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Streszczenie

W legendarnych biografiach niektérych adeptéw buddyzmu z IT i IX wieku istnieja pewne
wskazowki, ktére mozna zinterpretowac jako ujawniajace, ze adepci spozywali psychedelicznego
grzyba Amanita muscaria, muchomora czerwonego, aby osiagna¢ oswiecenie. Ten sekretny
sktadnik alchemicznego eliksiru, ktory stosowali do osiagniecia "urzeczywistnienia", byt
oczywiscie nienazwany, zgodnie z ich slubami zachowania tajemnicy ich praktyk. Jego tozsamos¢
byta ukryta za zestawem symboli, z ktorych niektore pojawily sie w systemie symboli Somy w
Rigwedzie, niektére z pozostatych symboli przekazano prawdopodobnie z czaséw wczesniejszego,
szamanskiego stosowania tego grzyba w lasach pdinocnej Eurazji, a niektére symbole moga by¢
wyjatkowe tylko dla tych buddyjskich legend. Zostanie wykazane, ze zgodnos¢ tych zestawdow
symboli z tradycji Azji Pélnocnej i Poludniowej znajduje odzwierciedlenie w tradycji germanskiej
w niektorych cechach Najstarszego Boga, Odyna.

Stowa kluczowe: Amanita muscaria; Soma; Buddyzm; Dragi psychedeliczne; Odyn.

1. Wprowadzenie

Rézni teoretycy, z réznym stopniem akceptacji, gtosili, ze grzyb psychedeliczny Amanita muscaria (L. ex Fr.)
Hooker var. muscaria, muchomor czerwony, jest prawdziwym bytem stojacym za takimi mitami i legendami,
jak Soma, zaréwno bdg, jak i Swiety napdj (Wasson, 1968), jabtko w ogrodzie Eden (Wasson, 1968) i jabtka
Hesperyd (Ruck w Wasson, 1986, str. 171), Ztote Runo (Allegro, 1970, str. 118; Ruck w Wasson, 1986, str.
171) i ogien Prometeusza (Ruck w Wasson, 1986, str. 169), Kakulja hurakan "Jednonogi piorun" Majow (Lowry
w Wasson, 1986, str. 47-51) oraz Huitzilapochtliego aspekt Tezcatlipoca u Aztekow (Wasson, 1986, str. 53), a
nawet Jezus Chrystus (Allegro, 1970) i Swiety Mikotaj (Ott, 1976, str. 97).

Muchomor czerwony wydaje sie by¢ bardziej liberalny, jesli chodzi o réznorodnos¢ tradycji mitologicznych, w
ktorych sie pojawia, niz kilka specyficznych siedlisk, ktore preferuje w przyrodzie. Ostatnio stwierdzitem, ze
wystepuje on na stronach niektérych hagiografii buddyjskich siddhow, "adeptow, osiagaczy" lub, bardzo luzno,
"$wietych". Nie wykazano jeszcze zadnego bezposredniego zwigzku jakiegokolwiek grzyba psychedelicznego z
jakakolwiek tradycja buddyjska, ale przedstawiam tutaj dowod, ktory pokazuje, ze w buddyjskiej tradycji
alchemicznej, bedacej prawdopodobnie kontynuacja wedyjskiego stosowania somy, Amanita muscaria byt
przyjmowany pod pewnymi warunkami dla osiagniecia oswiecenia.

Wedtug Wassona (1968, str. 168), religijne stosowanie Amanita muscaria rozpoczeto sie w jakis czas po
ostatniej epoce lodowcowej w pasie lasow Eurazji pdinocnej, ktore rozprzestrzenito sie na poéinoc w
nastepstwie cofania sie polarnej czapy lodowej, okoto roku 9000 p.n.e. Wowczas, prawdopodobnie pod brzoza,
preferowanym przez niego symbiontem, wczesni ludzie zbieracze znaleZli i zjedli wspaniatego czerwono-
biatego muchomora, prawdopodobnie po zaobserwowaniu wplywu, jaki wywieral na renifery, ktére go zjadly.
W ten sposob rozpoczelo sie religijne i rekreacyjne stosowanie tego psychedelicznego grzyba, ktére trwa do
chwili obecnej w kilku regionach swiata.

W pewnym nieokreslonym czasie, wczesne, mowiace po indoeuropejsku plemiona, zyty blisko przodkow Finno-
Ugryjczykdw, z ktérymi dzielily stosowanie muchomora, wraz ze stownictwem odnoszacym sie do jego
uzywania (dla zbadania dowoddw jezykowych kontaktu miedzy tymi plemionami, patrz Burrows, 1973, str.
23-27; Collinder, 1955, str. XIII, 46, 128-141). Wieki pdzniej, kaptani kultury wedyjskiej Spiewali hymny na
czes¢ boga Somy, Swietej rosliny i Swietego napoju wyciskanego z tej rosliny. Z powodoéw, ktére pozostaja
niejasne, muchomor zostal pdzniej zastapiony w wedyjskich ceremoniach Somy przez substytuty
niepsychedeliczne, a jego prawdziwa tozsamos¢ stata sie tajemnica nawet dla poprzednich straznikéw tego
sekretu, kaptanow wedyjskich.

Po tym punkcie wydaje sie, ze w literaturze indyjskiej nie odnotowano zadnych wzmianek przez tych, ktorzy
mieli praktyczna wiedze o prawdziwej tozsamosci Somy, lub tych, ktérzy prawdopodobnie spozywali
muchomora pod inna nazwa. Odniesienia do Somy w zrddtach post-wedyjskich sa omawiane przez O'Flaherty
(Wasson, 1968, str. 95-147).




2. Materialy

2.1. Hagiografie buddyjskich siddhow

Istnieja jednakze takie odniesienia do praktykéw rytuatéw religijnych faktycznie stosujacych grzyby
psychedeliczne. Znalaztem je w tekscie Historie osiemdziesieciu czterech siddhow (ang. The Stories of the
Eighty-Four Siddhas sanskr. Caturasiti-siddhapravrtti, tyb. Grub thob brgyad cu rtsa bzhi'i lo rgyus), ktéry
zostat przettumaczony na tybetanski i spisany pod koniec XI lub na poczatku XII wieku n.e. przez mnicha
Smon-grub-shes-raba, jako przekazany mu w sanskrycie przez Abhayadatte. Oznaczenie autora, ttumacza i
pochodzenie tekstu podane w jego kolofonie nie podaje oryginalnej tresci sanskryckiej jako zrédta. To
rzucajace sie w oczy pominiecie moze sugerowa¢ wywod z tradycji ustnej. Oméwienie tozsamosci rzekomego
autora i ttumacza mozna znalez¢ u Dowmana (1985, str. 384-88).

Najbardziej prawdopodobnymi zrédtami osiemdziesieciu czterech zwiezlych zyciorysow, ktore sktadaja sie na
te prace, byly legendy kazdego z siddhow, ktore zostaly przekazane jako ustna hagiografia przez ich uczniow, a
po6zniej skompilowane, by¢ moze przez Abhayadatte, ktory nie zataczyt zapisu swoich Zrodet.

Istnieja dwa angielskie ttumaczenia tej pracy, Robinson (1979) i Dowman (1985). Obaj ttumacze pracowali pod
kierunkiem doradcow, tybetanskich laméw. Ttumaczenie Robinsona jest bardzo zblizone do tekstu
tybetanskiego, ale Dowman przedstawia opisana przez siebie adaptacje "ze sztywnego stylu
mnemotechnicznego tybetanskiego rekopisu, dajac ptynny, idiomatyczny przektad na jezyk angielski,
zachowujac wierno$¢ oryginalnego znaczenia" (Dowman, 1985, s. XII). Przynajmniej w historii o siddha
Karnaripie, Dowman i jego doradcy lamowie catkowicie pomineli "pierwotne znaczenie". Historia, ktora
ujawnia tozsamo$¢ sekretnego skiladnika alchemicznego eliksiru przynoszacego oswiecenie, jest
interpretowana przez Dowmana po prostu jako przypowies¢ o pokorze i skromnosci siddhy! Robinsonowi
rowniez nie udaje sie ujawni¢ prawdziwego znaczenia historii Karnaripy, ktore nie jest wyraznie wyrazone w
opowiesci, ale nie zaciemnia on prawdziwego znaczenia niedostrzegalnymi, btednymi wrazeniami. Ponizej
przedstawiam wtasne ttumaczenie historii siddha Karnaripy. Staratem sie, aby moje ttumaczenie byto jak
najbardziej zblizone do dostownej tresci tekstu tybetanskiego, tak aby ci, ktérzy nie czytaja po tybetansku,
mogli samodzielnie zinterpretowac obrazowe i symboliczne elementy tej opowiesci.

3. Metody

3.1. Interpretacja tajemnego znaczenia

Istnieja co najmniej trzy poziomy informacji zawarte w osiemdziesieciu czterech opowiesciach. Po pierwsze, sa
tam fakty historyczne, biograficzne: kasty, w ktorych urodzili sie siddhowie, ich zawody, miejsca, w ktérych
zyli, imiona ich guru i tantry, ktére praktykowali. Wiarygodnos¢ tych faktoéw jest w wielu przypadkach
niepewna.

Drugim poziomem znaczeniowym w tych opowiesciach jest poziom dydaktyczny. Na przyktad Karnaripa zostat
poinformowany przez swego guru, Ze nie powinien przyjmowac pysznego pokarmu jako jalmuzny; powinien
przyjmowac tylko tyle jedzenia, ile zmiesci sie na czubku igty. Lekcja dla Karnaripy i czytelnikéw jego historii
jest taka, ze uczniowie tantryczni powinni praktykowa¢ wyrzeczenia. Ten poziom znaczenia jest przenoszony w
opowiesciach przez jawne znaczenie stow i symboli.

W wielu opowiesciach, nie potrafie powiedzie¢ w ilu, osadzony jest gtebszy poziom znaczeniowy, ktory
wyrazony jest w sandhabhasie, "jezyku intencjonalnym" lub "jezyku enigmatycznym", ktory jest uzywany do
ukrycia prawdziwego znaczenia przed niewtajemniczonymi, oznajmiajac go wtajemniczonym. Takie symbole w
opowiesciach wydaja sie oznaczac jedno, ale tak naprawde oznaczaja cos innego. Po otrzymaniu porady
dietetycznej od Nagardzuny, Karnaripa wraca z zebrania z wypetnionym stodyczami nale$nikiem na czubku
igly. Wydaje sie to by¢ ironicznym zartem zrobionym jego guru przez jego dobroczyncow. Jednak na gtebszym
poziomie, ktéry sprobuje zinterpretowac ponizej, nalesnik na igle jest symbolem reprezentujagcym muchomora
czerwonego. W koncu nie powinni§my oczekiwaé, ze praktykujacy tantre lub alchemie, znani ze swych slubow
zachowania tajemnicy, opowiedza historie o cudownym alchemicznym eliksirze, ktoéry zapewnia oswiecenie,

3



jednoczesnie jasno i otwarcie podajac tozsamos¢ sekretnego sktadnika podstawowego.

Trudno byloby okresli¢ stopien, w jakim te legendy dokladnie opisuja wydarzenia z zycia tych siddhow. Mozna
powiedzie¢, ze zbior ten pomyslany byt jako dydaktyczny paradygmat réznorodnosci drdég, ktorymi cztowiek
wedruje w samsarze i odpowiadajacych im Sciezek prowadzacych do oswiecenia. Karnaripa byt rowniez znany
jako Arjadewa. Wydarzenia z jego zycia, opowiedziane przez Abhayadatte, sa bardzo podobne do szczegdtéw
podanych przez tybetanskich historykow Bu-stona i Taranatha, ale wszyscy ci autorzy sa rowniez jednogtosni w
swoim bledzie polegajacym na taczeniu biografii dwoch Arjadewow, ktérzy zyli w odstepie pieciu wiekdw.

Poniewaz sam nie mam wyjasnienia, chciatbym wiedzie¢, dlaczego religijne uzycie grzyba psychedelicznego
jest, zgodnie z moimi interpretacjami, przypisywane dwom buddyjskim swietym, jednemu dialektykowi
madhjamiki z II wieku, a drugiemu, adeptowi wadzrajany z VII wieku, obaj maja to samo imie. Legenda o
Karnaripie zostata oczywiscie utozona przez praktykujacego, prawdopodobnie utalentowanego praktykujacego
alchemie Amanita, ale jesli legendy nie sa prawdziwe, powody potaczenia tej tradycji z zyciem Arjadewow nie
sa tak oczywiste.

Zdaje sobie sprawe, ze na podstawie hagiografii Abhayadatty, Bu-stona i Taranathy nie moge udowodnic¢, ze
alchemia Amanita byta praktykowana przez konkretne osoby o imieniu Arjadewa. Jednak nawet gdyby prawda
byto, ze te historie sa alegorycznymi paradygmatami nie majacymi zadnej innej wartosci historycznej, to, co by
pozostato, byloby zapisem anonimowych, tantrycznych adeptéw buddyzmu wadzrajany, stosujacych w pewnych
okolicznos$ciach grzyby psychedeliczne, aby osiagna¢ oswiecenie.

