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ROZDZIA� 3.

WYK�ADY NA TEMAT TRZECH
ZASADNICZYCH ASPEKTÓW
�CIE�KI D�E TSONGKHAPY

WPROWADZENIE
Bez wzgl�du na rodzaj nauki zarówno ucze�, jak i nauczyciel musi
kierowa� si� czyst� motywacj�. Zw�aszcza w przypadku naucza-
nia mahajany powiniene� najpierw przyj�� schronienie w bud-
dzie, dharmie i sandze, by zabezpieczy� si� przed wyborem z�ej
�cie�ki, a potem wykszta�ci� altruistyczny przebudzony umys�
(bodhiczitta), by odró�ni� si� od pod��aj�cych ni�szymi �cie�kami.
W tym celu nale�y przeprowadzi� dwie wizualizacje: najpierw
schronienia w buddzie, dharmie i sandze dla dobra wszystkich czuj�-
cych istot, a potem altruistycznego d��enia do o�wiecenia ze wzgl�-
du na wszystkie czuj�ce istoty. Z tak� motywacj� powinni�my
trzykrotnie wyrecytowa� strof� o szukaniu schronienia w buddzie,
dharmie i sandze, wyobra�aj�c sobie przy tym, �e robimy to dla
dobra wszystkich czuj�cych istot.

Gdy Niezrównany Budda dost�pi� o�wiecenia w Bodh Gaja,
wyg�osi� kazanie o czterech szlachetnych prawdach: o prawdziwym
cierpieniu, o prawdziwych przyczynach cierpienia, o prawdziwym
ustaniu cierpienia i o prawdziwych �cie�kach. Sta�y si� one pod-
staw� wszystkich jego pó	niejszych nauk. Cho� Budda naucza�
czterech szlachetnych prawd podczas pierwszego obrotu ko�em
dharmy, znaczenie prawdziwego ustania cierpienia zosta�o najle-
piej wyja�nione w drugim cyklu nauk. W tamtym okresie Budda
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wyja�nia� znaczenie pusto�ci wprost, a mniej bezpo�rednio naucza�
kolejnych etapów �cie�ki. Innymi s�owy, mówi�c wprost o pusto�ci,
przekazywa� znaczenie dwóch prawd — prawdy konwencjonal-
nej i prawdy fundamentalnej — a tak�e pe�ne znaczenie nirwany
i ustania cierpienia.

Scena z �ycia D
e Tsongkhapy
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W trakcie trzeciego obrotu ko�em dharmy Budda mówi� o zna-
czeniu natury buddy w sutrze o istocie tathagaty, stanowi�cej pod-
staw� Najwy�szej nauki (Uttaratantry, t�umaczonej równie� jako
Najwy�sze kontinuum) Maitrei. Wyja�nia�, �e czuj�ce istoty posiadaj�
natur� buddy, czyli mo�liwo�� dost�pienia o�wiecenia, g�ównie
w kontek�cie natury umys�u, której brak inherentnego istnienia, a co
za tym idzie — która mo�e dost�pi� o�wiecenia. Najwy�sza nauka
wyja�nia bardzo wyra	nie, �e umys� jest z natury czysty i wolny
od splamie�, dzi�ki czemu mo�e dost�pi� o�wiecenia. Dzieje si� tak
dlatego, �e wszystko, co jest pozbawione inherentnego bytu, jest
zmienne i podlega przyczynom i warunkom. Jak mówi Nagard�una
w dziele zatytu�owanym Podstawowa m	dro��:

Tam, gdzie jest mo�liwa pusto��,
wszystko jest mo�liwe.
Tam, gdzie pusto�� nie jest mo�liwa,
nic nie jest mo�liwe.

Pusto�� polega na braku inherentnego istnienia, co z kolei
oznacza zale�no�� od czego� innego, zale�no�� od pewnych przy-
czyn i warunków. Gdy mówimy, �e co� zale�y od innych zjawisk,
oznacza to, �e gdy zjawiska te ulegaj� zmianie, wówczas to co�
te� si� zmienia. Gdyby nie zale�a�o od niczego innego i gdyby by�o
samoistnym bytem, nie podlega�oby �adnym zmianom na skutek
innych warunków.

Tak wi�c w czasie drugiego obrotu ko�em dharmy, nauczaj�c
o braku inherentnego istnienia zjawisk, Budda mówi� wyra	nie, �e
zjawiska mog� si� zmienia�, poniewa� zale�� od przyczyn i wa-
runków. I cho� s� pozbawione samoistnego bytu, to gdy si� poja-
wiaj�, s�dzimy, �e funkcjonuj� samodzielnie. Nie tylko nam si�
wydaje, �e funkcjonuj� samodzielnie, ale równie� mamy sk�onno��,
by si� do nich przywi�zywa� i twierdzi�, �e posiadaj� inherentny byt.
W ten sposób rodzi si� pragnienie, po��danie i gniew. Gdy naty-
kamy si� na co� przyjemnego b�d	 ciekawego, rodzi si� w nas silne
przywi�zanie, a gdy widzimy co� paskudnego b�d	 zniech�caj�-
cego, rodzi si� w nas gniew. Zatem mo�na stwierdzi�, �e problemy
takie jak gniew czy przywi�zanie pojawiaj� si�, bo uwa�amy, �e
zjawiska s� obdarzone samoistnym bytem.
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Koncepcja zjawisk cechuj�cych si� inherentnym istnieniem to
wynik b��dnego postrzegania punktu odniesienia, co stanowi pod-
staw� wszystkich z�udze�. Je�li jednak zrozumiemy, �e zjawiska
nie istniej� same w sobie, zrównowa�y to nasze b��dne postrze-
ganie. Pokazuje nam to, �e splamie� umys�u mo�na si� pozby�.
Je�li da si� usun�� iluzje plami�ce umys�, to da si� tak�e wyelimi-
nowa� pozostawione przez nie ziarno b�d	 potencja�. W drugim
obrocie ko�em doktryny mówi si� bardzo wyra	nie o tym, �e umys�
jest z natury zupe�nie czysty, czyli pozbawiony inherentnego bytu.
W trzecim obrocie ko�em dharmy po raz kolejny si� powtarza —
tym razem nie tylko z fundamentalnego punktu widzenia, ale rów-
nie� z konwencjonalnego — �e podstawowa natura umys�u jest
czysta i �e umys� w czystym stanie jest wcieleniem neutralno�ci
i przejrzystego �wiat�a.

Bez wzgl�du na to, kim jeste�my, z�udzenia nie manifestuj�
si� w nas bez przerwy. Co wi�cej, jedna i ta sama rzecz wzbudza
w nas czasem z�o��, a czasem mi�o��, co teoretycznie nie powinno
by� mo�liwe. Wyra	nie to pokazuje, �e prawdziw� natur� podsta-
wowego umys�u, umys�u samego w sobie, jest czysto��, ale ze wzgl�-
du na ró�ne czynniki psychiczne, czy te� umys�y towarzysz�ce
g�ównemu umys�owi, natura umys�u wydaje si� czasem nacecho-
wana pozytywnie, na przyk�ad mi�o�ci�, a czasem negatywnie, na
przyk�ad gniewem. Podstawowy umys� jest zatem z natury neu-
tralny, ale poniewa� zale�y od umys�u towarzysz�cego, mo�e przy-
biera� form� raz bardziej szlachetn�, a raz mniej.

Umys� jest wi�c z natury przejrzystym �wiat�em, a jego spla-
mienia czy te� z�udzenia pojawiaj� si� tylko na chwil� i z przy-
padku. Pokazuje to, �e je�li b�dziemy praktykowa� i kultywowa�
dobre cechy, b�dziemy mogli dokona� pozytywnej transformacji
umys�u. Z drugiej strony, je�li umys� styka si� z iluzj�, sam te�
przybiera form� iluzji. Dzi�ki tej jego w�a�ciwo�ci mo�na wykszta�-
ci� takie cechy jak dziesi�� mocy Buddy.

Ró�ne rodzaje �wiadomo�ci wykazuj� na przyk�ad t� sam�
cech� dobrego zrozumienia i znajomo�ci obiektu, ale gdy dana
�wiadomo�� napotyka przeszkod�, wówczas traci zdolno�� rozu-
mienia obiektu. Cho� �wiadomo�� oka mo�e potencjalnie widzie�
obiekt, to je�li zakryj� oko, nie b�dzie ono w stanie nic zobaczy�.
Na podobnej zasadzie �wiadomo�� mo�e nie by� w stanie zoba-
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czy� obiektu, bo znajduje si� on zbyt daleko. Umys� ma wi�c po-
tencja�, by rozumie� wszystkie zjawiska, i wcale nie wymaga w tym
celu wzmocnienia, ale mog� go zaburza� inne czynniki.

Wraz z osi�gni�ciem wy�szych cech Buddy, takich jak dziesi��
mocy, osi�gamy stan pe�nej �wiadomo�ci, mo�emy zobaczy� obiekt
w pe�ni i wyra	nie. To tak�e mo�na osi�gn�� wy��cznie w drodze
rozpoznania prawdziwej natury umys�u i wyeliminowania iluzji
i przeszkód.

W trakcie trzeciego obrotu ko�em dharmy — czterema szla-
chetnymi prawdami wprowadzonymi po raz pierwszy podczas
pierwszego cyklu nauk — Budda wyja�ni� bardzo dok�adnie praw-
dziw� �cie�k� duchow�, definiuj�c w tym celu znaczenie tathaga-
tagarbhy, czyli natury buddy. Zapewnia to dost�p do wszechwiedzy,
do najwy�szego stanu �wiadomo�ci, który widzi wszystkie zjawiska
i ich ostateczny sposób istnienia.

Dlatego w drugim obrocie ko�em doktryny zosta�o w pe�ni
wyja�nione prawdziwe ustanie cierpienia, a w trzecim zosta�a bar-
dzo szczegó�owo omówiona prawdziwa �cie�ka. Budda wyja�nia,
�e umys� posiada potencja�, który pozwala pozna� podstawowy spo-
sób funkcjonowania zjawisk, oraz pokazuje, jak poprzez wspiera-
nie i rozwijanie tej w�a�ciwo�ci umys�u osi�gn�� wszechwiedz�.

Zarówno sutry, jak i tantry obja�niaj� ostateczn� natur� umys�u
i jego zdolno�� dost�pienia o�wiecenia. Ró�ni� si� pod wzgl�dem
szczegó�owo�ci przedstawianych obja�nie� dotycz�cych natury umy-
s�u. Przekaz tantryczny bardzo jasno t�umaczy najbardziej subtelny
stan o�wiecenia, ujmuj�c to w najwy�szej klasie tantr, a mianowicie
w tantrach jogi najwy�szej. Pierwsze trzy klasy tantr stanowi�
podwaliny tych obja�nie�.

Zasadniczo rzecz bior�c, jest to krótkie obja�nienie nauk Buddy
od czterech szlachetnych prawd po najwy�sz� klas� tantr. Jednak
nawet maj�c jasno�� co do podstawowej natury umys�u i mo�liwo�ci
dost�pienia o�wiecenia, bez praktyki i d��enia do celu o�wiecenie
nie b�dzie dla nas osi�galne. Tak wi�c cho� z jednej strony trzeba
mie� �wiadomo�� podstawowej natury umys�u, to z drugiej trzeba
te� wykaza� ch�� do praktyki i realizacji potencja�u.

Mówi�c o dwóch pierwszych szlachetnych prawdach, Budda
opisa� wymagaj�ce wyeliminowania skazy i defekty, a mianowicie
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prawdziwe cierpienie i prawdziw� przyczyn� cierpienia. Mówi�c
o dwóch kolejnych szlachetnych prawdach, a mianowicie o praw-
dziwej �cie�ce i prawdziwym ustaniu cierpienia, wyja�ni�, �e jest
sposób, �e jest droga, pozwalaj�ca pozby� si� cierpienia i iluzji i za-
pewniaj�ca pe�n� eliminacj� owych iluzji. Gdyby nie istnia�o le-
karstwo na cierpienie ani sposób na jego eliminacj� i osi�gni�cie
stanu pe�nego wyzwolenia i ca�kowitego spokoju, nie trzeba by by�o
mówi�, my�le� ani zastanawia� si� nad cierpieniem, bo skutkowa-
�oby to jedynie pesymizmem i jeszcze wi�kszym cierpieniem. Lepiej
by by�o wtedy pozosta� beztroskim i nie�wiadomym. Jednak�e dys-
ponujemy �cie�k� i sposobem umo�liwiaj�cym za�egnanie cier-
pienia, warto wi�c o nim mówi� i my�le�. St�d tak wa�ne i wszech-
stronne jest nauczanie Buddy o czterech szlachetnych prawdach,
stanowi� one bowiem podstaw� i fundament wszystkich dalszych
praktyk.

Gdy zastanawiamy si� nad prawdziwym cierpieniem i nad
prawdziw� przyczyn� cierpienia oraz gdy zaczynamy rozumie� te
dwie prawdy, rodzi si� w nas pragnienie, by uwolni� si� od cier-
pienia i tego, co je powoduje. Innymi s�owy, poniewa� nie podoba
nam si� prawdziwe cierpienie i jego prawdziwa przyczyna, rodzi si�
w nas pragnienie, by je odrzuci�. Nazywamy to zdecydowan� ch�-
ci� wyzwolenia.

Gdy zastanowisz si� uwa�nie nad cierpieniem, oka�e si�, �e
nie tylko Ty dosta�e� si� w jego w�adanie, ale �e inne czuj�ce istoty
cierpi� tak samo jak Ty. Powiniene� wtedy pomy�le�, �e skoro inne
czuj�ce istoty cierpi� tak samo jak Ty, to cudownie by by�o, gdyby
równie� mog�y wyeliminowa� zarówno cierpienie, jak i jego 	ród�o.
To pragnienie, by inne czuj�ce istoty te� wyeliminowa�y cierpienie
i jego 	ród�o, nazywa si� wspó�czuciem. Gdy powodowany wspó�-
czuciem postanawiasz, �e sam im pomo�esz pozby� si� cierpienia
i jego 	ród�a, oznacza to, �e umys� pragnie aktywnie przyczyni� si�
do szcz��cia innych czuj�cych istot.

Je�li uwa�nie si� potem przyjrzysz, w jaki sposób mo�na si�
przyczyni� do szcz��cia czuj�cych istot nie tylko krótkofalowo, ale
i w d�u�szym rozrachunku, dojdziesz do wniosku, �e b�dziesz im
w stanie zapewni� pe�ne szcz��cie z chwil�, gdy pomo�esz im osi�-
gn�� o�wiecenie, a w tym celu musisz osi�gn�� je sam. Ów wspó�-
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czuj�cy umys�, który pragnie wej�� w stan buddy, by pomóc wszyst-
kim czuj�cym istotom osi�gn�� o�wiecenie, zwany jest o�wieconym
umys�em.

Wyzbycie si� cierpienia i osi�gni�cie najwy�szego o�wiecenia
jest mo�liwe, bo zjawiska nie istniej� niezale�nie, czyli w sposób
inherentny. Z tego wzgl�du trzeba zrozumie� ich natur�, brak in-
herentnego istnienia. 
wiadomo��, �e zjawiska nie istniej� same
w sobie, zwana jest s�usznym pogl�dem.

To w�a�nie te trzy cechy — zdecydowana ch�� wyzwolenia,
o�wiecony umys� i s�uszny, czyli w�a�ciwy pogl�d — stanowi�
trzy g�ówne �cie�ki. Zosta�y tak nazwane dlatego, �e zapewniaj�
autentyczn� motywacj�, by wyzwoli� si� z ko�a istnienia, i s� pod-
staw� umo�liwiaj�c� osi�gni�cie o�wiecenia.

Z ko�a istnienia mo�na si� wyzwoli� g�ównie poprzez zdecy-
dowan� ch�� wyzwolenia, natomiast o�wiecenie mo�na osi�gn��
g�ównie poprzez o�wiecony umys�. Oba te procesy wzmacnia s�usz-
ny pogl�d, czyli m�dro�� urzeczywistniaj�ca pustk�.

Przejd	my teraz do samego tekstu.

TEKST

Ho�d
Sk�adam ho�d wielce czcigodnym lamom.

Wers ten stanowi wyrazy szacunku sk�adane przez autora przed
napisaniem tekstu. Chcia�bym wyja�ni� w tym miejscu znaczenie
kilku u�ytych tu s�ów. Okre�lenie „lama” nie tylko oznacza pewien
status i pozycj� w sensie doczesnym, ale te� przede wszystkim wska-
zuje na kogo�, kto przejawia autentyczn� dobro� i wyj�tkowe przy-
mioty. Tybeta�skie s�owo je, czyli „wielce” (w wyra�eniu „wielce
czcigodni lamowie”), oznacza kogo�, kto mniej dba o doczesne,
czyli zmys�owe przyjemno�ci tego �wiata, tego �ycia w kole ist-
nienia, a bardziej o przysz�e �ycie. Oznacza kogo�, kto bardziej
dba o d�ugofalowe szcz��cie innych czuj�cych istot w wielu przy-
sz�ych wcieleniach. Tybeta�skie s�owo tsun, oznaczaj�ce „czci-
godny” lub „zdyscyplinowany”, odnosi si� do lamy, bo u�wiadomi�



�cie�ka buddyzmu tybeta�skiego

86

sobie, �e bez wzgl�du na to, jak bardzo s� przyjemne i atrakcyjne
przyjemno�ci i atrakcje sansary, to jednak s� bezwarto�ciowe. Lama
dostrzeg�, �e doczesne zjawiska na d�u�sz� met� s� niewiele warte,
i zwróci� swój umys� w stron� bardziej trwa�ego szcz��cia przy-
sz�ych wciele�. Innymi s�owy — lama to kto�, kto zdyscyplinowa�
swój umys� i nie �aknie ju� doczesnych uciech, lecz d��y do wy-
zwolenia. Samo s�owo lama oznacza „wyj�tkowy” i wskazuje na
kogo�, komu bardziej zale�y na innych czuj�cych istotach ni� na
samym sobie i kto przedk�ada dobro innych nad w�asne.

