakaranam TR] kuryat udarimukham [coni.
C-D; udakumbham TR] prayatnatah //17// rgyajussamavedams ca atharvanarn japet prabhoh /
rgvedr purusasiiktaii [coni.; pausasiktaii TR] japed vai niyatassucih //18// ato deveti sitktaii
capohistheti ca trcam [em.; tracam TR] / yajuseti sada suddho japen narayanatmakam //19//
yajadayajitjam evam hi sSamanar ca japan rcam/vastavavastavai caiva japan atharvanottaraih
//20// vaisnavagayatrim pathed vai sadhakottamah /

Hymn z Rigwedy brzmi: om bhiir bhuvah svah / tat savitur varenyam / bhargo devasya
dhimahi / dhiyo yo nah pracodayat/. Odwotania do zmodyfikowanej formuly odnajdujemy
m.in. w: JayS 7.104-106, gdzie wisznuicka mantra Gajatri, obok mantr: awahana (avahana),
padjadi (padyadi), prasadana (prasddana) i wisardzana (visarjana), tworzy pentad¢ mantr
zwanych kolektywnie aupacarika (aupacarika) i stuzy, wraz z pozostaltymi, do adora-
cji bostwa. Tekst podaje przepis, jak ulozy¢ mantr¢ Gajatri oraz wyjasnia jej przeznacze-
nie (JayS 7.104—106): pranavam visvaripaya vidmahe vinyaset tatah / visvatitaya tadanu
dhimahe tadanantaram //104// padadvayante tadanu tan no visnuh pracodayat / sarvesam
karmanam ante piranartham prayojayet //105// nyianddhikanimittartham gayatri vaisnavi
para / caturvim$aksaro hy esa namahpranavasamyutah //106// — ,,Winien wzia¢ [fraz¢] om
visvariapdya vidmahe, a nastgpnie przylaczy¢ [fraz¢] visvatitaya dhimahe. Na koncu tych
dwoch fraz winien dotaczy¢ tan no visnuh pracodayat. Niech stosuje [t¢ formule] na koniec
wszystkich czynnosci, aby [je] uczyni¢ skutecznymi. Oto najwyzsza wisznuicka [mantra] Ga-
Jjatri [usuwajaca] przyczyny niedostatku i nadmiaru. Oto dwudziestoczterosylabowa mantra,
wyposazona [na poczatku] w om i [na koncu] w namah”. Wisznuicka Gajatri, wedle JayS,
brzmi wigc: om visvariapaya vidmahe visvatitaya tadanu dhimahe tan no visnuh pracodayat
namah; zob. TAK I: 259-260. Gonda, opierajac si¢ na Sanatkumarasanhicze, 3.2 ff., podaje
inng wersj¢ wisznuickiej Gajatri: om narayandya vidmahe vasudevaya dhimahi tan no visnuh
pracodayat; zob. Gonda 1977: 68. W SriprS 26.25 wspomniane sa dwa typy Gajatri: Gajatri
Wisznu (visnugayatri) i Gajatri Lakszmi (laksmigayatri).

Ortodoksyjni bramini, ktorzy przestrzegaja zasad regulowanych przepisami tekstow smriti
(smrti).
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ich wedyjski prototyp. Przeksztatcenia i dodatki wprowadzane do rownolegtego
,wzoru” rytualnego czynig go bardziej zlozonym i w rezultacie zmieniajg go
jako catos¢. Recytacja sekciarskiej wersji Gajatri, zamiast Gajatri ,,oryginalnej”,
Sanderson zalicza wtasnie do przeksztatcen (Sanderson 1995: 25). Przepisy ini-
cjacyjne NKm 3 prezentujg jednak dos$¢ specyficzng mieszanke dwoch tradyc;ji.
Rozgrywajacej sie¢ w umysle nauczyciela, silnie zwigzanej z tradycja tantryczng
adoracji zenskich potencji (Saktipiija) towarzyszy intonacja pochodzacego z Rig-
wedy (5.87) hymnu Srisukta (Srisikta), co biorac pod uwage czeste podejmowa-
nie prob wprowadzenia pancéaratry w nurt ortodoksyjny (Czerniak-Drozdzowicz
2003a), nie dziwi. NKm idzie dalej, gdyz wlacza w stanowigcy element inicjacji
obrzadek wedyjski klasy zwyczajowo z niego wykluczone. Oczekujacy inicjacji
waj$jowie i Sudrowie czcza boginie Lakszmi i Sri, recytujac rigwedyjski hymn.
Sudrzynkom zaleca si¢ z kolei wykonywaé¢ wszystkie czynnos¢ wedle wedyj-
skich przepisow:

