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Wprowadzenie

Pytany o Dharme, ktora praktykowano w Tybecie, niezmiennie podkres§lam jej integralno$¢, zawiera bo-
wiem nauki trzech pojazdow: mniejszego, wigkszego i tantrycznego, w tym Sciezki takie jak wielka pie-
cz¢¢, mahamudra. Ogolny zarys tej zlozonej struktury powinien zainteresowaé chocby tych, ktérzy
otrzymali juz rozmaite abhiszeki i1 pouczenia.

Zyjemy bardzo intensywnie. Bez wzgledu na to, jak si¢ prowadzimy, czas na nas nie czeka. Wszystko
sic zmienia. Przemija tez nasze zycie i nie bedziemy mogli go powtorzy¢, jesli sie nie ulozy. Zycie ucie-
ka. Bezustannie. Stad kluczowe znaczenie naszego nastawienia. Musimy badac¢ je na co dzien, zeby nie
zgubi¢ kierunku. Jezeli jesteSmy uwazni i skupieni, mozemy kontrolowa¢ swoja postawe 1 zachowanie.
Poprawiac si¢ 1 zmienia¢. Cho¢ sam nie moge si¢ tym pochwalié, szczerze tego pragne. 1 z do§wiadcze-
nia wiem, jak pomocne jest ciagle sprawdzanie wlasnej motywacji, od rana do nocy.

Wszystko o czym bede tu mowit, jest w zasadzie instrumentem shuzacym do poprawiania siebie. Funk-
cje mézgu mozna bada¢ w laboratorium, ale rowniez ksztaltowa¢, zmienia¢ na lepsze. I to wlasnie po-
winno przyswieca¢ kazdemu adeptowi buddyzmu.

Wyznawcy innych religii, ktorych pociagaja techniki buddyjskie, takie jak medytacje stuzace rozwijaniu
mitosci 1 wspotczucia, takze mogg skorzysta¢, wiaczajac je do swojej praktyki duchowe;.

Pisma buddyjskie przedstawiaja rozmaite systemy wierzen i tradycje, ktdre nosza miano pojazdow: istot
boskich, ludzkich, hinajany, mahajany oraz tantry. Metody 1 techniki dwdch pierwszych pozwalajg roz-
wina¢ si¢ w tym zyciu albo osiagna¢ dobre odrodzenie w $§wiecie ludzi lub bogow. Ktadg nacisk na wia-
sciwe postepowanie. Robigc rzeczy dobre 1 unikajac szkodliwych, mozemy prowadzi¢ prawe zycie 1 za-
dba¢ o pozadane odrodzenie w przysztosci.

Budda mowit rowniez o pojezdzie Brahmy. Te techniki 1 medytacje stuzg z kolei odwroceniu uwagi od
przedmiotéw zewngtrznych i skierowaniu jej do wewnatrz poprzez rozwijanie punktowej koncentracji.
Pozwalaja one na osiagni¢cie najwyzszej formy zycia w cyklu bytu.

Systemy te przynosza ogromny pozytek wielu istotom, z perspektywy buddyjskiej zastuguja wiec na
szacunek. Nie dysponujg jednak zadng metoda, mogaca przynies¢ wyzwolenie — wolno$¢ od cierpienia

1 cyklu bytu — czyli pokona¢ niewiedze, za sprawg ktorej btadzimy w kole istnienia. System, zawieraja-
cy niezbedne po temu techniki, nosi miano pojazdu stuchacza badz urzeczywistniajgcego samotnie.



Brak niezaleznego ,,ja” omawia si¢ tu wylacznie w kategoriach osoby, nie zjawisk, co czyni dopiero po-
jazd nazywany wielkim. Gigbia zrozumienia zrodzona z jego pogladu pozwala nie tylko pozbyc¢ si¢ nie-
wiedzy i zrodzonych z niej szkodliwych emocji, ale rowniez pozostawionych przez nie §ladow.

Pojazd najwyzszy, tantryczny, zawiera nie tylko techniki poglebiania urzeczywistnienia pustosci, ale
takze pracy z kluczowymi punktami w ciele. Wykorzystanie elementéw fizycznych pozwala na przy-
spieszenie procesu urzeczywistnienia, eliminujac niewiedze i jej slady. To gldwna cecha tantry.
Rozwiniemy ten zarys z perspektywy ewolucyjnej, historycznej. Wedlug kaszmirskiego pandity imie-
niem Siakjasri, ktory nauczal w Tybecie, oraz tradycyjnych podan therawady Budda Gautama zyt w In-
diach dwa i pot tysiagca lat temu. Zdaniem czes$ci tybetanskich uczonych — o piecéset lub trzysta lat weze-
$niej. Kazda strona ma swoje argumenty, zaden nie wydaje si¢ jednak rozstrzygajacy.

Osobiscie ubolewam, ze nikt, nawet buddysci, nie ma pewnosci, kiedy zyt nasz nauczyciel. W Indiach

1 Tybecie sg relikwie, ktore maja pochodzi¢ od samego Buddy. Moim zdaniem warto poddac je bada-
niom naukowym, jesli pozwoli to ustali¢ doktadne daty.

Wiemy, ze historyczny Budda przyszedt na $wiat jako zwykty czlowiek taki jak my. Odebrat ksigzece
wychowanie, ozenit si¢, sptodzil syna, a potem — zobaczywszy ludzkie cierpienie, staro$¢, chorobe

1 $mier¢ — catkowicie porzucit doczesne sprawy. Praktykowat skrajng asceze i poswiecit si¢ medytacji,
osiagajac wreszcie petne Przebudzenie.

Moim zdaniem dal nam w ten sposéb doskonatly przyktad, pokazujac, jak podaza¢ $ciezka duchowego
rozwoju. Oczyszczenie wlasnego umystu w zadnym razie nie jest fatwe; wymaga czasu 1 wielkiego wy-
sitku. Wybierajac te nauki, wiecie od poczatku, Zze begdzie potrzebowa¢ determinaciji 1 silnej woli, nie-
zbgdnych do kontynuowania praktyki w obliczu niezliczonych, nieuchronnych przeszkdd. To bardzo
wazne, gdyz czasem zdaje si¢ nam, ze cho¢ Budda musiat si¢ poswigcac i ciezko pracowac, my zdota-
my osiggna¢ Przebudzenie bez Zzadnych trudnosci. Jestem przekonany, ze w historii Buddy kryje si¢
przestanie.

Wedle legendy, osiagnawszy Przebudzenie, przez czterdziesci dziewie¢ dni Budda nie udzielat zadnych
nauk. Pierwsze przekazat pieciu wspottowarzyszom, ktorzy odwrdcili si¢ od niego z pogarda, gdy zre-
zygnowat z umartwien, a teraz, mimowolnie, padli mu do stop.

Pierwszy obrot Kola Dharmy

Nauki te, nazywane pierwszym obrotem Kota Dharmy, obejmowaly cztery szlachetne prawdy. Jak wia-
domo, dotycza one cierpienia, jego zrodel, ustania oraz prowadzacej do tego Sciezki.

Wedle sutry, ktora znalazta si¢ w zbiorze tybetanskim, Budda wyktadat cztery prawdy w kontekscie
trzech czynnikow: natury, funkcji i skutku. Sg one niezwykle glebokie i mozna w nich pomiescié calg
doktryne buddyjska. Pragniemy szcze¢$cia, ktdre jest skutkiem czego$, 1 chcemy unikaé cierpienia, takze
majacego Swoje przyczyny.

Podkreslajac wage czterech szlachetnych prawd, czgsto powtarzam, ze tak buddyjski poglad zaleznego
powstawania, jak buddyjska zasada postepowania bez czynienia krzywdy ktada nacisk na niestosowanie
przemocy, poniewaz nekajace nas cierpienie ma swojg przyczyng: nieSwiadomy 1 niezdyscyplinowany
umyst. Jezeli nie chcemy doswiadcza¢ bolu, musimy powstrzymac si¢ od szkodliwych dziatan, z kt6-
rych si¢ on bierze. Cierpienie faczy z przyczyna relacja zaleznego powstawania. Skutek bierze si¢ z cze-
gos, a jesli sie wam nie podoba, nalezy pozby¢ si¢ go u zrédia.

W czterech szlachetnych prawdach znajdujemy zatem dwie pary przyczyn i warunkéw. Cierpienie to
skutek 1 ma zrodto w przyczynie. Podobnie ustanie jest spokojem, a prowadzaca don $Sciezka — owego
spokoju przyczyna.

Szczgdcie, ktorego pragniemy, mozna osiggnaé, dyscyplinujac 1 przeobrazajac umyst, oczyszczajac go.
Warunkiem oczyszczenia jest pozbycie si¢ niewiedzy, bedacej korzeniem wszystkich szkodliwych
uczué. W ten sposob osiggamy stan ustania, czyli prawdziwego spokoju i szczgscia. Owo ustanie wy-
maga zrozumienia natury zjawisk, przenikniecia natury rzeczywistosci, do czego trzeba madrosci. Kie-
dy dotaczymy do niej zdolno$¢ punktowego skupienia, bedziemy mogli poswiecic calg energi¢ i uwage



jednej rzeczy badz cnocie. Do rozwijania koncentracji i madrosci potrzebny jest zatem stabilny funda-
ment moralnos$ci, a wigc praktyka etyki.

Etyka

Trzem rodzajom ¢wiczen — w moralnosci, koncentracji i madrosci — odpowiadaja trzy rodzaje buddy;j-
skich pism, poswieconych dyscyplinie, dyskursom i wiedzy. Cho¢ slubowania nieco si¢ r6znig, me¢z-
czyzni i kobiety potrzebuja owych ¢wiczen w takim samym stopniu.

Fundamentem praktyki moralnosci jest powstrzymywanie si¢ od dziesieciu szkodliwych dziatan, z kto-
rych trzy wigza si¢ z cialem, cztery z mowa i trzy z umystem.

Trzy negatywne uczynki ciala to: raz, odebranie zycia czujacej istocie, od insekta po cztowieka; po dru-
gie, kradziez, czyli zabranie czego$ bez zgody wiasciciela, bez wzgledu na wartos¢, osobiscie lub cu-
dzymi rekoma; po trzecie, rozwigztos¢ seksualna.

Cztery niegodziwosci werbalne to: po czwarte, ktamstwo, oszukiwanie stowem lub gestem; po piate,
sianie niezgody, czyli wywolywanie tudziez podsycanie konfliktow; po szdste, obrazanie i ranienie
ostrym stowem; po siddme, czcze gadulstwo, motywowane pragnieniem itp.

Trzy negatywnoS$ci umyshu to: po 6sme, zawis¢, pragnienie cudzego; po dziewiate, zte intencje, zycze-
nie innym zle, cho¢by w btahej sprawie; po dziesiate, bledne poglady, na przyktad przeczenie rzeczom
istniejgcym, takim jak odrodzenie, przyczyna 1 skutek czy Trzy Klejnoty.

Etyke, ktorg praktykuja osoby wyswiecone, nazywa si¢ dyscypling indywidualnego wyzwolenia (prati-
moksza). W Indiach propagowaly ja cztery glowne szkoty. Z czasem wyrosto z nich osiemnascie gatezi,
kazda z wlasng wersja dyskursu, w ktorym Budda wylozyt zasady monastycyzmu. W tybetanskich
klasztorach obowigzuje tradycja mulasarwastawadin z 253 wskazaniami dla bhikszu, mnichéw z petny-
mi §lubowaniami (w tradycji therawady jest ich natomiast 227).

Praktyka moralno$ci — zapewniajac or¢z uwagi i czujnosci — strzeze przed popeklianiem szkodliwych
czynow, co czyni ja fundamentem buddyjskiej $ciezki. Etap drugi to medytacja i ¢wiczenie koncentra-
cji.

Koncentracja

W kontekscie buddyjskim méwimy o dwoch rodzajach medytacji: pochlonigcia i analitycznej, czyli
praktykach wyciszonego spoczywania (albo punktowego skupienia) oraz badania. W obu przypadkach
kluczowe znaczenie ma mocny fundament uwaznosci i czujnosci, ktore biorg si¢ z praktyki moralnosci

1 s wazne takze w codziennym zyciu.

Rozrézniamy rozmaite stany medytacyjne, na przyktad z forma lub bez niej. Pierwsze klasyfikuje si¢ na
podstawie rodzaju, drugie — natury przedmiotu pochtoniecia.

Praktyka moralno$ci jest dla nas fundamentem, a koncentracja czynnikiem uzupetniajacym, narze-
dziem, pozwalajagcym na korzystanie z umystu. Rozwijajac potem madro$¢, medytuje si¢ nad brakiem
niezaleznej tozsamosci, pustoscig zjawisk, co stanowi prawdziwe antidotum na szkodliwe emocje.

Trzydziesci siedem aspektow Przebudzenia

Na buddyjska $ciezke z pierwszego obrotu Kota Dharmy sktada si¢ trzydziesci siedem aspektow Prze-
budzenia, ktore otwierajg cztery rodzaje uwaznosci — w odniesieniu do ciata, uczu¢, umyshu i zjawisk.
Tu uwazno$¢ odnosi si¢ do medytacji nad cierpieniem jako naturg cyklu bytu, rodzacej determinacje
osiagnigcia wyzwolenia.

