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Wprowadzenie

Zamieszczone tu teksty zaliczane sa do tradycji filozoficznej buddyzmu mahajany i naleza do
tybetanskiej linii przekazu mahamudry. Sposob objasniania trudnych zagadnien filozofii i1
psychologii buddyjskiej jest niezwykle precyzyjny, logiczny i dydaktyczny, spetniajac tym samym
najbardziej nawet rygorystyczne wymogi nauki zachodniej. Mimo, ze teksty oparte sa na glgbokich
doswiadczeniach medytacyjnych, dostarczaja jednak bardzo wielu istotnych danych mozliwych do
werbalnego przekazu. Shuza one doktadnemu studiowaniu 1 — po uwaznym przemysleniu —
wnikaniu w coraz glebsze poziomy znaczen. Zwyczaj studiowania tekstow i debatowania nad nimi
— co ulatwia ich zrozumienie — wystepuje we wszystkich liniach buddyzmu tybetanskiego i
wywodzi sig z tradycji wielkich uniwersytetow buddyjskich starozytnych Indii.

Warto podkresli¢, ze autorem tekstu zrodlowego “Namsie Jesie” (tyb. Rnam-szes Je-szes) jest
sredniowieczny mistrz medytacji, przywodca duchowy tybetanskiej linii Karma Kagju: III Karmapa
Rangdziung Dordze (Rang-'bjung rDo-rdze), zyjacy w latach 1284 — 1339, uwazany za
oswieconego.

Autorami trzech komentarzy do tego tekstu sa znani na calym $§wiecie wspotczesni lamowie
tybetanscy linii Kagju — mistrzowie medytacji, a zarazem wybitni uczeni buddyjscy: Thrangu
Rinpocze, Tenga Rinpocze i Szamar Rinpocze.

Mimo, ze III Karmapa zyt siedemset lat temu, zdumiewajaco wspotczesnie brzmia stowa jest
siastry. Swiadczy to o ciaglej aktualnosci buddyjskiego przekazu. Najnowsze osiagniecia
zachodniej psychologii, oparte na dlugoletnich, Zzmudnych badaniach, w wielu punktach dochodza
do podobnych wnioskow, jakie o$§wieconym wgladem osiagali dawni buddyjscy mistrzowie
podczas medytacji.

“Namsie Jesie” nie jest jednak tekstem tatwym. Jego niezwykle skondensowana forma oraz jezyk
zawierajacy specyficzne dla buddyjskiej tradycji porownania, przenos$nie i techniczna terminologig,
dodatkowo przeniknigty jest wielopoziomowa symbolika (co charakteryzuje wiele tego typu
tekstow pisanych przez mistrzow tybetanskich). Dlatego tez bez licznych przypiséw i komentarzy
jego zrozumienie nie bytoby dla wigkszosci 0s6b mozliwe. Nawet po uwaznym przeczytaniu catej
ksiazki, warto wroci¢ ponownie do samego tekstu zrodlowego i zgodnie z tradycja buddyjska
wnikliwe go przemysle¢. Kazde kolejne czytanie odstania¢ moze bowiem nowe poziomy, wczesniej
zupetnie nie dostrzezone.
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Uswiadomienie sobie, na czym polega poznanie $wiata i siebie, jaka jest struktura Swiadomosci, jak
funkcjonuje umyst w zaleznosci od stopnia duchowego rozwoju — moze by¢ niezwyklym
do$wiadczeniem nawet dla niebuddysty 1 stanowi¢ inspiracje do pracy nad soba. Wprawdzie istnieja
rézne obrazy i sposoby rozumienia rzeczywistosci (tak zewngtrznej, jak i wewnetrznej), nie znaczy
to jednak, ze nie warto sigga¢ do dziedzictwa innych tradycji — tym bardziej, ze wcale nie
posiadamy wylaczno$ci na prawdg. A problemy z samym soba i wzajemnymi relacjami
migdzyludzkimi mamy wcale nie mniejsze niz buddysci.

Czes¢ pierwsza to wyklady Thrangu Rinpocze oparte na tekscie “Namsie Jesie” (rNam-szes Je-
szes) wygloszone w roku 1985 w Kathmandu dla grupy Europejczykow. Z jezyka tybetanskiego
tlumaczone byty na angielski przez Hannah Nydahl. Jej stlowa (przektadajac na jezyk polski),
notowatem na zywo; a niezaleznie robili to tez Joanna i Adam Grelowie. Obie wersje zostaly ze
soba pordwnane i wspdlnie ustalona polska '.

Catos¢ tekstu opracowalem i1 poszerzylem o liczne pytania stuchaczy nasuwajace si¢ im w trakcie
wyktadow oraz o odpowiedzi Thrangu Rinpocze. Tam, gdzie stanowia one naturalne rozwinigcie
lub poglebienie wyktadu, wiaczone zostaly w catos¢ tekstu bez szczegdlnego wyrodzniania.

Oprocz tego dodalem niektére uzupetliania (wyrdznione w tekscie tak wygladajqcq kursywq),
uznajac ze przyczynia si¢ do lepszego zrozumienia i przejrzystosci tekstu (np. niektoére problemy
nie byly poruszane przez Thrangu Rinpocze, natomiast omoéwione zostaly podczas wyktadow
prowadzonych przez innych nauczycieli buddyjskich).

Kilkakrotnie tez wlaczylem w tekst tego komentarza przyklady lub objasnienia zaczerpnigte z
tradycji zen, dotyczace problematyki ogodlnobuddyjskiej na poziomie mahajany, jednakowo
obowiazujacej tak w zenie, jak i wadzrajanie. Warto tu przypomnie¢, ze linia mahamudry (w ktorej
tekst “Namsie Jesie” odgrywa istotng rolg) jest tybetanskim odpowiednikiem tradycji zen.

Dodane zostaty takze tytuly rozdzialdow nawiazujace do tresci — dzigki temu tekst jest bardziej
przejrzysty.

Prezentowane tu nauki Thrangu Rinpocze nie sa dostownym komentarzem do tekstu zrodtowego,
tzn. nie jest analizowane krok po kroku szczegotowe znaczenie kazdego stowa. Glowny akcent
zostal potozony na omowienie o$miu $§wiadomosci, natomiast cze$¢ poSwiecona pigciu > zostata
tylko zasygnalizowana. Z drugiej strony taka forma jest bardziej przystgpna dla wigkszo$ci osob 1
stanowi lepsze wprowadzenie.

Cze$¢ druga to tekst zrodlowy rNam-sze Je-szes (“Namsie Jesie”). Ttumaczenie tekstu “Namsie
Jesie” oparte jest na kilku réznych roboczych przektadach polskich i angielskim (m.in. Waldemara
Zycha, Tiny Draszczyk). Do tltumaczenia opracowalem liczne i szerokie przypisy oparte prawie w
catosci na tradycyjnym komentarzu do “Namsie Jesie” - stowo po slowie — wygloszonym w roku
1986 przez Tenge Rinpocze w Rodby (Dania) i zreferowanym w Krakowie w rok pdzniej (luty
1987) przez Waldemara Zycha. Wtedy tez zostaly przedyskutowane w wigkszej grupie osob
wybrane terminy techniczne oraz sposob tlumaczenia na jgzyk polski niektorych stow i sentencji

1 Polska terminologia buddyjska wypracowana zostata na podstawie wskazowek i komentarzy dr. Aleksandra Berzina
— bliskiego wspotpracownika XIV Dalaj Lamy, wybitnego tlumacza zrodtowych tekstow buddyjskich z jezyka
tybetanskiego i sanskrytu, zyjacego wsroéd Tybetanczykow od 25 lat. Daje to nam gwarancjg, ze zastosowane
zostaly najwlasciwsze stowa, mozliwie wiernie oddajace specyfikg oryginatu i przekazujace glgbokie znacznie nauk
buddyjskich.

2 Stowo to pisane jest z duzej litery dla zaznaczenia, ze nie chodzi tu o zwyczajna madros¢, lecz o madro§¢ buddow,
czyli $wiadomo$¢ pierwotng (madro$¢ pierwotna).
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siastry “Namsie Jesie” III Karmapy.

Podziat samego przektadu tekstu zrodlowego odpowiada podziatowi strukturalnemu dokonanemu
przez Tenge Rinpocze celem utatwienia analizy istotnych pojgé¢ orz zwigkszenia przejrzystosci.

Trzecia cze$¢ to komentarz do “Namsie Jesie” opublikowany przez Szamara Rinpocze we
Francji (czasopismo Ten Drel, sierpien 1981). Przettumaczony zostat roboczo na jezyk polski przez
Dobrogniewe Krason i Joanng¢ Lukomska-Grelg. Czes¢ tego thumaczenia (pomini¢to omowienie
pogladow szkoét niebuddyjskich, pie¢ Madrosci 1 konkluzjg) zostata opublikowana w antologii
“Buddyzm” (Biblioteka “Pisma literacko-artystycznego”), Krakéw 1987, pod tytutem: Szamar
Rinpocze Od swiadomosci zwyczajnej do swiadomosci przebudzonej (Madrosci pierwotnej) str.
207-217.

Przedstawiam czytelnikom poprawiona pelna wersj¢ komentarza Szamara Rinpocze oparta na
starym, roboczym tlumaczeniu Dobrogniewy Krason. Opublikowany tu tekst r6zni si¢ jednak od
rekopisu thumaczenia, jak réwniez, w sposob istotny, od tekstu opublikowanego w Buddyzmie pod
redakcja Jacka Sieradzana, zawierajacego powazne bitedy. Dokonanie daleko nieraz idacych
poprawek w stosunku do w. wym. opracowania byto konieczne ze wzglgdu na:

e niezrozumiato$¢ niektorych fragmentow,

o przektad pewnych fragmentow w sposob niezgodny z pogladami filozofii buddyjskiej lub
zmieniajacy ich wymowg,

e niepelna zgodnos¢ z “Namsie Jesie”,

e konieczne korekty stylistyczne w celu zwigkszenia czytelnosci tekstu

Komentarz Szamara Rinpocze opatrzytem przypisami i nieznacznymi uzupetnieniami czynigcymi
tekst bardziej zrozumiatym. Wszystkie te dodatki do tekstu oryginalnego, podobnie jak w
poprzednich czg$ciach, wyrdznione sa pochytym drukiem.

Calos$¢ zostata merytorycznie sprawdzona przez Joanng Lukomska-Grelg. Jej wieloletnie studia nad
filozofia 1 religia buddyjska, biegta znajomos¢ jezyka tybetanskiego oraz ukonczenie w 1992 roku
tradycyjnego tybetanskiego odosobnienia medytacyjnego (trwajacego ponad trzy lata) gwarantuja
dogltebna znajomos¢ tematu.

Zdaje sobie sprawe, ze opracowanie to nie jest doskonate, jednakze uwazam za uzasadnione
udostegpnienie go nawet w takiej formie. Mam nadziejg, ze zainspiruje to innych do wprowadzania
poprawek i dalszej pracy nad tym niezwyktym tekstem.

Marek Kalmus
Huba, zima 1989 i 1995 roku



PODZIEKOWANIA

Goraco dzigkuje Joannie Lukomskiej-Greli za wszechstronna merytoryczna pomoc — szczeg6lnie
przy opracowaniu komentarzy Thrangu Rinpocze i1 Szamara Rinpocze, mnichowi Rinczenowi
(Waldemar Zych) za wielogodzinne dokladne referowanie komentarza Tengi Rinpocze,
Ireneuszowi Kani za konsultacj¢ thumaczenia tekstu zrodtowego i jego korekte oraz poprawienie
transliteracji tybetanskiej i pisowni sanskrytu — zgodnie z regulami przyjetymi w Polsce’.

Wdzigczny tez jestem Dobrogniewie Krason za wstepny przektad komentarza Szamara Rinpocze,
Ewie Przybyszewskiej za dokonanie korekty jezykowej. Dzigkuje tez innym osobom tu nie
wymienionym, ktore rowniez wniosty swoj wklad w powstanie tego opracowania.

3 Stanistaw Godzinski, Transliteracja czy transkrypcjia wyrazow tybetanskich? w: Przeglad Orientalistyczny nr
2(110), 1979, s. 151-158. Nicktore bardziej znane stowa tybetanskie, pisane sa w spolszczonej wersji fonetycznej —
wtedy przy pierwszym pojawieniu si¢ takiego stowa podana jest rowniez jego transliteracja.
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THRANGU RINPOCZE

Swiadomos$¢ 1 Madros¢
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WSTEP

IIT Karmapa Rangdziung Dordze (Ran-'bjung rDo-rdze) przejawiat swoja mitujaca aktywnos¢ jako
wielki nauczyciel tantr. Wyjasniat pustke (skr. siumjata — dokladniejsze okreslenie pustki w
dalszych rozdziatach) i o$wiecenie na poziomie tantry. Bedac mistrzem obu szkol, potaczyt nauki
nowej i starej * (tzn. mahamudre , czyli "wielki symbol", i "dzogczen", czyli wielka doskonato$¢) i
tym samym zostaly polaczone dwie linie przekazu praktyk buddyzmu tybetanskiego: Kagju i
Ningma. Tekst "Namsie Jesie" jest esencja obu tradycji i w obu moze by¢ praktykowany.

III Karmapa =zalecit studiowanie trzech tekstow mahamudry: Zab-mo nang-don ("Glgbokie
Znaczenie"), rGjud blama (“Rdzenny guru™) — bedacego praca podstawowa oraz sKyed rdo-rdze
tan-tra ta mi, ktorego czg$¢ stanowi Hewadzra tantra. Je$li chce si¢ powaznie praktykowaé
mahamudre, trzeba je zna¢. Do tekstu rGjud bla-ma Rangdziung Dordze sam dotaczyl dwa
komentarze objasniajace praktyke. Pierwszy z nich to sNing bstan-pa czyli "Ukazanie natury
buddy", drugi to wlasnie rNam-szes Je-szes — "Swiadomosé¢ i Madro$é".

Nauki Buddy ucza, w jaki sposdb poskromi¢ wlasny umyst i jak poprzez praktyke uzyskac¢ nad nim
kontrolg. Praktyka dharmy prowadzaca do tego jest bardzo réznorodna: stuchanie nauk i
studiowanie tekstow, poktony i recytacje mantr, ofiarowania, medytacje, codzienne zachowanie si¢
i dbanie o porzadny wyglad oraz utrzymywanie wlasciwego pogladu; méwiac inaczej — myslenie i
dziatanie na czystym poziomie oraz dostrzeganie wszystkich istot i praktykowanie réwniez w ich
intencji, a nie tylko dla siebie.

Budda nauczatl r6znych metod mozliwych do stosowania w praktyce wewnetrznej i zewnetrznej.
Metody zwane zewngtrznymi sa potrzebne i nieraz znacznie ulatwiaja praktyke wewngtrzna,
polegajaca na identyfikowaniu si¢ z réznymi formami o$wieconych energii i przeksztalcaniu
wibracji (energii) od nieczystego do czystego poziomu. Do zewngtrznych praktyk naleza rdzne
dzialania fizyczne, np. sktadanie ofiar, fundowanie i oddawanie czci posazkom buddoéw, okrazanie
stup, rozne rytuaty itp. Pomagaja one w poskromieniu rozbieganego umystu. Samo siedzenie 1
nat¢zanie si¢ z mys$la: "moj umyst musi zosta¢ poskromiony, uspokojony" zazwyczaj nie daje
zadnych pozytywnych rezultatow. Natomiast nastrdj gompy®, klasztoru, wyobrazenia buddow,

4 Stara i nowa tradycja to dwa okresy przektadéw buddyjskich tekstow z sanskrytu na jezyk tybetanski. Stara tradycja
— Ningma (tyb. rning-ma) datuje si¢ od VII wieku, lecz dotyczy glownie VIII i pierwszej potowy IX wieku,
natomiast nowa tradycja obejmuje czasy, ktore nastapily po dwustuletnim okresie upadku buddyzmu w Tybecie —
czyli od drugiej potowy XI do XIV wieku — kiedy to w zasadzie wszystkie teksty dharmy zostaty przettumaczone i
zredagowane w kanon tybetanski — kandziur (bKa'-'gjur)

5 Tytul ten bywa tez interpretowany jako “Niezmienna natura” - tak np. thumaczyla go z tybetanskiego Hannah
Nydahl, albo jako ‘“Niezréwnane continuum” itp.

6 Tybetanskiej §wiatyni buddyjskiej. Nazwa pochodzi od tybetanskiego stowa sgom — medytowac, czyli “wyrabiaé
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stupy itp. sprawiaja, ze chcemy praktykowac 1 otwieramy si¢ na to. To tak, jak wchodzac do jadalni
nabieramy apetytu - idziemy wigc do kuchni, przygotowujemy lub zamawiamy jedzenie — i jemy.

Dla buddystow z Zachodu medytacji w pozycji siedzacej wydaje si¢ by¢ jedynie wazna; przez
praktyke rozumieja glownie takie medytowanie. Jest to wprawdzie przydatne, ale jednak
niewystarczajace. Budda przekazat bowiem wiele nauk oraz r6zne metody medytacji:

o nad nietrwaloscia i przemijalno$cia wszystkiego oraz cierpieniem samsary;

e nad rozumieniem pustki i1 z tego wynikajacym wspotczuciem oraz mitoscia do wszystkich
istot bez wyjatku;

e nad tym, jak samemu pozna¢ umyst — pracujac nad wtasnymi uczuciami i emocjami

Juz chocby ta mnogos$¢ ukazuje, dlaczego nie wystarcza samo siedzenie w medytacji — cialo moze
wprawdzie medytowaé, ale nie umyst, nad ktorym nie mamy kontroli. Rangdziung Dordze uczyt,
na czym ma polega¢ praca nad umystem; wyjasnia, czym jest umyst, jak dziata i1 jakie sa jego
reakcje. Dopiero kiedy nauczymy si¢ tego, mozemy naprawdg skutecznie medytowac. Bez wzgledu
na to, gdzie zyjemy i jak pracujemy, najwazniejsze jest poznanie umystu i sposobu jego dziatania.
Mniej istotne jest miejsce naszego pobytu lub to, czy jesteSmy osoba §wiecka, czy tez mnichem lub
mniszka.

WYJASNIENIE TYTULU

Tybetanskie stowo je-szes thumaczy si¢ jako pierwotng mqdrosé albo pierwotng swiadomosé, czyli
"ostateczne doswiadczenie natury umyshu", ale rozumie¢ je trzeba jako nieograniczona
przejrzystos¢ umyshu, spontaniczne zrozumienie. Dotyczy to wlasnego wewngtrznego
doswiadczenia. Stowo to skltada si¢ z dwu czgsci: je czyli "pierwotny" 1 szes czyli "zrozumied,
wiedzie¢, Swiadomos$¢".

Stowo je-szes ma wyzsze znaczenie od drugiego stowa tybetanskiego: szes-rab (szierab) réwniez
oznaczajacego Madro$¢. Szierab (skr. pradznia)’ odnosi sie¢ bardziej do intelektualnego
Zrozumienia, czystego rozwinigcia mozliwosci, mozliwosci pracy umyshu.

Tak wigc tekst III Karmapy dotyczy je-szes, czyli totalnos$ci, przejrzystoséi i czystosci samej
Madros$ci, dotyczy umystu nie splamionego przez zadne idee, wyobrazenia. Uzycie stowa je
wskazuje tez na jeszcze inny aspekt znaczenia — dotyczy dos$wiadczenia medytacyjnego. W
buddyjskiej medytacji umyst ma osiagna¢ stan skupionego wyciszenia, spokoju. Wtedy dopiero
pierwotna madro$¢ ma szans¢ zamanifestowaé si¢; moze ukazaé si¢ w swej zrodlowej, pierwotnej
naturze. Dlatego tak wazne jest, by medytacja byla bardzo delikatna, lekka. Niczego nie nalezy si¢
spodziewa¢ ani oczekiwaé. Trzeba by¢ rozluznionym, zrelaksowanym i nie zmuszaé si¢. Umyst
moze kreowac rozne rzeczy, szczegdlnie gdy jesteSmy zmeczeni lub rozproszeni. Wprwadzie
naturalnym jego stanem jest spokoj i mozliwo$¢ zrozumienia wszystkiego, lecz zwykty umyst jest
pomieszany, przywiazany do wiasnych wytworow — wyobrazen, idei, przekonan itp. Wszystkie te
przeszkody trzeba redukowaé, ciagle zmniejszajac pomieszanie. Gdy znikna przeszkody, zniknie

pozytywne nawyki”.

7 Pradznia jest czystym aktem, czystym do$wiadczeniem; ma ona okreslong jako$¢ intelektualna, lecz nie jest
racjonalistyczna, charakteryzuje ja brak zaposredniczenia. Nie nalezy utozsamiac jej ze zwykla intuicja, w wypadku
bowiem intuicji pradzni nie istnieje dajacy si¢ zdefiniowac przedmiot intuicji... (wg D.T. Suzuki, Studies in Zen,
London 1957).
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cierpienie 1 umyst bedzie mial moznos¢ przejawi¢ swoj spokoj i giebie.

Nalezy odrozni¢ medytacje buddyjska od innych. W medytacjach hinduistycznych, np. w jodze,
tworzy sig¢ projekcie, praktykuje szczegdlny sposob oddychania; umyst czgsto jest aktywny.
Roéwniez nie ma to nic wspolnego z ekscytujacymi doswiadczeniami przy uzyciu narkotykow.

Tybetanskie stowo rnam-szes (skr. widzniana) znaczy Swiadomo$¢ empiryczna. rNampar-szes-
par (tyb.) to umyst przywiazujacy si¢ do swego aspektu przejrzystosci, wierzacy, tworzacy idee,
dualistyczne postrzeganie.

W buddyzmie wyroznia si¢ osiem rodzajéow zwyczajnej swiadomos$¢ (rnam-szes) 1 pig¢ rodzajow
pierwotnej §wiadomosci czyli Madrosci (je-szes).

UMYSL

Umyst jest podstawa wszystkiego — naszych iluzji oraz sposobu postrzegania $wiata. Budda
wykazal, w jaki sposob caly $wiat, wszystkie zjawiska sa manifestacjami umystu. Réwniez to, co
wydaje si¢, ze dociera do nas z zewnatrz (tak np. zazwyczaj sa rozumiani bogowie roznych religii),
takze pochodzi samo w sobie z umystu. Jednakze czgsto nie mozemy zrozumieé, jak np. drzewo
miatoby by¢ jego wytworem. Wprawdzie z jednej strony rzeczywiscie trudno jest zrozumie¢, jak
umyst moze wszystko kreowac, to jednak — z drugiej strony — jest to fatwe: wszystko jest relatywne
1 zalezne. Bo co znaczy np. "duzo" lub "malo"; zalezy to od punktu odniesienia, od sytuacji, w
jakiej na co$ patrzymy. Jesli mamy trzy kwiaty rdznej wielkos$ci i zestawiamy je kolejno w pary, to
ten sam kwiat jest raz "duzy", a kiedy indziej "maty". Tak wigc wida¢ tu jasno, ze to umyst
wytwarza idee na temat wielkosci.

Podobnie dzieje si¢ z innymi pojeciami. Jest taki przyktad dotyczacy idei pigkna:

Mtodszy brat Gautamy Siakjamuniego ozenit si¢ z przepigkna dziewczyna o imieniu Pundarika i
tak byl zafascynowany jej pigknoscia, ze nie byt zainteresowany naukami gloszonymi przez
Buddg. Poszli kiedys obaj do lasu i tam Budda pokazat mu malpe, kazac poréwnac ja z Pundarika.
Drugiego dnia poszli do lasu ponownie i Budda stworzyt przed oczami mlodszego brata
niebianska boginke, w ktorej cudownej urodzie tenze zakochat si¢ natychmiast i oczarowany jej
pigknoscia zapomniat zupetlie o Pundarice. Wtedy boginka znikngta, a brat Buddy zrozumiat
relatywnos¢ pojec 1 wrazen; przestat si¢ do nich przywiazywac i rozpoczat praktyke dharmy.