We wspaniatym miejscu, w owocni lotosu, powinien odprawi¢ pudze poten-
cji (Saktipija). Recytujac w skupieniu hymn Srisukta, powinien na wschodzie
uczcié, wedle przepisu, bedaca weieleniem wszelkiej pomyslnosci boginig Sri
[oraz] Lakszmi, ktora dzierzy w dloniach parg lotoséw, a zdobi ja perfowy na-
szyjnik. Powinien nakaza¢ wajsjom i Sudrom czci¢ je nieustannie przy pomocy
[tego] hymnu. Bramin, ktory jest obeznany w Wedach i odprawia pudze, powi-
nien nakaza¢ $Sudrzynkom wykonywa¢ wszystko wedle przepisanej, wedyjskiej
$ciezki. Powinien wedle kierunkow ustawi¢ grupy [wyznawcow] recytujacych
pomyslne, zwycigskie wersy?’!.

Egalitarna idea zezwolenia nizszym warstwom spotecznym, wlaczajac ko-
biety, na udzial w adoracji potencji jest niewatpliwie ideg tantryczng (podobnie
zresztg jak sama adoracja potencji). Sytuacja Sudrow w obrebie tradycji panca-
ratry ulegala jednakze na przestrzeni wiekow zmianom. Czerniak-Drozdzowicz
pisze, ze cho¢ wedtug najwczesniejszych tekstow pancaratry Sudrowie mieli pra-
wo do inicjacji 1 mogli odprawia¢ rytuaty, do ktorych dostep uzyskiwali w jej

21 NKm 3.6-9: karnikayam mahatsthane Saktipajam prakalpayet / aindrasthane sriyan devim
sarvatobhadraripinim (em. N; sarvatobhadrorapinim MS) //6// padmayugmadharam (em.
N; patmayugmadharam MS) laksmim muktaharavibhiisanam (em. N; maktaharavibhiisanam
MS) / srisitktena vidhanena pijayet tu samahitah //7// vaisyasiudrams (em. O; vaisyasiudras
TR) ca te nityam anenaiva samarca (em.; samarcca TR) yet / sudras (em. O; sudra TR) ca
pijakaro yo (em. O; pijakarayo TR) brahmano vedaparagah //8// vihitenaiva margena sarvam
vedena karayet | sobhanais ca jayair yuktan (em.; yyuktan TR) sthapayec ca yathadisi //9//
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wyniku, a nawet dane im bylo zosta¢ nauczycielami (@carya) dla cztonkow wtas-
nej warny, to w obrgbie tradycji funkcjonujacej na potudniu Indii, a wigc kilka
wiekow pdzniej, ich prawa znacznie ograniczono (Czerniak-Drozdzowicz 2003a:
148—-150). Nie wykluczono ich natomiast zupetnie z zycia religijnego, gdyz czg-
sto, mimo niskiego statusu spotecznego, byly wérdd nich grupy, ktore ze wzgledu
na wladze i majatek postrzegano jako potencjalnych patronéw. W zwigzku z tym
wypracowano rodzaj kompromisu: sudrom nie odmawiano prawa do inicjacji,
ale prawo do sktadania ofiar bogu zyskiwali dopiero po dwunastu latach, pod-
czas ktorych w ich imieniu czynili to inni, stojacy wyzej w hierarchii spoteczne;j,
inicjowani wisznuici. Co wigcej, pewne ceremonie, ktorym musieli si¢ sudro-
wie podda¢, cheae dostapic inicjacji [np. przyjecie ortodoksyjnych sakramentow
(samskara)], wykonywane byly jedynie z mantrami tantrycznymi, a nie zwykle
wymaganymi w tym przypadku mantrami wedyjskimi (Czerniak-Drozdzowicz
2003a: 141). W konteks$cie NKm wisznuicka Gajatri jest wyjatkiem. W przypad-
ku innych zalecen dotyczacych inicjacji tekst nie wspomina stosowania modyfi-
kowanych wersji hymnoéw wedyjskich, ale wersje oryginalne. Cho¢ przedstawi-
ciele wszystkich warn maja do inicjacji prawo, udziela jej wylacznie bramin, a za
mozliwo$¢ jej dostgpienia nalezy uisci¢ odpowiednio wysoka zaptate:

Nauczyciel powinien otrzymaé bardzo duzo (dost. tysigc), duzo (dost. sto) albo
wszystko — najlepszy z ludzi nie powinien oszukiwaé w kwestii majatku. Jesliby
oszukat, wszystko ulegnie zniszczeniu. Dlatego cztowiek ze wszystkich sit wi-
nien czci¢ nauczyciela®’.

