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Poproszono mnie, abym omowit krotka praktyke guru jogi, wedhug
tekstu utozonego przez XVI Karmapg. Zastanawiam sig¢, w jaki spo-
sob to zrobi¢. Bowiem z jednej strony jest to prosta medytacja
1 mozna ja objasni¢ bardzo zwigzle. Po prostu krok po kroku, co i w
ktorym miejscu nalezy sobie wyobrazac. Ale wigkszos¢ z was styszala
juz takie wyjasnienia. Wiele razy wykonywali$my wspolnie tg praktyke
i sadze, ze nie chodzi wam o catkiem elementarne instrukcje.

Z drugiej strony, probujac zaglebi¢ si¢ w bardzo szczegdtowe wyja-
$nienia, trzeba by wyktada¢ po kolei wszystkie nauki, poniewaz ta
krotka guru joga tak naprawde zawiera w sobie cata Dharme. Zatem
postaram si¢ jako$ wyposrodkowaé: dla tych, ktorzy dopiero zaczyna-
ja praktykowac, powiem, jak przebiega wizualizacja w trakcie prakty-
ki, a dla tych, ktérzy chcieliby poglebienia tematu, bede sig¢ czasem
zatrzymywac przy poszczegoOlnych terminach tybetanskich, uzytych
w tekscie, 1 omawiac¢ ich znaczenie.

Na poczatku cheiatbym tylko powiedzie¢, dlaczego praktyka guru jogi
jest tak wazna w naszej tradycji. Guru joga to medytowanie na lamg,
identyfikowanie wlasnego umystu z umystem lamy i otwarcie si¢ na
jego blogostawienstwo. Jest to najskuteczniejsza i najszybsza metoda,
doprowadzajaca do uzyskania wgladu w prawdziwa natur¢ umystu.
Gdyby$my naprawdg szczerze, czysto 1 z pelnym oddaniem potrafili
wykonywac¢ taka praktyke, to nie potrzebowaliby$my innych medyta-
cji. Co wigcej, tak naprawdeg wszystkie inne medytacje sa zawarte
w tym krotkim, skondensowanym tekscie. Ale to oméwig na koncu,
gdy juz poznamy z grubsza strukturg catej praktyki.

Zacznijmy od tytutu. Pelna nazwa, jaka temu tekstowi nadat sam Kar-
mapa, brzmi:

Guru joga, zwana ,, Deszczem nektaru, powodujqcym rozwoj zalqz-
kow czterech cial”.

Zwykle w skrocie mowi si¢ Krotka guru joga Karmapy, albo Deszcz
nektaru. ,,Cztery ciata”, inaczej ,,cztery kaje”, to dharmakaja, sam-
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bhogakaja, nirmanakaja i swabhawikakaja. Czym sa te kaje? Mdowiac
pokrotce, dharmakaja! to absolutna, ostateczna prawda sama w sobie.
Nie ma zadnych cech, ktdrymi mozna by ja scharakteryzowac. Nie ma
ksztaltu, koloru, zapachu itd. Nie da si¢ jej opisa¢ stowami ani wejs¢
z nig w bezposredni kontakt, dopoki sig jej nie urzeczywistni.

Po to, by prowadzi¢ czujace istoty na $ciezce, dharmakaja wypromie-
niowuje dwie foremne kaje: sambhogakaje? i nirmanakaj¢®. Pierwsza
z nich to wszystkie te postacie jidamow, ktére mozemy zobaczy¢ na
tankach. Ta kaja nie jest bezposrednio dostepna dla zwyktych czuja-
cych istot, ale juz bodhisattwowie na wysokich poziomach sa w stanie
widzie¢ formy sambhogakai i otrzymywac od nich nauki.

Dla nas, zwyczajnych istot, pozostaje trzecia z nich: nirmanakaja. Nir-
manakaja sa wszystkie fizyczne formy nauczycieli, poczynajac od
Buddy Siakjamuniego, poprzez wybitnych mistrzow przesztosci, az
po naszych obecnych lamow. Zwykli ludzie moga je widzie¢, stysze¢
i uczy¢ si¢ od nich. Pojgcie nirmanakai obejmuje tez o wiele wigcej:
moga to by¢ istoty szczegdlnie poswigcajace si¢ pracy dla innych, ta-
kie jak lekarze, lub nawet obiekty pojawiajace si¢ tam, gdzie sa nie-
zbedne, na przyktad most czy t6dz, pomocna dla tych, ktérzy chca si¢
przedosta¢ przez rzeke.

I wreszcie czwarta kaja to swabhawikakaja. Oznacza ona jedno$¢
wszystkich trzech poprzednich kai. Nie jest zatem jakim$ kolejnym
ich rodzajem, a mowi nam tylko, ze cho¢ kazda kaja ma swoja osobna
nazwe 1 przejawia si¢ na swoéj specyficzny sposob, to jednak
W esencji sg one tym samym i nie da si¢ ich rozdzieli¢. Zalazki tych
czterech ciat sa w nas obecne juz teraz, trzeba tylko odpowiednio je
pielegnowac, by mogly si¢ rozwinaé. Praktyka Dharmy, a w szcze-
g6lnosci guru jogi, jest wlasnie tym, co wspomaga ich rozwoj.

Po tytule, ale jeszcze przed wiasciwa praktyka, widnieje w tekscie
kilka linijek, ktore sa rodzajem wprowadzenia. Opisuja one stopnie
przygotowawcze przed guru joga; nie recytujemy ich w czasie medy-

! Ciato Ostatecznej Prawdy.
% Ciato Doskonatej Radosci.
* Cialo Emanacji.
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tacji, ale dobrze bedzie je przestudiowac. Pojawia si¢ tu kilka termi-
néw, ktore chcialbym wyjasnic.

Pierwsze cztery wersy maja wyrazi¢ hotd Karmapie. Dwa pierwsze
opisuja jego wspaniate wlasciwosci, konczac si¢ poklonem. Dwa na-
stgpne sa prosba o btogostawienstwo.

,Namo! Tobie, ktory w tej epoce upadku ujarzmiasz tych, ktorych trud-
no ujarzmic¢, Lamo, doskonaly przewodniku, ktaniam Ci si¢ z odda-
niem”.

Tybetanskie stowo NJIK MA, ktore pojawia si¢ w tym fragmencie
tekstu, w ttumaczeniu brzmi ,,epoka upadku”. W tekstach Dharmy
czesto mozna spotkac sig z tym terminem. Ale co on doktadnie ozna-
cza? Po czym poznac ,,epoke¢ upadku”, zwana tez ,,mroczna epoka”?
Mowi sig, ze ma ona pi¢¢ charakterystycznych cech.

Pierwszg jest to, ze przecigtna dtugo$¢ zycia ludzkiego ulega skroce-
niu. Wérod nauk, przekazanych przez Budde Siakjamuniego, istnieje
zbidr tekstow, zwanych abidharmq, ktore opisuja doktadnie cale cy-
kle istnienia wszech§wiatow: jak wszech$wiaty powstaja, rozwijaja
si¢ 1 zanikaja, jak rodza si¢ i obumieraja cywilizacje. W tych przeka-
zach jest powiedziane, ze dawniej dtugo$¢ zycia ludzkiego wynosila
sto tysigcy lat. Byta to tak zwana ztota epoka, gdy ludzie bezposred-
nio komunikowali si¢ z bogami, a ich ciala jeszcze promieniowaty
swiattem. Ale z uplywem czasu nagromadzona zastuga coraz bardziej
maleje. W tej chwili mowi sig, ze dtugos¢ zycia ludzkiego wynosi sto
lat. Oczywiscie nie kazdy dozywa takiego wieku, to bardzo indywidu-
alna sprawa, zalezna od uwarunkowan karmicznych. Wigkszos¢ z nas
zyje o wiele krocej, a tylko nieliczni przekraczaja setke, ale z punktu
widzenia funkcjonowania i zaniku poszczegdlnych wewngtrznych
energii, istniejacych w ciele, taka jest teoretycznie dtugo$¢ naszego
zycia. U schytku tej mrocznej epoki dtugos¢ zycia ludzkiego bedzie
wynosi¢ zaledwie dziesiec lat.

Drugg cecha epoki upadku sa btedne poglady. Oznacza to, ze wigk-
$z0$¢ ludzi nie ma zaufania do Dharmy ani w ogole do jakiejkolwiek
Sciezki duchowej. Wyznaja materializm, zajeci wytacznie konsump-
cja przyjemnos$ci zmystowych, nie troszczac si¢ o sprawy ducha, albo
pograzaja si¢ w nihilizmie i plynacym z niego przekonaniu, ze skoro
nie istnieje kontynuacja umystu po $mierci, to nie ma znaczenia, czy
postepuje si¢ dobrze czy zle.



Trzecia cecha to wzrost destrukcyjnych uczu¢. Duma, zazdro$¢, gniew,
pragnienia sa wyjatkowo mocno rozwinigte. Po czwarte istoty sa szcze-
gblnie zdegenerowane, szczegdlnie trudne do ujarzmienia i prowa-
dzenia na duchowej $ciezce. Jezeli nawet uda si¢ je wprowadzi¢ na
droge Dharmy, to opanowane arogancja, pycha i innymi negatywny-
mi uczuciami, stale probujq robi¢ rzeczy, ktore sprowadzaja ze Sciez-
ki. Jest bardzo cigzko prowadzi¢ je we wiasciwy sposob.

I po piate, czasy tez s zdegenerowane, to znaczy, ze pojawia si¢ bar-
dzo wiele konfliktow i wojen. Wtasnie w takiej mrocznej epoce zyje-
my. I w tych cigzkich czasach, jak mowi tekst, Karmapa prowadzi
1 ujarzmia tych, ktorzy sa trudni do ujarzmienia.

Karmapa to uciele$nienie aktywnos$ci wszystkich Buddow; pojawia
si¢ na $wiecie, by prowadzi¢ wszystkie, nawet trudne do prowadzenia
istoty. Przejawia si¢ w roznych inkarnacjach — zawsze w taki sposob,
ktéry jest najbardziej adekwatny do danego miejsca i czasu. Stynny
Karma Pakszi — II Karmapa — nauczat migdzy innymi w Mongolii
i Chinach. W jednym ze swoich tekstow pisal, ze do prowadzenia Chin-
czykoéw konieczne jest ukazywanie cudow. I rzeczywiscie znany byt
z demonstrowania swych magicznych mocy. Z kolei nastegpny, 111 Kar-
mapa, tez ukazywat cuda, ale zgodnie z duchem czasu ktadt takze duzy
nacisk na intelektualny aspekt Dharmy i podkreslat wage studiowania
nauk w klasztorach Kagju. Sam napisat wiele tekstow dotyczacych
filozofii.

VIII Karmapa jeszcze bardziej rozwinat ten intelektualny aspekt prak-
tyki w Kagju. XV Karmapa trafil na czasy, gdy licznym naukom gro-
zilo zaginigcie. Do tego czasu byly one przekazywane tylko jako ust-
ny przekaz od nauczyciela do ucznia. Totez XV Karmapa spisal wiele
z nich i tak powstato dziesig¢ grubych tomow, zawierajacych komen-
tarze do bardzo waznych praktyk i réznych modlitw. Sam tez ulozyt
szereg tekstow do praktyk i inicjacji.

XVI Karmapa zyt w szczegolnie cigzkich dla Tybetu czasach: napas¢
Chin sprawila, Zze on i liczni Tybetanczycy znalezli si¢ na wygnaniu.
[ tym razem specyfika aktywno$ci Karmapy byta dostosowana do oko-
licznosci. Jego dzialalno$¢ na wychodzstwie umozliwita uratowanie
cennych nauk, przetrwanie linii przekazu, skupienie w jednym miej-
scu wielu waznych lamow, zbudowanie nowej siedziby, centrum,
z ktérego Dharma mogta promieniowac na caty $wiat.
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Dalej nasz tekst mowi:
~Lamo, doskonaty przewodniku, ktaniam Ci sie z oddaniem”.

Jest to po prostu wyrazenie hotdu Karmapie.

Nastepne dwie linijki to modlitwa. Prosimy Karmape, by udzielit nam
swego blogostawienstwa:

,,Po to, by otworzy¢ lotosy umystow istot o dobrej karmie, zeslij roza-
niec [trzech] pojazdow, niczym deszcz nektaru”.

Mamy tu kolejne terminy, ktére warto oméwi¢. KAL DEN LO JI ozna-
cza umyst obdarzony pomyslnoscia, taki, ktory ma szczgscie. Wszystko
mu sprzyja, dzigki weze$niejszemu nagromadzeniu zastugi. Przethuma-
czyli$my to jako ,,umysly istot o dobrej karmie”. Natomiast KU MY to
bardzo pigkne, metaforyczne okreslenie lotosu. Stowo TSAL oznacza
ogrdd, a takze las. Zatem mowimy tu o duzym skupisku lotosow.

By w istotach rozwingly si¢ o§wiecone wilasciwosci, muszg si¢ zejs¢
dwa warunki: z jednej strony umysty tych istot powinny by¢ odpo-
wiednio przygotowane, dzigki nagromadzeniu dobrej karmy, z dru-
giej za$ strony niezbedne jest blogostawienstwo lamy, ktory dzigki
opanowaniu zregcznych metod udziela kazdemu nauk stosownie do
indywidualnych zdolno$ci i sktonnosci. Moga to by¢ nauki o $ciezce
wlasnego wyzwolenia (hinajana), Sciezce bodhisattwy (mahajana) lub
najwyzszej Sciezce (wadzrajana), zwane razem rozancem trzech jan,
czyli trzech pojazdow. Ten tekst wyraza zatem prosbe, aby Karmapa
zestal blogostawienstwa i nauki — deszcz kropel nektaru — by otwo-
rzy¢ przygotowane umysty, ktore sa jak ogrod lotosow.

Nastepne linijki méwia:

»Najpierw — obudziwszy wiare przekonania, wiare dazenia i czystq
wiare — mysl o ogolnych naukach”.

Co to znaczy ,,0g6lne nauki’? Chodzi o te nauki, ktore sa wspdlne
wszystkim tradycjom, wszystkim $ciezkom buddyjskim. Inaczej zwie-
my je zwyczajnymi praktykami przygotowawczymi lub czterema roz-
mys$laniami. Czemu stuzg te rozmyslania? Jezeli si¢ je poprawnie zro-
zumie, to owe podstawowe prawdy przygotowuja nas do wszelkiej
innej medytacji. Dzigki nim bedziemy w stanie pozniej we wlasciwy
sposob medytowac na lamg, otrzymac jego btogostawienstwo — nasze
umysty beda mogly otworzyc¢ sig, niczym lotosy.



To nie przypadek, ze Karmapa na poczatku swego tekstu pisze wta-
$nie o tym, ze najpierw powinno si¢ kontemplowac te cztery prawdy.
I to nie tylko na poczatku kazdej sesji medytacyjnej, ale tez w ogole
jako przygotowanie do wszelkiej praktyki Dharmy. Nie bedg teraz
szczegotowo omawiat tych czterech rozmyslan, poniewaz wszyscy
styszeliémy o nich przy roznych okazjach. Powiem tylko krotko, jakie
pozytki z nich wyptywaja.

