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Wstęp

Religijna tradycja1 pańćaratry (pà¤caràtra), której poświęcamy drugi już tom Stu-
diów nad pańćaratrą, przez wiele stuleci, od czasu swego powstania, co nastąpiło
zapewne w pierwszych wiekach naszej ery2, podlegała różnym zmianom, w począt-
kowym okresie swego istnienia tworząc podstawowe zasady, a potem je niejedno-
krotnie modyfikując. Modyfikacje miały wiele przyczyn, ale pojawiały się zwłasz-
cza pod wpływem nowych idei czy nurtów wewnątrz tradycji3. Zapewne równie
ważnym powodem tych modyfikacji były wpływy innych tradycji religijno-
-filozoficznych, szczególnie tych, które w danym czasie i w danym regionie były
dominujące czy też cieszyły się poparciem lokalnych władców. Wiedzę o wczesnej
formie pańćaratry i jej dalszym rozwoju czerpiemy głównie z jej anonimowych
tekstów zwanych saühità, z których najwcześniejsze powstawały zapewne nie
wcześniej niż około V wieku n.e.4

Pańćaratra zachowała wiele ze swoich oryginalnych i wczesnych idei i potrafiła
przetrwać do czasów współczesnych, odgrywając, zwłaszcza na Południu Indii,
niezwykle istotną rolę. Powodem jej znaczących wpływów na Południu był fakt
zdominowania przez nią życia świątynnego w wielu ważnych wisznuickich cen-
trach religijnych, w których kapłani należą właśnie do tej tradycji. Przyczyniły się
do tego reformy Ramanudźi (Ràmànuja XII wiek n.e.), który wprowadził system
rytuałów pańćaratry do południowoindyjskich świątyń. O najważniejszych współ-

                                                                 
1 Do określenia pańćaratry używamy terminu „tradycja religijna”, i tak konsekwentnie we wszystkich

naszych wcześniejszych publikacjach, nie wydaje się tu bowiem właściwe stosowanie terminu
„sekta”, zresztą w języku polskim negatywnie nacechowanego, i, co za tym idzie, także terminu
„odłam”, gdyż nie mamy tu do czynienia z nurtem, który powstawał z wcześniej istniejącej religii,
na przykład wedyjskiej, ale z nurtem powstającym niezależnie, choć do wcześniejszych tradycji re-
ligijnych się odnosił. O tym też będzie mowa w niniejszej publikacji. Także w anglojęzycznej lite-
raturze indologicznej nurty, takie jak pańćaratra, waikhanasa czy inne jeszcze nurty hinduistyczne,
określane są mianem tradycji, co zresztą implikuje w jakimś sensie ich szeroki charakter obejmują-
cy praktycznie wszelkie aspekty życia wyznawcy. O tym pisaliśmy też we wcześniejszych publika-
cjach (na przykład CZERNIAK-DROŻDŻOWICZ 2003 i 2008); patrz też hasło „tantra” (CZERNIAK-
-DROŻDŻOWICZ 2002/2003).

2 Ślady istnienia tej tradycji są wcześniejsze i sięgają ostatnich wieków przez naszą erą, co poświad-
czają także, na przykład, teksty eposów, jednak szczególnie intensywny rozwój tradycja przeżywała
w pierwszym tysiącleciu naszej ery; wtedy też powstawały jej pierwsze i najważniejsze teksty.
Patrz CZERNIAK-DROŻDŻOWICZ 2008, s. 25.

3 O kwestiach kontynuacji i zmiany w tradycji pańćaratry pisaliśmy już w pierwszej części Studiów
nad pańćaratrą (CZERNIAK-DROŻDŻOWICZ 2008).

4 O tekstach pańćaratry i problemie ich datowania patrz CZERNIAK-DROŻDŻOWICZ 2008, rozdział I.
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cześnie istniejących ośrodkach kultu wisznuickiego w nurcie pańćaratry pisaliśmy
już w pierwszej części Studiów nad pańćaratrą, noszącej podtytuł Tradycja
i współczesność5.

Istnieje jednak wiele aspektów związanych z tą tradycją, których dotychczas nie
poruszyliśmy, a badania nad nimi stanowią istotny element wzbogacający naszą
wiedzę o religijnych tradycjach Indii w ogóle. Pozwalają one, wraz z danymi doty-
czącymi tradycji śiwaickich, na podjęcie próby poważnej reinterpretacji dotychcza-
sowych poglądów dotyczących religii Indii. Ta reinterpretacja dotyczy zwłaszcza
roli nurtów religijnych, które do tej pory w mniejszym stopniu niż na przykład tra-
dycja wedyjska i pewne ortodoksyjne formy hinduizmu stanowiły przedmiot badań
indologicznych, a były niezwykle istotne ze względu na ich aspekt praktyczny – to
właśnie one były żywymi kultami dysponującymi rozbudowanym systemem rytu-
alistycznym i, co za tym idzie, mającymi kompetentnych nauczycieli religijnych
i kapłanów. To właśnie one wywarły decydujący i bezpośredni wpływ na olbrzymie
masy wyznawców tradycji określanych jako hinduistyczne.

W obecnej publikacji, noszącej podtytuł W poszukiwaniu tożsamości, chcemy za-
jąć się kwestią związaną z podejmowanymi przez przedstawicieli tradycji staraniami
o zachowanie, czy też uzyskanie dla niej, statusu tradycji ortodoksyjnej i w pełni
autorytatywnej. Chcemy przedstawić ważniejsze punkty dyskusji dotyczącej autory-
tatywności pańćaratry, a także zaprezentować kilka zagadnień związanych ze szcze-
gólnymi ideami i praktykami pańćaratry, stanowiącymi o jej wyjątkowości i tożsamo-
ści, które miały wpływ na jej popularność i zdolność przetrwania przez wiele stuleci.
Problem ten ściśle wiąże się z kwestią poruszaną w opublikowanej już pierwszej
części Studiów nad pańćaratrą, tematy bowiem zasygnalizowane w podtytule (Tra-
dycja i współczesność) i zwłaszcza w rozdziale I (Tradycje hinduistyczne – kontynu-
acja i zmiana) dotykają problemu autorytetu i tożsamości tradycji.

Jak tradycja buduje swoją tożsamość, do jakich źródeł się odwołuje i jakie, two-
rzące jej wyjątkowość i przez to także siłę, idee proponuje? Te zagadnienia staną
się głównym przedmiotem naszych dociekań. Mamy tu na myśli zarówno kwestie
dotyczące postrzegania i definiowania tradycji przez nią samą, a raczej przez jej
przedstawicieli, jak i kwestie postrzegania i oceniania jej przez społeczności wy-
znawców oraz przez filozofów i nauczycieli religijnych innych nurtów, także przez
przedstawicieli bramińskiej ortodoksji. Łączymy to z wynikami badań i refleksją
współczesnych indologów, a także z rezultatami naszych własnych badań, w tym
badań terenowych prowadzonych w Indiach w latach 2005–2010.

Jak bardzo tradycja, w tym tradycja religijna, może podlegać modyfikacjom,
aby nie utracić zarówno swego autorytetu, jak i tożsamości i odrębności? Czy róż-
nice zaobserwowane w czasie konfrontacji tekstów kanonicznych i codziennej
praktyki wynikają ze świadomej modyfikacji dyktowanej zmieniającymi się warun-
kami i uzgodnionej przez kapłanów, czy też są wynikiem niedoskonałości egzeku-

                                                                 
5 Patrz CZERNIAK-DROŻDŻOWICZ 2008.
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torów praktyk rytualnych, błędów kapłanów wynikających z ich niekompetencji?
Te, interesujące i nas, kwestie także pozostają przedmiotem dyskusji indologów,
a warto w tym kontekście przypomnieć opinię J.C. Heestermana6, przytaczaną rów-
nież przez G.R. Welbona, że tradycję można rozumieć jako sposób, w jaki społe-
czeństwo formułuje i radzi sobie z kluczowymi problemami ludzkiej egzystencji
i w związku z tym nie jest ona daleka od nowoczesności/modernizacji. Tradycja,
jak pisze Welbon7, jest procesem, jest dynamiczna, elastyczna, może się przystoso-
wać w zależności od sytuacji8. Tradycje religijne posługują się przy tym, z jednej
strony, tekstami, z których część klasyfikowana jest jako autorytatywny kanon,
a z drugiej strony podlegają zmianom, często pod wpływem charyzmatycznych
przywódców i komentatorów literatury kanonicznej. Heinrich von Stietencron
stwierdza, że o ile kanon decyduje o trwałości, o tyle charyzma, obecna także na
etapie powstawania kanonu, stanowi o zmianach w obrębie tradycji religijnych;
kanon zachowuje to, co kluczowe, ale to religijni nauczyciele, redaktorzy kanonu,
a potem komentatorzy umieszczają tradycje w konkretnym społecznym i kulturo-
wym kontekście9.

                                                                 
6 HEESTERMAN 1973, s. 97 oraz 1985, s. 10.
7 WELBON 1986, s. 374.
8 O kwestii kontynuacji i zmiany w kontekście południowoindyjskiego wisznuizmu, zwłaszcza trady-

cji vaikhànasa, patrz na przykład WELBON 1986; HUESKEN 2006, 2007, 2009.
9 Stietencron w eseju zatytułowanym Charisma and Canon: The Dynamics of Legitimization and In-

novation in Indian Religions (DALMIA/ MALINAR/CHRISTOF 2003, s. 15–16) pisze: „Thus, while
canon stands for permanence, charisma stands for innovation. This leads us directly into the dialec-
tics of timelessness versus time-governed life, of transcendence versus wordly existence, of perma-
nence versus change. They are opposing yet interacting principles that are constitutive for all relig-
ions and, indeed, for all human effort at creating and implementing order in a cosmos that is materi-
ally and biologically constituted and, therefore, equally liable to chaotic growth and decay. The
canon, while attempting to preserve the essential, also fixes it in a particular historical expression:
in the language of a certain region and time; in stories, examples, arguments and prescriptions that
relate to that particular social and cultural context in which the charismatic founder of the move-
ment or the redactors of the canon lived. The result is a snapshot that preserves for collective mem-
ory one moment out of many in cultural evolution”. I dalej: „It is here that charisma comes again.
The original message must be translated, transformed and made meaningful for a changed society
and altered circumstances. The commentary now becomes an exegetic tool of prime importance, so
much so that it too requires charismatic legitimization. Often it becomes canonic scripture in its
own right, as evident in India, for instance, in the various Vedànta traditions”. Podobnie, Christof
pisze w eseju zatytułowanym The Legitimation of Textual Authority in the Bhàgavatapuràõa
(DALMIA/ MALINAR/CHRISTOF 2003, s. 63–64): „Most traditional cultures have specialists whose
task it is to interpret the canon and relate it to the changing world. In the Indian tradition, the pro-
totype of these specialists is the brahmin. A central method of fulfilling his function is the writing of
a commentary. The canonic commentary must relate the text to the world, mediate between the clo-
sure of a canon and the openness of reality – which it claims to interpret comprehensively. To put it
differently, the canon is the result of an often arbitrary limitation whereas the commentary repre-
sents an effort to overcome this limitation by ingenuity on the part of an exegete, whose task it is to
extend the domain of the closed canon over everything that is known or exists (…). The commen-
tary, in turn, serves as the legitimizing basis for innovation. Thus, the conservation of meaning – if
it does not end in dogmatism – may lead to new interpretations and new meanings”. Patrz także
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Jednym z istotnych dla kwestii tożsamości i autorytatywności pańćaratry tema-
tów jest zagadnienie tzw. Ekajanawedy (Ekàyanaveda), czyli zaginionej gałęzi
Wed, do której pańćaratra się odwoływała, jako do swojego domniemanego, wedyj-
skiego i autorytatywnego źródła. Kwestia ta była dyskutowana zarówno w tekstach
samej tradycji (saühità), jak i w tekstach wybitnych filozofów i nauczycieli religij-
nych w ciągu wielu wieków. Stała się też przedmiotem dyskusji współczesnych
panditów oraz indologów. Jedną z części książki chcemy zatem poświęcić właśnie
Ekajanawedzie, a osobną część współczesnemu, choć tradycyjnemu, głosowi w tej
dyskusji, należącemu do uczonego pandita, śriwisznuity Uttamura Wiraragha-
waćarji (Uttamår Vãraràghavàcàrya).

Chcemy się także zająć jedną ze szczególnych cech tradycji, która, według nas,
miała istotny wpływ na jej pozycję i popularność, a mianowicie ideą manifestowa-
nia się boga w różnych formach oraz ideą obecności boga w jego wizerunkach.
Wiara w rzeczywistą obecność boga w świecie i w wizerunkach, umiejętność two-
rzenia i instalowania tych wizerunków oraz sprowadzania do nich boga była nie-
wątpliwie jedną z istotnych cech tradycji tantrycznych, w tradycji pańćaratry zy-
skującą szczególny wyraz związany z koncepcją realnej obecności boga w jego
konsekrowanych wizerunkach – arcàvàtara. Ta cecha pańćaratry niewątpliwie wią-
zała się z rozwojem kultu świątynnego i umocnieniem roli wyspecjalizowanych
wyznawców i kapłanów, którzy tym kultem się zajmowali. Na przykładzie ceremo-
nii związanych z budową i konsekracją świątyni, instalacją i konsekracją boskich
wizerunków oraz czczeniem boga w jego wizerunkach będziemy mogli zaobser-
wować, jak pańćaratra wpisywała się w nurt religii ortodoksyjnych i do ortodoksji
nawiązywała, jednocześnie proponując nowe, oryginalne idee, do dzisiaj dominują-
ce w wisznuickich tradycjach hinduistycznych.

W tradycjach tantrycznych, w tym w pańćaratrze, cechą szczególną jest właśnie
kult świątynny, dlatego w obszarze naszych zainteresowań znajdują się nie tylko
kwestie konsekracji świątyni i wizerunków, ale także świątynia jako taka w ogóle,
świątynia jako obiekt sztuki sakralnej, zarówno architektury, jak i sztuk plastycz-
nych, ale przede wszystkim, świątynia jako dom boga i miejsce interakcji wyznaw-
ców tradycji. Tak więc rozpoczynając w obecnej publikacji prezentację zagadnień
związanych ze świątynią, zamierzamy rozwinąć je w kolejnym tomie, poświęco-
nym właśnie świątyni w jej różnych aspektach.

Niniejsza publikacja oraz badania służące jej powstaniu były możliwe dzięki
grantom badawczym MNiSW, w ramach których autorka mogła prowadzić badania
terenowe w Indiach i kwerendy biblioteczne, ale do jej powstania przyczyniły się
także liczne konsultacje, spotkania, dyskusje z innymi badaczami, w tym z trady-
cyjnymi panditami oraz przedstawicielami tradycji pańćaratry. Chciałabym więc
wyrazić podziękowanie prof. Gerhardowi Oberhammerowi (Austriacka Akademia

                                                                 
CZERNIAK-DROŻDŻOWICZ 2008, rozdział „Kilka uwag o indyjskiej literaturze religijnej i jej egze-
gezie”.
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Nauk, Wiedeń) za jego cierpliwą i nieocenioną asystę przy lekturze części wyko-
rzystanych w publikacji tekstów pańćaratry oraz liczne dyskusje dotyczące tej tra-
dycji. Za inspirujące uwagi i liczne korekty zaproponowane w tekstach pańćaratry
stanowiących podstawę badań dziękuję prof. Alexisowi Sandersonowi (All Souls
College, Oxford). Za wspólną lekturę oraz wiele objaśnień szczególnie niejasnych
fragmentów tekstów jestem bardzo wdzięczna Panditowi Varadzie Desikanowi
(École Française d’Extrême Orient [ÉFEO], Pondichery), a za interesujące uwagi,
wskazanie kilku ważnych lektur oraz udostępnienie niepublikowanych tekstów
własnych dr S.A.S. Sarmie (ÉFEO, Pondichery). Za pomoc w prowadzeniu badań
na Południu Indii dziękuję prof. Dominikowi Goodallowi, dyrektorowi ÉFEO, Pon-
dichery.

Serdecznie dziękuję Pani prof. Joannie Sachse, która zechciała przygotować re-
cenzję wydawniczą, zawierającą też kilka uwag uwzględnionych przeze mnie
w czasie ostatecznej redakcji tekstu.





Część I
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Rozdział I

Ekāyanaveda
– w poszukiwaniu źródła

Tradycja pańćaratry od początku swego istnienia musiała stawiać czoła zarzutom
dotyczącym braku ortodoksji i autorytatywności, były one bowiem często konte-
stowane czy wręcz negowane przez przedstawicieli nurtów ortodoksyjnych, odno-
szących się wprost do tradycji wedyjskiej1. Dyskusja pomiędzy wybitnymi filozo-
fami na ten właśnie temat odbywała się w ciągu kilku wieków, a obrony pańćaratry
podejmowali się zwłaszcza filozofowie należący do nurtu ÷rãvaiùõava, poczynając
od jednego z pierwszych śriwisznuickich nauczycieli-aćarjów (àcàrya) Jamuny
(Yàmunamuni, Yàmunàcàrya), który komentował kwestię autorytatywności pańća-
ratry w dziele âgamapràmàõya (Autorytatywność [tekstów] àgama; XI/XII wiek
n.e.), poprzez Ramanudźę (Ràmànuja) i jego dzieło ørãbhàùya (XII wiek n.e.), po
Wenkatanathę (Veïkañanàtha) i jego dzieło o znaczącym tytule Pà¤caràtrarakùà
(Obrona pańćaratry; XIII/XIV wiek n.e.). Już wcześniej jednak dyskutowano na
temat autorytatywności tradycji – pierwszą krytyczną opinię sformułował Badara-
jana (Bàdaràyaõa) w podstawowym dla tradycji wedanty (vedànta) tekście Brahma-
såtra (różne datowania, najprawdopodobniej około 200 p.n.e.–200 n.e.)2. Miało to
istotne konsekwencje, gdyż obiekcje wyrażone w tak autorytatywnym tekście za-
ważyły na późniejszej ocenie pańćaratry przez ortodoksów. Obiekcje co do autory-
tetu systemu pańćaratry znajdujemy następnie w dziele Śankary (øaïkara), który
odniósł się do tej kwestii w swoim magnum opus, czyli Brahmasåtrabhàùya, ko-
mentarzu do Brahmasåtra3. Odnosząc się do obiekcji Śankary, jeden z ważniejszych
współczesnych indyjskich badaczy pańćaratry Varadachari podkreśla, że Śankara
w swoim komentarzu odrzuca jedynie pogląd, że jedna z emanacji (vyåha) zwana
Sankarszana (Saïkarùaõa) powstaje czy rodzi się z najwyższego Wasudewy (Vàsu-

                                                                 
1 O kwestii autorytatywności pańćaratry patrz też na przykład CZERNIAK-DROŻDŻOWICZ 2008 s. 31;

BHATT 1963; I÷varasaühità 2009, Introduction, autorstwa V. Varadachariego i G.C. Tripathiego,
rozdział VII „Validity of Pà¤caràtra”, s. 46–75.

2 Datowanie tekstu Brahmasåtra jest o tyle ważne, iż pojawienie się w nim wzmianki o pańćaratrze
świadczy o tym, że tradycja była już w tym czasie znana i godna uwagi Badarajany.

3 Patrz OBERHAMMER 1978.
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deva), ale nie odrzuca innych zasad pańćaratry. Przez „narodziny” należy jednak
rozumieć „manifestacje” boga, w myśl interpretacji pochodzącej z Taittirãya âraõ-
yaka III.13.1, więc i obiekcje dotyczące doktryny vyåha można, według Varadacha-
riego, łatwo odrzucić4. Do tej dyskusji powrócimy w dalszej części rozdziału.

Ekānta i Ekāyana

Jednym z ważnych argumentów w dyskusji o ortodoksyjności i autorytatywności
tradycji są odniesienia do pańćaratry, które znajdujemy w Mahabharacie (Mahà-
bhàrata). Fragment zwany Nàràyaõãya (MhBh 12.321–339), należący do większej
całości określanej jako Mokùadharma, stanowiącej część 12. księgi Mahabharaty
zatytułowanej øàntiparvan, jest uważany za jedną z pierwszych prezentacji doktry-
ny pańćaratry. Obecność tego wykładu w tekście o powszechnym autorytecie to
ważki argument na rzecz ortodoksyjności tradycji. Jednym z podstawowych argu-
mentów jest fakt wyłożenia doktryny przez samego boga zwanego Narajaną (Nà-
ràyaõa), o czym mówią wprost fragment MhBh 12.337.63 (cytowany także przez
Jamunę w Āgamapràmàõya, s. 64, linijka 10, i przez Ramanudźę w Śrãbhàùya, ad
2.2.42 oraz w Jayàkhyasaühità, w tak zwanym rozdziale dodanym – adhikaþ pàñhaþ
1) oraz fragment MhBh 12.326.100–101ab, dotyczący przekazania wiedzy
mędrcowi Naradzie (Nàrada) na Białej Wyspie (Śvetadvãpa):

MhBh 12.337.63:
pa¤caràtrasya kçtsnasya vaktà nàràyanaþ svayam / – Tym, który wyłożył/wypowiedział
całą pańćaratrę, jest sam Narajana.
MhBh 12.326.100–101ab:
idaü mahopaniùadaü caturvedasamanvitam / sàükhyayogakçtaü tena
pa¤caràtrànu÷abditam // nàràyaõamukhodgãtaü nàrado `÷ràvayat punaþ / – Tę
wielką upaniszadę, związaną5 z czterema Wedami oraz z sankhją i jogą, przez niego
nazwaną pańćaratrą, otrzymaną z ust Narajany, Narada rozpowszechniał dalej.

                                                                 
4 VARADACHARI 1982, s. 117–191.
5 Rodzaj tego związku nie jest jednoznaczny, tekst bowiem w cytowanym fragmencie nie rozwija tej

myśli ani nie definiuje istoty tego związku. Jakiś rodzaj relacji pomiędzy pańćaratrą a czterema
Wedami oraz filozoficznymi systemami sàükhya i yoga tekst wyraża dwoma imiesłowami: sama-
nvita oraz kçta, jednak oba są wieloznaczne. Pierwszy może oznaczać „związany”, „odnoszący się
do”, ale też „pełen (czegoś)”, stąd może nawet implikować, że pańćaratra zawiera w sobie idee toż-
same z ideami znanymi z Wed; drugi może oznaczać „zrobiony”, „osiągnięty”, ale i „odnoszący się
do”, co może znaczyć, że pańćaratra odnosi się do sàükhya i yoga bądź że można wiedzę o niej
osiągnąć, praktykując je. Wydaje się też możliwe, że użycie takich właśnie niejednoznacznych czy
wieloznacznych określeń jest celowe, zapewne bowiem niełatwo byłoby precyzyjnie i jednoznacz-
nie opisać te relacje, a jednak odniesienie się i do Wed, i do ortodoksyjnych systemów filozoficz-
nych ma wskazać na związki z ortodoksją i wzmocnić autorytet pańćaratry. Dziękuję prof. Joannie
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Tak więc jeden z ważniejszych, z religijnego punktu widzenia, fragmentów
eposu odnosi się bezpośrednio do pańćaratry, nadając jej rangę tradycji, której
zasady zostały objawione przez samego Narajanę i ściśle związanej z Wedami.
W innej partii tekstu Mahabharaty, także należącym do Narajaniji, pojawia się
długi wykład w formie pouczenia udzielanego królowi Dźanamedźaji (Janamejaya)
przez mędrca Waiśampajanę (Vai÷aüpàyana). Dźanamedźaja mówi w nim
o ekantinach (ekàntin), czyli wyznawcach jednego tylko boga Narajany, jako
o tych, którym bóg okazuje łaskę i szczególnie miłych bogu (a aho hy ekàntinaþ
sarvàn prãõàti bhagavàn hariþ, MhBh 12.336.1ab). Gdy osiągną koniec życia
(caturthyàü caiva gatayàü), podążają do boga. Właśnie ekantinowie podążają do
najwyższej siedziby boga (paramaü padam) i to właśnie ekàntadharma jest
najlepszą i najmilszą Narajanie dyscypliną6. Choć Dźanamedźaja deklaruje, że zna
tradycję tych, którzy studiują Wedy i są też zwani jatidharminami (yatidharminaþ)7,
to jednak nie zna tradycji ekantinów, zasad ich postępowania (dharma) i rytuałów
(carya) oraz nie wie, kiedy ta tradycja powstała, dlatego prosi Waiśampajanę
o pouczenie w tej kwestii8. Ten z kolei mówi o niej jako o trudnej do zrozumienia,
szczególnie przez ludzi o niepewnych umysłach, nieukształtowanych poglądach
(akçtàtman). Mówi o niej jako o związanej z Samawedą i stworzonej już
w pierwszej epoce (yuga), a potem przechowywanej przez samego Narajanę9.
Pojawia się więc w tej części tekstu stwierdzenie, które można interpretować albo
jako zrównanie ekajanadharmy10 z Samawedą, albo jako powiązanie jej z tą właśnie

                                                                 
Sachse za zwrócenie uwagi w recenzji wydawniczej na problem tłumaczenia tych dwóch imiesło-
wów.

6 MhBh 12.336.3–4ab: caturthyàü caiva te gatayàü gacchanti puruùottamam /
ekàntinas tu puruùà gacchanti paramaü padam //
nånam ekàntadharmo `yaü ÷reùñho nàràyaõapriyaþ /
Gdy osiągną koniec życia, podążają do Najwyższego Puruszy;
ludzie, którzy są ekantinami, podążają do [jego] najwyższej siedziby.
Zaprawdę dyscyplina ekanty jest najlepsza i miła Narajanie.

7 Termin sugerowałby przedstawicieli tradycji ascetycznej, pojęcie yati oznacza bowiem ascetę,
a yatidharmin oznaczałby tego, który postępuje wedle zasad odpowiednich dla ascety.

8 MhBh 12.3365d–7: ye càpi yatidharminaþ //
tebhyo vi÷iùñàü jànàmi gatim ekàntinàü nçõàü /
kenaiùa dharmaþ kathito devena çùiõàpi và //
ekàntinàü ca kà caryà kadà cotpàdità vibho /
etan me saü÷ayaü chindhi paraü kautåhalaü hi me /

9 MhBh 12.3369cd–10: gahano hy eùa dharmo vai durvij¤eyo `kçtàtmabhiþ //
saümitaþ sàmavedena puraivàdiyuge kçtaþ /
dhàryate svayam ã÷ena ràjan nàràyaõena ha //

10 W niniejszym rozdziale będziemy używać spolszczonego terminu „ekajana” w znaczeniu, po
pierwsze, Wedy i wtedy najczęściej będziemy zapisywać Ekajanaweda z dużej litery i kursywą,
podobnie jak Rigweda czy Jadźurweda, bo zakładamy możliwość istnienia takiego tekstu (pamię-
tając oczywiście, że mógł też istnieć wyłącznie w tradycji ustnej); po drugie, czasem termin „eka-
jana” jest używany jako nazwa tradycji, której reguły zostały przedstawione w Ekajanawedzie;
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Wedą, choć rodzaj owej relacji nie jest jasny. W dalszej części długiego wywodu
Waiśmpajany znajdujemy historię przekazu ekajanadharmy11. Tekst wspomina
więc o tym, że mędrzec Narada był o nią pytany i przedstawił ją w obecności
Kriszny (Kçùõa) i Bhiszmy (Bhiùma). Także Waiśampajana usłyszał o niej od
swego nauczyciela. Teraz zaś Waiśampajana opowie o tym, jak ekajanadharma
została przekazana dalej przez mędrca Naradę (yathà tu kathitas tatra nàradena tathà
÷çõu – MhBh 12.336.12cd). Jako pierwsi praktykowali ją mędrcy zwani Phenapa12

(phenapà çùayaù caiva tam dharmam etaü prapedire – MhBh 12.33614ab); od nich
otrzymali ją Waikhanasowie13, od Waikhanasów – Soma, dalej Rudra i inni
mędrcy. Przekaz był kontynuowany od nowa w każdej epoce, wraz z kolejnymi
narodzinami Brahmy. Wreszcie od samego Narajany otrzymał ją Narada; jest ona
teraz przechowywana i podtrzymywana przez Satwatów14. Jej zasady mówią o bogu
w jego czterech emanacjach (vyåha), o tym, że jednocześnie Hari jest „znawcą
pola” (kùetraj¤a), niezmierzalnym i bez części, jest duszą obecną we wszystkich
istotach, związaną z pięcioma elementami, jest umysłem, który stymuluje pięć
zmysłów. On jest naczyniem, opoką świata i jego stwórcą, jest zarówno stwórcą,
jak i przyczyną (akartà caiva kartà ca kàryaü kàraõam eva ca), bawi się światem
wedle swojej woli. Tak oto wygląda ekàntadharma, ale ekantinów nie ma na
świecie wielu. Gdyby było dużo tych, którzy są pozbawieni wrogości ku innym
istotom, którzy posiadają wiedzę o swej naturze i istocie i są oddani wszystkim
stworzeniom, wtedy wolni od czynów i pragnień (lub uczynków motywowanych
pragnieniem) osiągnęliby kritajugę (kçtayuga), czyli weszliby w najbardziej
pożądaną erę świata, gdy dharma objawia się w całej pełni15.

W tej historii mamy wszystkie elementy konieczne do nadania tradycji
niezwykłej rangi. Pochodzi ona bezpośrednio od najwyższego boga, następnie jest

                                                                 
i wtedy stosujemy małą literę, tak jak w nazwach innych tradycji religijnych, na przykład pańćara-
try.

11 MhBh 12.336.11–337.3.
12 Termin oznacza dosłownie „pijący pianę”. Phenapa jest wymieniany jako jeden z typów ascetów

określanych jako vanaprastha, a są nimi: vaikhànasa, vàlakhilya, audumbara i phenapa. Mówi się
o nich, że żywią się owocami, które spadły z drzew, a więc być może sfermentowanymi, stąd
obecność na nich piany.

13 Także w tym przypadku chodzi o rodzaj ascetów, nie jest to więc określenie przedstawicieli tan-
trycznej tradycji waikhanasa.

14 MhBh 12. 336.50–51: nàradena tu saüpràptaþ sarahusyaþ sasaügrahaþ /
eùo dharmo jagannàthàt sàkùàn nàràyaõàn nçpa //
evam eùa mahàn dharma àdyo ràjan sanàtanaþ /
durvij¤eyo duùkara÷ ca sàtvatair dhàryate sadà //

15 MhBh 12. 336.57–58e: eùa ekàntidharmas te kãrtito nçpasattama /
mayà guruprasàdena durvij¤eyo `kçtàtmabhiþ /
ekàntino hi puruùà durlabhà bahavo nçpa //
yady ekàntibhir àkãrõaü jagat syàt kurunandana /
ahiüsakair àtmavidbhiþ sarvabhåtahite rataiþ /
bhavet kçtayugapràptir à÷ãþkarmavivarjitaiþ //
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przekazywana przez kolejne pokolenia mędrców i bogów, a dokładne odtworzenie
wszystkich szczegółów historii jej przekazu jeszcze bardziej ją uprawdopodabnia16.
Podkreśla się także fakt niewielkiej liczby wyznawców, a więc pewnej eks-
kluzywności tradycji. Tak więc nawet gdy termin Ekàyanaveda i referencje wprost
do jakiejś zaginionej gałęzi Wed nie pojawiają się w Mahabharacie, to jednak
znajdujemy tam wiele fragmentów odnoszących się do ekantadharmy, a termin ten
może być traktowany jako synonim ekajanadharmy, o obu bowiem tradycja mówi,
że są jednymi z najstarszych, objawionych w kritajudze nauk religijnych.

Ekantinowie, których nie ma wielu, przebywają na mitycznej Białej Wyspie
(øvetadvãpa) – to tam właśnie udał się Narada, aby otrzymać od Narajany
objawienie, o czym mówi kolejny fragment pochodzący z Nàràyaõãya17. Biała
Wyspa znajduje się na oceanie mleka, a żyją na niej wyznawcy oddani tylko
jednemu – Panu Narajanie. To ekantinowie świecący jak księżyc, skoncentrowani,
oddający się postom, nieporuszeni i emanujący piękną wonią.

Nàràyaõãya łączy też bezpośrednio termin ekànta z samą pańćaratrą:

pa¤caràtravido ye tu yathàkramaparà nçpa / ekàntabhàvopagatàs te hariü pravi÷anti
vai /
Ci, którzy znają pańćaratrę, oddani jej praktykowaniu, o Panie, oni, osiągnąwszy
stan koncentracji na jednym (ekànta) zaprawdę zbliżają się do Hariego (Wisznu)
(MBh 12.337.67a–c).

W kolejnych fragmentach eposu pańćaratra jest nazywana dyscypliną ekanti-
nów, odnoszącą się do Narajany jako Najwyższej Istoty: pa¤caràtraü ca kathyate /
eùa ekàntinàü dharmo nàràyaõaparàtmakaþ (MBh 12.336.76c–76e). Tak więc ter-
miny ekànta i ekàntin można znaleźć już we wczesnej autorytatywnej literaturze
wisznuickiej. Jeszcze jednym istotnym z punktu widzenia autorytatywności i orto-
doksji pańćaratry fragmentem Mahabharaty jest tak zwana jitantemantra, związana
z hymnem, który często pojawia się zarówno w literaturze wisznuickiej w ogóle,
jak i w tekstach samej pańćaratry. Wers: jitaü te puõóarãkàkùa namas te
vi÷vabhàvana / namas te `stu hçùãke÷a mahàpuruùa pårvaja // – „Chwała Ci [Zwy-
ciężaj] Lotosooki! Pokłon Ci Władco Świata! Pokłon Ci Panie Zmysłów, Najwięk-
szy z Ludzi, Zrodzony w Przeszłości!”, znajduje się w Narajanji (MhBh

                                                                 
16 O metodach, dzięki którym historia objawienia zyskuje dodatkową żywotność, patrz na przykład

OBERHAMMER 1994 i CZERNIAK-DROŻDŻOWICZ 2003.
17 MhBh 12.323.23c–26ab: kùãrodadher uttarataþ ÷vetadvãpo mahàprabhaþ //
tatra nàràyaõaparà mànavà÷ candravarcasaþ /
ekàntabhàvopagatàs te bhaktàþ puruùottamam //
te sahasràrciùaü devaü pravi÷anti sanàtanam /
atãndriyà niràhàrà aniùpandàþ sugandhinaþ //
ekàntinas te puruùàþ ÷vetadvãpanivàsinaþ /
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12.323.39cd–40ab). Stał się podstawą powstania kilku wersji wisznuickiego hymnu
religijnego i można go odnaleźć w wielu tekstach, a zwykle znajduje się na począt-
ku tychże hymnów18. Hymn rozpoczynający się od mantry jitante pojawia się także
w tekście pańćaratry zatytułowanym Paramasaühità oraz niemal w takiej samej
formie jak w tekście Paramasaühità w związanym ściśle z literaturą wedyjską tek-
ście ègvidhàna III 33.1–34.619. O hymnie określanym jako jitaütestotra w swoim
dziele Stotraratnabhàùya trzykrotnie wspomina Veïkañanàtha20. Mówi o nim także
kilkakrotnie w swoim komentarzu Gadyatrayabhàùya do tekstu Ramanudźi zatytu-
łowanego Gadyatraya. Hymn zaczynający się od tego samego wersu odnajdziemy
także w tekście Pàdmasaühità (caryàpàda 13.43–53), ale, oprócz pierwszego wersu,
w formie zupełnie odmiennej od wersji z Paramasaühità. Jedną z wersji hymnu
zaczynającego się od jitaü te opublikowano także w tekście zatytułowanym Bçhat-
stotraratnàvali pod redakcją Khemaràja Śrãkçùõadàsa21. Na podstawie dostępnych
materiałów można stwierdzić, że tekst jitaütestotra był szeroko znany w tradycji
wisznuickiej i istniał także jako niezależny hymn religijny, a odwoływanie się do
niego przez pańćaratrę służyło zapewne umieszczeniu jej w szerokim kontekście
wisznuickiej ortodoksji22.

Ekàyanaveda, ekàyana÷àkha i ekànta to terminy, które pojawiają się w kontek-
ście pytań o ortodoksyjność pańćaratry. Odniesienia do ekajany są jednak obecne
głównie w literaturze samej pańćaratry, na przykład tekst Pàrame÷varasaühità
(PàrS), mówiąc o pańćaratrze w pierwszym rozdziale, używa terminu ekāyanaveda23,

                                                                 
18 Polskie tłumaczenie jednej z wersji hymnu, zawartej w tekście Paramasaühità, oraz informacje

dotyczące hymnów religijnych w tekstach pańćaratry znajdzie czytelnik w CZERNIAK-
-DROŻDŻOWICZ 2004. Patrz także CZERNIAK-DROŻDŻOWICZ 2003, s. 30–32.

19 Tę informację zawdzięczam G. Oberhammerowi i M. Rastelli. Wyniki badań Oberhammera, doty-
czących hymnów z tekstu ParS, zostały zaprezentowane w referacie „The Influence of Orthodox
Vaiùõavism and Vi÷iùñàdvaita Vedànta on Pà¤caràtra” podczas sympozjum Mutual Influences and
Relationship of Vi÷iùñàdvaita Vedànta and Pà¤caràtra zorganizowanym w Wiedniu przez Institut
für Kultur- und Geistesgeschichte Asiens der Österreichischen Akademie der Wissenschaften, 24–
–27 września, 2003 roku, a następnie zostały przedstawione w publikacji pokonferencyjnej z 2007
roku; patrz OBERHAMMER 2007.

20 Stotraratnabhàùya, s. 61.25 i nast.: jitantestotre ca bhagavata eva jagatkàraõatvamokùapradatvàdi-
kaü pràdar÷ayat. SRBh s. 63.13f: jitaütestotre `py uktam adhyakùa÷ cànumantà ca guõõamàyàsa-
màvçtaþ (1.3) iti. W jitantestotra z tekstu Bçhatstotraratnàvali to wers 4.3. SRBh, s. 79.7–9: ahaü
bhãto `smi deve÷a saüsàre `smin bhayàvahe. tràhi màü puõóarãkàkùa na jàne ÷araõaü param (jitan-
te 1.8) (= 4.8 w wersji Bçhatstotraratnàvali).

21 Bçhatstotraratnàvali, Prathamabhàgaþ, Dvàùaùñistotràtmakaþ, ed. Khemarāja Śrīkŗùõadāsa, Bombay
1948. Tekst dzięki uprzejmości prof. Marion Rastelli.

22 jitaütemantra, czyli pierwszy wers hymnu, jest wspominana w Ahirbudhnyasaühità 53.52–54b,
a hymn w różnych wersjach, ale zawsze z tym samym wersem początkowym, pojawia się także
w innych tekstach pańćaratry: Sàtvatasaühità 7.24–28, Lakùmãtantra 24.69 i 44.14, Pàdmasaühità
cp 13.43–60, i Paramasaühità 29.21–33.

23 PàrS 1.56–58: sàkùàt saïkarùaõàd vyaktàt pràpta eùa mahattaraþ / eùa ekàyano vedaþ prakhyàtaþ
sàtvato vidhiþ // 1.56 durvij¤eyo duùkara÷ ca pratibuddhair niùevyate / mokùàyanàya vai panthà
etad anyo na vidyate // 1.57 tasmàd ekàyanaü nàma pravadanti manãùiõaþ / ÷vetadvãpe puràdhãto
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który tutaj odnosi się do wiedzy dającej wyzwolenie, a objawionej na mitycznej Bia-
łej Wyspie. Wers PàrS 3.4 wspomina także o dwóch rodzajach mantr zwanych ekà-
yana i vaidika, a kontekst wskazuje na to, że termin ekàyana odnosi się do mantr nale-
żących do tradycji tantrycznej, a konkretnie pańćaratry, która stoi w swoistej opozycji
do tradycji wedyjskiej, określanej mianem vaidika. Podobnie w wersie PàrS 12.216
mantry należące do pańćaratry, które powinny być przekazywane innym członkom tej
społeczności, zwane są „pochodzącymi z tradycji ekàyana” (ekàyanãya÷àkhottha)24.
Problemem jest jednak odnalezienie precyzyjnych wskazówek, jak te mantry wyglą-
dają, teksty ich bowiem nie przytaczają. Jeden z indyjskich badaczy tradycji pańćara-
try, P. Apte, twierdzi, jakoby bodaj jedynymi znanymi nam cytatami z tekstu określa-
nego jako Ekàyana Bràhmaõa były te wspominane w tekście Wedanta De÷iki (Vedànta
De÷ika) Pà¤caràtrarakùà (s. 149). Musimy jednak zaznaczyć, że nam nie udało się
w tekście Wedanta Deśiki odnaleźć jednoznacznych informacji o pochodzeniu które-
goś z przywoływanych przez niego cytatów z takiego właśnie tekstu. Jeśli przyjęliby-
śmy sugestię Aptego, mogłoby to wskazywać na rzeczywiste istnienie takiej klasy
tekstów związanych z Wedami, obecnie jednak nie znamy tych tekstów ani nawet ich
konkretnych tytułów25. Apte jako jedyne odniesienie do Ekajanawedy, pochodzące
spoza literatury samej pańćaratry lub spoza literatury ściśle z nią związanej, wy-
mienia Chàndogya Upaniùad 7.1.226. Z tego fragmentu, w którym Narada przedsta-
wia Sanatkumarze listę gałęzi wiedzy, wynika, że Ekajana była w czasach powsta-
nia upaniszady przedmiotem studiów religijnych, jest wymieniana po innych We-
dach, ale i po innych gałęziach wiedzy i literatury. Narada ją studiował, ale nie jest
ona uważana za główną Wedę, choć należy do literatury z Wedami związanej.

Także wyznawcy tradycji mogą być zwani ekàyana i takie określenie pojawia się
w Pàrame÷varasaühità (na przykład PàrS 9.152). Tekst mówi tu o czasie odpowied-

                                                                 
nàradena (. . . ) // 1.58 – Wprost od Sankarszany, który się zamanifestował/objawił, otrzymano tę
wspaniałą; ta Ekajanaweda zwana jest regułą Satwatów. Trudna do poznania i przestrzegania jest
stosowana/czczona przez oświeconych. Nie ma innej drogi prowadzącej do wyzwolenia. Dlatego
ludzie zwą ją ekajaną, jedyną drogą, a poznał ją na Białej Wyspie Narada (...).

24 PàrS 12.316: ekàyanãya÷àkhotthàn mantràn paramapàvanàn | pàñhayec ca yatãnàptapårvàn vai
pà¤caràtrikàn || – podobnie JayS 20.269cd–270ab; termin ekàyanãya÷àkhotthamantra pojawia się także
w PārS 12.439a; podobne terminy w podobnych kontekstach również w PārS 13.150c; PārS 15.7c;
PārS 15.313a.

25 APTE 2006, s. 49–50.
26 APTE 2006; Chàndogya Upaniùad 7.1.2: çgvedaü bhagavo `dhyemi yajurvedaü sàmavedam
àtharvaõaü caturtham itihàsapuràõaü pa¤camaü vedànàü vedaü pitryaü rà÷iü daivaü nidhiü
vàkovàkyam ekàyanaü devavidyàü brahmavidyàü bhåtavidyàü kùatravidyàü nakùatravidyàü
sarpadevajanavidyàm etad bhagavo `dhyemi // – Znam, o Panie, Rigwedę, Jadźurwedę, Samawedę
i Atharwanę czwartą, itihasy i purany jako piąte; wiedzę Wed [gramatykę], wiedzę dotyczącą
[rytuałów dla] przodków, wiedzę liczb, boską [o omenach], o czasie, o dysputach, ekajanę [co
tłuma-
czy się też: etykę], [wiedzę] o bogach [o omenach], o brahmanie, o stworzeniach żywych, o broni,
o planetach, o wężach, bogach i ludziach, [wszystko] to, o Panie, znam.
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nim do przeprowadzania różnych rytuałów, tuż przed prezentacją zasad dotyczących
pięciu części dnia związanych z pięcioma religijnymi obowiązkami (pa¤cakàla)27:

iti svàrthàvirodhena paràrthàdhikçtasya tu / ekàyanasya viduùaþ proktàþ kàlàþ krameõa
tu //
W ten sposób we właściwym porządku zostały objaśnione pory [odpowiednie dla
dokonania rytuałów] dla tego, który przedkłada innych ponad siebie, dla mądrego
ekajany (ekàyana).

Tradycja jest też zwana w Pàrame÷varasaühità (PàrS 13.115a) pouczeniem, regułą
ekajany – ÷àstram ekàyanam, a w całym tekście kilkakrotnie wyznawcy tradycji są
określani ekàyana, na przykład w wersie PàrS 18.102, gdy tekst mówi o inicjowanych,
czy w PàrS 18.116, gdy wspomina o poczwórnym lub potrójnym, z racji inicjacji
(ekàyanà dãkùità và catvàro và trayo `pi và // PàrS 18.102), podziale wyznawców,
także określanych jako ekàyana (evam ekàyanànàü tu catuþsaïkhyàprakalpanam –
PàrS 18.116ab)28. Przytoczone przykłady świadczą o praktyce stosowania terminu
ekàyana w kontekstach podobnych do tych, w których spotykamy termin ekàntin.

Ekajanowie pojawiają się także w tekście Pàdmasaühità, w przypadku którego, jak
sądzi Rastelli, można rozważać obecność dwóch grup kompilujących tekst
wyznawców, określanych jako ekàyana, czyli wyznawców ekajanadharmy, i vaidika,
czyli tych, którzy postępują wedle wskazówek Wed. W jej opinii zdecydowana
większość tekstu PàdS została napisana przez waidików, w odróżnieniu od

                                                                 
27 O pa¤cakàla patrz, na przykład, RASTELLI 2000 i CZERNIAK-DROŻDŻOWICZ 2003.
28 Inne fragmenty, w których pojawia się termin, to na przykład PàrS 15.353; PàrS 15.363; PàrS 15.604
i wiele innych w tym tekście. O Ekàyanaveda pisała także Marion Rastelli. Artykuł zatytułowany
The Ekàyanaveda in the Pà¤caràtric Tradition (RASTELLI nieopublikowany) został zaprezentowany
w pierwotnej formie na 12th World Sanskrit Conference w Helsinkach. Jestem wdzięczna prof. Ra-
stelli za udostępnienie kopii tekstu. RASTELLI nieopublikowany, s. 3, przypis 7, tak mówi o różnicy
między terminemi ekàntin i ekàyana: „Matsubara seems to understand the term ekàyana as a syno-
nym of ekàntin (1994: 54 and 56). This is certainly not generally true. Although both terms express
the concept of exclusivism (having only one path/one goal), they are usually not used synony-
mously. As Matsubara himself writes, ekàntin was `an old sectarian name given to the devotees of
pa¤caràtra`, frequently used in the Nàràyaõãya and in the Saühitàs (1994: 52). ekàyanas, in con-
trast, are a particular group among the Pà¤caràtrins, as it is shown below. (According to JayS
22.11–13b, there was also a particular group among Pà¤caràtrins called ekàntins. Their description,
however, does not indicate that they were identical with the ekàyanas as described below.) ekàya-
nas are, of course, also ekàntins (see PauùS 36.261a, quoted in n. 8), but not every ekàntin is an
ekàyana. There are two passages (PauùS 32.72d, PàrS 20.83ab) that possibly use ekàntin in the
sense of ekàyana as they contrast ekàntins to followers of the Vedas, but I think that here rather
Pà¤caràtrins in general are meant”.
O Ekàyanaveda patrz też w Introduction, autorstwa V. Varadachariego i G.C. Tripathiego do wy-
dania I÷varasaühità (I÷varasaühità 2009), s. 43–45 oraz RASTELLI 2006.
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Pàrame÷varasaühità, która wydaje się dziełem ekajanów29. Oba teksty wskazują na
fakt, że ekajanowie mieli prawo przeprowadzania rytuałów już od dzieciństwa i nie
przechodzili inicjacji, podczas gdy waidikowie musieli jej dokonać. W tekście PàrS
pojawiają się wzmianki o tym, że waidikowie musieli być też biegli w naukach
i rytualnych przepisach pańćaratry, stąd przypuszczenie, że – zgodnie z tym tekstem –
ekajanowie są pańćaratrami z urodzenia i nie muszą, tak jak waidikowie, ani poddawać
się inicjacji, ani tym bardziej uczyć się tradycji, bo w niej się przecież urodzili
i wychowali30.

Przyjrzyjmy się jednak bliżej temu, co znajdujemy w tekście Pàdmasaühità na te-
mat ekajanów. Należy przy tym zaznaczyć, że informacje te pojawiają się w części
tekstu poświęconej tzw. siddhànta, czyli kilku różnym tradycjom/dyscyplinom w ob-
rębie pańćaratry, w rozdziale zatytułowanym siddhàntabhedapa¤caràtràdhikà-
rivyavasthàvidhiþ: „Przepisy dotyczące ustalenia praw pańćaratrów wedle podziału
na siddhànta”. Brahma, któremu w tekście PàdS udziela pouczenia bóg zwany tu
Śribhagawan, pyta o różnice pomiędzy wyznawcami należącymi do czterech dys-
cyplin (siddhànta), o których słyszał, a konkretnie o różnice w ich prawach do od-
prawiania rytuałów (adhikàra). Cztery dyscypliny to: mantrasiddhànta, àgama-
siddhànta, tantrasiddhànta i tantràntarasiddhànta. Przepisy dotyczące wyznawców
nazywanych ekajanami pojawiają się po fragmencie odnoszącym się do drugiej
z dyscyplin, mianowicie agamasiddhanty, dlatego wydaje się, że ekajanowie są
z nią utożsamiani. Mówi się o nich, że powinni wybrać jedną z form emanacji boga
zwanych vyåha, aby oddawać jej cześć. Powinni czcić boga w czterech miejscach:
w wodzie, girlandzie kwiatów, wizerunku i ogniu (standardowym porządkiem wy-
mieniania tych elementów w tekstach jest: woda, ogień, girlanda i wizerunek – vàri,
vahni, sraj, bimba)31. Tekst powraca do ekajanów, nieco dalej mówiąc, że nie nale-
ży czcić zgodnie z regułami ekajany wizerunków zainstalowanych w świątyni we-
dle innej dyscypliny (siddhàntàntaramàrgeõa), bo popada się przez to w nieszczę-
ście na tym i tamtym świecie. O ile bowiem można część rytuałów, zwłaszcza tych
mniej istotnych (na przykład obchodzenie dokoła świątyni – pradakùiõa i pokłon
dla boga – praõàma) wykonywać według reguł innej siddhanty, o tyle niewłaściwe
składanie ofiar grozi zgubą króla i królestwa32.

                                                                 
29 RASTELLI nieopublikowany, s. 4: „I have been able to assign particular texts to one or the other of

the two groups. The PārS and at least the first chapter of the caryàpàda of the PādS were written by
Ekāyanas. The greater part of the PādS was composed by vaidikas”.

30 RASTELLI nieopublikowany, przyp. 12–14.
31 PàdS cp 21. 47: ekàyanaþ caturmårtiü pratigçhya samarcayet /
arcanaü ca catuþsthàne vàrisragbimbavahniùu //
[Ten, kto należy do tradycji] ekàyana, wziąwszy cztery formy [może wybrać jedną z czterech vy-
åha],
winien czcić [boga] w czterech miejscach: w wodzie, girlandzie, wizerunku i ogniu”.

32 PàdS cp 21.50cd–52: siddhàntàntaramàrgeõa sthàpitaü bimbam àlaye // 21.50
aj¤ànàd athavà mohàd ekàyanavidhànataþ /
arcayannàpadaþ sarvà àpnotãha paratra ca // 21.51
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Według tekstu PàdS wyznawca zwany ekajana nie musi przechodzić inicjacji
(dãkùà) ani też oczyszczających rytuałów, zakłada się więc, że jest czysty ze swej
natury, nie musi też dokonywać takich rytuałów, jak umieszczanie mantr na ciele
(aïganyàsa) i temu podobnych, wszystko to bowiem nie jest potrzebne w dyscypli-
nie ekajany (neùñam ekàyanàdhvani). Dotyczy to zapewne tylko tych, którzy się
urodzili jako ekajanowie, gdyż nieco dalej czytamy, że praktyki te obowiązują bra-
minów, którzy wchodzą na drogę ekajany, czyli tych, którzy się w niej nie urodzili
(ekàyane praviùñànàü traividyànàm ayaü kramaþ – PàdS cp 21.54ab).

Warto w tym kontekście powrócić do przypuszczenia Rastelli dotyczącego au-
torstwa tekstu Pàdmasaühità. Otóż uważa ona, że PàdS została ułożona przez
przedstawicieli nurtu vaidika, stąd przypisują oni większy autorytet gałęzi mantra-
siddhanty niż agamasiddhanty, z którą identyfikowani są ekajanowie. W tekście
mówi się o tym, że mantrasiddhanta odwołuje się do grupy ośmiu tysięcy braminów
należących do szkół Kàõva i Màdhyandina Białej Jadźurwedy33, którzy zapragnęli
wyzwolenia, zwrócili się więc do Brahmy, aby podał im sposób jego osiągnięcia.
Wtedy Brahma inicjował ich zgodnie z zasadami mantrasiddhanty i nakazał im
studiowanie wedyjskich szkół/redakcji (÷àkhà) Kàõvã i Màdhyandinã, a także prze-
prowadzanie rytuałów związanych z wizualizacją Wisznu i oddawanie mu czci
wedle rytuału zmodyfikowanego w stosunku do wedyjskiego. Potomkowie tych
ośmiu tysięcy braminów zwani są bhagawatami (bhàgavata), czyli wyznawcami

                                                                 
pradakùiõapraõàmàdi ràddhànte `nyatra kevalam /
vihitaü nàrcanaü kàryaü ràjaràùñrakùayàvaham // 21.52
Jeśli wizerunek zainstalowany w świątyni zgodnie z przepisami innej tradycji (siddhàntàntaramàr-
geõa),
z powodu niewiedzy lub zaślepienia, wedle reguł ekajana (ekàyanavidhànataþ)
czci, to doznaje wszelkich nieszczęść na tym i na tamtym świecie.
Tylko pradakùiõa, praõàma i inne [proste rytuały] można przeprowadzać wedle innej siddhanty
[siddhànta=ràdhànta],
ale nie należy [wedle niewłaściwej siddhanty] czcić [boga], powoduje to bowiem zgubę króla
i królestwa.

33 PàdS cp 21.2–5ab: ahaü te niyamaü teùàü kathayiùyàmi ÷àstrataþ /
jàteùu sarvavipreùu manmukhàt kamalàsana // 21.2
nànàcaraõagotreùu nànàkarmapareùu ca /
teùàü madhye mahàbhàgà çùayo `ùñasahasriõaþ // 21.3
aupagàyanap¹rvàs te nànàgotrà mumukùavaþ /
adhãyànàþ kaõva÷àkhàü tathà màdhyandinàhvayam // 21.4
teùàü buddhiþ samutpannà mokùaikaphaladàyinã /
Przedstawię ci teraz, wedle śastr, zasady [postępowania] tych [którzy należą do różnych tradycji
siddhànta].
Wśród wszystkich braminów zrodzonych z moich ust, o Ty siedzący w lotosie,
oraz pośród wielu dyscyplin i rodów (gotra) oddanych wielu obowiązkom, wśród nich jest osiem
tysięcy szlachetnych mędrców (çùi).
Mają swe źródło w Aupagajanie (Aupagàyana), należą do różnych gotr i pragną wyzwolenia,
studiują śakhę Kanwów (Kàõva÷àkhà) i tę zwaną Màdhyandina.
Ich umysł (buddhi) jako jedyny owoc daje wyzwolenie (mokùaikaphaladàyinã).
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Bhagawana/Bhagawata (Bhagavàn)34. Przechodzą oni inicjację i mają wtedy prawo
odprawiania rytuałów, które wiodą do wyzwolenia. Mają też prawo przeprowadza-
nia rytuałów dla innych (paràrtha), czyli publicznych rytuałów w świątyniach35.

                                                                 
34 PàdS cp 21.5cd–15ab:
dãkùayitvà yathànyàyaü cakravàrijamaõóale // 21.8
àhåtàn dãkùitàn brahmà kartavyam idam àdi÷at /
kàõvãü màdhyandinãü ÷àkhàü ÷àkhàntarhite ubhe // 21.9
adhãdhvaü måla÷àkhe te niùekàdyà÷ ca saüskçãþ /
tàbhyàm eva tv anuùñhadhvaü somayàgàdikarma ca // 21.10
bhagavaddhyànasahitaü tatsamàràdhanàtmakam /
kartavyatvena vedoktaü ity evaü phalavarjitam // 21.11
kartavyam iti kurvàõaiþ karma ni÷÷reyasaü <niþ÷reyasaü> param /
pràpyate `nena yuùmàbhir mantrasiddhàntavartmanà // 21.12
pa¤cakàlaü yathà÷àstra gçhe và mandire `pi và /
bhagavatpåjanaü kàryam adyaprabhçti nànyathà // 21.13
yåyaü bhàgavatàs tena jàtà bhagavadarcanàt /
bhagavadbhaktikaraõàd vaü÷ajàtà÷ caturmukha // 21.14
nàmnà bhàgavatàþ santo dãkùayitvà yathàvidhi /
yathoktaü karma kurvàõàþ pràpnuvanti paraü padam // 21.15
Wszyscy oni, zbliżywszy się, pytali niezniszczalnego Brahmę. 5
My, pragnący wyzwolenia, o Brahmo, chcąc poznać sposób [osiągnięcia] wyzwolenia,
przyszliśmy tu pod twoją opiekę, pragnąc pokonać śmierć i [ponowne] narodziny. 6
Tych wywodzących się od Aupagajany, którzy przyszli do niego, o Ty o czterech twarzach,
i tak [do niego] przemawiających przywołał, aby okazać im swą przychylność/łaskę (tadanugraha-
kàmyayà). 7
Wedle pouczeń pańćaratry i wedle reguły mantrasiddhanty
inicjowawszy [ich] jak należy w lotosowej mandali (cakravàrijamaõóale) [zwykle w tekstach zwa-
na jest cakràbjamaõóala], 8
zawezwanych inicjowanych, Brahma pouczył ich, co winni czynić.
Gałęzie Kàõva i Màdhyandina są powiązane. 9
Powinniście je studiować jako teksty źródłowe. Rytuały przejścia (saüskàra) począwszy od niùeka
wedle ich [przepisów] powinny być przeprowadzane oraz rytuały somy (somayàga) i inne. 21.10
Obowiązki związane z medytacją nad Bhagawatem i oddawaniem mu czci,
zgodnie z powinnością są przedstawione w Wedach i w ten sposób są pozbawione [oczekiwania
ich] owocu. 21.11
Jeśli, spełniając swe uczynki, będziecie myśleć: „Tak winno się czynić”, najwyższe wyzwolenie
osiągniecie dzięki temu na drodze mantrasiddhanty. 21.12
[W taki sposób reguły związane z porą dnia] pańćakala wedle ÷astry w domu i świątyni
[oraz] oddawanie czci bogu winno się spełniać, począwszy od dzisiaj, nie inaczej. 21.13
Dzięki temu jesteście bhagawatami zrodzonymi z czczenia Bhagawata.
Dzięki okazywaniu uwielbienia bogu zrodzeni w [tych] rodach, O, ty o czterech twarzach, 21.14
ci nazywani bhagawatami, którzy przeszli inicjację wedle reguł,
spełniający obowiązki jak przykazano, osiągają najwyższą siedzibę [Wisznu]. 21.15

35 PàdS cp 21. 16–21:
÷àkhàntareùu ye mantràþ pàvanàþ paramarùayaþ /
tàn apy adhãdhvaü tair mantrair arcayadhvam adhokùajam // 21.16
àtmàrthayajanaü viùõoþ kalpate `bhyudayàvaham /
tathà paràrthayajanaü gràme và pattane pure // 21.17
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Rozpatrując kwestie związane z autorstwem tekstów saühità, Rastelli odwołuje się
też do tekstu Pàrame÷varasaühità, który jej zdaniem został stworzony przez ekaja-
nów. W tym z kolei tekście czytamy, że agamsiddhanta, która jest równoznaczna
z ekajaną, powstała jako pierwsza i jest zwana ÷ruti, czyli ma status objawienia.
Z kolei mantrasiddhanta, według tego tekstu, powstała dopiero jako druga, stąd jej
ranga jest niższa36.

                                                                 
svagçhe và svatantre và kàryaü bhàgavatair naraiþ /
àtmana÷ ca pareùàü ca tanni÷÷reyasakçd <tanni÷reyasakçd> bhavet // 21.18
abhàgavatavaü÷ais tu dãkùitair api mànavaiþ /
àtmàrtham eva yajanaü na paràrthaü kadàcana // 21.19
paràrthayajanaü teùàü garhitaü viprasattamàþ /
abhàgavatavaü÷yo `pi dãkùita÷ ÷àstravartmanà // 21.20
paràrthayajanaü kuryàd api bhàgavatàj¤ayà /
bhagavàn eva govindaþ sàkùàd bhàgavataþ smçtaþ // 21.21
taü dçùñvà vidyayà hãnam api duùkçtakàriõam /
nirguõaü guõinaü vàpi pratyuttiùñhet kçtà¤jaliþ // 21.22
Jeśli są [jakieś] oczyszczające mantry w innych szkołach (÷àkhà), o najwięksi mędrcy,
winniście je studiować i używając ich, czcić Wisznu [zwanego tu Adhokùaja]. 21.16
Czczenie Wisznu dla własnych celów (àtmàrtha) zapewnia pomyślność (abhyudaya),
czczenie dla innych (paràrtha) we wsi, w mieście 17
lub we własnym domu lub wedle własnej woli [ewentualnie według własnej tantry = tradycji] win-
ni spełniać ci, którzy są bhagawatami.
[Czczenie boga] dla siebie i innych przyniesie wyzwolenie (niþ÷reyasakçt). 21.18
Ci inicjowani, którzy nie są bhagawatami,
winni spełniać ofiary tylko dla siebie (àtmàrtha), ale nigdy dla innych (paràrtha). 19
Czczenie boga dla innych jest im zabronione, O najlepszy z braminów.
Inicjowany, nawet z rodu nienależącego do bhagawatów, wedle swojej tradycji winien dokonywać
ofiar dla innych za pozwoleniem bhagawaty. 20
Bhagawata jest wprost uznawany za Pana Gowindę.
Widząc go, nawet tego, który nie zna Wed i źle czyni, 21
pełnego zalet lub ich pozbawionego, winien stać [przed nim] z gestem a¤jali.

36 PàrS 19.524–529: pårvam àgamasiddhàntaü dvitãyaü mantrasaüj¤itam |
tçtãyaü tantram ity uktam anyat tantràntaraü bhavet | 19.522
àdyaü nityoditavyåhasthàpanàdiprakà÷akam |
apauruùeyaü sadbrahmavàsudevàkhyayàjinàm || 19.523
lakùyabhåtaü dvijendràõàü hçdistham adhikàriõàm |
brahmopaniùadàkhyaü ca divyamantrakriyànvitam || 19.524
vivekadaü paraü ÷àstram anicchàto `pavargadam |
evaü nityoditàkhyasya nityàkàrasya ca prabhoþ || 19.525
vàsudevàbhidhànasya ùàóguõyàdimahodadheþ |
prathamaü lakùaõaü viddhi hçdayàdyaïga÷abdavat || 19.526
etad àgamasiddhàntaü ÷rutiråpaü tu viddhi tat |
eva kàrtayugo dharmaþ sarvadharmottamaþ smçtaþ || 19.527
tatas tretàyugasyàdau bhogamokùaprasiddhaye |
tasmàd àgamasiddhàntàn niþsçtaü bahubhedakam || 19.528
mantrasiddhàntasaüj¤aü tajjàgradvyåhàdimårtinà |
samutkãrõaü dvitãyasya sàtvatasya mahàtmanaþ || 19.529
Pierwsza jest àgamasiddhànta, druga znana jako mantra [siddhànta],
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Terminami znacznie częściej spotykanymi niż ekajana są ekanta (ekànta)
i ekantin (ekàntin). W tym przypadku jednak tłumaczenie nie jest takie jednoznacz-
ne. Ekanta może w wielu kontekstach oznaczać tradycję zwaną ekanta i być równo-
znaczna z pańćaratrą, ale może też oznaczać koncentrację na jednej rzeczy i odda-
nie się jednej tylko rzeczy czy jednemu tylko bogu. Stąd i ekantin może oznaczać
albo wyznawcę pańćaratry, albo też kogoś skoncentrowanego na czymś jed-
nym/oddanego jednemu celowi, na przykład tylko bogu czy też tylko jednemu bo-
gu. Niekoniecznie więc ten termin prowadzi nas wprost ku zaginionej tradycji we-
dyjskiej, która miałaby przydać autorytetu pańćaratrze. Warto jednak wspomnieć
o szczególnych znaczeniach terminu, gdy na przykład pojawia się on jako określe-
nie jednej z grup wyznawców wewnątrz tradycji. W takiej funkcji znajdujemy go na
przykład w należącym do trzech najbardziej autorytatywnych tekście Jayàkhyasaü-
hità37. Pojawia się w rozdziale dotyczącym ceremonii instalacji wizerunku w świą-

                                                                 
trzecia to tantra [siddhànta], a jeszcze inna to tantràntara [siddhànta]. 522
Pierwsza objaśnia rytuały instalacji i inne dla samoistnego [najwyższego boga] i form vyåha,
nie ma ludzkiego pochodzenia. Dla tych, którzy czczą najwyższego brahmana zwanego Wasudewą,
523
jest celem, znajduje się w sercach podwójnie urodzonych, mających kompetencje*.
Zwana jest brahmopaniùad i dotyczy boskich mantr. 524
Daje zdolność rozróżniania, jest najwyższą śastrą dającą wyzwolenie temu, który pozbawiony jest
pragnień.
Tego Pana, który zwany jest wiecznym i o niezmiennym kształcie, 525
zwanego Wasudewą, będącego wielkim oceanem sześciu cech,
cechę charakterystyczną winieneś uważać za najważniejszą, jak mowa, serce i członki ciała. 526
Wiedz, że ta àgamasiddhànta ma formę ÷ruti,
to jest dharma z kçtayuga, najwyższa ze wszystkich dharm. 527
Potem na początku tretayuga dla osiagnięcia ziemskich celów i wyzwolenia,
z tej àgamasiddhànta powstała podzielona na wiele części 528
ta zwana mantrasiddhànta przez boga w formie jagrat
rozprzestrzeniona dla drugiego wielkiego Satwaty (sàtvata) [dla drugiej vyåha zwanej Saïkarùaõa].
529
*Termin adhikàra oznacza kompetencje i prawo do podjęcia konkretnej dyscypliny religijnej,
zwłaszcza podejmowania określonych czynności rytualnych.

37 Jayàkhyasaühità 20.267–268ab: bhagavadbhàvino ye ca yatayaþ pà¤caràtrikàþ /
caturbhir àptair vipràdyair yuktàüs tv ã÷adi÷i nyaset // 20.265
ekàntinas tathà ``ptai÷ ca (`nàptaiþ?)* yuktàn àgneyadiggatàn /
nive÷ya vipra naiçtyàü bhaktàn vaikhànasaiþ (vaikhànasàn?) saha // 20.266
caturbhir a¤jalãkais tu tato vàyavyagocare /
sàrambhiõas sàtvatàü÷ ca tatkàle bhagavanmayàn // 20.267
catvàro `tha caturdikùu yojyà÷ ca ÷ikhino mune /
Tych pięciu yati należących do pańćaratry, którzy są oddani Bhagawatowi,
wraz z czterema godnymi [czyli] braminami i innymi, uważnych, winien umieścić w stronie I÷any.
265
Ekantinowie z godnymi, uważni, idą ku stronie świata należącej do Agniego.
Do strony Nirriti wprowadza, o braminie, oddanych wraz z waikhanasami. 266
Z czterema [wymienionymi, czyniącymi] [gesty] a¤jali do miejsca Waju
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tyni zatytułowanym pratiùñhàvidhi. Znajdujemy tu wyliczenie wyznawców, którzy
najprawdopodobniej stanowili rzeczywiście istniejące w obrębie społeczności
mniejsze grupy, zróżnicowane zresztą najwyraźniej zarówno pod względem pozycji
społecznej, jak i religijnych praw i obowiązków38. Są nimi: yati, ekàntin, vaikhàna-
sa, sàtvata i ÷ikhin. Istotną, z punktu widzenia naszych rozważań o ewentualnym
wedyjskim źródle, informacją jest to, że recytują oni w czasie rytuału mantry po-
chodzące z gałęzi Ekajany (ekàyanãya÷àkhàmantrapañhanam). O podobnych gru-
pach wyznawców, zwanych gocara, czytamy w jednym z nieco późniejszych tek-
stów pańćaratry, mianowicie w Viùõusaühità. O tekście tradycja mówi, że powstał
w Kerali, a w każdym razie tam był komentowany, w wypadku bowiem tego tekstu
wiemy o istnieniu dwóch komentarzy: Hàriõã autorstwa Narajany (Nàràyaõa)39 oraz
Tattvapradãpikà autorstwa Nagaswamiego (Nàgasvàmã), z których pierwszy był
nam dostępny. Oto jak tekst ViùõuS mówi o grupach wyznawców:

[Termin] gocara jest używany w sensie kula (rodzina); zapewnia ona [gocara = kula]
wiedzę (j¤àpaka) dzięki konkretnej praktyce; nie ma więc wątpliwości, że oni [wyz-
nawcy] mają kwalifikacje, takie jak de÷ika (zaawansowany wyznawca, nauczyciel).
Waikhanasowie (vaikhànasa), satwatowie (sàtvata), śikhinowie (÷ikhin), ekantino-
wie (ekàntin) i mulakowie (målaka) znani są jako linie sukcesji/rodziny (gocara),
które mają podstawę w Wasudewie (Vàsudeva) i innych oraz w Adźa [niezrodzo-
nym, Aja = Nàràyaõa]40.

W tekście ViùõuS wyznawcy określani jako ekantinowie znajdują się na końcu
wyliczenia; opisani jako ci, którzy winni są posłuszeństwo podwójnie urodzonym
(÷u÷råùaõaü dvijàtãnàm), którzy żyją dzięki jałmużnie (bhaikùavçttyà ca vartanam)

                                                                 
satwatów [prowadzi], którzy są oddani Bhagawatowi. 267
[Do nich] w czterech stronach winni być dołączeni czterej ÷ikhinowie, o mędrcze.

* W tekstach sanskryckich, które nie były przedmiotem naszej krytycznej edycji i z tego względu,
a także ze względu na to, że nie dysponujemy materiałem, który dałby podstawę do dokonywania
korekty i emendacji, pozostawiamy tekst w formie, jaką podają wydawcy indyjscy (na przykład
zachowujemy znak zapytania lub prawdopodobną wersję w nawiasie kwadratowym bądź okrągłym).
Z naszych tłumaczeń jednak wynika, jaki wariant tekstu, uważany przez nas za najbardziej
prawdopodobny, czynimy podstawą tłumaczenia. Gdy materiał w postaci na przykład innych wydań,
kopii manuskryptów lub komentarzy pozwalał na korekty – dokonywaliśmy jej. Część korekt
zaproponowali też inni badacze, z którymi się konsultowaliśmy. Każdorazowo sygnalizujemy te
korekty.

38 CZERNIAK-DROŻDŻOWICZ (w przygotowaniu).
39 Hàriõã autorstwa Narajany (Nàràyaõa) – Trivandrum, devanàgarã ms T.439 A to C. O datowaniu

tekstu Viùõusaühità, przypuszczalnie pomiędzy X a XIV wiekiem, patrz CZERNIAK-DROŻDŻOWICZ

2006. O typologii wyznawców w Viùõusaühità patrz CZERNIAK-DROŻDŻOWICZ 2010.
40 ViùõuS 2. 25cd–27ab: gocaraü kulam ity uktam anuùñhànavi÷eùataþ ||
tad eva j¤àpakaü teùàü de÷ikatve na saü÷ayaþ |
vaikhànasàþ sàttvatà÷ ca ÷ikhyekàntikamålakàþ ||
gocaràs tu samàkhyàtà vàsudevàdyajà÷rayàþ /
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i którzy czczą boga raz [dziennie] (sakçc càràdhanaü)41. Komentarz Hàriõã (folio
53) wiąże ich z Śudrami i objaśnia następująco ich nazwę, tutaj występującą
w wersji w stopniu vçddhi – aikàntika:

ekasya traivarõikeùv ekasyànte samãpe niyuktaþ aikàntikaþ tatra yukta iti ñhak tataþ
traivarõikaparicaryà niyuktà÷ ÷ådrà ity arthaþ
Zajęty służbą dla jednej z trzech warn (varõa), w pobliżu jednego przebywa aikanti-
ka (aikàntika = ekàntin). Jest związany (yukta) [z jednym], dlatego [działa tu] ñhak
[reguła Paniniego (Paõãni) dotycząca dodawania końcówki ‘ka’]. Stąd Śudrowie są
oddani służbie trzem warnom – oto znaczenia [terminu aikàntika].

W dalszej części komentarza (folio 56–57) Hàriõã objaśnia znaczenie ÷u÷råùaõa,
używając terminu paricarya, czyli służenie, i podkreśla konieczność podtrzymywa-
nia egzystencji ciała poprzez jałmużnę, ale też z racji użycia spójnika ca sugeruje
możliwość podjęcia uprawy roli jako sposobu zapewnienia egzystencji. Termin
sakçdàràdhanaü jest objaśniony jako czczenie jedynie miejsca ofiary (sthaõóila)
i wyłącznie poprzez gest a¤jali. Także w tym wypadku spójnik ca sugeruje inne
możliwości, na przykład czczenia przez śpiewanie imion boga (nàmasaükãrtaõa)42.

Jak widać z przytoczonych fragmentów, w tekście ViùõuS należącym do póź-
niejszej grupy tekstów pańćaratry oraz w jeszcze późniejszym komentarzu pozycja
wyznawców określanych mianem ekantinów jest zdecydowanie niska. Może to
wynikać między innymi z faktu powstania tekstu w bardzo ortodoksyjnym środowi-
sku braminów z Kerali. Uważa się, że autorem Viùõusaühità był bramin Nambu-
diri, a więc należący do ortodoksyjnej i ściśle związanej z Wedami części keralskiej
społeczności. Jeśli tak, to nie dziwi przypisywanie podrzędnej roli ekantinom na
rzecz dominacji innych grup, dodatkowo jeszcze w tekście identyfikowanych
z trzema wyższymi warstwami społecznymi (varõa)43.

                                                                 
41 ViùõuS 2.32cd–33ab: ÷u÷råùaõaü dvijàtãnàü bhaikùavçttyà ca vartanam //
sakçc càràdhanaü yeùàü te tathaikàntikàþ smçtàþ /

42 Hàriõã folio 56–57: aikàntikalakùaõam àha ÷u÷råùaõam iti dvijàtãnàü traivarõikànàü / ÷u÷råùaõaü
paricaryà / bhaikùavçtyà bhikùayàvçttyupàyena, varttanaü dehayàtrà / cakàràt kçùyàdinà ca /
sakçdàràdhanaü ekà¤jalimàtreõa sthaõóilàràdhanam ity arthaþ / cakàràt nàmasaükãrttanam api /
etàni yeùàü lakùaõatvena dç÷yante [corr.; dra÷yante ed.] te tathà ekaråpàcàràþ
svajàtãyàvàntaràcàrabheda[corr.; à ed.]hãnà ity arthaþ / aikàntikà smçtàþ smçti÷àstroktà ity arthaþ / –
Cechą charakterystyczną aikantinów jest ÷u÷råùaõam, dvijàtãnàü – podwójnie urodzonym [to
znaczy] należącym do trzech [pierwszych] warn (varõa). ÷u÷råùaõam [oznacza] służenie.
Bhaikùavçtyà [oznacza] – poprzez egzystowanie dzięki jałmużnie; varttanaü to podtrzymywanie
ciała [przy życiu]. Przez ca [rozumie się] – dzięki uprawie roli itp.; sakçdàràdhanaü [oznacza]
oddawanie czci na [wyniesieniu] sthaõóila i tylko z [zastosowaniem] jednego gestu – à¤jali; przez
ca [rozumie się] – także [przez] śpiewanie imion boga. Ci, którzy posiadają takie cechy, ci, którzy
postępują podobnie – tathà, bez różnic w różnych grupach ich własnej jàti – to jest znaczenie
yeùàü. aikàntikà smçtàþ oznacza, że tak mówią [o aikantinach] smçti i ÷àstra”.

43 Wyjaśnienie specyfiki tekstu ViùõuS i specyficznego potraktowania w nim ekantinów nie leży jed-
nak w zakresie tej publikacji. Więcej na ten temat w znajdującym się w druku tekście autorki Ty-
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Wśród wielu referencji do terminów ekàyana czy ekànta, pochodzących z tek-
stów pańćaratry, można znaleźć także dość niezwykły i przemawiający do wy-
obraźni opis mędrców, również określanych jako ekantinowie, zawarty w tekście
Paramasaühità, choć tu zapewne jest to raczej epitet wskazujący na ich skupienie
się na jednej rzeczy, a nie termin wskazujący na przynależność do konkretnego
odłamu tradycji. Tekst należy do średniej warstwy literatury pańćaratry i powstał
zapewne nie wcześniej niż w VIII–IX wieku44. W pierwszym rozdziale zatytułowa-
nym pra÷naprativacana („pytania i odpowiedzi”), będącym odpowiednikiem rozdzia-
łów zwykle zwanych ÷àstravatàraõa („zejście na ziemię śastry/tantry”), pojawiają się
postaci mędrców, od których mędrzec Markandeja (Màrkaõóeya) chce otrzymać wie-
dzę objawioną. Opowiadając o swoim spotkaniu z mędrcami na Białej Wyspie (øveta-
dvãpa), mówi o nich w następujący sposób:

PàrS 1.21–24:

tato 'haü vismito bhåtva ÷vetadvãpàya devala /
prasthito 'smi ciraü kàlaü na kvacit prativàritaþ // 21
÷ailàrõavàn samullaïghya tad dvãpaü punar àsadam /
tatra tejomayàþ siddhà nivasanti caturbhujàþ // 22
÷aïkhacakragadàpadmair aïkitàþ sveùu pàõiùu /
puruùottamam evaikaü dhyàyantas tatparàyaõàþ // 23
ekàntino mudà yuktà nirdvandvà niùparigrahàþ /
paripakvakaùàyà÷ ca sarvadà dhyànatatparàþ // 24
Tak więc zdziwiony [bowiem wcześniej bóg, który z nim rozmawiał, zniknął] na Białą
Wyspę, o Dewalo,
wyruszyłem, nie będąc przez długi czas niczym wstrzymywany.
Przekroczywszy oceany, dotarłem do wyspy.
Mieszkają tam mędrcy o czterech ramionach,
naznaczeni na ramionach konchą, dyskiem, maczugą i lotosem,
rozmyślający o jedynym Puruszottamie i oddani medytacji nad nim.
Oddani jednemu (ekàntinaþ), zadowoleni, skoncentrowani, niepoddani sprzecznościom,
nieposiadający mienia,
o całkowicie wypalonych pragnieniach, zawsze oddani medytacji.

Mędrcy zamieszkują więc znaną nam już Białą Wyspę, o której znowu mówi się
jako o miejscu objawienia nauki tradycji. Jest więc powyższy fragment bezpośrednim
nawiązaniem do historii znanej już z innych wisznuickich źródeł. Mędrcy
przechowujący w swej pamięci treść objawienia zostali tu jednak wyposażeni w dość

                                                                 
pology of the Pà¤caràtra devotees in the Viùõusaühità („Folia Orientalia” 2010) oraz
w przygotowywanym przez autorkę tekście o roboczym tytule Categories of the devotees in some
Pà¤caràtrika sources.

44 O kwestii datowania tekstów pańćaratry, w tym Paramasaühità, patrz CZERNIAK-DROŻDŻOWICZ

2003 i 2008.
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nietypowe cechy – mają po cztery ramiona, a każde z nich jest naznaczone
emblematami Wisznu, stają się więc przez to jemu podobni, zawieszeni gdzieś między
światem boga i ludzi. I są ekantinami, a więc bądź są skoncentrowani na jednym tylko,
czyli na czczeniu boga, bądź też są członkami społeczności ekanty, tradycji wyłącznie
oddanej czci Wisznu.

O kwestii ekajany w kontekście dyskusji o autorytatywności pańćaratry wypo-
wiadało się wielu filozofów i nauczycieli religijnych, nie tylko zresztą związanych
z Południem Indii, a więc obszarem, na którym ta tradycja przeżyła swój najwięk-
szy rozkwit. Jak już wspominaliśmy we wcześniejszych publikacjach dotyczących
tradycji45, miała ona swe źródło zapewne na Północy i, jak twierdzi na przykład
Alexis Sanderson46, z pewnością wiele zawdzięczała północnoindyjskim tradycjom
śiwaickim. Wiemy też, że za ekajanę uznawał się i mówił o tym w swoim dziele
Saüvitprakà÷a jeden z wybitnych przedstawicieli filozofii Kaszmiru, wisznuita
Wamanadatta (Vàmanadatta), żyjący w X wieku. Jak pisze Torella, kolofon każde-
go z rozdziałów Saüvitprakà÷a wskazuje nie tylko na jego pochodzenie z Kaszmi-
ru, ale także na jego przynależność do tradycji ekajany, a więc do pańćaratry47.
W swoim dziele Wamanadatta zamieszcza odniesienia do niektórych charaktery-
stycznych idei pańćaratry, na przykład do idei emanacji vyåha w rozdziale IV czy
idei sześciu cech boga (ùàóguõya) w rozdziale I. Jak jednak pisze Torella48, inter-
pretacja idei pańćaratry w dziele Wamanadatty jest ściśle monistyczna, co czyni ją
spójną ze współczesnymi autorowi szkołami monistycznego śiwaizmu. Także
współczesny Wamanadatcie Utpalawaisznawa (Utpalavaiùõava) cytuje w swoim
dziele Spandapradãpikà wiele fragmentów pochodzących z tekstów pańćaratry i, jak
twierdzi, z Ekàyana÷ruti i Ekàyana Upaniùad49. Wedle Torelli to właśnie w Spanda-
pradãpikà znajdują się pierwsze cytaty z tekstów pańćaratry50. Jednak w tradycji

                                                                 
45 Patrz na przykład CZERNIAK-DROŻDŻOWICZ 2003 i CZERNIAK-DROŻDŻOWICZ 2008.
46 Komunikacja personalna; A. Sanderson przedstawił swoją opinię w referacie „Did the Pà¤caràtrika
ritual system reconfigure itself along Śaiva lines? Evidence of influence of middle-period Said-
dhàntika Śaivism on the Earliest Pà¤caràtrika Saühitàs”, zaprezentowanym na sympozjum Mutual
Influences and Relationship of Vi÷iùñàdvaita Vedànta and Pà¤caràtra zorganizowanej w Wiedniu
przez Institut fur Kultur- und Geistesgeschichte Asiens der ™sterreichischen Akademie der Wis-
senschaften, 24–27 września, oraz w artykule The Śaiva Religion among the Khmers. Part I
(SANDERSON 2003/2004).

47 Patrz TORELLA 1994. Tam także o kwestii identyfikacji postaci Wamanadatty. Saüvitprakà÷a, na
przykład 1.137cd–138ab: ekàyane prasåtasya ka÷mãreùu dvijàtmanaþ / kçtir vàmanadattasya seyam
// – „Oto dzieło Wamanadatty, podwójnie urodzonego, który przyszedł na świat w [rodzinie, klanie
należącym do] ekajany w Kaszmirze”. (Cytat za RASTELLI 2003); patrz także DYCZKOWSKI 2004,
s. 67. 

48 TORELLA 1994, s. 484–485.
49 Patrz NARASIMHACHARY 1976, s. 8, gdzie autor odwołuje się do kilku miejsc ze Spandapradãpikà,

na przykład na s. 2, 8, 22, 44 i innych – pà¤caràtra÷rutàv api (....) pà¤caratropaniùadi ca. O Utpala-
waisznawie patrz także DYCZKOWSKI 1994, s. 28–29.

50 TORELLA 1994, s. 482; DYCZKOWSKI 1994, na przykład s. 140 czy s. 144, gdzie pojawia się cytat
z Jayàkhyasaühità itd.
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wisznuickiego Południa nie znajdziemy śladów Wamanadatty czy Utpali, nie
wspominają o nich ani Jamuna, który zapewne żył nieco później od nich, ani Ra-
manudźa czy Wenkatanatha. Warto jednak wspomnieć, że w nieco późniejszym
tekście pańćaratry, Lakùmãtantra, pojawiają się cytaty z Saüvitprakà÷a51.

Terminy Ekàyanaveda lub Målaveda (źródłowa Weda/wiedza) można znaleźć nie
tylko w tekstach pańćaratry, ale też, na przykład, w rozważaniach filozofa Madhwy
(Madhva) dotyczących Wed52. Jak pisze Tiwari, Madhwa wspomina o Ekajanawedzie
jako o „źródłowej wiedzy” (målaveda), gdy interpretuje fragment Chàndogya
Upaniùad  VII 1, powołując się przy tym na tekst, który nazywa Sàmasaühità, obecnie
nam nieznany53. Z kolei w swojej interpretacji fragmentu Muõóaka Upaniùad I 1
Madhwa stwierdza, opierając się na tekście Nàràyaõasaühità54, że pańćaratra
i Rigweda istniały w tym samym czasie i że w kritajudze (kçtayuga) obie razem były
zwane mulawedą. W tym czasie istniał tylko jeden bóg Wisznu, a ludzie byli
wyznawcami religii zwanej bhagawata (bhàgavata). Dopiero w tretajudze (tretàyuga)
ludzie zaczęli czcić innych bogów55. Tak więc koncepcja mulawedy i Ekajanawedy

                                                                 
51 Patrz TORELLA 1994, s. 486.
52 TIWARI 2001, s. 18–23; Tiwari przywołuje artykuł P.P. Apte zatytułowany Ekàyana Veda, CASS
Studies nr 1, University of Poona 1973.

53 Chàndogyopaniùadbhàùya, s. 445 (cytat za TIWARI 2001):
pitçlakùaõaü tu pitryaü syàd rà÷iþ syàt pågalakùaõam /
devatàlakùaõaü devaü nidhi÷ ca nidhilaksaõam //
vàkovàkyaü målavedo vedasàropasaühçtiþ /
ekàyanàm iti proktaü devavidyà tv amànuùã //
pitrya oznacza ojca/przodka [wiedzę dotyczącą przodków], rà÷i oznacza liczbę [wiedzę dotyczącą
liczb],
devatà oznacza boga [wiedzę o omenach], nidhi oznacza czas [wiedzę dotycząca czasu],
vàkovàkya [logika], målaveda, która jest kwintesencją esencji Wed,
Ekajaną* jest zwana, [to] boska wiedza, niepochodząca od człowieka.
*Zwykle termin ekàyanà pojawiający się na liście w Chàndogya Upaniùad jest interpretowany jako
etyka.

54 Tekst nieopublikowany, wymieniany na liście tekstów saühità przez Schradera (1916) oraz wy-
mieniany w grupie nieopublikowanych tekstów saühità, wraz z informacją o istniejących manu-
skryptach części tego niekompletnego tekstu, w SADHU PARAMAPURUSHDAS 2002.

55 Muõóakopaniùadbhàùya, s. 491 (cytat za TIWARI 2001):
pa¤caràtram çgàdyà÷ ca sarvam ekaü puràbhavat /
målaveda iti hy àkhyà kale kçtayuge tadà //
naiva çksàmàdinàmàni tadà vedasya càbhavan /
naiva cendradinàmàni viùõor anyatra kutracit //
kçte bhàgavatàþ sarve vedà÷ ca puruùàs tathà /
tretàyàü bhinnaviùayàs tatas traividyatàü gatàþ //
tasmàd ekaþ sarvavedair j¤eyo viùõuþ sanàtanaþ /
påjyo yaj¤aiþ sopacàrair adhyeyo vandya÷ ca sarvadà //
Pańćaratra, Rigweda i inne, wszystko to jednym było na początku
i zwane było mulawedą w czasie kritajugi.
Nie istniały wtedy nazwy Wed, takie jak Rig[weda], Sama[weda] i inne.
Nie było też innych od Wisznu imion bogów, takich jak Indra i inni.
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pojawiała się nie tylko w tekstach należących do tradycji pańćaratry czy w tekstach
filozofów ściśle z tą tradycją związanych.

W tym miejscu, w kontekście rozważań dotyczących ekajany, warto wspomnieć
epizod dotyczący króla Uparićara, pojawiający się zarówno w Mahabharacie (XII
336–337), jak i w Pàrame÷varasaühità56. W obu tekstach Uparicara dokonuje
ceremonii a÷vamedha, ale w PàrS stwierdza się, że czyni to zgodnie z regułami
mulawedy57. Choć takiej wzmianki nie spotykamy w Mahabharacie, to jednak
                                                                 

W kritajudze wszystkie Wedy [należały do tradycji] bhàgavata i [wszyscy] ludzie [byli wyznaw-
cami tradycji bhàgavata].
W tretajudze, podzielone co do tematów, stały się trojaką Wedą.
Dlatego wszystkie Wedy znają jednego, wiecznego Wisznu.
Winien być czczony ofiarami z ich elementami, winien być zawsze studiowany i wychwalany.

56 PàrS 1.70–71ab: vasåràjoparicaro målavedena saüskçtaþ /
svargalokàdhikàràrtham etaduktaprakàrataþ // 1.70
a÷vamedhàdikàn yaj¤àn anva÷iùñad yathàvidhi /
Władca Uparićarawasu wedle mulawedy przygotowany [czyli ten, który przeszedł ceremonie
saüskàra zgodnie z zasadami Ekajanawedy],
aby zapanować nad światem niebiańskim wedle tak opisanej metody [czyli zgodnie z zasadami
Ekajanawedy]
dokonał ofiar a÷vamedha i innych według przepisu.

57 Tiwari (TIWARI 2001) wymienia, jako wspominające o koncepcji mulawedy lub Ekajanawedy,
następujące teksty pańćaratry: Sàttvatasaühità, Jayàkhyasaühità, Pauùkarasaühità,
Markaõóeyasaühità, Viùõusaühità, ørãpra÷nasaühità, Pàrame÷varasaühità, ä÷varasaühità
i Lakùmãtantra. Jednak w rzeczywistości fragmenty, w których pojawia się termin ekàyana,
odnoszą się często do grupy wyznawców taką nazwą określanych, a nie mówią wprost o istnieniu
Ekajanawedy.
Oto fragmenty tekstów pańćaratry, w których rzeczywiście termin pojawia się w znaczeniu Wedy:
Jayàkhyasaühità 20.269cd–270a: ekàyanãya÷àkhotthàn mantràn paramapàvanàn // pàñhayec (...) –
„Mantry pochodzące z gałęzi Ekajany, które oczyszczają w najwyższym stopniu, niechaj recytują
(...)”.
ä÷varasaühità 1.18cd–19: ÷çõudhvaü munayas sarve vedam ekàyanàbhidham // 1.18
mokùàyanàya vai panthà etadanyo na vidyate /
tasmàd ekàyanaü nàma pravadanti manãùiõaþ // 1.19
Słuchajcie, o wszyscy Mędrcy, o Wedzie zwanej Ekajaną.
Ku wyzwoleniu innej od niej drogi nie ma,
dlatego mędrcy mówią o niej „jedyna droga” (ekàyana).
ørãpra÷nasaühità 2.38–39: vedam ekàyanaü nàma vedànàü ÷irasi sthitam /
tadarthakaü pà¤caràtraü mokùadaü tatkriyàvatàm //
yasminn eko mokùamàrgaþ vede proktaü sanàtanaþ /
madàràdhanaråpeõa tasmàd ekàyanaü bhavet // 
Wedę zwaną Ekajana, stojącą na czele Wed,
której celem jest to [lub ten = Najwyższy Bóg], pańćaratrę dającą wyzwolenie tym, którzy
postępują według niej [przedstawię].
Weda, w której mówi się o jednej, wiecznej drodze do wyzwolenia
poprzez oddawanie mi czci, jest z tego powodu [zwana] jedyną drogą.
ørãpra÷nasaühità 23.185–187ab: ekàyanàkhyavedena jitantàdistavair api /
÷araccandrasahasràõàü koñitulyatanuprabhàþ //
puõóarãkekùaõàþ sarvà nityayauvana÷obhitàþ /



Studia nad pańćaratrą. W poszukiwaniu tożsamości

36

w innych partiach tego tekstu odnajdujemy informacje, które mogłyby wspierać wersję
o istnieniu jakiejś pierwotnej Wedy, na przykład gdy MhBh, także w rozdziale XII

                                                                 
sarvalakùaõasaüpannà lakùmãtulyàś ca yoùitaþ //
modante parame vyomni nityànandamaye `kùaye /
Wedle Wedy zwanej Ekajaną [jeśli postępują] i z hymnem jitante i innymi [czczą boga],
lśniące blaskiem równym setkom tysięcy jesiennych księżyców,
ze spojrzeniem lotosowych oczu, wszystkie zdobne wieczną młodością,
mające wszelkie [pomyślne] znaki/cechy, podobne Lakùmã kobiety
radują się w najwyższym wiecznym niebie wiecznej szczęśliwości.
Vi÷vamitrasaühità 14.38:ekàyanãü puraþ (punaþ ?) ÷àkhàü pàñhayitvà ca tàü dvijaiþ /
÷rãsåktaü bhadrasåktaü ca ÷àkunaü såktam apy atha // (...)
Studiując tę gałąź Ekajany z podwójnie urodzonymi
i hymn do ørã, i hymn zapewniajacy pomyślność, i nawet hymn omenów [zapobiegający skutkom
złych omenów] (...)
Pàdmasaühità cp 1.3: ÷råyatàm abhidhàsyàmi pçùñaü nirava÷eùataþ /
àdyam ekàyanaü vedaü sabrahmapratipàdakam //
Słuchaj, opowiem o wszystkim, o co pytano,
o pierwszej Ekajanawedzie, która daje osiągnięcie brahmana.
Pàdmasaühità cp 11.242cd–243ab: dikùu vedàü÷ ca caturaþ pañheyur mantravittamàþ //
vidikùv ekàyanàü ÷àkhàü tanmayàs sumukhàs tathà /
W [głównych] stronach świata cztery Wedy recytują najbardziej biegli w mantrach,
w pośrednich stronach świata gałąź Ekajany [recytują] skupieni i mili.
Pàdmasaühità cp 13.67cd–68: çco yuj¹üùi [corr.; yuj¹ùi ed.] sàmàni bhidyamànàny anekadhà //
÷àkhàbhedair måla÷àkhàm ekàyanasamà÷rayàm /
trayãmayãm adhãyãta sukhàsãnas samàhitaþ //
Hymny Rigwedy, hymny Jadźurwedy i Samawedy [są] podzielone i liczne
ze względu na podział na gałęzie; główną gałąź, ostoję Ekajany
trojaką [mającą naturę trzech Wed/zawierającą w sobie trzy Wedy] niech studiuje, siedząc
wygodnie, skoncentrowany.
Pàrame÷varasaühità używa terminu w takim znaczeniu wiele razy, na przykład 1.32cd–33ab:
ity uktvàdhyàpayamàsaü vedam ekàyanàbhidham /
målabhåtas tu mahato vedavçkùasya yo mahàn /
To powiedziawszy, studiowałem Wedę zwaną Ekajaną,
która, wielka, jest korzeniem wielkiego drzewa Wed.
Pàrame÷varasaühità 1.56cd: eùa ekàyano vedaþ prakhyàtaþ sàtvato vidhiþ //
Wiedz, że to Weda należąca do Satwatów zwana Ekajaną.
Pàrame÷varasaühità 1.57cd–58ab: mokùàyanàya vai panthà etadanyo na vidyate //
tasmàd ekàyanaü nàma pravadanti manãùinaþ /
Żadna inna droga do wyzwolenia oprócz tej nie jest znana,
dlatego mędrcy zwą ją jedyną drogą.
Pàrame÷varasaühità 12.316: ekàyanãya÷àkhotthàn mantràn paramapàvanàn /
pàñhayec ca yatãn àptapårvàn vai pà¤caràtrikàn //
Mantr pochodzących z gałęzi Ekajany, w najwyższym stopniu oczyszczających,
niech naucza ascetów, poczynając od godnych wyznawców pańćaratry.
Pàrame÷varasaühità 13.115: ÷àstram ekàyanaü j¤àtvà samyak kçtvà tadudbhavam /
trayoda÷avidhaü karma bhagavantaü samàpnuyàt //
Poznawszy dobrze śastrę Ekajany, wypełniając pochodzące z niej
trzynaście czynów/obowiązków, osiąga [bliskość, dziedzinę] Pana.
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(12.339.9), mówi o pochodzeniu auükàra i mantry sàvitrã z jednych ust Brahmy,
a pozostałych czterech Wed z jego innych ust58. Być może, jak sugeruje Tiwari,
z koncepcji dotyczącej pochodzenia sylaby auü (oü) została rozwinięta koncepcja
jeszcze jednej Wedy, pierwotnej w stosunku do pozostałych, właśnie Ekajanawedy.

Pàrame÷varasaühità, przedstawiając historię objawienia doktryny, mówi
o ekajanie jako o dyscyplinie, którą niełatwo poznać, a jej zasady trudno
praktykować, a więc może być podjęta tylko przez „oświeconych” (pratibuddha).
Dlatego wymienia się tych, którzy w przekazie, przechowaniu i praktykowaniu
ekajany brali udział, poczynając od satwatów (sàtvata)59. To właśnie oni, po
stworzeniu doktryny przez samego Bhagawana w kçtayuga (àdyaü bhàgavataü
dharmam àdibhåte kçte yuge) i po kolejnym jej znikaniu i pojawianiu się na nowo
w następnych cyklach kosmicznych, posiedli wiedzę i przechowali ją. W łańcuchu
nauczycieli przekazujących ekajanę był Nàrada, który jako pierwszy poznał tę
wiedzę na Białej Wyspie i przekazał ją dalej mędrcom o imionach Sana,
Sanatsujàta, Sanandana, Sanaka, Sanatkumàra, Kapila i Sanàtana. Potem wiedzę
przekazano mędrcom o imionach Marãci, Atri, âïgirasa, Pulastya, Pulaha, Kratu,
Vasiùñha i Manu. Ta ostatnia grupa mędrców przeredagowała oryginalną Wedę
i przekazała ją w formie określonej w tekście jako „boskie tantry, poczynając od
Satwaty” – divyàni tantràni sàtvatàdãni, co zapewne oznacza grupę tekstów
ratnatraya: Sàtvata, Pauùkara i Jayàkhyasaühità60. Ekajanaweda była też źródłem

                                                                 
58 MhBh 12.339.9 (=12.326.7cd–8ab): oïkàram udgiran vaktràt sàvitrãü ca tadanvayàt /
÷eùebhya÷ caiva vaktrebhya÷ caturvedagiràn bahån //

59 Fragment PàrS 1.56–83ab; PàrS 1.56cd–57ab: eùa ekàyano vedaþ prakhyàtaþ sàtvato vidhiþ // 1.56
durvij¤eyo duùkara÷ ca pratibuddhair niùevyate /
Terminem sàtvata określa się zwykle wyznawców pańćaratry, choć czasem termin ten w węższym
znaczeniu może się odnosić do konkretnej tradycji prezentowanej przez jeden z najwcześniejszych
tekstów zwany Sàtvata- lub Sàttvatasaühità.

