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Weczoraj, rozpoczynajac nasze rozwazania nad tekstem Kamalaszili "Stopnie medytacji",
zglebialiSmy najprostsza posta¢ buddyjskiego pojecia wspotzaleznego powstawania. Ogolnie
rzecz biorac, ide¢ wspodlzaleznego powstawania mozna rozpatrywac na réznych poziomach -
zaroOwno prostszych jak 1 bardziej subtelnych, takze poszczegdlne szkoly mysli buddyjskiej
réznia si¢ migdzy soba co do doglebnosci przedstawianych interpretacji. Nasze wstepne
rozwazania nad "Stopniami medytacji" poswigciliSmy jednak takiemu znaczeniu pojecia
wspotzaleznego powstawania, ktore akceptowane jest, w rdwnej mierze, przez wszystkie
buddyjskie systemy filozoficzne. AnalizowaliSmy, bowiem, wspodtzalezne powstawanie
postrzegane w kontekscie relacji przyczynowo - skutkowej, czyli w postaci podstawowego
stwierdzenia, ze zarowno szczg¢scie jak 1 cierpienie, ktorego do§wiadczamy, rodza si¢ ze swoich
indywidualnych przyczyn i czynnikdw, a zatem - podlegaja zmianom, wraz ze zmianami
zachodzacymi w tychze czynnikach i przyczynach. Cata ideg relacji przyczynowo - skutkowej,
zwane] tez karma, nalezy rozumieé, zatem, w ramach kontekstu powszechnego, stanowiacego
ogolny proces, prawa przyczynowosci - tzn. sposobu, w jaki zwiazek przyczynowo - skutkowy
funkcjonuje jako naturalne zjawisko, jako naturalny proces prawa natury. Wlasnie w tym
kontekscie, w ramach powszechnego procesu funkcjonowania zwiazku przyczynowo -
skutkowego, istoty ludzkie dokonuja pewnych pozytywnych lub negatywnych czynow,
zwiazanych ze swoimi emocjami oraz okre§lona motywacja. I wtasnie ten aspekt nosi miano
karmy - w podstawowym zakresie rozumienia tego poj¢cia w ramach buddyzmu.

Nalezy jasno uzmystowi¢ sobie dwa fakty. Po pierwsze, ze zwiazek przyczynowo - skutkowy, w
sensie powszechnym, nie ma nic wspolnego z karma czujacych istot - jest to po prostu strumien
prawa natury. Po drugie za$, ze gdy w ramach takiego wla$nie strumienia naturalnego prawa
zwiazku przyczyny i skutku, konkretne dziatanie dokonywane jest w oparciu o motywacje
czujacych istot - to wlasnie wowczas mamy do czynienia z karma, o ktorej tak wiele mowi si¢ w
buddyzmie. W taki sam sposdb, w jaki - w ramach powszechnego procesu prawa natury -
okreslone rodzaje przyczyn wytwarzaja okreslone rodzaje skutkow, tak samo do§wiadczane przez
nas szcze$cie 1 cierpienie maja swe zrodlo i pochodzenie w okreslonych pozytywnych lub
negatywnych czynnikach. Biorac pod uwage, ze szczescie jest czym$ tak bardzo przez nas



upragnionym, rozsadek nakazuje, aby zadba¢ o rozwdj i pielggnowanie przyczyn niezbgdnych
dla wytworzenia naszego szczg¢scia; poniewaz za$ cierpienie stanowi czynnik, ktorego nikt z nas
nie chce, nalezy zidentyfikowa¢ przyczyny odpowiedzialne za pojawienie si¢ cierpienia, i
postarac si¢ je zredukowac 1 wyeliminowac.

Nalezy zda¢ sobie sprawe, ze chociaz doswiadczamy szczgscia i cierpienia zarGwno na poziomie
fizycznym jak i mentalnym, do$wiadczenia na poziomie umystu sa o wiele wazniejsze.
Najistotniejsze za$ jest uswiadomienie sobie, jaki czynnik wprowadza niepokdj do naszego
umyshu. Czynnik, zaburzajacy spokdj naszego umystu, nazywany jest w buddyzmie ztudzeniem.
Zhudzenie definiowane jest jako mysl, ktéra - gdy zrodzi si¢ w naszym umysle - wstrzasa nim i
wprowadza w stan catkowitego wzburzenia i nieszczg$cia. Jest to czynnik, ktory generuje nasza
krzywde - to wlasnie sa szkodliwe emocje, ktore - z kolei - wytwarzaja skutek, a skutek ten
polega na do$wiadczaniu cierpienia. Krotko mowiac, jesli przeksztatcisz swoj umyst- doznasz
szczgscia, jesli zas nie zdotasz tego dokonac - nadejdzie cierpienie.

Nalezy przy tym zdawac sobie sprawe, ze takie przeksztatcanie umystu powinno zachodzi¢ w
okreslony sposdb, w systematycznej kolejnosci, krok po kroku. Taka stopniowa $ciezka praktyki
duchowej stanowi proces uksztattowany odpowiednio dla trzech (rodzajéw) istot, znajdujacych
si¢ na trzech roznych poziomach zdolno$ci mentalnych. Proces podazania taka stopniowa $ciezka
duchowa stanowi bardzo odpowiedzialna i stabilna drogg.

Gdy moéwimy o trzech stopniach $ciezki, odpowiednich dla trzech (rodzajéw) istot, mamy na
wkraczaniu na $ciezke, itd. Gdy po raz pierwszy angazujemy si¢ w duchowa praktyke,
powinniSmy podja¢ praktyke pierwszego poziomu S$ciezki, nastgpnie przej$¢ do drugiego
poziomu i - wreszcie - do trzeciego. Wyzsze poziomy $ciezki bywaja bardzo trudne, lecz jesli w
swojej wczesniejszej praktyce przebyleS wszystkie nizsze stopnie i posiadte$, dzigki temu,
stabilne fundamenty w postaci urzeczywistnienia pierwszego 1 drugiego etapu, podjgcie
wyzszych praktyk duchowych bgdzie znacznie tatwiejsze. Twoja $ciezka begdzie rowniez bardzo
stabilna 1 godna zaufania, a doswiadczenie, ktore na niej zdobedziesz, réwniez bedzie
wiarygodne i prawomocne.

W sytuacji zas, gdyby$ nie dopehit podstaw, lecz probowat od razu siggna¢ po wyzsze praktyki
duchowe, to efekt takich praktyk i tak - w zadnym wypadku - nie mogiby by¢ uznany za
wiarygodny, nawet jesli na powierzchownym poziomie zdawac si¢ moze, ze pojawily sig jakie$
urzeczywistnienia. Dlatego tez proces podejmowania duchowej praktyki tak, jak nauczat Atisa -
stopien za stopniem, krok za krokiem, jest niezwykle wprost istotny. (Oczywiscie, jesli chodzi o
pojecie trzech kategorii istot, wprowadzil je w swoich tekstach Asanga). W kazdym wypadku,
jezeli wkroczysz na taka wlasnie stopniowa $ciezk¢ duchowa, postgpy w twojej praktyce
zachodzi¢ beda najszybcie;.

Szczescie, do ktorego tak usilnie dazymy, sprowadza si¢, w gruncie rzeczy, do mozliwosci
zrealizowania dwoch zasadniczych celéw - po pierwsze, osiagnigcia wyzszych stopni
egzystencji, takich jak np. zycie ludzkie, po drugie za$, osiagnigcia catkowitego wyzwolenia i
o$wiecenia. Osiagnigcie dobrego, ludzkiego odrodzenia jest podstawowym, niezbgdnym
warunkiem - jest to spelnienie natychmiastowej, doraznej potrzeby; posiadiszy za$ taka wyzsza



formg istnienia, jak wlasnie zycie istoty ludzkiej, jesteSmy w stanie podaza¢ ku wyzwoleniu i
oswieceniu. Takich, doktadnie, nauk udzielit Nagardzuna w "Drogocennej Girlandzie", mdowiac:
"Aby spetni¢ cel dorazny powinienes osiqgnqc¢ wyzszy status, jakim jest zycie w postaci istoty
ludzkiej; dla osiqgniecia zas dobra ostatecznego, powinienes dazy¢ do oswiecenia”.

Po czym Nagardzuna wyjasnia metody, umozliwiajace osiagnigcie obu tych celow:

"Aby osiqgnqé wyisze stopnie egzystencji, powinienesS kultywowaé wiare, zas dla
urzeczywistnienia ostatecznego dobra, jakim jest wyzwolenie i oswiecenie, powinienes rozwijac
maqdrosc."

Oczywiscie, wszelkie konkretne praktyki polegajace na rozwijaniu metody, takie jak
wspotczucie, wiara, bodhicitta czy altruizm itp., musza by¢ wspierane, stowarzyszone z
madros$cia - jest to ogdlna cecha wszystkich praktyk buddyjskich. Dlatego tez, w jednym z
tekstow czytamy o dwoch rodzajach rozwoju wiary - procesie rozwoju wiary w przypadku osob o
mniejszej inteligencji oraz procesie rozwoju wiary u 0sob obdarzonych ostroscia inteligencji.

Osoby obdarzone ostra inteligencja powinny najpierw analizowa¢ nauki samodzielnie, tak aby
uzyska¢ wiedzg na temat praktyki - zar6wno ptynacych z niej korzysci jak i stron ujemnych,
pozytkOw w sensie tymczasowym 1 ostatecznym, jej celu itp. Zrozumiawszy gruntownie nauki,
osoba taka begdzie w stanie rozwina¢ silng wiarg. Jest to prawdziwy proces rozwoju wiary przez
praktykujacego buddyzm. Dlatego tez moéwi sig, iz rozwojowi wiary musi towarzyszy¢ rozwoj
madrosci.

To samo zagadnienie wyjasnia Arjadewa w "Czterystu wersach", gdzie moéwi on, ze - po
pierwsze - nalezy zaniecha¢ dziatan, ktore nie przynosza zastugi, nastgpnie nalezy powstrzymac
Ignigcie do jazni, w koficu za$ - potozy¢ kres wszelkim blgdnym pogladom. Arjadewa wyjasnia
tu, w jaki sposob, krok po kroku, powinni§my angazowac¢ si¢ w praktyke, tzn., ze najpierw
musimy zaniecha¢ wszelkich nieprawych dziatan, ktére moglyby rzuci¢ nas w negatywne stany
egzystencji, nastgpnie powinniSmy powstrzymac Ignigcie do jazni, stanowiace  korzen
przeszkadzajacych emocji i rdzenna przyczyng naszych narodzin w samsarze, w kotowrocie
egzystencji. Dlatego tez, jako kolejny etap praktyki, powinnismy stara¢ si¢ wyeliminowac nie
tylko Ignigcie do jazni ale i jego zarodki, osiagajac, w ten sposdb, wyzwolenie, ktore jest niczym
innym jak nieobecnos$cia zaciemnien wyzwolenie to blokujacych. Ostatecznie za§ powinnismy
unicestwic¢ takze wszystkie btedne poglady.