B Kiedy kontemplujemy przemijalnos$¢, to myslimy o tym, ze caly
zewngetrzny $wiat oraz wszystkie istoty, ktore w nim zyja, nie sa wieczne
ani trwate, ze kazdy cztowiek kiedy$ odchodzi, a takze my sami be-
dziemy musieli ktorego$ dnia umrze¢. Umierajac, nie da si¢ zabraé ze
soba niczego i nikogo, zadnej posiadanej rzeczy ani przyjaciela. Jezeli
dostatecznie dlugo i doktadnie bedziemy rozwaza¢ temat przemijal-
nos$ci, to w petni uswiadomimy sobie ten fakt, przesigkniemy ta my-
$la, tak jak gabka przesiaka woda. Zrozumiemy, ze w czasie Smierci
wszystko przyjdzie nam utracic.

Ale istnieje siedem rodzajow bogactwa, ktore przenosza si¢ z zycia na
zycie. I w rzeczywistosci tylko to warto jest gromadzi¢, bo tylko to
przyniesie nam pozytek w przysztych zywotach i w stanie bardo. Tych
siedem tak zwanych Szlachetnych Skarbow to:

1. Wiara czyli zaufanie do Trzech Klejnotow. Przywiazanie do jakiejs$
osoby, zaufanie do przyjaciela rzadko kiedy przechodzi z zycia na
zycie 1 mate sa szanse, bysSmy spotkali w nastgpnym zyciu t¢ sama
ukochang osobg, a juz na pewno nie w tych samych relacjach. Pamig-
tacie moze histori¢ o cztowieku, ktory jadt rybe, karmiac nia dziecko
i dosy¢ brutalnie odganiajac psa, probujacego si¢ przy okazji pozy-
wi¢. Przechodzacy obok urzeczywistniony mistrz zobaczyt dzigki
swemu wgladowi, ze istoty te w poprzednim wcieleniu byty bliskimi
krewnymi owego czteka. Okazato si¢, ze zjadal on swego niegdysiej-
szego ojca, odpedzal kopniakami swa byta matke, a dbat o dziecko,
bedace inkarnacja wroga, ktory kiedy$ zabit mu ojca. Wiele jest ta-
kich przyktadow, ilustrujacych fakt, ze wigzi z tego Zycia nie pozosta-
na z nami na zawsze. Ale wi¢z z Trzema Klejnotami i oddanie dla
Dharmy to co$, co pozostanie w nas jako sktonnos¢, przenoszaca si¢
z zycia na zycie. Podobnie zwiazek z lamami przechodzi z zycia na
zycie, bowiem jest czgscia tej wiary.



2. Drugi ze szlachetnych skarbow to etyka, sktanianie si¢ ku etycznej
samodyscyplinie, bedacej zdolnoscia unikania tego, co negatywne
i praktykowania tego, co przynosi pozytek innym.

3. Trzeci skarb to studiowanie, po tybetansku dostownie mowi si¢ ,,stu-
chanie”, ale nie chodzi tu o przystuchiwanie si¢ czemukolwiek, tylko
o stuchanie Dharmy. Takie zamitowanie do stuchania Dharmy, do tego,
zeby sig uczy¢, poznawac wigcej 1 wigcej rozumiec jest kolejna skton-
noscia, ktora nie opusci nas w chwili $mierci.

4. Nastepnie mamy dawanie. Szczodro$¢, nie tylko w sensie material-
nym. Sktonnos¢ do tego, by nie by¢ matostkowo przywiazanym do
swego mienia; tatwo$¢ w dawaniu innym tego, co si¢ samemu posia-
da. To takze pdjdzie za nami.

5. Dwa kolejne punkty wydaja si¢ tym samym, potrzeba zatem ko-
mentarza, aby je dobrze zrozumieé. Piaty ze skarbow to wstyd. A szo-
sty tlhumacze zwykle jako zazenowanie. Mozna tez uzy¢ stowa ,,po-
czucie przyzwoitosci”. O wstydzie méwimy wowczas, gdy czujemy
si¢ zle 1 nie w porzadku, gdyby$my mieli zrobi¢ co$ negatywnego.
Nawet gdyby nikt inny nie mégt tego widzie¢, to byloby nam ghlupio
przed samym soba. Wiemy, ze nie powinnismy tak si¢ zachowac, bo
byloby to niegodne. Na tym polega poczucie wstydu.

6. Natomiast poczucie przyzwoitosci to $wiadomos¢, ze nie powinie-
nem czego$ robi¢ ze wzgledu na innych. Czuje, ze ktos, kto widzi
moje postgpowanie, moze go nie zrozumie¢ i mie¢ watpliwosci. Chocby
moja motywacja byta catkowicie czysta, cho¢bym byl w pelni przeko-
nany, ze to, co zamierzam jest wlasciwe, to jednak nie powinienem
robi¢ tego, co wprowadza cudzy umyst w pomieszanie.

Pamigtam, jak Situ Rinpocze podawal w tym miejscu przyktad: prze-
chodzimy koto olbrzymiego sadu, a pod drzewem, ktorego gatezie
uginaja si¢ od owocdw, siedzi mate dziecko i placze, bo bardzo chce
dosta¢ jabtuszko. I tak naprawde, to jedno jabtko nie ma wielkiej war-
to$ci, a nawet przy tej obfito$ci owocdw jest bardzo prawdopodobne,
ze nigdy nie zostanie zerwane 1 w koncu zgnije bezuzytecznie. Tym-
czasem dziecko ma na niego taka ochotg! A wigc nic by sig zlego nie
stato, gdyby$smy podeszli, zerwali owoc i dali malcowi. Przed soba
samym nie wstydziliby$Smy si¢ takiego czynu. Ale kto$ moze to zoba-
czy¢ i pomyslec: ,,A to ztodziej! I jeszcze dziecko kras¢ uczy!” Nasze
zachowanie moze wigc wprowadzi¢ w pomieszanie innych ludzi. Za-
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tem, majac poczucie przyzwoitosci, pojdziemy w tej sytuacji do wia-
Sciciela sadu, powiemy o placzacym dziecku i spytamy, czy mozna
zerwac dla niego jabtko.

Taki wtasnie rodzaj sktonnosci, by zawsze, w kazdej sytuacji dawac
innym dobry przyktad, by¢ fair wzgledem innych, nazywamy zazeno-
waniem czy przyzwoito$cia. To pojecie obejmuje tez taka sytuacje,
gdy powstrzymujemy si¢ od wykonania jakiegos$ negatywnego czynu,
bo zdaliSmy sobie sprawe, iz naszym nauczycielom bytoby przykro,
ze chcemy zrobi¢ co$ takiego.

7. I siddma rzecz to mqdros¢, zrozumienie. Zdolno$¢ do analityczne-
go rozumowania, czyli rozrdzniajaca madro$¢ — pradznia — to takze
skarb, ktory zabierzemy ze soba na przyszte zycie.

Podsumowujac: jesli dostatecznie dtugo i gigboko bedziemy kontem-
plowaé nietrwato$¢, to zrozumiemy, ze nie ma pozytku z przywiazy-
wania nadmiernej wagi do rzeczy matostkowych, takich jak bogactwo
czy zdobywanie zaszczytéw i chwaty. Pozytkiem z medytowania nad
nietrwatoscia jest to, ze zmniejszy si¢ w nas przywiazanie do spraw
tego zycia.

B Rozwazanie prawa przyczyny i skutku oznacza zrozumienie, ze
negatywne czyny sa tym, co sprowadza cierpienie na nas samych.
Nawet jesli efektu ztych postepkow nie widzimy od razu, jesli wydaje
si¢, ze chwilowo przyniosty nam one szczg$cie, a przynajmniej zado-
wolenie, to i tak w koncu obrdca si¢ przeciwko nam. Natomiast pozy-
tywne czyny zawsze przynosza szczgscie temu, kto je wykonuje. Jesli
to naprawdg pojmiemy, to przejdzie nam zupelnie ochota na popetnia-
nie negatywnosci, a szczescie 1 zadowolenie bedziemy znajdowac w
pozytywnych dziataniach. Bedziemy czyni¢ dobro chetnie
1 z radoscia.

B Efektem medytowania nad cierpieniem, nad niedostatkami i wa-
dami samsary bedzie uwolnienie si¢ od pragnienia samsarycznych przy-
jemnosci. Wowczas naszym ostatecznym celem 1 marzeniem nie be-
dzie mys$l o uzyskaniu lepszego wcielenia, na przyktad cheé¢ odrodze-
nia si¢ w zdrowym, pigknym ludzkim ciele i w bogatej rodzinie albo
zostanie bogiem, ktory tak dlugo i beztrosko moze ptawi¢ si¢ w roz-
koszach. Zrozumiemy, ze nie da si¢ znalez¢ w samsarze takiego bez-
piecznego kacika, gdzie nic nam nie grozi i gdzie nigdy nie dosiggna
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nas ktopoty. Tylko doj$cie do o§wiecenia moze na stale wyzwoli¢ nas
od cierpien.

B W wyniku za$§ medytowania nad cennym ludzkim cialem zrozu-
miemy wyjatkowos$¢ sytuacji, w ktorej si¢ znalezli$my. To, ze mamy
teraz mozliwo$¢ praktykowania Dharmy, nie jest czyms powszednim.
Wrecz przeciwnie — to bardzo rzadkie zjawisko. Wymaga, by zbiegly
si¢ ze sobg tak liczne warunki... Jezeli naprawdg to zrozumiemy, t¢
absolutna wyjatkowos$¢ wtasnej sytuacji, to pojawi si¢ w nas pilnosc.
Poczujemy bowiem, ze koniecznie musimy wykorzysta¢ owa sposob-
nosci juz teraz. Nie odktadajac niczego na potem.

Jesli te cztery rozmys$lania sa rzeczywiscie glgboko w nas zakorzenio-
ne, to rozwijamy dzigki nim trzy rodzaje wiary: wiar¢ przekonania,
wiarg dazenia i tak zwang ,,czysta wiarg”.

Wiara przekonania bierze si¢ ze studiowania nauk buddyjskich,
w szczegoOlnosci na temat karmy — prawa przyczyn i1 skutkéw. Roz-
mys$lamy nad tymi naukami i obserwujemy, jak sprawdzaja si¢ w zy-
ciu. Analizujemy rézne przyktady, az wreszcie dochodzimy do prze-
konania, ze tak wlasnie jest, ze karma tak wlasnie dziata. Nie mamy
juz co do tego zadnych watpliwosci. Stad nazwa: wiara przekonania.
Jak powiedziatem, gldownym obiektem tego rodzaju wiary jest prawo
przyczyn i skutkow. Kiedy naprawde w nie uwierzymy i bedziemy co
do niego catkowicie przekonani, to automatycznie zrodzi si¢ w nas
postanowienie, by unika¢ wszelkich negatywnych czynéw, wszyst-
kiego, co szkodzi innym, a tym samym szkodzi i nam. I w naturalny
sposob, z radoscia, bez przymuszania si¢ poczujemy pragnienie, by
wykonywa¢ dziatania pozytywne.

Kiedy te tendencje zakorzeniq si¢ w nas, to mamy do czynienia z wia-
ra dazenia. Jej obiektem jest o$wiecenie. To znaczy wierzymy, ze
istnieje o§wiecenie jako mozliwo$¢ wyjscia z tego uwarunkowanego
stanu, w ktorym si¢ znajdujemy, i pragniemy pokona¢ droge, ktora
prowadzi do tego celu. Méwimy tu o wierze dazenia, bo juz nie tylko
rozumiemy, ale chcemy dziata¢, co$ zrobi¢ z ta sytuacja. Pojawia si¢
w nas gotowos¢ do podjecia wysitkow na $ciezce.

I w koncu, w wyniku praktykowania $Sciezki, budzi si¢ w nas ta ostat-
nia, czysta wiara. Jej obiektem sg Trzy Klejnoty: Budda, jego nauki
1 zgromadzenie praktykujacych. Nazywamy ja czysta wiara, bo gdy
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rozwinie si¢ w petni, pociaga za soba do§wiadczenie $wietlistego, pro-
miennego, radosnego stanu umyshu. Nie jest on efektem dedukcji, in-
telektualnego rozumienia prawa przyczyny i skutku; nie wynika tez
z pragnienia, by co$ osiagnac¢, z dazenia do jakiego$ celu. Po prostu
czujemy, jak przepelnia nas taka bezwarunkowa wiara i oddanie wo-
bec Trzech Klejnotow.

Tak naprawdg, to dla bezposredniego uzyskania blogostawienstwa
lamy konieczny jest wlasnie ten trzeci rodzaj wiary. Znamy go z opi-
sOw, a niektorzy czasem tez z doswiadczenia, nawet jesli nie prakty-
kowali zbyt wiele w tym zyciu. Zdarza si¢ na przyktad, ze wchodzac
do jakiej$ Swiatyni, widzimy pigkny posag i nagle poczujemy ogrom-
ne wzruszenie i oddanie. Niektorzy maja tzy w oczach, inni czuja, jak
wlosy staja im dgba lub ciarki przebiegaja po plecach. Mozemy tez
mie¢ podobne wrazenia, gdy spotykamy jakiego$ lame, stuchamy nauk
lub czytamy inspirujaca ksiazke. To sa przebtyski czystej wiary.

I tak jak mowitem, do otrzymania blogostawienstwa lamy wtasnie ona
jest bezposrednio potrzebna. Umozliwia otwarcie sig na blogostawien-
stwo. Ale zwykle mamy z nig problem. Nawet jesli czasem pojawiaja
si¢ w nas takie uczucia, to sa chwilowe i bardzo emocjonalne. Bo-
wiem ta wiara nigdy nie bedzie stabilna, jezeli nie opiera si¢ na dwdch
poprzednich. Jezeli nie bazuje na wiedzy i zrozumieniu, ptynacych ze
studiowania i przemysliwania, oraz na dazeniu, wykonywaniu kon-
kretnych wysitkéw. Nawet jesli kto§ ma w sobie sktonnos¢ do takich
chwil uwznio$lenia, to powinien pamigtaé, ze nie jest to wystarczaja-
ce. Musimy studiowaé, musimy praktykowac, dopiero wtedy czysta
wiara rozwinie si¢ w nas i ustabilizuje. Tak wigc Karmapa mowi, ze
przepehieni tymi trzema rodzajami wiary, powinni§my rozmy$la¢
o podstawowych naukach.

Dalej mamy jeszcze dwie linijki tekstu poprzedzajacego glowna prak-
tyke:

1e-:P0O czym Slubuj porzucic¢ wszystko, co szkodzi innym, oraz czynic to,
co im pomaga”.

Dzigki podstawie, jaka sa cztery rozmyslania, i dzigki wymienionym
trzem rodzajom wiary, w naturalny sposob budzi si¢ w nas chec po-
rzucenia wszystkiego, co negatywne, i rozwijania tego, co pozytyw-
ne. Te wersy mowia o ciaglym wzmacnianiu tych postanowien. Slu-
bujemy unika¢ ztych dziatan i czyni¢ dobro dla pozytku istot.
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Dlaczego tak wiele uwagi poswigcam tym wstepnym linijkom, kto-
rych w codziennej praktyce nawet nie recytujemy? Otoz, jesli chcemy
otworzy¢ si¢ na blogostawienstwo naszego lamy — btogostawienstwo,
ktére prowadzi bezposrednio do do$wiadczenia natury umystu — to
kluczowa sprawa jest oddanie dla guru. Ale trudno mowic o auten-
tycznym oddaniu, jesli kto§ nie rozwinat wczesniej postawy wyrze-
czenia, zniechecenia samsara. Bez tego praktyka guru jogi nie bedzie
efektywna. Podkresla si¢ to wyraznie w wielu waznych dzietach bud-
dyjskich. Dlatego tyle mowitem o kontemplowaniu tych czterech roz-
myslan, o postanowieniu porzucenia negatywnych czynow i prakty-
kowaniu tego, co pozytywne. Z takim wtas$nie nastawieniem umystu
powinni§my rozpoczynac zasadniczg praktyke guru jogi.