Tak wigc na pierwszy rzut oka nie mozemy zrozumie¢, w jaki sposob powstaja idee dotyczace
réznych poje¢, np. zly, dobry, wysoki, $mieszny itd., jak umyst kreuje wszystko — od kazdego
atomu ciata poczawszy. Patrzac na wlasng rek¢ mowimy: "to jest moja r¢ka"; inni méwia: "to jest
twoja rgka". Nie musimy tu dokonywacé specjalnie gigbokich analiz dotyczacych roli rgki, czy jej
zastosowan; wystarczy ze przypatrzymy si¢ jej dokladniej 1 zadamy sobie pytanie: "Gdzie jest ta
rgka?". Sa tylko palce, skora, $ciggna, ko$ci, krew itd. Mozemy "rozbiera¢" dalej kazdy z jej
elementow. Wida¢ stad, ze w umysle mamy tylko idee i1 poprzez rézne ich kombinacje kreujemy
Swiat, nadajemy nazwy i1 tworzymy w ten sposob — wlasna konceptualizacja — cala rzeczywistosc,
ktora nas otacza. Tak powstaja wszystkie manifestacje, wszystkie zjawiska, a ich kreatorami
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jesteSmy my sami, nasze umysty. Podobnie wytwarzamy sny (a snigc je, wierzymy, ze sq prawdq i
np. krzyczymy ze strachu, bije nam mocno serce); mozemy tez tworzy¢ rézne wyobrazenia, wizje —
nieraz tak silne, ze zapominamy o otaczajacym nas §wiecie (np. siedzac w ciasnym, ponurym domu,
w wyobrazni podrézujemy gdzie$ po pustyni na wielbladzie...).

Mozna by zada¢ pytanie: "Skoro wszystko jest gra umystu, to dlaczego bierzemy udziat w tym
samym filmie razem z innymi osobami?"

Z punktu widzenia prawdy ostatecznej wszystko jest tym samym — wolna gra w pustce umystu (na
tym poziomie umysty wszystkich istot majq jednakowe wlasciwosci, co bynajmniej nie znaczy, ze sq
tozsame!).

Z punktu widzenia prawdy wzglednej — a z ta mamy zazwyczaj do czynienia — mimo wielu
roéznych iluzji dotyczacych §wiata, jednak postrzegamy go podobnie (cho¢ nie identycznie!). Dzieje
si¢ tak dlatego, ze mamy podobne ciata, zmysty, Swiadomos¢, wszyscy posiadamy poczucie ja i
podobne zaktécajace emocje. Wydaje nam si¢ tylko, ze wszyscy postrzegamy identycznie. Jednak
"ten sam film", w ktérym rzekomo wszyscy bierzemy udziat jest w rzeczywistosci dla kazdego z
nas innym, cho¢ nie raz bardzo podobnym filmem.

Tak wigc, gdy rozumiemy, ze wszystko jest kreacja umystu, mozemy tez zrozumieé¢, ze nasze
cierpienia powstaja w ten sam sposob. Jezeli potrafimy medytowac, to mozemy si¢ wyzwoli¢ od
ciagtego kreowania. W innych religiach przyjmuje sig, ze wszystko jest stworzone przez Boga,
bogdéw lub jakie$ potezne istoty. W buddyzmie uwaza si¢, ze wszystko jest jak iluzja — tworem
wlasnego umystu.

Ludzie probuja takze doj$¢ przyczyny cierpienia na drodze naukowej, aby za pomoca nauki i
techniki je usuna¢. Udaje si¢ to jednak tylko na krétki okres i w ograniczonym zakresie. Nie
potrafimy bowiem catkowicie pozby¢ si¢ przyczyn cierpienia, a czgsto efekt rdéznych prob jest
wrecz odwrotny. Cywilizacja rozwija sig, narasta; pojawiaja si¢ coraz bardziej skomplikowane
maszyny i technologie; powstaje przez to coraz wigcej nowych problemow i cierpienie wcale si¢ nie
zmniejsza.

Natomiast na drodze medytacji, studiowania 1 praktyki dharmy mozna rozpoznaé¢ przyczyny
cierpienia i dzigki temu je usunaé. W tym celu musimy dazy¢ do rozpoznania natury umyshu i
sposobu, w jaki on funkcjonuje, tworzac wszystko. Sprobujmy poszukaé, gdzie ten nasz umyst jest.
Czy jest on wewnatrz ciala (w mozgu, sercu?), czy jest jakas rzecza? Okazuje sig, ze nie potrafimy
go znalez¢ ani okresli¢, gdyz jego esencja jest pustka®. Tak "wyglada" on na poziomie zwanym
ostatecznym.

Znakomicie oddaje ten problem ponizszy dialog zen:

Gdzie umyst ma swoje state miejsce? - spytat pewien mnich.

Umyst — odpart mistrz — przebywa tam, gdzie nic nie jest stale.

Coz znaczy "tam, gdzie nic nie jest state?"”

Kiedy umyst nie przebywa w zadnym okreslony przedmiocie, mowimy Ze przebywam tam, gdzie
nic nie jest state.

Coz znaczy, ze "nie przebywa w Zadnym okreslonym przedmiocie?"”

8 “Pustka” odnosi si¢ do waznego terminu w filozofii buddyjskiej (skr. siunjata); nie nalezy tu stosowac potocznego
rozumienia tego slowa czgsto biednie utozsamianego z nicoscia. Pojgcie to omoéwione bgdzie szerzej w dalszych
rozdziatach.
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Znaczy to, zZe nie przebywa w dwoistosci dobra i zta, bytu i niebytu, mysli i materii. Znaczy to,
Ze nie przebywa w prozni czy nie-prozni, w spokoju ani tez nie-spokoju. Gdzie nie ma zadnego
stalego miejsca, tam jest prawdziwe state miejsce dla umysti’.

OSIEM SWIADOMOSCI

Na poziomie relatywnym kreujemy osiem rodzajéow swiadomosci, ktore mozna podzieli¢ na trzy
typy. Sa to:

1. $wiadomo$¢ podstawowa
umyst bezposredni i umyst zaktécony

3. $wiadomosci zmystowe, dzielace si¢ na:
a) pi¢¢ swiadomosci zmystow cielesnych
b) $wiadomo$¢ mentalna

Podzial ten nie oznacza, ze mozemy sklasyfikowac¢ umyst, albo ze sktada si¢ on z odrgbnych czesci
czy poziomow; umyst jest w swojej naturze jednorodny i pusty (w sensie siunjaty). Przedstawiony
podzial méwi tylko tyle, ze na poziomie relatywnym umyst pracuje wtasnie w ten sposob, ze da si¢
wyszczegolni¢ powyzsze funkcje.

Swiadomos$¢ podstawowa

Swiadomo$é podstawowa (skr. alaja widZniana) jest przeno$nikiem nagromadzonej karmy.
Umozliwia ona przejawienie si¢ $wiadomosci "w ogole" i powstanie réznych zjawisk i mozliwosci
ich doswiadczenia przez umyst. Umyst jest nieograniczony; bez zadnych przeszkod moze
swobodnie "gra¢ sam ze soba". Na bazie tego stanu $wiadomosci podstawowej powstaje umyst
zaktocony.

Umysl bezposredni i umyst zaklécony

Umyst zakldcony przez klesia (splamienie, skaza) to umyst, w ktérym pojawila si¢ ego jako wynik
schwytania — przywiazania si¢ do pewnych aspektow jego "gry"; umyst "zanieczyszcza sig", czyli
ulega splamieniu poprzez wprowadzenie dualistycznego pogladu, co zakldca jego przejrzystosc i
nieograniczong przestrzen'’. Od tego momentu wszystko, co by$my robili i my$leli — czynimy

9 Cyt. za: D.T. Suzuki, Wprowadzenie do buddyzmu zen, Warszawa 1979, s. 113.
10 Porownujac umyst z przestrzenia, konieczne jest wyjasnienie, w jakim sensie jest on jak przestrzen (poniewaz nie
chodzi tu o przestrzen fizyczna). Filozofia buddyjska rozroznia kilka senséw terminu “przestrzen’:

a) w sensie fizycznym jako przestrzen, w ktorej znajduja si¢ materialne przedmioty,

b) lub jako wolne miejsce pomigdzy nimi;

¢) bardziej abstrakcyjna przestrzen jako “brak, nicobecnos$¢” przeszkod ze strony czegokolwiek, np. do zajmowania
przez jakas rzecz trzech wymiar6w przestrzeni fizycznej, albo mysli pojawiajacej si¢ w umysle.
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poprzez "ja". W ten sposob uzyskujemy subiektywny poglad na §wiat. Dlatego umyst zaktocony
nazywany tez bywa §wiadomos$cig wytwarzajaca "ja".

Jednak w rzeczywisto$ci umyst nadal jest sam w sobie czysty; jego prawdziwa natura nie zmienia
si¢, cecha "przestrzeni" jest zawsze obecna. Tym, co si¢ zmienia sa kreacje umystu, a nast¢pnie
identyfikowanie si¢ z tymi wytworami; dla zakléconego umystu uzyskuja one realno$¢ jako
oddzielone od niego oraz od siebie nawzajem. W rzeczywisto$ci nawet materia nie jest rézna od
umystu. Jest on bardziej realny od materii, bo ta pochodzi z niego''. Gdy umyst realizuje si¢ sam w
sobie, "gra" sam ze soba, nie ma cierpienia, lecz wielka rados$¢ i1 spontaniczno$¢. Gdy umyst jest
splamiony (klesia) — realizuje si¢ poprzez iluzje, i to powoduje powstawanie cierpienia.

Z tych dwoch rodzajéw swiadomosci tzn. $wiadomosci podstawowej (1) 1 przestrzeni umystu (2),
rozwija si¢ trzeci stopien, czyli swiadomosci zmystowe.

Szes¢ Swiadomosci zmyslowych

Buddyzm wyréznia sze$¢ swiadomosci zmystowych, ktore odpowiadaja (a) pigciu zmystom
zewngtrznym (wzrok, stuch, wech, dotyk i smak) oraz (b) jednej §wiadomosci mentalnej czyli
wewngtrznej. Pig¢ sSwiadomosci zmystow zewnetrznych to:

swiadomo$¢ wzrokowa
swiadomos$¢ stuchowa
swiadomo$¢ wechowa
swiadomos$¢ dotykowa
swiadomos$¢ smakowa

Gdy ego odczuwa co$ poprzez swiadomo$¢ zakldcona, wtedy pige¢ $Swiadomosci zmystowych
rejestruje to odczucie swymi organami zmystow. Nie ma si¢ wowczas jeszcze zadnych idei ani
koncepcji na ten temat. Jest jedynie czyste doznanie. Dopiero §wiadomo$¢ mentalna klasyfikuje 1
wartosciuje wrazenia dostarczane przez zmysly, nazywa je i okresla. To wlasnie wiaze nas z
samsara 1 utrzymuje w kole uwarunkowanych, cyklicznych narodzin i $mierci. Pig¢ swiadomosci
zmystéw nie wytwarza zadnych poj¢é¢ ani idei — pojawiaja si¢ one dopiero wowczas, gdy potacza
si¢ ze Swiadomoscia mentalna, czyli konceptualizujaca. Wtedy powstaje samsara. Musimy wigc
umie¢ to rozpozna¢ i wystarczy wtedy przetworzy¢ tylko dwa rodzaje §wiadomos$ci sposrod
wszystkich o$miu: swiadomos$¢ zaktocona tworzaca "ja" 1 poglad dualistyczny, oraz §wiadomos$¢
konceptualizujaca kreujaca idee i pojecia, nazywajaca, szufladkujaca i oceniajaca wszystkie
przejawy gry umyshu. Gdy zostana one przemienione — uzyska si¢ Madros$¢. Beda to dwa rodzaje
MadroSci: je-szes i szes-rab, czyli madro$¢ intuicyjnego gltebokiego dos§wiadczenia, transcendentna
(Swiadomos¢ pierwotna) oraz madro$¢ jako jakos$¢ najlepszej pracy umystu utozsamiana z szoOsta
paramitq”.

W tym wlasnie sensie (c) mowi sig, ze umyst ma cechg przestrzeni. Daje bowiem wszystkim zjawiskom, ktore sa
wlasciwoscia umystu bezposredniego, mozliwo$¢ pojawienia sig.

11 Koncepcja istnienia materii r6zni si¢ w zaleznosci od szkoty filozofii buddyjskiej. Na przyktad wajbhaszika uznaje
istnienie najmniejszych elementéw rzeczywistosci — dharm oraz umystu. Wedlug jogaczary nie ma zadnych
przedmiotow materialnych, a tylko pojgcia i idee wytworzone w umyS$le, ktory jest jedyna istniejaca
rzeczywisto$cia. W madhjamice nie rozwaza sig istnienia przedmiotow materialnych i $wiata, bo wszystkie sady o
tym sg jak “etykietki” przylepiane na nieznane obiekty. Umyst istnieje, ale nie mozna go nigdzie zlokalizowac.

12 Paramity czyli doskonatosci to: szczodro$é, etyczna samodyscyplina, cierpliwo$é, entuzjazm do rzeczy dobrych,
medytacyjna koncentracja i madro$¢ (pradznia). Kazda z nich praktykowana by¢ musi z uwzglednieniem
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Wazne jest, by odr6ézni¢ madro$¢ od inteligencji. Inteligencja jest spekulatywna, dyskursywna,
porzadkujaca 1 wprowadzajaca kolejne podziaty. Oddala nas wigc coraz bardziej od naturalnego
stanu umystu i prowadzi do pomieszania i rozproszenia. Inteligencja domaga si¢ powtarzalno$ci
zjawisk, a te przeciez wcale nie musza by¢ powtarzalne (co zresztq wynika z ich zjawiskowej
natury, bycia wolng grq umystu).

O Madros$ci mowi sie wtedy, gdy $wiadomo$¢ zostata przemieniona, a umyst oczyszczony —
uwolniony z niewiedzy, tzn. btednego pogladu dotyczacego istnienia ego oraz z pomieszania
wywolanego utrwalonymi ideami i warto§ciowaniami.

METODY OCZYSZCZANIA UMYSLU

Budda przekazal wiele roznych metody oczyszczania umystu, w zalezno$ci od poziomu i potrzeb
ludzi. Metod tych jest tak wiele rowniez dlatego, ze nietatwo uporac¢ si¢ z zaktdcajacymi emocjami 1
wyniktymi z nich dzialaniami. Ogélnie metody te mozna zaliczy¢ do jednej z trzech grup nauk
buddyjskich: hinajany, mahajany i wadzrajany.

Metody hinajany ucza nas, jak rozpoznawac przyczyng, podstawe zaktocajacych emocji. Dopiero
bowiem po prawidlowym rozpoznaniu mozemy osiagnaé rezultat. Budda uczyl, ze przyczyna,
podstawa ludzkich klopotow jest negatywna karma. Powstaje ona jako efekt niewtasciwych i1
btednych pogladow i1 czynow, a te sa wynikiem niewiedzy lezacej u zrdédla roéznych
przeszkadzajacych emocji (zadzy i1 przywiazania, gniewu 1 nienawisci, chciwosci, zazdrosci, dumy
oraz ignorancji). By pozby¢ sig tych zaktocajacych postaw, niezbgdne jest oczyszczenie umyshu ze
splamien, przede wszystkim z postawy egoistycznej — az do zupelnego przekroczenia ego i1
wynikajacego z tego dualizmu. Jest to droga srawakow, stuchajacych nauk.

Obrazuje to nastgpujacy przyklad:

Ogladamy drogi zegarek w sklepie. Gdy upadnie na podtogg, nie przejmujemy si¢ tym zbytnio,
poniewaz nie jest on "nasz", nie jesteSmy do niego przywiazani — nie potrzebujemy si¢ wigc tym
martwi¢. Jednak gdy to samo zdarzy si¢ z tym samym zegarkiem, ale juz kupionym, czyli "naszym
wihasnym" — wtedy martwimy si¢, powstaje ktopot, rozpaczamy, poniewaz to byt "nasz" zegarek. W
rzeczywisto$ci nie ma zadnej réznicy miedzy tymi dwoma sytuacjami — zegarek jest po prostu
zegarkiem. Ale tak wiasnie powstaje problem stworzony przez ego. Konieczne jest wigc stosowanie
réznych metod, by pozby¢ si¢ takiego poczucia "ja".

Sprobujmy znalez¢ owo "ja", zbadajmy gdzie moze si¢ ono w nas miesci¢. Okazuje si¢, Zze mimo
roznych prob nie mozemy go nigdzie odnalez¢, co przemawia za tym, ze jest ono tylko iluzja
naszego umystu. Bedac wsrdd ludzi, mimo ze nazywamy siebie "ja", inni méwig o nas "ty"; tak
wigc nasze ego nie istnieje rowniez dla innych. Zadne "ja" nie egzystuje realnie. Tak wiec i
wszystkie zaklocajace postawy wywodzace si¢ od "ja" 1 na nim oparte, musza by¢ réwnie
nierzeczywiste — nie maja wigc powodu istnie¢ dalej. Przez wielokrotne praktykowanie powyzszego
nastawienia dochodzimy do zrozumienia fikcyjnej natury "ja" i tego, ze jest ono przyczyna
powstawania zaktocajacych nastawien. Na takiej drodze postgpowania mozemy osiagna¢ madrosc.

pozostatych, ze szczegdlnym podkreSleniem znaczenia madroéci. Paramity zwane sa tez dalekosigznymi
nastawieniami, gdyz ukierunkowuja umyst praktykujacego je na o§wiecenie i dobro innych.
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W hinajanie chodzi wiec o odcigcie idei i postaw dotyczacych fatszywego "ja"'"? oraz nieczynienie
krzywdy innym. Nie jest to jednak madros$¢ ostateczna, osiagnigcie pelnego oswiecenia.

Wedtug nauk na poziomie mahajany winnismy oprdcz siebie, oczyszczac¢ takze $wiat zewngtrzny,
gdyz jest si¢ przeciez karmicznie powiazanym ze wszystkimi istotami. Nasza karma i wynikajace z
niej problemy sa zawsze w jaki§ sposob zwiazane z karma innych, poniewaz tacza nas rdzne
relacje, oddzialywania 1 zaleznos$ci powstajace teraz lub pochodzace z poprzednich zywotow, gdy
istoty te byly naszymi rodzicami albo dzie¢mi. Chodzi o to, Zze wszyscy maja rozne iluzje
powodujace cierpienia. Zjawiska nie maja realnej egzystencji, ale wszystkie istoty zyjace w
samsarze sg przekonane o prawdziwym istnieniu tego, co jest zjawiskowe. Dlatego konieczne jest
osiagnigcie zrozumienia pustki oraz rozwinig¢cie nieograniczonego wspoOlczucia 1 najwyzszej
madrosci. Postepujac §ciezka bodhisattwy oczyszczamy swoj umyst i pomagamy w tym innym.

Na drodze wadzrajany chodzi nie tylko o sama przemiang $wiadomo$ci ze splamionej i
egoistycznej — na czysta 1 spontaniczna, ale takze o wykorzystanie do tego celu wszystkich emocji
(rowniez 1 negatywnych), gdyz sa one tworami tego samego umystu. Nie chodzi tu o odrzucanie
jakiego$ typu $wiadomosci, lecz o bezposrednie zobaczenie, do§wiadczenie 1 zrozumienie, czym
umyst jest w rzeczywisto§ci. MOwi o tym juz samo stowo je-szes — "pierwotne zrozumienie". Sa to
pierwotne wiasciwosci umystu; cos, co ciagle jest 1 bylo jego baza. Jest to Madro$¢ potaczona ze
wspoélczuciem; zrozumienie istoty wszystkiego w polaczeniu z nieograniczona miloscia do
wszystkich istot. Umyst ma natur¢ pustki 1 przejrzystosci (nie znaczy to, ze umyst jest pustkq, gdyz
ta jest istnieniem-nie-dla-siebie, jak to pieknie okreslit XIV Dalaj Lama); jest bezgraniczna
przestrzenia 1 jasnoscia.

Moglby wigc kto§ zapytaé: skoro wszystkie istoty z natury posiadaja Madro$¢, to dlaczego
przebywaja dalej w samsarze? - Dzieje si¢ tak dlatego, ze owa czysta, pierwotna madro§¢ bgdaca
naturag umystu, jest nierozpoznana. Umyst jest wtedy potencjalna Madroscia; ma dalej naturg
buddy, tyle ze czasowo nie zauwazana, zaémiona przez splamienia.

Nauki o tym, ze wszystkie istoty maja naturg buddy zawarte sa w tekstach III Karmapy: rGjud bla-
ma (Rdzenny guru) 1 sNing bstan-pa (Ukazanie natury buddy).

DROGA PRAKTYKI

Praktykujac dharme, wiemy, ze posiadamy potencjalnie natur¢ buddy. Gdy nie praktykujemy —
trudno jest nam to przyja¢ do wiadomos$ci. Nie miesci si¢ to bowiem w naszym systemie
pojeciowym. Nie wierzymy we wilasne mozliwosci (uwazajqc, ze zawsze bedziemy mniej lub
bardziej ograniczeni przez cialo, czas, przestrzen itp.) Natomiast gdy wierzymy'* w nauki Buddy i
zgodnie z nimi postgpujemy, osiagni¢cie owocu o$wiecenia staje si¢ mozliwe. Trzeba rozwinac
najwyzsza madro$¢, a wtedy uzyskuje si¢ wiedz¢ o istocie natury buddy, o umysle. Wprawdzie
stowa nigdy w pelni nie oddadza jego wszystkich wtasciwosci 1 mozliwosci, mozna jednak za ich
pomoca przyblizy¢ i rozwinaé pewne zrozumienie. Reszt¢ winna uczyni¢ praktyka medytacyjna i

7398

13 Psychologia buddyjska rozréznia konwencjonalne i falszywe “ja”. Pierwsze dotyczy poziomu prawdy wzglednej i

[T3Pe L}

jest umownym punktem odniesienia — centrum organizacji postrzegania i doswiadczania. Falszywe “ja” pojawia si¢
z chwila powstania przekonania, ze konwencjonalne “ja” istnieje realnie, w sposob nieuwarunkowany, samo z
siebie.

14 Nie chodzi tu o bezkrytyczne przyjmowanie czegokolwiek na wiarg jako dogmatu, lecz o wiar¢ pochodzaca z
silnych motywacji wyniklych z do$wiadczania i rozumienia ktopotow samsary. Jest to wzbudzenie zaufania do

wlasnych mozliwosci przekroczenia problemoéw samsary i osiagnigcia os$wiecenia.
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wlasciwe dzialanie.

Umyst jest pusty, nie jest niczym solidnym i niezmiennym. Nie znaczy to, ze jest nicoscia. Jest on
jak nieograniczona przestrzen i Swietlisto§¢ (przejrzyste $wiatlo) — poprzez to istnieje w nim
nieskonczona mozliwo$¢ powstawania zjawisk i poznania. Ta cecha przestrzeni 1 $wietlistoSci
umystu jest zawsze istniejacym drugim aspektem umyslu (majacym aspekt zaktocony i
bezposredni). Istnieje ona zawsze: tak w splamionym (zakl6conym), jak i w niesplamionym
(bezposrednim) umysle.

Esencja umystu jest pustka.
Natura umystu jest swietlistos¢.

Nasz pomieszany umyst caly czas wyglada "na zewnatrz". Nie zauwaza przez to, ze istnieje, ma
pierwotne, naturalne wtasciwosci. Zawsze szukamy rzeczy zewngtrznych, roznych przyczyn. Coraz
bardziej "wychodzimy na zewnatrz" oddalajac si¢ od swej natury buddy. W ten sposob narastaja
wokot nas rzeczy, powstaja zaktdcajace nastawienia, przywiazanie, az pojawia si¢ cierpienie. Nie
dostrzega si¢ przez to naturalnego stanu umystu. Nie zauwazamy tez, ze moglby si¢ on sam na
sobie skoncentrowac i spoczywac¢ w bezgranicznym spokoju — szczesliwosci. W jaki sposob esencja
umystu istnieje, nie mozna wytlumaczy¢ slowami. Jedyna droga poznania jest obserwowanie
samego umystu — wtedy doswiadcza sig, czym jest ta szczesliwosé, esencja, bedaca wiasnie natura
buddy.

