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Edukacja jako identyfikacja.
Filozoficzne podstawy rozwoju w buddyzmie tybetanskim

STRESZCZENIE

Tekst przedstawia tybetanskie praktyki medytacyjne jako forme ostatecznej edukacji, ro-
zumianej jako przejscie od stanu nieo$wieconej istoty do stanu buddy. Praktyki medytacji
przedstawione sa w $wietle filozoficznych zatozen buddyzmu.

SEOWA KLUCZOWE
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Przede wszystkim medytuj w nieoddzielnosci od rdzennego lamy.!

Sformutowaniem, ktore w jezyku tybetanskim odpowiada stowu ,,edukacja”, jest
shes yon sbyong brdar. Stowo shes yon oznacza przymioty, pozytywne wlasciwo-
$ci, talent, dar, przy czym ma si¢ tu na mysli gléwnie przymioty umystu (zgodnie
z tym, ze sktadowa shes pochodzi od stowa shes pa oznaczajacego swiadomose,
a yon pochodzi od yon tan oznaczajacego wlasnos¢ w sensie pozytywnej cechy);
mozna zatem 6w termin przektadaé rowniez jako ,,inteligencja”. Z kolei czasow-
nik shyong brdar, ktory zwykle przektada si¢ jako ,,praktykowac”, sktada si¢

I Dzamgon Kongtrul Lodro Thaje, lam zhugs kyi gang zag las dan po ba la phan pa’i
bskyed rdzogs gnas bsdus, Kathmandu 2008 (blo gros mtha’ yas pa’i mdzod, t. 1X), s. 37 [gtso
bo rtsa ba’i bla ma dbyer med bsgom/].
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z dwoch rdzeni czasownikowych. I tak sbyong to ,,uczy¢ si¢, wprawiac si¢ w ja-
kiej$ dyscyplinie”, brdar oznacza za$ ,,polerowaé, ostrzy¢”. Tak oto edukacja jest
wypracowywaniem wlasciwo$ci umystu, ktéry ma by¢ ostry jak grot strzaty, do
ktorego porownuje si¢ inteligencje niezbedng na drodze do o$wiecenia. Dodat-
kowo wymieniony czasownik sbyong oznacza rOwniez ,,0czyszczanie, usuwanie
btedow™ i czgsto ma si¢ tu na mysli btedy i zastony umystu, ktorych mozna po-
zby¢ si¢ na przyktad w praktyce blo sbyong — treningu oczyszczajacego umyst.
Edukacja jest zatem rozwijaniem umystu, ktéry uwalnia si¢ od splamien, po-
przez ¢wiczenie si¢ w swoich integralnych wlasciwosciach. W ten sposéb moz-
na tez okresli¢ sedno buddyjskiej praktyki, ktora jest edukowaniem umystu do-
tyczacym jego natury ukrytej pod owymi splamieniami. Jest w duzej mierze
autoedukacja, poniewaz nikt poza samym adeptem buddyjskich nauk nie moze
dokonaé oczyszczenia jego umystu, dzieki ktéremu ujawnig si¢ i rozwing jego
wlasciwosci. Niemniej jednak owa edukacja zaczyna si¢ od spotkania z nauczy-
cielem, ktory ostatecznie okazuje si¢ wtasnie nauczycielem autoedukacji bedace;j
droga do o$wiecenia.

Aby owa edukacja-autoedukacja mogta si¢ wydarzy¢, potrzebne jest szesé¢
czynnikéw, do ktorych sprowadzi¢ mozna caty buddyzm. Gampopa? okreéla je
nastepujaco:

przyczyna owego nieprzewyzszonego oswiecenia,
osoba bedaca oparciem dla jego osiagnigcia,
warunek sprzyjajacy jego osiagnigciu,

sposob jego osiagnigcia,

skutek jego osiagniecia,

aktywno$¢ wynikajaca z jego osiagnigcia,

oto co jest wymagane.3

2 Gampopa (sgam po pa bsod nams rin chen, 1079-1153) — jeden z pierwszych mistrzow
szkoty Karma Kagyu, ktérego podejscie zadecydowato w znacznej mierze o sposobie prakty-
kowania w tej linii buddyzmu tybetanskiego. Byl, obok Reczungpy, gtownym uczniem Mila-
repy. Jego uczniami z kolei byli migdzy innymi I Karmapa oraz Pagmo Drugpa. Jego najbar-
dziej znanym dzietem jest Klejnotowa ozdoba wyzwolenia [dam chos yid bzhin nor bu thar pa
rin che’i rgyan), ktoéra do dzi$ petni rolg standardowego podr¢cznika wyktadajacego stopnie
buddyjskiej sciezki.

3 Gampopa, chos rje sgam po pa bsod nams rin chen gyis mdzad pa’i dam chos yid bzhin
nor bu thar pa rin che’i rgyan zhes bya ba bzhugs so, Sarnath-Varanasi 1999, s. 2 [bla med kyi
byang chub de’i rgyu dang/ de sgrub pa’i rten gyi gang zag dang/ de sgrub pa la bskul ba’i
rkyen dang/ de sgrub pa’i thads dang/ de grub pa’i ‘bras bu dang/ de grub nas sangs rgyas
kyi ‘phrin las rnams shes gdos pa’o//].
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Mamy tu zatem sze$¢ czynnikow, ktory dalej Gampopa dookresla nastepujaco:

Przyczyna to esencja tathagaty;

Oparcie to najlepsze, cenne ludzkie ciato;

Warunek — nauczyciel,

Sposob — jego nauki;

Skutek — stan doskonatego buddy;

Aktywno$¢ — wolne od koncepcji dziatanie dla pozytku istot.#

Ow system edukacyjny — bo tak mozna spojrzeé na buddyzm — zaktada zatem
obecno$¢ pewnego potencjatu, jakim jest tzw. esencja tathagaty, ktory w okreslo-
nej sytuacji, nazywanej cennym ludzkim cialem czy odrodzeniem, moze zostac¢
rozwiniety dzigki naukom udzielonym przez nauczyciela, i przez to osiggnigte
zostaje oswiecenie przektadajace si¢ natychmiast na aktywnos¢ przynoszacg po-
zytek innym istotom, ktore rowniez posiadajg esencje tathagaty mozliwa do roz-
poznania i rozwinigcia.

A zatem, jak pisze VIII Karmapa, ,,jesli dokonaé rowniez bardzo doktadnej
analizy podstawy $ciezki, to jest nig esencja tathagaty ze splamieniami”>. Przez
owe splamienia rozumie sie dwie tzw. zastony umystu®, ktorych obecnosé po-
woduje niemoznos$¢ wyrazenia si¢ wszystkich wlasciwo$ci umystu obecnych juz
w esencji tathagaty. Stad potrzeba oczyszczenia z nich umystu:

Oczyszczenie ze splamien esencji tathagaty i jej natury, jej wlasnej charakterystyki na-
zywane jest esencja tathagaty wolng od przygodnych splamien; [ta ostatnia za$] jest row-
na przestworowi zjawisk i temu, co glgbokie oraz rozlegte; taze ogdlna nature i charak-
terystyke okresla si¢ jako istotowg esencje tathagaty.”

