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KONCEPCJA UMYSEU W BUDDYZMIE

Abstrakt

Autor omawia kluczowe stowa uzywane na okreslenie umystu w tekstach bud-
dyjskich: éitta, mano, manas, winfhana, widzniana. Poniewaz dwa ostatnie
oznaczaja takze ,Swiadomosé”, stad analiza umystu jest w buddyzmie zarazem
analizg swiadomosci. Tekst zapoznaje takze czytelnika ze Scisle zwiazana z nia
buddyjska terminologia madrosciowa (chodzi o takie terminy jak fiana, panna,
dzniana, pradznia), oraz innymi kluczowymi pojeciami (takimi jak anatta,
anatman, dusza, jazn, bhawanga, natura buddy, alajawidzniana, tako$¢, na-
turalny stan itp.), ktére sa niezbedne dla wlasciwego zrozumienia specyfiki
filozofii buddyjskiej. Przedstawia si¢ kilka modeli umystu ($wiadomosci), za-
czerpnietych z kluczowych tekstow omawianych tradycji buddyjskich.

Pojecie umystu w buddyzmie jest jednym z najbardziej skomplikowanych za-
gadnien!. Dlatego niniejszy artykul sygnalizuje tylko ten problem. Zostanie on
omoéwiony w toku historycznego rozwoju, od hinajany poprzez mahajang, tantra-
jane, a skonczywszy na naukach mahamudry i dzogczien.

L w artykule zastosowano cztery skroty, odnoszace si¢ do czterech zbioréw kanonicznych pism
palijskich:
AN - Anguttara-nikaya odsyta do: F. L. Woodward (t}.), The Book of the Gradual Sayings
(Anguttara-nikaya) or More-numbered Suttas, vol. 1-5, Pali Text Society, Oxford 1989-94
DN - Digha-nikaya odsyta do: M. Walshe (t1.), Thus Have I Heard: The Long Discourses of
the Buddha: Digha Nikaya, Wisdom Publications, London 1987
MN - Majjhima-nikaya odsyta do: B. Nanamoli, B. Bodhi (t}. i red.), The Middle Length
Discourses of the Buddha: A New Translation of the Majjhima Nikaya, Buddhist Publication
Society, Kandy 1995
SN — Samyutta-nikaya odsyta do: B. Bodhi (t1.), The Connected Discourses of the Buddha:
A Translation of the Samyutta Nikaya, Wisdom Publications, Boston 2000.
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Umyst w hinajanie

Najstarsze teksty palijskie na okreslenie umystu uzywaja wielu stéw. Sa to
przede wszystkim, éitta (pal. citta), mano (mano) i winhiana (virinana)2. Ponie-
waz Citta oznacza nie tylko ,myslenie”, ,umyst”, czy ,my$l”, ale i ,serce”3, stad
— przy braku w jezykach zachodnich jednego stowa, ktére oddawalo by tresé ¢itty,
o jego znaczeniu decyduje kontekst. W polskich publikacjach zwiazanych z bud-
dyzmem slowo ¢itta z reguly tlumaczy sie jako ,umysl” (a w anglojezycznych
jako mind)*, poniewaz w naukach buddyjskich to umyslt uznaje sie za podloze
wszystkich zjawisk®, w tym réwniez ciata fizycznego z sercem.

Drugim stowem uzywanym na okreslenie umystu jest mano. Mano pojawia
sie jako pierwsze stowo Dhammapady, najbardziej znanego palijskiego tekstu bud-
dyjskiego: ,Umys! (mano) poprzedza wszelkie myédli (dhamma)”. Mano oznacza
zar6wno ,umyst”, mysl”7 jak i — zwlaszcza w sanskryckiej wersji manas (tac.
mens) — ,intelekt”, szdsty z szesciu organéw zmystow.

2 Te trzy terminy utozsamia z sobg stlownik Nyanatiloki (Buddhist Dictionary: Manual of
Buddhist Terms and Doctrines, Buddhist Publication Society, Kandy 1997, s. 48). Natomiast
stlownik T. W. Rhys Davidsa i W. Stede wyraznie oddziela ich tresci znaczeniowe (Pali-English
Dictionary, Pali Text Society, Oxford 1999).

3 T, W. Rhys-Davids, W. Stede, Pali-English Dictionary, s. 266—268; M. Monier-Williams,
A Sanskrit-English Dictionary, Motilal Banarsidass, Delhi 1999, s. 395; F. Edgerton, Buddhist
Hybrid Sanskrit Grammar and Dictionary, vol. 2, Motilal Banarsidass, Delhi 1985, s. 229. Zda-
niem mistrza dzen Philipa Kapleau, o ile ludzie Zachodu sytuuja umyst w gtowie, to Japonczycy
w sercu (P. Kapleau, Trzy filary zen, Wydawnictwo ,,Pusty Oblok”, Warszawa 1988, s. 329).

4 Niektoérzy, jak Wanda Dynowska, ttumacza éitta przez ,dusza-mysl”, albo ,umyst (dusza)”,
co jednak nie jest zbyt Scisle, zwazywszy na to, ze na okreslenie duszy uzywa si¢ skt. terminu
atman, badz pal. atta. Por. Buddhyzm-mahajana: Fragmenty z pism, Biblioteka Polsko-Indyjska,
Madras 1965, s. 73.

50 tym, ze ¢itta stanowi pierwotna podstawe, na ktérej powstaje struktura kazdej czujacej
istoty, swiadczy tez fakt, ze to nie ona, a winnana jest trzecim z 12 ogniw wspédlzaleznego
powstawania (pal. paticca-samuppada), podstawowej doktryny buddyjskiej, wyjasniajacej calosé
zjawisk zachodzacych w §wiecie. Winnana jest traktowana jako cos wzglednego, co powstaje jako
wynik niewiedzy i podstawa dla innych ogniw.

6 7. Becker (t1.), Dhammapada: Sciezka Madrosci Buddy, Misja Buddyjska , Trzy Schronie-
nia” w Polsce, Szczecin 1997, s. 10; T. Narada (wyd. i t1.), The Dhammapada: Pali Text and
Translation with Stories in Brief and Notes, Corporate Body of the Buddha Educational Foun-
dation, Taipei 41999, s. 1. Becker, ktéry jest buddysta i ttumaczyl Dhammapade z angielskiego,
lepiej wyczul intencje autora od S. F. Michalskiego-Iwienskiego, ktéry przektadal ten tekst
z palijskiego, ale buddysta nie byl i cytowane zdanie oddal stowami: ,,Z ducha pochodzi wszelki
zamysl”. Blad polega na oddaniu stowa mano przez ,duch” (Dhammapadam, Wydawnictwo
Ultima Thule, Warszawa 1925, s. 1). Slowo to w tym znaczeniu nie wystepuje w buddyzmie.
Prawdopodobnie tlumacz positkowal si¢ niemieckim Geist, ktére oznacza zaréwno ,umyst”, jak
i ,duch”. Tekst palijski Dhammapady podaj¢ za dwujezycznym wydaniem (z przekladem an-
gielskim) T. Narady.

T T.W. Rhys-Davids, W. Stede, Pali-English Dictionary, s. 520.
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Z kolei winfiana etymologicznie wywodzi sie od wi-na (vi-na), czyli ,wiedzy
réznicujacej”, ,wiedzy dualistycznej”8 i oznacza indywidualng $wiadomo$é?, per-
cepcje albo $wiadomosé percepcji 10. Buddyjska psychologia (abhidhamma) wspo-
mina ponadto o elemencie §wiadomosci-umystu (mano-winniana dhatu), oznacza-
jacym wnikliwg §wiadomo$é badawczgll. Zdaniem autoréw stownika: ,Mano re-
prezentuje intelektualna funkcje §wiadomosci, winnana pole zmystow i ich reakcji
czyli percepcje!?, za$ éitta subiektywny aspekt §wiadomosei”13. Zatem déitta jest
bardziej zwigzana z emocjami, mano z intelektem, a winnana z ogdlna, racjonalna
percepcja zjawisk 4. Z nimi wiaze si¢ takze inne podstawowe pojecie buddyjskie,
jakim jest dhamma 5.

Poza nimi znaczna role w tekstach palijskich pelnia dwa terminy bedace wyra-
zem dzialania $wiadomodci: ana (riana), stowo uzywane na okreslenie réznicujacej
wiedzy, oraz panha (panina), oznaczajace niedualistyczna madrosé, wglad tozsamy
z o$wieceniem 16. Panfa to jeden z dwdch — obok milujacej dobroci (metta) — fila-
row buddyzmu. Jej aktualizacja jest celem buddysty. W wymiarze dyskursywnym
(spopularyzowanym gléwnie w buddyzmie indyjskim a péZniej tybetanskim), jest
to ,stan $wiadomosci, jaki powstaje pod wplywem analizy, badania’17. Panna to
»akt zrozumienia (pajanana), sposéb poznawania (janana), odmienny i wyzszy od
metod postrzegania (sarjanana) i percepcji (vijanana)”, ktéry potrafi rozpoznaé
trzy znamiona egzystencjil® i doprowadzi¢ do wyzwolenial®. W Dhammapadzie

8 Por. lac. di-vido, ,dzieli¢”.
9 T. W. Rhys-Davids, W. Stede, Pali-English Dictionary, s. 618.

10 0. H. de Wijesekera, The Concept of Vinnana in Theravada Buddhism, ,Journal of the
American Oriental Society”, 84 (1964), s. 254.

1 Nyanatiloka, Buddhist Dictionary, s. 113.
12 Winnane jako percepcje rozumiano zwlaszcza w abhidhammie. Por. A. Wayman, Vinana,

w: M. Eliade (gen. red.), The Encyclopedia of Religion, vol. 15, Macmillan, New York 1987,
s. 261.

137 w. Rhys-Davids, W. Stede, Pali-English Dictionary, s. 520.
14 Tamsze, s. 520-521.

15 Zdaniem F. Szczerbackiego dharma (pal. dhamma) to ,centralna koncepcja buddyzmu”
(T. Stcherbatsky, The Central Conception of Buddhism and the Meaning of the Word ,,dharma”,
Motilal Banarsidass, Delhi 2001). Stowo dhamma ma dziesiatki znaczeri; moze np. oznaczaé na-
uke (prawo) Buddy, zjawisko, albo podstawowy skladnik istnienia, rodzaj atomu (Nyanatiloka,
Buddhist Dictionary, s. 49-50). Problem wzajemnych zwiazkéw winnany, mano i dhamm, jest
bardzo zlozony. Rézne teksty buddyjskie wymieniaja od 75 do ponad stu dhamm (dharm).
Ponadto abhidhamma wyszczegdlnia 89 $wiadomosci. Zob. tabelke dotaczona do stownika Ny-
anatiloki. Zwiagzek miedzy nimi jest skomplikowany i jego analiza pozostaje poza trescig tego
artykutu.