„Sk�adam ho�d” oznacza uk�on. Sk�aniasz si� przed lam�, wi-
dz�c jego trosk� o inne czuj�ce istoty i ich szcz��cie, o które dba
kosztem w�asnego. Sk�adaj�c ho�d takiej postawie lamy, sk�aniaj�c
si� przed nim, wyra�asz pragnienie, by samemu równie� przyj��
tak� postaw�.

Obietnica napisania tekstu
Wyja�ni� najlepiej, jak potrafi�,
Istot� wszystkich nauk Zdobywcy,
�cie�k�, któr	 s�awi	 Jego Dzieci,
Bram� dla tych szcz��liwców, którzy pragn	 wyzwolenia.

W pierwszym wersie autor obiecuje, �e stworzy tekst. W drugim
sugeruje zdecydowan� ch�� wyzwolenia, bo celem wszystkich nauk
Buddy jest wyzwolenie. To w�a�nie z tej perspektywy, aby osi�-
gn�� wyzwolenie, powinni�my by� w stanie dostrzec skazy przyjem-
no�ci zwi�zanych z ko�em istnienia i obudzi� w sobie pragnienie, by
z nich zrezygnowa�. Jest to warunek konieczny, je�li chcemy osi�-
gn�� wyzwolenie. Wers ten sugeruje zatem odrzucenie sansary.

S�owa „Jego Dzieci” w trzeciej linijce maj� trzy znaczenia.
Mog� odnosi� si� do narodzonych z cia�a, mowy lub umys�u Buddy.
Biologicznym synem Buddy by� Rahula. Potomstwo zrodzone z jego
mowy odnosi si� do s�uchaczy i samotnych buddów (zwanych
samourzeczywistniaj�cymi). Jednak w tym kontek�cie s�owa „Jego
Dzieci” odnosz� si� do ludzi zrodzonych z umys�u Buddy, do tych,
którzy osi�gn�li stan o�wieconego umys�u. Staniesz si� bodhisattw�
lub dzieckiem Buddy wy��cznie pod warunkiem, �e wyka�esz al-
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truistyczn� ch�� osi�gni�cia o�wiecenia. Bodhisattwowie nazywani
s� dzie�mi umys�u Buddy, gdy� zrodzili si� z w�a�ciwo�ci stru-
mienia jego umys�u.

Ostatni wers tej strofy sugeruje s�uszny pogl�d, gdy� wyzwo-
lenie zale�ne jest od tego, czy uda si� osi�gn�� pusto��. Tak wi�c
w trzech linijkach zamyka si� znaczenie ch�ci wyzwolenia, o�wie-
conego umys�u i pusto�ci, wyja�nionych w tym tek�cie.

Nawo�ywanie uczniów
Wy, którzy nie przywi	zujecie si� do rado�ci ko�a �ycia,
Postarajcie si� wykorzysta� t� szans�
I zawierzy� �cie�ce raduj	cej Zdobywc�.
Wy, szcz��liwcy, s�uchajcie z otwartym umys�em.

Wi�kszo�ci z nas nie brak �rodków do �ycia i nie musimy
ci��ko pracowa�, by zapewni� sobie po�ywienie czy odzie�. Jed-
nak wiadomo, �e w �yciu nie chodzi tylko o to, by mie� co na siebie
za�o�y� i co w�o�y� do garnka. Pragniemy czego� innego. Wci��
chcemy czego� wi�cej. Pokazuje to wyra	nie, �e je�li rado�� i szcz�-
�cie nie wyp�ywaj� z przemiany umys�u, to same �rodki zewn�trz-
ne nie zapewni� nam trwa�ego szcz��cia, bez wzgl�du na to, jak
bardzo b�d� nam sprzyja� okoliczno�ci. Szcz��cie i nieszcz��cie
zale�� w ogromnej mierze od nastawienia psychicznego. Trzeba
wi�c koniecznie doprowadzi� do wewn�trznej przemiany umys�u.
Poniewa� szcz��cie na d�u�sz� met� mo�na sobie zapewni� wy-
��cznie w ten sposób, trzeba zda� si� na moc umys�u i odkry� jego
podstawow� natur�.

Ró�ne tradycje religijne w ró�ny sposób wyja�niaj�, jak doko-
na� tego rodzaju przemiany. Nauki buddyjskie, które tu omawia-
my, zawieraj� w tym wzgl�dzie bardzo jasne, szczegó�owe i kon-
kretne obja�nienia.

Ka�dy z nas pasuje mniej wi�cej do obrazu szcz��liwca opi-
sywanego w tej strofie, poniewa� ka�dy stara si� walczy� ze swoim
przywi�zaniem. Jako wolny i szcz��liwy cz�owiek stara si� zrobi�
dobry u�ytek ze swojego cennego �ycia oraz zaufa� naukom Buddy.
Ten wers nakazuje nam wi�c, by ws�ucha� si� w nauki, które ma
nam zamiar przekaza� autor.
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Konieczno�� zdecydowanego d��enia do wyzwolenia
Nie da si� do�wiadczy� spokoju, gdy nie towarzyszy mu

wyra
na ch�� wyzwolenia,
A wszystko dlatego, �e ocean ko�a istnienia zalewa nas

nieustann	 fal	 pokus.
Cielesne istoty za�lepia �	dza istnienia,
Dlatego najpierw powinny odnale
� w sobie pragnienie wolno�ci.

W tym miejscu rozpoczyna si� w�a�ciwy tekst, w�a�ciwa nauka,
któr� w sobie zawiera. Strofa ta mówi, �e trzeba rozbudzi� w sobie
zdecydowan� ch�� wyzwolenia, czyli taki stan umys�u, w którym
b�dzie on stara� si� wyj�� z ko�a istnienia. Dostrzeganie wad i nie-
doskona�o�ci ko�a istnienia oraz determinacja, by z niego wyj��
i osi�gn�� wyzwolenie, nosi nazw� zdecydowanej ch�ci wyzwolenia.
Póki b�dziesz pozostawa� �lepy na to, �e pokusy sansary nie maj�
warto�ci, natomiast z uporem b�dziesz widzia� w nich urok i sens,
kurczowo si� ich trzymaj�c, to nie b�dziesz w stanie ani wyzwoli�
swojego umys�u, ani u�wiadomi� sobie stopnia swojego zniewolenia.

Pierwszy wers tej strofy mówi wi�c, �e póki nie poczujesz wy-
ra	nej ch�ci wyzwolenia si� z oceanu ko�a istnienia, próba osi�-
gni�cia spokoju na nic si� nie zda. W kole istnienia wi�zi nas fakt,
�e jeste�my nim zafascynowani, �e go po��damy i �e si� do niego
przywi�zujemy. Dlatego je�li naprawd� zale�y nam na wyzwole-
niu, musimy obudzi� w sobie silne pragnienie wolno�ci, dostrzec
skazy sansary, po czym j� odrzuci�. Historia �ycia Buddy wyra	nie
pokazuje, co w kontek�cie naszej w�asnej praktyki oznacza silna
ch�� wyzwolenia.

Budda urodzi� si� jako ksi��� w zamo�nej rodzinie, odebra�
staranne wykszta�cenie, mia� �on� i syna oraz dost�p do wszelkich
mo�liwych doczesnych uciech. Mimo wszystkich dost�pnych mu
wspania�o�ci poruszy� go widok cierpienia innych istot zwi�zanego
z narodzinami, chorob�, staro�ci� i �mierci�. Zrozumia�, �e bez
wzgl�du na atrakcyjno�� najró�niejszych wygód, póki dysponujemy
fizycznym cia�em, b�d�cym przemijaj�cym skutkiem splamionych
dzia�a� i iluzji, wszystkie z pozoru atrakcyjne przyjemno�ci oka��
si� iluzoryczne. U�wiadomiwszy to sobie, próbowa� odnale	� �cie�-
k� prowadz�c� do wyzwolenia z cierpienia i zrzek� si� w tym celu
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wszystkich doczesnych przyjemno�ci, nawet w�asnej �ony i syna.
Stopniowo ros�o w nim pragnienie, by w ten w�a�nie sposób uzyska�
wolno��. Koniec ko�ców uda�o mu si� osi�gn�� nie tylko wyzwo-
lenie, ale równie� o�wiecenie.

St�d w�a�nie p�ynie nauka, �e trzeba obudzi� w sobie zdecy-
dowan� ch�� wyzwolenia. Nie wystarczy samo odrzucenie wygód
sansary i �wiadomo��, jak bardzo jeste�my do nich przywi�zani i jak
bardzo ich po��damy. Musimy przeci�� ci�g wciele�. Reinkarnacja
jest skutkiem pragnie� i po��dania, trzeba wi�c przerwa� ich ci�g
za pomoc� medytacji. Z tego w�a�nie powodu Budda na sze�� lat
zapad� w stan g��bokiej medytacji. W ko�cu za pomoc� wyciszone-
go umys�u zjednoczonego z najwy�szym wgl�dem zyska� moc, by
pokona� przeszkody w postaci skupisk i zewn�trznych si� z�a. Wy-
eliminowa� pierwotne 	ród�o przeszkadzaj�cych emocji, a t�umi�c je,
pokona� tak�e �mier�. W ten sposób pokona� wszystkie cztery si�y
z�a, czyli przeszkody.

Jako uczniowie Buddy my te� powinni�my spróbowa� dostrzec
skazy przyjemno�ci zwi�zanych z ko�em istnienia, a nast�pnie, nie
przywi�zuj�c si� do owych przyjemno�ci, wykszta�ci� w sobie kon-
centracj� i skupi� si� na bezja	niowo�ci — na zrozumieniu praw-
dziwej natury zjawisk.

Gdyby zastanawia�o Ci�, jak odnale	� tego rodzaju siln� ch��
wyzwolenia, jak wykszta�ci� umys�, który pragnie odrzuci� sansar�,
kolejna strofa mówi:

Medytacja nad wolno�ci	 i szcz��ciem, które trudno znale
�,
I nad �yciem, w którym nie ma czasu do stracenia, burzy

zachwyt nad zniewalaj	cymi pozorami doczesno�ci.
Ci	g�a medytacja nad nieuniknionymi konsekwencjami

swoich czynów
I nad cierpieniem ko�a istnienia burzy zniewalaj	ce pozory

przysz�ych wciele�.

Strofa ta wyja�nia, w jaki sposób sprawdzi� stopie� swojego
przywi�zania do doczesno�ci, a w nast�pnej kolejno�ci — do przy-
sz�ych wciele�. Aby przerwa� przywi�zanie wzgl�dem doczesnych
przyjemno�ci, trzeba u�wiadomi� sobie, jak cenne jest doczesne �y-
cie cz�owieka, jak trudno je znale	� i jak wiele mo�liwo�ci przed
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nami otwiera. Je�li zastanowimy si� porz�dnie nad tymi kwestiami,
docenimy fakt narodzin pod postaci� cz�owieka. �ycie cz�owieka jest
cenne, bo zapewnia nam pozycj�, jako�� i inteligencj� niedost�pne
�adnym zwierz�tom, a nawet �adnym czuj�cym istotom. Mamy
mo�liwo�� do�wiadczy� wielkiego dobrodziejstwa i wielkiego znisz-
czenia. Gdyby�my mieli tylko umila� sobie czas i traci� cenny po-
tencja� na niem�dre i ma�o znacz�ce czynno�ci, by�oby to ogrom-
nym marnotrawstwem.

Dlatego tak wa�ne jest, aby�my u�wiadomili sobie swoje mo�-
liwo�ci, cechy i wy�sz� inteligencj�, których inne czuj�ce istoty s�
pozbawione. Je�li uda nam si� to dostrzec, b�dziemy w stanie to
doceni� i odpowiednio wykorzysta�. Ludzki mózg i inteligencja
maj� niezwyk�� moc. S� zdolne planowa� wprzód i g��boko si� nad
czym� zastanawia�, czego nie potrafi� inne czuj�ce istoty. Skoro
mamy ju� tak sprawny mózg, czy te� inteligencj�, nale�a�oby
w pierwszej kolejno�ci zda� sobie spraw� z si�y i charakteru tej �wia-
domo�ci. Nast�pnie powinni�my odpowiednio nimi pokierowa�
— tak, aby w znacz�cy sposób przyczyni�y si� do pokoju i równo-
wagi na �wiecie, w�ród wszystkich czuj�cych istot.

We	my na przyk�ad energi� atomow�. W atomie kryje si�
wielka moc, ale nieodpowiednio u�yta lub przekazana w z�e r�ce
mo�e sia� ogromne zniszczenie. Jeste�my obecnie w posiadaniu
pocisków z g�owicami j�drowymi i innych rodzajów broni, których
sama nazwa napawa nas l�kiem, gdy� tak wielka jest ich si�a ra-
�enia. W u�amku sekundy s� w stanie dokona� niewyobra�alnego
spustoszenia. Z drugiej strony, je�li wykorzystamy energi� atomow�
w konstruktywny sposób, mo�e ona znacz�co przys�u�y� si� ludz-
ko�ci i wszystkim czuj�cym istotom. Podobnie jest w przypadku
ludzi, którzy, dysponuj�c wielkimi mo�liwo�ciami i si��, powinni
wykorzysta� je dla dobra wszystkich czuj�cych istot. Odpowiednio
wykorzystany ludzki geniusz mo�e zapewni� wiele korzy�ci i szcz�-
�cia, ale 	le u�yty mo�e doprowadzi� do wielkich tragedii i znisz-
czenia.

Maj�c w pami�ci tak� w�a�nie wyostrzon� inteligencj�, po-
winni�my my�le� o znaczeniu naszego cennego �ycia. Trzeba te�
jednak u�wiadomi� sobie, �e �ycie wolnego i szcz��liwego cz�o-
wieka nie tylko ma sens i nie tylko trudno je znale	�, ale równie�
bardzo krótko trwa.
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Kolejne dwa wersy mówi�, �e je�li b�dziemy stale my�le� o nie-
podwa�alnym powi�zaniu przyczyn, czyli naszych czynów, i cier-
pienia ko�a istnienia, to przestaniemy przywi�zywa� si� do przy-
sz�ego �ycia. Anga�ujemy si� w wiele dzia�a�, by zapewni� sobie
odzienie, po�ywienie i dobre imi�. Poza tym do�wiadczenia na
pó	niejszym etapie �ycia s� zale�ne od dzia�a�, które podejmowali-
�my wcze�niej. Takie jest w�a�nie znaczenie czynów i ich efektów.
Cho� nie jest to najbardziej precyzyjna interpretacja czynów i efek-
tów, do czynów zaliczamy wszystko, co robimy, by zapewni� sobie
wszelkiego rodzaju szcz��cie czy przyjemno�ci. Efekty to osi�gane
w ten sposób rezultaty. Z tego powodu na pierwszym etapie �ycia
po�wi�camy si� czynno�ciom, które w naszej ocenie powinny za-
pewni� nam jakiego� rodzaju szcz��cie lub sukces w przysz�o�ci. Na
podobnej zasadzie po�wi�camy si� pewnym dzia�aniom w tym �y-
ciu, by uzyska� dobre efekty w kolejnym. Innymi s�owy, nasze do-
�wiadczenia na pó	niejszym etapie �ycia zale�� od dzia�a� podej-
mowanych na wcze�niejszym, a nasze do�wiadczenia w przysz�ym
�yciu, czy to przyjemne, czy te� nie, zale�� od czynów dokonanych
w �yciu poprzednim.

Czyny te dokonywane s� albo za po�rednictwem cia�a, albo
mowy, albo umys�u, st�d nosz� odpowiednio nazwy czynów fi-
zycznych, werbalnych i mentalnych. W kontek�cie uzyskiwanych
efektów mówimy o czynach w�a�ciwych, niew�a�ciwych i neutral-
nych. Czyny w�a�ciwe przynosz� dobre efekty, czyny niew�a�ciwe
przynosz� z�e efekty, a czyny neutralne prowadz� do równowagi.
S� te� czyny, które z pewno�ci� doprowadz� do pewnych efektów,
i takie, które do nich nie doprowadz�. Gdy mowa o czynach, w pierw-
szej kolejno�ci pojawia si� motywacja, pewna intencja, potem kon-
kretne dzia�anie, a na koniec finalizacja owego dzia�ania.

Gdy zarówno intencja, jak i dzia�anie oraz finalizacja s� bar-
dzo wyra	ne, czyn na pewno przyniesie efekty — dobre lub z�e.
Z drugiej strony, gdy intencje s� wyra	ne, ale nie przek�adaj� si�
na dzia�anie, lub je�li na koniec zamiast my�le� o tym, �e uda�o
Ci si� co� zrobi�, zaczynasz tego �a�owa�, to Twój czyn mo�e nie
przynie�� w danym momencie �adnych efektów. Gdy brak wszyst-
kich trzech aspektów — intencji, dzia�ania i finalizacji — to czyn
zostanie uznany za nieokre�lony. Z punktu widzenia uzyskiwa-
nych efektów istniej� czyny przynosz�ce owoce w tym �yciu, czyny
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przynosz�ce owoce w kolejnym wcieleniu i czyny, które przynios�
owoce dopiero po wielu wcieleniach.

S� te� dwa poziomy dzia�ania, które mo�na zaklasyfikowa�
jako czyny rzutuj�ce1 i spe�niaj�ce2. Czyny rzutuj�ce to czyny, które
odpowiadaj� za konkretn� inkarnacj� pod postaci� cz�owieka, zwie-
rz�cia czy innej formy istnienia. Czyny spe�niaj�ce natomiast to
czyny decyduj�ce o jako�ci �ycia, które przypad�o Ci w udziale.
Mimo �e urodzi�e� si� jako cz�owiek, mo�esz na przyk�ad wiecznie
cierpie� bied�. Zaraz po urodzeniu Twoje zmys�y mog�y ulec uszko-
dzeniu lub Twoje cz�onki kalectwu. Z drugiej strony mo�esz mie�
promienn� cer� i naturalnie silny organizm. Nawet pod postaci�
zwierz�cia, na przyk�ad jako pies domowy, mo�esz mie� wygodny
dom. Tego rodzaju walory lub defekty otrzymywane wraz z uro-
dzeniem, uzupe�niaj�ce urzeczywistnienie okre�lonego wcielenia, s�
efektem czynów spe�niaj�cych. Czyny mog� wi�c nosi� miano rzu-
tuj�cych i spe�niaj�cych w zale�no�ci od pe�nionej funkcji. Zacho-
dzi mo�liwo��, �e chocia� czyn rzutuj�cy jest w�a�ciwy, to czyn
spe�niaj�cy jest niegodziwy, i odwrotnie — chocia� czyn spe�niaj�cy
jest niew�a�ciwy, czyn rzutuj�cy jest godziwy.

