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Rozdzialt 1 — Przyczyna i skutek

Nauki mahamudry w gtéwnej mierze méwig o odkryciu esencji umystu, jaka jest pust-
ka (skt. shunyata®) lub tego, ,jakimi rzeczy naprawde sa” (tyb. nge lug) na ostatecznym
poziomie. Nauki dotyczace wspélzaleznego powstawania (tyb. tendrel) dopeniaja nauki
mahamudry, gdyz méwia o tym, ,w jaki sposob rzeczy sie przejawiaja” (tyb. khri lug).
Mimo, ze na ostatecznym poziomie® rzeczy sa pustka, ich natura jest pierwotnie czysta,
na poziomie relatywnym zjawiska przejawiaja sie, poniewaz zalezg od siebie; jedno pocho-
dzi z drugiego. Nauki dotyczace dwunastu ogniw méwia o wspoélzaleznosci i tego, w jaki
sposob zjawiska powstaja w zaleznosci od siebie.

Nauki o tym, co nazywamy ,wspolzaleznym powstawaniem” moéwig o Swiecie takim,
jakiego doswiadczamy. Nawet jesli dzigki naukom mahamudry rozumiemy, ze wszystko
ostatecznie posiada czysta nature, nasze codzienne doswiadczenie wewnetrznego ja oraz
sSwiat zewnetrznych zjawisk doswiadczamy jako wzglednego wszechswiata, jako procesu
zaleznego powstawania. Dwanascie ogniw badajg sposob, w jaki zjawiska pojawiajg sie
w tym Swiecie.

Skad pochodzi swiat wzglednych przejawéw, jakich doswiadczamy — czy to zewnetrz-
ny $wiat czterech elementéw (ziemi, wody, ognia oraz powietrza) czy wewnetrzny Swiat
naszego ciata, mowy i umyshu? Roézne religie i filozofie proponuja odpowiedzi, aby wy-
jasni¢ przejawianie sie wzglednego Swiata. Na przyktad niektore filozofie, ktore istnialy
w Indiach w czasach Buddhy, postulowaly, ze nie ma przyczyny powstawania zjawisk.
Jesli tak rzeczywiscie by byto, wszystko mogloby sie wowczas wydarzyé¢ w przypadkowy
sposob, bez potrzeby zadnej przyczyny; czasami zjawiska moglyby mie¢ miejsce, czasami
nie. Dostownie wszystko byloby mozliwe w kazdym momencie. Obecnie wiemy, ze to nie-
prawda. Jesli obserwujemy zjawiska i sposéb, w jaki si¢ przejawiaja, doktadnie widzimy,
ze mogg one powstawac, kiedy obecne sg przyczyny, ktore potaczone sa w taki sposob,
ze mozliwe jest pojawianie si¢ zjawisk. Nie istniejg nieskonczone mozliwosci powstawania
zjawisk. Osiggniecie rezultatu bez przyczyny jest czyms niemozliwym.

Inne filozoficzne szkoly uwazaja, ze niektore boskie moce, Boga lub innych béstw, mo-
gty stanowi¢ przyczyne stworzenia rzeczy, jakich doswiadczamy. Uwazaja one na przyktad,

'Medytacja mahamudry jest podstawows medytacja linii Kagyu w buddyzmie tybetafiskim. Polega
na bezposrednim spogladaniu w umyst.

2Lepiej uzywaé okreslenia pustka anizeli préznia (ktéra zaklada pojecie nicodci), poniewaz dotyczy
pustki wrodzonej egzystencji umystu, ktéry ma wlasciwosé salwy (Swietlisto$é) lub inteligencji, czy tez
wiedzenia.

3Buddyéci wierza, ze ten $wiat nie jest trwaly ani solidny tak jak sie pojawia. To czego do$wiadczamy
to konwencjonalny poziom rzeczywistosci (tyb. kunzop), a nie ostateczna rzeczywistosé (tyb. dondam).
Nowoczesny przyktad, ktory pomaga wyjasni¢ te réznice mowi, ze jesli spojrzymy na drewniany stol,
widzimy trwaly przedmiot koloru brazowego. To jest prawda konwencjonalna, i kazdy sie z nami zgodzi,
ze stél wyglada solidnie. Niemniej, fizyk moégltby nam powiedzie¢, ze stot sktada si¢ z atomoéw, ktore
bardzo szybko si¢ poruszaja i tak naprawde st6l stanowi 99,99% pustej przestrzeni a brazowy kolor to
nic innego jak okre$lona dlugosé fal promieniowania, ktéra w naszych oczach jest ,brazowa”. Wéwczas
jestesmy blizej ostatecznego poziomu rzeczywistosci.



ze bog mogt stworzy¢ nie tylko $wiat zewnetrzny, lecz rowniez moze by¢ odpowiedzialnym
za nasze wewnetrzne szczescie, cierpienie i nasza relacje ze sSwiatem. Oczywiscie, kiedy
wierzymy, ze istnieje Bog lub stworca, konieczne jest, aby modli¢ sie do niego i sktadac
mu ofiary, aby tym samym okaza¢ mu szacunek. Ludzie, ktérzy wierza w ten sposéb, czu-
ja, ze zroédtem ich szczescia jest okazywanie szacunku i sktadanie czci Bogu i ze jesli nie
beda tego czynili, spotka ich cierpienie i kara. To kolejny sposéb wyjasnienia przyczyny
i skutku w naszym wzglednym Swiecie.

Prawda jest taka, ze poglady, jakie utrzymujemy w umystach sa prawdziwymi przyczy-
nami dla przejawiania sie zjawisk, ktorych doswiadczamy. Aby stawi¢ czoto tym blednym
pogladom, ktore byty obecne juz w czasach Buddhy, nauczal on o wspotzaleznosci —
o tym jak zjawiska sie przejawiaja. Co wiecej, podzielil ten proces na dwanascie etapow.
Wyjasnial, ze zjawiska, ktorych do$wiadczamy nie sa skutkiem bezprzyczynowosci ani nie
pochodza od boga czy bostw. Buddysci wierza, ze kazde zjawisko przejawia sie ze wzgledu
na wtlasng specyficzng przyczyne. Na przyktad, jesli czujemy sie szczesliwi, istnieje jakis
okreslony powdd naszego szczescia. Kiedy cierpimy, istnieje jakis okreslony powdd lub
powody tego cierpienia. Kazdy stan posiada swag wlasng nadrzedna, gtowna przyczyne.

Nie tylko mamy do czynienia z ta gtéwna przyczyna, dzieki ktorej pojawia sie rezultat,
ale istnieje réwniez wiele drugorzednych warunkéw i okolicznosci, ktore, jesli maja miej-
sce, zmienig jakoS¢ przejawiania sie zjawisk. Pokrotce, wszystko posiada swoje przyczyny
i warunki, a te przyczyny i warunki wchodza ze soba w interakcje i tym samym two-
rzg nasze doswiadczenie. To czego doswiadczamy jako Swiata zewnetrznego, jak rowniez
wewnetrznego umystu, jest wynikiem wspoétzaleznej gry przyczyn i warunkow. W swej
dobroci Buddha przekazal nam nadzwyczajne i wyjatkowe nauki o wspotzaleznosci, aby
wyjasni¢ jak zjawiska powstaja. Wspoétzaleznosé wyjasnia przyczynowosé pod wzgledem
materialnego $wiata. Przyktadowo, kwiat musi posiada¢ swa gltéwng przyczyne, ktorg
jest nasienie. Z nasienia powstaje kietek, a z niego wyrasta kwiat. Aby wyrést kwiat,
musi on posiada¢ swa gtéwnag przyczyne lub nasienie, ale muszg takze istnie¢ drugorzed-
ne warunki w postaci gleby, ciepta, swiatta stonecznego itd. Kolejnym przyktadem jest
nasz wlasny umyst, ktéry tworzy pie¢ nagromadzen (skt. skandhas), ktére takze powstaja
w wyniku przyczyn i warunkéw oraz ich wzajemnej zaleznosci. Umyst przechodzi przez
ztozony zestaw dwunastu etapow, ktorymi jest dwanascie ogniw wspotzaleznego powsta-
wania. W wyniku tego procesu, czasami pojawia sie niewiedza, a ona stanowi przyczyne
cierpienia w naszym zyciu.

Nauki Buddhy wyjasniaja zewnetrzng i wewnetrzng wspotzaleznosé. Przyjrzelidmy sie
zewnetrznej formie na przyktadzie kwiatu. Wewnetrzna forma bardziej dotyczy naszego
wnetrza. Z tych dwojga, najwazniejsze jest zrozumie¢ wewnetrzna wspotzaleznosé. Rozu-
miejac, w jaki sposdb wspotzaleznosé pracuje wewnatrz naszego umystu, widzimy jedno
po drugim, jak jedna rzecz wytwarza kolejng, przechodzac przez dwanascie ogniw przyczy-
nowosci. Jest jasne dla nas, ze kiedy istnieje ,ta” okredlona rzecz, wowczas ,tamta” bedzie
miata miejsce, lub, inaczej méwiac, ,ta” przyczyna jest podstawa, z ktorej powstaje ,tam-
ten” rezultat. W ten sposéb rozumiemy, w jaki sposoéb stopniowo ma miejsce wewnetrzna
wspotzaleznosé, w jaki sposob interakcja ztozonych elementéw tworzy nasze wewnetrzne



doswiadczenie. Kiedy to studiujemy, czynimy to w procesie tworzenia i dziatania, czego
wynikiem jest samsara. Studiujemy réwniez porzadek, w jakim mozemy roztozy¢ ten pro-
ces. Dekonstrukcja procesu samsary ukazuje droge do wyzwolenia i oswiecenia. To stanowi
powod, dlaczego nauki o wewnetrznej wspotzaleznosci sg tak istotne.



Rozdzial 2 — Dwanascie ogniw

1. Niewiedza

Przedstawiajac dwanadcie ogniw wspotzaleznosci, pierwszym ogniwem, ktore stanowi
podstawe dla wszystkich pozostatych, jest niewiedza. Niewiedza tworzy wszystkie upadki
i wzloty, szczescie i cierpienie, ktore sa nieodlaczna czescig samsarycznego doswiadczenia.
Taka wtadnie jest samsara: czasami jesteSmy szczesliwi a czasami cierpimy. Wszystkie ze
ztozonych iluzji i przejawien, ktore stanowia o tym samsarycznym swiecie, zakorzenione
sg w niewiedzy. Tutaj niewiedza oznacza ,nie zna¢” prawdziwej natury egzystencji. Kiedy
nie rozumiemy lub nie rozpoznajemy prawdziwej natury rzeczywistosci, w wyniku ,nie
wiedzenia” powstaja wszystkie przejawienia samsary. Niewiedza jest zatem gtéwna przy-
czyna naszego szczescia i cierpienia. Dlatego przedstawiona jest jako pierwsza z dwunastu
ogniw.

Pierwsze, podstawowe ogniwo niewiedzy oznacza, ze nie znajac prawdziwej natury zja-
wisk, projektujemy rzeczy, ktore nie istnieja; tkwimy w ztudzeniu i pomieszaniu. Mimo
ze nie ma jazni ja, pozostajemy w iluzji posiadania takowej. Mimo, ze nic nie jest trwate,
btednie zaktadamy, ze wszystko jest trwate. Wierzymy réwniez, ze niektére rzeczy, takie,
jak materialne wtasnoéci, przyniosg nam szczescie, kiedy tak naprawde jest to niemozliwe.
Nasza niewiedza daje poczatek pomieszaniu. A w wyniku pomieszania zostaje stworzo-
ny nasz samsaryczny $wiat; przyczyna wszystkich sposoboéw reagowania na rzeczy, jakie
posiadamy stanowi niewiedza.

Poniekad to dobra wiadomo$¢, poniewaz oznacza, ze tatwo jest si¢ pozby¢ samsary
i cierpienia z nia zwigzanego. Gdyby samsara i cierpienie byty rzeczywiste i solidne, a nie
tylko i wytacznie stanowity wynik pomieszania naszego umystu, niezwykle trudno bytoby
sie ich pozby¢. Ale poniewaz podstawowsq przyczyna cierpienia i samsary jest pomieszanie,
i niewiedza naszego umystu to, jesli wyeliminujemy to ztudzenie i niewiedze, zlikwiduje-
my tym samym korzen samsary i cierpienia. Pracujac nad pomieszaniem naszego umystu,
mozemy zosta¢ wyzwoleni. JesteSmy w niezwykle sprzyjajacej sytuacji. Posiadamy mozli-
wos¢ wyzwolenia i odwiecenia uderzajac w sam korzen samsary ztozonego cierpienia, jakie
jest z nia zwigzane.

Jest jeden bardzo znany przyktad w tekstach buddyjskich, ktory ilustruje, w jaki spo-
sOb niewiedza stanowi o podstawie naszego cierpienia i ukazuje, jak mozemy zlikwidowaé
ten btedny poglad, aby nieszczescie samsary odeszto. Historia mowi o sznurze, ktore-
go btednie uznano za weza. Kiedy udajemy sie do ciemnego pokoju i widzimy zwiniety
sznur, mozemy w wyniku niewiedzy uwierzy¢, ze to waz. Myélac, ze ten sznur jest wezem,
wypeltnia nas strach i inne bolesne przeszkadzajace emocje. Jesli to bytby naprawde waz,
bylibyémy w powaznych tarapatach i musieliby$my niezle si¢ nameczy¢, aby wydostac sie
z tej sytuacji. Ale w tym przypadku mamy do czynienia jedynie z pomieszaniem: to nie
zaden waz, a jedynie sznur. Badajac co tak naprawde tam si¢ znajduje, uswiadamiamy so-
bie, ze to wcale nie waz, nasza panika i niepokoj znikaja. Podobnie, gdyby samsara, ktora
jest catkiem przerazajaca ze wzgledu na caty boél i cierpienie byta tak rzeczywista, jak sie



wydaje, aby uwolni¢ sie od niej trzeba by niezle sie napracowa¢. Ale poniewaz korzeniem
samsary jest nasza niewiedza i pomieszanie, kiedy te wyeliminujemy, wszelkie problemy
zwigzane z samsarg znikng. To nie jest tak, ze samsara jest rzeczywista, a my musimy ja
zlikwidowac, ale u podstaw naszego postrzegania samsary tkwi btad; btad, ktéry nalezy
wyeliminowa¢. Kiedy tego dokonamy, zostaniemy wyzwoleni z samsary.