Oznacza to, ze usunigcie lgnigcia do jazni i jego zarodkow nie wystarczy, musimy takze usunaé
slady, pietna pozostawione przez lgnigcie, bowiem wiasnie takie pigtna stanowia przeszkode dla
osiagnigcia wszechwiedzy, o$wiecenia. Aby usunaé wszelkie tego rodzaju pigtna, musimy
medytowaé gruntownie na bezjazniowos¢, uzywajac niezliczonych analiz 1 wnioskowania jak
réwniez logiki, a analiza tego rodzaju powinna by¢, jednoczes$nie, wspierana przez gromadzenie
niezliczonych zastug. Nastepnie za§ Arjadewa podsumowuje to zagadnienie, mowiac: "Czlowiek,
angazujacy si¢ w taka systematyczna praktyke, jest madry".

Wiasnie taki proces okresla Atisa w swojej "Lampie na Sciezkg" jako "trzy etapy Sciezki
odnoszace si¢ do trzech (rodzajow) osob". Atisa méwi rowniez w swoim tekscie o potrzebie
przyjgcia schronienia, bowiem wilasnie w poczatkowej fazie praktyki stopniowej S$ciezki,



wiasciwej dla oséb o matych zdolnosciach umystu, gdy angazujemy sig, miedzy innymi, w
praktyke unikania negatywnych dziatan 1 gromadzenia pozytywnych uczynkéw, musimy
rozwing¢ szczera wiar¢ w nauczanie Buddy - w Buddg, Dharme i Sanghe - a takze w
nieomylno$¢ zwiazku przyczyny 1 skutku. W nastgpnej kolejnosci powinnismy wykonywac
medytacje na umyst trwajacy w uspokojeniu i, réwnoczesnie, praktyke szczegdlnego wgladu.
Dzigki takim metodom bedziemy w stanie rozwinal przeciwstawna, pozytywna moc,
wystarczajaco silna, aby wyeliminowa¢ lgnigcie do jazni wraz z zarodkami i pozostawionymi
pietnami. Taki wlasnie jest proces praktyki, przedstawianej jako trzy etapy $ciezki, odpowiednie
dla trzech (rodzajow) istot o r6znych mentalnych zdolno$ciach.

"Trzydziedci siedem praktyk bodhisattwoéw" rozpoczyna si¢ od rozwazah na temat drogocennosci
ludzkiego zycia, faktu jak trudno jest takie zycie osiagnac, rozwazana jest rowniez nietrwatosc,
$mier¢ itp., nastgpnie za$ znajdujemy wyjasnienia dotyczace procesu przyjmowania schronienia
w Buddzie, Dharmie 1 Sandze. Wyjasnianie wszystkich tych zagadnien szczegoétowo zajetoby
duzo czasu, ale zasadniczy punkt, wokot ktérego koncentruja si¢ te nauki, stanowi fakt, ze
posiadiszy to drogocenne ludzkie zycie, rzecza niezwyklej wagi jest zrealizowanie jego
ostatecznego celu; do tego za$ niezbedne jest poznanie $ciezki, dzigki ktorej bedziemy w stanie
nada¢ naszemu ludzkiemu zyciu petni¢ wartosci.

Najdoskonalszym sposobem wypelniania celu ludzkiego istnienia jest stuchanie, mys$lenie i
medytowanie na nauki Buddy. Czynnikiem, ktéry przeszkadza w praktyce stuchania, rozwazania
1 medytowania jest rozproszenie, podniecenie umystu, dlatego tekst podkresla roéwniez
konieczno$¢ podejmowania praktyki w miejscach odizolowanych, w ktorych nie do§wiadczymy
fizycznego 1 umystowego niepokoju. Podkreslona jest réwniez konieczno$¢ poktadania pelnego
zaufania w wykwalifikowanym mistrzu, i - z tej przyczyny - sam Budda udzielit bardzo
obszernych nauk na temat cech charakterystycznych 1 kwalifikacji, jakie musi posiada¢ ktos, kto
pragnie by¢ duchowym nauczycielem. Budda wyjasnia, jakie kwalifikacje musi posiadaé
nauczyciel dyscypliny monastycznej, a jakie nauczyciel tantryczny, ktéry pragnie zostac
mistrzem i udziela¢ inicjacji. Wszystkie te zagadnienia zostaly bardzo szczegdélowo wyjasnione
przez samego Buddg.

Zatem dla tych spos$rdd nas, ktérzy szukaja dobrego lamy, i pragna opierac¢ si¢ na duchowym
przewodnictwie, sprawa niezwykle wazna jest wczesniejsze doktadne zbadanie cech takiego
duchowego mistrza. W zadnym razie nie jest rzecza dobra aby rzucac si¢ w stron¢ kazdego, kto
nosi tytul lamy, bez dokonania jakiejkolwiek analizy czy badania. Na poczatku, kiedy nie masz
jeszcze catkowitej pewnosci, czy dany lama jest godny zaufania czy tez nie, mozesz, po prostu,
stuchac¢ jego stow, i bra¢ udzial w udzielanych przez niego naukach, traktujac go jako duchowego
przyjaciela, proszac o instrukcje i1 rady, ale nie ma potrzeby, aby traktowac taka osobg jako
swego rdzennego duchowego nauczyciela. Jesli potraktujesz kogos jako swego duchowego lame,
a pozniej napotkasz pewne komplikacje, nie przyniesie to nic dobrego. Na poczatkowym etapie,
rzecza najwyzszej wagi jest, zatem, zbadanie i przeanalizowanie na ile dany lama jest godny
zaufania. Mozna uzna¢, iz dana osoba jest godna zaufania i posiada wszystkie cechy w peini
wykwalifikowanego mistrza wowczas, gdy pod kazdym wzgledem jest zawsze bez zarzutu,
odpowiedzialna 1 pelna wspotczucia, powinna tez charakteryzowaé si¢ czystoscia dziatan
wewngtrznych i czystoscia dziatan zewngtrznych. Odnalaziszy takie cechy w danym lamie,
mozesz traktowa¢ go jako swojego mistrza, i mozesz wowczas wkroczy¢ w etap sktadania
okreslonych slubowan i przyrzeczen, otrzymywania okreslonych inicjacji itp.



Dlatego wtasnie wyjasnienia dotyczace koniecznos$ci przyjecia schronienia w Buddzie, Dharmie i
Sandze znalazly si¢ na samym wstgpie omawianego tekstu. Sposrdd tych trzech, gtowny obiekt
schronienia, gléwny obronca, to Dharmaratna. W sanskrycie stowo dharma oznacza
utrzymywanie tozsamos$ci, i w takim rozumieniu odnosi si¢ do wszystkich zjawisk, bowiem
kazde zjawisko utrzymuje swoje indywidualne cechy charakterystyczne i tozsamos¢, ale tutaj nie
méwimy o dharmie w tym sensie, ale o Dharmie w sensie praktyki, ktéra mogtaby ci pomoc,
mogtaby obroni¢ ci¢ przed upadkiem w nizsze stany egzystencji, tzn. iz podjecie takiej praktyki
duchowej pomoze ci nie popas¢ w negatywne stany egzystencji w ramach trzech $wiatéw. Tak
wigc, w tym przypadku, Dharma oznacza prawdziwe ustanie 1 prawdziwa S$ciezke czterech
szlachetnych prawd.

Gdy méwimy o prawdziwym ustaniu, mamy na mysli ustanie okre$lonych negatywnosci,
btedow, ktoére zanikaja dzigki rozwijaniu pozytywnej sity przeciwstawnej. Nie jest to zwyczajny,
powszechny proces stopniowego zaniku czego$ obecnego w pelni na poczatku - przychodzenie i
odchodzenie jest bowiem naturalna tendencja wszystkich nietrwatych zjawisk, tutaj za§ mowimy
o kultywowaniu prawdziwego ustania - ustania, ktore indywidualny praktykujacy moze osiagnaé
1 urzeczywistni¢ tylko dzigki wlozonemu wysitkowi. Innymi stowy, ustania takiego nie mozna
urzeczywistni¢, o ile nie kultywuje si¢ odpowiednich pozytywnych sit przeciwstawnych. Usuna¢
negatywnosci 1 btedy bedziesz w stanie tylko poprzez rozwdj mocy przeciwstawnych, jesli tego
nie uczynisz, negatywnosci i bledy beda wciaz pozostawa¢ w twoim umysle. Usunigcie,
wyeliminowanie przeszkadzajacych emocji z umystu zwane jest wtasnie prawdziwym ustaniem,
a osiagnigcie takie rownoznaczne jest z faktem, Ze nie ma juz mozliwosci, aby spas¢ ponownie
do nizszych $§wiatdw egzystencji, 1 ze ten stan ustania generuje prawdziwa Sciezke. Jest wiele
r6znych rodzajow $ciezki, ale tutaj, mowiac o prawdziwej $ciezce, przede wszystkim mamy na
mysli  Sciezke madrosci, ktoéra bezposrednio postrzega pustke, postrzega ostateczna
rzeczywisto$¢. Dlatego tez takie prawdziwe ustanie i prawdziwa $ciezka stanowia faktyczny
obiekt schronienia.

Aby rozwina¢ Dharm¢ - prawdziwa $ciezkg, musimy polega¢ na przewodnictwie duchowego
nauczyciela - Buddy, dlatego wtasnie Budda traktowany jest jako ostateczny obiekt schronienia.
W podobny sposéb przyjmujemy schronienie w Sandze - tutaj Sangha odnosi si¢ do wszystkich
duchowych praktykujacych, ktorzy osiagngli ten czy inny poziom lub posta¢ prawdziwego
ustania lub prawdziwej S$ciezki. Wazne jest aby przyjmowac schronienie w takiej Sandze,
poniewaz stanowi ona przyktad dla naszej duchowej praktyki. Tak wigc, w tych trzech obiektach
schronienia - Buddzie, Dharmie 1 Sandze - buddysta powinien catym swoim sercem poktadac
wiarg.

Dalej, tekst "Trzydziestu siedmiu praktyk" objasnia kolejny stopien praktyki - oprocz przyjecia
schronienia powinnismy takze rozwija¢ szczere przeswiadczenie co do nieomylnosci zwiazku
przyczynowo - skutkowego. Zagadnienie to znajduje swoj wyraz w konkretnych wersach, takich
jak np.: "patrz na przyjemnosci trzech §wiatow jak na krople rosy na zdzble trawy" - sa one
zmienne 1 nietrwate, i na tej podstawie powinni§my zrozumie¢, ze wszystko, czego
doswiadczamy w obrgbie samsary, posiada, w swej istocie, naturg¢ cierpienia. Dzigki
rozwazaniom nad natura cierpienia, a w szczego6lno$ci nad cierpieniem uwarunkowanym,
bedziesz w stanie rozwina¢ zyczenie, aspiracj¢ aby osiagna¢ wyzwolenie. Sposdb za$ osiagnigcia



wyzwolenia polega na praktyce trzech treningdw - treningu moralno$ci, treningu medytacyjne;j
stabilizacji i1 treningu madrosci.

Praktyki te przeznaczone sa dla os6b o matych i §rednich zdolnos$ciach umystu, ale takie wiasnie
praktyki matego i $redniego zasiggu mentalnego stanowia przygotowanie niezbgdne aby
wkroczy¢ na stopnie $ciezki dla osoby o wielkich zdolnosciach umystu.

