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INNLEDNING
Tittelen på den indiske teksten som er oversatt her er Ratnagotravibhāga-mahāyāna-uttara-tantra-śāstra. Vi kan forsøksvis oversette det med En analyse av den åndelige linje man tar tilflukt til. Avhandling om den høyeste lære innenfor den store vogn om kontinuiteten i utviklingen av buddha-naturen.
Dette er unektelig en temmelig lang tittel. Det er derfor ikke uten grunn at den vanligvis blir henvist til enten ved hovedtittelen Ratnagotravibhāga − slik som i den kinesiske tradisjonen, eller ved undertittelen Mahāyāna-uttara-tantra-śāstra eller rett og slett Uttara-tantra-śāstra − slik som i den tibetanske tradisjonen.1
Det ligger mye tenkning i denne tittelen. Derfor kan det lønne seg å legge litt energi i å tenke etter hva den innebærer. Så la oss kommentere den litt.
Dette dreier seg altså om en avhandling (śāstra). I denne sammenheng kan det forstås som en systematisk kommentar til en sūtra-tekst, det vil si en angivelig Buddha-tale. Avhandlingen gir en analyse (vibhāga) av den åndelige linje (gotra) til det man tar tilflukt til (ratna). Buddhister tar tilflukt til den oppvåknede (buddha), til læren om veien til oppvåkning (dharma) og til samfunnet av dem som følger veien (saṃgha). Avhandlingen analyserer den åndelige linje som er forankret i disse tre tilflukter. Hva innebærer det?
Den åndelige linje det henvises til her har sitt grunnlag i buddha-naturen (buddhatva) som antas å være iboende i sinnet til alle levende vesener med bevisste fornemmelser slik at den utgjør sinnets egentlige natur. Den er tilstede i sinnet på en grunnleggende eller elementær måte, og kalles da buddha-elementet (buddha-dhātu). Men buddha-naturen kan være til stede i sinnet på to måter, som en mulighet eller som en virkelighet. Folk flest er vanligvis ikke oppmerksomme på sinnets natur. De mangler innsikt i den og denne manglende innsikt utgjør en form for uvitenhet. Dette er den grunnleggende årsak som betinger tilblivelsen av lidelse. Men det er mulig å bli frigjort fra lidelse. Den kan bli bragt til opphør, men dette forutsetter at dens grunnleggende årsaker blir bragt til utslukning, og det forutsetter at uvitenheten blir erstattet med visdom i form av selvinnsikt. Da våkner sinnet opp til å bli oppmerksom på sin egen iboende våkenhet (bodhi). En slik oppvåkning kan være mer eller mindre gjennomgripende. Jo mer gjennomgripende oppvåkningen er, desto mer innser sinnet at dets egentlige natur er buddha-naturen (buddhatva), selve den iboende våkenhet. Så lenge man er lite oppmerksom eller helt uoppmerksom på dette, er man et vanlig menneske (pṛthagjana). Men våkner man opp til et glimt av det hvor man innser det umiddelbart og intuitivt, er en bodhisattva − et oppvåkningssøkende menneske som bestreber seg på å omforme sin person i lys av denne innsikt, hvilket kan skje i større eller mindre grad. Den som erfarer en uovertruffen, fullstendig, fullkommen oppvåkning (anuttara-saṃyak-saṃbodhi), er en buddha − en oppvåknet eller opplyst.
I denne omformingsprosessen er det grunnleggende buddha-element (buddha-dhātu) til stede i sinnet fra først til sist, men hos et vanlig menneske er det bare til stede som en mulighet, hos en buddha som en virkelighet. En buddha har virkeliggjort innsikten i sinnets egentlige natur som ren våkenhet og dermed realisert buddha-naturen. Slik sett er en buddha et realisert menneske. Vi henviser særlig til vers 154-155 som står i sentrum for denne lære, og som gir et godt utgangspunkt for mediterende gjennomtenkning. Men hos et vanlig menneske og hos en bodhisattva er denne innsikt mer eller mindre tilslørt. Så lenge buddha-naturen ikke er fullt realisert hos et menneske, kalles den tathāgatagarbha. Dette er en sentral betegnelse i den foreliggende tekst og kan tolkes i retning av at buddha-naturen er iboende i sinnet til et vesen, eller i alle levende vesener som har et sinn, det vil si bevisste fornemmelser. Vi skal straks utdype dette.
Mange mennesker erfarer at de har en lengsel etter indre frigjøring. Dette kan forklares ut fra antagelsen om sinnets iboende buddha-natur. Den er til stede i sinnet som en slags kritisk instans eller samvittighet som gir en fornemmelse av at man svikter sitt sanne selv når man identifiserer seg med ting, egenskaper og forhold som egentlig ikke er en selv. På denne måten fungerer den som en indre årsak (hetu) til at sinnet søker etter oppvåkning.
Tittelen i den foreliggende avhandling antyder at den dreier seg om en analyse av denne utvikling hvor sinnets iboende buddha-natur forvandles fra mulighet til virkelighet. Grunnen til at denne utvikling er kontinuerlig er at buddha-naturen er den samme fra begynnelse til slutt. Dette er forenlig med at det kan skje plutselige sprang i sinnets oppmerksomhet på dette forhold.
Ifølge tradisjonen er denne teksten forfattet av bodhisattvaen Maitreya og den lærde munk Asaṅga (ca 310-390). Rotteksten som er i verseform sies å være diktert av Maitreya og nedskrevet av Asaṅga. Asaṅga mottok denne teksten i en dyp forsenkningsmeditasjon hvor han tok sitt tilhold i en av de høyere kontemplative «himler» kalt Tuṣita. Den tradisjonelle oppfatning er at Maitreya hadde vært en av Buddhas nærmeste tilhengere og at han etter sin fysiske død ble han gjenfødt i Tuṣita-himmelen. Her har han sitt tilhold inntil han blir gjenfødt som menneske en gang i fremtiden og blir den neste Buddha i denne verden. Asaṅga fikk tilgang til Maitreya gjennom en endret bevissthetstilstand som han dyrket gjennom en dyp hvilende meditasjon. I denne tilstand mottok han denne og andre tekster fra Maitreya, som han så skrev ned da han vendte tilbake til normal bevissthet. Denne åpenbaring kan være beslektet med det man i vår tid kaller «kanalisering». Blant moderne forskere er det ikke alle som godtar denne redegjørelsen og anser den som mytisk. Noen antar at Maitreya var den samme som en viss historisk person, Maitreyanatha, som skal ha levd mellom 270-350.
Asaṅga skrev dessuten den første kommentaren (Uttaratantra-vyākhyā) til denne teksten.2 Senere er det skrevet mange inngående kommentarer til denne teksten, blant annet kommentaren Den uangripelige løves brøl av den kjente tibetanske munk Jamgön Kongtrul Lodrö Thayé (1813-1899). Denne kommentaren er lagt til grunn for de to nye kommentarene som er utkommet på engelsk de siste årene, den ene av Khenpo Tsültrim Gyamtso Rinpoche (1934-) med tittelen Buddha Nature; The Mahayana Uttaratantra Shastra with Commentary (2000), 3 og den andre av Khenchen Thrangu Rinpoche (1933-) med tittelen The Uttaratantra. A Treatise on Buddha-Essence. A Commentary on The Uttaratantra Shastra of Maitreya (2003).4 Begge disse kommentarene tar utgangspunkt i den tibetanske oversettelsen av rotteksten, og i Thrangu Rinpoches utgave er den tibetanske teksten til rotversene også tatt med.
Vi var inne på at denne avhandlingen (śāstra) er en kommentar til andre angivelige Buddha-taler (sūtra). Dette bringer opp spørsmålet om hvilke andre sūtraer denne śāstraen var ment å kaste lys over. I vers 2 blir det henvist til Talen som kong Iśvara ba om (Dhāraṇirājasvara-sūtra). Dette er kilden til avhandlingens disposisjon i sju vajra-punkter eller diamantpunkter, som det heter.
Men avhandlingen utlegger nok også andre mahāyāna-tekster, nærmere bestemt den gruppen av tekster som omhandler læren om at buddha-naturen er iboende i alle vesener med et sinn, det vil si vesener som i det minste har bevisste fornemmelser. Disse kalles tathāgatagarbha-tekstene og omfatter blant annet Tathāgatagarbha-sūtra,5 ŚrImālā-devi-siṃhanāda-sūtra,6 Mahāparinirvāṇa-sūtra,7 Laṅkāvatāra-sūtra8 og Avataṃsaka-sūtra.9
Innenfor mahāyāna-buddhismen sies det gjerne at denne gruppen av tekster inngår i tredje dreining på lærens hjul. Disse tekstene har en mer positiv lære enn tekstene innenfor første og andre dreining. Det kan være en hjelp å se litt nærmere på denne kontrasten, så vi skal kommentere den.
Den sentrale tekst i første dreining var Talen som satte lærens hjul i gang.10 Her trekker Buddha opp buddhismens grunnleggende ramme med de fire edle sannheter om lidelsen, dens opphav, dens opphør og veien til dens opphør. Et av de mest sentrale temaer her er læren om ikkeselv (anātman). Den ble gjerne forstått som en benektelse av at en person (pudgala) er et substansielt selv (ātman). Denne lære ble systematisk utlagt over de første 500 år etter Buddhas død innenfor de 18 abhidharma-skoler. Sammenfattende blir de ofte omtalt som vaibhāṣika- og sautrāntika-skolene. Den eneste av disse som overlevde var theravāda-skolen som er utbredt i Sri Lanka, Burma, Thailand, Laos, Kambodsja og delvis Vietnam. Mahāyāna-buddhister har hatt for vane å omtale disse retningene som hīnayāna-buddhisme − den lille vogn eller farkost, men denne betegnelsen er aldri blitt godtatt av tilhengerne av disse skolene.
Andre dreining på lærens hjul var den begynnende mahāyāna-buddhisme − den store vogn eller farkost, som vokste frem rundt begynnelsen av den vestlige tidsregning. Mahāyāna-buddhismen levde side om side med de eldre skolene i India frem til den islamske invasjonen på 1000-tallet. Da forsvant den herfra. Men den var imidlertid utbredt til Tibet, Mongolia, Kina, Korea, Japan og delvis Vietnam. I utgangspunktet var det Visdomstalene (Prajñāpāramitā-sūtra) som var de sentrale tekster for den fremvoksende mahāyāna, slik som for eksempel Hjertetalen og Diamanttalen. Sentrale emner her var det nye bodhisattva-ideal som erstattet de tidligere skolers arhat-ideal. Begge tar sikte på frigjøring fra lidelse og oppnåelse av lykke, men en arhat tar først og fremst sikte på sin egen frigjøring, mens en bodhisattva tar sikte på sin egen frigjøring for å bli i stand til å hjelpe alle lidende vesener til å bli frigjort fra lidelse. Begge antar videre at frigjøring forutsetter visdom (prajñā). Men i abhidharma-skolene forstås visdom først og fremst som en innsikt i at personen er ikkeselv, mens i den nye visdomsskolen utvides dette til en innsikt i at både personen og alle andre fenomener er ikkeselv, eller at de er tomme (śūnya) for egenværen (svabhāva). Det sentrale tema her er «tomhet» (śūnyatā). Dette ble utlagt i senere mahāyāna-skoler, fremfor alt i middelveiskolen (madhyamaka), som tolket det i retning av «tomhet for egenværen» (svabhāva-śūnyatā). På tibetansk kalles denne typen tomhet rangtong.
Tredje dreining på lærens hjul vokste frem i løpet av det andre og tredje århundre av den vestlige tidsregning. De sentrale tekster her er som nevnt tathāgatagarbha-tekstene. For en stor del er disse tekstene blitt oversett eller forsømt i vestlige fremstillinger av den buddhistiske lære, men i løpet av de siste 30-40 årene har dette begynt å rette på seg.11
Det nye i disse tekstene er at de gir en mer positiv tolkning av læren om ikkeselv og tomhet. La oss utdype dette litt. Hvis vi skal uttrykke det kort kan vi si at i de første to dreiningene forsto man læren om ikkeselv og tomhet som en form for benektelse som ikke innebærer noe ut over det som blir benektet. Dette kalles en ikkeimpliserende benektelse. Det som benektes, er at personen er et selv og at personen har egenværen. Personen er for eksempel alle de oppfatninger jeg danner om meg selv eller andre på grunnlag av de fenomener jeg har erfart − nemlig alle de fenomener som faller inn under de fem grupper (skandhaer) av kroppslige og mentale fenomener (kroppen, fornemmelser, oppfatninger, tilbøyeligheter og bevissthet). Hvis jeg har innsikt i ikkeselv og tomhet, så innser jeg at dypest sett er jeg egentlig ikke noe av dette: «Dette er ikke mitt, jeg er ikke dette, dette er ikke meg selv», som det het i Buddhas andre tale.12 Her kunne det være nærliggende å spørre: Hvis jeg ikke er noen av disse kroppslige eller mentale fenomener, kan jeg da trekke den slutning at jeg er noe annet? I første og andre dreining på lærens hjul avstår man fra å trekke denne slutning. Det er dette som kalles en ikkeimpliserende benektelse, og det er dette som er rent negativt.
I tredje dreining trekker man derimot nettopp en slik slutning. Derfor er dette en impliserende benektelse. En slik slutning kunne for eksempel formuleres i to ledd på følgende måte.
For det første kan sinnet innse at de fenomener det erkjennelsesmessig har identifisert seg med og følelsesmessig har bundet seg til, er ikkeselv og tomme for egenværen. Dette er en innsikt i at de fenomener man har lagt til grunn for sin oppfatning av seg selv som en person er ikkeselv og tomme for egenværen; altså rangtong-tomme.
For det andre kan sinnet innse at siden det dypest sett ikke er dette andre, må være noe i seg selv. Det første blir benektet, og det andre blir implisert. Men hva er sinnet i seg selv? Det er tomt for alt annet. Sinnet innser at det er tomt som tomrommet, men likevel med en forskjell. For tomrommet er ikke klar over sin egen tomhet, mens sinnet er klar over det. Dette er en refleksiv selvbevissthet, ikke reflektert. Det vil si den er ikke tematisk på den måten at sinnet formulerer den ved hjelp av begreper, påstander, forestillinger osv; og den er ikke posisjonell på den måten at sinnet lokaliserer seg selv i forhold til rom eller tid. Det er en intuitiv, stedløs og tidløs selvinnsikt. Egentlig er den alltid tilstedeværende i sinnet, men så lenge man er uvitende, er man ikke oppmerksom på den. Når innsikten fjerner uvitenheten, trer den spontant frem. Dette er på samme måte som når skyene blåser bort og himmelen er blå. Når tomhet forstås på denne måten, får vi en annen tolkning av tomhet enn den vi finner i første og andre dreining. Her er det ikke fenomenene som er tomme for egenværen, men sinnet som er tomt for annet. På tibetansk kalles denne typen tomhet shentong.13
Dermed er vi kommet til det som danner grunnlaget for sinnets iboende buddha-natur eller det som her kalles tathāgatagarbha. Ordet tathāgatagarbha bør forklares litt.
Det er sammensatt av tathāgata og garbha. Tathāgata er en av titlene på Buddha og kan oversettes med «den som er gått slik» (tathā-gata) eller «den som er kommet slik « (tathā-āgata). Vi kan forstå dette i lys av den store visdom (mahā-prajñā) som er gått hinsides dualisme. På norsk kan tathāgata kanskje oversettes med «den fullbefarne mester». Hvis vi forutsetter at en slik mester er hinsides dualisme, er det ikke så greit å si om han eller hun er gått eller kommet.
De eldste betydninger av garbha er mer konkrete, slik som «livmor» eller «foster», mens de nyere er mer abstrakte slik som «indre sentrum», «kjerne» eller «natur». Vi kan ta utgangspunkt i følgende setning på sanskrit:
Sarva sattvās tathāgatagarbha.
Sarva betyr «alle», sattvās betyr «vesener» eller « levende vesener med bevisste fornemmelser og følelser», og sammensetningen tathāgata-garbhāH kan tolkes på to måter som gjerne omtales med de grammatikalske uttrykkene bahuvrīhi og tatpuruṣa.14
Bahuvrīhi-tolkningen innebærer at garbha tolkes som «å inneholde». Setningen ovenfor kan da reformuleres slik:
Alle vesener inneholder (garbha) en tathāgata.
Dette kan eventuelt utdypes slik at alle vesener inneholder en tathāgata som sin kjerne eller som sin natur. Altså, iboende i sinnets natur er den våkenhet som er gått hinsides alle dualismer, og i denne forstand er gått eller er kommet slik. Dette er den indre mester. Dette er en mer abstrakt utlegning av garbha. Men den kan også utlegges mer konkret i retning av at:
Alle vesener inneholder en tathāgata i sin livmor, eller inneholder en tathāgata som sitt foster, eller inneholder en tathāgata-kjerne, eller inneholder en tathāgata i sin kjerne.
Tatpuruṣa-tolkningen innebærer at tathāgata forstås som en genitiv. Da får vi tolkninger som går i denne retning:
Alle vesener er tathāgatas garbha.
Innenfor denne tolkningsretning finner vi også en tolkning som antar at tathāgata som er garbha for alle levende vesener med bevissthet.15
I de fleste sammenhenger forstås tathāgata som en aktuell og uforanderlig tathāgata. I den grad dette er riktig, vil ikke tolkningen av garbha som «foster» være treffende, for et foster er snarere en potensiell tathāgata. En annen betegnelse som står nær i betydning er gotra. Denne kan vi oversette med «åndelig linje», men noen ganger kan det også oversettes med «spire» (bīja). Det at man har buddha-naturen som en mulighet forstås da som en spire som kan utvikle seg og bli en virkelighet.
Vi bør være oppmerksomme på at i Tibet finnes det to overleveringstradisjoner av denne teksten som svarer til det skillet vi har vært inne på mellom rangtong-tomhet (fenomeners tomhet for egenværen) og shentong-tomhet (sinnets tomhet for annet, herunder for mentale forurensninger og hindringer). Disse to overleveringer kan føres tilbake på de første to oversettelser av teksten til tibetansk. Den ene ble dannet av Loden Sherab og legger mest vekt på den diskursive forståelse av rangtong-tomhet i lys av middelveiskolen (madhyamaka) som er en av de to fremtredende filosofiretninger innenfor mahāyāna-buddhismen. Den andre er yoga-skolen (yogācāra).
Den andre overleveringstradisjonen ble dannet av Senka Uche og la mest vekt på den meditative forståelse av shentong-tomhet, med en sterkere betoning av læren om tathāgatagarbha – sinnets iboende buddha-natur. Denne overleveringslinjen har hatt stor betydning for dzogchen innenfor den eldste tibetanske skolen (nyingmapa), og for mahāmudrā innenfor de nyere skolene – særlig kagyupa.