Aby stawi¢ czota pomieszaniu i niewiedzy, ktore sg korzeniem cierpienia, Buddha na-
uczal na trzech poziomach, ktére noszg nazwe trzech pojazdéw*. Nauki pierwszego pojaz-
du, hinajana, najlatwiej zrozumie¢. W hinajanie Buddha wyjasnial, ze cierpienie samsary
jest wynikiem naszej btednej wiary w to, ze istnieje trwata, rzeczywista jazn. Pokazal, ze
w rzeczywistosci na istnieje zadna trwata jazn, i ze w wyniku naszego wytworzenia pojecia
jazni pochodzi cate nasze cierpienie i trudnosci. Odkrywajac, ze nie istnieje zadna wieczna
jazn, uswiadamiamy sobie, ze nie ma nikogo, kto cierpi, nikogo, kogo trapia trudnosci —
to w rzeczy samej jest wyzwoleniem. Sposobem, aby zdoby¢ pewnosé, ze nie istnieje zad-
na trwala jazn jest proba znalezienia tej jazni, skrupulatnie analizujac czedci sktadowe
czyjegos istnienia, szczegdlnie pieé nagromadzen [skandha|, dwanasScie podstaw [ayatana]
oraz osiemnascie elementow [dhatu]. Prébujemy znalezé pojedyncza jazn, rzecz, do ktorej
odnosimy sie ,,ja” i zamiast tego znajdujemy jedynie zbiér nagromadzen lub elementow.
Nastepnie przygladamy si¢ umystowi przez pryzmat uptywu czasu i okazuje sig, ze ,ja”,
ktore byto w przesztosci nie jest ,,ja”, ktore jest w terazniejszo$ci, ani nie jest ,ja”, ktore
bedzie w przysztosci. Dzigki takiej analizie rozumiemy, ze nie istnieje zadna wieczna jazn.
Rozmyslajac gteboko nad tym znaczeniem, pokonujemy pomieszanie i utude spowodowa-
ne projekcja wiecznej jazni. Na tym wlasnie polega wyeliminowanie podstawowego zrédta
cierpienia wedtug nauk pierwszego pojazdu zwanego hinajana.

Tych o wiekszej inteligencji i z szersza wizja oraz madroscig, Buddha nauczal kombi-
nacji zrecznych érodkow i madrosci w drugim pojezdzie, mahajanie. Aby wyeliminowaé
niewiedze¢, Buddha zademonstrowal, ze nie tylko indywidualna jazn jest ,pusta” lub po-
zbawiona trwalosci, ale ze wszystkie zewnetrzne zjawiska, takie jak gory i drzewa, jak
rowniez wewnetrzne mysli i uczucia sa takze puste. Poprzez zreczng i doglebng anali-
ze zwyczajnych zjawisk, w szczegdlnosci, jak zostato to przedstawione w Madhjamice
lub ,naukach drogi srodka” dochodzimy do zrozumienia, ze nie istnieje zadne zjawisko,
ktore posiadatoby prawdziwa egzystencje, poniewaz wszystkie zwyczajne rzeczy sa jedy-
nie zbiorem mniejszych komponentéw i nie istnieja same z siebie. Zjawiska sg wyltacznie
mieszaning mniejszych rzeczy. Dochodzac do najbardziej subtelnych przedmiotéw, az do
atomu lub najmniejszej czasteczki materii, rozpoznajemy, ze w zjawiskowym $wiecie nie
istnieja zadne trwate jednostki.

W ten sam sposéb, stosujemy podobng logike w odniesieniu do wlasnego umystu. Ana-
lizujemy umyst w kategoriach czasu, dochodzac do najdrobniejszych utamkow momentéw
umyshu. Dzieki takiej analizie uswiadamiamy sobie, ze umyst, jak i mysli i uczucia réw-
niez nie posiadaja wiecznej natury, jak mogtoby sie wydawac. Poprzez wszystkie te zreczne
metody, rozumiemy pustke w szerszym sensie: fakt, ze wszystkie zjawiska sa pozbawione

4Trzy pojazdy to: hinajana, mahajana i wadzrajana



wrodzonej egzystencji®. Dzieki tym logicznym analizom rozwijamy poglad pustki; nastep-
nie rozmyslamy i medytujemy nad ta prawda. To pokonuje wszystkie iluzje. Wartosé¢ tego
podejscia polega na tym, ze nie tylko przynosi wyzwolenie nam samym, ale rowniez wielu,
wielu innym istotom. Mimo ze hinajana jest cudowna metoda i przynosi pozytek wielu
istotom, mowi sie w tekstach, ze czas, jaki zabratoby, aby przejs¢ przez proces hinajany
i mahajany mogtby wynies¢ trzy kalpy, czyli miliony lat.

Trzecim pojazdem jest wadzrajana, ktéra stwarza sposobnosé osiggniecia Stanu Bud-
dhy bardzo szybko. Wadzrajana rozpoznaje, ze podczas gdy niezwykle wazne jest, aby
analizowac¢ zewnetrzne zjawiska, ten proces zabiera mnostwo czasu, podejscie wadzrajany
polega na badaniu umystu, ktory jest bardzo blisko i jest o wiele tatwiejszy do zanalizo-
wania. Na zwyktym poziomie swiadomosci widzimy wtasny umyst jako pojedyncza rzecz,
jako co$ co istnieje i doswiadcza mysli, uczué oraz percepcji. To niezwykle silne doswiad-
czenie i jestesSmy pewni, ze umyst istnieje jako trwala jednostka. Ale dokonawszy blizszej
analizy umystu, aby odkry¢ jego nature, lub esencje, okazuje sie, ze ten umyst jest po-
zbawiony jakiejkolwiek jednostkowosci. Nie znajdziemy zadnego koloru ani ksztattu,, ani
tez miejsca, gdzie umyst przebywa. Tak naprawde ta rzecz, ktérg nazywamy ,,umystem”
jest niczym i nigdzie nie mozna jej znalez¢. Esencja umystu jest pustka. Kiedy bedziemy
pewni, ze umyst jest pusty, podejscie wadzrajany polega na tym, aby przyjrzec sie pustce
zewnetrznych zjawisk — ktorych pusta nature bedzie mozna wtedy tatwiej ustali¢, ponie-
waz zewnetrzne zjawiska sg jedynie przejawami w umysle, ktéry juz ustalilismy wczesniej,
ze jest pusty.

Nauki Buddhy sg gtéwnie przedstawiane w kategoriach sutr i tantr. Znajdujemy infor-
macje na temat dwunastu ogniw wspoétzaleznego powstawania w wielu sutrach; niemniej,
nauki o wspotzaleznosci w réwnej mierze dotycza tantr.

Jak zdazyliSmy juz to przedstawi¢, istnieje dwanascie ogniw wspoétzaleznosci, ktore
zaczynaja sie od pierwszego, niewiedzy. Niewiedza to nierozumienie prawdziwej natury
rzeczywistosci, jaka jest pustka. To wtasnie ona sprawia, ze bladzimy w samsarze. Nie
znajac prawdy o tym, ze kolejne ogniwa powstajg — to jest powdd tego, ze nasz umyst
staje sie samsaryczny. Niewiedza raz jeszcze oznacza nie znanie prawdziwej natury rze-
czywistosci. Wiemy jedynie, jaka rzeczywisto$é¢ wydaje sie by¢, a nie jakg naprawde jest.
Poéréd nauk wadzrajany znajdujg sie nauki mahamudry. Celem nauk mahamudry jest
uzyskanie prawdziwego pogladu na temat natury rzeczywistosci. W praktyce mahamudry
uczymy sie rozwijaé¢ najpierw samathe a nastepnie vipassane. Poprzez vipassane ostatecz-
nie dochodzimy do rozpoznania prawdziwej natury rzeczywistosci. W ten sposob uderzamy
w sam korzen dwunastu ogniw, jakim jest niewiedza. Zamiast nie wiedzenia posiadamy

5Chodzi tutaj o to, ze kiedy analizujemy mysli i uczucia podczas medytacji, nie wydaja sie one skads
pochodzié, nigdzie przebywaé ani nigdzie odchodzié. Co wiecej, nasz umyst nie jest czyms solidnym co
mozna opisa¢ w jaki$ sposéb. Jest to raczej strumien mysli i uczué. Tak wiec ostatecznie nie jest solidny
ani trwaly jak skala, ktéra zajmuje przestrzen, posiada poczatek, istnieje i przestaje w koncu istniec.
Jest on ,,pusty w swej naturze”. Niemniej, nasz umyst nie jest pusty niczym ,,pusta przestrzen” poniewaz
posiada $wiadomos$é i inteligencje, ktéra nazywamy swietlistoscia (tyb. salwa). Zatem umyst nie jest
zupelnie pusty, dlatego mowimy, ze jest pozbawiony wrodzonej natury.



wyrazistg wiedze o naturze rzeczywistosci. Mozemy zatem dostrzec, ze nie istnieje za-
den konflikt pomiedzy Sciezka sutry a Sciezkg tantry i ze nauki o dwunastu ogniwach sg
niezwykle pomocne w naszej praktyce wadzrajany.

7 powodu pierwszego ogniwa konczymy w samsarze, gdzie caty samsaryczny proces ma
miejsce. Niewiedza jest gltéwng przyczyna i korzeniem, ktéry towarzyszy samsarycznemu
umystowi. Niektore teksty moéwia o ,podstawowej niewiedzy” i ,towarzyszacej niewiedzy”,
ktora oznacza, ze niewiedza idzie w parze z naszymi myslami i do$wiadczeniem. Zatem
mamy do czynienia z podstawowa niewiedzg nie znania prawdziwej natury rzeczy oraz
towarzyszaca niewiedza.

O podstawowej niewiedzy lub ,nie znaniu prawdziwej natury méwi sie w sutrach jako
,0 nie rozpoznaniu dharmaty”, gdzie dharmata jest sama esencja zjawisk. W mahamu-
drze o podstawowej niewiedzy moéwi sie nieco inaczej, jako ,,0 nie rozpoznaniu esencji
umyshi”. Obydwa podejécia dotycza korzenia jakim jest niewiedza, podczas gdy towarzy-
szaca niewiedza idzie w parze z naszymi myslami i uczuciami. Kiedy mamy do czynienia
ze zwyczajnym poziomem myslenia, takim jak na przyktad pozadanie rzeczy, ktére wyda-
ja sie by¢ niezwykle atrakcyjne dla naszego umystu, zamiast rozpoznania co si¢ wydarza
i rozpoznania prawdy o wrodzonej pustej naturze tych rzeczy myslimy, ze rzeczy, jakich
pragniemy sa niezwykle wazne i warte zdobycia. Tkwimy zarazem w niewiedzy doty-
czacej prawdziwej natury (podstawowa niewiedza) i zludnej naturze, jaka sie przejawia
(niewiedza towarzyszaca). Tak samo jest ze ztoscia. To, co wydaje sie by¢ nieprzyjemne,
odrzucamy pelni awersji; nie rozpoznajac pustej natury przejawien, mamy réwniez do
czynienia z towarzyszaca niewiedza. Czasami nie ma ani sity atrakcji, ani odrzucenia, ale
jedynie umystowe otepienie. W tym przypadku réwniez, nie rozpoznaniu prawdziwej natu-
ry towarzyszy ztudzenie. Oto trzy gtowne trucizny umystu: pozadanie, awersja i umystowe
otepienie, wszystkim im towarzyszy niewiedza.

Poniewaz niewiedza towarzyszy myslom i uczuciom, dziatamy i wykonujemy czynnosci,
tworzac tym samym nastepne ogniwo w tancuchu wspotzaleznego powstawania, ktorym
jest tworzenie karmy.

2. Dziatania wolicjonalne

Trzy podstawowe trucizny umystu — pozadanie, gniew i niewiedza — zakorzenione sg
w niewiedzy i sa przyczyna naszego dziatania. Sita tych namietnosci lub przeszkadzaja-
cych emocji (skt. klesha) jest czasami niezwykle intensywna, obezwladniajaca wrecz nasze
mysli, a czasami bardzo staba, wywierajac jedynie nieznaczny wptyw na nasz umyst. Moc
tych emocji determinuje nasze dziatania, ktorych rezultatem jest karma. Na przyktad,
czasami czujemy niezwykle silne poczucie mitosci i wspotczucia wobec innych i rozwijamy
pozytywna karme. Wypekieni tymi uczuciami wykonujemy rézne dziatania, ktore sa pet-
ne mitosci i wspotczucia, rezultatem ktorych jest cos pozytywnego i cnotliwego. Czasami
przeszkadzajace emocje stajg sie niezwykle silne, a my wowczas dopuszczamy sie nega-
tywnych dziatan, takich jak ktamstwo, kradziez i krzywdzenie innych. W zaleznosci od
tego, czy wykonujemy pozytywne, czy tez negatywne dzialania, w przysztosci bedziemy



doswiadczaé przyjemnosci lub cierpienia. Negatywne dziatania podwajaja jeszcze bardziej
cierpienie w samsarze.

Karma dostownie znaczy ,dziatanie”. Wyr6zni¢ mozna trzy rodzaje karmy — pozy-
tywna, negatywna i neutralng. Pozytywna karma to dziatania, ktére prowadza do przy-
jemnych rezultatow, negatywna karma to dziatania, ktore prowadza do nieprzyjemnych
rezultatow a neutralna karma nie jest ani pozytywna, ani negatywna. Medytacja, prakty-
ka jednoupunktowionej koncentracji jest dziataniem, ktore tworzy neutralng karme. Nie-
mniej, medytacja moze wytwarzaé¢ pozytywne rezultaty tak wiec, jesli jesteSmy zaawanso-
wani w medytacji, tworzymy skutki w postaci odrodzenia si¢ nie tylko w swiecie ludzi, ale
w sferze foremnej bogow lub nawet sferze bezforemnej. A wiec sa trzy rodzaje karmy —
pozytywna, negatywna i neutralna.

