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Mistrz Maitreja rozpoczyna omawianie procesu wzbudzania bodhicitty od stow:

To ona zamyka droge ku negatywnej egzystencji,
To ona wskazuje szlak do wyzszych stanow szczescia

I to ona unicestwia starosc¢ i Smierc -
Sktadam hotd bodhicitcie!

Jak podkres§la w tej zwrotce Maitreja, jesli Zywimy Zyczenie przynoszenia pozytku innym
czujacym istotom, je$li zywimy altruistyczne Zyczenie osiagnigcia o$wiecenia dla dobra
wszystkich czujacych istot, dzigki temu za§ ponad nasze wlasne dobro przedktadamy dobro
innych czujacych istot, to wowczas, w sposob naturalny, pojawia si¢ efekt dodatkowy —
ktadziemy takze kres procesowi gromadzenia negatywnych dziatan, procesowi, ktory ponosi
wing za nasze odrodzenia w niesprzyjajacych formach egzystencji. Gdy zdotamy wzbudzi¢
tak pozytywny stan umyshu, jak bodhicitta — mozna rzec, ostatecznag posta¢ dobroczynnych
stanow umystu, wowczas nasze szlachetne praktyki w sposéb naturalny wzmacniaja si¢ i
mozemy, stopniowo, przechodzi¢ na coraz wyzszy poziom.

Dzigki wzbudzeniu takiego wilasnie stanu — bodhicitty, jezeli nawet dobrowolnie nadal
pozostajemy w cyklu egzystencji, aby mdc przynosi¢ korzy$¢ wszystkim czujacym istotom,
rozwijamy bezgraniczng wprost odwagg. Mowia o tym stowa tekstu, zwanego ,,Wersy
oddania dla Mistrza” (,,Pudza Guru”):

Wzbudzenie bodhicitty powoduje rozwoj bezgranicznej wprost odwagi, tak wiec, gdyby nawet
przyszto ci - dla dobra chocby jednej czujqcej istoty - pozostawac w gorqcych piektach lub w
piektach nieustajqcych przez niezliczone eony, nigdy nie stracisz mestwa; obym byl w stanie
osiqgnqc doskonatos¢ nieustraszonego wysitku!

Powyzszy wers ,,Pudzy Guru” mowi, ze gdy rozwiniemy odwagg tak potezna, iz jesteSmy w
stanie ofiarowac siebie samego dla pozytku innych czujacych istot, to nawet jezeli w ogole
przestaniemy troszczy¢ sig o siebie, nasze wlasne, osobiste cele zostang i tak spenione, jako



skutek dodatkowy naszej ofiary na rzecz pomyslnosci innych istot. I w takim wilasnie
kontekscie wielcy mistrzowie tradycji kadam przesztosci mowili, ze rozwinigta w pelni
bodhicitta spelnia zadanie nagromadzenia zastugi, spelnia zadanie zaspokojenia naszych
wlasnych, osobistych dazen i1 spelnia misj¢ urzeczywistniania dazen innych czujacych istot,
za$§ swoje wilasne aspiracje, wlasne cele, osiagamy jako efekt dodatkowy, w sposob
spontaniczny 1 niewymagajacy wysitku. Dlatego nasze obecne zadanie polega na upewnieniu
sig, ze nasz umyst kieruje si¢ ku takiemu wtasnie altruistycznemu stanowi — ku umystowi
bodhicitty - i uczynieniu tego stanu naszym trwalym nawykiem. Jezeli nawet jesteSmy w
stanie wzbudzi¢ tylko czg$¢ sposrod zalet tej altruistycznej intencji i tak mozna powiedzied,
ze jest to prawdziwy poczatek szczgsliwego zycia, zycia pelnego spokoju. Zas dla podjgcia tej
praktyki nigdy nie znajdziemy chwili lepszej, niz dzien dzisiejszy, poniewaz dzi§ wiasnie
osiagnelismy to drogocenne ludzkie zycie, napotkali§my to drogocenne, §wigte nauczanie
Buddy. Posiadlszy do naszej dyspozycji t¢ cudowna sposobno$¢ i $rodki, nalezy - wciaz i
wiaz na nowo - podejmowa¢ wysilek, majacy na celu wzbudzanie altruistycznego stanu
umystu, tak by pozostawic¢ tak wiele pozytywnych §ladow, jak to tylko mozliwe.

By moéc wzbudzi¢ takie altruistyczne zyczenie osiagnigcia o$wiecenia dla dobra wszystkich
czujacych istot, nalezy najpierw przyswoi¢ sobie pewne procesy wizualizacji 1 nauczy¢ si¢
koncentrowa¢ na roznych obiektach. Przede wszystkim musimy nauczy¢ si¢ doceniaé
znaczenie procesu wzbudzania bodhicitty 1 jasno zda¢ sobie sprawe z pozytkéw, ktore nam
przyniesie; szacunek dla bodhicitty stanowi podstaweg, na ktorej moze uksztaltowad sig
pragnienie, aby taki proces rozwoju zastosowa¢ do naszego witasnego umystu, dzigki temu zas
bodhicitta bedzie mogta sta¢ si¢ nasza osobista cecha.

Teraz, na tance znajdujacej si¢ na wprost was, tam, gdzie znajduje si¢ wizerunek Buddy,
powinniscie wizualizowaé nie tylko portret Buddy, lecz faktyczna Buddy obecnos$¢, Buddy
przyozdobionego glownymi i drugorzednymi cechami i oznakami, tak jak wyrazil to
Tsongkhapa w tekscie ,,Wspotzalezne powstawanie - chwata Buddzie!™:

[ kiedy rozwazam Twe stowa,

Mysle o stuchaniu Cig — cokolwiek mowisz,
Nauczycielu o melodyjnym glosie Brahmy,
Promieniujqcy oznakami doskonatosci,
Otoczony girlandq swiatta —

Twa oswiecona forma odbija sie w moim umysle
Jak chtodne swiatto Ksiezyca,

Lekarstwo na moje rozognione meczarnie.

W taki wiasnie sposob nalezy rozwazaé zalety ciata, mowy i umystu Buddy i1 kontemplowac
Jego faktyczna obecno$¢ na wprost was, jako obiektu schronienia, jako $wiadka, przed
ktorym wzbudzacie umyst bodhicitty. Wokot Buddy wyobrazcie sobie obecnos¢ wielkich
mistrzéw, takich jak Nagardzuna.

Na wizerunku znajdujacym si¢ na wprost was Nagardzuna zostal przedstawiony w rodzaju
koszuli bez r¢gkawow, co jest w rzeczy samej biedne, poniewaz strdj i szaty Nagardzuny
powinny by¢ przedstawiane tak samo, jak szaty kazdego innego zwyczajnego mnicha, nie za$
w takiej formie, jak tutaj. Jest tradycja, ze Asange przedstawia si¢ w stroju bez rekawow,
poniewaz byl on synem krola; w przypadku jednak mistrzow takich, jak Nagardzuna,



Arjadewa i inni, przedstawia¢ ich nalezy w zwyklej postaci bikszu. Pod wzgledem za$
starszenstwa, wizerunek Nagardzuny powinien znajdowac si¢ po prawej stronie, jednakze na
tej szczegdlnej tance 17 panditow z Nalandy, namalowanej na moje zlecenie, celowo
poprositem malarza aby namalowal Nagardzung¢ po lewej stronie, jako reprezentanta
doglebnej linii pogladu filozoficznego. Jednakze, jak juz mowitem wczesniej, nie prositem
malarza o przedstawienie Nagardzuny ubranego w taka koszulg bez rekawow.

Tak wigc, powinniscie przywolywac tych mistrzow w kolejnosci podanej w Modlitwie do 17
wielkich panditow z petnej swietnosci Nalandy oraz wizualizowaé innych wielkich mistrzow
linii, jak linia rozlegla i linia btogostawienstw. Podobnie, powinniscie przywotac - zgodnie z
kolejnoscia rozwoju Buddadharmy - wielkich mistrzéw, ktdrzy zachowali tradycje pali i za
nia podazaja, nastepnie za$ wielkich mistrzow Chin, gdzie tradycja sanskrycka rozwingta si¢
nieco pozniej, i - w koncu - obecno$¢ wielkich mistrzow linii tybetanskiej, obejmujacej
praktyki thumaczone zaréwno z pali, jak 1 z sanskrytu. W ramach tradycji, czy tez szkotly
tybetanskiej, nalezy wizualizowa¢ wszystkich mistrzow linii starozytnej — szkoty njingma,
mistrzow linii Sciezki i jej owocu — tradycji sakja, mistrzow linii kagju, takich jak Marpa.
Milarepa, Gampopa i, podobnie, mistrzow linii nowego przekazu - Tsongkhapg i jego dwoch
najwazniejszych uczniow.

Pokrétce, nalezy wyobrazi¢ sobie wszystkich mistrzow linii, poczawszy od samego Buddy az
do naszego rdzennego guru, i postrzega¢ prawdziwa obecnos$¢ tych mistrzow tutaj, na wprost
nas, jako $wiadkoéw, ze oto wzbudzamy i1 ustanawiamy - jako swoja ceche - bodhicitte.
Wyobrazamy sobie buddéw i boddhisattwéw i przywotujemy ich tylko dlatego, iz wszyscy
oni rozwingli bodhicitte - umyst zyczacy pomyslnosci innym czujacym istotom. Wszystkie
zalety, ktore znajdujemy w buddach i boddhisattwach, sa rezultatem ich praktyki bodhicitty.

Podobnie, nalezy wyobrazi¢ sobie obecno$¢ nieskonczenie wielu czujacych istot dokota nas 1
spostrzec, ze w swoim pragnieniu szczg¢scia i checi uniknigcia cierpienia absolutnie w niczym
si¢ od nas nie rdznia, i rozwinaé intensywne zyczenie: ,,Najpierw sam osiagn¢ oswiecenie, a
wowczas pomoge wszystkim mym cierpiacym matkom — czujacym istotom, w osiagnigciu
takiego samego stanu o$wiecenia.”. W taki wtasnie sposob nalezy rozwijaé bodhicittg.

Proces generowania bodhicitty dokonuje si¢ w obrgbie umystu konkretnej osoby, wige jezeli
w chwili wzbudzania bodhicitty nie jest si¢ wolnym od pewnych przeszkod, na przykiad gdy
kto$, wskutek braku odwagi, mysli: “jakze kto$ taki jak ja moglby wzbudzi¢ w sobie tak
wspanialy stan umystu, jak bodhicitta?” itp., lub jesli brak jest zastugi — wowczas, w takiej
sytuacji, stan umystu uniemozliwia wzbudzenie bodhicitty. Podobna przeszkodg,
uniemozliwiajaca wzbudzenie bodhicitty, stanowi¢ beda dokonane przez dana osobg cig¢zkie

negatywne czyny.

Nalezy wigc oczys$ci¢ si¢ 1 wyeliminowac lub — co najmniej — zminimalizowaé obecnos$¢
przeszkod w postaci braku zastugi czy nagromadzenia cigzkich negatywnych czynow, dlatego
wiasnie skupimy si¢ w tej chwili na medytacji oczyszczajacej i eliminujacej negatywne
czynniki.. Zazwyczaj praktyka ta polega na recytowaniu Modlitwy siedmiocztonowej, ale tutaj
recytacja tego tekstu w jezyku tybetanskim nie przyniostaby wielkiego skutku, jako ze
wickszos$¢ z was stucha w tej chwili thumaczen na rézne jezyki. Pomijajac recytacje Modlitwy
siedmiocztonowej, wyjasni¢ pokrétce kazdy z siedmiu elementéw, takich jak poktony,



sktadanie ofiar itd. W tym czasie powinniscie gruntownie rozwaza¢ kazdy z tych punktow,
kolejno, jeden po drugim.

Jak mowilem wczesniej, nalezy jasno rozwazy¢ zalety ciata, mowy 1 umystu wszystkich
przywotywanych obiektow schronienia. W szczegdlno$ci, nalezy skupi¢ si¢ na zaletach
bodhicitty konwencjonalnej i ostatecznej 1 ztozy¢ im hotd swoim ciatem, swoja mowa i swym
umystem. Sktadanie hotdu cialem polega na ztozeniu rak, ztozenie hotdu mowa to recytacja
stow chwaly, za§ zlozenie hotdu umystem to rozwazanie wszelkich zalet obiektow
schronienia.