Nastepne sg cztery rodzaje calkowitego porzucenia, bowiem rozwingwszy autentyczne pragnienie wol-
nosci dzigki poprzedniej praktyce, stroni si¢ od przyczyn cierpienia i pielegnuje nasiona przysziego
szczescia.



Poniewaz pokonanie wszelkich negatywnych dziatan i szkodliwych emocji oraz pomnozenie pozytyw -
nego potencjalu umystu (nazywanego technicznie klasg czystych zjawisk) wymaga wielkiej koncentra-
cji, nastepne na liscie sg cztery filary cudownych mocy, po nich za$ pie¢ przymiotdw, pig¢é mocy, osiem
elementow szlachetnej $ciezki oraz siedem czynnikéw Przebudzenia.

Tybetanska tradycja buddyjska zawiera wszystkie elementy doktryny oraz struktury $ciezki, wytozone
w pierwszym obrocie Kota Dharmy.

Drugi obrot Kola Dharmy

Obracajac Kotem Dharmy po raz drugi, Budda nauczal doskonato$ci madrosci (czyli sutr pradzniapara-
mity) na Gorze Sepdéw w Radzgirze.

Nauki te nalezy traktowac jako rozwiniecie poprzednich. Budda nie tylko wylozyt tu prawdg o cierpie-
niu, ale nieporéwnanie zwiekszyt jej zasieg, dodajac do bolu jednostki udreki wszystkich istot. Wskazat
tez o wiele glebsze zrédla cierpienia, dotaczajac do szkodliwych uczu¢ pozostawiane przez nie subtelne
slady:.

Glebi nabraty takze wyjasnienia prawdy ustania. O ile w pierwszym obrocie po prostu je wskazano,

w sutrach doskonato$ci madrosci szczegétowo omawia si¢ jego nature i cechy. Budda opisuje tu $ciez-
ke, ktéra moze potozy¢ kres cierpieniu, i thumaczy ten stan.

Prawda $ciezki réwniez zyskuje nowa glebie, taczac urzeczywistnienie pustosci, prawdziwej natury
wszystkich zjawisk, ze wspolczuciem i umystem Przebudzenia, altruistycznym pragnieniem osiagnigcia
go dla dobra kazdej czujacej istoty.

Nauki drugiego obrotu Kota Dharmy nie sg gigbsze dlatego, ze dodano tam co$, czego nie byto

w pierwszym. Systemy niebuddyjskie poruszajg wiele kwestii, o ktorych nie wspomina buddyzm, co

w zadnym razie nie czyni go ptytszym. Drugi obrdt thumaczy i rozwija pewne aspekty czterech szla-
chetnych prawd, ktorych nie objasniono wczesniej, nie burzy jednak struktury Sciezki z nauk pierw-
szych. Jest tylko, jak powiedziano, od nich glgbszy.

Pewne nauki drugiego obrotu Kota Dharmy ktoca si¢ jednak z ogdlng strukturg Sciezki z obrotu pierw -
szego, stad podzial — w duchu tak zwanych czterech podpdr — sutr wielkiego pojazdu na te, ktdre nalezy
traktowa¢ dostownie, oraz na wymagajace interpretacji.

Zgodnie z zasada czterech podpor polegaé nalezy na naukach, a nie na nauczycielu, na znaczeniu, a nie
na stowach, na sutrach definitywnych, a nie na wymagajacych wyktadni, oraz na madrosci glebokiego
zrozumienia, a nie na wiedzy zwyklej swiadomosci.

Takiej postawy uczy sam Budda, mowiac: ,,Powodowani szacunkiem, nie bierzcie mych stow na wiare,
tylko starannie sprawdzajcie ich stusznos$¢”.

W sutrach doskonato$ci madro$ci Budda bardzo szczegdtowo wylozyt ustanie, zwlaszcza w odniesieniu
do pustki. Wielki pojazd czyta je na dwoch poziomach — znaczenia dostownego, opisujacego pustosc,
oraz ukrytego, tyczacego utajonych poziomow $ciezki.

Trzeci obrot Kola Dharmy

Trzeci obrot Kota Dharmy zawiera wiele sutr, z ktorych najwazniejsza tyczy esencji Tathagaty — zrodta
pochwal NagardZzuny oraz ,,Niezrownanej ciggto$ci” Majtrei. Budda omawia tu szerzej kwestie, jakie
poruszal w drugim obrocie, ale nie z obiektywnej perspektywy pustosci, gdyz te¢ wytozyl juz w calej
rozcigglosci 1 glebi. Pewne techniki poglebiania madrosci, ktora widzi pustos¢, wyktada teraz — co

w tych naukach najbardziej niezwykte — z perspektywy subiektywnego umystu.

Glebia wizji pustosci z drugiego obrotu, poswigconego brakowi samoistnego bytu, byla poza zasiggiem
wielu adeptow. Niektorym zdawalo si¢, ze opisane w ten sposob zjawiska nie istniejag w ogodle. Z mysla
o tych uczniach Budda opatrzyt wiec p6zniej pustos¢ jako przedmiot réznymi interpretacjami.

»utra objasniajgca mysl Buddy”, na przyktad, omawia r6zne rodzaje pustosci, dzielac zjawiska, zgod-
nie z ich natura, na trzy klasy: przypisane, zalezne i calkowicie ustalone. Wedle tych nauk — ktore daly



poczatek dwom indyjskim szkotom myslenia wielkiego pojazdu, nazywanym ,,droga $rodka” (madhja-
mika) 1 ,,tylko umyst” (cittamatra) — rozmaite rzeczy sa puste, pozbawione wrodzonego bytu, na r6zne
sposoby.

Nastepnie mamy pojazd tantryczny, ktory moim zdaniem zwigzany jest z trzecim obrotem. Stowo ,,tan-
tra” oznacza ,,cigglto$¢”; wedle ,,Tantry ozdoby wadzra esencji” — ciggto§¢ $wiadomosci, umyshu. To
wlasnie w oparciu o niego popelniamy negatywne czyny, przez ktore krazymy w btednym kole Zycia i
$mierci. Na duchowej $ciezce owa cigglos¢ umozliwia natomiast doskonalenie si¢, do§wiadczanie 16z-
nych poziomdéw urzeczywistnienia czy wreszcie osiggniecie ostatecznego stanu wszechwiedzy. Innymi
stowy, cigglos¢ swiadomosci ma charakter nieprzerwany, bezustanny — i to jest znaczenie terminu tan-
tra.

Uwazam, ze w drugim i trzecim obrocie Kota Dharmy znajduje si¢ most mi¢dzy sutrami i tantrami, po-
niewaz cze$¢ sutr drugiego mozna rozumie¢ na wielu poziomach. Sutra doskonato$ci madrosci wprost
mowi o pustce, ale kryje tez w sobie poziomy Sciezki, ktore osigga si¢, pustos¢ urzeczywistniajac. Trze-
ci obrot poswiecony byt poglebianiu madrosci, rozumiejacej pusto$¢ — i tu wiasnie widze tacznik mig-
dzy tymi tradycjami.

Rozne wyjasnienia braku ja

Z filozoficznego punktu widzenia szkoty buddyjskie wyr6znia uznanie czterech pieczgci, zgodnie z kto-
rymi: wszystkie ztozone zjawiska sa z natury nietrwate, skalane zjawiska maja nature cierpienia,
wszystkie zjawiska sg puste 1 pozbawione tozsamosci, tylko nirwana jest spokojem. Kazdy uznajacy je
system jest buddyjska szkotg mys$lenia. W wielkim pojezdzie brak tozsamo$ci omawia si¢ na glebszym
poziomie.

Zobaczmy, czym ro6znig si¢ pod tym wzgledem dwa pierwsze obroty Kota Dharmy. WeZmy nasz stosu-
nek do rzeczy. Kiedy dotykam swego rdzanca, mam poczucie, ze jest moj i nalezy do mnie. Przyjrzaw-
szy si¢ wlasnemu przywigzaniu do przedmiotow, odkryjecie, ze ma ono rdzne poziomy. W tym poczu-
cie istnienia samodzielnej osoby — niezaleznego od waszego ciata i umystu bytu, ktdry uwaza si¢ za
wilasciciela.

Kiedy dzigki medytacji przekonujecie si¢, ze takiego tworu po prostu nie ma, jesteScie w stanie zmniej-
szy¢ sitg swego przywigzania. Ale 1 wcigz odczuwac je na bardziej subtelnym poziomie. Moze nie by¢
ono subiektywnie osobowe, tyczac — za sprawg pigknego koloru czy ksztaltu — obiektywnego istnienia
okreslonego przedmiotu. W drugim obrocie Budda nauczat wigc, ze wlasnego ja nie ma nie tylko osoba,
ale i wszystkie zjawiska. Kiedy to sobie uprzytomnicie, pozbedziecie si¢ wszelkich form przywigzania i
ztudzen.

Jak powiada Ciandrakirti w komentarzu do ,,Rozprawy o drodze $rodka” Nagardzuny, objasnienia szkot
nizszych, ktore mowia tylko o braku ja w konteks$cie osobowym, nie sa petne. Mimo takiego zrozumie-
nia wcigz bowiem bedzie si¢ odczuwac subtelne przywiazanie i Igniecie do przedmiotow zewnetrznych,
na przyktad majatku.

Wszystkie tradycje buddyjskie zgadzaja si¢ w kwestii braku niezaleznego ja, przedstawiaja to jednak na
roézne sposoby. Nauki szkot wyzszych sg glebsze. Chocby dlatego, ze nawet rozumiejac, jak postuluja
szkoty nizsze, iz czlowiek nie jest samowystarczalnym, materialnym bytem, mozna przypisywac jazni
realne, niezalezne istnienie. Wyklucza to dopiero urzeczywistnienie subtelniejsze.

Nauki szkot wyzszych sg zatem skuteczniejszym antidotum na wiar¢ w realny byt osob i zjawisk, nie
odbierajg im jednak istnienia konwencjonalnego. Jest ono faktem, z ktorym urzeczywistnienie pustosci
si¢ nie ktoci.

Rozne objasnienia braku niezaleznego ja nalezy traktowac jako tto buddyjskiej wizji zaleznego powsta-
wania, ktora tyczy zjawisk szkodliwych, bedacych przyczynami cierpienia. Sklada si¢ na to dwanascie
ogniw, obejmujacych czynniki z jednego odrodzenia w kole bytu. Zalezne powstawanie jest wiec fun-
damentem buddyjskiego pogladu.



Musicie rozumie¢ brak ja w kategoriach zaleznego powstawania. W przeciwnym razie mozecie pobta-
dzi¢. Ludzie r6znig si¢ zdolnoSciami. Styszac, ze wszystkie zjawiska pozbawione sg wrodzonego bytu,
niektorym zdarza si¢ uznac, ze nie istniejg w ogoéle. To bardzo szkodliwe i niebezpieczne nieporozumie-
nie, moze bowiem pchng¢ w skrajno$¢ nihilizmu. Z mysla o takich stuchaczach Budda przedstawiat
wyjasnienia pobiezne. Adeptéw zdolniejszych nauczat na poziomie bardziej subtelnym. Bez wzgledu
jednak na to, jak glebokie jest urzeczywistnienie pustosci, nie godzi ono w przeswiadczenie o konwen-
cjonalnym istnieniu zjawisk.

Zrozumienie pustosci musi wiec uzupehia¢ wasza znajomos¢ zaleznego powstawania i utwierdza¢ w
przekonaniu o nieomylno$ci prawa przyczyny i skutku.

Jesli spojrzycie na nauki szkét wyzszych z perspektywy pogladu nizszych, nie znajdziecie zadnych
sprzecznos$ci ani niespojnosci. Analiza odwrotna ujawnia za to wiele nielogicznosci.

Cztery pieczecie

Cztery pieczgcie majg ogromne znaczenie dla adeptoéw buddyzmu. Wedtug pierwszej wszystkie ztozone
zjawiska sg nietrwale. Kwesti¢ nietrwato$ci najpetniej omawia szkota sautantrika (wyznawcow sutr),
tlumaczaca, ze co pojawito si¢ z przyczyny, naturalnie musi si¢ rozpas¢. Nie potrzeba do tego zadnych
dodatkowych powodow: proces destrukcji zaczyna si¢ w chwili powstania. Kazda rzecz, ktora od cze-
gos$ zalezy, podlega zmianom — to subtelne znaczenie nietrwato$ci. Podobnie chwilowos¢ zjawisk widzi
fizyka.

Druga piecze¢ stwierdza, ze wszystkie skalane zjawiska majg nature cierpienia. ,,Skalane” odnosi si¢ do
zrodta w postaci szkodliwych czyndéw i emocji. Jak juz powiedzieliSmy, rzeczy powstate sg zalezne od
przyczyn, ktore w tym wypadku stanowig niewiedza oraz przeszkadzajace uczucia. Splamione dzialanie
1 niewiedza to sktadowe zjawiska negatywnego, a ich wpltyw z natury oznacza cierpienie, rozumiane tu
nie tylko jako bol, ale takze brak zadowolenia.

Analizujac pieczecie nietrwato$ci i cierpienia wlasciwego splamionym zjawiskom, rozwiniemy auten-
tyczne poczucie wyrzeczenia, determinacje do uwolnienia si¢ od bolu. Rodzi to pytanie, czy taka wol-
nos$¢ w ogole jest mozliwa? Odpowiedz znajdziemy w trzeciej pieczeci, zgodnie z ktdrg wszystkie zja-
wiska sg puste 1 pozbawione tozsamosci.