16 A. Wayman, Vijaana, s. 261.
17 p, Williams, Buddyzm mahajana, Wydawnictwo ,,A”, Krakéw 2000, s. 59.
18 54 to: nietrwato$é (anicca), cierpienia (dukkha) i nicjazii (anatta) (MN 35.19-21, s. 327).

19 M. H. Gunaratana, The Path of Serenity and Insight: An Ezplanation of the Buddhist
Jhanas, Motilal Banarsidass, Delhi 1996, s. 144.
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(w. 372) czytamy: ,,Nie ma medytacyjnego skupienia (jhana) dla kogos, komu brak
wgladu (pannia), i nie ma wgladu dla kogo$, komu brak medytacyjnego skupienia.
Kto przejawia zaréwno wglad, jak i medytacyjne skupienie, ten jest prawdziwie
blisko nibbany”20.

Cho¢ teksty palijskie zajmuja sie gtéwnie analiza $wiadomosci, to — majac na
wzgledzie wspomniane wyzej utozsamienie jej z umyslem — mozna je traktowac
tez jako analize dzialania umysti2!. Swiadomosci nie uznaje sie za rzecz, lecz pro-
ces. Ta $wiadomo$é/umyst podlega nieustannej zmianie i dlatego, jak wszystko,
cechuja ja trzy znamiona. Odmiennie niz ma to miejsce w rozumieniu filozofii za-
chodniej, nie mozna powiedzieé, ze jednostka ,posiada”’ $wiadomo$é/umyst, po-
niewaz stanowi ona/on rezultat ogromnej ilosci uwarunkowanych i bezosobowych
wydarzen z przeszlosci i terazniejszodci. Jest seria blyskéw (czyli mysli, mano),
spowodowanych przez poprzednie blyski i cztery pozostate khandhy?22. Budda
podkreslal, ze swiadomo$¢ powstaje z powodu zaistnienia warunkéw i znajduje
kres wraz z ich ustaniem?3. Wskutek praktyki medytacyjnej staje sie ona ,nie ma-
jaca znamion, nieograniczona’?4, oczyszczona”2% i  l$nigca”?6. Pewne fragmenty
kanonu palijskiego, w ktérych Budda méwi o $wiadomosci wchodzacej do tona?7,

20 7. Becker (t1.), Dhammapada, s. 42.

21 Wg A. Pierisa w hinajanie umyst to ,noetycznie ukierunkowana $wiadomogé (winnana sku-
piona na mano), skladajaca si¢ ze zmiennej serii momentéw mysli (santana). A. Pieris, The
Notions of Citta, Atta and Attabhava in the Pali Exegetical Writings, w: S. Balasooriya et al
(red.), Buddhist Studies in Honour of Walpola Rahula, Gordon Fraser, London 1980, s. 221.

22 g Weinstein, Alaya-vijiiana, w: M. Eliade (gen. red.), The Encyclopedia of Religion, t. 1,
s. 177. Khandha (pal. khandha; skt. skandha) to kolejne podstawowe pojecie buddyjskie. Ety-
mologicznie oznacza ono ,grupe¢” (Nyanatiloka, Buddhist Dictionary, s. 98), ,zlozenie”, albo
»stos”. Khandha to abstrakcyjny aspekt psychiczny lub fizyczny jednostki, poniewaz w umysle
nie da si¢ wyizolowaé¢ zadnej pojedynczej khandhy, tak jak nie mozna zidentyfikowaé zadnej
trwatlej jazni czy osobowosci w zbiorze wszystkich pieciu khandh. W ujeciu khandh na jednostke
ludzka sktada si¢ pig¢ komponentéw psychofizycznych: 1) ciato fizyczne (rapa), 2) uczucia (ve-
dana), 3) percepcja (sanina) albo samo- (sa) -wiedza (71a), 4) elementy wolicjonalne (sankhara),
czyli tresci nie$wiadomosci, w ktérych kierujaca role pelni intelekt (mano), oraz 5) swiado-
mosé (vinnana). To, co nazywamy samoswiadomoscig lub $wiadomoscig na jawie, jest w istocie
potaczeniem khandh 4) i 5).

23 MN 38.8, s. 351. W rozmowie z mnichem Sati, Budda odrzucit istnienie stalej swiadomo-
$ci, ktora (jak hinduski atman) mialaby si¢ nieustannie odradzaé. Stwierdzil, ze zadna trwala
$wiadomo$é tego typu nie istnieje (MN 38.5-7, s. 350-351; J. Sieradzan (ti. i red.), Buddyzm,
Biblioteka Pisma Literacko-Artystycznego, Krakéw 1987, s. 60).

24 DN 11.85, s. 179.

25 Po zrealizowaniu czterech wchlonieé medytacyjnych (jhana) ,umyst-swiadomosé” (ma-
novinfana) staje sie ,oczyszczony” (parisuddha) (MN 43.10, s. 389).

26 MN 140.19-20, s. 1091-1092; AN 1.6, t. 1, s. 8. Krytyczna buddologia zwraca uwage na fakt,
ze jej opis, jak by na to nie patrzy¢, przypomina wtedy atmana z Upaniszad. G. C. Pande, ktory
na to zwrdcil uwage, cytuje fragment MN 49.12-23 (s. 427), opisujacy 1$nigce postacie bogbéw ze

$wiata Brahmy, bedacego celem odrodzenia si¢ hinduistéw (Studies in the Origins of Buddhism,
University of Allahabad, Allahabad 1957, s. 495).

27 Por. np. DN 14.1.17, s. 203; oraz 15.21, s. 226.



KONCEPCJA UMYSLU W BUDDYZMIE 17

tak jakby byla odradzajacym sie hinduskim atmanem, przy blizszej analizie oka-
zuja sie wykluczaé wzajemne podobienstwo $wiadomosci znanej z Upaniszad (skt.
vignana-atman) i buddyjskiego umystu/$wiadomosci (pal. mano-vinniana)?8.

Zdaniem niektérych badaczy, w tradycji indyjskiej, stowo winnana ozna-
czalo pierwotnie ,wiecej niz cialo”. S. Schayer pisal, ze w pierwotnym buddy-
zmie dharma (dhamma) byla synonimem duchowosci i stanowita przeciwienstwo
cielesnos$ci (rapa); stad wzial sie podzial na dhammakaje i rupakaje?9. Wedlug
G. C. Pande Budda ,raczej (...) zmodyfikowal, niz odrzucil” takie rozumienie
winnany30. W jego opinii Budda analizowal czlowieka jako byt skladajacy sie
z ciata i umystu tozsamego ze §wiadomoscia i dopiero w p6znych czesciach kanonu
palijskiego winnana stala sie jedng z pigciu khandh3!, konstytuujacych organizm
psychofizyczny czlowieka.

A. Wayman32 zgodzil si¢ z rozumowaniem Pandego. W jego przekonaniu
w pierwotnym nauczaniu buddyjskim czlowiek sktadal si¢ z szesciu elementéw,
czyli pieciu wielkich elementéw natury (czterech zywioldéw i przestrzeni) oraz
$wiadomosci33. Széstemu elementowi, dualistycznej, réznicujacej Swiadomoscei,
przeciwstawiano niedualistycznag panne. Winnane wiagzano z dwiema pierwszymi
z trzech rodzajéw wiedzy 34. Po udoskonaleniu umystu w medytacji wifinana sta-
wala sie trzecim rodzajem wiedzy, fiang3®. W my$l tego nauczania empiryczna
swiadomosé, swiadoma tylko zjawisk ze $wiata wzglednego, czyli swiadomosé
dualistyczna (vi-niana), przeksztalca sie wowezas w $wiadomos$é niedualistyczng
(nana), czyli czysta i 1énigca 36, staje sie madroscia i u$wiadamia sobie ogrom
wszechrzeczy 37.

Innym pojeciem, ktore pojawia sie¢ w zwiazku z buddyzmem pierwotnym,
jest dusza, dziwa (pal. skt. jiwa, od stowa jw, ,zy¢”). Uzywa sie go na oznaczenie

28 0. H. de Wijesekera, The Concept of Vinnana in Theravada Buddhism, s. 257—-259.

29 3. Schayer, Precanonical Buddhism, w: tenze, O filozofowaniu Hinduséw: Artykuly wybrane,
PWN, Warszawa 1988, s. 475-476.

30 G. C. Pande, Studies in the Origins of Buddhism, s. 493.

31
32
33

34 Ppal. ti-parinia. Trzy rodzaje wiedzy powstaja: 1) ze stuchania nauk mistrza, 2) z rozmys$lania
nad nimi, oraz 3) z medytacji. Dwa pierwsze sa zwigzane ze $wiadomoscia, ostatni — niezalezny
od stéw i procesu myslowego — z panng. Tylko trzeci rodzaj wiedzy Budda uznal za wiodacy do
wyzwolenia (MN 117.7-9, s. 935).

35 A. Wayman, Vijiiana, s. 261.

36 MN 140.19-20, s. 1091-92.

37 g, Weinstein, Alaya-vijiana, s. 177. Ale wspélczesny krytyczny buddolog brytyjski Richard
F. Gombrich — w duchu Husserla — stwierdzil, ze §wiadomosé w pierwotnym buddyzmie trakto-
wano zawsze jako swiadomosé czego$. W jego przekonaniu: ,,Czysta swiadomosé to abstrakcja”

(How Buddhism Began: The Conditioned Genesis of the Early Buddhism, Athlone, London
1996, s. 43).