Ostatecznym celem buddyjskiej edukacji jest zatem do$wiadczenie natury
umystu tozsamej z tzw. przestworem zjawisk, bedgcym ostateczng podstawa,
z ktorej wylania si¢ doswiadczajacy podmiot i wszystko, co przez niego doswiad-

4 Gampopa, op. cit., s. 2 [rgyu ni bde gzhegs snying po ste// rten ni lus rin chen mchog//
rkyen ni dge ba’i bshes gnyen yin// thabs ni de yi gdams ngag ste// ‘bras bu rdzogs sangs rgy-
as kyi sku// ‘phrin las rtog med ‘gro don mdzad//].

5 VIII Karmapa Mikjo Dordze, Pochodnia madhjamiki szentong, przet. A. Przybystaw-
ski, Warszawa 2012, s. 70.

6 Owe splamienia stanowia dwie zastony: zastona stanéw emocjonalnych [nyon mongs
pa’i sgrib pa] oraz zastona tego, co moze by¢ poznawane [shes bya’i sgrib pa]. Wigcej por.
VIII Karmapa Mikjo Dordze, Pochodnia madhjamiki szentong, op. cit., s. 18, przyp. 17.

7 VII Karmapa Mikjo Dordze, Pochodnia madhjamiki szentong, op. cit., s. 73.
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czane. Tak rozumiane o$wiecenie jest doswiadczeniem totalnym i wszechogar-
niajgcym, ktérego zalazek tkwi w kazdej istocie posiadajacej umyst. Nie cho-
dzi zatem o zdobycie czego$, czego wczesniej si¢ nie posiadato, lecz o odkrycie
wiasnej doskonatosci.

NAUCZYCIEL W BUDDYZMIE TYBETANSKIM

Droga do doswiadczenia o$wiecenia jest najwyzszg forma buddyjskiej edukacji.
Nie jest mozliwa bez nauczyciela i jego nauk, z ktorych skorzysta¢ mozna tyl-
ko w tej uprzywilejowanej sytuacji, jaka nazywa si¢ cennym ludzkimi ciatems.
Charakter relacji migdzy nauczycielem a uczniem dobrze wydobywa tybetanski
termin, jakim okresla si¢ nauczyciela: bshas gnyen, co zwykle przektadano jako
,duchowy nauczyciel”, tracac niestety to, co widoczne jest dla kazdego Tybetan-
czyka w etymologii. Otdz termin ten sktada si¢ z dwoch innych: bshas oznacza
przyjaciela, gnyen oznacza za$ kogo$ bliskiego w sensie cztonka rodziny. Relacja
mi¢dzy nauczycielem i uczniem jest wigc najintensywniejsza z mozliwych mig-
dzyludzkich relacji, sumujaca sit¢ wigzoéw rodzinnych i wigzoéw przyjazni. Jest
zatem relacja najwigkszego wzajemnego otwarcia, dzigki ktéremu rozwdj moze
przebiega¢ z ogromng predkoscia.

Do sformutowania bshas gnyen podaje si¢ zwykle jeszcze przymiotnik dge
ba, ktory oznacza szlachetnos$¢, otrzymujac w ten sposob petne okreslenie na-
uczyciela buddyjskiego: dge ba’i bshas gnyen. Tradycyjnie buddyzm tybetanski
rozroznia cztery rodzaje tak okreslanego nauczyciela, ktére odpowiadaja stop-
niowi rozwoju ucznia: ,,Ogoblnie cztery sg rodzaje nauczyciela: zwykta istota,
bodhisattwa, budda jako nirmanakaja oraz jako sambhogakaja. Wigza si¢ one
takze z czterema naszymi [jako ucznia] fazami [rozwoju] .

Im bardziej zaawansowany uczen, tym wickszg ma szansg, by uczy¢ si¢ od
coraz lepszych nauczycieli. Pierwszym jest przewaznie zwykly cztowiek, na-
stepnie kto$, kto znajduje si¢ juz na jednym z dziesi¢ciu stopni bodhisattwy, na-
stepnie sam budda w fizycznej formie, jakim byt Szakjamuni, i wreszcie buddo-
wie spotykani tylko w zaawansowanej medytacji, w ktorej mozliwy jest kontakt
z tak wysublimowang ekspresjg oswieconego umystu, jaka nazywa si¢ sambh-

8 Wiecej na ten temat pisz¢ w tek$cie Filozofia kultury z perspektywy tybetariskiej.

9 Dzamgon Kongtrul Lodro Thaje, shes bya kun khyab pa’i gzhung lugs nyung ngu’i tshig
gis rnam par ‘grol ba legs bshad yongs ‘du shes bya mtha’ yas pa’i rgya mtsho, Pekin 2002,
s. 306 [dge ba’i bshes gnyen gyi dbye ba spyi tsam du bzhi/ so so skye bo dang/ byang chub
sems dpa’ dang/ sangs rgyas sprul pa’i sku dang/ long spyod rdzogs pa’i sku’o// de dag kyang
rang gi gnas skabs bzhi dang sbyar te/].
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ogakaja. Bez wzgledu na to, jak doskonali sag owi niezwyczajni nauczyciele,
podkresla si¢ jednak rolg pierwszego z nich, mimo ze w podanej klasyfikacji
stoi — jak by si¢ moglo zdawaé — najnize;j:

Podczas gdy przebywamy w ciemnym lochu splamien i [poprzednich] dziatan, powinni-
$my porzuci¢ mys$l o oparciu si¢ na wyzszych nauczycielach sposrdd nich. Nie zobaczymy
nawet ich twarzy. Kiedy spotkamy nauczyciela, ktory jest zwykla istota, pochodnia jego
nauk oswietli [nasza] Sciezke, a wtedy spotkamy wyzszych nauczycieli. Dlatego tez na-

uczyciel o najwiekszej dobroci to ten, ktory jest zwykla istota.10

Zrozumienie faktu, iz kontakt z takim nauczycielem jest otwarciem drzwi do
wszystkich mozliwych na $ciezce buddyjskiej doswiadczen, decyduje o jego nad-
zwyczajnej pozycji i szacunku, jakim si¢ cieszy. Owa wysoka ranga nauczyciela
w buddyzmie tybetanskim tak uderzyta ludzi Zachodu przybywajacych do Tybe-
tu, ze ukuli oni termin ,,Jamaizm”, ktéry — cho¢ do$¢ si¢ upowszechnit — jest jed-
nak rownie trafny jak termin ,,ksi¢zyzm” w odniesieniu do europejskiego chrzes-
cijanstwa. Swoja wysoka pozycje zawdzigcza buddyjski lama nie temu, ze jest
szczegdlng osoba, jak mogloby si¢ wydawac, ale temu, ze potrafit w swoim umy-
sle rozwing¢ doskonate wlasnosci tkwigce w esencji tathagaty, ktore uznaje si¢ za
powszechne i nieosobiste, skoro tkwig w naturze kazdego umystu. Innymi stowy,
im mniej jest nauczyciel konkretng osoba ze swoim prywatnym $wiatem, a im bar-
dziej jest buddg dziatajacym dla pozytku innych, tym wyzsza jego pozycja.