Doswiadczenie cierpienia bierze si¢ z przyczyn i warunkow: splamionych dzialan oraz niewiedzy, ktora
do nich popycha. Owa niewiedza to nieporozumienie. Widzi zjawiska na opak, nie ma oparcia w fak-
tach, prowadzi na manowce i kloci si¢ z rzeczywistoscia. Jesli zdotamy si¢ jej pozbyé, mozemy potozy¢
kres cierpieniu. Gdy dzigki poznaniu natury rzeczywistosci osiggniemy owo ustanie, wyzwolenie, prze-
konamy sie, ze zgodnie z czwartg pieczecia jest ono prawdziwym spokojem.

Zwazywszy na rdzne wyjasnienia szkot filozofii buddyjskiej, w tym wielkiego pojazdu, trzeba odroz-
nia¢ sutry, ktére wymagaja interpretacji, od ostatecznych. Gdyby$my mieli opiera¢ si¢ tu wylacznie na
tekstach, musielibySmy odnosi¢ dang sutre do innych, co trwatoby w nieskonczono$¢ i dalej budzito
watpliwosci, zatem decydujemy w oparciu o logike. W przypadku szkoét filozoficznych wielkiego po-
jazdu rozum jest wigc wazniejszy od ksiag.

Jak zdecydowac, czy co$ podlega interpretacji? Do kategorii tej naleza rozne rodzaje pism. Niektore su-
try méwig na przyklad o zabijaniu ojca 1 matki. Skoro nie mozna tego traktowac dostownie, potrzebna
jest interpretacja. Za jej sprawa ,,rodzice” okazujg si¢ szkodliwymi czynami i przywigzaniem, ktorych
skutkiem jest kolejne odrodzenie.

Podobnie w tantrach, na przykltad Guhjasamadzy, wzywa si¢ do zabicia Tathagaty, Buddy, co ma by¢
gwarantem osiaggni¢cia najwyzszego Przebudzenia.

Nie ulega watpliwosci, ze takie teksty wymagaja interpretacji. W przypadku innych sutr bywa to prze-
ciez mniej oczywiste. Sutra, ktora thumaczy dwanascie ogniw zaleznego powstawania, mowi, ze z przy-
czyny rodzi si¢ owoc, przywotujac niewiedze 1 szkodliwe dziatania. Uznano, ze wymaga to wyktadni,
gdyz nie uwzglednia perspektywy ostatecznej. Jedna rzecz moze bowiem wyda¢ inng tylko na poziomie
konwencji. Z ostatecznego punktu widzenia jej natura jest pusta. Sutry te uznano wiec za podlegajace
interpretacji, poniewaz istnieje glebszy poziom, ktorego nie uwzglgdniaja.



W sutrach ostatecznych, takich jak ,,Sutra serca”, Budda mowi o ostatecznej naturze zjawisk: pustka jest
forma, forma jest pustka, nie ma pustki poza formg. Opisujac ostateczny tryb istnienia zjawisk, pustosc¢,
nie podlegaja interpretacji (cho¢ trzeba pamigtac, ze rézne szkoty buddyjskie podchodza do tej kwestii
na swoj sposob).

Krotko moéwige, pisma szkoly ,konsekwencjalistycznej” (madhjamika prasangika), zwltaszcza Nagar-
dzuny i jego ucznia Candrakirtiego, sa ostateczne, najpehiej wykladajac buddyijska doktryne pustosci i
wytrzymujac probe logiki.

Wsrod sutr ostatecznych sg takze nauki trzeciego obrotu Kota Dharmy, zwlaszcza ,,Sutra esencji Tatha-
gaty”, fundament wielu waznych traktatow drogi srodka. Czgs¢ tybetanskich uczonych (na przyktad
dzionangpowie) zalicza do tej kategorii rowniez ,,Sutr¢ objasniajaca mysl Buddy”. Propagujac poglad
»pustosci innego”, méwig o réznych rodzajach pustosci rozmaitych zjawisk (relatywnych w sobie i
ostatecznych wzgledem relatywnych).

Mozna rozumie¢ to tak, ze skoro zjawiska konwencjonalne nie stanowig swojej ostatecznej natury, sg
puste, wyzute z siebie. Owi uczeni interpretuja to jednak inaczej, uznajac, ze zjawiska, puste w ten spo-
sOb, nie istnieja.

Historia uczy, ze wielu mistrzow z tej grupy osiagneto urzeczywistnienie tantrycznych procesow budo-
wania 1 spetniania, co $wiadczy o glebi ich zrozumienia tej szczegdlnej wizji pustosci. Niemniej uzna-
nie, ze zjawiska puste w ten sposob nie istniejg, byloby rownoznaczne ze stwierdzeniem, Ze nie istnieje
zupehnie nic.

Utrzymujac, ze konwencjonalne zjawiska nie istnieja, przyjmuje si¢, ze ich ostateczna natura jest zjawi-
skiem istniejagcym realnie, samoistnym. W tym ujeciu pusto$¢ owej ostatecznej prawdy odnosi si¢ do
niebycia rzecza konwencjonalna.

Dharmasri, syn Jumo Mingjura Dordze, jednego z rzecznikow tej wizji pusto$ci, uwazat za nihilistyczny
poglad NagardZzuny.

Wedle tego systemu, skoro zjawiska konwencjonalne sg puste same z siebie, jedyng istniejaca rzecza
jest prawda ostateczna — realna 1 samoistna.

Nie ulega watpliwosci, ze kldci si¢ to z wizja pustosci, wylozong w sutrach doskonato$ci madrosci,

w ktorych Budda mowit jasno, ze pod wzgledem pustej natury zjawiska konwencjonalne i ostateczne
niczym si¢ nie r6znig. Thumaczac przy pomocy wielu synonimow prawdy ostatecznej, ze od formy po
wszechwiedze wszystko jest rownie puste.

Utrzymujac, ze zjawiska s puste i maja pustg naturg, konsekwencjalisci drogi $rodka, rzecznicy naj-
wyzszej doktryny filozofii buddyjskiej, nie twierdza przeciez, e nie istnieja one w ogoéle — tylko nie sa-
moistnie, w sobie i z siebie. Faktem jest, ze majg cechy istnienia, powstajac na przyktad z przyczyn

1 warunkow. Pozbawione niezaleznej natury, sa zatem zalezne. Owa zalezno$¢ od innych czynnikow
$wiadczy o braku niezaleznej natury zjawisk. W tym ujeciu pustos¢ oznacza zaleznos¢ powstawania,

a wiec nie przeczy konwencjonalnej realnosci rzeczy.

Dla konsekwencjalistow zalezno$¢ zjawisk wskazuje ich pusta naturg. Pozbawione niezalezno$ci, nie
maja one samoistnego bytu. Analiza zaleznego powstawania jest doskonatym narzgdziem, ktdre nie tyl-
ko rozwiewa mit samoistnosci, ale i chroni przed popadnigciem w skrajno$¢ nihilizmu.

Sam NagardZuna pisze, ze pusto$¢ trzeba rozumie¢ w konteksécie zaleznego powstawania. ,,Skoro nie
ma rzeczy, ktora nie powstala w zaleznosci — powiada w ,,Fundamentalnym traktacie” — nie ma tez nic
niepustego”. Tak samo widzieli to pdzniejsi komentatorzy, chocby oszczedny w stowach, ale bardzo
precyzyjny Buddhapalita czy Candrakirti. Czytajac ich objasnienia, zaczyna si¢ naprawde szanowaé
NagardZzune.

Tak w ogromnym zarysie wyglada system buddyjskiej sutry.



Wprowadzenie w tantre

Przedstawimy tu perspektywe historyczna, wedle ktorej Budda nauczat tantr w okreslonym czasie

1 miejscu, cho¢ moim zdaniem pouczenia te mogly by¢ rownie dobrze owocem indywidualnego urze-
czywistnienia, dajacego gleboki wglad w potencjal ciala fizycznego oraz mozliwos$¢ odbierania nauk

w wizjach. W kontekscie tantry nie nalezy wigc przywigzywac zbytniej wagi do kalendarza.

W tantrze Kalaczakry sam Budda mowi, ze obracajac Koto Dharmy na Goérze S¢péw, udzielit tez roz-
nych nauk tantrycznych w miejscu o nazwie Dhanjakataka. Tybetanscy uczeni nie sg zgodni. Cze$¢
uwaza, ze Budda wylozyl tantr¢ w czasie pelni rok po osiggnig¢ciu petnego Przebudzenia, zdaniem in-
nych — miesigc przed swa parinirwang. Drugi wariant wydaje si¢ blizszy opisowi z tantry Kalaczakry.
Wydaje sig, ze Budda nauczat kilku tantr z klas nizszych w swojej fizycznej postaci — bhikszu, mnicha

z pelnymi §wigceniami — najcze$ciej przybierat jednak wtedy forme gldéwnego bostwa przekazywanej
tantry.

Praktyka tantry wymaga stabilnej podstawy $ciezki sutry, na ktorg sktada si¢ zrozumienie wizji pustosci
wylozonej w drugim obrocie, obudzenie wyrastajacego z mitosci i wspodtczucia altruistycznego pragnie-
nia osiggniecia Przebudzenia dla dobra wszystkich Zyjacych istot oraz ¢wiczenie szesciu doskonatosci.
Po tantre, czynnik dodatkowy, mozna wigc siggnac¢ dopiero po zbudowaniu mocnego fundamentu $cie-
zek powszechnych.

Najglebsze nauki zawiera tantra najwyzszej jogi, ktora wyktada Natur¢ Buddy (czy tez esencje Stanu
Buddy), czyli niesplamiong §wiadomos¢ z ,,Najwyzszej cigglosci”. Tylko ta tantra pozwala na uchwyce-
nie najsubtelniejszego znaczenia tej kwestii.

Bez wzgledu na to, jak interpretujemy owe nauki, nie ulega watpliwos$ci, Ze ostateczna intencja Stanu
Buddy jest fundamentalnym, przyrodzonym umystem jasnego $§wiatta. Wprzeggniecie go w Sciezke sta-
nowi niestychanie skuteczne narzgdzie.

Punktowe skupienie najczesciej praktykuje sie na grubym, pospolitym poziomie mentalnym, na ktorym
pilnowanie koncentracji wymaga wielkiej uwaznosci i1 czujnos$ci. Nie bylyby one potrzebne, gdybysmy
dysponowali metoda, pozwalajaca na uwolnienie si¢ od rozproszenia tego rodzaju. Tantra najwyzszej
jogi thumaczy techniki, umozliwiajace rozpuszczenie grubych poziomow umyshu i sprowadzenie go
tam, gdzie nic nie rozprasza.

Wedle tej tradycji przyrodzony umyst czystego §wiatlta — poziom najsubtelniejszy — wprowadza si¢ na
Sciezke, rozpuszczajac czy tez wycofujac grube poziomy umystu i napedzajace je energie. Shuzg temu
trzy gtéwne metody: joga wiatrow, doswiadczenie czterech rodzajéw szczesliwosci oraz medytacja bra-
ku poje¢.

Warto pamigtac, ze do celu prowadzi kazda z tych technik. Samodzielnie i w potgczeniu z innymi. Pra-
wa mysl, ktorg dzi§ obudziliSmy, moze sta¢ si¢ przyczyna osiagniecia kiedy$s wszechwiedzy — co nie
znaczy, ze do tego wystarczy.

Indyjski mistrz Buddhadzniana thumaczy w ,,Swietych stowach Mandziusriego™, ze za sprawa budowy
naszych cial oraz ich elementoéw, w okreslonych okolicznosciach — snu, ziewania, omdlenia i szczyto-
wania — wszyscy doswiadczamy subtelnego poziomu jasnego $§wiatta. To §wiadectwo potencjatu, ktory
W sobie nosimy i mozemy rozwing¢. Stanem, ktory stanowi po temu najlepsza sposobnos$¢, jest stosu-
nek seksualny.

Cho¢ postuguje si¢ potocznymi okresleniami, nie chodzi o stosunek zwykty, tylko o stopienie elemen-
tow w szczycie glowy podczas zespolenia z partnerem plci przeciwnej oraz o odwrdcenie tego procesu
mocg medytacji.

Warunkiem wstepnym podjecia takiej praktyki jest zdolno$¢ uchronienia si¢ przed btedem ejakulacji.
Szkodzi to praktyce, co ze szczegdlng mocg podkresla tantra Kalaczakry. Poniewaz dotyczy to nawet
snu, tantry opisuja rézne techniki pracy z tym problemem.

Klbéci si¢ to z wyktadnig winaji, ktdra okresla zasady dyscypliny buddyjskich mnichow 1 czyni wyjatek
dla wytrysku we $nie, poniewaz jest on poza wasza kontrola. Inaczej tantra. Do$wiadczenie topienia
umystu Przebudzenia zostaje wywotane pospolitym pozadaniem, adept musi wigec umiec je obudzié.



Rzecz w tym, Ze za sprawg sity pozadania mozecie topi¢ w swoim ciele elementy. Do$wiadczajac wtedy
stanu bez poje¢, powinniscie moc skierowac uwage na medytacje pustosci. Jezeli zdotacie przeku¢ to

w urzeczywistnienie pustki, dokonacie sztuki przeksztatcenia szkodliwej emocji, pragnienia, w madro$¢
rozumiejacg pustosc.

