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Poproszono mnie, abym omówi³ krótk¹ praktykê guru jogi, wed³ug
tekstu u³o¿onego przez XVI Karmapê. Zastanawiam siê, w jaki spo-
sób to zrobiæ. Bowiem z jednej strony jest to prosta medytacja
i mo¿na j¹ objaœniæ bardzo zwiêŸle. Po prostu krok po kroku, co i w
którym miejscu nale¿y sobie wyobra¿aæ. Ale wiêkszoœæ z was s³ysza³a
ju¿ takie wyjaœnienia. Wiele razy wykonywaliœmy wspólnie tê praktykê
i s¹dzê, ¿e nie chodzi wam o ca³kiem elementarne instrukcje.
Z drugiej strony, próbuj¹c zag³êbiæ siê w bardzo szczegó³owe wyja-
œnienia, trzeba by wyk³adaæ po kolei wszystkie nauki, poniewa¿ ta
krótka guru joga tak naprawdê zawiera w sobie ca³¹ Dharmê. Zatem
postaram siê jakoœ wypoœrodkowaæ: dla tych, którzy dopiero zaczyna-
j¹ praktykowaæ, powiem, jak przebiega wizualizacja w trakcie prakty-
ki, a dla tych, którzy chcieliby pog³êbienia tematu, bêdê siê czasem
zatrzymywaæ przy poszczególnych terminach tybetañskich, u¿ytych
w tekœcie, i omawiaæ ich znaczenie.
Na pocz¹tku chcia³bym tylko powiedzieæ, dlaczego praktyka guru jogi
jest tak wa¿na w naszej tradycji. Guru joga to medytowanie na lamê,
identyfikowanie w³asnego umys³u z umys³em lamy i otwarcie siê na
jego b³ogos³awieñstwo. Jest to najskuteczniejsza i najszybsza metoda,
doprowadzaj¹ca do uzyskania wgl¹du w prawdziw¹ naturê umys³u.
Gdybyœmy naprawdê szczerze, czysto i z pe³nym oddaniem potrafili
wykonywaæ tak¹ praktykê, to nie potrzebowalibyœmy innych medyta-
cji. Co wiêcej, tak naprawdê wszystkie inne medytacje s¹ zawarte
w tym krótkim, skondensowanym tekœcie. Ale to omówiê na koñcu,
gdy ju¿ poznamy z grubsza strukturê ca³ej praktyki.

Zacznijmy od tytu³u. Pe³na nazwa, jak¹ temu tekstowi nada³ sam Kar-
mapa, brzmi:
Guru joga, zwana „Deszczem nektaru, powoduj¹cym rozwój zal¹¿-
ków czterech cia³”.
Zwykle w skrócie mówi siê Krótka guru joga Karmapy, albo Deszcz
nektaru. „Cztery cia³a”, inaczej „cztery kaje”, to dharmakaja, sam-
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bhogakaja, nirmanakaja i swabhawikakaja. Czym s¹ te kaje? Mówi¹c
pokrótce, dharmakaja1  to absolutna, ostateczna prawda sama w sobie.
Nie ma ¿adnych cech, którymi mo¿na by j¹ scharakteryzowaæ. Nie ma
kszta³tu, koloru, zapachu itd. Nie da siê jej opisaæ s³owami ani wejœæ
z ni¹ w bezpoœredni kontakt, dopóki siê jej nie urzeczywistni.
Po to, by prowadziæ czuj¹ce istoty na œcie¿ce, dharmakaja wypromie-
niowuje dwie foremne kaje: sambhogakajê2  i nirmanakajê3 . Pierwsza
z nich to wszystkie te postacie jidamów, które mo¿emy zobaczyæ na
tankach. Ta kaja nie jest bezpoœrednio dostêpna dla zwyk³ych czuj¹-
cych istot, ale ju¿ bodhisattwowie na wysokich poziomach s¹ w stanie
widzieæ formy sambhogakai i otrzymywaæ od nich nauki.
Dla nas, zwyczajnych istot, pozostaje trzecia z nich: nirmanakaja. Nir-
manakaj¹ s¹ wszystkie fizyczne formy nauczycieli, poczynaj¹c od
Buddy Siakjamuniego, poprzez wybitnych mistrzów przesz³oœci, a¿
po naszych obecnych lamów. Zwykli ludzie mog¹ je widzieæ, s³yszeæ
i uczyæ siê od nich. Pojêcie nirmanakai obejmuje te¿ o wiele wiêcej:
mog¹ to byæ istoty szczególnie poœwiêcaj¹ce siê pracy dla innych, ta-
kie jak lekarze, lub nawet obiekty pojawiaj¹ce siê tam, gdzie s¹ nie-
zbêdne, na przyk³ad most czy ³ódŸ, pomocna dla tych, którzy chc¹ siê
przedostaæ przez rzekê.
I wreszcie czwarta kaja to swabhawikakaja. Oznacza ona jednoœæ
wszystkich trzech poprzednich kai. Nie jest zatem jakimœ kolejnym
ich rodzajem, a mówi nam tylko, ¿e choæ ka¿da kaja ma swoj¹ osobn¹
nazwê i przejawia siê na swój specyficzny sposób, to jednak
w esencji s¹ one tym samym i nie da siê ich rozdzieliæ. Zal¹¿ki tych
czterech cia³ s¹ w nas obecne ju¿ teraz, trzeba tylko odpowiednio je
pielêgnowaæ, by mog³y siê rozwin¹æ. Praktyka Dharmy, a w szcze-
gólnoœci guru jogi, jest w³aœnie tym, co wspomaga ich rozwój.

Po tytule, ale jeszcze przed w³aœciw¹ praktyk¹, widnieje w tekœcie
kilka linijek, które s¹ rodzajem wprowadzenia. Opisuj¹ one stopnie
przygotowawcze przed guru jog¹; nie recytujemy ich w czasie medy-

1 Cia³o Ostatecznej Prawdy.
2 Cia³o Doskona³ej Radoœci.
3 Cia³o Emanacji.
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tacji, ale dobrze bêdzie je przestudiowaæ. Pojawia siê tu kilka termi-
nów, które chcia³bym wyjaœniæ.
Pierwsze cztery wersy maj¹ wyraziæ ho³d Karmapie. Dwa pierwsze
opisuj¹ jego wspania³e w³aœciwoœci, koñcz¹c siê pok³onem. Dwa na-
stêpne s¹ proœb¹ o b³ogos³awieñstwo.
„Namo! Tobie, który w tej epoce upadku ujarzmiasz tych, których trud-
no ujarzmiæ, Lamo, doskona³y przewodniku, k³aniam Ci siê z odda-
niem”.
Tybetañskie s³owo NJIK MA, które pojawia siê w tym fragmencie
tekstu, w t³umaczeniu brzmi „epoka upadku”. W tekstach Dharmy
czêsto mo¿na spotkaæ siê z tym terminem. Ale co on dok³adnie ozna-
cza? Po czym poznaæ „epokê upadku”, zwan¹ te¿ „mroczn¹ epok¹”?
Mówi siê, ¿e ma ona piêæ charakterystycznych cech.
Pierwsz¹ jest to, ¿e przeciêtna d³ugoœæ ¿ycia ludzkiego ulega skróce-
niu. Wœród nauk, przekazanych przez Buddê Siakjamuniego, istnieje
zbiór tekstów, zwanych abidharm¹, które opisuj¹ dok³adnie ca³e cy-
kle istnienia wszechœwiatów: jak wszechœwiaty powstaj¹, rozwijaj¹
siê i zanikaj¹, jak rodz¹ siê i obumieraj¹ cywilizacje. W tych przeka-
zach jest powiedziane, ¿e dawniej d³ugoœæ ¿ycia ludzkiego wynosi³a
sto tysiêcy lat. By³a to tak zwana z³ota epoka, gdy ludzie bezpoœred-
nio komunikowali siê z bogami, a ich cia³a jeszcze promieniowa³y
œwiat³em. Ale z up³ywem czasu nagromadzona zas³uga coraz bardziej
maleje. W tej chwili mówi siê, ¿e d³ugoœæ ¿ycia ludzkiego wynosi sto
lat. Oczywiœcie nie ka¿dy do¿ywa takiego wieku, to bardzo indywidu-
alna sprawa, zale¿na od uwarunkowañ karmicznych. Wiêkszoœæ z nas
¿yje o wiele krócej, a tylko nieliczni przekraczaj¹ setkê, ale z punktu
widzenia funkcjonowania i zaniku poszczególnych wewnêtrznych
energii, istniej¹cych w ciele, taka jest teoretycznie d³ugoœæ naszego
¿ycia. U schy³ku tej mrocznej epoki d³ugoœæ ¿ycia ludzkiego bêdzie
wynosiæ zaledwie dziesiêæ lat.
Drug¹ cech¹ epoki upadku s¹ b³êdne pogl¹dy. Oznacza to, ¿e wiêk-
szoœæ ludzi nie ma zaufania do Dharmy ani w ogóle do jakiejkolwiek
œcie¿ki duchowej. Wyznaj¹ materializm, zajêci wy³¹cznie konsump-
cj¹ przyjemnoœci zmys³owych, nie troszcz¹c siê o sprawy ducha, albo
pogr¹¿aj¹ siê w nihilizmie i p³yn¹cym z niego przekonaniu, ¿e skoro
nie istnieje kontynuacja umys³u po œmierci, to nie ma znaczenia, czy
postêpuje siê dobrze czy Ÿle.
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Trzecia cecha to wzrost destrukcyjnych uczuæ. Duma, zazdroœæ, gniew,
pragnienia s¹ wyj¹tkowo mocno rozwiniête. Po czwarte istoty s¹ szcze-
gólnie zdegenerowane, szczególnie trudne do ujarzmienia i prowa-
dzenia na duchowej œcie¿ce. Je¿eli nawet uda siê je wprowadziæ na
drogê Dharmy, to opanowane arogancj¹, pych¹ i innymi negatywny-
mi uczuciami, stale próbuj¹ robiæ rzeczy, które sprowadzaj¹ ze œcie¿-
ki. Jest bardzo ciê¿ko prowadziæ je we w³aœciwy sposób.
I po pi¹te, czasy te¿ s¹ zdegenerowane, to znaczy, ¿e pojawia siê bar-
dzo wiele konfliktów i wojen. W³aœnie w takiej mrocznej epoce ¿yje-
my. I w tych ciê¿kich czasach, jak mówi tekst, Karmapa prowadzi
i ujarzmia tych, którzy s¹ trudni do ujarzmienia.
Karmapa to ucieleœnienie aktywnoœci wszystkich Buddów; pojawia
siê na œwiecie, by prowadziæ wszystkie, nawet trudne do prowadzenia
istoty. Przejawia siê w ró¿nych inkarnacjach – zawsze w taki sposób,
który jest najbardziej adekwatny do danego miejsca i czasu. S³ynny
Karma Pakszi – II Karmapa – naucza³ miêdzy innymi w Mongolii
i Chinach. W jednym ze swoich tekstów pisa³, ¿e do prowadzenia Chiñ-
czyków konieczne jest ukazywanie cudów. I rzeczywiœcie znany by³
z demonstrowania swych magicznych mocy. Z kolei nastêpny, III Kar-
mapa, te¿ ukazywa³ cuda, ale zgodnie z duchem czasu k³ad³ tak¿e du¿y
nacisk na intelektualny aspekt Dharmy i podkreœla³ wagê studiowania
nauk w klasztorach Kagju. Sam napisa³ wiele tekstów dotycz¹cych
filozofii.
VIII Karmapa jeszcze bardziej rozwin¹³ ten intelektualny aspekt prak-
tyki w Kagju. XV Karmapa trafi³ na czasy, gdy licznym naukom gro-
zi³o zaginiêcie. Do tego czasu by³y one przekazywane tylko jako ust-
ny przekaz od nauczyciela do ucznia. Tote¿ XV Karmapa spisa³ wiele
z nich i tak powsta³o dziesiêæ grubych tomów, zawieraj¹cych komen-
tarze do bardzo wa¿nych praktyk i ró¿nych modlitw. Sam te¿ u³o¿y³
szereg tekstów do praktyk i inicjacji.
XVI Karmapa ¿y³ w szczególnie ciê¿kich dla Tybetu czasach: napaœæ
Chin sprawi³a, ¿e on i liczni Tybetañczycy znaleŸli siê na wygnaniu.
I tym razem specyfika aktywnoœci Karmapy by³a dostosowana do oko-
licznoœci. Jego dzia³alnoœæ na wychodŸstwie umo¿liwi³a uratowanie
cennych nauk, przetrwanie linii przekazu, skupienie w jednym miej-
scu wielu wa¿nych lamów, zbudowanie nowej siedziby, centrum,
z którego Dharma mog³a promieniowaæ na ca³y œwiat.
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Dalej nasz tekst mówi:
„Lamo, doskona³y przewodniku, k³aniam Ci siê z oddaniem”.
Jest to po prostu wyra¿enie ho³du Karmapie.
Nastêpne dwie linijki to modlitwa. Prosimy Karmapê, by udzieli³ nam
swego b³ogos³awieñstwa:
„Po to, by otworzyæ lotosy umys³ów istot o dobrej karmie, zeœlij ró¿a-
niec [trzech] pojazdów, niczym deszcz nektaru”.
Mamy tu kolejne terminy, które warto omówiæ. KAL DEN LO JI ozna-
cza umys³ obdarzony pomyœlnoœci¹, taki, który ma szczêœcie. Wszystko
mu sprzyja, dziêki wczeœniejszemu nagromadzeniu zas³ugi. Przet³uma-
czyliœmy to jako „umys³y istot o dobrej karmie”. Natomiast KU MY to
bardzo piêkne, metaforyczne okreœlenie lotosu. S³owo TSAL oznacza
ogród, a tak¿e las. Zatem mówimy tu o du¿ym skupisku lotosów.
By w istotach rozwinê³y siê oœwiecone w³aœciwoœci, musz¹ siê zejœæ
dwa warunki: z jednej strony umys³y tych istot powinny byæ odpo-
wiednio przygotowane, dziêki nagromadzeniu dobrej karmy, z dru-
giej zaœ strony niezbêdne jest b³ogos³awieñstwo lamy, który dziêki
opanowaniu zrêcznych metod udziela ka¿demu nauk stosownie do
indywidualnych zdolnoœci i sk³onnoœci. Mog¹ to byæ nauki o œcie¿ce
w³asnego wyzwolenia (hinajana), œcie¿ce bodhisattwy (mahajana) lub
najwy¿szej œcie¿ce (wad¿rajana), zwane razem ró¿añcem trzech jan,
czyli trzech pojazdów. Ten tekst wyra¿a zatem proœbê, aby Karmapa
zes³a³ b³ogos³awieñstwa i nauki – deszcz kropel nektaru – by otwo-
rzyæ przygotowane umys³y, które s¹ jak ogród lotosów.
Nastêpne linijki mówi¹:
„Najpierw – obudziwszy wiarê przekonania, wiarê d¹¿enia i czyst¹
wiarê – myœl o ogólnych naukach”.
Co to znaczy „ogólne nauki”? Chodzi o te nauki, które s¹ wspólne
wszystkim tradycjom, wszystkim œcie¿kom buddyjskim. Inaczej zwie-
my je zwyczajnymi praktykami przygotowawczymi lub czterema roz-
myœlaniami. Czemu s³u¿¹ te rozmyœlania? Je¿eli siê je poprawnie zro-
zumie, to owe podstawowe prawdy przygotowuj¹ nas do wszelkiej
innej medytacji. Dziêki nim bêdziemy w stanie póŸniej we w³aœciwy
sposób medytowaæ na lamê, otrzymaæ jego b³ogos³awieñstwo – nasze
umys³y bêd¹ mog³y otworzyæ siê, niczym lotosy.
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To nie przypadek, ¿e Karmapa na pocz¹tku swego tekstu pisze w³a-
œnie o tym, ¿e najpierw powinno siê kontemplowaæ te cztery prawdy.
I to nie tylko na pocz¹tku ka¿dej sesji medytacyjnej, ale te¿ w ogóle
jako przygotowanie do wszelkiej praktyki Dharmy. Nie bêdê teraz
szczegó³owo omawia³ tych czterech rozmyœlañ, poniewa¿ wszyscy
s³yszeliœmy o nich przy ró¿nych okazjach. Powiem tylko krótko, jakie
po¿ytki z nich wyp³ywaj¹.
� Kiedy kontemplujemy przemijalnoœæ, to myœlimy o tym, ¿e ca³y
zewnêtrzny œwiat oraz wszystkie istoty, które w nim ¿yj¹, nie s¹ wieczne
ani trwa³e, ¿e ka¿dy cz³owiek kiedyœ odchodzi, a tak¿e my sami bê-
dziemy musieli któregoœ dnia umrzeæ. Umieraj¹c, nie da siê zabraæ ze
sob¹ niczego i nikogo, ¿adnej posiadanej rzeczy ani przyjaciela. Je¿eli
dostatecznie d³ugo i dok³adnie bêdziemy rozwa¿aæ temat przemijal-
noœci, to w pe³ni uœwiadomimy sobie ten fakt, przesi¹kniemy t¹ my-
œl¹, tak jak g¹bka przesi¹ka wod¹. Zrozumiemy, ¿e w czasie œmierci
wszystko przyjdzie nam utraciæ.
Ale istnieje siedem rodzajów bogactwa, które przenosz¹ siê z ¿ycia na
¿ycie. I w rzeczywistoœci tylko to warto jest gromadziæ, bo tylko to
przyniesie nam po¿ytek w przysz³ych ¿ywotach i w stanie bardo. Tych
siedem tak zwanych Szlachetnych Skarbów to:
1. Wiara czyli zaufanie do Trzech Klejnotów. Przywi¹zanie do jakiejœ
osoby, zaufanie do przyjaciela rzadko kiedy przechodzi z ¿ycia na
¿ycie i ma³e s¹ szanse, byœmy spotkali w nastêpnym ¿yciu tê sam¹
ukochan¹ osobê, a ju¿ na pewno nie w tych samych relacjach. Pamiê-
tacie mo¿e historiê o cz³owieku, który jad³ rybê, karmi¹c ni¹ dziecko
i dosyæ brutalnie odganiaj¹c psa, próbuj¹cego siê przy okazji po¿y-
wiæ. Przechodz¹cy obok urzeczywistniony mistrz zobaczy³ dziêki
swemu wgl¹dowi, ¿e istoty te w poprzednim wcieleniu by³y bliskimi
krewnymi owego cz³eka. Okaza³o siê, ¿e zjada³ on swego niegdysiej-
szego ojca, odpêdza³ kopniakami sw¹ by³¹ matkê, a dba³ o dziecko,
bêd¹ce inkarnacj¹ wroga, który kiedyœ zabi³ mu ojca. Wiele jest ta-
kich przyk³adów, ilustruj¹cych fakt, ¿e wiêzi z tego ¿ycia nie pozosta-
n¹ z nami na zawsze. Ale wiêŸ z Trzema Klejnotami i oddanie dla
Dharmy to coœ, co pozostanie w nas jako sk³onnoœæ, przenosz¹ca siê
z ¿ycia na ¿ycie. Podobnie zwi¹zek z lamami przechodzi z ¿ycia na
¿ycie, bowiem jest czêœci¹ tej wiary.
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2. Drugi ze szlachetnych skarbów to etyka, sk³anianie siê ku etycznej
samodyscyplinie, bêd¹cej zdolnoœci¹ unikania tego, co negatywne
i praktykowania tego, co przynosi po¿ytek innym.
3. Trzeci skarb to studiowanie, po tybetañsku dos³ownie mówi siê „s³u-
chanie”, ale nie chodzi tu o przys³uchiwanie siê czemukolwiek, tylko
o s³uchanie Dharmy. Takie zami³owanie do s³uchania Dharmy, do tego,
¿eby siê uczyæ, poznawaæ wiêcej i wiêcej rozumieæ jest kolejn¹ sk³on-
noœci¹, która nie opuœci nas w chwili œmierci.
4. Nastêpnie mamy dawanie. Szczodroœæ, nie tylko w sensie material-
nym. Sk³onnoœæ do tego, by nie byæ ma³ostkowo przywi¹zanym do
swego mienia; ³atwoœæ w dawaniu innym tego, co siê samemu posia-
da. To tak¿e pójdzie za nami.
5. Dwa kolejne punkty wydaj¹ siê tym samym, potrzeba zatem ko-
mentarza, aby je dobrze zrozumieæ. Pi¹ty ze skarbów to wstyd. A szó-
sty t³umaczê zwykle jako za¿enowanie. Mo¿na te¿ u¿yæ s³owa „po-
czucie przyzwoitoœci”. O wstydzie mówimy wówczas, gdy czujemy
siê Ÿle i nie w porz¹dku, gdybyœmy mieli zrobiæ coœ negatywnego.
Nawet gdyby nikt inny nie móg³ tego widzieæ, to by³oby nam g³upio
przed samym sob¹. Wiemy, ¿e nie powinniœmy tak siê zachowaæ, bo
by³oby to niegodne. Na tym polega poczucie wstydu.
6. Natomiast poczucie przyzwoitoœci to œwiadomoœæ, ¿e nie powinie-
nem czegoœ robiæ ze wzglêdu na innych. Czujê, ¿e ktoœ, kto widzi
moje postêpowanie, mo¿e go nie zrozumieæ i mieæ w¹tpliwoœci. Choæby
moja motywacja by³a ca³kowicie czysta, choæbym by³ w pe³ni przeko-
nany, ¿e to, co zamierzam jest w³aœciwe, to jednak nie powinienem
robiæ tego, co wprowadza cudzy umys³ w pomieszanie.
Pamiêtam, jak Situ Rinpocze podawa³ w tym miejscu przyk³ad: prze-
chodzimy ko³o olbrzymiego sadu, a pod drzewem, którego ga³êzie
uginaj¹ siê od owoców, siedzi ma³e dziecko i p³acze, bo bardzo chce
dostaæ jab³uszko. I tak naprawdê, to jedno jab³ko nie ma wielkiej war-
toœci, a nawet przy tej obfitoœci owoców jest bardzo prawdopodobne,
¿e nigdy nie zostanie zerwane i w koñcu zgnije bezu¿ytecznie. Tym-
czasem dziecko ma na niego tak¹ ochotê! A wiêc nic by siê z³ego nie
sta³o, gdybyœmy podeszli, zerwali owoc i dali malcowi. Przed sob¹
samym nie wstydzilibyœmy siê takiego czynu. Ale ktoœ mo¿e to zoba-
czyæ i pomyœleæ: „A to z³odziej! I jeszcze dziecko kraœæ uczy!” Nasze
zachowanie mo¿e wiêc wprowadziæ w pomieszanie innych ludzi. Za-
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tem, maj¹c poczucie przyzwoitoœci, pójdziemy w tej sytuacji do w³a-
œciciela sadu, powiemy o p³acz¹cym dziecku i spytamy, czy mo¿na
zerwaæ dla niego jab³ko.
Taki w³aœnie rodzaj sk³onnoœci, by zawsze, w ka¿dej sytuacji dawaæ
innym dobry przyk³ad, byæ fair wzglêdem innych, nazywamy za¿eno-
waniem czy przyzwoitoœci¹. To pojêcie obejmuje te¿ tak¹ sytuacjê,
gdy powstrzymujemy siê od wykonania jakiegoœ negatywnego czynu,
bo zdaliœmy sobie sprawê, i¿ naszym nauczycielom by³oby przykro,
¿e chcemy zrobiæ coœ takiego.
7. I siódma rzecz to m¹droœæ, zrozumienie. Zdolnoœæ do analityczne-
go rozumowania, czyli rozró¿niaj¹ca m¹droœæ – prad¿nia – to tak¿e
skarb, który zabierzemy ze sob¹ na przysz³e ¿ycie.
Podsumowuj¹c: jeœli dostatecznie d³ugo i g³êboko bêdziemy kontem-
plowaæ nietrwa³oœæ, to zrozumiemy, ¿e nie ma po¿ytku z przywi¹zy-
wania nadmiernej wagi do rzeczy ma³ostkowych, takich jak bogactwo
czy zdobywanie zaszczytów i chwa³y. Po¿ytkiem z medytowania nad
nietrwa³oœci¹ jest to, ¿e zmniejszy siê w nas przywi¹zanie do spraw
tego ¿ycia.
� Rozwa¿anie prawa przyczyny i skutku oznacza zrozumienie, ¿e
negatywne czyny s¹ tym, co sprowadza cierpienie na nas samych.
Nawet jeœli efektu z³ych postêpków nie widzimy od razu, jeœli wydaje
siê, ¿e chwilowo przynios³y nam one szczêœcie, a przynajmniej zado-
wolenie, to i tak w koñcu obróc¹ siê przeciwko nam. Natomiast pozy-
tywne czyny zawsze przynosz¹ szczêœcie temu, kto je wykonuje. Jeœli
to naprawdê pojmiemy, to przejdzie nam zupe³nie ochota na pope³nia-
nie negatywnoœci, a szczêœcie i zadowolenie bêdziemy znajdowaæ w
pozytywnych dzia³aniach. Bêdziemy czyniæ dobro chêtnie
i z radoœci¹.
� Efektem medytowania nad cierpieniem, nad niedostatkami i wa-
dami samsary bêdzie uwolnienie siê od pragnienia samsarycznych przy-
jemnoœci. Wówczas naszym ostatecznym celem i marzeniem nie bê-
dzie myœl o uzyskaniu lepszego wcielenia, na przyk³ad chêæ odrodze-
nia siê w zdrowym, piêknym ludzkim ciele i w bogatej rodzinie albo
zostanie bogiem, który tak d³ugo i beztrosko mo¿e p³awiæ siê w roz-
koszach. Zrozumiemy, ¿e nie da siê znaleŸæ w samsarze takiego bez-
piecznego k¹cika, gdzie nic nam nie grozi i gdzie nigdy nie dosiêgn¹
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nas k³opoty. Tylko dojœcie do oœwiecenia mo¿e na sta³e wyzwoliæ nas
od cierpieñ.
� W wyniku zaœ medytowania nad cennym ludzkim cia³em zrozu-
miemy wyj¹tkowoœæ sytuacji, w której siê znaleŸliœmy. To, ¿e mamy
teraz mo¿liwoœæ praktykowania Dharmy, nie jest czymœ powszednim.
Wrêcz przeciwnie – to bardzo rzadkie zjawisko. Wymaga, by zbieg³y
siê ze sob¹ tak liczne warunki... Je¿eli naprawdê to zrozumiemy, tê
absolutn¹ wyj¹tkowoœæ w³asnej sytuacji, to pojawi siê w nas pilnoœæ.
Poczujemy bowiem, ¿e koniecznie musimy wykorzystaæ ow¹ sposob-
noœci ju¿ teraz. Nie odk³adaj¹c niczego na potem.