3.2. Tradycja siddhow

Tradycja siddha kwitlta w Indiach od VIII do XII wieku. W miejsce wysitkow intelektualnych i akademickich
kladta nacisk na oddang praktyke medytacji tantrycznej pod przewodnictwem utalentowanego guru, ktorej
rezultatem mialo by¢ osiggniecie przez praktykujacego Wielkiej Pieczeci (skt. mahamudra-siddhi, tyb. phyag
rgya chen po'i dngos sgrub pa). Byto to wyrazenie uzywane w odniesieniu do stanu oSwiecenia, jaki osiagali oni
dzieki réznym medytacjom tantrycznym.

Dziesieciu z siddhow byto mnichami lub joginami, ktérzy nie osiagneli urzeczywistnienia poprzez wysitki
monastyczne i scholastyczne. Innym brakowato zainteresowania urzeczywistnieniem Dharmy, dopoki kazde z
nich nie napotkato na kryzys w swoim zyciu. Znalezli guru, ktérzy pokazali im, jak wyzwoli¢ sie z sidet samsary,
tj. "uzyskac siddhi Mahamudry". Tymi srodkami byly praktyki medytacji tantrycznej, czesto specjalnie
dostosowywane przez ich guru do konkretnych probleméw ich kryzysoéw zyciowych. Jednak w przypadku
Karnaripy/Arjadewy wydaje sie, ze wiele inicjacji przez réznych mistrzow nie mogto przynies¢ mu
urzeczywistnienia, pomimo jego pomyslnych narodzin i doskonatosci w buddyjskich studiach akademickich.
Musial on wypi¢ alchemiczny eliksir, aby dostapi¢ urzeczywistnienia.

3.3. Historia siddhy Karnaripy

Ten Mahasiddha Karnaripa, ktérego historia jest numerem osiemnastym w Historiach Osiemdziesieciu
Czterech Siddhow, to w rzeczywistosci dwie rozne osoby, ktorych biografie sa ze soba powigzane i
niezréznicowane w zrédtach tybetanskich. Nie czyni sie zadnego rozréznienia w pracach przypisywanych
Arjadewie w kanonie tybetanskim, aczkolwiek temat dowolnej z tych prac miesci sie zwykle w obszarze badan
jednego lub drugiego Arjadewy.

Sanskryckie imie Arjadewa pojawia sie po tybetansku jako 'Phagspa-lha; Cheng t'ien (przettumaczone) lub T'i
po (transliteracja) w jezyku chinskim; oraz jako Shoten (przettumaczone) lub Daiba (od Deva) w jezyku
japonskim. Sa one zwykle ttumaczone jako "Wzniosty bog" (Malalasekera, 1966, str. 109). Ponizej przedstawie
alternatywne tlumaczenie. Z powodéw podanych w jego biografiach, jawnej, jako historii z okladki, oraz
tajemnej, jako zaszyfrowanych sekretow tantrycznych, znany jest rowniez jako Karnaripa lub Kaneripa.
Alternatywne tlumaczenia sa najprawdopodobniej spowodowane btedami skryby. W tekscie opowiesci o
Karnaripie, ktora przettumaczytem, jego imie jest podane jako "Kartaripa" w pierwszych dwdéch wzmiankach,
potem siedem razy jako "Karnaripa", cztery razy uzyto rowniez "Arjadewa", a "Mig-gcig-pa" uzyto jeden raz.
Ryc. 1 jest reprodukcja tekstu, ktory pojawia sie na ff. 96-102 z Grub thob brgyad bcu rtsa bzhi'i chos skor,




(Chophel Legdan, 1973) rowniez reprodukowany jest w Robinson (1979, str. 335-337).
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Ryc. 1. Historia Siddha Karnaripy z "Historii osiemdziesieciu czterech siddhéw" autorstwa Abhayadatta (ok. 1100 r. n.e.). Dzieki uprzejmosci

Dharma Publishing.

Przyrostek "-pa" w sanskrycie jest skrotem od "-pada", przyrostka honorowego. Uwaza sie, ze czes¢ jego

imienia "Karnari-"

ma niepewne tlumaczenie, chociaz musi pochodzi¢ od "kana" (Monier-Williams, 1899, str.
269), co jest sanskryckim odpowiednikiem jego tybetanskiego imienia Mig-gcigpa, "Jednooki".

Pierwszy Arjadewa byl najwybitniejszym uczniem Nagardzuny, zatozyciela buddyjskiej szkoty madhjamiki. Zyt

w Indiach w II wieku n.e.




Drugi Arjadewa byt uczniem Wadzrajanisty Mahasiddhy Nagardzuny, ktory miat kilku uczniéw zaliczanych do
osiemdziesieciu czterech siddhéw. Arjadewa II zyt w Indiach w VII lub VIII wieku n.e.

Szczegdtowa analiza pomieszanych biografii i dziet kanonicznych przypisywanych "Arjadewie" pojawia sie u
Malalasekera (1966, str. 109-116) (zréodio to nie odnosi sie do Historii osiemdziesieciu czterech siddhow).
Rozpoczatem badanie prac obu Arydewow, ich guru i kolegéw uczniéw, w poszukiwaniu dalszych odniesien do
stosowania przez nich grzybow psychedelicznych. Jednak w chwili pisania tego tekstu ograniczytem sie do
znalezienia takich odniesien w ich tybetanskich hagiografiach i bylem zaskoczony, gdy znalaztem dowody
taczace zaréwno Arydewow, jak i pézniejszego Nagardzune oraz niektdrych jego tantrycznych uczniow ze
stosowaniem grzybow psychedelicznych.

Ponizej znajduje sie moje ttumaczenie historii Arydewy z Historii osiemdziesieciu czterech siddhow, z moimi
wstawionymi interpretacjami sandhabhasy. Czytelnik moze nacieszy¢ sie wstepna lektura samej historii,
pomijajac sekcje interpretacyjne.

Aby unikna¢ przerywania historii po pierwszej linijce, zrobie to jeszcze przed jej rozpoczeciem. Z punktu
widzenia buddyjskiego, istnieja cztery rodzaje narodzin (lub odrodzin), ktére skutkujg istnieniem w Swiecie
zywych istot. Sa to narodziny przez ciepto i wilgo¢ dla roslin i nizszych form zycia, narodziny z jaja dla
jajorodnych form zycia, narodziny z tona dla zyworodnych form zycia i cudowne narodziny dla istot z wyzszych
wymiaréw, ktére pojawiaja sie w Swiecie zywych istot w ludzkiej postaci w centrum kwiatu lotosu,
niezanieczyszczone przejSciem przez tono. Karnaripa i dwaj inni siddhowie, Pankaja i Sakara, sa opisani jako
narodzeni w cudowny sposob. Historia Sakary zawiera pewne symbole, ktére moga by¢ odniesieniami do
Amanita muscaria i zostana one omdwione ponizej.

3.4. Cudowne narodziny Karnaripy

W wielu kulturach, same grzyby uwazano za cudownie narodzone, ze wzgledu na ich tajemnicze, pozornie
beznasionowe powstawanie. Wasson (1971, str. 184) wyjasnia znaczenie imienia béstwa Aja Ekapad, ktore
pojawia sie w Rigwedzie blisko zwiazanej z Soma. Aja "nienarodzony" i Ekapad "jednostopy" odnosza sie do
cudownych narodzin grzyba i jednonoznego trzonu, na ktérym stoi. Cudowne narodziny Karnaripy sa jedna z
kilku wskazowek co do jego zwigzku z grzybem, cho¢ nie najbardziej przekonujaca.

3.5. Historia Mahasiddhy Karnaripy

Z czterech sposob6w narodzin ten byt cudowny. Wyjechat do wspaniatego koledzu w Nalandzie. Zostat szefem
wszystkich mnichow. Bylo tam sto tysiecy uczonych. Chociaz prosit o instrukcje wielu mistrzow,
urzeczywistnienie nie nadeszto. Ustyszat raport, ze Mistrz Nagardzuna rezydowat w potudniowych regionach.
Zrodzita sie w nim szczegolna wiara i przywiazanie. Wszed! na droge i poszedt.

Na brzegu wielkiego oceanu, Wzniosty Manjusri przemienit sie w mieszkajacego tam rybaka. Karnaripa
zobaczyt go, sklonit sie, ofiarowat mu mandale i powiedzial: "Poniewaz wedlug przekazow Mistrz Nagardzuna
mieszkat gdzies w potudniowych regionach, O Czcigodny, prosze, wskaz mi droge". Rybak powiedziat:
"Mieszka on w tym gestym lesie i praktykuje alchemie". Otrzymawszy takie instrukcje, Karnaripa udat sie tam.
Zobaczyt mieszkajacego tam mistrza, zbierajacego materiaty alchemiczne i przygotowujacego je. Karnaripa
poktonit sie, pomodlit, i z szacunkiem poprosit o przyjecie na ucznia; jego prosbha zostata spetniona. Otrzymat
inicjacje i instrukcje dotyczace mandali Guhjasamadzy i usiadt do medytacji przed mistrzem.

Niedaleko tego lasu znajdowatlo sie miasto. Zaréwno mistrz, jak i uczen udali sie tam po jalmuzne. Karnaripa
otrzymatl bardzo wys$mienita jalmuzne, podczas gdy mistrz otrzymat jalmuzne, ktéra nie byla pyszna. Mistrz
powiedzial: "Poniewaz to twoje jedzenie zostalo podane przez pozadliwe kobiety, nie jest pyszne. To
zdobywanie pysznego jedzenia przez ciebie nie jest dobre, wiec nie zbieraj go na lis¢ drzewa, ale przyjmuj go
na czubek igty." Czyniac to, Karnaripa wzigt pojedynczy kawatek pulpy ryzowej i go zjadt.

Rano, kobiety zrobily placki pszenne, nakladly na ciasto rézne rodzaje pysznego jedzenia, natozyly to na
czubek igly i przyniosty Karnaripie, ktéry zaniost je swojemu lamie. Nagardzuna zjadt to i zapytat: "Co zrobites,
zeby to dostac?"




Karnaripa powiedzial: "Otrzymatem to, robiagc tak, jak powiedzial moj lama, wasza wielebnosc".

"No to nie chodZ do miasta; zostan w domu". powiedziat Nagardzuna.

3.6. Pyszne jedzenie, nalesnik na igle

Powszechnym epitetem Somy w Rigwedzie jest madhu, "midd, stodycz, pyszny, upajajacy". Amrta, czyli Nektar
bogéw, jest idealizowana jako najsmaczniejsze jedzenie i napdj. "Bardzo pyszne jalmuzny", ktore otrzymat
Karnaripa, moga by¢ odniesieniem do tej ambrozji. Obraz ciasta pszennego na czubku igly z pysznym
jedzeniem na szczycie przedstawia sptaszczony kapelusz grzyba na szczycie trzonu, upstrzony biatymi
resztkami "uniwersalnej zasnowki".

W tym momencie historii, Nagardzuna mysli, ze to "pyszne jedzenie" (na poziomie dydaktycznym lub
sandhabasa?) nie jest dobre dla Karnaripy, ktory zamiast tego zjada "jedek kawatek pulpy ryzowej" (tyb. 'bras
chan). U Moniera-Williamsa (1899, str. 1249) pod hastem soma, po podstawowych definicjach boga, rosliny i
napoju, znajdujemy "somam - pulpa ryzowa". Tutaj prawdziwa nazwa eliksiru Soma moze by¢ zaszyfrowana w
tybetansko-sanskryckiej grze stow.

Po otrzymaniu porady od Nagardzuny, aby pozosta¢ w domu:

Karnaripa tak zrobit, ale kiedy zostal, bogini drzew przyniosta do domu mndstwo pysznego
jedzenia i wtasciwie pokazata mu swoja forme. Uklonita sie i porozmawiata z nim. Przyjat jej
jalmuzne i zanidst ja swemu lamie, ktory powiedzial: "Skad zdobytes takie rzeczy?"

Karnaripa powiedziat: "Przyniosta je bogini drzew". Aby sprawdzi¢, czy to prawda, wzniosty mistrz
podszedt do drzewa owladnietego przez boginie, spojrzat na nie, ale tak naprawde nie widziat
postaci bogini. Zobaczyt jej reke az do ramienia.

3.7. Bogini drzew

Chociaz wzniosly, swiety status brzozy i centralna rola, jaka odgrywata w kosmologii i obrzedach szamanskich
kultury syberyjskiej i attajskiej, zostaly dobrze udokumentowane na wielu przyktadach zebranych przez
Holmberga (1927) i Eliadego (1964), powéd, dla ktérego brzoza jest uwazana tym samym za Drzewo Zycia, nie
zostat podany przez zadnego z autoréw. Podaje go Wasson (1968, str. 216-218).