Jezeli umiecie zaprzac ten pozapojeciowy, blogi umyst w dzielo urzeczywistnienia pustosci, zyskujecie
potezng madros¢, ktora stanowi antidotum na przeszkadzajace uczucia. Innymi stowy, madros¢ biorgca
si¢ ze szkodliwych emocji, unieszkodliwia je i likwiduje — niczym insekt, ktory rodzi si¢ w drewnie i je
pozera.

Tak zatem nalezy rozumie¢ przyjecie przez Budde postaci gtéwnego bostwa medytacyjnego mandali

1 zespolenie z partnerka w czasie wyktadania tantrycznej $ciezki. Podczas praktyki adepci po prostu to
sobie wyobrazaja.

Inny unikalny, gleboki aspekt tantry wigze si¢ z procesem osiggania podwdjnego ciata Buddy: ciata for-
my i ciata prawdy. W systemie sutry dazy si¢ do tego, rozwijajac altruistyczng aspiracje Przebudzenia.
Ciato Buddy wymaga przeciez przyczyn i warunkéw, ktore muszg odpowiadaé skutkowi. Innymi stowy,
by¢ do niego podobne.

Sutry opisuja przyczyny foremnego ciala Buddy w kategoriach jedynego w swoim rodzaju ciata mental-
nego, jakie osiagaja bardzo zaawansowani Bodhisattwowie, tworzac w ten sposéb odpowiednig przy-
czyne. Wspominajg o tym takze pisma pojazdu mniejszego. Cho¢ nie znajdziemy tam petnej metody
urzeczywistnienia wszechwiedzy, wyliczaja praktyki, ktore stuza osiggnieciu wiekszych i mniejszych
znamion Buddy.

Tantra najwyzszej jogi przedstawia tymczasem jedyne w swoim rodzaju przyczyny oraz metody urze-
czywistnienia tak ciata prawdy, jak foremnego ciala Buddy. Aby moc siegna¢ po metode, ktdra pehni
role gtownej przyczyny osiaggnigcia ciata foremnego, adept tantry winien najpierw rozwing¢ zdolnosci
mentalne. Innymi stowy, ¢wiczy¢. Dzigki jodze bostwa praktykujacy staje sie¢ nim, wprzegajac w medy-
tacje wyobraznig.

Wedlug tantr takich jak Wadzraprandzara i zwigzanych z nimi indyjskich komentarzy osiggnigcie ciata
prawdy Buddy wymaga medytacji oraz praktyki $ciezki o podobnych do niego cechach, czyli medytacji
bezposredniej percepcji pustosci, w ktorej wygaszone sg wszystkie dualistyczne przejawienia oraz kon-
strukcje pojeciowe. Dotyczy to rowniez ciala foremnego. Nie da si¢ przeceni¢ znaczenia i mocy prakty-
ki $ciezki o cechach podobnych do rezultatu w postaci Stanu Buddy, zwlaszcza ciata foremnego. Tantry
przedstawiaja $ciezke, ktorg cechujg cztery doskonale czystosci, wlasciwe rezultatowi: doskonata czy-
sto$¢ Przebudzenia, doskonata czystos¢ ciata, doskonata czystos¢ wlasciwosci oraz doskonata czystosé¢
aktywnosci.

Wedlug wszystkich systemow wielkiego pojazdu osiggnigcie rezultatu, zjednoczenia dwoch cial, wyma-
ga praktyki $ciezki taczacej madros$¢ i metode. Niemniej zgodnie z systemem sutry jednia metody i ma-
drosci nie jest petna. Cho¢ madros¢ jest tu urzeczywistnieniem pustosci, a metoda praktyka szesciu do-
skonatosci, ich zjednoczenie odnosi si¢ jedynie do praktyki madro$ci rozumiejacej pustosc,
uzupetnionej czynnikiem metody w postaci umyshu Przebudzenia, tudziez do praktyki umystu Przebu-
dzenia i aspektow metody, uzupetianych i wspieranych czynnikiem madro$ci, takim jak zrozumienie
pustosci. Innymi stowy, ta perspektywa wyklucza obecnos¢ obu czynnikow $ciezki — mgdrosci i metody
—w jednostce $wiadomosci.

Praktyka tego rodzaju to relatywna jedno$¢ metody i madro$ci. Praktyka madrosci nie jest wypreparo-
wana z czynnikow metody (i odwrotnie), nie ma jednak mowy o ich jedni. Tylko tantra moze zapewnié
ostateczng przyczyne (Sciezke) urzeczywistnienia rezultatu, Stanu Buddy, owej doskonatej jednosci cia-
fa foremnego i ciala prawdy.

Jaka praktyka pozwala na nierozdzielne potaczenie metody i madrosci? W tantrze jest to joga bostwa, w
ktorej jego posta¢ wizualizuje si¢ w mgnieniu $§wiadomosci, zdajac sobie jednoczesnie sprawe z jego
pustej natury. W ten sposob jedna chwila $wiadomosci zawiera tak medytacj¢ bostwa, jak zrozumienie
pustosci, bedac zatem czynnikiem i metody, 1 madrosci.

Rozwijajac dume czy tez poczucie tozsamosci bostwa w trakcie jego jogi, staramy si¢ rowniez przekro-
czy¢ poczucie i percepcje zwyczajnosci. Moim zdaniem pomaga to w uwydatnieniu w sobie jego poten-
cjatu.



Rozwinigcie niewzruszonej dumy bostwa wymaga stabilnej wizualizacji jego postaci. Za sprawg natu-
ralnej sktonnosci 1 wynikajacej z niej idei ,,siebie” mamy wrodzone poczucie ,,ja”, ktore opiera si¢ na
naszym ciele 1 umysle. Jesli wiec bedziemy kultywowac silng identyfikacj¢ z bostwem, skupiajac si¢ na
jego formie, rozwiniemy boska dume i1 poczucie tozsamosci.

Do obudzenia w sobie wszechwiedzacego umyshu potrzebujemy jego konkretnej przyczyny, ktora nie
jest dowolna posta¢ swiadomosci, tylko taka o trwalej ciggtosci. Innymi stowy, umyst, jakiego pustosé
urzeczywistniamy w celu osiggnig¢cia wszechwiedzy, musi by¢ szczeg6lny — staty pod wzgledem cig-
glosci. Splamione stany, takie jak szkodliwe emocje, sa przypadkowe, a wigc przelotne. Cho¢ przeszka-
dzaja, mijaja, podczas gdy umyst, ktérego nature urzeczywistniamy, zdobywajac wszechwiedze, winien
by¢ wieczny, nie ulotny.

Oznacza to, ze musimy by¢ w stanie urzeczywistni¢ pusta natur¢ umystu oczyszczonego — takiego, kto-
rego nigdy nie splamit wptyw szkodliwych uczué.

Aczkolwiek z perspektywy pustosci jako takiej nie ma réznicy miedzy pustka zjawisk zewngtrznych
(powiedzmy, gatazki) a pustka bostwa (na przyktad wizualizowanego przez nas Wajroczany), z punktu
widzenia okre§lanych przez nig podmiotéw wyglada to inaczej.

Znaczenie jogi bostwa lezy w szczegolnym rodzaju madrosci, ktdra urzeczywistnia jego pustos¢ i petni
rolg glownej przyczyny wszechwiedzacego umystu Stanu Buddy. Owa joga stanowi zatem jednos¢ ja-
snosci (wizualizacji bostwa) oraz glebi (urzeczywistnienia pustosci).

Zgodnie z naukami sutr Budda nigdy nie pochwalat wzbudzania przeszkadzajacych uczu¢ dla osobistej
korzysci badz indywidualnego urzeczywistnienia $ciezki, niemniej aprobowat decyzje Bodhisattwow,
ktorzy robili to dla dobra innych.

Budda powiadal, ze cho¢ w miescie odchody sa nieczysto$ciami, na polu stanowig warto§ciowy nawoz.
Na tej samej zasadzie Bodhisattwa moze shuzy¢ innym przy pomocy utudy.

Cho¢ wedtug sutr Budda nigdy nie pozwalat Bodhisattwom na budzenie w sobie zto$ci 1 nienawisci, z
wlasnego doswiadczenia wiemy, Ze te niezwykle silne emocje pomagaja nam dopig¢ swego.

Z tantr dowiadujemy si¢, ze Budda zrobil wyjatek, gdyz znajdujemy w nich techniki, pozwalajace na
wykorzystanie nienawisci i gniewu w dobrym celu. Trzeba jednak wiedzie¢, ze w takim przypadku
glowng pobudka musi by¢ altruistyczne pragnienie osiggnig¢cia Przebudzenia dla pozytku innych. Inten-
cja stanowi wtedy zados¢uczynienie. Tak tez nalezy rozmie¢ gniewne aspekty niektorych bostw.

Tyle o réznicach migdzy systemem sutr i tantr czy tez przewagach tego drugiego.

Cztery klasy tantry

Zgodnie z wyjasniajaca tantrg Wadzrapandzary system tantryczny dzieli si¢ na cztery klasy. Jak juz
wspominali$§my kulminacj¢ glebi znajdujemy wylacznie w tantrze najwyzszej jogi, nizsze nalezy zatem
traktowa¢ jak stopnie, prowadzace do tego putapu. Cho¢ wszystkie cztery mowia o wprowadzaniu na
$ciezke pragnienia, roznicujg jego poziomy. W klasie pierwszej, tantrze dziatania, metoda jest patrzenie
na partnerke. Wyzsze obejmuja $miech, ujecie dloni czy tez uscisk oraz zespolenie.

Cztery klasy zawdzigczajg nazwy swoim funkcjom oraz réznym trybom oczyszczania. W klasie najniz-
szej mudry (rytualne gesty) uchodza za wazniejsze od jogi wewnetrznej, stad miano tantry dziatania.
Klasa druga, ktdra rozktada akcenty réwno, nosi nazwe tantry przedstawienia. Trzecia, tantra jogi kia-
dzie wigkszy nacisk na wewnetrzng joge niz zewnetrzne aktywnosci. Czwarta, tantra najwyzszej jogi,
koncentruje si¢ na jodze i nie ma juz nic nad soba.

Nauki wielkiej doskonatosci njingmapy mowia o dziewieciu pojazdach. Trzema pierwszymi sa pojazdy
stuchacza ($rawaka), urzeczywistniajagcego samotnie (pratjekabudda) oraz bodhisattwy, ktére sktadaja
si¢ na system sutry. Nastepne trzy, nazywane zewnetrznymi (poniewaz ktadg nacisk na praktyke aktyw-
nosci, cho¢ odnosza si¢ réwniez do zewngtrznego i wewnetrznego postgpowania adepta) — to tantry
dziatania , przedstawienia i jogi. Ostatnig grupe stanowig trzy tantry wewnetrzne, ktore w nomenklatu-
rze wielkiej doskonalosci noszg nazwy mahajogi, annujogi i atijogi.



Trzy pojazdy wewnetrzne nazywa si¢ metodami badz narzedziami zdobywania kontroli, poniewaz po-
zwalaja wydoby¢ najsubtelniejsze poziomy umystu i energii. W ten sposob adept, przekraczajac docze-
sne konwencje, osiaga stan, w ktdrym nie ma rozr6zniania na dobro i zto, czyste i nieczyste.

Abhiszeki

W trzech nizszych tantrach struktura rytuatu abhiszeki jest wiasciwie identyczna. W tantrze najwyzszej
jogi zmienia si¢ to za sprawg wielkiej r6znorodnosci ,,czynnikow prowadzacych do dojrzatosci”.
Poszczegolne klasy tantry wymagaja roznych abhiszek. W tantrze dziatania, na przyktad, niezbedne sa
(dwie) abhiszeki wody i korony, w tantrze przedstawienia — pi¢¢ abhiszek madros$ci, a w tantrze najwyz-
szej jogi — (cztery) abhiszeki wazy, tajemna, madro$ci-wiedzy oraz stowa.

Nazwy zmieniaja si¢ wraz z tradycjami. W starym przekazie njingmapy, na przyklad, abhiszeka wadzra
mistrza nosi miano ,,iluzji”, a ucznia — ,,pozytecznej”. Jest takze wszechobejmujaca abhiszeka wadzry, a
w wielkiej doskonatosci czwarta dzieli si¢ jeszcze na cztery czesci.

Sanskryckie stowo abhiszeka ma wiele znaczen w réznych kontekstach. Przyczynowo, jest czynnikiem
powodujacym dojrzewanie, w kategoriach $ciezki stanowi wlasciwa droge wyzwolenia, a w wymiarze
rezultatu — oczyszczony owoc. Wielka doskonalos¢ wymienia jeszcze jeden aspekt, abhiszeke podsta-
wy. Odnosi si¢ to do jasnego $wiatla, gruntu, pozwalajacego zaistnie¢ calej reszcie. Brak tego funda-
mentu po prostu wykluczatby mozliwo$¢ udzielania innych abhiszek.

W przypadku zewngtrznego zjawiska takiego jak waza czy galazka nie ma mowy o czynniku powodu-
jacym dojrzewanie, $ciezce, rezultacie i tak dalej, ktore tycza wylacznie istot o odpowiednich mozliwo-
$ciach.

