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    Poznámka kpřepisům


    



    Sanskrt je vtéto publikaci přepisovaný podle běžného českého úzu, tj. opouští se odpoužívání zvláštních diakritických znamének pro palatály identály (t, th, d, n), které jsou zapisované jediným písmenem apalatální icerebrální „š“ je zapisované také jen tímto jedním českým písmenem.


    Čínština se přepisuje podle mezinárodního způsobu transkripce pinyin. Čtenář uvyklý českým přepisům může být překvapený, ale výhodou tohoto přepisu je jednotnost vmezinárodním prostředí.


    Transkripce tibetštiny (tj. její fonetický záznam) se řídí pravidly zavedenými Josefem Kolmašem. Avšak transliterace (přepis písemného záznamu) se drží nejužívanějšího mezinárodního přepisu (Wylie 1959). Oproti jeho systému se však upouští odpsaní „základních písmen“ slabik (ming gzhi) kapitálkami ataké odspojování slabik pomlčkou. Vejménech je tak jednoduše velkým písmenem psané první znich. Vestarých textech se objevuje znak „převrácené ki ku“, tj. obrácený znak pro samohlásku „i“. Ten je přepisovaný kapitálkou jako „I“.


    

  


  
    Úvod


    



    Smrt je osudem lidí aatropologickou konstantou. Každé lidské společenství se sní jako skutečností musí vypořádávat. Vtéto publikaci nabízím náhledy nasmrt apředevším nadění posmrti tak, jak se objevují vtibetských společnostech. Není to zdaleka vyčerpávajícím náhledem, protože mezi tibetskými texty existuje velké množství těch, které dosud nebyly předmětem zájmu badatelů. Ivsekundární literatuře se najde množství zajímavých odkazů naporozumění smrti inásledným osudům zemřelého, které vtéto útlé publikaci budou zmíněné buď okrajově, aněkdy vůbec. Bylo by více než domýšlivé pokládat tento text zavyčerpávající náčrt toho, co se vTibetu vsouvislosti se smrtí apředstavami odalších osudech zemřelých objevuje.


    Přesto se snažím ojakýsi průřez avyvážené přiblížení toho, co je mi ktomuto tématu známé. Doufám, že odkryje bohatost tibetských náhledů natato témata. Tato publikace čerpá vmnohém zpráce jiných tibetologů, ale zároveň přináší itexty či jejich části, které jsou dosud tibetologům nepříliš známé.


    Text je rozdělený naprvní část, která se věnuje nebuddhistickým pohřebním rituálům ajejich náhledům naosudy zemřelého posmrti. Nenašel se dosud jediný text, který by jasně ajednoznačně představil náhledy nasmrt adění posmrti vestarém nebuddhistickém náboženství Tibetu. Je však pravděpodobné, že ani nikdy nebude nalezený. Ztoho, co je dnes kdispozici, aco je dnes nějak srozumitelné, vyplývá značná variabilita tradic starého Tibetu, které však sdílejí společné rysy. Jedním znich je bezesporu ipotřeba vést zemřelého posmrti dojakéhosi vágního kraje, který není jednoznačně charakterizovaný. Vedením zemřelého se věnují náboženští specialisté (gshen, bon po), kteří při něm využívají množství různorodých postupů očištění zemřelého oddémonických sil azároveň množství zvířat aptáků, kteří pomáhají zemřelému vprůchodu to tohoto nejasně určeného kraje.


    Počáteční části jsou věnované stručnému přehledu oarcheologických nálezech vTibetu, popisu hrobek tibetských císařů vestarších textech azáležitostem týkajících se pohřebního rituálu vestarém Tibetu, tak, jak se ukazují ztextů nalezených vDunhuangu. Vdalších částech se snažím přiblížit část nových nálezů textů vjižním Tibetu (Pa tshab Pa sangs dbang ’dus – Glang ru Nor bu tshe ring 2007) ajeden exemplář ze soukromé sbírky. Jen nedávno byly publikované vangličtině vparafrázích apřekladech J. V. Bellezzy, který si pro svou práci najal množství vzdělaných Tibeťanů dnešní tradice bönu (Bellezza 2013). Jím editovaná kniha je bezesporu velkým přínosem atyto obtížné texty jsou najedné straně nesmírně zajímavé, ale nadruhé straně jsou velmi těžko srozumitelné. Vtéto části přináším jen výběr znich, který však leckdy překládám ainterpretuji jinak než Bellezza.


    Druhá část přináší průřez některými tradicemi pohřebních rituálů apředevším náhledy naosudy zemřelých spojenými sbuddhismem vTibetu. Vědomně se vyhýbám jejich přímému hodnocení vevztahu kprvní části. Pozorný čtenář nalezne prvky kontinuity, ale izcela radikálně odlišné představy. Evropské 20. století bylo až posedlé představou pokroku vmyšlení abuddhismus byl pro ně velmi často braný jako vzor aargument. Buddhismus jistě přinesl doTibetu způsoby jisté racionalizace, ta je ale poněkud jiného druhu než ona známá zEvropy.


    Vbuddhistických textech je proměna směrem ketice blízké křesťanství patrná. Zpohřebních obřadů vymizí krvavé oběti aopanuje je specifický buddhistický náhled nasvět, který sdílí mnohé isjinými náboženstvími Indie. Pro čtenáře snad zřetelně vystoupí kontrast, který je nezpochybnitelný. Vbuddhismem inspirovaných textech se objeví prvky námi nazývané etickými, které vyzývají ksoucitu kevšem cítícím bytostem, atp. Zároveň však působí ijinou silou, tj. zřetelnou snahou ovládnutí společnosti azněkterých jejich textů čiší účelovost vtomto směru.


    Vkontrastu snimi pohřební texty starých předbuddhistických představ přinášejí obraz mnohých zvířecích obětí. Během pohřebních rituálů jistě vyteklo mnoho krve. Jsou vedené jiným nahlížením naokolní svět, který nezná milosrdenství vbuddhistickém smyslu. Je znich však zároveň možné vyčíst, že jsou vporovnání sbuddhistickými představami daleko blíže svému živému okolí, se kterým se musejí poměřovat avyrovnávat se sním.


    Ať je tomu jakkoliv, ona buddhistická část provede přes stručný přehled vývoje představ osmrti amezistavu. Tibeťané přijali sbuddhismem mnohé myšlenky, které se dávno předtím vynořovaly vdiskuzích buddhistického prostředí Indie. Těmi jsou zejména představy spojené smezistavem mezi smrtí azrozením arelativně detailní představy otom, jak se lidé (ajiné bytosti) znovuzrozují. Tibetské prostředí silně ovlivnily především buddhistické tantrické rituály, které mají dodnes vTibetu možná větší vliv než tomu bývalo vIndii. Vevelké části znich se objevuje posedlost smrtí aprocesy sní spojenými.


    Buddhistické tantry využívají těchto procesů knejvyššímunáboženskému cíli – vymanění se zkoloběhu znovuzrozování. Avšak narozdíl odchladného popisu procesu smrti aznovuzrozování vestarších buddhistických textech jsou vedeny zperspektivy nejniternějších prožitků smrti aúdajného znovuzrození. Pro tyto představy ačástečně magické rituály snimi spojené se stal Tibet úrodnou půdou, nakteré došlo keznačnému experimentování adalšímu rozvíjení těchto původně indických postupů.


    Tento text se pak stručně pokouší popsat pohřební rituály prováděné vTibetu ajejich hlavní prvky. Jsou značně variabilní, ale poukazují kobratnému skloubení starších tibetských představ soněmi buddhistickými. Příkladem může být rituál, při kterém se „vědomí“ zemřelého přivede dorituální karty se zobrazením zesnulého (byang bu). Tato karta pak projde jednotlivými stupni bódhisattvovské cesty zobrazenými také vpodobě rituálních karet. Teoreticky se tento postup odvolává kbuddhistických doktrinálním textům, ale prakticky uchovává starou tibetskou potřebu vést zesnulého přes nejrůznější kraje zásvětí. Následuje krátké anekdotické lidové vyprávění z Tibetu. To má čtenáře upozornit na typický rys přítomný v tibetské společnosti. Je jím vzácná schopnost sarkastického humoru, který se nezastaví ani před vážným tématem pohřebních obřadů.


    Potéto části přichází představení tibetské literatury orevenantech, tj. navrátilcích posmrti (’das log/shi log). Poukazuje nadosud opomíjenou skutečnost, že svou formou tyto příběhy odpovídají daleko starším čínským předlohám. Tato forma je však jakousi nádobou naplněnou specificky tibetským obsahem, který vznikal zumného kombinování prvků inspirovaných vokolních zemích ivnebuddhistických představách Tibetu samotného. Následuje překlad ilustrativního příběhu oLingza Čhökji navrátilé posmrti. Tento příběh se zdá být jedním znejvlivnějších vTibetu azřetelně inspiroval později vzniklé příběhy odalších navrátilcích posmrti. Je nesmírně cenným dokumentem, ze kterého čiší typické prvky tibetského buddhismu, tak, jak je reprezentovaný svými laickými následovníky. Takové texty jsou vtibetské literatuře velmi vzácné, neboť naprostá většina znich představuje postoje anázory malého okruhu mnišské elity.


    Sblížícím se závěrem upře tento text pozornost kunikátnímu nálezu vesbírkách Národní galerie vPraze. Jde oprvní ajedinou známou tibetskou verzi textu tzv. Sútry odeseti králích. Je to text kpohřebním rituálům, které zesnulého vedou přes deset soudů králů (vtibetštině pánů mrtvých) voblasti zásvětí. Jde opůvodně apokryfní čínský text, ze kterého čiší specificky čínské prvky. Tibetské tradici však mohl být blízký svým jednoznačným popisem dění posmrti ijednoznačně předepsaným pohřebním rituálem. Tento text byl objevený teprve nedávno (Berounský 2012) aotázka pojeho reálném vlivu natibetské prostředí zůstává zatím nezodpovězenou. Čtenáři jsou nabídnuté vybrané charakteristické úryvky ztohoto tibetského textu, které zcela jistě nejsou doslovným překladem čínského textu, ale spíše volnou parafrází sdoplněním některých tibetských prvků.

  


  
    I. Staré tibetské pohřební rituály


    



    Pohřební obřady vraných dobách tibetské historie


    



    Nejznámější hrobky historických tibetských císařů se nacházejí vúdolí Čhonggjä (’Phyong rgyas) najihovýchod odLhasy. Je jich tu dochovaných kolem dvou desítek včetně veliké (dlouhé asi 60m) hrobky císaře Songcän Gampa. Tibetské kroniky přinášejí informaci, že tyto hrobky byly vykradené již pokonci Tibetského císařství v9. století. Doposud zůstává nejdetailnějším popisem těchto hrobek text E. Haarha (Haarh 1969). Oddoby napsání jeho knihy bylo však objeveno azkoumáno množství nových nálezů hrobek. Navýzkum asi 40–50 lokalit shrobkami od4. do10. století je zaměřený projekt rakouských specialistů.1 Od90. let probíhá také průzkum hrobek vdnešní provincii Qinghai, vlokalitě Dulan. Natomto místě bylo nalezeno velké množství pravděpodobně tibetských hrobek z8.–9. století (jsou pokládané zahrobky knížectví Aža, které bylo dobyté aliancí zcentrálního Tibetu).2 Celkový počet nalezených hrobek natibetské náhorní plošině je vřádu stovek.


    Zoněch několi mála popsaných adatovaných jsou nejstaršími neolitické podzemní hrobky vlokalitě Čhugong (Chu sgong) asi 5 km odLhasy. Nacházejí se tu čtvercové podzemní hroby, které jsou datované dolet 1700–1100 př. n. l. Je jich celkem 32, jsou zapuštěné dozemě asi 30–60 cm anevyčnívají nad povrch země. Zajímavou skutečností je, že vnich nebyly nalezené kosti obětovaných zvířat. Jen část znich obsahuje vedle lidských ostatků idalší předměty. Těmi jsou keramické vázy aužitkové předměty. Asi nejznámějším nálezem je zrcadlo pocházející zřetelně zcentrální Asie.


    Nálezy vzápadním Tibetu zahrnují popsané tzv. „jeskynní hrobky“ vHorním Mustangu. Byly hromadné, tj. nadřevěných plošinách byly nalezené ostatky mnoha jedinců. Tam byly rozpoznané tři archeologické fáze. První je zlet 1000–450 př. n. l., druhá zlet 400–50 př. n. l. atřetí z3.–7. stol. n. l. Dnes vypadají jako jeskyně, ale původně to byly šachty vyhloubené vzemi. Vnější eroze příkrých svahů kopců dostihla ony šachty, které dnes zpovzdálí vypadají jako jeskyně. Bez zmíněné eroze by pravděpodobně nebyly nikdy nalezené. Podobné šachtové hroby jsou hlášené izdalších lokalit západního Tibetu (Khardong /Mkhar gdong/, Gelintang /Dge gling thang?/, Dindun /Ting bdun?/,3 Kinnaur).


    Tyto hrobky zHorního Mustangu jsou poněkud jiného charakteru. Voněch nejstarších ze zmíněné první fáze byly nalezené užitkové předměty, ale také měděné pláty, které sloužily pravděpodobně rituálním účelům. Ukazují nakontakty sIndií, protože podobně měděné pláty byly nalezené iuhorního toku Gangy. Byly tu nalezené izuby kabara pižmového, které byly pravděpodobně původně náhrdelníkem.


    


    


    


    Ostatky zvířat se objevují až vedruhé fázi (400–50 př. n. l.) acelkem bylo identifikováno 13 jednotlivých zvířat. Jsou tu mumifikované hlavy koz aovcí akompletní ostatky hřebce, který byl pravděpodobně rozsekán. Dále tu byly skleněné korále, látky ašperky typu bronzových náramků. Ostatky zemřelých byly ukládané nadřevěnou plošinu, která byla vněkterých případech pomalovaná divokými zvířaty.


    Zposlední fáze (3.–7. stol. n. l.) bylo nalezeno daleko více zvířecích ostatků (identifikováno 41 jednotlivých zvířat), což svědčí onárůstu zvířecích obětí. Těmi jsou kozy, ovce, koně adalší kosti zvířat čeledi turovitých (Bovidae). Byly tu nalezené bronzové aželezné předměty, skleněné korále svědčící okontaktech se Sasánovskou říší, jižní Indií či jihovýchodní Asií. Dále kousek hedvábí (dosud není jasné, zda pochází zČíny).


    Mezi hrobkami vlokalitě Samdzong (Sam rdzong) byla nalezená idřevěná rakev vysoko postaveného jedince, jehož tvář byla pokrytá maskou ze zlata astříbra. Narakvi je oranžově namalovaná postava jezdce nakoni. Vtéto hrobce byly nalezené iroztroušené ostatky dítěte (8–12 let). Nacházejí se tu ikostry, které nesou známky sekání brzy poúmrtí. To svědčí oodsekávání těla amůže být chápané jako ranné svědectví vztahující se kdnešním způsobům tzv. „nebeského pohřbu“.


    Vostatních zmíněných lokalitách západního Tibetu byly nalezené podobné předměty. Izde jsou ostatky zvířat včetně jam sroztroušenými ostatky koní (Gelintang), svědčící ojejich obětování. Vtěchto lokalitách bylo běžné pohřbívání vdřevěných rakvích, svýjimkou naleziště vGelintang. Zlatá maska byla nalezená také vKhardong aMalari (pro shrnutí viz Aldenderfer 2013).


    Změna tvaru hrobek přichází vobdobí Tibetské říše, tedy od7. do9. století. Náhle se objevují vyvýšené mohyly kupovitého tvaru, které jsou zřetelně projevem moci. Zůstávají vnich kamenné rakve anádoby, ale vněkterých hrobkách se objevuje více podzemních prostor pro uchovávání předmětů zemřelého. Vliteratuře jsou tyto hrobky dávány dospojitosti scentrální Asií aČínou, skterými jsou vtéto době Tibeťané vkontaktu. Ale detailní informace onich schází. Je to dáno jednak jejich brzkým vypleněním, ale také absencí jejich archeologických průzkumů.


    V7. století se Tibet se vynořuje zneznáma aprehistorické doby. Už v6. století došlo kesjednocení několika kmenů vcentrálním Tibetu. Zdokumentů nalezených vDunhuangu lze vyčíst, že tento proces sjednocování byl zahájený napočátku 7. století Namri Songcänem (Gnam ri srong btsan), který zapomoci spojenců dokázal zvítězit nad svým nejtěžším protivníkem jménem Zingpodže (Zing porje). Sám byl však otráven avládu nad sjednocenými kmeny centrálního Tibetu převzal jeho syn Thisongcän (Khri srong btsan) vesvýchpouhých 13 letech. Pozdější buddhistické kroniky ho budou zmiňovat pod jménem Songcän Gampo (Srong btsan sgam po), kde přízvisko Gampo znamená „moudrý“. Byl to právě tento císař, kterému se podařilo dobytím rozsáhlých území východního izápadního Tibetu vytvořit říši, která začala být vlivným hráčem vAsii.


    Tato říše existovala dopoloviny 9. století abylo to až koncem8. století, kdy Tibeťané přijali buddhismus jako státní náboženství. Buddhismus se však evidentně prosazoval mezi širokými vrstvami jen pozvolna. Je zřejmé, že inacísařském dvoře koexistoval se staršími náboženskýmii představami.


    Sjednocení jednotlivých kmenů umožňuje představit si, že náboženské představy té doby nebyly jednolité. Nově vzniklá obrovská tibetská říše evidentně potřebovala podpořit iautoritu svých vůdců. To se stalo namytické rovině projekcí dominulosti. Snejvětší pravděpodobností byla vytvořená genealogie tibetských císařů čítající kolem 30 generací před Songcän Gampem. Otom, že tato verze nebyla samozřejmou pro tehdejší Tibeťany, nás informuje dokument nalezený vDunhuangu (PT 1038), který obsahuje zmínky otřech rozdílných verzích opůvodu prvního tibetského císaře. Přesto se však prosadila verze opůvodu tibetských císařů znebe, která byla ijakousi oficiální mytologií spojenou stibetskými císaři. Podle tohoto podání sestoupil první tibetský císař Ňathi Cänpo vdávné minulosti znebe se svými dvěma kněžími (gshen) zapomoci zázračného provazu ažebříku, která dostal darem odnebeských bytostí nazývaných mu (dmu/rmu). On sám pocházel zjiných nebeských bytostí nazývaných čha (phywa). Některé texty zDunhuangu hovoří odevíti patrech nebe, avšak nejdetailnější dochované podání opůvodu prvního tibetského císaře se zmiňuje opatrech třinácti, knim navíc přidává ještě dvě vrchní oblasti. Nebe vtěchto mytických podáních představuje zcela zřetelně rituálně čistou oblast, která je vkontrastu srituálně pošpiňenou sférou „meziprostoru“ (bar snag) mezi nebem azemí, tj. oblastí, vekteré žijí lidé.


    Podle těchto podání se prvních sedm tibetských císařů navracelo posmrti zpět donebe zapomoci onoho zázračného provazu bytostí mu. Až osmý císař jménem Digum Cänpo ospojení snebem zapomoci tohoto provazu přišel.


    Pozdější buddhistické kroniky budou tuto událost popisovat různě, avšak nejstarší dochovanou verzí je počátek tzv. Tibetské kroniky (PT 1287), textu, který byl nalezený vDunhuangu amůže pocházet zdoby blízké konci císařského období tibetské historie (9. – 10. století).


    Podle tohoto podání měla jeho chůva ponarození nechat prozkoumat stav jisté pláně, jezera askály, kekterým vyslala posly. Ti našli vše vdobrém stavu aoznámili, že jezero nevysychá, pláň není spálená askála se nedrolí.


    Úryvek poukazuje kpředstavě, která se dojisté míry uchovává dodnes. Podle ní má být císařovo tělo pevně spojené sněkterými místy krajiny. Idnes existuje vlidovém náboženství představa, že sídlo jakési „duše“ (bla) lidí může být kámen, jezero či strom (bla rdo, bla mtsho, bla shing), byť toto Tibetská kronika vysloveně nespecifikuje. Vpřípadě císaře Digum Cänpa šlo pravděpodobně opodobnou představu.


    Kronika pokračuje překvapivým obratem. Chůva byla totiž stará ašpatně slyšela. Porozuměla, že tato místa krajiny jsou vešpatném stavu amalému císaři tak dala neblahé jméno Digum Cänpo. Slabika „di“ znamená dotázat se a„gum“ pak umírat.


    Jeho omylem získané jméno podle kroniky určilo jeho charakter. Měl vyzývat své poddané ktomu, aby se sním utkali vboji. Při souboji se svým poddaným jménem Longam Tadzi („pastevec koní“) byl provaz umožňující návrat donebe přeseknutý, jeho ochranné božstvo Dela Gungjäl (Lde bla gung rgyal) zahnané zpět dohory opicí vytaženou zpodpaždí acísař sám byl zabit.


    Jeho tělo bylo poté rozdělené dosta měděných nádob aposlané pořece Brahmaputře, kudy došlo doútrob ženské podzemní bytosti lu (klu) jménem Odebede Ringmo vkraji Kongpo.


    Poté jistý Hja (Rhya) zabil lstí Longama, ale nechtěl přenechat vládu císařovu rodu Thag (Khrag). Téměř je vyhladil. Těhotné ženě zrodu Thag se však podařilo uprchnout. Porodila syna Ngarla Kje aten se vydal hledat ostatky císaře. Podzemní bytost lu zaně žádala výkupné. Měl jím být člověk sornitomorfními rysy, tj. jeho oční víčka se měla zavírat odspodu. Nakonec nalezl dívku stakovým synem apožádal ji, aby její syn mohl sloužit jako výkupné zaostatky císaře. Dívka souhlasí ato, co následuje, zní jako slavnostní přísaha ustanovující pohřební obřady tibetských císařů. Tato klíčová pasáž může být přeložena následovně (Berounský 2013: 42):4


    


    



    Odnynějška [bude platit] stále [toto]. Když zemře císař či císařovna,5 jejich temeno bude jemně ovázáno (?).6 Tvář bude potřena rumělkou (tshal) atělo pomazáno (?).7 Zmrtvého těla císaře bude vyvedena tekutina (?).8 Lidem bude odebráno (?) apokrmy budou kjídlu apití. Stane se tak či ne? “


    Pronesl vysokou přísahu, že se tak stane, pronesl slova slibu. Odvedl dívku sptačí alidskou hlavou. Předložil ji doútrob lu (klu) De Ringmo jako výkupnou oběť (klud) zamrtvé tělo [vládce]. Ňa [khji] aŠa [khji] 9 vyjmuli mrtvé tělo apostavili hrobku dutiny duše [hory] Gyangto najejím svahu.10 Mladší Ňakhji provedl pohřební obřad (mdung gtang). Starší Šakhji odešel pečovat ootcovu krev (sku tshal)...


    


    



    Naneštěstí je tato pasáž textu nesmírně obtížná atéměř každý překladatel přichází se svou vlastní verzí překladu. Sam van Schaik navrhoval čtení, podle kterého ne císař, ale truchlící lidé potřou své tváře rumělkou. Následující větě rozuměl vesmyslu, že si truchlící pořezají vlastní těla. To vše podle vzoru dochovaných popisů pohřebních obřadů Skythů uHérodota (srov. Hérodotos 1972: 246). Předpokládal také, že tělo císaře poté analogicky Skythům před svým uložením dohrobky cestovalo porelativně dlouhou dobu pojednotlivých kmenech říše.11


    Takové čtení daného úryvku však zůstává nejisté. Přes veškeré obtíže se zdá, že přísaha může popisovat nakládání stěly budoucích císařů aevokuje svého druhu mumifikaci. Poté se text zmiňuje ovybudování hrobky uhory Gjangto vKongpu apohřebním obřadu. Zdá se však, že tato hrobka byla spíše jakousi jeskyní.


    Vtibetském textu Pět výnosů nasvitcích (Bka’ thang sde lnga) existuje popis několika hrobek. Tento text byl objevený jako „poklad“ (gter ma) až ve14. století, obsahuje však některé pasáže, které se vskutku zdají čerpat zdaleko starších textů. Jedna jeho čast je věnovaná popisu „pokladů“, které byly uschované pro budoucnost. Těmito „poklady“ se míní jak texty, tak irůzné vzácné adrahocenné předměty. Celá tato část začíná popisem hrobky uJumbulagangu (Jumbu Lakhar, atp.), starého sídla tibetských císařů. Ta měla být vybudováná zavlády krále jménem Thore Ňanšala (Tho re snyan shal/ Lha tho tho ri gnyan btsan) žijícího snad ve4. století, ale ojehož reálném životě nevíme téměř nic. Je to idobou, ze které pocházejí nejstarší dosud známé hrobky. Text samotný se zmiňuje oexistenci jakéhosi soupisu (kha byang), který byl předávaný mezi generacemi císařů až poMutig Cänpa (8. stol.), který ho měl uschovat jako „poklad“. Popis působí poměrně realisticky, ale obsahuje některé prvky, které ukazují krelativně pozdní době jeho sestavení. Nazývá například tibetské císaře (btsan po) výrazem „král“ (rgyal po). Při popisu obětování ochrannému božstvu hory Jarlha Šampo se zmiňuje jen oobětinách zmásla, ne okrvavých obětech. Božstvo navíc nazývá výrazem cän (btsan), který je dnes označením spíše démonických bytostí obývajících skály. Ze starších textů zDunhuangu víme, že božstvo této hory bylo známé jako „božstvo“ (lha) či „duše těla“ (sku bla).


    Mohl tedy vycházet ze staršího textu, ovšem zároveň působí jako strohý pozdější popis hrobky očitého svědka své doby. Objevuje se vkapitole pojednávající onejrůznějších „pokladech“ (gter, tj. nábožensky mocných předmětech aknihách) asoustředí se zřetelně zejména narůzné drahocenné předměty uchovávané vhrobce. Text se zmiňuje otom, že hrobka je „uvnitř skály“, zdá se tak být jakýmsi předchůdcem hrobek vúdolí Čhonggjä. Měla zřetelně uschovávat drahocennosti a„mocné předměty“ císařského rodu, proto je nazývaná „hrobka pokladů“ (nor kyi bang so) (Urgyan gling pa 1997: 153):12


    



    Zčasů zaživota krále Thore Ňanšala (Tho re snyan shal),


    je hrobka pokladů vpůdorysu pěti částí,


    nad hřebeny kopce [pevnosti] Jumbu Lakhar,


    uvnitř okraje červené skalnaté hory,


    je nad ní napovrchu červené skály,


    rumělkou nakreslená zkřížená vadžra,


    pod ní je vkameni vytesaná stúpa jako pečeť aznamení (bka’ rtags),


    když se níže vevzdálenosti jednoho sáhu (gzhu ’dom),


    kope jeden sáh před samotnou hrobkou,


    je tam čtvercová kamenná deska zmodrého kamene,


    když se odstraní, je pod ní vchod dohrobky,


    otevírá se vprostřed avželezné zarážce je zasunutý železný hák,13


    uvnitř je lví trůn,


    naněm je uzavřená velká měděná nádoba (zangs chen) naplněná pískem drahocenných kovů,


    oobjemu sedmi pytlů, které unese člověk,


    měřeno vde, je jich sedm khal14 apět de,15


    uvnitř stříbrné schrány (ga’u), [takové velikosti,] že se dá obejmout pažemi,16


    je rituální naběračka ze slitiny zlata astříbra sdrahými kameny,


    [zvaná] „Větší tvář nebe,17


    ovinutá je dobožských látek paňčalika,


    [spolu se] semeny Všechna přání plnícího stromu,


    klenotem velikosti labutího vejce,


    atřinácti vzácnými drahocennosti krále.


    Tak je to řečeno.


    


    



    Níže bude odhalený „soupis“ (kha byang), „podrobnější soupis“ (yang byang) a„popis místa“ (gnas byang) spolu s„klíčem“ (lde mig).


    Navýchodní straně údolí Sokha kraje Jarlung je vestraně konce skalnaté červené hory nad [útvarem] připomínajícím antilopu enaja pevnost těla krále zvaná Jumbu Lakhar. Nad ní je naprotilehlé straně naokraji skály červená hrobka. Nad ní je napovrchu červené skály zkřížená vadžra nakreslená rumělkou. Pod ní je dokamene vytesaná stúpa se třemi stupni. Vevzdálenosti pěti sáhů ajedné délky šípu je vzemi [vhloubce] jednoho sáhu ajednoho lokte čtvercová kamenná deska [ostraně] jednoho sáhu. Ta zakrývá vchod. Když se odsune nahoru, jsou pod ní vodorovně dvojité dveře.18 Mají železné zarážky, ty jsou spojené sželeznými tyčemi, hák jejich konce je donich zakleslý. Když se železné tyče uvolní adveře se otevřou, jsou tam dva meče pro odstranění [toho, kdo vchází].19 Kprahu jsou připojené dva řemeny. Když se nožem přeříznou, dva meče se uvolní aspadnou nazem. Při vstoupení dovniř se zkrátka nejprve mají uvolnit meče.


    Poté se vstoupí dovnitř spomocí větší máslové lampy. Namístě, kam se sestoupí posedmi kamenných schodech, jsou vedle sebe uspořádané trámy ze dřeva sendeng (seng ldeng)20 alagor (gla gor?). Nanich je velká měděná nádoba zakrytá víkem. Vní jsou valouny zlata smíchané srumělkou [oobjemu] sedmi pytlů, které unese člověk. Uprostřed je stříbrná schrána (ga’u) avní drahocenný klenot zvaný Splněná přání (bsam ’phel) velikosti labutího vejce. Je zavinutý dobožské tkaniny paňčika avložený do [rituální] naběračky Tvář nebe (gnam zhal) krále Tongri Tongcena, která je ze slitiny zlata astříbra sdrahými kameny. [Vše] je zavinuté dosedmera božských tkanin, paňčiky adalších. Nakonci [prostoru] před nimi jsou tři pokladnice, tj. stříbrné vázy shlavami koní, „nebeské tácy“ (gnam sder) zhotovené zrůzných drahocenností při narození krále Deru Namžhungcäna (Lde ru gnam gzhung btsan) aturban krále Thithog Džecäna (Khri thog rje btsan) uložený vezlaté schráně (ga’u) azapečetěný pečetěmi sedmera drahocenností (rin poche sna bdun).


    Dále je tam sedm misek zonyxu vykládaných nejruznějšími drahými kameny, sedmdesát sedm stříbrných talířů ašedesát měděných nádob naplněných běžnějšími drahými kameny (mching bu).


    Při rituálu obětování ochránci, [božstvu] cän ledovce [hory Jarlha] Šampo se jako obětiny předkládají malé tormy (shos bu) ajaci zmásla spolu se„zlatou tekutinou“ (gser skyems). Pronese se modlitba: „Užijte si spotěšením psy, draky, voly aovce!“


    „Soupis“ (kha byang) byl předávaný vlinii králů odjednoho kdruhému. ZaMutig Cänpa byl uschovaný jako poklad veskále podobající se prstu ruky.


    Vostatních částech hrobky (re’u mig) je zlatý prach vjednotlivých nádobách zhlíny amědi. Co se týče „soupisů“ popisujících vchody hrobky, neexistuje jiný než pro první [vchod].


    


    



    Tento text se vskutku soustředí napopis hrobky samotné apředevším bohatství vní ukryté. Zmiňuje se jen ovelké měděné nádobě svíkem (zangs chen kha sbyar) vestředu hrobky, vekteré jsou zlaté valouny srumělkou. Výraz pro rumělku (mtshal) se také používá jako honorifikum pro krev. Najedné straně lze připustit, že krev hrála důležitou roli vpohřebních obřadech. Vevýše zmíněném mýtu ocísaři Digum Cänpovi se vpasáži dotýkající se jeho pohřbu praví: „Starší (syn) Šakhji odešel pečovat ootcovu krev“ (Gcen sha khyI ni yab kyI sku mtshal gnyer du gshegs so). Tato věta poměrně jednoznačně hovoří okrvi (sku mtshal) anásleduje pozmínce, že postavili hrobku amladší bratr provedl pohřební obřad (mdad). „Péče okrev“ je tedy zmíněná jako důležitá součást pohřebního obřadu. Nastraně druhé však rumělka bývala iučínských taoistů symbolem věčnosti islunce. Rumělka obsahuje rtuť ata se dodnes používá pro účely mumifikace. Aplikuje se jako purgativum avnáší se dotěla zpravidla ústy, aby tělo zbavila krve atělních tekutin (srov. Uebach 1981, Kolmaš 1997). Tento text však nehovoří ožádné mumii či ostatcích císaře.


    Jiná pasáž ze stejného textu popisuje hrobku, dokteré byly uložené ostatky císaře jménem Dongňän Deu (’Brong gnyan lde’u, atp.), žijícího pravděpodobně v6. století apraděda císaře Söngcän Gampa. Vtomto případě se už může jednat omumii či nějakou její obdobu. Text hovoří ovytvoření „zpodobnění krále (sku gzugs), které je totožné skrálovým tělem (sku)“. Najiném místě se píše o„zástupci“ (sku tshab). Text není příliš sdílný, ale je možné, že tělo bylo uložené doměděné nádoby srumělkou abyla vytvořena zlatá maska pro obličej. Podobné masky se vTibetu používají pro mumie podnes (Urgyan gling pa 1997: 155):21


    


    



    Vdobě, kdy se vtěle krále Dongňän Derua,


    objevila nemoc,


    byla vúdolí Žhangphu22 postavena hrobka,


    vestředu půdorysu devíti částí


    byl udělaný vyvýšený trůn,


    azástupce (sku tshab) krále byl vytvořený ze zlata,


    vložený byl dovelké měděné nádoby uzavřené víkem,


    sdevíti de zlata adevíti de stříbra,


    spolu sveškerým bohatsvím krále,


    země, kameny adřevo byly zapečetěny,


    aklenot příštích generací králů byl uschovaný,


    bez ochránce pokladu povolaného kpéči [ohrobku],


    probezměrnou dobu; bez roků aměsíců.


    Tak je to řečeno


    


    



    Vúdolí Žangphu (Zhang phu) je hrobka vpůdorysu devíti částí (re’u mig). Vjejím středu je černá kamenná deska, dokteré je zasazená bílá vrchní část (mgo), která zní ční. Když se kope včtvercovém prostoru ostraně jednoho sáhu kolem něj dohloubky dvou apůl sáhů, nad dveřmi ze santálového dřeva je položený kámen [ovelikosti] kulatého prostoru vytvořeného spojením dvou paží (pang theg). Nad ním je položená plochá kamenná deska (? nang g.yam). Tyto jednotlivé [kameny] se odstraní apřistaví se žebřík sjednadvaceti stupni.23


    Vesvětle máslových lampiček [se objeví nadvou (nyis) položených trámech ze santálového dřeva trůn. Naněm je velká měděná nádoba naplněná rumělkou (mtshal) avní je usazené zpodobnění krále Dongňän Derua, které je totožné stělem krále. Je vytvořené ze zlata akusů kovů24 aoblečené vkrálovské roucho. Naokrajích vosmi stranách odněj jsou čtyři měděné nádoby ačtyři stříbrné. Vnich jsou devět de (bre) zlata adevět de stříbra. [Dále je tu] dvacet stříbrných „větších tváří nebe“ (gnam zhal che ba),25 deset menších, které mají základ vytvořený ze stříbra ajsou vykládané různými drahými kameny, ačtyři stříbrné vázy naplněné zlatem. Ve [zbylých] osmi částech půdorysu [hrobky] je vkaždé znich měděná nádoba (zangs), vekteré jsou čtyři náklady zlatého prachu, které unese člověk.


    Protože [zem byla odtud] vynesená, pro usmíření (? stongs pa) země ilidí je všude uvnitř poházená zlatá ruda avrchní vchod je pevně uzavřený.


    


    



    Informace onakládání stělem tibetských císařů obsahují iprameny čínské, zejména rozsáhlá kronika Tong Dien (通典) zdoby čínské dynastie Tang. Byť může jít ozprávy takříkajíc „zdruhé ruky“, vtibetských pramenech nelze najít takové stručné ajasné zmínky ozpůsobech pohřbívání.


    Zmiňuje se otom, že při pohřbu tibetského císaře jsou poraženi voli akoně. Je vybudovaná hrobka očtvercovém půdorysu znavršených kamenů apodobající se běžnému domu vůdce. Císař je pohřbený spolu sblízkými vůdci zvanými „muži stejného osudu“, kteří nepřekračují počet pěti mužů. Ti se vpředvečer pohřebního obřadu oddávají pití vína. Následujícího dne mají být podle kroniky pořezáni donohou až vykrvací. Zapomoci meče jsou pak zbaveni mozku ajejich hruď má být probodnutá dřevěnými kolíky naobou stranách. Tito muži jsou pak pohřbeni spolu scísařem (srv. Haarh 1969: 345).


    Opodobném zvyku pohřbívat spolu scísařem ministry se zmiňuje itext Pět výnosů nasvitcích. Při popisu uctění hrobky zemřelého císaře Songcän Gampa však hovoří oživých ministrech, kteří stali mrtvými jen rituálně aměli žít naúzemí hrobky (Urgyan gling pa: 146–147):26


    



    (...) Uhory Mugri vúdolí Jarlungu postavil královský rod hrobku. Tři mrtvá těla otce amatek (jab jum)27 pokryli zlatem avložili je dostříbrné schrány gau (ga’u). Vestředu „diagramu“ hrobky je posadili natrůn. Dojejich blízkosti nahromadili náklady zlata, stříbra atyrkysu pobušlech (asi 40 l), královo bohatství, které jen měl. Navršili tu jemné hedvábí, baldachýn, slunečníky akorouhve. Ty byly dobře apevně ovázané.28 [Vše bylo] sedmkrát zapečetěné neporušitenými pečetěmi.


    Ti, kdo byli volenými ministry, sloužili hlavním ministrům (nang blon). Avšichni hlavní ministři ochraňovali královu hrobku. Byli považováni zamrtvé abyli věnováni zesnulým jako poddaní. Mrtví byli odděleni odživých avyhnáni ze společenství lidí. Nesměli se setkat snikým zkrálovského rodu ani snikým zživých. Mimo čas uctívání hrobky nesměli živí lidé ani koně adobytek překročit označení hranice hrobky. Když se tu objevili lidé či dobytek, strážcové hrobky je vzali kmrtvým. Když se jich jednou dotkli strážcové hrobky, už se kživým nesměli vrátit. Získali znak mrtvých, stali se služebníky strážců hrobky ažádnou jinou činností se nezabývali, než že ochraňovali bohatství pookraj [území] hrobky zesnulých.


    Králové zokrajových částí posílali doTibetu „černou potravu“ (?lto nag).29 Poslové [těchto] králů číhali vskrytu uhrobky mrtvých.30 Aproto „hlavní ministři“ pozapečetění [hrobku] ochraňovali.


    Když nastal sváteční čas uctění odchodu [krále] donebe, vtento královský den uctili obětmi hrobku Song [cän Gampa]. Pánové zkrálovského rodu následujícího krále spolu sdoprovodem poddaných vonen den odchodu [krále Songcän Gampa] nesli zdvižené nejrůznější rozkošné adrahodenné obětiny. Dorazili dopostaveného chrámu [uhrobky] tak, že troubili natrubky vblízkosti toho, kdo tam byl pánem (tj. hlavním božstvem?). Následující den uctili obětmi hrobku Song [cän Gampa]. Pronesli: „Všichni mrtví nechť se odeberou dojiného údolí!“ Apoté hojně obětovali. Když završili oběť všech substancí, potravy, drahocenností, oděvů apodobných, koní, dobytka adomácích zvířat, shromáždili zbytky jako zanechaný majetek. Věnovali je jako potravu pro živobytí mrtvých. Vrátili se dosvých domovů aneohlíželi se zpět. Zevzdáleného údolí se navrátili ochránci pohřebiště. Potěšili se ze všechobětin hojné potravy apozději si užili ioděvů, látek adomácích zvířat. Byla jim předána roční úroda zživobytí rozlehlého kraje. Dostalo se jim mnoho obětin jídla apití. Bohatstvím nejsou chudí, jejich žití není ničím ohroženo. Žádná válka ani práce naně nedolehne. Navlastní zemi je spokojené společenství hlavních ministrů...


    


    



    Tento zvyk pohřbívání ministrů spolu scísařem má pravděpodobně své počátky při sjednocování tibetských kmenů začasu otce Songcän Gampa, již zmíněného Namri Songcäna. Tibetské prameny se zmiňují ojeho spojení sněkolika okolními kmeny, vrámci kterého došlo kpřísaze, podle které se měli nazývat „společného osudu“. Vůdcové okolních kmenů pravděpodobně sloužili nadvoře Songcän Gampa jako ministři a„společný osud“ znamenal také společnoust smrt, byť podle výše uvedeného textu jen rituální.


    Zhutného textu Tibetských letopisů nalezených vDunhuangu je patrné, že existovaly tři fáze pohřbu císaře. První fází bylo uložení ostatků namísto nazývané ring khang. Výraz ring se vztahuje kfyzickým ostatkům císaře, které měly snad být uchovávané podlouhou dobu (ring „dlouhý“ zčasového hlediska). Výraz khang lze velmi volně interpretovat jako uzavřené místo, mohlo tak jít osvého druhu rakev či jinou nádobu sloužící kdočasnému uchování ostatků.


    Druhá fáze je nazývaná výrazem btol (btol ched po). Probíhala zhruba rok pouložení ostatků. Několik tibetologů rozumělo této fázi jako vlastnímu pohřbu, ale domnívám se, že Haarh oprávněně spojuje výraz btol sjakýmsi mumifikačním procesem. Tj. btol interpretované vevýznamu dnešního brtol („probodnout“, „rozseknout“, atp.). Ktéto fázi lze vztáhnout ony poznámky ozlatých maskách, rumělce, atp. Přestože proces mumifikace pravděpodobně započal hned posmrti, toto mohla být fáze, při které byla mumifikace dokončená.


    Záverečná fáze obřadu je nazývaná mdad (mdad btang ba/ mdad shid/ mdad ched po). VTibetských letopisech je zapisovaná jak mda’ad aHaarh se tak domníval, že lze tento výraz spojovat sdnešním ’das „odejít“. Šlo ovyslání jakési „duše“ (thugs) císaře dodobrého místa určeného zemřelým azároveň uložení snad mumifikovaných ostatků dohrobky.


    Mezitexty zDunhuangu se dochoval ijakýsi rituální manuál popisující tuto záverečnou část pohřebního obřadu císaře či poměrně vysoko postaveného lokálního vládce (PT 1042). Tímto textem se zabývala M. Lalou (Lalou 1963) aHaarh (Haarh 1969). Text je naneštěstí velmi hutný avýznam velké části výraziva je buďto zcela neznámý, případně je předmětem pouhých spekulací. Přes veškeré potíže sporozuměním textu je zřejmé, že popisuje nesmírně pompézní obřad, kterého se účastní velké množství náboženských specialistů apřítomné je ivelké množství obětin.


    Text se zmiňuje otom, že obřad mdad ched pose koná potřech letech odúmrtí ato vedne, kdy měsíc neubývá ani nepřibývá (tedy 15. dne lunárního měsíce) zadobré konstalace hvězd. Zmiňuje se iodvou místech, vekterých byly během obřadu přítomné ostatky zesnulého císaře. Nazývá je thugs gur aring gur. Gur znamená „stan“ aje pravděpodobné, že vprvním měla být uchována jakási „duše“ (dnes thugs znamená „mysl“, „srdce“) avdruhém fyzické ostatky (ring).


    První část textu (sporušeným počátkem) je pravděpodobně věnovaná obřadům konaným během příchodu khrobce. Jmenuje pořádí vpohřebního původu, přípravu obětních tekutin sdrahými kameny aléky, obětování jídla, obětní zvířata, atp.


    Vlastní část obřadu je pak popisovaná odřádku 97. Má být obětovaná ovce (lu gu dkar po) jako výkupná oběť zacísaře (glud) společně střinácti kusyrostliny šáchoru (gla sgang, Cyperus rotundus) atětivou luku (? mda’ rgyud či šípem?) snad vpřítomnosti lokálního božstva apredků. Poté mají být poražená (bskyed=bskyad) zvířata, jmenovitě hřebec akráva. Dále je králem „rozdělena vládcovská moc“ (mnga’ thang bcad), vtomto případě jde snad ojakési rituální předání moci zesnulého císaře. Vtextu se dále zmiňuje výraz gtang (gtang ka), který pro Haarha znamenal vnitřní prostor hrobky. Etymologicky je však spojený svýznamem „zanechat“ či „poslat pryč“ aje možné, že jde ozávěrečnou část obřadu. Před ní mají být rituálně odstraněné démonické síly (bdud gcado) anashromážděno množství obětních darů pokrmů, nápojů, drahocenností, zbraní, atp.


    Král se poté zdá rozdělit moc (thang) vedvou dřevěných deskách (khram). Jedna je věnovaná hlavnímu služebníku ajedna ovci nazývané skyibs lug. Později uvidíme, že je to ovce, respektive beran, který má zesnulého císaře dovést to říše zemřelých. Ten má být dále podle textu ozdobený. Pravý roh má být zabalený dozlata alevý pokrytý stříbrem. Tyrkysem mají být ozdobená kopýtka adále má být ozdobená železem. Podobně má být připravený ijak (podle textu podobně tomu, jak se děje během prostředního obřadu btol chen po). Král má opět rozdělit „vládcovskou moc“. Kněží azaříkávači vše (sku gshen phangs bon po) opět „oddělí oddémonů“ (bdud gcad). Následuje věta „kněží těla provedou obřad křídla“ (sku gshen gshog thabs stsalto). Ptačí křídlo se zdá být důležitým rituálním nástrojem při vyprovázení zemřelého. Dunhuangský text PT 1194 obsahuje mýtus ojeho vzniku. Ozdobené levé supí křídlo mělo být podle něj „poslem mezi živými amrtvými“ (srov. Bellezza 2008: 509).


    Potéto ústřední pasáži následují dlouhé zmínky ozaříkávání aobřadech, pořádku procesí, atp. Tento popis není příliš srozumitelný aikdybychom znali význam jednotlivých slov, nezdá se, že by zněj bylo možné porozumět významu tohoto obřadu. Omezuje se napopis jednotlivých částí rituálu bez toho, že by se snažil sdělit jejich funkci avýznam. Ktomu nás ovšem mohou přiblížit jiné dochované texty.


    Kroli ozdobené ovce, ale vněkterých případech ikoně ajaka (ajak uvidíme později, snad ijelena) promlouvá jednoznačně dunhuangský dokument PT 239. Pozornost kněmu upřel už R. Stein, který ukázal, že obsahuje buddhistický obřad, vekterém však některé části odpovídají svou strukturou onomu nebuddhistickému (Stein 1970). Je buddhistickým textem kpohřebnímu obřadu. Nazadní straně text obsahuje instrukce kzemřelému, který je vedený doráje Tušita (Dga’ ldan) nad horou Méru vseverním směru. Tato část je nazvaná Ukázání cesty dokraje bohů (Lha yul du lam bstan pa) anese se zcela vbuddhistickém duchu.


    Přední část obsahuje nejprve modlitbu, která má zesnulého odvrátit odcesty dobuddhistických „špatných stavů zrození“ (obyvatelé pekel, prétové, zvířata). Poní následují pasáže obsahující různé „nahrazení“ či „proměnu“ (bsngos pa).31 Mezi nimi se objevuje i„nahrazení ovce“ nazvané opět skyibs lug. Stein překládá jako „ovce přístřeší“ (mouton de l’abri), vesmyslu ochrany zemřelého. Přestože význam tohoto slova není jistý (pozdější texty bönu hovoří ochibs lug, tj. „jízdní ovci“), následující pasáž promlouvá vpolemickém textu otom, co se stouto ovcí během pohřebních obřadů dělo ačemu měla sloužit:32


    


    



    Vzákladních naukách černých lidí (tj. nebuddhistů), vjejich černých pohřebních obřadech (gshid nag po), vevýkladech (smrang) vášně kobětinám zaříkávačů,33 vevýkladech (rabs) vášně kpáleným obětinám démonů de (’dre gsur) je ovce moudřejší člověka. Objevuje se tam dokonce to, že ovce má větší magickou moc než človek. Avšak každá zcítících bytostí je vedená pouze svými vlastními skutky.


    Není třeba, aby ovce prováděla pocestě. Není třeba, aby ovce rozbíjela skálu. Ovce přeci není schopná být průvodcem pocestě, není schopná rozhodovat. Někdo bez rukou přece není schopen vystřelit šíp.


    Podle těch, kdo věří vabsolutní skutečnost (ngon /=nges/ don), podle základních nauk bílého božského učení (lha chos), se při velikých bílýchi pohřebních obřadech založených nabílém božském učení nevsunuje dovnitř těla [ovce] železná chladná ruka (tj. nástroj nazabíjení ovce), teplá krev vnitřku těla nestříká ven, rukama se nevytrhává patero orgánů; srdce anižší (tj. játra, slezina ledviny, plíce). Ovčí kůže (g.yang gzhi) nevisí naramenou, bílé kosti se nerozbíjí vhmoždíři. Krvavé maso se nevaří vměděných nádobách. Podle způsobů lidí vysokých nebeských oblastí se neprochází cestou démonů de (’dre), nekonají se skutky démonů sin (srin).


    Oko, ano živé oko, rig rig! Ucho, ano živé ucho, dab dab! Kosti, ano živé kosti, kjil kjil!...34.


    


    Ztěchto řádků je více než zřejmé, že ovce měla zemřelého provázet posmrti. Navíc byla poražená ajejí vnitřnosti akrev sloužily danému rituálu. Byť je tento text polemický, není vtomto případě důvodu mu nevěřit. Obsahuje detaily, které jsou vjiných rituálních příručkách nevyřčené.


    Text obsahuje i„nahrazení koně“ (rta sngo ba), který má představovat Báláhu, koně, vkterého se proměnil Avalókitéšvara. Text pokračuje i„nahrazením jaka“, ale vtěchto případech se nezmiňuje onakládání snimi při původních obřadech.


    



    Tato zvířata, která měla být původně během obřadu poražená, jsou vtomto buddhistickém textu ponechaná naživu avěnovaná zesnulému.35 Stále však figurují vbuddhistickém pohřebním obřadu.


    Vnásledujících kapitolách se pozornost obrátí krelativně nedávno nalezeným textům bez jakéhokoliv vlivu buddhismu, které mohou kpohřebním obřadům azejména kpředstavám ogeografii zásvětí vestarém Tibetu přínést další informace.