W nastgpnej kolejnosci mamy sktadanie ofiar. Dary ofiarne mozna podzieli¢ na dwa rodzaje:
te, ktore stanowia nasza wilasnos¢, i takie, ktore do nas nie naleza. Innymi stowy, nalezy
przywota¢ w pamigci wszystko, co jest cudowne, wszystko, co dobrego, pozytywnego mozna
znalez¢ w naszym S$wiecie, 1 wyobrazi¢ sobie, ze ofiarowujemy to Triratnie — Buddzie,
Dharmie i Sandze. Podobnie, nalezy uzmystowi¢ sobie wszelkie pozytywne cechy, ktore
udato si¢ nam nagromadzi¢ w sferach ciata, mowy 1 umystu i wyobrazi¢ sobie, ze wszystkie te
zalety przybieraja formg¢ roznorodnych daréw ofiarowywanych obiektom schronienia.

Nastegpny czton to praktyka przyznawania si¢ do btedow. W ciagu naszego zycia dokonaliSmy
wielu negatywnych dziatan, ktore pamig¢tamy do tej pory; sa tez takie, ktorych nie jesteSmy w
stanie przywota¢ w tej chwili w pamigci, poniewaz albo dokonali$my ich jako zupelnie male
dzieci, albo w trakcie poprzednich zywotow, z ktorych nie zdajemy sobie obecnie sprawy.
Zastanowiwszy si¢ uwaznie nad sytuacja zwyktych, nieo§wieconych istot, takich jak my,
spostrzezemy jednak, ze zawsze motywowani jesteSmy przez nasze przeszkadzajace emocje i
ztudzenia i1 cokolwiek robimy przyczynia si¢ to, w taki czy inny sposob, do nagromadzenia
negatywnych uczynkéw. Nie tylko popetniamy wszelkie negatywne czyny, ale robimy to z
wlasnej, nieprzymuszonej woli i napawa nas to wielka radoscia, a kiedy mozemy da¢ upust
takim negatywnym dziataniom, znajdujemy w tym swoisty rodzaj uciechy i satysfakc;ji.

Koniecznie nalezy wigc dokona¢ doktadnej analizy i przywola¢ wszystkie nasze negatywne
czyny z przesztosci, zar6wno te, z ktérych zdajemy sobie sprawg, jak i te wyparte z
bezposredniej pamigci; nalezy mysle¢: ,,Niewatpliwie mam na swoim koncie niezliczone
negatywne czyny dokonane w przeszto$ci.”. W chwili obecnej cale to dokonane zlo nie
przynosi nikomu zadnego, cho¢by najmniejszego, pozytku, a jedyna jego rola polega na
wyrzadzaniu krzywdy zard6wno nam samym, jak i innym istotom. Nalezy jasno zda¢ sobie z
tego sprawe¢ 1 przyznac: ,,Popelilem wielki btad!”, po czym pomysle¢: ,,Nigdy wigcej nie
dokonam takich zlych czynow ani nie dopuszczg, aby moje ciato, mowa lub umyst staty si¢
zrodtem zta.”

Zachowanie czystej dyscypliny etycznej jest sprawa najwyzszej wagi zwlaszcza w przypadku
wyswigconej Sangi, nie wolno bowiem zhanbi¢ doglebnego nauczania Buddy. Jezeli nawet
nie jesteSmy w stanie przyczyni¢ si¢ do rozkwitu Buddadharmy, jest sprawa najwyzszej wagi,
aby nauczaniu Buddy nie przynosi¢ hanby. Nalezy o tym pamigta¢ zawsze, gdy angazujemy
si¢ w praktyki zwiazane z wyznawaniem negatywnych czyndéw z przesztosci. Niektorzy
ludzie, przyjawszy §wigcenia mnicha lub mniszki, moga mysle¢: ,,Oto otrzymatem $wigcenia
mnisie, stanowiace podstawe dla szybkiego nagromadzenia pozytywnych dziatan!” itp., lecz
osoba taka moze nie radzi¢ sobie z koniecznoscia nienagannego przestrzegania ztozonych
slubowan i1 zobowiazan. W takim przypadku otrzymanie §wigcen mnisich moze stuzy¢ wregcz



jako czynnik zwigkszajacy ilo$¢ negatywnych dzialan, poniewaz gdy kto§ podejmuje
zobowiazania, nie bedac w stanie swoich zobowiazan dotrzymywac, w efekcie tamie wigcej
regul, pomnazajac, w ten sposob, ilos¢ swoich negatywnych czynéw. Nalezy wigc koniecznie
pamigtac¢ nauki, ktore znajdujemy m.in. w Trzydziestu siedmiu praktykach bodhisattwy, gdzie
wielki bodhisattwa Togmej Zangpo mowi, ze o ile nie analizujemy swoich wiasnych btedow,
to jezeli nawet przybieramy posta¢ osoby religijnej, w ostatecznym rozrachunku nasze
praktyki moga okaza¢ si¢ niereligijne i niezgodne z nauczaniem Dharmy, dlatego nalezy
zawsze zwracaC baczna uwage na swoje biledy, zawsze wyznawaé je 1 dokonywac
oczyszczenia.

Nastgpna gataz to praktyka zwana radowaniem si¢. Wyobrazamy sobie, na wprost nas,
buddow 1 bodhisattwéw 1 przypominamy sobie, w sposob jasny 1 klarowny, ich
niewyobrazalnie wielkie zalety. Z poczuciem szacunku i oddania, wyplywajacym z same;j
glebi naszego serca, powinni§my rozwazy¢, jak piekne, jak dobre, jak korzystne sa wszelkie
zalety rozwinigte przez buddow i bodhisattwow. Osiagnigcie tak cudownego stanu umystu
okazalo si¢ mozliwe, gdyz w trakcie swojej praktyki bodhisattwowie rozwingli bodhicitte -
pragnienie przynoszenia pozytku czujacym istotom, 1 zaangazowali si¢ w faktyczna praktyke
rozwoju szesciu doskonatosci, w rezultacie za§ albo juz osiagneli stan o$wiecenia albo sa
tego bliscy.

Podobnie, nalezy cieszy¢ sig, ze zalety rozwijaja takze czujace istoty w obrebie sze$ciu
$wiatow - ci, ktorzy trwaja wciaz, jak w putapce, w ramach cyklicznej egzystencji. Zycie tych
istot bywa pelne zalu i czgsto znajduja si¢ one w trudnym polozeniu, pomimo to podejmuja
jednak roznorodne szlachetne praktyki; i jest to doprawdy zdumiewajace - ze istoty te,
jakkolwiek przyttoczone wielorakimi problemami 1 cierpieniami, znajduja silg, aby
pielegnowac konkretne szlachetne cechy. Powinni§my docenia¢ te niezwykte, zdumiewajace,
pozytywne cechy czujacych istot i radowaé si¢ nimi, zamiast rozwija¢ zazdro$¢ czy

rywalizacjg.

Analizujac takze nasza wlasna sytuacje, powinnismy zda¢ sobie sprawe, ze to obecne
drogocenne ludzkie zycie otrzymaliSmy dzigki nagromadzeniu szlachetnych zalet, i Ze to
takze jest cudowne; powinnis§my doceni¢ ten fakt i umocni¢ si¢ w naszym zobowiazaniu.

Dwie nastepne gatezi, to prosby do buddow, aby obrocili kolem doktryny, czyli udzielali
nauk, oraz prosba, aby nie odchodzili z naszego $§wiata. Te dwie praktyki wyjasnia si¢ w
terminologii najwyzszej emanacji ciata buddy. W przypadku najwyzszych cial emanacji
zwracamy si¢ z prosba o nieustanna obecno$¢ w naszym $wiecie i kontynuowanie nauczania
Dharmy; prosimy takze, aby nie umierali.

W koncu, siodma gataz zwana jest dedykacja. Gdy pragniemy po prostu zyska¢ mozliwos¢
odradzania si¢ w wyzszych $wiatach, czy nawet osiagna¢ wlasne wyzwolenie, 1 wszystkie
nasze szlachetne uczynki dedykujemy spetnieniu takich wlasnie pragnien, to dedykacji takiej
nie mozna uzna¢ za wystarczajaca. Nalezy sprobowa¢ uzmystowié¢ sobie, w bardzo wyrazisty
sposob, wszystkie swoje szlachetne zalety i zadedykowac je osiagnigciu oswiecenia dla dobra
wszystkich istot. Innymi slowy, nalezy mysle¢: ,,Oby wszystkie zgromadzone przeze mnie
zalety staty si¢ przyczyna ztagodzenia doraznych i dlugotrwalych cierpien wszystkich
czujacych istot.”.



Gdy przywotujac buddow i bodhisattwow wyrazamy podziw dla ich zalet, to przede
wszystkim mamy na wzgledzie fakt, iz rozwingli oni bodhicitte - altruistyczne Zyczenie
osiagnigcia o$wiecenia dla dobra wszystkich istot. A skoro tak, moze my sami réwniez
powinniSmy sprobowa¢ wyksztatlci¢ w sobie takie altruistyczne pragnienie, rozwinac
bodhicitte? Zyczenie takie generujemy nie w celu osiagniecia osobistych korzysci, czy tez
wyltacznie dla naszego wlasnego szczescia, lecz dlatego, ze chcemy zyska¢ zdolnosc
wspierania wszystkich czujacych istot na ich $ciezce do oswiecenia. Dlatego wlasnie podjecie
jednoznacznego wysitku, majacego na celu rozwdj bodhicitty, jest niezmiernie wazne. Nawet
jesli chodzi tylko o stowa, odnoszace si¢ do praktyki bodhicitty, powiniene$ powtarza¢ te
stowa, zaznajamia¢ swoj umyst z tymi naukami, rozwijajac i pielggnujac w ten sposob
altruistyczne zyczenie osiagnigcia oswiecenia po to, by moc nies¢ pomyslno§¢ wszystkim
czujacym istotom.

[Ofiarowanie Mandali]

To juz wszystkie praktyki i wizualizacje modlitwy siedmiocztonowej. Rzeczywisty rozwoj i
pielegnowanie bodhicitty, jak mowitem wcze$niej, wymaga systematycznego zaznajamiania
swojego umystu z roznymi jej aspektami. Przywotajmy tutaj zwrotke z Bodhiczarjawatary, w
ktorej powiedziane jest, ze wszelkie szczg$cie, postrzegane na tym $wiecie, jest rezultatem
dbalosci o pomys$lnos$¢ innych czujacych istot, a wszelkie cierpienia tego §wiata sa skutkiem
postawy egoistycznej. Nie ma potrzeby, abym rozwodzit si¢ dtuzej na ten temat; jesli po
prostu zdamy sobie spraw¢ z réznicy pomigdzy naszym obecnym stanem, a Budda, bedziemy
w stanie jasno spostrzec, ze Budda osiagnat doskonatly stan o§wiecenia, poniewaz zawsze
praktykowat altruizm, poniewaz zawsze troszczyt si¢ o pomyslno$¢ innych czujacych istot,
podczas gdy my sami — od zawsze zdominowani przez postawy egoistyczne - nie jesteSmy w
stanie spelnia¢ nawet naszych indywidualnych dazen.

W naszej codziennej pracy zarobkowej napedzani jesteSmy przez pragnienie osiagnigcia
potegi, chcemy by¢ pehi sily, chcemy by¢ bogaci i nawet w marzeniach zawsze myslimy o
wszystkich tych rzeczach, ktére dostarczaja pewnego rodzaju tymczasowej rozkoszy i
komfortu naszym umystom. Wskazuje to wyraznie, jak dalece pozostajemy pod wptywem
stanu umystu - lgnigcia do ,,ja”, a ten rodzaj silnej, egoistycznej postawy charakterystyczny
jest nie tylko dla istot ludzkich, lecz wystepuje nawet wérod zwierzat. Od czasu, ktéry nie ma
poczatku, zawsze byliSmy zdominowani przez egoistyczne postawy, a zatem, gdyby dzieki
temu mozna bylo zyska¢ spelnienie wszelkich naszych pragnien, do chwili obecnej nasze
indywidualne dazenia juz by si¢ urzeczywistnity; byloby to cudowne 1 nie powinni§my mie¢
juz zadnych powodéw do zalu. Jednakze podazaliSmy biledna $ciezka — bo postawa
egoistyczna to $ciezka btedna — 1 nie osiagngliSmy niczego. Aby to sobie jasno uzmystowic,
wystarczy doktadnie przeanalizowa¢ nasze aktualne — mizerne - potozenie.

