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Tibetské naboZenstvo, v tej forme ako ho dnes pozname, je produktom
troch naboZenskych systémov, ktoré boli poéniic 7. storofim v Tibete rozSiren¢
a vzajomne sa ovplyviiovali. Aj usilie charakterizovat’ prejavy Zitého nabo-
ZFenstva v Tibete ukaZe, Ze hranice medzi povodnymi tibetskymi nabozenskymi
predstavami (v literatire nazyvanymi ludové naboZenstvo, ¢i neorganizované,
bezmenné nabozenstvo /Stein 1972: 164-65/), bonom (ktory sa do Tibetu do-
stal zozapadu, pravdepodobne ma svoje korene v Irane /Powers 1995: 436-38/)
a mahajanovym buddhizmom, ktory sa do Tibetu roz3iril v priebehu 7. a 8. sto-
rodia, nemoZno striktne vymedzit’ a Ze tieto naboZenské systémy (o koherentnych
systémoch pritom mozno hovorit’ hlavne pri mahdjanovom buddhizme a bone,
no v pripade bonu je to jeden z dsledkov kontaktu s buddhizmom) prechadzali
zmenami. Vzhl'adom na skuto¢nost’, e mahajanovy buddhizmus v svojej
tibetskej forme je pocniic 11. storofim dominantnym ndboZenstvom v Tibete,
v strudnosti najprv zhmieme zakladné fakty o iom: mahajana (“vel'ky voz”,
tib. thegpa ¢henpo, theg-pa chen-po, oznadovana aj ako tzv. severny buddhiz-
mus, ked’Ze sa rozsirila najmi do krajin leZiacich na severe a severovychode
od Indie - do Ciny, Kérey, Tibetu, Japonska, Mongolska) je vysledkom
neskorsieho vyvoja buddhizmu v Indii, kde sa objavila v priebehu 1. stor. pred
n.l.. Zakladny rozdiel oproti hinajane, ktora kladie d6raz na dosiahnutic
osvielenia, precitnutia (sans. bodhi) individua spociva v tom, Ze mahéjanis-
tickym idealom je dosiahnutie osvietenia a vstup do nirvany vSetkych Zijacich
bytosti a stelesnenim tohto idealu je bodhisattva, bytost’, ktora dosiahla bodhi,
ale vstup do nirvany odklada dovtedy, kym osvietenie nedosiahnu vietky ostatné
citiace bytosti. Sucastou mahajanovej tradicie v Tibete je aj vadZrajana
(“diamantovy voz”, tib. dordZe thegpa, rdo-rdze theg-pa), ezotericka vetva
mahajany, ktora ma svoje korene takisto v Indii, kde sa objavila v priebehu 1.
pol. 1. tisicro¢ia n.l. Ciel'om udenia vadZrajany je pomocou textov tantier,
magickych ritudlov a formuliek (mantier) o najrychlej- Sie dosiahnut’ nirvanu.

Specifickym znakom mahajany je, ¢ menej akcentuje alohu mnisskeho
stavu jednotlivca pri dosiahnuti osvietenia. Zatial’ ¢o podl'a hinajanistickej
interpretacie Buddhovho udenia méze dosiahnut’ nirvanu iba bhiksu, t.j. mnich,
ktory zloZil vietky rehol'né sluby, v systéme mahajany méZu nirvanu dosiahnut’
i laici. Mahajana teda tento cieF spristupiiuje aj laikom, od ktorych sa ncZiada,
aby vstupili do mniSskeho stavu, Zili v askéze a plne sa sustredili na dosiahnutic
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nirvany, ale ich naboZenska prax sa stiva sicast'ou kaZdodenného civilného
Zivota. Ista liberalnost’ a otvorenost’ mahajany sa prejavuje aj v tom, Ze nelipne
na doslovnej interpretacii korpusu buddhistickych spisov, ale vyklada ich po-
mermne slobodne /Conze 1997: 68-69/a prave vd’aka tejto nedogmatickosti
a &iastodnej akceptacii povodnych naboZenskych predstav sa mahajana rozsirila
medz mnohymi, velmi réznorodymi kultirami. Tibetska niboZensku komunitu
predstavuju jednak buddhisticki laici nazyvani gefien (dge-bsrien, sans.
upésaka), ti tvoria va¢Sinu populacie, potom mnisi-novici (tib. gecchil, dge-
cchul, sans. $ramanéra) tvoriaci vigSinu mnichov a najmensou skupinou s
mnisi, ktori Zlozili vietky rehol'né sTuby, gelongovia (dge-siong, sans. bhiksu).
Na prelome 19. a 20. st. tvorili mnisi asi 15% celkovej populdcie Tibetu,
ztoho iba 10% mnichov patrilo do skupiny gelongov. Gelongovia, plne ordino-
vani mnisi, reprezentuji pomerne izku duchovni elitu stelesfiujicu normativity

charakter tibetského buddhizmu a ich naboZenska prax spo¢iva najma v dlho-

roénom 3tudiu buddhistickych textov na klastornych fakultach. Ked’ze z hl'a-
diska koneéného ciel’a, t.j. dosiahnutia nirvany, mahajanovy buddhizmus veria-
cich nediskriminuje, existuje v tibet&ine termin chopa (chos-pa) zahffiajici
vietky vySie spominané kategorie mnichov a laikov a omacujici prakticky
celii tibetsku populdciu/Samuel 1993: 275/. Rozdiel medzi laikmi a mnichmi
je najma v tom, Je mnisi musia dodrzavat’ viac moralnych zasad (tib. cchiilthim,
cchul-khrims, sans. §ila) regulujicich ich chovanie. Laici sa zavdznju dodr-
Fiaval paf zisad (sans. pati¢asila): nezabijat’ Zivé bytosti; nebrat’ to, ¢o nie je

