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WSTEP

Uczestnicy o$miu ,,dialogow’’ tworzacych szkielet tej ksiazki koncentruja
si¢ na trzech bardzo popularnych, aczkolwiek nierownomiernie rozwijanych we
wspoOlczesnych badaniach nad przestrzenia, watkach: odkrywaniu wieloplasz-
czyznowych, historycznych zwiazkoéw miedzy architektura i filozofia, analizie
przestrzeni miejskich oraz ujawniajacym miedzykulturowe roznice zapozycza-
niu i adaptacji struktur przestrzennych z innych kultur.

Ksiazka ta adresowana jest przede wszystkim do tych, ktorzy podobnie jak
Frideric Jameson, Edward Soja, Andrew Benjamin i wielu innych badaczy
wspolczesnej kultury zostali urzeczeni dominacja przestrzeni nad czasem
w dobie ponowoczesnej. Dominacja ta, co wazne, nie wyraza si¢ w postaci
redukcji zainteresowania czasem, lecz w powszechnym do$wiadczaniu czasu
poprzez przestrzen i jej medium — architekture. Jak wiadomo, uprzywilejowany
przez cywilizacje konca XX wieku rodzaj do$wiadczenia opiera si¢ na percepcji
wzrokowej, nic zatem dziwnego w tym, ze produkujaca wizje architektura
pretenduje do miana lingua franca ponowoczesnego swiata. Przestrzenno$¢
za$, wraz z terminami i pojeciami wiazacymi ja ze spoleczenstwem, wladza,
ekonomig, organizacja, poznaniem, doswiadczeniem, przezyciem stala si¢ jed-
nym z kluczy stuzacych do otwierania jednostkowych biografii i spotecznych
struktur.

Ksiazka ta jest przeznaczona rowniez dla tych, ktorzy wiedza lub przypusz-
czaja, ze zainteresowanie przestrzenia, ktore taczy filozofig z architektura, nie
sprowadza si¢ do wyznaczenia tej pierwszej roli dostarczycielki idei ogdlnych
dla architektury, tej drugiej za$ roli dostarczycielki metafor przestrzennych
dla dyskursu filozoficznego. Otwarcie obu dyscyplin na to nienowe przeciez
zjawisko zawdzigczamy w duzej mierze temu, co nazywa si¢ ,,zwrotem este-
tycznym” w filozofii. Po jezyku naturalnym i literaturze to sztuki wizualne,
W tym oczywiscie architektura, wymuszajac zmiany w tradycyjnym rozumieniu
estetyki, staly si¢ nowym wyzwaniem dla filozofii. Jednoczesnie architekci,
zawsze wrazliwi na spoleczne i estetyczne funkcie uprawianei przez siebie sztu-



MARZENNA JAKUBCZAK

ARCHITEKTURA STUPY BUDDYIJSKIEJ JAKO
PRZYKLAD ,,PROJEKTU SAKRALNEGO”

Rozliczne réwnowaznosci istniejqce migdzy Kosmosem,
krajem, miastem, $wigtyniq, domem, chatq — uwydatniajq
te samq fundamentaing symbolike: kazde z tych przed-
stawiefi wyraza egzystencjalne doswiadczenie bycia
w $wiecie, a dokladniej — fakt znajdowania sie w $wiecie
zorganizowanym i znaczqeym [...]J*

Stupa stanowi jeden z najciekawszych symboli kultury indyjskiej, a jej
charakterystyczna polsferyczna badZ piramidalna forma architektoniczna glg-
boko wtopiona jest w krajobraz niemal calej poludniowo-wschodniej Azji,
wszedzie tam, dokad dotarty nauki Buddy. Przejrzysta w swej prostocie, a za-
razem niezwykle bogata w symbolike, architektura stupy buddyjskiej stanowi
doskonaly przyklad przenikania si¢ i wzajemnych oddziatlywan rozmaitych sfer
rzeczywistosci — spolecznej, politycznej, gospodarczej, ale takze religijnej i psy-
chicznej, czy tez archetypicznej. Poszczegblne domeny wielorakiej rzeczywis-
todci zostaja zobiektywizowane, niejako ,,wyprojektowane” w okreslonej for-
mie architektonicznej, ktéra nastepnie wtornie oddziatuje na $wiadomos¢ czto-
wieka. Zmiany w Zyciu spolecznym, religijnym czy politycznym odciskaja sig
wyraznie na ksztalcie i charakterze wznoszonych budowli sakralnych. Lecz tak
jak modyfikacje w ornamentyce i organizacji przestrzeni w obrebie badz wokoét
§wiatyni stanowia odpowiedz na zmieniajace si¢ potrzeby i oczekiwania danej
spolecznosci, podobnie tez sadomowiona w danej kulturze forma architek-
toniczna obrasta z biegiem czasu w zlozona symbolike, ktora czyni ja jeszcze
bardziej znaczaca.

1 Bliade M., Swiat, miasto, dom, [w:] Okultyzm, czary, mody kulturalne, Krakow 1992, s. 32.



252 MARZENNA JAKUBCZAK

Pojecie ,,projektu sakralnego™

Zanim jednak blizej przyjrzymy si¢ swoistej formie stupy buddyjskiej, nie-
co doktadniejszego omdwienia wymaga samo pojecie ,,projektu sakralnego”,
ktére moze mie¢ zastosowanie rowniez do innych przykladéw architektury
sakralnej.

»Projektem sakralnym” okreslam tu zespo! ztozonych relacji rozmaitych
sfer rzeczywistodci — zardwno duchowej, jak i materialnej — ktére wzajemnie
si¢ warunkuja i przyczyniaja si¢ do pelniejszego zaspokojenia podstawowej
dla istoty ludzkiej potrzeby sacrum, potrzeby ustalenia absolutnego ,,punktu
stalego”, ,,Ssrodka $wiata”, ktory pozwoli zyska¢ orientacie w §wiecie, dzielac
go na ,,nasz §wiat” i otaczajacy go wrogi chaos (sfera profanum)?.

Trzy aspekty owej wspolzaleznosci poszczegblnych sfer rzeczywisto$ci
w ramach projektu sakralnego wydaja si¢ szczegblnie godne uwagi: 1) arche-
typiczna geneza pierwotnych form ogranizacji przestrzeni sakralnej; 2) inter-
pretacja postaci architektonicznej w kategoriach jezyka religii badZ mitologii;
3) modyfikacja formy architektury sakralnej w odpowiedzi na zmieniajace sie
potrzeby spoleczne oraz reinterpretacja jej symbolicznego sensu.

1. Projekcja archetypiczna

W wigkszosei kultur pierwotnych wyraznie daje si¢ zauwazy¢ szczegdlna
zbieznos§¢ podstawowych form, ktore stuzyty wyznaczeniu i ochronie miejsca
sakralnie wyr6znionego. Naczg$ciej spotykanym obyczajem, wspolnym m.in.
wszystkim spolecznosciom szamanskim — a dotyczy to w rownej mierze sybe-
ryjskich Buriatow, Apaczéw Meskalero, meksykanskich Indian Tarahumara,
co Aborygendw ze szczepu Achilpa — jest wyznaczanie sfery sakralnego kregu
badz kwadratu oraz rozmaicie symbolizowanej osi §wiata (axis mundi)’. Tak
wige powstaniu sanktuarium nieodzownie towarzyszyl wyrazny podzial prze-

2 Na temat sposobu wyznaczania obszaru $wigtego i sakralizacji §wiata por. np. Eliade M.,
Sacrum, mit, historia, Warszawa 1993, s. 53-88. Eliade zwraca uwagg, ze w tzw. spolecznosciach
tradycyjnych mamy do czynienia z taficuchem $cisle powiazanych koncepcii religijnych i obrazow
kosmologicznych artykulujacych sie w nastgpujacy system, ktory mozna by nazwac ,systemem
§wiata”: a) miejsce $wigte stanowi przerwanie jednorodnoSci przestrzeni; b) symbolem tego
przerwania jest otwarcie, ktore umozliwia przejscie z jednego regionu kosmicznego do innego;
c) taczno$¢ z niebem wyraza si¢ poprzez roznorodne obrazy, ktore odnosza si¢ do axis mundi;
d) wokoto owej osi kosmicznej rozciaga si¢ Swiat (tj. ,,nasz swiat™).