Z tych samych przyczyn slowami nie mozna w pelni wytlumaczy¢, czym jest najwyzsza madros¢
(je-szes). Nie mozna tego tez przekaza¢ w zaden inny zewngtrzny sposdb; mozna tego tylko
samemu doswiadczy¢. Aby pozna¢ prawdziwa natur¢ umystu, niezbg¢dne jest wlasne, indywidualne
dziatanie. Sami winni$my w tym kierunku podaza¢. Aktywno$¢ buddy przejawia si¢ migdzy innymi
w tym, ze pokazuje roznym istotom, co maja robic¢, aby wyzwoli¢ si¢ z cierpienia. Ale to one musza
zacza¢ dziala¢ z takim nastawieniem i same doj$¢ do o§wiecenia. Rola buddéw i bodhisattwow jest
udzielanie pomocy 1 inspiracji w osiagni¢ciu oswiecenia wszystkim istotom bez wyjatku.

W tradycji wadzrajany wazna cz¢scia drogi jest glebokie oddanie 1 zaufanie do mistrza — guru. W
szkole Kagju jest to rowniez bardzo istotne; mistrzem czyli lama'’ jest Karmapa. Przywiazanie do
duchowego nauczyciela nie jest niczym negatywnym, w odréznieniu od innych rodzajow
przywiazania. Nie powoduje ono cierpienia, lecz pozwala je przezwycigzy¢ poprzez glebsze
zrozumienie nauk. Kontakt z guru utatwia praktyke i kieruje ja na najwlasciwsze tory. Oddanie w
stosunku do duchowego nauczyciela pomaga utrzymac¢ umyst niepodzielnym; jest podstawa, ciatem
medytacji.

Rowniez jedna z istotnych metod jest tzw. medytacja na béstwo'®. Podczas medytacji wytwarzamy

15 tyb. bLa-ma — dostownie: wysoki. Stowo to ma kilka znaczen w jezyku tybetanskim:
1. wszyscy noszacy szaty zakonne (znaczenie najpopularniejsze — jako forma grzecznosciowa),
2. wybitni nauczyciele duchowi — guru,
3. istoty wysoko rozwinigte np. bodhisattwowie dziesiatego stopnia.

Nawiazujac do terminu “lama” i niezbyt rozumiejac jego znaczenia, badacze europejscy nazwali buddyzm
tybetanski “lamaizmem”. Jest to rownie absurdalne okreslenie, jak nazwanie katolicyzmu biskupizmem albo
ksigzyzmem, czy prawoslawia popizmem itp.

16 Bostwa sa manifestacjami poszczegdlnych wilasciwos$ci buddy, najbardziej odpowiadajacych charakterowi i
problemom medytujacego. Jako wyraz o§wieconej energii, bostwo jest jakby pozytywnym autoportretem (odbiciem
aspektu posiadanej natury buddy), ktory podczas medytacji utrwala si¢ w umysle, tworzac przyczyny do uzyskania
w przyszlosci ciala buddy, a juz teraz stanowiac stabilny punkt odniesienia dla umystu. Tybetanskie stowo jidam
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mentalnie form¢ danego jidama poprzez wizualizacjg, a nastgpnie identyfikujemy si¢ z nim jako
o$wiecong energia, aspektem naszej natury buddy. Oto dlaczego powinnismy medytowac.

Oddanie i otwarcie dla lini przekazu nauk dharmy poréwnywane jest do glowy, nieche¢ do
samsary'’ — to stopy (w sensie podstawy), a utrzymywanie nierozproszonego umyshu — to ciato
praktyki. Gdy w medytacji bgdziemy rownoczes$nie uzywaé ciata, glowy 1 stdp, to nasza
swiadomo$¢ zwrdci sie ku Madrosci.

PIEC MADROSCI

Najwyzsza pierwotna madro$¢ ma zawszg t¢ sama esencjg, jednakze mowimy o pieciu aspektach
Madrosci. Moze sie nasuna¢ pytanie: na czym ta Madro$¢ polega i czym si¢ rozni od zwyczajnej
madros$ci? - Otoz jest to zrozumienie prawdziwej natury, istoty wszystkich rzeczy i tego, w jaki
sposOb naprawdg istnieja. Jest ona tozsama z wszechwiedza buddy.

Po to, by wyeliminowa¢ watpliwo$ci na temat tego, czym jest Madros¢, opisuje si¢ pig¢ aspektow,
w ktorych je-szes moze si¢ przejawiac. Klasyfikacja taka przybliza zrozumienie, jednak dopiero
budda (czyli ten, ktory przekroczyt wszystkie swoje ograniczenia, zrealizowat wszystkie mozliwosci i
osiqgnql wszechwiedze) posiada pelni¢ pierwotnej madrosci. Rozumie on w peni, co oznacza fakt,
ze natura wszystkiego jest pustka'®, ktora jest rOwniez esencja Madro$ci. Gdy esencja Madrosci jest
pustka, to nawet stan buddy nie ma rzeczywistego istnienia.

Pig¢ aspektow pierwotnej madrosci to:

Madros$¢ dharmadhatu
Madros¢ zwierciadlana
Madros¢ wielosci

Madros$¢ wszystko zréwnujaca
Madros¢ wszystko spetniajaca

(thumaczone niezbyt fortunnie jako “bostwo”) znaczy: “silnie zwiazany (dam-ts'ig) z umystem” (jid).

17 Niech¢¢ do samsary to pragnienie przerwania petlnego niedogodnosci, problemoéow i cierpienia cyklow wcielen.
Pragnienie to musi by¢ na tyle silne, by zmobilizowalo nas do stuchania, studiowania oraz praktykowania dharmy w
celu wyzwolenia si¢ z samsary i osiagnigcia o§wiecenia.

18 Pustka odpowiada nieograniczonej potencji; jest jak bezgraniczna przestrzen, pole mozliwosci, w ktoérym kazda

rzecz moze zaistnie¢, trwa¢ i zanika¢ jako rezultat swobodnej gry umystu (co pordéwnuje si¢ do chmur
pojawiajacych si¢ w potudnie na pogodnym niebie, ptynacych swobodnie po nim i zanikajacych o zmierzchu).
Pustka to “nieistnienie rzeczy jako obrysowanych gruba linia” koncepcji czy poj¢¢ powstalych w umysle. Rowniez
pustka sama w sobie jest pusta, tzn. nie istnieje jako koncepcja “obrysowana grubym konturem”.
“Pojecie “pustka” nie uzmyslawia znaczenia siunjaty. Opisywanie wzglednych rzeczy jako pustych oznacza, ze nie
maja one rzeczywistej, tkwiacej w nich tozsamosci lub trwatego istnienia. W medytacji, kiedy puszczasz (ang. let
g0) zamiast zatrzymywac, jeste$ najblizej “tako$ci” - praktycznie wchodzisz w pustke. W chwili, kiedy wszystko si¢
pusci, staje si¢ to puste. Siunjata jest dynamiczna, nieograniczona i tworcza pustka ptynaca zmiennym spokojem,
jest bezforemnym stanem totalnej mozliwosci. (...)

Istnieja dwa sposoby wyskalowania wagi. Pierwszy polega na polozeniu rownych cigzarkow na obu szalkach.
Drugim jest zdjgcie calego cigzaru z obu szalek; jest to “pusta rownowaga” siumjaty, rownowaga pomigdzy
pozornym, a rzeczywistym. Nie ma tu dajacego, dawanego i otrzymujacego. Wszystko jest jednym i zarazem
niczym.” (Sogyal Rinpocze “Poglqd, medytacja, dziatanie”, w: Sogyal Rinpocze, Tarthang Tulku “Doswiadczenia
medytacyjne”, Krakéw 1986, s.8)
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Madros$¢ dharmadhatu

Madro$¢ dharmadatu czyli wszechprzenikajaca oznacza urzeczywistnienie esencji wszystkiego —
czyli pustki. Nie istnieja wtedy zadne btedne poglady dotyczace np. stalosci czy realnosci rzeczy;
nie tworzy si¢ fatszywych idei, gdyz wszystko widzi si¢ jako puste.

Madrosé zwierciadlana

Jest to Madro§¢ podobna do zwierciadta. Wiedzac, ze wszystko ma natur¢ pustki — mozna
postrzega¢ wszystko tak, jakby bylo odbiciem w lustrze. Nie tworzy si¢ zadnych idei na temat
rzeczy, zadnych koncepcji na temat ich powstawania. W lustrze rzeczy nie istnieja realnie, wigc
posiadanie jakichkolwiek idei dotyczacych tych rzeczy nie ma sensu. Widzi si¢ natomiast wprost
(wlasnie jak w zwierciadle), czym rzeczy sa.

Madros¢ wielosci (Madros$é rozrozniajaca)

Jest to widzenie wszystkiego catkowicie przejrzyscie, bez jakichkolwiek pomylek — dzigki
posiadaniu zupeinej jasnosci 1 poczucia oczywistosci na temat tego, "jak wszystko jest". Gdy jest
si¢ w stanie dostrzega¢ wszystko calkowicie przejrzyscie, niczego nie trzeba interpretowac ani
okre$laé, bo zna si¢ absolutnie wszystkie relacje i zalezno$ci pomiedzy rzeczami'’.

Chcac urzeczywistnié czysta natur¢ umyshu trzeba zrozumie¢, ze wszystko ma taka sama istote. |
tak np. dla zwyklego, zakléconego umystu pawie pioro przejawia si¢ cata gama kolorow i ich
zmieniajacymi si¢ ksztattami. Umyst przebudzony — budda — zna gleboka przyczyng i skutek
(znaczenie, dziatanie) wszystkich koloréw, wie wigc, jak to wyglada rzeczywiscie. Dostrzega to bez
pomytek i doktadnie wtasnie takim, jakie to jest.

Madros¢ wszystko zrownujaca

Jest to stan poza skrajno$ciami i przeciwienstwami typu: lubi¢ — nie lubig. Na wszystko patrzymy
jak na film: co§ moze w nim by¢ ze zlota, ale nas to nie przyciaga; cos jest sztuczne, ale nas to nie
ztosci. Nie ma realnie istniejacych obiektow naszego przywiazania, okreslania, awersji itp. - w
zwiazku z tym nie istnieja tez odpowiadajace im uczucia. Jednakze stan taki nie prowadzi
bynajmniej do apatii, lecz do nie ograniczonego niczym spokoju i szczegsliwosci. Gdy stan ten jest
osiagnicty, widzimy, ze naprawde nie ma niczego do zrobienia. Na tym poziomie nie ma nawet
potrzeby naucza¢ dharmy.

Madrosé¢ wszystko spelniajaca

19 Chodzi tu o “rzeczy” w szerokim rozumieniu tego stowa: oprocz przedmiotdéw fizycznych obejmuje to takze
zjawiska, uczucia, przedmioty mentalne, mysli itp.
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Aktywnos$¢ przebudzonego umystu — buddy — jest otwarta na dobro wszystkich istot, ktore jeszcze
nie osiagnely o§wiecenia, bo ich umysly sa w r6znym stopniu pomieszane, zaklécone. Madros¢ ta
przejawia si¢ jako spontaniczna aktywno$¢ buddoéw dla pozytku innych. Jest to wielka energia
przenikajaca caty wszechswiat 1 kojaca cierpienia istot, uspokajajaca je. Symbolem tej Madrosci
jest skrzyzowane dordze® (tyb. rdo-rdze rgya gram, skr. wiswawadzra), ktorego cztery ramiona
oznaczaja m.in. cztery aktywnosci buddy:

uspokajajaca,

rozszerzajaca (rozprzestrzeniajaca),

przyciagajaca,

ochraniajaca.

Skrzyzowane dordze symbolizuje dziatanie tych aktywnosci we wszystkich czterech stronach
Swiata rOwnoczesnie.

ZWIAZEK MIEDZY OSMIOMA SWIADOMOSCIAMI I PIECIOMA MADROSCIAMI

Istnieje bezposredni zwiazek migdzy o$mioma $§wiadomos$ciami i pigcioma Madro$ciami. Gdy
umyst wyzwoli si¢ z wladzy osmiu Swiadomosci (tzn. gdy zostanie oczyszczony umyst zaktocony i
przestanie dziala¢ swiadomo$¢ mentalna — konceptualizujaca), odzyskujac swoja pierwotna nature,
wtedy staja si¢ one pigcioma rodzajami Madrosci:

swiadomosci pigciu zmystow zmienia si¢ w Madros¢ wszystko spetniajaca,
o $Swiadomo$¢ konceptualizujaca stanie si¢ Madroscia wielosci,

o S$Swiadomo$¢ wytwarzajaca "ja" (umyst zaktocony) przemieni si¢ w Madro$¢ wszystko
zréwnujaca,

o $wiadomo$¢ podstawowa czyli alaja widzniana przeksztalci si¢ w Madros¢ zwierciadlang 1
Madros$¢ dharmadhatu.

PIEC RODZIN BUDDY

Koncepcja pieciu Madrosci zwiazana jest $cisle z praktyka medytacyjna. Madro$ciom odpowiadaja
charakterystyczne aspekty stanu o$§wiecenia, symboliczne przedstawiane przez "pig¢ rodzin buddy".

20 Dordze (skr. wadzra) to jeden z glownych symboli buddyzmu tantrycznego czyli wadzrajany. Ma wiele poziomoéw
znaczen symbolicznych. Poréwnywany jest do drogocennego diamentu, najtwardszego (symbolicznie:
niezniszczalny), idealnie czystego i przejrzystego, a zarazem grajacego wszystkimi kolorami tgczy. Inne znaczenie
to piorun, ktory jak blyskawica o potgznej energii przenikliwie i momentalnie os$wietla wszystko. Dordze
symbolizuje cztery kierunku i 0§ $wiata — centrum, a zarazem trzy kaje (“ciala) buddy.
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(Kazda rodzina reprezentowana jest przez budde, ktory trzyma identyfikujqcy go atrybut i jest
okreslonego koloru. Kazdy z nich wilada jednym z kierunkow kardynalnych, zywiotem,
charakteryzuje sie jakims aspektem dziatania, itd. Razem tworzq oni mandale pigciu rodzin buddy.
Mandala jest skomplikowanym, catosciowym systemem — modelem uniwersum, na poziomie
symbolicznym odzwierciadlajqcym swiat zewnetrzny i wewnetrzny jako jednosc.) Stosowne praktyki
medytacyjne polegajace na identyfikowaniu si¢ z jednym z pigciu buddow (jako jidamem)
prowadza do rozwijania — az do urzeczywistnienia — danej Madrosci jako aspektu madrosci
pierwotne;j.

W wadzrajanie wszystkie rozwazania teoretyczne maja sens tylko w powiazaniu z praktyka, gdyz
jak wiadomo, stowami wielu rzeczy nie da si¢ w pelni wyrazi¢. Konieczne jest ich pelne przezycie.
Wtedy tekst staje si¢ jeszcze bardziej zrozumiaty i odstania swe glgbokie poziomy, niedostgpne bez
do$wiadczenia medytacyjnego. Z drugiej strony — trzeba wiedzie¢, nad czym i jak medytowac, a to
znalez¢ mozna w tekstach dharmy takich jak np. "Namsie Jesie" (rNam-szes Je-szes).
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111 KARMAPA RANGDZIUNG DORDZE

Namsie Jesie — tekst

TENGA RINPOCZE

Przypisy do tekstu
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Tekst Zrodtowy
riNam-szes Je-szes

II1 Karmapa Rangdziung Dordze

Siastra rozrozniajqca
Swiadomos¢ zwyczajnq i Swiadomos¢ pierwotng

Hold wszystkim buddom2i bodhisattwom.

Z mego miejsca odosobnienia3 czyni¢ to wyjasnienie, aby uczyni¢ jasnym, jak na podstawie
stuchania i rozwazania stwarza si¢ wi¢z z medytacja4.

Powinno si¢ rozumie¢, ze istoty trzech sfers nie powstaja z siebie samych, ani z czego$ innego,
ani z tych obu, ani bez zadnej przyczyny. Mowia, ze "ja" i Swiat powstaja ze stworcy takiego jak
Cia (tyb. plja), ISwara, Brahma lub Wisznué lub z zewngtrznych atoméw albo ukrytej substancii,
ktora jest prawdziwaz.

Jedynie Wszechwiedzacy powiedziatl, ze trzy sfery sa wylacznie umystem. Zjawiska nie powstaja
z siebie samych, ani z czego$ innego, ani z obu, ani bezprzyczynowo. Powstaja one przez
powiazane warunki8 i sa w esencji9 puste od samoistnienia.

Bedac wolnym od jednego i wielui0 oraz porzuciwszy zardwno falszywe, jak i rzeczywistell,
nauczatl on istoty, w jaki sposob zjawiska sa jak magiczne iluzje lub odbicie ksigzyca w wodzie.

Skad pochodzi korzeni2 pomieszania i niepomieszania?/3 Wyjasni¢ to klarownie tak, aby mogto
powsta¢ urzeczywistnienie z nauk o sposobie wspotzaleznego powstawania w taki sposobi4, jak
poznanie wilasnej twarzy w lustrze lub wiedza o ogniu na podstawie dymu.

Pig¢ bram rozrdzniajacej Swiadomosci (piec swiadomosci cielesnych) pozwala powsta¢ truciznom
przez chwytanie i odrzucanie form, dzwickow, zapachow, smakow i1 odczu¢ls. Czym sa te obiekty?
Jesli madry cztowiek dobrze to rozwazy, zrozumie, Ze nie ma niczego, co byloby jako rzecz
istniejaca zewnetrznie, taka jak czastka itd., r6zna od umystu (tyb. rnam-rig szes-pa).

Gdyby wszystkie rzeczy byly rozne od §wiadomosci, to nie byloby jednego podmiotu. Nie datoby
si¢ wtedy ich ujaci6 i pokazaci7, ani nie miatyby swojego podioza. Grube rzeczy nie rodza si¢ ze
swiadomosci, dlatego nie ma migdzy nimi a nia zwiazku przyczynowego..8

Poniewaz wigc te zjawiska nie sa ze soba powiazane, pojawiaja si¢ w nastepujacy sposob: nie ma
obiektéw roznych od $wiadomosci. To, co powstaje, jest jak doswiadczanie wlasnego umyshu.
Zjawiska — od niepodzielnych atoméw do najgrubszych substancji — sa umystem. Zatem skoro nie
ma rzeczy istniejacych na zewnatrz, zrozum, ze nie istnieje stworca taki jak Brahma itd.

Relacja pomigdzy umystem i1 najmniejszymi elementami rzeczywistosci (skt. dharmy, tyb. cz'os)
jest rowniez taka, jak doswiadczanie snu. Jest to wytacznie przywiazaniem do tego, co wyobrazane
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—jak do obecnego. W rzeczywisto$ci nie ma w tym realnos$ciz9.

Tak jak tamte (powyzsze), wszelkie zjawiska jakie powstaja — tych sze$¢ swiadomosci, obiekty,
istoty, wizje, chwytliwo$¢ i poczucie "ja", postrzeganie — nie sa uczynione przez nic innego i nie sa
stworzone same przez siebie, ani przez oba, ani przez zadne z nich20.

Wigc jak Zwyciezca (Budda) nauczal, wszystko (to, co nalezy do) samsary 1 nirwany jest
wylacznie umystem2/.

Jest powiedziane, ze wspotzaleznie powiazane przyczyny i warunki22 s3 szescioma zbiorami
swiadomosci 1 podstawowa Swiadomoscia (alajq).

Szes¢ swiadomosci zalezy od: ich zewnetrznego warunku, ktérym jest szes¢ obiektow takich jak
formy, dzwieki, zapachy, smaki, odczucia i twory mentalne, i od wewngtrznego warunku, ktérym
jest szes¢ zmystow 1 rowniez czyste wyobrazenie23 — oba (warunki: zewnetrzny i wewnetrzny)
pochodza z umystu.

Przejawienia obiektow 1 zmysty sa utrzymywane w nie majacym poczatku elemencie24.
Swiadomosci sa tym, co widzi obiekt, a szczegdly sa stwarzane przez mentalne zdarzenia. Sa one
oparte na (tej) Swiadomosci umystu, ktora jest: bezposredni umyst i umyst klesia2s.

Bezposredni umyst26 dziata jako warunek powstawania i zanikania sze$ciu $wiadomosci.
Manifestuje si¢ on w powiazaniu z pojawianiem si¢ 1 znikaniem momentow szesciu swiadomosci 1
manifestuje si¢ tak wiele razy, jak pojawiaja si¢ 1 znikaja momenty sze$ciu $wiadomosci. Wie si¢ o
tym poprzez umyst jogi (w medytacji) 1 ze stow Zwycigzcy.

Umyst majacy splamienia (klesia)27 jest tak nazywany, poniewaz ten jego aspekt pozwala
powstac: (pogladowi) "umyst jest mna", byciu owladnigtym przez pyche, przywiazaniu do "ja",
niewiedzy, oraz wszystkiego, co bledne i destruktywne.

Bezposredni umyst zanikania szeSciu (swiadomosci zmystowych) jest zrédtem pojawiania sie
swiadomosci, a umyst klesia jest podstawa dla trucizn. Poniewaz umyst ma moc wytwarzania i
zastaniania, jest powiedziane, ze posiada dwa aspekty2s.

Podstawowa §wiadomos¢ (alaja widzniania) jest nauczana specjalnie dla madrych.

Jest to nazywane podstawa (bazq) oraz magazynujaca (gromadzaca) swiadomoscia29. Wszelka
karma, powstawanie siedmiu zbioréw §wiadomosci — sg zebrane w neutralnym30 w niepomieszany
sposOb31. Jest wigc powiedziane, ze jest tym, co powoduje dojrzewanie, jak deszcz, woda 1 ocean32.
Poniewaz umozliwia wszystkiemu powstawanie, jest ona (alaja) dla wszystkiego podstawa, ktora
przechowuje nasiona. Jest to wyjasnienie jako warunek przyczynowy33. Poniewaz jest ona bierna,
kiedy dziata siedem zbiorow §wiadomosci, nazywa si¢ ja §wiadomos$cia warunkujaca34.

Jazn zewnetrznego 1 wewngtrznego, podstawowa swiadomosé, jest korzeniem wszystkiego, co ma
by¢ porzucone3s. Jest powiedziane, ze pokonuje si¢ to przez samadhi podobne do wadzry36.

Kiedy zastonigta podstawowa s$wiadomo$¢ jest przemieniana, wowczas Madros¢ podobna
zwierciadlu powoduje powstawanie wszystkich Madrosci bez "ja", catkowicie37, niezmiennie i
zawsze38, urzeczywistniajac bez wyrozniania wszystko, co moze by¢ wiedziane.
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Poniewaz jest to esencjonalna przyczyna wszystkich Madrosci, jest to zwane dharmakajq.

Potem, kiedy umyst klesia zostat pokonany przez heroiczne samadhi39, kiedy klesia wgladu 1
medytacji zostata porzucona, nie ma juz splamien ani samsary, ani nirwany40 i jest to zwane
Madrosci rownosci.

Bezposredni umyst jest podtrzymujacy, poniewaz podtrzymuje on szes¢ swiadomosci, 1 jest
konceptualizujacy, poniewaz stwarza pojgcia4l. Przemiang (fego umystu) podtrzymujacego osiaga
si¢ przez doskonata madros¢ i samadhi podobne iluzji42, ktore go przekracza.

Nastepnie podczas wielkiej wytrwato$ci43 zachodzi przemiana pojeé i znaczen: (pojawia sie
zdolnos¢ emanowania) nie majacych przeszkéd czystych krain, (otrzymywania) nauk44,
(osiqgniecie) madrosci wszystkich czaséw45 1 wszystkich aktywno$ci nie majacych poczatku46.
Zachodzi wtedy catkowita przemiana i jest to Madroscia widzaca bez przeszkod (Madrosé
rozrozniajqca).

W ten sposob, dzigki tym dwom Madrosciom47 oczyszczonym przez medytacje, powstaje spokdj
bytu i spokdj nieprzebywania (w samsarze lub nirwanie) oraz posiada si¢ milujaca dobro¢ i
wspotczucie. W czystych krainach 1 w samsarze ukazuja one (#zn. te Magdrosci) rozmaite ciata i
mowe48, bedace zrodlem mandali dzwigku wielkiej Dharmy49 i skarbcem bogactwa samadhi oraz
dharaniso. Jest to zwane sambhogakajqsi.

