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Abstract

The Buddhist Concept of a Luminous Mind and Its Role
in the Tathagatagarbha Tradition

The primary aim of this article is to outline the Buddhist idea of a pure, luminous mind. First, the
conception of a “luminous mind” (pabhassara citta) from the Pali Nikayas is considered. Two func-
tions ascribed to this idea are examined: its soteriological role, i.e. pure mind as a enlightenment-
enabling factor, and its role as a “link” between consecutive samsaric existences. Next comes the
examination of the Theravada idea of bhavanga, which is seen as being related to the pure mind in
its diachronic function. Main part of the article deals with combining the notion of a pure mind with
Mahayana Buddhism by showing the role of the “innate mind” (cittaprakrti) in tathagatagarbha
tradition.
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1. Idea $wietlistego umysiu

W kanonie palijskim ludzki umyst (citta) niejednokrotnie nazwany zostaje ,,Swietli-
stym” (pabhassara, s. prabhdsvara)'. Mowi si¢ ponadto, iz towarzysza mu mentalne
skazy (kilesa, s. klesa), jednak na ich okre$lenie uzywa si¢ przymiotnika agantuka,
oznaczajgcego ,,co$, co zostato dodane”, ,,cos, co przylega”, jak réwniez ,,co$, co jest

W czedci artykulu dotyczacej palijskich nikajow i abhidhammy dla najwazniejszych terminéw
podaje si¢ takze formy sanskryckie (s.).
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przypadkowe” lub ,,akcydentalne’?. Wskazuje to na fakt, ze splamienia tak naprawde
nie uczestnicza w strukturze umyshu, poniewaz nie przynaleza do jego natury, nawet
jesli uznamy je za empiryczne fakty. W tym miejscu trzeba zaznaczy¢, iz uzycie
przymiotnika ,,§wietlisty” w odniesieniu do umystu implikowa¢ ma jedynie jego im-
manentng czystos¢, a nie to, ze jest on zrodlem Swiatla®.

Koncepcja $wietlistego umystu, kilkakrotnie wzmiankowana w nikajach (nikaya),
nie doczekata si¢ systematycznej wyktadni w abhidhammie (s. abhidharma) palijskie;j.
Cho¢ postugiwaty sie nig rozne odtamy szkoly mahasanghikow (mahdsamghika), to
w ich abhidharmie idea $wietlistego umystu takze nie byla szeroko dyskutowana.
Dla szkoty therawady (theravada) idea ta okazata si¢ istotna dopiero w kontekscie
teorii bhawangi (bhavanga). Motyw $wietlistego umystu czesciej pojawial si¢ w pis-
mach mahajany (mahdyana), i — co najistotniejsze — stanowit wazng inspiracje dla
koncepcji tathagatagarbhy (tathagatagarbha). Koncepcja ta zostala odnotowana po
raz pierwszy w sutrze Tathagatagarbha (terminus ante quem — 350 rok n.e.)*, a jej
kluczowa nauka zawiera si¢ we frazie ,,wszystkie zywe istoty posiadaja tathagata-
garbhe” (sarvasattvas tathagatagarbhah’). Tekst ukazuje tathagatagarbhe jako czy-
sty element niezbedny do uzyskania wyzwolenia, lecz przestonigty przez mentalne
skazy (klesa)®. Juz na tym etapie wida¢, ze o pokrewienistwie idei $wietlistego umystu
oraz tathagatagarbhy mozna mowi¢ dzigki wystgpowaniu trzech wspdlnych cech:
immanentnej czystosci (1), obecnosci przygodnych splamien (2), oraz prymarnos$ci
funkcji soteriologicznej (3).

1.1. Swietlisty umyst jako czynnik umozliwiajgcy praktyke

Rozwazania na temat §wietlistego umyshu w palijskich nikajach najlepiej rozpoczaé
od znanego ustepu z Anguttara-nikaji (Anguttaranikaya, A 1, 10):

Swietlisty jest umyst, o mnisi, i przestoniety przez przygodne splamienia. Niepouczony o tym
zwykly cztowiek nie rozpoznaje, ze tak wilasnie jest. Z tej przyczyny dla zwyklego cztowieka
nie jest mozliwy rozw6j umystu. Swietlisty jest umyst, o mnisi, i wolny od przygodnych skaz.
Pouczony o tym uczen szlachetnych [nauczycieli] rozpoznaje, ze tak wlasnie jest, i dlatego
mozliwy jest dlan rozw6j umystu’.

2 M. Monier-Williams, 4 Sanskrit-English Dictionary, Oxford 1899, s. 129.

3 K. Brunnhdlzl, In Praise of Dharmadhatu, New York 2007, s. 67-68.

4 W wydanej niedawno monografii M. Radich postuluje, ze zrodtem koncepcji tathagatagarbhy jest
w rzeczywistosci Mahaparinirvanasitra. Zob. The Mahaparinirvana-mahdsitra and the Emergence of
Tathagatagarbha Doctrine, Hamburg 2015.

> Gdzie tathagatagarbhah rozpatrywane jest jako ztozenie typu bahuvrihi.

¢ J. Zapart, Wszechprzenikliwa podstawa oSwiecenia, czyli o formowaniu si¢ koncepcji tathagata-
garbhy, ,,The Polish Journal of the Arts and Culture” 2012, nr 1 (1), s. 127-129.

7 Wszystkie przektady pochodzg od autora. Thumaczen fragmentow sutt palijskich dokonano z wersji
kanonu zredagowanej na tzw. széstym soborze buddyjskim (1954-1956) i udostgpnionej na Chattha
Sangayana Tipitaka, http://tipitaka.org [dostep: ....]. Skroty podaje si¢ za systemem przyjetym przez
Pali Text Society.
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Wrodzona czysto$¢ pojawia si¢ tu jako nieoddzielna cecha umystu wszystkich
istot. Czystos¢ ta jest podstawa kultywowania drogi samorozwoju, pod warunkiem
ze zostanie wlasciwie rozpoznana jako stan faktyczny (yathabhiitam). Nie jest to
mozliwe dla przecietnego (pograzonego w niewiedzy) czlowieka (puthujjana,
S. prthagjana), a jedynie dla tego, kto uzyskat wyzszg wiedze od zrealizowanego,
szlachetnego (ariya, s. arya) nauczyciela.

