Dasgupta a szahadzsijakrol

Forditotta: Agécs Tamas
Dasgupta bevezeto részlet xxxiv-xli

Az eddigi kutatdsok eredménye szerint a bengali nyelv és irodalom torténete a szahadzsija buddhistak
vallasi tanaival és gyakorlataival veszi kezdetét. A szahadzsija buddhizmus a kés6i buddhizmus
kuldnleges fejleménye, melyet &ltaldban ,tantrikus buddhizmus” néven ismernek. A vizsgalat feltarja,
hogy a Péla dinasztia uralkodasa alatt Bengalban igen népszerivé valtak a buddhizmus kiilonb6z6
tantrikus irdnyzatai, s az ott létesitett buddhista kolostorokban rengeteg tantrikus széveg és kommentar
irédott. A szahadzsija buddhista dalok szerzd6i tobbnyire Bengalbol vagy a szomszédos teriiletekrol
szarmaztak.

A szahadzsija iranyzat a buddhizmus népszerli iranyzatanak mellékhajtasa volt, valodi eredete
azonban nem kizarolag, s6t nem elsGsorban a hinajana vagy mahajana buddhizmus elméleteiben vagy
gyakorlataiban kell keresendd. A kultusz valddi forrasa inkabb a buddhizmuson kiviil, mint azon beliil
talalhatd. A buddhista szahadzsija mozgalom, felvett buddhista hangvétele és szinezete ellenére,
Iényegeben ezoterikus joga-kultusz. Indidban, a kozismert teoldgiai elméletekkel és vallasi
gyakorlatokkal parhuzamosan, meglehetdsen régota fennallt az ezoterikus jogagyakorlatok titkos
aramlata. Amikor ezek az ezoterikus gyakorlatok a saivak és saktak teologiai elveivel 6tvozodtek, az a
saiva és sakta tantrikus irdnyzatok kialakulasahoz vezetett. Amikor a buddhista elméletekkel kertltek
kapcsolatba, akkor a buddhista tantra dsszetett vallasi rendszerét alakitottdk ki. Amikor pedig a bengali
vaisnavizmus elméleteivel taldlkoztak, ugyanezen ezoterikus gyakorlatok a vaisnava/visnuista?
szahadzsija irdnyzat néven ismert, ezoterikus vaisnavita/visnu-hitii? kultusz megjelenéséhez vezettek.

Ehelyltt nem art attekinteniink azokat az elméleteket és gyakorlatokat, melyek koré mind a
hinduizmus, mind a buddhizmus ezoterikus iskolai szervezddtek. India dsszes ezoterikus szadhanaja
(vagyis vallas torekvése) kozos hattérrel rendelkezik. A végso valosag természetének az dsszes iskola
felfogésa szerint két arculata vagy sajatossdga van: negativ és pozitiv, statikus és dinamikus, illetve a
nyugalom (nivrtti) és az aktivitas (pravrtti), avagy a tiszta tudatossag és a tevékenység principiuma.
Az egyik a szubjektivitdst, a masok az objektivitdst képviseli, s az egyiket az eélvezetek
tapasztalojanak, a masikat azok targyanak tekintik. Az abszolut Létben e két aspektus a teljes nem-
kettosség allapotaban, egységben nyugszik, am a 1étesiilés, avagy jelenséggé valas folyaman szétvalik,
és megjelenik a dualitas vagy kettGsség. A kettOsség altali megvaltozas vagy létesiilés folyamata
kotottséget és szenvedést okoz, s ennek végleges felszamolasa a megszabadulds. Az dsszes ezoterikus
szadhananak az a célja, hogy megsziintesse a kettGsségeket és helyreallitsa a nem-kettésség allapotat.
Ezt a végso allapotot az egyes rendszerekben az advaya, a maithuna, yuganaddha, yamala, sama-rasa,
yugala, sahaja-samadhi vagy sinya-samadhi, vagy egyszeriien a végs6 szamadhi allapotanak nevezik.

A hindu tantraban a végs6 valosag két arculatat ugy fogtak fel, mint a Sivat és a Saktit, vagyis az
Oseredeti férfit és ndt. Az Osszes ezoterikus iskola alapvetd tanai kozé tartozik az is, hogy az emberi
test az univerzum kicsinyitett masa, és minden ,,igazsag” (tattva) a testben talalhatd. E szemlélettel
0sszhangban, a hindu tantra szerint Siva mint a tiszta tudatossag principiuma a sahasrara csakraban
(az agyban elhelyezkedd ezerszirmt 16tuszban), Sakti mint a vildgenergia principiuma pedig a polus
masik végén, a maladhara csakraban helyezkedik el egy Osszetekeredett kigyé formajaban. A



szadhana abbdl all, hogy az ember ezt az dsszetekeredett energiat az egyik p6lusbol a masikba emeli,
hogy ott egyesitse Sivaval, és a Siva és a Sakti egyesiilése hozza létre az abszolitum allapotat. igy a
Siva-sakti vagy férfi és ndi principium minden férfi és n6é személyében megtalalhato.

Emellett ugy tartottdk, hogy a férfi és néi principium a férfi testének jobb illetve bal oldalan
helyezkedik el, vagyis a jobb fele a férfiti, a bal pedig a n6i része. Ez a magyarazata annak, hogy
Mahadévat avagy Sivat Ardha-narisvaranak vagyis félig néi, félig férfi istenségnek tekintették, s hogy
az Ardha-narisvara képi abrazolasain mindig a bal oldal az istenség ndi, a jobb pedig a férfi fele.” gy
tehat mind a férfiak, mind a n6k a férfiassag és a ndiesség alapelvét is egyarant magukban hordozzak,
s a férfi azért férfi, mert benne a férfiassag alapelve van tulsulyban, mig a ndkben a ndiesség
principiuma dominal. Miutan a test bal és jobb oldala a végsé valosag két arculatat jelképezi, a bal
illetve jobb oldalon 1év6 két 8 idegszal,? vagyis az ida és a pingala, valamint az életszél két palyaja, a
prana és az apana, szintén a végso valosag e két arculataval fugg ossze. Ebbdl az elméletbdl indul ki
az a szadhana, amelyben a joga gyakorldja uralma ala vonja a két oldalsé idegszalban &ramld
életszeleket, és azokat a susumna nevii kozponti idegszalban folyatja egybe. A hatha-joga
szadhanajanak alapvetd elemét képezi az életszél bal és jobb oldali palyajanak egyesitése a kdzépso
susumna idegszalban, ugyanis ez altal érhet6 el a végsd, nem-kettds allapot.

Emellett — f6leg a tantrikus és szahadzsija iskolakban — gy tartjék,, hogy a vilagon a teremtmények
ontologiai okokbdl kifoly6lag oszlanak him- és ndnemi 1ényekre. A férfi és a né a lathato vilagban azt
a kettésséget képviseli, amely az abszolitum természetében Siva és Sakti kettésségeként van jelen,
Siva és Sakti tokéletes egysége pedig a legvégso valosag. Siva és Sakti ontologiai principiumai a férfi
¢és noi testben lakoznak, s ezért a legmagasabb szintl spiritualis tapasztalashoz a férfinak és a ndnek
elészor fel kell ismernie magaban Siva illetve Sakti megnyilvanulasat, majd fizikai, mentalis és
szellemi sikon is egyesiilniiik kell. A legfelsdbb gyonyor, mely ebbdl egyesiilésbdl szarmazik, a
legmagasabb rendi szellemi célkitlizés. Ez a szemlélet huzddik meg az Osszes olyan ezoterikus
szadhana hatterében, amelyet a férfi és a n6 kdzdsen hajt végre.

A buddhista szahadzsija iranyzat, mint minden ezoterikus jégaiskola, szintén a fent bemutatott elveken
alapszik. Az abszolitum a szahadzsa — az én és nem-én mogott megbuvd végsé valosag. A
szahadzsijak végsd célja a szahadzsa megvalositasa az énben és nem-énben, illetve azokon keresztul.
A szahadzsija buddhizmus felfogasa szerint a végsd valosag (a szahadzsa) két els6dleges tulajdonsaga
a sunyata (Uresseg) és a karupa (egylttérzés), amibdl egyrészt prajia, masrészt upaya lesz. A prajia
és az upaya a buddhista tantrakban és a szahadzsija buddhizmusban ugyanigy jelenik meg, mint Sakti
és Siva a hindu tantrikus hagyomanyban. A prajia és az upaya tehat a kettdsség principiumait
jelképezi, a buddhista szahadzsijak célkitlizése pedig e két principium egyesitése a legmagasabb rendii
nem-kettés allapotban. A szahadzsa megvalodsitisanak gyakorlati jogaeszkoze tehat alapvetden a
prajia és az upaya egyesitésének elvén alapszik. Ez elsGsorban a férfi és a ndi principium egyesitését
jelenti, melyet a prajia illetve az upaya megnyilvanuldsénak tekintenek. Tovabba, mint lattuk, az
emberi test mikrokozmoszanak bal és jobb oldalan elhelyezked6 két 6 idegszal szintén a prajia és az
upaya elveit képviseli, igy azok egyesitése tOkéletes uralmat feltételez e két idegszal és a velik

! Megemlitendé, hogy a visnuizmus szahadzsija iskoldjaban Radha szintén a test bal oldalan, Krisna pedig a jobb
oldalan helyezkedik el, s hogy Radhat gyakran az istenség jobb szemében, Krisnat pedig a bal szemében
abrazoljak. ...

2 [Dasgupa ,idegszalnak” (nerve) forditja nadi szot, melyet altalaban ,,csatornanak” (channel) forditanak. Kérdés
azonban, hogy mennyire azonosithaté az idegrendszerrel ez az energiahaldzat, amely a tantrikus vilagnézet
szerint nem a durva materialis, hanem a finomtest szintjén talalhaté. (a ford.)]



dsszefiiggd biologiai folyamatok folétt.® Ezeket kell egyiittmiikddésre késztetni a kdzponti idegszalon
keresztul, amely a nem-kett6sség elvét reprezentalja. Az a jogagyakorlat, amely a prajia és az upaya
fizikai és pszichologiai sikon valo egyesitését célozza, a prajia és az upaya belsé egyesiiléséhez vezet.
Az upaya mint Legfelsé Ur — akit a buddhizmusban Vadzsraszattvanak, a valtozhatatlan,
gyémantkeménységli 1étezés alapelvének neveznek —a test felsé polusan, az agytajéekon; a prajia
mint vilagenergia® pedig annak als6 polusan helyezkedik el (amely a buddhistak szerint nem mas, mint
a koldokben 1évo napfonat). A belsé egyesiilés soran az Istenndt a koldoktdjékrol felemelik és
egyesitik az agytajékon levd Urral.

A vaisnava szahadzsija iskolaban a szahadzsa vagy végs6 valosag két arculatat ugy értelmezik, mint az
élvezetek orokkévalod alanyat eés targyat, mint Krisnat és Radhat, valamint Ggy tartjdk, hogy minden
férfi és no alakjaban Krisna és Radha ontologiai principiuma oOlt testet. Ezért, ha a férfiak és nok a
tulajdonitas (aropa) folyamatan keresztll felismerik magukban Krisna és Radhd megtestesulését,
minden emberpér szerelme Krisna és R&dhd orok szerelmévé alakul at. Amikor az emberpar
egyesiilésébdl Krisna és Radha egyesulése lesz, a yugala allapotaban ébred fel benniik a legfelsébb
spiritudlis felismerés. A szerelmi motivum a vaisnava szahadzsijé iskola Ujitasa, am ez lényegében a
fizikai és pszichologiai tanitas formajaban megjelend joga alkotdelemén alapszik.

A néth-kultuszban, amely a buddhista szahadzsija mozgalommal nagyjabol egyidejiileg keletkezett
(jollehet a kultusz eredete sokkal korabbi), a végs igazsag két arculatat a Nap ¢és a Hold jelképezi. A
Nap a valtozas és hanyatlas altali pusztulas (kalagni), a Hold pedig a valtozatlansag elvét képviseli. A
nath sziddhak végsd célkitlizése, hogy egy tokéletes isteni testben érjék el a halhatatlansagot, mely
nem-kettds allapotot csak a Nap és a Hold egyesitésével — vagy ink&bb 6sszevegyitésével — lehet
megvaldsitani. A nath-kultusz elméletei a valtozhatatlan isteni test megvalésitasardl a hatha-joga
modszerei segitségével, melyekben a Nap és a Hold szimbdluma jatssza a fOszerepet, az indiai
raszajana iskolajaval mutat rokonsagot — ama legfobb kiilonbséggel, hogy a raszajana orvosi és
kémiai tudoméanya a nath sziddhaknal pszicho-kémiai jogatudomannya alakul at.

Ebben az dsszefiiggésben meg kell azonban jegyezniink, hogy noha a nath-kultuszban igen nagy
hangsulyt helyeztek a test hatha-jogafolyamatok altali kimiivelésére (kaya-sadhana) és a fizikai
tokéletesség elérésére, ez tobbé-kevéshé az 6sszes ezoterikus irdnyzatra, koztiik a vaisnava szahadzsija
iskolara is jellemz6 volt. A szahadzsa felismerése — akar a buddhista szahadzsijak altal elképzelt
»legfelsé gyonyor” (maha-sukha), akar a vaisnava szahadzsijdk altal megénekelt ,,isteni szerelem”
formajaban — er6s fizikai felépitést feltételez, amely képes a legfelsdbb felismerés elviselésére. Ezért
aztan azt talaljuk, hogy az 6sszes ezoterikus iskolaban szé esik a test valamely hatha-jéga gyakorlat
altali kimtivelésérol.

A fentiekbdl nyilvanvalo, hogy az Osszes indiai ezoterikus iranyzat lényegében a valdsag két
arculatarél sz6l6 elméleten nyugszik, melyek formajaban az abszolGtum nyilvanul meg, s hogy
mindnyajuk hitvallasa a nem-kettés allapot elérésnek célkitiizésén alapszik. Vegylik észre, hogy az
ezoterikus rendszerek egységrél alkotott felfogdsa nem a tagadas elvén alapul, hanem egy

3 [Itt ismét meg kell jegyezniink, hogy elsésorban nem bioldgiai, hanem a finomtest szintjén végbemend
energetikai folyamtokrdl van szé.]

4 1tt meg kell emliteniink egy kovetkezetlenséget. A tantrikus buddhizmusban az Ur mint upaya mindig a
jelenségvilag elvét testesiti meg, a kedves prajriia pedig altaldban a nyugalom vagy uresség elveként jelenik meg.
A vilagenergia fogalmaban azonban, mint latni fogjuk, a sorrend felcserélédik, és a prajiiat vagyis magat a
nénemil Nairatmat azonositottak Saktival, a vilagenergiaval, amely a szennyez6dés elvét is magaban hordozza.
[Ez is pontositasra szorul, ugyanis a hindu és a buddhista rendszer elemei nem feleltetheték meg egymasnak, és a
prajia nem azonosithat6 a vildgenergia principiumaval.]



felsébbrendii allapot elérését célozza az atalakitas-atalakulas (transzforméacio) es az atlényegilés
regressziv folyamatan keresztiil! A tantrikus iranyzatokban ezért beszélnek ugy a végsd allapotrol,
mint amelyben az élvezet és a megszabadulas egy és ugyanaz. Az aropa folyamata, mely a végsd
egyesiilést lehetévé teszi, nem csak a vaisnava szahadzsijakra, hanem az Gsszes tantrikus és
szahadzsija iskolara — hindukra és buddhistékra is — egyarant jellemz6. Kés6ébb latni fogjuk, hogy az
aropa folyamata nem jar tagadassal, hanem inkdbb egyfajta szemléletvaltast feltételez. Eszerint a
fizikai 1étezést nem tagadjak meg, hanem egy olyan, tartds, spirituélis l1étforméaval valtjak fel, melyben
a fizikai és ontoldgiai sik kozti szakadékot egy abszolut értelemben vett 1étezés hidalja at. A tantrikus
buddhisték is minduntalan hangsulyoztak, hogy a végsé allapot nem a nirvana, de nem is a bhava
(etestilés) allapota. Ennek ellenére nem tagadjak meg sem a létesiilést, sem a nirvanat, hanem a kettot
az abszolutum felismerésében egyesitik.