Poniewaz umyst tkwi w stanie niewiedzy, wypetniaja go przeszkadzajace emocje na-
mietnosci lub pozadania, zlosci, lub agresja oraz ghlupota, a z ich powodu popelniamy
negatywne czyny. Te dziatania maja przyszte konsekwencje i tworza to, co jest nazywa-
ne ,taczeniem okolicznosci” lub ,tworzeniem karmy”. Rezultatem naszych dziatan jest
drugie ogniwo wspotzaleznego powstawania. Na przyktad, jesli skrzywdzimy inng istote,
zabijajac ja, w przysztosci ulegnie zniszczeniu nasza witasna sita zyciowa; mozemy zostaé
zabici lub zachorowa¢. Doswiadczamy czegos jako rezultatu naszych dziatan.

Drugi aspekt karmy nazywany jest ,przyczynag rozwijania tendencji”, w ktorej dzia-
tanie posiada skutek warunkujacy tak, ze dziatanie staje si¢ tatwiejsze do wykonania
nastepnym razem. Na przyktad, jesli kogo$ zabijemy, nie tylko otrzymamy negatywna
karme z takiego dziatania, ale réwniez nasilimy nawyk szkodzenia zyciu i za nastepnym
razem latwiej bedzie nam zabi¢. Jakiekolwiek dziatanie wykonujemy — czy jest ono po-
zytywne, czy negatywne — rozwijamy nawyk i przyzwyczajamy sie do niego, przez co
w przysztosci jeszcze tatwiej bedzie nam je wykonywaé¢. Te rodzaje dziatan wyposazone
sg w przyczyne, ktora stworzy dwa rodzaje skutkow: przyszte doswiadczenie oraz uwarun-
kowanie lub nawyk. To jest drugie karmiczne ogniwo, ktore tworzone jest poprzez nasze
dziatania.

3. Swiadomosé

Trzecim ogniwem jest $wiadomos¢, co oznacza, ze (a) z powodu pierwszego ogniwa nie-
wiedzy, (b) wykonujemy dzialanie, ktore jest drugim ogniwem, a (c) to dziatanie zasiewa
nasienie w naszym umysle lub, inaczej mowiac, odciska warunek w naszej $wiadomosci. Za
jaki§ czas w wyniku uwarunkowania, dzigki nasieniu, ktére zostato posadzone, szczegdlne
doswiadczenie pojawi sie w przysztosci i nawykowa tendencja bedzie miata swéj skutek
w przysztosci, w wyniku tego co zrobilisSmy wczes$niej. Zatem istnieje zarowno potencjat
dla doswiadczenia i potencjat dla dziatania w poszczegdlny sposodb. Te nasiona lub $la-
dy sa zasiewane w strumieniu naszej Swiadomosci. Nasza uwarunkowana swiadomos$¢ jest
zatem trzecim ogniwem w tancuchu wspotzaleznego powstawania, gdzie ,uwarunkowana”
odnosi sie do odci$nietych ogniw.



Wiemy, ze niektére istoty odradzaja sie w sprzyjajacych okolicznosciach i posiadaja
dobre umysty, podczas gdy inne odradzaja sie w niesprzyjajacych okolicznosciach i wyka-
zuja sie niezwykle ztymi umystami. Niektorzy ludzi sg mili, inni tacy nie sa, niektérzy sa
dobrzy, jeszcze inni zli; niektorzy doswiadczajg mnostwo cierpienia, inni wydajg sie od-
czuwaé go mniej. To wszystko jest wynikiem tego, w jaki sposdb uwarunkowana zostata
Swiadomo$¢ poprzez nasze dziatania w przesztosci. Sposéb, w jaki $wiadomos¢ zosta-
ta uwarunkowana bedzie determinowata jakos¢ czyjego$ do$wiadczenia zycia. To ogdlnie
dzieje sie w $wiadomosci.

Doktadniej méwiac, sa dwa rodzaje uwarunkowanej swiadomosci. Jedna nosi nazwe
swzglednej (konwencjonalnej) $wiadomosci” a druga nosi nazwe ,ostatecznej (absolutne;j)
swiadomosci”. Wzgledna Swiadomo$¢é ma do czynienia z tym, co ma miejsce w czasie,
kiedy wykonujemy dziatania. Kiedy dziatamy, odciskamy rezultat w naszym strumieniu
swiadomosci. Taka impregnacja lub uwarunkowanie, czy tez zasianie nasienia, zostaje
z nami do czasu az zamanifestuje sie skutek. Drzemie w naszym strumieniu $wiadomosci
az warunki dojrzeja i zamanifestuje si¢ skutek. Zostawia slad.

Jakis czas pozniej ten slad zamanifestuje si¢ i wytworzy rezultat. W tym momen-
cie dochodzimy do swiadomosci ostatecznej. Polegajac na jakimkolwiek dziataniu, jakie
wykonaliSmy, osiagamy tego skutek — przyjemny lub nieprzyjemny, dobry lub zty.

Jednym z gtéwnych kontekstow, w ktérym dwanascie ogniw wspoétzaleznosci jest przed-
stawione dotyczy odradzania si¢ i tego, w jaki sposéb ogniwa wplywaja na nas z jednego
zycia na nastepne, tego jak dziatania, jakie wykonujemy w tym zyciu wytworza skut-
ki w przysztych zywotach. To co sie nam przydarza w tym zyciu jest skutkiem tego co
zrobiliSmy w przesztym zyciu. Te aspekty $wiadomosci, ktére tworzg karme, dostownie
nazywane ,karma gromadzacg’ sa karmg decydujaca i po jakims czasie pojawia sie re-
zultat. Odbywa sie to na wielu poziomach. Oznacza to, ze kiedy dziatamy, z dnia na
dzien, nieustannie tworzymy $lady i warunkujemy nasz strumien swiadomosci. To, jak
dziatamy tego roku wptynie na to, jak bedziemy dziata¢ w przysztym roku. To, jak dzia-
tamy w tym zyciu wptywa na to, jak bedziemy dziata¢ w zyciu przysztym. W kategoriach
tworzenia odrodzenia, dwie razem tworzg to, co nazywamy ,$wiadomoscig ustanawiajaca
odrodzenie” .

Dziatania naszego ciata, mowy i umyshtu tworzg $lady. Ale wszystkie $lady sa w umy-
Sle, w strumieniu $wiadomosci. Czy dziatamy fizycznie, za pomoca stéw lub mentalnie,
warunkujemy umyst. Umyst nigdy sie nie zatrzymuje. Jest niczym strumien rzeki. Ale
dziatania ciala i mowy sa przerywane i nie trwajg wiecznie. Fizyczna karma, w jaka si¢
angazujemy, tworzy szczegdlny zestaw $ladow w naszej toczacej sie $wiadomosci, a te slady
w koncu staja sie ciatem, w jakie wyposazeni jesteSmy w przysztym zyciu. Kazde dziata-
nie mowy, jakie wykonujemy stwarza slady i warunkuje nasz strumien swiadomosci. To
w koncu determinuje jakos¢ naszej mowy w przyszltym zyciu. Tak wiec mozemy zobaczy¢,
ze ta trwajaca $wiadomos¢, ktora jest bezustannie warunkowana, staje si¢ teraz przyczyna
czwartego ogniwa.
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4. Nazwa i1 forma

Tytul ,nazwa i forma” jest innym okresleniem pieciu nagromadzen mentalnych
(skt. skandhas). Nazwa odnosi sie do czterech ostatnich nagromadzen: wrazen, mysli,
woli oraz $wiadomosci. Forma odnosi sie do pierwszego nagromadzenia. Co to oznacza?
Oznacza to, ze po $mierci,, kiedy ponownie si¢ odrodzimy, na poczatku nie posiadamy
jeszcze kompletnego ciala wraz ze wszystkimi uczuciami i mentalnymi aktywnosciami,
ktore w duzej mierze zalezg od tego, w jaki sposob zostanie utworzone nasze ciato. For-
ma jest dostownie embrionem, potencjatem dla nagromadzen. Caty genetyczny potencjat
dla formy, ktéra ma zosta¢ stworzona, jest uwarunkowanym potencjatem dla réznorakich
wrazen, mysli, woli i §wiadomosci, ktora sie pojawi, kiedy ciato zostanie utworzone. Sa
one obecne jedynie teoretycznie i z tego powodu sa tytutowane jako ,nazwa”. Nie mozemy
posiada¢ zmystu wzroku kiedy nie mamy oczu, itd.

W czasach Buddhy, Buddha Siakjamuni poprosit, aby na $wigtyniach umieszczono
malowidta przedstawiajace szes¢ swiatéw egzystencji. W Tybecie przybraty one forme
Kota Zycia. W érodku kazdego z nich figuruje kogut, waz oraz $winia, przedstawiajace
trzy podstawowe emocje: pozadanie, gniew i niewiedze. Nastepnie koto jest podzielone
na szes¢ czesci, co symbolizuje szes¢ swiatow samsary. W koncu, po zewnetrznej stronie
znajduje sie koto przedstawiajace dwanascie ogniw, ktore prowadza do samsary.

Pierwsze ogniwo, niewiedza, zobrazowana jest wizerunkiem $lepca. Slepiec nie widzi
i w konsekwencji nie wie ktoredy is¢. W wyniku niewiedzy nie jestesmy swiadomi praw-
dziwej natury rzeczywistosci i dlatego btadzimy w samsarze, nie wiedzac ktoredy isc.

Drugie ogniwo, jakim jest dziatanie wolicjonalne, symbolizowane jest za pomocg garn-
carza lepigcego garnek. Na poczatku jest to surowa bryta gliny, ktéra obraca sie na kole.
Garncarz ksztattuje ja rekoma i stopniowo staje sie ona forma. Podobnie, kiedy tworzymy
karme — czasami dobra, czasami ztg — stopniowo tworzymy wzér naszej przysztosci.
Poprzez nasze dziatania, ksztattujemy to, jak nasze ciato, mowa i umyst beda wygladaty
w przysztodci.

Trzecie ogniwo, swiadomos¢, jest niezwykle ztozona w swym uwarunkowaniu i w spo-
sobie, w jaki dziata. Widzielismy, ze Swiadomos¢ decydujaca i wynikowa moga by¢ bardzo
skomplikowane. Swiadomosé moze by¢ albo dobra, albo zla i zawiera cala moc rezultatu,
jaki ostatecznie sie pojawi. Poniewaz jest tak zréznicowana, tak skomplikowana, zostata
przedstawiona w formie malpy. Malpy sa bezustannie zajete. HuStaja sie na drzewach
i bawig sie, angazujac sie w rozne rzeczy. Dlatego wtasnie swiadomosé przedstawiona jest
jako malpa.

Czwarte ogniwo, nazwa i forma, dotyczy przysztego odrodzenia. Jest przenoszone z jed-
nego zycia do nastepnego i tym samym przedstawione jest jako t6dz, ktora przenosi nas
przez wode z jednego brzegu na drugi.

W naszym omawianiu dwunastu ogniw doszliémy do czwartego ogniwa, ktére odnosi si¢
do pieciu nagromadzen, kiedy tylko zaczynaja sie formowaé w tonie matki. Dlatego tez jest
to ,nazwa i forma”, poniewaz wiele z nagromadzen istnieje ciagle jedynie teoretycznie. Ich
potencjal istnieje, ale nie sg one jeszcze aktywne. Ogniwa przedstawione sa w kategoriach
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tego, jak to, co wydarza si¢ w jednym zyciu i wptywa na to, jak bedzie wygladato zycie
przyszte. W tym kontekscie poprzednie tworza pie¢ nagromadzen nazwy i formy w zyciu
przysztym.

Na poczatku w tonie nie ma prawie formy; inne nagromadzenia nie sa zbyt aktywne.
Krok po kroku rozwija sie¢ podstawa dla nagromadzen i prowadzi do pigtego ogniwa.

5. Bramy percepcji

Piatym ogniwem jest sze$¢ bram percepcji (skt. ayatana), ktére sa nastepujace: zmyst
widzenia, zmyst styszenia, zmyst powonienia, zmyst dotyku, zmyst fizycznych odczué oraz
umyst. Kiedy rozwinie si¢ organ oka, bedzie podstawa dla $wiadomosci wzroku; kiedy roz-
winie sie ucho, bedzie podstawg dla Swiadomos$ci stuchu, i tak dalej. Ayatany umozliwiaja
swiadomosci pojawiaé sie i rozwija¢ wewnatrz okreslonego pola. Na przyktad, kiedy dzia-
ta nasz zmyst wzroku, umozliwia on swiadomosci widzenia nawiaza¢ kontakt z rzeczami,
ktore widzi, bada¢ je i rozwija¢ si¢ w nich. Tybetanski termin dla tych bram zmystéw
dostownie oznacza ,pojawiaé sie i rozwija¢”. Zmyst oczu, uszu, nosa, jezyka oraz cialta
(dotyku) rozwijaja sie wraz z mézgiem w tonie. Poniewaz organy te ostatecznie pozwola,
aby weszto nasze postrzeganie $wiata, nazywane sa ,drzwiami percepcji” lub ,bramami
percepcji’. Niemniej, samo postrzeganie nie pojawia sie przy tym piagtym etapie i musi
czekaé na szoste ogniwo, jakim jest kontakt. Piate ogniwo przedstawione jest w Kole Zycia
jako budynek z wieloma oknami.