Tamze, s. 43.
A. Wayman, Vignana, s. 261.
Znajduje to oparcie w kanonicznym stwierdzeniu MN 115.5-6 (s. 926).
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wszelkich ozywionych obiektéw. Pod tym wzgledem nie mozna wiec powiedziec,
ze buddyzm neguje istnienie duszy. Odrzuca natomiast poglad o istnienie trwa-
tej, samoistnej jazni, konstytuujacej osobe czy osobowosé cztowieka i przemiesz-
czajacej sie odwiecznie z zycia na zycie. Podkresla sie, ze idee samoistnej jazni
stworzono celem uwierzytelnienia osobniczej nieSmiertelnosci, a idee Boga celem
podtrzymania iluzji jazni: w ten sposéb male, ograniczone ,ja” znajduje oparcie
w wielkiej JaZni38. Budda odrzucit te poglady jako sprzeczne z jego doswiadcze-
niem medytacyjnym, a takze z nauka o nietrwalosci. Sam Budda nie odpowiadat
na pytania, czy dusza jest identyczna z ciatem, czy rézna od niego, natomiast
potepit pierwszy poglad za jego nihilizm, a drugi za mogacy wynika¢ z niego eter-
nalizm. Zdaniem Schayera3?, w pierwotnym, tzw. przedkanonicznym buddyzmie,
role duszy pelnila niezmienna $wiadomos$é (vijriana)49, ktéra przechodzi z zycia
na zycie w cyklu odradzania si¢4l.

Prawdopodobnie wszystkie istotne szkoty buddyjskie faktycznie postuluja ist-
nienie jakiego$ stalego elementu, ktéry podtrzymuje strumien swiadomosci. Z tego
jednak nie wynika, izby element ten buddyzm traktowal jako rzeczywisty w sensie

38 Wg Walpoli Rahuli sa one ,wyjatkowo subtelnymi projekcjami umystu, przystrojonymi w za-
wita frazeologie metafizyczng i filozoficzna. Idee te sa tak gleboko zakorzenione w cztowieku, tak
drogie mu i bliskie, ze nie chce on stuchaé, ani rozumieé zadnych nauk, ktére im przecza’ ( What
the Buddha taught, Gordon Fraser, London 1978, s. 52). Pod tym wzgledem bliski Buddzie byt
F. Nietzsche, ktéry takze byt przekonany o iluzorycznym charakterze ego. Por. Wola mocy:
Préba przemiany wszystkich wartosci (Studya i fragmenty), Warszawa 1910-1911, s. 373, § 320.

39 g, Schayer, Precanonical Buddhism, s. 480.

40 Chcac wykazaé, ze przedkananoniczny buddyzm byl tylko forma braminizmu (tego typu wie-
rzenie jest typowe dla wiekszosci hinduséw jeszcze dzisiaj), Schayer powotywal si¢ na DN 11.85,
gdzie czytamy o ,S$wiadomosci bez znamion, nieograniczonej i wszech§wietlistej” (s. 179), oraz
na AN 1.5: ,Ten umysl, mnisi, jest $wietlisty” (t. 1, s. 8). Obie konstatacje faktycznie przypo-
minaja opisy absolutu, nie tylko w religii hinduskiej. Te trzy cechy $§wiadomosci w zadnym razie
jednak nie przecza jej nietrwatemu charakterowi, ktéry Budda wielokrotnie akcentowal i moga
by¢ po prostu opisami jego wlasnych doswiadczen medytacyjnych. Por. choéby jego polemike
z Sati (MN 38.5-7, s. 350-351).

41 Zaréwno zachodni buddolodzy Alex Wayman ( Vijiiana, s. 263) i Janice D. Willis (On Kno-
wing Reality: The Tattvartha Chapter of Asanga’s Bodhisattvabhumi, Columbia University
Press, New York 1979, s. 58), jak i mnisi therawady Narada Mahathera (J. Sieradzan, Buddyjska
wizja $mierci i umierania, Wydawnictwo T.T., Krakéw 1997, s. 19) i Gunaratna (J. Sieradzan,
Smieré i umieranie: Tradycja tybetanska, Verbum, Katowice 1994, s. 287) — za buddyjski odpo-
wiednik nieswiadomos$ci uznaja kontinuum standéw mentalnych czyli bhawange. To wtasnie od
zatrzymania dzialania bhawangi zaczyna sie proces umierania i, co si¢ z tym wiaze, odradzania
si¢ (s. 289). Na pytanie: skoro nie ma trwalej jazni, to co realizuje nibbang, W. Rahula ( What
the Buddha taught, s. 42) odpowiada, ze urzeczywistnia ja panna bedaca poza mysla. Ten mnich
i buddolog w jednej osobie podkreslit jednak, ze ,nirwana nie jest unicestwieniem jazni, po-
niewaz nie ma zadnej jazni, ktérg trzeba by bylo unicestwi¢” (s. 37). Z kolei, wg P. Harveya,
nibbang urzeczywistnia ,$wietlisty umys!t” (pal. pabhassara-citta) (AN 1.6, t. 1, s. 8), bedacy
rdzenna, nie opartg na niczym $wiadomoscia. To on przechodzi przez wiele odrodzen i w koncu,
jako tathagatagarbha (natura buddy) — tu Harvey wlaczyl pojecie mahajany nie wystepujace
w tekstach palijskich — osiaga stan arhata (SN 22.53, s. 891). P. Harvey, Consciousness Mysti-
cism in the Discourses of the Buddha, w: K. Werner (red.), The Yogi and the Mystic: Studies
in Indian and Comparative Mysticism, Curzon Press, Richmond 1994, s. 97-99.
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ostatecznym. Tutaj pojawia si¢ pytanie: skoro buddyzm odrzuca istnienie duszy,
to jak tlumaczy ciaglos¢ swiadomoéci, pamieé¢ i odradzanie sie? Polski buddo-
log, powolujac sie m.in. na C. G. Junga, suponowal, ze tym, co odradza sie, jest
ydusza”42, Rézne szkoly buddyjskie udzielaly na to pytanie réznych odpowiedzi.
Préoby wyjasnienia cigglosci przy zatozonej doktrynalnie nieciaglosci doprowa-
dzity do wypracowania wielu koncepcji stalego elementu (dhatu), ,wrodzonego,
niezniszczalnego i catkowicie czystego czynnika zawartego w przemijajacym, zjawi-
skowym i nieczystym procesie”43, istniejacego poza zmienna realnoscia i gwarantu-
jacego ciagloéé. Dla pudgalawadinéw byla to puggala (pal. puggala, ,osoba”) (ani
tozsama, ani rézna od wszystkich pieciu khandh). Dla mahisasaki trwale khandhy
istniejace do konca samsary“4. Dla ka$japiji jedna subtelna khandha zwana ,rze-
czywista puggala”. Dla therawadinéw kontinuum nie$wiadomosci czyli bhawanga
(bhavariga). Dla mahasanghikéw ,subtelna” albo ,podstawowa” (mala) $wiado-
mo$é, przenikajaca cale ciato. Dla sarwastiwadinéw ,sita” (prapti, dostownie: ,na-
bywanie”), albo ,strumien (santana) osobowosci”, ktéry podtrzymuje przy zyciu
wzorzec dharm. Dla sautrantikow niezmienne ,ziarno dobroci” czyli ,trwaly sub-
strat” (asraya) realnodci, albo ,subtelna mysl” (suksmacitta), gromadzaca do-
Swiadczenia, konstytuujaca ciggtosé swiadomosci i stanowiaca ,ziarno wyzwole-
nia”4%, Dla szkoly satjasiddhi bylo to ,wygaséniecie” (nirodha); dla jego chinskiej
kontynuacji cz’eng-szih rzeczywista zasada” (chin. shih-13)%6. Dla zwolennikéw
teorii tathagatagarbhy byla to natura buddy (skt. tathagatagarbha) czyli ,matrix
tathagaty”. Dla jogacary, ktora polaczyla tathagatagarbhe z ,trwalym substra-
tem” mahasanghikéw — nieczysta ,$wiadomos$é magazynujaca” (alaya-vijiana)?*’,
ktorg nalezy przeksztalcié, albo czysta ,Swiadomo$é nieskalana” (amala-vijnana),
ktorg nalezy zaktualizowaé¢4®. Dla Pao-lianga (7-509) byla to ,tajemnicza istota
boskiej iluminacji” (chif. shen-ming miao-ti), zawierajaca w sobie zaréwno skan-
dhy samsary, jak i o$wiecenie nirwany, ktéra — chociaz znajduje si¢ w $wiecie
— nie nalezy do niego?. W tantrajanie jest to ,czysty umysl” (skt. cittavisud-

42 1. Kania, »Tybetariska Ksiega Umarlych” — sensy i konteksty, w: tenze (tl. i opr.), Tybetariska
Ksiega Umartych, Oficyna Literacka, Krakéw 1991, s. 16.

43 g, Conze, Buddhist Thought in India, George Allen and Unwin, London 1962, s. 133.
44 Tamze, s. 132.
45 Tamze, s. 133.

46 ., Lai, Sinitic Speculations on Buddhanature: The Nirvana School (420-589), w: Nagendra
Kumar Singh (red.), International Encyclopaedia of Buddhism, vol. 13, Anmol Publications,
New Delhi 1996, s. 1587.

47 |, Conze, Buddhist Thought in India, s. 230.

148 A L. Herman, Two Dogmas of Buddhism, w: F. J. Hoffman, M. Deegalle (red.), Pali Bud-
dhism, Curzon Press, Richmond 1996, s. 163.

19 w. Lai, Sinitic Speculations on Buddhanature, s. 1589.
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dhi)®0. W tybetanskiej njingmie jest to ,niezniszczalna esencja” o$wiecenia®l,
zwana w szedciu jogach Naropy ,umystem przejrzystego $wiatta”®2,  nieznisz-
czalna kropla”?3, albo ,najsubtelniejszym poziomem umyshu” (tyb. gnyug-sems),
,ktéry gromadzi wrazenia kazdego istotnego dzialania jednostki”®%. Ten umyst
posiada jednak antecedencje w pierwotnym buddyzmie, zwazywszy choéby na
istnienie jego palijskiego odpowiednika, pabhassara-citta, czyli ,$wietlistego umy-
stu”. XIV Dalaj Lama jest zdania, ze ,,Najsubtelniejszy poziom swiadomosci prze-
chodzi do stanu buddy i pozostaje w nim. Nigdy nie wygasa”?®. A. Berzin pisal
o nim, ze jest to ,ciagle zmieniajacy sie strumien najsubtelniejszego umystu i naj-
subtelniejszej energii-wiatru”56. Mimo podobiefstwa tej idei do potepionej przez
kanon palijski koncepcji ,wiedzy o istocie ciala” (dehatmavada), sytuujacej jazn
czlowieka w ciele fizycznym i gloszacej ,nibbane tutaj i teraz”57, podkrefla sie,
ze ten najsubtelniejszy poziom (,kropla”) umystu ulega unicestwieniu w momen-
cie o$wiecenia. Zdaniem R. Thurmana, ta ,niezniszczalna kropla” przenosi tan-
cuch DNA5%8. Wedlug D. Keowna tym, co si¢ odradza, jest ,duchowe DNA”59
Natomiast w opinii T. Sikory jest to ,iluzja podmiotu, ktéry jest ‘jak odbicie
w lustrze’”60.