A jesli chodzi o jeden aspekt umyst pigciu brams2, to daje on powstac¢ najlepszym z pojgcs3 (na
Sciezce zastosowania) i urzeczywistnieniu prawdy (na sciezce wgladu). Jest to widzeniem szesnastu
aspektow wiedzys4, czyli sposobodw objasniania czterech szlachetnych prawd.

Dzigki temu pie¢ zmyslow zostaje przemienionychss. Poprzez moc petnego wyzwolenia
urzeczywistnia si¢ wszystkie celess 1 mistrzostwo wszystkich tysiaca dwustu wilasciwoscisz.
Poprzez $rodki rozmaitych niezliczonych emanacji we wszystkich sferach, wszystko spetniajaca
Madros¢ realizuje cele (dla pozytku) wszystkich istot. Jest to zwane wielka nirmanakajqss.

Trzy kaje 1 ich aktywnosci, ktore sa przemieniona alajq59, (przemienionym) umystem klesia60 1
(przemienionymi pozostatymi) $wiadomosciami, przebywaja w mandali dharmdhatusl wolne od
poje¢, w doskonalo$ci62 nie majacej poczatku samsary i nirwany, ktére nie s3 jednym ani
wielomas3. Uwaza sig, ze jest to swabhawikakajq (ciatem esencji).

Inne pisma Zwycigzcy stwierdzaja, ze jest to dharmakajq. Wowczas jest to nazywane ciatem
Madrosci podobnej zwierciadhu, a pozostate dwa "ciata" sa foremnymi kajami.

Urzeczywistnienie natury pigciu Madrosci i czterech kaji jest budda. Nieczysty stan umystu —
umyst klesia 1 $wiadomos$cis4 — to catkowicie podstawowa swiadomos$¢. Poza splamieniem sa one
natura buddy (esencjq, skr. garbha). Nieczyste wyobrazenia rozprasza szlachetna madro$c¢és,
zdolno$¢ powstajaca z czystych wyobrazenss. Jest to nazywane "Sciezka, ktora utrzymuje"67. Nie
zastosowawszy tego ostatecznego sposobu (bycia), pomieszany wedruje w oceanie samsary. Za
wyjatkiem tego okretu wielkiego pojazduss, jak mozna przeptyna¢ na drugi brzeg?

Oby kazdy urzeczywistnit znaczenie tego.

Ta siastra, "Rozroznienie swiadomosci zwyczajnej i mgdrosci pierwotnej", zostala ulozona przez
Rangdziunga Dordze w jego gorskim odosobnieniu Wielkiej Szczgsliwosci Pustki, pierwszego dnia
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dziesiatego miesiaca roku $wini.

Przypisy
do tekstu Zrodltowego

(wedtug komentarza Tengi Rinpocze)

1 - Trzeci Karmapa Rangdziung Dordze przekazal swoim uczniom ustne komentarze do wlasnego
tekstu "Namsie Jesie", czyli przez wieki istniata tylko jedna wersja komentowania tego tekstu.
Pigtnasty Karmapa spisat caly komentarz i od tego czasu nauczyciele tej tradycji korzystaja juz z
wersji pisane;.

2 — Buddom, tzn. w peini oczyszczonym z trzech rodzajow zaston (przeszkadzajacych emocii,
niewiedzy i nawykowych sktonnosci), i w petni rozwinigtym, czyli posiadajacym Madros$¢.

3 — Odosobnienie ciata, mowy i umyslu daje wyciszenie, koncentracj¢ oraz wolnos¢ od
zaktocajacych emocji 1 od§miu §wiatowych dharm (stawa, zazdro$¢, nieche¢, duma, itd.).

4 — Shuchanie nauk i1 wyjasnien do nich, rozwazania prowadzace do zrozumienia tych nauk oraz
medytacja, czyli "wytwarzanie (pozytywnych) nawykéw" (tyb. sgom) musza by¢ polaczone;
oderwane od siebie nie wystarcza 1 nie doprowadza do osiagnigcia celu.

5 — Trzy sfery: (a) sfera pozadania obejmuje istoty szesSciu $wiatdéw opisanych w Kole zycia (z
uwzglednieniem tylko nizszej sfery bogdéw); (b) sfera formy dotyczy wyzszej sfery istot boskich;
(c) sfera bezforemna wiaze si¢ z czterema stanami "bezforemnego samadhi"; istoty tej sfery nie
maja "skandhy" formy, lecz tylko sama $wiadomos¢ (jako "skandhg").

6 — Dotyczy to réznych pogladéw filozofii niebuddyjskich: Cia — Przeznaczenie — to gltowne
bostwo Bon, pierwotnej religii starozytnego Tybetu, I§wara jest imieniem najwyzszego boga wg
tradycji jogicznej, Brahma i Wisznu sa bogami hinduizmu.

7 — Dotyczy pogladow filozofii buddyjskich nalezacych do hinajany: wajbhaszika ("zewngtrzne
atomy") 1 sautrantika ("ukryta substancja").

8 — "Powiazane warunki" — chodzi tu o dwie prawdy: wzgledna (relatywna) i ostateczna, ktore sa
nieodlaczne. Aczkolwiek z punktu widzenia zwyktego (pomieszanego) umystu prawda wzgledna
wydaje si¢ by¢ jedyna, to jednak moéwi ona tylko na temat uwarunkowanego istnienia zjawisk;
natomiast prawda ostateczna, w pelni wilasciwa dopiero umystowi przebudzonemu, dotyczy
rzeczywistego sposobu istnienia umyshu i powstajacych w nim zjawisk.

Prawdy ten nie sa mozliwe do wyrazenia w oderwaniu od siebie. Bardzo istotne jest podkreslanie,
ze nie nalezy traktowa¢ prawdy wzglednej w kategoriach negatywnych — jako blednej, a prawdy
ostatecznej jako jedynie stuszne;j.
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9 — "Puste w esencji" — ostateczna prawda mowi, ze zjawiska powstaja jako rezultat
wspotzaleznego powstawania, czyli calej sieci wzajemnych relacji przyczyn i skutkow wiazacych
si¢ ze soba i wzajemnie Si¢ do siebie odnoszacych.

10 — "Wolnym od jednego i wielu" dotyczy dwu prawd, ktore z jednej strony nie sa jednym, bo
widzac jakie$ zjawisko na poziomie relatywnym, musialoby si¢ réwnoczesnie widzie¢ poziom
ostateczny. Z drugiej strony nie sa one czym$ odrgbnym, bo kazda z nich musialaby istnie¢ w
sposOb rzeczywisty, a tymczasem rozwazajac prawde wzgledna od strony prawdy ostatecznej —
konstatuje si¢, Ze nie istnieje ona sama w sobie i ze jej "takos¢", czyli jej prawdziwa natura, nie jest
niczym innym, jak tylko prawda ostateczna.

11 — "Ominawszy falszywe 1 rzeczywiste" — czyli odrzucajac poglad nihilistyczny mowiacy o
nieistnieniu niczego oraz tezg eternalizmu gloszaca, ze wszystko ma rzeczywiste istnienie — co nie
jest stuszne, gdyz z punktu widzenia prawdy ostatecznej zjawiska nie maja rzeczywistego istnienia.

12 — "Korzen to umyst", z ktorego wylaniaja si¢ wszystkie zjawiska i idee. Wszystko pochodzi z
umystu.

13 — "Pomieszanie i niepomieszanie" — nieczysty, zaklocony stan umystu i madro$¢ buddy, bedace
dwoma aspektami umystu.

14 — Sposo6b wyjasniania oparty na wspoélistnieniu dwu prawd, oraz wnioskowaniu poprzez
rozumowanie (np. wnioskowanie o ogniu na podstawie dymu) i ogladanie (jak twarz w lustrze).

15 — Pieé Swiadomosci zmyslow cielesnych jest czym$ r6znym od organdw tych zmystow oraz
przedmiotéow postrzeganych przez dane zmysly. Aby zaszto spostrzezenie, niezbedny jest organ
oraz przedmiot postrzegany. Tych pi¢¢ §wiadomosci daje tylko czyste postrzeganie, bez zadnych
koncepcji na jego temat. Dopiero szosta Swiadomos$é — konceptualizujaca — "daje powstaé
truciznom", czyli ideom, pojeciom, warto§ciom, emocjom, ktére powoduja "przyciaganie"
(Ignigcie) 1 odrzucanie (awersje).

16 - "Umyst nie dajacy si¢ ujaé, uchwyci¢" (thogs-pa med-pa) wskazuje na niemozliwos¢
przypisania mu jakichkolwiek cech, jak réwniez substancjalnos$ci.

17 — "Bez pokazania" (bstan med) — umyst niemozliwy do wyjasnienia, nie dajacy si¢ w zaden
sposOb odnalez¢ czy wyjasnic.

18 — Bezzasadne jest sadzenie, ze "obiekty powstaja z umyshu", gdyz jest on niesubstancjalny 1
pozbawiony cech. Cokolwiek powstaloby z takiego umyshu, nie moze wigc byé w sposob
rzeczywisty substancjalne 1 okreslone.

19 — Tzn. nie maja realnosci: ani pie¢ zmystow, ani pie¢ zdolnoSci postrzegania, ani pigc
Swiadomosci zewngtrznych; nie ma realno$ci w obiektach — jedynie w rezultacie postrzegania i
przywiazania si¢ do postrzezen co$ wydaje si¢ realne.

20 — Wytaniaja si¢ z niepowstalego, niezrodzonego umystu jako jego swobodna gra. Wedlug szkoty
filozoficznej madhajamika prasangika uwaza si¢, ze rowniez umyst jest pusty (tzn. nie ma
mozliwosci wyrokowania na temat jego istnienia i1 nieistnienia); filozofia jogaczary uwaza
natomiast, ze jedynie umyst istnieje i nic poza nim.
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Kazda swiadomos¢, kazde zjawisko istnieje pojedynczo w kolejnych momentach umystu (zawsze
rozdzielone momentem $wiadomosci konceptualizujacej). Poniewaz momenty te sa niezwykle
krotkie, powstaje ztudzenie ciagtosci zjawisk 1 dziatania §wiadomosci.

21 — Rowniez samsara i nirwana sa ideami wykreowanymi przez umyst, o czym mowia chocby
stowa Buddy zawarte w Sutrze Serca Doskonatej Madrosci (Pradzniaparamita hridaja sutra):

(...) Nie ma niewiedzy ani jej kresu, nie ma rozktadu ani §mierci, ani nie ma ich kresu. Nie ma
cierpienia, ani przyczyny cierpienia, ani wygasni¢cia cierpienia czy szlachetnej $ciezki
wyprowadzajacej z cierpienia, ani nawet madro$ci osiaganej, osiaganie rowniez jest pustka®'.

22 — "Zaleznie powstajace przyczyny i warunki" charakteryzowane sa przez cztery elementy
wspolzaleznego powstawania:

(a) $wiadomos¢ podstawowa — alaje,

(b) obiekty sze$ciu zmystow,

(c) szes¢ swiadomosci zmystowych wraz ze zmystami 1 zdolno$ciami postrzegania,
(d) nieprzerwany proces swiadomosci, czyli umyst bezposredni.

Alaja (a) jest porownywana do "magazynu przechowujacego $lady" (czyli karmiczne sktonnosci i
nawyki), ktore dojrzewaja w ten sposob, ze przejawiaja si¢ "ja"ko obiekty zmystow (b). Ich za$
zaistnienie powoduje powstanie wrazen w $wiadomosciach zmystowych (c¢) poprzez odpowiadajace
im zmysty 1 zdolnos$ci postrzegania. Sam fakt ich dziatania odbywa si¢ dzigki bezposredniemu
umystowi (d) w nieprzerwanym strumieniu §wiadomosci, ktora zasiewa $lady (przyczyny, ktore
dadza skutek karmiczny) w $wiadomosci podstawowej (a), bedacej ich zbiornikiem i przenoszacej
je w kolejne odrodzenia w samsarze.

23 — "Czyste wyobrazenie" to zdolno$¢ postrzegania czego$, czyli "dwanascie wejs¢": szesé
obiektow 1 sze$¢ zmystow. (Doktadne wyjasnienie szesciu zbiorow mozna znalez¢ w : Dalaj Lama
XIV, Opening the Eye of New Awarness, London 1987 — gdzie opisuje si¢ osiemnascie elementow
rzeczywistosci.).

24 — "Nie majacy poczatku element" to swiadomo$¢ podstawowa — alaja widziana okreslany tez
jako: "podstawa, ktora przechowuje $lady".

25 -Umyst bezposredni i umyst klesia (splamienie), to dwa aspekty umystu. Razem stanowia one
Swiadomos$¢ umyshu czyli siodma Swiadomos¢.

26 — Bezposredni umyst to taka wtasciwos¢ umystu, ktéra pozwala zachodzi¢ zjawiskom 1 dziata¢
swiadomos$ciom ("daje im przestrzen mozliwosci"). Bezposredni umyst manifestuje si¢ tylko wtedy,
gdy jaka$ swiadomos¢ jest aktywna. Bezposredni umyst (zwany tez natychmiastowa swiadomoscia)
jest warunkiem powstawania i zanikania kolejno dzialajacych §wiadomosci.

27 — Umyst klesia: nasiona (skutki karmiczne) wszystkich dzialan sa przechowywane w
swiadomosci podstawowe] w sposdb niezaburzony, ale ich dojrzewanie 1 pojawianie si¢ stwarza
wrazenie, ze jest to ciagla (a wiec konkretna) sytuacja. W zwiazku z tym powstaje w umysle
przywiazanie do zjawisk i btedny poglad utozsamiajacy umyst z "ja".

28 — Dwoma aspektami siodmej swiadomosci sa: umyst bezposredni majacy ceche wytwarzania i

21 (Cyt. za: “Koto zZycia i Smierci’, red. Ph. Kapleau, Warszawa 1986, str. 85).
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umyst klesia majacy cechg zastaniania (zaciemniania, wpadania w ztudzenia).

Tak wigc §wiadomo$¢ umystu (siddma) oznacza sposob, w jaki funkcjonuje szes¢ swiadomosci.
Trzeba jednak pamigtac, ze umyst jako taki jest jeden, niepodzielny, a owe siedem $§wiadomosci sa
jedynie jego roznymi aspektami.

29 — alaja widiniana, czyli $wiadomos$¢ podstawowa, stanowi baze, podstawe, w oparciu o ktora
moga dziata¢ pozostate swiadomosci. Nazywa si¢ ja "magazynujaca", gdyz cata karma, wszystkie
skutki wcze$niejszych dziatan przechowywane sa w niej jak nasiona, ktéore w przysztosci
zaowocuja rezultatem.

30 — Alaja jest neutralna, poniewaz sama nie dziata w zaden sposob; dziata pozostatych siedem
Swiadomosci.

31 — "Niepomieszany sposob" charakteryzuje przechowywanie karmy oraz jej dojrzewanie w
logicznym porzadku.

32 — Dojrzewanie powoduje natomiast sama §wiadomos$¢ podstawowa, ktéra pordéwnywana jest do
oceanu (a jego falami sa pozostate §wiadomosci). Ocean parujac (skutkami karmicznymi dazacymi
do aktualizacji przyczyn) tworzy deszcz (zrealizowane przyczyny), ktory jako woda (nowe skutki
stworzone przez te przyczyny) splywa do oceanu.

33 — Alaja jest warunkiem powstania przyczyny dla szeSciu $§wiadomos$ci. Musza zaistnieé
przyczyny zewnetrzne i wewngtrzne, czyli najpierw konieczne sa obiekty postrzegania, a potem
zdolno$ci postrzegania tych obiektow. Alaja, umozliwiajac ich zaistnienie, staje si¢ posrednia
przyczyna powstawania szesciu §wiadomosci.

34 — Alaja sam w sobie jest pusta (skr. siunja). Pojawia si¢ tylko wtedy, gdy siedem zbiorow
swiadomosci dziata; gdy ich nie ma — nie ma réwniez swiadomosci podstawowej. Tak wigc, kiedy
nastapi odwr6t od ztudzenia — nastapi zanik siedmiu §wiadomosci, a wraz z nimi zaniknie alaja.
Nastepuje przebudzenie.

35 — Jedli istnieje osiem §wiadomosci, to istnieje samsara, ktora przeniknigta jest cierpieniem. Jesli
osiem $wiadomosci zostanie oczyszczonych, to przemienia si¢ one w pie¢ rodzajow Madrosci 1
cztery kaje. Istnienie tych §wiadomosci jest niezbedne do dokonania si¢ przemiany; bez nich nie
moglaby pojawi¢ si¢ Madros¢.

36 — Samadhi podobne do wadzry praktykowane jest na dziesiatym stopniu bodhisattwy
(dziesiate bhumi) na $ciezce nie-medytacji>. Poprzez to samadhi oczyszczana jest $wiadomos¢

22 Wyroznia si¢ pig¢ Sciezek bodhisattwy:

1. Sciezka nagromadzenia — praktykujacy uczy si¢ rozréznia¢ dziatania pozytywne i destrukcyjne, przyjmuje
schronienie 1 podejmuje dzialania zgodne z o$miostopniowa Sciezka; postgpuje droga Dharmy (wg hinajany,
mahajany lub wadzrajany) i gromadzi pozytywny potencjal. Najpierw oczyszcza umyst z dziesigciu powaznych
destrukcyjnych dziatan, jako antidota stosujac dziesi¢¢ pozytywnych dziatan (Alexander Berzin, Podstawy praktyki
buddyjskiej, rekopis — zapis wykltadow w Polsce.)

2. Sciezka zastosowania — praktyczne zastosowanie nabytej wiedzy jako antidotum przeciw truciznom, czyli grubym
zaciemnieniom pigciu emocji. Poprzez praktyke szine (tyb. zi-gnas, skr. siamatha) dochodzi si¢ do wgladu; osiaga
si¢ zrozumienie czterech szlachetnych prawd. Sciezka ta jest pomostem pomigdzy nauka (1) i Sciezka wgladu (3).

3. Sciezka wgladu - osiagnigcie pierwszego stopnia bodhisattwy. Na tym etapie usuniete sa wszystkie splamienia;
pozostaja jeszcze zastony niewiedzy (skr. awidja).
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podstawowa 1 uzyskuje si¢ przebicie do stanu buddy osiagajac Madro$¢ zwierciadlana, ktora
odpowiada dharmakaji.

37 — Nieustajaco i bez zadnych przeszkod, catkowicie.

38 — Zawsze, tzn. w sposob ciagly, kazdy detal widziany jest doskonale doktadnie, kompletnie,
czyli tak, jak widzi budda.

39 — Heroiczne samadhi dotyczy 6smego stopnia bodhisattwy, osiagane jest wigc na Sciezce
medytacji. Oczyszcza si¢ tu subtelne zaciemnienia umystu, czyli niewiedzg bedaca przyczyna
pigciu destruktywnych emocji. (Grube zaciemnienia, czyli pie¢ destruktywnych emocji — trucizn
umystu, oczyszcza si¢ na Sciezce zastosowania poprzez stosowanie antidotow, jakimi sa m.in.
mitujaca dobro¢ i wspotczucie (patrz przypis 66).

40 — Wglad 1 medytacje tez trzeba porzucic, by przejs¢ na $ciezke nie-medytacji; w przeciwnym
razie stanowilyby one subtelne zastony uniemozliwiajace o$wiecenie. Bgdac wyzwolonym od
wszystkich splamien, nie ma juz niczego do odrzucania — nie trzeba wig¢c odrzuca¢ samsary; nie ma
tez lgnigcia — nie ma potrzeby pozadania nirwany. Umyst klesia jest juz oczyszczony.

41 — Bezposredni umyst jest konceptualizujacy, poniewaz umozliwia powstawanie pojec, stwarza
przestrzen, w ktorej one moga si¢ pojawiac. W ten sposob podtrzymuje pi¢¢ swiadomosci zmystow
zewngetrznych 1 warunkuje szdsta — konceptualizujaca.

41 — Na szostym 1 siddmym poziomie (bhumi) bodhisattwy poprzez samadhi podobne iluzji
przekracza si¢ natychmiastowa Swiadomos¢ (bezposredni umyst).

43 — Wielka wytrwalos¢ — trzy najwyzsze stopnie bodhisattwy (6smy, dziewiaty, dziesiaty), tzw.
czyste ziemie. Na tym poziomie bodhisattwa moze emanowaé czyste krainy i pobiera¢ nauki
bezposrednio od buddow sambhogakayji.

44 — Na o6smym stopniu bodhisattwy osiaga si¢ urzeczywistnienie pustki. Rozumiejac pusto$¢
poje¢, dostrzega si¢ wszystko przejrzyscie i na czystym poziomie; mozna wigc bez przeszkod
emanowac czyste krainy, otrzymywac nauki bezposrednio.

45 - Na dziewiatym stopniu bodhisattwy posiada si¢ madros$¢ wszystkich czasoéw.
46 — Na dziesiatym stopniu bodhisattwy mozna rozwija¢ wszystkie aktywnosci. Jest to zdolnos¢
dotarcia do wszystkich, ktérzy sa otwarci (na nauczanie, pomoc itp.). Mozna rozwija¢ bezgraniczna

mitos¢ 1 wspotczucie.

47 — Dwie madrosci to: Madro$¢ réownosci (Madro$¢ zréwnujaca) 1 Madros¢ widzaca bez
przeszkdd (inaczej: Madros$¢ rozrézniajaca).

48 — Osiagnawszy Madrosci (jak wyzej), posiada si¢ zdolno$¢ przybierania réznych form, tzn.
takich, jakie sa w danej chwili potrzebne i uzyteczne w dziataniach na rzecz innych istot. Podobnie

4. Sciezka medytacji - od drugiego do dziesiatego stopnia bodhisattwy. Na tym etapie usuwa si¢ coraz subtelniejsze
zastony niewiedzy.

5. Sciezka nie-medytacji — ostateczne przebicie si¢ i osiagnigcie stanu buddy w wyniku diamentowego samadhi
(samadhi podobne wadzry).
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tez mozna stosowa¢ odpowiednia mowe jako rézne rodzaje nauk gltoszone celem usunigcia
watpliwosci istot. Mozliwosci te posiada si¢ zarbwno w zwyczajnym, pomieszanym $wiecie —
samsarze, jak 1 w czystych krainach, czyli sferze widzenia formy na czystym, niezaktdconym
poziomie.

49 — Manadala dzwigkéw wielkiej dharmy to droga mahajany, uwzgledniajaca doprowadzenie
wszystkich istot do wyzwolenia.

50 — Dharani (skr.) - zdolno$¢ pamigtania wszystkich nauk.

51 — Sambhogakaja to "cialo w pelni uzyteczne" (dla dobra wszystkich). Jest ona ostatnim,
najwyzszym i najsubtelniejszym przejawem manifestacji wzglednej (tzn. uwarunkowanej forma;
uwaga: nie myli¢ formy z poziomem materialnym.). Sambhogakaje okresla w sposéb konieczny
pigc rzeczy:

(1) doskonale czyste miejsce, czyli czysta kraina

(2) doskonaty nauczyciel, czyli emanacja buddy,

(3) doskonaty orszak (r6znych manifestacji o§wieconych energii),
(4) kompletna Dharma — wszystkie nauki na poziomie mahajany,
(5) doskonaty czas — niezakldcona, nieustajaca ciagtosc.

Madros¢ jest funkcja, a kaja — nazwa ostatecznego "ciala", ktére winno by¢ zrealizowane poprzez
dana Madros¢. Osiagnigcie Madro$ci réwnosci 1 Madrosci rozrdzniajacej pozwala zrealizowaé
sambhogakaje. Jest ona emanowana przez buddéw, aby prowadzi¢ czyste istoty (np. arhatow) do
oswiecenia.

52 — Pig¢ bram to pi¢¢ swiadomosci zmystowych, a jeden aspekt umyshu to swiadomos$¢ szosta.

53 — "Najlepsze z pojec" to: mitujaca dobro¢, wspotczucie itp. Sa one stosowane jako antidota
przeciwko "pojgciom nieczystym", czyli trucizno umystu takim jak: gniew, ignorancja, pozadanie,
duma 1 zazdro$¢. Antidota te wykorzystuje si¢ na §ciezce zastosowania.