Jeœli te cztery rozmyœlania s¹ rzeczywiœcie g³êboko w nas zakorzenio-
ne, to rozwijamy dziêki nim trzy rodzaje wiary: wiarê przekonania,
wiarê d¹¿enia i tak zwan¹ „czyst¹ wiarê”.
Wiara przekonania bierze siê ze studiowania nauk buddyjskich,
w szczególnoœci na temat karmy – prawa przyczyn i skutków. Roz-
myœlamy nad tymi naukami i obserwujemy, jak sprawdzaj¹ siê w ¿y-
ciu. Analizujemy ró¿ne przyk³ady, a¿ wreszcie dochodzimy do prze-
konania, ¿e tak w³aœnie jest, ¿e karma tak w³aœnie dzia³a. Nie mamy
ju¿ co do tego ¿adnych w¹tpliwoœci. St¹d nazwa: wiara przekonania.
Jak powiedzia³em, g³ównym obiektem tego rodzaju wiary jest prawo
przyczyn i skutków. Kiedy naprawdê w nie uwierzymy i bêdziemy co
do niego ca³kowicie przekonani, to automatycznie zrodzi siê w nas
postanowienie, by unikaæ wszelkich negatywnych czynów, wszyst-
kiego, co szkodzi innym, a tym samym szkodzi i nam. I w naturalny
sposób, z radoœci¹, bez przymuszania siê poczujemy pragnienie, by
wykonywaæ dzia³ania pozytywne.
Kiedy te tendencje zakorzeni¹ siê w nas, to mamy do czynienia z wia-
r¹ d¹¿enia. Jej obiektem jest oœwiecenie. To znaczy wierzymy, ¿e
istnieje oœwiecenie jako mo¿liwoœæ wyjœcia z tego uwarunkowanego
stanu, w którym siê znajdujemy, i pragniemy pokonaæ drogê, która
prowadzi do tego celu. Mówimy tu o wierze d¹¿enia, bo ju¿ nie tylko
rozumiemy, ale chcemy dzia³aæ, coœ zrobiæ z t¹ sytuacj¹. Pojawia siê
w nas gotowoœæ do podjêcia wysi³ków na œcie¿ce.
I w koñcu, w wyniku praktykowania œcie¿ki, budzi siê w nas ta ostat-
nia, czysta wiara. Jej obiektem s¹ Trzy Klejnoty: Budda, jego nauki
i zgromadzenie praktykuj¹cych. Nazywamy j¹ czyst¹ wiar¹, bo gdy
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rozwinie siê w pe³ni, poci¹ga za sob¹ doœwiadczenie œwietlistego, pro-
miennego, radosnego stanu umys³u. Nie jest on efektem dedukcji, in-
telektualnego rozumienia prawa przyczyny i skutku; nie wynika te¿
z pragnienia, by coœ osi¹gn¹æ, z d¹¿enia do jakiegoœ celu. Po prostu
czujemy, jak przepe³nia nas taka bezwarunkowa wiara i oddanie wo-
bec Trzech Klejnotów.
Tak naprawdê, to dla bezpoœredniego uzyskania b³ogos³awieñstwa
lamy konieczny jest w³aœnie ten trzeci rodzaj wiary. Znamy go z opi-
sów, a niektórzy czasem te¿ z doœwiadczenia, nawet jeœli nie prakty-
kowali zbyt wiele w tym ¿yciu. Zdarza siê na przyk³ad, ¿e wchodz¹c
do jakiejœ œwi¹tyni, widzimy piêkny pos¹g i nagle poczujemy ogrom-
ne wzruszenie i oddanie. Niektórzy maj¹ ³zy w oczach, inni czuj¹, jak
w³osy staj¹ im dêba lub ciarki przebiegaj¹ po plecach. Mo¿emy te¿
mieæ podobne wra¿enia, gdy spotykamy jakiegoœ lamê, s³uchamy nauk
lub czytamy inspiruj¹c¹ ksi¹¿kê. To s¹ przeb³yski czystej wiary.
I tak jak mówi³em, do otrzymania b³ogos³awieñstwa lamy w³aœnie ona
jest bezpoœrednio potrzebna. Umo¿liwia otwarcie siê na b³ogos³awieñ-
stwo. Ale zwykle mamy z ni¹ problem. Nawet jeœli czasem pojawiaj¹
siê w nas takie uczucia, to s¹ chwilowe i bardzo emocjonalne. Bo-
wiem ta wiara nigdy nie bêdzie stabilna, je¿eli nie opiera siê na dwóch
poprzednich. Je¿eli nie bazuje na wiedzy i zrozumieniu, p³yn¹cych ze
studiowania i przemyœliwania, oraz na d¹¿eniu, wykonywaniu kon-
kretnych wysi³ków. Nawet jeœli ktoœ ma w sobie sk³onnoœæ do takich
chwil uwznioœlenia, to powinien pamiêtaæ, ¿e nie jest to wystarczaj¹-
ce. Musimy studiowaæ, musimy praktykowaæ, dopiero wtedy czysta
wiara rozwinie siê w nas i ustabilizuje. Tak wiêc Karmapa mówi, ¿e
przepe³nieni tymi trzema rodzajami wiary, powinniœmy rozmyœlaæ
o podstawowych naukach.
Dalej mamy jeszcze dwie linijki tekstu poprzedzaj¹cego g³ówn¹ prak-
tykê:
„...po czym œlubuj porzuciæ wszystko, co szkodzi innym, oraz czyniæ to,
co im pomaga”.
Dziêki podstawie, jak¹ s¹ cztery rozmyœlania, i dziêki wymienionym
trzem rodzajom wiary, w naturalny sposób budzi siê w nas chêæ po-
rzucenia wszystkiego, co negatywne, i rozwijania tego, co pozytyw-
ne. Te wersy mówi¹ o ci¹g³ym wzmacnianiu tych postanowieñ. Œlu-
bujemy unikaæ z³ych dzia³añ i czyniæ dobro dla po¿ytku istot.
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Dlaczego tak wiele uwagi poœwiêcam tym wstêpnym linijkom, któ-
rych w codziennej praktyce nawet nie recytujemy? Otó¿, jeœli chcemy
otworzyæ siê na b³ogos³awieñstwo naszego lamy – b³ogos³awieñstwo,
które prowadzi bezpoœrednio do doœwiadczenia natury umys³u – to
kluczow¹ spraw¹ jest oddanie dla guru. Ale trudno mówiæ o auten-
tycznym oddaniu, jeœli ktoœ nie rozwin¹³ wczeœniej postawy wyrze-
czenia, zniechêcenia samsar¹. Bez tego praktyka guru jogi nie bêdzie
efektywna. Podkreœla siê to wyraŸnie w wielu wa¿nych dzie³ach bud-
dyjskich. Dlatego tyle mówi³em o kontemplowaniu tych czterech roz-
myœlañ, o postanowieniu porzucenia negatywnych czynów i prakty-
kowaniu tego, co pozytywne. Z takim w³aœnie nastawieniem umys³u
powinniœmy rozpoczynaæ zasadnicz¹ praktykê guru jogi.