Brzoza (Betula sp.) jest preferowanym symbiontem mikoryzowym grzyba psychedelicznego Amanita muscaria i
preferowanym zywicielem huby Fomes fomentarius, ktora byta gotowana i suszona do zrobienia idealnej
rozpatki chwytajacej iskre przy rozpalaniu ognia. Te dwie magiczne substancje znaleziono rosnace na brzozie
lub pod nia, ktéra dlatego byta najwazniejszym drzewem w kosmosie. Holmberg (1927, str. 350) przytacza
opowies¢ Mordwinow o olbrzymiej brzozie rosnacej na wzgorzu w glebi lasu, drzewie o gigantycznych lisciach i
pakach, korzeniach otaczajacych ziemie i gateziach otaczajacych niebo. W korzeniach tej brzozy bylo zrédto,
zadaszone rzezbionymi deskami i biatymi ptachtami, na jego krawedzi, czerwona drewniana puszka
zawierajaca stodki napdj miodowy. Puszka posiada srebrny czerpak ozdobiony na spodzie stoncem i ksiezycem,
uchwyt ma mniejsze gwiazdki. Gdy stofice porusza sie po niebie, uchwyt czerpaka obraca sie wraz z nim.

"Czerwona puszke" mozna interpretowac jako czerwonego Amanita, a "stodki napdj miodowy" jako esencje
psychedeliczng. "Czerpak" to takze grzyb; jego kapelusz jest w dzieh czerwonym dyskiem stonecznym i
blyszczy srebrem jak dysk ksiezycowy w swietle ksiezyca. Zanim biate plamki - pozostatos¢ uniwersalnej
zasnowki - zmyja sie z kapelusza, sa gwiazdami na niebie, ktére obracaja sie przy obracaniu trzonu. Podobna
substancja tworzy pierscien wokot trzonu.

Holmberg (1927, str. 351) takze przytacza kilka legend jakuckich o Drzewie Zycia. W jednej z opowiesci
"Pierwszy Cztowiek" podszedt do wspaniatego drzewa i zapytat, dlaczego zostal stworzony. Z otworu w pniu
wylonita sie widoczna tylko do pasa kobieta, ktora powiedziata, ze zostal stworzony, aby by¢ ojcem rodzaju
ludzkiego. W wariancie tej historii "Biaty Mtodzieniec" modlit sie do "Czcigodnej Najwyzszej Mistrzyni", ducha
Drzewa Zycia, 0 towarzystwo zony i innych ludzi. Drzewo zaskrzypiato, a spod korzeni wynurzyt sie duch
drzewa az do pasa. Pojawit sie jako kobieta w sSrednim wieku, o powaznych oczach, powiewajacych wtosach i
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naga, z nabrzmiatymi piersiami, ktére ofiarowata Mtodziencowi. Wypit jej mleko i poczul, ze jego moc wzrosta
stukrotnie.

Wasson (1968, str. 214) postrzega boginie drzew, ktéra wylonita sie spod korzeni, jako Amanita muscaria; jej
nabrzmiate piersi jako grzyba, jej mleko jako psychedeliczna esencje.

W innej opowiesci Jakuckiej, bogini drzewa nazywa sie Kibai-Khotun, bogini Narodzin i Losu. Jukagirzy
nazywaja grzyby can-pai, "dziewczyna drzew" (Wasson, 1968, str. 272). Wspdlnymi elementami tych
syberyjskich opowiesci sa: swiete drzewo, bogini drzewa, ktéra wylania sie tylko do pasa z drzewa lub jego
korzeni, nabrzmiate piersi bogini oraz jej mleko wiedzy i sity a takze jezioro lub zZrodto pod drzewem.

Ta bogini drzewa z syberyjskich legend pojawia sie w opowiesci o Karnaripie w potudniowo-wschodnich
Indiach. Nie ukazuje mu sie jako legendarna postac¢ z odleglej krainy, ukazuje mu sie osobiscie. Pokazuje mu
swoja prawdziwa postac¢ i przynosi mu "duzo pysznego jedzenia". Nagardzuna widziat tylko jej reke az po
ramie; widzial grzyba wystajacego z ziemi, ale nie boginie.

Wasson zauwaza (1968, str. 218), ze swiete drzewo i bogini drzewa najwyraZniej byly nieobecne w wedyjskim
systemie symboli Somy. Ta nieobecnos¢ sugeruje, ze tradycja alchemiczna Amanita, ktéra praktykowali
Nagardzuna i Karnaripa, byta odrebna od tradycji wedyjskiej Somy, lub Ze taka odrebna tradycja zostata
zsyntetyzowana z tradycja Somy przez alchemikéw buddyjskich. Nebesky-Wojkowitz (1956, str. 539-553)
podaje przyktady wielu podobienstw miedzy szamanizmem syberyjskim a "tradycjami i obrzedami, ktdre
wydaja sie by¢ pozostaloscia wczesnego szamanizmu tybetanskiego". Jesli w odlegtej przesztosci doszto do
jakiejs wymiany praktyk szamanskich pomiedzy Syberyjczykami, Mongotami i Tybetafczykami, jest mato
prawdopodobne, aby element tak wazny jak Amanita muscaria nie byt czescia tej wymiany. Ponizej omowie
pewna boginie, ktéra bedzie laczona z muchomorem, ktéra zdaje sie pojawia¢ w panteonach syberyjskim i
tybetanskim, ale nie w tradycji hinduskiej.

Istnieja dowody, ze brzoza, jako Swiete Drzewo, nie byta w Indiach pomijana. U Monier-Williamsa (1976, str.
51), wérod synoniméw stowa "brzoza" znajdujemy mahausadham "wspaniaty lek". Chociaz brzoza w niektoérych
systemach ziololecznictwa ma pewne drobne, przydatne wtasciwosci, w zadnym wypadku nie kwalifikuja one
samej brzozy jako "wspaniatego leku". Bardziej prawdopodobne wydaje sie, ze wspaniatym lekiem byt Amanita
muscaria, symbiont brzozy.

Coomaraswamy (1971, str. 32-33) zgadza sie, ze drzewa i béstwa drzew odegraly nieznaczna role w Rigwedzie
i Atharwa Wedzie, ale méwi: "Nie ma motywu bardziej fundamentalnie charakterystycznego dla sztuki
indyjskiej od pierwszego do ostatniego, niz Kobieta i Drzewo". Niektdre z jego przykladow obejmuja nawet na
wpol widoczna postac na drzewie. Zauwazam podobienstwo do takich postaci z mitow syberyjskich i z historii
Karnaripy, ale nie mogtem znalezé innych obrazéw przedstawiajacych symbol muchomora w zadnym z
przyktadéw Coomaraswamy'ego. Potrzebna jest genealogia tych mitologii. Warto rozpatrzy¢ boginie, ktora
ukazata sie Buddzie pod Drzewem Oswiecenia, pod katem wszelkich mozliwych powiazan z boginia brzozy
Amanita.

Mistrz powiedziat do niej: "Wtasciwie pokazalas swa forme mojemu uczniowi, dlaczego nie
pokazesz jej mnie?"

Z drzewa powstal taki glos: "Nie porzucites oczywiscie czesci swego skalania; twdj uczen
catkowicie porzucit swoje skalanie i dlatego mnie zobaczyl". Tak przemdwita.

W tym momencie mistrz i uczen naradzili sie. Powiedzieli: "Musimy zje$¢ alchemiczny
medykament". Mistrz podal go Arydewie, zwanemu Karnaripa. Sam tez go zjadt.

3.8. Karnaripa Arjadewa

Nie podano wyjasnienia, dlaczego Karnaripa miat inne imie "Arjadewa", ktore po raz pierwszy pojawia sie w tej
historii w momencie wypicia alchemicznego eliksiru. "Arjadewa" i jego tybetanski odpowiednik "Phags-pa-lha"
sa zwykle tltumaczone jako "Wzniosty bdog". Jednakze poczatkowe elementy tych imion moga by¢
dorozumianymi dopeiniaczami (od Aryanam deva i "Phags-pa‘i-lha), co mozna przettumaczy¢ jako "Bog Arjow",




co jest doskonatym epitetem dla Somy, ktory byt oczywiscie bogiem Arjow. Znaczenie stowa "Karnaripa", jak
zostanie pokazane ponizej, jest zdecydowanie bardziej zwiazane z Soma.

Nastepnie Karnaripa posmarowat eliksirem martwe drzewo, sprawiajac, ze wyrosty liscie. Mistrz
to zobaczyl, zasmial sie nieco i powiedzial: "Skoro rozsmarowates moj eliksir na drzewie, przynies$
moj eliksir, przyjdz!" Karnaripa odpowiedziat: "Jesli chcesz, dam go".

Wilat wtasnej wody [tj. oddal mocz] do pelnego garnka wody i zamieszatl to patykiem, aby stato sie
garnkiem eliksiru. Poszed} prosto do swego pana i go zaoferowat. Mistrz nic na to nie powiedziat.
Pokropit tym martwe drzewo, ktore porosto lis¢mi. Nastepnie mistrz sprawdzil, czy u jego ucznia
wywigzato sie urzeczywistnienie.

3.9. Magiczny eliksir z moczu

Ze wszystkich roslin na swiecie stosowanych przez ludzi do zmiany umystu (wliczam nie tylko psychedeliki, ale
takze stymulanty, kognodysleptyki, narkotyki itp.), Amanita muscaria jest jedyna taka roslina, znana z
nastepujacej charakterystyki: jej aktywny sktadnik, muscimol, przechodzi przez organizm ludzki, z jedynie
niewielka czescia dawki ulegajaca destrukcyjnemu metabolizmowi, tak ze mocz zjadacza grzyba zawiera
wystarczajaca ilos¢ muscimolu, aby skutecznie go przerobi¢ w az do pieciu kolejnych intoksykacjach. Ta cecha
muchomora byla znana jego uzytkownikom na Syberii (Wasson, 1968, str. 25) i niektérym Indianom Ameryki
Poéinocnej (Keewaydinoquay, 1979, str. 29-31). Wasson (1968, str. 25-34) twierdzi, ze odkryt w Rigwedzie
dowod na to, ze kaptani wedyjscy byli Swiadomi mocy moczu 0s6b pijacych Some. Ta sita moczu zjadacza
muchomora jest wlasciwoscia, ktora pozwala zidentyfikowa¢ kazdy niezidentyfikowany drag, ktory rowniez ma
te ceche.

Site moczu Karnaripy demonstruje sie poprzez ozywienie martwego drzewa, ktéore Nagardzuna skropit
moczem. Taki sam efekt uzyskano, gdy Karnaripa posmarowal martwe drzewo alchemicznym eliksirem
Nagardzuny. Rowniez wedtug stéw tej historii: "Nalat wtasnej wody do pelnego garnka... tak, ze stat sie garnki
eliksiru". Mocz nie tylko ma podobne cechy, co eliksir, on jest eliksirem.

A potem, obserwujac pojedynczy fakt, ze mocz Karnaripy miat taki sam wptyw na martwe drzewo jak jego
alchemiczny medykament, Nagardzuna stwierdzil, ze u jego ucznia nastapito urzeczywistnienie. Jest to
niezwykta metoda dla mistrza buddyzmu tantrycznego na sprawdzenie osiagnie¢ swego ucznia.

Te odniesienia do mocnego moczu osoby pijacej alchemiczny medykament sa bardzo mocnym dowodem, ze
muchomor byt niezbednym sktadnikiem w eliksirze.

Historia opowiada, ze Karnaripa oddat mocz "do pelnego garnka z woda (chu rdzam gang gi nang du rang gi
chu btang)". Wydaje sie konieczne zadanie pytania, dlaczego oddaje mocz "do pelnego garnka z woda"?
"Naczynie pelne wody" moze odnosi¢ sie do "naczynia petnego" lub "naczynia przepetionego" (purna ghata),
"najpowszechniejszego ze wszystkich indyjskich symboli obfitosci" (Coomaraswamy, 1971, str. 40). A takze
"kiedy soma jest przedstawiana w sztuce, to jako pelne naczynie" (Coomaraswamy, 1979, str. 40). Czy oddanie
moczu przez Karnaripe do pelnego garnka z woda jest kolejna tybetansko-sanskrycka gra stow odnoszacych sie
do Somy, czy tez jest to po prostu bezsensowny zbieg okolicznosci?

3.10. Smiech

Musze oméwi¢ pojawienie sie Smiechu Nagardzuny w tej historii, ktére miato miejsce po tym jak wypili eliksir.
Jego $miech moze sugerowac, ze eliksir ma dziatanie pobudzajace, oprocz dziatania odmtadzajacego i
niewyjasnionej mocy wywotywania "urzeczywistnienia". To wystapienie $miechu jest jednym z zaledwie
czterech we wszystkich osiemdziesieciu czterech biografiach i prawdopodobnie jedynym w swoim rodzaju,
czyli euforycznym, radosnym smiechem.