Dasgupta Liv. 27-38. oldal

A mahajana fobb elképzeléseinek atalakulasa a tantrikus
buddhizmusban

Miel6tt ratérnénk a szahadzsajana alapvetd jellegzetességeire, szikségesnek latjuk roviden attekinteni,
hogyan alakultak &t a mahdjana buddhizmus filozofiai elképzelései a tantrikus buddhizmus
elgondolasaiva. Eredetét tekintve a tantrikus irdnyzat sem hindu, sem nem buddhista, hanem inkébb
olyan, mindenféle elvont metafizikai spekulaciotol mentes, rejtett vallasi dramlatnak tiinik, melynek
eredete az 0-indiai vallastorténet homalyaba vész. E tantrikus iranyzat egészére jellemz6 gyakorlatok
és jogatechnikak az id6k soran kiilonbozé filozofiai — vagy inkabb teoldgiai — rendszerekkel
kerlltek kapcsolatba; e gyakorlatok tarsulasa a mahajana buddhizmus alapeszméivel pedig a tantrikus
buddhizmus eredetére és kialakuldsara nyljt magyardzatot. A tantrikus rendszer hatéséra a
buddhizmus alapvetd elképzelései hatalmas valtozason mentek keresztil. [...]

Ennek az atalakulasi folyamatnak a legfontosabb eleme a sianyata (Uresseg) elvének a vadzsra vagy
mennykd elvévé torténd atalakulasa. A vilag lresség-természete nem mas, mint annak végsé
valtozhatatlansaga; mivel olyan megvaltoztathatatlan, mint a mennyké, ezért vadzsranak nevezik.
Ahogy az Advaya-vajra-samgrahaban all: , Az (rességet, mely szilard, tart6s, oszthatatlan,
athatolhatatlan, elégethetetlen és elpusztithatatlan, vadzsranak nevezik.”® Az iirességnek vadzsrava
alakuldsa nydjt magyarazatot a vadzsrajana elnevezésre, s a vadzsrajanidban minden istenség, istennd,
vallasi targy, jogagyakorlat és szertartasos ritus a vadzsra jelzot kapja, hogy eredetileg elfogadott
valtozatatol megkiilonboztessék. A vadzsrajana legfobb istensége a Vadzsra-Szattva (vajra=stinyata
=Ulresseg; sattva=lényegiseg), akinek tiszta tudatossdg (a vidnyana-vadin buddhistdk vijfiapti-
matrataja) a termeészete, ami a szubjektivitas és objektivitds nemléte formajaban fligg Ossze az
iirességgel.® Altalaban a vadzsrajana dsszes tobbi istenségét is Vadzsraszattva kicsinyitett alakja jelzi a
feje bubjan. A Legfelsoébb Urként tisztelt Vadzsraszattvat a vadzsrajanahoz tartozé tantrakban
kiilonbo6z6 attributumokkal illetik és idézik meg.




Vadzsraszattvat sokszor pontosan ugyanigy képzelik el, mint Brahmant az upanisadokban: 6 az
emberben lakozd Onvalé — a jelenségvilag mogotti, végsd 1ényegiség. Gyakran gy beszélnek rola,
mint a bodhi-csitta formajaban megjelend végsé valdsagrol. A bodhicsitta felfogasa az ezoterikus
buddhizmusban szintén a felismerhetetlenségig megvaltozott. Eredetileg olyan tudatallapotként fogtak
fel, melyben nincs semmi mas, mint erés elszantsag a tokéletes bolcsesség (bodhi) elérésére,
egyetemes egyuttérzéssel parosulva. A bodhicsitta tehat két tudati Osszetevot feltételez: a Sianyatat
(vagyis a dolgok tiszta Uresség-természetének atlatasat) és a karupat (az egyetemes egydttérzést).
Miutan létrehoztak, a sinyata és karupa elemeit tartalmazo bodhicsitta felfelé halad a tiz szinten
keresztul, és a Dharma-megha végs6 stadiumaban nyeri el a tokéletességet. A vadzsrajana, és
kulondsen a szahadzsa-jana gyakorlataban — ahol a sanyatat és a karunat, a bodhicsitta eléallitasahoz
szikséges két Osszetevét, a néi és férfi principiummal, a prajiiaval és az upayaval azonositottdk — a
bodhicsittat gy fogtak fel, mint a szexualis jogagyakorlat altal létrehozott gyonyorteljes
tudatéllapotot. A jogagyakorlatokban a mag és a petesejt egyesiilését bodhicsittanak is nevezik, s gy
tartjak, hogy létrejotte folyaméan e bodhicsitta veszi fel az 6t elem — a fold, viz, tiiz, levegé és éter —
természetét, igy az az univerzum végsé alapanyagat képezi.’

A bodhicsittarol alkotott felfogds atalakulasaval szoros osszefliggésben, a sinyata és a karuna
fogalmai néi és férfi principiumma alakultak at. A mahajana szovegek szerint a sinyata nem mas,
mint prajiia, vagyis az én és a dharmak Urességtermeszetének tokéletes atlatdsa. A karupat vagy
egyetemes egyuttérzést upayanak, vagyis a bodhicsitta eléréséhez sziikséges modszernek vagy
eszkdznek nevezik. E két fogalmat — a prajiiat és az upaydt — mar Asvaghosa, a tathatavadin,
valamint Nagardzsuna, a madhjamaka iskola sz6szdl6ja is hasznalta.® A Saddharma-pundarika,®
Bodhisattva-bhimi'® és hasonld mahajana szévegek az upayat olyan téritStevékenységként mutatjak
be, melyet a szenved$ lényekkel valo egyetemes egyiittérzés vezérel. A prajaat mint tokéletes
bolcsességet teljesen passzivnak, a valdésag negativ arculatanak és az Gsszes 1étez6 eredeti forrasanak
tekintették; mig az upayat dinamikus jellege miatt (gy kezdték felfogni, mint a valdsag pozitiv, aktiv
arculatat. Az upaya hoz létre mindent, ami csak a jelenségvilagban létezik, aminek a lehet6sége a
prajiiaban, vagyis az Urességben rejlik. A szamkhja rendszertdl és a védanta népszerti elképzeléseitol
eltér6en, a buddhista iskolakban a valosag negativ vagy passziv, mindségek nélkili arculatat ndi
principiumként fogtdk fel, mint tokéletes tudast; a pozitiv vagy aktiv principiumot pedig a férfi
nemmel azonositottak.™ Igy amint a férfi és néi alapelvek beszivarogtak a buddhizmusba, az egész
szemléletmod valtozasnak indult. A bodhicsitta, amit a mahdjandban az Uresség atlatdsa és az
egyetemes egyuttérzes egyesitésével keltetnek fel, hatalmas gyonyorré alakult at, mely a férfi és a né
jégaban vald egyestlése altal jon létre.

Késoébb latni fogjuk, hogy a prajia és upaya néi és férfi nemi principiumokkal val6 azonositasaval a
buddhista tantrakban meghonosodott a Sakti és Siva elve,'? s hogy a prajia és upaya néi illetve férfi
elvve torténd atalakitasaval a szexualis jogagyakorlatokat kapcsolatba lehetett hozni a mah4jana
filozofidval. Tovabbd, dsszhangban azzal a tantrikus elmélettel, mely szerint az emberi szervezet a
vildgegyetem Kicsinyitett masa és az 0sszes igazsag a testben talalhato, a tantrikus buddhistdknak az
Osszes filozofiai igazsdgot ebben a fizikai testben kellett elhelyezniiik. E prébalkozasuk sordn a
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11 [E harom mondat megfogalmazasa szintén hindu felfogast tiikréz; a buddhista tantraban sohasem nevezik a
prajiat passzivnak és negativnak, az upajéat pedig aktivnak és pozitivnak.]
12 [ Detto. A buddhista fogalompar nem azonosithatd a siva-saktival]



prajiat és az upayat a gerincoszloptdl balra és jobbra talalhaté idegszalakkal azonositottak, melyeket a
joga-irodalomban &ltaldban ida és pingala néven ismernek, s melyeket a holdnak és a napnak,
valamint a maganhangzoknak ¢és a massalhangzoknak is megfeleltetnek. A kozépso idegszalat, amely
a hindu tantrdk susumngajanak felel meg, avadhatikanak nevezik, s a bodhicsitta ezen keresztil
vandorol felfelé a koldoktajon 1év6 nirmana-csakrabol elébb a szivben 1évé dharma-csakrdba, majd a
torokban 1év6 szambhoga-csakraba, hogy végiil a fejben 1év0 16tuszba keriilve kivéltsa a legfels6bb

gyonyort.

Ebben az dsszefliggésben utalast kell tenniink az advaya (nem-kettésség) és a yuganaddha fogalméanak
az ezoterikus buddhizmusban szerepld jelentésére. A yuganaddha kifejezés eredetileg az 6sszes
kettdsség szintézisére vonatkozik az egység abszolit principiumaban. Ezt az elvet a Pafica-krama
otodik fejezete (Yuganaddha-krama) igen vilagosan magyarazza el. Ebben az all, hogy a yuganaddha
az egység Aallapota, amely a jelenségvilag (samklesa) és az abszolitum (vyavadana) végsé
természetének felismerése altal, a vilag-folyamat (samsara) és a teljes megszlntetés (nivrtti)
fogalmaitdl vald megtisztuldssal, az egész fizikai 1étezésrdl alkotott gondolati képz6dmények és a
forma nélkiili (végs6 valosag) szintézisével érhet el. Ez a grahya (észlelhet6 jelenségek) és a grahaka
(az észlel6), az idGbeliség és az Orokkévalosag, valamint a prajia (tOkéletes tudas) és a karuna
(egyiittérzés) egyesitését jelenti.® Testben, beszédben és tudatban belépni a végsd lakhelyre vagy az
azsagba (tathata), majd ujra leszallni onnan és a szenvedések vilaga felé fordulni; megismerni majd
egyesiteni a samvrti (az atmeneti jellegli valosag) és a paramartha (a végsé valosag) természetét —
ezt nevezik a yuganaddha valtozatlan &llapotanak. Az Advaya-vajra-sarigraha Yuganaddha-prakasa
fejezetében azt talaljuk, hogy a sinyata és karupa egységének természete felfoghatatlan; e kettd
mindig egységet alkot.** A Prema-paficaka cimii fejezetben a sanyatat feleségként, a karupat pedig —
mint a sunyata megnyilvanulasat — férjként emlegetik, a koztik 1év6 viszony pedig hazastarsi
szeretet, ami természetes (sahajam prema). Mély szeretetilkben oly elvalaszthatatlanok, hogy férje
nélkil a sianyata mar nem is élne, a karuna (vagy krpa) a sunyata nélkil pedig mar fogsagba esett
volna. A Sadhana-mala azt is kimondja, hogy a végso természet egységes testét, ami a sSunyatd €s
karuna egysége, semlegesnemiinek (napurizsaka), vagy yuganaddhanak nevezik.*

A yuganaddha elve ugyanaz, mint a nem-kettdsségé. A saiva és sakta tantrakban a szerelmi egyesiilés
elve (amit a Kama-kala-vilasa maithunanak vagy kama-kalanak nevez) eredetileg ugyanerre utal.’® A
»him- és nénem”, avagy a ,,mag” és ,,petesejt” elnevezéseket eredetileg azokban is az abszolit valosag
két arculatdnak — statikus és dinamikus, negativ és pozitiv oldalanak — leirasara hasznaltak, azok
egysége pedig azt jelenti, hogy végso szinten egységet alkotnak. S noha a him- és nénem vagy a mag
és petesejt analdgiajat gyakran nyilvanitottak ,,puszta kifejezésmodnak,”!” a gyakorlatban a hindu és a
buddhista tantrakban is gyakrabban tekintették valésagnak, mint nem annak, s ebbdl teljesen valodi
eltévelyedések kovetkeztek.'® Lattuk, hogy a sianyata és karupa vagy prajia és upaya sarkalatos
alapelvei hogyan alakultak at a vadzsrajdnaban a néi és a férfi principiumma, s ez magyarazza, hogy
miért abrazoljak a tantrikus buddhista isteneket ¢s istenndket az egyesiilés allapotaban.
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18 [Ugy tiinik, itt a szerzd - talan kulturalis-moralis elditéletei folytan - aberracionak bélyegzi a szexuélis
jégagyakorlatokat.]



Az advaya és yuganaddha eszméivel szorosan 6sszefligg a sama-rasa, vagyis az erzelmi egység vagy
egyontetiiség fogalma. Mélyebb értelemben az univerzum egyseégének felismerését jelenti annak
minden valtozatossagaval egyetemben — az egységes igazsdg mint egy mindent athatd
gyonyorfolyam egységes érzetének felismerését. A Hévadzsra-tantraban az all, hogy a szahadzsaban
vagy a végsé allapotban sem a prajia sem az upaya érzékelése nem létezik, nincs benne semmiféle
kettésség, sem kiilonbség; ebben az allapotban mindent — akar alacsony. kozepes, vagy magasabb
rendii — ugyanolyannak kell felismerni.’® Eszre kell venni, hogy az énség nem statikus, de nem is
dinamikus valami; a kozmikus alapelv mogottes egységén valé meditacioban minden jelenséget
azonos jellegiinek és szerepiinek kell tekinteni.” Minden létez a sama-rasa formaju transzcendens
tudasbdl meriil fel — valamennyi egyenlé és nem-kettds természetii.?> Amikor a jogafolyamat révén
az ember a legfelsdbb gyonyor (maha-sukha) &llapotadba keril, az egész vilag egységes érzelmi
szinezetet nyer, mely maha-sukha természetii, és ezen az egységes gyonyorérzeten keresztiil az egész
vilag — minden, ami statikus és dinamikus — eggyé valik.? A sama-rasa kifejezést mind a
buddhista, mind a hindu tantrikus szévegekben sokszor a prajia és az upaya, vagy a Sakti és a Siva
egységének megjeldlésére hasznaltak; vagyis inkdbb a szexudlis jégagyakorlatbdl szarmazé, intenziv
gyonyor megnevezésére, mely legerésebb formajaban képes arra, hogy az ember pszichikai allapotait
és folyamatait teljesen egyontetiivé tegye.

A tantrikus buddhizmus masik fontos Ujitdsa a maha-sukha (hatalmas vagy legfelsdbb gyonyor) elve,
amely a korai buddhizmus nirvanarol alkotott elképzelésébdl alakult ki. A nirvana sz6 etimologiailag
vagy egy folyamat végleges megéllitdsit — vagyis a szlletés és halal korforgasanak teljes
megsziintetéseét — vagy ,,ellobbanast” jelent, mint egy ldmpa esetében — ami pedig az 6sszes vasana
(gyOkeér-0szton) és sarmskara (mély benyomas) megsziintetésébdl szarmazo, végleges megnyugvasra
utal. Mindkét esetben, a teljes megsziintetés és tokéletes megnyugvas képzetébol alakult ki az
elgondolas, hogy a nirvanaban tokeéletes béke honol. Arrdl persze, hogy a nirvana tényleges allapot-e,
mindig is rengeteg vita folyt. Anélkul, hogy a kérdés filozofiai részleteinek targyaldsaba
bocsatkoznank, kijelenthetjik, hogy a pali irodalmi miivekben bemutatott népi hitvildgban a nirvanat
tényleges allapotnak képzelték el.? Bar gyakran elmondjak rdla, hogy kifejezhetetlen, a koltdi
abrézolas soran gyakran gy jellemzik, mint egy magasabb rendli (parasi), békés (santa), letisztult
(visuddha), kivalé (panita), nyugalmas (santi), valtozhatatlan (akkhara), 6rokkéval6 (dhruva), igazi
(sacca), végtelen (ananta), szlletetlen (ajata), teremtetlen (asamshata), egyedulalld (kevala) és
teljességgel jo (siva) allapotot. Rhys Davids meghatarozasa szerint,?* a nirvana ,,menedékhely, hiivos
barlang, sziget az &radatban; a boldogsag, szabadsag, biztonsag és nyugalom helye; a gondtalansag
hona, zavartalansag, a szenvedés végezete, gyogyir minden rosszra, megingathatatlansdg, ambrozia,
anyagtalansag, elpusztithatatlansdg, fennmaradas, a tals6 part, végeérhetetlenség, a torekvés
boldogsaga, legfels6bb 6rom, kifejezhetetlenség, a szent varos, €s igy tovabb”. Tébb népszerti pali
szoveg is tényleges valaminek, olykor egyenesen a végtelen boldogsag allapotanak irja le a nirvanat.?
A mahéjana buddhizmus vidnyanavada iskolajaban a megismerd alany és megismert targy fogalmaitol
mentes, tiszta tudatossagot ,,a nirvana kozegének” (nirvana-dhatu) nevezik. Ezt a tiszta tudatossagot
(vijiapti-matrata) Vaszubandhu Vijfiapti-matrata-siddhi cimii miive Ggy hatarozza meg, mint ,,azt a
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valtozatlan kozeget, amely tul van a tudatmitkodés hatokorén: mely teljességgel jo, allando, tokéletes
boldogsag — megszabadulas, maga a tényleges 1ét”.%°

A tantrikus buddhizmusban a nirvana e pozitiv arculatat ugy emelték ki, mint legfelsé gyonyort vagy
maha-sukhat, a késGbbiekben pedig azonosnak tartottak a nirvanat és a maha-sukhat. A tantrakban a
nirvanat gyakorta ugy festik le, mint ,szlintelen boldogsagot” (satala-sukhamaya), az élvezet és a
megszabadulas allapotat, valtozatlan legfelsé gyonyort, minden 1étez6 (vastu) magvat, a tokéletességet
elért személyek végs allapotat, a buddhak legmagasabb lakhelyét, melyet Szukhavatinak neveznek.?’

