Cztery szlachetne prawdy
Dalajlama

Pierwsze nauki, ktorych udzielit Budda, obracajac Kotem Dharmy po osiggnieciu
Przebudzenia, dotyczyly czterech szlachetnych prawd o cierpieniu, jego zrodle, ustaniu oraz
prowadzacej do tego Sciezce. Bez ich zrozumienia nie da si¢ powaznie studiowac i zglgbiac
buddyjskiej wizji natury rzeczywistosci. Zanim jednak zaczne je omawiac, chce podkreslic, ze
wszystkie wielkie tradycje religijne majg ten sam potencjat, przestanie i cel, co wedlug mnie
sprowadza si¢ do autentycznego pragnienia uczynienia $wiata lepszym, a ludzi bardziej
wspolczujacymi.

Jesli chcemy zy¢ w harmonii, musimy do tego wspdlnie dazy¢. Wzajemny szacunek jest
zatem wazniejszy od propagowania wiasnej tradycji. Czesto powtarzam, ze ludzie powinni trzymac
si¢ swojej wiary i nie spieszy¢ z jej zmienianiem, cho¢ rzecz jasna s3 i tacy, do ktorych bardziej
przemawia wizja innej religii.

Trzy poziomy zrozumienia

Nauki buddyjskie mowig o trzech poziomach zrozumienia, ktére bierze si¢ — kolejno — z
uczenia si¢ 1 studiowania, z przemys$liwania i kontemplacji oraz z do§wiadczenia medytacyjnego.

Najpierw uczymy si¢, a nastepnie pogtebiamy zdobyte w ten sposob zrozumienie gtgbokim
namystem, az do uzyskania pewnosci, pochodzacego z rozumu przeswiadczenia. Dzigki wnikliwej,
krytycznej analizie nie damy si¢ zbi¢ z tropu cudzym argumentom i bedziemy trwaé przy swoim,
niemniej wiedza taka wcigz ma charakter czysto intelektualny. Jesli jednak poglebimy ja
nieprzerwang kontemplacja i zazytoscig z prawda, dotrzemy do poziomu, na ktérym przekonanie
sigga emocji, wykraczajac poza domeng rozumu. Pisma buddyjskie nazywaja to zrozumieniem
pochodzacym z dos§wiadczenia medytacyjnego.

Stuchajac moich stéw, mozecie zdoby¢ pierwszy poziom zrozumienia. Przejdziecie na drugi,
jesli zaciekawig was cztery prawdy i ,,0drobicie lekcje” rozmyslan, starannej analizy oraz ciaglej
kontemplacji. Ci z was, ktorzy interesujg si¢ naukami buddyjskimi i przedstawiong w nich $ciezka
duchowa, beda musieli zrozumienie to poglebic, osiggajac poziom trzeci dzigki regularnej
medytacji. Warto przeciez pamigtac, ze wymaga to czasu oraz konsekwentnego, wytrwalego
zaangazowania w praktyke duchowg, co moze kidci¢ si¢ z nowomodng fascynacja
btyskawiczno$cig nagrody po nacis$nigciu guzika. Trzeba si¢ przemoc i cofnagé w rozwoju ludzkosci
do czasow, gdy jedyna skuteczng metodg byta cigzka praca.



Buddyzm 1 inne tradycje starozytnych Indii

Kiedy ponad dwa i p6t tysigca lat temu przychodzit na $wiat Budda Siakjamuni, w Indiach
istniaty rézne tradycje duchowe i kierunki filozoficzne. Budda zaczerpnat pewne elementy i
praktyki z tych szkét (cho¢by rozwijanie punktowej koncentracji w celu wyciszenia umystu czy
medytacyjne odtrutki na pragnienie), tworzac wlasny system, ktorego osig byto odkrycie braku
niezaleznego, samoistnego ,,ja”’, co w sanskrycie nosi miano anatman.