54 — Cztery szlachetne prawdy objasnia si¢ w szesnastu aspektach wiedzy (kazda prawdg —
czterema punktami). Na $ciezce wgladu uzyskuje si¢ ich zrozumienie.

55 — Pig¢ zmystow zewngtrznych zostaje przemienionych za pomoca "najlepszych z pojec", czyli
antidotow przeciwko pigciu truciznom umystu. Stosowanie antidotéw oczyszcza te Swiadomosci.

56 — Wszystko spetniajaca Madro$¢ wypeia potrzeby i cele istot. Wyrdznia si¢ trzy rodzaje celow,
do ktorych daza istoty:

(a) cel srawakow
(b) cel pratjekabuddow
(c) cel bodhisattwow.

57 — Tysiac dwieScie wlasciwosci pojawia si¢ na pierwszym stopniu bodhisattwy. Wyrdznia si¢ tu
dwanascie gtéwnych cech, a kazda z nim ma sto wlasciwosci.

58 — Nirmankaja to "cialo" formy w $wiecie zwyczajnym — w samsarze. Nirmankaja jest
emanowana przez buddéw, aby prowadzi¢ istoty pomieszane.
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59 — Przemieniona alaja, czyli $wiadomo$¢ podstawowa, daje dharmakaje.
60 — Przemieniony umyst klesia daje sambhogakaje.

61 — Mandala dharmadhatu zawiera trzy kaje 1 cztery Madrosci. Dharmadhatu jest ostateczna
natura wszystkich zjawisk; oznacza to, ze ich potencjat (sfera dharm) jest w pelni zamanifestowany,
speliony.

62 — Doskonato$¢ oznacza, ze wszystko jest doskonale oczyszczone, a wigc wolne od pojec
opartych na dualistycznym pogladzie.

63 — Gdyby samsara i1 nirwana byly tozsame, to musiatyby wystepowacé rownoczesnie; gdyby byly
r6ézne, to nie byloby trzech kaji i pigciu Madrosci — bo te powstaja z przemienionych os$miu
Swiadomosci.

64 — Nieczysty stan umystu (tyb. sems) powstaje w wyniku dzialania umystu klesia i1 szeSciu
swiadomos$ci zmystowych. Wynika to z pomieszania §wiadomos$ci podstawowej, ktora splamiona
jest "nasionami" karmicznymi. Gdy tylko karma zostanie wypalona lub oczyszczona, alaja uwalnia
si¢ od pomieszania i umyst przejawia si¢ w swej prawdziwej naturze buddy (tyb. tathagatagarbha).

65 — Szlachetna Madros¢ (skr. arja paramita, tyb. szes-rab) to madro$¢ powstala ze: stuchania,
logicznego rozumowania i medytacji, jako rezultat urzeczywistnienia.

66 — Czyste wyobrazenia wedtug klasycznej mahajany (sutrajany):

(a) na $ciezce nagromadzenia sa to tzw. antidota, czyli dziesie¢ pozytywnych dziatan w miejsce
dziesigciu destrukcyjnych czynow.

(b) na $ciezce zastosowania sa to metody bardziej wewngtrzne, stosowane do usunigcia zaciemnien
uniemozliwiajacych praktyke medytacji bezforemnej — szine (tyb. Zi-gnas, skr. siamatha):

o mitujaca madro$¢ 1 wspotczucie — przeciwko gniewowi;

¢ kontemplowanie 37 obrzydliwosci (swego ciata i innych) — przeciwko pozadaniu;

o kontemplowanie dwunastostopniowego prawa wspoOtzaleznego powstawania  (skr.
pratitiasamutpada) — przeciwko ignorancji, niewiedzy, ghupocie;

e 1OWNOSC siebie 1 innych — przeciwko zazdrosci;

¢ '"wymiana siebie na innych" (wg Gampopy) lub kontemplowanie siebie jako ztozonego z
pigciu elementow 1 nieistnienia w nich "ja" (wg Kongtrula Lodro Thaje) — przeciwko dumie
1 pysze;

e koncentracja na wchodzacym 1 wychodzacym oddechu, tylko obserwowanie go — gdy
powyzsze sa w rownowadze;

Czyste wyobrazenia wedtug wadzrajany — droga tantr w mahajnie:

(a) wizualizowanie siebie jako bostwa — dla oczyszczenia pigciu skandh.

(b) mantry — dla oczyszczenia mowy i wiatrow (subtelnych energii wewnatrz ciata)

(c) faza spelniajgca w medytacji — dla oczyszczenia umystu; (uwaga: osiagnigcie rezultatu w
medytacji nie oznacza skasowania czy wygasnigcia o§miu $wiadomosci, gdyz nie byloby wtedy
mozliwe powstanie pigciu Madrosci.)
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Faza spelniajaca moze by¢:

o 7 charakterystykami — dla przemienienia trucizn umyshu (prowadza do tego jogi wywodzace
si¢ np. z tradycji Tilopy, nazywane szescioma jogami Naropy):

- joga ciepta wewngetrznego — przeciwko pragnieniu,
- joga przejrzystego $wiatla — przeciwko niewiedzy,
- joga snu — przeciwko gniewowi,

- joga ciala iluzorycznego;

e bez charakterystyk, czyli bezformena (praktyka mahamudry).
67 — "Sciezka ktéra utrzymuje" to taka, ktora wyprowadza poza samsare i utrzymuje poza nia.

68 — "Okret wielkiego pojazdu” to metody i nauki na poziomie mahajany. W hinajanie przy$§wieca
inny cel, mianowicie doprowadzenie do wygasnigcia o§miu $wiadomosci — nie moze wigc pojawic
si¢ pie¢ Madros$ci; nie mozna osiagna¢ natury buddy, osiaga si¢ pasywna nirwang. Jednakze arhat,
w wyniku dalszego rozwoju (np. w czystych krainach), moze zrealizowa¢ petne
samourzeczywistnienie, czyli sta¢ si¢ budda.
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SZAMAR RINPOCZE

Od Swiadomosci Zwyczajnej
do
Swiadomosci Przebudzone;
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WSTEP

Traktat ten (skr. siastra) bada i ustanawia réznicg migdzy swiadomoscia typu rozrézniajacego,
zwyczajna a pierwotng madroscia buddow.

Wszystkie zjawiska samsary i nirwany mozna — ogdélnie méwiac — uja¢ w trzy kategorie:

1 — przedmioty nieozywione substancjalne,
2 — przedmioty nieozywione niesubstancjalne,
3 — przedmioty zywe, $wiadomos¢, czyli umyst.

Dwie pierwsze kategorie stanowia domen¢ rozmaite wiedzy i bezposrednio nas tu nie dotycza.
Zajmiemy si¢ wiec tylko trzecia kategoria — $wiadomoscia, czyli umystem. Ma on dwa gltowne
aspekty:

e umysl pod dziataniem ztudzenia, iluzji; jest to §wiadomos$¢ niedoskonata, podzielona, ktora
nie wyplywa sama z siebie,

e umyst, ktory nie jest zaklocony przez ztudzenie; to madro$¢ pierwotna, bezposrednia i
najwyzsza.

Owe dwa aspekty umystu sa niczym twarz zachowujaca ciagle wlasne podobienstwo, choc¢ jej
wyglad jest zmienny: czasem jest gniewna jak umyst pod dziataniem zludzenia, a czasem spokojna
jak pierwotna madros¢.

Zrodlem, z ktorego wywodzi si¢ cykl egzystencji i istot, jest §wiadomo$¢ pozostajaca pod
wptywem ztudzenia, za$ madro$¢ pierwotna lub swiadomos¢ bezposrednia jest "poza cierpieniem”,
jest budda przebudzonym ze zludzenia.

Tak wigc celem tej rozprawy jest ustalenie rdznicy migdzy tymi dwiema mozliwymi
manifestacjami umystu oraz ukazanie takiej eliminacji blgdow zludnej $wiadomosci, ktora
powoduje przejawienie si¢ madrosci pierwotnej, w sposob naturalny wolnej od wszelkiego
zhudzenia.

Wzmiankowane dwa aspekty umystu stanowia gldwne czgsci naszej rozprawy:

SWIADOMOSC ZWYCZAINA
SWIADOMOSC PRZEBUDZONA: MADROSC
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Swiadomos¢

OBJASNIENIE UMYSLU JAKO ZRODELA
ZEUDZENIA I BRAKU ZLUDZENIA

Systemy niebuddyjskie

Problem pochodzenia cyklu cierpienia, szczgécia oraz obojgtnosci cztowieka i $wiata sprowokowat
liczne wypowiedzi gloszace tyle opinii, ile jest systemow filozoficznych i religijnych.

Najpierw wymieni¢ mozna tych, dla ktérych nie istnieje jeszcze nawet samo pytanie, lub ktérzy nie
maja zadnego zdania na temat wlasnego istnienia.

Spomiedzy za§ wielkiej ilosci systemow, ktore proponowaty odpowiedz, zainteresujemy si¢
szczegoOlnie systemami hinduskimi, sposrod ktorych — tytutem przektadu — przesledzimy najbardziej
znaczace, takie, ktore wydaja si¢ tworzy¢ modele, na jakie wszedzie mozna najczesciej natrafic.

Punkt widzenia samkhji

W czasach Buddy Indie liczyly 360 systemow filozoficznych, sposrod ktoérych bez watpienia
najmocniejszym byl system samkhja. Od niego tez rozpoczniemy.

Zgodnie z punktem widzenia tego systemu pierwsza przyczyna, ktora wzbudza i harmonizuje
szczegscie, cierpienie i obojetnos¢ §wiata, jest zasada stworcza (tyb. tso-wo), wyposazona w pigé
wiasciwosci:

1) jestjedyna,

2) zywa,

3) niewidzialna

4) zdolna do wytwarzania sama z siebie emanacji,
5) pozbawiona przeszkod (ograniczen).
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Owa zasada stworcza posiada zdolno$¢ powodujaca wytanianie si¢ §wiata manifestacji, ktory jest
owocem rozwinigcia aktywno$ci emanujacej z niej same;j.

Drugi biegun (tej samej zasady stworczej) stanowi podmiot”, ktory z kolei posiada moc
korzystania, do§wiadczania i odczuwania §wiata w taki sposob stworzonego.

Jednakze gra manifestacji emanujaca z zasady stworczej jest zwodnicza: stanowi putapke ztudzenia,
w ktorej myslacy podmiot (przejawiajacy si¢ jako rozne istoty, (ze wzgledu na wielos¢ Puruszow)
jest uchwycony 1 ujarzmiony. Tak wigc duchowi mistrzowie samkhji uzywaja technik
medytacyjnych — a szczegolnie siamathy — celem umozliwienia podmiotowi wyzwolenia si¢ z
uchwytu zludnego pomieszania, stworzonego przez zasade stworcza. Intelekt uwazany jest za
dwustronne zwierciadto: im bardziej zmniejsza si¢ uchwyt (zfudnego pomieszania) zasady, tym
bardziej ztudna gra traci swdj wplyw na podmiot; zasada stworcza wchiania w siebie rozwijanie si¢
manifestacji i w ten sposob podmiot, ktory zndéw odzyskat cato$¢ swej istoty, nie jest juz wigcej
pochloniety gra ztudnych pozorow — jest wyzwolony.

Wedtug buddyjskiego punktu widzenia, filozoficzne poglady samkhji zawieraja luki 1 nie dajace si¢
wyjasni¢ interpretacje — co powoduje konieczno$¢ oparcia si¢ na Slepej wierze, a szczeg6lnie
przyjecie istnienia zasady stworczej kreujacej ztudzenia, oddzielonej od podmiotu, lub tez braku
jakiegokolwiek znaczenia tego podmiotu, ktéry musi dopiero odzyskiwac cata swa istotg.

Faktycznie mozna by zapytaé, co si¢ stanie gdy podmiot wyzwoli si¢ juz od gry zhudnych
manifestacji: czy oznacza to, ze jesli kto§ wyzwala sig, to wyzwoleni zostaja spontanicznie
wszyscy? Czy tez odwrotnie: ze wszystkie istoty powinny si¢ wyzwoli¢ po to, by zostal wyzwolony
podmiot?

Pomimo zZe system ten nie odpowiada na powyzsze pytania i cho¢ powinno uzna¢ si¢ go za
nieuzasadnione wierzenie, to jednak z pewnego punktu widzenia wyjasnienia samkhji sa najbardziej
inteligentne 1 najblizsze buddyzmowi. Uznaje si¢ bowiem, ze cierpienie jest stanem podmiotu
pozostajacego pod wpltywem ztudnych wytworéw zasady. Srodkami, jakimi dysponuje podmiot,
aby wyzwoli¢ si¢ od cierpienia, sa medytacja i asceza powodujace puszczenie uchwytu ztudnej gry
zjawisk.

Przekonanie samkhji przyznajace podmiotowi zdolnos$¢ i wolng wolg wyzwalania si¢ od cierpienia
jest — pomimo brakéw — najbardziej trafne ze wszystkich niebuddyjskich systemow. Z tego tez
powodu Kongtrul Rinpocze nazywa t¢ szkole tirthika, tzn. "Ci, ktérzy sa o jeden stopien nizej" (ci,
ktorzy sa na progu).

Teistyczny punkt widzenia

Drugim rodzajem przekonania, jaki przeanalizujemy, jest teistyczna wiara w boga-stwéree®, jak
np. kult I§wary w Indiach (skr. Mahadewa). Wedlug tego wierzenia, rozliczne stany istot zaleza od
ich zwiazku z bogiem-stworca: jesli jest on z danej istoty zadowolony, to odrodzi si¢ ona w stanach
boskich lub wyzwolonych, jesli przeciwnie — nie jest zadowolony — bedzie ona ukarana i odestana
w stany nizszych egzystencji.

23 Inne znaczenia tego stowa: istota, esencja, pan-wlasciciel, “ja”, co§ subiektywnego. Zapewne chodzi tu o Purusze
jako podmiot i Prakryti jako zasadg stworcza. Purusza jest bierny, doznajacy, a Prakryti aktywna, tworzaca
ztudzenia dla Puruszy, ktory cierpi z tego powodu tak dtugo, dopoki nie przejrzy ztudzen kreowanych przez Prakryti
— wowczas ta znika. Sposob prezentacji systemu samkhja w tym komentarzu nie jest zbyt przejrzysty.

24 Omowienie to dotyczy religii indyjskich, natomiast nie da si¢ w petni zastosowac do chrzescijanstwa, ktore oparte
jest na zupetnie innym obrazie $wiata i filozofii bardzo rdzniacej si¢ od systemow indyjskich.
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Mahadewa, bog-stworzyciel jest definiowany przez osiem charakterystycznych cech:

(1) jest jedyny i niepodzielny

(2) wieczny

(3) jego natura jest zmienna

(4) jest bogiem

(5) jest godny szacunku

(6) jest czysty, tzn. tchnacy blogostawienstwem i wspoétczuciem dla stworzen
(7) jest niezalezny i autonomiczny.

Zgodnie z tymi o$mioma charakterystykami boég Mahadewa jest najwyzszy i jest stworzycielem
catej manifestacji zjawiskowego $wiata. W tym wigc sensie cata kreacja zalezy od zewngtrznego
czynnika, spoza niej samej, a stworzyciel jest takze na zewnatrz swej wtasnej kreacji.

Powyzszy punkt widzenia r6zni si¢ od wierzen dzinistéw, ktorzy przyjmuja, ze gra manifestacji nie
jest odmienna od istoty stworzyciela: stworzyciel wypromieniowuje z siebie cala kreacje i moze ja
manifestowa¢ lub wchiania¢ wedlug woli. Przyczyna manifestacji $wiata zjawiskowego jest
nieoddzielno$¢ stworzyciel od tego $§wiata: kreacja i stworzyciel nie sa rozne. Oba te podejscia sa
jednak nieuzasadnione i stanowia poglady oparte na wierze nie dajacej si¢ udowodnic.

Glownym argumentem, jaki mozna by przeciwstawi¢ teizmowi jest pytanie: kto stworzyt
stworzyciela? Sprzeczno$cia wydaje si¢ tez zapewnienie, ze stworzyciel jest "wieczny" 1 "zmienny"
zarazem, bowiem te dwie charakterystyki wykluczaja si¢ wzajemnie. W koncu, zgodnie z
charakterystka "czystosci", stworzyciel utrzymuje ze stworzeniem stosunek macierzynskiej mitosci
1 wspolczucia — jak w Swietle tego mozna sobie wyobrazié¢, ze wysyla istoty do piekta?

Typowym przyktadem teistycznego systemu hinduskiego jest wiasnie kult Mahadewy; poniewaz
podejscie to opiera si¢ na hipotezie jeszcze stabiej uzasadnionej niz punkt widzenia dzinistow — daje
to wigc wierzenie bardziej przesadne. Przytoczylismy tu kult Mahadewy jako przyktad jednego z
hinduskich systeméw teistycznych, poniewaz jest on identyczny dla wszystkich innych kultow
indyjskich, ktére zwracaja si¢ do rozmaitych bogdéw, takich jak np. Wisznu czy Brahma. Nie jest
wigc tu konieczne studiowanie ich wszystkich, a odpierajace argumenty sa rOwniez przystawalne i
stuszne w stosunku do pozostatych kultéw dotyczacych boga-stworzyciela zewngtrznego wzgledem
swej wlasnej kreacji.

Jesli chodzi o medytacje 1 dziatania (wynikajqce z pogladow religijnych) to:

e Dzinisci praktykuja medytacje siamatha (bezforemna) spokdj umystu i ascezg. Nie nosza
ubran®, poniewaz uzywanie ich oznaczaloby wejScie w pulapke zludzenia. Sa
wstrzemigzliwi w jedzeniu i piciu, bo przywiazywanie do pozywienia i napojow wigzi w
sieci (ztudnych manifestacji) kreacji stworzyciela. Zywia sie wiec najprostszym
pozywieniem, a odziez nosza tylko brudna® i zuzyta.

o Wyznawcy Mahadewy i innych teistycznych kultow (hinduistycznych) praktykuja kremacje,

25 Nienoszenie ubran dotyczy tylko wyznawcow jednej tradycji dzinijskiej — digambara czyli odzianych w przestrzen.
Druga tradycja — Swetambara to odziani w biel. Zalecenia te stosowane sa jedynie przez czg$¢ dzinistow —
najbardziej ortodoksyjnych. Dzinisci chodza ubrani w niewyszukany, lecz zazwyczaj schludny sposob; biel jest
czgsta cecha stroju.

26 Jest to jakie$ nieporozumienie (blad ttumacza francuskiego?): Dzinisci sa powszechnie znani z czysto$ci; nie maja
zadnego zalecenia noszenia brudnych ubran — wrecz przeciwnie!
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zabijanie ofiar 1 inne formy ofiarowan. Techniki medytacyjne w tych wierzeniach polegaja
gléwnie na wizualizacji bostwa, a takze rozmaitych praktykach jogicznych. Jakie by jednak
praktyki medytacyjne nie byly wykonywane, nie moga przynies¢ owocoOw, poniewaz juz od
samego poczatku bazuja na btednym punkcie widzenia. Nieswiadome, ze u zarania cyklu
egzystencji 1 cierpienia jest uchwycenie egzystencji przez "ja", wierzenia te przypisuja
pochodzenie $§wiata i istot bogu-stworzycielowi, zewngtrznemu bogu itp. - nie moga wigc
odcia¢ korzenia uwarunkowanych, bolesnych egzystencji.

W odréznieniu od powyzszych, teistycznych, buddyjskie techniki medytacyjne wadzrajany
jednocza faz¢ budowania medytacyjnego bostwa i fazg spelniajaca — tzn. obejmuja stworzenie
wizualizacji bostwa, utozsamianie sie z nim 1 wchlonigcie go w pusto$¢ wlasnej egzystencji. Aby
nie popas¢ w jakie§ medytacje typu realistycznego, jak w szkotach teistycznych, wazne jest
rozumienie, ze wizualizowane bostwo nie posiada wlasnej egzystencji. Aby uniknaé tego rodzaju
btedow, nalezy swa praktyke oprze¢ na doskonalym rozumieniu przebudzonego umystu, zwtaszcza
tak jak jest on przedstawiany przez Szantidew¢ w Boddhiczarjawatara oraz poprzez rozumienie
pustosci (siunjata) wlasnej egzystencji zjawisk wedlug punku widzenia Pradzniaparamity.

Systemy ateistyczne (nihilistyczne)

Trzecim systemem indyjskim, ktory przestudiujemy, jest system — dostownie — "odrzucajacy precz"
1 odmawiajacy wszelkiego pochodzenia $§wiatu zjawiskowemu. Swiat zewnetrzny 1 istoty, jakie
zawiera, pojawiaja si¢ spontanicznie i nie sa produktem zadnej pierwszej przyczyny.

"Kto kaze s$wieci¢ stoncu? Kto kaze ptyna¢ wodzie? Dlaczego pnie drzew sa okraglte? Kto
wyznaczyl harmonijne kolory pawich pior?..." Nie jest to ani stworzyciel, ani artysta, ani zaden
magik; fenomeny te pojawiaja si¢ w sposob naturalny, bez zadnej przyczyny niz one same. Nie ma
wigc poprzednich zywotdéw, bo ich nikt nigdy nie widziat. Nie ma takze Zzadnych przysziych
zywotoéw, bo cialo 1 umyst sa jedna i ta sama rzecza — gdy wigc ginie ciato, ginie razem z nim i
umyst. Poniewaz nie ma zadnego prawa karmicznego, ktore wiaze migdzy soba dzialania poprzez
stosunek przyczyny i skutku, nie ma wigc zadnych szkodliwych dziatan, ani obawy przed ich
konsekwencjami 1 nie ma tez zadnej potrzeby dobroczynnej dziatalnosci. Jednym stowem,
sloganem takiego podejscia jest: "Raz si¢ zyje, wigc korzystaj i rob, co ci si¢ zywnie podoba.".

Podejscie to jest podstawa pewnych materialistycznych wyjasnien wszech§wiata, 1 w
hierarchicznym uszeregowaniu odpowiedzi na problem egzystencji jest punktem widzenia
najnizszym 1 najbardziej prymitywnym, poniewaz usprawiedliwia rozmaite aberracje i dziatania
anarchiczne, wytwory wynikajace z uniwersalnego prawa przejawiania si¢ zjawisk. Gdyby tak byto
faktycznie, to w jaki sposob, posiawszy ziarno pszenicy, mieliby§my pewnos¢, ze wyro$nie nam
pszenica? Czemu nie ryz albo owies? Dlaczego ludzie nie mogliby rodzi¢ zwierzat? Skaty i woda
moglyby by¢ zywe... Mozna by mnozy¢ w nieskonczono$¢ aberracje, jakie musiatoby pociagnac za
soba przyjecie takiego systemu.

Wierzenia czarnej magii (Bon-po)
Przed przybyciem do Tybetu wielkich nauczycieli: bodhisattwy Szantirakszity, Guru

Padmasambhawy i ttumacza Tumisambotty, kraj opanowany byt przez tradycj¢ bonpow, czarnych
czarownikow?’. Wedlug ich pogladow $wiat zostal wykreowany przez stworzyciela podobnego

27 Jest to dos¢ jednostronna interpretacja szamanskiej tradycji bon. Oprocz czarnej magii, wiadomo jest, ze istniata w
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Mahadewie, a ktorego oni nazwali sGampo p'ja. Wierzenie to dominowalo ciagle jeszcze pod
panowaniem Kroéla Dharmy Srongbcan sGam-po 1 zostalo pokonane dopiero przez Guru
Padmasabhawe 1 wymienionych mistrzow indyjskich, ktérzy definitywnie ustanowili doktryne
Buddy w Tybecie.

Te cztery modele wierzen rozwijajacych si¢ w Indiach i Tybecie sa typowymi przyktadami
niezliczonych systemow dotyczacych wyjasnien, a tworzonych przez ludzkos¢ w odpowiedzi na
pytanie o jej wilasna egzystencj¢. Po szybkim przegladzie tych zewngtrznych systemow (tzn.
znajdujacych si¢ poza prawda, "zewnegtrznych wzgledem tego, co jest") winniSmy teraz
przestudiowa¢ rozmaite toki rozumowania, jakie rozwijaty si¢ wewnatrz samego buddyzmu (tyb.
nang-pa — ten, ktory jest wewnqtrz).

