Lampa rozswietlajaca Sciezke¢ Przebudzenia
Dalajlama

Indyjski mistrz Atisa Dipamkara strescit calg $ciezke, ukazang w trzech obrotach Kota
Dharmy. Zrobit to, wzruszony prosbg wtadcy zachodniego Tybetu, Dziangciuba O, ktory
podkreslal, ze idzie mu nie tyle o glgbie, co jasnos¢ nauk, aby mogli z nich korzysta¢ wszyscy
Tybetanczycy.

Indyjski tekst zatytutowany jest Bodhipathapradipa, co na tybetanski przetozono jako
Dziangciub lamgji dronme: ,,Lampa rozswietlajaca Sciezke Przebudzenia”. Sanskryckie stowo
bodhi oznacza ,,Przebudzenie” i ma konotacje tak usuwania i oczyszczania, jak doskonalenia i
urzeczywistniania. Tybetanscy ttumacze przetozyli ten wazny termin jako dziangciub. Sylaba
dziang oznacza odrzucenie, rugowanie, eliminowanie, a ciub — urzeczywistnienie, konczenie, co
razem znamionuje pelne Przebudzenie, Stan Buddy. Innymi stowy, Budda to kto$, kto catkowicie
wyzbyt si¢ wszelkich splamien i osiagnat pelni¢ doskonatych przymiotow.

Sciezka, o ktorej tu moéwimy, sktada si¢ z kolejnych etapéw rozwoju mentalnego kontinuum,
od pierwszych duchowych wgladoéw po wszechwiedz¢ Buddy. Proces ten nazywa si¢ ,,$ciezka”,
poniewaz trzeba go przejs¢, aczkolwiek podroz jest wewnetrzna i odbywa si¢ ja we wilasnym
umysle. Stowo ,,lampa” odnosi si¢ zatem do pouczen, pomieszczonych w tekscie, ktory zawiera
wszystkie po klei kluczowe elementy $ciezki, precyzyjnie definiujgc najwazniejsze kwestie i
thumaczac wtasciwy porzadek oraz wzajemne relacje poszczegélnych czesci. Sam tekst jest wigc
jak lampa, ktorej §wiatlo umozliwia nam wedrowanie $ciezkg Przebudzenia.

W buddyzmie przyjmuje sie, ze adepci mojg rozne sktonnosci. Jednym blizszy jest cel
Srawakow (stuchaczy), drugim — Pratjekabuddéw (urzeczywistniajacych samotnie). Inni sktaniaja
si¢ ku $ciezce Bodhisattwy, prowadzacej do pelnego Przebudzenia Stanu Buddy, o ktorym mowi
nasz tekst 1 ktore, dla odroznienia od poprzednich, nazywa si¢ ,,wielkim”.

Tekst zaczyna si¢ od ,,poktonu Bodhisattwie, mtodzienczemu Mandziusriemu” — holdu,
ktory pochodzi od tybetanskiego thumacza indyjskiego pierwowzoru. Tybetanczycy dodawali je z
dwoéch powoddéw. Przede wszystkim miato to zapewni¢ pomys$Inos¢ i sprawic, ze przektad zostanie
ukonczony bez przeszkod, ale takze wskazywac — zgodnie z nakazem jednego z krélow Tybetu — do
ktorego z trzech gtownych zbiorow pism (nazywanych Tripitakq) nalezy niniejsze dzieto. Owe
zbiory to winaja (traktaty etyczne), sutry (rozprawy religijne) i abhidharma (studia psychologiczne
i fenomenologiczne). Przektady winaji nalezato poprzedzi¢ holdem dla Wszechwiedzacego Buddy,
sutry — poktonem dla Buddow i1 Bodhisattwow, a abhidharme — dla Bodhisattwy Mandziusriego.
Cho¢ Lampa zawiera nauki z wszystkich zbioréw, dominuje abhidharma i stad na poczatku
przypisany jej wers. Sanskryckie czastki mandziu 1 sri odnosza si¢ do dwdch aspektéw stanu
Przebudzenia. Dwie sylaby tybetanskiego przektadu ,,Dziam-pel” oznaczaja odpowiednio
»fagodnos$¢” (owoc oczyszczenia wszelkich negatywnych sit, ktére moglyby poruszy¢ lub wzburzy¢
strumien umyshu) oraz ,,chwale” (osiagnigcia wszystkich mniejszych i wigkszych znamion
catkowitego Przebudzenia). Imi¢ Mandziusriego zawiera wi¢c przymioty porzucenia i1 spetnienia.



1.

Z wielka czcig ktaniam si¢ przed wszystkimi Zwyci¢zcami
Trzech czasow, ich naukami i tymi, co dazg do prawosci.
Zaklinany przez dobrego ucznia Dziangciuba O,

Zapale teraz lampe $ciezki Przebudzenia.

»Zwycigzcy” to Buddowie, ktorzy zawdzigczajg ten tytul pokonaniu czterech marow, czyli
wrogich sit. Najsubtelniejszymi z nich sg przyrodzone sktonnosci szkodliwych emocji 1
podszywajace je mysli, nazywane ,,subtelnymi zastonami wszechwiedzy”. Nauki Buddow, ktérym
oddaje cze$¢ Atisa — Dharma — oznaczajg tu nie tyle ksiggi, co wewngtrzne urzeczywistnienie
duchowe Zwyci¢zcodw oraz ,,szlachetnych”, arjow, ktorzy osiggneli bezposredni wglad w prawdg.

Atisa ktania si¢ nastepnie spotecznosci duchowe;j ,,tych, co daza do prawosci”, czyli Sandze
szlachetnych, ktorzy wkroczyli na §ciezke widzenia, osiggajac bezposrednie urzeczywistnienie
ostatecznej natury rzeczy. Pierwsza strofa jest zatem hotdem dla Trzech Klejnotéw: Buddy
(nauczyciela), Dharmy (nauk) i Sanghi (spotecznosci praktykujacych).

Wreszcie, jak juz wspomniatem, Atisa informuje, Ze spisuje te pouczenia na prosbe
Dziangciuba O, tybetanskiego krola i ,,dobrego ucznia”. To takze odwotanie do ogodlnej zasady
buddyjskiej, ktora pozwala udziela¢ nauk tylko wtedy, gdy jest si¢ o nie proszonym.

Trzy Klejnoty

Jak nalezy rozumie¢ pierwszy z Klejnotow, przed ktdérymi ktania si¢ Atisa? Kim jest Budda?
Odpowiedzi na to pytanie warto szuka¢ w klasycznym Kompendium miarodajnego poznania
indyjskiego mistrza Dignagi, stawiagcego Buddg jako tego, ,.ktory stat si¢ miarodajng istotg”.
Kluczowa fraza ,,stat si¢” wskazuje, ze nie jest on odwieczny, tylko zmienia si¢ w wiarygodnego
nauczyciela za sprawg osiagni¢cia Przebudzenia.

Wskazuje to, ze Stan Buddy nie bierze si¢ z niczego, a jego przyczyny — ktére ewidentnie
nie s3 state 1 niezmienne — nie moga by¢ sprzeczne z rezultatem. Jakie to przyczyny? Wedle
Dignagi jedng z najwazniejszych jest wielkie wspolczucie. We wspomnianym hotdzie méwi o
niestrudzonym pielggnowaniu wspotczucia, ktdre dopetniaja praktyki, takie jak rozwijanie madrosci
pustki.

W pismach buddyjskich czgsto poréwnuje si¢ Trzy Klejnoty do lekarza (Budda), lekarstwa
(Dharma) 1 pielegniarza (Sangha). Wedle tej metafory Dharma jest lekiem, ktory leczy ,,chorobe”
naszego cierpienia i jego przyczyn. Zapisuje go Budda, a w ,,zazywaniu” pomagaja towarzysze na
Sciezce, cztonkowie spotecznosci duchowe;.

Prawdziwym klejnotem Dharmy jest faktyczne ,,wygasnigcie”, co w tym kontek$cie oznacza
catkowita wolno$¢ od koniecznosci cigglego stosowania antidotow na negatywne stany umystu.
Ostateczny owoc praktyki duchowej to potozenie kresu pojawianiu si¢ splamien (szkodliwych
mysli i uczué). Sciezke, ktora prowadzi do prawdziwego wygasnigcia, rowniez nazywa sig
»prawdziwg Dharma”.

Nastepne pytanie brzmi zatem: jak dziata to antidotum? W tym miejscu nalezy wroci¢ do
nauk o trzech rodzajach cierpienia. Trzeci — wszechobecno$¢ uwarunkowania — oznacza, ze samo
nasze istnienie, jako uwarunkowane karmg i spaleniami, naznaczone jest cierpieniem. Karma nie
odnosi si¢ li tylko do dzialania, ale, co wazniejsze, do kryjacych si¢ za nimi pobudek i zamiarow.
Czyny jako takie nie sg naczelng przyczyng naszych cierpien, ktore pochodza gtownie ze Swiata
intencji — innymi slowy, wlasnych emocji i mysli. Zta karma podszyta jest negatywnymi stanami
umystu, a wiec to one stanowig korzen czy tez zrodlo cierpienia.

Splamienia, ma si¢ rozumie¢, nie znikng za sprawg samej naszej checi czy powtarzania
modlitw. Mozna si¢ ich pozby¢, tylko stosujac odpowiednie, przeciwstawne antidotum. Mechanizm
jego dziatania obserwujemy na co dzien. Chtod, na przyktad, leczymy cieptem: jesli jest nam



zimno, przekrecamy pokretlo 1 zwigkszamy temperatur¢ w pokoju. Podobnie z ciemnoscig i
jasnos$cig. Mrok znika, gdy wlaczamy swiatto — 1 odwrotnie.

W $wiecie emocji i mysli proces stosowania antidotum sity przeciwnej wyglada jednak
nieco inaczej. Tu musimy wzbudzi¢ odpowiedni stan umystu, ktéry bezposrednio przeciwdziata
okreslonemu splamieniu. Postugujemy si¢ tym samym przedmiotem, lecz przyjmujemy odwrotna
postawe czy tez perspektywe. Przeciwstawne sity, powiedzmy, nienawisci 1 wspodtczucia skupione
na tej samej rzeczy badz osobie przynosza zupetie rézne doswiadczenia.

Przyjmijmy dla dobra tego wywodu, zZe osoba, ktdra nie znosi wspotczucia, chce za wszelka
ceng je w sobie zdusi¢. W tym celu rozmy$lnie podsyca wrogos¢ wobec wszystkich 1 wszedzie
szuka zlych stron okazywania dobroci. Latwo sobie wyobrazi¢, ze w ten sposdb mozna z czasem
zapamigtac si¢ w zto$ci 1 nienawisci.

Praktykujacy duchowg $ciezke majg cel zgota odmienny. Z wlasnego doswiadczenia wiemy,
ze nieche¢ 1 gniew odbieraja umystowi spokoj 1, co gorsza, moga stanowi¢ zagrozenie dla innych. Z
kolei stany pozytywne, takie jak wspotczucie 1 mito$¢, niosg poczucie spelnienia i spokoju, ktorymi
potrafimy si¢ dzieli¢. Docenienie ich wielkiej warto$ci naturalnie rodzi pragnienie rozwijania takich
postaw. W ten sposob antidota stopniowo ostabiajg 1 wreszcie eliminujg przeciwstawne silty ze sfery
psychiki, czyli emocji i mysli.