Duchowe tradycje dawnych Indii mozna podzieli¢ na dwie grupy. Upraszczajac, jedne
wierzyly w transcendentng istote czy tez boga jako stwdrce, inne jego istnienie odrzucaly. Podobnie
z reinkarnacja. Wsrod jej glosicieli byli i tacy, ktorzy uznawali mozliwo$¢ osiagniecia wyzwolenia z
cyklu bytu, a wiec ostatecznej wolnosci duchowej. Cze$¢ z nich wyznawata ide¢ wiecznej, statej
jazni (sanskrycki atman), inni jg negowali. Buddyzm — podobnie jak dzinizm czy jedna ze szkot
klasycznego systemu sankhja — przeczyt istnieniu stworcy.

Tradycje indyjskie byly niestychanie réznorodne, propagowaty sprzeczne poglady
filozoficzne 1 metafizyczne. Dlaczego? Warto sobie uprzytomnic¢, ze owa rozmaitos¢, zwlaszcza w
wymiarze metafizycznym, odzwierciedlata odmienne potrzeby adeptow, poszukujacych duchowej
pociechy — co z kolei §wiadczy o fundamentalnej mnogosci naszych sktonnosci i upodoban.

Dzi$, podobnie jak wtedy, idea transcendentnego boga stworcy poteznie oddziatuje na tych,
ktoérzy w niego wierza. Poczucie, ze ich los lezy w rekach wszechpoteznej, wszechwiedzacej i
wspotczujacej istoty, sktania do giebokiej zadumy nad jej zamystem i przestaniem. Zrozumiawszy,
ze uosabia ona mitos$¢ i niezmierzone wspolczucie, wierni sami starajg si¢ obdarzy¢ nimi bliznich,
dajac w ten sposob wyraz swemu oddaniu dla stworcy, z ktdrego bliskosci czerpig inspiracje i site.

Cho¢ buddyzm odrzuca ide¢ transcendentnego stworcy, niektorzy buddysci traktujg pewne
istoty, na przyktad Targ, jako niezalezne, realne byty, mogace wptywac na ich los. Dla takich
adeptow Tara jest jedynym schronieniem, strazniczka i przedmiotem najwyzszej czci, co wskazuje,
ze jako ludzie mamy naturalng sktonno$¢ do szukania zewnetrznych zrodet opieki.

Roéwnie oczywiste wydaje si¢ jednak 1 to, Zze dla innych metafizyczna idea transcendentnego
boga jest nie do przyjecia. Ci pytaja, skad wzial si¢ stworca albo kto go stworzyt i co przemawia za
»prawdziwym poczatkiem”? Ludzie o takich sktonnosciach szukajg odpowiedzi gdzie indzie;.
Staroindyjska szkota sankhja podobnie jak buddyzm przyjmuje, ze wszystkie zjawiska i zdarzenia,
w tym takze czujace istoty, biorg si¢ z przyczyn i warunkow. Jej adepci widzieli rzeczywisto$¢ na
dwoch poziomach — jako réznorodny i wieloraki $wiat codziennych do$wiadczen oraz jego zrddlo,
tak zwang ,,pierwotng substancje” (w sanskrycie prakrit). Buddyzm teori¢ t¢ neguje i utrzymuje, ze
wszystkie zjawiska i rzeczy istniejg tylko w zalezno$ci przyczyny i skutku.

Buddyzm wyréznia dwie sfery przyczynowosci: zewnetrzng 1 wewnetrzng. Pierwsza odnosi
si¢ do srodowiska, czyli do fizycznego swiata, w ktorym zyjemy — z naszym cialem wilacznie.
Druga obejmuje percepcje, uczucia, emocje 1 mysli, ktére zwykle uznajemy za domene
»subiektywnego do§wiadczenia”. Obie sktadajg si¢ z elementow ulotnych, przemijajacych. Innymi
stowy, w pewnej chwili pojawiajg si¢, by potem zniknaé. Mozemy si¢ o tym z tatwoscig przekonac,
obserwujac tak swoje mysli, jak i otoczenie. Kiedy to zrozumiemy, dojdziemy do wniosku, ze
wszystko zmienia si¢ z chwili na chwile i z tej przyczyny przestaje istniec.