    



    



    Způsoby potlačení [poskvrňující předčasné smrti] neldi (Rnel dri ’dul ba’i thabs)


    



    Vroce 2006 byla prováděná rekonstrukce staré stúpy známé podle lokality vjižním Tibetu jako Gathang Bumpa (Dga’ thang bum pa) anacházející se vmístě známém jako Tamšul (Gtam shul), známém dnes jako Tshomä (Mtsho smad). Langru Norbu Tshering měl nastarosti renovaci stúpy. Byl to on, kdo rozpoznal, že mezi rukopisy nalezenými vjejích útrobách se nacházejí itexty naprosto neznámého charakteru, které mohou být spojované se starým tibetským náboženstvím, někdy poněkud problematicky nazývaném bön. Ponálezu předal texty kposouzení zkušenému badateli Pasang Wangduovi ze Lhasy. Rozhodli se dané texty publikovat. Vyšly knižně přepsané dotiskové podoby tibetštiny adoplněnéreprodukcemi originálů veLhase (Pa tshab Pa sangs dbang ’dus – Glang ru Nor bu tshe ring 2007). Vtibetologických kruzích se postaraly omalou senzaci.


    Byly tak nalezené texty, které jsou bez silných vlivů buddhismu, aprokazují příbuznost s dokumenty nalezenými vDunhuangu popaleografické stránce. Jejich přesné stáří je nejisté, mohou být oněco mladší než ony zDunhuangu (tam byla jeskyně stexty uzavřená vprvní polovině 11. stol.), ale je možné, že některé znich mohou pocházet zdoby před 11. stoletím (Karmay 2009).


    Je mezi nimi je ipoměrně rozsáhlý manuskript zapsaný na24 listech (48 stranách). Je však neúplný. Počátek ikonec textu chybí, konec dochovaného manuskriptu je navíc potrhaný ačásti textu posledních listů tak schází.


    Text vydavatelé nazvali Způsoby potlačení [poskvrňující předčasné smrti] neldi, atd. (Rnel dri ’dul ba’i thabs sogs). Sestává ze tří částí. Vprvní znich chybí počátek, nakonci je však uvedeno, že se jedná oOčištění předčasně zemřelé sposkvrněním nel (Rnel gri mo’i bsangs, 1–9). Druhá část se dochovala celá aje vtextu nazvaná Způsoby potlačení [poskvrňující předčasné smrti] neldi (Rnel dri gdul /=’dul/ ba’i thabs, str. 9–37). Název poslední části (str. 37–47) text neobsahuje.


    Výraz neldi (rnel dri) vnázvech textu se skládá ze dvou slabik. První znich (rnel) je slovesem ijménem. Evidentně označuje druh znečištění, které je ale vsoučasné tibetštině neznámé. Text samotný se týká vnaprosté většině smrti těhotných žen aje tak zřejmé, že se toto znečištění týká práve jich. Najednom místě textu se hovoří otom, že lze použít text kněze Jangala „očištění odnol“ (mnol bsangs). Slovo nol (mnol) je jedním zmnoha specifických znečištění dávaných dosouvislosti sincestem. Nabízí se jistá podobnost (vtibetštině má logiku) mezi slovy nol anel. Vpřípadě nel však nejde zřetelně oincest, ale snad ojiné znečišťující okolnosti, vedoucí následně kesmrti těhotné matky.


    Výraz di (dri) označuje jednak druh démonů, ale také znečištění (dnešní dri ma). Vtextu je často zapisovaný také jako gri. Tento téměř stejně znějící výraz je užívaný jednak pro předčasnou smrt (zpravidla zabitím; gri znamená inůž), ale zároveň je to ivýraz užívaný pro démony působící předčasnou či náhlou smrt. Jde ostejný druh úmrtí (adémony působící je), který byl zmíněn vpředchozí části vespojitosti scísařem jménem Digum Cänpem (Gri/Dri gum btsan po). První slabika jeho jména je stejným slovem.


    Zmíněný rukopis tedy obsahuje oddělené tři části, které spolu souvisejí. Vprvní znich se jedinečným způsobem text věnuje podrobně rituálnímu obřadu očištění zemřelé těhotné ženy, která byla démonkou unesena dospod devítipatrové démonické říše, kterou také popisuje. Včásti věnované rituálu zůstává mnoho nejasného, ale stále přináší informace, které umožňují alespoň obecnější představu ojeho průběhu. Textu chybí počátek.


    Druhá část se věnuje rituálu potlačení démonů předčasné/náhlé smrti (dri/gri) apřichází nejprve sdoplňky krituálu apoté se 14 vyprávěními oúmrtích těhotných žen anásledných rituálních potlačení jednotlivými kněžími (gshen). Vsedmém vyprávění se náhle objeví některé detaily kpřípadu vprvní části. Dozvíme se vněm základní okolnosti jejího úmrtí. Celá tato druhá část obsahuje další cenné poznámky krituálům ijednolivým polomytickým kněžím vrůzných částech Tibetu. Ukazuje naskutečnost, že přes některé společné prvky, byly jednotlivé rituální tradice velmi různorodé, aspjaté se jmény zmíněných kněží.


    Poslední částí, která nemá název, jsou mytická vyprávění, které nejsou zdaleka kompletní. Dochovalo se celé jen jedno znich ačást druhého. Není zřejmé, jaká je jejich souvislost spohřebními rituály pro náhle zemřelé těhotné ženy. Vtomto textu budou vynechané.


    Překlady či parafráze tohoto textu (ale také textů, které jsou představené vnásledujících dvou podkapitolách) byly nedávno vydané (Bellezza 2013). Jejich autor si najal kpřekladu množství tibetských mnichů dnešní tradice bönu alze ho tak chápat jako editora výsledné podoby. Tyto texty jsou nesmírně obtížné pro svou neustálenou ortografii, častý fonetický zápis slov, ale také pro chybějící kontext těchto rituálů, které dnes ztibetské náhorní plošiny vymizely. Tyto rysy textů prozrazují, že byly primárně tradované ústně. Vnásledujících pasážích se vdetailech odchyluji odpřekladů uvedených vBellezzově publikaci ivjeho náznacích jejich interpretace.


    


    



    1. část textu: Očištění předčasně zemřelé sposkvrněním nel (rnel gri mo’i bsangs, Pa tshab Pa sangs dbang ’dus – Glang ru Nor bu tshe ring 2007: 1–9)


    


    



    Úvod této části schází. Zemřelá je později vtextu nazvaná „vznešená paní královna“ (rje rgyal btsun ma) atento výraz by naznačoval, že to byla žena význačného postavení. Nicméně vpasážích věnovaných obřadu se dozvíme, že démoni přítomní vjejím těle se stanou poočistném rituálu bytostmi btsun (což se vjejím jméně objevuje). Toto její oslovení tedy může naznačovat iskutečnost, že démoni vjejím těle byli podmaněni. Nakonci této části je nazvaná bu gri mo, což je přeložitelné jako „náhle zemřelá sdítětem“. Jde tedy otěhotnou ženu.


    Až vdruhé části textu (viz níže) se objevuje výklad ookolnostech jejího úmrtí, který je však evidentně viděný zjiné perspektivy asnad byl součástí trochu odlišné tradice nahlížející najejí smrt inásledný rituál.


    Tento příběh (je to vyprávění č. 7) hovoří oženě jménem Lhoza Dilbu Silsilmän (Lho zadril bu sil sil sman) zkraje Lho (Lho, tj. dnešní Lhokha vjižním Tibetu). Vypráví otom, že otěhotněla, apoté se ocitla naskále „duše“ kraje Lho (lho bla ’pha bong). Vté chvíli tam byl idémon de (’dre) zkraje Mon36 azpůsobil její smrt. Poté ji jistá démonka Sin Zobo Ringmo (Srin zo bo ring mo) odvedla skrze děvět prahů dodevátého kraje spodní démonické říše. Její smrtí bylo znečištěné (mnol) ibožstvo kraje Lho, které odešlo odlidí. Její bratr spolu sotcem tak provedli očistný rituál božstva (bsangs). Přizvali také tři zaříkávače jménem Lhabön Monbön Thökar (Lha bon mon bon thod dkar), Khangza Thidang Pajeje (Khang zathis dang spa ye ye; ta je podle jména ženou) aJangal Gyimgong (Ya ngal gyim kong). Ti vyvedli zesnulou zdevíti démonických krajů povýkupné oběti (glud) démonce Sin Zobo Ring mo.


    Vpříběhu znásledující části tedy figurují tři náboženští specialisté, kteří provedou daný obřad. Vtéto první části je ale jmenovaná výhradně jen postava jednoho znich; mytického kněze jménem Jangal Gjimgong (Ya ngal gyim gong/khyong/kong/atp.), který je spojovaný stradicí očistných rituálů (bsang/sel). Zdá se tak, že, přestože měli navýsledném rituálu spolupracovat různí „kněží“ (gshen) a„zaříkávači“ (bon po), tento text první části se týká jen tradice spojené sním.


    Postava Jangala hraje dosud důležitou roli vdnešním monastickém bönu. Rod Jangal má své hlavní sídlo vdnešním Nepálu, vkraji Dolpo, blízko hranic sTibetskou autonomní oblastí dnešní ČLR. Zdochovaných historiografických textů se historická postava Jangala vynořuje až v11. století, kdy se mistr Jangtön (Yang ston) ztohoto rodu měl přesunout dozmíněné oblasti Dolpa (srv. Choekhortshang 2013). Doté doby je známý jako mytická postava dávného kněze (gshen), který byl specialistou naočistné rituály (sel, bsang) (srov. Huber 2013). Ovšem jedna znejstarších buddhistických kronik ho zmiňuje vseznamu nebuddhistických specialistů 8. století. Je tak pravděpodobné, že vté době daný rod existoval, ale nezůstává oněm mnoho věrohodných zpráv (srov. Diemberger–Wangdu 2000). Tradice monastického bönu oněm vkronice pocházející pravděpodobně z13. století hovoří jako ojednom zkněží prvního mytického tibetského císaře, který sním sestoupil znebe (srov. Berounský 2011). Ale starší verze tohoto mýtu Jangala nezmiňují. Starší texty se však víceméně shodují vtom, že prehistorická postava mytického kněze Jangala je spojovaná sočistnými rituály.


    Výsledkem jeho očistného rituálu má být proměna zemřelé vbytost nazývanou män (sman). Tento výraz označuje ženské bytosti, ale také „lék“ či „prospěch“. Je tak patrné, že daná žena měla být napadená démony di (dri/gri), kteří způsobili její smrt. Těmito démony je kontaminovaná aočištěním odnich, které je popisované vtomto textu se stane bytostí män.


    Stextem vstupujeme dodémonické říše zemřelých, kterou má zesnulá spomocí zmíněného kněze projít. Jde ounikátní popis démonického zásvětí, který se vjiných textech nedochoval. Je však pravděpodobné, že se nejedná oobecné zásvětí všech zemřelých, ale jakési démonické kraje, vekterých se ocitnou ti, kdo zemřeli přičiněním démonů di (dri/gri), tj. démonů působících předčasnou smrt. Dotohoto démonického kraje ji měla zanést Sin Zobo Ringmo (Srin zo bo ring mo) anení vyloučené, že mohlo jít ojejí specifickou říši.


    Nelze si však nevzpomenout namýtus ocísaři Digum Cänpo zmíněný vpředchozí kapitole, který také zemřel náhlou smrtí (dri/gri). Podle tohoto mýtu došel dopodzemí (útrob podzemní bytosti lu/klu/) ajeho ostatky musely být získané „výkupnou obětí“ (glud/bslu). Naobecné úrovni jsou si podobné.


    Tato konkrétní říše sestává zdevíti oblastí, které mají své nebe, své jezero či řeku, svou skálu, stinnou stranu hory asluneční stranu, atp. Sídlí vnich ibytosti oné země, pojmenované jednoduše jako „lidé“ (myi). Zkontextu je patrné, že jsou to lidé, kteří zemřeli působením démonů. Jednotlivé kraje jsou charakteristické svou barvou ajména oněch zemí určuje především drahocenný kámen či kov. Odspodu jsou vtextu jmenované následovně:


    1. ? modrá? tyrkys?37


    2. červená – země Čhang (Byang yul)


    3. pestrobarevná (khra bo) –?


    4. bílá – Lasturová země (Dung gi yul)


    5. bílá– země Mu (Rmu yul)


    6. červená – Měděná země (Zangs kyi yul)


    7. bílá – Křišťálová země (Shel gyi yul)


    8. červená – Země slitiny zinku amědi (Khar ba’i yul)


    9. žlutá – Zlatá země (Gser gyi yul)


    


    



    Vtextu samotném je zmiňované, že zesnulá má přejít přes devět „mathem“ (rma them). Bellezza tento výraz nepřekládá, ale je pravděpodobné, že se jedná opráh dveří (srov. dnešní ya them „horní veřej dveří“, ma them/ rma them „práh“). Přestoupením přes práh zesnulá vstupuje dodalších jednotlivých krajů.


    Jednotlivé formule se při popisu daných krajů značně opakují, mění se jen barvy anázvy zemí. Pro ilustraci tak lze přeložit relativně detailní popis, který se týká druhé země (Pa tshab Pa sangs dbang ’dus – Glang ru Nor bu tshe ring 2007: 35, 134). Podobný popis prvního kraje je vtextu dochovaný jen vefragmentu:38


    


    



    Když přejde přes druhý práh, [jsou tam] statisíce osob [kraje] Čhang vkraji Čhang sčerveným nebem, červenou zemí, sčervenou řekou,červeným dnem údolí avrchní části údolí, také sčervenou stinnou aslunečnou stranou [hory]. Jen co tam vyvstane slunce, vyjdou [statisíce osob] zevnitřčerveného jezera Čhang, objeví se navrchu červené skály Čhang. Co dělají? Rozprostírají krev.39 Smějí se: „Hag se hag“!40 Jen co kvečeru zapadne slunce, vrátí se dojezera Čhang tak, že tam naskáčí. Naříkají: „Šum se šum!“41


    Co je poté pronásleduje? Pronásleduje je železná vlčice sdevíti hlavami adivoká měděná fena sosmi jazyky. Přijdou, aby žraly maso apily krev.


    Co [ony osoby] nesou? Nazádech nesou železné žáby sdevíti hlavami.


    Nezůstávej tam! Nezůstávej tam! Vtvých představách (thugs lam) se ti bude zdát, že [rozprostírání krve] 42 je tvá práce. Není to tvá práce. Zbav se zbytku špatného konání. Vtvých představách se ti zdají být ony železné žáby tvým mužem, tvým manželem. Ony nejsou tvým mužem, nejsou tvým manželem. Ony přišly žrát tvé maso apít tvou krev. Nespolčuj se snimi!


    


    



    To je tedy standardní popis jednoho zdevíti krajů zásvětí. Je to hrozivý démonický kraj, vekterém jsou během noci jeho obyvatelé napadáni železnou vlčicí sdevíti hlavami, měděnou fenou sosmi jazyky aželeznou žábou sdevíti hlavami. Ty mají upírské rysy. Ztextu je patrné, že obyvatelé si danou hrůzu neuvědomují apovažují je zasvé blízké. Jsou tak nevědomky součástí této démonické říše (což je vjiné rovině zmíněné tak, že vjejich těle jsou démoni de).


    Pouze upopisu prvního kraje ztěchto devíti je zmíněný očistný rituál, který má převést zemřelou dodalšího kraje. Upopisů dalších zemí se pak vtextu objevuje jen stručný pokyn: „je to stejné jako prve“, očistný rituál je tedy podobný pro každý zdevíti krajů.


    Zmíněný rituál je komplikovaný amísty nejasný. Vpopisu první země se objevují fráze zmiňující vlčici, fenu ažábu téměř vestejném znění, jsou však nazvané „železná vlčice sdevíti hlavami“, „měděná divoká fena sdevíti hlavami“ a„železná žába sdevíti hlavami“. Ponich je zmíněná démonka Sin Zozo Ringpo (Srin Zo zo ring po). Jen díky vyprávění vdruhé části víme, žo to měla být ona, kdo zesnulou přivedl dotéto démonické říše.43


    Následující věta praví, že kněz Jangal Gjimgong; vtextu zvaný „otec“ (pha); ji před tlamami oněch bytostí ochrání zapomoci oklamání výkupnou obětí (de’i kha nas pha ya ngal gyim khong gyis blus). Dorukou předloží démonce výkupné obětiny aona bude oklamaná (srin zo zo ring po’i phyag nas bslus te). Byť všechny jmenované obětiny koklamání nelze spolehlivě přeložit, objevují se mezi nimi draví ptáci, jistý nástroj ze dřeva (shing ring lce dmar), černá tětiva luku (? mda’ rgyud nag po), šíp bez hrotu, kůže, nádoba naplněná šáchorem (mon lug) atekutina se stříbrem.


    Poté jsou vtextu jmenovány brány, kterými má zesnulá projít. Je to brána průsmyku sprahem (la’I them sgo), brána údolí zbambusu (lug=lung gyi smyug sgo?), kamenná brána (rdo sgo) abrána zborovice (gsom sgo) abrána nějak související svodou (chu rba= sépiové kosti?). Pravděpodobně mají vést odjezera či řeky daného kraje kprůsmyku, kterým se projde dodalšího kraje.


    Následně jsou zmíněná zvířata, které mají sloužit jako „nositelé“ (rten) při průchodu oněmi branami. Jsou pojmenovaná nejasným termínem zag. Toto slovo nese význam „uniknout“, „odtéci“ (srov. ’dzags) asnad se jím dává najevo, že poslouží zesnulé kuniknutí ztohoto kraje zmíněnými branami. Jen vrovině hypotéz si lze tento výraz spojovat suniknutí krve těchto zvířat, tedy sjejich obětováním (srov. dnešní význam zag=menstruace).


    Nejprve jsou představeni jako zag nebe, země, zag vrchní aspodní části údolí, zag stinné asluneční strany hory. Následuje vlastní výčet ptáků azvěře nazávaných zag: sup (bya zag rgod zag), rys (dbyi zag tsha zag), tetřev (gong zag),44 křepelka (srag zag),45 jelen (sha zag),46 gazela (rgo zag),47 antilopa (gtsos zag),48 kozorožec (skyin zag),49 kabar (gla zag),50 velbloud (rmong zag),51 ryba (nya zag), vydra (sram zag), svišť (phyi zag),52 jezevec (grum zag),53 kůň (rta zag rmang zag),54 kráva (ba zag), divoká koza (? skya zag),55 pes (kyi zag)56 amedvěd (dom zag).57


    Tato pasáž končí větou: Projde nesena všemi zag. Odejde překročíce navrchu práh. (zag rgu zag la brten te gshegs te/ rma them pa cig yar ru rgal te gshegs so/).


    Následující pasáž textu se se neodehrává vposmrtnémdémonickém kraji, ale popisuje očistný rituál při kterém se nakládá stělem zemřelé. Je částečně nesrozumitelný auvedený záhadnou větou „tam bude pronesen [výklad] orodičích nemoci“ (der nad gyI pha ma smos la). Tato věta je nejasná, ovšem následující věta hovoří onějakém předmětu nazývaném dbu bzar (dbu bzar zangs gyI nag du lugs bzhin bgyI ’o). Ten je dále vtextu zapisovaný poněkud jinak jako bu gzar. Je možné, že se jedná orituální naběračku (bza’ ru), kterou se má doměděné nádoby cosi vylít (lugs). Později je vtextu charakterizované jako nad gyI bu gzar, snad tedy „naběračka [stekutinou?] nemoci“. Zdalších vět vyplývá, že nadně měděné nádoby je tělo zesnulé. Kměděné nádobě má být odříkávaný „výklad oléčivých bylinách“ (rtsi sman gyI rabs gton) a„tekutina nemoci má být pozřena“ (snyun chab gsol lo). Není jasné jak akým. Ovšem je patrné, že touto procedurou se má očistit tělo zesnulé azbavit „tekutiny nemoci“.


    Poté následuje provolání, vekterém je oslovena jako „vznešená královna“ (rje rgyal btsun ma) nadně měděné nádoby. Později uvidíme, že se výrazem btsun označuje potlačený azklidnění démon náhlé smrti di (dri/gri). Je možné, že se takto oslovuje tělo zesnulé kontaminované démony, kteří byli utišeni. Poté se vtextu zmiňují jednotlivé ženské démonky (sri mo thang, rnel mo thang, gyed mo thang), které „kroužily kolem její tváře“ (kha cIg ’khor ’khor ba).


    Snad iproto má být následně zesnulé omytá tvář zapomoci tří substancí anásledně jsou jí učesané vlasy třemi různými hřebeny zrůzných dřevin akrajů.


    Mluví se poté oměděné nádobě (zangs bu) umístěné pod tělem zesnulé (spur), dokteré se má nějakým způsobem dostat nemoc (dosl. „měděná nádoba podojení nemoci“, nad bzhos pa’i bzangs bu). Pod ní má být vykopána trojúhelníková jáma nazývaná gshad khung, sloužící evidentně vyhánění démonů. Pojejím okraji má být třináct rituálních dýk či kolíků ze dřeva keře dřišťálu (skyer, Berberis). Dále mají být vjámě připravené kameny ohniště ananě má být posazená zmíněná měděná nádoba. Doní má být vloženo maso třinácti druhů zvířat (asnad ptáků). Text explicitně hovoří otom, že pokud nebude knalezení maso všech třinácti zvířat aptáků, je nutné mít alespoň maso černé ovce, černého prasete ačerného psa. To se má povařit apoté, co se začne zvedat pára, má být dovařené krve přidaná kost rysa adalší (kosti) znohou (zvířat). To se má opět povařit.


    Následují obecnější instrukce otom, že se má každé noci provést Jangalův očistný rituál (...khri bgyi’o „10000 krát?“, tj. mnohokrát?). Krituální naběračce (stekutinou?) nemoci vměděné nádobě se zesnulou mají být odříkané výklady omytických napadeních démony anásledných rituálech58 ata má být poté uložena dotrojúhelníkové jámy.


    Následně mají být provolané výzvy kotevření „úzké cesty“ (’phrang mo) jednotlivých bran. Jmenovaná je brána bílých kostí či lasturoviny, brána snag byang, brány měděné aželezné cesty. Při každé znich se má přizvat Jangal, aby provedl očistný rituál (yang ngal dang mnol bsangs khongs re spyan drang ngo). Nazávěr je konstatované, že se může použít ijiný Jangalův rituál očištění mrtvoly (ya ngal gyI ro bsangs).


    Byť je tento popis očistného rituálu vesvých detailech nejasný, lze sjeho pomocí získat alespoň základní představu ojeho průběhu.


    Zesnulá těhotná žena byla napadena démony náhlé smrti, kteří znečistili její tělo. Posmrti se objevila vdémonickém kraji sestávajícím zdevíti podzemních krajů. Vtěchto krajích hrozí zesnulé, že se také stane démonkou.


    Následuje očistný rituál náboženského specialisty Jangala, který koordinuje rituální nakládání smrtvolou zesnulé adění vdémonickém kraji. Hlavním cílem rituálu je očištění těla zesnulé oddémonů, kterému předchází obětování předmětů, které mají oklamat bytosti vdémonickém kraji (bslus). Očištění spočívá vevyvedení znečištění či „tekutiny nemoci“ ztěla zemřelé. Toto očištění umožní zesnulé vdémonickém kraji vyvedení skrze „brány“ vjednotlivých démonických krajích zapomoci mnohé zvěře aptactva.


    Vtextu je zmíněné, že mezi vařeným masem je nezbytně nutné maso černé ovce, prasete apsa, atato zvířata nejsou jmenována vseznamu oněch, které mají zesnulé pomoci projít branami. Černá barva těchto zvířat ukazuje směrem kjejich démonickému charakteru. Avšak kmasu se mají přidat kosti znohou dalších zvířat. Azde je vysloveně jmenovaná jen kost rysa, která figuruje napočátku seznamu „nositelů“ zesnulé. Je tak pravděpodobné, že jsou to kosti nohou těch zvířat, která mají zesnulé pomoci projít démonickým krajem.


    Každopádně je cílem rituálu projití jednotlivými branami přes „práh“ dalšího zdevíti krajů zapomoci očišťování oddémonů anemoci azároveň pomocí kostí nohou obětovaných zvířat.


    Všechny tyto kraje démonické říše jsou si podobné arituál prováděný pro každý znich má být podle textu také stejný. Výjimkou je pouze pátý „bílý“ kraj se stříbrným jezerem astříbrnými bytostmi. Zatímco ostatní kraje jsou pojmenované podle vzácných kovů, materiálů adrahých kamenů, tento kraj je pojmenovaný jen vjediné větě „kraj [bytostí] mu (rmu’I yul)“.


    Toto pojmenování je značně překvapivé. Bytosti mu (dmu/rmu) jsou vestarém Tibetu spojované snebem asmýty osestupu prvního tibetského krále znebe nazem (Berounský 2013). Zároveň jsou mu jmenovaní jako jeden ze starých tibetských rodů. Ovšem vdnešním Tibetu jsou mu známí také jako druh démonů působící nemoci. Není jisté, zda všechny tyto asociace spojené svýrazem mu spolu souvisí. Může tomu být tak, že démonické bytosti mu byly součástí jiné tradice aspojuje je jen podobnost zápisu daného slova. Každopádně se vtomto případě (pokud nejde ochybu vzápisu slova) setkáváme sranou tradicí považující mu zadémonické bytosti.


    Tento pátý kraj je také výjimečný tím, že je prostředním zoněch celkových devíti, je tedy jejím středem. Jeho důležitosti napovídá izmínka vtextu otom, že pouze při procházením tímto krajem má být obětovaná ovce (Pa tshab Pa sangs dbang ’dus – Glang ru Nor bu tshe ring 2007: 36):59


    


    



    Podojití doonoho kraje tam má být zabitá ovce. Má být zasažená atam také poražená. Výkupné má být zaplaceno (?).60 Jedna řeč tam má zaznít. Jedna část zvyvrženého zvířete tam má být věnována.


    


    



    Poprojití dalšími kraji se zesnulá dostane až doposledního devátého „zlatého kraje“:61


    


    



    Nahoře je při devátém prahu zlatý kraj se zlatým nebem, zlatou zemí, zlatou vrchní ispodní částí údolí, se zlatou sluneční istinnou [stranou hory]. Zevnitř zlatého jezera [vyjdou] statisíce zlatých ženských osob...


    Když zemřela, zemřela [pošpiněním] nel. Když byla převedena [přes jednotlivé kraje], byla převedena v [bytost] män. Když ví, že devět prahů [devíti krajů] je ukonce, předčasně zemřelé dívce sdítětem náleží [být bytostí] män. Jejím tělním tekutinám (chu ser) náleží [být] čistou tekutinou (tshan). Co se týče těchto [rituálních nástrojů] jatag (ya stags), je to devět [trojúhelníkovitých] jam vykopaných pro každý zdevíti prahů. Je to devět šalba (?)62 adevět galba (?)63, které byly uloženy. Také jednotlivých [devět] dongmo64 bylo rozdrceno.


    Metoda shromažďování ametoda odříkávání jsou spojené.


    Skončil výše uvedený způsob očištění předčasně zemřelé pošpiněním nel.


    


    



    Výsledkem očistného rituálu tak má být převedení zesnulé přes devět démonických krajů, během kterého je zbavená démonického znečištění. To je vyjádřené narituální úrovni jako „tekutina nemoci“, která má být ztěla zemřelé vyvedena. Projitím devíti kraji se má stát božskou bytostí män.


    


    



    2. část: Způsoby potlačení poskvrňující předčasné smrti neldi (Rnel dri gdul/=’dul/ba’i thabs, Pa tshab Pa sangs dbang ’dus – Glang ru Nor bu tshe ring 2007: 9–37)


    


    



    Text poté oznamuje, že následující část se bude dotýkat „způsobu potlačení neldi“. Jde okomplementární rituál, který problém znečištění zemřelé těhotné ženy řeší svým způsobem zjiné perspektivy ahlavním cílem je potlačení (’dul) démonů di. Text vtéto souvislosti připodobňuje toto potlačení k„vyčinění čerstvé kůže“ (dpags gsar las zhib du mnyes, atp.). Jestliže byl vprvní části mytickým specialistou naočištění zemřelé „otec“ (pha) Jangal, napočátku této části se objevuje mytický „zaříkávač démonů di“ (dri/gri bon) jménem Radžag Kjigjal (Ra ljags skyI rgyal).65 Teprve vdruhé polovině tohoto textu se začínají jmenovat ijiní rituální specialisti, kteří jsou ostatně známí izjiných textů. Pohřebních rituálů se účastnilo množství specialistů znalých různých rituálních způsobů spojovaných srůznými (semi-?) mytickými dávnými kněžími. Tato část může začínat tradicí spojenou sknězem Radžag Kjigjalem.


    Počátek hovoří o„dalších“ (gzhan ma) rituálech (thabs, dosl. způsobech), které sestávají znásledujících kroků:


    1. Obětování nebi azemi (gnam sa mchod pa)


    2. Podmanění si základny země (sa gzhi gdul ba)


    3. Oddělení divokých aklidných démonů di (drI rgod g.yung dbye ba)


    4. Přivolání zaříkávače démonů di (drI bon spyan grang /=drang/ ba)


    5. Výklad ojednotlivých hlavních zraněních (rma sna gtso snam /=rnam/ gyI rabs)


    6. Uzavření cesty démonům di (drI ’phrang bcad pa)


    



    Výčet končí konstatováním, že „ostatní spojené sšestero instrukcemi je podobné“ (sgo ba drug dang bcas gzhan dang ’dra ’o). Text nás nechává poněkud vnejasnosti. Jak uvidíme později, jde zřetelně odruh textu, který je znašeho hlediska nekoherentní aseskupuje dohromady různé tradice sjen velmi mírnou snahou je nějak skloubit.


    Následuje oddělená pasáž nazvaná „vyslovení slov podmanění démonů di“ (dri gdul tshig bshad la). Vté se vpodstatě mechanicky opakují pasáže, vekterých se mění jen název země:


    


    



    Vevrchním zlatém kraji je zlatá dívka (lcam nyag),66 které zemřela pošpiněním nel. Její démon di vystoupil navrch donebe. Zaříkávač démonů di [Ra] džag Kjigjal podmanil azklidnil divokého démona di. Vyčinil surovou kůži. Zdémona di učinil „vznešeného“ (btsun). „Duch zemřelé“ (mtshun) byl převedený vmän (sman).


    


    



    Tyto řádky prozrazují zajímavé detaily. Totiž, že zemřelá je nazývaná mtshun, výraz, který lze jen velmi hrubě přeložit jako „duch zemřelé“. Je nějakým způsobem synonymický svýrazem thugs (srdce, duše, duch, atp.) užitým vprvní části textu. Ztohoto stavu se má projitím jednotlivými zeměmi či kraji stát božskou bytostí män (sman).


    Démon di (dri/gri) se potlačením stane bytostí btsun. Tento výraz vetšinou dnes označuje vznešené aušlechtilé jedince, dnes je synonymem pro mnicha.


    Tyto instrukce se opakují vtéměř stejném znění pro patero krajů zoněch devíti zmiňovaných vpředchozí části. Tentonkrát jsou jmenované svrchu:


    1. Zlatá země (ser yul)


    2. Země slitiny zinku amědí (khar yul)


    3. Křišťálová země (shel yul)


    4. Měděná země (zangs yul)


    5. Lasturová země (dung yul)


    



    Přestože oněch jmenovaných zemí je jen pět (aodpovídají démonickým krajům předchozí části, jsou jen jmenované svrchu), je pravděpodobné, že text zkrátka dochází jen dopátého zdevíti krajů atato slova mají být pronesená ipro zbylé čtyři spodní kraje.67


    Další rozsáhlá část textu je vyplněná „výklady“ (rabs). Odpovídá nějak pátému kroku výše zmíněného rituálu, nazvaném Výklad ojednotlivých hlavních zraněních (rma sna gtso snam /=rnam/ gyI rabs).


    Tento výraz rabs se vdnešní tibetštině používá pro nějakou linii následovníků (rgyal rabs, „genealogie králů“). Sjeho významem souvisí itoto starší použití: je výkladem osérii předcházejích událostí podobného druhu. Takovéto výklady opůvodních semi-mytických událostech byly nesmírně důležitou součástí rituálu. Jejich důležitost dokládá ito, že vnásledujících pasážích se objevuje celkem 14 takových podání nazývaných rabs.68 Tato vyprávění zmytické minulosti opodobných napadeních těhotných žen anásledném úspěšném „podmanění si“ démonů di má sloužit jako „příklad/vzor“ (dpe) pro probíhající rituál. Vúvodních vyprávěních se objevuje jméno zaříkávače Radžag Kjigjala. Tradice soustředěná kolem něj mohla tvořit základ tohoto textu.


    Jako ukázka těchto vyprávění bude přeložený třetí výklad popisující drastickou vraždu, která však byla vlogice příběhu evidentně daná žárlivostí devíti ne-lidských bytostí, které toužily pokrásné dívce, která se nestala jejich ženou. Vdůsledku toho byla devítinásobně pošpiněná avjejím těle se posmrti objevilo devět démonů di: 69


    



    Aznovu jeden zvýkladů osmrti znečištěním nel. Jméno otce bylo Godže Gopo. Jméno matky bylo vznešená paní Zaza Zangmo. Zjejich spojení vzešli jejich potomci; chlapec adívka. [Dívce] dali jméno Goza Čhamdarma.70 Měla tvář krásnou jako měsíc vúplňku, její [tělo] bylo pružné jako výhonek bambusu.


    Čí se měla stát ženou adružkou? Vevrchní části údolí byla dvě božstva adotřetice bytost se. Ti pronesli: „Toužím, abys byla mou ženou adružkou!“ Vespodní části údolí byli dva duchové lu adotřetice ňän. Ti pronesli: „Toužím, abys bylo mou ženou adružkou!“ Démoni de, sin adotřetice don pronesli: „Toužím, abys byla mou ženou adružkou!“


    Otec velmi pochybil, velmi chybně trval nasvém. Nedal ji dvěma božstvům ani bytosti se. Nedal ji ani dvěma duchům lu atřetí bytosni ňän. Nedal ji ani démonům de, sin ačhur.


    Dívce to zlomilo srdce. Odloučili ji oddémona sin. Odloučili ji odpravé [lásky].


    Čí se stala ženou adružkou? Stala se ženou adružkou Zanggar Seupa navrchu Měděného kraje.


    Devátého měsíce pronesla: Navštívím otce!71


    Copak si oblékla? Oblékla se dočerného hedvábí.


    Copak osedlala? Osedlala kobylu podobnou staré koze.72


    Když cestovala dokraje Go, koho pocestě potkala? Potkala dva chlapce; pasáčka koz apasáčka ovcí.


    Chlapci pronesli: „Děvče, kdo jsi zač?“ Goza pravila: „Mým otcem je Godže Gopo. Mou matkou je vznešená Zaza Zangmo. Já sama jsem Goza Čhamdarma.“


    Když toto vyslovila, pasáček koz apasáček ovcí zlobně vykřikli.73 Goza Čhamdarma se svalila [zkoně] 74 aomdlela. Pasáček ovcí se zaradoval. Vrhl kámen akámen zasáhl její hlavu. Její nohy uvízly vohlávce. Kůň vyběhl, vběhl dopropasti. Svalícími se kameny padala dolů aumřela. Její oděv zčerného hedvábí zvedl vítr. Vítr jí oděv omotal kolem krku azaškrtil ji. Ona spadla dořeky azemřela. Pošpinila své dítě, to zbavila života aono zemřelo.75


    Vtěle jediné ženy vyvstalo devět démonů di. První byl di vrhnutí kamene pasáčkem ovcí. Druhý byl di koně. Třetí byl di propasti. Čtvrtý byl di valících se kamenů. Pátý byl di uškrcení. Šestý byl di řeky. Sedmý byl di dítěte. Osmý byl di samovolné smrti [dítěte]. Když poté Zangkar Seupa rozsekl její tělo přitom, když zkoumal mrtvolu, to byl devátý. Dotěla jediné ženy se dostalo těchto devět di.


    Vsídle Zangkar Seupy se oně postaral zaříkávač démonů di Radžag Kjigjal.


    Vystavěl devět kamenných mohyl démonů di. [Připravil] devatero „ptačích hlav“, devatero různých „očí“,76 devatero kůží. Devatero nádob lugu, kurbu adopa bylo naplněno devíti druhy krve azdevíti nádob stekutinou léčivých travin odtékala tekutina směrem dolů. Devět nástojů galba77 je směrem dolů oddělovalo.


    Ať není mrtvola příliš litována! Ať se nasmrt dlouho nepamatuje!78


    Devíti dutinami trubek devatera „očí“ byli [démoni di] vyváděni. Žlutou trubkou ze zlata, modrou trubkou ztyrkysu, bílou trubkou ze stříbra, modrou trubkou ze železa, červenou trubkou změdi, hnědou trubkou sachátu; dutinami devíti trubek byli vyvedeni.


    Divocí démoni di Gozy Čhamdarmy byli podmaněni azklidněni. Byla omyta mnohými tekutinami. Byla pokropena mnohou očistnou krví (tshan). Uložena byla dopravé strany hrobky Zanggar Seupy. Dívka znečištěná náhlou smrtí byla převedena vbytost män.


    Takto to vdávném čase přivedlo zásluhy iprospěch. Zásluhy aprospěch jsou přivedeny inyní odříkáním [tohoto výkladu].


    


    



    Všech 14 výkladů zahrnuje vestručnosti následující příběhy:


    1. Výklad oženě Lhačam Čhemalam (Lha lcam phye ma lam), která otěhotněla sKjidže Mangpem (Skyi rje rmang po). Během vycházky se nalouce setkala sjelenem, vkterého se proměnil démon di. Jelen ji zabil svými parohy. Zaríkávač démonů di Radžag Kjigjal musel nejprve chytit jelena, protože „duše“ (brla=bla) zemřelé byla vparoží jelena. Poté byl démon di podmaněn azemřelá provedena (jednotlivými kraji) vbytost män.


    2. Výklad oženě Goza Čhamdarma (’Go zaphyam dar ma), která otěhotněla sZanggar Seupou (Zangs ’gar se’u pa). Při procházce potkala pasáčka ovcí, který poní hodil kámen. Zabil ji ijejí dítě. „Duše“ (brla=bla) démona di byla vonom kamenu, sjeho pomocí byl podmaněn azesnulá „provedena“ vbytost män.


    3. Výklad ostejné ženě Goze Čhamdarmě. Je podrobnějším vylíčením oné drastické smrti způsobené kamenem vrženým pasáčkem ovcí, při které se vjejím těle objevilo devět démonů di. Tento výklad je celý přeložený výše aukazuje najiné nahlížení naudálost předloženou vpředešlém výkladu.


    4. Výklad oMäncun Khjükjü (Sman btsun khyud khyud), dokteré během těhotenství vstoupila démonka Dasin (Mda srin). Způsobila nemoc dítěte ústící vsebevraždu těhotné ženy nožem. Její muž Dže Khada Žhading (Rje kha da zha ’brIng) poté onemocněl. Přivolaný zaříkávač Radžag Kjigjal si podmanil démonku. Poté kamenným nožem otevřel břícho zesnulé avyjmuté dítě bylo pohřbené nakřižovatce.


    5. Příběh se odehrává vkraji Mu (Rmu). Bytost mu jménem Mu Thangba (Rmu thang ba) se vydá hledat ženu. Požádá oruku Gjaza Šangkar (Rgya zashangs kar) zkraje Gja (Rgya). Ta ho však sopovržením odmítne (to odkazuje najeho démonický charakter) anakonec se stane ženou Dodže Cänby (Mdo rje btsan ba) zkraje Do(Mdo). Ovšem démoni zkraje Mu se spolčí sdémony kraje Do. Démonka Dosin Losum (Mdo srin glo gsum) vstoupí dojejího lůna apřivede ji smrt. Zesnulá se stane démonkou di jménem Neltag Gabmarma (Rnel bkrag dgab mar ma). Zaříkávač Radžag Kjigjal ji poté rtuálně podmaní.


    6. Mladá žena Thičam Mangmalö (Khri lcam rmang ma lod) si vezme zamuže Kjidžag Čhugdžonpu (Skyi ljags phyug ljon pa). Otěhotní, ale dolůna ji vstoupí vpředchozím příběhu zmíněná démonka Neltag Gabmarma (Rnel bkrag dgab mar ma) azpůsobí smrt dítěte. Přivolaný zříkávač Radžag Kjigjal provede rituál, kterým očistí zemřelé dítě apodmaní démonku.


    7. Příběh oženě Lhoza Dilbu Silsilmän (Lho zadril bu sil sil sman) zkraje Lho (Lho, tj. dnešní Lhokha vjižním Tibetu), jejíž vyvedení zdémonického kraje bylo předmětem první části rukopisu. Podle textu se pootěhotnění při procházce se ocitla skále „duše“ kraje Lho (lho bla ’pha bong), kde byl také démon de (’dre) zkraje Mon.79 Způsobil její smrt adémonkou Sin Zobo Ringmo (Srin zo bo ring mo) byla odvedana skrze děvět prahů dodevátého kraje spodní říše. Její smrtí bylo znečištěné (mnol) ibožstvo kraje Lho, které odešlo odlidí. Její bratr spolu sotcem tak provedli očistný rituál božstva (bsangs). Přizvali také tři zaříkávače jménem Lhabön Monbön Thökar (Lha bon mon bon thod dkar), Khangza Thidang Pajeje (Khang zathis dang spa ye ye; ta je podle jména ženou) aJangal Gyimgong (Ya ngal gyim kong). Ti vyvedli zesnulou zdevíti démonických krajů povýkupné oběti (glud) démonce Sin Zobo Ring mo. Zesnulá bytost män je vyzvaná, aby nezůstávala vrituální jámě užité během obřadu, ale následovala „cestu duše“ (thugs shul) do„radostného místa bohů“ (dgyes lha sa). Konec textu obsahuje delší pasáž týkající se daného rituálu, která je však jen málo srozumitelná. Zmiňují však přípravu zhal, což může být snad maska či podobizna zesnulé. Zmiňuje se také mtshan byang, což je reference karchaické verzi rituální karty užívané dodnes při pohřebních rituálech. Doní se dnes převede „vědomí“ (rnam shes) zesnulého. Text zmiňuje také, že během rituálu má být opět (tak, jako ivjiných případech) vyjmuté dítě ztěla matky azmiňuje se iovce, která má být naložená nákladem amá „dojít čistého místa“. Jde snad oovci, která má zesnulou dovést dozmíněného „místa bohů“.


    8. Další výklad je lokalizovaný dokraje Tsang (Rtsang, tj. dnešní Gtsang). Vládci ajeho ženě se narodí dcera Thanga Tsangmothang (Thang nga’ rtsang mo thang). Poté, co otěhotněla, vstoupil dojejího lůna démoni Tsangsin Dagar (Rtsang srIn zla gar) aTsangsin Bode (Rtsang srIn bo de) aona zemřela. Následuje standardní popis, který se bude opakovat vestejném znění ivnásledujících výkladech. Dítě se podle nich otočilo hlavou dolů, zlůna začala crčet krev atělní tekutiny (plodová voda), adítě bylo omotané pupeční šňůrou. Božstvo kraje bylo pošpiněné azesnulá se stala démonkou jménem Neldi Thagšalma (Rnel grI thag shal ma’). Byl přivolaný kněz Tsangšen Ňalngag (Rtsang gshen snyan ngag), který po„rituálu“ (gto) a„diagnostice“ (dpyad) očistil božstvo navrchu apotlačil démonu vespod, poté ji „otevřel cestu kbohům“ (lha’i gshegs shul phye).


    9. Tento výklad se odehrává vkraji Nub (Gnubs). Vládce tohoto kraje hledal ženu avzal si Jarza Ňagčigmu (Dbyar zanyag gcig ma)80 zkraje Čhar (Byar). Otěhotněla, ale dolůna jí vstoupil démon Nubsin Bukun (Gnubs srin bu rkun, „démon sin kraje Nub kradoucí děti“) a„žral maso apil krev“ dítěte vlůně. Následují standardní věty popisující omotání dítěte pupeční šňůrou zmíněné vpředchozím výkladu. Poté text zmiňuje znečištění božstva, tání ledovce azvíření jezera. Kněz kraje Nub Rumpo (Gnubs gshen Rum po) vzlétl donebe apoužil také snad vycpaného krahujce pro potlačení démonů země (sa la ’ol ba’i gsob de la bshus te btang). Očistil tak božstvo apomanil si démony včetně Neldi Thagšalmy (Rmel=Rnel ’dri thag shal ma), démonky, kterou se pravděpodobně stala zesnulá žena.


    10. Příběh je lokalizovaný dokraje Kji (Skyi) udnešní Lhasy. Vládce tohoto kraje si našel ženu vkraji Do(Mdo) jménem Dočam Malomalomän (Mdo lcam rma lo rma lo sman). Ta však byla pošpiněna (rnel) azemřela. Následují standardní aopakující se věty oomotání dítěte pupeční šňůrou. Božstvo Kjiblha (Skyibs lha) bylo pošpiněné aopustilo lidi. Ona se stala démonkou Neldi Thagšalma (Rnel dri thag shal ma).81 Kněz kraje Kji Gjanngar (Skyi gshen rgyan ngar) přivolal Abo Jangala (Abo ya ngal) odčervené skály kraje Ngäpo (Ngas po), který očistil božstvo, podmanil si démony aotevřel cestu kbohům. Nazávěr je zmíněno, že ji vedl přes 13 bran, když pro každou unich „odříkával texty“ (gyer). Je pravděpodobné, že tato cesta měla vést dokraje bohů.


    11. Další výklad vede doúdolí řeky Jarlung. Vládce Jarlungu si najde ženu vkraji Horního Cangu (Rtsang stod) jménem Cangčam Ngarňag (Rtsang lcam ngar mnyag). Když otěhotněla, dojejího lůna vstoupil místní démon Jarsi Cänčhe Phagpo Naring (Yar si btsan bye phag posna ring). Opět se objeví opakující se věty zmiňující omotání dítěte pupeční šňůrou. Přivoláni byli kněží Dešen Munbu (Lde gshen rmun bu) aCchemi Mugjal (Mtshe myI rmu rgyal), kteří očistili božstvo Jarlha Šampo (Yar lha sham po) apodmanili démony. Otevřeli cestu kbohům. Text vzávěru přináší poetickou paralelu: „Lidé abohové se potkali, vládce apoddaní se potkali.“


    12. Vkraji Je (Dbye) si její vládce vezme zaženu Kjoza Thingcunmu (Skyo zamthing btsun). Ta otěhotní, ale dolůna vstoupí místní démonka Jesin Jugmo (Dbye srin yug mo, „Démonka ovdovění zkraje Je“). Postandardních větách spupeční šňůrou aznečištěním božstva je přivolaný kněz kraje Je jménem Kharbu (Dbye gshen mkhar bu). Následuje zmínka snad ojeho „otevření okna nebe uvázáním zlaté pupeční šňůry kživému supu“(?),82 ale význam této zůstává nejistý. Očistil božstvo, podmanil si démony včetně démonky vzešlé ze zesnulé ženy uvedené jak Neldi Thagšar (Rnel dri thag shar) aotevřel cestu kbohům.


    13. Vkraji Čhim (Mchims) si její vládce našel ženu Dečam Gungromän (Lde lcam gung ro sman). Dojejího lůna vstoupil místní démon Phabosä (Mchim srin pha bo sras). Pojiž známých větách popisující úmrtí ženy idítěte je přivoláno devět kněží, kteří však nic sdémonkou Neldi Thagšarma (Rnel dri thrag šar ma) apošpiněním božstva nezmohou. Je tedy povolaný kněz Jangal (Pha ya ngal gyim kyong), který božstvo očistí apotlačí démony. Nakonci následuje poznámka (Bellezzou vynechaná), že se jedná o6. kapitolu gar rgo pa.


    14. Poslední ze série výkladů se odehrává vkraji Lan (Glan). Její vládce má spolu se ženou zkraje Čhim (Mchims) dceru Landumä Silema (Glan grum ma’I sI le ma). Ta se ovšem dopustí „incestu“ (bnol) pravděpodobně sbožstvem (soudě podle jména) Japang Kječig (G.ya spangs skyes gcIg) pod skálou vevrchní části údolí aotěhotní. Incestem se možná míní styk dcery vládce daného kraje amístního božstva, kteří jsou vestaré tradici evidentně velmi blízce spojeni. Její otec onemocní aona se zaním vydá. Ovšem pocestě proletí kolem ní holub ze skály (brag bya phug ron, ptáci bývají posly božstev) azpůsobí, že její kůň vběhne dostrže. Ona doní spadne, poté spadne dořeky azemře pod svým koněm isdítětem. Následující příběh připomíná onen třetí. Vjejím těle se objevilo devět démonů di. Nejprve se oběví Phaňen Thökar (Pha gnyen thod dkar), který očistí božstva apodmaní si démony. Je přivolaný imístní kněz Lanšen Dilbu (Glan gshen dril bu), který provádí obřad se sériemi třinácti předmětů azvířat. Byť je daný výklad nejasný, zdá se, že má jít o13 březích samic (sbrum) znichž poslední má být „fena splochým čenichem“ (tha ma kyi mo /= khyi mo/ rna /=sna/ leb ma), poté 13 druhů jogurtů (tedy zmléka 13 druhů savců), 13 druhů dřevin apoté 13 čehosi zazývaného doslova chu dkyil („prostředek řeky“), znichž poslední je stan sčímsi navrchu. Chytí onoho holuba, vloží dojámy (gshed khung) určené kvymýtání. Vycpe samičku „kropenatého vodního ptáka“ (chu bya zal mo) aláká (snad ono znečištění) sjejí pomocí zjiné rituální „jámy znečištění“ (rnel khung nas thon du gdon /=’don/). Dále je přizvaný kněz Yangal (Pha ya ngal gyim kyong), který provede očistný obřad avytáhne mrtvoly zřeky. Nakonec pohřební kněz Mada (’Dur gshen rma da) „provede“ pošpiněnou démonku (rnel dri) vbytost män (sman). Celá tato část je zakončená slovy: Skončila výše uvedená [pojednání] opomstě démonům znečištění (rnel grI sha glan yan cad/ rdzogs s.ho).