Podsumowujac zasadnicze zagadnienia, ktére wyjasniatem, nalezy zda¢ sobie spraweg, ze nasz
umyst zaburzany jest przez czynniki, noszace nazwg trzech trucizn - przywiazanie, gniew i
ignorancj¢. Juz po krétkim zastanowieniu stanie si¢ dla nas zupelnie jasne, w jakim stopniu
powstawanie takich szkodliwych emocji wprowadza niepokdj do naszego umystu. W naszym
codziennym zyciu, na przyktad, mozemy tatwo zaobserwowac¢ w jakim stopniu nasz umyst ulega
wzburzeniu w momencie, gdy powstaje w nim przywiazanie, gniew lub nienawi$¢. Problem,
jednakze, polega na tym, ze zazwyczaj mamy tendencje by patrze¢ na powstawanie
przywiazania, gniewu itp., jako na naturalny proces zachodzacy w umysle, i nie widzimy niczego
niewlasciwego w takich zjawiskach. Gdy, na przyktad, napotykamy na swej drodze nieszczgscie
czy negatywne okolicznos$ci, rozwijamy gniew 1 nienawis$¢; gdy napotykamy pomysine,
przyjemne sytuacje czy obiekty - rozwijamy przywiazanie.

Dlatego tez, niezwykle wazne jest osiagnigcie zrozumienia, ze wszystko co wpedza nas w stan
nieszczgscia, spowodowane jest powstaniem i obecno$cia takich negatywnych emocji jak
przywiazanie czy nienawis¢. Juz chwila uwaznej obserwacji pozwala tatwo dostrzec, w jaki
sposob powstawanie nienawisci 1 gniewu czyni nas nieszczgsliwymi. Gdy tylko zrodzi si¢ gniew,
spokoj umystu zostaje catkowicie zburzony. W przypadku rodzacego si¢ przywiazania moze by¢
nieco inaczej, poniewaz przywiazanie powstaje w odniesieniu do obiektu, ktory wydaje sig, w
jakims$ stopniu, drogi twojemu sercu, w jakims stopniu atrakcyjny; jesli pozwolisz, jednakze, aby
- wiedziony obsesyjnym przywiazaniem - twoj umyslt pograzyl si¢ catkowicie w tym obiekcie, to
- stopniowo - ulegnie on takze wzburzeniu. Im bardziej, na przyktad, podlegasz obsesji, lub im
silniejsze przywiazanie cechuje ci¢ w stosunku do danej osoby czy obiektu, tym mniej bedziesz
zdolny tolerowa¢ drobne irytujace zachowania czy btedy popetniane przez t¢ osobg. Obecnosc
przywiazania 1 nienawisci, catkowicie zaburzajacych spokdj naszego umystu, odnotowaé
mozemy nie tylko w stanie petnego przebudzenia, lecz nawet w naszych snach, a taki wzburzony
stan umyshu pozostawia, z kolei, negatywny §lad. Przebudzenie i uaktywnienie wtasnie takich
negatywnych §ladow sprawi nam w przysztosci cierpienie. Dopoty, dopdki cechuje nas
przywiazanie i nienawis¢, w zadnym razie nie bedziemy w stanie do§wiadcza¢ dtugotrwatego
spokoju i szczescia.

Zastanowmy si¢ teraz nad pytaniem, czy mozliwe jest wyeliminowanie takich szkodliwych
emocji jak nienawi$¢ czy przywiazanie. Z do$wiadczenia wiemy, ze sita przywiazania i
nienawisci moze zosta¢ zminimalizowana, moze zosta¢ zredukowana. Ale pytanie brzmi, czy
mozna je wyeliminowa¢ doszczgtnie, czy tez nie? Przede wszystkim musimy zrozumieé, czy
mozna catkowicie wyeliminowa¢ ignorancjg¢, bowiem przywiazanie i nienawi$¢ maja swoj
korzen wilasnie w ignorancji. A zatem, naszym zasadniczym zadaniem jest zrozumienie, czy
ignorancja, ktora stanowi rdzenna przyczyne cyklicznej egzystencji, rdzenna przyczyng samsary i
rdzenna przyczyng cierpienia, moze zosta¢ wyrugowana czy tez nie.



W tym momencie wlasciwe i pomocne bedzie rozwazenie pewnych naturalnych procesow
funkcjonowania zjawisk. Wezmy przyklad zaru i chtodu. Zar i chtéd wykluczaja sie wzajemnie,
stanowia wzajemne przeciwienstwo. Rozwazmy przyktad tej konkretnej sali, w ktorej zebraliSmy
si¢ dzisiaj. Jesli zwigkszy¢ sile¢ ogrzewania, to chtéd w sposob naturalny ulegnie zredukowaniu,
zmniejszeniu, jesli zas zwigkszy¢ chtdd, to ciepto ulegnie zmniejszeniu. Dzieje si¢ tak, bowiem
ciepto i chtdd sa wzajemnie roztaczne w sensie swojego kontinuum - gdy jeden z tych czynnikéw
nasila sig, to drugi, w naturalny sposéb, stabnie, jego moc jest redukowana. W taki wtasnie
sposob rzeczy funkcjonuja w ramach prawa natury - jesli zestawi¢ ze soba dwie przeciwstawne
sity, dobro i zlo, zar i chldd, mozna zaobserwowa¢d, ze gdy zwigkszamy sit¢ jednej z nich, to
druga ulega ostabieniu. Wykorzystajmy ten naturalny proces funkcjonowania rzeczy do
przypadku umyshu cztowieka, chociaz umyst nie jest czyms$ fizycznym, nie ma koloru, ksztattu.
Badajac umyst rowniez spostrzegamy, ze - ze wzgledu na sposdb percepcji 1 sposdb pojmowania
obiektu - mozemy wyr6zni¢ dwa, wzajemnie przeciwstawne, rodzaje umyshu.

Wezmy przyktad umystu, ktéry postrzega papier jako biaty, oraz inny umyst, ktory widzi ten
sam papier jako czarny. Sposoby percepcji tych dwoch umystow sa ze soba w konflikcie,
calkowicie sprzeczne. W takim przypadku, jesli nie jeste$ catkowicie pewien, ktory z nich ma
racj¢, nalezy dokladne przyjrze¢ sig, zbada¢ ten konkretny papier znow i1 zndw, powinienes
przyjrze¢ mu si¢ z roznych stron, i okresli¢ czy jest czarny czy tez biaty. I jesli wciaz nie jestes$
pewien, mozesz zwroci¢ sig¢ o pomoc do innych, pytajac ich czy papier ten jest biaty czy tez
czarny. W ten sposob bedziesz stopniowo zdolny odkry¢, ze umyst postrzegajacy papier jako
bialty ma racj¢, a umyst postrzegajacy ten sam papier jako czarny myli si¢, bowiem percepcja
papieru, jako posiadajacego bialy kolor, okazuje si¢ by¢, w tym przypadku, oparta na
prawomocnej podstawie, jak rowniez postrzeganie takie moze zostaé uprawomocnione przez
wiele innych osob. W przypadku osob, ktore okreslaja ten sam papier jako czarny, postrzeganie
takie moze by¢ spowodowane choroba oczu lub innymi czynnikami. Im dtuzej, zatem, bedzie
trwala taka analiza 1 badania, tym bardziej bedziesz w stanie uprawomocni¢ swdj punkt widzenia,
1 bedziesz w stanie spostrzec, ze umyst, ktory jest prawomocny w odniesieniu do swojego
obiektu, ma racjg.

Zastosujmy ten przyktad do zbadania przypadku pojmowania - rozwazmy umysl postrzegajacy
swoje obiekty jako posiadajace niezalezna, wrodzona egzystencje, 1 - z drugiej strony - umyst
postrzegajacy swoje obiekty jako nieposiadajace wrodzonej egzystencji, i zastandéwmy sig, ktory
z nich ma racj¢? Biorac pod uwage sposdb pojmowania obiektu, te dwa typy umystu pozostaja ze
soba w konflikcie. Co do umyshu chwytajacego 1 postrzegajacego obiekty jako posiadajace
niezalezna, wrodzona egzystencje - gdyby poglad taki mogt zosta¢ uprawomocniony, gdyby
okazato sig, ze posiada on niepodwazalna podstawe i uzasadnienie, to moglibySmy powiedzie¢
wowczas, ze umyst postrzegajacy swoje obiekty jako posiadajace prawdziwa, wrodzona
egzystencje jest umystem postrzegajacym w sposob prawidtowy. W tym przypadku, jednakze,
nie mozemy znalez¢ takich uprawomocniajacych punktéw, ani zadnej prawomocnej podstawy;
cale wnioskowanie opiera si¢ tutaj na stwierdzeniu: "Mowig, ze wszystkie obiekty posiadaja
niezalezna, wrodzona egzystencje, poniewaz moj umyst tak widzi". Stwierdzenie "mdj umyst tak
widzi" nie jest, jednakze, prawomocnym wnioskowaniem, bowiem cokolwiek widzisz, nie musi
by¢ to koniecznie zgodne z prawda, albowiem zawsze zachodzi rozdzwigk pomigdzy
przejawieniami a rzeczywistoscia, 1 jesli podazamy za przejawieniami, nie jesteSmy w stanie
zrozumie¢ rzeczywistosci.



Rozwazmy teraz umyst, ktory postrzega swoje obiekty jako nieposiadajace niezaleznej,
wrodzonej egzystencji - poglad taki moze zosta¢é uprawomocniony w procesie rozwazania -
wciaz 1 wciaz na nowo - wszelkich doswiadczen, i ostateczna konkluzje, ze gdy prébujesz
"przygwozdzi¢" analizowane obiekty, to nie mozesz ich znalez¢, oraz, ze rzeczy - ze swej natury
- podlegaja nieustannym zmianom. Kiedy spostrzegasz to wszystko, oczywisty staje si¢ fakt, iz
wszystkie rzeczy sa wzajemnie powiazane, sa wspotzalezne, rzeczy podlegaja zmianom, 1 nie
istnieja w sposob taki, w jaki je postrzegamy.

Z drugiej strony, jesli powiesz, ze rzeczy istnieja niezaleznie - tak jak to widzi twdj umyst, to
staniesz twarza w twarz z wieloma sprzecznymi do$§wiadczeniami. W naszym zwyczajnym,
nawykowym sposobie postrzegania sktaniamy si¢ ku akceptacji wszystkiego na poziomie bardzo
powierzchownym, bez wdawania si¢ w glgbokie analizy, badania i dochodzenia, dlatego tez nie
widzimy zadnego konfliktu, nie dostrzegamy sprzecznosci. I z tej wlasnie przyczyny sklaniamy
si¢ ku odczuciu, ze czegokolwiek kto§ doswiadczyl w przesztosci i cokolwiek kto$ planuje na
przyszto$¢ — sktaniamy si¢ ku postrzeganiu tego wszystkiego jak gdyby istnialo bezposrednio na
wprost nas, posiadajac prawdziwa, niezalezna, wrodzona egzystencjg.