Jest wilasnie tak, a zatem nadszedl najwyzszy czas, aby zatrzymac sig, spoczaé i zastanowic:
,»Czy jest jakakolwiek inna — lepsza — metoda? Jak mam udoskonali¢ swoje dazenia, jak
osiagnac swoj cel — dtugofalowe szczgscie i pomys$lnosc?” Bardzo pomocna i wazna bgdzie
tutaj refleksja 1 kontemplacja nt. nauk o bodhicitcie, przekazanych przez niezliczonych
buddéw 1 bodhisattwow, praktykujacych w przesziosci, bowiem uwaznie analizujac
niezliczone zalety, zwiazane z rozwojem bodhicitty, mozna dostrzec kilka niezwyktych cech.
Oto6z wszyscy - poczawszy od samego Buddy az do naszego wilasnego mistrza duchowego,
jak rowniez otaczajacy nas przyjaciele w Dharmie, wszyscy oni posiedli wszelkie swoje



przymioty przede wszystkim dzigki zyczeniu, dzigki woli, aby przynosi¢ pomy$lno§¢ innym
czujacym istotom. Taka postawa altruistyczna naprawdg jest zrodtem wszelkich pozytywnych
cech. Im silniejsze zyczenie przynoszenia korzys$ci innym istotom cechuje umyst, tym
bardziej bedzie on zrelaksowany, tym bardziej bedzie cichy i peten spokoju. Dlatego mozna
stwierdzi¢ definitywnie, ze podazanie $ciezka bodhicitty, $ciezka, ktdrej nauczali buddowie 1
bodhisattwowie w przesztosci, przynosi dtugotrwaty spokoj i szczgsécie. Jak mozemy na te
Sciezke wkroczy¢? Zastanowmy sig, jaka jest nasza obecna sytuacja - ot6z samolubna,
egocentryczna postawe holubimy w najbardziej intymnym zakatku naszego serca, tam
rowniez rezyduje blgdne pojmowanie rzeczywistosci - postawa Ignigcia do ,ja”.
Przyjmowali$my schronienie w tych dwoéch bardzo negatywnych emocjach — postawie
samolubnej i postawie Ignigcia do ,,ja”, takie za$ obiekty schronienia sprawily, ze nieustannie
napotykamy na niezliczone problemy, jeden za drugim, nieustajacy strumien trudnosci.
Czasami jestesSmy przyttoczeni problemami do tego stopnia, ze czujemy si¢ wrecz zniewoleni
w ciemnosciach cierpienia.

Zyskalismy wtasnie to drogocenne ludzkie zycie i napotkaliSmy nauczanie Buddy, nadeszta
wigc chwila, w ktorej jesteSmy w stanie spostrzec, ze te dwie btgdne koncepcje - samolubno$é¢
1 Ignigcie do ,,ja”, to nasi zaprzysiegli wrogowie. Powinni$my postarac¢ si¢, wykorzystujac
cudowny przyktad buddoéw i bodhisattwdw, rozwijaé i pielggnowac zalety, ktore oni posiedli.
Czyniac tak, naprawde spelniamy cel bycia czlowiekiem, istota ludzka, nadajemy pehnig
znaczenia naszej ludzkiej egzystencji. Obierajac taka $ciezk¢ udowadniamy, Zze naprawdg
jesteSmy inteligentna osoba, naprawde madrym cztowiekiem, poniewaz umysl, majacy na
wzgledzie pomys$lno$¢ innych istot, stanowi przepustke do wszystkich rodzajow szczgscia i
spokoju, podczas gdy postawa samolubna jest brama do wszelkich upadkow, cierpien i
problemow. Refleksja tego typu pozwala rozwina¢ pewien rodzaj szacunku, entuzjazmu i
radosci wobec procesu wzbudzania bodhicitty.

Mozliwe, ze wsrdd stuchaczy tutaj zebranych nie wszyscy sa buddystami, by¢ moze niektorzy
z was podazaja za taka czy inna religia; jesli jeste§ chrze$cijaninem, mozesz rozwazaé
obecnos¢ Jezusa czy Marii 1 kontemplowac ich doskonate cechy. Odno$nie chrzescijan - gdy
kontempluja oni Jezusa z wielka czcia, czynia tak nie dlatego, ze Jezus posiadat wielka
wladzg lub ogromne bogactwa. Jest obdarzany czcia ze wzgledu na swoje wspodlczucie, na
peten dobroci umyst. Jezeli wigc szczerze praktykujesz przestanie mitosci do Boga, to
powinienes$ takze kocha¢ swoich wspoétbraci — czujace istoty.

Podobnie jak chrzescijanstwo, wszystkie gtowne tradycje religijne §wiata sa sobie bliskie w
przestaniu powszechnego rozwoju mitosci, wspolczucia, braterstwa itp. Jezeli zatem podazasz
za jedna z religii innych niz buddyzm, masz réwniez wiele sposobnosci, aby kontemplowac i
rozwija¢ takie pozytywne cechy — zyczenie, aby pomaga¢ innym i przynosi¢ im pozytek.
Nawet ci, ktérzy nie ufaja ani nie pokladaja wiary w zadnej religii lub wrgcz sa zagorzatymi
ateistami, oni takze rozumieja, ze nalezy zosta¢ dobrym czlowiekiem, niosacym innym
pozytek. I z tej wilasnie przyczyny, dzisiaj, w tym wysoko rozwinigtym wspotczesnym
$wiecie, Budda postrzegany jest jako uciele$nienie wspotczucia i, w takim konteks$cie,
powazany jest nie tylko przez swoich wyznawcéw, lecz takze przez wiele osob spoza kregu
buddystow - ze wzgledu na szacunek, jaki budza Jego pozytywne cechy. Dlatego w
przypadku osob, ktore nie wyznaja zadnej konkretnej religii, bardzo pomocne byloby
wzbudzenie w sobie pewnej determinacji, nalezy mys$le¢: ,,Bede prowadzil zycie pelne
wspoélczucia, zycie, w ktorym nie rani si¢ innych czujacych istot” - rozwazanie tego



zagadnienia sprawi, ze od razu, w trakcie tej sesji, pojawi si¢ w twoim umysle rodzaj spokoju,
szczescia, wyciszenia i odprezenia, a dzigki temu bedziesz w stanie przywota¢ usmiech na
swojej twarzy 1 gdy wreszcie sesja si¢ zakonczy i wyjdziesz stad, begdziesz wciaz
usmiechnigty. P6zniej, gdy spotkasz si¢ ze swoja rodzina, by¢ moze ustyszysz pytanie: ,,Co ci
si¢ stato? Czyzby kto$ podarowat ci dzisiaj prezent, ze masz tak szczgsliwa ming?” Ale zrédto
lezy nie w jakich§ materialnych prezentach, tylko w wyciszeniu i odprg¢zeniu twojego
umystu.

[Recytacja trzech zwrotek wzbudzania bodhicitty]

Pragnqc wyzwolenia wszystkich istot,

Dopoty, dopoki nie osiqgne sedna oswiecenia,
Bede zawsze przyjmowaé schronienie

W Buddzie, Dharmie i Sandze.

Z mqdrosciq, milosciq i wspolczuciem,
Dla dobra wszystkich istot,

Wzbudzam dzis, przed obliczem Buddy,
Umyst doskonatego oswiecenia.

Dopoki trwa przestrzen,

1 dopoki pozostajq czujqce istoty,
Niechaj trwam i ja,

Aby koic¢ cierpienia swiata.

Zwrotka pierwsza to przyjecie schronienia. Przyjmujesz schronienie nie tylko ze wzgledu na
sw0j osobisty dobrobyt i pomy$lnos¢, ale przyjmujesz schronienie dla pozytku wszystkich
czujacych istot.

Druga zwrotka odnosi si¢ do faktycznego procesu wzbudzania bodhicitty. Zobowiazujesz si¢
rozwina¢ wspodlczucie, wspierane przez madros¢, nie tylko dla samego siebie, ale dla
pomyslnosci wszystkich istot - wlasnie to jest realny proces wzbudzania bodhicitty.

Trzecia zwrotka pochodzi z Bodhiczarjawatary Sziantidewy, recytuje si¢ ja 1 rozwaza w celu
ustabilizowania wzbudzonej wtasnie bodhicitty.

Gdy juz wzbudzimy bodhicittg, najwazniejszym zadaniem jest nieustanna jej praktyka,
wzmacniamy w ten sposob swoja determinacj¢ osiagnig¢cia o§wiecenia. Ale jesli bedziesz
utrzymywat, ze - poczawszy od chwili, w ktdrej wzbudzite§ tutaj bodhicittg - jeste§ juz
bodhisattwa, bedzie to bigdem, bowiem jest to nieprawda. Uplynie duzo czasu, zanim
naprawdg zostaniesz bodhisattwa, w niektorych przypadkach moze to zajac kilka eonow, a to,
co stato si¢ tutaj dzisiaj, dzigki wzbudzeniu bodhicitty, jest jak umiejscowienie si¢ na torach —
zwroécile$ si¢ wlasnie twarza w kierunku ruchu i podjates zobowiazanie podazania po szlaku.
Wzbudzenie prawdziwej bodhicitty zajmuje duzo czasu, ale jesli wytrwasz w swojej praktyce
1 nie ustaniesz w wysitku, wowczas, stopniowo, przyswoisz sobie elementy, czastki zalet
bodhisattwy.



Niektorzy ludzie, bardzo krétkowzroczni, moga sadzi¢, ze trzykrotnie powtarzajac tutaj trzy
zwrotki nt. wzbudzania bodhicitty, po czym odbywajac trzyletnie odosobnienie, osiagna
o$wiecenie; oczekiwanie takiego rodzaju o$wiecenia - w zawrotnym tempie, jak dzigki
nacis$nigciu przycisku, stanowi jasny znak, ze nie jest si¢ w stanie osiagna¢ omawianych tu
zalet.

Dlatego wiasnie méwiac o pielggnowaniu bodhicitty podobnej Stoncu i podobnej Ksigzycowi
(bodhicitte absolutna, ostateczna, okresla si¢ jako “podobna Stoncu”, za$ bodhicittg
konwencjonalng jako “podobnag Ksigzycowi”), wielki mistrz Atiszia stwierdzil, ze nie jest
wazne, ile czasu taki rozwdj nam zajmie — gdyby nawet miato to by¢ nieskonczenie wiele
eondw. Stwierdzenie to jest, wedlug mnie, calkowicie prawdziwe, gdy bowiem zastanowimy
si¢, czym, mianowicie, zajmujemy si¢ od niepamigtnych czaséw, zrozumiemy, ze caly ten
czas poswiegciliSmy praktykowaniu postawy samolubnej 1 egocentrycznej. 1 jakie jest nasze
obecne potozenie? Co zdotaliSmy dzigki temu osiagnac¢? Otdz nie osiagngliSmy niczego!
Dlatego tez czas, tak naprawdg, nie gra roli. Gdy zdecydujemy si¢ uczyni¢ krok w kierunku
wzbudzenia w sobie dwoch rodzajow bodhicitty, to w miarg uptywu czasu bedziemy rozwijac

stopniowo zalety z nimi zwiazane, a nasze zycie, nasze istnienie, nabierze znaczenia.

Modlitwa z Bodhiczarjawatary, ktoéra juz przytaczaliSmy, przeznaczona jest w rzeczy samej
dla tych, ktoérzy podazaja szlakiem bodhisattwy: “Dopoki trwa przestrzen, niechaj trwam i ja,
aby koié cierpienia swiata”. Gdy kto$ modli si¢ w taki sposob, jego umyst przepelnia energia
1 sita, a dla osoby tak zdeterminowanej czas nie stanowi zadnego istotnego czynnika. Z
drugiej strony, jesli kto$§ pozostaje krotkowzroczny, to jego umyst bgdzie zatracat odwagg.
Dlatego tez, jak mowi Bodhiczarjawatara 1 Drogocenna girlanda, powinnismy traktowac
samych siebie jak jeden z elementow - ziemig, wodg itd., 1 kontynuujac rozwdj bodhicitty,

modli¢ si¢ o to, by nies¢ pozytek wszystkim czujacym istotom.