d4vané; vyvarovat’ sa nedovoleného pohilavného styku; zdrZovat sa nevhodnych

reci a nepoZivat’ opojné napoje /Lopez 1997: 276/. Mnisi sa pri vstupe do
klastora zavizuji dodrZiavaniat’ desat’ morainych zasad (sans. dasaSila): okrem
u% uvedenych piatich k nim patri ete neprijimat’ popoludni stravu; vyhybat
sa hudbe, tancu, zibave, divadlu a inym radovankam: nepouZivat’ kvetinové

vence, voliavky a ozdoby; vyvarovar sa spanku na vysokych a makkych idzach -

a neprijimat’ zlato, striebro ani peniaze /Miltner 1997: 73/. Tieto moralnc za-

sady povodne pochadzaju z Indic a Tibetania tito systematizaciu prebrali .
v procese prijimania buddhizmu, pridom prvych pat’ zasad predstavuje etické 8

normy, ktoré tvoria integralnu sacast’ tibetskej kultiry a s vSeobecne akcep-

tované najneskor od zadiatku druhého tisicroéia. Tieto normy sprévania repre- » l

zentuju spoloenskil funkciu buddhizmu.

Pre jednotlivca je funkciou tibetského buddhizmu jednak to, Ze pre vyzna-
vadov pomika cestu k dosiahnutiu vykipenia ¢i spasy, ). sustred’uje sa na
problémy sivisiace s d'alSou existenciou, a jednak prostrednictvom neho mdze
veriaci dosiahnut’ §astie, zdravie, blahobyt, tj. koncentruje sa aj na potreby
jednotlivca v rdmci terajdej svetskej existencie. Tibetsky budrdhl.zmus pozna
dve cesty, ako dosiahnut’ nirvanu: je to jednak transcendentng orlgntacia. pri
ktorej si veriaci kladie za ciel' dosiahnut’ buddhovstvo, precitnutie, nirvinu
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prostrednictvom §tudia buddhistickej literatury, ¢i tantrickych ritulov speje-
nych s meditaciou a vizualizaciou rozliénvch boZstiev tibetského pantconu.
Dosiahnutie buddhovstva a osvietenia je viak bezprostrednym ciefom iba
mensiny vyznavadov buddhizmu, hoci tato mensina je Zivotne déleZita pre
systém ako celok, ked'Ze predstavuje model ¢&i inSpiraciu pre naboZensky menej
aktivny zvySok populdcie /Samuel 1993: 9, 27/. Okrem tejto a$piracic, ktora
je ciel'om naboZenskej praxe niclen mensej &asti mnichov Zjucich v klastoroch,
ale aj tantrikov a joginov, ktori posobia mimo monastického systému a repre-
zentuju tzv. nekonvencni naboZenskua prax /Snellgrove - Richardson 1968:
105/ predstavujiicu radikalnu cestu za osvietenim, existuje aj ovel'a bezpro-
strednejsi aspekt buddhizmu, ktory hra pre vic§inu veriacich déleZitejSiu ulohu:
zdujem na pozitivnej forme existencie v najblizsej reinkarnacii. Tento aspekt
buddhizmu, ktory Samuel /1993: 6/ oznacuje ako karmicka orientacia,
vychadza z viery v reinkarnaciu (rozdirenud v Indii uZ v predbuddhistickom ob-
dobi) a z principu karmy (tib. 14, las), t. j. univerzilncho zakona priciny a na-
sledku, podla ktorého nase konanie (pozitivne ¢i negativne) vytvara “plody™,
atieto v kolobehu Zivotov (sans. samsdra) prinaaji svoje dosledky. Tibetsky
buddhizmus pozna Sest’ rozli¢nych foriem existencie, ktoré byvajii vyobrazo-
vané v klastoroch vo forme tzv. “kolesa existencie™ (sans. bhavacakra, tib.
sipa khorlo, srid-pa khor-lo) rozdeleného na svet bohov, polobohov a I'udi
symbolizujicich pozitivne formy existencie (v hornej Casti kruhu) a na svet
zvierat, hladnych duchov a pekelnych byvtosti reprezentujucich negativne formy
existencie. Cief'om veriacich je dodrZiavanim moralnych zasad a hromadenim
naboZenskych zasluh (sans. punja, tib. soénam, bsod-nams) dosiahnut
prevtelenie v pozitivnej forme existencie perspektiviie umozitujicej osvietenie
a nirvanu ako definitivny - no vzdialeny - ciel’ naboZenského usilia. Karmick4
orienticia predstavuje ten aspekt tibetského buddhizmu, kiory je atraktivmy
pre laikov a va¢Sinu mnichov. Prave konkrétne naboZenské prejavy tejto kar-
mickej orientdcic reprezentuju Zity aspekt mahajanového buddhizmu v Tibete.
Pragmaticka naboZenska orientdcia /Samuel 1993: 26/ sustred’ujiica sa na
zZAleZitosti tohto sveta (prosperita, zdravie, harménia individua ¢i komunity)
izko suvisi s pévodnymi predbuddhistickymi nabozenskymi predstavami
Tibetanov, kioré doteraz, fixované pamit'ou a tradované najma ustne (v kon-
traste s tradiciami buddhizmu, ktorych zaklad tvori rozsiahly korpus textov

buddhizmom, ktory poznadil aj tieto pdvodné predstavy, ritualy a &iastodne
ich integroval do svojho systému. Pragmaticky aspekt tibetského buddhizmu
vspojeni s predbuddhistickymi predstavami nam takisto posliZi na ilustraciu
Zitého naboZenstva.