Przytoczony fragment Anguttara-nikaji poprzedzony jest innymi charakterysty-
kami umystu. W A I, 8 czytamy, ze umyst moze sta¢ si¢ narzedziem do osiagnig-
cia nirwany, jezeli zostanie wlasciwie ukierunkowany (panihita), zupetnie tak jak
skierowany we wtasciwg stron¢ jeczmienny ktos, ktéry moze przebi¢ skore dioni
lub tez nie przebié jej, jezeli tylko ustawi si¢ go pod odpowiednim katem. Czto-
wiek, ktorego umyst jest zepsuty, nie przeniknie zastony niewiedzy, a jezeli umrze
w stanie ignorancji, odrodzi si¢ w sferach piekielnych. Jesli jednak jego umyst jest
czysty, odrodzi si¢ w niebie. Umyst moze by¢ zaréwno najwigkszym wrogiem, jak
1 najwigkszym sprzymierzencem cztowieka. Nierozwijany, niepoddawany wlasciwej
praktyce (abhavita), moze przynies¢ cztowiekowi ogromng szkode, gdyz jest trudny
do okietznania (akammaiiiia) 1 nieuchronnie prowadzi do wielkiej krzywdy (mahato
anatthaya samvattati) (A1, 5). Poddany jednak wtasciwej kultywacji, staje si¢ ulegly
(mudu, s. mrdu) 1 podatny (kammaniia, s. karmanya). W A 1, 7 Budda stwierdza:

Mnisi, tak jak sposrod wszystkich drzew drzewo phandana jest najmigksze i najbardziej po-
datne, tak tez nie dostrzegam zadnej innej rzeczy tak uleglej i podatnej jak umyst poddawany
praktyce i rozwijany.

Nieco dalej (A 1, 9) znajdujemy poroéwnanie umystu do wody w sadzawce. Jesli
woda jest me¢tna, nawet cztowiek o dobrym wzroku nie bedzie w stanie dostrzec ply-
wajacych w niej ryb i bogactwa rzeczy, ktore spoczywajg na dnie. Tak samo mnich,
ktérego umyst jest zanieczyszczony (avila) nie potrafi dziata¢ ani dla dobra wlas-
nego, ani dla dobra innych. Natomiast cztowiek o czystym umysle potrafi rozpo-
zna¢ dziatanie przynoszace korzysc¢ i potrafi uzyska¢ szlachetng madro$¢ oraz wglad
(ariya fianadassana, s. arya jianadarsana). Widzimy tu, ze czysto$¢ umysh jest
podstawa zaréwno dalszego rozwoju jego samego (cittabhavana), jak i1 osiggania po-
stepow w praktyce. Jednocze$nie podkresla si¢ wagg ciaglego nadzoru nad umystem,
poniewaz pozbawiony kontroli moze bardzo pre¢dko cofnaé si¢ do stanu wyjsciowe-
go; dlatego tez nadaje si¢ mu miano lahuparivatta — ,,szybko zmieniajacy si¢”, ale
takze ,,szybko zawracajacy” (A1, 10).

Chociaz w samym rozpoznaniu immanentnej czystosci umystu tkwi potencjal-
no$¢ dalszego rozwoju, to samo posiadanie §wietlistego umystu nie jest warunkiem
wystarczajacym do uzyskania zaawansowanych owocéw praktyki, takich jak ma-
dros¢ 1 wglad. Jego rozpoznanie jest wszakze poczatkiem procesu eliminowania
przygodnych skaz przestaniajacych wrodzong czystos¢. Dopiero catkowite ich usu-
ni¢cie skutkowa¢ ma wyzwoleniem, o czym poswiadcza Samyuttanikaya (S 111, 15):

Dlatego mnisi, nalezy nicustannie kontemplowaé¢ swoj wlasny umyst w nastepujacy sposob:
,,0d bardzo dawna ten umyst jest splamiony pozadaniem, gniewem i ignorancja”. Z powodu
splamien umystu istoty sa splamione, poprzez oczyszczenie umystu staja si¢ czyste.
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Wzmianki o procesie oczyszczania umyshu pojawiaja sie¢ w Digha-nikaji
(Dighanikaya, D 1, 76), w konteks$cie rozwijania poziomoéw skupienia (jhana,
s. dhyana). Jak glosi tekst, wraz z osiggni¢ciem czwartej dzhany zostajg przekroczo-
ne zaréwno przyjemnosc¢, jak i bol, a medytujacy wkracza w stan peten spokojnej
przytomnosci. Czwarta dzhana jest etapem, na ktérym zanikaja uczucia szczescia
(sukha) 1 rado$ci (piti), a umyst ulega przemianie:

Mnich z umystem skupionym, oczyszczonym, nieskalanym, wolnym od splamien, uleglym
(mudu), podatnym (kammaniya) i statym, zyskawszy niewzruszono$¢, kieruje i sktania swoj
umyst ku madrosci i wgladowi.

Uzycie stow mudu i kammaniya (wcze$niej widzieliSmy synonimiczne kammariiia)
oraz nazwanie Citty wolng od splamien (vigatiipakkilesa) sktaniajg nas ku przekona-
niu, Ze mowa jest tu o pozbawionym mentalnych skaz swietlistym umysle wzmian-
kowanym w A I, 10. Umyst ten, w czwartej dzhanie, nakierowany jest na zdobycie
madros$ci 1 wgladu, czyli owocow najwyzszej praktyki.

Wydaje sie, ze sutty ukazujg dwie drogi do oczyszczenia $wietlistej Citty ze skaz.
Pierwsza z nich zaklada osigganie kolejnych stanéw skupienia (samadhi). Proces
ten musi by¢ jednak uzupeliony o element madroéciowy, ktory w tym wypadku
reprezentowany jest przez osigganie nadnaturalnych mocy (abhifinia, s. abhijiia) oraz
madrosci i wgladu (ianadassana)®.

Druga droga okazuje si¢ tatwiejsza — nie uwzglgdnia trudow medytacji i jest do-
stepna dla tych, ktorym nie przystuguje przydomek ariyapuggala (s. aryapudgala)’.
Przyktadem tej metody oczyszczania umystu jest sytuacja opisana w D 1, 110, kiedy
to Budda wyglasza kazanie w domu Pokkharasatiego (Pokkharasati) — bogatego bra-
mina z wioski Mahasala. Przedmiotem kazania sg, migdzy innymi, zepsucie wynika-
jace z pozadania zmyslowego i korzysSci pltynace z wyrzeczenia.