Kroétko mowige, wedle buddyjskiej wizji zrédta i natury rzeczywistosci, zjawiska i rzeczy
pojawiajg si¢ wylacznie za sprawa zejScia si¢ przyczyn i warunkoéw, przez co sg nietrwate i
podlegaja bezustannym zmianom.

Zalezne powstawanie i prawo przyczynowosci

Kluczem jest zalezne powstawanie. Wedtug naczelnej zasady buddyzmu wszystko pojawia
si¢ 1 znika w zalezno$ci od przyczyn i warunkow. W czwartym wieku indyjski mysliciel Asanga
sformutowat trzy zasady tego procesu. Po pierwsze, nie ma on ,,projektanta”, czyli transcendentnej
inteligencji, ktora bylaby Zrédtem wszechswiata. Po drugie, jest ,,nietrwaty”, co znaczy, ze



przyczyny i warunki, z ktorych bierze si¢ $wiat wzajemnych zaleznos$ci, same podlegaja zmianom i
przemijaja. Po trzecie, bardzo wazna ,,potencjalno$¢” stanowi, ze rzeczy nie powstaja z byle czego:
migdzy okre§lonymi przyczynami i warunkami oraz konsekwencjami i skutkami musi istnie¢
naturalne pokrewienstwo.

Na przyklad nasze wewnetrzne doswiadczenia (percepcje, zamiary, my$li, emocje itd.) jako
zjawiska mentalne, a nie fizyczne, musza mie¢ mozliwe do zidentyfikowania zrédta w kolejnych
stopniach procesu poznawczego. Zdaniem buddystow to prawo natury stosuje si¢ rowniez do swiata
materialnego. Musimy by¢ w stanie wskaza¢ przyczyny jednych fizycznych wtasciwosci w drugich
— az po zrodta obecnego wszech§wiata.

Ten proces redukcji powinien doprowadzi¢ nas do stanu z poczatkow wszech§wiata i
tkwigcej tam przyczyny catej makroewolucji. W buddyjskich pismach Kalaczakry, na przyktad,
mowa jest o — z braku lepszego terminu — ,,czastkach przestrzeni”: niezwykle subtelnych,
materialnych czasteczkach, uwazanych za zrédlo ewolucji znanego nam fizycznego $wiata.
Wszystkie przedmioty materialne mozemy wigc przyczynowo rozebra¢ do poziomu czastek
elementarnych, a stad — do pierwocin wszech§wiata.

Cho¢ migdzy $wiatami zjawisk fizycznych i mentalnych zachodzg relacje przyczynowe, w
kategoriach wlasnego continuum jedne nie mogg by¢ zrédtem drugich — i to jest sedno owej
potencjalno$ci. Mysl badZz emocja musi wywodzi¢ si¢ z poprzedzajacego ja zjawiska mentalnego,
za$ czastka fizyczna z innej takiej czastki.

Sa one, rzecz jasna, $cisle zwigzane. Dobrze wiemy, ze stan umystu potrafi wptywac na
okreslone przedmioty, cho¢by na cialo, a zjawisko fizyczne — na subiektywne doswiadczenie.
Obserwujemy to na co dzien. ,,Gruby” poziom $wiadomosci jest blisko zwigzany z ciatem, co
znajduje odzwierciedlenie w jezyku i konwencjach. Mowimy o ,,ludzkim umysle”, jakby podstawa
jego definicji byto nasze ciato. Przynalezne do tego poziomu do§wiadczenia zmystowe sg w
oczywisty sposob uzaleznione od organizmu i proceséw fizjologicznych. Odniesienie rany czy
kontuzji natychmiast odbija si¢ na stanie psychicznym. Nie zmienia to jednak zasady, ktora stanowi,
ze okreslone zjawisko musi wywodzi¢ si¢ z poprzedzajacego zjawiska tego samego rodzaju — czy to
mentalnego, czy materialnego.