    


    Zkontextu je patrné, že tato série „výkladů“ byla složená zrůzných ucelených sbírek. Části 1–6 zmiňují pouze ajen zaříkávače Radžag Kjigjala. Vejméně Kjigjal (Skyi rgyal, „vládce kraje Skyi“) lze identifikovat název lokality udnešní Lhasy. Vtěchto 6 výkladech se tato lokalita objevuje ivejménech jiných postav příběhu. Je tak pravděpodobné, že původně tvořily jeden celek, který lze ilokalizovat.


    Není zcela jasné, zda výklady č. 7. a14. knim patřily také. Jmenují jiné zaříkávače, ale některými prvky jsou jim podobné. Výklad č. 7 se zřetelně odehrává vkrji Lho (dnes Lho ka) ujižních hranic Tibetu. 14. příběh zmiňuje kraj Lan (Glan), okterém není mnoho zpráv. Ale měl ženu zČhim (Mchims).


    Výklady 8.–13. zcela evidentně pocházejí způvodně uceleného souboru. Napovídá tomu nejen sdělení nakonci 13. výkladu „skončila šestá kapitola“. Jsou daleko více standardizované akromě jmen protagonistů je jádro příběhu vyplněné téměř stejnými frázemi.


    Text je tak svědectvím snahy ounifikaci rozmanitých lokálních tradic. Tato unifikace je poměrně volná azdá se spočívat vzahrnutí dalších způsobů mezi již existující, tj. způsob nazývaný inkluzivizmem aznámý obecněji zasijského prostředí.


    Ze série vyprávění opůvodních událostech lze následovně vztáhnou mytické zaříkávače akněží knásledujícím oblastem:
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    Mapa centrálního Tibetu (lokality jsou identifikované podle G. Hazoda /Dotson 2009/).


    


    



    Radžag Kjigjal (Ra ljags skyI rgyal) – kraj Kji (Skyi), Gja (Rgya), Do(Mdo), Mu (Rmu), Čhim (Mchims), Lan (Glan)


    Lhabön Monbön Thökar (Lha bon mon bon thod dkar) – Lho (Lho)


    Khangza Thidang Pajeje (Khang zathis dang spa ye ye) – Lho (Lho)


    Jangal Gyimgong (Ya ngal gyim kong) – Lho (Lho)


    Tsangšen Ňalngag (Rtsang gshen snyan ngag) – Tsang (Rtsang/Gtsang)


    Nubšen Rumpo (Gnubs gshen Rum po) – Nub (Gnubs), Čhar (Byar)


    Abo Jangal (Abo ya ngal) – kraj Ngäpo (Ngas po)


    Kji Gjanngar (Skyi gshen rgyan ngar) – Kji (Skji)


    Dešen Munbu (Lde gshen rmun bu) – Jarlung (Yar lung)


    Cchemi Mugjal (Mtshe myI rmu rgyal) – Jarlung (Yar lung)


    Ješen Kharbu (Dbye gshen mkhar bu) – Je (Dbye)


    Phaňen Thökar (Pha gnyen thod dkar) – Lan (Glan)


    Lanšen Dilbu (Glan gshen dril bu) – Lan (Glan)


    Duršen Mada (’Dur gshen rma da) – Lan (Glan)


    



    



    Pohřební obřad podle Motokoffova rukopisu


    



    Vtéto části bude předmětem pozornosti nedávno publikovaný rukopis (Bellezza 2013: 15–116) ze soukromé sbírky Moke Mokotoffa zNew Yorku. Je netradičním textem původně zapsaným nailuminovaných papírových svitcích smalbami atexty narubové ilícové straně. Ty byly později rozřezané dodílů sobrázkem ajeho doprovodným textem. Jejich původ je nejasný. Styl maleb sdopravodným textem však dle mého skromného názoru může ukazuvat načínský vliv. Podobné svitky jsou dodnes užívané mezi národy žijícími včínském Sichuanu (Naxi, Moso, Pumi, atp.) aje tak možné vznést hypotézu opůvodu zvýchodního Tibetu. Doba sepsání textu byla nazákladě radiokarbonového testu stanovená doprvní poloviny 12. století. Velmi zajímavá jsou zobrazení, která se nezdají být vůbec pod indickým vlivem. Zobrazené postavy jsou velmi jednoduché, bez ozdob ačasto oblečené donetypických kalhot. Tyto karty stexty aobrázky nejsou úplné, dochovalo se na40 zobrazení spopisky apředpokládá se, že více než polovina znich schází.


    Zdochovaných fragmentů textu je patrné, že se dotýká pohřebního obřadu žen. Daný svitek obsahuje část narubové straně, která se odlišuje se odčásti nalícové straně svitku sjiným rituálem, který ale sdaným pohřebním obřadem souvisí. Obdobně iluminovaným svitkům užívaným dnes je patrné, že rituál spočíval vodříkávání textu inahlížení nanázorný obrázek.


    Ztohoto textu je patrné, že jako „průvodci“ slouží zesnulé ženě velké množství ptáků ajelenovité zvěře. Nezdá se to tedy být zcela stejnou rolí jako vpřípadě ovce (skyibs lug) vdokumentech zDunhuangu, ale spíše připomínají množství zvěře zpředchozího textu, která má doprovázet zesnulou.


    Zemřelá je vtextech označovaná jako män (sman), což ukazuje ktomu, že je to případ odminulého textu odlišný. Vpředchozí části byly představené texty, která se zabývají především vyvedením zemřelé těhotné ženy zdémonických říší ajejím očištěním. Vposledku má být výsledkem této procedury dojití stavu bytosti män. Předmětem tohoto rituálu tedy není pohřební obřad nějak poskvrněné ženy. Buďto jde oženy, které zemřely přirozeně, případně jde opohřební obřad, který následuje poočištění odnepřirozené smrti.


    Tyto texty byly původně uspořádané vetřinácti jednotlivých svitcích. Každý svitek sestával ze čtyř obrázků doprovázených textem. Každý zoněch čtyř obrázků atextů zachovává následující posloupnost:


    (1) Text ohlavním božstvu (ataké kraji apevnosti)


    (2) Text zmiňující ptáky, kteří jsou věnovaní jako „bohatství“


    (3) Text sžádostí oochranu jelenovitou zvěří (ri dwags, tj. divokými kopytnatci, nazávěr se však objeví ijezevec asvišť)


    (4) Text kochránci jelenovité zvěře


    


    



    Naposledním třináctém svitku je zapsaný inázev těchto jednotlivých čtyř částí textu (tj. skončilo XY). Vposledním svitku chybí první čast, aproto je její název neznámý. Ovšem pro ostatní části je název zmíněný následovně:


    


    1. ?


    2. Přechodné sídlo malých ptáků (bye’u slungs /tsar ro/)


    3. Přechodné sídlo drahocenných jelenů (rin cen sha yi sha slungs /rdzogso/)


    4. Pán aochránce jelenů (sha mgon srungs ma83 /rdzogso/)


    


    



    Klíčovým slovem, které se objevuje vnázvu 2. a3. části je výraz slungs. Bellezza ho překládá jako „habitat“ („prostředí, domov“ atp.). Tím se však zkresluje význam tohoto slova asnad icelého textu. Výraz slungs dnes není běžným.84 Označoval stanice vrámci vybudované transportní sítě, která byla využívaná iúředními posly (srov. Dotson 2009: 261; Btsan lha 1997: 992). Ztohoto kontextu je patrné, že zesnulá žena se posvé cestě zastaví natřinácti místech, znichž každý má své božstvo sídlící vdaném kraji apevnosti, svou ptačí sféru, sféru divokých kopytníků aochránce těchto kopytníků. Význam slova slungs by se tedy dal přiblížit výrazem „přechodné sídlo“. Jde ojakousi „ubytovnu“ pocestě. Text tak vpodstatě sleduje putování zesnulé ženy poonom světě.


    Ze všech původních třinácti svitků se tyto čtyři části uchovaly kompletně jen ušestého znich (označeného písmenem cha). Následuje tak ilustrativní překlad toho, jak jednotlivé svitky vypadaly, byť jsou vprvní části některé pasáže nečitelné. Zdochovaných fragmentů je patrné, že jednotlivé části (1–4) byly vesvých třinácti opakováních poměrně uniformní. Měnila se vnich především jména božstev, druhy ptáků, druhy jelenovité zvěře ajména jejich ochránců. Některé fráze se opakují vkaždém zfragmentů.


    Nelze než litovat, že text je neúplný. Hutné fráze mnoho neprozrazují apukud by se například dochovaly první části všech svitků zmiňující jméno kraje ajeho božstva, měli bychom poruce daleko lepší představu oputování pozásvětí vetřinácti oblastech podle tohoto textu. Avšak zprvních částí původních třinácti svitků se dochovaly jen tři fragmenty. Navíc je vkaždém znich nějaká chybějící či nečitelná pasáž, což ztěžuje iporozumění celku tohoto hutného astručného textu.


    Vprvní části se tak objevují kraje, kterými má zesnulá projít. Název kraje je však ze všech původní třinácti nápisů čitelný jen upátého (Sale Džon /Sa le ljon/) ašestého (Gungthang /Gung thang/) znich. Jde pravděpodobně obájné kraje snad odpovídající třinácti patrům nebe. Teprve zdruhé části rituálu se dozvíme, že jim odpovídají idrahocenné materiály akameny. Ukraje Sale Džon to bude lasturovina (mimochodem výraz „sale“ často charakterizuje lasturovinu) akraje Gungthang pak achát. Jsou to tedy kraje spojované sdrahými kovy akameny, podobně jako utextu zpředchozí kapitoly. Každý kraj má svůj svůj božský pár, své ptactvo, divoké kopytnatce aochránce těchto kopytnatců, kterými se zdají být vysoce postavená lokální božstva (zmíněná jsou „král lokálních božstev“ yul sa’i rgyal po, paní země brten ma, která je ibojovným božstvem sgra bla,atp.). Vtéto šesté sérii přložené níže figuruje vtéto roli Öde Gungjal. Ten je podle staré mytologie otcem všech lokální božstev země. Unikátní je tak jeho zobrazení, které ho ukazuje jako válečníka.
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    Kresba podle originálu manuskriptu (autor, originály viz Bellezza 2013). Texty 3 a4 silustracemi kozoroha aOde Gungjäla.


    


    



    1. Vbožském kraji Gungthang (Nebeské pláně) [jsou] Božský syn Kječig aCchomän Gjalmo (Královna bohyně jezera); tito dva. Když přijdou kzesnulé (män), [projeví se u] bílé sněžné hory abožského bílého jezerahradu [jako] bohyně män abožstvo místa. Vbílé sněžné hoře přebývá Pán-ochránce místa. Vbílém božském jezeře je bohyně místa Džamle („Jemná“).(....) ochránce (...) kopytnatci. Sídlí vpevnosti světelného sněhu ahradu bílého božského jezera. Tato bohyně místa Džamle má kzesnulé velkou náklonnost.85


    2. Vlese prasklo železné vejce [avyvstali zněj] malí ptáci lesa: straka,86 khu long,87 bažant krvavý88 akněz ptáků slavík. Ten také vede cestoulesa. Jsou bohatstvím [zemřelé]. Pokud jde opána ochránce malých ptáků, zjižní části lesa vyvstal orlosup sdlouhým zobákem89 apodmanil si sféru lesa. Malí ptáci – pomocníci90 zemřelé, buďte malými ptáky – ochránci apány, kteří se vlese nerozprchnou!91


    3. Zpřechodného sídla drahocenných jelenů [se objeví tito] tři: kozoroh sdlouhými rohy, jeho koza krásného držení těla ajejich kůzle ještě krásnějšího vzhledu. Jejich srst avlna je skvělým oděvem. Jogurt [mléka kozy] zbavuje těla nemocí. Jsou posly běhajícími daleko. Jsou doprovodem při pomýšlení nato, kam dojít. [Zesnulé je] předložené [toto] vzácné bohatsví.92


    4. Božstvo Öde Gungjal je ochráncem jelenovité zvěře avůdcem desetitisíců božstev míst. Jsi zdrojem, ze kterého vyšla božstva. Kzesnulé jsi velmi milostivý, jelenům jsi velkou ochranou. Neposílej nepřátelské démony dü, cän asinpo najelenovitou zvěř, která je bohatstvím zesnulé!93


    


    



    Nalícové straně se objevují rituály nazývané „teu“ (ste’u).


    Při rekonstrukci pořadí, vjakém posobě jednotlivé části následují, se ukáže, že tyto texty opět obsahovaly třináct svitků počtyřech obrázcích sdoprovodnými texty, které byly poměrně uniformní aopakují se vnich podobné fráze. Tyto čtyři části lze charakterizovat následovně:


    


    



    1. Popis rituální konstrukce nazývané „teu“


    2. Božstva vzešlá z„drahocenné kroupy“


    3. Božstva nápomocná obřadu


    4. Původ afunkce rituálního stanu


    


    



    Neznáme funkci rituální kostrukce teu. Je však evidentně spojovaná sdrahými kovy akameny amohla sloužit jako výkupné či obětina spodobnou rolí. Vdruhé části figurují opět ochranná božstva, vtomto případě je patrné, že jde onebeského ochránce před démony hvězd. Vposledních částech se zmiňují rituální stany, tak jako se zmínky ostanech sostatky zesnulého objevují ivdunghuanských dokumentech. Objevují se vsouvislosti snimi jména dávných zemřelých, jejichž pohřební obřad měl evidentně sloužit příkladem abyl zpřítomňovaný vevýkladech (rabs) známých zpředchozí kapitoly.


    


    [image: berounsky_obr3.psd]


    Kresba podle originálu (Bellezza 2013). Texty 1 a4 azobrazení rituální konstrukce teu (ste’u) arituálního stanu.


    


    



    1. Šesté „teu“ se nazývá „Teu drahocenného achátu planoucího světla“. Nasvém vrcholu ho obklopují drobní achátoví ptáci. Vdalší časti zrají achátové plody. Vespod jsou čtyři achátová vejce.94


    2. Opět se drahocenná kroupa načervené skále zázračně proměnila vbožstvo Cedzin Lheu Gondže (Pán nad lheu, držitel vrcholu). Jede naorlu.95 Vpaži třímá kladivo, podmaňuje si démony dü acän hvězd. Se svou mocí adovednou silou přijď být pánem zesnulé (lhe’u sman)! Pozři [nabízenou] mouku smáslem!96


    3. Jméno šestého teu je „Teu jižních sražených mraků“. Je to teu pohřebního utěšení97 [těchto] tří: Mänbu Lase, Mänbu June aMänse Kječig. Jižní mraky jsou vrchním krytem. Tyrkysová mlha je spodní poduškou. Pohřební obřad proběhne tak, že je postaveno třináct tmavě modrých malých stanů.98


    4. Když byli posmrti Lhabu Dankar aLhamän Thulmo pohřbíváni, byl vystavěný lasturový bílý malý stan natyrkysové mřížce základů. Pohřební utěšení zesnulého azakrytí smrti je dobrým pro živé. Pro mladého muže aženu99 toto předkládáme jako prospěšný vzor.100


    



    



    Ukázání cesty parohatému jelenovi (Sha ru shul ston)


    



    Mezi texty nalezenými vestúpě Gathang Bumpa se objevil jeden snázvem Ukázání cesty parohatému jelenovi (Sha ru shul ston) (Pa tshab Pa sangs dbang ’dus – Glang ru Nor bu tshe ring 2007: 179–212). Není to jediným známým rituálním textem, jehož hlavním protagonistou je jelen. Známý je text obsahující mýtus opůvodu rituálu „přivolání blahodárnosti“ (g.yang ’gugs), vekterém figuruje prvotní jelen skřišťálovými rohy. Zjeho těla měly vzniknout jednotlivé rituální nástroje (Ramble 2013). Jsou však známé další texty jakéhosi „jeleního cyklu“ (Blondeau – Karmay 1988). Důležitá role jelena může poukazovat naspolečnou tradici sširší oblastí Centrální Asie, jelen byl velmi často zobrazovaný Skythy ivkontextupohřebních obřadů.


    Tento text je rozdělený dodvou částí. První znich obsahuje mýtus ojelenovi adruhá část sestává zdeseti výkladů opůvodu (rabs) jednotlivých démonických bytostí di (dri) působících smrt ataké výklady odávném způsobení smrti apohřebních rituálech. Text je však velmi nesrozumitelný aijeho pouhé parafráze by vsoučasné situaci mohly vést kdezinterpretaci. Jisté však je, že se výkladech opůvodu zmiňuje kraj Nub (Nubs/Gnubs) vdnešní provincii Tsang (blízko Rinpungu).


    Natomto místě bude přeložena ukázka jen zprvní části tohoto textu, která zmiňuje putování prvotního jelena dokraje, který je zmíněný jako Věčný kraj nebytí aneexistence smrti (G.yung drung ’chi myed myed gyi yul/ G.yung drung ma ’chi myed gyi yul). Pravděpodobně se jedná ojelena, který byl použitý jako „nositel duše“ (thugs rten) zemřelého. Vtomto textu se však zdá být (vrozporu stvrzením Bellezzy) zvděčnosti jelen dovedený donebeského jeleního kraje předků.


    Tento rituál je vtextu zmíněný jako vycházející ztradice rodu Mu (Rmu). Úvodní pasáž se dotýká démonů di (dri) působících předčasnou smrt. Jsou zmínění jednotliví démoni di vycházející znebe, země, meziprostoru, kamení, atp. Vpoměrně nejasném textu je jelen představený jako pán aochránce lidí adaná pasáž končí konstatováním, že jelen adémoni di byli odsebe odděleni.


    Vjednom zpředcházejících výkladů (rabs) zcyklu opošpinění nel (rnel) se hovořilo ojelením paroží jako osídle démonů di. Role jelena tak může být viděna analogicky působení jedovatých látek, které mohou být použité zároveň ijako léky. Jelen coby sídlo démonů di odnich dokáže zároveň ochránit. Není jasné dojaké míry obě vyprávění spolu souvisejí. Ale pokud ano, jelen byl „zázračným projevem“ démona di. Mohlo jít tedy vpřípadě „oddělní oddémonů di“ orituál, který promění jelena vpomocníka lidí adůležitou roli může hrát právě jeho blízkost a„znalost“ démonů di.


    Vdalší části následuje řeč zaříkávače démonu di (dri bon). Hovoří se vní olaskavosti jelena klidem, když se jelen stal „nositelem duše“ (thugs rten) lidí ajejich pánem (’gon=mgon). Naopak lidé prokázali laskavost ukázáním cesty pro jelena, který neznal cestu, apokytli mu místo, vekterém může přebývat. Tedy narážka naroli jelena coby průvodce jakési „duše“ (thugs) zemřelého. Vtextu však otéto cestě nenalezneme mnoho detailů.


    Následující pasáž je pak rozhovorem mezi jelenem azaříkávačem, která je neneštěstí značně nejasná. Objevují se vnich postava ženicha (mag pa) aženy (lcam), kteří jelenovi věnují výkupné oběti (blud/glud) (výkupné se vpředchozích příbězích dávalo démonům abylo prvním krokem rituálu). Ale jelen nakonec následuje zaříkávače. Ten ho má dovést donebeského domova jelenů, země nazvané Věčný (dosl. svastikový) kraj nebytí a beze smrti. Zdá se mi pravděpodobné, že jde okrok rituálu, vekterém se daný jelen usmíří azbaví démonů náhlé smrti.


    Cesta jelena je předmětem iníže přeloženého úryvku. Bellezza vesvém překladu překládá větu ze závěru této pasáže vesmyslu, že rodiče jelena ho ztéto říše vyšlou zpět dokraje lidí adémonů di. Ztoho podle něj plyne, že jelen má přivádět duši zemřelých lidí dotohoto kraje. Nicméně jeho překlad je svelkou pravděpodobností chybný, zde je daná věta přeložená jako co se týče jeho procházení zemí lidí aputování zemí démonů di, mladší bratr jelen zaně splatil dluh (sha ba ’igcung pomi yul bcag bcag pa’/ dri yul drim drim pa’ ni gta’ blan/). Výraz „dluh“ může působit zvláštně, avšak vtibetské tradici tak poměrně zřetelně může narážet nazvyk zaplacení dluhu svým rodičům apříbuzným zajejich pěči. Tento překlad je daleko pravděpodobnější, potéto větě následuje totiž výčet darů jelena pro své příbuzné. Naopak Bellezzův překlad zní vkontextu daného příběhu značně nelogicky.


    Zdá se spíše, že jelen je doveden zaříkávačem (dri bon) dosvého nebeského domova, ze kterého mají jeleni pocházet. Detaily ojeho zlatém atyrkysovém rohu se mohou sice vztahovat kezmínce ztextu nalezeného vDunhuangu, který hovoří oozdobení rohů berana zlatem astříbrem. Vtomto textu tak namísto obětovaného berana textu zDunhuangu sehrává podobnou roli jelen (záměna ovce ajelena se objevuje vtakovýchto textech častěji, viz Ramble 2013). Ale tyto ozdoby ho mají zbavit strachu zdémonů, kteří měli vmytickém počátečním věku jelena zabít. Vlogice ostatních textů tak mohli způsobit jeho náhlou smrt ataké vyvstání démonů náhle smrti vjeho těle (proto ono předchozí „oddělení“ démonů). To může znamenat irituální zabití jelena:101


    



    Poté [zaříkávač] vyzval jelena, aby se vydal nacestu: „Jelene, když se vydáš vonu stranu, bude tam průsmyk zvaný Brána achátového průsmyku ažebřík zvaný Onyxový žebřík se žlábky (?). Vydej se tam jelene. Tam je to vhodné aje tam voda,102 tak se tam potři noci raduj. Popobytu během tří nocí se tvé srdce nebude radovat, není to země tvých rodičů.


    Když se odtamtud vydáš dále, dojdi kzlaté bráně spřistaveným tyrkysovým žebříkem.103 Raduj se tam potři měsíce.


    Když se odtamtud vydáš dále, dojdeš kměděné bráně spřistaveným žebříkem ze slitiny mědi azinku (khar). Běž tam, jelene araduj se tam potři roky.


    Vydáš se dále adojdeš kželezné bráně spřistaveným olověným104 žebříkem. Vydej se tam, jelene, atěš se tam popět let.


    Vydej se výše aulasturové brány bude přistavený zlatý žebřík. Běž tam, jelene, araduj se tam podobu sedmi let.


    Když se odtamtud vydáš výše, bude tam ukorálové brány přistavený žebřík ze sen men (?). Běž tam, jelene. Tam je to příhodné aje tam voda.105 Raduj se tam poosm let. Budeš se tam radovat, ale není to kraj tvých rodičů.


    Jelene, když se odtamtud vydáš dále, bude tam brána nebe106 apřistavený žebřík mysli. Když tam dorazíš, setkáš se tam se třemi strachy. Setkáš se tam slovci démonů dü [lovci démonů cän] a bytostí Debar Dolba.107 Tří strachů [tě zbaví] zaříkávač démonů di předložením uspokojujícího108 zlata atyrkysu. Jelene, tři strachy budou oddělny aty jich budeš zbavený.


    Když odtamtud půjdeš dále, ukáže se ti líbezná Země jelenů bílého sněhu. Ukáže se ti okouzlující alíbezný pramen vody. Poté dorazíš doVěčné země nebytí abeze smrti. Když pohlédneš kvrchu údolí, budou tam byliny jelenů – dem se dem! Když pohlédneš dolů tam, kde se sbíhá údolí, dozlatavých luk tam bude proudit pramenitá voda jelenů.


    Jelene, poté se vydáš nahoru. Běž nahoru ty vznešený sprapory třepetajícími se natvém pravém ilevém paroží; nazlatém atyrkysovém paroží!


    Když přišel nahoru kestaršímu bratru, konečky chlupů109 [jeho srsti] byly jasnější než oheň. Vydali se zahovoru avyprávění výše.


    Když došli nahoru kmatce, byla ozdobená zázračnými drahými kameny. Co se týče jeho procházení zemí lidí aputování zemí démonů di, mladší bratr jelen zaně splatil dluh.110 Pro potěšení tak předložil matce mnoho bylin zkraje lidí asépiové kosti (?).111 Otci předložil pro potěšení kožešinu rysa adivokého psa.112 Staršímu bratru předložil pro potěšení obětinu gjangbu113 azlatý prach.


    


    


    Poté rodiče dali jelenovi jméno; dali mu jméno Věčný jelen Kulo. Povolán byl dozemě akraje jménem Sněžný jelení kraj bílého sněhu, povolán byl doVěčné země neumírání aneexistence.


    


    Atak tě jelene nadále nebudou honit psi!114 Nebudou natebe jelene střílet šípy! Nebudeš už zmítaný ohrožením azoufalstvím!115 Přejdi navždy napodušku duhy!


    


    Nidil nidil! Dil maphu! Sedo dado!


    Skončil dobrý [výklad o] Ukázání cesty parohatému jelenovi doplněný zaříkáním (mantrou).


    
      
        



        1 http://www.oeaw.ac.at/tibetantumulustradition/about-ttt/quick-facts/(24. 6. 2014).

      


      
        2 http://www.transoxiana.org/Eran/Articles/heller.html (26.4. 2014).

      


      
        3 Názvy těchto lokalit nepřepisuji podle českého úzu, jsou známé vliteratuře podle přepisu zčínštiny aponechávám je tedy tak.

      


      
        4 Tib. nam nam zha zhar / btsan porje dbyal zhig nongs na/ thor to ’phrenmo ni bcings / ngo la mtshal gyis byugs / lus la ni bzhags / btsan po’ispur la nI ’tshog / myI la ’phrog [?ch] om / zas la nI za’thung / de ltar bya ’am myi bya zhes mchi nas / de bzhin bgyi bar / mna’ bchad mtho’bchad / dam bgyIs tshIg bgyisnas/ / cho myI bya ’Ibu mo khrid de song ngo / / klu ’ode ring mo ’iltor spur gyI klud dubcug ste btang ngo / nya lha gnyIs kyis btsan po’ispur bzung ngo / gyang to bla ’bubs kyi mgur du bang sobrtsigso/gcung nya khyI nI yab kyi mdad gtong ngo / gcen sha khyI ni yab kyI sku mtshal gnyer dugshegso/ nya khyi nirkong dkar polagso/ dmag sum stong sum rgya zhig dangchastegshegso/ mkhar pying bargshegso/.

      


      
        5 Tato věta je značně nejistá, nicméně výraz dbyal se vdunhuangských dokumentech objevuje zřetelně vevýznamu „císařova žena“ (dbyal mo), pouze vněkolika málo případech jako varianta pro dbyar (léto). Výraz nongs zde zřetelně znamená „zemřít“.

      


      
        6 Potíže působí neznámý výraz ’phran mo, zdá se být vevětě adjektivem charakterizujícím temeno. Zde je interpretované vesmyslu phra mo.

      


      
        7 Opět nejasné. Hill překládá „lay down the body“, ovšem může znamenat i„pomazat“ či „ozdobit“ (Hill 2006).

      


      
        8 Nejisté. Hill překládá „pierce the body“. Výraz ’tshog znaméná tlouci, bít, Hill se jej pokouší interpretovat (srov. Hill 2006). Může znamenat i„dojít“ (gshegs), ovšem to zde nedává příliš smyslu. Zde je chápaný jako imperativní tvar ’tshog(s) svýzamy „filtrovat, odvodnit“ (’tshags), atp.

      


      
        9 Vtextu je evidentně chybně nya lha gnyis kyis...(oba Ňa iLha), jde zřetelně odruhého zbratrů Šakhji.

      


      
        10 Věta je nejasná. Hill překládá jako „postavili hrobku jako stan vysoký jako hora Gjanto“ (srov. Hill 2006). Nicméně výraz mgur (krk či svah hory) tak musel opravit nagur (stan) anavíc se nezdá pravděpodobné, že by výraz bla byl vevýznamu „vysoký“. Vespojení gyang to bla ’bub kyi mgur du se spíše zdá být atributem gyang to (tedy „nasvahu dutiny duše hory Gjangto“).

      


      
        11 Viz: http://earlytibet.com/2008/10/27/between-death-and-the-tomb/, 10.4.2014.

      


      
        12 Tib.: tho re snyan shal rgyal po’i sku ring la// yum bu bla mkhar ri rgyud gong ma’i steng//brag ri dmar pomtha’ chen nang khongs na// nor gyi bang so grwa mig lnga pa yod// de yi steng gi brag logs dmar pola// rdo rje rgya gram mtshal gyis bris pa’i ’og// bka’ rtags phyag rgya rdo la mchod rten brkos// de nas gzhu ’dom thur la bcal ba na// bang so’i thad du gzhu ’dom gang brkos la// g.yam pa sngon po’dom gang gru bzhi yod// de nyid bsal ba’i ’odnabang so’i sgo//dbus ’byed lcags lung lcags kyu sbrel pa yod// de yi nang gi seng ge’i khri steng na// zangs chen kha sbyar rin cen sil mas bkang// mi yi khur pobdun gyi bongs tshod la//bre la bcal ba’i khal bdun bre lnga yod//dngul gyi ga’u pang theng gcig gi nang//gnam zhal chen mo phra man rin cen skyogs//lha yi nabza’ panytsa li kas gril// lha yi yul gyi dpag bsam ljon shing ’bru// rin cen nor bu ngang pa’i sgo nga tsam// rgyal po’i dkor cha rin cen bcu gsum yod// ces gsung bas// ’di namar la kha byang yang byang gnas byang lde mig dang bcas ston te// yul yar klungs sog kha’i lung pa shar gyi phyogs// brag dmar pori sna zur dang bcas pa//ri dwags e naya lta bu’i steng// rgyal po’i sku mkhar yum bu bla mkhar zhes bya ba yod do//de’i gong ya tshad brag mtha’i skyib nabang so dmar pozhig yod// de’i steng brag dmar pozhig gi sdebs la// mtshal gyis bris pa’i rdo rje rgya gram yod// de’i ’og nardo la brkos ba’i mchor rten bang rim gsum pa zhig yod do// de nas gzhu ’dom lnga dang mda’ gang bcal ba’i sa ru brkos pas ’dom gang khru gang na// g.yam pa ’dom gang gru bzhi ba zhig gis sgo’i kha bcad nas yod do// de mar la bsal ba’i ’og na’phred sgo dbus nas ’byed pa zhig yod do// de la lcags skor lcags kyu sna lung sbrel nas yod// lcags kyu bkrol nas sgo phye ba’i dus su// ral gri gnyis deng nga yod do// ma them gyi nang du ’phreng ba gnyis breng nge yod do// de dgra zor gyis bcad pa’i dus su// ral gri gnyis sa la log nas ’gro yi// nang du phyin la thog mar ral gri mdor ’don par bya’o// de nas mar me che ba zhig bteg la nang du phyin pas// rdo skas rim pa bdun babs pa’i sa na// seng ldeng dang gla gor gyi gdung gshibs pa’i steng// zangs mo che kha sbyar ba’i nang na// gser sbram dang mtshal bsres pa mi khur bdun yod// de’i dkyil nadngul gyi ga’u zhig na// rin poche nor bu bsam ’phel bya ngang pa’i sgo nga tsam zhig lha’i gos panytsa li kas gril nas// rgyal postong ri stong btsan gyi bsnams zhal rin poche phra men gyi skyogs su bcug ste// panytsa li ka la sogs pa lha’i nabza’ bdun gyi gnam sder rin poche dngul gyi bum pa rta’i mgo can gsum// rgyal polde ru gnam gzhung btsan gyi gnam sder rin poche sna tshogs las rang ’khrungs su grub pa dang// rgyal pokhri thog rje btsan gyi dbu thod gser gyi ra’ur bcug nas rin poche sna bdun gyis rgyas btab nas yod// gzhan yang gzi’i phor pa rin poche sna tshogs kyis phra btab pa bdun// dngul gyi gsol sder bdun cu don bdun// zangs kyi snod drug cu rin poche mching bus bkang ba yod do// srung ma sham po’i gangs btsan la gtad nas yod pas// mar gyi g.yag dang bshos bu dang gser skyems kyis mchod la thon// khyi ’brug glang lug bzhis longs spyod par shog cig smon lam btab ste// rgyal brgyud rim par kha byang phyag tu brgyud nas gtad de// mu tig btsaan po’i ring la brag lag sor ’dra ba la gter du sbas so// re’u mig gzhan dag kun nayang// gser phye zangs kyi rdza ma re re yod do// kha byang smos kha’i sgo ni dang ponas med do// kha byang mdzod kyi lde mig rgyud las yum bu bla mkhar gyi le’u ste dang po’o//.

      


      
        13 Lcag lung je obdoba naší železné zarážky nadveřích spojené sřetězem, lcags kyu je evidentně železná tyč, která je doní svým koncem zaháknutá.

      


      
        14 Tib. khal. Je mírou odpovídající zhruba 30 litrům.

      


      
        15 Tib. bre. odpovídá zhruba 1 litru.

      


      
        16 Tib. pang theg gcig. Výraz je poněkud nejasný. Pang pa je míra kulatého prostoru, který vznikne spojením paží. Ale pang může být isynonymem pro lůno ženy. Tento význam nelze zcela vyloučit, protože symoblika schrány ga’u bývá často spojovaná slůnem.

      


      
        17 Tib. Gnam zhal chen mo. Výraz zhal chen mo může být chápaný ivesmyslu zhal che (zhal lce), tedy „soudit“.

      


      
        18 Doslova „dveře rozdělující se zprostředka“ (sgo dbus nas ’byed pa).

      


      
        19 Čtení je nejisté, text obsahuje nesrozumitelný výraz deng nge. Haarh ho nijak nepřekládal, četl dang de, avšak vnásledující větě se povýrazu pro provaz (’breng ba) objevuje zvukomalebné sloveso ’breng nge. Chápu toto tedy analogicky jako zvukomalebný výraz oddangs “odstranit, vytratit se“, atp.

      


      
        20 Snad Rhamnella gilgitica zčeledi řešetlákovitých. Vyrábí se zněj dnes náboženské nástroje, zejména bubny arůžence. Pod tímto názvem se však může objevit vícero dřevin (srov. Dga’ ba’ rdo rje 1995: 161).

      


      
        21 Tib.: rgyal po’brog gnyan lde ru yi// sku la snyng nad byung ba’i dus// zhang phu mda’ ru bang so brtsigs// re’u mig dgu pa’i dbus ma ru// tsandan gdung gi lding khri byas// rgyal po’i sku tshab gser las bzhengs// zangs chen kha sbyar nang du bzhugs// gser bre dgu dang dngul bre brgyad// rgyal po’i dkor nor bcas pa kun// sa rdo shing gsum rgya yis btab// phyi rabs rgyal rgyal brgyud nor bu sbas// gter srung gnyer du gtad pa med// lo dus zla dus tshe grangs med// ces gsungs pas// zhang phu’i mda’ ru bang so re’u mig dgu pa yod do// de’i dkyil nag.yam pa nag pomgo dkar pocan zhig btsugs te nyug ge yod do// de’i mtha’ skor te ’dom gang gru bzhi ru// ’dom phyed dang gsum thur du brkos pa na// tsandan gyi sgo mo steng du// rdo pang theg gshibs pa yod// de’i steng nag g.yam leb gshibs pa yod do// de rnams bsala skas gdang nyi shu rtsa gcig btsug te// mar me gtams pa’i dus su// tsandan gyi gdung nyis gshibs yod pa’i khri’i steng// zangs mo che mtshal gyis bkang ba’i nang na// rgyal po’brong gnyan lde ru’i sku gzugs rgyal podang mnyam pa// gser la gar bur bzhengs pa// rgyal po’i nabza’ gsol ba bzhugs so// de’i mtha’ ma phyogs mtshams brgyad du// zangs snod bzhi dang dngul snod bzhi na// gser bre dgu dngul bre dgu gnam zhal che ba dngul gyi nyi shu// chung ba dngul la gzhi byas pa rin poche sna tshogs pa’i phra btab pa bcu/ dngul gyi bum pa gser gyis bkang pa bzhi yod do//. re’u mig brgyad po’i nang re re’ang// zangs re re’i nang du gser sil ma mi rgyab bzhi yod do// de rnams bton ba’i shul du sa mi stongs par bya ba’i phyir// nang thams cad du gser sa gtor te// steng gi sgo legs par bcad la bzhag go//.

      


      
        22 Tucci uvádí, že jeho hrobka je vúdolí Čhongjä, naopačné straně řeky než většina ostatních hrobek (Tucci 1950: 2, pozn. 13). Obsahuje narážku namožné lidské oběti.

      


      
        23 VTibetu se používá kmen stromu, dokterého jsou vytesané žlábky.

      


      
        24 Překlad je nejistý, gar bu může znamenat kus kovu azde je slokativem (gar bur). Haarh chápal toto slovo vevýznamu gar bar, „pevně“.

      


      
        25 Není jasný význam tohoto slova, vpředchozí části je to název specifického klenotu.

      


      
        26 Tib: rgyal brgyud rnams kyis yar klungs smug ri ru// bang so brtsigs nas yab yum gsum gyi pur// gser gyis byugs nas dngul gyi ga’ur bcug// bang so re’u mig dbus mar khri la bzhugs// gser dngul g.yu sogs bre yi khal re dang// rgyal po’i dkor ron gang yin spyan sngar spungs// dar zab bla brer gdugs dang rgyal mtshan bres// mi glags tshag kyis legs par bsdams pa la// mi shigs rgya ni rim pa bdun gyis btab// blon por bskos pa’i nang blon rnams la gnyer// dang blon gang yin rgyal po’i bang so bsrung// gshin po’i tshul bzung pur gyi ’bangs su bsngo// gson gshin bye byas mi yi khyu nas bud// rgzal brgyud gson pornams dang mi ’phrad cing// mchod pa’i dus min bang so’i tho phyi ru// gson po’i mi dang rta phyugs ’khyams dbang med// mi nor byung nadur srung gshin pos ’dzin// dur srung gis reg gson khyur mi tshud cing// gshin po’i rtags bzung dur srung bran g.yog byed// gzhan gyi bya ba gang yang mi ’bab cing// sa khul bang so’i pur kha nor rdzas srung// mtha’ khob rgyal pos bod la lto nag gtong// rgyal po’i pho nya bang so’i pur la ’jab// rgyas btab rjes la nang blon de phyir srung// mchod pa’i dus ni gung la gshegs pa yi// rgyal gyi nyi mar srong gi bang so mchod// phyi rabs rgyal po’das dus gang yin la// rgyal brgyud rje ’bangs ’khor dang bcas pa yis// mchod pa’i longs spyod spyan gzigs sna tshogs bteg// bzhengs kyi lha khang nang du byon nas ni// dung ’bud dbang po’i drung btang nas su// sang gi nyi mar srong gi bang so mchod// gshin pothams cad byes kyi lung par song// de skad smras nas mchod pa rgyas par byed// phud dang nor dang gos la sogs pa dang// rta phyugs rkang ’gro mchod pa’i rdzas rnams kyis// mchod pa tshar nas lhag ma shul du spungs// gshin poshog la de las zo zhig bsngo// phyi mig mi lta rang gi gnas su ’byon// byes kyi lung pa’i dur srung byed pa ’ongs// phud dang lhag ma kha zas bcas la rol// gos dar rkang ’gros la sogs phyi la spyod// sa khul rgya khyon ’tsho ba’i lo tog ’debs// phud dang lhag ma bza’ btung mang po’byung// nor gyis ma phongs dogs ’tshe gang yang med// dmag dang las ka gang yang mi ’bab cing// rang sar bde ba’i nang blon khyu yi tshogs//.

      


      
        27 Patrně král a jeho dvě ženy: čínská a nepálská. Přestože měl mít král daleko více žen, text se o nich nezmiňuje.

      


      
        28 Vtibetštině tato věta zní mi glags cchags kjis legs par bsdams pa la. Překlad je poněkud nejistý, Haarth vidí vprvní slabice chybu aproměňuje ji name (oheň) apřekládá „fire-tables“ (Haarh 1969: 350), což se zdá být poněkud svévolné.

      


      
        29 Opět není zcela jasné, co se tím míní. Mohlo dojít kchybnému zápisu gto nag „černý rituál“.

      


      
        30 Toto slovo (’jab) se často objevuje ve významu „číhat v záloze, aby přepadl či oloupil“.

      


      
        31 Dnes se tento výraz bsngos pa používá vbuddhistických textech pro „dedikování zásluh“ (bsod nams bsngos pa). Ale jeho starší význam je „proměnit“ (viz Btsan lha 1997).

      


      
        32 PT 239, Tib: skyibs lugsngapa’(=sngo ba) / / myI nag po’igzhung / /shId nag po’ilugs / / bon yas ’dod smrang / / ’dre gsur ’dod gyI rabs las / / myI basnI lug ’dzangs la / / myI bas kyang lug mthu che bar ’byung ba yang / / sems can thams gyangsa /=so/so ’Ilas kyIs khrId pas / / lug gyIs lam drang yang myI dgos / / lug gyIs brag dral yang myI dgos /lug gyIs lam mkhan byed kyang myI nus / / lug gyIs blo byed kyang myI nus / lag dum gyIs mda’ ’phen yangmyI nus par / /ngon /=nges/don la yid ches pas / / lha chos dkar po’igzhung / / myI dkar po’ilugs shId dkarpo’iches / / lha chos dkar polarden/=rten/nas / / lcags lag grang mo ni khong du ma bcug / / khong khrag dron ponI phyir ma phyung / / don snyIng smad lnga nI spar gyIs ma bdab / / g.yang bzhI nI phrag la ma gzar / / rus padkar ponI gdun la ma rdungs / / sha dmar poni bzangs su ma btsos / / mthores /=ris/myI ’Ilug kyIs ’dre’Ilam ma byad / / srIn gI las nI ma byas ste / / dmIg gson myIg nI rIg rIg / / rna gson rna nI dab dab / /rus gsonru /=rus/nI kyIl kyIl / /...

      


      
        33 Tib. yas jsou specifické obětiny používané vrituálech skonstrukcemi sbarevných nití (nam mkha’/mdos).

      


      
        34 Onomatopoické slabiky invokují pohyb kostí, třepání ušima amrkání očima živé ovce.

      


      
        35 Kobětem zvířat se vztahuje více textů zDunhuangu. Kpokusu opřeklad některých znich (PT 1194, část PT 1134 aITJ 731 viz Bellezza 2013, str. 213-246).

      


      
        36 Tj. zkrajů snižší nadmořskou výškou vdnešním Arunáčalpradéši vIndii.

      


      
        37 Pasáž týkající se prvního kraje se nedochovala celá, ale vúryvku je zmiňovaná „modrá“ (sngon) asociovaná styrkysem.

      


      
        38 Tib.: rma them pa gnyis ’das na’/ gnam yang dmar po la’/ sa yang dmar po la/ chu yang dmar po la’/ phu mda’ yang dmar po la/ gdags srib yang dmar po pa/ yul byang gyI yul na’/ byang gyi myi bo ’bum// nang par nyI ma shar tsam na/ byang mtsho dmar po ’i nang nas byung/ byang brag dmar po ’i rtse la byung/ las su cI mdzad na// khrag gyi than ma ’dIngs// bzhad dang lhag ge lhag// do nub nyI ma nub tsam na’/ byang mtsho mar po ’i nang du mchongs nas mchIs/ ngud dang shums se shums/ phyi na ci brang na/ lcags gyI spyang mo ’go rgu dang/ zangs gyI phar mo lce brgyad ’brang// da sha la za zhing khrag la ’thung du mchi// rgyab la nI ci khur na’/ lcags gyI sbal pa ’go rgu khur la khur te gda’// khyod de na ma bzhugs shig/ khyod de na ma bzhugs cIg/ khyod gyi thugs lam na’/ de khyed gyi las yIn snyem ste// khyod gyI las myen gyIs// ’phrin las ngan pa ’phro bor cig/ khyod gyi snying lam na/ lcags gyi sbal pa de/ khyod gyi khyo dang stangs yin snyem/ de ni khyod gyi khyo dang stangs myen no/ de ni khyod gyI sha la za zhing khrag la ’thung du ’ong/ khyod de dang ma ’grogs cIg/.

      


      
        39 Tib. than ma ’dings. Sloveso ’dings je poměrně jasné („rozprostřít /podušku/“ atp.) ovšem výraz then ma je slovníkům neznámý. Rozprostírají něco krvavého. Výraz than však lze vztáhnout kthan tsi „pokrývka/plsť“.

      


      
        40 Onomatopoický výraz implikující hlasitý smích.

      


      
        41 Zvukomalebné slovo vyjadřující nářek.

      


      
        42 Ušesté země je explicitně zmíněná tato „práce“, (viz Pa tshab Pa sangs dbang ’dus – Glang ru Nor bu tshe ring 2007: 37).

      


      
        43 Text samotný obsahuje větu: srin zo zo ring pa’i sha la zazhIng khrag la ’thung du mchi. Tučně označená genitivní koncovka vyjadřuje, že démonka sama by požíraná. Je to ukázkou obtížností snakládáním stímto textem ajeho nekoherentnosti.

      


      
        44 Tib. gong mo. Podle lékařského slovníku jde ovelekura tibetského (Tetraogallus tibetanus), viz Dga’ ba’i rdo rje 1995: 362. Následně budou udávány jednotlivé druhy ptáků azvěře víceméně podle tohoto slovníku, avšak přesnou identifikaci je třeba brát poněkud srezervou. Tibetské klasifikace neodpovídají evropským anavíc značné stáří překládaného textu může způsobit posuny významů.

      


      
        45 Tib. srag = sreg pa, Francolinus pintedaenus, frankolín perličkový (Dga’ ba’i rdo rje 1995: 373).

      


      
        46 Tib. sha ba, Cervus elaphus wallichii, jelen tibetský.

      


      
        47 Tib. rgo ba/dgo ba, Procapra picticaudata, tibetská gazela.

      


      
        48 Tib. gtsos/gtsod, Pantholops hodgsoni, tibetská antilopa.

      


      
        49 Tib. skyin, Capra sibirica sakeen?, tibetský kozorožec.

      


      
        50 Tib. gla ba, Moschus chrysogaster, kabar lesní (musk deer).

      


      
        51 Tib. rmong=rnga mong/rnga mo?, velbloud

      


      
        52 Tib. phyi ba, Marmota himalayana, svišť himálajský.

      


      
        53 Tib. grum pa, Arctonis collaris albogularis, (?) jezevec bělohrdlý.

      


      
        54 Tibetský výraz rmang označuje také koně vněkterých tunchuangských dokumentech.

      


      
        55 Tib. skya=rgya?, Capriconis thar, serau himálajský (je příbuzný kozám). Bellezza překládá jako straka (skya ga), ale vevětě tvoří pár skrávou (ba) aje tedy pravděpodobné že jde onějak podobného savce.

      


      
        56 Tib. kyi=khyi, takto je pes zapisovaný častěji vdokumentech ze stúpy Gathang Bumpa.

      


      
        57 Tib. dom, Selenarctos/Ursus thibetanus, medvěd ušatý.

      


      
        58 Text obsahuje nejasnou větu rma snam /=rnam/ gtsos snam /=rnam/ gyIs brlabs cIng. Ta se opakuje později vtextu veznění rma sna gtsos snam gyi rabs ajejí význam se zdá být Výklad ojednotlivých hlavních zraněních, tj. výklady odávných případech napadení démony arituálního očištění.

      


      
        59 Tib. text: // yul der phyin pa dang/ lug gcIg kyang/ der gsad/ lug la rma yang der bsha’/ bda’ blan cIg yang der blan/ gsung lan cIg der dbab/ bshos cha cig yang der sprad do//

      


      
        60 Význam této věty je značně nejistý. Spojení bda’ blan nedává příliš smyslu. Sloveso blan může mít spoustu významů podle kontextu (bskyar, gdab, grogs byed, glon, dkyu, sgyur, viz. Rnam rgyal tshe ring 2001), etymologicky je však spjaté se slovesem len (vzít, vrátit, atp.). Ani výraz bda’ není příliš jasný. Označuje buď něco chutného, vjiném slovesném významu pak hnát (stádo). Může být chybně zapsané brda (znamení), ovšem vtextu Sha ru shul ston ze stúpy Gathang Bumpa se objevuje spojení gta’ blan, které se zdá vyjadřovat cosi vesmyslu „věnovat cosi jako zástavu/náhradu“. Opravuji tak vtomto významu.

      


      
        61 Tib. text: rma them pa rgu ya rol na’/ gnam yang ser pola/ sa yang ser pola/ phu yang ser pola/ mda’ yang ser pola/ gdangs yang ser pola/ srIbs yang ser pola/ yul yang gser gyI yul/ mtsho gser mtsho ser mo ’inang na/ gser gyI myi mo ’bum/ grongs yang rnel te grongs/ bskyal ba sman du bskyal/ rma them pa rgu rdzogs par shes na/ bu grI mo sman du rung/ de’i chu ser tshan du rung/ ’dI ’iya stags nI rma them pa re re la khung bu re re rgu brko//shal ba rgu/ ’gal ba rgu/ ’gal ba dang shal ba re re yang gzhag/ ’dong mo re re yang gcag/ bsag thabs dang gyer thabs bcas gcIg go/ de yan cad rnel grI mo ’ibsangs lags te/ rdzogs s.ho/

      


      
        62 Jde evidentně orituální předměty, které vtomto kontextu mohou mít specifický význam. Výraz shal ba znamená náhrdelník srv. doshal.

      


      
        63 Opět se nelze než dohadovat ovýznamu tohoto výrazu. Vtextu samotném je tento výraz jako sloveso (’gal) vevýznamu „procházení“ přes prahy jednotlivých krajů, pravděpodobně stím nějak souvisí.

      


      
        64 Tib. ’dong mo. Opět neznámý rituální předmět. Výraz gdong mo označuje ocasní kost zvířat (=mjug do, Rnam rgyal tshe ring 2001), ale itoto je nejisté.

      


      
        65 Tato postava figuruje ivněkolika textech rozsáhlého souboru Mu cho khrom ’dur (Katen, vol. 6, srov. Bellezza 2008). Badateli však bylo přehlédnuto, že Skyi rgyal (vládce Skyi – oblasti udnešní Lhasy) iJangal (uvedený jako Yab ngal lde’i thol phrom) figurují vdunhuangském ITJ 0732, který se také dotýka pohřebního obřadu. Tím jsou poněkud narušené hypotézy Toniho Hubera (Huber 2013), ale nadruhé straně itexty pojednávané zde ho lokalizují dojižního Tibetu.

      


      
        66 Tib. nyag=nya ma (Btsan lha 1997).

      


      
        67 To má patrně namysli poznámka před touto pasáží: „ostatní spojené sšestero instrukcemi je podobné“ (sgo ba drug dang bcas gzhan dang ’dra ’o). Ćíslovku šest není třeba brát příliš vážně, staré texty vevýčtech často vevýčtech přidávají navíc. Snad jde ootevřené přiznání se kesnaze doplňovat dané záznamy.