Czy to oznacza, ze pozytywne 1 negatywne uczucia sg sobie zupelnie rowne, 1 wzmacniajac
jedne, mozemy eliminowa¢ drugie w obie strony? Moim zdaniem powinni$my lepiej rozumie¢, co
je rozni. Niektore splamienia — choéby pozadanie, agresja czy zto$¢ — wydaja si¢ instynktowne.
Cho¢ moze mie¢ w nich udziat rozum albo katalizator, najcz¢$ciej sa odruchowe. Inne, na przyktad
falszywy obraz poczucia wtasnego ja czy stawianie na piedestale pewnych skrajnych pogladow,
wiaza si¢ bardziej z mys$leniem.

Analizujac szkodliwe emocje 1 mysli, znajdujemy u ich podstaw subtelniejszg posta¢ utudy.
Nasz zdezorientowany umyst Ignie do namacalnej realno$ci zjawisk i w oparciu o to reaguje na nie
emocjami, co sprawia, ze pewne rzeczy postrzegamy jako pozadane, inne za$ jako niechciane.
Umysl, ktory czepia si¢ realno$ci zjawisk, pograzony jest — fundamentalnie — w uludzie, bowiem
prawdziwa naturg rzeczy stanowi ich pustos¢: brak jakiegokolwiek samoistnego bytu.
Zrozumiawszy to, uprzytamniamy sobie, ze negatywne emocje nie maja zadnych — tak
materialnych, jak intelektualnych — sensownych podstaw, wyrastajg bowiem z batamutnego stanu
umyshu. Co wiecej, rozwijajac gleboki wglad w pustos¢, ktora jest prawdziwa naturg rzeczy,
mozemy odcig¢ zrodto pojawiania si¢ owych splamien.

Natomiast uczucia pozytywne, takie jak mitujaca dobro¢ i wspodlczucie, z reguly nie sa
zalezne od Igniecia do realnos$ci rzeczy, 1 co wigcej, majg potencjal powigkszania w
nieskonczono$¢. Innymi stowy, emocje dobre i zte r6znig si¢ zasadniczo podstawami i
mozliwo$ciami.

Skoro wszystkie splamienia podszyte sga utuda, jak stwierdzi¢, Ze polega ona na lgnig¢ciu do
realnosci istnienia rzeczy? Arjadewa ttumaczy, ze ,,wglad w prawde zalezno$ci powstawania jest
poczatkiem konca utudy”. Krotko mowiac, uwolni si¢ od niej ten, kto pojmie glebie nauk o
wspotzaleznosci. Zatem utuda to tkwienie w btedzie — stan umysthu, ktory widzi §wiat 1 ,,ja” na
opak, niezgodnie z zasadg zaleznego powstawania.

Buddyzm naucza, ze kazda rzecz powstaje w zalezno$ci od r6znych czynnikow. Jego
zaprzeczeniem byloby wiec przypisywanie zjawiskom niezaleznego bytu. W naukach o
niesamoistnosci do projektowanego w ten sposob statusu odnosi si¢ czastka ,,samo”. Dowodzg one,
Ze rzeczy nie istnieja niezaleznie, poniewaz kazda pojawia si¢ w oparciu o przyczyny i warunki.
,,Co powstalo w zaleznosci — konkluduje Arjadewa — nie moze by¢ z natury niezalezne. Ow brak
samodzielnego bytu nazywam zaleznym powstawaniem”.

Uczniowie Nagardzuny nie byli zgodni, czy utuda Ignigcia do rzeczy i zjawisk jako
samoistnych bytow nalezy do kategorii splamien czy tez subtelnych zaslon wiedzy. Rzecznicy
stanowiska pierwszego dowodzili, Ze juz osiggni¢cie stanu arhata — czyli wolnosci od samsary, kota
bytu — wymaga wyzbycia si¢ utudy lgnigcia do realnego istnienia. I wnioskowali, Ze jedyng droga
do wyzwolenia jest wglad w pustos$¢. Nazywa si¢ go madroscig niesamoistnosci (albo braku ja) i



przedstawia w kategoriach ,,trzech wrot pelnego wyzwolenia”. Wglad w pusto$¢ rzeczy i zjawisk
rozwija si¢ w oparciu o zrozumienie ich natury tak z perspektywy przyczyn, jak skutkow.

Mozemy odnie$¢ nauki o rozumieniu niesamoistnosci do czterech szlachetnych prawd,
pierwszego publicznego wyktadu Buddy, ktéry przedstawil je w szesnastu puntach. Czterema
cechami pierwszej szlachetnej prawdy o cierpieniu sg nietrwato$¢, niemozno$¢ osiagnigcia
zadowolenia, pusto$¢ 1 brak ja. Wszystkie szkoty buddyjskie 1 wyznawcy Buddy wiedzg zatem, ze
jego podstawowa idea to anatman, nie-ja.

Byta ona przeciez interpretowana na rézne sposoby. W historii filozofii Indii istnieje bardzo
stara tradycja analizowania natury ja i jednostki. Pytano i dyskutowano, na przyktad, kim jest
doznajacy, gdy doswiadcza si¢ bolu? Kiedy mowa o gromadzeniu karmy, kto jg zbiera? Kto jest
podmiotem karmicznego dziatania? Komu przypadaja owoce karmy? Uznajemy fakt, Ze istnieje
jednostka czy tez istota, ktorg nazywamy ,,ja”, ale jak doktadnie wyglada jego natura?

Niebuddyjskie szkoty myslenia, zwlaszcza wyznajace ide¢ odrodzenia, zgadzaly sig, Ze
skoro fizyczne ciato przemija 1 trwa ledwie jeden zywot, nie moze by¢ identyfikowane z ,,ja”.
Najczesciej przyjmowano, ze musi by¢ ono niezalezne od fizycznych i psychicznych sktadowych
(sanskryckich skandh) jednostkowego bytu 1 widziano w nim wieczng zasade, ktora jest obecna we
wszystkich zyciowych cyklach i ich etapach, ale je przekracza.

Poddany analizie, atman ma trzy gtéwne cechy — jest niezmienny z perspektywy czasu;
jednolity czy tez niepodzielny; oraz niezalezny, samodzielny. Wszystkie szkoty buddyjskie
odrzucajg jego wiecznos¢, ale kwestionujac niezalezne, nieprzemijajace ja, r6znie widzg jednostke 1
podmiot dzialania. Kim jest ta istota? Niektore szkoty chca ja identyfikowa¢ na podstawie
fizycznych 1 psychicznych sktadowych z sumg pigciu skandh; inne — na podstawie ciggtosci
continuum $§wiadomosci. Zwolennicy jogaczary, szkoty ,,tylko umysl”, uznaja za osobg
jednostkowe continuum §wiadomosci, ktorg nazywaja ,,podstawowa”’. Uczniowie Nagardzuny
(zwlaszcza przychylajacy si¢ do wizji najsubtelniejszej) kwestionuja proby identyfikowania ja czy
to jako niezaleznego od ciata i umystu, czy to w nie wpisanego. Dla nich osobg¢ nalezy rozumie¢
jako nazwe, okreslenie, miano nadane skupisku ciata i umystu, a wigc czemu$ pozbawionemu
przyrodzonej realnosci.

Poddajac przedmioty i zjawiska drobiazgowej analizie, odkrywamy, Ze powstaja na skutek
nagromadzenia wielu czynnikow. Nic nie istnieje samodzielnie, wszystko jest z natury od czego$
zalezne. Niemniej na co dzien tego nie dostrzegamy, zyjac w przeswiadczeniu o dyskretnej
realnosci zjawisk. Ten rozbrat migdzy rozumieniem natury rzeczy a ich widzeniem lezy u podstaw
negatywnych i emocjonalnych reakcji na otaczajacy nas swiat.

Po pierwsze, nasze opaczne rozumienie $wiata stanowi zrodto szkodliwych emocji, takich
jak ztos$¢, nienawis¢ czy przywiazanie. Po wtore, postrzeganie go jako niezaleznego i realnego jest
zupehnie bezpodstawne. Po trzecie, rozwijajac bezposrednie antidotum, czyli madros$¢ braku ja,
wyzbywamy si¢ iluzji realno$ci i niezaleznosci rzeczy. Poglad, ktéry nie ktoci si¢ z rozumem i
rzeczywistoscia, szlifowany, krzepnie, z czasem pozwalajac na catkowite wyplenienie fatszywej
wizji.

Co wigcej, madros¢ braku ja, jako przymiot umystu, ma — w przeciwienstwie do
umiejetnosci fizycznych — mocne podstawy. Wyéwiczona, staje si¢ samorzutna i nie wymaga
przywolywania $wiadomym, celowym wysitkiem. Do jej uruchomienia wystarcza najprostszy
bodziec czy impuls.

Trzeba tez pamigtac, ze splamienia nie sg czes$cig natury umystu. Biorg si¢ z niezrozumienia,
Wwigc uporawszy si¢ z nim, mozna si¢ ich pozby¢. Kiedy rozwazamy to wszystko, stowa moksza
nabiera sensu i ,,wyzwolenie” staje si¢ najzupetniej realne. Mozemy potaczy¢ te konstatacje z wizjg
Natury Buddy wytozong w Sutrze Tathagatagarbhy, wedle ktorej najglebsza natura umystu jest
jasna i niesplamiona. Uprzytomnimy sobie wtedy, ze usuwalne sg nie tylko splamienia, ale i
sktonnos$ci do nich oraz $lady, jakie zostawity w umysle. W ten sposob rodzi si¢ realna perspektywa
osiggnigcia Stanu Buddy, to znaczy ostatecznego wyplenienia catego bagazu negatywnosci.

Traktaty mahajany opisuja Stan Buddy w kategoriach czterech kqji, czyli ,,cial” pelnego
Przebudzenia. Glgbsza 1 bardziej wyrafinowang wizje znajdziemy jednak w pismach wadzrajany,



ktore przedstawiaja cztery kaje z perspektywy umystu subtelnego, ,,przyrodzonego podstawowego
umystu jasnego swiatta”. Swabhawikakaja jest naturalnym ucielesnieniem Buddy. Jego
wszechwiedzacy umyst nazywa si¢ w tym konteks$cie ,,cialem prawdy madro$ci”, dharmakajq.
Nieoddzielna od niej najsubtelniejsza forma energii, prana, to sambhogakaja, ,,ciato doskonatosci
srodkdw”, a widzialna posta¢, jaka owa energia przyjmuje — nirmanakaja, ,,cialo doskonate;j
emanacji”. Cztery kaje sktadajg si¢ na podstawowy umyst jasnego $wiatta, ktory jest Stanem
Buddy.

Rozmyslajac o tym, osiggamy glebsze zrozumienie Dharmy, dzigki czemu mozemy
zrozumie¢ Budde, ktory uosabia jej doskonale urzeczywistnienie, oraz Sanghe, czyli podazajacych
sciezka tego urzeczywistnienia. Czytana w ten sposob pierwsza strofa — pokton przed Trzema
Klejnotami — przybliza zatem przymioty Dharmy.

Przyjmowanie schronienia w Trzech Klejnotach

Budda — powiada Dignaga — to kto$, kto osiagnat pelne Przebudzenie dzi¢ki rozwijaniu
wspotczucia 1 madrosci braku ja, niesamoistnosci. Jak si¢ wtasnie przekonalismy, klejnot Dharmy
nalezy rozumie¢ jako $Sciezke, mogaca nas doprowadzi¢ do tego samego putapu. Klejnot Sanghi jest
za$ spotecznoscig szczerze praktykujacych, ktorzy osiagneli bezposrednie zrozumienie pustosci,
ostatecznej natury rzeczy.