Det er imidlertid ingen grunn til å overdrive motsetningsforholdet mellom disse to tilnærmingene. I vår tid anbefaler Khenpo Tsültrim at man setter seg grundig inn i rangtong som en forøvelse til å fordype seg i shentong. Målet er å bringe dem sammen i en meditasjonspraksis som kombinerer hvilende meditasjon (sanskrit: śamatha; tibetansk: shi-ne) og innsiktsmeditasjon (s: vipaśyanā; t: hlagtong).
Mahāyāna-uttara-tantra-śāstra er en av fem tekster som Asanga mottok fra Maitreya. De tre første av disse blir regnet som grunnleggende tekster innenfor yoga-skolen: (1) Mahāyāna-sūtrā-laṃkāra, (2) Madhyānta-vibhāga og (3) Dharma-dharmatā-vibhāga, (4) Abhisamaya-alaṃkāra og (5) Mahāyāna-uttara-tantra-śāstra. Det er særlig den siste av disse som handler om sinnets iboende buddha-natur (tathāgatagarbha), men dette er også et tema i den tredje teksten.16
Det kan være av interesse å minne om at Buddha utga sin lære for å være en middelvei. Middelveien ble avgrenset i forhold til to slags ytterligheter. I Buddhas tidligste taler betonet han at den er en middelvei mellom et ensidig dennesidig liv i sanselige nytelser og et ensidig hinsidig liv i askese. I andre taler og senere i den buddhistiske tradisjon er dette blitt supplert med å forstå læren som en middelvei mellom eternalisme – troen på at en person har en indre kjerne med egenværen som er evigvarende, og nihilisme – troen på at det ikke finnes noen slik kjerne, og at det som synes å være en selvstendig person, egentlig kan reduseres til en sum av de bestanddeler personen er sammensatt av, slik at personen ut fra denne nihilistiske betraktning i virkeligheten er intet (latin: nihil).
Man kan nok si at Visdomstalene (Prajñāpāramitā-sūtra) og middelveifilosofene slik som Nāgārjuna (ca mellom 113-213 e Kr), CandrakIrti (ca 600-650), Sāntideva (ca 685-763), Tsongkhapa (1357-1419), Mipham (1846-1912), osv så det som sin oppgave å forsvare middelveien mot slike ytterliggående oppfatninger. Ofte ble de misforstått i retning av at de selv sto for en nihilistisk oppfatning, og det er denne ensidighet de forsøkte å imøtegå.
Videre kan man si at slike tekster som tathāgatagarbha- tekstene og Uttaratantraśāstra har et lignende problem å forsvare, men her er problemet at det snarere har vært en tendens til å tolke dem i en eternalistisk retning.17
Når Khenpo Tsültrim så sterkt anbefaler å kombinere studiet av middelveiskolens tekster med studiet av Uttaratantraśāstra kan det forstås som uttrykk for en tro på at begge er i stand til å holde stand som en middelvei mellom ytterligheter. Dette er utfordringen.
Den foreliggende oversettelse er blitt til på følgende måte. Våren 2003 laget Aksel Sogstad et førsteutkast til en oversettelse av rotteksten. Denne var basert på den engelske oversettelsen til Rosemarie Fuchs i Khenpo Tsültrims Buddha Nature (2000). Sommeren 2003 ble dette utkastet revidert av Jon Wetlesen og utstyrt med en innledning. Vi mangfoldiggjorde denne første utgaven høsten 2003.
Sommeren 2004 har Jon Wetlesen revidert teksten en gang til i lys av den engelske oversettelsen til Ken og Katia Holmes i Thrangu Rinpoches The Uttaratantra (2003). Denne revisjonen ble temmelig omfattende. Her har vi dessuten fulgt Thrangu Rinpoches nummerering av versene og oversatt de overskrifter som han har satt inn i teksten. Vi har også tatt hensyn til oversettelsen hos Takasaki A Study of the Ratnagotravibhaga (Uttaratantra) (1966), og i noen grad oversettelsen til Obermiller Uttaratantra or Ratnagotravibhāga (1931). Innledningen er også revidert og likeledes notene som har innarbeidet en del av kommentaren til Thrangu Rinpoche. Denne revisjonen mangfoldiggjør vi nå som andre utgave til bruk på vårt seminar høsten 2004.
Dette er fremdeles et utkast. Notene bør gås over i lys av kommentaren til Khenpo Tsültrim, og dessuten i lys av David Seyfort Rueggs to studier La théorie du tathāgatagarbha et du gotra. Études sur la sotériololgie et la gnoséologie du bouddhisme (1969) og Buddha-nature, Mind and the Problem of Gradualism in a Comparative Perspective. On the Transmission and Reception of Buddhism in India and Tibet (1989).
Det er visst ingen ende på hvor lenge man kan fortsette å forbedre en slik oversettelse i lys av nye innsikter som dukker opp når man får bedre tak på det som står i grunntekstene. Det skorter nok en del på vår evne til å trenge inn i grunnteksten på sanskrit og dens oversettelser til tibetansk og kinesisk. Vi ser derfor i øynene at det er et stort spillerom for forbedringer som andre kan gjøre senere, særlig hvis de har en bedre beherskelse av disse språkene.
Oslo, juni 2016
Jon Wetlesen og Aksel Sogstad
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MÅLET SOM SKAL NÅS − DE TRE SJELDNE OG KOSTELIGE TILFLUKTER
Hyllest
Jeg bøyer meg for alle buddhaer og bodhisattvaer.
Inndelingen av verket
1. Sammenfattende består denne avhandling av følgende sju vajra-punkter eller diamantpunkter: Buddha, dharma, saṃgha, det grunnleggende element [buddha-naturen],18 oppvåkning,19 kvaliteter20 og til slutt om en buddhas handling.21
Kilden til inndelingen av verket
2. Dette er en naturlig måte å ordne punktene. Vi skal vi være klar over at de første tre punktene er hentet fra innledningskapitlet i Talen som kong Iśvara ba om (Dharanirajasvara-sūtra), mens de siste fire punktene er hentet fra kapitlet om forskjellen mellom de kvaliteter som tilkommer en bodhisattva og de som tilkommer en buddha.
Sammenhengen mellom varjra-punktene
3. Fra Buddha kommer læren,22 fra læren kommer de edles samfunn,23 og fra samfunnet kommer oppnåelse av den intuitive visdom24 som er innsikten i det grunnleggende element [i buddha-naturen].25 Med intuitive visdom nås den høyeste oppvåkning, de spesielle kvaliteter og evner osv som er ledsaget av handling til gavn for alle følende vesener.
Hyllest
4. Jeg bøyer meg for ham som har våknet opp26 til sinnets iboende våkenhet − buddha-naturen (buddhatvā),27 som er uten begynnelse, midtpunkt eller slutt; som har fullkommen [indre] ro i seg selv; som har virkeliggjort seg selv og vist veien, uten frykt, evig, for at de som ikke har våknet opp skal kunne våkne opp; han som har svingt visdommens og medlidenhetens28 sverd og tordenkile, 29 og kuttet over spirene til lidelse; han som tilintetgjør tvilens mur og krattet av sprikende synsmåter.
Buddhas kvaliteter
5. Buddha-naturen har to slags kvaliteter: Den er til gavn for en selv fordi den er uskapt,30 spontant tilstedeværende og ikke betinget av ytre betingelser. Den er til gavn for andre fordi den har intuitiv visdom,31 medlidenhet32 og evne [til å finne nyttige hjelpemidler].33
Sammenfatning av kvalitetene
6. Siden buddha-naturen er uten begynnelse, midtpunkt eller slutt, er den uskapt;34 siden den [er spontant tilstedeværende og] har fullkommen [indre] ro i seg selv, er den fri for anstrengelse − det er slik den huskes i tradisjonen; siden den blir virkeliggjort av en selv, kan den innses uavhengig av andre. På grunn av disse tre kvaliteter er den til gavn for en selv. Siden den innebærer disse tre former for oppvåkning, er den intuitive visdom; siden den viser veien, er den medlidenhet; siden den fjerner mentale forurensninger35 og lidelse ved hjelp av visdom og medlidenhet, er den en evne [til å finne nyttige hjelpemidler]. På grunn av disse tre kvaliteter er den til gavn for andre.
7. Den blir ikke virkeliggjort gjennom ytre årsaker, for den må virkeliggjøres gjennom ren selvbevissthet. Den er intuitiv viten fordi den oppfyller disse tre betingelser.36 Den er stor medlidenhet fordi den viser veien.
8. Den har evne [til å finne nyttige hjelpemidler] fordi den fjerner mentale forurensninger og lidelser gjennom intuitiv viten og medlidenhet. De første tre [av disse kvalitetene] er til gavn for en selv, de siste tre er til gavn for andre.
Hyllest
9. Jeg bøyer meg for lærens (dharmas) sol som hverken er eksisterende eller ikkeeksisterende, og heller ikke både eksisterende og ikkeeksisterende, og heller ikke hverken eksisterende eller ikkeeksisterende. Den kan ikke begripes gjennom analyse eller definisjon, men innses umiddelbart [hinsides dualismer], hvilende i [indre] ro [uten å bruke begreper].37 Den er renset og stråler med den intuitive visdoms lys som fullstendig overvinner grådighet, hat og innbilning overfor det som blir oppfattet.
Sammenhengen
10. Dharma38 er gjennomsyret av to sannheter om det som er [og angår lidelsens opphør] og om det som frigjør fra binding [og angår veien].39 [Den første er] ubegripelig, ikkedualistisk og uten begreper; [den andre er] ren, klar og et botemiddel.40
Hvordan kvalitetene henger sammen med sannhetene
11. Frihet fra binding tilkommer sannheten om [lidelsens] opphør og sannheten om veien [til lidelsens opphør]. Hver av disse har tre kvaliteter.
Hvordan kvalitetene henger sammen med hyllesten
12. Siden den (dharma) ikke kan gripes (ved dualistisk tenkning), er den ubegripelig og uutsigelig, men likevel er den det de oppvåknede vet. Siden den er i [indre] ro, er den fri fra de to [tilsløringer]41 og fri fra tenkning. Disse tre kvaliteter er rene og ligner solens.
Hyllest
13. Jeg bøyer meg for dem som er fri fra sinnets tilsløringer, de som oppfatter dypt gjennom intuitiv visdom og er oppmerksomme på den fullstendige renhet som er til stede i utallige vesener. Når de ser at sinnet av natur er skinnende klart, innser de at sinnets forurensninger er uten egenværen; og dette er den høyeste måte å virkeliggjøre forståelsen av ikkeselv − som [indre] ro i alle vesener. På denne måten vet de at den fullkomne buddha-natur er nærværende overalt og til stede i hvert enkelt vesen.
Sammenhengen
14. Samfunnet av de vise som aldri faller tilbake [til den verdslige væremåte], har uovertrufne kvaliteter fordi de har rene oppfatninger av slikhet [de oppfatter fenomener slik de er] som på en indre måte omfatter alt det ytre.
Saṃghaens seks kvaliteter
15. Med intuitiv visdom innser de at alle vesener ut fra sin natur er fullstendig rene og i [indre] ro; fra begynnelsen av er mentale forurensninger [bare tilsynelatende, men egentlig er de] uten egenværen.
16. Siden de forstår det høyeste av alt som kan forstås, forstår de det som omfatter alt; og derfor forstår de at mangfoldet av vesener av naturen allvitende.
17. Når den intuitive visdom forstår andre vesener på denne måten, er den også klar over seg selv som helt ren, som tomrommet uten mentale forurensninger, fri fra hindringer og begjær.42
18. De som har virkeliggjort en dyp selvinnsikt og aldri faller tilbake [til den verdslige væremåte], er en tilflukt for alle vesener. Dette beror på deres uovertreffelige buddha-visdom og deres ualminnelig rene oppfatning som de har fått gjennom intuitiv visdom.
Generelt om de tre tilflukter
19. Tre tilflukter er fremlagt, knyttet til læreren, læren og de som lærer, sett i forhold til de tre vogner [eller farkoster]43 og de tre typer virksomhet.44
Hva er den høyeste tilflukt?
20. Hverken læren eller samfunnet utgjør den høyeste tilflukt, for de vil ikke vare bestandig og må engang forlates. Den ene [læren] er foranderlig og den andre [samfunnet] er ikke noe å stole på ettersom mange har frykt.
21. I siste instans er det bare Buddha som er en tilflukt for vesener, for den store seierherre legemliggjør lærens kropp,45 og dette er det høyeste mål som samfunnet kan nå.
Hvorfor de kalles de tre juveler
22. De kalles sjeldne og edle fordi de ikke forekommer ofte; de er frie for forurensning, de har mektige evner, de er en pryd for verden, og de er edle og uforanderlige.
Grunnlaget for å nå de tre sjeldne og kostelige tilflukter
Hvert punkts natur
23. De tre juveler er sjeldne og edle, de oppstår fra slikhet (tathatā)46 forbundet med urenhet og fra slikhet som er fri for urenhet, fra kvalitetene til den uforurensede oppvåkning og fra gjerningene til seierherrene. Det er dette som utgjør feltet til dem som er oppmerksomme på den høyeste sannhet.
De er ubegripelige
24. Muligheten for å virkeliggjøre de tre sjeldne og edle [juveler] utgjør området for visdommen til de allvitende. Det er fire grunner til at de følgende fire aspekter47 er ubegripelige.
Grunner til at de er ubegripelige
25. Buddha-naturen er ren, men likevel ledsaget av mentale forurensninger; den er helt fri for mentale forurensninger, men likevel må den renses; dens kvaliteter synes å være forskjellige, men likevel er de udelelige; dens aktivitet er fullstendig uten forutgående overveielse, men likevel er den spontane respons sakssvarende.
26. Her er det som skal virkeliggjøres [nemlig oppvåkningen til sinnets iboende buddha-natur], virkeliggjøringen, dens egenskaper og det som frembringer den. Det første punkt er det primære årsak, de tre siste punktene er sekundære betingelser for å få det til.
FJERDE VAJRA-PUNKT: BUDDHA-NATUREN48
Hva er buddha-naturen?
27. De mangfoldige vesener er inkludert i Buddhas intuitive visdom.49 Siden de av natur er uten mentale forurensninger, er de ikke dualistiske, og derfor bærer de buddha-naturens åndelige linje (gotra) i seg. Av denne grunn sies det at alle levende vesener inneholder buddha-naturen (tathāgatagarbha).50
28. Buddhas kropp (buddhakāya) er til stede overalt fordi den er udelelig, og derfor er buddha-naturens åndelige linje [spire] (gotra) iboende i alle levende vesener. Dette er grunnen til at alle levende vesener alltid har inneholdt buddha-naturen (tathāgatagarbha).
Buddha-naturens ti kvaliteter
29. Buddha-naturen bør kjennes ved de ti kvaliteter som følger av det høyeste element51: egenværen,52 årsak,53 frukt,54 funksjon,55 forening,56 tilnærming,57 faser,58 altgjennomtrengende,59 uforanderlighet,60 og udelelighet61 −
1. Egenværen
30. På samme måte som en juvel, rommet og vannet er rene,
er den [buddha-naturen] av natur alltid fri fra mentale forurensninger. Den blir virkeliggjort gjennom hengivenhet til læren,62 den høyeste visdom,63 samlingsmeditasjon64 og medlidenhet.65
31. Dens kvaliteter ligner en kostelig juvel fordi den har kraft, den ligner rommet [eller en skyfri himmel] fordi den er uforanderlig, og den ligner vannet fordi den er fuktende.66
2. Årsak
32. Fiendtlighet mot læren, det syn at vesener har egenværen,67 frykt for saṃsāras lidelse,68 og forsømmelse av å gjøre noe til gavn for andre levende veseners velferd, er de fire slør
33. … til dem som er bundet av begjær, til dem som tar feil,69 til, śrāvakaer,70 og pratyekabuddhaer.71 Det er fire årsaker som renser disse slør: hengivenhet til læren, osv.72
34. De som gir sin tilslutning til å praktisere den høyeste lære, mahāyāna, har buddha-naturens åndelige linje [spire]73 i sitt sinn; de har skjelnende visdom74 som sin mor, hun som gir opphav til buddha-kvaliteter; de anser stabil meditasjon som morens skjød;75 og medlidenhet som en barnepike − de blir født som Buddhas avkom.
35. Frukten [av å praktisere de høyeste dygder og på den måten virkeliggjøre buddha-naturen]76 er at kvalitetene blir fullkomne med hensyn til renhet, selvrealisering,77 lykke og uforgjengelighet. Funksjonen er å være lei av lidelse, å lengte etter ro og å ha hengivenhet til dette formål.
3. Frukt
36. Kort sagt, frukten av denne praksis danner botemidler mot de fire måter å avvike fra lærens kropp78 [de fire vrangsyn],79 såvel som mot å bli opphengt i disse botemidler [de fire omvendte vrangsyn].80
37. Lærens kropp81 er den høyeste renhet82 fordi alle spor av tidligere handling83 er fullstendig fjernet. Den er den høyeste selvrealisering,84 fordi alle komplikasjoner i lys av selv og ikkeselv er bragt fullstendig til ro.
38. Den er sann lykke, fordi den ikke er betinget av de fem grupper av kroppslige og mentale fenomener.85 Den er uforgjengelig fordi den virkeliggjør enheten av saṃsāra og nirvāṇa .86
[til og med] de [fire] mentale grupper og deres årsaker blir reversert. Den innebærer uforgjengelighet fordi eksistensens kretsløp og tilstanden hinsides smerte blir forstått som ett
39. Når bodhisattvaene har kuttet ut alle former for egenkjærlighet ved hjelp av skjelnende visdom og de blir ledet av medlidenhet for alle vesener, søker de ikke å oppnå nirvāṇa for seg selv, men har omsorg for alle vesener. De stoler på visdom og medlidenhet som midler til oppvåkning, og når de er dypt forankret i disse, søker de ikke sitt tilhold i hverken saṃsāra eller et personlig nirvāṇa.87
4. Funksjon
40. Om det ikke hadde vært for [den iboende] buddha-natur, ville sinnet ikke ha vært misnøyd med lidelsen og heller ikke
hatt ønske, lengsel eller aspirasjon for å nå nirvāṇa.
41. Når sinnet er oppmerksom på at saṃsāras plager er forbundet med lidelse og at nirvāṇas kvalitet er for bundet med lykke, beror det på at [buddha-naturen er iboende i sinnet som en] mulighet. Hvorfor? Uten denne mulighet ville sinnet ikke ha vært oppmerksom på disse ting.
5. Forening
42. Buddha-naturen88 er som et stort hav, en uuttømmelig kilde med kostelige substanser av uvurderlig kvalitet. Dens kvaliteter er uadskillelig forenet med dens essens, slik som varmen med flammen.
43. Buddha-naturen inneholder spiren til lærens kropp,89 seierherrens [skjelnende og] intuitive visdom, og den store medlidenhet; den ligner havets vann som inneholder kostelige juveler.
44. Paranormal innsikt90 intuitiv visdom og frihet fra mentale forurensninger er udelelig forbundet med hverandre i den uplettede grunn, og de blir sammenlignet med flammens lys, varme og farge.