Nasuwa si¢ zatem wniosek, ze tekst jest by¢ moze dokumentem tradycji,
ktora z jednej strony zdotata zachowac stare i nieprzeksztalcone elementy tan-
tryczne, w tym inicjacj¢ majacg na celu stworzenie sadhaki czy wlaczenie do
wzoru inicjacyjnego $udrow i kobiet, z dugiej natomiast ulegla silnym wptywom
273 1 wprowadzita do swej nauki elementy wedyjskie.
Tradycja ta z pewnos$cig w centrum swego zainteresowania stawia Narasinhe,
ktorego adorowanie pod postacig mantry uzyskanej podczas inicjacji prowadzi

do zyskania magicznych mocy.

ortodoksyjnego otoczenia

22 NKm 3.43cd—45ab: acaryayathaiva (em.; acaryyo thaiva TR) datavyam sahasram atha va sa-
tam //43// sarvasvam va narasrestho vittasathyan na karayet / Sathye krte tu sarvatra vinasam
upayasyati //44// tasmat sarvaprayatnena acaryam (em.; acaryyam TR) pijayen narah /

23 Wybrane przez skrybe pismo grantha sugeruje, ze tekst skopiowano na potudniu Indii. O tech-
nikach przystosowywania sanhit pancaratry do ortodoksyjnego otoczenia zob. Czerniak-Droz-
dzowicz 2003a.
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Mantra Narasinhy przekazywana podczas inicjacji w NKm, a potem ado-
rowana w celu realizacji doczesnych pragnien jest niemniej inna niz ta zale-
cana przez SatS (om namo bhagavate narasimhdya), a z kolei taka, jak przez
AhNS (ugram viram...). Teksty najprawdopodobniej odzwierciedlaja rézne etapy
w rozwoju kultu Narasinhy w obrgbie pancaratry, sposrod ktorych ten zwigzany
z NKm zdradza najwicksza, cho¢ prawdopodobnie narzucong przez skrybow
serdeczno$¢ wobec Siwaitéw (Slady wptywu tradycji siwaickiej sg widoczne za-
rowno w SatS, jak i AhS). Wyjasnieniem tekstualnych modyfikacji moze by¢
wiec nie tylko che¢é stworzenia pozoru przynaleznosci do uznanej sanhity, ale
takze, poniekad przeciwnie, che¢ konsolidacji i wzmocnienia pancéaratry po-
przez przedstawienie jej nauki jako atrakcyjnej dla religijnych przeciwnikow.



Zamiast zakonczenia: post scriptum

W styczniu 2019 r. miatam okazje obserwowac, do$¢ zresztg zaskoczona ta-
kim rozwojem wypadkow, ceremoni¢ narasinhadikszy w Ahobilam. Znalaztam
si¢ tam z innego powodu: od pewnego czasu moje zainteresowania naukowe
koncentrowaty si¢ na specyfice kultu Narasinhy w tym wiasnie osrodku, a tej
konkretnej zimy za cel obralam zebranie informacji na temat lokalnej wersji
swigta towow, tzw. Paruwety (telugu: paruvéta, ,,polowanie na koniu”) — pro-
cesji, podczas ktorej symbolicznie odtwarza si¢ tras¢ przemierzang podczas
polowania przez boga utozsamianego jednoczesnie z wladca/krolem danego te-
renu?™. W tradycji sanskryckiej tego typu wydarzenie znane jest jako mrgaya/
mrgayatra/mrgayotsava 1 zwykle przypada na przedostani dzien wigkszego
swieta, np. zazwyczaj dziesieciodniowego festiwalu zwanego Mahotsawa/Brah-
motsawa (mahotsava/brahmotsava). Wedtug przepiséw czy to Siwaickich agam,
czy wisznuickich sanhit festiwalowy wizerunek bostwa nalezy usadowi¢ na
koniu lub stoniu. Otoczone przez uzbrojonych m¢zczyzn i hatasujacy thum bo-
stwo wchodzi do lasu (w praktyce jest to czgsto ogrod w poblizu §wiatyni, gdzie
konstruuje si¢ sztuczny zagajnik). Bostwo dzierzy bron i odziane jest w proste
szaty odpowiednie do polowania (Orr 2004: 443). Celem procesji jest najczesciej
symboliczne podbicie czterech stron §wiata, pokonanie wrogoéw i zapewnienie
dobrobytu krolestwu (Hiisken 2018: 182—183). W przypadku literatury pancara-
try pewnym wyjatkiem jest opis procesji w SriprS, gdzie przedstawiona jest ona
w kategoriach niezaleznych obchodéw majacych na celu zapewnienie mieszka-
jacym w lesie ascetom sposobnosci spotkania boga.