3 Do najczgstszych symbolicznych przedstawien osi §wiata nalezy Goéra Kosmiczna (np. grecki
Olimp, indyjska Meru, irafiska Haraberezaiti czy palestyniska Garizim) badz universalis columna,
obrazowana jako drabina (drabina Jakubowa), drzewo (buddyjskie drzewo Bodhi) lub stup, liana
itd., a nieco rzadziej Rzeka Dusz lub pgpek, wiocznia, fanicuch ze strzat, schody czy tez po prostu
dym z ogniska; por. takze Wiercinski A., Magia i religia. Szkice z antropologii religii, Krakow 1994,
s:8127,

ATCIITEKTUTZ STUPY DUUUYJSKIC) JAKY PIZYKIAU 5;PIVJCKLU SARIAITEY et

strzeni na ,,§wiat, w ktorym jesteSmy zadomowieni”’ oraz beztadny, wrogi
obszar, czyli ,,zaswiaty” zamieszkane przez demony lub obcych z nimi utozsa-
mianych. Pierwotna forma obszaru sakralnego, a potem Swiatyni zwraca uwa-
ge swoja prostota i oszezgdnoscia, rzec by mozna ergonomiczno$cia*. Wznie-
sienie budowli sakralnej na planie kota lub kwadratu, z wyraznie zaznaczonym
punktem centralnym, poprzedza osiedlenie si¢, zadomowienie spolecznosci na
danym obszarze. Budowa innych waznych dla zycia danej wspdlnoty zabudo-
wan, w tym rowniez domostw i siedzib, moze zosta¢ rozpoczgta dopiero po
wyznaczeniu miejsca centralnego, podstawowego punktu orientacyjnego. Akt
jego ustanowienia w wigkszosci kultur pierwotnych stanowi realizacj¢ charak-
terystycznego dla danej spolecznosci wzorca mitu kosmogonicznego. To symbo-
liczne stworzenie §wiata poprzez wyznaczenie jego absolutnego srodka uznaé
mozna —jak przekonuje nas Eliade — za pierwowzor wszelkiego ludzkiego gestu
tworczego.

Zdumiewajace podobiefistwo owych pierwotnych form sakralnych stoso-
wanych w tak odleglych wzgledem siebie, zarobwno w przestrzeni, jak i czasie,
spotecznosciach lokalnych kaze nam szuka¢ warunkoéw ich wyznaczenia poza
historycznie uksztaltowanymi czynnikami kulturowymi. Za taka wia$nie ahis-
toryczna geneza podstawowych motywow symbolicznych przemawia sformu-
lowana przez Junga koncepcja archetypdw. Przy czym, w zaleznosci od przyjetej
interpretacji, archetyp pojmowaé mozemy jako: 1) naturalna, zdeterminowana
biologicznie dyspozycje, $lad badZz archaiczna pozostalo§¢ po najbardziej
typowych i najczeéciej pojawiajacych si¢ doswiadczeniach ludzkoScei albo tez
jako 2) istniejaca odwiecznie ,,preegzystujaca forme”, strukturalny element
psychiki, posiadajacy pewna autonomie i specyficzna energi¢, ktéry w najogol-
niejszym sensie okresla wszelkie ludzkie zachowania oraz sklonnosci.

Przy pierwszym rozumieniu mitologiczne tematy i obrazy oraz pierwotne
formy architektury sakralnej, ktére pojawiaja si¢ w identycznej lub uderzajaco
podobnej postaci wéréd wszystkich ras, sa wynikiem swoistej genotypizacji
archetypu-engramu, czyli $ladu najintensywniej uzywanych funkcji ludzkie;j
psychiki. Zgodnie z ta interpretacja, ktora wydaje si¢ byé nieadekwatna dla
niniejszych rozwazan, przyczyna powstania okrelonej formy architektury
sakralnej bylyby badZ powtarzajace si¢ w wielu kulturach podobne motywy

4 Podobne intuicje dotyczace tej podstawowej formy architektonicznej spotykam'y rowniez
w nowozytnej kulturze europejskiej. W X VI wieku stynny wloski architekt Andrea l.’alladlo W swym
czteroksiegu o architekturze za najdoskonalsza i najbardziej przystojaca Swiatyni uznal budo“.rlg
wzniesiona na planie kota, gdyz najlepiej uzmystawia ona jednos¢, nieskoﬂcz.onoéc i sprawie-
dliwo$é Boga, dzieki temu, ze jest forma najprostsza, najmocniejsza i najpojemniejsza; por. Pal_ladlo
A., Cziery ksiggi o architekturze, [w:] Teoretycy, pisarze i artysci o sztuce 1500-1600, wyb. i opr.
Bialostocki J., Warszawa 1985, s. 290. ol

5 Pierwsza interpretacja opiera si¢ na wypowiedziach Junga gtéwnie z wczesniejszego o]$res'u
tworczosci, np. Psychologische Typen, Ziitich 1921, podczas gdy druga zdecydowanie dominuje
w jego dojrzalych pracach, np. Antwort auf Hiob, Ziirich 1952.
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mitologiczne determinujace uzycie takiej a nie innej formy, badz tez wielo-
krotne postuzenie si¢ jednakowa lub zblizona forma, wykorzystana pierwotnie
z przyczyn praktycznych (takich jak np. dostepno$¢ materiatu, niski poziom
rozwoju rzemiosta itp.), a nastgpnie poddanie jej wtornemu usensownieniu
w duchu lokalnie panujacej religii. Wciaz jednak pozostalaby zagadka zadzi-
wiajaca zbiezno§¢ motyw6w mitologicznych oraz powszechno$¢ zastosowania
podobnych rozwiazan konstrukcyjnych.

Druga mozliwa interpretacja traktujaca archetyp jako nieswiadomy, po-
nadnaturalny byt (archetyp in se)®, ktorego glownym celem jest samouswia-
domienie, wskazuje na to, ze zachowania tworcze, tj. ,,symboliczne” w Jungow-
skim sensie, opieraja si¢ na takim wiasnie zakorzenionym w nie§wiadomosci
zbiorowej wzorcu.

Aktualizacja owych uniwersalnych form symbolicznych w odmiennych
warunkach i czasie, w zmiennym polu lokalnych oddziatywas, pozwala na
wytworzenie rozmaitych ich konkretyzacji, a co za tym idzie na roznorodnos§é
kulturowa.