6. Tilnærming
45. Tilnærmingen til slikhet eller slik det virkelig er91 er forskjellig hos vanlige mennesker, de som er delvis oppvåknet [bodhisattvaer] og de som er fullt oppvåknet [buddhaer], men de er alle uadskillelig forbundet med den. På denne måten blir spiren til seierherren92 forklart av dem som ser den sanne natur.
46. Vanlige mennesker forvrenger denne sannhet, de som ser den [i noen grad] korrigerer forvrengningene, mens en fullbefaren mester (tathāgata) ser den uten forvrengninger og uten begrepsmessige forvanskninger.93
7. Faser
47. De som er forurensede, de som er både er både forurensede og rensede, og de som er fullstendig rensede omtales som henholdsvis vanlige vesener, bodhisattvaer og tathāgataer.94
48. Buddha-naturen blir klargjort gjennom de seks punkter angående egenværen osv. Dens virkeliggjøring blir forklart gjennom de tre faser ved hjelp av tre navn.95
8. Altgjennomtrengende
49. På samme måte som rommet av natur er fritt for begreper og altomfattende, slik er også sinnet av natur rent og altomfattende.96
50. Dette utgjør et generelt trekk ved alles sinn og omfatter både de som tar feil, de edle og de høyeste,97 på samme måte som rommet omfatter alle kroppslige ting, uansett om de er av mindre, middels eller fremragende verdi.
9. Uforanderlig
51. Siden feil tilkommer sinnet ved en tilfeldighet, mens gode kvaliteter tilkommer det av naturen, er sinnet i sin egentlige natur98 uforanderlig, og det samme før og etter.
UFORANDERLIGHETEN AV BUDDHA-NATUREN I DEN URENE FASE
52. Selv om rommet gjennomtrenger alle kropper, blir det aldri forurenset på grunn av sin finstemte natur. Slik er det også med buddha-naturen99 i alle vesener, den blir ikke utsatt for den minste forurensning.
53. På samme måte som verdener alltid oppstår og forgår i rommet, slik oppstår og forgår også sansene i sinnets uskapte rom.
54. På samme måte som rommet aldri er blitt brent av ild, slik er heller ikke buddha-naturen100 blitt brent av sykdommens, aldringens eller dødens ild.
55. Jorden hviler på vannet, vannet hviler på luften og luften hviler på rommet; men rommet hviler hverken på luft, vann eller jord.
56. På lignende måte er gruppene,101 sansene,102 elementene103 basert på handling104 og mentale forurensninger. Handling og mentale forurensninger er alltid basert på en feilaktig bruk av sinnets tenkeevne.
57. Den feilaktige bruk av sinnets tenkeevne er basert på sinnets renhet, men sinnets egen natur er ikke basert på noen av disse mangfoldige fenomener.
58. Gruppene, sanseevnene og sanseobjektene [elementene] er analoge med jorden. Karma og veseners mentale forurensninger er analoge med vannet.
59. Feilaktig bruk av sinnets tenkeevne er analog med vinden, mens sinnets sanne natur er analog med romelementet; det er ikke basert på noe grunnlag som det kan hvile på.
60. Den feilaktige bruk av sinnets tenkeevne hviler på sinnets sanne natur. Denne feilaktige bruk av tenkeevnen gir opphav til alle typer mentale forurensninger og handlinger.
61. Fra handlingens og de mentale forurensningers vann oppstår gruppene, sanseevnene og sanseobjektene [elementene]; de oppstår og forgår slik alle ting gjør som har en begynnelse og slutt.
62. Sinnets natur er analog med romelementet som ikke beror på årsaker eller betingelser og heller ikke på kombinasjonen av disse; det oppstår ikke, vedvarer ikke og forgår ikke.
63. Sinnets sanne natur som er klarhet, er analog med rommet som er uten forandring; den er uten forurensninger fra begjær osv, det vil si fra tilfeldige plager som har sitt opphav i en feilaktig bruk av sinnets tenkeevne.
64. Den har ikke sitt opphav i handlingens og de mentale forurensningers vann, og den vil heller ikke bli brent av sykdommens, aldringens eller dødens ild.
65. Man bør komme i hu at sykdommens, aldringens og dødens ild er analoge med vanlig ild, helvetes ild og endetidens altoppslukende ild.105
UFORANDERLIGHETEN AV BUDDHA-NATUREN I DEN DELVIS RENE FASE
66. De vise som har innsett sinnets sanne natur106 slik den er, er frigjort fra fødsel og død, sykdom og aldring. Men selv om de er fri fra dette, har denne innsikt vekket medlidenhet med lidende vesener, og ut fra dette handler de.
67. De som har dyp innsikt fjerner røttene til den lidelse som er forbundet med sykdom, aldring og død. Den har sitt opphav i handling motivert av mentale forurensninger. Men siden en slik [årsak] ikke finnes, finnes heller ikke en slik [frukt].107
68. Siden de har sett virkeligheten slik den er, viser de sin medlidenhet ved å gjennomgå fødsel, sykdom, aldring og død.108
69. Den seirendes barn109 har virkeliggjort den uforanderlige og virkelige natur, men de som er blendet av uvitenhet anser dem likevel for å være født osv. Dette er underlig.
70. De som har virkeliggjort innsikt på et høyere nivå, fremtrer også innenfor erfaringsområdet til de umodne. Men de er venner av alle vesener og møter dem med de hjelpemidler og den medlidenhet som passer best.
71. Selv om de er gått hinsides alle verdslige forhold, har de ikke forlatt verden. De handler i verden og for verden, men uten å bli svertet av den.
72. Når en lotus vokser opp av vannet, tar den ikke skade av vannets forurensninger. Slik er det også med de innsiktsfulle. Selv om de er født i verden av verdslige mennesker, tar de ikke skade av verdens forurensninger.
73. For å fullføre sine oppgaver flammer deres forståelse alltid opp som ilden. Til enhver tid hviler de i dyp meditasjon forenet med indre ro.
74. Med kraften fra sin fortid og fri fra begrepsmessig tenkning, trenger de ikke å anstrenge seg når de hjelper andre vesener til å bli modne.
75. De vet nøyaktig hva slags fremgangsmåter og midler som passer best for den enkelte når det gjelder lære, kroppslig form og handlingsmønster.
76. Slik engasjerer de seg på en fremragende måte, de som har en uhindret forståelse, spontant og vedvarende, for å gavne andre, selv om antallet vesener er uten grenser slik som himmelen.110
77. Når disse bodhisattvaer i den postmeditative fase handler i verden for å hjelpe vesener, gjør de det på samme måte som når en tathāgata fører vesener til sann frigjøring.111
78. Men selv om dette er sant, er likevel forskjellen mellom bodhisattvaer og buddhaer ikke mindre enn forskjellen mellom jorden og et atom eller mellom havet og hovsporet til en okse.112
UFORANDERLIGHETEN AV BUDDHA-NATUREN I DEN HELT RENE FASE
79. Buddha-naturen er uforanderlig fordi den har uuttømmelige kvaliteter. Den er en tilflukt for vesener, fordi den ikke har noen grense i fremtiden. Den vil alltid være ikkedualistisk, fordi den er ikkebegrepslig. Den vil heller aldri kunne bli ødelagt, fordi den av natur er uskapt.113
80. Den er ikke født, den dør ikke, den lider ikke skade eller sykdom og den eldes ikke fordi den er uforanderlig, evigvarende og uforgjengelig.
81. Den er ikke engang født som et finmaterielt legeme av mental art fordi den er uforanderlig. Den dør ikke fordi den er evigvarende, den gjennomgår ikke engang dødens og gjenfødelsens ubegripelige forvandling fordi den er uforgjengelig.
82. Fordi den er fred, tar den ikke engang skade av sykdommer som er forårsaket av finstemte karmiske spor. Fordi den er uforanderlig, finnes det ikke engang aldring frembragt gjennom plettfrie komponenter.
83. Den uskapte åpenhet bør erkjennes ved å kombinere de foregående setninger to og to, slik at den kjennetegnes ved varighet osv i samme rekkefølge.
10. Kvalitetene er uadskillelige
84. Buddha-naturen er lærens kropp,114 den er tathāgata, den er den høyeste sannhet, den er den høyeste form for nirvāṇa. Dens kvaliteter er uadskillelige, på samme måte som solen og dens stråler. Derfor finnes det intet nirvāṇa adskilt fra den oppvåknede tilstand.
85. Kort sagt, siden dette uforurensede område blir inndelt i fire aspekter, dharmakāya osv, bør disse betegnelser forstås som ekvivalente med hensyn til dette området.
86. Buddha-naturens kvaliteter er derfor uadskillelige fra dens iboende muligheter, slik de er uten at de er falske eller utilregnelige, og slik at de i uminnelig tid har hatt roens natur.
87. Buddha-tilstanden omfatter alle aspekter av sann og fullkommen oppvåkning. Nirvāṇa innebærer utslukning av alle mentale forurensninger og betingninger. Når disse to forstås i sannhet, er de ikke forskjellige.
88. Det særegne ved frigjøring er at den ikke kan adskilles fra fylden av disse talløse kvaliteter som er uten begreper og uten forurensninger. Tathāgata er denne frigjøring.
88 (fortsatt). Sammenlign dette med portrettmalere som spesialiserte seg på å male hver sin del av kroppen. Hver og en mestret bare å male sin del av kroppen, men ikke de andre delene.
89. Så fikk de en ordre fra kongen, rikets hersker. Han ga dem et lerret med følgende beskjed: «Nå skal dere male et portrett av meg på dette!»
90. Etter å ha mottatt ordren startet de malerarbeidet som best de kunne. Men så reiste en av dem til utlandet langt borte.
91. Siden han manglet etter at han var reist, kunne ikke portrettet fullføres med alle sine deler. Dette er eksemplet.
92. Disse malerne kan sammenlignes med gavmildhet, rett handling, tålmodighet, osv. Tomheten som er utstyrt med de aller fineste aspekter, kan sammenlignes med kongens form.
93. Skjelnende visdom, intuitiv visdom og fullkommen frigjøring kan sammenlignes med solens lys, dens stråler og dens bane [over himmelen], fordi de er henholdsvis lysende, strålende, rene og uadskillelige.
94. Derfor blir nirvāṇa aldri oppnådd før buddha-naturen er realisert, akkurat som solen ikke blir sett før den lyser og stråler.
Ni eksempler på buddha-naturen
95. På denne måten kommer den seirendes natur115 til uttrykk gjennom en fremstilling i ti punkter. På hvilken måte denne natur har sitt tilhold bak forurensningenes slør,116 kan forstås i lys av de følgende ni eksempler.
96. På samme måte som en buddha i en råtten lotus, honning i en kube voktet av bier, korn i skallet, en gullklump i møkk, en skatt nedgravd under jorden, et frø som spirer, et kostelig bilde av Buddha innpakket i skitne filler,
97. en fremtidig verdenskeiser i livmoren til en fattig kvinne, og en skulptur av gull i en støpeform av leire − slik har buddha-naturen117 sitt tilhold i alle levende vesener, tilslørt av tilfeldige mentale forurensninger.
98. Forurensningene svarer til lotusen, insektene, skallet, møkken, jorden, frøet, de skitne fillene, den gravide kvinnen som er alvorlig plaget av sviende lidelser og leiren. Buddhaen, honningen, kornet, gullet, skatten, nyagrodha-treet [som bærer frøet], den kostelige skulpturen, kontinentenes suverene hersker, og det kostelige bildet svarer til det høyeste uplettede elementet.
Første eksempel: En buddha i en råtten lotus
99. Hvis et menneske med et rent og guddommelig syn får se en [skulptur av en] tathāgata innesperret i begeret på en råtten lotus, strålende og smykket med tusen kjennemerker, så vil han løsne ham fra fangenskapet bak vannplantens kronblad.
100. På samme måte vil sugataene118 med sine buddha-øyer se sin egen sanne natur hos andre, til og med hos dem som befinner seg i de verste helveter.119 Av natur har de medlidenhet som vil vare til tidenes ende, og derfor frigjør de fra alle disse tilsløringer.
101. Når et menneske med et guddommelig blikk først får øye på sugataen skjult inne i den visne lotusen, kutter han av kronbladene. Slik er det også når en muni120 ser den fullkomne buddha-natur i levende vesener. Selv om den er skjult under sløret av grådighet, hat og andre mentale forurensninger, gjør han det samme; ut av medlidenhet skjærer han gjennom alle deres tilsløringer.
Andre eksempel: Honning omsvermet av bier
102. Når et kyndig menneske er på jakt etter honning som blir voktet av en sverm av bier, tar han i bruk nyttige hjelpemidler for å skille honningen fra biene slik at han kan få tak på den.
103. Slik er det også når store vismenn ved hjelp av sitt allvitende blikk ser sinnets honninglignende indre vesen og årsaksgrunn [hos andre levende vesener], da fjerner de med roten deres bielignende tilsløringer.
104. Den som forsøker å få tak i honning når den er omsvermet av bier, sprer dem først og henter så frem den ønskede honning. Uforurenset forståelse er iboende i alle levende vesener slik som honningen, og buddhaene er som den kyndige birøkter når de overvinner bielignende tilsløringer.
Tredje eksempel: korn i skallet
105. Mennesker kan ikke nyttiggjøre seg kornet så lenge det ligger i skallet. Den som vil bruke det til mat, må først treske kornet.
106. Slik er det også med buddha-naturen. Den er til stede i alle vesener, men så lenge den er blandet med mentale forurensninger og ennå ikke frigjort fra disse urene tilsløringer, blir ikke buddha-handlinger virkeliggjort i tilværelsens tre sjikt.121
107. Så lenge korn av ris, bokhvete eller bygg ikke er helt ferdigtresket, har det fremdeles skall og strå, og da egner de seg ikke for mennesker til å lage velsmakende mat av. Slik er også kvalitetenes herre til stede i alle vesener, men kroppen122 hans er ikke frigjort fra de mentale forurensningers slør. Derfor kan han ikke gi lærens glede til levende vesener som ennå er sultne etter adspredende tilsløringer.
Fjerde eksempel: Gull i møkk
108. En gang da en mann var ute og reiste, mistet han en gullklump på et møkkete sted. Gullet ble liggende der i mange hundre år, men siden det er uforgjengelig av natur, holdt det seg.
109. Til slutt ble det oppdaget av en guddom som hadde et rent og hellig blikk. Han fortalte dette til et menneske og sa: «Her er det gull. Hvis du renser denne skatten, kan du lage noe fint ut av den, noe som sømmer seg for dette edleste av alle metaller».
110. På samme måte ser den vise123 hvilken kvalitet som ligger i alle vesener, selv om den er skjult av sinnets møkkete tilsløringer. Han lar sin sanne lære regne på dem slik at de kan bli renset for grumset som slører over dem.
111. Når guddommen først har sett gullet i møkken, leder han stadig menneskets oppmerksomhet mot denne aller vakreste ting slik at den kan bli renset. Det samme gjør også de seirende når de ser at den dyrebare og fullkomne buddha-natur i alle vesener er blitt tilsølt av grumset fra mentale forurensninger. Derfor formidler de hele læren til dem slik at de kan bli renset.
Femte eksempel: en skatt begravet i jorden
112. Hvis en uuttømmelig skatt var begravet i jorden under en fattig manns rønne ville ikke mannen vite om den, og skatten kunne ikke tale til ham og si «Her er jeg!»
113. Slik finnes det også en kostelig skatt i sinnet til hvert enkelt levende vesen. Dette er sinnets rene natur som ikke trenger at noe legges til eller trekkes fra. Men siden levende vesener ikke innser dette, må de likevel gjennomgå mange slags prøvelser og lidelser.
114. Når det ligger en skatt med edelstener begravet i jorden under en fattig manns rønne, kan den ikke si til ham «Jeg er en kostelig skatt og her ligger jeg!» Og mannen får aldri vite at den ligger der. Alle levende vesener ligner denne fattige mannen. De er ikke klar over at lærens kropp124 er iboende i deres sinn. Dette er grunnen til at de store vise har latt seg bli født i verden, for å hjelpe disse vesener til å finne denne skatten.125
Sjette eksempel: frøet i frukten
115. Frøene i mangoer og andre frukter har evnen til å spire, og denne evne forandrer seg ikke. Når blir plantet i pløyd mark og får vann og andre medvirkende betingelser, vil det gradvis utfolde sitt vesen og bli til et majestetisk tre.
116. Slik er det også med den rene lærens kropp126 som er tilslørt av uvitenhetens skall hos levende vesener. Når den blir dyrket med dygdige handlinger, vil den gradvis utfolde sitt vesen og bli som en konge blant seierherrer.
117. Når frøet inne i frukten av et banantre eller mangotre får spire, spirer det ut av det tynne skallet på frukten og vokser seg til et stort tre, når det bare får tilfredsstilt de andre medvirkende betingelser slik som vann, sollys, luft, jord, tid og rom. Slik er det også med den fullkomne buddha-naturens frø som er tilslørt av de mentale forurensninger hos levende vesener. Hvis det får næring gjennom dygd som en medvirkende betingelse, spirer det og gror slik at dets sanne natur kommer til syne.
Sjuende eksempel: et buddha-bilde innpakket i skitne filler
118. I veikanten ligger det et kostelig bilde av tathagata,
tildekket med illeluktende filler. Når en guddom får se dette,
vil han si ifra til noen at det ligger der i veikanten, slik at det kan bli avdekket.
119. Slik vil også de som har et uhindret syn, buddhaene, få øye på buddha-naturen127 hos levende vesener, endog hos dyr, selv om det er innhyllet i sløret av mentale forurensninger; og de vil vise dem hvordan de kan bli frigjort.
120. Når en guddom med et guddommelig blikk får øye på bildet av tathāgata liggende i veikanten, kostelig av natur, men tildekket av illeluktende filler, vil han varsle folk om det slik at de kan avdekke det. På samme måte er det når seierherrene ser buddha-naturen hos levende vesener, endog hos dyr, liggende i saṃsāras veikant, tildekket av de mentale forurensningers filler; da vil de undervise dem i læren og vise dem hvordan de kan bli frigjort.128
Åttende eksempel: en fremtidig verdenskeiser i livmoren til en fattig kvinne
121. En ynkelig kvinne uten beskyttelse som bor i et fattighjem, bærer en strålende fremtidig verdenskeiser129 i sin livmor, men uten å ane at menneskenes leder har sitt tilhold i henne.
122. Livet i verden er som å bo i et fattighjem og urene vesener er som den svangre kvinnen. Siden han [menneskenes leder] er til stede i henne, har hun en beskytter og fosteret er som den uforurensede natur.
123. Kvinnen er klett i skitne klær, hun har et ubehagelig utseende og hun må holde ut de verste lidelser i fattighjemmet, selv om verdenskeiseren har sitt tilhold i hennes livmor. Slik er det også med levende vesener. Selv om de har en beskytter i sitt indre, tror de at de er uten beskyttelse og finner aldri sinnsro. De er overgrodd av mentale forurensninger og derfor må de fortsette å leve i lidelsens mark.