W Ahobilam procesja rozpoczyna si¢ dzien po makarasankranti (makara-
samkranti)*” i tym samym wpisuje si¢ w obchody $wieta plonow. Dwa festiwa-
lowe wizerunki Narasinhy — jeden nalezacy do $wiatyni Narasinhy w groznym

274 Na temat opisu $wieta w agamach i jego obchodéw w Kerali i Tamilnadu w: Sarma 2014, na
temat motywu polowania i festiwalu towow w literaturze klasycznej: Sudyka 2019.
25 Dzief, w ktorym stonce przechodzi na potkule potnocng. W 2019 r.: 14 stycznia.
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aspekcie (ugra) (popularnie: §wigtynia Ahobilanarasimhasvami) zbudowanej
w czesci wioski zwanej Upper Ahobilam, drugi do gorujacej nad tzw. Lower
Ahobilam $wiatyni Narasinhy w aspekcie tagodnym (popularnie: §wigtynia
Prahladavarada)?’® — niesione w palankinie odwiedzajg trzydziesci trzy miejsco-
wosci. Procesja-polowanie trwa ok. czterdziestu dni.

Wezesnym rankiem dnia, kiedy procesja opuszcza §wigtyni¢ w Lower Ahobi-
lam, na jej dziedzincu rozpoczyna si¢ narasinhadiksza. Poprzedza j3 odprawiana
przez gtéwnego kaplana ofiara ogniowa dla SudarSany (sudarsanahoma), podczas
ktorej recytuje on trzydziestodwusylabowa mantre Narasinhy (ugram viram...).

Mezczyzni w réznym wieku (ale tez kilku chtopcow i kilka kobiet?””), ubrani
na zo6tto, otrzymuja od kaptanow ,,ré6zaniec” z drewna tulasi (tulasimala), kto-
ry zawieszaja na szyi. Narasinhadiksza jest postrzegana w kategoriach swego
rodzaju wraty ($lubu religijnego): przez nastgpnych czterdziesci dni (lub dwa-
dziescia, gdyz istnieje opcja podjecia si¢ tzw. potowicznej inicjacji), inicjowani
zobowigzani sg je$¢ i kapac si¢ tylko raz dziennie, zrezygnowac z mig¢sa i alko-
holu, dotrzymac¢ wstrzemiegzliwosci ptciowej. Wracaja do obowigzkdw, cho¢ na
co dzien noszg z6lte szaty?’, a na czole maluja czerwono-biatg $ricurne, piono-
wa kreske symbolizujaca przynaleznos¢ do tradycji §riwisznuickiej. Tytutowa-
ni sg terminem ,,swami” (svami), gdyz wierzy si¢, ze przez okres slubowania
ucielesniajg Narasinhe. Sluby anulowane sa podczas specjalnej ceremonii, ktora
wyznaczonego dnia odbywa si¢ w kolejnej lokalnej $wiatyni, gdzie rolg bostwa
glownego pelni Narasinha wraz z malzonka Lakszmi (popularnie: §wigtynia
Malolanarasimha).