2. Projekcja religijna

Budowle sakralne nie tylko wtapiaja si¢ z biegiem czasu i zaczynaja
wspblgra¢ z panujaca kultura, ale aktywnie oddzialuja na nig jako swego ro-
dzaju czynnik organizujacy i schematyzujacy obraz §wiata obowiazujacy
w danej wspélnocie, ktory wytwarzany jest w oparciu o rozmaite podania
mityczne oraz legendarne. Najprostsza, symetryczna forma architektoniczna
szczegdlnie podatna jest na ,,symboliczne wyzyskanie”, dzieki czemu stac si¢
moze doskonata — latwo uchwytng dla wszystkich cztonkow spotecznosci
— reprezentacja podstawowych zalozen kosmologicznych, religijnych badz
ideologicznych. Swiatynia petni¢ zatem moze funkcje przetozonej na jezyk
przestrzenny, wyrazistej i czytelnej wizji $wiata (imago mundi). Swiat uznany
za §wicty, z racji bycia dzielem bogow, znajduje swoje odbicie w strukturze
§wiatyni — miejsca Swigtego par excellence — dzieki ktorej z kolei moze do-
konywaé si¢ jego wtorna resanktyfikacja.

Architektura sakralna staje si¢ w ten sposob ,zaszyfrowana”, zgodnie
z okreélona symbolika religijna, postacia rzeczywistosci makrokosmicznej,
a najczeéciej takze i mikrokosmicznej (dzigki analogizacji kosmosu i ciala

6 Ciekawa interpretacje dotyczaca opozycyjnosci dwoch rodzajow, czy tez funkcji, archetypow
przedstawia Rosiniska Z., Jung, Warszawa 1982, s. 52 i n.; obok archetypu pojmowa_nego jak'o
naturalny i dziedziczny czynnik formalny wyréznia ona ,.archetyp in se”, okreSlajacy takze
mozliwosci tresciowe ludzkiego przezywania, ktoéry utozsamia z nie§wiadomoscia zbiorowa
— psychoidalnym stratum — obejmujaca tresci wszelkich mozliwych doswiadczen istot Iudzkich
i preludzkich.

Architektura stupy buddyjskiej jako przykiad ,,projektu sakralnego” 255

ludzkiego). Mamy tu do czynienia z multiwalencja, jedna z charakterystycz-
nych cech symboliki religijnej, czyli jej zdolnoécia do jednoczesnego wyraza-
nia wielu znaczen, ktérych zgodno$¢ odstania si¢ dopiero z poziomu doswiad-
czenia mistycznego.

Mimo ze symbole i obrzedy dotyczace §wiatyn, czyli obszaréw prowizorycz-
nie u$wieconych i ,,przeistoczonych w kosmos”, wywodza si¢ w ostatecznej
instancji od pierwotnego do§wiadczenia $wigtej przestrzeni’, w toku historii
podlegaly wyraznym przemianom i wzbogaceniu. Zawdzigczamy to kolejnej
cesze symboliki religijnej, a mianowicie jej tendencji do ujmowania w jedna
calo$é czy wrecz integrowania w jeden ,,system” rozmaitych, takze pozareligij-
nych, sfer rzeczywistoéci. W praktyce owa funkcja integrujaca polega czgsto
na ,,wprojektowaniu” w istniejace juz formy symboliczne tresci dotad z nimi
nie kojarzonych.

3. Projekcja spoleczna

Niektore sposrod form architektury sakralnej pelnia role niezwykle waz-
nych dla danej kultury, czy tez religii, symboli. A symbol — o ktorym Tillich®
powiada, ze jest niezastgpowalny i uczestniczy w rzeczywistosci, do ktorej
odsyla, oraz odstania elementy rzeczywistodci transcendentnej i otwiera przed
nami wymiary rzeczywistosci dotad niedostepne — nie moze zosta¢ stworzony
naumyslnie, ale zarazem nie sposéb mu przypisac istnienia absolutnego, skoro
,symbole pojawiaja si¢ i umieraja jak zywe istoty”. Aby zatem symbol mogt
,2y¢” w danej kulturze albo tez ,,0zywac” na nowym gruncie, jak dzieje si¢
m.in. w przypadku niektorych symboli religijnych, musi by¢ on poddawany
nieustannej reinterpretacji i readaptacji do zmieniajacych si¢ warunkéw spo-
lecznych.

Stosunek aktualnie panujacego wladcy do zycia religijnego, a takze poziom
zamozno$ci wyznawcow oraz ekspansywna badz defensywna pozycja danej
religii na tle szerszej sytuacji kulturowej — stowem: zmieniajace si¢ warunki
polityczne i spoleczne — odciskaja znaczace pigtno na ksztalcie i ilosci wzno-
szonych budowli sakralnych. Sanktuaria i cale kompleksy monastyczne, pel-
nigce nierzadko réwniez wiele pozareligijnych zadaf, konsoliduja wspdlnote
wiernych i przyciagaja nowych wyznawcow. Propagowaniu religii na nowym
obszarze towarzyszy stopniowe zadomowianie si¢ okre§lonych form architek-
tonicznych, ,,importowanych” niejako wraz znowa doktryna i stanowiacych jej
namacalny wizerunek. R6zne wersje tej samej formy, zmodyfikowane w zalez-
noéci od lokalnego krajobrazu, klimatu i preferowanej stylistyki, swiadcza
o kompromisie estetycznym, jaki nieodzownie musi si¢ dokonaé, aby konwer-

7 Por. Eliade M., dz. cyt. s. 83.
8 Tillich P., Dynamika wiary, Poznan 1987, ss. 62-72.
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sja religijna na szersza skal¢ mogla si¢ skutecznie dokonaé. Zmiana materialu,
wzbogacanie ornamentyki, modyfikacja i komplikowanie poszczeg6lnych ele-
mentéw konstrukcyjnych, zmiana proporcji lub skali budowli, pozwala na
wytworzenie nowych oryginalnych typ6w klasycznej formy. Aktualizacja formy
na gruncie coraz to innych warunkéw historycznych, geograficznych czy
kulturowych odstania nowe perspektywy dla jej symbolicznego odczytania oraz
prowadzi do wyzyskiwania juz istniejacego symbolu tak, aby mégt on sprostaé
oczekiwaniom i duchowym potrzebom wspblczesnie Zyjacych wiernych.

Geneza formy stupy

»Stupa’ etymologicznie wywodzi si¢ od sanskryckiego rdzenia stiip, ozna-
czajacego ,,usypac”, ,,wznie$¢”, a takze ,,stos”, ,sterta”, ,,wzgbrek”. Tradycja
usypywania kurhanow-relikwiarzy, na ktérych najprawdopodobniej wzoro-
wano si¢ przy wznoszeniu pierwszych buddyjskich stup, siega czaséw najdaw-
niejszych i spotykana jest w wielu kulturach pierwotnych. Relikwie zmartych
dostojnikéw, medrcow lub $wietych umieszczane byly w tego rodzaju sank-
tuariach juz w okresie neolitycznym, kiedy to powszechny byt kult Matki Zie-
mi®. Zwrocenie w ten sposob lonu Matki Ziemi doczesnych szczatkéw miato
zapewni¢ zmarlemu ponowne wcielenie (w tym samym celu skladano takze
w egipskich piramidach mumie faraonow). Tak wiec korzeni architektonicznej
formy stupy buddyjskiej szuka¢ nalezy nie tyle w kulturze aryjsko-wedyjskiej,
ale raczej we wcze$niejszym, neolitycznym systemie wierzen. O zwiazkach z pra-
dawnymi kultami sit przyrody, zwlaszcza z kultem Stonca, §wiadcza réwniez
otaczajace stupg bramy (forana), orientujgce sanktuarium wzgledem czterech
stron §wiata, oraz ceremonial obchodzenia stupy zgodnie z torem slonecznej
wedrowki (paradaksina) badz w kierunku przeciwnym w przypadku ceremonii
pogrzebowe;j.