A kiedy Budda uznat, Zze umyst bramina Pokkharasatiego jest gotowy, ulegly (mudu), wolny od
przeszkod (vinivarana), radosny i czysty, wyglosit krotkie kazanie o nieszczesciu, jego zrodle
i drodze do jego zakonczenia. I tak jak biata, niesplamiona tkanina dobrze przyjmuje barwnik,
tak tez w siedzacym tam Pokkharasatim wyksztalcito si¢ czyste, niesplamione oko Dhammy
i wiedziat juz, ze ,,wszystko, co powstaje musi zanikng¢”.

Po ustyszeniu kazania umyst bramina ulegt przemianie i zyskat cechy, kto-
re wczesniej widzieliSmy jako charakteryzujace Swietlistg Citte. Co rownie waz-
ne, zdobyt takze cech¢ wolnos$ci od przeszkod (nivarana). Tradycyjnie przyjmuje
si¢ zestaw pieciu tego typu skaz mentalnych — parica nivaranani; s to: pozadanie
(kamacchanda), gniew (vyapada), apatia-lenistwo (thina-middha), niepokoj-zal
(uddhacca-kukkucca) oraz watpliwosci (vicikicchd@). W S 'V, 92 znajdujemy fragment

8 W D1, 207, po pytaniu ,,Anando, jakie sa elementy szlachetnego skupienia, ktore wychwalat czci-
godny Gotama?”, nastepuje dtugi cytat o kultywowaniu czterech dzhan (za: D I, 70-77). Po analogicz-
nym pytaniu odnoszacym si¢ do podziatu szlachetnej madrosci (pasifia) pojawia si¢ fragment mowigcy
o zdobywaniu madrosci, wgladu oraz nadnaturalnych zdolnosci, a na koncu o zrealizowaniu czterech
szlachetnych prawd (za: D I, 77-85).

° Miano ariyapuggala przystuguje wchodzacym w strumien (sotapanna, s. srotapanna), raz powra-
cajagcym (sakadagami, s. sakridagami), niepowracajacym (andagami), arahantom (s. arhat) oraz buddom.
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moéwigcy, ze usunigcie pieciu przeszkod jest najwazniejszym czynnikiem pozwalaja-
cym ujawni¢ naturalng czysto$¢ umystu. Wysitek medytujacego jest tu porownywany
do procesu oddzielania od ztota zanieczyszczen i nieszlachetnych metali, czyli odpo-
wiednikow pigciu przeszkod niewolacych Citte. Jest on konieczny do tego, by mogla
nastgpi¢ dalsza praktyka'®:

Podobnie istnieje pig¢ przeszkod dla umystu, ktorymi przestonigty nie jest ani ulegly (na mudu),
ani gotéw do pracy (na kammaniya), ani $§wietlisty (na pabhassara), lecz watty (pabhangu)
i niezdolny do wlasciwej koncentracji wiodacej do usunigcia skaz.

Jezeli usunigcie pigeiu przeszkod wystarcza do nadania umystowi ulegtoscei i po-
datnosci, to mozna uzna¢, ze umyst bramina Pokkharasatiego po uslyszeniu kazania
znalazt si¢ w stanie zblizonym do czwartej dzhany. Wyksztatcenie si¢ ,,oka Dham-
my” u shuchacza mozemy odczyta¢ jako awans do poziomu ,,wejsScia w strumien”
(sotapanna).

Podsumowujac, nalezy uznaé, ze powyzsze przyktady ukazujace drogi do oczysz-
czenia Citty ze splamien traktujg $wietlisty umyst jako stan poprzedzajacy zaré6wno
zdobycie nadnaturalnych mocy, jak i ,,wej$cie w strumien” oraz stan arhata.

1.2. Swietlisty umyst w funkcji diachronicznej

Dotychczas wykazalismy, ze Swietlista ¢itta funkcjonuje przede wszystkim jako wa-
runek umozliwiajacy rozwijanie umystu, a w dalszej perspektywie — o§wiecenie.
Pewne fragmenty nikajow wydaja si¢ jednak sugerowac, ze pabhassara citta moze
peié takze funkcje czynnika zapewniajacego ciggtosc tozsamosci istot w cyklu od-
rodzen.

W kanonie palijskim napotykamy postacie bogdéw zwanych Abhassara (,,pro-
mieniejacy”’), zamieszkujacych sfere formy (ripaloka). Abhassarowie swg nazwe
zyskali dzigki temu, ze ich ciala emitujg jasne promienie §wiatla na podobienstwo
btyskawic. Przypisuje si¢ im zdobycie drugiej dzhany w poprzednim zywocie, a ich
pozywieniem jest uczucie rado$ci'!.

W Itiwuttace (Itivuttaka) Budda wyznaje, ze jeszcze jako bodhisattwa, dzigki
rozwinieciu umystu przepetionego mitujacg dobrocig (mettacitta), wielokrotnie od-
radzat si¢ jako Abhassara (It 15)'2. Co ciekawe, we fragmentach Anguttary, ktore
nastgpuja po wzmiance o §wietlistym umysle, pojawia si¢ pochwata praktyki metty.
Tekst mowi, ze jezeli mnich cho¢by na krétki moment moze utrzymaé w umysle
uczucie mitujacej dobroci, ma prawo nazywac si¢ tym, ktory przestrzega nakazow
Nauczyciela i przyjmuje dobre rady (A I, 10). Mozemy z tego wnioskowac, ze kul-

10 Bardzo podobny obraz znajdujemy w A I, 252-257, gdzie ksztaltowanie umystu zostaje poréwna-
ne do pracy zlotnika, ktory oczyszcza zloto tak dtugo, az staje si¢ ono mudu, kammaniya i pabhassara.
Rozwinigcie umystu do stanu podatnosci i $wietlistosci jest mozliwe dzigki praktyce uwzgledniajacej
skupienie (samadhi), energiczny wysitek (paggaha) oraz opanowanie (upekkha). Model ten mozemy
uznac za uzupehienie pierwszej, ,,dzhanicznej” $ciezki oczyszczania umystu ze splamien (por. D 1, 207).

'S 1, 114 nadaje im przydomek pitibhakkha — ,,zywiacy si¢ radodcia”.

12 P. Harvey, Consciousness Mysticism in the Discourses of the Buddha [w:] The Yogi and the Mystic,
K. Werner (ed.), London 1994, s. 95-96.
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tywowanie metty sprzyja wyksztalceniu czystego, wolnego od skaz umystu. Podob-
nie mozemy domniemywac, ze bogowie zwani Abhassarami zyskali swojg pozycje
(migdzy innymi) dzieki tej praktyce, a wiec muszg posiada¢ umysty odznaczajace si¢
»Swietlistoscig”.