Rdzenny tekst pomija wersy przyjêcia Schronienia i pobudzenia bo-
dhicitty, poniewa¿ dla praktykuj¹cego Dharmê jest oczywiste, ¿e od
nich nale¿y rozpocz¹æ ka¿d¹ medytacjê. Jednak opracowuj¹c polsk¹
wersjê tekstu, do³o¿yliœmy dodatkow¹ kartkê z osobn¹, rzymsk¹ nu-
meracj¹. Zawiera ona najczêœciej stosowan¹ modlitwê przyjêcia Schro-
nienia i pobudzenia bodhicitty (SANG GJE CIE DANG...), u³o¿on¹
przez Atisiê.
Recytuj¹c te linijki, wyobra¿amy sobie lamê Karmapê. Zazwyczaj na
pocz¹tku ka¿dej praktyki, w czasie przyjmowania Schronienia, wizu-
alizujemy swego lamê w takiej formie, na jak¹ bêdziemy w³aœnie me-
dytowaæ. Tak wiêc tutaj wyobra¿amy go sobie w postaci Karmapy,
który siedzi przed nami w niebie, w otoczeniu wszystkich Buddów
i bodhisattwów. Myœlimy te¿, ¿e wszystkie czuj¹ce istoty gromadz¹
siê wokó³ nas i razem z nami przyjmuj¹ Schronienie.
Nastêpnie wobec tych samych obiektów Schronienia sk³adamy œlu-
bowanie bodhisattwy. Dok³adniej, dwie pierwsze linijki modlitwy
„W Buddzie, w Dharmie i w Najwy¿szym Zgromadzeniu...” mówi¹
o przyjêciu Schronienia, zaœ dwie nastêpne „Obym dziêki zas³udze
dobroczynnoœci i pozosta³ych paramit…” – o pobudzeniu bodhicit-
ty. Dodatkowo mo¿na recytowaæ jeszcze tekst Czterech Niezmie-
rzonoœci, do³¹czony na str. II, ale jeœli ktoœ ma ma³o czasu, to mo¿e
go pomin¹æ.
I teraz wracamy do g³ównego tekstu praktyki. Rozpoczyna siê on san-
skryckimi s³owami:
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OM SOBHA£A SIUDDHA SAR£A DHARMA SOBHA£A SIUD-
DHO HAM
Jest to tak zwana mantra pustki. Wyjaœniê pokrótce jej znaczenie. OM
otwiera wszystkie mantry, ucieleœnia piêæ kai i piêæ m¹droœci, ozna-
cza oddanie pok³onu piêciu kajom i piêciu m¹droœciom oraz przywo-
³anie ich b³ogos³awieñstwa. SOBHA£A SIUDDHA SAR£A DHAR-
MA t³umaczymy: „wszystkie dharmy s¹ czyste w swej naturze”. SO-
BHA£A znaczy „w swej w³asnej naturze”, SIUDDHA – „czyste”,
SAR£A DHARMA – „wszystkie dharmy”, czyli wszystkie zjawiska.
Z kolei SOBHA£A SIUDDHO HAM oznacza, ¿e ja sam jestem czy-
sty w swej naturze – HAM t³umaczymy „ja jestem”. Czyli sens man-
try jest taki, ¿e zarówno zewnêtrzne obiekty, jak i ja sam – postrzega-
ne zjawiska i postrzegaj¹cy umys³ – wszystko to staje siê czyste
w swej naturze.
Ale co to w³aœciwie znaczy? O jakiego rodzaju czystoœci tutaj mówi-
my? Otó¿ chodzi o bycie oczyszczonym z lgniêcia do realnoœci zja-
wisk. W tej chwili trwamy w uwarunkowanym œwiecie, utknêliœmy
w samsarze tylko dlatego, ¿e lgniemy do realnoœci wszystkiego, tak
jakby to by³y zjawiska naprawdê konkretnie istniej¹ce, samoistne byty.
Siebie uwa¿amy za poznaj¹cych, doœwiadczaj¹cych tego œwiata, któ-
ry jawi siê nam jako coœ zupe³nie oddzielnego, gdzieœ na zewn¹trz
nas. Myœlimy: „to ja, jestem tutaj, czujê, myœlê, postrzegam”. I wie-
rzymy, ¿e naprawdê istnieje na zewn¹trz nas to coœ, co „ja” postrze-
gam, jest to coœ, co „ja” czujê czy myœlê. I mamy poczucie, ¿e s¹ to
dwie odrêbne rzeczy: ja sam i postrzegany przeze mnie œwiat, obie
jednakowo realne, istniej¹ce jako niezale¿ne byty.
Tymczasem nauki Buddy mówi¹, ¿e natur¹ zarówno zewnêtrznych
zjawisk, jak i wewnêtrznego poczucia „ja” jest pustka. To znaczy, ¿e
nie maj¹ one ¿adnej substancji, ¿adnego ostatecznego, samoistnego
bytu. Zatem po wypowiedzeniu mantry OM SOBHA£A... powinni-
œmy spocz¹æ przez chwilê w stanie medytacyjnym, w którym doœwiad-
czamy pustoœci zjawisk.
I tu na jedn¹ rzecz chcia³bym zwróciæ uwagê: to, ¿e zjawiska s¹ puste,
nie znaczy wcale, ¿e nie istniej¹. Bardzo czêsto ludzie pope³niaj¹ ten
b³¹d, myœl¹c: zjawiska s¹ puste, to znaczy, ¿e ich nie ma. Jest to b³êd-
ny pogl¹d – nihilizm. Nieprawda, ¿e zjawisk nie ma. Przecie¿ ich do-
œwiadczamy. To wszystko istnieje, ale jest pozbawione substancji, jest



15

pozbawione realnoœci. Tak wiêc, kiedy mówimy, ¿e medytujemy nad
pustoœci¹ zjawisk, to nie znaczy, ¿e wszystko wokó³ ma znikn¹æ, roz-
puœciæ siê w nicoœæ. Znikn¹æ i rozpuœciæ siê powinno tylko nasze lgniê-
cie do realnoœci zjawisk i nas samych.
Pamiêtam, jak kiedyœ pewien wielki Rinpocze dawa³ szczegó³owe
wyjaœnienia do tej medytacji. Przy tym punkcie zatrzyma³ siê na d³u-
¿ej, by sprostowaæ takie w³aœnie b³êdne rozumienie. Mówi³: „Tu nic
nie znika, przecie¿ ca³y czas jesteœmy, siedzimy, medytujemy i wokó³
nas nadal jest to pomieszczenie, a w nim ró¿ne meble i przedmioty.
Powinniœmy tylko myœleæ, ¿e to wszystko jest iluzoryczne, z³udne.”
I da³ wówczas praktyczn¹ radê: „WyobraŸmy sobie, ¿e gdybyœmy
chcieli, to moglibyœmy przejœæ przez œcianê, albo wznieœæ siê i przele-
cieæ przez sufit, bo wszystko jest iluzoryczne, uczynione ze œwiat³a,
takie jak têcza.” Oczywiœcie, ¿e na pocz¹tku bêdzie to sztucznie, inte-
lektualnie sformu³owana pustka, ale jeœli bêdziemy dostatecznie d³u-
go æwiczyæ siê w takiej postawie, to w przysz³oœci naprawdê j¹ urze-
czywistnimy.
Je¿eli wykonujemy pud¿ê w grupie, to zwykle w tym miejscu nie ma
przerwy w recytacji. Ale jeœli indywidualnie praktykujemy guru jogê
i mamy trochê czasu, bardzo wskazane jest poœwiêciæ chwilê tej medyta-
cji na pustkê. Mo¿e to byæ kilka sekund czy kilka minut, tak d³ugo, dopó-
ki siê nie rozproszymy. Jeœli ktoœ potrafi, to najlepiej spocz¹æ wtedy
w medytacji lhaktong, czyli wgl¹du w pust¹, iluzoryczn¹ naturê zjawisk.
A jeœli nie, to wykonujemy medytacjê szine, czyli staramy siê choæ trochê
uspokoiæ umys³, pozwoliæ mu, by spocz¹³ w sobie samym. Nie ocenia-
my: „to dobre – to z³e”. Nie pod¹¿amy za myœlami, dŸwiêkami.
I jeszcze jedna uwaga: w czasie tej praktyki guru jogi ca³y czas jeste-
œmy w naszym zwyk³ym, ludzkim ciele. Czêsto spotykam siê z takim
pytaniem: „To jak to jest, medytowaliœmy na pustkê, nie by³o nas, po
czym nagle znów pojawiamy siê z pustki?” Nic podobnego. W³aœnie
o tym mówi³em przed chwil¹, ¿e gdy kontemplujemy pustoœæ wszyst-
kich zjawisk, to nie znaczy, i¿ zjawiska znikaj¹. Tak samo jest z na-
szym cia³em: ca³y czas pozostajemy w swej ludzkiej formie, maj¹c
jednoczeœnie œwiadomoœæ jej iluzorycznoœci, rozumiej¹c, ¿e tak na-
prawdê nie jest to realne cia³o z miêsa, krwi i koœci. Jesteœmy natural-
nym, spontanicznym wyra¿eniem pierwotnej natury umys³u, ale rów-
noczeœnie wyobra¿amy sobie swoj¹ zwyk³¹ postaæ.
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Tekst mówi dalej:
„Z gry przestrzeni, wolnej od skrajnoœci, z niezrodzonej dharmadhatu...”
Powiedzieliœmy ju¿, ¿e zjawiska s¹ iluzoryczne, z³udne, a jednak siê
przejawiaj¹. To przejawianie siê nazywane jest tu „gr¹ przestrzeni’.
Mo¿na zapytaæ, czym jest to miejsce, w którym przejawiaj¹ siê wszel-
kie zjawiska. Otó¿ jest nim przestrzeñ umys³u, zwana po tybetañsku
cie jing, albo dharmadhatu w sanskrycie. Dos³ownie znaczy to sfera
dharm, sfera zjawisk, w której wszystko siê przejawia. Jest ona nie-
zrodzona, nie powsta³a z czegoœ, nie sk³ada siê z czêœci, nie zosta³a
wytworzona. Nie ma pocz¹tku ani koñca. I, jak mówi nasz tekst, jest
wolna od skrajnoœci.
Chodzi tu o cztery rodzaje skrajnych, b³êdnych pogl¹dów na temat
natury umys³u. Omówmy je pokrótce:
1. Pierwsza skrajnoœæ to realizm. Realiœci twierdz¹, ¿e istnieje trwa³y
umys³ czy te¿ trwa³a dusza (atman w sanskrycie). Przyk³adem religii,
opartych na takich wierzeniach, mo¿e byæ samkhja, klasyczna joga,
w której uczy siê o istnieniu atmana, trwa³ej, realnej jaŸni, która prze-
nosi siê z ¿ycia na ¿ycie i jest niezmienna, wieczna. Buddyzm uwa¿a,
¿e jest to b³êdny pogl¹d.
2. Druga skrajnoœæ to nihilizm. Tutaj mog¹ siê pojawiæ problemy ter-
minologiczne, poniewa¿ to, co bêdziemy teraz objaœniaæ jako nihi-
lizm, w europejskim znaczeniu nazwalibyœmy raczej realizmem. Cho-
dzi o materialistów, którzy wierz¹ w realnoœæ zjawisk, uwa¿aj¹, ¿e
wszystko zbudowane jest z materii i taka jest dla nich ostateczna praw-
da. Nie ma ¿adnej duszy, a nasze prze¿ycia i emocje, to biopr¹dy,
które sobie biegaj¹ po mózgu. Teraz mamy poczucie, ¿e istniejemy,
ale po œmierci procesy mentalne w pe³ni zanikn¹ i nie pozostanie z nas
nic – nic, co przenosi³oby siê z ¿ycia na ¿ycie.
Takie nihilistyczne podejœcie równie¿ uwa¿a siê za b³êdny pogl¹d.
I to gorszy ni¿ poprzedni, bowiem ³atwo mo¿e staæ siê wymówk¹ dla
wykonywania ró¿nych niegodziwoœci. Skoro nie bêdzie zap³aty kar-
micznej, skoro jesteœmy tylko zbiorem atomów, który rozsypie siê
w chwili œmierci, to œmia³o mo¿na rozrabiaæ, byle nas nie z³apali.
Wszystkie negatywnoœci wydaj¹ siê dopuszczalne dla tych, którzy nie
wierz¹, ¿e kiedyœ doœwiadczaæ bêd¹ ich karmicznych skutków.
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3. Trzecia ze skrajnoœci to nauka o tym, ¿e umys³ zarówno istnieje, jak
i nie istnieje. S¹ takie szko³y filozoficzne czy religie, jak np. d¿inizm,
które mówi¹, ¿e nie da siê okreœliæ ostatecznej natury umys³u. Nie jest
istniej¹ca, ale w konkretnych doœwiadczeniach siê przejawia i wtedy
jest uchwytna, ma jakieœ cechy. Czyli jednoczeœnie ma jakieœ cechy
i jednoczeœnie ich nie ma. Jest to równie¿ b³êdny pogl¹d.
4. I wreszcie czwarta skrajnoœæ: pogl¹d, ¿e nieprawd¹ jest, jakoby umys³
istnia³, ale te¿ nieprawd¹ jest, jakoby nie istnia³. Na przyk³ad w daw-
nych czasach buddyjskich by³a taka szko³a hinajany, ju¿ dzisiaj nie
funkcjonuj¹ca jako ¿ywy przekaz, która uczy³a o istnieniu trwa³ej du-
szy, trwa³ej jaŸni, ale tej jaŸni przypisywano takie cechy, i¿ nie mo¿na
by³o powiedzieæ, ani ¿e ona naprawdê istnieje, ani ¿e nie istnieje.
Twierdzono, ¿e jest ona poza wszelkim opisem.
To s¹ przyk³ady skrajnych, b³êdnych pogl¹dów. Z punktu widzenia
madhjamiki – œrodkowej drogi, najwy¿szej z nauk Buddy – mówi siê,
¿e umys³ jest wolny od takich skrajnoœci. Jego istnienie czy nieistnie-
nie wymyka siê w ogóle jakimkolwiek opisom.
W tekœcie pojawia siê teraz kolejny termin, który warto objaœniæ. Czy-
tamy:
„...z przestrzeni niezniszczalnego Nada...”
Nada to symbol. Jak wiecie z innych medytacji, choæby z praktyki
Czenrezika, pod koniec sesji rozpuszczamy ca³¹ wizualizacjê: bóstwo
wtapia siê w nasienn¹ sylabê, a ta od do³u do góry rozpuszcza siê i w
koñcu zostaje ju¿ tylko ma³a kuleczka, która nazywa siê tigle. To tigle
rozpuszcza siê dalej i pozostaje coœ, jakby maleñki p³omyczek – to
w³aœnie jest Nada. Nada symbolizuje dharmadhatu, pierwotn¹ prze-
strzeñ Dharmy. To nie oznacza, ¿e ostateczna prawda ma kszta³t p³o-
myczka – jak powiedzia³em, jest to symbol. Ale kontemplowanie cze-
goœ tak miniaturowego umo¿liwia osi¹gniêcie urzeczywistnienia, wpro-
wadza nas w to doœwiadczenie.
Dlatego w tekœcie zosta³o u¿yte to s³owo – jako synonim ostatecznego
stanu umys³u. Co wiêcej, ta przestrzeñ umys³u nie zosta³a stworzona,
nie sk³ada siê z ¿adnej substancji i nie ma ¿adnej cechy, któr¹ mogli-
byœmy postrzegaæ: nie ma smaku, kszta³tu, koloru, zapachu. Wobec
tego w ¿aden sposób nie da siê jej zniszczyæ. St¹d okreœlenie: „nie-
zniszczalne Nada”.
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I teraz wyobra¿amy sobie, ¿e z tej gry przestrzeni, niezrodzonej dhar-
madhatu, przestrzeni niezniszczalnego Nada, czyli z pierwotnego, natu-
ralnego stanu umys³u, pojawiaj¹ siê w niebie przed nami chmury ofiar
Kuntu Zangpo, rozleg³e jak ocean. Kuntu Zangpo po tybetañsku czy
Samantabhadra w sanskrycie to imiê jednego z oœmiu bodhisattwów,
którzy s¹ na najwy¿szym, dziesi¹tym poziomie bodhisattwy.
O Kuntu Zangpo opowiada siê, ¿e gdy doszed³ do pierwszego pozio-
mu bodhisattwy, rozwin¹³ tak¹ zdolnoœæ koncentracji – samadhi, i¿
potrafi³ mentalnie wytwarzaæ ofiary, które mia³y niezwyk³¹ w³aœci-
woœæ: otó¿ z ka¿dej z nich pojawia³o siê sto nastêpnych. Jeden kwiat
zwielokrotnia³ siê tak, ¿e w przestrzeni powstawa³o sto innych kwia-
tów, a z ka¿dego z tych stu tworzy³o siê sto nastêpnych – wszystkie
niezmiernie piêkne. I tak samo by³o z innymi darami. Dziêki temu
wype³ni³y one ca³kowicie Czyste Krainy Buddów i ca³¹ przestrzeñ.
Mo¿na powiedzieæ, ¿e ofiary Kuntu Zangpo s¹ synonimem niezliczo-
nej iloœci wspania³ych darów, dlatego w wielu tekstach spotyka siê to
porównanie.
Poœrodku takiego w³aœnie oceanu ofiar pojawia siê „lwi tron”, czyli
czworok¹tny tron ozdobiony oœmioma postaciami lwów. S¹ to œnie¿-
ne lwy, z turkusowymi grzywami, umieszczone po dwa na ka¿dym
z boków. W tekstach mo¿emy czasem przeczytaæ, ¿e lwy podtrzymu-
j¹ tron, ale to nie znaczy, i¿ nosz¹ go na grzbiecie, lecz s¹ wyrzeŸbio-
ne w takiej pozycji, jakby go podtrzymywa³y. Na tankach czy zdjê-
ciach widaæ to wyraŸnie.
Nastêpnie wyobra¿amy sobie, ¿e na tym tronie znajduje siê bia³y, otwar-
ty, wielop³atkowy kwiat lotosu, a wewn¹trz niego le¿y poziomo dysk
ksiê¿yca w pe³ni. Tekst mówi tutaj:
„...na przepiêknym lwim tronie, lotosie i ksiê¿ycu w jednej chwili po-
jawia siê ucieleœnienie Trzech Korzeni, moc wszystkich Zwyciêzców”.
„W jednej chwili” oznacza, ¿e w tej medytacji od razu pojawia siê
docelowa wizualizacja. Bywaj¹ bowiem takie praktyki, kiedy wizu-
alizacjê buduje siê stopniowo: najpierw wyobra¿amy sobie nasienn¹
sylabê, która przekszta³ca siê w atrybut danego bóstwa, a ten z kolei
przemienia siê dopiero w samo bóstwo. W naszym przypadku postaæ
lamy pojawia siê przed nami w jednej chwili, bez ¿adnych etapów
poœrednich.
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Tekst tej praktyki zosta³ u³o¿ony przez XVI Karmapê, ale nie jest po-
wiedziane, ¿e musimy wyobra¿aæ tu sobie w³aœnie XVI Karmapê.
Wszyscy Karmapowie s¹ w esencji dok³adnie tym samym, mo¿na tu
zatem myœleæ o dowolnym z nich. Jeœli czujemy szczególne oddanie
do Karma Pakszi, II Karmapy, mo¿emy wizualizowaæ II Karmapê;
jeœli inspiruje nas biografia XV Karmapy, wyobraŸmy sobie XV Kar-
mapê. Mo¿e to byæ tak¿e XVII Karmapa.
Co to znaczy, ¿e jest on ucieleœnieniem Trzech Korzeni? Jak wiemy,
Trzy Korzenie to lama, jidam i opiekun. Lama rozumiany jest jako
dzier¿awca linii przekazu. Linii, któr¹ rozpoczyna w pe³ni oœwiecony
Budda i która kontynuowana jest nieprzerwanie z nauczyciela na ucznia
a¿ do dziœ jako przekaz ¿ywego doœwiadczenia, prowadz¹cego do pe³-
nego urzeczywistnienia. Lama, który ucieleœnia w³aœciwoœci takiej
nieprzerwanej linii przekazu staje siê dla swych uczniów Ÿród³em au-
tentycznych b³ogos³awieñstw. Udziela nam inicjacji, udziela nam tego,
co zwiemy b³ogos³awieñstwem czy inspiracj¹, a co powoduje wzra-
stanie w nas dobrych duchowych w³aœciwoœci. Jest ucieleœnieniem
wszystkich innych lamów ca³ej linii przekazu.
Ale jednoczeœnie jest te¿ ucieleœnieniem Trzech Korzeni. To on, udzie-
laj¹c nam inicjacji, wprowadza nas w medytacjê jidama, praktykê,
dziêki której bardzo szybko uzyskujemy duchowe osi¹gniêcia, tak
zwane siddhi. Medytacja jidama sk³ada siê z fazy budowania, kiedy
wyobra¿amy sobie nas samych jako bóstwo, i z fazy spe³niaj¹cej, kie-
dy medytujemy na naturê umys³u. Ale jidam nie jest jakimœ zewnêtrz-
nym, niezale¿nym bóstwem, które gdzieœ tam sobie ¿yje – jidam jest
wyra¿eniem natury umys³u, ucieleœnieniem w³aœciwoœci Buddy, wy-
promieniowaniem oœwieconych w³aœciwoœci umys³u. Z jednej strony
symbolizuje oœwiecony aspekt naszego umys³u, z drugiej zaœ – jest
wyra¿eniem oœwiecenia naszego lamy. Dlatego, gdy medytujemy na
naszego lamê, mo¿emy byæ pewni, ¿e praktyka ta skupia te¿ w sobie
wszystkie jidamy.
Jeœli chodzi o opiekunów Dharmy, to ich aktywnoœæ polega na usu-
waniu przeszkód na œcie¿ce do oœwiecenia. Tak¿e oni nie s¹ zewnêtrz-
nymi, niezale¿nie istniej¹cymi postaciami, lecz emanacjami umys³u
lamy. I wykonuj¹c swe zadanie, tak naprawdê wykonuj¹ pracê nasze-
go guru. Bowiem tym, kto w najbardziej bezpoœredni sposób usuwa
przeszkody na œcie¿ce, jest nasz rdzenny lama. Tak wiêc medytuj¹c
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na lamê, w tym wypadku na Karmapê, pamiêtamy, ¿e jest on esencj¹
Trzech Korzeni: wszystkich lamów, jidamów, stra¿ników Dharmy,
daków i dakiñ. Jednoczy on te¿ w sobie moc wszystkich Zwyciêzców,
czyli wszystkich Buddów.