Relacja z nauczycielem, z ktérym wiez jest silniejsza od wigzéw rodzinnych
i przyjacielskich, jest zatem kluczem do owych drzwi, bez ktérego buddyjska
praktyka nie ma sensu. Nauczyciel jest tym, ktory na wtasnym przyktadzie po-
kazuje uczniowi, co moze stac si¢ w jego umysle, jesli wlozy si¢ wysitek w prace
oczyszczenia go ze splamien. Tybetanczycy twierdza, ze jesli w nauczycielu wi-
dzi si¢ zwyktego cztowieka, otrzymuje si¢ inspiracj¢ zwyktego cztowieka; jesli
za$ widzi si¢ w nim buddeg, to otrzymuje si¢ inspiracj¢ buddy. Predkosé rozwo-
ju nie zalezy zatem jedynie od kwalifikacji samego nauczyciela, lecz rowniez od
podejscia ucznia, w ktorym kluczowg role przypisuje si¢ oddaniu. Bez tego ostat-
niego praktyka medytacji nie ma sensu. Jak mowi Bengar DZampel Zangpo!l:

10 Dzamgon Kongtrul Lodro Thaje, shes bya kun khyab pa’i gzhung lugs nyung ngu’i
tshig gis rnam par ‘grol ba legs bshad yongs ‘du shes bya mtha’ yas pa’i rgya mtsho, op. cit.,
s. 307 [de dag las bdag cag las dang nyon mongs pa’i mun khang na ‘dug pa’i tshe/ dge ba’i
bshes gnyen so so skye bo dang mjal bas/ de’i gsung gi sgron mes lam snang bar byes nas/
dge ba’i bshes gnyen gong ma rnams dang mjal bar gyur te/].

11 Bengar Dzampel Zangpo [ban sgar ‘jam dpal bzang po)] zyt w XV wieku i byt uczniem
VI Karmapy Thongta Dondena [mthong ba don Idan, 1416—1453]. Po dwunastu latach medy-
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Zgodnie z tym, ze powiedziane jest, iz oddanie jest glowg medytacji,
Medytujacy otwiera si¢ nieustannie na lame,

Ktory otwiera wrota skarbca ustnych nauk.12

Tybetanski termin przektadany tu jako ,,poznanie” to mos gus. Sktada si¢ on
z dwoch stow znaczacych odpowiednio zaufanie 1 szacunek. Te dwa czynniki sg
kluczowe dla szczego6lnych buddyjskich metod, opartych na identyfikacji z forma
medytacyjng lub z lama, ktérego uznaje si¢ za rownego buddzie.

IDENTYFIKACJA JAKO METODA

Identyfikacja — jak dowodzi wspotczesna psychologia — jest jednym z najwaz-
niejszych czynnikéw ksztattujacych cztowieka w jego rozwoju. Pozwala ona na
integracj¢ doswiadczen spotykanych ludzi i przez to ksztattowanie samego sie-
bie. Buddyzm tybetanski jest wysoce §wiadomy roli identyfikacji w rozwoju me-
dytujacego adepta. Identyfikacja stanowi osnowe czy zasade wielu zaawansowa-
nych praktyk medytacyjnych, ugruntowanych mocno w buddyjskiej filozofii.

W catym arsenale metod, jakie przekazuje uczniowi nauczyciel, szczegdlne
miejsce zajmuja praktyki medytacji na form¢ zwang jidamem [yid dam] ina-
uczyciela. Medytujacy albo wyobraza sobie jidama lub swojego guru przed lub
nad soba i potem w swoim umysle, jak mowia Tybetanczycy, stapia si¢ z nimi,
albo wyobraza sobie jako ich forme, na ktéra medytuje. Praktyki te opieraja si¢
na tak daleko posunigtej identyfikacji z forma, na ktora si¢ medytuje, ze termi-
nem najczesciej uzywanym w jej opisach jest sformutowanie dbyer med pa, ktére
dostownie oznacza ,,nieoddzielno$¢, nieodroznialno$é”.

Ta z pozoru dziwna praktyka, ktoéra stanowi esencje¢ buddyjskiej medytacji
w Tybecie, dopiero w kontekscie dostarczanym przez buddyjska filozofi¢ 1 kon-
cepcje tathagatagarbhy moze staé si¢ zrozumiata. Po co zatem wyobrazaé sobie
siebie jako kogo$ innego — siebie, jako konkretng osobeg, wyobrazac¢ sobie jako
swietlista forme buddy lub wrecz whasnego lame i nauczyciela? Otoz to pyta-
nie moze wydawac si¢ dziwne tak dtugo, jak zaktada si¢ realng indywidualno$é

tacji stal si¢ mistrzem mahamudry i ostatecznie zostal nauczycielem VII Karmapy Czodraga
Gjatso [chos grags rgya mtsho, 1454—1506]. Cytowany tekst rdo rje ‘chang thung ma stanowi
jeden z najbardziej znanych tekstow szkoty Karma Kagu, wiaczany do wielu praktyk.

12 Bengar Dzampel Zangpo, rdo rje ‘chang thung ma, cytat za: Dzamgon Kongtrul Lodro
Thaje [,jam mgon kong sprul blo gros mtha’ yas], gdam ngag mdzod, t. V1, Delhi 1971, s. 24B
n. [mos gus sgom gyi mbo bor gsungs pa bzhin/ man ngag gter sgo ‘byed pa’i bla ma la/rgyun
du gsol ba ‘debs pa’i sgom chen la/].
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czy osobowos¢ czlowieka lub tez istnienie ego decydujacego, ze jest si¢ tg, a nie
inng, konkretng osoba. Jednakze wlasnie to zatozenie uznawane jest w buddyj-
skiej filozofii za najwigkszy blad, ktérego nastgpstwem jest cale samsaryczne
doswiadczenie. Realnie istniejacy podmiot jako indywidualna jednos¢ jest we-
dtug buddyjskiej filozofii koncepcjg fatszywa, ktéra warta byta jedynie tego, by
ja skrytykowac.