W jego wtasnej legendzie, Siddha Virupa $Smieje sie "dwunastoma gniewnymi $miechami", aby ujarzmic legion
czarownic, ktére prébowaly go zabié. Jest to Smiech innego rodzaju. W historii Siddhy Bhusuku, krol i lud
$mieja sie z Bhusuku, poniewaz byt leniwym wtdczega, a mimo to stat przed nimi by ich pouczac. To wyraznie




szyderczy Smiech.

Wreszcie, w historii Siddhy Nagabodhiego, jego nauczyciel Nagardzuna (znowu!) Smieje sie z niego, gdy widzi,
ze moca medytacji Nagabodhi stworzyt rég na swojej gtowie. Ten Smiech moze by¢ postrzegany jako lekko
szyderczy lub rozbawiony, albo jako Smiech satysfakcji, ale nie podekscytowania. W kazdym razie pojawia sie
on rowniez w kontekscie historii z elementami sandhabhasa odnoszacymi sie do stosowania Amanita muscaria.
Do omoéwienia historii Nagabodhiego powrdce ponizej, po materiale o Karnaripie-Arjadewie.

Zrozumiawszy, Ze U jego ucznia nastapito urzeczywistnienie, powiedziat: "Nie pozostawaj w
samsarze". W chwili, gdy to ustyszal, Karnaripa przygotowat sie do odejscia do nieba. Wsréd
wspomnianych wczesniej byta kobieta, ktora ztozyta hotd mistrzowi i podazyta za nim jako
stuzebna.

Mistrz powiedzial: "Czego pragniesz, ze stajesz sie oddajaca mi czes¢?"

Kobieta odpowiedziata: "Poniewaz wcale nie potrzebuje niczego wiecej, bo jestem zwolenniczka
przywiazania do Twego oka, potrzebuje Twojego oka".

Mistrz wytupit swe prawe oko, oddat jej i tym samym stat sie znany we wszystkich stronach jako
Arjadewa, Jednooki.

3.11. Pojedyncze oko

Jednym z wielu opisow i epitetéw Somy, ktéore Wasson zinterpretowat jako wywodzace sie z cech
charakterystycznych Amanita muscaria, byto "Pojedyncze oko". Grzyb na pewnym etapie rozwoju wyglada
troche jak zakrwawiona ludzka gatka oczna wyrwana z oczodotu i rzucona na ziemie. Wasson (1968, str. 46)
zacytowat pie¢ réznych wersetow z Rigwedy laczacych Some z wyobrazeniem "Pojedynczego Oka".

Pracujac z Ruckiem, Wasson (1986, str. 60-67) wyjasnit zaré6wno mit o ludziach "ocienionych stép" (gr.
Sciopedes), jak i ludziach "Jednonogich" (gr. Monocoli) (o ktéorych mowiono, ze skacza na jednej, poteznej
nodze, gdy nie spoczywaja na plecach w cieniu swej jednej stopy) oraz mit o Cyklopach, jednookich ludziach,
jako legendy wywodzace sie z cech charakterystycznych Amanita muscaria. Wedyjski Aja Ekapad,
"Nienarodzony Jednostopy", o ktérym mowa powyzej, odzwierciedla te same cechy.

Nebesky-Wojkowitz (1956, str. 122) podaja liste kilku jednookich, jednonogich i jednoskrzydtych bostw, ktore
maja "fizyczna anomalie typowa dla wielu starozytnych bostw tybetanskich". Uwzgledniona jest bogini Ral-
gcig-ma (skt. Ekajati lub Ekajata), ktéra ma tylko jedna stope, jedna piers, jeden zab, jedna kepke wloséw i
jedno oko, ktorymi obserwuje przesztosé, terazniejszos¢ i przysztosé, tj. "trzy czasy" (1956, str. 34). Dla
poréwnania podane sa takze (1956, str. 539) podobne demony syberyjskie: Anakhai, jednooki demon Buriatow;
Arsari u Czuwaszoéw, ktory ma tylko jedna reke, noge i oko; oraz demon inicjacyjny szamandow Jakuckich, ktéry
ma tylko jedno ramie, noge i oko.

Wedlug Dowmana (1985, str. 121) Ekadzati (Ekajati) nie jest udokumentowana jako rdzenne bdstwo indyjskie.
Bharati (1975, str. 38) sugeruje, ze Ekadzati byta tybetanskim importem lub reimportem do Indii, cytujac
tlumaczenie kolofonu Sadhanamala nr. 141, ktory opisuje sadhane Ekadzati: "przywrdcona z Tybetu przez Arye
Nagardzune" (Bharati, 1975, str. 74). Prawdopodobnie ma on na mysli Ral pa gcig ma'i sgrub thabs Nagajuny,
ktory ma taki kolofon (bsTan 'gyur, Peking #4340, tom 81, str. 9-10). Ciekawe bytoby odkrycie, dlaczego ta
jednooka bogini/demon wydaje sie wspolna dla Syberyjczykow i Tybetanczykow, ale nie Hindusow.

Wedtug legend, Karnaripa miat tylko jedno oko, poniewaz jedno oddat. Chociaz obdarowany tym okiem jest
rézny w roznych zrédtach (poréwnanie ponizej), w kazdej wersji Karnaripa po prostu wytupit wtasne oko, aby je
odda¢. Wydarzenie to nie zostalo ptynnie wplecione w fabute - dzieje sie po prostu nagle - i nie ma
szczegolowego wyjasnienia, dlaczego potrzebne bylto jego oko.

Na poziomie historycznym, legendy te moga by¢ historia ludowa stworzona w celu wyjasnienia przypisywanego
braku oka zaréwno Mahasiddhy Arjadewy II, jak i jego poprzednika Arydewy I. Materiat w zrodle chinskim
(Nanjio, 1883, nr 1462), odnotowany przez Kumaradziwe w V wieku przed czasami Arydewy II, jasno pokazuje,
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ze jego poprzednik rowniez byt opisywany jako majacy tylko jedno oko (Malalasekera, 1966, str. 111).

Jakie moze by¢ znaczenie dydaktyczne tej czesci historii? Zapytatem informatora, tybetanskiego lame, jakie
moze by¢ znaczenie wyrywania oka. Powiedzial, ze Karnaripa praktykowat paramite dawania, czyli hojnosci.
Tak musi sie to jawi¢ komus, kto musi zgadywac¢ bez korzystania z innych wskazéwek systemu symboli Amanita
muscaria uzywanego w syberyjskich tradycjach szamanskich, wedyjskich, buddyjskich i germanskich (patrz
nizej).

"Pojedyncze oko" jest zaréwno epitetem Somy, jak i Karnaripy, ktory nie jest powiazany jedynie z grzybem; ma
nazwe grzyba, jest utozsamiany z grzybem. Gtebsze znaczenie posiadania przez niego nazwy grzyba i daru z
jego oka jest mi jak dotad nieznane.

W sMan dpyad yan lag brgyad pa 'i shying po 'i 'grel pa las sman gyi ruing gi rnam grangs, przettumaczonym i
zredagowanym przez Dash (1987, str. 353), wymieniony jest ziotowy medykament o nieznanej tozsamosci
botanicznej zwany somaksi, "oko somy" (te ttumaczenia sa moje). Podawane sa nastepujace synonimy tego
medykamentu, maha gulma, "wielkie skupisko drzew", "wielki guz" lub ewentualnie "migdatecznik" lub u
Monier-Williamsa (1899, str. 795) maha gulma jest podane jako "roslina Soma"; takze maha gara, "wspaniaty
napoj" lub "wielka trucizna"; takze candra taru, "ksiezycowe drzewo" lub "jasne drzewo" ("jasne" to znaczenie
praindoeuropejskiego stowa na brzoze *bherH-g-o-) (Friedrich, 1970, str. 27-29); oraz dvija priya, podane u
Monier-Williamsa (1989, str. 506) jako "drogie Brahmanowi, Arjowi, roslinie somie". Ta lista synoniméw na
niezidentyfikowany drag somaksi dostarcza przynajmniej innego powiazania miedzy Soma a "Pojedynczym
Okiem".

Candranandana, ktéry sporzadzit te farmakopee, byt uczonym kaszmirskim (Dash, 1987, str. viii), ktory zyt w
okresie poprzedzajacym rok 1013 n.e., kiedy Rin-chen-bzang-po przettumaczyt jego dzieta na jezyk tybetanski.
Nie da sie powiedzie¢ ilu, jesli w ogdle, lekarzy kaszmirskich lub tybetanskich, ktérzy przeczytali te wzmianki o
leku somaksi, rzeczywiscie zrozumiato znaczenie jego nazw i naprawde wiedziato, czym on byt. Gdyby rodowdd
tej tajemnej wiedzy zostat ztamany, tradycja zostataby przekazana niczym zagadka, na ktdra nikt nie znat
odpowiedzi, jak historia Siddhy Karnaripy.

Arjadewa Karnaripa praktykowat instrukcje Lamy Nagardzuny, dzieki czemu plamy w jego umysle
zostaly oczyszczone, a kontinuum mentalne wyzwolone. W chwili, gdy zaledwie ustyszat stowa
swego lamy, wylewitowal w niebo na wysoko$¢ siedmiu palm. Nauczat Dharmy wiele istot, dzieki
czemu ich kontinua umystowe staly sie catkowicie dojrzate.

Podczas gdy lama siedziat pod nim, on skierowat stopy w niebo. Glowe w dot, zlozyt rece i poktonit
sie swemu lamie. Wylewitowal w gore, a bogowie na gorze sprawili deszcz kwiatow. Zniknat w
takosci.

Konice

3.12. Pozadliwe kobiety nieba namaszczajace podroz

W historii Karnaripy byly pewne wyobrazenia, ktére zbadatem bez jednoznacznych wynikow. Ciekawily mnie
"pozadliwe kobiety" (bud med chags), ktére dawaty Karnaripie "pyszna jalmuzne". Moga by¢ zwigzane z driada
lub drzewna boginia ptodnosci (skt. vrksaka), ktora pojawia sie jako zmystowa pieknosé¢, skapo ubrana, mocno
obejmujaca drzewo i romantycznie owijajaca jedna noge wokot pnia drzewa jak winorosl lub lata, "zaréwno
'pnacze’, 'winorosl', jak i 'kobieta" (Coomaraswamy, 1971, str. 32). Soma byta okreslana jako lata (Wasson,
1968, str. 97, 98, 103 przyp., 106-108, 110, 123, 125). Réwniez w sanskrycie, podobnie jak w jezyku
angielskim, w stowie "horny" kojarzy sie wyobrazenie rogu "srnga" z uczuciem erotycznym "srngara" (Monier-
Williams, 1899, str. 1087). Ponizej omdéwie zwiazek rogu z Amanita muscaria.

Ciekawily mnie takze figury akrobacyjne Karnaripy na zakonczenie jego historii. Takie "wznoszenie sie w
niebo" nie jest niczym niezwyktym dla hinduskich jogindw, w tym tantrycznych siddhow. Jest to takze
powszechne zachowanie szamandw, wliczajac tych z tradycji syberyjskiej. Wzniesienie sie Karnaripy na
wysokos¢ "siedmiu palm" jest bliska paralela z podréza syberyjskiego szamana przez siedem niebios, kiedy
wspina sie on po siedmiu stopniach wycietych w brzozowym stupie, reprezentujacym siedmioramienne Drzewo
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Swiata (Eliade, 1964, str. 264, 270-279). "Szamani Ostjakéw i Laponczykéw jedza grzyby z siedmioma
plamkami, aby wejs¢ w trans; szaman laponski otrzymuje od swego mistrza grzyba z siedmioma plamkami"
(1964, str. 278). Zamierzam przeprowadzi¢ dalsze badania, poréwnujac buddyjskie tantryczne podroéze
niebianskie z szamanskimi podrézami niebianskimi, ze szczeg6lnym uwzglednieniem odniesien liczbowych lub
drzewnych.