Teraz w tekœcie nastêpuje zwiêz³y opis wizualizacji Karmapy przed
nami. Postaram siê omówiæ tê wizualizacjê trochê bardziej szczegó³o-
wo.
„Œwietlisty jak jesienny ksiê¿yc, uœmiecha siê ³agodnie.”
Pamiêtam, ¿e to sformu³owanie, dotycz¹ce jesiennego ksiê¿yca, przez
lata budzi³o wiele pytañ. W dodatku w pierwszych polskich t³umacze-
niach by³o to sformu³owane tak, ¿e „jego twarz jest uœmiechniêta jak
ksiê¿yc w jesieni”. I wszyscy mieli w¹tpliwoœci co do tego uœmiecha-
j¹cego siê ksiê¿yca.
Tymczasem jest to klasyczne porównanie, wywodz¹ce siê jeszcze
z tradycji indyjskiej. Gdyby ktoœ przebywa³ w Indiach przez d³u¿szy
czas, wiedzia³by, sk¹d wziê³a siê ta metafora. Zima i pocz¹tek wiosny
to pora sucha, gdy wszêdzie unosz¹ siê tumany py³u. I zarówno s³oñce
w ci¹gu dnia, jak i ksiê¿yc czy gwiazdy noc¹ – wszystko to jest zasnu-
te chmur¹ py³u, niewyraŸne, o rozmytych konturach. PóŸniej przy-
chodzi pora deszczowa i niebo przes³ania gruba warstwa chmur. I do-
piero gdy nadejdzie jesieñ, mo¿na klarownie zobaczyæ ksiê¿yc.
Deszcze, które pada³y przez dwa miesi¹ce, oczyœci³y powietrze ze
wszystkich ziarenek kurzu, ziemia wci¹¿ jeszcze jest wilgotna, a wiêc
nowy py³ nie wzbija siê do góry, jednoczeœnie chmury ju¿ odp³ynê³y
i niebo ukazuje siê czyste i jasne. Ksiê¿yc widaæ jak na d³oni, lœni¹cy
i wyrazisty. Mo¿na obserwowaæ jego powierzchniê: wszystkie szcze-
gó³y jawi¹ siê niezwykle wyraŸnie. A jeœli akurat jest pe³nia, to w jego
intensywnym œwietle mo¿na dos³ownie czytaæ gazetê.
Dlatego takie porównanie czêsto spotyka siê w tekstach. Znajdziecie
je choæby w pud¿y Zielonej Tary i innych. I tak, jak wyjaœni³em, za-
wsze odnosi siê ono do tego, ¿e wizualizowana forma jest bardzo kla-
rowna, promienna, widziana wyraŸnie, ze wszystkimi szczegó³ami.
Tak w³aœnie wyobra¿amy sobie twarz Karmapy i ca³¹ jego postaæ.
„Nosi uczynion¹ z w³osów stu tysiêcy dakiñ i ozdobion¹ z³otem czarn¹
koronê, której widzenie wyzwala”.
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Chyba wszyscy z was s³yszeli o czarnej koronie Karmapy. Ale mo¿e
nie wszyscy znaj¹ w szczegó³ach jej historiê i symbolikê. Otó¿ dzieje
tej korony siêgaj¹ daleko w przesz³oœæ. Wiele, wiele kalp temu by³
sobie pewien riszi, mêdrzec, który osi¹gn¹³ moc niezniszczalnego sa-
madhi. Przez sto tysiêcy lat – wtedy ludzie ¿yli tak d³ugo – przebywa³
w niewzruszonym skupieniu medytacyjnym. Jego umys³ ani na chwi-
lê siê nie rozproszy³.
Po stu tysi¹cach lat takiej medytacji osi¹gn¹³ pe³ne przebudzenie i uzy-
ska³ tak zwane wad¿ra-samadhi, czyli niezniszczalne samadhi. Osi¹-
gn¹³ dziêki temu wielk¹ moc. Wówczas we wszystkich niebach i Czy-
stych Krainach da³o siê s³yszeæ imiê: „Karmapa, Karmapa, Karmapa”.
Ca³a przestrzeñ wype³ni³a siê tym dŸwiêkiem, powtarzali go wszyscy
Buddowie i bodhisattwowie, wzruszeni i szczêœliwi, ¿e oto pojawi³ siê
ktoœ, kto ucieleœnia moc aktywnoœci wszystkich Buddów. Radowa³y siê
te¿ oœwiecone dakinie. Aby uczciæ to wydarzenie, ka¿da z nich ofiaro-
wa³a jeden swój w³os. Utka³y z nich czarn¹ koronê – jako symbol pe³ne-
go oœwiecenia, urzeczywistnienia aktywnoœci wszystkich Buddów
– i obdarowa³y ni¹ owego praktykuj¹cego. Wówczas z³o¿y³ on przysiê-
gê, ¿e wci¹¿ i wci¹¿ bêdzie siê odradzaæ dla dobra czuj¹cych istot, bê-
dzie je nauczaæ i prowadziæ na œcie¿ce Dharmy.
I rzeczywiœcie, odradza³ siê potem zgodnie ze swym przyrzeczeniem.
Pojawia³ siê te¿ w naszych czasach: w Indiach przyjmowa³ postaæ ró¿-
nych siddhów, miêdzy innymi s³ynnego mahasiddhy Sarahy. PóŸniej
w Tybecie by³ jednym z uczniów Padmasambhawy i wreszcie urodzi³
siê jako Dysum Kjenpa, czyli pierwszy Karmapa. I kiedy w tym to
wcieleniu zamanifestowa³ swe przebudzone w³aœciwoœci, jego nauczy-
ciel, Gampopa, wraz z pewnym uczonym z Kaszmiru, pandit¹ Siakja-
œri, stwierdzili, ¿e z ca³¹ pewnoœci¹ Dysum Kjenpa jest tym, którego
w sutrach przepowiedzia³ Budda Siakjamuni.
Przepowiednie te pojawiaj¹ siê na przyk³ad w Mahaparinirwana Su-
trze czy w Sutrze Królewskiego Samadhi (Samadhi Rad¿a Sutra). Bud-
da Siakjamuni zapowiedzia³, ¿e w tysi¹c lat po jego œmierci w pó³noc-
nej krainie, w kraju ludzi o czerwonych twarzach – to siê odnosi do
Tybetañczyków – pojawi siê lwi g³os bodhisattwy, zwany Karmap¹.
I bêdzie mia³ niezwyk³e w³aœciwoœci, jak choæby tê, ¿e bêdzie prowa-
dziæ istoty do wyzwolenia poprzez samo ujrzenie go, s³yszenie, do-
tkniêcie lub myœlenie o nim. Tak¿e przez us³yszenie jego imienia. To
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jest specjalna zdolnoœæ, któr¹ maj¹ bodhisattwowie, ¿e s¹ w stanie
nadaæ b³ogos³awieñstwo swojemu imieniu.
Za³ó¿my, ¿e s³yszymy o kimœ, kto bardzo dzielnie praktykuje i ma
wielkie oddanie dla Dharmy. Byæ mo¿e poczujemy siê tym zainspiro-
wani, a mo¿e nie. A w imieniu Karmapy jest coœ takiego, ¿e tysi¹ce
ludzi na œwiecie, nawet jeœli nigdy samego Karmapy nie widzia³o, s³y-
sz¹c jego imiê, czuje ogromne zaufanie, chêæ porzucenia negatyw-
nych czynów, wst¹pienia na œcie¿kê i praktykowania Dharmy. Samo
to s³owo, samo jego brzmienie ma takie w³aœciwoœci. Na tym polega
b³ogos³awieñstwo Karmapy. Tylko us³yszawszy o nim, ju¿ wkracza
siê na œcie¿kê, która doprowadzi do wyzwolenia. Podobnie, gdy jest
siê dotykanym przez Karmapê lub gdy ma siê kontakt z substancjami
przez niego pob³ogos³awionymi, jak na przyk³ad s³awne czarne pere³-
ki. Tak¿e samo widzenie Karmapy ma moc wyzwalania.
Ale mówiliœmy o koronie: otó¿ od czasów owego wielkiego mêdrca,
który uzyska³ niezniszczalne samadhi, nad g³ow¹ wszystkich jego
kolejnych inkarnacji zawsze znajduje siê korona z w³osów dakiñ. Jed-
nak jest ona niewidzialna dla zwyczajnych ludzi. Tylko wielcy urze-
czywistnieni, którzy maj¹ zdolnoœæ nadnormalnego postrzegania, s¹
w stanie j¹ zobaczyæ. Istniej¹ ró¿ne historie na ten temat. Na przyk³ad,
kiedy rozpoznano XV Karmapê, przyprowadzono go przed oblicze
XIII Dalajlamy. Wprowadzono ch³opca, który zacz¹³ k³aniaæ siê przed
Dalajlam¹, gdy ten nagle powiedzia³: „Twoje zachowanie jest niesto-
sowne: kiedy wykonujesz przed kimœ pok³ony, powinieneœ zdj¹æ na-
krycie g³owy”. Wszyscy siê zdziwili, bo widzieli, ¿e ch³opiec nie ma
nic na g³owie. Tylko Dalajlama by³ w stanie dostrzec tê mistyczn¹
koronê. Wówczas Karmapa wyjaœni³, ¿e nie mo¿e jej zdj¹æ, bowiem
jest ona zawsze ponad jego g³ow¹.
Inna historia mówi o chiñskim cesarzu Yunglo, który by³ bliskim
uczniem V Karmapy. Cesarz ów by³ wielkim bodhisattw¹ i osi¹gn¹³
taki poziom duchowego rozwoju, ¿e by³ w stanie widzieæ koronê da-
kiñ ponad g³ow¹ Karmapy tak wyraŸnie, jak my tutaj widzimy siebie
nawzajem. Wiedz¹c, jak ogromne p³ynie st¹d b³ogos³awieñstwo, wy-
prowadzaj¹ce z samsary, bardzo ¿a³owa³, ¿e inni ludzie nie mog¹ tego
doœwiadczyæ. Powodowany wspó³czuciem, postanowi³ wykonaæ fi-
zyczn¹ replikê tej korony i zapyta³ Karmapê, czy zechce pob³ogos³a-
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wiæ j¹ w taki sposób, aby wyzwala³a tych, którzy j¹ zobacz¹. Karmapa
siê zgodzi³.
Wówczas zebrano sto tysiêcy medytuj¹cych urzeczywistnionych ko-
biet i z ich w³osów uczyniono czarn¹ koronê, przyozdobion¹ bogato
z³otem i klejnotami. Jest to ta korona, któr¹ widzieliœmy na zdjêciach
czy filmach. Karmapa jest w stanie pob³ogos³awiæ ow¹ replikê tak, by
ka¿dy, kto j¹ widzi, otrzyma³ takie b³ogos³awieñstwo, jakby przez chwi-
lê znalaz³ siê na poziomie, na którym mo¿na bezpoœrednio ujrzeæ tam-
t¹ odwieczn¹, mistyczn¹ koronê. Mówi siê, ¿e jej widzenie wyzwala,
bowiem zasiewa w nas nasionko przysz³ego oœwiecenia. Mamy wów-
czas du¿¹ szansê, ¿e w ci¹gu kilku ¿ywotów osi¹gniemy ca³kowite
wyzwolenie. Chyba ¿e nieopatrznie z³amiemy swoje samaja. Ale na-
wet jeœli tak siê stanie, jeœli bêdziemy dzia³aæ przeciwko swemu guru,
to i tak po odcierpieniu tego w piek³ach, wczeœniej czy póŸniej zosta-
niemy wyci¹gniêci z samsary.
Powiem jeszcze kilka s³ów o znaczeniu poszczególnych elementów tej
korony. Jej barwa to symbol dharmakai, otwartej przestrzeni, w której
wszystko siê przejawia. Zwykle kolor czarny lub ciemnoniebieski ma
symboliczny zwi¹zek z dharmakaj¹. Natomiast z³ote i klejnotowe ozdoby
oznaczaj¹, ¿e ta przestrzeñ nie jest martw¹ pró¿ni¹, tak¹ czarn¹ dziur¹,
ale wype³niaj¹ j¹ doskona³e w³aœciwoœci Buddy. One wypromieniowu-
j¹ z pustej natury umys³u jako aspekt œwietlistoœci. Pustka i œwietlistoœæ
umys³u s¹ zawsze nieoddzielne.
Dwa p³omienie po bokach symbolizuj¹ wielorak¹ aktywnoœæ Buddy,
przejawian¹ dla po¿ytku czuj¹cych istot. Skrzy¿owana wad¿ra z przo-
du oznacza cztery rodzaje aktywnoœci, bowiem oœwiecenie Karmapy
zawiera w sobie je wszystkie. S¹ to:
1. aktywnoœæ uspokajaj¹ca, która jest zdolnoœci¹ uciszania konflik-
tów, usuwania chorób i innych przeszkód,
2. aktywnoœæ pomna¿aj¹ca, która wyd³u¿a ¿ycie, powiêksza zas³ugê,
m¹droœæ, bogactwo,
3. aktywnoœæ magnetyzuj¹ca czy te¿ kontroluj¹ca, daj¹ca moc spe³-
niania postanowieñ i przyci¹gania warunków, które s¹ niezbêdne do
osi¹gniêcia celu,
4. oraz aktywnoœæ niszcz¹ca, która ma zdolnoœæ przemieniania prze-
ciwstawnych okolicznoœci w m¹droœæ i wykorzystania ich na œcie¿ce.
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Ponad t¹ wad¿r¹ widzimy s³oñce i ksiê-
¿yc – symbolizuj¹ one po³¹czenie wspó³-
czucia i m¹droœci, czyli ostatecznej i re-
latywnej bodhicitty. Cztery œciany ca-
³ego tego prostok¹tu z przodu korony,
tego, na którym widnieje skrzy¿owana
wad¿ra, symbolizuj¹ cztery niezmierzo-
ne stany umys³u: mi³uj¹c¹ dobroæ, ra-
doœæ, wspó³czucie i bezstronnoœæ. Po
bokach s¹ dwa wy¿sze fragmenty, wystaj¹ce szpicem poza koronê.
Na ich wewnêtrznych krawêdziach znajduj¹ siê z³ote paski, a na ka¿-
dym z nich osadzony jest rz¹d klejnotów, pionowo, jeden nad dru-
gim. To symbol kolejnych stopni bodhisattwy, jakie przechodzi siê
na œcie¿ce. Karmapa przeszed³ przez wszystkie te stopnie duchowo-
œci, zaczynaj¹c jako zwyk³y pocz¹tkuj¹cy, a koñcz¹c na urzeczy-
wistnieniu dharmakai.
I wreszcie na samym szczycie korony znajduje siê pojedynczy szla-
chetny kamieñ. Wyobra¿a on Klejnot Spe³niaj¹cy ¯yczenia i ma nam
uœwiadamiaæ, ¿e osi¹gniêcie urzeczywistnienia jest jak ów mityczny
klejnot, który spe³nienia wszystkie pragnienia, tak¿e to najwznioœlej-
sze ze wszystkich ¿yczeñ: chêæ wyzwolenia z samsary siebie i wszyst-
kich czuj¹cych istot.
PrzejdŸmy do kolejnej linijki tekstu:
„W rêkach trzyma dord¿e i dzwonek, wyra¿aj¹ce jednoœæ metod i m¹-
droœci”.
Rêce Karmapy s¹ skrzy¿owane na sercu, prawa na wierzchu, a lewa
pod spodem. W d³oniach trzyma dzwonek i wad¿rê w ten sposób, ¿e
oplata je kciukiem, palcem serdecznym i œrodkowym, zaœ palec wska-
zuj¹cy i ma³y s¹ wyprostowane. Wad¿ra znajduje siê w prawej rêce
i symbolizuje metody, natomiast dzwonek w lewej d³oni oznacza m¹-
droœæ. Dlatego w tekœcie mamy sformu³owanie, ¿e dord¿e i dzwonek
wyra¿aj¹ „jednoœæ metod i m¹droœci”.
Dzwonek i dord¿e maj¹ bardzo bogat¹ symbolikê. Uosabiaj¹ te¿ cia-
³o, mowê i umys³ Buddy. Wad¿ra to umys³ Buddy, a dzwonek – mowa
i cia³o. Przyjrzyjmy siê dok³adniej dzwonkowi: na jego dolnej czêœci
widnieje osiem p³atków lotosu. Na ka¿dym z nich znajduje siê jakaœ
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sylaba. S¹ to sylaby nasienne mantr oœmiu ¿eñskich bodhisattwów,
partnerek oœmiu mêskich bodhisattwów, którzy s¹ na dziesi¹tym po-
ziomie rozwoju. Dziêki temu elementowi oraz dŸwiêkowi, który wy-
daje, dzwonek ucieleœnia mowê Buddy. Ponad kielichem, na r¹czce
dzwonka przedstawiona jest twarz. To twarz Buddy Wajroczany. Nad
ni¹ piêæ ramion pó³wad¿ry, wieñcz¹cej dzwonek, symbolizuje Bud-
dów piêciu rodzin. Wajroczana jest poœród nich tym, który uosabia
przemianê skandhy formy na m¹droœæ dharmadhatu. Wówczas nasza
nieczysta forma zostaje przekszta³cona w wad¿ra-cia³o. Dlatego mówi
siê, ¿e dzwonek ucieleœnia tak¿e cia³o Buddy.
„Odziany jest w trzy szaty Dharmy, a nogi ma skrzy¿owane w pozycji
wad¿ry”.
Druga czêœæ nie wymaga chyba specjalnych wyjaœnieñ: wiemy jak
wygl¹da pozycja wad¿ry. Jakie s¹ natomiast te trzy szaty Dharmy?
Pierwsza to szamtab, coœ w rodzaju spódnicy, szytej z ³at. Górn¹ czêœæ
cia³a zakrywa ¿ó³ta szata, te¿ szyta z ³at. Mo¿na j¹ zobaczyæ podczas
ró¿nych ceremonii, odbywaj¹cych siê w klasztorze. Na to zak³ada siê
jeszcze jedn¹ ¿ó³t¹ szatê, sk³adaj¹c¹ siê z wiêkszej iloœci drobniej-
szych ³at. Ta s³u¿y tylko do bardzo specjalnych ceremonii. Razem te
trzy szaty s¹ podstawowym ekwipunkiem w pe³ni wyœwiêconego
mnicha. Ale w przypadku naszej wizualizacji, chodzi nie tylko o to, ¿e
Karmapa jest mnichem, cz³onkiem sangi. Najwa¿niejszy jest fakt, ¿e
noszenie takiego stroju symbolizuje ca³kowite wyrzeczenie siê i po-
rzucenie samsary.
„Nie opuszczaj¹c sfery szczêœliwoœci i pustki, obdarzony wszystkimi
oznakami i znamionami stanu Buddy, siedzi w blasku majestatu”.
Przebywanie w sferze nierozdzielnoœci pustki i szczêœliwoœci ozna-
cza, ¿e umys³ stale doœwiadcza urzeczywistnienia, zrozumienia pust-
ki, która nie jest nicoœci¹, lecz prze¿ywaniem wielkiej szczêœliwoœci.
Termin „oznaki i znamiona Buddy” odnosi siê tu do trzydziestu dwóch
wiêkszych i osiemdziesiêciu mniejszych oznak stanu Buddy, wymie-
nianych w klasycznych tekstach. Chodzi tu o konkretne, fizyczne w³a-
œciwoœci, jak na przyk³ad wypuk³oœæ na szczycie g³owy, odpowiednie
proporcje twarzy, czterdzieœci idealnie równych zêbów itd. Kiedy
Budda Siakjamuni osi¹gn¹³ pe³ne oœwiecenie, to jego cia³o równie¿
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tak wygl¹da³o. W naszej medytacji oznacza to, ¿e Karmapê postrze-
gamy jako Buddê, w ca³kowicie doskona³ej formie.