Ale jesli poswigcisz chwilg czasu 1 przeanalizujesz prawdziwos¢ tego odczucia, to bedziesz w
stanie spostrzec, ze mija si¢ ono z rzeczywistoscia - to, czego doswiadczates w przesziosci
mingto, to, co planujesz jeszcze nie nadeszlo, za§ wszystko to jest wspotzalezne, wzajemnie
powiazane, 1 wszystko podlega zmianom, dlatego tez nic nie posiada prawdziwej, niezaleznej,
wrodzonej egzystencji. Z tego powodu jedyny wniosek, do ktérego mozesz dojs$¢, brzmi: "rzeczy
Jjawig mi si¢ jako posiadajace niezalezna egzystencjg".

Gdy badasz umyst postrzegajacy obiekty jako nieposiadajace niezaleznej, wrodzonej egzystencji,
to im dtuzej taka analiz¢ prowadzisz, tym silniejsze jest twoje przeswiadczenie, przekonanie o
zgodnos$ci tego pogladu z twoim wilasnym do$wiadczeniem. Dzieje sig¢ tak, poniewaz to, co
postrzegasz, posiada prawomocna, solidna podstawe. Prawda stanowi czynnik, ktoéry wspiera
twoje zrozumienie, i dlatego im dtuzej badasz dany obiekt, im bardziej go zglebiasz, tym bardziej
staje si¢ on wyrazisty, klarowny.

Kolejny, niezwykle wazny czynnik w procesie usuwania szkodliwych emocji, takich jak
przywiazanie czy nienawis¢, to zda¢ sobie sprawg, ze umysl niekoniecznie zawsze musi by¢
stowarzyszony z przywiazaniem i1 nienawiscia. Nalezy uzmystowi¢ sobie rowniez, ze takie
przeszkadzajace emocje jak nienawi$¢ i1 przywiazanie nie trwaja w nas przez caly czas, nie
jesteSmy przez caly czas zagniewani, nie rozwijamy przez caly czas przywiazania. Nawet w
odniesieniu do tego samego obiektu, rano mozesz odczuwaé przywiazanie do danej osoby czy tez
danego przedmiotu, a pozniej, wieczorem, moze ogarna¢ ci¢ gniew lub nienawi§¢ wobec tego
samego obiektu. Wszyscy do$wiadczamy powstawania gniewu lub przywiazania w naszym
codziennym zyciu, 1 te uczucia - zarbwno przywiazanie jak i gniew - podlegaja nieustannym
zmianom, nie trwaja, bynajmniej, przez caty czas. Stanowi to wyrazny dowod, Ze moga si¢ one
zmienia¢, ze nie pozostaja w nas zawsze, nie trwaja w naszym umysle wiecznie. Sa rowniez
sytuacje, gdy jest w nas tylko przywiazanie nie ma za$ nienawisci, sa sytuacje, gdy jest tylko
nienawi$¢ a nie ma przywiazania, sa sytuacje gdy jest tylko ignorancja bez przywiazania i
nienawisci, a sa tez sytuacje gdy zadna z tych emocji nie jest obecna na poziomie manifestacji.
Poprzez takie rozwazania, bedziesz w stanie rozwina¢ prze§wiadczenie, ze emocje moga zostac
zredukowane, wyeliminowane.



Wszystkie czynniki, ktére czynia nas nieszczg§liwymi 1 niespokojnymi, jak powiedziatem
wczesniej, maja swoje zrodlo w przeszkadzajacych emocjach; jesli zdotamy usunaé te
przeszkadzajace emocje, a zwlaszcza ignorancjg, ktéra stanowi korzen wszelkiego rodzaju
przeszkadzajacych emocji, to zdotamy uwolni¢ si¢ z samsary. Taki stan ustania
przeszkadzajacych emocji, zwany jest wyzwoleniem lub nirwana. I takie jest znaczenie
wyzwolenia - jak wyjasnia si¢ to w buddyzmie w ogole, a zwtaszcza w szkole mysli buddyjskie;j,
zwanej madhjamika.

Po chwili zastanowienia mozemy spostrzec, ze tym, co naprawdeg nas unieszczg¢$liwia, jest
przywiazanie i nienawis¢. Oczywiscie, mozna probowaé¢ wdawac si¢ w dyskusje, mowiac, ze
czasami przeciez doswiadczanie przywiazania czy nienawisci sprawia, ze czujemy si¢ szczesliwi.
Na przyktad, gdy odczuwamy przywiazanie do konkretnej osoby lub rzeczy, moze to dostarczaé
pewnego rodzaju chwilowego odprezenia czy szczescia, i - podobnie - gdy w obliczu
ogarniajacego nas gniewu uzyjemy ostrych stow w odniesieniu do osoby, ktorej nie lubimy,
rowniez mozemy odczu¢ swoista satysfakcje, ale sa to krotkotrwale i bardzo powierzchowne
odczucia. W perspektywie dlugofalowej przyniosa nam one wiele cierpienia.

Dlatego tez bardzo trafne bgdzie tu przywotanie fragmentu z "Ratnavali" Nagardzuny, gdzie
powiedziane jest:

"Moze sprawié ci swojego rodzaju przyjemnosc¢ gdy podrapiesz swedzqcq wysypke, ale czyz nie
Jjest lepiej nie mie¢ zadnej wysypki?"

Podobnie, jesli odczuwasz przywiazanie, mozesz odczuwac rodzaj chwilowej przyjemnosci, ale
byloby znacznie lepiej nie posiada¢ w ogole zadnego przywiazania.

Od niepamigtnych czasow takie przywiazania i nienawisci zyly z nami jak przyjaciele 1 zdawato
sig, ze przynosza chwilowa i powierzchowna pomys$lnos¢, ale jesli obylibySmy si¢ bez tych
negatywnych przyjaciol, osiagnelibySmy dlugotrwate szczescie. Zatem, gtowne pytanie brzmi:
czy mozliwe jest usunigcie ignorancji, stanowiacej rdzenna przyczyng wszelkiego rodzaju
cierpienia 1 przeszkadzajacych emocji? Na podstawie przeprowadzonych tu rozwazan i
udzielonych wyjasnien, moze zrodzi¢ si¢ pewna koncepcja, dotyczaca mozliwo$ci usunigcia
przeszkadzajacych emocji - jesli jest tak naprawde, warto postara¢ si¢ usunac ignorancjg, i
wtasnie w takim kontek$cie Budda nauczat czterech szlachetnych prawd.

Pierwsza z czterech szlachetnych prawd stanowi prawda cierpienia, ktoéra wyszczegolnia trzy
rodzaje cierpienia, a ws$rdd nich cierpienie uwarunkowane. Rdzenna przyczyna takiego
uwarunkowanego cierpienia, jego zrdédto pochodzenia, jest dwojakie - skazona karma i
przeszkadzajace emocje. Z tych dwoch czynnikow, gldéwna przyczyna to przeszkadzajace
emocje, z ktoérych najwazniejsza jest ignorancja, rozumiana jako bledne pojmowanie
rzeczywistosci, chwytanie 1 Ignigcie. Zdotawszy catkowicie wyeliminowa¢ chwytanie 1 Ignigcie,
osiagniesz stan, w ktorym przeszkadzajace emocje zanikaja - stan znany jako wyzwolenie,
nirwana. Metoda osiagnigcia wyzwolenia polega na kultywowaniu duchowej $ciezki, $ciezki
prawdziwej - przede wszystkim madro$ci urzeczywistniajacej pustke.



Gdy zastanawiamy si¢ nad pytaniem, w jaki sposob przeszkadzajace emocje sprawuja nad nami
kontrolg, przede wszystkim musimy zda¢ sobie sprawe z tego, w jaki sposob sprowadzaja one na
nas cierpienie i problemy. Gdy rozwazania prowadzi¢ bedziemy w oparciu o analiz¢ naszego
wlasnego cierpienia, nie bedzie to juz li tylko pusta refleksja, sytuacja, gdy nie ma zadnego
cierpienia, a my staramy si¢ odkry¢ je gdzie$ na zewnatrz. Zastanawiajac si¢ nad soba, nad swoja
osobista rzeczywistoscia, odkryjesz, ze nawet jesli pragniesz szczgs$cia, maksymalnego spokoju,
maksymalnej przyjemnosci, wciaz napotykasz na niestabnacy strumien cierpienia i probleméw. I
kiedy doswiadczasz tego strumienia problemow i cierpienia, jest rzecza cenna zatrzymac si¢ i
zastanowi¢: "Skad pochodzi to cierpienie? Skad pochodza te problemy?" W oczywisty sposob
pojawiaja si¢ one, poniewaz nie posiadasz dostatecznej kontroli nad swoim umystem, brakuje ci
dyscypliny umyshu, brak ci uspokojenia umystu. Wszelkie zamieszanie, wrzawa, zgietk i
konflikty na catym $wiecie spowodowane sa wiasnie brakiem kontroli 1 zdyscyplinowania
umyshu.

Konflikty i zamieszanie, ktore widzimy na calym $wiecie, nie sa czym$§ w jakikolwiek sposéb
przez nas pozadanym, czego bysmy wygladali, niemniej jednak, chociaz wcale ich nie chcemy,
wciaz te niezanikajace problemy napotykamy, albowiem nie uspokoiliémy naszego umystu, nie
oczysciliSmy go. Dlatego tez, wbrew naszej woli, zostaliSmy wciagnigci w sytuacje przepeiniona
konfliktami i problemami. Nalezy, zatem, zada¢ sobie nastgpujace pytanie: "Jaka jest gldéwna
przyczyna tych problemow, tych cierpien?". Gldwna przyczyna cierpien lezy wewnatrz ciebie
samego - jest to fakt, ze twoj umyst nie jest zdyscyplinowany, nie jest oczyszczony.

W tym kontek$cie znajdujemy w buddyzmie interesujace wyjasnienie, mowiace o dwoch
rodzajach btednych pogladow. Pierwszy z nich zwany jest pozbawianiem istnienia, drugi zas
zwany jest przecenianiem. Pozbawianie odnosi si¢ tutaj do uznawania czego$, co istnieje, za
nieistniejace, przecenianie za$ odnosi si¢ do stwierdzenia, ze co$ istnieje, jakkolwiek naprawde
nie istnieje. Ktorykolwiek z tych dwodch skrajnych pogladéw przyswoisz sobie, poprowadzi cig
on do destrukcji, do cierpien 1 problemow. Ukazuje to jasno, jak wazne jest zrozumienie
rzeczywistosci taka, jaka jest, bez przeceniania i bez odrzucania. Sadzg, Ze jest to bardzo
interesujace zagadnienie.

Gdy zaczynamy odrzuca¢ lub przecenia¢ rzeczywistos$¢, sporadycznie moze nadarzac si¢ okazja
doswiadczania pewnych powierzchownych przyjemnosci. Na przyktad, jesli wilasnie co$
wymyslites, 1 rozwazasz to, starajac si¢ odnalez¢ w tym pewien sens, odprezenie itp., mozesz
sadzi¢, ze odczuwasz jaka$ satysfakcje. Dlugofalowo, jednakze, nie tylko nie bedzie to pomocne,
ale doprowadzi ci¢ do destrukcji 1 nieszczgscia.