Konsekwentnie $ledzac zjawisko mentalne, cofniemy si¢ w konicu do pierwszego momentu
swiadomos$ci w tym zyciu. W tym miejscu continuum mamy trzy opcje. Mozemy stwierdzic¢, ze to
mgnienie pochodzi od poprzedzajacej chwili swiadomosci, czyli z poprzedniego zycia, ze powstato
z niczego albo ze ma przyczyne fizyczna. Z buddyjskiego punktu widzenia dwa ostatnie warianty sg
bardzo problematyczne. W tym ujeciu continuum umystu czy tez §wiadomosci nie ma poczatku.
Nie maja go takze zjawiska mentalne, a wiec 1 osoba, czy tez istota, bedaca w gruncie rzeczy tylko
okresleniem przypisanym strumieniowi umystu.

Wewnetrzny $wiat Swiadomosci

Terminy takie jak ,,umyst” czy ,,§wiadomo$¢” sprawiaja falszywe wrazenie, ze méwimy o
jednym monolitycznym bycie. Doskonale wiemy przeciez, ze nasz §wiat mentalny jest niestychanie
zrdéznicowany. Co wigcej, badajac dowolng chwile percepcji albo doswiadczenia psychicznego,
przekonujemy si¢, ze nieodmiennie sg one zwigzane z zewnetrznym lub wewnetrznym
przedmiotem. Postrzeganie, na przyktad, dostosowuje si¢ do tego, co akurat znajduje si¢ w centrum
naszej uwagi. A skoro czesto okazuje si¢ znieksztatcone 1 wprowadza w btad, mozemy stwierdzi¢,
ze bywa niemiarodajne.

Do sfery §wiadomosci — czyli subiektywnego $wiata doswiadczenia — nalezg dwie gldwne
grupy: doznan zmystowych (takich jak widzenie czy styszenie) z bezposredniego kontaktu z
przedmiotem oraz procesu poznawania za posrednictwem jezyka, wyobrazen i mysli. W tym
modelu postrzeganie definiuje si¢ jako bezposrednie doswiadczenie przedmiotu na poziomie
zmystow. Jest tu co prawda medium w postaci pochodzacych z nich danych, ale nie ma oceny
przydatnosci, zbednosci, atrakcyjnosci i tak dalej. Osady pojawiajg si¢ na nastepnym etapie wraz z
uruchomieniem myslenia pojgciowego.



Odniesmy to do osobistego doswiadczenia. Kiedy na co$ patrzymy, w pierwszej chwili
percepcji mamy bezposrednie wizualne doswiadczenie przedmiotu. Jesli pomyslimy o nim,
zamykajac wtedy oczy, wcigz bedziemy mieli w umysle jego obraz, ale tym razem z poziomu
mys$lenia pojeciowego. Doswiadczenia te rdznig si¢ jakosciowo, poniewaz obraz wyobrazony taczy
czas 1 przestrzen.

Powiedzmy, Zze zobaczyliscie pickny kwiat na ogrodowym klombie. Dostrzegajac
nastgpnego dnia podobng rosling na innym gazonie, myslicie sobie, Ze juz ja widzielicie. W
rzeczywisto$ci sg to jednak dwa kwiaty, rosngce w innych czgsciach ogrodu. Dzielg je czas i
przestrzen, ktore taczycie w myslach, naktadajac obraz wezorajszy na dzisiejszy. Owo zlanie czasu i
przestrzeni — czgsto za posrednictwem jezyka i1 poje¢ — znOw przypomina, Ze nasze postrzeganie nie
musi by¢ miarodajne.