A maha-sukha fogalma a kilonféle tantrikus buddhista iskolakban lassan kozmoldgiai és ontologiai
jelentdségre tett szert. Ahogy a mahdjana buddhizmus is gyakran Ggy sz6l a nirvanarol, mint végso
val6sagrol — avagy a dharma-kaydrol, amely sem létezés, sem megsziinés —. (gy a maha-sukhat is
ugy irjak le az egyes buddhista tantrak, mint a végsé valosagot, amely a létezést (bhava) és az
ellobbanast (nirvana) is felulmualja, vagy inkdbb magaba olvasztja. Olyasvalaminek abréazoljak, mint
aminek sem eleje, sem kdzepe, sem vége; mint ami sem létezés, sem megsziinés, sem 6nvald, sem
nem-onval6.?® A maha-sukha maga Vadzsraszattva Buddha, a prajiia és az upaya egysége, az 0sszes
létezd dolog nem-kettds 1ényegisége.” Maga a bodhicsitta, vagyis az egyiittérzéssel 6tvozott, tokéletes
megvilagosodas.®* A Hévadzsra-tantraban elhangzik, hogy a sukha vagy gyényér a végsd valésag, a
dharma-kaya, maga a Buddha. A sukha fekete, sarga, voros, fehér, zold, kék, az egész vilagegyetem,
prajiia, upaya, maga az egyesilés, a létezés, a nemlétezés, Vadzsraszattva Buddha.®

Amikor a nirvanat ily modon a legfelsé boldogsag és gyonyor allapotaval azonositottak, ennek a
legfelsébb allapotnak az elérését kezdték az élet legfobb céljanak tekinteni.® E legfelsébb boldogsag
megvalositasa érdekében szexualis jogagyakorlatokhoz folyamodtak. A maha-sukha volt az a kozponti
elképzelés, mely koril a tantrikus buddhistak ezoterikus gyakorlatai kifejlodtek.

Dasguptall. 51-3
[A Sunyata négy fokozata]

A csarja-padédk, a tantrikus szovegeket kovetve, gyakran beszélnek a sinmyata tanitdsanak négy
fokozatardl. Nagardzsuna-padda Pafica-kramaja szerint a négy fokozat a kovetkezOképpen koveti
egymast: az els6 a sunya, a masodik az ati-siunya, a harmadik a maha-sianya, a negyedik vagy utolso
pedig a sarva-sunya. OKuk és hatasuk szerint ezek mind kulonbdznek egymastol. A magyarazat
szerint az els6 fokozat, a Sinya, nem mas, mint fény (aloka);* olyan tudas (prajiia), melyben a tudat
(citta) még miikodik, tehat relativ (para-tantra) természetii.* Ebben az allapotban még harmincharom
tisztatlan tudatfunkcid (dosa) létezik, ugymint szomorusag, félelem, harag, szomj, érzés (vedana),
rokonszenv, Onvizsgalat (pratyaveksa), josag, kedvesseg, ingatagsdg, kétseg, féltékenység és igy
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tovabb.® A sinya tudatallapotat asszonynak (stri) is elnevezték, s kijelentették, hogy az dsszes illizié
koziil a nd illuzidja a legnagyobb.*® Hivjak még bal oldalnak (varna), a holdkorongban levd 16tusznak
¢s az els6 maganhangzonak is.

A maésodik fokozatot, vagyis az ati-saunyat a fény megnyilvanuldsanak (aloka-bhasa) tartjak, mely
holdfényként sugarzik, és az el6z6bol (vagyis az aloka-jiianabol) éarad. Upaydnak nevezik, és
fogalomalkotés (parikalpita) természetii. Nevezik még jobb oldalnak (daksiza), napkorongnak (sirya-
mandala) és mennykének (vajra) is. Ehhez az allapothoz negyven tudatfunkcid tartozik, ugymint
szenvedély, elégedettség, orom, élvezet, csodalkozas, tiirelem, batorsag, biliszkeség, erd, mohosag és
igy tovabb.

A harmadik fokozat, vagyis a maha-sinya, a prajia €s upaya, aloka és aloka-bhasa, vagy siunya €s
ati-sunya egyesiilésébol szarmazik, a fény intuicidjanak (aloko-palabhdhi) nevezik. Teljesen tokéletes
(parinispanna) természetii, mégis tudatlansagnak (avidya) hivjak, és hét tisztatlan tudatfunkcioval all
kapcsolatban: a feledékenységgel, érzékcsalddassal, kabultsaggal, lustasaggal és igy tovabb.

Az aloka, aloka-bhasa és aloko-palabhdhi tehat a citta harom fokozata, melybdl a tisztatlansagok
principiuma szarmazik, melyek 6sszesen szazhatvanat szamlalnak.®” Ejjel-nappal egyfolytaban
miikddnek az életszél aramlasaval egyltt — ezt tekintik ama kézegnek (vahana), melyben a természet
tisztatlansagai kifejtik hatasukat.® Azt mondjik, hogy amikor az életerd vagy életszél miikodik, az
magaval hozza a természetet az Osszes tisztatalansagaval egyiitt, és amig ez a mitkddés fennall, addig a
tisztatlansag elvei is miikodnek.

A negyedik fokozat, vagyis a sarva-sinya (teljes vagy tokéletes uresség) a fent emlitett, hAromszoros
tisztatlansagtol mentes, és 6nmagat megvilagitd. Abszolut tisztasag, amely a szennyez6dés elveinek
feliilmulasaval érhetd el. Letisztult allapot, végsd valosag és tokéletes mindentudés. Olyan allapot,
mely nem tekinthetd sem kezdet nélkiilinek, sem kezdettel rendelkez6nek, sem kdzép nélkulinek sem
kdzéppel birdnak, sem vég nelkilinek sem pedig végesnek. Tul van a Iét és a nemlét, az érdem és
érdemtelenség, sét mindkettd egyiittesének és hidnyanak a kategéridin is.*
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37 A szennyezOdés alapelveinek (praksti-dosa) szdma valéjaban nyolcvan: harmincharom az elsd sinya
allapotban, hét a masodikban, és negyven a harmadikban, de az éjjelt és nappalt is figyelembe véve ez a szdm
megduplazédik.
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Dasgupta III. fejezet
A szahadzsijak altalanos vallasszemlélete

(i.) A buddhista dohakban és dalokban hirdetett vallas szembetiino

vonasai
(A) Tiltakozas és kritikai szellem

A szahadzsija iskola kolt6i nagy hangsulyt fektettek az élet és a vallas formasagai elleni tiltakozasra.
Az igazsadg nem olyasvalami, amit el lehetne nyerni puszta rideg, fegyelmi gyakorlatokkal; amit fel
lehetne ismerni olvasas, filozofalas, bojtolés, fiird6zés, vagy istenek és istenndk festett képmasainak
imadasa altal. Az igazsagra csak beliilr6l lehet raérezni a leheté legszokatlanabb modon, a tattvaba
valo beavatds és a joga gyakorlasa révén. Ez a jogafolyamat az ember szamara a lehet
legtermészetesebb, mivel az ember természetében az éhség és a nemiség koztudottan a legdsibb és
legalapvetdbb hajlamossag. A vallasok altalaban szabalyokat irnak elé ezek elnyomasara, &m ez az Ut
— mondjék e jogik — teljesen természetellenes. A természetes hajlamok folyamatos elnyomasa csak
megbetegiti és neurotikussa teszi az embert, &m nem segitheti hozza az igazsag felismeréséhez. A
szahadzsijdk soha nem kovetelték meg az emberi természet természetellenes megszoritasat, hanem
magat az emberi természetet tekintették a legfobb segédeszkoznek az igazsag felismerésére. Ezért van,
hogy ezt az dsvényt mindig ugy allitottdk be, mint a legkénnyebb és legtermészetesebb dolgot.
Teljesen téves volna azt feltételezni, hogy a szahadzsija iskola kevésbé hangsllyozta az erkolcsi
fegyelem kérdését (a visszaélések és eltévelyedések megakadalyozasat), mint mas vallasi iskolak. Am
a szahadzsijak nézOpontja abban kiilonbozott a tobbi iskolaétol, hogy mig azok a nemi keésztetések
teljes felszamolasat szorgalmaztdk, addig a szahadzsijadk azok Aatalakitasat és szublimalasat
szorgalmaztak. Felszdmolasukat a szahadzsijak természetellenesnek és lehetetlennek tekintették, s
ezért a transzformacio és szublimaci6 Gtjat tartottak a legbdlcsebb megoldasnak. *°

A szahadzsa-jana elnevezés tehat kettds jelent6ségili. Egyrészt arra utal, hogy az én és a dharmak
végso, belsd természetének (Szahadzsa) felismerését célozza; masrészt pedig arra, hogy a lehetd
legtermészetesebb modon ismerteti fel az emberrel a valdsdgot, anélkil, hogy el kellene nyomnia a
természetes Osztoneit és indokolatlan eréfeszitésre kellene kényszeritenie magat. Vagyis az embernek
azt az utat kell kdvetnie, amelyre maga az emberi természet vezérli. A Sampurika Kijelenti, hogy e
mindenekfolotti jogafolyamat oOrokkévald6 — nemi vagyainkbol ered; nemi végyaink szervesen
hozzatartoznak a természetiinkhoz, természetiink pedig mindig athaghatatlan — ezért bolcs dolog
atalakitani e nemi vagyakat az igazsag felismerésére iranyuld a jogan keresztiil.** Ami természetes, az
a legkénnyebb. igy a szahadzsa — elsédleges jelentésénél, a természetességnél fogva — a konnyiiség
és egyenesség vagy egyszerliség masodlagos jelentését is felvette. Santi-pada egyik dalaban azt
mondja, hogy az igazsag tisztan belsO belatas dolga; annak transzcendens természetével kapcsolatban
nincs helye spekuldcionak; s hogy mindig azok tudtak atjutni a tulsé partra, akik az egyenes dsvenyen
haladtak.* Santi-pada 6vja az ostoba kezdéket, nehogy letérjenek e nyilegyenes 6svényrl — amit 6 a
tokéletesség eléréséhez vezetd , kiralyi utnak” nevez. Szaraha pedig igy énekel: ,,0, jogik! Ne térjetek
le err6l az egyenes és konnyli Osvényrél, hogy a tekervényes, gorbe utat kovessétek! A bodhi a
kozeletekben van — ne menjetek Lankara (Ceylonra) a felkutatdsara! Ne vegyetek szemiiveget
(dapana), hogy megnézzétek a sajat karkototok — fedezzétek fel magatoknak (és magatokban) a sajat

40 E kérdés tovabbi targyalasat lasd alabb!
41 Samputika MS p.7 (B)
42 Cs. 15.



tiszta tudatotok!”** Ha az ember egyszer felismeri a szahadzsat vagy badhicsittat, azzal mindent elér, s
azutan mar nem kell mantrakat mormolnia és vezekelnie, s nincs sziiksége tlizaldozatokra, mandalara
és egyéb ritusokra. A maha-sukha formajaban 1év6 szahadzsa vagy bodhicsitta a mantra, a vezeklés, az
aldozat, a kor (mandala) és minden, ami a korhoz tartozik.*