Bez wzgl�du na to, czy dane dzia�anie jest pozytywne, jak na
przyk�ad wiara w Budd�, czy negatywne, jak na przyk�ad przy-
wi�zanie, to je�li samo w sobie jest czyste, mo�e by� widziane jako
ca�kiem bia�e i w�a�ciwe lub ca�kiem czarne i niew�a�ciwe. Je�li eta-
py przygotowania, dzia�ania i finalizacji danego czynu s� w pe�ni
szlachetne, to czyn taki mo�na uzna� za szlachetny. Je�li jednak
czyn wynika z nieczystej intencji, nieczystego dzia�ania i nieczy-
stej finalizacji, to zostanie uznany za niew�a�ciwy. Je�li wynika
z niejasnych intencji, czystego dzia�ania i nieczystej finalizacji —
innymi s�owy, je�li stanowi po��czenie cech pozytywnych i nega-
tywnych — mo�e zosta� uznany za czyn mieszany.

To „ja”, czyli cz�owiek, gromadzi swoje czyny i do�wiadcza ich
efektów. Cho� ró�ne poziomy dzia�ania s� skutkiem sposobu my-
�lenia czuj�cej istoty, to nie s� skutkiem dzia�ania stwórcy. Ka�dy
czyn ma swojego sprawc�, bo gdy mowa o dzia�aniu, samo s�owo
                                                          
1 Ang. projecting action — przyp. t�um.
2 Ang. completing action — przyp. t�um.
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sugeruje istnienie pewnego „dzia�acza”, osoby wykonuj�cej dane
dzia�anie. Tyle �e nie chodzi tu o �aden czynnik zewn�trzny.

W jaki sposób dzia�anie przynosi efekty? Gdy na przyk�ad
pstrykam palcami, zaraz potem przestaj� i dzia�anie dobiega ko�ca,
przynosz�c pewien efekt. Gdyby spyta�, co to za efekt, by�aby nim
po prostu dezintegracja dzia�ania, która ca�y czas si� powtarza.
Gdy wi�c mowa o efekcie danego dzia�ania, mowa po prostu o dez-
integracji, cz��ciowej dezintegracji lub ustaniu danego dzia�ania.
Mówi�c ja�niej, to rodzaj energii wytwarzanej przez dezintegracj�
dzia�ania, która odpowiada za wyst�pienie wielu innych uwarun-
kowanych zjawisk.

Gdyby� si� zastanawia�, na co oddzia�uje owa energia dezin-
tegracji, czyli ustania danego dzia�ania, odpowied	 brzmi: na kon-
tinuum �wiadomo�ci istniej�cej w momencie ustania dzia�ania. S�
chwile, gdy �wiadomo�� jest �ywa i pobudzona, i s� takie, gdy jest
utajona, na przyk�ad podczas snu lub omdlenia. Z tego powodu
�wiadomo�� nie stanowi w pe�ni odpowiedniego miejsca na sk�a-
dowanie tej energii. Niekiedy bowiem jest ona bardziej subtelna,
a niekiedy mniej, tak wi�c �wiadomo�� to tylko tymczasowa przy-
sta� dla tego rodzaju �ladów.

Gdy wi�c mowa o podstawowym wyja�nieniu, mowa o zwy-
k�ym „ja”, czyli o osobie, która nosi w sobie potencja� danego czynu.
Wyja�nienie to opiera si� na uj�ciu szko�y najwy�szej, czyli szko�y
konsekwencjonalistów 
rodkowej Drogi. U�y�em w tym miejscu
s�ów „zwyk�e »ja«”, aby zaznaczy�, i� „ja”, czyli osoba, istnieje tylko
nominalnie, a nie inherentnie. Powstaje na skutek desygnacji i nie
istnieje samo z siebie. Nie jest czym�, co mo�na wskaza� palcem.
S�owo „zwyk�e” wskazuje na „ja”, które istnieje tylko poprzez nazw�
i my�l oraz zaprzecza istnieniu samodzielnego, czyli niezale�nego,
„ja”. Negacja inherentnego, samodzielnego „ja” nie oznacza, �e
„ja” w ogóle nie istnieje. Nominalnie istnieje. Zwyk�e „ ja”, czyli
osoba, stanowi podstaw�, na której odciska si� �lad, czyli potencja�
dzia�ania. Zasadniczo „ja” oznacza zbiór fizycznych i mentalnych
skupisk.

Gdy mowa o ciele fizycznym i �wiadomo�ci, b�d�cych podstaw�
„ja” w odniesieniu do cz�owieka, to g�ównie �wiadomo�� staje si�
podstaw� okre�lenia „ja”. 
wiadomo�� ma wiele poziomów, cz���
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mniej subtelnych, a cz��� bardziej. Cia�o fizyczne cz�owieka równie�
mo�na podzieli� na wiele cz��ci, takich jak oko, ucho itd. Cz��ci
cia�a te� stanowi� podstaw� nadania �wiadomo�ci. Na przyk�ad
�wiadomo�� oka zostaje przypisana oku, �wiadomo�� ucha — uchu
itd. Je�li jednak b�dziesz próbowa� znale	� subteln� podstaw�
nadania �wiadomo�ci, wychodzi na to, �e nerwy i po��czenia w mó-
zgu stanowi� podstaw� nadania �wiadomo�ci mentalnej. Mówi si�
te� o podstawach zmys�ów, które s� podobno bardzo subtelne. Nie
wiadomo do ko�ca, czy podstawy zdolno�ci zmys�owych znajduj�
si� w mózgu, czy mo�e gdzie indziej. Stanowi�oby to interesuj�cy
przedmiot bada�.

We	my przyk�ad: by uzyska� �wiadomo�� oka, trzeba spe�ni�
wiele warunków, czyli przyczyn. Najwa�niejszym z tych warunków
jest nieuszkodzony zmys� wzroku. Istnienie okre�lonej formy w polu
widzenia to warunek uzupe�niaj�cy. Jednak mimo tych warunków
nie ma wcale pewno�ci, �e pojawi si� �wiadomo�� oka. Dochodzimy
w ten sposób do trzeciego warunku, bezpo�rednio poprzedzaj�cego,
którym jest �wiadomo��. Jest on równie niezb�dny co zewn�trzny
warunek uzupe�niaj�cy i wewn�trzny warunek podstawowy. Dla-
tego aby mog�a pojawi� si� �wiadomo�� oka, musz� zaj�� wszystkie
powy�sze warunki.

Przyk�adem na�wietlaj�cym t� kwesti� s� przypadki osób,
które d�uga choroba os�abia�a fizycznie do tego stopnia, �e serce
przesta�o im pracowa� i zatrzyma�y si� wszystkie funkcje �yciowe.
Gdy osoby takie wchodz� w stan tak g��bokiej �pi�czki, �e nie da si�
zauwa�y� przejawów �adnych funkcji �yciowych, lekarze stwier-
dzaj� �mier� kliniczn�. Jednak czasem po kilku minutach, a nawet
godzinach, mimo pozornego zatrzymania funkcji �yciowych, cz�o-
wiek zaczyna znów oddycha�, serce zaczyna mu bi� i funkcje �y-
ciowe zostaj� przywrócone. Od�ycie takie, mimo wcze�niejszego
zatrzymania wszystkich funkcji �yciowych, wskazuje niepodwa-
�alnie na obecno�� mentalnego stanu, który musia� zaistnie� bez-
po�rednio przed opisan� sytuacj�. Zatem gdy zachodzi warunek
bezpo�rednio poprzedzaj�cy — �wiadomo�� — cz�owiek mo�e
wróci� do �ycia. Podobnie w przypadku �wiadomo�ci zmys�ów sama
obecno�� warunku podstawowego i uzupe�niaj�cego nie wystarczy,
by wygenerowa� dan� �wiadomo��.
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W uj�ciu buddyjskim, gdy mowa o ró�nych poziomach �wia-
domo�ci cz�owieka, przypisanych ró�nym cz��ciom jego cia�a, to
mowa o mniej subtelnych poziomach �wiadomo�ci. 
wiadomo�ci te
okre�lane s� mianem �wiadomo�ci cz�owieka, bo zale�� od konkret-
nych cz��ci ludzkiego cia�a. Dlatego gdy cz�owiek umiera, wszystkie
mniej subtelne poziomy �wiadomo�ci, zale�ne od cia�a fizycznego,
zdaj� si� znika�, ale warto zauwa�y�, �e ich pojawienie si� jako
jednostek �wiadomo�ci nie zale�y wy��cznie od obecno�ci cia�a fi-
zycznego. Powstaj� jako jednostki jasno�ci i �wiadomo�ci, takie jak
�wiadomo�� oka, �wiadomo�� ucha itd., zale�ne od warunków in-
nych ni� cia�o. Ró�ne �wiadomo�ci powstaj� jako jednostki jasno�ci
i �wiadomo�ci na skutek pewnej fundamentalnej przyczyny, a w za-
le�no�ci od napotykanych warunków powstaj� �wiadomo�ci po-
strzegaj�ce kszta�t, d	wi�k itd. Pokazuje to, �e istnieje �wiadomo��
niezale�na od mniej subtelnego cia�a fizycznego, kiedy jednak na-
potyka mniej subtelne warunki, pojawia si� w formie mniej subtel-
nej �wiadomo�ci.


wiadomo�� ma du�o subtelniejsz� natur� i je�li jej si� przyj-
rzysz, to oka�e si�, �e prawdziw�, istotn� przyczyn� tej �wiadomo-
�ci mo�e by� tylko inne, poprzedzaj�ce j� kontinuum �wiadomo�ci,
niezale�nie od tego, czy cia�o fizyczne istnieje, czy nie. Dlatego
najwyra	niej istnieje wrodzony, naturalny umys�, ca�kowicie czysty
i jasny. Gdy dochodzi do kontaktu owego czystego stanu umys�u
z ró�nymi poziomami cia�a fizycznego, tak�e �wiadomo�� manife-
stuje si� niesubtelnie, w zale�no�ci od tego, do jakiej cz��ci cia�a
fizycznego jest akurat przypisana. Je�li jednak przyjrzysz si� praw-
dziwej naturze umys�u, to oka�e si�, �e istnieje on niezale�nie od
niesubtelnych poziomów cia�a fizycznego.

Ów czysty, naturalny stan umys�u, istniej�cy niezale�nie od
cia�a fizycznego, zwany jest pierwotnym przejrzystym �wiat�em, czy
te� pierwotn� �wiadomo�ci� — �wiadomo�ci�, która by�a zawsze
obecna. W porównaniu z nim mniej subtelne �wiadomo�ci s� bar-
dziej przypadkowe, bo czasem si� pojawiaj�, a czasem nie. Owa
pierwotna wrodzona �wiadomo�� przejrzystego �wiat�a to prawdzi-
wa podstawa desygnacji jako czuj�cej istoty lub cz�owieka. Ka�dy
zatem, kto posiada tego rodzaju �wiadomo��, tego rodzaju czysty
stan umys�u, zwany jest czuj�c� istot�. Stanowi to g�ówne kryte-
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rium odró�niaj�ce czuj�ce istoty od innych istot �ywych lub zja-
wisk. Bez w�tpienia cz�owiek, czyli „ja”, obejmuje ca�o�� skupiska
cia�a fizycznego i �wiadomo�ci, ale to owo pierwotne wrodzone
przejrzyste �wiat�o, a nie cia�o fizyczne, stanowi jedyn� podstaw�
desygnacji na cz�owieka. Nawet ro�liny i kwiaty posiadaj� pewien
rodzaj cia�a fizycznego, ale poniewa� brak im wrodzonej, subtelnej
�wiadomo�ci, nie uznaje si� ich za ludzi. Bez wzgl�du na kszta�t,
form� czy zewn�trzne aspekty ka�dy, kto posiada ci�g�o�� �wiado-
mo�ci, a tak�e uczucia, zdolno�� postrzegania itd., uwa�any jest
za cz�owieka. St�d te� ró�ne teksty wyja�niaj�, �e „ja”, czyli osoba,
zosta�o przypisane do ci�g�o�ci, czyli strumienia �wiadomo�ci.

Cho� poszczególne �wiadomo�ci ró�ni� si� w zale�no�ci od
sytuacji, a mniej subtelne poziomy �wiadomo�ci zale�� od ró�nych
cia� fizycznych, to najsubtelniejszy poziom �wiadomo�ci, sama
istota przejrzysto�ci i �wiadomo�ci, pierwotna wrodzona �wiado-
mo�� przejrzystego �wiat�a, nie zale�y od cia�a fizycznego. Natura
�wiadomo�ci nie ma pocz�tku. Je�li spróbujesz prze�ledzi� po-
cz�tek �wiadomo�ci, to nawet je�li b�dziesz si� coraz bardziej cofa�,
nie dojdziesz do miejsca, w którym b�dziesz móg� powiedzie�: to
st�d wyp�ywa �wiadomo��. To naturalne, �e �wiadomo�� istnieje od
czasów, które nie maj� pocz�tku.

Wyja�nienie takie jest równie� bardziej realistyczne, ponie-
wa� je�li zaakceptujesz pocz�tek �wiadomo�ci, to b�dziesz musia�
albo uzna� istnienie stwórcy �wiadomo�ci, albo powiedzie�, �e
�wiadomo�� pojawia si� bez przyczyny. To niedorzeczne i z tego
powodu �wiadomo�� uznawana jest za bezpocz�tkow�. Je�li za-
pytasz, dlaczego nie ma ona pocz�tku, b�dzie mo�na stwierdzi� je-
dynie, �e takie jest prawo natury. Je�li dobrze si� przyjrze�, na
�wiecie istnieje mnóstwo rzeczy, których ci�g�o�� si�ga czasów po-
zbawionych pocz�tku. Je�li jednak zapytasz, sk�d tak naprawd� si�
wzi��y, nie znajdziesz odpowiedzi. Taka jest po prostu ich natura.
Je�li zapytasz, dlaczego formy fizyczne pojawiaj� si� jako formy,
odpowied	 b�dzie brzmia�a: bo taka jest ich natura. Je�li stwierdzi-
my, �e dzieje si� tak bez przyczyny lub �e przyczyna nie ma zna-
czenia, dlaczego teraz nie mo�e tak by�, skoro wcze�niej by�o to
mo�liwe?
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St�d te�, zgodnie z doktryn� buddyjsk�, je�li zapytasz, czy
istnieje pocz�tek �wiadomo�ci, odpowied	 b�dzie brzmia�a, �e
kontinuum �wiadomo�ci nie ma pocz�tku, �e 	ród�o „ja”, czyli
osoby, nie ma pocz�tku, �e narodziny nie maj� pocz�tku. A je�li
zapytasz, czy rzeczy te maj� koniec, odpowied	 znów b�dzie prze-
cz�ca, o ile b�dziesz mie� na my�li zwyk�e kontinuum �wiadomo�ci
lub zwyk�e kontinuum cz�owieka. Istnieje jednak koniec nieczy-
stego stanu umys�u, nieczystego stanu cz�owieka, a tak�e narodzin,
bo zwykle gdy mowa o narodzinach, odnosimy si� do czego�, co
powsta�o na skutek splamionych dzia�a� i iluzji.

Dlatego, ze wzgl�du na bezpocz�tkowo�� narodzin, pó	niej-
sze cierpienia i przyjemno�ci s� powi�zane z wcze�niej dokona-
nymi czynami. Ró�ne rodzaje z�udnych lub szlachetnych dzia�a�,
które dana osoba gromadzi w ró�nych wcieleniach, wi��� si� z efek-
tami w ró�nych inkarnacjach. Je�li na przyk�ad dokonasz w�a�ci-
wego b�d	 niew�a�ciwego czynu w tym �yciu, to b�dziesz musia�
pó	niej ponie�� jego konsekwencje. Podobnie w minionym wciele-
niu mog�e� dokona� w�a�ciwych b�d	 niew�a�ciwych czynów, któ-
rych efektów musia�e� do�wiadczy� jeszcze w tamtym lub w obec-
nym �yciu. Je�li nie zgromadzi�e� tego rodzaju dzia�a�, to nigdy
nie do�wiadczysz ich efektów. Z drugiej strony, je�li zgromadzi�e�
okre�lone dzia�ania, to zasadniczo rzecz bior�c, nie b�dziesz w sta-
nie unikn�� ich efektów: wcze�niej czy pó	niej dzia�ania przynio-
s� owoc. Na podobnej zasadzie, je�li kto� zgromadzi� pozytywne
czyny, to ich efekty b�d� na pewno pozytywne. Te dzia�ania zwane
s� dzia�aniami okre�lonymi, ale istniej� te� dzia�ania, których re-
zultaty nie s� �ci�le okre�lone, bo nie zasz�y odpowiednie warunki
lub okoliczno�ci. S� tak�e dzia�ania, które wydaj� si� mniej wa�ne,
ale których efekty szybko si� namna�aj� w zale�no�ci od okolicz-
no�ci, sytuacji i warunków. Istnieje wi�c wiele rodzajów dzia�ania:
dzia�anie okre�lone, dzia�anie nieokre�lone, dzia�anie namna�aj�-
ce. Poza tym dzia�ania, których zaniechano, nie przynios� efektów,
natomiast czyny raz dokonane — nie znikn�.

Zwykle wszystkie nasze codzienne czynno�ci wynikaj� z ja-
kich� pragnie�. Je�li na przyk�ad chcesz gdzie� i��, to po prostu
idziesz. Je�li chcesz co� zje��, to szukasz czego� do zjedzenia i jesz.
Po��danie mo�na podzieli� na dwa rodzaje: na po��danie nega-
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tywne oraz na po��danie logiczne i kreatywne. Na przyk�ad ch��
wyzwolenia si� z ko�a istnienia przek�ada si� na sensowne dzia�ania,
zatem jest to po��danie logiczne i kreatywne. Z drugiej strony, gdy
rozbudzasz w sobie po��danie i zaczynasz chcie� co� zdoby� lub
zrealizowa�, dzia�asz pod wp�ywem nieczystego po��dania, które
pojawia si� zwykle na skutek mylnego przekonania, �e zjawiska
istniej� niezale�nie b�d	 inherentnie. Wi�kszo�� wykonywanej przez
nas pracy w kole istnienia, a tak�e wi�kszo�� budz�cych si� w nas
pragnie�, to efekt takiego w�a�nie nielogicznego rozumowania.