Rdzenny tekst pomija wersy przyjecia Schronienia i pobudzenia bo-
dhicitty, poniewaz dla praktykujacego Dharmg jest oczywiste, ze od
nich nalezy rozpocza¢ kazda medytacje. Jednak opracowujac polska
wersje tekstu, dotozylismy dodatkows kartke z osobna, rzymska nu-
meracja. Zawiera ona najczesciej stosowana modlitwe przyjecia Schro-
nienia i pobudzenia bodhicitty (SANG GJE CIE DANG...), ulozona
przez Atisig.

Recytujac te linijki, wyobrazamy sobie lam¢ Karmapg. Zazwyczaj na
poczatku kazdej praktyki, w czasie przyjmowania Schronienia, wizu-
alizujemy swego lamg w takiej formie, na jaka bedziemy wilasnie me-
dytowaé. Tak wige tutaj wyobrazamy go sobie w postaci Karmapy,
ktory siedzi przed nami w niebie, w otoczeniu wszystkich Buddow
i bodhisattwow. Myslimy tez, ze wszystkie czujace istoty gromadza
si¢ wokot nas 1 razem z nami przyjmuja Schronienie.

Nastepnie wobec tych samych obiektow Schronienia sktadamy $lu-
bowanie bodhisattwy. Doktadniej, dwie pierwsze linijki modlitwy
,»W Buddzie, w Dharmie i w Najwyzszym Zgromadzeniu...” moéwia
o przyjeciu Schronienia, za$ dwie nastgpne ,,Obym dzigki zastudze
dobroczynnosci i pozostatych paramit...” — o pobudzeniu bodhicit-
ty. Dodatkowo mozna recytowac jeszcze tekst Czterech Niezmie-
rzonosci, dotaczony na str. 11, ale jesli kto§ ma malo czasu, to moze
go pomingc.

I teraz wracamy do gldwnego tekstu praktyki. Rozpoczyna si¢ on san-
skryckimi stowami:
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OM SOBHALA SIUDDHA SAREA DHARMA SOBHALA SIUD-
DHO HAM

Jest to tak zwana mantra pustki. Wyjasni¢ pokrotce jej znaczenie. OM
otwiera wszystkie mantry, uciele$nia pig¢ kai i pie¢ madrosci, ozna-
cza oddanie poktonu pigciu kajom i pigciu madro§ciom oraz przywo-
fanie ich btogostawienstwa. SOBHALA SIUDDHA SARLA DHAR-
MA tlumaczymy: ,,wszystkie dharmy sa czyste w swej naturze”. SO-
BHALA znaczy ,,w swej wlasnej naturze”, SIUDDHA — ,,czyste”,
SARLA DHARMA — ,wszystkie dharmy”, czyli wszystkie zjawiska.
Z kolei SOBHALA SIUDDHO HAM oznacza, ze ja sam jestem czy-
sty w swej naturze — HAM tlumaczymy ,,ja jestem”. Czyli sens man-
try jest taki, ze zar6wno zewngtrzne obiekty, jak i ja sam — postrzega-
ne zjawiska i postrzegajacy umyst — wszystko to staje si¢ czyste
W swej naturze.

Ale co to wlasciwie znaczy? O jakiego rodzaju czystosci tutaj mowi-
my? Otéz chodzi o bycie oczyszczonym z Ignigcia do realnosci zja-
wisk. W tej chwili trwamy w uwarunkowanym $wiecie, utknegliSmy
w samsarze tylko dlatego, ze Igniemy do realnosci wszystkiego, tak
jakby to byly zjawiska naprawdg konkretnie istniejace, samoistne byty.
Siebie uwazamy za poznajacych, dosSwiadczajacych tego $wiata, kto-
ry jawi si¢ nam jako co$ zupetnie oddzielnego, gdzies na zewnatrz
nas. Myslimy: ,,to ja, jestem tutaj, czuj¢, mysle, postrzegam”. 1 wie-
rzymy, ze naprawdg istnieje na zewnatrz nas to cos, co ,,ja” postrze-
gam, jest to co$, co ,,ja” czuje czy mysle. I mamy poczucie, ze sa to
dwie odrebne rzeczy: ja sam i postrzegany przeze mnie $wiat, obie
jednakowo realne, istniejace jako niezalezne byty.

Tymczasem nauki Buddy méwia, ze natura zar6wno zewngtrznych
zjawisk, jak 1 wewngtrznego poczucia ,,ja” jest pustka. To znaczy, ze
nie maja one zadnej substancji, zadnego ostatecznego, samoistnego
bytu. Zatem po wypowiedzeniu mantry OM SOBHALA... powinni-
$my spocza¢ przez chwilg w stanie medytacyjnym, w ktorym doswiad-
czamy pustosci zjawisk.

I tu na jedna rzecz chcialbym zwréci¢ uwagg: to, ze zjawiska sa puste,
nie znaczy wcale, ze nie istnieja. Bardzo czgsto ludzie popetniaja ten
btad, myslac: zjawiska sa puste, to znaczy, ze ich nie ma. Jest to bted-
ny poglad — nihilizm. Nieprawda, Ze zjawisk nie ma. Przeciez ich do-
$wiadczamy. To wszystko istnieje, ale jest pozbawione substancji, jest
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pozbawione realno$ci. Tak wigc, kiedy méwimy, ze medytujemy nad
pustos$cia zjawisk, to nie znaczy, ze wszystko wokot ma zniknaé, roz-
puscié si¢ w nico$¢. Zniknac i rozpuscic si¢ powinno tylko nasze lgnig-
cie do realnosci zjawisk i nas samych.

Pamigtam, jak kiedy$ pewien wielki Rinpocze dawal szczegdtowe
wyjasnienia do tej medytacji. Przy tym punkcie zatrzymat si¢ na dhu-
zej, by sprostowac¢ takie wlasnie btedne rozumienie. Mowit: ,, Tu nic
nie znika, przeciez caty czas jesteSmy, siedzimy, medytujemy i wokot
nas nadal jest to pomieszczenie, a w nim rézne meble i przedmioty.
Powinnismy tylko mysle¢, ze to wszystko jest iluzoryczne, ztudne.”
I dal woéwczas praktyczna radeg: ,,Wyobrazmy sobie, ze gdyby$my
chcieli, to mogliby$my przejs$¢ przez $Sciang, albo wzniesc sig i przele-
cie¢ przez sufit, bo wszystko jest iluzoryczne, uczynione ze §wiatla,
takie jak tecza.” Oczywiscie, ze na poczatku bedzie to sztucznie, inte-
lektualnie sformutowana pustka, ale jesli bedziemy dostatecznie dhu-
go ¢wiczy¢ si¢ w takiej postawie, to w przysztosci naprawdg ja urze-
czywistnimy.

Jezeli wykonujemy pudzg¢ w grupie, to zwykle w tym miejscu nie ma
przerwy w recytacji. Ale jesli indywidualnie praktykujemy guru joge
i mamy trochg czasu, bardzo wskazane jest poswigci¢ chwile tej medyta-
¢ji na pustke. Moze to by¢ kilka sekund czy kilka minut, tak dhugo, dopd-
ki si¢ nie rozproszymy. Jesli kto§ potrafi, to najlepiej spocza¢ wtedy
w medytacji lhaktong, czyli wgladu w pusta, iluzoryczna naturg zjawisk.
A jesli nie, to wykonujemy medytacjg szine, czyli staramy si¢ choc¢ trochg
uspokoi¢ umyst, pozwoli¢ mu, by spoczatl w sobie samym. Nie ocenia-
my: ,to dobre — to zte”. Nie podazamy za mys$lami, dzwigkami.

I jeszcze jedna uwaga: w czasie tej praktyki guru jogi caly czas jeste-
$my w naszym zwyktym, ludzkim ciele. Czgsto spotykam sig z takim
pytaniem: ,,To jak to jest, medytowaliémy na pustke, nie byto nas, po
czym nagle zndw pojawiamy si¢ z pustki?” Nic podobnego. Witasnie
o tym mowitem przed chwila, Ze gdy kontemplujemy pusto$¢ wszyst-
kich zjawisk, to nie znaczy, iz zjawiska znikaja. Tak samo jest z na-
szym ciatem: caly czas pozostajemy w swej ludzkiej formie, majac
jednoczesnie $wiadomos¢ jej iluzoryczno$ci, rozumiejac, ze tak na-
prawdg nie jest to realne ciato z migsa, krwi i kosci. Jestesmy natural-
nym, spontanicznym wyrazeniem pierwotnej natury umyshu, ale row-
noczesnie wyobrazamy sobie swoja zwykla postac.
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Tekst mowi dalej:

2 gry przestrzeni, wolnej od skrajnosci, z niezrodzonej dharmadhatu...”
Powiedzieli$my juz, ze zjawiska sa iluzoryczne, zludne, a jednak si¢
przejawiaja. To przejawianie si¢ nazywane jest tu ,,gra przestrzeni’.
Mozna zapytaé, czym jest to miejsce, w ktorym przejawiaja si¢ wszel-
kie zjawiska. Otdz jest nim przestrzen umystu, zwana po tybetanisku
cie jing, albo dharmadhatu w sanskrycie. Dostownie znaczy to sfera
dharm, sfera zjawisk, w ktorej wszystko si¢ przejawia. Jest ona nie-
zrodzona, nie powstata z czego$, nie sktada si¢ z czgsci, nie zostata
wytworzona. Nie ma poczatku ani konca. I, jak mowi nasz tekst, jest
wolna od skrajnosci.

Chodzi tu o cztery rodzaje skrajnych, blednych pogladow na temat
natury umystu. Oméwmy je pokrotce:

1. Pierwsza skrajnos¢ to realizm. Realisci twierdza, Ze istnieje trwaty
umyst czy tez trwata dusza (atman w sanskrycie). Przyktadem religii,
opartych na takich wierzeniach, moze by¢ samkhja, klasyczna joga,
w ktorej uczy si¢ o istnieniu atmana, trwalej, realnej jazni, ktéra prze-
nosi si¢ z zycia na zycie i jest niezmienna, wieczna. Buddyzm uwaza,
ze jest to btedny poglad.

2. Druga skrajnosc¢ to nihilizm. Tutaj moga si¢ pojawi¢ problemy ter-
minologiczne, poniewaz to, co bedziemy teraz objasnia¢ jako nihi-
lizm, w europejskim znaczeniu nazwaliby$Smy raczej realizmem. Cho-
dzi o materialistow, ktorzy wierza w realnos$¢ zjawisk, uwazaja, ze
wszystko zbudowane jest z materii 1 taka jest dla nich ostateczna praw-
da. Nie ma zadnej duszy, a nasze przezycia i emocje, to bioprady,
ktore sobie biegaja po mozgu. Teraz mamy poczucie, ze istniejemy,
ale po $mierci procesy mentalne w peni zanikna i nie pozostanie z nas
nic — nic, co przenositoby si¢ z zycia na zycie.

Takie nihilistyczne podej$cie rowniez uwaza si¢ za btedny poglad.
I to gorszy niz poprzedni, bowiem tatwo moze sta¢ si¢ wymowka dla
wykonywania roznych niegodziwosci. Skoro nie bedzie zaptaty kar-
micznej, skoro jesteSmy tylko zbiorem atomdw, ktdry rozsypie sig
w chwili $mierci, to $miato mozna rozrabia¢, byle nas nie zlapali.
Wszystkie negatywno$ci wydaja si¢ dopuszczalne dla tych, ktorzy nie
wierza, ze kiedy$ doswiadcza¢ beda ich karmicznych skutkow.
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3. Trzecia ze skrajnos$ci to nauka o tym, ze umyst zarowno istnieje, jak
i nie istnieje. Sa takie szkoly filozoficzne czy religie, jak np. dzinizm,
ktére mowia, ze nie da sig okresli¢ ostatecznej natury umystu. Nie jest
istniejaca, ale w konkretnych do$wiadczeniach si¢ przejawia i wtedy
jest uchwytna, ma jakie$ cechy. Czyli jednocze$nie ma jakie$ cechy
i jednoczesnie ich nie ma. Jest to rowniez btedny poglad.

4. I wreszcie czwarta skrajnos¢: poglad, ze nieprawdaq jest, jakoby umyst
istnial, ale tez nieprawdq jest, jakoby nie istnial. Na przyktad w daw-
nych czasach buddyjskich byta taka szkota hinajany, juz dzisiaj nie
funkcjonujaca jako zywy przekaz, ktora uczyta o istnieniu trwatej du-
szy, trwalej jazni, ale tej jazni przypisywano takie cechy, iz nie mozna
bylo powiedzie¢, ani ze ona naprawdg istnieje, ani Ze nie istnieje.
Twierdzono, ze jest ona poza wszelkim opisem.

To sa przyktady skrajnych, btednych pogladéw. Z punktu widzenia
madhjamiki — srodkowej drogi, najwyzszej z nauk Buddy — mowi sig,
ze umyst jest wolny od takich skrajnosci. Jego istnienie czy nieistnie-
nie wymyka si¢ w ogdle jakimkolwiek opisom.

W teks$cie pojawia sig teraz kolejny termin, ktory warto objasni¢. Czy-
tamy:

,---Z przestrzeni niezniszczalnego Nada...”

Nada to symbol. Jak wiecie z innych medytacji, cho¢by z praktyki
Czenrezika, pod koniec sesji rozpuszczamy cata wizualizacjg: bostwo
wtapia si¢ w nasienna sylabg, a ta od dotu do goéry rozpuszcza si¢ i w
koncu zostaje juz tylko mata kuleczka, ktora nazywa sig tigle. To tigle
rozpuszcza si¢ dalej 1 pozostaje co$, jakby malenki ptomyczek — to
wlasnie jest Nada. Nada symbolizuje dharmadhatu, pierwotna prze-
strzen Dharmy. To nie oznacza, ze ostateczna prawda ma ksztalt pto-
myczka — jak powiedziatem, jest to symbol. Ale kontemplowanie cze-
gos$ tak miniaturowego umozliwia osiagnigcie urzeczywistnienia, wpro-
wadza nas w to do$wiadczenie.

Dlatego w tekscie zostato uzyte to stowo — jako synonim ostatecznego
stanu umystu. Co wigcej, ta przestrzen umystu nie zostata stworzona,
nie sklada si¢ z zadnej substancji i nie ma zadnej cechy, ktorag mogli-
by$my postrzegac: nie ma smaku, ksztaltu, koloru, zapachu. Wobec
tego w zaden sposob nie da si¢ jej zniszezy¢. Stad okreslenie: ,,nie-
zniszczalne Nada”.
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I teraz wyobrazamy sobie, ze z tej gry przestrzeni, niezrodzonej dhar-
madhatu, przestrzeni niezniszczalnego Nada, czyli z pierwotnego, natu-
ralnego stanu umystu, pojawiaja si¢ w niebie przed nami chmury ofiar
Kuntu Zangpo, rozlegte jak ocean. Kuntu Zangpo po tybetansku czy
Samantabhadra w sanskrycie to imi¢ jednego z o$miu bodhisattwow,
ktérzy sa na najwyzszym, dziesigtym poziomie bodhisattwy.