Wreszcie zastanawialem sie nad "martwym drzewem", ktére Karnaripa "posmarowat" lub "namascit" (tyb.
byugs, Das, 1902, str. 924) alchemicznym medykamentem. Mysle, ze martwe drzewo moze by¢ siecia
neurologiczna, ktéra nie doswiadczyta rewitalizacji i urzeczywistnienia w taki, czy inny sposéb. Znaczace
moglo by¢ uzycie konkretnego czasownika "byug" zamiast bardziej powszechnego, ogdlnego czasownika,
takiego jak "put" (tyb. rgyab). Wedtug Allegro (1970, str. 56) oslizgty, sliski grzyb wystajacy z ziemi byt
postrzegany jako wyprostowany penis Boga Ojca, ktory zostal namaszczony, czyli "ochrzczony" nasieniem i
pltynami seksualnymi, stajac sie "Christosem" Namaszczonym. Jako synonim sanskrycki Monier-Williams (1899,
str. 11) podaje "anji,... mas¢... ttusta, gtadka, ISniaca (membrum virile)". Inny sanskrycki synonim "smarowanie,
namaszczanie", lip (1899, str. 902) daje nam limpata, "libidowy, lubiezny" (1899, str. 902), oznaczajacy
prawdopodobnie "namaszczony perfumowanymi olejkami". Zdaniem Tuckera (1931, str. 13) pierwotna
ambrozja nie byta ani pokarmem, ani napojem bogéw. Byla to "masc¢" bogdéw, plyny ustrojowe, ktorymi
wyznawcy smarowali kamien-fetysz (gr. baetulos) (Tucker, 1931, str. 34). Allegro (1970, str. 265-66)
zasugerowal wyprowadzenie betula, "brzoza", od baetulos. Rola "namaszczenia" w najwczesniejszych religiach
wymaga badan.

4. Wyniki interpretacji tajemnego znaczenia

Jestem pewien, ze szereg pozornych powiazan, ktére zasugerowatem, pomiedzy wyobrazeniami w historii
Arjadewy i Amanita muscaria, moze by¢ przypadkowym i pozbawionym znaczenia natozeniem symboli i
epitetoéw. Kilka z tych bezsensownych zbiegow okolicznosci moze by¢ prawdopodobnych. Jednak zestaw takich
zbiegéw okolicznosci bytby nieprawdopodobny. Zgodnos¢ zestawu symboli w legendzie Arydewy z zestawami
symboli w mitologii Amanita muscaria z tradycji syberyjskiej i wedyjskiej jest zbyt silna, aby mogta by¢
przypadkowa. Wydaje sie, Ze istnieja wystarczajace dowody, aby stwierdzi¢, ze alchemiczny eliksir tych
siddhow zawierat psychedelicznego grzyba Amanita muscaria: nawigzania do mikstury zapewniajacej zaréwno
madros¢, jak i magicznie mocny mocz, nawiazania do Pojedynczego Oka, nawiazania do czesciowego
pojawienia sie bogini z drzewa. Nawiazania te musza odnosi¢ sie do Amanita muscaria, tak jak ma to miejsce w
innych tradycjach.

Pozostate wzmianki o "cudownych narodzinach", "pysznej jalmuznie", "ciastku pszennym na czubku igty",
"ryzowej pulpie" somam, "Bogu Arjow", o "pelnym naczyniu", prawdopodobnie odnosza sie do grzyba,
szczegolnie gdy rozwazy sie je jako dodatek do pierwszego zestawu okreslonych odniesien. Znaczenie
sekretnego jezyka jest oczywiste, jesli odgadnie sie te tajemnice.

Informacje na poziomie historycznym i dydaktycznym sandhabhasy nie sa tak oczywiste. W tych obszarach
legenda przedstawia o wiele wiecej pytan niz odpowiedzi: jaki jest dokltadny zwiazek pomiedzy grzybem
psychedelicznym a historycznymi (?) osobami Arjadewa (II w.) i Karnaripa (VIII w.)? Dlaczego maja epitet
grzyba za imiona wtasne? Jaki jest zwiazek grzyba z dwoma Nagardzunami? Jesli ta praktyka alchemiczna
naprawde istniata, jakie byto jej zrédto i linia przekazu? Jak dtugo tradycja pozostawata nienaruszona? Kiedy
ostatni raz historie Karnaripy czytat ktos, kto rozumiat jej tajemnice? Jaki, jesli w ogole, jest zwiazek grzyba z
tantra GuhjasamadzZa, w ktora Karnaripa zostal winicjowany przez Nagardzune? W legendzie,
urzeczywistnienie poprzez alchemie wydawato sie zupelnie niezwiazane z tantra.

A jesli chodzi o tres¢ dydaktyczna: kto powinien probowac osiagnac to alchemiczne siddhi? A kto nie powinien?
Jaka jest natura praktyki i procesu? Jakich rezultatéw nalezy sie spodziewac? Jakie sa oznaki rozwoju i
osiggniecia? Co trzeba wiedzie¢, aby praktykowac te alchemie i gdzie mozna sie tego nauczy¢? Jakie jest
znaczenie daru oka? W opowiesci Karnaripy, sandhabhasa ma oczywisty cel dydaktyczny i przedstawiam tutaj
moja interpretacje.

Na poczatku legendy, Karnaripa jest opisywany po prostu jako szef stu tysiecy mnichow w koledzu w
Nalandzie. Jego wysoki stopien osiagnie¢ intelektualnych i instrukcje, ktére otrzymat od wielu mistrzéow, nie
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wystarczyly by doswiadczy¢ urzeczywistnienia. Kiedy Mandziusri, Bog Madrosci, ukazal mu sie jako skromny
rybak, nieskalana wizja Karnaripy pozwolita mu rozezna¢ wytonienie boga i rozpozna¢ go. Ta sama nieskalana
wizja pozwolita Karnaripie ujrze¢ boginie drzewa w jej prawdziwej postaci, chociaz nie zdawat sobie sprawy z
prawdziwej natury jej darow jalmuzny, tj. potencjalnej wartosci psychedelicznego grzyba. Dla kontrastu mamy
Nagardzune, ktory rozpoznat jej jalmuzny jako niezbedny alchemiczny eliksir, ale nie zobaczyt prawdziwej
formy bogini drzewa.

Znaczenie tego wydaje sie by¢ takie, ze aby osiagnac siddhi, nalezy catkowicie porzuci¢ zaré6wno swoje
skalania (co potwierdzaja cudowne narodziny Karnaripy, osiagniecia szkolne i jego natychmiastowe
rozpoznanie Mandziusriego i bogini drzewa) jak i posiada¢ wiedze na temat tozsamosci i potencjalnych zalet
alchemicznego eliksiru (co potwierdza uznanie przez Nagardzune daréw jalmuzny oraz jego wiedza o sposobie
jej przygotowania, spozycia i o jej skutkach). Ta interpretacja wydaje sie by¢ zgodna z duchowym rozwojem
Karnaripy w tej historii, ale ocena roli Nagardzuny nasuwa pewne pytania.

Czy jego rozpoznanie oznak osiagniecia wynikato z osobistego doswiadczenia, czy z nauk, ktére otrzymal? W
jaki sposéb jego niepowodzenie catkowitego porzucenia skalan wplyneto na jego zdolnos¢ do osiagniecia tego
siddhi? W jaki sposo6b zastuzyl na tytut "Mistrza", zachowujac jednoczesnie te skalania? Bardzo interesujaca
bytaby tres¢ dialogu pomiedzy Karnaripa i Nagardzuna na temat kwestii takich jak te; jednakze mamy tylko ich
prosty wniosek: "Musimy zjes¢ alchemiczny medykament".

Testujac magiczna moc moczu Karnaripy po tym jak wypili eliksir, Nagardzuna stwierdza, ze u jego ucznia
nastapito urzeczywistnienie. Wie, ze Karnaripie, dzieki intuicyjnemu wgladowi, ktérego doswiadczyt, wystarczy
ustyszec¢ stowa swojego nauczyciela, aby opusci¢ samsare.

Legenda dodaje, ze Karnaripa praktykowat nastepnie instrukcje swego nauczyciela, dzieki czemu plamy w jego
umysle staly sie czyste, a kontinuum umystu zostato wyzwolone, co stato sie po tym, jak catkowicie porzucit
swoje skalania i pojawito sie urzeczywistnienie. Moga to by¢ odniesienia do réznych, konkretnych etapéw
dostapienia. Dalsza praktyka Karnaripy w zakresie polecen jego nauczyciela i reszta tej historii moga by¢
dodatkiem do pierwotnej legendy dodanej przez kompilatora w jego stylistycznej homogenizacji wnioskéw z
legend.

4.1. Legenda Arjadewy autorstwa Bu-stona i Taranathy

Dwa inne zrédla materiatu "biograficznego" na temat Arjadewy i Nagardzuny to dzieta Bu-stona (XIV w.) i
Taranathy (1608). Zrobitem wlasne ttumaczenia niektérych czesci tego materiatu, ktére podsumuje i
przeanalizuje.

Relacja Bu-stona o "nauczycielu Arjadewie" zaczyna sie od jego cudownych narodzin z kwiatu lotosu w Simhala
(Sri Lanka), gdzie zostat adoptowany przez kréla. Kiedy dorost, zostat uczniem Nagardzuny i zdobyt wiedze we
wszystkich gateziach nauki oraz we wszystkich buddyjskich i niebuddyjskich systemach filozoficznych.

Wydaje sie, ze po tym krotkim wstepie, Bu-ston zaczyna skupia¢ sie na gtéwnym wydarzeniu w swojej relacji,
czyli pokonaniu heretyka przez Arjadewe. Niebuddyjski (Siwaicki) nauczyciel imieniem Matrceta, ktory
wyrzadzit wiele szkdd Dharmie, przybyt do Nalandy, aby spierac sie z tamtejszymi buddystami. Wystali oni
wiadomos¢, aby wezwa¢ Nagardzune, ale zamiast tego przybyt Arjadewa, aby nawréci¢ Matrcete. Wydaje sie,
ze przygotowuje to grunt pod wielka rywalizacje, ale o tym wydarzeniu prawie nie wspomina sie w pozostalej
czesci historii, ktora ttumacze w catosci:

Kiedy Arjadewa nadchodzit, bogini drzewa btagata o jego jedno oko, a on dat jej jedno oko. Potem,
kiedy pokonatl heretyka, powiedziano: "Co to za jednooki?" [Arjadewa] powiedzial,

"Siwa ma troje oczu, a mimo to nie widzi rzeczywistosci. Indra ma tysiac oczu, ale
nie widzi rzeczywistosci. Arjadewa ma tylko jedno oko; kimkolwiek jest, widzi
rzeczywistos¢ wszystkich trzech swiatow",

(Bu-ston, 1971, £f. 834, I. 3-5)
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Dodaje sie, ze Matrceta przeszedt na buddyzm i zostat wielkim panditem.

Nastepnie Bu-ston podaje liste prac napisanych przez Arjadewe, nie wprowadzajac rozréznienia miedzy
Arjadewaq 11 1I.

Ponownie nie jest pewne, czy atrybut cudownych narodzin w opowiesci Bu-stona miat by¢, w zamierzeniu
pierwotnego kompozytora tego elementu legendy, traktowany jako szczegodl hagiograficzny, czy tez bardziej
konkretnie jako sandhabhasy odniesienie do Amanita muscaria.

Bu-ston ma Arjadewe oddajacego oko bogini drzewa. Nie jest pewne, czy ten szczegdl opowiesci, czyli bogini
drzewa, ma swoje zrodto w legendzie o Arjadewie z IT wieku, czy o Arjadewie z VIII wieku. Moze by¢
niemozliwe zdecydowanie, ktére symbole odnoszace sie do grzyba zostaty dodane do potaczonej legendy w
odniesieniu do Arjadewy I lub Arjadewy II, z ktdre symbole byly pierwotnie i celowo wspolne dla obu legend.

Jedno Oko byto wspdlne dla obu Arjadewow. Chinskie zrédto (Nanjio, 1883, nr 1462) wyjasnia epitet Arjadewy
dotyczacy Kanadewy: "Jednooki Bdg", mowiacy, ze oddat swoje oko Maheswarze po tym, jak poprzedniego dnia
wytupit oko ze zlotego posagu boga (Malalasekera, 1966 , str. 111). Odniesienie to pochodzi z czaséw Arjadewy
II, ktory byt znany réwniez jako Karnaripa, Mig-gcig-pa, "Jednooki". Nawet jesli ten symbol w polaczonej
biografii nalezy tylko do legendy o Arjadewie I, to inne symbole wystarcza, aby powiaza¢ rowniez Arjadewe II z
Amanita muscaria.

Krotkiej relacji Bu-stona udaje sie uwzgledni¢ trzy odwzorowania z zestawu symboli Amanita: cudowne
narodziny, dar jednego oka i bogini drzewa. Podaje nam on takze wtasna odpowiedZ Arjadewy (jak pisze) na
pytanie: "Kim lub czym jest ten jednooki Arjadewa?" Rzeczywisty pytajacy w tekscie tybetanskim to nie po
prostu "kto" (su) lub "co" (ci), ale ci'dra oznaczajace " jak co?" lub "jakiego rodzaju?" (Das, 1902, str. 695).

Odpowiedz Arjadewy jest zaréwno informujaca jak i wymijajaca. Mowi, ze kimkolwiek moze by¢, jego jedyne
oko widzi calg rzeczywistos$é, rzeczywistos$é, ktérej nie dostrzegaja troje oczu Siwy ani tysiac oczu Indry. Zdaje
sie mowic, ze jego wlasna tozsamos¢ jest niewazna, z wyjatkiem jego Jedynego Oka wszechobecnej wizji. Jesli
moja interpretacja tej sandhabhasy jest poprawna, Arjadewa mowi, Ze wizja zapewniana przez grzyba
psychedelicznego jest znacznie lepsza od wizji najwyzszych bostw religii heretyckich (nie poréwnywat sie z
Budda).

