MANTRA — ,narzg¢dzie umyshi”, formuta stowna (fonem, sylaba lub ciag sylab)
w szczegdlnosci o charakterze sakralnym, zaklecie, subtelny dzwigkowy
wzorzec energetyczny kazdej formy sacrum, formuta mistyczna uzywana w
praktykach medytacyjnych i rytualach w Indiach co najmniej od okresu
vedyjskiego (II tysiaclecie przed Chr.), a na Dalekim Wschodzie wraz z
pojawieniem si¢ mahayany.

Termin ,,mantra” pochodzi od sanskr. rdzenia man — ,;mysle¢” i znaczy
»harzedzie myslenia”, instrument myS$lenia”, stad wtdérnie: ,mowa”,
»powiedzenie”, ,formuta ofiarna”, ,modlitwa”, ,,zaklecie”, ,mistyczna strofa”
itp. Zgodnie z ind. quasi-etymologia, majaca za podstawe zewngtrzne
podobienstwo morfologiczne, m. jest takze formufa stowna, ktora chroni
(sanskr. traya) umyst (sanskr. manas) recytujacego, wywotujac okreslone stany
mentalne.

Pierwotnie m. oznaczata tekst vedyjski (hymn itp.) uzywany (intonowany)
podczas ofiar (yajia) lub innych ceremonii. Szczegélne znaczenie miata m.
Gayatri, uzywana podczas ceremonii inicjacji do zycia dorostego miodzienca z
trzech wyzszych stanéw (vard)a). Analiza m. w takiej postaci zajmuje si¢
mimal msa, ktéra za najwazniejsza czg$¢ Ved uznaje wezwanie (vidhi) do
odprawiania ofiary. M. natomiast byla uznawana za jeden z elementow
akcesoryjnych samej ofiary, niepoddajacy si¢ logicznej ani semantycznej
analizie, cho¢ poddajacy si¢ analizie gramatycznej. Z czasem zakres stowa
,mantra” ograniczono do hymnoéw i zakle¢ Atharvavedy. Potem objeto nim
takze inne formuly majace zastosowanie liturgiczne, rytualne, duchowe lub
magiczne, pochodzace ze Zzrodel nievedyjskich.

Uniwersalng definicj¢ formalna m. podat A. Bharati (The Tantric
Tradition, NY 1975, 111), wg ktérego: ,;mantra jest quasi-morfemem lub seria
quasi-morfemow, lub seriag mieszanych morfeméw naturalnych [nalezacych do
jezyka naturalnego — przyp. M. S.-P.] i sztucznych zorganizowanych wg
konwencjonalnych wzorcéw pochodzacych z konkretnych skodyfikowanych
tradycji ezoterycznych; przekazuje si¢ ja od nauczyciela do ucznia w rytuale
inicjacji zalecanej wg wzordéw tradycyjnych”.

Definicja nie rozstrzyga dwoch istotnych dla m. problemow: znaczenia m.
oraz tego, czy m. konstytuuje jakikolwiek jezyk. Dylemat, czy m. co$ oznacza,

czy tez odnosi si¢ jedynie do czynnosci rytualnych, dyskutowany byl juz przez
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ortodoksyjne szkoty mimall msy i vedanty. Wigkszo§¢ wspodtczesnych uczonych
1 tradycyjnych mentorow m. pozytywnie rozstrzyga oba zagadnienia. W obozie
przeciwnym znajduje si¢ F. Staal (1993), wg ktérego m. rozwingly si¢ z
rytualnych technik powtarzania dzwigkéw bez znaczenia. Zaréwno formy
rytualne, jak i m. pochodza z przedjezykowego stadium rozwoju ludzkos$ci 1
dopiero pdzniej podlegaja wtornej semantyzacji. M. blizsza jest zatem muzyce
niz jgzykowi. Z takim ujgciem koncepcji m. polemizujag m.in: H. P. Alper (w:
Understanding M., Delhi 1991, 249-294) i Wheelock (w: tamze, 96—122).

W TrRADYCH HINDUSKIEL. Znaczenie stowa ,,mantra” jest kluczowe w
rozumieniu jej funkcji w hinduskim tantryzmie, gdzie okreslana jest dwojako:
jako konkretny byt metafizyczny oraz jako narzedzie zjednoczenia z bostwem,
ktorego jest forma. W pierwszym sensie m. to czgsty motyw spekulacji
kosmogenetycznych. W tantrze najpopularniejsze sa 4 modele kosmogenezy
odwotujace si¢ do koncepcji m. jako zasady kosmicznej: 1) proces stopniowego
zageszezania 1 eksternalizacji energii fonicznej; 2) proces manifestacji stowa
ujety w koncepcji czterech faz, czterech poziomoéw subtelnosci; 3) proces
wylaniania emanatow wzorowany na tradycyjnym sposobie wyliczania fonemow
sanskr.; 4) szeScioraki proces ewolucji (w porzadku odwrotnym — inwolucji)
najwyzszej Swiadomosci.