60 PàrS 1.58–64: ÷vetadvãpe puràdhãto nàradena surarùiõàþ // 1.58
sanaþ sanatsujàta÷ ca bhavàn api sananda(ka)naþ /
sanatkumàraþ kapilaþ saptama÷ ca sanàtanaþ // 1.59
ete ekàntidharmasyàcàryà÷ ca pravartakàþ /
marãcir atryaïgirasau pulastyaþ pulahaþ kratuþ // 1.60
vasiùña÷ ca mahàtejà ete citra÷ikhaõóinaþ /
manuþ svàyambhuva÷ càpi samàràdhya jagatpatim // 1.61
mahatà tapasà caiva devaü nàràyaõaü prabhum /
divyaü varùasahasraü tu tadante samadhãtya ca // 1.62
måla÷rutiü yathàvac ca çùayo `dhyàpitàs tu taiþ /
tatas te çùayas tv aùñau lokànàü hitakàmyayà // 1.63
÷lokànàü ÷atasahasrair målavedaü nirãkùya ca /
tathà divyàni tantràni sàtvatàdãni cakrire // 1.64
Na Białej Wyspie [Ekajanaweda] była najpierw studiowana przez Naradę. Boscy mędrcy, 58
Sana, Sanatsujàta i pan Sanandana,
Sanatkumàra, Kapila i siódmy Sanànta, 59
to nauczyciele ekantidharmy i jej twórcy [ci, którzy ja propagowali].
Marãci, Atri, Aïgiras, Pulastya, Pulaha, Kratu, 60
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dla innych, późniejszych tekstów (anyeùàm api ÷àstràõàü yonir etad bhaviùyati)61.
Doktryna znajdowała sie w stałym użyciu w kçtayuga, ale potem, w następnych
erach, zaczęły dominować ofiary spełniane nie tylko z myślą o ostatecznym celu,
jakim jest wyzwolenie, ale także dla osiągnięcia celów ziemskich, a wiedza ekajany
podlegała dalszym redakcjom dokonywanym przez Nara i Nàràyaõa w pustelni
Badarikà62. øàõóilya, który jest uczestnikiem dialogu przedstawiającego historię

                                                                 
Vasiùñha to wspaniali [mędrcy zwani] Citra÷ikaõóin,
i Manu pochodzący od Samoistnego (svàyambhuva), oddając Panu świata cześć 61
poprzez wielką ascezę, bogu, Panu Narajanie,
niebiańskiemu przez tysiąc lat, w końcu po przestudiowaniu 62
podstawowego [źródłowego] objawienia jak należy, zostali przez nich nauczeni [reguł tradycji].
Potem tych ośmiu mędrców dla dobra ludzi, 63
widząc źródłową Wedę złożoną ze stu tysięcy wersów,
boskie tantry, Satwatę i inne, stworzyli. 64

61 PàrS 1. 65–66ab: anyac chàstraü tu tantràkhyam asmàn manvàdayo `pi ca /
dharma÷àstràõy anekàni kariùyanti yathàtatham // 1.65
anyeùàm api ÷àstràõàü yonir etad bhaviùyati /
Z innej śastry zwanej tantrą Manu i inni
dharmaśastry liczne stworzyli jak należy.
Ta stała się źródłem innych śastr.

62 PàrS 1. 73cd–79: naranàràyaõàbhyàü tu jagato hitakàmyayà //1.73
tathànuùñhãyate måladharmo badarikà÷rame /
eùa prakçtidharmàkhyo vàsudevaikagocaraþ // 1.74
pravartate kçtayuge tatas tretàyugàdiùu /
vikàravedàþ sarvatra devatàntaragocaràþ // 1.75
mahato vedavçkùasya målabhåto mahànayam /
skandhabhåtà çgàdyàs te ÷àkhàbh¹tàs tathà mune //1.76
jagana [? jagato ?]målasya devasya vàsudevasya mukhyataþ /
pratipàdakatàsiddhà målavedàkhyatà dvija // 1.77
àdyaü bhàgavataü dharmam àdibhåte kçte yuge /
mànavà yogyabhåtàs tv anutiùñhanti nitya÷aþ // 1.78
tatas tretàyuge sarve nànàkàmasamanvitàþ /
vyàmi÷rayàjino bhåtvā tyajyanty àdyaü sanàtanam // 1.79
Nara i Narajana dla dobra świata 73
praktykowali tę „źródłową dharmę” w pustelni Badarikā.
Ona, zwana pierwotną dharmą (prakçtidharma), jedyna tradycja/domena Wasudewy, 74
istniała w w kritajudze, potem w tretajudze i innych [epokach].
Zmienione/zmodyfikowane [odbiegające od właściwych] Wedy stały się tradycjami licznych bogów.
75
Korzeniem wielkiego drzewa Wed jest ta wielka [Ekajana],
jak konary są Rigweda i inne, one są też gałęziami, o Mędrcze. 76
O bogu Wasudewie, który jest źródłem świata, szczególnie
nauczanie zapewniają [nauki] zwane målaveda, o braminie. 77
Na początku, w pierwszej kritajudze, dharmę Bhagawana
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objawienia w Pàrame÷varasaühità i który odpowiada na pytania pragnącego
pouczenia Sanaki, przekazał wiedzę ekajany mędrcom o imionach Sumantu,
Jaimini, Bhçgu, Aupagàyana i Mau¤jyàyana63. Tak więc tekst PàrS zawiera wiele
istotnych szczegółów dotyczących Ekajanawedy i linii jej przekazu, czyniąc tym
samym historię o zaginionej Wedzie bardziej prawdopodobną64. Wspomniany już
jeden z uczonych indyjskich zajmujących się tradycją pańćaratry i jej tekstami,
P. Apte, wydaje się nie mieć wątpliwości, że taka tradycja rzeczywiście istniała,
choć dostrzega niebezpieczeństwo polegania w tej kwestii jedynie na tekstach
samej pańćaratry, po których trudno w tej sprawie spodziewać się obiektywizmu
i które mają tendencje do wyolbrzymiania własnej roli i rangi Ekajanawedy. Nie
sposób jednak nie wziąć pod uwagę opinii wybitnych filozofów epoki rozkwitu
pańćaratry, takich jak Jamuna czy Wedanta Deśika, którzy także odwołują się do
pojęcia ekajany i Ekajanawedy65.

Głos nauczycieli (ācārya66)

Koncepcja Ekajanawedy pojawia się w dziełach wisznuickich nauczycieli zwanych
àcàrya i późniejszych filozofów związanych z nurtem wisznuickim. Ramanudźa
(Ràmànuja) uważa teksty pańćaratry za ÷ruti, Wedanta Deśika (Vedànta De÷ika)
w swoim dziele Pà¤caràtraraksà wyraża przekonanie co do istnienia Mulawedy
i Ekajanawedy. Może to więc świadczyć o powszechnie panującej w środowisku
wisznuitów tendencji do wiązania własnej tradycji bezpośrednio z Wedą67.
Koncepcja Ekajany, ale też ściśle z nią związane kwestie ortodoksyjności

                                                                 
stale praktykowali ludzie posiadający kwalifikacje. 78
Potem w tretajudze wszyscy, pełni różnych pragnień
i czczący wedle pomieszanych reguł, porzucili tę pierwszą i wieczną. 79

63 PàrS 1. 72–73ab: iti ÷rutaü mayà pårvaņ sa càrthaþ pratibhàti me /
sumantur jaiminir brahman bhçgu÷ caivaupagàyanaþ // 1.72
mau¤jyàyana÷ ca tatsarvaü samyag adhyàpità mayà /
Tak w przeszłości usłyszałem i zrozumiałem sens [tego pouczenia].
Sumantu, Jaimini, o Pani, Bhçgu i Aupagàyana
i Mau¤jyàyana – o wszystkim tym zostali właściwie pouczeni przeze mnie.

64 O roli przedstawienia historii przekazu tradycji patrz na przykład OBERHAMMER 1994 i CZERNIAK-
-DROŻDŻOWICZ 2003.

65 Patrz APTE 2006.
66 Do najważniejszych przedstawicieli grupy śriwisznuickich nauczycieli (÷rãvaiùõavàcàrya) należą

przede wszystkim: Nàthamuni, Yàmunàcàrya, Ràmànuja, Veïkañanàtha (Vedànta De÷ika), przy
czym nie znamy dzieł tego pierwszego.

67 Patrz też TIWARI 2001, s. 22–23. Pojęcie Ekàyanaveda, jako istotne dla dyskusji na temat autory-
tatywności pańćaratry, stało się przedmiotem rozważań viraraghacargi (Uttamår Vãraràghavàcarya)
(VIRARAGHAVACARYA 1991). Patrz kolejny rozdział.
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i autorytatywności pańćatratry, były zatem komentowane przez wybitnych
filozofów i nauczycieli religijnych z mocno związanego z pańćaratrą filozoficznego
nurtu vi÷iùñàdvaitavedànta, a zarazem przedstawicieli religijnego nurtu ÷rãvaiùõava,
ale także przez filozofów innych kierunków.

Aby przedstawić pokrótce poglądy aćarjów, wypada zacząć od nieco wcześniej-
szej warstwy tekstów, do których się odwoływali, mianowicie od komentarza Śan-
kary (øaïkara) do Wedantasutry (Vedàntasåtra = Brahmasåtra) Badarajany (Bàda-
ràyaõa). Krótki fragment Wedantasutry, w którym Badarajana wyraża wątpliwości
co do ortodoksyjności pańćaratry, stał się powodem późniejszego kwestionowania
ortodoksyjności i autorytetu tej tradycji, a jednocześnie często komentowanym
fragmentem służącym już to przeciwnikom pańćaratry, już to jej zagorzałym zwo-
lennikom do przedstawienia swoich poglądów. Należy więc przytoczyć same su-
try68:

1) utpattyasaübhavàt; 2) na ca kartuþ karaõam; 3) vij¤ànàdibhave và tadaprati-
ùedhaþ; 4) vipratiùedhàc ca.

Śankara (øaïkara lub øaïkaràcàrya; VIII/IX wiek n.e.), wybitny przedstawiciel
nurtu wedanty, w swoim komentarzu Brahmasåtrabhàùya w następujący sposób
zinterpretował sutry Badarajany69:

1) utpattyasaübhavàt – „z powodu niemożności pochodzenia”; system, który
uznaje pogląd że dusza ma pochodzenie (pochodzi od czegoś), tzn. pańćaratra, nie
może być akceptowany, ponieważ pańćaratra utrzymuje, że z Wasudewy pochodzi
dusza (jãva) zwana Sankarszana (Saïkarùaõa), a według Wed dusza ani się nie ro-
dzi, ani nie umiera;

2) na ca kartuþ karaõam – „narzędzie nie może mieć źródła w działaczu”.
Pańćaratra utrzymuje, że z indywidualnej duszy zwanej Sankarszana powstaje ma-
nas (umysł) określany jako Pradjumna (Pradyumna), z Pradjumny powstaje ahaü-
kàra (samoświadomość, ego) zwana Aniruddha. Dusza będąca sprawcą/działaczem,
jest aktywna dzięki umysłowi (manas); jeśli tak, to jak dusza może dać początek
umysłowi? Wedy dodatkowo utrzymują, że manas i inne realności tattva powstają
jedynie z brahmana (brahman);

3) vij¤ànàdibhàve và tadapratiùedhaþ – vij¤ànàdi interpretuje się jako złożenie
tatpuruùa w znaczeniu „początek [źródło rzeczywistej] wiedzy”, możemy więc
rozumieć sformułowanie vij¤ànàdibhàve: „ponieważ on [bóg] jest źródłem rzeczy-

                                                                 
68 Utpattyasaübhavàdhikaraõa, Tarka-pàda, Vedàntasåtra II.2.42–45.
69 Interpretacja interesujących nas tu partii komentarza Śankary za RAMANUJACHARI 1971

w BUITENEN 1971, Wstęp s. XIV–XV, oraz za NEEVEL 1977; patrz też OBERHAMMER 1970 i 1978.
Ponieważ literatura stricte filozoficzna nie stanowi zasadniczego pola naszych badań, a interpreta-
cja poglądów przywoływanych tu filozofów wymaga studiów nad różnymi odłamami indyjskich
tradycji filozoficznych, pozwalamy sobie zreferować przebieg dyskusji nad autorytatywnością
pańćaratry, odwołując się do prac indologów-specjalistów z dziedziny indyjskiej filozofii i wspie-
rając się nimi (NEEVEL 1977; BUITENEN 1971; OBERHAMMER 1970, 1978, 2007; CARMAN 2007;
HACKER 1965; RAMANUJACHARI 1971; NARASIMHACHARY 1976) .
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wistej wiedzy/istnieje jako rzeczywista wiedza”. Z kolei apratiùedha oznacza brak
negacji, brak zakazu, stąd w odniesieniu do pańćaratry tę sutrę można zinterpreto-
wać: „jeśli nawet mówi się, że one [formy takie jak Saïkarùaõa itd.] są w rzeczywi-
stości brahmanem [czyli tym, który jest źródłem rzeczywistej wiedzy], to jednak
nie można odrzucić obiekcji dotyczącej niemożności pochodzenia” – jeśli Sankar-
szana, Pradjumna i Aniruddha nie są duszą (jãva), umysłem (manas) i indywidual-
nością/ego (ahaükàra), lecz rzeczywistym brahmanem, są one bowiem jak brah-
man, nie może być przyczynowej relacji między nimi; żadna z tych form nie może
dać początku następnej w serii, jej przyczyna i skutek różnią się od siebie w niektó-
rych swoich cechach; przyczyna jest nadrzędna w stosunku do skutku i różna od
niego, tak jak glina różni się od glinianego naczynia;

4) vipratiùedhàt – „z powodu sprzeczności [pańćaratra nie jest autorytatywna]” –
ponieważ pańćaratra sama jest ułomna, a także sprzeczna z nauczaniem Wed, może
być odrzucona. Na przykład pańćaratra utrzymuje, że j¤àna (wiedza) jest jednocze-
śnie cechą (guõa) i posiadaczem cechy (guõin). Bóg (bhagavàn) ma naturę j¤àna,
która jest jego atrybutem. Co więcej, pańćaratra krytykuje Wedy i utrzymuje, że
jeden z wedyjskich mędrców Śandilja (øàõóilya), nie mogąc znaleźć spełnienia
w Wedzie, podjął praktykę pańćaratry i dzięki temu osiągnął to, czego nie mógł
osiągnąć dzięki pouczeniom Wed. Ponieważ pańćaratra jest wewnętrznie sprzeczna
i mówi bez szacunku o Wedach – winna być odrzucona70.

Wokół krytycznej w stosunku do pańćaratry opinii Śankary toczył się spór nie
tylko pomiędzy dawnymi filozofami i interpretatorami jego myśli w Indiach, ale
także, co ciekawe, trwa na ten temat dyskusja wśród współczesnych badaczy. Jed-
nymi z najważniejszych opracowań dotyczących interpretacji wspomnianych sutr
i stosunku Śankary do pańćaratry są teksty Gerharda Oberhammera71, a według na
przykład Neevela, który w swojej pracy dotyczącej filozofii Jamuny (Yàmuna)
przedstawia rozwój dyskusji nad problemem autorytatywności pańćaratry zarówno
pomiędzy filozofami indyjskimi, jak i współczesnymi indologami72, opinia Śankary
być może nie była tak jednoznaczna i krytyczna, jak sądzi wielu badaczy. Na po-
parcie swojej tezy przywołuje opinię Paula Hackera73, który podkreślał, że kontro-
wersje wzbudzała przede wszystkim koncepcja emanacji boga (vyåha). Co więcej,
Hacker podkreślał też, że kontrowersje budziła nie tyle sama koncepcja vyåha, ile

                                                                 
70 Pełniejsze omówienie poglądów Śankary i jego komentarza do Brahmasutr znajdzie czytelnik

szczególnie we wspomnianych artykułach Gerharda Oberhammera. Warto tu zaznaczyć, że Ober-
hammer zwraca uwagę na fakt odnoszenia się Śankary do dwóch różnych form teorii vyåha w sys-
temie pańćaratry: wczesnej, w której vyåha były produktami (kàrya) najwyższego boga Wasudewy
(Vàsudeva), zwanymi Saükarùaõa, Pradyumna i Aniruddha, kolejno klasyfikowanymi jako jãva,
manas i ahaükàra, oraz do formy nazywanej przez niego klasyczną, w której wszystkie cztery vy-
åha są bogiem w taki sam sposób, w równym stopniu i nie ma kwestii pochodzenia jednej z dru-
giej.

71 OBERHAMMER 1971; OBERHAMMER 1978; OBERHAMMER 2007.
72 NEEVEL 1977; CARMAN 2007.
73 HACKER 1965, s. 19–20.



Studia nad pańćaratrą. W poszukiwaniu tożsamości

42

sposób, w jaki się ona rozwinęła w pańćaratrze, idea bowiem wielu form boga po-
jawia się też w tekstach wedyjskich. Śankara w komentarzu do Brahmasutr mówi
o Najwyższym Atmanie (paramàtman), że istnieje on na różne sposoby jako vyåha,
czyli własne „rozszerzenie” (extension) (àtmanà àtmànaü vyåhàvasthita), odwołu-
jąc się do tekstu Chàndogya Upaniùad 7.26.2 (sa ekadhà bhavati tridhà bhavati … –
„On [bóg] istnieje jako jeden i trojako…”). Śankara wspomina także jedną ze spe-
cyficznych cech pańćaratry, jaką jest idea sześciu boskich cech guõa. Gdy krytykuje
sposób, w jaki są one zastosowane w teorii vyåha, widać, że nie odrzuca gun cał-
kowicie, lecz co więcej sam używa ich do opisu boga. Cechy te pojawiają się też,
w kolejności używanej przez pańćaratrę, w jego komentarzu do Bhagawadgity
(Bhagavadgãtàbhàùya)74, w części, w której prezentuje własną interpretację kwestii,
jak i dlaczego Wisznu, zwany Narajana, staje się awatarem (avatàra) Kriszną. Śan-
kara używa tu sformułowania: sa ca bhagavàn j¤ànai÷varya÷aktibalavãryatejobhiþ
sadà saüpannaþ – „I Bhagawan, który zawsze posiada [sześć cech]: wiedzę, bo-
skość, moc, siłę, bohaterstwo/odwagę i blask…”, a więc koncepcji sześciu cech
(j¤àna, ai÷varya, ÷akti, bala, vãrya, tejas) nie odrzuca75. Nie podejmując się roz-
strzygnięcia kwestii, czy opinia Śankary jest całkowicie jednoznaczna, możemy
jedynie odesłać czytelnika do literatury przedmiotu, a zwłaszcza do wspomnianych
tekstów Oberhammera, z których wynika, że jednak Śankara konsekwentnie, wyko-
rzystując także anonimowy komentarz bhàùya do tekstu Brahmasutr, częściowo
tylko odrzucający autorytet pańćaratry, zaprzeczał autorytatywności tej tradycji. Jak
więc wynika z powyższych rozważań, spór o autorytatywność i ortodoksyjność
pańćaratry w jakimś sensie trwa nadal w dyskusjach indologów, literatura egzege-
tyczna bowiem nie dostarcza w tej kwestii jednoznacznych odpowiedzi.

Jamuna (Yàmunamuni; XI/XII wiek n.e.)76, pierwszy z wybitnych nauczycieli
ruchu ÷riwaisznawa, którego teksty znamy77, był też jednym z pierwszych, który
podjął się obrony pańćaratry w swoim dziele âgamapràmàõya (Autorytatywność
[tekstów] àgama). Zarówno Jamuna, jak i później Ramanudźa (XII wiek n.e.), ar-
gumentują, że twierdzenia zawarte w komentarzu Śankary prowadzą do dokładnie
odwrotnej od sugerowanej przez samego Śankarę konkluzji, a mianowicie świadczą
o wartości i autorytatywności pańćaratry.

                                                                 
74 Bhagavadgãtàbhàùya 1950. p.2.5.
75 Neevel (NEEVEL 1977), dyskutując z poglądem Oberhammera, jakoby Śankara całkowicie odrzucił

pańćaratrę, stwierdza, że także opinia van Buitenena, gdy interpretuje on tekst Jamuny âgamaprà-
màõya, podąża za opinią Oberhammera. Wspominamy o tych rozbieżnościach w opiniach badaczy,
aby zwrócić uwagę na niejednoznaczność tekstów sanskryckich i możliwość ich różnej interpreta-
cji. Tak jak dawni komentatorzy mogli i same sutry podstawowe, i wcześniejsze komentarze inter-
pretować na różne sposoby, tak i dzisiaj, współcześni badacze mogą wyciągać na podstawie stu-
diowanych przez siebie tekstów nieco odmienne wnioski.

76 Więcej o poglądach Jamuny, a także datowaniu patrz na przykład NEEVEL 1977; BUITENEN 1971;
MESQUITA 1977 i 1990; NARASIMHACHARY 1976 (Introductory Study w âgamapràmàõya1).

77 Nie znamy dzieł jego mistrza i pierwszego w linii nauczycieli àcàrya Nathamuniego (Nàthamuni).
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Jamuna podejmuje dyskusję na temat każdej z czterech sutr kilkakrotnie w róż-
nych kontekstach78 i tak na przykład komentując pierwszą sutrę (utpattyasaübha-
vàt), Jamuna stwierdza, że nie znajduje w tekstach àgama niczego, co byłoby
sprzeczne z Wedami, według bowiem niego pańćaratrinowie wcale nie twierdzą, że
jãva się rodzi79, ale terminy jãva czy manas oznaczają tu bogów „zarządzających”
tymi realnościami (tattva)80. Pańćaratra, podobnie jak Upaniszady, akceptuje po-
gląd, że źródłem tych istności jest sam brahman. Nie mówi się też w tekstach
pańćaratry, że istnieje wielu bogów niezależnych od siebie, gdyż źródłem zarówno
wszelkich form boga, jak i całego świata jest sam Wasudewa, który dla zabawy
(lãlà) manifestuje się w czterech różnych emanacjach i chroni świat81. Komentując
drugą sutrę (na ca kartuþ karaõam), Jamuna odnosi się do kwestii objawionego
charakteru Wed (apauruùeyatva). Według Jamuny Wedy nie są (na ca) dziełem
(karaõam) boga-I÷wary (ä÷vara) (kartuþ), a ponieważ pańćaratra ma status taki jak
Wedy, więc i ona ma charakter objawienia82. Stwierdzenie zawarte w trzeciej su-

                                                                 
78 Duży fragment odnoszący się bezpośrednio do czterech sutr znajdzie czytelnik w częściach 90–115
âgamapràmàõya.

79 âP 95, s. 50: (…) na hi pa¤caràtra÷àstreùu jãvottpattir aïgãkçtà (…) /
(…) nie ma bowiem w tekstach pańćaratry potwierdzenia, że dusza ma źródło/rodzi się (…).

80 âP 95, s. 51: (…) jãvamano `haïkàra÷abdà na tanmàtravacanà api tu tattadadhiùñhànàdhi-
kçtavilakùaõa- vigrahavatpuruùàbhidhànà iti (…) /
(…) słowa [oznaczające] duszę, umysł i indywiduację nie oznaczają tych [subtelnych] elementów,
ale odnoszą się do osoby (puruùa), która posiada formę mającą cechy tych [wszystkich zależnych]
od niej, którymi rządzi. (…).

81 âP 97, s. 52: (…) vi÷eùata÷ ca pà¤caràtrikaiþ vàsudeva evaikaþ parà prakçtir iti vadbhiþ, kintu sa
eva bhagavàn lãlàviracitacaturbhedaþ sakalam api jagatsaürakùatãti /
(…) a szczególnie przez pańćaratrów, którzy mówią: „Wasudewa jedynie jest najwyższą materią”,
dlatego właśnie on, Bhagawan, podzielił się dla zabawy na cztery części i chroni cały świat.

82 âP 106, s. 56–57: nanu kathaü vedà và nirapekùà yàvatà teùàm api bhagavadanubhavasàpekùam
eva pramàõatvaü tatkàraõatvàt, yathaiva hi pa¤caràtrasmçtayaþ tadanubhavasàpekùàþ evaü vedà
apãti tatrocyate `na ca karttuþ karaõaü` na karttur ã÷varasya karaõaü vedàþ / kriyanta iti karaõaü,
karmaõi lyuñ / apuaruùeyà vedà iti yàvat /
Nie jest tak. Jakże Wedy [byłyby] niezależne, jeśli ich autorytet zależy od bezpośredniego do-
świadczenia/postrzegania Bhagawana, ponieważ jest to źródłem ich autorytetu? Tak bowiem jak
tradycje pańćaratry zależą od jego [boga] doświadczania/postrzegania, w taki sposób [są od niego
zależne] także Wedy. Mówi się tam: „Nie może być sprawca produktem”. Nie są Wedy produktem
twórcy [czyli] Iśwary. Są zrobione/stworzone – to [sens słowa] karaõam, [bowiem w słowie o sen-
sie ] czynienia [dodaje się sufiks] lyuñ [-aõa; Aùñàdhyàyã 3.3.115]. To właśnie oznacza, że Wedy
nie są dziełem człowieka.
âP 114, s. 59–60: atha ÷rutiviruddhasya tantrabhàgasya du÷÷akam //
vàsudevapraõãtattvaü ni÷cetum iti manyase /
pa¤caràtraviruddhasya vedabhàgasya và katham //
apuruùeyatàj¤ànam àvirbhavati bàdhitam /
tasyàpi vedabhàgatvàt tathàbhàvo ` bhyupeyate //
asyàpi pa¤caràtratvàt tatpraõãtatvam iùyatàm /
kartur asmaraõàt tatra yadi càpauruùeyatà//
tatkartçkatvasmçtyà `tra kin na syàt tatpraõãtatà /



Studia nad pańćaratrą. W poszukiwaniu tożsamości

44

trze: vij¤ànàdibhàve và tadapratiùedhaþ, Jamuna komentuje, wskazując na fakt, że
niezależnie od tego, czy vyåha są niezależnymi bytami, czy są czworaką formą
boga, są jednak wybrane przez samego boga, który kierował się współczuciem
i chęcią ochrony świata. Co więcej, według Jamuny pańćaratra nie mówi o wielości
boga, ale wprost przeciwnie, jest monoteistyczna. Jeśli jedyne bóstwo ma czworaką
formę, to kwestia ich pochodzenia nie ma znaczenia. Formy vyåha są Najwyższym
Brahmanem, ale nie są dźiwą, manasem, ahamkarą, lecz tylko są tak nazywane, te
realności bowiem wewnętrznie kontrolują. Stąd pańćaratra wcale nie twierdzi, że
dusza ma źródło83. Co do czwartej wysuwanej przez Śankarę obiekcji (vipratiùed-
hàt) pańćaratra według Jamuny odrzuca stwierdzenie, że dusza ma początek/źródło
i podkreśla jej wieczność. Dlatego obiekcja jest bezpodstawna. Także oskarżenie
o odrzucenie Wed jest nieuzasadnione, a stwierdzenie Śandilji oznacza tylko, że nie
                                                                 

asti hy àstrãkumàraü sà dçóhà smçtiparamparà //
pa¤caràtrasya nirmàtà ke÷avo bhagavàn iti /
tatpraõãtatvavi÷vàsàd gajàn a÷vàn dhanaü bahu //
dakùiõàü vividhaü dattvà pratiùñhàdãni kurvate /
Jeśli zaś myślisz, że trudne do udowodnienia jest stworzenie przez Wasudewę tantry, ponieważ jest
niezgodna z objawieniem,
to dlaczego pojawia się opinia o niepochodzącym od ludzi źródle Wedy, skoro jest to błędne
w związku z faktem niezgodności z pańćaratrą?
[Jeśli] przyjmuje się, że nie [pochodzi ona od człowieka] ponieważ jest Wedą,
to tak samo, z powodu bycia pańćaratrą, [pańćaratrę] można uznać za stworzoną przez Wasudewę.
Jeśli z tego powodu, że nie pamięta się twórcy [zakłada się], że [Weda] nie pochodzi od człowieka,
to dlaczego z faktu pamiętania, że jest jej twórcą, nie miałoby [się uznać faktu] stworzenia [pańća-
ratry] przez niego [czyli Wasudewę]?
Jest bowiem [także wśród] dzieci i kobiet silny ten przekaz tradycji,
że twórcą pańćaratry jest Pan Keśawa.
Z powodu wiary w to stworzenie przez niego [tradycji], słonie, konie i wiele dóbr
oraz różnorakie dary złożywszy, dokonują [rytuałów takich jak] instalacja wizerunku i inne.

83 âP 97, s. 52: iti dåùayatãti vyàkhyàtaü vij¤ànàdibhàve và tadapratiùedha iti / tadayuktam asam-
bhàvanãyatvàd vikalpasya, na hi kenacid ã÷varavàdinà aneke÷varaü jagadabhyupagataü vi÷eùata÷
ca pà¤caràtrakaiþ vàsudeva evaikaþ parà prakçtir iti vadadbhiþ, kintu sa eva bhagavàn lãlàviracita-
caturbhedaþ sakalam api jagatsaürakùatãti / na cedam anupapannaü balabharatàvarajàdi-
pràdurbhàvavadupapatteþ, yathaiva hi bahgavataþ svalãlàvircitagaganapavanaharaviri¤cayàdi-
prapa¤casya acintyamahimalãlaikaprayojanasya ràmalakùmaõabharatasatrughnàdisvacchandàvi-
grahà na virotsyante evaü saïkarùaõapradyumnàdibhedà iti /
To nieprawda, objaśniona obiekcja bowiem vij¤ànàdibhàve và tadapratiùedha nie ma tu zastosowa-
nia z powodu braku alternatywy. Nikt mówiący o bogu [nie twierdzi], że jest wielu bogów w świe-
cie, szczególnie pańćaratrowie, którzy mówią: „Jeden jest tylko Wasudewa, [który jest] najwyż-
szym źródłem/substancją”. Ale ten właśnie bóg, podzielony na cztery dla zabawy, chroni cały
świat. I nie jest to stanowisko nieupoważnione, bo [podobnie] pojawiają się [także] manifestacje
urodzonych jako pierwszy i drugi, [a mianowicie manifestacji o imionach ] Bala i Bharata. Tak jak
z Pana manifestującego się dla własnej zabawy jako przestwór, wiatr, Śiwa, Brahma i inni i uży-
wającego [ich] tylko [aby dostarczyć] zabawy swojej nieograniczonej mocy, [pojawiły się] formy
Rama i Lakszmana, Bharata, Śatrughna i inni wedle [jego woli] i nie ma w tym konflik-
tu/sprzeczności, tak samo podział na Sankarszanę, Pradjumnę i innych [nie powoduje konflik-
tu/sprzeczności].
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umiał on właściwie ocenić prawd Wed i pańćaratra mu w tym pomogła, ułatwiła ich
zrozumienie. Pańćaratra głosi, że Wedy i teksty àgama zawierają identyczne na-
uczanie, ale pańćaratra (àgama) jest bardziej przystępna, łatwiejsza do zrozumie-
nia84.

W swoich tekstach Oberhammer85 wykazał, że Jamuna nie był pierwszym, który
kontestował ortodoksyjną interpretację Wedantasutry II.2.42–45 oraz że odwoływał
się do innych, wcześniejszych źródeł, które utrzymywały, że Badarajana w swoich
sutrach akceptuje autorytatywność (pràmàõya) objawienia i tekstów pańćaratry.
Odnosząc się do opinii Oberhammera, Neevel zauważa, że wroga postawa wobec
pańćaratry była charakterystyczna dla odłamu pårvamãmàüsa, lecz nie dla uttara-
mãmàüsa, czyli wedanty (vedànta)86.

Badacze dzieł Jamuny podkreślają, że Jamuna, jako uczeń Nathamuniego (Nà-
thamuni), był znakomicie przygotowanym filozofem, znawcą systemów filozoficz-
nych określanym jako naiyàyika mãmàüsaka, który świetnie radził sobie w dysku-
sjach z bramińskimi oponentami87. Aby bronić pozycji pańćaratry, jak wykazuje
analiza fragmentów âP, Jamuna wyróżnił wśród pańćaratrów cztery różne katego-
rie wyznawców, bhagawatów (bhàgavata) lub satwatów (sàtvata) związanych ze
świątyniami pańćaratry88. Dwie z tych grup miały niski status, a dwie miały pozycję
bramińskich i mogły być uznawane przez zwolenników Wed i mimamsaków za
w pełni ortodoksyjne.

1. Sattwata Bhagawatowie (sàttvatabhàgavata) są określani jako vai÷yavràtya –
członkowie społeczności, którzy należeli początkowo do waiśjów (vai÷ya), ale utra-
cili swój status w związku z nieprzestrzeganiem wszystkich zalecanych rytuałów,
a szczególnie wprowadzającej do społeczności podwójnie urodzonych (dvijàti)
ortodoksyjnej ceremonii inicjacji (upanayana), a zamiast tego oddali się czczeniu
Wisznu w świątyniach. Jamuna mówi, że stali się służącymi w świątyniach (pràsà-
dapàlaka), że są zwani bhagawatami ze względu na ich luźny związek z czczeniem
Bhagawana Wasudewy. Nie są jednak bhagawatami czy pańćaratrami sensu stricto,
                                                                 

84 âP 90–91, s. 47–48 i 91, s. 48: (...) uktaü ca caturùu puruùàrtham alabhamànaþ ÷àõóilya idaü
÷àstram adhãtavàn iti (...) maivaü vyàvavarttyàbhàvàt, na hi vedeùv evàyaü puruùàrtho na labhyate
ato vedeùu yaþ puruùàrthas tam alabhamànaþ tadabhilàùã pa¤caràtra÷àstram adhãtavàn iti
pa¤caràtra÷ruttyor aikàrthyam eva pratãyate / – Mówi się, że Śandilya, niemogący znaleźć sensu
[ważnego dla] człowieka w czterech [Wedach], studiował tę śastrę. (…). Nie [argumentuj] w ten
sposób z powodu braku negacji [ w tym zdaniu]. Nie jest bowiem [tak, że] nie można znaleźć
w Wedach tego, co ważne dla człowieka. Stąd ten, który tego, co ważne dla człowieka, w Wedach
nie mógł znaleźć, pragnąc tego, studiował śastrę pańćaratry. Stąd uznaje się jeden [taki sam]
sens/znaczenie pańćaratry i śruti.

85 OBERHAMMER 1971, 1978.
86

 NEEVEL 1977.
87 NEEVEL 1977, s. 29: „who can meet his Bràhman opponents on their own ground and, as did the

disciples of Nàthamuni, crush the arrogance of those who scorn the Sàtvata teaching, having
slashed their position to pieces by turning their own dialectical arguments (yuktis) agains them”.

88 âP w edycji wraz z tłumaczeniem van Buitenena (BUITENEN 1971) na s. 6–9, wersy 13–16. Przed-
stawiona poniżej lista patrz NEEVEL 1977, s. 30–36.
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bo nie mogą czcić boga bezpośrednio i nie praktykują pięciu codziennych obowiąz-
ków związanych z pięcioma porami dnia (pa¤cakàla)89. Tymi pięcioma obowiąz-
kami są: abhigamana – poranne zabiegi higieniczne i obowiązki, takie jak na przy-
kład recytacja mantry sàvitrã, które mają miejsce od momentu przebudzenia do
momentu przyjścia na miejsce składania ofiar; upàdàna – zbieranie i przygotowanie
substancji ofiarnych; ijyà – składanie codziennej ofiary; svàdhyàya – recytacja
świętych tekstów i yoga – praktyki medytacyjne.

2. Bhagawatowie, którzy są kapłanami świątynnymi. Są braminami, choć ze
względu na niską pozycję kapłanów świątynnych, wykonujących rytuały dla innych
(paràrthapåjà), Jamunie trudno było bronić tej grupy przed zarzutami ortodoksów.
Ortodoksyjni smartowie (smàrta)90 nazywają ich dewalakami (devalaka) i uważają
za gorszych, tych, którzy stracili prawo dokonywania rytuałów ÷rauta. Ich towarzy-
stwo powoduje skalanie prawdziwych braminów, którzy nie są zatrudnieni
w świątyni. Jednym z argumentów używanych prze Jamunę w ich obronie był ten,
że prawdziwie „upadłymi braminami” są tylko ci kapłani, którzy czczą bogów in-
nych niż Wisznu, na przykład Śiwę91. Warto wspomnieć, że i teksty pańćaratry
uważają za niegodną profesję kapłana świątynnego, na przykład Paramasaühità
mówi, że nawet w niedoli nie powinno się czcić boga dla kogoś, żeby zarobić na
swe utrzymanie (vçthyarthaü): àpady api tu kaùñàyàü bhãto và durgato `pi và // på-
jayen naiva vçthyarthaü devadevaü kadàcana – ParS 28.33cd–34ab.

3. Bhagawata bramini, którzy czczą boga tylko dla siebie (svàrtham) w zgodzie
z zasadami pa¤cakàla, ale też odprawiają specyficzną serię 40 obrzędów saüs-
kàra92, która jest alternatywą (vikalpa) dla tradycyjnych, wedyjskich saüskàra, jest
bowiem oparta na regułach zaginionej Ekàyana÷àkhà należącej do Vàjasaneyi
Saühità, czyli do Białej Jadźurwedy (øukla Yajurveda). W tej kwestii Jamuna miał
mocny argument, bo i smartowie musieli się odwoływać do jakiegoś źródła wedyj-
skiego (już nieistniejącego?), używając terminu vedamålatva, który oznaczał posia-
danie źródła w Wedach, ponieważ ich rytuały też nie były już stricte wedyjskie.
Jamuna dowodził, że każdy argument użyty w tej kwestii przeciw pańćaratrom
może być wykorzystany także przeciw podkreślającym swą ortodoksyjność smar-
tom. W części tekstu ĀP dotyczącej tej grupy wyznawców Jamuna odnosił się do
jeszcze jednego źródła, które miało jakoby dokładnie przedstawiać problem boskie-

                                                                 
89 âP1 12.1–17,5; 149,8–151,7; 156,7–158,3.
90 Jak pisaliśmy już wcześniej (CZERNIAK-DROŻDŻOWICZ 2008), grupa ortodoksyjnych tradycji

określanych umownie smàrta, a więc nawiązujących bezpośrednio do sankcjonujących ortodoksję
tekstów smçti, takich jak choćby dharma÷àstra, eposy czy purany, nie czerpie już bezpośrednio
z wedyjskiej tradycji, ale na przykład w kwestiach rytuału stosuje jego zmodyfikowaną wersję
zwaną czasem pauràõika, czyli opisaną w puranach, a nie tę opisaną w tekstach należących do
związanej bezpośrednio z Wedami rytualistycznej vedàïga kalpa bądź w tekstach brahmanicznych.
Smartowie to jednak najbardziej ortodoksyjni bramini, którzy nie czczą zwykle konkretnego bó-
stwa, ale piątkę bogów zwaną pa¤càyatana – øiva, Viùõu, Durgà, Sårya i Gaõe÷a.

91 âP1 150,13–151,7; 154,13–156,5.
92 O obrzędach saüskàra patrz na przykład CZERNIAK-DROŻDŻOWICZ 1995; PANDEY 1969.



Ekāyanaveda – w poszukiwaniu źródła

47

go pochodzenia Ekajany, mianowicie do tekstu Kà÷mãràgamapràmàõya, a więc
kaszmirskiego tekstu o tytule takim samym jak znany nam tekst Jamuny; przypusz-
cza się czasem, że sam Jamuna był jego autorem, nie ma jednak w sprawie autor-
stwa tego tekstu konsensusu. Jak dotąd nie odnaleziono takiego tekstu, tym bardziej
więc trudno stwierdzić, co dokładnie zawierał, a także trudno dyskutować o jego
autorstwie. Jamuna uważa go jednak za istotne źródło, pisząc, że nie ma potrzeby
powracać do tematu ekajany, bowiem temat został wyczerpany już
w Kà÷mãràgamapràmàõya93.

4. Ostatnia grupa to wyznawcy określani jako ÷iùñabhàgavatabràhmaõa, uczeni
bhagawatowie-bramini, praktykujący i drogę pańćaratry, i wedyjskie rytuały
w zgodzie z trayãdharma, czyli zgodnie z regułami trzech Wed. Do takiej grupy
zalicza też siebie Jamuna94.

Neevel zwraca uwagę na to, że fakt, iż tacy wybitni ÷iùñabràhmaõa, jak Natha-
muni, Jamuna, Ramanudźa czy w śiwaickiej tradycji paśupata (pà÷upata), na przy-
kład Bhasarwadźńa (Bhàsarvaj¤a), stali się zwolennikami tradycji innych niż ściśle
ortodoksyjne, musiał wpłynąć z jednej strony na szersze uznanie tych tradycji,
a z drugiej strony na ich „klasycyzację” czy „sanskrytyzację” poprzez właśnie tych
uczonych przedstawicieli; fakt ten miał także wpływ na integrację popularnych
tradycji z nurtu bhakti oraz nurtów tantrycznych z tradycją ortodoksyjną95.

Koncepcja wyróżniająca tych kilka przedstawionych powyżej grup wyznawców,
obok rozważań filozoficznych odwołujących się do komentarza Śankary, była jed-
nym z ważkich argumentów, których używał Jamuna do obrony autorytetu pańća-
ratry.

Jednym z najważniejszych dla tradycji pańćaratry filozofów jest z pewnością
kolejny przedstawiciel grupy aćarjów, uważany za twórcę nurtu
vi÷iùñàdvaitavedànta, Ramanudźa (XII wiek n.e.)96. Jednak nie wypowiadał się on

                                                                 
93 âP1 169,9–170,9; w tym fragmencie pojawia się istotna wzmianka o Kà÷mãràgamapràmàõya: ye
punas sàvitryanuvacanaprabhçtitrayãdharmatyàgena ekàyana÷rutivihitàn eva catvàriü÷at saüskàràn
kurvate te api / sva÷àkhàgçhyoktam artham yathàvad anutiùñhamànàs na
÷àkhàntarãyakarmànuùñhànàt bràhmaõyàt pracyavante anyeùàm api sarvatra hi
jàticaraõagotràdhikàràdivyavasthitàs eva samàcàràs upalabhyante ..... yathà ca ekàyana÷àkhàyàs
apauruùeyatvam tathà kà÷mãràgamapràmàõye eva prapa¤citam iti na iha praståyate – Ci zaś, którzy
dokonują czterdziestu rytuałów (saüskàra) nakazanych przez objawienie Ekajany (ekàyana÷ruti),
odrzucając obowiązki nakazane w trzech Wedach, poczynając od recytacji Sawitri, ponieważ po-
stępują wedle nauczania o rytuałach domowych ich własnej śakhy (sva÷àkhàgçhyoktam), nie tracą
statusu braminów poprzez postępowanie wedle zasad innego odłamu. W przeciwnym razie zawsze
musieliby spełniać obowiązki nakazane przez zasady gotry, sposobu życia i kastę innych [tradycji –
÷àkha] (...). I ponieważ wieczny (boski) charakter gałęzi Ekajany został przedstawiony
w Kà÷mãràgamapràmàõya, nie ma potrzeby tutaj tego dyskutować.

94 âP1 139,6–140,4; 169,4–7;170,3f.
95 NEEVEL 1977, s. 37.
96 Datowanie oraz długość życia nauczycieli àcàrya bywają przedmiotem dyskusji, zwłaszcza że tra-

dycja indyjska ma tendencje do sugerowania wcześniejszych dat urodzin oraz dłuższego czasu ży-
cia wybitnych postaci. Badacze dzieł śriwisznuickich także podejmują próby datowania. Tak więc
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obszerniej na temat interesującej nas kwestii Ekajany. Dlaczego tak było, nie wie-
my. Być może autorytet pańćaratry wydawał mu się oczywisty i uważał, że kwestię
wyczerpał Jamuna? Być może też podejmując dzieło stworzenia systemu filozo-
ficznego, który godziłby w jakimś sensie różne poglądy, bo tak można interpreto-
wać wiśisztadwaitawedantę (vi÷iùñàdvaitavedànta)97, wolał nie powracać do kon-
trowersji wokół autorytetu pańćaratry98. Jak pisze na przykład van Buitenen,
w ørãbhàùya Ramanudźa w zasadzie, oprócz komentarza do sutr 2.2.39–42
(Utpattyasaübhavàdhikaraõa), w którym zresztą przyjmuje argumentację Jamuny,
nie wypowiada się obszerniej bezpośrednio na temat pańćaratry99. W komentarzu
Ramanudźa akceptuje całość tekstów àgama, przyznając im status równy Wedom,
i cytuje teksty Pauùkara-, Sàtvata- i Paramasaühità. Jest to dla badaczy także ważna
informacja ułatwiająca datowanie tych tekstów, świadcząca o ich istnieniu w cza-
sach Ramanudźi, a także o ich autorytecie. Odpowiadając na zarzuty dotyczące
kwestii pochodzenia jãva, gdy komentuje zarzut formułowany także w czwartej
sutrze (vipratiùedhàt), przypomina, że Saïkarùaõa zwany jest jãva, jest bowiem
formą, której ta właśnie tattva jest przyporządkowana, ale nie oznacza to, że jest tą
realnością i że ta tattva rodzi się z Wasudewy: ørãbhàùya, komentarz do II.2.41:

tatra jãvamano `haïkàratattvànàm adhiùñàtàraþ saïkarùaõapradyumnàniruddhà iti
teùàm eva jãvàdi÷abdair abhidhànam aviruddham, yathà àkà÷apràõàdi÷abdair brah-
maõo `bhidhànam. – Tam [w tekstach pańćaratry] Saïkarùaõa, Pradyumna
i Aniruddha są rządcami realności (tattva) duszy, umysłu i ego. Mówienie o nich
[przy użyciu] słów jãva i innych nie jest sprzeczne [z nauką Wed], tak jak nazywanie
brahmana/mówienie o brahmanie słowami àkà÷a (przestwór), pràõa (oddech) i in-
nymi.

Co do wielości form boga to on sam decyduje o objawianiu się w różnych for-
mach, a cześć oddawana każdej z nich jest czcią okazywaną jego formie najwyż-
szej:

                                                                 
o datowaniu Ramanudźi, ale i innych nauczycieli àcàrya patrz na przykład YOUNG 2007, s. 232–
–238. Proponuje ona datowanie czasu życia Nathamuniego na lata 980–1040 n.e., Jamuny na lata
1050–1125 n.e., Ramanudźi na lata 1100–1170/1180 n.e., a Wedanta Deśiki na lata około 1268–
–1369 n.e. Patrz też na przykład MESQUITA 1973 i 1999.

97 Vi÷iùñàdvaitavedànta łączy poglądy monistyczne (advaita) z dualistycznymi (dvaita), wskazując na
pewną specyficzną (vi÷iùña) jedność duszy indywidualnej i brahmana, zachowujących jednak pew-
ną odrębność.

98 Kilka uwag dotyczących stosunku Ramanudźi do kultu wizerunków znajdzie też czytelnik w arty-
kule Katherine Young (2007).

99 BUITENEN 1971, s. 28: „Except for his commentary on the utpattyasaübhavàdhikaraõa, in which
he follows Yàmuna, Ràmànuja remains wholly silent about the elements both of doctrine and of re-
ligious practice of Pa¤caràtra”.
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ørãbhàùya 2.2.41:

(…) vàsudevàkhyaü paraü brahmaivà÷ritavatsalaü svà÷ritasamà÷rayaõãyatvàya
svecchayà caturdhàvatiùñate, iti hi tatprakriyà / yathà pauùkarasaühitàyàm
kartavyatvena vai yatra càturàtmyam upàsate / kramagataiþ svasaüj¤àbhir bràh-
maõair àgamaü tu tat //
ityàdi / tacca càturàtmyopàsanaü vàsudevàkhyaparabrahmopàsanam iti (...)
Najwyższy brahman zwany Vàsudeva, któremu okazano oddanie*, udzielając swojej
łaski wyznawcom, z własnej woli istnieje/rezyduje czworako – oto zasada. Jak mó-
wi się w Pauùkarasaühità:
„Gdzie czworaką naturę czczą wedle przepisu
bramini zgodnie z ich [tych czterech form] własnymi imionami po kolei – to jest ta
àgama” itd.
I ta cześć okazywana czworakiej [formie] jest czcią okazaną Najwyższemu Brahma-
nowi zwanemu Wasudewą.

*Chodzi tu o szczególny rodzaj oddania, przyrównywany do miłości okazywanej krowie przez cielę i vice
versa.

Ramanudźa odrzuca także zarzuty o antywedyjskim charakterze pańćaratry,
przywołując, podobnie jak Jamuna, historię Śandilji i podobnie jak Jamuna ją inter-
pretując:

ørãbhàùya, komentarz do II.2.42:
ya÷ caiùa keùà¤cit udghoùaþ sàïgeùu vedeùu niùñhàm alabhamànaþ ÷àndilyaþ
pa¤caràtra÷àstraü adhãtavàn iti sàïgeùu vedeùu puruùàrthaniùñþà na labdheti vacanàd
vedaviruddhaü tantram iti (...). athavà, asya nàradasya sàïgeùu vedeùu
yatparatattvaü pratipàdyate tadalàbhanimitto `yaü vàdaþ / evam eva ÷àõóilyasyeti
pa÷càdvedàntavedyavàsudevàkhyaparabrahmatattvàbhidhànàd avagamyate / tathà
vedàrthasya durj¤ànatayà sukhàvabodhàrtha÷àstràrambhaþ paramasaühitàyàm
ucyate
adhãtà bhagavan vedàþ sàïgopàïgàs savistaràþ |
÷rutàni ca mayà `ïgàni vàkovàkya÷rutàni ca || 1.3
na caiteùu samasteùu saü÷ayena vinà kvacit |
÷reyomàrgaü prapa÷yàmi yena siddhir bhaviùyati || [PàrS 1.3–4]
Mówi się, że ten Śandilja, który nie znalazł pełnego pouczenia w Wedach wraz z ich
częściami, studiował teksty pańćaratry. „Nie można odnaleźć podstawy dla [osią-
gnięcia] ludzkich celów w Wedach i tekstach im towarzyszących” – tak mówią.
„Z powodu takiego stwierdzenia tantra jest sprzeczna z Wedą” – tak mówią. (...) Al-
bo słowa Narady [przywołują], że w Wedach wraz z towarzyszącymi im tekstami
nie można znaleźć najwyższej prawdy (paratattvam) – podobnie jest w przypadku
Śandilji: [tantra = pańćaratra] zapewnia/ułatwia zrozumienie, ponieważ mówi
o Najwyższym Brahmanie zwanym Wasudewą, który znany jest później z wedanty.
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Tak też z powodu trudnego do zrozumienia sensu Wed, dla ułatwienia wprowadze-
nie do śastry jest przedstawione w Paramasaühità:
„Studiowałem, o Panie, Wedy wraz z ich tekstami towarzyszącymi (aïga i upàïga)
w całej rozciągłości
i poznałem teksy pomocnicze wraz z vàkovàkya (logiką, dialektyką).
Nie znalazłem w nich wszystkich niczego, co bez wątpliwości
wskazałoby mi drogę ku wyzwoleniu, przez co mógłbym osiągnąć spełnienie pra-
gnień”.

Pomimo stosunkowo niewielkiego wkładu w dyskusję o autorytecie pańćaratry,
ograniczającego się do dość zwięzłego skomentowania czterech sutr Badarajany,
rola Ramanudźi, nie tylko dla podtrzymania autorytetu i przetrwania tradycji, ale
także dla jej bujnego w jego czasach rozwoju, jest znacząca. Ramanudźa może nie
pisał zbyt wiele na temat pańćaratry, ale wprowadził jej zasady jako obowiązujące
w świątyniach wisznuickich Południa Indii. Obszarem, na którym to się nie udało,
jest Kerala, w pozostałych regionach natomiast: w Karnatace, Andhra Pradeś i
zwłaszcza Tamilnadu, pańćaratra, obok tradycji waikhanasa, jest dominującą trady-
cją świątynną100. Oznacza to nie tyle, że wszyscy wisznuici uczęszczający do
świątyń Południa Indii są pańcaratrami bądź waikhanasami, ile że rytuały świątyn-
ne są spełniane według procedur zapisanych w tekstach pańćaratry lub waikhanasy,
a kapłani należą do którejś z tych tradycji. Trzeba też pamiętać, że sam Ramanudźa
jest jednym z twórców religijnej tradycji śriwaisznawa, a więc sam pańćaratrinem
nie był. Wprowadzenie rytualistycznych zasad pańćaratry jako obowiązujących
wśród wisznuitów było z pewnością przełomowym wydarzeniem; uważa się, że
właśnie w czasach Ramanudźi w południowoindyjskich świątyniach zaszły zmiany
polegające na ich opowiedzeniu się bądź za śiwaizmem, bądź za wisznuizmem.
Poprzedni zwyczaj czczenia w świątyni kilku, konkretnie pięciu, bóstw został więc
zastąpiony przez zwyczaj poświęcania świątyń tylko jednemu bogu i jednej trady-
cji. Czczenie w obrębie jednej świątyni pięciu bóstw (pa¤càyatana) było do czasów
Ramanudźi zwyczajem smartów, a i dzisiaj można znaleźć świątynie, w których
obok kaplic wisznuickich znajdziemy śiwaickie, co czasem kapłani tłumaczą wła-
śnie jako pozostałość z czasów przed Ramanudźą. Ramanudźa, który był dobrym
organizatorem życia społeczności wiernych, wiele zmian wprowadził w świątyni w
Srãraïgam, gdzie był zwany Uóayavar i gdzie przejął funkcję aćarji po śmierci Ja-
muny101. Stopniowo wymieniał działających tam kapłanów i funkcjonariuszy
świątynnych, co, według tradycji, spotykało się z ich oporem, a nawet doprowa-
dziło do próby otrucia go przez świątynnych kapłanów. Podzielił kapłanów na dzie-
sięć grup, każdej przypisując konkretne obowiązki102, ale także wydzielił konkretne
                                                                 

100 Patrz na przykład CZERNIAK-DROŻDŻOWICZ 2008.
101 Więcej informacji o pobycie Ramanudźi w Srãraïgam znaleźć można w kronice świątynnej Koil

Olugu, której angielskiego tłumaczenia dokonał Hari Rao; patrz HARI RAO 1967.
102 HARI RAO 1967, s. 48–50.
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grupy wśród innych wyznawców zaangażowanych w życie świątyni, im także
przypisując określone zadania103. Kolejno miejscami działalności Ramanudźi,
w których wprowadzał nowe zasady sprawowania rytuałów wedle reguł pańćaratry,
były Tirupati/Tirumala i Tiruchanoor (Trichinor), Melkoñe i Kà¤cãpuram104.

W ten sposób pańćaratra stała się „religią świątynną”. Do dzisiaj na Południu
Indii, zwłaszcza w Tamilnadu, znaczna część świątyń wisznuickich należy do
pańćaratrów i też głównie w rodach kapłańskich pańćaratra przetrwała105. Sam
Ramanudźa, obok innych nauczycieli àcàrya z nurtu wisznuickiego, został ubó-
stwiony, a jego wizerunki i kaplice znajdziemy w wielu południowoindyjskich
świątyniach. Tak jest na przykład w Melkoñe, gdzie cieszy się on szczególnym sza-
cunkiem, spędził tam bowiem kilkanaście lat. Jak już pisaliśmy we wcześniejszej
publikacji106, tradycja Ramanudźi jest niezwykle żywa w świątyni Cheluva Nàrà-
yaõa107, gdzie znajduje się jego kaplica (zob. fot. 1), w której co rano rozpoczyna
się procedury rytuałów świątynnych. Ramanudźa był też, wedle tradycji, fundato-
rem utsavamårti, procesyjnego wizerunku boga zwanego Sampatkumàra. W Mel-
koñe znajduje się też klasztor (mañha) Yadugiri Yatiràja Mutt, który uważa się za
powołany do życia przez samego Ramanudźę. W świątyni w Srãraïgam, gdzie Ra-
manudźa także spędził jakiś czas, dokonał radykalnych zmian w organizacji życia
świątynnego i gdzie zmarł, znajduje się sannidhi, kaplica (zob. fot. 2), w której
spoczęły jego szczątki. Mimo że pańćaratra zagościła na stałe w świątyniach Połu-
dnia Indii, co w związku z rozwojem kultu świątynnego w średniowieczu przyczy-
niło się do jej rozkwitu, to temat jej autorytatywności powracał.

Kolejnym wybitnym filozofem i jednocześnie nauczycielem religijnym nurtu
śriwaisznawa, który wypowiadał się na temat pańćaratry, był żyjący w XIII/XIV
wieku Wenkatanatha (Veïkañanàtha), zwany także Wedanta Deśika (Vedànta-
de÷ika). Urodził się w Kà¤cãpuram, i cieszył się tam szczególnym kultem, a obok
miejsca jego narodzin (Tupul) znajduje się świątynia Dãpa Prakà÷a, w której oddaje
mu się cześć (zob. fot. 6). Jego procesyjny wizerunek z tej świątyni jest obnoszony
po Kà¤cã przy okazji religijnych procesji, w świątyni Varadaràja znajduje się po-
święcona mu kaplica (w obrębie pierwszego obejścia wokół świątyni), a w czasie
niektórych świąt, na przykład Navaràtri, kapłani ze świątyni Dãpa Prakàśa przyno-
szą procesyjny wizerunek (utsavabera) Wedanta Deśiki przed bramę świątyni Vara-
daràja, tak by mógł on obserwować procesję odbywającą się w pierwszej pràkàraõa
świątyni.

                                                                 
103 Ibidem, s. 50–114.
104 CARMAN 1981, s. 34–35; JAGANNATHAN 1994, rozdz. V; o tych czterech ośrodkach pańćaratry na

Południu Indii patrz CZERNIAK-DROŻDŻOWICZ 2008.
105 Więcej na temat współczesnej sytuacji pańćaratry patrz na przykład CZERNIAK-DROŻDŻOWICZ

2008; HUESKEN 2006; HUESKEN 2007.
106 Patrz CZERNIAK-DROŻDŻOWICZ 2008, rozdz. III.
107 Jednym z możliwych datowań powstania świątyni jest rok 1098 n.e. (VARADACHARI 1982,

s. 478).
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Dziełem, w którym Wenkatanatha podjął kwestię ortodoksyjności i autorytetu
pańćaratry, jest Pa¤caràtrarakùà – Obrona Pańćaratry, choć pozostawił po sobie
ponad sto dzieł, począwszy od filozoficznych (na przykład Tattvamuktàkalàpa,
Stotraratnabhàùya, Catuþ÷lokãbhàùya) poprzez religijne (Rahasyatrayasàra, Rahasy-
agrantha i inne) do utworów poetyckich (Yàdavàbhyudaya, Haüsasaüde÷a). Pisał
zarówno w sanskrycie, jak i w maniprawala (maõipravàla), będącym połączeniem
sanskrytu i języka tamilskiego108. W tekście Pa¤caràtrarakùà Wenkatanatha argu-
mentuje, że całość pism pańćaratry jest autorytatywna, twórcą pańćaratry jest bo-
wiem sam Narajana, choć poszczególne teksty miały różnych autorów czy raczej
kompilatorów lub redaktorów. Wedanta Deśika pisze:

Cała pańćaratra jest autorytatywna. Całkowicie/w całości autorytatywność śastr
Bhagawata [czyli tekstów pańćaratry] już wcześniej została wyjaśniona. I nie ma
grzechu [dotyczącego przyczyny/źródła] w tym, że części zostały [stworzone] przez
innych, począwszy od Brahmy aż po ludzi, a nie tylko przez Bhagawana. „Głosi-
cielem całej pańćaratry jest sam Narajana” – tak mówi się w pouczeniu, które prze-
kazał sam Bóg. Bóg przekazał ją [pańćaratrę] tym mędrcom w związku ze szczegól-
ną świętością każdego z nich, mieli bowiem prawo tworzenia tekstów (saühità), po-
dobnie jak w wiecznej Wedzie [mieli prawo] tworzenia mantr, kand (kàõóa) i sutr
(såtra). Tak jak w przekazanej [wypowiedzianej] przez Wjasę (Vyàsa) Mahabhara-
cie mamy do czynienia z podziałem zbioru (saühità) Waiśampajany (Vai-
÷aüpàyana), w taki sposób także tutaj [istnieją liczne części/zbiory]. Nie stanowi to
żadnej trudności/problemu. Dlatego cała pańćartra jest autorytatywna. Od tego [po-
działu odmiennie] ustalono czworaki podział innych zbiorów, mianowicie na Ri-
gwedę itd.109

Głos Wedanta Deśiki, przyrównujący zbiory pańćaratry do zbiorów tekstów we-
dyjskich i Mahabharaty, jako głos jednego z wybitnych nauczycieli i filozofów
ruchu śriwaisznawa, pozwolił na dalsze umocnienie pozycji pańćaratry na Południu
Indii.

Także później, po czasach intensywnego rozwoju tradycji wisznuickiej na Połu-
dniu Indii, zagadnienie autorytatywności pańćaratry i jej stosunku do ortodoksji
bramińskiej bywało tematem dyskusji, choć bardzo niewiele o tym wiemy. Wiado-
mo nam o istnieniu dwóch dzieł powstałych po czasach aćarajów:

                                                                 
108 Patrz na przykład CZERNIAK-DROŻDŻOWICZ 2005 i VENKATACHARI 1978.
109 PRR 33. kçtsnaü pa¤caràtraü pramàõam [43,8–15]

kàrtsnyena hi bhagavacchàstrasya pràmàõyaü pràg eva pratipàditam. na càtra bhagavadvyati-
riktabrahmàdipuruùakçtàü÷eùu kàraõadoùaþ saübhavati. `paõcaràtrasya kçtsnasya vaktà nàràya-
õaþ svayam` iti svavaktçke ÷àstre bhagavataiva teùàm çùãõàü tattatpuõyavi÷eùànusàreõa nitye `pi
vede såtrakàõóamantrakçttvavat saühitàkartçtvasyàdhikàratayà samarpitatvàt. yathà ca vyàsokte
mahàbhàrate vai÷ampàyanasaühitàbhedaþ evam atràpãti na saïkañaü kiücit. ataþ kçtsnaü
pa¤caràtraü pramàõam. tasyàvàntarasaühitàbhedaþ çgàdivaccaturdhàvasthitaþ.
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Pà¤caràtrakaõñakoddhàra (Usunięcie obiekcji [dosłownie „kolców”] [dotyczących]
pańćaratry i Tantra÷uddha (Czystość tantry)110. Autorem pierwszego tekstu jest
Vàdhåla Varadàcàrya, zapewne uczeń niejakiego Mahàcàrya, zwanego też Doóóay-
àcàrya, który działał w XVI wieku i był autorem komentarza Caõóamàruta do tek-
stu øatadåùaõã Wenkatanathy. Tekst Pà¤caràtrakaõñakoddhàra nie został nigdy wy-
dany drukiem i istnieje tylko w manuskryptach. Autor stara się usunąć „kolce”,
czyli odeprzeć krytykę oponentów pańćaratry, obficie cytując dzieło Jamuny. Auto-
rem drugiego ze wspomnianych tekstów jest Bhaññàraka Vedottama; jego tekst,
opublikowany drukiem w Trivandrum w 1915 roku, to niewielkie dziełko także
bardzo wyraźnie nawiązujące do dzieła Jamuny. Dlatego wiele fragmentów to albo
cytaty wprost, albo rodzaj adaptacji tekstu Jamuny, choć, jak zauważa Narasimha-
chary, Vedottama, w odróżnieniu od Vàdhåla Varadàcàrya, nigdzie nie przyznaje
się bezpośrednio do tej inspiracji i zapożyczeń z âgamapràmàõya.

Z powodów, o których piszemy też w następnym rozdziale, inne, późniejsze,
powstające przed XX wiekiem teksty, w których zostałby poruszony problem auto-
rytetu pańćaratry nie są nam jak dotąd znane, już jednak w XX wieku pisał o tej
relacji pańćaratry i ortodoksji śriwisznuicki uczony Viraraghavacharya (Uttamår
Vãraràghavàcàrya), komentujący tę kwestię w zbiorze artykułów ørã-
pa¤caràtrapàramyam (Autorytatywność czcigodnej pańćaratry), opublikowanym
w 1991 roku w Tirupati111. Jeden z rozdziałów tego zbioru będzie przedmiotem
naszych rozważań w następnym rozdziale.

Zaangażowanie śriwisznuickich nauczycieli w dyskusję o autorytecie pańćaratry
wynika z niewątpliwej bliskości tych dwóch tradycji – bliskości i w sferze idei,
i w sferze czasu i miejsca, w którym obie tradycje powstawały oraz bujnie się roz-
wijały. Jednak kwestie ich wzajemnych relacji i zależności nie są łatwe do oceny.
Jak pisaliśmy już wcześniej112, od współczesnych wyznawców tych tradycji nieła-
two uzyskać jednoznaczne odpowiedzi na ten temat. Moi rozmówcy (na przykład
kapłan i uczony Narasraja Bhattar z Melkoñe), komentując różnice między wy-
znawcami tradycji ÷rãvaiùõava i pà¤caràtra, twierdzili, że w istocie śriwisznuici
dzielą się na pańćaratrów i waikhanasów. Niektórzy (na przykład kapłan i uczony,
a także nauczyciel (àcàrya) społeczności melkockich pańćaratrinów, Sampatkumara
Bhattar) twierdzą, że śriwisznuita może stać się pańćaratrinem poprzez inicjację.
Z uwag Bhattarów z Melkoñe wynikałoby, że jeśli wyznawca tradycji śriwaisznawa
nie przeszedł inicjacji do pańćaratry, to należy automatycznie do tradycji waikhana-
sa, w jej wypadku bowiem nie jest wymagana inicjacja, jako że należy się do tej
tradycji poprzez urodzenie. Do tej kwestii jeszcze powrócimy w tym rozdziale.
Z kolei w czasie rozmów ze śriwisznuitami jak dotąd nie udało się uzyskać jasnej
deklaracji ich związku z tradycjami waikahanasów i pańćaratrów. Z pewnością
jednak nie wszyscy śriwisznuici związani ze świątyniami pańćaratry określają sie-
                                                                 

110 Patrz NARASIMHACHARY 1976 (âgamapràmàõya1), Introductory Study, s. 15.
111 VIRARAGHAVACHARYA 1991.
112 Patrz CZERNIAK-DROŻDŻOWICZ 2008, s. 66.
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bie jako pà¤caràtrika. Jak pisaliśmy, wydaje się, że o ile śriwisznuici bardzo wyraź-
nie identyfikują się ze swoją tradycją i dbają o wypełnianie wszelkich indywidual-
nych obowiązków religijnych zgodnie z zasadami tradycji śriwaisznawa, o tyle nie
jest dla nich sprawą pierwszorzędnej wagi, jacy kapłani – waikanasowie czy pańća-
ratrowie – odprawiają rytuały w uczęszczanej przez nich świątyni113. Badacze tra-
dycji pańćaratry różnią się w swych opiniach dotyczących relacji pańćaratry i śriwi-
sznuizmu. Czasem badacze mają dość jednoznaczny pogląd na tę sprawę i tak jest
na przykład w przypadku Sanjukty Gupty, która, pisząc o ceremonii inicjacji
w tradycji pańćaratry, stwierdziła, że pańćaratra podlegała zmianom w czasie i były
one na tyle głębokie, że obecnie znana jest pod inną nazwą (tzn. jako śriwaiszna-
wa). Najważniejsi jej przedstawiciele należą wyłącznie do wysokich warstw spo-
łecznych, a jej ezoteryczny i mistyczny charakter zaniknął na rzecz rytualizmu
z jednej strony oraz teologii oddania się bogu z drugiej. Kulminacją tego procesu
była według Gupty teologia Ramanudźi, którego prace ostatecznie dostosowały
pańćaratrę do zasad wedyjskiej ortodoksji. Jak pisze Gupta: „Odtąd pańćaratrin
zwany jest śriwisznuitą”114. Jeden z młodszych tekstów pańćaratry, zatytułowany
ørãpra÷nasaühità, miałby, jak sądzi Gupta, prezentować ostateczny, końcowy re-
zultat przemian tradycji, inicjacja bowiem, którą ten tekst opisuje i która winna być
dokonana wedle przepisów Ekajanawedy, jest paralelna do inicjacji wedyjskiej
dającej prawo odprawiania ofiar i rytuału ognia homa, a wyznawca to nie sàdhaka
dążący do osiągnięcia nadnaturalnych mocy (siddhi)115, ale wyznawca całkowicie
oddający się bogu (prapanna), którego jedynym zadaniem jest służenie bogu
(sevà)116. Pogląd Gupty może wzbudzać jednak kontrowersje, zwłaszcza że po-
                                                                 

113 Kwestie te są tematem obecnie prowadzonych przez nas badań, tak więc być może wkrótce uda
się odpowiedzieć na kilka pytań dotyczących tych relacji.

114 GUPTA 1983, s. 70: „The Pà¤caràtra sect is still extent, though it has undergone great changes and
indeed is better known under another name. Its highest grade of membership came to be restricted
to the highest caste, and its esoteric and mystical character receded in favour of a more public
ritualism on the one hand and a theology of self-surrender to God on the other. These develop-
ments culminated in the great theologian Ràmànuja (ca. 1100 A.D.), whose Vedàntic works on
differentiated non-dualism (vi÷iùña advaita) finally accommodated Pà¤caràtra to Vedic orthodoxy.
Since then, a Pà¤caràtrin is known as a ørã-Vaiùõava”.
O kwestii powstania tradycji śriwisznuickiej oraz jej relacji do pańćaratry pisze także na przykład
Friedhelm Hardy w eseju The Formation of ørãvaiùõavism (DALMIA/ MALINAR/CHRISTOF 2003).

115 O zmieniającej się roli wyznawcy zwanego sàdhaka, z typowego tantrycznego praktyka rozbudo-
wanych, indywidualnych rytuałów stającego się po prostu zaawansowanym wyznawcą, którego
celem jest przede wszystkim zbawienie patrz BRUNNER 1975; patrz też CZERNIAK-
-DROŻDŻOWICZ 2008, s. 95.

116 GUPTA 1983, s. 85.
ørãpra÷nasaühità 16.18–20: bhagavàn:
dãkùàsvaråpaü prathamaü vadàmi kamalàlaye |
ãkùate karmaõà yena tad viùõoþ paramaü padam || 16.18
dyati saüsàram akhilaü tena dãkùeti bhaõyate |
eùà dãkùà viraktena kartavyà na tu karmibhiþ || 16.19
yathaiva karmakàõóeùu dãkùoktà yàgasiddhaye |
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strzega ona tę zmianę jako pozytywny proces degeneracji tantrycznej tradycji, która
stopniowo zmniejszała wpływy elementów stricte tantrycznych na rzecz cech bliż-
szych ortodoksji bramińskiej z silnym zabarwieniem bhakti, aż ostatecznie prze-
kształciła się w tradycję zwaną śriwaisznawa117.

W czasach współczesnych oprócz wybitnych autorytetów i uczonych wisznuic-
kich, takich jak Viraraghavacharya, w sprawie autorytatywności swojej tradycji
i pozycji społecznej wypowiadają się także przedstawiciele społeczności pańćara-
try, zwłaszcza kapłani świątynni z głównych ośrodków pańćaratry118. Nie wydaje
się, aby była to kwestia szczególnie kontestowana przez przedstawicieli innych
tradycji religijnych. Wystarczy choćby powołać się na fakt, że pańćaratrowie spra-
wują funkcje kapłańskie w kilkudziesięciu świątyniach Południa Indii (a reszta
pozostaje w rękach blisko z nimi związanych waikhanasów), do których nie
uczęszczają wyłącznie członkowie tej konkretnej tradycji, ale całe rzesze wiernych
wisznuitów z całych Indii. Czy zatem pytanie o autorytet sprawujących świątynne
rytuały kapłanów i, co za tym idzie, całej prezentowanej przez nich tradycji jest
uzasadnione? Zapewne też przeciętny wyznawca nie zaprząta sobie tą kwestią gło-
wy i nie jest też przygotowany do oceny tradycji z punktu widzenia jej zasad filozo-
ficzno-teologicznych oraz ich zgodności z ortodoksją bramińską. Z pewnością jed-
nak, gdyby istniały poważne obiekcje co do autorytatywności czy ortodoksyjności
tradycji, do której należą kapłani, miałoby to wpływ na funkcjonowanie świątyń.
Należy uwzględnić też fakt zasadniczo niższej pozycji braminów sprawujących
funkcje kapłańskie w świątyni od pozycji tych braminów, którzy spełniają tylko
rytuały domowe, dla siebie i swojej rodziny (svàrtha). Jest to dość powszechna
tendencja tłumaczona przede wszystkim możliwością rytualnego skalania kapłanów
świątynnych, narażonych na kontakty z bardzo różnymi wiernymi przybywającymi
do świątyń.

Zwykle uważa się, że niekwestionowanym autorytetem o niepodlegającej dys-
kusji wysokiej pozycji jest àcàrya, swego rodzaju przywódca duchowy społeczno-
ści, który w zasadzie nie powinien być kapłanem świątynnym, a jego funkcją,

                                                                 
tathaivakàyane vede påjàyàgàdisiddhaye || 16.20
Pan [rzekł]:
Najpierw objaśnię ci znaczenie inicjacji (dãkùà), o Ty, która jesteś schronieniem lotosów.
Ten czyn/rytuał, dzięki któremu widzi (ãkù) tę najwyższą siedzibę Wisznu
i [przez który] niszczy (dya) całkowicie cykl narodzin – ten zwany jest inicjacją dãkùà.
Tylko ona winna być dokonywana, a nie [inne] rytuały.
Tak jak w karmakàõóa* mówi się, że [przejście] dãkùà [jest konieczne], aby móc odprawiać ofiarę
(yàga),
tak i w Ekajanawedzie [zalecana jest jako konieczna], aby [zyskać prawo do] odprawiania ofiary
(påjà).
*Część ÷ruti dotycząca rytuału.

117 Patrz także CARMAN 2007, s. 66–68.
118 O kilku ważniejszych współczesnych ośrodkach pańćaratry na Południu Indii patrz CZERNIAK-

-DROŻDŻOWICZ 2008.
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oprócz nauczania tradycji, jest też inicjowanie adeptów do niej. Jak jednak już pi-
saliśmy we wcześniejszej publikacji, we współczesnych społecznościach pańćaratry
na Południu Indii funkcję aćarji często sprawuje najstarszy wiekiem i najbardziej
szanowany kapłan świątynny119.

Większą część społeczności pańćaratrów stanowią współcześnie właśnie rodzi-
ny kapłańskie, stąd można się spodziewać, że w oczach innych braminów pańćara-
trowie nie uchodzą za zbyt wysoko stojących w hierarchii różnych grup bramiń-
skich120. Jest to jednak wynik głównie sprawowania funkcji kapłańskich, a nie niu-
ansów doktrynalnych.

Współcześni pańćaratrowie uzurpują sobie jednak posiadanie wysokiego statusu
i mają własne wyjaśnienie swojej pozycji, szczególnie ci, którzy pełnią najwyższe
funkcje w najważniejszych świątyniach. Ci najbardziej szanowani utrzymują mia-
nowicie, że są członkami jednego z pięciu rodów-gotr (gotra) należących do szkoły
wedyjskiej Kàtyàyana Śàkhà związanej z Białą Jadźurwedą (Śukla Yajurveda, Và-
jasaneyi øàkhà), z którą z kolei wiąże się bezpośrednio Ekàyanaveda, zaginiona
gałąź Wedy, do której się odwołują. Gotry są związane z pięcioma mitycznymi
i znanymi nam choćby z przywoływanego już wcześniej tekstu Pàrame÷varasaühità
protoplastami rodów o imionach øàõóilya, Kau÷ika, Bhàradvàja, Mau¤jyàyana,
Aupagàyana121. Tylko należący do tych gotr bramini są uznawani za pełnopraw-
nych pańćaratrów, którzy mogą sprawować najwyższe funkcje kapłańskie i, przede
wszystkim, inicjować innych.

W dziejach bardzo bliskiej pańćaratrze tradycji waikhanasa kwestie dotyczące
jej autorytetu nie odgrywały tak istotnej roli, waikhanasa nie była obiektem ataków,
a tradycja ta sama o sobie zawsze mówiła, że jest tradycją vaidika. Co prawda,
wiele ją łączy z pańćaratrą i w ogóle z tradycjami tantrycznymi w warstwie teologii
i filozofii, waikhanasowie jednak zawsze uważali się za ortodoksyjnych braminów,
za tych, którzy przechodzą wszelkie wymagane przez ortodoksję rytuały, na przy-
kład saüskàra, a w swoich rytuałach używają mantr wedyjskich. Jedną z istotnych
                                                                 

119 Patrz CZERNIAK-DROŻDŻOWICZ 2008.
120 Wcześniej (CZERNIAK-DROŻDŻOWICZ 2008, s. 74–75) wspominaliśmy na przykład bardzo cha-

rakterystyczną grupę zwaną Tatacharya. Są oni istotną grupą w społeczności wisznuitów w Kà¤cã
jako bezpośredni potomkowie Pillana (Piëëàn), ucznia Ramanudźi i autora glosy do tekstu Tiru-
vāymo×i, którego autorem jest Nammà×vàr. Nie są kapłanami w świątyni, ale jako najbardziej
uczeni w swojej społeczności mają prawo recytacji pewnych tekstów, zwłaszcza tamilskich tek-
stów Alwarów (âlvàr). Uczestniczą też w niektórych rytuałach świątynnych i, jak pisze Varada
Tatacharya (1978), ich obecność w czasie każdej pudźi w świątyni Varadaràja jest niezbędna.

121 Patrz CZERNIAK-DROŻDŻOWICZ 2008. Jak pisze Ramachandra Rao (RAO 2005), pięciu mędrców
było w rzeczywistości wcieleniami pięciu broni (pa¤càyudha) Wisznu. Objawili się oni w pięciu
różnych miejscach, zresztą trudnych dziś do zidentyfikowania i zapewne należących do mitycznej
geografii Indii, opisywanej często zarówno w tekstach puranicznych, jak i w późniejszej literatu-
rze religijnej. Dysk (sudar÷ana) pojawił się jako øàõóilya w Pauõóravardhanakùetra, koncha
(pà¤cajanya) jako Kau÷ika w Mçgakùetra, maczuga (kaumodaki) objawiła się jako Bhàradvàja
w øàma, miecz (nandaka) jako mędrzec Mau¤jyàyana objawił się w Anantakùetra, a łuk (÷àrïga)
jako Aupagàyana w Totàdri.
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różnic pomiędzy pańćaratrami a waikhanasami, jaką deklarują ci ostatni, jest w ich
przypadku brak konieczności przechodzenia inicjacji. Uważają się za inicjowanych
jeszcze w łonie matki, za „dzieci Wisznu”. Ceremonie, które zapewniają im ten
status, są przeprowadzane w czasie ósmego miesiąca pierwszej ciąży matki122.
Waikhanasowie pełnią funkcje kapłanów świątynnych w większości świątyń Połu-
dnia Indii, choć nie we wszystkich najważniejszych, ich część bowiem należy do
pańćaratrów. Nie oznacza to jednak, że liczba przedstawicieli tradycji waikhanasa
jest znacząca, gdyż dane z 1986 roku mówią na przykład o około 2500 rodzinach
rozrzuconych na Południu Indii, głównie w Tamilnadu, ale też w Andhra Pradeś
i Karnataka123.

Waikhanasowie wyprowadzają swoje korzenie, po pierwsze, od mitycznego
mędrca Wikhanasa (Vikhanas). Odwołują się do gałęzi Wed związanej z Jadźurwe-
dą, którą nazywają Vaikhànasa øàkhà. Po drugie, dysponują także tekstami Vai-
khànasasmàrtasåtra i Vaikhànasa÷rauta, które są zaliczane do literatury nauk po-
mocniczych Wed, vedàïga, a więc do literatury ściśle związanej z Wedami, a po-
wstały prawdopodobnie pomiędzy IV a VIII wiekiem n.e. na Południu Indii. Swoje
pisma wiążą z imionami czterech mitycznych przodków, uczniów Wikhanasa; są
nimi: Kà÷yapa, Atri, Marãci, Bhçgu. Czasem do tej grupy jest dodawany Aïgiras
(niejednokrotnie identyfikowany z Marićim). Wszystkie te postaci są mocno zwią-
zane z tradycją wedyjską, dlatego odwołania wprost do tej tradycji sprawiły, że
tradycja waikhanasa nie musiała bronić swojej pozycji, tak jak to było w przypadku
pańćaratry124. Teksty waikhanasów, umieszczając własną tradycję wśród wedyj-
skich gałęzi (÷àkhà), utrzymują też, że należy ona do tzw. wedyjskich (vaidika)
tradycji określanych jako saumya (pokojowych, spokojnych), podczas gdy pańća-
ratra jest traktowana jako niewedyjska (avaidika), tantryczna (tàntrika) i czasem
nawet „okrutna” (kråra), przeznaczona dla ascetów i tych, którzy pragną wyłącznie
wyzwolenia i stąd praktykują swoją religię poza miastami i wsiami. Być może takie
zdefiniowanie pańćaratry miało ograniczyć jej wpływ na życie świątynne, w którym
waikhanasowie rywalizowali o wpływy z pańćaratrami. Argumentem świadczącym
o ortodoksyjności waikhanasów miał też być fakt zbędności ceremonii inicjacji
w tej tradycji, waikhanasowie bowiem, jak wspomnieliśmy już wcześniej, stawali
się „dziećmi Wisznu” jeszcze w życiu płodowym poprzez ceremonię zwaną gar-
bhadãkùà – inicjację w łonie matki. Ich „wisznuickość” była więc niejako wrodzo-
na125. Rytuały świątynne waikhanasów z kolei zawierały także ceremonie ściśle

                                                                 
122 Patrz HUESKEN 2009.
123 Patrz WELBON 1986.
124 Tradycja waikhanasa nie znajduje się w obszarze naszych aktualnych badań, stąd wypada nam

odesłać czytelnika do prac na przykład Gerarda Colas lub Ute Huesken (patrz bibliografia), gdzie
można o niej znaleźć więcej informacji. Cennym uzupełnieniem jest też załączona do ostatniej
pracy Huesken (HUESKEN 2009) płyta DVD rejestrująca przebieg wspomnianej powyżej ceremo-
nii inicjacji w łonie matki.

125 Patrz HUESKEN 2009.
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nawiązujące do rytuałów wedyjskich, często wykonywane równolegle z rytuałami
dla świątynnych wizerunków, co również wpływało na samoprezentowanie się
tradycji i postrzeganie jej przez innych jako ortodoksyjnej. Z pewnością ten model
rytualizmu odniósł sukces, waikhanasowie bowiem sprawują funkcje kapłańskie
w większości wisznuickich świątyń Południa Indii, wśród nich w bodaj najbardziej
znanej i najbogatszej świątyni Tirumala w Tirupati.

Problem pozycji kapłanów świątynnych jest także istotny w tradycji śiwaickiej.
Tutaj także argumentem przeciw ich wysokiemu statutowi bywa fakt kontaktów
z wiernymi w świątyni, mogących powodować skalanie. Śiwaiccy kapłani radzą
sobie z tym w sposób praktyczny, na przykład zakładając na tradycyjny, okrywają-
cy dolną część ciała, biały strój zwany veùñi kawałek kolorowego jedwabiu, wierzy
się bowiem, że jedwab nie przenosi zanieczyszczeń. Znajdujemy wśród kapłanów
śiwaickich grupy, które uzurpują sobie najwyższą pozycję wśród braminów śiwa-
itów. Są to szczególnie kapłani największych i najważniejszych świątyń, na przy-
kład świątyni Minakszi (Mãnàkùã) w Madurai i Nataradźi (Nañaràja) w Cidambaram
(obie znajdują się w Tamilnadu). Fuller pisze126, że w świątyni Minakszi kapłani,
określani zresztą jako paññar (sansk. bhañña), choć najczęściej w Tamilnadu śiwaiccy
kapłani są znani jako kurukkal (gurukkal), są zwani adiśaiwa (àdi÷aiva), co można
rozumieć jako „najwyżsi, pierwsi ÷iwaici”. Każdy kapłan, który ma prawo samo-
dzielnego przeprowadzania rytuałów w świątyni, musi być adiśaiwą i być, jak pisze
Fuller, specjalnie „konsekrowany” (zapewne chodzi o abhiszekę [abhiùeka], cere-
monię kończącą inicjację, która nadaje ostatecznie inicjowanemu konkretny status,
w tym wypadku kapłana). Adiśaiwa czasem są też określani jako ÷ivàcàrya,
÷ivabràhmaõa, ÷ivadvija. Teksty tradycji mówią, że w hierarchii zajmują miejsce
zaraz po Śiwie i są ponad innymi braminami. Mówią o sobie, że pochodzą od pięciu
riszich (çùi), którzy powstali z ust pięciu twarzy Sadaśiwy (Sadà÷iva); są nimi:
Kà÷yapa, Kau÷ika, Bhāradvaja, Gautama i Ātreya (lub Agastya). Potomkowie każ-
dego z nich tworzą osobną gotrę i w świątyni Minakszi wszyscy główni kapłani
należą do którejś z tych pięciu gotr127. Jednak ta nadrzędność i wysoka pozycja
adiśaiwów ogranicza się do samej tylko świątyni, ponieważ poza nią kapłani nadal
są postrzegani jako gorsi od innych braminów. Należy jednak pamiętać, że nie do-
tyczy to wszystkich braminów, ale przede wszystkim ortodoksyjnych grup bramiń-
skich, a mianowicie smartów. W Tamilnadu smartowie są reprezentowani przez
rody Aijarów (Aiyar), którzy są zwykle śiwaitami, i Aijangarów (Aiyangar, Iyen-
gar), którzy są głównie wisznuitami, a konkretnie śriwisznuitami128. Jak pisze Ful-

                                                                 
126 FULLER 1994.
127 Patrz na przykład FULLER 1994, s. 294; można tu dostrzec analogię z pięcioma gotrami pańćara-

try, choć trudno byłoby podjąć próbę odpowiedzi, która z tych koncepcji jest oryginalna, a która
wtórna.

128 Należy jednak pamiętać, że smartowie czczą zasadniczo pięciu bogów, tradycyjnie jednak Aija-
rowie faworyzują jednego z tej grupy, Śiwę, a Aijangarowie Wisznu; patrz CZERNIAK-
-DROŻDŻOWICZ 2008.
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ler, adi÷aiwowie są przez Aijarów, związanych ze świątynią Minakszi i spełniają-
cych tam pewne funkcje, na przykład recytujących teksty, uważani za piątą w ko-
lejności, najniższą w hierarchii podkastę Aijarów129.

Strategię podobną do tej wykorzystywanej przez kapłanów ze świątyni Minakszi
stosują kapłani z Cidambaram, co jest o tyle łatwiejsze, że ta właśnie świątynia
cieszy się niezwykłym autorytetem i zwana jest po prostu „świątynią” (koil). Ka-
płani świątyni nazywani są dikszitarami (dãkùitar)130. Stosują w rytuale mantry we-
dyjskie, a nie te, które pochodzą z tekstów àgama, nie używają w rytuale mudr
(mudrà) ani kadzideł; podobnie jak kapłani z Madurai utrzymują, że ponad nimi jest
tylko Śiwa, który zresztą był, według tradycji, jednym z nich. Kapłani świątyni
uważają też, że stosują zasady wedyjskiej gałęzi Dźaiminija (Jaiminãya øàkha),
a w rytuale postępują za wskazaniami Patańdźalego (Pata¤jali), który, zanim został
autorem Jogasutr (Yogasåtra), był wężem Adi÷esza, na którym spoczywał Wisznu.
Tym też tłumaczą obecność w obrębie świątyni dedykowanej Śiwie wisznuickiej
kaplicy Gowindaradźi (Govindaràja), z wizerunkiem Wisznu leżącego na wężu
Śesza (øeùa)131. Nie przechodzą inicjacji, a kwalifikacje do kapłaństwa zyskują po
zawarciu małżeństwa. Nie czują się też związani z żadnym śankaraćarją
(÷aïkaràcàrya), duchowym przywódcą i nauczycielem śiwaickim kontynuującym
linię Śankary (øaïkara), ani też od niego zależni. Świątynia nie podlegała też, aż do
2008 roku, rządowi132, a kapłani pełnili jednocześnie funkcje zarządców świątyni
(dharmakarta). Przestrzegając bardzo restrykcyjnych zasad czystości, plasują się
wysoko w hierarchii społecznej i są szanowani przez innych braminów. Jednak
prawdziwą moc i pozycję nadaje im niezwykła siła samej świątyni, którą kontrolu-
ją. Mówi się, że ostatnia w ciągu dnia påjà w Cidambaram, jedynej świątyni zwanej
po prostu świątynią, odbywa się godzinę później niż we wszystkich innych, aby
wszyscy bogowie innych świątyń mogli przybyć i złożyć hołd Nataradźi133 (zob.
fot. 4).

Jeszcze inaczej swoją wysoką pozycję wyjaśniają niektórzy wyznawcy tradycji
śriwidja (÷rãvidyà), wydawać by się mogło, jednej ze szczególnie narażonych, ze
względu na przynależność do śaktyjskiego odłamu śiwaizmu, na zarzuty o brak
ortodoksyjności. Brooks134 pisze o sytuacji Aijarów (Aiyar), którzy są wyznawcami
śriwidji i którzy, jak już wiemy, nazywają siebie smartami (smàrta). Zwykle termin
ten określa wyznawców ortodoksyjnych nurtów hinduistycznych, choć oznacza to,
                                                                 

129 Patrz FULLER 1984, s. 51.
130 Jak pisze Loud (2004, s. 1), powołując się zresztą na Tanakę (TANAKA 1993), jest to endogamicz-

na społeczność bramińska, składająca się w 1988 roku z 196 rodzin liczących 686 członków.
131 Informacji takich udzielili autorce kapłani w świątyni w czasie wizyty w Cidambaram w lutym

2006 roku.
132 Jak pisaliśmy już w jednej z poprzednich publikacji (CZERNIAK-DROŻDŻOWICZ 2008), większość

świątyń na Południu Indii podlega rządowej instytucji Hindu Religious and Charitable Endow-
ments Department.

133 Patrz na przykład TANAKA 1993, s. 89; LOUD 2004.
134 BROOKS 1992.
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że ich autorytet opiera się nie tyle na Wedach, ile raczej na tekstach smriti (smçti) –
są więc smartowie tymi, którzy postępują raczej za smriti niż za Wedami. Jednak
we współczesnym Tamilnadu spora część smartów to właśnie wyznawcy zaanga-
żowani w tantryczną tradycję śriwidja. Ma ona na Południu szczególny charakter,
identyfikuje się bowiem z nauczaniem wedyjskim i wedyjskimi mantrami i stara się
przedstawiać doktrynę swojej tradycji jako sekretne (rahasya) znaczenie Wed. Czy-
ni to też poprzez wiązanie początków tradycji z Śankarą. Tamilscy smartowie zwią-
zani ze śriwidją nie tylko odwołują się bezpośrednio do Śankary, ale także uważają
się za tych, którzy strzegą tradycji wedyjskiej i bardzo rygorystycznie przestrzegają
przepisów kastowych, zwłaszcza dotyczących czystości i skalania135. Ważnym
południowoindyjskim ośrodkiem śriwidji jest Kà¤cãpuram, a konkretnie świątynia
Kańći Kamakszi (Kà¤cã Kàmàkùã), która także zachowuje ścisłe związki z ortodok-
sją poprzez fakt bezpośredniego powiązania z jednym z najważniejszych śiwaickich
klasztorów (mañha) Kà¤cã Kàmakoñi Pãñha. Nauczyciele tej tradycji (÷aïkaràcàrya)
wyprowadzają swoje pochodzenie bezpośrednio od filozofa Śankary136.

Strategie służące wykazaniu i umocnieniu autorytetu własnej tradycji oraz
wzmocnieniu pozycji świątynnych kapłanów, będących głównymi przedstawicie-
lami tradycji, bywają więc różne, a w wypadku zajmującej nas tu pańćaratry, istotną
częścią strategii było odwołanie się do zaginionej gałęzi Wed – Ekajanawedy.

                                                                 
135 BROOKS 1992, s. 410–414.
136 O Kà¤cãpuram patrz na przykład CZERNIAK-DROŻDŻOWICZ 2008. Do kwestii pozycji kapłanów

świątynnych zamierzamy obszerniej powrócić w planowanej trzeciej części Studiów nad pańća-
ratrą, którą chcemy poświęcić świątyni.
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Rozdział II

Wiraraghawaćarja (Vīrarāghavācārya)
o autorytatywności pańćaratry

Dyskusja o autorytatywności i ortodoksyjności pańćaratry nie zakończyła się
w czasach wybitnych przedstawicieli nurtu śriwisznuickiego, o których pisaliśmy
powyżej. Niewiele wiemy o późniejszym okresie w dziejach pańćaratry, ważniejsze
jej teksty powstawały bowiem zapewne do około XIV wieku, a późniejsze teksty
komentatorskie, jeśli powstawały, to jak dotąd nie są nam znane1. W przeciwień-
stwie bowiem do, na przykład, tradycji śiwaickich, które stworzyły niezwykle bo-
gatą literaturę egzegetyczną, tradycja pańćaratry jest bardzo uboga w komentarze.
Wśród nielicznych, które znamy, a raczej o których istnieniu wiemy – gdyż często
pozostają one albo w manuskryptach, albo w trudno dostępnych, niskonakładowych
wydaniach, trudno dostępnych nawet w Indiach – jest kilka, o których pisaliśmy już
wcześniej2.

Wśród znanych nam komentarzy do tekstów saühità tylko komentarz do Sàttva-
tasaühità, którego autorem jest Alla÷iïgabhañña (XIX wiek), został opublikowany
drukiem; wiemy o istnieniu nieopublikowanego komentarza tego samego autora do
tekstu Ī÷varasaühità, a także o komentarzu do Pàrame÷varasaühità, którego autorem
jest Nçsiühasåri; istnieje także komentarz niejakiego Peddanàryi w telugu do tekstu
Pà¤caràtràgama, który z kolei dotyczy Pàdmasaühità. Istnieją też dwa nieopubli-
kowane komentarze do Viùõusaühità: wykorzystywany już przez nas w kilku pu-
blikacjach tekst zatytułowany Hàriõã, którego autorem jest Nàràyaõa, i Tattvapra-
dãpikà, którego autorem jest Nàgasvàmin. Kilka lat temu badacz tradycji śiwaickich
Alexis Sanderson odnalazł manuskrypt komentarza klasy paddhati3 do tekstu Jayà-
khyasaühità. Autorem tekstu jest niejaki Sādhaka Candradatta, uczeń nauczyciela
o imieniu Ekàyanàcàrya Nàràyaõagarbha4. Komentarz ten był przez nas wykorzy-
stywany w pracy nad edycją krytyczną rozdziału XVI Jayàkhyasaühità, o której

                                                                 
1 O dwóch komentarzach, o których istnieniu wiemy, pisaliśmy w rozdziale o Ekajanawedzie.
2 Patrz CZERNIAK-DROŻDŻOWICZ 2008.
3 Paddhati są komentarzami odnoszącymi się głównie do warstwy rytualnej komentowanego tekstu.

Często zawierają dodatkowe detale rytualnych procedur.
4 Patrz CZERNIAK-DROŻDŻOWICZ 2003, Preface, i CZERNIAK-DROŻDŻOWICZ 2008.
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pisaliśmy w 2008 roku5. W obecnej publikacji wykorzystujemy niewielkie frag-
menty dostępnego nam w formie fotokopii i pozostającego w manuskrypcie ko-
mentarza Hàriõã6, w którym można znaleźć wzmianki na interesujące nas w niniej-
szej publikacji tematy. Bardzo mała liczba znanych nam, czasem jedynie z enig-
matycznych wzmianek, komentarzy, a co za tym idzie – niewielka ilość materiału
do badań i, co więcej, trudności z dotarciem do tego materiału nie pozwalają na
obecnym etapie na wyciągnięcie jakichkolwiek wniosków na temat ewentualnej
kontynuacji dyskusji o autorytatywności pańćaratry po czasach aćarjów, choć z całą
pewnością wzmianki o tradycji pańćaratry można znaleźć w wielu późniejszych
tekstach dotyczących tradycji wisznuickiej7 bądź do niej należących. Ponieważ
badania nad pańćaratrą zaczęły intensywniej się rozwijać dopiero w drugiej połowie
XX wieku, zapewne wiele czasu będzie wymagało przeanalizowanie dotychczas
niebędących przedmiotem badań dzieł literatury wisznuickiej oraz tekstów związa-
nych z innymi tradycjami religijnymi pod kątem poszukiwań informacji dotyczą-
cych pańćaratry.

Interesujący jest fakt, że w Indiach dyskusja trwała, czy też została podjęta na
nowo, także w XX wieku, a włączył się do niej wspomniany już przez nas wcze-
śniej śriwisznuicki uczony Uttamur Wiraraghawaćarja (Uttamår Vãraràghavàcàrya),
komentujący tę kwestię w zbiorze artykułów, napisanych, jak przystało na uczone-
go bramina, w sanskrycie, a zatytułowanym ørãpa¤caràtrapàramyam, co można
tłumaczyć jako Wielkość chwalebnej pańćaratry lub Autorytatywność chwalebnej
pańćaratry. Jest to tekst, a w zasadzie zbiór tekstów, stosunkowo mało znany poza
społecznością indyjskich uczonych, a szczególnie tradycyjnych panditów. Został
opublikowanym w 1991 roku w Tirupati, a informację o jego istnieniu, a także
wspólną lekturę jednego z rozdziałów, zatytułowanego Ekàyanavedaþ, zawdzię-
czam panditowi Varadzie Desikanowi (EFEO, Pondichery).

Nieczęsto indolog ma okazję obcować z tekstem sanskryckim napisanym
współcześnie, zwykle bowiem koncentruje się na mniej lub bardziej znanych
i uznanych dawnych dziełach literatury sanskrytu. Jednak nie tylko tekst, ale także
sama postać Wiraraghawaćarji jest warta uwagi, ponieważ był on i jest nadal (choć
zmarł w 1991 roku) postacią cieszącą się w środowisku wisznuickim Południa Indii
bardzo dużym autorytetem. Jest wymieniany wśród najważniejszych uczonych
śriwisznuitów XIX i XX wieku8. W czasie nauki w Sanskrit College w Tiruvaiyaru,
w dystrykcie Tanjavur, studiował systemy filozoficzne nyàya i mãmàüsà; był
uczniem znawcy systemu vedànta Rangaramanudźi Maha Deśiki (Raïgaràmànuja
Mahàde÷ika), uważanego za jednego z najwybitniejszych znawców systemu
vi÷iùñàdvaitavedànta.