Ot6z zwykta samsaryczna istota, nawet ta, ktora praktykuje juz nauki Buddy,
ale jeszcze ich nie urzeczywistnita, nie identyfikuje si¢ z posiadana przez siebie
doskonatos$cig esencji tathagaty, poniewaz jest ofiarg btgdnego stosunku do cia-
a i umystu lub tzw. pieciu skandh: ,,0t6z ciato zwyktej istoty i tego, kto podaza
$ciezkq zaufanial3 i praktyki, to splamiony zbidr kurczowo utrzymywanych pie-
ciu skandh”14.

Psychofizyczng catosc¢, jaka jest cztowiek, wyjasnia buddyzm poprzez pigé
rodzajow czynnikow, ktore grupowane sg w tzw. pig¢ stosow (skandha), ktoérymi
sa materia (tworzaca ciato 1 organy zmystéw), odczucia, postrzezenia, czynniki
ksztattujace oraz §wiadomos¢ w jej sze$ciu rodzajach (pig¢ zwigzanych z piecio-
ma zmystami zewnetrznymi, szosta zwigzana ze zmystem wewnetrznym)!S. Ow
zbior ogromnej liczby czynnikoéw dajacych sie zgrupowaé w pieciu kategoriach
staje si¢ materialem, na ktérym nieo§wiecony umyst moze dopracowac si¢ ponad
sze$cdziesigciu btednych pogladow:

Lgnie on do owych pigciu skandh bedacych podstawa jako do ,,moich/wtasnych”, jako
posiadacza skandh, do pigciu skandh, w ktorych ja ma si¢ znajdowac¢, do pigciu skandh
jako wytonionych z ja, co daje dwadziescia [blednych pogladow], niewtasciwe odniesie-
nie do nich w trzech czasach: przeszlosci, terazniejszosci i przysztosci, daje liczbe szesc-
dziesigciu. A z powodu Igni¢cia generalnie do trwatosci lub zniszczalno$ci, daje to liczbe

sze$cdziesieciu dwoch. 16

13 O pojeciu i rodzajach zaufania pisze w tekscie Filozofia kultury z perspektywy tybe-
tanskiej.

14 VIIT Karmapa Mikjo Dordze, Pochodnia madhjamiki szentong, op. cit., s. 60.

15 W kwestii pigciu skandh por. Bhadanta Vasumitra, Traktat sarwastiwady o pigciu ele-
mentach, przet. M. St. Zigba, [w:] Filozofia Wschodu. Wybor tekstow, red. M. Kudelska, Kra-
kow 2002, s. 223-237; Nauka o nie-ja i o powstawaniu w zaleznosci, przet. M. Mejor, [w:]
M. Mejor, Buddyzm. Zarys historii buddyzmu w Indiach, Warszawa 2001, s. 257-261; oraz
A. Przybystawski, Buddyjska filozofia pustki, Wroctaw 2000, s. 91-103.

16 Dzamgon Kongtrul Lodro Thaje, rnam par shes pa dang ye shes ,byed pa’i bstan bcos
kyi tshig don go gsal du ,grel pa rang byung dgongs pa’i rgyan ces bya ba bzhugs so, [w:]
A Collection of works on Shentong School of Madhyamika Philosophy, book 1, Gangtok 1990,
s. 94 [phung po Inga la bdag gi yin par, dzin pa dang/ bdag phung po dang ldan pa dang /
phung po Inga la bdag gnas pa dang/ phung po Inga bdag las byung bar, dzin pas na nyi shu
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W ten sposob w caty zestaw tych pieciu grup czynnikoéw wmyslany zostaje pod-
miot, ktory uznaje skandhy albo za wylonione z ja, albo za podstawe ja, albo za wias-
nos¢ ja, albo za locus dla ja. Blad takiego podejscia polega na tym, ze faktycznie nie
istnieje zaden podmiot, ktory mogltby wystapi¢ jako wymieniane ja w jego stosun-
ku do pieciu skandh. Ja jest zatem iluzjg wynikajaca z btednej interpretacji skandh,
ta za$ poprzez ustanowienie fikcyjnego ja prowadzi do silnego poczucia posiadania
owych skandh i zwiazanego z nim przywiazania. Iluzja trwatego podmiotu pocia-
ga za sobg uznanie ciata i zwigzanych z nim $§wiadomosci za state i whasne. ,,Krétko
mowigc, zwykle istoty, uczepione catkowitej projekcji, spetane sa fancuchami przy-
wigzania do ciata i umystu branymi za trwate, radosne, substancjalne i czyste™17.

W efekcie owo przywigzanie do iluzorycznego ja prowadzi do catkowitej
identyfikacji z pigcioma skandhami, a wigc w duzej mierze z samym cialem,
ktorego realno$¢ jest mylnie projektowanal8. Tak dtugo jak utrzymuje sie falszy-
wa idea podmiotowosci — ja, tak dtugo réwniez nieoswiecony umyst postuguje
si¢ w swoim do$wiadczeniu koncepcja ,,moje”. Im wigcej tego, co moje, tym sil-
niejsze ego jako posiadacz tego, co uznane za wiasne.

Totez wskutek splamien niewiedzy takich jak lgnigcie do ja i Ignigcie do tego, co moje,
ograniczone [istoty] od czasu bez poczatku w wielkim oceanie cierpienia — samsarze

bladza bezwolnie gnane porywami wiatru karmana.!®

Identyfikacja z owym ja i definiowanie go poprzez to, co posiada — gtdéwnag
jego wilasnoscig jest oczywiscie ciato — okazuje si¢ samym rdzeniem samsary.
Wyzwolony z niej Budda mowi za$: ,,Nie jestem nigdzie, niczyja wlasnoscia,
w niczym tez nigdzie nie ma niczego mojego”20.

Jesli ludzkie ja czy ego wraz z calym jego inwentarzem bytoby faktycznie
realng indywidualnos$cia, definiowang w znacznym stopniu poprzez posiadane

dang/ de’ang re re bzhin dus, das pa dang da ltar dang ma, ongs pa gsum du log zhugs kyis
drug cu tham pa dang/ spyir rtag chad gnyis su, dzin pas re gnyis po thams cad bskyed pa’i
phyir/].

17 VIII Karmapa Mikjo Dordze, Pochodnia madhjamiki szentong, op. cit., s. 75.

18O pojeciu prawdy catkowitej projekcji por. VIII Karmapa Mikjo Dordze, Pochodnia
madhjamiki szentong, op. cit., s. 27-29.

19 Dzamgon Kongtrul Lodro Thaje, rnam par shes pa dang ye shes ,byed pa’i bstan bcos
kyi tshig don go gsal du, grel pa rang byung dgongs pa’i rgyan ces bya ba bzhugs so, op. cit.,
s. 126 [ngar, dzin pa dang / nga yir, dzin pa la sogs pa ma rig pa’i sgrib pas rmongs pa rnams/
thog ma med pa nas, khor ba sdug bsngal gyi rgya mtsho chen por/ las kyi rlung shugs drag
pos bdas nas rang dbang med par, khyams par gyur to/].