Poczatkowo buddyzm rozwijal si¢ bez sanktuariow i §wiatyn, ale wkrotce
po s$mierci Buddy poddane kremacji szczatki Mistrza umieszczono w kilku
osrodkach, gdzie zlozono je we wnetrzu stup w holdzie dla zalozyciela religii.
Z czasem stupa zaczela symbolizowaé ostateczne wyzwolenie z kregu weielen
(parinirvana), oraz istote samego przestania Buddy: cierpienie dotyka wszystkie
Zyjace istoty, ma ono swoja przyczyne i mozna je zniweczy¢, a Budda pokazat
droge, ktora do tego celu prowadzi. Pierwotna niewyszukana forma kurhanu,
petniacego role jedynie swego rodzaju pojemnika dla szczatkéw doczesnych
Mistrza, ktory wskazal §ciezke wyzwolenia i jako pierwszy dowiodl swym

9 Zwrocit na to uwage Zimmer H., ktéry wskazal na grupe siedmiu malych kopcow z ubitej gli-
ny, ktére po dzi§ dzien czczone sa w malych potudniowoindyjskich wioskach, nie jako grobowce czy
relikwiarze, ale sanktuaria siedmiu bogin-matek; por. Zimmer H., The Art of Indian Asia, New York
1955, t. 1, s. 257.
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przykladem skutecznosci gloszonej nauki, zdawaé si¢ mogla jego uczniom
i bezpo$rednim nastgpcom catkowicie zadowalajaca. Jednakze taka surowa,
pozbawiona kultu religia, unikajaca przedstawiania wizerunku swego zaltozy-
ciela, podkreslajaca wagg zycia zakonnego i nakazujaca wyrzeczenie si¢ wszel-
kich débr doczesnych, nie mogta liczy¢ na poparcie szerszych grup spote-
czenstwa. Przez dwa pierwsze stulecia po $mierci swego zalozyciela buddyzm
jako mloda, nieokrzepta jeszcze religia przechodzit proces adaptacji do panuja-
cych w Indiach warunkéw spolecznych, a gminom zrzeszajacym wylacznie
mnichow-ascetow z pewnoscia zalezalo na pozyskaniu nowych wyznawcow o-
raz na zapewnieniu sobie szacunku u zamieszkujgcych okolice ludzi $wieckich,
owocujacego gotowoscia materialnego wsparcia'®. Pierwsze gmimny buddyj-
skie lokowaly si¢ zatem w miejscach zwigzanych z najwazniejszymi wydarzenia-
mi z zycia Buddy — narodzinami, osiagnigciem najwyzszego O§wiecenia, wygto-
szeniem pierwszego kazania, a takze wstapieniem w ostateczna nirwane — tam
tez zgodnie z podaniami wzniesione zostaly przez laikéw pierwsze stupy bud-
dyjskie'!. Z biegiem czasu religia zaczg¢la si¢ jednak rozprzestrzeniaé takze na
tereny odleglejsze, poczatkowo w kierunku zachodnim. Wzniesienie najskrom-
nigjszej nawet stupy w nowym, nie u§wieconym przez tradycje miejscu, stano-
wito dla gminy wydarzenie o znaczeniu trudnym do przecenienia. Stupa, skon-
struowana wedtug zasad opartych na pierwotnym doswiadczeniu przestrzeni
sakralnej (wyznaczenie axis mundi, orientacja obszaru sakralnego wzgledem
czterech stron §wiata itd.), zaczynala petni¢ nie tylko role sanktuarium prze-
znaczonego do celow religijnych praktykujacych mnichéw, ale stawala sie za-
razem celem diugich pielgrzymek oraz punktem orientacyjnym dla okolicznej
ludnosci, wehlaniajac niejako otaczajacy §wiat w sfere wyznaczanego przez sie-
bie sacrum.

Pierwsze legendarne stupy, wzniesione wkrotce po $mierci Buddy, majace
forme okraglych kopcow wzmocnionych gling [ub cegla i ogrodzonych drew-
niang balustrada, nie zachowaly ste do czasow dzisiejszych, a o ich wygladzie
wnioskowa¢ mozemy jedynie z plaskorzezb zdobigcych stupy w Bharhut
i w Sanczi, jak rowniez na podstawie konstrukcji pozniejszej architektury ka-
miennej, wyraznie nasladujacej zaawansowane techniki obrobki drewna. Wy-
pada przy okazji podkreslic, ze pierwsze kamienne buddyjskie stupy sa
najstarszymi przykladami indyjskiej architektury wolno stojacej. Poza stupami
budowano wowczas, czy tez raczej drazono!?, jedynie sanktuaria skalne (np.
w Biharze i Bhadzy, II w. p.n.e.). Badacze podkreslaja ogromny wptyw, jaki

10 O klopotach mnichéw z przestrzeganiem zasad dotyczacych zachowania ubodstwa i nie-
przywiazywania si¢ do rzeczy materialnych $wiadcza zazarte spory buddystow na temat surowej
reguly zakonnej, toczone w trakcie pierwszego soboru zwolanego w kilka tygodni po odejsciu
Mistrza w mie$cie Radzagriha oraz drugiego w Wajsali w 100 lat pozniej.

11 Mahaparinibbanasutta, Digha-Nik. 11, 5.140; podaje za Oldenbergiem H., Zycie, nauczanie
i wspdlnota Buddy, Krakéw 1994, s. 346.

12 Przypuszceza sig, ze trudnej techniki drazenia w skale Hindusi nauczyli si¢ od Iranczykow.
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w sztukach plastycznych, a szczegblnie w architekturze, wywart w owych cza-
sach buddyzm na cala sztuke indyjska!3.

Miejsce stupy we wezesnobuddyjskiej symbolice religijne;j

Nadzwyczaj skromna obrzedowo$¢ wczesnej gminy buddyjskiej podyk-
towana byla przekonaniem, ze kult wies¢ moze zaledwie do przedsionka zy-
cia religijnego i shuzy¢ ma jedynie dyscyplinowaniu zachowania mnichéw.
Wazrastanie liczby wznoszonych stup w miare uptywu czasu od $mierci Buddy
zwiastuje okres rozwoju obrzgdowosci, narodziny nowego dla buddyzmu kultu
— czci oddawanej relikwiom i $§wietym miejscom oraz trwajacej po dzi§ dzien
tradycji pielgrzymkowe;.

Za czasow panowania kréla Asoki z dynastii Mauriow (III w. p.n.e.), ktéry
zastynat jako przychylny wszystkim religiom** wielki propagator Dharmy — tj.
uniwersalnych zasad prawa naturalnego — powstato wiele budowli sakralnych,
ktorych forma opierata si¢ na wzorcu kopca-relikwiarza. Pod rzadami ASoki
ozywita si¢ buddyjska dzialalno§¢ misyjna. Wérod imion wladcoéw obeych
krajow, do ktorych wystane zostaly misje buddyjskie, znalezé mozna m.in.
Antiochosa II Syryjskiego, Ptolemeusza II Egipskiego, Magasa Cyrenejskiego,
Antygonusa Gonatasa Macedonskiego i Aleksandera II z Epiru. Ponadto na-
uczyciele dharmy wystani zostali na Sri Lanke, gdzie buddyzm trafit na dosko-
nale dla siebie warunki. To wlaénie za panowania A$oki, na trzecim soborze
buddyjskim w Pataliputrze, dokonano kodyfikacji kanonu $wigtych ksiag, kto-
1y przeniesiony zostat na Sri Lanke i spisany w jezyku palijskim.