Jest wigc rzecza najwyzszej wagi, aby medytowa¢ na cierpienie w ogole, a zwlaszcza na
cierpienie uwarunkowane. Niestety, nawet jesli w naszym codziennym Zyciu stajemy twarza w
twarz z niezliczonymi cierpieniami, nie przyktadamy zbytniej wagi do faktycznego zrodia tych
probleméw, a wiasnie w takim kontek$cie powinnis$my jasno zrozumie¢ cierpienia, przez ktore
jestesmy nekani, 1 starac sig, na tej podstawie, rozwina¢ wspotczucie dla innych czujacych istot.
Wspolczucie, jak wyjasniatem wczesniej, jest to umyst przepetniony zyczeniem, aby wszystkie
czujace istoty byly wolne od cierpienia. Wszystkie istoty powinni$my postrzega¢ jako bardzo
drogie 1 bliskie naszemu sercu oraz rozwija¢ mitujaca dobro¢ i wspotczucie. Mitujaca dobro¢ to
stan umystu, ktory wyraza zyczenie aby wszystkie czujace istoty napotkaty szczegscie, za$



wspolczucie to umyst wyrazajacy zyczenie, aby wszystkie czujace istoty byly wolne od
cierpienia.

Zagadnienia te wyjasnione sa w "Stopniach medytacji" Kamalaszili, poczawszy od strony
szostej:

"Dlatego tez, postrzegaj wszystkie czujqce istoty, jako pogrqzone w wielkim ogniu nedzy. Mysl, ze
wszystkie one sq takie same jak ty, w swoim pragnieniu unikniecia jakiegokolwiek cierpienia:
'Niestety! Wszystkie moje ukochane czujqce istoty pogrqzone sq w takim bolu. Coz moge zrobic,
aby doprowadzic¢ je do wolnosci?' i uczyn ich cierpienie swoim wlasnym. Czy angazujesz sie w
jednopunktowq medytacje, czy wykonujesz swoje zwykte czynnosci, medytuj na wspotczucie w
kazdej chwili, koncentrujqc sie na czujqcych istotach i wyrazajqc zZyczenie, aby wszystkie byty
wolne od cierpienia.

Powinnismy mysle¢: "Dokladnie tak samo jak ja pragng szczgscia, tak wszystkie czujace istoty
pragna szczescia; tak samo jak ja nie chceg cierpienia, tak wszystkie czujace istoty nie chca
cierpie¢; tak samo jak ja mam prawo do posiadania szczgscia i usunigcia cierpienia, podobnie jest
w przypadku innych czujacych istot."

Rozwazanie zagadnienia, w jaki sposob czujace istoty podlegaja cierpieniom, pozwala
kultywowa¢ wspotczucie, zastanawiajac si¢ za§ nad tym, w jaki sposob czujace istoty
pozbawiane sa szczg$cia, rozwijasz mitujaca dobro€.

Jak podkres$la to - bardzo wyraznie 1 jasno - "Bodhiczarjawatara" czyli "Przewodnik na droge
zycia bodhisattwy" Santidewy, nalezy, droga rozwazan i kontemplacji, w pelni zdaé sobie sprawe
z tego, w jaki sposob czujace istoty okazuja nam swoja dobro¢ bezposrednio 1 posrednio.
Zagadnienie to stanie si¢ szczeg6lnie jasne, jesli rozwazaé bgdziesz wspotzalezna 1 powiazang
wzajemnie rzeczywisto$¢ wspotczesnego §wiata; bedziesz w stanie dostrzec, ze sukces twojego
wlasnego osobistego zycia, i twoje osobiste szczgscie, zaleza, w ogromnym stopniu, od ogdlnego
rozwoju, szczescia 1 stabilnosci spoteczenstwa, narodu, $wiata jako catosci. Jesli spoteczenstwo,
$wiat jako cato$¢, osiaga sukces, szczgscie, stabilnos¢ i postgp, to ty takze - jako indywidualny
cztonek tego spoteczenstwa, tego narodu, jestes w stanie doswiadczy¢ szczescia 1 sukcesu. Z
drugiej za$ strony, jesli spoteczenstwo i nardd jako cato$¢ targane sa konfliktami i pozbawiane
szczgscia, to nie jest mozliwe, abys ty, jako pojedyncza osoba, do§wiadczat petni szczescia.

Zdobycie zrozumienia opartego na wilasnym doswiadczeniu pozwoli ci, w sposéb naturalny,
rozwina¢ silne poczucie odpowiedzialnosci, silne poczucie troski o dobro i pomyslnos¢ innych, i
dzigki takiemu zrozumieniu bgdziesz w stanie, stopniowo, rozwija¢ aspiracj¢ osiagnigcia
o$wiecenia dla dobra wszystkich czujacych istot. I dlatego wiasnie Kamalasila w "Stopniach
medytacji" traktuje rozwdj wspotczucia jako przyczyne, bodhicitte jako fundament, za$ praktyke
szczodrosci itd. jako $rodek doskonalenia $ciezki prowadzacej ku o$wieceniu. Moéwiac, ze
wspodlczucie jest przyczyna, nie mamy na mysli kazdego rodzaju wspodiczucia, lecz - przede
wszystkim - wielkie wspotczucie.

Rozwdj wielkiego wspotczucia stanowi czynnik przepajajacy umyst taka sita, iz jesteSmy w
stanie podja¢ indywidualny wysitek, majacy na celu usunigcie cierpienia innych czujacych istot.
Z tego wlasnie powodu Czandrakirti w swojej "Madhjamikawatara", w wersie sktadania poklonu,



mowi, ze chyli si¢ z szacunkiem przed wielkim wspotczuciem, a nie, po prostu, przed buddami
czy bodhisattwami, poniewaz - jak méwi - to wiasnie kultywowanie wspotczucia stanowi
przyczyng urzeczywistnienia bodhicitty, przyczyng osiagnigcia stanu bodhisattwy, przyczyng
osiagnigcia o§wiecenia.

Rozwazajac natur¢ wspotczucia dochodzimy do konkluzji, ze jest to umyst catkowicie
skoncentrowany na cierpieniach swych bezbronnych matek - czujacych istot. A zatem, cechy tak
cudownej, jak wspodiczucie, nie mozna by rozwija¢, gdyby zabraklo czujacych istot. Stan
oS§wiecenia rowniez jest zaleta, ktora mozna urzeczywistni¢ jedynie dzigki trosce o dobro
czujacych istot; gdy za§ méwimy o madrosci urzeczywistniajacej pustke jako przyczynie
osiagnigcia o$wiecenia, musimy skonstatowac, ze ta madro$¢ urzeczywistniajaca pustke nie moze
sta¢ si¢ przyczyna osiagnigcia stanu oswiecenia, dopdki nie bedzie towarzyszy¢ jej,
nieoddzielnie, altruistyczna intencja osiagni¢cia oswiecenia. Tak wigc, wszystkie pozytywne
cechy, charakteryzujace zarowno $ciezke mahajany jak i jej owoc, mozna kultywowac jedynie w
odniesieniu do czujacych istot, i gdyby tych istot zabrakto, nie mozna by tych - jakze cudownych
- cech rozwija¢. Rozwazania takie pomoga ci zrozumie¢ jak drogocenne sa wszystkie czujace
istoty, 1 uzmystowi¢ sobie cata dobro¢ jaka ci okazuja, zar6wno we wszystkich aspektach twojej
praktyki duchowej, jak 1 w codziennym zyciu.

Rozw¢j wielkiego wspodtczucia - stanu umystu zyczacego wszystkim czujacym istotom, aby byty
wolne od cierpienia, indukuje szczegdlny rodzaj postawy, ktorej wyrdznikiem jest nie tylko sama
dobrotliwo$¢ umystu lecz, przede wszystkim, fakt podjecia odpowiedzialnosci - faktyczne
zaangazowanie si¢ w dzialania, majace na celu usunigcie cierpien wszystkich istot. Postawa taka
generuje za$ bodhicitte, co, z kolei, prowadzi - stopniowo - do osiagni¢cia o§wiecenia.

W "Trzydziestu siedmiu praktykach bodhisattwéw", dziesiata zwrotka, poswigcona
kultywowaniu umystu bodhicitty, mowi:

"Jakze zazywac mialbys wlasnego szczescia, skoro matki,

Ktore od niepamietnych czasow okazujq ci tyle dobroci - cierpiq?
A zatem, jest praktykq bodhisattwow,

By wzbudzac w sobie altruistycznq intencje osiqgniecia osSwiecenia,
W imie uwolnienia niezliczonych czujqcych istot.”

Poczawszy od tej zwrotki tekst omawia praktyke ksztaltowania umystu bodhicitty, a nastgpnie
pielggnowania go poprzez praktyke zamiany siebie na innych, zawiera tez wyjasnienia, w jaki
sposob wzmacniac i utrzymywac¢ moc rozwinigtej juz bodhicitty.

Proces kultywowania bodhicitty konwencjonalnej znajduje swoje wyjasnienie w "Stopniach
medytacji" Kamalaszili:

Saq dwa rodzaje bodhicitty: konwencjonalna i ostateczna. Bodhicitta konwencjonalna jest
kultywowaniem pierwotnej mysli, zawierajqcej Zyczenie osiqgniecia - w imig¢ pomysinosci
wszystkich czujqcych istot - nieprzewyzszalnego, doskonatego stanu buddy,; podstawq jest zas
ztozenie Slubowania, ze - kierujqc sie wspotczuciem - uwolnimy wszystkie te istoty od cierpienia.
Takq konwencjonalng bodhicitte nalezy pielegnowacé w procesie praktyki, podobnie jak opisano
to w rozdziale poswieconym zagadnieniom etyki moralnej w procesie urzeczywistniania



bodhisattwabhumi. Generowanie takiego umystu dokonuje sie poprzez zlozenie slubowan
bodhisattwy w obliczu mistrza, ktory sam zyje dotrzymujqc zobowiqzan i slubowan bodhisattwy.

Tekst wymienia dwa rodzaje konwencjonalnej bodhicitty. Konwencjonalna bodhicitta, jak
wyjasnialem to wczesniej, ma swoje korzenie w rozwoju wielkiego wspotczucia, wielkie
wspoélczucie za$ indukuje szczegodlna postawe, ktora, z kolei, prowadzi do dalszego rozwoju
bodhicitty. Méwiac o Zyczeniu niesienia pomocy innym czujacym istotom, mamy na mysli nie
tylko pomoc w uzyskaniu przez nie wyzszego statusu egzystencji; gtowny nasz cel, w tym
przypadku, polega na tym, by pomdc czujacym istotom w osiagnigciu stanu o§wiecenia. Biorac
pod uwage naturg konwencjonalnej bodhicitty, rozrozniamy dwa jej rodzaje: bodhicitte aspiracji i
bodhicitte zaangazowania. Bodhicitt¢ zaangazowania kultywujemy po ztozeniu §lubowan, gdy
faktycznie zaczynamy angazowaé si¢ w dziatania bodhisattwy. Pojecie "bodhicitta
konwencjonalna" oznacza wtlasnie takie dwa stany umystu. Proces sktadania  $lubowan
bodhisattwy, jak rowniez proces wzbudzania bodhicitty konwencjonalnej, znajduje swoje
szczegdlowe wyjasnienie w "Lampie na Sciezkg" Atiszi, poczawszy od zwrotki szdstej:

Majqc na wzgledzie te wspaniale czujqce istoty,
Ktore pragnq najwyzszego oswiecenia,
Wyjasnie doskonate metody,

Ktorych nauczajq mistrzowie duchowi.