Jesli uwazamy si¢ za praktykujacych buddystow, musimy wiedzie¢, czym w istocie sg Trzy
Klejnoty, gdy przyjmujemy w nich schronienie. W przypadku Buddy, na przyktad, rozwijamy
podziw dla historycznych postaci, zarliwe oddanie 1 wiar¢ w ich osiggnigcia duchowe. Musimy przy
tym pamigtaé, ze w kontek$cie buddyjskim wiara opiera si¢ na rozumie. Wiara wyrasta z madrosci,
ta za$ potrzebuje wiary 1 wspotczucia — wszystkie wiec wspieraja si¢ tu nawzajem i uzupeiniajg.

Musimy tez rozumiec¢, ze przyjmowanie schronienia wigze si¢ z naszym wilasnym rozwojem
duchowym 1 dos§wiadczeniem na $ciezce. Wiara 1 oddanie dla Trzech Klejnotow musi polega¢ na
nasladowaniu, a wiec wyrasta¢ nie tyle z podziwu, co z zarliwego pragnienia obudzenia ich w
sobie. Taka wiara popycha 1 inspiruje do praktyki oraz przechodzenia kolejnych poziomow
urzeczywistnienia az do osiggnigcia Stanu Buddy. Przyjmujac schronienie w Buddzie, trzeba wigc
koniecznie pamigtac, ze szukamy go nie tylko w historycznej postaci, ale i w stanie, ktory
osiggniemy w przysztosci.

Poziomy adeptow
Autor przechodzi do rzeczy w strofie drugiej:

2.

Wiedzcie, zZe s3 trzy rodzaje osob

O niklych, $rednich i wielkich zdolno$ciach.
Jasno opisze teraz

Okreslajace je cechy.

Jednym z najwazniejszych wyrdznikow tekstu Atisi — co wyrasta z przekonania, ze
systematyczno$¢ zwigksza skutecznos$¢ — jest przedstawienie esencji wszystkich nauk Buddy w
postaci precyzyjnej listy tematow i praktyk.

Przyktadem tego podejs$cia niech bedzie rozwijanie bodhicitty, bezinteresownego umystu
Przebudzenia, czyli pragnienia osiggni¢cia Stanu Buddy dla dobra wszystkich istot. Najpierw
musimy zrozumie¢ przedmiot swoich dgzen: Stan Buddy i Przebudzenie. Potrzebujemy tez
wielkiego altruizmu, ktory wyrasta z autentycznego wspotczucia: zarliwego pragnienia uwolnienia
od cierpien kazdej istoty. Takie wspdlczucie wymaga rozwinigcia szczerej empatii 1 wigzi ze
wszystkimi — niemoznosci pogodzenia si¢ z ich bdélem, jakby$Smy doznawali go sami.



Musimy takze wiedzie¢ wigcej o naturze cierpienia, od ktérego mamy uwolni¢ innych. Jak
juz wspominali$my, wymaga to zbadania wiasnych doswiadczen, aby obudzi¢ w sobie pragnienie
wolnosci, ktore jest prawdziwym wyrzeczeniem. Bodhicitte, bezinteresowny umyst Przebudzenia,
wyda dopiero polaczenie wszystkich tych czynnikoéw. Aby mogta si¢ ona zakorzeni¢, musimy
najpierw pielegnowac poszczegélne elementy tej postawy, czemu stuzy sekwencja okreslonych
praktyk. Atisa wyjasnia rozmaite aspekty $ciezki, za punkt odniesienia obierajagc odmienne — nikte,
srednie 1 wielkie — zdolno$ci adeptoéw. I nie musi to weale oznacza¢ klasyfikowania ludzi, tylko
rozne rodzaje indywidualnych mozliwosci na kolejnych etapach duchowego rozwoju.

Z poczatku nasze mozliwosci sg niewielkie. Dzigki praktyce przechodzimy na szczebel
drugi 1 wreszcie osiggamy ich petni¢. Na podobnej zasadzie dziala wspotczesny system oswiaty.
Mozna powiedzie¢, ze te trzy stopnie odpowiadaja poziomowi szkoty podstawowej, $redniej i
wyzszej, przez ktore kolejno przechodzg uczniowie, zdobywajac coraz wickszg wiedze.

Mozemy odnie$¢ stowa Atisi do trzech faz duchowego rozwoju z nauk Arjadewy:

Wprzod pokonac zle uczynki,
Posrodku wtasne ja,

Na koniec porzuci¢ wszelkie poglady.
Kto to wie, jest megdrcem.

,»Zte uczynki” odnoszg si¢ do szkodliwych dziatan i mysli, bedacych gldéwna przyczyna
naszych cierpien. W tym kontek§cie méwimy zawsze o karmie, dziataniu, ktérg zwykle dzieli si¢ na
trzy rodzaje: karme negatywna, pozytywng oraz stalg czy tez niezmienng. Pierwsza przynosi
cierpienia trzech nizszych $§wiatow, druga — odrodzenie w wyzszych §wiatach bogdw i ludzi, trzecia
— w sferach formy i bezforemnych.

Pierwszy etap Arjadewy, porzucenie szkodliwych dzialan, odpowiada z grubsza
poczatkowym niktym mozliwosciom z klasyfikacji Atisi. Gléwnym celem jest tu uwolnienie si¢ od
bezposredniego dos§wiadczania cierpienia, a duchowe poszukiwania napgdza strach przed gehenng
nizszych swiatow.

Dekonstrukcja wyobrazenia ,,ja”, u Arjadewy poziom drugi, pokrywa si¢ ze $rednimi
predyspozycjami od Atisi. Tu adeptem powoduje przede wszystkim pragnienie wyzwolenia z kota
bytu, praktyka polega za$ na oczyszczaniu mentalnych splamien, ktore wywotuja cierpienia i
uniemozliwiajg Przebudzenie. Trzeci 1 ostatni z etapow Arjadewy, rozbrat z wszelkimi pogladami,
odpowiada najwyzszym zdolno$ciom z opisu Atisi. Tutaj gtéwna motywacja jest nie tyle
uwolnienie od samsary, co osiggni¢cie catkowitego Przebudzenia dla dobra wszystkich istot.

Bodaj najwazniejszym przestaniem obu tych klasyfikacji jest konieczno$¢ przejscia praktyk
zwigzanych z najskromniejszymi czy tez poczatkowymi mozliwo$ciami takze przez adeptow o
predyspozycjach $rednich i wielkich. Kazdy poziom praktyki opiera si¢ na poprzednim w
okreslonej sekwencji 1 wymaga mocnego fundamentu.

Trzy gtowne aspekty Sciezki

Wielki indyjski nauczyciel Nagardzuna zdefiniowat trzy kluczowe czynniki osiggnigcia
pelnego Przebudzenia. Pierwszym z nich jest bodhicitta, bezinteresowne pragnienie
urzeczywistnienia Stanu Buddy dla dobra wszystkich istot; drugim — pote¢zna sita wspotczucia,
ktore nie tylko zyczy innym wolnosci od cierpien, ale takze bierze za to odpowiedzialno$¢. Czynnik
trzeci stanowi, jak ujmuje to NagardZuna, ,,niedualna madros¢”, czyli wglad w pustosc¢,
przekraczajaca skrajnosci absolutyzmu i nihilizmu — zrozumienie faktycznego stanu rzeczy czgsto
nazywanego ,,takoscig” albo ,,0stateczng naturg rzeczywistosci”.

Buddyjskie traktaty opisuja proces osiggania catkowitego Przebudzenia w kategoriach
,pigciu sciezek™ 1 ,,dziesigciu poziomdéw Bodhisattwy”, ktorych pokonanie wymaga gromadzenia
zastugi przez trzy niezmierzone eony. Niektore pisma wadzrajany mowia z kolei o mozliwosci
urzeczywistnienia Stanu Buddy w ,,jednej chwili”, jakby istniata jakas szczegdlna medytacja,



pozwalajaca na osiggnigcie tego celu za sprawa wypowiedzenia jednej mantry czy czego§ w tym
rodzaju. To zupetnie nierealistyczne. Nasze stany psychiczne przesigkni¢te sg rozmaitymi
splamieniami, ktore wymagaja stopniowego usuwania, warstwa po warstwie. Urzeczywistnienie
Stanu Buddy jest kulminacjg tego procesu sukcesywnego oczyszczania umystu.

Taka perspektywa moze zniechecac, czego sam doswiadczytem jako nastolatek. Do dzi$
pamigtam, co powiedzialem swojemu nauczycielowi Tadrakowi Rinpoczemu: ,,Kiedy czytam o
praktykach Bodhisattwy, odnosz¢ wrazenie, ze tak dluga $ciezka jest wlasciwie nie do pokonania.
Sadze, ze bardziej odpowiednia bytaby dla mnie wadzrajana, wedtug ktérej Stan Buddy da si¢
osiggna¢ znacznie szybciej”. ,,Jak mozna mysle¢ o podazaniu $ciezka wadzrajany — ustyszatem
natychmiast — bez rozwijania bodhicitty?”

W rzeczy samej NagardZzuna przytacza wiele argumentow, przemawiajacych za nietraceniem
ducha na Sciezce. Jesli wytrwamy w praktyce — thumaczy — osiggniemy putap, na ktorym nie
bedziemy juz podatni na cierpienia samsary. I chetnie pozostaniemy tam tyle czasu, ile trzeba na
uwolnienie od cierpien wszystkich istot. A skoro przyjeliSmy uroczyste slubowanie pracy na rzecz
innych — ciggnie — po osiagni¢ciu Przebudzenia i tak nie zaczniemy zajmowac si¢ czyms$ innym.
Czas nie jest wiec problemem i pod tym wzgledem. Szczere pos§wigcenie praktycy Bodhisattwy —
zapewnia jeszcze — przynosi wielkie poczucie spelnienia i najsensowniejszego wykorzystania
ludzkiego zycia, co stanowi najlepsze lekarstwo na zmeczenie i zniechgcenie.

Mistrzowie kadampy tak Zarliwie wzywaja nas do catkowitego po§wigcenia si¢ rozwijaniu
bodhicitty, gdyz wiedza, ze raz obudzona, zatroszczy si¢ o wszystko. O gromadzenie zastugi i o
oczyszczanie wszelkich splamien. Dlatego nazywa si¢ ja gwarantem wypetnienia celéw tak
doraznych, jak dalekosieznych.

Jezeli nie jestescie zainteresowani rozwijaniem bodhicitty albo uznajecie to za zbyt trudne
lub czasochtonne, mozecie tego, oczywiscie, nie robi€. Jak jednak zatrzymacie wtedy rzeke
wlasnego cierpienia? Nawet jesli kwestionujemy karmg i splamienia, ponad wszelka watpliwos¢
nasz obecny uwarunkowany byt jest skutkiem ich nagromadzenia. Poki pozostaniemy do nich
przykuci, poty nie zaznamy szczg$cia, bedziemy zmagac si¢ z powracajacymi problemami oraz
doswiadcza¢ nieuniknionego bélu narodzin, choroby, starosci 1 $mierci.

,,Czy istnieje szansa na wyczerpanie naszych cierpien samym ich przezyciem?”, pytal
retorycznie kadampa Gesze Potota. Oczywiscie, nie. Od zawsze, bez ustanku, raz po raz rodzimy
si¢, chorujemy, starzejemy 1 umieramy, a czas nie leczy tych ran. Racjonalnie bedzie wigc zatozyc¢,
ze cierpigc w ten sposob dalej, chocby i catg wieczno$¢, tez nic nie osiggniemy. Potozenie temu
kresu musi wymaga¢ $wiadomego wysitku opartego na zrozumieniu najglgbszej natury cierpienia
oraz stosowania odpowiednich srodkow zaradczych.