Przygotowania do abhiszeki

Do przeprowadzenia ceremonii abhiszeki potrzeba mandali, niezrownanej siedziby czy tez niebianskie-
go patacu bostwa. Sg rézne rodzaje mandal: stworzone skupieniem, namalowane, usypane z piasku czy
tez, jak w tantrze najwyzszej jogi, pochodzace z ciata Guru badz konwencjonalnego umystu Przebudze-
nia. Najwazniejsza jest piaskowa, poniewaz tylko jej przygotowanie pozwala na odprawienie wszyst-
kich rytuatéw, takich jak konsekracja miejsca i nici czy ceremonialny taniec, na ktory sktadajg sie roz-
maite gesty 1 kroki.

Istnieje wiele rytualnych tancow. Jeden towarzyszy konsekracji miejsca, w ktdrym powstaje mandala,
inny wykonuje si¢ na zakonczenie, jako ofiare dla jej bostw. Jeszcze inny, czam, stuzy przede wszyst-
kim odsuwaniu przeszkod.

Male klasztory czesto specjalizowaty si¢ w rytualnych tancach, cho¢ zrozumienie ich symboliki i sensu
moglo pozostawia¢ wiele do zyczenia. Dla niejednego to spektakl, teatralne przedstawienie, co stanowi
smutne §wiadectwo degeneracji tantry. Zdaniem indyjskich historykow jedng z przyczyn upadku buddy-
zmu w tym kraju byto przesadne upublicznianie tantrycznych praktyk. Kiedy adeptowi brakuje niezbed-
nych podstaw, techniki i medytacje tantry moga bardziej zaszkodzi¢ niz pomdc. Dlatego tez nazywa si¢
je ,tajemnymi”.

Nalezy pamietac, Zze nauki tantry stawig monastyczne §lubowania indywidualnego wyzwolenia. Wedle
Kalaczakry, krolowej tantr najwyzszej jogi, pierwsze miejsce posrod wszystkich wadzra mistrzow, kto-
rzy udzielaja nauk i odprawiaja rytuaty, zajmujg mnisi z pelnymi §wigceniami, drugie — nowicjusze, a
trzecie — $wieccy. Co wiecej, podczas abhiszeki przyjmuje si¢ rozne rodzaje zobowiazan. Slubowania
Bodhisattwy mozna przyjaé w obecnosci wizerunku Buddy, bez udzialu Guru w ludzkiej postaci. Zywy
cztowiek jest natomiast niezb¢dny do przekazania Slubéw indywidualnego wyzwolenia i tantrycznych.
Jesli macie si¢ rozwijac i rosngé na tantrycznej $ciezce, aby obudzi¢ potencjat ukryty w umysle i osig-
gng¢ rezultat, Stan Buddy, musicie otrzyma¢ od swojego Guru inspiracje 1 blogostawienstwa nieprze-
rwanej linii, ktdra zaczyna si¢ od Buddy Wadzradhary. Temu wtasnie stuzy ceremonia abhiszeki — i stad
znaczenie Guru (ktorego cechy wylicza wiele pism) w praktyce tantry.



Osoba udzielajaca abhiszeki powinna posiada¢ odpowiednie kwalifikacje, ktdre nalezy sprawdzi¢ przed
wzigciem udziatu w ceremonii. Powiedziano, ze cho¢by miato to trwa¢ dwanascie lat, nie nalezy si¢
spieszy¢.

Wykwalifikowany wadzra mistrz strzeze wrot ciata, mowy 1 umyshu przed negatywnymi czynami, jest
szlachetny oraz biegly w etyce, koncentracji i madrosci. Powinien posiada¢ rowniez po dziesie¢ we-
wnetrznych 1 zewngtrznych przymiotow. Wedtug ,,Pigédziesieciu strof o Guru” kandydata dyskwalifiku-
je brak wspolczucia, ztosliwosé, uleganie podszeptom pragnienia i gniewu, nieznajomo$¢ trzech dyscy-
plin czy przechwalanie si¢ szczatkowa wiedza. Okreslone kwalifikacje winien posiadaé przeciez takze
uczen. W popularnym dzi§ przyjmowaniu abhiszek bez uprzedniego sprawdzenia, kto ich udziela, tu-
dziez obgadywaniu potem lamoéw nie ma nic dobrego.

Guru musi naucza¢ zgodnie z 0gdlng strukturg $ciezki buddyjskiej, czynigc z niej probierz miarodajno-
$ci swych pouczen. Innymi stowy, winien strzec si¢ aroganckiego poczucia wszechmocy w waskim kre-
gu ucznidéw. ,,Nawet jesli dorownujesz urzeczywistnieniem bostwom — mowi jedno z tybetanskich przy-
stow — zachowuj sie jak wszyscy”.

Utrzymywanie Slubowan

Po przyjeciu abhiszeki spoczywa na was wielka odpowiedzialno$¢ za dotrzymywanie zobowigzan i $lu-
bowan. W tantrach dziatania i przedstawienia obowigzuje slubowanie Bodhisattwy, tantryczne nie sg
konieczne. Do przestrzegania tych ostatnich obliguje ucznia kazda tantra, ktora zawiera abhiszeke wa-
dzra mistrza.

Skupiajac si¢ na praktykach trzech nizszych tantr, nalezy utrzymywac¢ wegetarianska diete. O ile w Ty-
becie jedzenie migsa bylo uzasadnione klimatem i brakiem warzyw, tam gdzie jest ich pod dostatkiem,
o wiele lepiej go unika¢ (zwlaszcza gdy zaprasza si¢ na positek wiele 0sob). ,,Miastowym nigdy nie zaj-
rzy w oczy glod, bo zjedza kazda zielong rzecz”, miat oswiadczy¢ pewien koczownik, ktorego zdumiaty
potrawy z warzyw w Lhasie.

Buddyzm (nawet zasady monastycznej dyscypliny) nie zakazuje spozywania migsa (z wyjatkiem kilku
jego rodzajow). Jedza je mnisi ze Sri Lanki, Birmy i1 Tajlandii. Zabraniajg tego, aczkolwiek nie katego-
rycznie, zbiory pism Bodhisattwow. W tekscie zatytutowanym ,,Serce drogi $rodka” czytamy, Ze nie
czyni to bezposredniej krzywdy zwierzeciu, skoro w chwili bycia zjadanym jest ono martwe. Zakaz
obowigzuje natomiast w sytuacji, w ktorej zwierze zostato zabite specjalnie dla was (albo mozna to po-
dejrzewac).

Jedzenie migsa jest surowo zakazane w trzech nizszych klasach tantr, ale najwyzsza joga zaleca spozy -
wanie pieciu mies i pigciu nektaréw. Doskonaty adept tej tantry powinien umie¢ przeobrazi¢ je moca
medytacji w substancje czyste, a nastgpnie wykorzysta¢ do pomnozenia energii. Nie wolno przeciez
wykorzystywac¢ praktyki do usprawiedliwiania jedzenia migsa czy tez wybrzydzad, siegajac po jedne i
wzdragajac si¢ z obrzydzeniem przed innymi substancjami.

Kobiety i buddyzm

Uwazam, ze powinienem powiedzie¢ kilka stow o feminizmie oraz prawach kobiet w tradycji buddyj-
skiej.

Cho¢ wedle pism mezczyzni i kobiety sg rowni w dostepie do monastycznych §lubow, w petni wyswig-
ceni mnisi uchodzg za wyzszy obiekt czci 1 szacunku. Z tej perspektywy mozemy wigc mowi¢ o swego
rodzaju dyskryminacji.

W pismach pojazdu nizszego oraz w sutrach pojazdu wielkiego czytamy, ze Bodhisattwa na najwyz-
szym poziomie $ciezki jest m¢zczyzng w zywocie, w ktorym osigga Przebudzenie. Podobne stanowisko
prezentuja trzy nizsze klasy tantry, ale nie najwyzsza joga.

W tantrze najwyzszej jogi juz pierwszy krok procesu abhiszeki wymaga obecnosci calego zgromadze-
nia bostw meskich i zenskich. Innymi stowy, Buddom pi¢ciu rodzin muszg towarzyszy¢ partnerki.



Tantra najwyzszej jogi ktadzie wielki nacisk na role kobiet. Ich lekcewazenie jest naruszeniem jednego
z rdzennych $lubowan (i nie ma wzmianki, by dziatalo to rowniez w druga strong). W praktyce medyta-
cji gldwne boéstwa mandali czgsto sg zenskie, jak Wadzrajogini czy Nairatmaja.

W procesie budowania przychodzi moment, kiedy adeptowi zaleca si¢ praktyke w zespoleniu jako im-
puls do poglebienia urzeczywistnienia $ciezki. Jesli w takim zwigzku jedna z os6b jest bardziej zaawan-
sowana, moze obdarzy¢ wyzwoleniem, czy tez rezultatem, obie strony.

Nauki tantry najwyzszej jogi — na przyktad, bardzo dobitnie, Guhjasamadzy — méwig przeto, ze mozna
osiggna¢ petne przebudzenie w tym zZyciu w ciele kobiety.

W tantrze, zwlaszcza klasie najwyzszej, adept poznaje i rozwija swdj ukryty potencjat. Jest nim funda-
mentalny, przyrodzony umyst jasnego §wiatta. Taki sam w kazdym, pte¢ nie ma wiec wptywu na moz-
nos¢ siggnigcia rezultatu.

Z perspektywy ostatecznej — tantry najwyzszej jogi — buddyzm nie widzi wigc zadnej rdznicy miedzy
mezczyznami i kobietami.

Sciezki praktyki tantrycznej — tantra dzialania

W najnizszych klasach tantry $ciezka ma dwa poziomy, nazywane joga ze znakami i bez nich.

Z innej perspektywy Sciezki tantry dziatania przedstawiane sg w kategoriach metod urzeczywistnienia
ciata Buddy, mowy Buddy i umyshu rezultatu, Stanu Buddy. Sciezka pierwsza polega na wizualizowa-
niu bostwa. Na druga sktadaja sie dwa rodzaje recytacji mantry — werbalnej i mentalnej. Sciezka urze-
czywistnienia umystu Buddy obejmuje tak zwang ,koncentracje przynoszaca wyzwolenie na koncu
dzwigku”, ktéra wymaga skupienia na ogniu i dzwieku.

Mistrzowie nie sg zgodni co do metody wizualizowania siebie w postaci bostwa w tantrze dzialania,
niemniej mozna stwierdzi¢, ze zwykli adepci robi¢ tego nie musza. Ich medytacja sprowadza si¢ do wy-
obrazania sobie obecnos$ci bostwa, w przypadku os6b skupionych na tej praktyce wyglada to jednak ina-
czej.

Joga bostwa

Petna wizualizacja bostwa takiego jak Awalokite§wara — czyli joga bostwa — sktada si¢ w tantrze dziata-
nia z szesciu etapdw: bostwa pustosci, bostwa mantry, bostwa litery, bostwa formy, bostwa mudry oraz
bostwa znaku.

Medytacja pierwsza to medytacja pustosci wlasnego ja oraz bostwa: wspolnej podstawy ich pustej natu-
ry.

Jak thumaczy Arjadewa w ,,Czterystu wersach”, z perspektywy ostatecznej natury zjawiska niczym si¢
nie roznig 1 sg identyczne w braku samoistnego bytu. W calej swej mnogosci majg zatem jeden smak.
Mimo to na poziomie konwencji przejawiaja si¢ na wiele sposobow — w swojej jednosci sa wiec i nie-
stychanie roznorodne.

Podczas medytacji bostwa mantry wyobrazacie sobie, ze ze stanu pusto$ci powstaje brzmienie mantry,
ostateczna natura was samych oraz bdostwa. Nie ma postaci liter, tylko dono$nego dzwigku. Utrzymywa-
nie tej kontemplacji to krok drugi.

Medytacja bostwa litery polega na wyobrazaniu sobie sylab owej mantry na znajdujacej si¢ w ciele bia-
fej tarczy ksigzyca. Podczas medytacji formy bostwa litery zmieniajg si¢ w jego postaé. Stawszy si¢ bo-
stwem, adept wykonuje symboliczne gesty (w przypadku rodziny lotosu — na wysokosci serca) w medy-
tacji mudry.

Wreszcie medytacj¢ bostwa znaku stanowi wizualizowanie sylab ,,om”, ,,ah” 1 ,,hum” na swoim czole,
gardle i sercu oraz zaproszeniu bostw madrosci.



Waga zrozumienia pustosci

Zasadnicza cecha wszystkich tantrycznych praktyk buddyjskich jest medytowanie nad pustoscig przed
wizualizowaniem siebie w postaci bostwa — bez wzgledu na to, czy tekst, z ktorego korzystacie, zawiera
odpowiednig sanskryckg formule, taka jak ,,Om sobata” itd. W ten sposob podkresla si¢ znaczenie tego,
ze forme bostwa przybiera wasza wlasna madro$¢, rozumiejaca pustos¢. Cho¢ poczatkowo dzieje si¢ to
tylko w wyobrazni, przygotowuje do przejawienia si¢ $wiadomosci owej madrosci jako ciata bostwa.
Dlatego tez trudno praktykowac¢ tantryczng joge bez zrozumienia pustosci, propagowanego przez szkoty
drogi $rodka lub $ciezki jogi.

Obraz czy tez posta¢ bostwa zbudowana przez madros¢, ktora rozumie pustos$¢, reprezentuje aspekt
praktyki metody. Potem adept co pewien czas od$wieza Swiadomo$¢ pustej natury bostwa, co w kontek-
Scie tantry dziatania nazywa si¢ ,,wielka pieczecig, przygotowujaca zmysty do urzeczywistnienia ciata
formy”’.