276 "W Ahobilam znajduje si¢ 10 $wiagtyn Narasinhy, z czego 9 wedtug tradycji tworzy Swieta
grupe, w zwiazku z czym osrodek funkcjonuje pod nazwa ,,Miejsce Dziewigciu Narasinhow”
(navanarasimhaksetra). Swiatynia Ahobilanarasinhaswamiego jest usytuowana na wzgorzu
w Upper Ahobilam, jej sanctum sanctorum stanowi naturalna jaskinia w skale. Bostwem glow-
nym jest Narasinha uwazany za samoprzejawionego (svayambhii), w aspekcie groznym, gdyz
rozerwat na strzgpy demona Hirnajakasipu. Kolejne $wiatynie, z ktorych kazda wyprowadza
mit zalozycielski z konkretnej, lokalnej narracji, to: Bhargawanarasinha (Bhargavanarasimha);
Joganandanarasinha (Yoganandanarasimha); Chatrawatanarasinha (Chatravatanarasimha);
Karandzanarasinha (Karafjanarasimha); Pawananarasinha (Pavananarasimha); Malolanara-
sinha (Malolanarasimha); Warahanarasinha (Varahanarasimha); Dzwalanarasinha (Jvala-
narasimha). Dziesiagta, wylaczong z tradycyjnego wzoru $§wiatynig jest usytuowana u stop
wzgbrza, w Lower Ahobilam, $wiatynia Prahladawarady, ktéra wybudowano najp6zniej, na
przetomie XV i XVI w. (Vasantha 2001: 70).

Dominuje przekonanie, ze wymagajace Sluby mogtyby stanowic¢ przeszkode w wypetnianiu
obowigzkéw domowych.

Proszek tamaryndowca, z ktorego uzyskuje si¢ zotty barwnik, kojarzony jest z Mahalakszmi,
z ktorg z kolei zwigzany jest Narasinha.
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Narasinhadikszy moze podda¢ si¢ kazdy bez wzglgdu na pochodzenie czy
afiliacje religijna; najwazniejsze jest oddanie bogu. Spora, jesli nie najwigksza,
czes¢ adeptéw stanowig przedstawiciele lokalnych spotecznosci plemiennych
ujetych w spisach Scheduled Tribes, np. Cencu, i dalitow (Scheduled Castes),
np. Malla. Slubowania podejmuija sie takze odwiedzajacy osrodek, zazwyczaj
przy okazji wizyt w usytuowanych w okolicy osrodkach kultu Siwy, Siwaici.
Wedhug oséb zwigzanych z klasztorem (matha), ktory administruje lokalnymi
$wiagtyniami, popularno$¢ narasinhadikszy w ostatnich latach ro$nie, przyciaga-
jac ludnos$¢ z miast i okolicznych dystryktow.

Miejscowi kaptani nie wigzg ceremonii z przepisami SatS czy IS. Odwotuja
si¢ do lokalnej tradycji 1 ogolnych przepisow PadS dotyczacych inicjacji. Poczat-
ki narasinhadikszy w Ahobilam maja, ich zdaniem, siega¢ czasow pierwszych
dzijarow (jivar), duchowych przywodcow miejscowej mathy. W trakcie swych
nieustajacych podrozy stuzacych krzewieniu wisznuickiej wiary i rozszerzaniu
wplywow zmuszeni byli oni zatrudnia¢ do niesienia palankinu tragarzy, ktorzy
wywodzili si¢ ze spolecznos$ci lokalnych, gtéwnie zamieszkujacego okolicg ple-
mienia Cencu. Wierzenia tych ostatnich, po pewnych przeksztatceniach, wtaczo-
no z czasem w wisznuicka tradycje Ahobilam sankcjonowang przez §wiatyni¢
i klasztor.

Zagadnienie narasinhadikszy w Ahobilam wymaga wnikliwych badan,
tekstowych i etnograficznych, ale oczywistym wydaje si¢, ze przedstawiana
przez miejscowych geneza ceremonii odzwierciedla, jak zreszta wiele innych
lokalnych narracji?”®, dynamizm procesow zachodzacych w tym szczegdlnym,
cho¢ od zawsze funkcjonujagcym na obrzezach tradycji braminskiej, osrodku.
Dla badan nad historig zagadnienia w literaturze pancaratry wazne jest z kolei,
ze jesli postrzegac przeprowadzang obecnie w Ahobilam narasinhadiksze jako
w jakikolwiek sposob powigzang z tradycja sanhit, oznaczatoby to, ze przetrwala
w postaci hybrydalnej: z jednej strony, pod wzgledem funkcjonalnym, jest bli-
ska ceremonii, ktora wprowadza na tono tradycji spotecznosci pierwotnie z nig
niezwigzane (obecna wersja SatS i IS), z drugiej — zaleca recytacj¢ mantry Nara-
sinhy w metrum anusztubh (AhS, NKm).