                                                                 
5 Patrz CZERNIAK-DROŻDŻOWICZ 2008, rozdz. IV.
6 Patrz Bibliografia.
7 Piszemy o nich w rozdziale Ekajanaweda.
8 Fotografie tych uczonych, a wśród nich Uttamura Wiraraghawaćarji, może czytelnik znaleźć na

stronie internetowej http://www.pbase.com/svami/srivaishnavascholarsvaikuntavasis.
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Wiraraghawaćarja, znany także jako Abhinava Desika, jest autorem wielu prac,
w tym dotyczących Ramanudźi i Wedanta Deśiki, opartych na ich oryginalnych
dziełach, które komentował w sanskrycie i w tamilu. Szczególnie wiele uwagi po-
święcił Wedanta Deśice. Jest autorem pracy Paramàrthabhuùaõam, w której zajmuje
się nauką tego filozofa, oraz wydawcą tekstu Wedanta Deśiki zatytułowanego
Nyàyasiddhà¤jana, w którym badacz zawarł rodzaj podsumowania systemu
vi÷iùñàdvaitavedànta; Wiraraghawaćarja wydał ten tekst wraz z dwoma komenta-
rzami. Jest także wydawcą dwóch innych tekstów Wedanta Deśiki, Tattvamuktà-
kalàpa i Sarvàrthasiddhi, z dwoma sanskryckimi komentarzami oraz autorem ko-
mentarzy do dzieł Wenkatanathy zatytułowanych Adikaraõasàràvali i Nayapa-
ri÷uddhi. Jego dwutomowy sanskrycki komentarz zatytułowany Bhàùyàrtha Dar-
paõa do dzieła Ramanudźi ørãbhàùya został opublikowany w wydawnictwie
Ubhaya Vedanta Granthamala w 1963 roku. Napisał obszerny komentarz do tekstu
Nyàyakusumà¤jali Udajany (Udayana), zatytułowany Kusumà¤jalivistara, a także
był wydawcą komentarzy do tekstów upaniszad: Taittiriya, Aitareya i Chàndogy-
opaniùad wraz z komentarzem (bhàùya) autorstwa Rangaramanudźi (Raïgaràmà-
nuja). Oprócz tego wydał tekst Bhagawadgity z komentarzem (bhàùya) Ramanudźi
oraz tekst Wedanta De÷iki Tàtparyacandrikà wraz z przypisami9. Był więc bardzo
aktywnym badaczem i wydawcą licznych dzieł wybitnych filozofów Południa Indii,
zwłaszcza związanych z nurtem vi÷iùñàdvaitavedànta.

W zbiorze artykułów ørãpa¤caràtrapàramyam Wiraraghawaćarja wykazuje się
dogłębną znajomością tradycji pańćaratry, jej literatury i sporów, jakie się wokół
niej toczyły. Autor należy do zanikającej już w Indiach grupy tradycyjnych pandi-
tów, którzy całe swoje wykształcenie odebrali w klasycznym systemie edukacji,
tzn. w rodzinie, u indywidualnych nauczycieli i w tradycyjnych pathaśalach (pàñha-
÷àlà)10. Współcześnie, w odróżnieniu od takich panditów jak Wiraraghawaćarja,
znaczna część coraz mniej licznych tradycyjnych uczonych łączy edukację trady-
cyjną ze współczesną.

W jednym z zawartych we wspomnianym tomie tekstów, zatytułowanym
Ekàyanavedaþ11, Wiraraghawaćarja podejmuje dyskusję o źródle i autorytywności
pańćaratry, odwołując się do wielu ortodoksyjnych i istotnych dla wisznuickiej
tradycji źródeł, wykazując się znajomością argumentacji swoich poprzedników
i jeszcze raz potwierdzając prawo pańćaratry do zajmowania pozycji dominującej

                                                                 
9 REVATHY 2003. W związku z tym, że wiele z publikacji Wiraragawaćarji ukazywało się w niewiel-

kich wydawnictwach na Południu Indii, są one trudno dostępne, tak więc przedstawiając je, musia-
łam się oprzeć głównie na informacjach, jakich dostarcza na ten temat publikacja Revathy.

10.O tradycyjnych szkołach na Południu Indii patrz na przykład CZERNIAK-DROŻDŻOWICZ 2008,
przypis 37.

11.Ekàyanavedaþ w: Uttamur Viraraghavacharya (Uttamår Vãraràghavàcàrya): ørãpa¤caràtra-
pàramyam. Ed. Lakshminarasiüha Bhattar, Rashtriya Sanskrit Vidyapeetha, Tirupati 1991, s. 38–
44. Artykuł był przedmiotem lektury w czasie spotkań autorki z panditem Varadą Desikanem
w Pondichery w marcu 2006 roku.
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tradycji świątynnej, ale także tworzącej podstawy dominującej na Południu Indii
wisznuickiej tradycji ÷rãvaiùõava.

Ekajanaweda (Ekāyanaveda�)12

1. ekàyanàkhyavedasattve kiü pramàõam iti cet yàj¤avalkyàdhyàpitasyàpårvasya
÷uklayajurvedatve kiü pramàõam.

Co jest [źródłem] autorytetu Wedy zwanej Ekàyana? A cóż [stanowi o] tym, że
Weda Białej Jadźurwedy (øukla Yajurveda), na nowo wyłożona przez Jadźniawal-
kję (Yàj¤avalkya), jest autorytatywna?

Autor nawiązuje do opowieści o mędrcu Jadźniawalkji, który, nie dość zadowolony
z nauk swego mistrza Waiśampajany (Vai÷ampàyana), krytykował jego uczniów, na-
uczyciel więc się go pozbył, ale najpierw kazał mu zwymiotować Wedy, których już go
nauczył. Ta redakcja tekstu Jadźurwedy zwana jest Kçùõa Yajurveda, inaczej Taittirãy-
a÷àkhà. Potem Jadźniawalkja udał się do boga Surji (Sårya), od którego nauczył się
redakcji zwanej øukla Yajurveda, czyli Vàjasaneyã÷àkhà. Ta wersja jest równie autory-
tatywna i nikt nie kwestionuje jej pozycji. Tak też winno być w przypadku Ekajany.

2. yugànte `ntarhitàn vedàn setihàsàn maharùayaþ /
lebhire tapasà pårvamanuj¤àtàþ svayambhuvà //

[Mahàbhàrata 12.203.17 mówi]: Na końcu [okresów czasu zwanych] yuga13 Wedy
zniknęły wraz z [tekstami zwanymi] itihàsa , które wielcy mędrcy (çùi) otrzymali
dzięki ascezie (tapas), najpierw zyskując pozwolenie Swajambhu (Svayambhå –
„samoistny”; epitet Brahmy).

Vãraràghavàcàrya odwołuje się bardzo często do tekstów należących zarówno do obja-
wionej literatury ÷ruti, jak i tradycji zwanej smçti, do której należą też eposy. Zwłaszcza
Mahabharata jest często przywoływanym źródłem, nurt wisznuicki bowiem jest w niej
szczególnie istotny; zawiera też tak ważne dla wisznuizmu fragmenty jak Bhagawad-
gita, a zwłaszcza, uważany za pierwszy wykład doktryny pańćaratry, fragment zwany
Narajanija.

                                                                 
12 Termin ayana, oznaczający też drogę, tradycyjnie rozumiano dwojako: 1) przedmiot, stąd ekàyana

może znaczyć „mający za przedmiot tylko jedno [czyli Narajanę]”, 2) środek, stąd ekàyana może
znaczyć „prezentujący tylko jeden środek [prowadzący do osiągnięcia wyzwolenia, czyli Naraja-
nę]”. Narajana staje się więc jedynym przedmiotem dyscypliny i środkiem wiodącym do osią-
gnięcia wyzwolenia. Ekàyana ma tylko jeden cel i jest nim mokùa.

13 Zapewne chodzi o kaliyuga.
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3. maharùidçùñàdhyàpitànàü vedatve kiü pramàõam?
Co stanowi o wedyjskim autorytecie tych [tekstów] ujrzanych i nauczanych przez
wielkich mędrców?

Termin dçùña oznacza, że zostały im objawione, dlatego „ujrzeli” je, doświadczyli ich
i przekazali swą wiedzę innym.

4. vi÷vàmitradçùñasya gàyatrãmantrasya vedatve kiü pramàõam?
Co stanowi o wedyjskim autorytecie mantry gàyatrã ujrzanej przez Wiśwamitrę
(Vi÷vàmitra)?

5. atha vedatvasaüdehàspade vicàrya nirdhàraõaü pràcãnaiþ kçtam ity asya çgve-
dabhàùyabhåmikàdau dar÷anànàt nirvivàdàdhãte niùkàraõasaüdeho na yujyate /

Po przedyskutowaniu kwestii wątpliwości dotyczących natury [i autorytetu] Wedy,
[nasi] poprzednicy/przodkowie podjęli decyzję. Dlatego nie powinno się wysuwać
bezpodstawnej wątpliwości (niùkàraõasaüdeha) w sprawie [ekajany], gdyż znajdu-
jemy ją [informacje o niej] w Ŗgvedabhàùyabhåmika14 i innych [tekstach] studio-
wanych bez najmniejszego kwestionowania [ich autorytetu] (nirvivadàdhãte).

6. anyathà hi –
aj¤a÷ cà÷raddhadhàna÷ ca saü÷ayàtmà vina÷yati /
nàyaü loko `sti na paro na sukhaü saü÷ayàtmanaþ // ity uktam

W innym razie [jak mówi Bhagawadgita (BhG 4.40)]: „Głupiec niemający ufności
i pełen wątpliwości zginie; nie ma dla niego ni tego świata, ni tamtego, ni szczęścia
[nie zazna] ten, który wątpi”.

7. aniùñam eva syàd iti manyase tad idaü mahàbhàratàdimànite mahàjanaparigçhite
`smin ekàyane `pi tulyam /

Uważa się, że jeśli tak sądzisz [jeśli też wątpisz], to się mylisz. Tak samo jest
w przypadku szacownej Mahabharaty (Mahàbhàrata) i innych [tekstów] akcepto-
wanych przez mędrców i tak samo (tulya) jest w przypadku Ekajany.

8. pà¤caràtragranthàþ sarve ekakaõñhyena ekàyana÷àkhàmålakatvaü vistareõa va-
danti /

Wszystkie dzieła pańćaratry jednym głosem mówią szeroko o Ekàyana÷àkhà jako
o swoim źródle.

9. pà¤caràtrapràmàõyam àtiùñhamànena vedavyàsena tadaü÷e paraü pràmàõyaü na
svãkçtam iti ko nu bråyàt?

Ponieważ autorytatywność pańćaratry została ustanowiona przez Wedawjasę (Ve-
davyàsa), któż mógłby powiedzieć, że w tej części [Wedy, tzn. w jej części, jaką
jest Ekajanaweda] nie akceptuje się [jej] wysokiego autorytetu.
                                                                 

14 Ŗgvedabhàùyabhåmika – komentarz do Rigwedy autorstwa Sajany (Sàyaõa).
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10. ataþ ekàyanamålakatvaü taduktam api tathaiva svãkàryam /
Jeśli zatem mówi się tam o oryginalności Ekajany [o tym, że jest ona źródłem], to
winno się to akceptować

11. ÷àntiparvaõi nàràyaõãyopàkhyàne:
ye hi te çùayaþ khyàtàþ sapta citra÷ikhaõóinaþ /
marãciratryaïgirasau pulastyaþ pulahaþ kratuþ //
vasiùñha÷ ca mahàtejàs te hi citra÷ikhaõóinaþ /
sapta prakçtayo hy etàþ tathà svàyambhuvo `ùñamaþ //
etàbhir dhàryate lokaþ tàbhyaþ ÷àkhaü viniþsçtam /

Nàràyaõãya w øàntiparvan [12.322.26–8ab] mówi: „Ci sławni mędrcy, siedmiu
Ćitraśikhandinów (Citra÷ikhaõóin)15: Marãci, Atri, Aïgirasa, Pulastya, Pulaha,
Kratu, Vasiùñha, to ci Ćitraśikhandinowie o wielkiej chwale. Ich siedmiu to źródła,
a Svàyambhuva [Manu] jest ósmym. Przez nich świat jest podtrzymywany i od nich
pochodzi wiedza”.

12. nàràyaõànu÷iùñà hi tadà devã sarasvatã /
vive÷a tàn çùãn sarvàn lokànàü hitakàmyayà //

[Mahabharata 12.322.32 mówi]: „Z nakazu Narajany (Nàràyaõa) bogini Saraswati
(Sarasvatã) weszła [w języki] tych mędrców dla dobra światów”.

13. ityàdi / pra÷àüsità÷ ceme gãtàyàm api
maharùayaþ sapta pårve catvàro manavas tathà / iti /

Co więcej, są oni sławieni nawet w Gicie [BhG10.6ab]: „Wielcy mędrcy najpierw,
potem czterech Manu...”.

14. bhåmividyàyàm çgvedàdibhiþ saha ekàyanàkhyaü ÷àstram api parigaõitam /
W upaniszadzie Chāndogya (bhåmividyà)16 wraz z Rigwedą i innymi [tekstami]
jest wymieniana śastra (÷àstra) zwana Ekajaną.

15. mahato vedavçkùasya målabhåto mahàn ayam
iti ca ekàyana÷àstraü pra÷asyate /

[Pàrame÷varasaühità [1.76ab] mówi]: „Ta wielka [czyli Ekajana] istnieje jako
korzeń wielkiego drzewa Wedy”. W ten sposób sławiona jest śastra Ekajany.

16. yaü vàkeùv anuvàkeùu niùatsåpaniùatsu ca / ity atra /
[W Mahabharacie 12.47.16ab] mówi się: „Którą w vàka i anuvàka, w niùad  i upa-
niùad...”17.
                                                                 

15 Noszących błyszczącą ozdobę na czubku głowy, czyli tych, którzy są na czele/szczycie wszystkich
innych, jak na przykład ozdoba czy kosmyk włosów na czubku głowy.

16 Termin bhåmividyà jest tu synonimem bhåmavidyà odnoszącym się do Chàndogyopaniùad.
17 Terminy te oznaczają różne rodzaje tekstów wedyjskich.
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17. vàkaniùadàdi÷abdà÷ ca ekàyana÷àstraviùayàþ /
I tutaj [także] słowa vàk, niùada i inne dotyczą [mają za przedmiot] śastry Ekajany.

18. uktaü ca ÷rãpà¤caràtrarakùàyàm imaü ca vedabhàgaü bhojaràjabaladevàcàry-
àdaya÷ ca vivi¤cate:
`yo vedavçkùaü bahumåla÷àkhaü nànàphalàrthidvijasaïghasevyam /
pårva÷rutànu÷ravabhedabhinnam àropayat taü puruùaü prapadye //`
ity àdibhiþ iti /

Pà¤caràtrarakùà [s. 5] mówi, że o tej części Wedy dyskutowali król Bhodźa (Bhoja-
ràja), Baladewa (Baladeva), nauczyciele i inni: „Ten, który sprawił, że wyrosło
drzewo Wedy mające wiele gałęzi, czczone przez braminów dążących do różnych
celów [dharma, artha, kàma, mokùa] i podzielone na części, o których słyszano
wcześniej [najpierw] i te późniejsze; do tego Puruszy się zwracam [po opiekę]”.
I także inni [tak mówią].

19. yathà caikàyana÷àkhàyà apauruùeyatvaü tathà kà÷mãràgamapràmàõya eva sa-
marthitam iti neha praståyate iti ÷rãmadyàmunamunayaþ àgamapràmàõye /

Ponieważ w Kà÷mãràgamapràmàõya ustalono, że gałąź Ekajany nie ma autora / jest
wieczna (apauruùeyatva), [to zagadnienie] nie jest [więc po raz kolejny] tutaj po-
dejmowane – tak [mówi się] w âgamapràmàõya czcigodnego Jamuny (ørimadyà-
munamuni).

Vãraraghavàcàrya nawiązuje tu do fragmentu z âgamapràmàõya18, w którym Jamuna
mówi o istnieniu tekstu objaśniającego kwestie autorytatywności pańćaratry i jej związ-
ku z Ekajaną. Jak wspominaliśmy już wyżej, zarówno tekst, jak i jego autorstwo pozo-
stają problematyczne, dotąd bowiem nie odnaleziono żadnego manuskryptu tego tekstu
i nie jest też pewne, czy jego autorem był Jamuna19.

20. idaü ca kà÷mãràgamapràmàõyaü pårvoktabhojaràjakçtam [corr.; pårvokta-
bhojaràtrakçtam ed.] iti kecil likhanti /

                                                                 
18 âP1 169,9–170,9: ye punas sàvitryanuvacanaprabhçtitrayãdharmatyàgena ekàyana÷rutivihitàn eva
catvàriü÷at saüskàràn kurvate te api / sva÷àkhàgçhyoktam artham yathàvad anutiùñhamànàs na
÷àkhàntarãyakarmànuùñhànàt bràhmaõyàt pracyavante anyeùàm api sarvatra hi jàticaraõago-
tràdhikàràdivyavasthitàs eva samàcàràs upalabhyante ..... yathà ca ekàyana÷àkhàyàs apauruùey-
atvam tathà kà÷mãràgamapràmàõye eva prapa¤citam iti na iha praståyate – Ci zaś, którzy dokonują
czterdziestu rytuałów (saüskàra) nakazanych przez objawienie Ekajany (ekàyana÷ruti), odrzucając
obowiązki zalecane w trzech Wedach, począwszy od recytacji Sawitri, ponieważ postępują wedle
nauczania o rytuałach domowych ich własnej śakhy (sva÷àkhàgçhyoktam), nie tracą bowiem statu-
su braminów poprzez postępowanie wedle zasad innego odłamu. W innym razie zawsze musieliby
spełniać obowiązki nakazane przez zasady gotry, sposób życia i kastę innych [tradycji – ÷àkhà]
(...). I ponieważ wieczny (boski) charakter gałęzi Ekajany został przedstawiony w Kà÷mãràgama-
pràmàõya, nie ma potrzeby tutaj tego dyskutować.

19 Patrz także rozdział Ekàyanaveda powyżej.
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Niektórzy piszą, że Kà÷mãràgamapràmàõya została stworzona przez wcześniej
wspomnianego Bhodźaradźę (Bhojaràja20).

21. kiü tasya kà÷mãràgamapràmàõyam ity eva nama? kiü và kà÷mãrade÷abhavaü
kà÷mãrapuruùakçtam àgamapràmàõyam ityarthe tathà prayoga iti vicàryam /

Skąd nazwa Kà÷mãràgamapràmàõya? Czy stąd, że pochodzi z Kaśmiru (Kà÷mãr),
czy oznacza ona, że jest to âgamapràmàõya stworzona przez mieszkańców Kaśmi-
ru. W ten sposób należy rozpatrywać użycie tej nazwy.

22. svayam ekam àgamapràmàõyaü likhantaþ ime yàmunamunayaþ pårvasthitam
àgamapràmàõyaü kà÷mãra÷abdavi÷eùitaü nirdi÷antãti yujyate /

Jedni twierdzą, że âgamapràmàõya została napisana przez samego Jamunę i odróż-
niona od wcześniej istniejącej poprzez użycie słowa kà÷mãra. To prawda.

23. àgama÷abde kà÷mãrapadànvaye tu, kà÷mãrade÷aprasiddhàþ ye àgamàþ teùàü
pràmàõyaü sthàpayan sa granthaþ tatsthàpa÷eùataiva ekàyanavedapràmàõyam
api sthàpayàmàseti vaktavyam /

Co do słowa àgama i w związku ze słowem kà÷mãra: to dzieło ustala autorytet [tek-
stów] àgama sławionych w Kaśmirze. Ponieważ [Ekajana] jest częścią [tak] ustalo-
nych [tekstów], także autorytet Ekajany został ustalony – tak się mówi.

24. àstàm etat / sarvàsvapi pà¤caràtrasaühitàsu avi÷eùam atyàdareõa
pramàõatayopanyastasyaikàyanasyàpràmàõyam eveti pratyavasthànaü
viùõupàramyaviùayapratyavasthànasya nigåóhàvirbhàvamàtram iti /

Zostawmy tę kwestię. We wszystkich tekstach pańćaratry jednym głosem i zdecy-
dowanie mówi się o autorytecie Ekajany i o tym, że jest ona uznana za autoryta-
tywną: odrzucenie [autorytetu Ekajany] jest jedynie ukrytym wyrazem odrzucenia
Wisznu jako najwyższego obiektu [czci].

25. ekàyana÷abdàrthaü manasikçtyaiva puruùasåkte `tam evaü vidvàn amçta iha
bhavati nànyaþ panthà ayanàya vidyate` iti / ubhayam idaü
nàràyaõaghañakàyanapadapratyabhij¤àpakaü sat nàràyaõaikaniùñhàü sarveùàm
apekùaõãyàü dar÷ayati /

Pamiętając o znaczeniu słowa Ekajana, w Puruùasåkta* [mówi się]: „W ten sposób
zaprawdę mądry staje się na tym świecie nieśmiertelny, nie ma innej drogi do wy-
zwolenia”. Te dwa [tzn. nazwa Ekàyana i wers z Puruùasåkta czy raczej z Taittirã-
yàraõyaka] pozwalają rozpoznać/zrozumieć część ayana, która stanowi część
[w imieniu] Nàràyaõa. To wskazuje na wielbienie jedynie Narajany, jako nakazane
wszystkim.
* W rzeczywistości to odwołanie do Taittirãyàraõyaka 3.12.1.

                                                                 
20 Władca Malwy, żyjący w XI wieku, uważany za autora wielu dzieł o encyklopedycznym charakte-

rze, dotyczących wielu dziedzin nauki.
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26. asyaikàyanasya sarvavedamålavtaü cocyamànam upapattiparàmar÷inàm anu-
modanãyam avatiùñhate /

Fakt, że Ekajana jest źródłem wszystkich Wed, przedstawia się tym, którzy szukają
dowodu, i uznaje się, że [ten fakt] winien być [przez nich] przyjęty/aprobowany.

27. tathà hi acidavi÷iùñàn jantån avalokya jàtanirvedena bhagavatà kriyamàõà sçùñis
tàvat sarveùàü paramànandaparamapadapràpaõàyeti saüpratipannam /

Dlatego gdy Bóg zobaczył wszystkie istoty, które cechuje brak świadomości,
z powodu niechęci do istot żyjących [w taki sposób] stworzył [świat], aby wszyscy
mogli osiągnąć najwyższą siedzibę [boga] i najwyższą szczęśliwość – tak się uwa-
ża.

28. tasya mokùasya pratilambha÷ ca na tadviùayakapàramaikàntyam antareõa gha-
ñate /

Osiągnięcie wyzwolenia nie jest możliwe inaczej niż tylko przez uznanie go [boga]
za jedyny, najwyższy obiekt [czci].

29. ato `yo brahmàõam` iti mantroktarãtyà sanakàdisadç÷àn sarvàn sisçkùuþ pratha-
maü pàramaikàntyopadhogitam upade÷aü vidhàya, pa÷càt prajànàü paraþ-
÷atapuõyapàpapàrava÷yàt kàmaiþ svaiþ svaiþ hçtaj¤ànatàm avekùya
÷rãnàràyaõãyoktarãtyà devànàü càdhikàralipsàm àkùalya svàràdhatabhåtànàm
eva karmaõàü devatàntàràdhanaråpatàü såtrabhåtàn indràdi÷abdaghañanena
saüpàdya svetarodde÷ena karmànuùñhànam anvamanyata /

Dlatego [øvetà÷vataraU. 6.18 mówi]: „Kto Brahmę...”*; kto pragnął wszystko two-
rzyć wedle wspomnianej mantry, podobnie jak Sanaka i inni [mędrcy], najpierw
ustalił właściwe przepisy najwyższej ekanty, potem zobaczył, że wiedza ludzi znik-
nęła z powodu ich własnych pragnień i z racji zależności od więcej niż stu zasług
i przewin. Widząc pragnienie [pomniejszych] bogów, chcących mieć prawo [do
otrzymywania] ofiar, takich jak ofiary dla niego samego, aprobuje czczenie, wedle
reguły przedstawionej w Śrãnàràyaõãya, innych bogów, którzy istnieją tylko jako
formuły przez połączenie ze słowem Indra**i rytuał skierowany do [bogów] innych
niż on sam.
* yo brahmàõaü vidadhàti pårvaü yo vai vedàü÷ ca prahinoti tasmai / taü ha devam àtmabuddhiprakà÷aü

mumukùur ÷araõam ahaü prapadye // – Kto na początku stworzył Brahmę
21, kto mu przekazał Wedy, pod

ochronę tego Boga, manifestującego się/oświeconego poprzez własną inteligencję (buddhi), udaję się ja,
pragnący wyzwolenia.

** W formułach wypowiadanych w czasie rytuału mówi się o nich, na przekład, indràdi, czyli Indra i inni,
Indra itd.

                                                                 
21 Przekłady terminu są różne, na przykład Radhakrishnan (1989) tłumaczy go jako Brahmà,

a Olivelle (1998) jako brahman.
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30. àdyaþ panthàþ ekàyane / dvitãyaþ ÷àkhàbhåteùu vedeùu / krameõa trayãpravçttà-
nàm eva kùudrapuruùàrthajihàsàü kùudrapràvaõyahetudevatàntaropa sarpaõa-
vaimukhyaü ca vilokya vedàntair vàstavàrtham upadide÷a /

Pierwsza droga w Ekajanie, druga w Wedach, które istnieją w [swoich] gałęziach
(÷àkhà). Stopniowo, widząc awersję tych, którzy są oddani Wedom, do niskich
ludzkich celów i niechęć do zbliżania się [oddawania czci] do innych bogów, którzy
są powodem przywiązania22 do niskich [celów], chce pokazać/objaśnić prawdziwy
przedmiot [czci, to znaczy Wisznu] poprzez Upaniszady (vadàntaiþ).

31. sarvàntaryàmiõaü [corr.; sarmàntaryàmiõaü ed.] nàràyaõaü vacasàü vàcyam
uttamam, tam evaü vedànuvacanena bràhmaõà vividiùanti, yaj¤ena dànena ta-
pasà `nà÷akena /

Narajanę (Nàràyaõa), który jest „wewnętrznym kierownikiem” wszystkiego
i najwyższym znaczeniem [wszystkich] słów, bramini chcą poznać w ten sposób
poprzez słowa wedanty, poprzez ofiary, przez dary i przez ascezę, która nie rani
[ich ciał].

32. mayi sarvàõi karmàõi [corr. ; karmami V.] saünyasyàdhyàtmacetasà /
nirà÷iùo nirmamà÷ ca yathàvad aparata sàvadhànàþ / iti

Dlatego [BhG 3.30 mówi]: „Na mnie złożywszy wszelkie czyny, z umysłem skie-
rowanym ku najwyższej duszy”. [MBh 13.105.28 mówi]: „Ci, którzy nie mają pra-
gnień, pozbawieni egoizmu czczą we właściwy sposób, z oddaniem”.

33. devatàntaravàcipadàni prayujya tadupasthàpitadevatàntararåpàrthe `nuparamy-
àntaryàmiparyantacintanam iti ÷ramam imaü vinà,
`prakùàlanàddhi païkasya dåràd aspar÷anaü varam` iti

Używając słów wyrażających/oznaczających innych bogów, dla innych form bo-
gów stojących obok niego, [jednak] z wiedzą, że najwyższy antarjamin jest na ich
końcu [winien oddawać cześć] – bez tej [wiedzy] pojawia się trudność. „Zaprawdę,
od oczyszczania z błota unikanie kontaktu [z nim] jest dużo lepsze”.

34. nyàyena bhagavadekàntaviùõuvàsudevanàràyaõake÷avamàdhavàdi÷abdapuraþ-
sarabhagavadàràdhanaprakriyàniratàþ ÷uddhayàjinaþ ÷vetadvãpavàsinaþ ekày-
ana÷àkhàniùñhaparamaikàntyudàhàraõabhåtàþ /

Ci , którzy wedle tej reguły oddani jedynie Bogu i czczeniu Boga pod imionami
Wisznu, Wasudewa, Narajana, Keśawa, Madhawa i innymi, oddają cześć w czysty
[właściwy] sposób, żyją na Białej Wyspie i są przykładem najwyższego oddania
tylko jednemu, oddani gałęzi Ekajany.

                                                                 
22 Termin pràvaõya pandit Varada Desikan tłumaczy jako przywiązanie, inklinację.
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35. ata eva teùvatyartham àdaro bhagavata iti bhàrate prapa¤citam / `samo `haü
sarvabhåteùu na me dveùyo `sti na priya` //

Dlatego Bóg szczególnie o nich dba. Mówi o tym Mahabharata [BhG 9.29ab]:
„Jestem taki sam dla wszelkich stworzeń, nikt nie jest mi niemiły i nikt nie jest mi
[szczególnie] drogi.

36. iti vadann evàha, `ye bhajanti tu màü bhaktyà mayã te teùu càpyaham` / iti /
Tak mówi. I [BhG 9.29cd] mówi: „Ale ci, którzy mi służą z oddaniem, są we mnie,
a ja jestem w nich.

37. evaü, `caturvidhà bhajante màü / ityuktvà,
udàràþ sarva evaite /
iti sarvàn pra÷aüsann evopari prastauti,
j¤ànã tv àtmaiva me matam / ityàdi /

Tak [mówi BhG 7.16a]: „Czworaki [rodzaj wyznawców] mnie czci”23. Mówi
[w BhG 7.18a]: „Oni wszyscy są szlachetni”, tak ich chwaląc. I jeszcze chwali [ich
w BhG 7.18b]: „Mądrego uważam za mnie samego”.

38. anekàntibhiþ kriyamàõaü yat tat sarvaü devadevasya caraõàv upatiùñhate,
sarvadevanamaskàraþ ke÷avaü prati gacchati /
iti nyàyenety uktvà bhàrata evedam apyadar÷i
yàþ kriyàþ saüprayuktàþ syur ekàntagatabuddhibhiþ /
tàþ sarvàþ ÷irasà devaþ pratigçhõati vai svayam // iti /
I dalej [MBh 13.639.4pr.24]:

Co czynią ci, którzy nie są oddani tylko jednemu celowi [czyli czczeniu wyłącznie
Wisznu], to [i tak] trafia do stóp Boga. Ten, kto kłania się wszystkim bogom, zmie-
rza do Ke÷awy. Tak mówiąc, używając słów Mahabharaty [MhBh 12.331.50],
stwierdza: „Wszystkie czyny tych, którzy umysł zwrócili ku jedynemu, Bóg na
siebie bierze”.

39. tathà gauravaü vahati pà¤caràtriùu, yathà tatkriyàþ ÷irasà gçhõàtãti /
Stąd cieszy się czcią wyznawców pańćaratry, bowiem bierze na siebie ich czyny.

40. vi÷vato virajya jãvàtmànam api ÷uddhaü nirdhàya tadanantaraü paramàtmànam
upàsituü pravçttàþ tadabhyasanaparà÷ ca ye, teùàü svàràdhnaprakriyàþ prati-
pàdayituü pravçtto bhagavàn, àràdhyànàü vigrahàõàm avatàrabhåtitvàt
÷uddhayajanasaraõim evopadi÷et /

                                                                 
23 BhG 7.16cd wymienia ich z nazwy: àrta, jij¤àsu, arthàrthin, j¤ànin. Terminy te oznaczają wyznaw-

ców: 1) cierpiącego, dotkniętego czymś, 2) szukającego/pragnącego wiedzy, 3) tego, który pragnie
osiągnięcia własnych celów, i 4) znawcę, tego, który posiada wiedzę.

24 Błędna referencja. Referencje do tekstów podajemy za autorem, ale nie zawsze są one poprawne
i nie zawsze jest jasne, z jakiej wersji tekstów autor tekstu korzystał. Te wątpliwe referencje bę-
dziemy sygnalizować znakiem zapytania (?).
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Ci, którzy porzuciwszy wszystko i zrozumiawszy, że dusza jest czysta, zaczęli me-
dytować nad Najwyższym i są oddani jego wielbieniu, im Pan począł objaśniać
[właściwy] sposób czczenia go i form odpowiednich dla oddawania czci, ponieważ
są formami awatarów; właściwy sposób oddawania [mu] czci [im] objaśnił.

41. ato vàsudevatadvyåhavibhavàradhanapratipàdakam ekàyanam eva paramà-
daràspadaü bhagavataþ /

Dlatego Ekajana, wykładająca [zasady] czczenia Wasudewy, jego form vyåha
i form vibhava jest domeną/miejscem najwyższej czci [okazywanej] Panu.

42. tadanadhikàriviùaye ca vyàmi÷rayajanaparavedapracàraþ, eùàm apy ananta
uddharaõãyatvàt /

Ci, którzy nie mają kwalifikacji do oddawania [mu] czci w taki sposób, powinni
ostatecznie podjąć sposób mieszany z [zasadami znanymi z ] innych Wed, jako że
jest najlepszy.

43. tadàha – ananyadevatàbhaktà ye madbhaktajanapriyàþ /
màm eva ÷araõaü praptàs te `tãva dayità mama / iti /

Dlatego mówi się [MBh 14.App.4.1668pr. (?)]: „Ci, którzy nie są wyznawcami
[żadnego] innego boga, są mili moim wyznawcom”. [MBh 14.App.4.1669pr. (?)]:
„Ci, którzy przybywają do mnie pod opiekę, są mi bardzo mili”.

44. tarhi prathamopadiùñadevatàntaryàmibhagavadråpabodhakamantramålaka-
karmànuùñhànaü parityajya ÷uddhayajana eva sarvaiþ prayatitavyam iti matir
màbhåt /

Nie należy jednak sądzić, że wtedy, po porzuceniu praktykowania rytuałów mają-
cych źródło w mantrach, które mówią, że bóg ma formę „wewnętrznego kierowni-
ka” innych bogów wymienionych na początku, winien być przez wszystkich pod-
jęty [wyłącznie] ten czysty sposób czczenia.

45. nityanaimittikeùu karmasu teùàm anuprave÷o na doùàya, teùàü karmaõàü pha-
lodde÷ena karaõàt, akaraõe pratyavàya ity evànuùñhànàt /

Gdy oni [inni bogowie] pojawiają się w rytuałach codziennych i okazjonalnych, nie
prowadzi to do grzechu z powodu spełniania dla nich rytuału z intencją osiągnięcia
owoców, ponieważ to brak rytuałów jest przewiną, a nie ich dokonywanie.

46. asmàbhir anudde÷e `pi avarjanãyatayà devatàntaràõy api tatra nimantribràhmaõa-
nyàyena tçptà bhavanti cet, na tatràsmàbhir vidveùaþ kàryaþ /

My nie oczekujemy [owocu], to jest bowiem nieuniknione; pomniejsi bogowie zaś
są zadowalani zgodnie z zasadą o zaproszonym braminie*, a my nie czynimy ni-
czego złego.
*Gdy zaprasza się bramina i okazuje mu cześć, w ten sposób zadowala się bogów.
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47. kàmyaü tu kimapi na karym, na taràü devatàntarodde÷enà yujyate,
durnimitte bhaye pàpe grahàdãnàü viparyaye /
viùõutadbhaktapåjàbhiþ ÷àntiü kurvãta nànyathà //

Nie powinno się praktykować rytuałów intencjonalnych i niczego, co byłoby skie-
rowane ku innym bogom [Bhàradvajasaühità 1.80]: „Gdy pojawi się zły omen,
strach, grzech, zła pozycja planet, poprzez czczenie Wisznu i jego wyznawców
powinien [je] uspokajać, a nie inaczej.

48. àrambhe karmaõàü puùñyai vighnànàü pra÷amàya ca /
kuryàt saparivàrasya viùvaksenasya påjanam // ityàdi /

[Bhàradvajasaühità 1.84] mówi: „Na początku rytuałów [spełnianych w intencji]
pomyślności i dla usunięcia przeszkód winien oddać cześć Wiszwaksenie wraz
z [jego] towarzyszami”.

49. yathà hi viùayasaünidhir atyantaniþspçheõàpi yathà÷akti varjanãyaþ tathà para-
maikàntinàü devatàntarasaünidhiþ / teùàü bàdhakaviùayasaünidhàyakatvàt /

Tak jak bliskości/obecności przedmiotów zmysłów nawet ten, kto całkowicie [po-
rzucił przywiązanie], ze wszystkich sił winien unikać, tak samo ci, którzy w pełni
oddali się ekancie, winni unikać bliskości pomniejszych bogów, powoduje to bo-
wiem bliskość przedmiotów, które ich wiążą.

50. ÷råyate ca bçhadàraõyake
yathà pa÷ur ayaü sa devanàm / yathà ha vai bahavaþ pa÷avo manuùyaü
bhu¤jyuþ, ekam ekaika puruùo devàn bhunakti / ekasminn eva pa÷àv àdãyamàne
apriyaü bhavati, kim tu bahuùu / tasmàd eùàü tann apriyam, yad etan manuùyàþ
vidyuþ iti.

Słyszy się w Bçhadàraõyaka [4.10]: „On jest jak zwierzę* dla bogów. Tak jak wiele
zwierząt służy człowiekowi, tak każdy człowiek służy bogom. Gdy zabiera się jed-
no zwierzę, to jest to niemiłe, a co [dopiero] gdy [zabiera się ich] wiele. Dlatego dla
nich [dla pomniejszych bogów] nie jest miłe, gdy ludzie poznają/wiedzą to [gdy
rozpoznają go jako najwyższego i jedynego boga]”.
* pa÷u oznacza przede wszystkim zwierzęta udomowione, szczególnie bydło.

51. evaü brahmavedanasya devàniùtatvàd eva smçtir api,
paramàtmani govinde bhaktim udvahatàü nçõàm /
saüsàranyånatàbhãtàs trida÷àþ paripanthinaþ / iti /

Dlatego poprzez fakt, że bogowie nie życzą sobie tego, teksty tradycji [mówią]:
„Z powodu ludzi, którzy okazują uwielbienie Najwyższemu Panu Gowindzie trzy-
dziestu [bogów] obawia się, że będzie mniej [ludzi] w świecie [więc] stają [im] na
drodze [utrudniają ludziom osiągnięcie zbawienia]”.
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52. uparicaravasur apy adhaþ papàta deveùu dàkùiõyaü vahan, kiü punar anye?
Nawet Uparićarawasu (Uparicaravasu) spadł w dół/upadł, okazując respekt [innym]
bogom, a cóż dopiero w wypadku innych [istot]?25

53. tasmàd [corr.; tasmàt ed.] devatàntaravarjanena ekavàsudevàràdhanapratipàda-
kam ekàyanaü mukhyaü målabhåtaü ca /

Dlatego, unikając innych bogów, Ekajana, która wyjaśnia [metody] czczenia jedy-
nie Wasudewy, jest najważniejsza i stanowi źródło.

54. na tanniùñhà÷ caiva mucyate,
ye tu vàkaniùanniùñhàþ tattatsaüskàrasaüskçtàþ /
te vai bhàgavatàþ ÷uddhàþ vàsudevaikayàjinaþ // iti /

Nie tylko ci, którzy w niej mają oparcie, są wyzwoleni [Bhàradvajasaühità 5.12]:
„Ci, którzy mają oparcie w tekście Wed [także Ekajany] i upaniszad, [ale] i zostali
poddani oczyszczającym rytuałom (saüskàra) [nakazanym przez nie], ci są Bhaga-
watami, czystymi i oddającymi cześć jedynie Wasudewie”.

55. tat siddhaü sarvaj¤aparamapuruùakçpàparãvàhatvàt, sarvavedànurodhitvàt,
ekàyanàkhyamålavedopajãvitvàc ca pà¤caràtraü kàrtsnena pramàõam iti /

I w konkluzji: Ponieważ wypływa z łaski wszechwiedzącego Najwyższego Puru-
szy, ponieważ pozostaje w zgodzie ze wszystkimi Wedami i ponieważ jest zależna
od Wed mających swe źródło w tej, którą zwą Ekajaną, pańćaratra jest całkowicie
autorytatywna.

56. arvàcãnakatipayabhàgàpràmàõyaü ca varjanãyam iti vibhàgàvasare vakùyate /
Winno odrzucić się [wątpliwości tyczące] braku autorytatywności pewnych części,
które są nowe. Będzie o tym mowa w części dotyczącej podziału.

Wiraraghawaćarja, jako tradycyjny pandit będący jednocześnie śriwisznuitą, pi-
sze swój tekst z pozycji znawcy tradycji wisznuickiej, ale i znawcy wedyjskiej or-
todoksji. Przytacza cytaty z wielu dzieł tej literatury, szczególnie często odnosząc
się do Mahabharaty. Pojawiają się także w jego tekście odniesienia do dzieł pańća-
ratry, choć z oczywistych względów argumentów na poparcie tezy o autorytatyw-
ności tradycji należy poszukiwać również poza jej własnymi tekstami, to głos
z zewnątrz decyduje bowiem o autorytecie lub jego braku.

W początkowej partii tekstu Wiraraghawaćarja skupia się na wykazaniu, że
Ekajanaweda jest integralną częścią Wed, a fakt pojawiania się nowych części czy
różnych nowych wersji tych tekstów nie jest niczym niezwykłym, wszystkie one
bowiem zostały „ujrzane”, a czasem także „usłyszane” ponownie, jak to było

                                                                 
25 Władca o imieniu Uparićarawasu, jeżdżący rydwanem po niebie, stanął po stronie bogów w dysku-

sji pomiędzy bogami i mędrcami, gdy bogowie uznali, że potrzebują ofiar z prawdziwych zwierząt,
a nie tych zrobionych z mąki, i za to został strącony w dół. Patrz na przykład PARMESH-
WARANAND 2001, s. 576.
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w przypadku jednej z redakcji Jadźurwedy. Jeśli nie dyskutuje się o autorytecie
innych części objawienia wedyjskiego, to tak samo nie powinna budzić kontrower-
sji Ekajanaweda (1–5).

Autor odwołuje się dalej do wcześniejszych dyskusji filozofów i przypomina, że
podjęli oni już decyzję w tej kwestii, a więc wątpliwości są nieuzasadnione, zwłasz-
cza że Ekajanaweda pojawia się także w komentarzu Sajany i innych równie auto-
rytatywnych tekstach związanych z tradycją ortodoksyjną. Jeśli kwestionuje się
autorytet Ekajanawedy, to równie dobrze można by zakwestionować autorytet Ma-
habharaty i innych akceptowanych powszechnie tekstów (6–7).

Z kolei teksty samej pańćaratry jednomyślnie uznają za swoje źródło Ekàya-
na÷àkhà, której autorytet, podobnie jak pozostałych Wed, został ustalony przez ich
kompilatora Wedawjasę (Vedavyàsa) (8–10).

Wiraraghawaćarja przypomina też mędrców będących źródłem wiedzy pocho-
dzącej jednak od samego Narajany, który ją im przekazał dla dobra świata i ludzi
(11–13).

Wśród innych ortodoksyjnych źródeł mówiących o Ekajanie autor wymienia
także upaniszadę Ćhandogja, która umieszcza Ekajanę wśród innych wymienia-
nych przez siebie autorytatywnych nauk i tekstów (14).

O Ekajanie jako jednym z korzeni wielkiego drzewa Wed niejednokrotnie mó-
wią same teksty pańćaratry (na przykład Pàrame÷varasaühità) oraz Mahabharata.
Wiraraghawaćarja przytacza także fragment Pà¤caràtrarakùà Wedanta Deśiki,
w którym autor wspomina o istnieniu wielu gałęzi Wed powstałych w różnym cza-
sie (15–18).

Kolejnym dziełem umacniającym autorytet pańćaratry jest âgamapràmàõya,
która zresztą odwołuje się do Kà÷mãràgamapràmàõya, gdzie, jak głosi tradycja,
jednoznacznie przedstawiono kwestię boskiego, a dokładnie nie-ludzkiego pocho-
dzenia (apauruùeyatva) Ekajanawedy. Przy tej okazji Wiraraghawaćarja rozważa
także kwestie autorstwa i tytułu tego dzieła (19–24).

W drugiej części tekstu Wiraraghawaćarja, po odniesieniu się do wcześniejszych
źródeł istotnych dla dyskusji o autorytatywności Ekajany jako pełnoprawnej części
wedyjskiego objawienia, przechodzi do kwestii doktrynalnych przemawiających za
autorytetem tradycji pańćaratry. Podkreśla więc, że odrzucanie autorytetu pańćara-
try, to w istocie odrzucanie Wisznu jako najwyższego obiektu czci
(viùõupàramyaviùayapratyavasthàna) (24).

Sam termin ayana, pojawiający się nawet w imieniu Narajany, ale też na przy-
kład w Puruùasåkta26, gdy w hymnie mówi się o jedynej drodze wyzwolenia, suge-
ruje wyłączność ekajany jako oferującej jedyną właściwą drogę dla wszystkich
wyznawców (25–26).

Wiraraghawaćarja wyjaśnia, że bóg stworzył świat, kierując się współczuciem
dla istot żywych, aby dać im możliwość osiągnięcia zbawienia, ale warunkiem

                                                                 
26 Jak pisaliśmy wyżej, w rzeczywistości to tekst Taittirãyàraõyaka 3.12.1.
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zbawienia jest uznanie boga (Wisznu-Narajany) za jedyny obiekt czci. Dostrzegając
jednak braki wiedzy ludzi i rozumiejąc pragnienie pomniejszych bogów do ciesze-
nia się czcią i ofiarami wiernych, bóg aprobuje oddawanie czci także innym bogom.
Niemniej widząc niechęć gorliwych wyznawców do takich form kultu, pokazuje im
także prawdziwy przedmiot czci, chwalony już przez upaniszady. To Narajana jest
wielbiony w tekstach wedanty oraz poprzez ofiary i ascezę, i to ku niemu winni się
kierować wyznawcy. Ci, którzy oddają cześć także innym bogom, powinni też wie-
dzieć, że tak naprawdę zawsze czczą Narajanę, który jest „wewnętrznym kierowni-
kiem” wszystkiego (sarvàntaryàmin). Nie jest to jednak idealny sposób, bo najwła-
ściwsze jest czczenie wyłącznie Wisznu, także w jego różnych formach, i tak wła-
śnie czynią wyznawcy ekajany. Stąd są najbliżsi bogu, choć i inni, czcząc innych
bogów, ostatecznie czczą Wisznu. Jedyny bóg jest obiektem czci swych wyznaw-
ców także dlatego, że bierze na siebie ich czyny, a więc i ich skutki. To właśnie
oddanym jednemu bogu sam Wisznu objaśnił, jak winni go czcić, i dlatego to wła-
śnie Ekajanaweda, w której te zasady są wyłożone, tworzy tradycję; w niej okazuje
się bogu najwyższy szacunek i czci się go w najlepszy sposób (26–41).

Dla tych, którzy nie należą do tej tradycji, jako najlepszy rekomenduje się spo-
sób czczenia wedle innych metod znanych z Wed, jako że Wedy są najwyższym
i najlepszym źródłem. Wiraraghawaćarja podkreśla więc wagę źródeł wedyjskich
i ich dominację nad wszystkimi innymi. Źródła wedyjskie powinny zresztą być
nadal stosowane przez wyznawców, nie wszyscy bowiem mogą czcić boga wedle
reguł Ekajany. W zgodzie z tym co mówił wcześniej o dopuszczalności czczenia
innych bogów, Wiraraghawaćarja stwierdza, że spełnianie różnych rodzajów rytu-
ałów nie jest grzechem, ale jest nim z pewnością zupełne ich zarzucenie, nie po-
winno się jednak oczekiwać owoców takich rytuałów. Można w tym poglądzie
Wiraraghawaćarji odnaleźć reminiscencje Bhagawadgity, która, nie zachęcając do
porzucenia wszelkich działań, nakazuje wykonywać je tylko jako akty zwrócone ku
bogu, jako akty oddawania mu czci27. Autor sprzeciwia się jednak dokonywaniu
rytuałów intencjonalnych (kàmya), przywołując cytat z jednego z tekstów pańćara-
try zatytułowanego Bhàradvajasaühità, który w wypadku pojawienia się złowróżb-
nych okoliczności nakazuje po prostu czczenie Wisznu, wyznawca zaś, aby zapew-
nić sobie pomyślność i usunąć przeszkody, winien czcić Wiszwaksenę (42–48).

Co ciekawe, Wiraraghawaćarja zmienia w jednym miejscu użyty w tekście
Bhàradvajasaühità termin siddhi na puùñi. Zarówno podkreślenie zakazu odprawia-
nia rytuałów kàmya, jak i ta drobna ingerencja w tekst wydają się znamienne.
Uczony bramin, będący jednocześnie śriwisznuitą, z pewnością takich rytuałów nie
może akceptować, a zmiana z siddhi, co zwykle oznacza moce nadnaturalne, na
puùñi, co oznacza po prostu pomyślność, ma zapewne służyć uniknięciu dwuznacz-
ności i podkreśleniu, że z pewnością nie chodzi o nadnaturalne siły. Jest to zabieg
nie tyle uprawniony, bo Wiraraghawaćarja ingeruje w tekst jednego z tekstów saü-

                                                                 
27 Patrz na przykład uwagi o interpretacji carama÷loka w CZERNIAK-DROŻDŻOWICZ 2008, s. 54–55.
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hità, ile zrozumiały w tekście mającym przecież po raz kolejny podkreślić ortodok-
syjny charakter pańćaratry, a jego cechą z pewnością nie mogły być rytuały zawsze
budzące sceptycyzm bramińskiej ortodoksji.

Unikanie rytuałów kàmya wiąże się z unikaniem rytuałów odprawianych dla in-
nych niż Wisznu bogów, według Wiraraghawaćarji bowiem nawet ktoś, kto porzu-
cił przywiązanie do przedmiotów zmysłów, winien unikać pokus; lepiej też gdy
ktoś, kto mógłby też czcić innych bogów, skupia się na oddawaniu czci temu jed-
nemu. Dla pomniejszych bogów istnienie ekajany nie jest faktem pomyślnym, tracą
oni bowiem w ten sposób wyznawców. Wiraraghawaćarja nie ma więc wątpliwości,
że mogą oni stwarzać wyznawcom ekajany trudności, i przytacza w tym miejscu
historię Uparićarawasu, z której wynika, że nawet oddając im cześć, człowiek nie
jest bezpieczny, dlatego według Wiraraghawaćarji ekajana skupiona na jednym,
najwyższym Wisznu jest najlepsza (49–53).

Mianem bhagawatów (bhàgavata) określa Wiraraghawaćarja tych, którzy wy-
znają ekajanę, ale i przeszli wymagane przez tradycję obrzędy saüskàra28. Nie
pozostawia więc autor wątpliwości co do tego, że wyznawcy ekajany są jednocze-
śnie ściśle związani z bramińską ortodoksją (54).

Konkludując, Wiraraghawaćarja stwierdza, że pańćaratra, pochodząc bezpo-
średnio od najwyższego boga i będąc wyrazem jego łaski, a także odnosząc się do
Wed i mając źródło w Ekajanie, powinna być bezwzględnie uważana za autoryta-
tywną (55).

Tekst Wiraraghawaćarji, będący zresztą częścią większej całości poświęconej
tradycji pańćaratry, jest kolejnym głosem w dyskusji, nie tyle koniecznym ze
względu na szczególne zagrożenia dla pańćaratry ze strony ortodoksów w dobie
współczesnej, ile głosem wskazującym raczej na żywotność tradycji i na to, że cią-
gle jeszcze tradycyjni uczeni chcą o niej dyskutować, a takie dyskusje przez wieki
stanowiły podstawę dalszego rozwoju tradycji filozoficzno-religijnych. Jest to więc
być może znak nadziei dla pańćaratry, która ciągle jeszcze jest warta uwagi i dys-
kusji; także jej trwanie w południowoindyjskich świątyniach nie wydaje się obecnie
zagrożone z zewnątrz przez konkretną rywalizującą tradycję. Większym niebezpie-
czeństwem, o czym już pisaliśmy w pierwszej części Studiów nad pańćaratra29,
może być laicyzacja życia, która z jednej strony, zmniejsza zainteresowanie synów
obecnych kapłanów podejmowaniem kapłańskich obowiązków w świątyniach,
a z drugiej strony może też ograniczyć liczbę korzystających ze świątyń wyznaw-
ców, choć to na razie nie wydaje się istotnym dla Południa Indii problemem.

                                                                 
28 O obrzędach saüskàra patrz na przykład CZERNIAK-DROŻDŻOWICZ 1998.
29 Patrz CZERNIAK-DROŻDŻOWICZ 2008.





Część II





ùñ  

 

Jedną z najbardziej charakterystycznych cech nurtów tantrycznych, w tym pańćara-

try, jest kult konkretnych bóstw, są to bowiem tradycje z gruntu teistyczne, ale też 

monoteistyczne, ponieważ obiektem czci jest tylko jeden bóg, obecny jednak  

w wielu postaciach. Tradycje tantryczne zakładają przy tym dość specyficzny sto-

sunek do bóstwa, ponieważ oddawanie czci bogom nie tylko ma zyskać ich łaskę, 

ale też poddać ich woli wyznawcy. Rytuał tantryczny, w którym operuje się poten-

cjami bóstwa (÷akti) w formie mantr, a częściowo także mudr (mådra)
2
, umożliwia 

wykorzystanie tych potencji dla własnych celów wyznawcy
3
. Wyznawcy różnie te 

cele określają, a w tradycjach tantrycznych są one definiowane i jako uzyskanie 

wyzwolenia, i jako osiągnięcie dóbr ziemskich, a dokładniej – uzyskanie zbawienia 

po nacieszeniu się dobrami ziemskimi. W późniejszym okresie rozwoju w części 

tradycji tantrycznych wzmocnieniu uległ element bhakti, który złagodził nieco ty-

powo tantryczny, czyli zakładający osiągnięcie własnych celów przy użyciu bo-

skich mocy, aspekt czynności rytualnych. Tak więc po okresie upaniszadowym, 

gdy bóg jawił się jako nieosobowa siła czy istota ogarniająca i przenikająca 

wszechświat oraz czczona głównie poprzez medytację nad nią, religie indyjskie 

weszły na przełomie er, a zwłaszcza w pierwszych wiekach naszej ery, w fazę swo-

istego powrotu do koncepcji czczenia konkretnych bogów, podobnie jak to było 

w epoce wedyjskiej. Odmiennie jednak niż w rytuale wedyjskim, który miał bogom 

dostarczyć sił i dzięki któremu wyznawca zdobywał ich przychylność, rytuał tan-

tryczny był zdecydowanie bardziej zwrócony ku osobistym celom indywidualnego 

wyznawcy.  

                                                                  
1
 O kwestiach dotyczących koncepcji obecności boga w wizerunkach i roli świątyni w tradycjach 

tantrycznych oraz o religijnej roli sztuki Południa Indii wpominaliśmy już na przykład w pierwszej 

części Studiów nad pańćaratrą (CZERNIAK-DROŻDŻOWICZ 2008) oraz w artykule Religijna sztuka 

południa Indii (CZERNIAK-DROŻDŻOWICZ 2010).  
2
 O roli formuł mantra i gestów mudrà w rytuale pisaliśmy w CZERNIAK-DROŻDŻOWICZ 2003, 

s. 127, przywołując też opinię H. Brunner na temat ich rytualnej funkcji.  
3
 O cechach pańćaratry, jej teologii i filozofii pisaliśmy już na przykład w CZERNIAK-DROŻDŻOWICZ 

2003 i CZERNIAK-DROŻDŻOWICZ 2008.  

 



 

 

Jak się przypuszcza, to właśnie indywidualny wyznawca, być może należący do 

jakichś, trudnych dziś do określenia, grup ascetów, był pierwszym adresatem trady-

cji. Z czasem w jej centrum wyznawcę indywidualnego, do którego w początko-

wym okresie były tradycje tantryczne skierowane, w dużej mierze zastąpiła spo-

łeczność, której życie religijne i rytuały przeniosły się z domu do świątyni. Rytuały 

w swej intencji i dla dobra własnej rodziny były spełniane przez indywidualnego 

wyznawcę zwykle w domu, choć mogła to też być specjalnie przygotowana do tego 

celu mandala (maõóala), a nawet świątynia; noszą one nazwę àtmàrtha. Rytauły 

spełniane dla innych, przede wszystkim w świątyni, zwane są paràrtha. Próbując 

zdefiniować te dwa rodzaje kultu, H. Brunner rozważa też kwestie początków kultu 

świątynnego i jego związek z typem paràrtha4
. Trudno tu jednak o ostateczną kon-

kluzję, jak bowiem pisze Brunner, nie wydaje się, aby w świetle dotychczas do-

stępnych źródeł można było jednoznacznie ocenić, kiedy rozwinął się kult i rytuał 

świątynny. Trudno jednoznacznie stwierdzić, że wcześniej istniał wyłącznie rytuał 

indywidualny, spełniany przez uprawnionego, inicjowanego wyznawcę, ale we 

własnej intencji i zwykle w samotności – w domu czy w specjalnym miejscu, a nie 

w miejscu publicznym. Brunner na przykład sugeruje, że mogły istnieć też wiejskie, 

niewielkie miejsca kultu z jakimś rodzajem wizerunków boga, w których zbiorowo 

cześć oddawali mu mieszkańcy wioski, niekoniecznie inicjowani i przygotowani do 

spełniania czynności rytualnych, były to bowiem proste formy kultu, takie jak 

składanie bogu kwiatów, ziaren, a zapewne też zwierząt. Brunner nie wyklucza, że 

w wyniku rozwoju takich miejsc kultu z czasem zaczęły powstawać świątynie. 

Jednoznaczne wyjaśnienie przyczyn rozwoju kultu świątynnego nie jest proste 

ani nie leży w zakresie niniejszej publikacji. Zapewne należałoby tu, oprócz stricte 

religijnych, wziąć pod uwagę czynniki historyczne, społeczne, polityczne i wresz-

cie, wcale nie najmniej ważne, czynniki ekonomiczne
5
. Jak na przykład pisze Ap-

padurai, na Południu Indii – począwszy od czasów panowania dynastii Pallawów 

(Pallava), a potem dynastii Ćolów (Cola), niezwykle istotnym elementem stały się 

donacje władców, służące budowaniu nowych świątyń. Stało się to jeszcze bardziej 

widoczne za panowania dynastii Widźajanagara (Vijayanagara), gdy gwałtownie 

spadła liczba donacji na rzecz osiedli bramińskich (brahmadeya), a “dotowanie 

świątyń stało się główną metodą rozszerzania władzy królewskiej na nowe rejo-

ny”
6
. Rozwój kultu świątynnego, którego opisy odnajdujemy także w tekstach pu-

ranicznych, stwarzał możliwość szerszego zaistnienia tradycji w świadomości wy-

znawców spoza kręgów tantrycznych, a z czasem tradycje tantryczne zmonopoli-

                                                                  
4
 Patrz BRUNNER 1990.  

5
 O świątyniach Południa Indii, także z perspektywy socjologicznej, historycznej i ekonomicznej, 

patrz na przykład STEIN 1960 i 1977; APPADURAI 1977 i 1987; APPADURAI/BRECKENRIDGE 1976; 

GOOD 1989; SPENCER 1987. Do zagadnień dotyczących świątyni, w tym także początków kultu 

świątynnego, zamierzamy powrócić w planowanej trzeciej części Studiów nad pańćaratrą.  
6
 APPADURAI 1977, s. 48–49.  
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zowały życie świątynne, szczególnie na Południu Indii
7
. Poprzez umiejętność 

“sprowadzenia boga na ziemię” wykwalifikowani wyznawcy tradycji, takich jak 

pańćaratra, waikhanasa czy śaiwasiddhanta (÷aivasiddhànta), stali się niezbędnym 

elementem życia religijnego, włączyli się w jego główny nurt, stając się z czasem 

jego nieodzownym i integralnym, a nawet dominującym elementem, odnajdując 

i umacniając swoje miejsce i tożsamość w obrębie szeroko pojmowanej społeczno-

ści wyznawców tradycji hinduistycznych.  

Próbując wyjaśnić przyczyny rozwoju kultu świątynnego, możemy zaryzykować 

tezę, że jedną z nich mógł być fakt, iż skomplikowane rytuały przeznaczone dla 

indywidualnego wyznawcy, ale wymagające uprawnień nadawanych przez specjal-

ne praktyki inicjacyjne, nie mogły być dostępne szerokim rzeszom społeczności 

wyznawców. Część wyznawców ani nie miała wystarczających kompetencji 

i uprawnień (adhikàra) do podejmowania pewnych praktyk, ani też nie była tak 

mocno zaangażowana w swój rozwój religijny, aby podejmować trudną drogę zaa-

wansowanego wyznawcy tradycji tantrycznych. Zapewnienie trwania i rozwoju 

tradycji wymagało jednak stworzenia warunków, w których i ci mniej zaawanso-

wani czciciele, ale za to bardziej liczni, mogli znaleźć swoje miejsce w społeczno-

ści wyznawców. Świątynia była obszarem przybliżającym wyznawcę do bóstwa. 

Przywołując opinię Gerharda Oberhammera dotyczącą procesu tzw. mityzacji czy 

mitologizacji
8
, czyli swoistego przełożenia jednostkowego doświadczenia trans-

cendencji na swego rodzaju zrozumiały wzór, który może być przyswojony przez 

współwyznawców, dzięki czemu staje się zrozumiałą, konieczną podstawą, wokół 

której tradycja się tworzy i umacnia, możemy stwierdzić, że także kult świątynny 

jest wyrazem takiego procesu adaptacji pewnych wzorców przez społeczność. 

W świątyni zyskuje ona miejsce spotkania świadków, niekoniecznie naocznych, 

i wyznawców konkretnej wersji objawienia. Jest też świątynia ucieleśnieniem 

i manifestacją boga, a jej elementy to części wszechświata, który jest w bogu za-

warty
9
.  

                                                                  
7
 Trudno odnaleźć odniesienia do kapłanów świątynnych w tekstach Alwarów (â‚vàr), co świadczy 

nie tyle o braku kultu świątynnego czy nieobecności kapłanów, ile raczej o ich niewielkiej roli 

w religijnej myśli Alwarów. Ponieważ hymny Alwarów mówią o tym, że sami wyznawcy winni 

tworzyć wizerunki boga i sami mają je czcić, sprzątając pomieszczenia, w których znajdują się wi-

zerunki, przynosząc kwiaty i wodę itp., pojawia się przypuszczenie, że kapłani w czasach Alwarów 

nie sprawowali konkretnych funkcji w świątyni, a cześć bogu oddawali głównie w domu lub pry-

watnych miejscach kultu. O tej kwestii pisze na przykład Katherine Young (YOUNG 2007, s. 203– 

–210), która raczej skłania się ku opinii, że choć Alwarowie nie mówią o nich wprost, kapłani 

pańćaratry mogli być w ich czasach obecni w wisznuickich świątyniach. Argumentem za tym 

przypuszczeniem jest dla Young fakt, że Jamuna w âgamapràmàõya odnosi się do konkretnych 

grup pańćaratrów, także kapłanów świątynnych, a więc musieli oni w jego czasach (X wiek n.e.) 

być już grupą wyraźnie osadzoną w życiu świątynnym.  
8
 Patrz na przykład OBERHAMMER 1992 i 2003.  

9
 O kwestii mityzacji świątyni patrz też RASTELLI 2003.  



 

 

Kierowanie praktyk do konkretnych bogów stwarzało możliwość rozwoju “reli-

gii świątynnej”, bogom należało bowiem w określonym miejscu i w konkretnej 

formie oddawać cześć. Bogowie stali się też bardziej realni, a rozwój praktyki two-

rzenia ich wizerunków, zresztą na wzór form opisanych w tekstach religijnych jako 

objawione przez samego boga, sprawiał, że stawali się bardziej dostępni wyznawcy.  

Czemu bóg sam objawiał swoją formę, zasady tworzenia swoich wizerunków 

i ich czczenia? Zapewne dlatego, że w tradycjach tantrycznych pojawił się pogląd, 

iż tylko w takich właśnie odpowiednich, objawionych formach bóg jest realnie 

obecny w świecie. Nadal wierzono, że jego forma najwyższa, transcendentna, nie 

jest w żaden sposób dostępna wyznawcy, bóg jednak miał wiele form immanent-

nych, obecnych w tym świecie i ten świat konstytuujących
10

. Dzięki objawionym 

przez boga formom wyznawca ma szansę okazywać mu cześć i oddanie, przez co 

zyskuje możliwość osiągnięcia swoich ziemskich celów, a następnie wyzwolenia
11

.  

Koncepcja stałej obecności boga w jego konsekrowanych przedstawieniach była 

wspólna różnym tradycjom tantrycznym. Zarówno śiwaici, jak i wisznuici rozumie-

li ją w ten sam sposób. Nie zmienia tego fakt obecności w rytuale elementów wzy-

wania boga do jego wizerunków (àvàhana) i, po zakończeniu ofiary, odsyła-

nia/zwalniania go (visarjana). Te elementy ceremonii nie oznaczają bowiem, że 

boga w wizerunku nie było, ale że ceremonia wymagała zawezwania go do uwagi 

w czasie jej trwania. Z kolei po zakończeniu ceremonii przeprasza się boga za to, że 

ta jego skoncentrowana na rytuale uwaga nie jest już potrzebna. W tradycji śiwaic-

kiej możemy odnaleźć odpowiednie referencje wyjaśniające tę kwestię
12

: 

                                                                  
10

 Według śriwisznuitów oprócz formy najwyższej i transcendentnej bóg ma formę będącą siedzibą 

wszystkich światów zwaną, jak podaje Narayanan, divya mai gala vigraha (?) i to ona jest źródłem 

kolejnych pięciu. Patrz NARAYANAN 1984, s. 53–54.  
11

 Jednym z najnowszych opracowań dotyczących także wczesnych wizerunków wisznuickich jest 

obszerna książka Charlotte Schmid, dotycząca wizerunków krisznaickich z Mathury (Mathurà). 

Z kolei kultowi boskich wizerunków w jednej z późniejszych tradycji wisznuickich, w bengalskim 

ruchu Ćaitanji (Caitanya), poświęcił swoją pracę Kenneth Russell Valpey (książka została także 

przetłumaczona na język polski, a tę informację zawdzięczam prof. Joannie Sachse). Patrz SCHMID 

2010 i VALPEY 2006.  
12

 Jestem wdzięczna prof. Alexisowi Sandersonowi za cenne uwagi dotyczące kwestii rozumienia 

obecności boga w wizerunkach w tradycji śiwaickiej oraz wskazanie odpowiednich fragmentów 

w tekstach śiwaickich i udostępnienie fragmentów nieopublikowanych manuskryptów. Oprócz po-

niżej cytowanych prof. Sanderson wskazał także na przykład: Devyàmata, NAK 1–279, NGMPP 

A41/15 (`Ni÷vàsàkhyamahàtantra'), f. 29r5 (Paramatattvavicàrapañala, vv. 32–33): na tasyàvàha-

naü bhadre sthàpana¤ ca visarjanam / kasmàd àvàhyate devi kutra saüsthàpyate bhuvi // tasyaiva 

sarvagaü j¤ànaü vyomavat sarvaga÷ ca yaþ / kathaü vàvàhyate so hi sà<ü>idhyaü kriyate ka-

tham //; oraz Abhinavagupta, Tantràloka 26.41–51b: tatas tat sthaõóilaü vãdhravyomasphañikanir-

malam bodhàtmakaü samàlokya tatra svaü devatàgaõam // 42 pratibimbatayà pa÷yed bimbatvena 

ca bodhata? / etad àvàhanaü mukhyaü vyajanàn marutàm iva // 43 sarvago 'pi marud yadvad vya-

janenopajãvitaþ / arthakçt sarvagaü mantracakraü råóhes tathà bhavet // 44 catuùkapa¤cà÷ikayà tad 

etat tattvam ucyate / ÷rãnirmaryàda÷àstre ca tad etad vibhunoditam // 45 devaþ sarvagato deva nir-

maryàdaþ kathaü ÷ivaþ / àvàhyate kùamyate vety evaü pçùño 'bravãd vibhuþ // 46 vàsanàvàhyate 

devi vàsanà ca visçjyate / paramàrthena devasya nàvàhanavisarjane // 47 àvàhito mayà devaþ 
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Ni÷vàsakàrikà (IFI T.127, p. p.279 (31.68)): 

vyàpã mantrasvaråpeõa *cintayeta [conj. SANDERSON: cintayanti Cod.] paraü ÷ivam 

| tad àvàhanam ity uktaü kùamasveti visarjanam / 

Winien, używając jego mantry, myśleć o Najwyższym Śiwie jako o obecnym wszę-

dzie. To jest zwane zawezwaniem; “wybacz” – to jest odesłanie. 

 

Soma÷ambhupaddhati 1, ÷ivàrcana, 2.66cd13: 

sàdaraü saümukhãbhàvo hy àvàhanam ihocyate //  

Gdy, okazując szacunek, stanie twarzą w twarz [z bogiem] – to jest zawezwanie. 

 

Soma÷ambhupaddhati 4.3.51cd:  

àvàhanam abhivyaktir visargaþ ÷aktiråpatà //  

Zawezwanie – to [pełne] zamanifestowanie, odesłanie – to obecość w kształcie po-

tencji (÷akti). 

 

W tradycji pańćaratry ta rzeczywista obecność boga w wizerunkach została 

wprowadzona jako element koncepcji pięciu specyficznych form obecności boga 

w świecie
14

, które zwane są para, vyåha, vibhava, arcàvàtara i antaryàmin. 

Wzmianki o wszystkich pięciu formach pojawiają się w nieco późniejszych tek-

stach pańćaratry, na przykład, Ī÷varasaühità i ørãpra÷nasaühità, a więc w tekstach, 

które, jak przypuszczamy, nie powstały wcześniej niż w XIII wieku: 

 

Ī÷varasaühità 20.263cd–264:  

namas te pararåpàya namas te vyåharåpiõe || 

namo vibhavaråpàya namas te tv antaràtmane |  

namas te ´rcàvatàràya nànàkàràya te namaþ ||  

Pokłon twojej najwyższej formie, pokłon twej formie emanacji (vyåha), 

pokłon formie manifestacji (vibhava) i pokłon twej [formie] wewnętrznego ducha 

(antaràtma, antaryàmin), 

pokłon twojej [formie] w wizerunku (arcàvatàra). Tobie, który masz różne formy, 

pokłon. 

 

ørãpra÷nasaühità 2.54cd–55ab:   

manmårtayaþ pa¤cadhà vadanty upaniùatsu ca// 

paravyåho hàrda iti vibhavo `rceti bhedataþ | 

                                                                  
sthaõóile ca pratiùñhitaþ / påjitaþ stuta ity evaü hçùñvà devaü visarjayet // 48 pràõinàm aprabud-

dhànàü santoùajananàya vai / àvàhanàdikaü teùàü pravçttiþ katham anyathà // 49 kàlena tu 

vijànanti pravçttàþ pati÷àsane / anukrameõa devasya pràptiü bhuvanapårvikàm // 50 

j¤ànadãpadyutidhvastasamastàj¤ànasa¤cayàþ / kuto vànãyate devaþ kutra và nãyate 'pi saþ // 51 

sthålasåkùmàdibhedena sa hi sarvatra saüsthitaþ /.  
13

 Patrz BRUNNER-LACHAUX 1963–1998.  
14

 Patrz, na przykład, SMITH 1969; RAO 2009. 



 

 

Mówią w upaniszadach o moich pięciu formach 

z osobna: para, vyåha, hàrda [“znajdująca się w sercu” = antaryàmin], vibhava  

i arca. 

 

W tradycji śriwisznuickiej, jak twierdzi Young
15

, najwcześniejsze referencje do 

pięciu form można odnaleźć w tekście Varadaràjastava Kureśi (Kåre÷a, XI wiek 

n.e.), ucznia Ramanudźi, wydaje się więc, że idea pięciu form, zebranych w kom-

plementarną grupę, rozwinęła się w tradycji pańćaratry dopiero z czasem.  

Para, czyli wyższa/najwyższa, zwana także wieczną manifestacją (nityavibhåti), 
jest formą transcendentną, istniejącą wiecznie i znajdującą się ponad tym światem, 

w miejscu określanym jako paramapada, czasem identyfikowanym z niebem Wi-

sznu zwanym Vaikuõñha, a czasem istniejącą ponad czy poza nim; nie jest ona 

w żaden sposób dostępna wyznawcy. Jeden z najstarszych i najbardziej autoryta-

tywnych tekstów tradycji, Sàttvatasaühità (1.25–26), tak opisuje tę formę: 

 

÷rãbhagavàn uvàca   
ùàóguõyavigrahaü devaü bhàsvajjvalanatejasam | 
sarvataþ pàõipàdaü tat sarvato `kùi÷iromukham || 1.25 
param etat samàkhyàtam ekaü sarvà÷rayaü prabhum | 
Śribhagawan rzekł: 

Boga o formie [złożonej z] sześciu własności (guõa), o blasku jaśniejącego słońca, 

o członkach ciała [obecnych] wszędzie, o oczach, głowie i twarzy [obecnych] 

wszędzie, 

tego zwą najwyższym, jedynym, będącym podstawą wszystkiego Panem.  

 

Jedną z cech tej formy jest posiadanie w najwyższym stopniu wszystkich sze-

ściu boskich cech zwanych gunami (guõa): wiedzy – j¤àna, siły – bala, wła-

dzy/boskości – ai÷varya, bohaterstwa – vãrya, blasku/chwały – tejas i mocy/potencji 

– ÷akti. Ich definicje znajdujemy, na przykład, w jednym ze starszych i cieszącym 

się dużym autorytetem tekście Ahirbudhnyasaühità (2.56–61ab): 

 

ajaóaü svàtmasaübodhi nityaü sarvàvagàhanam / 

j¤ànaü nàma guõaü prahuþ prathamaü guõacintakàþ // 56 

svaråpaü brahmaõas tac ca guõa÷ ca parigãyate / 

jagatprakçtibhàvo yaþ sà ÷aktiþ parikãrtità // 2.57 

kartçtvaü nàma yat tasya svàtantryaparibçühitam / 

ai÷varyaü nàma tat proktaü guõatattvàrthacintakaiþ // 2.58 

÷ramahànis tu yà tasya satataü kurvato jagat / 

balaü nàma guõas tasya kathito guõacintakaiþ // 2.59 

tasyopàdànabhàve `pi vikàraviraho hi yaþ / 

vãryaü nàma guõaþ so `yam acyutatvàparàhvayam // 2.60 
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 YOUNG 2007, s. 196.  
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sahakàryanapekùà yà tat tejaþ samudàhçtam /  

Świadomą, mającą wiedzę o samej siebie, wieczną, tkwiącą głęboko we wszystkim, 

nazywają pierwszą cechę zwaną wiedzą (j¤àna) ci, którzy rozważają cechy. 56 

Ta cecha jest sławiona jako natura brahmana. 

Stan materialnej [podstawy] świata zwany jest potencją (÷akti). 57 

Jego stan działacza posiadającego niezależność, 

zwany jest władzą (ai÷varya) przez tych, którzy rozważają sens realności (tattva) 

i cech (guõa). 58 

[Ta, która powoduje] usunięcie zmęczenia tego, który stale tworzy świat 

to jego cecha siłą (bala) zwana przez tych, którzy rozważają cechy. 59 

W stanie wycofania [nieobecności w świecie] jego odrębność od zmian [zmiennych 

fenomenów świata] 

powoduje cecha zwana energią (vãrya) i zwana najwyższą niezmiennością. 60 

Niezależność [brak konieczności współpracy/pomocy ze strony innych] zwana jest 

chwałą (tejas). 

 

Forma para ma charakterystyczne przedstawienia ikonograficzne i zwykle poja-

wia się jako postać czteroręka i spoczywająca na wężu Śesza (øeùa, âdi÷eùa). 

Przedstawiana jest w towarzystwie Garudy (Garuóa) i innych bóstw, takich jak 

Viùvaksena, które tradycyjnie tworzą orszak Wisznu. Według tekstu Ahirbudhnya-
saühità (9.31ab) w formie tej, mającej w pełni wszystkie sześć boskich cech, bogu 

towarzyszy też bogini Lakùmã (devyà lakùmyà samàsãnaü pårõaùàóguõyadehayà). 

Formę tę identyfikuje się także z tą zwaną âdimårti, wyobrażaną jako postać sie-

dząca lub leżąca na zwojach węża Śesza, którego siedem lub pięć kapturów tworzy 

nad głową boga rodzaj parasola. Prawa noga postaci siedzącej jest zwykle wycią-

gnięta, podczas gdy lewa jest podwinięta, zgięta; prawa dłoń zwykle wspiera się na 

zwojach węża, podczas gdy lewa spoczywa na lewym kolanie. W dwóch pozosta-

łych dłoniach czteroręki Wisznu trzyma konchę (÷aïkha) i dysk (cakra). Przedsta-

wiany jest w kolorze koralowym; po jego prawej stronie stoją mędrzec Bhçgu i bóg 

Brahmà, a po stronie lewej mędrzec Màrkaõóeya i bóg Śiwa
16

. 

Forma czterech emanacji najwyższego boga zwana jest vyåha, a są nimi Vàsu-

deva, Saükarùaõa, Pradyumna i Aniruddha, którzy mają sześć boskich cech zwa-

nych guõa, jednak tylko pierwsza z emanacji, identyfikowana z bogiem najwyż-

szym, czyli Vàsudeva, ma te cechy w równym, największym nasileniu, podczas gdy 

w pozostałych formach dominuje tylko para cech. W związku z tym Saükarùaõa 

charakteryzuje się cechami j¤àna i bala, Pradyumna cechami ai÷varya i virya, 

a Aniruddha cechami tejas i ÷akti. Niektóre teksty odróżniają też formę, którą na-

zywają Paravàsudeva (Najwyższy Wasudewa), czyli formę Wasudewy w jego nie-

dostępnym dla wiernych, transcendentnym aspekcie, od formy Vyåhavàsudeva, 

czyli Wasudewy w aspekcie vyåha. Obie postaci są wyposażone w sześć boskich 
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 Patrz, na przykład, RAO 2009, s. 68–79.  



 

 

cech, ale w pierwszym aspekcie, Najwyższego Wasudewy, pozostają one bierne 

(stimita).  

Ahirbudhnyasaühità 5.32cd–5.34ab: 
 

ananto bhagavàn viùõuþ ÷aktimàn puruùottamaþ // 5.32 

pårõastimitaùàóguõyo nistaraïgàrõavopamaþ / 

ùaõõàü yugapadunmeùàd guõànàü svapracoditàt // 5.33 

ananta eva bhagavàn vàsudevaþ sanàtanaþ / 

tatra j¤ànabalonmeùàt svasaükalpapracoditàt // 5.34 

ananta eva bhagavàn devaþ saïkarùaõo `cyutaþ / 

Nieskończony Pan Wisznu, posiadający moc, Najwyższy Purusza, 

ma sześć nieaktywnych cech, wspaniały, nieruchomy [bez fal] ocean. 

Z powodu uaktywnienia się i pojawienia parami sześciu cech 

nieskończony Pan Wasudewa, wieczny [powstaje]. 

Wtedy z uaktywnienia własnej woli, z pojawienia się cech j¤àna i bala, 

nieskończony Pan, bóg Samkarszana, nieporuszony [powstaje].  
 
Jak pisaliśmy już wcześniej

17
, w tekstach te cztery formy są identyfikowane 

z czterema sattwicznymi stanami inteligencji buddhi: Wasudewa jest 

ucieleśnieniem dharmy (dharma)
18

, Sankarszana wiedzy (j¤àna), Pradjumna 

wyrzeczenia (vairàgya), a Aniruddha boskości/władzy (ai÷varya)
19

. Każda z form 
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 Patrz CZERNIAK-DROŻDŻOWICZ 2008.  
18

 O definicjach dharmy w tekstach Pańćaratry patrz CZERNIAK-DROŻDŻOWICZ 2007.  
19

 ParS 2.100–102ab: dharmàdiùu paràü siddhim avàpya hitakàmyayà | 

vàsudevaþ smçto dharmo j¤ànaü saïkarùaõaü smçtaü || 2.100 

tathà *viraktiþ (conj. SANDERSON; vimuktaþ ed.) pradyumno 'niruddhas sakale÷varaþ | 

yatra vyaktàs samastà÷ ca catvàras tu guõà ime || 2.101 

tatra devàþ prasãdanti catvàro bhaktavatsalàþ | 

Osiągnąwszy dla dobra innych doskonałość w [stanach buddhi takich jak] dharma i inne*,  

Wasudewa jest uważany za [wcielenie] dharmy, za [wcielenie] wiedzy jest uważany Samkarszana, 

[wcieleniem] wyrzeczenia jest Pradjumna, a Aniruddha jest panem wszystkiego [czyli panem cechy 

ai÷varya]. 

Gdzie przejawiają się i przenikają wszystko te cztery cechy, 

tam się objawiają czterej bogowie, oddani towarzysze. 

ParS 4.29c–31b: àgneyyàü vàsudevas tu dharmamårtiþ pratiùñhitaþ //  

nairçtyàü j¤ànamårtis tu devaþ saïkarùaõaþ sthitaþ /  

pradyumno di÷i vàyavyàü vairàgyàtmà vyavasthitaþ //  

ai÷varyamårtir ai÷ànyàm aniruddho vyavasthitaþ /  

W stronie świata należącej do Agniego [południowo-wschodniej] Wasudewa, wcielenie dharmy, 

winien być umieszczany, 

W stronie należącej do Nirriti [południowo-zachodniej] umieszczony [winien być] Sankarszana, 

wcielenie wiedzy. 

Pradjumna, o istocie wyrzeczenia, w stronie Waju [północno-zachodniej] winien być umieszczony, 

Wcielenie władzy/boskości, Aniruddha, winien być umieszczony w stronie świata należącej do 

I÷any [północno-wschodniej]. 

*dharma, j¤àna, vairàgya ai÷varya.  
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vyåha ma trzy dalsze emanacje tworzące grupę dwudziestu czterech vyåhàntara20
. Są 

więc te dalsze formy związane bezpośrednio z którąś z vyåha. I tak z Wasudewą łączą 

się formy: Keśawa (Ke÷ava), Narajana (Nàràyaõa), Madhva (Màdhva); 

z Samkarszaną: Gowinda (Govinda), Wisznu (Viùõu) i Madhusudana (Madhusådana); 

z Pradjumną: Triwikrama (Trivikrama), Wamana (Vàmana), Śridhara (ørãdhara);  

z Aniruddhą: Hriszikeśa (Hçùãke÷a), Padmanabha (Padmanàbha) i Damodara 

(Dàmodara).  

Vyåha mają swój udział w stworzeniu świata; podczas gdy dominująca forma 

Vàsudeva ma za zadanie stworzenie wyznawcom możliwości doznania boskiej łaski 

i umożliwienie im służenia bogu, forma Saükarùana, która rządzi duszami (jãva), 

ma na celu cykliczne niszczenie świata i przekazywanie nauki w formie ÷àstra. 

Forma Pradyumna ma funkcję tworzenia świata oraz zaszczepiania i umacniania 

w stworzonym świecie dharmy, Aniruddha zaś ma świat chronić i przekazywać 

wiedzę.  

Te cztery formy mają swoje typowe przedstawienia ikonograficzne. Vàsudeva 

zwykle jest opisywany jako czteroręki, a jego cztery ramiona odnoszą się do 

czterech aspektów stworzonego świata: powstania (sçùñi), istnienia (sthiti), 
zniszczenia (saühàra) i wyzwolenia (mukti). W dłoniach ma dysk (cakra), konchę 

(÷aïkha), maczugę (gadà) i lotos (padma); czasem może wykonywać gest opieki 

(abhaya), zamiast trzymać lotos, i trzymać księgę, czyli manuskrypt zapisany na 

liściach palmowych, zamiast maczugi. Zwykle jest koloru jasnego lub białego, 

                                                                  
20

 W tekstach pańćaratry dwanaście form nazywa się mårtipàla i identyfikuje się ich z opiekuna-

mi/strażnikami miesięcy (màsànàm adhipàþ): 

ParS 2.83–86: màsànàm adhipàü÷ ca viddhi tàn eva padmaja / 

viùõur àdyo madhau j¤eyo màdhave madhusådanaþ // 2.83 

÷ukre trivikramaþ proktaþ ÷ucau màse tu vàmanaþ / 

nabhasi ÷rãdharo j¤eyo hçùãke÷o nabhasyapaþ // 2.84 

padmanàbha iùe brahman årje dàmodaraþ prabhuþ / 

ke÷avas sahasi proktaþ sasye [zapewne =sahasye – metrum nie pozwala jednak na korektę] nàràyaõaþ 

prabhuþ // 2.85 

màdhavas tapasi j¤eyo govindas tu tapasyapaþ / 

iti dvàda÷a màsendrà màsimàsi vyavasthitàþ // 2.86 

Wiedz, że to opiekunowie miesięcy, o zrodzony z lotosu: 

Pierwszy w miesiącu Madhu znany jest jako Wisznu (Viùõu), w miesiącu Maàdhawa (Màdhva) 

znany jest jako Madhusådana, 

w [miesiącu zwanym] Śukra zwany jest Trivikrama, w miesiącu Śuci [jak] Vàmana. 

W [miesiącu] Nabhas znany jest jako Śrãdhara, a strażnikiem Nabhasya jest Hçùãkeśa; 

Padmanàbha w [miesiącu] Iùa, w Ūrja [jako] Pan Dàmodara, 

[jako] Keśava w [miesiącu] Sahas, a w Sahasya, jako Pan Nàràyaõa; 

[jako] Màdhava jest znany w [miesiącu] Tapas, a [jako] Govinda w Tapasya. 

Tak oto dwunastu strażników miesięcy jest umieszczonych w każdym miesiącu. 

Listę tych form znajdzie też czytelnik na przykład w RAO 2005, tom IV, s. 112–113.  

 

 

 



 

 

a ubrany jest w żółte szaty
21

. Saükarùaõa także ma zwykle cztery ramiona i trzyma 

w dłoniach podobne atrybuty, choć w innych dłoniach; czasem może też mieć pług 

(làïgala) i maczugę/tłuczek (musala/muùala) albo strzałę (astra) i miecz (khaóga) 

zamiast lotosu i maczugi. Przedstawiany jest w kolorze jasnym, różowym lub 

czerwonym, a ubrany jest w niebieskie szaty
22

. Pradyumna zwykle ma kolor 

czerwony, nosi też czerwone odzienie. W dłoniach trzyma, oprócz ÷aïkha i cakra, 

łuk zwany ÷àrïga i strzałę (astra) lub miecz (khaóga) i trójząb (÷åla) albo maczugę 

(gadà) i lotos (padma); może też czynić opiekuńcze gesty varada i abhaya 23
. 

Aniruddha jest przedstawiany w kolorze czarnym, nosi żółte szaty; jego cztery 

dłonie trzymają albo ÷aïkha, cakra, maczugę (daõóa, inaczej: gadà) i lotos (padma), 

albo łuk ÷àrïga i strzałę (astra); wykonuje gesty varada i abhaya. Wszystkie 

wymienione cztery formy mogą też być przedstawiane w towarzystwie swoich 

żeńskich towarzyszek
24

. Są nimi: Śanti (øànti) dla Wasudewy, Śri (ørã) dla 

Sankarszany, Saraswati (Sarasvatã) dla Pradjumny i Rati dla Aniruddhy
25

. 

Przedstawienia tych czterech form najczęściej można spotkać na wieży świątynnej 

vimàna: Vàsudeva jest umieszczany od strony wschodniej, Saükarùaõa od 

południowej, Pradyumna od zachodniej, a Aniruddha od północnej. 

Jedną z najbardziej specyficznych manifestacji czterech vyåha jest vi÷àkhayåpa, 

czyli filar będący formą Parawasudewy. Jest wyobrażany jako słup/pień drzewa 

posiadający cztery pąki rozmieszczone od dołu do góry, a każdy jest zwrócony 

w inną stronę. W tych miejscach zawiązków konarów znajdują się cztery formy 

vyåha. Nazwa vi÷àkha oznacza, że nie ma on gałęzi albo że ma dokoła kiełkujące 
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 Listę fragmentów z tekstów saühità opisujących tę formę znajdzie czytelnik w SMITH 1969, 

s. 115–118.  
22

 Listę fragmentów z tekstów saühità opisujących tę formę znajdzie czytelnik w SMITH 1969, 

s. 118–119.  
23

 Listę fragmentów z tekstów saühità opisujących tę formę znajdzie czytelnik w SMITH 1969, 

s. 119–121.  
24

 Listę fragmentów z tekstów saühità opisujących tę formę znajdzie czytelnik w SMITH 1969, 

s. 121–122.  
25

 Nàradãyasaühità 1.52–55ab: etàsàm atha mårtãnàü devyaþ ÷çõu yathàkramam / 

avyaktà yà parà såkùmà ÷àntir àdyà nira¤janà // 

tasyàþ samutthità devã ÷rãs tu saïkarùaõe sadà / 

÷abdabrahmayã devã pradyumnasya sarasvatã // 

sà tu yogã÷varã ÷aktiþ nirvàõàpadagàminã / 

utkarùà sambhavà devã ratir ànandadà parà // 

aniruddhasya vij¤eyà candrabimbanibhànanà / 

Posłuchaj o boginiach [związanych] z tymi formami po kolei. 

Ta, która jest nieprzejawiona, najwyższa i subtelna to Śanti, pierwsza i czysta. 52 

Ta, która z niej powstaje, to bogini Śri [związana] zawsze z Sankarszaną. 

Mająca naturę mowy bogini Pradjumy to Saraswati. 53 

Pani jogi, śakti podążająca ścieżką wyzwolenia, 

wspaniała powstaje bogini Rati, dająca błogość, najwyższa, 54 

znana jako [towarzyszka] Aniruddhy, ta o twarzy przypominającej okrąg księżyca.  



ùñ  

 

pędy lub pąki. Najniższy pąk reprezentuje Aniruddhę, następny powyżej 

Prad-jumnę, dalej jest Samkarszana, a na szczycie Wasudewa: 

 

Lakùmãtantra 11.29: 

÷àkhàs tu vàsudevàd yà vibhor devasya kãrtitàþ / 

vi÷àkhayåpo bhagavàn vitatàbhiþ karoti tat // 

Gałęzie te [pochodzą] z Pana, Boga, Wasudewy. 

To Pan [w formie]vi÷àkhayåpa tworzy to [czyli świat] poprzez [formy] wyrastające  

[z gałęzi]. 
 

Koncepcja vi÷àkhayåpa ma jasno wskazywać na jedność Wasudewy i jego 

emanacji, na fakt, że wszystkie one pochodzą od niego i mają w nim swe źródło
26

. 
 
Kolejną formą boga są jego dalsze wcielenia-manifestacje zwane vibhava, okre-

ślane także jako avatàra. Zwykle uważa się, że mają swoje źródło we vyåha Ani-

ruddha, ale tradycja wiąże je także z pozostałymi emanacjami vyåha. I tak Wasu-

dewa jest źródłem dla form Matsya, Kårma i Varàha; Samkarszana dla Nçsiüha, 

Vàmana, Ràma i Para÷uràma; Pradjumna dla Balaràma, a Aniruddha dla Kçùõa 

i Kalkin. Te formy to tzw. sàkùàdavatàra lub svaråpàvatàra, czyli te, w których 

bezpośrednio manifestuje się natura boga i winny one być odróżnione od form 

zwanych àve÷àvatàra, czyli form, w których bóg tylko czasem się objawia. Należą 

do nich, na przykład, Arjuna, Vyàsa, Kubera, Buddha i wielu innych, o których 

mówi się, że to ludzie, którym bóg nakazał spełnienie jakiejś konkretnej misji. Są 

też pomniejsze avatàra, czyli wcielenia różnych aspektów, towarzyszy czy broni 

boga, które pojawiają się, aby spełnić jakieś konkretne zadania polecone przez bo-

ga, zwane “częściowymi inkarnacjami” – aü÷àvatàra. 

Tekst Ahirbudhnyasaühità zawiera listę aż 39 awatarów
27

, a ich funkcją jest in-

terweniowanie w momentach zagrożenia dla świata i dla istot ludzkich oraz poma-

ganie im w uwolnieniu się z oceanu samsary (saüsàra). Z kolei tekst Sàtvatasaü- 
hità mówi o 38 formach zwanych też “grupą zamanifestowaną” – pràdurbhàvagaõa; 

są nimi: Padmanàbha, Dhruva, Ananta, øaktyātmā, Madhusådana, Vidyàdhideva, 

Kapila, Viśvaråpa, Vihaïgama, Vaóavāvaktra, Dharma, Vāgīśvara, Ekàrõava÷aya, 

Kårma, Vàràha, Narasiüha, Amçtàharaõa, ørãpati, Kàntàtmà, Rāhujit, 

Kàlanemighna, Pàrijàtahara, Lokanàtha, Dattàtreya, Nyagrodha÷àyã, Eka÷çïgatanu, 

Vàmana, Trivikrama, Nara, Nàràyaõa, Hari, Kçùõa, Paraśuràma, Rāma, Vedavit, 

Kalkã, Pàtàla÷ayana
28

.  

Czwarta forma zwana jest “wewnętrznym kierownikiem” (antaryàmin); jest to 

forma subtelna, która według pańćaratry znajduje się w sercu każdej ludzkiej istoty; 
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 O koncepcji vi÷àkhayåpa patrz, na przykład, GUPTA 1971.  
27

 AhS 5. 57ab: triü÷ac ca nava caivaite padmanàbhàdayo matàþ / – Uważa się, że jest ich 39, po-

czynając od Padmanàbha. 

Ich imiona pojawiają się we fragmencie AhS 56.2–36.  
28

 SS 9.77–84. Więcej o nich patrz RAO 2005, s. 115–125.  



 

 

jej istnienie wskazuje jednoznacznie na stałą obecność najwyższego boga w każ-

dym człowieku
29

. Koncepcja takiej obecności boga w świecie pojawia się już 

w tekstach upaniszadowych, na przykład Subalopaniùad. Upaniszada należąca do 

Białej Jadźurwedy w rozdziale VII identyfikuje wewnętrznego atmana (àtman), 

obecnego w każdej istocie, z Narajaną: 

 

eùa sarvabhåtàntaràtmà apahatapàpmà divyo deva eko nàràyaõaþ / 

Ten wewnętrzny duch wszystkich istot, ten, który pokonał zło, to niebiański Bóg, 

jedyny Narajana30. 

 

Piątą formą jest bóg realnie obecny w swoich wizerunkach. Taką formę określa 

się terminem arcàvàtara i spośród pięciu wcześniej wymienionych to właśnie 

arcàvàtara odgrywa szczególną rolę w rozwoju kultu świątynnego, ponieważ wła-

śnie w tej formie bóg jest dla wyznawcy szczególnie dostępny, może się stać rze-

czywistym obiektem jego czci i odbierać składane mu ofiary. Człowiek może w 

każdej chwili, gdy potrzebuje kontaktu z bogiem, zwrócić się do boskiego wize-

runku. Co więcej, część wizerunków należy do kategorii zwanej svayaüvyakta, 

czyli tych, w których bóg sam z własnej woli i chęci się objawił, bez udziału innych 

bogów czy ludzi; do takich zalicza się na przykład główne wizerunki świątynne w 

takich ważnych miejscach kultu wisznuickiego, jak Srãraïgam, Melkoñe i Tirupati. 

Część wizerunków należy do kategorii daiva, czyli konsekrowanych przez bogów, 

co oznacza, że w wyniku, na przykład, próśb czy ofiar wyznawców bóg schodzi na 

ziemię w postaci swego wizerunku. Do takich jest zaliczany między innymi wize-

runek w świątyni Varadaràja w Kà¤cãpuram. Trzecią kategorię stanowią wizerunki 

zwane saiddha, czyli konsekrowane przez mędrców, a więc powstałe wtedy, gdy 

bóg, w odpowiedzi na umartwiania się (tapas) mędrców, wciela się w swój wizeru-

nek. Ostatnią kategorię stanowią formy zwane mànuùa, czyli te, które tworzą ludzie, 

a bóg pojawia się w nich dzięki konsekracji zgodnej z zasadami tekstów religijnych 

àgama; taką kategorię prezentuje większość wizerunków w świątynich
31

.  

Forma arcàvàtara była niezwykle atrakcyjna dla wyznawów, a odnosili się do 

niej zarówno tamilscy Alwarowie, jak i nauczyciele (àcàrya) nurtu ÷rãvaiùõava32
. Ta 

szczególnie łatwa dostępność (saulabhya) boga w jego wizerunkach dla wszystkich 

wyznawców, bez względu na ich stan społeczny i zaawansowanie religijne, stano-
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 Rozważania na temat koncepcji vibhåti i antaryàmin znajdzie czytelnik w pracach G. Oberham-

mera dotyczących dziedzictwa filozoficznej szkoły Ramanudźi; patrz OBERHAMMER 1998 

i OBERHAMMER 2000.  
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 Tekst sanskrycki upaniszady za SRINIVASA CHARI 2004, s. 225, f. 22.  
31

 Patrz na przykład SRINIVASA CHARI 2000, s. 207–232; RAO 2005, rozdz. V “The Deity and Its 

Modes”.  
32

 Patrz na przykład NARAYANAN 1984, gdzie autorka pisze, że w tekstach Alwarów znajdziemy re-

ligijne hymny skierowane do stu ośmiu form boga, związanych z konkretnymi miejscami, w któ-

rych wizerunki zostały umieszczone.  
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wiła o wyjątkowości nurtów tantrycznych, co zapewne nie pozostawało bez wpły-

wu na ich rosnącą popularność oraz dalszy rozwój kultu wizerunków i rytuału 

świątynnego. 

Forma realna, czy raczej mająca konkretne cechy, zwana w tekstach religijnych 

sakala, to niekoniecznie forma materialna, ważnym bowiem elementem praktyki 

religijnej jest czczenie boga w umyśle, tzw. mànasayàga. Ale i w takim wypadku 

forma boga jest konkretna i realna, tzn. wyobrażona, czy raczej precyzyjnie skon-

struowana w umyśle, na kształt tej zalecanej przez teksty, a bóg jest w niej realnie 

obecny. Oddając się praktykom medytacyjnym, najczęściej określanym przez trady-

cję jako dhàraõa oraz dhyàna lub yoga33
, wyznawca także korzysta z pomocy kon-

kretnej formy, skupia swą uwagę na wybranej formie boga w zależności od celu po-

dejmowanej praktyki medytacyjnej. W wypadku teistycznych nurtów tantrycznych 

celem praktyk medytacyjnych nie jest bowiem zupełne oderwanie się umysłu od 

otaczającego świata, ale właśnie całkowita koncentracja na wybranej formie boga. 

Należy sobie tę formę nie tyle wyobrazić, ile stworzyć w umyśle (w opisie tej prakty-

ki najczęściej stosuje się rdzeń czasownikowy këp oznaczający przygotowanie, kon-

struowanie). Musi ona także wyglądać dokładnie tak, jak naucza tradycja, 

a właściwie, jak już wiemy, tak jak nakazał sam bóg. Regulowany przepisami tra-

dycji jest też sposób mentalnego tworzenia wizerunku i czczenia go w umyśle. 