20 Muttavali. Ksigga wypisow starobuddyjskich, przet. 1. Kania, Krakow 1999, s. 114.
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ciato, owo medytacyjne wyobrazanie sobie siebie jako kogo$ innego byloby fak-
tycznie droga do szalenstwa, zgrabnie ujetego przez Rimbauda formulg ,,ja to
kto$ inny”. Jesli jednak nie ma owego ja — co stara si¢ wykaza¢ buddyjska filo-
zofia — to owo na pozoér paradoksalne czy szalone sformutowanie okazuje si¢ na
wskro$ logiczne i catkowicie normalne. Samo ja oraz to, co miatoby posiadac, to
dwie sktadowe iluzji do§wiadczanej przez nicoswiecony umyst, to btedna identy-
fikacja. Owa identyfikacja jest oczywi$cie bardzo gtgbokim nawykiem nico$wie-
conego umystu, umocnionym wszystkimi jego dzialaniami w poprzednich, nie-
zliczonych zywotach. Dlatego tez pozbycie si¢ tego nawyku trzymajacego umyst
w samsarze nie jest zadaniem tatwym, ktore ograniczatoby si¢ tylko do zrozu-
mienia tej sytuacji. Sytuacje nieoSwieconej istoty jako lgnacej do ja i tego, co
moje, jak mowi buddyjska filozofia, lub tez identyfikujacej si¢ blednie z ciatem
i urojonym podmiotem, jak powiedzielibysmy na Zachodzie, opisuje buddyjska
filozofia w swoich naukach o pustosci podmiotu. Samo jednak tego zrozumienie
nie przektada si¢ na wyeliminowanie nawyku blednej identyfikacji, bo nawyk
swoja sit¢ czerpie z powtdrzen, ktorych w niezliczonych zywotach byto nieskon-
czenie wiele. Stad wlasnie bierze si¢ potrzeba praktyki, ktora najpierw zniweluje,
a potem wyeliminuje 6w samsaryczny nawyk poprzez dostateczng liczbg powto-
rzen przeciwnego owemu nawykowi wzorca do§wiadczania.

Jesli zatem dotychczas samsaryczna istota byta kims, kto identyfikowat si¢
ze swoim ciatem 1 swoim ego uznanymi za realne, to praktyka medytacji negu-
jaca ten nawyk karmiczny polega¢ bedzie na identyfikacji z kim§ lub czyms, co
nie jest dotychczasowym ciatem i dotychczasowym ego. Wobec iluzorycznosci
ego jako jednosci i iluzorycznosci ciata jako jednosci nie jest to juz niezrozumia-
ly proces niezgodny ze stanem faktycznym, ale metodyczna praca zmierzajaca
do wymazania nawykowego wzorca karmicznego blednej identyfikacji. W me-
dytacyjnym wyobrazeniu na miejsce wlasnego ciata i wlasnego ja podstawia si¢
zatem ,,kogo$ innego” i czyni si¢ to tak dtugo, az ostabnie nawyk identyfikacji
z wlasnym ciatem i iluzoryczna osobowoscia. Medytujacy tak dtugo wyobraza
sobie siebie jako ,,kogo$ innego”, az przestanie identyfikowac si¢ z btgdnie inter-
pretowanymi pigcioma skandhami. W ten sposob stara si¢ uzyska¢ doswiadcze-
nie tych, ktorzy w swoim rozwoju pozbyli si¢ btednej identyfikacji z wiasnym
ciatlem, bedacym przeciez iluzja, i z wlasnym ja, ktore jest btedng mentalng kon-
strukcja natozong na skandhy. W ten sposdb zblizaja si¢ do znacznie doskonalsze-
go doswiadczenia: ,,Ciato arhatow i bodhisattwow przebywajacych na [poszcze-
g6lnych] stopniach jest catkowitg iluzjg z natury umystowa i bez splamien’™!.

21 VIII Karmapa Mikjo Dordze, Pochodnia madhjamiki szentong, op. cit., s. 60.
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Urzeczywistnione istoty, rozpoznawszy pusto$¢ podmiotu, doswiadczaja jego
iluzji bez splamien, czyli bez reifikujgcych sktonnosci samsarycznego umystu, kto-
ry z pieciu skandh czynit realna, bytujaca jednos$¢. Od tej pory ciato i ego trakto-
wane s3 jak senne twory, ktére, cho¢ do§wiadczane, nie sg realne, lecz puste — po-
zbawione jakiejkolwiek jednoczacej zasady gwarantujgcej im istnienie.

Technicznie medytacja, ktora ma uwolni¢ samsaryczny umyst od blednej
identyfikacji, polega na tym, by wyobrazac sobie siebie jako forme medytacyjna.
Praktykujacy koncentruje si¢ na wyobrazeniu, iz jego ciatem jest teraz cialo na
przyktad Awalokiteswary [tyb. spyan ras gzigs| z czterema ramionami. Owa wy-
obrazana w medytacji identyfikacja z cialem formy medytacyjnej dziata kilku-
torowo. Po pierwsze, samo przeniesienie identyfikacji z wlasnego ciata na ciato
kogo$ innego oslabia wspomniany karmiczny wzorzec identyfikacji z nim jako
wiasnym. Po drugie, identyfikacja z wyobrazonym ciatem, a nie z tym, ktore do-
tychczas uchodzito za realne, jest doktadnie najwlasciwszag metodg pasujaca do
tego, jak ta sytuacja wyglada naprawde z perspektywy filozofii buddyjskiej: owo
ciato uznawane dotychczas za realne jest tylko mentalnym wytworem, porow-
nywalnym z wyobrazeniem ciata, na ktorym koncentruje si¢ w medytacji prak-
tykujacy. Dewizg praktyki jest tu: ,,zobacz i sprobuj przezy¢ wyobrazone ciato
jako swoje, by w koncu dostrzec, ze cialo uznawane dotychczas za wtasne byto
réwniez wyobrazeniem, do ktérego Ignat nieoswiecony umyst”. Ciato jest tylko
wyobrazeniem i tego uczy tutaj praktyka medytacyjna. Po trzecie, np. Awaloki-
te§wara, z ktorym identyfikuje si¢ medytujacy, jest bodhisattwa, czyli — zgod-
nie z podanym powyzej opisem — kims§, kto do§wiadcza swojego ciala jako ilu-
zji tworzonej przez umyst. Medytacyjny trick polega zatem i na tym, ze zamiast
identyfikowac si¢ z wlasnym ciatem i ego, praktykujacy identyfikuje si¢ z kims,
kto nie identyfikuje si¢ z wlasnym ciatem i ego. Jest to typowy tantryczny spo-
sob praktyki, ktora przeszkody wykorzystuje jak de facto wsparcie rozwoju: oto
identyfikacja jako zrédto samsarycznego cierpienia, gdy dotyczy wiasnego cia-
la i ego, staje si¢ sama metodg rozwoju i przezwyciezenia lgniecia do ja i tego,
co moje, gdy jej obiektem jest wyobrazone cialo bodhisattwy, ktory nie posiada
takich problemoéw. Praktyka sprowadza si¢ tu zatem do formuty: ,,jesli chcesz
by¢ kims, kto nie identyfikuje si¢ ze swoim ciatem, identyfikuj si¢ z kims, kto
si¢ z nim nie identyfikuje, staraj si¢ po prostu by¢ kims, kto si¢ z nim nie iden-
tyfikuje”. Ten mechanizm identyfikacji zna dobrze psychologia i pod$wiadomie
stosuje kazde dziecko, ktére np. zafascynowane najlepszym pitkarzem $wiata,
probuje po prostu by¢ nim na boisku. Ta dziecigca zdolno$¢ do identyfikacji z po-
dziwianym ideatem w duzej mierze odpowiada za niezwykta dynamike rozwoju
dziecka, ktora zwykle dla dorostego jest nieosiggalna wtasnie dlatego, ze bardzo
identyfikuje si¢ z utwierdzonym przez lata wizerunkiem samego siebie, a przez
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to niezdolny jest do tej dzieciecej zamiany samego siebie na ideat mistrza. Bud-
dyjska medytacja jest zatem metodg, ktora na kilka sposoboéw korzysta z mecha-
nizmu identyfikacji jako najszybszego narzedzia rozwoju.