Pozostaje jednak niewyjasniona kwestia, czym te wszystkie koncepcje réz-
nig sie od hinduskiego atmana. Utozsamienie natury z buddy z atmanem, ktoére
jeszcze dla Suzukiego byto dowodem ignorancji nierozumnych badaczy 61, dzieki

50 R.R. Jackson, Buddhism in India, w: B. Carr, I. Mahalingam (red.), Companion Encyclo-
pedia of Asian Philosophy, London 1997, s. 330.

51 Tulku Thondup Rinpocze, Ukryte nauki Tybetu: Wyjasnienia dotyczace tradycji term bud-
dyjskiej szkoly Ningma, Wydawnictwo Mandala, Warszawa 1998, s. 137.

52 Skt. prabhasvara-citta; tyb. ‘od-gsal sems.

53 Skt. aksaya-bindu. R. A. F. Thurman, Tathagata-garbha, w: M. Eliade (gen. red.), The
Encyclopedia of Religion, t. 14, s. 355.

54 Toden Sherap Dagyab Rinpoche, Buddhist Symbols in Tibetan Culture: An Investigation of
the Nine Best-Known Groups of Symbols, Wisdom Publications, Boston 1995, s. 45.

55 x1v Dalajlama, Tenzin Gjatso, Sens Zycia z buddyjskiej perspektywy, Wydawnictwo ,A”,
Krakéw 2001, s. 109. Zgota co$ innego zdaje sie sugerowaé w innej ksiazce, w ktérej czytamy,
ze z zycia na zycie przechodzi konwencjonalna jazii (Dalaj Lama, Dobroé, maedrosé i wglad,
Wydawnictwo ,A”, Krakéw 2002, s. 176).

56 A. Berzin, Inicjacja Kalaczakry, Wydawnictwo ,,A”, Krakéw 2005, s. 79.

57 DN 1.3.21, s. 85.

58 Opinia cyt. w: V. Mackenzie, Reborn in the West: The Reincarnation Masters, Bloomsbury
Publications, London 1995, s. 93.

59 D. Keown, Buddyzm, Prészyniski i S-ka, Warszawa 1997, s. 63.

60 T, Sikora, Fuoi: Studia z symbolizmu i metaforyzacji katoptrycznej, Zaktad Wydawniczy
Nomos, Krakéw 2004, s. 100.

61 D. T. Suzuki (t}.), The Lankavatara-sutra: A Mahayana Text, Routledge & Kegan Paul,
London 1978, s. xxv—xxvi.
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nurtowi tzw. krytycznego buddyzmu grupy japonskich buddologéow stato si¢ glo-
$ng naukowa hipoteza. Np. S. Matsumoto uznal nature buddy za wersje wiedzy
o elementach (dhatuvada) z jej nauka o atmanie, ktéra Budda Sakjamuni poddal
krytyce w swojej teorii wspdlzaleznego powstawania62.

W bezposrednim zwiagzku z idea duszy pozostaje gléwna filozoficzna kon-
cepcja wezesnego buddyzmu, doktryna anatty czyli niejazni®3. Wiare w istnienie
wiecznej 1 niezmiennej jazni Budda nazwal ,glupia nauka’64 i odrzucil jako iluzje
i jedna z teorii eternalistycznych, czyli zwiazanych z wiara w odwiecznie istnie-
jace: dusze i Boga. O ile istnienie jazni konwencjonalnej akceptuje si¢ na poziomie
prawdy wzglednej, to na poziomie prawdy ostatecznej odrzuca sie istnienie obu.
Moéwige: ,,Cialo, mnisi, nie jest jaznia (...) uczucia nie sa jaznia (...) percepcja
nie jest jaznig (...) $wiadomo$é nie jest jaznia’%®, Budda nie negowal istnienia
jazni jako takiej, tylko odrzucal identyfikacje nie-jazni z jaznig 6. Budda nie od-
powiedzial na pytania Wacéchagotty, ani wtedy, kiedy pytal go o istnienie jazni,
ani wowczas, gdy spytal go o jej nieistnienie. Nie odrzucal istnienia jazni, kiedy
nauczal materialistéw, ktérzy mogliby z jej nieistnienia wyciagnaé¢ wniosek, ze
akceptuje on nihilizm. O jej nieistnieniu natomiast moéwit wtedy, kiedy nauczat
oddanych praktykujacych; gdyby w tym wypadku zaniechal nauki o niejazni, mo-
gliby popas$é¢ w eternalizm6”. Tradycja buddyjska podkresla jednak, zZe istnieje
tylko dzialanie, a nie sprawca dzialan; $wiadomos§é, a nie osoba, ktora jest $wia-
doma itd.%8 Buddhaghosa, najwazniejszy komentator tradycji palijskiej, pisal:
,Nie ma zadnego Boga Brahmy, stworcy kola odradzania sie. Tocza sie jedynie
puste zjawiska, podlegle przyczynie i uwarunkowaniu”6.

O ile w poczatkowej fazie rozwoju buddyzmu idee anatty odnoszono wy-
tacznie do czlowieka jako zbioru pigciu khandh, to z czasem doszlo do przesu-

62 S Matsumoto, The Doctrine of Tathagata-garbha Is Not Buddhist, w: J. Hubbard,
P. L. Swanson (red.), Pruning the Bodhi Tree: The Storm Over Critical Buddhism, Univer-
sity of Hawai’i Press, Honolulu 1997, s. 172.

63 Pal. atta; skt. atman, ,bezjazniowodé”, niejazn”, ,nie-ja”, ,brak ego’.
64 MN 22.25, s. 232.

65 Mahavagga 1.6.38-41, 1. B. Horner (t1.), The Book of the Discipline (Vinaya-pitaka), vol. 4,
Pali Text Society, Oxford 1996, s. 20.

66 Jak stusznie zauwazyl E. Conze, formula ta stuzyla jako ,przewodnik do medytacji, a nie
podstawa do spekulacji” (Buddhist Thought in India, s. 37). Tutaj trzeba odréznié¢ ,to, co nie
jest jaznia” (ang. non-self) od calkowitego ,braku jazni” (no-self) w znaczeniu metafizycznym,
co nasuwa nihilistyczne skojarzenia.

67 SN 44.10, s. 1393-94. Por. Candrakirti, Prasannapada 18.354-58. M. Sprung (t1.), Lucid
Ezxposition of the Middle Way: The FEssential Chapters from Prasannapada of Candrakirti,
Routledge & Kegan Paul, London 1979, s. 174-176.

68 R. A. F. Thurman, Tathagata-garbha, s. 354.

69 Visuddhimagga 19.20, Buddhaghosa, The Path of Purification (Visuddhimagga), Buddhist
Publication Society, Kandy 1991, s. 623.
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niecia akcentéw i utozsamienia ,nieistnienia jazni” w khandhach i podstawach
psychofizycznych z calkowitym ,brakiem jazni”70. Stalo sie tak wskutek polemik
z filozofami hinduskimi i niemoznosci sprostania ich argumentom, zarzucajacym
buddystom, ze tylko neguja wszystko, o czym jest mowa, nie prezentujac wlasnej
koncepcji”l. Buddyjskg odpowiedzig na krytyke hinduistéw byl postulat anatty
jako catkowitego braku jazni.

Budda nie wypowiadal si¢ w sposob kategoryczny o jazni, duszy, Swiecie,
istnieniu po $mierci itp. takze z powodu trudnosci w sprecyzowaniu tych termi-
néw, ktore kazdy czltowiek rozumie na swoj sposéb 2. Byl tez swiadom, ze upie-
ranie sie przy swoim wyobrazeniu prowadzi do bezsensownych, dogmatycznych
kl6tni7. Wszelkie uogélnienia odrzucal réwniez dlatego, ze wyrazaja one tylko
czes¢é rzeczywistosci. Z powodu ograniczen jezyka, zadne stowa nie sa w stanie od-
daé jej w pelni74. Doéwiadczenie mistyczne, bezposrednie, pozaracjonalne — jest
niewyrazalne.

Umyslt w mahajanie

Poniewaz w mahajanie umyst jest podstawowym pojeciem, w sposéb natu-
ralny ¢éitta (citta), sanskryckie stowo na jego oznaczenie, bylo bardzo czesto
uzywane. ¢itta w pismach mahajany to zrédlo wszystkich zjawisk: ozywionych
i nieozywionych, mentalnych i emocjonalnych. Wedlug Sutry dziesieciu poziomow
(Dasabhamika-sutra) cala samsara jest tylko umyslem; identyczny poglad glosza
tantry 76. Citta mahajany to magazyn gromadzacy wszystkie myéli i czyny. Podob-
nie jak w tekstach palijskich, stowa éitta uzywano na oznaczenie umystu, procesu

70 Zdaniem wezesnych badaczek (jak C. A. F. Rhys-Davids, czy I. B. Horner) sam Budda
nie nauczal anatty, lecz tylko srodkowej Sciezki pomiedzy skrajnosciami, a doktryna ta stanowi
wynik pézniejszej spekulacji.

"1 Zarzut nihilizmu szczegblnie czesto podnoszono wobec madhjamikéw Nagardzuny.

72 Sutta-nipata 781, H. Saddhatissa (t.), The Sutta-nipata, Curzon Press, Richmond 1994,
s. 92.

73 Sutta-nipata 862, s. 101.

74 Problemem ograniczen jezyka zajmowala si¢ zwlaszcza madhjamaka mahajany. Por. Candra-
kirti, Prasannapada 18.364-367, M. Sprung (t1.), Lucid Ezposition of the Middle Way, s. 177-79.

7 Poza wymienionymi na poczatku tekstu znaczeniami, ¢itta mahajany to takze ,dyspozy-
cja”, ,predylekcja” albo ,charakterystyczna postawa umystu” (D. T. Suzuki, Essays in Zen
Buddhism: Third Series, Rider & Company, London 1985, s. 173). Japonskie kokoro poza ,umy-
slem”, oznacza takze ,ducha”, ,psyche” i ,dusze¢” (P. Kapleau, Trzy filary zen, s. 329).