Istotnym elementem takiej metody oddawania czci bogu jest mentalna konstrukcja 

miejsca-tronu (àsana, pãñha)
34

, na który bóg zostanie zawezwany do wcześniej 

przygotowanej (także mentalnie) formy. To szczególne miejsce jest przedstawie-

niem świata; znajdziemy w nim wszystkie elementy konstytuujące świat, znane 

z teorii kreacji stworzonej przez tradycję pańćaratry
35

. Tak więc tron budują takie 

elementy, jak: 1) moc podtrzymująca wszechświat, zwana àdhàra÷akti, 2) ogień, 

który niszczy świat, zwany kàlàgni lub kårma (żółw), 3) wąż Ananta, 4) ziemia 

vasudhà, 5) ocean mleka kùãràrõava, 6) lotos, 7) szesnaście elementów podtrzymu-

jących tron, czyli cztery pozytywne i cztery negatywne stany intelektu buddhi 
(dharma, j¤àna, vairàgya, ai÷varya, adharma, aj¤àna, avairàgya [=ràga], 
anai÷varya), cztery Wedy oraz cztery okresy czasu zwane yuga, 8) biały lotos (susi-
tapadma), 9) trzy okręgi/mandale słońca, księżyca i ognia, 10) tron zwany 

bhàvàsana i 11) Garuóa, który jest “pojazdem” czy raczej “wierzchowcem” (vàha-
na) Wisznu

36
. Wszystkie te elementy, będące jednocześnie komponentami świata, 

powinny być wizualizowane zgodnie z przepisami tekstów, na przykład Ananta 

                                                                  
33

 O specyfice praktyk medytacyjnych w tradycji pańćaratry patrz na przykład CZERNIAK- 

-DROŻDŻOWICZ 2003.  
34

 Patrz, na przykład, RASTELLI 2002. Autorka analizuje opisy tronu w tekstach Jayàkhyasaühità, 

Pauùkarasaühità, Sàtvatasaühità  i Pàrame÷varasaühità.  
35

 Odnajdziemy więc tam, w ściśle im przypisanych miejscach, wszystkie istności/realności tattva 

pojawiające się w procesie kreacji-ewolucji świata. O teorii kreacji w tradycji pańćaratry patrz, na 

przykład, CZERNIAK-DROŻDŻOWICZ 1998, 2001, 2003.  
36

 Opis za tekstem Jayàkhyasaühità  rozdz. 7 i 12; patrz na przykład RASTELLI 2002, s. 10–12.  



 

 

winien być wyobrażony z głową jak księżyc w pełni, ozdobiony tysiącem kapturów 

węża (kobry) i trzymający w dłoniach dysk i pług
37

. W tych wszystkich elementach 

tronu winny być także wizualizowane realności/ewoluty tattva, znane z teorii krea-

cji, a nawiązujące do schematu systemu sàükhya. W tradycji pańćaratry może ich 

być, jak na przykład czytamy w tekście Jayàkhyasaühità, 27, a nie 25, najwyższą 

tattva bowiem dzieli się na dwie: puruùa i ã÷vara, oraz dodaje się czas zwany kàla. 

Według tekstu JayS (12.1–20) odpowiedniość elementów tronu i tattva wygląda 

następująco: àdhara÷akti odpowiada pięciu “grubym elementom” bhåta; 

kàlàgni/kårma to pięć elementów subtelnych tanmàtra; wąż Ananta to pięć organów 

działania karmendriya; ziemia to pięć zmysłów percepcji buddhãndriya; ocean mle-

ka to umysł manas; lotos to element ego ahaükàra; osiem stanów buddhi, cztery 

Wedy i cztery yuga to inteligencja buddhi; biały lotos to materia prakçti; słońce, 

księżyc i ogień to czas kàla; tron zwany bhàvàsana to puruùa, a ptak Garuóa to 

ã÷vara38
. Jeśli wyznawca chce czcić boga w swym umyśle, można go wezwać do tak 

przygotowanego miejsca, oczywiście wyobrażonego w konkretnej formie nakazanej 

przepisami religii.  

Tekst Paramasaühità tak opisuje proces wyobrażenia konkretnej formy i za-

wezwania boga do przygotowanego mentalnie tronu, a następnie do tej wcześniej 

przygotowanej formy: 

 
Nad czterorękim winien medytować, lśniącym jak czysty kryształ, 38 

ozdobionym czterema [atrybutami]: konchą, dyskiem, maczugą i lotosem. 

Do takiej [formy] oby wezwał boga Najwyższego i Nieporuszonego. 39 

W [dłoniach złożonych w geście] a¤jali umysłem winien stworzyć najpierw tron. 

Potem winien wezwać boga wszechobecnego †wraz ze wszystkimi zebranymi† 

[fragment niejasny], 40 

będącego świadomością, wieczyście zadowolonego do [mantry] praõava [używając 

mantry] parameùñhin. 

Obecnego w pranawie [boga] winien wezwać [mantrą] puruùàtman. 41 

Oby medytował wtedy nad Najwyższym [znajdującym się] na tronie w dłoniach 

[używając mantry] vi÷vàtman. 
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 JayS 7.8cd–9ab: 

pårõacandrànanaü dhyàyet sahasraphaõabhåùitam // 7.8 

cakralàïgalahastaü ca praõamantaü paràt param / 

Winien go wyobrażać sobie z głową/twarzą jak księżyc w pełni, jako ozdobionego tysiącem kaptu-

rów, 

[mającego] w dłoni dysk i pług, kłaniajacego się najwyższemu z najwyższych. 

Dysk cakra i pług hala są atrybutami Wisznu.  
38

 Za RASTELLI 2002, s. 12; tamże opisy tronu w innych tekstach pańćaratry: Pauùkarasaühità, 

Sàtvatasaühità, Pàrame÷varasaühità. Rastelli przedstawia też korelację elementów tronu i tattva 

z częściami ciała, w których są wizualizowane; o tronie w JayS patrz także RASTELLI 1999, s. 247– 

–250.  
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Recytując [mantrę] nivçtti, winien go wprowadzić do ciała [do formy, którą dla nie-

go przygotował], 42 

Używając mantry sarvàtman, winien nad nim medytować jako nad połączonym 

z ciałem [mającym kształt]39. 

 

Forma boga może więc być zarówno wyobrażona, jak i materialna, ale zawsze 

jej kształt i sposób jej czczenia jest regulowany przepisami tekstów, bóg jest w niej 

bowiem rzeczywiście obecny. Zawsze też wzywa się go do specjalnie przygotowa-

nego miejsca, którym w razie medytacji w umyśle jest mentalnie wyobrażony tron, 

a w wypadku materialnego wizerunku na przykład świątynia, a w niej główna ka-

plica – garbhagçha. Wszystkie miejsca, w których czci się boga i medytuje nad nim, 

zarówno wyobrażony tron, jak i realnie skonstruowana mandala oraz świątynia, 

odtwarzają w swej strukturze obraz świata, w którego centrum umieszczany jest 

bóg, jego twórca, warunkujący i kontrolujący jego istnienie. 

Realna obecność boga w jego formach, w tym w materialnych wizerunkach, 

powodowała, że obok bardzo konkretnych i materialnych form boga pojawiła się 

też idea domu boga, miejsca, w którym nie tylko będzie mu oddawana cześć, ale też 

w którym bóstwo będzie stale przebywało. Zaczęto zatem tworzyć świątynie, po-

czątkowo na wzór skalnych budowli buddyjskich, a z czasem budując monumen-

talne, wolno stojące obiekty architektoniczne. Do jednych z najwcześniejszych 

zachowanych należą świątynie Południa Indii, na przykład te z Mahabalipuram 

(Mahàbalipuram) czy z Kà¤cipuram (Vaikuõñha Perumal i Kailàsanàtha), pocho-

dzące z około VII wieku n.e., powstałe za panowania dynastii Pallava
40

. W central-

nym miejscu świątyni, początkowo mającej służyć tylko jako dom boga, dostępny 

jedynie kapłanom, a więc o niewielkiej powierzchni, powinien był znaleźć się wi-

                                                                  
 39 ParS 4. 38cd–43ab: caturbhujam anudhyàyec chuddhasphañikanirmalam // 4.38 

÷aïkhacakragadàpadmai÷ caturbhiþ kçtalakùaõam / 

tasminn àvàhayed devaü paramàtmànam acyutam // 4.39 

a¤jalau manasà pãñhaü prathamaü parikalpayet / 

àvàhayet tato devaü †saübhçtyai† tatra sarvagam // 4.40 

cetanaü nityatçptaü ca praõave parameùñhinà / 

praõave saüniviùñantam àhvayet puruùàtmanà // 4.41 

a¤jalisthe tataþ pãñhe dhyàyed vi÷vàtmanà param / 

nivçttyàtmànam uccàrya taü dehe vinive÷ayet // 4.42 

sarvàtmanà ÷arãreõa saüyuktam anucintayet / 

Mantry używane w tej ceremonii to tzw. pa¤copaniùad, pięć często przywoływanych w tekstach 

mantr wisznuickich, stosowanych w wielu ceremoniach najwyższej wagi. Więcej o pa¤copaniùad 

patrz na przykład CZERNIAK-DROŻDŻOWICZ 2003, s. 39 i 51.  
40

 Uważa się, że bryła świątyni wyewoluowała z podstawowego kształtu niewielkiego pomieszczenia 

budowanego na planie krzyża, a jedną z najprostszych wczesnych budowli tego typu jest niewiel-

ka, pochodząca z czasów dynastii Gupta świątynia z Sańći (fotografia na przykład 

w COOMARASWAMY 1927, ilustracja 151), znajdująca się w sąsiedztwie stup buddyjskich. Jednym 

z ważniejszych tekstów dotyczących indyjskiej świątyni, w którym czytelnik znajdzie informacje 

na temat rozwoju formy świątyni, jest praca Stelli Kramrisch Hindu Temple (KRAMRISCH 1976).  



 

 

zerunek bóstwa. Idea realnej obecności boga w jego przedstawieniach wiązała się 

jednak nie tylko z właściwym, czyli zgodnym z regułami tekstów (÷ilpa÷àstra 

i literatury religijnej), wykonaniem wizerunku, ale przede wszystkim z jego wła-

ściwym konsekrowaniem w świątyni, czyli sprowadzeniem do niego bóstwa, które 

miało potem już permanentnie przebywać w swoim głównym świątynnym wize-

runku (målabera, dhruvabera), z wyjątkiem momentów na przykład procesji reli-

gijnych, gdy było czasowo przenoszone do wizerunku procesyjnego (utsavabera). 

W tradycjach wisznuickich, zarówno pańćaratry, jak i waikhanasy, wymienia się 

zwykle pięć rodzajów wizerunków służących kultowi świątynnemu: dhruvabera 

(målabera), kautukabera, utsavabera, balibera i snapanabera41
. Ten pierwszy jest 

wizerunkiem głównym, zainstalowanym w garbhagçha i nigdy nie opuszcza swego 

miejsca. Termin kautukabera jest czasem używany synonimicznie z utsavabera – 

może to być wizerunek ruchomy, przenośny (cala), ale, szczególnie gdy jest zro-

biony z kamienia, może pozostawać na swoim miejscu, a jego główną funkcją jest 

odbieranie codziennych ofiar (nityàrcana). Gdy świątynia posiada wszystkie pięć 

rodzajów wizerunków, kautuka pozostaje na stałe na swoim miejscu. Utsavabera 
jest ruchomym wizerunkiem procesyjnym, często wykonanym z metalu. Tym trzem 

pierwszym rodzajom wizerunków najczęściej towarzyszą boginie ørã i Bhå
42

. Bali-
bera służy do składania ofiar bali (ofiar z pokarmów), a snapanabera jest używana 

do kąpieli bóstwa, zwłaszcza w rytuałach codziennych
43

.  

Teksty religijne pańćaratry (saühità), szczególnie te późniejsze, powstałe 

w czasie, gdy kult świątynny był w pełnym rozkwicie (XI–XIV wiek), sporo miej-

sca, czasem kilka rozdziałów, poświęcały opisowi formy boga objawionej przez 

niego samego, jej prawidłowemu wykonaniu i wreszcie konsekracji w świątyni 

(sthàpana, pratiùñhà), a następnie rytuałom świątynnym, w czasie których oddawano 

mu cześć.  

Ze względu na to, że rytuały świątynne były niezwykle rozbudowane oraz mo-

gły być spełniane tylko przez wykwalifikowanych kapłanów, możemy je przyrów-

nać do rytuału wedyjskiego. Choć wiele tradycji tantrycznych było posądzanych 

o heterodoksję, to jednak wiara w skuteczność właściwie spełnionych rytuałów była 

wspólna także rytualistom wedyjskim – śrautom i tantrykom. Jak twierdzi Alexis 

Sanderson, można tantryków, podobnie jak śrautów, nazywać hiperrytualistami; co 

więcej, wiele rytuałów tantrycznych wyraźnie nawiązywało do rytuałów wedyj-

skich czy też było prezentowanych jako ich odpowiedniki
44

. Jak pisaliśmy już 
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 Zamiast terminu bera możemy też często spotkać termin mårti, stąd odpowiednio dhruvamårti, 

utsavamårti itd.  
42

 Gdy wizerunek boga występuje bez swoich towarzyszek ørã i Bhå, jest zwykle określany terminem 

ekabera, co oznacza pojedynczy, “samotny” wizerunek.  
43

 O wizerunkach w tradycji wisznuickiej patrz, na przykład, COLAS 1986, s. 70–75; NARASIMHAN 

2007.  
44

 SANDERSON 1996, s. 27: “For while the theorists were concerned to show that the Tantric rites are 

superior to the Vedic – one is to believe that by taking initiation in addition to investiture one has 
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wcześniej
45

, Sanderson wskazuje na tendencję tworzenia przez tantryków rytual-

nych odpowiedników ortodoksyjnych rytuałów mimo podkreślania wyższości  

i większej skuteczności, szczególności i wyjątkowości (vi÷eùa) rytuału tantrycznego 

w stosunku do wedyjskiego. Do takich ekwiwalentów należy na przykład mantra 

gàyatrã, która w tradycjach tantrycznych ma swoje specyficzne, śiwaickie lub wi-

sznuickie formy, ale nadal jest częścią codziennego rytuału saüdhyàvandana, bez-

pośrednio nawiązującego do wedyjskigo źródła. Innymi przytaczanymi przez San-

dersona przykładami są rytuały pośmiertne kremacji i wybawienia od śmierci (mç- 
toddhàra), które, w odróżnieniu od ich ortodoksyjnych odpowiedników, w wersji 

tantrycznej stają się formą wyzwalającej inicjacji, a więc działają na innej płasz-

czyźnie i mają znacznie większy skutek niż odpowiadające im rytuały znane z tek-

stów gçhyasåtra czy ÷rautasåtra. Spełnienie tych rytuałów jest bowiem nie tylko, jak 

w wypadku ceremonii nàràyaõabali, obietnicą pośmiertnego włączenia w linię rodu 

(sapiõóãkaraõa), ale także obietnicą ostatecznego wyzwolenia i wejścia w linię rodu 

samego Śiwy. Z kolei spalenie ciała jest nie tylko, jak w tradycji smàrta, rytualnym 

zniszczeniem i pozbyciem się ciała, ale także częścią inicjacyjnej destrukcji wię-

zów, które utrzymują duszę w ignorancji i w cyklu narodzin i śmierci
46

. Tantryczne 

rytuały są więc uważane za bardziej skuteczne, dające dodatkowe, szczególne re-

zultaty, choć często stanowią odpowiedniki rytuałów ortodoksyjnych. Jeśli mówi-

my o stosunku tradycji hinduistycznych, w tym tantrycznych, do tradycji wedyj-

skiej, to należy niewątpliwie mówić zarówno o kontynuacji, jak i o zmianie. Można 

więc wskazać na specyficzny stosunek tantrycznych tradycji do Wed – z jednej 

strony niektóre z nich wedyjskiemu autorytetowi przeczyły, ale jednocześnie, 

z racji czynienia z Wed punktu odniesienia, do nich się odwoływały.  

Literatura wedyjska i przede wszystkim wczesne teksty związane z naukami 

pomocniczymi vedàïga, a szczególnie dotycząca rytuału kalpa, nie dostarczają 

jeszcze informacji o konkretnych budowlach, w których czczono by wizerunki 

bóstw, mówią bowiem głównie o ofiarnych ogniach rozmieszczanych w przestrzeni 

ofiarnej, na specjalnie konstruowanych ołtarzach, ale nie w konkretnym budynku. 

Dopiero w późniejszych tekstach związanych z literaturą rytualną, w tekstach klasy, 

na przykład, gçhyasåtrapari÷iùña, czy też w związanym z tradycją Atharwawedy 

komentarzu do Kau÷ikasåtra zatytułowanym Kau÷ikapaddhati (XI wiek) pojawia 

                                                                  
moved one’s ritual life into a higher gear – the rituals themselves reveal a humbler aspiration, that 

of achieving parity with the orthodox by providing the system with equivalents of all the essential 

smàrta rites which the invested perform or undergo during adult life and, indeed, beyond it. As we 

shall see, the need to match these orthodox rituals was strong enough to compromise the very be-

liefs which justified the separate existence of the Tantric system. Equivalence in observable prac-

tice was ultimately more important than insider theories of superiority”; o opinii Sandersona patrz 

CZERNIAK-DROŻDŻOWICZ 2008, s. 41.  
45

 Patrz CZERNIAK-DROŻDŻOWICZ 2008, s. 41.  
46

 SANDERSON 1996, s. 31–36.  



 

 

się termin maõóapa, oznaczający pawilon, w którym odprawia się rytuały
47

. 

W tekstach gçhyasåtra można natomiast spotkać termin sthaõóila, który oznacza 

ofiarną przestrzeń, czasem wyniesioną, czy nawet rodzaj kopca, ale ciągle nie jest 

to specjalna budowla. Wraz z pojawieniem się terminu maõóapa pojawia się kwe-

stia wizerunku boga, któremu w takim miejscu składa się ofiary, a opisy ceremonii 

instalacji wizerunku można spotkać w kilku tekstach gçhyasåtrapari÷iùña48
. Opisują 

one także elementy składowe ceremonii instalacji i wymieniają trzy z nich: 

puõyàhavàcana, pa¤cagavya i nyàsa. Pierwszy element (puõyàhavàcana) oznacza 

wyznaczenie pomyślnego dla odprawienia ceremonii dnia, a ma formę rytuału ma-

jącego tę pomyślność zapewnić. Element drugi (pa¤cagavya) oznacza kąpiel wize-

runku, który ma zostać zainstalowany w świątyni, w mieszaninie pięciu produktów 

pochodzących od krowy. Trzeci element (nyàsa) oznacza rozmieszczenie mantr na 

częściach/członkach ciała wizerunku. Te elementy ceremonii będą się także poja-

wiały w opisach pochodzących z tekstów tradycji hinduistycznych. Jedne z pierw-

szych opisów ceremonii instalacji wizerunków Wisznu można odnaleźć w Bod-
hàyanagçhya÷eùasåtra, Vaikhànasasmàrtasåtra i â÷valàyanagçhyasåtra związanych 

z vedàï- 
ga. Struktura instalacji jest podobna, ale w tych trzech tekstach, oprócz wymienio-

nych wyżej podstawowych elementów ceremonii, znajdziemy wiele dodatkowych 

detali
49

. 

Istotną częścią ceremonii, o której wzmianki można spotkać już we wczesnej li-

teraturze religijnej, jest skrapianie – abhiùeka. Z czasem stało się ono nieodzownym 

elementem ceremonii instalacji wizerunku, ale opisy abhiùeka można odnaleźć już 

w Atharwawedzie czy Jadźurwedzie oraz w licznych tekstach ÷rautasåtra, w których 

przedstawia się ją jako element rytuałów królewskich
50

. W czasie ich przeprowa-

dzania skrapianym, i poprzez to konsekrowanym, jest władca. Wiązano interpreta-

cję ceremonii z mocą zawartą w wodzie, określaną jako varcas, mającą swe źródło 

w niebiańskich fluidach lub słońcu. Pojawia się abhiùeka także w innych rytuałach 

wedyjskich oraz w rytuałach domowych gçhya, takich jak ceremonia zawarcia mał-

żeństwa (vivàha) czy ceremonia zakończenia nauki i powrotu do domu (samàvarta-
na). Z kolei w powedyjskim rytuale jest ona ściśle związana między innymi z ce-

remonią instalacji wizerunku bóstwa.  

Do związanych bezpośrednio z Wedami źródeł, w których możemy znaleźć in-

formacje dotyczące kultu wizerunków, należy także powstały zapewne pomiędzy 

V a VIII wiekiem n.e. i przypisywany mędrcowi Śaunace tekst ègvidhàna, opisu-
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 EINOO 2005a (w EINOO/ TAKASHIMA 2005), s. 15. Einoo pisze, że wydaje się, iż w tekstach gçhy-

asåtra termin maõñapa pojawia się tylko raz, w Kàñhakagçhyasåtra 71.14.   
48

 âgnive÷yagçhyasåtra, Bodhàyanagçhya÷eùasåtra, Hiraõyake÷igçhyasåtra, â÷valàyanagçhyasåtra, 

Vaikhànasasmàrtasåtra. Patrz EINOO 2005b (EINOO/ TAKASHIMA 2005), s. 95.  
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 Analizę rozdziałów Bodhàyanagçhya÷eùasåtra 2.13, â÷valàyanagçhyasåtra 4.4–6 [176,11–178,9] 

i aikhànasasmàrtasåtra 4.10–11 znajdzie czytelnik w EINOO 2005b.  
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 Patrz na przykład TSUCHIYAMA 2005 w EINOO/ TAKASHIMA 2005.  
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jący magiczne skutki recytacji hymnów Rigwedy
51

. Ważną częścią tego tekstu jest 

Puruùasåktavidhàna, której autorem jest Viùõukumàra; w tym fragmencie mówi się 

między innymi o obecności Wisznu w jego wizerunkach (pratimà). 

W tekstach związanych bezpośrednio z religią wedyjską niewiele jest jednak 

informacji dotyczących konkretnych budynków świątynnych i wizerunków; dopie-

ro tradycje tantryczne w swoich tekstach poświęcają wiele miejsca kwestiom doty-

czącym i architektury świątynnej, i ikonografii boskich wizerunków, a ich pisma są 

znakomitym źródłem wiedzy na temat sztuki religijnej, stanowiącym konieczne 

uzupełnienie klasycznych dzieł dotyczących sztuki i rzemiosła, takich jak teksty 

puraniczne, na przykład Viùõudharmottara, i innych, takich jak Bçhatsaühità, której 

autorem jest Varàhamihira, czy Mayamata52
, Manasàra oraz inne teksty klasy và- 

stu÷àstra i ÷ilpa÷àstra. Istnieją jednak teksty, które, choć stosunkowo mało znane 

i dotychczas w niewielkim stopniu stanowiące przedmiot badań indologów, są bar-

dzo interesujące z punktu widzenia rozwoju kultu świątynnego i jego powiązania 

z tradycją wedyjską. Mamy tu na myśli popularny na Południu tekst Vàstusåtropa-
niùad, łączący atharwawedinów z tradycją świątynną, legitymizujący kult świątyn-

ny z punktu widzenia tradycji wedyjskiej oraz łączący medytacje nad boskimi wi-

zerunkami z kultem rzeczywistych, materialnych wizerunków boga
53

. Manuskrypty 

tego tekstu odnajdowano w XX wieku w Orissie; są one związane z atharwawedyj-

ską tradycją paippaladów (Paippalàda). Tekst łączy elementy wedyjskie i tantrycz-

ne, zapewne także różne jego części pochodzą z różnych czasów. Mimo wątpliwo-

ści dotyczących tego tekstu, czasu jego powstania i autentyczności niektórych jego 

partii może on, według badaczy, być dowodem na zainteresowania atharwawedi-

nów kultem wizerunków i architekturą świątynną, a jego powstanie może być wy-

nikiem tych zainteresowań. W tekście sutry kapłani wedyjscy nieobznajomieni 

z tematem pytają swego nauczyciela Pippaladę (Pippalàda) o szczegóły dotyczące 

tworzenia wizerunków, poczynając od kwestii przemiany brahmana (brahman) bez 

cech (nirguõa) w tego mającego cechy (saguõa). Wychodząc od interpretacji ofiar-

nego słupa yåpa jako wcielenia pierwotnej linii i koła, ale i pierwotnego człowieka, 

Pippalada opisuje kamienie, diagramy, gesty, pozy, ozdoby itd., czyli wszelkie 

szczegóły, których znajomość jest konieczna przy tworzeniu wizerunków. Zaznacza 
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 Teksty klasy vidhàna znaczą ważny etap rozwoju literatury rytualnej, jak pisze bowiem Bhat 

(BHAT 1998, s. 3), skupiały się na upraszczaniu skomplikowanych reguł rytualnych znanych z tek-

stów gçhyasåtra i ÷rautasåtra.  
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 Tekst pochodzi zapewne z XI–XII wieku n.e. i był bardzo popularny szczególnie w Kerali. Jego 

francuskiego tłumaczenia dokonał Bruno Dagens (DAGENS 1995). Interesujące rozważania na te-

mat możliwego istnienia dwóch tekstów określanych nazwą Maya zaprezentował w swoim refera-
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Mayasaïgraha odnalazł w Kathmandu. Jestem wdzięczna S.A.S. Sarmie za informację o tekście 

i udostępnienie tekstu referatu (SARMA 2007); patrz także GOODALL 1998.  
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 Patrz YOUNG 2007, s. 210 i nast.  



 

 

też, że wizerunki inspirują, oczyszczają i radują wyznawców, wzmacniając ich 

wiarę i uwielbienie boga
54

. Istnieje także komentarz do sutry autorstwa Nigamy 

Dindimy (Nigama Diõóima), który, według Katherine Young, przypomina inne 

komentarze odłamu Taittirãya Yajurveda, zawierając informacje dotyczące dwóch 

głównych bóstw, Wisznu-Narajany i Rudry-Śiwy. Rola atharwawedinów jest dość 

szczególna, znani są bowiem z tego, że w procesie propagowania kultury wedyj-

skiej uczestniczyli jednocześnie w miejscowych tradycjach i wprowadzali lokalne 

bóstwa do wedyjskiego panteonu, popularyzując kulty Śiwy, Skandy i Narajany. 

Łączyli związane z sektami/tradycjami religijnymi Upaniszady, takie jak 

Nàràyaõopaniùad czy Mahànàràyaõopaniùad z Atharwawedą oraz wprowadzali 

nowe dziedziny wiedzy, takie jak medycyna ajurwedyczna, architektura i taniec w 

obręb tradycji wedyjskiej
55

.  

Do tekstów ważnych z punktu widzenia rozwoju kultu wizerunków należy zali-

czyć także wspomniany już wcześniej tekst tradycji waikhanasa Vaikhàna-
sasmàrtasåtra, datowany na około IV wiek n.e. i wiązany z tradycją Jadźurwedy. 

Znajdziemy w nim opis instalacji wizerunku, trwającej trzy kolejne dni, oraz opis 

codziennych ofiar dla boga obecnego w tak konsekrowanym przedstawieniu
56

. Tak 

więc w tekstach ściśle związanych z tradycją wedyjską, a także z późniejszą trady-

cją waikhanasa, czyli niejako łączących dwa nurty religijne, pojawiają się jedne 

z pierwszych opisów kultu wizerunków Wisznu. 

Teksty tantryczne poświęcały konstrukcji świątyń oraz kultowi świątynnemu 

część określaną nazwą kriyàpàda. Jest to jedna z czterech pàda, czyli tematów, 

o których traktują teksty tantryczne. Pozostałe trzy pàda to: j¤ànapàda, dotycząca 

kwestii teologiczno-filozoficznych, caryàpàda, dotycząca rytuałów przeznaczonych 

dla indywidualnego wyznawcy, yogapàda, dotycząca praktyk medytacyjnych
57

.  

Zagadnienia dotyczące architektury i ikonografii są ściśle związane z warstwą 

religijną tekstu, ponieważ to zasady religii mają na nie bezpośredni wpływ. Kształt 

i struktura świątyni nie jest przypadkowa ani nie jest też wynikiem samodzielnej 

decyzji architekta. Podobnie kształt boskiego wizerunku wynika bezpośrednio 

z zasad religii. 

Jednymi z wczesnych źródeł należących do tradycji tantrycznych, w których 

pojawiają się opisy ceremonii instalacji wizerunków, są teksty śiwaickie, w tym 

jeden z najwcześniejszych Rauravàgama, datowany na około VIII wiek n.e. W tek-
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 Więcej informacji na przykład YOUNG 2007, gdyż tekst Vàstusåtropaniùad nie był nam dostępny. 
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 YOUNG 2007, s. 215.  
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 Więcej o strukturze tekstów pańćaratry i pàda patrz CZERNIAK-DROŻDŻOWICZ 2007.  
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ście znajdujemy opis ceremonii instalacji lingi, liïgapratiùñhà. Takie opisy można 

także znaleźć w innych wczesnych tekstach àgama: Mataïga, Kiraõa, Svàyambhuva 

i Mçgendra. W Mataïga, w pełnym brzmieniu Mataïgapàrame÷varàgama, w której 

znajdziemy wszystkie cztery tematy, jakich winny dotyczyć teksty tantryczne, czyli 

cztery pàda, jeden z rozdziałów należących do kriyàpàda (rozdz. XIII) jest poświę-

cony opisowi instalacji lingi (liïgasthàpana)
58

. Z kolei w Kiraõàgama opis instalacji 

lingi znajdziemy w części caryàpàda. Mamy tu trzy typy lingi: nieprzejawioną/ 

niematerialną – avyakta, przejawioną/materialną – vyakta i mającą kształt twarzy – 

mukha59
. Tekst opisuje też osiem form piedestału (pãñha), na którym się lingi insta-

luje
60

. W tekście Svàyambhuva nie ma fragmentu bezpośrednio dotyczącego cere-

monii pratiùñhà, ale jest opis rytuału oddania się lindze lub zawładnięcia lingą
61

, 

zwany liïgaparigraha62
. Z kolei Mçgendràgama w części caryàpàda zawiera tylko 

opis wzięcia w posiadanie miejsca za pomocą lingi – kùetraparigraha63
. Opis insta-

lacji lingi zawiera także XXVII àhnika tekstu Abhinawagupty Tantràloka (X/XI 

wiek n.e.). Także w rytualnych podręcznikach z Południa Indii, a wśród nich 

w jednym z najwcześniejszych i najważniejszych, Soma÷ambhupaddhati (XI wiek 

n.e.), znajdujemy odniesienia do ceremonii instalacji wizerunków, na przykład 

definicje pięciu terminów, którymi określa się instalację: pratiùñhà, sthàpana, sthi-
tasthàpana, utthàpana i àsthàpana64

. Powrócimy do nich poniżej. 

Różne rodzaje wizerunków są klasyfikowane jako: 1) “zamanifestowane” saka-
la, czyli takie, jak wizerunki zwane pratimà, bera czy mårti, będące antropomor-

ficznymi, pseudoantropomorficznymi i teriomorficznymi przedstawieniami boga; 

                                                                  
58

 Mataïga kp 13.1–2: athàtaþ sarvamantràdau liïgasya sthàpanaü ÷ubham / yasmin saünihitaþ kùi-

praü siddhiü yacchaty aninditàm // bhagavàn parame÷àno mantrà÷ càmogha÷aktayaþ / 

svaråpàràdhanàviùñasàdhakasya varapradàþ // ; za TAKASHIMA 2005 w EINOO/ TAKASHIMA 2005.  
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 W wypadku takich wizerunków z jednej lub z kilku stron lingi pojawia się twarz Śiwy (zob. fot. 5). 
60

 Fragmenty w rozdziałach Kiraõàgama 21–27; patrz na przykład EINOO 2005b w EINOO/ 

TAKASHIMA 2005.  
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 Termin przedstawia pewną trudność, parigraha może bowiem oznaczać zarówno wzięcie czegoś 
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możemy rozważyć oba te znaczenia jednocześnie, zwłaszcza że cytowany poniżej tekst 

Svàyambhuva w dalszym fragmencie używa sformułowania a÷rayet (...) liïgaü, a czasownik a÷ri 
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graha mogłoby oznaczać zarówno wzięcie w posiadanie lingi, jak i oddanie się jej. 
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 Svàyambhuva, wers 13: ÷uddhakàyaþ sunakùatranimittopacite dine / sampåjya devadeve÷aü ku-

ryàt liïgaparigraham // ; patrz też TAKASHIMA 2005 w EINOO/ TAKASHIMA 2005, s. 133. 
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 Mçgendra cp 94ab: parigçhyàthavà kùetraü salliïgàdhikçtaü vaset  itd. TAKASHIMA 2005 

w EINOO/ TAKASHIMA 2005, s. 135. 
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 SøP tom I i IV (patrz BRUNNER-LACHAUX 1963–1998). W czasie wizyty w EFEO w Pondichery 

w lutym 2009 miałam okazję uczestniczyć w spotkaniach poświęconych lekturze fragmentów 

SøP I z komentarzem Trilocana÷ivàcàryi (XII wiek n.e.). Czytane fragmenty dotyczyły wizerun-

ków, zwłaszcza lingi (liïga), i ich czczenia; praca nad tekstem jest związana z przygotowywaniem 

w EFEO reedycji I tomu SøP z wykorzystaniem wspomnianego komentarza.  



 

 

2) “niezamanifestowane” niùkala, czyli na przykład liïga w wypadku Śiwy czy 

dysk sudar÷ana w wypadku Wisznu lub inne symboliczne przedstawienia; 3) mie-

szane mi÷ra reprezentowane bodaj tylko przez wspomniany już typ mukhaliïga 

oraz typ liïgodbhava Śiwy, czyli wizerunek, w którym postać stojącego Śiwy jest 

wpisana w kształt lingi, co oznacza, że Śiwa z niej powstaje (udbhava) (zob. fot. 3). 

Liïga może być różnorako klasyfikowana, na przykład ze względu na to, czy jest 

ruchoma, czy zainstalowana na stałe, jest klasyfikowana odpowiednio jako jaïgama 

i sthàvara. Ze względu na pochodzenie można je podzielić na mànuùa, czyli stwo-

rzone przez człowieka, àrùa, czyli stworzone przez mędrców çùi, daivaliïga, czyli 

boskie i naturalnego pochodzenia zwane svayaübhå. Do takich naturalnych zalicza 

się bàõaliïga, kamienne lingi z rzeki Narmada. Podobnie w tradycji wisznuickiej 

jako przedstawienia svayaübhå Wisznu mogą służyć kamienie zwane ÷àlagràma, 

które są dość powszechnie stosowane w rytuale domowym
65

. 

Jak wspomniano, teksty poświęcają wiele miejsca ikonografii, której częścią jest 

też ikonometria (tàlamàõa)
66

, zastosowanie bowiem właściwych miar i ich korelacja 

z wymiarami świątyni, w której wizerunek będzie konsekrowany, są niezwykle 

istotne. Ikonometria jest jednym z ważnych tematów tekstów dotyczących sztuki 

i rzemiosła, choć reguły dotyczące miar w różnych tekstach mogą się różnić.  

Jedną z zasad, która decyduje o wymiarach wizerunków, jest na przykład ta, 

która mówi, że wizerunki bóstw najważniejszych, takich jak Wisznu, Śiwa czy 

Brahma, powinny być największe, tak więc stosuje się do nich często miarę zwaną 

uttamada÷atàla, czyli liczącą 124 aïgula, przy czym miara aïgula (“palec”) jest 

określana jako równa ośmiu ziarnom jęczmienia (yava) ułożonym jedno za drugim. 

Miara zwana da÷atàla lub madhyamada÷atàla liczy 120 aïgula i jest często stoso-

wana przy tworzeniu wizerunków bogiń i bóstw o mniejszym nieco znaczeniu, na 

przykład Ganeśi. Z kolei adhamada÷atàla, czyli 116 aïgula, to miara używana 

głównie w wypadku tworzenia wizerunków najmniej ważnych bogów i istot pół-

boskich. Ikonometria nie dotyczy jedynie wymiarów całej postaci, ale też precyzyj-

nie określa właściwe proporcje członków ciała postaci oraz wszelkich ozdób, atry-

butów, emblematów i stroju. 

Szczególnie wiele miejsca poświęcają teksty kwestiom związanym z pozą, w ja-

kiej postać jest przedstawiana, i detalom ikonograficznym, takim jak strój, ozdoby, 

emblematy/atrybuty, broń. Jeśli chodzi o pozy, w jakich prezentowano bóstwa, to 
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 Zwykle te pochodzące z himalajskich rzek skamieniałe szczątki ryb, krągłe i gładkie, o różnym 
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przede wszystkim dzieli się je na trzy typy: sthànaka, àsana i ÷ayana, czyli stojące, 

siedzące i leżące. Te pierwsze z kolei mogą także mieć różne formy, na przykład 

samabhaïga lub samapàda to pozy zrównoważone, gdy pionowa linia biegnąca 

wzdłuż ciała, od czubka głowy poprzez pępek do miejsca pomiędzy piętami, zwana 

såtra, dzieli ciało na symetryczne dwie połowy; pozycja stojąca zwana abhaïga 

charakteryzuje się przesunięciem sutry w jedną stronę, na prawo lub na lewo od 

pępka; tribhaïga, zwana trójzgięciem, charakteryzuje się tym, że sutra przechodzi 

przez jedną ze źrenic, dalej biegnie po przeciwnej stronie pępka i powraca na drugą 

stronę w stosunku do punktu między piętami. Jest jedną z najbardziej charaktery-

stycznych póz, spotykaną zarówno w wizerunkach kobiet, jak i mężczyzn. Pozycje 

siedzące zależą od konkretnej pozy nawiązującej do pozycji jogicznych lub od ro-

dzaju piedestału (pãñha/àsana), na którym bóstwo siedzi. Stąd na przykład pad-
màsana może oznaczać zarówno pozycję bóstwa siedzącego w pozycji lotosu, jak 

i bóstwo siedzące na lotosie czy raczej na piedestale w kształcie lotosu. Stosunko-

wo najrzadziej spotykane są pozycje leżące; w sztuce hinduistycznej najczęściej 

w takiej pozie jest ukazywany Wisznu spoczywający na wężu Śesza lub demony 

leżące u stóp bogów, na przykład u stóp Śiwy.  

W wypadku atrybutów istnieją całe ich listy klasyfikujące je, na przykład ze 

względu na funkcje: broń, instrumenty muzyczne itp. Należy też pamiętać, że ich 

zadaniem jest symbolizować pewne konkretne cechy bóstwa i są one, szczególnie 

w tekstach religijnych, różnie interpretowane. W wypadku, na przykład, przedsta-

wień Brahmy, trzymane przez niego naczynie na wodę ma symbolizować pierwotne 

wody, z których powstały wszelkie istoty, a różaniec w jego dłoni ma oznaczać 

wieczny czas kàla67
. Cała wiedza ikonograficzna służy właściwemu przedstawieniu 

bóstwa w jego różnych aspektach, a z punktu widzenia odbiorcy sztuki, oczywiście 

znającego konwencję, umożliwia mu identyfikację przedstawionej postaci
68

.  

Właściwie wykonany wizerunek
69

 jest instalowany i konsekrowany w świątyni 

przez odpowiednio przygotowanych kapłanów (sthàpaka). Teksty, na przykład 

Soma÷ambhupaddhati (IV; 1.2–5), mówią o pięciu, wspomnianych już wyżej, ty-

pach ceremonii instalacji pratiùñhà: pratiùñhà, sthàpana, sthitasthàpana, utthàpana 

i àsthàpana. Pierwszy typ, pratiùñhà, określany jest jako ten, w którym łączy się 
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 Tak na przykład interpretuje atrybuty Brahmy Viùõudharmottarapuràõa; patrz BANERJEA 2002.  
68

 Informacje dotyczące ikonografii można znaleźć, na przykład, w BANERJEA 2002 i GOPINATHA 

RAO 1997. 
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 Kwestie związane z właściwym wykonaniem wizerunków od strony technicznej są także tematem 

nie tylko traktatów dotyczących rzemiosła, ale także tekstów religijnych, w tym tekstów saühità, 

w których opisuje się sposoby sporządzania wizerunków z różnych materiałów. Jako że są to bar-

dziej kwestie techniczne, w mniejszym stopniu związane z warstwą idei religijnych tradycji, nie 

będziemy się tu nimi zajmować. Czytelnik zainteresowany tymi kwestiami może sięgnąć do tek-

stów vàstu- i ÷ilpa÷àstra, ale też na przykład do cytowanych przez nas tekstów Pàdmasaühità, 

Viùvaksenasaühità i innych; o najważniejszych technicznych detalach zawartych w tekstach 

pańćaratry pisze na przykład E.R. Rama Bai w artykule A Few Technical Aspects in Vaiùõava 

âgamas (RAMA BAI 2005); patrz też STHAPATI 2002. 



 

 

lingę z kamieniem Brahmy (brahma÷ilà), czyli kamienną podstawą wizerunku
70

. 

Dopiero potem osadza się wizerunek, a konkretnie w tym wypadku lingę, na piede-

stale. Drugi typ, zwany sthàpana, to osadzenie lingi w piedestale zwanym pãñha71
. 

Trzeci typ, sthitasthàpana, to instalacja, lingi zespolonej z piedestałem
72

. Typ 

czwarty, zwany utthàpana, oznacza instalację następującą zaraz po odnowieniu lingi 

lub jej zamianie na nową (liïgoddhàra, jãrõoddhàra)
73

; wreszcie piąty typ, zwany 

àsthàpana, to instalacja, w czasie której najpierw umieszcza się lingę na piedestale, 

a potem dokonuje się czynności rytualnych (saüskàra)
74

. Taki podział, według 

tekstu SøP, odnosi się tylko do wizerunków Śiwy, instalacje zaś Narajany i innych 

bogów dzielą się tylko na dwa typy àsthàpana i utthàpana. Wszystkie typy instalacji 

Śiwy wymagają umieszczenia w wizerunkach czystej świadomości, którą jest sam 

Śiwa
75

. 

Z kolei należący do tradycji pańćaratry tekst Pàdmasaühità (cp 13.101cd– 

–105ab) wymienia inne nieco nazwy, ale także mówi o pięciu typach instalacji: 

sthàpanà, àsthàpanà, saüsthàpanà, prasthàpànà i pratiùñhà. Wiąże je z różnymi ro-

dzajami wizerunków
76

: 

 

sthàpanà, asthàpanà, a także saüsthàpanà, 

prasthàpanà i pratiùñhà – to pięć rodzajów instalacji. 

Instalacja stosowana w przypadku stojącego [wizerunku] nazywa się sthàpanà, 

dla siedzącego [wizerunku] zwie się asthàpanà, 

dla leżącego ta [zwana] saüsthàpanà, 

dla poruszajacego się/ruchomego ta niechaj będzie o nazwie prasthàpanà. 

Wizerunek, który znajduje się na piedestale, jest nazywany karmàrcà 77. 

Dla niego dokonana instalacja nazywa się pratiùñhà, tak się mówi78. 
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 SøP IV, 1.3ab: yatra brahma÷ilàyogaþ sà pratiùñhà vi÷eùataþ /  
71

 SøP IV, 1.3cd: sthàpanaü tu yathàyogaü pãñha eva nive÷anam //  
72

 SøP IV, 1.4ab: pratiùñhàbhinnapãñhasya sthitasthàpanam ucyate / 
73

 SøP IV, 1.4cd: utthàpanaü tu sà proktà liïgoddhàrapåraþsarã // 

Więcej o wymianie starej lingi na nową patrz SøP IV, 10 i przypisy Brunner do tej części 

(BRUNNER-LACHAUX 1998).  
74

 SøP IV, 1.5: yasyàü tu liïgam àropya saüskàraþ kriyate budhaiþ /  

àsthàpanaü taduddiùñaü pa¤cadheyaü ÷ivà÷rità // 

Patrz SøP IV, s. 6, przypis 12 oraz hasło àsthàpana TAK vol. I.  
75

 SøP IV, 1.6: dvidhà nàràyaõàdãnàmàsthàpyotthàpya bhedataþ / 

àsu sarvàsu caitanyaü niyu¤jãta paraü ÷ivam //  
76

 Informację o różnych rodzajach instalacji, choć jeszcze bez podania nazw, znajdujemy już w nale-

żącym do trzech kanonicznych tekstów ratnatraya (Sàttvata-, Jayàkhya-, Pauùkarasaühità), sto-

sunkowo wczesnym tekście Pauùkarasaühità 43.31cd–32ab: 

÷ayanàsanasaüsthànacalàcalava÷àd api // 

pratiùñhàkhyavi÷eùà÷ ca bahavas sarvasiddhidàþ / 

W związku z tym, że [wizerunki] są leżące, siedzące, stojące, ruchome i nieruchome, 

wiele jest różnych nazw [ich] instalacji, zapewniających osiagnięcie wszelkich celów. 
77

 Termin karmàrcà, będący zwykle synonimem kautuka, oznacza typ wizerunku, jeden z kilku sto-

sowanych w świątyniach, któremu składa się ofiary. Patrz też TAK vol. II.  
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Podobnie wygląda klasyfikacja instalacji w tekście Viùõusaühità 15.2–3, choć 

nazwa ostatniego typu to nie pratiùñhà, ale pratiùñàpanà: 

 

Przedstawię ci pokrótce pięcioraką instalację po kolei, 

z mantrą parameùñhi i innymi [razem pięcioma, zwanymi pa¤copaniùad] w szcze-

gólności winno się jej dokonywać. 

Sthàpanà, àsthàpanà, a także saüsthàpanà, 

prasthàpanà – o pięciu się mówi wraz z pratisthàpanà. 

Dla stojącego, siedzącego, leżącego, jadącego na wozie i ruchomego/przenośnego 

[wizerunku], 

ceremonia zwana pięcioraką – ta jest znana [jako] pratiùñhà79.  

 

Cała ceremonia instalacji, jak wspomniano wcześniej, składa się z kilku ele-

mentów. Tekst Wrahamihiry (Varàhamihira, VI wiek n.e.), Bçhatsaühità, wymienia 

trzy podstawowe elementy ceremonii: 1) odpowiedni czas i osoby upoważnione do 

przeprowadzenia instalacji; 2) wstępne rytuały określane nazwą adhivàsana; 

3) właściwa instalacja zwana bimbapratiùñhà. W tekstach gçhyasåtrapari÷iùña, 

a także w religijnych tekstach tantrycznych, opisuje się ceremonie związane 

z instalacją bardzo szczegółowo. Wśród nich pojawia się ogłoszenie szczęśliwe-

go/pomyślnego dnia dla dokonania ceremonii – puõyàhavàca, kąpiel wizerunku, 

który ma być instalowany w mieszaninie pięciu produktów pochodzących od krowy 

(pa¤cagavya), i rozmieszczenie mantr na częściach wizerunku zwane nyàsa. Wśród 

kolejnych ceremonii jest cała grupa czynności przygotowujących do właściwej 

instalacji, zwana adhivàsana, a do jej elementów należą: 1) przygotowanie pawilo-

nu, gdzie będzie się odbywała ceremonia (adhivàsanamaõóapa), 2) kąpiel wizerun-

ku, 3) ułożenie wizerunku do snu na wcześniej przygotowanym łożu przy akompa-

niamencie muzyki i śpiewu, 4) ofiara w ogniu. Wreszcie następuje właściwa cere-

monia instalacji w świątyni, której elementami są: 1) wniesienie wizerunku do 
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 PàdS kp 13.101cd–104ab: sthàpanàsthàpane caiva tathà saüsthàpanà `pi ca // 13.101 

prasthàpanà pratiùñheti pratiùñhàpa¤cakaü smçtam / 

yà pratiùñhà bhavet sthàne sthàpanà sà prakãrtità // 13.102 

yà pratiùñhàsane proktà sà càsthàpanasaümità / 

÷ayane yà pratiùñhà ca sàca saüsthàpanà bhavet // 13.103 

yàne ca yà pratiùñhà sà nàmnà prasthàpanà bhavet / 

pratimà yàrcanàpãñhe karmàrceti prakãrtità // 13.104  

tasyàü yà ca kriyà proktà sà pratiùñheti kãrtità /  
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 Viùõusaühità 15.2–3: 

atha vakùyàmi saükùepàt pratiùñhàpa¤cakaü kramàt / 

parameùñhyàdibhir mantraiþ kartavyaü tu vi÷eùataþ // 15.1 

sthàpanàsthàpanà caiva tathà saüsthàpanà punaþ / 

prasthàpanà ca pa¤coktàþ pratiùñhàpanayà saha // 15.2 

sthitàsãna÷ayànànàü yànagasya calasya ca /  

yà kriyà pa¤cadhà proktà sà pratiùñheti kãrtità // 15.3  



 

 

garbhagçha, 2) ofiara bali i uczczenie braminów, 3) umieszczenie kawałka złota 

w otworze piedestału, na którym będzie instalowany posąg (piõóika÷vabhra), 4) 

instalacja wizerunku na piedestale, 5) honorarium dla kapłana. 

Jednym z istotnych elementów ceremonii instalacji jest otwarcie oczu wizerun-

ku – nayanonmãlana, ale tekst Bçhatsaühità jeszcze o nim nie wspomina, podobnie 

jak nie mówi o kąpieli wizerunku w wodzie (jalàdhivàsa) i rozmieszczeniu w spe-

cjalnie przygotowanym pawilonie naczyń kala÷a (kala÷asthàpana), które są wymie-

niane w późniejszych tekstach jako typowe części instalacyjnych rytuałów. Otwar-

cie oczu jako element instalacji wspominają niektóre teksty puraniczne i teksty 

pańćaratry: najpierw dokonuje otwarcia oczu twórca wizerunku (÷ilpin), a potem 

kapłan; instaluje się także wizerunki bóstw towarzyszących (parivàra)
80

. Po zakoń-

czeniu instalacji odbywają się ceremonie dla boga obecnego już wizerunku, wśród 

nich zarówno codzienne ofiary, jak i procesje religijne, kąpiele wizerunku i tzw. 

wielkie ofiary zwane mahàyàga.  

Porównując teksty klasy gçhyasåtrapari÷iùña z tekstami puranicznymi i tan-

trycznymi, można zaobserwować pewne różnice w opisie świątynnych ceremonii, 

ogólny schemat pozostaje jednak podobny, idea jest bowiem podobna – bóg jest 

obecny w czasie rytuału, a raczej przybywa w jego trakcie, a ta realna obecność 

wymaga szczególnego potraktowania całego procesu tworzenia jego wizerunku 

i miejsca, w którym bóg będzie czczony czy w którym będzie na stałe przebywał. 

Warto przy tym jednak dodać, że idea realnej obecności boga w konsekrowanych 

wizerunkach rozwinęła się zwłaszcza w tradycjach tantrycznych, podczas gdy w 

literaturze vedàïga, a więc związanej z religią wedyjską i braministyczną, opisy 

instalacji stają się częstsze dopiero w gçhyasåtrapari÷iùña lub w tekstach klasy 

vidhàna, czyli w warstwie literatury późniejszej niż same gçhyasåtra81
. 

Wizerunki na stałe konsekrowane w garbhagçha nie są jedynymi, którym oddaje 

się cześć w świątyni. Duże świątynie mają zwykle, jak już wspomniano wcześniej, 

kilka wizerunków używanych do różnych celów, a wśród nich zawsze jest wizeru-

nek procesyjny utsavabera, zainstalowana bowiem na stałe målabera nigdy nie 

opuszcza swego miejsca, a bóg, aby wziąć udział w procesjach religijnych poza 

garbhagçha, jest zapraszany do wizerunku procesyjnego. Oprócz tych dwóch wize-

runków w świątyniach znajdują się też: kautukabera używana w codziennych rytu-

ałach, snapanabera – stosowana w czasie kąpieli (abhiùeka) i balibera, której składa 
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 Bhatt pisze (2008, s. 385–386), że najpierw zaznacza się, zwykle złotą igłą, linię prawego oka, po-

tem lewego oka, a potem, w przypadku Śiwy, trzeciego oka na czole. Zaczyna się od narysowania 

brwi, a potem kolistej linii w środku oka. Te czynności są wykonywane przez śilpina. Następnie 

dokonuje się dodatkowych ceremonii, na przykład przyprowadza się zwierzęta lub ludzi, przynosi 

się przed posąg różne dobrowróżbne przedmioty, aby spojrzenie boga padło najpierw na nie. 

Wśród nich wymieniane są na przykład cielę (dhenuvatsa), dziewczyna (kanyàdar÷ana), mleko  

i inne produkty pochodzące od krowy (kùãragavyàdi) itd. Bhatt odwołuje się tu do tekstów øiva-

liïgapratiùñhàvidhi 1.128–133, Matsyapuràõa 264.28.34, Agnipuràõa 96.50–60.  
81

 Patrz na przykład EINOO/TAKASHIMA 2005; GOUDRIAAN 1965.   
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się ofiary bali. Szczególną czcią cieszą się wizerunki procesyjne; niektóre z nich są 

wiązane z legendami dotyczącymi ich fundacji, jak w przypadku tradycji wisznuic-

kich procesyjny wizerunek ze świątyni Cheluva Narayana (Celuva Nàràyaõa) 

z Melkoñe, zwany Sampatkumàra, czy utsavabera ze świątyni Varadaràja 

w Kà¤cãpuram
82

. Oprócz więc kamiennych wizerunków, zwykle na stałe umiesz-

czonych w świątyni, na Południu Indii spotykamy niezwykłej wartości wizerunki 

ruchome (jaïgama), często z metalu, na przykład z brązu, tworzone metodą “na 

tracony wosk”, służące jako wizerunki świątynne o różnych funkcjach, a także 

wizerunki w domach wiernych, służące do spełniania rytuałów domowych. 

Powstające od około VII wieku n.e. teksty wisznuickiej tradycji pańćaratry 

(saühità) wiele miejsca poświęcają zarówno opisowi detali architektonicznych 

koniecznych dla właściwej konstrukcji świątyni, jak i kwestiom ikonografii boskich 

wizerunków, kształt boga bowiem nie może być dziełem fantazji czy manipulacji 

artysty, gdyż jest formą przekazaną i nakazaną przez samego boga
83

. Warto zau-
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 Patrz na przykład HOPKINS 2002, s. 102; NARAYANAN 1984. 
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 Zapewne interesującego materiału dotyczącego konstrukcji, instalacji i konsekracji boskich wize-

runków w tradycji pańćaratry dostarczy nieznany dotąd tekst Devàmçtapà¤caràtra, który odnalazł 

niedawno w Nepalu dr Diwakar Acharya (Kyoto). Tekst, znajdujący się ciągle w opracowaniu, nie 

został jeszcze przez dra Acharyę opublikowany, stąd i my nie możemy go w większych fragmen-

tach przytaczać. Pozwalamy sobie jednak zamieścić kilka początkowych wersów (zachowując nu-

merację zastosowaną przez Acharyę) z będącej w przygotowaniu krytycznej edycji tekstu 

(Devàmçtapà¤caràtra 1.7–17):  

pratiùñhà tasya devasya ÷rotum icchàmi tattvataþ | 

kasmin dravye tu kartavyà tasya vai pratimà ÷ubhà || 7 

kiü pramàõaü tu vij¤eyam aïgapratyaïgayos tathà |  

÷arãraü kiüpramàõaü tu kartavyaü lakùaõànvitam || 8  

makuñasya pramàõaü tu ÷irasa÷ ca kathaü bhavet | 

lalàñaü tu punas tasya kartavyaü kiüpramàõataþ | 9 

nàsikà tu kathaü kàryà netre caiva pitàmaha | 

gaõóayoþ kiü pramàõaü tu karõayo÷ ca kathaü bhavet || 10 

oùñhau kiü tasya kartavyau cibuke kiü nu lakùaõam | 

bàho÷ caiva tadaïgulyà grãvàyàþ kiüpramàõataþ || 11 

vakùa÷ caiva kathaü kàryaü stanake nàbhimaõóalam | 

jañharasya pramàõaü tu kañyà vai liïgam eva ca || 12 

årukau jànunã caiva nalakau gulphapàdayoþ | 

aïgulyà nakhaü aïguùthau sarvalakùaõam eva ca || 13 

vàhanaü nu punas tasya kartavyaü tu janàrdane | 

àyudhàni ca devasya kãdç÷àni tu kàrayet || 14 

sarvalakùaõasaüpannaü kathaü viùõuü vinirdi÷et | 

pràsàdaü tu kathaü kàryaü ÷obhanaü yàgamaõóapam || 15 

piõóikà tu kathaü kàryà garbhasåtraü kathaü bhavet | 

grahanakùatralagnaü ca tithivàraü tathaiva ca || 16 

maõóapasya vibhàgaü tu vedyà÷ caiva tu lakùaõam | 

sthàpakasya tu cihnàni ye ca mårtidharàþ smçtàþ | 

etat tataþ me a÷eùaü tu pratiùñhàyàgam uttamam | 

yathàtathyam asandigdhaü bråhi tat tvaü sure÷vara || 

 



 

 

ważyć, że teksty te, mimo ogromnej roli, jaką odgrywały w świątynnej kulturze 

Indii, nie były dotąd dokładniej analizowane w partiach dotyczących architektury 

i sztuki świątynnej. Jednymi z niewielu prac dotyczących tych części tekstów 

pańćaratry są stosunkowo obszerna, choć niewyczerpująca zagadnienia praca Da-

niela Smitha (1969) oraz niewielka praca N.V. Mallayi (1949); religijną sztuką 

świątyń pańćaratry zajmował się też nieżyjący już amerykański badacz Denis Hud-

son, autor między innymi artykułu The Vyåhas in Stone
84

, w którym przybliżył 

ikonografię przedstawień różnych form Wisznu w świątyni Vaikuõtha Perumal 

w Kà¤cãpuram, oraz Hiromichi Hikita (2005). Warto też wspomnieć o niedawno 

wydanej obszernej pracy Lakshmiego Narasimhana (2007), z tym jednak zastrzeże-

niem, że jest ona oparta głównie na źródłach tradycji waikhanasa. Nieco bardziej 

rozbudowane są badania nad tekstami tradycji waikhanasa, zapewne też dlatego, że 

to kult świątynny stanowi istotny element tej tradycji i rację istnienia licznej grupy 

kapłanów świątynnych na Południu Indii, gdzie większość świątyń wisznuickich 

jest właśnie przez waikhanasów zarządzana. O świątyniach waikhanasów, z wyko-

                                                                  
etat sarvaü samàsena bhagavan vaktum arhasi || 17 

Chcę usłyszeć o ceremonii instalacji [wizerunku] tego boga ze szczegółami. 

W jakim materiale winno się tworzyć jego czysty wizerunek. 7 

Jaki wymiar jest uznany [za właściwy] głównych i pomniejszych [jego] członków. 

Jakie winny być zastosowane miary ciała, opatrzonego [odpowiednimi] cechami. 8 

Jaki winien być wymiar makuña [tiary na głowie] i jaki głowy? 

Następnie jaka winna być zastosowana miara jego czoła, 9 

jaki nos należy zrobić i jakie oczy, o wielki przodku. 

Jakie winny być wymiary policzków i jakie uszu? 10 

Jakie winny być zrobione usta i jaki kształt brody.  

Jakie wymiary ramion, a także palców i szyi. 11 

Jaki tors, piersi i jak należy zrobić okrąg pępka. 

Jaka miara brzucha, jaka lędźwi i członka. 12 

[Jakie winny być] uda i kolana, łydki, kostki i stopy, 

paznokcie palców, kciuki i kształty wszystkiego. 13 

Potem jego pojazd winien być wykonany, o Dźanardano (Janàrdana) [Wisznu]. 

Jakie winien wykonać [różne rodzaje] broni boga? 14 

Jak winien przedstawić Wisznu obdarzonego wszelkimi cechami? 

Jak winien zbudować świątynię i piękny ofiarny pawilon? 15 

Jaki winien być piedestał (piõóikà) i jaka garbhasåtra [miara sanktuarium?]? 

A także jak [dokonać] wyboru dnia wedle układu planet i konstelacji. 16 

Jaki [winien być] podział pawilonu i jaki kształt ołtarza? 

Jakie cechy kapłana, który instaluje (sthàpaka) i [jacy winni być] ci, którzy są znani jako mårtidha-

ra [kapłani pomocniczy]. 

Tę całą najwyższą ceremonię instalacji  

zgodnie z regułą [jak należy], nie pozostawiając wątpliwości, przedstaw mi, o Panie bogów. 

Wszystko to, o Panie pokrótce zechciej powiedzieć. 17 

Jestem bardzo wdzięczna drowi Acharyi za udostępnienie całości opracowywanego przez niego 

tekstu oraz za zgodę na wykorzystanie powyższych kilku wersów.  
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rzystaniem źródeł tekstowych, pisali na przykład Teun Goudriaan (1965) i Gerard 

Colas (1986).  

Hiromichi Hikita
85

 we wspomnianym wyżej tekście (2005) zanalizował opis 

ceremonii instalacji na przykładzie Garuóapuràõa i zestawił go z opisami pocho-

dzącymi z tekstów pańćaratry, głównie z Sàtvatasaühità, ale uzupełnił opis refe-

rencjami z trzech innych tekstów pańćaratry: Jayàkhyasaühità, Ī÷varasaühità 
i Pàrame÷varasaühità. Wskazując na kilka różnic w opisach w tekstach SàtS 

i JayS, pisze między innymi o mantrach stosowanych w czasie przeprowadzania 

rytuału: SàtS przytacza pierwsze słowa mantr wedyjskich, podczas gdy JayS nie 

wspomina  

o żadnych mantrach wedyjskich, zalecając puraniczne, chociaż czterech znających 

Wedy braminów uczestniczy w ceremonii.
 
W konteście naszych wcześniejszych 

rozważań o Ekajanawedzie interesujący jest wspomniany przez Hikitę fakt, że 

w SàtS (rozdz. XXV) w rytuale instalacji wizerunku istotną rolę odgrywają bramini 

określani jako ekàyana, czyli niewątpliwie związani z tradycją pańćaratry. Mówi się 

o nich, że recytują własne mantry wraz z czterema braminami reprezentującymi 

tradycję wedyjską i recytującymi mantry wedyjskie (çïmayaiþ saha pàñhayet / 
ekàyanàüs SàtS 25.53bc). Tekst SàtS zawiera także opis rzadko spotykanej cere-

monii umieszczenia w wizerunku życiowego oddechu, zwanej sajãvakaraõa lub 

pràõapratiùñhà 86
. Kolejnym elementem odróżniającym dwa wspomniane teksty jest 

fakt podkreślania przez SàtS wagi czci oddawanej czterem formom boga (ca-
turvyåha), podczas gdy JayS wymienia pięć form, umieszczając na czele formę 

zwaną Satya. Taka grupa pięciu form boga (vyåha): Puruùa, Satya, Acyuta, Ani-

ruddha  

i Viùõu, jest typowa dla tradycji waikhanasa, a JayS jest bodaj jedynym tekstem 

pańćaratry, w którym pojawia się ta grupa
87

.  

Przedstawiony przez nas poniżej opis ceremonii instalacji został oparty na anali-

zie innych jeszcze tekstów pańćaratry, głównie Paramasaühità i Pàdmasaühità. 
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 HIKITA 2005.  
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 SàtS 25.117–118: yathàvat praõavenàtha vyàptiü kçtvà ca pàñhayet | 

mà prakàmeti çgvedànàgnenàyur yajurmayàn || 25.117  

pràõàpànaü hi yatsàma tataþ pràõàya vai namaþ | 

yàtavyeti paraü mantraü vipràn ekàyanàüs tataþ || 25.228  

“Po umieszczeniu, zgodnie z regułą [wewnątrz wizerunku] praõava [mantry oü], niechaj każe 

recytować «mà prakàma» z Rigwedy, «àgnenàyur» z Jadźurwedy, 

«pràõàpànaü hi», które pochodzi z Samawedy, a także «pràõàya vai namaþ» [z Atharwawedy]. 

 «yàtavya» to najwyższa mantra [którą każe recytować] braminom ekajanom”. 

Identyfikacja mantr patrz HIKITA 2005, s. 173.  
87

 HIKITA 2005, s. 183–185. 



 

 

Jedną z ważnych zasad, którymi kieruje się tradycja i podkreśla to w niektórych 

swoich tekstach, jest oddawanie czci bogu głównie w konkretnej formie, najczęściej 

w jego antropomorficznych wizerunkach. Tekst Paramasaühità dobitnie stwierdza, 

że należy czcić jedynie boga mającego formę (àkàra), przez co rozumie się formę 

ludzką. Powinna być ona dostosowana do celów rytuału: 

 

Nie mogą ludzie czcić Pana bogów bez formy, 

nie mogą nad nim medytować ani chwalić go hymnami, dlatego oby czcił go jako 

mającego kształt. 

Ofiara, hymn i medytacja spełniana dla [boga] mającego formę 

wedle przepisów znanych z śastr winna być czyniona, o Panie. 

Najwyższą bhakti przez joginów przywołany bóg bogów 

dla udzielenia im łaski przyjął formę czteroręką. 

Dlatego w takiej formie winno się czcić boga bogów, 

a cześć mu oddawana wedle różnicy owoców jako dwojaka jest opisana w śastrach. 

Pierwszym owocem jest ziemska pomyślność, wyższym owocem jest wyzwolenie89.  

 

                                                                  
88

 Ceremonię instalacji przedstawiamy na przykładzie wybranych tekstów, a zwłaszcza tekstu ParS, 

ponieważ stanowił on przez dłuższy czas przedmiot naszych badań, jednak opisy pratiùñhà 

i sthàpana znajdują się także w innych tekstach pańćaratry, na przykład Sàtvatasaühità, rozdz. 

XXV zatytułowany “Przepis dotyczący instalacji” – pratiùñhàvidhi, Jayàkhyasaühità, rozdz. XX 

“Przepis dotyczący instalacji” – pratiùthàvidhi; Pàdmasaühità kp, rozdziały: XIII “Przepis 

dotyczący instalacji trójzębu/flagi”– ÷ålasthàpanavidhi, rozdział XIV “Przepis dotyczący 

wyglądu/kolorów bóstw” – devatàvarõavidhir, rozdział XV “Opis różnych [pozycji] siedzących, 

stojących i innych” – sthityàsanàdibhedanirõayo, rozdział XXVIII “Przepis dotyczący instalacji” – 

pratiùñhàvidhir; rozdział XXIX “Przepis dotyczący instalacji ryby i innych [awatarów]” – 

mãnàdipratiùñhàvidhir; ä÷varasaühità, rozdział XVI “Przepis dotyczący instalacji i świątyni itd.” – 

pràsàdàdipratiùñhàvidhi, rozdział XVIII “Przepis dotyczący instalacji” – pratiùñhàvidhàna, rozdzial 

XIX “Przepis dotyczący zadośćuczynienia” – pràya÷cittavidhi; tekst Viùvaksenasaühità, rozdział X 

“Przepis dotyczący wyglądu wizerunków” – pratimàlakùaõàdividhi, rozdział XI “Przepis dotyczący 

umieszczania broni i kolorów” – varõàyudhavinyàsavidhi, rozdział XVI “Przepis dotyczący 

instalacji” – pratiùñhàvidhi, rozdział XVIII “Przepis dotyczący instalacji bogini itd”. – 

devãsthàpanàdividhi; tekst Viùõusaühità, rozdział XVIII “Instalacja” – pratiùñhà.  
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 ParS 3. 7–11ab: niràkàre tu deve÷e nàrcanaü saübhaven nçõàm | 

na ca dhyànaü na ca stotraü tasmàt sàkàram arcayet || 3.7 

àkàre tu kçtà påjà stutir và dhyànam eva và | 

vidhinà ÷àstradçùñena deva eva kçtà bhavet || 3.8 

bhaktyà paramayàkçùño devadevas sa yogibhiþ | 

teùàm anugrahàrthàya råpaü bheje caturbhujam || 3.9 

tasmàt tenaiva råpeõa devadevaü samarcayet | 

phalabhedàt dvidhà tasya påjanaü ÷àstracoditam || 3.10 

phalam abhyudayaþ pårvaü nirvàõaü tu paraü phalam.  



ùñ  

 

Tekst różnicuje formy w zależności od celu odprawiania rytuału i mówi dalej 

o formie ośmioramiennej zwanej apara, wskazując, że w odróżnieniu od czterorę-

kiej formy wyższej, zwanej para, zapewniającej osiągnięcie wyzwolenia (mukti), 
jest ona odpowiednia do przeprowadzania rytuałów, dzięki którym chce się osią-

gnąć dobra ziemskie, czyli bhoga.  

Rozdziały dotyczące ceremonii instalacji (sthàpana) i konsekracji (pratiùñhà) 

boskich wizerunków, a także ich czczenia stanowią znaczącą część tekstów kano-

nicznych, dotyczą bowiem kluczowego zagadnienia boskiej obecności w świecie 

i mają udowodnić, że tradycja pańćaratry ma, dzięki odpowiednim zabiegom rytu-

alnym, niezwykłą umiejętność nadawania mocy materialnemu przedmiotowi, za-

pewniając realną obecność boga w jego wizerunkach. Jeden ze współczesnych in-

dyjskich badaczy pańćaratry K.K.A. Venkatachari pisze, że funkcją instalacji 

i konsekracji wizerunku jest nadanie fizycznemu przedmiotowi duchowości 

i zmiana jego natury w taki sposób, że staje się ona “widzialna”. Po uświęceniu 

przedmiot materialny nie jest już tym, czym był. Rytuały konsekracji są więc mo-

mentem przejścia, w którym struktura wykonana z kamienia czy drewna staje się 

miejscem świętym, kaplicą, a w przedmiocie z granitu czy brązu pojawia się bó-

stwo, to, co zwykłe, staje się niezwykłe, a to, co pospolite, staje się godne czci. 

Przedmiot wykonany przez budowniczych i rzemieślników zmienia się w byt du-

chowy poprzez ceremonie konsekracji. Ta radykalna zmiana ożywia wizerunek, 

nadaje życia składanej ofierze
90

.  

Cytowany już tekst Paramasaühità, oprócz ogólnych uwag dotyczących ko-

nieczności czczenia antropomorficznej formy bóstwa, różnicuje formy ze względu 

na cel wyznawcy, a w dalszych partiach tekstu opisuje samą ceremonię instalacji 

oraz rytuały spełniane dla konsekrowanego wizerunku. W cytowanym już we frag-

mentach rozdziale III mówi się o dwóch zasadniczych formach: niższej apara 

i wyższej zwanej para, opisując niższą jako ośmioramienną, a wyższą jako cztero-

ramienną:  

 

Ze względu na ten podział [czyli podział owoców ofiary] Wisznu przyjmuje formę 

niższą lub wyższą.  

Dla osiągnięcia celów ziemskich winien być czczony w formie niższej, dla osią-

gnięcia wyzwolenia Puman winien być czczony w formie wyższej.  
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 VENKATACHARI 2005, s. 33: “The function of pratiùñhà rituals is to charge a physical object with 

spiritual presence or to change its perceived nature in such a way so that it is `seen`. After its sanc-

tification, the object is essentially different from what it was before. These rituals represent, as it 

were, a juncture, a transitional moment when a structure of stone or wood becomes a sacred shrine; 

when a piece of granite or bronze or plaster becomes the palpable presence of the divine plenum; 

when the ordinary becomes extraordinary; and when the profane becomes venerable. In other 

words, the material object made by the contractors, carpenters and craftsmen – the takùakas and 

÷ilpins – is transformed into a spiritual one by the pratiùñhà rituals done by the âcàrya. It is this 

radical transformation that animates the image, giving life to the påjà, and eliciting temple honors 

for the image-form of God”.  



 

 

Stworzywszy formę ośmioramienną, wyposażoną w vàhana, 

z bronią, z towarzyszącymi bóstwami, ten, kto pragnie pomyślności [dóbr ziem-

skich], winien czcić [boga]  

o barwie niebieskiej, oczach lotosowych i odzianego w żółte szaty.  

Tę formę czcić należy rano, co najmniej przez rok lub dłużej, 

nieprzerwanie, dopóki nie osiągnie się celu91. 

 

Dalej tekst objaśnia, jak ma wyglądać forma wyższa i jak należy ją czcić: 

 

Posłuchaj, Brahmo, jak winien oddawać cześć pragnący wyzwolenia.  

Trzymający w dłoniach konchę, dysk, maczugę i lotos 

winien być czczony Najwyższy Bóg, podobny czystemu kryształowi. 

Lotos jest źródłem stworzenia, dysk podtrzymuje trwanie,  

maczuga jest źródłem zniszczenia, a koncha zapewnia wyzwolenie.  

Tę [postać Wisznu] należy czcić w południe, wedle sił,  

nie oczekując owocu, przez całe życie [wyznawcy]92. 

 

Opis instalacji właściwie wybranego i skonstruowanego wizerunku znajdujemy 

w rozdziałach XVIII i XIX ParS. Rozdział XVIII dotyczy głównie ceremonii adhi- 
vàsana, czyli czynności w istocie poprzedzających właściwą instalację. Tekst pod-

kreśla także wagę ceremonii i zasługę tych, którzy wizerunek i jego instalację  

w świątyni fundują. Są nimi często ci, którzy z jakichś względów nie są biegli w 

regułach tradycji, posiadają jednak środki, dzięki którym mogą ufundować wizeru-

nek. 

 

Brahma [mówi]:  

Ci ludzie, którzy są bogaci dobrami, lecz nie mają wiedzy,  

choć są pełni uwielbienia [dla boga] i entuzjazmu [w czczeniu go], jaka jest dla nich 

droga? Ci Najwyższego Boga czynem, umysłem i mową  
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 ParS 3. 11cd–14: apara÷ ca para÷ ceti tayor devo `pi bhidyate // 3.11 

udayàyàparaþ påjyo nirvàõàya paraþ pumàn / 

tatràùñabhujam àkàraü kalpayitvà savàhanam [em. Sanderson; suvàhanam ed.] 3.12 

sàyudhaü saparãvàraü [em. Sanderson; saparivàraü ed.] ca udayàrthã prapåjayet / 

mahendranãlasaïkà÷aü padmàkùaü pãtavàsasam // 3.13 

påjàkàla÷ ca pårvàhnaþ kàlas saüvatsaro `vamaþ / 

aviccheda÷ ca påjàyà nityam àphalalàbhataþ // 3.14  
92

 ParS 3. 15cd–18: ni÷÷reyasàrthino brahman yathà påjà tathà ÷çõu [corr. ÷ruõu ed.] // 3.15 

÷aïkhaü cakraü gadàü [em. Sanderson; gadà ed.] padmaü caturbhir dhàrayan bhujaiþ / 

arcanãyaþ paro devaþ ÷uddhasphañikasannibhaþ //| 3.16  

sçùñibãjaü tathà padmaü cakraü sthitinibandhanam / 

gadà saühàrabãjaü tu ÷aïkhaü muktinibandhanam // 3.17 

madhyaüdinàdikàlo `yaü yathà÷akti ca påjanam / 

phaleùu nirapekùattvaü yàvajjãvaü tu påjanam // 3.18  



ùñ  

 

nie mogą czcić, dlatego powiedz, co jest dla nich najlepsze. 1–2 

Parama:  

Dla ludzi, którzy nie są uczeni, wielbią boga i są bogaci  

najlepszym celem jest fundowanie [wizerunków] boga bogów. 3 

Nawet dla mądrych, najlepszych z ludzi, pragnących owocu,  

najlepszym celem jest instalowanie wizerunków Najwyższego. 4 

Ci, którzy instalują pana bogów w świątyni wedle reguł,  

ci będą władcami pośród panów ziemi, najlepszymi z władców. 5 

Albo w najlepszym i pełnym cnót rodzie wielkich ludzi 

narodzą się jako uczeni, bogaci i długo żyjący. 6 

Albo, bez wątpliwości, osiągną upragniony cel.  

Każdy człowiek, który instaluje [wizerunek] boga, osiąga owoc/cel 793. 

 

W dalszych partiach rozdziału XVIII pojawia się nakaz właściwego wyboru 

osoby, która będzie dokonywać ceremonii instalacji. Wyboru dokonuje zaawanso-

wany wyznawca, czyli sàdhaka, a osobą odpowiednią do przeprowadzenia ceremo-

nii jest uczony àcàrya, który winien przestrzegać zasad właściwego postępowania 

i być oddanym własnej tradycji; wybiera się także towarzyszących mu pomocników 

(mårtipa)
94

. Może ich być dwunastu, ośmiu lub czterech, winni być braminami  

o odpowiednich cechach i czcicielami Wisznu, a każdy z nich otrzymuje od pro-

wadzącego ceremonię aćarji substancje potrzebne do złożenia ofiary w ogniu
95

. 

                                                                  
93

 ParS 18.1–7:brahmà: ye narà dhanadhànyena samçddhà j¤ànavarjitàþ / 

bhaktimanto mahotsàhàþ kiü teùàü sukçtaü [em. wariant z manuskryptu Kha; saüsçtir ed.] bhavet 

//18.1 

na hi te paramaü devaü karmaõà manasà girà / 

÷aktàþ påjayituü tasmàt bråhi teùàü mahad dhitam // 18.2 

paramaþ:  

puüsàm akçtavidyànàü bhaktànàü dhaninàü tathà / 

sthàpanàd devadevasya vihità [em. Sanderson; vihitaü ed.]siddhir uttamam // 18.3 

viduùàm api mukhyànàü puruùàõàü phalàrthinàm / 

bhavaty eva parà siddhiþ sthàpanàt parameùñhinaþ //18.4 

ye sthàpayanti deve÷aü pràsàde vidhipårvakam / 

ràjànas te bhaviùyanti bhåmipànàm adhã÷varàþ // 18.5 

athavà guõasampårõe vaü÷e ÷reùñhe mahàtmanàm / 

jàyante kçtavidyà÷ ca suvçttà dãrghajãvinaþ //18.6 

athavà kàmitàü siddhiü labhante nàtra saü÷ayaþ / 

na tu devaü pratiùñhàpya na phalaü vindate naraþ // 18.7  
94

 ParS 18.28: àcàryaü varayet pa÷càt suvçttaü tantrapàragam / 

etat sarvaü kramàt [corr.; kramà Ed.] kçtvà mårtipàn parigçhya ca // 18.28 

Następnie winien wybrać nauczyciela, szlachetnego i biegłego w tantrze, 

wszystko to po kolei uczyniwszy i wybrawszy kapłanów-strażników wizerunków.  
95

 ParS 18.37cd–38: vipràn dvàda÷a vàùñau và caturo và guõànvitàn // 18.37 

vaiùõavàn mårtipàn kuryàd àcàryavacane sthitàn / 

pratyekam eva sarveùàü homadravyàõi kalpayet // 18.38 

Braminów dwunastu, ośmiu lub czterech pełnych zalet, 

 



 

 

Wyznaczając moment rozpoczęcia ceremonii, dla zapewnienia pomyślności funda-

tora ceremonii (yajamàna) bierze się pod uwagę układ gwiazd, dzień księżycowy, 

znak zodiaku, pozycje planet. Dopiero po ich określeniu można rozpocząć ceremo-

nie wstępne
96

.  

Jeśli stwierdzi się, że wszelkie znaki są pomyślne, przynosi się na miejsce ceremo-

nii wizerunek, który także ma właściwe cechy, wraz z darami
97

. Do wstępnych 

czynności należy przygotowanie miejsca, a konkretnie odpowiedniego pawilonu, 

w którym ceremonie dla wizerunku będą dokonywane (adhivàsamaõóapa), przed 

główną świątynią. W pawilonie powinien znaleźć się postument, na którym odbę-

dzie się kąpiel wizerunku (snànapãñha), albo należy wyznaczyć inne miejsce,  

w którym wizerunek będzie zanurzany w wodzie, choć najlepiej jest zanurzyć go  

w rzece bądź naturalnym lub sztucznym zbiorniku. Miara wizerunku winna być 

skorelowana z wymiarami świątyni, w której będzie instalowany, oraz z wymiarem 

drzwi wejściowych do głównej kaplicy (målasthàna)
98

. Wizerunek należy zanurzyć 

w wodzie i pozostawić w niej na trzy dni albo co najmniej na jeden dzień
99

. Przed 

                                                                  
wisznuitów strażnikami wizerunków niech uczyni, wykonujących polecenia nauczyciela.  

96
 ParS 18.29: nakùatràõi parãkùeta tithirà÷igrahàüs [corr.; tithirà÷igrahàs ed.] tathà / 

yady ete yajamànasya saübhavanti ÷ubhàvahàþ // 18.29 

Niech sprawdzi [położenie] gwiazd, daty, znaki zodiaku i planety, 

aby były pomyślne dla fundatora ofiary.  
97

 ParS 18. 32cd–33ab: nimittàni parãkùyàgre ÷akunàni ÷ubhà giraþ // 18.32 

gçhõãyàt dhanadànena pratimàü laksanànvitàm / 

Najpierw sprawdziwszy znaki, omeny i głosy [czy są] pomyślne, 

niech przyniesie wraz z darami wizerunek posiadający właściwe cechy.  
98

 ParS 18.36cd–37ab: pràsàdadvàramànena bimbamànaü prakalpayet // 18.36 

bimbamànànuråpaü và pràsàdaü kàrayed budhaþ / 

Wedle miary drzwi winien ustalić miarę wizerunku, 

wedle miary wizerunku mądry niech zbuduje świątynię.  
99

 ParS 18.33cd–36ab: pràsàdasyàgrtaþ kuryàd adhivàsanamaõóapam // 18.33 

÷ubhaü sarvatra vihitaü snànapãñhasamanvitam / 

jalàdhivàsanàrthaü ca sthànam anyat prakalpayet // 18.34 

toyapårõena pàtreõa saüyutaü sarvatovçtam / 

nadãùu devakhàteùu taóàge nirjhare hrade // 18.35 

saübhave sati kurvãta jalàvàsaü yathàvidhi /  

Przed świątynią [w jej przedniej części] niech skonstruuje pawilon dla ceremonii wstępnych, 

uczyniony zewsząd pomyślnym i wyposażony w miejsce [platformę] do kąpieli [wizerunku]. 

Dla [ceremonii] pozostawienia [wizerunku] w wodzie winien przygotować inne miejsce 

wyposażone dookoła w naczynia pełne wody. 

W rzekach, w naturalnych zbiornikach, w stawie, w strumieniach górskich, w jeziorze, 

jeśli jest taka możliwość, niech dokonuje [ceremonii] zanurzenia w wodzie wedle przepisu. 

ParS 18.39: evaü kçtvà tu biübasya jalàvàsaü prakalpayet / 

 



ùñ  

 

przeniesieniem wizerunku w miejsce, w którym będzie zanurzany w wodzie, należy 

go posypać trawą darbha i okryć nowymi szatami, a kapłan winien przeprowadzić 

rytuał rozmieszczenia mantr na swoim ciele (nyàsa i sakalãkaraõa). Dzięki temu, 

mając ciało zbudowane z mantr, kapłan jest właściwie przygotowany do przepro-

wadzenia ceremonii. Należy także rozmieścić wokół miejsca kąpieli opiekunów 

świata (lokapàla)
100

. Zanurzenie wizerunku w wodzie winno być dokonane z zasto-

sowaniem porządku zniszczenia (saühàramàrga), co oznacza, że kapłan wyobraża 

sobie porządek inwolucji, wycofania, począwszy od elementów “grubych” 

(mahàbhåta) do najbardziej subtelnego, czyli boga w formie zwanej Paràtman. 

Jednocześnie recytuje się pięć mantr (pa¤camantra)
101

 zapewniających ochronę
102

.  

 

                                                                  
triràtram ekaràtraü và purastàd adhivàsayet // 18.39  

Tak uczyniwszy, oby zanurzył [wizerunek] w wodzie. 

Trzy noce lub jedną noc następnie niech pozostawi [go w wodzie]. 
100

 ParS 18.41–44ab: aparàhõe tu saüpràpte biübaü prakùàlya vàriõà / 

parãkùya lakùaõaü samyak bràhmaõàn svasti vàcya ca // 18.41 

sadarbhair ahatair vastraiþ sarvataþ chàdayed guruþ / 

sthànaü jalàdhivàsasya nãtvà sahamårtipaiþ //18.42 

àtmanyàsaü kramàt kçtvà sakalãkaraõaü tathà / 

lokapàlàn bahir dhçtvà sthànasya tu samantataþ // 18.43 

arcàü saühàramàrgeõa nadyàs toyaü prave÷ayet / 

Następnego dnia, po umyciu wizerunku wodą 

i sprawdzeniu, czy ma właściwe cechy, nich każe braminom recytować svasti [dla uświęcenia 

miejsca]. 

Nowymi tkaninami wraz z trawą darbha [Desmostachya bipinnata]* winien nauczyciel dokoła 

owinąć [wizerunek]. 

Do miejsca zanurzenia w wodzie zanosi wraz ze strażnikami wizerunków. 

Oczyszczenia [poprzez zniszczenie ciała z użyciem mantr] (àtmanyàsaü) winien dokonać wedle 

porządku, a potem stworzenia ciała (sakalãkaraõaü), 

rozmieściwszy strażników stron świata na zewnątrz miejsca dokoła, 

niech umieści wizerunek, stosując porządek zniszczenia, w wodzie rzeki. 

*Przy identyfikacji roślin, oprócz słownika Moniera–Williamsa (1981), korzystaliśmy między in-

nymi ze strony internetowej Pandanus Database of Indian Plants (http://iu.ff.cuni.cz/pandanus/ da-

tabase/). Konsultowaliśmy też Indeks 4 w pracy G. Colas (1986), Apendyks V, vol. IV w pracy 

Brunner-Lachaux (1963–1998). Niejednokrotnie identyfikacje były różne. 

Terminy àtmanyàsa i sakalãkaraõa odnoszą się do ceremonii zwanej bhåta÷uddhi, będącej znisz-

czeniem ciała doczesnego, nieczystego, i odtworzeniem ciała zbudowanego z mantr, co jest nie-

zbędnym elementem poprzedzającym rytuał, ofiarnik bowiem, aby mógł dokonać czynności rytu-

alnych, musi mieć czyste ciało. Patrz na przykład CZERNIAK-DROŻDŻOWICZ 2003, s. 124, 127, 

152.  
101

 pa¤camantra – pięć mantr w tradycji pańćaratry to zwykle tzw. pa¤copaniùad, czyli mantry zwią-

zane z pięcioma potencjami ÷akti konstytuującymi pięć form Wisznu: Parameùñhin, Pumàn, Vi÷va, 

Nivçtti and Sarva. Patrz także CZERNIAK-DROŻDŻOWICZ 2003, s. 110–111 i przyp. 284. 
102

 ParS 18. 44: arcàü saühàramàrgeõa nadyàs toyaü prave÷ayet / 

pa¤camantraiþ kramàd evaü rakùàü kuryàc ca sarvataþ // 

Niech umieści wizerunek, stosując porządek zniszczenia, w wodzie rzeki, 

i niech dokona dookoła aktu ochrony, używając pięciu mantr po kolei.  

http://iu.ff.cuni.cz/pandanus/database/
http://iu.ff.cuni.cz/pandanus/database/


 

 

 

Kolejne czynności wykonuje się już następnego dnia, rozpoczynając od kon-

strukcji bram pawilonu, której towarzyszą czynności zapewniające pomyślność, 

rozstawia się naczynia na wodę przy wejściach do świątyni, rozmieszcza chorą-

gwie, recytując mantrę vàyu. Następnie wyjmuje się wizerunek z wody i zanosi go, 

przy akompaniamencie śpiewu, do wcześniej przygotowanego pawilonu
103

. Podda-

ny kąpieli wizerunek jest układany na przygotowanym dla tego celu posłaniu, 

z głową zwróconą na wschód, a nauczyciel winien dokonać ceremonii “otwarcia 

oczu” wizerunku (unmãlana), używając ostrego narzędzia z białym końcem. W tej 

ceremonii bierze udział także właściwie przygotowany rzemieślnik (÷ilpin), który 

nakłada ostrym narzędziem (nożem) w miejscu źrenicy bóstwa klarowane masło 

i miód. Następnie po oddaniu czci wizerunkowi dokonuje się jego ponownego 

oczyszczenia poprzez kąpiel w wodzie
104

. W tym celu wizerunek jest ustawiany na 

podeście przeznaczonym do kąpieli (snànapãtþa) przodem w kierunku wschodu, 

oczyszcza się go ziarnem białej gorczycy (siddhàrthataõóula), zgniecionymi ziar-

nami ryżu (piùña) oraz pięcioma produktami pochodzącymi od krowy (pa¤cagavya). 

Osłania się wizerunek i dokonuje jego kąpieli, recytując pięć mantr 

(pa¤camantra)
105

. Wizerunek jest smarowany ziemią pochodzącą ze świętych 

                                                                  
103

 ParS 18. 45–48ab: atha ràtryàü vyatãtàyàü sarvamaïgalasaüyutam / 

kuryàt toraõavinyàsaü maõóapasya di÷àü mukhe // 18.45 

kala÷àn dvàrapàr÷veùu vàripårõàn nidhàpayet / 

àliptapallavair yuktàn vàrimantreõa sarva÷aþ // 18.46 

patàkàdhvajavinyàsaü vàyumantreõa kalpayet / 

evaü kçtvà samànãya biübaü salilamadhyataþ // 18.47 

tåryavàditranirghoùaiþ pràvi÷et snànamaõóapam / 

Gdy noc minie, mającą wszelkie pomyślne cechy 

ceremonię konstrukcji bramy winien dokonać z czterech stron pawilonu. 

Naczynia pełne wody po bokach wejścia winien umieścić, 

namaszczone i obwiązane tkaniną [lub liśćmi] i z akompaniamentem mantry vàri. 

Ceremonii umieszczenia masztu i flagi winien dokonać z mantrą vàyu. 

W ten sposób czyniąc, winien wyjąć wizerunek z wody 

i z akompaniamentem śpiewu i muzyki wnieść do pawilonu służącego do kąpieli.  
104

 ParS 18.48cd–50: sthàpayitvà tu ÷ayyàyàm arcàü pràkchirasàü guruþ // 18.48 

dçùñim uddhàñayet pårvaü såcyàcàryaþ [corr.; såcyà `càryaþ ed.] ÷itàgrayà [em. Sanderson; ÷itànayà 

ed.] / 

pa÷càt tu påjitaþ ÷ilpã kuryàc chastreõa ÷ilpavit // 18.49 

unmãlya nayane samyak ghçtena madhunà tathà / 

samabhyarcya vi÷udhdyarthaü kàrayet snànam aübhasà // 18.50  

Umieściwszy wizerunek na łożu z głową skierowaną ku wschodowi, nauczyciel 

najpierw powinien otworzyć oczy [wizerunku] igłą z ostrym końcem, 

a potem uświęcony i biegły rzemieślnik winien uczynić to narzędziem. 

Otwarłszy oczy jak należy, używając topionego masła i miodu, 

oddawszy [wizerunkowi] cześć, dla oczyszczenia winien dokonać kąpieli wodą.  
105

 ParS 18.50cd–52ab:  

pràïmukhaü snànapãñhasthaü snàpayet tam udaïmukhaþ / 

siddhàrthataõóulaiþ piùñaiþ pa¤cagavyaiþ krameõa ca // 18.51 

 



ùñ  

 

miejsc pielgrzymkowych lub ze szczytów gór, wykopaną z mrowiska rogiem byka, 

kłem dzika lub słonia. Jeśli taka ziemia nie jest dostępna, to używa się ziemi 

uświęconej odpowiednią mantrą
106

. Następnie oczyszcza się wizerunek wodą, re-

cytując mantrę salila, wodą zmieszaną z pastą sandałową, recytując mantrę kùiti, 
wodą ze świętych miejsc, recytując mantrę toya, i innymi wodami, recytując mantrę 

tejas. Po kąpieli oczyszcza się wizerunek poprzez recytacje mantry vàyu107
. W na-

stępnej kolejności, przy akompaniamencie mantry spar÷a, wizerunek jest obdaro-

wywany pastą sandałową, nową szatą złożoną z dwóch części i świętym sznurem. 

Recytując mantrę puruùa, obdarowuje się wizerunek ozdobami i olejami, recytując 

mantrę vi÷va, ofiarowuje się mu girlandy, z mantrą guõa ofiarowuje się okrycie, 

z mantrą tejas – lampki, z mantrą kùiti – parasol, z mantrą vayu umieszcza się po-

nad wizerunkiem baldachim i ofiarowuje mu wachlarze
108

. Następnie wizerunek 

wnosi się do udekorowanego pawilonu służącego za miejsce wstępnych ceremonii, 

wyposażonego w miękkie posłanie, kadzidła, lampki, substancje ofiarne; wizerunek 

składa się na posłaniu głową na południe
109

. Kolejną czynnością jest dekonstrukcja 

                                                                  
àcchàdya snàpayet pa÷càt pa¤camantraiþ samantataþ / 

[Wizerunek] zwrócony na wschód i umieszczony na piedestale przeznaczonym do kąpieli winien ką-

pać [nauczyciel] zwrócony na północ, 

z ziarnami gorczycy i prażonego ryżu, mąką, pięcioma produktami pochodzącymi od krowy po kolei. 

Osłoniwszy [materią], winien potem wykąpać dokładnie z akompaniamentem pięciu mantr.  
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 ParS 1852cd–53: sarittãrthanagàgrebhyo valmãkavçùa÷çïgataþ //18.52 

varàhagajadantàbhyàü khatàm àdàya mçttikàm / 

yathàsaübhavato vàpi kçtvà tanmàtramantritàm // 18.53 

[Pochodzącą] z rzek, miejsc pielgrzymek, zboczy górskich, z mrowiska, rogiem byka, 

kłem dzika lub słonia wykopaną ziemię wziąwszy, 

jeśli jest [dostępna], albo [w innym przypadku] uświęcając ją odpowiednimi mantrami.  
107

 ParS 18.54–55: mçdam àlipya kurvãta snànaü salilavidyayà / 

tato gandhodakaiþ snànaü kàrayet kùitividyayà //18.54 

tãrthàübhasà ca toyena toyai÷ caiva tu tejasà / 

vàyånà [corr. ParSm.: vàyånàü ed.] † divyanutyà ca † snàpayitvà samaütataþ //| 18.55 

Oblepiwszy [najpierw wizerunek] gliną, winien dokonać kąpieli przy akompaniamencie mantry salila. 

Potem pachnącą wodą winien dokonać kąpieli, używając mantry kùiti. 

Wodą z miejsc pielgrzymek z mantrą toya albo [zwykłą] wodą z mantrą tejas. 

Z mantrą vàyu i †……..† poddawszy kąpieli dokładnie.  
108

 ParS 18.56–58: snàpayitvà samabhyarcya gandhair api navaiþ ÷ubhaiþ / 

spar÷amantreõa vastre dve dadyàd yaj¤opavãtikam // 18.56 

dadyàd àbharaõaü sarvaü màrjanaü [em. Sanderson; majjanaü ed.] puruùàtmanà / 

vi÷vamantreõa màlyàü ca pràvàraü guõavidyayà //18.57 

dãpaü ca tejasà datvà chatraü ca kùitividyayà / 

datvopari vitànaü ca càmaràõi ca vayunà // 18.58 

Wykąpawszy i uczciwszy świeżymi i czystymi pachnidłami, 

używając mantry spar÷a, niech ofiaruje [wizerunkowi] dwie szaty i sznur. 

Niech da wszelkie ozdoby i namaści z mantrą puruùa. 

Z mantrą vi÷va [niech ofiaruje] girlandę, a wierzchnie okrycie z mantrą guõa. 

Lampkę ofiarując z mantrą tejas, parasol z mantrą kùiti, 

powyżej umieszczając baldachim z mantrą vayu. 
109

 ParS 18.59–60: evaü kçtva nayed biübam adhivàsanamaõóapam / 

 



 

 

i ponowna konstrukcja ciała nauczyciela (mantranyàsa), dokonywana przy użyciu 

mantr rozmieszczanych na ciele wedle najpierw porządku zniszczenia, a potem 

stworzenia (pralayodaya)
110

. Jest to niezwykle istotny element ceremonii, przygo-

towuje bowiem nauczyciela-wykonawcę ceremonii do najważniejszego momentu, 

jakim jest zawezwanie bóstwa do przygotowanego wizerunku, a to wymaga 

oczyszczenia i uświęcenia ciała nauczyciela. Wykonując gesty konchy (÷aïkha), 

dysku (cakra), maczugi (gadà), lotosu (padma) i a¤jali, a także recytując pięć mantr, 

nauczyciel przyzywa Wisznu (àvàhana) i oddaje mu cześć, prosząc o jego stałą 

obecność w wizerunku. Następnie oddaje się cześć bogu obecnemu już w wizerun-

ku, recytując mantry i ofiarowując mu wodę do obmycia rąk (arghya), wodę do 

obmycia stóp (pàdya) oraz pokarm (nivedya): 

 

Tworząc przy pomocy gestów (mudrà) konchę, dysk, maczugę i lotos, 

oby zawezwał Wisznu pięcioma mantrami, wykonując gest a¤jali. 

Prosząc o stałą obecność, oby oddał mu cześć, 

ofiarowując wodę arghya i pàdya oraz pokarm, z towarzyszeniem mantr i wedle 

przepisu111.  

 

Następnym elementem jest składana bogu ofiara w ogniu (agnikàrya), dlatego 

należy przygotować trzy zagłębienia w ziemi służące do jego rozpalenia (kuõóa). 

Ustawia się też w każdej z czterech stron świata pomocników nauczyciela. Ofiarę 

składa się dwanaście, osiem lub cztery razy, a kuõóa może mieć kształt okrągły lub 

kwadratowy
112

. Posypuje się miejsce ofiarne trawą i ustawia naczynia, a następnie 

                                                                  
mçdu÷ayyàsamàyuktaü dhåpadãpasamanvitam // 18.59 

yàgopakaraõàdyaü ca vaiùõavair upa÷obhitam / 

sthàpayitvà tato biübaü ÷ayyàyàü dakùiõàmukham // 18.60 

W ten sposób czyniąc, niech wniesie wizerunek do pawilonu służącego wstępnym ceremoniom, 

wyposażonego w miękkie łoże oraz kadzidła i lampki, 

przedmioty ofiarne, ozdobionego przez wisznuitów. 

Tam umieszcza na łożu wizerunek zwrócony ku stronie południowej.  
110

 ParS 18.61–62ab: mantranyàsaü prakurvãta pralayodayasaüyutam / 

àtmanirvçtimàyàü (?) ca sarvamantrasamanvitàm // 18.61 

kàryai÷ ca kàraõai÷ caiva saüyuktaü vidhipårvakam / 

Niech dokona rozmieszczenia mantr wedle porządku zniszczenia i stworzenia, 

i [niech wezwie] Maję *dającą zadowolenie, wyposażoną we wszystkie mantry, 

wraz z czynami i ich źródłami wedle przepisu. 