M. jest forma wibracji o wysokim stopniu subtelno$ci. W tantrze
tradycyjnie przyjmuje sig, ze bostwo przejawia si¢ w trzech formach (mdirti): 1)
w formie poszczegdlnych personifikacji (devatamurti); 2) w formie
symbolicznych  diagramow  (yantramiirti); 3) w formie dzwigkowej
(mantramiirti).

Obszerne spekulacje na temat m. znajdujemy w szkotach S$ivaickich 1
aktycznych. W najstarszym tekscie $ivaizmu kaszmirskiego, Sivasitrach
znajdujemy liczne odniesienia do m. pojmowanej jako byt metafizyczny. W
aforyzmie II 1 tajemnicg m. stanowi to, zZe jest ,,cialem wiedzy”. KS semaraja w
traktacie Pratyabhijiiahrrdaya wspomnial o klasie istot o réznym poziomie
swiadomosci zw. m., ktorych obszarem doswiadczenia jest zasada okreslana
jako czysta wiedza (tattvavidya lub $uddhavidya). W innym miejscu tekstu
utozsamia si¢ m. z umystem (Sivasitra, 11 3). K§ semaraja zwrocil uwage na
rozumienie m. jako umystowego narzedzia do zjednoczenia z bostwem. Umyst

ma sta¢ si¢ m., tzn. wznie$¢ si¢ do tego poziomu subtelnej wibracji, ktory
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pozwoli na zjednoczenie z béstwem w m. zawartym. Moc sprawcza gestu
rytualnego polega na perfekcyjnym zestrojeniu wibracji umyshu z wibracja m.
(uzyskanie rodzaju rezonansu), niezaleznie od tego, czy m. uzywana jest w
konteksécie rytualu zewngtrznego, czy wewngtrznego. Tak pojeta m. jest
rozumiana jako potezne narzgdzie, magiczne ,,imi¢ istotne” nacechowane
mozliwo$ciami kreacyjnymi. Jak zauwazyt J. Gonda (The Indian M., 272): ,[...]
mantra, z tego punktu widzenia, jest sylaba lub seria sylab o tej samej
czestotliwosei, jaka ma istota (zwykle niewidzialna), do ktorej ta mantra si¢
odnosi; poprzez poznanie jej ma si¢ wladzg nad elementami i zjawiskami $wiata.
Uzywajac mantr, trzeba zatem koncentrowa¢ swdj umyst na mistycznych
procesach transmutacji, ktore sa jej rezultatem”.

Klucz do koncepcji m. i jej kreatywnej zdolnosci znajduje si¢ w pogladzie
na charakter zwiazku pomigdzy dzwigkiem a sensem m. Zaklada sig, ze w
jezykach naturalnych stowa sa arbitralnie polaczone z przedmiotami, ktore
denotuja. W m. — imig, nazwa (nama) i forma (riipa) sa potaczone wewngtrznie,
niearbitralnie. Przedmiot (artha) okreslany przez nazwe jest tu przywotywany
przez jedyny istotny dzwigk, prawdziwe brzmienie. Ten istotny dzwigk stanowi
no$nik sensu i dlatego niemozliwe jest przettumaczenie m. na inny j¢zyk.

Gtownym elementem sktadowym m. jest kombinacja sylab ,,zalazkowych”
(bja), fonemdéw pozornie bez znaczenia, ale faktycznie bedacych
skondensowanym zbiorem znaczen. Dzigki nim mozliwy jest kontakt z esencja
przywotywanego bostwa (if h adevata), jakimkolwiek elementem rzeczywistosci
czy stanu psychicznego.