Mam wrazenie, ze wielu badaczom buddyzmu tatwiej bedzie uwierzy¢ w stosowanie dragéw psychedelicznych
przez tantrycznego Arjadewe i Nagardzune niz przez ich poprzednikéw z Madhjamiki. Nalezy jednak pamietac,
ze oprocz tego, ze zarowno Nagardzuna I, jak i Arjadewa I byli zalozycielami tradycji madhjamiki, uznawano
ich za mistrzéw wszystkich dziedzin nauki i wszelkich form ortodoksyjnych i heterodoksyjnych systemow
filozoficznych, ktére powinny obejmowac alchemie.

Relacja Taranathy o Arjadewie rozpoczyna sie od omowienia okolicznosci jego urodzenia, odnoszac sie do
krélewskosci jego narodzin potwierdzonej w innych zrdédtach, pomijajac jednak cudowna forme narodzin, ktorg
zdaje sie przypisywac zamitowaniu Tybetanczykdéw do plotek. Kontynuuje on krotka historie duchowej kariery
Arjadewy, wspominajac o winicjowaniu go w alchemie przez Nagardzune. Wtedy nastepuje gtéwne wydarzenie
tej legendy, debata z Matrceta. Mnisi z Nalandy napisali list, wzywajac Arjadewe na debate i przywiazali go do
szyi kruka (bya rog, takze "wrona", oba ptaki maja te same synonimy w jezyku tybetanskim i w sanskrycie),
ktory przybyt z serca samoistnie powstatego kamiennego obrazu Mahakali.

Chociaz kruk lub wrona nie zostaly jeszcze uznane za element systemu symbolicznego Amanita, nie mogtem
odrzuci¢ takiej mozliwosci bez dalszych badan.

Pierwsze powiazanie, jakie znalaztem pomiedzy krukiem a Amanita muscaria, wystepuje w niektérych
syberyjskich (Koriackich) opowiesciach ludowych (Wasson, 1968, str. 294-301), w ktorych bohaterski
"Cztowiek-Kruk" okazuje swe zamitowanie do jedzenia muchomora. Inna historia Koriacka (Wasson, 1968, str.
268) taczy bohaterskiego "Wielkiego Kruka" z pochodzeniem muchomora. Wielki Kruk nie byt w stanie
podnies¢ worka z prowiantem wieloryba, aby pomdc mu uciec, gdy osiadt na mieliznie. Najwyzsza Istota
spluneta na ziemie, a z jego $liny wytonit sie muchomor. Wielki Kruk zjadt te grzyby, poczut sie wesoly, zaczat
tanczy¢ i pomogt wielorybowi uciec. Muchomor pokazal mu, jak wieloryb wrécit do swoich towarzyszy, wiec
Wielki Kruk powiedziat: "Niech wa'paq [Amanita muscaria] pozostanie na ziemi i niech moje dzieci ujrza, co im
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pokaze".

Inny zwiazek kruka i muchomora pochodzi z Hindukuszu w skrajnie pélnocno-wschodnim regionie Afganistanu.
Odnosnie wspolczesnego zastosowania tam grzyba, Wasson (1982, str. 601) zacytowat artykut z Afghanistan
Journal 6 [2], 1979, w ktérym trzech starych gorali powiedziato na swojego muchomora "chleb kruka". Wasson
nie zwrdcit juz uwagi na ten epitet, najwyrazniej niewyjasniony w tym artykule.

Mozliwe powiazania miedzy wrona a muchomorem stwierdzamy ponownie u Monier-Williams (1899), gdzie
znajdujemy nastepujace wpisy: pod kana, "jednooka... kanas, wrona" (str. 269); ekaksha [eka "jedno" akshi
"oko"], "jednooka... ekakshas, wrona" (str. 267). Dodaje sie, ze wrony maja podobno tylko jedno oko, ktore w
razie potrzeby przemieszczaja z jednej strony na druga.

Podane rowniez pod drona, "drewniane naczynie, kubetek,...; naczynie Somy; kruk lub wrona; dronakaka kruk"
(Monier-Williams, 1899, str. 503). Nie jest pewne, czy to odniesienie taczy konkretnie kruka z kubetkiem Somy,
czy po prostu z dowolnym kubetkiem.

O ile przyktady te nie sa zbiegiem okolicznosci, wydaje sie, Ze istniat jakis zwiazek pomiedzy krukiem/wrona a
muchomorem w szerokim zakresie przestrzeni i czasu. Jesli chodzi o szczegdly tej relacji, nie mam zadnych.
Kruki, zywiace sie padlina i widzace kolory, zauwazytyby jasnoczerwonego Amanita dawno temu i bytoby juz
wiadomo, czy zasmakowat im "chleb kruka".

Wedtug Taranathy, po otrzymaniu wiadomosci przywiazanej do kruka, Arjadewa udat sie do Nalandy za
pomoca obiektu do szybkiego transportu (rkang mgyogs kyi rdzas). Po drodze spotkatl kobiete z sekty
niebuddyjskiej, ktéra potrzebowata oka uczonego bhiksu jako narzedzia rytualnego do osiagniecia siddhi; wiec
oddat jej jedno ze swych oczu.

"Tam pokonal sprzymierzencoéw heretyka [Matrcety] - siostre pandite, papuge i krede - za pomoca
bezwstydnego mnicha, kota i stoika czarnego oleju" (moj przekt.) (Taranatha, b.d., str. 81). Niektore szczegoty
tej tantrycznej rywalizacji zostaly dodane w wersji zaczerpnietej z tradycji ustnej podanej przez Gesze
Wangyala (1973, str. 49-50), w ktorej Maheswara pomdgt Matrcecie w tej debacie, wchodzac w jego ciato i
upowazniajac go do wystrzelenia z jego czota niszczacych wszystko ptomieni. Sarasvati (zamiast "siostry
pandity") pomogta mu pieknymi i madrymi frazami. Pandita w postaci papugi miata mu szepta¢ do ucha rady.
Siwa napisat kreda na niebie rade (w innej wersji jest to napisane na tablicy). Arjadewa odpowiedzial,
przyprowadzajac nagiego mezczyzne (w miejsce bezwstydnego mnicha), co sprawito, ze Sarasvati sie
odwrdcita, kot wskoczyt i zabit papuge, oraz rozsmarowat na niebie (lub na tablicy) znikajacy olej, aby zetrzec
pismo. Przyniést takze brudny but, ktory przepedzit Mahesware.

Gdy Taranatha kontynuuje, Arjadewa trzykrotnie pokonuje Matrcete i tapie go, gdy prébowat uciec, odlatujac.
Matrceta zostal pézniej nawrdcony na buddyzm.

Nie mogtem znaleZ¢ zadnego zwigzku pomiedzy muchomorem a sojusznikami Matrcety, ani ze stojem czarnego
oleju. Dzieki sanskryckim glosom udostepnionym przez Lame Chimpe (1970, str. 125) od razu natknatem sie na
dwie sanskrycko-tybetanskie gry stéw, ktére tacza grzyba z bezwstydnym mnichem i kotem.

W tekscie tybetanskim, dge bsnyen (skt. upasaka, "$wiecki wyznawca buddyzmu") jest opisany jako spyi brtol
can, podany u Das (1902, str. 807) jako "bezczelny, bezwstydny, Smiaty" lub "obelzywy, wulgarny", wywodzace
sie od gtol, "ujawniac¢" lub rdol "wyjs¢ na jaw" oraz spyi "ogoélne, publiczne". Lama Chimpa zaoferowat jako
sanskryckie synonimy kakola, prawdopodobnie czerpiac z Mahavyutpatti #4863, "spyi rtol, kakola", ktére u
Monier-Williamsa (1899, str. 268) jest podane jako "kruk". NajwyraZniej "dziki, ostrozny i podejrzliwy
tybetanski Kruk staje sie odwazny, gdy zeruje w Smieciach wokot wiosek..." (Wilmore, 1979, str. 156). Ta cecha
stanowi gre stow, ktora przywotuje zestaw symboli bezwstydny/kruk/pojedyncze oko/Amanita muscaria.

Kot Arjadewy, tyb. byi la, to kolejny punkt tego samego rownania. Sanskryckie synonimy to vidala (Das, 1902,
str. 888) i ten sam synonim Lamy Chimpy, znaleziony u Monier-Williamsa (1899, str. 731) pod bidala (= vidala)
jako "kot ... gatka oczna". To przywotuje zestaw symboli kot/pojedyncze oko/Amanita muscaria.
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4.2, Siddha Nagabodhi

Taranatha kontynuuje swoja historie o Arjadewie wraz z historiami trzech innych uczniéw Nagardzuny:
Nagavyaha, Nagabodhi i Shingkhipa, przy czym wszyscy otrzymali krotsze wpisy niz Arjadewa. Wspomina sie,
ze Nagabodhi osiagnat siddhi alchemii (bcud len gyi dngos grub).

Historia Nagabodhi podana przez Abhayadatte (Robinson, 1979, str. 233-235) nie wspomina (otwarcie) o
alchemii. W jego wersji, historia rozpoczyna sie od Nagabodhiego, ztodzieja patrzacego przez drzwi na
Nagardzune, ktory je pyszne jedzenie ze ztotej miski.

Odniesienie do tego positku postrzegam jako mozliwy wyraz =zestawu "pyszne
jedzenie"/ambrozja/soma/Amanita [/ Amrta - przyp. ttum]. Chociaz nie znam precedensu, "ztota miska" bytaby
dobrym opisem czesciowo otwartego kapelusza grzyba, ktéry moze rézni¢ sie pod wzgledem koloru od
glebokiej czerwieni do jasnozottego poprzez wszystkie odcienie ztocisto-pomaranczowego.

Nagardzuna, wyczytujac w umysle Nagabodhiego jego zamiar kradziezy, rzuca w niego tq miska z jedzeniem z
pokoju, méwiac, ze obiekty pozadania, jak wszystkie rzeczy, sa przejsciowymi fantomami umystu, ktére moga
by¢ tworzone i niszczone przez koncentracje mentalna. Instruuje Nagabodhiego, aby zamiast swoich pragnien
stworzyl rogi na gtowie, a on robi to poprzez medytacje. Zdajac sobie sprawe z pustki wszystkich rzeczy,
osiaga siddhi.

W wersji Taranathy, elementy tej historii o0 Nagabodhim pojawiaja sie w opowiesci o mahasiddzie Shingkhipie,
ktoérego opisuje sie jako "tepego" (blo rtul ba), tak tepego, ze po wielu dniach nie byt w stanie zapamieta¢ ani
jednego wersetu. Nagardzuna poinstruowat go, aby poprzez medytacje stworzy! rogi na glowie, a pézniej,
medytujac, usunat te rogi. Po wytycznych dotyczacych Etapow Kompletnosci, Shingkhipa osiagnat siddhi
Mahamudry. Chociaz nie wydawalo mi sie to prawdopodobne, zbadalem mozliwos¢, ze wyobrazenie rogu lub
rogow byly wyrazem symboliki Amanita.

Wendy Doniger O'Flaherty (1981, str. 263) okresla "byka o ostrych rogach" jako "powszechna metafore Somy".
Wydaje sie, ze tutaj nacisk potozony jest na rogi. Ponadto u Monier-Williamsa (1976, str. 51) jako synonim
"brzozy" znajdujemy srngi, a pod srngaka znajdujemy (Monier-Williams, 1899, str. 1008) "rodzaj Betula, czyli
brzoza". Jaki jest zwigzek pomiedzy brzozami a rogami (skt. srnga)? Wykazano (Lama Chimpa, 1970, str. 127),
ze imie Shingkhipa pochodzi z pewnoscia od stowa srngin, co potwierdza jego tybetanskie ttumaczenie rwa can
"rogaty".

W wersji Dowmana (1985, str. 350) rogi wytworzone przez Nagabodhiego sa rogami czerwonymi; nie podano
powodu takiego ubarwienia, odpowiadajacego muchomorowi. Te czerwone rogi moga laczyc¢
Nagabodhiego/Shingkhipe z brzoza i Amanita muscaria. Jeszcze stabsza wskazowka bylo "pyszne jedzenie" w
"ztotej misie", z ktorej jadt Nagardzuna. Nie wspominatbym nawet o nich jako o mozliwych odniesieniach do
grzybow, gdyby nie to, Zze po nich nastepuje niemal pewne odniesienie do Amanita muscaria w skadinad
enigmatycznym dodatku do historii Shingkhipy wedtug Taranathy. Oto moje ttumaczenie:

Nastepnie mistrz, wraz ze swoja switq, przez 6 miesiecy praktykowatl alchemie merkuriuszowa. Po
tym, gdy sukces zostal osiggniety, gdy kazdemu z uczniow wydano pigutki, on [Shingkhipal
dotknatl gtowa piguitki, odlozyt ja i odwrdcit sie. Kiedy wiec mistrz zapytat o powod, odpowiedziat:
"Nie mam na to potrzeby. Jesli sam mistrz zyczy sobie czego$ takiego, przygotuj naczynia
napetnione woda".