Abhassarowie odgrywajg wazng rolg podczas odradzania si¢ $wiata po zakoncze-
niu kosmicznego cyklu. Gdy rozpoczyna si¢ nowa epoka wszechswiata (kalpa), istoty
zywe odradzaja si¢ gtdéwnie pod postacig tych wilasnie boskich istot. Kiedy pierwsze
sposrod nich pojawiaja si¢ na ziemi, s3 unoszacymi si¢ w przestworzach potboga-
mi zywigcymi si¢ rado$cig; sa samoswietlni (sayampabha) 1 przebywajacy w bla-
sku (subhatthayina), przez co przypominaja samych Abhassaréw (D III, 84-85).
Wraz z uptywem czasu istoty te tracag swe doskonate wtasciwosci, a ich umysty za-
czynajg spowijac¢ splamienia. Sugeruje to, iz pabhassara citta moze pehic funkcje
statego, czystego pierwiastka umystu/§wiadomosci, ktory podrézuje przez kolejne
wcielenia, coraz bardziej oddalajac si¢ od stanu pierwotnej czystosci'®.

Powyzszy przyktad wskazuje na predestynacje czystej Swiadomosci do petnienia
funkcji ,,spoiwa” utrzymujacego integralno$¢ strumienia osobowego w cyklu odro-
dzen. Jest to prawdopodobne takze dzigki temu, ze w nikajach juz §wiadomo$¢ jako
taka podpadata pod taka role. W rzeczywistosci pelnita ona podwojna funkcje, ktora
ulegla wyeksplikowaniu dopiero w okresie ksztattowania si¢ abhidhammy. Z jednej
strony vifiniana (s. vijiiana) oznaczata jedna ze skandh, bedaca podstawg poznawczej
manifestacji, z drugiej za$ — czynnik ozywiajacy ciato i zapewniajacy ciaglos$¢ egzy-
stencji'4,

2. Czysty umyst w abhidhammie szkoly therawady. Bhawanga

Tekstualne Zrédta palijskiej abhidhammy szczegdtowo przedstawiajg, w jaki sposob
dochodzi do skazenia umystu oraz do jego oczyszczenia na drodze praktyki. Chociaz
jednak abhidhamma uznaje wrodzona $wietlisto§¢ umystu, ujmuje to zagadnienie
w sposOb ograniczony's. Opisujac serce jako jeden z 32 organdéw ludzkiego ciala,
komentator tradycji therawady, Buddhaghosa (V w.), stwierdza, ze ma ono ksztatt
odwroconego kwiatu lotosu. Wewnatrz serca miesci si¢ komnata zawierajaca krople
krwi. Odgrywa ona rol¢ podstawy i zrodta dla umystu (manodhatu) oraz swiadomo-
$ci umystowej (manoviiiniana). U ludzi chciwych kropla ta jest czerwona, u prze-
petionych nienawiscig — czarna, natomiast u ludzi madrych jest jasna i czysta na
podobienstwo obmytego klejnotu (Visuddhimagga [Vism] VIII, 111-112)'¢. Widzi-
my zatem, ze umyst ludzi przepelionych madro$cig jest okreslany w kategoriach
zblizonych do tych przypisywanych §wietlistemu umystowi nikajow.

13 Ibidem, s. 96.

4 M. Szymanski, Koncepcja alajawidzniany na tle abhidharmicznej filozofii umystu, ,,Politeja”
2012, nr 2 (18), s. 102.

15 T. Skorupski, Consciousness and Luminosity in Indian and Tibetan Buddhism [w:] Buddhist Phi-
losophy and Meditation Practice, Dr. Khammai Dhammasami et al. (eds.), Ayutthaya 2012, s. 44.

!¢ Buddhaghosa, Visuddhimagga. The Path of Purification, Kandy 2010, s. 250.
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W innym ustepie Vism (XII, 14) mozna znalez¢ odniesienie do stanu umystu
znajdujacego si¢ w czwartej dzhanie. Buddhaghosa pisze, iz umyst na tym eta-
pie skupienia jest na tyle oczyszczony, ze mozna przypisa¢ mu cechg §wietlistosci
(pabhassara)'’. W jeszcze innym fragmencie (Vism VII, 110) Buddhaghosa gtosi, iz
u ludzi naznaczonych chciwo$cia §wietlistos¢ umyshu (cittaprabhassara) jest prze-
stonieta'®,

Pewne elementy koncepcji §wietlistego umystu przenikngty do nauk palijskiej
abhidhammy pod postacia koncepcji bhawangi. Komentatorzy tej tradycji, tacy jak
Buddhaghosa, przeprowadzali bezposrednie analogie pomigdzy $wietlistym umy-
stem nikajow a bhawangg, dlatego teraz zostang naszkicowane najistotniejsze ele-
menty tej idei.

Bhawanga—wznaczeniuspecjalnej formy §wiadomosci—pojawitasi¢porazpierwszy
w Patthanie (Patthana), bedacej czgscia Abhidhamma-pitaki (Abhidhammapitaka),
jak réwniez w Milindapariha (Pytaniach krola Milindy). Abhidharma szkoty sarwa-
stiwady (sarvastivada) uzywala tego terminu na oznaczenie czlondéw prawa zalez-
nego wystepowania. W takim tez, pierwotnym, znaczeniu termin bhavarnga pojawit
si¢ w dwoch postkanonicznych tekstach therawady: Netti-pakaranie (Nettipakarana,
1T wiek p.n.e.) i Petakopadeszy (Petakopadesa, 1 wiek n.e.)".