W tradycji hinduskiej uwaza si¢, ze m. zostaly ,,zobaczone” przez wielkich
wieszczo6w (Rr§i). Taka intuicja lezy u podstawy rozumienia stadium dzwigku
okreslanego jako pasyanti (to, co widziane), ktérego charakterystyczna cecha
jest jedno$¢ dzwigku, obrazu 1 znaczenia. Znaczenie jest drugim istotnym
elementem tak rozumianej m. W spekulacjach $ivaickich niedualistow,
pojmujacych kosmogoni¢ jako emisj¢ pierwotnego dzwigku, znajduje si¢ sporo
odniesien do vedyjskiej koncepcji $abdabrahmana. Przedmiotem polemiki stata
sig¢ zwl. koncepcja stowa w ujeciu szkoty gramatykdéw. Bhartkrhari, gramatyk z
V w. po Chr., wyr6zniat 3 stadia wyodrebniania si¢ stowa (pasyantt, madhyama,
vaikhar1). Kaszmirscy niedualici mowili o czterech takich stadiach (para,

pasyantl, madhyama, vaikhart). W ich opinii niezroznicowana jedno$¢ Sivy i1
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Sakti jest najwyzsza mowa (paravac) lub najwyzszym dzwiekiem (parasabda lub
$abdabrahman — brahman begdacy dzwigkiem). Dopiero z niej powstaja
pozostate 3 stadia. W pismach $ivaickich niedualistow, np. KSemaraji lub
Somanandy, czesto pojawia si¢ krytyka koncepcji $abdabrahmana w ujeciu
gramatykow. Sivaiccy niedualici uwazaja, ze przez pominiecie stadium para
zatraca si¢ koncepcja obszaru zZrodtowego, ktory jest jednocze$nie
transcendencja 1 immanencja. Pozostaje rozziew pomigdzy brahmanem
transcendentalnym (nirgud a) a brahmanem pojmowanym jako immanencja
(sagull a, Sabdabrahman). O ile para (najwyzsza) jest niezréznicowana jednos$cia
wszystkich stéw, ich znaczen, dzwigkow 1 obrazow, o tyle pasyantl jest
jednoscia poszczegolnego stowa, jego znaczenia i archetypowego dzwigku. Na
tym etapie zaczyna si¢ proces krystalizacji idei. Pasyantl jest stowem-wizja,
stadium wibrujacej jednosci, w ktérym istnieje Scisty zwiazek pomigdzy
archetypowym obrazem a archetypowym stowem. Tutaj stowo nie jest jeszcze
rozszczepione na kolejne litery, chociaz juz si¢ ujawnia ich subtelna esencja czy
tez wzorzec energetyczny. Pasyantl to tez skondensowany dzwigk (trojakie
bindu, mahabindu), w ktérym uumieszczone sa znaczenia, dzwigki je oddajace 1
zapis tych dzwigkéw w formie zasad-liter (matkrka). Madhyama (posrednia)
rozumiana jest jako wyobrazenie poszczegolnych liter, ktore konstytuuja stowo.
Tu nastgpuje rozroznienie na sens i dzwigk, ktory moze go oddawac. Pojawia
si¢ nastgpstwo czasowe, dyskursywne myslenie (vikalpa) i1 konstrukcje
myslowe. W formie odrgbnych idei manifestuja si¢ fonemy, stlowa i zdania.
VaikharT (posiadajaca czg$ci), najmniej subtelny poziom dzwigku, jest stowem
artykulowanym.

M. rozumiana jako narze¢dzie religijnej transformacji i transfiguracji,
narzedzie zjednoczenia z bostwem, uzywana jest szczegdlnie w kontekscie klasy
tantrycznych rytuatéw okre$lonych jako naniesienie (nalozenie, nyasa), a w
szczegOlnosci naniesienie mantr (nasycenie moca m., mantranyasa). W efekcie
ma to doprowadzi¢ do transfiguracji, sakralizacji przedmiotu, na ktory ,,nanosi
si¢” m. Szczeg6lnie wymownym rytuatem z serii nyas jest rytual transfiguracji
ciata 1 umyshi praktykujacego mistyka tantrycznego, doprowadzajacy do
konsubstancjalizacji osoby tantryka z bdstwem, transparentnym przejawem i
symbolem tantrycznego absolutu.

MaNTRA W BUDDYZMIE (tyb. sngags [ngak]; chin. zhenyan [czenjen]; jap.
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shingon; wietn. chan ngoén). Wiara w moc stowa, zwl rytualnego,
rozprzestrzenita si¢ z Indii do krajow Azji Ptd.-Wsch., Dalekiego Wschodu 1
Tybetu wraz z ekspansja buddyzmu. M. sa do dzi§ szczegdlnie popularne w
tyb., chin., jap. i wietn. buddyzmie.