Najstarsza wyksztalcona forma murowanej z cegiet lub kamienia stupy
z epoki Mauriéw i bezposrednio nastgpujacej po niej epoki Sungdéw przyj-
mowala ksztalt czaszy (anda — dost. ,jajo, jadro”) ustawionej na niewysokim,
kwadratowym cokole, po ktérym wierni obchodzili wkoto Swigta budowlg
podczas wspomnianego juz obrzedu paradaksziny. Na szczycie umieszczano
rodzaj malej wiezyczki lub balkoniku (harmika) wykonczonego balustradka
(vedika), otaczajaca parasol (chattra lub chatraveli) — symbol dostojenstwa.
Masywna i pelna konstrukcja kryla w sobie uswigcajace miejsce relikwie,
zamykane wewnatrz konstrukcji w trakcie budowy. W niewielkiej odlegtosci od
stupy znajdowalo sie kamienne ogrodzenie z czterema wysokimi bramami.
Stupy indyjskie, podobnie jak pradawne kurhany, byly formami zamknietymi,

13 Auboyer J. pisze wrecz, ze ,,niemal wszystkie [indyjskie] dzieta z ostatnich wiekéw przed nasza
era sa z nim [tj. z buddyzmem] zwiazane”, Sztuka Indii, Warszawa 1975, s. 53.

14 Asoka, sam bedac buddysta, nie faworyzowat zadnego wyznania ze szkoda dla innych.
W jednym z jego edyktow wykutym na kamiennym stupie czytamy: ,,Mily Bogom Krol Pijadassin
okazuje szacunek wyznawcom wszystkich religii i wszystkim wspélnotom wyznaniowym”, [w:]
Oredzia kréla Asioki, thum. i koment. Makowiecka J., Warszawa 1964, s. 18.
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nie miaty wnetrza, do ktérego mozna by wejsc, dlatego tez wyksztalcil si¢ zwy-
czaj obchodzenia ich dookota. Przestrzen sakralna nie byla zatem ograniczona
murami §wiatyni, lecz przenikala i otaczala sanktuarium.

Jedna z najstarszych, stabo zachowanych stup —stupa w Bharhut (I w. p.n.e.)
— tworzyla zwarta forme czaszy otoczonej bogato rzezbionym ogrodzeniem.
Reliefy przedstawiajace sceny o tematyce buddyjskiej umieszczone byly po
wewnetrznej stronie ogrodzenia, tak aby obchodzacy stupe pielgrzymi mogli
dokladniej zapoznaé si¢ z buddyjska doktryna i wzmocni¢ swa religijna mo-
tywacje. Przedstawione w formie medalionéw sceny z poprzednich zywotoéw
Buddy, zwane dzatakami (jataka), pelnily rolg swego rodzaju encyklopedii
obrazkowej, dokumentujacej poziom wczesnej sztuki indyjskiej. Na uwage
zastuguje szczegblnie wnikliwe opracowanie motywow animalnych oraz wielo§é
stosowanych technik narracyjnych. Doskonalym przykladem moze by¢ tu
stynna Dzataka Jelenia, ktorej cztery oddzielne sceny przedstawione zostaly
symultanicznie, niejako nakladajac si¢ na siebie, na jednym medalionie.

Klasyczny przykiad budowli z epoki Asoki stanowi Wielka Stupa w Sanczi
(ok. T w. n.e.). Podstawa stupy i wewnetrzna czgé¢ ogrodzenia, podobnie jak
w Bharhut, ozdobiona jest reliefami.

Szczegbdlnie interesujace sa tu cztery
ozdobne bramy (forana), pokryte wspa-
nialymi plaskorzezbami ukazujacymi sym-
bole zwiazane z Budda — takie jaki stynne
drzewo Bodhi, u stop ktérego Budda miat
medytowaé i dozna¢ Oswiecenia, buddha-
pada, czyli para stop odcisnigtych w skale
z zaznaczonym na nich stonecznym zna-
kiem swastyki lub kwiatem lotosu oraz
: triratna, czyli ,trzy klejnoty” — Budda,
Ryc. 1. Kamienna stupa w Saiiczi (ok. Iw. ne) dharma, sangha — przedstawione w for-

mie trojzgbu. Modelunek rzezb z Sanczi,
miejscowosci bedacej niegdys centrum klasztornym buddystéw, zyskat wyrazne
poglebienie i finezj¢ w stosunku do przyktadow sztuki rzezbiarskiej z Bharhut.
Postep zaznaczyl si¢ zardbwno w kompozycji, perspektywie, technice reliefu, jak
i jakosci modelunku postaci ludzkich.

Ciekawa innowacja w ornamentyce najwigkszej oraz pomniejszych stup
w Saficzi jest pojawienie si¢ motywow zaczerpnietych z tradycyjnych kultow
ludowych. Campbell zwraca uwagg na bogato zdobiona postaé nagiej bogini
lotosu — §ri Lakszmi — ktéra zdaje sie konkurowaé starannoscia wykonania
z symbolami buddyjskiej nirwany*>. Oprocz tej popularnej bogini indyjskiego
panteonu spotykamy w Sanczi pieczolowicie wyrzezbione wizerunki ludowych

15 Campbell J., The Masks of God: Oriental Mythology, New York 1976, s. 301.
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bozkéw plodnoscei —jakszin i jakszow (yaksi, yaksa) —ktére zajmuja tu bardziej
wyeksponowana pozycje niz w Bharhut. Wyrazne rozszerzenie elementéw iko-
nograficznych o motywy symboliki ludowych kultéw ziemi i wegetacji Swiad-
czyémoze o zachodzacym stopniowo procesie asymilacji nowej heterodoksyjnej
religii buddyjskiej z szeroko pojeta kultura indyjska.

Na szczegolne podkreSlenie zastuguje fakt, ze w sztuce buddyjskiej po-
czatkowo nie pojawia si¢ przedstawienie postaci samego Buddy, ktory — prze-
chodzac w parinirwane — opuscit sfere wszelkiej egzystencji i nie pozostaje na-
wet w stanie istnienia, wlasciwym bogom zamieszkujacym rajska kraing; tych
wszakze, zgodnie z tradycja indyjska, mozna przedstawiaé w postaci posagdw.
O obecnoéci Buddy §wiadczy¢ moga jedynie takie symbole, jak replika $ladu
jego stop, drzewo Bodhi, kwiat lotosu, pusty tron badz sylweta stupy, bedaca
dla buddyzmu symbolem podobnej rangi, co krzyz dla §wiata chrzescijaf-
skiego. Wérdd najstarszych przykladow rzezby buddyjskiej spotykamy wiec
dziela, na ktdrych mimo Ze uwieczniono wiele ludzkich postaci, np. ludzi stu-
chajacych nauk Buddy, centralna postaé samego Mistrza nie pojawia sie.

Wplyw zmian doktrynalnych i politycznych na konstrukcje
1 wystroj stupy

Bujny rozkwit buddyjskiej architektury sakralnej przypada na okres pano-
wania rodu Kuszanow (ok. I —III w. n.e.). Zbudowano wéwczas wiele nowych
stup, a istniejace rozbudowano, wzbogacajac je o nowe elementy. Sztuka bud-
dyjska reprezentowana byla przez trzy szkoly — pdélnocno-zachodnia szkole
Gandhary, ulegajaca silnym wplywom sztuki hellenistycznej, pdinocng szkole
Mathury oraz poludniowo-wschodnia szkole Amarawati, ktére pozostawaly
w kregu rodzimych indyjskich tradycji.