Koncepcja bhawangi jest rezultatem proby pogodzenia wymienionych juz dwoch
funkcji przypisywanych §wiadomosci. Jest takze sposobem na wyjasnienie, jak do-
chodzi do zachowania ciagloéci tozsamo$ci w stanach (pozornie) pozbawionych
$wiadomosci, takich jak gleboki sen bez marzen. Therawadini uznali, ze wtasnie
w takich przypadkach nie nastgpuje zawieszenie dziatania §wiadomosci, lecz dziata
wtedy bhawanga. Jej aktywno$¢ nie jest jednak rejestrowana przez nasza pamigc.
Z tego powodu pewne szczegodlne przezycia jesteSmy sktonni uzna¢ za pozbawione
przytomnosci, cho¢ de facto takimi nie s3*°. Elementy bhawangi wystepujg w mo-
mencie Smierci, W momencie poczgcia oraz snu bez marzen, ale rowniez w okresie
normalnej zyciowej aktywnosci, wtedy gdy nie zachodza aktywne procesy $wiado-
mosciowe. Swiadomo$é, kiedy nie jest zaangazowana w odbidr bodzcow ptynacych
z przedmiotow zmystow, cofa si¢ kazdorazowo do stanu pasywnego, by nastgpnie,
przy ponowieniu kontaktu, znéw si¢ z niego wyltoni¢. Zjawisko bycia $wiadomym
polega wigc na nieustannym przechodzeniu umystu z trybu aktywnosci do trybu nie-
aktywnosci?!,

Rupert Gethin wykazat, ze w klasycznych tekstach therawady bhawange traktuje
si¢ nie jako stan nie§wiadomy (acittaka) — jak czasem pojmowana byta na Zachodzie
— ale jako specyficzny tryb (akara) §wiadomosci spetiajacy odpowiednig funkcje

17 Ibidem, s. 372.

8 Ibidem, s. 220.

¥ Kompendium therawadyjskiej abhidhammy, Abhidhammatthasangaha Anuruddhy, podaje, ze
bhawanga oznacza ,,czynnik (ariga) egzystencji (bhava), czyli konieczny warunek egzystencji”, dodajac,
ze jest to czynnik zabezpieczajacy ciagltos¢ indywidualnego istnienia. Por. B. Bodhi, 4 Comprehensive
Manual of Abhidharma, Charleston 2007, s. 106.

20 M. Szymafski, op.cit., s. 103.

2 R. Gethin, Bhavanga and Rebirth According to the Abhidharma [w:] Buddhism. Critical Concepts
in Religious Studies, vol. 4, P. Williams (ed.), London—New York 2005, s. 162.
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(kicca). Bhawanga, jak kazda swiadomos¢, funkcjonuje w odniesieniu do przedmio-
tu. Przedmiotem tym moze by¢ przeszly lub czasem terazniejszy obiekt material-
ny, przeszty przedmiot mentalny (§wiadomo$¢ oraz towarzyszace jej dharmy psy-
chiczne), a takze pozbawiona charakterystyki temporalnej tre$¢ pojecia (pariniatti).
Bhawanga wystepuje nieprzerwanie — kazdy proces poznawczy jest poprzedzony jej
pojawieniem si¢, ma ona wystepowac takze przez caly czas jego trwania. Pozostaje
niezmieniona przez cate zycie danej istoty; moze si¢ przeobrazi¢ jedynie w czasie
$mierci i ponownych narodzin.

Ostatni przedmiot $wiadomosci osoby umierajacej jest jednoczes$nie ostatnim
momentem starej bhawangi i zyskuje nazwe ,,§wiadomos$ci umierania” (cuticitta).
Ostatni przejaw starej bhawangi jest za$§ pierwszym momentem przejawienia si¢
bhawangi nastgpnego zywota. Ta jej forma nosi nazwe ,,$wiadomosci taczacej”
(patisandhicitta). Z tej przyczyny nowa bhawanga jest skutkiem (vipaka) starej, a jej
funkcja jest przechowanie ostatniego przejawu aktywnej §wiadomosci starego zywo-
ta az do momentu, w ktérym pojawi si¢ nowy, aktywny proces $wiadomosciowy?.

Widzimy, ze abhidhamma szkoty therawady nadaje bhawandze funkcje zapew-
niania cigglosci egzystencji w kolejnych wcieleniach. Co wiecej, bhawanga zdaje si¢
takze utrzymywac tozsamo$¢ synchroniczng istoty zywej, poniewaz to za jej sprawa
dana istota pozostaje sobg, a nie kim$ innym; tak jak cztowiek pozostaje czlowie-
kiem, nie zwierzg¢ciem, poniewaz posiada ,,ludzka” bhawange®.

W komentarzach Buddhaghosy bhawanga, podobnie jak pabhassara citta, opisa-
na zostata jako ,,czysta z natury” (pakatiparisuddha), cho¢ przestonieta przez akcy-
dentalne skazy, ktore pojawiaja si¢ wraz z manifestacjami splamionej §$wiadomosci®.
W ten sposéb i dla tej koncepcji zaznacza si¢ problem jednoczesnej czystosci i spla-
mienia, obecny w dyskursie o czystym umysle od samego poczatku. I podobnie jak
koncept swietlistego, cho¢ splamionego umyshu nie doczekat si¢ opracowania w ra-
mach palijskiej abhidhammy, tak tez problem ,,naturalnie czystej” bhawangi, przeno-
szgcej negatywne skutki karmiczne, nie uzyskat tam systematycznej wyktadni. Para-
doks ten starat si¢ rozstrzygnaé¢ Buddhaghosa w Manorathapiirani (AA 1, 60), choé¢
uczynit to w sposob dos¢ ekwilibrystyczny. Przyrownal on sytuacje splamienia ory-
ginalnie czystej bhawangi do pozycji rodzicéw, na ktorych spada odpowiedzialnosc¢
za niecne czyny swoich dzieci. Tak jak z powodu czynéw dzieci rodzice okrywaja
si¢ zlg stawa, tak tez czysta bhawange nazywa sie splamiong, poniewaz wchodzi ona
w kontakt ze $wiadomoscia skazong pozadaniem, gniewem 1 niewiedza.

Powyzsze przyktady dowodza, ze chociaz bhawangg uznaje si¢ za niesplamiona,
to jednak rownoczesnie przyznaje si¢ jej funkcje ,,podstawy” dla splamionej, aktyw-
nej $wiadomosci. Fakt ten jeszcze dobitniej ilustruje Buddhaghosa w Atthasalini 140,
gdzie powiada, ze tak jak strumien wyplywajacy z Gangesu jest jak Ganges, tak tez
nawet splamiona $wiadomo$¢ wyplywajaca z bhawangi jest tak czysta jak ona®.