Hranice medzi jednotlivymi aspektami buddhizmu (orientacia na dosiahnutie
osvietenia, karmicka a pragmaticka orientacia) pritom nie si presne stanovené
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a jednotlivé aspekty vytvaraju komplexny systém. V pogiatkoch prenikania
buddhizmu do Tibetu este existoval rozdiel medzi povodnym tibetskym 4
komplexom nabozenskych predstav a buddhizmom postupne prenikajiicim do -
krajiny a tito dualitu odré&?al aj jazyk: najstarsie tibetské pramene hovoria :
otzv. doktrine, udeni, naboZenstve Fudi, michd (mi-chos), ktorym sa oznacovali
pbvodné naboZenské predstavy, lokdlne boZstva a s nimi spojené ritudly
a o tzv. naboZenstve bohov, 1hathé (lha-chos), &ize o buddhizme /Stein 1972:
165, 192; Samuel 1993: 445/. Dnes viak uz mozno hovorit’ o jednej doktrine,
jednotnom udeni ¢ho (¢hos) a jeho vyzmavadoch nazyvanych chopa. Uzku .
prepojenost pdvodne samostatnych naboZenskych tradicii ilustruje aj tibetsky :
pante6n boZstiev, ktory tvoria jednak buddhovia a bodhisattvovia (univerzalne |
rozdireni aj v inych buddhistickych krajinach), d’alej jidamovia - osobné
ochranné bozstva, ktorych charakter zodpoveda psychologickym danostiam
adepta tantrizmu a jednak miestne boZstva, rozli¢ni démoni, duchovia (tibetsky . .
sa vetky tieto boZstva oznatuji terminom “bohovia tohto sveta”, dzZigtenpé -
tha, ‘d#ig-rten-pa’i lha, a stoja v kontraste k “bohom, ktori opustili tento
svet”, tib. d¥igten 14 dapd lha, ‘d¥ig-rten las ‘das-pa’i lha, Cize buddhom,
bodhisattvom a tantrickym boZstvam) zvicia viazani na konkrétnu geografickd
lokalitu a reprezentujiici pdvodné tibetské nabozenské predstavy v tomio v s- .
Gasnosti u buddhistickom pantedne boZstiev /Samuel 1993: 163-67/. Ako
karmicky buddhizmus, tak aj buddhizmus duchovnej elity pracujd s rovnakymi
symbolmi a boZstvami, iba ich interpretacia sa odliSuje. Pre tantrika je napriklad
bodhisattva AvalokitéSvara pri meditacii symbolom istych kvalit, ktory si najprv
podas meditacie vizualizuje a v najvy$Som stupni sa s nim sebaidentifikuje,
aby nakoniec dosiahol poznanie, Ze vietky veci a javy su bezpodstatové, bez
vlastnej prirodzenosti a si teda prazdne (buddhistickd koncepcia prazdnoty,
sans. Sunjata, tib. tongpai, srong-pa-iid), aviak pre veriacich s karmickou
orientaciou je AvaldkitéSvara objektom devocionalneho kultu, viemocnym
boZstvom schopnym pozitivne zasiahnut’ do Pudského Zivota /Samuel 1993:
485/.

Tato rozmanitost’ vyznamov, multiplicita interpretacii boZstiev, nabo-
zenskych symbolov & celého univerza, je pre Tibet charakteristicka /Samuel
1993: 23/. Rovnako ako v Tibete neexistuje jasny rozdiel medzi sekularmym
a naboZenskym Zivotom, nabozenstvo nie je alokované do vyhradenych miest
aistych &asovych obdobi /Powers 1995: 17/ a jednotlivé aspekty naboZenskych
foriem nie sii viazané iba na isté miesta & institucic, tak ani tibetskych veriacich
nemozno striktne klasifikovat’ na tych, ktori si orientovani na dosiahnutie
lepgicho prevtelenia v ramci principu karmy a cyklickych existencii, ¢i na
tych, ktorych nabozenské praktiky sa sustred’ujii na dosiahnutie pragmatickych
cielov. Zvitsa ide o dva komplementame aspekty spoluvytvarajice naboZensky
Zivot Tibet'anov.
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Pragmaticka naboZenska orientacia tibetskych veriacich izko suvist s bez-
prostrednym prirodnym prostredim reprezentujicim mikrokozmos. Cicl'om
rozti¢nych rituslov a kultov je ziskat' svetsky prospech: bohatstvo, zdravie ro-
diny & dobytka, dobni tirodu, ochranu proti rozliénym nebezpecenstvam. Nasto-
lenic harménie individua, rodiny & komunity suvisi s rozliénymi bozskymi
bytost’ami, duchmi, démonmi, ktori podl'a predstav Tibetanov obyvaju svet
/Snellgrove - Richardson 1968: 58-59/. Ulohou ritualov je prostrednictvom
obiet si naklonit, pomerit’ tieto boZstva, ktoré v svojej podstate mézu byt k Fu-
d’om neutralne naklonené, no existujii medzi nimi aj vyslovene zlovol'né dapiny.
Zivotné prostredie obklopujiice tibetskych veriacich je plné nastrah a nebezpe-
Zenstiev, klimatické a teplotné rozdiely sii cxtrémne, preto je pre obyvatelov
déleita harmonia a rovnovaha medzi nimi a tymto prostredim. Bezprostredné
prirodné prostredie Tibet'ania vnimaji ako posvatné. Jednotlivé prirodné utvary,
vrchy, brald, jazera, stromy pre nich predstavujii miesta, kde sidlia rozli¢né
bozské bytosti. Pre Tibet, ktory nikdy nebol prisne centratizovanym Statom, je
charakteristické, e posvitnost tohto prostredia je aZ dodnes iba v mensej
miere normativne stanovena prostrednictvom naboZenskych stavieb (klastorov,
chramov, stiip odrazajucich neskorsie centralizaéné tendencie §tatu), ale
posvitny charakter jednotlivych micst, ktoré sa stali objektmi kultu, je
vysledkom staroénych tradicii uchovavanych v kolektivnej pamati danej
komunity a ticto miesta hraju vyznamni ilohu aj pri procese vytvarania lokalnej
identity jednotlivych teritorialnych jednotiek. Predbuddhistické nabozZenské
praktiky, pragmaticky aspekt naboZenstva Tibetanov a s nim spojené ritualy
a koncepcie st vo velmi uzkom vztahu s kazdodennym Zivotom tibetskych
veriacich, najmé laikov, a reprezentuji jeden aspekt Zitého naboZenstva v Tibete.