Pewien uczony gesze, z ktorym rozmawiatem o nieuchwytnosci ,,ja” oraz niemoznos$ci
znalezienia go w ciele 1 umysle, powiedziat mi kiedys: ,,Gdyby ja nie istniato w ogoble, wszystko
statoby si¢ bardzo proste. Nie byloby komu do$wiadcza¢ cierpienia i bolu. Ale tak nie jest. Bez
wzgledu na to, czy potrafimy ja wskazac, istnieje indywidualna istota, ktora doznaje przyjemnosci i
przykrosci, stanowi podmiot doswiadczenia, postrzega i tak dalej. Z autopsji wiemy, Ze jest co$§ —
jakkolwiek to nazwiemy — co umozliwia nam przezywanie tych rzeczy. Mamy zdolnos¢ ich
rozpoznawania, orientacj¢”.

Badajac doswiadczenie cierpienia — chocby fizycznego bolu — stwierdzamy, ze jest ono
Scisle zwigzane ze §wiadomoscia, z umystem, a wigc nalezy do §wiata mentalnego. To wlasnie
odréznia istoty czujace od innych zywych organizmow, na przyktad roslin: wymiar subiektywny,
ktéry mozemy nazwaé doswiadczeniem czy tez §wiadomoscia.

Czym faktycznie jest ten fenomen? Czy calkowicie zalezy od ciata badz zjawisk
fizycznych? To bardzo stare pytanie, ktore stawiala indyjska szkota materialistycznego myslenia,
dowodzaca, ze w ostatecznym rachunku umyst sprowadza si¢ do ciala, jest z nim tozsamy i nie
istnieje poza nim. Poréwnywala je do $Sciany i fresku (malowidto istnieje tyle, co mur, i wraz z nim
znika) albo do wina i1 zawartego w nim alkoholu (ktérego nie ma bez trunku).

Wiele innych tradycji filozoficznych Indii odrzucalo jednak ten poglad. Dzi$ takze toczy si¢
dyskusja o relacji ciata i umystu oraz ich miejscu w calej kosmologicznej wizji zrodta



wszech§wiata. Zdaniem wspotczesnych uczonych poczatek naszemu $wiatu dat tak zwany Big
Bang. Pozostaje jednak pytanie, czy byt to poczatek wszystkiego? Mozna tez zapyta¢, skad wzieta
si¢ Swiadomo$§¢? Tak naukowe badania, jak wiasne dos§wiadczenie mowig nam jedno: wszystko,
czego doznajemy, jest konsekwencja tego, co byto wczesniej. Nic nie pojawia si¢ bez przyczyny.
Przyczyn i warunkéw wymaga tak kazda rzecz materialna, jak kazde doswiadczenie psychiczne.

W $wiadomosci, $wiecie mentalnym istniejg dwa gldéwne rodzaje przyczyn: substancjalne
(ktore przeobrazaja jedno w drugie) oraz pomocnicze (proces ten umozliwiajace).

Kwestia odrodzenia

Indyjski mistrz buddyjski Dharmakirti stwierdza, Ze ,,rzecz niementalna nie moze zmieni¢
si¢ w zjawisko mentalne”. Innymi stowy, przedmioty nie przechodzg ze stanu materialnego w
psychiczny. Dharmakirti powiada, ze chwila §wiadomos$ci moze wzia¢ si¢ jedynie z poprzedzajacej
ja chwili §wiadomosci. Podazajac za jej strumieniem, dochodzimy do poczatku tego zycia — 1 w tym
miejscu stawiamy tezg o istnieniu zywotu poprzedniego.

Kiedy méwie o ,,niezliczonych zywotach” albo ,,poprzednim zyciu”, natychmiast pojawia
si¢ pytanie, jak moge dowies¢ ich istnienia? Wiele starych indyjskich tradycji duchowych i
filozoficznych, w tym buddyzm, nie przyjmuje odrodzenia na wiare, po§wigcajac tej kwestii
mnostwo analiz.

Istniejg tez dzieci, ktore wydaja si¢ pamigtac poprzednie zywoty, cho¢ czgsto pochodzg z
niewierzacych w nie rodzin. Takie §wiadectwa trzeba, rzecz jasna, szczegdtowo sprawdzac, nie
tracgc przeciez z oczu jednej waznej kwestii. Musimy odr6zniaé rzeczy, ktorych nie udato si¢ dotad
wyjasni¢, od zweryfikowanych negatywnie. Co$, czego nie umiemy dzi$ znalez¢, moze zostac
odkryte jutro. Negowanie zjawisk tylko dlatego, ze nie potrafimy ich zobaczy¢, wydaje si¢
nadmiernym uproszczeniem.

Bez przyjecia nieskonczonego strumienia odradzajacej si¢ ciggle §wiadomosci nie da si¢
wyjasni¢ wielu rzeczy. Mozna uznac¢ je za ,.tajemnicze” albo ,,cudowne”, ale to tylko synonimy
niewiedzy 1 bezradnos$ci. Uznajac odrodzenie i ciggtos¢ §wiadomosci, nie przekonujemy
wszystkich, zyskujemy jednak $wietne wytlumaczenie.

Trudno przekonuje si¢ do rzeczy, ktorych inni sami nie doswiadczyli. Sprobujcie wyobrazi¢
sobie, ze dowodzicie istnienia snow komus, kto utrzymuje, ze nigdy nie $nit. Jak mielibyscie to
zrobi¢? Cho¢ wedtug nauk buddyjskich odradzamy si¢ od zawsze, Iwia cz¢§¢ wspomnien z kazdego
zywota znika wraz ze zmiang ciala. Trudno kategorycznie twierdzié, ze byly, nie mogac pamigtac
minionych. Kiedy doswiadczeni adepci wchodza w glebokie stany medytacyjne, uzyskuja jednak
dostep do poziomoé6w umystu znacznie subtelniejszych od codziennych stanow §wiadomosci.
Osobiscie znam takich, ktorzy wyraznie przypominali sobie zdarzenia z wczesniejszych wcielen.
Stowem, wedle nauk buddyjskich lacznikiem mi¢dzy obecnym stanem umystu a poprzednimi
zywotami jest continuum subtelnej swiadomosci.

Pisma, wnioskowanie, dowody empiryczne

Mimo to, jesli pojawia si¢ empiryczne dowody przeczace odrodzeniu — czy tez, podkresimy,
ktorejkolwiek z naszych idei — bedziemy musieli je uznaé i zmieni¢ stanowisko z powodu wagi,
jaka mysl buddyjska przywiazuje do rozumu. Mamy, na przyktad, wiele traktatow poswieconych
pustosci, ktore wydaja si¢ pozornie sprzeczne. Gdyby$Smy wiec probowali docieka¢ ich znaczenia
tylko na podstawie pism, znalezliby$my si¢ w impasie. Tradycja buddyjska kaze wiec studiowac
wszystkie teksty dotyczace okreslonej kwestii, a nastgpnie badac rézne poziomy ich znaczen przy
pomocy krytycznego myslenia, dzigki czemu jedne uznaje si¢ za dostowne, a inne za wymagajace
interpretacji.

W przypadku spraw powszednich, nazywanych w pismach buddyjskich ,,rzeczywistoscig
konwencjonalng”, nasze poglady sa najczgsciej zbiezne z wyjasnieniami naukowymi. Znajdujac
dowody empiryczne, musimy uzna¢ ich wagg, co oczywiscie nie znaczy, ze zdaniem buddystow



wszystkie zjawiska da si¢ zrozumie¢ za pomocg krytycznego myslenia i zwyklego umystu. Nasze
zdolnoS$ci poznawcze sg ograniczone 1 pewne sprawy, przynajmniej na razie, mogg by¢ poza ich
zasiggiem.

Buddyzm rozréznia trzy rodzaje zjawisk. Pierwsze, ,,oczywiste”, odbieramy bezposrednio
zmystami. O drugich, ,,czgéciowo niejasnych”, mozna wnosi¢ na podstawie rzeczy znanych i
zachodzacych miedzy nimi relacji. Trzecie, ,,zupelnie niejasne”, catkowicie wymykajg si¢ naszej
obecnej zdolnosci pojmowania. Na razie mamy do nich dostep tylko za posrednictwem kogos, kto
doswiadczyt ich bezposrednio — 1 jedynie na tej podstawie mozemy uznawac je za prawdziwe.

Te ostatnie czgsto porownuj¢ do daty urodzenia. Wigkszo$¢ z nas swoja zna, ale nie z
pierwszej reki. Dowiadujemy si¢ o niej od rodzicéw albo z innych zrodet 1 uznajemy za prawdziwa,
bo nie ma powoddw, dla ktorych bliscy — stanowigcy dla nas autorytet — mieliby o tym ktamac.
Oczywi$cie mozna sobie wyobrazi¢ wyjatki, bo niektérzy mogg chcie¢ si¢ postarzy¢, zeby
wczesniej przej$¢ na emeryture, albo z jakiego$ wzgledu odmiodzi¢, z reguty dajemy tu jednak
wiare¢ cudzej relacji.

Dla buddystow podstawe do uznania zjawisk ,,zupetnie niejasnych” stanowi autorytet
Buddy. Nie jest to przeciez wiara prosta, sprowadzajaca si¢ do przekonania, ze ,,byl §wiety 1 musi
mie¢ racj¢”. Autorytet pism opiera si¢ na okreslonych zasadach. Jedng z nich nazywa si¢ ,,czterema
podporami” 1 najczesciej wyktada w ten sposob:

Polegaj na nauce, nie osobie.

Polegaj na tresci, nie stowach.

Polegaj na sensie ostatecznym, nie doraznym.
Polegaj na umysle madrosci, nie intelekcie.

W oparciu o te wskazowki poddajemy autorytet Buddy — i kazdego wielkiego nauczyciela —
krytycznej analizie, weryfikujac stuszno$¢ jego stow (zwlaszcza tam, gdzie mozna to zrobic¢
racjonalnie i empirycznie). Sprawdzamy takze sam autorytet, aby upewnic¢ si¢, ze nie dziata z
niskich pobudek i nie rozpowszechnia ktamstw. W ten sposob upewniamy si¢, ze dana osoba ma
tytut do rozstrzygania o sprawach, ktore na razie przerastaja nasza zdolno$¢ pojmowania.

Podsumowujac, mowitem o konieczno$ci rozwijania bodhicitty jako esencji praktyki
duchowej na — trwajacej wiele zywotow — $ciezce do Przebudzenia. Niezbedne warunki do jej
pokonania 1 poglgbiania medytacji, ktore przyniosa nam w koncu owoc petnego Przebudzenia,
Stanu Buddy, zapewnia tylko odrodzenie w trzech wyzszych $wiatach.

Poziom mozliwosci poczatkowych

Wszystkie praktyki duchowe, ktore stuza przede wszystkim zapewnieniu odrodzenia w
wyzszych swiatach, odpowiadajg — jak ujmuje to Atisa — ,,predyspozycjom najmniejszym”.

3.

Ci, co na wszelkie sposoby
Szukaja dla siebie tylko
Przyjemno$ci samsary,

Maja predyspozycje najmniejsze.

Gtowng metodg zdobycia wyzszego odrodzenia jest utrzymywanie etycznej dyscypliny
unikania negatywnych dziatan ciala (zabdjstwo, kradziez, wyuzdanie), mowy (ktamstwo, sianie
niezgody, grubianstwo, gadulstwo) 1 umystu (pozadliwos¢, wrogos¢, hotdowanie btgdnym
pogladom). W prowadzeniu moralnego zycia pomaga wracanie do tak zwanych ,,czterech
rozmyslan” o drogocennosci ludzkiego odrodzenia; nieuchronnos$ci i niepewnosci godziny $mierci;
nieomylnosci prawa przyczyny i skutku, karmy; oraz naturze cierpienia. Niektorzy tybetanscy



mistrzowie dodawali, Ze powinni$my mysle¢ raczej o konieczno$ci uczynienia tego zycia cennym,
by nie dopusci¢ do jego zmarnowania albo obrocenia w przyczyne przysztych cierpien.