Wszystko bytoby w porzadku, gdyby te znieksztatcone i falszywe spostrzezenia nie miaty
negatywnych konsekwencji. Ale tak nie jest. Opaczne rozumienie $wiata (wlaczajac w to nas
samych) mnozy problemy, potggujac nasza dezorientacje, a dziatajac w tym trybie, przysparzamy
cierpien sobie i innym. Skoro wszyscy z natury pragniemy szczescia i uciekamy przed bdlem,
nalezy przyja¢ do wiadomosci, ze to fundamentalne nieobeznanie lezy u podstaw wielu naszych
katuszy i1 probleméw. Co wigcej, doswiadczenia radosci i cierpienia oraz nastreczajaca nam tylu
ktopotéw fundamentalna niewiedza sa zjawiskami mentalnymi, jesli wigc rzeczywiscie chcemy
zi$ci¢ naturalne marzenia o szczg$ciu, musimy zrozumieé, jak dziata nasz wewnetrzny $wiat, $wiat
$wiadomosci.

Cztery reguly rzeczywistosci

Jak juz powiedzieli$my, cierpienia i szczgs$cia nie doswiadczamy bez powodu, tylko za
sprawg przyczyn i warunkow, czyli zejs$cia si¢ wielu réznych czynnikéw. Niektore z nich sg
zewngetrzne, niemniej przyttaczajaca wigkszos$¢ pochodzi z naszego §wiata wewngtrznego.

Jaka zatem jest natura tych mentalnych zjawisk i jak w ich przypadku dziata prawo
przyczynowosci? Skad wiemy, ze przedmioty materialne posiadajg okreslone cechy
charakterystyczne takie jak ksztalt? Jak stwierdzamy, ze zjawiska psychiczne takze maja swoje
atrybuty, na przyktad brak wymiarow przestrzennych czy charakter subiektywnego doswiadczenia?
Skad w ogole bierze si¢ continuum $wiadomosci, a skoro juz o to spytalismy — takze §wiata
fizycznego?

W znalezieniu odpowiedzi na te wazkie filozoficzne pytania pomagaja buddystom cztery
reguly rzeczywisto$ci. Pierwsza z tych zasad — natura — stanowi, ze zyjemy i posiadamy wrodzone
pragnienie szczg$cia oraz nieche¢ do bolu po prostu dlatego, ze tak jest. Przypomina to ide¢ praw
przyrody i1 dotyczy réwniez faktu, ze kazda rzecz, w tym tez istoty czujace, istnieje za sprawa
przyczyn i warunkow. Zgodnie z tg reguta — tyczaca takze zrddla i ewolucji naszego wszechswiata —
proces przyczynowosci jest naturalny i powszechny. Innymi stowy, materialne continuum
wszechswiata sktada si¢ z przedmiotow i zdarzen, ktore powotuje do istnienia proces ewolucji.

Pytamy wigc dalej: czy to proces czysto naturalny, na ktory nie wptywaja zadne obce
czynniki? Skoro tak, dlaczego w pewnym momencie fizyczny wszech§wiat przybiera postac, w
ktorej zaczyna bezposrednio oddziatywac na Zyjace istoty, przyczyniajac im zadowolenia i bolu? 1
czemu W pozornie naturalnym ciggu przyczyny i warunki tworzg nagle podstawe powstania
swiadomosci 1 doswiadczenia?

Dla buddysty w tym miejscu pojawia si¢ karma. Termin ten dostownie oznacza ,,dziatanie”,
ale tu odnosi si¢ specyficznie do procesu przyczynowo-skutkowego, obejmujacego intencje
sprawcy. Innymi slowy, karma jest umyslnym czynem dokonanym przez istote, ktora posiada
naturalng i praktyczng zdolno$¢ odczuwania.

Wréémy do kwiatu. Jesli podoba si¢ nam jego zapach i kolor, staje si¢ zrodtem
przyjemnosci; lubimy na niego patrze¢. Ta sama roslina moze by¢ takze domem dla wielu owadow i
innych organizméw. I w jednym, i w drugim przypadku, cho¢ sama nie odczuwa, wptywa na



(pozytywne badz negatywne) doznania istot. W ten sposob idea karmy pomaga buddystom
zrozumiec¢, jak nieozywiony przedmiot moze bezposrednio oddzialywaé na nasze do§wiadczenia.