Wro¢my do Stopni medytacji Kamalaszili. Muszg tu zaznaczy¢ rzecz bardzo istotna - ot6z dla
praktykujacego buddysty absolutnie najwazniejsze jest, aby doskonale zna¢ nauczanie Buddy,
a przy tym jednoczes$nie, szczerze i calym sercem, w peini zaangazowac si¢ w praktyke.
Czgs$¢ zwiazana z praktyka jest niezwykle istotna, poniewaz nasza nauka, np. wszystko, czego
uczymy sie tutaj, nie przypomina zadnych innych przedmiotow akademickich, jak historia itp.
Konkretny cel, jakim jest dobra znajomos¢ nauk, musi znalez¢ punkt odniesienia w

kontinuum naszego wtasnego umystu, tak aby umozliwi¢ praktyke. Dlatego tez, z jednej



strony gruntowne zrozumienie nauk jest bardzo wazne, z drugiej za$ strony nalezy probowac

praktykowac to, czego si¢ nauczylismy.

Trony, ktére widzicie na tej scenie, maja rézna wysokos¢, ale te roznice wysokos$ci nie zostaty
ustalone na podstawie zréznicowania wewngtrznych, duchowych zalet, natomiast zgodnie z
tybetanska hierarchia 1 statusem spolecznym. Najwyzszy status spoteczny posiada dalajlama,
wigec mdj tron jest najwyzszy 1 nie ma to nic wspdlnego z kategoria duchowego

urzeczywistnienia.

Powiada sig¢, ze swojego czasu mongolscy uczeni poczynili trafna uwage, iz tybetanscy
lamowie maja niezmiernie dtugie imiona, ale bardzo znikome zalety, podczas gdy wielcy
mistrzowie przesztosci mieli imiona bardzo krotkie, za to zalety bezgraniczne. Moje wlasne
imig, na przyklad, jako dalajlamy, jest réwniez niezmiernie dlugie — Dzetsun Dzampel

Ngawang Lobsang Jeszie Tenzin Gjatso.

Oczywiscie, to tylko dygresja. Mowiac o tych niezmiernie dlugich imionach, nalezy jeszcze
dodaé, ze gdy lamie, siedzacemu na wysokim tronie, sktadane sa ofiary w intencji jego
dlugiego zycia, wowczas uczniowie czy tez ci, ktorzy takie ofiary sktadaja, recytuja pigknie
skomponowane modlitwy, ktére w jeszcze bardziej przesadny sposob moéwia o zaletach
danego lamy. W takich okoliczno$ciach lama réwniez moze wysoko podnie$¢ swe czoto,
uznajac, ze wszystkie te zalety naprawdg posiada, lub chcac sprawi¢ wrazenie, ze tak wtasnie
jest, a wowczas istnieje powazne ryzyko klamstwa, a w efekcie zlamania $lubowan i
nagromadzenia wielu ci¢zkich negatywnych czynow. Jest to wigc sytuacja wymagajaca

naprawdg niezwyktej wprost ostroznosci.

Poruszylem te sprawy, poniewaz maja one zwiazek z rozwijaniem warunkoéw wstgpnych przy
medytacji szczegOlnego wgladu 1 pielegnowaniem trzech przyczyn - niezbg¢dnych, aby
osiagna¢ prawidlowa kontemplacjg. Te trzy przyczyny, niezbgdne dla rozwoju szczegdlnego
wgladu, zgodnie z tekstem na stronie dziewiatej Stopni medytacji, to: poleganie na $wigtych
osobach, powazne poszukiwanie obszernych instrukcji 1 wilasciwa kontemplacja. Co do
polegania na $wietych osobach, Jego Swiatobliwo$¢ wyjasnit to wiasnie pokrotce, jesli chodzi

o poszukiwanie obszernych instrukcji oznacza to, ze nalezy dazy¢ do doskonatej znajomosci
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nauk i studiowa¢ najwazniejsze teksty. Bardzo przydatne bgdzie tu przywotanie instrukcji i
rad bardzo wyksztalconego, inkarnowanego lamy, imieniem Njengung Tulku. Uczynit on
celne spostrzezenie, ze roznorodne teksty i nauki, ktore studiujemy, mozemy rozdzieli¢ na
dwie kategorie. Do jednej zaliczymy te, w ktorych styl prezentacji zgodny jest z ogdlnym
procesem przekazywania nauk jako calosci, 1 tak mamy, na przyklad, sze$¢ tekstow
utozonych przez Nagardzung 1 pig¢ réznych tekstow ulozonych przez Maitrejg. Tekstow tych
naucza si¢ zgodnie z ogolnym procesem 1 kierunkiem stopniowej Sciezki, tak jak nauczat
Budda. Jest tez inny rodzaj instrukcji i nauk, udzielanych na potrzeby konkretnej, pojedyncze;j
osoby. Przykladem tego typu nauczania, ktére stluzy¢ mialo pozytkowi jednej konkretnej

osoby, sa Poematy Sarahy — Doha of Saraha.

Co do pierwszego z tych dwoch sposobow udzielania instrukcji - otdéz podazanie za takim
nauczaniem wyklucza jakakolwiek mozliwo$¢ btadzenia, nie ma zadnego niebezpieczenstwa
zej$cia na manowce, poniewaz podazamy za procesem, ktory systematycznie wyjasnia
wszystkie stopnie $ciezki wiodacej do o$wiecenia, nie ma wigc w tym zadnego ryzyka. W
przypadku, gdy podaza si¢ za drugim rodzajem instrukcji - udzielanych jednej konkretnej
osobie, uwzgledniajacych potrzeby jednej konkretnej osoby, wowczas nie ma pewnosci, czy
zglebiajac takie osobiste instrukcje, bedziemy w stanie zrozumie¢ caltoksztalt nauczania

Buddy, czy tez nie.

Czytajac Stopnie medytacji, znajdujemy ustep, rozpoczynajacy si¢ od stow:

Co rozumie sie przez powazne poszukiwanie obszernych instrukcji? Jest to stuchanie, z
powagq i szacunkiem, ostatecznego i interpretacyjnego znaczenia dwunastu gatezi nauczania

Buddy.

Nastepnie mamy cytat z Wyjasnien do sutry mysli.

11



Omoéwimy teraz warunki niezbedne dla rozwoju szczegdlnego wgladu. Sa dwa rodzaje
szczegOlnego wgladu, tutaj skupimy si¢ przede wszystkim na transcendentalnym
szczegblnym wgladzie i omOéwimy warunki konieczne dla osiagnigcia wlasnie takiego
wgladu. Rozwoj transcendentalnego szczegdlnego wgladu wymaga wcze$niejszego
urzeczywistnienia pustki, najpierw nalezy wigc przestudiowac, we witasciwy sposob, te

teksty, ktore wyjasniaja znaczenie takosci i pustki.

Rozrézniamy dwa rodzaje nauczania Buddy: nauczanie poziomu interpretacyjnego i nauki
ostateczne. Szkoty waibaszika 1 sautrantika nie dokonuja takiego rozrdznienia nauk Buddy,
zgodnie bowiem z ich pogladami kazde nauczanie Buddy ma charakter ostateczny. Jedynie

szkoty tylko-umyst 1 madhjamika klasyfikuja nauki Buddy jako interpretacyjne lub ostateczne.

Wedlug szkoly #ylko-umyst nauki klasyfikujemy jako interpretacyjne, gdy nie mozna
przyjmowac¢ ich doslownie, natomiast nauki ostateczne to te, ktore akceptujemy w
dostownym ich znaczeniu. Szkota madhjamika rozumie pojgcia ,,nauki ostateczne” i
»interpretacyjne” w sposob odmienny — moéwi ona, ze te sposrod nauk Buddy, ktore
bezposrednio 1 dostownie, jako swo¢j temat podstawowy, objasniaja prawdeg ostateczna,
stanowia nauczanie ostateczne, za$§ nauki, ktore bezposrednio i dostownie omawiaja
znaczenie prawdy konwencjonalnej, nalezy uwaza¢ za nauczanie interpretacyjne. Linia
demarkacyjna pomigdzy nauczaniem interpretacyjnym i ostatecznym wyznaczana jest zatem

na podstawie tematu.

Nastgpnie Stopnie medytacji wyjasniaja trzeci z koniecznych warunkdéw wstgpnych — jest to

cecha zwana wtasciwa kontemplacja. Tekst mowi:

Co rozumie sie przez wlasciwq kontemplacje? Jest to wlasciwe ugruntowanie ostatecznych i

interpretacyjnych sutr.
Oznacza to, ze powinniSmy osiagna¢ wilasciwe rozumienie caloksztaltu nauk Buddy, a
zwlaszcza znaczenia dwoch prawd. Nalezy systematycznie rozwazac to zagadnienie dopoty,

dopoki nie bgdziemy w stanie precyzyjnie przeniknaé znaczenia prawdy ostatecznej. Gdy juz
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rozwiniemy przeswiadczenie co do znaczenia prawdy ostatecznej, wowczas, koncentrujac si¢
na pustce, bedziemy w stanie podja¢é medytacj¢ rozwijajaca spokojne spoczywanie i
szczegOlny wglad. Gdy rozwazywszy znaczenie pustki, skupiamy swoj umysl, tak aby
jednopunktowo spoczywal na tym (temacie), nazywa si¢ to “szukaniem medytacji poprzez
poglad”. Mozna takze “poszukiwaé medytacji poprzez wglad”, tzn., najpierw osiagnaé stan
spokojnego spoczywania, na takim za$ fundamencie dopiero poszukiwa¢ wgladu. Osiagnigcie

precyzyjnego zrozumienia znaczenia ostatecznej prawdy jest wigc niezwykle wazne.

W nastgpnych wierszach wyjasnia si¢ proces faktycznej medytacji. Mamy dwa rodzaje
medytacji — medytacje w trakcie sesji medytacyjnej 1 w trakcie sesji post-medytacyjnej. Na

temat praktyki w sesji post-medytacyjnej, na stronie 9 Stopni medytacji, czytamy:

Jogini zawsze powinni unikac ryb, miesa itp., powinni jes¢ umiarkowanie i unikac¢ zywnosci,

ktora nie sprzyja zdrowiu.

Jak wyraznie tutaj powiedziano, nalezy by¢ wstrzemigzliwym w jedzeniu, nastgpnie nalezy
angazowaé si¢ w praktyke jogi bez zasypiania, itd. Wszystkie te punkty wyjasniono w

Stopniach medytacji.

W przypadku faktycznej sesji medytacyjnej, przywotawszy przede wszystkim odpowiednia
motywacje, nalezy podja¢ praktyki modlitwy siedmiocztonowej, ktore nie tylko oczyszczaja
umyst z negatywnych czyndw, ale pozwalaja jednocze$nie nagromadzi¢ czyny pozytywne, po
czym przyja¢ odpowiednia postawe ciata, ktora w tekscie przyrownuje si¢ do siedmiorakiej

postawy Wajroczany.

Nastegpnie tekst wyjasnia proces rozwoju spokojnego spoczywania umystu, koncentrujacego
si¢ na obiekcie, ktérym jest prawda konwencjonalna; moze to rowniez by¢ prawda ostateczna,
obiekt zewngtrzny lub obiekt wewngtrzny; sposrdd obiektow wewngtrznych moze to by¢ nasz
wlasny umyst, mozna takze koncentrowaé si¢ na kanatach, energiach i kroplach swojego
wlasnego ciala. Podobnie, jesli rozwazamy dwanascie zbiord6w nauczania Buddy,
podsumowujemy catoksztatt pism Buddy, nastgpnie za$ pozwalamy, aby umyst

skoncentrowatl sig, spoczat, na punkcie, ktory to podsumowanie stanowi, jest to medytacja
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spokojnego spoczywania. Z drugiej strony, jesli podejmuje si¢ szczegdtowe studia 12 zbiorow

pism, jest to proces medytacji szczegolnego wgladu.