6 H.V. Guenther, Mentalism and Beyond in Buddhist Philosophy, ,,Journal of Asiatic Oriental
Society”, 86 (1966) 299-300.
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myslowego, idei, jak rowniez jako synonimu widzniany. Etymologia widzniany jest
analogiczna do palijskiej winnany. Sanskrycki rdzen jna oznacza ,wiedzie¢”, ,,po-
strzega¢” i ,rozumie¢””?. Widzniana jest wiec wiedzg réznicujaca, osadzajaca,
albo, ogélnie, inteligencja”®. Mahajana méwi o szeéciu $wiadomosciach: zwig-
zanych z piecioma zmystami, oraz swiadomoscia intelektu (manovijriana). Gdy
obiekt jest postrzegany przez ktorykolwiek ze zmystow, jest tez osadzany przez
$wiadomos$é umystu: jako przyjazny (mily), nieprzyjazny (niemily), badz obo-
jetny 9. Sutra zstgpienia na Lanke (6.4) poréwnuje ¢itte do tancerza, manas do
blazna, a $wiadomos¢ intelektu wraz ze $wiadomoscig pieciu zmystéw do sceny,
na ktérej powstaje ,obiektywny $wiat”80,

W mahajanie umyst stal si¢ quasi-absolutnym, czystym bytem. Nie ma on
poczatku ani konca, ,, jest absolutnie czysty” i ,wolny od splamien”81, partycypuja
w nim wszystkie czujace istoty, majace przez to stan buddy®2. Centralng pozycje
umyst zawdziecza Sutrze zstgpienia na Lanke. Tekst utozsamia go m.in. z nirwana,
oraz innymi kluczowymi pojeciami mahajany: pustka czyli $unjata®3, takoscia (ta-
thata), nature dharm (dharmata; dharmadhatu), oraz alajawidzniang (alaja). Poza
pustka, gléwng cechg umystu jest jego $wietlisty charakter. Swietlistodé to nie
tylko funkcja samego umyshu, odzwierciedla ona takze wzajemny zwigzek umystu
i obiektu®?4. Tradycja chinskiego cz’anu przypisuje Nagardzunie powiedzenie: ,,Na-

7T OM. Monier-Williams, A Sanskrit-English Dictionary, Motilal Banarsidass, Delhi 1999, s. 425.
78 Tamze, s. 961.

7 D. T. Suzuki (t1.), The Lankavatara-sutra, s. xxi-xxii.

80 Tamze, s. 198.

81 Tak glosi najstarszy tekst mahajany, Sutra doskonalosci madrosci w 8000 werséw (8.187—
89). E. Conze (tl.), The Perfection of Wisdom in Eight Thosand Lines & Its Verse Summary, Sri
Satguru Publications, Delhi 1994, s. 143. O $wietlistosci umystu, oraz o tym, ze jego splamienia
pochodzg z zewnatrz — co zyska wielkie znaczenie w mahajanie i tantrajanie — wspominal jeszcze
tekst palijski (AN 1.6). Dopiero jednak mahajana polozy nacisk na to, ze splamienia nie maja
wplywu na jego pierwotnie czysta nature.

82 Stan buddy (buddhatva, buddhata) to jedna z podstawowych kategorii mahajany. Jest
to urzeczywistnienie natury buddy. Poniewaz wymyka si¢ on pojeciowym formulom, dlatego
np. Traktat o najwyzszym kontinuum mahajany (Mahayana-uttara-tantra-$astra) (5.5) opisuje
go w formie poetyckiej: ,,Stan buddy jest niepojety, staly, wieczny (...) niezmienny, dosko-
naly (...) wszechobejmujacy i wolny od koncepcji”. Jest on ,niewidzialny, czysty i niepokalany”.
J. Sieradzan (ti. i red.), Buddyzm, s. 88.

83 w mahajanie $unjata ($unyata, ,pustka”, ,pustosé”) to gtéwna cecha umystu. Koncepcje
Sunjaty powszechnie uwaza si¢ za oczyszczong i poglebiona doktryne anatty. Sunjata oznacza
zaréwno pozbawienie, jak i spelnienie (czego$). Gdy w umysle brak negatywnych tresci, mani-
festuja sie tresci pozytywne. W medytacji $unjata to rozpoznanie bezposredniej, samowyzwala-
jacej percepcji nieistnienia wlasnej natury (svabhava), oraz natury dharm (dharma-nairatmya),
czyli widzenie rzeczy ,takich, jakimi rzeczywiscie sa” (yathabhatam). Urzeczywistnienie Sunjaty
uznaje si¢ za tozsame z realizacja o$wiecenia, natury buddy czy nirwana, ale takze z przebudze-
niem wspélczucia wobec wszystkich czujacych istot.

84 (. de Charms, Two Views of Mind: Abhidharma and Brain Science, Snow Lion, Ithaca
1998, s. 36.
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tura buddy jest rozlegta pustka, otwarta, Swietlista i jasna”’85. Nieczysty aspekt
¢itty stanowi podstawe dla odradzania sie, a czysty, 1Sniacy aspekt — jest pod-
stawg osiggniecia mocy psychicznych i wyzwolenia86. Teksty mahajany odrézniaja
$wiadomo$é uwarunkowana (vijriana), ktéra, jako jedna ze skandh (skt. skandha
to pal. khandha), nalezy w medytacji ,rozpusci¢” — od nieuwarunkowanego, czy-
stego umystu, ktéry nalezy zaktualizowaé¢®”. Jednak relacja, jaka zachodzi miedzy
nimi, nie jest wcale prosta do ustalenia. Chcac uniknaé¢ dwuznacznoéci i zwiaza-
nych z tym nieporozumien, niektore teksty nazywaja $wiadomosé trescia citty
(caitta), albo po prostu Citta (citta), a czysty umyslt okreslaja mianem natury
umystu (cittata).

W pismach mahajany nierzadko mozna znalezé fragmenty gloryfikujace to,
co z takim uporem therawada zwalczata. Takie koncepcje, jak tathagatagarbha
(natura buddy) itp., stanowia — wedlug niektérych uczonych — nawrét do upa-
niszadowej idei atmana/brahmana, ktéra w radykalny sposéb zakwestionowal
Budda®8. Dharmakaje8® opisywano przy uzyciu tych samych stéw, ktérymi tek-
sty hinduskie opisuja atmana?0. Definicja ostatecznej rzeczywistosci w buddy-
zmie, oraz bogata terminologia zostaly zaczerpniete z Upaniszad9!. , Tako$¢ rze-
czywistosci” (bhatatathata) ,odpowiada Brahmanowi Upaniszad”92. Jednak gwoli

85 . Dumoulin, Zen Buddhism: A History, vol. 2: Japan, Macmillan Publishing Company,
New York 1990, s. 82.

86 P, Harvey, Consciousness Mysticism in the Discourses of the Buddha, s. 97-99.

87 0O czystym aspekcie Citty jako pierwsi pisali mysliciele mahasanghiki. Z tej idei rozwingto
si¢ nastepnie pojecie natury buddy, czyli tathagatagarbhy oraz alaji (K. Mizuno, Basic Bud-
dhist Concepts, Kosei Publication, Tokyo 1995, s. 32). Sutra ujawniajeca ukryte znaczenie
(Sandhinirmocana-sutra), Sutra zstgpienia na Lanke i Asanga, twérca jogacary, utozsamiaja
zreszta ¢itte z alaja. D. T. Suzuki (t1.), The Lankavatara-sutra, s. xxv.

88 Zdaniem R. Kinga autor Sutry lwiego ryku krélowej Srimali (grfmdlddevi—smhanada—sﬂtm)
po prostu zastapil brahmana upaniszad koncepcja natury buddy (tathagatagarbha). W zwiazki
z tym postawil pytanie: ,Czy natura buddy jest koncepcja buddyjska?”. Is ,Buddha-nature”
Buddhist? Doctrinal Tensions in the Srimala Satra — an Early Tathagatagarbha Text, ,Numen”,
42 (1995), s. 9.

89 Zaréwno Sutra lwiego ryku krélowej Srimali jak i Traktat o najwyzszym kontinuum mahajany
opisuja dharmakaje¢ jako majaca cechy wiecznosci (skt. nitya), blogosci (sukha), jazni (atman)
i czystosci ($ubha). B. E. Brown, The Buddha Nature: A Study of the Tathagatagarbha and
Alayavigiiana, Motilal Banarsidass, Delhi 1994, s. 72, 39. Identyczne cztery cechy pojawiaja sie
w chinskim Traktacie o naturze buddy. Jego autor zapewnia, ze brak jazni stanowi prawdziwa
nature rzeczy zwang ‘doskonaloscig jazni’. S. B. King, The Buddha nature: True Self as Action,
»Religious Studies”, 20 (1984), s. 259-260.

90 Wg Mundaka Upanisad atman jest nieSmiertelny (amyrtam jest synonimem wiecznosci, nitya)
i jest blogosciag (ananda) (11.2.7). M. Kudelska (t1.), Upaniszady, Oficyna Literacka, Krakéw
1999, s. 344; S. Radhakrishnan (wyd. i tl.), The Principal Upanishads, George Allen & Unwin,
London 1953, s. 684. Purusza, synonim atmana, jest czysty ($ubha) (II.1.2, Kudelska, s. 342,
Radhakrishnan, s. 680).

91 g Radhakrishnan, Filozofia indyjska, t. 1, Pax, Warszawa 1958, s. 439.
92 Tamze, s. 547.
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Scislosci trzeba dodaé, ze juz teksty palijskie, opisujac nirwane, uzywaja iden-
tycznych okredlen, jakich teksty religii teistycznych stosuja na okreslenia Boga 93.
Sutra zstgpienia na Lanke utozsamia czysta jazn z naturg buddy: ,,Jazn charak-
teryzujaca sie czystoscia, jest stanem samorealizacji; jest to tathagatagarbha’94,
»Tam, gdzie nie ma prawdziwej jazni (...) nie ma doskonalenia sie, nie ma zdolno-
§ci psychicznych (...) nie ma doskonalych [stanéw] samadhi”, czyli medytacyjnych
wchlonigé 9. Sutra wielkiej nirwany uznaje ponadto jazh za rzeczywistosé, prawde
i wieczng nature96.