M. jest dla buddystow przede wszystkim formula stowna, ktéra chroni
umyst recytujacego. Umysl, rozumiany tu jako wladza psychiczna
odpowiedzialna za wstgpne przetwarzanie spostrzezen oraz reakcje
emocjonalne, ma by¢ chroniony przed rozdzielaniem treSci poznawczej na
przedmiot i podmiot, a takze wynikajacym z tej dychotomii rozcztonkowaniem
swiadomos$ci empirycznej na S$wiadomosci zwiazane z poszczegllnymi
zmystami, mysleniem abstrakcyjnym itp. Druga funkcja m. przejeta przez
buddyzm wiaze si¢ z koncepcja stworczych dzwigkéw wystepujaca w tradycji
vedyjskiej, gdzie jezyk nie nazywa, lecz umozliwia przejscie od
nieprzejawionego do przejawionego, jest instrumentem dziatania w $wiecie. W
buddyzmie dominuje przekonanie, ze m. w pierwszym rzedzie denotuje, nie
konotuje i dlatego czesto nie jest thumaczona na jezyk, ktorym postuguje si¢
adept.

W buddyzmie za tworcow m. uwaza sie¢ Budde Sakyamuniego oraz
niektorych bodhisattvow. M. oraz formulki ,,niosace wiedze” (vidyadharal i)
wystepuja juz w siitrach mahayany, ale dopiero od VII w. w tantrze — gdzie
pehia istotng rolg. Opracowano ich teori¢ i systematyzacj¢ (stad tantryczny
buddyzm tyb. zwie si¢ tez mantrayana, ,,wehikutem czystych dzwigkow”).
Tantra buddyjska ma za podstaw¢ metafizyczne przekonanie, ze zwiazek
migdzy nazwa i forma, dzwigkiem i1 desygnatem jest wewngtrzny, niearbitralny.
Dlatego na poziomie tzw. rzeczywisto$ci wzglednej stowo moze wywolywaé
ideg czy stan. Adept, wypowiadajac m. bdstwa, ma przywota¢ jego moc. W
ostatecznym sensie, na poziomie poza dualizmem, ewokowanie bostwa przez
adepta za pomoca m. staje si¢ wg tantr mozliwe dlatego, ze bostwo
medytacyjne jest tozsame z adeptem. M. jest czystym dzwigkiem, doskonala
mowga istot przebudzonych.

Podstawowe kategorie m. w buddyzmie: 1) sylaby nasienne (sanskr.
bljamantra) — fonemy uwazane za dzwigki konstytutywne; z nich maja
powstawac rozmaite zjawiska, zywioty, sfery §wiata czy elementy wizualizacji;

2) m. boéstw utozsamiane z samym bdstwem (sanskr. ifpdevatatyb. yidam),
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stanowiace jego wymiar akustyczny.

Tybetanczycy, podobnie jak Hindusi, wiaza dzwigki i mowg z tantryczna
anatomia. Wg tej koncepcji, w cztowieku znajduje si¢ sie¢ siedemdziesigciu
dwoch tys. subtelnych arterii energetycznych (sanskr. nad di; tyb. rtsa [ca]),
ktorych konce przybieraja ksztatty samoglosek i spotgtosek sanskr. alfabetu.
Ksztalty te wpltywaja na cyrkulujace w kanatach subtelne energie (sanskr. pral) a;
tyb. rlung [lung]). Recytacja m. ma usuwac¢ zatory na drodze wewngtrznych
energii, co powinno skutkowa¢ zmianami psychologicznymi.

Powtarzanie mantrycznych formut (japa) pelni duza rolg takze w
amidyzmie jap., gdzie przybiera form¢ (powstala w Chinach) ustawicznego
powtarzania formuly ku czci buddhy Amidy (sanskr. Amitabha): ,,Namu Amida
butsu”, potraktowanego jako metoda zbawienia. Analiza m. z punktu widzenia
buddyzmu ezoterycznego zajmowali si¢ mysliciele szkot shingon (chin. zhenyan)
oraz kegon (chin. huayan), zwt. Kiikai.

W Tybecie moznos¢ wplywu na otoczenie przypisuje si¢ takze samej
formie graficznej m., jej zapisowi, stad popularne jest rycie m. w kamieniach,
drukowanie ich na flagach czy napehianie zapisanymi na papierze mtynkéw
modlitewnych. W buddyzmie tyb. i jap. czgsto uzywa si¢ m. wizualizowanych w
ich formie graficznej podczas kontemplacji (w Japonii posta¢ graficzna m. jest
najcze¢scie] niemozliwa do analizy przez adepta, gdyz zapisana w ind. alfabecie

siddham).
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