Za logiczne pragnienie mo�na uzna� zaznajamianie umys�u
z pozytywnymi cechami i prób� realizacji celów, takich jak na przy-
k�ad wyzwolenie. Mimo wszystko mo�liwe jest, �e w okre�lonych
przypadkach indywidualnej ch�ci wyzwolenia towarzyszy prze-
konanie o prawdziwym istnieniu zjawisk. Jednak ka�de pragnienie
doczesnej doskona�o�ci wyp�ywa z niewiedzy, która udaje praw-
dziwe istnienie. Z tego powodu lepiej klasyfikowa� po��danie na
dwa sposoby: jako efekt prawid�owego rozumowania i jako efekt
nieprawid�owego rozumowania.

Efektem po��dania wyp�ywaj�cego z przekonania o praw-
dziwym istnieniu zjawisk jest ko�o istnienia. Jest jeszcze jeden ro-
dzaj po��dania wyp�ywaj�cy z logicznego rozumowania, który nie
prowadzi do sansary, ale d��y do urzeczywistnienia najwy�szych
zdobyczy i przymiotów buddy, dharmy, sanghi i nirwany, stanu wy-
kraczaj�cego poza cierpienie. Jest to pragnienie i ch��, by je osi�gn��.

Gdyby�my nie podzielili po��dania na dwa rodzaje, jak to zo-
sta�o zrobione powy�ej, mogliby�my s�dzi�, �e ch�� wyzwolenia
to co� niew�a�ciwego, �e ch�� praktyki religijnej to co� niew�a�ci-
wego, a nawet �e pragnienie w�asnego szcz��cia to co� niew�a�ci-
wego. Bez w�tpienia w�asnego szcz��cia mo�na pragn�� na ró�ne
sposoby, niemniej jednak jasnym jest, �e póki towarzyszy nam
przywi�zanie i przekonanie o prawdziwym istnieniu „ja”, wci��
b�d� si� pojawia� dzia�ania typowe dla ko�a istnienia.

Ogólnie rzecz bior�c, po skumulowaniu pewnych dzia�a� zaw-
sze trzeba do�wiadczy� ich efektów. St�d mimo �e w chwili obec-
nej mo�emy cieszy� si� przyjemno�ciami sansary i nie odczuwa�
dotkliwie cierpienia, to poniewa� nie jeste�my wolni od kajdan i si-
de� naszych czynów, nie mamy pewno�ci ani gwarancji, �e szcz�-
�cie b�dzie trwa�e. To w�a�nie w tym sensie pismo mówi:
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Je�li b�dziesz wci	� rozmy�la� nad niepodwa�aln	
wspó�zale�no�ci	 czynów i efektów

I nad cierpieniem ko�a istnienia,
To przestaniesz si� przywi	zywa� do przysz�ego �ycia.

U�wiadamiaj�c sobie niepodwa�aln� zale�no�� czynów i efek-
tów, zauwa�ysz, �e je�li nie oczy�cisz w pe�ni swoich dzia�a�, to
bez wzgl�du na pozorn� rado�� i przyjemno�� czerpan� z ko�a
istnienia nie b�d� one prawdziwe. 
wiadomo�� taka sprawi, �e nie
b�d� Ci� mami� pokusy sansary i b�dziesz w stanie ukróci� swoje
przywi�zanie do przysz�ego �ycia.

Jako ludzie spotykamy si� zwykle w sansarze z czterema rodza-
jami cierpienia: z cierpieniem narodzin, staro�ci, choroby i �mierci.
Stykamy si� z cierpieniem ju� w chwili narodzin. Nasze �ycie za-
czyna si� od cierpienia. Jednocze�nie rozpoczyna si� proces starze-
nia i zaczynaj� nam doskwiera� ró�ne choroby. Nawet w dobrym
stanie zdrowia stykamy si� z wieloma trudno�ciami i nieprzyjem-
no�ciami. Rozdzia� naszego �ycia ko�czy si� cierpieniem �mierci.

Gdy mowa o kim�, kto znajduje si� w sansarze, mowa o czu-
j�cej istocie, która w sposób niekontrolowany znajduje si� pod
wp�ywem splamionych dzia�a� i iluzji. Poniewa� splamione dzia-
�ania i iluzje nas obezw�adniaj�, musimy wci�� na nowo si� od-
radza�, st�d okre�lenie ko�o istnienia. Spo�ród tej dwójki —
splamionych dzia�a� i iluzji — to przede wszystkim iluzja jest od-
powiedzialna za nasz� w�drówk� w kole istnienia. Gdy pozby-
wamy si� z�udze�, osi�gamy wolno��. Iluzja to stan, którego po-
jawienie si� na kontinuum naszego umys�u budzi w nas niepokój,
niepewno�� i smutek. Dlatego stany umys�u, które nas zwodz�
lub nam przeszkadzaj�, zwane s� iluzj� czy te� przeszkadzaj�-
cymi emocjami. To negatywne cechy, które swoim pojawieniem si�
sprawiaj�, �e jeste�my nieszcz��liwi. W�a�nie te wewn�trzne prze-
szkody, a nie zewn�trzne okoliczno�ci sprawiaj� tak naprawd�, �e
cierpimy.

Póki nosimy w sobie takich z�oczy�ców, nie mo�emy by�
szcz��liwi. Je�li wi�c naprawd� chcemy si� zmieni� i osi�gn�� naj-
wy�szy stopie� szcz��cia, musimy rozpozna� z�udne stany umys�u
i pozby� si� ich. Nie da si� osi�gn�� o�wiecenia, stanu najwy�szego
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szcz��cia, innym sposobem ni� poprzez transformacj� umys�u.
Przewa�nie na zwyk�ym poziomie my�limy o iluzji, takiej jak
przywi�zanie czy z�o��, jako o cechach, które nadaj� �yciu sens
i smak. Wydaje si� nam, �e bez przywi�zania i z�o�ci ca�e spo�e-
cze�stwo stanie si� wyblak�e i bez �ycia. Je�li jednak dobrze si�
nad tym zastanowisz i ocenisz przymioty i wady iluzji w rodzaju
przywi�zania i z�o�ci, to mo�e si� okaza�, �e na krótk� met� od-
czujesz dzi�ki nim pewn� ulg�, a Twoje �ycie nabierze wyrazu.
Jednak gdy przyjrzysz si� bli�ej, przekonasz si�, �e im mniej u�u-
dy w naszym �yciu, mimo �e mo�e si� ono przez to wydawa� troch�
mniej kolorowe, to tym wi�cej wewn�trznego spokoju, si�y i nie-
przemijaj�cego szcz��cia. W efekcie stajemy si� szcz��liwi, stan
naszego zdrowia ulega poprawie i jeste�my w stanie podejmowa�
w�a�ciwe dzia�ania.

Oczywi�cie mo�esz mie� wra�enie, �e Twoje �ycie sta�o si�
przez to bezbarwne, nieatrakcyjne i ma�o znacz�ce. Je�li jednak
dobrze si� nad tym zastanowisz i zaczniesz mie� na uwadze w�asne
d�ugofalowe dobro i dobro innych czuj�cych istot, to zauwa�ysz,
�e im lepiej potrafisz zapanowa� nad w�asnymi z�udzeniami, tym
wi�kszy osi�gasz spokój umys�u i tym lepiej si� czujesz fizycznie.
Dbaj�c o w�asne zdrowie fizyczne, wiele osób wykonuje ró�nego
rodzaju �wiczenia jogi. Z pewno�ci� jest to dla nich bardzo dobre,
ale by�oby jeszcze lepiej, gdyby �wiczyli te� jog� umys�u. Krótko
mówi�c, póki Twój umys� jest niespokojny i w z�ej formie, b�dziesz
wci�� spotyka� si� z problemami i cierpieniem. Ale je�li znajduje
si� pod kontrol�, jest zdyscyplinowany i wolny od skaz, zyskujesz
wi�ksz� si�� wewn�trzn�, spokój, opanowanie i stabilno��, dzi�ki
którym mo�esz by� bardziej kreatywny. Nasze w�asne do�wiadcze-
nie mówi, �e gdy umys� jest niespokojny, bardziej cierpimy, z czego
mo�na wywnioskowa�, �e gdy umys� jest zupe�nie czysty, do�wiad-
czamy stabilnego szcz��cia.

Jak dot�d omawiali�my skazy, cierpienie i z�udzenia zwi�zane
z ko�em istnienia. Z jednej strony musimy mie� �wiadomo�� skaz
i cierpienia sansary, które powinny budzi� nasz� niech��, a z dru-
giej musimy mie� pewno��, �e da si� osi�gn�� stan nirwany, zako�-
czy� cierpienie — ca�kowicie wyzby� si� iluzji. Gdyby� mia� za-
pyta�, czy naprawd� da si� osi�gn�� wyzwolenie i ca�kowicie pozby�
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si� cierpienia i z�udze�, to warto te� zapyta�, czy nirwana i wy-
zwolenie rzeczywi�cie istniej�.

Wyzwolenie, czyli ustanie cierpienia, to natura umys�u uzyski-
wana w momencie pe�nej eliminacji splamie� dokonywanej za
pomoc� okre�lonych �rodków zaradczych. Gdy my�lisz o cierpieniu
ko�a istnienia i przestajesz si� na nie godzi�, zaczynasz my�le� o al-
ternatywie w postaci nirwany i wyzwolenia. Powiedzmy, �e nasz
umys� jest pe�en splamie� i z�udze�. Gdy splamienia wcze�niejsze-
go momentu na kontinuum okre�lonej �wiadomo�ci zostan� ca�-
kowicie usuni�te, natur� oczyszczonej �wiadomo�ci b�dzie wy-
zwolenie, nirwana i prawdziwe ustanie cierpienia. Innymi s�owy,
nauki mówi�, �e ko�o istnienia, w którym obecnie si� znajdujemy,
nie jest wieczne, poniewa� powsta�o na skutek przyczyn i warunków,
które mo�na zneutralizowa�.

Gdyby zapyta� o przyczyn� ko�a istnienia, to jest ni� niewiedza
i przekonanie o prawdziwym istnieniu zjawisk. A jakie jest lekar-
stwo na t� niewiedz�? Jest nim m�dro�� urzeczywistniaj�ca pu-
sto��, czyli m�dro�� urzeczywistniaj�ca prawdziw� natur� zjawisk.
Owe dwie cechy — niewiedza, le��ca u podstaw sansary, i m�-
dro�� urzeczywistniaj�ca pusto��, b�d�ca lekarstwem na niewiedz�
— nie mog� spoczywa� jednocze�nie na kontinuum pojedynczej
osoby, poniewa� wzajemnie si� wykluczaj�. Cho� dotycz� tego
samego, ich logika jest zupe�nie ró�na, st�d nie mog� z równ� si��
spoczywa� na kontinuum jednej osoby. Gdy jedno ro�nie w si��,
drugie s�abnie.

Je�li przyjrzysz si� uwa�nie obu tym cechom, przekonasz si�,
�e podczas gdy niewiedza nie ma �adnego uzasadnienia ani solid-
nej podstawy, to m�dro�� urzeczywistniaj�ca pustk� owszem. Ka�-
da cecha, która posiada solidn� podstaw�, mo�e by� bez ograni-
cze� wzmacniana i poszerzana. Z drugiej strony, poniewa�
przekonaniu o prawdziwym istnieniu zjawisk brak solidnej pod-
stawy, przy zetkni�ciu z m�dro�ci� urzeczywistniaj�c� pusto��, z
umys�em opartym na prawid�owym rozumowaniu, zaczyna ono
s�abn�� do tego stopnia, �e mo�na si� go ca�kowicie pozby�. Tak
wi�c w ostatecznym rozrachunku m�dro�� urzeczywistniaj�ca
natur� zjawisk b�dzie w stanie wykorzeni� niewiedz� — przy-
czyn� ko�a istnienia.
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Je�li przyjrzymy si�, jak rodzi si� w nas przywi�zanie i gniew,
gdy nasze umys�y s� spokojne i czyste, jak po��damy danego
obiektu, jak go postrzegamy i jak patrzymy na niego przez pryzmat
koncepcji prawdziwego istnienia, to b�dziemy w stanie zauwa�y�,
w jaki sposób rodz� si� w nas z�udzenia. Cho� by� mo�e nie zro-
zumiemy tego bezpo�rednio, to b�dziemy w stanie dokona� kilku
s�usznych za�o�e�.

W jaki sposób przekonanie o prawdziwym istnieniu zjawisk
wzmacnia przywi�zanie i gniew? Zauwa� na przyk�ad, �e gdy je-
ste� na kogo� bardzo z�y, uwa�asz w tym momencie, �e osoba ta
jest okropna, skrajnie antypatyczna. Pó	niej jednak przyjaciel mówi
Ci: nie, osoba ta wcale nie jest a� taka z�a, bo posiada tak� a tak�
cech�. Wystarczy to us�ysze�, by przesta� uwa�a� kogo� za okrop-
nego i antypatycznego. Pokazuje nam to wyra	nie, �e zaraz na
pocz�tku, gdy rodzi si� w Tobie przywi�zanie, gniew itd., umys�
ma tendencj�, by postrzega� dan� osob� czy obiekt nie tylko jako
zwyczajnie sympatyczny czy antypatyczny, lecz jako skrajnie sym-
patyczny b�d	 antypatyczny. Gdy kto� jest mi�y, postrzegasz go ja-
ko osob� ca�kowicie, w stu procentach atrakcyjn�, a je�li jeste� na
kogo� z�y, postrzegasz go jako osob� zupe�nie antypatyczn�. Innymi
s�owy, uznajesz ka�d� cech� za inherentn� czy niezale�n�. Ten
sposób postrzegania zjawisk jako obdarzonych inherentnym, czyli
prawdziwym bytem stanowi doskona�y grunt pod z�udzenia, takie
jak przywi�zanie czy gniew.

Powy�sze wyja�nienia pozwalaj� za�o�y�, �e w�a�ciwo�� taka
jak wyzwolenie czy nirwana istnieje. To pewne zjawisko. Nie tylko
istnieje, ale jest te� czym�, co mo�esz osi�gn�� na kontinuum swo-
jego umys�u. Je�li b�dziesz szkoli� si� w dwojakiego rodzaju prak-
tykach: po pierwsze w kontemplacji skaz i cierpie� ko�a istnienia
oraz korzy�ci p�yn�cych z mo�liwo�ci wyeliminowania cierpienia,
a po drugie w mo�liwo�ci osi�gni�cia wyzwolenia, to uda Ci si�
rozbudzi� w sobie siln� ch�� pe�nego wyzwolenia si� z ko�a ist-
nienia.
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Miara rozbudzenia w sobie chci wyzwolenia
Kolejna strofa wyja�nia, w jaki sposób oceni�, czy uda�o Ci si� roz-
budzi� w sobie ch�� wyzwolenia si� z ko�a istnienia:

Z tak	 �wiadomo�ci	, je�li ani przez chwil�
Nie b�dziesz podziwia� wspania�o�ci ko�a istnienia
I dniem i noc	 b�dziesz pragn	� wyzwolenia,
To znaczy, �e rozbudzi�e� w sobie ch�� wyzwolenia.

Kolejne strofy wyja�niaj� narodziny o�wieconego umys�u. Naj-
pierw wyja�niony zostaje cel altruizmu.

Cel osi�gania o�wieconego umys�u
Je�li pragnieniu wolno�ci nie towarzyszy czysty, o�wiecony umys�,
Nie stanie si� ono przyczyn	 najwy�szego o�wiecenia,

idealnej szcz��liwo�ci.
Dlatego cz�owiek inteligentny powinien d	�y� do o�wiecenia

umys�u.

Bez wzgl�du na to, jak bardzo pragniesz wyzwolenia z ko�a
istnienia, póki nie wykszta�cisz w sobie altruizmu, wyra	nej troski
o dobro czuj�cych istot, nie b�dziesz w stanie osi�gn�� o�wiecenia.
Mówi o tym Niezrównany wieniec Nagard�uny:

Je�li pragniesz wraz ze �wiatem
Osi�gn�� najwy�sze o�wiecenie,
U jego podstaw le�y o�wiecony umys�.

Podstaw� altruistycznego d��enia do o�wiecenia s� ró�ne ro-
dzaje wspó�czucia. Jeden z nich polega na my�leniu, �e dobrze by
by�o, gdyby czuj�ce istoty nie musia�y cierpie�. Istniej� i inne po-
ziomy wspó�czucia, które obejmuj� nie tylko t� my�l, ale te� cechuj�
si� wi�ksz� odwag�. Pojawia si� wtedy wyj�tkowe postanowienie,
by osobi�cie przej�� odpowiedzialno�� za wyeliminowanie cierpie-
nia czuj�cych istot. Nawet s�uchacze i samotni buddowie (samo-
urzeczywistniaj�cy) pragn� zako�czy� cierpienie czuj�cych istot.
Podobnie w nas samych pojawia si� czasem ten rodzaj wspó�czucia,
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który ka�e nam my�le�, �e dobrze by by�o, gdyby czuj�ce istoty
wyzwoli�y si� od cierpienia. Gdy widzimy na przyk�ad nieszcz��cie
lub kiepski stan cz�owieka czy zwierz�cia, mo�e si� w nas pojawi�
silne wspó�czucie, które sprawia, �e chcemy zako�czy� cierpienie
tej konkretnej czuj�cej istoty.

Trzeba te� zauwa�y�, �e gdy przedmiotem naszego wspó�-
czucia jest lubiana przez nas osoba, to nasza lito�� opiera si� raczej
na przywi�zaniu ni� na wspó�czuciu. Z drugiej strony, gdy pa-
trzysz na cierpienie zaniedbanego zwierz�cia, na przyk�ad bezpa�-
skiego psa, do którego nie jeste� w ogóle przywi�zany, rodzi si�
w Tobie czyste wspó�czucie.