Z powodu rozwoju spekulacji madroéciowej w sutrach doskonalej madrosci
(pradzniaparmity), wzajemny stosunek dzniany??, odpowiedniczki fiany w pi-
smach mahajany, i pradzni®®, analogonu panni, znacznie si¢ komplikuje. Jest tak
tez dlatego, ze dzniane podzielono na kategorie: od zwyklej $wiatowej wiedzy
poprzez kolejne stopnie intuicyjnego wgladu, a konczac na pierwotnej madrodci,
czyli wladnie pradzni. Stad niekiedy dzniane traktuje sie jak synonim pradzni.
W mahajanie pradznia — obok umiejetnych metod (upaya) — stanowi zasadni-
czy aspekt Sciezki do o$wiecenia, tworzy z nia nierozdzielna pare (prajiopaya).
Pradznig¢ uwaza sie za stan umystu, w ktorym widzi sig¢ rzeczy takimi, jakimi sa
w swej istocie. Seng-czao (374/84-414), prekursor cz’an ze szkoly san-lun, zaty-
tulowal swoje dzieto Pradznia nie jest wiedzq [intelektualng/9°. W cz’anie czesto
poréwnuje sie umyst zwyktego cztowieka do rozpedzonego gérskiego potoku, umyst
okielznany w medytacji do spokojnie ptynacej rzeki, a umyst o§wiecony do niepo-
ruszonych glebin oceanu. Wedlug Hsu-jiina: ,,Szalony umyst nie zatrzymuje sie.
Jesli to uczyni — jest o$wiecony” 100,

93 1 tak nibbana jest niestworzona (pal. akata), nieSmiertelna (amata, accuta), nieskalana
(nippapa), nadnaturalna (abhita), jest prawda (satya) i jest wieczna (dhuva). Por. J. Sieradzan
(red.), Przekroczyé prég madrosci, Wydawnictwo EJB, Krakéw 1997, s. 118-19. O podobieri-
stwie opisu absolutu w réznych religiach pisze tez w artykule Buddyzm a idea nadprzyrodzonego:
Przejawy sacrum w buddyzmie tybetariskim, w: E. Przybyl (red.), Nadprzyrodzone, Zaktad Wy-
dawniczy ,,Nomos”, Krakéw 2003, s. 270-96.

94 Sagathakam 746, D. T. Suzuki (t1.), The Lankavatara-sutra, s. 282.
95 Tamze, w. 763, s. 283.

96 K. Yamamoto (t1.), The Mahayana Mahaparinirvana Sutra: A Complete Translation from
the Classical Chinese, vol. 1, Nirvana Publications, London 2000, s. 46.

o7 Dzniang do greckiej gnosis (,wiedza”, ,poznanie”, ,gnoza’) poréwnal E. Conze (Buddyzm
a gnoza, ,Nomos”, 1997, nr 18/19, s. 8). J. Reynolds oddal w ten sposéb jej tybetanski odpo-
wiednik jede (ye-shes). J. Reynolds (tl., wst. i red.), Self-Liberation Through Seeing With Naked
Awareness: Being an Introduction to the Nature of One’s Mind, Station Hill Press, Barrytown
1989, s. 51, 160.

98 E. Conze tlumaczyl pradzni¢ przez grecka sophia (,madro$¢”) (Buddyzm a gnoza, s. 10-11).
Wigkszo$é oddaje pradzni¢ przez ,madrosé¢” lub ,wglad” (R. Gombrich, How Buddhism Began,
s. 112).

9 g, Schuhmacher, G. Woerner (red.), Encyklopedia madrosci Wschodu: Buddyzm, Hinduizm,
Taoizm, Zen, Warszawski Dom Wydawniczy, Warszawa 1997, s. 293.

100 1,4 K'uan Y, Ch’an and Zen Teaching, vol. 1, Rider, London 1960, s. 19.
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W mahajanie idee anatty (zwana w pismach sanskryckich anatmanem) roz-
ciagnieto na caly kosmos zjawisk (dharma-nairatmya). Pomimo zarzutéw oskra-
zajacych mahajane o nawrét do tradycji hinduskiej, najwybitniejsi jej filozofowie
bronili stanowiska anatmana. Nagardzuna (ok. 150 — ok. 250) i madhjamikowie
nauczali, ze nie istnieje zaden byt, ktéry posiadalby wlasna nature (svabhava),
niezalezna od innych. Wedlug Nagardzuny: ,zadne [abstrakcyjne] byty, takie jak
atman czy anatman — nie istnieja”’'91; sa to tylko pojecia filozoficzne ukute w celu
wyjasnienia Dharmy. Nagardzuna przeniést dyskusje o anatmanie poza sfere lo-
giki, doprowadzajac ja na skraj absurdu poprzez zastosowanie logiki czterech al-
ternatyw (catuskoti), odrzucajac wszystkie stanowiska: ,ja”, ,nie-ja”, zaréwno
»ja’ jak i ,nie-ja”, oraz ani ,ja” ani ,nie-ja”. Zwolennicy konkurencyjnej joga-
¢ary wySmiewali te logike, mawiajac: ,, Twierdzenie [czegokolwiek] jest falszywym
dodatkiem; odrzucanie [jakiego$ pogladu] jest falszywa redukcja; gloszenie [istnie-
nia] zaréwno bytu, jak i niebytu, jest falszywa sprzecznoscia, a odrzucanie zaréwno
bytu, jak i niebytu — to zart”102,

Zyjacy okolo IV-V w. Wasubandhu, jeden z twércéw szkoly jogacara, posta-
wit znak réwnosci miedzy $wiadomoscia a wszech§wiatem: ,W mahajanie utrzy-
muje sie, ze [wszech§wiat zlozony z| trzech sfer jest jedynie trescia $wiadomo-
§ci”103, Z kolei Traktat o Spelnieniu doktryny tylko wyobrazenia ( Vigniaptimatrata-
-siddhi-$astra) Dharmapali (530-561), bedacy komentarzem do Spelnienia dok-
tryny tylko wyobrazenia ( Vigniaptimatrata-siddhi), waznego tekstu szkoly jogaéara,
utozsamia umys! i intelekt (manas) ze $wiadomoscia (vijnana)®%. W poetyc-
kiej formie Santidewa (VII/VIII w.), autor Przewodnika na Scieice bodhisattwy
(5.16-18), jednego z najpopularniejszych tekstéw mahajany, traktuje umyst jako
skarb i tajemnice, ktorych nalezy strzec przed wrogami, czyli powodujacymi jego
rozproszenie przeszkadzajacymi koncepcjami 105,

101 raktat o podstawach Srodkowej Sciezki 18.6, w: Nagardzuna, Wybdr pism, Krakéw 1992,
s. 134.

102° Chang Chung-yuan (t. i wst.), Original Teachings of Ch’an Buddhism: Selected from The
Transmission of the Lamp, Pantheon Books, New York 1969, s. 130.

103 Wasubandhu, Dowdd na wylgczne istnienie tresci sSwiadomosci w dwudziestu strofach 1,
»Studia Indologiczne”, 6 (1999), s. 18. Por. stowa George’a Berkeleya, ktéry w Traktacie o za-
sadach poznania ludzkiego (rozdz. 3) pisal: ,ani nasze mysli, ani uczucia, ani idee uksztattowane
przez wyobraznie nie istnieja poza umystem. (...) Ich esse to percipi — i nie jest mozliwe, aby mialy
jakiekolwiek istnienie poza umystami, czyli rzeczami mys$lacymi, ktére je postrzegaja’ (Traktat
o zasadach poznania ludzkiego. Trzy dialogi miedzy Hylasem i Filonousem, PWN, Warszawa
1956, s. 36-37). ,,Wszystkie rzeczy, jakie istniejq, istniejq tylko w umysle, to znaczy, ze sa to
twory czysto pojeciowe” (rozdz. 34, s. 57). Berkeley nie odrzucal istnienia rzeczy postrzegalnych
zmystami, negowal tylko istnienie materii (rozdz. 35).

104 p . Raju, Idealistic Thought of India, Harvard University Press, Cambridge, Mass., 1953,
s. 269.

105 Shantideva, A Guide to the Bodhisattva’s Way of Life, Library of Tibetan Works & Ar-
chives, Dharamsala 1981, s. 47.
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Bassui (1327-1387), japoniski mistrz dzen, przedstawil umysl jako rzeczywi-
sto$¢ wymykajaca sie wszelkim opisom. Jego stowa czesciowo odwotuja sie do opisu
umystu w pismach mahajany, a takze do jego wtasnego doswiadczenia: ,,Umyst
jest Prawdziwa Natura rzeczy, przekraczajaca wszystkie formy. (...) Umyst nie jest
wewnatrz, na zewnatrz, ani pomiedzy. Nie jest on bytem, ani nicodcia, ani nieby-
tem, ani nienico$cia, ani budda, ani umystem, ani materia. Dlatego nazywany jest
Umyslem nie zwigzanym z niczym”!06. | Jest on prawdziwa natura wszystkich
odczuwajacych istot, niezmienng i wieczna, ktéra istniata, zanim zrodzeni zo-
stali nasi rodzice, zatem i przed naszymi narodzinami. Z tego powodu nazywane
jest to Pierwotna Twarza przed narodzeniem rodzicéw. Ten Umyst jest doglebnie
czysty. Kiedy sie¢ rodzimy, nie tworzy sie on od nowa, a gdy umieramy, to nie
ginie. Nie ma zadnych cech meskich czy zenskich, nie jest takze zabarwiony do-
brem czy ztem. Nie mozna go z niczym poréwnac, dlatego tez zwany jest Natura
Buddy”107,

Zaréwno w mahajanie, jak i tantrajanie, Swiadomo$¢ jest bytem niefizycz-
nym, ktéry poznaje i jest Swietlisty. Podobnie jak umyst — nie ma ona ksztaltu
ani koloru, nie napotyka na zadne przeszkody, mozna jej do$wiadczy¢, ale nie
mozna spojrze¢ nan z zewnatrz, jak na obiekt. éwiadomo$é w buddyzmie obej-
muje soba to wszystko, co na Zachodzie okresla sie mianem podswiadomosci,
nieSwiadomosci, preswiadomosci, czy nad$wiadomosci. Buddyjskie traktaty lo-
giczne wymieniaja cztery rodzaje percepcji bezposredniej $wiadomoscil8: zmy-
stowg, (indriya-pratyaksa), mentalna (manasa-pratyaksa), zwiazana z samowiedza
(svasanvedana-pratyaksa)1®9 i jogiczna (yogi-pratyaksa). Tylko ta ostatnia zapew-
nia osiagniecie poznania wyzwalajacego.

Niestychanie istotnym terminem filozofii mahajany — cho¢ wystepujacym
tylko w pismach szkoly jogacara i w polemikach z nimi — jest alajawidz-
niana, czyli $wiadomo$é (vijriana) ,magazynujaca’ albo ,podstawowa” (alaya),
w skrécie alaja. Ten kluczowy dla szkoly jogadara termin pojawia sie¢ po raz
pierwszy w Sutrze wujawniajgcej ukryte znaczeniell0) gdzie jest utozsamiony

106 p. Kapleau, Trzy filary zen, s. 164.
107 Tamze, s. 155-156.