Niende eksempel: en skulptur av gull i en støpeform av leire
124. En velformet skulptur med et fredfylt utseende er støpt i gull og tildekket av en støpeform av leire. Utenfra ser den ut som den er laget av leire, men de som vet hva den er laget av, fjerner det ytre laget og avdekker gullskulpturen inni.
125. De som er fullstendig oppvåknet innser at sinnet ut fra sin natur er lysende klar, men at det [hos vesener som ikke er oppvåknet] er tilslørt av forbigående mentale forurensninger. Derfor renser de vesener for sine forurensninger og bringer frem i dagen at de er som gruver av edelstener.
126. En fagmann fjerner støpeformens leire, for han vet at inni er det en fredfylt skulptur av rent gull. Slik vet også de allvitende at det er sinnsro som rent gull [i alle vesener]. Ved hjelp av lærens forklaringer avklarer de alle forurensninger og meisler dem bort.
Oppsummering av de ni eksemplene med en utlegning av hva de betyr
127. Lotusen, biene, skallet, møkken, jorden, fruktskallet, fillen, kvinnens livmor og støpeformen av leire er eksempler på mentale forurensninger;
128. mens den rene natur er som buddhaen, honningen, kornet, gullet, skatten, frøet som spirer til et stort tre, det kostelige bildet, verdenskeiseren og gullskulpturen.
129. På samme måte sies det at mentale forurensninger som tilslører [buddha-] naturen130 i levende vesener har vært der hele tiden uten begynnelse, og at samtidig er sinnets natur uforurenset og har vært det hele tiden uten begynnelse.
130. Begjær, hat, og innbilning, både når de er aktive, men også når de er latente avtrykk i sinnet, må legges tilside ved hjelp av innsiktsmeditasjon. Dette gjelder forurensningene i det urene og forurensningene i det rene −
131. disse ting blir illustrert gjennom de ni eksemplene med lotusens kronblad osv. De sekundære tilsløringer av [sinnets natur] på grunnlag av mentale forurensninger fordeler seg på talløse typer.
132. Men når de blir sammenfattet i korthet, er begjærets ni mentale forurensinger og de andre forurensningene godt beskrevet i samme rekkefølgen som de ni lignelsene om lotusens kronblad og de etterfølgende eksempler.
133. Disse mentale forurensninger forårsaker i denne samme rekkefølge de fire vanlige urenheter hos umodne vesener, én urenhet hos arhater, de to urenheter hos tilhengere av treningsveien, og de to urenheter hos de som har forståelse.131
134. Når en lotus vokser opp av slammet og viser seg for en som ser på, vekker det glede i sinnet. Men senere blir det skuffet; slik er den glede som vekkes av begjær.
135. Når bier blir tirret, stikker de. Slik er det også med hatet, det vekkes og bringer det lidelse til hjertet.
136. Riskorn og andre slags korn dekkes av et ytre skall. Slik dekkes også innsikten i sinnets buddha-natur av uvitenhetens skall.
137. Møkk er frastøtende. Slik er også de mentale forurensninger når de er virksomme, for de påvirker dem som er bundet av grådighet til å fråtse i sanselige nytelser.
138. Når rikdommen er tildekket og man ikke vet noe om den, finner man den heller ikke. Slik er det også når sinnets tendens til spontant å våkne opp er tildekket av de spor som ennå er tilbake av uvitenheten.
139. Skallet på et frø blir gradvis brutt når det spirer, og på samme måte er det når visjonen av slikhet setter til side de tilsløringer som må gis slipp på ved hjelp av innsikt.132
140. De som følger veien til de oppvåknede og har overvunnet kjernen i troen på at det forgjengelige mangfold [av kroppslige og mentale fenomener] utgjør ens virkelige selv, har ennå igjen noen tilsløringer som de må gi slipp på når de dyrker meditasjonsveien. Dette eksemplifiseres med de illeluktende fillene. 133
141. De mentale forurensninger som fremdeles henger igjen på de sju dype trinn134 sammenlignes med forurensningene i den tilslørende livmor. Å bli frigjort fra dem er som å bli frigjort fra livmoren, mens den ikkebegrepsmessige intuitive visdom135 er som den endelige modning.
142. De mentale forurensninger som er knyttet til de tre dypeste trinn forstås i lys av støpeformen av leire. Det er disse som blir fjernet ved hjelp av den diamantlignende konsentrasjon til det store selv.136
143. På denne måten svarer ni forurensninger, begjær osv, til lotusen og de andre eksemplene. Buddha-naturen svarer til buddhaen osv som forener tre naturer.
144. Dens tre naturer er lærens kropp,137 slikhet138 og spiren139 når de forstås i denne rekkefølgen i lys av de første tre, det fjerde og de siste fem eksemplene.
145. Lærens kropp140 skal forstås ved to aspekter: den fullkomment rene lærens element141 og de betingelser som medvirker til at den blir virkeliggjort − læren i dens dype og mangfoldige aspekter.
146. Ettersom dette er hinsides verden, finner man ikke noe eksempel på det i verden. Derfor blir dets natur utlagt i analogi med en tathāgatas form.
147. Lærens subtile og dype aspekt bør forstås i analogi med den spesielle smak av honning. Lærens mangfoldige aspekter er som forskjellige typer korn i hver sine skall.
148. Det sies at slikhet ligner substansen gull fordi dens essens er uforgjengelig og helt ren og edel.
149. Man bør vite at muligheten [i sinnet] har to aspekter som ligner skatten [nedgravd under jorden] og frøet som spirer og blir et tre: den første er naturlig til stede og har alltid vært det uten begynnelse i tiden; den andre blir fullkommengjort når den dyrkes på den rette måten.
150. Disse to aspekter av muligheten gir grunnlag for å virkeliggjøre de tre buddha-kropper: det første aspektet gir grunnlag for den første; det andre aspektet for de to neste.142
151. Manifestasjonen143 av den vakre egenværenkropp144 kan forstås i lys av lignelsen med en skulptur av kostelig materiale, den eksisterer naturlig og ikke som et kunstprodukt og den har kvalitetene til en skatt med edelstener.
152. Dens fullkomne uttrykk kan forstås i lys av lignelsen med verdenskeiseren som er utstyrt med den store lærens majestetiske kvaliteter.145 Dens konkrete manifestasjoner kan forstås i lys av lignelsen med et kostelig bilde.146
153. Denne høyeste sannhet til dem som er spontant født, må forstås på grunnlag av tro alene. Solen utstråler et skinnende lys i sin bane, men de blinde kan ikke se det.
154. Her er det ikke noe å fjerne eller legge til. Den som innser sannheten av dette slik det virkelig er, er frigjort.
155. Elementet (dhātu) [eller fenomenenes grunnleggende natur (dharma-dhātu) som gir grunnlaget for den iboende buddha-natur]147 er tomt148 for alt149 som kan adskilles. Men det er ikke tomt for de høyeste [buddha-] kvaliteter150 som ikke kan adskilles.
Hvorfor læren om buddha-naturen er viktig
156. I forskjellige sammenhenger forklarte Buddha at alt som kan oppfattes er tomt, slik som skyer, drømmer og illusjoner. Men hvorfor hevdet han da at buddha-naturen er iboende i alle vesener med bevissthet?151
157. Han hevdet det for å hjelpe dem som lider av de følgende fem mangler: forsagthet, forakt for de mindre begavede, tro på det som er falskt, forsmåelse av den sanne mening og selvgodhet, slik at de kan fri seg fra disse mangler.152
158. Den høyeste sannhet om [sinnets] natur er tom for alt som er sammensatt [og betinget]. Dette er begrunnelsen for læren om at mentale forurensninger, handlinger og deres virkninger er som [tilslørende] skyer osv.
159. Mentale forurensninger er som [tilslørende] skyer, handlinger ligner det som erfares i drømmer, og virkningene av forurensninger og handlinger, nemlig gruppene [av kroppslige og mentale fenomener] er som de illusjoner en tryllekunstner maner frem.
160. For at de fem mangler kunne bli lagt til side ble det sagt at den høyeste sannhet er at buddha-naturen153 eksisterer og at det er den som ligger til grunn for [at tilværelsen er et] kontinuum.
161. Det hender at de som ikke lærer seg dette blir motløse og uten grunn henfaller til selvforakt; og da blir ikke bodhicitta utviklet i deres sinn.154
162. Noen mennesker blir hovmodige og anser seg som bedre enn andre straks det vekkes litt bodhicitta i deres sinn. Og så anser de andre som mindreverdige hvis de er uoppvakte når det gjelder dette.155
163. Rett forståelse kan ikke oppstå hos dem som gjør seg slike tanker. De feiltolker det som er sant og derfor forstår de ikke sannheten.156
164. Disse mangler hos levende vesener er ikke virkelige i seg selv, men bare frembragt på en kunstig og tilfeldig måte. I virkeligheten eksisterer ikke disse mangler som substansielle ting, mens kvalitetene derimot er rene av natur.157
165. Hvis man klynger seg til feil og usannheter og nedvurderer sanne kvaliteter, vil man aldri utvikle de vises vennlighet som er grunnlagt på likheten mellom en selv og andre.158
166. Hvis dette læres på denne måten, vil det vekke begeistring og iherdighet, respekt [for alle vesener som for en buddha], skjelnende visdom, intuitiv visdom og stor medlidenhet og vennlighet.159
167 Jo mer disse fem kvaliteter utvikler seg, desto mer vil man fjerne usunne trekk og få øye på [den grunnleggende] likhet. Man innser at både en selv og andre er [grunnleggende] like når det gjelder iboende kvaliteter uten mangler, og at dette gir grunnlag for stor medlidenhet og vennlighet slik at buddha-naturen blir raskt utviklet.
♦ Dette var delen om Tathāgatagarbha, det første kapittel av Avhandling om den høyeste lære innenfor den store vogn om kontinuiteten i utviklingen av buddha-naturen, som analyserer mulighetene[for å utvikle] det sjeldne og opphøyde.
Kjennetegn på oppvåkning
168. Renhet, oppnåelse, frigjøring [fra hindringer], gavn for en selv og andre, grunnlag, dybde, uforgjengelighet eller evig varighet og ubegripelighet
169. − disse kvaliteter uttrykker den oppvåknede tilstand i henhold til sin egennatur, årsak, frukt, funksjon, tilknytning, manifestasjon, uforgjengelighet eller evig varighet [evinnelighet] og slik den er.160
Oppvåkningens egenværen og årsak
170. Om den oppvåknede tilstand har Buddha sagt at ut fra sin egenværen161 er den lysende klar slik som solen og rommet. På samme måte som solen kan være tilslørt av mangfoldige skyer, kan den oppvåknede tilstand være tilslørt av mentale forurensninger. Men disse er tilfeldige og hører ikke til dens egenværen, for den er lysende og ren. Den oppvåknede tilstand er evig, evinnelig og uforanderlig; den er utstyrt med alle de rene egenskaper som tilkommer Buddha. Hvorvidt den blir oppnådd beror på om den innses med intuitiv visdom uten begreper, og om alle fenomener innses med analytisk intuitiv visdom.162
171. Buddha-naturen er udelelig,163 men likevel kan man skjelne mellom to typer renhet i den. Derfor har den to kvaliteter − frihet og intuitiv visdom som kan sammenlignes med rommet og solen.164
172. Dens lysende klarhet er uskapt.165 Den kommer til uttrykk overalt, men dens uttrykk kan ikke adskilles [fra den selv].166 Den har alle de kvaliteter som tilkommer den oppvåknede tilstand, mange flere enn det er sandkorn i elven Ganges.
173. De følelsesmessige og erkjennelsesmessige tilsløringer167 sies å ligne skydekket siden de av natur er uten egenværen og tilfeldige, men likevel brer seg ut overalt.
174. De to typer intuitiv visdom forårsaker frigjøring fra de to tilsløringer. Den ene er fri fra begreper og den andre følger av denne i postmeditasjonen.168
Oppvåkningens frukt
175. Som en sjø med det reneste vann når den blir dekket av lotusblomster, som fullmånen når den blir frigjort fra Rahus munn, og som solen når den blir frigjort fra et hav av skyer − slik er den [buddha-naturen] skinnende tilstede, uten forurensninger med fylden av alle kvaliteter.169
176. Denne oppvåknede tilstand er som den beste seierherren av alle; den er som honningen, kornet, det kostelige gullet, skatten, spiren som blir et stort tre, bildet av sugata laget av det som er kostelige og rent, som verdenskeiseren og som gullskulpturen.
177. Renhet i form av fravær av tilfeldige forurensninger slik som begjær osv, er som vannet i sjøen osv. Kort sagt beskrives den som en frukt av intuitiv visdom uten begreper.170
178. Virkelig å oppnå oppvåkningskroppen171 som er utstyrt med de fineste av alle kvaliteter, sies å være en frukt av den påfølgende analytisk intuitive visdom.172
179. Dette er som sjøen med klart vann osv etter at begjærets slam er fjernet; og dette gjør at den stabile meditasjons vann gir næring til de lotus-elever som er under opplæring.
180. Det er som den rene fullmåne når den er befridd fra hatets Rahu; den omfavner alle vesener med sitt lys av stor medlidenhet og vennlighet.
181. Den oppvåknede tilstand er som den rene sol når den er befridd fra uvitenhetens skyer; med sine stråler av intuitiv visdom fordriver den mørket fra levende vesener.
182. Siden den oppvåknede tilstand har makeløse kvaliteter, smaker den av sann dharma og er fri fra uvitenhetens skall, ligner den sugata, honningen og kornet.
183. Siden den er ren av natur, siden den fordriver veseners fattigdom ved hjelp av fylden av sine kvaliteter, og siden den gir den fulle frigjørings frukt, er den som gullet, skatten og treet.
184. Siden den er en kroppsliggjøring av edelstenens kvaliteter, siden den er den øverste hersker blant de som går på to ben, og siden dens form er et bilde som er kostelig komponert, er den som en smykket gjenstand, kongen og det som er av gull.
Oppvåkningens funksjon
185. Den oppvåknede tilstand som er uten mentale forurensninger og til stede overalt, er uforgjengelig av natur fordi den er evigvarende, i ro, uforanderlig og udødelig. Den er grunnlaget for å gavne vesener. Tathāgataene er som rommet siden de er grunnlaget for de objekter som svarer til de edles seks sanseevner.
186. Den er vilkåret for den typen form som er hinsides de fire elementer som kan ses, for den gode og rene lyd som kan høres, for den rene lukt av sugataenes fullkomne handlinger som kan luktes, for smaken av læren til den store mester, og for den dype følelse som kan fornemmes,
187. for den lykksalighet som føles i den konsentrasjon som kan erfares, og for selve essensen, den dype natur som kan virkeliggjøres. Tathāgataene gir opphav til sann lykksalighet; når de betraktes på denne finstemte måte, er de følgelig som rommet, tomme for grunner.
188. Funksjonen til de to intuitive visdommer er kort sagt denne: [intuitiv visdom uten begreper har som funksjon] å fullkommengjøre frihetskroppen,173 mens [analytisk intuitiv visdom har som funksjon] å virkeliggjøre lærekroppen.174
189. Siden de er rene, altomfavnende og uskapte [og derfor uforgjengelige], danner de grunnlaget for frihetskroppen og lærekroppen når det gjelder to egenskaper og én egenskap.175
190. Siden forurensningene og deres ledsagende betingelser er bragt til opphør, er frihetskroppen utilslørt [i sin intuitive visdom uten begreper]. Siden bindinger og hindringer er fjernet, er lærekroppen altomfavnende [i sin analytiske intuitive visdom].
191. Siden disse kroppene er uskapte, er de av natur uforgjengelige, og dette forklarer hvorfor de er evigvarende osv.
192. Forgjengelighet kan forstås i lys av de følgende fire aspekter, som står i motsetning til uforgjengelighet osv:
forfall, drastisk forandring, avbrudd og den ubegripelige forandring som døden innebærer.
193. Siden den [frihets- og lærekroppen] er fri fra forandring, kan den forstås som evigvarende, i ro, uforanderlig og udødelig. Denne rene forståelse er grunnen fordi den gir grunnlaget for alle kvaliteter med dygd.
194. På samme måte som rommet er uten årsak, men selv er en forutsetning for at former kan ses, lyder høres, dufter luktes, osv for smaker, taktile følelser og mentale objekter,
195. slik er de to kropper en forutsetning for at levende vesener kan sanse objekter på en utilslørt måte.
Grunnlag
196. Buddha-naturen er [1] ubegripelig, [2] uforgjengelig, [3] evigvarende, [4] i ubevegelig ro, [5] uforanderlig, [6] falt helt til ro, [7] altomfavnende, [8] fri fra begreper, [9 i likhet med rommet er den ikke involvert, [10] den er fullstendig uhindret, [11] fri fra grove sanseobjekter, [12] den er usynlig, [13] den kan ikke oppfattes, [14]den er sunn og [15]uforurenset. 176
197. Det som er til gavn for en selv og til gavn for andre vesener har sitt grunnlag i frihetskroppen og lærekroppen. Disse to grunnlag har de kvaliteter som ble nevnt ovenfor − de er ubegripelige osv.177
198. [1] Buddha-naturen faller inn under området for allvitende intuitiv visdom178, men utenfor området for de tre typer skjelnende visdom179. Av denne grunn kan man forstå at den intuitive visdomskropp180 er ubegripelig for vanlige vesener.181
199. Siden den er så finstemt, er den ikke et objekt som kan studeres. Siden den er den høyeste sannhet, kan den ikke gjøres til gjenstand for refleksjon. Siden den angår det dypeste av det som virkelig er182, faller den utenfor verdslige meditasjoner og betraktninger.
200. De umodne har aldri sett dette før; i likhet med dem som er født blinde i forhold til synlig form. Til og med de som har dyp innsikt er bare som nyfødte barn som ser et gjenskinn av sollyset inne i rommet hvor de er født.
201. [2] Den183 er uforgjengelig fordi den er uten opphav;184 [3] den er evigvarende fordi den er uten opphør; [4] den er i ubevegelig ro fordi den er fri fra begge; [5] den er uforanderlig fordi den hviler i sin egen væren; 185
202. [6] den er falt helt til ro fordi den faller inn under sannheten om opphør; [7] den er altomfavnende fordi den omfatter alt som kan oppfattes; [8] den er fri fra begreper fordi den ikke fester seg ved noe; [9] den klynger seg ikke til noe fordi alle følelsesmessige forurensninger er fjernet;
203. [10] den er fullstendig uhindret fordi alle erkjennelsesmessige forurensninger er fjernet; [11] den er fri fra grove sanseobjekter fordi den faller inn under en konsentrasjon186 som er fri fra de to [følelses- og erkjennelsesmessige] hindringer;
204. [12] den er usynlig fordi den er uten form; [13] den kan ikke oppfattes [persiperes] fordi den er uten kjennetegn; [14] den er sunn fordi den av natur er helt ren; og [15] den er ren fordi alle tilfeldige forurensninger er fjernet.