Systemu buddyjskie

Wszystkie buddyjskie systemy filozoficzne jednoglos$nie uznaja, ze korzeniem cyklu egzystencji sa
zakldcajace emocje, a Srodkiem na ich uspokojenie jest praktyka medytacyjna. Na tej wspolnej
bazie rozwingly si¢ cztery systemy filozoficzne, prowadzace do roéznych poziomow
urzeczywistnienia.

Pierwszy buddyjski system filozoficzny jest podej$ciem realistycznym:
Wajbhaszika

Wajbhaszikowe przyznaja realna egzystencje elementarnym, niewidzialnym czasteczkom, z ktorych
utworzony jest caly zjawiskowy $wiat. Ten $wiat to grube skupisko, ktore istnieje tylko na
poziomie relatywnym, natomiast nie istnieje W sposob rzeczywisty sam z siebie. Wedhlug tego
podejécia realnie istnieja jedynie czgsteczki (atomy™), a wigc $wiat zjawiskowy nie ma tu zadnej
zasady ani bostwa-stworzyciela jako pierwszej przyczyny, lecz tylko elementarne-czasteczki, ktére
wedtug swych charakterystyk i struktur daja narodziny elementom takim jak ogien, woda, ziemia
itd. 1 mnogosci réznych form.

Tak samo $wiadomo$¢ i umyst wedtug wajbhaszikéw pochodza od najmniejszego, niepodzielnego
momentu $wiadomosci, ktory uwazaja za posiadajacy rzeczywista egzystencje: umyst jest w
efekcie tylko nastgpstwem tych pierwotnych momentéw nastgpujacych jeden po drugim. Sam
umyst jest wigc zjawiskiem grubym i wzglednym, ktore realnie nie istnieje. Jedynie 6w unikalny
moment $wiadomosci, nie tknigty przeszto$cia ani przyszlo$cia, istnieje naprawdg. Przez kontakt
migdzy $wiadomoscia i zewngetrznymi przedmiotami takimi jak formy, zapachy, dzwigki... umyst
pod dziataniem btednego ogarnigcia przez ja, przywiazuje si¢ do przedmiotéw przyjemnych, a
odrzuca nieprzyjemne. Ta dyskryminacja rodzi pragnienie i awersjg, a poprzez nie — wszystkie
zaburzajace emocje, ktore sa przyczyna stanéw szczgscia, nieszczescia i obojgtnosci.

Wedlug wajbhaszikow umyst posiada zdolno$¢ do ustanawiania bezposredniego kontaktu z
przedmiotami zmystow — 1 t¢ wtasnie mozliwos¢ bezposredniego kontaktu miedzy przedmiotami a
swiadomoscia odrzucaja inne systemy buddyjskie, a szczegolnie sautrantikowie.

Tybecie rowniez biata magia oraz bogaty §wiatopoglad wyjasniajacy natur¢ wszech§wiata i czlowieka, znakomita
medycyna itp. Wiele osiagnig¢ tradycji bon zostato przejgtych przez buddyzm i tak zasymilowanych, ze wspotczesni
Tybetanczycy uwazaja je za typowo buddyjskie.

28 Czasteczki, atomy (dharmy) w filozofii buddyjskiej rozumiane sa inaczej niz w nauce zachodniej. Wiasciwszym
thumaczeniem terminu dharmy (tyb. cz'os) jest: “najmniejsze elementy rzeczywistos$ci”, tak materialnej, jak i
mentalnej itp. Pojgcie to jest bliskie “momentom §wiadomosci” z filozofii W. Jamesa.
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Sautrantika (ci, ktorzy podazajq sutrami)

Sautrantikowie, tak samo jak wajbhaszikowie, uznaja elementarne czasteczki i niepodzielne
momenty $wiadomosci jako istniejace realnie. Podobnie tez — za zrdédto emocji uwazaja bledne
schwytanie przez "ja". Inaczej jednakze interpretuja sposob postrzegania przedmiotow przez
Swiadomos¢. Wedlug nich bezposredni kontakt pomigdzy materialnymi, bezdusznymi
przedmiotami a Swiadomoscia duchowa nie moze istnie¢, poniewaz maja one odmienna nature.

Wedtug ich podejscia umyst podobny jest do zwierciadla, w ktérym odbijaja si¢ przedmioty
zmystéw. To juz nie przedmiot uchwycony jest przez swiadomos¢, lecz obraz przedmiotu. Umyst
bedacy pod dziataniem zludzenia cyklu egzystencji, nie pojmuje, ze odbite przedmioty maja
narzucone na siebie warto$ciowania, ktore powoduja przywiazanie do tego, co przyjemne i awersj¢
wobec tego, co takie nie jest. Nazywa si¢ to pomieszaniem cyklu egzystencji. Co za$ do wlasnej
rzeczywisto$ci samego przedmiotu, to uznaje si¢ ja za ukryta, poniewaz tak naprawdg nie moze by¢
przez umyst pojeta.

Podejscie medytacyjne hinajany

Wajbhaszikowie 1 sautrantikowie praktykuja techniki uspokajania umystu siamatha, celem
wyeliminowania zastony zakldcajacych emocji, po czym wchodza w stany czystego wchtonigcia
arhatow. Odcinaja w ten sposob zwiazki z samsarg 1 osiagaja wyzwolenie.

Jednakze glowna staboscia tych systemow jest koncepcja realnos$ci materialnych przedmiotow. W
efekcie implikuje to, ze kiedy juz wszystkie istoty bgda wyzwolone i1 osiagna stan buddy, to $wiat
materialny pozostanie taki jaki jest — jako pusty, istniejacy calkowicie sam w sobie zbiornik. Taka
koncepcja wydaje si¢ blgdna i przez to niewlasciwe pojmowanie istnienia §wiata zjawiskowego
wajbhaszikowie 1 sautrantikowie nie moga urzeczywistni¢ ostatecznego stanu buddy. Ta zastona
swiadomosci zakrywajaca Madro$¢ buddow moze by¢ oczyszczona tylko na drodze paramit
(mahajany). Nalezy zaznaczy¢, ze owe realistyczne koncepcje sa dos$¢ bliskie niektorym pradom
nauki zachodnie;.

Podejscie mahajany

W mahajanie wystgpuja dwie gltowne szkoly filozoficzne: madhjamika i jogaczara, wyraznie
rozniace si¢ niektorymi pogladami; tutaj jednak nie sa one wyrdznione, a filozofia mahajany
referowana jest w sposob bardzo ogoélny.

Wyjasnione zostato, ze sautrantikowie odrzucaja mozliwo$¢ bezposredniego kontaktu migdzy
stalymi przedmiotami, a $wiadomoscia — 1 pod tym wzgledem ich system filozoficzny jest
subtelniejszy niz poglady wajbhaszikow.

Sledzac obydwa poprzednie podejscia filozoficzne widzimy, ze przyjmowanie braku egzystencji
grubych zjawisk prowadzi do zaprzeczenia istnienia pigciu zbiordw (skandh), ktore sa podstawa
chwytania przez ego. Takie pojmowanie, poparte medytacja na nieistnienie ego, pozwala
wyeliminowa¢ wszystkie emocje wyptywajace z chwytliwosci "ja", co daje w rezultacie uwolnienie
od zastony emocji. Istoty osiagajace stan arhata zostaja w ten sposéb wyzwolone z cyklu
uwarunkowanej egzystencji. Jednakze ztapane w subtelna putapke przekonania o realnosci
elementarnych czasteczek, nie sa w stanie wyzwoli¢ §wiadomosci od subtelnej zastony — a wigc nie
beda mogly osiagna¢ ostatecznego oswiecenia umystu buddy, ktory jest urzeczywistnieniem
"tako$ci" (skr. dharmata) Madrosci. Budda nauczal o istnieniu elementarnych czasteczek i
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niepodzielnych elementow §wiadomosci w celu doprowadzenia do wyzwolenia tych, ktorzy nie sa
w stanie bezposrednio rozpoznaé pustosci zjawisk i umystu. Istoty te, medytujac na nieistniejace
"ja" w zbiorach $wiadomos$ci (skandhach), beda mogly osiagna¢ stan arhata, ktory jest
wyzwoleniem od zastony zakldcajacych emocji i stopniowo rozwina¢ madro$¢ pierwotng (je-szes)
przez wyzwolenie §wiadomosci od zastony niewiedzy.

Ostateczny sens nauki Buddy zawiera si¢ jednak w twierdzeniu, ze prawdziwa przyczyne (istnienia)
$wiata zjawiskowego 1 istot stanowi umyslt pozostajacy pod dziataniem niewiedzy. Rzeczywistos¢
nie jest niczym innym, jak tylko zludzeniem® umystu, ktory dat si¢ opanowaé przez gre wlasnych
wytworow. Wydaja mu si¢ one ukazywa¢ na zewnatrz, oraz wedlug dyspozycji i tendencji
karmicznych projektowane jest jakie§ wlasne, szczegdlne pole doswiadczenia zmystowego:
ludzkiego, zwierzgcego, piekielnego lub boskiego.

W przeciwienstwie do systeméw, ktore dopiero co przestudiowalismy, wedlug mahajany $wiat
zjawiskowy jest wytworem umystu, poniewaz nie moze on powstac:

a) sam z siebie,

b) z jakiej$ przyczyny zewngtrznej wzgledem siebie,
¢) jako kombinacja obu powyzszych,

d) bez zadnej przyczyny w ogole.

ad. a) Aby $wiat zjawiskowy moglt powsta¢ sam z siebie, musiatby juz istnie¢. Nie byloby wobec
tego zadnej koniecznos$ci stwarzania go na nowo.

ad. b) Nie moze on by¢ wytworem przyczyny zewnetrznej wzgledem siebie samego, bo jesli sam
nie istnieje, to jaki$ zewngtrzny tez nie moze si¢ pojawi¢. Aby inny byl mozliwy, musi istnie¢ "ja".
Tak wigc, jesli $wiat nie istnieje sam z siebie, to jak moglaby istnie¢ jaka$ przyczyna zewngtrzna
wobec niego? Jak mogloby np. istnie¢ jakie$ "ty" bez "ja"? Jesli — jak to juz widzieli§my — "ja" nie
istnieje naprawdg, to rowniez 1 "ty", ktére jest wobec niego wzgledne, nie moze naprawdg istniec.

ad. ¢) Swiat nie moze rownoczesnie powsta¢ z siebie 1 z innej przyczyny, bo jesli kazda z tych
mozliwosci zostata z osobna odrzucona, to odrzucona jest tym samym ich suma.

ad. d) I w koncu, nie moze on pojawi¢ si¢ bez przyczyny, poniewaz byloby to sprzeczne z naszym
bezposrednim dos§wiadczeniem zjawisk. Tak jak dziecko nie moze pojawi¢ si¢ bez rodzicow, zboze
bez ziarna, itd., tak tez i zadne zjawisko nie moze pojawi¢ si¢ bez jakiej§ dajacej si¢ poznad
przyczyny, co mozemy sprawdzi¢ bezposrednio przez do§wiadczenie.

Gdyby nie byto umyshu, umyst nie moglby si¢ narodzi¢. Tak wigc jedynym sposobem stwarzania,
jaki mozemy zaakceptowacd, jest stosunek wspoélzaleznosci elementow, ktore wszystko, w
rozlicznych zestawieniach, tworza jako cato$¢. Np. co to jest dom? Jest to suma murdw,
wspornikow, drzwi, dachu, itd. Elementy te sa z kolei same suma rozmaitych czgséci ztozonych
razem i tworzacych istote tego, co nazywamy: "mur", "drzwi" itp. W identyczny sposob wszystkie
zjawiska sktadaja si¢ ze wspotzaleznych elementow, ktére jedne dla drugich stanowia bazg. W tym
sensie mozna powiedzie¢, ze te wszystkie sktadowe nie istnieja realnie, bo sa suma czgsci, 1 tak
dalej... W tym sensie dom nie jest prawdziwy czy istniejacy rzeczywiscie. Rowniez i ciaglos$¢
umystu nie istnieje naprawde: pojecie "umyst" kryje zestawienie momentdéw swiadomosci, ktore sa

29 Zhidzeniem w tym sensie, ze rzeczywisto$¢ nigdy nie jest wlasnie taka, jaka jawi si¢ zwyczajnym istotom
sadzacym, ze $wiat jest zgodny z ich postrzezeniami. Takie subicktywne przekonanie na temat rzeczywistosci
uwazane jest w buddyzmie za niewiedzg.
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wspotzalezne — tak samo jak wspotzalezne sa przesztose, terazniejszos¢ 1 przysztos$¢. Nie istnieje w
rzeczywisto$ci takze i1 zbidr ciala, jako ze "cialo" jest tylko nazwa nadana sumie cztonkéw, tutowia,
organoéw itd. Skoro wszystkie zjawiska ztozone sa ze wspoizaleznych od siebie czg$ci, mozna
wyciagna¢ wniosek, ze zgodnie z prawda ostateczna nie sa one rzeczywiste. Jednak na poziomie
prawdy wzglednej sa rzeczywiste, lub doktadniej: sa rzeczywiste na swdj sposob. Np. dom, w
ktérym si¢ znajdujemy jest relatywnie prawdziwy, ale nie jest rzeczywisty z punktu widzenia
czystej egzystencji.

Tak wigc na poziomie prawdy zjawisk wzglednych rzeczy sa prawdziwe, lecz na poziomie prawdy
ostatecznej nie istnieja naprawdg. Jest to powod, dla ktérego definiuje si¢ dwa poziomy egzystencji
jakiegos zjawiska: prawde wzgledna zjawisk 1 prawde ostateczna czystej egzystencji.

ZWIAZEK MIEDZY PRAWDA
WZGLEDNA I PRAWDA OSTATECZNA ZJAWISK

Gdyby te dwie prawdy byly jedna i ta sama rzecza, znaczyloby to nieuchronnie, ze widzac jedna z
nich zobaczyloby si¢ jednoczesnie 1 druga. Ale oczywiscie tak nie jest: zauwaza si¢ prawdeg zjawisk
wzglednych, lecz prawda ostateczna umyka naszemu bezpos$redniemu, natychmiastowemu
pojmowaniu.

Jesli prawdy te nie sa jedna i ta sama rzecza, to czy sa one rozne? Gdyby byty rézne, musielibysmy
przyjaé, ze istnieja niezaleznie jedna od drugiej, tzn. ze kazda z nich istnieje w sposob rzeczywisty.
Kiedy obserwuje si¢ wzgledna prawde zjawisk w $§wietle prawdy ostatecznej — konstatuje sig, ze
prawda wzgledna nie istnieje sama w sobie i ze "tako$¢", jej prawdziwa natura — nie jest niczym
innym, jak tylko prawda ostateczna. Jako zalezne jedna od drugiej, obie te prawdy nie sa wigc
rézne.

Nie mozna tez przyjaé, ze zjawiska sa falszywe, poniewaz zadna z obu prawd nie jest btedna, zatem
na planie wzglednym zjawiska sa realne. To tylko z ostatecznego punktu widzenia nie sa one
rzeczywiste.

Nie da si¢ takze przyjacé, ze zjawiska sa prawdziwe, gdyz implikowatoby to, Ze ich oba poziomy
egzystencji sa prawdziwe — a wcale tak nie jest, bo z punktu widzenia prawdy ostatecznej zjawiska
nie istnieja jako rzeczywiste.

Tym sposobem, w ostatecznej analizie jedynym mozliwym podejsciem dotyczacym prawdy na
temat zjawisk jest stwierdzenie, ze podobne sa zjawiskom magicznym lub odbiciom w zwierciadle.
Na przyktad tygrys, ktoérego ukazanie si¢ wywotatl magik, nie jest nieistniejacy, poniewaz pojawit
si¢ 1 mozna go widzie¢; ale nie jest rOwniez istniejacy, poniewaz pozbawiony jest wilasnej
egzystencji — jest tylko wytworem magika. Tak samo obraz ukazujacy si¢ w lustrze — nie jest
prawdziwy, bo nie posiada wtasnego istnienia, ale nie jest tez falszywy, bo si¢ ukazat.

Wszystkie dharmy podobne sa tym iluzorycznym wytworom lub obrazom: cho¢ przejawiaja si¢ i sa
postrzegane przez umyst, sa jednak pozbawione wtasnego istnienia.

Takie pojmowanie natury zjawisk moze by¢ po pierwsze: owocem logicznej analizy i dedukcji, tak
jak np. nasz obraz odbity w lustrze pozwala nam skonstatowaé, ze jestesmy chorzy lub zmeczeni,
albo wnioskowanie pozwalajace wydedukowaé obecno$¢ ognia, gdy zobaczymy dym. Jednakze
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wyzej przedstawiony niebezposredni sposob poznania jest podrzedny. Po drugie: logicznej dedukcji
mozna w efekcie przeciwstawi¢ inny sposob pojmowania, jakim jest bezposrednie doswiadczenie
intuicyjne natychmiastowo zrodzone z praktyki medytacyjnej. Jedynie taka Swiadomos¢ jest
definitywna, prawdziwa i ostateczna.

Na razie musimy postugiwa¢ si¢ niebezposrednim sposobem pojmowania oraz argumentacja
logiczna, aby zrozumiec¢, jak istoty 1 zjawiska wytwarzane sa przez sam umyst. Jednakze tego typu
pojmowanie pozostaje w sferze intelektualnej. Tylko przez bezposrednie, indywidualne
do$wiadczenia w medytacji wiedza ta moze zosta¢ definitywnie przezyta i urzeczywistniona. Takie
doswiadczenie nie moze by¢ ani przekazane, ani otrzymane zadnymi $rodkami, a wigc zalezy ono
wytacznie od energii 1 wytrwalosci medytujacego. Medrcow wszystkich epok poznajemy wtasnie
po tym, ze uwalniaja swo6j umyst z pulapki niewiedzy dzigki owemu natychmiastowemu,
bezposredniemu i niezmiennemu do$§wiadczeniu.

ZJAWISKA JAKO WYTWORY UMYSLU

Po wykazaniu, ze $wiat zjawiskowy moze by¢ wylacznie tworem umyshu, mozna postawic pytanie:
w jaki sposob umyst te zjawiska kreuje?

Istnieje sze$¢ rodzajow $wiadomosci zmystowych i mentalnych, ktore chwytaja formy, dzwigki,
smaki, zapachy, wrazenia dotykowe i obiekty mentalne. Aby owe przedmioty zmystow mogly
zosta¢ przez umyst postrzezone, musza mie¢ koniecznie t¢ sama natur¢ — inaczej migdzy nimi nie
moglby zaistnie¢ zaden kontakt (podobnie jak to wykazuje system sautrantikow).

Kiedy w ten sposdb nawiazany zostanie kontakt migdzy przedmiotami zmystow 1 szesSciu
swiadomos$ciami — wowczas przedmioty przyjemne zostaja przyciagane, nieprzyjemne odrzucane, a
obojetne pozostawione bez uwagi. Jednakze aby taki kontakt mogl zajs¢, swiadomosci i ich obiekty
musza mie¢ t¢ sama naturg lub tez ich pochodzenie musi by¢ zalezne jedno od drugiego — tak jak
dym zalezy od obecnosci ognia.

Wezmy przyktad: jesli forma utworzona z czastek (dharm) istniataby naprawdg, to jak umyst, ktory
jest niestworzony i nie posiada substancjalnej egzystencji, moglby te forme postrzega¢? Jak
przedmioty substancjalne moglyby pochodzi¢ od czego$ niesubstancjalnego? A takze, jak to, co
duchowe, mogloby pojawic¢ si¢ z czegos substancjalnego?

Substancjalne nie moze pojawic si¢ z czego$ niesubstancjalnego tak samo, jak niesubstancjalne nie
moze by¢ stworzone przez substancjalne, poniewaz nie ma mig¢dzy nimi zwiazku lub podstawy
przejawiania si¢. Jesli forma jest czyms rzeczywiscie istniejacym materialnie, to nie mozna znalez¢
zadnego zwiazku migdzy nig a umystem. Nie mozna tez ustali¢ stosunku przyczyny i skutku
wiazacego jedno z drugim i wskazujacego na ich wzajemna zalezno$¢.

Jednak jesli nie byloby migdzy nimi zadnego zwiazku, to jak umyst moglby postrzega¢ formg?
Jedyna mozliwa odpowiedzia jest ta, ze przedmioty w swej istocie (same w sobie) sa natury
mentalnej, tak jak zjawiska senne. Tygrys ukazujacy si¢ we $nie nie jest prawdziwym tygrysem; jest
to tygrys natury mentalnej i to jest wiasnie powodem, dzigki ktoremu $wiadomos$¢ moze go
uchwyci¢, postrzec w takiej formie. Identycznie ma si¢ to ze wszystkimi zjawiskami: moga by¢
postrzegane przez umyst, bo sa natury mentalne;j.
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Jak to zobaczyliSmy we wczesniej zreferowanych pogladach, grube zjawiska sa relatywnymi
strukturami niepodzielnych, realnie istniejacych czasteczek. Tak wigc, aby moc stwierdzi¢, ze
zjawiska te sa natury mentalnej, musimy dowie$¢, ze owe elementarne czasteczki — tak jak je
pojmuja wajbhaszikowie i sautrantikowie — w rzeczywisto$ci nie istnieja.

(1) Kiedy jest mowa o niepodzielnej czasteczce, oznacza to, ze nie moze by¢ ona podzielona na
dwie. Jesli za$ nie moze by¢ podzielona na dwie, to znaczy, ze nie ma ani przodu ani boku, do
ktérego mozna by dolaczy¢ druga czasteczkg. Idea niepodzielno$ci czasteczek implikuje, ze
pokrywaja si¢ one lub przenikaja.

(2) Jesli zas jest przdd albo bok, do ktorego da si¢ dolaczy¢ inna czasteczke, oznacza to, ze ta
pierwsza ma strong lewa i prawa, wierzch i spdd itd., ktore sa o tyle nowymi elementami, ze mozna
je oddzieli¢ jedne od drugich. W ten sposob niepodzielna poczatkowo czasteczka nie jest juz dalej
niepodzielna, bo mozna w niej znalez¢ jeszcze mniejsze elementy.

W przeciwienstwie do pierwszego przypadku, tzn. gdy nie ma zadnego boku umozliwiajacego
potaczenie dwu czasteczek — wowczas przenikaja si¢ one, mieszaja i nigdy nie osiagna materialnej
struktury.

To proste i logiczne rozumowanie pozwala wywnioskowaé, ze nie istnieje co$§ takiego jak
niepodzielne czasteczki, z ktérych skomponowane sa wszystkie zjawiska. A jesli te zjawiska nie sa
wytworzone przez materig, to jedynym poziomem egzystencji, jaki mozna im przypisac, jest natura
mentalna. Na poziomie relatywnym ukazuja si¢ one umystowi pozostajacemu pod wplywem
zhudzenia jako materialne, ale na poziomie ostatecznym sa tylko mentalnymi projekcjami, jako ze
tworzace je czasteczki nie istnieja realnie.

Rozumowanie to mozna zilustrowa¢ snem o patacu z piasku: piaskowy patac moze wydawac si¢
$nigcemu skupiskiem prawdziwych i niepodzielnych ziarenek piasku. Ale w rzeczywisto$ci nawet
owe ziarenka piasku sa zludzeniem, poniewaz nie maja zadnej innej rzeczywistosci poza ta, ze sa
wytworem snu.

Po wykazaniu, ze w rzeczywistosci forma nie istnieje, lecz jest wylacznie wytworem umystu
pozostajacego pod wptywem ztudnych zjawisk, idac dalej tokiem tego samego rozumowania mozna
dowies¢, ze to samo dzieje sig¢ z czterema innymi przedmiotami zmystow: dzwigkami, zapachami,
smakami i przedmiotami dotyku. Nie istnieja one w sposob rzeczywisty, lecz sa natury mentalne;j.