108 1 ati Rinbochay, Mind in Tibetan Buddhism: Oral Commentary on Ge-shay Jam-bel-sam-
-pel’s Presentation of Awareness and Knowledge Composite of All the Important Points Opener
of the Eye of New Intelligence, Gabriel Press, Valois 1981, s. 17.

109 ep typ percepcji odnosi si¢ do postulowanego przez niektére szkoly, w tym sautrantike
i éittamatre, istnienia Swiadomosci samowiedzy, ktorej funkcja jest zapamietanie tresci wlasnego
poznania. ,,Jej zwolennicy twierdza, ze gdyby nie istniala §wiadomosé obserwujaca §wiadomosé,
ktéra postrzega jaki§ obiekt, nie istnial by sposéb, aby dowiedzie¢ sig, ze co$ sie¢ spostrzegto”
(tamze, s. 19).

110 J. Powers (t1.), Wisdom of the Buddha: The Samdhinirmocana Sutra, Dharma Publishing,
Berkeley 1995, s. 71, rozdzial 5.
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z Citta!!l. Z kolei Sutra zstgpienia na Lanke (6.221), ktéra utozsamia alaje
z tathagatagarbhg 12, wyrdznia wzgledny i absolutny aspekt alaji. Odpowiadaja
one wzglednemu aspektowi umystu, czyli powstajacym i zanikajacym $wiado-
modciom, oraz umystowi absolutnemu, éittamatratall3. W Przebudzeniu ufno-
sci, waznym tekscie chinskiej mahajany, wzglednemu aspektowi alaji odpowiada
aspekt nieoSwiecony (chif. pu-chiieh), a aspektowi absolutnemu — aspekt o$wie-
cony (chiieh); pierwszy przenika niewiedza, drugi tako$é rzeczy takich, jakimi sa
w swej istocie 114,

W opinii A. Waymana alaja stanowi kontynuacje takich pojeé palijskich, jak
winfiana czy bhawangall®. Wedlug jednych uczonych japorskich idea alaji sta-
nowita rezultat do$wiadczenia jogicznego, wedtug innych zas powstata jako teo-
retyczny koncept celem wyjasnienia ciaglosci stanéw umyshu, np. zwiazku karmy
i jej rezultatéw 116, natomiast zdaniem L. Schmithausena, autora ogromnej, li-
czacej okolo 700 stron, monografii alaji, idea ta powstala z koncepcji buddhi (skt.
sinteligencja”) powstalej w sankhji oraz idei ,,umystu zawierajacego wszystkie na-
siona” (sarvabija-vijnana), znanego ze Standw praktyki jogi, a bedacego pochodna
koncepcji bhawangill?. Alaja niejako ,przylepia si¢” do materialnych wlasciwo-
$ci zmystow, tworzac odrebny byt, ktérego natura jest lgniecie do jazni, przez co
btednie jest za nig uwazana. Bylaby wiec ona bytem o charakterze ciagltym, ktory
w chwili poczecia wchodzi do tona matki, gdzie taczy sie ze sperma ojca i jajem
matki, i w ciagu calego zycia stanowi podstawe wszystkich percepcji jednostki.
Stanowi ona oparcie dla wszystkich stanow $wiadomosci, a zanikowi ulega wraz
z wygaszeniem ostatniego z nich.

W klasycznej (,ortodoksyjnej”) jogacarze alaja jest $wiadomoscia indywidu-
alna, natomiast w pdzniejszej tradycji stala sie Swiadomoscia ponadindywidualna,

11 T6 utozsamienie wynika z tego, ze sanskrycki rdzen ct¢ znaczy ,gromadzi¢”. D. T. Suzuki
(t}.), The Lankavatara-sutra, s. xxi; J. Powers (tl.), Wisdom of the Buddha, s. 333, p. 8.

12 D T. Suzuki (t1.), The Lankavatara-sutra, s. 191.

13 Qkt. cittamatrata to, dostownie, s[sam] tylko umyst” (Sagathakam 101, D. T. Suzuki, The
Lankavatara-sutra, s. 234). Suzuki, ktéry przetozyl na angielski te sutre, dla odréznienia zmien-
nego, wzglednego aspektu umystu od aspektu ostatecznego, pierwszy pisal z malej litery (mind)
(s. 34), drugi z duzej: Mind (s. 231), Mind-only (s. 49), albo uzywal wyrazenia Mind itself
(s. 34, 49 itd.).

114 vy, S. Hakeda (tt. i kom.), The Awakening of Faith: Attributed to Asvaghosha, Columbia
University Press, New York 1967, s. 56-62.

115 A Wayman, Vijaana, s. 263.

16 . Schmithausen, Alayavijiana: On the Origin and the Farly Development of a Central
Concept of Yogacara Philosophy, vol. 1, International Institute for Buddhist Studies, Tokyo
1987, s. 3-4.

U7 Tamsze, s. 28-43.
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jedna dla wszystkich, pojeciem korespondujacym z zachodnia koncepcja nieswia-
domosci 8. W tym ujeciu alaja to podloze wszystkich aktéw mysSlowych, zbiornik
karmy z poprzednich inkarnacji w formie wrazen (vasana) i nawykéw, bedacych
nasionami karmicznymi, ktére dojrzeja w ktéryms z kolejnych zywotéw. Swia-
domosé ta jest przedmiotem narodzin i $mierci, a przez to — w przeciwienstwie
do natury buddy, czy takosci (tathata) — czym$ nierzeczywistym. Alaje poréw-
nuje si¢ do fal w oceanie takosci. Jest to ,,podstawowa struktura w ewolucji albo
rozwojowym procesie Swiadomosci (vijnana-parinama), reprezentujaca zdolno$é
Swiadomosci do tworzenia przysztych czynéw na podstawie przesztych nawykow
i zachowan. (...) aktywno$é §wiadomosci, podtrzymujaca pewne sposoby zachowa-
nia i percepcji, oraz pewne ideologie lub pojecia’19. Wspomniane ,modyfikacje
$wiadomodcei” (vijiana-parinama) oznaczaja zmiany zachodzace w alaji. Alaja
kazdorazowo powstaje z tworzacych ja nasion karmicznych, a potem z niej po-
wstaje siedem $wiadomosci 120,

Teksty jogacary, zwlaszcza Sutra zstgpienia na Lanke, wywarly znaczacy
wplyw na buddyzm chinski. Jako pierwszy idee jednego umystu, gloszaca tozsa-
mo$¢ umystu czlowieka z umystem buddy, upowszechnial Bodhidharma (ok. 470
— ok. 534/43), uwazany za tworce cz’anul?l. W §lad za nim poszli m.in. Lin-czi
(810-867), jeden z wielkich mistrzéw cz’anu, oraz Dogen (1200-1253), najwybit-
niejszy japonski mistrz dzen 122, Zdaniem Dogena codzienny umyst zawiera w sobie
nie tylko potencjal oSwiecenia, ale réwniez caly wszechswiat ze wszystkimi isto-
tami. W tej perspektywie na umyst skladaja sie trzy ,warstwy”: 1) zewnetrzna,
przejawiona i aktywna, gromadzaca my$li i uczucia; 2) wewnetrzna samos$wia-
domo$¢; oraz 3) najglebsza natura umystu, tozsama z $unjata i iluminujaca ta-

118 Np. wydana w 2003 monografia alaji piéra W. Waldrona utozsamia alaj¢ z nieSwiadomoscia

(Buddhist Unconsciousness: The Alayavijiiana in the Context of Indian Buddhist Thought). Do
tej pracy nie udato mi si¢ dotrze¢. Ponadto jednostkowe karmy poszczegdlnych istot, istniejace
od nie majacego poczatku czasu i zaurzone w alaji, poréwnuje sie ze stoicka koncepcja logoi
spermatikoi, ktére wg Augustyna z Hippony istnieja odwiecznie w umysle Boga. Por. A. Verdu,
The Philosophy of Buddhism: A ,Totalistic” Synthesis, Martinus Nijhoff Publishers, The Hague
1981, s. 177.

119 p. Y. Paul, Philosophy of Mind in Sizth-Century China: Paramartha’s ,Evolution of
Consciousness”, Stanford University Press, Stanford 1984, s. 97.

120 Tych siedem $wiadomosci to §wiadomosci: pigciu zmystéw, intelektu (manovijnana), oraz
intelektu splamiona przez emocje (klista-manovijnana). Niektore szkoly chinskie dodawaly jesz-
cze dziewiata $wiadomosé: nieskalana (amala-vijnana). Wg Paramarthy (499-569) ta ostatnia
czyli amala powstaje po realizacji celu medytacji w miejsce alaji, ktéra ulega unicestwieniu.
Takze japonska szkola tantryczna singon, ktéra przejeta od jogaczary osiem swiadomosci, do-
data do niej dziewiata, absolutna $wiadomosé buddy Mahawairocany.

121 Bodhidharma, Kazania, Pracownia ,Borgis”, Wroctaw 1997, s. 31.

122 K Kiyotaka, The Self and the Individual in Chinese Buddhism, w: Nagendra Kumar Singh
(red.), International Encyclopaedia of Buddhism, vol. 13, s. 1528.
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koscia123. Aspekt 1) oznacza, ze sposéb mys$lenia czlowieka jest kumulatywny,
ograniczajacy, nieharmonijny, zwodniczy, nieudolny, oraz cechuje sie lgnieciem do
obiektow 124,

Warto tu dodaé, ze w cz’aniel25 dzenie i koreanskim sonie, a takze w tybe-
tanskich tantrajanie i dzogczien, istotng role petni bezposredni przekaz oSwiecenia
z umystu do umystu126.

Umysl w tantrajanie, mahamudrze i naukach dzogczien

Poniewaz zaréwno tantra, jak i nauki mahamudry, czyli ,wielkiego symbolu”
(skt. mahamadra) i dzogczien czyli ,wielkiej doskonatosci” (tyb. rDzogs-pa chen-
-po), odwoluja sie do nauk o umysle, wypracowanych przez hinajane i mahajane,
wiekszo$¢ z tego, co znajdujemy w ich tekstach stanowi rekapitulacje materiatu
z sutt therawady, sutr pradzniaparamity czy $ast mahajany. Do tego dochodzi
osobiste doswiadczenie jogiczne autora. Podobnie jak w tekstach mahajany, tak
réwniez u wybitnego autora dzogczien Longczienpy (1308-1363), umyst jest na-
turalny 127, nie jest podwdjny 128, jest niezmienny 129, owiecony 139, Swietlisty 131,
w sposéb naturalny czysty 132, a wrodzona umystowi madro$é 132 jest jego naturg
buddy134. Jak glosi tytul najbardziej znanego jego tekstu, ten Umyst jest w na-
turalny sposéb wyzwolony135.