Wspó�czucie odczuwane przez s�uchaczy i samotnych buddów
jest du�o wi�ksze ni� to, które zwykle odczuwamy, a to dlatego, �e
widz�c, jak pe�na cierpienia jest sansara, wykszta�caj� oni wspó�-
czucie dla wszystkich czuj�cych istot. Nie b�d�c w stanie dostrzec
cierpienia ca�ego ko�a istnienia, widzimy tylko cierpienie konkret-
nych istot i uznajemy je za rodzaj skazy czy wady. Jednak s�uchacze
i samotni buddowie nie �ywi� wspó�czucia, które sk�ania�oby ich
do przej�cia odpowiedzialno�ci za wyzwolenie czuj�cych istot.

Wspó�czuciem najwy�szej próby cechuj� si� bodhisattwowie.
Nie tylko pragn�, by wszystkie czuj�ce istoty przesta�y cierpie�,
ale równie� dobrowolnie bior� na siebie odpowiedzialno�� za wy-
zwolenie ich z cierpienia. Takie wspó�czucie nazywamy wielkim. To
tego rodzaju wspó�czucie le�y u podstaw altruistycznego d��enia
do o�wiecenia i rodzi wyj�tkow� postaw�. Z tego powodu cz�sto
natykamy si� w �wi�tych ksi�gach na stwierdzenie, �e wspó�czucie
stanowi podstaw� o�wieconego umys�u. Aby wykszta�ci� w sobie
takie wspó�czucie, trzeba z jednej strony rozpozna� cierpienie n�-
kaj�ce dan� czuj�c� istot�, a z drugiej uzna� j� za mi�� i drog�
swemu sercu.

Sposoby osi�gania o�wieconego umys�u
Unoszone przez nurty czterech rw	cych rzek,
Sp�tane ciasnymi wi�zami czynów, trudnymi do rozerwania,
Schwytane w �elazne sid�a wyobra�e� o „ja”,
Spowite nieprzeniknionym mrokiem niewiedzy,
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Narodzone w nieprzerwanym kole istnienia,
By poprzez kolejne wcielenia do�wiadcza� wiecznej tortury

trzech rodzajów cierpienia:
Kontempluj	c nad stanem czuj	cych istot-matek nara�onych

na takie warunki, obud
 w sobie najwy�szy umys�.

S�owa „czuj�ce istoty-matki” pokazuj� wyra	nie, �e cierpi�ce
czuj�ce istoty nie s� kim�, kto nie ma z Tob� �adnych powi�za�.
W wielu wcze�niejszych wcieleniach pe�ni�y rol� Twojej matki
i okazywa�y Ci mnóstwo dobroci. Dlatego powiniene� je doceni�.
Wiedz�c, jak bardzo cierpi� Twoje matki, nie b�dziesz si� chcia� na
to godzi�. Poprzez psychiczny proces u�wiadamiania sobie �cis�ego
powi�zania z czuj�cymi istotami obudzisz w sobie wielkie wspó�-
czucie stanowi�ce podstaw� o�wieconego umys�u. Powy�sza strofa
mówi, �e czuj�ce istoty s� unoszone przez nurty czterech rw�cych
rzek. Owe cztery rzeki mog� oznacza� cztery przyczyny, które wrzu-
caj� czuj�ce istoty w cykl narodzin w sansarze, ale mog� te� odnosi�
si� do czterech efektów. Tu jednak cztery rzeki odwo�uj� si� do
czterech niechcianych cierpie�, które czekaj� nas w kole istnienia,
a mianowicie do narodzin, staro�ci, choroby i �mierci. Innymi s�owy,
znajdujemy si� pod wp�ywem niezwykle silnego, nieodwracalnego,
splamionego dzia�ania, przez które do�wiadczamy tych czterech
cierpie�.

Tego rodzaju bardzo zanieczyszczone dzia�ania te� bior� si�
z silnych iluzji, takich jak gniew i przywi�zanie. Te z kolei rodz�
si� z wszechogarniaj�cego przekonania o (prawdziwie istniej�cym)
„ja”. Tekst porównuje to do mocnych �elaznych side�, które wi���
nas w kole istnienia. Silna koncepcja „ja” oznacza, �e jest ona
stabilna i niepodwa�alna. Im silniejsza ta koncepcja, tym silniejsze
z�udzenia, takie jak gniew i przywi�zanie. A im silniejsze z�u-
dzenia, tym silniejsze dzia�ania, które wpychaj� nas w ko�o istnie-
nia. A im silniejsze dzia�ania, które wpychaj� nas w ko�o istnienia,
tym wi�ksze cierpienie.

B��dna koncepcja „ja” pojawia si� na skutek tego, �e ze wszyst-
kich stron otaczaj� nas mroki niewiedzy. W tym kontek�cie b��d-
na koncepcja „ja”, która wi�zi nas w kole istnienia, odwo�uje si�
tak naprawd� do b��dnej koncepcji „ja” innych osób, poniewa� ko-
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lejny wers mówi, �e czuj�ce istoty b��dz� w nieprzeniknionej ciem-
no�ci niewiedzy. Zwykle ju� sama b��dna koncepcja „ja” uzna-
wana jest za niewiedz�, ale gdy pojawia si� wyja�nienie obu tych
rzeczy, to znaczy b��dnej koncepcji „ja” i niewiedzy, to pierwsza
z nich, czyli b��dna koncepcja „ja”, odnosi si� do b��dnego poj-
mowania „ja” osób, natomiast niewiedza, o której mowa w kolej-
nym wersie, do b��dnego pojmowania zjawisk — b��dnego prze-
konania, �e naprawd� istniej�.

Nasze b��dne przekonanie co do prawdziwego istnienia zja-
wisk — innymi s�owy, silne przywi�zanie do zalet cia�a fizycznego
— stanowi podstaw� zbyt du�ego przywi�zania do w�asnej osoby.
St�d te� b��dna koncepcja zjawisk stanowi podstaw� b��dnej kon-
cepcji osoby. Przygl�danie si� „ja” na kontinuum w�asnego umys�u
i wykszta�cenie w sobie poczucia „ja”, czyli przekonania o praw-
dziwie istniej�cym „ja”, nosi nazw� przekonania o przemijaj�cym
koszu.3 Tak wi�c b��dna koncepcja „ja” zjawisk rodzi przekona-
nie o przemijaj�cym koszu, które z kolei stymuluje nagromadzanie
dzia�a�. A ze wzgl�du na b��dn� koncepcj� „ja” zjawisk i b��dn�
koncepcja „ja” osób, chc�c nie chc�c, odradzamy si� w sansarze
i przez niezmierzony czas do�wiadczamy nieustaj�cych cierpie�
takich jak narodziny, staro��, choroba i �mier�.

Ustanie rezultatów zale�y od ustania poprzedzaj�cych je przy-
czyn. Je�li zaistnia�y solidne przyczyny, trzeba do�wiadczy� ich
rezultatów, bez wzgl�du na to, czy Ci si� to podoba, czy nie. Je�li
my�lisz w ten sposób, to im bardziej b�dziesz nienawidzi� cierpie-
nia, z tym wi�ksz� niech�ci� b�dziesz podchodzi� do jego przyczyn.
Strofy te przedstawiaj� dwa sposoby wyrzekania si� cierpienia i sil-
nej ch�ci, by si� z niego wyzwoli� poprzez rozmy�lanie o prawdzi-
wym cierpieniu. Polegaj� one na kontemplacji nad skazami i cier-
pieniem ko�a istnienia oraz na refleksji nad prawdziw� przyczyn�
cierpienia. Gdy strofa mówi o czterech poziomach cierpienia, cho-
dzi o prawdziwe cierpienie, a gdy mówi o czynnikach takich jak
przekonanie o prawdziwym istnieniu zjawisk, niewiedza i splamio-
ne dzia�ania, chodzi o prawdziwe 	ród�o cierpienia. W ten sposób
wyja�nia dwie pierwsze szlachetne prawdy.
                                                          
3 Ang. the view of transitory collection, sanskr. satkajadrsti — przyp. t�um.
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Je�li b�dziesz my�le� o cyklu cierpienia i jego przyczynach
w odniesieniu do innych czuj�cych istot, zaczniesz �wiczy� si� we
wspó�czuciu. Je�li jednak b�dziesz my�le� o cierpieniu i jego 	ró-
dle w odniesieniu do samego siebie, zaczniesz wykszta�ca� w sobie
ch�� wyzwolenia.

Mówili�my o ró�nych poziomach cierpienia i o tym, w jaki spo-
sób wykszta�ci� w sobie altruizm i ch�� dbania o dobro wszystkich
czuj�cych istot. W tym sensie tekst mówi, �e widz�c cierpienie czuj�-
cych istot-matek, powinni�my wykszta�ci� w sobie najwy�szy umys�.

Innymi s�owy, musimy najpierw zobaczy� cierpienie czuj�cych
istot, a potem obudzi� w sobie uczucie blisko�ci i czu�o�ci wzgl�-
dem nich. Im bli�sze Ci b�d� inne czuj�ce istoty, tym �atwiej Ci
b�dzie obudzi� w sobie poczucie, �e nie chcesz, by cierpia�y. St�d te�
powinni�my widzie� we wszystkich czuj�cych istotach naszych
krewnych, na przyk�ad matk�.

Aby wykszta�ci� w sobie tego rodzaju mentaln� trosk� wzgl�-
dem innych czuj�cych istot, musimy najpierw u�wiadomi� sobie
bezpocz�tkow� natur� sansary. Czuj�ce istoty, które narodzi�y si�
w sansarze, tak�e nie maj� pocz�tku, dlatego nie ma takiej czuj�-
cej istoty, która nie by�aby z Tob� po��czona wi�zami pokrewie�-
stwa i nie by�aby na przyk�ad Twoj� matk�.

Aby wykszta�ci� w sobie silne poczucie blisko�ci i czu�o�ci
wzgl�dem wszystkich czuj�cych istot, musisz najpierw podej�� do
nich ze spokojem. Nast�pnie mo�esz wykszta�ci� w sobie poczucie
pokrewie�stwa z czuj�cymi istotami i zobaczy� w ka�dej z nich
swoj� matk�. B�dziesz wtedy móg� dostrzec dobro� czuj�cych istot,
która nie ró�ni si� niczym od dobroci Twojej obecnej rodziny,
zapewniaj�cej Ci byt. Gdy zaczniesz widzie� w nich swoich krew-
nych i pami�ta� o ich dobroci, b�dziesz w stanie obudzi� w sobie
trosk� wzgl�dem nich, stan� si� bliskie Twojemu sercu.

Inny sposób, by wykszta�ci� w sobie altruistyczne podej�cie,
to uzna� innych za wa�niejszych od siebie. Jest to mo�liwe, gdy�
wszystkie czuj�ce istoty, podobnie jak Ty, pragn� szcz��cia i nie
chc� cierpie�. Podobnie jak Ty maj� mo�liwo�� i szans� wyzby�
si� cierpienia i osi�gn�� szcz��cie. Podobnie jak Ty maj� prawo wy-
eliminowa� cierpienie i osi�gn�� najwy�szy stan szcz��cia. Cho�
we wszystkich powy�szych wzgl�dach jeste�cie tacy sami, czuj�cych
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istot jest niezliczenie wiele. Mimo to co� Ci� z nimi ��czy, poniewa�
w doczesnym rozumieniu bardzo od nich zale�ysz. Nawet gdy
medytujesz nad �cie�k� duchow�, robisz to poprzez koncentracj�
na czuj�cych istotach. No i wreszcie równie� od nich zale�y naj-
wy�szy stopie� o�wiecenia, czyli swobodna, spontaniczna realiza-
cja celów innych istot. Dlatego w�a�nie w kole istnienia, na �cie�ce
duchowej, a tak�e w czasie zbierania owoców jeste�my powi�zani
z innymi czuj�cymi istotami i od nich zale�ni.

Skoro widzisz siln� wi�	 ��cz�c� Ci� ze wszystkimi czuj�cy-
mi istotami, niem�drze by�oby lekcewa�y� ich dobro tylko po to,
by dba� o interesy jednej istoty — o w�asne. Rozs�dnie jest zanie-
dba� interesy jednej istoty dla dobra wszystkich pozosta�ych, czyli
wi�kszo�ci czuj�cych istot. Najró�niejsze przyjemno�ci i udogod-
nienia dost�pne nam w tym �yciu, takie jak bogactwo, dobra ma-
terialne, s�awa czy przyja	�, uzyskujemy dzi�ki innym. Bez ich
pomocy, wy��cznie w�asn� prac�, nie jeste�my w stanie nic sobie
zapewni�. Zw�aszcza we wspó�czesnym �wiecie wszystko, co mamy
— jedzenie, ubrania i wszystko inne — wytwarzane jest przez
ró�ne firmy produkcyjne, w których pracuj� inni ludzie. Prawie nic
nie ro�nie i nie jest wytwarzane we w�asnym ogródku czy obej�ciu.

Jemy owoce z puszki wytwarzane r�kami innych ludzi. Po-
dró�uj�c samolotem, zale�ymy od pracy i urz�dze� zapewnianych
przez wielu innych ludzi zaanga�owanych w obs�ug� samolotu.
We wspó�czesnym �wiecie nie da si� przetrwa� bez innych. Po-
dobnie bez ludzi nie by�oby mowy o dobrej reputacji czy s�awie.
Mo�esz bowiem wykszta�ci� w sobie pewne cechy, na których
opiera si� s�awa i dobra reputacja, ale je�li inni ludzie nic o nich nie
b�d� wiedzieli, nie staniesz si� s�awny.

Je�li si� dobrze zastanowisz, to nawet Twój wróg, w którym
widzisz zwykle swojego oponenta i którego darzysz niech�ci�, daje
Ci szans� wykszta�cenia w sobie wielu ró�nych cech, takich jak
cierpliwo��, odwaga i si�a. Temat ten porusza Szantidewa w roz-
dziale na temat cierpliwo�ci (w �cie�ce bodhisattwy), w którym mó-
wi, jak wykszta�ci� w sobie cierpliwo�� wzgl�dem swojego wroga i jak
zacz�� widzie� w nim kogo� wa�nego. Z punktu widzenia buddy-
sty jest to szczególnie istotne. Je�li b�dziesz w stanie zobaczy�, �e
dzi�ki swojemu wrogowi zyskujesz dobre cechy, b�dziesz w stanie
�yczliwie na niego spojrze�.
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Je�li nastawisz si� pozytywnie do swojego wroga, który zwy-
kle jest przedmiotem Twojej pogardy, nie b�dziesz mie� problemu,
by obudzi� w sobie trosk� i dba�o�� o neutralne istoty lub, co oczy-
wiste, o w�asnych przyjació�. Aby wykszta�ci� w sobie takie podej-
�cie, wcale nie musisz zna� ka�dej czuj�cej istoty z osobna. Mo�na
na przyk�ad przyj��, �e wszystkie drzewa maj� pewne cechy wspól-
ne, wnioskuj�c po cechach jednego drzewa, i wcale nie trzeba w tym
celu zobaczy� ka�dego drzewa z osobna. Na podobnej zasadzie,
analizuj�c w�asn� sytuacj�, mo�na doj�� do wniosku, �e wszystkie
czuj�ce istoty s� takie same w tym sensie, �e pragn� szcz��cia i nie
chc� cierpie�. W ten sposób z �atwo�ci� obudzisz w sobie wspó�-
czucie, które oznacza przekonanie, �e by�oby dobrze, gdyby wszyst-
kie czuj�ce istoty mog�y wyeliminowa� cierpienie. Je�li b�dziesz
w stanie w pe�ni zrozumie� cierpienie wszystkich czuj�cych istot,
b�dziesz te� w stanie wykszta�ci� w sobie mi�o��, która polega na
przekonaniu, �e dobrze by by�o, gdyby wszystkie czuj�ce istoty mo-
g�y by� szcz��liwe.

W oparciu o te dwie aspiracje — mi�o�� i wspó�czucie — poja-
wi si� owa wyj�tkowa ch��, by wzi�� odpowiedzialno�� za elimi-
nacj� cierpienia, co z kolei zach�ci umys� do tego, by osi�gn�� naj-
wy�sz� form� o�wiecenia dla dobra wszystkich czuj�cych istot. Owa
altruistyczna ch��, by osi�gn�� o�wiecenie dla dobra wszystkich
czuj�cych istot, zwana jest o�wieconym umys�em. Sposób oceniania
stopnia realizacji o�wieconego umys�u i ch�� wyzwolenia zosta�y
omówione wcze�niej.

Potrzeba urzeczywistnienia pusto�ci
Od tego miejsca tekst wyja�nia natur� pusto�ci i urzeczywistnia-
j�cej j� m�dro�ci. Pierwsza strofa dotyczy potrzeby wykszta�cenia
w sobie m�dro�ci urzeczywistniaj�cej natur� pusto�ci. S� ró�ne
rodzaje m�dro�ci: m�dro�� rozumiej�ca konwencjonalne zjawi-
ska takie jak ró�ne nauki i m�dro�� rozumiej�ca fundamentaln�,
prawdziw� natur� zjawisk. Je�li nie posiadasz m�dro�ci urzeczy-
wistniaj�cej fundamentalny charakter istnienia, to bez wzgl�du
na to, jak bardzo pragniesz wyzwolenia lub jak usilnie d��ysz do
o�wiecenia, nie b�dziesz w stanie zmieni� sposobu postrzegania
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prawdziwego istnienia, pierwotnej przyczyny ko�a istnienia. Z tego
wzgl�du powiniene� postara� si� u�wiadomi� sobie wspó�zale�ne
powstawanie.

Nawet je�li zapragniesz wyzwolenia i o�wieconego umys�u,
To bez m	dro�ci urzeczywistniaj	cej natur� bytu
Nie wykorzenisz g�ównej przyczyny ko�a istnienia.
Dlatego w�a�nie musisz postara� si� urzeczywistni�

wspó�zale�ne powstawanie.