Nie jest to jednak ostateczne inajdoskonalsze doswiadczenie cielesno$ci.
To bowiem zastrzezone jest dla w petni oswieconego buddy, ktérego ciato [skr.
kaya) nazywane jest po tybetansku sku, by odrozni¢ je od ciata bodhisattwow
i nieo$wieconych istot, nazywanego /us.

Kaja [ciato] doskonalego buddy to przestwor zjawisk, zasada przenikajaca i jednoczaca;
jest dharmakajg wielorako igrajaca. Catkowicie wolna od wszystkiego, co splamione i co
splamien pozbawione, owa kaja jest odwiecznie wolna od narodzin, §mierci i przejscia.
Totez jest pozbyciem si¢ ztozono$ci; nagromadzenie mentalnych wytworow jest w niej

samej pierwotnie zazegnane i spontanicznie pozostaje oceanem wlasciwosci buddy.?2

Mozna zatem przyjaé, ze buddyjska $ciezka jest droga od nieprawidlowo
doswiadczanego ciala, bedacego tylko mentalnym konstruktem, do doskona-
fego ciata buddy?3, tozsamego z naturg zjawisk rozumiang jako dharmadhatu
lub dharmakaja24, ktérej zalgzkiem jest esencja tathagaty posiadana przez kaz-
da istote obdarzong umystem. W ten sposob podstawa buddyjskiej $ciezki sta-
je sie rowniez jej celem, co czesto podkresla si¢ w naukach buddyjskich, doda-
jac rowniez, ze droga do tego celu wiedzie poprzez identyfikacje z potencjalem
tkwiacym w esencji tathagaty. Jest to zatem droga z punktu A do punktu A, kto-
ra wiedzie przez punkt A, co z pewno$cig jest argumentem za tym, iz — jak mo-
wig tybetanscy filozofowie — jest to $ciezka najkrotsza, najszybsza i najbardziej
bezposrednia.

Nie wchodzac w filozoficzne detale, cialo buddy to po prostu inna nazwa ab-
solutu. Medytacja ma za$ prowadzi¢ do doswiadczenia owego absolutu. Kiedy
mowi si¢ o ciele buddy w znaczeniu sanskryckiego terminu k@ya, ma si¢ na my-
$li nie tyle fizyczne ciato, co trzy kaje — trzy modi o$wiecenia — nirmanakaje,
sambhogakaje i dharmakaje?3, ktérym u urzeczywistnionego buddy odpowiada-
ja jego ciato, mowa i umyst.

22 VIII Karmapa Mikjo Dordze, Pochodnia madhjamiki szentong, op. cit., s. 60.

23 Por. Grela J., Ciato idealne (sku) jako obiekt i cel tybetarnskich praktyk religijnych, ,,The
Polish Journal of the Arts and Culture” 2013, nr 4 (1).

24 Za wyktad tych dwoch poje¢ mozna uznaé wilasciwie tekst: VIII Karmapa Mikjo Dor-
dze, Pochodnia madhjamiki szentong, op. cit.

25 Wigcej na ich temat por. VIII Karmapa Mikjo Dordze, Pochodnia madhjamiki szen-
tong, op. cit., s. 86 i nast.
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Mimo ze ciato, mowa i umyst buddy wykraczaja poza przygodne splamienia, istocie ob-
darzonej umystem majacym w swym kontinuum przygodne splamienia, [Budda] ukazu-
je emanacje ciala, mowy i umystu buddy w catej ich glebi. Adepci i inni [s3 za§ w stanie]
zobaczy¢ emanacj¢ jego ciata, mowy iumystu. I tak tathagata opanowawszy potgzna
prawde absolutng udziela blogostawienstwa istocie pograzonej w przygodnych [splamie-
niach na poziomie] catkowitej projekcji, a poprzez moc obu: wspotczucia tego, ktory wy-
twarza emanacje, oraz esencji tathagaty u adepta, ktory w swym kontinuum owa esencje
tathagaty posiada, rowniez zwykte istoty moga poznac iluzoryczne emanacje bhagawa-

na, ktore niczym diament pozostaja niezniszczalne.26

Z jednej strony mamy zatem urzeczywistnionego budde, ktéry uwolnit esen-
cj¢ tathagaty od wszelkich splamien nieo$wieconego umystu, a z drugiej jego
ucznia, ktory rowniez posiada esencje¢ tathagaty, tkwigca pod zastonami jego
samsarycznego umystu. Dzieki temu fundamentalnemu pokrewienstwu mozli-
wa jest migdzy nimi wymiana, tzn. uczen jest w stanie dostrzec trzy kaje buddy,
a wiec dostrzec oswiecenie w jego trzech aspektach, ktérych zalazek juz sam po-
siada. By¢ buddg to zatem rozpoznaé w sobie trzy kaje.