Nie liczac zmian w ornamentyce, stupy w Mathurze i Amarawati r6znig sig
od wezesniejszych jedynie niewielkimi zmianami konstrukcyjnymi. Xoputa
sanktuarium w Amarawati (ok. 200 r. n.e.) stala si¢ bardziej kulista, a cokot
wyzszy. Wokol glownej czaszy biegly tu dwa, a nie jak dotad jeden, trakty
obejscia, co wyraznie dowodzi komplikowania si¢ obrzedowosci buddyjskiej.
Ponadto rozwojowi ulegta forma torany — plaskorzezby pozwalaja dostrzec
stopniowe przyblizanie si¢ do siebie architrawow, ktorych styki wkrotce zosta-
na calkowicie usunigte. Niezwykle bogate plaskorzezby, przedstawiajace po-
staci w dynamicznych pozach, zdobig teraz nie tylko bramy i wewnetrzna strong
ogrodzenia, ale przeniosly si¢ roOwniez na sama kopule stupy, ktéra wezesSniej
pokrywal jedynie gladki tynk. Postaci ukazane na reliefach uderzaja swa
radosna witalnoscia i kontrastujg z wielkimi, szacownymi i milczacymi kopula-
mi z Sanczi 1 Bharhut, symbolizujacymi ostateczne wyzwolenie — nirwane. Moz-

T
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na odnies¢ wrazenie, Ze stupy wznoszone w owych czasach reprezentuja raczej
naiwny urok §wiata niz wszechobecne cierpienie, na ktére zwracat uwage Bud-
da, wypowiadajac swoje stynne Cztery Szlachetne Prawdy.

Wszystkie wspomniane wezesniej osrodki sztuki buddyjskiej taczyla jedna,
niezwykle istotna innowacja ikonograficzna, jaka stanowilo pojawienie si¢
wizerunku Buddy. Utrwalenie tej donioslej zmiany w symbolice buddyjskiej
nastapilo za rzad 6w krola Kaniszki (ok. II w. n.e.) z dynastii Kuszanow, ktory
spopularyzowal wizerunek Buddy, wybijajac monete z jego portretem. Jednak-
ze przyczyng tej zmiany ikonograficznej nie byla decyzja polityczna, ale gleb-
sze przemiany doktrynalne, jakie pojawily si¢ w fonie samego buddyzmu. Jeszcze
za panowania ASoki zarysowat si¢ wyrazny spor pomigdzy mnichami réznych
szkol, ktory okolo I w. zakoriczyt si¢ rozlamem buddyzmu na stara szkole, tj.
hinajang, oraz bardziej teistyczna mahajane.

Uzasadniajac przedstawianie wizerunku Mistrza w postaci ludzkiej, mnisi
powolywali si¢ na §wiadectwa zawarte w literaturze Pradiriaparamity, wspol-
czesnej okresowi gandharyjskiemu. Powiada si¢ tu, ze podobnie jak nigdy nie
istnial $wiat, nigdy nie bylo takze historycznego Buddy, ktéry moéglby sie
zen wyzwoli¢. Budda i §wiat sa réwnie puste (Sinya), pozbawione istnienia.
Z transcendentnego punktu widzenia, wlasciwego przebudzonej §wiadomosci,
przynaleza oni do tej samej sfery istnienia iluzorycznego. Iluzoryczny histo-
ryczny Budda, ktéry dzigki medytacji osiagnal nirwane, wciaz pozostawal zywy
dla $wiata az do wejscia w ostateczna parinirwang. A zatem jako ludzka istota
zyjaca w iluzorycznym Swiecie moze bez przeszkéd byé on reprezentowany
w postaci ciata historycznego Buddy.

W architekturze indyjskiej, podobnie jak w calej tamtejszej kulturze, za-
obserwowa¢ mozemy szereg czeSciowych zmian, nie za$§ gwaltowne metamor-
fozy. Nie znajdziemy tu zatem zmian rewolucyjnych na miarg przejscia od stylu
romanskiego do gotyku. Innowacje zazwyczaj sprowadzaja si¢ do zwielokrot-
nienia istniejgcych juz wezesniej motywow czy symboli, ktérych nagromadzenie
i powtorzenie zdaje si¢ potggowaé moc ich oddzialywania. Diuga tradycja
ustnego przekazu utrwalita w kulturze indyjskiej upodobanie do potwierdzania
1 wzmacniania wyrazu najistotniejszych fraz za pomoca powtorzen. T¢ sama
metodeg spotykamy rowniez w architekturze. I tak, rozwijajaca si¢ ikonografia
mahajany dodaje nowe postaci §wietych buddyjskich, bodhisattwow — wspot-
czujacych istot na wyzszym stopniu zrozumienia natury umyshu — ktorzy zyli
przed oraz maja narodzi¢ si¢ po historycznym Buddzie. Migdzy III w. p.n.e.
al w. n.e. dokonywala si¢ stopniowa precyzacja nowego kanonu ikonograficz-
nego, zwlaszcza kanonu symbolicznych gestow (mudra), postaw (asana) oraz
cech wygladu (laksana), pozwalajacych odrézni¢ Budde Sakjamuniego od in-
nych, coraz to liczniejszych postaci z panteonu buddyjskiego. Z biegiem czasu
symbolika ta ulega rosnacej komplikacji, co znajduje swoje odbicie rowniez
w architekturze sakralne;j.
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Przy budowie pézniejszych stup z epoki Guptéw (VI w.) — w Sarnath,
Radzagriha i Nalandzie — zaczgto laczy¢ kamien z wypalana cegla, stosujac
niekiedy dla wzmocnienia Zelazne czopy. Technika ta pozwolila na zmiang
sylwetki stupy, polegajaca na jej wyraznym wysmukleniu. Kwadratowy cokoét
rozrasta si¢ i upodabnia do wiezy, a polkolista czasza, o mniejszych niz dawniej
rozmiarach, przybiera ksztalt bulwiasty i dzwonowaty. Ten wiasnie zesp6t cech
wywarl pozniej wplyw na stupy krajow pozaindyjskich, wznoszone w roz-
maitych odmianach na Jawie, w Syjamie, w Tybecie, gdzie podlegaly one dal-
szym lokalnym przemianom. Cokol stupy na ogél zdobia w tym okresie
plaskorzezby, w niszach ustawiane sa posagi Buddy i bodhisattwow, rytmicz-
nie umieszczone wzdluz Scian. Stopniowo postgpuje charakterystyczny dla
estetyki indyjskiej rozrost i komplikacja juz istniejacych elementéw Swiatyni,
nie pojawiaja si¢ natomiast zadne nowe koncepcje architektoniczne: kazdy
uskok piramidalnej konstrukcji dachu rzezbiarze przyozdabiaja rzgdem minia-
turowych posagbéw. Obserwujemy zatem rozwodj rzezby przy jednoczesnym
konserwatyzmie pomystow architektonicznych. Takie zabiegi artystyczne, po-
legajace na zwielokrotnieniu podobnych elementéw konstrukcji, doskonale
stuza niezwykle skomplikowanym koncepcjom kosmologicznym, rozwijanym
w tekstach mahajany. Wzbogacanie ilosci szczegdlow posuwaé si¢ bedzie az
do granic mozliwoéci — przetadowanie dekoracji doprowadzi do zachwiania
rownowagi miedzy architektura a rzezba, na korzysé tej drugiej. Dobrze juz
zakorzeniony w kulturze wizerunek Buddy zwigksza stopniowo swoja skale,
co zdradza swoiscie indyjskie upodobanie do monumentalizmu. Zmienia sig
rowniez material, z ktorego powstaja posagi Buddy, kamien coraz czgsciej
zastepowany jest szlechetnymi kruszcami.