Wszystkie tradycje buddyjskie ��czy wspólne pojmowanie zna-
czenia wspó�zale�nego powstawania, tak�e wspó�zale�nego po-
wstawania przyczyny i skutku. Ta strofa jednak odnosi si� do wspó�-
zale�nego powstawania na subtelnym poziomie: co� zaczyna istnie�
ze wzgl�du na swoje elementy. Innymi s�owy, s� uwarunkowane
zwi�zki, w wyniku których okre�lone skutki b�d	 zjawiska poja-
wiaj� si� w zale�no�ci od okre�lonej przyczyny b�d	 warunku. W in-
nym uj�ciu wspó�zale�ne powstawanie oznacza istnienie jednych
rzeczy w odniesieniu do innych. Gdy mówimy na przyk�ad o jakiej�
cz��ci cia�a, nazywamy j� w odniesieniu do ca�o�ci. Podobnie ca�o��
jest ca�o�ci� wy��cznie w odniesieniu do sk�adaj�cych si� na ni�
elementów. Z tego punktu widzenia cz��� i ca�o�� s� ze sob� po-
wi�zane i od siebie zale�ne. Na podobnej zasadzie cechy takie jak
d�ugi i krótki s� wzgl�dne, poniewa� okre�le� tych u�ywamy, by
opisa� co� w odniesieniu do innych przedmiotów.

Na innym poziomie zjawiska s� równie� zwane wspó�zale�nym
powstawaniem, bo powstaj� w zale�no�ci od swojej podstawy desy-
gnacji i zale�� od desygnuj�cego je umys�u. Pierwsze znaczenie
wspó�zale�nego powstawania tyczy si� wy��cznie uwarunkowanych
zjawisk, natomiast dwa ostatnie znaczenia — wszystkich zjawisk,
uwarunkowanych nietrwa�ych zjawisk i nieuwarunkowanych trwa-
�ych zjawisk.

Wspó�zale�ne powstawanie, o którym mowa w tym wersie, to
najsubtelniejszy jego rodzaj, istniej�cy wy��cznie z nazwy i desy-
gnacji poprzez my�l. Innymi s�owy, gdy mówimy, �e zjawiska ist-
niej� na mocy nazw i desygnacji oraz w zale�no�ci od desygnacji,
wyja�niamy wspó�zale�ne powstawanie na takiej zasadzie, na jakiej
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istnieje — jako byt istniej�cy wy��cznie z racji nadanej nazwy.
W podstawowym rozumieniu jest to brak inherentnego istnienia.
Oznacza to, �e skoro zjawisko nie mo�e zaistnie� samo z siebie,
to nie posiada inherentnego bytu i jest zale�ne od innych warun-
ków. Inne warunki oznaczaj� w tym miejscu desygnacj� i desygnu-
j�c� my�l. Zjawisko istnieje wy��cznie na mocy owej desygnacji i ja-
ko takie jest pozbawione niezale�nego istnienia. I odwrotnie: skoro
jest pozbawione samodzielnego bytu, istnieje wy��cznie z mocy
desygnacji.

Tak wi�c wyja�nia si� subteln� pusto��. Gdy mowa o znaczeniu
pusto�ci, mowa o czym� pozbawionym przedmiotu negacji. Zja-
wiska s� pozbawione niezale�nego istnienia, inherentnego istnienia
i istnienia z racji samego istnienia. Te trzy elementy — niezale�ne
istnienie, inherentne istnienie i istnienie samo w sobie — stanowi�
przedmiot negacji. Pusto�� oznacza zatem brak owych przedmio-
tów negacji. Mówi si� tak dlatego, �e zjawiska zale�� od czego�
innego. Zale�� od nazwy i nazywaj�cej je my�li.

Gdy mówimy, �e zjawiska zale�� od swoich cz��ci sk�adowych,
nazwy i desygnacji, mówimy jednocze�nie, �e brak im inherent-
nego istnienia, poniewa� zale�no�� i niezale�no�� to przeciwstawne
okre�lenia. Zjawiska s� albo zale�ne, albo niezale�ne. Nie mog� by�
i takie, i takie jednocze�nie. Poniewa� okre�lenia te wzajemnie si�
wykluczaj�, zjawisko mo�e by� albo takie, albo takie, nie mo�e by�
czym� pomi�dzy. Na przyk�ad cz�owiek i ko� to przeciwie�stwa,
ale nie bezpo�rednie, bo mo�na poda� trzeci� kategori�, tak� jak
pies, która nie jest ani koniem, ani cz�owiekiem. Ale cz�owiek i nie-
cz�owiek to bezpo�rednie przeciwie�stwa, wi�c je�li powiemy, �e
istniej� tylko dwie kategorie zjawisk, ludzie albo nieludzie, nie
b�dzie si� da�o poda� trzeciej. Tak wi�c za pomoc� logiki wspó�za-
le�nego powstawania mo�na wyja�ni� brak inherentnego istnienia.

U�ywaj�c okre�lenia „pusto��”, nawi�zujemy w pewnym sensie
do potocznego rozumienia braku b�d	 pró�ni. Je�li jednak uznasz,
�e pusto�� oznacza po prostu ca�kowity brak wszystkiego, Twoje
rozumienie b�dzie niepe�ne. Przez pusto�� powinni�my rozumie�
brak inherentnego istnienia. Poniewa� zjawiskom brak inherentnego
istnienia, to nie istniej� niezale�nie, ale mimo wszystko istniej�. Ta-
kie rozumienie pusto�ci wyp�ywa ze zrozumienia znaczenia wspó�-
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zale�nego powstawania, gdy� wspó�zale�ne powstawanie oznacza,
�e zjawiska zale�� od czego� innego. Nie istniej� niezale�nie ani
same w sobie. Je�li istniej� w zale�no�ci od czego� innego, pokazuje
to wyra	nie, �e istniej�.

Czasem przez pusto�� rozumie si� znaczenie 
rodkowej Drogi,
oznaczaj�cej centrum pozbawione dwóch skrajno�ci. Jedna skraj-
no�� to przekonanie, �e skoro zjawiska nie istniej� inherentnie, to
znaczy, �e wcale nie istniej� — jest to skrajny nihilizm. Druga to
przekonanie, �e skoro zjawiska istniej�, to znaczy, �e istniej� in-
herentnie — jest to skrajny eternalizm. Je�li dobrze zrozumiemy
pusto��, to z jednej strony zrozumiemy, �e skoro zjawiska istniej�
w zale�no�ci od my�li i nazwy, znaczy to, �e posiadaj� byt nomi-
nalny, a to z kolei oznacza, �e istniej�. W ten sposób unikamy
skrajno�ci nihilizmu. Z drugiej za� strony, gdy u�wiadomisz sobie,
�e zjawiska istniej� w zale�no�ci od my�li i nazwy, to jasnym b�dzie,
i� nie istniej� niezale�nie. W ten sposób unikniemy skrajno�ci eter-
nalizmu. Gdyby zjawisko by�o czym�, co w ogóle nie istnieje, to
mówienie, �e od czego� zale�y, nie mia�oby sensu. Kolejna strofa
lepiej na�wietla t� kwesti�.

Ten, który widzi niezawodn	 zale�no�� przyczynowo-skutkow	
Wszystkich zjawisk w kole istnienia i poza nim
I który nie zgadza si� na �aden przejaw inherentego istnienia,
Wkroczy� na �cie�k� raduj	c	 Budd�.

Oznacza to, �e je�li jeste� w stanie stwierdzi� z ca�� pewno�ci�
niezawodno�� wspó�zale�nego powstawania do tego stopnia, �e
potrafisz je potwierdzi�, i je�li nie zaprzeczaj�c wspó�zale�nemu
powstawaniu, jeste� w stanie zburzy� przekonanie co do inhe-
rentnego istnienia zjawisk, znaczy to, �e wkroczy�e� na �cie�k� ra-
duj�c� Budd�. Pierwsze dwie linijki wyra	nie mówi�, �e osoba,
która widzi niezawodno�� prawa przyczyny i skutku w obr�bie i poza
obr�bem ko�a istnienia, która akceptuje istnienie i dzia�anie przy-
czyny i skutku, jest w stanie wyeliminowa� skrajno�� nihilizmu.
Dwie kolejne linijki wyja�niaj�, �e rozumiej�c dzia�anie przyczyny
i skutku, zrozumiesz, �e cho� zjawiska istniej�, to nie istniej� nie-
zale�nie, czyli inherentnie, i b�dziesz w stanie zburzy� przekonanie
co do inherentnego istnienia zjawisk.
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Wersy te wyja�niaj� wi�c, �e cho� prawo przyczyny i skutku
dzia�a, to nie dzia�a w sposób inherentny. Tak naprawd� inherent-
ne istnienie jest przedmiotem negacji i to ono powinno ulec znisz-
czeniu za po�rednictwem prawdziwego postrzegania. W ten sposób
wyeliminowana zostanie skrajno�� trwa�o�ci. Zasadniczo ca�� dok-
tryn� buddyjsk� mo�na zamkn�� w czterech zdaniach: wszystkie
uwarunkowane zjawiska s� nietrwa�e, wszystkie splamione zjawi-
ska przynosz� cierpienie, wszystkie zjawiska s� puste i nie istniej�
same w sobie, nirwana przynosi pokój. Z tych czterech stwierdze�
wynika, �e wi�kszo�� szkó� buddyjskich, z wyj�tkiem pewnych od-
ga��zie� takich jak watsiputrija, zgadza si� z wyja�nieniem bez-
ja	niowo�ci.

Bezja	niowo�� akceptowana przez wszystkie cztery szko�y bud-
dyjskie oznacza brak samodzielnej, czyli samowystarczalnej osoby.
Brak prawdziwej, samowystarczalnej osoby oznacza, �e nie ma
osoby, która istnia�aby zupe�nie niezale�nie od psychicznych i fi-
zycznych skupisk. Je�li widzisz psychiczne i fizyczne skupiska ja-
ko co�, co nale�y kontrolowa�, a osob�, jako kontroluj�cego, i je�li
postrzegasz kontroluj�cego, czyli osob�, jako co� ca�kowicie nie-
zale�nego od owych skupisk, to ho�dujesz przekonaniu o istnieniu
prawdziwej, samowystarczalnej osoby.

Wszystkie cztery szko�y buddyjskie s� zgodne co do tego, �e
nikt nie jest niezale�ny od psychicznych i fizycznych skupisk.

wiadomo�� taka sprawia, �e nie pragniemy ju� tak usilnie, by
cz�owiek — do�wiadczaj�cy rado�ci i cierpienia — by� czym� trwa-
�ym, ale wygl�da na to, �e nie bardzo sobie ona radzi z naszym
przywi�zaniem czy gniewem rodz�cym si� na widok ró�nych po-
kus. Ogólnie rzecz bior�c, przywi�zanie czy nienawi�� zwi�zane
z nami samymi s� silniejsze, my�limy wi�c o „moim” 	ródle przy-
jemno�ci, „moim” cz�onku rodziny i „moim” ró�a�cu.

Je�li przedmiot rado�ci nie nale�y do Ciebie, wówczas mo-
�esz nie mie� silnego poczucia niezale�nej, samowystarczalnej oso-
by, je�li jednak to Ty co� posiadasz, wówczas poczucie takie jest
znacznie silniejsze. Stanie si� to jasne, gdy porównasz oba te podej-
�cia przed zakupem i po zakupie jakiego� przedmiotu, na przy-
k�ad zegarka. Kupujesz co� i my�lisz: „To mój zegarek” czy „To
moje ubranie”. Na skutek poczucia, �e co� jest „moje”, �e co� na-
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le�y do mnie, rodzi si� bardzo silne poczucie osoby, do której dana
rzecz nale�y. Osoba taka nazywana jest prawdziwie samowystar-
czaln�. Je�li b�dziesz powtarza�, �e taka prawdziwa, samowystar-
czalna osoba nie istnieje, i robi� to w obecno�ci ludzi przekonanych
o jej istnieniu, to pomo�esz im w ten sposób mniej przywi�zywa�
si� do ich w�asno�ci.

Poza powy�szym obja�nieniem dotycz�cym bezja	niowo�ci
osób, dokonuj�c analizy doktryny najwy�szych szkó�, to znaczy
szko�y Tylko Umys� i 
rodkowej Drogi, natykamy si� na bardziej
subtelne wyja�nienia bezja	niowo�ci, dotycz�ce nie tylko osób, ale
tak�e zjawisk. W uj�ciu szko�y Tylko Umys�, gdy odnosimy si� do
ró�nych 	róde� przyjemno�ci, takich jak kszta�t i d	wi�k, to widzi-
my je na skutek pobudzenia �ladów w naszej �wiadomo�ci. Tak
wi�c zgodnie z uj�ciem szko�y Tylko Umys� widzimy wszelkie zja-
wiska, do�wiadczamy ich i cieszymy si� nimi wy��cznie na skutek
pobudzenia �ladów pozostawionych w naszym umy�le. Innymi s�o-
wy, wszystkie zjawiska maj� natur� umys�u i nie istniej� w �aden
zewn�trzny sposób.

To jedno uj�cie znaczenia pusto�ci, które pozwala nam zmniej-
szy� przywi�zanie do 	róde� przyjemno�ci. Jednak w uj�ciu 
rod-
kowej Drogi �adne zjawisko, czy to osoba (podmiot czerpi�cy ra-
do��), czy to rzecz (przedmiot rado�ci), nie istnieje inherentnie,
poniewa� jest tylko desygnacj� umys�u. My�l nadaje nazw� i zja-
wisko zaczyna istnie�. Zjawiska nie istniej� same w sobie — ist-
niej� tylko na skutek desygnacji umys�u. Zgodnie z tym uj�ciem
wszystkie zjawiska maj� w�asny charakter i w�asn� natur�, ale ich
cechy istniej� w zale�no�ci od czego� innego, s� pozbawione w�a-
snego, niezale�nego bytu.

W ramach szko�y 
rodkowej Drogi istniej� dwie interpretacje
znaczenia pusto�ci. W uj�ciu szko�y Autonomii (czyli autonomi-
stów) 
rodkowej Drogi wszystkie zjawiska istniej�, lecz ich istnienie
uzale�nione jest od dwóch warunków. Umys� powinien desygno-
wa� nazw� i okre�lenie danego zjawiska, ale przy tym zjawisko po-
winno te� istnie� samo z siebie. Gdy spe�nione zostan� oba te wa-
runki, zjawisko zaczyna istnie�. Poza zjawiskami desygnowanymi
przez umys� nie istniej� �adne inne.
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Najbardziej subtelne wyja�nienie pojawia si� w uj�ciu konse-
kwencjonalistów 
rodkowej Drogi. Mówi ono, �e cho� mo�emy
wskaza� na pewne rzeczy, takie jak kszta�t, d	wi�k, góra czy dom,
to �adna z nich nie istnieje w sposób, w jaki zwykle j� postrzegamy.
Zjawiska jawi� si� zwykle naszej �wiadomo�ci tak, jakby istnia�y
same w sobie, ale konsekwencjonali�ci mówi�, �e zjawiska same
z siebie w ogóle nie istniej�. Posiadaj� jedynie byt konwencjonalny
i byt nominalny. St�d gdyby istnia�y w sposób, w jaki je postrzega-
my, to gdyby�my zbadali i odnale	li przedmiot desygnacji, powinien
on stawa� si� coraz wyra	niejszy. Tak si� jednak nie dzieje. Gdy
staramy si� analizowa� i bada� charakter postrzeganych zjawisk, nie
jeste�my w stanie ich znale	�, bo znikaj�. Pokazuje to, �e zjawi-
ska nie posiadaj� inherentnego bytu i nie istniej� same z siebie.

Zdaniem szko�y autonomistów miar� dowodz�c� istnienia
rzeczy jest istnienie samoistne. Ale konsekwencjonali�ci twierdz�,
�e nic nie istnieje samo z siebie, poniewa� jest tylko desygnacj�
umys�u. Ich zdaniem samoistny byt to przedmiot negacji, a brak in-
herentnego bytu, czyli fakt, �e zjawisko nie istnieje samo w sobie,
to znaczenie pusto�ci.

Je�li jeste� w stanie spostrzec prawdziw� natur� zjawisk, u�wia-
damiaj�c sobie, �e nie istniej� inherentnie, a tylko w zale�no�ci od
przyczyn i warunków, takich jak desygnacja poprzez nazw� i my�l,
to znaczy, �e wkroczy�e� na �cie�k� raduj�c� Budd�. Zwykle gdy
jawi si� nam jaki� przedmiot, kszta�t lub d	wi�k, to wydaje si� nam,
�e istnieje niezale�nie i trwale, niezale�nie od przyczyn, warunków,
nazw, my�li itd. Nie jest to jednak prawdziwa natura bytu. Dlatego
je�li zrozumiesz, �e istnienie jest zale�ne od przyczyn i warunków,
i pozb�dziesz si� w ten sposób b��dnego przekonania, �e zjawiska
istniej� niezale�nie, to pojmiesz w�a�ciw� �cie�k� duchow�.

Z drugiej strony bywa, �e zastanawiasz si� nad tym, w jaki
sposób jawi� si� wszystkie zjawiska, a tak�e nad niezawodno�ci�
ich wspó�zale�nego powstawania, ale nie jeste� w stanie u�wiado-
mi� sobie, �e s� pozbawione inherentnego bytu. By� mo�e te� za-
stanawiasz si� nad pusto�ci� zjawisk lub brakiem inherentnego
bytu, ale nie jeste� w stanie zaakceptowa� niezawodno�ci wspó�-
zale�nego powstawania. Gdy u�wiadamiasz sobie te dwie rzeczy na
zmian� i nie jeste� w stanie przyj�� ich jednocze�nie, to znaczy, �e
nie zrozumia�e� jeszcze my�li Buddy. Jak mówi poni�sza strofa:
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Zjawiska to niezawodne wspó�zale�ne powstawanie,
Pusto�� nie wymaga uzasadnienia.
Cz�owiek, który te dwie rzeczy traktuje oddzielnie,
Nie poj	� jeszcze zamys�u Buddy.

Cho� zjawiska nie posiadaj� inherentnego istnienia, posiadaj�
byt nominalny. Odbicie twarzy, które widzimy w lustrze, nie jest
twarz�. Innymi s�owy, odbicie jest pozbawione prawdziwej twarzy,
poniewa� jest tylko odbiciem, a nie prawdziw� twarz�. Mimo �e
odbicie nie jest twarz�, to ze wzgl�du na pewne przyczyny i wa-
runki — powstaje. Odbicie nie jest w �adnej mierze prawdziw�
twarz�, a mimo to jak najbardziej si� pojawia. Powstaje na skutek
przyczyn i warunków, a potem na skutek przyczyn i warunków
ulega dezintegracji. Analogicznie zjawiska posiadaj� byt nominal-
ny, cho� nie istniej� niezale�nie od przyczyn i warunków.