(B) Idegenkedés az elvont tudomanyoskodastal

Latjuk hat, hogy a szahadzsijak idegenkedtek a bonyolult vallasi formasagoktol, és teljes figyelmiket
a gyonyorteljes végs6 természet mint legmagasabb rendii valosag elérésnek szentelték, amihez az
ember természetes hajlamait vették segitségiil. Leginkdbb azokat az elvont tudosokat gytilolték, akik
kovetkeztet okfejtésen keresztiil probaltak megismerni a valosagot. Tillo-pada (és Szaraha-pada is)
azt mondja, hogy az igazsagot, melyet az ember csak 6nmaga ismerhet fel teljes mértékben, a tudoésok
sohasem ismerhetik meg, mert ami az elme hatokorébe tartozik, az soha nem lehet abszollt igazsag. *
Kénha-pada azt is mondja, hogy a tudosok, akik altalaban az esziikre és a tudoméanyukra
tamaszkodnak, kozombosek (vagy inkabb tudatlanok) az igazi vallasi 6svénnyel kapcsolatban.*
Szaraha pedig igy szol: ,,Akik egyfolytaban szdvegeket mondogatnak és magyardznak, azok nem
ismerhetik meg az igazsagot. Szamukra az nemcsak hogy ismeretlen, de megismerhetetlen is.”*" Akik
nem isszdk mohén (szivik vagya szerint) a guru instrukcidinak nektarjat, szomjan halnak, mint a
bolondok, akiket becsapott a sivatag délibabja.”® A tudosok a szentiratokat magyarazgatjak, de nem
tudnak a Buddhéardl, aki a sajat testiikben lakozik; ilyen tudoskodassal sosem szokhetnek meg a jovés-
menés forgatagabol — ezek a szégyentelen alakok mégis tudosnak képzelik magukat.*® Szaraha afelett
sajnalkozik, hogy a kovetkeztetd okoskodas puszta gondolati konstrukcidéi — a citta mer6 funkcioi —
gatoljak az egész vilag elérehaladasat, de az acittarol, amely meghaladja a tudatfunkciokat, senki sem
énekel.®® A vilag mar eléggé torkig van a tuddskodassal — itt senki sem irastudatlan —, de Szaraha
szerint minden tudomany megbukik, amikor az ember eléri azt az allapotot, amely minden ,,betiit”
(vagyis tudomanyt) meghalad.®* Az emberek azzal kérkednek, hogy a nagy igazsag titka mar régota a
birtokukban van; Kanha-pada ellenben azt mondja, hogy tébb tizmillié ember kézul legfeljebb egy, ha
el tud mélyiilni a tokéletesen tiszta igazsagban. Az dgamakat, Védakat és Puranakat olvasgatjak, s
egyfolytdban bliszkélkednek tudasukkal, mégis olyanok, mint az érett bengalibirs gylimoélcs kordl
zsong6 méhek.>® Ahogy kiviil a méhek egyre csak ziimmaognek a bengalibirs puszta szagara, de soha
sem tudjak attorni a héjat, hogy megizlelhessek a gyimolcsot, a tuddsok is azzal kérkednek, hogy
ismerik az igazsagot, pedig kiviilrol csak az igazsag illatat érezhetik, sohasem képesek elmeriilni az
igazsagban és kozvetlenul tapasztalni azt. A szahadzsa nem valami magasroptii dolog — jelenti ki
Kénha mindenkinek —, a tudésok mégis a szentiratokat és az 4gamékat hallgatjak és olvasgatjak,
mikdzben egyéltalan nem tudnak semmit.
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(C) Az élet- és vallasbeli formasagok csipds kritikaja
A szahadzsijak a vallasok merev szabalyait és eldirasait is keményen kritizaltak. A legcsipdsebb és
legathatobb kritikat Szaraha-pada fogalmazta meg Dohakosa cimii miivében. El6szor is a bérszinek
négyfoku felosztasa (caturvarra) ellen lazad, amely a brahminokat helyezi a legmagasabbra. Szaraha
azt mondja, hogy a brahminokat nem lehet ésszerlien a legmagasabb rendl kasztnak ismerni el az
emberek koziil, mert az a mondas, hogy Brahma ejtette ki 6ket a szajabol, csak egy mitosz, amit okos
és ravasz emberek talaltak ki. Ha viszont attol lesz valaki brahmin, hogy vallasi beavatisokat
(sarmskara) kap, akkor még a legalacsonyabb rendiiek is lehetnek brahminok. Ha attol lesz brahmin az
ember, hogy a Védakat mondogatja, akkor hadd mondogassék az alacsonyabb tarsadalmai osztalyok is
a Védakat, és akkor 6k is brahminok lesznek. A brahminok f6ldet, vizet és kusa flvet vesznek
magukhoz, mantrakat mormolnak és tlizdldozatot végeznek otthonukban, de hidba Ontik a tlizbe a
felajanlott vajat, mert igy ,,csak a szemiiket maratjék a csipds fiisttel”.>* Egyrétii vagy haromrétii szent
zsin6rok hordozoéi lesznek — am ez hasztalan, ha nem ismerik fel az igazsagot. A vildgon mindenkit
megtéveszt a hamis illuzid, és senki sem ismeri fel a mindent felilmual6 igazsagot, amelyben a vallas
és a nem-vallas eggyé valik. Tovabba, az Ur (isvara) odaadd hivei hamuval kenik be a testiik, fejikon
gubancos hajzatot hordanak, otthon Ulnek és lampéakat gyujtanak, és ,,a sarokban Ulve razzak a
szertartascsengOt”. Joga-testtartdsokat (asana) vesznek fol tekintetliket rogzitve; (vallasi tanokat)
suttognak (a hiszékeny emberek) fiilébe, amivel becsapjak Oket. Az 6zvegyek, mundik (olyan ndk,
akik egy egész honapra bojti fogadalmat tesznek)® és egyéb fogadalomtévok beavatasokat kérnek e
hivektdl, akik csak a pénz (daksiza) utani mohosagukbdl adjak meg azokat.®® A dzsaina ksapapaka-
joginoknak azt veti szemére, hogy hosszu a kormiik, kifakult kiilsot 6ltenek, mezteleniil jarnak és a
hajukat is leborotvaljak; &m mindezekkel csak altatjdk maguk és sosem érik el a tokeletességet. ,,Ha
csak azok érhetnék el a megszabadulast, akik mezitelenek, akkor a kutyak és a sakalok is elérnék azt.
Ha szértelenitéssel el lehetne érni a megszabadulast, akkor az ifju holgyek ,,intim része” is elérné azt.
Ha a megszabadulashoz elég lenne pavatollakat olteni magunkra, akkor maguk a pavak és 6zek is
elérnék a megszabadulast. Ha pedig a flievés (vegetarianizmus) biztositand a megszabadulast, akkor az
elefantok és a lovak miért ne szabadulnanak meg?°>’ A csellak, a bhiksuk és a szthavirak (vagyis a
rangidds szerzetesek)®® leteszik a pravrajya fogadalmat (vagyis azt, hogy lemondanak a vilagrol, és az
igazsdg keresésére indulnak); egyesek belevesznek a szUtrdk magyarazataba, masok pedig buzgo
olvasésba és gondolkodasba feledkeznek bele. Megint masok ,,rohannak a mahajana gyilekezetébe”
— de egyikiik sem jut el a végsd valosag felismeréséhez.”® A Buddha a tanitvanyainak képességeik
szerint kiilonféle utakat irt el, de hogyan érhetné el az ember a megszabadulast csak meditacioval?
Mit ér az ember lampéasokkal, felajanlasokkal, mantrékkal és szolgalatokkal? A szent vizekben valo6
fiird6zéssel vajon el lehet érni a megszabadulast? Tépjétek le magatokrol mindezen ésszertitlen
babonasagok kotelékeit, szabaduljatok meg a kétségektdl, mert semmiféle megszabadulas (moksa)
nem foghat6 a szahadzsdhoz — a szahadzséhoz viszont a megszabadulés 6sszes vélfaja hozzatartozik.
A szahadzsardl olvasnak, azt méregetik, azt magyardzzak a szentiratokban és a Puranakban. Szaraha
azt mondja: ,,A vilagot mindenféle képtelenség kényszeriti létezésre. Az olyan gyermeteg joginok,
mint példaul a tirthikdk, sohasem johetnek ra a sajat természetiikre; a pravrajya életét élik anélkul,
hogy sejtenék az igazsagot. Az embernek nincs sziiksége tantrdra és mantrara, sem a képekre sem a
dharanikra — mindezek csak Osszezavarjak az embert. Az ember hidba igyekszik elérni a mokséat
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meditacidval,®® a meditacié miatt csak Gjabb kelepcébe gabalyodik. Az 6nteltség miatt soha nem
veszik észre az igazsagot, megis gyakran a yandkat (a bodhi elérésére szolgalo utakat vagy iskolékat)
hibaztatjak. Mindenkit elblivol a jhandk (meditacios) rendszere, de azzal senki sem torddik, hogy a
sajat valdjat felismerje.®* Ez az igazsag, amit Szaraha hirdet — 6 semmiféle tantrdval vagy mantréval
sem foglalkozik.®

Lui-pa egyik daldban igy énekel: ,,Mi értelme annak a rengeteg meditacionak? Akar jolétben, akar
fajdalomban, de mindenképpen meg kell halnotok. Hagyjatok fel a bonyolult jéga bandha
(szabalyozasi) gyakorlatokkal és a megtéveszt6 természetfolotti képességek hit reményével, és inkabb
a Sinyata allaspontjaval azonosuljatok!”® ,Mi haszna a mantraknak, tantraknak és a sok kilonféle
meditacionak?”® Kanha-pada egy masik helyen azt mondja, hogy a szahadzsa dombi® eladja a
szOvészéket (tanti) és a bambuszkosarakat® (ami éltalanos szokas a doma tarsadalmi osztalyhoz
tartozo nék korében). A tanti sz6 — amely a szanszkrit tantri-b6l ered — a hamis elmekonstrukciok
halozatara vonatkozik, melyet igen talaloan a sz6vdszékhez hasonlit, melynek egyetlen dolga sz6ni; az
emlitett kosar pedig a babonas komplexusokat jelképezi. Kanha-péada egy masik helyen elmagyarazza,
hogy a szokvanyos gyakorlatok és a kiilsé viselet nem teszik az embert kapalika jogiva. Az a valddi
kapalika, aki lerdz magarol minden formasagot és felismeri a hatalmas gyonyort, amely bodhicsitta
természetli (kam maha-sukham samvrti-bodhi-cittam palayati’ti kapalikah — kommentar). Kanha, a
jégin azt mondja, hogy teljesen az ir&nyitasa alatt tartja az idegpalyait, és az Onkéntelen hang
damaruja ,rettenetesen felkél”.®” Kanha, a kapalika jogin, jogagyakorlatokba meriilt, és nem-kettds
formaban kdborol a teste nagyvarosaban.® Csengettyiijét és bokaperecét az ali és a kali®® — vagyis a
kettésségek principiumai — alkotjék, par fulbevaltja pedig a napbol és a holdbdl (vagyis az upaydbol
és a prajiiabol) készult.® A koltd porig égette az Osszes szenvedélyét, gyiildletét és hamis
ragaszkodasat, testét azok hamujaval mazolta be, és a végsé megszabadulas igazgyongy-nyaklancat
Oltotte magara. Tantrikus szadhanajahoz (gyakorlatahoz), melyhez nétarsra van sziikség, a kolté egy
szahadzsa-leanyt valasztott hitveséil. A jogin azt mondja, hogy megolte a lélegzet (sasu)™ anydsat,
elbant a hitvese sogorndjével (napanda),” azaz az érzékszervekkel, és anyjat, (maa),” az illGziot
(maya) is kivégezte. Kanhabol igy lett valodi kapalika.™

Erdekes megjegyezni, hogy a dzsaina apabhrariisa dohak, melyek térténetileg nagyjabol a buddhista
dalokkal és dohakkal egy id6ben keletkeztek, szellemileg és formailag is feltiinéen hasonlitanak a

80 Ugy tiinik, ez a jhana (vagyis dhyana) az olyan skolasztikus szévegekben kozzétett meditacios rendszerre
vonatkozik, mint példaul a Visuddhi-magga
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buddhista dalokhoz és dohakhoz. A szellemi hasonldsagra szamos példat taladlunk Muni Rama-simha
(Kr.u.1000) Pdduha-doha cimii doha-gyiijteményében,” melyben a kovetkezSk hangzanak el: ,,0,
tuddsok tudosai! Otthagyjatok a gabonaszemeket, és helyette a pelyvat gyijtitek 6ssze. Megelégedtek
a szentszovegekkel és azok jelentésével, de — 0, ti bolondok! — semmit sem tudtok a vilag végso
értelmérol. Ti, akik biiszkén, fellengzds szavakkal dobaldztok, nem ismeritek a dolgok 1étének a céljat,
és mint egy igen alacsony szarmazast doma, mindig méasoknak vagytok kiszolgaltatva. O, mi haszna a
sok olvasasnak, ti bolondok? A valodi tudas egyetlen langja is elég ahhoz, hogy az 6sszes erényt és
biint egy pillanat alatt elégesse. Mindenki tiirelmetlenul varja, hogy tokéletes legyen — am a
tokéletességet csak tiszta szivvel lehet elérni.” Sok mindent elolvastatok, mégis ostobak maradtatok
— csak a torkotok szaradt ki hiaba. Olvassatok el egyetlen olyan betiit, mely altal egymagaban is
beléphettek a legfelsdbb josag varosaba!”” A hat filozdfiai rendszer halojaba gabalyodva az elme nem
képes megszabadulni a kaprazatoktol. Az egy Isten a hat rendszerben hatfele osztodik, s ezért altaluk
senki sem éri el a mokséat, azaz a megszabadulast.” Mire jok a betiik, melyek révidesen tovatiinnek az
idével egyiitt? O, ti bolondok! Azt hivjak moksdnak, amitél az ember véltozatlan (anakkharu) lesz.™
Mi haszna konyveket olvasnia egy olyan embernek, akinek az elméje nem tiszta? Amikor szarvasra
vadaszik, még a vadasz is fejet hajt a szarvas elott, (hogy kil6je nyilat). (Itt arrdl van sz6, hogy a
tetteknek nincs objektiv értékiik a vallasi szférdban — az érték mindig szubjektiv). Belesorvadtok a
sokféle kdnyv olvasasaba, de még mindig nincs betekintésetek a jovés és menés misztériumaba.®

A zarandoklasrol valamint az erddségekben és hegyekben valo vandorlasrdl azt mondja: ,,Ne hagyd,
hogy ez az elme-elefant Vindhya hegyére menjen, mert a laba ala tiporja a sila (vagyis a fegyelmezett
viselkedés) erdejét, s te Ujra a vilag kelepcéjébe esel. A templomokban készobrokat, a szent helyeken
vizet, a konyvekben pedig koltészetet talalsz; mindez csak olaj lesz a tlizre (a romlas tiizére). Semmi
értelme utazgatni az egyik szenthelyr6l a masikra; hiszen a testet meg lehet tisztitani vizzel, no de az
elmét? Amikor a testet vizben fiirdsztitek, az elmétek bemocskolodik a blint6l, amit vizzel nem lehet
lemosni.®! Mi haszna a vezeklésnek, amikor beliil tisztatalansag van? Fogozkodjatok elmétekkel a
Nirafijanaba — a mantrak és a tantrak haszontalanok!® ,,‘Imadkozz, imadkozz!” — mondjak a
dzsinak. Am ha az ember egyszer felismeri a testében lakozo 6nvald végsé természetét, kihez lehet
még imadkozni?”8

Azokrol az emberekrdl pedig, akik igen kényesek a vallasi 6ltozékiikre, a kovetkezéket mondja: ,,A
kigyo leveti borét, de a mérge attol még megmarad. Ha valaki vallasi ruhat 6lt, azzal még nem
tavolitja el a vilagi élvezetek utdni belsé vagyat. O, te, borotvalt fejiick feje! Fejed valdban
leborotvaltattad, de a szived nem szabaditottad meg a vilagi vagyaktdl. Aki a szivét borotvalja le —
vagyis megszabaditotta szivét a vagyaktol —, az vetett valoban véget e kotelék-vilagnak. ®

(D) A szahadzsijak kritikai szellemének lehetséges forrasai
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(ii) A szahadzsa fogalma

A buddhista szahadzsijak &ltal gyakorolt kritika — melyhez a dzsaina misztikusok is egyhangtan
csatlakoztak — inkabb negativ, mintsem pozitiv szempontbdl jellemzi a szahadzsija iskolat. Pozitiv
oldalr6l azonban a szahadzsarol, az Osszes targy és lény végsd, bennrejldé természetérdl alkotott
elképzelésiik alapjan alkothatunk hatarozott fogalmat magunknak az iskola alapvetd tantételeirdl.

A sahaja szo6 szerint olyasvalamit jelent, ami barmely 1étez6 sziiletésével vagy eredetével egyiitt jon
létre (saha jayate iti sahajaj). Olyasvalami tehat, ami mar Iétezésénél fogva az 6sszes dharma sajatja,
s ami ily médon az 6sszes dharma leglényege. Mivel a maha-sukha az 6sszes dharma leglényege, ez a
maha-sukha-természet az 6sszes dharma szahadzsa-természete. A Hévadzsra-tantra szerint: ,,Az egész
vilag szahadzsa-természetii, mert a szahadzsa mindennek a leglényege (svaripa). Azok szamara, akik
tokéletesen tiszta tudattal rendelkeznek, ez a lényegiség maga a nirvana.”® Bar e maha-sukha

természetli szahadzsat egy fiziologiai folyamat soran — illetve az &ltal — lehet felismerni, mégsem
szabad azt hinni, hogy a testhez tartozik — noha a testben van, mégsem fizikai dolog.®* Mint minden
dolog leglényege, a szahadzsa az abszolit valésdg — mind immanens, mind transzcendens
értelemben.

Az upanisadokban azt talaljuk, hogy a Brahman — mint 6nmagunk ¢és a kiilvilag végs6 természete —
tal van az értelembeli felfogés és nyelvi kifejezhet6ség hataran. A szahadzsijak allaspontja is hasonlo,
mivel gy tartjdk, hogy a szahadzsa-természet az elménk szamara meghatérozhatatlan és
felfoghatatlan, s hogy széban sem lehet azt kifejezni. Ahogy a Brahmant énmagunkban Kkell
felismernlink, Ugy e szahadzsa-természetre is belilrél kell raérezni (sva-sarvedya). Az upanisadok
szerint, amikor az ember Brahmanként ismeri fel onmagat, nincs sem megismerd (jiata), sem
megismerhet6 (jiieya), sem megismerés (jiiana), mert ebben a transzcendens &llapotban ,,melyben
minden 6nmagamma valik, ki lathat kit s mily madon, s ki lathat kit és mily modon?”®” A szahadzsijak
is ezt az upanisadi elvet alkalmaztak a szahadzsa-természet leirdsara. Ahogy a Hévadzsra-tantraban
all: ,,A szahadzsat senki sem magyarazhatja el, azt semmiféle nyelv nem képes kifejezni, csak maga az
ember ismerheti fel azon érdem altal, melyre a Guru tiszteletteljes szolgalataval szert tehet.”® A
Guhya-siddhiben is az all, hogy ezt az igazsagot személyes réérzésen keresztill kell felfedezni — a
nyelv képtelen barmit is mondani réla.* Olyan, mindenre kiterjedd, végsd allapot ez, melyben nincs
sem test, sem, beszéd, sem semmilyen feladat.*® Kanha-pada igen szépen fejezte ezt ki egyik dalaban:
»Amit az elmével, az agamdkkal (szentiratokkal) és vallasi szovegekkel, valamint a gyongyszemekkel
(melyekkel azt szamlaljak, hanyszor ejtik ki Isten nevét) kapcsolatban mondanak, zavaros és
rendellenes. Mondd, hogy is lehetne a szahadzsat elmagyardzni? — hiszen sem a test, sem a beszéd,
sem a tudat nem férhet hozza. A Guru hidba is preédikal a tanitvAnynak — hisz miképpen is tudna
elmagyarazni azt, ami tal van minden nyelvi kifejezoképesség hataran? Aki magyarazgatni probalja,
az félremagyardzza; e szempontbdl a tanité néma, a tanitvany pedig siiket. Hogyan lehet hat a jinak
ékkovét érzékeltetni? — Ugy, ahogy egy néma értethet meg valamit egy sikettel (vagyis
ajkmozgassal, arckifejezésekkel, illetve testtartasok és gesztusok altali sugalmazassal).”®" Tadaka-
pada szintén azt mondja: ,,Hogyan is lehetne elmagyarazni azt, ami tGl van a beszéd Gtjan?” Aztan
valahol azt olvassuk: ,,A szahadzsa stadiumot a tanité soha nem magyaréazhatja el, a tanitvany pedig

8 Hevaja-tantra, MS. (R.A.S.B. N0.11317) 36b. o.
8 dehasto’pi na dehajaj, Hevajra-tantra, MS 3a. o.
8" Brhad-aranyako-paniasat. (4.5-1-5)

8 Hevaja-tantra, MS. 22b. o.

8 Guhya-siddhi, MS. (C.L.B. No. 13124) 14a o.

% Uo. MS, 15a o.