Tieto “boZstva tohto sveta”, nehmotné a neviditel'né bytosti ozmacované
ako démoni, bo¥stva, duchovia byvaju klasifikované do dsmich skupin
nazyvanych tibetsky “osem skupin bozsticv a démonov™, Ihasin degja (lha-
srin sde-brgjad) /Samuel 1993: 161-63/, no tato klasifikacia vznikla aZ
v prostredi buddhistickej sekty Ningmapa (Riiing-ma-pa) akedZe ide o pokus
klasifikovat’ bozstva, ktorych funkcia a interpretdcia podlicha vymamnym
lok4lnym zmenam, existuji v tomto deleni rozli¢né odchylky. Najvyznamnejsie
skupiny tvoria lnovia (k/u, sans. naga), bozské bytosti sidliace vo vode, ktoré
v pripade, % je voda znegistena, alebo sa ju I'udia usiluji regulovat, im mozu
spdsobit’ Skody &i choroby; dalej st to fidnovia (g#ian) - dovol'ni duchovia Zijucl
vo vzduchu, na stromoch, v lesoch, na planinach, podl'a opisov majii zoomorfné
tvary a zelenti alebo Zith farbu; cénovia (hcan) - Cerveni duchovia sidliaci v ska-
lach, bralach, mdzu phnif aj funkciu ochrancov klastorov a chramov, obety
pre canov maju byt Eervenej farby; diovia (hdud) - zlovolni démoni Ciernej
farby Ziviaci sa Pudskym masom, v neskorsej buddhistickej interpretdcii sa to
reinkarnacie mnichov, ktori nedodrzali mnisske sl'uby a sadagovia (sa-bdag),
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“pani, vladcovia zeme”, neutralne bozskeé bytosti, ktorvch doménou je poda a
pri jej naruseni méZu negativne pdsobit’ na l'udi. Predbuddhistické boZstvad
hraji déleZitu ulohu uZ v tibetskom myte o povode Tibet'anov, podla kiorého

zo zvizku opice (predstavujiicej previelenie AvalokitéSvaru, 3. buddhisticky

prvok) a skalnej démonky sinmo (brag srin-mo) vaikli leefama /Sonam
Gijalcchan 1998: 51-54/. Daldi mytus o tom, ako prostrednictvom stavby dva-
nastich chramov Tibet'ania skrotili krajinu, predstavovani opét” démonkou
sinmo, ilustruje, aku doleZiti funkciu buddhisti v ranom obdobi prikladali
tomu, aby takymto symbolickym spdsobom ziskali kontrolu nad boZskymi
bytost'ami tibetskej krajiny. Stavba dvanastich chramov /Sénam Gjalcchén
1998: 132-35/pripisovana panovnikovi Songcian Gampovi (Srong-bean Sgam-
po. 605-650) tvori sucast’ procesu postupného “krotenia” (tib. dilwa, 'dul-
ha) povodnych tibetskych boZstiev a démonov, o kioré sa zashizil najma
Padmasambhava (8. stor., indicky tantrik, §iritel' buddhizmu v Tibete), ktory
pomocou ritualov “skrotil” vietky démonicke a bozské bytosti a zaviazal ich
k tomu, aby sa z nich stali ochrancovia buddhistického ucenia /S 6nam
Gijalcchin 1998: 182/, Tieto boZstva st preto oznacované aj ako “zaviazané
slubom” (daméén, dam-can) a pravidelnymi ritudlmi ich treba “krotit™, aby
nad’alej ostali pod dominanciou buddhizmu /Sneligrove - Richardson 1968:
109/. Podmanenie si tychto boZstiev sidliacich v krajine tvori su€ast’ postupnej
konverzie Tibetanov na buddhizmus. Niektoré boZstva - napriklad Ninchen
thangtha (Grian-chen thang-lha) sidliaci v scverotibetskom horskom masive -
maji potom dve mena: jedno v ramci komplexu pdvodnych predstav a jedno
uZ ako stcast’ ich buddhistickej interpretacie /Lopez 1997: 389-94/, Potreba
skrotit’ tieto pdvodné boZstva bola podmienkou vytvorenie posvétného cha-
rakteru krajiny, ktory Uy zodpovedal buddhistickym predstavam /Blondeau -
Steinkellner 1996: 69/. Ulohou skrotit tieto lokalne bozstva je povereny lama
(bla-ma, tento termin oznacuje v Tibete buddhistickych duchovnych ugitefov,
najma tantrickych, neznamena to viak, Ze musia byt mnichmi) a tato jeho
funkcia tvori zaklad vztahu medzi nim a laickou populaciou.