O Kuntu Zangpo opowiada sig, ze gdy doszedt do pierwszego pozio-
mu bodhisattwy, rozwinal taka zdolno$¢ koncentracji — samadhi, iz
potrafit mentalnie wytwarza¢ ofiary, ktére mialy niezwykta wlasci-
wos¢: otdz z kazdej z nich pojawiato si¢ sto nastepnych. Jeden kwiat
zwielokrotnial sig tak, ze w przestrzeni powstawalo sto innych kwia-
tow, a z kazdego z tych stu tworzylo si¢ sto nastgpnych — wszystkie
niezmiernie pigkne. I tak samo bylo z innymi darami. Dzigki temu
wypehity one catkowicie Czyste Krainy Buddow i cala przestrzen.
Mozna powiedzie¢, ze ofiary Kuntu Zangpo sa synonimem niezliczo-
nej ilosci wspaniatych darow, dlatego w wielu tekstach spotyka si¢ to
porownanie.

Posrodku takiego wtasnie oceanu ofiar pojawia si¢ ,,Iwi tron”, czyli
czworokatny tron ozdobiony osmioma postaciami lwoéw. Sa to $niez-
ne lwy, z turkusowymi grzywami, umieszczone po dwa na kazdym
z bokow. W tekstach mozemy czasem przeczytac, ze Iwy podtrzymu-
ja tron, ale to nie znaczy, iz nosza go na grzbiecie, lecz sa wyrzezbio-
ne w takiej pozycji, jakby go podtrzymywaty. Na tankach czy zdje-
ciach wida¢ to wyraznie.

Nastepnie wyobrazamy sobie, ze na tym tronie znajduje sig biaty, otwar-
ty, wieloptatkowy kwiat lotosu, a wewnatrz niego lezy poziomo dysk
ksigzyca w petni. Tekst mowi tutaj:

,.-1a przepieknym lwim tronie, lotosie i ksieZycu w jednej chwili po-
Jjawia sie ucielesnienie Trzech Korzeni, moc wszystkich Zwyciezcow”.
»W jednej chwili” oznacza, ze w tej medytacji od razu pojawia si¢
docelowa wizualizacja. Bywaja bowiem takie praktyki, kiedy wizu-
alizacje buduje si¢ stopniowo: najpierw wyobrazamy sobie nasiennag
sylabe, ktora przeksztatca si¢ w atrybut danego bdstwa, a ten z kolei
przemienia si¢ dopiero w samo bostwo. W naszym przypadku postac
lamy pojawia si¢ przed nami w jednej chwili, bez zadnych etapow
posrednich.
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Tekst tej praktyki zostat utozony przez XVI Karmapg, ale nie jest po-
wiedziane, ze musimy wyobraza¢ tu sobie wiasnie XVI Karmape.
Wszyscy Karmapowie sa w esencji doktadnie tym samym, mozna tu
zatem mysle¢ o dowolnym z nich. Jesli czujemy szczegdlne oddanie
do Karma Pakszi, I Karmapy, mozemy wizualizowa¢ II Karmapg;
jesli inspiruje nas biografia XV Karmapy, wyobrazmy sobie XV Kar-
mapeg. Moze to by¢ takze XVII Karmapa.

Co to znaczy, ze jest on ucielesnieniem Trzech Korzeni? Jak wiemy,
Trzy Korzenie to lama, jidam 1 opiekun. Lama rozumiany jest jako
dzierzawca linii przekazu. Linii, ktora rozpoczyna w pelni oswiecony
Budda i ktéra kontynuowana jest nieprzerwanie z nauczyciela na ucznia
az do dzi$ jako przekaz zywego doswiadczenia, prowadzacego do pet-
nego urzeczywistnienia. Lama, ktory ucielesnia wtasciwosci takiej
nieprzerwanej linii przekazu staje si¢ dla swych uczniéw zréodlem au-
tentycznych btogostawienstw. Udziela nam inicjacji, udziela nam tego,
co zwiemy blogostawienstwem czy inspiracja, a co powoduje wzra-
stanie w nas dobrych duchowych wiasciwosci. Jest uciele$snieniem
wszystkich innych lamow catej linii przekazu.

Ale jednoczesnie jest tez ucielesnieniem Trzech Korzeni. To on, udzie-
lajac nam inicjacji, wprowadza nas w medytacje jidama, praktyke,
dzigki ktorej bardzo szybko uzyskujemy duchowe osiagnigcia, tak
zwane siddhi. Medytacja jidama sklada si¢ z fazy budowania, kiedy
wyobrazamy sobie nas samych jako bostwo, i z fazy spetiajacej, kie-
dy medytujemy na naturg¢ umystu. Ale jidam nie jest jakims$ zewngetrz-
nym, niezaleznym bostwem, ktore gdzie$ tam sobie zyje — jidam jest
wyrazeniem natury umystu, uciele$nieniem wilasciwosci Buddy, wy-
promieniowaniem o$wieconych wtasciwosci umyshu. Z jednej strony
symbolizuje o$wiecony aspekt naszego umystu, z drugiej zas — jest
wyrazeniem o$wiecenia naszego lamy. Dlatego, gdy medytujemy na
naszego lame, mozemy by¢ pewni, ze praktyka ta skupia tez w sobie
wszystkie jidamy.

Jesli chodzi o opiekunéw Dharmy, to ich aktywno$¢ polega na usu-
waniu przeszkod na $ciezce do o$wiecenia. Takze oni nie sa zewnetrz-
nymi, niezaleznie istniejacymi postaciami, lecz emanacjami umystu
lamy. [ wykonujac swe zadanie, tak naprawde wykonuja pracg nasze-
go guru. Bowiem tym, kto w najbardziej bezposredni sposdb usuwa
przeszkody na $ciezce, jest nasz rdzenny lama. Tak wigc medytujac
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na lame, w tym wypadku na Karmapg, pamigtamy, ze jest on esencja
Trzech Korzeni: wszystkich lamow, jidamoéw, straznikow Dharmy,
dakow 1 dakin. Jednoczy on tez w sobie moc wszystkich Zwycigzcow,
czyli wszystkich Buddow.

Teraz w tekscie nastepuje zwigzty opis wizualizacji Karmapy przed
nami. Postaram si¢ omowic t¢ wizualizacje troche bardziej szczegoto-
wo.

,,Swietlisty jak jesienny ksiezyc, usmiecha sie tagodnie.”

Pamigtam, ze to sformutowanie, dotyczace jesiennego ksigzyca, przez
lata budzito wiele pytan. W dodatku w pierwszych polskich ttumacze-
niach bylo to sformutowane tak, ze ,,jego twarz jest usmiechnigta jak
ksigzyc w jesieni”. I wszyscy mieli watpliwosci co do tego usmiecha-
jacego sig ksigzyca.

Tymczasem jest to klasyczne poroOwnanie, wywodzace si¢ jeszcze
z tradycji indyjskiej. Gdyby kto$ przebywat w Indiach przez dluzszy
czas, wiedzialby, skad wzigta si¢ ta metafora. Zima i poczatek wiosny
to pora sucha, gdy wszedzie unoszg si¢ tumany pytu. I zaréwno stonce
w ciagu dnia, jak i ksigzyc czy gwiazdy noca — wszystko to jest zasnu-
te chmura pylu, niewyrazne, o rozmytych konturach. Pdzniej przy-
chodzi pora deszczowa i niebo przestania gruba warstwa chmur. I do-
piero gdy nadejdzie jesien, mozna klarownie zobaczy¢ ksigzyc.
Deszcze, ktore padaty przez dwa miesiace, oczysScity powietrze ze
wszystkich ziarenek kurzu, ziemia wciaz jeszcze jest wilgotna, a wigc
nowy pyl nie wzbija si¢ do gory, jednoczesnie chmury juz odptynety
i niebo ukazuje si¢ czyste i jasne. Ksigzyc wida¢ jak na dtoni, I$niacy
1 wyrazisty. Mozna obserwowac jego powierzchni¢: wszystkie szcze-
g6ty jawia si¢ niezwykle wyraznie. A jesli akurat jest penia, to w jego
intensywnym $wietle mozna dostownie czytaé gazete.

Dlatego takie porownanie czgsto spotyka si¢ w tekstach. Znajdziecie
je cho¢by w pudzy Zielonej Tary i innych. I tak, jak wyjasnitem, za-
wsze odnosi si¢ ono do tego, ze wizualizowana forma jest bardzo kla-
rowna, promienna, widziana wyraznie, ze wszystkimi szczegétami.
Tak wtasnie wyobrazamy sobie twarz Karmapy i cata jego postac.

,.INosi uczynionq z wlosow stu tysiecy dakin i ozdobionq ztotem czarnq
korone, ktorej widzenie wyzwala”.
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Chyba wszyscy z was styszeli o czarnej koronie Karmapy. Ale moze
nie wszyscy znaja w szczegotach jej historig i symbolike. Otz dzieje
tej korony siggaja daleko w przesztos¢. Wiele, wiele kalp temu byt
sobie pewien riszi, medrzec, ktdry osiagnal moc niezniszczalnego sa-
madhi. Przez sto tysigcy lat — wtedy ludzie zyli tak dtugo — przebywat
w niewzruszonym skupieniu medytacyjnym. Jego umyst ani na chwi-
lg si¢ nie rozproszyt.

Po stu tysiacach lat takiej medytacji osiagnat pelne przebudzenie i uzy-
skat tak zwane wadzra-samadhi, czyli niezniszczalne samadhi. Osia-
gnat dzigki temu wielka moc. Wowcezas we wszystkich niebach 1 Czy-
stych Krainach dalo si¢ stysze¢ imig: ,,Karmapa, Karmapa, Karmapa”.
Cata przestrzen wypehnita si¢ tym dzwigkiem, powtarzali go wszyscy
Buddowie i bodhisattwowie, wzruszeni i szczg$liwi, Zze oto pojawil sig¢
ktos$, kto ucielesnia moc aktywnosci wszystkich Buddéw. Radowaty si¢
tez oswiecone dakinie. Aby uczci¢ to wydarzenie, kazda z nich ofiaro-
wata jeden swoj wios. Utkaty z nich czarng korong — jako symbol petne-
go o$wiecenia, urzeczywistnienia aktywnos$ci wszystkich Buddoéw
—1 obdarowaty nig owego praktykujacego. Wowczas ztozyt on przysig-
ge, ze wciaz 1 weiaz bedzie sig odradza¢ dla dobra czujacych istot, be-
dzie je naucza¢ i prowadzi¢ na $ciezce Dharmy.

I rzeczywiscie, odradzat si¢ potem zgodnie ze swym przyrzeczeniem.
Pojawial sig tez w naszych czasach: w Indiach przyjmowat postac¢ roz-
nych siddhow, migdzy innymi stynnego mahasiddhy Sarahy. Pdzniej
w Tybecie byt jednym z uczniow Padmasambhawy 1 wreszcie urodzit
si¢ jako Dysum Kjenpa, czyli pierwszy Karmapa. I kiedy w tym to
wecieleniu zamanifestowat swe przebudzone wiasciwosci, jego nauczy-
ciel, Gampopa, wraz z pewnym uczonym z Kaszmiru, pandita Siakja-
$ri, stwierdzili, ze z calg pewnoscia Dysum Kjenpa jest tym, ktorego
w sutrach przepowiedziat Budda Siakjamuni.

Przepowiednie te pojawiaja si¢ na przyktad w Mahaparinirwana Su-
trze czy w Sutrze Krolewskiego Samadhi (Samadhi Radza Sutra). Bud-
da Siakjamuni zapowiedzial, ze w tysiac lat po jego $Smierci w potnoc-
nej krainie, w kraju ludzi o czerwonych twarzach — to si¢ odnosi do
Tybetanczykdéw — pojawi si¢ lwi glos bodhisattwy, zwany Karmapa.
I bedzie miat niezwykte whasciwosci, jak chocby te, ze bedzie prowa-
dzi¢ istoty do wyzwolenia poprzez samo ujrzenie go, styszenie, do-
tknigcie lub myslenie o nim. Takze przez ustyszenie jego imienia. To
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jest specjalna zdolnos$¢, ktora maja bodhisattwowie, ze sa w stanie
nada¢ blogostawienstwo swojemu imieniu.

Zatézmy, ze styszymy o kims, kto bardzo dzielnie praktykuje i ma
wielkie oddanie dla Dharmy. By¢ moze poczujemy si¢ tym zainspiro-
wani, a moze nie. A w imieniu Karmapy jest co$ takiego, ze tysiace
ludzi na $wiecie, nawet jesli nigdy samego Karmapy nie widziato, sty-
szac jego imig, czuje ogromne zaufanie, cheé porzucenia negatyw-
nych czynéw, wstapienia na $Sciezke i praktykowania Dharmy. Samo
to stowo, samo jego brzmienie ma takie wlasciwosci. Na tym polega
btogostawienstwo Karmapy. Tylko ustyszawszy o nim, juz wkracza
si¢ na sciezke, ktéra doprowadzi do wyzwolenia. Podobnie, gdy jest
si¢ dotykanym przez Karmapg lub gdy ma si¢ kontakt z substancjami
przez niego pobtogostawionymi, jak na przyktad stawne czarne peret-
ki. Takze samo widzenie Karmapy ma moc wyzwalania.

Ale méwilisSmy o koronie: ot6z od czasow owego wielkiego medrca,
ktory uzyskat niezniszczalne samadhi, nad glowa wszystkich jego
kolejnych inkarnacji zawsze znajduje si¢ korona z wlosow dakin. Jed-
nak jest ona niewidzialna dla zwyczajnych ludzi. Tylko wielcy urze-
czywistnieni, ktorzy maja zdolnos¢ nadnormalnego postrzegania, sa
W stanie ja zobaczy¢. Istnieja rdzne historie na ten temat. Na przyktad,
kiedy rozpoznano XV Karmape, przyprowadzono go przed oblicze
XIII Dalajlamy. Wprowadzono chtopca, ktéry zaczat ktania¢ si¢ przed
Dalajlama, gdy ten nagle powiedziat: ,,Twoje zachowanie jest niesto-
sowne: kiedy wykonujesz przed kims$ poklony, powinienes zdja¢ na-
krycie gtowy”. Wszyscy sig zdziwili, bo widzieli, ze chlopiec nie ma
nic na glowie. Tylko Dalajlama byt w stanie dostrzec t¢ mistyczna
korong. Wowczas Karmapa wyjasnit, ze nie moze jej zdjac, bowiem
jest ona zawsze ponad jego glowa.

Inna historia mowi o chinskim cesarzu Yunglo, ktory byt bliskim
uczniem V Karmapy. Cesarz 6w byl wielkim bodhisattwa i osiagnat
taki poziom duchowego rozwoju, ze byl w stanie widzie¢ korong da-
ki ponad glowa Karmapy tak wyraznie, jak my tutaj widzimy siebie
nawzajem. Wiedzac, jak ogromne ptynie stad blogostawienstwo, wy-
prowadzajace z samsary, bardzo zatowal, ze inni ludzie nie moga tego
doswiadczy¢. Powodowany wspodtczuciem, postanowit wykonaé fi-
zyczna replike tej korony i zapytat Karmape, czy zechce poblogosta-
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wic ja w taki sposob, aby wyzwalata tych, ktorzy ja zobacza. Karmapa
si¢ zgodzit.