91 Cs.40.

92 Cs.37.



nem értheti meg. Olyan az, mint a nektarfolyam. Kinek mi médon lehetne elmagyarazni?”* Tillo-pada
azt mondja a dohaiban: ,,A szahadzsa olyan allapot, melyben az 6sszes gondolati képz6dmény halott
(vagyis megsemmisilt), az életszél (amely a szennyezett tudat hordozéja) pedig szintén
megsemmisilt. Ennek az igazsagnak a titkdra az ember csak magatdl érezhet ra — hogy is lehetne
neki elmagyardzni? Az igazsag (tatta=tattva) a kozonséges, ostoba emberek szdméara hozzaférhetetlen,
de a tudodsok el6tt is ismeretlen és megismerhetetlen. Azon szerencsés és érdemes emberek szamara
azonban, akik szolgalataikkal elnyerték a Guru kegyelmét, sosem hozzaférhetetlen.”® A doha
kommentérjaban ez all: ,,Mindaz, ami az elme terméke, hamis; ami az igazsag, azt nem az elme hozza
létre.”® Az igazsig felismerésébdl fakadd, szubtilis és valtozatos érzelmeket nem lehet széban
kifejezni; a gyonyor fokozata teljesen mentes mindenfajta tudati képzédménytdl — ott egy mindenek-
feletti vilag tarul fel.*® Az értelem cs6dét mond — az elme kihuny, minden biiszkeség és Gnhittség
elenyészik. Rejtélyes ez a szahadzsa, mint egy biivészmester — hogyan is lehetne meditacioval
megk6tozni?®” Mindenfajta betiitdl, szintél és mindségtdl mentes, soha nem lehet beszélni réla, sem
megismerni azt.® Kanha-pada Dohakosajaban szintén az all: ,,A vallas Gtjat csak az ismerheti meg, aki
a szahadzsaban leli kedvét, és aki a tudatanak az ékkovét (mint bédhi-csittat) ismeri fel. Masok még
akkor sem érthetik meg, ha valaki elmagyarézza nekik.”

A fenti kijelentésekbdl vildgosan kideriil, hogy a szahadzsa természetét nem lehet meghatarozni,
legfeljebb kordlirni valahogyan. Nyilvanval6, hogy ez a szahadzsa ugyanaz, mint az upanisadok és a
Védanta Brahmanja. Ugyanaz, mint a kanonikus buddhizmus nirvana-dhatuja; mint Asvaghosa
tathatdaja; mint Nagardzsuna tagadasokkal korlirt abszollt valosaga, amely felulmdlja a négy logikai
kategoriat; mint az abhiita-parikalpita vagy teremtetlen abszolGtum,® amely minden objektivitas és
szubjektivitas lehetdségét tartalmazza, de 6nmagaban mentes mindenfajta kettosségtol. Olyasmi, mint
a vijiiana-vadinok tiszta tudatossaga (vijiiapti-matrata), vagy mint a vajra-dhatu és a Vajra-sattva a
vadzsrajana kovet6i szamara. Ugyanaz, mint a a sunyatd €S a karupa egységét képez6 bodhi-csitta,
vagy mint a maha-sukha vagy legfelsobb gyonyor. Mindezen elképzelések beleolvadtak a
szahadzsijdk szahadzséardl alkotott elképzelésébe. Tillo-pdda déhdiban igy irja le a szahadzsat:
»Amikor a szahadzsa fokozaton a tudat és az Uresség gyonyorteljes egysegre 1ép, minden érzékszervi
targy tovatiinik.’® A szahadzsa kezdet és vég nélkili — e nem-kettés szahadzsa éllapotot csak a
tiszteletreméltd Guru magyarazhatja el.*® Amikor (a szahadzsaban) a citta tovatinik, az acitta (vagyis
a tagadas) is tovatiinik; a nem-kettés egység (sama-rasa) allapotaban nincs Iét és nemlét.’” Ez a
transzcendens igazsag minden érdemtdl és érdemtelenségtol mentes — mert abban, amit csak a
bensdnkben lehet felismerni, semmilyen érdem és érdemtelenség nem létezhet.’®® Mindenfajta szin és
forma nélkiil val6 — minden forméaban tokéletes.'™ A szahadzsaban az én is Ures, a vilag is lires —
mindharom vilag iires; a tiszta szahadzsaban nincs sem érdem, sem érdemtelenség.'® Szaraha-pada
szintén azt mondja: ,,A szahadzsaban nincs kettésség; olyan tokéletes az, mint az ég. E végs6 valOsag
intuicidja véget vet valamennyi kotédésnek, és tgy vilagit a ragaszkodas éjszakajaban, mint éjjel a
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telinold.'® A szahadzsat a fiilinkkel nem hallhatjuk, szemiinkkel nem lathatjuk; a szél nem érinti, a
tliz nem égeti, az esé nem nedvesiti; nem csékken és nem is gyarapszik; nem létezik, de nem is pusztul
el a test hanyatldsdval; a szahadzsa-gyonyor nem mas, mint az érzelmek egysége — a mindenben
benne rejl egység. ' EIménk és életszeliink olyan allhatatlan, mint a 16; 4m a szahadzsa-természetben
mindkett6 allhatatos. Amikor az elme nem miikodik tobbé, s az Gsszes tobbi koteléket is letéptik
magunkrol, a dolgok természetébdl eltlinik minden kiilonb6zdség, s ekkor sem brahmin, sem sudra
nem létezik tobbé. '

A szahadzsat semely kilonleges oldalarél nem lehet felismerni — az egész intuicidja az; az 6sszes
valtozatossagot athatd és atitatd, egyetlen mogottes valdsdgé. Ahogy a 16tusz igazsagat nem lehet
megtalélni sem a szraban, sem a leveleiben, sem a szirmaiban, sem az illatAban— csak mindezen
alkotorészek 0sszessegeben taldlhaté —, Ggy a szahadzsa is olyan totalitas, melyet csak teljesen nem-
kettds tudatallapotban lehet felfedezni.’® Minden beldle ered és bele olvad vissza, 4m énmagéaban
mindenféle 1étt8] és nemléttdl mentes — egyaltalan sosem jon létre.'® E szahadzsa kedvéért az
embernek fel kell szamolnia mind a pozitiv, mind a negativ el6jelii tudatfunkciokat, s meg kell 6riznie
gyermeki tisztasagat, teljes mértékben csak a Guru utasitasaira hagyatkozva.'' Igy, amikor a tudat
teljesen tétlen marad a szahadzsaban, a sziletés és haldl egész korforgasa egyszerre csak
abbamarad.*? Amig az ember fel nem ismeri az én igazi természetét mint végsé igazsagot, addig nem
fedezheti fel a jelenségek mogotti transzcendens valdsagot.™® Az én végsd valosagat pedig sem
meditaciéval, sem mantrak mormolasaval nem lehet felismerni.!** Az osszes kiilsé alakzatot tiszta
uressegkent kell felismerni, a tudatot pedig szintén tiszta (rességnek kell tekinteni. A targyak
Iényegnélkuliségének (dharma-nairatmya) és a személyes szubjektum lényegnélkiiliségének
(pudgala-nairatmya) felismerése révén, a szahadzsa-valosdg feltarja magat a szadhaka (gyakorlo)
szivében.'™ E Legfelsébb Urat (a szahadzsat) sohasem latjuk jénni-menni, sem odabenn maradni — a
tokéletes tisztasag hullamtalan tengere 6.''° A szahadzsa tudasban nincs sem ,,odakint”, sem ,.idebent”
— nem-kettés alakja 4thatja a tizennégy vilagot.*’ ,Van valaki, aki formatlanul a testiinkben rejtezik
— aki megismeri, megszabadul.”*® Ahogy a holdkristaly a sfirii sdtétben csillogdsdval mindent
megvilagit, a paratlan maha-sukha vagy szahadzsa ugy {izi el egyszerre az élet dsszes szenvedését. '
,»Az igazsag nem a hazban (vagyis a testben), de nem is az erddben (a kiils6 targyakban) keresendé —
az igazsag a tudat abszol(t tisztasagaban rejlik, ami az dsszes vikalpatol (fogalomtol) mentes.”*?°
Kéanha-pada szintén azt mondja, hogy a szahadzsaban nincs hullamzas, sem szennyezddés — érdemt6l
és biintdl is mentes — egyaltalan nincs benne semmi.** Valtozatlan, gondolatszerkezetek nélkiili,
barmiféle transzformacio és romlés nélkili; nem jon fel és nem nyugszik le — az elmének itt nincs
semmiféle szerepe: ezt hivjak nirvananak.?
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Ezen 0sszefliggésben megjegyzendd, hogy noha vallasként a buddhizmus megalkuvast nem ismerd
ateista iskolaként kezdte palyafutasat, amely nem hitt sem Istenben, sem az énval6ban vagy a lélek-
szubsztanciaban, a fejlodése soran egyre nagyobb hajlamot tanusitott a teista felfogasra. Asvaghodsa
tathata-vadgjaval valamint Aszanga és Vaszubandhu vijfiapti-matratajdval vagy abhata-
parikalpajaval**® kezdéddéen a buddhizmus egyre kozelebb Keriilt az upanisadok Brahmanrol vagy a
Legfels6 Lényr6l alkotott elképzeléséhez. Lattuk, hogy a vadzsrajana kovetdinek a Vadzsra-szattvarol
és Sri Mahg-sukharol szold elképzelésében egyértelmilen megjelenik a Legfelsé Lény monista
koncepcidja. A szahadzsijaknak a szahadzsardl vagy a svabhavika-kayarol (a végs6 természet testérol)
alkotott elképzelésében olykor szintén megnyilvanul az a tendencia, hogy azt pontosan a monista
Legfelso Lény képében képzeljék el. Gyakran még azt, az upanisadokban talalhato leirast is
alkalmazzak a szahadzsara, mely szerint a Brahmannak minden oldalon rengeteg keze és laba, feje,
szeme és arca van, mindenfelé¢ file van az vilagokra, és athatja az egész vilagegyetemet.'® E
szahadzsa pedig nem mas, mint az dnvald, és az 6sszes vildg ennek az egy szahadzsa-6nvalénak a
moédosuldsa. A szahadzsa-onvalé athatja az egész vildgegyetemet, és sehol semmi mas nem
talalhat6.’® A vaéltozatos jelenségek, melyeket a lények tettei (karma) hoztak Iétre, nem masok, mint
az Onmagatol feltarulkozd szahadzsa létformai és modosuldsai; s bar végsd természetiikben
szahadzsak, a tudatmiikodés folytan (bodhanat) szamos kulonféle véaltozatban jonnek létre,
szubjektum és objektum formajaban.'?, A szahadzsa maga a fenntarté (bharta), maga a végrehajto
(karta), maga a kiraly, maga az Ur.”*?" O az é16 dolgok élete, a legfelsd és megvaltozhatatlan, mindent
athat és az 0Osszes testben benne lakozik — (az életfolyamat) hatalmas élete — és az egész
vilagegyetemet atitatja; beldle és csakis beldle arad ki minden, ami 1étezd, nem létezd, vagy barmi
mas. O a Lény, akinek tiszta tudatossag a természete — az drokkévalo, fenséges személyiség —, a jiva
(az egyéniség), az ido, az én. **® Tillo-pada egyik dohajaban ez all: ,,En vagyok a vilagegyetem, én
vagyok a Buddha; tokéletes tisztasdg vagyok, nem-érzékelés (amanasi-kara) vagyok, a létezés
korforgasanak legyézéje vagyok.”*?® Az onvald természete pedig a szahadzsa-természet. Szaraha-pada
szintén azt mondja: ,,Egy az Ur, akirél a szentiratok szélnak, és 6 nyilvanul meg sajat akaratabol (az
osszes jelenségben).”**® A Dakarpava cimii szvegben ezt a kérdést intézik a szahadzsahoz: ,,Te vagy
az Osszes dharma oka — de ki vagy Te, szahadzsa, akit rejtélyes modon senki sem ismer?” 3!
Valamint a kovetkez6 is elhangzik: ,,Csak a szahadzsa-természet lathatd (nincs semmi mas) —
udvozlet az dsszes sura (isten) és asura (félisten) urdnak! Az érzékszervek nem tudjék, hol van —
imadd 6t a dalokon (gatha) keresztil!”*%
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Dasgupta IV. fejezet

A szahadzsijak gyakorlatai és a legfels6 gyonyor (maha-sukha)
allapota

A tantrdk természetével és szerepével kapcsolatban mér elmondtuk, hogy a tantrikus rendszerek —
akar a hindu, akar a buddhista — sosem azt allitjdk, hogy valamiféle Gjonnan felfedezett igazsagot
prédikalnak. Az a legfontosabb szerepilk, hogy gyakorlati modszereket szolgéltassanak az igazsag
felismerésére. A szahadzsij kultusz — mint a tantrikus buddhizmus mellékhajtdsa — leginkabb azon
gyakorlati modszereket hangsulyozza, amelyekkel fel lehet ismerni az én és a dharmak szahadzsa-
természetét. Az irodalom szempontjabol azonban minket nem nagyon érdekelnek a szahadzsijak
jogagyakorlatainak részletei, s ezért nem kivanunk minden részletbe belebocsatkozni. Csak igen
roviden szamolunk be a legfébb gyakorlatokrol, valamint a legfelsé gyonyor allapotarol, amely a
szadhana soran keletkezik.

(i.) A guru-vada

A legfontosabb dolog a szahadzsija vallas gyakorlati oldalaval kapcsolatosan a megfelel$ tanitomester
kivalasztasa. Az ind filozofia és vallas minden teruletén nagy hangsalyt fektetnek a guru-vadara,
vagyis a tanitomester tantételére. Latni fogjuk, hogy bizonyos értelemben minden indiai filozofia és
vallasi rendszer misztikus. Mivel az igazsag az 6sszes rendszer szerint tal van az értelmi felfogas és
racionalis okoskodas hatardn, csak bels6 intuicio altal ismerhet6 fel, a tanitdmester segitségével, aki
mar felismerte azt. Az igazsag igy szall tovabb a mesterrdl a tanitvanyra, mint a fény az egyik
mécsesr6l a masikra. Az igazsagot tehat kizarolag ugy lehet megismerni, hogy az ember a Guru
kegyelméhez folyamodik, mivel 6 az egyetlen személy, aki felismertetheti vele a végsé valosagot. Ugy
vélik, hogy az igazi tanitdmester a nem-kettds allapotban azonosul a tanitvannyal, s mindent végrehajt
benne, ami annak szellemi felemelkedéséhez szilkséges. Az igazi tanitvany eszkozzé vélik az igazi
mester kezében. Ezért van az, hogy az indiai vallasi rendszerekben olyan nagy becsben tartjak a gurut.
Szamos ind vallasi rendszerben a guru még istent is helyettesiti — vagy legalabbis, istent a guru
személyén keresztiil kell megismerni, aki isten 1étének él0 bizonysagaul szolgal. A kozonséges
embereknek isten csak egy hagyomanyos hiedelem, a tanitomester azonban felnyitja a tanitvany
szemét és meglattatja vele a 1étezd istent. A tantrikus hagyomany, amely a vallas gyakorlati oldalat
emeli ki, természetesen ugyanakkora hangsulyt fektet a guru szerepére. Raadasul a tantrikus
gyakorlatok tébbsége titkos, ezoterikus jogagyakorlat, és Osszetett eljarasokat tartalmaz. A tantrikus
gyakorlatok kényes természete miatt a tanitvanynak eldirjak, hogy minden egyes 1épésnél folyamodjon
a guru segitségéhez. Ha helyesen ¢és modszeresen hajtjak végre Oket, e bonyolult ezoterikus
gyakorlatok a legnagyobb szellemi magaslatokba ropithetik az embert; masrészt viszont lépten-
nyomon fennall a fizikai és mentalis eltévelyedés veszélye. Ha nem elég dvatosan és mddszeresen tizik
Oket egy tapasztalt guru iranyitasa alatt, ezek a gyakorlatok konnyen a pokol legmélyebb bugyraiba
vezethetik az embert. Kényes természetiik miatt az dsszes tantraban rendszeresen ,,a titkok titkanak”
(quhyad guhyam) mindsitették e gyakorlatokat, s e jogarendszerbe ezért nem is lehet masképp
beavatast nyerni, mint a guru gyakorlati segitségével. A gurut szinte minden tantraban fels6foka
kifejezésekkel dicsditik, s maganak a legfelsébb valdsagnak nyilvanitjak.™*® Szinte az 6sszes csarja-dal
nagy tisztelettel szdl a gururdl, aki az ember egyetlen segitétarsa a szadhana 6svényén; figyelmezteti a
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jOgit az dsvény buktatoira, és arra utasitja, hogy ha csak egy szemernyi kétely is van benne, s ha akar a
legcsekélyebb nehézséget is tapasztalja, azonnal kérje a guru segitségét. A csarja-dalokban oly
bdséges, vilagos és nyomatékos utalasokat talalhatunk a tanitomesterre, hogy allitasunkat nem is kell
példakkal illusztralnunk. Késébb latni fogjuk, hogy dohakban és csarja-dalokban szerepld guru-vada
elmélet az 6- és kozépkori bengali irodalomban szereplé Osszes vallasi szekta egyik legfGbb
jellegzetessége.