Kwestia charakteru wptywu karmy na rozwdj tej czy innej rosliny pozostaje przeciez
otwarta. Pytan jest, rzecz jasna, mndstwo. Co sprawia, ze ptatki jednego kwiatu wiedng po dwadch
dniach, a innego po tygodniu? To wylacznie prawo przyrody czy tez karma rzadzi nawet takimi
detalami? Pisma buddyjskie — zapewne za sprawg podobnych komplikacji — mowia, ze tylko
wszechwiedzacy umyst Buddy moze przenikngé¢ subtelnos$ci karmy i precyzyjnie wskazaé
konkretne przyczyny nawet najdrobniejszych skutkéw. Z naszego poziomu widac¢ tylko, ze
zewnetrzne elementy §wiata materialnego oraz wewngtrzne elementy §wiata mentalnego sg z sobg
Scisle zwiazane, dzigki czemu jesteSmy w stanie bada¢ rozne poziomy wiasnych doswiadczen
psychicznych.

Druga istotna dla naszych rozwazan reguta rzeczywistosci tyczy ,,zaleznosci”, ktora wigze
si¢ z czytaniem przyczyny i skutku. Przyjawszy prawo przyrody — naturg istnienia rzeczy —
widzimy zasadg¢ zalezno$ci we wzajemnym oddziatywaniu przedmiotow i zjawisk, rodzagcym
kolejne takie byty. Reguta nastepna, ,,funkcji”, pozwala zrozumie¢, jak indywidualne wiasciwosci
réznych rzeczy — czastek, atomow 1 innych substancji, a takze zjawisk mentalnych — sprawiaja, ze
funkcjonuja one w okreslony sposob. Czwarta zasada ,,prawidtowego rozumowania” opiera si¢ na
przyswojeniu poprzednich 1 pozwala wnosi¢, co bedzie skutkiem czego. Probujac przejrzeé
dziatanie przyczyn, warunkow i rezultatow, jako buddysci postugujemy sie wlasnie tymi czterema
podstawowymi regutami.

Cztery szlachetne prawdy

Jesli odniesiemy mechanizm przyczyny i skutku do swojego zycia, odpowiedzi i glebszego
wgladu naturalnie szukaé¢ bedziemy we wlasnych do§wiadczeniach. Buddyjska doktryna czterech
szlachetnych prawd jest niestychanie pomocna, gdyz odnosi si¢ bezposrednio do naszych przezy¢,
zwlaszcza za$ do przyrodzonego pragnienia szczgscia i unikania bolu. Nauki Buddy pomagajg nam
zrozumie¢ najpierw nature cierpienia, nastepnie jego zrddta oraz mozliwo$¢ kresu, a na koniec
sciezke, wiodaca do tej wolnosci.

Buddyzm opisuje trzy poziomy cierpienia: do§wiadczenia jego samego, zmiany i wreszcie
uwarunkowanego bytu.

Z oczywistej dolegliwos$ci pierwszego — cierpienia bolu — zdaja sobie sprawe nawet
zwierzeta. Tak jak my, instynktownie przed nim uciekajg i probuja si¢ od niego uwolnic.

Zrozumienie drugiego — cierpienia zmiany — nie nastr¢cza problemu takze niebuddystom,
ktorzy widza je i staraja si¢ go unikac.

Cierpienie wszechobecnos$ci uwarunkowan jest natomiast domena buddyzmu. Adepci,
ktérym marzy si¢ osiagni¢cie doskonalego wyzwolenia z cyklicznej egzystencji, musza zrozumiec
je w pelni. Trzeba wiedzie¢, ze cierpienie uwarunkowania stanowi nie tylko fundament
zaznawanego dzi$ bolu, ale i zrédto przyszitych katuszy. Uprzytomniwszy to sobie w catej
rozcigglosci, musimy obudzi¢ w sobie autentyczne pragnienie wolno$ci. Powinno by¢ ono tak
przejmujace, by ukaza¢ nam uwarunkowanie jako chorobg, z ktérej nalezy si¢ jak najszybciej
wyleczy¢.