W ten sposdéb napelniono tysiac wielkich naczyn na wino i las zdawat sie by¢ nimi wypetiony. Do kazdego ze
stoikéw wlat on krople swego moczu, tak ze wszystkie staly sie koncowym nektarem, sokiem transmutacyjnym.
Mistrz Nagardzuna ukry! je wszystkie w niedostepnej jaskini po jednej stronie gory. Ofiarowal modlitwe o
dobrodziejstwo dla wszystkich przysztych istot czujacych. Ten nieciekawy medrzec, ktory osiagnat siddhi,
nazywany byt Shingkhipa, "rogaty". (Taranatha, b.d., str. 83)

To odniesienie, ktore przyréwnuje magicznie mocny mocz siddhy do eliksiru alchemicznego, moze zostac
potraktowane jako odniesienie do stosowania Amanita muscaria z powod6w wyjasnionych powyzej w zwiazku z
Arjadewa. Ponownie, dydaktyczna tres¢ tej historii nie jest tak oczywista. Nie jest pewne, ile z tych informacji
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byto celowo niejasnych, a ile szczegdotow zostato utraconych w wyniku entropicznego procesu ustnej tradycji.
Wydaje sie, ze w historii Rogatego znajduje sie przypowies¢ dotyczaca stosowania muchomora, ale moja
analiza tej historii daje wiecej pytan niz odpowiedzi.

Jesli zlota miska pysznego jedzenia jest odniesieniem grzybowym, wowczas Nagardzuna zdaje sie mowic
Nagabodhiemu, ze nie potrzebuje tego materiatu, potrzebuje tylko mocy medytacji. Jesli rogi na gtowie sa
odniesieniem grzybowym, to czy Nagardzuna, doradzajac swemu uczniowi, aby je stworzyl, zalecat uzycie
grzybow czy medytacji zamiast grzybow? Jego mocny mocz jest dowodem, ze Rogaty zjadt muchomora. Kiedy
Shingkhipa nie przyjmuje daru swego mistrza w postaci magicznych pigutek alchemii merkuriuszowej i oferuje
w zamian swoj magiczny mocz, czy mowi, Zze go nie potrzebuje, poniewaz moze go teraz rozdawac, czy ze
alchemia grzybowa jest lepsza od alchemii merkuriuszowej, czy ze medytacja moze stworzy¢ mocny mocz?

Chociaz prébowatem znalez¢ inne przyktady takiego magicznego moczu w literaturze buddyjskiej, jedyne dwa
przyktady, jakie obecnie posiadam, znajduja sie w opowiesci Abhayadatty o Karnaripie i opowiesci Taranathy o
Rogatym, obydwaj to uczniowie Nagardzuny II.

4.3. Sakara i Padmasambhawa

Wspomniatem powyzej o dwdch innych z osiemdziesieciu czterech siddhéw, ktérych opisano jako zrodzonych z
lotosu. Siddha Pankaja rowniez narodzit sie z kwiatu lotosu i byt takze uczniem Nagardzuny II, ale jego
legenda nie ma zadnych oczywistych symboli wspélnych z tradycjami grzybowymi. Ustalenie "prawdziwej"
tozsamosci siddhéw Pankaji oraz Sakary jest jeszcze trudniejsze do ustalenia niz tozsamo$é Arjadewdw i
Nagardzunow. Kwestie te omawia Dowman (1985, str. 266 i str. 344-346). Swoje omdwienie ogranicze do
podobienstw historii Sakary autorstwa Abhayadatty (Robinson, 1979, str. 227-230, stopk. 276-283, str.
380-382) i Padmasambhawy (Evans-Wentz, 1954).

Wedtug legend, obie te osoby urodzity sie bezdzietnym krélom, ktérzy modlili sie o synéw; obaj urodzili sie w
kwiecie lotosu, po tym jak ich narodziny zostaly przepowiedziane w snach; obaj abdykowali, aby szuka¢
Dharmy. W pozostatej czesci historii Sakary, poza wzmianka o pulpie ryzowej (‘bras chan, somam?), nie
znalaztem zadnych symbolicznych odniesien do grzyba, ale pewne znajome obrazy pojawiaja sie w legendzie o
Padmasambhawie.

Aby potozy¢ kres gtodowi na swojej ziemi, slepy krdl Indrabhuti zstapit do Swiata nagow, aby otrzymac od nich
klejnot spelniajacy zyczenia. Kiedy zostal mu on podarowany przez ksiezniczke nagéw, zapragnat wzroku w
jednym oku i tak sie stato. Kiedy wrécit do swego kroélestwa, zastal cudownie narodzonego Padmasambhawe
siedzacego w olbrzymim kwiecie lotosu, "pieknego chtopczyka o rumianych policzkach" otoczonego aurg, z
twarza zroszona potem. Po uslyszeniu pierwszych stéw Padmasambhawy, krél nie byt juz slepy na drugie oko
(Evans-Wentz, 1954, str. 105-109).

W dalszej czesci tej opowiesci, Padmasambhawa zostat zestany na wygnanie, a krol dat mu klejnot spetniajacy
zyczenia, ale Padmasambhawa zwrécilt go, mowiagc: "Cokolwiek ujrze jest moim klejnotem spelniajacym
zyczenia". Kiedy krol wyciagnat otwarta reke, aby go przyja¢, Padmasambhawa splunat w dlon kréla, a $lina
natychmiast stata sie kolejnym klejnotem spelniajacym zyczenia (Evans-Wentz, 1954, str. 117-118). Mamy tu
potaczone dwie historie "Jednego oka", jedno oko wyleczone przez klejnot spetiajacy zyczenia, i drugie oko
wyleczone stowami Padmasambhawy.

W opowiesci Taranathy, Rogaty zwrécit alchemiczne pigutki Nagardzunie i zaoferowat swdj mocz jako
odpowiednik. W tej historii, Padmasambhawa zwrdcil krélowi klejnot spetniajacy zyczenia i jako jego
ekwiwalent zaoferowal swoja sline. Mozliwe powiazanie grzyba psychedelicznego z klejnotem spetniajacym
zyczenia jest warte dalszego zbadania. Przypomnijmy sobie przytoczona powyzej opowies¢ Koriakow dotyczaca
pochodzenia Amanita muscaria ze $liny Istoty Najwyzszej. Ponizej podam kolejny przyktad sliny, ktdéra
wytwarza Amanita muscaria.

O narodzinach Arjadewy wspomina takze legenda o Padmasambhawie (Evans-Wentz, 1954, str. 156), ktory
miat by¢ obecny, gdy Arjadewa pojawit sie w kwiecie lotosu jako piekne osmioletnie dziecko o zroszonej potem
twarzy. Nie jestem pewien, czy ten szczegdt twarzy zroszonej potem jest zamierzonym odniesieniem do grzyba,
czy odniesieniem do czego$ innego dodanego przez pdzniejszego redaktora. Mozliwymi odniesieniami do
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kropelek potu na twarzy sa biate plamki po uniwersalnej zasndwce na czerwonym ("rumianym") kapeluszu
grzyba lub silne wtasciwosci napotne tego grzyba.

Po raz kolejny w tych legendach o osobach urodzonych w lotosie podane sa symbole, ktére wydaja sie by¢
powszechnie stosowane w zestawie symboli muchomorowych, ale gtebsza tres¢ dydaktyczna tych symboli jest
niejasna. Ta nieprzejrzystos¢ moze wynika¢ z brakujacych, Zle uwydatnionych lub przearanzowanych
szczegdtow w wyniku przekazywania legend przez niedoinformowanych niepraktykujacych, tak jak w
interpretacji historii Karnaripy przez Dowmana i jego informatoréw lamow. Kiedy swiadomy przekaz zostat
przerwany, ci, ktorzy przekazywali legendy o tych buddyjskich adeptach, nie byli w stanie skorygowac
btednych rozbieznosci, gdyz brakowato im praktycznej wiedzy o prawdziwym znaczeniu tych legend.

4.4. Arjadewa i Odyn

W pierwszej chwili, co musi wydawac¢ sie ogromna niescistoscia, poréwnam tybetanskie legendy tych
buddystow z legenda o gtéwnym bogu germanskiego panteonu, Odynie.

We wstepie prozatorskim do Eddyckiej Piesni Grimnira (takze w Gylfanning Snorriego Sturlusona), Odyn jest
opisany jako siedzacy na swoim wysokim siedzisku w Asgardzie, skad swoim jedynym okiem wszechwiedzy
widzi wszystko, co dzieje sie we wszystkich trzech swiatach germanskiego wszechswiata. Mysle, Ze nie jest to
zwykly przypadek, ze ten opis Odyna jest taki sam, jak opis wlasny Arjadewy u Taranathy. Wsrdéd wielu imion i
atrybutéw Odyna sq Har i Bileyg, obaj "Jednoocy". Odyn miat tylko jedno oko, poniewaz drugie przehandlowat
Mimirowi, wlascicielowi studni madrosci i rozumu pod drzewem Mimameith, "drzewo Mimira", czesto uwazane
za Askr Yggdrasils, "Popiét z Rumaka Odyna", Drzewo Swiata.

Mimir byt najmadrzejszym z Aséw, rasy bogéw, do ktorej naleza Odyn i Thor, poniewaz codziennie pil ze swego
Zrodta madrosci. Pit z Gjallarhornu, dopdki Odyn, w celu otrzymania pojedynczego tyku ze studni, nie zastawit
w zamian jednego oka. Po tym, Mimir pit kazdego dnia z "zastawu Odyna". Obrazy te wprawity w zakitopotanie
badaczy mitologii eddyckiej, ktérzy nie byli Swiadomi "kenningu" Amanita muscaria jako Jednego Oka w innych
tradycjach.

Mimir zostal wziety jako zakladnik przez wrogow Aséw, Wandw, ktorzy odcieli mu glowe. Odyn smarowat ja
brzeczka, aby ja zakonserwowac, dzieki czemu mogta wypowiada¢ madre stowa w odpowiedzi na jego pytania.
W Sigrdrifumal w. 14-15 Walkiria Sigrdrifa méwi o "runach umystu", ktére Hropt (Odyn) obmyslit po "soku,
ktory saczyt sie kroplami z glowy Heithdraupnira, z rogu Hoddrofnira", ewidentnie nawiazujac do gtowy i rogu
Mimira (ttum. Hollander, 1962, str. 236 (ktéry wskazuje na intrygujaca luke w tych wersetach)). "Mimir"
najwyrazniej oznacza "Myslacy". Czym jest ten sok, ktéry kapie z jego gtowy lub rogu, tworzac "runy umystu"?

Innym imieniem Odyna jest Hrafna (Kruk)-bdg. Uwaza sie, ze imie to taczy jego role boga wojny z krukami,
ktore nawiedzajg pola bitew ucztujac na zmartych. Moze to réwniez odzwierciedlac¢ role Odyna jako Wielkiego
Jasnowidza. Odyn miat dwa kruki Hugina i Munina, "Mysl" i "Pamiec¢", ktore lataly nad Swiatem, opowiadajac
mu wszystko, co widziaty. Nie jestem Swiadomy zadnego zwiazku kruka i Jednookiego w mitologii germanskiej,
ale dwa kruki Odyna moga by¢ jego wlasnymi oczami wystanymi w szamanskiej wizji.

Odyn podaje dluga liste niektérych swoich imion i atrybutéw w Grimnismal, z ktérych wiele mozna
prawdopodobnie postrzegac jako wyrazy symboliki Amanita muscaria, na przyktad imie Odyna Sithhott , "Diugi
kaptur" (Hollander, 1962, str. 63) czy Sidhhottr, "W szerokim kapeluszu" (MacCulloch, 1930, str. 43). Oprécz
"Bileyg" jest prawdopodobne, ze wiekszos¢ tych nazw odnosi sie do czego$ innego niz grzyb, chociaz
charakterystyczny kapelusz z szerokim rondem Odyna wart jest dalszego rozwazenia.

W micie Odyna mamy zatem co najmniej szes¢ symboli, ktére pojawiaja sie rowniez w muchomorowych
systemach symboli innych tradycji: Pojedyncze Oko, swiete drzewo, bdstwo pod drzewem, studnia madrosci
pod drzewem, eliksir madrosci i kruk. Jedno z imion wtasnych Odyna to réwniez nazwa grzyba, tak jak
Arjadewa/Karnaripa: Jednooki. Jesli moja interpretacja jest poprawna, to legenda ta gtosi, ze Odyn, Najstarszy
Bdg, osiagnat swa wszechwidzaca wizje dzieki spozyciu Amanita muscaria.