22 Ibidem, s. 166.

2 Ibidem,s. 171.

24 P. Harvey, op.cit., s. 98.
% R. Gethin, op.cit., s. 175.
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W koncepcji bhawangi mozna dostrzec wazny element buddyjskiej psychologii,
W systematyczny sposob taczacy dwie funkcje §wiadomosci — synchroniczng oraz
diachroniczng. Koncepcja ta, wykorzystujac — aczkolwiek powierzchownie — ceche
swietlistosci umystu, zdotata potaczy¢ ja z funkcja czynnika stanowigcego o tozsa-
mosci i cigglosci istoty zywej w ciggu wcielen. Posunigcie byto to mozliwe dlatego,
ze juz w nikajach §wietlistemu umystowi, cho¢ petnit on przede wszystkim funkcje
soteryczng, przypisywano pewne funkcje diachroniczne, co wida¢ na przyktadzie
boskich istot zwanych Abhassarami.

3. Czysty umysl w tradycji tathagatagarbhy - cittaprakrti w Sastrze
Ratnagotravibhaga

Podobnie jak dla buddyzmu kanonu palijskiego, takze dla tradycji tathagatagarbhy
glownym zadaniem jest doprowadzenie do oczyszczenia umystu. Poza tym, w para-
dygmacie buddyzmu mahajany, koncepcja wrodzonej czystosci i Swietlistosci umy-
shu petni jeszcze dwie inne funkcje. Po pierwsze, zostaje wykorzystana jako dowod
na istotowg tozsamos$¢ buddow i zwyktych istot. Staje si¢ tym samym kolejnym argu-
mentem na prawdziwos¢ twierdzenia o mozliwosci powszechnego oswiecenia glo-
szonego przez teksty takie jak Sutra lotosu (Saddharmapundarikasiitra). Po drugie,
stanowi tacznik pomiedzy mys$la okresu buddyzmu szkot a czasem mahajanistycznej
innowacji, przez co przyczynia si¢ do uznania koncepcji tathagatagarbhy i powszech-
nego o$wiecenia za ,,ortodoksyjne”.

Teoria ,,wrodzonego” (czystego) umystu (cittaprakrti) postulowana jest przez gru-
pe wezesnych sutr mahajany, takich jak Dharanisvarardja, Sagaramatipariprccha,
Gaganagarnijapariprccha® oraz innych tekstow skompilowanych w Sanghata-sutrze
(Sanghatasiitra). Prawdopodobnie to autorzy tych wiasnie dziet w po6zniejszym okre-
sie stworzyli koncepcje tathagatagarbhy?’. Teori¢ cittaprakrti w syntetyczny sposdb
ujmuje Ratnagotravibhaga (RGV)?. Jest to sanskrycki traktat (sastra), ktory stanowi
systematyczny przeglad koncepcji tathagatagarbhy i podsumowuje najwczes$niejsze
stadium jej rozwoju. Tekst ten uzywa idei czystego umystu, aby wesprze¢ teze o isto-
towej jednosci tathagaty i istot zywych.

Zywe istoty (sattvadhatu) w RGV okreslane sg terminem tathdgatagarbhah, co
nalezy odczytywac jako ,,istoty posiadajace tathagatagarbhe”. Tathagatagarbhe¢ ro-
zumie si¢ tu jako mozliwo$¢ osiaggnigcia stanu buddy, dzigki posiadaniu czystego

% To glownie tych z dwdch ostatnich sutr RGV zaczerpneta materiat do rozwazan nad cittaprakrti.
Por. D.S. Ruegg, La théorie du tathagatagarbha et du gotra, Paris 1969, s. 417.

27 J. Takasaki, A Study on the Ratnagotravibhaga, Rome 1966, s. 34.

2 Pelny tytul dzieta brzmi Ratnagotravibhaga-mahayanottaratantra-sastra (Analiza linii klejno-
tu [nauki), najwyzsza tantra mahajany). W pierwotnej postaci (wersy) tekst mogt powstaé ok. potowy
III w., jego za$ forma ostateczna (wersy i komentarz) skompilowana zostata na poczatku V w. Tekst
powoluje si¢ na ponad 20 zrédet, z ktérych najwazniejszym jest sutra Srimaladevisimhanada (11 w.).
Sastra ma forme wersyfikowang (kdrika), opatrzona komentarzem wierszem i proza (vyakhyd, RGVV).
RGYV, jako Uttaratantra, jest w Tybecie uznawana za jeden z ,,pigciu traktatow (bodhisattwy) Maitreji
(Maitreya)”, ktoremu przypisuje si¢ autorstwo strof, podczas gdy Asandze (Asanga) — stworzenie ko-
mentarza. Chinczycy autora calego dzieta upatrujag w Saramatim (Saramati).
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pierwiastka, tozsamego z tym, ktéry posiada budda. Jego wystepowanie jest mozliwe
dzigki trojakiej zaleznosci (RGV I, 27-28):

Wszystkie zywe istoty przebywaja w madrosci buddy,

ich niesplamienie jest niedwoiste z natury.

Skutek [aktywnosci dharmakaji] przejawia si¢ jako zarodek buddy,
dlatego powiedziane jest, ze wszystkie istoty posiadaja tathagatagarbhe.

Dharmakaja buddy przenika, natura rzeczywistosci jest niezréznicowana,
[istnieje] gotra, wszystkie istoty zawsze posiadaja tathagatagarbhe.

Tathagatagarbha istnieje wewnatrz zywych istot dzigki przenikaniu madro$ci
tathagaty (1), istotowej jednosci istot zywych z takoscig (tathata) (2) oraz dlatego,
ze jest elementem (gotra), za sprawa ktérego tathagata pojawia si¢ na swiecie (3)%.
Zywe istoty sg toZzsame z tathagatg, poniewaz posiadaja immanentnie czysty umyst
(cittaprakrti). Istnienie tegoz umystu jest mozliwe dzigki nieprzerwanej aktywno-
$ci ciala esencji (dharmakaya) buddy, ktére promieniuje madroscia (fathagatajiiana)
przenikajaca wszystkie zywe istoty*®’. Chociaz wszystkie spo$rod nich obdarzone sg
czystym umystem, ro6znig si¢ mi¢dzy sobg przez posiadanie rozmaitych splamien.
Stopien splamienia umystu przesadza o przynaleznosci do trzech klas istot: ,,zwy-
ktych” (sattvadhatu), bodhisattwow lub tathagatow (RGV 1, 47).

Sastra przyrownuje czysty umyst do przestrzeni i przypisuje mu posiadanie czy-
stej natury (vaimalyadhatu) (RGV 1, 49):

Tak jak przestrzen o niezréznicowanej naturze wszystko przenika,
tak tez wrodzony umyst o niesplamionej esencji jest wszechprzenikliwy.