Cztery kontemplacje dajg hart do petnego zaangazowania w praktyk¢ Dharmy, by zapobiec
mozliwos$ci odrodzenia w nizszych swiatach. Wymaga to ¢wiczenia umystu nie tylko na poziomie
myslenia, ale takze emocji i dzialania. Prowadzenie moralnego Zycia nie polega na stosowaniu si¢
do narzuconych z zewnatrz zasad, takich jak przepisy panstwowe, tylko dobrowolnym
przestrzeganiu dyscypliny, ktdrej warto$¢ si¢ rozumie. Stowem, prawdziwa moralnos$¢ jest
samodyscypling. Budda powiadat, ze jestesmy panami swego losu, nazywajac nas ,,wlasnym
mistrzem i wlasnym wrogiem”.

Jesli jednak chcemy przejs¢ catg Sciezke Przebudzenia, musimy zdac si¢ na nauczyciela,
przewodnika duchowego. Doktadne zrozumienie praktyk, ktore prowadza do tego celu, wymaga
znalezienia prawdziwego, kompetentnego mistrza. ,,Zrodto czystej wody — powiada jedno z
tybetanskich przystéw — musi bi¢ w czystych $nieznych gorach”. Trzeba wigc konieczne zadbac,
aby praktyki, ktorym si¢ poswiecamy, pochodzit z autentycznej, udokumentowane;j linii przekazu.

Panuje dzi§ moda na wtlasne recepty, zlepki elementdw zaczerpnigtych z réznych Zrédel. Nie
musi to by¢ zte, jesli jednak mamy podazac $ciezkg okreslonej tradycji duchowej (w naszym
przypadku — buddyzmu tybetanskiego), trzeba si¢ upewnic, ze jest ona czysta i wywodzi si¢ z
autentycznego zrodla, za§ nauczyciel stanowi tej czystosci uosobienie.

Poziom mozliwosci srednich
W nastepnej strofie Atisa opisuje mozliwosci adeptow o mozliwosciach ,,srednich”.

4.

Ci, co nie dbajg o doczesne radosci
I wystrzegaja si¢ zlych czynow,
Szukajac dla siebie spokoju,

Maja mozliwosci przecigtne.

Okreslenie ,,zte” albo ,,destrukcyjne czyny” odnosi si¢ do splamien, ktére razem z karma
stanowig zrddlo cierpienia. Dlatego tez adepci o przecigtnych predyspozycjach skupiaja si¢ na
praktykach, stuzacych nade wszystko pozbyciu si¢ splamien. Najogo6lniej dzielg si¢ one na dwie
grupy. Pierwsze polegaja na budzeniu szczerego pragnienia uwolnienia si¢ z kota bytu (i
nazywanego cz¢sto wyrzeczeniem), drugie — na jego ziszczaniu. Takie ¢wiczenie umystu wymaga
kontemplacji niedostatkéw samsary oraz zrozumienia przyczynowego tancucha karmy i splamien.
Za ich sprawg budzi si¢ pragnienie wolnos$ci 1 wkracza na jej $ciezke.

Wszystkie te praktyki wpisujg si¢ w cztery szlachetne prawdy. Nauczajac o cierpieniu,
Budda wskazat cztery cechy istnienia, z ktorych pierwsza jest nietrwatos¢. Kontemplujg jg takze
adepci o predyspozycjach mniejszych, ale oni skupiaja si¢ na ulotnosci zycia, czyli nieuchronnosci
$mierci, podczas gdy tu przedmiot medytacji stanowi chwilowo$¢, bezustannie zmieniajaca sig,
dynamiczna natura rzeczywisto$ci. Autentyczne przyswojenie subtelnej nietrwatosci prowadzi do
zrozumienia natury cierpienia (czy tez niezadowolenia), to za§ — do uchwycenia braku ja.
Wzajemne powiazanie tych subtelnych aspektow omawia wiele traktatow, miedzy innymi Czterysta
strof drogi Srodka Arjadewy 1 Przedstawienie miarodajnego poznania Dharmakirtiego.

Jak wigc kontemplowac subtelng nietrwalo$¢? Czesto patrzymy na otaczajacy nas swiat —
drzewa, skaly, gory — z poczuciem, ze jest on niezmienny. Z czasem jednak, nawet jesli wymaga to
tysiecy lat, wszystkie te pozornie wieczne rzeczy ulegaja przeobrazeniu. Zmusza to nas do uznania,
gdyz innego wytlumaczenia nie ma, ze 6w proces musi zachodzi¢ ciagle, bez ustanku.

Nastepnie pytanie brzmi, dlaczego? Czemu rzeczy przestaja istnie¢? Czy wymaga to
dodatkowych przyczyn, czy tez zachodzi naturalnie? Latwo sprawdzi¢, ze nic nie pojawia si¢ samo
1 ze przyczyna powstania sprowadza takze koniec. Mozna $miato stwierdzi¢, ze wszystkie



przedmioty i zjawiska niosg w sobie ziarno zaglady — oraz podlegajac przyczynom i warunkom,
znajdujg si¢ ,,cudzej” mocy.

Rowniez naszym uwarunkowanym zyciem — podlegajace takim samym subtelnym zmianom
—1z3dz3 przyczyny 1 warunki. Tymi pierwszymi sg tu karma 1 szkodliwe emocje, ktorych
korzeniem jest fundamentalna nieswiadomos¢, sprawiajaca, ze Igniemy do rzeczy, jakby istnialy
one realnie. Innymi stowy, uwarunkowanym istnieniem wtadaja utuda, splamienia i niewiedza. Juz
same te nazwy jeza wlosy na glowie. Czy podlegajac podobnym sitom, mozna liczy¢ na trwale
szczgscie? Takie rozmyS$lenia pomagaja nam przejrze¢ ztowrdzbng nature uwarunkowanego bytu i
rozwing¢ autentyczne poczucie wyrzeczenia.

Jak powiedziano, wglad w nietrwato$¢ daje wglad w cierpienie, a ten — w brak ja. Mozna to
czyta¢ w ten sposob, Ze zrozumiawszy, iz naszym zyciem wtadajg negatywne sity, uprzytamniamy
sobie, ze nie pozbegdziemy si¢ fundamentalnej niewiedzy bez (stanowigcego jej przeciwienstwo)
urzeczywistnienia braku ja. Dzigki temu uzbrajamy si¢ w przeswiadczenie, ze owa madrosc¢ jest
nam niezbedna. Bez tego rozwazania o pustosci 1 niesamoistno$ci mogg wydawac si¢ zwyczajnie
nuzace i zbedne.

Pozwole sobie zilustrowac to anegdota. Po moim wyktadzie na temat Podstaw drogi srodka
Nagardzuny, jeden ze stuchaczy, ktory nie studiowat wcze$niej traktatow o pustosci, powiedziat do
kolegi: ,,Dzisiejsze nauki byly dziwne. Jego Swiatobliwo$¢ zaczat od przedstawienia buddyjskiej
$ciezki, wznoszac pigtro po pigtrze wielki gmach, by nagle przej$¢ do braku samoistnego bytu i w
jednej chwili catg t¢ misterna konstrukcje zburzy¢”. Nie widziat w tym sensu. Jesli jednak
pojmiemy, ze wglad w pustos¢ jest nam niezbedny do wyplenienia splamien, zwlaszcza za$
zasadniczej niewiedzy, dostrzezemy warto$¢ poglebiania zrozumienia pustki. Jak dowodzi
Dharmakirti, uczucia pokroju mitujacej dobroci i wspoétczucia nie moga stanowi¢ bezposredniego
lekarstwa na fundamentalng nieswiadomos¢. Jest nim wylacznie wglad w brak ja.

Na tym zakoncze krotki opis roznych aspektow ¢wiczenia umystu w budzeniu
autentycznego pragnienia uwolnienia si¢ z kota bytu. Wiasciwa metodg czy tez $ciezke do wolnosci
omawia si¢ w kategoriach tak zwanych ,,trzech wyzszych ¢wiczen”.

Poziom mozliwo$ci wielkich
Atisa kontynuuje swoj wywod, przechodzac do najbardziej zaawansowanych adeptow.

5.

Ci, co zaznawszy cierpien,
Catymi sobg pragna
Uwolni¢ od nich innych,
Maja zdolnosci najwigksze.

Na tym poziomie praktykujacy wykorzystuja zrozumienie natury cierpienia, zrodzone z
analizy wlasnych doswiadczen, do rozpoznania fundamentalnej rGwnosci siebie i innych,
jednakowo marzacych o u§mierzeniu bolu. To rodzi za§ spontaniczne pragnienie uwolnienia od
cierpien wszystkich istot i staje si¢ poteznym bodzcem praktyki duchowej, majacej doprowadzi¢ do
bezinteresownego osiggniecia tego celu.

Najwazniejszg z tych praktyk jest rozwijanie bodhicitty, bezinteresownego pragnienia
osiggniecia Stanu Buddy dla dobra wszystkich istot.

Istniejg dwie gldéwne metody pielggnowania takiej postawy. Jedng nazywa si¢ siedmioma
punktami przyczyny i skutku, druga — zrownaniem i wymiang siebie na innych. Obie stuzg
rozwijaniu poczucia silnej wiezi i bezbrzeznej empatii. Metoda siedmiu punktéw pomaga zobaczy¢
w innych wlasne matki, i zrozumie¢, jak wielka okazujg nam dobro¢. Technika wymiany idzie
nawet dalej, uczac szczegolnie docenia¢ wlasnych wrogow. Przy okazji analizujemy wady egoizmu
1 zalety troski o dobro bliZnich.



Budzenie bezinteresownego umystu Przebudzenia

Kiedy dzigki praktyce zrozumiemy te metody lepiej, Atisa doradza nam formalne
potwierdzenie naszego oddania tej bezinteresownej postawie poprzez udziat w ceremonii budzenia
bodhicitty, ktorej poswieca kolejnych szes¢ strof.

6.

Dla tych wybitnych,

Ktorzy pragna najwyzszego Przebudzenia,
Przedstawi¢ tu doskonate metody
Wytozone przez nauczycieli duchowych.

7.

Przed malowidiem albo posagiem
Catkowicie Przebudzonego,

Stupa 1 doskonatg Dharma

Ofiaruj kwiaty, kadzidlo, co tylko masz.

8.

Wraz z ofiarg siedmiu cze¢sci

Modlitwy szlachetnego postgpowania

Z postanowieniem niezawracania

Az do osiagnigcia ostatecznego Przebudzenia.

9.

Przepetlniony wiarg w Trzy Klejnoty,
Klgczae na jednym kolanie,

Ze ztozonymi dtonmi

Trzykro¢ przyjmij Schronienie.

10.

Budzac w sobie mitos¢

Wobec wszystkich bez wyjatku istot,

Mysl o tych, co cierpig w trzech nizszych §wiatach
Za sprawg narodzin, §mierci 1 reszty.

I1.

Jako ze pragniesz uwolni¢ je od katuszy bolu,
Od cierpien i ich przyczyn,

Obudz niewzruszone postanowienie
Osiagniecia Przebudzania.

Nastepnych siedem strof Atisa poswigca opisowi wielkich zastug i pozytkéw z obudzenia
bodhicitty, bezinteresownego umystu Przebudzenia.

12.

Przymioty, jakie niesie
Obudzenie takiego dazenia,
Objasnit szczegdtowo Majtreja
W Sutrze szeregu pni.

13.



Czytaj sutry i stuchaj nauczyciela,

By pozna¢ bezmiar dobrodziejstw,

Jakie niesie pragnienie osiggni¢cia Przebudzenia,
I podsycaj je w sobie raz po raz.