Je�li przyjrzysz si� sobie i wszelkim innym zjawiskom z tej per-
spektywy, przekonasz si�, �e cho� wszystkie zjawiska zdaj� si� ist-
nie� inherentnie, �adne z nich nie istnieje samo w sobie ani w takiej
formie, w jakiej je widzimy. Zjawiska posiadaj� jednak byt nomi-
nalny, który przynosi pewne efekty, jest funkcjonalny i niezawod-
nie poci�ga za sob� pewne dzia�ania.

W chwili, gdy pojmiesz obie te rzeczy jednocze�nie i nie b�dziesz
traktowa� ich wymiennie,

Wówczas z samej �wiadomo�ci niezawodnej zasady
wspó�zale�nego powstawania zrodzi si� pewno��,

Która zburzy wszelk	 natur� przywi	zania.
Wtedy zyskasz pe�ny wgl	d w g��bi� natury rzeczywisto�ci.

Gdy zaznajomisz swój umys� z takim my�leniem, nadejdzie
chwila, gdy nie b�dziesz musia� wybiera� pomi�dzy dwoma ro-
dzajami rozumowania: mi�dzy �wiadomo�ci� znaczenia wspó�-
zale�nego powstawania i �wiadomo�ci� braku inherentnego istnie-
nia. Wtedy pojmiesz znaczenie braku inherentnego istnienia przez
samo zrozumienie znaczenia wspó�zale�nego powstawania — nie
b�dziesz musia� szuka� innego uzasadnienia. Widz�c po prostu,
�e wspó�zale�ne powstawanie jest niezawodne, b�dziesz w stanie
wyzby� si� ca�kowicie b��dnego przekonania co do prawdziwego
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istnienia zjawisk — nie b�dziesz musia� szuka� innych warunków.
Gdy pojmiesz, �e wspó�zale�ne powstawanie i brak inherentnego
bytu to w gruncie rzeczy to samo, zrozumiesz w pe�ni prawdziw�
natur� zjawisk.

A teraz zajmiemy si� pozosta�� cz��ci� Trzech zasadniczych
aspektów �cie�ki. My�l�c o braku inherentnego istnienia zjawisk,
powinni�my zacz�� analiz� od w�asnej osoby i spróbowa� si� do-
wiedzie�, czy owo „ja”, czyli osoba, posiada inherentny byt czy nie.
Powinni�my dowiedzie� si�, kim jest ta osoba, i oddzieli� j� od
wszystkich skupisk fizycznych i umys�owych, zadaj�c sobie pyta-
nie, czy mój mózg jest mn�, czy moja d�o� jest mn�, czy inne cz�-
�ci mojego cia�a s� mn�. Przy takiej analizie nie da si� odszuka�
„ja”. Nie da si� rozpozna� „ja” za pomoc� �adnego z powy�szych
czynników, ani za pomoc� ca�ego cia�a fizycznego, ani jego cz��ci,
ani ró�nych poziomów �wiadomo�ci.

Gdy my�lisz o samym ciele fizycznym i próbujesz si� dowie-
dzie�, czym jest — czy jest d�oni�, czy jak�kolwiek inn� swoj�
cz��ci� — nie dowiesz si� tego. Podobnie je�li zaczniesz si� za-
stanawia� nad konkretnym sto�em, aby si� dowiedzie�, czym jest
— czy jest swoim kolorem, czy kszta�tem, czy drewnem, z które-
go zosta� zrobiony — nie b�dziesz w stanie wskaza� �adnej kon-
kretnej cechy sto�u jako sto�u.

Gdy nie znajdujesz zjawisk za pomoc� takiej analizy, nie ozna-
cza to wcale, �e nie istniej�. By�oby to sprzeczne z logik� i Twoimi
w�asnymi do�wiadczeniami. Fakt, �e dok�adniejsza analiza nie po-
zwala odnale	� zjawisk, oznacza, i� nie istniej� obiektywnie same
z siebie, tylko jako za�o�enie czy desygnacja umys�u. Inaczej nie
powstan�. Poniewa� nie istniej� obiektywnie, niezale�nie od my�li,
ich byt zale�y od mocy obiektu, od desygnacji. Z tego powodu zja-
wiska istniej� w sposób konwencjonalny, czyli nominalny.

Kiedy jednak nie przeprowadzasz tego rodzaju analizy, ba-
dania czy eksperymentu, a zjawiska jawi� Ci si� w zwyk�y dla siebie
sposób, to wydaje Ci si�, �e istniej� niezale�nie, same w sobie. Nie
widzisz wówczas, �e ich byt jest jedynie nominalny, czyli kon-
wencjonalny. Kiedy jednak dzi�ki analizie i badaniom zyskasz pe-
wien wgl�d, to gdy zjawiska zaczn� Ci si� jawi� w zwyk�y, pozornie
niezale�ny sposób, b�dziesz w stanie pomy�le�: „Cho� zjawiska nie
posiadaj� inherentnego bytu, mój splamiony umys� widzi je jako
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istniej�ce niezale�nie i inherentnie”. Innymi s�owy, je�li w trakcie
swoich bada� porównasz sposób, w jaki zwykle postrzegasz zjawi-
ska, i sposób, w jaki je postrzegasz, gdy poddajesz je analizie, b�-
dziesz wówczas w stanie zidentyfikowa� obiekt negacji — inhe-
rentne istnienie.

Dlatego podczas medytacji trzeba ustali� drog� logicznego ro-
zumowania, �e zjawiska istniej� wy��cznie jako desygnacja i nie
istniej� niezale�nie, same z siebie. Jednak zaraz po zako�czeniu se-
sji medytacyjnej zjawiska zaczn� Ci si� jawi� w zwyk�y sposób.
Wtedy, na skutek �wiadomo�ci nabytej w trakcie medytacji, mimo
�e b�dziesz mie� wra�enie, i� zjawiska istniej� inherentnie, czyli
niezale�nie, b�dziesz w stanie stwierdzi�, �e cho� jawi� si� w taki
w�a�nie sposób, nie taka jest natura ich istnienia. To w�a�nie w tym
rozumieniu kolejna strofa mówi:

Poprzez zjawiska zniknie te� skrajno�� istnienia,
A poprzez pusto�� zniknie skrajno�� nieistnienia,
I gdy zrozumiesz, �e natur	 przyczyny i skutku jest równie� pusto��,
To nie dasz si� za�lepi� skrajno�ciom.

Oznacza to, �e je�li b�dziesz w stanie zrozumie�, i� wszystkie
zjawiska istniej� konwencjonalnie, b�dziesz w stanie wyeliminowa�
skrajno�� trwa�o�ci, a rozumiej�c, �e zjawiska nie posiadaj� inhe-
rentnego bytu, b�dziesz w stanie wyeliminowa� skrajno�� nihilizmu
czy te� anihilacji. Innymi s�owy, b�dziesz w stanie poj�� natur�
zjawisk: to, �e istniej� konwencjonalnie i nominalnie, ale pozba-
wione s� przy tym inherentnego bytu. Przez to, �e nie istniej� in-
herentnie, pojawiaj� si� jako przyczyny i skutki. Je�li zrozumiesz
natur� istnienia, nie dasz si� za�lepi� b��dnej perspektywie jednej
ze skrajno�ci — trwa�o�ci b�d	 nihilizmu.

Ostatnia strofa
Ostatnia strofa mówi:

Mój synu, skoro pozna�e� ju� istot�
Trzech zasadniczych aspektów �cie�ki duchowej,
Udaj si� w odosobnienie i podejmij stosowny wysi�ek,
By jak najszybciej osi	gn	� ostateczny cel.
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Na zako�czenie pojawia si� stwierdzenie, �e nie wystarczy zro-
zumienie pisma. Gdy zrozumiesz ju� znaczenie trzech zasadni-
czych aspektów �cie�ki duchowej, musisz uda� si� w odosobnione
miejsce i zaanga�owa� si� ca�ym sercem w praktyk�. Gdy zrozu-
miesz ju� znaczenie praktyki, musisz zaanga�owa� si� w ni� w pe�-
ni, gdy� celem nauki jest wszechwiedza, ale mo�na j� osi�gn��
wy��cznie na drodze praktyki. D	e Tsongkhapa doradza wi�c
nam zaanga�owan� praktyk�.

Dlatego, jak wyja�ni� powy�ej, najpierw musisz u�wiadomi�
sobie, �e zjawiska nie istniej� inherentnie, a potem stopniowo przy-
zwyczaja� swój umys� do tej �wiadomo�ci, aby sta�a si� jasna, g��-
boka i niewzruszona. Ponadto, poniewa� wiele rzeczy dekoncen-
truje i podnieca nasz umys�, bardzo trudno nam skupi� w spokoju
uwag� na jednym przedmiocie, nawet przez krótk� chwil�. W takich
warunkach, nawet je�li u�wiadomi�e� sobie podstawow� natur� rze-
czywisto�ci, trudno Ci b�dzie pozwoli� jej si� zamanifestowa�.

Aby inaczej spojrze� na pusto��, trzeba na drodze medytacji
wyciszy� umys�. Mo�na to zrobi� na dwa sposoby, z których jeden
zosta� omówiony w sutrach, a drugi w tantrach, w oparciu o jog�
bóstwa. Drugi sposób jest g��bszy. Tantra dodatkowo dzieli go na
dwa poziomy: zgodny z jog� bóstwa w uj�ciu ni�szych klas tantry
i w uj�ciu wy�szych klas tantry.

Tantra jogi najwy�szej podaje specjalny sposób praktykowania
jogi bóstwa i wyciszania umys�u za po�rednictwem subtelnego wia-
tru i subtelnego umys�u. Gdy wyciszasz umys� w ten sposób, osi�gasz
stan zwany jedno�ci� wyciszonego umys�u i najwy�szego wgl�du.

Je�li spojrzymy na jedno�� najwy�szego wgl�du i wyciszonego
umys�u wy��cznie w kontek�cie stabilno�ci medytacyjnej, nie zy-
skamy pewno�ci, �e doprowadzi ona do o�wiecenia. Oczywi�cie
dzi�ki najwy�szemu wgl�dowi jest to praktyka buddyjska, ale nie
ma a� takiej pewno�ci, �e samo tylko po��czenie wyciszonego umy-
s�u i najwy�szego wgl�du doprowadzi do o�wiecenia. To, czy do-
prowadzi do wyzwolenia i wszechwiedzy, zale�y od motywacji.
Dlatego podstaw� musi stanowi� silna ch�� wyzwolenia si� z ko�a
istnienia, a nast�pnie altruistyczne d��enie do o�wiecenia, oparte
o trosk� i dba�o�� o dobro wszystkich czuj�cych istot. Je�li b�dziesz
praktykowa� jog� jedno�ci najwy�szego wgl�du i wyciszonego umy-
s�u z tak� motywacj�, stanie si� ona drog� do o�wiecenia.
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Aby praktyka przynios�a owoce, musisz najpierw otrzyma�
nauki tantryczne. Aby otrzyma� nauki tantryczne poszerzaj�ce
kontinuum umys�u, musisz najpierw otrzyma� inicjacj�, która od-
powiednio go przygotuje. Dlatego tak wa�ne jest, by praktykowa�
jednocze�nie metod� i m�dro��. Gdy pojawia si� altruistyczna
ch��, by osi�gn�� o�wiecenie dla dobra wszystkich czuj�cych istot,
b�dzie ona wspiera� i wzmacnia� rozumienie prawdziwej natury
zjawisk, a urzeczywistnienie pusto�ci — prawdziwej natury zjawisk
— b�dzie z kolei wspiera� i wzmacnia� d��enie do o�wiecenia.
Taka praktyka zwana jest jedno�ci� metody i m�dro�ci.

Gdy pod��asz �cie�k� tantry, najpierw wykszta�casz umys�
d���cy do o�wiecenia dla dobra wszystkich czuj�cych istot, a potem,
pod wp�ywem tego altruistycznego d��enia, wykszta�casz m�dro��
urzeczywistniaj�c� pusto��, prawdziw� natur� zjawisk, a w opar-
ciu o to urzeczywistnienie, wcielasz si� w bóstwo. Innymi s�owy,
to sama m�dro�� urzeczywistniaj�ca pusto�� wciela si� w posta�
bóstwa. Je�li skoncentrujesz si� znów na naturze samego bóstwa,
przekonasz si�, �e nawet ono nie istnieje samo w sobie. Zaczniesz
wtedy widzie� bóstwo w formie cia�a prawdy, które osi�gniesz, gdy
dost�pisz o�wiecenia.

Tak wi�c technika medytacji zarówno nad metod�, jak i nad
m�dro�ci� jest bardzo wa�na i obejmuje medytacj� nad szerokim
ko�em bóstwa, a tak�e nad g��bi� jego pusto�ci. Taka praktyka
tantryczna obejmuje jedno�� metody i m�dro�ci, poniewa� z jednej
strony kontemplujesz nad natur� samego bóstwa, czyli wizualizu-
jesz prawdziw� natur� zjawisk, a z drugiej widzisz bóstwo jako
cia�o prawdy, które osi�gniesz w momencie o�wiecenia, czyli kon-
templujesz nad obiektem swojego urzeczywistnienia.

Za pomoc� takiej praktyki jogi bóstwa wcielasz w �ycie jed-
nocze�nie metod� i m�dro��. To w�a�nie czyni t� �cie�k� tak szybk�
i skuteczn�. Zw�aszcza pod��aj�c �cie�k� tantry jogi najwy�szej,
mo�na w ró�ny sposób manifestowa� najsubtelniejszy wiatr i naj-
subtelniejsz� �wiadomo��. Za po�rednictwem specjalnych technik
b�dziesz w stanie zatrzyma� mniej subtelne, splamione poziomy
wiatru i �wiadomo�ci, a w zamian zamanifestowa� ich bardziej sub-
telne poziomy.
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Bez wzgl�du na to, czy pod��asz �cie�k� sutry, czy tantry, je�li
chcesz podj�� t� praktyk�, powiniene� najpierw zadba� o solidny
fundament z�o�ony z praktyki moralno�ci i dyscypliny.

Mo�na przestrzega� wiele rodzajów dyscypliny, poczynaj�c
od dyscypliny indywidualnej emancypacji, która jest czym� w ro-
dzaju fundamentu dla wszystkich wy�szych stopni dyscypliny.
Czasem okre�la si� j� mianem dyscypliny s�uchacza i stanowi ona
podstaw� dyscypliny bodhisattwy, która z kolei stanowi podstaw�
dyscypliny mantry.

PYTANIA I ODPOWIEDZI
Czy Jego �wi	tobliwo�� móg�by wyja�ni�, czy zdecydowana ch�� wy-
zwolenia nie �	czy si� ani troch� z koncepcj	 prawdziwego istnienia,
czyli koncepcj	 inherentnego istnienia zjawisk?

Zwykle gdy mowa o zdecydowanej ch�ci wyzwolenia si� z ko�a
istnienia, gdy mowa o umy�le d���cym do wyzwolenia w odnie-
sieniu do osoby, która dzi�ki nauce naprawd� zrozumia�a, �e co�
takiego jak wyzwolenie istnieje i �e mo�na je w istocie osi�gn��,
do osoby, która w oparciu o rozum posiad�a dog��bne zrozumienie,
wówczas mo�emy stwierdzi�, �e ch�� wyzwolenia nie jest splamio-
na przekonaniem o prawdziwym istnieniu zjawisk ani o ich in-
herentnym bycie. Dzieje si� tak dlatego, �e cz�owiek mo�e w pe�ni
poj�� ide� wyzwolenia wy��cznie wtedy, gdy najpierw urzeczy-
wistni pusto��. Je�li zrozumia�e� znaczenie pusto�ci, to nawet je�li
nie wykorzeni�e� w pe�ni przekonania o prawdziwym istnieniu zja-
wisk, ani wyzwolenie, ani prowadz�ca do niego �cie�ka duchowa
nie b�d� splamione przekonaniem o prawdziwym istnieniu zjawisk.
Dlatego mo�na powiedzie�, �e pragnieniu osi�gni�cia wyzwolenia
nie towarzyszy koncepcja prawdziwego istnienia zjawisk, czyli kon-
cepcja inherentnego bytu zjawisk.

Jednak w przypadku zwyk�ych istot, takich jak my, które nie
rozumiej� prawid�owo i w pe�ni natury wyzwolenia, a jedynie chcia-
�yby je osi�gn��, cho� niew�tpliwie samo pragnienie jest szczere, to
ze wzgl�du na brak �wiadomo�ci prawdziwej natury zjawisk mo-
�emy postrzega� samo wyzwolenie jako posiadaj�ce prawdziwy,
czyli inherentny byt. Innymi s�owy, bez odpowiedniego zrozumie-
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nia faktu, �e zjawiska s� pozbawione inherentnego bytu, ch�� osi�-
gni�cia wyzwolenia b�dzie splamiona przekonaniem o prawdziwym
istnieniu zjawisk.

W jednej z sutr Budda mówi, �e je�li widz�c iluzoryczn� posta�
pi�knej kobiety, zaczynasz jej po��da�, pó	niej �a�ujesz swojego
niem�drego zachowania, bo u�wiadamiasz sobie, �e kobieta by�a
tylko z�udzeniem, �e w ogóle nie istnia�a. Podobnie je�li uznasz, �e
wyzwolenie istnieje naprawd�, cho� tak nie jest, to s�usznie b�-
dzie mo�na stwierdzi�, i� Twoja ch�� wyzwolenia nie b�dzie au-
tentyczna.