123 Chang Chen-Chi, The Practice of Zen, Rider, London 1960, s. 37—40.
124 Tamgze, s. 152-157.
125 Chang Chung-yuan (tl. i wst.), Original Teachings of Ch’an Buddhism, s. 85-87.

126 por. np. opis o$wiecenia Seunga Sahna, wybitnego koreanskiego mistrza son. Gdy jego
mistrz Ko Bong zakwestionowal jego odpowiedZ na zadane przez siebie pytanie, Seung Sahn
poczul narastajaca wscieklo$é. ,Przez nastepne pigédziesiat minut Ko Bong i Soen-sa (= Seung
Sahn) patrzyli na siebie jak dwa gotowe do ataku kocury. Nastapila pelna napigcia cisza. Wtem,
zupelnie niespodziewanie, Soen-sa mial juz odpowiedz: ‘Wlasnie tak jak jest’. Kiedy Ko Bong
ustyszal to, jego oczy zwilgotnialy i na twarzy pojawita si¢ rado$é. Objal Soen-sa i rzekl: ‘Ty
jestes kwiatem, a ja jestem pszczoly’”. S. Mitchell (red.), Strzepujgc popidl na Budde: Nauki
mistrza Zenu Seung Sahna, masz. pow., [Krakéw 1984], s. 103.

127 Tulku Thondup Rinpocze, Buddha Mind: An Anthology of Longchen Rabjam’s Writings
on Dzogpa Chenpo, Snow Lion, Ithaca 1989, s. 235, 310, 330.

128 Tamze, s. 330.

129 Tamze, s. 270, 331.

130 Tamsze, s. 26, 39, 49, 87.
131 Tamgze, s. 82, 239.

132 Tamze, s. 15, 239.

133 Tamze, s. 272.

134 Tamze, s. 286.

135 Tamze, s. 316.



KONCEPCJA UMYSLU W BUDDYZMIE 31

Z punktu widzenia tantrajany, czyli buddyzmu tantrycznego (zwanego réw-
niez, z racji miejsca upowszechnienia, buddyzmem tybetafiskim) umyst!36 jest
nie tylko energig mentalng, ale rowniez $wiatlem. Zdaniem Garmy Changa, ktéry
uznal mahamudre za Centralng nauke tantry tybetanskiej, oéwiecony umyst jest
jednoczesnie pusty i Swietlisty. Zaréwno oswieceni buddowie jak i zwykte nieswie-
cone istoty maja nature buddy; pierwsi réznia si¢ od drugich tylko tym, ze osia-
gneli catkowita kontrole nad tre$ciami wlasnego umystu!37. Tybetanskie szkoly
sakja i kagju, odwolujac si¢ do Nauki o mahamudrze Tilopy, glosza, ze istota umy-
shu jest Swietlisto$é 138, Poglad ten zwalczaja gelugpowie, uwazajacy ja wylacznie
za aspekt pustego w swej istocie umystu. Podejscie do swietlistosci sakjapéw i ka-
gjupéw traktuja jako wersje nauki o dwdch absolutach.

Mahajanistyczne rozréznienie na umyst (skt. citta) i nature umystu (cittata)
znalazlo odzwierciedlenie w naukach dzogczien, gdzie méwi sie o umysle (tyb.
sems) 1 naturze umystu (sems-nyid)139. Zdaniem J. Reynoldsa to zréznicowa-
nie ma ,kluczowe znaczenie dla zrozumienia nauk dzogczien”140, Czlowiek, ktéry
zyje przywiazany do tredci wlasnego umystu, dziata na poziomie zwyktego umystu
zwiazanego z niewiedza (ma-rig-pa). Gdy jednak zrealizuje nature umystu, czyli
jego rigpe (rig-pa; skt. samwvedana), rozpoznaje tresci umystu jako jego projek-
cje, tak jakby byly odbiciami w lustrze, czyli jako iluzoryczne i nie przynoszace
satysfakcji. Wéwczas wyzwala sie spod ich wpltywu. Wspélny dla nauk dzogczien
i mahamudry jest termin ,naturalny stan” (tyb. gNas-lugs). Pojawia sie on w zré-
dtowych tekstach obu praktyk: zaréwno w Samowyzwoleniu dzieki widzeniu w sta-
nie nagiej uvwagi Padmasambhawy (VIII/IX w.)!41 jak i w Nauce o mahamudrze

136 7o, co teksty palijskie i sanskryckie nazywaja Citta, teksty tybetanskie okreslaja mianem
sems. Z kolei intelekt (pal. mano; skt. manas) oddaja przez yid, a inteligencje (skt. buddhi) przez
bLo. Ten ostatni termin stuzy tez jednak — w nietechnicznym jezyku — na okreslenie umystu jako
takiego, zaréwno splamionego, jak i tego, ktéry oczyszcza si¢ w toku treningu umystu (bLo-
-sByong). Wg M. J. Sweeta teksty opisujace praktyke oczyszczenia umystu tworza odrebny,
tybetanski gatunek literatury religijnej. Mental Purification (Blo sbyong): A Native Tibetan
Genre of Religious Literature, w: J. 1. Cabezén, R. R. Jackson (red.), Tibetan Literature: Studies
in Genre, Snow Lion, Ithaca 1996, s. 244-246. Slowo ,widzniana” Tybetanczycy przekladaja
jako namse (rnam-shes), nampar $epa (rnam-par shes-pa), lub Sepa (shes-pa) (Lati Rinbochay,
Mind in Tibetan Buddhism, s. 147-153).

137 G. ¢. C. Chang, Centralna nauka tantry tybetariskiej: Mahamudra, w: J. Sieradzan (ti.
i red.), Buddyzm, s. 108.

138 Tilopa, Nauka o mahamudrze, w: tamze, s. 110.

139 podobnie jak czynit to D. T. Suzuki, Tulku Thondup Rinpoche tybetanskie stowo na okre-
$lenie zwyklego umystu (sems) ttumaczy przez ang. mind, ,umysl”, a gdy tekst méwi o naturze
umystu (sems-nyid), oddaje je przez ang. Mind (Buddha Mind, s. 450-451).

140 3. M. Reynolds, Introduction, w: tenze (ti., wst. i red.), Self-Liberation Through Seeing
With Naked Awareness, s. 4-5.

141 Padmsambhawa, Samowyzwolenie dzicki widzeniu w stanie nagiej uwagi 23, w: tamze,
s. 22-23. Zob. Tez indeks do ksiazki, s. 168.
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Tilopy (988-1069)!42. Padmasambhawa utozsamil z soba umysl, nature umystu,
umyst sam w sobie, anatmana, pradzniaparamite, nature buddy, nature dharm,
alaje i mahamudre, a nawet hinduskiego atamana 143,

ITT Karmapa Rangdziung Dordze (1284-1339), wybitny mistrz i uczony tybe-
tanski, ktory zintegrowat nauki mahamudry i dzogczien, pisal: ,,Zjawiska sa umy-
stem i pustka jest umystem, urzeczywistnienie jest umystem i iluzja jest umystem,
powstawanie jest umystem i zanikanie jest umystem”. Wedlug niego umyst nie jest
rzeczywisty, a poza nim nic nie istnieje. Broniac si¢ przed zarzutem o nihilizm,
stwierdzal, ze umyst nie jest jednak nicoscia, gdyz stanowi podstawe dla zaistnie-
nia zar6wno samsary (Swiata cierpienia), jak i nirwany (wyzwolenia z niego 144,

W przeciwienstwie do hinajany i mahajany, tantrajana wiecej méwi o ciele,
niz o umysle czy $wiadomosci. Znalazto to odzwierciedlenie w terminologii. Bud-
dyzm tantryczny naturalnie wykorzystuje stownictwo wypracowane przez auto-
row przesziosci, jednak wiele wprowadzonych w Tybecie terminéw ma zwiazek
z cialem 145, W my$l nauk tantrajany jogin w toku pracy z energiami ciala sub-
telnego (kroplami i ¢akrami) kreuje ciato iluzoryczne, w ktérym moze przeno-
si¢ swoj umyst na odlegto$é146. Ostatecznie, ten oczyszczony w medytacji umyst
przeksztalca sie w cialo wadzry. W dzogczien za najwyzsze osiagniecie uznaje
sie realizacje ciata teczowego. W toku trwajacego z reguty siedem dni procesu
umierania ciatlo dzogczienpy stopniowo zmniejsza si¢ do rozmiaru kilkuletniego
dziecka, a niekiedy nawet catkowicie znika w tym, co nosi nazwe ciata teczowego
(tyb. 9a’ lus)'47.

142y, Sieradzan (t1. i red.), Buddyzm, s. 110.

143 Padmsambhawa, Samowyzwolenie dzigki widzeniu w stanie nagiej uvwagi 6, w: Reynolds
(t1., wst. i red.), Self-Liberation Through Seeing With Naked Awareness, s. 12.

144 111 Karmapa, Rangdziung Dordze, Modlitwa mahamudry, w: J. Sieradzan (t1. i red.), Bud-
dyzm, s. 113.

145 Do wypracowanej przez poprzednikéw trzech cial czyli trikaji (trikaya) — dharmakaji (dhar-
makaya), sambhogakaji (sambhogakaya) i nirmanakaji (nirmanakaya) — tantrycy dodali ciato
wadzry (vagrakaya, vajradeha), cialo iluzoryczne (mayakaya) zwane tez majicznym (mayadeha),
ciato mentalne (manomayakaya), ciato praniczne (pranadeha), a dzogczienpowie ciato promienne
(tyb. ‘od sku), cialo Swietliste (‘od lus). cialo teczowe (“ja’ lus) i cialo teczowe wielkiego prze-
niesienia (ja’ lus ‘pho ba chen po).

146 Woyjasnia to zjawisko bilokacji, znane tez w innych religiach.

147 Por. opisy okolicznosci realizacji mistrzéw dzogczien na tle $mierci innych mistrzéw. J. Sie-
radzan (Smieré i umieranie, s. 251-279; tenze, Buddyjska wizja $mierci i umierania, s. 121-52).