Dotyczy to réwniez przedmiotow swiadomosci szdstej — konceptualizujacej, okreslajacej wszystkie
przedmioty za pomoca poj¢¢ i nazw lub osadzajacej je — np. "szklanka" czy "to wilasnie jest
szklanka". ROwniez i one nie maja realnego istnienia. Inaczej trzeba by przyjac, ze gdy pies widzi
szklanke, mowi sobie natychmiast: "A to jest szklanka!". Tymczasem nic takiego si¢ nie dzieje.
Pies z cala pewnoscia postrzega ja w inny sposéb niz my, a w kazdym razie jest ona dla niego
czym$ odmiennym w sensie nazwy. Tym sposobem przedmioty pojeciowe (mentalne) sa obiektami,
ktore umyst odréznia 1 oddziela od wszystkich innych przedmiotow i ktorym narzuca jakie$ pojecia
lub nazwy. Owe mentalne przedmioty i pojgcia same w sobie realnie nie istnieja i nie sa niczym
innym, jak tylko tworami konceptualnymi, ktore umyst przyciaga, jesli sa pozadane i odrzuca, gdy
sa niemite. Ow osad naktadany na przedmiot ukazujacy si¢ $wiadomosci, ktora wychwytuje forme,
jaka "lubi" lub "nie lubi", nie moze by¢ zbiezny z przedmiotem samym w sobie, lecz jest tylko
wytworem umystu. Na przyktad dla tygrysa, tygrysica stanowi obiekt bardzo pozadany, lecz trudno
sobie wyobrazi¢, by cztowiek na jej widok krzyknat: "Co6z za rozkoszna tygrysica!" albo: "Ten
tygrys je niesympatyczny!". Przeciwnie — jesli przedmioty istniatyby rzeczywiscie, tzn. w sposob
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niezalezny, wowczas kazdy z nich bylby pozadany lub niemity w identyczny sposob tak dla
cztowieka, jak i dla tygrysa. Jest wigc zupelnie jasne, ze owe osady nie sa wytworzone przez same
przedmioty, lecz przez umysty istot, ktore je postrzegaja. Taka jest konkluzja przedstawiajaca
zjawiska jako wytwory umyshu.

PRZEDSTAWIENIE
UMYSLU JAKO NIEZRODZONEGO

Jak to juz zostalo wykazane w poprzednim rozdziale, jesli nie ma "ja", nie moze rowniez istnie¢
"inny"; jesli nie ma "lewego", nie moze by¢ "prawego"; jesli nie ma "dobrego", nie moze by¢
"zlego" itd.

Tak samo jesli przedmioty $wiadomosci, czyli zjawiska zewngtrzne takie jak np. forma, w
rzeczywisto$ci nie istnieja, to i $wiadomos¢, czyli umyst, ktore je chwyta — rowniez nie moze
realnie istnie¢. Jest to stuszne dla $wiadomosci w ogole, jak 1 dla kazdej z poszczegdlnych
swiadomos$ci zmystowych. Jesli nie pojawil si¢ dzwigk, nie pojawia si¢ §wiadomos¢ stuchu; jesli
nie istnieje zapach, nie istnieje tez $wiadomos$¢ wechu; jesli nie ma formy, nie moze byc¢
swiadomosci wzroku... W ten sposdb, negujac realne istnienie przedmiotow pigciu zmystow, neguje
si¢ tym samym rzeczywiste istnienie pigciu §wiadomosci chwytajacych forme, dzwigk, zapach itd.
To samo dotyczy osadoéw naktadanych na przedmioty, jak i umystu, ktéry przyciaga to, co jest dlan
pozadane, a odrzuca to, co nieprzyjemne. Zatem, skoro te przedmioty tak naprawde nie istnieja
realnie, to 1 §wiadomos$¢ konceptualizujaca na poziomie prawdy ostatecznej rowniez nie istnieje, a
same przedmioty pojeciowe sa pozbawione wlasnej egzystencji, jak zostato to wykazane.

Z powyzszego mozna wyciagna¢ wniosek, ze wszystkie przedmioty zewngtrzne takie jak formy,
dzwigki, itd., sa projekcjami umystu lub wytworami umyshu, ktory je uchwycit. Sa pozbawione
wlasnej egzystencji tak na poziomie prawdy ostatecznej, jak i na poziomie prawdy wzglednej. Ich
sposob istnienia to wspdizalezne powstawanie, co znaczy, ze ich wylanianie jest rezultatem
dziatania elementéw wzajemnie od siebie zaleznych. Nie bedac jakim$ wytworem, ani samym soba,
ani czyms$ zewngtrznych czy spontanicznym — nie sg one niczym innym, jak tylko umystem i w tym
sensie jedynie umyst jest przyczyna wszystkiego, doktadnie tak, jak obrazy senne sa tylko
wytworem umystu bezposredniego (tyb. nams-mong-pa'i jid) pozbawionego zupehlie wszelkiej
wlasnej egzystencji.

Sam umyst, zrédto wszelkich zludnych manifestacji samsary i1 nirwany, pozbawiony jest
jakiejkolwiek wiasnej egzystencji. (W tej kwestii istnieje roznica miedzy jogaczarq-czittamatrq i
madhjamikq).

OSIEM SWIADOMOSCI
JAKO PRZYCZNY I WARUNKI ZL.UDZENIA

To, co ogdlnie nazywamy umyslem, zawiera faktycznie osiem réznych §wiadomosci; czyli rnam-
par szes-pa: "$wiadomo$¢ podzielona w sposdéb rozrozniajacy" — co oznacza czg§ciowe
swiadomosci, ktore chwytaja pewne okreSlone aspekty (tyb. rmam) — w odroznieniu od
swiadomosci globalnej i cato$ciowej, totalnej rzeczywistosci wszystkich rzeczy.
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Pierwsza z tych §wiadomosci jest alaja widzniana — $wiadomo$¢ podstawowa, (tyb. kun-gzi rnam-
szes), co mozna ttumaczy¢ jako "$wiadomos¢, ktora jest podstawa wszystkiego". Jest ona zrodtem
lub podstawa siedmiu innych §wiadomosci. Cho¢ sa one identyczne w swej istocie ze §wiadomoscia
podstawowa — alajq, to owe siedem §wiadomosci stanowi jej szczeg6élne aspekty, odpowiadajace
poszczegdlnym funkcjom.

Tymi siedmioma $wiadomos$ciami s3:

e pie¢ $wiadomosci zmystowych: wzroku, wechu, stuchu, smaku i1 dotyku,
o $wiadomos$¢ konceptualizujaca (tyb. jid rnam-szes, skr. manas),
o $wiadomo$¢ natychmiastowa, czyli umyst bezposredni (tyb. nams-mong pasi-jid),

1 wszystkie one wytwarzane sa przez $wiadomos$¢ podstawowa (alaja widzniana).

Tradycyjnie, $wiadomo$¢ podstawowa porownywana jest do oceanu, a siedem pozostatych do fal
poruszajacych jego powierzchnig. W swej istocie ocean i fale nie sa r6zne; odrgbne sa tylko w
swym przejawianiu. Cho¢ wigc w swej istocie $wiadomosci te nie sa rézne od alai, to jednak sa
odrgbne, poniewaz wytwarzane sa przez szczegdlne warunku okre§lonych przedmiotow.
Swiadomo$é wywotywana przez obiekty foremne jest $wiadomoscia wizualng, wywolywana przez
dzwigki jest $wiadomoscia stuchowa itd., za§ $wiadomo$¢ wywolywana przez wyrdznianie
obiektow mentalnych jest $wiadomoscia konceptualizujaca. W ten sposob kazdemu typowi
przedmiotu: formie, dzwigkowi, wrazeniom dotykowym itd., odpowiada $§wiadomos$¢, ktora je
chwyta: §wiadomos$¢ ksztattu, dzwigku itd. Istnienie kazdej Swiadomosci z osobna uwarunkowane
jest czynnikiem posredniczacym lub warunkiem wykonawczym. Jest to sze$¢ zdolnos$ci
odpowiadajacych zmystom.

Na przyktad oko nie jest sSwiadomos$cia wzrokowa, lecz jej warunkiem umozliwiajacym obiektom
formy ukazaé si¢ $wiadomos$ci wizualnej. Jest wigc ono baza lub oparciem, ktére technicznie
mozna nazwa¢ zdolnoscia oka (jako zmystu wzroku). Jesli zdolno$¢ oka zostanie zniszczona lub
pogorszy sig, wynikiem tego bgdzie zniszczenie lub pogorszenie odpowiedniej swiadomosci. To
dlatego oko nazywa si¢ — w tym wypadku — czynnikiem posredniczacym $wiadomosci wizualnej
(tyb. dag-rkjen dbang-po). To samo dotyczy wszystkich innych §wiadomos$ci zmystowych. Proces
ten jest nieco zmodyfikowany dla $§wiadomosci konceptualizujacej, gdyz nie posiada ona
zewngtrznego obiektu, ani tez jakiej$ zdolno$ci w czystym znaczeniu tego stowa. Jak to
wykazaliSmy powyzej, przedmiotem §wiadomosci konceptualizujacej sa obiekty mentalne.

Szes¢ swiadomosci zmystowych oraz umyst bezposredni wytaniaja si¢ z alai i w niej tez znikaja —
jak fale w oceanie. Aby jednak to wytonienie si¢ moglo nastapi¢, potrzebna jest mozliwos¢,
przestrzen, gdzie 6w ruch moglby si¢ dokonaé. Dzigki owej przestrzeni oddzielajacej czasteczki
wody, ktorag nazywamy stanem cieklym, fale moga pojawi¢ si¢ i zanika¢ na powierzchni oceanu.
Jednakze jesli chodzi o umyst, nie jest to przestrzen pusta jak niebo, lecz jest to pusto$¢ czystej
egzystencji, bedaca sama natura umyshu. Ta zdolno$¢ siodmej $wiadomosci, stanowigca jakos¢
samego umystu, miesci si¢ "pomigdzy" alajq a szeScioma §wiadomosciami zmystowymi. Bez tej
przestrzeni sze$¢ $wiadomosci nie miatoby nigdy mozliwosci przejawienia — jest wigc ona
czynnikiem lub oparciem $wiadomosci siddmej (czyli natychmiastowej). W ten sposob szes$¢
swiadomosci zmystowych jest zanurzonych w alai, a moment §wiadomosci (uswiadomienia) tego
wchtonigcia nazywany jest zdolno$cia wyodrgbnienia; jest r6zny od §wiadomosci podstawowej
(tzn. alai) 1 nazywamy bezposrednia §wiadomos$cia siddmej (Swiadomos¢ ta bywa tez okreslana
Jjako umyst bezposredni lub swiadomos¢ natychmiastowa).
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Tych sze$¢ przedmiotéw swiadomosci 1 szes¢ zdolnosci pozbawionych jest wiasnej istotowosci 1
nie jest r6znych od wytworéw umystu, poniewaz sposob ich pojawiania sig jest zalezny, a — jak to
juz zauwazyliSmy — jedynie to, co niezalezne, istnieje rzeczywiscie. Sa wigc one (szes¢
przedmiotow i szes¢ zdolnosci) wytwarzane przez umyst pod wptywem niewiedzy od nie majacego
poczatku czasu, tzn. sa spowodowane dojrzewaniem podstawowych tendencji przenoszonych przez
alaje. Te podstawowe tendencje sa nieskonczenie roéznorodne, co tlumaczy rozmaitos$¢ zjawisk
wytaniajacych si¢ z umyshu. Pod wptywem tych tendencji pojawiaja si¢ Swiadomosci zmystowe
specyficzne dla rodzaju ludzkiego, ktéry na swoj sposob ustanawia wedtug nich swa zasadnicza
charakterystyke. Natomiast dzigki dojrzeniu innych tendencji powstanie cialo zwierzece z
doswiadczeniami zmystowymi specyficznymi dla §wiata zwierzecego itd.

Na jakiej podstawie mozna twierdzi¢, ze przedmioty i zdolno$ci sa wytworami umystu? Biorac np.
postrzeganie formy przez §wiadomos$¢ wizualna, widzimy, ze postrzega ona efektywnie forme, lecz
nie analizuje, nie rozr6znia, nie dyskryminuje odbieranych postrzezen, jak np.: "To jest bigkitne, to
czerwone, to pigkne...", gdyz jest to domena $wiadomosci konceptualizujacej, ktéra w
szczegolnosci odnosi si¢ do postrzezen i zdolnosci mentalnych. Stwierdzamy w ten sposéb, ze
wszystko wytwarzane jest przez swiadomos¢ konceptualizujaca.

Umysl bezposredni i umysl zaklécony

Umysl, ktory ma jedna nature, przejawia si¢ w dwoch aspektach:
1. jako umyst bezposredni
2. jako umyst zaklocony (klesia).
Powyzsze aspekty umystu odpowiadaja dwom réznym funkcjom.
Umyst bezposredni

Bezposrednio§¢ umystu jest jego zdolnoscia. To jakby obywanie si¢ bez rozpoznania,
uswiadomienia sobie jakiego$ przedmiotu mentalnego przez $wiadomos¢ konceptualizujaca, w
przeciwienstwie do pigciu innych zdolnosci zmystow majacych podstawe materialng lub
organiczna, jak np. oko, ucho. Umyst ten, jak widzieliSmy wyzej, jest czynnikiem, ktory warunkuje
pojawianie si¢ 1 znikanie w alai przedmiotu mentalnego. Tym wigc sposobem umyst bezposredni
kieruje wszelkimi aktami postrzegania szesciu §wiadomosci.

Owe akty postrzegania i u§wiadamiania pojawiaja si¢ w umysle nieprzerwanie jako serie wrazen,
odczu¢ 1 obrazéw nastepujacych ustawicznie jedne po drugich. Ta bezposrednio$¢ jest momentem
lub zdolnoscia, ktora powoduje pojawianie si¢ i znikanie postrzegania tkwigcego w owej
bezposredniosci umystu. Jednak bezposrednios¢ umyshu nie moze by¢ jasno pojgta przez
rozumowanie 1 dedukcj¢. Jej rozumienie mozna poglebi¢ jedynie przez doswiadczenie w umysle
medytujacego, ktory obserwuje natur¢ umystu dzigki technikom wyciszania 1 uwagi — szine (tyb.
zi-gnas, skr. siamatha) oraz technikom glebokiego wgladu — laktong (tyb. lhag-mt'ong, skr.
wipasjana).

Umyst zaktocony
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Chociaz $wiadomo$¢ rozdzielajaca®® nie moze by¢ podzielona, to jednak mozna obserwowaé
sposob, w jaki chwyta lub przywiazuje si¢. Na przyktad migdzy roznymi zakldcajacymi
nastawieniami, jakie wytaniaja si¢ z alai, pierwszym, ktore jest zrodlem wszystkich innych, jest
uchwycenie siebie, mysl: to jestem "ja" albo: "ja" jestem lepszy od innych. Na drodze analizy nie
mozna znalez¢ w §wiadomosci podstawowej zadnej istoty istniejacej w sposob rzeczywisty, ktora
mogtaby by¢ uznana jako "ja". Nie wiedzac jednak, ze nie istnieje co$ takiego jak "ja", chwyta si¢
to "ja" — co nastgpnie staje si¢ zrodlem wszystkich zaklocajacych emocji. W ten sposob zostaje
ustanowiona owa neurotyczna tendencja umystu zaburzonego przez swa identyfikacje z jakims "ja".
Sanskryckie stowo klesia, ktére tu thumaczy si¢ przez: zakidcony, zaburzony, splamiony, oznacza
ide¢ czego$ zastonigtego, pomieszanego, zaciemnionego przez niewiedz¢ — w sensie negatywne;j
jakosci umystu, ktory szkodzi swej naturze przez mrok wilasnej niewiedzy. Przez ta identyfikacj¢ ze
zjawiskiem wylonionym z alai jako z jakim$ "ja", pojawia si¢ przywiazanie do tego "ja" i niechg¢
do wszystkiego, co moze mu zagraza¢ — czyli do "innego". Naprawdg jednak, probujac odnalez¢
miejsce przebywania owego "ja", nie znajdzie si¢ zadnej podstawy ani oparcia dla jego istnienia.

Ten zaktocony przez wilasna niewiedz¢ umyst bedzie si¢ nastgpnie identyfikowal z pigcioma
zbiorami (skandhami), mowiac: "moje ciato" lub "moje ciato to ja". Analizujac mozna zapytac, czy
"ja" istotnie jest w pigciu zbiorach, czy tez nie — i nie mogac znalez¢ zadnej rzeczywistej istoty,
ktora catkowicie odpowiadataby nazwie "ja", zniszczy¢ t¢ identyfikacje. Technicznie nazywa si¢ to
punktem widzenia, ktory poprzez analizg i logikg niszczy identyfikacje i btedna koncepcjg "ja" w
zbiorach.

Podstawowa Swiadomosé¢ wszystkiego (alaja widiniana)

Alaja jest oparciem dla przejawiania si¢ wszystkich innych §wiadomosci 1 wszystkich manifestacji
Swiata zjawiskowego, jak rowniez istot znajdujacych si¢ w nim.

To w podstawie — alai — sze$¢ swiadomosci zmystow gromadzi skutki karmiczne swych dziatan,
ktérych potencjal zostaje w niej uchwycony i1 zgromadzony. Wtasnie ze §wiadomosci podstawowe;j
zamanifestuje si¢ w przysztosci karma, gdy juz osiagnie dojrzatos¢. W tym sensie alaje definiuje si¢
jako to, co chwyta lub przetrzymuje wszelkie ziarno (tzn. skutki karmiczne). Poniewaz cata karma
wylania si¢ z alai — Swiadomos¢ ta nie jest ani pozytywna, ani negatywna; jest neutralna.

Karma przez analogi¢ porownywana jest do deszczu, a sze$¢ swiadomosci do wody deszczowej
ptynacej rzekami do oceanu. Pod dziataniem goraca woda oceanu z kolei paruje, tworzac chmury
deszczowe ... 1 tak w koto, w ustawicznym cyklu bez konca. Tak samo dzieje si¢ z deszczem karmy,
ktéra zgromadzona przez sze$¢ §wiadomosci, poptynie i znajdzie ujscie w oceanie alai. Potem
dojrzeja w alai podstawowe tendencje spowodowanie uprzednim dzialaniem karmicznym — po to,
by nastgpnie wyparowa¢ z niej, dajac narodziny nowemu deszczowi karmy... W ten sposob
wszelkie zjawiska manifestuja si¢ pod wptywem karmy przenoszonej przez swiadomo$¢ podstawy;
karmy przebywajacej w tej Swiadomosci w formie podstawowych tendencji, ktore ponownie
uaktywnione dadza narodziny nowym $wiadomos$ciom, a te — stworza®' nowa karme.

30 Umyst bezposredni jest w tym sensie $wiadomoscia rozdzielajaca, ze “rozdziela” i1 posredniczy migdzy
swiadomoscia podstawowa i szeScioma $§wiadomosciami.

31 Uwaga: Karma nie tworzy karmy! Konieczna jest do tego $wiadomos$¢ umystu pozostajacego pod wpltywem
niewiedzy — tak, jak to wyjasnia pratitjasamutpada (dwunastostopniowe koto wspotzaleznego powstawania)
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I tak np. ludzkie istnienie przejawia si¢ dzicki $wiadomosci podstawowej, tworzacej
doswiadczalne pole zmystowe pod dominujacym wplywem pozadania. Gdy to pole zniknie w alai
przez stopniowe wchlonigcie szesciu §wiadomosci, tzn. w chwili $mierci, wtedy $wiadomos¢
podstawowa utworzy i wyekspanduje nowe pole doswiadczenia, nazywane bardo (tyb.), czyli stan
przejsciowy istnienia umystu. Trwa on dotad, az podstawowe tendencje skieruja je ku takiemu lub
innemu rodzajowi istnienia: ludzkiemu, zwierzgcemu, piekielnemu czy boskiemu. Mozna
powiedzie¢, ze alaja opuszcza po $mierci dana egzystencje ludzka i przechodzi w stan bardo; tak
samo, gdy egzystencja bardo przeistacza si¢ na nowo w istnienie ludzkie — alaja zanika jako bardo i
podejmuje t¢ nowa egzystencje. Dlatego swiadomos$¢ podstawowa nazywa si¢ alaja, czyli ta, ktora
przyjmuje i daje egzystencje.

Jednakze nawet alaja nie istnieje naprawdg, poniewaz jest tylko w zaleznym zwiazku z siedmioma
pozostatymi $§wiadomosciami, ktore sa odbiciami ztludzenia. Poki istnieje siedem $wiadomosci,
istnieje i ona; gdy nastapi odwrdt od zludzenia, siedem §wiadomosci zostaje wchionigtych i alaja
tez przestaje istnie¢. A wigc jako zalezna od warunkéw — swiadomos$¢ ta pozbawiona jest wiasnej
egzystencji i mozna ja nazwa¢ uwarunkowana’”.

Zrozumienie tego jest rzecza nieslychanie wazna, poniewaz tu wlasnie tkwi zasadnicza rdznica
migdzy szkotami buddyjskimi, a np. dzinistami uznajacymi samoistng podstawe. Jesli bowiem
alaja mialaby posiada¢ wlasna egzystencje, bylaby wowczas oparciem dla siebie — ("ja"). W
rzeczywisto$ci nie ma ona wiasnej egzystencji, poniewaz jej przejawianie si¢ zalezy od siedmiu
$wiadomosci®, a nic z tego, co uwarunkowane i zalezne, nie moze istnie¢ naprawde. Jest to jedyna,
ale niezmiernie wazna roznica migdzy systemami buddyjskimi a dzinizmem. Zrozumiate, ze nie
chodzi tu o rozroznienie arbitralne ani fikcyjne, lecz jest ono mocno osadzone w podstawowe;j
rozbieznosci filozoficznych punktow widzenia.

Madros¢ pierwotna

Ze S$wiadomos$cia podstawowa 1 sze$cioma innymi $wiadomos$ciami, ktdre sa nieczystymi
aspektami umystu, koresponduje pie¢ Madrosci, bedacych owocem przemiany i wyzwolenia
swiadomosci. Urzeczywistnienie pigciu Madros$ci nazywane jest stanem buddy, przejawiajacym si¢
w czterech "ciatach" (skr. kaja) 1 stanowiacym owoc drogi metod. Praktykujacy podaza od stanu
zwyczajnej, grubej $wiadomosci, pozostajacej pod wptywem zhudnych zjawisk, ku pierwotnej
czystosci, madrosci totalnej 1 bezposredniej. Droga ta — to pie¢ kolejnych Sciezek:

32 Alaja jest “uwarunkowana” jedynie w tym sensie, ze przejawia si¢ wtedy, gdy istnieja pozostale Swiadomosci. W
rzeczywisto$ci to wlasnie ona jest zawsze istniejaca (jako przejawiona lub potencjalnie), dopoki istnieje zwigzana z
nig karma — w tym sensie alaja jest dla pozostatych §wiadomos$ci warunkujaca ich powstanie i istnienie.

33 Nie ma tu jednak “btednego kota”, tzn. bledny jest poglad, ze siedem §wiadomos$ci powoduje pojawianie si¢ alai, a z
niej — znowu powstaje siedem $wiadomosci kolejnego wecielenia. Siedem $wiadomos$ci wprawdzie powoduje
przejawianie si¢ swiadomos$ci podstawowej. Natomiast konieczne jest podkreslenie, ze dopoki w alai istnieja
“nasiona” karmy, to wlasnie one (dojrzewajac) sa przyczyna pojawienia si¢ siedmiu $wiadomos$ci kolejnego
wcielenia. Jesli wige np. Podczas danego kolejnego wcielenia cata karma zostanie oczyszczona lub wypalona — czyli
przestanie istnie¢ jakakolwiek stara karma, a nowa nie powstanie — to nic nie sptynie do alai, a tym samym
wygasnie uwarunkowana egzystencja.
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PIEC SCIEZEK

Sciezka gromadzenia

Celem oczyszczenia podstawowych negatywnych tendencji zgromadzonych przez siedem
swiadomosci pozostajacych pod wptywem zakidcajacych emocji, podejmujemy w pierwszej fazie
gromadzenie pozytywnych dzialan i postaw, ktorych sila niszczy negatywne tendencje — jak
ogien trawiacy paliwo. Sciezke gromadzenia mozna wigc scharakteryzowaé jako uzycie mocy
antidotum. Begdzie to np. ochranianie zycia — jako antidotum przeciw tendencji do zabijania;
hojnos¢ — jako antidotum przeciw tendencji do kradziezy itd.