6. Kontakt

Stowo ,kontakt” jest tu bardzo precyzyjnie okreslone. Oznacza kontakt zmystow —
pieciu zmystow ze zmystem myslenia — z jego przedmiotem poprzez ogniwo swiadomosci.
Trzy rzeczy maja miejsce w tym samym czasie: istnieje przedmiot, zmyst oraz taczaca je
swiadomos¢. Na przyktad, istnieje przedmiot, ktory widzimy, zmyst wzroku oraz swiado-
mos¢ widzenia. Kiedy te trzy obecne sg w tym samym czasie, wowczas dziata Swiadomosé
widzenia.

Kiedy bramy percepcji rozwing si¢, oczy ptodu w tonie matki sg w stanie postrzegac
rzeczy, wiec zachodzi kontakt wizualny; uszy sa w stanie stysze¢, wiec zachodzi kontakt
stuchowy; nos jest w stanie czué¢, wiec zachodzi kontakt wechowy; jezyk moze smakowaé
smaki, wiec zachodzi kontakt smaku; i w koricu cialo czuje odczucia (goraca, zimna, itd.),
wiec zachodzi kontakt fizyczny. Umyst reaguje na te rzeczy réoznymi odczuciami i my-
slami, wiec zachodzi mentalny kontakt oparty na odczuciach fizycznych. Sa dwie rzeczy,
jakie trzeba pamieta¢, kiedy mowa o kontakcie: pierwsza z nich to taka, ze trzy czyn-
niki zmystéw, przedmiot oraz swiadomos¢ schodzg sie razem. Druga to taka, ze kiedy
zewnetrzny obiekt zmystowy, organ zmystu i Swiadomosé zwiazana z tym organem zej-
da sie razem, tworzy sie nasze doswiadczenie zewnetrznego swiata, ktore daje poczatek
siddmemu ogniwu, jakim jest uczucie.
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7. Uczucie

W tancuchu dwunastu ogniw wspotzaleznego powstawania jedno ogniwo daje pocza-
tek kolejnemu. Mozna takze powiedzie¢, ze kazde ogniwo stanowi przyczyne nastepnego.
Kiedy powstang bramy percepcji, moze nastgpi¢ kontakt zmystowy. A kiedy zachodzi
kontakt, pojawiaja sie uczucia. One moga by¢ przyjemne, nieprzyjemne albo obojetne.
Na przyktad, kiedy oko widzi co$ pieknego, stwarza to przyjemne uczucie. Kiedy zmyst
wzroku dostrzega co$ brzydkiego, pojawia sie nieprzyjemne uczucie. Oczy mogg réwniez
widzie¢ rzeczy, ktore nie sa szczegdlnie brzydkie lub pickne i wtedy generowane jest neu-
tralne lub obojetne uczucie. Podstawowa jakos¢ dobrego, ztego lub obojetnego uczucia
jest siodmym ogniwem. Uczucia, takie jak te zwigzane ze wspoétczuciem moga prowadzi¢
do dobrej karmy; uczucia, takie jak nienawis¢ moga prowadzi¢ do negatywnej karmy.

Dwanascie ogniw mozna pogrupowac na rézne sposoby. Przygladajac sie z szerszej per-
spektywy tym ogniwom, pierwsze dwa ogniwa — niewiedzy i wolicjonalnego dziatania —
sg przyczynami dla nastepnych pieciu ogniw — $wiadomosci, nazwy i formy, bram per-
cepcji, kontaktu i uczucia. To oznacza, ze poprzez gtowny korzen niewiedzy, tworzyliSmy
karme, co dato poczatek trzeciemu, czwartemu, pigtemu, széstemu i sibddmemu ogniwu
w tym zyciu. Inaczej méwiac, nasza terazniejsza sSwiadomo$¢ oraz nastepujace po niej
ogniwa sg uwarunkowane wczesniejszg niewiedza i wolicjonalnym dziataniem. Sposob,
w jaki $wiadomosé jest naznaczana wplywa na czwarte ogniwo nazwy i formy; nazwa
i forma z kolei daje poczatek bramom percepcji. W wyniku bram percepcji zachodzi
kontakt, kiedy schodza sie zewnetrzne postrzeganie, organ zmyshu i $wiadomos¢, co daje
siddme ogniwo zwigzane z uczuciem. Kazde ogniwo prowadzi do nastepnego, ale z szerszej
perspektywy pierwsze dwa ogniwa odnoszg sie do przesztych zywotow; a nastepnie dajg
poczatek nastepnym pigciu ogniwom, ktére dotycza tego zycia. Kiedy przyjdzie ich kolej,
te pie¢ ogniw stworzy podstawe dla tego, jak bedziemy dziata¢ w tym zyciu, ktére stworzy
przyszte zywoty. A wiec zachodzi ciggla gra przyczynowosci, na réznych poziomach.

A wiec sibdmym ogniwem jest uczucie. Kiedy mamy do czynienia z przyjemnym uczu-
ciem w wyniku kontaktu ze $wiatem obiektywnym, pojawia sie poczucie potrzeby. Kie-
dy mamy przyjemne odczucia, pragniemy podtrzymac¢ lub kontynuowaé je. To prowadzi
0 6smego ogniwa, ktorym jest pozadanie.

8. Pozadanie

Lepszym ttumaczeniem 6smego ogniwa jest ,zaangazowanie” anizeli ,,pozadanie”, po-
niewaz dotyczy zaangazowania w obiektywny $wiat, ktorego doswiadczamy. To pozadanie
moze by¢ czedcia szczegdlnej sytuacji, takiej jak bycie zakochanym i pozadanie ukocha-
nej osoby, lub uczucie, ze inni musza nas podziwiaé¢ i szanowac, lub desperacko trzymac
si¢ materialnych wtlasnosci, takich jak dom, samochdd lub jakas forma rozrywki. Kiedy
mamy do czynienia z przyjemnym uczuciem, pragniemy utrzymac to uczucie przyjemno-
Sci. Nasz umyst zostanie uwiktany w lgniecie do tego obiektywnego doswiadczenia. Poza
lgnieciem i chwytaniem miltych doswiadczen, rowniez odrzucamy nieprzyjemne uczucia
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i chcemy trzymac si¢ z dala od nieprzyjemnych doswiadczen. Zaangazowanie moze by¢
lgnieciem lub odrzucaniem; w obydwu przypadkach istnieje pewien rodzaj zaangazowa-
nia w Swiat obiektywny, ktorego doswiadczamy, przez to jak sprawiaja, ze sie czujemy.
W sumie wyrézni¢ mozna trzy rodzaje zaangazowania: lgniecie, odrzucenie i obojetnosé.

Skutkiem przyjemnego uczucia czyje$ zaangazowanie w takie uczucie urasta do punktu,
kiedy decydujemy, ze na pewno musimy zdoby¢ te rzecz, co sprawia, ze przyjemnie sie
czujemy. 7 drugiej strony mozemy zdecydowac, aby trzymac sie z dala od rzeczy, ktore
wzmagaja w nas nieprzyjemne uczucia. To jest dziewigte ogniwo.

9. Lgniecie

Ogniwo angazowania si¢ w co$, pragnac tego lub unikajac, prowadzi do dziewiatego
ogniwa — lgniecia, gdzie dokonujemy okreslonych planéw w celu zdobycia obiektu naszych
westchnien. Moze to by¢ takze decyzja wyeliminowania lub unikniecia czego$ co uznali-
Smy za nieprzyjemne. W tym punkcie proces odbywa sie ciggle na poziomie mentalnym.
W dziesiatym ogniwie teorie zastosowujemy w praktyce.

10. Stawanie sie

Dziesiate ogniwo nosi nazwe stawania si¢, poniewaz w tym punkcie urzeczywistniamy
wszystko o czym myslimy. Wowcezas wykonujemy okreslone fizyczne, stowne lub mental-
ne czynnosci. Aby karma kiedys dojrzata musimy wykonywac jakies konkretne fizyczne
dzialania, tak wiec ogniwo to nazywamy stawaniem sie. Osme ogniwo zwiazane z pozada-
niem dotyczy pragnienia lub unikania czegos i prowadzi do dziewigtego ogniwa, jakim jest
lgniecie, kiedy obmys$lamy konkretne plany w celu zdobycia obiektu naszych pragnien lub
wyeliminowania czy unikniecia czegos, co uznaliSmy za nieprzyjemne. W dziesigtym ogni-
wie decyzje te stosujemy w praktyce. Pozytywne dziatania przynosza pozytywne rezultaty,
negatywne dzialania przynosza negatywne rezultaty. Poniewaz owoc naszych dziatan jest
zdeterminowany samym dzialaniem, nazywa sie stawaniem sie i angazuje fizyczna, umy-
stowa i werbalng karme. Te dzialania nie stajg sie niczym, kiedy dobiegng konca. Spo-
sob, w jaki dzialamy naszym cialem, mowa i umystem zasiewa nasiona, ktore zaowocuja
w przysztosci.

Drziesiaty etap stawania sie dotyczy dzialania; jest to tworzenie karmy. Tym samym
dochodzimy do jedenastego ogniwa w catej sekwencji wydarzen.

11. Narodziny

Poniewaz dziatania, jakie podjeliSmy w ogniwie dziesiatym stworzg skutki w kolejnym
zyciu, jedenaste ogniwo to narodziny. Karma, ktora stworzyliémy spowoduje ponowne od-
rodzenie w samsarze. Z powodu tej karmy zaczniemy pewien rodzaj zycia, ktére zacznie
sie¢ w tonie wraz z ogniwem okreslanym mianem nazwy i formy. Narodzimy sie, rozwi-
nie si¢ nasze cialo, a zycie zamanifestuje siec nam wraz z jego doswiadczeniami zgodnie
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z karma, jakg nagromadziliémy. Niektore doswiadczenia beda pozytywne i przyjemne, inne
beda trudne i bolesne. Wszystkie do$wiadczenia pojawiajg sie, poniewaz odrodzilismy si¢
w specyficznym stanie. Tak wiec narodziny w poszczegdlnym zyciu jest podstawa, na kto-
rej pojawiaja sie przerozne doswiadczenia. Z powodu narodzin, bedziemy podczas zycia
doswiadczali r6znego rodzaju cierpienia, ktérych dotyczy dwunaste ogniwo.

12. Starosé 1 Smieré

Mimo ze staro$¢ i $émier¢ sa dwiema gtownymi formami cierpienia, ktére dotycza kaz-
dego bez wyjatku, ta nazwa dwunastego ogniwa — staros$¢ i $mier¢ — mowi o wszystkich
rodzajach cierpienia, trudnosciach i bolu, jakie majg miejsce w zyciu; wszystkie rzeczy,
ktore sa nieprzyjemne, ucigzliwe itd. Wszystkie one sa obecne, poniewaz urodzilisémy sig,
sg wiec nieuchronne; stanowig cze$¢ procesu, jakim jest zycie.

Kiedy sie narodzimy, zaczynamy sie starze¢; kazdy kto sie urodzit musi umrzeé, takie
sa nieuchronne konsekwencje narodzin. Ostatnie ogniwo starosci i $mierci zawiera cate
cierpienie egzystencji, ktore nazywamy samsara.

Proces wspoblzaleznego powstawania

Analizujac dwanascie ogniw wspolzaleznego powstawania zobaczyliSmy, Ze samsara
rozwija, si¢ zaczynajac od korzenia niewiedzy poprzez dwanascie etapow. Z powodu nie-
wiedzy dzialamy wolicjonalnie. To z kolei warunkuje nasz strumien swiadomosci. Na sku-
tek tego warunkowania odradzamy sie w okreslony sposéb. Kiedy sie narodzimy, posia-
damy zmysty, za pomoca, ktérych nawigzujemy kontakt ze $wiatem. W rezultacie, mamy
uczucia. Poniewaz posiadamy uczucia i zachodzi interakcja nagromadzen, angazujemy sie
w okreslone rzeczy, itd. Poprzez dwanascie ogniw widzimy jak samsara rozwija si¢ od
pierwszego etapu niewiedzy i brnie do przodu. Kazda faza stanowi podstawe dla kolej-
nej. Niewiedza nie tylko tworzy fundament dwunastu ogniw, ale takze, kiedy sie zaczyna,
prawie zawsze prowadzi do nastepnego ogniwa, itd. — krok po kroku.

Widzimy, ze aby pozby¢ si¢ dwunastego ogniwa zwigzanego ze staroscig i Smiercia,
wszelkich probleméw naszego zycia, musimy wyeliminowa¢ jedenaste ogniwo zwigzane
z odrodzeniem sie w samsarze. Aby unikngé¢ odrodzenia w tym Swiecie, musimy wyeli-
minowa¢ dziesigte ogniwo stawania sie, tworzenia karmy, ktére determinujg ponowne
odrodzenie. Aby zlikwidowaé stawanie sie, konieczne jest wyeliminowanie lgniecia, itd.
Eliminujac kazdy poprzedni etap, pozniejszy etap nie moze mie¢ miejsca. Tym sposobem
cofamy sie az do pierwszego etapu, ktory jest z nich wszystkich najwazniejszy, czyli nie-
wiedzy. W gruncie rzeczy, jesli wykorzenimy niewiedze, nie powstanie zadne z kolejnych
ogniw. Méwi o tym cytat z praktyki Konchog Chido®, ,W ten sposéb Najwyzszy nauczal,
co likwiduje przyczyne samsary”.