Skad bierze si¢ ten trzeci rodzaj cierpienia? Buddyzm twierdzi, ze prawdziwymi zrodtami
cierpienia sg karma oraz splamienia, ktore stanowig motor tej pierwszej i dzielg si¢ na pojgciowe
(na przyktad btedne poglady) oraz emocjonalne (takie jak pozadanie, zto$¢ czy zawisc¢). Ich
pojawienie si¢ w sercu i umy$le natychmiast wywotuje niepokdj i wzburzenie, przysparzajac w
dodatku kolejnych: zalu, strachu i im podobnych.

Ogodlnie rzecz biorac, wszystkie te splamienia wywodzg si¢ z trzech gtéwnych trucizn
umyshu: przywigzania, ztosci i utudy. Ta ostatnia jest podstawa dwoch poprzednich i catej reszty. W
buddyzmie mahajany definiuje si¢ ja jako $lepe Igniecie do realnosci rzeczy i zjawisk. Naszym
celem jest wiec przeciecie utudy, czyli wyrwanie korzenia wszystkich splamien, co ktadzie kres
cierpieniu i przynosi prawdziwe wyzwolenie (ktore w sanskrycie nazywa si¢ moksza).



Nagardzuna, jeden z najbardziej wptywowych buddyjskich myslicieli, pisat w drugim
wieku, ze tylko osiagajac wglad w pusto$¢ siebie i1 zjawisk zdotamy przejrze¢ swoje zludzenia i raz
na zawsze przecigé batamutny tancuch przyczyn i skutkéw. Zrozumienie pustosci i rozwijanie
wspotczucia stanowi esencj¢ praktyki nauk Buddy. Spetniony adept, ktoremu naprawde udalo sie
wyzwoli¢ z cierpienia, nie poprzestaje na tym, pozostajac w §wiecie i pracujac dla innych. Stowem,
urzeczywistniwszy pustos¢, praktykuje wspotczucie.

Trzy wyzsze ¢wiczenia

Cztery szlachetne prawdy — pierwsze nauki, jakich udzielit Budda, osiaggnawszy petne
Przebudzenie — stanowig fundament praktyki: urzeczywistniania pustosci i pogtebiania
wspotczucia. Pomagajac zrozumieé, jak naprawde rzeczy si¢ maja, sa punktem wyjscia wszystkich
p6zniejszych pouczen Buddy. Nie mozna bez nich autentycznie praktykowac tak zwanych trzech
wyzszych ¢wiczen — moralnos$ci, medytacji i madrosci. Wyzsze ¢wiczenie dyscypliny to podstawa
punktowego skupienia, a wigc nastepnego etapu i poglebiania koncentracji.

Buddyzm propaguje rézne rodzaje §lubowan, przeznaczonych dla ludzi $wieckich 1
wyswieconych. Tradycyjnie dzieli si¢ je na siedem albo osiem klas, ktére zawierajg nauki etyki.
Majac za podstawe praktyke moralnosci, adept rozwija skupienie, czyli drugie z wyzszych ¢wiczen,
koncentracjg.

Pisma buddyjskie uzywaja okreslenia ,,wyzszy”, aby odr6zni¢ te ¢wiczenia od praktyk
dyscypliny, skupienia i wgladu, wspolnych innym doktrynom. Tym, co je wyr6znia w konteksScie
buddyjskim, jest wlasciwa motywacja, wyznaczona przez przyj¢cie schronienia w Trzech
Klejnotach: Buddzie jako nauczycielu, Dharmie, czyli nauce, oraz Sandze, spotecznos$ci szczerze
praktykujacych. Dla adepta najistotniejsza z nich musi by¢ Dharma, prawdziwa metoda polozenia
kresu cierpieniu i osiggni¢cia wyzwolenia. Buddyjska praktyka koncentracji wymaga ponadto
glebokiego poczucia wyrzeczenia wszystkich spraw doczesnych. W oparciu o t¢ par¢ — moralnos¢
jako podstawe i catkowite skupienie jako metode — wkracza si¢ na wlasciwa $ciezke wyzszego
¢wiczenia madrosci.