*Màyà w tym kontekście może oznaczać towarzyszkę Wisznu Lakszmi (Lakùmã).  
111

 ParS 18.62cd–64ab: ÷aïkhaü cakraü gadàpadmaü kalpayitvà ca mudrayà // 18.62 

kuryàd àvàhanaü viùõoþ pa¤camantraiþ kçtà¤jaliþ | 

sànnidhyaü sarvakàleùu saüpràrthya pratipåjayet //18.63 

arghyapàdyanivedyàni datvà mantrair yathàvidhi / 
112

 ParS 18.64cd–66ab: påjayitvà tato devaü parihomaü samàcaret // 18.64 

kçtvà tu trãõi kuõóàni dikùu kçtvà tu mårtipàn / 

juhuyat dvàda÷a ÷reùñhàn aùñhau catvàra eva và // 18.65 

vçttaü và catura÷raü và kuõóaü sarvatra kàrayet / 

 



ùñ  

 

w środkowej kuõóa składa się ofiarę z klarowanego masła dla wszystkich bogów, 

a w kuõóa znajdującej się z boku ofiarę dla opiekunów miesięcy (mårtipàla)
113

. Pan 

bogów jest czczony ofiarą havis w środkowej kuõóa, podobnie jak inne bóstwa, po 

odpowiednim ustaleniu stron świata i bóstw z nimi związanych. Bramini winni 

wyobrazić sobie w ogniu wielki lotos z umieszczonymi na jego płatkach i pręcikach 

bóstwami i stojąc z twarzą zwróconą na wschód oraz z zakrytym torsem, winni 

złożyć ofiarę
114

. Po zakończeniu ofiary bramini otrzymują zapłatę, a bogu ofiaro-

wuje się wodę arghya, okrywa szatami, umieszcza nad nim baldachim i całkowicie 

zakrywa
115

. Kolejne czynności to uczczenie postumentu i kamienia brahma÷ilà, na 

których zostanie zainstalowany wizerunek, a następnie czuwanie przez noc, wypeł-

nione tańcem i śpiewem
116

.  

                                                                  
Oddawszy cześć bogu, winien dokonać ofiary homa. 

Przygotowawszy trzy ogniowe ołtarze i rozmieściwszy w czterech kierunkach kapłanów- 

-strażników wizerunków,  

niechaj dokona ofiary w ogniu najlepiej dwanaście razy albo osiem, albo cztery razy. 

Ołtarz ogniowy winien zrobić okrągły lub kwadratowy.  
113

 ParS 18.66cd–68ab: kçtvà tu madhyataþ kuõóam àcàryo juhuyàt punaþ // 18.66 

ku÷àn àstãrya pàtràõi [corr.; pàtraõi ed.] sàdhayitvà yathàvidhi / 

havir àjyaü ca saüskçtya juhuyuþ sarvadevatàþ // 18.67 

par÷ve tu [em.; pakvatu ed.] mårtipàlànàü dvàda÷ànàü vidhãyate / 

Uczyniwszy w środku ołtarz, nauczyciel znowu winien złożyć ofiarę w ogniu. 

Rozsypawszy trawę ku÷a [= darbha, Desmostachya bipinnata], naczynia rozmieściwszy jak nale-

ży, 

gotowaną oblację havis i topione masło przygotowawszy, winien złożyć je w ogniu dla wszystkich 

bogów. 

Z boku dla dwunastu strażników wizerunków składa [ofiarę].  
114

 ParS 18.68cd–70: madhye tu devadevasya mantreõa juhuyàd dhaviþ // 18.68 

sarveùàü sadç÷aþ kalpo bhedo digdevatàva÷àt / 

agnimadhye mahàpadmaü dhyàtvà kesarapatriõam // 18.69 

tatrasthàn devatàn [em.; tatrasthàü devatàü ed.] dhyàtvà homaü kuryus tato dvijàþ / 

praïmukhà juhuyuþ sarve sottarãyaü samàhitàþ // 18.70 

W środku dla boga bogów wraz z mantrą oby złożył ofiarę havis. 

Dla wszystkich taka jest procedura, a różnica w zależności od [tego, którzy ze] strażników stron 

świata [są czczeni]. 

W środku ognia wizualizując (dhyàtvà) wielki lotos z pręcikami i płatkami, 

wizualizując znajdujących się w nim bogów, oby podwójnie urodzeni składali ofiarę w ogniu. 

Zwróceni ku wschodowi oby wszyscy składali ofiarę, mając założoną górną szatę i skoncentrowa-

ni.  
115

 ParS 18.71–72ab: tato homàvasàne tu tebhyo datvà tu dakùiõàm / 

arghyaü datvà ca devàya chàdayed vasanaiþ śubhaiþ // 18.71 

kçtvopari vitànaü ca bahiþ sarvaü pari÷rayet / 

Po skończeniu ofiary homa dawszy im [braminom] zapłatę 

i ofiarowawszy bogu wodę do obmycia rąk, winien ubrać go w piękną odzież. 

Zakładając u góry baldachim, winien od zewnątrz osłonić [wizerunek przed wzrokiem innych 

osób].  
116

 ParS 18.72cd–73: pãñhaü brahma÷ilàü càpi påjayitvà `dhivàsayet // 18.72 

nçttagãtàdibhis tatra kuryàj jàgaraõaü ni÷i /  

 



 

 

Zasadnicza część ceremonii odbywa się następnego dnia. Pierwszym elementem 

jest sprawdzenie, czy miejsce, w którym wizerunek będzie instalowany, jest poło-

żone w pobliżu wody, nie jest zamieszkane przez niegodziwych ludzi i nie jest nę-

kane przez choroby; ważne jest także, aby ceremonia odbywała się za dnia, aby 

układ planet tego dnia był pomyślny oraz aby świeciło słońce
117

. Nie wolno powie-

rzać instalacji nieodpowiednim osobom, nie należy wizerunku umieszczać w 

zniszczonej świątyni, w której służyli niewłaściwi ludzie lub wyznawcy innych 

bogów. Nie należy też instalować wizerunków zniszczonych, niewłaściwie wyko-

nanych, mających skazę. Dopiero po sprawdzeniu, że wszystkie te warunki zostały 

spełnione, wyznacza się czas i miejsce oraz przygotowuje wizerunek do właściwej 

ceremonii instalacji – sthàpana, w przeciwnym bowiem razie wizerunek mógłby 

zostać zamieszkany przez demony
118

.  

                                                                  
rakùàü ca sarvataþ kuryàd adhivàsanamaõóape // 18.73 

Oddawszy cześć postumentowi i kamieniowi u podstawy, winien [je] przygotować. 

Z tańcem i śpiewem winien obudzić w nocy 

i w pawilonie służącym wstępnym czynnościom dokonać [rytuału] ochrony dokoła.  
117

 ParS 19.4–5: de÷e durjanabhåyiùñhe viprakçùñajale `pi ca / 

nànàvyàdhisamàkãrõe na devaü sthàpayed budhaþ //19.4 

na ràtrau sthàpayed devaü pàpagrahabale tathà / 

ugre ca tithinakùatre sårye càdçùñamaõóale // 19.5 

W miejscu pełnym złych ludzi albo oddalonym od wody, 

pełnym różnych chorób, mądry nie powinien instalować [wizerunku] boga. 

Ani w nocy nie powinien dokonywać [ceremonii] instalacji [wizerunku] boga, 

ani w czasie groźnej [niepomyślnej] konstelacji, ani gdy nie widać kręgu słońca.  
118

 ParS 19.6–8: nàgçhastho na càvidvàn nàvipro nopajãvikaþ / 

na ca nyånàïgariktàïgaþ sthàpayet puruùottamam // 19.6 

kçtaparyuùite jãrõe mànahãnopajãvike [em. Sanderson; mànahãnopajãvikam ed.]/ 

karmàntareõa bhåyiùñhe nàgàre sthàpayed dharim // 19.7 

nodvàsitaü na bhagnaü ca pramàõavivarjitam / 

na garbhayuktaü jãrõaü và sthàpayed biübam àcaret // 19.8 

evam eteùu duùñeùu devasya sthàpane kçte / 

yakùarakùaþpi÷àcànàü sannivàso bhaviùyati // 19.9 

Ten, kto nie jest panem domu, kto nie jest uczony, kto zależy od innych, 

kaleki i o słabym ciele [ewentualnie bezpłodny] nie powinien dokonywać ceremonii instalacji 

[wizerunku] Najwyższego Boga. 

W używanej w innych celach, zniszczonej, wykorzystywanej przez ludzi pozbawionych szacunku, 

w pełnej [tych, którzy czcili] innym sposobem świątyni nie powinien instalować [wizerunku] Ha-

riego. 

Ani porzuconego, ani zniszczonego, ani pozbawionego właściwych wymiarów, 

już wcześniej zainstalowanego, starego wizerunku nie powinien instalować, a jeśli już instaluje, to 

nie powinien go czcić.  

Jeśli takie przeszkody pojawią się przy instalacji [wizerunku] boga, 

To stanie się on miejscem przebywania jakszów, rakszasów i piśaćów.  



ùñ  

 

Nauczyciel, który będzie dokonywał instalacji, winien wstać rano, dokonać ką-

pieli, wypłukać usta i ubrać się. Wraz z pomocnikami winien obejść dookoła pawi-

lon zgodnie z ruchem wskazówek zegara, a potem, siedząc zwrócony na wschód, 

powinien oczyścić ciało mantrami, czyli dokonać ceremonii nyàsa, oraz oczyścić 

świątynię
119

. Następnie winien rozmieścić chorągwie na bramach i ustawić naczy-

nia przy wejściach do świątyni
120

. Przygotowuje się też substancje ofiarne, klejnoty, 

minerały i ziarna oraz przyprowadza się muzyków. W czasie tych przygotowań 

należy uwzględnić wszelkie omeny. Po uczczeniu miejsc, w których umieszczono 

bogów, można rozpocząć ceremonie instalacji
121

. Tekst objaśnia też, jak zadośću-

czynić złym wróżbom: gdy przyśni się złowróżbny sen lub pojawi niepomyślny 

znak, kapłan powinien rozpalić ogień w pawilonie i nakazać dokonanie rytuałów 

praya÷citta, takich jak ofiary z klarowanego masła, składane z towarzyszeniem 

pięciu mantr recytowanych dziesięć, sto lub tysiąc razy. W wypadku przewin zwią-

zanych z pominięciem (åna) jakichś elementów, w wypadku nadużycia lub odstęp-

stwa od zasad (vyatirikta) lub działań niezgodnych z przepisami (vyasta) winny im 

też towarzyszyć pomyślne okrzyki, na przykład puõyàha i jaya122
. Nauczyciel, wy-
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 ParS 19,11d–13: sthàpakaþ pràtar utthitaþ / 

snàtvàcamya ÷ucir bhåtvà vastràlaükàrabhåùitaþ // 19.11 

mårtipaiþ sàrdham àgatya maõóapasya pradakùiõam / 

àsãno dakùiõe pàr÷ve devasya pràïmukhaþ ÷uciþ // 19.12 

nyàsamàrgaü prayu¤jãta sva÷arãre samantrakam / 

pràsàdaü ÷odhayet pa÷càt bahir anta÷ ca sarva÷aþ // 19.13 

Ten, kto dokonuje instalacji, wstaje rano, 

wykąpawszy się i oczyściwszy usta wodą, staje się czysty, ubrany w odzież i ozdoby. 

Wraz ze strażnikami wizerunków obchodzi pawilon dookoła wedle ruchu wskazówek zegara, 

Siada po prawej stronie [wizerunku] boga z twarzą zwróconą na wschód, czysty. 

Dokonuje umieszczania na swoim ciele mantr, 

a następnie oczyszcza świątynię wszędzie na zewnątrz i wewnątrz. 
120

 ParS 19.14: toraõadhvajavinyàsaü sapatàkaü prayojayet / 

kala÷àn sthàpayet pa÷càt dvàrade÷eùu sarvataþ // 19.14 

Dokonuje umieszczenia bramy i masztu z flagą. 

Potem rozmieszcza naczynia na wodę przy wszystkich drzwiach dokoła. 
121

 ParS 19.15–16: dravyàõi påjanàrthàni homàrthàni ca saüharet / 

ratnàni dhàtubãjàni samuccitya pçthak pçthak // 19.15 

tåryavàditrahastàü÷ ca saüharet ku÷alàn naràn / 

etat sarvaü samànãya nimittàny upalakùya ca // 19.16 

sthànàni devatànàü ca pratipåjya yathàtatham / 

sthàpanasya vidhiü kuryàd àcàryaþ saha mårtipaiþ // 19.17 

Substancje służące ofierze i dla ofiary w ogniu winien zgromadzić, 

kamienie szlachetne i minerały zebrawszy z osobna. 

Winien zgromadzić ludzi biegłych z instrumentami muzycznymi w dłoniach. 

To wszystko zebrawszy i zinterpretowawszy omeny, 

uczciwszy miejsca bóstw jak należy, 

nauczyciel wraz ze strażnikami wizerunków winien dopełnić przepisu instalacji. 
122

 ParS 19.18–20: duþsvapnadar÷ane jàte durnimittàgame tathà / 

maõóape vahnim àdãpya pràya÷cittàni kàrayet //19.18 

 



 

 

konując gest a¤jali, okrąża wizerunek, a potem całą świątynię. Winien wtedy pa-

trzeć w stronę świątyni oraz rozsypać dokoła łuskane ziarna ryżu i trawę dårva, 

recytując mantrę astra. Używa też mantry vàyu i każe pomocnikom wszystko oczy-

ścić trawą ku÷a. Następnie myje dłonie, a pomocnikom każe oczyścić świątynię 

wodą zmieszaną z pochodzącymi od krowy produktami. Sam powinien spryskać 

miejsce wodą uświęconą mantrą astra. Rozsypuje trawę ku÷a, ziarna ryżu i trawę 

dårva, recytując pięć mantr, umieszcza wszędzie kadzidła, recytując mantrę ośmio-

sylabową (aùñàkùara). Następnie rozpala wewnątrz świątyni lampki, recytując man-

trę tejas, której towarzyszy odpowiednia mudra
123

. Po prawej stronie zewnętrznych 

                                                                  
juhuyàt pa¤camantrais tu àjyam eva kramàt kramàt / 

da÷akçtvaþ ÷ataü vàpi sahasraü và yathàkramam // 19.19 

puõyàhajayaghoùai÷ ca vipràõàü dhvanibhis tathà / 

ånaü và vyatiriktaü và vyastaü và pratipårayet // 19.20 

Gdy ujrzy niepomyślny sen lub złowróżbny omen, 

rozpaliwszy w pawilonie ogień, winien dokonać ceremonii pokutnych. 

Oby złożył w ogniu ofiarę z topionego masła z pięcioma mantrami po kolei, 

dziesięć razy lub sto albo nawet tysiąc razy wedle porządku. 

Z okrzykami głoszącymi zwycięstwo i pomyślny dzień i ze śpiewami braminów 

winien dokonać zadośćuczynienia za to, czego brakuje, co było w nadmiarze i co było błędem. 
123

 ParS 19.21–27: tataþ pradakùiõaü kçtvà devadevaü kçtà¤jaliþ [corr. ParSm ; kutà¤jaliþ ed.] / 

labdhànuj¤o bahiþ kuryàt pràsàdaü ca pradakùiõam // 19.21 

astradçùñyà [ corr. ParSm; àntradçùñyà ed.] samàlokya garbhàgàraü punas tadà / 

sarvaü vàkùatadårvàbhiþ [corr.; và `kùatadårvàbhiþ ed.] samantàt vikiret punaþ // 19.22 

astramantreõa bhåya÷ ca màrjayed vàyuvidyayà / 

kàrayitvà ku÷air eva màrjanaü mårtipaiþ ÷ubhaiþ // 19.23 

nirasya màrjanãü pàõiü prakùàlya salilaiþ ÷ubhaiþ / 

navapàtropanãtena pràsàdasya samantataþ // 19.24 

lepayed gavyatoyena dãkùitaiþ paricàrakaiþ / 

astràbhimantritais toyais tadgçhaü prokùayet svayam // 19.25 

ku÷àgràkùatadårvàbhir vikiret pa¤ca÷aktibhiþ / 

aùñàkùareõa mantreõa dhåpaü sarvatra yojayet // 19.26 

dãpaü ca tejasà kuryàt dikùu sarvàsu sàdhakaþ / 

garbhàgàràntare caivaü kçtvà mudràü prakà÷ya ca // 19.27 

Wtedy po obejściu [wizerunku] boga dookoła wedle kierunku pradakùiõa, z rękami w geście a¤jali, 

mając pozwolenie, niech na zewnątrz obejdzie świątynię wedle pradaksziny. 21 

Po ponownym sprawdzeniu, recytując mantrę astra, kaplicę 

całą dokoła niech posypie ziarnami ryżu i trawą dårvà 22 

z mantrą astra i więcej [jeszcze] niech oczyszcza z mantrą vàyu. 

Niech każe czystym strażnikom wizerunków oczyścić trawą ku÷a. 23 

Wyrzuciwszy oczyszczającą [trawę] i umywszy rękę czystą wodą, 

świeżą, przyniesioną w naczyniu, dookoła świątyni 24 

wodą [zmieszaną] z pięcioma produktami pochodzącymi od krowy każe inicjowanym i kapłanom po-

mocniczym smarować. 

Wodą uświęconą mantrą astra główną kaplicę sam [nauczyciel] oby skropił. 25 

Niech posypie źdźbłami trawy ku÷a, ziarnami ryżu, trawą dårvà (Cynodon dactylon), [recytując] pięć 

mantr,  

i niech okadzi wszystko z ośmiosylabową mantrą. 26 

 



ùñ  

 

drzwi do świątyni, na wzniesieniu sthaõóila, winien nauczyciel rozpalić ogień, 

w którym składa ofiarę z klarowanego masła w celu uspokojenia magicznych sił 

tego miejsca (vàstu÷ànti). Czyni to tysiąc lub sto razy, używając pięciu mantr. Dla 

uspokojenia jakszów, rakszasów i piśaćów składa się ofiarę z polan drzew zwanych 

apàmàrga, ÷ami i khadira, recytując trzy główne mantry
124

. Dopiero po spełnieniu 

tych ofiar można kontynuować ceremonię
125

. Kolejne czynności są związane  

z wyznaczeniem stron świata w garbhagçha. Używa się do tego sznura natartego 

sokiem z drzewa sandałowego. Należy też pamiętać, aby miara wizerunku odpo-

wiadała 1/25 obwodu świątyni. Miejsce instalacji ustala się wedle punktu przecięcia 

linii wyznaczających strony świata. Takie wyznaczenie miejsca jest uznawane za 

przynoszące bogactwo, a użycie zbyt małej lub zbyt dużej miary powoduje niepo-

wodzenie całej ceremonii i sprowadza nieszczęście na jej fundatora. Także w wy-

padku, gdy bóstwo jest zwrócone w stronę zachodnią, procedura pozostaje ta sama, 

a po jej zakończeniu należy wyznaczyć miejsce instalacji bóstw towarzyszących 

Wisznu
126

. Kapłan ofiarowuje u stóp wizerunku kwiaty, a następnie każe pomocni-

                                                                  
Niech nauczyciel ustawi w czterech stronach lampy z mantrą tejas,  

wewnątrz sanktuarium, dokonując tych samych [rytuałów] i czyniąc [odpowiedni] gest. 27 
124

 Zwykle w takim kontekście wymienia się sześciosylabową (ùaóakùara), ośmiosylabową (aùñà- 

kùara) i dwunastosylabową (dvàda÷àkùara) mantrę, czyli: 1) oü namo vaiùõave; 2) oü namo 

nàràyaõàya; 3) oü namo bhagavate vàsudevàya.  
125

 ParS 19.28–30: dakùiõena bahirdvàraü saikate sthaõóile guruþ / 

agnim àdãpya juhuyàt pa¤copaniùadà ghçtam // 19.28 

sahasraü ÷atakçtvo và satataü vàstu÷àntaye / 

apàmàrgasya samidhaþ ÷amyàyàþ khadirasya ca // 19.29 

yakùarakùaþpi÷àcànàü ÷àntyai taj juhuyàt punaþ / 

mukhamantrais tribhi÷ càpi hutvà ÷eùaü samàpya ca // 19.30 

Po prawej stronie na zewnątrz drzwi, na wyniesieniu z piasku, nauczyciel, 

rozpaliwszy ogień, niech złoży [w nim] ofiarę z masłą topionego, recytując mantry pa¤copaniùad. 

28 

Tysiąc razy lub sto zawsze dla uspokojenia [bogów] miejsca, 

ofiarne gałązki z drzew apàmàrga (Achyranthes Aspera), ÷amyà (Mimosa Suma) i khadira (Acacia 

Catechu), 29 

dla uspokojenia jakszów (yakùa), rakszasów (rakùasa) i piśaćów (pi÷àca) niech złoży potem  

w ofierze w ogniu, 

z trzema głównymi mantrami, składając ofiarę w ogniu i resztę kończąc. 30  
126

 ParS 19.31–37: candanasya rasenàktaü gçhõãyàt såtram a¤jasà / 

garbhàgàràntare tena diïmànaü vidhinà caret // 19.31 

pàtayitvà di÷àü såtraü vidi÷àü ca sahànugaiþ / 

some÷ànàntare såtraü yàmyanairçtayoþ kùipet // 19.32 

biübavçttam avçttasya pa¤caviü÷ati bhàga÷aþ / 

såtrayogapadaü kramya nirdi÷et sthàpanàspadam // 19.33 

evam çddhikaraü pràhuþ sthàpanàt vaiùõavà naràþ / 

såtrayoge tu và¤chanti madhyamàü siddhim ãpsitàm // 19.34 

nyåne và `py adhike vàpi pramàõe sthàpane kçte / 

sthàpakasya vinà÷aþ syàt yajamànasya cànvaham // 19.35 

pa÷cimàbhimukhasyàpi devasya ayam eva kramaþ [em.; devasyà ya mavaþ kramaþ ed.] | 

 



 

 

kom wnieść piedestał wraz z kamieniem zwanym brahma÷ilà. Winien potem obejść 

świątynię i nakazać przyniesienie wszystkich potrzebnych substancji ofiarnych
127

. 

Kamień jest umieszczany przez nauczyciela zwróconego na zachód i recytującego 

mantrę triguõa pośrodku wyznaczonego miejsca; następnie oddaje się kamieniowi 

cześć, używając pasty sandałowej i innych substancji
128

. Substancje, w tym kamie-

nie szlachetne, umieszcza nauczyciel w dziewięciu zagłębieniach (garta) znajdują-

cych się we wszystkich stronach świata i w środku, a są wśród nich: diament (vaj-
ra), rubin (padmaràga), tygrysie oko (vaióårya), szafir (nãla), perła (mauktika), to-

paz (puùparàga), masa perłowa (÷aïkha), szmaragd (marataka) i kryształ (sphañika). 

Rozmieszcza się je, wypowiadając po kolei sylaby mantry aùñàkùara, a potem całą 

mantrę. Następnie kolejno rozmieszcza się następujące substancje: żółty pigment 

                                                                  
tenaiva såtrapàtena kalpanãyaü prayatnataþ // 19.36 

kçtvaivaü sthàpanakùetraü biübavçttaü pramàya ca / 

devatànàü ca bàhyànàü sthàpanàspadam uddi÷et // 19.37 

Niechaj szybko przyniesie nić natartą sokiem sandałowym 

do sanktuarium i wedle tego przepisu niech dokona wymierzenia/wyznaczenia stron świata. 31  

Umieszczając nić w kierunkach głównych i pośrednich wraz z pomocnikami 

pomiędzy kierunkiem Somy i I÷i (Ī÷a) [pomiędzy północ i północny wschód] oraz [pomiędzy kie-

runkiem] Jamy (Yama) i Nirriti [południe i południowy zachód] winien rzucić. 32 

Wymiar wizerunku uczyniwszy wedle 1/25 wymiaru [boku] sanktuarium, 

miejsce przecięcia nici ominąwszy, niech wyznaczy miejsce instalacji. 33 

Wisznuici mówią, że poprzez taką [ceremonię] instalowania [wizerunku] zapewnia się pomyśl-

ność. 

Unikają [instalacji] w miejscu przecięcia nici, bo osiągnięty efekt [takiego rytuału] jest średni. 34 

Jeśli miara jest zbyt mała lub zbyt duża w czasie instalacji, 

powoduje to zgubę sthapaki [kapłana, który odprawia ceremonię] i fundatora ceremonii każdego 

dnia. 35 

Taki [też] jest porządek dla boga zwróconego na zachód, 

dlatego z zastosowaniem nici powinna być z zaangażowaniem dokonywana [instalacja]. 36 

Tak przygotowawszy miejsce instalacji i miary wizerunku wymierzywszy, 

miejsce instalacji bogów zewnętrznych [pomniejszych] winien wyznaczyć. 37  
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 ParS 19.28–39: devapàr÷vaü tato gatvà datvà puùpà¤jaliü pade / 

pãñhaü brahma÷ilàvãtiü dãkùitair ànayed gçham //19.38 

ve÷mapradakùiõaü nãtvà garbhàgàraü ca sarvataþ /  

sarvaü prave÷ayet dravyaü nànyathà sthàpanaü hareþ // 19.39 

W pobliże boga przyszedłszy i po złożeniu mu u stóp garści kwiatów, 

tron/piedestał wyposażony w [kamień] brahma÷ilà i podstawę winien wraz z inicjowanymi przy-

nieść do sanktuarium. 38 

Obszedłszy miejsce dookoła wedle pradaksziny, a także [po obejściu] sanktuarium, 

niech wniesie wszelkie substancje – nie inaczej [winna być dokonywana] instalacja [wizerunku] 

Hariego. 39  
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 ParS 19.40–41ab: svayaü pratyaïmukho bhutvà tàü tu brahmamayãü ÷ilàm / 

sthàpanàspadamadhye tu sthàpayet triguõàtmanà // 19.40 

tàü påjayitvà gandhàdyai ratnabãjàni nikùipet / 

Sam z twarzą zwróconą na zachód ten kamień Brahmy 

w środku miejsca instalacji niech umieści [recytując] mantrę triguõa. 40 

Uczciwszy go pachnidłami i innymi [substancjami], niech rzuci [na niego] szlachetne kamienie.  



ùñ  

 

(tàla), czerwony pigment (÷ilà), czarny pigment (a¤jana), siarczan żelaza (kàsãsa), 

rtęć (pàtara), miedź (sauràùñra), żółty pigment (rocana), wosk pszczeli (màkùipa), 

koral (vidruma), ryż (vrãhi; Oryza sativa), fasolę (màùa; Vigna mungo), ziarna lub 

mąkę zbóż (gavã), sezam (tilà; Sesamum indicum), ziarna lub mąkę zbóż (god-
håmaka), jęczmień (yava; Hordeum vulgare), źdźbła trawy (tçõa), roślinę priyaïgu 

(Callicarpa macrophylla; Panicum Italicum) i mudga (Phasoleus Mungo). Ilość 

użytych substancji regulowana jest wielkością kamienia. Choć niektórzy uważają, 

że dla zapewnienia bogactwa należy substancje ułożyć w środku, wyznawca Wi-

sznu jednak tak nie czyni, nie używa też ziaren pochodzących z lasu, gdyż nie 

uważa się tego za pomyślne
129

. Piedestał, przy akompaniamencie mantr, winien być 

umieszczony na wzniesieniu z kamieni i cegieł; kapłan wyobraża sobie jego posy-

pywanie trawą. Winien też wykonać odprowadzenie na wodę potrzebne w czasie 
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 ParS 19.41cd–42: dikùu sarvàsu madhye ca garteùu navasu svayam || 19.41 

sthàpako nikùiped dravyaü mantreõàdàya pàõinà / 

nikùipet sarvagarteùu tejorukmam athàgrataþ // 19.42 

vajraü ca padmaràgaü ca vaióåryaü nãlam eva ca / 

mauktikaü puùparàgaü ca ÷aïkhaü maratakaü tathà // 19.43 

sphañikaü cànupårvyeõa dikùu madhye ca nikùipet / 

aùñàkùarai÷ ca varõais tu samastena ca nikùipet // 19.44 

tàlaü ÷ilàm a¤janaü ca kàsãsaü pàtaraü tathà / 

sauràùñraü rocanaü càpi màkùipaü vidrumaü tathà // 19.45 

vrãhi màùagavãbhi÷ ca tilàn godhåmakàn yavàn / 

tçõapriyaïgumudgà÷ ca nikùipet pårvavat kramàt // 19.46 

na gartàd adhikaü dravyaü na conaü kalpayet kvacit / 

÷ilàtalapramàõena nikùipet ku÷alo guruþ // 19.47 

sarvadravyagaõaü madhye kecid àhur vibhåtaye / 

na ca vai vaiùõavaþ kuryàt pa¤caràtravicakùaõaþ // 19.48 

àraõyànàü ca bãjànàü nikùepo na pra÷asyate / 

gràmavçddhis tathà na syàt vanavàsena nikùipet //9.49 

We wszystkich [ośmiu] kierunkach, w środku i w dziewięciu otworach sam 41 

kapłan niech rzuci substancje, wziąwszy ręką i recytując mantrę.  

Niech wrzuci do wszystkich otworów, najpierw błyszczący, złoty ornament. 42 

Diament, rubin i tygrysie oko oraz szafir, 

perłę, topaz, macicę perłową, a także szmaragd 43 

i kryształ po kolei w stronach świata i w środku umieszcza 

z literami/sylabami ośmiosylabowej [mantry] [po kolei i] razem rzuca. 44 

Żółty pigment [arszenik], czerwony pigment, czarny pigment, siarczan żelaza i rtęć, 

miedź, żółty pigment, wosk pszczeli i koral. 45 

Ryż, fasolę, ziarna [lub mąkę] gavã, sezam, ziarna [lub mąkę] godhåmaka, jęczmień, 

trawę, ziarna gorczycy priyaïgu i fasolę mudgà. 46 

Nie powinien umieszczać w otworze substancji ani za wiele, ani za mało. 

Wedle miary podstawy niech dobry nauczyciel umieszcza [substancje]. 47 

Niektórzy dla pomyślności nakazują umieszczenie wszystkich substancji w środku, 

ale nie czyni tak wisznuita biegły w pańćaratrze. 48 

Nie zaleca się też umieszczania nasion leśnych, 

nie powoduje to bowiem pomyślności wsi, jeśli umieszcza [rośliny] rosnące w lesie. 49  



 

 

ofiar (påjàvàripatha). Następnie winien uczcić piedestał, smarując go pastą sanda-

łową i innymi substancjami oraz, dla ochrony, okryć go dookoła
130

. W następnej 

kolejności należy na zewnątrz przygotować miejsca, w których będzie się czcić 

wizerunki Ganeśi i Śiwy, a winny się one znaleźć się po prawej stronie świątyni, 

dla Ganeśi w części wschodniej, a dla Śiwy w zachodniej. W pobliżu wejścia do 

świątyni należy wyznaczyć miejsce dla Garudy, za świątynią zaś dla węża Ananty. 

W stronie południowej wskazuje się miejsca dla Matek, czyli siedmiu bogiń będą-

cych towarzyszkami (÷akti) bogów. Są nimi: Brahmàõã, Màhe÷varã, Kaumàrã, 

Vaiùõavã, Vàràhã, Indràõã, Càmuõóà lub Yamã. Między świątynią a ścianą ją ota-

czającą i we wszystkich stronach świata należy wyznaczyć miejsca dla strażników 

stron świata. Należy uczcić bóstwa pastą sandałową i kwiatami. Pomiędzy Somą a 

Iśaną, w pobliżu ściany otaczającej świątynię, kapłan winien wyznaczyć miejsce 

dla Wiszwakseny, do którego trafiają resztki z ofiary dla boga. Na zewnątrz ściany 

otaczającej świątynię winien znaleźć się piedestał do składania ofiar bali, podobny 

temu, który używany jest w ofiarach dla boga. Potem należy zbliżyć się do wize-

runku boga i złożyć mu wielką ofiarę
131

. Kapłan winien dokonać ceremonii 
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 ParS 19.50–52: ÷ilàbhir iùñakàbhir và kçtvà pãñhasya gocaram / 

sàmyena sthàpayet pãñhaü pãñhamantrair yathàkramam // 19.50 

anantàstaraõàdãni tatra dhyàtvà samantrakam / 

påjàvàripathaü kçtvà somadiïmukhapårvataþ // 19.51 

arcayitvà ca gandhàdyair evaü pãñham avasthitam / 

chàdayitvà `hatair vastrai rakùàü kçtvà ca sarvataþ // 19.52 

Miejsce na tron/piedestał przygotowawszy [przy użyciu] kamieni i cegieł, 

tak samo niech zainstaluje piedestał z mantrami piedestału wedle kolejności, 50 

wizualizując łoże z [węża] Ananty przy akompaniamencie mantry, 

uczyniwszy drogę [odpływ] dla ofiarnej wody, zwróciwszy się ku stronie północno-zachodniej, 51 

złożywszy ofiarę z pachnideł i innych [substancji] w ten sposób ustawiony piedestał 

przykrywszy nowymi tkaninami i czyniąc dokoła [rytuał] ochrony. 52  
131

 ParS 19.53–59ab: sthàpakas tu bahir gatvà saha bhàgavatair naraiþ / 

vighne÷asya ÷ivasyàpi påjeyed àspadaü ÷ubham // 19.53 

dakùiõasyàü di÷i tayoþ pårva pa÷cimasaüsthayoþ / 

pràsàdadvàrasàünnidhye garuóasyàpi kalpayet // 19.54 

pçùñhabhàge tv anantasya màtçõàü dakùiõena ca / 

dikpatãnàü di÷àsv eva sthanàni parikalpayet // 19.55 

pràkàrave÷manor madhye gandhapuùpai÷ ca påjayet / 

some÷ànàntare kuryàd viùvaksenasya càspadam // 19.56 

pràkàrasyàvidåreõa devanirmàlyadhàriõam / 

pràkàrasya bahiþ pãñhaü balidànàrtham eva ca // 19.57 

påjàpãñhasamaü kuryàd devasya purataþ sthitam / 

devatànàü vidhàyaivaü sthànàni susamàhitah // 19.58 

devapàr÷vaü samàsàdya påjàü kuryàd garãyasãm / 

Kapłan wyszedłszy na zewnątrz wraz z wisznuitami, 

czci czystą siedzibę Ganeśi i Śiwy. 53 

W stronie południowej dla dwóch [są miejsca]: [dla pierwszego] na wschód i [dla drugiego] na 

zachód. 

W pobliżu drzwi świątyni [siedzibę] Garudy przygotowuje. 54  

 



ùñ  

 

umieszczenia mantr na ciele swoim oraz wizerunku (nyàsa) i w ten sposób nadając 

mu formę (sakala)
132

, powinien przywołać boga do jego wizerunku, używając man-

try, oraz ofiarować mu niełuskane ziarna ryżu, pastę sandałową, kwiaty, kadzidła, 

lampki, ozdoby i różnorodne pożywienie; winien także okryć go szatami
133

. Przed 

wizerunkiem powinno się umieścić jantrę (yantra)
134

 ułożoną w palankinie (÷ibikà) 

ozdobionym przez pomocników bramą toraõa. Z pozwoleniem obecnych kapłan 

winien umieścić wizerunek w jantrze i, śpiewając pieśni pochwalne, okrążyć z nim 

świątynię zgodnie z ruchem wskazówek zegara. Winno się hucznie świętować tę 

okoliczność, ofiarowując wachlarze (càmara), naczynia na wodę (kala÷a), parasole 

(chatra), baldachimy (vitàna), flagi (dhvaja), maszty (yaùñi), lampy (dãpika), kadzi-

dła (dhåpa) przy akompaniamencie dźwięków konch i bębnów, z głośnym śpiewem 

i śmiechem. Nauczyciel winien iść w ciszy, trzymając rękę na palankinie. Rozmy-

ślając o innych bóstwach, planetach, konstelacjach i gwiazdach jako o służących 

bogu Wisznu, winien prowadzić procesję wokół świątyni
135

. W drzwiach świątyni 

                                                                  
Z tyłu [przygotowuje siedzibę] dla węża Ananty i dla Matek na południe, 

we [wszystkich] stronach świata winien przygotować miejsca dla strażników stron świata. 55 

Pomiędzy ścianami [otaczającymi świątynię] powinien oddać im cześć pachnidłami i innymi [sub-

stancjami]. 

Pomiędzy północnym wschodem a północą winien przygotować siedzibę Wiszwakseny, 56 

niedaleko ściany [otaczającej] świątynię dla tego, który zabiera resztki z ofiary dla boga. 

Na zewnątrz ściany piedestał dla ofiar bali, 57 

taki sam jak dla ofiar dla boga i umieszczony przed nim. 

Rozmieściwszy miejsca dla bóstw, skoncentrowany/dobrze przygotowany 58 

w pobliże boga przyszedłszy, winien dokonać wielkiej ofiary.  
132

 Bóg ma dwie zasadnicze formy: sakala i niùkala, czyli formę posiadająca kształt i formę bez 

kształtu, transcendentną. Bóg obecny w swoich wizerunkach, zarówno antropomorficznych, jak 

i na przykład w liïga, należy do form sakala.  
133

 ParS 19.59cd–61: pårvaü kçtvà `tmani nyàsaü pa÷càd deve samàcaret // 19.59 

tatrainaü sakalaü kçtyamantreõa vàhya påjayet / 

akùatair gandhapåùpai÷ ca dhåpadãpavibhuùaõaiþ // 19.60 

bhakùyabhojyanivedyai÷ ca saüpåjya vidhivad dharim / 

ahatair vasanaiþ ÷lakùaõaiþ samantàt pariveùñayet // 19.61 

Najpierw dokonawszy dla siebie ceremonii rozmieszczania mantr, potem winien ją wykonać dla 

boga. 59 

Tę formę sakala wezwawszy z mantrą kçtya, winien ją czcić. 

Ziarnami ryżu, pachnidłami i kwiatami, kadzidłami, lampami i ozdobami, 60 

pokarmami, które są zdatne i odpowiednie do jedzenia, uczciwszy jak należy Hariego, 

nowymi tkaninami delikatnymi dookoła [go] okrywa. 61  
134

 W tym wypadku może chodzić nie tyle o diagram narysowany dla potrzeb danej ceremonii, zwy-

kle zwany maõóala, ile o materialny, trwały diagram na trwałym materiale. Zwykle w takim 

przypadku stosuje się termin yantra.  
135

 ParS 19.62–67: tato devasya purato yantram ekaü vidhàya ca / 

dãkùitair mårtipair juùñàü ÷ibikàü toraõànvitàm //9.62 

abhyanuj¤àü ca yàcitvà yantram àropayed dharim / 

tataþ stotràni saükãrtya ve÷ma kuryàt pradakùiõam // 19.63 

càmaraiþ kala÷aiþ chatrair vitànair dhvajayasñibhiþ /| 

 



 

 

ofiarowuje się bogu wodę arghya oraz, recytując mantrę spar÷a, umieszcza się przed 

nim parę sandałów (pàdukà). Przy wejściu do garbhagçha/garbhàgàra znowu należy 

ofiarować wodę uświęconą mantrą, a inicjowani pomocnicy winni wnieść wizeru-

nek do środka, wypowiadając mantrę vyoma136
. Po okrążeniu piedestału, recytując 

mantrę di÷, nauczyciel winien powoli wyjąć wizerunek z jantry i rozpocząć instala-

cję. Gdy moment jest właściwy, winien stanąć przed wizerunkiem i, z pozwoleniem 

braminów, przy dźwiękach muzyki, z kadzidłami i lampkami, winien ustawić wi-

zerunek Wisznu z twarzą zwróconą na wschód
137

. Kapłan stara się, aby trzpień 

                                                                  
dãpikabhi÷ ca dhåpai÷ ca ÷aïkhadundubhir niþsvanaiþ // 19.64 

nçttagãtàññàsai÷ [corr. ParSm; nçttagãtàdçhàsai÷ ed.] ca vi÷alaü kuryur utsavam / 

àcàryo vàgyato gacchet yànam àlambya pàõinà // 19.65 

devàn eva dhiyà dhyàyed devasya paricàrakàn / 

àdityàn marutàn sàdhyàn vasån rudràn çbhåüs tathà // 19.66 

a÷vinàv uragàn siddhàn grahanakùatratàrakàn / 

evaü dhyàtvà `pramàdena ve÷ma nãtva pradakùiõam // 19.67 

Potem jantrę wielkiego boga przygotowawszy, 

umieszcza [ją] w [niesionym przez] inicjowanych kapłanów pomocniczych pięknym palankinie 

zdobnym bramą toraõa 62 

ten, który ma akceptację [zgromadzonych]; w jantrze każe umieścić Harego. 

Następnie, śpiewając hymny obchodzi budowlę dookoła, zgodnie z pradaksziną. 63 

Z wachlarzami, naczyniami, parasolami, baldachimami, flagami i masztami, 

z lampami, kadzidłami, dźwiękami konch i bębnów, 64 

z tańcem, śpiewem i głośnym śmiechem beztrosko niech świętują. 

Nauczyciel, milczący, niech idzie w procesji, obejmując [palankin] ramieniem. 65 

Niech medytuje nad bóstwami jako służącymi bogu. 

O Aditjach (âditya), Marutach (Marut), Sadhjach (Sàdhya), Wasu (Vasu), Rudrach (Rudra) i 

Ribhu (èbhu), 66 

o Aświnach (A÷vin), Uragach (Uraga) i Siddhach (Siddha), planetach, konstelacjach i gwiazdach 

w ten sposób rozmyślając, w skupieniu obchodzi budynek wedle pradaksziny. 67  
136

 ParS 19.68–69: dvàrade÷e tu saüpràpte dadyad arghyaü yathàvidhi / 

pàduke ca nave dadyàt purataþ spar÷avidyayà // 19.68 

garbhàgàrasya dvàre tu datvàrghyaü mantrapårvakam / 

antaþ prave÷ayed devaü dãkùitair vyomavidyayà // 19.69 

Gdy dotrze do drzwi, niech ofiaruje wodę do mycia stóp wedle przepisu. 

Winien złożyć przed [wizerunkiem] nowe sandały, [recytując] mantrę spar÷a. 68 

W drzwiach sanktuarium ofiarowuje wodę do umycia rąk uświęconą mantrą, 

a na koniec winien z inicjowanymi wnieść [wizerunek] boga, [recytując] mantrę vyoman. 69  
137

 ParS 19.70–72: diïmantreõa [corr. ParSm ; diïmàtreõa ed.] parikramya devapãñhaü pradakùiõam / 

avatàrya ÷anair yantràt sthàpane [em. S.: yantrasthàpane ed.] yatnam àcaret // 19.70 

muhurte ÷obhane pràpte bràhmaõànàm anuj¤ayà / 

tåryavàditranirghoùair dhåpadãpai÷ ca saükulaiþ // 19.71 

àcàryaþ purataþ sthitvà pårveõa sthàpayed dharim / 

pãñhamadhyagate garte bimba÷aïkur yathàsthitam // 19.72  

Gdy obejdzie wedle pradaksziny piedestał, recytując mantrę di÷, 

po wyjęciu [wizerunku] powoli z jantry winien zacząć czynność [instalacji]. 70  

Gdy nastanie pomyślny moment, z pozwoleniem braminów, 

przy dźwiękach muzyki, z lampkami i pachnidłami i razem ze zgromadzonymi [wyznawcami], 71 

 



ùñ  

 

umieszczony pod wizerunkiem znalazł się w otworze znajdującym się w piedestale. 

Aby precyzyjnie wyznaczyć miejsce ustawienia wizerunku, używa sznura zawie-

szonego ponad piedestałem, a ceremonii powinny towarzyszyć różne gesty mudrà. 

Ceremonii wezwania boga do wizerunku należy dokonać w myśli, złożyć mu po-

kłon z gestem a¤jali, ofiarowując girlandę kwiatów i recytując ośmiosylabową 

mantrę aùñàkùara138
. Wskazując piedestał jako miejsce do siedzenia, czyli tron (àsa-

na), kapłan ofiarowuje bogu wodę arghya, pàdya i àcamana oraz perfumy do od-

świeżenia ust, wachlarz, baldachim i kwiaty, a następnie okrąża wizerunek i naka-

zuje złożenie mu darów
139

. Jak mówi tekst, wyznawca, który podczas instalacji 

wizerunku ofiarowuje substancje ofiarne, ozdoby, pojazd, a nawet ziemię jako dar 

złożony z miłości do boga, tysiąckrotnie powróci w następnych, wyższych naro-

dzinach
140

. Wizerunek należy okryć tkaninami, a następnie nauczyciel winien wraz 

z pomocnikami wyjść przed drzwi, gdzie powinien zainstalować wizerunki bóstw 

towarzyszących Wisznu. Winien ustawić wizerunki Garudy i Ananty, którzy należą 

do orszaku Wisznu, oraz Ganapatiego (Gaõapati) i Śiwy z twarzami zwróconymi na 

południe. Ich piedestały mają być stabilnie ustawione i uczczone z użyciem pasty 

sandałowej, girland kwiatów i ozdób. Wszystkie wizerunki opiekunów stron świata 

należy okryć szatami i, używając kamieni lub cegieł, poczynając od strony wschod-

niej, ustawić we wszystkich stronach świata. Po ustawieniu wizerunków Śiwy 

(Vãrabhadra) i Ganeśi (Vighna) po obu stronach wewnątrz świątyni kapłan winien 

                                                                  
nauczyciel, stojąc przed nim, winien ustawić [wizerunek] Hariego twarzą ku wschodowi 

tak, aby trzpień wizerunku znajdował się w otworze w środku piedestału. 72  
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 ParS 19.73–74:  

årdhvalambitasåtreõa sthiti÷ cànyasamà yathà / 

sthàpayitvà tathà devaü mudràbhedaü pradar÷ya ca // 19.73 

sàmnidhyam arthayed budhyà sarvakàlaü praõamya ca / 

aùñàkùareõa dadyàt tu màlàm asmai kçtà¤jaliþ // 19.74 

Sznurem zawieszonym u góry, gdzie miejsce instalacji [wyznaczy], 

tam instalując [wizerunek] boga i pokazując gesty mudrà, 73 

prosi o [jego] obecność w myśli, stale się kłaniając. 

Niech ofiaruje mu girlandę, stojąc z dłońmi w geście a¤jali i recytując ośmiosylabową mantrę.74  
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 ParS 19.75–76: àsanaü pãñham uddi÷ya pàdyàcamanapårvakam / 

arghyaü datvà vidhànena pradadyàn mukhavàsakam // 19.75 

càmare ca vitànaü ca dadyàt puùpà¤jaliü tathà / 

tataþ pradakùiõãkçtya prãtidànàni dàpayet // 19.76 

Jako tron wskazując piedestał, wodę pàdya, àcamana 

i arghya ofiarowując wedle przepisu; oby ofiarował [także] perfumy do odświeżenia ust. 75 

Dwa wachlarze, baldachim i kwiaty oby podarował [bogu], 

i po okrążeniu [wizerunku] wedle pradaksziny niech każe złożyć dary. 76 
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 ParS 19.77–78ab: påjàdravyàõy alaükàràn vàhanaü bhumim eva ca / 

prãtidànaü tu yo dadyàt vaiùõave sthàpane kçte // 19.77 

devasya bahusàhasraü parajanmani jàyate | 

Substancje ofiarne, ozdoby, pojazd, a nawet ziemię, 

ten, kto daje z miłości w czasie wisznuickiej instalacji [wizerunku] 77 

boga wiele tysięcy razy w wyższym wcieleniu się rodzi. 



 

 

umieścić wizerunki Siedmiu Matek w jednym rzędzie, wedle reguły. Uczciwszy 

ołtarz do składania ofiar bali (balipãñha), nauczyciel winien przywołać w myślach 

pozostałe bóstwa, znajdujące się na zewnątrz świątyni
141

. Winien nakazać fundato-

rowi ceremonii (yajamàna), aby ofiarował dary uczonym i braminom, a pozostałych 

uczestników ceremonii obdarował jedzeniem i piciem. Winien również fundator 

ofiarować szaty i perfumy do płukania ust wszystkim uczestnikom ceremonii oraz 

czynić nieprzerwanie przez dzień i noc wszystko, o co prosi nauczyciel. Nauczyciel 

winien zamknąć i zabezpieczyć drzwi, a gdy wyjdzie na zewnątrz, powinien kazać 

rozdać pokarm i wodę oraz dary (dakùiõa)
142

. Wizerunku nie należy czcić przez 
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 ParS 19.78cd–85c: tataþ pracchàdya deve÷aü dukålakùaumapaññakaiþ // 19.78 

saüvçtya purato dvàraü niùkramya saha dãkùitaiþ / 

àcàryaþ parivàràü÷ ca sthàpayed asya sarvataþ // 19.79 

vainateyam anantaü ca pãñhasthau vaiùõavàv ubhau / 

tàü tàü pratikçtiü kçtvà devapàdakçtànanau // 19.80 

hastivaktraü gaõapatiü liïgamårtiü ca ÷aïkaram / 

sthàpayed di÷i yàmyàyàü dakùiõàbhimukhàv ubhau // 19.81 

sarve pãñha÷ilàþ sthàpyà niùcalàþ sarvataþ samàþ / 

gandhmàlàvibhuùàbhiþ påjanãyà÷ ca yatnataþ // 19.82 

vastrair àcchàdya sarvàü÷ ca pràgàdikramam àsthitàn / 

÷ilàbhir iùñakàbhir và sthàpayed dikùu dikpatãn // 19.83 

vãrabhadraü vighnaü ca sthàpayitvàntapàr÷vayoþ | 

sthàpayet païktiråpeõa màtéþ sapta yathàvidhi // 19.84 

abhyarcya balipãñhaü ca ÷iùñà bàhyà÷ ca devatàþ / 

àvàhya manasàcàryo yajamànaü samàdi÷et // 19.85 

[Wizerunek] boga przykrywszy delikatnymi, lnianymi tkaninami, 78 

zasłoniwszy drzwi i wyszedłszy wraz z uczniami, 

nauczyciel winien zainstalować bogów towarzyszących mu [bogu] dokoła. 79 

Wainateję [Garudę], Anantę, obu oddanych Wisznu, stojących na piedestale, 

a każdy z tych wizerunków czyniąc skłaniającym się do stóp boga. 80 

Mającego twarz słonia Ganapatiego [Ganeśę] i Śiwę w formie lingi 

niech ustawi w stronie południowej, obu z twarzami zwróconymi na południe. 81 

Wszystkie kamienne podstawy, tak samo wszędzie stabilnie ustawiwszy, 

powinno się czcić [bogów] z oddaniem pachnidłami, girlandami i ozdobami. 82 

Tkaninami przykrywszy wszystkie ustawione w porządku, poczynając od wschodu, 

[używając] kamieni lub cegieł, winien instalować w stronach świata [wizerunki] strażników stron 

świata. 83 

Wirabhadrę [Śiwę] i Wighnę [Ganeśę] umieszczając na zewnątrz [świątyni], po bokach, 

niech ustawi w jednym rzędzie siedem bogiń-matek wedle reguły. 84 

Po uczczeniu piedestału dla ofiar bali pozostałe bóstwa znajdujące się na zewnątrz 

w myślach zawezwawszy, nauczyciel winien poinstruować fundatora ofiary. 85 
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 ParS 19.85d–89:  

vaiùõavàn paõóitàü÷ capi prãtidànena toùayet/| 

bhakùyabhojyànnapànai÷ ca sarvam eva mahàjanam // 19.86 

vàsàüsi mukhavàsàü÷ ca yathotsàhaü pradapayet / 

sarvaü parijanaü càpi yatnena paritoùayet // 19.87 

yajamàno `pi tat sarvam evam àcàryacoditam / 

devabhaktyà ca kurvãta divàràtraü ca santatam // 19.88 
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pierwsze trzy dni po instalacji, ale winno się w tym czasie rozdawać dary, ten bo-

wiem, kto daje zapłatę zasługującym na nią oraz rozdaje pokarm i wodę, zyskuje 

przychylność Wisznu. Ten zaś, kto dokonuje ceremonii instalacji wizerunku, nie 

obdarowując innych, tego będą prześladować choroby, a jego rodzinę będzie drę-

czył strach. Dlatego też mądry wyznawca, aby zapewnić pomyślność Wisznu, na-

zywanemu tu Aćjutą, odprawia tę ceremonię najlepiej, jak potrafi, obdarowując 

współwyznawców i rozdając dużo pożywienia
143

.  

Czwartego dnia po zakończeniu ceremonii dokonuje się rytualnej kąpieli wize-

runku różnymi substancjami. Opis tej kąpielieli (snàpana) znaleźć można w roz-

dziale XXI Paramasamhity. Od tego momentu powinno się wizerunkowi regularnie 

oddawać cześć
144

. 

Wskazówki dotyczące konsekracji boskich wizerunków odnajdziemy także 

w literaturze drugiej tradycji spośród wczesnych tantrycznych tradycji wisznuickich 

– vaikhànasa. Teksty tej tradycji, przypisywane grupie boskich wieszczów 

i podobnie jak teksty pańćaratry zwane saühità, wiele miejsca poświęcają tym za-

gadnieniom. Są także teksty waikhanasów, które dotyczą wyłącznie zagadnień kon-

strukcji świątyń i wizerunków. Wśród nich jednym z ważniejszych jest Vimànàr-

                                                                  
saüvçtya sàdhako dvàraü rakùàü kçtvà ca puùkalàü [corr. ParSm ; puùpakalàm ed.] / 

bahir gatvànnapànàni dakùiõàü ca pradàpayet || 19.89 

Wisznuitów i uczonych niechaj uraduje darem ofiarowanym z uczuciem/z miłością, 

różnorakim pożywieniem i napojem wszytkich godnych [oby zadowolił]. 86 

Odzież i perfumy do płukania ust wedle sił niech rozda 

i wszystkich uczestników wedle sił zadowoli. 87 

Fundator ofiary wszystko, co nakazał nauczyciel, 

z oddaniem bogu niech czyni nieprzerwanie dzień i noc. 88 

Zamkąwszy [wizerunek], kapłan winien dokładnie/zdecydowanie chronić drzwi, 

a wyszedłszy na zewnątrz, niech rozda jedzenie i picie oraz zapłatę. 89  
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 ParS 19.90–93: triràtraü devadevasya sthàpitasya navàspade | 

påjanaü nàcared vidvàn dakùiõà tatra codyate // 19.90 

yad dadàti dhanàny eùaþ pàtràpàtraparãkùayà / 

sàmànyenànnapànena tenàsya prãyate hariþ // 19.91 

yas tu dànair vinà kuryàt sthàpanaü parameùñinaþ / 

yas tu rogà bhaviùyanti bandhånàü ca mahad bhayam // 19.92 

tasmàd annàdya bhuyiùñhaü dakùiõàbhir viràjitam / 

sthàpanaü kàrayed vidvàn acyutasya vivçddhaye // 19.93 

Przez trzy noce [dni] boga zainstalowanego w nowym miejscu 

mądry [ten, kto zna procedurę] nie powinien czcić, ale winien rozdawać dary. 90 

Jeśli rozdaje dary tym, których cechy sprawdził, 

po równo dając pokarmy i napoje, to dzięki temu Hari jest mu przychylny. 91 

Jeśli dokonywałby [ceremonii] instalacji Najwyższego Pana bez darów, 

dręczyłyby go choroby, a krewnych prześladowałby wielki strach. 92 

Dlatego z dużą ilością jedzenia i innych [substancji] wraz z darami wspaniałą 

[ceremonię] instalacji niech odprawia mądry, aby zapewnić pomyślność Aćjucie. 93  
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 ParS 21.3cd: triràtràpagame yatnaü snapanàya samàcaret // 21.3 

Po upływie trzech nocy [dni] niech starannie dokona kąpieli. 



 

 

canàkalpa, tekst przypisywany mędrcowi Marićiemu (Marãci)
145

. Znajdziemy 

w nim, na przykład w rozdziale XIV, opis dziewięciu form konsekracji w świątyni, 

związany z rozmieszczeniem w świątyni wizerunków różnych grup bóstw. Pierw-

szą formę określa się terminem adhamàdhama, czyli “najniższa z ni-

skich/najmniejsza z małych”, gdy głównym wizerunkom w świątyni towarzyszą 

strażnicy drzwi oraz Viùvaksena, Garuóa i ørãbhåta, Nyakùa, Bhåtapãñha
146

. Druga 

forma zwana jest “średnią wśród najniższych” (adhamamadhyama); wtedy oprócz 

poprzednio wymienionych czci się także Indrę i pozostałych siedmiu strażników 

stron świata (dikpàla) oraz Surję, Ćakrę i Śankhę (Sårya, Cakra, øaïkha). Gdy do-

datkowo, oprócz dotychczas wymienionych, czci się Wiwaswata, Mitrę, Kszattrę 

(Vivasvat, Mitra, Kùattç) z boku, a Dhwadźę, Juthadhipę (Dhvaja, Yåthàdipa) na 

czele i gdy cała kompania (pràivàra) liczy dwadzieścia jeden bóstw, taką formę 

konsekracji zwie się “najwyższą z najniższych” (adhamottama). Gdy do poprzed-

niej grupy dołączają Sarswati, Mahalakszmi, Hawis, Palaka, Skanda, Wighneśa, 

Saptamatrika, Purusza, Dźjesztha, Bhargawa, Brahma i Ćandra (Sarsvatã, 

Mahàlakùmã, Havis, Palaka, Skanda, Vighne÷a, Saptamatç, Puruùa, Jyeùñha, 

Bhàrgava, Brahmà, Candra) i cała grupa liczy trzydzieści dwie postaci, to taką for-

mę nazywa się “najniższą ze średnich” (madhyamàdhamam). Gdy wraz z tymi po-

przednimi w trzecim obejściu-dziedzińcu świątyni (pràkàra) pojawią się dodatkowo 

Bhaskara, Angaraka, Skanda, Durga, Saptarohini, Manda, Saptamatrika, Budha, 

Brihaspati, Purusza (Bhàskara, Aïgàraka, Skanda, Durgà, Saptarohini, Manda, 

Saptamatçka, Budha, Bçhaspati, Puruùa) i cała grupa liczy czterdziestu dwóch bo-

gów, taki rodzaj instalacji zwany jest “średnim wśród średnich” (madhyamamad-
hyama). Gdy wraz z poprzednimi są instalowane Dźjesztha, Śukra, Ganga, Sapta-

riszi, Brahma, Ćandra, Rudra, Aświnowie, Kapila, Pańćabhuta i Saraswati (Jyeùñhà, 

øukra, Gaïgà, Saptaçùi, Brahmà, Candra, Rudra, A÷vina, Kapila, Pa¤cabhåta, Sa-

rasvatã), taka instalacja zwana jest “najwyższą ze średnich” (madhyamottama). Gdy 

wraz z poprzednimi instaluje się w czwartym obejściu Prithiwi, Puruszę, Dharmę, 

Dhatri, Surapriję, Puszpeśę, Wjahriti, Bhawę, Manu, Hariego i Śankarę (Pçthivi, 

Puruùa, Dharma, Dhàtrã, Surapriya, Puùpe÷a, Vyàhçti, Bhava, Manu, Hari, øaïkara), 

taka instalacja zwana jest “najniższą z najwyższych” (uttamàdhamam). Gdy wraz 

z poprzednimi instaluje się jedenastu Rudrów (rudra) i dwunastu Aditjów (àditya), 

to instalacja zwana jest “średnią wśród najwyższych” (uttamamadhyama). I wresz-

cie gdy wraz z poprzednimi instaluje się Balirakszakę, Asztawasu i osiem Apsaras, 

poczynając od Dźaja (Balirakùa, Aùñavasu, Apsaras, Jaya), to taka instalacja zwie 
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 Vimànàrcanàkalpa znana jest także jako Marãcisaühità; patrz COLAS 1986. Zestawienie pocho-

dzących z tekstów tradycji waikhanasa fragmentów dotyczących wizerunków, ich konstrukcji 

i konsekracji w świątyni znajdzie też czytelnik w trzytomowej publikacji Vaikhànasàgamako÷a, 

wydawanej w Tirupati (Rashtriya Sanskrit Vidyapeetha) w latach 1991–2004 (Vaikhànasàgama-

ko÷a 1991–2004). 
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 Zapewne chodzi w tym wypadku o piedestał, na którym czci się bhåta. 
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się “najwyższą wśród najwyższych” (uttamottama)
147

. Tak więc typy instalacji 

zależą od liczby bóstw towarzyszących głównemu wizerunkowi i, co za tym idzie, 

od wielkości świątyni, im więcej jest bowiem wokół niej obejść-dziedzińców, tym 

więcej bóstw można w niej rozmieścić. 

Ten sam tekst waikhanasów w rozdziale XXI opisuje także instalację i konsekra-

cję różnych form samego boga Wisznu. I tak dziesięć awatarów Wisznu: Matsya, 

Kårma, Varàha, Narasiüha, Vàmana, Para÷uràma, Ràghava, Balaràma, Kçùõa 

i Kalki, winno się umieścić w pierwszej lub drugiej pràkàra, na ścianie czy raczej 

w niszach ściany otaczającej obejście świątyni, z twarzami zwróconymi ku obej-

ściu. Ich wizerunki winny być typu citra, czyli powinny być wyrzeźbione zarówno 

od frontu, jak i tyłu, lub typu citràbhàsa, czyli winny mieć wyrzeźbioną tylko 

przednią część, podczas gdy tył figury pozostaje w surowym kamieniu; przed nimi 

powinny być umieszczone podobne im wizerunki procesyjne (kautukamårti).  

Wizerunek Matsya (ryba) winien być zainstalowany na północ od wschodniego 

wejścia, mieć ludzką twarz i kształt ryby w dolnej części ciała, kolor biały, czer-

wone usta i oczy oraz czarne płetwy; figura procesyjna winna być czteroramienna 

(caturbhujamårti).  

Kårma winien stanąć na południe od Matsya. Powinien mieć ciało żółwia, ludz-

ką twarz i ręce. Zwykle jest biały, ale może być też w pięciu różnych kolorach. 

Wizerunek procesyjny, podobnie jak w wypadku Matsya, jest czteroramienny. 

“Pojazd” (vàhana), flagę (dhvaja) i inne atrybuty formy Matsya i Kårma mają takie 

same jak główne bóstwo, czyli “pojazdem” obu jest także Garuóa. 

Vàraha powinien stanąć w kierunku południowym, mieć twarz dzika i cztery 

ramiona. Jego atrybutami winny być cakra i ÷aïkha. Udekorowany jest czerwonymi 

ozdobami, a towarzyszą mu ørãdevi i Bhådevi; kautuka, czyli wizerunek procesyj-

ny, jest czteroramienna.  

Narasiüha jest umieszczany w stronie zachodniej i ma twarz lwa. Winien sie-

dzieć w pozie jogicznej, ze skrzyżowanymi nogami, na tronie zwanym siühàsana, 

czyli tym, który spoczywa na dwóch lwach zwróconych na wschód; winien mieć 

ułatwiający utrzymanie jogicznej pozycji pas yogapaññika [=yogapañña], cztery lub 

dwa ramiona, trzymać w nich konchę i dysk, podczas gdy pozostałe dwie dłonie 

spoczywają na kolanach. Wizerunek procesyjny to albo Narasiüha, albo forma 

Mahàviùõu.  

Vàmana winien być umieszczony w części północnej i przedstawiony jako 

brahmacarin, którego ciało przypomina kolorem kwiat vakula [= bakula, Mimusops 

Elengi o kwiatach w kolorze białożółtym lub zielonkawym], winien mieć dwa ra-

miona, trzymać parasol i laskę (daõóa), mieć dokoła talii pas zrobiony z trawy 

darbha i jedynie przepaskę na biodrach (kaupãna), a także sznur yaj¤opavãta. Na 

palcu serdecznym winien mieć przewiązane źdźbła trawy ku÷a (pavitra). 
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 BHATTACHARYA 2005, s. 84–86; COLAS 1986, tekst sanskrycki s. 234–235, tłumaczenie s. 160– 

–161. 



 

 

Para÷uràma winien być umieszczony w stronie południowo-wschodniej, zwró-

cony na zachód lub północ. Winien być w kolorze czerwonym, ubrany na biało, 

w uczesaniu zwanym jañàmukuña [rodzaj koka z włosów ozdobionego tiarą], trzy-

mać topór (para÷u) w prawej ręce, a lewą wskazywać w przeciwną stronę (ud-
de÷yakara). Towarzyszy mu bogini Kamalà, będąca formą Lakùmã, podobna do Sity 

(Sãtà). 

Ràghava Ràma jest umieszczany w stronie południowo-zachodniej, zwrócony 

na wschód lub południe, w kolorze czarnym i w czerwonym stroju; nosi nakrycie 

głowy zwane kirãta [rodzaj tiary na włosach], a na jego piersi znajduje się znak 

÷rãvatsa. Ma dwie ręce, w których trzyma strzałę w prawej i łuk w lewej. Winien 

stać w pozycji tribhaïga. Po jego prawej stronie stoi Sita w kolorze złotym, ubrana 

na biało, trzymająca lotos w lewej dłoni, z lewym ramieniem luźno zwisającym 

wzdłuż ciała (lamba). Po lewej stronie stoi Lakùmaõa, w kolorze ciemnym (÷yàma), 

także w pozie tribhaïga; przypomina Ramę, ale nie ma znaku ÷rãvatsa i sięga, po-

dobnie jak Sita, do wysokości ucha Ramy. Czasem mogą mu towarzyszyć także 

inne postaci: Bharata, øatrughna, Hanumàn, øara, øàrïga, Sugrãva, Vibhãùaõa, 

Aïgada.  

Balabhadra Ràma jest umieszczany w stronie północno-zachodniej, ma dwa ra-

miona, biały kolor i czerwono-niebieski strój. Stoi w pozie tribhaïga, trzyma dwa 

rodzaje broni: pług (hala) w prawej dłoni i drewnianą maczugę (muùala) w lewej 

ręce, która zwisa wzdłuż ciała.  

Kçùõa jest umieszczany w stronie północno-wschodniej, z twarzą zwróconą na 

zachód lub południe. Ma kolor ciemny (÷yàma), nosi czerwony strój, jest przystoj-

ny, nosi wiele ozdób, ma pawie pióro na tiarze na głowie, trzyma laskę w prawej 

ręce, a lewym ramieniem otacza szyję Garudy lub Satjabhamy (Satyabhàmà). Tekst 

opisuje także Rukmini (Rukminã) oraz pasterzy. 

Kalki jest umieszczany w stronie zachodniej, ma głowę białego konia, a poza 

tym przypomina główny wizerunek
148

. 

Po opisie miejsc, w których winny być instalowane inkarnacje boga, tekst 

w rozdziale LV opisuje konsekracje tych wizerunków, mówiąc o konieczności 

zbudowania specjalnych pawilonów (yàga÷àla), w których znajdą się święte ognie. 

Będą one służyły kapłanowi do ofiar ogniowych. Z każdym wizerunkiem wiąże się 

także inny hymn, który powinien być recytowany w czasie ofiar. Wymienia się też 

różne formy, w jakich występują inkarnacje, na przykład Narasiüha Girija, siedzą-

cy na tronie, trzymający konchę i dysk oraz wykonujący gesty varada i abhaya, 

ubrany w czerwony strój; inną formą jest Narasiüha praktykujący jogę, z pasem 

yogapañña wokół ciała, zwany wtedy Yoga Narasiüha
149

.  

Tak więc opisy konstrukcji wizerunku, jego wyglądu, instalacji i konsekracji 

stanowią istotną część tekstów obu tantrycznych tradycji wisznuickich.  
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 BHATTACHARYA 2005, s. 86–89; brak tekstu rozdziału XXI w COLAS 1986.  
149

.BHATTACHARYA 2005, s. 91–98. Listę elementów ceremonii instalacji wizerunku opisanych 

w tekście Vimànàrcanakalpa znajdzie czytelnik w WELBON 1984, s. 75–76. 
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Kolejnym elementem tekstów pańćaratry, związanym z wizerunkami, jest opis 

ofiar, które się im składa od momentu dokonania konsekracji i procesji religijnych, 

w których są używane wizerunki procesyjne (kautukabera/kautukamårti lub utsa-
vabera/utsavamårti). Dokładne opisy zarówno ceremonii konsekracji, jak i opisy 

ceremonii dla konsekrowanych wizerunków odnajdujemy, na przykład, w jednym 

z ważniejszych tekstów pańćaratry, Pàdmasaühità. Choć nie należy on do najstar-

szych, jest bowiem klasyfikowany jako należący do średniej warstwy tekstów tra-

dycji, datowanej po 800 roku n.e., a zapewne sam tekst nie powstał przed wiekiem 

X n.e.
150

, to jednak cieszy się dużym autorytetem i jest do dzisiaj stosowany w na-

leżącej do pańćaratrów świątyni Varadaràja w Kà¤cãpuram. Mimo że tekstem pod-

stawowym jest tu Jayàkhysaühità, to kapłani odwołują się często do jej “rozwinię-

cia” (vyàkhyà), to znaczy właśnie do Pàdmasaühità, gdyż jest ona bardzo szczegó-

łowa i zawiera wiele informacji dotyczących kultu świątynnego, których brakuje w 

tekście podstawowym. Warto też dodać, że jako jeden z niewielu tekstów tantrycz-

nych dzieli się on na cztery duże części zwane pàda. Jak pisaliśmy już wcześniej
151

, 

chociaż teksty tantryczne winny dotyczyć czterech dużych tematów pàda, nie 

oznacza to jednak, że rzeczywiście składają się z czterech części, a Pàd- 
masaühità właśnie na takie cztery części się dzieli. Część kriyàpàda tego tekstu, 

która liczy 32 rozdziały, zawiera wiele detali dotyczących interesującego nas tema-

tu. Wśród rozdziałów kriyàpàda znajdziemy fragmenty dotyczące nie tylko kon-

strukcji świątyni (rozdziały I–IX), ale także wizerunków (rozdziały X–XXXII), 

w tym ceremonii instalacji i konsekracji (rozdziały XXV–XXXII). Uzupełnień tych 

zagadnień należy też szukać w caryàpàda, stąd i do tej części PàdS będziemy się 

odwoływać.  

W rozdziale XXVIII zatytułowanym pratiùñhàvidhi, liczącym 127 wersów, opis 

rozpoczyna się od wstępnych czynności podjętych w dniu uznanym za stosowny do 

przeprowadzenia instalacji wizerunku
152

. Jednym z pierwszych elementów jest 
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 O datowaniu tekstów pańćaratry patrz na przykład MATSUBARA 1994, s. 33–35.  
151

 O strukturze tekstów tantrycznych patrz na przykład CZERNIAK-DROŻDŻOWICZ 2007. Zasadnicze 

tematy zwykle są ujęte w cztery grupy zagadnień dotyczących teologii i filozofii systemu 

(j¤ànapàda), obowiązków i praktyk religijnych (caryàpàda), rytuałów świątynnych i konstrukcji 

świątyni (kriyàpàda) oraz praktyk medytacyjnych (yogapàda).  
152

 PàdS kp 28.1–3: ørãbhagavàn: 

tataþ prabhàte vimale dçùñe ca ravimaõóale / 

puõye muhårte puõyarkùe puõyavàre tathà tithau // 28.1 

kalyàõadar÷ane ràtràvàrabhetà `vicàrayan / 

pratiùñhàü devadevasya duþsvapne ÷àntim àcaret // 28.2 

ekabere vàstuhomaü kuryàd dvàrasya dakùiõe / 

pàr÷ve ca sthaõóilaü kçtvà pravi÷ed garbhamandiram // 28.3 

Dlatego gdy widzi wzeszły czysty okrąg słońca, 

 



 

 

uczczenie piedestału, na którym zostanie umieszczony wizerunek, zwanego w tym 

tekście piõóikà lub piõóakà. Później następuje cała sekwencja czynności, które 

przygotowują do właściwej instalacji: nauczyciel wraz z towarzyszącymi mu bra-

minami i pomocnikami wchodzi do wnętrza świątyni; winien uczcić boga 

w drzwiach wodą arghya, pàdya i àcamanãya. W końcu podchodzi do piedestału 

i umieszcza na nim wizerunek Wisznu
153

. Następnie przygotowuje się rodzaj ce-

mentu, który będzie spajał wizerunek z piedestałem, złożony z ośmiu elementów, 

zwany aùñabandhana154
. Następnym elementem ceremonii jest zawezwanie boga do 

jego wizerunku (àvàhana), w czasie którego bóg, obecny w naczyniu kumbha, 

                                                                  
w szczęśliwej godzinie, pod szczęśliwą gwiazdą, w pomyślnym dniu tygodnia oraz szczęśliwej 

dacie, 1 

gdy widzi pomyślne [oznaki], gdy zacznie się noc, decydując 

o instalacji boga bogów, w razie złego snu niech odprawi [rytuał] uspokojenia [złych mocy]. 2 

Dla pojedynczego* wizerunku niech odprawi ofiarę po prawej stronie wejścia, 

w pobliżu zbudowawszy wyniesienie, niech wejdzie do sanktuarium. 3  

*Termin ekabera zwykle jest stosowany do określenia wizerunku Wisznu bez jego towarzyszek ørã 

i Bhå. 
153

 PàdS kp 28.25–27: bràhmaõaiþ càpy anåcànair adhãyànaiþ ca mårtipaiþ / 

sàrdhaü guruþ spç÷an nyàsaü pravi÷en målamandiram //28.25 

ardhyapàdyàdibhir devam arcayed dvàri de÷ikaþ / 

antaþ prave÷ayed devaü pãñhikàü ca pradakùiõam // 28.26 

gatvà muhårte saüpràpte sthàpayed viùõum avyayam / 

pratiùñhàsãti vai sàmnà de÷iko bràhmaõaiþ saha // 28.27 

Z braminami uczonymi i studiującymi [studentami] i z kapłanami pomocniczymi, 

razem nauczyciel dokonuje [ceremonii] rozmieszczenia [mantr] i wchodzi do sanktuarium. 25 

Niech nauczyciel w wejściu czci boga wodą do mycia rąk, stóp i innymi, 

w końcu niech oprowadzi boga wokół piedestału, stosując kierunek pradaksziny. 26 

Przyszedłszy w dobrej godzinie, niech instaluje [wizerunek] wiecznego Wisznu. 

“Stój [stabilnie]” – takim hymnem nauczyciel wraz z braminami [niech wezwie boga]. 27 
154

 PàdS kp 28.31–33ab: làkùà sajjarasaü [lub sarjarasaü] caiva guggulaü ca gulaü tathà / 

sarveùàm ardhatastailaü pàcayen mçduvahninà // 28.31 

ghanacårõaü madhåcchiùñaü kuruvindaü ca gairikam / 

ekaikaü ca samàü÷ena gràhyaü sajjarasaü tathà // 28.32 

tailena pàcitaü sàrdham aùñabandhanam iùyate / 

Lakę, sok rośliny sajja [Vatica Robusta], guggula [bdellium – żywica drzewa palmowego], melasę, 

po części z każdego i połowę [tej ilości, co wymienione składniki] oleju sezamowego winien go-

tować na małym ogniu. 

Sproszkowaną bulwę rośliny ghana [Cyperus Hexastachys cummunis (?)], wosk pszczeli, ru-

bin/czarną sól (?) i czerwoną kredę, 

po jednej, w takich samych częściach winno się brać. Sok z sajja 

razem z olejem gotowany – tego trzeba do aùñabandhana.  

W haśle w TAK vol. I H. Brunner podaje nieco inną listę ośmiu substancji na podstawie keral-

skiego tekstu używanego w świątyniach zarówno przez śiwaitów, jak i wisznuitów, zatytułowa-

nego ä÷àna÷ivagurudevapaddhati, do którego jeszcze wrócimy w tym rozdziale. Lista wygląda na-

stępujaco: làkùà – laka, sarjarasa – sok Vatica Robusta, siktha – indygo albo wosk pszczeli, 

÷arkaracårõa – piasek, guggula – bdelium [żywica drzewa palmowego], gairika – czerwona kreda, 

gula – melasa (?), taila – olej sezamowy.  
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wchodzi w wizerunek poprzez otwór na czubku głowy (brahmarandhra)
155

. Po do-

konaniu ceremonii rozmieszczenia mantr na ciele, nauczyciel, oddawszy cześć 

bogu, ofiarowuje mu jadło i napój
156

. Następnie przykrywa się wizerunek tkaninami 

i na trzy dni zamyka się świątynię. W tym czasie boga czczą jedynie inni bogowie, 

çùi, przodkowie, ci, którzy osiągnęli doskonałość (siddha), i inne półboskie istoty, 

a dopiero trzeciej nocy mogą mu zacząć oddawać cześć ludzie
157

. W dalszej części 

rozdziału XXVIII (wersy 40ab–120cd) tekst opisuje ofiary dla tak zainstalowanego 

wizerunku, a także sposoby instalacji innych wizerunków towarzyszących głów-

nemu. Rozdział kończy fragment dotyczący owocu, jaki osiąga się dzięki przepro-

wadzeniu ceremonii instalacji i konsekracji (devapratiùñhàyàþ phalam): kto jej do-

kona, zdobędzie najwyższą dziedzinę Wisznu, oczyści swoich krewnych dwadzie-

ścia jeden razy. Ci, którzy są wolni od pragnień i instalują wizerunki boga, osiągają 

wyzwolenie, a ci śmiertelnicy, którzy ciągle mają jakieś pragnienia, zyskują kolejne 

wcielenia
158

. 
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 PàdS kp 28.34–36: àvàhayet tato devaü tamasaþ param avyayam / 

ànandaü sarvagaü nityaü vyomàtãtaü paràtparam // 28.34 

marãcicakramadhyasthaü vàsudevam ajaü vibhum /  

målamantreõa vi÷ve÷am àvàhya gurur àtmavàn // 28.35 

brahmarandhreõa bimbàntaþ praviùñaü paricintayet// 

kumbhasthaü paramàtmànaü pratimàyàü nive÷ayet // 28.36 

Niechaj wezwie boga ciemości najwyższego i niezniszczalnego, 

[będącego] szczęśliwością, wszędzie obecnego, wiecznego, przenikającego przestwór, najwyż-

szego ze wszystkich, 34 

znajdującego się w świetlistym okręgu, Wasudewę, wspaniałego przywódcę. 

[Używając] głównej mantry, Pana wszystkiego wezwawszy, nauczyciel uważny 35 

nad tym, który wszedł przez brahmarandhra na szczycie [czubku głowy] wizerunku, niech rozmy-

śla. 

Znajdującego się w naczyniu kumbha Najwyższego do wizerunku niech wprowadzi. 36  
156

 PàdS kp 28.37–38ab: mantranyàsaü tataþ kuryàn målamantreõa de÷ikaþ / 

yàceta devaü sànnidhyaü parivàràn prakalpayet // 28.37 

samàràdhya tato devaü pàyasànnaü nivedayet / 

Niechaj wtedy nauczyciel, używając głównej mantry, dokona rozmieszczenia mantr, 

i niech czci Boga, w pobliżu umieściwszy bóstwa towarzyszące. 37 

Złożywszy Bogu ofiarę, niechaj ofiaruje mu pożywienie i napój.  
157

 PàdS kp 28. 38cd–40ab: pracchàdya nåtanair vastraiþ pratimàü kambalena và // 28.38 

triyahaü bandhayed dvàraü kavàñena susaüskçtam / 

devarùipitaraþ siddhàþ tathànye devayonayaþ // 28.39 

arcanti devaü triyahaü triràtrànte tu mànavàþ /  

Zakrywszy wizerunek nowymi tkaninami lub zasłoną, 38 

na trzy dni niech zamknie drzwi z mocną framugą. 

Bogowie, wieszczowie, przodkowie, doskonali i inni o boskim pochodzeniu 39 

czczą boga przez trzy dni, a trzeciej nocy ludzie.  
158

 PàdS kp 28.120cd–123ab:ya itthaü sthàpanaü kuryàd devadevasya ÷àrïgiõaþ // 28.120 

sa yàti paramaü sthànam akùayaü kamalàsana / 

punàti vaü÷ajàü÷ caiva puruùànekaviü÷atim // 28.121 

niùkàmà ye tu sadane puruùàþ puruùottamam / 

 



 

 

Wizerunki zainstalowane według reguł zawartych w tekstach saühità, a raczej 

wezwany do nich i zamieszkujący je bóg, stanowią codzienny obiekt kultu we-

wnątrz świątyni, podczas gdy w czasie religijnych procesji poza garbhagçha obiek-

tem kultu staje się utsavabera. Regularne rytuały są zwykle określane terminem 

nityotsava lub nityotsavasamàràdhana i tak też nazywa je na przykład tekst PàdS, 

poświęcający im rozdział V w części caryàpàda. Najbardziej uroczystą formą, 

zwaną utkçùñotsava, są rytuały w świątyniach posiadających pięć dziedziń-

ców-obejść (àvaraõa, pràkàra). Możemy przypuszczać, że tekst wymienia taką 

właśnie liczbę obejść, bo być może w czasach jego powstania nie było większych 

świątyń, ale w czasach późniejszych spotykamy przykłady świątyń o wielkszej 

liczbie pràkàra, z których największa jest świątynia Raïganàtha w Srãraïgam ma-

jąca siedem obejść
159

.  

W czasie takiego uroczystego święta składa się ofiarę bali w każdej z àvaraõa, 

krocząc dokoła ze śpiewem i muzyką
160

. Gdy brakuje któregoś z elementów cere-

monii (tadånam), wtedy nazywa się święto “pośrednim” (madhyama), jeśli braków 

jest więcej, kolejno formy rytuału są określane jako niska, niższa i najniższa, ale, 

jak mówi tekst, bez ofiary bali żadna uroczystość religijna nie przynosi owoców
161

. 

Bóg jest wzywany przez głównego kapłana do swego procesyjnego wizerunku 

z zainstalowanego w garbhagçha wizerunku głównego (målabera)
162

. Bóg obecny 

teraz w swoim wizerunku procesyjnym winien być uczczony pachnidłami, kwiata-

                                                                  
sthàpayanti phalaü teùàm apunarbhavalakùaõam // 28.122 

sakàmànàü tu martyànàü punar àvçttilakùaõam / 

Kto w ten sposób dokonuje instalacji [wizerunku] boga bogów, łucznika, 120 

ten podąża do wiecznej, najwyższej dziedziny, O siedzący na lotosie. 

Oczyszcza ludzi zrodzonych w swoim rodzie dwadzieścia jeden razy. 121 

Ci ludzie, którzy, pozbawieni pragnień, najwyższego boga w świątyni 

instalują, [osiągają] owoc wieczny. 122 

Ci, co mają pragnienia, [ich owocem] po śmierci są powtórne narodziny.  
159

 O Srãraïgam patrz na przykład CZERNIAK-DROŻDŻOWICZ 2008.  
160

 PàdS cp 5.8 cd–9c: pa¤càvaraõake dhàmni pa¤casv àvaraõeùv api // 5.8 

baliü dattvà paryañanaü geyavàdyapurassaram / 

utsavaü pràhur utkçùñü / 

W świątyni o pięciu dziedzińcach-obejściach, w pięciu obejściach, 

po złożeniu ofiary bali obchodzenie dokoła ze śpiewem i muzyką 

świętowaniem nazywają najwyższym.  
161

 PàdS cp 5.9d–10: tadånaü madhyamaü viduþ // 5.9 

hãne `dhamaü jaghanyaü tannyåne kùudram athetare / 

balipradànena vinà notsavo `bhyudayàvahaþ // 5.10 

Gdy brakuje jednego elementu – [takie świętowanie] uważają za średniego [rodzaju]. 

Gdy brakuje [innych elementów] inne [formy to] niska, niższa i, od niej gorsza, najniższa. 

Bez złożenia bali nie może się odbyć żadne święto przynoszące pomyślność.  
162

 PàdS cp 5.13: devam àvàhayen målaberàd àràdhakas svayam / iùñvà ca gandhapuùpàdyais tatra 

devaü yathàvidhi // 

Niechaj sam zawezwie boga z głównego wizerunku ten, który spełnia ofiarę, 

uczciwszy boga pachnidłami, kwiatami i innymi [substancjami] wedle reguły.  
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mi i innymi substancjami oraz aktami czci wedle przepisu. Następnie, poczynając 

od wschodu, oddaje się cześć różnym pomniejszym formom boga (vi÷vàdimårtã÷ 
ca) umieszczonym w naczyniu, a potem jeden z kapłanów pomocniczych (pa-
ricàraka) niesie naczynie wokół świątyni

163
. Powinien oddać cześć strażnikom wrót 

(dvàrapàla), a procesji powinna towarzyszyć muzyka, składanie ofiar bali oraz ta-

niec i śpiew
164

. Niosąc wizerunek pod baldachimem, z chorągwią, parasolem, wa-

chlarzem i innymi przedmiotami kultu, w każdym z obejść świątyni winno się zło-

żyć ofiary bali na każdym z ofiarnych ołtarzy (balipãñha) i dopiero po tym wejść do 

świątyni
165

. Przed wejściem do garbhagçha kapłan najpierw winien okrążyć jeszcze 

raz świątynię, następnie ofiarować głównemu wizerunkowi wodę arghya, recytując 

mantrę måla, i przenieść do niego boga z wizerunku procesyjnego
166

. Resztki ofiar 

bali powinny być przeznaczone dla Wiszwakseny (Viùvaksena), pozostałości ryżu 

i inne winny być wyrzucone na służącą do tego celu platformę (mahàpãñha)
167

. Co-

dzienna ofiara winna być dokonywana dla wizerunku procesyjnego, który może być 

niesiony dookoła świątyni albo w palankinie, albo na głowie kapłana
168

. Procesji 
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 PàdS cp 5.14–15: vi÷vàdimårtã÷ ca punaþ påjayitvà pradakùiõam / 

pràgàdyeùu dvàda÷asu pàtrastheùu daleùu ca // 5.14 

såktaü sarvaü svastyayanaü tathànyac càpi maïgalam / 

pañhan pàtraü ca bibhràõo vrajec ca paricàrakaþ // 5.15 

Vi÷va i inne formy uczciwszy następnie wedle pradaksziny, 

poczynając od wschodu na dwunastu płatkach umieszczonych w naczyniach, 

hymn dający wszelką pomyślność i inne dobrowróżbne [wersy] 

recytując i niosąc naczynie, niechaj obchodzi [główną kaplicę] kapłan pomocniczy.  
164

 PàdS cp 5.16–17ab: caõóapracaõóapramukhàn dvàrapàlàn prapåjayet / 

ghoùayen maññatàlàdyaiþ balidànapurassaram // 5.16 

nçttaü ca vaijayantã syàd çùabhaü geyam iùyate / 

Winien oddać cześć strażnikom bram mającym na czele Ćandę i Praćandę. 

Winien czynić wrzawę bębnami, cymbałami i innymi [instrumentami muzycznymi] w czasie ofia-

ry bali.  

Oby tańcem był [ten zwany] vaijayantã, a śpiewem rùabha.  
165

 PàdS cp 5.17cd–18: vitànadhavalacchatracàmaravyajanàdibhiþ // 5.17 

paribhrameta balyarthaü sarvàn àvaraõàn kramàt / 

pãñhaü pradakùiõãkçtya pravi÷ed àlayaü punaþ // 5.18 

Z palankinem, flagą, parasolem, miotełką, wachlarzem i innymi [przedmiotami] 

winien iść dookoła wszystkich obejść po kolei, aby dokonać ofiar bali. 

Po okrążeniu wedle pradaksziny ołtarza [dla bali] ([bali]pãñha) winien wejść do świątyni.  
166

 PàdS cp 5.19: taü ca pradakùiõãkçtya pravi÷ed garbhamandiram / 

dattvàrghyaü målamantreõa målabere samutsçjet //  

Po obejściu [świątyni] wedle pradaksziny niechaj wejdzie do sanktuarium 

i po ofiarowaniu wody arghya wraz z mantrą måla niechaj umieści [z powrotem] w głównym wi-

zerunku [jego potencję].  
167

 PàdS cp 5.20: bali÷eùaü kùipet ki¤cid viùvaksenasya mårdhani / 

pari÷iùñaü mahàpãñhe nikùiped akùatàdikam //  

Resztki bali winien rzucić na głowę Wiszwakseny, 

a resztki takie jak ryż i inne winien rzucić na wielki ołtarz.  
168

 PàdS cp 5.21: nityotsava÷ ced bimbena tadbimbaü ÷ibikàdiùu / 

 



 

 

winna towarzyszyć muzyka i taniec. Tekst wymienia odpowiednie na tę okazję 

formy tańca powiązane z różnymi uczuciami – przemijającymi, niestałymi 

(sa¤càribhàva) i stałymi (sthàyibhàva)
169

. W czasie tańca winno się mieć wieniec na 

                                                                  
àropya yadvà ÷irasi paribhramaõam iùyate //  

Regularne święto [winno się odbywać] z [użyciem] wizerunku i ten wizerunek w palankinie i tym 

podobnych 

umieściwszy, albo na głowie*, należy dokonać obejścia.  

*Zwyczaj noszenia wizerunków na głowie jest szczególnie popularny w świątyniach keralskich.  
169

 PàdS cp 5.22–31ab: àtodyançttair bahudhà vàdyamànais samedhitam / 

tatra nçttaü bahuvidhaü tàni vakùye samàsataþ // 5.22 

vilàsaü kartarã viùõukràntam àlãóhamaïgale / 

bhadramàlã tàrkùyapakùau karaõaü svastikàhvayam // 5.23 

càrã pracàrã såcã ca sàvartaü pàribhadrakam / 

saumyaü viùamasåcã ca kheñakaü càvaku¤citam // 5.24 

kañibandham alaïkàram à÷marã piùñakuññimam / 

ullaüghã <ullaïghã> vàmajànvàkhyam àsurã càpaveùñitam // 5.25 

vàsave÷varasa¤càribhàvau <saücàri> syàtàü nikuññimau / 

kuññimaü ghañitaü sthàyibhàvo yac ca vijçmbhitam // 5.26 

maõóalaü kçùitàrdhàdi <ku¤citàrdhendu> patàkà sarvamaïgalam / 

kàntàrakuññimàhvànaü prapårvaü ghañitaü tathà // 5.27 

vilàsaü sarvatobhadraü ÷uddhaü ku¤citam iùyate / 

màrgacàrã karàdhãnamàvabhàsam anantaram // 5.28 

àveùñitaü parãvartaü nirdhåtaü de÷imaõóalam / 

samapårvaü ca ghañitaü padaü viùam apårvakam // 5.29 

karkarã vikalàsa÷ ca bhaved vigalitaü tathà / 

atra bhedàþ pçthag bhàvà gàtràvayavaceùñitaiþ // 5.30 

àtodyagãtibhedànàm ànantyàn neha tanyate / 

Przy muzyce, tańcu i [dźwiękach] wielu instrumentów muzycznych rośnie radość. 

Tańce są różnego rodzaju i krótko je przedstawię. 22 

Vilàsa, kartarã, viùõukrànta, àlãóhamaïgala,  

bhadramàlã, tàrkùya, pakùa, karaõa, svàstikà, 23 

càrã, pracàrã, såcã, sàvarta, pàribhadraka,  

saumya, viùamasåcã, kheñaka, avaku¤cita, 24 

kañibandha, alaïkàra, a÷marã, piùñakuññima,  

ullaüghã, vàmajànva, àsurã, apaveùñita, 25 

vàsave÷vara są odpowiednie dla [wyrażenia] przemijających uczuć, nikuññima,  

kuññima, ghañita [są właściwe dla] trwałych uczuć (sthàyibhàva); także [taniec zwany] vijçmbhita. 

26 

Maõóala, kçùitàrdhàdi {ku¤citàrdhendu}, patàkà, sarvamaïgala,  

kàntàrakuññi, àhvàna, prapårva, ghañita, 27 

vilàsa, sarvatobhadra, ÷uddha, ku¤cita są właściwe [na tę okazję];  

màrgacàrã, karàdhãna, àvabhàsa, anantara, 28 

àveùñita, parãvarta, nirdhåta, de÷imaõóala,  

samapårva i ghañita, pada, viùa, apårva, 29 

karkarã, vikalàsa oraz vigalita.  

To są rodzaje tańców po kolei i uczucia wraz z ruchami części ciała. 30 

[Wymieniania] nieskończonej liczby utworów muzycznych i tańców nie można tu kontynuować.  
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głowie (puùpaprabhà), używać chorągwi, parasola i innych odpowiednich do okazji 

przedmiotów
170

, powinna grać muzyka, winny być recytowane wedyjskie teksty 

i niesione lampy
171

. Każdy z bogów, którym oddaje się cześć w czasie procesji, ma 

przyporządkowane właściwe rodzaje tańca i pieśni
172

. Ofiarę bali we wszystkich 

                                                                  
*Tekst podaje w tym i poniższych fragmentach nazwy wielu rodzajów tańca, rodzajów utworów 

muzycznych i pieśni oraz metrum, nie widzimy jednak możliwości ani bezwzględnej potrzeby ob-

jaśniania wszystkich tych nazw, zwłaszcza że wymagałoby to osobnych studiów nad tekstami do-

tyczącymi tańca i muzyki.  
170

 Ten fragment tekstu można też rozumieć nieco inaczej, a mianowicie, że to bóg w swoim wi-

zerunku, zabawiany tańcem i śpiewem, powinien mieć wieniec na głowie i być ozdobiony 

chorągwią i parasolem.  
171

 PàdS cp 5.31cd–32: puùpaprabhàsamopetaü dhvajacchatràdisaüyutam // 5.31 

sarvavàditrasubhagaü sarvageyasamanvitam / 

brahmavidbrahmaghoùeõa sahitaü dãpasaïkulam //.32 

[Taniec winno się wykonywać] z wieńcem z kwiatów, z proporcem, parasolem i innymi [przedmi-

otami]. 

[Winien być] umilony wszelkimi instrumentami muzycznymi i śpiewem, 

z odgłosem recytacji braminów, i z towarzyszeniem lamp. 
172

 PàdS cp 5.33–43: viùõukràntaü khage÷asya nçttaü geyaü ca madhyamam / 

vilàsaü sarvatobhadraü kheñakaü cakramaõóalam // 5.33 

kàntàra kuññimaü pçùñikuññimaü kañibandhanam / 

vàmajànårdhvançttaü ca puruhåtàdiùu smçtam // 5.34 

ùaójarùabhau ca gàndhàro madhyamaþ pa¤camas tathà / 

dhaivata÷ ca niùàda÷ ca puruhåtàdiùu svaràþ // 5.35 

sapta j¤eyà dhaivatas tu bhavasya svara iùyate / 

nçttaü ca viùvaksenasya svastikaü çùabhasvaraþ // 5.36 

hastinçttaü gaõe÷asya svaraþ pa¤cama iùyate / 

dhaivataü syàt svaro nçttaü durgàyàs sarvamaïgalam // 5.37 

anyeùàm api devànàü nçttaü syàt sarvamaïgalam / 

gànaü ca dhaivataü proktaü gàndhàraü pa¤camaü tathà // 5.38 

tadavàntarabhede và geyàgeyavicakùaõaiþ / 

samatàlàhvayaü vàdyam aindriyàü di÷i havirbhujaþ // 5.39 

baddhàvatàlàbhidhànaü yamasya di÷i bhçïgiõã / 

naiçtyàü maññatàlaü syàd vàruõyàü maïgalàhvayam // 5.40 

vàyavyàü jayatàlàkhyaü kauberyàü bhadrasaüj¤itam / 

ai÷ànyàü óhakkarãtàlaü tàrkùyasya garuóàhvayam // 5.41 

bhåtànàü balitàlàkhyaü sene÷asyàpi tàdç÷am / 

anyeùàm api devànàü tàlaü bhadraü pra÷asyate // 5.42 

dikùu sarvàsu sarveùu mandiràvaraõeùu ca /  

nçttaü geyaü vàdyaü ca sàkalyena samãritam // 5.43 

Taniec dla Khageśi to viùõukrànta, a pieśń to madhyama. 

vilàsa, sarvatobhadra, kheñaka, cakramaõóala, 33 

kàntàrakuññita, pçùñikuññita, kañibandha,  

vàmajànårdhva [to] tańce dla Puruhuty [Indry] i innych [dla ośmiu dikpàla poczynając od Indry]. 

34 

Şaója i çùabha, i gàndhàra, madhyama i pa¤cama,  

dhaivata i niùàda to pieśni dla Purahuty i innych 35 

siedem. Dla Bhawy [Śiwy] pieśń dhaivata jest zalecana. 

 



 

 

obejściach świątyni winno się składać regularnie po pokazaniu bogu, obecnemu 

w wizerunku Garudy, chorągwi i ośmiu dobrowróżbnych znaków (maïgalàùñaka)
173

 

oraz po ofiarowaniu mu betelu i pokarmu
174

. Przejście przez wschodnie drzwi 

świątyni
175

 odbywa się tylko z akompaniamentem dźwięku instrumentu ambuja 
(konchy), a wizerunek, po wniesieniu go na postument (mahàpãñha), winien być 

umieszczony z twarzą zwróconą ku garbhagçha176
. Na pastumencie, przy akompa-

niamencie muzyki, winno się oddawać cześć bóstwom towarzyszącym Wisznu, 

składając na nim resztki bali i okrążając go. Następnie, po wejściu do pawilonu, 

przed głównym sanktuarium (mukhamaõñapa), winno się umieścić na piedestale 

                                                                  
Dla Wiszwakseny taniec svastika i pieśń çùabha, 36 

dla Gane÷i hastinçtta i pieśń pa¤cama. 

Dla Durgi pieśń dhaivata i taniec sarvamaïgala, 37 

dla innych bogów [też] taniec sarvamaïgala  

i pieśń dhaivata, a także gàndhàra i pa¤cama 38 

albo dopasowane są przez znawców tego, co powinno, a co nie powinno być śpiewane.  

W stronie świata należącej do Indry [winna rozbrzmiewać] muzyka samatàla, a dla Hawirbhudźa 

(Havirbhuj = Agni) 39 

ta zwana baddhàvatàla; w stronie Jamy bhçïginã,  

w stronie Nirriti maññatàla, w stronie Waruny zwana maïgala; 40 

w stronie Wajawji jayatàla, w stronie Kubery ta zwana bhadra,  

a w stronie Iśany óhakkarãtàla, dla Tarkszy garuóa, 41 

dla bhutów balitàla, dla Seneśi (Wiszwakseny) taka sama,  

a dla innych bogów poleca się tàla [miarę] bhadra. 42 

We wszystkich stronach wszystkich dziedzińców świątyni  

taniec, śpiew i muzyka wszędzie winny rozbrzmiewać. 43 
173

 Maïgalàùñaka to osiem dobrowróżbnych znaków: lew, byk, słoń, dzban na wodę, wachlarz, 

chorągiew, koncha/instrument dęty (na przykład nàdasvaram) i lampka (informacja: pandit Va-

rada Desikan, EFEO, Pondichery).  