6Konczog Chidu jest praktyka Padmasambhawy na poziomie wadzrajany, ktérg praktykuje sie w trak-
cie wiekszosci odosobnien Thrangu Rinpocze.
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Jednym z gtownych punktéw jest uswiadomienie sobie, ze to ciato i zycie, jakie posia-
damy sa skutkiem naszych dziatan z poprzednich zywotéw; obecne zycie nie jest czyms,
co samo z siebie sie wydarza. Stanowi czes¢ toczacego sie procesu. Nasze zycie jest takie,
jakie jest, z powodu rzeczy, jakich dokonalismy w przesztosci. W ten sam sposéb, to, co
robimy obecnie warunkuje i tworzy zycie przyszte. Jest to ciagty proces. Kiedy spojrzymy
na to w kategoriach dwunastu ogniw, zobaczymy, ze ogniwa od trzeciego do sibdmego
sg rezultatami tego, co robimy w obecnym zyciu a ogniwa pierwsze i drugie naleza do
przesztosci. Oznacza to, ze na skutek niewiedzy ogdtem i przesztej karmy, w obecnym
zyciu posiadamy uwarunkowang swiadomosé, ktora wyposazyta nas w pie¢ nagromadzen.
Te natomiast daty nam zdolno$¢ doswiadczania przedmiotowego Swiata poprzez bramy
percepcji oraz posiadania poszczegdlnych uczué. Ogniwa te stanowia rezultat w tym zyciu
w wyniku przyczyny, jaka stworzyliSmy w poprzednim zyciu. Osiagnawszy ten okreslo-
ny skutek, to co robimy jest zdeterminowane przez ogniwa, 6sme, dziewigte i dziesigte.
Oznacza to, ze z powodu uczué, jakie wyrazamy w stosunku do réznych rzeczy, poja-
wia si¢ zaangazowanie, przyjecie i stawanie sie. Inaczej méwiac, angazujemy si¢ w nasze
doswiadczenie, wchodzimy bardzo gteboko i w koncu dziatamy na skutek tego zaangazo-
wania w Igniecie i odrzucanie. Zatem ogniwa 6sme, dziewiate i dziesigte dotycza obecnego
zycia w kategoriach naszych obecnych dziatan i decydujg o naszym przysztym zyciu. To
przyszte zycie zwiazane jest z ogniwami jedenastym i dwunastym, z odrodzeniem, cierpie-
niem starosci i $mierci. W ten sposéb widzimy ugrupowania wewnatrz dwunastu ogniw
i ich zwiazek z przeszloscia, terazniejszoscia, i przysztoscia.

Proces zaleznego powstawania jest nieustanny; stanowi nieprzerwane kontinuum wza-
jemnych relacji wielu elementow. Poniewaz jest to proces ciagly, jesteSmy jacy jestesmy
skutkiem przesztosci. Poniewaz obecnie jesteSmy jacy jestesmy, ksztattujemy przysztosc.
Jako ze jest to ciagly proces, poréwnuje sie go do kota, stynnej analogii dla samsary: koto,
ktore ciggle si¢ obraca.

Ten calkowity proces nazywamy ,,wspétzaleznym powstawaniem”, co oznacza, ze rze-
czy powstaja jedna z drugiej i zaleza od siebie. Proces ten po tybetansku nosi nazwe chin
drel wa. Ten znaczy ,jedna rzecz stanowi podstawe drugiej”, a drel-wa oznacza: ,rzeczy
sg powigzane”. Zachodzi proces przyczynowosci. Kiedy cos sie wydarza, jest to wynik
okreslonych okolicznosci i warunkéw. Jesli pojawia si¢ skutek, musiata zajs¢ przyczyna,
a kiedy miata miejsce przyczyna, powstanie skutek. Przyczyny nie staja sie niczym — jesli
sg przyczyny, musza pojawic sie skutki; jesli jest skutek, musi by¢ nastepstwem okreslonej
przyczyny.

Wyjasniajac dwanadcie ogniw, zobaczyliSmy, ze srodkowy zestaw ogniw dotyczy te-
go, co ma miejsce w obecnym zyciu, w wyniku warunkéw pochodzacych z poprzednich
zywotow. Te srodkowe ogniwa sg fundamentem, na ktérym tworzymy nature przysztych
Zywotow.
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Rozdzial 3 — Dwa gléwne rodzaje przyczyn

Kiedy przyjrzymy si¢ blizej, znajdziemy dwa gléwne rodzaje przyczyn. Pierwsza z nich
nosi nazwe ,,podstawowej przyczyny” lub , koniecznej przyczyny”. Jest to gléwna przy-
czyna, ktora musi by¢ obecna, aby co$ sie wydarzyto. Na przyktad, jesli mamy okreslony
rodzaj kwiatu, moze on jedynie urosnac z okreslonego ziarna, z niczego innego. Tak wiec
jest to konieczna przyczyna, bez ktorej nie moze pojawié sie zamierzony rezultat. To
wtasnie do tej pory studiowaliémy: ktore ogniwo jest gtéwna przyczyna dla nastepnego.

Poza podstawowymi przyczynami mamy tez do czynienia z tzw. ,towarzyszacymi wa-
runkami”. Sg to wszystkie pozostate czynniki, ktére sa w stanie zmodyfikowaé jakosé
i nature rezultatu. Spéjrzmy raz jeszcze na przykitad z kwiatem. Wiemy, ze okreslone
ziarno jest konieczng przyczyna, aby zamanifestowatl si¢ okreslony kwiat. Lecz jakosé
gleby, wilgotno$¢, swiatto oraz temperatura rowniez beda mialy wplyw na powstawanie
i jakos¢ kwiatu. Nie sg to podstawowe przyczyny, ale w znacznej mierze wplywaja na
wzrost, charakter oraz wielkos¢ kwiatu.

Pierwszym ogniwem byta niewiedza. Niewiedza nie istnieje sama z siebie. W tym sa-
mym czasie towarzysza jej nasze zmysty i jakos¢ umystu. W zaleznosci od tego, jakie
wydarzenia maja miejsce w umysle, niewiedza moze by¢ wieksza lub mniejsza. Tak wiec
niewiedza zalezy rowniez od towarzyszacych jej mentalnej Swiadomosci i okolicznosci. Dru-
gim ogniwem jest dziatanie wolicjonalne, karmiczne dziatanie, ktére ma miejsce. Wyroznié
mozna wiele innych przypadkowych drugorzednych czynnikéw, ktore okresly to dziatanie
i beda mialy wplyw na rezultat. Sg to warunki towarzyszace.

Warunki towarzyszace

Warunki towarzyszace sa gtéwnymi czynnikami, ktére beda miaty wptyw na podsta-
wowg przyczyne. Mowi sie czesto o szesciu warunkach towarzyszacych: pieciu elementach:
ziemi, wody, ognia, wiatru i przestrzeni oraz $wiadomosci.

Podczas, gdy te elementy moga wydawac sie proste, reprezentuja takze rowne funkcje.
Na przyktad, spojrzmy na nasze ciato. Element ziemi nie jest jedynie substancja ciata,
ale takze jego materialnoscig. Element wody w tym kontekscie nie odnosi sie tylko do
wody, ale do wszystkich plynéw w ciele. Element ognia dotyczy cieptoty ciata, jak row-
niez do spalania lub przeksztatcania pozywienia w energie. Element wiatru lub powietrza
umozliwia wykonywanie réznych ruchéw ciatem, takich jak ruchy reki, ale takze zaan-
gazowany jest w przeptyw subtelnych energii wzdtuz meridianéw. Element przestrzeni
dotyczy wszystkich otworéw w ciele oraz swietlistosci umyshu, ktora jest jego swiadomo-
Scig 1 inteligencja.

Tak wigc element ziemi utrzymuje ciato jako dziatajaca catosé. Element wody dotyczy
wszelkich wzajemnych relacji, proceséw wigzacych, jakie maja miejsce wewnatrz ciata.
Element ognia szczegdlnie zwiazany jest z trawieniem, sita przeksztatcania pozywienia
w energie wewnatrz ciata, ktéra umozliwia nam wykonywanie réznych zadan. Element
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wiatru zwigzany jest z oddychaniem, a element przestrzeni zapewnia nam poczucie wy-
miaru. Swiadomo$¢ oczywiscie jest naszg uwaznoscig, mysleniem.

Poglad

Dlaczego doswiadczamy roéznego rodzaju szczesScia i cierpienia — niektorzy wierza, ze
istnieje potezna istota, jakis bog, ktory tworzy to wszystko i ma wplyw na to, kto bedzie
szczesliwy, a kto bedzie cierpiat. Buddyjski poglad jest inny; buddyjski poglad méwi, ze
jesli zostang stworzone przyczyny cierpienia, bedziemy cierpie¢. Nie méwimy tu o jakiejs
zewnetrznej istocie, ktora zdecydowata, ze z jakichs powodow nalezy nam si¢ cierpienie.
Buddyjski poglad méwi o tym, ze kiedy przyczyny zejda sie razem, zamanifestuje sie ich
rezultat. Podobnie, kiedy do$wiadczamy szczedcia, jest to wynikiem tego, ze zeszto sie
wiele réznych czynnikéw, ktore dajg poczatek szczedciu, a nie poniewaz jakas istota na
zewnatrz nas zdecydowalta, ze powinnismy by¢ szczesliwi.

Wartos¢ buddyjskiego pogladu polega na tym, ze oznacza on, ze nasze przeznaczenie
spoczywa w naszych rekach. Jesli chcemy by¢ szczesliwi w przysztosci, musimy zebrac
przyczyny, aby uzyskaé¢ to szczescie, ktérego pragniemy. Jesli nie chcemy cierpie¢, musi-
my wyeliminowaé¢ wszystko, co moze by¢ przyczyng cierpienia. W szerszej perspektywie,
oznacza to rowniez, ze nasze oswiecenie spoczywa w naszych rekach. Jesli chcemy osiggnaé
catkowite oswiecenie, musimy zrobi¢ wszystko, co poprowadzi nas do oswiecenia. Kiedy
to zrobimy, osiaggniemy catkowite oSwiecenie.

Pie¢ aspektéw przyczynowosci

Jest pie¢ szczegdlnych punktow, jakich powinnismy by¢ swiadomi, jesli chodzi o pro-
ces rezultatow pochodzacych z przyczyn. Te punkty nalezy wlasciwie zrozumieé, inaczej
istnieje niebezpieczenstwo btednego zrozumienia calego procesu przyczynowosci. Aby wy-
jasni¢ proces przyczynowosci, mozemy zbadaé pie¢ réznych punktow.

1. Nietrwalo$é. Pierwszy punkt mowi o tym, ze w procesie przyczyny i ewolucji
nie ma trwalosci, tak wigc przyczyna nie trwa. Wyjasnione jest to na przyktadzie
nasiona, z ktorego wyrasta kietek. Nasienie jest podstawowsa przyczyna a rezultatem
jest kietek. Kiedy pojawia si¢ kietek, nie ma juz nasionka. Nie jest tak, ze nasienie
jest trwate i wytwarza kietek. Kiedy rezultat si¢ manifestuje, przyczyna zanika, tym
samym ukazujac nietrwalo$¢ przyczyn.

2. Ciaglosé. Drugi punkt mowi o tym, ze mimo ze istnieje nietrwatosé, zostaje zacho-
wana cigglos¢ procesu. Zanikniecie nasienia i wykietkowanie to nieprzerwany proces
ewolucji, tj. nasienie stopniowo zanika a kietek stopniowo si¢ pojawia. Nie jest tak,
ze nasienie po prostu przestaje istnie¢, a dopiero pozniej pojawia si¢ kietek. Zacho-
dzi cigglos¢ pomiedzy przyczyna a jej skutkiem. Ta cigglos¢ nosi nazwe ,tagodnosci
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przejscia” i porownuje sie ja do wagi; kiedy jedno ramie wiszacej wagi opada, dru-
gie wznosi sie. Lagodnosé ewolucji wytwarzania rezultatu przez przyczyne na tym
wtadnie polega: kiedy nadchodzi rezultat, przyczyna ustaje.

3. Brak przejscia. Trzeci punkt mowi o tym, ze nie ma przejécia. Nie ma przejscia
z wezesniejszego do pozniejszego, od przyczyny do rezultatu. Charakter przyczyny
i rezultatu jest nieco inny. W przyktadzie nasienia i kietka widzimy, ze nasionko jest
drobniutkie, twarde, posiada okreslony kolor i ksztalt, a kietek jest innego ksztat-
tu, koloru, konsystencji, itd. Jest roznica pomiedzy tymi dwoma; nie sa wcale takie
same. Nasienie, ktore jest przyczynowym warunkiem pojawienia sie rosliny nie jest
podobne z natury do kietka, ktory jest efektem tego przyczynowego warunku. Tak
wiec przyczyna okreslonej wagi niekoniecznie stworzy tej samej wagi rezultat. Nie
mozna moéwi¢ o przejsciu tozsamosci od przyczyny do skutku, poniewaz ich tozsa-
mosci r6znig sie.

4. Duzy skutek z malej przyczyny. Czwarty punkt mowi o tym, ze duzy rezultat
moze pojawi¢ sie z maltej przyczyny. Niektore nasiona sg niezwykle drobne a moze
z nich wyrosnaé¢ potezne drzewo.

5. Zgodno$é. Pigty punkt méwi o tym, ze zachodzi tu nieomylny proces zgodnosci
w ramach kontinuum od przyczyny do rezultatu. Nieomylny proces oznacza nieusta-
jacy, ktorego mozna by¢ pewnym; zgodnos¢ oznacza podobienstwo. Na przyktad,
ziarno owsa wytworzy owies. Zachodzi zgodno$¢ pomiedzy przyczyng i rezultatem.
Nieomylno$¢ znaczy, ze ziarno owsa zawsze wytworzy kietek owsa; nigdy nie urosnie
z niego kietek ryzu. Z ziarna ryzu moze jedynie wyrosnac ryz i nigdy nie moze przez
przypadek wyrosnac z niego owies. Okreslona przyczyna wytwarza okreslony rezul-
tat. Podobnie, pozytywne dziatania zawsze beda prowadzi¢ do podobnego rezultatu:
szczescia. Negatywne dziatania zawsze bedg prowadzi¢ do podobnego rezultatu: nie-
szczescia. Zachodzi wiec nieomylny proces i okreslona zgodno$¢ pomiedzy przyczyna
a naturg rezultatu.

Osiem przyktadéw

Aby lepiej zrozumieé¢ ten bardziej subtelny proces wspolzaleznosci, postuzymy sie
o$mioma przyktadami. Wspotzalezno$é oznacza, ze w wyniku jednej rzeczy inna rzecz
ma miejsce. Podobnie jak pie¢ szczegdlnych cech procesu wspoétzaleznosci, osiem przykta-
dow podaje si¢ po to, abysmy we wtasciwy sposob zrozumieli, w jaki sposéb przyczyna
prowadzi do rezultatu.