Wowczas zebrano sto tysigcy medytujacych urzeczywistnionych ko-
biet i z ich wlosow uczyniono czarna korong, przyozdobiong bogato
ztotem 1 klejnotami. Jest to ta korona, ktéra widzielismy na zdjgciach
czy filmach. Karmapa jest w stanie poblogostawi¢ owa replikg tak, by
kazdy, kto ja widzi, otrzymatl takie blogostawienstwo, jakby przez chwi-
l¢ znalazt si¢ na poziomie, na ktérym mozna bezposrednio ujrze¢ tam-
ta odwieczna, mistyczna korong. Mowi sig, ze jej widzenie wyzwala,
bowiem zasiewa w nas nasionko przyszlego oswiecenia. Mamy wow-
czas duza szansg, ze w ciagu kilku Zywotow osiagniemy catkowite
wyzwolenie. Chyba Ze nieopatrznie zlamiemy swoje samaja. Ale na-
wet jesli tak sig stanie, jesli bedziemy dziata¢ przeciwko swemu guru,
to 1 tak po odcierpieniu tego w piektach, wezesniej czy pozniej zosta-
niemy wyciagnigci z samsary.

Powiem jeszcze kilka stow o znaczeniu poszczeg6lnych elementdw tej
korony. Jej barwa to symbol dharmakai, otwartej przestrzeni, w ktorej
wszystko si¢ przejawia. Zwykle kolor czarny lub ciemnoniebieski ma
symboliczny zwiazek z dharmakaja. Natomiast ztote i klejnotowe ozdoby
oznaczaja, ze ta przestrzen nie jest martwa proznia, taka czarng dziura,
ale wypetniaja ja doskonate wtasciwosci Buddy. One wypromieniowu-
ja z pustej natury umystu jako aspekt §wietlistosci. Pustka i $wietlistos¢
umystu sa zawsze nieoddzielne.

Dwa plomienie po bokach symbolizuja wielorakg aktywnos$¢ Buddy,
przejawiana dla pozytku czujacych istot. Skrzyzowana wadzra z przo-
du oznacza cztery rodzaje aktywnosci, bowiem o$wiecenie Karmapy
zawiera w sobie je wszystkie. Sa to:

1. aktywnos¢ uspokajajqca, ktora jest zdolno$cia uciszania konflik-
tow, usuwania chorob i innych przeszkod,

2. aktywnos¢ pomnazajqca, ktora wydhuza zycie, powigksza zastuge,
madros¢, bogactwo,

3. aktywnos¢é magnetyzujqca czy tez kontrolujaca, dajaca moc spel-
niania postanowien i przyciagania warunkéw, ktore sa niezbedne do
osiagnigcia celu,

4. oraz aktywnos¢ niszczqca, ktora ma zdolno$¢ przemieniania prze-
ciwstawnych okoliczno$ci w madros¢ 1 wykorzystania ich na Sciezce.
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Ponad ta wadzra widzimy stonce i ksig-
zyc—symbolizuja one potaczenie wspol-
czucia i madrosci, czyli ostatecznej i re-
latywnej bodhicitty. Cztery $Sciany ca-
tego tego prostokatu z przodu korony,
tego, na ktorym widnieje skrzyzowana
wadzra, symbolizuja cztery niezmierzo-
ne stany umystu: mitujaca dobroé, ra-
dos¢, wspotczucie 1 bezstronnosé. Po
bokach sa dwa wyzsze fragmenty, wystajace szpicem poza korong.
Na ich wewngtrznych krawedziach znajduja si¢ ztote paski, a na kaz-
dym z nich osadzony jest rzad klejnotow, pionowo, jeden nad dru-
gim. To symbol kolejnych stopni bodhisattwy, jakie przechodzi sig
na $ciezce. Karmapa przeszedt przez wszystkie te stopnie duchowo-
$ci, zaczynajac jako zwykty poczatkujacy, a konczac na urzeczy-
wistnieniu dharmakai.

I wreszcie na samym szczycie korony znajduje si¢ pojedynczy szla-
chetny kamien. Wyobraza on Klejnot Spetniajacy Zyczenia i ma nam
uswiadamiac, ze osiagnigcie urzeczywistnienia jest jak 6w mityczny
klejnot, ktory spelnienia wszystkie pragnienia, takze to najwznioslej-
sze ze wszystkich zyczen: che¢ wyzwolenia z samsary siebie 1 wszyst-
kich czujacych istot.

Przejdzmy do kolejnej linijki tekstu:

»W rekach trzyma dordze i dzwonek, wyrazajqce jednosé¢ metod i mq-
drosci”.

Rece Karmapy sa skrzyzowane na sercu, prawa na wierzchu, a lewa
pod spodem. W dloniach trzyma dzwonek i wadzre w ten sposob, ze
oplata je kciukiem, palcem serdecznym i srodkowym, za$ palec wska-
zujacy 1 maly sa wyprostowane. Wadzra znajduje si¢ w prawej rece
1 symbolizuje metody, natomiast dzwonek w lewej dtoni oznacza ma-
dros¢. Dlatego w tekscie mamy sformutowanie, ze dordze i dzwonek
wyrazaja ,,jedno$¢ metod i madrosci”.

Dzwonek i dordze maja bardzo bogata symbolikeg. Uosabiaja tez cia-
o, mowe i umyst Buddy. Wadzra to umyst Buddy, a dzwonek — mowa
i ciato. Przyjrzyjmy si¢ doktadniej dzwonkowi: na jego dolnej czesci
widnieje osiem platkéw lotosu. Na kazdym z nich znajduje sig jakas
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sylaba. Sa to sylaby nasienne mantr o§miu zenskich bodhisattwow,
partnerek o$miu meskich bodhisattwéw, ktdrzy sa na dziesiatym po-
ziomie rozwoju. Dzigki temu elementowi oraz dzwigkowi, ktory wy-
daje, dzwonek uciele$snia mowe Buddy. Ponad kielichem, na raczce
dzwonka przedstawiona jest twarz. To twarz Buddy Wajroczany. Nad
nig pie¢ ramion poétwadzry, wienczacej dzwonek, symbolizuje Bud-
déw pigeiu rodzin. Wajroczana jest posrod nich tym, ktory uosabia
przemiang skandhy formy na madros¢ dharmadhatu. Wowczas nasza
nieczysta forma zostaje przeksztalcona w wadzra-ciato. Dlatego mowi
si¢, ze dzwonek ucielesnia takze ciato Buddy.

,»Odziany jest w trzy szaty Dharmy, a nogi ma skrzyzowane w pozycji
wadzry”.

Druga czg$¢ nie wymaga chyba specjalnych wyjasnien: wiemy jak
wyglada pozycja wadzry. Jakie sa natomiast te trzy szaty Dharmy?
Pierwsza to szamtab, co$ w rodzaju spodnicy, szytej z tat. Gorna czgs¢
ciata zakrywa zolMta szata, tez szyta z tat. Mozna ja zobaczy¢ podczas
r6znych ceremonii, odbywajacych si¢ w klasztorze. Na to zaktada si¢
jeszcze jedna zolta szate, sktadajaca si¢ z wigkszej ilosci drobniej-
szych tat. Ta stuzy tylko do bardzo specjalnych ceremonii. Razem te
trzy szaty sa podstawowym ekwipunkiem w pelni wyswigconego
mnicha. Ale w przypadku naszej wizualizacji, chodzi nie tylko o to, ze
Karmapa jest mnichem, cztonkiem sangi. Najwazniejszy jest fakt, ze
noszenie takiego stroju symbolizuje catkowite wyrzeczenie sig i po-
rzucenie samsary.

,Nie opuszczajqc sfery szczesliwosci i pustki, obdarzony wszystkimi
oznakami i znamionami stanu Buddy, siedzi w blasku majestatu”.
Przebywanie w sferze nierozdzielno$ci pustki i szczgs§liwosci ozna-
cza, ze umyst stale do§wiadcza urzeczywistnienia, zrozumienia pust-
ki, ktora nie jest nicoscia, lecz przezywaniem wielkiej szczgsliwosci.
Termin ,,0znaki i znamiona Buddy” odnosi si¢ tu do trzydziestu dwoch
wigkszych 1 osiemdziesigciu mniejszych oznak stanu Buddy, wymie-
nianych w klasycznych tekstach. Chodzi tu o konkretne, fizyczne wta-
sciwosci, jak na przyktad wypuktos¢ na szczycie gtowy, odpowiednie
proporcje twarzy, czterdzie$ci idealnie réwnych zebow itd. Kiedy
Budda Siakjamuni osiagnat petne oswiecenie, to jego cialo réwniez
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tak wygladato. W naszej medytacji oznacza to, ze Karmapg postrze-
gamy jako Budde, w catkowicie doskonalej formie.

Dlaczego jest to takie wazne, ze kiedy medytujemy na Karmapg czy
naszego rdzennego lamg, to staramy si¢ obudzi¢ w sobie glebokie
przekonanie, iz ma on wszystkie os§wiecone wlasciwosci, a nawet czg-
sto wyobrazamy go sobie nie w jego fizycznej postaci, lecz w formie na
przyktad Dordze Czanga? Ot6z, gdy medytujemy na swojego lamg
z niezlomna wiara, ze jest on w pelni o§wieconym Budda, to otrzymuje-
my blogostawienstwo Buddy. Jesli nie potrafimy wzbudzi¢ w sobie ta-
kiego przekonania, ale myslimy chociaz, ze nasz lama jest wielkim bo-
dhisattwa, to otrzymamy btogostawienstwo wielkiego bodhisattwy. Je-
$li sadzimy, ze jest tylko dobrym praktykujacym, to otrzymamy btogo-
stawienstwo dobrego praktykujacego. Jesli za$§ myslimy o lamie jak
0 zwyczajnej istocie, to jakie wtedy otrzymamy btogostawienstwo?
Moze spotkaliscie si¢ z takim bardzo znanym poréwnaniem, méwia-
cym, ze lama jest jak lodowa gora, a oddanie ucznia — jak stonce. Im
mocniej $wieci stonce, tym wigcej lodu topnieje i sptywa zboczem
gbry. Im wigcej oddania ze strony ucznia, tym wigcej btogostawien-
stwa otrzyma on od lamy. Tak wiele zalezy od sposobu, w jaki po-
strzegamy naszego nauczyciela.

Sa historie, méwiace o tym, jak kto$, medytujac z pelnym zaufaniem
1 traktujac zwyklego cztowieka tak, jakby byt Budda, osiagnat oswie-
cenie. Mahasiddha Szantipa, zanim urzeczywistnil natur¢ umystu, byt
po prostu bardzo dobrym uczonym, posiadat ogromna, lecz czysto teo-
retyczna wiedzg¢ na temat Dharmy. Pewnego dnia miody, peten wiary
cztowiek, poprosit go o nauki, wigc Szantipa otworzyl odpowiednia
ksigge 1 przeczytat mu bardzo doktadnie instrukcje, jak powinno si¢
medytowac¢. Czlowiek ten byl przekonany, ze dostat wskazoéwki od
wielkiego, urzeczywistnionego mistrza. Udat si¢ na odosobnienie, gdzie
pilnie praktykowat. Z wielka wiara i oddaniem modlit si¢ bez przerwy
do lamy, ktory dat mu te cenne nauki. Dzigki temu szybko osiagnat
pelne urzeczywistnienie. I pierwsza rzecz, ktéra mu wtedy przyszta
do glowy, to odnalez¢ guru i wyrazi¢ mu swoja wdzigczno$é.

Wigc tak jak siedzial w pozycji medytacyjnej, uniost si¢ w gore i pole-
ciat. Moca swego wszechwidzacego, o§wieconego oka zobaczyt, gdzie
znajduje si¢ jego mistrz i ze wlasnie daje on nauki grupie uczniow.
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Wyladowat zatem na skraju tego zgromadzenia i zaczat bi¢ pokiony.
Szantipa zdumiat si¢ niepomiernie. Czemu ten urzeczywistniony jo-
gin, ktory potrafi lata¢, nagle ktania si¢ przed nim, zwykta istota.
Zdezorientowany spytat, o co chodzi. Na to 6w czlowiek zaczat mo-
wi¢ o swej ogromnej wdzigcznosci dla mistrza, dzigki ktéremu osia-
gnat urzeczywistnienie. Okazalo sig, ze Szantipa nic nie pamigtal, ale
gdy sobie juz wszystko wyjasnili, to z kolei on sam poprosil jogina,
zeby zechciat zosta¢ jego nauczycielem. Zamienili si¢ wigc rolami
1 teraz uczony zaczal pilnie praktykowaé, wkrotce doszedt do oswie-
cenia i stal si¢ stawny jako mahasiddha Szantipa.

Powinni$my jednak pamigtac, ze posiadanie tak czystej wiary nie jest
sprawa tatwa. Jesli jeste§my nieztomnie przekonani, Ze nasz lama ucie-
le$nia wszystkie wtasciwosci Dordze Czanga, to mozemy w medyta-
cji wizualizowac go w fizycznej postaci, nawet gdyby jego ciato byto
w jaki§ sposob utomne. Ale badzmy szczerzy: zwykle nie do konca
wierzymy, ze nasz guru jest Budda. Bardzo czgsto mamy sktonno$é
do traktowania lamy jako po prostu wyksztatconego i zyciowo do-
$wiadczonego cztowieka, do ktérego zwracamy si¢ o pomoc, bo jest
bardzo dobry i madry.

W biografii Milarepy jest taka historia. Jeden z najblizszych uczniow
Milarepy, Reczungpa, po latach praktyki osiagnat pelne urzeczywist-
nienie. Przy okazji posiadt tez wiele cudownych mocy, jak zdolno$¢
latania czy specjalnego szybkiego biegania. Pewnego dnia przys$nito
mu si¢, ze dakinie zabraly go do czystej krainy Buddy Akszobhji,
Abhirati, gdzie odbywato si¢ wielkie zgromadzenie. Reczungpa przy-
taczyl sig do stuchaczy. Najpierw Budda Akszobhja omawiat zyciory-
sy wielkich mistrzow: Tilopy, Naropy i Marpy, po czym oznajmit, ze
na koniec chciatby opowiedzie¢ o zyciu kogos$ naprawde niezwykte-
go. Nie ma drugiej takiej biografii, mowit Akszobhja, bowiem Mila-
repa jest rzeczywiscie wyjatkowy. PdzZniej za§ sam Milarepa zostat
poproszony, by wygtosit nauki dla zgromadzonych.