(ii.) A test jelentosege a szadhanaban

A buddhista szahadzsija kultusz gyakorlati oldalaval kapcsolatban meg kell jegyezniink, hogy — az
ortodox vallasi formasdgok elleni lazadas hajthatatlan szellemével parhuzamosan — a szahadzsija
irodalomban nagy hangsulyt fektettek az emberi testre, amit az univerzum mikrokozmoszanak
tekintettek. Mint mar utaltunk ré, ez a vonas altalanosan jellemz6 az 6sszes olyan tantrara, melyben a
jégaelem dominal; &m mivel a szahadzsijak ezt az elemet emelték ki leginkabb, a test mint az
univerzum Kicsinyitett masanak elmélete naluk még nagyobb hangsilyt kapott. A Hévadzsra-tantrdban
egy bddhiszattva azt e kérdést teszi fel a Magasztosnak (Bhagavan), hogy van-e valami értelme
egyaltalan ennek az anyagi vilagnak és fizikai testnek, ha val6jaban minden csak tiszta liresség. Erre a
Magasztos azt valaszolta, hogy test nélkul nem lehetne felismerni a hatalmas gyonyort, és ebben all a
test jelentdsége.’* S noha az igazsag a testben talalhaté és abbol szarmazik, mégsem szabad fizikai
dolognak tekinteni.’*® A Kalacsakra-tantraban az &ll, hogy a test nélkiil semmiféle tokéletesség nem
1étezhet, és a legfelsé gyonyort sem lehet megvaldsitani ebben az életben — ezért van az, hogy a test
és az idegrendszer olyan fontos a jogaban. Ha az ember eléri a test tokéletességet (siddhi), a harom
vilagban mindenféle tokéletesség konnyen elsajatithatd.’* A zarandoklas és a szent folyokban vald
fiird6zés helytelenitése kapcsan Szaraha megjegyzi: ,Itt (ebben a testben) van a Gangesz és a
Dzsumna, itt a Garga-sagara (a Gangesz torkolata), itt van Prajaga és Benaresz, itt a nap és a hold. Itt
az 0sszes szenthely, itt vannak a pithdk és az upa-pithak — soha nem lattam olyan zarandokhelyet és
gyonyor-lakhelyet, mint a sajat testem.”*¥" A tattva a testiink hazaban rejtezik, mégis, kiilénés modon,
sokszor az egész vildgot bejarjuk utdna. Szaraha szeépen fejezi ki: ,,Benn van a hazban, ti mégis
odakinn kérdezoskddtok utdna. Odabent latjatok a férjetek, mégis a szomszédoktol érdeklodtok a
holléte felsl.” ,,0, ti bolondok, ismerjétek meg onmagatok!" — sz6l Szaraha — ,,Az igazsagon nem
kell meditalni, nem kell észben tartani, mint valami dharanit, és nem is mantraként kell
mondogatni.”**® A tuddsok minden szentiratot meg képesek magyarazni, de nem ismerik a Buddhat,
aki a testiikben lakozik.'*® ,Egy testetlen valaki rejtézik a testben, s aki tudja, hogy ott van,
megszabadul.”**® A testrdl a csarja-dalokban is gy szdInak a legnagyobb tisztelettel, mint az igazsag
lakhelyérdl. Kanha-pada egyik daldban példaul igy énekel: ,Kénha, a jogi, kapali*** lett,
jogagyakorlatokba fogott, és most nem-kettds alakban jatszadozik a teste varosiban”.'*? Egy masik
helyen igy szol: ,,Az Gt tathagatabol készitsd 6t evez6t, 6 Kanha, vezesd tovabb a csonakot (a testet),
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és tépd le magadrdl az illizid haldjat!”**® A test mint csénak és a tiszta tudat mint evezd, mellyel elére
lehet jutni az igazsag felismeréséhez vezetd tton, a csarja-dalok koltdinek egyik kedvenc metaforaja.

Miutdn megallapitottdk, hogy minden igazsag a testben lakozik, a tantrikus buddhistak kezdtek
meghatarozni, hol helyezkednek el az emberi szervezetben a mahajana azon principiumai, melyek a
vadzsrajana alapelveivé alakultak t. igy, a — ,,hat l6tusznak” is nevezett — hat idegkdzpontnak (saz-
cakra) megfeleléen, melyek a hindu tantrak és mas jogarol szolé szovegek szerint a gerincoszlop
mentén talalhatok,** a buddhistak harom ilyen kézpontot vagy I6tuszt kiilonboztettek meg, melyeket a
harom kayaval azonositottak.'* A koldoktajékon 1évd legalsé csakra a legalsé kdjdt, a nirmana-kajat
(az atalakulas testét) képviseli; a szivkozpontban levé csakra a dharma-kajat (vagyis a végsé igazsag
mint kozmikus egység testét) jelképezi; a torokban levd csakra pedig a sambhoga-kaydat (a
gyOnyoriiség testét) jeleniti meg.**® A vajra-kdya vagy sahaja-kaya, amely a tantrikus buddhistaknal a
negyedik kaya, az usnisa-kamalaban talalhato, amit a hinduk sahasrardnak neveznek. A buddhistak
ezen Kivul még maha-sukha-cakranak vagy maha-sukha-kamalanak is hivjak, mivel ez a legmagasabb
rendi felismerés székhelye.

Lattuk, hogy a bodhicsitta két dsszetevobol: sunyatabdl és karupabol vagy prajiabol és upaydbdl all.
A testben 1évé megszdmldlhatatlan idegszal koziil harmincharom bir nagyobb jelentéséggel,'*’ s azok
kozil harom legfontosabb: kett6 a gerincoszlop két oldalan, és egy kdzépen. A két sz¢ls6 idegszéllal
azonositjadk a prajiia és upaya alapelveit, a kozépsé idegszalat pedig, amely a masik kettd
talalkozohelye, (gy emlegetik, mint a szahadzsa Utjat, avagy inkabb avadhiiti-margat vagy egyszertien
avadhitikat. A magyardzatok szerint az avadhiti olyasvalami, melynek tiind6kl6 természete folytan
minden biin megsemmisiil,*® elmossa a létezés kezdetnélkiili gondolatképzddményeit,** illetve igen
konnyen elharitja a gyotrelmek veszedelmeit.’® A bal és jobb oldali idegszalakat, melyeket a
prajiiaval és az upayadval azonositanak, s melyek a bodhicsitta létrenozasara osszetalalkoznak, a
buddhista tantrdkban és csarja-dalokban kilonféle elnevezésekkel illetik. A jobb oldali idegszalat,
amely az upaya, a hindu tantrdkban és jogairodalomban pedig altalaban pingala néven ismerik,
rasananak, saryanak, ravinak, prapanak, camananak, kalinak, bindunak, yamunanak, raktanak,
rajasnak, bhavanak, purusanak, grahyanak, vyanijananak (méassalhangzoknak), valamint vam
szbtagnak is hivjak. A bal oldali idegszalat pedig, amely a prajiia, s amelyet altalaban ida idegszalként
ismernek, lalananak, candranak, sasinnak, apandnak, dhamanénak, alinak, nadanak, gasganak,
sukranak, tamasnak, abhavanak (s6t nirvananak), prakrtinak, grahakanak, svarénak
(maganhangzonak), valamint e-nek is nevezik.™ Anélkiil, hogy az elnevezések jelentésének
részleteibe bocsatkoznank, altalanossagban elmondhatjuk, hogy a két idegszal a kettésség elvét, a
kozéps6 (a susumna vagy avadhitika) pedig a teljes egység elvét képviseli.
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(iii.) Az ezoterikus gyakorlat

Ratérve a szahadzsijak ezoterikus gyakorlatanak kérdésére, elészor is meg kell jegyezniink, hogy igen
nagy fontossagot tulajdonitanak a kaya-sadhana néven ismert jogagyakorlatoknak, melyek szerepe a
testet megerGsitése és alkalmassa tétele a magasabb szintii felismerésekre. A kaya-sadhana elve és
gyakorlata az 6sszes ezoterikus jogaiskola kdzos vonasa, a natha sziddhak pedig kizardlag erre az
egyre fektették a hangsulyt. A joga altaldban pszicho-fizioldgiai folyamatokat indukal, s ezért van az,
hogy a joga magasabb fajtainak gyakorlasahoz tokéletesen kidolgozott testre van sziikség. Erre a célra
a harha-yoga gyakorlatait kell alkalmazni. Ezért van az, hogy a buddhista siddha-caryak gyakorlati
téren kivalo harha-jogik voltak. A csarja-dalokban gyakran talalunk utalast a ,,szkhandhdk” — vagyis
a test alkotoelemeinek — megerésitésére. Amig a ,,szkandhakat” meg nem erdsitik — mas szoval,
éretté nem teszik a harha-yoga gyakorlasa altal —, addig a legfelsébb felismerés (melyet buddhista
kérokben maha-sukhanak neveznek) csak az érzékek elszenderiilése vagy egyfajta ajultsag lesz. Nagy
tévedés lenne ezt az 4jultsdgot Osszetéveszteni a maha-sukha &llapotaval. A Rati-vajra cimi szoveg
azt mondja, hogy ha a test és tudat ajultsagba esik a jéga gyakorlasa kézben, akkor a gyakorlatot nem
lehet tokéletesen végrehajtani.’® A jogit ezért folyamatosan arra intik, hogy tegye erdssé a testét,
miel6tt belefog a maha-sukha elérését szolgalo gyakorlatokba.

Mint kordbban mar elmagyaraztuk, a prajsia és upaya elveit a nének és a férfinak feleltették meg (s6t,
a ndi és férfi nemi szervnek, melyet 16tusznak és vadzsranak is neveztek), a bodhicsittat pedig a n6 és
férfi egyesiilésébol szadrmazd gyonyorrel azonositottdk. A buddhista szahadzsijak voltaképpeni
ezoterikus gyakorlata a bodhicsitta felkeltése a nirmapa- vagy manipura-csakraban (a koldoktajon)
harha-jogagyakorlatok segitségével, majd annak felfelé mozgatdsa és atvezetése a dharma- és
szambhdga-csakran, hogy végul mozdulatlannd tegyék az usnmisa-kamalaban, ahol a maha-sukha
természetii szahadzsa élményét idézi el6. Ugy tartjak, hogy a bodhicsittanak két aspektusa van:
nyughatatlan formajaban (vagyis a magomlést kisér6, kozonséges nemi élvezetkeént) samvrtanak; az
erételjes gyonyor mozdulatlan formajaban pedig vivytanak vagy paramarthikanak nevezik. A
bodhicsitta vivyta aspektusa a samvrti-satyat, vagyis a valosag érzékelheté vagy feltételes arculatat;
paramarthikd aspektusa pedig a paramartha-satyat, vagyis a mahajana filozofia végsé igazsagat
képviseli. A szahadzsijak joga-szadhanajat eldszor a bodhicsitta felkeltésére hasznaljak a prajiia és
upaya egyesitésen keresztiil, majd pedig arra, hogy a samvrta bodhicsittat paramarthika bodhicsittava
valtoztassdk. A szahadzsijak Ugy tartjdk, hogy amig a a prajiia és upaya egyesitésével felkeltett
gyonyor a manipura-csakraban, vagyis a durva anyagi szintet jelképez6 nirmana-csakraban vesztegel,
addig a jogi a kotottségek és szenvedések vilagaban marad. Am ahogy a hagyoméanyos mahajana
filozofia szerint a bodhicsittanak felébredését kovetden felfelé kell vonulnia a tiz bodhicitta-bhimi
néven ismert szinten keresztiil, hogy a legfelsébb dharma-megha allapotban elérje a buddhaséagot, ugy
a szahadzsijak felfogasa szerint ezt a gyonyorfolyamot felfelé kell iranyitani a kiilonb6z6 kaydakon
keresztll (melyek a bhimiknak felelnek meg),”* hogy végil elérje a vajra-kaya vagy sahaja-kaya
tajékat. Mikozben felfelé halad, a gyonydr egyre magasabb szintii lesz, amikor pedig eléri az usnisa-
kamalat, a vadzsra- vagy szahadzsa-kaya helyét, maha-sukhava valik, ahol a kett6sség minden fajtaja
tovatiinik a legfelsd gyonyor egyediilallo felismerésében.
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(iv) A kozépso osvény az ezoterikus szadhanaban

A mahajana egyik meghatarozd vonasa, hogy kiemeli a két sz¢élsdséges nézetet elkeriild kozéput
jelentdségét. Nagardzsuna filozofiai rendszerét azért nevezik madhyamikanak, vagyis a kozépso ut
filozofiai iskoldjanak, mivel felfogasuk szerint N&gardzsuna egy olyan transzcendens dsvényt tett
jarhatova, amely a pozitivistak és a negativistdk nézeteit is tagadja. Vasubandhi abhiita-parikalpita
filozofiaja, melyet a jol ismert Madhyanta-vibhaga cimii értekezésében fejtett ki, szintén vitatja mind a
sz€ls6seges realistdk (mint példaul a szarvaszti-vadak), mind pedig a széls6séges nihilistak (mint a
madhjamikak) nézeteit," s a vidnyana-vadinok mindig azt vallottdk magukrol, hogy a kozépsé utat
kovetik. E filozofiai elméletektdl eltekintve azt talaljuk, hogy a mahajana kovetéi épp annyira
kifogasoltak a nirvana gondolatat, mint a szenvedés vilagaban vald létezést (bhava vagy samsara), s a
végso allapot szerintiik nem is bhava, nem is nirvana, hanem egy nem-kettds allapot, melyben a ketté
egy és ugyanaz. Az advaya vagy yuganaddha elvével kapcsolatban mar lattuk, hogy a végs6 allapot
az, melyben a nem-kettésség elve minden dualitast magaba olvaszt. A szahadzsijak a jogagyakorlatok
sorén is ezt az elvet alkalmaztak. Lattuk, hogy a jobb és bal oldali idegszélak a test mikrokozmoszaban
a kettdsség principiumait képviselik. Amig ezek kiilon-kiilon mikddnek, addig a szenvedések
vildgdhoz kotozik az embert, ezért a joginak a két oldalsé idegpalyat ellenérzése ala kell vonnia ¢és
egyesitenie kell a kozépso idegszallal, hogy ott egyiittesen miikddjenek. A kdzépso idegszal tehat a
kozéps6 Osvény, amely a szahadzsa nem-kettds allapotaba vezet.