Podobnie jak w legendach buddyjskich, bardzo trudno doktadnie okresli¢, jak, kiedy, dlaczego i gdzie to
powiazanie z grzybem stalo sie czescia legendy Odyna. Zamierzam kontynuowac¢ dalsze badania w tej
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dziedzinie.

4.5. Wersja celtycka

Jedna z odmian tej tradycji jest to, ze Drzewem Swiata germanskiego wszech$wiata nie jest brzoza, ale jesion
(Fraxinus sp. lub, co bardziej prawdopodobne, Sorbus aucuparica), ktére nie jest symbiontem Amanita
muscaria. W mitach celtyckich, swietym drzewem jest jarzebina czy "jesion gorski", czyli jarzab pospolity
Sorbus aucuparica, nie jest to prawdziwy jesion, ale zostat tak nazwany ze wzgledu na wiele cech fizycznych
przypominajacych jesion.

W przeciwienstwie do prawdziwego jesionu, ktéry ma samary, owoce jarzebiny to mate, czerwone ziarenka lub
jagody. Uwazano je za ambrozje bogdw, ktéra leczyta wszelkie choroby, przynosita rados¢ i odmtodzenie. Te
czerwone jagody pojawiaja sie w jednym odcinku legendy o Poscigu za Diarmuidem Ua Duibhnem i Grainne.

Tuatha De Danann, bogowie Gaeldw, przyniesli te jagody z Krainy Obietnic, ale kiedy jedna spadla na ziemie,
wyrosta z niej jarzebina. Kiedy bogowie odkryli, Ze beztrosko obdarzyli Smiertelnikdw ambrozjalnymi jagodami,
wystali dzikiego jednookiego olbrzyma, Searbhana (Sharvana) Gburowatego, aby zabil wszystkich
$miertelnikéw, ktérzy probowali zjes¢ jagody. Ten jednooki olbrzym zostal p6zniej zabity przez Diarmuida, gdy
Grainne zapragnela troche jagod. Nastepnie ukrywali sie w chatce martwego olbrzyma na drzewie, dopoki nie
odnalezli ich przesladowcy, i ponownie uciekli.

W tej legendzie pojawia sie kilka symboli Amanita muscaria, ale w zmienionej formie. W tym przypadku
ambrozjalnym pokarmem jest czerwone ziarenko, Kosmiczna Brzoza to Niebianski Jesion, a Jednooki Bog,
ktory osiaga madros¢, to Gburowaty, Jednooki Olbrzym, ktéry zabija poszukiwaczy madrosci. Nie wiem, czy te
przerébki sa zamierzonymi zmianami dydaktycznymi w legendzie Ur o grzybie, czy tez sa to niezamierzone
znieksztatcenia spowodowane powtarzaniem tej legendy po utraceniu wiedzy o jej prawdziwym znaczeniu.

Chociaz Grainne tak bardzo pozadata ambrozjalnej jarzebiny, opowies$¢ ta nie wspomina zeby ja zjadla, ani o
zadnej zmianie w niej spowodowanej posiadaniem jagod. Bylby to wazny element do uwzglednienia w kazdej
legendzie majacej uczy¢ prawdziwego znaczenia "jagod" psychedelicznych. W legendzie o Finnie Mac Coulu
jest dziewie¢ magicznych leszczyn, ktore rodza karmazynowe orzechy, dajace uniwersalng madros¢ kazdemu,
kto je zje. Spadty one z drzew do studni ponizej, gdzie zyly boskie "L.ososie Wiedzy", jedyna klasa stworzen
uprzywilejowanych do jedzenia karmazynowych orzechéw. Finn zdobyt wiedze zjadajac jednego z tososi.

Chociaz zmianie swietego drzewa w micie celtyckim z brzozy na jesion nie towarzyszyta zmiana jezykowa,
zmiana jezykowa wystepuje w jezyku italskim (tacina), gdzie wyrazem pokrewnym dla *bherH-g-o- (brzoza) jest
fraxinus, oznaczajacym jesion. Sposrod wszystkich zachodnich zasobéw indoeuropejskich jedynie jezykowi
celtyckiemu brak wyrazu pokrewnego dla brzozy (Friedrich, 1970, str. 173). Lacinska nazwa jarzebiny byto
Sorbus, pochodzace prawdopodobnie od praindoeuropejskiego stowa *sor-dho-s, ktére odnosito sie do jakiegos
krzewu lub drzewa z czerwonymi lub czarnymi jagodami (Friedrich, 1970, str. 150). Lacinska nazwa brzozy
byto betula, stowo o nieznanym pochodzeniu, ktére dotarto prawdopodobnie z jezyka celtyckiego (Tucker,
1931, str. 34). Kiedy nazwy i znaczenia nazw $wietych drzew tych tradycji zostana doktadnie uporzadkowane,
latwiej bedzie przesledzi¢ historie religijnego zastosowania muchomora.

W rzadkim "nieznajdowaniu" muchomora czerwonego w tradycji, w ktérej rzekomo sie pojawil, Wasson (1968,
str. 177-178) zaprzeczyl jakoby Amanita muscaria byt w jakikolwiek sposéb zwiazany z berserkerami
Wikingéw, ktorych uwazano za jedzacych tego grzyba, aby "berserkerowac¢" w morderczym szale. Nie chce
argumentowac, ze berserkerzy faktycznie jedli tego grzyba, ale zwréce uwage, ze istnieja dowody przeciwko
obydwom uzasadnieniom zaprzeczenia Wassona. Jego drugim uzasadnieniem bylo to, ze "objawy intoksykacji
muchomorem czerwonym byty przeciwienstwem berserkowego szalefistwa" (Wasson, 1968, str. 178). Chociaz
mam dtuzszy argument, ktory wykracza poza zakres tej pracy, powiem, ze dowody przeciwko temu punktowi
widzenia znajduja sie na stronach Soma (Wasson, 1968) w kilku anegdotycznych opisach dziatania tego grzyba.

Pierwszym powodem zaprzeczenia Wassona byt fakt, ze "w Sagach i Eddach nigdy nie wspomina sie o
muchomorze". Jestem pewien, ze gdyby ktos uzyt podobnego argumentu przeciwko jego identyfikacji Somy,
uznatby ten argument za niedorzeczny. Z pewnoscia wiedzial, ze aby znalez¢ wzmianke o stosowaniu Amanita
muscaria, nie nalezy szuka¢ pod "muchomor”, ani nawet "grzyb" w indeksie do Edd; nalezy zacza¢ od
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poszukiwania wyobrazen, o ktérych wiadomo, ze pojawiaja sie gdzie indziej w odniesieniu do tego grzyba, na
przyklad jednookie demony plemion syberyjskich, Jednooki Soma Ariéw lub Kanadeva/Mig-gcig-pa buddystow.
Nawet gdyby Wasson nie szukatl specjalnie tych wyobrazen, nie mogtby przeczytac¢ historii o pojedynczym oku
Odyna, nie rozpoznawszy go. Co wiecej, ten atrybut Odyna z pewnoscia nie jest tajemny. Nie mozna przeczytac
Edd, ani nawet najbardziej ogdlnego opisu mitologii nordyckiej nie znajdujac opisu Odyna i jego jednego oka.

Jak Wasson mdgt dopusci¢ sie tak razacego, nietypowego przeoczenia? Jedyna odpowiedzig, jaka moge sobie
wyobrazi¢, jest to, ze nie chciat znalez¢ zadnych dowoddéw, ktére moglyby powiazaé jego cudownego,
szlachetnego, "enteogennego" grzyba z ulubionym dragiem partii wojennej tych Aniotéow Piekielnych na
statkach morskich.

Kwestia berserkerowa jest z pewnoscia nieistotnym dodatkiem do mozliwych powiazah muchomora z Odynem.
Moja sugestia, ze takie dowody istnieja, nie jest bezprecedensowa. Morgan (1986, str. 45) w pewnych
wzmiankach laczacych Swietego Mikotaja z muchomorem sprawozdaje wiare mieszkancéw Kocevji w
potudniowej (bylej) Jugostawii, Ze w noc Bozego Narodzenia, Wotan, krol bogow, przejezdza przez las na
biatym koniu, $cigany przez diabty. Gdziekolwiek czerwono-biate plamki piany z pyska konia spadna na ziemie,
wyrastaja na przysztoroczny plon muchomoréw. Oprécz powigzania Amanita muscaria z Odynem i Swietym
Mikotajem, legenda ta jest trzecim podanym przeze mnie przyktadem taczacym pochodzenie muchomora ze
Slina (patrz takze Allegro, 1970, str. 56).

Teorie laczaca Swietego Mikotaja z Amanita muscaria przypisano Ottowi (1976, str. 97), gdzie uznaje on
"kontakt osobisty z Roderickiem, B." (n. 146, str. 154). Swiety Mikolaj jest postrzegany jako szaman syberyjski
("mieszkajacy na biegunie poéinocnym"), ktéry odprawia rytual przesilenia zimowego (Boze Narodzenie). W
typowym szamanskim zachowaniu leci po niebie (ze swoimi reniferami, ktére jak wiadomo bardzo lubig
muchomora). Wchodzi i wychodzi z jurty przez dymiacy otwdr na gérze ("wzniost sie w gore komina") (Eliade,
1964, str. 262), wspinajac sie w dot i w gore po brzozowym stupie (choince), podtrzymujacym dach. Kolory
grzyba to czerwony i rozmyta biel, podobnie jak kostium Swietego Mikotaja. Gdyby Swiety Mikotaj miat tylko
jedno oko lub gdyby magiczny mocz byl czescia jego legendy, znacznie tatwiej byloby uwierzyé¢ w jego
powiagzanie z Amanita muscaria.

5. Wnioski

Sugerujac powiazania miedzy symbolami w tych legendach a Amanita muscaria, z pewnoscia nie mam zamiaru
wbija¢ kwadratowego kotka w okragly otwor. Jesli okaze sie, ze ktdrakolwiek z moich sugerowanych
interpretacji jest bledna, przytnie to martwe drewno, a moja sprawa oprze sie na punktach, ktére pozostana.
Mam nadzieje, ze kilka luznych zakonczen pozostawionych powyzej nie umniejsza istoty mojej argumentacji
dotyczacej legendy Abhayadatty o Karnaripie. Mam nadzieje, ze moje wysitki zbadania kazdej mozliwej
wskazowki nie zostang pomylone z Wassonowska "monomaniakalng... paranoidalna..., mikocentrycznoscia"
(Weil, 1988, str. 489-490).

Sugestia, ze niektorzy buddyjscy siddhowie stosowali psychedeliczny drag zostanie przez wielu odrzucona z
miejsca. Stosowanie "intoksykantow" jest sprzeczne ze wspotczesna ortodoksyjna etyka buddyjska. W przypisie
do swojej interpretacji przepisu na warzenie piwa jako metafory procesu oswiecenia, Ardussi (1977, n. 37, str.
123-124) zaprzecza, "ze odniesienie Wasubandhu do magicznych mocy wynikajacych ze stosowania ziot
(Abhidharmakosa VII. 53) sugeruje rodzaj doswiadczenia mistycznego poréwnywalnego z doswiadczeniami
uzyskanymi w inny sposob poprzez medytacje lub przyczyniajacego sie do lepszego ich zrozumienia". Mysle, ze
wykazatem, ze niektorzy wspoiczesni nieortodoksyjni "alchemicy" buddyjscy znajduja precedensy u
Mahasiddhéw Nagardzuny i Arjadewy, ktérzy przyznali ze: "Musimy spozywac lekarstwo alchemiczne".

Moja analiza tych legend i symboli moze z pewnoscia stanowi¢ podstawe do nowych badan uczonych od
buddyzmu, tantry, alchemii, studiéw nad soma, studiéw eddyckich, etnofarmakologii, mitologii poréwnawczej,
psychologii transpersonalnej, szamanizmu i historii religii.

Zwiazek wywotanego dragiem doswiadczenia psychedelicznego z "prawdziwym" doswiadczeniem mistycznym
lub z buddyjskim oswieceniem jest dzi§ dyskutowany (Ratsch, 1989; Tart, 1991) tak zarliwie i
niejednoznacznie, jak to bylo we wczesnych latach powszechnego stosowania psychedelikow. Wierze, ze moja
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identyfikacja Amanita muscaria jako Srodka alchemicznego, ktory przyniést "urzeczywistnienie" tym
buddyjskim adeptom, moze poméc w okresleniu wartosci doswiadczenia psychedelicznego w tradycji
buddyjskiej. Ortodoksyjni uczeni moga sie sprzeciwiac, ale nie moga juz "tylko méwic nie".

Podziekowania

Za moja linie badan nad mitami germanskimi jestem wdzieczny memu dobremu przyjacielowi Birrelowi
Walshowi, ktéry poinformowal mnie o jednoocznosci Odyna, gdy ustyszal, ze mam oko na tego rodzaju
wyobrazenia.
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