      


      
        68 Bellezza (2013) knim počítá ipředchozí část ojednotlivých zemích, ovšem tu text samotný nezmiňuje jako rabs.

      


      
        69 Tib. text: yang rnel gri’i rabs cig la’/ pha dang yab gyI mtshan/ ’gos rje ’gos podang/ ma dang yum gyI mtshan/ zazazangs mo btsun// bshos dang nams gyI sras/ bu byung bu mor byung/ myIng dang mkhan btags pa’/ ’gos zayam ’dar ma’/ zhal bzangs zla re nya// rIngs bzangs smyug re lden/ su’i khab dang dbyal du gshegs na/ lung gyI ya phu nalha gnyis gsas dang/ gsum gyI khab dang dbyal du bzhed dogsung// lung gyI mda’ na/ klu gnyis gnyan dang gsum gi khab dang dbyal du bzhed dogsung/ /’gro sring gdon dang gsum gI khab dang dbyal du bzhed dogsung/ pha bo slad pa che/ ’go che slad pa che// lha gnyIs gsas dang gsum la ma stsal lo//klu gnyis gnyan dang gsum la ma stsal lo// ’dre gnyIs sman dang gsum la ma stsal lo/ ’dre srin dang byur gsum la ma stsal lo// bo mo thugs cad nas/ srin dang bye ste mchis/ bden dang bye ste mchis/ su’I khab dang dbyal du bzhes/ zangs yul zangs stod na’/ zangs ’gar se’u pa’I khab dang dbyal du bzhes/ zla ba ngo rgu na/ pha dang phrad dogsung/ sku la cI gsol na’/ nam bza’ gu zu gsol/ chIbs su ci mchIbs na/ ra dra tsa rgan mo bcibs/ ’gol yul ’gos stod na’/ du gshegs/ na// shul du su dang mjal/ bus bu ra rdzi lug rdzI gnyIs dang mjal// bus sba’I mchid nare/ bu khyod su bgyis pa dang/ ’gos za’I mchId nare/ bdag gyI pha smos pa ’gos rje ’gos pothang/ ma nI zazazangs mo btsun/ bdag rang ’go zaphyam ma ’dar/ ma// de skad bgyIs pa la/ ra rtsI lug rtsIs khus btab pas/ ’go zaphyam dar rdab cIg bsnun/ ’gos zabrgyal te gda’/ lug rtsI rga ste gda’/ lug rtsI sa rdo gcig ’phangs/ rdo ’phangs ’go ru phog/ rkang pa mthur gyis dkris// rta ’grogs g.yang kar ’grogs/ rbab du lhung ste grongs/ de nas rbos de nes mo rang lcebs ste/ shI//za ma mo cig la lus la drI rgu dar/ lug rtsis rto brgyab pa’I dri ste gcIg/ rta gri dang gnyIs/ g.yang dri gsum/ rbab gri dang bzhi/ ’gags drI dang lnga/ chu dri grug/ bu drI dang bdun/ lcebs drI dang brgyad/ de nas zangs ’gar se’u pas bshas pa’I ro rmed dang rgu/ zama mo cig la lus gri rgu de dar/ zangs ’gar se’u pa ’Isa/ dri bon ra ljags skyI rgyal de ltar gnyer/ dri tho rgu cIg btsugs/ bya mgo rgu sna dmyIgs rgu/ pags bu rgu/ slug gu rgu/ skur bu rgu/ drod pa rgu// khrag rgus bkang ste/ rtsa rdzIng sna rgu thur du brug/ ’gal pa rgu thur du dgar/ ro phIr yen ma che/ shi phir gchags ma rIng/ sbubs mo dmyig rgu’I sbubs nas ’dren// gser sbubs ser mo dang/ g.yu sbubs sngon ma dang/ rngul sbubs/ dkar mo dang/ lcags sbubs sngon mo dang/ zangs sbubs dmar mo dang/ mchong sbubs smug mo dang/ sbubs rgu sbubs nas grangs/ ’gos zaphyam ’dar ma/ bu gri rgod las g.yung du btul/ chu sna mang ponas bkrus/ tshan sna mang ponas btab/ zangs ’gar se’u pa yis/ bang so g.yas gyI dral du bzhag/ bu grI sman du bskyal/ gna’ de ltar phan de bsod do/ da pu la gyer ba la phan de bsod do//

      


      
        70 Jen zde je její jméno chybně zapsané jako Jamdarma (Yam ’dar ma), dále vtextu je Čhamdarma (Phyam dar ma).

      


      
        71 Zmiňovaný devátý měsíc naznačuje, že byla těhotná.

      


      
        72 Tib. ra dra tsa rgan mo. Výraz je nejasný, ale vnásledujících pasážích se hovoří okoni. Slovo ra dra opravuji nara ’dra (koze podobny), tsa může být tsam. Toto by znamenalo „stará (bytost vypadajici) asi jako koza“.

      


      
        73 Tib. khu btab pa, srov. khu ’jo ba (Btsan lha 1997), khus ’debs pa (Rnam rgyal tshe ring 2001)

      


      
        74 Tib. rdab cig bsnun = rdab cing snur?

      


      
        75 Tato věta je značně nejistá: de nas rbos te nes mo rang lcebs ste/ shi/. Výraz rbo je chybný zápis bu „dítě“ (dále se hovoří obu dri znečištění dítěte). Slovo nes mo je absolutně neznámé dostupným slovníkům. Nicméně zkontextu ho lze spojit snějakým pošpiněním (rnel, mnal, atp.). Slovo lcebs znamená běžně sebevraždu, ale vtomto kontextu spíše to, že zemřelo vtěle matky, která sama dítě připravila oživot.

      


      
        76 Tib. dmyigs=mig. Výraz „oko“ má vtibetštině nesmírně mnoho významů. Označuje se jím i„dírka“, „bod“, atp. Vtomto kontextu jde orituální předmět. Dále vtextu se hovoří o„trubkách oka“, jde tedy orituální předmět spojený sjakousi trubkou či dutým předmětem.

      


      
        77 Předmět ’gal ba je zmiňovaný již vpřecházející části azdá se souviset s„překročením“ (’gal) prahu jednotlivých devíti démonických krajů.

      


      
        78 Tib. gchags ma ring=gcags ma ring.

      


      
        79 Tj. zkrajů snižší nadmořskou výškou vdnešním Arunáčal Pradéši.

      


      
        80 Správně by mělo být Čharza (Byar za).

      


      
        81 Toto není příliš konzistentní, stejná démonka figuruje ivpředchozím příběhu.

      


      
        82 Význam je nejistý: bya rgon gson mo la/ gser gyI sha btags pa/ gnam gyI mthongs yang phye/. Bellezza překládá jako „otevřel široký prostor nebe se zavěšeným zlatým masem pro živou supici“. Sup je evidentně ženského rodu, ale výraz sha („maso“) chápu jako zkráceninu zsha ma („pupeční šňůra“).

      


      
        83 Bellezza chybně uvádí bslungs namísto evidentního bsrungs.

      


      
        84 Podle slovníku se někdy objevuje vestarých textech jako jiný zápis slova klung, který může označovat údolí či proud řeky vúdolí (Btsan lha 1997).

      


      
        85 Tib. text: lha yul gung dang du lha sras skyes cig dang mtsho sman rgyal mo nyis/ sman du gshags pi tshe/ gangs ri dkar podang/ lha mtsho dkar mo nyis/ sman dang yul si rdzong/ gangs ri dkar pola/ sa bla mgon skyabs bzhugs/ lha mtsho dkar mo la/ sa sman ’jam le gnas (?)...sku srungs lags/ ne’u zhon lhe’u sman....chags ri dags rnams/ kha ba ’odmkhar dang lha mtsho dkar mo yi mkhar dang rdzong la bzhugs/ sa sman ’jam le ’di sman la ’ore byams

      


      
        86 Tib. keke= keka, kye ga (straka).

      


      
        87 Bellezza uvádí jako bažant, ale ten nespadá dokategorie „malých ptáků“ (bye’u).

      


      
        88 Bellezza nepřekládá, avšak zer mong je pravděpodobně zer mo, „bažant krvavý“ (Ithaginis cruentus). Je malým ptákem velikosti běžného lesního ptactva, je zčeledi bažantovitých avyskytuje se vjehličnatých lesích.

      


      
        89 Tib. kang ka, Bellezza uvádí, že je to druh supa. Jde pravděpodobně oorlosupa bradatého (Gypaetus barbatus). VTibetu je známý také pod názvem „pohřební pták“ (dur bya).

      


      
        90 Bellezza rozumí výrazu ’phring jako ’phreng, tedy „růženec“ či cokoliv, kde je vřadě vedle sebe něco podobného. Rozumí tomu jako „houf“. Nicméně výraz ’phring znamená i„myslet naněkoho“ (rjes su bsam pa, viz Btsan lha 1997), vtomto kontextu překládám „pomocníci“, „ti, kdo naněkoho myslí“.

      


      
        91 Tib. text: lcags sgong nags la rdol/ nags bye’u kekedang/ khu long zer mong dang/ bya gshen ’jon mo des nags la shul yang ’dren/ dkor yi dam pa lags/ bye’u mgon srungs ma ni/ lho ga nags mtshal nes/ kang ka mchu rings byung/ shing khams dbang du sdud/ sman yi bye’u ’phring rnams/ shing la myi byer bi bye’u mgon srungs ma mdzod/

      


      
        92 Tib. text: yang rin cen sha slungs nes/ skyin po’ ru rings dang/ skyin mo stabs sdug dang/ skyin bu yang stabs sdug gsum/ spu bal nabzi’ mchog/ zho yis sku snyun ’byang/ pho nya ring rgyug byed/ gar gshags bsams pas ’khor/ dkor yi dam par ’bul/

      


      
        93 Tib. text: ri dags srungs ma ni/ lha ’odde gung rgyal ni yul sa khri yi dpon/ lha yi grol phugs lags/ sman la ’obyams la/ sha la skyabs che bas/ sman dkor ri dags rnams/ bdud btsan srin poyi sgra la ma skur shig//.

      


      
        94 Tib. text: ste’u drug mtshan gsol ba/ rin cen mchong ’od’bar ba’i ste’u/ rtse la mchong bye’u ’khor/ skabs namchong yi sbras bu smyin/ rtsa namchong yi sgong bzhi yod/.

      


      
        95 Tib. lkag=lgag, pravděpodobně orel páskovaný (Haliaeetus leucoryphus).

      


      
        96 Tib. gzhib mar=zhib mar (mouka-máslo) pravděpodobně odpovídá dnešnímu výrazu phye mar (smíchaná campa smáslem). Výraz zhal sros gsol je uctivý apokud bychom jej chtěli přeložit doslova, zněl by „pozři horkou tváří“. Tib. text: yang rin chen ser ba’ cig/ brag ma dmar la sprul/ rtse ’dzin lhe’u mgon rje/ chibsu klag la bcibs/ phyag natho ba bsnams/ skar bdud skar btsan ’dul/ mthu che rtsal drag pas/ lhe’u sman mgon du spyon/ gzhib mar zhal sros gsol/.

      


      
        97 Tib. yags. Bellezza překládá vesmyslu „dobrý“ (yag). Ovšem tento výraz označuje dnes dar, kterým se vyjádří soustrast blízkým zesnulého. Podle Btsan lha je výraz yags kha „vyjádřením přání štěstí“ (shis tshig, Btsan lha 1997).

      


      
        98 Tib. text: ste’u drug mying ba ni/ lho sprin ’thibs pi ste’u/ sman bu la se dang/ sman bu yu ne dang/ sman sras skyes cig gsum/ bdur yags grub pi ste’u/ lho sprin bla’i khabs/ g.yu bun ’og kyi gdan/ mthing sbre’u bcu gsum phubs te bdur/.

      


      
        99 Tib. ne’u zhon, doslova „jet namalé rybě“. Výraz je zcela nejasný, může narážet naokolnosti nám neznámé. Bellezza upravuje nanagzhon „mladí“, což dává více smyslu.

      


      
        100 Tib. text: lha bu ’brang kar dang/ lha sman ’phrul mo dag/ grongs pa bdur dus su/ dung sbre’u dkar mo la/ g.yu’i dra rtsugs can les bzhings/ grongs pa bdur yags pas shi bgab gson la bzang/ ne’u zhon pho smos la dpe’ bzangs don du ’bul//

      


      
        101 Tib. text: de nas sha ba’ gshags bar gsol/ sha ba’ khyod ’di las phar gshags na’// la’ yI ming ba’ nI mchong la’ sgo mos bgyi// sgas gyI ming ba’ ni// gzi sgas nyer bus bgyi// sha ’akhyod der gshags zhig// der ran gzhin chab ldan yang// rgung gsum de nadgyes// rgung gsum tshun chad du bzhugs zhIng snying mi dgyes// pha dang ma yI yl ma lags//de las phar gshags na’//gser gyi sgo mo la// g.yu yI skas btsugs pha’ der gshags shIg//nan go nga ma dang char ’dra//zla gsum de na’ dgyes//de las ’phar gshags na’//gzangs gyI sgo mo la’//khar ba’ ’isgas skas btsugs pas// sha ba’ der gshags zhig/ lo gsum de na’ de dgyes// de las ’phar gshags na’/ lcags gyI sgo mo la’/ zho nyen skas btsugs bas//sha ba’ de ru gshags zhig// lo lnga na’ dgyes// sha ba’ de las yar gshags na’//dung gyi sko mo la’//gser gyI skas btsugs ba’//sha ba’ der gshags shig/ lo bdun de na’ dgyes// de las yar gshags na’// byur ru ’isgo mo la’//sen men sgas btsugs ba’// sha ba’ de ru gshags shIg/ de de ran ran gshIn chab ldan yang//lo brgyad de na’ dgyes// dgyes kyang yab dang yum gyi yul ma’i lags// sha ba’ de las phar gshags na’// nam kra ’isgo mo la’//yid kyi skas btsugs bas// der byon na’//’jigs pa gsum dang der phrad do’// bdud gyI rngon ba’ dang gre sbar ’grol pa’ dang der phrad do’//’jigs pa gsum pode yang//dri bon gyIs gser mngon dang g.yu mngon gyis gsol lo’//sha ba’ ’jigs ba’ gsum dang dbye ste bdang ngo’// de las phar gshags na’/ sha yul gangs dkar dgyes ste mngon// chab myig gda’ gjam dgyes de mngon// de nas g.yung drung ma chi myed gyi yul du byon no’// phu ru yar ltas na’// sha rtsi ldem se ldem// mda’ sum mar bltas na’// gser gyI ne’ gsing la’// sha chab lu ma’ ’bab//de nas sha ba’ yar gshags na’// rwa g.yas g.yon la’/ rin pocen kyi ba’ dan phar de// rwa gser dang g.yu ru ’grag pa’ yar gshags shIg//gcen poyas se gshegs na’//spu thog cIr yang ston pa’ la’//spu thog me bas gsal/ skad gca’ dang gling bas ston pa’ yas gshags na’// yum yas gshags pa nI/ rdzu ’phrul rIn poces brgyan pa’/ yas gshags// sha ba ’igcung pomi yul bcag bcag pa’/ dri yul drim drim pa’ ni gta’ blan// sha pas kyang mI yul gyi rangs su rtsi na’ cho rgu dang/ chu’i rbu ba dang// yum la rangs su phul// de nas yab dang yum kyis//sha ba’ la mIng bdags pa’// g.yung drung gyi sha pa’ ku los su bdags so’//yul dang sa’ bskos pa’//sha yul gangs pogangs dkar//g.yung drung mchI med med yul du sgos so’/ de phyi slan chad du sha ba’ khyod la kyi mi btang ngo/ sha ba khyod la mda’ mI ’phan no// nyam phar rdzis mI bskyod do// gzha’ gdan yun du gshags shIg// ni dril nI dril// dril la phud/ se doda do// sha ru shul ston dang sngags dang chas ste bzang// rdzogs so//

      


      
        102 Viz pozn. 39.

      


      
        103 Text obsahuje větu nan go nga ma dang char ’dra, která se zdá být poznámkou, že se budou věty opakovat.

      


      
        104 Tib. zho nyen = zha nye, olovo.

      


      
        105 Význam této věty je velmi nejistý. Bellezza překládá jako „je to tam velmi příhodné, neboť je tam voda mrtvých“. Věta de de ran ran gshin chab ldan yang je však evidentně stejného významu jako věta uvedená výše vtextu: der ran gzhin chab ldan yang, kterou Bellezza překládá „je to tam příhodné, neboť je tam voda“. Text vskutku může hovořit ovodě (chab), ovšem ten samý výraz vestaré tibetštině znamená ijakýsi druh „moci“. Výraz gshin/gzhin může znamenat „zesnulý“, ale také „náležitý“ (vdnešní tibetštině bzhin).

      


      
        106 Bellezza nepřekládá, ale podivně zapsaný výraz nam kra (=nam ka/ nam kha/ nam mkha’) snejvětší pravděpodobností znamená nebe.

      


      
        107 Bellezza tomu evidetně neporozuměl, tato bytost Gre sbar ’grol ba je zmíněná vúvodu textu (2. str., ř. 4) jako Gle sbar drol pa ahovoří se oní vkontextu slovci-demony dü (bdud kyi rngon pa) a„lovci démonů cän“ (btsan kyi /khyi/ ra ba, khyi ra ba dnes vAmdu označuje lovce štvoucího zvěř zapomoci psů). Jsou uvedeni jako ti, kdo poprvé zabili jelena. Tyto tři strachy jim pravděpodbně odpovídají, text vnechává onoho démona cän. Zápisy jména oné bytosti se značně liší, přestože jde evidentně otu samou bytost. Ovýznamu jména lze tak jen spekulovat. Např. Glo ba drol pa by mohlo znamenat „Ten, kdo trhá plíce“, případné Gles bor ’grol ba by mohlo znamenat „Ten, kdo vypouští neštěstí/smrt“ (pro gles bor vtomto významu viz Btsan lha 1997: 100).

      


      
        108 Tib. gser mngon g.yu sngon = gser brngon g.yu brngon.

      


      
        109 Tib. spu thog, je možné, že jde ochybný zápis spu mdog, „barva srsti“.

      


      
        110 Tib. gta’ blan. Výraz gta’ označuje náhradu zaněco, zástavu, atp.

      


      
        111 Bellezza překládá podivný výraz chu rba (=chu rbu) „vodu svlnami“ (water with waves), což nedává mnoho smyslu. Vlékařských textech se objevuje výraz rgya mtsho’i lbu ba, tj. „vlny moře“. Označuje sépiovou kost, kterou vyplavuje moře. Má nasvém povrchu rýhy, které vyvolávají představu vln vody. Odtud tedy její název. Nemusí to být snad přímo sépiová kost, ale cosi podobného charakteru.

      


      
        112 Tib tsha’ thul (=mtsha’ thul), viz Btsan lha 1997.

      


      
        113 Tib. rgyang bu, obětiny dočtyř světových stran při obřadech rituálních sítí (mdos).

      


      
        114 Věta phyi slan chad du sha pa’ khyod la kyi mi btang ngo obsahuje výraz kyi, nicméně napředchozím foliantu je přeškrtnutý začátek věty de phyi slan chad du sha ba khyi mi..., která prozrazuje, že má správně obsahovat slovo pes (khyi namísto kyi).

      


      
        115 Zde je překlad jen přibližný, nyam phag čtu jako nyam thag. Připadá ovšem vúvahu inyam phog.

      

    

  


  
    II. Tibetské pohřební obřady pod vlivem buddhismu


    



    Představy osmrti azrození


    



    Buddhismus byl vTibetu vyhlášený oficiálním náboženstvím kolem roku 780. Přestože se jeho vliv vširších vrstvách obyvatel tibetské náhorní plošiny prosazoval patrně pozvolna, zhruba odtéto doby započala císařem sponzorovaná horečná překladatelská aktivita.


    Nejstarší buddhistická kronika Bažä (Dba’/Sba bzhad) rodu Ba (zjejichž rodiny měl pocházet jeden zprvních buddhistických mnichů) obsahuje dodatek pojmenovaný Věnování potravy (Zas gtad). Název tohoto dodatku je jedním zbuddhistických rituálů, který se vté době prováděl vrámci pohřebního obřadu.


    Líčí se vněm okolnosti posmrti císaře Thisong Deucäna (8. století) adisputace ohledně způsobů jeho pohřbení (srov. Wangdu – Diemberger 2000: 92–105). Podle tohoto dodatku byl uprvního buddhistického kláštera Samjä (Bsam yas) postavený stan scísařovvými ostatky (ring gur) ashromáždilo se tu na127 zaříkávačů (bon po) akněží (gshen) připravených provést obřad podle starší tibetské tradice. Zajímavý detail hovoří otom, že jejich velká část přijela zkraje Phanpo (’Phan po), který tak lze považovat zamísto, kde se dařilo těmto nebuddhistickým náboženským specialistům.


    Mladý císař Mune Cänpo (Mu ne btsan po) měl posléze iniciovat disputaci mezi zaříkávači abuddhisty. Naní ministr Čhim Cänžer (Mchims btsan bzher) obhajoval staré způsoby pohřbívání. Kronika pochopitelně dává dále více prostoru představiteli buddhistů Vairóčanovi, který poté vesvé dlouhé řeči předsvědčí osprávnosti provést pohřební obřad podle buddhistických zvyků.


    Ale buddhistický pohřební obřad nebyl ani vIndii nějak jednoznačně ustanovený. Text kroniky hovoří otom, že během buddhistického obřadu se odříkávaly Pradžňápáramitá-sútry vesvýchkratších idelších verzích. Ale hlavním textem pohřebního rituálu byla Sarvadurgatiparišódhana-tantra (Ngan song thams cad yongs su sbyong ba gzi brjid kyi rgyal po’i brtag pa).1


    Tento text je vTibetu klasifikovaný jako jógatantra. Jeho rámcem je scéna Buddhy před shromážděním bohů. Jejich vůdce Šakra se Buddhy optá naosud jistého boha Vimalamaniprabhy, které zráje Třiatřiceti odešel. Buddha vyjeví, že se zrodil vnejnižším zpekel, vAvičí. Shrůzou se vůdce bohů opět Buddhy táže namožnosti jeho záchrany. Buddha vstoupí vmeditativní pohroužení apoté vyjeví tuto tantru obsahující různá posvěcení, sérii mandal adháraní, spolu srituály, které mají uchránit odšpatných zrození.


    Tato tantra byla vtéto době velmi oblíbená azřejmě se nabízela jako vhodný text. Obsahuje irituály, které se mají provádět zazemřelého, ale ty nejsou nijak detailně propracované.


    Natomto místě bude dobré vrátit se kjiž zmiňovanému acitovanému textu zDunhuangu, obsahujícím buddhistické pohřební texty (PT 239). Vpředchozí části zněj byly citované pasáže týkající se oběti ovce (skyibs lug), která měla zesnulého převést doonoho světa. Soudě podle polemiky srituály tibetských zaříkávačů se mohl vztahovat ktéto době. Obsahuje ostatně inarážku naSarvadurgatiparišódhana-tantru. VPT 239 se objeví mantra ztohoto textu, která slouží pro „zablokování cest došpatných stavů zrození“. Tento text zDunhuangu sestává zmodliteb ačásti nazvané Ukázání cesty (Lam bstan pa). Vté se přímo oslovuje zesnulý avaruje se před špatnými cestami došpatných zrození (podle buddhistických představ). Tímto způsobem instrukcí je dovedený dobožského ráje Tušita. Toto je krátká ukázka:2


    


    



    Pokud jde ocestu vedoucí dodokonale blaženého ašťastného kraje bohů, nasever odtud zDžambudvípy je tzv. hora Suméru, která je vytvořená ze čtveřice drahocenných materíálů. Nad ní jsou veshromaždišti božstev dobrého učení mocný vládce bohů Indra ajeho 32 ministrů. Ti posuzují, co je dobré ašpatné3 ulidí, bohů ivesvětě vznikání ajsou průvodci nacestě. Synu zvnešeného rodu, tento vládce bohů ti předá instrukce Nauky atvoje magická moc zásluh se velmi umocní.4 Synu zvnešeného rodu! Navrcholu hory Méru vseverním směru je palác zvaný Kundalaka (Lcang lo can). Tam přebývá vznešený bhagaván Vadžrapáni spolu sdoprovodem hrozivých [božstev]. Synu vznešeného rodu! Nadá tě mocí ktomu, aby se splnila všechna tvoje přání...


    


    



    Je dobré si toto zapamatovat. Zmíněná Sarvadurgatiparišódhana-tantra je naprosto jiného charakteru. Promlouvá otom, co je potřeba učinit spopelem zesnulého, atp. Neobsahuje žádný text, který by měl zemřelého vést posmrti. To, že vedení zemřelého posmrti bylo pevnou součástí staré tibetské tradice, se pokoušela ukázat předchozí část textu věnovaná nebuddhistickým představám.


    Vtomto textu zDunhuangu je ipoměrně zajímavý detail ukazující naskutečnost, že pro Tibeťany té doby bylo dost obtížné náhle radikálně změnit své představy oosudech posmrti. Buddhistická představa oneustálém přerozování vesvětě sansáry jistě způsobila radikální změnu vpohledu nasvět. Tento text zDunhuangu si však například vmodlitbě žádá, aby zesnulý „došel věčného těla zbaveného utrpení zrození astárnutí“ (skye rgan ba’I sdug sngal myed pa’i g.yung drung gyI lus thob par shog shIg). To je poněkud vrozporu spředstavou oneustálém přerozování. Tibetský text navíc pikantně pro výraz „věčné tělo“ používá doslova „svastikové tělo“ (svastika je symbolem věčnosti). Při čtení textu lze nabýt dojmu, že je formálně vše uvedené dosouladu shlavními principy buddhismu, avšak vjádru zůstalo mnohé nezměněné.


    Buddhistické pohřební obřady této doby nebyly jistě nijak propracované. Nevíme však onich mnoho. Tibetská říše koncem 9. století přišla ojednotnou vládu anastal vní chaos. Během této doby měly být vypleněné icísařské hrobky. Vtomto čase také náhle zmizí tradice stavění monumentálních hrobek pro lokální vládce ipro císaře.


    Kdalšímu vývoji pohřebních obřadů ataké ktibetským představám odění vzásvětí přispělo zásadním způsobem 11. století atzv. „pozdější šíření buddhismu“ (phyi dar). Vtuto chvíli však navrhuji přerušit historický exkurz azastavit se před návratem kněmu ujedné zklíčových buddhistických představ odění posmrti, kterou Tibeťané vtéto době poenormním překladatelském úsilí zajisté dobře znali. Jde okoncept tzv. „mezistavu“ (sa. antarábhava, tib. bar do), který vsanskrtu označuje jak jistou oblast mezi smrtí anovým zrozením, tak i„bytost“ či entitu, která se vní nachází (tib. bar doba).


    Tím se časově dostáváme dodoby daleko předcházející 11. století aprostorově naindický subkontinent. Už vdobě raného buddhismu se vIndii objevily diskuze ohledně představy o„mezistavu“. Tyto diskuze jsou stručně zaznamenané vtextu z2. stol. n. l. Kathávattu atýkají se termínu antarábhavúpagam (završená existence vmezidobí). Objevují se vní názory, že jde právě omezistav mezi smrtí azrozením, ale také takové, že Buddha nikdy neučil otakovémto „mezistavu“.


    Stručně řečeno, mnohé rané tradice buddhismu (théraváda, mahásánghika, atp.) tento koncept nikdy nepřijaly. Jiné (jako sarvástiváda, sautrántika, atp.) naopak ano. Sarvástivádský komentář abhidharmy Mahávibhášá z2. stol. se poměrně podrobně mezistavem zabývá. Imezi zastánci existence mezistavu však existovaly značné rozdíly vjeho interpretaci.


    Pro Tibet (ibuddhismus vevýchodní Asii) se stal standardní interpretací mezistavu text z5. stol. Abhidharmakóšabhášja. Jeho autor Vasubandhu vněm zastává pozici tradice múlasarvástiváda (srov. de La Vallée Poussin 1988, 2. díl: 383–399). Text obsahuje poměrně rozsáhlou polemiku stěmi, kdo mezistav odmítají, idetailní výklad, který měl natibetské učence zásadní vliv.


    Vasubandhu cituje Madždžhima-nikáju (ii. 156), pro argumentaci, že bytostí mezistavu je gandharva (tib. dri za, „jedlík vůní“). Podle něj se gandharvové vyšších stavu živí dobrými vůněmi ati nižších špatnými vůněmi. To je mu výchozím bodem pro úvahy oprincipech nového zrození gandharvů. Vychází zindické představy své doby, totiž že „drobná zvířata“ (tj. hmyz) svelmi krátkým trváním svého života se rodí zmasa (avlhkosti). Ti jsou vedeni především vůněmi asilnou touhou ponich. Poté, co zemřou, zůstávají vjejich myslích (sa. vibódhja) předhozí činy, které vedou ktomu, že znovuzrodí jako červi. Ovšem ktomu, aby se znovuzrodili jako červi, je potřeba vhodných vnějších okolností – ty vpřípadě červů nastávají zřetelně během letního období dešťů. Podobně tomu činy vznešené bytosti čakravartina (světového vládce, podle buddhistické iterpretace „toho, kdo působí, že se kolo Dharmy točí“) pojeho smrti čekají navhodný okamžik znovuzrození. Ten však přichází až veónu (kalpě), kdy délka života bytostí bude dosahovat 24000 let.


    Proti těmto názorům ale staví argumenty ztextu Mahávibháša. Podle nich se dobytek nerodí vobdobí dešťů, bohové se nerodí napodzim ačerní medvědi se nerodí vzimě. Naopak buvoli se rodí kdykoliv. Podle Mahávibháši to vede ktomu, že pokud se má bytost mezistavu předurčená kezrození jako kráva narodit vletním období dešťů, narodí se místo toho jako buvol. Vtéto pasáži pak Vasubandhu cituje stručně jen některé znázorů Mahávibháši. Mezistav podle nich trvá sedm dní. Pokud bytost mezistavu nemá vhodné podmínky kezrození, zemře aznovu se zrodí (vmezistavu). Jiní zastávají názor, že to trvá sedm týdnů (49 dní). To se stane později vTibetu nezpochybňovaným přesvědčením, že mezistav trvá vždy jeden týden. Poněm gandharva neboli bytost mezistavu „zemře“ aznovu se „narodí“ vmezistavu. Toto období však nemůže trvat déle než 49 dní.


    Abhidharmakóšabhášja pokračuje dašími detaily obytostech mezistavu. Podle ní se objevují jen vesférách „světa touhy“ (sa. kámadhátu, tib. ’dod khams) asféře „světa tvaru“ (sa. rúpadhátu, tib. gzugs khams). Naopak vesféře „světa bez tvaru“ (sa. arúpadhátu, tib. gzugs med khams) se neobjevují.


    Mají být viditelné těmi, kdo obývají „svět bez tvaru“ abytostmi mezistavu své kategorie (tj. bytost mezistavu ze světa lidí vidí sobě podobné, ale ne bytosti mezistavu pocházející ze světa bohů). Vidí je ipokročilé bytosti svyvinutým „božským okem“, ale toto božské oko nesmí být dané zrozením. Bohové je tedy nevidí. Mají tělo, které však není hmatatelné. Je éterické, toto tělo budou tibetské prameny nazývat „tělo mysli“ (yid lus). Jejich tělo je vpřípadě lidí velikosti dítěte vevěku 5 až 6 let. Výjimkou jsou bódhisattvové, jejichž těla jsou velikosti bódhisattvovských mladíků. Bódhisattvové jsou také oblečeni, ale jiné bytosti mezistavu nikoliv. Tyto bytosti mezistavu maji dokonale vyvinuté smyslové orgány atakovou moc, které ani bohové nemohou vzdorovat. Není pro ně problémem projít ani diamantem.


    Pokud jde ozrození, vtomto se Abhidharmakóšabhášja doznačné míry řídí mahájanským textem Garbhávakránti-sútra (Sútra vstoupení dolůna), která byla aje populární ivTibetu (Mngal du ’jug pa’i mdo). Tato sútra může pocházet z2. stol. n. l., sanskrtská verze se nedochovala. Je kdispozici značné množství jejích fragmentů vtocharštině, jednotlivé kompletní verze ale existují jen vpřekladech dočínštiny atibetštiny.5


    Zapomoci podrobného výkladu vtomto textu Abhidharmakóšabhášja popisuje, jak se bytost mezistavu dostane doblízkosti rodičů při pohlavním aktu. Její mysl (mati) je posedlá touhou popohlavním styku. Pokud se narodí jako bytost mužského pohlaví, pocítí touhu kbudoucí matce ahněv vůči otci. Pro ženské pohlaví je tomu naopak (toto je vsouladu sbuddhistickou představou, že vzákladu rození se vsansáře jsou touha ahněv). Poté se usadí domatčina lůna mezi sperma otce akrev matky (vajíčko nebylo Indům známé). Bytost mezistavu zmizí a„osobnostní složky“ (sa. skandha, tib. phung bo) se začnou zpevňovat. Text poté zmiňuje první fázi embrya, zvanou kakala.


    Bytosti rodící se zvlhkosti (tj. hmyz) se rodí touhou povůních. Bytosti, které se mají narodit vpeklech, jsou sužované různým trápením podle druhu pekla, dokterého se mají narodit. Například mráz způsobí touhu poteplu ato je přivede dohorkých pekel.


    Tyto poměrně podrobné výklady obytostech mezistavu azpůsobech znovuzrození byly Tibeťanům známé atvoří dodnes jádro představ onich, alespoň vučeneckých mnišských kruzích. Potéto odbočce je možné se navrátit doTibetu 11. století.


    Období 11. století se vTibetu neslo vduchu vášně až posedlosti tantrickými naukami specifického druhu. Byly to tantrické nauky klasifikované jako jóginítantry či mahájógatantry. VTibetu jsou dnes řazené to kategorie anuttarajógatanter. Vznikaly vIndii této doby (či jen oněkolik staletí dříve) avelké množství těchto tanter je dnes známé jen vtibetských překladech (některé starší byly překládané dočínštiny, ale nebylo jich zdaleka takové množství). Tyto tantrické nauky vtiskly tibetskému boddhismu specifickou podobu, především jimi se odlišuje odjiných „národních buddhismů“ vAsii.


    Obecně lze říci, že tyto tantry jsou úzce spojené sbuddhistickými představami osmrti aznovuzrození. Pracují stzv. jemnohmotným tělem (sa. súkšmakája, tib. phra ba’i lus), které je tvořené tzv. „větry“ (rlung), „cévami“ (rtsa) a„kapkami“ (thig le). Tyto termíny byly přeložené doslova ztibetštiny.


    „Větry“ (sa. prána) jsou vzápadním prostředí překládané také jako „dech“ či „životní energie“. Podle převládající klasifikace jich je vtěle 108. Představují vpodstatě pohyb vtěle, jehož exemplárním případem je dech. Hlavních „větrů“ je však pouze pět. Tyto „větry“ mají nést „mysl“ atibetské texty často uvádějí, že mysl je vezená větrem jako jezdec nakoni.


    „Cévy“ (sa. nádí) se někdy překládají vzápadním prostředí jako „energetické kanálky“ či se připodobňují výrazem plexus. Uvádí se, že jich je 72000. Ale pro tantrické nauky jsou důležité tři znich. Středem těla vede céva zvaná „prostřední“ (sa. avadhúti, tib. dbu ma). Má být před páteří aje průměru stébla slámy. Pojejích stranách jsou cévy, popravé staně je roma (sa. rasaná, tib. ro ma), polevé kjangma (sa. lalaná, tib. rkyang ma). Ty stahují prostřední cévu vuzlech, namístě kterých také zprostřední cévy vycházejí vrůzných počtech další cévy dorůzných stran. Tato místa jsou nazývaná „kruh/disk“ (sa. čakra, tib. rtsa ’khor).


    Kapka (sa. bindu, tib. thig le) je překládaná jako „semenná tekutina“. Má obsahovat červené abílé části obdržené ztěla matky aotce. Vběžném těle jsou namístech různých čaker vesmíšené podobě. Zatímco vmozkové část má obsahovat více bíle tekutiny, voblasti přirození či oblasti břicha naopak více červené tekutiny. Tyto „kapky“ se shromažďují vjednotlivých čakrách.


    Manipulací skonstituenty jemnohmotného těla se podle těchto tantrických nauk má dojít probuzení. Je třeba odstranit větry nesoucí myšlenkové stavy azároveň očistít tzv. „nezničitelnou kapku“ (mi gshigs pa’i thig le) spjatou istzv. „jasným světlem“ (’od gsal). Ta je umístěná vsrdeční čakře azní se vydělily ostatní „kapky“. Podle těchto představ se během smrti voblasti kapky objeví tzv. „jasné světlo smrti“. Obojího lze využít pro dojití probuzení.


    Pro tyto představy (zde naznačené podle pozdějších pramenů, vekterých se ustálily jejich interpretace) apro úzké propojení tanter spředstavami osmrti sehrálo zcela jistě klíčovou roli v11. století tzv. Šest jógů Nárópy (Nā ro chos drug), které byly indickým jóginem Nárópou vtéto době předané tibetskému laickému jóginovi Marpovi, známému také jako Marpa překladatel (Mar pa lo tsā ba).


    Mezi těmito naukami (předanými ústně aobjevujícími se vzapsané podobě iponěkud odlišných klasifikacích) se objevují především tři, respektive čtyři znich, které se přímo dotýkají manipulací se smrtí. Jsou to nauky o„jasném světle“ (’od gsal), mezistavu (bar do), přenesení vědomí (’pho ba) aspředchozí naukou někdy splývající rituál oživení mrtvoly (grong ’jug).6


    Nauka ojasném světle (’od gsal) představuje tento koncept jako jóginem prakticky zakoušený projev entity, která se převtěluje. Ta je při nahlížení zjiné perspektivy vtěchto tantrických textech nazývaná „vědomí“ (sa. vidžňána, tib. rnam shes, představuje pátou zosobnostních složek podle buddhistické nauky).


    Natomto místě lze podotknout, že staré nebuddhistické rituály nakládaly posmrti jedince sjiným principem nazývaným thugs (dnes vevýznamech „srdce“, „mysl“, atp.). Jiným alternativním pojmenováním pro něj bylo mtshun (jakýsi „duch zemřelého“). Okolnosti smrti byly vtěchto rituálech dané často ztrátou principu nazývaného bla (jakýsi druh „duše“ představující harmonický život daného jedince), který nebyl spjatý jen stělem člověka, ale sídlil ivně (byl spojovaný sbožstvem sku bla, se skálou, jezerem, stromem, horou, atp.).


    Při představení textu Abhidharmakóšabhášja bylo možné postřehnout, že se vněm objevuje větší množství výrazů opisujících to, co se převtěluje (mysl, ale také často jednotlivé osobnostní složky /sa. skandha, tib. phung po/). Stěmito tantrickými texty přichází vTibetu ikonsenzus napříč jednotlivými tradicemi buddhismu (abönu), že entitou, která se převtěluje, je „vědomí“ (sa. vidžňána, tib. rnam shes).


    Jasné světlo je tedy jeho praktickým projevem. Toto jasné světlo se ukazuje ipři stavech vběžném životě, jakými jsou spánek či orgasmus. Ale plně projevené se objeví vokamžiku smrti. Těch předchozích projevů během života lze podle této nauky využít kpřípravě naklíčový moment smrti, během které je může připravený jógin využít pro cíl nejvyšší – probuzení.


    Vnauce omezistavu se objeví rozšíření pojmu „mezistav“. Jsou nyní tři: 1) stav mezi narozením asmrtí (skye shi bar do), 2) mezistav mezi sněním aprobuzením (rmi lam bar do) a3) mezistav mezi smrtí anarozením (srid pa’i bar do, dosl. „mezistav vznikání“). Nauka obsahuje instrukce, jak lze různé mezistavy využít pro probuzení.


    Učení opřenesení vědomí (’pho ba) spočívá vestručnosti vespojení slabiky húm se zmíněnýmvědomím (rnam shes) voblasti srdeční čakry. Jinými slabikami manter se mají uzavřít jiné tělesné otvory (zejména anus, kterým se odchází dooblasti pekel). Poté se má pod břichem vizualizovat „kapka“ (thig le) azapomoci sípavého zvuku hi ka se má vprostřední cévě přesunout postupně až kbrahmovu otvoru navrchu hlavy. Toto se má dlouho procvičovat, až se objeví výstupek nahlavě ajiné znaky úspěšné přípravy. Vokamžiku smrti bude otevřená cesta kužití slabiky húm voblasti srdce, které je spojená svědomím. Brahmovým otvorem se převede dooblasti bohů, buddhovských rájů, atp.


    Nauka ooživení mrtvoly (grong ’jug) používá postupu podobného předchozí nauce. Slabika húm se má vést knosním dirkám. Podlouhém procvičování je doporučeno vyzkoušet toto stělem čerstvě zemřelého zvířete. Slabika húm je vyvedena nosní dírkou avstoupí donosního otvoru zvířete naopačné straně. Když zvíře začne projevovat známky oživení, opačnou nosní dírkou má slabika vyjít ven avrátit se zpět nosní dírkou to těla jógina. To značí připravenost provést daný rituál. Vpřípadě potřeby je třeba nalézt vhodné tělo lidské mrtvoly, dokteré se pak slabikou húm přenese vědomí avlastní tělo se zanechá opuštěné.7


    


    


    



    Tyto nauky předané tibetskému jóginovi Marpovi v11. století měly evidentně enormní vliv navšechny tradice tibetského buddhismu (včetně bönu), ale zároveň je třeba je chápat jako esenci indických tantrických nauk určitého druhu.8 Podobné prvky se objevily ivjiných tantrických učeních přenesených doTibetu, ale právě vtěchto naukách jsou zcela jasně vyjádřené základní charakteristiky smrti anásledně postupy, kterými lze smrti využít pro své cíle.


    Vdnešním Tibetu existuje značné množství rituálních textů kpohřebním obřadům, které vedou zemřelého zejména skrze tantrické „osobní božstvo“ (yi dam). Tím může být univerzálně Avalókitéšvara, Tárá, ale ihrozivá božstva typu Vadžrabhairavy (pro tradici gelug), Hévadžra (pro tradici sakja), Mahákála atp. Tyto jednotlivé texty, které snad pro své velké množství nebyly nikdy systematicky studované, evidentně kombinují rituální texty soustředěné kolem daného osobního božstva sprvky známými izŠesti jógů Nárópy, kterými jsou např. přenesení vědomí či ochránění azbavení strachu vmezistavu.


    Je ironií osudu anáhody, že vzápadním prostředí se tyto rituály spojují pouze sjediným textem ztak rozmanité literatury. Ten je navíc známý pod zavádějícím názvem Tibetská kniha mrtvých. Jeho skutečný titul je Osvobození vmezistavu skrze naslouchání (Bar dothos grol).


    Zmíněný text přeložený pod tímto titulem doangličtiny vroce 1927 Evans Wentzem (Evans-Wentz 1927)9 se zdá daleko více vypovídat ozápadní společnosti než oté tibetské. Odtéto doby byl mnohokrát přeložený adočkal se množství interpretací ze stany jungiánů, experimentátorů zdrogami z60. let, atp., naprosto ignorujícími tibetskou tradici (podrobněji Lopez 1998).


    Přitom pro tibetology neobsahuje tento text nijak překvapivé informace, které by nebyly známé izjiných textů. To, co je pro ně specifické, je zasazení daného rituálu dokontextu mírných ahrozivých božstev, která jsou specifickými tantrickými „osobními božstvy“ analogickými těm zmíněným výše. Vtom měl ale tento text daleko starší předchůdce. Druhým specifikem, které však také není specifikem jen tohoto textu, je potřeba zesnulého vmezistavu vést. Viděli jsme vprvní části, že tento rys je typický pro staré nebuddhistické pohřební obřady aje isoučástí raného buddhistického textu zDunhuangu (PT 239). Pro čtenáře textu Tibetské knihy mrtvých doporučuji vrátit se kpřekladu ukázky tohoto textu zDunhuangu, vekteré se naprosto stejným způsobem zemřelý oslovuje při vedení doráje Tušita „synu zvnešeného rodu“.


    Je snad dluhem tibetologů, že se podlouhou dobu nesnažili osvětlit původ tohoto textu. To se pokoušela napravit až studie Bryana J. Cuevase (Cuevas 2003). Ten také poznamenává, že když se při práci nasvé knize ptal tibetských mistrů naedice Osvobození vmezistavu skrze naslouchání, nosili mu naprosto odlišné texty. Iztoho je patrné, že vtibetském prostředí jde spíš ožánr velmi rozmanité literatury.


    Tento konkrétní text se objevil pod zřetelným vlivem rozmanitých nauk zatřešovaných názvem dzogčhen (rdzogs chen, „velké završení“). Tradice sice jeho autorství připisuje mytické postavě Padmasambhavy, který ho měl uschovat, ale jeho „odkryvatelem“ (gter ston) měl být údajně Karma Lingpa (Kar ma gling pa, ztradice karma kagjü) narozený ve14. století. Tento text měl být zcyklu mnoha rituálních textů spojených smírnými ahrozivými božstvy (zhi khro) nesoucího název Hluboké nauky sebeosvobuzujícího zakoušení mírných ahrozivých božstev (Zab chos zhi khro dgongs pa rang grol).10 Cuevasova detailní analýza jednotlivých linií předávání těchto textů ukazuje napřekvapivé skutečnosti. Nedochoval se žádný katalog textů objevených Karma Lingpou. Navíc byla následně linie předávání celého souboru textů Hlubokých nauk sebeosvobuzujícího zakoušení mírných ahrozivých božstev odlišná odlinie Osvobození vmezistavu skrze naslouchání. Tyto podezřelé (adalší) okolnosti vedly Bryana Cuevase kzávěru, že celý tento cyklus byl předmětem různého doplňování apřepracovávání. Sjistotou lze říci, že posledním redaktorem celého cyklu těchto textů byl Rigdzin Ňima Dagpa (Rig ’dzin Nyi ma grags pa, nar. 1647), který docelého cyklu přidal itexty odkryté jím samotným. Jeho redakce spak stala základem xylografických edic zkonce 19. století ateprve znich pochází itext přeložený jako Tibetská kniha mrtvých.


    Tento konkrétní text tak může pocházet zpoměrně nedávné doby, což je vkontrastu sjeho vnímáním naZápadě jako „projevu prastaré tibetské moudrosti“. Neobsahuje také nijak překvapivé prvky, které by vTibetu nebyly již dlouho známé. Mnohé texty zdaleko starší doby kolem 11.–12. století jsou svědky značného experimentování spředstavou omezistavech avysvobození zněho. Jejich zamlžený původ ale neumožňuje bezpečné prokázání směrů vlivů. Vtextech tradice ňingma („stará“) vzniklých do12. století se objevují různé klasifikace mezistavů vpočtech odtří došesti včetně oněch, která se objevují vOsvobození vmezistavu skrze naslouchání. Přidávají knim ivize hrozivých amírných božstev (zhi khro) objevující se vmezistavu mezi smrtí aznovuzrozením.11 Také vtradici bönu se ve12. století objevuje text vrámci tradice Linie ústního předávání (Snyan rgyud) nazvaný Jasná lampa vysvobození zmezistavu nasloucháním (Snyan brgyud bar dothos grol gsal sgron chen mo), který patří docyklu textů omírných ahrozivých božstvech.12 Je pozoruhodné, že tyto rozmanité texty atradice nikdy nepřitáhly pozornost Západu, která se soustředila jen najediný arelativně pozdní text ztéto bohaté literatury.


    Je jisté, že vpřípadě popularity Tibetské knihy mrtvých nejde vprvotní řadě okritické poznání tibetských náboženských tradic, ale spíše oexotikou přitahované vlastní projekce. Sezatoulanou Tibetskou knihou mrtvých to však zdaleka neskončilo. Následovaly další texty psané vtomto duchu, například kniha sepsaná zdatnými výrobci bestsellerů svděčným titulem Tibetská kniha oživotě asmrti anabízející to, co chce publikum slyšet.


    



    
      

    


    Překlad tibetského výkladu osmrti, mezistavu azrození


    



    Vtéto části bude představený překlad standardního tibetského textu vykládajícího okolnosti smrti anarození zpozice vzdělaného mnicha. Jeho autorem je poměrně neznámý učenec Lozang Lhundub (Go shrī chos rje Blo bzang lhun grub, 1781–1859, známý také jako Sgeg pa’i rdo rje) ztradice gelug, tady více ortodoxní tradice. Tento text se nachází vjeho obsáhlém komentáři ktantře osobního božstva Vadžrabhairavy nazvaném Pokladnice klenotů tří buddhovských těl13 aprozrazuje dobrého znalce tantrických nauk. Není známo mnoho detailů zjeho života, ale tento text je dodnes široce užívaným komentářem kdané tantře. Má být ukázkou skutečnosti, že ivnaprosto odlišných tradicích tibetského buddhismu se objevují představy, které jsou ústřední ipro Tibetskou knihu mrtvých, která vzešla zline karma kagjü. Nemusí být naprosto stejné, ale jádro zůstává společné.


    Při pojednání osmrti se autor řídí popisy smrti abytostí mezistavu tak, jak byly nastíněné vtexu Abidharmakóšabhášja. Ktomu se však přidávají detaily známé ztantrických učení ojasném světle (’od gsal). Ty se objevují hutně vyjádřené nasamotném počátku textu.


    Podle těchto představ se zemřelému ukazují znaky pohlcování jednotlivých živlů hrubého materiálního těla. Nejprve ztěla odchází prvek země (kosti, tělní tkáně atp.), který se má přesunout doprvku vody zaochabování těla. Prvek vody představuje krev atělní tekutiny, které ztěla odcházejí poté. Projevuje se to vycházením slin, projevy rýmy vnose zavysychání vnitřních částí těla. Prvek vody přechází vprvek ohně. Ten se projevuje tělesným teplem, které se bude projevovat nestálostí tepla jednotlivých částí těla. Prvek ohně přechází vprvek větru, který je obecněji pohybem vtěle, ale především dechem. Odcházení prvku větru se projeví sípáním atřesoucími se končetinami.