Dobrze, jesli adept posiada juz zdolno$¢ punktowej koncentracji czy tez wyciszonego spoczywania. Je-
zeli jednak rozwija si¢ ja w ramach praktyki tantrycznej, nalezy wykonywac te¢ praktyke po wyobraze-
niu sobie postaci bostwa, ale przed recytacjg mantry.

Wiele tantrycznych podrecznikow radzi powtarza¢ mantre, gdy jest si¢ zmeczonym medytacja. Ci, kto-
rzy nie medytujg intensywnie, znuzywszy si¢ recytowaniem mantry, mogg tylko zakonczy¢ sesj¢. Tek-
sty rytuatéw zawsze klada nacisk na medytacje, stawiajac mantre na drugim miejscu.

Medytacja odnosi si¢ tu do ¢wiczenia glebokich 1 rozleglych $ciezek. Aspekt pierwszy to medytacja pu-
stosci, ale nie kazdej, tylko pustosci natury wizualizowanego bostwa. Praktyka polega na skupieniu na
jego pustej naturze.

Medytacja szerokiej §ciezki sktada si¢ z dwoch czgséci: wypracowania bardzo wyraznej i stabilnej wizu-
alizacji bostwa oraz rozwinigcia za jej sprawg dumy bostwa. Uzyskawszy stabilny obraz siebie jako bo-
stwa, bedziecie mogli obudzi¢ niezwykle silne poczucie jego dumy, bycia bostwem.

W jednym z podrecznikow medytacji indyjski mistrz BuddhadZniana pyta, jak joga bostwa moze by¢
remedium na niewiedzg, o$ cyklicznego bytu, skoro w tantrycznym procesie budowania nie ma medyta-
cji pustosci? I zaraz odpowiada, ze przedmiotem medytacji nie jest tu sama posta¢ bostwa, tylko jej pu-
sta natura. Medytujecie nad pustoscig bostwa, utrzymujac jego wyobrazony obraz. Joga ta sktada si¢ za-
tem z dwoch aspektéw: prawdy konwencjonalnej i prawdy ostateczne;.

Tantry méwig réwniez o trzech postawach: widzeniu wszystkich form jako bostwa, styszeniu wszyst-
kich dzwigkow jako mantry 1 traktowaniu wszystkich doswiadczen mentalnych jako madro$ci bostwa.
Pierwsza postawe nalezy rozumie¢ nie w kategoriach rozwijania prze§wiadczenia, tylko przezwycieza-
nia codziennego poczucia zwyczajnosci. Wyobrazanie sobie wszystkiego, co si¢ pojawia, jako bostwa
nieodmiennie opiera si¢ na pustosci.

Inny przyktad tego nastawienia znajdziemy w naukach $ciezki i owocu tradycji sakjapa, w ktorych ,.tan-
tra przyczynowa” jest podstawa, a zrozumienie jej znaczenia przynosi adeptowi czyste widzenie
wszystkich zjawisk.

Z kolei Dodrub Dzigme Tenpa Nima, jeden z mistrzow szkoty wielkiej doskonatosci, thumaczy

w ,,Aspektach esencji tajemnic”, ze wszystko, co pojawia si¢ w cyklicznym bycie oraz spokoju, jest

w istocie manifestacja czy tez grag wszechpodstawy, nazywanej w tej tradycji pierwotng $§wiadomoscia.
A wigc to ona — w istocie najsubtelniejszy poziom czystego §wiatta — stanowi zrodto kazdej rzeczy

w bezmiarze rzeczywistosci.

Przypomina to nauki drogi $rodka, wedle ktorych wszystkie konwencjonalne zjawiska biorg si¢ z pusto-
$ci, bedac przejawem tej samej ostatecznej natury. Podobna intencja przy$wieca wyjasnieniom njingma-
py 1 sakjapy, ttumaczacym, ze wszystko w kole bytu 1 spokoju jest gra pierwotnej swiadomosci.

Ta pierwotna §wiadomos¢ — subtelne jasne swiatlo — jest permanentna w kategoriach cigglosci 1 najgleb-
szej natury, nietknieta szkodliwymi emocjami, fundamentalnie czysta. W tym ujgciu wszystkie zjawiska
uzna¢ mozna za czyste, gdyz w istocie sg przejawami owej podstawy.

Nie zapomnijmy, ze nauki te odzwierciedlaja perspektywe tantry najwyzszej jogi. Tak wigc wygladaja
ramy medytacji. Kiedy poczujecie si¢ nig zmgczeni, mozecie recytowac mantre.



Urzeczywistnianie mowy Buddy

Tantra dzialania opisuje dwa rodzaje recytacji: szeptem (to znaczy cicho, lecz styszac swoj glos) oraz
mentalnie (nie dobywajac glosu 1 wyobrazajac sobie dzwigk mantry).

Urzeczywistnianie umystu Buddy, rezultatu

Koncentracja spoczgcia w ogniu oznacza medytacje, podczas ktorej adept wizualizuje w sercu bostwa
rézne mantry 1 sylaby nasienne oraz unoszace si¢ z nich ptomienie. Koncentracja spoczecia w dzwigku
polega na wyobrazaniu sobie dzwigku mantry — ale tak, jakby recytowat ja kto$ inny, a nie my sami.

W ten sposob adept poglebia punktowa koncentracj¢ 1 wyciszone spoczywanie. Nauki tantry dziatania
mowia, ze praktyka spoczgcia w ogniu zapewnia fizyczng i mentalng sprawno$¢, za$ spoczecie w
dzwigku — wyciszenie umyshu.

Trzecia joga, tak zwana koncentracja wyzwalajaca na koncu dzwieku, jest technika, dzigki ktorej osiagga
si¢ wyzwolenie.

Gdyby chcie¢ je przypisa¢ do trzech zbiorow pism dyscypliny, dyskursow i wiedzy, nauki tantryczne
znalaztyby si¢ w grupie drugiej. Sam Budda powiadal, Zze bedzie nauczat tantry na modte sutry. Oznacza
to, ze niezwyklo$¢ 1 glebia tantry bierze si¢ z technik rozwijania stabilizacji medytacyjnej.

Wyciszone spoczywanie jest staniem pochtonigcia umyshi, w ktorym mozna skupi¢ nierozproszong
uwage na wybranym przedmiocie. Techniki, shuzace jego rozwijaniu, takze maja charakter absorpcyjny,
nie kontemplacyjny. Szczegolny wglad jest natomiast medytacja analityczng, wymagajaca metod o ta-
kim samym charakterze.

Wyciszone spoczywanie to stan wzmozenia, w ktérym punktowemu skupieniu towarzyszy wigksza
sprawno$¢ mentalna i fizyczna. Podobnie rzecz ma si¢ ze szczegdlnym wgladem — tu w taki sam sposéb
spotegowane s3 zdolnosci analityczne.

Skoro wyciszone spoczywanie ma charakter absorpcyjny, a wglad — analityczny, méwigc o medytacji,
musimy by¢ $wiadomi jej r6znych rodzajow. Jedne sg stanami umyshu skupionymi na przedmiocie, na
przyktad pustosci, inne za$ stanami, w ktore umyst si¢ wprowadza, takimi jak mitos¢. W jeszcze innych
koncentruje si¢ na rzeczach wyobrazanych, wizualizowanych.

Wedlug sutr i trzech nizszych tantr podczas sesji wyciszonego spoczywania jest si¢ catkowicie pochto-
nietym i skupionym bez reszty, co wyklucza jakiekolwiek analizowanie. Innymi stowy, te dwa rodzaje
medytacji s3 z reguly odrgbne, niemniej tantra najwyzszej jogi obejmuje technike, ktéra pozwala na pe-
netrowanie kluczowych punktéw w ciele 1 poglebianie szczegdlnego wgladu przy pomocy medytacyj-
nego wchioniecia. W praktyce sutry oraz trzech nizszych tantr wyciszone spoczywanie i wglad urzeczy-
wistnia si¢ kolejno, tymczasem w najwyzszej joga tantrze najzdolniejsi adepci robig to jednoczesnie.
Trzecia joga, koncentracja przynoszaca wyzwolenie na koncu dzwigku, to techniczne okreslenie tan-
trycznej medytacji pustosci. Nazywa si¢ jg rowniez joga bez znakow, za§ dwie poprzednie — joga ze
znakami.

Tantra przedstawienia

W tybetanskiej tradycji mandale tantry przedstawienia sg rzadkie. Najpopularniejszym bdostwem tej kla-
sy jest Wajroczana Abhisambodhi.

Rowniez ta tantra prezentuje $ciezke w kategoriach jogi ze znakami 1 jogi bez znakéw (ktdra oznacza tu
medytacje pustosci).

Tantry dziatania i przedstawienia wymagaja praktyki jogi bostwa w odosobnieniu 1 podejmowania okre-
$Slonych aktywno$ci, zwigzanych gltéwnie z rytuatami bostw dhugiego zycia. Innych aktywnosci, takich
jak osiaganie najwyzszego wyzwolenia, nie opisuje si¢ szczegotowo.



Tantra jogi

Najwazniejsza przetozong na tybetanski tantrg tej klasy jest ,,Kompendium regut wszystkich Tathaga-
tOW”.

Sniezke tantry jogi opisuje si¢ w kategoriach trzech czynnikow: podstawy oczyszczenia, oczyszczajacej
sciezki 1 oczyszczonego rezultatu. Podstawa sa cialo, mowa, umyst i aktywnos$¢ adepta, a $ciezka —
praktyka wielkiej pieczgei, pieczgei zjawisk, pieczgei zobowigzania i pieczeci dziatania czy tez madro-
$ci. Czterem podstawom odpowiadajg rezultaty: cialo, mowa, umyst i aktywnosci Buddy (oraz cztery
rozdziaty ,,Kompendium”).

Tantra najwyzszej jogi

Tantra najwyzszej jogi jest dla Tybetanczykdéw niczym codzienna strawa. Wiem, ze w Japonii wielu
praktykuje ,,Kompendium regul”, tantr¢ Wajroczany Abhisambodhi i nizsze tantry — najwyzsza joga
wydaje si¢ natomiast specjalnoscig tradycji tybetanskie;.

Nauki tantry najwyzszej jogi przeznaczone s3 dla ludzi nalezacych do sfery pragnienia i majacych ciata
ztozone z szeSciu sktadowych (trzech otrzymanych od ojca 1 trzech od matki). Niezwykto$¢ tych tech-
nik polega na tym, ze odnosza si¢ nie tylko do zjawisk zwigzanych z podstawa oczyszczenia w zwy -
ktym wymiarze $mierci, stanu posredniego oraz odrodzenia, ale 1 do aspektow urzeczywistnionego Sta-
nu Buddy — trzech ciat Buddy.

Tantre najwyzszej jogi thumaczy si¢ na trzech poziomach: tantry przyczyny (podstawy), metody ($ciez-
ki) oraz rezultatu. Wszystkie one pochodza z fundamentalnego, przyrodzonego umystu jasnego swiatta.
Pojawszy to, zrozumiecie nauki sakjapy, w ktorych tantra przyczynowa nosi miano podstawy wszyst-
kiego (a wiec powstajacej z owego fundamentu mandali z bostwami).

Wedlug tej tradycji owa podstawa jest obecna w naszych zmystach oraz w atrybutach pospolitych zja-
wisk. Wszystkie zjawiska $ciezki kryja si¢ w tym podlozu w postaci wlasciwosci, a wszelkie zjawiska
rezultatu — w formie potencjatu. Podobne opisy ,,r6wnosci podstawy i rezultatu” znajdujemy rowniez w
pismach ningmapy.

Skoro wszystkie zjawiska stanu rezultatu sa w petni obecne w fundamencie w postaci potencjatu, nie
dziwi stwierdzenie o nierozdzielnos$ci ciala i madrosci Buddy. Trzeba to przeciez dobrze zrozumie¢, by
nie wpas¢ w enumeracyjne (samkhja) rojenia o jednoczesnosci pedu i nasienia.

Kiedy Majtreja méwi w ,,Niezrownanej ciaglosci”, ze ,,wszystkie splamienia umystu sa chwilowe, a
przymioty obecne z natury”, nie twierdzi zatem, ze urzeczywistnienie jest cze$cig umyshu, tylko poten-
cjalem fundamentalnego, przyrodzonego jasnego swiatla. Stad pouczenia, Ze ,,rozpoznanie swojej praw-
dziwej natury oznacza calkowite Przebudzenie”.

Podobne nauki znajdziemy w innych tantrach, na przyktad Hewadzry, ktéra powiada, ze ,,wszystkie
istoty sg calkowicie Przebudzone, lecz nie widzg tego przez splamienia”. Tantra Kalaczakry r6zni si¢ je-
dynie terminologia, zastgpujac przyrodzony umyst jasnego $wiatla ,,wszechprzenikajaca wadzra prze-
strzenig”.

W ,,.Lampie rozjasniajacej pig¢ faz”, komentarzu do procesu spetniania Guhjasamadzy, Nagardzuna pi-
sze, ze spoczywajac w iluzorycznej medytacji, adept postrzega tak samo kazda rzecz. Innymi stowy,
przybierajac niezwykle subtelne ciato, ktore formalnie nosi miano iluzorycznego i ma natur¢ mentalnej
energii, praktykujacy widzi we wszystkich zjawiskach przejawienia fundamentalnego umystu jasnego
Swiatla.