Gdy naprawde rozwijamy spokojne spoczywanie, nie wolno nam dopusci¢ do zakldcen
umystu. Samo wyrazenie “spokojne spoczywanie” wywodzi si¢ W rzeczy samej ze znaczenia:
“pozwol, aby two6j umyst byl absolutnie uspokojony, wolny od wszelkich zewngtrznych i
wewngtrznych rozproszen, i1 pozwol, aby jednopunktowo spoczat na wybranym obiekcie”.

Takie jest znaczenie umystu spokojnie spoczywajacego.

Czym sa negatywne czynniki, przerywajace medytacje spokojnego spoczywania? Zaktdcenia
takie powodowane sa przez rozproszenie badz tez opadanie, ospatos¢. Rozwijanie
przywiazania do poszczegdlnych obiektow zewngtrznych, poprzez przywotywanie
przyjemnosci, ktéorych do$wiadczyliSmy w przesztosci itp., nazywamy podnieceniem,
ekscytacja; jest to jedna z postaci rozproszenia umystu. Kolejne zakldcenie to ospatose,
opadanie umystu, zastdj. Taki zastdj stanowi bardzo potezna przeszkodeg, w tym sensie, ze
gdy umyst staje si¢ ospaly, to nawet jesli pozostaje skoncentrowany na obiekcie, traci
jakakolwiek wyrazisto$¢, klarowno$¢ swojego obiektu. A przy koncentracji na samym umysle

utracona zostaje czujnos¢, utracona zostaje intensywnos¢ 1 pojawia si¢ letarg.

Tutaj wiasnie lezy wielkie ryzyko, albowiem mozna wciaz mysle¢, ze medytujemy i
koncentrujemy si¢ na obiekcie, nawet jesli nie jest on wyrazisty; patrzac powierzchownie,
mozna uzna¢, ze nadal praktykujemy cudowna medytacje, poniewaz nie utraciliSmy obiektu
medytacji, niemniej jednak nie rozwijamy zadnej wyrazistos$ci, zadnej klarownosci wobec
swojego obiektu, nasz umysl nie jest §wiezy, utracit intensywnos¢. Stopniowe zapadanie w
subtelniejsze formy mentalnej ospalosci prowadzi wigc do mylenia mentalnego zastoju z
faktyczna medytacja. Istnieje wielkie ryzyko, zwiazane z nawykiem pozostawania w takim
mentalnym zastoju, poniewaz umyst, stajac si¢ z czasem coraz bardziej ospaty, zatraci

ostatecznie swoja ostros¢.
Gdy rozproszenie przyjmuje posta¢ ekscytacji, podniecenia, znaczy to, ze energia naszego

umystu jest nadmierna; gdy energia umystu za bardzo wzrasta, umyst zaczyna si¢ rozpraszac,

porzuca swoj obiekt. W takim przypadku, aby poradzi¢ sobie z problemem mentalnego
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podekscytowania, nalezy obnizy¢ energi¢ umystu i ponownie skoncentrowaé go na obiekcie.
Ospatos¢ lub zast6j umystu jest natomiast wynikiem jego zbyt niskiej energii, umyst traci
swoja energi¢, swego ducha, a w takim przypadku odpowiednia reakcja polega na
zwigkszeniu energii, przywroceniu ducha umyshu. Poziom energii umystu mozna podnies¢,
rozwazajac jaki$ szczegolnie uroczy obiekt, co$, co wnosi do naszego umystu rados¢, Swiatto

1 iluminacje.

Nalezy doktadnie rozumie¢, na czym polega mentalne rozproszenie - podekscytowanie albo
zastoj, ospatos¢, 1 umie¢ szybko je zidentyfikowaé, kiedy tylko si¢ pojawiaja 1 zaczynaja nas
rozprasza¢, upewniac sig, ze nasz umyst spoczywa spokojnie, nierozpraszany przez zaden z

tych dwoéch negatywnych czynnikéw.

Mowiac o rozwoju i praktyce spokojnego spoczywania - jesli praktykuje si¢ naprawde bardzo
systematycznie 1 w sposob zdyscyplinowany, rozwd] mozliwy jest nawet w ciagu kilku
miesiecy. Angazujemy si¢ w praktyki ksztattujace spokojne spoczywanie, poniewaz ten stan
umystu umozliwi nam rozwdj szczegdlnego wgladu, totez nawet jesli nasz umyst jest juz w

stanie spokojnie spoczywaé, nie nalezy poprzestawaé na tym osiagnigciu.

Jak moéwiliSmy wczoraj, stan spokojnego spoczywania ma pomoc nam wyeliminowaé
przeszkadzajace emocje, to za$ bedzie mozliwe jedynie dzigki urzeczywistnieniu takosci,
jedynie dzigki rozwinigciu szczegolnego wgladu, prowadzacego do precyzyjnego zrozumienia
natury, istoty takosci, sedna ostatecznej prawdy. Taki cel za§ wymaga zrozumienia znaczenia
nieistnienia jazni osob 1 nieistnienia jazni zjawisk. Nieistnienie jazni osOb 1 zjawisk zostaje
tutaj objasnione zgodnie z nauczaniem Kamalaszili. Kamalaszila byt uczniem opata
Sziantarakszity, wywodzacego si¢ ze szkoly swatantrika-madhjamika, uznajacej

konwencjonalne naturalne istnienie wszystkich zjawisk, a takze obiekty zewnetrzne.

Zgodnie z ta prezentacja, antidotum na przeszkadzajace emocje stanowi rozw¢j madros$ci
urzeczywistniajacej nieistnienie jazni osob, za$ antidotum, ktére wyeliminuje zaciemnienia
na drodze ku o$§wieceniu, jest rozw0j madros$ci urzeczywistniajacej nieistnienie jazni zjawisk.

Uznaje si¢ roéwniez, iz madro$¢ urzeczywistniajaca nieistnienie jazni osob jest mniej subtelna,
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niz madro$¢ urzeczywistniajaca nieistnienie jazni zjawisk.

Dlatego tez, na stronie 12 Stopni medytacji, Kamalaszila méwi:

Jogini powinni analizowac¢ w nastepujqcy sposob: osoby nie mozna spostrzec w oddzieleniu
od mentalnych i fizycznych skupisk, elementow i dziatania zmystow. Osoba nie jest rowniez
tozsama ze swoimi skupiskami, poniewaz skupiska itd., sq w swej istocie wielorakie i
nietrwate. Inni przypisujq osobie jednostkowosc i trwatos¢. Osoba - jako zjawisko — nie moze
istnie¢ inaczej, jak tylko jako jednostka lub mnogosé, albowiem nie ma innego sposobu
istnienia. Musimy wiec podsumowad, Ze postulat istnienia swiatowego ‘“‘ja” i “moje” jest

catkowicie bledny.

Przede wszystkim, spojrzmy jak pojgcie “osoba” rozumiane jest przez niektore niebuddyjskie
szkoty filozoficzne. Mowia one, ze osoba istnieje w oddzieleniu zaro6wno od swojego ciala,
jak 1 swojego umystu. Stwierdzenie, ze osoba musi istnie¢ oddzielnie od swego fizycznego
ciala, uzasadniane jest przez fakt, Zze kiedy nasze “ja” widzi obiekt, moOwimy wdowczas “ja
widzeg obiekt”, wyraznie zaznaczajac istnienie “ja” oddzielnego od ciata. W podobny sposob
moOwimy o pamigtaniu tego, co zrobiliSmy rano, a w przypadku ludzi, ktorzy sa w stanie
pamigta¢ poprzednie zywoty, mowia oni o swoich poprzednich zywotach. Na podstawie
takich wlasnie dos$wiadczen postuluje si¢ istnienie osoby poza lub w oddzieleniu od

fizycznych skupisk.

Nie jest rowniez tatwe odnalezienie osoby w obregbie psychofizycznych skupisk, dlatego tez
szkoty te mowia, ze osoba jest czym$ catkowicie réznym od swoich skupisk
psychofizycznych, i ze ta oddzielna od swoich psychofizycznych skupisk osoba jest czyms$
statym, czym$ niezaleznym, czyms$ niepodzielnym. Na przykltad moéwimy: “kiedy bylem
dzieckiem”, wyraznie podkreslajac, ze “moje ,,ja” bylo tam, kiedy bytem dzieckiem”, i
zaktadamy przy tym, Ze to “ja” jest wciaz obecne dzisiaj. Mozna rowniez powiedzie¢ “w
moim poprzednim zyciu”, ponownie wskazujac, ze nasze ,,ja” bylo tam w poprzednim zyciu.
Z takich wtasnie obserwacji niebuddyjskie szkoty mysli filozoficznej wyciagaja wniosek, ze

istnieje osoba, ktora w sposob ciagly przechodzi z przesztych zywotow w zywoty kolejne, a

osoba ta jest trwala, niepodzielna i niezalezna od skupisk psychofizycznych. Precyzyjna
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analiza naszych faktycznych doswiadczen dowodzi jednak, ze jakkolwiek staramy si¢ znalez¢

osobg oddzielona od psychofizycznych skupisk, nie jesteSmy w stanie jej odnalez¢.

Kamalaszila odrzuca wigc tutaj wyraznie punkt widzenia szkot niebuddyjskich, mowiac, ze
osoby nie mozna odnalezé w oddzieleniu od mentalnych i1 psychofizycznych skupisk,
elementéw, organéw zmystow itd. Tekst kontynuuje: “ani tez osoba nie posiada natury
skupisk itd., poniewaz skupiska itd. posiadajq ceche wielorakosci i nietrwatosci” Oznacza to,
ze osoba nie jest identyczna ze swoimi skupiskami itd., poniewaz gdyby osoba byta - w
swojej istocie - swymi psychofizycznymi skupiskami, wynikatoby z tego, ze skoro mamy
wiele roznych typow psychofizycznych skupisk, powinna istnie¢ doktadnie taka sama i1los¢
“ja” danej osoby. Tak wtasnie nalezy rozumie¢ stwierdzenie “ani tez osoba nie jest w swojej
istocie skupiskami psychofizycznymi itp.,” - skupiska itd. posiadaja natur¢ wielorakosci 1

nietrwalos$ci, gdy tymczasem osoba jest jedna.

“Inni przypisuja osobie trwatos$¢ i jednolitos¢” — szkotly filozoficzne inne, niz buddyjskie,
przypisuja osobie cechy trwalosci 1 jednostkowosci mowiac, ze osoba nie jest w swej istocie
tym samym, co jej psychofizyczne skupiska, nie jest postrzegana jako tozsama ze swymi
psychofizycznymi skupiskami. I wreszcie Kamalaszila na zakonczenie mowi, ze musimy

LTS

podsumowac, Ze postulowanie istnienia Swiatowego ‘‘ja’ i “moje” jest catkowicie bledne.
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Poglad szkol innych, niz buddyjskie, wyraza si¢ w naszym zwyczajnym, nieo§wieconym
umysle jako tendencja do postrzegania osoby jako witasciciela, za§ skupisk
psychofizycznych jako czego$ do osoby nalezacego. Mamy sktonno$¢ do postrzegania
relacji pomigdzy osoba 1 jej skupiskami psychofizycznymi jako relacji pomigdzy
krélem a jego orszakiem, krélem a jego poddanymi. W Pramanavarttika powiedziane
jest, ze z powodu takiej wtasnie blednej koncepcji, czasami, gdy widzimy kogos, kto
posiada formg fizyczna petna uroku, wrecz wyrazamy Zyczenie: “byloby cudownie,
gdybym byl w stanie zamieni¢ swoje ciato na ciato tej osoby!”. Ow rodzaj blednego
pojmowania rzeczywistosci jest wigc dla nas charakterystyczny - mamy tendencje do
postrzegania ciatla 1 skupisk psychofizycznych jako catkowicie oddzielnych,
calkowicie r6znych, a nawet posuwamy si¢ tak daleko, Ze zamiang cial uwazamy za

zupetnie mozliwa.

Chwytanie, towarzyszace postrzeganiu osoby jako czego$ trwatego, niepodzielnego i
jednolitego, nazywane jest chwytaniem osoby. Takie chwytanie osoby, Ignigcie do “ja” 1
“moje”, jest catkowicie mylne i stanowi w gruncie rzeczy rdzenna przyczyng cierpienia,
albowiem postulowanej na bazie naszego rozumienia osoby, osoby opierajacej si¢ wylacznie
na samej sobie, samowystarczalnej, osoby niezmiennej, nie ma; konieczna jest wigc wtasciwa

analiza, ktoéra pozwoli nam dociec, gdzie tkwi blad takiej koncepcji, gdzie popelniamy

omytke.