    Poté nastane čas vnitřních vizí, pro které mají tantrické nauky své termíny. Objeví se tzv. „světelná vize“ (snang ba), tj. vize jakýchsi přeludných bělavých záblesků, která doprovází spouštění se tzv. „bílé sféry“ (tj. části obdržené zotcova semene). Poté se „červená tekutina“ těla (tj. část obdržená zmatčiny krve) začne zvedat vzhůru amůže se projevit krvácením znosu. Vnitřní vize je označená termínem „šíření“ (mched pa), čímž se míní „šíření se vize červenosti“. Poté přichází tzv. „dosažení blízké“ (nyer thob), což znamená blízké dojití nového stavu, vtomto případě smrti projevující se černotou. Během tohoto celého procesu vyvstává tzv. „jasné světlo smrti“, které je vpodstatě vědomím, které odchází domezistavu. Text naráží napředstavu, že během smrti vsrdeční čakře, vtzv. „kapce“ tvořené “bílou ačervenou sférou“ vyvstane „vítr“, který vede „jasné světlo“ (tedy vědomí) pryč ztěla. Když nastane temnota, jasné světlo opustilo tělo asním ivědomí.


    Při vstupování domezistavu se pak zmíněné vize opakují, ale vopačném pořadí.


    



    Smrt amezistav14


    



    (Go shrī chos rje Blo bzang lhun grub fol. 94b–97a)


    


    



    (94) Nyní vysvětlím odpovídající okolnosti toho, jak se objevuje mezistav. Jak již bylo dříve řečeno, během smrti povstávají postupně čtyři znaky [pohlcení prvků] země, vody, ohně avětru isvětelné vize, šíření [červenosti] adosažení blízká [temnota] spolu s [jasným] světlem, tedy těchto osm. Poté nastává mezistav.


    Postupně se zdvihá se vítr, který se stává nositelem jasného světla smrti. Vechvíli, kdy sezonoho jasného světla smrti rozvíří vítr, mysl samotná odchází zčervené abílé sféry středu oblasti srdce ven. To je dáno tím, že jasné světlo smrti je součástí mysli (lhan skyes, je sní „spoluzrozené“). Bílá sféra oblasti srdce se spouští dolů avychází ven vrškem pohlaví. Červená sféra stoupá vzhůru avychází ven nosem. Když jasné světlo smrti zmizí, nastávámezistav. Přitom dochází kobrácenému postupu [než včase smrti]. Vyvstanou najednou tři znaky obdržení blízké temnoty, dále (95) šíření červenosti abělosti světelných vizí.


    Obytostechmezistavu je řečeno vAbhidharmě:15 „Je to nepřekonatelný zdroj všech čistých smyslových mocností se silou kzázračným činům.“ Podle tohoto jsou všechny smysly [bytostí mezistavu] čisté azároveň jsou jejich údy i„malé údy“ (nos, prsty atp.) dokonalé. Jsou vokamžiku schopné bez potíží dojít [vrcholu] hory Méru apodobně. Ani buddhové nemají moci zabránit zázračným činům, kterých jsou schopni.


    Tvar jejich „těla mysli“ je podobný tělu, vekterém se zrodí. VAbhidharmě se říká, že když se mají narodit vDžambudvípě jako lidé, jejich tělo [mysli] se utvoří vevelikosti pěti či šestiletého dítěte.


    Když nastává mezistav budoucích bytostí špatných stavů zrození, vyvstává pronikající temnota noci. Když probíhá mezistav bytostí, které se zrodí vešťastných stavech, jakoby vyvstávala noc, kterou proniká světlo měsíce. VBhúmivastu16 je řečeno, že se objeví jakoby natažený bílý pruh látky. Podle Garbhávakránti-sútry17 se mezistav těch, kdo směřují dopekel, podobá kmeni stromu spáleného ohněm. Mezistav prétů je podobný vodě. Mezistav zvířat se podobá dýmu. Mezistav božstev světa touhy (sa. kámadhátu) alidí je podobný zlatu amezistav budoucích bytostí světa tvarů (sa. rúpadhátu) vyvstává bílý. Mezistav nenastává pro bytosti, které se mají zrodit vesvětě bez tvarů (sa. arúpadhátu). Mezistav se jim objeví až poté, co odcházejí ze světa bez tvarů, aby se narodili jinde.


    VBhúmivastu je řečeno, že domezistavu [budoucích bytostí] špatných stavů se odchází tak, že jsou odehnané odtemene. Domezistavu lidí se odchází směrem dopředu adomezistavu božstev se odchází vzhůru.


    Nyní kčasu, během kterého se tak děje. Pokud [bytost mezistavu] nalezla své místo zrození, nakonci sedmi dní je mezistav ukončený aje přijaté zrození. Pokud není místo zrození nalezené, pro každých sedm dní opět probíhá smrt aznovu se utváří tělo mezistavu. Ať je mezistav prodlužovaný jakkoliv, přeci jen se musí bezpodmínečně přijmout zrození během devětačtyřiceti dní. Ať již proběhne smrt [vmezistavu] donalezení místa zrození vjakémkoliv počtu, [daná bytost] se vždy znovu usebere vesféře mezistavu.


    Pokud jde očtyři druhy existence, mezistav je existencí mezi smrtí azrozením. Existencí procházející mezi zrozením asmrtí je minulá existence. Podobu zakoušení jasného světla smrti je existence umírání. Aříká se, že mezi okamžikempočetí aporodem probíhá existence rození se. Také se vysvětluje, že při početí dochází kprvnímu okamžiku vstupu vexistenci rození se.


    Vnauce Abhidharmy je řečeno, že poutvoření bytosti mezistavu pro špatné stavy už není možné ho změnit vnositele stavů dobrých. Podle spisu Abhidharmasamuččaja18 ho změnit vnositele dobrého stavu jde. Ovšem vysvětluje se také, že se cítící bytosti mezistavu stanou poddajnými jako vevodě vyčiněná kůže. Atak myslím, že je to podle prvního anelze tak učinit.


    Obecně, bytosti mezistavu vidí svůj základ starého dřívějšího těla, ale nevstoupí vněj. Důvod, proč doněj nevstupují (96), zmiňuje Bhúmivastu. Mocí [minulých] činů se oddělí tělo amysl (sems), atak vmysli (blo) nevytane ani pohnutky vstoupit vono minulé oddělené tělo. Atak tam nevstupují. Avšak vněkterýchmahájánských spisech různých druhů se říká, že se to výjimečně stává, když nenastala smrt vesprávný čas. Zapřispění magické mocí (mthu) tak někdy bytosti mezistavu vstupují zpět vestaré tělo. Když se však taková bytost mezistavu vrátí zpět azahlédne své blízké, ať už říká cokoliv, oko běžného člověka nemůže takovou bytost mezistavu zahlédnout. Podle Abhidharmy se ale bytosti mezistavu podobného druhu (tj. směřující dostejných sfér zrození) navzájem vidí.


    Podle toho, co bylo výše vysvětleno, promluvím popořádku otom, jak se postupně člověk rodí. Zároveň spřerušením jasného světla smrti vyvstane obrácený postup [než při smrti]: obdržení blízká [temnota], poněm šíření [červenosti] aponěm světelné vize [bělosti]. Poté se hrubou myslí rozvíří různé znaky čtyř živlů avyvstanou předměty iluzorních vidin. Chvíli působí strach, tu hrůzu austrnutí. Chvíli působí libost aradost. Chvíli působí stud. Chvíli beznaděj azoufalství. Podobně se objevují irůzné myšlenkové vzněty touhy ahněvu.


    Poté se vydá hledat vůni amísto zrození. Vonu chvíli, když si je jistý semenem otce akrví matky coby místem, vekterém se zrodí, zahlédne muže aženu při pohlavním aktu. Pokud se zrodí jako muž, během této chvíle je jeho mysl kmuži hněvivě odmítavá akženě toužebná ažádající milostného objetí. Jestliže se narodí jako žena, objeví se hněvivé odmítání ženy atouha ažádost milostného objetí kmuži.


    Když dojde kvykonání aktu, vtom okamžiku se mu muž ažena neukazují, ale vidí jen mužské aženské pohlaví. Vechvíli, kdy dochází keskutečnému ukončení [mezistavu], nestane se tomu podle jeho vlastní vůle, ale jakoby hněvem ztratil vědomí. Prožívá to, co během smrti, ale kratší dobu. Vtěch chvílích se ztratí jasné světlo azároveň sním imezistav. Přijetí stavu rození se děje podle obráceného pořádku [světelné vize bělosti, šíření červenosti] až poobdržení blízkou [temnotu] azároveň stím se vestředu dvou sfér – bílé mužské ačervené ženské – usazuje vědomí. Další posloupnost postupu rození se objevuje tak, jak je to zaznamenáno níže.


    Nyní ktomu, jaké jsou hranice mezistavu. Je to mezi koncem jasného světla smrti až pojasné světlo matky poobráceném postupu „blízkého obdržení“ zkraje „existence rození“. (97) Pokud jde ovýčet jmen pro bytosti mezistavu, říká se jim jedlík vůně (gandharva), existující mezi něčím, vzniklý zmysli, hledající existenci, cítící bytost požívající vůně.


    


    


    


    


    


    



    Zrození19


    



    (fol. 100a–102b)


    


    



    (100) Nyní kezpůsobu přijetí zrození. Tak, jak bylo dříve vysvětleno, jasné světlo smrti mezistavu zmizí, vyvstane „obdržení blízká [temnota, šíření červenosti asvětelné vize bělosti] obráceného pořadí. Vědomí bytosti mezistavu se usadí dolůna mezi otcovo sperma amatčinu krev akdyž jsou tu spolu tyto tři (tj. sperma, krev avědomí), je to počátkem rození. Při takovém rození je tří vhodných okolností třeba atři špatné nesmějí nastat.


    Tři potřebné okolnosti jsou: Lůno matky musí být schopné nést [dítě] amusí být zbavené nemocí, které je ohrožují. [Matka] musí menstruovat. Bytost mezistavu musí být vblízkosti matky. Když se setkají toužící otec amatka, je přitom třeba všech těchto tří věcí.


    Tři okolnosti, které nesmějí nastat: Nesmí být vada vespouštění se otcova semene amatčiny krve nebo nesmějí být zkažené vpřípadě, že se obě spouští. Matčino lůno nesmí být podobné mravenčímu pasu, podobné velbloudí tlamě či zrnu ječmene,20 musí být bez takových vad. Nesmí se stát, že by ona bytost mezistavu nenahromadila takové skutky, aby se tento muž ažena mohli stát jeho otcem amatkou. Nesmí být ani takové vady, že tento muž ažena nenahromadili skutky [potřebné pro to, aby] se tato bytost mezistavu stala jejich dítětem. To jsou tři vady, kterých nesmí být.


    Pokud tedy jsou všechny tři potřebné věci anení oněch tří nežádoucích, během toho, co muž ažena spolu leží, jak bylo už dříve objasněné, ona bytost mezistavu zahněvivých okolností „umírá“, vlůno [matky] se usadí vítr smyslí adojde kpřijetí existence rození.


    Nyní omístě, kterým (101) vstupuje vědomí. Podle systému Klasu instrukcí aVýkladu stupňů21 vstupuje buďto otcovým nebo matčiným temenem. Podle systémů Vadžramála-tantry,22 Čakrasamvara-tantry23 aMahámudrátilaky24 vstupuje otcovými ústy. Podle systému Abhidharmy vstupuje lůnem. To jsou tedy tři místa, jimiž se to vysvětluje. Podle nich to mnoho učenců vysvětluje tak, že vstupuje otcovými ústy či temenem. Během styku muže aženy se tedy přes ústa či temeno usadí vědomí dootcových 72000 cév aspolu se spouštějící seotcovou „myslí probuzení“ (tj. semenem) vstoupí domatčina lůna. Zároveň stím se spouští dolů matčina „červená sféra“ (tj. krev) avědomí se usadí mezi otcovu bílou sféru amatčinu červenou sféru poté, co se setkaly. Poté se zvědomí zvíří vítr života25 atím se mísí semeno akrev adále se vyvíjejí.


    


    Ketapám vývoje. Podle systému Výkladu stupňů je pět etap vývoje bílé sféry: třaslavý, protáhlý, zakulacený, zpevněný avyčnívajících nohou arukou.26 Pět etap vývoje červené sféry je: rozplynutá, červená, zakulacená hromádka, zpevněná aúplně smíšená.27 Během etapy třaslavý arozplynutá je tělo cítící bytosti lůna podobné krému, vně je trochu hustší, ale vevnitř je velmi řídký. Během etapy protáhlý ičervená poněkud zhoustli vevnitř i vně ajsou tedy podobní jogurtu. Během etap zakulacený azakulacená hromádka se stanou masitými, avšak při stlačení nekladou odpor. Během etap zpevněný izpevněná se stanou masitými apři stlačení kladou trochu odpor. Během etap vyvstávajících rukou anohou iúplně smíšená vyvstaly namístě pěti údů výčnělky.


    Atak se postupně vyvíjí adopětatřiceti týdnů [se vytvoří] osobnostní složky, části tvořené živly, smyslové orgány, údy imalé údy (nos, prsty atp.), vlasy, nehty adalší části těla. Zároveň se objeví jazyk, patro amysl vědomí28 apozornost vstupující vpředměty je vyvinutá.


    Když jde ochlapce, je tváří obrácený směrem kzádům matky aje napravé straně dělohy, jeho spodní část tělíčka je nad střevy. Jestliže je to děvčátko, je tváří obrácené kpřední straně matky aje usazeno nalevé straně dělohy. Jestliže se mají narodit dvojčata, jejich vědomí spočívá odděleně. Poté, co se vítr rozvíří asemeno ikrev se smísí, rozdělí se nadvě části apoté se vyvíjejí podobně tomu, jak to již bylo objasněno, aspočívají napravé alevé straně dělohy. Jestliže je oboupohlavní, je podle vysvětlení základních spisů lékařské nauky napravé ilevé straně dělohy, spočívá uprostřed blízko pupku.


    Kezpůsobu, jakým je usazen. Nohy iruce jsou skrčené aprsty obou rukou strká donosních dírek. Vysvětluje se také, že si oběma rukama zakrývá tvář. Když je podobně mocí skutků způsobené, aby vlůně matky přijal tělo zvířat, vysvětluje se to tak, že poté, co se [dolůna] usadí vědomí, smísí se semeno akrev akdyž se větrem rozvíří, (102) vytváří se tvar holého hada adalších podle toho, jaké tělo má přijmout.29


    Během toho, co je usazen vlůně matky, matka vytváří tekutinu svlastnostmi jemné šťávy aať je dítě kdekoliv vlůně, je pupkem vyživované, atak se jeho tělo vyvíjí. Když během pobytu vmatčině lůně vydává potrava apití [matky] horkost, [dítě je] sužované atrápené horkem, jako by naně někdo sypal rozpálený popel. Jestliže matčina potrava apití vzbuzuje veliký chlad, objevuje se utrpení nebezpečného chladu, jakoby byl dítě bylo vsazeno doledovce. Když [matka] nese těžký náklad, jakoby dítě tlačila hora. Když skáká či běží, jakoby dítě padalo dopropasti. Když si matka „užívá smyslnosti“, jakoby dítě bylo drcené mezi dvěma skalami. Dítě zakouší takováto nejrůznější utrpení.


    Vysvětluje se, že běžně bývá dítě vmatčině lůně poosmatřicet týdnů. Popětatřiceti týdnech jsou základní části tvořené živly, osobnostní složky ismyslové orgány dokončené. Vetřicátém šestém týdnu se rodí vmysli dítěte touha vyjít ven. Vetřicátém sedmém týdnu se prostředí vlůně ukazuje smrdutým anečistým. Vysvětluje se, že se vetřicátém osmém týdnu působením větru obrátí hlava tváří směrem dolů, natáhne ruce inohy aje porozený ven. Ale podle jednoho systému se to vysvětluje tak, že potřicátém osmém týdnu se hlava působením větru obrátí tváří směrem dolů, to trvá čtyři dny ateprve pak je porozený ven. Podle tohoto se obecně většinou předpokládá, že je vlůně devět měsíců či trochu dodesátého měsíce. Někdy však je vlůně doosmého, sedmého išestého měsíce.Vysvětluje se, je že někdy také vinou špatných skutků matky adítěte vlůně pomnoho let.


    Když při porodu dítě vychází ven, táhnou ho kleštěmi. Dítě při porodu zakouší utrpení, jakoby ho štípl ovád poté, co mu byla čerstvě stažena kůže. Tehdy ho smilující myslí jemně omývají teplou vodou, ale je to pro něj utrpení, jakoby naněj vylili roztavený kov. Když ho berou jemnýma rukama, je to jakoby děcko unášel jestřáb. Akdyž ho položí dojemné látky, silně trpí, jakoby ho vložili dotrnitého keře.30 Apotom je postupně děckem, mladíkem, dospělým astarcem.


    



    



    Způsoby pohřbívání vTibetu


    



    Pohřební obřady jsou vTibetu velmi rozmanité aroli vnich hraje mnoho faktorů. Existují lokální způsoby vzávislosti nazvycích té které oblasti. Vtomto ohledu je vliteratuře zachycený jen jejich nepatrný zlomek. Pro reference osekundárních pramenech vevropských jazycích lze odkázat napublikaci M. Gouin (Gouin 2010), která však nepracuje vůbec stibetskými prameny. Zexistující literatury lze upozornit nadobrý popis zLubry (Klu brag, Ramble 1982) azLadaku (Brauen 1982). Zejména pohřebních obřadů veLhase se týká tenká publikace vtibetštině (Sangay 1974) azAmda existuje několik tibetských textů popisujících pohřební obřady obecně, ale obsahujících ireference klokálním zvyklostem (zejména Gcan tsa bkra bho 2008, ale iTshe brtan rgyal 2010, Bstan ’dzin dge legs et al. 1999). Mimoto je kdispozici detailní popis pohřebního obřadu vklášteřeMänri (Sman ri), klášteře tradice bönu vIndii (Kværne 1985) azmínky opohřbívání vysoko postavených jedinců vklášteře Sakja (Wylie 1965). Velmi znepokojující je publikace tibetského autora zoblasti Khamu poblíž města Kandze (Dkar mdzes). Je vpodstatě studií pohřebních obřadů ze širšího okolí (autor pochází ztéto lokality). Znepokojivou je především obrovská variabilita pohřebních zvyklostí (viz Losel 1999), které upozorňuje nato, že mnohé detaily pohřebních zvyků jsou nám dosud neznámé. Mnohé zpředchozích zmíněných studií své informace získávaly především skrze privilegované mnichy, jejichž pohled napohřební zvyklosti je více unifikovaný. Oblasti podmenším vlivem mnichů tak vnich nemusejí být brané vpotaz.


    Pohřební obřady jsou dané sociálním statutem zemřelého, věkem apřináležitostí kespecifické škole tibetského buddhismu. Před tím, než bude popsaný jakýsi abstraktní běžný pohřební obřad vTibetu, se tento text poohlédne pospecifických případech.


    Pokud jde oprvní faktor sociálního statutu, značné rozdíly bývají vezpůsobech pohřbení vysoko postavených mnichů či šlechty aběžného obyvatelstva. Rozsah pohřebního obřadu je také daný majetkem rodiny zesnulého, protože tyto obřady bývají značně nákladné. Chudá rodina si tak může dovolit jen omezené služby ze strany mnichů ataké redukuje počet obřadních hostin, při kterých má hostit sousedy či celou komunitu. Wylie referuje otom, že vpřípadě hodnostářů tradice sakja se odběžných pohřebních obřadů liší pozice, vjaké je zemřelý usazený (je vtzv. meditační pozici), průběh vlastního obřadu (není třeba „vedení mezistavem“) inásledné zvyky pokremaci (tj. uložení ostatků dostúpy, viz Wylie 1965). Obecně, výzamní mniši bývají pohřbení kremací vmeditační pozici anebývá jim přeražená páteř (viz níže). Rituální texty se také často odlišují, protože bývají považováni zapokročilé adepty (např. Ramble 1982). Jen ti nejvýznamější znich pak bývají mumifikovaní (srov. Wylie 1965), podobně mumifikovaní mohou být ipříslušníci tibetské šlechty.


    Zaznečištěné apoteciálně nebezpečné bývají považováni ti, kdo zemřeli nanemoci typu leprózy aneštovic (vrůzných oblastech se knim přidávají ijiné nemoci). Tyto nemoci vtibetských představách způsobují démoni atělo takových zesnulých je kontaminované. Nebývají pohřbeni spálením či roztroušeni ptákům (nejběžnější způsoby pohřbu), ale jsou často uloženi dozemě (či pokryti hromadou kamení) či odhozeni dořeky (ne však vAmdu, viz Gcan tsa bkra bho 2008). Bývají také pohřbeni daleko odobydlí lidí.


    Jako podobně nebezpečné jsou vnímané zemřelé těhotné ženy. Obřad pro ně je podobný, ale zpravidla musí být plod vyjmutý ztěla. Vněkterých případech je vložený dorukou zemřelé ženy, ale jindy je pohřbený zvlášť, protože hrozí nebezpečí, že se stane démonem. Neplodné ženy jsou vnímané také jako znečištěné azachází se snimi posmrti podobně jako stěhotnými.


    Věk hraje také podstatnou roli. Napříč Tibetem se zdá být zvykem pohřbívat jiným způsobem dospělé, děti avelmi staré lidi. Pokud dítě zemře ponarození, bývá zpravidla jen pohozené dořeky či spálené při odříkání krátkých běžných modliteb či jiných textů. Někdy není nutné ani to atělo je zkrátka pohozené. To se děje sdětmi, které ještě neokusily mateřské mléko (srov. Ramble 1982). Pohřeb dětí je obecně daleko jednodušší. Wylie se zmiňuje ozvyku vněkterých částech Tibetu (ataké veLhase) uložit tělo dítěte dohliněné nádoby anechat ho vysušit zavěšené kestropu. Takto přirozeně mumifikované tělo je později spálené azjeho popela jsou posmíchání shlínou vytvořené ccha-ccha.31 VLadaku mohou být děti vevěku „než se objeví první zub“zazděné dostěny domu rodičů, aby se vrodině drželo g.yang („blahodárnost“) spojené stímto dítětem. To se děje zpravidla pokud astrolog určí, že dítě mělo důležitost pro g.yang dané rodiny. Obecně se zdá být vněkterých oblastech zvykem uchovávat dočasně těla dětí (zmíněné vysušení azazdění) zejména pro zajištění dalšího potomka. Vtomto smyslu referuje Ramble opřípadech zMustangu, které se týkají zemřelých prvních mužských potomků. Jsou uloženi vnádobě aposypáni solí pro uchování. Ponarození dalšího potomka mohou být takto dočasně uchované děti pohřbené (Ramble 1982). Vpodobném duchu vyznívá iinterpretace textu pohřebního rituálu, kterým se zabývala Blondeau (Blondeau 1997). Ivtomto případě šlo obrzké přivedení dalšího potomka. Vjiných případech jsou děti pohřbívané pod hromadou kamení, odhozené dořeky či spálené. Hranicí věku dítěte bývá často 13 (12 podle evropského počítání) let, existují však ireference o8 letech (Ramble 1982, Gcan tsa bkra bho 2008). VAmdu bývají přesně stanovená místa, kam se zemřelé dítě uschová podle měsíců jeho života apohlaví. Oduchování pod prahem přes místa kolem cesty apohození dovody (Gcan tsa bkra bho 2008: 260)


    Naopak zavelmi staré lidi bývají považováni ti, kdo překročili věk 80 let. Neexistuje mnoho podrobnějších studií ojejich pohřbívání ajednou znejdetailnějších je publikace Losela (Losel 1999), která však hovoří ozvycích vKhamu, které jsou navíc značně variabilní. Nicméně vmnohých případech je tělo zesnulého uložené donádoby buď se slupkami ze zrn ječmene, případně spískem či solí. Jeho smyslové orgány jsou pomazané máslem. Poté je zesnulý zazděný vrohu jedné zmístností domů. Odtamtud může být vyjmutý po10 či 13 letech, jeho tělo je poté spálené. Vněkterých případech může být vdomě takto držené jej jedno tělo aposmrti jiných dlouhověkých je možné je takto pohřbít až pozmíněných 10 či 13 letech. Tyto případy se zdají odkazovat kpředstavě, že vdané rodině tak se starými lidmi zůstává dlouhověkokost.


    


    Pokud jde ofaktor přináležitosti kurčité tradici tibetského buddhismu, ten se týká především rituálních procedur prováděných mnichy. Zatímco téměř vevšech existujících tradicích se objevuje rituál „přenesení vědomí“ (’pho ba), jiné zrituálních textů mohou být daleko variabilnější. Tato variabilita bude nastíněná níže.


    Nyní tedy kjakémusi ideálnímu pohřebnímu obřadu dospělého člověka. Vtibetské literatuře se objevují manuály věnující velkou pozornost známkám nadcházející smrti (srov. Orofino 1990). Ty jsou však psané zejména pro pokročilé adepty, keří se tak mohou připravit navyužití smrti vesmyslu zmíněném vpředchozí kapitole. Důležité je, aby umírající zemřel klidným způsobem azaharmonických okolností. To je dáno především obavou, že by se zněj vopačném případě stala démonická bytost.


    Posmrti sousedé věnují rodině zesnulého olej či máslo pro lampičky, které jsou uzesnulého postavené naoltáři. Jsou přizvaní náboženští specialisté, ktyrými jsou zpravidla mniši. Napříč tibetskými tradicemi se hned posmrti běžně provádí rituál přenesení vědomí (’pho ba) zmíněný vpředchozí kapitole. Dotěla zemřelého je přivolané vědomí, neboť se věří, že to opustilo tělo během smrti.


    Důležité jsou tři koncepty. Prvním znich je jakási životní síla (srog), která mizí vokamžiku smrti aje spojená stělesnou schránkou člověka. Další je jakási „duše“ (bla), která však není nositelem života, ale spíše jakéhosi harmonického psychického stavu daného člověka. Před stanovením, zda daný člověk zemřel, je tak často třeba se ujistit, zda tato „duše“ neopustila tělo. Provádějí se proto někdy obřady „přivolání duše“ (bla ’gugs). Poslední znich je právě „vědomí“ (rnam shes). To je považované zajemnou entitu, která se převtěluje. Není spojená sfyzickým tělem apodobně jako „duše“ bla může tělo opouštět či vracet se doněj. Může zůstávat vtěle, přestože fyzický život či životní síla (srog) zanikla. Představa je taková, že přestože člověk nedýchá, pořád ještě vněm zůstavájí konstituenty onoho jemnohmotného těla včetně vnitřních „větrů“ zmiňovaných vpředchozí kapitole.


    Známkou návratu vědomí dotěla při rituálu přenesení vědomí je to, že se stane teplejším. Často bývají uzavřené tělní otvory trochou másla. VTibetu je rozšířená představa, že spodními tělními otvory se ochází došpatných stavů zrození, proto mají být zejména ty uzavřené. Někdy se použijí pro uzavření též slabiky manter (mohou být zapsané apřiložené ktělním otvorům). Ideálním je, když vědomí opustí tělo vrškem hlavy, tzv. brahmovým otvorem. Pokročilé adepty není třeba vést, úspěšnost tohoto rituálu je posuzovaná ipodle jejich vystoupliny navrcholu hlavy – znaku ovládnutí této techniky. Mnich vedoucí vědomí ztěla může vytrhnout navrchu hlavy trochu vlasů, aby tím umožnil vědomí odejít. Tento rituál může být prováděný inadálku, tj. jestliže tělo zesnulého není přítomné. Zadobré znamení se považuje, když znosu zesnulého vyteče krev atělní tekutina. Jsou znaky toho, že tzv. „bílá ačervená sféra“ zmíněná vpřechozím překladu, se vtěle uvolňuje. Během obřadu apřed ním se nikdo kromě náboženského specialisty nemá těla dotýkat, mohlo by to špatně ovlivnit přenesení vědomí


    Druhým přivolaným či osloveným specialistou je astrolog znalý tzv. „astrologie zemřelých“ (gshin rtsis). Ten vypracuje jakýsi horoskop zemřelého, nazákladě kterého jsou určené detaily týkající se způsobu pohřbení. To je ideálně dané jednotlivými živly. Vpraxi se však pohřbení těla vede daleko více lokálními zvyky. Pokud astrolog určí, že tělo má být pohřbené doživlu vody, reálně často stačí, když je hlava zesnulého pokropená vodou. Poté může být tělo roztroušené ptákům či spálené – podle místní tradice. Dalšími detaily určenými astrologem může být směr, kterým má být tělo zemřelého vynesené. Určuje idalší detaily, kterými může být barva látky dokteré je zesnulý zabalený (Gcan tsa bkra bho 2008). Avneposlední řadě určí den, kdy má být tělo vynesené aodstraněné. To se často děje potřech dnech.


    Tělo zemřelého může být poté odnesené dovhodné místnosti (či zůstat vmístnosti, kde daný zemřel) aje usazené doskrčené polohy, při které rukama objímá skrčené nohy. Ruce zpravidla překrývají oči aprsty jsou někdy vložené donosních dírek. Hlava je mezi koleny aběhem ohnutí těla je přeražená páteř zemřelého. To je způsobené obavami, aby se zněj nestala „oživlá mrtvola“ (ro langs), které se Tibeťané nesmírně obávají. Přeražením páteře se znemožní návrat vědomí (rnam shes) dotěla. Tělo je takto ovázané. Tato pozice má připomínat polohu plodu vděloze. Odlišnost odnakládání stělem význačných osobností spočívá vtom, že tyto jsou usazené se skříženýma nohama vmediční poloze, ale jsou známy ipřípady polohy vleže či vtzv. lví pozici naboku idalší.


    Během následujících dní, zpravidla tří, se konají náboženské obřady, které mohou být velmi variabilní azávisí zejména nakonkrétní rituální tradici tibetského buddhismu (včetně bönu). Vtradici gelug mohou být použité hojné rituální pohřební texty Vadžrabhairava tantry, vtradici sakja pak obdobné texty zcyklu Hévadžra-tantry. Podobným textem ztradice ňingma se zabýval Skorupski (Skorupski 1982) ztakzvané tradice „severních pokladů“ (byang gter). Tyto rituální texty se zpravidla pokoušejí zesnulého vyvést ze špatných stavů zrození či zamezit jim. Vtradici bönu se může použít text „vedení vmezistavu skrze naslouchání“ apodobné texty existují ivtradici ňingma akagjü. Ona známá tzv. Tibetská kniha mrtvých je jen jedním zmnoha takových.


    Několik tradic tibetského buddhismu zná inásledující krok, kterým je rituál očištění zemřelého (byang chog). Podrobně je takový rituál popsaný vtradici bönu (Kværne 1985), ale zmiňuje ho iSkorupski vtradici ňingma (Skorupski 1982). Vědomí zesnulého je převedené dorituální karty snamalovanou postavou aněkdy izapsaným jménem zesnulého. Tato karta se nazývá čhangbu (byang bu). Ramble popisuje, že pomimo této karty se vLubře připravuje ivětší postava zesnulého zdokříže spojených tyčí. Hlava je utvořená chomáčem vlny atvář je tvořená papírem. Tato postava je oblečená (pokud byl zesnulý muž, tak domužského oblečení anaopak). Nazývá se sob (sob) apředstavuje spíše fyzické ostatky (sídlo srog) než místo, vekterém sídlí vědomí (rnam shes).


    Rituální karta čhangbu slouží kočištění vědomí zesnulého. Vtradici bönu je převedená přes jednotlivé bódhisattvovské stupně. Ty jsou zázorněné také rituálními kartami položenými vřadě nad sebou (mohou to být svastiky) azaodříkání textů, kterými je vědomí vedené, se posouvá irituální karta čhangbu přes jednotlivé bódhisattvovské stupně. Vjiných případech je zapomoci této rituální karty vědomí zemřelého vyváděné ze špatných stavů zrození avše může být opět zakončené rituálem přenesení vědomí (srov. Skorupski 1982, Ramble 1985).


    Běžným rituálem vtéto době dovynesení ostatků je sur (gsur/bsur), rituál, kterým se zesnulý vyživuje. Potrava je vložená dospeciální nádoby avěří se, že jejím rituálním spálením se dostane kzesnulému. To může být prováděné po49 dní.


    Pro Amdo je zmíněné, že těsně před vynesením těla (zpravidla potřech dnech) jsou připravené postavy „výkupné oběti“ (glud) nazývané ngarmi (ngar mi), které mají odlákat případné démony. Jsou jimi postavičky z těsta, které mají nalákat a oklamat démony. Jejich počet amísto, kam mají být vynesené, jsou určené astrologem podle data úmrtí (Gcan tsa bkra bho 2008: 257)


    Potěchto rituálech, které zpravidla trvají tři dny, má být tělo zesnulého pohřbené. Konkrétní způsob pohřbení je značně variabilní. Jsou známé pohřby dozemě, dovody, ale nejběžnějšími se zdají být pohřbení spálením aroztroušením těla ptákům.


    Roztroušení těla ptákům (bya gtor/byar g.yeng/ rlung la ’phen pa) přitahovalo astále přitahuje imaginaci západních návštěvníků Tibetu, ale třeba ičínských turistů. Vliteratuře je nazývané nebeským pohřbem, ale tento název nemá vtibetštině analogii. Vtibetanistické literatuře se spekuluje dodnes omožnosti, že je tento zvyk spojený se zoroastrijskými pohřebními obřady, při který byla těla zemřelých předložena supům. Dodnes však neexistují přesvědčivé důkazy. Najedné straně téměř neexistují rané reference otakových pohřbech, ty se objevují až kolem 11. století. To vede kespekulacím, zda nebyl tento způsob spojen sučení „přesekávání“ (gcod), vekterém je adept instruován, aby si představoval, jak jsou části jeho těla odsekávané anabízené démonům. Nastraně druhé nesou archeologické nálezy zMustangu stopy posekání těl zemřelých už vprehistorické době.


    Velmi často se tak pohřbívá vnomádských oblastech aobecněji tam, kde není dostatek dřeva kespálení těla. Konkrétní lokality mívají svá pohřební místa pro tyto účely (dur khrod), kam je tělo zesnulého dosené specialistou zvaným tobdän (stobs ldan, „silák“). Vjiných oblastech (Amdo) to nemusí být specialista, ale dobrovolníci či vybraní lidé.32 Jinde jimi mohou být mniši. Konkrétní způsoby se také odlišují. Vněkterých případech je tělo jen několikrát rozseklé ajsou otevřené vnitřnosti. Vjiných případech je celé tělo pečlivě rozsekané namalé kousky, kosti jsou poté rozdrcené, smíchané smozkem, atakto nabídnuté ptákům (supům, orlosupům, atp.). Ztěla zesnulého může být ponechána kost, která je později rozdrcená, smíchaná shlínou, ajsou zní vytvořené ccha-ccha.


    Spálení těla (sbyin sreg) je vněkterých oblastech způsobem pohřbu, který je rezervovaný pro vysoko postavené jedince. Vjiných oblastech, např. Ladaku, je nejběžnějším způsobem pohřbu aneodráži status zemřelého. Tělo zemřelého může být pálené nahranici, ale ivestúpě. Název obřadu „pálení daru“ (sbyin sreg, sa. hóma) může být tímto skutečných tantrickým rituálem, který je prováděný mnichy arituálem odpovídajícího tantrického božstva. Při jednodušších obřadech se však nemusí provádět atento název je tak jen uctivým pojmenováním spálení těla. Pospálení těla se umnoha jóginů hledají relikty (ring bsrel), které jsou předmětem náboženské úcty. Popel těla může být opět smíchaný zhlínou avytvoří se zněj ccha-ccha.


    Pohřbení dovody (chur bskyur) bývá dané příhodnou lokalitou, děje se tak uvětších řek či uposvátných jezer. Je zvykem lokálním. Není mnoho podrobných popisů tohoto způsobu pohřbu, ospecifických případech zKhamu se zmiňuje Losel (Losel 1999), kdy je tělo zesnulého velmi prostě vhozené dořeky. Najiném místě vKhamu je rozsekané podobně jako při „roztroušení ptákům“. Jestliže je roztroušní ptákům chápané jako nabídnutí těla ptákům, vtomto případě je tělo předložené rybám.


    Pohřbení dozemě (sa dur) je opět dáno regionálně. Vněkterých případech je toto kombinované sostatními druhy pohřbu, kdy jsou dozemě například uložené jen kosti, atp. Tento zvyk není obecně poTibetu rozšířený aopět neexistují podrobnější popisy, znich nejdetailnější přináší opět Losel (Losel 1999). UDerge to má být poměrně rozšířený způsob. Těla jsou uchovávaná vhrobkách vyhloubených asi 1,5 metru pod zemí nasvahu hory. Výška místa je dána věkem. Místo má být nalezené podle geomantických manuálů (Gcan tsa bkra bho 2008).


    Poslední ane zcela běžným způsobem je mumifikace (dmar gdung, „mumie“), která se provádí jen uvelmi vysoko postavených jedinců, zejména mnichů. Při mumifikaci jsou zapomoci soli aněkdy rtuti vyvedené tělní tekutiny apoté jsou končetiny vysušeného těla omotané látkou spřiloženými bylinami arozdrcenými drahocennými kameny. Mumifikované tělo je pak zpravidla uložené dostúpy.33 Jistou analogií těchto mumií bývaly poměrně časté případy jóginů, kteří zemřeli při meditaci apřestože jejich tělo zdánlivě vypadalo jako mrtvé, zůstávala vněm podlouhou dobu známka života. Takovéto tělo jógina bylo například znamé ukláštera Labrangu, kde zůstávalo od18. až dopočátku 20. století. Tvář byla ozdobená maskou atento jógin byl často navštěvován poutníky (Baradin 1999: 149–151).


    Porituálním pohřbení těla však pohřební obřad nekončí. Mrtvola je považována zaznečišťující, aproto příchází rituály spojené sočištěním těl pozůstalých aúčastníků pohřebních obřadů. Očištění může být provedené těstem zcampy, kterým se otírá tělo apoté jsou doněj vpěsti obtisknuté prsty. Tímto způsobem má být dotěsta usazena rituální nečistota. Podobně má působit ivykouření větvemi jalovce (bsang). Bývá iurčený den vhodný kekoupání amytí avtento den (nazývaný mgo ’khru, „mytí hlavy“) se lidé omyjí aučešou novými hřebeny, atp. Tento den připadá často natzv. „první spojnici sedmi dní“ (bdun tshig), kterým je sedmý den odsmrti dané osoby. Pokaždý tento sedmý den jsou pořádané hostiny, nakteré jsou pozváni sousedé. Zámožnější rodiny si přizývají mnichy (či objednávají modlitby vklášteře). Ty se tak konají vždy posedmi dnech až do49. dne. Jejich hlavním účelem je napomoci zesnulému vmezistavu „věnováním zásluh“ (bsod nams/ dge rtsa, dosl. „kořen ctnosti“), proto také bývají nazývané „ctnost“ (dge ba). Během nich se mají vytvářet zásluhy (modlitbami, obcházením klášterů, dary žebrákům amnichům, atp.), které jsou rituálně věnované zesnulému. Větší hostina je usporádaná 49. dne, který se také někdy nazývá prozaicky „49“ (zhe dgu), kdy jsou opět přizvaní mniši. Jsou při ní vytvářené zásluhy pro zemřelého, ale často se také brání před možným znečištěním či napadením démony. Proto bývá běžné, že je použita tzv. výkupná oběť (glud) sestávající zvytvoření postavičky ztěsta. Naní mají být démoni nalákáni apoté je postavička (ngar mi) vynesena ven, často nakřižovatku.


    Podobná slavnost se často koná iporoce (lo mchod) avněkterých místech vKhamu aGjalrongu ipotřech letech.


    



    



    Toulavá mrtvola


    (překlad tibetského lidového vyprávění)


    



    Tibeťané berou své pohřební rituály nesmírně vážně. Přesto je jim také vlastní idosti sarkastický humor, vekterém si dokáži utahovat ze sebe samých. Ten je zřetelný vnásledujícím překladu tibetského lidového vyprávění z okolí Lhasy.34


    


    



    Kdysi dávno byla jedna zhýčkaná aprostopášná žena. Kromě svého vlastního muže se ještě tajně stýkala sdvěma milenci, starým amladým. Je to kneuvěření, nebylo toho dost, že byl její vlastní muž plešatý, plešatí byli ioba milenci. Jednoho dne přepadlo jejího muže nějaké podezření, atak jí řekl: „Dnes se necítím moc dobře. Půjdu zapřevtělencem apožádám ho oradu aponaučení. Nestihnu se vrátit azůstanu nanoc ustrýce. Nečekej mě tedy.“ Žena zazářila radostí aodpověděla: „Jistě, jistě...“


    Když nastal večer, chopila se příležitosti apozvala si toho plešatého milence, který byl mladý. Usadili se domalé místnosti apopíjeli čhang. Později se vnoci tajně vrátil její pravý muž askryl se dokomory, vekteré se skladovala suchá lejna naotop. Neuběhla dlouhá chvíle ata žena smilencem spolu ulehli. Její manžel vyšel zkomůrky, toho milence přetáhl holí pozátylku, aten namístě zemřel. Žena se celá poplašila. Odtáhla mrtvolu pryč, oblékla se ařekla: „Je mi to líto, přiznávám své viny, ponechte mě naživu.“


    Oné vášnivé noci kní však přišel idalší, starší plešatý milenec, aby tajně měli styk. Věděl totiž, že tu její muž nebude. Manžel se zase náramně rozčílil, přetáhl ho holí pohlavě ataké on namístě zemřel. Potom si muž pomyslel: „Teď jsem zabil dva lidi. Pánové tohoto kraje velmi snadno zjistí, kdo zatím je. Musím tedy zabít isvoji prostopášnou ženu. Ale bývali jsme si tak blízcí, nemám sílu ji zabít. To radši umřu sám.“ Stím úmyslem praštil svou hlavou okamenné schodiště azemřel.


    Žena nachvíli ustrnula hrůzou. Když se vzpamatovala, schovala dvě mrtvoly dospíže aspálila hůl. Jednu mrtvolu položila domalé místnosti apřetáhla přes ní kus látky. „Můj muž zahynul!,“ volala štkavým hlasem aoči se jí zalily slzami. Sousedé se shromáždili aptali se jí: „Jakpak se to přihodilo?“ Ona odpověděla: „Včera vnoci se můj muž opil aspadl ze schodů.“ Atak ji nejprve sousedé věnovali hliněnou misku plnou oleje apotom dodomu přizvali odříkávače textů.


    Když uběhly tři dny, žena zavolala pohřebníka.35 Požádala ho, aby odnesl mrtvé tělo. Pohřebník si tělo splešatou hlavou položil nazáda aodnášel je. Když šel, byl nějak líný donést tělo napohřebiště aroztrousit je ptákům. Prohlédl si zkoumavě hlubokou rokli, shodil tělo dořeky, která jí protékala, avrátil se zpět.


    Mezitím ta žena vytáhla ze spíže další mrtvolu apoložila ji namísto, kde byla ta předešlá. Ajen co se pohřebník vrátil zpátky, ta žena jde zase zaním apláče apláče: „Udělals to nějak špatně, to tělo, které jsi odnesl, se vrátilo zpátky!“ Pohřebník nato: „Nikdy jsem neslyšel, že by se kdy mrtvé tělo vrátilo zpohřebiště.“ Ata žena hned: „Tak se pojď podívat.“ Adovedla ho ksobě domů. Tam vté pohřební místnosti uviděl skutečně mrtvolu splešatou hlavou. Užasl, ale pak si znovu mrtvolu položil nazáda anesl ji pryč. Pocestě si pomyslel: „Kdybych ho teď shodil zvýšky dolů, tak se zněj zase stane obživlá mrtvola.36 Tentokrát mu rozdrtím hlavu kamennou palicí ateprve pak ho odhodím. Už se to nestane.“ Chopil se tedy kamenné palice apak nastejném místě odhodil mrtvolu dorokle.


    Mezitím ta žena položila poslední mrtvolu namísto, kde ležela ta předešlá. Šla opět zapohřebníkem aplakala aplakala: „Nasvětě není nešťastnější ženy shorším osudem! To tělo zesnulého přišlo zase zpátky.“ Azajíkala se dotoho pláčem: „In in...“ Pohřebník strnul, zaúpěl ašel se natělo podívat. Když se shrůzou přesvědčil, že vpohřební místnosti je zase plešatá mrtvola, řekl: „Takhle neodbytnou plešatou mrtvolu jsem ještě neviděl.“ Ažena povídá: „To, jak mluvíš, je ošklivé. Kdybys tělo mého nebožtíka neodnesl ty, kdo jiný by ho mohl odnést?“


    Pohřebník tedy znovu odevzdaně odnášel mrtvolu nazádech. Toho dne ani nedošel ktomu místu, ze kterého předtím shazoval mrtvoly. Vystoupal navršek hory akdyž házel tělo dolů dojezera, zavolal: „Neodbytná plešatá mrtvolo, teď tě nesu sem!“


    Utoho jezera seděl nahý pastevec ovcí avybíral si vši. Když se před ním vjezeře ozvalo žbluňknutí apak uviděl lidskou mrtvolu, hned se dal shrůzou nahý naútěk.


    Pohřebník ho zvršku hory spatřil apomateně si sám pro sebe říká: „Co to je? Neklame mě zrak? Co to je? Toulavá mrtvola se zase vrací!“ Domů se už raději nevracel auprchl docizího kraje.


    



    



    Příběhy navrátilců posmrti


    



    Pro ilustraci vnímání smrti izásvětí bude vtéto části pojednané opříbězích navrátilců posmrti, které jsou vTibetu nazývaní delog (’das log sgrung/ rnam thar/lo rgyus) případně šilog (shi log). Tento termín označuje osobu, která zemřela (’das/ shi) anavrátila se zpět (log) doživota.


    Takové příběhy jsou zřetelně určené širšímu publiku. Současný konsenzus mezi tibetology je, že tyto příběhy vesvé čisté podobě lze datovat relativně pozdě do15. století. Ale protože jsou žánrem, který stojí mezi ústní apsanou tradicí, nelze vyloučit, že tyto příběhy byly známé již dříve.


    Jejich cennost spočívá především vtom, že ukazují, jakým způsobem byly učenecké výklady přenesené doreálného života. Popisují úmrtí člověka, pohřební obřady apřechod zemřelého dozásvětí sdetaily, které prozrazují mnohé zkaždodenního života vTibetu. Jestliže učenecká literatura ukazuje ideální stav, vtěchto příbězích jsou skloubené naukové prvky ise zvyky apředstavami, které nepochází vždy znormativní buddhistické literatury.


    Projevují se vnich tak prvky upřednostńované Tibeťany samotnými. Týká se to detailů ohledně mantry óm mani padmé húm či poutěmi kposvátným horám. Je znich také patrné, že postavy prohřešující se proti buddhistickým normativním požadavkům, které posléze své špatné činy odčiní, jsou nahlížené sdaleko většími sympatiemi, než poněkud nudné charaktery chovající se vždy ctnostně. Tito se objevují mezi těmi, kdo jsou souzeni Jamou – Pánem zemřelých.


    Příběhy revenantů (navrátilců posmrti) jsou univerzálním jevem aobjevují se napříč lidskými společenstvími. Tyto specifické detaily však činí ztěch tibetských příběhů jedinečná vyprávění.


    Vhrubém náčrtu může být jejich děj nastíněný následovně. Jádro vyprávění se týká člověka, který umírá (ať již muže či ženy, laika či mnicha). Ponějaké době tento vypravěč zakouší smrt. Vpropracovaných textech se objevují detaily zpohřebních obřadů, vnímání své vlastní mrtvoly, atp. Vevětšině případů je pak vypravěč vedený jinou osobou dozásvětí. Přicházejí doměsta či vesnice, které jsou obydlené davy lidí. To je vněkterých případech ztotožněné smezistavem (bar do) mezi smrtí azrozením. Odtud vede dlouhý most přes řeku dosídla soudce Jamy (Pána zemřelých, Gshin rje). Popisuje se tam často jeho souzení množství lidí, která má zřetelně působit didakticky. Posléze dojde řada inahlavního hrdinu/hrdinku vyprávění, avšak Jama rozhodne, aby se vrátil zpět doživota. Často je toto rozhodnutí spojené se vzkazem pro živé omučeních vpeklech actnostném životě jako způsobu vyhnutí se jim. Ponávratu mezi živé jsou poté vněkterých textech popsané ctnostné činy navrátilce, které jsou výsledkem jeho setkání sJamou ajeho soudem.


    Detaily se vjednotlivých vyprávěních mohou lišit, ale toto jakási kostra těchto vyprávění. Tibetská vyprávění onavrátilcích posmrti byla předmětem zkoumání několika badatelů (Cuevas 2008, Epstein 1982, Pommaret 1989) aživá tradice vBhútánu spojená snimi byla námětem publikace obsahující mnohé detaily onich (Pommaret 1989).


    Vtěchto zmíněných pramenech jsou uváděné iseznamy textů známých vyprávění. Nejucelenější znich přináší Françoise Pommaret, která jmenuje 13 rozdílných vyprávění onavrátilcích posmrti, které se však mohou objevovat vtrochu odlišných redakcích. Když ktomuto počtu přidáme ty příběhy, které se objevily vnedávné době, můžeme dnes identifikovat 17 různých zapsaných příběhů.37 Nicméně tento počet není možné brát jako vyčerpávající, protože existují reference opříbězích delogů, které se nedochovaly či nebyly zapsané aexistovaly jen vústní formě.


    Příkladem mohou být reference uvedené vtibetském textu pamětí zoblasti Čhatheng vKhamu, vekterém jsou zmíněni dva místní delogové zpočátku 20. století (Kar rgyal don grub 1992: 120–122). Žádné zapsané příběhy onich se nedochovaly. Tento případ rozhodně nebude jediný aje jisté, že takových delogů apřiběhů snimi spojených bylo daleko více. Část znich nebyla pravděpodobně nikdy zapsaná.


    Zmínění badatelé vesvých textech upozorňují také naurčitou souvislost mezi příběhy delogů astaršími vyprávěními onávštěvě pekel, které jsou datovaná dodoby před 15. stoletím, abyla Tibeťanům známá. Françoise Pommaret nazývá tyto texty „vyprávěními ozachráncích“ aodlišuje je odskutečných vyprávěních odelozích.


    Jejich společným rysem je, že popis pekel vnich má mít podobný efekt načtenáře. Jsou to živé popisy důsledků konání, která jsou vrozporu sbuddhistickými představami osprávném chování. Cíl může být podobný, avšak tyto příběhy přinášejí portréty „svatých“, jejichž neobyčejná moc jim umožní vstoupit dopekel azachránit jejich nebohé obyvatele. To je také zásadním rozdílem oproti příběhům delogů. Nejsou vyprávěními běžných lidí svědčících ozásvětí, ale příběhy omimořádných hrdinech – světcích se schopností zachraňovat zpekel.