Nawet jesli zdotamy zrozumie¢, ze kazda Zyjaca istota jest manifestacjg fundamentalnego, przyrodzone-
go umystu jasnego $wiatta, jak logicznie uzasadni¢ rozciagniecie tego na cale otoczenie? Moim zda-
niem, nie chodzi tu o to, ze wszystkie zjawiska maja natur¢ umystu, cho¢ szkota tylko umyst traktuje w
ten sposob calg zewnetrzng rzeczywistos¢. Roznica jest subtelna. W calym otoczeniu, we wszystkich
zewnetrznych zjawiskach powinniémy widzie¢ twory, manifestacje czy tez przejawienia owego przyro-
dzonego umyshu jasnego $§wiatla, a nie jego nature.



Kiedy doswiadcza si¢ bezposrednio przyrodzonego umyshu jasnego swiatta, najsubtelniejszego poziomu
umystu, wszystkie grubsze energie i procesy mentalne zostaja rozpuszczone, wycofane. I zostaje wy-
acznie czysta pustosé.

Tantra naucza metod, pozwalajacych wyzyska¢ fundamentalny, przyrodzony umyst jasnego $wiatla,
ktory ukazuje si¢ naturalnie na przyktad w chwili $mierci. Wedtug tradycji sutry ostatnia chwila umiera-
jacej swiadomosci jest neutralna 1 bardzo subtelna, tantra natomiast probuje ten stan wykorzystac i
uczyni¢ pozytecznym.

Indyjski mistrz Wasubhandu twierdzi, ze pozytywne stany umystu sg silniejsze od negatywnych. Po
pierwsze, jako bardziej racjonalne i trzezwe, maja solidng podstawe. Po drugie, tylko one moga towa-
rzyszy¢ przejawieniu si¢ fundamentalnego umyshu jasnego §wiatta — na przyktad w chwili §mierci, a na-
wet po niej. Dla stanéw szkodliwych nie ma wtedy miejsca.

Poglad wielkiej pieczeci, mahamudry szkoty kagju oraz wielkiej doskonato$ci, dzogcienu sprowadzaja
si¢ do jednego: zrozumienia fundamentalnego, przyrodzonego umystu jasnego $wiatta. Skoro tradycyj-
nie wielka doskonato§¢ wienczy dziewie¢ pojazdow, gdyz do jej praktyki trzeba podstawowej swiado-
mosci, podczas gdy wezesniej korzysta si¢ z umystu, mozna przeciez spytaé, jak taka perspektywa mia-
laby sie pokrywac ze zrozumieniem umystu jasnego $wiatla z tantry najwyzszej jogi?

Odpowiedzi udziela cytowany juz mistrz Tenpa Nima: réznica tkwi w metodzie. W tantrze najwyzszej
jogi proces docierania do fundamentalnego, przyrodzonego umystu ma charakter stopniowy, od budo-
wania i kolejnych faz spelniania po urzeczywistnienie jasnego $wiatta. W praktyce wielkiej doskonato-
$ci zamiast kolejnych etapow mamy bezposrednie, natychmiastowe uchwycenie umyshu jasnego swiatta
przy pomocy podstawowej §wiadomosci.

Studiujac tantre najwyzszej jogi, nalezy pamigtaé, ze w tantrycznych traktatach stowa bywaja interpre-
towane na rézne sposoby (jak dostowne i ukryte znaczenia z sutr doskonatosci madrosci). Jeden termin
moze mie¢ wiele przestan i podtekstow.

Powiedziano, ze kazdemu stowu tantry mozna przypisa¢ cztery rodzaje tresci: dostowne; zgodne z sys-
temem sutr oraz trzema nizszymi tantrami; ukryte (w trzech wymiarach — metody wprowadzenia pra-
gnienia na $ciezke, przejawienia i prawdy konwencjonalnej); oraz ostateczne. Inny sposob interpretacji
nosi miano szesciu granic znaczenia wywiedzionego i ostatecznego, umys$lnego 1 niezamierzonego, do-
stownego 1 niedostownego.

Tantre wyjasnia si¢ adeptom na dwa sposoby: publicznie lub w ramach relacji nauczyciel-uczen. Dowo-
dzac, ze jest to praktyka buddyjska, ktora ostatecznie doprowadzi do osiggnigcia Stanu Buddy, tantrycz-
ne traktaty zawsze odsylaja do $ciezki sutr. Zawilosci 1 subtelne roéznice biorg si¢ z odmiennych mozli-
wosci mentalnych 1 konstrukcji adeptdw, totez tantry poprzedza opis odpowiednich ucznidéw, ktorych
dzieli si¢ na cztery grupy, najlepszych poréwnujac do klejnotu.

Adept otrzymuje odpowiednie nauki, aby mdc zrozumie¢ dwie prawdy, ktore tu odnoszg si¢ do tantry
najwyzszej jogi, a nie wzglednego 1 ostatecznego z systemu sutr. Z perspektywy owej tantry obie praw-
dy sutry sg konwencjonalne. Interpretacje t¢ wyklada objasniajaca tantra zatytulowana ,,Kompendium
wadzr madrosci”.

Niemal wszystkie tantry zaczynaja si¢ od stow ,,e fam”, ktdre zawieraja cate znaczenie (tak dostowne,
jak ostateczne) tantry. Tantry sg traktatami, a wigc zbiorami stéw, sktadajacymi si¢ z samoglosek 1 spot-
glosek, ktore mozna zamkna¢ w tych dwoch razem z trzema wszechobejmujacymi aspektami podstawy,
$ciezki 1 rezultatu.

,»E fam” zawiera calg tres¢ tantry jak stynna strofa z ,,Promiennej lampy”, jednego z dwoch komentarzy
Candrakirtiego, ktore swego czasu cieszyly si¢ takim uznaniem, ze ich blask poréwnywano do stonca i
ksiezyca.

Po pierwsze, proces budowania ciata bostwa,

Po drugie, medytacja natury umyshu,

Po trzecie, ustabilizowanie prawdy konwencjonalnej,
Po czwarte, oczyszczenie prawdy konwencjonalne;j,
Po piate, potaczenie dwoch prawd w jednose.



Tak wyglada esencja tresci tantry najwyzszej jogi. Candrakirti dzieli cata tantryczng $ciezke na picé eta-
poéw: proces budowania oraz cztery fazy procesu spetniania.

Ro6znym etapom $ciezki odpowiadajg abhiszeki, dzigki ktorym osiaga si¢ dojrzatos¢. Do praktykowania
procesu budowania upowaznia abhiszeka wazy. Przepustka do praktyki ciala iluzorycznego — trzech
wstepnych nieobecnosci ciata, mowy i umyshu, stanowiagcych trzy pierwsze fazy procesu spetniania —
jest abhiszeka druga badz tajemna. Abhiszeka wiedzy-madro$ci pozwala praktykowac medytacje jasne-
go $wiatla, a czwarta — medytowac w zjednoczeniu.

Szczesliwosé i pustosé

Termin ,,zjednoczenie” moze oznacza¢ dwie rzeczy: jedno$¢ pustosci i szczegsliwosci lub prawdy kon-
wencjonalnej i ostatecznej. Kiedy idzie o dwie prawdy, jedng jest jednos¢ szczgsliwosci 1 pustosci, dru-
ga — cialo iluzoryczne. Polagczywszy sie nierozdzielnie, stanowia jedni¢ dwoch prawd. Z drugiej strony,
madrosci, ktora rozumie pustos$¢, towarzyszy szczesliwosce i tak tez sie ja rozwija; blogos¢ bywa zas
wykorzystywana do urzeczywistnienia pustosci.

Bywa, ze najpierw w umysle pojawia si¢ poczucie szczesliwosci, a nastepnie urzeczywistnienie pusto-
$ci, jednak w przypadku adeptow tantry najwyzszej jogi najczescie] jest odwrotnie.

Nawet jesli urzeczywistnienie pustosci jest tak petne, jak w konsekwencjalistycznej tradycji drogi $rod-
ka, odzwierciedlajac poglad szkoly jogi albo autonomistéw, pewne tantryczne techniki medytacyjne (na
przyktad wewnetrzne ciepto lub joga wiatru) pozwalaja na doswiadczenie szczesliwosci 1 wreszcie sta-
nu, w ktérym mozna wycofa¢ czy tez rozpusci¢ grube poziomy umystu badz energie.

Doswiadczenia tego rodzaju moga prowadzi¢ do poglebienia zrozumienia pustosci i dostrzezenia, ze
wszystkie zjawiska sg tylko przypisanymi przez umyst projekcjami, pozbawionymi samoistnego bytu.
W takim przypadku btogo$¢ poprzedza urzeczywistnienie pustosci.

Adepci, ktorzy posiadaja zdolnosci predestynujace do praktyki tantry najwyzszej jogi, powinni przyj-
mowac abhiszeke, posiadajac juz zrozumienie pustosci. Wtedy, rzecz jasna, madros¢ poprzedza do-
swiadczenie szczesliwosci.

W czasie sesji medytacyjnej adepci o najwiekszych zdolnosciach praktykuja wewnetrzne ciepto, joge
bostwa albo penetrujg kluczowe punkty w ciele przy pomocy jogi wiatru. Moc obudzonego pragnienia
pozwala im stopi¢ umyst Przebudzenia (czy tez elementy) i doswiadczy¢ — bez wzgledu na pte¢ — wiel-
kiej szczgsliwoscei, z ktorg taczy sie pamigc urzeczywistnienia pustosci.

Nauki moéwig o doswiadczeniach blogosci, zwigzanych z emisja elementu nasienia, ruchem owego ele-
mentu w kanatach oraz stanem nieporuszonej szczesliwosci. W praktyce tantrycznej do urzeczywistnie-
nia pustosci wykorzystuje si¢ tylko dwa ostatnie.

Z uwagi na wielka role blogosci w urzeczywistnianiu pustki wiele bostw tantry najwyzszej jogi przed-
stawianych jest w zespoleniu. Jak juz wspomniano, doswiadczenie to nie ma wiele wspolnego ze zwy-
ktym uprawianiem seksu.

Smier¢, stan posredni i odrodzenie

Skoro praktyki jogi najwyzszej tantry przeznaczone s3 dla adeptow, ktorych ciata sktadajg si¢ z sze$ciu
elementow, etapy $ciezki przypominaja zwykte do§wiadczenia $mierci, stanu posredniego 1 odrodzenia.
Budowa istot ludzkich sprawia, ze naturalnie przechodza one przez te trzy stany. Smier¢ nastepuje, gdy
grube poziomy umystu i energii rozpuszczaja si¢ w najsubtelniejsze. Wiasnie w tym momencie do-
$wiadczamy jasnego $wiatta. Pdzniej przyjmujemy ciato subtelne, zwane przejsciowym, a nastgpnie
bardziej pospolite, widoczne dla innych, co oznacza kolejne odrodzenie.

Dzigki traktatom Nagardzuny i Arjadewy dysponujemy niezwykltymi metodami, ktére pozwalaja na
zrobienie dobrego uzytku z tych nieuchronnych doswiadczen. Zamiast bezradnie si¢ miota¢ mozemy
wigc przejac kontrole i wykorzystaé¢ sytuacje do osiggnigcia Stanu Buddy.



Procedury stuzace osiagnieciu trzech ciat Buddy — prawdy, rado$ci i emanacji — majg cechy, ktore odpo-
wiadajg stanom $mierci, posredniemu i odrodzeniu. Istnieje zatem mozliwo$¢ urzeczywistnienia ich

w takich okolicznos$ciach.

Sciezke jogi najwyzszej tantry objasnia si¢ kategoriach medytacji trzech ciat Buddy, zatem aspekty te
powinien zawiera¢ kazdy proces budowania. Teksty njingmapy opisuja to inaczej, odwotujac si¢ nie do
trzech cial, a do trzech medytacyjnych stabilizacji: tako$ci, powstajacych zjawisk i przyczynowosci.
Odpowiadaja one praktykom procesu budowania tantr jogi i najwyzszej jogi, obejmujac przygotowanie,
zwycieskg mandale oraz aktywnosci.

Medytacja trzech ciat odnosi si¢ do wprowadzania na $ciezke $mierci, stanu posredniego i odrodzenia.
W przypadku ciata prawdy, na przyktad, jest to przeobrazanie Smierci poprzez wyobrazanie sobie umie-
rania — wycofania i rozpuszczania wszystkich energii i procesow mentalnych.

Proces $mierci sktada si¢ z odmiu etapéw 1 zaczyna od rozpuszczenia elementow ciata: ziemi, wody,
ognia i wiatru. Kolejne cztery stany nazywa si¢ fachowo doswiadczeniami bialego przejawienia, czer-
wonego wzmozenia, czarnej namiastki osiggniecia oraz jasnego $wiatla $mierci. W czasie procesu bu-
dowania rozpuszczanie jest wytacznie sprawa wyobrazni; doswiadczenia glebsze pojawiaja si¢ w trak-
cie procesu spetniania, z czasem umozliwiajgc adeptowi faktyczne do§wiadczenie mechanizmu $mierci.
Proces umierania jest dzi$ takze przedmiotem zainteresowania naukowcow. Etapy rozpuszczania widaé
o wiele wyrazniej w przypadku osob, ktore odchodzg powoli, na przyktad na skutek przewleklej choro-
by. Pozwala to rowniez na uzyskanie lepszych rezultatow. Adept tantry, ktory osiagnat stabilne urzeczy-
wistnienie, rozpozna $mier¢ 1 bedzie umiat j3 wykorzysta¢, zachowujac przytomnos¢ 1 kontrolg. Przyj-
muje si¢, ze zwykly cztowiek moze pozostawac w jasnym $wietle $§mierci do trzech dni, a medytujacy —
tydzien i dluzej. Zewnetrznym znakiem jest brak oznak rozktadu.