Wszystkie te zmiany w ramach kultury materialnej budddyzmu dowodza
ogromnych przemian w $wiadomosci wyznawcow tej religii, jakie dokonaly si¢
od czasdéw wzniesienia pierwszych skromnych stup-relikwiarzy. Dzigki daro-
wiznom bogatych éwieckich wyznawcéw i dochodom ze sprzedazy skladanych
w ofierze kwiatéw oraz zwolnieniu od placenia podatkéw i hojnemu wsparciu
wladcoéw powstawaé mogly coraz okazalsze budowle sakralne, przyciagajace
pielgrzymoéw i nowych wiernych, a takze ogromne klaszory, ktére pelnily
rozmaite, czesto rowniez pozareligijne funkcje. Czes¢ klasztorow — w Sarnath,
Nalandze, Walabhi — z czasem przeksztalcila si¢ w regularne uniwersytety.
Wzrost popularnosci religii i korzystny klimat dla rozwoju nowych idei ma-
hajanistycznych zawdzigcza¢ nalezy upowszechnieniu si¢ pisma i odejsciu od
rygoréw przekazu ustnego, ktore wezeSniej skutecznie ograniczaty dowolnosé
interpretacji pism kanonicznych!®. Z prostego przestania Buddy skierowanego
do ascety-mnicha buddyzm przeistoczy! si¢ w religi¢ otwarta dla ludzi $wiec-
kich wszystkich stanow.

16 Przyczyny rozwoju mahajany w upowszechnieniu si¢ zwyczaju pisemnego utrwalania przez
mnichéw tekstow kanonicznych dopatruje si¢ Gombrich R.F., How the Mahayana Began?, Budd-
hist Forum, ed. Skorupski T., t. I, London 1990.
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Rozwdj sakralny architektury buddyjskiej poza Indiami

Powszechnie mowi si¢ o dwoch drogach ekspansji religii buddyjskiej — dro-
dze poéinocnej, wiodacej przez Azje Srodkowa i Wschodnig (Tocharystan,
Turkiestan, Chiny, Nepal, Tybet, Mongolia, Korea, Japonia) oraz potudnio-
wej, ktéra prowadzila przez kraje Azji Poludniowo-Wschodniej (Sri Lanka,
Birma, Tajlandia, Kambodza, Wietnam, Jawa, Indonezja).

Gléwna role w poczatkowej fazie adaptacji religii na danym terenie
odgrywatla przychylno$é¢ wladcow, w szczegolnosci tych, ktorym bliska byta
centralistyczna idea panstwa i ktorzy u-
mieli doceni¢ jednoczacy, a zarazem nie-
zwykle otwarty, pokojowy i tolerancyjny
charakter buddyjskiej dzialalnosci misyj-
nej. Na takie wlasnie sprzyjajace warun-
ki trafita m.in. misja buddyjska z III w.
p.n.e., poprzedzona kilkoma mniejszymi,
na ktérej czele stanal syn stynnego krola
ASoki — Mahinda. Jego szczatki spoczely
w stupie-mauzoleum wzniesionej w Anu-
radhapurze na Sri Lance. W tym samym
mie$cie znajduje si¢ rOwniez najstarsze
sanktuarium buddyjskie, Thuparama,
gdzie przechowywany jest obojczyk i mis-
ka 7ebracza Buddy. Cejlonskie dagoby
— taka wilasnie nazwa przyjelo si¢ tam nazywac stupy — dochodza niekiedy do
olbrzymich rozmiaréw, a ksztaltem zblizaja si¢ do formy dzwonu. Prostota
polsferycznej kopuly przypominaja stupy w Saficzi i Amarawati. Wyraznie
wydluzona zostaje tutaj jednak czgé¢ iglicy, ktora przywodzi na mysl zarowno
dzigkczynne wieze sredniowiecznych $wiatyn hinduistycznych, jak i kolumng
z parasolami wieficzaca wczesne stupy indyjskie. Efekt taki podyktowany byt
zapewne pragnieniem syngaleskich budowniczych, aby polaczy¢ w jednej for-
mie dwa symbole — o$ §wiata oraz mityczna Gore Meru. Cejlonskie dagoby po-
zbawione sa tak charakterystycznych dla stup indyjskich rzezbionych ogro-
dzen oraz bram, stoja wprost na ziemi, ktora zdaja si¢ przygniata¢ swym kolo-
salnym cigzarem. Dagoby doskonale oddaja dominujaca w pierwotnym bud-
dyzmie ideg prostoty i potegi nauk Buddy, ktéra wyrazona zostala tu poprzez
harmonijne polaczenie kilku nieskomplikowanych symetrycznych form.

Poczatki buddyzacji Chin si¢gaja I w. n.e. Sztuka indyjska, ktéra tam dq-
tarta, poddana byla juz silnym wplywom greckim z krggu kultury gandharyj_ -
skiej. Tak jak Grekow, artystow chinskich inter%owalo_ gléwyxe m'alo }.udzbe,
przy czym nie przykiadali oni tak wielkich staran do mdywnduahzac)x' 2 rys(?w
twarzy, gdyz ich zamiarem bylo ujecie pozaludzkiego stanu blogosci i spokoju,

Rye. 2. Cejloniska dagoba (ok. I w. p.n.e.)
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cechujacego posta¢ Mistrza!”. Buddyzm przeniést do Chin nie tylko Swigte
ksiggi i filozofig, ale okre§lone wymogi w zakresie kultu, takie jak ksztalt,
wyposazenie $wiatyn, symbolike religiing oraz motywy dekoracyjne dotad
w Kraju Srodka nie znane. Starozytne Chiny w zasadzie nie znaly architektury
sakralnej, a §wigtynie nie roznily si¢ od domostw bogatszych ludzi. Trafiajac
do Chin, buddyzm musiat ulec wplywom preferujacego praktyczne, $wieckie
i paternalistyczne wartosci konfucjanizmu oraz ezoterycznym tendencjom
popularnego taoizmu. Na szczeécie niektore zwyczaje buddyjskie byly na tyle
podobne do rodzimych chihskich, ze zaadaptowane zostaly bez wiekszych
przeszkod. Proces przystosowywania sic buddyzmu do kultury chinskiej do-
skonale ilustruje stynna opowie$¢ o Buddzie Sakjamunim i Prabhutaratnie
pochodzaca z chiriskiego tek-
stu Sutry Lotosu. Ta czesto
przedstawiana w malarstwie
historia — najcze$ciej w po-
staci dwoch siedzacych osob
wewnatrz stupy — wskazuje
na to, ze buddyzm z tradycja
chinskg laczy zaréwno przy-
kladanie wielkiej wagi do
zwigzkow z przeszioscia, jak
iuznawanie rozsadnej dysku-
sji za odpowiednia metode
dotarcia do wiedzy. Popular-
nos¢ tej opowiesci przyczyni-
ta si¢ do powstania unikal-
nego wariantu stupy, znanej
w Japonii jako fahoto (co od-
powiada znaczeniu sanskryc-
kiego stowa prabhataratna
—,,wielki klejnot”), w ktorym
kopula wylania si¢ z pierw-
szej kondygnacji dwupietro-
wego wygietego dachu, charakterystycznego dla dalekowschodniej pagody?®.

Forma chinskiej pagody (stowo to ukute zostalo prawdopodobnie przez
Portugalczykow, ktorzy wezesniej zetkneli si¢ juz z cejlonskimi dagobami)
daleko odbiegla od indyjskiego pierwowzoru: plan kota zastapiony zostat kwa-
dratem, tradycyjna koputa zamienita si¢ w ledwie zauwazalny element wienicza-
cy gtéwna czes¢ budynku badz tez znikneta catkowicie; zasadnicza czeécia stala

Ryc. 3. Japoniska pagoda w stylu takoto (XII w.)