    Motiv zachránce zpekel je přítomný již vprvní kapitole indického textu Kárandavjúha-sútry obsahující vyprávění oAvalókitéšvarově osvobození obyvatel pekel. Podobný námět se opakuje vřadě děl. Jedno znejranějších avTibetu velmi dobře známých vyprávění je oMaudgaljájanově záchraně své matky zpekel. Je to text, který je pravděpodobně překladem zčínského apokryfního textu, aje badatelům dobře známý zpřekladu zčínštiny (Mair 1983), izpráce studující tzv. Svátek duchů vČíně, který sním souvisí (Teiser 1988). Okolnosti překladu tohoto textu dotibetštiny ijeho skutečný vliv vTibetu zůstávají poněkud zamlžené (Berounský 2012).


    Tyto příběhy osvětcích vysvobozujících zpekel jsou vTibetu zcela jistě prokázané před 15. stoletím, tj. dobou, ze které pocházejí nejstarší příběhy delogů. Vtextech badatelů se tak objevují zmínky otom, že tibetské příběhy onavrátilcích posmrti jsou pod jejich vlivem. Avšak prokázání souvislosti snimi se zdá být dalo komplikovanější otázkou. Jejich podobnost spočívá vpopisu dvora Jamy, vezmínkách ozpůsobech mučení apodobných detailech, které jsou však známé izjiných indických pramenů. Pokud jde ocelkovou dějovou linii, ta je poměrně odlišná.


    Následující řádky se tak pokusí poukázat naskutečnost, že svým celkovým dějem jsou příběhy delogů daleko blíže podskupině starých čínských textů nazývaných zhiguai („příběhy opodivuhodnostech“). Vliteratuře existují jen obecné poznámky omožném vlivu čínské literatury napříběhy delogů (srov. Pommaret 1997, p.499), ale ty nebyly nikdy specifikované.


    Než se však pozornost obrátí kČíně, mělo by být upozorněno naskutečnost, že obecněji tyto čínské příběhy, včetně těch, které nejsou pod vlivem buddhismu, mohou obsahovat narativní linie aprvky pocházející spoza teritorií zazápadní hranicí Číny.


    Mezi nimi je třeba zmínit zejména perské vyprávění známé jako Kniha Arda Viráze. Tento zoroastrijský text má podobný námět, totiž sestoupení dopekel anávrat zpět doživota. Je datovaný do6.–7. století, ale badatelé se shodují, že jeho sepsání předcházela ústní tradice.38 Příběh sám hovoří oudálostech ze 4. stol. n. l.


    Děj textu obsahuje návštěvu pekel anebes hlavního hrdiny pointoxikaci. Podobně jako vpozdějších buddhistických textech, je účel textu zřetelně didaktický. Má prokázat pravdivost náboženských pravd svědectvím outrpení těch, kdo se jimi nevedou, aoblaženosti těch, kdo se jimi řídí. Text však obsahuje idetaily, které ho přivádějí blíže kpozdějším čínským itibetským vyprávěním. Popisuje řeku, která se má přebrodit při cestě dozásvětí (paralelu najdeme vmnohých indo-evropských příbězích). Líčí však ijednotlivé nepravosti, pro které nešťastníci vpeklech trpí, kterými jsou například podvody při měření vahami či zabíjení zvířat. Zvláště jeden zmotivů byl zmiňovaný badately jako možná inspirace pro čínské příběhy. Tím jsou váhy měřící míru ctnosti anepravosti. Onich bylo prokázané, že naúzemí dnešního Íránu existují istarší reference onich (Ermakov 1994: 82).


    Badatelé zabývající se populárními náhledy napekla vČíně zmiňují, že obrovský rozkvět příběhů sdetaily opeklech přináší středověká čínská literatura nazývaná zhiguai, či „Příběhy opodivuhodnostech“ (Campany 1990, 1995; Thompson 1989). Tyto příběhy vmnožství konkrétních sbírek vznikaly vkruzích mimo aristokracii, jejich autory byli nejčastěji nižší úředníci. Jejich tvůrci nepatřili kvysokým vrstvám náboženských specialistů, aprávě to umožňuje nacházel vtěchto příbězích prvky lidových náhledů napekla. Pokládá se zapravděpodobné, že se vnich odrážejí představy negramotných lidí, které se soustředí nakuriózní příběhy. Ty mohly být upravené těmi, kdo je zapsali.


    R. F. Campany představil výběr těchto příběhů zlet 150–550 n. l. spolu sdetailním komentářem. Vybral přitom právě příběhy osmrti anávratu zpět mezi živé. Typicky takové texty počínají stručným uvedením jména, místa, postavením azákladních okolností spojených shrdinou příběhu. Ponich následuje stručně vlastní příběh, opakující, že pojeho smrti zůstalo „místo pod srdcem teplé“. Následují poměrně různorodá svědectví ozásvětí aokolnosti návratu zněj. Jejich společným rysem je, že vnímají zásvětí jako zrcadlový obraz tohoto světa ačasto líčí byrokratický aparát zásvětí ne nepodobný tomu vtehdejší Číně. Tak některé ztěchto příběhů líčí jako důvod odchodu dozásvětí potřebu obsadit uvolněný úřednický post vněm. Hrdina se vrátí kživotu proto, že jeho dovednosti se neukáží být dostatečné pro tuto pozici, případně navrhne schopnějšího kandidáta. Vjiném příběhu se hrdina dostane dozásvětí díky touze strážců nižších úřadů vzásvětí poúplatku. Popředání úplatku se hrdina vrátí mezi živé.


    Pekla vnich však nejsou popisovaná detailně ageografie zásvětí je představená jen velmi vágně. Případy mučení vtěchto textech scházejí zcela (Camapany 1990).


    Avšak mezi těmito příbehy zhiguai se objeví ity, které jsou zbuddhistického prostředí. Campany se jimi příliš nezabýval,39 existující podrobnější studie existuje je zatím jen vruštině (Ermakov 1994). Ta se zabývá sbírkou podobných příběhů zpřelomu 5. a6. století. Kompilátorem dané sbírky měl být Wang Yan ajejí název je Mingxiang ji.40 Tato sbírka je nejdelším dochovaným exemplářem textů tohoto žánru zbuddhistického prostředí. Obsahuje na130 příběhů, což tvoří zhruba polovinu těch, které jsou dnes kdispozici. 15 příběhů znich se týkají navrátilců posmrti.


    Markantní změna přichází sjejich moralistním akcentem, který doplňují popisy různých mučení vzásvětí. Ačkoliv některé rysy vlivů mimo buddhismus zůstávají (byrokratický aparát pekel, zmínky ohoře Tai Shan jako místa děje, atp.), proměňuje se izákladní osnova příběhu.


    Posmrti hrdiny, jehož jméno je napočátku vždy zmíněné spolu slokalitou ajeho krátkým představením, se objevují lidé, kteří ho odvádějí dozásvětí (někdy je to jediný člověk, vjiných případech dva, pět, deset či více). Některé zpříběhů popisují cestu dozásvětí jako stezku obklopenou trnitými keři. Většina příběhů pak popisuje příchod doměsta či budovy stisíci patry. To má značně byrokratický nádech, zmiňují se knihy záznamů, písaři, asistenti soudců či úředníků. Vevětšině těchto vyprávění dojde kezjištění, že došlo kadministrativní chybě (ačkoliv jeden zpříběhů zmiňuje potřebu obsazení úřednického postu jako důvod cesty dozásvětí). Návštěvník je poté svědkem utrpení vpeklech popsaných poměrně vsouladu s normativní buddhistickou literaturou. Téměř vždy je přítomné vaření vkotlích, ale zmiňují se psi, vrány i„mečové stromy“ buddhistických pekel. Následují často instrukce pro ctnostný život, kterým se dá předejít tomuto utrpení. Příběhy končívají popisem zvýšené náboženské usilovnosti navrátilce ztěchto krajů.


    Tyto příběhy byly oproti oněm nebuddhistickým doplněné oněkteré typické rysy přicházející zbuddhismu. Aje více než zarážející, že jejich základní osnova je téměř totožná stibetskými příběhy delogů.


    Dějovou linii příběhů delogů tak už zde najdeme zcela vypracovanou. Jednotlivé detaily vpříbězích delogů sice obsahují prvky typické pro Tibet, kterými jsou třeba popis specifického pohřebního obřadu sužitím rituálu „přenesení vědomí“ (’pho ba), důležitá role bódhisattvy Avalókitéšvary ajeho mantry óm mani padmé húm, atp, ale děj je vesvé základní struktuře téměř totožný. Pokud srovnáme buddhistické příběhy ozachráncích zpekel stěmito čínskými příběhy onavrátilcích ze zásvětí, je naprvní pohled zřejmé, že tibetské příběhy delogů mají daleko blíže ktěm čínským příběhům sbuddhistickým pozadím nazývaným zhiguai.


    Přestože je jejich podobnost naúrovni struktury příběhu ajeho ústředních prvků zkrátka faktem, neexistují žádné důkazy opřímých vlivech těchto čínských příběhu naony tibetské. Je mezi nimi také obrovská časová propast téměř jednoho tisíciletí. Pro prokázání přímého vlivu je třeba více hmatatelných důkazů. Zde tak nezbývá než konstatovat, že souvislost mezi nimi není zcela určitě náhodná.


    Vnásledující kapitole bude přeložený příběh jednoho znejdůležitějších delogů. Je to příběh ženy Lingza Čhökji (Gling za/gza’/sa chos skyid), která žila pravděpodobně voblasti nasever odDerge vprovincii Kham během 16. století (Epstein 1982: 136, pozn. 1; Stein 1959: 401, pozn. 13). Badateli bylo již konstatované, že většina delogů pochází zjižního ajihovýchodního Tibetu (Khamu) (srov. Epstein 1982: 77–8). Vsouvislosti stímto geografickým rozšířením byly proneseny hypotézy, že tato vyprávění mohla být spojená sreakcí namoc tradice gelug vcentrálním Tibetu aznámkou buddhistických misionářských aktivit. Ale prozaickým důvodem tohoto geogrfického rozšíření vTibetu může být ito, že Kham sousedil sprovincií Sichuan, tj. jednou soblastí vČíně, vekteré bylo prokázané, že zní pocházejí vyprávění onavrátilcích posmrti.


    Ústřední pasáže příběhu oLingza Čhökji byly již překládané doangličtiny (Cuevas 2008, Epstein 1982) aexistuje ikompletní překlad textu zmongolské verze doruštiny (Sazykin 1990). Následující překlad dočeštiny chce čtenáři přiblížit typickou strukturu těchto příběhů. Budou vněm vynecháno jen několik případů výslechu Jamy zemřelých, které jsou značně repetitivní. Jejich vynechání by nemělo čtenáři bránit vevnímání dějové linie textu.


    Už Bryan Cuevas vesvé knize zmiňuje skutečnost, že toto konkrétní vyprávění oLingza Čhökji lze považovat zamodelový příběh, kterým se poté vedly pozdější tibetská vyprávění onavrátilcích posmrti (Cuevas 2008: 17). Je naprosto zřejmé, že toto vyprávění má mezi ostatními existujícími příběhy výsadní postavení. Kněmu poukazuje počet dochovaných verzí, který je zdaleka nejvyšší ze všech příběhů, asvědčí ojeho značné rozšířenosti. Je také zahrnutý dovšech známých sbírek příběhů onavrátilcích posmrti.


    Pomimo těchto argumentů je to také jediné vyprávění tohoto druhu, okterém víme, že bylo překládané domongolštiny. Díky úsilí A. F. Sazykina jsou známé různé čtyři existující mongolské překlady a38 jejich exemplářů vknihovnách vRusku, Tuvě aMongolsku (Sazykin 1990:11–76, srov. také Heissig 1972: 119–132). Bylo to tedy nepochybně velmi populární vyprávění imezi Mongoly. Zajistou kuriozitu lze považovat iexistující text, který je zpětným překladem zmongolštiny dotibetštiny (Sazykin 1990: 42). To je je dalším svědectvím ojeho značném rozšíření mezi Mongoly.


    Známé tibetské manuskripty obsahují ne vždy identické verze příběhu. Natomto místě se překlad vedl verzí publikovanou vmoderní knižní podobě vDillí (LCH.A), která nebyla známá předchozím překladatelů úryvků příběhu doangličtiny. Jiné verze zmíněné vpoznámce pod čarou byly použité pro komparaci aosvětlení míst, která nebyla vdaném rukopise zrozumitelná buď pro zkracování vět či písařské chyby. Všechny existující verze jsou pod vlivem dialektu zKhamu. Přestože je vnich základní dějová linie příběhu totožná, konkrétní vyjádření se vnich často zásadně odlišují. To poukazuje naústní tradici jako primárního nositele tohoto příběhu. Zapsaná verze tedy muže být vnímaná jako druhotná.41


    Jestliže jsem se vpředchozích řádcích pokoušel poukázat nanepopiratelný vliv čínské tradice naformování těchto příběhů odelozích, je nutné zdůraznit, že jde jen ostrukturu textu. Řečeno tibetskou terminologií, jde onádobu. Její náplňí je však neocenitelné svědectví oskutečném vnímání smrti vprostředí buddhismem ovlivněných laiků své doby. Vtomto textu jsou jasně formulované tibetské představy oudálostech posmrti zhlediska laických buddhistů vtehdejším Khamu.


    



    



    Stručné vyprávění oživotě Lingza Čhökji navrátilé posmrti


    (překlad ztibetštiny)42


    



    Óm mani padmé húm hrí.


    Společně sbytostmi šesti [oblastí zrození],


    se uchyluji súctou kútočišti,


    veznamenitém mistru, bhagavánu Buddhovi,


    vnejskvělejší Dharmě avznešené Obci mnichů.


    


    



    Modlím se zaočištění zhoubných poskvrn špatných činů,


    příběh oprospěchu ze ctnosti aškodě ze špatnosti vesféře pekel,


    sposelstvím zaslaným dharmarádžou [Jamou],


    tu bude zanesený vpísmu ku prospěchu ostatním.


    


    



    [1. Smrt apohřební obřady]


    Já, Linza Čhökji, jsem bylo pošestnáct dní nemocná. Nemoc se zhoršovala navzdory věštění, přijímání léků arituálům. Pomyslela jsem si, že umřu. Kdysi jsem uvažovala otom, že bych se stala mniškou, ale můj otec apříbuzní mi nedovolili věnovat se Dharmě. Vminulosti jsem obdržela pouze jedinou iniciaci spolu snáboženskými radami, nic více. Nevytvářela jsem mnoho ctnosti tělem, řečí ani myslí. To, že jsem předložila několika mistrům aučitelům jídlo, to nebude moc kužitku. Nedala jsem vzejít žádným velkým zásluhám. Běda! Vesféře lidí jsem se chovala zahálčivě ašpatně. Zdá se, že brzy zemřu. Nyní cítím lítost, ale je pozdě. Každý rok jsem připravila oživot dvacet až třicet jaků aovcí.43 Pro všechnu tu špatnost se neznovuzrodím dobře. Netuším, zda můj muž asynové pro mne vytvoří nějakou ctnost.44 Postrádá víru aje velmi útočný. Nebude vytvářet žádnou ctnost. Ale tenkrát jsem si pomyslela, že jim musím říci, aby [pro mě] dali vzejít nějaké ctnosti: „Muži asynové, pojďte kemně.“ Aoni tak učinili.


    „Ztéhle nemoci se už nedostanu. Prosím, vyslyšte mé tři žádosti. Nemám mnoho ctnosti zminulosti, která by prospěla mé mysli. Navíc jsem nahromadila mnoho špatnosti.


    Použijte teď třetinu mého majetku kmému prospěchu. Použijte pro to polovinu mých tyrkysů akorálů, polovinu dejte dceři. Jakoukoliv ctnost, které tím dáte vzejít, nesměšujte se špatností aužijte ji jen pro čisté účely.45


    Můj muži amí synové, snažte se být dobrými apěstovat Učení. Pokud tak neučiníte, vechvíli smrti vás zasáhne lítost.


    Nakonec, učiňte, aby se dva ze synů věnovali pěstování Učení. Prosím vás omodlitby avěnování zásluh! Vy ostatní, vyhněte se špatnosti. Snaživě usilujte octnosti. Slibte mi, že nedopustíte, aby mí synové adcera připadli dorukou jiné ženy.“


    [Muž] mi řekl: „Když se zbavíme třetiny majetku, zčeho budeme se syny žít? Naše dcera dostane všechny tyrkysy akorály. Kdybych si nevzal žádnou ženu, která se bude starat oohniště, tihle mladí to dělat nebudou. Zdá se mi, že pro tebe můžu vyvolat jen trochu ctnosti, aby ses necítila smutně. Nic víc ti slíbit nemůžu.“


    Jak můj muž řekl, nedají pro mě vzejít žádné velké ctnosti. Nikdo mé závěti nenaslouchal. Vdobách, kdy jsem bývala silná, jsem nevěděla, že bych se měla odevzdat Učení. Věnovala jsem něco málo tyrkysů akorálů mistrům, ale zdá se, že to bylo kničemu. Jestli si vezme ženu, bída přijde na mé syny adceru. Pomyslela jsem si: „Soucit svámi!“


    Voné chvíli zklamání mi vmyšlenkách připadlo, že smotající se hlavou itělem procházím pod zem. Jakoby mě spousta lidí shora tlačila dolů avyvolalo to vemně velký strach. Pak jsem byla sem atam unášená vmoři azchladu vyvstalo utrpení praskajících puchýřů. Dále, veškerá základna země byla pokrytá ohněm ajá pocítila utrpení stělem spalovaným ohněm zazvuků hoření arachocení. Poté se objevily nesmírně hrůzné rudé záblesky, rachot, adalší. Následně přišla silná blaženost znepamatování si ničeho. Necítila jsem, jak dlouho to trvalo. Pak jsem byla schozena dostanu, dorazila jsem tam.46


    Navrchu mé hlavy, zbrahmova otvoru, vyzařovalo mnoho paprsků světla pěti barev. Nakoncích každého znich byla těla srůznými hlavami arůzného vzhledu. Setkala jsem se snějakými dvaceti znich. Všichni třímali vrukou zbraně různého druhu. Byly slyšet zvuky „ha ha“, „húm húm“, „zabij, zabij!“, „udeř, udeř!“ jako hřmění hromu. Přišel namě hrozný anesnesnesitelný strach. Vtu chvíli jsem si vzpomněla namistra, kterého jsem vminulosti žádala onáboženské rady: „Všechno světlo je tvé vlastní světlo. Všechny paprsky jsou tvé vlastní paprsky. Všechny tvary jsou tvé vlastní tvary. Všechny zvuky jsou tvé vlastní zvuky. Jsou to zvuky tvé vlastní mysli.“ Jak jsem si pomyslela, že jen to je pravdou, aoni neexistují, vše se vytratilo astrach se uklidnil.


    Když jsem pohlédla nasvé vlastní lůžko, byla naněm obrovská hnijící mrtvola chtivého hada47 pokrytá mým vlastním oděvem. Byli tam mí synové adcera spolu se všemi blízkými přáteli. Někteří znich se snažili být nápomocní, někteří znich se drželi zaruce aplakali. Vtu chvíli náhle zaznělo tisíc hromů shrozivým astrašným burácením. Padaly na mě kroupy zhnisu akrve ovelikosti vejce apůsobily mi nesnesitelnou mučivou bolest. Když příbuzní přestali plakat, vytratily se ihromy akroupy. Adokonci ibolest zmizela.


    Poté můj bratr Čhömgon řekl: „Neměli bychom tu otálet abrečet. Musíme přizvat nějakých dvacet mistrů; žebravých mnichů aučitele.48 Měla víru vmistra meditace Tugdže Rinčhena, měli bychom ho tedy pozvat, aby nahlas odříkal rituál. Také bychom měli najít někoho, kdo odříká Diamantovou sútru.“


    Pán rodiny řekl: „Musíme zavolat mistra tradice bönu.“ Můj bratr odpověděl: „Neměla víru vbön. Ale dělej, jak myslíš.“


    Neměla jsem pocit, že bych umřela. Prostřední syn přivedl Čhönä Rinčhen Dordžeho. Začal odříkávat Diamantovou sútru akdyž odříkával „přijetí útočiště“ a„vyvolání mysli naprobuzení“, vyvstal vemně příjemný pocit.


    Poté přišla noc adorazilo dvacet mistrů spolu smeditačním mistrem49 Tugdže Rinčhenem. Provedla jsem před mistrem poklonu apožádala ho opožehnání. Zdál se mi být nějak nazlobený, ani neodpověděl. Imůj muž asynové působili nazlobeně. Mistr meditace položil dlaň nahlavu mrtvoly hada aodříkal modlitbu přijetí útočiště. „Tak, Čhökji, tys umřela. Tak to tedy je... Nebuď připoutaná kesvým synům, majetku ani jídlu. Vyšli své vědomí dostředu oblasti mého srdce avydej se se mnou doAmitábhova buddhovského pole.“ Tak pravil.


    „Phat phat!“ Jakmile náhle pronesl tyto slabiky, pocítila jsem takovou radost, potěšení aštěstí! Ačkoliv jsem zůstávala mrtvou, měla jsem tělo jako dříve.50 Když mistr promluvil, měla jsem nutkání odejít. Mistr řekl: „Přenesení vědomí bylo provedené. Hmota avědomí byly odděleny.“


    Pak přinesli čaj avařené maso pro obřadní hostinu. Nedali mi nic. Mistr meditace řekl: „Děvče, dej matce kus masa.“ Jak to jen řekl, položila kousek masa natalíř aspolu strochou čaje je nesla kmrtvole hada. Řekla: „Matko, tady to máš.“ Ale mně nedala nic. Jak to přinesla kmrtvole hada, cítila jsem se špatně odžaludku avůdči dceři vemně vyvstala zášť. Když mistr meditace spálil jídlo amaso, které tam položila, pocítila jsem jakobych jedla apila. Utišil se můj hlad i žízeň a vytratili se.


    Mistr prováděl rituál Avalókitéšvary amoje tělo bylo roztěkané, nemohlo chvíli vystát najednom místě. Nemaje žádného pevného místa kpobytí – čhi li li!51 Co by bylo lepší učinit? Napadlo mne, že bych si měla vzít šperky, odejít apotulovat se.


    Opět, mí synové adcera vykřikli: „Matko!“ Vtu chvíli namě padaly kroupy zhnisu akrve apůsobily bolest. Byl tam jen hrozný strach aobrovský neklid bez jakékoliv vize. Napadlo mě, že by bylo lepší být užebravého mnicha, atak jsem se zaním schovala. Jeho provádění rituálu znělo příjemně, ale můj strach nezmizel. Znovu jsem si pomyslela, že by bylo lepší přejít kmistrovi meditace. Přešla jsem kněmu. Nenesl známky sebemenší vnější či vnitřní poskvrny aviděla jsem ho vtěle Avalókitéšvary sjedinou hlavou ačtyřmi pažemi. Zjeho úst se ozvalo: „Soucit s tebou!“ Vesvém srdci se spolu se mnou usadil vmeditavní rovnováhu. Když tak činil, veškeré projevy strachu aneklidu odešly. Vemně vyvstala nevyslovitelná radost ablaženost. Nějaká doba proběhla bez toho, že bych cokoliv cítila. Když jsem přišla ksobě, on způsobil, že všechno bylo zasažené světlem. Stejně jako prve, přinesli kus jídla kmrtvole hada. Mistr meditace je spálil vohni avemně vyvstala scéna jezení apití. Opět se můj hlad i žízeň utišili.


    Ponějaké chvíli jsem odvchodu uslyšela hlas: „Čhökji, pojď sem!“ Šla jsem tam apřemýšlela otom, že je to můj otec. Řekl mi: „Pojď se mnou, něco ti ukážu.“ Poté řekl: „Pojď honem sem!“ Všichni byli namě nazlobení aznovu mi nedali ani kousek jídla. Pomyslela jsem si, že bych otce měla následovat.


    


    



    [2. Mezistav]


    Náhle jsem přišla našedivou cestu votevřeném prostoru nastraně jediného svahu, kde nerostla žádná tráva ani stromy. Pohlédla jsem dolů aprohlížela si to tam. Byla tam písčitá pláň bez jakýchkoliv výstupků či prohlubenin. Pomyslela jsem si, že jezdec nakoni by ji přejel během 20 dní. Uprostřed ní byla velká řeka. Nebylo poznat, odkud vytéká. Byla široká asi jeden dostřel šípu. Nad ní byl obrovský most, taktéž široký asi jeden dostřel šípu. Tam, kde se stýkal svah kopce splání, tam bylo neuvěřitelné město. Muž, který mě doprovázel, pronesl: „Půjdeme tam, ale ty se budeš vracet.“ Vydali jsme se tam adorazili doměsta. Můj průvodce řekl: „Podívej se, jestli tu nemáš nějaké známé.“


    Někteří zlidí byli vystrašení apot znich stékal jako proud řeky. Pomyslela jsem si, že natom budu jako oni aotřásla jsem se. Mezi lidmi přecházejícími sem atam byl náš pastevec dobytka Čhömgon. Zíral namě ařekl: „Sestro, ty jsi sem taky dorazila?“52


    „Ano, ity ses sem dostal?“


    „Ano, nemám ztoho zrovna radost,“ řekl shrůzou.


    Zeptala jsem se ho: „Jaké je jméno tohoto města? Naco všichni ti lidé čekají? Kdo je tam na obrácené straně mostu, ten, kdo posílá zprávy?“


    Objevil se tam nějaký muž ařekl: „Pojď sem.“ Pomyslela jsem si, že bych tam měla jít.


    Odpověděl: „Toto město je místem, nakterém se rozhoduje otěch, kdo sem přišli ze světa lidí. Říká se mu mezistav nahranici mezi živými amrtvými. Někteří ztěch lidí jsou ti, jejichž délka života byla vyčerpaná, ale čekají tady nato, aby byli posláni pryč. Délka života některých znich nebyla ještě vyčerpaná aoni tu čekají 15, 20, 30 či jiný počet let, až se míra jejich let dovrší adélka života vyčerpá. Někteří znich tu musejí čekat nactnosti [věnované] pozůstalými. Mají dost jídla ahlad je netíží. Když pobývali vkraji lidí, obětovali Třem klenotům, dávali almužny chudým žebrákům. Později jim jejich milovaní apříbuzní věnovali své zásluhy předložené vmodlitbách spolu súctou. Ať již dali vyvstat jakékoliv ctnosti, velké, střední či malé, všechna je věnovaná jim, atudíž [jejich zásluhy] narůstají. Dosahují počtu stovek ctností, jejich tisícovek, atakoví lidé jsou tak spokojeni.


    Ti, kdo jsou vešpatném oblečení, ti se vminulosti nechovali ctnostně. Apozději pro ně jejich pozůstalí příbuzní nevytvářejí ctnosti. Když je ijen trocha pro ně vytvořená, ani skrze věnování nemůže uveličit [počet jejich ctností] aje to tak zbytečné.


    Když se délka života vyčerpá, je třeba přejít nadruhou stranu tohoto mostu. Je tam dharmarádža Jama se svými pány asluhy. Počítají ctnosti ašpatnosti. Ti, kdo vminulosti následovali ctnost, ti, kdo ji navyšovali skrze věnování zásluh amodliteb ajejichž vlastní ctnosti byly navýšené věnováním zásluh, ti jsou vysláni donebeských sfér. Ale ti, kdo sami nepěstovali ctnost anamají nikoho, kdo by ji později posílil, ti jsou vařeni apáleni amusejí zakoušet nepředstavitelné utrpení. Také jsem přemýšlel, co mě čeká, jaké utrpení podny anoci. Řekli mi, abych tady zůstal, že má délka života ještě nebyla vyčerpaná. Tak jsem tady. Nyní, sestro, běž tam také, podívej se co dharmarádža řekne. Jestli řeknou, že tvá délka života nebyla ještě vyčerpaná, aže máš počkat, vrať se sem.“


    Při poslechu jeho řeči vemě vyvstal obrovský strach. Vydala jsem se podívat se ktomu mostu. Byl tam člověk přimáčknutý kzemi náklady, jeho končetiny byly roztažené dorůzných stran. Jeho záda byla zatěžkaná hromadami náboženských spisů. Doúst mu lili roztavený kov. Zeptala jsem se toho muže, který mě vedl: „Proč to dělají?“


    „Když byl vkraji lidí, jedl to, co ukradl. Ale prohlašoval, že nic neukradl. Tyhle náboženské knihy, které ho drtí, ty jsou trestem zato, že naně [falešně] přísahal. Nyní musí zažívat peklo, dokud se míra [jeho špatnosti] nevyčerpá.


    


    



    [3. Jama ajeho soud nad zemřelými]


    Poté řekl: „Pojď se mnou.“ Ajá šla. Naopačné straně byla obrovská železná hora. Řekli mi, že uvnitř je dharmarádža Jama. Byl navelkém zlatém trůnu abarva jeho těla byla zlatavá. Obě jeho paže spočívali vgestu vyravnanosti. Nahlavě měl korunu aoblečený byl dodobrého žlutého oblečení mnicha. Okolo něj byly závoje zhedvábí aroztažené baldachýny. Byly uněj nepředstavitelné obětiny různého druhu. Pojeho pravé straně by Jama shlavou vola držící zrcadlo. Polevé straně byl liškohlavý, který zapisoval ačetl. Bezi nimi bylo bezpočet Jamů-dozorců aposlů smnožstvím různých hlav. Byli majastátního vzhledu stlamami rozevřenými avyceněnými tesáky, sočima hrozivě zářícíma jako slunce aměsíc. Jejich nástroji byly četné druhy zbraní jako jsou šípy, kopí, sekery, nože, pily, sekáčky, železné tyče shákem, kladiva, pinzety aválečné sekery. Hrozivě je třímali: „Zabij, zabij! Udeř, udeř!“ Divoce křičeli: „Húm húm! Phat phat!“ Natři stovky mužů ažen stojících před nimi zažívalo hrůzu pouhým pohlédnutím naně.


    


    [Několik výslechů Jamy zemřelých je vynecháno...]


    


    Óm mani padmé húm hrí.53


    Aznovu byl jistý muž vmodrém oblečení otázán podobně jako prve.


    „Tedy, můj otec neměl jiného syna než mě. Otec mi řekl: ‘Synu, musíš si vzít dobrou ženu.’ Vzal jsem si ctnostnou ženu.


    Nemohl jsem zůstat vklidu azpůsobil jsem velkou roztžku. Přišli jsme vté roztžce onějaké dvě stovky dobytka aovcí, to byl náš jediný majetek. Zapálil jsem dva domy příbuzných mé ženy a75 volů, dzo,54 koz, ovcí akoní zemřelo vtom ohni. Jak lidé utíkali dveřmi, střílel jsem šípy adva znich zabil; jednoho muže ajednu ženu.


    Později jsem přemýšlel oté špatnosti, kterou jsem provedl, amoje mysl nebyla klidná. Myslel jsem nazpůsoby, kterými bych mohl tu špatnost očistit ahovořil jsem otom smnoha mistry. Někteří mi řekli, že když obdržím mnoho iniciací spolu snáboženskými radami anásledně budu meditovat, radost by se měla objevit. [Jiní říkali,] že když budu dodržovat půst55 abudu schopný odříkat mani sto miliónkrát, radost by se měla dostavit. [Ajiní mi zase říkali:] ‘Dojdi radosti rituálem Vyprázdnění pekla Naraka odjeho dna56 arituálem Vyznání provinění’. 57


    Pomyslel jsem si: ‘Nevím, zda by mě jediná ztěchto možností mohla očistit. Musím provádět všechny ty způsoby, které jmenovali.‘


    Nikomu jsem otom nedal vědět avoblečení žebráka jsem vykonal poutě kposvátným místům počínaje Dingri, přes Kathog aČhampu. 58 Viděl jsem tam posvátná místa, trojí nositele (tj. zobrazení, texty astúpy) avěhlasné mistry nadané požehnáním. Neskrývaje nic, říkával jsem jim shlasitým nářkem: ‘Jsem zločinec! Vyznávám se ztoho aodkrývám to!’ Ukaždého z [posvátných míst] jsem provedl vyznání nepravostí spolu splnými poklonami aobešel je dokola. Uplynuly dva roky ajá se vrátil domů.


    Poté jsem si vyžádal iniciace anáboženské rady odmistra meditace. Při meditaci se vmé mysli ustanovila přirozenost nerozdělitelného vědomí aprázdnoty ajá meditoval následuje rad k onomu způsobu meditace.


    Navštívil jsem mistra, který mě nabádal ktomu, abych dodržoval půsty. Držel jsem poté stokrát půst během roku. Držel jsem dvě stovky denních půstů během příznivých dní. Vložil jsem úsilí doodříkávání mani ajejich počet dosáhl stovek miliónů. Objednal jsem opsání Diamantové sútry aVyznání nepravostí zbuddhovské mysli zlatým písmem aodříkání každého znich tisíckrát. Věnoval jsem zato náležité dary ipotravu. Odmistra tradice ňingma jsem si objednal provedení obřadu Vyprázdnění pekla Naraka odjeho dna zcyklu mírných ahrozivých božstev spolu suspokojením [božstev] avyznáním znepravostí sto dvaadvacetkrát. Zaodměnu jsem mu věnoval skvělého koně adzo tyrkysové barvy spolu se třemi štůčky hedvábí různého druhu. Prosím, vem také vpotaz, že jsem před tím, než jsem přišel sem, usiloval octnost, jak jsem jen mohl. Přestože jsem špatnost neočistil, necítím lítost.“


    Dharmarádža řekl: „Podívej se dozáznamů adozrcadla, zda je to pravda či ne!“


    „Je to pravda, nelže.“


    Dharmarádžovi se objevil úsměv natváři: „Ano, lidí konajících špatnost je vskutku mnoho, oněch konajících ctnostně je jen několik. Choval ses divoce, ale sodvahou. Poté, co ses vyznal se svých nepravostí, konal jsi skrze čtverou moc nápravy (tj. důvěru, lítost, neopakování chyb aužití protiléku). 59 Nyní je veškerá špatnost očištěna. Odnynějška budeš pěstovat odříkání těla, řeči imysli abudeš se vřadě bez přerušní jediného zrození rodit zčlověka včlověka. Nakonci tvého čtvrtého zrození se staneš buddhou. Jaký je to zázrak! Tato žlutá cesta je cestou lidí. Běž poní!“


    Ten člověk řekl vestavu radosti aštěstí: „Pokud jsou tu nějací lidé, kteří poputují dokraje lidí amají dokonce více špatnosti, očistí špatnost, tím, když budou konat jako já.“ To řekl aodešel.


    


    



    [4. Vysvobození zpekel žebravým mnichem]


    Óm mani padmé húm hrí.


    Poté se dharmarádža chystal vstát, když pronesl: „Už přišel!“ Podívala jsem se kvrchnímu výčnělku hory naobrácené straně atam byl mnich voblečení se suknicí asčepicí zmedvědí kožešiny. Spolu sním tam byly asi tři tisíce mužů ažen. Zpěvně odříkávali [óm] mani [padmé húm] bzučivým zvukem achystali se přijít stejnou cestou, kterou jsem přišla ijá.


    Pronesl: „Hej! Jsem manipa60 Džolčhung Mawä Senge61 atoto je místo špatného stavu zrození. Vy, kdo jsou toho hodni, akdo jste se mnou spjati, pojďte se mnou dočistých nebeských sídel!“


    Brány pekel se samy otevřely. Zbraně Jamům vypadaly zrukou aoni ztratili vědomí. Mezitím se nepřestavitelné množství žen amužů vydalo [manipu] následovat se slovy: „On je mým mistrem!“ Dozorci přišli zpět k vědomí: „Někteří zvás mohou jít. Jiní zvás nekonali tak, aby jim bylo umožněno jít.“ Atyto vedli zpět dojejich předchozích míst.


    Zeptala jsem se dharmarádži: „Proč má ten člověk moc odvést muže aženy pryč? Proč není třeba rozlišení62 mezi ctností ašpatností?“


    Jak jsem se zeptala, veliký dharmarádža odpověděl: „Ten mnich se jmenuje Džolčhung Mawä Senge. Má víru vAvalókitéšvaru63 aodříkává mantru jeho esence mani padmé. Také k [odříkávání] mani všechny podněcuje. Prospěch amoc [mantry óm] mani [padmé húm] je právě taková. Těch, kdo tak činí, je jen málo. Těch, kdo jsou sami sebou klamáni, je daleko více. Lidí, kteří mantru mani odříkávají, je jen málo.“ Toto pronesl.


    


    



    [5. Rozhodnutí onávratu Lingza Čhökji aJamův vzkaz lidem]


    Óm mani padmé húm hrí.


    Příčin rozlišení mezi bytostmi je bezpočet. Když je proces rozlišení ukonce aje rozhodnuto, že někdo musí pobývat pocelý eón (kalpu) vželezném domě bez vchodů, ty bytosti jsou vsazeny dovniř železného domu planoucího ohně. Nebudou mít jediného okamžiku vysvobození zutrpení.


    Zhruba vtu chvíli se objevil člověk, který mě volal. Zeptala jsem se ho: „Jaké jsou ty zpříčin rozlišování bytostí, které vedou kpropuštění dovrchních sfér světa? Akdyž se tak nestane, co jsou zač pekla, vekterých se zakouší utrpení?“


    On pravil: „Příčin toho, že je někdo vybraný, aby odešel dovrchních sfér, je méně než hvězd zabílého dne. Dobudoucna si zapamatuj tyto dvě věci. Když někdo vkrátkém okamžiku svého života koná stouhou pooblečení ajídlu, se snahou proslavit se, když někdo spadne donectnosti ašpatnosti těla, řeči imysli proto, aby porazil nepřátele, ochránil příbuzné anahromadil majetek, takové bytosti budou zakoušet nesnesitelné utrpení. Když se znich osvobodí, znovu umřou abudou oživované vdalších zpekel podlouhá období mnoha eónů amusí zakoušet utrpení. Nejsem schopný vylíčit to veškeré zvracení krve adalší okolnosti umírání, abych popsal utrpení vpeklech. Nemám čas to popsat podrobně. Pojď rychle předstoupit před dharmarádžu!“


    Když jsem tam dorazila, dharmarádža pronesl: „Tak tedy..., míra tvého života ještě nebyla vyčerpaná. Přivedli tě sem, protože popletli jméno idůvody pro to. Teď se vrať dosvých ostatků nasvém lůžku.“ Když to řekl, podíval se dozrcadla azáznamů: „Když počítám množství tvé ctnosti ašpatnosti, není to moc příjemné. Až se vrátíš domů, chovej se tak, abys při dalším příchodu ponějaké době necítila hanbu. Sama jsi trochu viděla, jak velký prospěch je ze ctnosti ajakou škodu ssebou nese špatnost. Nezapomeň to adoruč následující vzkaz lidem zkraje lidí.


    Doruč tento vzkaz všem lidem smalými zásluhami, těm, kdo jsou klamáni svým vlastním srdcem, přestože nabyli dokonalých lidských těl. Řekni jim: ‘Přišla jsem dokraje mrtvých. Potkala jsem se sdharmarádžou. Viděla jsem osmnáct sfér pekel. Vechvíli odchodu budou mnohé ženské imužské bytosti zohromného oceánu sansáry naříkat nad svými špatnými činy. Mezi cestami navrchol světa existence apekly není dalších cest. Lidé putující zjednoho místa nadruhé nemají jiných cest než bílé ačerné. Není tu místa pro to, aby řekli, že nepůjdou. Není místa, kam by se dalo uniknout, kde by se dalo schovat. Není velké naděje naosvobození. Místem, kde končí ty dvě cesty je soudní dvůr mne – Jamy. Všechny vykonané ctnostné išpatné činy budou spočítané vrozeným božstvem adémonem jako bílé ačerné oblázky. Jejich váha bude bezchybně zvážena, aby se rozlišilo mezi těmi, kdo poputují vzhůru, akdo dolů. Cesta usilování octnost, kterou je třeba kráčet, ta je užší než ucho jehly. Jed úst pána smrti Jamy je žhavější než planoucí oheň. Špatné skutky nectnosti [dozrávají] rychleji než blesk vprostoru. Počítání špatnosti actnosti je jemnější než kafr. Těm mužům aženám, kteří konali ctnosti, se splní jejich přání. Budou vysláni donebeských sfér. Pějte píseň blaženosti! Ti muži aženy, kteří nahromadili činy ne-ctnosti, ti se odvrátí odcesty kosvobození aveškerého usilovného pěstování božské nauky64 abudou vysláni došpatných stavů bytí. Pán mrtvých Jama je žhavější než blesk. [Nepřebroditelná] řeka65 slidským popelem má dno hlubší než oceán. Včase putování podlouhé aúzké cestě mezistavu nebudete mít žádného pána poskytujícího útočiště. Během osamoceného putování bez přátel nebude mít žádného společníka, žádné útočiště ažádného druha. Planoucí základna rozpáleného železa je žhavější než tisíce plamenů ohně. Utrpení působící rozpadnutí srdce nastovky částí trvá dokonce déle než eón.


    Mužské iženské cítící bytosti! Znovu to pečlivě zvažte! Zacokoliv, co učiníte, budete vysláni nahoru či dolů. Usilujte sami svým tělem. Neklamte sami sebe. Usměrněte sebe sami. Je dobré vytvářet ctnost. Štěstí amizérie jsou plody toho, co bylo dáno vminulosti. Všechny lidi vytvářející špatnost povede k nářku pouhý okamžik jejich života. Počkejte chvilku naúzké stezce mezistavu. Nebudu to já, kdo bude litovat u soudního dvora Jamy. Přemýšlejte odharmě včas, dokud jste stále naživu. Podívejte se, kam poputujete posmrti.


    Cítící bytosti putující trojím světem! Zakoušíte svou vlastní špatnost! Jako při spalování ohněm který vychází zvás samotných, to není nic odděleného odohně. Vaše vlastní vize přichází jako váš nepřítel. Vskutku, takového nejasného66 nepřítele se děsíte. Takovéto nevědomé amylné rozslišování je to, co strhuje dosansáry. Smylným myšlením je mysl temná. Kdo jsou rodiče dávající zrodit se téhle hrozivé armádě Jamy? Je jako představa vesnu při spánku.67 Není skutečná, vy jste vystrašení iluzí. Když cítící bytosti šesti stavů rozpoznávají vesvých vizích některá zmnohých pekel, není to blažený okamžik. Když nevědí, že ta vize je prázdná, nedojde ani komkžiku, kdy dorazí dobuddhovského pole. Když se naučíte, jak se osvobodit zvlastních vizí, nenajdete pekla, ani když je budete hledat. To, co bude nalezeno, bude buddhovská sféra blaženosti. Hledejte mistra, je tohoto smyslu znalý a rozumí mu.68 Vtomto koutě světa není nikdo. Různé strašidelné vnější vize jsou iluzorními projevy špatné mysli. Vyvstání strachu přichází ze zatemněné mysli. Je to, jako by se někdo staral osvůj stín.69 Když je poznáte jako takové, pamatujte si je tak. Rozpoznejte sjistotou, že jsou to vaše vlastní tvary. Rozpoznejte, že sansára inirvána jsou vevaší mysli! Počítejte odříkávání esenciální mantry mani padmé. Uvidíte, jaké množství moci aprospěchu [ztoho plyne]!


    Dobře vyřiď tyto vzkazy všem lidem, mužům iženám, anic ztoho neopomeň. Pro některé znich ztoho vzejde prospěch. Budou itací, kteří se přikloní kDharmě.


    Anyní se vrať domů!“ Tak pravil.


    


    



    [6. Návrat kživotu]


    Jak jsem si jen pomyslela, že budu muset projít oním výběžkem hory, který jsem sem předtím příšla, ihned jsem dorazila domů. Odkryla jsem plstěnou zástěnu umého lůžka. Byla tam ta dřívější mrtvola hada oblečená vmé šaty. Myslela jsem si, že zakryli mrtvolu toho hada aoblékli ji domého oděvu, který jsem měla nasobě, když jsem byla nemocná. Cosi se objevilo hluboko vmém srdci. Napadlo mne, že bych beze strachu měla přetáhnout to oblečení přes jeho hlavu. Přivřela jsem oči apřetáhla je oběma rukama. Vté chvíli jsem dopadla nazáda astalo se cosi, jako bych se probouzela ze spaní. Zmých úst vzešel zvuk – hušuccho.


    Můj starší syn to spozoroval azvolal: „Matko, matko!“ Zívla jsem: „Ách.“ On řekl: „Matka se vrátila, pojďte sem všichni!“ Přišli všichni, kdo byli nablízku. Vyprávěla jsem jim svůj příběh avšichni plakali. Sama jsem ronila slzy, když jsem si vzpomněla nata utrpení vpeklech.


    Jakmile jsem se znemoci uzdravila, předložila jsem obětiny mistrům aučiteli [kteří prováděli pohřební obřad]. Poté jsem si vyžádala učení odmistra meditace, který přebýval vhorní části našeho údolí. Vyprávěla jsem mu ten předchozí příběh anějakých třicet mistrů ho zaznamenalo vpísmu. Sama jsem si jednu zapsanou verzi vzala ssebou.


    Odté doby jsem odříkala mantru mani sto miliónkrát. Vmístních klášterech jsem příkladně věnovala jídlo při shromáždění mnichů adarovala jsem jim peníze.70 Věnovala jsem zásoby synům pro pěstování nauky aproto, aby mohli obdržet Učení odtěch, které respektovali. Ti, kdo se vmeditaci neseznamují svlastní myslí, ti se nikdy zmezistavu nedostanou. Pro jsem vložila úsilí domeditace. Já imůj muž jsme se stali mniškou amnichem aodvrhli vtomto životě světské konání.71 Vydala jsem se napouť krůzným posvátným místům. Setkala jsem se skaždým zvýjimečných avznešených mistrů meditace, vyžádala jsem si odnich Učení apředložila jsem jim modlitby věnování zásluh. Neúnavně jsem vevšech krajích předávala vzkaz dharmarádži.


    Bytosti, pekla vskutku existují! Usilujte o jakoukoliv prospěšnou ctnost dokud máte sílu. Nejlepším je vzdát se konání tohoto světa apoznat svou mysl. Není to nic víc než toto, cítící bytosti! Střední cestou je odvržení nectnostné špatnosti ausilovné snažení směřované kectnosti. Není to nic více než toto. Buďte štědří klidem nízkého postavení apohostinní kmnohým. Buďte nestranní anekonejte stouhou pozisku anásilí. Vyprávějte tento příběh opeklech všem cítícím bytostem. Zavažte se, že ho bude číst, odvrhnete veškerou špatnost abudete konat ctnostně. Pohlížejte nasmrt svýma vlastním aočima aslyšte jí vlastníma ušima. Když budete takto uvažovat, nestrávíte život nadarmo. Lidské tělo máte jen vpřítomnosti. Přemýšlejte osobě navzájem. Myslete nanestálost, smrt aúzkou stezku mezistavu. Meditujte outrpení pramenícím zneznalosti okamžiku smrti. Neznáte místo dalšího znovuzrození, proto usilujte octnost. To není ku prospěchu dharmarádži či mne, Lingza Čhökji. Myslete nasvůj budoucí prospěch či škodu; myslete naně vesvých srdcích.


    Kdyby tu byla hagiografie Lingza Čhökji zapsaná vúplnosti, obsáhla by deset svazků knih. Natomto místě tak není zapsané více než vyprávění opeklech atrocha toho, kčemu vedlo jejich spatření.


    Skončil příběh Ligza Čhökji ojejím putování voblasti pekel společně sdoručením vzkazu dharmarádži aradami.


    Nechť dobro actnost prospívají!


    



    



    Sútra odeseti králích zásvětí


    



    V této části bude představený jedinečný manuskript ze sbírky Národní galerie v Praze, kde ležel podesetiletí nepovšimnutý aneurčený.72 Je to jediný dosud známý exemplář tibetské verze Sútry odeseti králích. Pozoruhodný není snad obsah tohoto textu, který je znám zčínských, japonských aujgurských verzí, ale pozoruhodné je to, že vůbec existuje. Je to totiž první známý exemplář vtibetské parafrázi. Nabízí se otázka, zda mohl vTibetu ovlivnit náhledy nadění posmrti.


    Je ručně psaný natradičně vyráběném hladkém papíře světlé barvy avelikost jednotlivých listů by se daly zařadit dostředního formátu tibetských amongolských knih. Obsahuje jedenáct malovaných výjevů ze dvorů jednotlivých králů adalších 16 vesměs menších iluminací. Postrádá překladatelský kolofon atudíž ookolnostech vzniku překladu se lze jen nepřesně dohadovat znepřímých indicií.


    Kmožnému původu textu může dovést skutečnost, že text Sútry odeseti králích se vNárodní galerii neobjevil jako samostatný text, ale jako součást daleko většího, leč neúplného korpusu textů.


    Celý tento soubor textů je psaný velmi podobným písmem, naobdobném papíře adalším společným rysem je skutečnost, že prostřední linka textu je důsledně psaná červeným inkoustem. To jsou dostatečné známky toho, že všechny texty jsou obdobného původu abyly chápané jako ucelený soubor. Je však pouhým fragmentem, ojeho původním rozsahu lze jen vznášet hypotézy. Vesbírce Národní galerie je zněj uchováváno zhruba 150 listů.


    Popokusu osystematické utřídění listů zbytku korpusu textů se ukázalo, že zahrnoval původně několik svazků, byl však nepochybně značně chaoticky uspořádaný. Část manuskriptů má nasvém levém okraji tibetské písmeno „ka“ (první písmeno abecedy), označující první svazek. Ovšem čísla některých folií postranách, označených písmenem „ka“ se dublovala. To svědčí oskutečnosti, že existovaly dva svazky označené písmenem „ka“ nalevém okraji textu. První znich se zdá být kompletní (kolem 70 listů), avšak zdruhého jsou kdispozici jen folia 2–3 a20–31. První kompletní svazek opůvodu textu mnoho nenapoví, téměř všechny texty vněm obsažené jsou známými překlady ze sanskrtu, tak, jak se objevují vrůzných edicích Kangjurů. Ovšem voněch dubletech, nakonci folia 28b se objevuje cosi jako kolofon kfragmentu textu, postrádajícím titul. Zní: 73 „Nechť skrze mé psaní ku prospěchu laskavých rodičů všechny cítící bytosti dosáhnou stavu buddhy“. Informace zněj hovoří, že text byl zapsaný, nijak překvapivě, jako vytváření zásluh pro zemřelé rodiče. Otázka zní: Byl to jen tento text nebo celý soubor?