Kiedy Reczungpa si¢ przebudzil, uswiadomit sobie, jak wielki btad
popetniat dotychczas w stosunku do swego guru. Pomyslat: ,,W czy-
stych krainach opowiadaja o nim historie, dakinie prosza go o nauki,
a ja ciagle mysle, ze Milarepa to taki stary cztowiek, ktory siedzi obok
1jest po prostu troch¢ od mnie madrzejszy”.
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Dobrze jest przypomina¢ sobie od czasu do czasu takie historie, bo-
wiem my tez mamy tendencje do tego, by nie doceniaé¢ swojego guru.
Dlatego w medytacji, zeby unikna¢ takiej sktonnosci, wyobrazamy
sobie lam¢ w formie Dordze Czanga lub przynajmniej myslimy, ze
jego ciato ma wszystkie oznaki stanu Buddy. Dobrze jest tez patrze¢
na lamg nie jak na konkretnego cztowieka, lecz jak na uciele$nienie
aktywnoS$ci wszystkich Buddow, ktora przejawia si¢ wszedzie, we
wszystkich miejscach i we wszystkich czasach, a teraz ukazuje nam
si¢ w takiej akurat fizycznej postaci.

Kolejna linijka jest komentarzem do praktyki, nie recytujemy je;j.

»W petni ufajac w stusznosé wszystkiego, co czyni, modl sie do Lamy”.
Skoro Karmapa, ktérego wtasnie sobie wyobraziliSmy, ma wszelkie
oznaki w petni o§wieconego Buddy, mozemy mu catkowicie zaufac.
On wie, co w danej sytuacji powinno by¢ zrobione, co przyniesie naj-
lepszy rezultat. Niczego nie robi przypadkowo i nie popetnia zadnych
btedow w swym dziataniu.

Teraz nastepuje krotka modlitwa. Sktadamy dlonie, wypowiadajac
z oddaniem te cztery wersy.

Pelen dobroci Lamo, ktory jednoczysz cate Schronienie, modle sie
do Ciebie: prosze, udziel swego blogostawienstwa mnie i wszystkim
istotom, by zniknely ciemnosci niewiedzy i przejawito sie niezrodzone,
Jjasne swiatto”.

Wtlasciwie ten fragment nie wymaga specjalnego objasnienia. Powiem
tylko kilka stow na temat terminu ,,niezrodzone, jasne swiatto”. Nie
chodzi tu o $wiatto w dostownym sensie, uzywa si¢ tego stowa jako
innej nazwy dla ostatecznej natury umystu. Mowiac o naturze umystu
mamy na mysli zaréwno aspekt pustki, jak 1 aspekt §wietlistosci. Kje
me, czyli niezrodzony, odnosi si¢ do aspektu pustki, do dharmakai.
Natomiast wszystkie wtasciwosci dharmakai, ktére promieniuja dla
dobra czujacych istot jako foremne kaje, to aspekt §wietlisto§ci umy-
shu. Jedno$¢ tej $wietlistosci i pustki to wiasnie ostateczna natura umy-
stu. Modlimy si¢ wigc tutaj nie tylko o urzeczywistnienie dharmakai,
ale o urzeczywistnienie wszystkich kai. T¢ modlitwe powtarzamy kil-
ka razy, zwykle trzy- lub siedmiokrotnie.
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Dordze Czang
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»Z trzech nasiennych sylab w trzech miejscach na ciele czcigodnego
Lamy...”

Teraz wyobrazamy sobie, ze na czole, gardle i sercu Karmapy znajdu-
ja sie trzy $wigte sylaby: na czole — biate OM, u podstawy gardia —
czerwone A, w centrum ciata na poziomie serca — niebieskie HUNG.
Pamigtamy przy tym, ze cala wizualizowana postac jest ze $wiatla,
pusta w §rodku. Te $wietliste sylaby znajduja si¢ wewnatrz niej, ale
niezbyt glgboko, tak tuz pod skéra; ustawione sa przodem do nas, to
znaczy czytane od naszej strony.

,-..promieniujq swiatta: biale, czerwone, niebieskie oraz trzy jedno-
czesnie i wnikajq w moje trzy bramy, udzielajqc mi czterech inicjacji.”
Z tych trzech sylab ptyna kolejno $wiatta odpowiednich koloréw. Naj-
pierw z czota, z OM plynie biale §wiatlo do naszego czota; potem
z gardla, z A — czerwone $wiatto do naszego gardta, i wreszcie z serca,
z HUNG — niebieskie §wiatto do naszego serca. Na koniec ze wszyst-
kich trzech miejsc wypltywaja rownoczesnie §wiatla tych trzech barw
1 wptywaja w nasze ,,trzy bramy”. ,, Trzy bramy” to bardzo czgsto uzy-
wane w tekstach okreslenie tych trzech miejsc na czole, gardle i sercu,
symbolizujacych odpowiednio ciato, moweg i umyst.

Kiedy biate $wiatlo wptywa do naszego czota, myslimy, ze otrzymu-
jemy btogostawienstwo ciata lamy, dzigki ktéremu zostaja oczyszczone
wszystkie zaciemnienia spowodowane negatywnymi czynami nasze-
go ciata, a takze pokonane zostaje lgnigcie, przywiazanie do naszej
cielesnej formy jako do czego$ realnego. Dzigki temu uzyskamy
w przyszto$ci owoc nirmanakai, to znaczy, bedziemy mogli w formie
nirmanakai pracowa¢ dla pozytku czujacych istot. Pomoca w osia-
gnigciu tego celu jest utozsamianie wlasnego ciata z forma bostwa,
czyli faza rozwojowa w praktyce jidama. To znaczy, ze medytowanie
na biale $wiatto, ptynace z czota lamy do naszego czota, daje taki sam
rezultat, jak wizualizowanie siebie w formie bdstwa.

Kiedy czerwone $§wiatlo ptynie z gardta lamy 1 wnika w nasze gardto,
oczyszczane sa wszystkie zaciemnienia i splamienia naszej mowy.
Usunigte zostaje cate zto, nagromadzone poprzez negatywne stowa.
Dzigki blogostawienstwu mowy lamy urzeczywistnimy w przysztosci
stan sambhogakai: bedziemy pracowac dla pozytku tych istot, ktore sa
juz bodhisattwami. Jako metody, prowadzacej do tego urzeczywist-
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nienia, uzywa si¢ praktyk zwiazanych z kontrola oddechu. Bedzie to
zardwno powtarzanie mantry, jak i medytacje na kanaty i wiatry. Czy-
li medytowanie na czerwone $wiatto, ktore ptynie z gardta lamy do
naszego gardla, jest rownowazne z tymi praktykami.

Kiedy niebieskie $wiatto wplywa do naszego serca, otrzymujemy
z kolei bltogostawienstwo umystu lamy. Oczyszcza ono calg zta karme
nagromadzong przez negatywne mys$li, emocje, intencje czy mentalne
postawy, a takze wszelkie zaciemnienia umyshu, w tym réwniez tak
subtelne, jak lgnigcie do doswiadczen medytacyjnych. W efekcie osia-
gniemy w przysztosci stan dharmakai. Medytowanie na niebieskie
swiatto, wptywajace do naszego serca, daje taki sam rezultat, jak ,,faza
spetniajaca z charakterystykami” w medytacji jidama, to znaczy prak-
tyka tummo, zjednoczenia pustki i szczg§liwosci.

I w koncu wszystkie te trzy Swiatta plyna jednoczesnie, wtapiajac si¢
w nasze czoto, gardlo i serce. Oczyszczaja rownoczesnie ciato, mowe
i umysl, a szczego6lnie najsubtelniejsze zaciemnienia nawykowych
sktonnosci, Ignigcie do poczucia ,,ja”. Taki efekt osiaga si¢ dzigki prak-
tyce mahamudry, czyli wykonujac medytacje szine i lhaktong. Dzigki
temu w przysztosci osiagniemy swabhawikakaje, ktora jest jednoscia
wszystkich trzech kai. Tak wigc medytowanie na trzy $wiatta, rbwno-
czesnie wptywajace do naszych trzech bram, daje ten sam rezultat co
mahamudra.

I to sa te cztery inicjacje, o ktorych mowa w tekscie. Kiedy bowiem
otwieramy si¢ na btogostawienstwo tych $wiatet, to tak jakby$my
uczestniczyli w inicjacji wadzrajany i przechodzili jej kolejne etapy:
inicjacj¢ ciata, mowy, umysthu i tak zwang czwartg inicjacje.
»Wszelkie zastony: emocjonalne, nieswiadomosci, subtelnego Ignie-
cia i nawykowych sktonnosci zostajq oczyszczone”.

Omowig krociutko te rodzaje zaston. Zastony emocjonalne to oczywi-
Scie gniew, pragnienie, duma, zazdro$¢ i tak dale;j.

Nieswiadomo$¢ dotyczy tu natury postrzeganych zjawisk. Nawet jesli
teoretycznie wiemy duzo na ten temat, styszelismy wiele nauk o ilu-
zoryczno$ci postrzeganego $wiata, mozemy mie¢ nawet jakie$ zwia-
zane z tym do$wiadczenia medytacyjne, to i tak ciagle jeszcze dotyka-
jac wody, czujemy, ze jest ptynna, stot w dotyku jest twardy, a ogien
goracy. Nadal nie uwolnili$my si¢ od traktowania zjawisk jako realnie
istniejacych.
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Subtelne lgnigcie oznacza lgnigcie do doswiadczen medytacyjnych,
w szczegolnosci chodzi tu o njom dziuk, czyli lgnigcie do blogosci,
ktéra pojawia si¢ na pewnym etapie medytacji. Jesli przywiazemy si¢
do tego odczucia, to nasz rozwoj zatrzyma si¢ w miejscu; nie bedzie-
my probowali osiagnac ostatecznego celu, a tylko skoncentrujemy sig
na poszukiwaniu i powtarzaniu tego przyjemnego do$§wiadczenia
w czasie medytacji.

I wreszcie zaciemnienia nawykowych sktonnosci. Nie chodzi tu o ta-
kie zwykte, codzienne przyzwyczajenia, lecz o najbardziej subtelna
sktonnos$¢ do identyfikowania si¢ z tym, co nazywamy swoim ,,ja”.
Ten nawyk jest czyms$ szalenie glgboko zakorzenionym i najtrudnie;j
wypleni¢ go z umystu.

Te cztery rodzaje zaciemnien zostaja oczyszczone odpowiednio przez
cztery kolejne inicjacje i:

., ...przejawia sie w petni wyzwolona swabhawikakaja™.

Dalej tekst mowi:
Lpoczywam w niewytworzonym, naturalnym stanie”.

Po wyobrazeniu sobie tych trzech $wiatet, ptynacych do nas od Kar-
mapy, medytujemy, ze nasze ciato, mowa i umyst staja si¢ nieoddziel-
ne od ciata, mowy i umystu lamy. I pozostajac w tym naturalnym sta-
nie, zaczynamy powtarza¢ mantrg. To jest najdoskonalszy sposdb
medytacji — utrzymanie takiego niewytworzonego, niesztucznego sta-
nu w trakcie recytacji mantry. Jesli nie potrafimy tak medytowac, to
mozemy tez z jednoupunktowionym oddaniem mysle¢ o lamie przed
nami, koncentrujac si¢ na nim w petni. Jesli i to nam si¢ nie udaje, to
powinni$my skupi¢ si¢ na rozwazaniu wspaniatych wtasciwosci lamy
i stara¢ si¢ wzbudzi¢ w sobie jak najwigksze oddanie. Bardzo pomoc-
ne w tym jest przypominanie sobie biografii roznych wybitnych mi-
strzéw, szczegblnie kontemplowanie zywotéw Karmapow. Jesli i to
okaze si¢ zbyt trudne, to mozna tez w czasie powtarzania mantry jesz-
cze raz medytowac na te trzy swiatta, chociaz wedtug tekstu powinno
si¢ to zrobi¢ przed mantra.

I z takim nastawieniem umystu staramy si¢ powiedzie¢ KARMAPA
KJENNO tyle razy, ile tylko mozemy, lub ile mamy czasu w danej
sesji medytacyjnej. Co znaczy mantra, ktéra powtarzamy? KJEN to
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po tybetansku ,,wiedzie¢”, zatem KJENNO tlumaczymy jako ,,wiedz
o mnie”, albo lepiej ,,mys$l o mnie”. Jesli kto§ chce, moze to potrakto-
wac jako modlitwe do Karmapy: ,,Kamapo, mys$l o mnie”, w ktorej
prosimy, by Karmapa pamigtat o nas, dat nam swoje btogostawien-
stwo, pomogt oczysci¢ zaciemnienia. Ale tak naprawdg, to wcale nie
musimy rozmys$la¢ o znaczeniu tych stow, po prostu recytujemy je
jako mantreg.

I teraz, wedhug instrukcji, ktorg sam Karmapa daje medytujacym:
,»Ciato, Mowa i Umyst Lamy stapiajq si¢ nierozdzielnie z twoim cia-
tem, mowq i umystem. Spocznij tak, jak potrafisz, w tym naturalnym
Stanie, poza pojeciami podmiotu, przedmiotu i postrzegania”.

Czyli wyobrazamy sobie, ze Karmapa przed nami rozpuszcza si¢
w $wiatlo 1 wtapia w nas. W niektdrych guru jogach jest wyraznie
powiedziane, ze lama wptywa przez szczyt naszej glowy. Tutaj nie
ma to specjalnego znaczenia: mozemy wyobraza¢ sobie, ze to $wiatto
dociera nad nasza glowe, po czym sptywa w dol, ale moze tez wnik-
na¢ prosto do serca lub po prostu ogarnaé nas catych i wtopic si¢
w nasza posta¢. Po czym powinni§my spoczaé przez chwilg w tym
stanie.

| to jest wlasciwie najwazniejszy punkt, kulminacyjny moment, do
ktorego zmierzata cata dotychczasowa medytacja. Staramy si¢ pozo-
stawi¢ umyst w jego naturalnym stanie. Jezeli w tym czasie zdarzy
si¢, ze nie beda si¢ pojawiaé zadne mysli, zadne uczucia, zadne wy-
obrazenia, to powinnismy by¢ catkowicie §wiadomi tego spoczywaja-
cego umystu. I taki stan probujemy utrzymywac bez lgnigcia, czyli
bez poczucia, ze to szczegodlnie dobra medytacja, ktdra trzeba zatrzy-
mac. Bez nadziei, czyli pragnienia bySmy mogli powtarza¢ to w przy-
sztosci. Rowniez bez obaw, ze moze pojawié si¢ rozproszenie 1 wszyst-
ko zepsu¢. Nie nalezy mysle¢ o przysztosci, przesztosci ani terazniej-
szosci. Nie powtarzac sobie: ,,Teraz medytuje, teraz naprawdg musze
dobrze medytowac”. I nie analizowac co chwilg, czy naprawdg jest to
prawidlowa medytacja.

Po prostu pozwalamy umystowi spoczac, rozluzni¢ si¢ i jesteSmy Swia-
domi tego stanu. A jesli zaczna pojawiac si¢ jakies do§wiadczenia
— styszymy dzwigki wokot nas, przez umyst przebiegaja jakies mysli
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czy wyobrazenia — to nie nalezy za nimi podaza¢. Nie stara¢ si¢ ich
rozwaza¢ czy ocenia¢. Nie podtrzymywaé tego myslenia, ale tez nie
walczy¢ z nim. Zadnych oczekiwan i zadnych obaw. Powinni$my ro-
zumie¢, ze my$li 1 umyst nie sa czym$ oddzielnym, tak jak fale na
powierzchni oceanu nie sa czyms roznym od samego oceanu. Czasem
ocean moze by¢ catkowicie spokojny; kiedy indziej jego wody poru-
szaja sig, tworzac fale. Ale zawsze pozostaje tym samym oceanem. To
po prostu rdézne sposoby jego istnienia. Tak samo jest z umyslem: czy
umyst jest spokojny, czy tez si¢ porusza, tworzac jakie§ wyobrazenia,
to jego natura w zaden sposob nie ulega zmianie. Nadal mamy do
czynienia z tym samym umystem.