Znaczne poszerzenie charakterystyki czystego umystu w stosunku do opisu zna-
nego z nikajow obserwujemy, gdy $astra mowi o umysle jako dzielacym z przestrze-
nig cechy nieuwarunkowania (asamskrta) (RGV 1, 62):

Wrodzony umyst jest jak przestrzen,

nie posiada przyczyny, warunku,

ani tez ich ztozenia;

nie ma powstawania i zaniku, ani tez oparcia.

¥ Gotra w RGV przyjmuje trzy podstawowe znaczenia: przyczyny (synonim ketu); esencji lub natu-
ry (synonim dhatu); zarodka lub nasiona (bija) (synonim garbha). Ratnagotra jest zarodkiem-przyczyna
trzech klejnotow (gotram ratnatrayasya, RGV 1, 24), poniewaz to za sprawg obecnosci elementu buddy
dochodzi do przejawienia si¢ tathagaty i jego nauki. W podobnym znaczeniu terminu gotra uzywa si¢
wRGV, 28.

3 Jdea madrosci tathagaty przenikajacej umysty zywych istot byta jednym z podstawowych Zrodet
koncepcji tathagatagarbhy. Najpetniej wyartykulowana zostata przez sutr¢ Tathagatotpattisambhavanir
desa — jeden z rozdziatow Sutry kwietnej girlandy (Avatamsakasiitra). Tathagatajiiana jest forma umy-
stowej aktywnosci buddy (manaskarman), dzigki ktorej manifestuje si¢ on w §wiecie. Madros¢ tathaga-
ty, przenikajac zywe istoty na podobiefistwo przestrzeni, wyposaza je w mentalng jako$¢ niezbgdna do
uzyskania oswiecenia. Fragment sutry Tathagatotpatti..., opisujacy dzialanie tej madrosci, cytuje RGVV
22.10-24.8. Por. J. Zapart, op.cit., s. 135-140.
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Kolejna strofa (RGV 1, 63), niejako w zgodzie z poetyka kanonu palijskiego,
przypisuje umystowi $wietlisto§¢ 1 posiadanie skaz o przygodnym charakterze
(agantuka):

Natura umyshu jest §wietlista

i podobnie jak przestrzen — niezmienna.

Jest on [jednak] splamiony przygodnymi skazami, takimi jak pozadanie,
ktore pochodza z btednego dziatania umystu.

Aby jeszcze dokladniej zilustrowaé nieuwarunkowany charakter wrodzonego
umystu, tekst ucieka si¢ do buddyjskiej kosmologii (RGV I, 55-59, RGVV 44-45.9).
Sastra podaje wiele makrokosmicznych zaleznosci, ktére zostaja nastgpnie odnie-
sione do wymiaru psychologicznego. Wedtug tego ujecia zywiol ziemi ma oparcie
w wodzie, woda w powietrzu, ono za$ — w przestrzeni (@kasa). Przestrzen konczy
ten fancuch zaleznoS$ci, poniewaz nie wspiera si¢ juz na niczym. Wszystkie czyn-
niki konstytuujace egzystencj¢ istoty swiadomej®' sg podobne zywiotowi ziemi.
Jako takie majg oparcie w splamieniach, ktore sa podobne wodzie i podtrzymywane
btednym dziataniem umyshu (ayonisomanaskara), bedacym odpowiednikiem po-
wietrza. Ostatni w szeregu jest podobny przestrzeni wrodzony umyst — niepowstaty
(anutpada), niezniszczalny (anirodha) i niezmienny (avikara). To wtasnie on jest
podtozem, na ktorym dochodzi do zamanifestowania si¢ wszystkich elementoéw fe-
nomenalnej egzystencji; t¢ za$ okresla si¢ jako skutek blednego dziatania umystu
(RGV 1, 60-61).

Termin ayonisomanaskara, oznaczajacy zrodto niewiedzy w postaci niewlasciwe;j
aktywnosci mentalnej, sktada si¢ z dwoch cztondw: ayoniso 1 manaskara. Pierwszy
element pochodzi od yoni, czyli zeniskiego organu piciowego, i oznacza ,,niemajacy
poczatku”; drugi element pochodzi od rzeczownika manas (umyst) oraz rdzenia cza-
sownikowego kr (,,robi¢”) i oznacza ,,ukierunkowanie, skupienie umystu” lub ,,ak-
tywnos$¢ mentalng”*2. Ayonisomanaskara mozna wigc przettumaczy¢ jako ,,mentalng
aktywnos¢ bez poczatku™, jednakze negatywna rola owej umystowej aktywnosci
kaze oddawac termin w duchu ttumaczen chinskich — jako btedna, nieprawidtowa™.

Nieprawidlowa aktywno$¢ umyshu polega na Ignigciu do obiektow zmystow,
a nastepnie na uznawaniu owych obiektow za substancjalnie istniejace. Aktywnos¢
ta staje si¢ nastepnie podstawg wszystkich innych operacji kognitywnych. Prowadzi
to do namnazania si¢ negatywnych skutkéw karmicznych, ktore podtrzymuja eg-
zystencje w sansarze (samsara). Pojecie nieprawidlowej aktywno$ci umystu stuzy
przede wszystkim wyjasnieniu pochodzenia niewiedzy. Ma jednak takze inny cel —
wykluczenie konieczno$ci poszukiwania tego, co warunkuje poszczegdlne przejawy

31 Pigé ,,agregatow” (skandha), dwanascie podstaw poznania (@yatana — sze$¢ zmystow ujmujacych
sze$¢ odpowiednich obiektow) oraz osiemnascie dhatu — dwanascie podstaw poznania poszerzonych
o sze$¢ $wiadomosci odpowiadajacych kazdemu z przedmiotow zmystow.

32 M. Monier-Williams, op.cit., s. 784; F. Edgerton, Buddhist Hybrid Sanskrit Dictionary, Delhi
1993, s. 418.

3 W.H. Grosnick, Cittaprakrti and Ayonisomanaskara in the Ratnagotravibhaga, ,,Journal of the
International Association of Buddhist Studies” 1983, nr 6 (2), s. 41.

34 Ibidem; J. Takasaki, op.cit., s. 236.
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niewiedzy, i tego, jak niewiedza wptywa na dyspozycje, ktore napedzajac egzysten-
cje w sansarze, ciagle ja poglebiaja. Takiego regressus ad infinitum unika si¢ wlasnie
dzigki uznaniu istnienia ayonisomanaskara.