Jednym z najtypickejsich prejavov povodného tibetského naboZenstva je
kult vrchov, horskych masivov, ktory je charakteristicky pre celu tibetski
kultirnu oblast’ (napr. severny Nepal, Bhutan, Sikkim, Ladak). Kuit vrchov
je viera, Ze v tychto prirodnych utvaroch sidlia boZské bytosti a tic sa stivajia
objektom ritualov, ktorych zamerom je dosiahnut’ svetské ciele. Tibetania
pokladaju jednotlivé vrchy za “piliere nebies™ (namgji kawa, gnam-gji ka-ba)
a &aslo ich prirovnavaju aj k mytickému povrazu mu (dru), pomocou ktorého
legendarni tibetski panovnici zostipili na zem z nebies a po smrti sa na ne
vratili, teda tento povraz umozioval kontakt medzi pozemskym a nebeskym
svetom /Stein 1972; 211, 221-23; Soénam Gjalcchan 1998: 55-57/. BoZstva
sidliace vo vrchoch sa oznaduji terminmi jultha (jul-tha), “boZstvo lokality”,
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Zidag (gZi-bdag), “vladca zikladne, bazy”, pripadne celha (rce-lha), “boZstva
stitov” /Stein 1972: 203/. Existencia jiillha, ktory je vd'aka ritudlom a pravidelne
prinaSanym obetam priaznivo nakloneny obyvatel'om danej lokality, je dokonca

nodmiankan Hvnta v danei oblacti pretoZe iha toto boZstvo dokaze nacifikovat’

podmienkou Zivota v danej oblasti, pretoZe iba toto boZstvo dokaze pacifikov
sily zla, negativne pdsobiacich duchov ohrozujucich Zivot éloveka a zaroveil
zaruduje arodnost’ a ochranu Zivota, dobytka /Blondeau - Steinkellner 1996:
119/. V buddhistickych prametioch byvaju ¢asto oznadované aj ako ¢hokjongovia
(chos-skjong, sans. dharmapala), &i%e “ochrancovia dharmy, ucenia”, ked'ze
podra buddhistickej interpretacie aj tieto bozstva boli skrotené a slubom zavia-
zané chranit” buddhizmus /Blondeau - Steinkellner 1996: 6/. Bozstva jednotli-
vych vrchov v danej lokalite sa ¢asto pokladaju za navzijom pribuzensky
spriaznené. Tieto boZstva sidliace v horach maju &asto svoje Zenské protajiky,
ktoré sa nachadzaju v blizkych jazerach, a tymito kombindciami vznikaja
komplexné kulty, ktorych objektom sii vietky vyznamnejsie prirodné utvary
danej lokality. V nicktorych oblastiach sa julthovia uctievaju aj ako sicast
kultu predkov vyznamnych rodov osady ¢i nickolkych osad nachadzajicich
sa v bezprostrednom okoli. MuZski &lenovia tychto rodov sa pokladajii za
“synov” daného boZstva a to im poskytuje osobitnu ochranu. Podobne ako
v mikrokozme prostredia hra centralnu ulohu jillha. ktory plni ochrannd
funkciu a zaroveit symbolizuje predkov, tak aj mikrokozmos Fudského tela
ma pit’ ochrannych boZstiev sidliacich v jednotlivych Castiach tela (lib. gowa
tha, ‘go-ba’i lha), pritom v homej casti lebky sidli boZstvo takisto nazyvané
jiillha, pod pravou pazuchou muiské bozstvo pholha (pho-lha), pod Pavou
Zenské bozstvo molha (mo-lha), “boZstvo Zivota™ soglha (srog-lha) sidliace
v srdci a datha, “nepriatel'ské boZstvo” (dgra-tha, ma chranit pred nepriatel'om)
v pravom pleci /Samuel 1993 187-88/. Tieto boZstvé sa pri narodeni Sloveka
stavajii jeho sicastou a hraji dolezita ulohu najmé pri ochrane domacnosti.
Muzské boZstvo, photha, ma svoj kamenny oltar na streche domu a jeho iilchou
je chranit’ muZskych ¢lenov rodiny a vobec ochrana pred vonkajsimi nepria-
tePmi. Stdast’ou oltara byvaju aj tzv. nitové kosodtvorce (tib. do, mdos), siete
v tvare kosostvorca napnuté na drevenom kriZi, do ktorych sa maji chytit’
hnevlivé bo7stva a duchovia. Zenské boZstvo, molha, byva v strednom stipe
podopierajicom dom (oznacuje sa preto aj ako “boZstvo domacnosti”, khjimlha,
khjim-Iha) a jeho ulohou je zabezpetit ochranu Zenskych Clenov rodiny a bla-
hobyt /Stein 1972; 222/.