Oppvåkningens uttrykk
205. Uten begynnelse, sentrum eller slutt, helt udelelig,187 fri fra de to ytterligheter188, fri fra de tre slør,189 uten forurensninger og uten begreper − slik er lærens element.190 Dens natur er det som forstås i visjonen til en yogi som dveler i meditasjon.
Kvalitetene til lærens kropp (dharmakāya)
206. De kan ikke avgrenses, de er mer tallrik enn sandkornene i Ganges, de er ubegripelig og de er usammenlignbare med noe annet − disse kvaliteter tilkommer en tathāgatas uforurensede rom som er renset for alle tilsløringer, såvel som for sporene etter dem.
Kvalitetene til gledeskroppen (sambhogakāya)
207. Dens handlinger ligner kongen av ønskeoppfyllende juveler. Gjennom sine utstrålinger og iherdighet gir den uttrykk for forskjellige fasetter av den sanne lære og fullfører sitt mål som er å frigjøre levende vesener. Slik fremtrer den i mange [«substansielle»] former, dog uten å være av samme [«substansielle»] natur som dem.191
Kvalitetene til manifestasjonskroppen (nirmāṇakāya)
208. Formaspektene [som en buddha manifesterer seg i] forårsaker at verdslige vesener slår inn på veien til indre ro og bringer dem til modning og til forutsigelse.192
209. Dette193 sies å være det som er i seg selv, det som er allvitende, den oppvåknede tilstand, det høyeste nirvāṇa, det ubegripelige, det som seirer over fienden og egenværen.194
210. Dette kan ordnes systematisk i henhold til sine kvaliteter som det dype, det omfattende, og det storsinnede som integreres i egenværenkroppen.195
Egenværenkroppen (svābhāvikakāya)
211. Av disse kan egenværekroppen til buddhaene forstås ved fem kjennetegn, kort sagt, fem kvaliteter:
212. Den er uskapt og helt udelelig, helt ren, renset for de to ytterligheter, endelig frigjort fra de tre tilsløringer − følelsesmessige hindringer, erkjennelsesmessige hindringer og det som hindrer at man mestrer meditasjonen.
213. Den er uten forurensninger, fullstendig hinsides begreper og den er lysende klarhet, fordi den utgjør yogiens område og fordi lærens element196 av natur er ren.
214. Egenværenkroppen er i sannhet utstyrt med kvaliteter som er uvurderlige, uberegnelige, ubegripelige, usammenlignbare og av høyeste renhet.
215. Den er uberegnelig osv fordi den er omfattende, ikke målbar, hinsides området for intellektuell spekulasjon, enestående og uten noen som helst betingning.
Gledeskroppen (sambhogakāya)
216. Den kommer til uttrykk i fullkommen form fordi den bruker de forskjellige fenomener på en fullkommen måte; den manifesterer virkelige egenskaper; den har en uavbrutt virksomhet til gavn for levende vesener fordi den er det naturlige uttrykk for ren medlidenhet.
217. Den oppfyller aspirasjoner fullstendig, nøyaktig, spontant og uten begrepsmessig opphisselse; og siden den har mirakuløse evner ligner den en ønskeoppfyllende juvel.
218. Den blir her avtegnet med fem fasetter: uavbrutt tale, emanasjoner og handlinger, og disse er ikke kunstige og uttrykker heller ikke dens egenværen.
219. På samme måte som en juvel ikke egentlig er de mange fargesjatteringer den frembringer, slik er den altomfavnende [gledeskroppen] ikke egentlig det den synes å være i omstendighetene til forskjellige vesener.
Manifestasjonskroppen (nirmāṇakāya)
Buddhas tolv handlinger
220. Ut fra den største medlidenhet og med kjennskap til alle verdener etter å ha sett dem, men samtidig uten noen gang å forlate lærekroppen,197 gjennom forskjellige former av tilsynelatende natur, blir han født til den høyeste byrd.
221. Han stiger ned fra feltet med stor glede198 og tar sitt tilhold i dronningens livmor; så blir han født på en edel måte i Jambudvipa. Han utvikler fullkomne ferdigheter hver enkelt vitenskap og kunstart,
222. og gleder seg over samværet med kronprinsessen som er hans hustru; men så gir han avkall på dette for å praktisere askesens vanskelige vei; han går til det sted som kalles selve oppvåkningens hjerte, og der overvinner han Maras hærskarer.199
223. Dernest oppnår han fullkommen oppvåkning, dreier lærens hjul og trer inn i det høyeste nirvāṇa. På alle disse steder som i seg selv er urene, fremviser manifestasjonskroppen disse handlinger så lenge det finnes verdener.
Gradvise øvelser
224. Ut fra viten om nyttige midler (antydet ved slike stikkord som forgjengelighet, lidelse, ikkeselv og indre ro), formidler manifestasjonskroppen [til buddhaer] en holdning av å være lei av verden; denne holdning formidles til vesener i alle himmelretninger og på denne måten vekkes deres motivasjon for å søke etter en måte å være på som er hinsides lidelser.
225. Til de som er godt i gang på den indre roens vei og som tror at de allerede har nådd nirvāṇa, forklarer han i Lotussūtraen alle fenomeners slikhet − deres natur slik den er.
226. På denne måten får han dem til å oppgi sin tidligere oppfatning og inspirerer dem til å anvende visdom og nyttige hjelpemidler på en passende måte. Slik bringes de til modning i den fremste vogn,200 og det blir forutsagt når de vil nå den høyeste oppvåkning.
Hvordan kroppene (kāyaene) er gruppert
227. Siden disse kropper innebærer de beste krefter og den kløktigste veiledning for de umodne, avpasset etter den enkeltes behov, er de kjent som henholdsvis dype, omfattende og storsinnede.
228. Den første av disse er lærens kropp201 og de siste er formkroppene 202. På samme måte som former har sitt tilhold i rommet, har de siste to kroppene sitt tilhold i den første.
Uforgjengelige
229. På grunn av uendelig mange årsaker, et uuttømmelig antall vesener, medlidende vennlighet, mirakuløse krefter, fullkommen viten, den beste mestring av alle kvaliteter, overvinnelse av dødens demon, fraværet av egenværen, og en beskytter av verdenene, er de uforgjengelige [eller evig varige].
230. De er uforgjengelige fordi de opprettholder den sanne lære og har viet sin kropp, sitt liv og sine ressurser til den, og fordi de fullstendig innfrir sitt løfte om å gavne levende vesener.
231. Fordi buddhaenes uforurensede og rene medlidenhet gjennomtrenger hvert enkelt vesen og fordi de manifesterer seg på grunnlag av mirakuløse krefter, er de i stand til å være vedvarende tilstede.
332. Fordi de har fullkommen viten, er de frigjort fra troen på at saṃsāra og nirvāṇa utgjør en dualisme; fordi deres sinn er samlet i konsentrasjon hinsides forestillinger, tar de del i den beste form for lykksalighet.
233. For selv om de handler i verden, er de ikke forurenset av verdslige kvaliteter; fordi de er udødelige og har oppnådd en tilstand av indre ro, gir de ikke noe rom for dødens demon.
234. Fordi seierherrene hvis natur er uskapt og alltid har vært i fullkommen indre ro, er de best egnet som en tilflukt for dem som er uten noen tilflukt.
235. De første sju grunnene klargjør uforgjengeligheten til formkroppene,203 mens de siste tre klargjør uforgjengeligheten til lærens kropp.204
Oppvåkningen kan ikke begripes
236. Siden den er uutsigelig, består av den høyeste sannhet, ikke er gjenstand for intellektuell undersøkelse, er hinsides lignelser, er uten like, ikke består av hverken sammensatte ting eller ting i ro, er den buddhaenes område, ubegripelig selv for dem som har dyp innsikt.
237. Den er ubegripelig fordi den er uutsigelig, uutsigelig fordi den er den høyeste sannhet, den høyeste sannhet fordi den ikke kan undersøkes intellektuelt og den kan ikke undersøkes intellektuelt fordi den ikke kan utledes fra noe annet.
238. Den kan ikke utledes fra noe annet fordi den er enestående, enestående fordi den ikke blir omfattet, den blir ikke omfattet fordi den hviler ikke på noe annet, og derfor har den ingen [dualistisk] betraktning av kvaliteter eller feil.
239. Av de første fem grunnene er lærens kropp ubegripelig og på grunn av dem er den svært subtil. Av den sjette grunnen er formkroppene ubegripelige, siden de [synes å ha, men] ikke har egenværen.
240. På grunn av slike egenskaper som den høyeste intuitive visdom, stor medlidenhet og lignende, har seierherrene fullkommengjort alle kvaliteter og er ubegripelige. Derfor kan dette siste punkt bli tilføyd: Selv om de er spontant tilstede, kan dette ikke engang forstås av de store vise som har mottatt fullmakt.
♦ Dette var delen om «Oppvåkning», det andre kapittel av Avhandling om den høyeste lære innenfor den store vogn om kontinuiteten i utviklingen av buddha-naturen, som analyserer mulighetene[for å utvikle] det sjeldne og opphøyde.
SJETTE VAJRA-PUNKT: BUDDHA-NATURENS KVALITETER
Kvalitetene til buddha-naturens kropper
241. Gavn for en selv og gavn for andre svarer til den høyeste kropp,205 mens de relative kropper er basert på den.206 Fruktene av frihet og fullkommen modning består sekstifire kvaliteter.207
242. Grunnlaget for det som er til gavn for en selv er den kropp som gir uttrykk for den høyeste sannhet.208 De symbolske kropper til de store vise er grunnlaget for det som er mest til gavn for andre levende vesener.209
243. Den første kroppen har frihetens kvaliteter som består av evner osv; den andre har modningens kvaliteter som kjennetegner et fullkomment vesen.
Frihetens trettito kvaliteter
244. Ettersom evnene er et botemiddel mot uvitenhetens slør, er de som en diamant210 og fryktløsheten er som en løve.211 Tathāgataens særegne kvaliteter er som rommet og de to formkropper som seierherrene manifesterer er som månen i vannet.
De ti evner
245. [1] Å vite hva som er mulig eller umulig, [2] å forutse hva som følger når handlinger modnes, [3] å bedømme [intellektuelle] evner, [4] å bedømme temperamenter, [5] å bedømme ønsker, [6] å bedømme veier til forskjellige mål,
246. [7] å oppnå meditative stabilitet osv slik at de er uten forurensninger, [8] å erindre tidligere liv, [9] å oppnå guddommelige visjoner [om hva som vil skje i fremtiden] og [10] å være i indre ro [og bedømme om andre har fjernet alle forurensninger]: dette er de ti evner som følger med fullkommen oppmerksomhet.212
247. Slike evner − angående hva som passer eller ikke, modning, temperamenter, ønsker, veier, mentale forurensninger og renhet, erindring om tidligere liv, guddommelig visjon av fremtiden og veien til å fjerne urenheter − de er som en diamant fordi de kan skjære gjennom uvitenhetens rustning, smadre dens vegger og felle dens trær.
De fire typer fryktløshet
248. De [oppvåknede] har fire typer fryktløshet: [1] når de er fullkomment oppmerksomme blant alle slags fenomener;213 [2] når de fullstendig fjerner alle slags hindringer;214 [3] når de underviser veien215 og [4] når de viser hva opphør innebærer.216
249. Fordi de vet om alle aspekter av det som skal vites og hjelper andre til å vite det, fordi de har fjernet alt som skal fjernes og hjelper andre til å fjerne det, fordi de underviser og hjelper andre til å undervise og fordi har oppnådd det høyeste og reneste av det som kan nås, og hjelper andre til å oppnå det, av disse grunner forteller de andre om hva de har virkeliggjort, sannferdig og uten hindringer.
250. På samme måte som de ville dyrs konge er fryktløs uansett hvor han ferdes i jungelen og beveger seg uforferdet blant alle andre ville dyr, slik er også «løven», seierherrenes konge, alltid fullstendig fryktløs i enhver forsamling: uavhengig, stabil og dyktig i bruken av nyttige midler.
Atten særegne kvaliteter
251. Buddhaer tar ikke feil og de prater ikke støyende, deres oppmerksomhet er uklanderlig og det hender ikke at deres sinn blir bragt ut av meditativ likevekt. De pønsker ikke på tanker av forskjellige slag.
252. Deres sinnslikevekt er aldri uoppmerksom og deres kraftige aspirasjon har aldri noen nedtur, og det har heller ikke deres iherdighet, minne, skjelnende visdom, fullkomne frigjøring og oppfattelse − frigjøringens intuitive visdom.
253. Deres handlinger følger av deres intuitive visdom og denne visdom forfaller ikke over tid. Disse atten kvaliteter såvel som andre er særegne for disse lærere.
Funksjonen til de atten kvalitetene
254. Når de store vise handler, [1] unngår de å gjøre feil, [2] de unngår ørkesløs tale, [3] glemsomhet [eller uoppmerksomhet], [4] mental opphisselse, [5] forskjellige former for tankeflukt og [6] slumsete tilfeldigheter. Deres oppnåelse kjennetegnes ved [7] [en stø] aspirasjon, [8] iherdighet, [9] erindring, [10] ren skjelnende visdom, [11] vedvarende og fullkomne frigjøring som [12] er seg bevisst alle aspekter av det som kan vites. Disse kvaliteter tilkommer dem og de forfaller aldri.
255. Alle tre virksomheter − [13] handlinger gjennom kropp, [14] tale og [15] sinn − uansett hva de dreier seg om, ledsages av og overvåkes med intuitiv visdom. Deres fullkomne oppmerksomhet gjennomtrenger de tre tider − [16] fortid, [17] nåtid og [18] fremtid − på en vedvarende og omfattende måte uten hindringer. Når dette er blitt virkeliggjort oppnår buddhaene, disse store seierherrer, med storslått medlidenhet å dreie lærens hjul på en fullkommen og fryktløs måte til beste for levende vesener.217
256. Jord osv har egenskaper med en særegen karakter; deres natur er ikke som rommets. Rommets særegne karakter, å være uten hindringer, er ikke til stede i jorden [eller kroppslige fenomener]. Jord, vann, ild, luft [vind] og rom er like alminnelige i alle verdener, men ikke så mye som et fnugg av en buddhas særegne egenskaper er alminnelig i noen av verdenene.
Den modne buddhas trettito kvaliteter
257. [En moden buddha kjennetegnes ved218] [1] fullkomment jevne fotsåler som er merket med hjul, [2] hans føtter er brede og hans ankler buler ikke ut. [3] Hans fingre og tær er lange og senene frem til dem er innvevd i hånden.
258. [4] Hans hud er myk og ungdommelig, [5] hans kropp har sju opphøyde og avrundede deler. [6] Hans legger er som en antilopes og [7] hans hemmelige deler er gjemt som på en elefant.
259. [8] Hans mektige overkropp er som en løves og [9] hulrommet mellom kravebenene er vel utfylt. [10] Hans skuldre har en fullkommen bue og [11] armene er jevne.
260. [12] Hans armer er lange og [13] hans fullkomment rene kropp er [14] omgitt av en lysende aura. [15] Hans nakke er som en konkylie uten uregelmessigheter og [16] hans kinn er som kinnene til dyrenes konge.
261. [17] Hans førti tenner er likt fordelt. [18] De er fullkomment rene og [19] feilfrie [22] i jevne rader. [21] Hjørnetennene i overkjeven er fine og hvite.
262. [22] Hans tunge er lang og når han taler blir den ikke begrenset av begrepsmessig tenkning. [23] Han har fullkomne smakssanser. [24] Den spontant fødte har en stemme som sangen til en kalavinka-fugl eller som Brahmas melodi.
263. [25] Dette høyeste vesen har vakre øyne som blå lotuser, [26] hans øyenvipper er tette som på en okse. [27] Hans lyse og rene urna-hår forskjønner hans ansikt. [28] Han har en forhøyning på hodet som en uṣniśa-krone. [29] Hans hud er ren og delikat med gylden farge.
264. [30] Hårene på kroppen hans er svært fine og myke, ett fra hver pore som krummer seg mot høyre opp mot hodet. [31] Hans hår er uklanderlig som en dypblå edelsten, velavrundet som et fullkomment nyagrodha-tre.
265. [32] Den store vise som er god og uten like, har Narayanas styrke i sin faste kropp. Disse trettito kjennetegn som stråler av liv er hinsides det som kan begripes; de er beskrevet av læreren som tegn på en som er menneskenes herre.
Et eksempel på kvalitetene
266. Slik høstmånen i den skyfrie himmel kan ses i sjøens dypblå vann, slik kan også formkroppen til den altomfavnende ses av seierherrens sønner [og døtre] i den fullkomne buddha-mandala.
Belegg i sutra-tekst
267. Man skal være oppmerksom på at de sekstifire kvaliteter og deres særegne årsaker som er fremlagt her, er i overensstemmelse med den rekkefølge som brukes i Ratnadarikasūtra.
Oppsummering av eksemplene
268. De er ikke sårbare, de blir nedtrykt, de beveges ikke og de er uten like; de kan illustreres med slike eksempler som en diamant, en løve, rommet og den klare månen i vannet.
Eksempler på kvaliteter
269. Seks av disse krefter har fullstendig fordrevet det som hindrer erkjennelse, tre har fordrevet det som forstyrrer meditasjon og én har fordrevet de gjenværende spor av gammel betingning.
270. På denne måten har de skåret gjennom, smadret og felt de [hindringer] som ligner rustninger, vegger og trær. Disse krefter til den store vise ligner på en diamant; de er faste, vedvarende, standhaftige og usårbare.
271. Hvorfor er de faste? Fordi de er vedvarende. Hvorfor er de vedvarende? Fordi de er standhaftige. Hvorfor er de standhaftige? Fordi de er usårbare? Hvorfor er de usårbare? Fordi de er som en diamant.
272. Siden han er fryktløs, uengasjert og stabil og har de høyeste ferdigheter, en menneskeløve, en seierherre, blir han sammenlignet med en løve fordi han er fryktløs i enhver forsamling.
273. Siden de oppvåknede har endelig viten om alle ting, forblir de alltid fullstendig fryktløse overfor alle. Siden de ser at selv rene vesener ikke er deres like, blir de ikke påvirket.
274. Siden deres edle sinn er stabilt fordi det uten avbrudd er oppmerksom på hvert enkelt fenomen. De er mestere i bruken av nyttige hjelpemidler fordi de har overskredet tilstanden av latent uvitenhet som det er vanskelig å overskride.
275. Verdslige vesener, tilhørere,219 de ensidige, de vise og de spontant oppvåknede har en økende grad av mer subtil forståelse, og dette kan eksemplifiseres med de fem elementer.
276. Buddhaer er som jord, vann, ild og vind; de gir et grunnlag for alle verdener. De er som rommet som er hinsides slike egenskaper som kjennetegner både verdslig eksistens og det som er hinsides denne.