Wrodzony umyst stanowi podstawe przejawiania si¢ splamien. Ich zrodtem
jest niewiedza, ktora przejawia si¢ jako ayonisomanaskara i jako taka nie jest sub-
stancjalnym bytem, a jedynie rodzajem blgdnej operacji mentalnej zachodzacej
w nieskalanym umysle, ktory jest warunkiem mozliwosci jej wystepowania. Skoro
ayonisomanaskara zasadza si¢ na czystym umysle, to wszelka niewiedza (avidya)
nie jest r6zna od cittaprakrti, a splamienia funkcjonujg jedynie jako skrzywione prze-
jawy aktywnos$ci czystego umystu’s.

RGV wskazuje, ze dzigki wlasciwemu rozpoznaniu ontycznego statusu niewiedzy,
mozna doprowadzi¢ do jej unieszkodliwienia. Proces ten powinien jednak przebie-
gaé nie przez przeciwstawienie si¢ niewiedzy — bo wtedy traktuje si¢ ja jak substan-
cjalnie istniejacg — lecz na drodze jej niewytwarzania. Operacja taka jest postgpowa-
niem w zgodzie z paradygmatem, ktory $astra przejeta z sutry Jrianalokalankara.
W tekscie tym droga do nirwany wiedzie nie przez unicestwienie (nirodha) dharm
niewiedzy i pozadania, ale przez potraktowanie ich jako niepowstatych (anutpada)’.

RGVV 12.6-9 cytuje fragment tej sutry’’:

Tam, gdzie nie ma powstawania ani zaniku, Mandzusri, nie pojawia si¢ tez umyst i §wiado-
mos¢. Gdzie nie pojawia si¢ umyst i §wiadomos¢, tam nie ma zadnych [fatszywych] wyobra-
zen, dzieki ktorym kto§ moglby przejawiaé niewlasciwe myslenie. Kto za$ stosuje wlasciwe
myslenie (yonisomanasikara), ten nie gromadzi niewiedzy. Niepojawianie si¢ niewiedzy to
niepojawianie si¢ dwunastu ogniw zaleznego wystepowania (dvadasabhavanga).

Istotg blednej aktywnos$ci umysthu jest uznawanie za realnie istniejgce tego, co jest
jedynie pojeciowym przedstawieniem (nimitta). Jesli jednak zdobedzie si¢ przeko-
nanie, ze bledne dziatanie umystu jest w rzeczywistosci niepowstale, to w rezultacie
dojdzie do zatrzymania falszywych rozréznien i nieszczg$cia (duhkha), jakie niosg
one z sobg. Tym sposobem RGV przekonuje, ze nieszczgscie jest iluzorycznym pro-
duktem btednej aktywnos$ci mentalnej. Innymi stowy, nie jest dharma, ktdrg nalezy
usunaé, ale iluzja, ktérej nie nalezy wytwarza¢*. W tym kontekscie zrozumiate jest,
ze wyzwolenie (brak niewiedzy) postrzegane jest nie jako pewien stan, ale ciggla
praktyka, zwana praktyka ,nierozrozniajacej madrosci” (avikalpajiiana) (RGVV
12.16-17).

Usunigcie niewiedzy jest w RGV postrzegane rowniez jako proces oczyszczenia
immanentnej formy ostatecznej rzeczywistoSci w postaci tathagatagarbhy. Tatha-
gatagarbha opisywana jest przez Sastr¢ doktadnie tak samo jak wrodzony umyst ,
ktory w rzeczywisto$ci stanowi jej aspekt kognitywny**. RGVV 21.8-10 informu-

35 B.E. Brown, The Buddha Nature, Delhi 2004, s. 110.

3 Por. RGVV 12.10: ,,Usuniecie nieszczes$cia nie jest zniszczeniem dharmy”.

37 Por. W.H. Grosnick, Nonorigination and Nirvana in the Early Tathagatagarbha Literature, ,Jour-
nal of the International Association of Buddhist Studies” 1981, nr 4 (2), s. 36.

3 Ibidem, s. 37.

¥ Chociaz cittaprakrti nie przypisuje si¢ funkcji diachronicznej, to zaznacza ona swojg obecno$é
w koncepcji tathagatagarbhy. Jest to widoczne w sutrze Srimaladevisimhanada, gdzie tathagatagarbhe



129

je, ze ostateczna rzeczywisto$¢ w stanie splamionym (samald tathata) jest tym sa-
mym co tathagatagarbha, natomiast ta sama rzeczywisto$¢ wolna od skaz (nirmala
tathata) jest niczym innym niz doskonatym ciatem buddy (dharmakaya). Proces,
ktéry doprowadza do tej przemiany, nazywa si¢ ,,odwroceniem podstawy” (asraya-
parivrtti). Przez ,,podstawe” rozumie si¢ tu tathagatagarbhe, przez usunigcie spla-
mien manifestuje si¢ jako pelny stan buddy*.

4. Wnioski

W mahajanistycznej tradycji tathagatagarbhy idea czystego umystu zajmuje pierwszo-
planowe miejsce. Umyst zwany cittaprakrti, noszacy wigkszo$¢ charakterystyk
$wietlistej Citty z nikajow, stanowi przejaw kognitywnego wymiaru tathagatagarbhy,
ktora w RGV jest immanentnym aspektem ostatecznej rzeczywistosci. Prymarna
funkcja cittaprakrti jest epistemiczno-soteryczna. Dzigki swojej paradoksalnej czy-
stej-nieczystej naturze umyst ten moze funkcjonowa¢ jako podtoze wszelkich ope-
racji poznawczych w dziedzinie sansary. Jednocze$nie, jako element wspotdzielony
z tathagata, gwarantuje, iz zadna z tych operacji — jako ugruntowanych w czystej
naturze umystu — nie przekresla perspektywy oswiecenia. Dzigki niemu widoczny
jest mechanizm koegzystencji niewiedzy i ,,zarodkowej” madrosci buddy w ramach
psychologicznej struktury istoty $wiadomej. Shuzy takze jako immanentny czynnik,
za pomocg ktorego realizuje si¢ zbawczy proces automanifestacji ostatecznej rzeczy-
wistos$ci (fathata); innymi stowy — jest pierwiastkiem, ktory umozliwia zrealizowa-
nie si¢ doskonatego ciata buddy (dharmakaya) w ramach struktury psychologicznej
istoty zywej*!.
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