Dlaczego jest to takie wa¿ne, ¿e kiedy medytujemy na Karmapê czy
naszego rdzennego lamê, to staramy siê obudziæ w sobie g³êbokie
przekonanie, i¿ ma on wszystkie oœwiecone w³aœciwoœci, a nawet czê-
sto wyobra¿amy go sobie nie w jego fizycznej postaci, lecz w formie na
przyk³ad Dord¿e Czanga? Otó¿, gdy medytujemy na swojego lamê
z niez³omn¹ wiar¹, ¿e jest on w pe³ni oœwieconym Budd¹, to otrzymuje-
my b³ogos³awieñstwo Buddy. Jeœli nie potrafimy wzbudziæ w sobie ta-
kiego przekonania, ale myœlimy chocia¿, ¿e nasz lama jest wielkim bo-
dhisattw¹, to otrzymamy b³ogos³awieñstwo wielkiego bodhisattwy. Je-
œli s¹dzimy, ¿e jest tylko dobrym praktykuj¹cym, to otrzymamy b³ogo-
s³awieñstwo dobrego praktykuj¹cego. Jeœli zaœ myœlimy o lamie jak
o zwyczajnej istocie, to jakie wtedy otrzymamy b³ogos³awieñstwo?
Mo¿e spotkaliœcie siê z takim bardzo znanym porównaniem, mówi¹-
cym, ¿e lama jest jak lodowa góra, a oddanie ucznia – jak s³oñce. Im
mocniej œwieci s³oñce, tym wiêcej lodu topnieje i sp³ywa zboczem
góry. Im wiêcej oddania ze strony ucznia, tym wiêcej b³ogos³awieñ-
stwa otrzyma on od lamy. Tak wiele zale¿y od sposobu, w jaki po-
strzegamy naszego nauczyciela.
S¹ historie, mówi¹ce o tym, jak ktoœ, medytuj¹c z pe³nym zaufaniem
i traktuj¹c zwyk³ego cz³owieka tak, jakby by³ Budd¹, osi¹gn¹³ oœwie-
cenie. Mahasiddha Szantipa, zanim urzeczywistni³ naturê umys³u, by³
po prostu bardzo dobrym uczonym, posiada³ ogromn¹, lecz czysto teo-
retyczn¹ wiedzê na temat Dharmy. Pewnego dnia m³ody, pe³en wiary
cz³owiek, poprosi³ go o nauki, wiêc Szantipa otworzy³ odpowiedni¹
ksiêgê i przeczyta³ mu bardzo dok³adnie instrukcje, jak powinno siê
medytowaæ. Cz³owiek ten by³ przekonany, ¿e dosta³ wskazówki od
wielkiego, urzeczywistnionego mistrza. Uda³ siê na odosobnienie, gdzie
pilnie praktykowa³. Z wielk¹ wiar¹ i oddaniem modli³ siê bez przerwy
do lamy, który da³ mu te cenne nauki. Dziêki temu szybko osi¹gn¹³
pe³ne urzeczywistnienie. I pierwsza rzecz, która mu wtedy przysz³a
do g³owy, to odnaleŸæ guru i wyraziæ mu swoj¹ wdziêcznoœæ.
Wiêc tak jak siedzia³ w pozycji medytacyjnej, uniós³ siê w górê i pole-
cia³. Moc¹ swego wszechwidz¹cego, oœwieconego oka zobaczy³, gdzie
znajduje siê jego mistrz i ¿e w³aœnie daje on nauki grupie uczniów.
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Wyl¹dowa³ zatem na skraju tego zgromadzenia i zacz¹³ biæ pok³ony.
Szantipa zdumia³ siê niepomiernie. Czemu ten urzeczywistniony jo-
gin, który potrafi lataæ, nagle k³ania siê przed nim, zwyk³¹ istot¹.
Zdezorientowany spyta³, o co chodzi. Na to ów cz³owiek zacz¹³ mó-
wiæ o swej ogromnej wdziêcznoœci dla mistrza, dziêki któremu osi¹-
gn¹³ urzeczywistnienie. Okaza³o siê, ¿e Szantipa nic nie pamiêta³, ale
gdy sobie ju¿ wszystko wyjaœnili, to z kolei on sam poprosi³ jogina,
¿eby zechcia³ zostaæ jego nauczycielem. Zamienili siê wiêc rolami
i teraz uczony zacz¹³ pilnie praktykowaæ, wkrótce doszed³ do oœwie-
cenia i sta³ siê s³awny jako mahasiddha Szantipa.
Powinniœmy jednak pamiêtaæ, ¿e posiadanie tak czystej wiary nie jest
spraw¹ ³atw¹. Jeœli jesteœmy niez³omnie przekonani, ¿e nasz lama ucie-
leœnia wszystkie w³aœciwoœci Dord¿e Czanga, to mo¿emy w medyta-
cji wizualizowaæ go w fizycznej postaci, nawet gdyby jego cia³o by³o
w jakiœ sposób u³omne. Ale b¹dŸmy szczerzy: zwykle nie do koñca
wierzymy, ¿e nasz guru jest Budd¹. Bardzo czêsto mamy sk³onnoœæ
do traktowania lamy jako po prostu wykszta³conego i ¿yciowo do-
œwiadczonego cz³owieka, do którego zwracamy siê o pomoc, bo jest
bardzo dobry i m¹dry.
W biografii Milarepy jest taka historia. Jeden z najbli¿szych uczniów
Milarepy, Reczungpa, po latach praktyki osi¹gn¹³ pe³ne urzeczywist-
nienie. Przy okazji posiad³ te¿ wiele cudownych mocy, jak zdolnoœæ
latania czy specjalnego szybkiego biegania. Pewnego dnia przyœni³o
mu siê, ¿e dakinie zabra³y go do czystej krainy Buddy Akszobhji,
Abhirati, gdzie odbywa³o siê wielkie zgromadzenie. Reczungpa przy-
³¹czy³ siê do s³uchaczy. Najpierw Budda Akszobhja omawia³ ¿yciory-
sy wielkich mistrzów: Tilopy, Naropy i Marpy, po czym oznajmi³, ¿e
na koniec chcia³by opowiedzieæ o ¿yciu kogoœ naprawdê niezwyk³e-
go. Nie ma drugiej takiej biografii, mówi³ Akszobhja, bowiem Mila-
repa jest rzeczywiœcie wyj¹tkowy. PóŸniej zaœ sam Milarepa zosta³
poproszony, by wyg³osi³ nauki dla zgromadzonych.
Kiedy Reczungpa siê przebudzi³, uœwiadomi³ sobie, jak wielki b³¹d
pope³nia³ dotychczas w stosunku do swego guru. Pomyœla³: „W czy-
stych krainach opowiadaj¹ o nim historie, dakinie prosz¹ go o nauki,
a ja ci¹gle myœlê, ¿e Milarepa to taki stary cz³owiek, który siedzi obok
i jest po prostu trochê od mnie m¹drzejszy”.
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Dobrze jest przypominaæ sobie od czasu do czasu takie historie, bo-
wiem my te¿ mamy tendencje do tego, by nie doceniaæ swojego guru.
Dlatego w medytacji, ¿eby unikn¹æ takiej sk³onnoœci, wyobra¿amy
sobie lamê w formie Dord¿e Czanga lub przynajmniej myœlimy, ¿e
jego cia³o ma wszystkie oznaki stanu Buddy. Dobrze jest te¿ patrzeæ
na lamê nie jak na konkretnego cz³owieka, lecz jak na ucieleœnienie
aktywnoœci wszystkich Buddów, która przejawia siê wszêdzie, we
wszystkich miejscach i we wszystkich czasach, a teraz ukazuje nam
siê w takiej akurat fizycznej postaci.
Kolejna linijka jest komentarzem do praktyki, nie recytujemy jej.
„W pe³ni ufaj¹c w s³usznoœæ wszystkiego, co czyni, módl siê do Lamy”.
Skoro Karmapa, którego w³aœnie sobie wyobraziliœmy, ma wszelkie
oznaki w pe³ni oœwieconego Buddy, mo¿emy mu ca³kowicie zaufaæ.
On wie, co w danej sytuacji powinno byæ zrobione, co przyniesie naj-
lepszy rezultat. Niczego nie robi przypadkowo i nie pope³nia ¿adnych
b³êdów w swym dzia³aniu.