Bozstva sidliace vo vrchoch su objektom jednak ritualov, ktoré sa uskutod-
fuju pravidelne v presne stanoveny deii (napriklad v ramci oslav tradiéného
tibetsk¢ho nového roku) a jednak ritualov tvoriacich suast’ kazdodenného
Zivota. Ritudly maji za ciel’ obnovit’ a potvrdit” spolocensky poriadok a bla-
hobyt, ktory v danej lokalite zaruduje prave jillha. NajtypickejSou formou
vzdania ucty tymto boZstvam je viSenic pyramidovitych kamennych mohyl,
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{(nazyvaj sa thatho, lha-tho, pripadne lhadzi, lha-rdzas), ktoré tak vytvaraju
symbolicky oltar pre boZstva /Stein 1972: 206/ a nachadzajii sa na §titoch
a na horskych priesmykoch. Ti, ktori tymito miestami prechadzaju, pridaji na
kopu d’al$i kameii a na znak vd’aky, Ze sa im bez uhony podarilo dostat’ na
druhd stranu, zvolaja: kje kje so so, lha gjil lo, tha gjil lo (&7e kje so so, lha
rgjal lo, lha rgjal lo), “nech bohovia vit'azia”. Podl'a niektorych autorov
/Stein 1972: 206/ je toto zvolanic pdvodne bojovym pokrikom, ktory ma priniest’
tastie a asociuje prekrodenie strategicky déleZitého miesta, a preto byvajui
takéto kamenné mohyly aj pri mostoch a brodoch. Sucast’ tychto oltirov tvoria
aj modlitebné viajocky (tib. lungta, rlung-ria), na ktorych su vytladené modlitby
a mantry prinagajiice $t'astie. Rovnako ako pri inych ritudloch vychadzajucich
z predbuddhistickych tradicii, ani tu nie je cielom veriacich dosiahnutic osvie-
tenia, &i pdsobenie pre blaho ostatnych Zivych bytosti (mahajanovy ideal), ale
pragmatické a konkréine svetské potreby /Powers 1995: 433/. Typickou si-
&astou kultu horskych boZstiev je aj ritual Ihabsang (lha-bsangs), pri ktorom
sa pali kadidlo (najcastejsie ihli¢ie borievky). Tento predbuddhisticky ritual,
ktory neskér prebral tibetsky buddhizmus a v sucasnosti malé piecky (lib.
sangphor, bsang-phor) na kadidlo tvoria su¢ast’ kazdého klastorého komplexu,

pbvodne symbolizoval prichod prvych legendarnych panovnikov do Tibetu: -
stapajuci dym predstavuje spojivo s nebesiami (povraz mu), po ktorom pa- -