14.

Wynikajaca z tego zastuge wylozono
W Sutrze uproszonej przez Wiradatte,
Przytoczg wigc teraz

Trzy stosowne wersy.

W strofie czternastej Atisa podaje zrodto opisu zastug, jakie przynosi obudzenie bodhicitty.

15.

,,adyby zastuga bezinteresownej intencji
Miata fizyczng postac,

Braktoby dla niej miejsca

Po wypehieniu bezkresu przestrzeni.

16.

Napehienie klejnotami

I ofiarowanie Buddom

Tylu czystych krain,

Ile jest w Gangesie ziaren piasku,

17.

Nie moze si¢ rownac

Ze ztozeniem dtoni

I poktonieniem umystu przed Przebudzeniem,
Ten dar bowiem nie zna granic”.

18.

Obudziwszy bodhicitte dazenia,
Bezustannie staraj si¢ ja wzmacnia¢

I utrzymuj zgodnie z pouczeniami,

By pamigtac o niej 1 w przysztych zywotach.

W strofie osiemnastej Atisa wzywa do catkowitego poswigcenia si¢ osiggnieciu
ostatecznego duchowego celu — Stanu Buddy — dla dobra wszystkich istot, co wienczy ceremoni¢
budzenia bodhicitty.

Slubowania Bodhisattwy
Opisawszy ceremoni¢ budzenia bodhicitty, Atisa omawia slubowania Bodhisattwy.

19.

Bez $lubowania bodhicitty zastosowania

Nie rozwinie si¢ doskonatej aspiracji,

Zrdb, co mozesz, aby je przyjac,

Skoro chcesz podsycac¢ pragnienie Przebudzenia.

20.



Utrzymujac ktores$ z siedmiu

Slubowan indywidualnego wyzwolenia,
Masz idealny fundament

Slubowania Bodhisattwy, nie inaczej.

21.

Posrod wylozonych przez Tathagate

Siedmiu §lubowan indywidualnego wyzwolenia
Niedoscigle jest cudowne czyste postepowania,
A wigc pelne $luby zakonne.

22.

Przyjmuj $lubowanie zgodnie z rytualem
Opisanym w rozdziale o dyscyplinie
Poziomow Bodhisattwy

Od dobrego, kompetentnego nauczyciela.

23.

Dobry nauczyciel duchowy

Jest biegly w rytuale §lubowania,

Sam go przestrzega oraz ma

Wspotczucie i cierpliwos¢ do jego udzielania.

24,

Na wypadek gdyby mimo wszystko

Nie udato si¢ takiego nauczyciela znalez¢,
Wyjasni¢ inng procedurg

Nalezytego przyjecia Slubowania.

25.

Opisze teraz jasno, jak wedle

Sutry ozdoby Krainy Buddy Mandziusriego,
Dawno temu obudzit on bodhicitte,
Odrodziwszy si¢ jako Ambaradza.

26.

,»W obecnos$ci Opiekunow

Postanawiam osiggna¢ peine Przebudzenie.
Jako gosci zapraszam wszystkie czujace istoty
[ uwolnig¢ je z samsary.

27.

Od tej chwili

Az do osiagnigcia Przebudzenia
Nie dam przystgpu ztym myslom,
Gniewowi, skapstwu 1 zawisci.

28.

Bedg¢ prowadzit si¢ czysto,

Porzuce zte czyny 1 pozadanie,

I znajdujac rados¢ w slubach dyscypliny,
Nie ustan¢ w nasladowaniu Buddow.



29.

Nie bede probowat

Jak najszybciej siegna¢ Przebudzenia,
Trwajac do samego konca

Chocby dla jednej istoty.

30.

Oczyszcze niepojete

I niepoliczalne §wiaty,

Dostepny zawsze 1 wszedzie

Dla kazdego, kto wypowie me imig.

31.

Oczyszczg¢ kazdy czyn

Swego ciata i mowy,

Oczyszcz¢ wszystkie aktywnosci umystu
I nigdy nie uczyni¢ nic nieprawego”.

W ten sposob formalnie pobudza si¢ Bodhicittg, bezinteresowny umyst Przebudzenia.
Nastepnie adepci o najwiekszych mozliwo$ciach muszg wprowadzic te altruistyczne idee w zycie,
angazujac si¢ w praktyke szesciu doskonatosci: dawania, dyscypliny moralnej, cierpliwosci,
wytrwato$ci, koncentracji i madros$ci — ktore razem stanowig esencj¢ duchowej drogi Bodhisattwy.
Liste doskonatosci wydtuza si¢ czasem do dziesigciu. Szdsta, madros¢ jest wtedy rozbijana na
cztery czesci: doskonato$ci metody, mocy, aspiracji i1 transcendentnej madro$ci. Doskonato$ci
bywaja réwniez zbierane w trzy etyczne dyscypliny Bodhisattwy: poniechania dziatan szkodliwych,
zaangazowania w pozytywne oraz pracy dla innych.

W przypadku trzech niezwykle wszechstronnych etycznych dyscyplin Bodhisattwy wazna
jest takze sama kolejnos$¢. Aby moc skutecznie wypetnia¢ zobowigzanie pracy dla innych, najpierw
trzeba si¢ nauczy¢ robi¢ to na co dzien, co oznacza przestrzeganie dyscypliny praktykowania cnot i
angazowania si¢ w konstruktywne dziatania. To jednak wymaga uprzedniego poniechania
negatywnych czynow ciala, mowy i1 umystu.

Jak powiedziatem, celem adepta bodhicitty jest pomaganie innym. Wymaga to przeciez
wczesniejszego przygotowania strumienia wlasnego umyshu. Nie mozna o§wiadczyc¢: ,,interesuje
mnie tylko stuzenie bliznim i praca dla dobra wszystkich istot”, bo jesli przy okaz;ji stracimy z oczu
koniecznos$¢ oczyszczenia swojego umystu, po prostu nic z tego nie bedzie.

Praktyka spokojnego spoczywania

Poczynajac od strofy trzydziestej drugiej, Atisa omawia praktyki, przy pomocy ktérych
Bodhisattwa stara si¢ stuzy¢ wszystkim istotom. Pierwsza z nich jest spokojne spoczywanie, w
sanskrycie siamatha, sedno praktyki doskonatosci koncentracji. Jej waga bierze si¢ stad, ze jesli
rzeczywiscie chcemy pracowa¢ dla innych, musimy nauczy¢ si¢ dostrzegac ich potrzeby, aby
wiedzie¢, jakich nauk duchowych potrzebujg najbardziej. Atisa opisuje metode, ktora pozwala
wejrze¢ w stan umystu drugiego czlowieka, swoista moc jasnowidzenia. Doskonalenie spokojnego
spoczywania stanowi bardzo skuteczng metode rozwijania przymiotéw wyzszej Swiadomosci. Nie
ma mowy o efektywnej praktyce Bodhisattwy bez zdolno$ci punktowej koncentracji i stabilnosci
umystu.

Przeobrazania umystu mozna dokonac¢ tylko za sprawa nieprzerwanego skupienia na
przedmiocie naszej medytacji. Nie narzucimy sobie dobrowolnej dyscypliny praktyki bez
glebokiego namystu i poczucia niewzruszonego przekonania, ktore rodzi si¢ z prawdziwego
zrozumienia. To konieczny warunek przemiany. Nie mozemy oczekiwac, ze umyst zmieni si¢ dzieki



samym rygorom czy nakazom zewnetrznym. Praktyka spokojnego spoczywania doskonali go, dajac
mu zdolno$¢ skupienia bez reszty na wybranym przedmiocie medytacji. Kiedy potaczymy ja z
omawianym wczes$niej rozumowaniem analitycznym, mozemy dopia¢ swego, doprowadzajac do
autentycznej metamorfozy, ktorej rezultatem jest umyst o wiele silniejszy 1 sprawniejszy od
obecnego.

Praktyka, ktora polega przede wszystkim na rozwijaniu 1 utrzymywaniu punktowego
skupienia, nosi miano ,,medytacji spokojnego spoczywania”. Kiedy jednak postanowimy zajac si¢
jakims$ przedmiotem, by zbada¢ gruntownie jego naturg, zmienia si¢ w praktyke ,,wnikliwego
wgladu” (wipasiana).

Przedmiotem obu tych medytacji mozna, rzecz jasna, uczynic¢ takze pustos¢, ale robic to
powinni wylacznie ci, ktdrzy juz ja rozumieja. W pismach znajdujemy frazy ,,poszukiwanie
medytacji za posrednictwem filozoficznego pogladu” oraz ,,szukanie pogladu w medytacji”, ktore
odnoszg sie¢ do dwoch rodzajow adeptdéw: tych, co najpierw pojeli pusto$¢ i w oparciu o nig
rozwijaja punktowe skupienie; oraz tych, co opanowawszy spokojne spoczywanie, wykorzystuja je
do koncentracji na pustce.

Wariant, w ktorym najpierw urzeczywistniamy pustos¢, a nastgpnie probujemy skupi¢ na
niej spokojne spoczywanie, nastreczatby wigkszosci z nas ogromnych probleméw. Mozemy czué,
ze doskonale rozumiemy brak samoistnienia 1 podczas medytacji pogtgbiamy punktowa
koncentracj¢ na pustce, ale poczatkowo bardzo trudno utrzymac stabilne i zywe do§wiadczenie
pustosci. Dlatego tez z reguty zaczyna si¢ od ¢wiczenia spokojnego spoczywania, aby moc
wykorzystywa¢ potem zdolno$¢ catkowitego skupienia do uzyskania wnikliwego wgladu w
prawdziwg natur¢ wybranego przedmiotu medytacji.

Atisa zaczyna od wyjasnienia, do czego potrzebne jest spokojne spoczywanie, a nastgpnie
omawia wlasciwg praktyke.

32.

Przyczyna czystos$ci ciata, mowy i umyshu

Jest utrzymywanie §lubowania bodhicitty dazenia.
Im lepiej praktykuje si¢ trzy rodzaje dyscypliny,
Tym wigkszy ro$nie dla nich szacunek.

33.

Przestrzegajac slubowan

Czystego, doskonatego Przebudzenia,
Bodhisattwa buduje

Pehig¢ jego nagromadzen.

34.

Wszyscy Buddowie ucza,

Ze doskonato$¢ nagromadzen
Zastugi i pierwotnej madro$ci
Bierze si¢ z jasnowidzenia.

35.

Jak ptak nie wzbije si¢ w niebo
Bez dwoch silnych skrzydet,
Tak nie da si¢ shuzy¢ istotom
Bez mocy jasnowidztwa.

36.
Zastugi, jaka gromadzi si¢
Za jej sprawg jednego dnia,



Nie zdobedzie si¢ bez niej
I przez sto zywotow.

37.

Ci, co chcg szybko

Zgromadzi¢ kapitat Przebudzenia,
Siggaja jasnowidzenia

Pracg, nie lenistwem.

38.

Nie ma mowy o jasnowidzeniu
Bez spokojnego spoczywania.
Nie ustawaj przeto w wysitkach,
By je opanowac.

39.

Bez podstaw siamathy
I tysigc lat

Zawzigtej medytacji
Nie zrodzi samadhi.

40.

Nie zapominaj zatem o warunkach
Wylozonych w Wymogach samadhi,
Skupiajac umyst

Na prawym przedmiocie.

41. (1)
Urzeczywistniwszy siamathe,
Adept osigga takze jasnowidzenie.