A bodhicsittat ugy kell szabalyozni, hogy az a k6zéps6 idegszalon haladjon keresztiil. A szadhananak
ez a legfontosabb és egyben legnehezebb része, és ezért van az, hogy a csarja-padakban és a
doéhakosakban, valamint szdmos mar buddhista tantrikus szévegben is ismételt figyelmeztetéseket
talalunk, hogy a jogik a gyakorlat kezdeti szakaszan kérjenek tandcsot a tanitomestertél. Ha a
bodhicsitta folyama akar balra, akar jobbra téril, az egész dolog el lett rontva. A csarja-padakban ezért
mindig arra figyelmeztetik a gyakorlét, hogy ne menjen se jobbra, se balra, hanem maradjon végig a
kozéps6 Gsvényen. A csarjak gyakran arra utasitjak, hogy tanulja meg tokéletesen uralni a két oldalon
1év6 idegszalat, és kapcsolja Ossze (vagyis késztesse egyiittmitkodésre) azokat a kozépso idegszalban.
Luipa példaul azt mondja egyik dalaban. ,,A Mester iranyitasa alatt rajottem (a nem-kettds igazsagra).
Ott folytattam (lésem, ahol a dhamana (a bal oldali idegszal) és a camana (a jobb oldali idegszal)
egységre 16p."* Gundari-pada igy szol: ,Pusztitsd el az anyost (az életszelet) a hazban (vagyis a
testben), iranyitsd a mapimulat, és hasitsd fel a nap és a hold oldalat!"”**® Carilla-pada pedig igy
énekel: ,,A létezés folyama hatalmas aradatként hompolydg. A folyé mindkét partja iszapos, de a
kdzepe felmérhetetlentil mély. A Dharma (vagyis az 6sszes dharma lényegnélkiliségének felismerése)
kedvéért Carilla hidat épitett, amelyen a tllpartra vagyo emberek nyugodtan atkelhetnek (a létezés
foly6jan). ... Miutdn a hidhoz értek, ne menjetek se jobbra, se balra! A bodhi kozel van, nem kell
messzire mennetek.”™" A joga szempontjabol a 1étezés folydja az idegrendszerre és foleg a harom 6
idegszalra vonatkozik, melyeket a kommentéar az abhdasa-trayaval (vagyis a sinyadval, ati-sianydval és
maha-sinyaval) azonosit. Ezek a szennyez6dés principiumai és igy az egész 1étezés okai is. A két part
— vagyis a jobb és bal oldali idegszal — ,,iszapos”, vagyis szennyezddéshez vezetd it,"™® a harmadik
idegpalya viszont az igazsdg mélyére visz, ezért felmérhetetlen. A hid viszont az egység

15 A vidnyana-vadinok (csakigy, mint a védantinok), tiszta negativizmussal vagyis nihilizmussal vadoltak a
méadhjamika iskolat. [A szerzé vélhetSleg Asanga Madhya-madhyanta-vibhaga, A kozép és a szélsdségek
megkildnboztetése cimii miivére utal, amely a jogacsara iskola kozépat-filozofidjat mutatja be.]
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megteremtéset jelképezi a bodhicsitta két aspektusa, a samvrti €s a paramarthika kozott; mas széval
ily modon kell felismerni, valamint szemléltetni, hogyan alakithaté &t a fizikai bodhicsitta a
jogagyakorlat soran végs6 bodhicsittava. Carilla-pada arra figyelmeztet, hogy amikor az ember a hidra
ér — vagyis a samvrti bodhicsittat paramarthika bodhicsittava igyekszik atalakitani —, nem szabad
Kitérnie sem balra, sem jobbra, mert a bodhit a kozéps6 idegszalon keresztiil kell elérni.
Kanha-pada egyik dala igy szdl: ,,Az dsvényt (vagyis a helyes dsvényt) az ali és a kali elrekeszti.” >
Késobb ezt talaljuk: ,,Kanha ugy 1ép be a szahadzsa lotusztavaba, hogy eltori az e (a prajia, vagyis a
bal idegszal szimbdluma) és a vam (az upaya, vagyis a jobb idegszal megfelel6je) két
jelzéoszlopat.”®® Késsbb azt latjuk, hogy miutdn Kénha elvégezte a jogagyakorlatot, az alibol és
kalibol egy par bokaperecet, a napbdl és holdbdl pedig egy par fiilbevalot készitett.'® Mindkét
metafora arra utal, hogy Kéanha teljesen uralma al& vonta az alit és a kalit, avagy a holdat és a napot
(melyek a prajiia és upaya principiumaira valamint a két idegszalra vonatkoznak). Kanha azt mondja,
hogy megismerte a hullamzast (vagyis a gydnydr vibralasat) a kozépsé palyan.*® Dohaiban szintén azt
mondja, hogy a két oldalon letérte a laland-rasana illetve a ravi-sasi két idegszalat.'®®
Kambalambara-pada azt mondja, hogy miutén elfojtotta a bal és jobb (idegszalat) és szorosan tartotta
magat a kozéputhoz, képes volt a legfelsé gyonyor felismerésére.” Dombi-pada egyik dalaban szintén
igy énekel, ,,A csénakot a Gangesz és a Dzsumna kozepén at kell korméanyozni. A felvillanyozott
holgy (vagyis a szahadzsa-gyonyorben elmerllt Nairatma) ott biztonsagban viszi at gyermekeit (a
jogikat) a talpartra. Vezess tovabb! O, Dombi! (kialt fel a kolté) idénk mar rég lejart; a Guru 16tusz-
labanak (illetve aldasanak) koszonhetden most a Dzsindk (az énmagukat uralok) foldjére indulunk.
Dolgozik az 6t evezé (mely a kommentar szerint a Pafica-kraméban adott Otrészes Gtmutatast
jelképezi); Utkdzben a pithdval kosd fel a hajokotelet (vagyis tartoztasd fel a bodhicsitta folyasat, amit
itt a csonak jelképez, a mapi-mulaban). Merd ki vizet az Uresség vedrével, hogy a viz ne
szivaroghasson be az eresztékeken! A hold és a nap a két kerék, a teremtés és pusztitds (egysége)
pedig az arboc (pulinda). A balra és jobbra levé 6svények nem latszanak — kormanyozd a csdnakot,
ahogy kedved tartja!"'% Santi-pada szintén azt mondja, hogy vandorlasa kézben elkeriili a bal és jobb
oldalon 1év8 utakat.'® Vipd-pada egy masik dalaban elmondja, hogy készitett egy vipat (vagyis
lantot), melynek a nap a lopdtok-teste (lau), a hold a hirja, az avadhiti pedig az allvanya. Az ali és a
kali dallama hallatan, mondja, a hatalmas elefant a sama-rasaba lépett.'®® A nap, amit a lop6tokkel
azonosit, és a hold, amit a harral, a két oldalsé idegszal szimbdluma, az allvany (danda) pedig a
kozéps6 idegszalé. Amikor a jogi uralmat szerez a bal és jobb idegpalya felett és azokat hozzahangolja
a kozépsohoz, egy anahata® hang jon létre, amely az elefantot (vagyis a tudatot) bevezeti a sama-
rasa allapotaba. Szaraha igy szdl: ,,A jobb és bal oldalon csatornak és zuhatagok vannak — az egyenes
Ut a biztonsagos Gsvény.”

Szikségtelen tovabb szaporitanunk a példakat és analdgidkat arra a folyamatra, amelynek soran a jogi
iranyitasa ala vonja a két oldalsé idegszalat és felemeli a bodhicsittat a kozépso idegszal mentén. De
mely folyamat kolcsonoz felfelé iranyuld mozgast a bodhicsittanak? Ugy tartjak, hogy az apana szél
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mindig lefelé, a prana pedig felfelé aramlik; a joginak ezért mind az apana, mind pedig a prana
folyasat fel kell tartoztatnia és be kell terelnie azokat a k6zépso csatornaba. Ha az ¢életszelek a kdzépso
idegszalban &ramolnak, akkor a bodhicsitta is felfelé folyik egészen addig, amig el nem éri az usnisa-
kamalat, ahol is kivaltja a maha-sukhat. A bodhicsittat ezutan a lélegzet megszilarditasaval kell
tartositani, €s a joga ezen allapota a jogi szamara a legvégso stadium.

A bodhicsitta felkeltésének négy fazisat kilonboztetik meg, melyek a négy csakraval vagy l6tusszal
fuggnek Ossze, és e négy fokozat alapjan tesznek emlitést a négy mudrarol (karma-mudra, dharma-
mudrd, maha-mudra és samaya-mudra) is, ami a joga négy stadiuma.’® Van ezen kiviil négy
tudatallapot, melyet négy ,,pillanatnak” neveznek (vicitra, vipaka, vimarda, és vilaksana),'’ valamint
négyfajta gyonyor: ananda, paramananda, viramananda, €S sahajananda. A gyonyor ananda akkor,
amikor a bodhicsitta a nirmanpa-csakraban van; paramananda, mikor a dharma-csakraban;
viramananda a sambhoga-csakraban és sahajananda a maha-sukha-csakrdban. Az ananda enyhe
oromot jelent, a paramananda erésebbet, a viramananda a vilagi 6romoktél valod eloldodast, a
sahajananda pedig végsé gyonyort.!’

(v) A szahadzsijak joga-szadhanaja és a noi energia

A kovetkezé dolog, ami a szahadzsija buddhistak jogagyakorlataival kapcsolatban kiilon figyelmet
érdemel, a ndi energia fogalma. A csarja-dalokban gyakori hivatkozasokat talalunk e néi energiara,
melyet hol candalr, hol dombi, savari, yogini, nairamani, sahaja-sundari vagy egyéb elnevezéssel
illetnek. A szovegek arra is gyakran utalnak, hogy a jogi egységre 1ép e megszemélyesitett istennovel.

A yogini vagy szahadzsa-leany nem tévesztendd 0ssze a has-vér nével, aki a konkrét jogagyakorlatban
jatszik szerepet; 6 csupan belsé eré, melynek természete iiresség (Sianyata) vagy lényegnélkiliség
(nairatma) ¢és hatalmas gyonyor, amely a jogagyakorlat kiilonbozé szakaszaiban a kiilonféle
idegkdzpontokban tartdzkodik.

A hindu tantrakban azt talaljuk, hogy a miladhara-csakraban (amely a legalsé csakra) sszetekeredve
nyugszik egy elektromos energia,*’? amelyet a ,,kigyo erejének” hivnak (mert fel van tekeredve, mint
egy kigyd). A szadhana abbol all, hogy ezt a miladhardban szunnyadd energiat, akit Kula-kundalini
Sakti néven is ismernek, felébresztik, és egyesitik a sahasrardban levé Sivaval. (Mint lattuk, a
tantrikus jogaban Sakti és Siva egyesilése jelenti a tokéletességet.) Ennek az elképzelésnek
megfelelden, a buddhistaknal is megtalaljuk a nirmana-csakraban szunnyado tiiz-energia
megszemélyesitett alakjat, akit altaldban Candaliként emlegetnek. Ezért mondja Kanha-pada egyik
dalaban: ,,Egy a l6tusz, hatvannégy a szirma — a dombi felmaszik ra, és tancra perdiil.”*® A
Hévadzsra-tantraban pedig ezt talaljuk: ,,A koldokben langolé Candalr elégeti az 6t tathdgatat és az
istennoket, Locanat és a tobbieket, s miutan minden elégett, a holdbdl alacsordul a huzz szétag.”*"* E
Candali nem méas, mint Nairatma istennd, az avadhiitika, avagy prajiia. Amikor a jogi felkelti a
koldokben ezt az energiat, az 6t tathagata altal jelképezett 6t szkandha és az 6t istenné — Locana és a

169 [Ezeket részletesen kifejtem valahol]

170 [Ezek az Uiresség korabban ismertetett négy szintjének felelnek meg]
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172 [Sic! De ezt inkabb hasonlatként kell felfognunk]
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tobbiek'™ — altal képviselt anyagi alkotdelemek elégnek, s amikor mar minden elhamvadt, a
bodhicsittat jelképez6 holdkorongbol alacsordul a hum, ami pedig a végsé tudas (vajra-jiana)
szimb6luma. "

Gurijari-pada egyik daldban azt olvassuk: ,,A I6tusz és a vadzsra kdzépen talalkoznak, és ahogy
egyesllnek, Candalr langra lobban. A lobogo tiiz eléri a dombi hazat, fogom a holdat, és vizet ontok
ra. Nem hagy sem fiist6t, sem perzseld hdséget, de a Méru-hegy cslicsan at az égbe emelkedik.”
Amikor a l6tusz és a vadzsra egyesul a maha-sukha érzésén keresztil (amit taldléan egy
szélfuvallathoz hasonlitanak), a koldokben 1évé nirmana-csakraban fellobban Candali.'™® A maha-
sukha tiize elégeti a ,,hazat” (vagyis az 6sszes komplexus, vagy és gyokeér-oszton tarhazat), am a hold
(a bodhicsitta) vizet ont a tlizre. A maha-sukha tiizének se heve, se flstje, hanem a gerincoszlopon
(,,Méru-hegy”) keresztill az Urességbe (gaara) tavozik.

A Sadhana-malaban azt talaljuk, hogy a maha-mudra a koldokben lakozik, 6 hozza létre a maha-
sukhat, melyet perzsel6 heve miatt a tliz természetével jellemeznek. Olyan, mint az els¢ maganhangzo,
és a buddhak &t tekintik bolcsességnek. Alland6an athatja a harom birodalmat (tri-dhatu), de a
kozonséges emberek (prthag-jana) mégsem ismerik fel.*”

Candalit a Samputikaban ugy jellemzik, mint Vadzsraszattva n6i megfeleldjét; az fel van oldddva
benne, mint prajiia, s amikor a jogi felébreszti, a koldoktajékon langra lobban. Ugy ismerik, mint
Nairatma istennét, valamint Vasanta-tilakat. Ezernyi tiizrakast emészt fel magaban — ragyogasa akar
a villam fénye; a jogagyakorlat sordn (melyben az ember megisteniti magat) e sakti teljes er6bol
aramlik az egész testen at. Felemészti a szivben 1év6é dharma-csakréat, majd tovabbhalad a sambhoga-
csakran keresztiil, belép a fejben 1évo csakraba, mindent felemészt és kivaltja a gydnydrt, minekutana
visszatér a koldok tajékara.’®® A Marma-kalika-tantra kommentarja egy olyan kilonleges
lelkiallapotként értelmezi a candalr természetét, melyet a jogagyakorlatoknak a tanitbmester utasitasai
szerinti alkalmazéasaval lehet el6idézni, s mely olyan, mint a cukornadbol kisajtolt nedii, az erddben
csiholt tliz ragyogd fénye, egy szerelmespar gyonyoriisége szeretkezés kodzben, a tejbol kikdpiilt
tejszin, a tejszinbdl kifézott stiritmény (ghyta), a fazekaskorongon készitett agyagedény, a szO6lobol
erjesztett legkivaldbb bor, vagy mint mikor az ember a mantra altal keltett vonzalomnak koszonhetéen
ténylegesen megkapja vagyai targyat — és igy tovabb. ™™

175 [Az 6t buddha-csalad szimbolikajat lasd a Tibeti Halottasknyvben]

176 A Hevajra-pafijikaban e versszaknak négy kiilonboz6 értelmezését talaljuk. Az elsd szerint a canda prajiiat
jelent, mivel a nagyobb és kisebb gyotrelmek (klesopakiesa) uralésa terén igen heves (canda) természetli, az alf
pedig Vadzsra-szattvara utal. A candali tehdt a prajiia egyesilését jelenti Vadzsra-szattvival, aminek
eredményeképpen az 6t nagy érzelem (maha-raga) elégeti az 6t szkandhat és az 6t elemet — a foldet és a tobbit
[..]. a sasi mint Vadzsraszattva pedig a husm természetét veszi fel. (A hum Vadzsraszattva bijja mantrdja.) A
masodik értelmezés majdnem ugyanaz, mint az elsé. Egy masik szektas nézet (sampradaya vyakhya) szerint a
canda a prajia, a bal idegszal, (amely a bal orrlyukbdl ered), az ali pedig a jobb idegszalban 1év6 upaya. Amikor
a tanitomester utasitasai révén a kett6 dsszekapcsolodik, azt candalinak nevezik. A nabhi a k6zéps6 idegszalra,
az avadhitikara vonatkozik, melyen keresztill a hatalmas szenvedély tlize (maha-ragagni) mind az 6t szkandhét
és Ot anyagi elemet elégeti, s mikor azok elégtek, megjelenik a maha-sukha tudomésa. Egy Ujabb szektés
értelmezés szerint a canda a prajiat, vagyis az Uresség ismeretét, az ali pedig az egyetemes egylittérzéssel teli
tudatot jelenti. Candalr tehat az Uresség és az egyittérzés egységét képviseli, s amikor ezek egységre Iéptek, a
sast, vagyis a Vadzsra-dhara egy megvilagosito szamadhit (prabhasvaramaya-samadhi) ér el, melyben az ember
felismeri a mult, jelen és j6vO vilagainak valtozhatatlan egységét. [...]