277. Slik inndeles lærens kropp i trettito kvaliteter. Ikke desto mindre er de uadskillelige slik som en juvels farge, lød og form.
278. Når disse kvaliteter blir iakttatt, inspirerer de til tilfredshet; de kjennes som de trettito kjennetegn som tilkommer de to kropper, manifestasjons- og gledeskroppen, som gjør læren fullkommen.
279. De som er fjernere fra og de som er nærmere renheten ser disse kroppene på to forskjellige måter: som noe i verden eller som seierherrenes mandala; i likheten med månens form når den ses i vannet og i himmelrommet.
♦ Dette var delen om «Kvaliteter», det tredje kapittel av Avhandling om den høyeste lære innenfor den store vogn om kontinuiteten i utviklingen av buddha-naturen, som analyserer mulighetene[for å utvikle] det sjeldne og opphøyde.
SJUENDE VAJRA-PUNKT: AKTIVITET
Den er spontan i forhold til mottager
280. De altomfavnendes handlinger er alltid spontane i forhold til elevenes temperamenter, valget av øvelser som er tilpasset deres [elevenes] tilbøyeligheter og deres [mestrenes] egne bevegelser i forhold til sted og tid.
Uopphørlig
281. Buddhaene har virkeliggjort alle farkostene220 i et hav av intuitiv visdom fylt av mangfoldige kvaliteter, som juveler [opplyst av] dygdenes og den intuitive visdoms sollys. Buddha-naturen er altgjennomtrengende som rommet, umåtelig stor uten sentrum eller periferi. I lys av sin fullkomne innsikt i at denne skatt av uforurensede kvaliteter er iboende i hvert enkelt vesen uten den minste forskjell, blåser vinden fra deres fullkomne medlidenhet bort de kompliserte tåkebanker av følelsesmessige og erkjennelsesmessige forurensninger og tilsløringer.
Spontan i forhold til omstendigheter
282. Visdommen til disse mestere er alltid spontan, uten tanke på: for hvem, med hvilke midler, med hvilken trening, hvor, når?
283. For hvem? − temperamentet til de som skal trene må tas i betraktning; med hvilke midler? − hvilke øvelser blant de mange metoder; med hvilken trening? − hvilke handlinger å øve seg i; hvor og når? − hvilken anledning.
Uopphørlig
284. Buddha-aktivitet er uopphørlig og den er uten begreper når det gjelder sann frihet, det som gir næring til frihet, resultatene av frihet, den egentlige oppnåelse av det resultatet, de forurensninger som tilslører det, og de nødvendige betingelser for å bryte gjennom dem.
285. Virkelig frigjøring nås gjennom de ti stadier221 [på bodhisattvaens vei], dens årsak er de to oppsamlinger,222 dens resultat er den høyeste oppvåkning til våkenhet som er iboende i [sinnet til] alle vesener.
286. Men den er tilslørt av de endeløse mentale forurensninger, både primære og sekundære, såvel som latente tilbøyeligheter. Betingelsen for å fjerne alle disse er den store medlidenhet [til buddhaene].
287. Disse seks punkter kan sammenlignes med et hav, solen, rommet, en skatt, skyer og vinden, og de bør forstås i overensstemmelse med dette.
288. Stadiene er som et hav med den intuitive visdoms vann. Å oppnå dens kvaliteter er som havets juveler. De to oppsamlinger223 er som solen ettersom alle vesener får næring av dem.
289. Oppvåkningen er som rommet, stor, uten sentrum og uten periferi. Kjernen i alle veseners karakter er som en skatt; av natur224 er den det samme som den rene oppvåkning.
290. De tilslørende mentale forurensninger er som skybanker, forbigående, spredt utover det hele, men ikke ting med egenværen. Medlidenheten er som en mektig vind, alltid klar til å blåse bort disse plagene.
291. Siden de oppnår frigjøring for å gavne andre, siden de ser likheten mellom andre vesener og seg selv og siden deres handlinger ennå ikke er fullførte, fortsetter de å være virksomme uten avbrudd så lenge saṃsāra eksisterer.
En forklaring ved hjelp av ni eksempler
292. En tathāgata ligner [1] Indra, [2] gudenes tromme, [3] skyene, [4] Brahma, [5] solen, [6] en kostelig juvel, [7] et ekko, [8] rommet og [9] jorden.
1. Indra
293. Hvis jorden her hadde samme kvalitet som en feilfri vaidurya-sten,225 ville gudenes konge fremtre i dens klarhet sammen med sitt følge av unge gudinner.
294. [Her ville man se] hans strålende slott − «Allseieren», de guddommelige tilholdssteder og andre steder med vidunderlige kvaliteter, såvel som gudenes mange gleder.
295. Når mengdene av menn og kvinner som bor på jordens overflate fikk se disse fremtoninger, ville de utbryte:
296. Måtte vi også snart bli slik som denne guddommelige konge! Når de hadde bedt en slik bønn med oppriktighet, ville de tilegne seg ekte dygd og leve i overensstemmelse med den.
297. Til tross for at de kanskje ikke forstår at disse fremtoninger bare er tilsynelatende virkelige, vil de likevel i kraft av sine dygder bli gjenfødt som guder etter at de har forlatt jordens overflate.
298. Disse tilsynekomster fremtrer uten noen hensikt, de innebærer ingen bevegelse, men likevel er deres nærvær på jorden til stor gavn.
299. På lignende måte vil de som gir sin tilslutning til en feilfri tro og andre dygder og praktiserer dem, se den fullkomne Buddha manifestere seg i deres sinn,
300. utstyrt med [de trettito] kjennetegnene og de andre meningsbærende tegn. De vil se ham når han går, står, sitter, sover og når han utfører alle slags handlinger,
301. når han forklarer læren som fører til indre ro eller når han uten å si noe praktiserer hvilende meditasjon hvor han likevel utfører forskjellige slags storslåtte og strålende mirakler.
302. Når de har sett dette og aspirerer til å oppnå en slik buddha-tilstand, anstrenger de seg på en fremragende måte for å utvikle den. Når de tar i bruk de praksiser som er årsaker til denne ønskede tilstand, vil de også oppnå den.
303. Disse fremtoninger er fullstendig fri for begreper og de medfører ingen vesensendring.226 Likevel er de på denne måten til stor gavn for andre vesener i verden.
304. Det antas at vanlige verdslige vesener ikke forstår at disse fremtoninger er uttrykk for deres eget sinn, men likevel kan det være til gavn for dem å se slike tilsynelatende former.
305. Når de følger opp denne vogns227 måte å se det på, vil de gradvis få bedre innblikk i den indre og sanne lærens kropp228 ved hjelp av den intuitive visdoms øyne.
306. Hvis jorden ble rensket for alle fryktinngytende steder og ble som en feilfri vaidurya-sten, skinnende og vakker med alle juvelens kvaliteter, fri fra urenheter, storslått, med en jevn overflate uten skrukker, så ville denne renhet føre til at de guddommelige tilholdssteder kom til syne, og likeledes formen til kongen av gudene. Men når jordens kvaliteter gradvis forsvant, ville disse ting ikke lenger være synlige.
307. For å oppnå en slik tilstand ville mange menn og kvinner følge anvisningene om å utvikle et oppmerksomt sinn, å praktisere gavmildhet, osv; de ville ofre blomster og utføre andre slike handlinger, med et sinn fylt av aspirasjoner. På lignende måte ville bodhisattvaer utvikle sitt sinn til fullkommenhet for å bli som den mektige konge av seierherrer som hadde vist seg for deres indre blikk, han som kan sammenlignes med en feilfri vaidurya-sten; og deres sinn ville være fylt av stor glede.
308. På samme måte som gudenes konge blir gjenspeilt i den feilfrie vaidurya-grunnen, blir også formen til de vises konge gjenspeilt i det rensede sinn til levende vesener.
309. Hos levende vesener kommer disse gjenspeilinger til syne eller blir borte igjen avhengig av sinnets tilstand, om det er rent eller forurenset. Men på samme måte som når kroppslige former manifesterer seg i verdenene, skulle man heller ikke anse disse gjenspeilinger som eksisterende eller ikkeeksisterende ting med egenværen.
2. Buddhas tale − som guddommelige trommeslag
310. I kraft av gudenes tidligere dygder lyder lærens tromme i de guddommelige sfærer, uten anstrengelse, lokalisering, mental form eller begrep;
311. om og om igjen lyder dens taktfaste påminnelse til alle uoppmerksomme guder om uforgjengelighet, lidelse, ikkeselv og indre ro.
312. På denne måten er også Buddha til stede overalt, uten anstrengelse, lokalisering, mental form eller begrep, og hans tale når frem til alle vesener uten unntak med den edle lære som de med heldig karma er åpne for.
313. Slik den guddommelige tromme slår for gudene i kraft av deres tidligere handlinger, slik fremstår også den vises tale om læren i verden i kraft av tidligere handlinger.229 På samme måte som trommens lyd frembringer indre ro uten anstrengelse, kilde form eller tankekonstruksjoner, slik frembringer læren indre ro uten anstrengelse eller andre ytre hjelpemidler.
314. Lyden av trommen i gudenes borg er årsaken til at deres guddommelige lek tar slutt, men den gir dem også fryktløshet slik at de kan beseire halvgudenes230 hærskarer når de på grunn av mentale forurensninger går til krig mot dem. På denne måten stiger den [læren] frem av den formløse meditasjon og blir formidlet til verden som den uovertrufne vei til indre ro gjennom fullstendig seier over følende veseners mentale forurensninger og lidelser.
315. Universell, til glede og gavn og med trefoldige mirakler er de vises melodi langt bedre enn gudenes cymbaler.
316. Den mektige lyden av den guddommelige tromme kan ikke høres av dem som bor på jorden, men likevel høres lyden av Buddhas tale i saṃsāras underverdener.
317. I himlene lyder titalls millioner av himmelske cymbaler for å styrke begjærets flamme, mens de hvis vesen er medlidenhet bare frembringer en eneste melodi for fullstendig å utslukke lidelsens ild.
318. Den vakre og behagelige musikken fra de himmelske cymbaler fører til at sinnet blir mer opphisset, mens talen til tathāgataene som er motivert av medlidenhet, dreier sinnet til indre samling231 og stimulerer til refleksjon.
319. Kort sagt sies det at årsaken til lykke for dem som holder til i et hvilket som helst av alle universer, om det er i himmelen eller på jorden, fullstendig avhenger av nettopp denne melodien som gjennomstrømmer alle verdener.
320. De som hører dårlig kan ikke oppfatte finstemte lyder, og selv de som har guddommelig hørsel kan ikke høre alle lyder; slik er det også med den fineste lære, den som er gjenstand for den fineste intuitive visdom − den kan bare høres av de få som har et uforurenset sinn.
3. Skyer − sinnets lidenskaper som brer seg overalt
321. I regntiden øser skyene store mengder av vann ned på jorden, vedvarende og uten anstrengelse, og på denne måten forårsaker de gode og rikelige avlinger.
322. Slik er det også med medlidenhetens skyer, fra dem regner den seirendes edle lære, uten begrepskonstruksjoner forårsaker den at levende vesener kan høste en avling av dygd.
323. På samme måte som regnet faller fra vindbårne skyer, slik faller også den rene lære fra buddha-skyene, drevet frem av medlidenhetens vind for å gi næring til levende veseners dygd.
324. I verden hviler den store medlidenhet og vennlighet til de vises konge som skyer i himmelen, uten å være forurenset av hverken det foranderlige eller det uforanderlige. Deres rene vesen suger næring av hvilende meditasjon232 og innsiktsmeditasjonen,233 og dette er årsaken til den grøde av dygd som de bærer.
325. Kjølig, deilig, mykt og lett vann som faller fra skyene, tar opp i seg mange forskjellige smaker når det kommer i berøring med salt mark og annen slags mark. Slik er det også med regnet fra den opphøyde [mester] når det faller fra den store medlidenhets og vennlighets sky; det tar også opp i seg mange forskjellige smaker når det kommer i berøring med forskjellige typer veseners mentale innstillinger.
326. De som har hengiven tro, de middelmådige og de virkelig iherdige danner tre grupper som kan sammenlignes med mennesker, påfugl og sultne ånder234.
327. På slutten av våren når det ikke er skyer, lider både mennesker og slike fugler som ikke flyr [påfugl]. Om sommeren når det regner, lider de sultne ånder. Dette eksempel illustrerer at uansett om lærens regn faller eller ikke, vil verdslige vesener enten aspirere til læren eller føle motstand mot den.
328. Når skyene slipper et regnskyll av tunge dråper eller en haglstorm eller lyn og torden, bryr de seg ikke om smådyr eller dem som tar tilflukt i fjellskråningene. På samme måte er det med skyene til den fullkomne viten, medlidenhet og vennlighet; de slipper både mindre og større dråper og bryr seg ikke om hvorvidt noen bruker dem til å rense sine mentale forurensninger, mens andre heller styrker sin tro på selvet.
329. I saṃsāras syklus av fødsel og død uten begynnelse finnes det fem typer levende vesener med bevissthet.235 På samme måte som det ikke finnes noen godlukt i ekskrementer, finnes det heller ikke noen lykke blant de fem typer av vesener. Deres lidelser ligner den vedvarende smerte brannsår, skrubbsår, sår som det drysses salt i osv. Medlidenhetens skyer forårsaker at den sanne lærens mektige regn strømmer ned over alle disse lidelser og lindrer dem.
330. De som har skjelnende visdom ønsker seg ikke engang de høyeste posisjoner i de kontemplative himler eller i sosiale hierarkier, for de har forstått at disse tar slutt en gang; at de som innehar dem, må vandre videre til nye runder av fødsel og død, og at alt dette er forbundet med lidelse. Fordi de har skjelnende visdom og følger tathāgatas fremragende lære med tiltro, har de også forstått at: Dette er lidelse; dette er dens opphav; og dette er dens opphør − på grunnlag av innsikt.
331. På samme måte som en sykdom trenger å bli diagnostisert, årsaken fjernet, en sunn tilstand gjenvunnet og et botemiddel anvendt, slik bør også lidelsen, dens opphav, dens opphør og veien til dens opphør bli erkjent, fjernet, oppnådd og gjennomført.
4. Brahma − utstrømning
332. Uten å anstrenge seg og uten å forlate sin brahma-himmel kan Brahma manifestere sitt nærvær i hvilket som helst av de himmelske tilholdssteder.
333. På samme måte kan den store seierherre uten å anstrenge seg og uten å forlate lærens kropp,236 manifestere sine utstrømninger i alle værenssjikt [og bli nærværende] for de modne.
334. Uten å forlate sitt palass manifesterer Brahma seg i det sanselige værenssjikt. Når de guder som holder til der får se ham, blir de ansport til å gi avkall på å søke etter sanselige opplevelser. På samme måte er det med sugataene. Uten at de noen gang forlater lærens kropp, kan de bli sett i et hvilket som helst værenssjikt av vesener med heldig karma. Dette syn ansporer dem til [å bli som ham og] vedvarende å gi avkall på sine mentale forurensninger.
335. På grunnlag av kraften fra sine tidligere bønner og gudenes egne dygder manifesterer Brahma seg uten anstrengelse. Slik manifesterer også formkroppen [til Buddha] spontant.
336. Han kommer ned fra Tuṣita-himmelen, trer inn i livmoren [til dronningen], blir født, går til sin fars slott, gleder seg over sanselige nytelser, søker ensomhet, lever i askese og overvinner alle usunne tilbøyeligheter, oppnår oppvåkning, viser veien til den indre ros tilfluktssted; og når den store vise har utført disse handlinger, blir han usynlig for vesener med uheldig karma.
5. Solen − visdommens gjennomlysning
337. Når solen skinner, åpnes lotuser og lignende blomster, men samtidig lukkes kumuta-blomstene237 fullstendig. Solen har ingen mening om hvorvidt det er godt eller dårlig at vannblomstene åpner seg eller lukker seg. Slik er det også med den fullt oppvåknede − alle veseners sol.
338. Uten å gjøre seg tanker utstråler solen sitt lys og samtidig får den lotuser til å blomstre og andre ting til å modne.
339. Slik er også tathāgatas sol som uten å gjøre seg tanker om det utstråler den sanne lære på de «lotus»-vesener som er under trening.
340. Allvitenhetens sol stiger opp av lærens kropp238 og formkroppen;239 den stiger opp på oppvåkningens himmel og utstråler intuitiv visdom til levende vesener med bevissthet.
341. På grunn av dette kommer Sugatas sol samtidig til syne i utallige gjenspeilinger i alle «vannplantene» som er de levende vesener som blir veiledet.
342. Fra rommet til lærens element240 som gjennomtrenger alt skinner Buddhas sol vedvarende på elevene som på fjellene, og hva den enkelte mottar er bestemt av kraften i vedkommendes egen fortjeneste.
343. Slik solen opplyser verden når den står opp, med tusener av langtrekkende stråler som gradvis sender sitt lys, først på de høyeste fjell, så på de mellomstore og dernest på de lave, slik skinner buddha-solen gradvis på de mangfoldige vesener.
344. Solen kan ikke skinne inn i rommets dybder på alle områder heller ikke vise meningen med alle erkjennbare ting til dem som er under sløret av uvitenhetens mørke. Den som er ett med medlidenhetens natur viser meningen med det som skal forstås til levende vesener ved å fremstille det med klarhet og kaste lys over det i et mangfold av farger.
345. Når Buddha går til byen, blir mennesker uten øyne seende. Gjennom denne visjon erfarer de det som gir mening og fritt fra de forskjellige ting som ikke er til gavn. Deres forståelse blir opplyst av lyset fra Buddhas sol; de som er forblindet av uvitenhet og som er falt ut i eksistensens hav og er innhyllet i fordommenes mørke, ser det vesentlige som de ikke har sett før.
6. Den ønskeoppfyllende juvel − sinnets mysterium
346. Selv om en ønskeoppfyllende juvel er fri for tanker, oppfyller den samtidig alle ønskene til alle som befinner seg innenfor dens virkningsrom.
347. På samme måte er Buddha fri for tanker. Når de som har forskjellige aspirasjoner henvender seg til den ønskeoppfyllende Buddha, hører de likevel forskjellige sider av hans lære.
348. En slik kostelig juvel gir andre den rikdom de ønsker seg, fullkomment, uten anstrengelse og uten begreper. Slik er også den store vise stadig til stede i verden så lenge verden varer, for å hjelpe andre, uten anstrengelser, men likevel på en passende måte.
349. På samme måte som det er vanskelig for vesener her å finne en slik juvel hvis de ønsker seg en, ettersom den ligger under jorden eller på havets bunn; slik er det også vanskelig for vesener her å se en sugata, ettersom de har en dårlig karma og er fanget i de mentale forurensningers grep.
7. Et ekko − talens mysterium
350. Tilblivelsen av ekkoets lyd er betinget av andres erkjennelsesevner. Selv er den uten begreper, uten anstrengelse og hverken utenfor eller innenfor.