Do osiggniecia spokojnego spoczywania trzeba, jak thumaczy Atisa, okreslonych warunkow,
migdzy innymi odosobnionego miejsca i czasu na sumienng, dlugotrwata praktyke. Co do zasady,
poczatkowo lepiej niz w dtugich, praktykowac systematycznie w seriach krétkich sesji. Nie mozna
liczy¢, ze osiagniemy punktowe skupienie, medytujac sporadycznie w wolnych chwilach. Musimy
tez zadba¢ o odpowiednie otoczenie, a przede wszystkim o wlasciwy tryb zycia, co dla mnie
oznacza ograniczanie do minimum liczby obowiazkdéw 1 zmartwien, przestrzeganie dyscypliny
etycznej oraz zrbwnowazonej, zdrowej diety.

Nastepnie trzeba wybra¢ odpowiedni obiekt medytacji spokojnego spoczywania. Nie
zmystowy (takie jak widoczny ksztatt), ale wyobrazony, wymyslony. W tej roli doskonale sprawdza
si¢ posta¢ Buddy. Wybierzcie wigc jego wizerunek, obraz lub posag. Nie za duzy i nie za maty,
najlepiej wysokosci od dwdch do pigciu centymetrdéw. I sprobujcie go sobie wyobrazi¢. Ma by¢
jednocze$nie promiennie §wietlisty i cigzki, mocno osadzony. Przywotawszy ten obraz przed soba,
skupcie na nim bez reszty umyst, praktykujac w ten sposob spokojne spoczywanie.

Kiedy nauczycie si¢ przywolywa¢ w umysle wybrany obraz, obiecajcie sobie solennie nie
spuszczac go z uwagi. Kluczowe znaczenie majg tu dwa elementy: zdolno$¢ utrzymania
koncentracji oraz jasno$¢ i przytomno$¢ umyshu. Obecne muszg by¢ oba. Bez stabilno$ci, ktora
pozwala na zachowanie skupienia, umyst beda rozpraszaty inne rzeczy i mysli. Bez przytomnosci 1
jasno$ci umystu koncentracja, cho¢by i mocna, nie bedzie ostra.

Musimy by¢ czujni 1 strzec si¢ dwoch gtéwnych wrogdéw medytacji: ekscytacji 1 otgpienia.
Podniecenie wyraza si¢ w rozproszeniu i odbiera zdolnos$¢ utrzymania skupienia; apatia
uniemozliwia zachowanie jasnosci 1 przytomnos$ci. Musimy by¢ na nie wyczuleni, co wymaga



rozwinigcia odpowiedniej umiejetnosci. Z doswiadczenia wiemy, ze wpadamy w letarg, gdy
jestesmy zbyt rozluznieni albo przygnebieni. Aby mu przeciwdziatal, trzeba znalez¢ sposob na
podniesienie nastroju. I odwrotnie — wyciszy¢ sie, sprowadzi¢ na ziemige, kiedy umyst jest
rozbiegany i rozkojarzony. Innymi stowy, probujemy osiggna¢ stan rownowagi, wolny od obu
odchylen.

Mozemy tez praktykowac spokojne spoczywanie, czynigc obiektem medytacji wlasny umyst
(jak w przypadku technik ,,wielkiej pieczeci, mahamudry). Nie wystarczy jednak wiedzie¢, ze
umyst definiuje si¢ jako swietlisty 1 wiedzacy — trzeba tego jeszcze do§wiadczyc.

Przedstawig tu jedng metode, ktdéra pomaga zrozumie¢ natur¢ umystu. Najpierw
powinni$my sprobowac powstrzymac naplyw wspomnien i mysli zwigzanych z przesztoscig oraz
projekcji przyszto$ci: nadziei, lgkow, obaw i tak dalej. Kiedy otrza$niemy si¢ tego uwiklania,
nalezy stara¢ si¢ utrzymac¢ §wiadomos¢ biezacego do§wiadczenia i dostrzec przerwe miedzy
myslami. Doswiadczymy wtedy swego rodzaju prozni, pamigtajmy jednak, Ze nie jest to pustos¢, o
ktorej mowilismy w konteks$cie ostatecznej natury rzeczywistosci.

Na co dzieh w naszym umysle klebig si¢ mysli, nawet gdy zmysty nie odbieraja zadnych
wyraznych bodzcow — jakby spowijaty go poktady pojeciowych wyobrazen. Staramy si¢ je teraz
usuna¢, zeby moc do§wiadezy¢ umystu jako takiego, nietknigtego i spontanicznego. Dzigki
wytrwalej, systematycznej praktyce wydluzamy przerwy miedzy myslami i wreszcie zaczynamy
autentycznie odczuwacé, co znaczg stowa ,.$wietlisty 1 wiedzacy” z definicji umyshu. I na tym etapie
mozemy uczyni¢ te jasnos$¢ przedmiotem naszej medytacji.

Przystepujac do praktyki rozwijania punktowej koncentracji, przekonamy si¢, ze w
normalnym stanie §wiadomosci o wiele czesciej jestesmy rozproszeni niz skupieni na wybranym
przedmiocie. Dzigki wytrwalo$ci mozna jednak t¢ sytuacje odwrécié¢, pokonujac rozkojarzenie.
Jezeli nie ustaniemy w wysitkach, z czasem rozwiniemy uwaznos¢ 1 czujnos¢ — zdolnosci, ktore
pozwalajg uporac¢ si¢ nawet z subtelnymi poziomami ekscytacji 1 ospatos$ci. Wreszcie nauczymy si¢
utrzymywac niezakldcong koncentracj¢ na wybranym obiekcie nawet kilka godzin. Zaawansowany
stan medytacyjnego pochtonigcia przynosi mentalng i fizyczng sprawno$¢, a wraz z nig poczucie
ekstazy, blogosci, wywolanej osiggnigciem doskonatos$ci ciata i umystu. Ten putap praktyki nazywa
si¢ ,,autentycznym spokojnym spoczywaniem”.

Madros¢ pustosci

Stabilne spokojne spoczywanie wykorzystujemy do rozwiniecia madrosci pustki. W
kolejnych strofach Atisa opisuje praktyke ,,wnikliwego wgladu”, serce doskonato$ci madrosci.

41.(2)
Zaciemnien nie usunie si¢ jednak
Bez praktyki doskonatosci madrosci.

42,

Chcac przeto usunag¢ zaciemnienia,

Ktore stojg na drodze wyzwolenia 1 wszechwiedzy,
Nie ustawaj w praktyce

Doskonatosci madrosci 1 metod.

43.

Madros¢ bez metody

I metoda bez madrosci sa,
Jak powiedziano, wigzami.
Niczego wigc nie zaniedbuj.

44,



Wytlumacze teraz jasno,

Na czym polega rdznica,

Aby rozwia¢ wszelkie watpliwos$ci
Wobec madrosci 1 metod.

45.

Zwycigzcy nazywaja metodami
Wszystkie prawe praktyki,
Takie jak doskonato$¢ dawania,
Poza doskonatoscig madrosci.

46.

Ci, co rozwijaja madros¢,

Szybko osiaggaja Przebudzenie,

Gdy postuguja si¢ metodami,

A nie tylko medytujg nad niesamoistnos$cia.

Istnieje wiele rodzajéw madrosci, ktore odnoszg si¢ do prawd konwencjonalnych, w
nastegpnej strofie Atisa ttumaczy wigc, co oznacza ona dla adeptéw o mozliwos$ciach najwigkszych.

47.

Madros¢ definiuje si¢

Jako zrozumienie pustos$ci

W kategoriach niepowstawania
Zbioréw, sktadowych i1 zrédet.

Ati$a nie twierdzi, Ze zjawiska, takie jak zbiory, sktadowe i zrodta, powstaja z niczego, bez
udziatu przyczyn i warunkéw. Nie zgadza sie jednak, ze moga posiadac jaki$§ przyrodzony,
niezalezny, obiektywny byt. O tym, Ze okreslone skutki biorg z okreslonych przyczyn, méwimy na
poziomie prawdy konwencjonalnej, innymi stowy — w ramach konwencjonalnej rzeczywistosci.

Kiedy jednak siggamy ostatecznej natury rzeczy, niemozno$¢ znalezienia przedmiotow i
zjawisk przywodzi nas do przekonania, ze jest ona pusta. Atisa nazywa to madro$cig zrozumienia
pustosci. Btedem byloby przeciez rojenie, ze jest jakas uniwersalna pustka, niezalezna od
wszystkiego ostateczna natura wszechrzeczy, ktora istnieje w jakim$§ wymiarze sama z siebie i w
sobie. Pusto$§¢ mozna rozumie¢ jedynie w odniesieniu do przedmiotow i zjawisk, w tym takze
czujacych istot. Szukamy odpowiedzi na pytanie, czy rzeczy istniejg tak, jak si¢ nam zdaje na co
dzien, czy tez, na poziomie ostatecznym, pozbawione s3 samoistnego bytu. Badanie pustosci i
wglad, ktory dzigki niemu zyskujemy, nie mogg by¢ wigc oderwane od otaczajacego nas
wieloptaszczyznowego i1 r6znorodnego $wiata. Dlatego NagardZzuna pisze w Podstawach drogi
srodka:

Bez oparcia w konwencjonalnym
Nie da si¢ wylozy¢ znaczenia ostatecznego.

Pelne zrozumienie tego stwierdzenia ma znaczenie kluczowe. NagardZuna thumaczy
bowiem, ze dochodzimy do zrozumienia pustosci w oparciu o rzeczy 1 sprawy, ktore bezposrednio
wplywaja na nasze dos$wiadczenie cierpienia i szczescia.

Jak juz wspominatem, wedtug wielu traktatoéw najskuteczniejszg metodg poznania pustki
jest zrozumienie zaleznego powstawania. Kiedy medytujac nad pusto$cia nie znajdujemy
przyrodzonej realno$ci przedmiotu skupienia, nie dochodzimy do wniosku, iz nie istnieje on w
ogole, lecz wnioskujemy, ze skoro krytyczna analiza nie pozwala na stwierdzenie, iz badany
przedmiot jest realnym, niezaleznym bytem, jego istnienie nalezy rozpatrywac¢ wytacznie w



kategoriach zaleznego powstawania. Zatem autentyczne zrozumienie pustosci musi by¢
rzeczywiste. W chwili, gdy rozmyslamy nad swoja wizjg pustki, braku samoistnego bytu, nasze
zrozumienie jako takie wskazywac bedzie na istnienie rzeczy. Styszac stowo ,,pustos$é”,
powinni$my poniekad od razu dostrzec jego implikacje istnienia w kategoriach zaleznego
powstawania. Powtorzmy to zatem jeszcze raz: prawdziwe zrozumienie pustosci umieszcza ja w
ramach wspoélizaleznosci.

Podobnie przedstawia to Nagardzuna w Drogocennej girlandzie, pokazujac pustos¢ czy tez
niesamoistnos¢ ,,0soby” przy pomocy analizy redukcyjnej. Stwierdziwszy krok po kroku, ze nie da
si¢ jej utozsami¢ z zadnym elementem (ziemi, wody, ognia itd.) ani znalez¢ poza nimi, stawia
pytanie: gdzie zatem jest osoba? I nie odpowiada, ze nie istnieje, tylko odwotuje si¢ do zaleznego
powstawania, konstatujac jej ,,zalezno$¢ od zbioru szesciu elementow”. W ten sposob nie neguje
tez, ze do§wiadcza ona przyjemnosci i bolu.

Z do$wiadczenia wiem, Ze istniej¢ oraz nieiluzorycznie doznaje¢ rados$ci i bolu. Kiedy jednak
szukam ,,siebie” albo ,,wlasnego ja” posrod roznych elementow, ktére razem sktadajg si¢ na moje
istnienie, nie znajduj¢ niczego, co miatoby przyrodzony, niezalezny byt. Dlatego tez NagardZzuna
stwierdza, ze istnienie osoby rozumie¢ mozna tylko w kategoriach zasady zaleznego powstawania.