Teraz nastêpuje krótka modlitwa. Sk³adamy d³onie, wypowiadaj¹c
z oddaniem te cztery wersy.
„Pe³en dobroci Lamo, który jednoczysz ca³e Schronienie, modlê siê
do Ciebie: proszê, udziel swego b³ogos³awieñstwa mnie i wszystkim
istotom, by zniknê³y ciemnoœci niewiedzy i przejawi³o siê niezrodzone,
jasne œwiat³o”.
W³aœciwie ten fragment nie wymaga specjalnego objaœnienia. Powiem
tylko kilka s³ów na temat terminu „niezrodzone, jasne œwiat³o”. Nie
chodzi tu o œwiat³o w dos³ownym sensie, u¿ywa siê tego s³owa jako
innej nazwy dla ostatecznej natury umys³u. Mówi¹c o naturze umys³u
mamy na myœli zarówno aspekt pustki, jak i aspekt œwietlistoœci. Kje
me, czyli niezrodzony, odnosi siê do aspektu pustki, do dharmakai.
Natomiast wszystkie w³aœciwoœci dharmakai, które promieniuj¹ dla
dobra czuj¹cych istot jako foremne kaje, to aspekt œwietlistoœci umy-
s³u. Jednoœæ tej œwietlistoœci i pustki to w³aœnie ostateczna natura umy-
s³u. Modlimy siê wiêc tutaj nie tylko o urzeczywistnienie dharmakai,
ale o urzeczywistnienie wszystkich kai. Tê modlitwê powtarzamy kil-
ka razy, zwykle trzy- lub siedmiokrotnie.
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Dord¿e Czang
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„Z trzech nasiennych sylab w trzech miejscach na ciele czcigodnego
Lamy...”
Teraz wyobra¿amy sobie, ¿e na czole, gardle i sercu Karmapy znajdu-
j¹ siê trzy œwiête sylaby: na czole – bia³e OM, u podstawy gard³a –
czerwone A, w centrum cia³a na poziomie serca – niebieskie HUNG.
Pamiêtamy przy tym, ¿e ca³a wizualizowana postaæ jest ze œwiat³a,
pusta w œrodku. Te œwietliste sylaby znajduj¹ siê wewn¹trz niej, ale
niezbyt g³êboko, tak tu¿ pod skór¹; ustawione s¹ przodem do nas, to
znaczy czytane od naszej strony.
„...promieniuj¹ œwiat³a: bia³e, czerwone, niebieskie oraz trzy jedno-
czeœnie i wnikaj¹ w moje trzy bramy, udzielaj¹c mi czterech inicjacji.”
Z tych trzech sylab p³yn¹ kolejno œwiat³a odpowiednich kolorów. Naj-
pierw z czo³a, z OM p³ynie bia³e œwiat³o do naszego czo³a; potem
z gard³a, z A – czerwone œwiat³o do naszego gard³a, i wreszcie z serca,
z HUNG – niebieskie œwiat³o do naszego serca. Na koniec ze wszyst-
kich trzech miejsc wyp³ywaj¹ równoczeœnie œwiat³a tych trzech barw
i wp³ywaj¹ w nasze „trzy bramy”. „Trzy bramy” to bardzo czêsto u¿y-
wane w tekstach okreœlenie tych trzech miejsc na czole, gardle i sercu,
symbolizuj¹cych odpowiednio cia³o, mowê i umys³.
Kiedy bia³e œwiat³o wp³ywa do naszego czo³a, myœlimy, ¿e otrzymu-
jemy b³ogos³awieñstwo cia³a lamy, dziêki któremu zostaj¹ oczyszczone
wszystkie zaciemnienia spowodowane negatywnymi czynami nasze-
go cia³a, a tak¿e pokonane zostaje lgniêcie, przywi¹zanie do naszej
cielesnej formy jako do czegoœ realnego. Dziêki temu uzyskamy
w przysz³oœci owoc nirmanakai, to znaczy, bêdziemy mogli w formie
nirmanakai pracowaæ dla po¿ytku czuj¹cych istot. Pomoc¹ w osi¹-
gniêciu tego celu jest uto¿samianie w³asnego cia³a z form¹ bóstwa,
czyli faza rozwojowa w praktyce jidama. To znaczy, ¿e medytowanie
na bia³e œwiat³o, p³yn¹ce z czo³a lamy do naszego czo³a, daje taki sam
rezultat, jak wizualizowanie siebie w formie bóstwa.
Kiedy czerwone œwiat³o p³ynie z gard³a lamy i wnika w nasze gard³o,
oczyszczane s¹ wszystkie zaciemnienia i splamienia naszej mowy.
Usuniête zostaje ca³e z³o, nagromadzone poprzez negatywne s³owa.
Dziêki b³ogos³awieñstwu mowy lamy urzeczywistnimy w przysz³oœci
stan sambhogakai: bêdziemy pracowaæ dla po¿ytku tych istot, które s¹
ju¿ bodhisattwami. Jako metody, prowadz¹cej do tego urzeczywist-
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nienia, u¿ywa siê praktyk zwi¹zanych z kontrol¹ oddechu. Bêdzie to
zarówno powtarzanie mantry, jak i medytacje na kana³y i wiatry. Czy-
li medytowanie na czerwone œwiat³o, które p³ynie z gard³a lamy do
naszego gard³a, jest równowa¿ne z tymi praktykami.
Kiedy niebieskie œwiat³o wp³ywa do naszego serca, otrzymujemy
z kolei b³ogos³awieñstwo umys³u lamy. Oczyszcza ono ca³¹ z³¹ karmê
nagromadzon¹ przez negatywne myœli, emocje, intencje czy mentalne
postawy, a tak¿e wszelkie zaciemnienia umys³u, w tym równie¿ tak
subtelne, jak lgniêcie do doœwiadczeñ medytacyjnych. W efekcie osi¹-
gniemy w przysz³oœci stan dharmakai. Medytowanie na niebieskie
œwiat³o, wp³ywaj¹ce do naszego serca, daje taki sam rezultat, jak „faza
spe³niaj¹ca z charakterystykami” w medytacji jidama, to znaczy prak-
tyka tummo, zjednoczenia pustki i szczêœliwoœci.
I w koñcu wszystkie te trzy œwiat³a p³yn¹ jednoczeœnie, wtapiaj¹c siê
w nasze czo³o, gard³o i serce. Oczyszczaj¹ równoczeœnie cia³o, mowê
i umys³, a szczególnie najsubtelniejsze zaciemnienia nawykowych
sk³onnoœci, lgniêcie do poczucia „ja”. Taki efekt osi¹ga siê dziêki prak-
tyce mahamudry, czyli wykonuj¹c medytacje szine i lhaktong. Dziêki
temu w przysz³oœci osi¹gniemy swabhawikakajê, która jest jednoœci¹
wszystkich trzech kai. Tak wiêc medytowanie na trzy œwiat³a, równo-
czeœnie wp³ywaj¹ce do naszych trzech bram, daje ten sam rezultat co
mahamudra.
I to s¹ te cztery inicjacje, o których mowa w tekœcie. Kiedy bowiem
otwieramy siê na b³ogos³awieñstwo tych œwiate³, to tak jakbyœmy
uczestniczyli w inicjacji wad¿rajany i przechodzili jej kolejne etapy:
inicjacjê cia³a, mowy, umys³u i tak zwan¹ czwart¹ inicjacjê.
„Wszelkie zas³ony: emocjonalne, nieœwiadomoœci, subtelnego lgniê-
cia i nawykowych sk³onnoœci zostaj¹ oczyszczone”.
Omówiê króciutko te rodzaje zas³on. Zas³ony emocjonalne to oczywi-
œcie gniew, pragnienie, duma, zazdroœæ i tak dalej.
Nieœwiadomoœæ dotyczy tu natury postrzeganych zjawisk. Nawet jeœli
teoretycznie wiemy du¿o na ten temat, s³yszeliœmy wiele nauk o ilu-
zorycznoœci postrzeganego œwiata, mo¿emy mieæ nawet jakieœ zwi¹-
zane z tym doœwiadczenia medytacyjne, to i tak ci¹gle jeszcze dotyka-
j¹c wody, czujemy, ¿e jest p³ynna, stó³ w dotyku jest twardy, a ogieñ
gor¹cy. Nadal nie uwolniliœmy siê od traktowania zjawisk jako realnie
istniej¹cych.



32

Subtelne lgniêcie oznacza lgniêcie do doœwiadczeñ medytacyjnych,
w szczególnoœci chodzi tu o njom dziuk, czyli lgniêcie do b³ogoœci,
która pojawia siê na pewnym etapie medytacji. Jeœli przywi¹¿emy siê
do tego odczucia, to nasz rozwój zatrzyma siê w miejscu; nie bêdzie-
my próbowali osi¹gn¹æ ostatecznego celu, a tylko skoncentrujemy siê
na poszukiwaniu i powtarzaniu tego przyjemnego doœwiadczenia
w czasie medytacji.
I wreszcie zaciemnienia nawykowych sk³onnoœci. Nie chodzi tu o ta-
kie zwyk³e, codzienne przyzwyczajenia, lecz o najbardziej subteln¹
sk³onnoœæ do identyfikowania siê z tym, co nazywamy swoim „ja”.
Ten nawyk jest czymœ szalenie g³êboko zakorzenionym i najtrudniej
wypleniæ go z umys³u.
Te cztery rodzaje zaciemnieñ zostaj¹ oczyszczone odpowiednio przez
cztery kolejne inicjacje i:
„...przejawia siê w pe³ni wyzwolona swabhawikakaja”.

Dalej tekst mówi:
„Spoczywam w niewytworzonym, naturalnym stanie”.
Po wyobra¿eniu sobie tych trzech œwiate³, p³yn¹cych do nas od Kar-
mapy, medytujemy, ¿e nasze cia³o, mowa i umys³ staj¹ siê nieoddziel-
ne od cia³a, mowy i umys³u lamy. I pozostaj¹c w tym naturalnym sta-
nie, zaczynamy powtarzaæ mantrê. To jest najdoskonalszy sposób
medytacji – utrzymanie takiego niewytworzonego, niesztucznego sta-
nu w trakcie recytacji mantry. Jeœli nie potrafimy tak medytowaæ, to
mo¿emy te¿ z jednoupunktowionym oddaniem myœleæ o lamie przed
nami, koncentruj¹c siê na nim w pe³ni. Jeœli i to nam siê nie udaje, to
powinniœmy skupiæ siê na rozwa¿aniu wspania³ych w³aœciwoœci lamy
i staraæ siê wzbudziæ w sobie jak najwiêksze oddanie. Bardzo pomoc-
ne w tym jest przypominanie sobie biografii ró¿nych wybitnych mi-
strzów, szczególnie kontemplowanie ¿ywotów Karmapów. Jeœli i to
oka¿e siê zbyt trudne, to mo¿na te¿ w czasie powtarzania mantry jesz-
cze raz medytowaæ na te trzy œwiat³a, chocia¿ wed³ug tekstu powinno
siê to zrobiæ przed mantr¹.
I z takim nastawieniem umys³u staramy siê powiedzieæ KARMAPA
KJENNO tyle razy, ile tylko mo¿emy, lub ile mamy czasu w danej
sesji medytacyjnej. Co znaczy mantra, któr¹ powtarzamy? KJEN to
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po tybetañsku „wiedzieæ”, zatem KJENNO t³umaczymy jako „wiedz
o mnie”, albo lepiej „myœl o mnie”. Jeœli ktoœ chce, mo¿e to potrakto-
waæ jako modlitwê do Karmapy: „Kamapo, myœl o mnie”, w której
prosimy, by Karmapa pamiêta³ o nas, da³ nam swoje b³ogos³awieñ-
stwo, pomóg³ oczyœciæ zaciemnienia. Ale tak naprawdê, to wcale nie
musimy rozmyœlaæ o znaczeniu tych s³ów, po prostu recytujemy je
jako mantrê.
I teraz, wed³ug instrukcji, któr¹ sam Karmapa daje medytuj¹cym:
„Cia³o, Mowa i Umys³ Lamy stapiaj¹ siê nierozdzielnie z twoim cia-
³em, mow¹ i umys³em. Spocznij tak, jak potrafisz, w tym naturalnym
stanie, poza pojêciami podmiotu, przedmiotu i postrzegania”.
Czyli wyobra¿amy sobie, ¿e Karmapa przed nami rozpuszcza siê
w œwiat³o i wtapia w nas. W niektórych guru jogach jest wyraŸnie
powiedziane, ¿e lama wp³ywa przez szczyt naszej g³owy. Tutaj nie
ma to specjalnego znaczenia: mo¿emy wyobra¿aæ sobie, ¿e to œwiat³o
dociera nad nasz¹ g³owê, po czym sp³ywa w dó³, ale mo¿e te¿ wnik-
n¹æ prosto do serca lub po prostu ogarn¹æ nas ca³ych i wtopiæ siê
w nasz¹ postaæ. Po czym powinniœmy spocz¹æ przez chwilê w tym
stanie.