351. Slik er også tilblivelsen av Tathāgatas tale betinget av andres erkjennelsesevner. Selv er han uten begreper, uten anstrengelse og hverken utenfor eller innenfor.
8. Rommet − formens mysterium
352. Selv om rommet ikke er noe [i seg selv], ikke manifest, ikke et mentalt objekt, uten grunnlag, helt usynlig, uten form og ikke påviselig,
353. kan det likevel anses som «opp» eller «ned», skjønt rommet er ikke slik [i seg selv]. Dette gjelder også for alle Buddhas fremtoninger; Buddha er ikke slik [i seg selv].
9. Jorden − medlidenhetens anvendelse
354. Alt som gror opp av jorden vokser og blir større og fastere på jordens grunn som er fri for tanker.
355. Slik er det også med røttene til levende veseners dygder. Uten unntak er deres vekst betinget av den tankefrie Buddhas jordsmonn.
Hensikten med eksemplene
356. Siden vanlige vesener pleier å oppfatte handlinger som forbundet med anstrengelser, er disse ni eksemplene gitt for å overvinne tvilen til dem som ønsker å følge læren.
357. Disse ni eksempler er fullstendig forklart i en sūtra hvis navn kaster lys over deres formål. 241
358. De vise som er smykket med den store visdoms lys, er født av slike studier og vil raskt tre inn i alle buddhaers virkefelt.
359. Poenget er blitt klargjort ved de ni eksemplene med Indras gjenspeiling i en vaidurya-sten, osv. Meningen med eksemplene er:
360. Manifestasjon [i kroppen], tale, altomfavnende [sinn], emanasjoner, utstråling av intuitiv visdom − kroppens, talens og sinnets mysterier − og det å ha en medlidende natur.
361. Når alle utløp for anstrengelser er bragt helt til ro fordi sinnet er fri for tankekonstruksjoner, ligner det Indras speilbilde osv i den feilfrie vaidurya-stenen.
362. Det som påstås her er at anstrengelser blir bragt til ro; begrunnelsen for dette er at sinnet er fritt for tankekonstruksjoner. Eksemplene med Indras form osv blir anført for å sannsynliggjøre at saken er naturlig.
363. Poenget med det som sies er at den som viser veien er hinsides fødsel og død, og likevel manifesterer seg uten anstrengelse på disse ni måtene.
364. Handling uten anstrengelse til beste for andre så lenge eksistensen varer, i likhet med Indra, trommen, skyene, Brahma, solen, de ønskeoppfyllende juvelers konge, et ekko, rommet og jorden − dette forstås egentlig bare av den store yogi alene.
365. Kroppene manifesterer seg i likhet med Indra som viser seg i den kostlige juvel; læren gir fullkommen veiledning i likhet med den guddommelige trommen; de altomfavnende gjennomtrenger alle levende vesener, helt opp til de øverste vesener med betinget tilblivelse, med fullkommen visdom og medlidenhet, i likhet med hærskaren av skyer.
366. I likhet med Brahma manifesterer de mangfoldige emanasjoner, men uten å fjerne seg fra sin uforurensede sfære. Som solen utstråler de sin intuitive visdoms lys og som en ønskeoppfyllende juvel er deres sinn fullkomment rent.
367. Seierherrenes tale er som ekkoet − uten omsvøpsfulle vendinger. Deres kropp er som rommet − altomfavnende, formløst og vedvarende. Den oppvåknede tilstand er som fellesmarken for alle medisinske urter − de levende veseners dygder.
368. Man ser den oppvåknede tilstand242 i dette sinn som kan sammenlignes med en feilfri vaidurya-sten; den ses gjennom sinnets renhet som er utviklet på grunnlag av evnen til fast tro uten tilbakefall.
369. Siden denne dygd oppstår og forgår, kan de former som den oppvåknede tilstand243 fremtrer i også oppstå og forgå. Men i likhet med Indra er lærens kropp244 til den store vise hinsides det som oppstår eller forgår.
370. I likhet med Indra utfører Buddha handlinger slik som å manifestere seg, uten anstrengelse, så lenge den saMsAriske tilværelse varer ved, og det gjør han ut fra denne lærens kropp.
371. Det som følger er en oppsummering av meningen med eksemplene i det foregående. Rekkefølgen er den samme, og de egenskaper som ikke passer blir lagt til side etterhvert som man går fra det ene til det neste.
372. Buddha er som en gjenspeiling, men likevel forskjellig, for en gjenspeiling har ikke hans melodi. Han er som gudenes tromme, men likevel forskjellig, for trommen ikke er til gavn overalt.
373. Han er som en svær sky, men likevel forskjellig, for skyen kan ikke fjerne unyttige frø. Han er som den store Brahma, men likevel forskjellig, for Brahma forårsaker ikke til varig modning.
374. Han er som solens form, men likevel forskjellig, for solen overvinner ikke mørket for alltid. Han er som en ønskeoppfyllende juvel, men likevel forskjellig, for juveler forekommer ikke er så sjelden.
375. Han er som et ekko, men likevel forskjellig, for ekkoet oppstår fra årsaker og betingelser. Han er som rommet, men likevel forskjellig, for rommet gir ikke grunnlaget for ren dygd.
376. Han er som jordens mandala ettersom han er den grunn som understøtter alt som er godt for levende vesener, både i en verdslig og en oververdslig sammenheng, for den oververdslige vei blir til på grunnlag av Buddhas oppvåkning, og det gjør også de veier som innebærer dygdige handlinger, meditasjon på de grenseløse holdninger og konsentrasjon om hvilende meditasjon med form og uten form.245
♦ Dette var delen om «Fremvisning av tathāgataens aktivitet», det fjerde kapittel av Avhandling om den høyeste lære innenfor den store vogn om kontinuiteten i utviklingen av buddha-naturen, som analyserer mulighetene[for å utvikle] det sjeldne og opphøyde.
TEKSTENS GAVN
377. Buddhas element, oppvåkning, kvaliteter og opplyste virksomhet kan ikke forstås ved hjelp av begreper, ikke engang av vesener som er renset for mentale forurensninger. Dette er erfaringsfeltet til deres veiledere.246
378. De vise som har hengivenhet og tiltro til dette erfaringsfeltet til buddhaene, blir formidlere av mangfoldige buddha-kvaliteter. Når de virkelig gleder seg over denne hærskare av ubegripelige kvaliteter, overgår de dygdene til alle følende vesener.
379. Den som hører bare ett eneste ord av dette og har tiltro til det etter å ha hørt det, vil oppnå større dygd enn en annen som streber etter oppvåkning, og daglig ofrer til lærens konge rike landområder smykket med like mange juveler som alle atomære enheter i buddha-feltene.
380. Den som hører bare ett eneste ord av dette og har tiltro til det etter å ha hørt det, vil oppnå større dygd enn de vise som praktiserer rett handling fordi de har en lengsel etter den høyeste oppvåkning og derfor praktiserer passende handlinger i kropp, tale og sinn gjennom lange tidsrom som spenner over kosmiske tidsaldre.
381. Den som hører bare ett eneste ord av dette og har tiltro til det etter å ha hørt det, vil oppnå større dygd enn andre som praktiserer hvilende meditasjon og slukker de mentale forurensningers ild i de tre verdener gjennom sine forsenkningsmeditasjoner og på den måten oppnår den guddommelige tilstand i Brahmas himler, til og med hvis de gjør dette for å oppnå den høyeste og uforanderlige oppvåkning.
382. Gavmildhet fører med seg velstand, rett handling fører til høyere tilstander i tilværelsen, og hvilende meditasjon fjerner følelsesmessige mentale forurensninger, mens skjelnende visdom fjerner både disse og de erkjennelsesmessige mentale forurensninger. Derfor er skjelnende visdom det fremste, og den årsak som frembringer den er slike studier som dette.
383. Nærværet [av buddha-naturen], dets følger, dets kvaliteter og oppnåelsen av det som er til gavn − disse fire punkter utgjør feltet for en buddhas fullkomne viten, slik det er forklart i det foregående.
384. Når de vise har hengiven tiltro til disse fire, er de snart modne for å oppnå tilstanden til en fullbefaren mester,247 fordi den [buddha-naturen] er til stede [i deres sinn] og gir kraft til å virkeliggjøre disse kvaliteter.
385. Den som har hengivenhet tror at dette ubegripelige felt er til stede og kan nås av «en slik som meg», og når det først er nådd, at det har disse kvaliteter og evner.
386. Derfor er beslutningen om å utvikle et oppvåknet sinn (bodhicitta) alltid til stede i dem og slik blir de bærere av slike kvaliteter som oppriktig aspirasjon, gledesfylt iherdighet, oppmerksomhet, et sinn samlet i hvilende meditasjon, skjelnende visdom osv.
387. Når dette er vedvarende tilstede, avviker ikke disse arvinger til seierherren. De grenseoverskridende dygder248 som de etablerer blir fullkommengjort inntil de er helt uten mentale forurensninger.
388. De fem første grenseoverskridende dygder angår [moralsk og meditativ] dygd.249 De blir fullkommengjort gjennom å avstå fra tanken på tredelinger.250 De blir helt renset når deres motsetninger er fjernet.
389. Den dygd som dannes gjennom å gi er gavmildhet251. Den som dannes gjennom å handle rett er moral.252 Tålmodighet253 og forsenkningsmeditasjon254 blir begge dannet gjennom hvilende meditasjon.255 Gledesfylt iherdighet256 ledsager dem alle.
390. Tanken på tredelinger er en erkjennelsesmessig hindring;257 grådighet osv er en følelsesmessig hindring.258
391. Skjelnende visdom259 er det eneste som kan fjerne disse for godt. Derfor er skjelnende visdom den beste av alle de grenseoverskridende dygder. Dens grunnlag er slike studier som dette; så dette er de høyeste studier.
Hvordan Uttaratantra ble til
392. Jeg har i det foregående basert meg på Buddhas troverdige ord og på fornuftsbaserte resonnementer. Jeg har gitt denne undervisning for å rense meg selv, og videre, for å gi næring til intelligente vesener som har tro og dygd.
393. Dette er som når man blir hjulpet av en lampe, et lyn, en juvel, solen eller månen; da kan den som har øyne se. Slik er det også når man stoler på den store vise som utstråler et lys av meningsfulle ord, utsagn, lære og innsikt.260 Jeg har nå utlagt dette utførlig.
394. Det som har betydning og en god forbindelse med læren er anvisninger om hvordan man kan fjerne mentale forurensninger i de tre verdenssjikt og viser fordelen ved indre ro − slik er læren til den sannferdige. Det som står i motsetning til dette er noe annet.
395. Hvis noen har et samlet sinn, uten adspredelser, og de utlegger noe, uansett hva, og dette skjer i overensstemmelse med læren til seierherren og er til hjelp på frigjøringens vei, så bør man legge det på sitt hode som om det var Buddhas egne ord.
396. Siden det ikke finnes noen i denne verden som er dyktigere til å utlegge læren enn Buddha, den allvitende som på en skikkelig måte vet at alt, uten unntak, er den høyeste slikhet som andre ser bort fra, bør ingen sūtra som denne store vise selv har utlagt bli fortolket på en feilaktig måte; for det ville skade den sanne lære og ødelegge veien til den store seierherre.
397. De som har et forurenset sitt og er uvitende, taler stygt om de som har en dyp innsikt og forakter deres lære; men alt dette er basert på meninger. Derfor bør aldri sinnet bli innskrenket i fordommenes fangehull. Det går an å farge rent stoff, men ikke stoff som er tilsølt av olje.
398. På grunn av mindre forståelse, mangel på aspirasjon for dygd, henfallenhet til stolthet på falskt grunnlag, en natur som er formørket fordi den forsømmer den høyeste lære, tilslutning til den foreløpige lære som om den var den endelige, grådig tørst, fanget av falske syn, nærhet til dem som hater læren, fjernhet fra dem som formidler læren, med glede over en laverestående lære; på dette grunnlag forkaster de læren til dem som overvinner fienden.
399. De vise bør være mer bekymret for å miste denne dype lære enn for ild, grufulle og giftige slanger, mordere eller lynnedslag. Ild, slanger, fiender og lyn og torden kan ikke gjøre mer enn å bringe livet til en slutt. De kan ikke bringe en til de redselsfulle tilstander [i helvetene] med de verste pinsler.
400. Selv en som til stadighet har vært sammen med dårlige venner, har hatt en skadelig holdning til Buddha eller har begått de styggeste handlinger slik som å drepe sin far, sin mor eller et edelt menneske,261 eller skapt splid i den edle forsamling,262 selv en slik en kan raskt bli løslatt fra disse ting hvis han mediterer på263 lærens mening.264 Men hvordan skulle frigjøringen være mulig for en som har et hatefullt sinn mot læren?
Tilegnelse
401. Den dygd jeg måtte ha tilegnet meg gjennom denne utførlige forklaring av de sju vajra-punkter − juvelene, den fullkomment rene buddha-natur, den uforurensede oppvåkning, dens kvaliteter og buddha-aktivitetene − [la meg tilegne den til alle levende vesener;] måtte levende vesener ved hjelp av dette se den vise med ubegrenset liv, han som utstråler et grenseløst lys. Når de har sett ham, når deres øyne engang er åpnet for den rene lære, måtte de da oppnå den høyeste oppvåkning.
402. På hvilket grunnlag,265 av hvilken grunn266 og på hvilken måte267 dette er blitt forklart,268 og hvordan disse ting harmonerer med hverandre: alt dette er blitt forklart ved hjelp av fire vers.
403. To vers har vist midlene til å rense en selv269 og ett viser årsaken til forfall.270 Deretter, ved hjelp av ytterlige to vers er det forklart hvilken frukt forfallet fører med seg.271
404. Kort sagt, det tofoldige resultat er blitt forklart gjennom det som sies i det siste: den omgivende mandala, tålmodighet og oppnåelsen av oppvåkning.272
♦ Dette var delen om «Gavn», det femte kapittel av Avhandling om den høyeste lære innenfor den store vogn om kontinuiteten i utviklingen av buddha-naturen, som analyserer mulighetene[for å utvikle] det sjeldne og opphøyde.
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Appendiks: Uttale av diakritiske bokstaver
Vi har brukt diakritiske tegn for sanskrit-ordene. Det kan det være greit å være oppmerksom på følgende uttaleregler:
Vokaler: a – kort a som i «tall»; ā – lang a som i «tale»; i – kort i som i «til»; ī – lang i som i «tid»; u – kort u som i «lukte», uttales mer som den runde tyske u enn som den spisse norske u; ū – lang u, omtrent som vår o i «opera».
Flytende stavelser: ṛ – kort, ikke‑trillende r som i østlandsk «du har´n»; ṝ – lang, ikke‑trillende r; ḷ – tykk l nokså langt bak i munnen, som «malla».
Diftonger: ē – lang e som i «eter»; ai – som i «mai»; ō
– lang o (nesten å) som i «tog»; au – som i «sau».
Anusvara: ṇ – ng eller nasalering av forutgående vokal, men nokså åpen, som fransk «sans». Det samme gjelder uttalen av ṃ.
Visarga: – ḥ ikke‑stum h‑lyd; stemt h som i «ha».
Konsonanter: k – som i «kan»; kh – som i «bakhage»; g – som i «gammel»; gh – som i «trygghet»; ṅ – ng som i «hinke», mer lukket enn anusvara; c – tsj, som i «rutsje»; ch – samme, men aspirert; j – som engelsk «John»; jh – samme, men aspirert; ñ– nj palatalisert omtrent som i «mannjevning»; ṭ – som i østlandsk «kort»; ṭh – som i østlandsk «korthus»; ḍ – som i østlandsk «Hardanger»; ḍh – samme, men aspirert; ṇ – som i østlandsk «bjørn»; t – som i «ta»; th – som i «letthet»; d – som i «da»; dh – som i «reddhare»; p – som i «pappa»; ph – som i «papphatt»; b – som i «ba»; bh – som i «klubbhus».
Halvvokaler: y – som i «ja»; r – som i «rav»; l – som i «la»; v – som i «var». Vislelyder: ś – som i «ski»; ṣ – som i «skøyte»; s – som i «sa».
NOTER
1 I mange hundre år var det alminnelig antatt at sanskritoriginalen til denne teksten var gått tapt og at den bare var tilgjengelig gjennom oversettelsene til tibetansk og kinesisk. I forrige århundre ble det imidlertid funnet et eksemplar av sanskritteksten. Den ble redigert og utgitt av Johnston 1950: The Ratnagotravibhāga Mahāyāna-uttaratantraśāstra. Denne sanskritteksten er oversatt til engelsk av Takasaki 1966: A Study of the Ratnagotravibhāga Being a Treatise on Tathāgatagabha Theory of Mahāyāna Buddhism. Dette er et svært grundig verk som mange av opplysningene i innledningen er hentet fra.
2 Sml Obermiller 1931: Uttaratantra or Ratnagotravibhaga.
3 Sml Khenpo Tsultrim 2000: Buddha Nature. The Mahayana Uttaratantra Shastra. I denne utgaven er ikke introduksjonen til Jamgön Kongtrul tatt med, men den finnes oversatt i avhandlingen til Hookham: The Buddha Within. Tathagatagarbha Doctrine According to the Shentong Interpretation of the Ratnagotravibhaga (1991, s 263-288).
4 Sml Thrangu Rinpoche 2003: The Uttaratantra. A Treatise on Buddha-Essence. Thrangu Rinpoche har dessuten tidligere utgitt flere forarbeider til denne kommentaren: The Uttara Tantra (1989). Det ble utgitt en kortere variant av Thrangu Rinpoches kommentar i: Buddha Nature. Ten Teachings on The Uttara Tantra Shastra. (1993), men i denne utgaven er ikke rotversene tatt med.
5 Sml Zimmermann 2002: A Buddha within: the Tathagatagarbhasutra; the earliest exposition of the Buddha-nature teaching in India. I sin kommentar til Ratnagotravibhāga hevder Takasaki (1966, s 196, n 1) at denne teksten fremfor alt støtter seg på Tathāgatagarbhasūtra. Videre hevder han at læren om tathāgatagarbha i denne sistnevnte teksten først og fremst er hentet fra Avataṃsakasūtra.
6 Sml Wayman & Wayman 1974: The Lion’s Roar of Queen Srīmāīā. A Buddhist Scripture on the Tathāgatagarbha Theory.
7 Sml Page 1999-2000: The Mahayana Mahaparinirvana Sutra. A Complete Translation from the Classical Chinese. Jeg henviser også til behandlingen av disse tekstene hos Paul Williams 1989: Mahāyāna Buddhism. The Doctrinal Foundations, kapittel 5: «The tathāgatagarbha (Buddha-essence, Buddha-nature)». s 96-115; og Richard King 1995: Early Advaita Vedānta and Buddhism. The Mahāyāna Context of the Gaudapadiya-kārikā, kapittel 7: «Absolutism in the GK and the Mahayana: The Tathāgatagarbha Texts», s 205-234.