novnici zostupovali medzi T'udi. Stipec dymu, ktory ma purifikaéni funkciu,
ma umoznit’ miestnym bozstvam, aby zostipili medzi I'udi a poZehnali tieto
miesta a vietkych ugastnikov ritualu, nad’alej im preukazovali svoju priazefi
a posobili ochranne /Lopez 1997; 401-402/. Pravidelne sa opakujuci ritual
Thabsang pre jiillha dancj oblasti byva spojeny s rituainymi tancami, {itanim
textov, v ktorych su vzyvané vietky lokalne bozstva, s konskymi zavodmi,
pretekmi v lukostrelbe a predstavuje aj dolezity integracny prvok posilfiujici
pocit spitosti i¢asinikov s danou lokalitou a okrem ndboZenského ma aj
sociopoliticky vyznam. Buddhizmus sice tieZ pozna koncepciu posvétnych
vrchov (tib. néri, gnas-ri) - najznamej$im z nich je myticky vrch Méru, ktory
ako axis mundi hra déleZiti ulohu v buddhistickej kozmologii (neskor bol
stotoziiovany s vrchom Kailas v zipadnom Tibete) - no tieto posvétné vrchy
sa od predbuddhistického kultu jillha odliSuji tym, Ze si uctievané niclen
lokdlnou populaciou, ale su patnickymi miestami pre vietkych tibetskych
veriacich a si teda v danej kultare univerzalne akceptované /Blondeau -
Steinkellner 1996: 60/. Tieto vrchy su pokladané za posvétné, pretoZe tam
pOsobili vyznamni buddhisticki svétci, jogini &i tantrici (napr. jogin Milarapa,
Mi-la-ras-pa, 1040-1123, sa spaja s Lapchi, La-phji, v juhozapadnom Tibete),
pripadne tam boli objavené tzv. “skryté poklady™, termy (grer-ma), buddhistické
spisy pochadzajiice z 8. storoia, ktorych autorstvo sa pripisuje Padmasam-
bhavovi /Snellgrove - Richardson 1968: 155/. V okoli tychto nari sa nachédzaji
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mnohé svityne, pustovne & malé klastory a najtypickej$im aktom, akym s
tieto vrchy uctievané, je cirkumambulacia, t ). ich obchadzanie v smere hodino-
vych ruditiek po putnickych okruhoch. Nari a jullha si teda dve odlisné
interpretacie posvétnosti krajiny, ktoré vychadzaju z rozliénych nabozenskych
tradicii (v niektorych pripadoch viak méze byt konkrétny vrch nielen sidlom
jillha, ale aj buddhistickym “posvitnym vrchom”, nért). Napriek tomu, Zc
buddhisticka klastorna elita, najma v prostredi sekty Gelugpa (Dge-lugs-pa)
reprezentujiicej najnormativnej$i aspekt tibetského buddhizmu, povodné tibetske
boZstva vyhlasuje za nefunk&né, nespolahlivé a kritizuje tych veriacich, ktori
hladaji ochranu u nich, a nie v tzv. “troch drahocennostiach” (v Buddhovi,
sanghe a dharme), ked’Ze do ich pdsobnosti patria iba svetské zaleZitosti
/Samuel 1993: 190/, aj pri ritudlnom uctievani buddhistickych boZstiev maji
tieto predbuddhistické ochranné boZstva svoju tlohu, hoci v hierarchii si vidy
podriadené buddhistickym ochrannym bozstvam a napriklad podmienkou
uspesnej stavby klastora je, aby sa najprv priniesli obety boZstvu pédy v danom
mieste (sadag), od ktorého zavisi budiici blahobyt a harmonia /Powers 1995:
206/. Okrem tychto prikladov, ked’ sa aspekty pragmatickej buddhisticke;
orientacie (vychadzajiice z predbuddhistickych tradicii) stavaji sicastou kon-
textu monastického (a normativneho) naboZenstva, mozno uviest’ aj opacné
priklady: napr. recitovanic satier ako sposob, ktorym sa da vylie€it’ choroba,
& ritual “zapudenia démonov” (dogdii, #zlog-bdud) prostrednictvom opako-
vanej recitacie textu Hrdaja-sitry (“Sitra srdca™) /Lopez 1997: 511-15/.
Hoci kone&nym cielom buddhistu je unik z utrpenia kolobehu previeleni,
samsary, a vstup do nirvany, vicSina tibetskych laikov a mnichov si uvedomuje,
e tento ciel’ je pre nich nemoZné bezprostredne dosiahnut’ a ich naboZenskou
prioritou sa stiva produkovanie pozitivnej karmy, ktora je podmienkou na
dosiahnutie reinkarndcie v troch vys§ich formach v rimci spominanych Siestich
foriem existencie. Sféra smrti a prevtelenia, d’alSich existencii je domériou
karmickej buddhistickej orienticie. Tato, prc buddhistického laika abstraktna
predstava previelenia a d’al3cj existencie byva symbolicky vytvarne znazornena
prostrednictvom bhavagakry, ale tibetska nabozensk4 literatura ma aj samos-
tatny Zaner, ktorého cielfom je prostrednictvom didaktickych pribehov napi-
sanych jednoduchym narativnym $tylom plasticky ilustrovat’ koncepciu pekla
a d’algich negativnych sfér existencie: si to takzvané Zivotopisy dalogov (tib.
‘das-log rnam-thar), . . “tych & odisli a vratili sa”. &ize I'udi, ktori “zomreli”,
dostali sa do pekla, no potom sa vratili naspét” do sveta Tudi s opisom podsvetia
a priniesli veriacim laikom posolstvo od “vladcu podsvetia” (Jama, tib. SindZe,
GSin-rdze) Lopez 1997 499-501/. Dalogmi hyvaju zvacia Zeny a tento Zaner
je populamy najma v prostredi siekt Ningmapa a Kagjiipa (Bka -brgjud-pa),
ktoré sit menej dogmatické a integruji va¢sie mnozstvo pévodnych tibetskych
vplyvov ako napriklad sekta Gelugpa. Pribehy o dilogoch s ovplyvnené
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pOvodnou vierou vautrodzijskych (najmi turkicko-mongolskych) etnik, pre
ktoré je typicka postava Samana, ktory je schopny preniknit’ do sveta mrtvych.
Na prikladoch konkrétnych T'udi, ktorych dilog stretava, ich podrobne opisa-
nych mudeni a utrpeni text ilustruje, akych ¢inov sa ¢lovek ma vyvarovat,
pretoze prinasaju negativnu karmu a prevtelenie v nizdich sférach a naopak,
ktoré &iny vytvaraji pozitivnu karmu a umozZiuji prevtelenic v troch vysSich
formach existencie.