17 Zwraca na to uwage Kinstler M.J., Sztuka Chin, Warszawa 1991, s. 90.
18 Por. Fisher R.E., Buddhist Art and Architecture, London 1996, s. 91.
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si¢ petnigca wezedniej jedynie role cokolu podstawa stupy. Wielopoziomowa
podstawa, zwezajaca si¢ do gory, zdobiona rzgdami postaci zajmujacych kolej-
ne nisze, czgsto wykuwana byla z litej skaly (np. pagoda w Jiinkangu z V W.).
Pagody powstawaly rowniez z drewna, kamienia i cegiel, zawsze jednak — po-
dobnie jak w Indiach — obrobka materiatu wzorowana byla na obrébce drew-
na. Jedna z lepiej zachowanych — pagoda Dzikiej Gesi z VIII w. — to siedmio-
kondygnacyjna wieza z wyraznie zaznaczonymi okapami dzielacymi poszcze-
golne, zwezajace si¢ rytmicznie ku gorze pigtra. Wazna modyfikacja chinskiego
stylu jest rowniez funkcjonalne, bogato zdobione wngtrze §wiatyni, nieobecne
na ogol w sanktuariach indyjskich. Niedostgpno$é granitu w Japonii, dokad
z Chin przewedrowat buddyzm okolo VI w., przyczynita si¢ do dalszych zmian
konstrukeyjnych, na ktore mogli si¢ zdoby¢ jedynie budowniczy drewnianych
pagod. Lekkie, wywinigte okapy typowej japoriskiej pagody w niczym zdaja si¢
nie przypominaé przyttaczajacego cigzaru wczesnej indyjskiej stupy. Nadal
jednak forma ta doskonale przystaje do religii, ktorej stuzy, gdyz ilustruje
wielopoziomowa nature¢ umyshu czy tez raczej kolejne stadia transformacii
swiadomosci, czekajace na tych, ktorzy odwaza sie p6jéé w Slady Buddy.

Rye. 4. Chinska ceglana pagoda Dzikiej Gesi (VIII w.) Rye. 5. Japoniska drewniana pagoda (VII w.)

Kolejnym przykladem przystosowania formy stupy do lokalnych warun-
kow kulturowych, a zarazem wzbogacenia jej symboliki, jest tybetanski czorten.
Wzorowany na nieco wczesniejszej nepalskiej wersji stupy, wspiera si¢ on na
wielostopniowym cokole, a kazda z czterech stron kwadratowej harmiki, bez-
posrednio gérujacej nad koputa, ozdobiona jest wszystkowidzacymi oczyma,
ktore zdaja si¢ podazaé za okrazajacym sanktuarium pielgrzymem. Calosé
wienczy stozkowata, wysoka iglica. Na uwage zastuguje tu roOwniez ceglana lub
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drewniana konstrukcja, na ktorej opiera si¢ cala budowla. Czorten jest sym-
bolem ostatecznego celu (ktéry w zasadzie realizuje si¢ jako brak celu), tj. pa-
rinirwany. Jego poszczegblne czesci od podstawy do wierzcholka symbolizuja
kolejne etapy drogi wiodacej ku ostatecznemu wyzwoleniu z koniecznosci
weielania si¢. Calo$é konstrukcji oznacza niewidzialna, uniwersalna dharma-
kaje (tj. boskie cialo Buddy), zrédlo i cel
$wiata zjawisk w dwoch najwazniejszych u-
jeciach. Po pierwsze: kolejne poziomy o roz-
nych ksztaltach utozsamiane sa z pigcioma
elementami (dhatu) (od najgrubszego do naj-
subtelniejszego): kwadratowa podstawa —
z ziemia, okragta kopula — z woda, stozko-
wata iglica — z ogniem, parasol — z powie-
trzem, a naszczytnik w ksztalcie plomiennej
kropli-nasienia — z istota umyshi. Po drugie
kazdy czorten traktowany jest jako struk-
turalny odpowiednik jedni i harmonii we-
wnetrznej, budowanej przez jednostke za
pomoca medytacjil®.

1 wreszcie ostatni z przykladow, o jakim
koniecznie wypada wspomnie¢ — jawajska $wiatynia Borobudur z ok. VIII w.
Sanktuarium to przewyzsza tak rozmiarami, jak i dekoracyjnoscia wszystkie
inne buddyjskie miejsca kultu. Budowla ta stanowi tréjwymiarowa mandale?®
o niezwykle bogatej symbolice. Szereg koncentrycznych kwadratowych tara-
sow, obwiedzionych bogato rzezbionymi balustradami, otacza trzy kregi
niewielkich stup, posrodku za§ wznosi si¢ nieco wigksza kopula stupy gltowne;.
Wspinajac si¢ w gore po kolejnych trasach, pielgrzym mija przedstawione na
reliefach sceny z najnizszego, doczesnego $wiata, nastgpnie dociera do niebian-
skiej krainy, powyzej ktorej odkrywa stopniowo coraz bardziej abstrakcyjne
wizerunki — ludzkie i boskie — otoczone przez medytujacych buddéw i pol-
widzialnych buddéw, zamknigtych w stupach o perforowanych $cianach, aby
wreszcie ujrze¢ pustke — czyli glowna stupg pozbawiona jakiegokolwiek wize-
runku, symbolizujaca ostateczne wyzwolenie.

Wszystkie przytoczone tutaj przyktady rozmaitych wersji podstawowej
formy stupy, mimo niekiedy znacznych r6znic wyznaczonych czasem i miejscem
powstania, zdaja si¢ zgodnie zachowywac zasadnicza ide¢ pierwotnego ,,pro-
jektu sakralno-architektonicznego”, ktory legh u podstaw buddyjskiego sank-

Ryc. 6. Tybetafski czorten (ok. XV w.)

19 Por. Rawson P., Swiety Tybet Artes, 1994, s. 71.

20 Mandala (mandala) jest jednym z najwazniejszych schematéw graficznych wystepujacych
w buddyjskiej tantrycznej mistyce i sztuce (gtownie tybetaniskiej). Podobnie jak stupa, jest ona swego
rodzaju uschematyzowanym wyobrazeniem rzeczywistosci — pelni wowczas rolg drogowskazu
pomocnego w medytacji — ale takze sama stanowi¢ moze przedmiot kultu jako symbol religijny.
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tuarium (podkreslenie czterech kar-
dynalnych stron oraz wyznaczenie
centrum Swiata, bedacego zarazem
,»punktem docelowym, gdzie obja-
wia sie moc $wigtego przenikajaca
wszech§wiat, ktora stuzy¢ moze dla
dobra jednostki i calej wspolnoty).
Przyczyn niebywalej zywotnosci te-
go fundamentalnego dla buddyzmu
symbolu religijnego, jakim jest stu-
pa, upatrywac nalezy z jednej strony
w latwosci adaptacji do panujacych
w danej epoce badz kraju warun-
kow, a z drugiej w dbalosci bu-
downiczych i konstruktorow
—ktorzy czesto byli zaawan-
sowanymi w praktyce
duchowej mnichami
— o zachowanie istoty
religijnego przekazu
i wyrazenie jej w jezy-
ku symboli zadomo-
wionych w danej kul-
turze, czytelnych dla
korzystajacych z san-
ktuarium wiernych.

Ryc. 7. Jawajska $wiatynia w Borobudur — plan i przekroj (ok. VII w.)
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