Nauki madrosci pierwszego obrotu Kota Dharmy przedstawia si¢ jako trzydziesci siedem
aspektow sciezki do Przebudzenia.

W obrocie drugim wielki nacisk kladzie si¢ na dwa kluczowe elementy praktyki: bodhicitte,
czyli budzenie bezinteresownego pragnienia osiggnigcia stanu Buddy dla dobra wszystkich istot,
oraz poglebianie wgladu w ostateczng nature rzeczywistosci. Odnosi si¢ to do trzeciej szlachetne]
prawdy, autentyczne ustanie cierpienia wymaga bowiem catkowitego oczyszczenia szkodliwych
emocji i mysli, a wigc zastosowania odpowiedniego antidotum.

Jezeli mamy rzeczywiscie zrozumie¢ ustanie cierpienia, najpierw trzeba znalez¢ zrédto
mentalnych i emocjonalnych splamien, a nastepnie przeciwdziatajace im stany umyshu. Co wiecej,
nalezy tez sprawdzi¢, czy owe trucizny maja mocne korzenie i w ogdle dadza si¢ wypleni¢ ze
strumienia umyshu. Innymi stowy, nauki drugiego obrotu Kota Dharmy rozwijaja wcze$niejsze i
dotyczg przede wszystkim trzeciej oraz czwartej szlachetnej prawdy (ustania i $ciezki).

Najwazniejsza sutra trzeciego obrotu Kota Dharmy méwi o Naturze Buddy i zostata
rozwinigta przez Majtreje, ktory szczegdtowo opisat prawdziwa natur¢ umystu w stynne;j
Uttaratantrze. Te niezwykle glebokie nauki ttumaczg czwartg szlachetng prawde, $ciezke do ustania
cierpienia, i pomagaja zrozumie¢ pusto$¢ umyshu. Cho¢ tak jak zjawiska zewnetrzne jest on pusty,
czyli pozbawiony samoistnego bytu, to badajac jego ostateczng naturg, odkrywamy procz tego
naturalng jasno$¢. Okazuje sig, ze splamienia, ktore zanieczyszczaja nasz umyst (przywiazanie,
ztos¢ itd.) nie przynaleza do niego, sg przygodne, zatem nie mogg stanowic jego integralnej czesci.
Najglebsza natura umystu jest — wrodzonym nam wszystkim — potencjatem stanu Buddy.

Innymi stowy, wszelkie splamienia nie sg czg$cig natury umyshu, ktory kryje za to nasienie
doskonatosci Przebudzenia i niezliczonych przymiotéw. I ma go absolutnie kazdy. Pisma
buddyjskie nazywaja ten potencjal esencja badz naturg Buddy, ktorego wtasciwosci nie musimy
wiec szukaé na zewnatrz, tylko obudzi¢ i rozwing¢ je w sobie.



Najpierw uczymy si¢, a nastgpnie poglebiamy zdobyte w ten sposob zrozumienie gigbokim
namystem, az do uzyskania pewnosci, pochodzacego z rozumu prze§wiadczenia. Dzigki wnikliwej,
krytycznej analizie nie damy si¢ zbi¢ z tropu cudzym argumentom i bedziemy trwaé przy swoim,
niemniej wiedza taka wcigz ma charakter czysto intelektualny. Jesli jednak poglebimy ja
nieprzerwang kontemplacjg i zazyto$cig z prawda, dotrzemy do poziomu, na ktérym przekonanie
siegga emocji, wykraczajac poza domeng rozumu. Pisma buddyjskie nazywaja to zrozumieniem
pochodzacym z doswiadczenia medytacyjnego.

Przektad na jezyk polski: Adam Koziet
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