    Následují dva listy, které mají naokraji písmeno „ga“ (třetí písmeno abecedy, druhé „kha“ tedy chybí). Opět se vnich objevuje cosi nazpůsob záznamu ookolnostech vzniku textu:74 „Drahocenný Mistr podněcoval kpotěšení myslí laskavých rodičů vkrajích patřících kÜ-Cangu skrze své kázání Dharmy. Záležitost větší než tato nemůže být vyslovena. Vyjadřujíce lásku, pronáším tyto melodické verše...“


    Můžeme tedy vztáhnout vznik celý korpus textů kÜ-Cangu, tedy Centrálnímu Tibetu, nebo se to týká jen tohoto fragmentu? Vtextu samotném se objevuje modlitba ne pro oba rodiče, ale specificky pro matku. Můžeme toto opět vztáhnout kcelému korpusu textů?


    Jeden ztextů souboru není označen žádnou zkratkou ani písmenem nasvém levém okraji. Je neúplný aobsahuje folia 1–26. Titulní list obsahuje jinak neznámý sanskrtský název Arjapalokitirasanana(á)máštašatakana (tib. ’Phags pa spyan ras gzigs kyis dbang phyug gis mtshan brgya tsa brgyad pa). Obsahuje chválu bódhisattvy Avalókitéšvary, nicméně poněkolika listech textu se začnou objevovat jména zejména druhého atřetího hierarchy linie Karmapů (Karma Pakši, Rangdžung Dordže) coby jména Avalókitéšvary. Text obsahuje ivětu: „Mým nejskvělejším zrozením je Karma Pakši“. Je tak nabíledni, že jde oapokryfní text vzešlý zprostředí příznivců linie karma kagjü.


    Pokud bychom se pokusili složit tyto indicie dohromady, zdálo by se být pravděpodobné, že celý soubor textů mohl být zapsaný původně vCentrálním Tibetu, vprostředí vyznavačů linie karma kagjü apro vytvoření zásluh pro zemřelou matku.


    Celý soubor textů byl zakoupený Národní galerií odLadislava Webera vroce 1955. L. Weber byl známým sběratelem moderního českého umění aotázka tak zní, jakými cestami přišel ktomuto rukopisu. Odpověď se nacházela varchívech Národní galerie veformě dochované korespondence mezi Ladislavem Weberem aveznámost přicházejícím sběratelem asijského umění Vojtěchem Chytilem (1896–1936). Zní vychází najevo, že Vojtěch Chytil poslal daný soubor textů Ladislavu Weberovi kolem roku 1933 ahovoří vesvých dopisech otom, že „voněch krajích není dnes malba nijak navýši“ (archív NG: AA 2982/47). Není však možné zjistit, co mínil „oněmi kraji“. Ladislav Weber při prodeji souboru zaznamenal, že pochází zTibetu 18.–19. století (archív NG: AA 2982/61–64). Nevíme, zda ktéto informaci nějak přispěl Vojtěch Chytil ajaké důvody zaní stály.75


    Tradice spojená sapokryfním, původně čínským buddhistickým textem známým pod svým nejkratším názvem jako Sútra odeseti králích (čín. Shi wang jing 十王經), je dnes živá vzemích Východní Asie. Text Sútry odeseti králích je známý vmnoha čínských ajaponských verzích. Mimoto bylo nalezeno imnožství fragmentů překladu doujgurštiny. Teiser vesvé studii předpokládá, že se text utvářel mezi 8. apočátkem 10. stol. Ovšem nejstarší známé verze pocházejí z10. století (Teiser 1994: 9).


    Text sútry se dotýká představ oposmrtných událostech anabízí poměrně jasnou perspektivu toho, co mají smrtelní lidští jedinci očekávat posvém skonu. Celkem desetkrát se podle textu zemřelí setkají svládci zásvětní oblasti, kterou je obtížné nějak přesně definovat.


    Dané texty oní hovoří někdy jako o„podzemním žaláři“ (čín. di yu 地獄), což je zároveň častým synonymem pro pekla. Nicméně zlogiky textu vyplývá, že teprve posetkání sdeseti králi putují zemřelí jedinci dojedné zoblastí světa koloběhu, tj. pekel, oblasti prétů, zvířat, lidí, asurů či bohů. Pekla by to tedy být neměla. Jiný výraz objevující se vdaném čínském textu hovoří o„temnotě mezistavu“.76 Tento výraz jakoby odkazoval kbuddhistické představě „mezistavu“ (san. antarábhava, čín. zhong you 中有, tib. bar do). Čínské texty však tuto oblast jednoznačně nepojmenovávají. Nabíledni je zjištění, že vtomto případě jde ospojení starších čínských představ obyrokratickém uspořádání zásvětí odrážejícím istav vesvětě živých spolu sdávnými propracovanými představami Indů onesčetných pekelných mukách. Byrokratické úřady deseti králů jsou obklopené narážkami namučení vpeklech, známými zindických popisů buddhistických textů. Je tak zřejmé, že text samotný nechce jednoznačně pojmenovat oblast, okteré hovoří. Její jednoznačné pojmenování jako „očistec“ (purgatory) vanglicky psané literatuře je třeba brát pouze jako snahu oprvotní přiblížení dané oblasti pro čtenáře zoblastí skořeny vkřesťanské civilizaci.


    Daný čínský text vtahuje indické buddhistické představy dovidění čínskýma očima. Představuje vúvodních pasážích proroctví vyslovené Buddhou oJamovi, podle kterého se stane vbudoucnu bódhisattvou Samantabhadrou. To je však zřetelná snaha zvýšit autoritu byrokratických vládců zásvětí, oni jsou totiž oněmi Jamy. Jiným rysem daného textu je, že žádá posvých příznivcích přesné dodržování obřadních hostin, které časově odpovídají setkání zemřelého sdeseti králi. Prvních sedm setkání probíhá posedmi týdnech, tj. vrámci poměrně rozšířené buddhistické představy o49 dnech jako oobdobí „mezistavu“ mezi smrtí anovým zrozením. Následná tři setkání probíhají postech dnech sosmým králem, pojednom roce sdevátým králem atřech letech skrálem desátým. Teprve desátý král rozhoduje opřerození daného jedince. To je vrozporu sbuddhistickou tradicí, avšak zdá se, že důvody pro tento popis spočívají opět vestarších čínských představách.77


    Text Sútry odeseti králích byl vesvých čínských ajaponských verzích vminulosti předmětem různých dílčích studií. Vširší známost ho však pro odbornou veřejnost uvedl americký badatel S. F. Teiser, který vesvé podrobné monografii ohledává okolnosti vzniku nejstarších známých exemplářů nalezených vDunhuangu 敦煌 adetailně pojednává ojednotlivých aspektech daných textů. Konstatuje, že texty zDunhuangu jsou součástí pohřebního ritu, nejstarší známé exempláře byly vesměs opsané pro zásluhy zemřelých. Oprávněně poukazuje naosobité rysy textů o„deseti králích“, které spočívají nejen vobsahu textu, ale více vjeho formě azpůsobech šíření (Teiser 1994: 165–170).


    Tyto texty totiž obsahují verše určené krecitaci. Jsou vnich tedy zakomponované pasáže určené krituálu. Mimoto jsou jejich součástí malovaná zobrazení deseti vládců zásvětní oblasti, která zpřítomňují scény zásvětních soudů se zemřelými azároveň tak slouží kuctívání zmíněných deseti králů.78 Navíc pozpůsobu mahájánských súter vyzývá k„recyklaci“ či množení daného textu zapomoci slibů ivýhrůžek.


    Jde tedy omnohovrstevnatý text, který slouží mnoha účelům Jeho značné rozšíření poVýchodní Asii je svědectvím otom, že právě tato polyfunkčnost textu spolu sjednoznačným vylíčením zásvětních událostí doplněných jasně předepsaným rituálním programem našly odezvu vespolečnostech Východní Asie.


    Tibetský text Sútry odeseti králích je dosud první ajedinou známou tibetskou verzí. Je lépe hovořit overzi než opřekladu, neboť tento text připomíná spíše parafrázi než doslovný překlad. Navíc se vněm objevují doplněné pasáže neznámé textům čínským. Základem textu je však nepochybně volný překlad, místy parafráze, textů čínských.


    Text je zapsaný na43 listech aje zhruba opolovinu rozsáhlejší než dlouhé verze známé nalezené vDunhuangu.


    Volné zacházení stextem se projevuje už vjeho názvu. Nenachází se natitulním listu (ten je prázdný), ale je několikrát zmíněný vtextu samotném, ato pokaždé trochu jinak. Verze titulu zmiňovaná vzávěru textu zní: „Proroctví bhagavána [Buddhy] oJamech, provádění slavností během spojnic sedmi dní, znovuzrození vbuddhovském poli aučení oposlech bohů.“79 Delší verze titulů čínských verzí zDunhuangu se liší tím, že obsahují výraz „znovuzrození vČisté zemi“, tedy ráji buddhy Amitábhy, jehož kult je vČíně daleko silnější. Naopak vnich není zmínka o„poslech bohů“, protože to je evidentně pasáž přidaná překladatelem dotibetštiny.80


    Hlavní rozdíly mezi tibetskou verzí adlouhými redakcemi textu zDunhuangu mohou být shrnuté vnásledujících bodech:


    


    



    i. Počátek textu (fol. 1b) byl zřetelně přidaný překladatelem dotibetštiny. Pooznámení titulu v„jazyce indickém“ (tib. rgya gar skad du) žádný titul nenásleduje. Text pokračuje úvodními verši, které jsou nepřesnou citací zpočátku textu nazvaného „Kořenné verše ošesti mezistavech“. Tento text je zahrnutý dosouboru textů nazývaných „Mírná ahrozivá [božstva] Karma Lingpy“ (tib. Kar gling zhi khro).81 To je soubor textů, vekterém se objevuje itzv. „Tibetská kniha mrtvých“ (tib. Bar dothos grol). Jádro souboru byl objevený jako „poklad“ (tib. gter ma) ve14. století Karma Lingpou aněkteré texty kněmu byly později přidané. Tato skutečnost by mohla potvrzovat, že se tato tibetská verze objevila vprostředí následovníků linie karma kagjü. Zmíněný soubor textů vní byl todiž poměrně populární.


    


    



    ii. Úvodní části obsahují oproti čínským verzím podstatně rozšířené pasáže zproroctví oJamovi (potažmo oJamech, kterými je ivšech deset králů), který se vbudoucnosti stane bódhisattvou Samantabhadrou (fol. 5a–6b). Obsahují detailnější popis okolností, které ktomu vedou. Podle textu jsou Jamové dvou druhů. Prvním znich jsou bódhisattvové osmého stupně adruhými znich jsou ti, kdo nastoupili cestu ctnosti, ale později se odní odklonili. Coby Jamům vzásvětí je zpět nasprávnou cestu vedou tři okolnosti. První okolností je setkávání se se ctnostnými zemřelými. Druhou okolností je, že každodenně jsou paláce Jamů spalované ohněm, ale Jamové samotní tím ohněm nejsou dotčeni. To jim připomene jejich ctnost, neboť podle textu je „slovo Buddhy přítomné vjejich tělech aramenech“. Tímto se rozpomenou nasvou ctnost zminulosti. Třetí okolností je, že se každý den nachvíli vjejich srdci objeví nemoc (dosl. lepra), ale poté zmizí. To způsobuje lítost zodklonění se odsprávné cesty.


    Další rozšíření oproti čínským verzím představuje pasáž zúvodních částí věnovaná pokynům kdeseti slavnostem (fol. 7b–10b). Jsou daleko detailnější adovídáme se znich například, že „slavnosti“ lze provádět ještě zaživota pro sebe samotného. Neboť podle textu ten, kdo provádí slavnost, získá šest sedmin vzniklých zásluh. Zemřelému připadne jen jedna.


    


    



    iii. Ústřední části textu, které popisují setkání zemřelého sjednotlivými králi (fol. 15b–32a), jsou oproti čínským předlohám rozšířené. Nadruhé straně často nepřidávají mnoho dalších informací. Tyto části sestávají zveršů určených krecitaci aprozaického popisu setkání. Vtibetské verzi jsou vesměs verše určené krecitaci zapsané prózou, což odkazuje pravděpodobně kobtížím, které měl překladatel sčínským textem. Vněkterých případech je naprosto zřejmé, že se vpopisech setkání sdaným králem objevují prvky typické pro tibetské prostředí. Při setkání se čtvrtým králem tak například prozaická pasáž vzývá pozůstalé krecitaci mantry óm mani padmé húm avzývání Avalókitéšvary (fol. 19b). Nebo při setkání spátým králem text hovoří o„jakohlavém dozorci“ (27b: g.yag mgo las mkhan). Tyto indicie ukazují natvořivou práci překladatele. Zarozšířením daných pasáží tak stojí pravděpodobně on.


    


    



    iv. Pasáž obsahující setkání spátým králem, dharmarádžou Jamou (fol. 19b–27a) je psaná zřetelně odlišným jazykem. Značně nejasná azkratkovitá tibetština náhle přejde dodramatické prózy popisující hrůzné stavy zemřelého stojícího před dharmarádžou Jamou psané zcela srozumitelným jazykem. To naznačuje, že jde opřídavek či přetvoření překladatelem. Při setkání sdharmarádžou Jamou se náhle vrámci „výslechu“ zemřelého objevuje rozsáhlá část hovořící o„pěti poslech bohů“. Ta zcela chybí včínských předlohách. Jama se vnich dotazuje, zda zemřelý viděl zaživota pětici poslů bohů vpodobě zrození, stárnutí, nemoci, trestů asmrti. Není obtížné zjistit, že tato část se opírá oobdobně znějící Dévadútta suttu známou zbuddhistického pálijského kánonu (Madždžhimanikája 130),82 ovšem znění není opět totožné apřekladatel ji patrně vložil dotextu sjistou dávkou tvořivosti.


    


    



    v. Vylíčení různých typů „cest“ (fol. 32b–35a) je evidentním přídavkem překladatele. Opět se tu sdávkou tvořivosti objevují pasáže popisující cesty „malého vozu“ (sans. hínajána), „velkého vozu“ (sans. mahájána), cesty tantrické (sans. vadžrajána) anakonec se trochu neorganicky popisují cesty vedoucí ze zásvětí donového zrození. Tato pasáž obsahuje faktické chyby, ale je zcela jasně přídavkem překladatele dotibetštiny.


    


    



    vi. Stručná „Sútra srdce“ (vesmyslu „esence“, fol. 36a–39b) se zdá býti taktéž přídavkem. Tato část znovu stručně popisuje setkání zemřelého sdeseti králi, včetně stručné rekapitulace pasáží opěti poslech bohů.


    


    



    vii. Potextu samotném následují mantry kbudoucímu buddhovi Maitréjovi (fol. 42b–43a). Tato část opět zcela chybí včínských verzích, jde opřídavek pod názvem „Dháraní přísahy Maitréji“ (tib. Byams pas dam bcas pa’i gzungs).


    


    



    Vcelém textu se objevuje velké množství písařských chyb. Označné nedbalosti vesmyslu editorské práce vypovídá zřetelně ipřepis jmen jednotlivých králů. Jejich jména se objevují dvakrát. Poprvé vzákladním textu apodruhé vshrnutí jejich setkání se zemřelými včásti nazvané „Stručná Sútra srdce“. Čínské podoby jmen by ztibetských přepisů nebylo možné rekonstruovat.


    


    


    Jména deseti králů


    


    



    Čínské jméno (Teiser 1994: 223) Tibetský text (fol.15b–32a) Sútra srdce (fol. 36a–39b)
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            Song Di wang 宋帝王
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            Wuguan wang 五官王
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            Wu dao zhuanlun wang 五道轉輪王
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    Dosud nebyla známá jediná reference oexistenci tibetského překladu daného textu. To je najedné straně pochopitelné. Zdaného textu silně vyčnívají specificky čínské motivy, atak tibetským vzdělancům muselo být zřejmé, že jde oapokryfní čínský výtvor. Nastraně druhé však by však bylo překvapující, že by Tibeťané otomto populárním čínském buddhistickém rituálu nevěděli.


    Vnedávné publikaci věnované tibetským pohřebním rituálům Margaret Gouin vyslovuje smělou hypotézu omožné souvislosti mezi čínskou Sútrou odeseti králích avývojem tibetských představ omezistavu.83 Vdaném momentu se mi zdá být velmi obtížné prokázat nějaký doložitelný vliv tohto textu.


    Tato oblast je však stále relativně málo popsaná. Podle autoritativních tibetských buddhistických textů se zemřelý musí přerodit během intervalu 49 dní. To odpovídá období, vekterém podle čínského textu odeseti králích potkávají prvních sedm znich. VTibetu se obecně často objevuje irituál obětování zemřelým konaný pojednom roce (devátý král podle čínského textu). Ten však často bývá chápán jako vzpomínkový, tedy následující až popřerození daného jedince. Nicméně zazmínku jistě stojí skutečnost, že vněkterých oblastech Východního Tibetu se podle dvou mně známých referencí konají vzpomínkové rituály potřech letech, tedy analogicky čínskému textu avrozporu sučeneckou tradicí Tibetu. Navíc, dané reference hovoří opředstavě, že tři roky je časové období, vekterém se daný jedinec musí přerodit.84 Tedy představa totožná stextem Sútry odeseti králích. Toto je zde zmíněné jako možný slibný směr výzkumu ovlivu tohoto čínského textu natibetské prostředí.


    První známý exemplář tibetské verze zNárodní galerie vPraze vykazuje jasné známky odkazující kesvému vzniku vlidovém prostředí. Jeho nález vybízí khledání dalších indicií, které by umožnily posouzení reálného vlivu Sútry odeseti králích vTibetu.


    Vdalší části budou přeložené úryvky ztohoto textu. Byly vybrané tak, aby měl čtenář představu ostruktuře textu. Vybrané části zároveň obsahují informace, které často čínské překlady neobsahují. Přeložené jsou úvodní části stypickou pompézní scénou přibližující okolností Buddhova pronesení této sútry, poté výklad proroctví oPánu mrtvých (tedy pátém králi čínských textů), instrukce kprovádění „slavnostních hostin“ (bshos ston) apasáže obsahující záslužnické vypočítávání, kolik zásluh připadne zemřelému akolik těm, kdo obřady provádějí. Vynechané jsou pak oslavné hymny amodlitby neobsahující podstatné informace. Namísto části věnované jednotlivým deseti pánům mrtvých (králům čínského textu) je přeložená stručná „sútra srdce“ (tj. esence textu), která hutným způsobem ačasto daleko jasněji rekapituluje celou cestu zemřelého podeseti dvorech pánů mrtvých. Vynechané jsou závěrečné modlitby adháraní Maitréji. Překlad celého textu areprodukce originálu, najehož paginaci je vpřekladu odkazováno, jsou kdispozici vanglické publikaci (Berounský 2012).


    Překlad se snaží být blízký tibetskému textu. Proto se objevují iponěkud nezvyklá slovní spojení jako „spojnice sedmi [dní] “ (bdun tshigs) namísto nabízejícího se „týden“, atp. Vtibetštině je to termín, kterým se kromě časového udání zároveň označují pohřební obřady konané vždy posedmi dnech až do49. dne, kdy se má zesnulý nejpozději znovuzrodit. Výraz pro týden zní vtibetštině jinak. Také další výraz „kořen ctnosti“ (dge rtsa) může znít evropskému uchu nezvykle. Je to termín, který je vtomto kontextu vpodstatě synonymem výrazu pro zásluhu (bsod nams). „Kořeny ctnosti“ lze pohřebním obřadem vytvořit apoté věnovat zesnulému pro lepší vyhlídky naznovuzrození.


    Pro lepší orientaci vtextu byly doplněné názvy jednotlivých kapitol. Ty však originál neobsahuje, proto jsou uvedené vhranatých závorkách.
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    Proroctví Bhagavána oPánu zemřelých, pořádání slavnostních hostin během spojic sedmi dní, znovuzrození se vbuddhovském poli aučení oposlech bohů


    


    


    



    [Vstupní verše akolofon]


    


    



    (1b) Vindickém jazyce (...)


    


    



    Klaním se nejskvělejšímu tělu dharmy Héruky,


    králi mírných ahrozivých božstev.


    


    



    Kořenné verše učení ošesti mezistavech jsou:86


    


    



    Běda! Vechvíli vyvstání mezistavu pro místo mého [budoucího] místa zrození,


    (2a) kdy jsem nedosáhl [příštího] života azanechal [předešlý] život zasebou,


    vstupuji naneotřesitelnou cestu,


    naslouchání, kontemplace ameditace.


    


    



    Pro tento okamžik zanechání,


    stezky vmysli vyvstalých zjevů,


    aočištění veskutečně projevená trojí buddhovská těla,87


    pro tuto chvíli znovuobdržení lidského těla,88


    


    



    [přichází] sútra vjednom svazku zvaná:


    



    Proroctví o [dojití stavu] buddhy zcesty putování, (2b) provádění slavností během spojic sedmi [dnů] čtverým doprovodem,89 znovuzrození se vbuddhovském poli arozpoznání poslů bohů poúvodním přípravném studiu paterého pěstování dharmy.90


    


    



    [Kolofon]


    Tyto verše si vyžádal Cchou Čhenpo Phaši (tsho’u chen popha shi) přebývající vevelkém chrámu Bao’en91 vzemi čínského pána atakto se objevily.92


    


    



    [Úvodní scéna]


    


    



    Toto jsou verše, které mají být proneseny:


    


    



    Když se Tathágata chystal vminulosti odejít donirvány, vté chvíli oznámil bohům, jakšům ijejich doprovodu nové proroctví oPánu zemřelých; učení ouspořádání slavnostních hostin během spojnic sedmi dní pro zemřelé adalší.


    


    



    Toto jsem zaslechl.


    (3a) Vjednu chvíli tělo Vítězného vstupovalo donirvány nabřehu řeky Adžitavatí93 vblízkosti města Kušinagara94 mezi dvěma sálovými stromy.95 Ztěla Bhagavána vyvstal paprsek světla aosvítil celý svět vdeseti směrech. Všichni, kdo spatřili paprsek světla; bódhisattvové amahásattvové, velcí šrávakové, Brahma, Indra, čtyři velcí králové, osm králů nágů, králové asurů, králové tohoto světa zanikání, podzemní vládcové zemřelých adalší, pánové zvaní vrchní úředníci hory T’ai,96 příbuzní poslušní příkazů,97 písaři zapisující jména (3b), jejich pánové pekel adalší; tito všichni se shromáždili uháje sálových stromů. Dotkli se země svými pěti končetinami (tj. hlavou, pažemi anohama) uchodidel Bhagavána. Když se poklonili, sesedli se vjediné shromáždění


    


    



    Toto jsou verše, které mají být proneseny:


    Buddha osvítil trojí tisícerý svět světlem. Nágové, kimnarové, vládcové bohů, Brahma, Indra; ti všichni vevelkém množství sklonili své hlavy kchodidlům Bhagavána.


    



    [Buddhovo proroctví oPánu zemřelých]


    


    



    Poté Bhagaván, Pán Dharmy, pohlédl natoto shromáždění bohů, lidí aostatních sneomezenou moudrostí. Oslovil veškerý tento doprovod pro prospěch budoucích zkažených cítících bytostí zasažených paterým úpadkem;98 těch, kdo budou ponecháni bez pána aochrany. [Učinil tak,] aby je seznámil sosvobozením odzkažených nectnostných činů, aby jim ukázal protilék, aaby osvobodil ty, kdo budou posláni kespoutání Pánem mrtvých adalšími mocnými pány, aby je uvědomil osvátcích během spojnic sedmi dní, (4a) aaby ty, kdo se stali Pány smrti, seznámil stím, jak vyčerpat uzrávání činů. Pronesl následující řeč:


    „Poslouchej, shromáždění doprovodu! Protože prvotní semeno vmysli tohoto Pána zemřelých vyroste vevýhonek, později vbudoucnu završí cestu probuzení anakonec se stane buddhou; králem zvaným Samantabhadra. Sozdobami neposkvrnění, mocný deseti silami,99 jeho svět bude ozdobený stovkami drahocenných kamenů. Bude obklopený velkým množstvím bódhisattvů vpevnosti toho kraje ozdobeného lotosy.“ Tak pronesl.


    


    Toto jsou verše určené kpronesení:


    (4b) Vítězný pronesl proroctví osoučasném Pánu mrtvých, že se vbudoucnu nakonec stane buddhou vesvětě ozdobeném drahými kameny. Vždy nadaný nepskvrněnými abezchybnými skvělými vlastnostmi, povede nepředstavitelné množství bytostí kcestě bódhisattvů.


    


    


    



    [Buddhův výklad opánech mrtvých Ánandovi]


    


    



    Vtu chvíli ctihodný Ánanda zaslechl tu řeč, súžasem kvapně povstal ze [shromáždění] oněch sedících apřišel doblízkosti Vítězného. Dotkl se pěti končetinami země atakto se pokloniv vstal, položil pravé koleno nazem, složil dlaně aoslovil Vznešeného následující řečí: „Vznešený Bhagaváne, jakými okolnostmi je dáno to, že Pán mrtvých sídlí namístě velmi hluboko pod zemí uvnitř šeré temnoty? Aproč jsi oslovil tento svůj čtverý doprovod sproroctvím? Prosím tě, abys vyložil důvody aokolnosti.“ Tak kněmu promluvil.


    Bhagaván řekl: „Poslyš, Ánando! Cítící bytosti, které se staly pány mrtvých apobývají všeré temnotě podzemí jsou dvou druhů. (5a) Jakých dvou druhů?


    Jedním ztěchto druhů jsou bódhisattvové osmého stupně, kteří mají nezměrnou moc osvobodit cítící bytosti [ze sansáry]. Mají takové schopnosti, aby se stali ochránci aútočišti cítících bytostí. Pobývají [vesvětě zanikání – sansáře] kvůli jejich osvobození tak dlouho, dokud cítící bytosti trpí. Zázračně se proměnili vtěla pánů mrtvých atakto [tam tedy] pobývají.


    Druhým [zjejich druhů] jsou ty některé cítící bytosti, které během mnoha zrození100 konaly [tak, aby nabyly] kořenů ctnosti anebyli poskvrněni. Ookolnostech týkajících se jich [hovoří] výrok Buddhy: „Protilékem špatnosti je mravnost.“ Když se však [později] proviní, rozloučí se smravností ajejich cesta je zničena. Tyto bytosti, které jsou takto vrozporu sctnostnými vlastnostmi, se poté (5b) narodí vmístech zrození pánů mrtvých. Stanou se králi, kteří získali moc nad veškerými zlovolnými démony aduchy (’dre srin).


    Během čtvrté spojnice [sedmi dní pojejich smrti] se táží cítících bytostí Džambudvípy nato, které zdeseti ctností apěti nectností konali anapět poslů bohů. Dívají se dozrcadla skutků najejich nectnostné činy. Apoté jsou podle míry závažnosti [tyto cítící bytosti] uvržené dovězení. Ti, kdo odhalují množství [vykonaných ctnostných inectnostných činů], kdo tam způsobují utrpení dnem inocí, ti posílají [cítící bytosti] najejich odpovídající [místa].


    Atak tyto cítící bytosti následují své činy, jejich uzrání se ukazuje přímo anikdo neuteče jejich odhalení. Proč tak hovořím? Cítící bytosti následují své skutky. Zrozují se bezpochybně podle nařízení proneseného Pánem mrtvých aumírají vsouladu se svými činy.


    Mělo by být známo, že ti, kdo jsou nazývaní pánové mrtvých se objevují bez jakékoliv spojitosti smravností. Tito pánové mrtvých jsou pět set jódžan pod zemí vpevnosti vystavěné zdrahocenných kamenů (6a) nabílé základně země. Sídlí tam vpevnosti aběhem rána pánové smrti pozorují ty bytosti zDžambudvípy, které mají více zásluh, ale byly [přesto odtamtud] vyhnané. Avidí, že se chovají tak, že je jejich reztěkanost zkliněná. Ti asketi, kteří zničili falešnou mravnost ati, vjejichž těle jsou přítomna Slova vznešené cesty, nejsou spalováni ohněm pekel. Vpánech mrtvých se rodí víra vdobré vlastnosti asketů azačnou uctívat mnichy.


    Zadruhé, ať již je pánem mrtvých kdokoliv, jejich pevnost zdrahocenných kamenů je třikrát denně spalovaná ohněm. Když vidí, že oni sami nejsou páleni, diví se: Proč se mě plameny ohně nedotknou? (6b) Avté chvíli si začínají rozvzpomínat nasvůj minulý život. Auvědomísi, že díky jejich minulému ctnostnému chování zůstávají slova Buddhy vjejich těle aramenech. Mocí této ctnosti se je oheň nedotkne. Vtéto chvíli se vnich zrodí víra veslova [Buddhy] vjejich těle101 aúcta knim se objeví vjejich myslích.


    Zatřetí, každý den svtěle krále Pána mrtvých objeví během odpoledne lepróza. Jeho střed těla je uvnitř trhaný, ale během okamžiku je vyléčený. Atak je také zbavený utrpení. Když se tak stane, zrodí se vněm lítost zopuštění mravnosti během svého živata askety, zrodí se vněm [lítost] zdozrávání těchto skutků aon znovu začne uctívat mnichy.


    Atak se mocí těchto tří každodenních okolností vytvářejí kořeny ctnosti. Jimi bude vyčerpaný zdroj dozrávání [špatných činů]. Adíky tomu se vbudoucnu stane buddhou vzemi ozdobené drahými kameny. Toto je to proroctví. Atak, Ánando amoje suito bohů alidí, nemějte žádné pochybnosti opánech mrtvých.“ Tak (7a)102 pravil.


    


    



    Toto jsou verše určené kpronesení:


    Mocí Pána mrtvích jsou [vytvářené] zásluhy prospěšné všem,


    lhostejnost knim je zdrojem věčného putování pošesteré cestě,


    pro vyčerpání utrpení by znich mělo být potěšení jako zpříjemné radosti,


    kvůli nim se ukazuje tělo Pána mrtvých.


    


    



    [Oprospěchu zopisování této sútry]


    


    



    Není pochyb, že se těla těch cítících bytostí, které zapíší tuto sútru, nechají ji opsat, přečtou ji nebo ji nechají přečíst apodle jejího učení vúplnosti uspořádají slavnostní hostiny deseti pánům během [náležitých] dní, nezrodí se vespodu vpeklech. Poputují doblízkosti pánů tří sfér.


    


    



    Toto jsou verše, které se mají pronést:


    Tento svazek sútry je nezměřitelných skvělých vlastností,


    odříkáním těchto veršů se dostaví skvělé nezměrné úspěchy,


    dojde se zásluh přítomných [veverších sútry],


    touto sútrou je mrtvý zbavený utrpení špatných stavů zrození.


    


    



    Když ti, kdo se zrodí vbezedných peklech; ti, kdo zasvého života zabili rodiče, anebo je nerespektovali apoté [si mysleli], že jednali dobře, kdo ničili mravnost (7b), očerňovali mravnost, adále zabili vola, ovci, psa, jeřába,103 jedovatého hada, ti kdo jsou druhu těch, kdo vykonali zločiny nectnosti; když takový člověk přijde osvé tělo, bezpochyby se ihned zrodí vpeklech. Apoté musí trpět podeset či šest eónů vhorkých achladných peklech.


    Když taková osoba následuje to, co je řečené vtomto svazku sútry, když ji nechá opsat anamalovat,104 když zaslechla proroctví Buddhy oPánu mrtvých, otěle Pána mrtvých, otěle Kšitigarbhy, otomto učení odeseti pánech pekel, zrodí se vní víra anechá namalovat jejich těla, kořeny ctnosti ztakových činů se objeví vzrcadle skutků. Pán mrtvých se svelkým potěšením zaraduje ztakovýchto okolností azdrojů [kořenů ctnosti]. Takové tělo, které se zrodilo vnectnostných peklech akterému hrozí uzrání (8a) jeho černých abílých skutků, to se osvobodí zutrpení pekel anarodí se vlůně vrodině bohatého hospodáře.


    


    



    Toto jsou verše, které se mají pronést:


    Uzrání takových činů,


    jakými jsou odloučení odmravnosti,


    zničení stúpy,


    zabití,


    vyvstávají vzdrcadle skutků.


    Kdokoliv nechá tuto sútru,


    ajejí zobrazení opsat anamalovat,105


    utiší trest pánů smrti aplně očistí své [špatné] činy.


    


    


    


    


    


    



    [Instrukce keslavnostním hostinám]


    


    



    Aztěchto důvodů, synové zvnešených rodů, bhikšuové abhikšuní, laičtí následovníci alaické následovnice idalší ze čtverého doprovodu, pomýšlejte napořádání [slavnostních hostin] během spojnic sedmi [dní]; jedné podruhé; dokud jste naživu. Každá106 ze slavnostních hostin zadorůstajícího měsíce má trvat dva dny. Které dva dny? Odpatnáctého dne dorůstajícího měsíce poprvní den ubývajícího měsíce. Během těchto dvou dní mají být uspořádané slavnostní hostiny.


    Pokud přemýšlíte o [uspořádání slavnostních hostin] pro zemřelou cítící bytost (8b) během spojnic sedmi [dní], má proběhnout následujících deset slavnostních hostin: sedm slavnostních hostin pokaždých sedmi [dnech] počínaje dnem odchodu, slavnostní hostina postu dní, slavnostní hostina pocelém roce aslavnostní hostina potřech letech.


    Ať jsou již slavnostní hostiny pořádané pro vlastní život živého nebo zaněkoho ze zesnulých rodičů, bratrů či sester, manžela či ženy; během každé ze spojnic sedmi [dní] má být proneseno jméno [odpovídajícího] pána [pekel] ato má být ichváleno.


    Vpřípadě, že jsou pořádané pro sebe sama,tvé vlastní jméno má být proneseno. Vpřípadech, kdy jsou pořádané zazesnulé, má být proneseno jejich jméno. Během spojnic sedmi [dní] putují zesnulí kodpovídajícím pánům [pekel]. Onen pán (9a) rozliší vúplnosti zlo actnosti, které onen člověk konal.


    Když se tedy uspořádá slavnostní hostina, mají být předložené obětiny Třem klenotům, atak se [nahromadí] nezměřitelné zásluhy. Když jsou obětiny předkládané včase slavnostní hostiny, mají být pronášená jména deseti pánu ajméno zesnulého, atím se vytvoří ctnosti. Každá ztěch ctností bude zapsaná písaři zvanými thenti sathäjo (?) aoni je ukáží mladším pánům zvaným logccho hathin (?) atěm, kdo počítají špatnosti actnosti. Když poté [zesnulý přichází] doblízkosti sídel pánů adomísta šeré temnoty, jméno toho člověka je zapsané do mateřského textu aje tam zahrnuté. Když mrtvý postupně přichází k [jednotlivým] pánům, jeho jméno je zahrnuté vmateřském textu azachází se sním zvlášť. Atak ať je poslán odkudkoliv, [později] je ihned osvobozený apropuštěný. Poté se znovuzrodí nablaženém místě.


    Po49 dní (9b) zůstává vtěle mrtvých amodlí se snadějí ksynovi či dceři, manželovi či ženě, příbuzným adalším, aby pro něj samotného vytvořili ctnost. Někteří zmanželů či žen, synů či dcer, těch, kdo jsou příbuznými, pozůstalých strýců zmateřské strany asynovců pomýšlejí nauspořádání [slavnostních hostin] během spojnic sedmi [dní] pro onoho člověka. Ale kvůli vnímání [těla zesnulého] jako rozkládajícího se apodobným věcem, jakoby si mysleli, že jakýkoliv den je možné [chválit auctít] odpovídajícího pána [pekel]. Sníži počet dní slavnostní hostiny naprvní ajediný [den]. Během svého pobytu upána mrtvých pak onen zesnulý pocelý eón zakouší nepřerušené utrpení anení pro něj moci se mu vyhnout avysvobodit se zněj.


    Atak, synové vznešených rodů, proč se odchylujete odtoho, co bylo vysvětleno? Nepořádejte neúplné slavnostní hostiny! Kdyby se někomu zvás stalo, že byste se nevytrhli [zpekel], osudem vám nebylo dáno uspořádání slavnostní hostiny. Ale když se vám naskytne příležitost [zpekel] se vytrhnout, bude to nekončícím pořádáním slavnostních hostin během spojnic sedmi [dní].


    Během dne spojnice sedmi [dní], má být dodomu přizvané zobrazení Buddhy (10a) aplně ordinovaný mnich. Tělo [Buddhy] má být namalované amají se mu předložit květiny spolu svonnými tyčinkami jako obětiny. Ráno má být pití ajídlo107 vložené dotalířů azakryté papírem. Když je pak během toho dne spojnice sedmi [dní] vyslované jméno [zesnulého aodpovídajícího pána mrtvých], jídlo má být položené stranou. Atato chvíle bude tou velkou příležitostí.


    Zesnulý začíná vidět, že pro něj vytvářejí tuto ctnost. Když to vidí aje velmi potěšený, tělo Buddhy azvuk sútry čtené plně ordinovaným mnichem dávají vzejít jeho silné víře. Kontinuum jeho života bude osvobozené odutrpení vpeklech aodhladu ažízně. 108


    Když nějací lidé uspořádávají [slavnostní hostinu] během spojnice sedmi [dní] během svého života, mělo by být jméno toho člověka vyslovené. Když se takto stane, jeho zásluhy se zvětší sedmkrát ajeho štěstí naroste deseti miliónkrát.


    Když jsou [slavnostní hostiny] pořádané posmrti synem či dcerou, bratrem či sestrou příbuzných, pozůstalým strýcem zmatčiny strany či synovcem, druhy či žáky (10b) spolu sjejich společníky, zásluhy opět vzrostou sedmkrát. Ale zesnulý nedostane více než jednu část aonen pořádající získá šest částí zásluh.


    Proč je tomu tak? Když se oře nějaké místo, utrpení nepřichází ztoho orání. Co je zdrojem utrpení? Tady není přítomné nic než orba hospodáře. 109 Důvod by měl být znám takto.


    


    



    Toto jsou verše, které mají být proneseny:


    Čtverý doprovod by měl pořádat slavnostní hostiny vjejich odovídajícím čase,


    jejich uspořádání vjakýkoliv měsíc110 neodstraní příčiny aokolnosti [utrpení]


    a [zesnulý] zůstane mezi mrtvými bez vytvořených zásluh.


    


    


    



    [Stručná sútra srdce]


    


    



    (36a) Skládám dlaně před Vítězným milosrdným pánem [Avalókitéšvarou]!


    Tato sútra oPánu mrtvých je závětí, kterou pronesl vzácný [Šákja] muni mezi sálovými stromy popomyšlení naprospěch cítících bytostí právě vechvíli, kdy se jeho tělo už už chystalo předvést způsob odchodu donirvány.111 Pronesl, že je velmi důležité pořádat deset slavnostních hostin; počínaje první hostinou během spojnice sedmi [dní] poodchodu oné cítící bytosti, poté během druhé spojnice sedmi [dní], během třetí spojnice sedmi [dní], během čtvrté spojnice sedmi [dní], během páté spojnice sedmi [dní], během šesté spojnice sedmi [dní], slavnostní hostinu během sedmé spojnice sedmi [dní]. Poté posto dnech, slavnostní hostinu pojednom roce, spolu sdesátou slavnostní hostinou potřech letech. Je nepřípustné, aby se konaly jinak, než jaká je jejich správná následnost.


    Důvodem je to, že během první spojnice sedmi [dní] se [zesnulí] setkají spánem mrtvých Khjung wangem. Je to den, kdy se [zesnulých] ptá, jaké jsou jejich špatnosti actnosti. Když pro posílení jejich ctností (36b) dobrý mistr ačistý plnoprávný mnich předají hlubokou iniciaci aodříkávají hluboké sútry během slavnostní hostiny, zesnulí dojdou nebeských krajů. Jestliže není připravena slavnostní hostina během první spojnice sedmi [dní], nebude známo, dokterých ze tří špatných stavů poputují. Je velmi důležité vynaložit úsilí pro slavnostní hostinu.


    Během druhé spojnice sedmi [dní] se setkají spánem mrtvých Hu wangem aten se ptá najejich zločiny. Jestliže jsou silné ctnosti aje připravena slavnostní hostina, poputují dodobrých stavů sansáry. Jestliže se slavnostní hostina neuskuteční během spojnice sedmi [dní], je to onen den, kdy volohlavý dozorce chytí zesnulého abije jeho hlavu železným kladivem. Jestliže má [zesnulý] své milované, je velmi důležité [připravit hostinu] během spojnice sedmi [dní] a [vytvořit tak] ctnost.


    Během třetí spojnice sedmi [dní] se setkají spánem mrtvých Hung wangem aon se zeptá najejich špatnosti. Pokud převažuje jejich ctnost aběhem spojnice sedmi [dní] se vynaloží úsilí [ovytvoření] ctnosti; tj. hluboké iniciace, atp.; zesnulí jsou propuštění adojdou volnosti. Když převažuje špatnost a [slavnostní hostina] během spojnice sedmi [dní] se nekoná (37a), je to dnem, kdy volohlavý alvohlaví [dozorci] vezmou dosvých rukou železné trojzubce avaří [zemřelé] vkotli112 uvnitř pekla. Atak je důležité, aby někdo blízkých osob; ať je to otec či matka, syn či synovec, přátelé adruzi; vynaložili úsilí pro prospěch zesnulého.


    Během čtvrté spojnice sedmi [dní] se setkají spánem mrtvých Kun wangem aon se táže najejich špatné činy. Je to dnem, vekterém jsou jak ctnost, tak špatnost položené namisky vah. Jestliže je ctnost dobrá a [slavnostní hostina] během spojnice sedmi [dní] je dobře [uspořádaná], zesnulý bude propuštěn. Pokud je špatnost těžká a [slavnostní hostina] během spojnice sedmi [dní] není uspořádaná, zůstává nejisté, kam zesnulý poputuje. Pokud má pozůstalé, je důležité, aby usilovali o [vytváření] ctnosti skrze [odříkávání mantry óm] mani [padmé húm], atp.


    Během páté spojnice sedmi [dní] se setkají stváří Krále pánů mrtvých. Otáže se najejich špatné skutky. Je to dnem, kdy se dívají dozrcadla skutků. Dva chlapci skutků, bílý ačerný, se nesouhlasně přou. Bílý chlapec tvrdí, že ten člověk má mnoho ctnosti. Černý chlapec říká, že ten člověk má mnoho špatnosti. Obrátí se naPána mrtvých aon řekně buvolohlavému dozorci: „Doveď toho člověka spolu sjeho spoluzrozeným božstvem adémonem, ať se podívá (37b) dozrcadla skutků.“ Buvolohlavý dozorce má vpravé ruce trojzubec. Červeným lasem vjeho levé ruce ováže pas zesnulého avede ho, aby se podíval dozrcadla skutků. Když se doněj dívá, ukazují se vněm všechny jeho činy. Jsou to činy zdoby, kdy zesnulý pobýval vesvětě zanikání, takové jako nevíra veTři klenoty, přehlížení mistra, stavění se proti víře, nedbání otázek rodičů. Adalší činy nevíry vbílé ačerné činy jakými jsou podvádění při měření obsahu, podvádění svahami, krádeže, loupeže, bití, vytváření rozkolu mezi mnichy, touha pomajetku mnichů, pomlouvání mnichů, zabíjení mnoha zvířat, lhaní, zlé drby, podvody svahou nákladů, štvanice se psy, lov sesokoly aodvracení se odctnosti. Všechny tyto hrůzné činy se objeví vzrcadle skutků a[zesnulý] je dovedený zpět před Pána mrtvých.


    Ten se zeptá: „Lidský synu, co ze ctnostných ašpatných (38a) činů zdoby, kdy jsi pobýval vlidském světě zanikání, se ukázalo vzrcadle skutků?“ [Zesnulý] je podmaněný majestátností Pána smrti anesmírně vystrašený dozorci, atak není schopen slova. Aznovu se Pán smrti ptá: „Hej, lidský synu! Neviděl jsi vdobě, kdy jsi pobýval vlidském světě zanikání, přijíždět mého posla oblečeného vmodrý šat, načerném koni, třímajícího barevný prapor vesvé pravé ruce, vdoprovodu psa asokola?


    Zesnulý odpoví: „Neviděl.“


    „Tak tedy, viděls postupně vyslané posly oddruhého až popátého?. Tos tedy vlidském světě zanikání neviděl utrpení zrození, nemoci, stárnutí, umírání adalší?“


    „Ty jsem viděl.“


    „Tak tedy pociť [následky] toho, co jsi sám činil! Tedy, když jsi pobýval vlidském světě zanikání, viděls, jak je množství černých lidí králem odsouzeno ksmrti, sekání, bití, uvěznění [adalším] trestům?“


    „To jsem viděl. Ale měl jsem dobrou krev amaso mladého těla, atak jem byl pohlcen světem zanikání anepovažoval jsem to zapravdivé.“


    „Dobrá, když ses však choval nestoudně (38b), nikdo zrodičů, králů, ministrů, božstev, mnichů, příbuzných ani přátel tě nenutili se tak chovat. Jsou to činy, které jsi vykonal ty sám. Atak nesvaluj shněvem anespokojeností vinu najiné. Každý koná sám své činy, atak musí zakoušet [ijejich plody].


    Bezprostředně nato je zesnulý odveden dozorci. Některé znich bijí palicí, některé vaří vkotli,113 někteří jsou rozřezáváni pilou nakousky, jiní jsou připoutáni kželezné kouli, někteří jsou lapeni nakmeni stromu šalmali,114 některým ořou jejich jazyky, některé bijí holemi. Vprostřed takového utrpení zesnulí naříkají, bijí se vprsa [lítostí] avolají své příbuzné apřátele: „Pošlete mi nějaké ctnosti! Zachraňte mě zté hrůzy!“


    Jestliže má zesnulý nějaké blízké aoni dobře usilují vpořádání slavnostní hostiny během spojnice sedmi [dní]; uctívají obětinami božstva navrchu adávají dary [duchům] vespod; ti snejsilnější mocí ctnosti poputují dobuddhovských polí, ti se střední [mocí ctnosti] dojdou stavu bohů či lidí. Utěch snejmenší [mocí ctnosti] není jisté, dokterých ze tří špatných stavů poputují. Atak je velmi důležité vynaložit úsilí pro slavnostní hostinu. (39a)


    Během šesté spojnice sedmi [dní] se setkají spánem mrtvých Čhir wangem. Toho dne lvohlavý dozorce odvede zesnulé namísto soudu. Je velmi důležité vynaložit úsilí pro [vytvoření] ctnosti a [prřádání] slavnostní hostiny.


    Během sedmé spojnice sedmi [dní] se setkají spánem mrtvých Theušan wangem. Je to dnem soudu, kdy buvolohlavý avolohlaví dozorci položí zesnulé mezi sebe abijí je holí. Je velmi důležité vynaložit úsilí pro [vytvoření] ctnosti a [prřádání] slavnostní hostiny.


    Během osmé spojnice sedmi [dní] se setkají spánem mrtvých Či wangem. Je to dnem, kdy je dva volohlaví dozorci drtí vhmoždíři. Je velmi důležité vynaložit úsilí pro [vytvoření] ctnosti a [prřádání] slavnostní hostiny.


    Během deváté spojnice sedmi [dní] se setkají spánem mrtvých Thošing wangem. Je to dnem, kdy je dva buvolohlaví dozorci rozřezávají pilou nakousky. Je velmi důležité vynaložit úsilí pro [vytvoření] ctnosti a [pořádání] slavnostní hostiny.


    Během desáté spojnice sedmi [dní] se setkají sPánem šesti cest, spánem mrtvých (39b) Čoling wangem. Zeptá se najejich špatné činy aoni poté vstoupí nadobrou či špatnou cestu. Mezi šesti cestami jsou bílá cesta, modrá cesta, žlutá cesta, zelená cesta, kouřová cesta ačerná cesta. Ti, unichž převažuje ctnost, se vydají bílou cestou adojdou stavu božstev. Ti, unichž převažuje touha, se vydají žlutou cestou adojdou stavu lidí. Ti spřevažujícím hněvem se vydají modrou cestou adojdou stavu asurů. Ti, unichž převažuje nevědomost, se vydají pozelené cestě azrodí se mezi zvířaty. Ti, unichž převažuje lakomost, se vydají pokouřové cestě anarodí se jako prétové. Ti, unichž převažuje špatnost, se vydají počerné cestě anarodí se vpeklech.


    Mezi pekly je osm horkých pekel, osm studených pekel, částečné peklo (nyi tshe) aobklopující pekla (nye ’khor ba), dohromady jich je osmnáct. Je třeba vyvíjet úsilí, aby se tam [člověk] nezrodil. Kdo se tam zrodí, zakouší utrpení podlouhou dobu. Jako způsob vyhnutí se peklům je důležité nechat vyvstat tělu Vítězného [Buddhy] (tj. vpodobě soch či zobrazení), zapisovat řeč [Buddhy] aodříkávat ji, nechat vyvstat mysli [Buddhy] (tj. stavět stúpy), předávat hluboké iniciace, atp.


    Když se někdo zrodí jako préta, [zažívá] mnoho utrpení zhladu achudoby. (40a) Způsobem vyhnutí se tomu je úsilí vdávání materiálních darů, poskytování útočiště před strachem, věnování předmětů Učení, atp.


    Když se někdo narodí mezi zvířaty, [zažívá] ještě více utrpení ztuposti aomezenosti. Silní zabíjejí slabší; špatnosti požírání se navzájem je tam mnoho. Jako způsob vyhnutí se tomu je důležité dodržovat dané sliby azanechat jekéhokoliv zabíjení aubližování jiným.


    Když se někdo narodí mezi asury, [zažívá] nepředstavitelné utrpení zroztržek abojů. Jako způsob vyhnutí se tomu je důležité kontemplovat olásce, soucitu aschovívavosti.


    Když se někdo narodí mezi lidmi, [zažívá] nepředstavitelné utrpení zrození, stárnutí asmrti. Je důležité kontemplovat avyvinout úsilí všesti dokonalostech.