Czy mo�emy u�ywa� okre�lenia typu „b�ogo�� wyzwolenia”?
Oczywi�cie, poniewa� wyzwolenie oznacza tylko pozbycie si�

wszystkich z�udze�. Pod ka�dym innym wzgl�dem pozostajemy
osob� obdarzon� fizycznym cia�em. Pojawia si� uczucie zadowole-
nia i szcz��cia z faktu osi�gni�cia wyzwolenia, ale nie towarzyszy
mu po��danie, by poczu� co� tak cudownego. W uj�ciu tantrycznym,
na przyk�ad, cz�owiek na wy�szym etapie rozwoju duchowego, który
pozby� si� przekonania o prawdziwym istnieniu zjawisk, posiada
w strumieniu swojego umys�u m�dro�� wielkiej szcz��liwo�ci,
a szcz��liwo�� owa jest prawdziwa. Uwa�am te�, �e mo�na mówi�
o szcz��liwo�ci cz�owieka na etapie zako�czonej praktyki. Mo-
�emy wi�c powiedzie�, �e nawet Budda do�wiadcza przyjemno�ci,
st�d mo�na mówi� o b�ogo�ci wyzwolenia.

Je�li jednak zadaj�c to pytanie, masz na my�li pytanie, czy
wyzwolenie samo w sobie oznacza szcz��liwo��, to odpowied	
brzmi „nie”, poniewa� jest to zjawisko bezosobowe. Wyzwolenie,
czyli ustanie cierpienia, to w�a�ciwo�� — ca�kowite wyzbycie si�
iluzji przez osob�, która osi�gn��a i urzeczywistni�a wyzwolenie.
Osoba, która osi�ga wyzwolenie, do�wiadcza szcz��liwo�ci. Je�li wi�c
pytasz, czy osoba do�wiadcza b�ogo�ci wyzwolenia, odpowied	
brzmi twierdz�co, je�li jednak pytasz, czy wyzwolenie samo w so-
bie oznacza szcz��liwo��, wówczas odpowied	 b�dzie przecz�ca.

W jaki sposób medytacja wi	�e si� z eliminacj	 cierpienia czuj	cych
istot?

Przed dost�pieniem o�wiecenia bodhisattwa anga�uje si�
w praktyk�, w ramach której nie tylko medytuje nad takimi ce-
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chami jak wspó�czucie i altruizm, ale te� stara si� wciela� sze��
doskona�o�ci w czyn. Spo�ród sze�ciu doskona�o�ci dawanie i etyka
przynosz� bezpo�redni� korzy�� czuj�cym istotom. Podobnie bod-
hisattwa stara si� tak�e na cztery sposoby gromadzi� uczniów, na
przyk�ad daj�c czuj�cym istotom to, czego potrzebuj�, czy �agodnie
si� do nich odnosz�c. Rozbudzenie w czasie medytacji wspó�czu-
cia i mi�o�ci jest 	ród�em intencji i praktyki dawania. Przestrze-
ganie dyscypliny etycznej stanowi natomiast wyraz wcielania inten-
cji w czyn. Zastosowanie praktyczne i medytacja id� w parze. Jest
te� medytacja stanu równowagi i wynikaj�cych z niego zdobyczy.
Podczas medytacyjnej równowagi oddajesz si� medytacji, a w sta-
nie pomedytacyjnym wychodzisz z medytacji i zbierasz zas�ugi.
Oznacza to zaanga�owanie si� w dzia�ania, które przynosz� bez-
po�rednie korzy�ci czuj�cym istotom.

W jaki sposób d	�enie do wyzwolenia wi	�e si� z cierpieniem?
Aby obudzi� w sobie ch�� wyzwolenia, nale�y w pierwszej ko-

lejno�ci dostrzec skazy ko�a istnienia. Je�li jednak nie masz jedno-
cze�nie �wiadomo�ci, �e wyzwolenie jest mo�liwe, wówczas sama
�wiadomo�� skaz i cierpie� sansary nie wystarczy. Ludzie wielo-
krotnie staj� w obliczu cierpienia, ale nie wiedz�, �e mog� si� z nie-
go wyzwoli�. Sfrustrowani, nie widz�c mo�liwo�ci rozwi�zania
swoich problemów, pope�niaj� samobójstwo lub robi� sobie krzyw-
d� w inny sposób.

Gdy s�uchacze i samotni buddowie zburzyli wszelkie iluzje i zamienili
si� w niszczycieli wrogów, czy wykszta�cili neutraln	 �wiadomo��, czyli
neutralny umys�?

Owszem, posiadaj� oni neutraln� �wiadomo��. Osi�gn�wszy
status niszczyciela wrogów (arhata), s�uchacze i samotni buddowie
nie tylko zyskuj� neutraln� �wiadomo��, ale równie� inne cechy,
takie jak bezwzgl�dna mowa i traktowanie innych jak ni�szych
sobie. Cho� postawy takie nie wyp�ywaj� z iluzji takich jak gniew
czy przywi�zanie, to pojawiaj� si� na skutek znajomo�ci nega-
tywnych cech w przesz�o�ci, które w chwili obecnej manifestuj� si�
na poziomie fizycznym, werbalnym i mentalnym w niew�a�ciwy
sposób.
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Ludzie, którzy nie urzeczywistnili pusto�ci, s	 przekonani, �e wszystkie
zjawiska istniej	 niezale�nie, przez co odczuwaj	 gniew czy przywi	-
zanie. Ale w jaki sposób ci, którzy urzeczywistnili pusto��, odczuwaj	
gniew i przywi	zanie, skoro urzeczywistnienie pusto�ci stanowi reme-
dium na przekonanie o prawdziwym istnieniu zjawisk?

Te dwa do�wiadczenia ró�ni� si� tym, �e osoby, które urze-
czywistni�y pusto��, nie wyznaj� koncepcji o prawdziwym istnieniu
zjawisk, przek�adaj�cej si� na przekonanie o inherentnym istnieniu.
Cho� maj� wra�enie, �e zjawiska istniej� inherentnie, to nie towa-
rzyszy temu przekonanie o prawdziwym istnieniu zjawisk. Nawet
ci, którzy osi�gn�li wy�szy stopie� rozwoju duchowego i zamienili
si� w niszczycieli wrogów, maj� wra�enie, �e zjawiska istniej� in-
herentnie. Nie jest wi�c wcale powiedziane, �e ludzie, którzy po-
strzegaj� zjawiska jako inherentne, musz� nosi� w sobie przywi�-
zanie i gniew. Dlatego gniew i ró�ne iluzje pojawiaj� si� nie tylko
wtedy, gdy co� zdaje si� istnie� naprawd�, ale równie� wtedy, gdy
pojawia si� przekonanie co do prawdziwego istnienia zjawisk.
Nie da si� ca�kowicie pozby� z�udze� i splamie� wy��cznie dzi�ki
temu, �e zobaczy si� pusto�� lub urzeczywistni bezja	niowo��.
Trzeba nie tylko u�wiadomi� sobie pusto�� czy bezja	niowo��, ale
równie� dobrze je pozna�. Gdy nie tylko zrozumiesz pusto��, ale
równie� zobaczysz j� bezpo�rednio, wkroczysz na �cie�k� zwan�
�cie�k� widzenia. A gdy ju� na ni� wejdziesz, na jaki� czas zaha-
mujesz wszystkie powierzchowne manifestacje z�udze�. Mimo to
uda Ci si� w ten sposób tylko pohamowa� manifestacje iluzji, a nie
w pe�ni je wykorzeni�. W dalszym ci�gu nie pozby�e� si� wrodzo-
nych z�udze�.

Nawet gdy uda Ci si� ju� bezpo�rednio urzeczywistni� pu-
sto��, czekaj� na Ciebie wy�sze �cie�ki duchowe, takie jak �cie�ka
widzenia i �cie�ka medytacji. Iluzje nabyte drog� intelektu mo�-
na wyeliminowa� �cie�k� widzenia, a zatem wtedy, gdy cz�owiek
zobaczy bezpo�rednio pusto��. Iluzje takie pojawiaj� si� w wyniku
b��dnych idei filozoficznych. Innymi s�owy, s� produktem b��d-
nych pogl�dów. Gdy widzisz pusto�� czy podstawow� natur� rze-
czywisto�ci bezpo�rednio, wówczas w sposób naturalny i automa-
tyczny eliminujesz z�udzenia nabyte drog� intelektu, produkty
b��dnego rozumowania. Dlatego musisz w pe�ni zaznajomi� si�
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z takim rozumieniem prawdziwej natury zjawisk. Wtedy stopnio-
wo, w miar� wchodzenia na �cie�k� medytacji, b�dziesz w stanie
wyeliminowa� pierwotn� przyczyn� z�udze�. W jaki wi�c sposób
przekonanie o prawdziwym istnieniu zjawisk, czyli koncepcja in-
herentnego bytu zjawisk, jest odpowiedzialna za powstawanie iluzji
takich jak gniew czy przywi�zanie? Zwykle wcale nie musi by�
tak, �e za ka�dym razem, gdy pojawia si� przekonanie o praw-
dziwym istnieniu zjawisk, rodz� si� iluzje w rodzaju przywi�zania
czy gniewu, poniewa� bywa i tak, �e nosisz tylko przekonanie
o prawdziwym istnieniu zjawisk. Jednak za ka�dym razem, gdy
pojawia si� przywi�zanie czy gniew, okazuje si�, �e wyp�ywa z prze-
konania o prawdziwym istnieniu zjawisk. Gdy si� przywi�zujesz,
nie tylko widzisz obiekt swojego przywi�zania jako co� interesu-
j�cego i atrakcyjnego, ale równie� jako co� ze wszech miar intere-
suj�cego i atrakcyjnego, jako co�, co istnieje samo z siebie. Ze
wzgl�du na takie b��dne postrzeganie zjawisk zaczynasz si� do nich
bardzo przywi�zywa�.

Podobnie gdy uwa�asz, �e co� nie jest interesuj�ce i atrakcyj-
ne, nie postrzegasz tego tylko w ten sposób. Uwa�asz wtedy, �e
nie jest to �adn� miar� interesuj�ce i atrakcyjne. Dzieje si� tak
dlatego, �e ho�dujesz przekonaniu o prawdziwym istnieniu zja-
wisk. G�ówn� przyczyn� wszystkich iluzji, takich jak przywi�za-
nie i gniew, jest koncepcja „ja” i „moje”. Najpierw przywi�zujesz
si� do „ja”, na skutek czego zaczynasz wytwarza� kolejne iluzje.
Zwykle nie my�lisz o tym, czym w�a�ciwie jest to „ja”, ale gdy
pojawia si� automatycznie, zyskujesz silne poczucie „ja”, które
nie tylko jest obdarzone bytem nominalnym, ale jest te� mocno
osadzonym „ja”, które istnieje inherentnie i samo w sobie.

Nie ma nic z�ego w uznaniu istnienia konwencjonalnego
„ja”, ale niedobrze, je�li zaczniesz je wyolbrzymia� i twierdzi�, �e
posiada niezale�ny byt. To b��dne przekonanie o przemijaj�cym
koszu. Poniewa� masz przekonanie o prawdziwym istnieniu „ja”,
tworzysz kolejne iluzje, takie jak koncepcja „moje”, która opiera
si� na my�leniu: „To czy tamto jest moje”. Gdy masz przekonanie,
�e co� jest Twoje, dzielisz wszystko na dwie kategorie. Jedn� jest
to, co lubisz i co traktujesz jak swoje, jak co� interesuj�cego, jak
swojego przyjaciela, skutkiem czego zaczynasz si� do tego bardzo
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przywi�zywa�. Do drugiej kategorii za� zaliczasz to, co do Ciebie
nie nale�y, lub to, co wyrz�dzi�o Ci krzywd� lub z du�ym praw-
dopodobie�stwem mo�e Ci j� wyrz�dzi�. Wszystko to odrzucasz.
Ze wzgl�du na sposób postrzegania „ja” i poczucie, �e w jaki� spo-
sób jeste� kim� lepszym, kim� bardzo wa�nym, pojawia si� duma.
Z powodu tej dumy, gdy czego� nie wiesz, wykszta�casz z�udzenie
w�tpliwo�ci, a gdy czujesz si� zagro�ony przez ludzi posiadaj�cych
podobne cechy czy maj�tek co Ty, wykszta�casz z�udzenie za-
zdro�ci i rywalizacji.

Co oznaczaj	 czyn okre�lony i czyn nieokre�lony?
Czyn okre�lony to taki, który posiada wszystkie niezb�dne

elementy. Przygotowujesz si� na przyk�ad do dzia�ania, przeprowa-
dzasz je, a na koniec masz przekonanie, �e zrobi�e� dobr� rzecz. Je�li
czyn jest wynikiem tego procesu, wówczas rezultat jest okre�lony,
wi�c mówimy o czynie okre�lonym.

Z drugiej strony, je�li nie wyrazi�e� intencji, by wykona� okre-
�lone dzia�anie, to nawet je�li co� zrobi�e�, rezultat nie b�dzie okre-
�lony. Czyn taki okre�la si� zatem mianem czynu nieokre�lonego.
Zasadniczo istnieje wiele rodzajów czynów, które zosta�y przedsta-
wione w Kompendium wiedzy objawionej (Abhidharma samuccaja)
Asangi: czyny, które zosta�y wykonane, ale nie zgromadzone, czy-
ny, które zosta�y zgromadzone, ale nie wykonane, oraz czyny, które
zosta�y wykonane i zgromadzone. Czyny, które zosta�y zgroma-
dzone, ale nie wykonane, to czyny okre�lone. Czyny, które zosta�y
wykonane, ale nie zgromadzone, to czyny nieokre�lone dlatego, �e
nie zosta�y na przyk�ad umotywowane.

Aby wyja�ni� to nieco dok�adniej, we	my za przyk�ad zabijanie
zwierz�t. Zabijanie prowadzi zasadniczo do kiepskiej inkarnacji.
Je�li jednak zabijasz, cho� nie masz takiego zamiaru, na przyk�ad
nie�wiadomie nadeptujesz na owada, który w wyniku tego ginie,
ale u�wiadomiwszy sobie swój czyn, bardzo go �a�ujesz, to rezultat
nie b�dzie okre�lony. Poniewa� faktycznie zabi�e� owada, pope�-
ni�e� czyn zabijania, ale nie zgromadzi�e� czynu, poniewa� nie
zabi�e� celowo. W tym przypadku rezultat nie jest okre�lony, co
oznacza, �e akt morderstwa nie b�dzie skutkowa� tym, co zwykle,
czyli z�ym wcieleniem, gdy� czynowi nie towarzyszy�a intencja,
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a w jego nast�pstwie pojawi� si� �al. Poniewa� jednak zabójstwo
zosta�o pope�nione, czyn b�dzie mia� okre�lone konsekwencje: nie
przyniesie korzy�ci.

Czy mo�liwe jest, zw�aszcza dla cz�owieka Zachodu, by wyrzec si�
doczesnych przyjemno�ci?

Ma�o prawdopodobne, �e wszyscy odnajd� w sobie ducha wy-
rzeczenia. Nie jest to nawet konieczne ze wzgl�du na ró�ne za-
interesowania i sk�onno�ci ludzi. Niektórzy wr�cz lubi� ko�o ist-
nienia. Co nale�y wi�c zrobi�? Je�li przyjmujemy buddyjski punkt
widzenia i d��ymy do wyzwolenia, wówczas musimy szkoli� umys�
w odpowiedni sposób. Wystarczy zerkn�� na zachodni styl �ycia,
by zobaczy� wiele powierzchownych pokus, ca�e mnóstwo wspó�-
czesnych udogodnie� itd. G��bsza analiza pokazuje jednak, �e
ludzie Zachodu nie s� odporni na doczesne cierpienia narodzin,
staro�ci, choroby i �mierci, a na dodatek mocno doskwieraj� im
uczucia rywalizacji i zazdro�ci. Jestem przekonany, �e zaburzaj� one
poczucie szcz��cia, a zatem mo�na je uzna� za cierpienia sansary.

Mo�emy te� pogrupowa� cierpienie na trzy kategorie: cier-
pienie cierpienia, cierpienie zmiany i wszechogarniaj�ce cierpienie
strukturalne. Ostatnie z nich, wszechogarniaj�ce cierpienie struk-
turalne, odnosi si� do faktu, �e nasze cia�o fizyczne, narzucone
przez splamione dzia�ania i iluzje, samo stanowi 	ród�o cierpie-
nia na wszystkich jego poziomach. Trzeba zna� wszystkie poziomy
i etapy cierpienia oraz sposoby medytacji. Zasadniczo najlepiej,
je�li nic Ci� nie niepokoi, nie martwi i nie k�opocze. Uciekamy si�
do nauk buddyjskich dlatego, �e do�wiadczamy cierpienia czy
niepokoju, je�li jednak tak nie jest, nie ma potrzeby praktykowa�
— trzeba cieszy� si� �yciem.

Skoro jeste�my przekonani o prawdziwym istnieniu „ja”, czy mo�emy
przyczyni� si� do szcz��cia innych istot?

Mo�emy. Istniej� dwie b��dne postawy w odniesieniu do „ja”:
jedna uznaje, �e „ja” istnieje inherentnie, a druga polega na ego-
centryzmie. Je�li wykazujesz si� du�ym egocentryzmem i nieustan-
nie troszczysz o samego siebie i o nic wi�cej, automatycznie b�dziesz
zaniedbywa� dobro innych istot. Przekonanie o prawdziwym ist-
nieniu „ja” trudno wypleni�, ale gdy próbujesz to robi�, mo�esz
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równocze�nie �wiczy� si� w postawie altruistycznej, nakierowanej
na dobro innych czuj�cych istot, a tak�e podejmowa� dzia�ania s�u-
��ce ich dobru. Niszczyciel wrogów-s�uchacz i niszczyciel wrogów-
samotny budda wypleni� iluzje wraz z korzeniami i urzeczywistni�
prawdziw� natur� zjawisk. W ten sposób pozby� si� przekonania
o prawdziwym istnieniu zjawisk, ale ze wzgl�du na swoj� ego-
centryczn� postaw� niekoniecznie musi troszczy� si� o dobro in-
nych czuj�cych istot. Istnieje te� jednak mo�liwo��, �e bodhisattwa
nale�y do szko�y waibhaszika, która nie uznaje pusto�ci prawdzi-
wego istnienia. Tak wi�c mimo �e bodhisattwa taki nie wykorze-
ni� przekonania o prawdziwym istnieniu zjawisk, to ze wzgl�du
na to, �e na drodze �wicze� wykszta�ci� postaw� troski o innych,
z pe�nym oddaniem s�u�y ich dobru.
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