W tym miejscu moga pojawic si¢ protesty: czyz odebranie zjawiskom wilasciwego bytu nie
jest rbwnoznaczne ze stwierdzeniem, ze nic nie istnieje? Nagardzuna odpowiada, iz ,,pusto$¢” nie
oznacza nicosci, tylko zalezne powstawanie. Jego wizja przekracza skrajno$ci absolutyzmu
(negujac przyrodzony, niezalezny byt) 1 nihilizmu (uznajac istnienie — zaleznie powstatych — rzeczy
1 zjawisk), stanowi wiec prawdziwg ,,droge srodka”.

Warto tu poswigci¢ chwile réznym poziomom znaczenia zasady zaleznego powstawania. Z
jednej strony odnosi si¢ ona do natury rzeczy 1 zjawisk, rozumianej jako zalezno$¢ od przyczyn i
warunkow. Z drugiej — do zaleznos$ci wzajemnej, jak w przypadku zespolonych poje¢ ,,dtugi” 1
,krotki” albo ,,cato$¢” 1 ,,cze$¢”, ktore implikujg si¢ 1 czerpig z siebie sens.

Na kolejnym poziomie zasada zaleznego powstawania odnosi si¢ do podmiotu:
konceptualnego umystu, ktory tworzy nazwy, okresla, etykietuje. Jak juz wspominatem, nadajac
rzeczy imig, z reguly przypisujemy jej jakas forme realnego, niezaleznego bytu. Poszukiwanie jej
prawdziwej istoty, esencji zawsze konczy si¢ jednak niczym. Dochodzimy zatem do wniosku, Ze
cho¢ przedmioty istniejg w sensie konwencjonalnym, pozbawione sg ostatecznej, obiektywnej
realnos$ci. Ich byt okazuje si¢ wylacznie opisem, okresleniem, nazwg. Zdaniem NagardZzuny te trzy
poziomy znaczenia zasady zaleznego powstawania obejmujg cate spektrum rzeczywistosci.

48.

Powsta¢ nie moze cos istniejacego

Ani nieistniejgcego, jak kwiat na niebie.
Absurdalno$¢ obu

Wyklucza takze ich sume.

Atisa nawigzuje nast¢pnie do jednej z Siedemdziesieciu strof pustosci, w ktorych
Nagardzuna thumaczac, ze gdyby rzeczy i zjawiska posiadaty byt przyrodzony, nie byloby miejsca
na przyczynowosc¢ 1 nic nie bratoby si¢ z przyczyn i warunkow. Z drugiej strony podkresla przeciez,
Ze nie istniejac w ogole, przedmioty takze nie mialyby przyczyn ,,jak kwiat na niebie”. Jak miatoby
powstac cos, czego nie ma?

Nagardzuna stwierdza po prostu, ze o przyczynach i skutkach méwi¢ mozna tylko na
poziomie pozorow i rzeczywistosci konwencjonalnej. Nazywajac kogos czyims dzieckiem albo
faczac ped z okreslonym ziarnem, przedstawiamy zwykly zwiazek przyczynowy, a nie wynik badan
ostatecznej natury rzeczy, ktorg — jak przekonali§my si¢ wczesniej — jest pustosc.

Atisa rozwija t¢ wazng refleksje filozoficzng w kolejnych strofach.

49.
Rzeczy nie powstaja z siebie,



Z innej rzeczy, z tych obu
Ani tez z niczego,
Pozbawione sg wigc samoistnosci.

50.

Gdy zbadac¢ ich ewentualng

jednos¢ albo mnogose,

Okazujg si¢ niesamoistne,

A wigc pozbawione immanentnego bytu.

Mozemy zastanawiac si¢, czy rzeczy i zjawiska istniejg jako byty osobne czy mnogie, oraz
pytac o przyrodzong realno$¢ owych cech. Jej uznanie natychmiast postawitoby nas przed
nierozwiazywalnymi problemami. Gdyby przedmioty posiadaty immanentng tozsamos¢, trudno
bytoby wytlumaczy¢ obserwowane zaleznos$ci. Jak sensownie wyjasni¢ przyczynowy zwigzek
mi¢dzy dwoma niezaleznymi, realnymi i odrgbnymi bytami?

51.

Siedemdziesigt strof pustosci,

Traktat drogi srodka 1 inne pisma
Szczegotowo ttumacza,

Dlaczego natura wszechrzeczy jest pusta.

52.

Nie przytaczam tu kolejnych,
Mnogich wywodow,

Tylko ich konkluzje

Z mys$la o medytacji.

53.

Kazda medytacja,

Ktora obnaza brak samoistnos$ci
I immanentnej natury zjawisk,
Jest rozwijaniem madrosci.

Nabrawszy glebokiego przekonania, Ze zjawiska nie sg samoistne, kierujemy uwage na sam
umyst, ktory rozumie pustos¢. I odkrywamy, iz ma on t¢ samg ostateczng nature, nie posiadajac
immanentnego bytu. Urzeczywistnienie pustosci tak przedmiotu, jak podmiotu prowadzi — ttumaczy
Atisa — do zrozumienia pozapojeciowego.

54.

Jak madro$¢ nie znajduje

Immanentnej natury w zjawiskach,

Tak poddawszy analizie samg madros$¢,
Medytuj nad nig poza pojeciami.

Dlaczego musimy rozwina¢ taka madros¢?

55.

Naturg doczesnego bytu,

Ktory wziat si¢ z wyobrazen, sa one same.
Uwolnienie si¢ od pojgé

Jest najwyzsza nirwana.



56.

Wielka niewiedza pojeciowosci

Straca nas w ocean samsary.

Kiedy spocznie si¢ samadhi poza poj¢ciami,
Wolna od nich przestrzen otwiera si¢ na osciez.

57.

Kontemplujac bez pojeé

Te niedos$ciglta nauke,

Bodhisattwa przekracza uparte pojecia
I wreszcie osigga stan poza nimi.

58.

Nabrawszy przekonania

Dzigki naukom 1 analizom,

Ze zjawiska nie powstajg i nie s3 samoistne,
Medytuj bez pojec.

59.

Medytujac nad takoscia,

Osiaga si¢ cieplo 1 nastepne,

Potem zas wielka szczesliwose,
Skad juz niedaleko do Stanu Buddy.

Termin ,,ciepto” odnosi si¢ do $ciezki przygotowania, na ktorej adept osigga gteboki wglad
W pustos$é, a ,,wielce szczesliwy” to nazwa pierwszego poziomu (bhumi) $ciezki Bodhisattwy.

Sciezka tantry
Poczynajac od strofy sze$¢édziesiatej, Atisa streszcza $ciezke tantry.

60.

Jesli cheesz szybko zbudowac

Nagromadzenia Przebudzenia

Przy pomocy aktywnosci uspokajajace;,
Pomnazajacej i innych, zrodzonych z mocy mantry

Cztery aktywno$ci — uspokajajaca, pomnazajaca, magnetyzujaca i gniewna — to przyktad
zasobow z tantrycznego skarbca nauk, stuzacych pomaganiu czujgcym istotom.

61.

A takze o$miu wielkich osiagnie¢

dobrej wazy 1 pozostatych,

Jezeli cheesz praktykowac tajemng mantre
Z tantr dzialania 1 spelnienia,

62.

Aby otrzymac¢ abhiszeke mistrza,

Musisz zdoby¢ uznanie doskonatego nauczyciela
Stuzba, cennymi darami

Oraz postuszenstwem.



63.

Kiedy usatysfakcjonowany nauczyciel
Udzieli ci pelnej abhiszeki mistrza,
Oczyscisz wszelkie negatywne czyny

I bedziesz gotéw do wielkich osiggniec.

W strofie szes¢dziesiatej czwartej Atisa thumaczy, jak wyswieceni majg odnosic¢ si¢ do tych
aspektoéw wadzrajany (choc¢by praktyki w zjednoczeniu), ktdre na pierwszy rzut oka wydajg si¢
ktoci¢ ze slubowaniami zakonnymi. Stwierdza, na przyktad, Ze nie powinni oni przyjmowac w
sposob dostowny abhiszeki tajemnej oraz abhiszeki madrosci. I thumaczy, ze musza nauczy¢ si¢
rozumie¢, co dla nich stosowne, praktykujac zgodnie ze swoim poziomem urzeczywistnienia
duchowego.

64.

Poniewaz Wielka tantra pierwotnego Buddy
Stanowczo tego zakazuje,

Ci, ktorzy slubowali czystos¢,

Nie moga przyjmowac abhiszeki tajemnej i madrosci.

65.

Przyjmujac je

I czyniac zakazane,
Zobowigzani do celibatu
Lamig swoje $luby.

66.

Takie naruszenie dyscypliny

Jest dla adeptéw upadkiem.

Skazani na odrodzenie w nizszych §wiatach,
Niczego nie 0siaggna.

67.

Nic nie przeszkadza, by ci,

Co otrzymali abhiszek¢ mistrza i znajg takos¢,
Nauczali 1 stuchali tantr, odprawiali rytuaty ognia,
Sktadali materialne ofiary i tak dale;.

Strofa sze$¢dziesigta 6sma jest kolofonem.

68.

Uproszony przez Dziangciuba O,

Ja, Starszy Dipamkara Sri,

Udzielitem tych zwieztych wyjasnien

Na podstawie tego, co widziatem w sutrach i innych naukach.



Tekst zamyka nota:

Tak konczy sie Lampa rozswietlajqca Sciezke Przebudzenia Aczarji Dipamkary Sridzniany.
Tekst zostal przetozony, sprawdzony i1 zatwierdzony przez samego wielkiego indyjskiego opata oraz
wielkiego korektora, thumacza i w petni wyswigconego mnicha Gele Lodro. Catos$¢ spisano w
swiatyni Tholing w Szang Szungu.

Na tym koncz¢ komentarz do Lampy rozswietlajqgcej sciezke Przebudzenia Atisi. Nie
przypisuj¢ sobie zadnego urzeczywistnienia, niemniej mozecie traktowa¢ moje wyjasnienia jako
klucz, ktory pomoze otworzy¢ drzwi dalszych studiow 1 praktyk, stuzacych pogiebianiu wtasnego
zrozumienia buddyjskiej §ciezki.

Przektad na jezyk polski: Adam Koziet

pochyte:

Bodhipathapradipa; Dziangciub lamgji dronme; bodhi; dziangciub; dziang; ciub; Tripitaka;
winaja; sutry; abhidharma; Lampa (cho¢ Lampa zawiera); mandziu; $ri; maréw; arjow;
Kompendium miarodajnego poznania; skandh; moksza; Sutrze Tathagatagarbhy; kaji;
Swabhawikakaja; dharmakaja; prana; sambhogakaja; nirmanakaja; gesze (Pewien uczony gesze);
Czterysta strof drogi srodka; Przedstawienie miarodajnego poznania; Podstaw drogi srodka;
Modlitwy szlachetnego postepowania; utrze szeregu pni; Sutrze uproszonej przez Wiradatte;
Poziomow Bodhisattwy; Sutry ozdoby Krainy Buddy Mandziusriego; siamatha; wipasiana;
mahamudry; Podstawach drogi srodka; Drogocennej girlandzie; Siedemdziesieciu strof pustosci;
Siedemdziesigt strof pustosci; Traktat drogi srodka; bhumi; Wielka tantra pierwotnego Buddy;
Lampa rozswietlajgca Sciezke Przebudzenia; Lampy rozswietlajqcej Sciezke Przebudzenia



	Lampa rozświetlająca ścieżkę Przebudzenia
	Dalajlama