1. Nauczyciel i uczen. Kiedy nauczyciel naucza ucznia, nie zachodzi przejscie wie-
dzy. Nie polega to na tym, ze wiedza wychodzi z nauczyciela i wedruje do ucznia.
Jesli nauczyciel nie naucza, uczen nie zrozumie; uczen zrozumie, poniewaz nauczy-
ciel naucza. Ale ,co§” nie przechodzi. Zachodzi tu wspoétzaleznosé: przyczyna jest
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wyjasnianiem nauczyciela, a w wyniku tego w umysle ucznia pojawia siec madrosé.
7, wezesniejszej przyczyny przyszly rezultat ma miejsce w innej osobie.

. Swieca i ptomien. Kiedy zapalimy $wiece od innej $wiecy, plomieri pierwszej $wie-
cy nie przechodzi do drugiej. Kiedy zapalimy swiece od innej $wiecy, nie zachodzi
bezposrednie przejscie ptomienia z jednej Swiecy na druga, lecz jest to wspotzalezny
proces. Bez pierwszej swiecy nie moglibysmy zapali¢ drugie;j.

. Lustro i odbicie. Kiedy widzimy wtasne odbicie w lustrze, nic nie wychodzi z nas
i nie przechodzi do lustra. Niemniej, istnieje nieomylna i niezwykle precyzyjna wspot-
zaleznos$¢ pomiedzy nami i naszym odbiciem. Cokolwiek znajduje sie przed lustrem
wplywa na wizerunek, jaki w nim ujrzymy. Mamy to do czynienia z nieomylna zgod-
noscig pomiedzy przedmiotem i jego odbiciem w lustrze, ale nie ma przejscia czegos
z jednego do drugiego.

. Pieczatka i barwnik. Kiedy odciskamy pieczatke za pomocg barwnika, odcisk na
papierze jest z powodu barwnika i zalezy od niego. Nie ma przejécia, poniewaz uzyty
barwnik odciska §lad na innym materiale w okreslony i specyficzny sposéb (barwnik
odciska sie jako odbicie lustrzane).

. Krzemien i iskry. Tu widzimy, ze przyczyna i skutek moga mie¢ rézna nature.
Kiedy uderzamy o krzemien, wytwarza iskre i ogien. Iskra ani ogien nie sg w krze-
mieniu. Ale kiedy uzyjemy krzemienia w specyficzny sposéb wspoétzaleznosci, na
pewno pojawi sie iskra, a z niej uzyskamy ogien. Iskra zalezy od krzemienia, ale
natura krzemienia i ognia nie sg takie same.

. Ziarno i zniwa. Wiemy z poprzednich przyktadow, ze bez ziarna nie moze wyrosnaé
roslina. Ziarno daje poczatek kietkowi, ktory jest rezultatem. Ziarno nie przechodzi
w kietek, ale bez ziarna (przyczyny) na pewno nie uzyskamy rezultatu (rosliny). Nie
ma przejscia, lecz w wyniku jednej rzeczy pojawia sie kolejna.

. Owoc i smak. Jesli zerkniemy tylko na gorzki owoc, mozemy odczué¢ gorzki smak
w ustach. Nie oznacza to, ze gorzki smak przeszedl na nas. Niemniej, poniewaz
widzimy jakis znany nam owoc, pamietamy jego smak. Jesli nie widzimy owocu, nie
wytworzylibysmy jego smaku w ustach. Nie ma przejscia smaku z owocu do naszych
ust, ale zachodzi tu wspoétzaleznosé dostrzegania owocu i slinienia si¢ w wyniku
wspolzaleznodci.

. Dzwiek i echo. Kiedy pojawi sie dzwiek w jaskini, czesto towarzyszy mu echo.
DZwiek nie zostal przeksztalcony w echo, a raczej zachodzi tu wspoétzaleznosé po-
miedzy dzwigkiem, Scianami jaskini i miejscem, w ktorym stoimy. Rozmyslajac nad
tymi o$mioma przyktadami, zaczynamy rozumie¢ jak okre$lona przyczyna moze
zapoczatkowaé okredlony rezultat. Rezultat nie jest czyms, co pochodzi od samej
przyczyny; Nie ma przejscia, ani trwaltosci. Zachodzi tu wszystkie pie¢ punktow
przyczynowosci. Jest to niezwykle subtelny proces.
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Rozdzial 4 — Znaczenie wspoétzaleznosci dla nauk bud-
dyjskich

Nauki o wspoélzaleznym powstawaniu studiowane sa przez buddystéw we wszystkich
trzech pojazdach. Wyrézniamy trzy pojazdy (skt. yana): pojazd srawakéw, pratjekabud-
dhéw i boddhisatwéw. Srawakowie i pratjekabuddhowie poszukuja wlasnego wyzwolenia
z samsary; boddhisattwowie poszukuja wyzwolenia wszystkich istot.

Nauki o wspotzaleznym powstawaniu sg szczegoélnie studiowane przez pratjekabud-
dhow, dostownie ttumaczac ,samotnych urzeczywistniajacych”. Pratjekabuddhowie to
praktykujacy, ktérzy rozwijaja niesamowity wglad i madrosé, a z nich rozwija si¢ potezna
i naturalna odraza wobec samsary. Mimo, ze poszukuja oni i otrzymuja nauki od wielkich
mistrzow, wolg rozwijaé¢ i uzyskiwaé¢ madros¢ na wtasng reke. Robia to studiujac proces
wspotzaleznego powstawania. Pratjekabuddhowie moga koncentrowaé si¢ na tych naukach
niezwykle doktadnie w obecnym zyciu; kiedy umieraja i odradzaja si¢ ponownie, moga na-
potkaé cos$, co przypomni im o wczesniejszym studiowaniu wspotzaleznego powstawania.
Na przyktad, jesli udadza sie na cmentarz, ktéry moze by¢ dla nich niezwykle atrakcyjnym
miejscem, zobacza rozktadajace si¢ zwtoki. To przypomina im o wspotzaleznosei i mysla,
»Ach, Smieré jest skutkiem starodci; staro$¢ jest skutkiem narodzin; narodziny sg skut-
kiem procesu stawania sie”, itd. Cmentarz od$wieza im pamie i zaczynajg analizowaé
wstecz dwanascie ogniw az do pierwszego z nich, jakim jest niewiedza. Wtedy wiedza,
ze aby sie wyzwoli¢, przede wszystkim nalezy wyeliminowaé¢ niewiedze. Ich zrozumienie
niewiedzy dotyczy iluzji podmiotu, jazni. Posrod wszystkich buddystéw szczegdlnie oni
rozwijaja doglebne zrozumienie dwunastu ogniw wspotzaleznego powstawania. Jednakze,
zrozumienie procesu wspotzaleznego powstawania jest niezwykle istotne dla wszystkich
buddystow. Zrozumienie wspotzaleznego powstawania pomaga nam zrozumieé jak rzeczy
funkcjonujg na poziomie wzglednym i na poziomie ostatecznym. Zrozumiawszy wspolza-
leznosé, zaczynamy rozumie¢ site dziatan, jakich dokonaliémy w poprzednich zywotach.
Kiedy analizujemy ogniwa, niektére z nich ukazujg, co stato sie w przesztosci, inne pokazu-
ja co wplywa na terazniejszos¢, a jeszcze inne dotycza terazniejszosci i tego, jak uksztattuje
sie przysztosc.

To, co szczegblnie doceniamy dzieki zrozumieniu wspoétzaleznosci to fakt, ze przyczyny
wytwarzaja skutki; ze pozytywne i negatywne dziatania, jakich dokonaliSmy w przesztych
zywotach sg powodami szczescia i cierpienia, jakiego doswiadczamy obecnie. Zaczynamy
takze uswiadamiac sobie, ze to co robimy teraz ksztattuje nasze przyszte doswiadczenie.
Zdajemy sobie sprawe, ze musimy wykonywaé¢ jedynie te dziatania, ktore tworza szcze-
Scie i eliminowac te, ktére przyczyniaja sie do cierpienia i trudnosci. Z powodu natury
wspotzaleznosci — tego, jak jedna rzecz tworzy kolejng — uswiadamiamy sobie, ze ko-
nieczne jest, aby porzuci¢ przeszkadzajace emocje gniewu, pozadania, itd., poniewaz lezg
blisko korzenia catego cierpienia, ktére ma miejsce jako rezultat wspotzaleznosci. Taka
wspotzaleznos¢ pojawia sie na poziomie konwencjonalnej lub relatywnej prawdy.
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Rozumienie, ze wszystkie rzeczy, jakie manifestuja sie¢ w naszym umysle s naprawde
wspolzalezne oznacza, ze mozemy zaczaé rozumieé¢ prawde ostateczng. Poprzez studio-
wanie sposobu, w jaki rzeczy sie pojawiajag w wyniku gry wspoélzaleznosci, zaczynamy
uswiadamiac¢ sobie, ze nic nie jest tak solidne, rzeczywiste, jakim wydaje si¢ by¢. Rzeczy
zaczynaja sie manifestowaé takimi, jakimi naprawde sa, czyli puste. Tybetanskie sto-
wo na ,wzgledng rzeczywistos¢” to kunzop, co dostownie oznacza ,zupetnie sztuczne”.
Wszystko jest wytworem, a natura tych rzeczy zalezy od czesci sktadowych, z ktorych
sg one wytworzone. Zadne zjawisko nie moze istnie¢ samoistnie. Wszystkie rzeczy zalezg
od innych rzeczy. Rozumiejac wspotzaleznosé, mozemy takze zrozumie¢ to, ze wszystkie
rzeczy sa puste, pozbawione jakiejs trwatej rzeczywistosci. Mozemy zobaczy¢, ze pust-
ka (skt. sunyata) nie oznacza nicosci, jaka mozna znalezé w pustej przestrzeni; oznacza
ona, ze rzeczy jedynie istniejg we wspotzaleznosci na relatywnym poziomie. Nie posiadaja
zadnej ostatecznej egzystencji; pozbawione sg takiej egzystencji.

Buddha przekazal najwyzsze nauki na temat Doskonalej Madrosci (w sanskrycie
Pradzniaparamita), ale wiekszo$¢ z jego ucznidéw nie rozumiata tych nauk w tamtym cza-
sie. Okoto pieciuset lat pdézniej te szczegdlne nauki zostaly doktadnie zrozumiane przez
wielkiego mistrza Nagardzune. Zrozumial Pradzniaparamite niezwykle jasno, nie tylko
z poziomu intelektualnego zrozumienia, ale réwniez poprzez do$wiadczenie. Byl w sta-
nie dokltadnie i wyczerpujaco przedstawi¢ te nauki za pomoca logicznych argumentéw.
W szczegdlnosci przedstawit on nauki Buddhy dotyczace pustki przy pomocy ,pieciu pél
madrosci”, w jednej z ktorych potozyt szczegdlny nacisk na wspotzaleznosé. Pokazuje, ze
wszystkie zjawiska, jakich doswiadczamy — kazde zjawiska — istniejg wytacznie poprzez
zaleznos¢ od innych rzeczy i zadne zjawisko nie posiada wtasnej samoistnej egzystencji.
Poprzez ukazanie, ze rzeczy istniejg zaledwie relatywnie, pokazal, jak pozbawione sa one
ostatecznej natury. To jeden z pigciu gtéwnych sposobéw, za pomoca ktorych przedstawit
on pustke, polegajac na zrozumieniu wspoétzaleznego powstawania. Zatem zrozumienie
wspotzaleznego powstawania pomaga nam zrozumieé nie tylko wzgledng prawde, ale row-
niez prawde ostateczna.

Wspoélzaleznosé w sutrach

Owocem studiowania wspotzaleznosci jest zrozumienie, ze wszystkie rzeczy pojawia-
ja sie, poniewaz wszystkie rzeczy, jakich doswiadczamy sg jedynie wzgledne i zaleza od
siebie. To co odkrywamy w naukach o wspotzaleznosci to zrozumienie, ze zjawiska zaleza
od siebie; jedna rzecz zalezy do innych, aby istniata na poziomie wzglednym. Natrafia-
my na to w naukach mahamudry, kiedy zaczynamy szukaé¢ esencjonalnej natury umystu.
Nie znajdujemy zadnej trwalej natury umystu, zamiast tego znajdujemy pustke pozba-
wiong jakiejkolwiek wrodzonej natury; ta pustka jest esencjonalng naturg umystu. Nawet
jesli odkryjemy, ze w tym samym czasie jesteSmy swiadomi, ze ciggle ptynie nieprzerwa-
ny strumien mentalnych przejawien. Pustka, ktérag znajdziemy w naszym umysle nie jest
nicoscig, poniewaz nasz umyst bezustannie sie¢ zmienia. Przejawienie umystu — tj. nasz
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nieprzerwany strumien swiadomogsci, mysli oraz uczu¢ — nie posiada zadnej rozpoznawal-
nej esencji. Na poziomie relatywnym zachodzi ciggta nieprzerwana wzajemna zalezno$é
wspotzaleznosci, gdzie jedna rzecz tworzy kolejng — rzeczy zaleza jedna od drugiej. W ten
wlasdnie sposéb w sutrach przedstawiona jest rzeczywistosc. Z ostatecznego punktu widze-
nia jednak, nie ma jakiej$ ,jednej” esencji, ktérag mozna by znalez¢, a wzglednie wszystko
istnieje na skutek gry wspotzaleznosci.