I to jest w³aœciwie najwa¿niejszy punkt, kulminacyjny moment, do
którego zmierza³a ca³a dotychczasowa medytacja. Staramy siê pozo-
stawiæ umys³ w jego naturalnym stanie. Je¿eli w tym czasie zdarzy
siê, ¿e nie bêd¹ siê pojawiaæ ¿adne myœli, ¿adne uczucia, ¿adne wy-
obra¿enia, to powinniœmy byæ ca³kowicie œwiadomi tego spoczywaj¹-
cego umys³u. I taki stan próbujemy utrzymywaæ bez lgniêcia, czyli
bez poczucia, ¿e to szczególnie dobra medytacja, któr¹ trzeba zatrzy-
maæ. Bez nadziei, czyli pragnienia byœmy mogli powtarzaæ to w przy-
sz³oœci. Równie¿ bez obaw, ¿e mo¿e pojawiæ siê rozproszenie i wszyst-
ko zepsuæ. Nie nale¿y myœleæ o przysz³oœci, przesz³oœci ani teraŸniej-
szoœci. Nie powtarzaæ sobie: „Teraz medytujê, teraz naprawdê muszê
dobrze medytowaæ”. I nie analizowaæ co chwilê, czy naprawdê jest to
prawid³owa medytacja.
Po prostu pozwalamy umys³owi spocz¹æ, rozluŸniæ siê i jesteœmy œwia-
domi tego stanu. A jeœli zaczn¹ pojawiaæ siê jakieœ doœwiadczenia
– s³yszymy dŸwiêki wokó³ nas, przez umys³ przebiegaj¹ jakieœ myœli
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czy wyobra¿enia – to nie nale¿y za nimi pod¹¿aæ. Nie staraæ siê ich
rozwa¿aæ czy oceniaæ. Nie podtrzymywaæ tego myœlenia, ale te¿ nie
walczyæ z nim. ¯adnych oczekiwañ i ¿adnych obaw. Powinniœmy ro-
zumieæ, ¿e myœli i umys³ nie s¹ czymœ oddzielnym, tak jak fale na
powierzchni oceanu nie s¹ czymœ ró¿nym od samego oceanu. Czasem
ocean mo¿e byæ ca³kowicie spokojny; kiedy indziej jego wody poru-
szaj¹ siê, tworz¹c fale. Ale zawsze pozostaje tym samym oceanem. To
po prostu ró¿ne sposoby jego istnienia. Tak samo jest z umys³em: czy
umys³ jest spokojny, czy te¿ siê porusza, tworz¹c jakieœ wyobra¿enia,
to jego natura w ¿aden sposób nie ulega zmianie. Nadal mamy do
czynienia z tym samym umys³em.
Czasem ludzie maj¹ k³opoty, bo w czasie medytacji nachodz¹ ich szcze-
gólnie paskudne myœli, ¿yczenie Ÿle innym czy w¹tpliwoœci odnoœnie
w³asnego lamy. Praktykuj¹cy boi siê konsekwencji takiego negatyw-
nego myœlenia, ale problem wci¹¿ powraca i nie wiadomo, jak sobie
z nim poradziæ. Warto zatem wiedzieæ, ¿e samo tylko przejawianie siê
myœli czy emocji nie tworzy negatywnej karmy. Dopiero w momen-
cie, kiedy na to reagujemy, pojawia siê k³opot.
Na przyk³ad emocja gniewu sama w sobie nie jest niczym negatyw-
nym, ale kiedy chwytamy j¹, zaczynamy siê z ni¹ identyfikowaæ, po-
d¹¿aæ za ni¹ i nabudowywaæ na tym dalsze emocje, to tak podsycana,
prêdzej czy póŸniej zaowocuje agresywnym nastrojem, s³owami, dzia-
³aniem. Samo pojawienie siê myœli nie jest jeszcze niczym z³ym;
w chwili, gdy siê pojawia, powinniœmy jedynie skierowaæ na ni¹ swo-
j¹ uwagê. Po prostu byæ œwiadomym tego, ¿e przysz³a, nie chwytaj¹c
jej ani nie odpychaj¹c, a wówczas rozpuœci siê, zniknie w umyœle tak
samo, jak z niego powsta³a. Mówimy wtedy, ¿e zosta³a wyzwolona
w swym w³asnym miejscu. I wtedy jest ca³kowicie nieszkodliwa. Na-
zywa siê to medytowaniem na esencjê emocji czy esencjê myœli.
Dopóki jesteœmy w stanie zachowaæ tak¹ uwa¿noœæ, takie spogl¹danie
na myœl, bycie jej œwiadomym, bez lgniêcia i odrzucania, tak d³ugo
jest to bardzo dobra medytacja. Myœli nie s¹ przeszkod¹ w medytacji,
dopóki nie pojawi siê w nas coœ, co ja nazywam ¿artobliwie „myœlaw-
k¹”, gdy pierwsza myœl poci¹ga za sob¹ nastêpn¹, a ta znów nastêpn¹
i tak dalej, a¿ sami nie wiemy, kiedy stajemy siê totalnie zapl¹tani
w niekontrolowany strumieñ myœli i emocji. Tak wygl¹da zwyk³e, œwia-
towe pomieszanie.
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Dobrze jest koñczyæ medytacjê, kiedy jest jeszcze zupe³nie klarowna,
przejrzysta i przytomna, zanim pojawi siê pomieszanie. Dlatego nie
powinniœmy tej fazy przeci¹gaæ zbyt d³ugo. Bardzo ³atwo jest wytwo-
rzyæ w sobie takie przyzwyczajenie, ¿e siedzimy wyprostowani i dla
kogoœ z zewn¹trz wygl¹damy jak bardzo dobry praktykuj¹cy, tymcza-
sem w naszym wnêtrzu k³êbi siê od emocji i w myœlach opowiadamy
sobie ca³e niekoñcz¹ce siê historyjki. Gdy wejdzie nam to w nawyk,
to póŸniej bardzo trudno siê tego oduczyæ. Lepiej niech to bêdzie krót-
ka medytacja, ale zupe³nie przytomna, klarowna.
Jeœli ktoœ chce byæ pilny i trochê wiêcej czasu poœwiêciæ temu aspek-
towi praktyki, to dopuszczalne jest wykonanie w czasie jednej sesji
kilku takich medytacji, przeplatanych recytowaniem mantry. Nie zro-
zumcie mnie Ÿle, to nie ma byæ regu³¹. Wystarczy jednokrotnie wyko-
naæ fazê wizualizacji i fazê bezforemn¹. Ale gdyby ktoœ chcia³, to po
paru minutach medytacji na naturê umys³u, gdy poczuje, ¿e zaczyna
siê rozpraszaæ, mo¿e jeszcze raz wyobraziæ sobie Karmapê przed sob¹,
jeszcze raz zwróciæ siê do niego z modlitw¹ albo od razu przejœæ do
recytacji mantry. Ponownie skupiæ siê na lamie, a¿ umys³ siê uspokoi.
Po czym znów rozpuœciæ wizualizacjê i spróbowaæ medytowaæ przez
chwilê na naturê umys³u. Mo¿na te¿ po kilku minutach medytacji po
prostu zacz¹æ recytowaæ mantrê KARMAPA KJENNO bez ¿adnej
wizualizacji. RozluŸniæ trochê cia³o, rozluŸniæ umys³. Pozwoliæ odpo-
cz¹æ umys³owi, po czym, ju¿ bez tej fazy stapiania siê z lam¹, próbo-
waæ ponownie spogl¹daæ na umys³ i byæ œwiadomym jego natury.

Na koniec, jak zawsze, dzielimy siê ca³¹ nagromadzon¹ zas³ug¹
z innymi istotami. Podzielenie siê zas³ug¹ jest niezwykle istotnym punk-
tem ka¿dej praktyki. Jest powiedziane, ¿e jeœli tego nie robimy, jeœli
zachowujemy j¹ dla siebie, to taka zas³uga bêdzie jak kropla rosy na
ŸdŸble trawy. I tak jak s³oñce osusza rosê, tak gniew potrafi w jednej
chwili zniszczyæ ca³¹ tê zas³ugê.
To porównanie pochodzi znów z tradycji indyjskiej. W Indiach, szcze-
gólnie zim¹, mamy do czynienia z bardzo du¿¹ ró¿nic¹ temperatur.
W Delhi w grudniu temperatura noc¹ potrafi dochodziæ do zera stopni
Celsjusza, a w dzieñ – do dwudziestu piêciu czy nawet trzydziestu.
I jeœli nad ranem pojawia siê rosa czy nawet czasem szron, to te krople
wody znikaj¹ b³yskawicznie w pierwszych promieniach s³oñca.
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Ale jeœli dzielimy siê zas³ug¹ z innymi, jeœli dedykujemy j¹ po¿ytko-
wi wszystkich czuj¹cych istot, to staje siê ona jak kropla wody, która
wpada do oceanu. S³oñce mo¿e œwieciæ bardzo d³ugo i mocno, lecz
nie jest w stanie osuszyæ oceanu. Nasza zas³uga pozostaje. Dlatego
w tekœcie jest powiedziane:
„Nastêpnie zadedykuj zas³ugê i recytuj modlitwy, aby pomno¿yæ i roz-
przestrzeniæ dobro”.
Zas³uga poœwiêcona innym bêdzie pozostawaæ z nami a¿ do oœwiece-
nia, a skutki dobrego czynu, z którego zas³ugê dedykujemy, bêd¹ siê
wci¹¿ i wci¹¿ pomna¿aæ.
W Przewodniku po œcie¿ce bodhisattwy Szantidewa daje obrazowy przy-
k³ad. Kiedy wykonujemy pozytywny czyn z myœl¹ o sobie samym, to
jakbyœmy hodowali taki rodzaj bananowca, który raz wydaje owoce,
a póŸniej usycha. Skutek naszego dzia³ania bêdzie pozytywny, ale za-
owocuje tylko raz. Natomiast gdy czyni¹c dobro, nie zapominamy
o bodhicitcie, o chêci przyniesienia po¿ytku innym, to jakbyœmy sadzili
drzewko, które wci¹¿ i wci¹¿ bêdzie siê rozrastaæ i rodziæ coraz to nowe
owoce. Zas³uga z naszego czynu bêdzie siê pomna¿aæ.
Warto zdaæ sobie sprawê z tego, ¿e jeœli pojawi siê w nas, choæby na
u³amek sekundy, autentyczne, szczere pragnienie, aby praktyka, któr¹
w³aœnie wykonywaliœmy, naprawdê przynios³a po¿ytek wszystkim isto-
tom, to takie uczucie jest o wiele cenniejsze, o wiele wartoœciowsze
ni¿ recytowanie z rozproszonym umys³em d³ugich tekstów po tybe-
tañsku. Ale idea³em, do którego powinniœmy d¹¿yæ, jest utrzymanie
takiej motywacji w trakcie czytania tych tradycyjnych modlitw, bo-
wiem nios¹ one b³ogos³awieñstwo mowy wielkich lamów.
Pozwólcie, ¿e nie bêdê omawia³ ca³ej terminologii, która pojawia siê
w tej modlitwie poœwiêcenia zas³ugi, u³o¿onej przez XVI Karmapê.
Aby to przerobiæ dok³adnie, trzeba by by³o d³ugiego wyk³adu. Wy-
starczy mieæ ogólne nastawienie, aby ta praktyka, któr¹ wykonaliœmy,
przynios³a po¿ytek wszystkim istotom. Zwrócê tylko uwagê na jeden
punkt. Doskona³e poœwiêcenie zas³ugi ma miejsce wtedy, kiedy jest
ca³kowicie wolne od pojêcia tego, który dedykuje, tych, którym jest to
dedykowane i samego dedykowania, czyli idzie w parze ze zrozumie-
niem iluzorycznoœci. Zanim urzeczywistnimy pustkê, nie jesteœmy
w stanie tak praktykowaæ, ale przynajmniej myœlmy, ¿eby ta iluzo-
ryczna zas³uga, dedykowana przez iluzorycznego praktykuj¹cego, po-
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mog³a iluzorycznym istotom. Nawet jeœli na razie jest to tylko intelek-
tualne nastawienie, to przyzwyczajamy siê do takiego pogl¹du, i z cza-
sem ³atwiej nam bêdzie go urzeczywistniæ.
Zas³ugê poœwiêca siê wszystkim istotom, ale w szczególnych przy-
padkach mo¿na zadedykowaæ j¹ dodatkowo komuœ indywidualnie.
Czyli wszystkim ogólnie oraz w szczególnoœci tej konkretnej osobie.

Kiedy wykonujemy sami tê praktykê, dobrze jest najpierw przeczy-
taæ sobie tekst po polsku, ¿eby wiedzieæ, co siê dzieje w danym frag-
mencie pud¿y, a dopiero potem wyrecytowaæ go po tybetañsku. Mo¿-
na tê metodê zastosowaæ tak¿e w przypadku grupowej praktyki. Wów-
czas osoba prowadz¹ca czyta t³umaczenie jakiejœ partii tekstu, a po-
tem wszyscy razem recytuj¹ po tybetañsku. W niektórych oœrodkach
na Zachodzie jest taki zwyczaj, ¿e pud¿e wykonuje siê tylko w rodzi-
mym jêzyku, na przyk³ad po angielsku. Wiele osób w Polsce te¿ pyta,
po co musz¹ sobie ³amaæ jêzyk nad tymi obcymi sylabami, dlaczego
nie mo¿emy recytowaæ tekstów po polsku.
Otó¿ jest po temu kilka istotnych powodów. Kalu Rinpocze objaœni³
kiedyœ cztery z nich. Po pierwsze, ¿yjemy teraz w czasach, w których
ludzie wiele podró¿uj¹. Na kursach w Polsce pojawiaj¹ siê obcokra-
jowcy, tak¿e Polacy je¿d¿¹ po œwiecie. A wiadomo, ¿e bêdziemy pod-
ró¿owaæ coraz wiêcej, bo Europa coraz bardziej siê jednoczy. I wy-
obraŸcie sobie teraz, ¿e wieczorem, na wspólnej medytacji, ka¿dy chce
wykonywaæ tê sam¹ pud¿ê we w³asnym jêzyku: Polacy po polsku,
Niemcy po niemiecku, ktoœ inny zna wersjê angielsk¹, no i s¹ jeszcze
Rosjanie... Naprawdê, trudno by³oby tego s³uchaæ! Póki oryginalny
jêzyk tych tekstów – jêzyk tybetañski – jest czymœ wspólnym dla
wszystkich praktykuj¹cych na Zachodzie, dopóty mo¿emy usi¹œæ
w dowolnym oœrodku i zaœpiewaæ pud¿ê wraz ze wszystkimi.
Po drugie, i to te¿ jest istotny problem, wszystkie nasze t³umaczenia
s¹ bardzo niedoskona³e. W miarê, jak poznaje siê jêzyk tybetañski,
widaæ jego niezwyk³¹ precyzjê. Teksty, które recytujemy, s¹ niepraw-
dopodobnie skondensowane. Czêsto pojedyncza sylaba to tylko ha-
s³o, pod którym kryje siê ca³a ga³¹Ÿ wiedzy.
Wiele osób zazdroœci Tybetañczykom, myœl¹c, ¿e im ³atwiej, bo wszyst-
ko w tekœcie od razu rozumiej¹. Powiem wam, ¿e to wcale nie jest tak.
Owszem, niektóre proste opisy wizualizacji mog¹ byæ w miarê jasne,
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ale gdy pojawiaj¹ siê jakieœ modlitwy czy bardziej teoretyczne rozwa-
¿ania, to zwyk³y Tybetañczyk nic z tego nie rozumie i tak samo musi
iœæ po wyjaœnienia do Rinpoczego czy jakiegoœ uczonego lamy. Tybe-
tañczycy studiuj¹ teksty sylaba po sylabie. I potem, recytuj¹c, próbuj¹
sobie przypominaæ znaczenie s³ów i kontemplowaæ je.
Czêsto te¿ jedno s³owo ma kilka znaczeñ, na ró¿nych poziomach. Pe-
wien tulku mówi³ kiedyœ, ¿e w niektórych tekstach spotyka siê termi-
ny, które mog¹ byæ rozumiane nawet i na szeœciu poziomach: dos³ow-
nym, wewnêtrznym, sekretnym i tak dalej. I bardzo wprawni lamowie
potrafi¹ w trakcie recytacji pamiêtaæ o nich wszystkich i jednoczeœnie
je kontemplowaæ.
Ktoœ móg³by powiedzieæ, ¿e kiedy Dharma przychodzi³a do Tybetu, to
przecie¿ t³umaczono sanskryckie teksty na tybetañski. Tyle tylko, ¿e
robili to tacy wykszta³ceni i urzeczywistnieni mistrzowie jak Marpa.
Ich t³umaczenia by³y szalenie precyzyjne. Zwykle pracowali pod kie-
runkiem indyjskich nauczycieli, wypytuj¹c w razie potrzeby o znacze-
nie ka¿dego z wyrazów. W przeciwieñstwie do wielu zachodnich t³u-
maczy Marpa zna³ doskonale nie tylko jêzyki, ale i g³êbokie, dharmicz-
ne znaczenie przek³adanego tekstu. I sam by³ urzeczywistniony.
I tak doszliœmy do trzeciego powodu, dla którego pos³ugujemy siê
tybetañskimi s³owami w czasie praktyki. Czêœæ tekstów, tych pocho-
dz¹cych od samego Buddy Siakjamuniego lub indyjskich panditów,
to przek³ady z sanskrytu, ale jak wspomnia³em by³y t³umaczone przez
urzeczywistnionych t³umaczy. Inne zosta³y u³o¿one przez takich oœwie-
conych mistrzów tybetañskich, jak na przyk³ad Karmapa. ̄ adna z tych
modlitw nie zosta³a skomponowana za pomoc¹ intelektualnych roz-
wa¿añ, nie jest wynikiem pojêciowego myœlenia, splamionego ocze-
kiwaniami i obawami. Te teksty powsta³y spontanicznie w urzeczy-
wistnionych umys³ach.
Milarepa nie siedzia³ i nie myœla³, ¿e u¿yje takiego w³aœnie wyra¿enia,
bo jest precyzyjne, a inne sformu³owanie mo¿e siê komuœ nie spodo-
baæ. On po prostu w chwilach inspiracji, wgl¹du czy wizji spontanicz-
nie ujmowa³ w s³owa to, czego doœwiadcza³. Tak wiêc ka¿dy trady-
cyjny tekst Dharmy zawiera w sobie wielkie b³ogos³awieñstwo mowy
oœwieconego mistrza, który go u³o¿y³.
Takie jest te¿ znaczenie lungu, czytanego przekazu, który trzeba otrzy-
maæ, by w pe³ni efektywnie wykonywaæ dan¹ praktykê. Urzeczywist-
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niony autor najpierw przeczyta³ swój tekst komuœ, kto przekaza³ to
dalej i przekaz ten w nieprzerwany sposób dotar³ a¿ do osoby, od któ-
rej teraz otrzymujemy lung.
Zatem s³owa ka¿dego z tych œwiêtych tekstów zawieraj¹ bezpoœred-
nie b³ogos³awieñstwo mowy tego, kto je napisa³. Wierzê, ¿e kiedyœ
w przysz³oœci bêdziemy recytowaæ te teksty w naszych zachodnich
jêzykach, ale musimy poczekaæ, a¿ pojawi¹ siê t³umacze o oœwieco-
nych w³aœciwoœciach i bêd¹ potrafili oddaæ nie tylko sens s³ów, ale
i ukryte w nich b³ogos³awieñstwo.
Czwarty powód jest nastêpuj¹cy: po tym, jak wielki mistrz skompo-
nowa³ jakiœ tekst, korzysta³y z niego ca³e pokolenia praktykuj¹cych,
którzy nieraz sami stawali siê wielkimi urzeczywistnionymi nauczy-
cielami. Wszyscy u¿ywali dok³adnie tych samych s³ów i w ten sposób
stale gromadzi³y siê w nich kolejne b³ogos³awieñstwa. Nawet w tej
chwili w wielu miejscach na œwiecie, w ró¿nych oœrodkach lamowie
i wielu zwyk³ych praktykuj¹cych zasiada, czytaj¹c wspólnie tekst tej
omawianej przez nas guru jogi. Jest to zbiorowy wysi³ek, zbiorowa
myœl, która wci¹¿ siê kumuluje.
Tak wiêc nadal istnieje sens recytowania tekstów po tybetañsku. S¹
po temu przynajmniej te cztery powody, które wymienia Kalu Rinpo-
cze, i naprawdê trudno siê nie zgodziæ z którymkolwiek z nich.