17 Cs.47.
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Mindezen leirasokbol gy tlinik, Candalr istennd nem mas, mint egy jogaval felkeltett belso energia,
¢és az ezoterikus jogagyakorlatok altal eléidézett maha-sukha els6 megtapasztalasara utal. Amikor
felfelé torténé vandorlasa soran eléri az uspisa-kamalat, a tiszta maha-sukha természetét 6lti magéara.
A buddhistak Saktirdl alkotott eme felfogasa az altalanos tantrikus elképzelés adaptécidja, 6tvozve a
pusztitd tiiz vagy a koldokben talalhato tiiz-energia principiumaval, melyet a natha-jogik tételeztek és
hangstlyoztak.’® Amikor a jogi felfelé iranyuld mozgasra készteti, a sakti lassan elkiiloniil a durva
anyagi szennyez6dések alapelveitdl, fokozatosan feltarja a jogi el6tt sajat tiszta gyonyortermészetét, a
fejben 1évo 16tusz tajékan — vagyis durva anyagi szennyezddésektdl teljesen megtisztult, legfelsobb
allapotban —pedig tiszta maha-sukhava valik.

Felfelé tartd vandorlasa soran Candalit gyakran dombmak nevezik, a maha-sukha-kamaldban pedig 6
a szahadzsa-hitves (sahaja-sundari), akivel a tokéletes jogi allandd egységben él. A csarja-padakban
gyakran azt talaljuk, hogy a jogi Nairatma istennével jatszadozik a toroktajon 1évé sambhoga-
csakraban. Savara-pada példaul egyik dalaban igy énekel: ,,Megragtam szivem bétellevelét és kamfort
ragtam nagy gyonyoriiségemben. Ezek utan, torkomban Nairamani istennével, maha-sukhéban toltém
az éjszakat.’® A sziv bétellevele” a tiindoklé tudatot, a kamfor (kapura=karpura) pedig az ondot
jelképezi.’® Nairamani (vagy Niramani) nem mas, mint Nairatma istennd, vagyis a prajiia; a torok a
sambhoga-csakrara utal, az éjszaka pedig a tudatlansag és a gyotrelmek sotétséget jelképezi. Kanha-
pada egyik daldban azt talaljuk, hogy a beavatatlanok csufsagokat beszélnek a dombirol (vagyis
Nairatmarol), a bélcsek azonban mindig a torkukban (vagyis a sambhoga-csakraban) hordozzak &t. %
Savara-pada egy méasik daldban azt talaljuk, hogy a jogi ébren marad a torkéban felébresztett
Nairatma istennével.*® Gupdari-pada egyik dalaban pedig ez olvashat6: ,,Miutan mindharmat
Osszeszoritottam (vagyis megtisztitottam és uralmam ald hajtottam a harom idegszalat), magamhoz
olelem a joginit. ... O, Jogini (kialt fel a jogi), egy pillanatig sem élhetek nélkiiled! Allanddan
csokolom az ajakad, és 16tuszod nedvét sziircsolom.”*®” Kanha-pada egy masik dalaban ezt talaljuk:
»,Varosszélén van a kunyhdéd, Dombr; a brahminokhoz és a leborotvalt fejiickhez mindig csak
hozzaérsz (de sosem tarod fel magad el6ttiik). O Dombr, veled akarok élni, és e célbdl lettem kapall,
aki semmit6l sem idegenkedik. Egy a 16tusz és hatvannégy a szirma — a kedves dombi felmaszik ra,
és tancra perdiil. Oszintén kérdezlek: kinek a csonakjan kozlekedsz? A dombi szovészéket és
(bambuszbdl késziilt) lapos kosarat arul. En miattad leszamoltam mar az élet dramajaval. Te vagy a
dombi, én meg a kapalr, s a kedvedért csont-flizért 6ltéttem magamra. A dombri tonkreteszi a tavat, s
mind megeszi a l6tusz-szarakat. Megéllek, Dombi, s kioltom életed!”*® A dombi nem mas, mint
Nairatma, és ahogy a brahminok nem érhetnek hozza egy dombihoz (vagyis doma kasztbéli n6hoz),
gy nem ismerhetik meg Nairatmat sem, mivel 6 érzékszervileg nem felfoghat6.'® Dombi ezért lakik
a varosszélen, vagyis az érzékek vilagan kiviil. A sz6vOszék- és kosararulas metaforaja a jelek szerint
szbjatékot tartalmaz: tanti a koznyelvben szovészéket jelent, de a szanszkrit tantri vagy tantra szoval
is Osszefligghet, ami a tudati képz6dmények fonalara utal. A camgeda bambusznadbodl font kosarat
jelent, de a kommentar magyarazata szerint visayabhasam, vagyis a targyak észlelése altal okozott
szennyez6édésre utal. A fent emlitett t6 nem mas, mint a test, a 16tusz-szar pedig a bodhicsitta; a dombr,
ha nem tokéletesen letisztult, mindkettot tonkreteszi. Ezért van az, hogy a bodhicsitta megvaldsitasa
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érdekében a dombit meg kell tisztitani, és szilardda kell tenni. Ez utébbi dombi azonban valoszintileg a
tisztatalan, nem uralt életszél, mint ahogy a Hévadzsra-tantraban is azt talaljuk, hogy a levegd elemet
Dombi istennd jelképezi.'®

Vina-pada, aki a napbol, holdbdl és az avadhitibol készitett lantot, egyik daldban azt mondja, hogy
amikor a lant megszolal, Vadzsradhara (maga a jogi) tancra perdil, az istenné (Nairatma) dalra fakad,
és igy adjak el a Buddha szinjatékat."** Kanha-pada egy mésik dalaban igy énekel: ,,O Dombi, miféle
a te okossagod? Az arisztokratdk rajtad kivil, a kapalik pedig beliil vannak (vagyis az ontelt tudosok
és ortodox papok sosem juthatnak hozza a sahaja-nairatmahoz, csak a kapali jogik ismerhetik fel 6t).
Mindent tonkretettél; az ok-okozat torvényevel megblted a holdat. (Ez azt jelenti, hogy amikor a
tudatlansag fatyla eltakarja, Nairatma kaprazatszer(i ismeretekkel téveszti meg az egész vilagot, és
ilyen értelemben tonkreteszi a holdat, vagyis a bodhicsittat.) Egyesek rosszindulatian beszélnek rélad,
de a bolcsek sosem vetnek le a nyakukbol (vagyis a torokban 1évé sambhoga-csakrabol). Te vagy a
kama-candali — a dombinal nincs csalfabb és ravaszabb asszony.”!% Kanha-pada egy masik dalaban
a Dombival vald hazassagkotés gyonyorli metaforaja talalhatd. Eloszor egy lakodalmas menet
kovetkezik, melynek soran a 1étezésb6l és az ellobbanasbdl paraha és madala nevii hangszerek
lesznek, a tudatbdl és az életszEélbdl pedig két masik hangszer. A dobok gy6zedelmesen peregnek,
mikozben Kanha elindul feleségul venni a dombit. Ebbdl az a haszna szarmazik, hogy elkeriili a
szuletést, és a maha-sukha transzcendens régidjat (anatu-dhama = anuttara-dhama) Kkapja
hozomanyul. Miutan 6sszekelnek, a nappalokat és éjszakakat szerelmes évodéssel toltik, az &jjel pedig
a jogini fényes tarsasagaban telik (vagyis a tudatlansag s6tétsége tovatlinik a ragyogé szahadzsa-tudas
megjelenésével). A jogi egy pillanatra sem hagyja el a dombit, akibe filig szerelmes, és egyfolytaban
szahadzsa-gyonyortdl mamoros.”'® Kukkuri-pada egyik daldban Nairatma szajabol hangzik el:
»Mentes vagyok minden vagytol és reményt6l, és az tiresség-tudat a férjem. Kifejezhetetlen a gyonyor
természetének felismerése, mely belSlem fakad.”'% Savara-pada egy masik dalaban igy énekel:
,»Magas a hegy (vagyis a gerincoszlop), melynek tetején (vagyis a folotte levé maha-sukha-csakraban)
ott Ul a sabart lany. Szines péavatollak ékesitik, s a nyakaban rozsafiizér. — O, jokedvii Savara, Griilt
Savara (kialt fel a lany a hegytet6n), ne leld kedved vilagi 6romokben! En vagyok a te draga hitvesed,
akit Sahaja-sundarinak (vagyis Gyonyorli Szahadzsa-hélgynek) neveznek. A hegyen rengeteg fa nd,
melynek &gai az égig érnek, a fulbevaloval és vadzsraval ékesitett savari lany pedig egyedil
jatszadozik az erdSben. A harom Gsszetevé (a test, beszéd és tudat) dgykeretét elhelyezi, a Savari
pedig nagy élvezettel veti meg az agyat. A kigyoszer(i Savara (vagyis a citta) és Nairatma istennd (aki
véget vet az sszes gyotrelemnek) ezen az agyon toltik szerelmes éjszakajuk.*®® Bhusuka-pada egy
masik dalban igy szol: ,,Atkormanyoztam a vadzsra-csonakot a I6tuszcsatornan, s miutan a nem-kettés
Bengalba érkeztem, magam mdogott hagytam minden gyétrelmemet. Bhusuka ma igazi bengéli lett,
mert Candalit vette feleségiil.”*® A vadzsra itt a csitta-vadzsrat (vagyis a gyémantkeménységii
tudatot), a 16tusz pedig a prajiat jelképezi, s kettejiik egyesiilése altal fedezhetd fel a nem-kettds
igazsag (Bengal).¥” Azzal, hogy feleségiil vette Candalit (aki a vadzsra és a 16tusz egyesiilésébol
szarmazik), a jogi felismerte a tisztan nem-kettds igazsagot.

19 A foldet Pukkast, a vizet Savarr, a tiizet Candalr, a levegét pedig Dombz
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197 Figyelemremélté, hogy Bengal itt a nem-kettésséget jelképezi. (Lasd még Cs.39) Nem tudjuk, ennek mi lehet
az oka. [...]



(vi) A végso bodhicsitta, avagy a maha-sukha allapota

Korabbi fejtegetéseinkb6l vilagosan kitlinik, hogy a bodhicsitta felkeltése és felfelé vandorlasa a
kiilonb6zé csakrakon keresztiil az usnisa-kamalaba, hogy ott maha-sukhava alakuljon at, szorosan
Osszefligg azzal, ahogy a sakti a jelenségvilag alsd polusabol a végsd igazsdg felsd polusaba
emelkedik. Amikor végul eléri a vajra-kayat vagy sahaja-kayat, Urességgé valik. Az ember
tokéletesitett tudatdbol Vadzsra-szattva lesz, az igazi maha-sukha pedig csak akkor kovetkezik be,
amikor az Uresség a sahaja-kajaban egyesul Vadzsra-szattvaval.

Vannak azonban bizonyos jelek, melyeket a jogi a végso allapot megvalositasa kozben megtapasztal.
A Sri-guhya-samaja 6t ilyen jelrél tesz emlitést: az elsé délibab formajaban jelentkezik, a masodik
fiist formajaban, a harmadik szentjanosbogarak formajaban, a negyedik ¢gé mécses formajaban, az
otodik pedig a makulatlan égbolthoz hasonlit.'® E jelek meglehetdsen fontosak. A Marma-kalika-
tantra kommentarjanak magyardzata szerint, a délibab jele a vilag természetérdl alkotott tudast
jelképezi, mely ilyenkor a joginak olyan kaprazatszerinek tiinik, mint a délibdb. Amikor ily modon
felismeri a dharmak kaprazatszer(iségét, eltlinnek a latszatok (pratibhasa), s ezért minden flistosnek
tiinik — puszta kaprazatszeri jelenésnek, mely az okok és korlilmények 0sszjatekabol fakad, mint egy
varazsolt elefant. Ez a fiiggd keletkezés (pratitya-samutpada) a vilag fustossége, s ezért ez a masodik
jel.**® A harmadik jellel kapcsolatban azt mondja a kommentar, hogy ezen a szinten, ahogy a
szentjdnosbogar olykor-olykor egy pillanatra felvillan az égen, Gigy tiinik at a tokéletes tudas fénye
egy-egy pillanatra a dharmak tirességén, s ezért ez a harmadik jelnek felel meg.?® A tudas a negyedik
szinten olyan fényes lesz, mint egy égé mécses, az 6todik vagy utolsé szinten pedig olyan lesz, mint a
tiszta kék ég egy 6szi napon. E jelekrdl a Sri-kala-cakra-tantra is emlitést tesz, de ott — csakdgy, mint
a Sadasngaban — azt talaljuk, hogy a fiist az elsé jel, a délibab pedig a masodik.”

De vajon milyen &llapotba keriil a jogi, amikor megvalositja a bodhicsittat és eléri a végsd
megvilagosodast? A Vyakta-bhavanugata-tattva-siddhiben®? az all, hogy ilyenkor az osszes
érzékszerv a tudatba oldodik, minden gondolatképzédmény megszlinik, s a létezés magvai
megsemmisiilnek. A tudat olyan, mint az iires égbolt, mely nyugodt és deriis.®® Mas helyen az all,
hogy ez a szint olyan, mintha az érzékek alomba meriltek volna. A tudat magaba fordul, a test pedig
teljesen elmeriil a legfelsé gydnydrben, mintha egyaltalan nem is miikddne. 2

A Csarja-padakban rengeteg dal talalhatd, amely a végsé tokéletesség allapotat, vagyis a szahadzsa-
természet maha-sukha formajaban torténd felismerését abrazolja. Kanha egyik dalaban egy megittasult
elefanthoz hasonlitja magéat, amikor a szahadzsa-gyonyorben tartozkodik: Letaposta az e és a vam —
avagy a nap és a hold — tartéoszlopait, mint egy er6sen megittasult elefant, becsortetett a 16tusz-toba,
és ott tokéletesen megnyugodott.’® Mahidhara-pada egyik dalaban azt mondja, hogy azonositotta
magat a harom fadeszkaval (vagyis a testhez, beszédhez és tudathoz tartozo, haromfajta gyonyorrel);
vagyis a test gyonyorét a beszédével, azt a tudatéval, s végiil mindharmat 6nmagéval azonositotta. %

198 [Ezek a Tibeti Halottaskdnyvben is megtalalhatdk, mint a szkandhék lebomlasanak jelei a haldoklas soran, ]

199 [Mi inkabb koddsségnek mondanank]
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202 A Subhasita-sarizgrahaban ezt a szoveget Szaraha-padanak tulajdonitjak, de szoveg a rendelkezéstinkre allé

kézirataban nem talaltunk emlitést a szerz6rol.
203

204

205 Cs.,9.
206



Ezt a spontan anaha (anahata) hang rettenetes diborgése koveti, melynek hallatan az 6sszes testi vagy
és gyotrelem semmivé lesz. A tudat elefantja felvillanyozva halad tovabb, mikdzben hataval a napot és
a holdat (vagyis a kett6sség principiumaihoz) dorzsoli. A blint és az erényt is elpusztitja, a lancot
letépi, a jelzGoszlopokat letapossa, az ég pedig egyre hangosabb lesz — a tudat belép a nirvanaba.
Tudomast sem véve a harom vilagrol, megissza a finom szeszesitalt (a maha-sukhat) és mamorban
tobzodik. Igy valik az 6tféle targy urava, vagyis Vadzsra-szattva Buddhava, és etté] kezdve sehol sincs
ellensége. A sugarak (a maha-sukha sugarainak) perzsel6é hevében, az ég peremére ért. Mahidhara igy
sz6l: ,Mikor igy magamba siippedek, semmit se latok.”?’ Bhusuku-pada pedig igy énekel:*® A lét és
nemlét kettésségének elfojtasat kovetden az egyiittérzés felhdi mindig fényesen ragyognak. A
gyonyoriiség felvirradt az égen. Lasd, Bhusuka, a szahadzsa-természetet, melynek lattan és hallatan az
osszes érzékszerv megsemmisiil, s a tudat magaban orvendezik!®® Amikor a fényes telihold felkel az
égen, az Gsszes sotétség szertefoszlik; igy sziinik meg a tudatlansag sététsége, amikor megsziiletik a
bodhicsitta, és a szahadzsa-gyonyor felismerésével az ember felfedezi a targyak mogott rejld, végsd
val6séagot.
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