Wyobrazajac sobie doswiadczenie jasnego swiatla w ramach procesu budowania, adept powinien spo-
cza¢ w medytacyjnym spokoju pustosci.

Po doswiadczeniu jasnego $wiatla $mierci zmarty wkracza w stan posredni w bardzo subtelnym ciele,
adept za$ konczy medytacj¢ pustosci 1 wizualizuje siebie w subtelnej postaci. To remedium stanu po-
sredniego i medytacja ciala radosci.

Wychodzac ze stanu posredniego, zmarty przywdziewa nowa fizyczng powtoke i odradza si¢ do kolej-
nego zycia, a adept procesu budowania zmienia ciato radosci na ciato emanacji.

Istnieje wiele technik wizualizowania siebie jako bostwa w procesie budowania. W niektorych prakty-
kach przechodzi si¢ od formy przyczynowej do wynikowej, w innych pokonuje pig¢ krokow klarowa-
nia, 1 tak dalej. Wszystkie one sg bardzo wazne, niemniej sprawg najistotniejszg jest wspomniana juz
medytacja gigbokiego i rozleglego czyli rozwijanie ostrosci wizualizacji oraz dumy bostwa.

Powazny adept powinien podchodzi¢ do nich z najwyzsza powaga, pomny swego stanu umystu 1 pozio-
mu zaawansowania, strzegac si¢ gnusnosci i ekscytacji. Medytacja taka musi by¢ regularna i sumienna.
Najwiqkszym wrogiem punktowego skupienia jest mentalne rozproszenie. Ma ono wiele postaci, nie-
mniej najbardziej przeszkadza ekscytacja tym, co zdaje si¢ pozadane. W takim przypadku zaleca si¢
medytowanie z mniejszg intensywnoSci i rezygnacje z koncentracji na przedmiotach zewngtrznych,
zeby uspokoi¢ umyst. Dobrym antidotum na nadmierne skupienie i napigcie jest takze rozmyslanie o
cierpieniach cyklicznego bytu.

Do rozwinigcia punktowego skupienia potrzebna jest jasnos¢ umystu oraz przedmiotu, poniewaz bez
niej nie osiggnie si¢ koncentracji, nawet odwracajac umyst od zewnetrznych zjawisk. Jasno$¢ ma dwa
aspekty: widzenia oraz subiektywnego doswiadczenia. Jej wrogiem jest otepienie, z ktorym walczy si¢
przytomnoscia.

Praktykujac medytacje punkowego skupienia, sami musicie zdecydowac, czy jestescie zbyt rozluznieni
albo spieci 1 dokona¢ niezbgdnej korekty.

Dzieki wizualizowaniu siebie w postaci bostwa oraz praktyce punktowej koncentracji na r6znych miej-
scach, tantra najwyzszej jogi pozwala na kontrolowanie ruchu elementow w ciele. Zdolnos¢ dtugotrwa-
fego utrzymywania wyraznej wizualizacji bostwa budzi jego dumeg, ktadac kres poczuciu powszednio-
$ci. Nie wolno jednak traci¢ przy tym §wiadomosci pustki.



Nalezyta medytacja pozwala na uzyskanie tak wyraznego obrazu mandali i jej bostw, jakby mozna ich
byto dotkna¢, co oznacza urzeczywistnienie pierwszej fazy budowania. Faza druga to wyrazne widzenie
subtelnych bostw, ktore w jednej chwili pojawiajg si¢ w roznych punktach ciata. Poglebianiu tego pro-
cesu kontroli punktowego skupienia stuza kolejne medytacje, na przyktad emanowania bdstw i rozpusz-
czania ich na powrot w sercu tudziez wizualizowania symboli, subtelnych kropli i sylab w gornej oraz
dolnej czgsci kanatu centralnego. Znuzywszy si¢ nimi, przechodzi si¢ do powtarzania mantry, co w tan-
trze najwyzszej jogi robi si¢ na wiele sposobow: jako zobowigzanie, gromadzenie, gniewnie i tak dale;j.

Po medytacji

Nic nigdy nie moze wytraci¢ adepta tantry z praktyki jedni metody 1 madrosci, co oznacza, ze po zakon-
czeniu sesji medytacyjnej nie spoczywa si¢ na laurach, tylko ¢wiczy rézne jogi, na przyktad snu, jedze-
nia, mycia a nawet wyprozniania.

Wielcy mistrzowie mowia, ze postepy z sesji medytacyjnej majg wspiera i uzupetniac praktyke po me-
dytacji, a ona — formalne sesje. To wlasnie miedzy sesjami przekonacie si¢, ile warta jest wasza prakty-
ka medytacji. Jesli zauwazycie, ze mimo poswigconych jej lat nic si¢ nie zmienia w waszym zachowa-
niu i sposobie myslenia na co dzien, nie tudzcie si¢, ze to dobry znak.

Leki zazywa si¢ po to, zeby wyzdrowie¢, a nie napawac ich smakiem, kolorem czy ksztattem. Jesli po
dhuzszym czasie nie ma zadnej poprawy, kontynuowanie tego niczemu nie stuzy. Dlugie czy krotkie,
wasze praktyki powinny przynosi¢ rezultaty, zmieniajac was na lepsze.

Proces spelniania

Joga bostwa procesu budowania moze by¢ podstawg rozmaitych aktywnosci. Praktykowane sumiennie,
medytacje takie przynosza z czasem rezultaty, ktére odczuwa si¢ réwniez fizycznie, co oznacza urze-
czywistnienie pierwszego procesu spetniania.

Istnieje wiele praktyk procesu spetniania, takich jak joga wewnetrznego ciepta, wiatréw (czyli strumieni
energii), czterech rados$ci 1 tak dalej. Joga wiatru obejmuje techniki oddychania wazy, ktére fachowo na-
zywa si¢ wadzra powtarzaniem.

Na tym etapie adept §wiecki — ale nie osoba posiadajaca §wiecenia monastyczne — moze skorzystac

z pomocy partnerki. Podjecie tak zaawansowanych praktyk procesu spetniania wymaga $wiadomosci
konstrukcji wlasnego ciata, to znaczy kanatdéw, strumieni energii oraz znajdujacych si¢ w réznych miej-
scach kropli.

Moéwiac o kanatach, z reguly mamy na mysli (rozgaleziajace si¢) trzy glowne — centralny, prawy i lewy
— oraz pi¢¢ kot czy tez osrodkow energii. Wedtug traktatéw tantrycznych w ciele znajduja si¢ w sumie
siedemdziesigt dwa tysigce kanatéw (niektore sutry mowig o osiemdziesigciu tysigcach).

W ciele ptynie dziesie¢ rodzajow energii — pie¢ glownych i pie¢ pobocznych. Krople — to element biaty
1 czerwony. Nauki Kalaczakry méwig o czterech typach kropel: miedzy brwiami (aktywnej na jawie), w
gardle (ujawniajacej si¢ podczas $nienia), w sercu (zwiazanej z glebokim snem) oraz w pepku (przeja-
wiajacej si¢ w czasie umierania).

Kalaczakra (Koto Czasu) omawia te kwestie bardzo szczegdtowo. Ciato praktykujacego, jego kanaly,
energie 1 krople nosi miano Kalaczakry wewnetrznej 1 stanowi podstawe oczyszczenia. Procz tego jest
jeszcze Kalaczakra zewngtrzna i alternatywna.

Dzigki znajomosci struktury wlasnego ciata, skupiajac si¢ na jego kluczowych punktach, adept moze
rozpusci¢ gruby aspekt wiatru i umystu. Umozliwia to obudzenie i wprowadzenie na $ciezke madrosci,
ktora urzeczywistnia pusto$¢, najsubtelniejszego jasnego $wiatla, jasnego $wiatta Smierci. Takie doko-
nanie porownuje si¢ do klucza, ktory otwiera wiele skarbcow.

Zdobywszy klucz, mozna osiggna¢ pelne przebudzenie Stanu Buddy, idac do niego $ciezkg Guhjasama-
dzy (czyli ciala iluzorycznego), Kalaczakry (oraz pustej formy) albo Majadzali badz wielkiej doskona-
tosci (i ciata teczowego).



Nauczywszy sie kontrolowa¢ umyst na jawie, adept zaczyna wykorzystywac¢ do praktyki nawet sen.
Techniki takie nazywa si¢ mieszaniem (na jawie, we $nie i w chwili $§mierci).

Wedle tantry najwyzszej jogi najlepsi adepci sag w stanie osiggnac petne Przebudzenie w jednym zyciu.
Dla tych, ktérzy dokonaja tego dopiero w przysztych zywotach lub stanie posrednim, wyktada si¢ tech-
niki takie jak przeniesienie $wiadomosci. Istnieje takze podobna metoda, pozwalajaca na przeniesienie
$wiadomosci do innego ciata.

Techniki te nosza miano szes$ciu jog Naropy, ktory zaczerpnat je z réznych tantr, i sg specjalnoscia szko-
ly kagju. Praktykuje si¢ je takze w gelugpie, ktéra zaadoptowata tradycje Marpy. Medytacji tych na-
uczaja rowniez sakjapowie (w ramach $ciezki i owocu) oraz njingmapowie (jako krople serca).
OpisaliSmy tantr¢ najwyzszej jogi z perspektywy tradycji nowej. Szkola starego przekazu, njingmapa,
mowi o pojezdzie wielkiej doskonatoéci oraz o zbiorach umystu, centrum i sedna pouczen. Ich najsub-
telniejsze aspekty sa bardzo ztozone i poswigcono im wiele traktatow. Najglebszy jest zbior trzeci; dwa
pierwsze, w duzym uproszczeniu, stanowig fundament praktyki ,,przetomu”.

Wizja pustosci wytozona w dwoch pierwszych zbiorach r6zni si¢ od nauk nizszego pojazdu, trudno jed-
nak wyjasni¢ to precyzyjnie stowami. Praktyki zawarte w zbiorze trzecim stuzg dwom celom: urzeczy-
wistnieniu ciata prawdy oraz ciata rado$ci. Prowadzace do tego $ciezki nosza miano ,,przetomu”
i,,przeskoku”.

Szkota wielkiej doskonalosci wyklada te elementy w kategoriach podstawy, $ciezki i rezultatu. Mozna
je zrozumie¢ wylacznie dzigki osobistemu doswiadczeniu. Stowa, jak juz wspomniatem, nie zdadza si¢
tu na wiele, niemniej wyobrazenie glebi i ezoterycznos$ci praktyk wielkiej doskonalosci daje na przyktad
lektura monumentalnej ,,Skarbnicy najwyzszego pojazdu” i ,,Skarbnicy rzeczywistosci” Longczenpy —
niezbednych do uchwycenia niuansow tej tradycji. Warto siegna¢ tez po ,,Skarbnice prawosci” Dzigme
Lingpy, ktory w drugim tomie omawia techniki wielkiej doskonatosci.

Istniejg rowniez bardzo zwigzle, krotkie teksty napisane przez mistrzow, ktorzy doswiadczyli wielkiej
doskonatosci i wydobyli esencje¢ jej znaczen, zawierajac ja w kilku stowach. Moim zdaniem bardzo jed-
nak trudno zrozumie¢ na ich podstawie wszystkie te praktyki.

Najkrotsza z sutr, w ktérych Budda wylozyt doskonato§¢ madrosci, sktada si¢ z jednej sylaby: ,,ah”. Po-
wiedziano, Zze zawiera ona pelne znaczenie wszystkich innych sutr pos§wigconych temu zagadnieniu,
niemniej dla nas jest albo za trudna, albo zbyt prosta, zeby je pojaé. Latwo powiedzie¢ ,,ah”, nie znaczy
to przeciez, ze dzigki temu cokolwiek zrozumielismy.

Studiujac filozofi¢ drogi srodka w catej jej glebi oraz rézne argumenty, ktore prowadza do wniosku

o braku samoistnego bytu, musimy rozumie¢ poglady nizszych szkol, gdyz bez nich obraz nie bedzie
pelny. Sama konkluzja jest niestychanie prosta. Co zalezy od przyczyn i warunkow, nie moze by¢ samo-
dzielne i samoistne.

Poprzestawszy na tym stwierdzeniu, nie zrozumiecie jednak, czemu ono shizylo, 1 nie uchwycicie jego
pelnego znaczenia. Podobnie, jesli przeczytawszy krotki tekst mistrza wielkiej doskonatosci, uznacie ja
za trywialng, mozecie by¢ pewni, ze jestescie w blgdzie. Zaktadanie, Zze najwyzszy z dziewieciu pojaz-
dow jest jednocze$nie najbanalniejszy, ma w sobie co$§ bardzo ironicznego.

I na tym zakoncze moj krétki opis tybetanskiej tradycji buddyjskich praktyk systemu sutry i tantry.

Wyktady wygtoszone w Londynie w 1988 roku, przektadane konsekutywnie na angielski
przez Gesze Thuptena Dzinpe.

Thumaczenie na jezyk polski: Adam Koziet