Z kolei tekst Viùõusaühità wymienia: konchę, dysk, chorągiew, znak ÷rãvatsa, lustro, byka, parę 

ryb i dzban: Viùõusaühità 16.84cd–85ab: ÷aïkhaü cakraü patàkàü ca ÷rãvatsaü darpaõaü vçùam 

// matsyayugmaü ca kumbhaü ca maïgalàni pracakùate.   
174

 PàdS cp 5.44–45: khagadhvajaü dar÷ayitvà maïgalàùñakam eva ca / 

sannidhàne ca devasya sarvatra balir iùyate // 5.44 

nivedya tatra tàmbålaü bhakùyaü ca pçthukàdikam / 

sarveùv àvaraõeùv evaü sthànaü prati samàcaret // 5.45 

Po pokazaniu ptaka [Garudy] i proporca, a także ośmiu pomyślnych znaków, 

w pobliżu boga winno się zawsze dokonać ofiary bali. 

Dając [mu] do zjedzenia betel i oczyszczone ziarna ryżu i inne, 

na wszystkich dziedzińcach i naprzeciw miejsca [w którym znajduje się wizerunek bóstwa] tak 

właśnie winien czcić.  
175

 Gdy procesja przejdzie przez wszystkie obejścia-dziedzińce świątyni, wizerunek procesyjny jest 

wnoszony do środka przez bramy wschodnie (informacja: Varada Desikan). 
176

 PàdS cp 5.46: kevalàmbujanàdena pràkàradvàri nirgamaþ / 

nirgatya ca mahàpãñhe mandiràbhimukhaü sthitaþ // 

Jedynie z dźwiękiem ambuja winno się wchodzić w bramę obejścia [świątyni],  

a po wejściu winien [wizerunek] stanąć na wielkim piedestale, skierowany w stronę sanktuarium.  
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“stopy boga” (pàdukà) (zob. fot. 7 i 8)
177

, a następnie przenieść boga z palankinu na 

piedestał, umieścić go twarzą zwróconą na wschód na siedzeniu z trawy i oddać mu 

cześć (sabhàjayet)178
. Po zakończeniu ofiary kapłan winien sam wnieść wizerunek 

boga do sanktuarium (garbhageha), a w celu zadośćuczenienia wszelkim uchybie-

niom w tańcu, muzyce i śpiewie winien wykonać taniec ÷uddhatàõdava179
. Tekst 

nakazuje też rezygnację z codziennej procesji w wypadku silnego wiatru lub innych 

niekorzystnych zjawisk atmosferycznych oraz ograniczenie się do złożenia ofiar 

bali180
. Ofiarę można składać raz, trzy razy, cztery, pięć, sześć lub dwanaście razy 

dziennie, a zależy to od posiadanych środków. Jeśli ofiara ma miejsce tylko raz, to 

powinna być złożona w południe; jeśli trzy razy w ciągu dnia, to rano, w południe 

i w nocy; jeśli sześć razy, to w takich porach jak przy ofierze trzykrotnej oraz 

o północy, po południu i wczesnym rankiem. Jeśli składa się ofiarę pięć razy, to 

odpowiednim czasem jest wczesny ranek, północ, poranek, południe i noc; przy 
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 Zwykle metalowy przedmiot w kształcie stóp lub sandałów; w świątyniach Południa Indii często 

rodzaj metalowego stożka, z umieszczonym na górze zarysem stóp, zwanego catàri.  
178

 PàdS cp 5.47–49: dikùu sarvàsu pãñhasya vàditre ghoùite bhç÷am / 

kùàlite pãñhikàmårdhni påjayed viùõupàrùadàn // 5.47 

baliü nirava÷eùeõa dattvà pãñhasya mårdhani / 

pãñhaü parãtya dhàmàntaþ pravi÷ya mukhamaõñape // 5.48 

pradàya pàduke pãñhe yànàder avaropya ca / 

pràïmukhaü viùñare devam avasthàpya sabhàjayet // 5.49 

Ze wszystkich stron piedestału z głośnymi dźwiękami instrumentów, 

na oczyszczonym szczycie piedestału oby oddawał cześć towarzyszom Wisznu. 47 

Ofiarę bali w pełni złożywszy na szczycie piedestału, 

obszedłszy piedestał dokoła, wszedłszy do środka głównego pawilonu, 48 

umieściwszy padukę na piedestale i zdjąwszy [wizerunek] boga z wozu/palankinu, 

zwróconego na wschód boga na poduszce [z trawy], niech umieści i niechaj oddaje mu cześć. 49  
179

 PàdS cp 5.50–51: upahàram a÷eùeõa pradàyàvasarocitam / 

prave÷ayed garbhagehaü devam àràdhakas svayam // 5.50 

vàdye geye tathà nçtte bahiraïgaüabhåmiùu /  

nyånãbhàvaü samàdhàtuü ÷uddhatàõóavam àcaret // 5.51 

Ofiarę w pełni złożywszy zgodną z okazją, 

niechaj kapłan sam wprowadzi boga do sanktuarium. 50 

W muzyce, śpiewie lub w tańcu, w rytuałach wstępnych czy w [wyborze] miejsca 

brak/niedopatrzenie aby naprawić, niechaj wykona taniec ÷uddhatàõóava. 51 
180

 PàdS cp 5.52–54ab: mahàvàtàdisaükùobhe na nityotsavam àcaret / 

balipradànamàtraü ca kuryàc ca sati sambhave // 5.52 

baliü caõóapracaõóe tu kevalaü và vinikùipet /  

tayor madhye tu purato målamantreõa sàdhakaþ // 5.53 

bhåtebhyo nama ity evaü vikùipet sodakaü balim / 

[W razie] zakłóceń, takich jak wielki wiatr i inne [zjawiska atmosferyczne], niechaj nie podejmuje 

codziennej procesji. 

Niechaj jedynie dokona ofiary bali, jeśli jest [taka] możliwość. 52  

Albo niech bali jedynie dla Ćandy i Praćandy* złoży 

wyznawca pomiędzy nimi z przodu, [recytując] główną mantrę. 53 

“Pokłon istotom żywym” – tak [mówiąc] niechaj złoży bali wraz z wodą. 

*Ćanda (Caõóa) i Praćanda (Pracaõóa) to strażnicy wrót sanktuarium.  



 

 

ofierze czterokrotnej opuszcza się wczesny poranek. Dwanaście ofiar składa się co 

pięć nàóika (nàóika to 24 minuty), czyli co dwie godziny, a w razie innej liczby 

ofiar składa się je w każdej yàma, czyli co trzy godziny
181

. Za najlepszy sposób 

czczenia boga w jego wizerunku uważa się ofiarę, która kończy się procesją; ta 

kończąca się ofiarą homa jest uznawana za pośrednią, a za niski rodzaj jest uważana 

ta, która kończy się ofiarowaniem pokarmów – pràpaõa182
. Jeszcze niższym rodza-

jem jest ofiara spełniona tylko z użyciem kadzideł, a najniższa jest ta złożona jedy-

nie z użyciem lampki
183

. Określony jest też czas trwania poszczególnych czynności 
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 PàdS 5.54cd–60: àràdhanavidhir hy eùu kàlabhedeùu ÷asyate // 5.54 

ahni ràtrau ca tàn brahmann adhunà kathayàmi te / 

ekas trayo và ùaó vàpi kàlo dvàda÷a eva và // 5.55 

pa¤cakàla÷ catuùkàlas tatkàlo bahudhà mataþ / 

yathàvibhavam uddiùñaü samàràdhanakarmaõi // 5.56 

eko madhyàhnasamayaþ pràtarmadhyandinaü ni÷à / 

traya÷ cet ùañsu pårve syuþ kàlabhedàþ punas trayaþ // 5.57 

madhyaràtro `paràhõa÷ ca tathà pratyåùa ãritaþ / 

pratyåùa÷ càrdharàtraü ca pràtarmadhyandinaü ni÷à // 5.58 

pa¤ca kàlà ime proktàs tataþ kàlacatuùñayam / 

eteùu hãnaþ pratyåùo vij¤eya÷ caturànana // 5.59 

kàlà dvàda÷a vij¤eyàþ pa¤ca pa¤ca ca nàóikàþ /  

itare kàlabhedàþ syuþ pratyekaü yàmasaümitàþ // 5.60 

Reguła oddawania czci jest ustalona zgodnie z podziałami czasu 54  

w dzień i w nocy, i o tych, o Brahmo, teraz ci opowiem. 

Raz, trzy albo sześć, albo dwanaście razy 55 

pięć razy, cztery razy, właściwy czas [ilość] jest różnoraki. 

Gdy spełnia się ofiary [czas, czyli liczba ofiar w ciągu dnia] jest ustalana wedle majątku [fundato-

ra ofiary]. 56 

Gdy ofiara jest składana raz, to w środku dnia; wcześnie rano, w południe i w nocy 

[gdy składana jest] trzy razy; gdy sześć razy, to tak jak przy trzykrotnej 57 

[i] w środku nocy, po południu, i o świcie jest nakazana. 

Wczesnym rankiem, o północy, o poranku, w południe i w nocy, 58 

te zwane są pięcioma [właściwymi] czasami; przy ofierze czterokrotnej 

spośród nich [wcześniej wymienionych pięciu] opuszcza się wczesny poranek, o ty, który masz 

cztery twarze. 59 

Dwanaście ofiar składa się co pięć nàóika*,  

Inne podziały czasu [i inna liczba ofiar] jeśli są [stosowane], to każdy związany jest z yàma**. 60  

* nàóika to 24 minuty, czyli ofiarę składa się co dwie godziny. 

** yàma to trzy godziny. 
182

 Ofiarowanie pokarmów, ryżu, słodyczy, owoców i liści betelu (naivedya). Patrz na przykład 

GUPTA 1972, s. 257, przyp. 2.  
183

 PàdS 5.61–62ab: utsavàvasitaü ÷reùñham àràdhanam udàhçtam / 

homàntaü madhyamaü proktaü pràpaõàntam athàdhamam //.61 

kùudraü ca dhåpadãpam adhamàràdhanaü hareþ /  

Czczenie boga zakończone procesją jest uważane za najlepsze. 

To, które kończy się ofiarą homa, jest nazywane pośrednim, to, które kończy się ofiarowaniem 

pokarmów, jest niskim. 61 

Niższe jest czczenie Wisznu tylko z kadzidłami, a najniższe [tylko] z lampami. 
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rytualnych. Kąpiel winna trwać jedną ghañika (24 minuty), ofiarowanie kwiatów – 

połowę ghañika, taniec i śpiew – jedną ghañika, a ofiarowanie pokarmu – połowę 

ghañika, podobnie jak homa; jeśli procesja kończy się tylko tańcem, winna trwać 

dwie ghañika. W czasie ofiary składanej co trzy godziny (prahàrakàlapåjà) czas 

trwania kąpieli jest taki sam, czyli jedna ghañika. Ofiara z kwiatów trwa połowę 

ghañika, śpiew i taniec – jedną ghañika, połowę ghañika trwa ofiarowanie pokarmu, 

tyle samo homa, a ostatnia połowa ghañika winna być przeznaczona na procesję
184

. 

Za najlepszy sposób czczenia boga uważa się ofiarę trzykrotną w ciągu dnia, skła-

daną rano, w południe i wieczorem, której dwoma koniecznymi elementami są 

ofiara bali i regularna ofiara nityotsava. W wypadku innej liczby ofiar właściwym 

zakończeniem jest ofiara homa185
. Zawsze też winny być czczone pomniejsze wi-

zerunki bóstwa, takie jak wizerunek procesyjny i inne, a także Senàni (czyli 

Viùvaksena), Vihage÷vara (czyli Garuóa), Caõóa i Pracaõóa (czyli dvàrapàla)
186

. W 

południe oraz wieczorem najpierw powinna zabrzmieć muzyka, a w nocy winno się 

też dokonywać nãràjana (czczenie poprzez wykonywanie zapalonymi lampkami 
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 PàdS 5.62cd–65: ghañike dve bhavet snàne ghañikaikàrcane bhavet // 5.62 

nçtte geye tathà caikà tadardhena nivedanam / 

homa÷ caikà cotsave dve ÷uddhançttàvasànike // 5.63 

prahàrakàlapåjàyàü snànàdividhir ãdç÷aþ /  

ghañikàsnànasamayas tathàrdhaghañikàrcanam // 5.64 

geyaü nçttaü ca ghañikà tadardhena nivedanam / 

homàrdhe pari÷iùñàrdhaü bhaven nityotsavakriyà // 5.65 

Dwie ghañika winna trwać kapiel, jedną ghañika ofiara. 62 

Taniec i śpiew po jednej ghañika, a połowę [tego czasu] ofiarowanie kwiatów, 

ofiara w ogniu także jedną [ghañika]. Procesja kończąca się tylko tańcem winna trwać dwie 

[ghañika]. 63 

W czasie ofiary składanej co trzy godziny [stosuje się] taki sam przepis jak [w przypadku] kąpieli. 

Gdy czas kąpieli to jedna ghañika, wtedy ofiara trwa połowę ghañika. 64 

Śpiew i taniec trwają ghañika, a ofiarowanie kwiatów jej połowę. 

Połowę [ghañika] trwa homa, a ostatnia połowa niechaj będzie [przeznaczona] na codzienną pro-

cesję. 65 
185

 PàdS 5.66–67: kàlabhedeùu sarveùu ÷reùñhaü kàlatrayaü viduþ / 

pràtarmadhyandinaü ràtrir mukhyaü ca kamalàsana //.66 

ava÷yam bhàvinau teùu balinityotsavàv ubhau / 

homaparyantam anyatra kàlabhedeùu ÷asyate // 5.67 

Wśród podziałów czasu za najlepszy ze wszystkich uważają trojaki. 

Rano i południe oraz noc są najlepsze, o siedzący na lotosie. 66 

Koniecznie powinny być wśród nich ofiara bali i codzienna procesja. 

W wypadku innego podziału czasu [innej liczby ofiar] nakazuje się zakończyć [ceremonię] homą. 

67 

*Podział czasu w tym kontekście należy rozumieć jako wyznaczenie właściwych dla złożenia ofiar 

pór dnia. 
186

 PàdS cp 5.68: utsavàdyaïgabimbàni senànyaü vihage÷varam / 

caõóapracaõóau dvàrasthau sarvakàleùu påjayet // 

Inne wizerunki, takie jak procesyjne, Senāni, Vihageśvara, 

Caõóa i Pracaõóa stojący przy drzwiach zawsze [za każdym razem] winny być czczone. 



 

 

kolistych ruchów przed wizerunkiem)
187

. W czasie ofiar winno się używać parzystej 

liczby srebrnych naczyń, których wielkość jest zależna od bogactwa, a w ich środ-

ku, na warstwie ryżu, winny palić się knoty lamp. Takie lampy mają być wyniesio-

ne z pomieszczenia kuchennego (mahànasa) na ramionach przez odświętnie ubrane 

kobiety. Winny być niesione za śpiewakami, tancerzami i grajkami, a następnie 

umieszczone na ziemi przed wizerunkiem boga
188

. Po umieszczeniu ich w miejscu 

podpór tronu boga (àdhàra)
189

 winno się je czcić z mantrą vi÷va. Następnie kapłan 

powinien rozmieścić mantry na ciele boga w jego głównym wizerunku (dhruvabe-
ra) i innych, pomniejszych wizerunkach; winien uczcić boga wodą arghya i innymi 

rodzajami wody, czyli pàdya i àcamanãya, następnie oddać mu cześć lampami 

(nãràjana/nãrà¤jana), którymi wykonuje się przed wizerunkiem boga okrężne ruchy 

od stóp do głów, recytując trzykrotnie mantrę guõa, a następnie winien przekazać 

naczynia kobietom
190

. Podobnie dla wszystkich innych wizerunków kapłan winien 
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 PàdS cp 5.69: madhyandine pradoùe ca purastàd vàdyavàdanam / 

nãràjayet pradoùeùu evaü tad api kathyate //  

W południe i wieczorem najpierw [winna zabrzmieć] muzyka instrumentów. 

Winien dokonać wieczorem [ceremonii] nãràjana – tak jest nakazane. 

*Pełna definicja nãràjana w przygotowaniu w TAK vol. III. 
188

 PàdS 5.70–72: svarõapàtràõi yugmàni vipulàni yathàvasu / 

tanmadhye ÷àlipçùñheùu vartidãpàn pradãpayet // 5.70 

tathàvidhàni pàtràõi karair uddhutya yoùitaþ / 

kalyàõavastràbharaõà nirgatà÷ ca mahànasàt // 5.71 

÷reõãbaddhàþ purogãtançttavàdyasamanvitàþ / 

antike devadevasya vinyaseyur mahàtale // 5.72 

Pary srebrnych naczyń o wielkości zależnej od bogactwa [niech przygotuje], 

w środku, na warstwie ryżu, knoty lampek niechaj zapali. 70 

Tego rodzaju naczynia na ramionach umieściwszy, kobiety 

ubrane w odświętne szaty wychodzą z pomieszczenia kuchennego, 71 

w grupie/wraz z innymi, ze śpiewem, tańcem i muzyką. 

Na koniec u stóp boga bogów niech [naczynia] umieszczą. 72 
189

 W tradycji wisznuickiej takimi podporami tronu (àsana) są zwykle àdhàra÷akti, kårma, ananta, 

dharà, kùãroda i padma, czyli kolejno “podpierająca ÷akti”, a więc moc będąca podporą, żółw, wąż 

Ananta, ziemia, ocean mleka i lotos. Mogą one oznaczać także miejsca, do których można 

przyzywać boga. Więcej patrz TAK vol. I i II. 
190

 PàdS cp 5.73–75ab: àdhàreùu tataþ pàtràõy arcayed vi÷vavidyayà / 

àcàryo dhruvaberàdau aïganyàsaü samàcaret // 5.73 

iùñvà ca devam arghyàdyair dãpapàtràõi påjakaþ / 

uddhçtya bhràmayed devam àpàdatalamastakam // 5.74 

guõamantrais tribhiþ pàtràny anu yoùitsu nikùipet /  

[W miejscu] podpór naczynia niechaj uczci, [używając] mantry vi÷va. 

Nauczyciel dla głównego wizerunku i innych [pomniejszych] niechaj dokona ceremonii aïga-

nyàsa*. 73 

Czcząc boga wodą arghya i innymi [rodzajami wody], naczynia z lampami kapłan 

podniósłszy, niechaj otacza [nimi] postać boga, począwszy od stóp aż do głowy 74 

z trzema mantrami gun. [Następnie] naczynia kobietom niech odda. 

* aïganyàsa oznacza rozmieszczenie mantr na członkach ciała wizerunku boga.  



ùñ  

 

dokonać ofiary (z kwiatów) dla naczyń, a następnie nãrà¤jana przed ich wizerunka-

mi. Dla bogiń ørã i Bhåmi (towarzyszek wizerunku Wisznu) wykonuje się te czyn-

ności oddzielnie
191

. Czynności nãràjana winny towarzyszyć dźwięki muzyki, tańce 

i śpiew wykonywane przez prostytutki (vàrapuraüdhrã), a lampy winny być 

umieszczone na postumentach do ofiar bali (balipãñha)
192

. Gdy składa się ofiarę 

nocą, czynności rytualne wyglądają nieco inaczej: po dokonaniu kąpieli wizerun-

ków poi się je i karmi słodkimi napojami i pokarmami, potrawami z fasoli i różny-

mi przysmakami. Przed wschodem słońca należy śpiewać hymny z towarzyszeniem 

muzyki, aby obudzić boga. W czasie ofiary nocnej konieczna jest nãràjana dla 

wszystkich wizerunków i Wisznu, którego traktuje się jak króla (ràjopacàravat)193
. 

Analizując opis rytuałów świątynnych na podstawie jednego z ważniejszych 

tekstów pańćaratry, jakim jest Pàdmasaühità, można stwierdzić, że są one rozbu-

dowanymi ceremoniami, w których wiele jest elementów świadczących o szcze-

gólnym traktowaniu materialnych wizerunków – czy są to główne, ceremonialnie 

zainstalowane przedstawienia, czy też te pomniejsze, spełniające różnorodne funk-

cje (kautukabera, utsavabera itp.), czy wreszcie wizerunki bóstw towarzyszących 

                                                                  
191

 PàdS cp 5.75cd–76: arcanàm evam anyatra pàtràõy ekaika÷aþ kramàt // 5.75 

bhràmayed dhruvaberasya yadvà sarvàõi padmaja / 

evaü nãràjanaü dadyàt ÷rãbhåmyor iùyate pçthak // 5.76 

W innym razie powinien czcić naczynia po jednym po kolei 75 

i tak jak otacza [lampami] główny wizerunek, tak i wszystkie inne, o Zrodzony z lotosu. 

W ten sposób ceremonii nãràjana oby dokonał; dla ørã i Bhåmi winien jej dokonać osobno. 76 
192

 PàdS cp 5.77–78ab: nãràjane tanyamàne tåryaghoùam udãrayet / 

nçttagãtaprakàràü÷ ca kuryur vàrapurandhrayaþ // 5.77 

dãpapàtràõi sarvàõi balipãñhe samutsçjet / 

W czasie gdy trwa ceremonia nãràjana, winny brzmieć instrumenty, 

winny tańczyć i śpiewać prostytutki. 77 

Winno się umieścić wszystkie naczynia z lampami na piedestale [do składania ofiar] bali. 
193

 PàdS cp 5.78cd–82ab: nityotsavaü nadãsnànaü vidhàyàrcanam anyataþ // 5.78 

ardharàtre tu saüpràpte kçtvà snànàdikaü hareþ / 

÷uddhapàyasamudgànnam apåpàdihaviþ kramàt // 5.79 

gokùãraü sitakhaõóàdi madhuraü ca nivedayet / 

bhàskarasyodayàt pårvaü bahavas såtamàgadhàþ // 5.80 

prabodhayeyur deve÷aü stuvanto vàdyavàdanaiþ / 

ràtrau bimbeùu sarveùu kuryàn nãràjanaü hareþ // 5.81 

ràjopacàravat sarvam upacàraü pradar÷ayet / 

Codziennej procesji, kąpieli nad rzeką i ofiary inaczej dokonuj 78 

w połowie nocy. Po kąpieli i innych [ceremoniach] dla Hariego, 

pożywienie [składające się z] czystego mleka i fasoli oraz ofiarę havis z ciastek i innych 

[przysmaków], po kolei 79 

mleko krowie, słodycze, takie jak kawałki cukru, i inne niechaj ofiaruje. 

Przed wschodem słońca liczni sutowie i magadhowie [bardowie] 80 

budzą boga, wielbiąc [go] dźwiękami muzyki. 

W nocy niechaj dokonuje nãràjana dla wszystkich wizerunków Wisznu. 81 

Jak dla władcy niechaj wykonuje wszelkie posługi. 

 



 

 

głównemu. Cały cykl ceremonii budowy świątyni, instalacji i konsekracji w niej 

wizerunków wskazuje na to, że traktowane są tak, jakby bóg był w nich realnie 

obecny, a więc oprócz ofiar należą mu się też inne zabiegi, choćby takie jak kąpanie 

czy karmienie. Wizerunek jest traktowany jak sam bóg, a w związku z tym, w war-

stwie czynności powszednich, należy go traktować jak władcę, któremu należy się 

szacunek i komfort. Taki komfort i właściwe miejsce do przebywania zapewnia też 

sama świątynia konstruowana wedle precyzyjnych reguł podlegających nie tylko 

zasadom architektury, ale także religii.  
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Rozdział IV

Sprowadzić boga na ziemię
– konsekracja świątyni

Świątynia hinduistyczna stanowi obszar święty, strukturę złożoną z wielu elemen-
tów, od początku procesu jej tworzenia dokładnie określoną, nawiązującą w swej
formie do obrazu kosmosu. Czasem było to podkreślane przez wyobrażenie dia-
gramu z wpisaną weń formą kosmicznego człowieka (vàstupuruùamaõóala), jako
organizującej strukturę świątyni podstawy, choć w tekstach pańćaratry taki termin
się nie pojawia1. Idea konstruowania świątyni jako świętego obszaru jest obecna
w każdej hinduistycznej tradycji. Konstrukcja ta ma pewne konieczne elementy,
bez których nie można nadać miejscu właściwej rangi, a przede wszystkim
świętości.

Rytuały towarzyszące konstrukcji świątyń

Proces konstrukcji i konsekracji świątyni, opisywany szczegółowo zarówno w tek-
stach dotyczących rzemiosła i sztuki, jak i w tekstach religijnych, zakładał jej
budowę na właściwie wybranym i przygotowanym miejscu, na którym, według
niektórych tekstów zawierających partie dotyczące architektury2, konstruowano
diagram z wpisaną weń postacią ludzką – vàstupuruùa, symbolizującą wszechogar-
niającego kosmicznego człowieka, jednak, jak wspomniano wyżej, w tekstach
pańćaratry termin ten się nie pojawia i nie znajdziemy też w nich opisu takiej prak-
tyki, choć idea była zapewne znana, bo na przykład jeden z najstarszych tekstów
należąca do „trzech klejnotów” (ratnatraya)3 Pauùkarasaühità – wspomina o vàstu-
nara, wiążąc rozmieszczenie różnych bóstw na terenie świątyni z różnymi częścia-
                                                                 

1 O vàstupuruùamaõóala patrz także KRAMRISH 1976; BAFNA 2000; THAKUR 1990. O strukturze
świątyni, także w odniesieniu do vàstupuruùa, pisała ostatnio, na przykład, Bożena Śliwczyńska;
patrz ŚLIWCZYŃSKA 2009, s. 19–22.

2 Na przykład, jak piszą Einoo i Takashima (EINOO/TAKASHIMA 2005), opis tej praktyki można
znaleźć w Viùõudharmottarapuràõa czy Garuóapuràõa.

3 Grupę tę stanowią teksty Sàttvatasaühità, Jayàkhyasaühità  i Pauùkarasaühità.
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mi ciała kosmicznego człowieka. Aluzje do niego można znaleźć w wersie 108 tego
tekstu:

PauùS 42.108cd–109:
vàstvaïgavibudhànàü ca loke÷ànàü mahàpate //

vighne÷advàrapàlànàü kùetre÷asya tathà kùiteþ /

sampàdyam evam abjotha sakuõóaü yàgamandiram //

Dla panów świata, którzy są panami części [ciała] vàstu [puruùa], o Panie,
dla Wighneśi i strażników wrót, i dla władcy ziemi
w ten sposób winien być zbudowany pawilon ofiarny zaopatrzony w kuõóa,
o Zrodzony z lotosu.

Sam termin vàstunara pojawia się nieco dalej:
PauùS 42. 155ab:
yajed vàstunaràdyaü vai surasaïghaü tadaïgakam / 
Winno się czcić Vàstunara wraz z grupą bogów tworzących jego członki [ciało].

Jak wspominaliśmy, rozwój kultu świątynnego ściśle wiąże się z rozwojem tra-
dycji tantrycznych, a w wypadku tradycji pańćaratry w dużej mierze łączy się
z regionem Tamilnadu. Wśród najstarszych świątyń na tym terenie znajdują się
świątynie w Kà¤cãpuram i Mahàbalipuram, odpowiednio stolicy i porcie władców
dynastii Pallawa (Pallava). Kilka z nich pochodzi jeszcze z pierwszego tysiąclecia
naszej ery, na przykład w Kà¤cãpuram wisznuicka świątynia Vaikuõtha Perumal
i śiwaicka Kailasanàtha, a w Mahàbalipuram śiwaicka świątynia nadbrzeżna oraz
również śiwaickie świątynie zwane pa¤caratha, które lokalna tradycja łączy
z Draupadi (Draupadã) i pięcioma braćmi Pandawami (Pàõóava), choć w rzeczy-
wistości są poświęcone bogini Durdze i Śiwie.

Konstrukcja świątyni, czyli miejsca, w którym realnie przebywa bóg, w tradycji
pańćaratry, tak jak w innych tradycjach tantrycznych, stała się czynnością podlega-
jącą konkretnym regułom, będąc nie tylko dziełem rzemieślników, ale także struk-
turą odwierciedlającą świat, z elementami podlegającymi procesowi konsekracji,
który nadawał całej budowli rangę domu boga, miejsca jego rzeczywistej obecno-
ści. Opisy pochodzące z poświęconych architekturze tekstów klasy ÷ilpa÷àstra
i vàstu÷àstra musiały więc być uzupełniane tekstami religijnymi, w wypadku pańća-
ratry i waikhanasy odpowiednimi fragmentami z tekstów saühità.

Jednym z pierwszych etapów konstrukcji świątyni, mającym znaczenie religijne,
było właściwe przygotowanie miejsca,w którym miała ona powstać. Najpierw wy-
stawiano tam prowizoryczny pawilon, w którym dokonywano czynności rytualnych
w czasie konstrukcji świątyni. Wszystkie elementy tych wstępnych ceremonii miały
charakter religijny i stanowiły części rozbudowanego rytuału. Jego głównymi ele-
mentami są prathameùñakànyàsa, czyli ułożenie pierwszej cegły, garbhanyàsa, czyli
„umieszczenie embrionu” – położenie swego rodzaju „kamienia węgielnego”, czyli
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depozytu z różnego rodzaju substancjami i emblematami boga, oraz mårdheùñakà-
nyàsa, czyli umieszczenie zwieńczającej cegły4.

Prathameùñakànyàsa

Prathameùñakànyàsa, czyli ułożenie pierwszej cegły (iùñakà), a właściwie czterech
pierwszych cegieł, wiązało się z określeniem odpowiedniego materiału, z którego
miała być ta „cegła” wykonana. Jeśli świątynia miała być rzeczywiście zbudowana
z cegieł, to i ta pierwsza była cegłą glinianą, ale jeśli świątynia miała być kamienna
lub drewniana, to i „cegła” powinna była być wykonana z takich właśnie materia-
łów. Wzmianki o tych ceremoniach odnajdujemy zarówno w tekstach pańćaratry,
jak i w tekstach należących do tradycji waikhanasa oraz tradycji śiwaickich.

Do tekstów pańćaratry, w których znajdziemy fragmenty dotyczące tej grupy ce-
remonii, należą na przykład Pauùkarasaühità, Pàdmasaühità, Ī÷varasaühità, Viùv-
aksenasaühità, Viùõusaühità  i Haya÷ãrùapà¤caràtra5.

Viùvaksenasaühità, tekst należący do grupy nieco późniejszych tekstów trady-
cji, cytowany jednak już przez XIII-wiecznych nauczycieli-filozofów Pilaja Lo-
kaćarję (Piëëai Lokàcàrya) i Wedanta Deśikę (Vedànta De÷ika), którego cechą cha-
rakterystyczną jest to, że bardzo dużo miejsca poświęca kwestiom kultu świątynne-
go, konstrukcji świątyni i wizerunkom w niej czczonym, zawiera niewielką
wzmiankę o umieszczeniu depozytu, ale znacznie obszerniejszy jest fragment doty-
czący instalacji pierwszych cegieł, zawarty w rozdziale VIII zatytułowanym prat-
hameùñëakàvidhi.

Wzmianka o depozycie pojawia się w rozdziale IX Viùvaksenasaühità (9.13–
–14ab):

àdyeùñakàvidhànàdi kàrayed iha pårvavat /

maõóapaü càgrataþ kçtvà sapràkàraü surakùitam // 9.13

garbhanyàsaü tu kuryàc ca ratnanyàsaü tu neùyate /

Winien nakazać jak wcześniej [zastosowanie] przepisu [dotyczącego] pierwszej ce-
gły,
najpierw przygotowawszy pawilon (maõóapa) z obejściami i właściwie ozdobiony.
Winien też dokonać umieszczenia depozytu, ale umieszczenie klejnotów nie jest ko-
nieczne.

                                                                 
4 Opisane na przykład w tekście pańćaratry zatytułowanym Viùvaksenasaühità rozdział 8,

w Viùõusaühità w rozdziale 13, w którym pojawiają się terminy garbhanyàsa i prathameùñakà, a także
na przykład w rozdziale 16 Ī÷varasaühità, rozdziale V i VI Pàdmasaühità w części kriyàpàda.
Dokładne opisy zawierają także teksty tradycji waikhanasa, które znajdzie czytelnik między innymi
w pracy G. Colas dotyczącej tekstu Marãcisaühità (znanego też jako Vimànàrcanàkalpa)
i T. Goudriaana dotyczącej Kà÷yapasaühità (COLAS 1986 i GOUDRIAAN 1965).

5 Ten ostatni, należący do późniejszych, północnoindyjskich tekstów pańćaratry, nie był nam
dostępny.
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Opis instalacji pierwszych cegieł jest znacznie bardziej rozbudowany (ViùvS
8.8cd–42):

[Wypełnienie] reguł [dotyczących] instalacji pierwszej cegły itd. zawsze powoduje
spełnienie wszelkich pragnień. 8cd
Dlatego przedstawię opis [procedury umieszczania pierwszych] cegieł.
Zaoranie ziemi6, [przygotowanie] krów, odzieży, oczyszczenie ziemi 9
wcześniej objaśniłem, we wcześniejszej części tej tantry.
Najpierw, poprzedzającej nocy, winien dokonać posiania nasion (aïkuràrpaõa). 10
Wcześniej przygotowawszy pawilon, niech go posmaruje krowim nawozem,
a winien on mieć wielkość ośmiu droõa7 i być ozdobiony/pokryty ziarnami ryżu. 11
Cztery pierwsze cegły winny być przygotowane wcześniejszej nocy,
zrobione z kamienia lub z gliny, i winien je ozdobić [odpowiednimi] znakami. 12
Kamienne winny być bez skaz, a gliniane dobrze wypalone.
Za właściwą wielkość uważa się sześć, pięć lub cztery aïgula8. 13
Od największej poczynając, powinny mieć szerokość dwa razy taką jak długość (ày-
ata).
Szerokość (vistàra) winna mieć połowę głębokości (ghana), a cegły winny być [wy-
konane] wedle [tej] miary. 14
Skropiwszy pięcioma substancjami pochodzącymi od krowy i wytarłszy trawą ku÷a,
ogłaszając dobrowróżbny dzień, skrapia je wodą z dzbanów. 15
Złotą ochronną nić zawiązuje z mantrą måla,
każdą [cegłę] okrywając materiałem, umieszcza je na skraju [pawilonu]. 16
Następnie rozmieszcza naczynia kala÷a ozdobione tkaninami i przykrywkami
oraz środkowe naczynie, pewnie ustawione i wyposażone w pięć klejnotów. 17
Recytując główną mantrę (målamantra), najlepszy z wyznawców (sàdhaka) ustawia
naczynie.
Najpierw napełnia dzbany związane z Widjeśwarami (Vidye÷vara)9, 18
Warahą, Narasimhą, Śridharą, Hajaśirszą
Dźamadagnim, Ramą, Wamaną i Wasudewą. 19
W ten sposób wymienionych Widjeśwarów po kolei czci w dzbanach,
w [dzbanie] Warahy umieściwszy perłę, w [dzbanie] Narasimhy koral, 20

                                                                 
6 O zwyczaju zaorania ziemi (karùaõa) w kontekście śiwaickim pisze na przykład Bhatt: jest to

ceremonialne zaoranie miejsca wybranego pod budowę świątyni. Najpierw wybiera się miejsce,
a potem sieje na nim nasiona takich roślin, jak: fasola màùa, fasoli mudga, sezam tila, jęczmień
yava i gorczyca siddhàrtha. Potem na kilka dni zostawia się na tym miejscu krowy, aby użyźniły
ziemię. Krowy są też uważane za zwierzęta chroniące przed wszelkimi złymi siłami związanymi
z miejscem. Następnie zaprzęga się parę wołów do pługa i po ofiarowaniu zapłaty dakùiõà
braminom orze się wybrane miejsce; patrz BHATT 2008, s. 374.

7 Droõa jest miarą objętości, ale zwykle mierzy się nią pole, jest to bowiem powierzchnia, jaką można
obsiać ziarnem o objętości jednej droõa.

8 Aïgula jest miarą długości wyznaczoną przez osiem ziaren jęczmienia.
9 Ponieważ tekst należy do tradycji wisznuickiej, są to bóstwa związane z Wisznu.
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szmaragd w [dzbanie] Śridhary umieściwszy, w [dzbanie] Hajaśirszy kocie oko,
w [dzbanie] Ramy umieściwszy szafir, rubin zaś w [dzbanie] południowo-
-zachodnim należącym do Wamany. 21
Kamień puùyaka10 [niech umieści] w [dzbanie] Wamany, a muszlę w [dzbanie] na-
leżącym do Wasudewy.
Gdy ich brakuje, [niech umieści w naczyniach] srebro, a gdy i tego brakuje – masę
perłową. 22
Mądry umieszcza [je] wraz z wiązką trawy ku÷a i wszelkimi pomyślnymi znakami,
o poranku, po oddaniu czci budowniczemu wraz z rzemieślnikami. 23
Sthàpaka używa mantr [ma kwalifikacje do użycia mantr], a architekt (sthapati) wy-
konuje czynności [ma kwalifikacje do wykonywania czynności].
Kapłan instalujący winien wykąpać cegły, recytując mantrę måla. 24
Potem uczciwszy pachnidłami i innymi [substancjami], winien oddać cześć temu,
który przepowiada przyszłość.
Winien uczcić nauczyciela, [ofiarując mu] złoto, szaty i pierścienie. 25
Oddawszy cześć rzemieślnikowi, winien rozpocząć instalację [pierwszej] cegły.
Po prawej stronie wejścia znajduje się właściwe miejsce. 26
We właściwej/pomyślnej godzinie winien rozmieścić cegły dokoła i po kolei.
W czterech stronach świata oby [je] umieścił, recytując mantrę Wasudewy. 27
Potem ozdobiwszy rzemieślnika szatami, złotem i pierścieniami,
razem z nim umieściwszy cegły w czterech stronach świata, 28
w otwór w ich środku nalewa wody.
Gdy woda spływa z prawej strony, to pomyślna wróżba, a gdy z lewej, to niepo-
myślna. 29
Gdy zdarzy się, że [woda] spłynie z lewej strony, należy dokonać starannie stu prze-
błagalnych ofiar ahuti.
Następnie rozmieszcza dziewięć klejnotów wedle kolejności. 30
Metal, masę perłową, kocie oko, muszlę, kryształ i kamień puùyaka,
kamień księżycowy [lub sandał], szafir, rubin po kolei układa. 31
[Wykopaną] kością słoniową albo muszlą, w mrowisku, w jamie kraba,
rogiem byka, w stawie, w rzecznym brodzie, na [szczycie] góry, 32
lub z oceanu wziąwszy glinę, napełnia wgłębienie.
Ogłosiwszy pomyślny dzień, winien nakarmić braminów. 33
To wszystko skoncentrowany [winien czynić] w pierwszej [najważniejszej] kaplicy
(vimàna).
Oby w mandapie [ceremonia złożenia depozytu odbywała się] bez klejnotów, a [tak-
że] bez klejnotów oby odbywała się [ceremonia złożenia depozytu] w obejściach
świątyni. 34
Tak winien uczynić człowiek uczony, gdyż zapewnia to osiągnięcie celów i pomyśl-
ność.

                                                                 
10 W tekście pojawia się określenie puùyaràgam, ale zapewne chodzi o puùyaka, czyli rodzaj kamienia

o białej barwie (informacja: Varada Desikan).



Studia nad pańćaratrą. W poszukiwaniu tożsamości

154

Jeśli tak [wedle tej procedury] się nie postąpi, to wejdą [do świątyni] demony i inne
[wrogie i demoniczne istoty]. 35
I ten, który działa, i ten, który zleca, okryje się [wtedy] wielkim grzechem,
dlatego z całych sił winien działać zgodnie z tym, co mówi przepis. 36
Ten, który już wcześniej podejmował takie działania jak zaoranie ziemi i inne wraz
z rzemieślnikami i kapłanami, którzy instalują
i za przyzwoleniem fundatora, o wielki mędrcze, 37
albo [podejmował wcześniej takie działania jak] odnowienie zniszczonych czy ma-
lowanie i temu podobne,
temu mądry zleca wykonanie czynności [instalacji], nigdy innemu. 38
Przez cieślę ustalona miara i inne [elementy] są następnie przez cieślę wykonywane
i oby nie czynił tego w czasie tworzenia11 – taki jest przepis śastr. 39
Dlatego winien się starać usilnie, aby rozmieszczać [pierwsze cegły itp.] wraz z cie-
ślami i kapłanami.
Jeśli z powodu zaślepienia lub żądzy bez kapłana lub rzemieślnika 40
ktoś działałby lub kazał działać, spowodowałby zniszczenie królestwa.
Tak wszystko rozważywszy mądry, najlepszy z sadhaków, 41
mając spokojny umysł, winien dokonać ceremonii [umieszczenia] pierwszej cegły.
W miejscu umieszczenia pierwszej cegły może następnie zacząć [budowę] świątyni.
42
Oto rozdział ósmy Wiszwaksenasamhity [należącej do] pańćaratry, zatytułowany
„reguły [dotyczące] pierwszej cegły”12.

                                                                 
11 Zapewne chodzi o to, że sposób wykonania i forma mają być wcześniej dokładnie przemyślane,

a decyzje nie powinny być podejmowane już w czasie tworzenia. Jeśli natomiast przyjmiemy
sugestię wydawcy tekstu (takùake zamiast takùaõe), to tę część zdania można by tłumaczyć: „cieśla
nie powinien dokonywać czynności rytualnych (kàrya)”, czyli do przeprowadzenia ceremonii
niezbędna jest obecność i cieśli, i kapłana.

12 Viùvaksenasaühità 8.8cd–43ab: àdyeùñakàvidhànàdi sarvakàmapradaü sadà // 8.8
athàtaþ saüpravakùyàmi iùñakàlakùaõaü param /
karùaõaü ca gavàü vàsaü (so?) bhåmi÷uddhis tathaiva ca // 8.9
pårvam eva mayà proktaü (ktàþ) tantre `smin pårvabhàgake /
aïkuràrpaõapårvaü tu pårvaràtre `dhivàsayet // 8.10
pårvavan maõóapaü kçtvà gomayenànulepayet /
aùñadroõasamàyuktaü ÷àlibhiþ samalaükçtam // 8.11
sàdhitàþ pårvaràtre tu catasraþ prathameùñakàþ /
÷ilàmayà mçõmayà và kuryàl lakùaõasaüyutàþ // 8.12
÷ilà doùavinirmuktàþ supakvà mçõmayàs tathà /
suvistàreùñakàþ proktàþ ùañpa¤cacaturaïgulàþ // 8.13
uttamàdikramàd etàþ vistàradviguõàyatàþ /
vistàràrdhaghanaü proktaü iùñakàs tu pramàõataþ // 8.14
pa¤cagavyena saüprokùya paristãrya ku÷ais tathà /
puõyàhaü vàcayitvà tu prokùayec ca ku÷àmbhasà // 8.15
haimaiþ kautukasåtraü tu bandhayen målavidyayà /
vastraiþ pratyekam àcchàdya tadagre sthàpayed budhaþ // 8.16
kala÷àn sthàpayet pa÷càt savastràn sàpidhànakàn /
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madhyakumbhaü ca sudçóhaü pa¤caratnasamanvitam // 8.17
målamantreõa kumbhaü tu sàdhayet sàdhakottamaþ /
vidye÷varasamàyuktàn pårayet kala÷àn kramàt // 8.18
vàràhaü nàrasiühaü ca ÷rãdharaü haya÷ãrùakam /
jàmadagnyaü ca ràmaü ca vàmanaü vàsudevakam // 8.19
evaü vidye÷varàn proktàn kramàt kumbheùu påjayet /
vàràhe muktakaü nyasya nàrasiühe pravàlakam // 8.20
marakataü ÷rãdhare nyasya vaióåryaü haya÷irùake /
indranãlaü nyased ràme màõikyaü vàmanairçte // 8.21
vàmane puùyaràgaü ca ÷aïkhaü vai vàsudevake /
eùàm alàbhe sauvarõaü tadalàbhe tu mauktikam // 8.22
sakårcaü sàdhayed vidvàn sarvàlaïkàra÷obhitam /
prabhàte påjayitvàtha sthapatiü takùakaiþ saha // 8.23
sthàpako mantrayogyas tu sthapatiþ karmayogyakaþ /
sàdhakas ceùñakàs tatra snàpayen målavidyayà // 8.24
tato gandhàdinàbhyarcya daivaj¤aü påjayet tataþ /
àcàryaü påjayet tatra hemavastràïgulãyakaiþ // 8.25
takùakaü påjayitvàtha iùñakàdhànam àrabhet /
dvàrasya dakùiõe pàr÷ve sthànam etat pracakùate // 8.26
sumuhårte nyased vidvàn iùñakàþ paritaþ kramàt /
vinyasec ca caturdikùu vàsudevàdividyayà // 8.27
pa÷càc chilpinam alaükçtya vastrahemàïgulãyakaiþ /
tenaiva saha saüsthàpya iùñakà÷ ca caturdi÷i // 8.28
teùàü madhye tathà garte pårayed udakena tu /
÷ubhaü vai dakùiõàvartaü vàmàvartam a÷obhanam // 8.29
vàmàvarte tathà kuryàt målena ÷atam àhutãþ /
tadaiva navaratnàni vinyased anupårva÷aþ // 8.30
vajramauktikavaióårya÷aïkhasphañikapuùyakam /
vajramauktikavaióårya÷aïkhasphañikapuùyakam /
candrakàntaü mahànãlaü màõikyaü ca kramàn nyaset // 8.31
gajadante `tha và ÷aïkhe valmãke karkañàlaye /
vçùa÷çïge hrade nadyàü tãrthe vai parvate tathà // 8.32
samudre ca mçdaü gçhya pårayed avañaü tathà /
puõyàhaü vàcayitvà tu bràhmaõàn atha bhojayet // 8.33
etadvimàne prathame sarvam etad atandritaþ /
maõóape ratnahãnaü syàt ratnahãnaü tu vaprake // 8.34
evaü kçtaü cen medhàvã sarvasaüpat samçddhidam /
yady evaü na kçtaü cet tat pi÷àcàdi samàvi÷et // 8.35
kartuþ kàrayitu÷ càpi mahàn doùo bhaviùyati /
tasmàt sarvaprayatnena vidhànoktaü samàcaret // 8.36
yaþ pårvam àrabhet karma takùakaiþ sthàpakaiþ saha /
yajamànànumatyà ca karùaõàdi mahàmune // 8.37
jãrõasyoddharaõaü vàpi citràdikam athàpi và /
tenaiva kàrayed vidvàn nànyena tu kadàcana // 8.38
taikùõa (takùõà?)mànàdi nirvçttaü takùõaiva punar uddhçtam* (?) /
takùaõe (takùake?)naiva kàryaü syàd iti ÷àstrasya ni÷cayaþ // 8.39
tasmàt sarvaprayatnena sthàpakais takùakair nyaset /
mohàd và yadi và lobhàt sthàpakàt takùakàdçte // 8.40
yaþ kàrayãta kuryàd và ràjaràùñraü vinàśayet /
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Podobny opis ceremonii umieszczenia pierwszych cegieł znajdziemy w tekście
Viùõusaühità (13.7–19):

Po zaoraniu ziemi winien następnie dokonać instalacji pierwszych cegieł, gdy przy-
gotuje wejście/drzwi.
Po prawej/południowej stronie drzwi winno się dokonać umieszczenia pierwszej ce-
gły. 7
[Dokonawszy] po kolei na wyniesieniu (sthaõóila) [czynności], zaczynających się
od wyrysowania linii (ullekha)13, a kończących się na użyciu topionego masła (àjya),
i gotowane jedzenie z [mantrą] viùõugàyatrã złożywszy w ogniu, także ofiarę ahuti
po kolei [niech złoży], 8
z pojedynczymi ośmioma sylabami osiem razy, z vyàhçti14, indra i innymi [mantra-
mi]
dla Agniego i Somy oraz planet wedle porządku, 9
gwiazdom i [wszelkim] stworzeniom (bhåta) oraz wężom (naga),
i wszystkim bogom – tak mówi nauczyciel. 10
I dla Wisznu na końcu ofiary w ogniu winien złożyć i ofiarować w ogniu vyàhçti.
Polana, topione masło i ryż caru15 złożywszy w ofierze z mantrą gàyatrã sto osiem
razy, 11
a potem złożywszy ofiarę dla sviùñakçt16 i skończywszy pozostałe [elementy ofiary]
homa,
na cegły z mantrą måla17 winien wylać pozostałą część àjya. 12
Za pomocą kołka z drzewa figowego (a÷vattha; Ficus religiosa) linii idących [w po-
przek] ku wschodowi i idących [wzdłuż] ku północy,
[recytując mantrę] tàra [praõava], osiem rysuje zwrócony ku wschodowi i dobrze
przygotowany. 13
Na [dużym] kwadracie, mającym [w rogach] cztery kwadraty18, w dwóch kwadra-
tach [należących do] Agni i Anila [Vàyu]19

                                                                 
evaü parãkùya bahudhà matimàn sàdhakottamaþ // 8.41
pra÷àntamànaso bhåtvà kurvãtàdyeùñakàvidhim /
prathameùñakàvasàne tu pràsàdaü càrabhet kramàt // 8.42
iti ÷rãpà¤caràtre viùvaksenasaühitàyàü prathameùñakàvidhir nàmàùñamo `dhyàyaþ

13 Termin oznacza wyrysowanie linii, zwykle żdźbłem trawy darbha, będące elementem ceremonii;
patrz też TAK vol. I, s. 241–242.

14 vyàhçti – nazwy siedmiu światów (bhår, bhuvaþ, svaþ, mahaþ, janaþ, tapaþ, satya) wypowiadane,
szczególnie pierwsze trzy, w czasie rytuałów po sylabie oü.

15 caru – ofiara z ryżu, jęczmienia i grochu, ugotowanych z masłem i mlekiem.
16 sviùñakçt – termin oznacza boga Agni, ale w tym kontekście oznacza też topione masło pozostałe

z ofiary homa (informacja: Varada Desikan).
17 Mantra måla to w tym wypadku praõava.
18 Na miejscu instalacji skonstruowano kwadrat składający się z kwadratów/segmentów

wyznaczonych przez osiem poziomych i osiem pionowych linii; w czterech rogach powstały więc
cztery małe kwadraty i do nich właśnie odnosi się w tej części tekst.
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[umieszcza] nici (såtra) skierowane ku wschodowi, o pięknych końcach, a także
[umieszcza je] w kwadratach [należących do] Nirçti (południowy zachód) i ä÷a (pół-
nocny wschód). 14
Stojąc z [dłońmi w geście] a¤jali, następnie medytując nad bogiem Wisznu,
recytuje mulamantrę sto osiem razy i mantrę dwunastosylabową, 15
a także, zgodnie z liczbą jej sylab, mądry oby recytował mantrę ośmiosylabową.
Kłaniając się i nad Panem [obecnym] w kwadratach medytując z ośmioma sylabami, 16
kończąc na kierunkach [należących do] Indry i Agniego, tych osiem cegieł oby uło-
żył po kolei.
Jako podstawę20 niech je umieści i niech unika [ułożenia] za głęboko i za wysoko. 17
Złożywszy cegły, wypełnia wgłębienie wodą
zmieszaną z pachnidłami, z czystymi ingrediencjami, kamieniami i perfumami, 18
wlaną wcześniej do naczyń kala÷a, uczczoną i przygotowaną poprzez użycie mantr.
Białe kwiaty i ziarna umieszcza [w niej] i obserwuje spływający strumień21.

                                                                 
                                                                    N

Vàyu

(Anila)
ä÷a

tçtãya

W

Nirçti
Agni

  E

  dvàra

                                                             S

19 Agni – południowy wschód; Vàyu – północny zachód.
20 Ewentualnie można przetłumaczyć to sformułowanie: skorelowane z wielkością podstawy.
21 ViùõuS 13.7–19: punaþ kçùñveùñakàdhànaü kuryàd dvàre tu kalpite /
dvàrasya dakùiõe bhàge kartavyà prathameùñakà // 13.7
ullekhàdyàjyabhàgàntaü kçtvodaksthaõóile kramàt /
pakvaü ca viùõugàyatryà hutvàthàjyàhutãþ kramàt // 13.8
vyastair aùñàkùarair aùñau vyàhçtãndràdibhis tataþ /
agneye caiva somàya grahebhyo `pi yathàkramam // 13.9
nakùatrebhya÷ ca bhåtebhyo nàgebhya iti caiva hi /
devatàbhya÷ ca sarvàbhyo vi÷vebhya÷ ceti de÷ikaþ // 13.10
viùõave ceti hutvànte vyàhçtãr juhuyàt tataþ /
samidàjyacarån hutvà gàyatryàùñottaraü ÷atam // 13.11
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Rozbudowany opis ceremonii odnajdziemy także w jednym z najbardziej popu-
larnych tekstów pańćaratry Pàdmasaühità (caryapàda 5.16–90). Tę popularność
Pàdmasaühità, uznawana za rozwinięcie (vyàkhyà) kanonicznego tekstu Jayàkhy-
asaühità, zachowuje do dzisiaj, jak już bowiem wspominaliśmy, jest powszechnie
konsultowanym przez wisznuickich kapłanów Południa Indii źródłem wiedzy
o szczegółach rytualnych procedur. Jest tekstem podstawowym w świątyni Varada-
ràja w Kà¤cãpuram, a także jest wykorzystywana w tradycyjnych szkołach, w któ-
rych kształci się wisznuitów (àgamapàñha÷àlà).

Tekst omawia zależności pomiędzy materiałem, z którego będzie konstruowana
cała świątynia, a tym, z którego zostaną wykonane pierwsze cegły22, a także mówi

                                                                 
tataþ sviùñakçtaü hutvà homa÷eùaü samàpya ca /
iùñakàsu ca målena sampàtàjyaü samarpayet // 13.12
a÷vattha÷aïkunà rekhàþ pårvàgrà÷ cottaràgrakàþ /
tàreõàùñau samàlikhya pràïmukhaþ susamàhitaþ // 13.13
catura÷re catuùkoùñhe nyasyàgnyanilakoùñhayoþ /
pårvàgrasåtre saumyàgre tathaiva nirçtã÷ayoþ // 13.14
sthitvà kçtvà¤jaliþ pa÷càd dhyàtvà devam adhokùajam /
målam aùña÷ataü japtvà dvàda÷àkùaram eva ca // 13.15
tataþ svàkùarasaïkhyàto japed aùñàkùaraü budhaþ /
prabhuü taü praõato dhyàtvà koùñheùv aùñabhir akùaraiþ // 13.16
agnyàdãndràntam aùñau tà iùñakà vinyaset kramàt /
upànaóvat prayu¤jãta varjayen nimnam unnatam // 13.17
iùñakàs tu nidhàyaivaü ÷vabhraü sampårya vàribhiþ /
sampàtaratnagandhàóhyair vimalais tu sugandhibhiþ // 13.18
kala÷e påritaiþ pårvam arcitair mantrasaüskçtaiþ /
÷uklapuùpàkùatàn nyasya tàreõàvartam ãkùayet // 13.19
Ten element obserwacji, z której strony spłynie woda, znajdujemy też w Kà÷yapa÷ilpa (Kø)
 w rozdziale prathameùñakàvidhipañala, wersy 53–54ab; patrz ŚLĄCZKA 2007, s. 176. Wrócimy do
tego tekstu w dalszej części rozdziału.

22 PàdS kp 5.16–19:
kçtvaivaü vàstu÷àstraj¤o hy àrabhet prathameùñakàm /
iùñakàs trividhàþ proktàþ ÷ilà kàùñhajamçõmayàþ // 5.16
vimànànurodhena prathameùñakàbhedaþ
÷ailajeùu vimàneùu ÷ilà syàt prathameùñakà /
kàùñhena dhàmanirmàõe tenaiva prathameùñakà // 5.17
supakveùñakayà kuryàt vimàne tv iùñakàmaye /
àmeùñakàcite dhiùõye tathaiva prathameùñakà // 5.18
÷aileùñakàbhyàü racite ÷ilà syàt prathameùñakà /
iùñakàkàùñhayukte tu iùñakà prathameùñakà // 5.19
Tak uczyniwszy, ten, który zna wastuśastrę [„wiedzę o rzeczach”, podręczniki rzemiosła –
vàstu÷àstra], winien rozpocząć ceremonię [złożenia] pierwszej cegły.
Mówi się, żę cegły są trojakiego rodzaju: kamienne, drewniane i gliniane. 16
Zróżnicowanie pierwszych cegieł zależy od [materiału, z którego będzie budowana] vimàna:
w zrobionych z kamienia świątyniach kamienna winna być pierwsza cegła;
gdy zrobiona jest z drewna, taka też [winna być] pierwsza cegła. 17
Dobrze wypalonej cegły winien używać w świątyni [zbudowanej] z cegieł.
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o „płci” materiału; może ona zależeć na przykład od płci bóstwa, któremu będzie po-
święcona świątynia23. Następnie tekst opisuje procedurę stosowaną w wypadku cegieł
zrobionych z gliny (mçõmayeùñakàvidhiþ)24, związaną z ich miarami i wyglądem25;

                                                                 
W miejscu ofiarnym zbudowanym z niewypalonych cegieł [winien położyć] taką właśnie pierwszą
cegłę. 18
W zbudowanym z kamienia kamienna [winna być] pierwsza cegła.
W zbudowanym z cegieł drewnianych [taka] cegła [powinna być] pierwszą. 19 

23 PàdS kriyàpàda 5.20–23ab:
÷ilàsaïgrahaõe <÷ilàsaügrahaõe> de÷e sàdhivàsapuraþsaram /
saïgçhya <saügçhya> tu ÷ilàü tatra puülliõgadi parikùayet // 5.20
upànadàdiståpyantaü puüliïga÷ilayà bhavet /
napuüsakena ÷ilayà kuryàn murdhni÷ilàü tathà // 5.21
pratimà dàruvad gràhyà nirdoùà guõavattarà /
anyathà vihitair liïgair lobhàd aj¤ànato `pi và // 5.22
kartuþ kàrayitur nà÷o ràj¤o ràùñrasya ni÷citaþ /
W miejscu, w którym wybiera się kamień, po dokonaniu czynności wstępnych (adhivàsa)
wziąwszy kamień, niech sprawdzi, czy jest rodzaju męskiego, czy innego. 20
Poczynając od podstawy, a kończąc na wierzchołku, oby [użyty] kamień był rodzaju męskiego.
Z niemęskiego kamienia niech tworzy zwieńczenie [zwieńczający kamień]. 21
Z [powodu] używania wizerunku z defektem [wyznawcom zagraża] zguba.
Wizerunek z drewna winien być bez skazy i mieć najlepsze cechy.
W innym razie z powodu niewłaściwych cech, z powodu niecierpliwości, a także niewiedzy 22
twórcy i tego, który kazał stworzyć, pewna jest zguba władcy i królestwa.

24 PàdS kp 5.23cd–31ab: idànãü saüpravakùyàmi mçõmaye tv iùñakàvidhim // 5.23
rathakàreõa nirdiùñaü de÷am àsàdya de÷ikaþ // 5.24
tatràpi jvalite vahnau sarpiùà juhuyàc chatam /
aùñau ca målamantreõa nçsåktena caruü punaþ // 5.25
målamantreõa samidhoyu¤jako juhuyàt tathà /
kuryàc ca caruõà bhåyo viùõupàriùadàhutãþ // 5.26
kùetrapàlasya bhåtànàü vàstunàthasya ca svayam /
devatànàm çùãõàü ca tathà devagaõasya ca // 5.27
yathàliïgena mantreõa svàhàntena vicakùaõaþ /
bhåràdibhir vyàhçtibhiþ hutvà pårõàhutiü carum // 5.28
caturdikùu ca pårvàdyaü caruõà balikarma ca /
kuryàd anena mantreõa namo `ntena yathàkramam // 5.29
viùõupàriùadebhya÷ ca sarvabhåtebhya eva ca /
vàstunàthàya ca tathà kùetrapàlàya copari // 5.30
kçtvàgnim utsçjed evaü agre homàdike kçte /
Teraz przedstawię zasady [dotyczące] cegieł zrobionych z gliny. 23
Po przybyciu do miejsca wskazanego przez budowniczego nauczyciel
tam właśnie, w płonącym ogniu, winien złożyć ofiarę z topionego masła sto razy
i osiem, [recytując] główną mantrę, a potem [ofiarę] z caru z hymnem nçsåkta. 25
Przy akompaniamencie głównej mantry, używając ofiarnej podpałki, niech złoży ofiarę w ogniu.
I niech jeszcze więcej ofiar złoży dla towarzyszy Wisznu, używając caru. 26
Dla bóstw pomocniczych, dla istot żywych, dla władcy miejsca sam
dla bogów, mędrców i orszaków/drużyn bogów 27
z mantrą o określonej płci/rodzaju, zakończoną svàha, mądry
z [mantrami zakończonymi na] bhår i innymi vyàhçti złożywszy w ogniu pełną ofiarę z caru, 28



Studia nad pańćaratrą. W poszukiwaniu tożsamości

160

nakazuje także wyrzucenie cegieł zniszczonych oraz określa liczbę pierwszych

                                                                 
w czterech stronach świata, poczynając od wschodu, z caru ofiarę bali
wedle porządku, niech czyni z tą mantrą kończącą się na nama. 29
Dla towarzyszy Wisznu i wszystkich istot żywych,
dla władcy miejsca, a także dla strażników miejsca 30
rozpaliwszy ogień, niech tak czyni, gdy dokona najpierw ofiar homa i innych.

25 PàdS kp 5.31cd–40: kulàlaþ pràïmukhaþ kuryàt tatra bh¹mÇttikeùñikàm // 5.31
iùñakànàü puülliïgàdisvar¹paü tadviniyoga÷ ca
puülliõgàdi vibhàgena tadvibhàgo vidhãyate /
rekhà çjur ayugmà và yatra strã pauüsnã tadiùñakà // 5.32
tira÷cãnàthavà yugmà rekhà straiõã tadiùñakà /
na puüsaka÷ ca nirlekhà rekhà vàgre `tha karõayoþ // 5.33
na puülliïgeùñakà tàvat garbhàdhàne vidhãyate /
strãliïgeùñakayà kuryàt garbhàdhànàdi pãñhikàm // 5.34
puüliïgeùñakayà kuryàt pràsàdaü tadvicakùaõaþ /
caturviü÷àïgulàyàmà ÷reùñhà syàn madhyamà punaþ // 5.35
aùñàda÷àïgulàyàmà kaniùñhà ùoóa÷àïgulà /
ardhàyàmaü tu vistàraü tadardhaü ghanam iùyate // 5.36
àyàmasamavistàrà syàd àcchàdaneùñikà /
evam àdãùñakàmànaü kuryàd bh¹mivà÷àd bhuvaþ // 5.37
mahãmànam idaü vidyàd alpamànam udãryate /
pràsàdapàdavistàratulyo vistàra iùyate // 5.38
vistàradviguõàyàmàþ kalpayed iùñakà budhaþ /
evaü ÷ilànàü dàr¹õàü mànaü dàru÷ilàmaye // 5.39
supakvà susvarà pakvabimbàbhà sudçóhà samà /
ekavarõà pra÷astà syàd iùñakà prathamà hità // 5.40
Garncarz, zwrócony na wschód, niechaj zrobi cegłę z ziemi i gliny. 31
Wedle podziału na męski i inne ich podział jest ustalony,
Gdy [ma] linię prostą albo [linie] nieparzyste, kobieca i męska [jednocześnie] jest cegła. 32
[Gdy] ukośna albo [linie są] nieparzyste, to taka cegła jest żeńska.
Niemęska bez linii albo [gdy jest] linia na brzegu lub po obu stronach [cegły]. 33
Niemęska wtedy [dla tej ceremonii] cegła jest zalecana w czasie umieszczania zarodka [złożenia
depozytu w fundamentach świątyni] (garbhàdhàna).
Używając cegły żeńskiej, niechaj dokonuje umieszczenia zarodka i inne [czynności] oraz [niech
tworzy] piedestał. 34
Używając męskiej cegły, niech buduje świątynię znający tę [zasadę].
O długości dwadzieścia cztery aïgula najlepsza byłaby [cegła], a znowu średnia 35
o długości osiemnaście aïgula, mała o [długości] szesnaście aïgula.
Szerokość [winna być] połową długości, a połowę z tego [winna mieć] głębokość [cegły]. 36
O szerokości takiej jak długość winna być przykrywająca cegła.
W ten sposób niech ustali miarę pierwszej cegły wedle [miary] warstw ziemi, [z której zbudowano
platformę]. 37
Za wielką/najlepszą miarę tę [się uważa], ale stosuje się [też] małą miarę,
a szerokość winna być równa szerokości podstawy świątyni. 38
Mądry winien przygotować cegły o długości dwukrotnie większej niż szerokość.
W ten sposób [ustala się] miarę kamieni i drewna w przypadku drewnianych i kamiennych [cegieł]. 39
Dobrze wypalona, dobrze brzmiąca [przy uderzeniu wydająca odpowiedni dżwięk], wyglądająca
jak czerwony owoc bimbà  [Momordica Manadelpha], twarda, równa/gładka,
o jednolitej barwie winna być właściwa pierwsza cegła. 40
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cegieł stosowanych przy tworzeniu budowli dla bogów i ludzi26. Następnym elementem
opisanym w PàdS jest zapewniający pomyślność ceremonii proces posiania ziaren,
zwany aïkuràrpaõa, oraz rozmieszczenie naczyń kala÷a. Przygotowuje się też podwyż-
szenie (pãñha), które jest usypane z ryżu i ziaren sezamu, ozdobione wiązkami trawy
darbha oraz kawałkami tkaniny. Po skropieniu wodą cegieł rozmieszcza się kala÷a na
podwyższeniu w ośmiu kierunkach stron świata (głównych i pośrednich) oraz napełnia
je: środkowe klarowanym masłem (sarpiþ), wschodnie mlekiem (kùãra), południowo-
wschodnie zsiadłym mlekiem (dadhi), południowe kulkami cukru (guóa), południowo-
zachodnie produktami pochodzącymi od krowy (pa¤cagavya), zachodnie sokiem
z owoców (phalarasa), północno-zachodnie perfumowaną wodą (gandhavàri), północne
wodą zabarwioną na czerwono (lohatoya), północno-wschodnie miodem (madhu). Po
udekorowaniu ich oddaje się im cześć27. Woda z tak przygotowanych naczyń służy

                                                                 
26 PàdS kp 5.41–43: kàlamaõóalasaüyuktàü chinnàü bhinnàm athànçjum /
sphuñitàü varjayed brahman pràsàdàrambhaõeùñakàm // 5.41
catasraþ prathamàþ kuryàd iùñakà devatàlaye /
àvàse pa¤ca martyànàü kalpayet prathameùñakàþ // 5.42
pakveùñakàcite dhàmni pakvà syàt prathameùñakà /
àdyeùñakà cite `gàre prathamà nànyathà bhavet // 5.43
Mającej czarne, okrągłe [plamy], przeciętej i pękniętej, a także nierównej
i zniszczonej [popękanej] cegły [przeznaczonej] na [ceremonię] rozpoczęcia [budowy] świątyni
niech unika. 41
Cztery pierwsze [cegły] niech przygotuje [w wypadku instalacji] w siedzibie boga [= świątyni],
W siedzibie ludzi pięć pierwszych cegieł niechaj przygotuje. 42
W domu zbudowanym z wypalanych cegieł pierwsza cegła winna [też] być wypalana,
Pierwszą cegłą w budowanym domu [winna być właśnie ta] pierwsza – nie inaczej. 43

27 PàdS kp 5.44–54ab: aïkuràn arpayet p¹rvam adhivàsanakarmaõi /
di÷àü catasçõàü dhàmnaþ p¹rvàyàü di÷i ca kvacit // 5.44
prapàü darbhasrajaü kuryàt ùoóa÷astambhasaüyutàm /
saptatàlàyatàü [em.; saptàlàyatàü Ed.]tatra vediü hastasamunnatàm // 5.45
madhye kçtvà tataþ pãñhaü ÷àlibhàrais tribhiþ kçtam /
vçttaü và catura÷raü và kuryàc ceùñaü caturmukha // 5.46
dvàbhyàü madhyamam ekena jaghanyaü parikalpitam /
s¹tràdiveùñitaü kumbhaü dhànyapãñhe nidhàpayet // 5.47
paritaþ kala÷asyàùñau càùñadikùu vinikùipet /
kumbhasyottaratas tasya vàrip¹rõasya de÷ikaþ // 5.48
tàvat pramàõaü kurvãta dhànyapãñhaü tathàvidham /
tadardhaü taõóulayutaü tadardhaü tilasaüyutam // 5.49
àstãrõadarbhasaübàdhaü navavastrapariùkçtam /
tadiùñakàdhivàsàrthaü kçtvaivaü de÷ikottamaþ // 5.50
snàpayed iùñakàþ p¹rvaü sthàpayet kala÷àn nava /
vrãhipãñhe suvihite madhye caivàùñadikùu ca // 5.51
madhyame kala÷e sarpiþ pràcye kùãraü vinikùipet /
àgneye dadhi yàmye tu guóaü nairçtadi÷y api // 5.52
pa¤cagavyaü phalarasaü vàruõe màtari÷vani /
gandhavàri tathà saumye lohatoyaü÷ive madhu // 5.53
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do kąpieli cegieł, a każda z nich jest zawijana w kawałek materiału, obwiązywana
trawą, a następnie umieszczana na specjalnie przygotowanym posłaniu28. Kolejnym

                                                                 
vinyasya navavastreõa veùñayitvà samarcayet /
Najpierw, w czasie czynności wstępnych, niechaj posieje ziarna
w czterech stronach domu i w określonym miejscu w stronie wschodniej 44
niechaj przygotuje zbiornik wody z girlandą z trawy darbha i szesnastoma słupami.
Szeroki na siedem tàla [palców] ołtarz, wysoki na jedną hasta tam [niech przygotuje]. 45
W środku przygotowawszy piedestał zrobiony z trzech miar ziaren [na przykład ryżu],
okrągły lub czworokątny niech zbuduje, O, ty o czterech twarzach. 46
Przygotowany z dwóch [miar ziaren] jest średni [średniej jakości], z jednej [miary] jest najgorszy.
Obwiązaną nicią itd. wazę kumbha niech umieści na piedestale z ziaren. 47
Dookoła, w ośmiu stronach świata osiem naczyń kala÷a niech umieści
nauczyciel ponad tą kumbhą pełną wody. 48
Wedle takiej miary niech uczyni piedestał z ziaren w taki sposób, [że]
jedna jego połowa będzie z ryżu, a [druga] połowa z sezamu, 49
pokryty rozrzuconą trawą darbha i przykryty nowymi tkaninami.
Tak działając w celu przygotowania cegieł, najlepszy z nauczycieli 50
niechaj obmyje najpierw cegły i ustawi dziewięć naczyń kala÷a
na właściwie usypanym piedestale z ryżu, w środku i w ośmiu stronach świata. 51
W środkowej kalaśi niech umieści topione masło, we wschodniej mleko,
w stronie Agniego mleko zsiadłe, w stronie Jamy melasę, w stronie Nirriti 52
pięć produktów krowy, sok z owoców w stronie Waruny, w stronie Matariśwana
pachnacą wodę, w stronie Saumji wodę czerwoną, a w stronie Śiwy miód. 53
Rozmieściwszy [naczynia] i okrywszy [je] nowymi tkaninami, niechaj odda [im] cześć.

28 PàdS kp 5.54cd–60ab:sthàpayitveùñakàþ pãñhe snàpayet kala÷aiþ kramàt // 5.54
payoghçtena sàmnàgre snàpayet payasà tataþ /
snàpayed ikùutoyena madhuvàteti mantrataþ // 5.55
phalinãty anuvàkena snàpayet phalavàriõà /
hiraõyagarbhamantreõa snàpayel lohavàriõà // 5.56
dadhikràvõeti yajuùà dadhnà susnàpayet tataþ /
snàpayet pa¤cagavyena pa¤cavàruõikety ataþ // 5.57
gandhadvàreti mantreõa snàpayed gandhavàriõà /
madhuvàteti mantreõa madhusnànaü samàcaret // 5.58
dhçtasàmneti sàmnà vai ghçtena snàpayet tataþ /
ekaikaü navavastreõa darbhayuktena veùñayet // 5.59
parigçhyeùñakàþ sarvàþ ÷ayanopari nikùipet /
Umieściwszy cegły na piedestale, niechaj skrapia [wodą] z kala÷a po kolei. 54
[Recytując] wers Samawedy payoghçta najpierw niechaj skropi mlekiem.
Niech skropi słodką wodą, [recytując] mantrę madhuvàtàþ, 55
recytując phalinã, niech skropi wodą z owocami,
z mantrą hiraõyagarbha niech skropi wodą zabarwioną na czerwono. 56
[Recytując] formułę Jadźurwedy dadhikràvan, zsiadłym mlekiem niech skropi.
Niechaj skropi pięcioma produktami krowy, [recytując] pa¤cavàruni, 57
z mantrą gandhadvàra niechaj skropi wodą z pachnidłami,
z mantrą madhuvàta niech dokona kąpieli w miodzie, 58
z wersem Samawedy dhçtasàman niech skropi klarowanym masłem.
Jedną po drugiej [cegły] nową tkaniną wraz z [trawą] darbha niechaj zawinie. 59
Wziąwszy wszystkie cegły, niechaj umieści [je] na łożu.
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elementem jest ofiara homa, złożona przed zapadnięciem nocy; sprawdza się też,
czy sen fundatora ceremonii wyśniony tej nocy jest pomyślny. Gdy tak jest, następ-
nego ranka oficjujący kapłan może wnieść cegły do świątyni29. Następnym krokiem
jest umieszczenie cegieł w odpowiednim miejscu świątyni; tekst wskazuje też na
różnice w procedurze w wypadku świątyni i domu mieszkalnego, do budowy do-
mostwa bowiem stosowano procedurę ceremonialnego umieszczania pierwszej
cegły30. W czasie dokonywania ceremonii należy także uważać, aby nie zniszczyć

                                                                 
29 PàdS kp 5.60cd–69:toraõaü dvàrakumbhàü÷ ca dhvajàü÷ ca parip¹rayet // 5.60
eùñavyo madhyame kumbhe paramàtmà caturmukha /
aùñàny anyeùu kumbheùu viùõvàdãn aùña p¹jayet // 5.61
nivedayen mahàkumbhe pàyasaü và gulodanam /
p¹rvasyàm uttarasyàü và di÷i kuõóàn prakalpayet // 5.62
sthaõóile vàgnim ànãya juhuyàt samidàdibhiþ /
samidàjyatilaü puùpaü pçthag aùñottaraü ÷atam // 5.63
juhuyàn m¹lamantreõa s¹ktena ca caruü punaþ /
spar÷ayed iùñakàþ sarvàþ saüpàtàjyena de÷ikaþ // 5.64
homas¹traiþ pratisarair astramantreõa bandhayet /
vibhavànuguõair vànyaiþ kàrpàsarajatàdibhiþ // 5.65
svapnàdhipatimantreõa juhuyàt sarpiùà ÷atam /
svapnàrthaü guruõà sàrdhaü yajamànas tu saüvi÷et // 5.66
duþsvapnadar÷ane jahyàn nirmàõaü tasya sadmanaþ /
svapne ÷ubhe tu sadanaü pràrabhetà `vilambitam // 5.67
÷vobh¹te ÷obhane lagne sthàpayitveùñakà guruþ /
pràve÷ayec ca pràsàdam iùñakàs tàþ sup¹jitàþ // 5.68
Bramę, drzwi, [naczynia] kumbha i proporce niechaj oczyszcza. 60
W środkowej kumbha winien być czczony Najwyższy Pan, o Ty, o czterech twarzach
W innych naczyniach kumbha [winno się oddawać cześć] ośmiu [formom boga], Wisznu i innym
niechaj oddaje cześć. 61
Niechaj ofiaruje w wielkim naczyniu mleko i kulki ryżu,
we wschodniej i północnej stronie niechaj przygotuje zagłębienia/ołtarze kuõóa. 62
Albo na podwyższenie przyniósłszy ogień, niechaj składa w ofierze polana i inne.
Polana, topione masło, sezam i kwiaty po kolei sto osiem razy 63
niechaj ofiaruje w ogniu z główną mantrą, a potem [przy akompaniamencie] hymnu [niech
ofiaruje] caru.
Niechaj nauczyciel dotknie wszystkich cegieł topionym masłem, recytując hymn saüpàta. 64
Sznurami z ofiarnych nici wraz z mantrą astra niechaj [je] obwiąże,
wedle majątku, roślinnymi, bawełnianymi, srebrnymi i innymi. 65
Z mantrą svapnàdhipati niechaj złoży w ofierze topione masło sto razy
dla [zapewnienia pomyślnego] snu. Wraz z nauczycielem fundator ofiary niechaj spocznie. 66
Gdy sen jest złowróżbny, niechaj porzuci tworzenie tej budowli.
Jeśli sen jest pomyślny, niechaj zacznie budowę bez zwłoki. 67
Następnego dnia, jeśli [sen] był pomyślny, po umieszczeniu cegieł nauczyciel
niechaj wejdzie do świątyni. Takie cegły są właściwie uczczone. 68

30 PàdS kp 5.69–73ab: këptasya dvàrade÷asya dakùiõe de÷ikottamaþ /
pàdam¹làd adhastàt tàþ kùipet t¹ryàdi ghoùayet // 5.69
svastikaü vàcayitvà tu bràhmaõàn dhanatoùitàn /
pràdakùiõye `pi cendràdisomàntaü devasadmani // 5.70
manuùyàõàü tu madhyàntaü m¹lamantreõa daivate /
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jej powierzchni, a jeśli tak się stanie, należy ją wymienić; przy wylewaniu wody
na umieszczone we właściwym miejscu cegły należy obserwować, w którą stronę
ona spływa31. Ważna jest także mentalna dyspozycja nauczyciela dokonującego
ceremonii, należy też uwzględnić wszelkie niepomyślne omeny i dokonać rytu-

                                                                 
nidadhyàd iùñakà dhàmni mànuùàõàü niketane // 5.71
÷rãs¹kteneùñakàdhànaü devãnàm adhidevatà /
iùñakànàü caturm¹rtiþ pa¤cam¹rtis tu mànuùe // 5.72
yàmyavàruõayor ü¹lam agram indradhane÷ayoþ /
Po prawej stronie właściwych/zbudowanych drzwi najlepszy z nauczycieli
poniżej podstawy stóp niech je [cegły] umieści i niech każe grać muzyce. 69
Niech każe wypowiedzieć zapewniającą pomyślność formułę braminom zadowolonym z darów.
Gdy obchodzi [miejsce] dookoła, niech zaczyna od strony Indry, a kończy na stronie Somy [w
wypadku] domu boga. 70
[W wypadku domów] ludzi [obchodzi się miejsce], kończąc na środku; w boskiej [siedzibie używa
się] głównej mantry.
Niech [dokona] umieszczenia cegły [także] w domu ludzi. W świątyni 71
wraz [z recytacją] ørãsåkta umieszcza się cegły dla bogiń. Główne bóstwo
cegieł [to] cztery wizerunki, ale pięć wizerunków w [wypadku] ludzkiej [siedziby]. 72
W stronę Jamy i Waruny [winna być zwrócona] podstawa [cegły], koniec/brzeg [winien być
zwrócony w stronę] Indry i Kubery.

31 PàdS kp 5.73cd–79ab:iùñakànàü bhaven nyàse upànadviùamaü bhavet // 5.73
kçte cenmohato `j¤ànàd vaiùamyabhayakàraõam /
tasmàd upànatsadç÷ãr iùñakàþ prathamaü kùipet // 5.74
àdidaivaü samabhyarcya ÷vabhraü toyena p¹rayet /
ratnair dhànyai÷ ca lohai÷ ca kusumai÷ ca pçthagvidhaiþ // 5.75
p¹rite subhç÷aü ÷vabhre jalàvartaü parãkùayet /
÷ubhaü pradakùiõàvartaü savyàvartam athà÷ubham // 5.76
÷vabhrajala÷oùe dhàmayajamànàdãnàü hàniþ
÷vabhre vinihitaü toyaü sadyaþ ÷oùaü vrajed yadi // 5.77
àrabdham api taddhàma na samàptiü samçcchati /
mriyate yajamàno và bhaved và ràùñraviplavaþ // 5.78
nimitteùv a÷ubheùv evaü ÷ubheùu tu ÷ubhaü bhavet /
Jeśli w czasie umieszczania cegieł [konstruowana część] nie będzie równa podstawie
i stanie się to z powodu zaślepienia lub niewiedzy, okaże się to przyczyną obaw o [zastosowanie]
niewłaściwych proporcji. 73
Dlatego takie jak podstawa [skorelowane z podstawą] cegły winien najpierw umieścić. 74
Główne bóstwo uczciwszy, zagłębienie niech wypełni wodą,
klejnotami i monetami, metalowymi przedmiotami i różnorodnymi kwiatami. 75
Gdy napełni zagłębienie, niechaj dokładnie sprawdzi kierunek, w którym spływa woda.
Pomyślny jest strumień [płynący zgodnie] z pradaksziną, a strumień [płynący] zgodnie
z kierunkiem savya [odwrotnym do ruchu wskazówek zegara] jest niepomyślny. 76
Kiedy woda w zagłębieniu wyschnie, [zwiastuje to] zgubę miejsca, fundatora ceremonii i innych.
Jeśli woda umieszczona w zagłębieniu tego samego dnia wysycha, 77
rozpoczęcie takiej budowy nie doczeka się zakończenia.
Umrze fundator albo nastąpi zniszczenie królestwa, 78
jeśli pojawią się takie złe omeny (nimitta); jeśli [pojawią się] pomyślne [omeny, to zapewnią]
pomyślność.
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ałów, które odwrócą ich złe skutki32. Elementem kończącym rytuał jest złożenie
daru dla nauczyciela. Dopiero wtedy można przystąpić do budowy świątyni33. Roz-
dział dotyczący ceremonii umieszczenia pierwszej cegły kończy się opisem rezul-
tatów, jakie zyskuje się przez właściwe wykonanie wszystkich opisanych powyżej
czynności, a wśród nich jest wejście do siedziby Wisznu, z której nie ma już po-
wrotu do cyklu powtórnych narodzin (yànti padaü viùõoþ punar àvçttivarjitam).
Zaniedbania w procedurze rytuałów związanych z budową świątyni prowadzą nie-
zawodnie do piekła (ghoraü narakaü yàty asaü÷ayaþ)34.
                                                                 

32 PàdS kp 5.79cd–82: de÷ikasya manastuùñiþ sarvasaüpatkarã sadà // 5.79
vipatkarã vituùñiþ syàt rathakàrasya vai tathà /
durnimitteùu sarveùu ÷àntyarthaü juhuyàd guruþ // 5.80
bràhmaõàn bhojayed dadyàt suvarõaü ÷aktyapekùayà /
utpalasyàravindasya kandaü garte vinikùipet // 5.81
puõyatãrthasya ÷àleyakedàrasya ca mçtsnayà /
m¹lamantreõa tadgartaü p¹rayec chàdayec ca tat // 5.82
Zadowolenie umysłu nauczyciela powoduje wszelką pomyślność. 79
Zgubę powodowałoby także niezadowolenie rzemieślnika.
Gdy pojawią się złe znaki, dla [ich] uspokojenia niechaj nauczyciel złoży ofiarę homa. 80
Niechaj nakarmi braminów i podaruje złoto wedle możliwości.
Korzeń/bulwę lotosu i lilii wodnej niechaj wrzuci do otworu. 81
Gliną ze świętego miejsca pielgrzymek i z pola ryżowego,
recytując główna mantrę, niechaj ten otwór napełni i niech go przykryje. 82

33 PàdS kp 5.83–84: àcàryadakùiõàü dadyàc chataniùkànvitàü nçpaþ /
anyeùàm api sarveùàü da÷aniùkàvarà bhavet // 5.83
àrambhaõeùñakà hy evaü tàþ saüsthàpya yathàpuram /
÷àntyarthaü juhuyàd brahman vimànaü kàrayed budhaþ // 5.84
Niechaj władca da opłatę nauczycielowi ze stu miar złota.
O dziesięć miar złota mniejsza winna być [zapłata] dla wszystkich innych [uczestników ceremonii].
83
Te początkowe cegły tak jak poprzednio umieściwszy,
dla uspokojenia [złych sił, omenów] mądry niechaj złoży ofiarę homa, o Brahmo, i świątynię
niechaj każe zbudować 84.

34 PàdS kp 5.85–90: devàgàraü karomãti saïkalpàd eva kevalàt /
sadyaþ kàyagataü pàpaü na÷yej janma÷atàrjitam // 5.85
àrabhya mandiraü martyo na samàpya mçto yadi /
samàptasyàpi gehasya phalaü p¹rõaü sama÷nute // 5.86
tasmàd vittànusàreõa kuryàd viùõvàlayaü prabhuþ /
yàvad iùñakayà dhàma tàvato vatsaràn bah¹n // 5.87
kartà vasati bh¹yo `pi nàkapçùñhe susatkçtaþ /
apahàre `pi narake pacyate sàrvakàlikam // 5.88
lãlayà likhitaü bh¹mau pràsàdaü maõóapaü tathà /
màrjayen m¹óhadhãr ghoraü narakaü yàty asaü÷ayaþ // 5.89
tasmàn na càlayet dhàmakalpitaü kamalàsana / [89 2?]
upakurvanti ye martyà manovàkkàyakarmabhiþ /
te `pi yànti padaü viùõoþ punar àvçttivarjitam // 5.90
„Buduję dom boga” – dzięki takiej jedynie deklaracji (saükalpa*)
natychmiast zniszczyłby grzech, który dotknął ciało, nagromadzony w czasie stu narodzin. 85
Zacząwszy [budowę] świątyni, śmiertelny nie zakończy [jej], jeśli umrze.
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Podobne procedury dotyczą także świątyń śiwaickich oraz świątyń waikhanasa,
drugiej spośród ważnych tradycji wisznuickich.

Jednym z najważniejszych południowoindyjskich śiwaickich tekstów dotyczą-
cych architektury jest Kà÷yapa÷ilpa35, która zawiera bardzo dokładny opis procedur
związanych z konstrukcją świątyni. Między innymi w tekście czytamy, że cegła
używana do budowy świątyni winna być dwukrotnie dłuższa niż szersza, a jej wy-
sokość ma być połową szerokości36; istnieje też zależność między wielkością
świątyni i wielkością cegły – im świątynia większa i wyższa, tym większa też
pierwsza cegła37. Cegły są obwiązywane zapewniającym ochronę sznurem i zawi-
jane w kawałek tkaniny, a następnie umieszczane na podwyższeniu (sthaõóila),
gdzie pozostają w czasie rozmieszczenia naczyń kumbha (kumbhastàpana) i w trak-
cie ofiary homa, której dokonuje się w nocy. Rano, po przebudzeniu (evaü jàga-
raõaü ràtrau prabhàte – Kø 45), rozpoczyna się właściwą instalację pierwszych
cegieł, poczynając od określenia miejsca, w którym zostaną złożone, a winno to być
na prawo lub na południe od drzwi do sanktuarium, wewnątrz ściany38. W razie
konstruowania innych elementów świątyni, takich jak ściany i bramy, także
umieszcza się je po prawej (lub południowej) stronie od wejścia, ale dotyczy to
bram po wewnętrznej stronie ściany39. Te uwagi świadczą o tym, że także umiesz-
czenie pierwszych cegieł pod budowę innych elementów świątynnego otoczenia
było dokonywane według ścisłych zasad. Ułożenie cegieł jest ważne, dwie bowiem
powinny być zwrócone górnymi częściami na wschód, a dwie na północ40. Pomię-

                                                                 
[Jedynie] zakończonej [budowy] domu całkowity owoc spożywa. 86
Dlatego wedle majątku niechaj bogaty buduje dom Wisznu.
Z ilu cegieł dom [buduje], tak wiele lat
budowniczy żyje, a nawet więcej, w najwyższym niebie wielce szanowany.
Jeśli usuwa dla zabawy narysowaną na ziemi świątynię albo pawilon, 88
w piekle jest dręczony wiecznie/po wsze czasy.
Jeśli głupiec zmaże [narysowaną], do strasznego piekła podąży bez wątpienia. 89
Dlatego niech nie niszczy zbudowanego domu [boga], o Ty, który siedzisz na lotosie.
Ci śmiertelnicy, którzy służą [bogu] czynami umysłu, mowy i ciała,
ci właśnie podążają potem do siedziby Wisznu, z której nie ma powrotu. 90
*saükalpa – formuła wygłaszana przed podjęciem czynności rytualnych, w której deklaruje się ich
cel i oczekiwany owoc.

35 Kà÷yapa÷ilpa jest zwykle datowany na XI–XII wiek n.e. i wiązany bezpośrednio z śiwaickimi
tekstami àgama, a czasem nawet jest do nich zaliczany; patrz ŚLĄCZKA 2007, gdzie znajdzie
czytelnik także angielskie tłumaczenie przywoływanych przez nas fragmentów tego tekstu.

36 Kà÷yapa÷ilpa (Kø) prathameùñakàvidhipañala 23cd–24 ab: àyàmàrdhaü vi÷àlaü syàd vi÷àlàrdhaü
ghanaü bhavet // mànàïgulena kartavyam anyamànair na kàrayet /. Tekst sanskrycki za ŚLĄCZKA

2007.
37 Patrz ibidem, s. 174.
38 Kø prathameùñakàvidhipañala 49cd: pràsàdamaõóapànàü ca nirgamasya pradakùiõe /
39 Kø prathameùñakàvidhipañala 50: sàlànàü gopuràõàü ca prave÷asya pradakùiõe / abhyantare tu
bhittes tu gopuràõàü nidhàpayet //

40 Patrz także rycina w COLAS 1986, s. 106.
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dzy nimi tworzy się kwadrat, w którym należy złożyć różne nasiona i lotos ze złota.
Cegły smaruje się pięcioma rodzajami ziemi i polewa wodą z dzbanów (tych uży-
wanych w czasie kumbhasthàpana). Jeśli woda spłynie w prawą stronę, uznaje się
to za dobrowróżbny znak, a w przeciwnym razie należy odprawić ceremonię za-
dośćczyniącą (÷àntihoma)41.

Garbhanyàsa

Kolejnym elementem związanym z konstrukcją świątyni jest ceremonia garbhanyà-
sa, w czasie której zakopywano w fundamentach świątyni depozyt w formie naczy-
nia czy raczej pudełka, często z metalu, na przykład miedzi. Miało ono dokładnie
określone wymiary dostosowane do wymiarów konstruowanej świątyni oraz skła-
dało się z kilku przegródek, w których umieszczano różne przedmioty
i substancje w zależności od tego, jakiemu bogu świątynia była poświęcona. I tak
w świątyni wisznuickiej do depozytu należały emblematy Wisznu, takie jak dysk
(cakra) w środku, koncha (÷aïkha) i łuk (dhanus) po lewej stronie, maczuga (gadà)
i miecz (khaóga) po prawej stronie. Powinny one być zrobione ze złota, podobnie
jak vàhana, czyli „wierzchowiec/pojazd” Wisznu – Garuda (Garuóa), który był
umieszczany z przodu pudełka. W pudełku mogły się też znaleźć minerały, zioła
i ziemia, a depozyt umieszczano w otworze pod filarem, zwykle po prawej stronie
wejścia do garbhagçha, czyli sanktuarium, w którym znajduje się główny wizerunek
bóstwa42.

Opisy ceremonii umieszczenia depozytu znajdujemy w kilku tekstach pańćara-
try, a jeden z dokładniejszych zawiera Pàdmasaühità (PàdS kp) w rozdziale VI
zatytułowanym „Przepis [dotyczący] umieszczenia zarodka-depozytu” – garbha-
nyàsavidhàna:

„Pan rzekł:
Słuchaj, Brahmo, a objaśnię ci reguły [związane z] umieszczeniem zarodka
[= depozytu].
Najpierw winien przynieść glinę z dziesięciu miejsc po kolei. 1
[Wykopaną] w górach, [pochodzącą] ze stawu ze świętego miejsca pielgrzymek,
z mrowiska, z jamy kraba,
z rzeki, [wykopaną] rogiem byka, kłem słonia, [pochodzącą] z oceanu, 2
[wykopaną] pługiem; z tych [miejsc] pochodząca ziemia jest właściwa/pomyślna.
Czerwonej lilii wodnej [Nymphaea esculenta], lilii wodnej [Nymphaea Nelumbo],
trawy ka÷eru [Scirpus Kysoor] i błękitnej lilii wodnej [Nymphaea Caerulea], 3

                                                                 
41 Kø prathameùñakàvidhipañala 53–54ab: pa¤camçdbhiþ samàlipya kuübhasthàdbhiþ prapårayet /
÷obhanaü dakùiõàvartaü vàmàvartam a÷obhanam // vàmàrtam bhavet samyak ÷àntihomaü
samàcaret / ; patrz ŚLĄCZKA 2007, s. 176.

42 Opis tej części ceremonii (garbhanyàsa, ale i prathameùñhakànyàsa) można znaleźć także na
przykład w rozdziale 12 Mayamata; patrz: DAGENS 1995, s. 50–59.
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błękitnej lilii wodnej [Nymphaea Cyanea] – [kwiaty] tych pięciu albo bulwy winien
przynieść.
Miksturę z czerwonego arszeniku, żółcień (siarczek arsenu), maść czarnego koloru
i ołów, 4
amalgamat cynku i miedzi, żółty pigment, czerwoną kredę i rtęć
wziąwszy oraz minerały i kamienie, diament, kocie oko, perłę, 5
kryształ, kamień puùyaka43, muszlę, rubin, a także najlepszy
kamień księżycowy [lub sandał] i szafir, tych dziewięć winien zebrać. 6
Ziarna [uprawnego] ryżu, dzikiego ryżu, ziarna prosa, ziarna gorczycy, sezamu i fa-
soli,
fasoli mudga, jęczmienia i bambus, a także świeżą kolendrę [lub kukurydzę] winien
przygotować. 7
Złoto, srebro, miedź i żelazo, cynę, ołów,
złotą formę żółwia44 i złotą konchę oraz dysk [winien przygotować]. 8
To wszystko zebrawszy, niech włoży do pudełka [depozytu].
Pudełko na kopczyku z ziarna umieściwszy, winien [je] zawinąć w materiał. 9
Oddawszy mu cześć, używając kadzideł i innych [substancji], a także [recytując
mantrę] viùõugàyatrã,
w zagłębieniu kuõóa albo na podwyższeniu sthaõóila, ofiarowując i rozpalając
ogień, 10
topionym masłem i drewnem, a także z [mantrą; zapewne gàyatrã] skierowaną do
Wisznu,
sto osiem razy złożywszy ofiarę homa, czyste, klarowane masło winien przynieść.
11
Oby złożył szesnaście razy ofiarę z caru, [recytując] narasåkta45,
Indrze i innym strażnikom stron świata i światom, 12
górom i oceanom, a także Aditjom,
i wiatrom Marutom, i mędrcom zaraz potem. 13
Wedom i wszystkim śastrom, a także puranom,
i podziemnym światom, i stronom świata, i wężom zaraz potem, 14
i Ganom, wszelkim stworzeniom, a także królom
i wszystkim planetom, winien każdemu z osobna złożyć ofiarę homa, każdą kończąc
ze svàha [recytując na końcu tę vyàhçti]. 15
Nawet caru zmieszanym z sezamem i klarowanym masłem winien im złożyć ofiarę
[w ogniu],
a wziąwszy pozostałe masło klarowane, winien skropić [wnętrze] pudełka. 16
W nocy winien nauczyciel dokonać umieszczenia zarodka [depozytu],
w pomyślnej porze [dobrowróżbnej muhårta46], wypełnionej głosami pięknych pta-
ków i [związanej z] dobrymi konstelacjami (nakùatra), 17

                                                                 
43 Rodzaj kamienia o białej barwie (informacja: Varada Desikan).
44 To często kawałek złotej blachy wycięty w kształcie żółwia.
45 Zapewne chodzi o Puruùasåkta.
46 muhårta – 1/30 część dnia, 48 minut.
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z dźwiękami konch i bębnów i przynoszącymi pomyślność recytacjami/recytatorami
oraz z bramińskimi recytacjami Wed, a nawet z klaskaniem w dłonie i podskoka-
mi/zabawami. 18
Wziąwszy następnie pudełko i do świątyni zgodnie z kierunkiem pradakùiõa
wszedłszy, do garbhagçha jak należy wraz z braminami oby wszedł. 19
Od prawej/południowej strony drzwi, obok pàda47 zaczyna [swoje czynności].
Dla bogów najlepsze jest umieszczenie depozytu w [miejscu] paññikà48, 20
dla braminów powyżej paññikà, dla królów/ludzi powyżej kumuda,
dla wai÷jów w kumuda, a dla śudrów powyżej jagata. 21
[Jeśli depozyt byłby złożony] poniżej, spowodowałoby to trwałe nieszczęście, jeśli
powyżej [spowodowałoby to] zniszczenie [przygotowanych] substancji,
a zniszczenie miejsca sprawiłoby [złożenie depozytu] w drzwiach – nie ma co do te-
go wątpliwości. 22
Dlatego wedle sił winno się je [pudełko depozytu] dobrze ukryć wewnątrz ściany.
23
Pudełko ze wspaniałego [szlachetnego] metalu zrobiwszy, wymierzone wedle miar
tàla,
mające dziewięć przegródek, wedle przepisu przygotowane, 24
drewniane, jeśli brak [metalowego], wyposażone w przykrywkę,
po ogłoszeniu pomyślnego dnia, winien oczyścić [przy użyciu] pa¤cagavya. 25
Medytując nad całym kręgiem ziemi, zawierającym góry, wyspy i morza,
podtrzymywanym przez słonie [stojące w] stronach świata, umieszczonym na gło-
wie węża Śeszy, 26
w umyśle zbliżywszy się do ziemi [wyobrażonej] jako dwuręka, o ciemnej barwie,
czysta,
ozdobiona, wykąpana po menstruacji [kobieta], oby zapłodnił [ją, aby zapewnić]
powstanie zarodka. 27
Medytując nad sobą jako Keśawą ozdobionym wszelkimi klejnotami,
wziąwszy ziemię [pochodzącą] z oceanu, oby okrążył [miejsce] z prawej strony. 28
[Ziemię przyniesioną] z gór, zrodzoną w miejscu pielgrzymek (tãrtha) wcześniej oby
umieścił po stronie południowej/prawej,
pochodzącą z rzeki w zachodniej części, a pochodzącą z głębokiego stawu w pół-
nocnej części. 29
Ziemię z jamy kraba [niech umieści] w części południowo-wschodniej, ziemię
z mrowiska w części południowo-zachodniej,
wykopaną pługiem w części północno-zachodniej, w części północno-wschodniej
[ziemię] wykopaną kłem słonia. 30

                                                                 
47 pàda jest częścią platformy świątynnej.
48 Elementy świątyni: paññikà – kwadratowy występ w podstawie świątyni, zwykle powyżej kumuda –

występu, często w kształcie półokręgu, na ścianie podstawy świątyni; jagata = jagatã – jeden
z występów podstawy świątyni; patrz na przykład HARDY 1995; RAMAN 1975 (ilustracje na
wklejce); ACHARYA 1995.
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[Ziemię wykopaną] rogiem byka oby umieścił w miejscu Brahmy49.
Bulwa lilii wodnej utpala w miejscu Indry [wschód] oby była [umieszczona],
w stronie Jamy [południe] [oby była umieszczona bulwa] lilii wodnej kumuda. 31
[Bulwa] niebieskiej lilii wodnej utpala w stronie zachodniej, a korzeń trawy kà÷eru
[Scirpus Kysoor] w stronie południowej,
w stronie Brahmy [w środku] oby był [umieszczony] lotos. Następnie niech rozmie-
ści minerały. 32
W stronie wschodniej arszenik, w stronie południowej żółty pigment (siarczek arse-
nu) i [to samo] w stronie Waruny [zachodniej].
Czarny pigment [niech umieści] w stronie Kubery [północ], a w stronie Agniego
[południowo-wschodniej] ołów. 33
Brąz w części Nirriti [południowo-zachodniej], w stronie Waju [północno-
-zachodniej] żółty pigment [z żółci zwierząt],
w stronie Iśany [północno-wschodniej] czerwoną kredę, w środku, w miejscu Bra-
hmy [niech umieści] rtęć. 34
Diament w stronie wschodniej niech będzie [umieszczony], w południowej kocie
oko, w zachodniej perła,
w stronie północnej puùyaka, kryształ w stronie Agniego [południowo-wschodniej].
35
W stronie południowo-zachodniej perła, w stronie Waju [północno-zachodniej] ka-
mień księżycowy/drzewo sandałowe i kamfora/czerwony arszenik,
w stronie północno-wschodniej szafir, a rubin w środku. 36
Ziarno ryżu ÷àli w stronie wschodniej, w południowej niechy będzie dziki ryż,
ziarno gorczycy kaïgu w stronie zachodniej, w stronie Kubery [północnej] i Agnie-
go [południowo-wschodniej] gorczyca priyaïgu. 37
Fasola màùa w stronie południowo-zachodniej oby była [umieszczona], ziarno se-
zamu i fasola mudga w stronie Marutów [północno-zachodniej],
w stronie północno-wschodniej bambus i ziarno niech będą [umieszczone], a jęcz-
mień niech znajdzie się w miejscu Brahmy [w środku]. 38
Złoto [umieszcza się] w stronie wschodniej, w południowej niech będzie [umiesz-
czone] srebro.
W zachodniej stronie miedź położywszy, niech umieści żelazo w północnej, 39
w stronie południowo-wschodniej cynę, w stronie południowej [ràkùasã 50] i w pół-
nocno-zachodniej białą miedź kàüsya.
Złotego żółwia [niech umieści] w stronie północno-wschodniej lub ołowianego
ozdobionego/pokrytego złotem. 40
Dysk ze złota w środku niech umieści, [recytując] mantrę måla.