Jak widzimy, w Stopniach medytacji wprowadza si¢ wyrazna klasyfikacj¢ na nieistnienie
jazni osoby 1 nieistnienie jazni zjawisk. To fundamentalny podzial, niezbgdny dla wtasciwego
zrozumienia znaczenia ostatecznej rzeczywistosci. Teksty srawakajany, pojazdu shuchaczy, w
pierwszej kolejnosci omawiajq nieistnienie jazni osoby. Jak jasno stwierdza Pramanavarttika,
wszelkie negatywne emocje, takie jak przywiazanie czy nienawis¢, rozwijaja si¢ na bazie
koncepcji istnienia “ja”. Pramanavarttika moéwi wyraznie, ze takie odczuwanie jazni, ,,ja”,
skutkuje natychmiastowym rozwojem poczucia istnienia “innych”, na bazie tego za$
rozwijamy przywiazanie do samego siebie i1 tych, ktoérzy sa po stronie ,,nas”, jak nasi

przyjaciele czy krewni, za$§ niech¢¢ 1 poczucie odseparowania wobec tych, ktérych

klasyfikujemy jako ,,innych”. To za$§ stanowi podioze dla powstawania wszelkiego rodzaju
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negatywnych emocji, btednych koncepcji, wynikajacych z przywiazania badz nienawisci.
Mozemy wigc dostrzec, ze chwytanie jazni stanowi rdzenna przyczyng wszelkich problemow,

wszelkiego rodzaju przeszkadzajacych emoc;i.

Nie znaczy to jednak, ze na poziomie konwencjonalnym w ogoéle nie ma zadnego “ja” - ot6z
na poziomie konwencjonalnym istnieje ,,ja” nominalnie postulowane, stanowiace podstawe
dla doswiadczania krzywdy, pomocy, korzysci itd. Potgznym czynnikiem, ustanawiajacym
roéznicg, w sensie podtoza dla pielggnacji przeszkadzajacych emocji, jest sita chwytania, moc
Ignigcia do “ja”. Mozna to wyraznie dostrzec, rozwazajac nawet zwykte codzienne sytuacje,
na przyktad obserwujac relacje pomigdzy ludzmi, gdy zaczyna by¢ mowa o “mnie” 1 o
“tobie”, “nas” 1 “innych” itp. Mozna zauwazy¢, ze ludzie sa bardzo r6zni - niektorzy mowia o
swoim “ja” z wielka arogancja, wielka duma, 1 to silne odczucie “ja” sklania ich do
wykorzystywania ,,innych”, do ponizania ich, do patrzenia na nich z goéry. Inni natomiast, gdy
mowia “ja”, maja sklonno$¢ do postrzegania owego “ja” jako czego$ matowaznego, a
rozwazania na ten temat pozwalaja im wrecz rozwinaé pewien rodzaj pokory. Silne poczucie
ego, silne chwytanie, Ignigcie do “ja”, staje si¢ Zzrodtem probleméw i prowadzi do rozwoju
wszelkiego rodzaju przeszkadzajacych emocji, jesli za$ nie hotubimy owego “ja” z wielka
moca, nie chwytamy si¢ go z cala sila, to wszelkie inne problemy, innego rodzaju
przeszkadzajace emocje, rowniez rozwijac si¢ beda w niewielkim stopniu. Gdy nasze ego jest
silne, to z cala moca chwytamy si¢ ,,ja”, odczuwajac je niezwykle wprost ostro, co z kolei
sprawia, ze nie jesteSmy w stanie znie$¢ nawet matych i niezbyt istotnych problemow,
stajemy si¢ bardzo wybuchowi, wszystko nas irytuje. Z drugiej strony, jesli nie Igniemy do
“ja” az tak przesadnie, wowczas niezbyt dbamy réwniez o to, czy inni nas chwala czy tez
wysmiewaja. Nasze wzloty i upadki nie sa az tak liczne, w ten za$ sposob jesteSmy w stanie
utrzymywac spokojny, stabilny umysl. Wage tego zagadnienia wyraznie podkreslaja
niektorzy lekarze. Przeprowadzane przez nich badania wykazaty, ze ludzie, ktorzy nieustannie
odnosza si¢ do swojej jazni, wciaz mowiac o “ja” 1 “moje” itd., sa bardziej narazeni na ataki
serca. Silne poczucie “ja” sprawia, ze bardzo trudno znosimy pojawienie si¢ chocby
niewielkich przeszkod i dlatego mamy sktonnos$¢ do ich wyolbrzymiania, reagujemy na nie w
sposOb przesadny, nie mozemy ich znie$¢, a wowczas pojawia si¢ caly szereg problemow

fizycznych 1 umystowych.
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Rodzi si¢ wigc pytanie jak zredukowaé tak silnie utrwalony nawyk chwytania ,,ja”? Przede
wszystkim nalezy zidentyfikowa¢ “ja” na poziomie nominalnym, okresli¢ to ,,;ja”, ktére ma
zosta¢ wyeliminowane, to “ja”, ktore stanowi obiekt zaprzeczania. Nalezy znalez¢ faktyczny,
prawdziwy sposob istnienia owego “ja”. Kiedy dokonujemy analizy, poszukiwan, kiedy
badamy funkcjonowanie “ja”, sposdb postrzegania obiektow przez pryzmat takiego “ja”,
sposob w jaki to ,ja” wplywa na odczuwanie, wowczas zauwazamy, ze obecnos¢ takiego

chwytania “ja” badz tez jego brak, czyni ogromna réznicg.

Rozwazmy przyktad rézanca, ktory trzymam w rgee. Zatdozmy, ze rdzaniec ten nalezy do
kogo$ innego, ze widzac ten rozaniec z pewnej odleglo$ci, mozemy pomysle¢ ”Tak, on ma
tadny rozaniec.”. Gdy nieoczekiwanie wiasciciel upuszcza rozaniec na podtoge, wowczas
zauwazamy “o, rozaniec spadl na podlogg”, nie okazujac jednak zbytniej troski, poniewaz
roézaniec ten nie nalezy do nas. Wyobrazmy sobie jednak, ze p6zniej kto§ podarowat nam ten
rozaniec, albo kupiliSmy go 1 jestesSmy teraz jego wiascicielem. W tej sytuacji, jesli rézaniec
spadnie na ziemig, bardzo nas to obchodzi, martwimy si¢, ze ktory$ z paciorkow mogt si¢
polamac itp. Widzimy tu, Ze nie tolerujemy faktu, ze rzeczy bgdace nasza wlasno$cia moga
ulec zniszczeniu, a stan ten wynika z faktu, ze mamy bardzo silne poczucie jazni, mocno

chwytamy si¢ idei “ja” 1 “moje”.

Na bazie chwytania “ja” rozwijamy sktonno$¢ do oddzielania, jak podkreslitem to dzisiaj 1 w
trakcie poprzednich wyktadow — jesli cechuje nas silne chwytanie “ja”, mamy réwniez
sktonnos¢ do rozrdzniania ludzi, niektorych zaliczamy do kategorii naszych przyjaciot i
uznajemy, ze sa po naszej stronie, o innych za$ sadzimy, ze cho¢ nie naleza do naszego
stronnictwa pozostaja neutralni, jeszcze innych za$ uznajemy za swoich wrogoéw. Z drugiej
strony o wiele lepiej byloby dostrzec wyraznie, ze takiego “ja”, ktére byloby trwale,
niepodzielne, niezalezne, samowystarczalne po prostu nie ma, zwlaszcza za$ nalezatoby
zrozumie¢, ze tak samo jak ja mam “ja”, wszyscy inni ludzie tez maja “ja”, wigc fakt
posiadania przeze mnie “ja” nie jest czym$ szczegdlnym. Dlaczegdz wigc miatbym sadzié, ze
to “ja”, posiadane przeze mnie, jest czyms specjalnym, czyms najwyzszym?. Gdy jesteSmy w
stanie ujrze¢ swoje “ja” w taki sposob, jako catkowicie rowne z “ja” innych osob, pomoze to

takze zredukowac nasze ego. W taki wtasnie sposob nalezy rozumie¢ nieistnienie jazni osob.
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Przyjrzyjmy sig teraz nieistnieniu jazni zjawisk. Tak samo, jak zdaliSmy sobie sprawe, ze
osoba, ktora np. raduje si¢ obiektem, nie posiada przyrodzonej, niezaleznej egzystencji, tak
wszelkie odrgbne od jazni zjawiska, jak w omawianym wcze$niej przykladzie z rozancem,
wszystkie one, tak samo jak osoby, nie maja prawdziwego istnienia, nie istnieja W Sposob
ostateczny. Taki rodzaj zrozumienia braku prawdziwej egzystencji wszelkich obiektow,
ktorymi raduje si¢ dana osoba, jest bardzo istotny, poniewaz zazwyczaj, gdy rozwijamy w

sobie przywiazanie, nienawisc itd., robimy to w odniesieniu do konkretnego obiektu.

Gdy widzimy badz napotykamy atrakcyjny, przyjemny obiekt, mamy sktonno$¢ do rozwijania
przywiazania, gdy za$ napotykamy obiekt, ktory jest nam wstrg¢tny, ktorego nie lubimy,
nawykowo rozwijamy gniew lub nienawis¢. Jesli wigc jesteSmy w stanie spostrzec, ze tak
samo jak osoba, obiekty - tj. zjawiska, ktorych do$wiadcza dana osoba - takze nie maja
prawdziwej egzystencji, to wowczas mozemy zredukowac nasze przywiazanie badz nasza

nieche¢ 1 wszelkie inne przeszkadzajace emocje.

Poglad szkoty tylko-umyst glosi na przyklad, ze obiekty takie jak rozaniec z naszego
przyktadu oraz sam umysl, nie sa w swej istocie od siebie oddzielone. Z takiego punktu
widzenia pustka rozumiana jest jako brak istotnej odrgbnosci podmiotu i1 przedmiotu,
postrzeganego 1 postrzegajacego. Stwierdzenie, ze przedmiot 1 podmiot sa w swej istocie tym
samym, znaczy w tym przypadku, ze wszystko, czego do§wiadczamy, kazdy obiekt, w ktory

angazuje si¢ nasz umyst, stanowi w swojej istocie odbicie naszego umystu.

Widzimy wigc, ze nasze postrzeganie, sposob, w jaki rzeczy ukazuja si¢ naszemu umystowi,
zalezy w wielkim stopniu od naszego pogladu, od naszej postawy mentalnej. Zdajac sobie
sprawg z braku istotnej odrgbnosci podmiotu i przedmiotu, jesteSmy w stanie zredukowaé
przywiazanie badz nienawis¢ do obiektow, jesteSmy w stanie spostrzec, ze np. nasze skupiska
psychofizyczne réwniez nie istnieja w taki sposob, w jaki widzi je nasz umyst, dzigki temu
za$ mozemy zredukowac, a nawet wyeliminowaé, wiele btednych koncepcji, zwodniczych
mysli, wypaczonych stanow umystu, funkcjonujacych w odniesieniu do zewngtrznych

obiektow.

Na stronie 12 Stopni medytacji Kamalaszili czytamy:
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Na temat nieistnienia jazni zjawisk nalezy medytowacé w nastepujqcy sposob: pokrotce,
zjawiska zalicza sie do pieciu skupisk, dwunastu zZrodetl percepcji i osiemnastu elementow.
Fizyczne aspekty skupisk, Zrodetl percepcji i elementow to, w sensie ostatecznym, nic innego
jak przejaw umystu. Jest tak, bowiem gdy rozpadnq sie one na drobne czqstki i zbadamy

istote, sedno elementow sktadowych tych czagstek, nie mozemy odnalez¢ ich toZzsamosci.