Veriacich Tibetanov vedii k tomu, aby uskuto&fiovali ¢o najviac mravnych
¢inov, “hromadili, akumulovali” (tib. cchog, cchogs) zasluhy, sénam, a vyva-
rovali sa nemoralnych &inov, digpa (sdig-pa, sans. papa). Tento systém tvori
zéklad buddhistickej moralky a je typicky nielen pre Tibet, ale aj pre iné
buddhistické spolo¢nosti. Reguluje nielen socialne spravanie veriacich laikov,
ale zaroveii tvorf rozhodujicu Cast’ ich naboZenského Zivota. NaboZenské pre-
Javy laikov, ktoré su najtypickejsimi prejavmi religiozity v Tibete, shiZia prave
na takéto ,hromadenie z&sluh* (sans. punjasambhava, tib. sénamkji cchog,
bsod-nams-kji cchogs), ktoré spolu s “hromadenim poznania” (sans. dZiana- -
sambhava, tib. jeSekji cchog, je-Ses-kji cchogs) tvoria takzvané “dve hro-
madenia, akumulécie” (divi sambhdva, cchog fii, cchogs gris) /Snellgrove -
Richardson 1968: 79; Stein 1972: 168/. Hromadenie zasluh je pritom nevyhiut-
nym zikladom poznania, dZiiina (ide o intclektudlne poznanie javov a ich
zékonitosti a schopnost spravne ich interpretovat’). Typickymi prejavmi nahro-
madovania zasluh si pite (nikor, gras-skor) k vyznamnym chramom,
klastorom, svityniam ¢&i posvitnym horam. Najvyznamnej§im putnickymi
miestami s napriklad chram DZokhang (DZo-khang) v Lhase, klastory v okoli
Lhasy, vrch Kailas v zapadnom Tibete, no putnickym miestom lokalneho vyzna-
mu sd vietky malé klastory, &i stipy (tib. ¢horten, mchod-rien) v konkrétnej
lokalite. Sucast'on pite je aj cirkumambulicia, obchadzanie po putnickom
okruhu v smere hodinovych rudiciek. Aj klarianie sa (¢hagechil, phjag- ‘cchal)
pred sochami, oltarmi, thangkami, ktorymi veriaci prejavuji absolatnu dctu
boZstvu, fyzicka pritomnost’ na tradi¢nych naboZenskych sviatkoch su ele-
mentarnymi spdsobmi hromadenia zasluh /Powers 1995: 191/. Recitovanie
mantier (tib ngag, sngags), v ktorych veriaci vzyvajii jednotlivé bozstva (naj-
roziirenejSou je Sest’slabi¢na mantra om, mani padme, hum, invokacia Ava-
lokité§varu), ich vysekavanie na kamenné doticky a ich vrSenie popri put-
nickych cestach patria k dal$im prejavom religiozity laikov, ktorych cielom
je akumuldcia sénam. Aby veriaci znasobil icinok tychto mantier, t.j. aby
eliminoval o najviac negativnej karmy a ziskal zisluhy, pouZiva tzv. modlitebné
mlynéeky (mani khorlo, ma-ni ‘khor-lo) obsahujuce zvitky papiera, na ktorych
je mantra napisana a kazdé otocenie mlynécka predstavuje pre akiéra taki
zasluhu, akoby mantry sam vyriekol. Prinasanim obiet na oltare do chramov
(najCastejSie malé kahany s jaéim maslom, &i obradné stuhy khatagy, kha-
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btags) veriaci takisto akumuluje zasluhy. Nemusi viak nevyhnutne sam vyvinit’
aktivitu, ale méZc ako “patron” (tib. dzindag, sbjin-bdag) sponzorovat’ stavbu
chramu, klastora, stupy & inej naboZenskej stavby, financne podporit’ tlad
nabozenskych textov, obetovat’ mnichom v klastore ¢aj a malé finan¢né dary
a po¥iadat’ ich, aby v jeho mene recitovali sutry, ¢i uskutocnili naboZensky
ritudl. V3etky ticto &innosti su spdsobmi, ako sa veriaci poas pozemskej
existencie pripravuje na smrt’ a d’alSic prevtelenie. Motivacia tychto ¢inov,
napriek idedlu bodhisattvu, je individudlna - veriaci sa usiluje od¢init” svoje
hriesne skutky a nahromadit’ o najviac zasluh. Isté napatic a konflikt s touto
koncepciou hromadenia zasluh, ktord zaroveil pomaha udrzat’ socialnu har-
moniu a predstavuje postupni a dlhu cestu, na konci ktorej je dosiahnutie
osvietenia a pripadny vstup do nirvany, reprezentujc ucenie tantier (tib. gja,
rgjud), ktoré veriacemu umoZiuje eliminovat’ a negovat’ victky, aj tie najne-
moralnejsie &iny a v priebehu jediného Zivota dosiahnut’ osvietenie a vstipit'
do nirvany, a si teda najefektivnejsim a najrychlej$im spésobom. V systéme
buddhistickej nauky sa viak tantra poklada za nebezpeénu cestu za osvictenim,
ktora si vyZaduje dihé $tidium, primerané duSevné schopnosti adepta tantrizmu
i skiiseného majstra a inicidciu. Napriek tomu, Ze laici i mnisi majd isté
elementarne znalosti o tantrickych ueniach, iba vel'mi mala skupina veriacich
sa aktivne venuje naroénej tantrickej praxi. Pre va¢§inu Tibetanov sa atraktivne
najmai tie tantrické ritualy, ktorych cielom nie je dosiahnut’ osvietenie, ale
ritualy, ktorych ciefom je dosiahnutic prosperity a symbolické zniCenie
negativnych a nepriatel'skych boZstiev, ¢i schopnost’ tantrikov zabranit’ kru-

vykonavaju pre laikov, suvisi prave s takymito pragmatickymi cielmi. Tento
aspekt tantrizmu ma svoje analogie aj v povodnych tibelskych predstavach, o
umoZznilo pomerne rychlu akceptaciu buddhizmu v Tibete.

Prirodné prostredie obklopujiice tibetského veriaceho, jeho tizba po po-
zemskom §t'asti bezprostredne suvisiacom s negativinvm ¢i pozitiviiym postojom
boZstiev obyvajucich krajinu, zaujem o d’aliu, posmrtnu existenciu, ktora je
v kauzalnom vztfahu s jeho teraj$im konanim a hromadenie zasluh ako spdsob
eliminicie negativnej karmy a ovplyvnenia posmrinej éxistencie si tymi
aspektami tibetského naboZenstva, na ktoré veriaci upriamuje svoje usilie
a ktor¢ rcprezentuju prejavy Zitého naboZenstva.
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