Medytując nad boginią ziemią, niech tę mantrę recytuje: 41

                                                                 
49 Brahma jest umieszczany w środku.
50 Zapewne chodzi o południe, miejscem rezydowania Rakszasów (rakùasa) jest bowiem Laïka (Sri

Lanka), czyli kraina położona na południu.
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„O ty, która podtrzymujesz wszystkie istoty, piękna, zdobna piersiami, którymi są
góry,
ty, która jesteś naczyniem oceanu, Bogini, podtrzymuj/chroń zarodek”. 42
Tak powiedziawszy, następnie wysmarowany krowim nawozem otwór
przykrywa wedle przepisu i dokładnie zacementowuje/zabezpiecza cementem. 43
Nauczycielowi winien dać zapłatę w dobrach wcześniej ustalonych.
Winien chronić uważnie depozyt w razie trudności/zagrożenia. 44
Winien dokonać zadośćuczynienia w razie [pojawienia się] złych znaków, tak jak
poprzednio.
Bez [dokonania] ceremonii umieszczenia zarodka wieś lub świątynię 45
jeśli zbudowałby, ku zgubie by zmierzał szybko albo [do zguby zmierzałby jego]
majątek i dom.
Dla [zabezpieczenia] swojego bogactwa i domu niech na początku dokona umiesz-
czenia zarodka ze złota. 46
Miejsce o długości jednej hasta jest najgorsze, najlepsza jest [długość] stu hasta.
Budynek mający jedno piętro (bhåmi)51 jest gorszy, a mający dwanaście bhåmi lep-
szy. 47
Od szerokości długość [winna być] dwukrotnie większa, a podstawa/dolna część
o mierze takiej jak wysokość.
O odpowiedniej mierze winno się wyznaczyć wysokość, o Spoczywający w lotosie.
48
Leżący wizerunek boga stwórcy na pierwszej kondygnacji niech przygotuje,
siedzący wraz ze ørã niech będzie na drugiej kondygnacji (tala). 49
Stojący na trzeciej kondygnacji niech będzie [umieszczony], a na czwartej wpółle-
żący52.
Na piątej [wizerunek] leżący medytacyjny, na szóstej siedzący na wężu (bhogàsa-
na)53 winien się znajdować, 50
stojący medytujący (yogasthiti) na siódmej, a na ósmej [postać] siedząca na Garu-
dzie.
Na dziewiątej leżący na wężu (bhoga÷ayana)54, jeśli jest [tyle pięter], niech będzie
[postać w takiej samej pozie] na dziesiątym, 51 
stojąca [postać niech będzie] na jedenastej [kondygnacji], a na dwunastej kondygna-
cji niech umieści [wizerunek] mający wszelkie kształty.
Oto szósty rozdział zwany przepisem [dotyczącym] umieszczania zarodka, w części
kriyà wielkiej upaniszady Padmasamhity, należącej do wspaniałej pańćaratry55.

                                                                 
51 bhåmi – piętro, kondygnacja, podobnie jak tala.
52 Tak termin yàna intrepretuje Pandit Varada Desikan.
53 Termin bhogàsana można byłoby także interpretować jako „siedzący w wygodnej pozie” lub

„siedzący w pozie zadowolenia”.
54 Termin bhoga÷ayana, analogicznie do bhogàsana, można byłoby także tłumaczyć jako „leżący

w wygodnej pozycji” lub „leżący w pozie zadowolenia/wyrażającej zadowolenie”.
55 PàdS kp 6:
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÷rãbhagavàn
garbhanyàsavidhiü brahman vakùyàmi ÷r¹yatàm asau /
gçhõãyàn mçttikàü p¹rvaü sthàneùu da÷asu kramàt // 6.1
÷aile hrade puõyatãrthe valmãke karkañà÷aye /
nadyàü vçùaviùàõàgre dantidante payonidhau // 6.2
hale caiteùu saübh¹tà pra÷astà mçttikà tataþ /
kumudasyàravindasya ka÷er¹tpalayos tathà // 6.3
nãlotpalasya pa¤caitàn kandàn api samàharet /
manaþ÷ilà harãtàlam a¤jana÷yàmasãsakam // 6.4
sauràùñraü rocanàü caiva gairikaü pàradaü tathà /
àdàya dhàt¹n ratnàni vajravaió¹ryamauktikam // 6.5
sphañikaü puùyakaü ÷aïkhaü padmaràgaü tathà param /
candrakàntaü mahànãlaü navaitàni samàharet // 6.6
÷àlinãvàrakaïk¹ü÷ ca priyaïgutilamàùakàn /
mudgàü÷ ca yavaveõ¹ü÷ ca gçhõãyàn navadhànyakam // 6.7
hiraõyaü rajataü tàmram àyasaü trapu sãsakam /
sauvarõaü k¹rmar¹paü ca sauvarõaü ÷aïkhacakrakam // 6.8
etàn sarvàn samànãya nikùiped garbhabhàjane /
bhàjanaü dhànyarà÷au tu nyasya vastreõa veùñayet // 6.9
gandhàdibhiç samabhyarcya viùõugàyatriyà tataþ /
kuõóe và sthaõóile vàgniü samànãya samidhya ca // 6.10
sarpiùà ca samidbhi÷ ca viùõudaivatyayà tathà /
aùñottara÷ataü hutvà saüpàtàjyaü tu saïgrahet <saügrahet> // 6.11
caruõà naras¹ktena juhuyàt ùoóa÷àhutãþ /
indràdilokapàlebhyo bhuvanebhyas tathaiva ca // 6.12
parvatebhyaþ samudrebhyaþ àdityebhyas tathaiva ca /
vàyubhya÷ ca [em.; vamubhya÷ca d.] marudbhya÷ ca çùibhyas tadanantaram // 6.13
vedebhyaþ sarva÷àstrebhyaþ purànebhyas tathaiva ca /
pàtàlebhya÷ ca digbhya÷ ca nàgebhyas tadanantaram // 6.14
gaõebhyaþ sarvabh¹tebhyo narendrebhyas tathaiva ca /
grahebhya÷ caiva sarvebhyaþ svàhàntaü juhuyàt pçthak // 6.15
tilàjyami÷racaruõà juhuyàt tebhya eva ca /
saüpàtàjyaü samànãya niùi¤ced garbhabhàjane // 6.16
ni÷àyàm eva kurvãta garbhasya nyasanaü guruþ /
sumuh¹rte sunakùatra supakùakaraõair yute // 6.17
÷aïkhabheryàdighoùai÷ ca sahamaïgalapàñhakaiþ /
dvijendravedaghoùai÷ ca àsphoñakùvelitair api // 6.18
àdàya bhàjanaü pa÷càt devàgàraü pradakùiõam /
gatvà garbhagçhaü samyak bràhmaõaiþ saha saüvi÷et // 6.19
dvàrasya dakùiõe pàr÷ve pràrabhyaü pàdapàr÷vataþ /
devànàü paññikàyàü tu garbhanyàsaþ pra÷asyate // 6.20
vipràõàü paññikàdantàn nçpàõàü kumudopari /
vai÷yànàü kumude caiva ÷¹dràõàü jagatopari // 6.21
nãce duþkhaü bhaven nityam ucchrite dravyanà÷anam /
sthànabhraü÷akaraü dvàre bhavaty eva na saü÷ayaþ // 6.22
tasmàd yatnena kartavyaü suguptaü bhittimadhyataþ // 6.23
ma¤j¹ùàü mukhyalohena kçtvà tàlapramàõataþ /
navagartasamàyuktaü vidhànena samanvitam // 6.24
dàrujaü tadabhàve syàd gartàvaraõasaüyutam /
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puõyàhaü vàcayitvà tu pa¤cagavyena ÷odhayet // 6.25
dhyàyan bh¹maõñalaü sarvaü sàdridvãpasamudrakam /
diggajottambhitaü ÷eùaphaõãndra÷ikharasthitam // 6.26
manasy àve÷ya vasudhàü dvihastàü ÷yàmalàü ÷ubhàm /
àkalpitàm çtusnàtàm àdadhyàd garbhasaüpadam // 6.27
àtmànaü ke÷avaü dhyàtvà sarvàbharaõabh¹ùitam /
mçdaü gÇhãtvà sàmudrãü parikuryàt pradakùiõam // 6.28
pàrvatãü p¹rvato nyasyet tãrthajàü dakùiõe tathà /
nadãjàü pa÷cime bhàge hradajàm uttare tathà // 6.29
kulãramçdam àgneyyàü nairçte vàlmikãü mçdam /
halajàü di÷i màrutyàm ai÷ànyàü hastidantajàm // 6.30
vçùabhasya viùàõasthàü brahmasthàne nive÷ayet /
kandam autpalam aindre syàd yamadi÷yatha kaumudam // 6.31
nailotpalaü pratãcãne kà÷eravam udagdi÷i /
brahmasthàne bhavet pàdmaü tato dhàt¹n vinikùipet // 6.32
p¹rve manaþ÷ilàü yàmye haritàlaü ca vàruõe /
a¤janaü dhanadà÷àyàm àgneyyàü di÷i sãsakam // 6.33
sauràùñraü nairçte bhàge vàyavãye tu rocanàm /
ã÷àne gairikaü madhye pàradaü brahmaõaþ pade // 6.34
vajraü p¹rve bhaved yàmye vaió¹ryaü pa÷cime maõiþ /
kaubere puùyakaü bhàge sphañikaü jvalane bhavet // 6.35
nairçte mauktikaü vàyau candrakànta÷ilà tathà /
màhe÷vare mahànãlaü padmaràgaü tu madhyame // 6.36
÷àlibãjaü bhavet pràcyàü nãvàraü dakùiõe tathà /
kaïguü pratãcyàü dhanade priyaïguü jvalane tathà // 6.37
màùo nairçtabhàge syàt tilo mudgas tu màrute /
ai÷àne veõudhànyaü syàd yavaþ syàd brahmaõaþ pade // 6.38
hiraõyaü p¹rvadigbhàge dakùiõe rajataü bhavet /
pa÷cime tàmram àdhàya nikùiped udagàyasam [mss ÷rã.; udagàyanam ed.] // 6.39
àgneye trapu ràkùasyàü kàüsyaü màrutadi÷y api /
sauvarõaü k¹rmam ai÷ànyàü daradaü hemanirmitam // 6.40
cakraü jàmb¹nadaü madhye vinyasen m¹lavidyayà /
mahãü devãü tato dhyàtvà mantram etam udãrayet // 6.41
sarvabh¹tadhare kànte parvatastanamaõite /
samudraparidhànãye devi garbhaü samà÷raya // 6.42
evam uktvà tataþ ÷vabhraü gom¹treõa pariplutam /
àcchàdayed vidhànena sudhayà dàróhyam àcaret // 6.43
gurave dakùiõàü dadyàt p¹rvoktadravyasaükhyayà /
rakùàü samantataþ kuryàd garbhasya skhalanaü yadi // 6.44
pràya÷cittaü tataþ kuryàt durnimitte ca p¹rvavat /
garbhanyàsaü vinà gràmapràsàdàdikaraõe doùaþ
akçtvà garbhavinyàsaü gràmaü pràsàdam eva và // 6.45
yadi kuryàt kùayaü yàyàt aciràd vàstu dhàma và /
taddhàmavàstunor hemnà garbham àdau samàcaret // 6.46
dhàmaikahastam aparaü ÷atahastaü paraü smçtam /
ekabh¹myaparaü dhàma paraü dvàda÷abh¹mikam // 6.47
vistàràd dviguõotsedham [em.; viguõotsedham Ed.] utsedhànuguõaü talam /
vittànurodhaü cocchràyaþ kartavyaç kamalàsana // 6.48
sraùñur devasya ÷ayanam àdibh¹mau vidhãyate /



Studia nad pańćaratrą. W poszukiwaniu tożsamości

174

Podobnie dość rozbudowany opis ceremonii umieszczenia zarodka-depozytu
zawiera tekst Viùõusaühità (13.20–44ab):

Winno się wiedzieć, że otwory południowe i północne są [odpowiednio] pomyślne
i niepomyślne.
Ryżem, ziemią i gliną otwór winien przykryć. 20
Gdy oddali rzemieślnika, winien dokonać interpretacji snu.
Jeśli pomyślny, [zwiastuje] osiągnięcie wyzwolenia, jeśli niepomyślny, należy do-
konać rytuału uspokojenia. 21
Oby dokonał [ceremonii] umieszczenia zarodka, nie ma bowiem szczęścia w domu
bez [złożenia] depozytu.
Winien zebrać dziesięć [rodzajów] ziemi i korzenie zrodzone w wodzie, 22
minerały i szlachetne kamienie, żelazo i inne, jak należy.
[O mierze] ośmiu aïgula albo o połowę wyższe, [albo] o jedną czwartą mniejsze
[winno być] górne przykrycie [pokrywka]. 23
Twarde, miedziane, gładkie i piękne [winno być] naczynie/pudełko na depozyt,
dobrze ukryte/chronione, a jeśli [jest składane] w ścianie, to wedle miary ściany
(bhitti) oby było [wymierzone]56. 24
[Miejscem odpowiednim dla depozytu] bramina jest na pàduka [drewnianej podsta-
wie]57, na ziemi [jest miejsce] dla króla, dla dwóch innych [warn] poniżej.
Z południowej strony drzwi w części/kwadracie [zwanym] trzecim (tçtãya÷i), pod-
czas gdy pozostałe dwie części/kwadraty pozostają puste58, 25
oby umieścił [ziarno]59 w stojącym obok podstawy drzwi, nasmarowanym krowim
łajnem
naczyniu, obmytym pięcioma produktami pochodzącymi od krowy i oczyszczonym.
26
Niech wizualizuje na tronie stosując koncentrację (dhàraõà), wedle reguły, lotos
z [rozmieszczonymi na nim] sylabami/literami alfabetu,

                                                                 
àsanaü ÷rãdharàyuktaü dvitãye tu tale bhavet // 6.49
sthànaü tathà tçtãye syàc caturthe yànam iùyate /
pa¤came yoga÷ayanaü ùaùñhe bhogàsanaü bhavet // 6.50
yogasthitiþ saptame syàd aùñame tàrkùyavàhanam /
navame bhoga÷ayanaü bhogàs syur da÷ame bhavet // 6.51
sthitir ekàda÷e bhoktuü dvàda÷e vi÷var¹pavàn /
iti ÷rãpà¤caràtre mahopaniùadi ÷rãpàdmasaühitàyàü kriyàpàde garbhanyàsavidhànaü nàma ùaùñho
`dhyàyaþ

56 Czyli jego wymiary powinny być skorelowane z wymiarami ścian świątyni.
57 Tak w tym konkretnym kontekście tłumaczy termin pàdukà pandit Varada Desikan. Zwykle
pàdukà oznacza sandały bądź symboliczny odcisk stopy nauczyciela lub boga, na przykład
w drewnie lub w metalu.

58 Patrz rysunek s. 157.
59 W tym glinianym naczyniu winno się umieścić dziewięć rodzajów ziarna, tzw. navadhànya

(informacja: Varada Desikan).
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okrąg ziemi nieskończony wraz z górami, oceanami i słoniami [stojącymi] w stro-
nach świata. 27
Wedle pradaksziny [tworzy w umyśle] fosę z gliny dokoła oceanu,
w stronach świata głównych i pośrednich, i w środku, przy akompaniamencie man-
try gàyatrã  niech umieści [różne rodzaje] ziemi, 28
z gór, brodów i rzek, z jeziora i miejsca zamieszkania krabów,
z mrowiska, z klepiska, wykopane rogiem byka lub kłem słonia, po kolei. 29
Korzenie lotosu, lilii wodnej i rośliny kumuda nauczyciel
[wraz z korzeniem] rośliny lohita w czterech stronach świata w ten sposób niech
umieszcza. 30
Arszenik, żółty pigment/żółcień (siarczek arsenu), czarną maść, metal i ołów,
amalgamat cynku i miedzi, żółty pigment, czerwoną kredę oraz rtęć, 31
diament, perłę, kocie oko, muszlę, kryształ i kamień puùyaka60,
kamień księżycowy/sandał, szafir, a potem rubin, 32
łuskany i dziki ryż, gorczycę, fasolę màùa, kulusthaka (?)
otręby, ziarna sezamu, prażone ziarna dojrzałe i pełne z ziarnami gorczycy [roz-
mieszcza]61. 33
W stronach świata [umieszcza] także złote [monety], srebro, żelazo, cynę, złoto,
złoty wizerunek żółwia, a konchę i dysk w kwadratach/rogach. 34
Złoty łuk, maczugę i lotos w środku po kolei [umieszcza].
Zebrawszy to wszystko, winno się umieścić w depozycie. 35
Tak czyniąc, pięcioma produktami pochodzącymi od krowy skrapia [depozyt] przy
akompaniamencie dwunastosylabowej mantry,
i umieściwszy z prawej strony od ognia, niech składa ofiarę w ogniu jak poprzednio,
wedle kolejności. 36
Masło topione [niech ofiaruje] z dwunastoma sylabami, z [mantrami] strażników
stron świata i z [mantrą] Narajany,
zaczynając od sylaby tàra [chroniącej, na przykład oü], a kończąc na ofierze
w ogniu, i z imionami, które winny być wypowiedziane. 37
[Nazwy/imiona] wszystkich ziaren, wszystkich minerałów, wszystkich światów
i gór,
oceanów, wszystkich brodów, rzek i jezior, 38
światów podziemnych i węży, słoni [podtrzymujących świat z czterech stron]
i byków,
[winny być wypowiedziane], kończąc się na vyàhçti. Następnie niech złoży ofiarę
w ogniu wedle właściwego przepisu. 39
Przyniósłszy topione masło, umieściwszy naczynie z przodu [przed sobą],
wyrecytowawszy mantrę i medytując nad ziemią, w nocy, zwrócony na wschód na-
uczyciel, 40

                                                                 
60 Rodzaj kamienia o białej barwie (informacja: Varada Desikan).
61 Grupa dziewięciu rodzajów ziarna navadhànya.
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w dobrej godzinie, mając pozwolenie braminów, z dźwiękiem instrumentów mu-
zycznych i innymi [elementami ceremonii],
wizualizując ÷akti i czcząc ją, myśli [o depozycie] jako o istniejącym w niej w for-
mie zarodka. 41
[Myśli o nim] jako o jaju Brahmy, glinianym i czystym, aby powstał dom i wizeru-
nek,
wizualizując w nim, jak [czynił] wcześniej, ziemię, powoli mantrę recytuje: 42
„O ty nosząca wszystkie stworzenia, piękna, zdobna piersiami gór [górami, które są
piersiami],
Ty, o bogini, której suknią jest ocean, chroń zarodek/depozyt”. 43
W ten sposób umieszczony zarodek depozyt (garbha) zapewnia stałą pomyślność62.

                                                                 
62 Viùõusaühità 13.20–44ab: ÷ubhà÷ubhàv ihàvartau j¤àtavyau dakùiõottarau |

÷àlyàdikùetramçtsabhir gartaü pracchàdayet tataþ || 13.20
visçjya ÷ilpino `tràpi kalpayet svapnadar÷anam |
÷ubhe làbho `÷ubhe mokùaþ ÷àntiþ kàryà tv adar÷ane || 13.21
garbhàdhànaü tataþ kuryàn nàgarbhe dhàmni sampadaþ |
mçttikà da÷a saïgràhya målàni jalajàni ca || 13.22
dhàtavo ratnabãjàni lohàdi ca yad iùyate |
aùñàïgulaü tadardhoccaü pàdahãnottaracchadam || 13.23
sàndraü tàmram ayaü ÷lakùõaü garbhapàtraü ca ÷obhanam |
suguptaü tadyathà bhittau bhittimànena và bhavet || 13.24
pàdukopari viprasya bhuvi ràj¤o `nyayor adhaþ |
dvàrasya dakùiõe bhàge tçtãya÷i dvi÷eùite || 13.25
gomåtreõàplute nyasyed dvàramålasya pàr÷vataþ |
kùàlite pa¤cagavyena pàtre `smin pari÷odhite || 13.26
dhàraõàbhir yathànyàyaü dhyàtva [corr.; dhyàtvà ed.] pãñhe `kùaràmbujam |
bhåmaõóalam anantasthaü sa÷ailàmbhodhidiggajam || 13.27
pràdakùiõyena kçtvàntaþ pårvaü sàgaramçdvçtim |
digvidikùu ca madhye ca gàyatryà vinyasen mçdaþ || 13.28
giritãrthanadãbhya÷ ca hradàt karkañakàlayàt |
valmãkakhaladantyukùa÷çïgebhya÷ càhçtàþ kramàt || 13.29
païkajotpalayor måle kumudasya ca de÷ikaþ |
dikùu lohitakasyàpi catvàryevaü kramàn nyaset || 13.30
mana÷÷ilà harãtàlam a¤janaü ÷yàmasãsake |
sauràùñrãü rocanàü caiva gairikaü pàrataü tathà || 13.31
vajramauktikavaióårya÷aïkhasphañikapuùyakàn |
candrakàntaü mahànãlaü padmaràgaü tathà punaþ || 13.32
÷àlinãvàrakau caiva kaïkumàùakulusthakàn |
niùpàvatilamudràü÷ ca pàkapårõàn sasarùapàn || 13.33
dikùu kà¤canaråpyàyastrapånyatha [em. Varada Desikan; kà¤canaråpyàyastrapårõyatha Ed.]
hiraõmayam |

suvarõaü kårmaråpaü ca ÷aïkhaü cakraü ca koõataþ || 13.34
dhanurgadàmbujaü madhye pratyekaü ca hiraõmayam |
etat sarvaü samànãya nyastavyaü garbhabhàjane || 13.35
kçtvaivaü pa¤cagavyena prokùya dvàda÷avidyayà |
agner dakùiõataþ kçtvà juhuyàt pårvavat kramàt || 13.36
ghçtaü dvàda÷abhir varõair dikpair nàràyaõena ca |
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Kolejny opis dotyczący umieszczenia depozytu znajdziemy w jeszcze innym
tekście, należącym do grupy najbardziej autorytatywnych i uważanym za „rozsze-
rzenie” (vyàkhyà) tekstu Sàttvatasaühità, czyli ä÷varasaühità (16.205cd–218):

Dla spokoju świątyni i dla zapewnienia obecności boga, 205
dla zadośćuczynienia wszelkim grzechom, dla zdobycia wszelkiej pomyślności
winno się najpierw dokonać umieszczenia zarodka-depozytu w sanktuarium wedle
reguł. 206
Napełnione kamieniami szlachetnymi i metalami, a także z ziarnami, bulwami ro-
ślin, fasolą,
złote, srebrne lub miedziane wedle swych możliwości, 207
mające dziewięć przegródek pudełko z pokrywką
skropiwszy wodą astra, winien obwiązać [je] dwoma kawałkami materiału. 208
Na kopcu z ziarna [je] umieściwszy, [przy akompaniamencie] mantry måla nauczy-
ciel
niechaj uczci [je] wodą arghya, pachnidłami i innymi [substancjami] w zagłębieniu
kuõóa lub na wyniesieniu sthaõóila, 209
oddawszy cześć bogu wedle reguł i z siedmioma bierwionami po kolei
złożywszy w ogniu pełną oblację. Następnie oddany [tym czynnościom] nauczyciel,
210
ubrany w czyste/białe dolne i górne odzienie63 i przystrojony klejnotami,
z ciałem ozdobionym girlandami i perfumami, gdy nastanie pomyślna, piękna noc
211
wziąwszy to naczynie przy akompaniamencie dobrowróżbnych/pochwalnych recy-
tacji wedyjskich,

                                                                 
tàràdinà hutàntena vakùyamàõai÷ ca nàmabhiþ || 13.37
bãjàni sarvadhàtåni sarvalokà÷ ca parvatàþ |
samudràþ sarvatãrthàni nadya÷ càtha hradàs tathà || 13.38
pàtàlà÷ càtha nàgà÷ ca diggajà vçùabhàs tathà |
vyàhçtyantaü tato hutvà sampàtavidhinaiva tu || 13.39
àjyaü samarpya tat pàtraü vidhàyàgrakarasthitam |
japtvà mantraü bhuvaü dhyàtvà pràïmukho ni÷i de÷ikaþ || 13.40
sumuhårtte dvijànuj¤àü pràpya tåryàdinisvanaiþ |
÷aktiü dhyàtvàrcayitvàsyàü garbhabhåtam idaü smaran || 13.41
brahmàõóaü pàrthivaü ÷ubhraü gçhamårttiprasåtaye |
dhyàtvàsmin pårvavac corvãü ÷anair mantram udãrayet || 13.42
sarvabhåtadhare kànte parvatastanamaõóite |
samudraparidhàne tvaü devi garbhaü samà÷raya || 13.43
evaü nyaste tu garbhe `smin sarvatra ca sukhaü bhavet |

63 Odzież bramina składa się z dwóch części, dwóch kawałków białego materiału, z których jeden,
zawiązany w odpowiedni sposób wokół bioder, służy jako dolna odzież i jest zwykle zwany veùñi.
Drugim kawałkiem materiału okrywa się górną część ciała. W czasie ceremonii religijnych górna
połowa ciała pozostaje na ogół odkryta.
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połączonych z dźwiękami instrumentów, obchodzi sanktuarium dookoła wedle pra-
daksziny. 212
Wszedłszy na teren sanktuarium, tam, po prawej stronie od wejścia
przygotowany otwór skrapia dokoła pięcioma produktami pochodzącymi od krowy.
213
Potem ziemię skrapia wodą arghya i innymi substancjami.
Uznając ją [ziemię] za wykąpaną po menstruacji64, wspominając samego Hariego
[mówi]: 214
„O ty, która nosisz wszystkie stworzenia, piękna, ozdobiona wierzchołkami gór
Otoczona morzami bogini, bądź schronieniem dla tego zarodka”. 215
Mówiąc to, naczynie w otworze umieściwszy, cementem
zabezpiecza otwór całkowicie wypełniony gliną. 216
Trzy, cztery lub pięć nocy winien strzec [tego miejsca], o Najlepsi z mędrców.
Umieszczenie zarodka zapewnia pomyślność siedzibom bogów i waszym,
o Mędrcy. 217
Zaniechanie [ceremonii] umieszczenia zarodka jest uznawane za wielki grzech,
dlatego usilnie winno się dokonać [ceremonii] umieszczenia zarodka-depozytu.
21865

                                                                 
64 Utożsamia się ziemię z kobietą, która odbyła rytualną, oczyszczajacą kąpiel po menstruacji i, jako
że rozpoczęła okres płodny, jest przygotowana na stosunek seksualny.

65 äS 16.205cd–218 : pràsàdasthairyasidhyarthaü devasànnidhyasiddhaye || 16.205
sarvadoùapra÷àntyarthaü sarvasampattisiddhaye <sarvasaüpattisiddhaye> |
garbhanyàsaü purà kuryàd garbhagehe yathàvidhi || 16.206
ratnair lohais tathà bãjaiþ kandair mudgai÷ ca påritàm |
sauvarõãü ràjatãü vàtha tàmrajàü và sva÷aktitaþ || 16.207
navagartasamàyuktàü ma¤jåùàü sàpidhànakàm |
samprokùya <saüprokùya> càstratoyena vastrayugmena veùñayet || 16.208
dhànyarà÷au tu vinyasya målamantreõa de÷ikaþ |
arghyagandhàdinàbhyarcya kuõóe và sthaõóile ´pi và || 16.209
devam abhyarcya vidhivatsamidbhiþ saptabhiþ kramàt |
hutvà pårõàhutiü pa÷càd àcàryaþ samupoùitaþ || 16.210
÷ubhravastrottarãya÷ ca bhåùaõair api bhåùitaþ |
gandhamàlyàlaïkçtàïgo ràtrau lagne su÷obhane || 16.211
bhàjanaü tatsamàdàya vedaghoùai÷ ca maïgalaiþ |
vàdyaghoùai÷ ca sahitaþ kçtvà gehaü pradakùiõam || 16.212
pravi÷ya garbhabhåbhàgaü tatra dvàrasya dakùiõe |
kçtaü ÷vabhraü pa¤cagavyaiþ secayitvà samantataþ || 16.213
tatra bhåmiü tu càrghyàdyaiþ samabhyarcya tatas tu tàm |
paricintya çtusnàtàm àtmànaü ca hariü smaran || 16.214
sarvabhåtadhare kànte parvatastanamaõóite |
samudraparidhànãye devi garbhaü samà÷raya || 16.215
ityuktvà bhàjanaü ÷vabhre nidhàya sudhayà tataþ |
dçóhãkçtya tataþ ÷vabhraü mçdàpåryaü samantataþ || 16.216
tricatuþ pa¤caràtraü và rakùàü kuryàn munã÷varàþ |
garbhanyàsas tv ayaü viprà devadhàmno÷ ca vçddhidaþ || 16.217
akçte garbhavinyàse pratyavàyo mahàn smçtaþ |
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Cytowany już przez nas, a należący do tradycji śiwaickiej tekst Kà÷yapa÷ilpa
jest o tyle interesujący, że stara się także wytłumaczyć funkcje i znaczenie rytuału,
co nie jest często spotykane w tekstach rytualistycznych, które zwykle skupiają się
jedynie na szczegółach zalecanej procedury. W początkowych wersach
Kà÷yapa÷ilpa porównuje świątynię z ciałem, a depozyt (garbha) z jej życiowym
oddechem: pràsàdaü deham ity uktaü tasya pràõas tu garbhakam (Kø garbhanyà-
savidhipañala 1cd)66. Ceremonia ma zapewnić pomyślność tym, którzy ją odpra-
wiają, a tekst informuje ustami Śiwy67, że nikt, a tym bardziej żadne bóstwo, nie
będzie chciał przebywać w świątyni, w której nie umieszczono stosownego depo-
zytu68. Tekst – zaznaczając, że depozyt powinien być umieszczony w tym samym
miejscu, co pierwsze cegły – opisuje materiał, z którego ma być zrobione pudełko
zwane tu garbhabhàjana lub phelà; jest to metal, głównie złoto, srebro, miedź lub
brąz. Pudełko winno mieć dwadzieścia pięć przegródek, a jego wielkość ma być
skorelowana z wielkością świątyni, stąd mówi się o szesnastu rodzajach depozytów
o wzrastających wymiarach (każdy następny rodzaj ma wymiary o jedną aïgula
większe) w zależności od ilości pięter świątyni, których może być od jednego do
szesnastu69. Każdej przegródce odpowiada też właściwa mantra lub samogłoska:
w środkowej (a są one rozmieszczone w pięciu rzędach po pięć przegródek)
umieszcza się sylabę kåña, czyli kùa wraz z nosową głoską anunàsika; w ośmiu
otaczających przegrodach umieszcza się podstawowe mantry (målamantra) ośmiu
towarzyszy, swego rodzaju przedstawicieli Śiwy, tzw. Vidye÷vara70, a w szesnastu
kolejnych umieszcza się szesnaście samogłosek alfabetu devanàgarã . Jak pisze
Ślączka, mógł to być proces mentalny, choć są ślady świadczące o tym, że być
może litery ryto na złotej folii71. Co do przedmiotów, które należało umieścić
w fundamentach, to część z nich układano w samym pojemniku, a część w zagłę-
bieniu (garbhagarta), w które wstawiano pojemnik72. Przed złożeniem w nim
przedmiotów pojemnik myto i recytowano nad nim mantrę astra. Wśród składanych

                                                                 
tasmàt sarvaprayatnena garbhanyàsaü samàcaret || 16.218

66 Patrz ŚLĄCZKA 2007, s. 84 i 176.
67 To Śiwa przekazuje pouczenie dotyczące rytuału i architektury mędrcowi Kaśjapie; patrz ŚLĄCZKA

2007, s. 38.
68 Kø garbhanyàsavidhipañala 2: garbhahãne gçhe vipra sakçtkàlaü na vàsyakam / aham anyà÷ ca
devà÷ ca na vaseyur agarbhake //

69 Kø garbhanyàsavidhipañala 7–9: yatraivàdyeùñakànyàsaü tartra garbhaü nidhàpayet / sauvarõaü
ràjataü tàmraü ÷reùñhamadhyàdhamaü kramàt // kàüsyenaivàtha và vipra kartavyaü
garbhabhàjanam / pa¤càïgulaü samàrabhya yàvad vai viü÷ad aïgulam // ekaikàïgulavçddhyà tu
kalàsaükhyà tu bhàjanam / ekàdiùoóa÷àntànàü bhåmãnàü tu yathàkramam //

70 Ananta, Såkùma, øivottama, Ekanetra, Ekarudra, Trimårti, ørãkaõñha, øikhaõóin.
71 Kø garbhanyàsavidhipañala 15–17ab: madhyakoùñhe nyaset kåñaü bindunàdasamanvitam /
pårvàdyaùñakoùñheùu parito dvijasattama // anantàdi÷ikhàõóyantaü målamantraü nidhàpayet /
tadbàhye ùoóa÷e koùñhe pårvàdikramayogataþ // akàràdivisargàntàn svaràn nyaset yathàkramam /,
patrz ŚLĄCZKA 2007, s. 92–96, 177.

72 Kø garbhanyàsavidhipañala 17cd–18ab: ratnalohàni dhàtuni phelàyàbhyantare nyaset //
mçtkandadhànyapatràõi garbhagarte tu vinyaset /.
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przedmiotów winno się znaleźć dziewięć szlachetnych i półszlachetnych kamieni,
dziewięć atrybutów Śiwy wykonanych z różnych metali, osiem minerałów i siedem
rodzajów ziaren73. Po napełnieniu pojemnik winien być dokładnie zamknięty po-
krywą74. Ceremonie przygotowujące do złożenia depozytu w fundamentach świąty-
ni są dokonywane w specjalnie przystosowanym pawilonie, podobnym do tego,
w którym przygotowywano pierwsze cegły75. W pawilonie dokonuje się zawiązania
ochronnej nici, zwanej tu kautuka, i rozmieszczenia dzbanów (kumbhasthàpana)
oraz odprawia się ofiarę homa. Ta ceremonia, podobnie jak w wypadku instalacji
pierwszych cegieł, odbywa się w nocy, a sama instalacja depozytu rozpoczyna się
następnego ranka. Jej częściami są: rozmieszczenie lamp, umieszczenie w przygo-
towanym zagłębieniu grudek ziemi, bulw i nasion, wreszcie umieszczenie w zagłę-
bieniu samego depozytu. Towarzyszą tym czynnościom najpierw muzyka i taniec,
a w drugiej części recytacja mantr wedyjskich76. Następnie odprawia się ofiarę,
używając pachnideł i kwiatów, a pojemnik przykrywa się kamieniami i cegłami,
a na końcu pokrywa cementem77.

Mårdheùñakanyàsa

Do konstrukcji świątyni, wymagającej wiele uwagi od momentu podjęcia decyzji
o budowie i przeprowadzenia kolejnych rytuałów towarzyszących poszczególnym
etapom jej powstawania, potrzebne jest też przeprowadzenie rytuału związanego
z zakończeniem jej budowy, czyli ceremonii umieszczenia zwieńczającej cegły
(mårdheùñakà). Może być ona umieszczona, gdy konstrukcja świątyni jest już za-
awansowana, a odpowiednim miejscem jest albo połowa wysokości części wieżo-
wej (÷ikhara), w pobliżu elementu zwanego mahànàsã78, albo szczyt świątyni
u podstawy zwieńczającego ją elementu zwanego ståpi. W przypadku tej ceremonii,
podobnie jak w przypadku prathameùñakà, także instaluje się nie jedną, a kilka ce-
gieł.
                                                                 

73 Kø garbhanyàsavidhipañala 18cd–29.
74 Kø garbhanyàsavidhipañala 29cd: pidhàya ca pidhànena susnigdhaü sudçóhaü kuru //.
75 Jego opis znajdzie czytelnik w Kø garbhanyàsavidhipañala, wersy, 30–37ab.
76 Kø garbhanyàsavidhipañala 54–55: evaü nyasya hçdaü mantraü tato vai garbhabhàjanam /
sarvàtodyasamàyuktaü nçttageyasamanvitam // jaya÷abdasamàyuktaü brahmaghoùasamanvitam /
pràsàdabãjam uccàrya sthàpayed garbhabhàjanam //.

77 Kø garbhanyàsavidhipañala 56: gandhapuùpàdibhiþ påjya pràsàdaü garbhabhàjanaü / ÷ilàbhi÷
ceùñakàbhir và sudhayà sudçdhaü kuru //.

78 Opis mårdheùtakanyàsa znajdziemy także w śiwaickiej Kà÷yapa÷ilpa w rozdziale mårdheùtakàvidhi
1cd–2: ÷ikharasyodayàrdhànte mahànàsyavasànake // ÷aktidhvajàvasàne và mårdheùtakàs tu
vinyaset / tàvad yadà samàptaü tu tadà mårdheùñakàs nyaset /
Mahànàsi jest dekoracyjnym elementem w kształcie podkowy; synonimem nàsi jest bardziej znany
termin kudu, oznaczający rodzaj łukowatego zwieńczenia otworu, na przykład okna lub drzwi.
Elementy architektoniczne nie zawsze są łatwe do zidentyfikowania, a należy pamiętać, że ich
nazwy mogą różnić się w stylach północno- i południowoindyjskim. O problemach z jednoznaczą
identyfikacją tych elementów patrz na przykład ŚLĄCZKA 2007, s. 131–132.
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W tekstach pańćaratry odnajdujemy kilka opisów tej ceremonii, dopiero jednak
w tekstach nieco młodszej warstwy tekstów tej tradycji. Taki opis jest na przykład
zawarty w przytaczanym już przez nas tekście Viùvaksenasaühità (ViùS 34.14–
–22ab):

Tekst tak mówi o instalacji ostatniej cegły:

Każąc wybudować powyżej wieżę, okrąg
niech każe uczynić dobremu rzemieślnikowi wedle znanego z śastr [przepisu]. 14
Według przepisu instalacji końcowej cegły powyżej niech każe uczynić następnie
ståpi znający tantrę, umieściwszy [ją] w jego [tj. okręgu] środku, o Najlepszy z mę-
drców. 15
W środku ståpi wyrysowawszy lotos z owocnią i pręcikami,
o dwunastu lub szesnastu płatkach, niech [wszystko] właściwie przygotuje. 16
Powyżej niech każe umieścić naczynie kumbha [o wielkości] jednej hasta lub dwóch
[hasta],
lub bez rozdzielenia [go ze ståpi] niech każe zrobić piękne [naczynie]. 17
Niech ocementuje i niech każe pomalować farbą.
W ten sposób zbudowawszy [główną część] ÷wiątyni (vimàna)79, niech każe następ-
nie zbudować pawilon, 18
[i] obejścia dwa, trzy lub jedno wyposażone w wieżę/bramę (gopura).
Niech każe zbudować, o Najlepszy z mędrców, w stronie Agniego miejsce do goto-
wania. 19
Miejsce na kwiaty i miejsce na wodę niech każe przygotować na dziedzińcu-
-obejściu,
w stronie Waju lub Nirriti, lub I÷any, o Najlepszy z mędrców. 20
Po przygotowaniu pawilonu zastępczego80, wyposażonego we wszelkie ozdoby,
i po rozważeniu tego, o czym się nie mówi w innych tantrach, [jeśli należy coś jesz-
cze zrobić] niech zrobi. 21
W ten sposób pokrótce przedstawiono tu opis świątyni81.

                                                                 
79 Część główna świątyni, zwieńczona wieżą, znajdująca się ponad garbhagçha.
80 Dosłownie „pawilon zabrania”, „pawilon usunięcia”. Być może jest to odpowiednik terminu
bàlàlaya, czyli modelu świątyni, zastępującego w czasie niektórych ceremonii właściwe
sanktuarium.

81 ViùS 34.14–22ab: kàrayitvà tadårdhve tu ÷ikharaü maõóalaü tataþ /
kàrayec chàstradçùñena ÷ilpinà ku÷alena tu // 34.14
mårdheùñakàvidhànena tadårdhve kàrayet kramàt /
ståpiü saüsthàpya tantraj¤o tanmadhye munisattama // 34.15
ståpimadhye `bjam àlikhya karõikà kesarànvitam /
dvàda÷àùñadalaü vàpi ùoóa÷aü và sukàrayet // 34.16
tadårdhve kàrayet kumbhaü hastaü và dviguõaü tu và /
tatpàdahãnakaü vàpi kàrayet taü su÷obhanam // 34.17
sudhàkarma tataþ kuryàt citrakarma ca kàrayet /
evaü kçtvà vimànaü tu kàrayen maõóapaü kramàt // 34.18
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W dalszej części rozdziału tekst (ViùS 34.50–55ab) powraca jeszcze do ceremo-
nii, mówiąc:

Czynność najważniejsza, od początku podjęta przez rzemieślnika [cieślę],
przez [tegoż] rzemieślnika winna być dokonana [zakończona], a nie przez kogoś in-
nego. 50
On bowiem posiada umiejętność jej wykonania, nadaną [mu] przez twórcę,
i dlatego koniecznie wraz z nim [winna być przez rzemieślnika] dokonana. 51
Po ustaleniu najpierw podstawy82 kwadratowe cegły [ułożone w kwadrat] oby umie-
ścił.
W środku ståpi [je] umieściwszy, niech ogłosi szczęśliwy dzień. 52
Znawca mantr ostatnie cegły niech umieści: na wschodzie, zaczynając od mantry
puruùa [pumàn],
z mantrą vi÷va na południu [cegłę] umieściwszy, z mantrą nivçti na zachodzie niech
umieści, 53
w stronie Iśwary z mantrą sarva. Powyżej niech umieści ståpi z mantrą parameùñhi

i, mądry, [w wodzie] z naczyń niechaj ją wykąpie. Przy akompaniamencie hymnu
puruùa [Puruùasåkta], 54
[recytując] główną mantrę (målamantra), naczynie niech umieści na szczycie ståpi83.

W konkluzji rozdziału (ViùS 34.60–65) czytamy:

Bramin (bràhmaõa), kszatrija (kùatriya), a nawet wai÷ja (vai÷ya) i śudra (÷ådra),
albo rzemieślnik, o Najleszy z mędrców, wedle reguł podręczników 60

                                                                 
pràkàraü dvitrir ekaü và gopureõa samanvitam /
kàrayen muni÷àrdåla àgneye pacanàlayam // 34.19
puùpasthànaü jalasthànaü pràkàre tu prakàrayet /
vàyavye nairçte vàpi ã÷àne và munã÷vara // 34.20
vinodamaõóapaü kçtvà sarvàlaükàrasaüyutam /
anuktaü cànyatantreùu nirãkùyàtra prayojayet // 34.21
evaü saükùepataþ proktaü pràsàdasyeha lakùaõam /

82 Tę część wersu można także rozumieć inaczej: recytując najpierw mantrę måla.
83 ViùS 34.50–55ab: takùakeõa tu yat karma pårvam àrabdham uttamam /
takùakeõa tu kartavyaü nànyena tu kadàcana // 34.50
tasyaiva karmayogyatvaü vidhàtçvihitaü yataþ /
tasmàt sarvaprayatnena tenaiva saha coditam // 34.51
målam agraü viditvà tu catura÷reùñakà nyaset /
madhye ståpiü pratiùñhàpya puõyàhaü vàcayet tataþ // 34.52
mårdheùñakàü nyasen mantrã pårve puruùamantrataþ /
vi÷vena dakùiõe nyasya nivçtyà pa÷cime nyaset // 34.53
ai÷varyaü (sarveõa?) cottare nyasya ståpiü tu parameùñhinà /
kala÷aiþ snàpayed vidvàn såktena puruùeõa ca // 34.54
kumbhaü ca målamantreõa sthàpayet ståpimårdhani /
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winien kazać dokonać czynności rzemieślniczych, a każda poprzedzająca jest waż-
niejsza [od następującej po niej].
[Rytuał umieszczenia] pierwszej cegły i wszystkie inne [rytuały] niech każe czynić
po kolei 61
zawsze w obecności rzemieślnika. Przepis instalacji ostatniej cegły jest najważniej-
szy.
[Wizerunek] z gipsu oraz wizerunek połowiczny [relief], a także wizerunek nama-
lowany84, 62
wykonanie głównego wizerunku i miejsc dla bóstw towarzyszących i innych
rzeźbiarzom w glinie i innym [rzemieślnikom] niech każe czynić po kolei. 63
[Spośród czynności] poczynając od stóp [podstawy świątyni] do ståpi, najważniej-
sze jest tworzenie głównego sanktuarium,
[dlatego] winno być wykonane przez [dobrego] rzemieślnika, w przeciwnym razie
powoduje się zniszczenie królestwa. 64
W ten sposób nauczyciel, zgodnie z porządkiem, winien kazać spełnić ceremonię in-
stalacji ostatniej cegły
dla dobra króla, królestwa, wykonawcy i dobra własnego. 6585

Obszerne fragmenty dotyczące instalacji ostatniej cegły znajdujemy w kolejnym
ważnym tekście pańćaratry, którym jest Pàdmasaühità, w rozdziale IX należącym
do części przedstawiającej rytuały świątynne (kriyàpàda):

Posłuchaj, braminie, objaśnię ci dokładnie przepis [dotyczący instalacji] ostatniej
cegły.
Najpierw winien kazać wybrać [odpowiednie] miejsce. 4
W jego środku niech każe przygotować ołtarz z wszelkimi ozdobami.
Jakie cegły w jego środku były wcześniej przygotowane [jako] pierwsze, 5
takie same w jego środku winny być ostatnie cztery cegły.
Najpierw winien dokonać ich kąpieli i umieścić [je] na stosach ziaren. 6
Naczynia przy wejściu, chorągwie i bramy właściwie winien rozmieścić.

                                                                 
84 Patrz na przykład SMITH 1969, s. 5.
85 ViùS 34.60–65: bràhmaõaþ kùatriyo vàpi vai÷yaþ ÷ådro `tha eva và /
takùako và muni÷reùñha yathà÷àstrànusàrataþ // 34.60
kàrayec chilpakarmàõi pårvapårvà garãyasã /
àdyeùñakàdikàn sarvàn kàrayet kramayogataþ // 34.61
takùõas tu sarvathàlàbhe mårdheùñakàvidhiü param |
sudhàkàryaü ca citràrdhaü citràbhàsaü tathaiva ca // 34.62
målaberavidhànaü ca parivàràlayàdikam /
anyair api kulàlàdyaiþ kàrayed và yathàkramam // 34.63
upànaståpiparyantaü målàlayadhiþ [ed.; vidhiü ms] paraþ [ed.; param ms] /
takùakeõaiva kartavyam anyathà ràjyanà÷akçt // 34.64
iti mårdheùñakànyàsaü kàrayãta kramàd guruþ /
ràj¤o ràùñrasya kartu÷ ca svasyàpi hitakàmyayà // 34.65
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Winien ustawić duże naczynie i do niego wezwawszy [boga], oddać mu cześć. 7
W czterech stronach ołtarza winno się najpierw dokonać ofiary homa.

W ośmiu stronach [świata, wokół] tego miejsca, winien dokonać zjednującej przy-
chylność bogów ofiary ÷àntihoma. 8
Jak wcześniej, winien obwiązać cegły nićmi, każdą z osobna, o Zrodzony z lotosu.
Na stosach z ziarna umieściwszy dwadzieścia pięć naczyń 9
pełnych klejnotów, złota i innych [substancji], obwiązanych nićmi i kawałkami ma-
teriału,
nauczyciel winien czcić [je] pachnidłami, kwiatami i innymi [substancjami ofiarny-
mi], mając na uwadze [przepisy] podręczników. 10
Poszczący, czysty, wykąpany, w czystych szatach i mający na palcu pierścień,
rozrzuciwszy tam trawę darbha, winien siedzieć, kontrolując swe zmysły. 11
Znawca ceremonii zwanej instalacją pierwszej cegły wraz z nauczycielem,
z fundatorem ofiary, o czystej duszy, poszczący, kontrolujący zmysły 12
wchodzi tam i [siedząc] na trawie darbha, medytuje nad Najwyższym Puruszą.
W ten sposób winien spędzić noc wedle nakazu, bez przerwy/bez zakłóceń. 13
Gdy następnego dnia nastanie czysta i pomyślna chwila (muhårta), nauczyciel,
skoncentrowany,
podniósłszy naczynia, myje [je] wszystkie, [recytując] mantrę måla. 14
Wodą z wielkiego naczynia jeszcze dokładniej je kąpie.
Oddawszy im cześć, [recytując] główną mantrę, okrywa je nowymi tkaninami. 15
Wziąwszy wszystkie cegły, kapłani, właściwie przystrojeni,
obchodzą miejsce wedle pradaksziny przy akompaniamencie dźwięków instrumen-
tów muzycznych. 16
Wynoszą je [tj. cegły] wszystkie na miejsce w górnej części wieży świątyni,
a nauczyciel wraz z kapłanami ogłasza wtedy szczęśliwy dzień. 17
Znawca ceremonii instalacji ostatniej cegły, stojąc z twarzą [zwróconą] na wschód,
skoncentrowany,
medytując w sercu nad bogiem Narajaną, niech recytuje mantrę praõava. 18
Niech medytuje nad wszystkimi cegłami, począwszy od pierwszej.
Dla kobiet, ÷udrów i zrodzonych wedle anulomy (anuloma)86 ceremonię winien do-
konać w ciszy [bez mantr]. 19
Dręczonych grzechem i chorobami, o braminie, upadłych, zrodzonych wedle prati-
lomy (pratiloma) – tych ludzi winien unikać usilnie w czasie ceremonii instalacji
ostatniej cegły. 20
Następnie fundator ofiary, skłoniwszy do ziemi głowę przed nauczycielem,
wraz z tkaninami, pieniędzmi i ziarnem, krowami, ziemią i złotem 21
niech ofiaruje pięć ozdób87, a także służące i służących,

                                                                 
86 anuloma – zasada zwierania związku małżeńskiego wedle reguły „z włosem”, czyli gdy pozycja

społeczna męża jest wyższa niż pozycja żony. Takie związki są dopuszczane przez ortodoksję
bramińską, w odróżnieniu od związków pratiloma, „pod włos”, czyli niezgodnych z naturą,
w których pozycja społeczna kobiety jest wyższa.
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wóz, słonia i konia, parasol oraz sandały. 22
Nauczycielowi winien dać wszystko bez wahania.
Winien zadowolić cieślów/rzemieślników tkaninami, pożywieniem, pieniędzmi
i ziarnem. 2388

                                                                 
87 Patrz wersy PàdS kp 9.34–35 poniżej. Termin pa¤càïga oznacza pięć ozdób tradycyjnie

ofiarowywanych nauczycielowi. Zwykle są to: złoty pierścień (hemàïgulãyaka), bransoleta
(kañaka), naramiennice (keyåra), kolczyki (kuõóala) i złoty sznur bramiński (hemayaj¤opavãta).
Mogą to też być: sygnet (mudrà), tiara (mukuña), naszyjnik (hàra), kolczyki (kuõóala) i bransoleta
(kaïkana). Patrz TAK vol. III (w przygotowaniu).

88 PàdS kp 9.4–23 : m¹rdheùñakàvidhiü brahman ÷çõu vakùyàmi sàüpratam /
bhavanasya puraþ p¹rvaü p¹rvavat kàrayet prapàm // 9.4
tanmadhye vedikàü kuryàt sarvàlaïkàrasaüyutàm <sarvàlaükàraþ>/
yanmadhye [ms ÷rã; yanmayyo ed.] yàdç÷àþ p¹rvaü kalpitàþ prathameùñakàþ // 9.5
m¹rdheùñhakà÷ ca tadmadhye [ms ÷rã. ma; tanmayya÷ ed.] catasras tàdç÷àþ smçtàþ /
snàpayet p¹rvavat tà÷ ca dhànyarà÷iùu nikùipet // 9.6
dvàrakumbhàn dhvajàn samyak toraõàni samarcayet /
saüsthàpayen mahàkumbhaü tasminn àvàhya p¹jayet // 9.7
vedikàyà÷ caturdikùu homaþ p¹rvavad iùyate /
dikùv aùñàsu tathà dhàmnaþ ÷àntihomaü prakalpayet // 9.8
p¹rvavac ceùñakàþ s¹traiþ veùñayet pçthak [mss ai, o, sa, ma ÷rã; prayato ed.] `bjaja /
dhànyarà÷iùu saüsthàpya kala÷àn pa¤caviü÷atiþ // 9.9
maõihemàdisaüyuktàn s¹travastràdiveùñitàn /
arcayet gandhapuùpàdyaiç àcàryaþ ÷àstracakùuùà // 9.10
upoùitaþ ÷uciþ snàto navavastràïgulãyakaþ /
tatraiva darbhàn àstãrya ÷ayãta vijitendriyaþ // 9.11
m¹rdheùñakànàmàdhàtà tathaiva guruõà saha /
yajamànena ÷uddhàtmà sopavàso jitendriyaþ // 9.12
vaset tatraiva darbheùu dhyàyan paramap¹ruùam /
evaü ràtrau pràkurvãta yathoktaü sarvam akùatam // 9.13
÷vobh¹te vimale ÷uddhe muh¹rte gurur àtmavàn /
uddhçtya kala÷àn sarvàn snàpayen m¹lavidyayà // 9.14
mahàkumbhasthatoyena bh¹yas tàn snàpayet guruþ /
abhyarcya m¹lamantreõa veùñayen navavàsasà // 9.15
àdàya ceùñakàþ sarvà çtvijaþ samalaïkçtàþ <samalaükçtàþ> /
dhàma pradakùiõãkçtya t¹ryaghoùasamanvitam // 9.16
àropayeyus tàn sarvàn vimànasyopari sthale /
puõyàhaü vàcayet tatra çtvigbhiþ sahito guruþ // 9.17
m¹rdheùñakànàmàdhàtà pràïmukhaþ susamàhitaþ /
dhyàyan nàràyaõaü devaü hçtpadme praõavaü japet // 9.18
àdadhyàd iùñakàþ sarvàþ p¹rvàdikramam à÷ritaþ /
strã÷¹dràþ sànulomà÷ ca t¹ùõãm àdhànam àcaret // 9.19
pàparogayutàn brahman patitàn pratilomajàn /
varjayed yatnam àsthàya martyàn m¹rdheùñakàvidhau // 9.20
praõamya ÷irasà bh¹mau yajamàno guruü punaþ /
vastrai÷ ca dhanadhànyai÷ ca gobh¹mikanakais tathà // 9.21
pa¤càïgabh¹ùaõaü dadyàt dàsãdàsàüs tathaiva ca /
vàhanaü hastituragaü chatropànaham eva ca // 9.22
tasmai ca guruve sarvaü prayacched avi÷aïkitaþ /
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W kolejnym fragmencie (9.24–33) tekst PàdS koncentruje się na opisie ele-
mentu zwanego ståpikà, by w wersach 9.34–36 wymienić pięć, wspomnianych
wcześniej, ozdób ofiarowanych nauczycielowi i powrócić do opisu zakończenia
konstrukcji zwieńczenia świątyni:

Niech nauczyciel instaluje ståpã przystrojony pięcioma ozdobami,
naszyjnikiem, sznurem bramińskim, bransoletami, naramiennicami i pierścieniem.
34
Tymi pięcioma ozdobami strojny i ubrany w górną odzież
cementem wewnątrz niech otwór ståpikà wzmocni. 35
Niech zainstalowana ståpã  będzie prosta [osadzona prosto], gdy jest bowiem krzy-
wa, powoduje wiele zła.
Złota, srebrna, miedziana lub drewniana winna być ståpã. 3689

Jednym z niewielu tekstów pańćaratry, w którym znajdziemy krótkie wzmianki
o ceremonii mårdheùñakà, jest także tekst ørãpra÷nasaühità. Choć nie należy on do
najstarszych, cieszy się dużym autorytetem, a ponieważ zawiera wiele szczegółów
świątynnego rytuału, był popularny w świątyniach na Południu Indii i do dziś sto-
sowany jest w świątyni øàrïgapàõi w Kumbhakonam (Tamilnadu)90. ørã-
pra÷nasaühità opisuje ceremonię instalacji ostatnich cegieł w rozdziale IX:

W ten sposób najpierw każąc rzemieślnikom budować świątynię, 39
potem [ceremonię] umieszczenia ostatniej cegły niech odprawi szanowany nauczy-
ciel.
Przepis dotyczący ostatniej cegły jest taki jak [przepis dotyczący] pierwszej cegły.
40
Nauczyciel wraz z fundatorem, uczciwszy naczynie kumbha i inne,
winien spędzić tam [tj. w miejscu ceremonii] noc bezsennie, rozmyślając o Harim.
41
Rano, dokonawszy codziennej ofiary, niech medytuje nad Harim Narajaną.
Przy dźwiękach konchy, instrumentów muzycznych i recytacji Wed, 42
wziąwszy kamienie [= cegły] wraz z kapłanami obchodzi świątynię wedle pradak-
sziny,
i winien umieścić je wszystkie w górnej części wieży świątyni. 43

                                                                 
toùayed rathakàràü÷ ca vastrànnadhanadhànyakaiþ // 9.23

89 PàdS kp 9.34–36: àcàryaþ sthàpayet st¹pãü pa¤càïgàkalpabh¹ùitaþ /
hàropavãtakañakaiþ key¹rair aïgulãyakaiþ // 9.34
pa¤càïgabh¹ùaõair etair bh¹ùitaþ sottarãyakaþ /
sudhayà st¹pikàgartaü dçóhã kuryàd anantaram // 9.35
sthàpanãyà çjust¹pã vakrà ced bahudoùadà /
sauvarõã ràjatã tàmrà st¹pã dàrumayã tathà // 9.36

90 Patrz także SMITH 1975.



Sprowadzić boga na ziemię – konsekracja świątyni

187

Na szczyt świątyni się wspiąwszy, z twarzą zwróconą na wschód, czystą wodą
skrapiając [cegły] i medytując nad Narajaną, winien umieścić [tam] kamienie [= ce-
gły], O Miła. 4491

Wzmianki dotyczące ceremonii znajdziemy także w Vi÷vamitrasaühità, należą-
cej do późniejszych i mniej znanych tekstów pańćaratry:

Wedle tego przepisu nocą winien dokonać umieszczenia zarodka-depozytu,
a także podjąwszy [ceremonię] umieszczenia ostatniej cegły wedle metody opisanej
w ÷ilpa÷àstra, 21.120
niech umieści stupikę i zainstaluje naczynie na szczycie,
pomalowawszy świątynię zewsząd farbami. 21.121
Mądry, najpierw uczciwszy nauczyciela, niech odda cześć rzemieślnikowi.
Kto świątynię Wasudewy każe budować wedle przepisu, 21.122
sprowadza pomyślność całego rodu i w świecie Wisznu jest czczony92.

Cytowany już przez nas śiwaicki tekst Kà÷yapa÷ilpa informuje, że dla prawi-
dłowego przeprowadzenia rytualnych czynności istotne jest wyznaczenie osi świą-
tyni, umieszczenie zwieńczających cegieł we właściwych kierunkach i rozmiesz-
czenie na nich sylab zarodkowych bãja, powiązanych z pięcioma „grubymi”, mate-
rialnymi elementami mahàbhåta, przy czym cztery bãja umieszcza się na cegłach,
a jedną na trzonie/osi (daõóa) zwieńczenia93. Dalsza procedura zawiera elementy
znane już z ceremonii instalacji pierwszych cegieł i depozytu, czyli obwiązanie

                                                                 
91 Jedną z uczestniczek dialogu, którego zapis stanowi tekst, jest bogini ørã.
ørãpr÷S 9.39cd–44: evam àdi vimànàni kàrayitvà ca ÷ilpibhiþ // 9.39
tato mårdheùñàkàdhànaü kuryàd de÷ikasattamaþ /
mårdheùñakàvidhi÷ càpi måleùñakasamo bhavet // 9.40
kumbhàdipåjanaü kçtvà yajamànena de÷ikaþ /
tatraiva ràtriü ninayej jàgareõa hariü smaran // 9.41
pràtar nityàhnikaü kçtvà dhyàyan nàràyaõaü harim /
÷aïkhatåryaninàdena vedaghoùeõa saüyutaþ // 9.42
÷ilà àdàya cartvigbhiþ pràdakùiõyena mandiram /
àropayec ca tàþ sarvà vimànasyoparisthale // 9.43
vimànàgram athàruhya pràïmukhaþ puõyavàriõà /
prokùya nàràyaõaü dhyàtvà sthàpayet tacchilà rame // 9.44

92 Vi÷S 21. 120–123ab: anena vidhinà ràtrau garbhanyàsaü samàcaret /
mårdheùñakàü vidhàyàtha ÷ilpa÷àstroktavartmanà // 120
sthåpikàü saünive÷yàtha sthàpayitvà ÷ikhàghañam /
varõakair lepayitvà ca pràsàdaü càpi sarvatah//121
påjayitvà guruü pårvaü påjayec chilpinaü budhah/
pràsàdaü yo vidhànena vàsudevasya kàrayet // 122
sarvakulaü samuddhçtya viùõuloke supåjyate /

93 Kø mårdheùtakàvidhi 27d–28: ÷akràdiùu mahàdi÷i // catasras tv iùñakàþ sthàpya ÷àlipiùñamayair
jalaþ / pçthivyàdãni bãjàni daõóàntaü hi likhet budhaþ //.
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zwieńczających cegieł ochraniającym sznurem kautuka zrobionym ze złotych,
srebrnych, miedzianych lub bawełnianych nici, rozstawienie dzbanów i ofiarę ho-
ma. Tekst Kø wymienia dodatkowy element, a mianowicie rozmieszczenie na ce-
głach i osi, przy użyciu ich mantr, pięciu zależnych, służących Śiwie bogów, zwa-
nych tu adhideva: Brahmy, Wisznu, Rudry, Iśwary i Sadaśiwy. Winni być oni roz-
mieszczeni w odpowiednich kierunkach, a na zakończenie należy im złożyć ofiarę
z uświęconych pokarmów i liści betelu94. W czasie samej instalacji, która odbywa
się następnego dnia, nauczyciel wraz z rzemieślnikami wspina się na wieżę świąty-
ni i przygotowuje miejsce na złożenie cegieł95; okrąża następnie świątynię, niosąc
cegły i zwieńczenie. Cegły zwieńczające są umieszczane w sposób podobny jak
pierwsze cegły: dwie skierowane ku północy i dwie ku wschodowi96; pomiędzy
nimi umieszcza się dziewięć szlachetnych kamieni, na koniec umocowuje się na ich
szczycie oś zwieńczenia (ståpidaõóa), spryskuje się je wodą z dzbanów i czci pięciu
bogów97. Zwieńczenie wieży (ståpi) jest umocowywane na osi przy użyciu cemen-
tu98, a zwieńczenie świątyni pokrywane jest złotem, srebrem lub miedzią99.

Grupa przedstawionych powyżej rytuałów przedstawia model, który w różnych
tradycjach mógł być realizowany z pewnymi zmianami dotyczącymi na przykład
emblematów boga umieszczanych w depozycie, co zależało od tego, jakiemu bogu
była świątynia poświęcona100.

Z czasem umieszczanie depozytu stało się mniej popularne, jednak, jak już
wspomniano wcześniej, w niektórych tekstach pańćaratry, na przykład Viùvakse-
nasaühità, Haya÷ãrùapà¤caràtra101 i Viùõusaühità, spotykamy wzmianki o bez-
względnej konieczności dokonywania tych ceremonii. Teksty ostrzegają, że w razie
braku ceremonii prathameùñakà demony mogą zawładnąć budowlą, a budowniczy

                                                                 
94 Kø mårdheùtakàvidhi 29cd–31: svarõaràjatatàmrair và såtraiþ kàrpàsakais tu và // kautukaü
bandhayed vidvàn svasvabãjam anusmaran / brahmaviùõuü ca rudraü ca ã÷varaü ca sadà÷ivaü //
÷akreùñakàdidaõóàntam adhidevàn kramàn nyaset / naivedyaü dàpayet teùàü tàübålaü ca
nivedayet //

95 Kø mårdheùtakàvidhi 43cd–45: àcàryaþ ÷ilpibhi÷ caiva rohan tadgçhopari // vãkùya mårdheùñakà-
sthànaü hãnàdhikyaü tu nà÷rite / màrjanyà màrjayitvà tu pa¤cagavyaku÷odakaiþ // prokùayec
chivamantreõa tataþ sthàpanam àrabhet / tarjanãvedhamàtreõa ÷ikhare suùiraü kuru //.

96 Kø mårdheùtakàvidhi 48cd–51a: vicintya svasvamantraiù ca catasras ceùñakà nyaset //
pçthivyàtmakam a÷mànaü saumyàgraü ÷àükare suùeþ / suùe÷ càgneyam à÷ritya pràgagraü tv
ambhasàtmakam // suùer nairçtam à÷ritya saumyàgraü tv analàtmakam / suùer vàyavyam à÷ritya
pràgagraü marutàtmakam // evaü kramàn nyaset a÷màn /.

97 Kø mårdheùtakàvidhi 53: tadårdhve sthàpayet ståpidaõóam ã÷ànamantrataþ / kala÷asthodakaiþ
prokùya daõóam a÷mànas eva ca //.

98 Kø mårdheùtakàvidhi 54cd: gulàübhasà ca sudhayà ståpiü baddhvà tu ni÷calam //.
99 Kø mårdheùtakàvidhi 56cd: suvarõarajatair vàtha tàmrair vàcchàdayed gçham //.
100 O funkcji i znaczeniu tej grupy rytuałów patrz ŚLĄCZKA 2007, rozdz. VI.
101 Haya÷ãrùa jest uważana za tekst północnoindyjski, jak bowiem pisze Gonda (GONDA 1977,

s. 55), wymienia ona północnoindyjskie regiony geograficzne oraz alfabet devanàgarã, a nie
wspomina o regionach południowych ani o południowych alfabetach. Jak wspomniano, tekst nie
jest nam dostępny, dlatego mówiąc o nim, musimy polegać na opracowaniach.
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i fundator popełnią wielki grzech102. Z kolei właściwe dokonanie ceremonii, co
szczególnie dotyczy umieszczenia pierwszych cegieł, gwarantuje radowanie się
światem Wisznu, niweczy grzechy i zapewnia osiągnięcie wielu owoców103. Ta
dbałość o dopełnienie rytualistycznych procedur towarzyszących konstrukcji świą-
tyni ściśle wiąże się z wiarą w rzeczywistą obecność boga w jego domach-
-świątyniach i wizerunkach. Taka obecność wymaga jednak specjalnych zabiegów
przygotowujących, także od strony ściśle praktycznej i architektonicznej, miejsce
na ziemi, w którym bóg zechce przebywać104.

                                                                 
102 Viùvaksenasaühità 8.35–36: evaü kçtaü cen medhàvã sarvasaüpatsamçddhidam /

yady evaü na kçtaü cet tat pi÷àcàdi samàvi÷et // 8.35
kartuþ kàrayitu÷ càpi mahàn doùo bhaviùyati /
tasmàt sarvaprayatnena vidhànoktaü samàcaret // 8.36
[Jeśli] tak zrobi mądry, [spowoduje to] osiągnięcie wszelkiego dobra.
Jeśli tak się nie czyni, to wejdą [tam] demony i inne [złe istoty]. 35
Spowoduje [to] wielki grzech budowniczego i fundatora.
Dlatego ze wszystkich sił niech działa wedle nakazanego przepisu. 36

103 Haya÷ãrùa 12.56cd–58ab: ya imàü sakalàü kuryyàt pratiùñhàü pàdasaü÷ritàm //
sarvvapàpavinirmukto viùõuloke mahãyate / maraõaü ca vrajen martyo yaþ kçtvà prathameùñakàü
// sa samàptasya yaj¤asya phalam àpnoty asaü÷ayaþ / – Kto tę całą [ceremonię] instalacji
wizerunku czyni [z intencją] oddania się w opiekę u stóp boga, ze wszystkich grzechów
uwolniony cieszy się w niebie Wisznu. Który śmiertelnik ku śmierci zmierza, spełniwszy
[ceremonię] instalacji pierwszej cegły, ten osiąga owoc zakończonej ofiary bez wątpliwości.
Haya÷ãrùa 12.60: aùñeùñakàsamàyuktaü yaþ kuryyàd vaiùõavaü gçham / na tasya phalasamapttir
vaktuü ÷akyet kenacit // – Kto zbuduje dom Wisznu z ośmioma [pierwszymi] cegłami, tego owoc
[jaki zyska on dzięki budowie świątyni uświęconej ceremonią instalacji ośmiu cegieł] nie jest
możliwy do opisania przez nikogo (Tekst Haya÷ãrùa za ŚLĄCZKA 2007)
Viùõusaühità 13.2ab : aùñeùtakànidhàne `pi phalaü vaktum na ÷akyate / – Owocu umieszczenia
ośmiu cegieł nie da się opisać. 

104 Na terenie Kerali, gdzie mimo że pańćaratra nie zdobyła dużych wpływów, były jednak obecne
liczne tradycje wisznuickie, część tekstów rytualnych była stosowana zarówno przez śiwaitów,
jak i przez wisznuitów. Do takich niezwykle popularnych i jednocześnie autorytatywnych
tekstów, których zasady, także te dotyczące konsekracji świątyni i wizerunków, były powszechnie
stosowane, należy ä÷àna÷ivagurudevapaddhati, zwany też Tantrapaddhati, którego autorem jest
niejaki ä÷àna÷ivagurudeva żyjący około XII wieku n.e. Kolejnym tekstem jest Tantrasamuccaya,
przypisywana braminowi Napåtiri o imieniu Nàràyaõa, pochodzącemu z rodziny Cennàs,
urodzonemu – jak podaje Unni we wstępie do edycji Tantrasamuccaya (ŚASTRI/UNNI 2005)
i powtarza Sarma w swoich dwóch nieopublikowanych jeszcze tekstach (SARMA niepublikowany;
SARMA 2009) – w 1428 roku. Tekst dotyczy kultu bóstw śiwaickich, ale też wisznuickich
i systemu określanego jako ÷aïkaranàràyaõa, który jest połączeniem kultu Śiwy i Wisznu. Jestem
bardzo wdzięczna drowi S.A.S. Sarmie (EFEO, Pondichery) za informacje i udostępnienie
nieopublikowanych artykułów jego autorstwa.
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Elementy konstrukcji świątyni105

Po dokonaniu opisanych powyżej, koniecznych ceremonii wstępnych konstruowano
kolejne elementy świątyni, z których każdy nosi właściwą sobie nazwę106. Platfor-
ma, na której wznosi się cała bryła świątyni, nazywa się jagatã. Jednym z ważniej-
szych jest element zwany pãñha, nadbudowany nad podstawą świątyni (adhiùñhàna)
i składający się z wielu występów. Następnie pojawia się poziom filarów zwany
stambhavarga, który może być powtarzany, jeśli budowla ma kilka pięter. Poziom
filarów może mieć zarówno formę kolumnady, jak i ściany z pilastrami lub jedynie
gładkiej ściany. Ściana świątyni nosi nazwę bhitti lub jaïghà.

Kolejnym elementem jest belkowanie (prastara) spoczywające na filarach. Skła-
da się z kilku dokładnie opisanych i nazwanych elementów, na przykład z elementu
dekoracyjnego zwanego muùñibandhana, złożonego z kamiennych lotosów, których
kształt wyjaśnia nazwę, wyglądają bowiem jak zaciśnięte pięści; czasem pojawiają
się w tej części także witrażowe okna (jàlaka).

Poddasze zwane jest „szyją” – kaõñha, gala lub grãva – a sam dach to ÷ikhara.
Konstrukcja dachu w stylu południowoindyjskim odróżnia go od stylu północnoin-
dyjskiego – jest on skonstruowany z piramidalnie nałożonych na siebie i zmniej-
szających się ku górze pięter, ostatecznie zwieńczonych przez element zwany stå-
pikà lub ståpi, umocowany na szczycie. Jednak na Południu Indii spotykamy wiele
różnych form konstrukcji dachowych, często niepozornych, a strukturami dominu-
jącymi nad głównym budynkiem świątynnym, zwanym najczęściej vimàna, są
świątynne bramy – gopura.

Budynki świątynne są otoczone obejściami, często w formie kolejnych, okalają-
cych główny budynek ścian zwanymi pràkàra, pràkàraõa lub àvaraõa, których może
być kilka. W bodaj największej, jeśli chodzi o zajmowaną powierzchnię, świątyni
indyjskiej w Srãraïgam jest tych obejść siedem, co sprawia, że miejsce to jest ro-
dzajem świątyni-miasta (zob. fot. 9). W obrębie kolejnych pràkàra znajdujemy
różne rodzaje pawilonów-kaplic zwanych maõóapa oraz sal zwanych sabhà, speł-
niających rozmaite funkcje, począwszy od regularnych kaplic-świątyń dedykowa-
nych różnym bóstwom do pawilonów, w których dokonuje się na przykład ablucji
i dekoracji wizerunków procesyjnych czy też ceremonii zaślubin (najczęściej
w tzw. kalyàõamaõñapa) (zob. fot. 10). W jednej z zewnętrznych pràkàra znajduje
się także maszt z chorągwią zwany dhvajastambha, obok którego jest umieszczony
ołtarz dla ofiar bali zwany balipãñha (zob. fot. 11).

W pobliżu garbhagçha/vimàna lub w jednym z pawilonów są przechowywane
vàhana, „pojazdy” bogów, na przykład Garuda w wypadku świątyń wisznuickich

                                                                 
105 Świątynia, w jej różnych aspektach, zwłaszcza religijnym, ale i społecznym czy wreszcie

architektonicznym, będzie tematem planowanej przez nas trzeciej części Studiów nad pańćaratrą.
W obecnym tomie, który stanowi drugą część, przedstawiamy pokrótce tylko niektóre kwestie
dotyczące świątyni.

106 Patrz na przykład KRAMRISCH 1979; ACHARYA 1995; HARLE 1994; DAGENS 1995.
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czy Nandin w świątyniach śiwaickich, używane w czasie procesji świątynnych
(zob. fot. 12 i 13).

Świątynie posiadają też często wozy procesyjne (ratha), najczęściej stojące poza
obrębem świątyni. Na nich w czasie uroczystości religijnych wozi się procesyjny
wizerunek. Do najstarszych i najcenniejszych na południu Indii należą między in-
nymi wozy świątyni Sarangapani (øàrïgapàõi) w Kumbhakonam (zob. fot. 14).

Jedną z najbardziej charakterystycznch cech architektury świątynnej Południa
Indii jest obecność bram świątynnych gopura, często dominujących ponad bryłą
całej świątyni. Znaczą one wejścia do świątyni z każdej z głównych stron świata;
powinny wprowadzać do każdej kolejnej pràkàra, dlatego na przykład w Srãraïgam
jest ich ponad dwadzieścia. W swej architekturze nawiązują do świątyń o sklepieniu
siodłowym, kolebkowym (takich jak na przykład świątynia Vaital Deul w Bhuva-
neśvar w Orissie). Są niezwykle oryginalnymi konstrukcjami, choć w tekstach do-
tyczących architektury nie poświęca się im wiele miejsca. Jak pisze Harle, autor
jednej z niewielu prac poświęconych temu elementowi architektonicznemu, badają-
cy go szczególnie na przekładzie świątynnych bram śiwaickiej świątyni w Cidam-
baram107, opisy z śastr dotyczące gopur powtarzają mechanicznie i niezgrabnie
przepisy opisujące konstrukcję wiman i kaplic. Należy jednak zwrócić uwagę na
fakt, że rzeczywiście gopura jest swego rodzaju powtórzeniem koncepcji wimany.
Nie mógł jednak Harle odnaleźć w literaturze technicznej na temat architektury
przepisów dotyczących najbardziej specyficznych cech konstrukcji gopur. Budo-
wano je na Południu Indii zapewne już wcześniej, ale największe powstawały
w XVI–XVII wieku, sięgały do około 60 metrów wysokości, miewały po jedena-
ście pięter i dlatego mogą być uznawane za jedne z najwyższych budowli sakral-
nych, jakie kiedykolwiek zbudowano, oprócz europejskich kościołów, aż do czasów
współczesnych108. Gopury Cidambaram, jako jedne z najwcześniejszych wielkich
gopur, łączą wspaniałe cechy wcześniejszej architektury powstającej za panowania
dynastii Cola (około 850–1300 roku n.e.)109, odznaczającej się prostotą i perfekcyj-
nymi proporcjami, z cechami późniejszych, monumentalnych i bogato zdobionych

                                                                 
107 HARLE 1963, s. XI.
108 Harle zresztą uważa je za równie genialne osiągnięcia kultury Indii jak katedry w kulturze

europejskiej; patrz HARLE 1963, Introduction, s. VIII.
109 Warto tu zwrócić uwagę na pewne trudności z określaniem i datowaniem stylów. I tak, jak pisze

Harle, na przykład Jouveau-Dubreuil [G. Jouveau-Dubreuil: Archeologie du Sud de l’Inde, 2 t.,
Paris 1914] najpierw nazywa lata 850–1100 n.e. okresem Cola, a lata 1100–1300 okresem
Pàõóya, ale potem zmienia koncepcję i określa je jako Wczesny Cola i Późny Cola. Jednak
określenie „Pàõóya” dla drugiego okresu nie zniknęło i do dziś jest używane. Według Harle nie
ma mocnych podstaw do wyróżnienia osobnego okresu Pàõóya, bo ta dynastia nie wniosła do
stylów architektonicznych nic nowego, a Jouveau-Dubreuil wyróżnił ten okres, gdyż
prawdopodobnie błędnie sądził, że wschodnia gopura w Cidambaram została zbudowana przez
władcę o imieniu Jañàvarman Sundara Pàõóya; patrz HARLE 1963, s. XII.
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budowli południowoindyjskich110. Zachowały one także w dodatkowych niszach
dużej klasy rzeźby kamienne, niekoniecznie jednak pochodzące z epoki Cola.

Zapewne jednymi z najwcześniejszych znanych nam są gopury ze świątyni nad-
brzeżnej w Màmallapuram (zob. fot. 16) i ze świątyni Kailàsanàtha z Kà¤cipåram,
zbudowane za panowania dynastii Pallava przez władcę zwanego Narasiühavar-
man II Ràjasiüha (około 680–720 roku n.e.). Zaawansowany styl tych dwóch bu-
dowli świadczy o tym, że istniały zapewne wcześniejsze przykłady gopur, ale nie
przetrwały one do naszych czasów111. Istotnym stadium rozwoju gopur są bramy
świątyni Bçihadã÷vara w Tanjavur; także tutaj po raz pierwszy pojawiają się dwie
bramy w jednej linii po jednej stronie świątyni (zob. fot. 25). Niższe partie są
z kamienia, a wyższe z cegieł, cementu i stiuku. Każda z bram zawiera westybule,
które mają z boku schodki do wejścia na piętra. Niezwykłe jest to, że mają w środ-
ku obejścia wokół westybulów, co zapewne imituje obejścia wokół garbhagçha:
jeśli się połączy obie połowy struktury bramy, to dwa westybule utworzą rodzaj
garbhagçha, tak więc, jak sądzi Harle, architektonicznie gopura z westybulami to
kaplica zaadaptowana po to, aby służyć jako brama wejściowa. Zewnętrzna fasada
wewnętrznej bramy w Tanjavur jest ozdobiona dwiema wielkimi figurami czterorę-
kich strażników wrót; najprawdopodobniej są to największe figury kiedykolwiek
umieszczone na fasadzie południowoindyjskiej świątyni (zob. fot. 17)112.

Świątynia w Cidambaram, wraz ze swymi spektakularnmi gopurami to jedyny
wielki kompleks świątynny, w którym większość budowli jest datowana na XII–
–XIII wiek. Niewiele się w niej zmieniło za czasów panowania dynastii Vijayana-
gara. Jest to z pewnością bardzo stare miejsce kultu, ale nie wspomina o nim kla-
syczna tamilska literatura caïkam. Wzmiankują ją jednak święci śiwaiccy, działają-
cy w tym regionie od VII do X wieku n.e. Także znajdująca się w obrębie świątyni
kaplica wisznuicka (poświęcona Wisznu w formie zwanej Govindaràja) jest znana
od VIII wieku – wspominają o niej Alwarowie (â×vàr), na przykład Tirumangai.
Już śiwaicki poeta Mà¤ikkavà÷agar opisuje te miejsca kultu Wisznu i Śiwy jako
znajdujące się bardzo blisko siebie – i tak jest w świątyni do dzisiaj. Niezwykła jest
także garbhagçha świątyni: w najbardziej wewnętrznej kaplicy, zwanej citsabhà,
umieszczona jest tzw. àkà÷aliïga, czyli linga niewidzialna. Jest jedną z pięciu ta-
kich kaplic, znajdujących się w różnych świątyniach Południa Indii. W istocie bryłę
garbhagçha stanowią dwa małe połączone budynki citsabhà i kanakasabhà (złota
sala), w której znajduje się Śiwa w formie i Nañaràja, i niewidzialnej lingi. Ich da-
chy prezentują taki typ, jak dach rathy Draupadi w Màmallapuram (czasem zwany
dachem „bengalskim”), stosunkowo rzadki na Południu Indii. Kanakasabhà jest
zwrócona na południe, a nie, jak zwykle w hinduistycznych świątyniach, na
wschód. Zapewne zawsze tak było, choć nie wiemy, jak stara jest to budowla, może
ona bowiem pochodzić z okresu zupełnie innego niż datowane gopury. Wszystkie
                                                                 

110 Ibidem, s. IX.
111 HARLE 1963, s. 9–10.
112 Ibidem, s. 16–22.
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gopury są siedmiopiętrowe, wszystkie są zakończone trzynastoma zwieńczeniami
ståpi, a za najwyższą uchodzi gopura północna, która liczy około 43 metrów wyso-
kości113. Gopury, a właściwie struktura świątyni, w której bramy były coraz mniej
okazałe w miarę zbliżania się do środka kompleksu i miejsca najświętszego, długo
nie znajdowały zrozumienia u pierwszych europejskich badaczy architektury Połu-
dnia Indii, którzy nie pojmowali, dlaczego miejsce najważniejsze jest najmniej
okazałe. Wiązało się to z jednej strony z niezrozumieniem istoty kultu świątynnego,
a z drugiej z nieznajomością dziejów świątyń. Garbhagçha jest mieszkaniem wy-
łącznie boga, dostępnym tylko niewielkiej grupie kapłanów, a co więcej, część
rytualnych czynności nie powinna być nawet widziana przez wiernych, nie ma więc
potrzeby rozbudowywania miejsca najświętszego. Ważną rolę w takiej, a nie innej
strukturze obszaru świątyni odegrała też historia, kolejni bowiem władcy kolejnych
dynastii mieli, dzięki dodawaniu następnych, coraz bardziej zewnętrznych elemen-
tów, w tym spektakularnych gopur, szansę na okazanie szacunku dla czczonego
w świątyni bóstwa. A ponieważ z czasem często rola świątyni wzrastała, więc
i budowle jej towarzyszące stawały się coraz bardziej okazałe, będąc bardzo cha-
rakterystycznym elementem świątynnej architektury Południa Indii. Praca Harle
jest jedną z pierwszych, a zapewne także jedyną dotychczas tak rzetelną dotyczącą
gopur, w której autor, wykazując zrozumienie idei południowoindyjskiej świątyni,
w pełni docenia niezwykłe walory architektoniczne oraz rzeźbiarskie gopur (zob.
fot. 18–21).

                                                                 
113 Ibidem, s. 27–48.





Jīrõoddhāra/Navīkaraõa

195

Rozdział V

Jãrõoddhàra/Navãkaraõa

Osobnym zagadnieniem, ściśle związanym z tworzeniem wizerunków bóstw i kon-
struowaniem świątyń, jest kwestia konserwacji i wymiany zniszczonych wizerun-
ków i konserwacji budynków świątynnych. Nie jest to bynajmniej dziedzina świec-
ka, ponieważ kwestie te są ściśle regulowane przez teksty religijne. Rzeczywista
obecność boga w jego wizerunkach i siedzibach wymaga szczególnych zabiegów
w razie rekonstrukcji. Wszelkie czynności z tym związane opisują części tekstów
religijnych zatytułowane jãrõoddhàra, czyli „odtwarzanie zniszczonych”, czasem
spotykamy też termin navãkaraõa, co można tłumaczyć jako „odnawianie”.

Opisy sposobów rekonstrukcji możemy znaleźć w tekstach puranicznych i tek-
stach dotyczących rzemiosła i architektury, na przykład w Agnipuràõa w rozdziale
67, w tekście Pratimàmànalakùaõa1 czy w tekście øilparatna, powstałym w XVI
wieku, którego autorem jest niejaki ørãkumàra. W øilparatna znajdujemy na przy-
kład taki passus:

Gdy wizerunek jest lekko zniszczony, w żadnym razie nie powinno się go wyrzucać;
jeśli jego ramiona, dłonie, stopy i nogi są zniszczone, gdy został rozbity, rozcięty lub
kawałek wielkości dziewięciu ziaren jęczmienia (yava) odpadł, lub jeśli [wizerunek]
został odkształcony, zwykle jest wyrzucany. Jeśli jego palce itp. [czyli inne pomniej-
sze elementy] zostały odcięte lub połamane, mędrcy nakazują naprawienie go2.

Wszelkie naprawy wewnątrz świątyni są także poddane sztywnym rygorom,
choć we współczesnych Indiach dotyczy to głównie dużych i ważnych świątyń,
najczęściej tych uznanych za cenne zabytki architektoniczne i równocześnie będą-
cych pod mniejszą czy większą opieką Archaeological Survey of India. Jednak
w wielu nawet bardzo ważnych świątyniach, na przykład świątyni Nataradźi (Naña-
ràja) w Cidambaram czy Mãnàkùã w Madurai, wymiana figur z bram świątynnych
(gopura), także ze względu na konieczność ich częstego odnawiania, jest już bar-
dziej niefrasobliwa, co ma wpływ na wartość artystyczną figur. Taka niefrasobli-

                                                                 
1 Tekst sanskrycki w BANERJEA 2002, Appendix B II.
2 øilparatna, część II, s. 209, za BANERJEA 2002, s. 571.



Studia nad pańćaratrą. W poszukiwaniu tożsamości

196

wość nie dotyczy jednak wewnętrznych części świątyni i figur głównego bóstwa
czczonego w świątyni (zob. fot. 22–24).

Jest kilka podstawowych powodów prowadzących do zniszczenia świątyń i wi-
zerunków. Teksty, czasem stosując konkretne terminy techniczne na ich określenie,
wymieniają: ubytek i wypadanie cegieł (iùñakàkùepa, iùñakàviparyàsa), uszkodzenia
cegieł i kamieni w ścianach świątyni, pęknięcia tynku (sudhàsphoña), przeciekanie
wody (jalasaüsràva), pojawienie się grzyba (kavakodbhava), zbieranie się wody po
kąpieli wizerunków (abhiùekàmbusaïkaña), zniszczenie dachu zwanego prastara,
zniszczenie drzwi lub ich framugi zwanych kavàña i dvàra, powstanie i atak roju
dzikich pszczół zwanych mahàmàkùika, pojawienie się mrowiska (valmãka), obni-
żenie poziomu ziemi (sthalavibhrama). Podobnie, jak podają teksty, zniszczenia
spowodowane przez ogień, wodę, słonie, złodziei i arogantów winny być nie-
zwłocznie naprawione. Także uderzenie pioruna (a÷ani) czy zagnieżdżenie się in-
sektów może powodować uszkodzenia. Insekty i zwierzęta nie tylko niszczą świą-
tynie i wizerunki, ale także ich ekskrementy kalają świątynię3. Tekst Pàdmasaü-
hità, wymieniając kilka powodów, dla których świątynia może wymagać odnowie-
nia i koniecznie ceremonii rytualnego skropienia wodą, mówi też o skalaniu przez
zwierzęta:

W razie skalania świątyni dotykiem nieczystych płynów, krwi, ekskrementów,
a także żywych lub martwych psów, szakali lub martwych ciał i jeśli wizerunek [zo-
stanie także przez nie dotknięty] (...) (viõmåtrarudhiràpeyaspar÷adoùe ca mandire //

janane maraõe caiva ÷vasçgàla÷avàdibhiþ / spçùñe ca bimbe (...) – PàdS cp 17.44ab–
–45abc).

Odnawianie świątyni i wizerunków, zwłaszcza głównych (målabera), jest skom-
plikowanym procesem, wymaga bowiem odpowiednich zabiegów rytualnych, po-
zwalających na czasowe przeniesienie boga, czy raczej jego mocy, w inne miejsce.
Jedną z charakterystycznych w tym kontekście ceremonii jest kumbhàbhiùeka, czyli
ceremonia przeniesienia boskiej mocy ze świątyni i świątynnych wizerunków do
naczyń na wodę zwanych kumbha. Po zakończeniu renowacji moc boga powraca
do świątyni i wizerunku w momencie, gdy kapłani, którzy wspięli się na wieżę
świątyni, wylewają na nią wodę z naczyń lub gdy ją wylewają, trzymając naczynia
ponad wizerunkiem. Ceremonia abhiùeka należy do najbardziej spektakularnych
rytuałów świątynnych.

Rytuał kumbhàbhiùeka pełni też czasami inną funkcję i jest inaczej interpreto-
wany, a mianowicie ma dodać mocy wizerunkom boga, które w czasie ich długiego
używania są narażone na skalanie i utratę swej siły. Dotyczy to szczególnie wize-
runków procesyjnych, dodatkowo jeszcze opuszczających uświęcony obszar świą-
tyni i narażonych na nieprzewidziane okoliczności, a także w pewnym stopniu na-

                                                                 
3 Patrz NARASIMHAN 2005, s. 202–216.
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wet głównego, stałego wizerunku, który jest odwiedzany przez tak wielu wyznaw-
ców, że nie sposób ich wszystkich kontrolować, stąd mogą się wśród nich znaleźć
osoby nieodpowiednie czy nieuprawnione, zagrażające czystości miejsca4.

Teksty pańćaratry poświęcają zwykle zagadnieniu odnawiania osobne rozdziały
i tak jest na przykład w odniesieniu do tekstów Viùvaksenasaühità (rozdział
XXXVI zatytułowany jãrõoddhàravidhi), Pàdmasaühità (caryàpàda rozdział XVII.
zatytułowany jãrõoddhàrasaüprokùaõavidhi – „przepis dotyczący odnawiania
i konsekrowania [skrapiania]”) i Viùõusaühità (rozdział XXIV).

Viùvaksenasaühità w rozdziale XXXVI, zatytułowanym jãrõoddhàravidhi, za-
wiera interesujący, obszerny fragment dotyczący odnawiania świątyń i wizerun-
ków, ale też zawierający wiele dodatkowych informacji dotyczących zasad zacho-
wania czystości i świętości w przybytkach boga oraz wyboru właściwych wyko-
nawców czynności rytualnych:

Niechaj dokona odnowienia zniszczonych [wizerunków] wraz z biegłym rzemieśl-
nikiem. 41cd
W przeciwnym razie, z powodu ignorancji, spowoduje się zniszczenie wsi, utratę
majątku,
zniszczenie miejsca5 – nie ma co do tego wątpliwości. 42
Dlatego koniecznie Wielkiego Hariego, który znajduje się w świątyni,
najpierw niech usunie z wizerunku wedle przepisu 43
i dlatego uważnie niech rozpocznie usuwanie potencji (÷akti).
Tym sposobem umieściwszy najwyższe bóstwo świątyni 44
w pawilonie zastępczym6, w otaczającym świątynię obejściu (pràkàra)
lub w pawilonach bóstw towarzyszących (parivàra) w zewnętrznej pràkàra, 45
tak, wedle wyjaśnionej metody, winien kazać dokonać wstępnej ceremonii (adhivà-
sana)7.
W ten sposób pokrótce przedstawione odnowienie zniszczonych [wizerunków
i świątyń] niechaj czyni. 46
Teraz objaśnię [szczegółowo] najważniejsze przepisy dotyczące odnawiania znisz-
czeń,
[i roli w nich] nauczyciela, fundatora i mistrza w rzemiośle8, o Wielki mędrcze. 47

                                                                 
4 Na temat obecności boga w wizerunkach i kwestii „renowacji” boskiej mocy w przypadku tradycji
śiwaickiej patrz na przykład FULLER 2004 i DAVIS 2000.

5 Może chodzić zarówno o zniszczenie miejsca, w którym się mieszka, jak i świątyni.
6 Dosłownie „pawilon zabrania”, „pawilon usunięcia”. Jak już wspominaliśmy wyżej, jest to, być

może, odpowiednik bàlàlaya, modelu świątyni zastępującego właściwe sanktuarium.
7 Rytuał odbywający się w przeddzień ceremonii właściwej, przygotowujący do jej właściwego prze-

prowadzenia. Patrz na przykład TAK vol. I.
8 Termin takùa odnosi się głównie do obróbki drewna, ale też kamienia.
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Gdy ulegnie zniszczeniu wizerunek z gliny, [metalowy lub drewniany] trzpień
(÷åla)9, glina, tkanina lub nici/sznurki10,
powtórnie winny być zrobione z gliny albo niech je każe zrobić z kamienia. 48
Jeśli zniszczeniu ulegnie wizerunek z kamienia, [jego części winny być odtworzone]
z żelaza lub z kamienia.
Gdy zniszczeniu uległ wizerunek ze szlachetnych kamieni, [winien być odtworzony]
złoty albo srebrny. 49
[Wizerunki] z drzewa, gliny, kamienia, żelaza i inne, złote i z kamieni szlachetnych
po kolei
uważa się za coraz lepsze jeden od drugiego, zaczynając od pierwszego. 50
Złote i z kamieni [szlachetnych] za równe sobie uważają niektórzy,
inni za równe sobie [uważają wizerunki] z kamienia i żelaza, o Boski mędrcze. 51
Złoty, srebrny, miedziany jest taki sam, o Narado.
Niech każe tworzyć wizerunki [typu] utsava i inne, wiedząc, że są określane jako
metalowe. 52
Jeśli [odnawia je] zgodnie z wolą fundatora [na życzenie fundatora], [to wykonuje
je] wedle [ich, tj. fundatorów] majątku,
i wtedy, o Najlepszy z mędrców, nie używa ołowiu i żelaza. 53
W czasie tworzenia wizerunków [stosowanych] w rytuałach dla siebie i dla innych,
o mędrcze,
metoda z wykorzystaniem najgorszych materiałów [stosowana jest dla] niskie-
go/małego [wizerunku]11. 54
Taka sama metoda, jaką zalecają uczeni, [stosuje się], jeśli ma być wykonany średni
[wizerunek],
dla największego/najważniejszego [wizerunku] nie powinno się stosować najgor-
szych [materiałów]. Jeśli tak czyniłby z powodu ignorancji, to spowoduje zgubę 55
władcy i całego królestwa – taki jest przepis śastr.
Co do substancji opinie wśród rozważających to prawodawców nie są zgodne. 56
Nawet jeśli [substancja] jest lepsza czy gorsza [niż należy], to [dzięki jej zastosowa-
niu] osiąga się [cel].
Zasada dotycząca odnawiania wizerunków głównego bóstwa i innych [wizerun-
ków], 57
[stosowanych w ofiarach] dla siebie lub dla innych jest taka sama, o Najlepszy z po-
dwójnie urodzonych.

                                                                 
9 Rzeźby mają w środku rodzaj podtrzymującego całą konstrukcję trzpienia lub ramy, która może być

zrobiona z drewna lub metalu. Opis techniki wykonywania wizerunków znajdzie czytelnik na
przykład w STHAPATI 2002, s. 223–232.