    Když se někdo narodí mezi bohy, [zažívá] nepředstavitelné utrpení zupadnutí [donižších zrození] posmrti, zpěti znaků smrti adalších. Jako protilék je důležité meditovat osvém těle jako nepřitažlivém, vystříhat se mysli příliš se zabývající klidem ablažeností115 apamatovat smrti anestálosti.


    


    



    Pomýšleje nasvé budoucí žáky,


    pronesl Buddha nadaný deseti silami,


    (40b) stručnou sútru srdce opánech mrtvých,


    jako závěť napokraji odchodu donirvány.


    


    



    Když se mají změnit mentální formace jednoho života,


    má se vyvinou úsilí večtyřech esenciálních silách, 116


    odprvního dne až podesátou [hostinu] během spojnice sedmi [dní],


    vsouladu spostupem obsaženým vtéto sútře.


    


    



    Když není úsilí večtyřech esenciálních silách,


    není bez Tří klenotů ani jiného útočiště,


    vechvíli, kdy má dojít ksetkání spánem mrtvých.


    



    Jsou-li lidé myslící na [zesnulého],


    svírou aspolehnutím se naTři klenoty,


    [zesnulý] obdrží srdečné modlitby, které jsou mu ku prospěchu.


    


    



    Když se někdo modlí pro prospěch sebe sama,


    dosáhne nepochybně nejvyššího uskutečnění cíle,


    adosáhne idočasného ikonečného,


    stavu dlouhého života zbaveného nemocí,


    nakonec rychle nastoupí cestu osvobození,


    aby súsilím apílí, moudrý synu,


    prošel vplanoucí dobro ornamentu Džambudvípy.


    


    


    



    Když jsou nakonec sváteční hostiny zakončené amrtvý přivede desatero ctností kjejich uzrání, osvobozený odutrpení se zrodí vsídle bohů.


    Kvůli tomu by měli [lidé jako] syn či dcera, kdokoliv zotců či matek, (41a) manžel pro svou ženu či manželka pro svého muže, starší bratr pro mladšího nebo mladší bratr pro staršího, strýc pro svého synovce či synovec pro svého strýce; kdokoliv ztěchto příbuzných apřátel by měli myslet navzájemné odplácení laskavosti.


    Když přenášejí kořeny ctnosti nazákladě zdrojů aokolností [vytváření] zásluh, vsouladu sobsahem této sútry namalují zobrazení těla Buddhy, opisujíce tento svazek sútry ho zapíší, uspořádají všech deset svátečních hostin, atak splatí laskavost onomu schovívavému člověku.


    Toto jsou verše, které se mají pronést:


    


    



    Toto tělo [zesnulého] zakouší utrpení nacestách šesti druhů,


    je obtížné se vyhnout třem špatným cestám desaterou ctností,


    postupným uspořádáním všech svátečních hostin laickými následovníky,


    se stane tak čistým, jako všechen písek vGanze.117


    


    



    Vonu chvíli oslovil Pán mrtvých svůj doprovod:


    


    



    „Byl jsem poslán, abych neustále hlídal jakše118 této křižovatky. Nakonec však budu opatrovat pozorné lidi vzápadním směru.“119 Tak pravil.


    


    



    Toto jsou verše, které se mají pronést:


    Pán mrtvých vyložil tento svazek sútry všem,


    (41b) aby se dalece šířil,


    čistý jakša, který ovládá svůj nečistý doprovod božstev alidí,


    působí, že se tato sútra šíří aje ochraňovaná,


    aby nezanikla, ale byla rozšířená vtomto světě zániku,


    azůstavala tu podlouhý čas.
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        11 Tak je tomu zejména vtextu Vítězný záměr esence ústních instrukcí (Man ngag snying gi dgongs pa rgyal ba) adalších raných textů tradice ňingma, zejména těch zcyklů nauk Ňingthig (Snying thig, „Semenné srdce“). Knim patří především Tantra planoucích reliktů (Sku gdung ’bar ba’i rgyud), Tantra spojení slunce aměsíce (Nyi zla kha sbyor gyi rgyud) aSamovyvstalé završení (Rdzogs pa rang byung). Pro podrobnější výklad ktěmto textům velmi obecně označovaným jako přináležící ktradici Velkého završení (Rdzogs chen) akjejich jednotlivým klasifikacím mezistavu viz Germano 2005.

      


      
        12 To je jeden ztextů většího souboru nazvaného Zhi khro sgrub skor glegs bam gyi dbu’i rdul len thar lam ’dren byed. Viz Katen 69-9. Tento text měl být ústně předaný polomytickým Cchewang Rigdzinem (Tshe dbang rig ’dzin) mistru jménem Dampa Rangdol (Dam pa rag grol, nar. 1149). Přes Naldžor Togi Gjalcchäna (Rnal ’byor tog gi rgyal mtshan) byla nuka předaná Dugjalba Jungdrungovi (Bru rgyal ba g.yung drung), představiteli rodu Du, odkterého se poté šířila. Kcyklu mírných ahrozivých božstev vtradici bönu viz Blezer 1997.

      


      
        13 Celý titul textu zní Dpal rdo rje ´jigs byed chen po´i bskyed rdzogs kyi lam zab mo´i rim pa gnyis kyi rnam bzhags sku gsum nor bu´i bang mdzod.

      


      
        14 Tib.: (94) skabs ’dir mthun yul bar do’grub lugs bshad pa la/ gong du bshad pa ltar ’chi ba’i gnas skabs kyi sa chu me rlung gi rtags bzhi dang/ snang mched thob gsum ’odgsal dang bcas brgyad rim bzhin shar rjes bar do’grub lugs ni/ ’chi ba’i ’odgsal gyi bzhon par gyur pa’i rlung gis ňer len byas shing/ ’chi ba ’odgsal gyi sems gyis lhan cig byed rkyen byas pa la brten nas/ sngar gyi ’chi ba ’odgsal de las rlung g.yos pa’i tshe/ rang sems de nyid snying ga’i khams dkar dmar gyi dbus nas phyir thon/ snying ga’i khams dkar pothur du babs nas rtags kyi rtser phyir ’byung/ khams dmar pogyen du song nas sna sgo nas phyir ’byung/ de’i tshe ’chi ba ’odgsal ’gags pa bar do’grub pa/ lugs ldog gi nyer thob nag lam ’char ba gsum dus mnyam du ’byung ngo/ de rjes mched (95) pa dmar lam ’char/ de rjes snang ba dkar lam ’char ba sogs so// bar doba de yang mdzod las/ dbang pokun tshang thogs med rgyu// las kyi rdzu ’phrul shugs dang ldan// zhes gsungs pa ltar/ dbang pokun tshang ba/ yan lag nyin lag gcig ’char rdzogs pa/ ri rab sogs la ma thogs par thol byung du ’gro nus pa/ sangs rgyas kyis kyang dgag mi nus pa’i las kyi rdzu ’phrul dang ldan/ gang du skye ’gyur gyi lus kyi dbyibs dang ’dra ba’i yid kyi lus can/ khyad par du ’dzam bu gling gi mir skye ba’i dbang du byas na/ byis pa lo lnga drug lon pa’i bong tshod kyi lus can du ’grub par mdzad las gsungs/ de yang ngan ’gro’i bar do’grub namtshan mo mun nag gis khyab pa lta bu’i snang ba dang/ bde ’gro’i bar do’grub namtshan mo zla ’odkyis khyab pa lta bu’i snang ba dang/ snam bu dkar pobrkyangs pa lta bu’i snang ba ’byung bar sa’i dngos gzhi las gsungs/ yang dmyal ba’i bar dosdong dum mes tshig pa lta bu/ yi dwags kyi bar dochu lta bu/ dud ’gro’i bar dodu ba lta bu/ ’dod khams kyi lha dang mi’i bar dogser lta bu/ gzugs khams kyi bar dodkar po’byung bar mngal ’jug gi mdo las gsungs/ gzugs med du skye ba la bar domi ’byung/ gzugs med las ’phos te ’gro ba gzhan du skye ba la bar do’byung/ ngan ’gro’i bar dospyi bos tshugs nas ’gro/ mi’i bar dothad kar ’gro/ lha’i bar dogyen du ’gro bar sa’i dngos gzhi las gsungs/ tshe tshad ni skye gnas rnyed nazhag bdun gyi mthar yang bar srid ’gags nas skye ba len/ ma rnyed nazhag bdun re la ’chi yang slar bar do’ lus ’grub/ bar doji ltar ’gyangs kyang zhag zhe dgu tshun la skye ba zhig nges par len dgos/ skye gnas ma rnyed kyi bar du ji cam ’chi tshul byas kyang bar srid la bsdu’o// srid pa bzhi ni/ ’chi ba dang skye ba gnyis kyi bar du ’byung ba’i srid pa ni bar srid/ skyes nas ’chi ba la mngon du phyogs pa’i bar ni sngon dus kyi srid pa/ ’chis ba ’odgsal nyams su myong ba’i dus ni ’chi srid/ nying mtshams sbyar ma thag pa nas ma bcas bar ni skye srid du byed par gsungs/ yang nying mtshams sbyar ma thag pa’i skad cig dang poskye srid du ’jog par bshad pa yod/ rten ngan pa’i bar dogrub zin nas rten bzang por ma bzlog pa dang bzlog par gsungs pa mdzod dang kun btus kyi lugs yin/ ’on kyang bar do’i sems can ni chu nang gi ko ba ltar bsgyur sla bar bshad pa’ang yod pas/ snga ma de bsgyur thabs ma byas pa la dgongs sam snyam/ yang spyir btang la bar doba des rang gi snga ma’i lus rten rnying pa mthong yang de la mi ’jug/ mi ’jug pa’i rgyu mtshan (96) ni/ lus sems kyi ’brel ba ni las kyi stobs kyis chad pas lus snga ma der ’jug ’dod kyi blo mi ’byung ba’i dbang gis mi ’jug par sa’i dngos gzhi las gsung/ ’on kyang dmigs bsal la dus ma yin pa’i ’chi bas shi ba’i rjes kyi bar doba de rkyen mthu can gyis slar log ste lus rnying pa la ’jug pa’i skabs shig kyang yod par theg chen gyi sde snod ’ga’ zhig las gsungs yang bar doba des tshur rang gi nye ’brel sogs mthong nas tshig ci lab kyang mi tha mal ba lta bu’i mig gis bar doba de mthong mi nus/ bar dorigs mthun pa dag gis phan tshun gcig gis gcig la mthong nus bar mdzod las gsungs so/ /yang gong du bshad pa de dag las mir skye ba’i dbang du byas te go rim bzhin du brjod na/ ’di ltar ’chi ba ’odgsal ’gag pa dang dus mnyam du lugs ldog gi nyer thob ’char/ de rjes mched pa/ de rjes snang ba/ de rjes rtog pa rags pa g.yos nas rlung me chu sa’i rtags bzhi sogs yul ’khrul snang sna tshogs la rten nas/ res ’ga’ ’jigs skrag dngangs gsum byed pa/ res ’ga’ dga’ zhing spro ba/ res ’ga’ ngo mcchar ba/ res ’ga’ yi chad cing skyo ba sogs chags sdang gi rnam rtog sna cchogs ’byung/ de nas dri dang skye gnas ’tshol ba la rgyug/ de’i tshe gang du skye ba len nges kyi pha ma’i khu khrag gnyis la pho mo gnyis nyal pobyed pa bzhin du mthong/ de’i tshe phor skye ba yin napho la sdang bas ’bral ’dod kyi blo dang/ mo la chags pas ’khyud ’dod kyi snang ba ’byung/ mor skye ba yin namo la sdang bas ’bral ’dod dang/ pho la chags pas ’khyud ’dod kyi snang ba ’byung/ ’khyud par brtsam pa nade ma thag tu pho mo gnyis mi snang bar pho mcchan mo mcchan gnyis tsam yod par mthong/ de la rang ’dod bzhin ma byung ba la khros nabrgyal ba lta bu byung nas ’gag pa la mngon du phyogs pa’i tshe/ sa chu me rlung gi rtags bzhi dang/ snang ba dkar lam/ mched pa dmar lam/ nyer thob nag lam/ ’odgsal nam mkha’ gya’ dag pa lta bu’i nyams rnams ni sngar gyi ’chi ba’i gnas skabs las yun thung ba zhig ’char/ skabs ’dir ’odgsal ’gags pa dang dus mnyam du bar srid ’gags pa/ mngal du skye srid len pa lugs ldog gi nyer thob ’char bar dus mnyam pa’i tshul du pha ma’i khams dkar dmar gnyis kyi dbus su rnam shes zhugs/ de nas skye ba’i ’phel rim ’og tu ’chad ’gyur ltar ’byung/ des nabar do’i sa mtshams ni/ ’chi ba ’odgsal gyi mthar shar ba’i lugs ldog gi nyer thob nas skye srid thob kha ma’i ’odgsal gyi bar ro// (97) bar doba de’i ming gi rnam grangs la/ dri za/ srid pa bar ma/ yid las byung/ srid ’tshol/ dri za’i sems can zhes par gsungs so/.

      


      
        15 Vtextu jen „pokladnice“ (tib. mdzod, skrt. kóša), je zkráceninou názvu vTibetu oblíbené Vasubandhuovy Abhidharmakóši, respektive jejího komentáře odstejného autora nazvané Abhisharmakóšabhášja. Pokud se dále vtextu objeví název abhidharma svelkým počátečním písmenem (Abhidharma), míní se tím ona Vasubandhuova.

      


      
        16 Asangův spis Bhúmivastu, tib. Sa’i dngos gzhi, Tōh. 4035-4037.

      


      
        17 Garbhávakránti-sútra, tib. Mngal du ’jug pa’i mdo, Sútra vstoupení dolůna. Viz Kritzer 2014.

      


      
        18 Vtextu jen kun btus, skrt. samuččaja, autorem je Asanga, Tōh. 4049.

      


      
        19 Tib.: (100) skye srid len cchul ni/ gong du bshad pa ltar bar srid kyi ’chi ba ’odgsal ’gag pa/ lugs ldog gi nyer thob ’char ba/ mngal du pha ma’i khu khrag gi dbus su bar srid pa’i rnam shes zhugs pa gsum dus mnyam pa’i tshul du skye ba len pa ni skye ba’i thog ma yin la/ de ltar skye ba len pa la/ chos gsum tshang dgos pa dang/ nyes pa gsum dang bral dgos shing/ chos gsum ni/ ma ni mngal khur ’thob pa la gnod pa’i nad med cing/ zla mtshan dang ldan pa dang/ bar srid pas ma de la nye bar ’khor ba dang/ pha ma gnyis chags shing ’phrad pa ste chos gsum tshang dgos/ nyes pa gsum dang bral tshul ni/ pha ma gnyis kyi khu khrag snga phyir babs pa’i skyon nam dus mnyam du babs kyang rul ba’i skyon dang bral ba/ ma’i mngal ni grog ma’i sked pa lta bu’am/ rnga mong gi kha lta bu’am/ nas ’bru lta bu’i skyon dang bral ba/ bar srid pa des pho mo gnyis de nyid rang gi pha mar ’gyur ba’i las ma bsags pa dang/ pho mo de gnyis kyis kyang bar srid pa de rang gi bur ’gyur ba’i las ma bsags pa’i skyon dang bral ba ste gsum mo/ /de ltar chos gsum tshang zhing nyes pa gsum dang bral ba’i skabs su pho mo gnyis nyal pobyed tshe/ bar srid pa de gong du bshad pa ltar skye gnas la khros pa’i rkyen gyis shi nas rlung sems mngal du zhugs te skye srid len pa’o/ /de yang rnam shes gang (101) nas ’jug pa’i sgo ni/ pha ma gang rung gi spyi bo nas ’jug pa man snye dang rnam gzhag rim pa’i lugs/ pha’i kha nas ’jug pa rgyud rdor ’phreng dang sdom ’byung dang phyag chen theg le’i lugs mngal sgo nas ’jug pa mngon pa’i lugs te sgo gsum bshad/ de dag las mkhas pa mang po’i bshed pa ni/ pha’i kha’am spyi bo nas ’jug tshul mang du bshad pas/ pho mo gnyis snyoms ’jug gi tshe kha’am spyi bo nas rnam shes zhugs te pha’i rtsa bdun khri nyis stong gi nang nas babs pa’i byang chub kyi sems dang lhan cig tu ma’i mngal du slebs/ de dang dus mnyam du mi’i khams dmar poyang mar babs te khams dkar dmar gnyis phrad mtsham su rnam shes gnas pa’o/ /de nas rnam shes las srog rlung g.yos pas khu khrag gnyis ’dres shing ’phel ba’o/ /’phel rim ni/ rnam gzhag rim pa’i lugs ltar na/ khams dkar po’i ’phel rim la/ mer mer po/ ltar ltar po/ gor gor po/ ’khrang ’gyur/ rkang lag ’gyus pa lnga dang/ dmar po’i ’phel rim ni/ zhu ba dmar po/ gong bu/ ’khrang ’gyur/ yang dag par ’dres pa lnga’o/ /de jang mer mer podang zhu ba gnyis kyi tshe mngal gyi sems can gyi lus de spris ma ltar phyi cung zad ska yang nang shin tu sla ba’o/ /ltar ltar podang dmar pognyis kyi tshe phyi nang gnyis ka zho ltar cung zad ska bar gyur pa’o/ /gor gor podang gong bu gnyis kyi tshe shar gyur kyang mnan mi bzod pa lta bur gyur/ ’khrang ’gyur gnyis kyi tshe shar gyur zhing cung zad mnan bzod pa lta bur gyur/ yan lag gyus pa dang yang dag par ’dres pa gnyis kyi tshe yan lag lnga’i ’bur podod pa’o/ /de yang rim gyis ’phel bas zhag bdun phrag so lnga’i bar du phung khams skye mched yan lag nying lag rnams dang skra dang sen mo sogs lus dang/ ngag smra’i gnas lce rkan dang/ yid shes yul la ’jug pa’i dran pa rnams rdzogs so/ /de yang bu pho yin nama’i rgyab la kha phyogs te dku g.yas la pho ba’i ’og long ka’i steng du dang/ bu mo yin nama’i mdun ngos su kha phyogs te dku g.yon la gnas pa’o/ /yang mtshe mar skye narnam shes tha dad pa gnyis zhugs rjes rlung g.yos te khu khrag gnyis ’dres pa cha gnyis su byas te sngar ltar so sor ’phel nas dku g.yas g.yon gnyis la gnas pa dang/ ma ning yin nadku g.yas g.yon gnyis la ltos pa’i dbus su gnas par ’tsho ba rig pa’i gzhung las bshad/ bzhugs ltabs ni rkang lag bskums te srid lag gnyis sna’i bu gar bcug cing/ lag pa gnyis kyis kha bkab ste gnas par yang bshad/ yang las kyi dbang gis ma’i mngal du dud ’gro’i lus len dgos pa lta bu yin na/ rnam shes zhugs nas khu khrag ’dres rjes rlung g.yos pa’i rkyen gyis (102) khu khrag gi dbyibs sbrul byi la sogs gang gi lus len dgos kyi dbyibs du bcos par bshad/ de ltar ma’i mngal nagnas pa’i skabs su mas zos pa’i zas bcud kyi dwangs ma’i nus pa ni mngal bu’i lte ba’i bu ga nas zhugs te gsos shing lus rgyas par byed pa’o/ /mngal du gnas pa’i skabs der mas zas skom ha cang tsha ba bsten nalus la me ma mur blugs pa ltar tsha bas gzir ba’i sdug bsngal ’byung/ zas skom ha cang grang ba bsten na’khyags rom gyi nang du tshud pa ltar grang bas nyen pa’i sdug bsngal ’byung/ khur lci ba khur nari bos mnan pa lta bu dang/ mchongs pa dang rgyug pa lta bu’i tshe g.yang du ltung ba lta bu dang/ ’dod long spyad tshe brag gnyis kyi bar du ’tshir ba lta bu sogs sdug bsngal sna cchogs myong ba’o/ /spyir btang la mngal gyi sems can ma’i mngal du zhag bdun phrag so brgyad kyi bar du gnas par bshad pa las/ bdun phrag so lnga’i bar du mngal du phung khams skye mched rdzogs/ bdun phrag so drug pa la phyir ’byung ’dod kyi blo skye/ bdun phrag so bdun pa la mngal gnas la dri mi zhim pa dang mi gtsang ba’i snang ba ’byung/ bdun phrag so brgyad pa la las kyi rlung gis mgo thur du kha phyogs shing rkang lag brkyangs te phyir btsa’ bar bshad/ yang lugs gcig ltar na/ zhag bdun phrag so brgyad ’das pa’i rjes su/ las kyi rlung gis mgo thur du kha phyogs te zhag bzhi lon tshe phyir btsa’ bar bshad/ de ltar mngal du zla ba dgu’am/ zla ba bcu ngo mthong tsam du gnas pa ni spyir btang phal che ba’i dbang du byas/ kha cig ni zla ba brgyad dang bdun dang drug gi bar gnas pa’ang yod/ la la ni ma bu gnyis ka’i las ngan gyis lo mang por mngal du gnas pa yod par yang bshad/ mngal sgo nas phyir btsa’ ba’i tshe ’jur mig nas drangs pa’am/ ba glang gi pags pa dmar bshus byas pa la sha sbrang gis sos btab pa ltar sdug bsngal drag pomyong bzhin phyir btsa’o/ /de’i tshe brtse ba’i sems kyis chu dro ’jam kyis bkrus kyang khro chu khol ma blugs pa lta bu’i sdug bsngal dang/ lag pa ’jam pos blangs kyang khras byi’u ’khyer ba lta bu dang/ ’jam pa’i gos su bzhag kyang tsher dong du bcug pa lta bu’i sdug bsngal drag po’byung/ de nas rim bzhin byis pa/ gzhon nu/ dar ma/ rgan pornams ’byung ngo/.

      


      
        20 Toto zmiňuje Garbhávakránti-sútra, tib. Mngal du ’jug pa’i mdo, Sútra vstoupení dolůna. Viz Kritzer 2014, str. 42. Mravenčí pas znamená, že je děloha uprostřed zůžená. Velbloudí tlama znamená, že okraj lůna je povolený. Nejasný význam je spojený se „zrnem ječmene“. Pro některé komentátory to znamená, že je lůno tímto zrnem zablokované. Jiní hovoří otom, že je takového tvaru.

      


      
        21 Oba jsou texty sepsanými Congkhapou (1357-1419), Klas instrukcí (Man snye) je celým názvem Man ngag snye ma’i zin bris (sebrané spisy: svazek tha, 20 fol.) aVýklad stupňů je Gsang ’dus rnam gzhag rim pa’i rnam bshad (Výklad jednotlivých stupňů tantry Guhjasamádži, sebrané spisy, svazek čha, 81 fol).

      


      
        22 Vadžramálatantra, Tōh. 445.

      


      
        23 Sa. Šrí-mahásamvaródajatantra-rádža náma, Dpal bde mchog sdom pa ’bjung ba zhes bya ba’i rgyud kyi rgyal pochen po, Derge Kangjur, rgyud 373, 99 fol.

      


      
        24 Skrt. Mahámudrátilaka, celým názvem vtibetštině Phyag rgya chen pothig le zhes bya ba’i rnal ’byor ma chen mo’i rgyud kyi rgyal po’i mnga bdag, Derge Kangjur, rgjud 420, 33 fol.

      


      
        25 „Vítr života“ (srog rlung) či „vítr život držící“ (srog ´dzin) je jedním zpěti hlavních „větrů“ vtěle. Dalšími čtyřmi jsou „pohybující se vzhůru“ (gyen rgyu), „vyrovnávající“ (mnyam gnas), „očišťující směrem dolů“ (thur sel) a„pronikající“ (khyab byed). Větry se dělí ivjiné skupiny podle jiných kritérií rozdělení. Vítr je živlem apředstavuje především pohyb vtěle.

      


      
        26 Tib. mer mer po(sa. arbuda), ltar ltar po(sa. péší), gor gor po(sa. ghana), ’khrang ’gyur, rkang lag ’gyus pa. První fáze je hned popočetí, druhá vetřetím týdnu popočetí, třetí večtvrtém aposlední pátá vpátém týdnu, čtvrtá tedy mezi čtvrtým apátým týdnem. Několik sanskrtských názvů je podle Garbhávakránti-sútry, ale nemusí vždy odpovídat. Pokouším se dané termíny překládat, protože pro tibetského čtenáře evokují podobu embrya.

      


      
        27 Tib. zhu ba, dmar po, gong bu, ’khrang ’gyur, yang dag par ’dres pa. Není běžné, aby texty hovořily zvlášť ovývoji „červené sféry“. Vtextu to není nikde explicitně řečené, ale vývoj bílé sféry se zdá popisovat chlapce, zatímco červená sféra se týká děvčete.

      


      
        28 Tib. yid shes. Nazákladě okolností mého vlastního já se mocí smyslů jevy stávají „vlastním předmětem“ (tj. předmětem vmé mysli) ajsou tak pozorovatelné. Je to vědomím (uvědomováním si) mysli držící nějaký předmět.

      


      
        29 Tj. zvířata se rodí podobným způsobem, ale utvářejí se vlůně dosvé podoby.

      


      
        30 Toto jsou formulace zAbhidharmakóšabhášja. Vbuddhistických textech je narození představované vsouladu snaukou buddhismu jako plné utrpení.

      


      
        31 Ccha-ccha jsou malé hliněné podoby božstev či stúp, které se tisknou zforem. Často se nazávěr odstranění těla zesnulého jeho ostatky (popel či rozemleté kosti) smíchají shlínou avytvoří se takovéto „pohřební ccha-ccha“. Kccha-ccha obecně ikrituálu spojeném sjejich výrobou viz Berounský – Sklenka 2005.

      


      
        32 Ramble zmiňuje výraz togdän (rtogs ldan) pro Lubru.

      


      
        33 Kmumifikaci viz Uebach 1981. Pro překlad tibetského textu užitého Uebach dočeštiny viz Kolmaš 1997 (amnožstvý dalších pozdějších vydání).

      


      
        34 Tibetský text viz Blo bzang ’jam dpal 2002: 27-30, starší přaklad viz Berounský 2003.

      


      
        35 Tib. stobs ldan, dosl. „mocný“. Výraz hrobník je zavádějící, protože tento muž mívá nastarosti rozsekání mrtvoly a„její roztroušení ptákům“ (bya gtor). Nejedná se tedy ožádný hrob. Nicméně čeština nemá pro takovou postavu vhodný výraz. Používám tedy výrazu pohřebník, tj. ten, kdo má nastarosti pohřbívání.

      


      
        36 Tib. ro langs, nebezpečné démonické stvoření, dosl „povstalá mrtvola“, které se Tibeťané obávají.

      


      
        37 Nejobsáhlejší bibliografie je uvedená vPommaret 1989: 185–193. Narozdíl odF. Pommaret, zde nebude příběh Nangsy Öbum (Snag sa ’od’bum, srov. Kolmaš 1993) chápaný jako vyprávění odelogovi. Obsahuje krátké vyprávění ojejí smrti, ale to je jen episodické vyprávění vrámci širšího příběhu anelze ho srovnávat splně vyvinutými příběhy delogů. F. Pommaret identifikovala následující texty vyprávění delogů: 1. Karma dbang ’dzin (3 různé verze), 2. Kun dga’ rang grol (1 verze), 3. Dkon mchog rgyal mtshan (1 verze), 4. Bkra shis rnam rgyal (1 verze), 5. Khams pa akrung/ adrung/ Long wa adrung (1 verze), 6. Gling bza’ /za/sa/ chos skyid (4 verze), 7. Chos dbang rgyal mo (1 verze), 8. Bstan ’dzin chos sgron (1 verze), 8. Byams pa bde legs (1 verze), 9. Byang chub seng ge (3 verze), 10. Sangs rgyas chos ’dzom (1 verze), 11. La phyi sprul sku (1 verze, bönpo), 12. Dbu zarin chen sgron gsal (2 verze, bönpo), 13. Bla khri rgyal ba g.yung srung (1 verze, bönpo). Mimo tyto texty obsahuje sbírka TBRC další manuskripty pojedné verzi: 14. Rgyal ba’i yid ’dzin bzod pa chos kyi dbang phyug (TBRC, W1KG9088), 15. Sangs rgyas seng ge (TBRC W27604), 16. Lha mo lham gcung/Lha mo bu khrid (TBRC W27520). Existuje ipřeklad příběhu deloga doangličtiny: 17. Zla ba sgrol ma (Barron-Chagdud Tulku 1995).

      


      
        38 Nejstarším překladem doangličtiny je Asa – Haug – West 1872. Pro shrnutí diskuzí kolem tohoto textu areference kdalším překladům viz Boyce – Granet 1991: 429–436. Autoři nasouhlasí sčastou interpretací hrdiny jako analogie turkických šamanů. Pro diskuzi ruských badatelů viz Bongard-Levin – Grantovskij 1983: 142–146.

      


      
        39 Uvádí jako příklad jen jeden buddhismem ovlivněný text zMingxiang ji pro ilustraci. Obsahuje poselství pro žijící (Campany 1990: 119–120).

      


      
        40 Robert Ford Campany oznámil, že pracuje nakompletním překladu, který by měl být vbudoucnu publikovaný. Existující překlad je vruštině zpera Ermakova abyl publikovaný pod titulem “Vesti iz potustoronnego mira“ (Van Yan’ 1993). Pro jejich komentář viz Ermakov 1994. Jmenuje tyto příběhy ne jako zhiguai, ale charakterizuje je obecnější kategorií xiaoshuo. Rozdíl mezi nimi je podle autora vtom, že druhá kategorie slouží účelům náboženství (Ermakov 1994: 10).

      


      
        41 Při překládání bylo využito následujících šest verzí textu: (LCH.A) ’Das log gling sa chos skyid kyi rnam thar mdor bdus, (LCH.B) Gling bza’ chos skyid, (LCH.C) Ye shes mkha’ ’gro gling zachos skyid kyi ’das log sgrung yig, (LCH.D) Gling bza’ chos skyid shi ’phos nas gshin rje’i yul rnams la bya ra byas pa’i rnam thar, (LCH.E) Gling zachos skyid, (LCH.F) ’Das log gling bza’ chos skyid kyi rnam thar.

      


      
        42 Překlad se řídí verzí LCH.A. Tento text je však plný chyb avněkterých případech byla vynechaná ipolovina věty, což vedlo keznění, které nedává smysl. Vtakových případech konzultuji ostatní verze atext tak doplněný podle nich. Přes značnou různost konkrétních vyjádření je děj textu vevšech verzích podobný. Vnásledujícím překladu neuvádím všechna různočtení (to by se týkalo téměř každé věty), pokud to radikálně neovlivňuje význam textu.

      


      
        43 Verze LCH.A obsahuje znění „asi 23 jaků“ neznámé jiným verzím.

      


      
        44 Tato fráze je doslovným překladem. Míní se jí vytvoření zásluh pro zemřelou skrze pohřební obřady aobětiny.

      


      
        45 Dosl. „bílou stranu“.

      


      
        46 B. Cuevas překládá tuto větu odlišně (Cuevas 2008: 25), ještě jinak překládá Epstein (Epstein 1982: 98) iSazykin (Sazykin 1990: 189). Každá zverzí rukopisu totiž obsahuje rozdílné čtení. Jsou jimi: sgra’i mar khyud du slebs (LCH.A), sgra yi mar khug zhig nasleb (LCH.E, tím se vede Cuevas avynechává nesmyslné sgra yi). Jiná verze obsahuje srozumitelnější nga’i mal sar sleb („dorazila dopostele“, LCH.D), dgra khug naslebs (LCH.F). Řídím se verzí LCH.C, která obsahuje sbra yi mar brgyab su sleb.

      


      
        47 LCH.D hovoří také ožábě, podobně jako LCH.E. LCH.C spolu sLCH.A mluví ohadu. LCH.F obsahuje výraz prase. Sazykinův překlad zmongolštiny obsahuje výraz žába (Sazykin 1990: 190).

      


      
        48 Každá zverzí obsahuje jiné znění: bla ma bon ’khar dpon slob (LCH.A), bla ma ban mkhar ba dpon slob (LCH.D), bla ma ban sgar dpon slob (LCH.C), bla ma ban dkar ba dpon slob (LCH.E), bla ma ban dkar ba gtsos slob dpon (LCH.F). Epstein (1982: 99) přkládá „mantrist“ (pravděpodobně vesmyslu „bíle odění mniši“), Sazykin (1990: 190) překládá jako vlastní jméno tj. Buban Karpo. Cuevas (2008: 32) se zdá řídit poslední zverzí LCH.F apřekládá „teachers, the chief of whom must be apure monk“. Abych naznačil jinou možnost, překládám jako žebraví mniši podle čtení bla ma ban mkhar ba (mkhar jako žebrácká hůl).

      


      
        49 Tj. dosl. „velký meditátor“ (sgom chen).

      


      
        50 Všechny ostatní verze obsahují tuto větu vnegaci („nejsem mrtvá, mé tělo je jako dříve“) dříve vevyprávění. Ovšem izde to může čtení vLCH.A dávat smysl.

      


      
        51 Zvuk vyjadřující jakési přeplnění avnitřní tlak.

      


      
        52 Tato pasáž působí poněkud nekonzistentně. Čhömgon byl vpředchozí části zmíněný jako bratr Lingzy Čhökji. Předpokládejme, že tento Čhömgon je někdo jiný. Oslovení „sestro“ je vTibetu běžné imezi lidmi, kteří nejsou příbuzní.

      


      
        53 Pro tuto část je opět překládaná verze LCH. Avšak vmnoha případech je text nejasný atudíž jsou konzultované odpovídající části ostatních rukopisů. (LCH.E: 446ff., LCH.C: 36ff., LCH.B: 38ff., LCH.F: 338ff.).

      


      
        54 Kříženec jaka akrávy.

      


      
        55 Tib. smyung gnas.

      


      
        56 Tib. narag dong sprug.

      


      
        57 Tib. bskang bshags.

      


      
        58 Tib. Ding ri, Kaḥ thog, Byams pa. Pro druhé zmíst LCH.A uvádí Bka’ thob, ale ostatní texty se shodují načtení Kaḥ thog.

      


      
        59 Tj. čtverá moc nápravy (gnyen postobs bzhi).

      


      
        60 Tib. ma ṇi pa. Tj. jeden ztradičních putujících žebravých mnichů odříkávajících mantru om mani padmé húm ašířících tento zvyk.

      


      
        61 Tib. Ma ṇi pa Jol byung smra ba’i seng ge (LCH.E: Jo chung).

      


      
        62 Poměrně nejasné je užití tohoto výrazu gsher natomto místě anásledujících pasážích. Význam tohoto mnohovýznamového slova hodící se vdaném kontextu by byl „měřit“. Jiné verze uvádějí výraz shan ’byed („rozlišovat“) či shan phyed (zapisované také jako shan khyed vLCH.B).

      


      
        63 Tib. Thugs rje chen po, sa. Mahákárunika.

      


      
        64 Tib. lha chos, je opakem mi chos (lidské učení), tj. nauka vedoucí mimo svět sansáry je vkontrastu snaukou orientovanou natento svět sansáry. Některé verze obsahují zápis „myslí bez srdce“ (blo snying rul nas...) namísto „usilovně“ (blo snying rus nas...)

      


      
        65 Tedy řeka vzásvětí. Některé verze obsahují „horký popel“ (thal tshan).

      


      
        66 Tib. kun rdzob, toto označení je překládané jako „konvenční“, zde je však přeložené doslova.

      


      
        67 Verze LCH.A obsahuje gdangs gsum nyal ba’i rmi lam ltar. Ale čtení verze LCH.E je dpe ’dang gsum gyis rmi lam ’dra ba yin aLCH.B spyir mdangs su rmi lam ’dra ba yin. Překlad následuje poslední znich (mdangs su nyal ba’i rmi lam ltar).

      


      
        68 Výraz bla ma tsho verze LCH.A je zřetelně chybný. To je vostatních verzích opravené nabla ma tshol.

      


      
        69 Význam není zcela zřejmý. Pouze verze LCH.A obsahuje rang grib ma la rang gros pa ltar. LCH.E aLCH.B zapisují rang sgrib la rang nyid bsreg pa yin.

      


      
        70 Tib. sku ’gyed, tj. věnování peněz, které jsou poté rozdělené všem mnichů kláštera.

      


      
        71 Verze LCH.A je zde odlišná odostatních. Ty vevětšině případů (LCH.B, Sazykin 1990, etc.) hovoří otom, že matka adcera se staly mniškami.

      


      
        72 Zobrazení ztextu byly publikované, ale špatně určené, viz Jelínková 1991.

      


      
        73 Tib. drin can pha ma’i don du bdag gi bris pas dge ba ’dis kyang sems can thams cad sangs rgyas kyis [kyi] go ’phang thob par gyur cig.

      


      
        74 Tib. bla ma rin poche’i dbus gcang gyis ’khong [gyi khongs] gi gsung chos sogs yul du drin can pha ma yid dga’ ba la bskul ba yin/ don ’di las lhag pa gsungs rgyu med/ byams pa’i rten [pas bstan] cing snyan pa’i tshig gi [gis] bos/...

      


      
        75 Více kChytilovi viz Král 1989, 1991.

      


      
        76 Viz Teiser 1994: 211 (“body of intermediate darkness“, čín. zhong yin shen 中陰身).

      


      
        77 Kvlivu zejména konfuciánských představ navznik tradice deseti králů viz Teiser 1994: 20–30.

      


      
        78 Kilustracím dvora Jamy viz Bělka 2005.

      


      
        79 Fol. 42b: Bcom ldan ’das kyi (kyis) gshin rje la lung bstan pa dang/ ’khor rnams la bshos ston bdun cchigs bya ba dang/ sangs rgyas kyi zhing du skye ba dang/ lha’i pho nya bstan pa zhes pa’i mdo/. Jen trochu odlišný titul je obsažen nafol. 42a, tib.: Gshin rje sangs rgyas su lung bstan pa dang/ ’khor rnams bzhi la bshos ston bcol ba dang/ sangs rgyes kyi zhing du skye ba dang/ lha’i pho nya lnga bstan pa zhes bya ba’i mdo/.

      


      
        80 Čínský titul zní Fo shuo yanluo wang shouji si zhong yu xiusheng qi wangsheng jingtu jing 佛說閻羅王授記四眾預修生七往生淨土經. Vpřekladu Teisera (Teiser 1994: 7): The Scripture Spoken by the Buddha to the Four Orders on the Prophecy given to King Yama Concerning the Sevens of Life to be Cultivated in Preparition for Rebirth in the Pure Land.

      


      
        81 Anglický překlad viz Gyurme Dorje 2005: 29–34.

      


      
        82 Anglický překlad viz Ñāṇamoli – Bhikkhu Bodhi 1995: 1029–1036.

      


      
        83 “...It must be noted that this text (i.e. Scripture on the Ten Kings) pre-dates Bardo Tödröl by five to seven centuries; and the question must be asked to what extent this work (and possibly other Chinese Buddhist texts) influenced the development of the idea of the bardo in Tibetan Buddhism“ (Gouin 2010: 198).

      


      
        84 První zreferencí pochází zknihy Duncana, který cestoval poVýchodním Tibetu (Khamu), ale naneštěstí neobsahuje přesnější geografickou lokaci (Duncan 1998: 117): “When the initial death ceremonies have been finished they may be repeated for three years, each year upon the death anniversary, but without the soul placard. After this no more ritual is considered necessary as the soul is supposed either to have entered paradise or been reborn.“


        Druhá reference se týká oblasti Rgyal mo rong (G.yu ’brug – Stuart: 104, vysvětlení vzávorkách jsou má):“ ’Das mchod is aritual held three years after aperson‘s death. It is identical to Bdun (obřady konané šestkrát posedmi dnech) and Zhe dgu (obřad po49. dnech), except no family members weep. Sgom pa (jógin) and bla ma (mistr) explain that the dead person‘s soul is searching for anext life and the family‘s sadness might prevent the deceased from having anext incarnation.“

      


      
        85 Překlad se pokouší být blízký tibetskému textu. Proto také nejsou jednotliví pánové dvorů nazváni „králi“, ale „Pány mrtvých“ (gshin rje). To je tibetský překlad sanskrtského výrazu Jama, který je však vtibetském znění pro tibetské čtenáře jednoznačný. Manuskript nemá nazačátku žádný titul, ale ten je zmiňovaný dvakrát vtextu samotném (pokaždé jinak). Nazačátek textu byl tedy doplňený překladatelem. Pro snazší orientaci čtenáře byly doplněné názvy jednotlivých částí. Ty však vtextu samotném nejsou, aproto se objevují vhranatých závorkách.

      


      
        86 Tib. bar dornam pa drug. Je pravděpodobné, že text zde míní mezistav mezi smrtí azrozením, během kterého se rozhodne otom, dokterého zšesti sfér sansáry se daná bytost zrodí. Známá klasifikace šesti mezistavů zde totiž nedává smyslu, ta obsahuje „mezistav snění“, atp. Běžná klasifikace šesti mezistavů je: mezistav místa zrození (skye gnas bar do), snění (rmi lam bar do), meditačního soustředění (bsam gtan bar do), momentu smrti (‚chi kha bar do), skutečnosti samotné (chos nyid bar do), vznikání (srid pa bar do). Kvývoji jednotlivých kategorií mezistavu viz Cuevas 2003: 43–68, Germano 2005.

      


      
        87 Tj. tělo dharmy, tělo blaženosti atělo zázračného projevu (dharmakája /chos sku/, sambhógakája /longs spyod sku/, nirmánakája /sprul sku/).

      


      
        88 Zcela zřetelně jsou předchozí verše ztextu, který hovoří omezistavech (bar do) ajeho perspektiva je velmi odlišná než vezbytku tohoto manuskriptu.

      


      
        89 Čtverým doprovodem jsou mniši, mnišky, laičtí muži aženy.

      


      
        90 Níže bude zřejmé, že paterým pěstováním dharmy se vkontextu tohoto textu rozumí kontemplace nad utrpením ze zrození, stárnutí, nemoci, trestání asmrti (srov. fol. 21a–26b).

      


      
        91 Tj. „Nahromadění vděku /Oplacení laskavosti“, tib. drin lan bsags pa. To je velmi častý název buddhistických chrámů vČíně: Bao’en.

      


      
        92 Toto je obtížná věta sevidentními písařskými chybami: rgya rje yul gyi drin lan bsags pa zhes bya ba’i gtsug lag khang chen pona’dug pa’i tsho’u chen popha shi ’di’i tshigs su bshad (bcad) pa rnams zhu zhing ma mchis (zhing mchis) lags.

      


      
        93 Tibetský výraz ’orkal skyed can je velmi zvláštní aje pravděpodobně výsledkem přepisu čínského Aweibati he (srov. Teiser 1994: 198, n. 11). Inspirace čínštinou je patrná zejména zprvní slabiky ’o, která vtibetštině nedává smyslu. Jméno této řeky je vtibetských pramenech běžně zapisované jako překlad indického Hiranjavatí (známé izMaháparinirvána-sútry): Chu bo dbyig ldan (srov. Tāranātha 1997: 182).

      


      
        94 Tib. Grong khyer rtsa mchog. Běžnější tibetský překlad jména je Grong khyer rtswa can (srov. Tāranātha 1997: 182, etc.).

      


      
        95 Tib. shing sa le zur zhig gi bar. To je zřetelně chybný zápis pro shing sā la zung gi bar, srov. Tāranātha 1997: 182.

      


      
        96 Tib. the’u shan phu kun. Je transkripcí zčínského Taishan fu jun, „Úředník hory Tai“, viz Teiser 1994: 198.

      


      
        97 Tib. bka’ skyel ba’i snyid nyen pa. Výraz je nejasný, ačkoliv snyid nyen zcela jistě označuje příbuzné (snyid ma znamená ženské anyen příbuzné obecně). Původní čínský text obsahuje “úředníci délky života“ (siming), což stomuto tibetskému výrazu vůbec neodpovídá.

      


      
        98 Tib. snyigs ma lnga, patero úpadků: úpadek délky života (tshe‘i snyigs ma), názoru (lta ba’i snyigs ma), sužujících nepravostí (nyon mongs kyi snyigs ma), cítících bytostí (sems can gyi snyigs ma), času (dus kyi snyigs ma).

      


      
        99 Tj. 10 mocí tathágaty/ 10 sil buddhy (bsam pa, lhag bsam, sbyor ba, shes rab, smon lam, theg pa, spyod pa, rnam ’phrul, byang chub kyi sems dpa’, chos ’khor bskor ba).

      


      
        100 Výraz skye bo tibetského textu čtu jako skye ba (zrození).

      


      
        101 Text obsahuje nesmyslné bka’ ka shal dad pa skyes nas, to je opravené nabka’ sha la dad pa skyes nas.

      


      
        102 Dva listy následující posobě jsou paginované jako osmé. Kdruhému znich je přípsané „spodní“ (’og ma). Jde nepochybně opísařskou chybu, při které byl sedmý list označený chybně jako osmý.

      


      
        103 Tib. bya ka. Pravděpodobně chybný zápis bya kang ka.

      


      
        104 Text obsahuje chybně ’drir bcug namísto správného ’brir bcug.

      


      
        105 Stejná chyba zpředchozí poznámky se tu opakuje.

      


      
        106 Text vysloveně zmiňuje „každý jednotlivý“ (re re), to je však zcela nelogické. Prvních sedm slavnostních hostin se má konat vždy potýdnu atudíž nemohou proběhnout patnáctého dne měsíce. Snad se tedy instrukce mají týkat první hostiny, osmé, deváté adesáté.

      


      
        107 Text obsahuje chybně zan cha gnyis. Správné čtení může být zan chang gnyis (vesmyslu, jak je uvedeno vpřekladu), ale může to být izkrácené zvýrazu zan gyi chang bu, tj.“dvě obětiny ztěsta“).

      


      
        108 Tj. nezrodí se vpeklech amezi préty (hladovými duchy).

      


      
        109 Podobenství se snaží říci, že provádění slavnostních hostin je podobné orání vesmyslu přípravy dobrých podmínek pro semena (zdroje, příčiny). Ale oráč není zodpovědný zasemena adanou půdu. Je to jeho orba, které je prospěšná především.

      


      
        110 Význam je jen přibližný podle kontextu, pro „jakýkoliv měsíc“ stojí vtextu bcu gsum can gyi zla ba.

      


      
        111 Tib. shing tāla (sāla) zur gcig gi bar na...

      


      
        112 Tib. zang la tshod je opravené nazangs la ’tshod. Podobně sum tshe nartse gsum.

      


      
        113 Tib. zangs la ’tshod namísto chybného zang la tshod.

      


      
        114 Mytické stromy pekel sostřími nožů místo listů atrny nakmeni. Míní se tím, že jsou nabodnuti nakmeni stromu. Tib. shal ma li (opraveno zsha ma ri vtextu).

      


      
        115 Tib. zhi bde. Obojí je nahlížené jako nižší cíl arhatů zhlediska mahájány.

      


      
        116 Tib. snying postobs bzhi: důvěra, lítost, neopakování chyby, protilék.

      


      
        117 Verše vtextu opakují časté fráze buddhistických textů. Příměr písku vGanze znamená „velmi mnoho“. Poněkud neobratně se chce říci, že bude „velmi čisté“.

      


      
        118 Jakša je démonická bytost, zde však odkazuje nadozorce pekel ipány mrtvých, kteří jsou tak vbuddhistické literatuře někdy nazýváni.

      


      
        119 Toto je evidentní odkaz nabuddhu Amitábhu, buddhu západního směru, který byl vČíně tradičně předmětem silného kultu.

      

    

  


  
    Závěr


    



    Vevropském prostředí je tibetská společnost často vnímaná nazákladě výpovědí tibetských mistrů, kteří tvoří mnišskou elitu. Ti se zároveň snaží prakticky rozšiřovat počet svých žáků anabývat tak navlivu ztraceném vTibetu samotném počínské okupaci. Mezi takovými mistry panuje velká konkurence, která při praktickém získávaní publika apotenciálních dárců vede kautocenzuře aselekci výpovědí, kterými mohou zapůsobit. Proto je například nevhodné hovořit opeklech, která se Evropanům asociují se zkostnatělou formou křesťanství. Pokud se hovoří onutnosti umírat vklidu, raději se nezmiňuje zásadní důvod pro to – tj. strach ztoho, že by se zemřelý stal démonem. Evropané pak sami přispěchají spsychologizujícími vysvětleními takové tradice.


    Toto jistě nelze pronášet paušálně, ne všichni mistři přicházející dostyku sEvropany se chovají takto, ale zdá se, že jich je stále více než dost. Ono to má navíc vTibetu jistou tradici. Existovalo tam poměrně uvolněné prostředí bez jediného náboženského centra. To umožnilo různorodost tradic, která ale nebyla vevětšině případů vysoce postavenými mistry apřevtělenci reflektovaná. VTibetu bývá běžné uctívat astudovat jen ajen texty své tradice anaostatní neobracet pozornost. To pak často vedlo Evropany kmylnému chápání výkladů určitého mistra jedné zmnoha tradic jako výroky reprezentujícíobecně tibetské náhledy. To se zdá být ihlavním problémem spojeným svnímáním tzv. Tibetské knihy mrtvých jako tradice všech Tibeťanů. Tento text je velmi zajímavým, ale je třeba ho vnímat vkontextu, vekterém se objevil.


    Tibetské představy osmrti azásvětí jsou zřetelně inspirované vlivem zokolních zemí. Květnaté adetailní popisy indických buddhistů zcela jistě dnes tvoří jejich kostru. Knim se však přidávají detaily převzaté zdalších zemí. Váhy určující poměr bílých ačerných kamínků představující ctnostné ašpatné činy zemřelého se patrně objevily nejprve vPersii apřes Čínu našly trvalé místo ivTibetu. Existují argumenty pro to, že zrcadlo skutků, další prvek Jamova soudu, může mít kořeny vČíně (Berounský 2012). Vtéto publikaci bylo poukázáno nato, že příběhy onavrátilcích posmrti se zřetelně také inspirují vČíně. Ktomu se přidává ipotřeba zemřelé posmrti vést přes sérii nějakých krajů, která charakterizuje istaré nebuddhistické pohřební obřady. Dodnes živé obavy zdémonických bytostí, které přivádějí smrt amohou infikovat iživé lze taktéž vztáhnout kestaré předbuddhistické tradici Tibetu.


    Vtéto publikaci bylo pojednáno jen ozlomku existujících textových pramenů adosud živé anezapsané tradice. Pokud však čtenář pojejím přečtení dojde klepšímu porozumění rozmanitosti tibetských náhledů naudálosti posmrti, splnila svůj účel.
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