2% Dominujgcym motywem w tym kontekscie jest wspomniany juz $lub Narasinhy z Cenca-
ta, ktory cho¢ najprawdopodobniej wywodzi si¢ z ustnej tradycji plemiennej, wykorzystany
zostal w dramacie sanskryckim pt. Wasantikaparinaja (Vasantikaparinaya), przypisywa-
nym 7. dzijarowi mathy w Ahobilam, Sathakopie Jatindrze Mahadesice (Sathakopa Yatindra
Mahadesika) (XVI w.) (Dgbicka-Borek 2016). Na temat innych narracji, ktore odzwierciedla-
ja wpltywy tradycji Siwaickich w Ahobilam, w: De¢bicka-Borek 2019.
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Initiation with Narasimha-mantra

and Its Adoration in Pancharatra Tradition

Summary

The book falls into the stream of research on the still underresearched early
Vaishnava Tantric traditions. It is a valuable, detailed, and frequently meticulous
philological study which focalizes on the history of literature; nevertheless, it
ventures into other disciplines to look into problems underrepresented in source
literature.

The author begins with characterizing Hindu Tantric traditions and subse-
quently analyzes the initiation with the Narasimha-mantra (narasimhadiksa) fol-
lowed by adoration of the mantra by aninitiated adept. The two elements are
combined into “the ceremony of [the mantra] of Narasimha in vibhava aspect
(vaibhaviyanarasimhakalpa).” The author grounds major tenets of her work
in Sanskrit texts important for Pancharatra tradition (notably Satvatasamhita,
Isvarasamhita, Narasimhakalpa).

The overarching goal of the book is to indicate inconsistencies in how the
ceremony is described in one of the oldest and most authoritative texts of Pan-
charatra school (circa 9" century), namely the Satvatasamhita. The author sees
no logical relationship between the possibility for the initiated adept to be gifted
with magic powers as a result of Narisimha adoration (SatS 17) and the function
of a preliminary practice aimed at purification of the candidates for initiation
(SatS 16). According to the author, the inconsistency may indicate re-editing of
the text.
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Ksigzka dr Ewy Debickiej-Borek (...) WplSllJe si¢ w nurt badan nad
wqu niewystarczajaco poznanymi wczesnymi wisznuickimi tradycja-
mi tantrycznymi. Jest cennym, doktadnym a miejscami wregcz drobia-
zgowym studium — gtownie filologicznym, historyczno-literackim,
jednak z elementami pracy o charakterze interdyscyplinarnym — nad
zagadnieniami, ktore nadal nie maja pelnej reprezentacji w literaturze
przedmiotu (...).

Wychodzac od ogolnej charakterystyki hinduistycznych tradycji tan-
trycznych, Autorka przechodzi do analizy zagadnienia inicjacji mantra
Narasinhy (narasimhadiksa) i nastgpujacej po niej adoracji mantry przez
inicjowanego nig adepta. Te dwa elementy stanowig specyficzng prak-
tyke zwang ,,Ceremonig [mantry| Narasinhy w aspekcie wibhawa”
(vaibhaviyanarasimhakalpa). Autorka przedstawia gtoéwne zagadnie-
nia swojej pracy na podstawie waznych dla tradycji pancaratry teks-
tow sanskryckich (przede wszystkim Satwatasanhita, ISwarasanhita,
Narasinhakalpa).

Nadrzednym celem badawczym Autorki jest wykazanie niespdjno-
Sci w opisie ceremonii w obrebie Satwatasanhity (SatS), jednego z naj-
starszych i1 najbardziej autorytatywnych tekstow szkoty pancaratry
(ok. IX w.). Za nielogiczny uznaje Autorka zwigzek pomiedzy mozli-
woscig zyskania magicznych mocy przez inicjowanego adepta w wy-
niku adoracji mantry Narasinhy (SatS 17) a jej zapowiedziang w po-
przednim rozdziale funkcjg praktyki oczyszczajaco-wprowadzajacej do
tradycji. Niespdjnos¢ ta moze wedtug Autorki wskazywaé na powtorng
redakcje tekstu(...).

Z recenzji dr. hab. Przemystawa Szczurka, prof. UWr

Dr Ewa De¢bicka-Borek pracuje w Zakladzie Jezykow 1 Kultur Indii
1 Azji Potudniowej Instytutu Orientalistyki UJ. Zajmuje si¢ religijng
literatura sanskrycka, gtéwnie literaturg wisznuickiej pancaratry. Wsrod
jej zainteresowan sg takze kwestie dotyczace literackich strategii
budowania autorytetu miejsc $wigtych oraz dynamiki spotkan tradycji
braminskich z kultami lokalnymi.
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