Czasem ludzie maja ktopoty, bo w czasie medytacji nachodzg ich szcze-
go6lnie paskudne mysli, zyczenie zle innym czy watpliwosci odnosnie
wlasnego lamy. Praktykujacy boi si¢ konsekwencji takiego negatyw-
nego myslenia, ale problem wciaz powraca i nie wiadomo, jak sobie
z nim poradzié. Warto zatem wiedzie¢, ze samo tylko przejawianie si¢
mysli czy emocji nie tworzy negatywnej karmy. Dopiero w momen-
cie, kiedy na to reagujemy, pojawia si¢ ktopot.

Na przyktad emocja gniewu sama w sobie nie jest niczym negatyw-
nym, ale kiedy chwytamy ja, zaczynamy si¢ z nig identyfikowac, po-
dazaé za nia i nabudowywac na tym dalsze emocje, to tak podsycana,
predzej czy pdzniej zaowocuje agresywnym nastrojem, stowami, dzia-
taniem. Samo pojawienie si¢ mysli nie jest jeszcze niczym zltym,;
w chwili, gdy si¢ pojawia, powinni$my jedynie skierowac na nig swo-
jauwage. Po prostu by¢ §wiadomym tego, ze przyszla, nie chwytajac
jej ani nie odpychajac, a wowczas rozpusci si¢, zniknie w umysle tak
samo, jak z niego powstala. Moéwimy wtedy, ze zostata wyzwolona
w swym wiasnym miejscu. [ wtedy jest catkowicie nieszkodliwa. Na-
zywa si¢ to medytowaniem na esencj¢ emocji czy esencje¢ mysli.
Dopdki jestesmy w stanie zachowac taka uwaznos¢, takie spogladanie
na mysl, bycie jej §wiadomym, bez lgnigcia i odrzucania, tak dtugo
jest to bardzo dobra medytacja. Mysli nie sa przeszkoda w medytacji,
dopdki nie pojawi si¢ w nas co$, co ja nazywam zartobliwie ,,mys$law-
ka”, gdy pierwsza mysl pociaga za soba nastgpna, a ta znow nastgpna
i tak dalej, az sami nie wiemy, kiedy stajemy si¢ totalnie zaplatani
w niekontrolowany strumien mysli i emocji. Tak wyglada zwykte, $wia-
towe pomieszanie.
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Dobrze jest konczy¢ medytacje, kiedy jest jeszcze zupetnie klarowna,
przejrzysta i przytomna, zanim pojawi si¢ pomieszanie. Dlatego nie
powinni$my tej fazy przeciaga¢ zbyt dtugo. Bardzo tatwo jest wytwo-
rzy¢ w sobie takie przyzwyczajenie, ze siedzimy wyprostowani i dla
kogo$ z zewnatrz wygladamy jak bardzo dobry praktykujacy, tymcza-
sem w naszym wnetrzu kiebi si¢ od emocji i w mys$lach opowiadamy
sobie cate niekonczace sig¢ historyjki. Gdy wejdzie nam to w nawyk,
to pdzniej bardzo trudno si¢ tego oduczy¢. Lepiej niech to bedzie krot-
ka medytacja, ale zupetnie przytomna, klarowna.

Jesli ktos chee by¢ pilny i troche wigcej czasu poswigci¢ temu aspek-
towi praktyki, to dopuszczalne jest wykonanie w czasie jednej sesji
kilku takich medytacji, przeplatanych recytowaniem mantry. Nie zro-
zumcie mnie zle, to nie ma by¢ reguta. Wystarczy jednokrotnie wyko-
na¢ fazg¢ wizualizacji i fazg bezforemna. Ale gdyby kto$ chcial, to po
paru minutach medytacji na natur¢ umystu, gdy poczuje, ze zaczyna
si¢ rozpraszac, moze jeszcze raz wyobrazic sobie Karmape przed soba,
jeszcze raz zwrocic¢ si¢ do niego z modlitwa albo od razu przejs¢ do
recytacji mantry. Ponownie skupi¢ si¢ na lamie, az umyst si¢ uspokoi.
Po czym znéw rozpusci¢ wizualizacje i sprobowa¢ medytowac przez
chwilg na natur¢ umystu. Mozna tez po kilku minutach medytacji po
prostu zacza¢ recytowaé mantr¢ KARMAPA KJENNO bez zadnej
wizualizacji. Rozluzni¢ trochg ciato, rozluzni¢ umyst. Pozwoli¢ odpo-
cza¢ umystowi, po czym, juz bez tej fazy stapiania si¢ z lama, probo-
wa¢ ponownie spoglada¢ na umyst i by¢ §wiadomym jego natury.

Na koniec, jak zawsze, dzielimy si¢ cata nagromadzong zastuga
z innymi istotami. Podzielenie si¢ zastugg jest niezwykle istotnym punk-
tem kazdej praktyki. Jest powiedziane, ze jesli tego nie robimy, jesli
zachowujemy ja dla siebie, to taka zashuga bedzie jak kropla rosy na
zdzble trawy. I tak jak stonce osusza rosg, tak gniew potrafi w jednej
chwili zniszczy¢ cala te zastuge.

To poréwnanie pochodzi znéw z tradycji indyjskiej. W Indiach, szcze-
g6lnie zima, mamy do czynienia z bardzo duza rdznica temperatur.
W Delhi w grudniu temperatura noca potrafi dochodzi¢ do zera stopni
Celsjusza, a w dzien — do dwudziestu pigciu czy nawet trzydziestu.
I jesli nad ranem pojawia sig rosa czy nawet czasem szron, to te krople
wody znikajg btyskawicznie w pierwszych promieniach stonca.
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Ale jesli dzielimy sig zastuga z innymi, jesli dedykujemy ja pozytko-
wi wszystkich czujacych istot, to staje si¢ ona jak kropla wody, ktéra
wpada do oceanu. Stonce moze $wieci¢ bardzo dhugo i mocno, lecz
nie jest w stanie osuszy¢ oceanu. Nasza zastuga pozostaje. Dlatego
w tekscie jest powiedziane:

.Nastepnie zadedykuj zastuge i recytuj modlitwy, aby pomnozy¢ i roz-
przestrzeni¢ dobro”.

Zashuga poswigcona innym bedzie pozostawac z nami az do o$wiece-
nia, a skutki dobrego czynu, z ktérego zastuge dedykujemy, beda si¢
wciaz i wcigz pomnazac.

W Przewodniku po Sciezce bodhisattwy Szantidewa daje obrazowy przy-
ktad. Kiedy wykonujemy pozytywny czyn z mysla o sobie samym, to
jakby$my hodowali taki rodzaj bananowca, ktéry raz wydaje owoce,
a pozniej usycha. Skutek naszego dziatania bedzie pozytywny, ale za-
owocuje tylko raz. Natomiast gdy czyniac dobro, nie zapominamy
o bodhicitcie, o checi przyniesienia pozytku innym, to jakby$my sadzili
drzewko, ktore wciaz 1 weiaz bedzie si¢ rozrastac 1 rodzi¢ coraz to nowe
owoce. Zashuga z naszego czynu bedzie si¢ pomnazac.

Warto zdac¢ sobie sprawg z tego, ze jesli pojawi si¢ w nas, cho¢by na
utamek sekundy, autentyczne, szczere pragnienie, aby praktyka, ktora
wiasnie wykonywali$my, naprawde przyniosta pozytek wszystkim isto-
tom, to takie uczucie jest o wiele cenniejsze, o wiele wartoSciowsze
niz recytowanie z rozproszonym umystem dtugich tekstow po tybe-
tansku. Ale idealem, do ktorego powinnismy dazy¢, jest utrzymanie
takiej motywacji w trakcie czytania tych tradycyjnych modlitw, bo-
wiem niosa one btogostawienstwo mowy wielkich lamow.
Pozwdlcie, ze nie bed¢ omawiat catej terminologii, ktora pojawia si¢
w tej modlitwie poswigcenia zastugi, utozonej przez XVI Karmapg.
Aby to przerobi¢ doktadnie, trzeba by bylo dtugiego wyktadu. Wy-
starczy mie¢ og6lne nastawienie, aby ta praktyka, ktora wykonali$my,
przyniosta pozytek wszystkim istotom. Zwréce tylko uwage na jeden
punkt. Doskonate poswigcenie zastugi ma miejsce wtedy, kiedy jest
catkowicie wolne od pojecia tego, ktory dedykuje, tych, ktorym jest to
dedykowane i samego dedykowania, czyli idzie w parze ze zrozumie-
niem iluzoryczno$ci. Zanim urzeczywistnimy pustke, nie jesteSmy
w stanie tak praktykowaé, ale przynajmniej myslmy, zeby ta iluzo-
ryczna zastuga, dedykowana przez iluzorycznego praktykujacego, po-
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mogta iluzorycznym istotom. Nawet jesli na razie jest to tylko intelek-
tualne nastawienie, to przyzwyczajamy si¢ do takiego pogladu, i z cza-
sem tatwiej nam bedzie go urzeczywistnié.

Zashige poswigca si¢ wszystkim istotom, ale w szczegdlnych przy-
padkach mozna zadedykowa¢ ja dodatkowo komus$ indywidualnie.
Czyli wszystkim ogdlnie oraz w szczegdlnosci tej konkretnej osobie.

Kiedy wykonujemy sami t¢ praktyke, dobrze jest najpierw przeczy-
ta¢ sobie tekst po polsku, zeby wiedzie¢, co si¢ dzieje w danym frag-
mencie pudzy, a dopiero potem wyrecytowaé go po tybetansku. Moz-
na t¢ metodg zastosowac takze w przypadku grupowej praktyki. Wow-
czas osoba prowadzaca czyta thumaczenie jakiej$ partii tekstu, a po-
tem wszyscy razem recytuja po tybetansku. W niektorych osrodkach
na Zachodzie jest taki zwyczaj, ze pudze wykonuje sig tylko w rodzi-
mym j¢zyku, na przyktad po angielsku. Wiele os6b w Polsce tez pyta,
po co musza sobie tamac jezyk nad tymi obcymi sylabami, dlaczego
nie mozemy recytowac tekstow po polsku.

Ot6z jest po temu kilka istotnych powodow. Kalu Rinpocze objasnit
kiedys cztery z nich. Po pierwsze, zyjemy teraz w czasach, w ktorych
ludzie wiele podrozuja. Na kursach w Polsce pojawiaja si¢ obcokra-
jowcy, takze Polacy jezdza po $wiecie. A wiadomo, ze bedziemy pod-
rézowaé coraz wigcej, bo Europa coraz bardziej si¢ jednoczy. I wy-
obrazcie sobie teraz, ze wieczorem, na wspdlnej medytacji, kazdy chce
wykonywaé t¢ sama pudz¢ we wlasnym jezyku: Polacy po polsku,
Niemcy po niemiecku, kto$ inny zna wersj¢ angielska, no i sa jeszcze
Rosjanie... Naprawdg, trudno bytoby tego stuchaé¢! Poki oryginalny
jezyk tych tekstow — jezyk tybetanski — jest czym$ wspolnym dla
wszystkich praktykujacych na Zachodzie, dopoty mozemy usias$é
w dowolnym osrodku i zaspiewaé pudz¢ wraz ze wszystkimi.

Po drugie, i to tez jest istotny problem, wszystkie nasze ttumaczenia
sa bardzo niedoskonate. W miarg, jak poznaje si¢ jezyk tybetanski,
widac¢ jego niezwykla precyzje. Teksty, ktore recytujemy, sa niepraw-
dopodobnie skondensowane. Czgsto pojedyncza sylaba to tylko ha-
sto, pod ktorym kryje sig cala gataz wiedzy.

Wiele 0sob zazdrosci Tybetanczykom, myslac, ze im tatwiej, bo wszyst-
ko w teks$cie od razu rozumieja. Powiem wam, ze to wcale nie jest tak.
Owszem, niektore proste opisy wizualizacji moga by¢ w miarg jasne,
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ale gdy pojawiaja si¢ jakie$ modlitwy czy bardziej teoretyczne rozwa-
zania, to zwykty Tybetanczyk nic z tego nie rozumie i tak samo musi
1$¢ po wyjasnienia do Rinpoczego czy jakiego$ uczonego lamy. Tybe-
tanczycy studiuja teksty sylaba po sylabie. I potem, recytujac, probuja
sobie przypomina¢ znaczenie stow i kontemplowac je.

Czesto tez jedno stowo ma kilka znaczen, na réznych poziomach. Pe-
wien tulku mowit kiedys, ze w niektdrych tekstach spotyka sig termi-
ny, ktére moga by¢ rozumiane nawet i na szesciu poziomach: dostow-
nym, wewngtrznym, sekretnym i tak dalej. I bardzo wprawni lamowie
potrafiag w trakcie recytacji pamigta¢ o nich wszystkich i jednocze$nie
je kontemplowac.

Kto$ moglby powiedziec, ze kiedy Dharma przychodzita do Tybetu, to
przeciez thumaczono sanskryckie teksty na tybetanski. Tyle tylko, ze
robili to tacy wyksztatceni i urzeczywistnieni mistrzowie jak Marpa.
Ich thumaczenia byty szalenie precyzyjne. Zwykle pracowali pod kie-
runkiem indyjskich nauczycieli, wypytujac w razie potrzeby o znacze-
nie kazdego z wyrazow. W przeciwienstwie do wielu zachodnich thu-
maczy Marpa znat doskonale nie tylko jezyki, ale i glgbokie, dharmicz-
ne znaczenie przektadanego tekstu. I sam byt urzeczywistniony.

I tak doszlismy do trzeciego powodu, dla ktorego postugujemy sig
tybetanskimi stowami w czasie praktyki. Czgs¢ tekstow, tych pocho-
dzacych od samego Buddy Siakjamuniego lub indyjskich panditow,
to przeklady z sanskrytu, ale jak wspomniatem byly thumaczone przez
urzeczywistnionych thumaczy. Inne zostaty utozone przez takich o$wie-
conych mistrzow tybetanskich, jak na przyktad Karmapa. Zadna z tych
modlitw nie zostata skomponowana za pomoca intelektualnych roz-
wazan, nie jest wynikiem pojeciowego myslenia, splamionego ocze-
kiwaniami i obawami. Te teksty powstaly spontanicznie w urzeczy-
wistnionych umystach.

Milarepa nie siedziat i nie mys$lal, ze uzyje takiego wtasnie wyrazenia,
bo jest precyzyjne, a inne sformutowanie moze si¢ komus nie spodo-
bac. On po prostu w chwilach inspiracji, wgladu czy wizji spontanicz-
nie uyjmowal w stowa to, czego doswiadczat. Tak wigc kazdy trady-
cyjny tekst Dharmy zawiera w sobie wielkie btogostawienstwo mowy
o$wieconego mistrza, ktéry go utozyt.

Takie jest tez znaczenie lungu, czytanego przekazu, ktory trzeba otrzy-
mac, by w pehni efektywnie wykonywac¢ dana praktyke. Urzeczywist-

38



niony autor najpierw przeczytat swoj tekst komus, kto przekazat to
dalej i przekaz ten w nieprzerwany sposob dotart az do osoby, od kto-
rej teraz otrzymujemy lung.