Tekst wyjasnia proces sktadania  Slubowan bodhisattwy, nastgpnie za§ proces praktyki
ukierunkowanej na rozwoj spokojnego spoczywania, szczegdlnego wgladu itd.

Ogladaliscie [podczas przerwy] kolo zycia. Rdzenna przyczyng kota zycia, zwanego takze
kolowrotem egzystencji, stanowia wewngtrzne - mentalne - przeszkadzajace emocje, takie jak
przywiazanie, nienawis¢ i ignorancja, ktore symbolizowane sa przez trzy zwierzgta. Przywiazanie
symbolizowane jest przez golebia, nienawis¢ przez weza, ignorancja za$ - przez $wini¢. Na
ilustracji ogon ptaka i waz wychodza z pyska $wini, symbolizujac w ten sposob fakt, ze
przywiazanie 1 nienawis¢ maja swoje zrédto w glupocie; 1 - jak méwitem tuz przed przerwa - to
wlasnie glupota stanowi rdzenna przyczyng catego ogromu rzeczy i zjawisk postrzeganych w
obrebie kota egzystencji.

Te piecioczesciowa ilustracje kota zycia polecit namalowa¢ Budda; instrukcje, co do formy i
sposobu wykonania tej ilustracji, pochodza takze od samego Buddy. Co wigcej, instytucje
klasztorne otrzymaty rade, aby taka ilustracj¢ kota zycia umieszcza¢ na bramach wejsciowych do
klasztoréw i $wiatyn.

Powracajac do procesu rozwoju bodhicitty konwencjonalnej - kiedy w swoich umystach
rozwiniecie pewien rodzaj poczucia wpltywu, szacunku dla koniecznos$ci rozwijania takiej
bodhicitty, stan ten nalezy ustabilizowa¢ w oparciu o ceremonialny rytual - w ten sposob
wzbudzona zostaje bodhicitta aspiracji. Proces rozwijania bodhicitty aspiracji poprzez rytual ma
zaletg stabilizowania umystu, i ceremonig taka przeprowadzimy, w zwartej formie, jutro. Jesli
chodzi o S$lubowania bodhicitty zaangazowania, bgdziecie mogli ztozy¢ je podczas udzielanej
inicjacji.



Osoba, ktoéra rozwija i pielggnuje bodhicitte, oraz podejmuje wysilki, aby osiagna¢ oswiecenie,
powinna nagromadzi¢ dwa zbiory zastugi 1 madrosci. Zbiér metody 1 madrosci jest w wysokim
stopniu powiazany z faza rezultatu, osiagana wraz z o$wieceniem - stanem o$wieconego buddy,
w ktérym - w stopniu catkowicie doskonatym - spelnione zostaja cele innych czujacych istot.
Osiagnigcie takiego stanu mozliwe jest nie droga otrzymywania zewngtrznych btogostawienstw,
ale dzigki rozwijaniu §wiadomosci - pelnemu zrozumieniu co nalezy z naszego umystu
wyeliminowaé, a co powinno zosta¢ podtrzymane i wsparte. Dzigki takiemu zrozumieniu
bedziemy w stanie kultywowal pozytywne sily - moce przeciwstawne zaro6wno wobec
zaciemnien uniemozliwiajacych wyzwolenie, jak i wobec zaciemnien blokujacych o$wiecenie.
W taki wilasnie sposob eliminuje si¢ dwa rodzaje zaciemnien i, dzigki temu, osiaga si¢
o$wiecenie.

Dlatego tez, gdy podazamy $ciezka prowadzaca ku osiagnigciu o$wiecenia, bardzo wazne jest
poktadanie wiary w nauczaniu Buddy, w aktywnosci mowy Buddy . Aby poktada¢ zaufanie w
mowie Buddy, aby bezposrednio stucha¢ mowy Buddy, musimy naprawdg, faktycznie, ujrzeé
Budde. W takim wtasnie kontekscie mowimy, ze Budda przejawia si¢ w ciele formy, 1 dlatego tez
ciato formy okreslane jest jako ciato dla innych, dharmakaja za$ - ciato prawdy - jako ciafo dla
nas samych. Cialo formy nazywane jest cialem dla innych, poniewaz jest ono w stanie
bezposrednio pojawi¢ si¢ przed innymi czujacymi istotami, te czujace istoty zas, poktadajac
zaufanie w mowie, sa w stanie podaza¢ $ciezka. Zdolno$¢ zamanifestowania takiego ciata formy
innym czujacym istotom zalezy, w ogromnym stopniu, od urzeczywistnienia stanu, w ktorym
wszelkich aktywno$ci dokonuje si¢ spontanicznie i bezwysitkowo, a to, z kolei, mozliwe jest
wraz z osiagnigciem doskonatego o$wiecenia, obdarzonego madroscia wszechwiedzy.

Klarowne wyjasnienia, jak taki stan osiagna¢, znajdziemy w tantrach, ktore omawiaja proces
jednoczesnego angazowania si¢ w mantr¢ i energig, jednoczesnego angazowania umystu i
energii. Nie osiagniemy poziomu, na ktérym w sposob spontaniczny i bezwysitkowy mozemy
spelnia¢ zyczenia innych czujacych istot, o ile nie osiagniemy peinej kontroli nad procesem
jednoczesnego angazowania umystu i energii. Gdy takie osiagnigcie stanie si¢ juz naszym
udziatem, wowczas najwyzszy rodzaj aktywnosci - spontaniczne 1 bezwysitkowe zaspokajanie
potrzeb innych czujacych istot, znajdzie rowniez swoje spetnienie. Stan taki nazywany jest
nieoddzielnos$cia trzech sekretow, w tym sensie, ze tajemne cialo, mowa 1 umyst osiagaja
najsubtelniejszy poziom, na ktdorym staja si¢ nieoddzielne. Na osiaganiu nieoddzielnos$ci trzech
sekretow - ciata, mowy 1 umyshu, koncentrujemy si¢ juz na etapie treningu; innymi stowy,
dazymy do osiagnigcia stanu, w ktorym aktywno$ci mowy, wszechwiedzacego umystu i ciata sa
nieoddzielne od siebie i jednego smaku. Dopoki nie osiagniemy takiego stanu, spontaniczne i
bezwysitkowe spelnianie zyczen innych czujacych istot bedzie pozostawa¢ poza zakresem
naszych mozliwo$ci. Wyjasnienia, dotyczace takiego procesu praktyki znajduja si¢ wytacznie w
najwyzszej (annutara) tantrze jogi. Tak doglgbnych wyjasnien nie znajdziemy w "Sutrze
doskonatosci madrosci".

Ciato formy, o ktorym powiada sig, iz jest to cialo dla innych, swoje zrodto pochodzenia posiada
w dharmakai, i - w gruncie rzeczy - stanowi odbicie dharmakai. Dharmakaja zwana jest cialem
dla siebie samego, poniewaz jest to cialo, ktore stanowi wtasne osiagnigcie buddy, ale ktére nie
moze przejawic si¢ jako widzialny obiekt innym czujacym istotom. Cialo formy zrodzone zostaje
wlasnie ze stanu dharmakai. To takze jest znaczenie stowa tathagata - tatha odnosi si¢ do takosci,



co - z kolei - odnosi si¢ do ciata prawdy. To wlasnie z tego tatha - takosci - pochodzi cialo formy;
gata oznacza przyjs¢, przejawic sig, zstapic.

Rozwazajac naturg ciala formy mozemy spostrzec, ze posiada ono charakter wielorakos$ci, aspekt
ztozonosci; badajac za$ cechy ciata prawdy madrosci (dharmakai) odkrywamy, iz jest to stan, w
ktorym wszystkie te rozmaite, wielorakie aspekty obiektu zanikaja i rozpuszczaja si¢ w jednym
smaku takosci. W stanie dharmakai wszystkie manifestacje, wymysty dualizmu
podmiotu/przedmiotu itp., zanikaja - jest to stan catkowitego ustania wszelkich tego typu
konwencjonalnych przejawien.

Urzeczywistnienie kazdego z tych ciat - ciata prawdy madrosci i ciata formy, jest mozliwe dzigki
rozwijaniu 1 pielggnowaniu odpowiednich po temu przyczyn, a kazda z tych przyczyn podobna
jest do swojego rezultatu, czyli - odpowiednio - ciala prawdy lub ciata formy. Innymi stowy,
przyczyny urzeczywistnienia danego owocu - odpowiednio dharmakai lub ciata formy - sa do
swojego owocu podobne. Gdy mowimy o wzbudzaniu bodhicitty konwencjonalnej, lub
bodhicitty jako takiej, mamy na mysli umyst, ktory skupia si¢ na niezliczonych czujacych
istotach - jasno ukazuje to, jak bardzo niejednorodny jest punkt skupienia takiego umystu, jak
bardzo wieloraki - koncentruje si¢ on na niezliczonych czujacych istotach. W sferze praktyki
réwniez posluguje si¢ on niezliczona roéznorodnoscia metod, takich jak praktyka szeSciu
doskonatosci itp. - wilasnie takie praktyki stanowia przyczyng¢ umozliwiajaca ostateczne
urzeczywistnienie ciala formy. Jak wigc widzimy, przyczyna posiada aspekt podobny do swojego
rezultatu, ktorym jest - w tym przypadku - ciato formy, réwniez posiadajace aspekt wielorakosci.

Przyczyne urzeczywistnienia dharmakai - ciata prawdy madrosci, stanowi madros$¢
urzeczywistniajaca takos$¢ lub pustke; jest to madros¢ wolna od dualistycznych przejawien; jest to
stan, w ktérym nie ma dualizmu podmiot/przedmiot, dlatego tez jest on absolutnie wolny od
jakiegokolwiek manifestowania si¢ i wymyslen, od konceptualizacji - tak samo jak dharmakaja.
A zatem, przyczyna urzeczywistnienia ciata prawdy (dharmakai), posiada aspekt do dharmakai
podobny.

W celu urzeczywistnienia dwoch ciat - ciala prawdy i ciata formy - musimy polega¢ na
nagromadzeniu dwéch zbiorow: zbioru zastugi i zbioru madrosci - wtasnie to sa przyczyny, o
ktérych moéwilisSmy. Zbior zastugi staje si¢ przyczyna dla urzeczywistnienia ciata formy,
poniewaz angazujac si¢ w gromadzenie zastugi, angazujemy si¢ w gromadzenie réznorakich
srodkow 1 metod, angazujemy si¢ w gromadzenie roznego rodzaju zalet, cnot.