Aby ukazaé, jak jedna rzecz zalezy od drugiej, spéjrzmy na dwie paleczki kadzidtla,
z ktorych jedna ma okoto 6 centymetrow a druga okoto 12 centymetrow diugosci. Sze-
Sciocentymetrowa paleczka jest krotka, a dwunastocentymetrowa pateczka jest dtuga. Ale
kiedy zabierzemy szesciocentymetrowa pateczke, a dwunastocentymetrows pateczke wto-
zymy obok osiemnastocentymetrowej, widzimy, ze teraz dwunastocentymetrowa pateczka
jest ta krotka, a osiemnastocentymetrowa jest dhuga. Widzimy, ze  krotkose” i ,dlugose”
nie sa wrodzonymi wtasciwos$ciami pateczki, lecz po prostu wlasciwosciami, ktore zaleza od
wspolzaleznosci jednego przedmiotu z drugim. Zgodziliby$my sie, ze szeSciocentymetrowa
pateczka jest krotka a dwunastocentymetrowa pateczka jest dtuga, ale ta dwunastocen-
tymetrowa paleczka jest krotka w poréwnaniu z osiemnastocentymetrowa. Widzimy, ze
rzeczy zaleza od siebie, jesli chodzi o wlasne wlasciwosci. Istnieje wiele przyktadow takie-
go wzglednego warto$ciowania. Wezmy na przyktad dobro i zto: niektore rzeczy sa dobre
w porownaniu z innymi i vice versa. To samo dotyczy pieknego i brzydkiego, tutaj i tam,
mnie i innych. We wszystkich przypadkach wartos¢ przypisana czemus jest jedynie rela-
tywna wartoscia, ktora zalezy od innej rzeczy, aby méc by¢ okreslong. Tak wiec cos jest
»piekne” | tylko poniewaz w jednym zestawie wzglednych wartosci jest ,bardziej” piekne
niz inne rzeczy, ale w poréwnaniu z innymi rzeczami moze okazaé sie brzydkie. Chodzi
o to, ze nic nie jest piekne, nic nie jest dtugie, nic nie jest zte samo w sobie; to jedynie
jedna z tych wtasciwosci we wzglednym sensie.

Na relatywnym poziomie rzeczy posiadaja okreslong wartosé. Ale z ostatecznego punk-
tu widzenia nie mozemy powiedzie¢, ze jakas ,rzecz” jest raz na zawsze brzydka lub dtuga,
raz na zawsze tam a nie tutaj. Badajac takie logiczne argumenty, mozemy je bada¢ na zwy-
czajnym poziomie i zrozumie¢ wzgledne wzajemne relacje oraz ostateczng pustke zjawisk.
Zatem, w naukach sutr, pustka jest przedstawiona za pomoca logicznego rozumowania.

Wspélzaleznosé¢ w naukach mahamudry

W praktyce mahamudry podejscie jest nieco inne — poprzez medytacje. W niej do-
chodzimy do zrozumienia, ze na relatywnym poziomie, mysli naszego umystu, zmystowe
doswiadczenie oraz przejawienia przychodza i odchodza na skutek gry wspotzaleznosci.
Uczymy sie spoglada¢ bezposrednio w nature tego, co ma miejsce w umysle. Okazuje sie,
ze nic nie posiada natury, ktérg moglibySmy uchwyci¢, zadnej ostatecznej, trwatej esencji,
co odkryliSmy poprzez nauki o wspotzaleznym powstawaniu. Wszystkie rzeczy istniejg na
poziomie relatywnym; ostatecznie nie istnieje nic.

Niezwykle wazne jest, aby zrozumie¢ te dwa aspekty prawdy — tego, co jest wzglednie
prawdziwe i tego, co jest ostatecznie prawdziwe.
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Dwanascie ogniw wraz z analogiami

1.

2.

10.
11.

12.

Niewiedza (skt. avidya) — Stary $lepiec
Dziatanie wolicjonalne (skt. samskara) — Garncarz wyrabiajacy garnek
Swiadomosé (skt. vijnana) — Malpa wygladajaca przez okno

Nazwa i forma (skt. namarupa) — Mezczyzna wiostujacy todzia

. Bramy percepcji (skt. ayatana) — Dobrze wygladajacy dom

. Kontakt (skt. sparsha) — Mezczyzna i kobieta w objeciu

Uczucie (skt. vedana) — Wldcznia przeszywajaca oko

. Pozadanie (skt. trishna) — Pijany mezczyzna

. Lgniecie (skt. upadana) — Malpa zbierajaca owoce

Stawanie sie (skt. bhava) — Kobieta w ciazy
Narodziny (skt. jati) — Narodziny dziecka

Starosé¢ i Smier¢ (skt. jaramarana) — Zwloki niesione do skremowania
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Rozdzial 5 — Dwanascie ogniw zastosowanych w na-

szym dziataniu

Do tej pory studiowaliémy dwanascie ogniw wspoétzaleznosci w kontekscie rezultatu
na dtuzsza mete, w zwigzku z przesztymi zywotami, ktére maja wptyw na obecnie zycie
i to, jak to zycie ksztaltuje przysztoscé. Jest jeszcze inny sposéb przedstawienia dwunastu
ogniw — w kategoriach skutkéw dotyczacych krotkiego czasu, zastosowujac dwanascie
ogniw do poszczegdlnych dziatan. Mozemy to zrobi¢ korzystajac z przyktadu, jaki podaja
sSwiete teksty, a ktéry mowi o zabijaniu.

1.

10.

NIEWIEDZA. Widzimy, ze kto$ zabija osobe z powodu niewiedzy, nie bedac swia-
domym, jak zte jest takie dziatanie i wszystkich karmicznych skutkéw, ktore go przez
to spotkaja. Ogoélnie méwiac, niewiedza jest sama naturg dziatania i jego konsekwen-
¢ji oraz ustala grunt dla tego, aby inne rzeczy mogly mie¢ miejsce.

. DZTALANIE WOLICJONALNE. Jesli ktos zabije inng osobe, z powodu nie-

wiedzy, sam akt zabicia jest drugim ogniwem, tworzeniem karmy. To dziatanie nie
dzieje sie samo przez sie. Rozne czynniki temu towarzysza.

. SWIADOMOSC. Trzecim ogniwem jest strumiefi $wiadomosci zabdjcy w chwili

dokonywania tego czynu, tj. jego motywacja, sita tego, jak czuje, jak planuje cate
dziatanie oraz jaki slad zostaje po dokonaniu tego czynu w jego swiadomosci.

NAZWA 1 FORMA. Tej $wiadomosci oraz aktowi odebrania zycia towarzyszy
czwarte ogniwo, a wiec pie¢ nagromadzen: formy, wrazen, mysli, woli oraz swiado-
mosci bierze udzial w czynie.

. SZESC BRAM PERCEPCJI. Sze$¢ bram percepcji réwniez odgrywa swoja role,

poniewaz podczas dokonywania zabdjstwa widzimy, styszymy i zachodzi ogdlna gra
zmystowych swiadomosci.

. KONTAKT. W tym szczegélnym przyktadzie, kontakt ma miejsce, kiedy osoba

zostaje uderzona bronig i czyn zostaje dokonany.

UCZUCIE. Siédmym ogniwem jest uczucie w umysle zabdjcy w czasie dokonywa-
nia zabojstwa; to czy odczuwa wielkie cierpienie, czy przyjemnos¢ w chwili zabijania.

. POZADANIE LUB ZAANGAZOWANIE. To ogniwo jest szczegdlnym uczu-

ciem satysfakcji lub awersji podczas wykonywania dziatania.

. LGNIECIE. To ogniwo jest stalym procesem aktu zabijania. Zabdjca nie rezygnuje

w potowie drogi, ale konczy to, co zaczalt.

STAWANIE SIE. Dziesiate ogniwo pokrywa cale dziatanie, tj. kiedy akt zabijania
jest dokonywany, zabdjca stworzyt karme, ktéra wytworzy skutek.
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11. NARODZINY. Narodziny dotycza tego okreslonego zycia oraz konsekwencji, jakie
spotkaja zabdjce w przysztosci.

12. STAROSC I SMIERC. Staro$¢ i $mieré dotycza zaréwno kresu tego zycia, jak
i zakonczenia tego konkretnego dziatania.

Trzy grupy dwunastu ogniw

Dwanascie ogniw wspotzaleznodci, jakie studiowaliSmy mozna podzieli¢ na trzy grupy,
pokazujac tym samym, ze maja trzy rézne typy charakteru.

1. SKALANIA. Trzy ogniwa niewiedzy (ogniwo 1), pozadania (ogniwo 8) oraz lgnie-
cia (ogniwo 9) sa czescia skalanego umystu i sa tym samym zwiazane z przeszkadza-
jacymi emocjami (skt. klesha). Trzy gltéwne przeszkadzajace emocje to pozadanie,
gniew (ogniwa 8 i 9) oraz niewiedza (ogniwo 1).

2. DZTALANIE. Stowo karma dostownie znaczy dziatanie, co jest zwigzane z ogni-
wem 2 (dzialania wolicjonalne) oraz ogniwem 10 (stawanie sig).

3. CIERPIENIE. Pozostalymi ogniwami sg cierpienie, ktore jest zwigzane z ogniwa-
mi 3 (Swiadomo$c¢), 4 (nazwa i forma), 5 (bramy percepcji), 11 (narodziny) oraz 12
(starosé i Smierc).

Aspekt wzgledny i ostateczny

W tradycji sutr dwanascie ogniw jest bardziej zwiazanych z prawda relatywna, anize-
li ostateczna, poniewaz poziom wzgledny dotyczy tego, jak wigkszosé¢ ludzi rzeczywiscie
do$wiadcza sSwiata. Rozumiemy, ze kwiat pochodzi z nasienia i taka jest prawda o wzgled-
nym procesie przejawiania. Taka jest prawda na relatywnym poziomie. Ostateczna prawda
w tym systemie przedstawiana jest jako lekarstwo na niewiedze i cierpienie stworzone przez
dwanascie ogniw. W naukach mahamudry, w wiekszosci stykamy sie z ostateczng prawda,
ktora rozwijamy bezposrednio badajac wlasny umyst.

Rozumienie, jakimi rzeczy sa na poziomie wzglednym postrzegania jest niezwykle waz-
ne; zacheca nas do rozwijania wlasciwego zachowania ciata i mowy. Jest to rozumienie
tego, jakimi rzeczy sg na relatywnym poziomie, co rozwija wielka mitos¢ i wspotczucie dla
innych; mitos¢ wyrazajaca sie w pragnieniu, aby inni byli szczesdliwi i wspolcezucie wyra-
zajace sie w pragnieniu, aby inni byli wolni od wzglednego cierpienia. Z takiego punktu
widzenia, ostateczny poziom to zrozumienie, jakimi rzeczy sa na poziomie relatywnym,
co jest niezwykle istotne.
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Szes¢ swiatow Samsary

Tak jak przedstawione

Nazwa na thangkach Przeszkoda
WYZSZE SWIATY
. ) Pokazane sa niebianskie raje
Swiat bogow (skt. deva) Duma
Swiat Zazdrosni bogowie zaangazowani Zamdrod
zazdros,nych (skt. asura) w konflikt z bogami azarosc
bogdw

SWIAT, W KTORYM NAJEATWIEJ OSIAGNAC OSWIECENIE

. . Pie¢
. ] Istoty ludzkie praktykujace i
Swiat ludzi Dharme w domach przeszkadz.gjaccych
emocji
NIZSZE SWIATY
Swiat zwierzat Zwierzeta na ziemi Niewiedza
. Duchy z ogromnymi brzuchami,
Swiat glo/dnych (skt. preta) bardzo matymi Pozadanie
duchéw ustami i cienkimi szyjami
. Istoty torturowane w goracych
Swiat piekiet Y soracy Gniew

i zimnych $wiatach piekielnych

27




Stowniczek
Ajatany — patrz bramy percepcji.
Atman — sanskryckie okreslenie ,jazni”, ktora istnieje po $mierci.

Bodhisattwa (tyb. chang chup sem pa) — osoba, ktéra ztozyta $lubowania na Sciezce
mahajany praktykowania wspoélczucia i szeSciu paramit w celu osiggniecia Stanu
Buddhy i uwolnienia wszystkich istot z samsary. To te istoty kierowane motywa-
cja osiagniecia wyzwolenia z samsary, ktore sa na jednym z dziesieciu poziomoéw
bodhisattwy, czego uwienczeniem jest Stan Buddhy.

Bramy percepcji (skt. ajatany, tyb. kye che) — jest to sze$¢ zmystéw, takich jak zmyst
wzroku, shuchu, zapachu, smaku oraz ciata; szes¢ obiektéw zmystu, czyli wzroku,
stuchu, zapachu, smaku oraz czucia oraz sze$¢ zmystowych swiadomosci, takich jak
swiadomo$¢ widzenia, stuchu, itd. Sktadaja sie nan osiemnascie czesci sktadowych
percepcji.

Dhatu (skt., tyb. kham) — wedlug buddyzmu jest pie¢ elementéw tworzacych wszyst-
ko w Swiecie: ziemia, woda, ogien, wiatr oraz przestrzen (lub eter). Wewnetrzne
elementy sa takie same, ale posiadajg wtasnos¢ zwigzang z nimi, a wiec sg to: zie-
mia (stalo$é), woda (ptynnosé), ogien (goraco), wiatr (ruch) oraz przestrzen (puste
przestrzenie w ciele).

Dharmata (tyb. ché nyi) — dharmata czesto jest ttumaczona jako ,takos¢” lub ,praw-
dziwa natura rzeczy” lub ,rzeczy takie, jakimi sg”. Jest to zjawisko, takim jakim
naprawde jest lub jakim jest widziane przez istote catkowicie oswiecong, bez zadnych
zaciemnien, wiec mozna powiedzie¢, ze to ,rzeczywistos¢”.

Gesze (tyb.) — uczony, ktory osiggnal doktorat w naukach buddyjskich. Zwykle zabiera
to od pietnastu do dwudziestu lat.

Hinajana (tyb. tek pa chung wa) — dostownie znaczy ,pojedynczy pojazd”. Termin od-
nosi sie do pierwszych nauk Buddhy, ktore podkreslaty doktadne badanie umystu
i jego pomieszania.

Jana (tyb. thek pa) — dostownie ,pojazd”, ale odnosi sie tutaj do poziomu nauk. Sa
trzy gltéwne jhany (patrz hinajana, mahajana, wadzrajana).