Na koniec chcia³bym zwróciæ uwagê na jeszcze jeden aspekt oma-
wianej praktyki. Mówi siê czêsto, ¿e jest to krótka forma medytacji.
Jednak jest ona w pe³ni kompletna, zawiera w sobie wszystkie aspekty
Dharmy, wszystkie aspekty œcie¿ki, s³owem wszystko, co potrzebne
do oœwiecenia.
Pamiêtam, jak jeden z wielkich Rinpoczów wspomina³, ¿e osobiœcie
zna ludzi, którzy w tym ¿yciu nie stosowali ¿adnych innych praktyk,
a dziêki wykonywaniu tej w³aœnie guru jogi urzeczywistnili maha-
mudrê. Dotyczy to jednak tych, którzy w poprzednim ¿yciu skom-
pletowali wiele zas³ug i wiele m¹droœci. Dziêki temu teraz maj¹
wybitne zdolnoœci i s¹ w stanie, poœwiêcaj¹c siê tylko tej prostej
praktyce, urzeczywistniæ to, co jest do urzeczywistnienia.
Rzeczywiœcie ta krótka guru joga zawiera w sobie ca³e nyndro
i wszystkie inne praktyki, ale jest tak skondensowana, ¿e przy na-
szym miernym nagromadzeniu zas³ug i m¹droœci, nie potrafimy tego
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naprawdê wykorzystaæ. Dlatego musimy u¿ywaæ stopniowej œcie¿-
ki. Zobaczmy jednak, jak te wszystkie etapy s¹ ujête w jednej kró-
ciutkiej medytacji.
Mówiliœmy wczeœniej, ¿e do szybkich postêpów na œcie¿ce niezbêdne
jest oddanie dla lamy i ¿e nie da siê go w pe³ni rozwin¹æ bez postawy
wyrzeczenia. A wiêc powinniœmy porzuciæ wszystko, co jest do po-
rzucenia. Tymczasem jesteœmy tak przywi¹zani do ró¿nych œwiato-
wych rzeczy. Dlatego na pocz¹tku naszej buddyjskiej drogi szczegól-
nie du¿o uwagi poœwiêcamy czterem zwyczajnym praktykom wstêp-
nym, czyli czterem rozmyœlaniom.
Jak zapewne pamiêtacie, ten element pojawi³ siê na pocz¹tku naszego
tekstu guru jogi. Ale nam daleko jeszcze do postawy prawdziwego
wyrzeczenia. Tak wiêc te cztery rozmyœlania, zwane „zwyczajnym
nyndro” powinniœmy naprawdê starannie kontemplowaæ, jeœli chce-
my uzyskaæ jakieœ efekty w dalszej praktyce.
Gdy ugruntujemy siê w tych rozmyœlaniach, próbujemy iœæ dalej.
Nastêpnym elementem guru jogi jest przyjêcie Schronienia, ale i tego
nie potrafimy na razie zrobiæ w pe³ni szczerze, bowiem nie rozumie-
my tak do koñca w³aœciwoœci Schronienia, nie rozwinêliœmy w so-
bie jeszcze nale¿ytego oddania. Wiêc znów koncentrujemy siê tylko
na tym wycinku: wyobra¿amy sobie obiekty Schronienia, umiesz-
czone przed nami na piêknym drzewie poœrodku jeziora o wspania-
³ych w³aœciwoœciach. I powtarzamy wci¹¿ formu³kê przyjmowania
Schronienia, a fizycznie wykonujemy sto tysiêcy pok³onów. Czyli
kompletujemy pierwsz¹ z czterech specjalnych praktyk wstêpnych.
Efektem tej praktyki powinno byæ pojawienie siê w nas takiego od-
dania, ¿e naprawdê ca³e swe ¿ycie zaczynamy ukierunkowywaæ je-
dynie na osi¹gniêcie oœwiecenia. £¹czymy to z rozwijaniem bodhi-
citty – postawy bodhisattwy.
Dalej w tekœcie guru jogi przychodzi mantra OM SOBHA£A … i po-
winniœmy medytowaæ, ¿e wszystkie zjawiska s¹ iluzoryczne, puste. Pró-
bujemy to robiæ, ale wcale tego nie urzeczywistniamy, bo ci¹gle lgnie-
my do zjawisk, jedne nam siê podobaj¹, a inne nie. Traktujemy œwiat
jako realny, prawdziwy. Dlaczego tak siê dzieje? Z powodu mnóstwa
zaciemnieñ i negatywnoœci, nagromadzonych w umyœle.
W zwi¹zku z tym przechodzimy do kolejnej praktyki przygotowaw-
czej i wyobra¿amy sobie oczyszczaj¹c¹ moc wszystkich Buddów
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w formie Dord¿e Sempa ponad nasz¹ g³ow¹, recytujemy stusylabow¹
mantrê, której znaczenie jest w³aœnie takie: „¯a³ujê wszystkich nega-
tywnoœci, Dord¿e Sempo i wszyscy Budowie, proszê, oczyœæcie to”.
I wyobra¿amy sobie, ¿e opuszczaj¹ nas wszystkie splamienia i b³êdy.
Jeœli naprawdê uda nam siê je oczyœciæ w znacz¹cym stopniu, to me-
dytacja na pustkê bêdzie o wiele ³atwiejsza.
Nastêpnie, ¿ebyœmy mogli rozwin¹æ wszystkie pozytywne w³aœciwo-
œci, konieczne jest nagromadzenie zas³ugi i m¹droœci. Wiêc w medy-
tacji Karmapy wyobra¿amy sobie, ¿e w przestrzeni pojawia siê nie-
ograniczona chmura wspania³ych darów. Ale takie krótkie wyobra¿e-
nie sobie tych ofiar na pewno nie bêdzie doskona³e, a poza tym wci¹¿
lgniemy do rzeczy materialnych, tak¿e tych, które ofiarowujemy. By
popracowaæ nad tym zagadnieniem, koncentrujemy siê na jakiœ czas
na trzeciej czêœci nyndro – ofiarowaniu mandali. Usypujemy kupki
ry¿u, myœl¹c, ¿e to ca³y wszechœwiat, który ofiarowujemy wszystkim
Buddom sto tysiêcy razy. Dziêki tej praktyce rozwijamy w sobie po-
zytywne w³aœciwoœci, gromadzimy zas³ugê, a tak¿e m¹droœæ.
I wreszcie przychodzi faza medytacji na lamê. W czwartej czêœci nyn-
dro wygl¹da to podobnie, tylko modlitwy s¹ d³u¿sze. Tamta guru joga
jest bardziej rozbudowana. Oprócz rdzennego lamy wizualizujemy
jeszcze innych nauczycieli i ca³y orszak. Ale w esencji te dwie medy-
tacje s¹ takie same. I gdyby ktoœ naprawdê potrafi³ rozwin¹æ pe³ne,
nieuwarunkowane, niewytworzone sztucznie, naturalne oddanie dla
lamy i medytowa³, ¿e otrzymuje w postaci œwiate³ b³ogos³awieñstwa
cia³a, mowy i umys³u guru, to ukoñczywszy tê praktykê nyndro, po-
winien osi¹gn¹æ urzeczywistnienie. Tekst IX Karmapy, Ocean pew-
noœci, gdy opisuje wstêpne praktyki mahamudry, to mówi¹c o ozna-
kach powodzenia w ostatniej czêœci nyndro, guru jodze, jako pe³en
efekt wymienia po prostu oœwiecenie.
Ale có¿, wiele osób koñczy nyndro, a do oœwiecenia jakoœ im ci¹gle
daleko. W zwi¹zku z tym na stopniowej œcie¿ce u¿ywamy dalszych
specjalnych metod. Powa¿n¹ przeszkod¹ w osi¹gniêciu urzeczywist-
nienia jest lgniêcie do naszego cia³a, do piêciu skandh. ¯eby je oczy-
œciæ, wizualizujemy siebie jako jidama. Mówi³em, ¿e medytacja na
bia³e œwiat³o p³yn¹ce z czo³a lamy przynosi taki sam efekt. Ale my nie
potrafimy w pe³ni przyj¹æ tego b³ogos³awieñstwa i musimy siêgn¹æ
po metodê, któr¹ jest wizualizowanie siebie w formie bóstwa.
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PóŸniej czerwone œwiat³o p³ynie z gard³a lamy, ale poniewa¿ i na to
b³ogos³awieñstwo nie potrafimy siê w pe³ni otworzyæ, to musimy sto-
sowaæ medytacjê na wewnêtrzne kana³y i wiatry w praktyce jidama.
Efekt bêdzie ten sam.
Potem z serca lamy p³ynie niebieskie œwiat³o, przynosz¹c b³ogos³a-
wieñstwo jego umys³u, doœwiadczenie nierozdzielnoœci pustki i szczê-
œliwoœci. I znów nie potrafimy tego osi¹gn¹æ za pomoc¹ tak prostej
medytacji – potrzebujemy skomplikowanych metod, bo nasze umys³y
s¹ skomplikowane. Zabieramy siê za fazê spe³niaj¹c¹, tummo, medy-
tujemy na doœwiadczanie szczêœliwoœci i pustki.
I wreszcie trzy œwiat³a p³yn¹ naraz, oczyszczaj¹c najsubtelniejsze za-
ciemnienia nawykowych sk³onnoœci, co przynosi urzeczywistnienie
pe³nego stanu Buddy, czyli wszystkich trzech kai nierozdzielnych.
Poniewa¿ nie potrafimy siê otworzyæ dla tych trzech œwiate³, potrze-
bujemy specjalnych metod mahamudry. Na praktykê mahamudry sk³a-
da siê szine i lhaktong; nie ma w niej niczego, co nie kry³oby siê
w tych dwóch pojêciach. Szine to uspokojenie umys³u, bêd¹ce przy-
gotowaniem do uzyskania wgl¹du w naturê umys³u. Wgl¹d to po ty-
betañsku lhaktong. Musimy siêgn¹æ po techniki mahamudry, ¿eby uzy-
skaæ pe³niê wszystkich trzech kai.
Widzimy zatem, ¿e gdybyœmy byli trochê zdolniejsi, to ta jedna krót-
ka medytacja doprowadzi³aby nas do koñcowego efektu. Nie musieli-
byœmy pociæ siê na desce do pok³onów i u¿ywaæ wszystkich tych stop-
niowych metod. Niemniej historia buddyzmu dowodzi, ¿e w ci¹gu
dwóch i pó³ tysi¹ca lat bardzo nieliczne jednostki potrafi³y osi¹gn¹æ
urzeczywistnienie tak od razu, a jeœli ju¿ tak siê dzia³o, to tylko dlate-
go, ¿e ciê¿ko na to pracowa³y w poprzednich ¿ywotach, oczyszczaj¹c
wiele negatywnej karmy i gromadz¹c zas³ugê. My nie jesteœmy w tak
dobrej sytuacji i dlatego potrzebujemy stopniowej œcie¿ki. Ale wyko-
nuj¹c tak¹ medytacjê, dobrze jest mieæ œwiadomoœæ, ¿e zawiera ona
wszystko, co potrzebne do oœwiecenia.

Dotyczy to nie tylko tej praktyki. Tak naprawdê ka¿da medytacja wa-
d¿rajany, wykonywana sumiennie i z oddaniem, jest w stanie dopro-
wadziæ nas do urzeczywistnienia. Bardzo wiele osób pope³nia wielki
b³¹d, nie doceniaj¹c medytacji, któr¹ w danej chwili wykonuj¹. Ci¹gle
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wybiegaj¹ myœlami w przysz³oœæ. Chc¹ jak najszybciej zaliczyæ ka¿-
d¹ kolejn¹ praktykê przygotowawcz¹, wyrecytowaæ te sto tysiêcy mantr
i zacz¹æ nastêpn¹, bo ta bêdzie na pewno ciekawsza. Staraj¹ siê jak
najprêdzej skompletowaæ nyndro i zacz¹æ praktykê jidama, bo „to bê-
dzie dopiero ta prawdziwa medytacja”. Ale w trakcie praktyki jidama
te¿ pojawia siê poœpiech, bo przecie¿ czekaj¹ na nas tak fascynuj¹ce
praktyki, jak szeœæ jog Naropy. „To bêdzie wreszcie ta prawdziwa
Dharma”. Jakiœ czas siedzimy nad tym i siedzimy i nic, wiêc docho-
dzimy do wniosku, ¿e mo¿e ta praktyka nie jest dla nas najlepsza
i lepiej bêdzie wzi¹æ siê za dzogcien. I na tym polega istotna przeszko-
da w praktyce bardzo, bardzo wielu osób. Ci¹gle wygl¹damy w przy-
sz³oœæ, przed siebie, nie doceniaj¹c tego, co w³aœnie robimy. Z powo-
du takiego nastawienia nie potrafimy wyci¹gn¹æ esencji z danej me-
dytacji ani otrzymaæ b³ogos³awieñstw.
Dowolna praktyka, czy to wykonywanie pok³onów czy medytacja na
Dord¿e Sempa, czy jakaœ inna – ka¿da z nich zawiera wszystko, co
jest potrzebne do osi¹gniêcia oœwiecenia. Tak¿e ta krótka medytacja
guru jogi. Ale jednym z warunków urzeczywistnienia danej praktyki
jest jej docenianie. Dlatego te¿ mówiê tyle o tej medytacji i staram siê
pokazaæ, jak wiele ona w sobie zawiera, ¿ebyœmy mogli dostrzec jej
bogactwo. W naukach dzogcien jest powiedziane, ¿e kiedy ktoœ do-
staje nauki wprowadzaj¹ce w doœwiadczenie natury umys³u, to jest to
pierwszy krok ku oœwieceniu. Inny natomiast punkt mówi, ¿e jeœli
ktokolwiek szuka jeszcze dalszych nauk, wy¿szych ni¿ te, które otrzy-
ma³, ten nigdy nie urzeczywistni dzogcien.
Tak samo jest z mahamudr¹ czy innymi naukami. S¹ tacy, którzy wci¹¿
i wci¹¿ s¹ nieusatysfakcjonowani i stale szukaj¹ dalszych, w ich mnie-
maniu coraz to g³êbszych nauk, nie dostrzegaj¹c wartoœci tego, co ju¿
maj¹. Takie podejœcie porównuje siê do zachowania cz³owieka, który
chodzi po ca³ej okolicy, szukaj¹c swego s³onia, gdy tymczasem zwie-
rzê stoi od dawna w zagrodzie. Dysponujemy wszystkim, co potrzeb-
ne do oœwiecenia: mamy w sobie wrodzon¹ naturê Buddy i otrzymali-
œmy – w postaci tej lub innej praktyki – metody jej urzeczywistnienia.
Mamy to w³aœnie tu i teraz. I jeœli nie potrafimy tego doceniæ, tylko
wci¹¿ wygl¹damy gdzieœ dalej, szukaj¹c oœwiecenia, to nigdy go nie
znajdziemy.
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