Z drugiej strony, w przypadku gromadzenia madro$ci, po prostu rozwazasz ostateczny sposob
istnienia wszystkich zjawisk, ich absolutna naturg¢ - fakt, ze nie posiadaja one przyrodzonej,
niezaleznej egzystencji. Bowiem gdyby taka przyrodzona, niezalezna egzystencja istniala, to
mozna by ja odnalez¢ droga analizy i1 poszukiwan; lecz gdy zaczynamy szukac, nie jesteSmy w
stanie takiej niezaleznej wrodzonej egzystencji odnalezé. A zatem, w kategoriach analizy
ostatecznej rzeczywistosci, cata ta wieloraka, ztozona réznorodnos¢ zjawisk, ktora postrzegamy,
posiada taka sama naturg, taka sama tozsamo$¢, $cisle mowiac - tozsamos¢ pustki, tozsamos$é
braku niezaleznej egzystencji. Ta ostateczna rzeczywisto§¢ moze zosta¢ okreslona w kategoriach
pustki, absolutnej, ostatecznej prawdy, takosci itp.



Tak wige, te niezliczone aspekty, ktéore widzimy, ktére postrzegamy na bazie prawdy
konwencjonalnej, zdaja si¢ istnie¢, gdy odnosimy si¢ do nich i ustanawiamy z nimi zwiazki za
posrednictwem umyshu, ktory nie analizuje ich natury, ktéry nie bada ich ostatecznej
rzeczywistosci. Ta wielorako$§¢ konwencjonalnej rzeczywistosci, te niezliczone aspekty,
odnajdywane sa wylacznie przez umyst konwencjonalny, nie za$ przez umyst madrosci, ktory
oddaje si¢ poszukiwaniom absolutnej, ostatecznej prawdy. Takie jest wtasnie - pokrétce -
znaczenie dwoch prawd, prawdy konwencjonalnej i prawdy ostateczne;j.

Z punktu widzenia umystu konwencjonalnego, dualistyczne przejawienia istnieja, podczas gdy z
perspektywy umystu postrzegajacego ostateczna rzeczywisto$¢, wszystkie te dualistyczne
przejawienia ustaja, zanikaja. Prowadzi nas to, na powrot, do fundamentow prawdy, do dwoch
prawd - prawdy konwencjonalnej 1 prawdy ostatecznej. Rozrézniamy takie dwa stany umysthu,
dwie percepcje, z ktorych jedna charakteryzuje si¢ przejawieniami roéznorodnych zjawisk, druga
za$ poszukuje jedynie ostatecznej rzeczywistosci, poniewaz w rzeczywistosci, u samych podstaw
sa dwie prawdy - konwencjonalna i absolutna. Dlatego tez mamy dwa rodzaje umystu: jeden
postrzegajacy wielorako$¢, niezliczone aspekty zjawisk, drugi za§ postrzegajacy jedynie
ostateczng rzeczywisto$¢. Metoda konwencjonalna jest niezbgdna, aby nagromadzi¢ zastugg i
bezposrednio wspomaga¢ niezliczone czujace istoty, aby za$ przecia¢ rdzen -cyklicznej
egzystencji absolutnie najwazniejsza jest ostateczna rzeczywisto$§¢. Wiasnie droga budowania
tych dwoéch zbiorow - zashugi 1 madrosci - jest sig w stanie, stopniowo, urzeczywistni¢ dwa ciata:
ciato formy i cialo prawdy. Osiaganie sze$ciu doskonatosci rowniez jest praktyka zwiazang z
prawda konwencjonalna, praktyka, ktora stanowi metode budowania konwencjonalnego stanu
umystu; w zakresie za$§ praktyk doglebnych rozwijamy madro$¢, ktéra prawdziwie konstatuje
sposob istnienia rzeczy. Dlatego tez, aby osiagna¢ dwa stany ciata buddy - cialo prawdy i ciato
formy, konieczne jest nagromadzenie zastugi i madrosci.

Kontynuujemy lekturg "Stopni medytacji'":

"Wzbudziwszy konwencjonalny umyst przebudzenia bodhicitty, podejmij wysitek kultywowania
ostatecznego umystu przebudzenia bodhicitty. Bodhicitta ostateczna jest transcendentalna i
wolna od wymyslen. Jest w najwyzszym stopniu jasna, jest obiektem absolutnym, nieskalanym,
niezachwianym, jak maslana lampka niezaburzana przez wiatr."

Tekst powyzszy ukazuje nam, ze wzbudziwszy bodhicitte¢ w sensie konwencjonalnym, nalezy
rozwija¢ bodhicittg ostateczng - w znaczeniu madrosci urzeczywistniajacej pustke. Ta bodhicitta
absolutna, madro$¢ urzeczywistniajaca pustke, jest umystem indukowanym przez rozwoj
bodhicitty konwencjonalnej. Madro$¢ ta zwana jest transcendentalna, poniewaz bezposrednio
urzeczywistnia si¢ pustke, w ten wlasnie sposob przekraczajac, dokonujac transcendencji
poziomu zwyczajnej percepcji, zwyczajnej egzystencji - dlatego wtasnie madro$¢ ta zwana jest
transcendentalna. Jest ona rowniez wolna od wszelkiego rodzaju wymyslen, konceptualizacii,
zarbwno w sensie chwytania i Ignigcia do prawdziwej egzystencji - w takim przypadku
stanowitaby ona co$, co istnieje, jak rowniez od konceptualizacji w znaczeniu obiektu negacji
prawdziwej egzystencji. Jakkolwiek prawdziwa egzystencja jest nieistniejaca, stajac si¢ obiektem
negacji stanowitaby kolejna konceptualizacj¢. Taka konceptualizacja rowniez przestaje
przejawia¢ si¢ madro$ci bezposrednio przenikajacej pustkg. Umyst taki jest wolny rowniez od
konceptu dualizmu podmiot/przedmiot. Dzieje si¢ tak, poniewaz gdy ostateczna bodhicitta -
madro$¢ bezposrednio postrzegajaca pustke, jest catkowicie skoncentrowana na obiekcie -



pustce, jest na nim skoncentrowana w sposob jednoupunktowiony i wolna od wszelkich
dualistycznych przejawien umystu. Ponadto, poniewaz ostateczna bodhicitta bezposrednio
postrzega pustke, nie pojawiaja si¢ zadne dualistyczne przejawienia. Ta ostateczna bodhicitta
zwana jest rOwniez w najwyzszym stopniu jasna, poniewaz jest to umyst, ktéry w stopniu
absolutnym zglebia, przenika obiekt w calym jego wymiarze. Jest ona rowniez zwana obiektem
absolutu, poniewaz jest to umyst, ktory postrzega prawde absolutna. Jest ona rOwniez zwana
nieskalana, poniewaz w momencie osiagni¢cia pierwszego poziomu, pierwszego sposrod
dziesigciu bhumi bodhisattwy, rozwija si¢ madro$¢ bezposrednio zglgbiajaca, przenikajaca
pustke. Osiagnigcie takiego stanu oznacza, ze albo catkowicie wyeliminowali$my obiekty negacji
- obiekty, ktore nalezy porzuci¢ dzigki $ciezce widzenia, albo tez obiekty zaniechania, negacji nie
zostaly catkowicie wyeliminowane, lecz dopéty, dopoki kultywuje sig¢ S$ciezkg widzenia,
splamienia i1 btedy po prostu nie moga si¢ manifestowac, nie moga powstawac. Jest ona zwana
réwniez niezachwiana, poniewaz - tutaj i teraz - osiagnigty zostaje szczego6lny wglad dotyczacy
pustki, w celu za$ osiagnigcia takiego szczegdlnego wgladu, nalezy osiagnac stan spoczywania w
uspokojeniu - dlatego tez mamy na tym poziomie do czynienia z pelnym zjednoczeniem
spoczywania w uspokojeniu i szczegdlnego wgladu. Osiagnawszy za$ stan spoczywania w
uspokojeniu, umyst nie podlega Zadnym zaburzeniom, pozostaje niezachwiany, jest calkowicie,
w sposob jednoupunktowiony, skupiony na pustce. Bedac wolnym od podniecenia, od zaburzen,
od mentalnej ospalosci, letargu, jest catkowicie skoncentrowany na obiekcie, 1 dlatego zwany jest
"niezachwianym, jak maslana lampka niezaburzana przez wiatr".

Dalej, w "Stopniach medytacji" czytamy:

"Stan taki osiqga sie dzieki stalemu i wlasciwemu zaznajamianiu sie z jogq medytacji
spoczywania w uspokojeniu i szczegolnego wgladu, na przestrzeni dtugiego okresu czasu”.

Bodhicittg¢ ostateczna, indukowana przez bodhicitt¢ konwencjonalna, nalezy rozwijac i
pielggnowa¢. W tym celu nie wystarczy, po prostu, medytacja na pustke, ani tez fakt, ze umyst
pozostaje pod wptywem bodhicitty. Dazac do rozwoju petnego mocy zjednoczenia spoczywania
w uspokojeniu 1 specjalnego wgladu ukierunkowanego na pustke, musimy zdawac sobie sprawe,
ze taki stan zjednoczenia bgdziemy zdolni osiagna¢ dopiero po uplywie dhlugiego czasu
systematycznych rozwazan, analiz 1 badan. Dlatego tak wazna jest systematycznos$¢ praktyki -
najpierw rozwoju spoczywania w uspokojeniu, nast¢pnie zas wzbudzania szczegdlnego wgladu w
odniesieniu do pustki.

W ogolnosci, te dwie zalety - spoczywanie w uspokojeniu i szczegdlny wglad, moga zostac
osiagnigte zardwno przez buddystéw jak i niebuddystow, dzigki praktykom rozwijajacym te
cechy; adepci tych praktyk sa w stanie uwolni¢ si¢ od pewnych poziomow pozadania, sa takze w
stanie przechodzi¢ z danego poziomu skupienia na wyzszy poziom koncentracji, postrzegajac
nizsze poziomy jako rozpraszajace i przeszkadzajace, wyzsze za$ jako pelne spokoju. Dzigki
takiemu postrzeganiu sa oni w stanie osiagac cztery poziomy koncentracji itd. W przypadku,
jednakze, praktyki buddyjskiej, zwtaszcza za§ mahajanistycznej praktyki osiagania o$§wiecenia,
bardzo wazne jest aby podja¢ najpierw systematyczna praktyke rozwoju umystu spoczywajacego
w uspokojeniu, a nastgpnie szczegdlnego wgladu, co, w konsekwencji, doprowadza do
osiagnigcia zjednoczenia obu tych elementow. W taki wlasnie sposob jest si¢ w stanie osiagnac
bardzo mocna jednoupunktowiona madros¢ szczegolnego wgladu w odniesieniu do pustki.