Takie rozumienie nieistnienia jazni zjawisk zgodne jest z pogladem szkoty tylko-umyst, ktéry
nie uznaje istnienia zewnetrznych zjawisk i obiektow, przy czym rozrdznia si¢ dwa rodzaje
nieistnienia jazni zjawisk: to, ktore ukazuje si¢ myslom konceptualnym oraz to, ktore jawi sig
swiadomosci zmystowej, zaliczanej do niekonceptualnych. Zgodnie z pogladem szkoty #ylko-
umyst, umysl postrzega rzeczy na skutek uvaktywniania $ladéw, chociaz obiektow
zewngtrznych nie ma. Mowi si¢ tutaj o roznych kategoriach §ladow: §ladach tego samego
rodzaju, §ladach uwarunkowanych, opartych na wyrazeniach 1 myslach, §ladach powiazanych
z pogladem chwytania ,,ja”, itd., mowa jest o pigtnastu réznych rodzajach §ladow, takich jak
jazn, inni, czas, ilo$¢, itd. Wszelkie zjawiska, ktore postrzega umyst, sa w swej istocie
tozsame z umystem. Wezmy przyktad $wiadomosci wzrokowej, postrzegajacej rozaniec:
swiadomo$¢ wzrokowa widzi rozaniec jako rozaniec — glosi poglad szkoty tylko-umyst - na
skutek uaktywnienia §ladow tego samego rodzaju; gdy za$ rdézaniec postrzegany jest jako
obiekt zaangazowania w kategoriach wyrazef i nazw, dzieje si¢ tak na skutek uaktywnienia
sladow wyrazen 1 mysli z przesziosci; kiedy zas widzimy te podstawg zaangazowania
wyrazen 1 nazw, jako istniejaca ze swej wilasnej strony, dzieje si¢ tak na skutek uaktywnienia,

przebudzenia sig, sladow chwytania ,,ja”.

W rzeczywistoéci jednakze rzeczy nie istnieja tak, jak ukazuja si¢ umystowi. Jest rozziew
pomigdzy przejawami a rzeczywistoscia. Przejaw obiektu, jak gdyby istnial on ze
swojej wlasnej strony, jako podstawy dla nazwy 1 mysli, to wtasnie chwytanie si¢ jazni
ukazujace si¢ myslom konceptualnym, za$ brak istnienia takiej jazni przejawia si¢ w

umysle madrosci.

Zrédto takich pogladow szkoly tylko-umyst znajduje sie¢ w jednej z sutr, gdzie sam Budda

mowi wyraznie, ze trzy $wiaty sa tylko umystem - w tym znaczeniu, Ze sa w swej istocie
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tozsame z umystem i maja t¢ sama naturg, co umyst. Podobnie, mozna tu przytoczy¢ réwniez
cytat z jednego z tekstow Nagardzuny, gdzie mowi on, ze wszystkie cztery elementy itd.,
mozna zaliczy¢ do §wiadomosci. W tym pogladzie filozoficznym odrzuca si¢ wigc wszelkie
obiekty zewngtrzne. Taki rodzaj negacji istnienia zewngtrznych obiektéw moze stanowié
czynnik pomocny przy usuwaniu przywigzania, nienawisci i innych emocji, odnoszacych si¢

do obiektow zewngtrznych.

Jednakze, zgodnie z madhjamikq, odpowiedZ na poglad tylko-umyst jest nastgpujaca: “Takie
przedstawienie pustki — jako brak istotnej odrgbnosci przedmiotu i podmiotu, jest cudowne,
jak rowniez bardzo uzyteczne. Niemniej jednak problem polega na tym, ze zaprzecza si¢ tylko
zewnetrznym obiektom, ale gdy chodzi o sam umyst, wciaz dazy si¢ do stwierdzenia, ze
posiada on prawdziwa egzystencjg, ostateczne istnienie. A zatem, wowczas gdy umyst
doznaje wzlotow i1 upadkow, gdy napotyka cierpienia, problemy itp., Ignigcie do umystu, jako
posiadajacego prawdziwa egzystencje, nie pomoze zredukowaé przeszkadzajacych emoc;i.
Dlatego tez nalezy zda¢ sobie sprawe, ze tak jak obiekty zaangazowania umystu nie maja
zewngtrznej egzystencji, prawdziwego istnienia, tak samo umyst, ktdry postrzega rozziew
pomigdzy przejawem a rzeczywistoscia, nie posiada prawdziwego, niezaleznego istnienia.

Kamalaszila wyjasnia to zagadnienie w tekscie Stopni medytacji, méwiac:

W sensie ostatecznym, umyst takze nie moze byc¢ rzeczywisty. Jak umyst, ktory postrzega i
rozumie tylko ztudnq nature formy fizycznej itd. oraz roznorodne aspekty przejawow, moze
by¢ realny? Tak samo jak formy fizyczne itd., sq zludne, tak umyst, ktory nie istnieje
oddzielnie od form fizycznych itp., ktore sq nierealne, tez jest nierealny. Tak samo jak forma
fizyczna posiada roznorodne aspekty, a jej tozsamosc nie jest ani pojedyncza ani wieloraka,
podobnie umyst, skoro nie jest od nich rozny, w swej naturze nie jest ani pojedynczy ani

mnogi. Dlatego tez umyst w swej naturze jest jak iluzja, jak ztudzenie.
W taki wlasnie sposob, z punktu widzenia szkoty madhjamika, méwi si¢ o braku prawdziwej
egzystencji wszystkich zjawisk, nie tylko obiektow, ale rowniez umystu. To zagadnienie jest

rowniez wyjasnione w dalszej czgsci tekstu.

Gdy analizujemy natur¢ umystu w przesztosci, natur¢ umystu w nadchodzacej przysztosci,
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sposob, w jaki umyst widzi rézne aspekty i formy obiektow, krotkotrwatosé tego, otoz
rozwazywszy to wszystko spostrzegamy, ze 6w ‘“‘umyst’ takze nie posiada prawdziwej
egzystencji, rzeczywistego istnienia. Takie rozumienie prawdziwosci egzystencji, z punktu
widzenia szkoty madhjamika, stosuje si¢ wigc do wszystkich zjawisk, i dlatego wtasnie szkota
madhjamika mowi o czterech rodzajach pustki, dwoch rodzajach pustki, szesnastu rodzajach
pustki itd. Gdy mowimy o szesnastu rodzajach pustki, mamy na mysli pustke pustki — nie
tylko w przypadku prawdy konwencjonalnej i zjawisk konwencjonalnych, ale rowniez w
przypadku zjawisk ostatecznych, takich jak sama pustka, jesli zanalizujemy i1 zbadamy, czy
pustka stanowi swoja wlasna ostateczna naturg, zauwazamy, ze tak nie jest - pustka takze

pozbawiona jest wrodzonej egzystencji. To wiasnie jest znaczenie pustki pustki.

W ramach pogladu szkoty tylko-umyst pewnych probleméw moga wigc nastrgcza¢ niektore
cytaty z Sutry doskonatosci madrosci, w ktorych wszystkie zjawiska zdefiniowane sa jako
nieposiadajace tozsamosci, puste ze swej natury. Szkota tylko-umyst moéwi jednak, ze gdy
Sutra doskonatosci mqdrosci okresla wszystkie zjawiska jako pozbawione swojej wilasnej
natury, to stwierdzenie takie zaliczy¢ nalezy do nauczania poziomu interpretacyjnego, a nie
ostatecznego. Poziom interpretacyjny oznacza tutaj, ze pojecie “pozbawiony prawdziwej
natury” mozna rozwaza¢ w roznym kontekScie, w zaleznosci czy chodzi o zjawisko
przypisywane, zjawisko zalezne od innych czy tez $cisle ustanowione. W przypadku zjawiska
przypisywanego, okreslenie “pozbawiony wrodzonej natury” oznacza, ze nie posiada ono
wrodzonych cech charakterystycznych; w odniesieniu do zjawisk przypisywanych i zjawisk
zaleznych od innych - brak wrodzonego niezaleznego pochodzenia, a w przypadku S$cisle

ustanowionych zjawisk - ze nie posiadaja one ostatecznej, absolutnej egzystencji.

Madhjamika, podobnie jak szkota tylko-umyst, akceptuje trzy wymienione tu kategorie
zjawisk — przypisywane, zalezne od innych 1 $cisle ustanowione, przy czym pojgcie ,,zjawisko
zalezne” odnosi si¢ do podstawy, ,,zjawisko przypisane” odnosi si¢ do obiektow negacji, a
gdy mowimy o zjawiskach $cisle ustanowionych, odnosi si¢ to do ostatecznej rzeczywistosci,
do pustki. Zasadniczo, zarowno szkota tylko-umyst jak 1 madhjamika akceptuja omowione tu
trzy kategorie zjawisk, ale gdy zaczynamy zaglebiac si¢ w szczegoly znaczenia okazuje sig,
ze szkoly te nie zgadzaja si¢ ze soba, maja rdzne poglady. I tak, szkota tylko-umyst méwi, ze

faktyczne znaczenie i intencja drugiego obrotu kolem doktryny zgodne sa z interpretacja

24



przedstawiona w Samdhinirmochana Sutra.

Szkota madhjamika natomiast uznaje Sutre doskonatosci mgdrosci nie za nauczanie poziomu
interpretacyjnego, ale za nauczanie ostateczne. Niemnie] jednak stwierdzenie to nalezy
rozumie¢ we wilasciwym konteks$cie, tzn. na przyktad gdy méwimy: “nie ma formy”, nie
oznacza to, ze nie ma formy w konwencjonalnym sensie, a jedynie, ze nie ma formy

posiadajacej niezalezna, wrodzona, prawdziwa egzystencje.

Omawiany tekst mowi nastgpnie, ze podczas medytacji nad pustka przede wszystkim nalezy
oceni¢ 1 sprawdzi¢, jaki rodzaj percepcji, jaki rodzaj refleksji rodzi si¢ w naszym umysle, gdy
myslimy o “ja”, o samym sobie, kiedy myslimy o osobie? Opierajac si¢ na swoim
doswiadczeniu, powinniSmy by¢ w stanie jasno zrozumie¢, jaki rodzaj percepcji wowczas
rozwijamy, to za$§ pozwoli nam stopniowo zda¢ sobie sprawe, ze takiego “ja”, jakie
postrzegaja nasze zwyczajne mysli, po prostu nie ma, ze chociaz nawykowo nasz zwyczajny
umyst postrzega ‘“ja”’, jako posiadajace niezalezna, prawdziwa egzystencjg, to W
rzeczywisto$ci takiej egzystencji ono nie posiada. Dzigki takiemu zrozumieniu bedziemy w

stanie zredukowac 1 wyeliminowac jazn, stanowiaca rdzenna przyczyng samsary.

Gdy podazamy dalej za Lampq na sciezke Atiszi, znajdujemy wersy wyjasniajace korzysci
rozwoju 1 pielggnowania spokojnego spoczywania, jak roéwniez wyjasnienia praktyk
przygotowawczych. Atiszia porusza rowniez koniecznos$¢ osiagnigcia zjednoczenia metody i
madrosci itd., ale gtdbwny punkt, ktory chciatbym tu omowié, zawarty jest w zwrotce 47, gdzie

powiedziane jest bardzo wyraznie:

Rozumiec pustke przyrodzonego istnienia,
Zdawszy sobie sprawe, Ze skupiska, sktadowe
1 Zrodta pochodzenia nie powstajq -

To wtasnie nazywamy maqdrosciq.

I to wlasnie jest zasadniczy punkt, ktory chciatbym tutaj omowi¢. Gdy obserwujemy obiekty
fizyczne, sktadowe albo elementy itd., to spostrzegamy, ze w przypadku tych zjawisk, na

poziomie konwencjonalnym, nominalnym, istnieje powstawanie, dezintegracja itd. Jednakze
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6w rodzaj powstawania i zaniku, narodzin i1 dezintegracji, wystgpuje tylko i wyltacznie na
poziomie konwencjonalnym, na poziomie desygnacji przez umyst, bo jesli spojrzymy z
perspektywy ostatecznej analizy, nie ma zadnego powstawania, nie ma zadnego zaniku, nie
ma narodzin ani dezintegracji. Osiagnigcie takiego zrozumienia jest réwnoznaczne z

rozwojem madrosci urzeczywistniajacej pustke.