10 Tkanina i sznurki powinny być owinięte dokoła trzpienia/ramy.
11 Termin anuttama może tu oznaczać rodzaj wizerunku, są one bowiem klasyfikowane wedle wiel-

kości, tzn. niskie/mniejsze, średnie i wysokie/duże. Teksty dotyczące rzemiosła zwykle nakazują
tworzenie tych największych, jeśli przedstawiają główne bóstwa; średnie to zwykle pomniejsze
formy najwyższych bóstw i bóstwa towarzyszące, a najmniejsze to wizerunki mało istotnych bóstw
i istot półboskich.
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Rytuał dla siebie [niewłaściwie spełniony powoduje] zniszczenie rodu, dla innych –
zniszczenie królestwa. 58
Dlatego usilnie niech każe czynić to, co nakazuje przepis.
Świątynię, wizerunek lub dziedziniec, a także bramę 59
i pawilon jak wcześniej winien przygotować do ponownego otynkowania.
Jeśli na jego ziemi znajduje się zniszczona świątynia wspomniana przez purany lub
należąca do mędrców çùi, 60
boska albo ludzka, wedle woli niech każe odbudować/zbudować
największą świątynię albo nawet największą z największych, 61
lub największą z najmniejszych, o Najlepszy z braminów. Jeśli jest zniszczona,
o Najwyższy z mędrców,
ze średniej lub niskiej jakości [materiału] niech każe znowu zbudować świątynię. 62
Wedle woli fundatora nawet jeśli ze średniej jakości [materiału w ten, czyli właści-
wy sposób zostanie zbudowana],
byłaby [uznana za] niskiej [klasy] świątynię albo w takim [materiale wykonana, by-
łaby] największą z małych, 63
albo nawet najmniejszą z małych [wykonanych w czasie] rytuału odnowienia.
Posiadające górny piedestał, dwupiętrowe lub trzypiętrowe [świątynie], 64
wedle bogactwa niech buduje, lub jednopiętrowe.
Znając zasadę [dotyczącą] najwyższych i innych [świątyń], wedle woli niech wznosi
[świątynię]. 65
Przez wznoszenie [świątyń] zapewnia się pomyślność króla i królestwa, o Narado,
a także szczególnie [przez budowanie] świątyni w mieście i innych [miejscach]. 66
Budynek o kształcie gopury, mający obejście i wieżę, o mędrcze,
jeśli [został] zniszczony, na jego miejscu niech każe zbudować [budynek] wyposa-
żony w zbiornik wodny. 67
Znając miasta i inne [miejsca], wedle władcy miejsca/wioski [oceniwszy],
wedle majątku niech tworzy budynek zgodnie z upodobaniem. 68
Lub wedle wioski [kierując się jej wielkością i bogactwem] niech buduje niewysoką
świątynię.
Następnie niech tam stworzy wizerunek zgodny z wymiarami świątyni [proporcjo-
nalny do wymiarów świątyni]. 69
Wedle miary wejścia lub miary sanktuarium, o Mędrcze,
najwyższej, niskiej i średniej [niech tworzy] w czasie odnawiania. 70
Na południe i na zachód od tego miejsca nie powinno się umieszczać wyjścia,
[ale tak,] jak [było] wcześniej, niech [tak samo] każe umieścić [wejście] w czasie
odnawiania, o Najlepszy z mędrców. 71
Jeśli z [powodu] ignorancji każe zrobić wyjście w południowym i zachodnim kie-
runku,
powoduje walkę/kłótnię w wiosce, niszczy ścieżkę dharmy 72
i to królestwo niszczy fundator [świątyni] – nie ma [co do tego] wątpliwości.
Dlatego usilnie niech unika umieszczania wyjścia [w nieodpowiednim miejscu]. 73.
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[W] świątyni o bramie [zbudowanej w stronie] wschodniej pawilony i inne wedle
kolejności,
jeśli [taka jest] wola fundatora, wedle życzenia niech wznosi. 74
Zewsząd, w każdej stronie świata, [ale] nie w zachodniej, o Mędrcze,
w świątyni o wschodnim wejściu pawilony i inne [pomieszczenia] wedle kolejności
[niechaj tworzy]. 75
W czasie odnawiania, o Najlepszy z mędrców, wszystko jak wcześniej niech czyni.
Dlatego z całych sił i wedle woli niech [właściwie] wznosi [świątynie]. 76
Dzięki wznoszeniu [świątyń] zapewnia każdego dnia pomyślność tego do-
mu/miejsca.
Różnica w zdobieniach obejść i innych [części świątyni] powodem grzechu 77
nie jest, tak mówią mędrcy, Narada i inni,
[a także nie jest grzechem] jeśli w wypadku gopury czy szczególnie obejścia [wi-
doczny jest] nadmiar [ozdób]. 78
Rozważywszy to, mądry w czasie pokrywania [świątyni] świeżym tynkiem,
w czasie odbudowy, w czasie odnawiania i innych [podobnych czynności] po kolei
79
sàdhaka wraz z nauczycielem i rzemieślnikiem każe wykonywać [prace].
Jeśli w głównym wizerunku, o Najlepszy z mędrców, pojawi się uszkodzenie lub
przecięcie/rysa, 80
jeśli jest pęknięty, to taki wizerunek wyrzuciwszy, następnie, o wielki mędrcze,
moc niechaj szybko usunie z wizerunku i odprawi rytuał uspokojenia [mocy]. 81
Przed nim [przed wizerunkiem], wedle przepisu, umieściwszy w naczyniu wieczne-
go Hariego,
do środka tego naczynia, z mantrą måla z głównego wizerunku wprowadza Hariego
82
znawca mantr, po dokonaniu uspokajającej ofiary homa z użyciem cakramantra.

Niech wielka mantra sudar÷ana będzie tą, która wszystko uspokaja. 83
Następnie niech dokona zawezwania i oddalenia/usunięcia [boga] z naczynia kum-

bha.
Przygotowawszy następnie zastępczą siedzibę (bàlasthàna)12, umieszcza [tam boga]
wedle przepisu, 84
[ale] nie jest potrzebna ani kąpiel, ani czynności wstępne, o Najlepszy z mędrców.
W tym samym dniu co rytuały wstępne winien dokonać ceremonii instalacji [wize-
runku] wiecznego Hariego. 85
W czasie odnawiania, o najlepszy z mędrców, nie mają zastosowania [reguły doty-
czące] czasu niepomyślnego dla rytuałów (kàlavelà) i inne.
Mając na uwadze wiele błędów w czasie codziennych ofiar, 86
niechaj następnie oddaje bogu cześć, aby zadośćuczynić błędom.

                                                                 
12 Jest to zwykle tymczasowy model właściwej świątyni, w którym może się też znajdować tymcza-

sowa kopia wizerunku (bàlabimba).



Jīrõoddhāra/Navīkaraõa

201

Gdyby z powodu zaślepienia i chciwości w ten sposób czcił [wizerunek] Hariego
mający wady13, 87
to taka ofiara byłaby bezowocna, a [jej] wykonawca i fundator zginęliby,
ich wieś zmierzałaby do upadku oraz dotknęłaby [ich] choroba i starość. 88
Dlatego niech wytrwale dokonuje rytuału odnowienia
albo gdy [już] po wciągnięciu chorągwi14 dostrzeże [jakąś] wadę. 89
Święto, o Najlepszy z mędrców, połączone z zadość czyniącą ofiarą homa

przygotowawszy w tymczasowej siedzibie, tam niech każe [je] obchodzić. 90
W innym razie [spowoduje] wielki grzech przynoszący upadek władcy.
Dlatego koniecznie niech wykona pozostałe rytuały. 91
Codzienne rytuały i inne [obrzędy] w tymczasowej świątyni, o Narado,
jak wcześniej, niech każe odprawiać mądry – tak nakazują śastry. 9215

                                                                 
13 Gdy wizerunek miał wady, został rytualnie zanieczyszczony lub gdy rytuał dla niego wykonywany

zawierał błędy.
14 Czyli gdy świątynia jest czynna.
15 ViùvS 36.41–92: evam uktaprakàreõa ÷aktim udvàsya nàrada /
jãrõoddhàraü tataþ kuryàt ÷ilpinà ku÷alena tu // 36.41
anyathà kurute mohàt gràmanà÷o dhanakùayaþ /
sthànanà÷o bhavet tatra saübhaven nàtra saü÷ayaþ // 36.42
tasmàt sarvaprayatnena vimànasthaü hariü param /
udvàsayen mahàbere kramàt pårvaü yathàvidhi // 36.43
tasmàt sarvaprayatnena ÷aktyudvàsanam àrabhet /
màrgeõaikena saüyojya pràsàdasyàdhidaivatam // 36.44
vinodamaõóapaü caiva vaprapràkàrake tathà /
parivàràlayàdyeùu bahiþ pràkàrake tathà // 36.45
evam uktaprakàreõa kàrayed adhivàsanam /
evaü saükùepataþ proktaü jãrõoddhàram athàrabhet // 36.46
ataþ paraü pravakùyàmi jãrõoddhàravidhiü param /
àcàryaü yajamànaü ca takùàcàryaü mahàmune // 36.47
mçõmayapratimàjãrõe ÷ålamçtpañarajjavaþ /
punas tu mçõmayàþ kàryà ÷ilayà vàpi kàrayet // 36.48
÷ailajapratimàjãrõe lohajàþ ÷ailajàs tathà /
ratnajapratimàjãrõe sauvarõaü vàpi ràjatam // 36.49
dàrumçcchailalohàdyà rukmaratnàdikàþ kramàt /
uttamà iti vij¤eyà uttarottaram agrataþ // 36.50
rukmaü ratnaü samànaü ca kecid àhur manãùiõaþ /
÷ilàlohaü ca sadç÷aü devarùe iti kecana // 36.51
hàñakaü rajataü tàüraü samànam iti nàrada /
loha÷abdena saüj¤àtvà kàrayed utsavàdikam // 36.52
yajamànasya và¤chà [corr.; vàcchà ed.] cet yathàvittànusàrataþ (!) /
asmin munivara÷reùñha trapukaü càyasaü vinà // 36.53
àtmàrthe ca paràrthe ca pratimàkaraõe mune /
adhamadravyasaüpannaü parakàryam anuttamam (?) // 36.54
sadç÷ena tu yat kàryaü madhyamaü procyate budhaiþ /
nottamaü tv adhamaiþ kàryaü kurvan mohàt praõa÷yati // 36.55
ràjaràùñraü ca sakalaü iti ÷àstrasya ni÷cayaþ /
dravya eva visaüvàdo manonmànapramàõakaiþ // 36.56
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nu nyånam atiriktaü ca yadi cet siddhim àtmanaþ /
målaberàdiberàõàü jãrõoddhàravidhau mune // 36.57
àtmàrthe và paràrthe và tulyam etad dvijottama /
àtmàrthe vaü÷anà÷aþ syàt paràrthe ràùñranà÷anam // 36.58
tasmàt sarvaprayatnena kàrayed vidhicoditam /
vimànaü pratimàü vàpi pràkàraü gopuraü tathà // 36.59
maõóapaü pårvavat kuryàt navakarmànulepane /
naùñàlayaü cet tadbhåmau puràõoktaü càrùaü tu và // 36.60
daivikaü mànuùaü vàpi yathàkàmaü tu kàrayet /
uttamàlaym atraiva uttamottamam eva và // 36.61
adhamottamaü và viprendra jãrõaü cen munisattama /
madhyamenàdhamenaiva kàrayed àlayaü punaþ // 36.62
yajamànasya và¤chà [corr.; vàcchà ed.] cen madhyame `py evam eva tu /
adhamàlayaü bhavet tasmin adhamottamam eva và // 36.63
adhamàdhamam evàtha jãrõoddhàraõakarmaõi /
upapãñhasamàyuktaü dvitalaü tritalaü tu và // 36.64
yathàvittànusàreõa kuryàd ekatalaü tu và /
uttamàdikramaü j¤àtvà yathàkàmaü tu vardhayet // 36.65
vardhanàc chriyam àpnoti ràj¤o ràùñrasya nàrada /
tathaiva nagaràdãnàm àlayasya vi÷eùataþ // 36.66
bhavanaü gopuràkàraü ÷àlakåñàdikaü mune /
jãrõaü ced iha loke tu kàrayed và prapàkçtim // 36.67
nagaràdãni saüj¤àtvà gràmaràjànukålataþ /
yathàvittànusàreõa kuryàd ve÷ma yathàruci // 36.68
gràmànukålato vàpi dhàma kuryàd anuttamam /
pratimàü punar atraiva kuryàt pràsàdamàtrataþ // 36.69
dvàramànena và càsmin garbhamànena và mune /
uttamàdhamamadhyena naùñoddhàraõakarmaõi // 36.70
tadgehàt pa÷cime yàmye nirgamàkçti neùyate /
pårvavat kàrayej jãrõasyoddhàre munisattama // 36.71
saümohàt pa÷cime yàmye nirgamaü kàrayed yadi /
gràmasya kalahaü kuryàt dharmamàrgaü (-rge?) vina÷yati // 36.72
tadràùñraü yajamàna÷ [corr.; yahamàna÷ ed. ]ca na÷yaty eva na saü÷ayaþ /
tasmàt sarvaprayatnena na kuryàn nirgamàkçtim // 36.73
pårvadvàrasya gehasya maõóapàdi yathàkramam /
yajamànasya và¤cha [corr.; vàcchà ed.] ced yathàkàmaü tu vardhayet // 36.74
sarva÷aþ pratidikùvàdi pa÷cimaü neùyate mune /
pårvadvàrasya gehasya maõóapàdi yathàkramam // 36.75
jãrõoddhàre muni÷reùñha sarvaü pårvavad àcaret /
tasmàt sarvaprayatnena yathàkàmaü tu vardhayet // 36.76
vardhanàc chriyam àpnoti tadgehasya dine dine /
pràkàràdiùu bhåùàõàü bhedo và doùakàraõam // 36.77
na bhaved iti bhàùante munayo nàradàdayaþ /
gopure `dhikabhàvaü ca pràkàre `pi vi÷eùataþ // 36.78
evaü parãkùya matimàn navakarmànulepane /
naùñoddhàre ca vai càsmin jãrõoddhàràdiùu kramàt // 36.79
kàrayet sàdhakaþ pa÷càt ÷ilpàcàryasamanvitaþ /
målabere muni÷reùñha bhinnaü chedyaü bhaved yadi // 36.80
sphuñitaü cet tu tad beraü tyaktvà pa÷càn mahàmune /
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W dalszym fragmencie tekst Viùvaksenasaühità przedstawia cechy, które wi-
nien mieć bramin, aby mógł dokonywać ceremonii w świątyni:

Znawca mantr, z dobrego rodu, z [dobrej] rodziny, znawca śastr,
znawca tantry, znawca Wed i biegły w rytuałach, takich jak instalacja i inne, 93
pełen mocy, wolny od wszelkich chorób,
spokojny, zdolny, miły, cieszący się tym, co mu się przytrafi, 94
obojętny/nieprzywiązany [do niczego], panujący nad gniewem, wiedzący, co jest
dobre, aktywny i pełen bhakti [winien być]. 96
Chory na gruźlicę, trędowaty, z powiększoną śledzioną [lub innym organem we-
wnętrznym], łysy (÷ipi), nieczysty,
pozbawiony włosów, bardzo stary, niedojrzały, cierpiący na bezpłodność, 97
niski, zbyt wysoki i o małej brodzie,
głuchy, pozbawiony jakiejś części ciała bramin, mający chore zęby, 98
a szczególnie ten, który ma chore/brzydkie paznokcie, nie powinien spełniać ofiar
dla boga.
Poznaj cechy [które powinien mieć] dokonujący instalacji nauczyciel, o Narado. 99
Mądry powinien wybrać mającego [właściwe] cechy nauczyciela i kapłana, który
instaluje,
oceniwszy bogactwo [oceniwszy na ile go stać]. W razie instalacji, składania ofiar
i innych, 100

                                                                 
÷aktim udvàsayed beràt kùipraü ÷àntiü samàcaret // 36.81
tasyàgre vidhivat kumbhe saüsthàpya harim avyayam /
tatkumbhamadhye målena målaberàn nayed dharim // 36.82
÷àntihomaü tataþ kçtvà cakramantreõa mantravit /
sudar÷anamahàmantraü sarva÷àntikaraü bhavet // 36.83
àvàhanavisargaü tu kumbhàt pårvavad àcaret /
bàlasthànaü kramàt kalpya sthàpayed vidhicoditam // 36.84
jalàdhivàsanaü [em.; jalàdivàsanaü ed.; patrz: PàdS cp 17.36c: nàdhivàso jale kàryo ]tasya neùyate
munisattama /
sadyo `dhivàsanenaiva sthàpayed dharim avyayam // 36.85
jãrõoddhàre muni÷reùñha kàlavelàdi neùyate /
nirãkùya bahudhà doùàn påjàkàle dine dine // 36.86
pa÷càt saüpåjayed devaü doùahãnaü bhaved yadi /
evaü doùasamàyuktaü mohàl lobhàd yajed dharim // 36.87
tatpåjà niùphalà yàti kartà bhartà ca na÷yati /
tadgràmaü nidhanaü yàti rogavçddhir bhaviùyati // 36.88
tasmàt sarvaprayatnena jãrõoddhàraõam àcaret /
dhvaje vàrohite pa÷càt vaiguõyaü yadi dç÷yate // 36.89
utsavaü ca muni÷reùñha ÷àntihomam samanvitam /
bàlasthàne samàsàdya utsavaü tatra kàrayet // 36.90
anyathà cen mahàdoùo ràj¤a÷ caiva vinà÷akçt /
tasmàt sarvaprayatnena ÷eùakarma samàcaret // 36.91
nityotsavàdi karmàõi bàlasthàne `pi nàrada /
pårvavat kàrayed dhãmàn iti ÷àstrasya ni÷cayaþ // 36.92
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a szczególnie w wypadku odnawiania powinien uważnie rozważyć [ich] cechy.
Gdy nastanie pomyślny czas, dokonujący instalacji kapłan wraz z rzemieślnikiem
101
wedle jednej tantry winien działać w czasie rytuałów, takich jak karùaõa16 i inne,
o Narado.
Wedle jakiej tantry [rytuały] zaczęto, wedle takiej tantry winien [je] dokończyć. 102
To, co nie zostało objaśnione [w tekstach własnej tradycji], w innych tantrach znala-
złszy, tutaj niech zastosuje
to, co najlepsze, o Najlepszy z mędrców. W innym razie spowodowałby zgubę kró-
lestwa. 103
Należący do systemu czterech [warstw społecznych] varõa, przestrzegający [zasad]
właściwego zachowania,
pochodzący z dobrego rodu, znający wszystkie śastry, znający świat, znający
wszystkie zasady, 104
oddany wielbieniu boga, bogaty, elokwentny, oddany wszelkim przedsięwzięciom,
o dobrych nawykach, przystojny, ufny, o czystym umyśle, 105
[winien być] nauczyciel i rzemieślnik pochodzący z [dobrego] rodu i bardzo uczony,
opierający się na śastrach, skromny, mający wielu służących [utrzymujący wielu],
106
czyniący tak, jak zostało nakazane, uważny, biegły we wszystkich czynnościach
i pierwszy do działania. Należący do tego samego rodu, będący jego uczniem albo
uczniem ucznia, 107
należący do tej samej grupy społecznej (jàti) lub do innej jàti – każdy wcześniejszy
jest lepszy od następnego.
Jeśli nie można znaleźć pierwszego [w kolejności], niech weźmie następnego, a nie
inaczej, o mędrcze. 108
Jeśli przez ignorancję [z głupoty] wziąłby [innego], to dokonałby pomieszania
wykonawców (kartçsaükara) [tych] czynności.
Przez grzech pomieszania wykonawców spowodowałby upadek króla i królestwa.
109
Dlatego z całych sił niech działa, mając na względzie śastry.
Rzemieślnika, znawcę wiedzy rzemieślniczej, biegłego we wszystkich czynno-
ściach, 110
o lekkiej ręce, mądrego, spokojnego i też oddanego bogu,
mającego [dobry] ród i rodzinną gałąź, znającego reguły i czas, znawcę rytuału, do-
świadczonego,
współczującego, o spokojnym umyśle, mającego [to samo] miejsce kąpieli17, odda-
nego czynieniu dobra [niech wybierze]. 112
Jeśli takiego nie ma, to z jego rodu, jego ucznia lub ucznia [jego] ucznia,

                                                                 
16 Jak objaśnialiśmy wcześniej, chodzi o ceremonialne zaoranie ziemi pod budowę świątyni.
17 Termin satãrtha, dosłownie oznaczający tego, kto ma to samo miejsce rytualnych kąpieli, może

oznaczać współucznia tego samego nauczyciela.
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zaproszonego [do wykonania czynności niech wybierze] – w ten sposób nie czyni
pomieszania jàti. 113
Gdy od początku jest dostępny [wykonawca] pochodzący z innej jàti, o mędrcze,
i pochodzący z innej jàti dokonywałby czynności rytualnych przez głupo-
tę/ignorancję, spowodowałby zgubę króla i królestwa. 114
Kto nie dokonałby oceny cech wykonawcy i wedle [własnej] woli
z powodu ignorancji inaczej kazałby czynić, o Najlepszy z mędrców, 115
powodowałby nieczystość nauczyciela, twórcy i rzemieślnika.
Po rozważeniu wszystkiego, kierując się rozsądkiem, będąc stałym w poglądach
i mając wzgląd na wykonawcę, 116
temu, który instaluje, każe dokonać renowacji – taki nauczyciel jest pa-
nem/nauczycielem światów”18.

                                                                 
18
 ViùvS 36.93–117ab: mantraj¤o vaü÷asaüpanno kulãnaþ ÷àstrapàragaþ /
tantraj¤o vedapàñhã ca sthàpanàdikriyàparaþ // 36.93
sarvàvayasaüpårõaþ sarvarogavivarjitaþ /
su÷àntaþ ku÷alo dànto yadçcchàlàbhatoùakaþ // 36.94
amatsarã jitakrodhaþ ÷ådrasaükaravarjitaþ /
varjyàvarjyaþ kçtaj¤a÷ ca pårvakàrã ca bhaktimàn // 36.95
tadvaü÷yo vàpi ÷iùyo và pra÷iùyas tantrapàragaþ /
tantravàn dãkùito vàpi guõavàn guõavittamaþ // 36.96
ràjayakùmà(?) ca kuùñhã ca gulmã ca ÷ibi (pi?) viùñakaþ /
khalvàñaþ càtivçddha÷ ca bàlo vçùaõarogavàn // 36.97
hrasvàkàro `tidãrgha÷ ca kç÷acibuka eva ca /
badhiro vikalàïga÷ ca vipro radanadoùayuk // 36.98
varjayed devakàryeùu kunakhã ca vi÷eùataþ /
sthàpakàcàryayo÷ caiva lakùaõaü viddhi nàrada // 36.99
saügrahel lakùaõopetam àcàryaü sthàpakaü tathà /
revaü parãkùya matimàn pratiùñhàràdhanàdiùu // 36.100
jãrõoddhàre vi÷eùeõa lakùayel lakùaõàn kramàt /
sumuhårte sulagne ca sthàpakas takùakànvitaþ // 36.101
tantreõaikena kartavyaü karùaõàdiùu nàrada /
yattantreõa samàrabdhaü tattantreõa samàcaret // 36.102
anuktaü cànyatantreùu nirãkùyàtra prayojayet /
vi÷eùàü÷ ca muni÷reùñha cànyathà ràùñranà÷akçt // 36.103
càturvarõyasamopetaþ (?) sadàcàraparàyaõaþ /
sadvaü÷yaþ sarva÷àstraj¤o lokajñ¤aþ sarvadharmavit // 36.104
bhaktimàn dhanavàn vàgmã sarvasaükalpavçddhiyuk /
su÷ãla÷ ca suråpa÷ ca ÷raddhàluþ ÷uddhamànasaþ // 36.105
àcàryaþ takùaka÷ caiva vaü÷agaþ sumukhottamaþ /
÷àstrapràmàõyaka÷ caiva dãnaþ subahubhçtyavàn // 36.106
yathoktakàrã matimàn ku÷alaþ sarvakarmasu /
pårvakàrã ca tadvaü÷yaþ tacchiùyo và pra÷iùyakaþ // 36.107
tajjàtãyo `nyajàtãyaþ pårvàpårvaguõàdhikaþ /
pårvàlàbhe tu gçhõãyàt uttaraü nànyathà mune // 36.108
mohena yadi gçhõãyàt tasya syàt kartçsaükaraþ /
kartçsaükaradoùeõa ràjaràùñrasya rogakçt // 36.109
tasmàt sarvaprayatnena ÷àstradçùñyà samàcaret /
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Pàdmasaühità w rozdziale XVII, zatytułowanym „Przepis [dotyczący] odna-
wiania zniszczonych i konsekracji” (jãrõoddhàrasaüprokùaõavidhi), zawiera znacz-
nie bardziej pobieżny opis. Tekst zakazuje usuwania wizerunków, które mogą być
jeszcze naprawione (samàdhàtavya), ale jeśli są zupełnie pozbawione kończyn (hã-
nàïga), to należy je wyrzucić i wykonać nowe (hitvà tàni punaþ sçjet). Nawet jeśli
dokonuje się tylko naprawy, to należy powtórnie wezwać potencję boga do naczy-
nia kumbha, a po odnowieniu i dokonaniu czynności wstępnych przeprowadzić
ceremonię instalacji19. Wizerunek z metalu, który się wyrzuca, winien być najpierw
pocięty; dopiero potem można wykonać nowy. Jeśli wizerunek zostanie zniszczony,
to w czasie procesu tworzenia nowego na miejscu jego ponownej instalacji naj-
pierw winny być rozmieszczone boginie-potencje, a potem dopiero winno się zawe-
zwać samego boga. Gdy takie części, jak aureola, piedestał i inne elementy wize-
runku, oraz takie atrybuty, jak cakra są słabe, mało solidne lub ruchome, to wizeru-
nek nie powinien być czczony bez ich uprzedniego naprawienia. W takim wypadku
także należy przenieść moc wizerunku do wizerunku głównego lub naczynia20. Do
instalacji nowego wizerunku może służyć używany wcześniej piedestał lub, jeśli
uległ zniszczeniu, nowy, ale wizerunek musi być poddany ceremonii instalacji21.
                                                                 

takùakaü takùasåtraj¤aü ku÷alaü sarvakaramasu // 36.110
laghuhastaü suråpaü ca su÷àntaü daivikaü tathà /
vaü÷ànuvaü÷asampannaü ku÷alaü satparàyaõam // 36.111
vaiùõavaü såtrakàlaj¤aü kriyàj¤aü pårvakàriõam /
dayàluü ÷àntamanasaü satãrthaü satsamàdçtam // 36.112
tadalàbhe tu tadvaü÷yàn tacchiùyàn và pra÷iùyakàn /
saünimantritam evaü tat na kuryàj jàtisaükaram // 36.113
anyajàtisamàlabdham àdikàle mahàmune /
anyajàtyà kçtaü mohàd ràjaràùñravinà÷akçt // 36.114
evaü lakùaõam àlabhya kartur icchàpuraþsaram /
yo mohàd anyamàrgeõa kàrayen munisattama // 36.115
àcàryasya ca kàrtu÷ ca takùõa÷ càpy a÷ubhaü bhavet /
iti subahu nirãkùya buddhidçùñyà satatam ananyamatiþ sa kartçmatyà // 36.116
sthapatim ati ca kàrayãta jãrõoddhàraõam asau jagatàü gurur gurur yaþ /

19
 PàdS cp 17.5: kumbhe ÷aktiü samàvàhya nirmàya ca yathàpuram /
adhivàsàdikaü sarvaü pratiùñhàyàm ivàcaret //.
Do naczynia kumbha zawezwawszy moc [boga] i dokonawszy kolejnych czynności rytualnych
[nirmàõa = upacàra] jak wcześniej,
wszelkie czynności wstępne i inne tak jak w czasie instalacji niechaj podejmie.

20
 PàdS cp 17.9–10abc: prabhàpadmàsanàdãnàü vaikalye calane `pi và /
àyudhe `pi ca cakràdau yaùñavyo nàsamàhitaþ //
udvàsya pratimà÷aktiü målabere ghañe `pi và /
cakràde÷ ca samàdhànaü kàryaü /.
Jeśli aureola, piedestał [w formie] lotosu i inne są niedoskonałe czy nawet ruchome
oraz jeśli broń, dysk i inne [atrybuty są uszkodzone], nie powinno się oddawać czci
niedoskonałemu [wizerunkowi].
Po usunięciu mocy wizerunku do głównego wizerunku lub nawet naczynia
winno się dokonać naprawy dysku i innych [atrybutów].

21
 PàdS cp 17.11cd–13: bimbe puràtane jãrõe navabimbaü kçtaü yadi // 17.11
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Należy przygotować tymczasową świątynię (bàlàlaya) i tam do wizerunku należy
zawezwać moc ze zniszczonych figur. Kapłan winien zaprzestać ofiar dla Wisznu,
a zniszczony wizerunek winien zakopać w ziemi lub wrzucić do wody22. Kiedy
także sama świątynia jest zniszczona, winno się czcić w świątyni zastępczej boga
w głównym wizerunku wraz z jego towarzyszami. Gdy zarówno główny wizerunek,
jak i świątynia są zniszczone, powinno się umieszczonych tam bogów towarzyszą-
cych przenieść do głównego wizerunku. Nie należy też zaniedbywać wizerunków
pomniejszych, pozostających w niezniszczonej świątyni, gdy zniszczeniu uległ
wizerunek główny i ten przeznaczony do ofiar (kautuka)23. Tekst zaznacza także, że
owoc obu ceremonii, tzn. pierwszej instalacji i ponownej instalacji odnowionego
wizerunku, jest taki sam; dotyczy to także renowacji świątyni i innych elementów.
Jeśli zaś w czasie ceremonii zostaną użyte niewłaściwe teksty, niewłaściwi będą
wykonawcy czynności i wizerunki, przyniesie to zgubę poddanym, ich władcy
i królestwu24. W czasie instalacji wielu przedstawień po ich odnowieniu używa się

                                                                 
taü pãñhe sthàpayed devaü na doùaþ padmasambhava /
pãñhe `py anåtane jãrõe navaü kçtvà yathàpuram // 17.12
tadbimbaü sthàpayet pãñhe pratiùñhàkarmabhiþ sadà /
na doùas tatra vij¤eyaþ prabhàdãnàü caturmukha // 17.13
Gdy wizerunek jest zniszczony i stary, jeśli nowy [jest] przygotowany, 11
to [wizerunek] boga niech umieści na piedestale. Nie popełnia wtedy grzechu, o Zrodzony z lotosu.
Nawet gdy piedestał jest stary i zniszczony, tak jak wcześniej nowy zrobiwszy, 12
ten wizerunek niech umieści na piedestale zawsze wraz z ceremonią instalacji.
Nie dopuszcza się wtedy wykroczenia [w związku z używaniem zniszczonej] aureoli i innych
[elementów], o Czterolicy. 13

22
 PàdS cp 17.14–15ab: bàlàlayaü kalpayitvà tatra ÷ailàdivastuùu /
bimbe tu ÷aktim àvàhya jãrõebhyaþ påjanaü hareþ //
tyaktaü ca bimbaü nikhanet kùitau vàmbhasi nikùipet /
Zbudowawszy prowizoryczną świątynię z kamienia lub innych materiałów,
do wizerunku wezwawszy moc ze zniszczonych [figur], czczenie Hariego
[winien] porzucić. Wizerunek niech zakopie w ziemi albo wrzuci do wody. 

23
 PàdS cp 17.15cd–18ab: pràsàde càpi ÷ithile påjayed bàlave÷mani // 17.15
upetaü parivàraiþ svair devaü måle yathà tathà /
ujjãrõe [corr.; ujãrõe ed.] dhruvabimbe tu jãrõe dhàmani ca sthitàn // 17.16
devàn devaparãvàràn målabere nive÷ayet /
ajãrõadhàmaniùñhànàü jãrõe tu dhruvakautuke // 17.17
nodvàso `nyatra kartavyo devàdãnàü caturmukha /
Jeśli zniszczona/naruszona jest świątynia, niechaj w świątyni prowizorycznej czci 15
boga w towarzystwie jego kompanów w [formie] podstawowej wedle możliwości.
Gdy zniszczony jest główny wizerunek i gdy zniszczony jest budynek, umieszczonych 16
[tam] bogów, towarzyszy boga, do głównego wizerunku niech przeniesie.
W niezniszczonej świątyni pozostających, gdy zniszczony jest główny wizerunek i wizerunek pro-
cesyjny,
bogów i innych [towarzyszy boga] nie powinien przenosić gdzie indziej, o Czterolicy.

24
 PàdS cp 17.33cd–35ab: apårvakalpane jãrõe samuddhàre dvayor api // 17.33
tulyaü phalaü kalpanànàü dhàmàder nàsti saü÷ayaþ /
tantràdhikàrim¹rtãnàü vyatyaye [em. Varada Desikan; vyatyaje ed.] kalpite punaþ // 17.34
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takich samych procedur. Wizerunek ofiarny25 umieszcza się na ołtarzu vedi lub
układa się w pawilonie, ale nie dokonuje się czynności wstępnych ani kąpieli
w wodzie, ani ceremonii otwarcia oczu wizerunku, ani też wycofania i ponownego
rozmieszczenia elementów/istności (tattva). Należy wykonać wszelkie nakazane
przez teksty czynności, a gdy gotowy jest główny wizerunek, należy stosować zna-
ne już procedury. Po oddaniu czci tymczasowemu wizerunkowi i sprowadzonemu
do miejsca ceremonii wizerunkowi procesyjnemu winno się wezwać moc boga do
naczynia, a po oddaniu czci naczyniu, ustawionemu na kopcu z ziaren ryżu, w od-
powiednim czasie należy do głównego wizerunku wprowadzić moc wedle przepisu
śastr26. Bóstwa towarzyszące umieszcza się jedynie w wodzie w naczyniu kumbha;
następnie winno się świętować, aby zapewnić pomyślność i spokój27.

Tekst Viùõusaühità w rozdziale 24 (24.3) przyrównuje odnawianie wizerunków
i związaną z nim zmianę miejsca przebywania przez boga do porzucania ciała przez
duszę:

                                                                 
nçõàü narapate÷ càpi ràùñrasya ca bhavet kùayaþ /
Gdy się tworzy/buduje po raz pierwszy i gdy odnawia się zniszczone [budowle], obu [tych działań]
33
owoc jest taki sam [w wypadku] budowy siedzib [boga] i innych – nie ma [co do tego] wątpliwości.
Gdy zastosuje się niewłaściwe wizerunki, wykonawców [czynności] i teksty, 34
powoduje to zgubę ludzi i króla, a także królestwa.

25 Termin karmàrcà, będący zwykle synonimem kautukabera, oznacza typ wizerunku, jeden z kilku
stosowanych w świątyniach, któremu składa się ofiary. Patrz też TAK vol. II.

26 PàdS cp 17.35cd–39: bahuberapratiùñhàyàü jãrõoddhàre yathàpuram // 17.35
karmàrcàü sthàpayed vedyàü ÷àyayec càpi maõóape /
nàdhivàso jale kàryo na netronmãlanaü tathà // 17.36
na tattvasaühàrotpàdau sarvaü karmàny athàcaret /
målabimbaü samàsàdya pràgvat sarvaü samàcaret // 17.37
bàlakautukam abhyarcya yàtràmårti¤ ca [ms M2; yàtràmanyatra ed.] tadgatàm /
÷aktiü kumbhe samàvàhya kumbhaü dhànyasthitaü punaþ // 17.38
abhyarcya samaye pràpte målabere guruþ svayam /
÷aktiü nive÷ayec chàstradçùñena vidhinà harau // 17.39
W [ceremonii] instalacji wielu wizerunków i w czasie odnawiania jak wcześniej 35
wizerunek [któremu składa się] ofiary niechaj zainstaluje na ołtarzu i/lub ułoży w pawilonie.
Nie [jest wymagana] ceremonia wstępna ani kąpiel, ani [ceremonia] otwarcia oczu, 36
ani [ceremonia] wycofania/usunięcia i [ponownego] naniesienia elementów-istności tattva.
Wszystkie [nakazane] czynności niech wykona,
gdy ma [już] główny wizerunek. Jak wcześniej niech wszystko wykona. 37
Prowizoryczny wizerunek ofiarny uczciwszy i wizerunek procesyjny, który tam przyniesiono,
wezwawszy do naczynia kumbha moc, tę kumbha umieszczoną potem na [kopcu] ziarna 38
uczciwszy, gdy nadejdzie [właściwy] czas, do głównego wizerunku nauczyciel sam
moc przenosi, do [figury] Hariego, zgodnie z przepisem znanym z śastr. 39

27
 PàdS cp 17.40: kumbhatoyàv a÷eùeõa parivàraprakalpanam /
utsavaü kàrayed ante sarva÷àntikaro hi saþ //.
W wodzie z kumbha umieszcza się wszystkie bóstwa towarzyszące,
[a] na końcu niech każe odprawić święto ten, który powoduje wszelką pomyślność.
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dehaü dehã yathà jãrõaü tyaktvà dehàntaraü vrajet /

tyaktvà jãrõaü tathà bimbaü devo `pi bhajate navam //

Tak jak porzuciwszy stare ciało, mieszkaniec ciała zmierza ku ciału innemu,
tak też porzuciwszy stary wizerunek, bóg korzysta z nowego [wizerunku].

W dalszej zaś części rozdziału można znaleźć jeszcze kolejne szczegóły proce-
dury:

W towarzystwie podążających za nim kapłanów sam nauczyciel
usuwa wiązanie piedestału28 złotymi i czystymi [narzędziami w formie] pługa, 36
[recytując] mantrę ośmiosylabową. [Traktując wizerunek jak] resztki z ofiary,
w czasie podnoszenia [wizerunku recytując]: „Jestem Wiszwaksena”,
czyniąc myśl stałą i recytując bhår bhuvaþ svaþ, 37
z otworu niech sàdhaka wyjmie figurę za pomocą narzędzia.
Recytując hymny Wed, z muzyką i licznymi okrzykami jaya, 38
z tańcem, śpiewem i śmiechem, niech następnie wyprowadzi wizerunek na ze-
wnątrz.
Nowymi, delikatnymi tkaninami dookoła okrywszy, 39
dokonawszy rytuałów (upacàra)29, wraz z [mantrą] gàyatrã zakończoną mantrą
praõava i innymi [kończącymi formułami],
na południu/po prawej stronie, po usypaniu czworokątnego wyniesienia/ołtarza
(sthaõóila) z piasku 40
i po posypaniu go ziarnami sezamu i trawą darbha, niechaj każe ułożyć tam wizeru-
nek.
Niech go tam oczyści wodą, niechaj mu odda cześć pachnidłami, kwiatami i innymi
[substancjami]. 41
Trzykrotnie obszedłszy odwrotnie do [kierunku] pradaksziny, niech posypie ziarna-
mi sezamu i ziarnami ryżu.
Następnie innymi, delikatnymi tkaninami okrywszy [wizerunek] i usadziwszy na
vàhana 42
ozdobiony parasolem, flagą i proporcami, a także ozdobiony wachlarzami,
przy akompaniamencie okrzyków szlachetnych [ludzi] niech prowadzi [go] do rzeki
podążającej do morza. 43
Następnie, medytując tam głęboko nad czterorękim Wiszwakseną,
[używając] jego mantry zakończonej [słowem] nama, wizerunek niech wrzuci do
wody. 44

                                                                 
28 Początkowo piedestał, na przykład zrobiony z gliny lub cementu, nie jest trwały, dlatego zanim

materiał stwardnieje, winien być czymś obwiązany, zwykle liną, aby zachował swój kształt. Po za-
schnięciu materiału, z którego wykonano piedestał, należy wiązanie usunąć.

29 TAK vol. I.
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Piedestał i kamień brahma÷ilà niechaj uważa za nieczyste [tj. takie jak pozostałości
z ofiary] (nirmàlya)30.

Viùõusaühità dalej kontynuuje pouczenia:

Należy wyrzucić go [wizerunek], jeśli ramiona figury są uszkodzone,
jeśli członki są złamane lub zdeformowane, winien go usunąć. 61
Jeśli jeden palec jest złamany lub dwa, niechaj wizerunku nie wyrzuca.
Jeśli więcej [jest zniszczeń], to winien [go] wyrzucić, a także jeśli trzy [palce] są
złamane lub dwa. 62
Nawet jeśli palec u nogi jest złamany, [niech czyni] w ten sposób; w innym razie
niech [od]tworzy31,
a jeśli jest pęknięty, należy [wizerunek] wyrzucić, i [jeśli jest] połamany. 63
Ze złota winien być odtworzony palec, jeśli jest zniszczony albo [jeśli zniszczone
są] dwa [palce].
Jeśli [zniszczone są] figury kamienne, z żelaza i inne albo miedziane lub srebrne
[winien je odtworzyć]. 64
Jeśli złamana jest broń, to zawsze winien odtworzyć złotą,
jeśli tiara lub kolczyki [są zniszczone] i jeśli odzież i inne [elementy są zniszczone],
należy [je odtworzyć]. 65
Jeśli wizerunek został porzucony, co [zdarza się] w razie kradzieży, należy dokonać
instalacji i złożyć ofiarę; nie trzeba tego czynić, jeśli piedestał nie został zniszczony. 66
W czasie końcowej ofiary [należy przygotować] świeże i czyste substancje,
piedestał (piõóika), wodę, kłosy zbóż [lub kolby kukurydzy]. Dwa są rodzaje piede-
stałów: 67

                                                                 
30 Viùõusaühità 24.36–45ab: àvartayadbhir çtvigbhir àcàryaþ sahitaþ svayam |
visçjya pãñhikàbandhaü sauvarõair làïgalaiþ ÷ubhaiþ || 24.36
aùñàkùareõa nirmàlyaü viùvakseno `ham uddhare |
iti kçtvà sthiràü buddhiü bhårbhuvaþ suvarom iti || 24.37
gartàd utthàpayed bimbaü yantrayogena sàdhakaþ |
vedastotrajapais tåryair jaya÷abdai÷ ca puùkalaiþ || 24.38
nçttagãtàññahàsai÷ ca tato bimbaü nayed bahiþ |
ahatair vasanaiþ ÷lakùõaiþ samantàt pariveùñya tu || 24.39
kçtvopacàraü gàyattryà praõavàdyantaruddhayà |
dakùiõe sthaõóilaü kçtvà saikataü catura÷rakam || 24.40
tilàn vikãrya darbhàü÷ ca pratimàü tatra ÷àyayet |
kùàlayet tatra tàü toyair gandhapuùpai÷ ca påjayet || 24.41
trir apradakùiõaü kçtvà satilais taõóulaiþ kiret |
tato `nyair vasanaiþ ÷lakùõair àcchàdyàropya vàhanam || 24.42
chatradhvajapatàkàbhi÷ càmarai÷ copa÷obhitam |
mahàjanaravair yuktaü nadãü sàgaragàü nayet || 24.43
tatràgàdhe tato dhyàtvà viùvaksenaü caturbhujam |
tanmantreõa namàntena bimbam apsu vinikùipet || 24.44
pãñhaü brahma÷ilàü càpi nirmàlyam iti cintayet |
31 Może na przykład zostać zastąpiony czy pokryty metalem.
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[gdy musi się ich pozbyć, bo są zniszczone] w wykopanym zagłębieniu [winien za-
kopać] kamienny [piedestał], a drewniany w ogniu winien spalić.
Winien użyć kamieni szlachetnych i przygotować metal, wyrzuciwszy następnie 68
glinianą [formę]; niech wrzuci wszystko [pozostałe resztki] i glinianą [formę] do
wody.
Gdy rozbity jest wizerunek boga, tam, gdzie znajduje się świątynia, 69
niech przygotuje następnie inny złoty wizerunek.
Metalowy lub z kamieni szlachetnych, najpierw zainstalowany [konsekrowany],
wedle przepisu niechaj czci. 7032

Skrupulatność i dokładność opisów przedstawiających przepisy odnawiania wi-
zerunków i świątyń świadczy niewątpliwie o randze tych czynności będących jed-
nocześnie rytuałami religijnymi. Nie mogą one być dowolne czy wykonane pobież-
nie i przez nieprzygotowanych właściwie specjalistów-egzekutorów wszystkich
czynności, ponieważ świątynie, w których bóg zamieszkał, i wizerunki, w których
jest obecny, nie mogą być ani przez chwilę zaniedbane, nawet gdy pojawiają się
w nich z czasem jakieś defekty. Byłoby nierozważnie pozostawiać boskie moce
w miejscach niespełniających wszelkich wymagań określonych przez teksty, mo-
głyby one bowiem wydostać się spod kontroli wyspecjalizowanych wyznawców
i sprowadzić zgubę na całą społeczność skupioną wokół świątyni.

Wszystkie przedstawione w trzech (III, IV i V) powyższych rozdziałach ele-
menty związane zarówno z konstrukcją świątyni, jak i z instalacją wizerunków są
niezwykle istotne ze względu na rolę kultu świątynnego, a szczególnie z uwagi na
specyficzne traktowanie wizerunków boga w tradycjach tantrycznych, w tym

                                                                 
32
 Viùõusaühità 24.61–70: bàhucchede parityàgaþ pratimàyàþ kare tathà |
yasminn avayave bhagne vairåpyaü tatra tàü tyajet || 24.61
yady ekakara÷àkhà tu bhagnà dve vàtra na tyajet |
ataþparaü parityàgas tricchede kau÷cid iùyate || 24.62
pàda÷àkhàparicchede `py evam anyatra kalpayet |
sphuñite ca parityàgo bhinne ca parikãrtitaþ || 24.63
sauvarõãü sàïguliþ kàryà yà bhagnà dve ca te tathà |
lohàdau cecchilàbimbe tàmreõa rajatena và || 24.64
heticchede tu sarvatra sauvarõaü tat prakalpayet |
makuñe kuõóale caiva vastràdiùu ca ÷asyate || 24.65
pratimàyàþ parityàge coràhçtivad iùyate |
sthàpanaü påjanaü càtra na gràhyaü pãñham akùatam || 24.66
anuyàge navàny eva dravyàõi ÷ubhadàni tu |
piõóikàpacchilàdãni dvayoþ pãñhaü tu garhyate || 24.67
gahane nikhanecchailaü dàravaü vahninà dahet |
dadyàd ratnaü ca lohaü ca kuryàd vidràvya và punaþ || 24.68
pàrthivaü nikùiped apsu sarvaü pàrthivam eva và |
bhagne bimbe `pi devasya pràsàdo yatra lakùyate || 24.69
tatràpi kàrayed bimbaü sauvarõam aparaü punaþ |
lohajaü ratnajaü vàgre sthàpitaü vidhinàrcayet || 24.70



Studia nad pańćaratrą. W poszukiwaniu tożsamości

212

w najbardziej nas tu interesującej tradycji pańćaratry. Wiara w realną obecność
boga w jego wizerunkach jest jedną z cech szczególnych, cech, które determino-
wały odrębność i tożsamość tradycji. To właśnie pańćaratra, która zdominowała
wisznuickie życie świątynne wielu regionów Indii południowych, a zwłaszcza Ta-
milnadu, rozwinęła tę koncepcję, czyniąc z niej nieodzowny element swojej dok-
tryny. Pańćaratra wykorzystała koncepcję arcàvatàra dla osiągnięcia realnego
wpływu na życie religijne Indii, umieszczając boga obecnego w wizerunku
w świątyni, w której czynności rytualne mogli spełniać tylko właściwie przygoto-
wani kapłani-pańćaratrowie. Szczególnie po reformach Ramanudźi, który wprowa-
dził świątynny kult pańćaratrów jako obowiązujący w południowoindyjskich świą-
tyniach wisznuickich, niejednokrotnie też usuwając z nich dotychczas oficjujących
waikhanasów33, to właśnie spośród pańćaratrów wywodzili się kapłani świątynni,
także ci służący w najznamienitszych świątyniach, takich jak świątynia Ranganathy
(Raïganàtha) w Srãraïgam czy świątynia Waradaradźi (Varadaràja) w Kà¤cãpuram.

Umieszczenie procesu budowy świątyni w kontekście rozbudowanego rytuału,
nieodzownego, aby świątynia w ogóle mogła zacząć funkcjonować jako dom boga,
nadawało tej budowie szczególnej rangi. Otoczenie fizycznej instalacji wizerunku
boga w świątyni kolejną grupą rozbudowanych czynności rytualnych także wska-
zywało na niezwykłość tego wizerunku. Tymi, którzy tę wyjątkowość rozumieli
oraz potrafili ją zapewnić i usankcjonować, byli pańćaratrowie, w swych zmaga-
niach z niekwestionowaną ortodoksją nurtów wedyjskich czy smàrta mogący dzięki
koncepcji arcàvatàra odgrywać istotną rolę w religijnym życiu Południa Indii.

Przedstawiony powyżej materiał wskazuje na ważną funkcję pańćaratry w roz-
woju kultu świątynnego, a także istotną rolę literatury pańćaratry w procesie
kształtowania zasad tworzenia świątyń i wizerunków. Pierwsze opisy ceremonii
związanych z konstrukcją świątyni i instalacją wizerunków znajdujemy w literatu-
rze związanej z naukami pomocniczymi Wed, vedàïga; już w okresie powedyjskim
powstają podstawowe schematy tych procedur. Kontynuacją są opisy pochodzące
z tekstów puranicznych, w których rytuały wedyjskie przybierają swoją klasyczną
formę stanowiącą następnie podstawę tradycji tantrycznych. Teksty tantryczne,
kontynuując tradycję ÷ilpa- i vàstu÷àstra i w nawiązaniu do tradycji puranicznej,
tworzą system w pełni rozwinięty. Znajdujemy w nim stałe, pierwotne elementy
(pewne czynności przygotowujące konsekrację, skrapianie, wzywanie boga do jego
wizerunków itd.), znane już z wcześniejszego okresu, uzupełnione jednak nowymi
detalami, typowymi dla nowych tradycji. System staje się obowiązujący w swych
podstawowych elementach we wszystkich tantryczych tradycjach hinduistycznych,
zwłaszcza w dwóch dominujących: śiwaickiej, wraz z jej śaktyjskim odłamem,
i wisznuickiej.

                                                                 
33 Tak było na przykład w świątyni w Srãraïgam; patrz na przykład HARI RAO 1961.
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Powyższe rozważania nie wyczerpują zagadnienia konsekracji świątyń i wizerun-
ków w tekstach pańćaratry. Nie wszystkie teksty są nam także dostępne34, jednak
wybrane i naszym zdaniem reprezentatywne fragmenty świadczą o tym, że tradycja
uważała kwestie kultu wizerunków i kultu świątynnego za niezwykle ważne.

Chcąc przedstawić jedną z najbardziej charakterystycznych cech pańćaratry, ja-
ką jest czczenie boga w jego przedstawieniach, skupiliśmy się na kilku wybranych
źródłach, wykorzystaliśmy zatem szczególnie kilka tekstów, nie tylko ze względu
na to, że zawierały interesujący nas materiał, ale też przez wzgląd na ich reprezen-
tatywność35. Przez tę reprezentatywność rozumiemy przynależność do pewnych
grup tekstów w obrębie literatury pańćaratry, wyróżnionych zarówno ze względu na
wczesny czas ich powstania, jak i z uwagi na ich autorytatywność. Tak więc często
przywoływanym przez nas tekstem jest Pàdmasaühità, jest ona bowiem z pewno-
ścią tekstem i ważnym, i popularnym. Nie należy jednak do najbardziej autoryta-
tywnych trzech klejnotów, choć jest uważana za „rozwinięcie” (vyàkhyà) tekstu
Jayàkhyasaühità. Przynależy też do tekstów z grupy średniej, jeśli chodzi o dato-
wanie (zapewne nie powstała przed rokiem 1000 n.e.), a fakt, że choć zawiera tak
wiele interesujących nas informacji o kulcie świątynnym, to nie należy jednocze-
śnie do tekstów najstarszych, jest też całkowicie zrozumiały. Jak pisaliśmy na po-
czątku naszych rozważań o kulcie świątynnym, jego rozwój nastąpił dopiero z cza-
sem i dlatego, chociaż znajdujemy także w uważanych za najstarsze tekstach ratna-
traya mniej lub bardziej rozbudowane opisy świątyń i kultu świątynnego36, to nie
pojawiają się w nich jeszcze techniczne terminy oznaczające konkretne elementy
tych procedur. Oprócz bardzo bogatego w szczegóły dotyczące rytuału tekstu Pàd-
masaühità często wykorzystywaliśmy także tekst Viùvaksenasaühità, należący do
jeszcze późniejszej warstwy literatury pańćaratry (teksty powstałe po X wieku n.e.).
Jest to jednak tekst, który bardzo dużo miejsca poświęca właśnie kultowi świątyn-
nemu, zaświadczając o jego rosnącej roli. Innym wykorzystywanym przez nas tek-
stem jest choćby Paramasaühità należąca do najbardziej autorytatywnych tekstów
tradycji i pozostająca przez dłuższy czas przedmiotem naszych bardziej rozbudo-
wanych badań37. Inne teksty pojawiają się wówczas, gdy znajdujemy w nich intere-
sujące nas opisy i terminy.

Teksty pańćaratry stanowią źródło niezbędne do badań nad architekturą i sztuką
religijną, co sugeruje też opinia wybitnego francuskiego indologa Jeana Filliozata,
który stwierdził: „Traktat dotyczący architektury religijnej jest z pewnością tan-

                                                                 
34.Tradycja wspomina o około dwustu ośmiu tekstach; patrz na przykład SCHRADER 1916;

MATSUBARA 1994; SADHU PARAMAPURUSHDAS 2002.
35.O literaturze pańćaratry patrz na przykład CZERNIAK-DROŻDŻOWICZ 2003 i CZERNIAK-

-DROŻDŻOWICZ 2008.
36 Na przykład rozdział XX i fragmenty XXI w tekście Jayàkhyasaühità; Sàtvatasaühità rozdział

XXIV pratimàpãñhapràsàdalakùaõaü, rozdział XXV pratiùthàdividhi; Pauùkarasaühità rozdział 42
pràsàdasya pàdapratiùñhà  i 43 pràsàdalakùaõa.

37 Patrz na przykład CZERNIAK-DROŻDŻOWICZ 2003.
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tryczny” (Un traité d’architecture religieuse est nécessairrement tantrique)38. Wła-
śnie teksty tradycji tantrycznych ostatecznie ustalały zasady, wedle których tworzo-
no świątynie i wizerunki, stanowiąc nieodzowne uzupełnienie literatury klasy và-
stu- i ÷ilpa÷àstra. Jednak przedstawienie zasad konstrukcji świątyni i tworzenia
wizerunków odgrywało w tekstach pańćaratry daleko ważniejszą rolę – było bezpo-
średnio związane z doktryną uznania obecności boga na ziemi, w jego domach-
-świątyniach i materialnych formach. Tworzenie świątyń i wizerunków nie było
bowiem aktem jedynie budowy i konstrukcji, lecz stawało się rytuałem, częścią
całego systemu rytualistycznego, którego celem było umożliwienie obcowania
z bogiem tu, na ziemi. Ta bezpośrednia więź wyznawcy z bogiem stanowi jedną
z podstawowych cech stanowiących o wyjątkowości pańćaratry i innych nurtów
tantrycznych, stając się jednocześnie wyznacznikiem tożsamości tych tradycji. Czy
bliskość z bogiem osiąga się będąc motywowanym jedynie przez jego uwielbienie
i chęć osiągnięcia wyzwolenia (mukti), czy też chce się najpierw boską moc wyko-
rzystać dla swoich, czasem całkiem ziemskich, celów (bhoga/bhukti), to już zależy
od wyznawcy i podjętej przez niego drogi religijnej. Podobnie od wyznawcy
i praktykowanej przez niego dyscypliny zależy, czy będzie on postępował wedle
indywidualnej drogi, którą opisywały zwłaszcza starsze teksty tantryczne, czy też
będzie czcił boga w świątyni, korzystając z usług wyspecjalizowanych kapłanów.
Tradycje tantryczne dają jednak możliwość bezpośredniego, intymnego kontaktu
i swego rodzaju wzajemnej zależności wyznawcy i czczonego przez niego boga
wszelkiego typu wyznawcom i jest to niewątpliwie jeden z najważniejszych wy-
znaczników ich tożsamości budowanej i bronionej przez setki lat w zetknięciu
z innymi nurtami religijnymi i filozoficznymi. Ta tożsamość pańćaratry, będąca
rezultatem swoistej mediacji pomiędzy tradycją a nowoczesnością czy współcze-
snością i pozostająca w relacji ze zmieniającymi się warunkami, w których tradycja
religijna trwała, pozwoliła jej na przechowanie najważniejszych idei, przetrwanie
do czasów współczesnych i odgrywanie także dzisiaj niezwykle istotnej roli jedne-
go z głównych nurtów religijnych Południa Indii.

                                                                 
38 Za PADOUX 1998, s. 12.
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Aïgada  134
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Aïgiras  37, 38, 66
aïgula   102, 152, 160 p., 174, 179
agni/Agni  29 p., 88 p., 142, 156, 157, 162,
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agnikàrya   118
Acyuta  (Aćjuta)  109, 131
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Atri  37, 38, 57, 66
Atharvaveda/Atharwaweda  97, 98, 100, 229
Adikaraõasàràvali  63
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adhamada÷atàla  102
adhamamadhyama  132
adhamàdhama  132
adhamottama  132
dharma  93
adhikaþ pàñhaþ  18
adhikàra  25, 29 p., 83
adhideva  188
adhivàsa   152
adhivàsana   105, 112, 197
adhivàsanamaõóapa   105
adhivàsamaõóapa  114
adhiùñhàna  190
Ananta  91, 93, 94, 146, 179
Aniruddha  40, 41, 48, 87, 88– 91, 109
Anila  156, 157
anuttama   198 p.

anunàsika   179
anuloma   184
anuvàka   66
anai÷varya  93
antaràtma  85
antaryàmin/ antarjamin = antaràtma  70, 85,

86, 91, 92 p.
apàmàrga  123
apara   111,
apaveùñita  140
apauruùeyatva   43, 67, 75
apsaras  132
abhaïga  103
abhaya  89, 90, 134
abhigamana  46
Abhinavagupta   84 p., 216
Abhinava Desika  63
abhiùeka   58, 98, 106, 196, 231
abhiùekàmbusaïkaña   196
abhyudaya   28 p.
Amçtaharaõa  91
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ayana   64 p., 68, 75
arghya   118, 119, 128, 129, 136, 139, 146,
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arca   86
arcàvàtara   12, 85, 92, 212, 225
Arjuna  91
artha  67
arthàrthin   71 p.
Alla÷iïgabhañña  61
avatàra  42, 91
avaidika  57
avairàgya [=ràga]   93
avyakta[liïga]  101
a÷ani   196
a÷vamedha   35
a÷vattha  156
A÷vin  128 p., 132
aùñabandhana  136
Aùñavasu  132
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Aùñàdhyàyã  43 p.
astra  90, 177
astra[mantra]  122, 163, 179
ahaükàra  40, 41, 94
Ahirbudhnyasaühità   22 p., 86–88, 91, 215
ahuti   153, 156
àkàra  110
àkà÷a  48
àkà÷aliïga  192
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p., 166 p., 215, 217–219, 225, 227, 230,
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âgnive÷yagçhyasåtra  98 p.
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111 p., 113, 232,
àjya   156
âditya  128 p., 132
àdi÷aiva   58
àtmanyàsa   115 p.
àtmàrtha   28 p., 82
âtreya  58
àdhàra  146
àdhàra÷akti  93, 146 p.
àyata  152
àrta  71 p.
àrùa  102
àvaraõa   138, 190
àvàhana  84, 85, 118, 136
àve÷àvatàra  91
â÷valàyanagçhyasåtra  98
àsana   93, 102, 103, 129, 146 p., 228
àsthàpana  101, 104, 105
àhnika  101

ijyà  46
itihàsa  64, 224
Indra  35 p., 69, 156
Indràõã  126
Iyengar  58
Ī÷a  124 p.

Ī÷àna/ Iśana  126, 142 p., 170
ä÷àna÷ivagurudevapaddhati  136 p., 189 p., 215
ã÷vara/Iśwara  43, 94
Ī÷varasaühità  17 p., 24 p., 61, 85, 109, 151,

215
Iùa  89 p.
iùñakà  151
iùñakàkùepa  196
iùñakàviparyàsa  196

utkçùñotsava  138
Uttamår Vãraràghavàcàrya  12, 39 p., 53, 62,

63 p., 64, 67, 232
uttaramãmàüsa  45
uttamada÷atàla  102
uttamamadhyama  132
uttamàdhamam  132
uttamottama  133
utthàpana  101, 103, 104
Utpattyasaübhavàdhikaraõa  40 p., 48
utpala  170
Utpalavaiùõava  33
utsava  198
utsavabera  51, 96, 106, 107, 135, 138, 147
utsavamårti  51, 96 p., 135
Udayana  63
udde÷yakara  134
udbhava  102
unmãlana  116
upacàra  206 p., 209
upanayana  45
upaniùad  66
Uparicaravasu/Uparićarawasu/Uparićara  35,

74, 77
upàdàna  46
Uraga  128 p.
ullekha  156
åna  121
Ūrja  89 p.

ègvidhàna  22, 98
ègveda/ Rigweda  19 p., 34, 35 p., 38 p., 66
ègvedabhàùyabhåmika  65
èbhu  128 p.
çùi  26 p., 58, 64, 102, 137, 232

Ekanetra  179 p.
ekabera   96 p., 136 p.
Ekarudra  179 p.
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ekànta  18, 21, 22, 29, 32
ekàntadharma  19, 20
ekàntin  19, 20, 21, 24, 29 33
Ekàyana Upaniùad  34
ekàyanadharma/ekajanadharma  20
Ekàyanaveda  12, 17, 21, 22, 24 p., 24 p., 34,

39 p., 56, 62, 63, 64, 67 p., 228
Ekàyana÷àkha   22, 46, 65, 75
Ekàyana÷ruti  34, 47 p., 67 p.
Ekàyanàcàrya Nàràyaõagarbha  61
Ekàrõava÷àya   91

aikàntika  31
Aitareyopaniùad  63
Aiyangar  58
Aiyar  58, 59
ai÷varya  42, 86–88, 89 p., 93

auü  37
auükàra  37
audumbara  20 p.
Aupagàyana  26 p., 39, 56

kaïkana  185 p.
kaïgu  170
kañaka  185 p.
kaõñha  190
kanakasabhà  192
kanyàdar÷ana  106 p.
Kapila  132, 38 p., 91, 132
Kamalà  134
karaõa  20, 40, 43
kartçsaükara  204
karmakàõóa  55 p.
karmàrcà  104, 208
karmendriya  94
karùaõa  152 p., 204
kala÷a  106, 127, 152, 157, 161, 162 p.
kala÷asthàpana  106
kalpa  46 p., 97
Kalkin  91
kalyàõamanñapa  190
kavakodbhava  196
kavàña  196
ka÷eru= kà÷eru  167, 170
kàüsya  170
Kà¤cã Kàmakoñi Pãñha  60
Kàñhakagçhyasåtra  97 p.
kàõóa  52

Kàõva/ Kàõvã  26, 27 p.
Kàõva÷àkhà  26 p.
Kàtyàyana Śàkhà  56
Kàntàtmà  91
kàma  67
Kàmàkùã  60
kàmya  76, 77
kàrya  20, 41, 154 p.
kàla  24, 94, 103, 228
Kàlanemighna  91
kàlavelà  200
kàlàgni  93, 94
kà÷eru  167, 170
Kà÷mãràgamapràmàõya  47, 67, 68, 75
Kà÷yapa  57, 58, 223
Kà÷yapa÷ilpa  158 p., 166, 179, 180 p., 187
Kà÷yapasaühità  151 p.
kàsãsa  125
Kiraõa Kiraõàgama  101, 222
kirãta  134
kuõóa  118, 119, 150, 163 p., 168, 177
kuõóala  185 p.
kudu  180 p.
Kubera  91
kumuda  169, 170, 175
kumbha  136, 137 p., 162 p., 163 p., 166, 181,

186, 196, 200, 206, 208
kumbhastàpana  166
kumbhàbhiùeka  196, 222
kurukkal  58
kula   30
kulusthaka  175
ku÷a  119 p., 122, 133, 152, 153
Kusumà¤jalivistara  63
kåña  179
Kåre÷a  86
kårma /Kårma  91, 93, 94, 133, 146 p.,
Kçtayuga/kritajuga  20, 29 p., 34, 35 p., 37, 38
kçtya[mantra]  127 p.
Kçùõa/ Kriszna  20, 42, 64, 91, 133, 134, 231
Kçùõa Yajurveda  64
keyåra 185 p.
koil  50 p., 59, 223
Kailàsanàtha  95, 150, 192
kautuka/kautukabera /kautukamårti  96, 104 p.,

106, 133, 135, 147, 180, 188, 207, 208 p.
kaupãna  133
Kaumàrã  126
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kaumodaki  56 p.
Kau÷ika  56, 58
Kau÷ikapaddhati   97
Kau÷ikasåtra   97
Kratu  37, 38 p., 66
kriyàpàda  100, 101, 135, 151 p., 183, 216
kråra  57
Kùattç  132
kùatriya  182
kùiti[mantra]  117
kùãra  161
kùãragavyàdi  106 p.
kùãràrõava  93
kùãroda  146 p.
kùetraj¤a  20
kùetraparigraha  101

khaóga   90, 167
khadira  123

Gaïgà  132
Gaõapati  129
Gaõe÷a  46 p.,
gadà  89, 90, 118, 167
Gadyatrayabhàùya  22
gandhadvàra   162 p.
gandhavàri  161
Garuóa/ Garuda  87, 93, 94, 132, 133, 142 p.,

145, 167
Garuóapuràõa   109, 149 p.
garta  124
garbha   176, 179
garbhagarta  179
garbhagçha = garbhageha  95, 96, 106, 123,

128, 138, 139, 142, 143, 167, 169, 181 p.,
190, 192, 193

garbhadãkùà  57
garbhanyàsa   150 p., 151, 167,
garbhanyàsavidhàna  167
garbhabhàjana  179
garbhasåtra   108 p.
garbhàdhàna   160 p.
gala  190
gavã   125 p.
gàyatrã   65, 97, 156, 168, 175, 209
guggula  136 p.
guóa  161
guõa   41, 42, 86, 87
guõa[mantra]  117, 146

gurukkal  58
gula   136 p.
gçhya  98
gçhyasåtra  97, 98, 106
gçhyasåtrapari÷iùña   97, 98, 105, 106
gocara   30
gotra   26 p., 56, 58
godhåmaka   125
gopura   181, 190–193, 195, 223
Govinda /Gowinda  89
Govindaràja  59, 192
gairika  136 p.
Gautama  58
grãva   190

ghañika   145
ghana   136p., 152

cakra   87, 89, 90, 94 p., 118, 132, 133, 167,
208

caïkam  100 p., 192
caõóa   143 p., 145
Caõóamàruta  53
catàri  143 p., fot. 7
caturbhujamårti  133
caturvyåha   109, 223
Catuþ÷lokãbhàùya  52
Candra/Ćandra  132
carama÷loka   76 p.
caru  152, 156, 159 p., 160 p., 163 p., 168
caryà  19
caryàpàda   22, 25, 100, 101, 135, 138, 158,

197
cala  96
càmara  127
Càmuõóà  126
citra   133
citràbhàsa  133
Citra÷ikhaõóin  66
citsabhà   192

chatra  127
Chàndogya Upaniùad   23, 34, 42, 66

jagata= jagatã   169, 190
jaïgama   102, 107
jaïghà  190
jañàmukuña  134
Janamejaya/ Dźanamedźaja  19
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janaþ   156 p.
Janàrdana/Dźanardana  108 p.
jaya   121, 209
Jaya   132
Jayàkhyasaühità   18, 29, 34 p., 35 p., 37, 61,

93 p., 94, 109, 110 p., 149 p., 158, 213,
215, 227

jalasaüsràva  196
jalàdhivàsa   106
jàti   31 p., 204, 205
jàlaka   190
jij¤àsu   71 p.
jitante/ jitantemantra   21, 22, 36 p.
jitantestotra   22 p.
jãrõoddhàra   104, 195, 225
jãrõoddhàravidhi  197
jãrõoddhàrasaüprokùaõavidhi  197, 206
jãva    40, 41, 43, 48, 89
Jaimini  39
Jaiminãya øàkha  59
j¤àna  41, 42, 86–88, 89 p., 93
j¤ànapàda   100, 135 p.
j¤ànin 71 p.
Jyeùñha  132

takùaka   111 p.
tattva   40, 43, 48, 87, 93 p., 94, 208
Tattvapradãpikà   30, 61
Tattvamuktàkalàpa  52, 63, 230
tatpuruùa   40
Tantrapaddhati   189 p.
Tantra÷uddha   53
Tantrasamuccaya   189 p., 216, 225, 230
tantrasiddhànta   25
tantràntarasiddhànta  25
Tantràloka   84 p., 101, 216
tanmàtra   94
tapas   64, 70, 89 p., 92
Tapasya  89 p.
tala  71
Tàtparyacandrikà   63
tàntrika  57
tàra[mantra]  156, 175

tàla   125, 142 p., 162 p., 169
tàlamàõa   102, 222
tilà   125, 152 p.
tãrtha   169
tçõa   125

tçtãya÷i  174
tejas   42, 86, 87, 117, 123 p.
tejas[mantra=tejomantra]  117, 122
toya[mantra]  117
toraõa   127, 128 p.
Taittirãya÷àkhà  64
Taittirãyàraõyaka   68, 75 p.
taila   136 p.
trayãdharma   47
triguõa[mantra]  124
tribhaïga   103, 134
trimårti   179 p.
Trilocana÷ivàcàrya  101 p.
Trivikrama  89, 91

dakùiõa   130, 152 p.
daõóa    90, 133, 187
Dattàtreya  91
dadhi   161
dadhikràvan   162 p.
darbha   115, 119 p., 133, 156 p., 161, 162 p.,

184, 209
da÷atàla   102
Dàmodara  89
dikpàla   132, 141 p.
di÷[mantra=diïmantra]  128
dãkùà   26, 55 p.
dãkùitar   59
dãpika   127
Durgà   46 p., 132
dårva   122
dçùña   65
devatàvarõavidhir   110 p.
devanàgarã   179, 188 p.
devalaka   46
Devàmçtapà¤caràtra   107 p., 216
devãsthàpanàdividhi    110 p.
Devyàmata   84 p., 216, 230
de÷ika   30
Doóóayàcàrya  53
daiva   92
daivaliïga   102
droõa   152
Draupadã  150
dvàda÷àkùara[mantra]  123 p.
dvàra   157, 196
dvàrapàla   139, 145
dvijàti   45
dvaita   48 p., 231
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dhanus   167
dharà   146 p.
Dharma  91, 132
dharma   19, 20, 29 p., 38 p., 67, 88, 89 p., 93
dharmakarta  59
dharma÷àstra   46 p.
Dhàtrã  132
dhàraõa =dhàraõà   93, 174
dhåpa   127
dhenuvatsa   106 p.
dhyàna   93
Dhruva  91,
dhruvabera   96, 146
dhruvamårti  96
dhçtasàman   162 p.
dhvaja   127, 132, 133
dhvajastambha   190

nakùatra   168
naga   156
Nañaràja   58, 192, 195, 231
nandaka   56 p.
Nandin   191
Nabhas   89 p.
Nabhasya  89 p.
nama   85, 160 p., 209
Nambudiri = Napåtiri   31, 189 p.
nayanonmãlana   106
Nayapari÷uddhi   63
Nara  38, 91
Narasiüha   91, 133, 134
Narasiüha Girija   134
navadhànya   174 p., 175 p.
navãkaraõa   195, 225
Nàgasvàmã  30
nàóika   144
Nàthamuni  39 p., 42, 45, 47, 48
nàdasvaram   142 p.
nàmasaükãrtaõa   31
Nàrada  18, 20, 21, 23, 37, 200,
Nàradãyasaühità   90 p., 216
Nàràyaõa/Narajana  18, 30, 38, 42, 51, 52, 61,

64 p., 66, 68, 70, 76, 89, 91, 92, 107, 123 p.,
184, 186, 187, 189 p., 218

nàràyaõabali  97
Nàràyaõãya   18, 21, 24 p., 66, 69
Nàràyaõopaniùad  100
nàsi   180 p.

Nigama Diõóima/Nigama Dindima  100
nityavibhåti  86
nityàrcana   96
nityotsava   138, 145
nityotsavasamàràdhana   138
nimitta   164 p.
Nirçti/ Nirriti  29 p., 88 p., 124 p., 142 p., 157,

162 p., 170, 181
nirguõa   99
nirmàõa   206 p.
nirmàlya  210
Nivçtti   115 p.
nivçtti [mantra]  94
nivedya   118
Ni÷vàsakàrikà   85, 216
Ni÷vàsàkhyamahàtantra   84 p.
niùad   66, 67
niùkala   101, 127 p.
nãràjana = nãrà¤jana   146, 147
nãla   124
Nçsiüha  91
Nçsiühasåri  61
nçsåkta   159 p.
naiyàyika mãmàüsaka   45
naivedya   144 p.
Nyakùa  132
Nyagrodha÷àyin  91
nyàya   62
Nyàyakusumà¤jali   63
Nyàyasiddhà¤jana   63
nyàsa   98, 105, 115, 121, 127

pa¤cakàla   24, 46, 228
pa¤cagavya   98, 105, 116, 161, 169,
Pa¤cabhåta  132
pa¤camantra   115, 116
pa¤caratha   150
pa¤cavàruni   162 p.
pa¤càïga   185 p.
pa¤càyatana   46 p., 50
pa¤càyudha   56 p.
pa¤copaniùad   95 p., 105, 115 p., 123 p.
paññikà   169
Paõãni  31
Pata¤jali  59
pada   19
paddhati   61, 229
padma   89, 90, 118, 146 p.
Padmanàbha  89, 91
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padmaràga   124
padmàsana   103
payoghçta   162 p.
para   85, 86, 87, 111
paramapada   86
Paramatattvavicàrapañala  84 p.
Paramasaühità   22, 32, 46, 48–50, 94, 109,

110, 111, 213, 216, 220
paramàtman   42
parameùñhin   94, 115 p.
Paravàsudeva  87
para÷u   134
paràrtha   28 p., 82
paràrthapåjà   46, 219
Paramàrthabhuùaõam   63
Para÷uràma  91, 133, 134
paricarya  31
paricàraka   39
parivàra   106, 132, 197,
Palaka  132
Pallava  82, 95, 150, 192
pavitra   133
pà¤cajanya   56 p.
pà¤caràtra/pańćaratra   9, 10, 17 p., 18, 21,

 22 p., 24 p., 29, 32 p., 33 p., 34, 35 p., 40,
41, 43– 46, 48 p., 49 p., 50–54, 56, 57, 60
p., 62, 74, 77, 81 p.,  82 p., 83, 189 p., 190
p., 212, 215–217, 219– 221, 223–229, 232

Pà¤caràtrakaõñakoddhàra   53
Pà¤caràtrarakùà   17, 23, 52, 67, 75, 216
pàñha÷àlà  63
Pàõóava  150
Pàõóya  191 p.,
pàtara   125,
Pàtàla÷ayana  91
pàda   100, 101, 135, 169
pàdapratiùñhà   213 p.
pàduka=pàdukà   128, 143, 174
Pàdmasaühità   22, 24–26, 36 p., 61, 103 p.,

104, 109, 135, 147, 151, 158, 167, 183,
196, 197, 206, 213, 216

pàdya   118, 129, 136, 146,
Pàrame÷varasaühità   22–25, 28, 35, 36 p., 37,

39, 56, 61, 66, 75, 93 p., 94 p., 109, 216,
228

Pàrijàtahara  91
pà÷upata   47
piõóakà   136
piõóikà   108 p., 136, 210

piõóika÷vabhra   106
Pippalàda  99
pi÷àca   123 p.
piùña   116
pãñha   60, 93, 101, 103, 104, 161, 190
puõyàha   121
puõyàhavàcana   98
puruùa/Puruùa/Purusza   43 p., 67, 88, 94, 109,

117, 132, 150, 182, 184
puruùa[mantra]   117 p.
Puruùasåkta   68, 75, 168 p., 182
Puruùasåktavidhàna   99
puruùàtman [mantra] 94
Pulastya  37, 38 p., 66
Pulaha  37, 38 p., 66
puùñi   76
puùpaprabhà   141
puùparàga   124
Puùpe÷a  132
puùyaka   153, 168, 170, 175
puùyaràgam  153 p.
påjà   55 p., 59, 111 p.
påjàvàripatha  126
pårvamãmàüsa   45
Pçthivi  132
Paippalàda  99, 229
pauràõika   46 p.
Pauùkarasaühità   35 p., 49, 93 p., 94 p., 104

p., 149, 151, 213 p., 217
prakçti   94
Pracaõóa  143 p., 145
praõava   94, 109 p., 156, 184, 209
praõàma   25, 26 p.
pratimà  99, 101
pratimàpãñhapràsàdalakùaõaü   213 p.
Pratimàmànalakùaõa   195
pratimàlakùaõàdividhi   110 p.
pratiloma   184
pratiùñhà   96, 101, 103–105, 110 p., 111, 230,

232
pratiùñhàvidhàna   110 p.
pratiùñhàvidhi   30, 135
prathameùñakànyàsa   150, 151, 167 p.
prathameùñakàvidhi   151
prathameùtakàvidhipañala   158 p., 166 p.,  167 p.
pradakùiõa/ pradakszina  25, 122 p., 128 p.,

136 p., 139 p., 164 p., 169, 175, 178, 184,
186, 209

Pradyumna/Pradjumna  40, 41 p., 48, 87–91
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prapanna   54
praya÷citta   110 p., 121
pralayodaya   118
pra÷naprativacana   32
prastara   190, 196
prasthàpànà   104, 105,
prahàrakàlapåjà   145
pràkàra    51, 132, 133, 138, 190, 191, 197
pràkàraõa   51, 190
pràõa   48, 179
pràõapratiùñhà   109
pràdurbhàvagaõa   91
pràpaõa   144
pràmàõya   45, 65, 215, 219
pràya÷cittavidhi   110 p.
pràsàdapàlaka   45
pràsàdalakùaõa
pràsàdàdipratiùñhàvidhi   213 p.
priyaïgu   125, 170
phalarasa   161
phalinã   162 p.
Phenapa  20
phelà   179

Badarikà  38
bala   86–88
Baladeva  67
Balabhadra Ràma  134
Balaràma  91, 133
bali   106, 107, 126, 127 p., 130, 138, 139,

141–143, 145, 147, 160 p., 190
Balirakùa  132
balipãñha   130, 139, 147, 190
balibera   96, 106
Bàdaràyaõa  17, 40, 218
bàõaliïga   102
bàlabimba   200 p.
bàlasthàna   200
bàlàlaya   181 p., 197 p., 207
bimba   25, 209
bimbapratiùñhà   105
bimbà   160 p.
bãja   187
Buddha  91
buddhi   26 p., 69, 88, 93, 94
buddhãndriya   94
Budha  132
Bçhatsaühità   99, 105, 106
Bçhatstotraratnàvali   22

Bçhadàraõyaka   73
Bçihadã÷vara  192
Bçhaspati  132
bera   96, 101
Bodhàyanagçhya÷eùasåtra   98
brahmacarin   133
brahmadeya   82
brahman   23 p., 29 p., 36, 40, 41, 43, 44, 45

p., 48, 49, 69, 87, 99
brahmarandhra   137
brahma÷ilà   104, 119, 124, 210
Brahmasåtra   17, 40, 217, 226
Brahmasåtrabhàùya   17, 40, 217
Brahmà /Brahma 25, 26, 27 p., 44 p., 69, 87,

102, 112, 132, 170 p.,
Brahmàõã  126
bràhmaõa   23, 70, 182, 232

bhakti/ bhakti  47, 55, 81, 110, 203,
Bhagavadgãtà / Bhagawadgita   64,  65, 217
Bhagavadgãtàbhàùya   42, 217
Bhagavàn/ bhagawan/bhagawat  19, 27, 37, 39

p., 41– 43, 46, 52, 71, 88, 91
bhañña   58, 217, 222
Bhaññàraka Vedottama  53
bhadra[tàla]   142 p.
Bharata  44 p., 134
Bhava  132
bhàgavata/ bhagawata 26, 27 p., 28 p., 29 p.,

30 p., 34, 35 p., 45, 46, 74, 77
Bhàradvàja   56, 58,
Bhàradvàjasaühità   73, 74, 76, 217
Bhàrgava  132
bhàvàsana   93, 94
bhàùya   42, 63
Bhàsarvaj¤a   47
Bhàskara   132
bhitti   174, 190
Bhiùma   20
bhuvaþ   156 p., 209
Bhå=Bhåmi   96, 147
bhåta   94, 132 p., 156
Bhåtapãñha   132
bhåta÷uddhi   115 p.
bhåmi   171
bhåmividyà   66
bhår   156 p., 159 p., 209
Bhçgu   39, 57, 87
bhoga   111, 214
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bhoga÷ayana   171
bhogàsana   171
Bhojaràja   67, 68

makuña   108 p.
maïgalàùñaka   142
mañha   51, 60
maõipravàla   52
maõóapa/ maõñapa   97, 98, 151, 190
maõóala   82, 127 p., 95, 219
Mataïga = Mataïgapàrame÷varàgama   101
Matsya  91, 133
Matsyapuràõa   106 p.
madhu   161
Madhu   89
madhuvàtàþ  162 p.
Madhusådana   89, 91
madhyama   138
madhyamada÷atàla   102
madhyamamadhyama   132
madhyamàdhamam   132
madhyamottama   132
Madhva/Madhwa   34, 231
manas   40, 41, 43, 44, 94
Manasàra   99
Manu   37, 38 p., 66, 132
mantra   28 p., 36 p., 60, 72, 81 p., 94, 97, 105,

109, 116 p., 117, 119 p., 121, 122, 123 p.,
126 p., 127 p., 128, 139 p., 146, 152, 156,
159 p., 160 p., 162 p., 163 p., 168, 175,
179, 182, 200, 209

mantranyàsa   118
mantrasiddhànta/mantrasiddhanta   25, 26, 28,

29
Manda  132
Maya   99 p., 229
Mayamata   99, 167 p., 221
Mayasaïgraha   99 p.
marataka   124
Marãci  37, 38 p., 58, 66, 132, 220
Marãcisaühità   132 p., 151 p.
Marut   128, 168, 178
mahaþ   156 p.
Mahàcàrya = Doóóayàcàrya   53
mahànasa   146
mahànàsi   180
Mahànàràyaõopaniùad   100
mahàpãñha   139, 142

Mahàbhàrata / Mahabharata  18, 64, 65, 66,
71, 75, 217

mahàbhåta   115, 187
mahàmàkùika   196
mahàyàga   106
Mahàlakùmã  132
Mahàviùõu   133
màkùipa   125
Màdhyandina/ Màdhyandinã   26, 27 p.
Màdhva / Madhwa  89
mànasayàga   93
mànuùa   92, 102
Màyà   118 p.
Màrkaõóeya/Markandeja    32, 87
màùa   125, 152 p., 170, 175
màsànàm adhipàþ   89 p.
Màhe÷varã   126
Mitra   132
mi÷ra   102
Mãnàkùã    58, 195
mãnàdipratiùñhàvidhir   110 p.
mãmàüsà   62
mukti   89, 111, 214
mukhamaõñapa   142
mukha[liïga]   101, 102
mudga   125, 152 p., 168, 170
mudrà/mudra   59, 81, 118, 122, 129, 185 p.
muùñibandhana   190
musala/muùala   90
muhårta   168, 184
mårtidhara   108
mårtipa   113
mårtipàla   89 p., 119
mårdheùñakà   180, 186
mårdheùñakanyàsa   151, 180
mårdheùtakàvidhi   180 p., 187, 188
målaka   30
målabera   96, 106, 138, 196
måla [mantra]  132, 139, 152, 153, 156, 170,

177, 179, 182, 184, 200
målaveda   34, 39 p.
målasthàna   114
Mçgendra /Mçgendràgama   101
mçõmayeùñakàvidhi   159
mçtoddhàra   97
mokùa   64 p., 67, 69
Mokùadharma   18
mauktika   124
Mau¤jyàyana   39, 56
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yakùa   123 p.
yajamàna   114, 130
yaj¤opavãta   133
yati   19 p., 29 p., 30
yatidharminaþ   19
yantra   127
Yama  124 p.
Yamã   126

yava   102, 125, 152, 195
yaùñi   127
yàga   55 p.
yàga÷àla   134
Yàj¤avalkya  64
Yàdavàbhyudaya   52
yàma   144
Yàmunamuni/Yàmunàcàrya/ Yàmuna/ Jamuna

17, 42, 67, 225, 226
yuga   19, 64, 93, 94
Yåthàdip  132
yåpa   99, 223
yoga   18 p., 46, 93
Yoga Narasiüha  134
yogapaññika [=yogapañña]   133, 134
yogapàda   100, 135 p.
Yogasåtra   59
yogasthiti   171

rakùasa   123 p., 170 p.
Raïganàtha  138, 212
Raïgaràmànuja Mahàde÷ika   62, 63
Rati   90
ratnatraya   37, 104 p., 149. 213
ratha   191
rahasya   60
Rahasyagrantha   52
Rahasyatrayasàra   52
raga   93
ràkùasã   170
Ràghava/Ràghava Ràma  133, 134
Ràma/Rama  44, 91, 152
Ràmànuja/Ramanudźa   9, 17, 34, 39, 42, 47,

48–51, 54 p., 218, 226
Ràhujit   91
Rukminã   134
Rudra   20, 128 p., 132
rocana   125
Rauravàgama   100

Lakùmaõa  134
Lakùmã/Lakszmi  36 p., 87, 118 p., 134
Lakùmãtantra   22 p., 34, 35 p., 91, 217, 223
lamba   134
làkùà   136 p.
làïgala   90
liïga/linga   100–102, 104, 127 p., 130 p., 192
liïgaparigraha   101
liïgapratiùñhà   100
liïgasthàpana   101
liïgoddhàra   104
liïgodbhava   102
lãlà   43
Lokanàtha   91
lohatoya   161
lohita   175

vakula [= bakula]   133
vajra   124
Vaóavàvaktra   91
vanaprastha    20
varada   90, 134,
Varadaràja   51, 56, 92, 102 p., 107, 135, 158,

212, 231
Varadaràjastava   86
Varàha/Vàràha/Waraha   91, 133, 152
Varàhamihira   99, 105
varcas   98
varõa   31, 32, 204
varõàyudhavinyàsavidhi   110
valmãka   196
Vasiùñha   37, 38 p., 66
vasudhà   93
vahni   25
vàka   66
Vàjasaneyã÷àkhà   64
Vàdhåla Varadàcàrya   53
Vàmana   89, 91, 133
Vàmanadatta   33, 218, 231
Vàyu/Waju   156, 157 p.
vàyu[mantra]   116, 117, 122
vàrapuraüdhrã   147
Vàràhã   126
vàri   25
vàri[mantra]   116 p.
vàlakhilya   20
Vàsudeva/Wasudewa   17, 29, 30, 38 p., 40, 41

p., 43, 44 p., 46, 48, 49, 70, 72, 74, 87, 88,
89, 90, 91, 137, 152, 153, 187
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vàstu   150
vàstunara   149, 150
vàstupuruùa   149
vàstupuruùamaõóala   149
vàstu÷ànti   123
vàstu÷àstra   99, 150, 158 p., 212
Vàstusåtropaniùad   99, 100 p.
vàhana   93, 11, 133, 167, 190, 209
vikalpa   46
Vikhanas   57
Vihage÷vara   145
Vighna/Wighna/Wighneśa   129, 130 p., 132,

150
vitàna   127
Vidyàdhideva  91
Vidye÷vara/Widjeśwara   152, 179
vidruma   125
vidhàna   98 p., 106
vipratiùedha   40, 41, 44, 48
vibhava   72, 82, 85, 86, 91
Vibhãùaõa   134
vimàna   90, 153, 158 p., 181, 190
Vimànàrcanàkalpa   131, 132 p., 134 p., 151 p.
Vivasvat   132
vivàha   98
vi÷àkhayåpa   90, 91
vi÷iùñàdvaitavedànta   22, p. 33 p., 40, 47, 48,

62, 63, 224, 226, 230, 232
vi÷eùa   97
vi÷va[mantra]/Vi÷va  115 p., 117, 139 p., 146,

182
vi÷vàtman   94
vi÷vàdimårtã   139
Vi÷vàmitra/Wiśwamitra   65
Vi÷vamitrasaühità   36 p., 187
Viùõu/ Wisznu   21, 26– 28, 33, 34, 35 p., 42,

45, 46, 55 p., 56 p., 57, 58 p., 59, 68, 70,
71, 73, 75–77, 86, 87, 88, 89, 93, 94 p., 98,
99, 100, 102, 103, 109, 224, 227

viùõugàyatrã   156, 168
Viùõudharmottara=Viùõudharmottarapuràõa

99, 103 p., 149 p.
Viùõusaühità   30, 31, 32 p., 35 p., 61, 105,

110 p., 142 p., 151, 156, 174, 176 p., 188,
189 p., 197, 208, 210, 211 p., 217, 221

Viùvaksena/Wiszwaksena   73, 87, 132, 139,
145

Viùvaksenasaühità   103 p., 110 p., 151, 154
p., 181, 188, 189 p., 197, 203, 213, 217

visarjana   84, 85
vistàra   152
Vihaïgama   91
Vãrabhadra   129
Vãraràghavàcàrya = Uttamår Vãraràghavàcà-

rya/ Wiraraghawaćarja   12, 39, 53, 62–64,
67, 74–77

vãrya   42, 87
vçddhi   31
vrãhi   125
Veïkañanàtha/Wenkatanatha = Vedànta De÷i-

ka/Wedanta Deśika   17, 22, 23, 34, 39 p.,
51, 52, 151, 216, 230

vedamålatva   46
Vedavit   91
Vedavyàsa/Wedawjasa   65, 75
vedàïga   46 p., 57, 97, 98, 106, 212
vedànta   11 p., 17, 22 p., 33, 45, 62
Vedàntade÷ika/Wedanta Deśika =Veïkañanàtha
Vedàntasåtra   40, 217
vedi   208
Vedottama= Bhaññàraka Vedottama  53
veùñi   58, 177 p.
Vaikuõñha   86, 95
vaikhànasa  =  waikhanasa 9 p., 11 p., 20, 29 p.,

30, 50, 53, 55–58, 83, 96, 100, 108, 109,
131, 132 p., 133, 150, 151, 166, 212, 219,
220, 223

Vaikhànasa øàkhà   57
Vaikhànasa÷rauta   57
Vaikhànasasmàrtasåtra   57, 98, 100
vaióårya   124
vaidika/waidika   23, 24, 25 p., 26, 56, 57,
vairàgya   88, 89 p., 93,
Vai÷aüpàyana/Waiśampajana  19, 20, 52
vai÷ya   45, 182
vai÷yavràtya   45
Vaiùõavã   126
vyakta[liïga]  101
vyatirikta   121
vyasta   121
vyàkhyà   135, 158, 177, 213
Vyàsa/Vedavyàsa/Wjasa/Wedawjasa   52, 65,

75, 91
vyàhçti   132, 156, 159 p., 168, 175
vyåha   17, 18, 20, 25, 29 p., 33, 41, 42, 44,

72, 85, 86, 87, 89, 90, 91, 108, 109, 224
Vyåhavàsudeva   87
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vyåhàntara   89
vyoma[mantra]   128

÷akti   42, 81, 85, 86, 87, 115 p., 126, 146 p.,
176, 197

øaktyàtmà  91
øaïkara/Śaïkaràcàrya/Śankara   17, 40, 42, 59,

60, 132, 217, 226
÷aïkaràcàrya   59
÷aïkaranàràyaõa   189 p.
÷aïkha   87, 89, 90, 118, 124, 133, 167 
øatadåùaõã   53
øatrughna   134
÷ami  123
÷ayana   102
÷araõa   69, 72
÷arkaracårõa   136 p.
÷àkhà   26, 28 p., 47 p., 57, 67 p., 70, 91
øàõóilya/Śandilja   38, 41, 45, 49, 56
øànti  90
øàntiparvan   18, 66
÷àntihoma   167, 184
÷àrïga    56 p., 90
øàrïga   134
øàrïgapàõi/Sarangapani   186, 191
÷àlagràma   102
÷àli   170
÷àstra/śastra   24, 29 p., 31 p., 38, 45, 66, 89,

110, 204
÷àstravatàraõa    32
øikhaõóin   179 p.
÷ikhara   180, 190
÷ikhin   30
÷ibikà   127
÷ilà   125
øilparatna   195
÷ilpa÷àstra   95, 99, 103 p., 150, 187, 214
÷ilpin   106, 111 p., 116
øiva/ Śiwa   44, 46 p., 59, 87, 102, 104, 179 p.,

192
÷ivadvija   58
÷ivabràhmaõa   58
øivaliïgapratiùñhàvidhi   106 p.
÷ivàcàrya   58
Śivottama  179 p.
÷iùñabhàgavatabràhmaõa = ÷iùñabràhmaõa   47
Śukra   89 p., 132
Śuci  89 p.
øukla Yajurveda / Biała Jadźurweda   46, 56,

64

÷u÷råùaõa   31
÷ådra/÷udra   31, 169, 182, 184
÷åla   90, 198
÷ålasthàpanavidhi   110 p.
øeùa/Śesza   59, 87, 103, 102 p., 169
÷aivasiddhànta /śaiwasiddhanta   83
÷yàma   134
ørã   36 p., 90, 96, 136 p., 147, 171
ørãkaõñha   179 p.
ørãkumàra   195
ørãdhara   89
ørãpa¤caràtrapàramyam   53, 62, 63
ørãpati   91
ørãpra÷nasaühità   35 p., 36 p., 54, 85, 186,

217
Śrãbhagavàn/Śribhagawan   25, 86
ørãbhàùya   17, 48, 49, 63, 218
ørãbhåta   132
÷rãvatsa   134, 142 p.
÷rãvidyà/śriwidja   59, 60
÷rãvaiùõava/śriwaisznawa   17, 40, 50–55, 64,

92
ørãsåkta   164 p.
÷ruti   28, 29, 39, 55 p., 64
÷rauta   46
÷rautasåtra   97, 98
Śvetadvãpa   18, 21, 32
øvetà÷vataropaniùad  69

ùaóakùara[mantra]  123
ùàóguõya   33, 86, 87

Saüvitprakà÷a   33, 34, 218
saüsàra   91
saüskàra   47 p., 56, 67, 74, 77, 104, 227
saüsthàpanà   104, 105
saühàra   89
saühàramàrga   115
saühità   9, 12, 24, 28, 33, 34 p., 46, 52, 61,

 90 p., 96, 103 p.,  107, 131, 138, 150, 225,
228,

saükalpa   165 p., 166 p.
sakala   93, 101, 127
sakalãkaraõa   115
sakçdàràdhana   31
saguõa   99
Saïkarùaõa/Sankarszana   17, 23 p., 29 p., 40,

41, 44 p., 48, 88, 90
sajãvakaraõa   109
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sa¤càribhàva   140
satãrtha   204 p.
Satya  109
satya   156 p.
Satyabhàmà  134
Sadà÷iva   58
saüdhyàvandana   97
Sana  37, 38 p.
Sanaka   37, 69
Sanatkumàra   37, 38 p.
Sanatsujàta   37, 38 p.
Sanandana  37, 38 p.
Sanàtana  37, 38 p.
sannidhi   51
sapiõóãkaraõa   97
Saptaçùi   132
Saptamatç   132
Saptarohini  132
sabhà   190
samapàda   103
samabhaïga   103
samàdhàtavya   206
samàvartana   98
Sampatkumàra  51, 107
Sarasvatã/Saraswati   66, 90, 132
sarjarasa   136 p.
sarpiþ   161
sarvàtman[mantra]  95
sarvàntaryàmin   76
Sarvàrthasiddhi   63
salila[mantra]  117
savya   164 p.
Sahas   89 p.
Sahasya  89 p.
sàükhya   18 p., 94
sàkùàdavatàra   91
sàtvata/sàttvata/sattwata   29 p., 30, 37, 45
Sàtvatasaühità=Sàttvatasaühità   22 p., 35 p.,

37 p., 38 p., 48, 61, 86, 91, 93 p., 94 p.,
109, 110 p., 149 p., 177, 213 p., 218

sàdhaka   54, 61, 113, 152, 200, 209, 219
Sādhaka Candradatta  61
Sàdhya   128 p.
Sàmasaühità   34
Sàyaõa  65
sàvitrã   37, 46
siühàsana   133
siktha   136 p.
siddha /Siddha  128 p., 137

siddhànta   25, 26 p., 28 p., 29 p.
siddhàrtha   152
siddhàrthataõóula   116
siddhi   54, 76,
Sãtà   134
Sugrãva  134
sudar÷ana   56 p., 102, 200
sudhàsphoña   196
Subalopaniùad   92
Sumantu  39
Surapriya   132
susitapadma   93
Såkùma  179
såtra   52, 103, 157
Sårya   46 p., 64, 132
sçùñi   69, 89
Senàni   145
sevà   54
Soma   20, 124 p., 126, 156, 164
somayàga   27 p.
Soma÷ambhupaddhati   85, 101, 103, 219
saiddha   92
saumya   52
sauràùñra   125
saulabhya   92
Skanda   132
stambhavarga   190
stimita   88
ståpi   180–183, 188, 190, 193
ståpikà   186, 190
ståpidaõóa   188
Stotraratnabhàùya   22, 52
sthaõóila   31, 97, 123, 156, 166, 168, 177, 209
sthapati   153
sthalavibhrama   196
sthànaka   102
sthàpaka   103, 108 p., 153
sthàpana   96, 101, 103, 104, 105, 110 p., 111,

120
sthàyibhàva   140
sthàvara   102
sthitasthàpana   101, 103, 104
sthiti   89
sthityàsanàdibhedanirõaya   110 p.
snapanabera   96, 106
snànapãñha   114
spar÷a[mantra]  117, 128
sphañika   124
smàrta /smarta   46, 50, 58–60, 96 p., 97, 212
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smçti   31 p., 46 p., 60, 64, 73
sraj   25
svapnàdhipati[mantra]   163 p.
svayaübhå[liïga]   102
Svayambhå   64
svayaüvyakta   92
svaråpàvatàra   91
svasti   115 p.
svaþ   156 p., 209
svàdhyàya   46
Svàyambhuva  38 p., 66
Svàyambhuva   101
svàrtha   46, 55
sviùñakçt   156

Havirbhuj   142 p.
Haüsasaüde÷a   52
Hanumàn  134

Indeks terminów, imion i tytułów tamilskich

â×vàr/Alwar  56 p., 83 p., 92, 192
koil  50 p., 59, 223
Tirumangai  192
Tiruvàymo×i   56 p.
Nammà×vàr  56 p.
paññar   58
Piëëà− 56 p.
Piëëai Lokàcàrya  151
Mà¤ikkavà÷agar   192

Haya÷ãrùapà¤caràtra   151, 188
Hari  20, 21, 120 p., 124 p., 127 p., 129 p., 131

p., 132, 147 p., 178, 186, 197, 200, 201,
207 p., 208 p.

hala   94 p., 134
havis   119, 147
Havis  132
hasta   162 p., 171, 181
hàra   185 p.
Hàriõã   30, 31, 61, 62, 218
Hiraõyake÷igçhyasåtra   98
hiraõyagarbha [mantra]  162 p.
hãnàïga   206
Hçùãke÷a   21, 89
hemayaj¤opavãta   185 p.
hemàïgulãyaka   185 p.
homa   54, 119 p., 144, 145, 156, 160 p., 163,

165 p., 166, 168, 180, 184, 188, 200, 201
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