Dalej, na stronie 7, Kamalaszila mowi:

"Jogin nie jest w stanie wyeliminowa¢ zaciemnien mentalnych jedynie poprzez zaznajamianie sie
z medytacjq spoczywania w uspokojeniu. W ten sposob mozna jedynie tymczasowo sttumic
przeszkadzajqce emocje i ztudzenia. Bez swiatta madrosci, ukryty potencjat przeszkadzajqcych
emocji nie moze zostac¢ dokladnie zniszczony, a zatem same przeszkadzajqce emocje tez nie mogq
zostac¢ doszczetnie zniszczone"

Wyjasnia to nam, dlaczego konieczne jest osiagnigcie zjednoczenia spoczywania w uspokojeniu i
szczegolnego wgladu. Jak wyraznie podkresla to tekst, rozwoj tylko 1 wytacznie spoczywania w
uspokojeniu nie jest czynnikiem wystarczajacym, aby usunaé przeszkadzajace emocje wraz z ich
zarodkami. Rozwijanie samego spoczywania w uspokojeniu moze pomoc w zrelaksowaniu
umystu, uczynieniu go lagodniejszym i cichszym, lecz nie bgdzie w stanie pomdc ci w
wyeliminowaniu przeszkadzajacych emocji wraz z ich zarodkami.

Istnieje roznica migedzy zarodkami przeszkadzajacych emocji a §ladami, pigtnem pozostawionym
przez przeszkadzajace emocje. Zarodki przeszkadzajacych emocji odnosza si¢ do tych rodzajow
potencjatu, ktore w chwili napotkania okreslonych zewngtrznych czynnikéw 1 warunkoéw moga
ulec uaktywnieniu i ponownie wytworzy¢ przeszkadzajace emocje. W przypadku za$§ pigtna,
pozostawionego przez przeszkadzajace emocje, jest to zaciemnienie uniemozliwiajace
o$wiecenie. Nawet w przypadku napotkania sprzyjajacych czynnikow i warunkow pigtno nie jest
w stanie wytworzy¢ przeszkadzajacych emocji, pozostaje, jednakze, bardzo silnym
zaciemnieniem na drodze do o$wiecenia. A zatem, rozwijajac jedynie umyst spoczywajacy w
uspokojeniu, bedziesz w stanie sttumi¢ 1 usunal niektére "grubsze", niesubtelne poziomy
przeszkadzajacych emocji, ale nie bgdziesz w stanie usuna¢ przeszkadzajacych emocji wraz z
catym ich potencjatem. Mozna tego dokona¢ jedynie poprzez S$wiatlo madrosci, madrosci
urzeczywistniajacej pustke.

Jego Swigtobliwos¢ poprawia blqd drukarski w tybetanskiej wersji "Sutry Mysli", brzmigcej: "nie
zniszczysz blednego pogladu o nietrwatosci”, podczas gdy prawidtowa wersja powinna brzmiec:
"blednego pogladu o jazni", nie zas nietrwatosci. J.S. upewnia sie, jak brzmi angielski przektad.
Angielska wersja okazuje sie poprawna. J.S. prosi o sprawdzenie wersji niemieckiej, ktéra takze
nie zawiera bledu.

Tekst "..Sutry Mysli" mowi:

Nawet jesli medytowatbys z jednoupunktowionq koncentracjaq,
Nie zlikwidujesz blednego pogladu o jazni,

1 twe przeszkadzajqce emocje bedq przeszkadzaly ci znow i znow,
Jest to jak jednoupunktowiona medytacja Udraka.

Gdy szczegotowo bada sie bezjazniowos¢ zjawisk,

Zas medytacje podejmuje sie na bazie takiej analizy,

Stanowi to przyczyne dla zaistnienia skutku w postaci oswiecenia;
Zadna inna przyczyna nie przyniesie spokoju.



Z wersu tego wynika jasno, ze medytacja spoczywania w uspokojeniu moze pomoc w
zredukowaniu zakresu manifestowania si¢ przeszkadzajacych emocji. Predzej czy pdzniej,
jednakze, te przeszkadzajace emocje zrodza si¢ ponownie, i nie bgdziesz w stanie wykorzeni¢
ich, opierajac si¢ wylacznie na umysle spoczywajacym w uspokojeniu. Pojawia sig, zatem,
pytanie, jaka jest najlepsza metoda wyeliminowania przeszkadzajacych emocji wraz z catym ich
potencjatem? Wyjasnienie znajdujemy w wersie:

Gdy szczegotowo bada sie bezjazniowos¢ zjawisk,
Zas medytacje podejmuje sie na bazie takiej analizy,
Stanowi to przyczyne dla wystgpienia skutku w postaci oswiecenia.

Znaczy to, ze nalezy zdac sobie sprawe z bezjazniowosci zjawisk, nastepnie zas, systematycznie,
zaznajamia¢ swoj umysl z tym zrozumieniem, uczyni¢ to zrozumienie catkowicie nawykowym.
W ten sposob bedziesz w stanie uwolni¢ si¢ od lgnigcia do jazni 1 bedziesz moégt osiagnac
wyzwolenie.

ZastanOwmy si¢ teraz, czy istnieje jakakolwiek inna $ciezka - inna niz madros¢
urzeczywistniajaca bezjazniowos¢, a prowadzaca do osiagnigcia nirwany. Kamalaszila méwi:

Zadna inna przyczyna nie przyniesie spokoju.

Spokoj tutaj odnosi si¢ do wyzwolenia. Nie istnieje zadna inna przyczyna, ktora przynositaby
skutek w postaci osiagnigcia wyzwolenia. Jedyna niezawodna przyczyna to urzeczywistnienie
bezjazniowosci wszystkich zjawisk.

J.S. czyta fragment "Stopni medytacji" (str.8):

"Jesli jogin bedzie kultywowat jedynie szczegolny wglad, bez medytacji na umyst spoczywajaqcy
w uspokojeniu, to umyst jego bedzie pozostawat w rozproszeniu na roznych obiektach. Bedzie
niestabilny jak maslana lampka na wietrze. Te dwa czynniki (szczegolny wglad i
umyst spoczywania w uspokojeniu) nalezy rozwijac i pielegnowac¢ w rownym stopniu, poniewaz
inaczej nie pojawi sie jasnos¢ pierwotnej swiadomosci. Dlatego tez "Sutra wielkiej i catkowitej
transcendencji cierpienia" mowi:

'Stuchacze nie mogq ujrze¢ natury Buddy, poniewaz ich jednoupunktowione wchioniecie jest
silniejsze zas ich mqdros¢ stabsza.

Bodhisattwowie mogq jq dostrzec, lecz nie dos¢ wyraznie, poniewaz ich mqdros¢ jest silniejsza
zas jednoupunktowiona koncentracja stabsza.

Tathagaci zas mogq postrzegac wszystko, bowiem posiadajq umyst spoczywajqcy w uspokojeniu i
szczegolny wglqd rozwiniete w tym samym stopniu.' "

Ogolnie rzecz biorac, rozwoj szczegdlnego wgladu musi by¢ poprzedzony treningiem umystu
spoczywajacego w uspokojeniu. W konkretnej sytuacji, je$li podejmiecie probe rozwoju
szczegolnego wgladu przy braku spoczywania w uspokojeniu, to uzyskany wglad réwniez nie
bedzie posiadal szczegdlnej mocy, poniewaz brakowac bedzie stabilno$ci, osiaganej poprzez
medytacje¢ na spokojne spoczywanie. Ten za$ brak stabilnosci spowoduje, ze proces analityczny,
prowadzony w ramach szczegdlnego wgladu, nie bedzie wystarczajaco przenikliwy, aby zglgbié



swoj obiekt catkowicie - czy bedzie nim zjawisko konwencjonalne czy tez ostateczne. Dlatego
tez tekst podkresla potrzebg rozwoju spokojnego spoczywania i szczegdlnego wgladu w rownym
stopniu. I dlatego tez tekst mowi, ze w przypadku srawakow — stuchaczy - posiadaja oni silng
jednoupunktowiona medytacje, lecz nie posiadaja madrosci; bodhisattwowie za$ maja silniejsza
madro$¢ lecz nie rozwingli, w tym samym stopniu, jednoupunktowionej koncentracji. Dopiero
tathagaci moga widzie¢ wszystko w sposob jasny 1 peten mocy, bowiem rozwingli oni spokojne
spoczywanie i szczegdlny wglad w tym samym stopniu.

Zagadnienie to wcale nie jest tak tatwe do zrozumienia jak moze si¢ wydawaé, a uzasadnienie
stwierdzenia, iz tathagaci posiadaja spokojne spoczywanie i szczegolny wglad rozwinigte w
réwnym stopniu, nie jest fatwym zadaniem. Prawdopodobnie mozna to uczyni¢ badajac roéznice
miedzy praktykujacym, ktory znajduje si¢ na etapie treningu a budda, ktory osiagnat stopien
nieuczenia si¢ wigcej. Praktykujacy na etapie treningu musi rozrézniaé sesj¢ medytacyjng i stan
post-medytacyjny, podczas gdy na poziomie buddy takie rozrdznienie nie istnieje. Budda osiaga
taki stan, w ktorym posiada si¢ zdolno§¢ postrzegania wszystkich zjawisk, zardéwno
konwencjonalnych jak i1 ostatecznych, bardzo wyraziscie, jasno. Wyjasnia to rozwazane przez nas
zagadnienie. Mozna tez odwola¢ si¢ do cytatu z tekstu Maitrei "Uttaratantra", gdzie powiedziane
jest: "Nawet jesli prawda konwencjonalna i prawda ostateczna nie sq postrzegane tak jasno i
precyzyjnie jak w przypadku postrzegania przez budde..."”

Nastgpnie za$ tekst "Stopni medytacji" omawia warunki wstgpne, niezbgdne aby moéc podjaé
medytacj¢ na spokojne spoczywanie i medytacj¢ szczegdlnego wgladu:

"Warunki wstepne, niezbedne dla rozwoju medytacji spoczywania w uspokojeniu, to:
zamieszkanie w sprzyjajacym srodowisku, ograniczenie obiektow pozqdania i praktykowanie
zadowolenia, niewiklanie sie w zbyt wiele aktywnoSci, utrzymywanie czystej etyki moralnej,
catkowite wyeliminowanie przywiqzania i wszelkich innych rodzajow konceptualnych mysli."

Znaczenie pojgcia sprzyjajacego Srodowiska itd. jest doktadnie wyjasnione w teks$cie; nalezy
jasno zda¢ sobie sprawe jak istotne jest, w przypadku kogos, kto zdecydowal si¢ osiagnac stan
spoczywania w uspokojeniu, rozwijanie i pielggnowanie przyczyn, ktdre takie osiagnigcie
umozliwiaja.

Nastepnie tekst wyjasnia trzy przyczyny niezbedne dla osiagnigcia szczegolnego wgladu. Lepiej
jednak bedzie zatrzymac sig tutaj, a bardziej szczegdtowe wyjasnienia odtozy¢ na jutro. Bedzie
bardzo pomocne, jesli dzi§ wieczorem znajdziecie troch¢ czasu aby rozwazy¢ zagadnienia
zwigzane z procesem rozwijania bodhicitty, medytacja na milujaca dobro¢, wspodtczucie itp.
Bardzo przyda si¢ to jutro, gdy bedziecie naprawde uczestniczy¢ w faktycznej ceremonii
rozwijania bodhicitty aspiracji wraz z przyj¢ciem zobowiazan; po tej ceremonii za$ dokonczymy
analizy tekstu.
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