Metoda, ktora buddyzm tybetanski uznaje za najsilniejsza i najbardziej efek-
tywna do osiagni¢cia o$wiecenia jako rozpoznania trzech kaj stanowi guru joga,
nazywana po tybetansku bla ma’i rnal ‘byor. Jako tybetanski odpowiednik sto-
wa guru?’ wybrali Tybetanczycy okreSlenie bla ma, ktére dostownie oznacza
wyzszy, ale cz¢sto rozumiane jest jako bla na med pa, czyli nieprzewyzszony,
taki, ponad ktérym nie ma juz nic wigcej. Chodzi tu oczywi$cie o posiadanie do-
$wiadczenia natury umystu, ponad ktorg i ponad ktérym buddyjska filozofia nie
stawia juz niczego doskonalszego, uznajac je za ostateczne. Termin joga, ozna-
czajacy pierwotnie polaczenie, Tybetanczycy oddajg stowem rnal ‘byor, ktore-
go tylko jeden komponent pokrywa si¢ z sanskryckim terminem: ‘byor oznacza
»polaczyé, dotrze¢”. Jednakze Tybetanczycy dodaja tu pewne istotne uzupetnie-
nie, ktérego nie ma w sanskrycie, a mianowicie stowo rnal pochodzace od rnal
ma, co oznacza ,,to, co prawdziwe, realne, autentyczne”. Stownikowa definicja
brzmi: ,autentyczno$¢ i prawda lub realno$¢ tego, czym [rzeczy] s3”28. Samo
ztozenie bla ma’i rnal ‘ma, oznaczajace dostownie ,,realnos¢ lamy”, mozna od-
czytywac na dwa sposoby. Albo chodzi o realnos¢, ktorg dostownie jest lama,

26 VIII Karmapa Mikjo Dordze, Pochodnia madhjamiki szentong, op. cit., s. 73.

27 Objasnienie wielu znaczen tego stowa por. w: Swiezowska A., Guru — miedzy tradycjq
a wspolczesnoscig, Krakow 2013, s. 21-24.

28 pod rgya tshig mdzod chen mo, Pekin 2006, t. 1, s. 1579 i nast. [yang dag pa dang bden
pa’am yin lugs dngos/).
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albo chodzi o realnoé¢ lamy w sensie tego, co mu przystuguje, co zdobyt i co
posiada.

Oba te znaczenia zaktadane sa w tybetanskim rozumieniu guru jogi. Lama,
ktory staje si¢ obiektem medytacji i identyfikacji, jest dla praktykujacego wzo-
rem ze wzgledu na to, co osiagngt w swojej praktyce medytacyjnej. Jest punk-
tem odniesienia dla idealnej praktyki, ktora powinna przebiegac tak jak prakty-
ka lamy. Jest odpowiedzig na pytanie, kim nalezy sta¢ si¢ poprzez praktyke, tak
jak trener bedgcy mistrzem swojej dyscypliny jest odpowiedzig na pytanie, w ja-
kim kierunku ma podazac trenowany przez niego zawodnik. W tym sensie rola
lamy okazuje si¢ podobna do roli trenera, ktérego postgpowanie, umiejgtnosci
i dziatanie nalezy skopiowaé, by osiggnac to samo doswiadczenie. Zwykle takie-
mu treningowi towarzyszy nie tylko przej¢cie technicznych umiejg¢tnosci trene-
ra, lecz rowniez catej postawy zwigzanej z uprawiang dyscypling, podejsciem do
wspoélzawodnictwa itd., co z kolei moze okaza¢ si¢ czynnikiem ksztattujacym
do tego stopnia, ze wptywa na cate podejscie do wtasnego zycia. Zwykle wielcy
nauczyciele, bez wzgledu na to, czy sg buddyjskimi lamami, sportowymi trene-
rami czy profesorami neurochirurgii, przekazujg swoim uczniom nie tylko tech-
niczne umiejetnosci, lecz jednoczesnie ksztattuja charakter i postawe zyciowa.
Swiadomosé takiego totalnego oddziatywania nauczyciela na ucznia jest tym, co
przenika buddyzm tybetanski i prowadzi do poglebienia rozumienia nauczyciela
w praktyce guru jogi.

Stowikowa tybetanska definicja guru jogi brzmi: ,,rytuat medytacji na wilas-
nego rdzennego lame jako esencje wszystkich buddéw™29. OkreSlenie ,,rdzen-
ny lama” odnoszg Tybetanczycy do tego nauczyciela, ktéry faktycznie pokazuje
uczniowi natur¢ umystu, wprowadza w doswiadczenie esencji tathagaty wolnej
od splamien. Oczywiscie by tego dokonaé, sam musi juz dysponowac jej do-
$wiadczeniem. Z tego wtasnie powodu traktowany jest w praktyce jak sam Bud-
da, ktorego rola ostatecznie byta przed wickami taka jak teraz lamy. Jak podkre-
$laja Tybetanczycy, bez lamy uczen nie miatby nawet okazji ustysze¢ o Buddzie
i nie moglby skorzysta¢ z przekazanych przez niego metod, ktorych dzierzawca
jest wiasnie lama. Lama dla swoich ucznioéw jest budda, poniewaz robi doktadnie
to samo co historyczny Budda: przekazuje uczniom metody rozpoznania esen-
cji tathagaty. Przekazuje zatem to, co sam rozpoznat i urzeczywistnit. W tym
sensie Tybetanczycy mowia, iz zewnetrzny lama jest faktycznie potrzebny tylko
do tego, by wyzwoli¢ w uczniu jego wewnetrzne doswiadczenie natury umystu,
ktore to doswiadczenie staje si¢ przewodnikiem w praktyce, a wigc — by uzy¢

29 bod rgya tshig mdzod chen mo, op. cit., t. 1L, s. 1914 [rang gi rtsa ba’i bla ma sangs rgy-
as kun ‘dus kyi ngo bor sgom pa’i cho ga zhig/].
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klasycznego zwrotu — wewnetrznym lama lub wregcz ostatecznym guru [bla ma
dam pa lub bla ma yang dag pa).

Identyfikacja zlama, zjego wewnetrznym doswiadczeniem, jest zatem
w buddyzmie tybetanskim metodg na wyzwolenie wlasnego wewnetrznego do-
$wiadczenia. Praktyka identyfikacji opiera si¢ tu na filozoficznym zatozeniu, ze
esencja tathagaty w umysle nauczyciela nie jest sama w sobie rd6zna od esen-
cji tathagaty w umysle ucznia, a jedyna réznica miedzy nimi polega na tym, iz
pierwszy ja rozpoznat, a drugi nie. Identyfikacja z lamg ma zatem podwojny cha-
rakter: z jednej strony jest identyfikacjg z kims, kto rozpoznatl wlasng esencje
tathagaty, co ustawia ucznia na pozycji kogos, kto ma to doswiadczenie, przez
co faktycznie moze ono si¢ pojawic; a z drugiej jest identyfikacja z sama esen-
cja tathagaty, ktorej przyktadem jest doswiadczenie nauczyciela. Praktykujacy
zatem identyfikuje si¢ tu tak z naturg wlasnego umystu, jak i z kims, kto ma do-
$wiadczenie wlasnej natury umystu, dzieki czemu ma wszelkie dane ku temu,
by doswiadczy¢ esencji tathagaty tkwiacej w jego wlasnym umysle pod warstwa
przygodnych splamien30. Poprzez identyfikacje z lamg mozliwa staje sie integra-
cja jego doswiadczenia natury umystu, ktéra w kazdym umysle jest identyczna
i identycznie jest ostatecznie doswiadczana. W ten sposob identyfikacja z lama
nie jest proba stania si¢ kim$ innym, nie jest tez kultem jednostki (o co czasa-
mi pomawia si¢ buddyzm tybetanski), lecz jest droga do odkrycia wtasnej natu-
ry buddy.