Zatem stowa kazdego z tych $wigtych tekstow zawieraja bezposred-
nie blogostawienstwo mowy tego, kto je napisat. Wierzg, ze kiedy$
w przysztosci bedziemy recytowac te teksty w naszych zachodnich
jezykach, ale musimy poczekac, az pojawia si¢ thumacze o o§wieco-
nych wiasciwosciach i1 beda potrafili odda¢ nie tylko sens stow, ale
i ukryte w nich btogostawienstwo.

Czwarty powod jest nastepujacy: po tym, jak wielki mistrz skompo-
nowat jaki$ tekst, korzystaty z niego cate pokolenia praktykujacych,
ktorzy nieraz sami stawali si¢ wielkimi urzeczywistnionymi nauczy-
cielami. Wszyscy uzywali doktadnie tych samych stow i w ten sposdb
stale gromadzity si¢ w nich kolejne blogostawienstwa. Nawet w tej
chwili w wielu miejscach na $wiecie, w réznych osrodkach lamowie
i wielu zwyktych praktykujacych zasiada, czytajac wspolnie tekst tej
omawianej przez nas guru jogi. Jest to zbiorowy wysitek, zbiorowa
mysl, ktora wciaz si¢ kumuluje.

Tak wigc nadal istnieje sens recytowania tekstow po tybetansku. Sa
po temu przynajmniej te cztery powody, ktore wymienia Kalu Rinpo-
cze, 1 naprawdg trudno si¢ nie zgodzi¢ z ktorymkolwiek z nich.

Na koniec chciatbym zwréci¢ uwage na jeszcze jeden aspekt oma-
wianej praktyki. Mowi sig czgsto, ze jest to krotka forma medytaci.
Jednak jest ona w pelni kompletna, zawiera w sobie wszystkie aspekty
Dharmy, wszystkie aspekty $ciezki, stowem wszystko, co potrzebne
do o$wiecenia.

Pamigtam, jak jeden z wielkich Rinpoczéw wspominat, ze osobiscie
zna ludzi, ktérzy w tym zyciu nie stosowali zadnych innych praktyk,
a dzigki wykonywaniu tej wtasnie guru jogi urzeczywistnili maha-
mudre. Dotyczy to jednak tych, ktérzy w poprzednim zyciu skom-
pletowali wiele zastug i wiele madrosci. Dzigki temu teraz maja
wybitne zdolno$ci i sa w stanie, pos§wigcajac sig¢ tylko tej prostej
praktyce, urzeczywistni¢ to, co jest do urzeczywistnienia.
Rzeczywiscie ta krotka guru joga zawiera w sobie cate nyndro
1 wszystkie inne praktyki, ale jest tak skondensowana, ze przy na-
szym miernym nagromadzeniu zastug i madrosci, nie potrafimy tego
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naprawde wykorzysta¢. Dlatego musimy uzywac stopniowej §ciez-
ki. Zobaczmy jednak, jak te wszystkie etapy sa ujete w jednej kro-
ciutkiej medytacji.

Mowilismy wczesniej, ze do szybkich postepow na Sciezce niezbedne
jest oddanie dla lamy i Ze nie da si¢ go w pelni rozwina¢ bez postawy
wyrzeczenia. A wigc powinnismy porzuci¢ wszystko, co jest do po-
rzucenia. Tymczasem jesteSmy tak przywiazani do réznych §wiato-
wych rzeczy. Dlatego na poczatku naszej buddyjskiej drogi szczegdl-
nie duzo uwagi poswigcamy czterem zwyczajnym praktykom wstep-
nym, czyli czterem rozmys$laniom.

Jak zapewne pamigtacie, ten element pojawit si¢ na poczatku naszego
tekstu guru jogi. Ale nam daleko jeszcze do postawy prawdziwego
wyrzeczenia. Tak wigc te cztery rozmy$lania, zwane ,,zwyczajnym
nyndro” powinnismy naprawde starannie kontemplowac, jesli chce-
my uzyskac jakies$ efekty w dalszej praktyce.

Gdy ugruntujemy si¢ w tych rozmyslaniach, probujemy is¢ dalej.
Nastgpnym elementem guru jogi jest przyjecie Schronienia, ale i tego
nie potrafimy na razie zrobi¢ w petni szczerze, bowiem nie rozumie-
my tak do konca wtasciwos$ci Schronienia, nie rozwingli§my w so-
bie jeszcze nalezytego oddania. Wigc zndw koncentrujemy sig tylko
na tym wycinku: wyobrazamy sobie obiekty Schronienia, umiesz-
czone przed nami na pigknym drzewie posrodku jeziora o wspania-
tych wiasciwosciach. I powtarzamy wciaz formutke przyjmowania
Schronienia, a fizycznie wykonujemy sto tysiecy poktonow. Czyli
kompletujemy pierwsza z czterech specjalnych praktyk wstepnych.
Efektem tej praktyki powinno by¢ pojawienie si¢ w nas takiego od-
dania, ze naprawdg cale swe zycie zaczynamy ukierunkowywac je-
dynie na osiagnigcie o§wiecenia. Laczymy to z rozwijaniem bodhi-
citty — postawy bodhisattwy.

Dalej w tekscie guru jogi przychodzi mantra OM SOBHALA ... i po-
winnis$my medytowac, ze wszystkie zjawiska sa iluzoryczne, puste. Pro-
bujemy to robi¢, ale wcale tego nie urzeczywistniamy, bo ciagle Ignie-
my do zjawisk, jedne nam si¢ podobaja, a inne nie. Traktujemy $wiat
jako realny, prawdziwy. Dlaczego tak si¢ dzieje? Z powodu mnostwa
zaciemnien 1 negatywnosci, nagromadzonych w umysle.

W zwiazku z tym przechodzimy do kolejnej praktyki przygotowaw-
czej 1 wyobrazamy sobie oczyszczajaca moc wszystkich Buddow
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w formie Dordze Sempa ponad nasza glowa, recytujemy stusylabowa
mantre, ktorej znaczenie jest wlasnie takie: ,, Zatuje wszystkich nega-
tywnosci, Dordze Sempo i wszyscy Budowie, prosze, oczysécie to”.
I wyobrazamy sobie, ze opuszczaja nas wszystkie splamienia i biedy.
Jesli naprawdg uda nam sig je oczys$ci¢ w znaczacym stopniu, to me-
dytacja na pustke bedzie o wiele latwiejsza.

Nastegpnie, zeby$Smy mogli rozwina¢ wszystkie pozytywne wtasciwo-
$ci, konieczne jest nagromadzenie zashugi i madrosci. Wige w medy-
tacji Karmapy wyobrazamy sobie, ze w przestrzeni pojawia si¢ nie-
ograniczona chmura wspaniatych darow. Ale takie krotkie wyobraze-
nie sobie tych ofiar na pewno nie bedzie doskonate, a poza tym wciaz
lgniemy do rzeczy materialnych, takze tych, ktore ofiarowujemy. By
popracowa¢ nad tym zagadnieniem, koncentrujemy si¢ na jaki$ czas
na trzeciej czg$ci nyndro — ofiarowaniu mandali. Usypujemy kupki
ryzu, myslac, ze to caly wszechswiat, ktory ofiarowujemy wszystkim
Buddom sto tysigcy razy. Dzigki tej praktyce rozwijamy w sobie po-
zytywne wiasciwosci, gromadzimy zastuge, a takze madro$¢.

I wreszcie przychodzi faza medytacji na lamg. W czwartej czg$ci nyn-
dro wyglada to podobnie, tylko modlitwy sa dluzsze. Tamta guru joga
jest bardziej rozbudowana. Oprocz rdzennego lamy wizualizujemy
jeszcze innych nauczycieli i caty orszak. Ale w esencji te dwie medy-
tacje sa takie same. I gdyby kto$§ naprawde potrafil rozwinaé peine,
nieuwarunkowane, niewytworzone sztucznie, naturalne oddanie dla
lamy 1 medytowat, Zze otrzymuje w postaci Swiatet blogostawienstwa
ciala, mowy i umystu guru, to ukonczywszy t¢ praktyke nyndro, po-
winien osiagnaé urzeczywistnienie. Tekst IX Karmapy, Ocean pew-
nosci, gdy opisuje wstepne praktyki mahamudry, to moéwiac o ozna-
kach powodzenia w ostatniej czg$ci nyndro, guru jodze, jako peten
efekt wymienia po prostu o$wiecenie.

Ale c6z, wiele osob konczy nyndro, a do o$wiecenia jako$ im ciagle
daleko. W zwiazku z tym na stopniowej $ciezce uzywamy dalszych
specjalnych metod. Powazna przeszkoda w osiagnigciu urzeczywist-
nienia jest Igniecie do naszego ciata, do pieciu skandh. Zeby je oczy-
$ci¢, wizualizujemy siebie jako jidama. Mowitem, ze medytacja na
biate Swiatto plynace z czota lamy przynosi taki sam efekt. Ale my nie
potrafimy w pelni przyjaé tego blogostawienstwa i musimy siggnac
po metodg, ktéra jest wizualizowanie siebie w formie bdstwa.
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Pozniej czerwone $wiatto ptynie z gardta lamy, ale poniewaz i na to
btogostawienstwo nie potrafimy si¢ w petni otworzy¢, to musimy sto-
sowa¢ medytacje na wewngtrzne kanaty 1 wiatry w praktyce jidama.
Efekt bedzie ten sam.

Potem z serca lamy plynie niebieskie §wiatlo, przynoszac blogosta-
wienstwo jego umystu, doswiadczenie nierozdzielnosci pustki i szczg-
$liwosci. I znéw nie potrafimy tego osiagnac za pomoca tak prostej
medytacji — potrzebujemy skomplikowanych metod, bo nasze umysty
sa skomplikowane. Zabieramy si¢ za fazg spelniajaca, tummo, medy-
tujemy na do$wiadczanie szczesliwosci i1 pustki.

I wreszcie trzy $wiatta plyna naraz, oczyszczajac najsubtelniejsze za-
ciemnienia nawykowych sktonnosci, co przynosi urzeczywistnienie
pelnego stanu Buddy, czyli wszystkich trzech kai nierozdzielnych.
Poniewaz nie potrafimy si¢ otworzy¢ dla tych trzech $wiatet, potrze-
bujemy specjalnych metod mahamudry. Na praktyke mahamudry skta-
da si¢ szine i lhaktong; nie ma w niej niczego, co nie kryloby si¢
w tych dwoch pojeciach. Szine to uspokojenie umystu, bedace przy-
gotowaniem do uzyskania wgladu w naturg umystu. Wglad to po ty-
betansku lhaktong. Musimy siegna¢ po techniki mahamudry, zeby uzy-
skac pelnig wszystkich trzech kai.

Widzimy zatem, ze gdyby$my byli troche zdolniejsi, to ta jedna krot-
ka medytacja doprowadzitaby nas do koncowego efektu. Nie musieli-
by$my poci¢ si¢ na desce do poktonow i uzywac wszystkich tych stop-
niowych metod. Niemniej historia buddyzmu dowodzi, ze w ciagu
dwoch 1 pot tysiaca lat bardzo nieliczne jednostki potrafily osiagna¢
urzeczywistnienie tak od razu, a jesli juz tak si¢ dzialo, to tylko dlate-
g0, ze cigzko na to pracowaly w poprzednich zywotach, oczyszczajac
wiele negatywnej karmy i gromadzac zastuge. My nie jestesmy w tak
dobrej sytuacji i dlatego potrzebujemy stopniowej $ciezki. Ale wyko-
nujac taka medytacje, dobrze jest mie¢ swiadomos¢, ze zawiera ona
wszystko, co potrzebne do o$wiecenia.

Dotyczy to nie tylko tej praktyki. Tak naprawdg kazda medytacja wa-
dzrajany, wykonywana sumiennie i z oddaniem, jest w stanie dopro-
wadzi¢ nas do urzeczywistnienia. Bardzo wiele 0s6b popetnia wielki
btad, nie doceniajac medytacji, ktéra w danej chwili wykonuja. Ciagle
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wybiegaja myslami w przyszto$¢. Chcea jak najszybciej zaliczy¢ kaz-
da kolejna praktyke przygotowawcza, wyrecytowac te sto tysiecy mantr
1 zacza¢ nastepna, bo ta bedzie na pewno ciekawsza. Staraja si¢ jak
najpredzej skompletowa¢ nyndro i zacza¢ praktyke jidama, bo ,,to be-
dzie dopiero ta prawdziwa medytacja”. Ale w trakcie praktyki jidama
tez pojawia si¢ pospiech, bo przeciez czekaja na nas tak fascynujace
praktyki, jak sze$¢ jog Naropy. ,,To bedzie wreszcie ta prawdziwa
Dharma”. Jaki$ czas siedzimy nad tym i siedzimy i nic, wigc docho-
dzimy do wniosku, ze moze ta praktyka nie jest dla nas najlepsza
ilepiej bedzie wziac sig za dzogcien. I na tym polega istotna przeszko-
da w praktyce bardzo, bardzo wielu osob. Ciagle wygladamy w przy-
sztos¢, przed siebie, nie doceniajac tego, co wlasnie robimy. Z powo-
du takiego nastawienia nie potrafimy wyciagnaé¢ esencji z danej me-
dytacji ani otrzymaé btogostawienstw.

Dowolna praktyka, czy to wykonywanie poklonoéw czy medytacja na
Dordze Sempa, czy jaka$ inna — kazda z nich zawiera wszystko, co
jest potrzebne do osiagnigcia oswiecenia. Takze ta krotka medytacja
guru jogi. Ale jednym z warunkow urzeczywistnienia danej praktyki
jest jej docenianie. Dlatego tez mowig tyle o tej medytacji i staram si¢
pokazaé, jak wiele ona w sobie zawiera, zebysmy mogli dostrzec jej
bogactwo. W naukach dzogcien jest powiedziane, ze kiedy kto$ do-
staje nauki wprowadzajace w doswiadczenie natury umystu, to jest to
pierwszy krok ku o$wieceniu. Inny natomiast punkt moéwi, ze jesli
ktokolwiek szuka jeszcze dalszych nauk, wyzszych niz te, ktore otrzy-
mal, ten nigdy nie urzeczywistni dzogcien.

Tak samo jest z mahamudrg czy innymi naukami. Sg tacy, ktdrzy wciaz
1 wciaz sa nieusatysfakcjonowani i stale szukaja dalszych, w ich mnie-
maniu coraz to glebszych nauk, nie dostrzegajac wartosci tego, co juz
maja. Takie podejscie poréwnuje si¢ do zachowania czlowieka, ktory
chodzi po calej okolicy, szukajac swego stonia, gdy tymczasem zwie-
rz¢ stoi od dawna w zagrodzie. Dysponujemy wszystkim, co potrzeb-
ne do o$wiecenia: mamy w sobie wrodzong natur¢ Buddy i otrzymali-
$my — w postaci tej lub innej praktyki — metody jej urzeczywistnienia.
Mamy to wiasnie tu i teraz. I jesli nie potrafimy tego doceni¢, tylko
wciaz wygladamy gdzie$ dalej, szukajac oS§wiecenia, to nigdy go nie
znajdziemy.
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