Moc antidotum umozliwia stopniowe oczyszczanie zaston umystu, ktore sa zrodlem narodzin w
niezadowalajacych i bolesnych stanach. Egzystencja, ktérej natura jest stwarzanie nowego
cierpienia, stanowi rezultat nagromadzenia negatywnych dzialan w przesztosci. Dlatego niszczac
wylacznie przyczyng takich egzystencji za pomoca stosowania antidotum, mozna zaczaé
urzeczywistnianie przemiany uwarunkowanego istnienia w pole §wiadomosci buddow.

Aby jednakze moc doswiadczy¢ wgladu madrosci buddéw, musimy polaczy¢ praktyke
dobroczynnej dziatalno$ci z medytacjami uwaznos$ci i uspokojenia umystu (siamatha). Na co dzien
nasz umyst musi bezustannie znosi¢ wplyw $wiata zewngtrznego, przerzucajac si¢ od stanow
intensywnego pobudzenia do standw odrgtwienia i otgpienia, ktorych nie potrafimy kontrolowac.
Pierwszy podejsciem w medytacji bedzie wigc uspokojenie umystu 1 utrzymywanie go w jego
czystej naturze, przejrzystej i jasnej. Nastgpnie — gdy umyst stanie juz klarowny i spokojny,
praktykujacy zaczyna stosowac techniki wgladu (wipasjana), ktore sa srodkami prowadzacymi do
rozpoznania czystej istoty $wiadomosci podstawowej — pierwotnej madrosci buddow.

Sciezka zastosowania

Po zgromadzeniu dobrego potencjatu, opartego na pozytywnej dziatalnosci, medytujacy zaczyna
stosowac bezposredni wglad madrosci, przechodzac przez pewne doswiadczenia sktadajace si¢ na
Sciezke zastosowania. Na niej urzeczywistnia stopniowe oczyszczanie zaston grubych emocji.
Doswiadczenia te, w liczbie czterech, nazywane sa 1 wyjasnione przy pomocy analogii:

Cieplo

Cieplo, o ktérym tutaj mowa, jest analogia dotyczaca bliskosci ognia i nie ma nic wspdlnego z
doswiadczeniami wewngtrznego ciepta hinduistycznej jogi kundalini. Gdy kto$ zblizy si¢ do ognia
lub innego zrodia ciepta, to pierwszym wyczuwalnym doswiadczeniem wskazujacym na jego
obecno$¢, bedzie cieplo. Tak wigc jest ono znakiem bliskosci bezposredniego wgladu. Nalezy
wystrzegac si¢ mylenia tego typu doswiadczenia z rozmaitymi wrazeniami i imaginacjami, ktore sa
jedynie rozpraszajaca rozrywka projektowana przez umyst. Celem uniknigcia takich pulapek,
konieczne jest oparcie praktyki wszystko ogarniajacego wgladu na solidnej podstawie uwaznosci
(siamatha).

Szczyt

Kiedy pierwsze doswiadczenie ustabilizuje sig¢, nast¢puje to, co nazywa si¢ szczytem lub
najlepszym.
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Oparte na intensywnej praktyce samadhi, drugi doswiadczenie przepelnia umyst medytujacego
radoscia. Dzigki bezposredniemu wewngtrznemu doswiadczeniu dobrodziejstw nauk buddow,
wszelki watpliwosci zostaja w jednej chwili unicestwione, szczegoélnie za$§ te, ktore dotycza
skuteczno$ci drogi medytacyjnej i realnej mozliwosci osiagnigcia stanu buddy.

Wytrzymatos¢

U zwyczajnych istot zakldcajace emocje i zastony karmiczne sa zawsze silniejsze niz dziatalnos¢
konstruktywna 1 zalety. Na tym za$ poziomie medytacji sytuacja jest odwrotna: pozytywna
dzialalno$¢ przewaza, a jednoczesnie zaslony zmniejszaja si¢ coraz bardziej dzigki medytacyjnej
absorpcji. Zamykaja si¢ w ten sposob bramy nizszych egzystencji — i cho¢by przyczyny karmiczne
byly niezliczone, zostaja one zniszczone sama moca pozytywnej dziatalno$ci. Moc ta umozliwia
osiagnigcie wytrzymatosci 1 przyjmowania na siebie sity negatywnej karmy gromadzonej od nie
majacego poczatku czasu, a jednocze$nie nie dopuszcza do jej dojrzewania.

Najwyzsza dharma

Najwyzsza (ostatnia) dharma (zjawisko lub rzecz) jest brama bezposredniego wgladu w ostateczna
Madros$¢. Wszystkie poprzednie do§wiadczenia zawieraja madro$¢ $wiatowa, natomiast to ostatnie
doswiadczenie jest punktem kulminacyjnym wszystkich swiatowych drog, jest najwyzsza dharmq
wzglednego 1 uwarunkowanego $wiata. Poza nia jest juz tylko bezposredni wglad prawdy
ostatecznej, przebudzenie wszystkich buddow.

Sciezka wgladu

W obrebie tych czterech doswiadczen medytujacy doznaje bezposrednio i1 btyskawicznie wgladu
prawdy ostatecznej. Wglad ten, nazywany pierwszym stopniem bodhisattwy, porowna¢ mozna do
pierwszej kwadry rosnacego ksigzyca. W efekcie — bgdac znakiem catkowitej eliminacji zaston
emocji — jest juz wgladem buddow. Lecz musi si¢ on teraz stopniowo rozwija¢ dalej, usuwajac
zastony $wiadomosci na dziesigciu stopniach bodhisattwy — az do urzeczywistnienia ostatecznego
przebudzenia (czyli ksiezyca w pelni), ktore jest doskonala swiadomoscia natury alai 1 totalnym
zniszczeniem niewiedzy.

Sciezka medytacji

To stopniowe urzeczywistnianie czystego wgladu zawarte jest w $ciezce medytacji, ktora
rozposciera si¢ od drugiego do dziewiatego stopnia bodhisattwy.

Scieza, na ktérej nie ma
juz nic do nauczenia si¢

Dziesiaty stopien jest ostatecznym Przebudzeniem i zawiera piata Sciezke — t¢, gdzie "nie ma juz
nic do nauczenia si¢", ani nie ma post¢powania dalej — jest osiagnigciem stanu buddy.
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Piec Maqdrosci
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Nasze przedstawienie pigciu pierwotnych Madrosci podzielone jest na sze$¢ rozdziatow:

Madro$¢ podobna zwierciadlu — wyjasnienie "ciala" pustki (dharmakaja)
Madro$¢ rownosci

Madro$¢ rozrozniajaca (Madros$¢ znajaca wielosc¢)

Wyjasnienie "ciata" radosci (sambhogakaja)

Madros$¢ wszystko spetniajaca — wyjasnienie "ciata" emanacji (nirmankaja)
Madros¢ dharmadhatu — wyjasnienie "ciala" esencji (swabhawikakaja).

S

Madros¢ podobna zwierciadlu — wyjasnienie dharmakaji

Pod wptywem uwiklania w zaslony niewiedzy $wiadomos$¢ podstawowa (alaja) jest bez konca
cyklicznie zwodzona przez zewnegtrzne przejawy $wiata zjawiskowego — jak to zostato
przedstawione w poprzednim rozdziale. A jednak jej natura nie jest r6zna od natury buddéw —
natury zawsze obecnej pierwotnej madrosci. Kiedy wigc zostanie oczyszczona z wszelkich zaston
niewiedzy, nawet tych najsubtelniejszych, manifestuje spontanicznie Madro$¢ podobna zwierciadtu.
Usunigcie wszelkich zaston urzeczywistnione zostaje dopiero na dziesiatym stopniu bodhisattwy,
po tym, jak bezposrednia wizja natury $§wiadomos$ci zostala juz stopniowo oczyszczona na
dziesigciu poziomach urzeczywistnienia. Ostateczne 1 przejrzyste rozpoznanie natury umystu
bedacego Madroscia podobna zwierciadlu bedzie owocem diamentowego samadhi (samadhi
podobnego do wadzry) na dziesiatym bhumi.

Madro$¢ ta poréwnywana jest do zwierciadta, w ktorym — gdy jest doskonale czyste — moze si¢
wszystko pojawi¢. W lustrze tej Madrosci odbijaja si¢ cztery pozostate Madrosci, "ciata" form
buddow 1 wszystkie przedmioty §wiadomosci — bez zadnego popadania w rozroznianie. Jednakze
niemozliwe jest wyobrazenie sobie lub zrozumienie za pomoca zwyczajnej swiadomosci takiego
sposobu bezposredniego pojmowania. Moze si¢ ono pojawi¢ tylko wowczas, gdy zwyczajny umyst
zostanie przeistoczony w Madros¢ przez bezposrednie do§wiadczenie medytacyjne. Diamentowe
samadhi jest ostateczna faza medytacji bodhisattwow dziesiatego bhumi, a Madros¢ podobna
zwierciadlu jest jego owocem pozbawionym zaston jakiegokolwiek dualistycznego pojmowania.
Umyst jest wowczas doskonale uwolniony od putapek dualnosci i spoczywa w stanie ogromne;j
jasnosci i otwartos$ci, ktora wszystko zna, nie przywiazujac si¢ ani nie chwytajac. Madros¢ jest jego
funkcja, podczas gdy kaja jest nazwa ostatecznego celu jaki winien by¢ zrealizowany. Tak wigc
ostateczny stan aktualizujacy Madro$¢ podobna zwierciadlu nazywany jest cialem pustki buddéw —
dharmakajq.

Madros$¢ réwnosci
Madro$¢ rownosci jest doskonale oczyszczonym aspektem siodmej Swiadomosci.
Wyrdznia si¢ dwa rodzaje zaburzen:
o zakldcenia urojeniowe — to btedne wytwory zaktoconego umystu lub fatszywych pogladow,
wypaczajace pojmowanie; np. uchwycenie przez "ja" czy falszywe sady na temat czterech

szlachetnych prawd;

e zaklocenia nierozdzielne — to zaklocenia nieoddzielne od $wiadomosci podstawowej,
pozostajacej pod dominujacym wptywem niewiedzy. Ich obecno$¢ trwa dopoty, dopoki
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natura §wiadomosci nie zostanie urzeczywistniona taka, jaka jest naprawdg.

Umyst bezposredni (siodma $§wiadomos¢) stopniowo uwalnia si¢ od obu typow zaktocen dzigki
mocy absorpcji heroicznego samadhi. Urzeczywistniona w ten sposdb Madro$¢ nazywana jest
Madro$cia rdwnosci, poniewaz jako wyzwolona od wszelkiego rozrézniajacego 1 dualistycznego
chwytania, rozpoznaje rowno$¢ wszystkich zjawisk bez rozrdzniania migdzy postrzeganym
przedmiotem zewnetrznym a umystem, ktory postrzega, migdzy "ja" i "innym", miedzy samsarg i
nirwang itp. Bledne poglady nie sa niczym innym, jak tylko wytworami zaburzonego umyshu
bedacego zrodtem wszelkich zaktocajacych emocji i cierpienia w trzech sferach egzystencii.

Madros$¢ rozrozniajaca

Trzecia Madros¢ koresponduje z doskonale czystym aspektem natychmiastowej $wiadomosci
(bezposredniosci umystu), ktory jest powodem pojawiania si¢ i znikania sze$ciu §wiadomosci w
swiadomosci podstawowej. Te sze$S¢ Swiadomosci kontrolowanych jest przez dualistyczne
czepianie si¢ (pogladu o) realnosci zjawisk, co powoduje powstawanie ogromnej réznorodnosci
konceptualnych mysli tak dtugo, dopoki esencja bezposredniego umystu nie zostanie oczyszczona. |
odwrotnie — gdy tylko natychmiastowy umyst zostanie uwolniony od chwytliwosci spowodowanej
uznawaniem jej za prawdziwa, zludnej natury zjawisk — uwalnia si¢ od mylnych informacji szesciu
$Swiadomosci 1 rozpoznaje naturg tych zjawisk czysto, przejrzyscie i bezblednie, taka, jaka jest ona
naprawde.

Zyjac w stanie zwyczajnej §wiadomosci bedacej rezultatem lgniecia do pogladu na temat realno$ci

otaczajacego nas $wiata, nie mozna mie¢ kompletnego i rzeczywistego wgladu w naturg zjawisk.
Gdy patrzy si¢ przed siebie, nie mozna zauwazy¢ tego, co znajduje si¢ z tytu, obserwujac lewa
strong, zapomina si¢ o prawej itp. Dzieje si¢ tak dlatego, poniewaz nasz umyst ograniczony jest
przez chwytanie pojec¢; jezeli ono jednak zniknie — rozpoznaje si¢ zjawiska bez btedu w calej ich
wielorakosci.

Dzigki mocy rozpoznajacego samadhi, uswiadamiajacego, ze wszystkie zjawiska sa podobne
zjawiskom magicznym lub sennym®, natychmiastowy umyst zostaje przeksztalcony w Madrosé
rozrozniajaca. Samadhi, ktore rozpoznaje wszystkie zjawiska na podobienstwo zjawisk
magicznych, jest bezposrednim dos§wiadczeniem braku (czyli nieobecnosci) wtlasnej realnosci
zjawisk. Doswiadczenie to ro6zni si¢ od logicznego rozumowania zwyczajnej swiadomosci, ktére
przez dedukcje¢ (i indukcje) prowadzi tylko do prostego zrozumienia sensu ztudnych przejawien.
Taki intelektualny sposob poznania jest w filozofii buddyjskiej uwazany za niebezpos$redni i
ograniczony, podczas gdy bezposrednie doswiadczenie rozpoznajacego samadhi jest aktualizacja
Madro$ci rozrézniajacej, ktora jest urzeczywistniana na 6smym stopniu bodhisattwy.

Bodhisattwowie tego bhumi maja zdolno$¢ emanowania z siebie czystych krain stuzacych dobru
istot. Nasz $wiat nie jest wytworem samej tylko karmy istot w nim zyjacych, ktore sa zdominowane
przez niewiedzg i emocje. Gdyby tak bylo — bylby znacznie gorszy niz jest. Z powodu niewiedzy
istoty moga wytwarza¢ tylko destrukcyjne przyczyny karmiczne. Tymczasem $wiat ten jest pod
roéwnoczesnym wplywem pozytywnych czyndéw i mocy szlachetnych przymiotdéw nielicznych istot
dziatajacych w sprzyjajacych warunkach. I jesli nasz §wiat nie jest jeszcze tak czysta kraing jak
bDe-ba-cz'en, to mozna przynajmniej rzec, ze jest on dobroczynny i pozytywny, a wigc bez
watpienia bedacy pod wptywem wilasciwosci 1 wspoiczucia bodhisattwow.

34 Zwrdci¢ nalezy uwagg na sformutowanie: “zjawiska sa podobne do iluzji i marzen sennych” - nie znaczy to wcale,
ze “wszystko jest snem lub iluzja” (jak to sadzi wiele osoéb powierzchownie znajacych buddyzm). Konsekwencje
filozoficzne i eschatologiczne kazdego z tych pogladow sa diametralnie rdzne.
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Zdolno$¢ emanowania czystych krain jest specyficzna wtasciwos$cia zwiazang z 6smym stopniem
bodhisattwy. Sa to doskonale czyste pola do§wiadczenia, np. bDe-ba-cz'en, ktory jest kraing Buddy
Amitabhy. Dopdki jednak nie urzeczywistni si¢ tej Madros$ci, trudno jest poja¢ aktywnosci, jakie sa
jej wynikiem.

Specyficznym urzeczywistnieniem dziewiatego stopnia bodhisattwy jest bezgraniczna Madros$¢, a
dziesiatego stopnia — spontaniczna, nieograniczona aktywno$¢. Te Madrosci 1 aktywnosci sa juz
obecne w urzeczywistnieniu poprzednich bhumi, lecz swa doskonatos¢ osiagaja tylko na dziesiatym
stopniu bodhisattwy. Doskonato$¢ ta koresponduje z rozwojem Madrosci rozrozniajacej. Owa
Madros$¢, stopniowo rozwijajaca si¢ poprzez dziesi¢¢ stopni bodhisattwy, staje si¢ zupetna dopiero
na dziesiatym bhumi, rozpoznajac wszystkie zjawiska jako podobne snom lub ztudzeniom. To
dlatego Milarepa mogt przenikac przez $ciany czy przemieszac si¢ w przestrzeni; nie jest to zadna
magia — to $ciana nie istnieje naprawdg! (dla istot, ktore urzeczywistnity Madrosc).

Jednakze ostateczna doskonato$¢ Madro$ci rozrozniajacej, jak 1 wszystkich innych, moze zostaé
osiagnic¢ta dopiero po doswiadczeniu diamentowego samadhi, ktore jest przeistoczeniem alai w
Madros¢ zwierciadlana.

Wyjasnienie "ciala" szczesliwoSci — Sambhogakaja

Sambhogakaja, cialo szczesliwosci (zwane tez "cialem w peini uzytecznmym'), jest owocem
urzeczywistnienia dwoch poprzednio wymienionych Madros$ci: rownosci 1 réznorodnosci.

Umyst uwolniony przez Madro$¢ rownosci od dominujacego wplywu zludzenia, dzigki
urzeczywistnieniu Madros$ci rozrdzniajacej manifestuje spontanicznie "cialo" szczgsliwosci (w
petni uzyteczne), aby za jego pomoca dziata¢ dla dobra istot. Jednakze tylko istoty oczyszczone, tzn.
bodhisattwowie, moga bezposrednio doswiadczaé¢ sambhogakaji. Jak by si¢ ta sprawa
przedstawiala, kaja ta nalezy do pola prawdy wzglednej. Jest najwyzszym ztudzeniem, ktoére
prowadzi do ostatecznego i absolutnego przebudzenia.

W tym sensie mozliwe jest ustanowienie hierarchii zludzen: od najpospolitszych do
najsubtelniejszych — tak jak np. mozna by powiedzie¢, ze egzystencja ludzka jest wyzsza od
zwierzecej, poniewaz daje wigksza mozliwo$¢ urzeczywistnienia przebudzenia, tak i sambhogakaja
stanowi najsubtelniejszy poziom manifestacji, dlatego tez moze on by¢ wyczuwany tylko przez
tych, ktorych umyst jest wystarczajaco oczyszczony. Tam, gdzie zwyczajny umyst widzi np. tylko
pustyni¢ — bodhisattwa postrzega czysta kraing sambhogakaji, z ktorej otrzymuje bezposrednio
nauki o srodkach osiagnigcia ostatecznego urzeczywistnienia.

Madrosé¢ wszystko spelniajaca:
wyjasnienie "ciala" emancji (nirmankaja)

Czwarta Madros¢ jest oczyszczonym aspektem pigciu Swiadomosci zmystowych. Sa one uwigzione

w zludzeniach stworzonych przez pig¢ zmystow, ktore powoduja pojawianie si¢ réznych aspektéw
Swiata zjawiskowego. Kiedy zostaja uwolnione od pomieszania wprowadzanego przez zmysty,
przeistaczaja si¢ spontanicznie w Madros$¢ wszystko spetniajaca.
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Madro$¢ ta rozwija si¢ poczawszy od pierwszego stopnia bodhisattwy, a jej szczegolna funkcja jest
wypromieniowywanie rozmaitych $wiatow, powodujac pojawianie si¢ w nich buddéw, np.
historycznego Buddy Siakjamuniego — dla dobra istot. Buddowie ci obracaja Kotem Nauk 1 istoty
stopniowo wyzwalaja si¢ z niewiedzy. Na przyklad dzigki mocy samadhi mitujacej dobroci
buddowie maja zdolno$¢ wzbudzania tego rodzaju uczu¢ u ptakow czy insektéw. Stopniowo, dzigki
dobroczynnej karmie wspolczucia oraz zwigzkowi karmicznemu ustanowionemu z buddami, istoty
takie beda si¢ odradzaty w coraz bardziej sprzyjajacych stanach — by w koncu osiagna¢ ludzka
egzystencje¢, w ktorej beda mogty otrzymac nauki od ciala emanacji, od nirmankaji. (tyb. sPrul-
sKu).

Madros¢ dharmadhatu
wyjasnienie "ciala esencji'" (swabhawikakaja)

Ostateczna esencja trzech "kaji" buddow 1 czterech Madrosci nazywana jest esencja —
swabhawikakajq.

Uzyte tu stowo dharmadhatu oznacza wtasciwos$¢ istoty pozbawionej wszelkiej konceptualizujacej i
wszelkiej formy mentalnej, a Madro$¢ dharmadhatu jest w ten sposob bezstronnym zjednoczeniem
dharmadhatu z czterema innymi Madros$ciami. Koresponduje ona z catkowitym przeistoczeniem
umystu klesia 1 alai w jedna ostateczng esencje, ktdra ogarnia trzy ciata i cztery Madrosci, a ktora
nazywa si¢ "cialem" esencji -swabhawakikajq.
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Podsumowanie

To, co nazywamy zwyczajnymi istotami, jest nieczystym stanem umystu: §wiadomosci 1 umyshu
uwigzionych przez dominujacy wplyw ztudnych zjawisk. Stan ten jest rezultatem pomieszania alai,
ktora jest zrodtem tych wszystkich zludnych manifestacji. Ale gdy tylko zostanie ona uwolniona od
pomieszania, wowczas umyst przejawia si¢ w swej prawdziwej naturze, nie bedacej niczym ré6znym
od przebudzonego umystu wszystkich buddow.

Aby jednak takie przeistoczenie nieczystego umystu w czysty (czyli w swiadomosé Madrosci) stato
si¢ mozliwe, konieczne jest, by §wiadomos¢ podstawowa zawierata w samej swej naturze pierwotna
czystos¢ 1 przejrzysto$¢ jako juz obecne potencjalnie. Taki jest bezposredni sens tybetanskiego
stowa je-szes, ktore w jezyku tybetanskim oznacza "$wiadomo$¢ lub madros¢ (szes) tego, co jest",
"obecng zawsze" (je) — co thumaczy si¢ jako madro$¢ pierwotna.

Na przyktad w kawatku wegla moze zawarta jest tylko istota wegla i jakiemu traktowaniu by go nie
podda¢, nie da si¢ z niego wydoby¢ nic innego, jak tylko wegiel. Przeciwnie — szklanka pokrywa
pylem weglowym moze zosta¢ umyta. I wtedy, gdy oczysci sig ja z wegla, jej prawdziwa natura
ukaze si¢ taka, jaka byla od poczatku. Ta poczatkowa czysto$¢, owa natura obecna jest we
wszystkich zywych istotach w $wiadomo$ci podstawowej, nazywa si¢ natura buddy, czyli
tathagatagarbhgq.

Dzigki trzem rodzajom poznania: stuchaniu 1 studiowaniu, refleksji oraz medytacji mozna
urzeczywistni¢ t¢ niezmienna naturg; nazywa si¢ to prawda drogi, ktorej owoc — umyst doskonale
wyzwolony ze wszystkich zaston 1 zanieczyszczen — to prawda zaprzestania.

Wyklad ten, poswigcony pigciu Madrosciom, moze wyda¢ si¢ abstrakcyjny. Jest taki w
rzeczywisto$ci, poniewaz nie mozna sobie nakaza¢ rozumowego przezycia stanu buddy; tylko przez
bezposrednie doswiadczenie zrodzone z praktyki medytacyjnej mozna dozna¢ jego smaku. Obecnie
jestesmy jak owych szesciu §lepcow, probujacych opisa¢ stonia, dotykajac go tylko. Ten, ktory
chwycit za kiel, rzekt: "Ston jest twardy i gladki". Drugi, chwyciwszy za ogon, zaprzeczyt: "Nie!
Ston jest gietki i chropawy..."

Nawet jesli trudno poja¢ pie¢ Madrosci, wazne jest wiedzie¢, ze istnieja, oraz znaé ich
charakterystyki. W koncu, to przeistoczenie splamionej alai w Madro$¢ bedzie owocem medytacji 1
samadhi. Ale zanim bedzie mozna dos$wiadczy¢ samadhi bezposrednio, trzeba rozpoczaé od
oczyszczania zaston negatywnych tendencji.