Kagyu (tyb.) — jedna z czterech gléwnych szkét buddyjskich w Tybecie. Zaltozyt ja Mar-
pa a na jej czele stoi Jego Swiatobliwo$¢ Karmapa. Pozostatymi trzema sa szkoty
Nyingma, Sakja oraz Gelukpa.

Karma (tyb. lay) — dostownie oznacza ,dziatanie”. Karma jest uniwersalnym prawem,
ktore mowi, ze kiedy wykonamy pozytywne dzialanie, nasze okolicznosci sie polep-
sza, a kiedy czyn bedzie negatywny, spotkajg nas negatywne tego skutki.
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Karmapa — tytul siedemnastu kolejnych inkarnacji Dusum Khyenpy, ktéry stat na czele
tybetanskiej szkoty Karma Kagyu.

Klesia (tyb. nyon mong) — emocjonalne zaciemnienia (w odréznieniu od zaciemnien
mentalnych), ktére sa takze tlumaczone jako ,przeszkadzajace emocje” lub tru-
cizny”. Trzy gtowne klesia to namietnosé lub przywiazanie, agresja lub gniew; oraz
niewiedza lub ztudzenie. Pie¢ klesia to trzy powyzsze wraz z dumag oraz zazdrodcia
lub zawistnoscia.

Kunzop — tybetanskie stowo okreslajace prawde konwencjonalng.
Lancuch nidana — sanskrycka nazwa na dwanascie faz wspotzaleznego powstawania.

Mahajana (tyb. tek pa chen po) — dostownie ,wielki pojazd”. Sa to nauki drugiego ob-
rotu Kotem Dharmy, ktore podkreslaja siunjate, wspotczucie oraz uniwersalng na-
ture Buddhy.

Madhyamaka (tyb. u ma) — jest to filozoficzna szkota zalozona przez Nagardzune
w drugim wieku naszej ery. Gtéwna reguta tej szkoty byto udowodnienie, ze wszystko
jest puste, pozbawione wtasnej natury, przy pomocy logicznego rozumowania.

Mahamudra (tyb. cha ja chen po) — dostownie  wielka pieczeé”, co oznacza, ze
wszystkie zjawiska przypieczetowane sa pierwotnie doskonaly prawdziwa natura.
Ta forma medytacji korzeniami siega Sarahy (Zyjacego w dziesiatego wieku) i zo-
stata przekazana przez Marpe w szkole Kagyu. Upraszczajac, jest to medytacja
bezposredniego badania umystu.

Madro$é konwencjonalna (tyb. kunzop) — sa dwa rodzaje prawdy: relatywna lub
konwencjonalna oraz ostateczna lub absolutna. Relatywna prawda jest postrzega-
niem zwyczajnej (nieoswieconej) istoty, ktéra widzi $wiat poprzez wlasne projekcje,
oparte na falszywej wierze w jazn ja.

Medytacja wipassiany (tyb. lha tong) — sanskryckie okreslenie ,medytacji wgladu”.
Ta medytacja rozwija wglad w nature umystu. Druga gléwna medytacja jest medy-
tacja siamaty.

Nagardzuna (tyb. ludrup) — indyjski uczony, ktéry zyt w drugim wieku naszej ery i byt
zatozycielem filozoficznej szkoty Madhyamaki, ktadacej nacisk na pustke.

Pieé¢ nagromadzen (skt. skandha, tyb. phung po nga) — dostownie  kupy”. To pieé
podstawowych przeksztatcen, ktorym ulegaja percepcje, kiedy postrzegany jest
przedmiot. Pierwszg jest forma, ktora zawiera wszystkie dzwieki, zapachy, itd.,
wszystko co nie jest mysla. Drugim i trzecim sa wrazenia (przyjemne i nieprzyjemne,
itd.) oraz wola. Czwartym sa mysli, ktére zawieraja drugie i trzecie nagromadzenie.
Piatym jest zwyczajna swiadomos¢, taka jak zmystowe i mentalne swiadomosci.

29



Poziom ostateczny (tyb. dondam) — ostateczna prawda, ktérg sa w stanie postrzec
wytacznie o$wiecone istoty, méwiaca o tym, ze wszystkie wewnetrzne zjawiska (mysli
i uczucia) oraz zewnetrzne (zewnetrzny fizyczny swiat) nie posiadaja wrodzonej
egzystencji.

Pratjekabuddha (tyb. rang sang gye) — dostownie ,samotnie urzeczywistniajacy”.
Urzeczywistniony praktykujacy na Sciezce hinajany, ktéry osiggnat wiedze na temat
tego, czym jest rzeczywistos¢, ale nie zobowigzat sie podazacé Sciezka bodhisattwy
w celu pomaganiu wszystkim innym istotom.

Pradzniaparamita (tyb. sherab chi parol tu chin pa) — buddyjskie teksty dotyczace
Sciezki mahajany i pustki spisane w wigkszo$¢ okoto drugiego wieku naszej ery.

Przeszkadzajaca emocja (tyb. nyén mong, skt. klesha) — emocjonalne zaciemnienia
(w odréznieniu od mentalnych zaciemnien), ktére sa ttumaczone jako ,skalania” lub
Strucizny”. Trzy gtowne klesia to namietnosé lub przywiazanie, agresja lub ztosé;
oraz niewiedza lub ztudzenie. Pie¢ klesia to trzy powyzsze wraz z dumg oraz zazdro-
Scig lub zawiscig.

Rinpocze — dostownie ,drogocenny” i uzywa sie go jako [formy| okazania szacunku
tybetanskiemu guru.

Samsara (tyb. kor wa) — uwarunkowana egzystencja zwyczajnego zycia, w ktorej cier-
pienie pojawia sie, poniewaz ciggle istnieje przywigzanie, agresja i niewiedza. Prze-
ciwienstwo nirvany.

Siamata lub medytacja uspokojenia umystu (tyb. shinay) — to podstawowa siedzaca
medytacja, w ktorej medytujacy podaza za oddechem i obserwuje prace umystu
siedzac w pozycji skrzyzne;j.

Siunjata (tyb. tong pa nyi) — zwykle tlumaczona jako pustka. Buddha podczas dru-
giego obrotu Kotem Dharmy nauczal, ze zewnetrzne i wewnetrzne zjawiska, albo
pojecie ,jazni ja” nie posiadajg rzeczywistej egzystencji i tym samym sg ,,puste”.

Skalania — to inne okreslenie klesia lub negatywnych emocji. Patrz klesia

Skandha (tyb. pung pa) — dostownie kupy”. To pie¢ podstawowych przeksztalcen per-
cepcji kiedy postrzegany jest jakis przedmiot: forma, wrazenie, mysl, wola oraz Swia-
domo$¢. Pierwsza jest forma, ktora zawiera wszystkie dzwieki, zapachy, itd., wszyst-
ko co wedtug nas znajduje si¢ na zewnatrz umystu. Drugim i trzecim sa odczucia
(przyjemne i nieprzyjemne itd.) lub uczucie oraz wola. Czwartym sa mysli, ktore
zawieraja drugie i trzecie nagromadzenie. Piatym jest zwyczajna Swiadomosé taka,
jak zmystowe i mentalne $wiadomosci.
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Sutra (tyb. do) — to teksty hinajany i mahajany, ktore sa stowami Buddhy. Czesto po-
rownuje sie je z tantrami, ktére sa naukami Buddhy na poziomie wadzrajany, oraz
siastry, czyli komentarze do stéw Buddhy.

Sutrajana — $ciezka do osiggniecia oswiecenia metodami opisanymi w sutrach, ktére
obejmuje hinajane i mahajane.

Szkota Therawady (tyb. neten depa) — szkota, czasami |[niestusznie] nazywana hina-
jana, ktora jest fundamentem buddyzmu i ktéra ktadzie nacisk na doktadne badanie
umyshu i jego pomieszania.

SzesS¢ bram percepcji — patrz bramy percepcji.

Szesé Swiatéw samsary (tyb. rikdruk) — to rézne rodzaje odrodzenia w samsarze. Sg
nimi: $wiat bogow, gdzie bogowie sg niezwykle dumni, swiat zazdrosnych bogéw,
gdzie zazdrosni bogowie probujg utrzymac to, co posiadaja, Swiat ludzi, ktéry jest
najlepszym $wiatem, w ktorym mozna osiggnaé oswiecenie, swiat zwierzat, ktory
charakteryzuje gtupota, $wiat gtodnych duchéw wypetniony pozadaniem oraz swiat
piekiet, charakteryzowany agresja.

Sciezka tantry — to sciezka wadzrajany.

Srawaka (tyb. nyen thé) — dostownie ,ci, ktorzy stuchaja’ czyli uczniowie. Rodzaj
urzeczywistnionych praktykujacych na $ciezce hinajany (arhatéw), ktérzy osiagneli
urzeczywistnienie nieistnienia wtasnej jazni ja.

Tantra (tyb. gyi) — buddyzm tybetanski mozna podzieli¢ na tradycje sutr i tantr. Tra-
dycja sutr obejmuje studia nad sutrami mahajany, a $ciezka tantryczna zawiera
wykonywanie praktyk wadzrajany. Tantry sa tekstami do praktyk wadzrajany.

Wadzrajana (tyb. dorje tek pa) — sa trzy gltéwne tradycje buddyzmu (hinajana, ma-
hajana, wadzrajana). Wadzrajana oparta jest na tantrach i podkresla aspekt swie-
tlistosci zjawisk, jest gtownie praktykowana w Tybecie.

Wspélzalezne powstawanie (skt. pratityasamutpada, tyb. ten drel) — regula, ktora
mowi o tym, ze nic nie istnieje samoistnie, lecz powstaje jedynie w zaleznosci od réz-
nych wczesniejszych przyczyn i warunkow. Jest dwanascie nastepujacych po sobie
etapow, ktore zaczynaja sie od niewiedzy, a konczg staroscia i Smiercia.
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Stowniczek terminéw tybetanskich

cha ja chen po phyag rgya chen po mahamudra
chang chup sem pa byang chub sems pa bodhisattwa
cho nyi chos nyid dharmata
do mdo sutra
dondam don dam pa’l bden pa prawda absolutna
dorje tek pa rdo rje theg pa wadzrajana
gyl rgyud tantra
Kagyu bka’ brgyud Kagyu
Kham khams Kham
kor wa khor ba sansara
kunsop kun rdzob prawda relatywna
kye che skye mched pole zmystu
lay las karma
lha tong lhag mthong medytacja wgladu
ludru klu sgrub Nagardzuna
neten depa gnas brtan pa’ sde pa praktykujacy Therawady
nyon mong nyon mongs klesia
phung po phung po a nagromadzenia
rang sang gye rang sangs rgyas pratjekabuddha
sherab parol tu chin pa | shes rab pha rol tu phy Pradzniaparamita
shinay zhi gnas medytacja uspokojenia umystu
thek pa theg pa jana
tek pa chen po heg pa chen po mahajana
tek pa chung wa theg pa chung ba hinajana
ten drel ten "brel sprzyjajace okolicznosci
tong pa nyi strog pa nyid siunjata
u ma dbu ma droga $rodka
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Kroétka biografia Thrangu Rinpocze

VII Gyalwa Karmapa zatozyt klasztor Thrangu okoto pieciuset lat temu i wskazat
Thrangu Rinpocze, jednego z najzdolniejszych uczniow jako opata. Wiele ostatnich in-
karnacji Thrangu Rinpocze spedzito wiekszo$¢ swego zycia na odosobnieniu. Obecna in-
karnacja, dziewiata z kolei, zostata rozpoznana w wieku czterech lat w 1937 roku przez
Gyalwa Karmape oraz Palpung Situ Rinpocze.

Kiedy skonczyt siedem lat az do lat szesnastu uczy? sie czytaé i pisaé, uczyt sie na
pamieé tekstow i studiowat praktyki pudz. Nastepnie zaczal formalne studia nad buddyj-
ska filozofia, psychologig, logika, debatami oraz swietymi tekstami wraz z Lama Khenpo
Lodro Rabsel. W wieku dwudziestu trzech lat razem z Garwangiem Rinpocze i Chogyam

Trungpa Rinpocze otrzymal ordynacje Gelong od Gyalwa Karmapy.

Nastepnie Thrangu Rinpocze oddat si¢ intensywnej praktyce i otrzymat dalsze instruk-
cje od swego lamy, Khenpo Gyangasha Wangpo. W wieku trzydziestu pieciu lat otrzymat
od Dalajlamy tytul Gesze Ramjam i zostal mianowany na stanowisko ,Wicekanclerz Tro-
nu Kagyu, dzierzawca Wadzry Trzech Dyscyplin? przez Jego Swigtobliwosé Karmape.
Jest pelnym dzierzawca i nauczycielem wszystkich linii Kagu i posiada specyficzny, bez-
posredni przekaz filozoficznej tradycji Shentong. Bedac tak uzdolnionym, wybrano go, aby
nauczal czterech wielkich regentéw Kagyu i ustalil curriculum linii Kagyu po chinskiej in-
wazji na Tybet w 1959 roku. Ostatnio Thrangu Rinpocze poprosit, aby byt nauczycielem
Jego Swiagtobliwosci siedemnastego Karmapy.

Thrangu Rinpocze duzo podrézowatl po Europie, Pélocnej i Potudniowej Amery-
ce oraz na Dalekim Wschodzie. Posiada o$rodek trzyletnich odosobnien Namo Buddha
w Nepalu, jest opatem Gampo Abbey w Kanadzie a ostatnio tez otworzyt Vajra Vidya,
klasztorne kolegium otwarte dla wszystkich czterech sekt Buddyzmu tybetanskiego w Sar-
nath w Indiach.

Kazdego roku Thrangu Rinpocze podrézuje przez dziewigé miesiecy w roku i prowadzi
trzy dziesieciodniowe odosobnienia w Ameryce Pélocnej oraz kilka w Europie. Wiecej
informacji o Thrangu Rinpocze i jego publikacjach mozna uzyskaé¢ kontaktujac sie z Namo
Buddha Publications lub odwiedzi¢ strone internetowa http://www.rinpoche.com.
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