Budda rodzi si¢ sam ze swej wlasnej §wiadomosci pierwotnej; sam zdobywa panowa-
nie, albowiem nie jest zalezny od kontinuum innych tathagatéw. Chodzi tu o sam tylko
proces stawania si¢ budda. Osiagnawszy stan Buddy, jest nieoddzielny od wszystkich
buddow.3!

W tym sensie wlasnie guru joga — zgodnie ze swojg tybetanska etymolo-
gig — jest potaczeniem z realnoscig lamy, ktora jest realnoscig w ogole, a wiec
i realnoécig wszystkich buddoéw irealnoscia umystu samego ucznia. Z tego
punktu widzenia uznanie lamy w buddyzmie tybetafiskim za esencj¢ wszystkich
buddow, o ktorej méwita definicja guru jogi, nie jest przesadg, poniewaz celem

30 Przygodno$¢ splamien wyjasnia VIII Karmapa nastgpujaco: ,,splamienia bedace cier-
pieniem s3 przygodne, a poniewaz nie sa ustanowione poprzez przyczyng i warunki, splamie-
nia pozbawione sa natury — jesli istnialaby przyczyna powodujaca powstawanie przygodnych
splamien, to mialyby naturg. [Niemniej jednak] przyczyna powodujaca powstawanie nie ist-
nieje. Totez skoro samo to, co przygodne nie ma przyczyny, istnienie [jego] natury jest nie
do przyjecia” [VIII Karmapa Mikjo Dordze, Pochodnia madhjamiki szentong, op. cit., s. 68].

31 VIII Karmapa Mikjo Dordze, Pochodnia madhjamiki szentong, op. cit., s. 62.
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wszystkich buddéw jest danie istotom tego jedynie do$wiadczenia, jakim jest
rozpoznanie natury umystu.

Ostatecznie zatem praktyka guru jogi sprowadza si¢ do wciaz ponawianej
identyfikacji z lama, az do momentu, kiedy praktykujacy staje si¢ nie lama, lecz
samym budda, ktory pozniej spetni podobng role lamy dla ucznidéw32, jesli oczy-
wiscie bedg potrafili zobaczy¢ w nim tak wysokiego nauczyciela, by zwracaé si¢
do niego wersami guru jogi:

Przejawia sig, a jest puste; jest puste, a si¢ przejawia;
Nierozdzielnos¢ przejawienia i pustki to ciato lamy.
Otwieram si¢ przed cialem lamy.

Zainspiruj mnie poprzez ciato lamy!

Dzwigczy, a jest pusta; pusta, a dzwigczy;
Nierozdzielnos¢ dzwigku i pustki to mowa lamy.
Otwieram si¢ przed mowa lamy.

Zainspiruj mnie poprzez mowe lamy!

Radosna, a jest pusta; pusta, a jest radosna;
Nierozdzielnos¢ radosci 1 pustki to umyst lamy.
Otwieram si¢ przed umystem lamy.

Zainspiruj mnie poprzez umyst lamy!33

Lama, traktowany jako budda, ma wedtug tybetanskiej tradycji ciato, kto-
re jest ciatem buddy, mowe, ktora jest mowa buddy, 1 umyst, ktéry jest umystem
buddy. Ciato, mowa i umyst buddy — czyli odpowiednio dharmakaja, sambhoga-
kaja i nirmanakaja — sg puste. Ich pustke nalezy bra¢ tu w znaczeniu gzhan stong,
a wiec nie pustke jako fundamentalny brak istoty, lecz jako pustke w znaczeniu

32 Jest to zatem spetnienie mahajanistycznego ideatu bodhisattwy, jakim opisuje go Na-
gardzuna, twierdzacy, ze doswiadczenie pustosci wszystkich zjawisk, bedace jednoczesnie
urzeczywistnieniem absolutnego wspotczucia, jest wlasnie tym, co dzieli si¢ z innymi: ,,Po-
niewaz widzi brak esencji tychze [$wiatéw 1 istot], / Umyst posiadajacy doskonatg wiedze
i wspotczucie, / Dla pozytku istot obdarzonych umystem / Sprawi, ze [istoty] spotkaja do-
skonaty stan buddy” — Nagardzuna, Mahajana (20 strof), [w:] Nagardzuna, Filozofia pustki
i wspotzaleznego wylaniania, przet. A. Przybystawski, Kety 2014, s. 40.

33 VIII Karmapa Mikjo Dordze, thun bzhi bla ma’i rnal ‘byor, [w:] bka’ brgyud smon lam
chen mo’i zhal ‘don phyogs bsgrigs tshogs gnyis ‘jug sgo zhes bya ba bzhugs so, Kalimpong
2007, s. 147 [snang zhing stong la stong zhing snang/ snang stong dbyer med bla ma’i sku/ bla
ma’i sku la gsol ba ‘debs/ bla ma’i sku yis byin gyis rlobs/ grag cing stong la stong zhing grag/
grag stong dbyer me bla ma’i gsung/ bla ma’o gsung la gsol na ‘debs/ bla ma’i sungs gis byin
gyis rlobs/ bde zhing stong la stong zhing bde/ bde stong dbyer med bla ma’i thugs/ bla ma’i
thugs la gsol ba ‘debs/ bla ma’i thugs kyis byin gyis rlobs/].
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pozbawienia wszystkiego, co nie nalezy do bogatego potencjatu esencji tathaga-
ty, natury buddy, zwanego rowniez sugatg, czyli tym, ktory dotart do nieuwarun-
kowanej rado$ci o§wiecenia.

Dlatego tez pustka nauczana jest jako absolutna. Absolut od poczatku nie jest pusty — po-
zbawiony prawdy. Wolny od powstawania i ginigcia, nie pozostajacy w trzech czasach
oznacza, ze obecnego [zawsze| sugat¢ naucza si¢ jako absolutng esencje wszystkich
buddow.34

EDUCATION AS IDENTIFICATION. PHILOSOPHICAL FOUNDATION
OF DEVELOPMENT IN TIBETAN BUDDHISM

The text presents Tibetan meditation practices as a form of ultimate education understood as
transference from the state of unenlightened being to the state of a Buddha. Meditation tech-
niques are discussed within the context of Buddhist philosophical principles.
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