Podobnie Nagardzuna, sktadajac hotd w jednym z werséw Fundamentalnej maqdrosci,
omawia fakt, ze w przypadku kazdego zjawiska, ktore powstalo we wspotzaleznos$ci, nie
mozna mowi¢ o jego pochodzeniu, zaniku, powstaniu, odrgbnosci, byciu takim samym itd.
Nagardzuna stwierdza, ze jakkolwiek na poziomie konwencjonalnym istnieje odrgbnos¢,
bycie tozsamym, trwato$¢, nietrwatos¢, kiedy zbadamy poziom ostateczny, absolutna naturg
danego konkretnego zjawiska, nie znajdziemy Zadnego powstawania, zaniku, itp. Bowiem
gdyby ta obdarzona niezaleznym pochodzeniem natura powstawania, zaniku itd., faktycznie
stanowita sktadowa absolutnej natury danego konkretnego zjawiska, to w procesie
poszukiwania - gdy umyst analizuje ostateczng rzeczywistos¢ zjawisk — powinniSmy moc ja

odnalez¢.

Dlatego tez, na przyktad, na podstawowym poziomie konwencjonalnym wiemy, ze ziarno
wytwarza kietek, z ziarna powstanie drzewo, kwiat itd., niemniej jednak, cho¢ na poziomie
konwencjonalnym bierzemy za pewnik, ze kielek powstaje z ziarna, drzewo powstaje z ziarna
itd., ale poza tym nie wchodzimy w szczegély, nie pytamy, w ktéorym doktadnie momencie
ow kielek powstal z ziarna, o ktorej godzinie, w ktorej minucie, czy ziarno 1 kietek maja taka
sama, czy tez odrebna nature, z jakich przyczyn powstaty itp. Nie analizujemy sytuacji w taki
sposob, jesteSmy zadowoleni 1 po prostu wystarczy nam natura konwencjonalna,
rzeczywisto$¢ konwencjonalna. Ale jesli sprobujemy przekroczy¢ ten konwencjonalny sens,
to usatysfakcjonowanie przejawami na poziomie konwencjonalnym, wowczas, tak jak
wyraznie wyjasnia to Nagardzuna w Fundamentalnej mqdrosci, ujrzymy, ze “rzeczy nie
powstajq same z siebie ani z innych, ani z obu razem, ani bez przyczyny, a zatem nie ma

powstawania rzeczy.”’

Zagadnienia te omawiane sa w dalszym ciagu od zwrotki 47 do 53, a zwlaszcza w zwrotce

ostatniej, tj. 53, gdzie Atiszia podsumowuje, mowiac:
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Zatem, jakakolwiek nie bytaby medytacja
Nad brakiem jazni, to, Ze nie ma w niej postrzegania
Wrodzonej natury w zjawiskach,

Jest pielegnowaniem maqdrosci.

Tak wiec, Lampa na Sciezke ku oswieceniu 1 mysli wyrazone w tym tekscie przez Atiszig
reprezentuja szkote madhjamika, chociaz jeden z nauczycieli Atiszi — Suwarnadwipa, znany
tez jako Lama Serlingpa, podazat za szkota #ylko-umyst. Niemniej jednak, w swych pogladach
filozoficznych Atiszia podazal za innym nauczycielem — za Awadhuti, znanym tez jako Rigpe
Kudzug, ktory uznawat poglad Czandrakirtiego, tak wigc poglad filozoficzny przedstawiony
w Lampie na Sciezke to poglad filozoficzny Czandrakirtiego.

Ostateczny sens pogladu filozoficznego Nagardzuny wyjasniony zostal przez Buddhapalite.
Wedlug Buddhapality, ostateczny poglad na pustke oznacza, ze wszystko - czy jest to
zjawisko trwale czy nietrwate, osoba czy tez obiekt, umyst czy jego obiekt, wszystko to jest
jedynie desygnowane, nazwane i, ze swojej wlasnej strony, nie posiada obiektywne;j
przyrodzonej egzystencji. Dotyczy to zardwno przyczyny, owocu, jak 1 istoty rzeczy - w
jakikolwiek sposob bedziemy je analizowa¢, dojdziemy do wniosku, ze sa one jedynie
desygnowane 1 nie posiadaja wrodzonej egzystencji. Zatem, podsumowujac pokrotce, ten
punkt widzenia szkoty madhjamika mozna zrozumie¢ bardzo jasno, jesli zrozumiemy logike
wspolzaleznego powstawania, tak jak wyrazit to w jednym z tekstow Nagardzuna:
“Cokolwiek w swej istocie powstato we wspotzaleznosci, jest w swej istocie pustkq, tylko to

stanowi srodkowaq Sciezke, tylko to jest droga madhjamiki.”

To samo zagadnienie wyjasnia Arjadewa w Czterystu wersach, gdy mowi: Gdy dane zjawisko
w swej istocie powstaje we wspotzaleznosci, wowczas nie moze ono powstawac niezaleznie. 1
patrzac wlasnie z takiej perspektywy, moéwimy, iz rzeczy pozbawione sa wrodzone]
egzystencji. Podobnie Nagardzuna, w swym komentarzu do Czterystu wersow, stwierdza
wyraznie, ze gdy moéwimy o jazni, to pojgcie ,,jazn” odnosimy do takiego sposobu istnienia,
ktory w zaden sposéb nie zalezy od innych, i takie wlasnie znaczenie nadajemy jazni. Zatem,

gdy mowimy o jazni jako obiekcie do zanegowania, nie mamy na mysli konwencjonalnej
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jazni, a jedynie t¢ jazn, ktora - jakkolwiek sklaniamy si¢ do postrzegania jej jako czego$
posiadajacego wrodzona, obiektywna egzystencje — w taki sposob nie istnieje. 1 dlatego
nalezy zdawac¢ sobie spraweg, ze gdy mowimy o pustce, nie jest to rOwnoznaczne z nicoscia
czy nieistnieniem. Mdéwimy o pustce w znaczeniu istnienia li tylko wspoélzaleznego;
poniewaz rzeczy sa wspotzalezne, nie posiadaja niezaleznej egzystencji, albowiem zalezno$¢ i
niezalezno$¢ wykluczaja si¢ wzajemnie. Dzigki takiemu zrozumieniu jesteSmy w stanie
wyeliminowa¢ dwie skrajno$ci - skrajno$¢ nieistnienia 1 skrajno$¢ niezaleznej, trwalej
egzystencji. Podsumowanie catosci tego zagadnienia odnajdujemy takze w innym tekscie, w
stowach: ,, Pokrotce, nie ma zjawisk, ktorych naturq nie bytoby wspotzalezne powstawanie i
dlatego nie ma zjawisk, ktorych natura nie bylaby pusta”. Przypomnijmy, ze na poczatku
Stopni medytacji znajduje si¢ krotkie wyjasnienie pojecia ,,wspodizalezne powstawanie”,
ograniczone przede wszystkim do znaczenia uwarunkowania zjawisk, wspotzalezne
powstawanie wyjasnione jest tutaj w sensie relacji przyczyny i skutku. Ale gdy moéwimy o
subtelniejszych formach wspotzaleznego powstawania - z punktu widzenia madhjamiki, to nie
mamy na mysli wspotzaleznego powstawania w sensie relacji przyczyny i skutku, ale fakt, ze
wszystko, zar6wno zjawiska trwate jak 1 nietrwate, sa wyznaczane przez nazwy i kategorie. |
wiasnie taki sposob istnienia lezy w prawdziwej naturze wszystkich zjawisk, i taka wtasnie
rzeczywisto$¢ przenika wszystkie zjawiska. Takie jest znaczenie wyrazenia “brak bytu
wszystkich zjawisk”, zgodnie z wyjasnieniami Sutry doskonatosci mqdrosci, 1 ten sposob
rozumienia pustki jest najbardziej doglebny — tzn. dopoty, dopdki podtrzymujemy taki
doglebny poglad na pustke, zadna z form chwytania jazni, ktore znajdujemy wciaz w nizszych
szkotach filozoficznych - w szkotach innych, niz buddyjskie, a takze w szkole waibaszika 1
sautantrika, jak rowniez w szkole tylko-umyst, zadna z tych form chwytania jazni nie jest juz
obecna w madhjamice, a zatem zadna z przeszkadzajacych emocji, wywotywanych przez te
btedne poglady, rowniez nie moze powstac. Na tej podstawie mamy prawo stwierdzié, ze jest
to najwyzszy 1 najbardziej doglgbny poglad filozoficzny. Z drugiej strony, w przypadku
urzeczywistnienia pogladu o braku jazni osob i zjawisk itd., w rozumieniu nizszych szkot,
nawet jesli osiagnie si¢ gruntowne zrozumienie takiego pogladu filozoficznego, wciaz istnieje
mozliwo$¢ rozwoju blednych pogladow w odniesieniu do poszczegdlnych obiektow.
Rozwazmy przyklad szkoty tylko-umyst. Dzigki urzeczywistnieniu takich pogladow,
praktykujacy beda w stanie powstrzymacé poszczegolne ,,grubsze” przejawy chwytania jazni

0sob 1 jazni zjawisk, ale nie bgda oni w stanie powstrzymac przejawow subtelniejszych form
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chwytania jazni zjawisk, jak wyjasnia to madhjamika. W przypadku szkoty madhjamika nie
ma roznicy w kategoriach subtelnosci pomig¢dzy brakiem jazni osob a brakiem jazni zjawisk,
te dwie kategorie rozréznia si¢ tylko ze wzgledu na rézne punkty odniesienia, pustka oséb
nazywana jest brakiem jazni osob, a pustka zjawisk innych niz osoba, zwana jest brakiem
jazni zjawisk. Oprocz roznicy punktéw odniesienia, réznicy podstawy, nie ma zadnych
innych réznic, pozioméw subtelnosci punktu widzenia. Roznice w pogladach filozoficznych
powoduja takze rdznice w sposobie przedstawiania, w ramach poszczegolnych szkot,

przeszkadzajacych emocji.

W dalszej czgsci tekstu Lampy na Sciezke, jak rowniez w Stopniach medytacji Kamalaszili,
mowi si¢ wyraznie, ze jesli podtrzymujemy swoja medytacje 1 przyzwyczajamy umyst do
procesu medytacji nad brakiem jazni osob i zjawisk itd., to stopniowo jesteSmy w stanie

przej$¢ z jednego poziomu duchowego na nastgpny, prowadzacy do osiagnig¢cia os§wiecenia.

Na przyktad w Lampie na sciezke, w zwrotce 59, czytamy:

Medytowawszy na takos¢,
Ostatecznie, po osiqgnieciu “Zaru” itd.,
Osiqga sie (poziom) “przepetniony radosciq” i pozostate,

1 — niezadtugo - oswiecony stan buddy.

W koncu, chciatbym podsumowac, przytaczajac stowa Nagardzuny:

Oby cnoty uzyskane w ten sposob sprawity, Ze wszystkie czujqce istoty
Zdotajq zgromadzi¢ zbior zastugi i mqdrosci,
A dzieki temu, niechaj wszyscy bedq w stanie urzeczywistnic

Ciato prawdy i ciato formy buddy.

Podsumowujac cato$¢ zagadnienia, najbardziej istotna i serdeczna praktyka jest rozwoj tych
dwoch — bodhicity konwencjonalnej 1 ostatecznej. Rozwdj bodhicitty konwencjonalnej odnosi
si¢ do rozwoju altruistycznego zyczenia osiagni¢cia oswiecenia dla dobra wszystkich

czujacych istot, za§ rozwdj bodhicitty absolutnej odnosi si¢ do rozwoju madrosci
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urzeczywistniajacej pustke, tak jak omawiali$my to przed chwila, opierajac si¢ na Stopniach
medytacji 1 Lampie na sciezke. Przyjmujac te dwie praktyki jako podstawowe 1 najwazniejsze,
jesteSmy w stanie bezposrednio zwalczy¢ dwoch wrogdéw: postawe samolubng 1 umyst
chwytajacy si¢ jazni. I dzigki takiej praktyce bodhicitty konwencjonalnej i ostatecznej
bedziesz mogl otrzymaé blogostawienstwo Buddy, otrzymaé blogostawienstwo lamy, i w ten
wlasnie sposob spelni si¢ modlitwa Nagardzuny.

Dzigkuje bardzo!

Przekiad na jezyk polski - [IBarbara Kropiwnicka, pazdziernik 2008 - styczen 2009, poprawki
naniesiono w kwietniu 2009r.

Prawa autorskie do oryginatu tekstu nalezq do Tibet Bureau, Genewa.

Serdeczne podziekowania dla She Drup Ling w Grazu za przygotowanie i udostepnienie transkrypcji
wyktadow Jego Swiqtobliwosci.
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