8 Sml Suzuki 1932: The Laṇkāvatāra śūtra , sammen med hans 1931: Studies in the Laṇkāvatāra śūtra.
9 Sml Cleary 1986: The Flower Ornament Scripture: a Translation of the Avatamsaka Sutra.
10 Sml Wetlesen 2000: Selverkjennelse og frigjøring. Et buddhistisk perspektiv, kapittel 2, s 152-168, hvor denne talen er oversatt og kommentert.
11 En av pionerene blant vestlige forskere på dette området er David Seyfort Ruegg, for eksempel i hans doktoravhandling fra 1969: La théorie du tathagātagarbha et du gotra: Études sur la sotériololgie et la gnoséologie du bouddhisme; og hans studie fra 1989: Buddha-nature, Mind and the Problem of Gradualism in a Comparative Perspective. On the Transmission and Reception of Buddhism in India and Tibet. To andre doktoravhandlinger bør også nevnes: Brian Edward Brown 1991: The Buddha Nature. A Study of the Tathagatagarbha and Alayavijnana; og Shenpen Hookham 1991: The Buddha Within. Tathagatagarbha Doctrine According to the Shentong Interpretation of the Ratnagotravibhaga. Disse tekstene er også godt behandlet i Paul Williams 1989 og hos Richard King 1995 − se henvisningene i note 7. To bidrag som virkelig monner i denne sammenheng er kommentarene til Khenpo Tsültrim 2000 og Thrangu Rinpoche 2003.
12 Sml Wetlesen 2000, kapittel 3, s 169-180.
13 En av de første som innførte betegnelsen shentong for denne tolkning av tomhet var Dopopa Sherab Gyaltsen (1292-1361). Hans hovedskrifter nylig utgitt i engelsk oversettelse av Cyrus Stearns 2002: The Buddha from Dolpo. A Study of the Life and Thought of the Tibetan Master Dopopa Sherab Gyaltsen.
14 For en nærmere drøftelse av dette henviser vi til Ruegg 1969, s 36, 276-278, 507 flg og Zimmermann 2002, s 39-46.
15 Ruegg 1969, s 508.
16 En engelsk oversettelse av den tredje teksten Dharma-dharmata-vibhanga er nylig utgitt av Jim Scott 2004: Maitreya’s Distinguishing Phenomena and Pure Being with Commentary by Mipham.
17 Shentong-tolkningen av tomhet er ofte blitt beskyldt for å være en form for ikke-dualisme som ligner svært mye på den hinduiske advaita-vedanta.
18 I teksten står det bare dhātu − «element» eller «det grunnleggende element. Dette er et av nøkkelordene i teksten og er nær beslektet med flere andre nøkkelord slik som tathāgata-dhātu og tathāgata-garbha. Begge disse ord viser hen til buddha-naturen, men tathāgata-garbha brukes gjerne om buddha-naturen hos levende som er uvitende om den fordi deres sinn er tilslørt av mentale forurensninger; mens tathāgata-dhātu brukes om buddha-naturen til en oppvåknet, en buddha som har innsikt i denne natur.
Hvis vi forenkler litt kan vi si at alle disse ordene viser hen til «buddha-naturen». Noen steder vil vi bruke denne forenklingen i oversettelsen og spesifisere tekstens ord i en fotnote. Vi kan merke oss at det er ordet tathāgatagarbha som er tittelen for kapittel 1, det vil si de fire første vajra-punkter, hvilket vi kan se av etterskriften til dette kapitlet som står etter vers 167.
Et beslektet ord som også brukes i de sammenhenger hvor disse forekommer er gotra − «linje» eller «åndelig overleveringslinje». Dette ordet blir brukt på litt forskjellige måter i buddhistisk litteratur. Noen ganger brukes det for eksempel om de som sogner til tilhørerlinjen (Srāvakayānagotraka), de som sogner til privatbuddhalinjen (pratyekabuddhayānagotraka), og de som sogner til tathāgata-linjen (tathāgatayānagotraka). Men i denne teksten antas det at det er dharma-dhātu som gir grunnlaget for å tilhøre tathātagas linje (gotra). Siden det antas at alle levende vesener med bevissthet er eller har dharma-dhātu, de fleste i dens tilslørede form som tathāgatagarbha, følger det at alle vesener hører til tathAtagas linje (gotra). Dette gir grunnlag for en svært universalistisk holdning. Det er interessant å sammenligne den med antagelsen i de semittiske religionene om at alle mennesker er skapt i Guds bilde og lignelse. Dette gir også grunnlag for en universalisme, men den er begrenset til klassen av mennesker, mens buddhistenes universalisme er utvidet til klassen av levende vesener med bevissthet. I øst-asiatisk buddhisme har det også vært tendenser til å utvide denne klassen til å inkludere alle levende vesener, også planter. Sml Ruegg 1969, s 152.
19 Bodhi, hvilket her betyr det samme som anuttara-samyak-sambodhi − uovertruffen, fullstendig, fullkommen oppvåkning, nemlig den oppvåkning som gjør en til en buddha.
20 Teksten bruker ordet guna her. Det kunne også ha vært oversatt med «egenskaper», men det er bedre å reservere dette ordet for å oversette nimitta.
21 Karma.
22 Dharma.
23 Saṃgha.
24 Jñāna. Vi har oversatt jñāna med «intuitiv visdom», til forskjell fra prañā som vi oversetter med «skjelnende visdom».
25 I teksten står det jñānadhātu. Strengt tatt betyr ikke dette mer enn «intuitiv innsikt i det grunnleggende element (dhātu).»
hvilket vi tolker slik at den intuitive visdom er det grunnleggende element i buddha-naturen. Dette element betyr omtrent det samme som tathāgatagarbha.
26 Vibuddha.
27 Oversettelsen av den første linjen følger Takasaki snarere enn Fuchs i Khenpo Tsültrim 2000 eller Holmes & Holmes i Thrangu Rinpoche 2003. De siste har bare oversatt med at jeg bøyer meg for Buddha. I teksten står det buddhatvā. Den greieste oversettelsen til norsk er antagelig «buddha-naturen». Dette henviser til det å være oppvåknet. En buddha, det vil si en oppvåknet eller opplyst, er en som har våknet opp til sinnets iboende våkenhet; derfor lever han eller hun ikke lenger i den drømmetilstand hvor man identifiserer seg med og binder seg til forestillinger, begreper, påstander eller fortellinger om seg selv som en person med en bestemte biografi som utfolder seg på bestemte steder og tider. Så lenge man tror det, er man uvitende i den forstand at man mangler selvinnsikt. Ved hjelp av skjelnende visdom (prajñā) innser man forskjellen mellom hva man ikke er og hva man egentlig er; og når man innser det siste umiddelbart, ser man det ved hjelp av intuitiv visdom (jñāna). Dermed frigjøres sinnet fra tilsløringer slik at dets egentlige kvaliteter kan tre frem, slik som de åtte som nevnes i neste vers.
28 I teksten står det bare karuṇā − «medlidenhet». Medlidenhet innebærer et ønske om å hjelpe andre til å bli frigjort fra lidelser og deres årsakene, mens vennlighet (maitrī) innebærer et ønske om å hjelpe andre til å oppnå lykken og dens årsaker. I kommentaren til neste vers skriver Thrangu Rinpoche at karuṇā impliserer både ønsket om om å hjelpe andre både til frigjøring fra lidelse og til oppnåelse av lykke. Han antar med andre ord at når det står karuṇā i teksten, så er maitrī også underforstått. Dette er antagelig grunnen til at maitrī her er oversatt med compassionate love. Slik har også Fuchs oversatt det i Khenpo Tsültrims kommentar. Ordet «kjærlighet» er ikke noe typisk buddhistisk ord, men snarere kristent. De buddhistiske ord i denne sammenheng er medlidenhet (karuṇā) og vennlighet (maitrI). Når disse utvikles i lys av den grenseoverskridende visdom, blir de grenseløse og da gis de uten vilkår og uten begrensning. I denne betydning kommer de nær den kristne forståelse av Guds kjærlighet (agape), for eksempel i Matt 5: 43-48.
29 Vajra.
30 Asaṃskṛtatva.
31 Jñāna.
32 Karuṇā.
33 Śakti.
34 Tankegangen her er vel at det som er skapt (saṃskṛta), er underlagt begynnelse, forandring og slutt; mens det som er uskapt (asaṃskṛta), ikke eksisterer i tiden og derfor er uforanderlig og uforgjengelig. De siste tre egenskapene fremkommer gjennom en impliserende benektelse. Hvis det benektes at buddha-naturen er skapt, foranderlig og forgjengelig, så impliseres det at den er uskapt, uforanderlig og uforgjengelig. En slik implikasjon kan godtas av tilhengerne av shentong-tomhet, mens tilhengerne av rangtong-tomhet forkaster den som en utilbørlig spekulasjon.
35 Kleśa blir her og i det følgende oversatt med «mentale forurensninger».
36 Dette henviser antagelig til de første tre kvalitetene i forrige vers.
37 I Thrangu Rinpoches kommentar utlegges dette som følgende tre egenskaper: ubegripelig, ikkedualistisk og ikke-begrepsmessig. Det er nærliggende å lese teksten slik at den trekker et skille her mellom to typer bevissthet som vi kan kalle henholdsvis reflektert og refleksiv. Reflektert bevissthet svarer til diskursiv tenkning ved hjelp av begreper, påstander, begrunnelser, fortellinger, osv. Den er tematisk i den forstand at den er rettet mot oppfatningen av en ting med egenskaper; og den er posisjonell i den forstand at den kan lokaliseres i forhold til steder og tider. Det er denne typen bevissthet som tar stilling til om noe er eller ikke er eller begge deler eller ingen av delene. Refleksiv bevissthet er derimot ikke diskursiv, men derimot umiddelbar eller intuitiv. Den er ikketematisk og ikkeposisjonell. Derfor tar den heller ikke stilling til de fire alternativer angående det som er eller ikke er osv. Antagelig kan man si at skjelnende visdom (prajñā) faller inn under reflektert bevissthet, mens intuitiv visdom (jñāna) faller inn under refleksiv bevissthet.
38 Her og svært mange andre steder i denne teksten står dharma ikke bare for læren, men forståelsen av den på det dypeste nivå ut fra intuitiv visdom (jñāna).
39 Når dette verset leses i lys av det neste, ser vi at de to sannheter det siktes til her er sannheten om lidelsens opphør og sannheten om veien til lidelsens opphør; med andre ord den tredje og fjerde av de fire edle sannheter i Buddhas første tale. Lidelsens opphør forutsetter at dens årsaker er bragt til utslukning. Dette innebærer at uvitenheten er erstattet med skjelnende og intuitiv visdom, og det siste innebærer en form for ikkedualistisk bevissthet. Siden den er ikkedualistisk, er den uten begreper og derfor kan den ikke begripes. Den kan bare erfares intuitivt. Veien til lidelsens opphør innebærer renhet og klarhet, og de er et botemiddel mot usunne røtter (innbilning, grådighet, hat, osv) som betinger tilblivelsen av jeg-bevissthet og lidelse. Dette dreier seg om en vei som går fra en ytre til en indre forståelse av buddha, dharma og saṃgha.
40 Den uvitende antar at de tilsynelatende sannheter (saṃvṛtisatya) om en selv og verden utgjør virkeligheten. Denne antagelsen innebærer erkjennelsesmessige og følelsesmessige bindinger. Når de tilsynelatende sannheter forstås i lys av den høyeste sannhet (paramārthasatya), innser sinnet at de fenomener det oppfatter er tomme for egenværen, og dermed blir fenomenene rene og klare; og når denne innsikt blir intuitiv og umiddelbar, er den hinsides begreper, derfor ubegripelig; og den er ikkedualistisk.
41 Muligens kan de to tilsløringer som antydes her tolkes slik: Den ene består av erkjennelsens tilsløringer og blir motvirket av sannheten om opphør ettersom denne opphever den erkjennelsesmessige årsak til lidelse − uvitenheten; den andre består av følelsesmessige tilsløringer og blir motvirket av sannheten om veien − de usunne røtter slik som grådighet, hat og innbilning.
42 Dette kan forstås som en refleksiv selvinnsikt til forskjell fra en reflektert selvinnsikt, se note 35. Når sinnet har reflektert selvinnsikt forstår det seg selv som et selv, altså som et slags objekt eller subjekt; mens den som har refleksiv selvinnsikt, brukes ikke ordet «selv» som et substantiv, men bare som et refleksivt pronomen. Så dette innebærer ingen objektivisering.
43 De tre yāna: hīnayāna, mahāyāna og vajrayāna.
44 Prostrasjoner, ofringer og bønn.
45 Dharmakāya − se mer om dette i vers 37, 84, 116, 144, 145, 146, 151 og 206.
46 De siste fire diamantpunkter angår buddha-naturen, oppvåkningen, kvaliteter og virksomhet. Direkte innsikt i disse er egentlig bare mulig for en som er fullt oppvåknet, en buddha som ser fenomenene slik de er. Det er dette som kalles slikhet (tathatā). Den som ser slik er helt våken og lar fenomener være friske og nye i hvert nye øyeblikk. Når vi ikke er helt våkne, er vi ikke oppmerksomme på hvordan våre oppfatninger er betinget av reaksjonsmønstre som vi har gjort til våre egne gjennom tidligere viljesbeslutninger (cetanā) og handlinger (karma). De fenomener vi oppfatter, er filtrert gjennom vår forforståelse som kan være mer eller mindre fordreid og forvridd. Vi lever mer eller mindre i en drømmeverden − ikke bare med nattdrømmer, men også dagdrømmer. Når vi derimot er oppmerksomme på dette, våkner vi opp til å se fenomenene slik de er eller slik de viser seg fra øyeblikk til øyeblikk. I sin kommentar trekker Thrangu Rinpoche her inn lignelsen med taukveilen og slangen. Når vi ser taukveilen i skumringen, oppfatter vi den som en oppkveilet slange. Men når vi ser den slik den er, ser vi at det bare er en taukveil. Så lenge vi ser den gjennom våre projeksjoner, knytter vi sterke følelsesmessige reaksjoner til den, for eksempel frykt. Når vi ser den slik den er, frigjøres sinnet fra denne frykten. Slik er det også med vår oppfatning av vår livsverden (saṃsāra). Så lenge våre oppfatninger av den er filtrert gjennom de usunne røtter (innbilning, grådighet, hat, osv), er den forbundet med lidelse; men når vi ser den slik den er, frigjøres sinnet fra lidelsen. Teksten begynner nå å vende seg mot det tema som kommer sterkere inn etter hvert om hvordan buddha-naturen er iboende i alle vesener, men tilslørt av deres projeksjoner. Da kalles den tathAgatagarbha. Så lenge man er uoppmerksomme på dette, er det forbundet med lidelse. Poenget med teksten er å vekke denne oppmerksomhet.
47 De fire aspekter refererer til de vajra-punkter i den orden de kommer i det etterfølgende. De fire grunner til at de er ubegripelige blir formulert i neste vers..
48 I teksten står det strengt tatt «buddha-elementet» (buddhadhātu), men her dreier det seg om tathāgata-garbha.
49 Buddhajñāna.
50 Vi har oversatt dette verset med utgangspunkt i Takasakis versjon, 1966, s 196-198. Han knytter det til setningen sarva sattvās tathāgata-garbha − «alle levende vesener inneholder en tathāgata» som han sporer tilbake til Tathāgatasūtra og derfra til Avataṃsakasūtra. Denne oversettelsen passer også til den Zimmermann 2002, s 43, kommer frem til når han oversetter sattvās tathāgata-garbha med «levende vesener inneholder en tathāgata». Når det tales om «alle levende vesener» her, underforstås det at det dreier seg om levende vesener med bevissthet eller bevisste fornemmelser; med andre ord, vesener som kan sies å ha et sinn.
51 I teksten sies det bare at det høyeste element (paramārthadhātu) bør kjennes ved de ti kvaliteter som følger av dets natur. Vi har likevel satt inn ordet «buddha-naturen» i begynnelsen av setningen fordi det høyeste element (paramārthadhātu) antagelig sammenfaller med buddha-elementet (buddhadhātu) som legger vekt på tomhetsaspektet i buddha-naturen, mens buddha-kroppen (buddhakāya) legger vekt på visdomsaspektet. Sannsynligvis er begge disse dimensjoner er underforstått, og i så fall er dette enda en grunn for å sette inn «buddha-naturen» i teksten.. Sml n 18. I oversettelsen hos Khenpo Tsültrim er dhātu oversatt med element, og noen steder med Buddha nature; mens hos Thrangu Rinpoche er det oversatt med Buddha-essence. I Thrangu Rinpoches note 30, s 438, sies det at hele dette kapitlet handler om tathāgatagarbha.
52 Svabhāva. Takasaki 1966, s 199, tilføyer her at det dreier seg om egenværen til buddha-naturen for så vidt den er iboende i sinnet, enten som en mulighet hos vanlige mennesker, eller mer eller mindre virkeliggjort hos en bodhisattva, eller som en virkelighet hos en buddha. Så lenge den er en mulighet kalles den en gotra − «spire» eller tathāgatagarbha. Det er interessant at teksten på dette punkt impliserer at buddha-naturen har egenværen (svabhāva).
Dette markerer at vi her er innenfor tredje dreining på lærens hjul hvor sinnet sies å ha egenværen for så vidt det er tomt for annet, det vil si for forurensninger. Dette er det samme som å si at sinnet er shentong-tomt. På den annen side er de ting som sinnet er tomt for, rangtong-tomme, det vil si tomme for egenværen. Tilhengere av shentong-tomhet godtar med andre ord at alle de fenomener sinnet kan oppfatte er rangtong-tomme, men ikke at sinnet selv er det. De tillegger sinnet selv egenværen (svabhāva). Mens tilhengere av rangtong-tomhet ville si at denne antagelsen om sinnet er en begrepskonstruksjon og som sådan rangtong-tom. Derfor er tilhengere av rangtong ikke villige til å si at sinnet har egenværen. De ville snarere si at det har ikke egenværen (niḥ-svabhāva), eller med andre ord, tomhet for egenværen (svabhāva-śūnyatā). Så her er det en nokså skarp motsetning.
53 Hetu − et vesens iboende buddha-natur er den primære årsak til at renselse er mulig; men dette beror også på sekundære betingelser (pratyaya).
54 Phala − den frukt som følger når spiren blir renset.
55 Karman − spirens funksjon når det gjelder dens renselse.
56 Yoga − foreningen av spiren med de faktorer som fremmer dens renselse.
57 Vṛtti − tilnærming til spiren.
58 Avasthāprabheda − de forskjellige faser spiren gjennomgår når den manifesterer seg.
59 Sarvatraga − buddha-naturens nærvær er altgjennomtrengende.
60 Avikāra − buddha-naturens spire er uforanderlig gjennom alle faser av renselsen. I dette ligger det at det som forandrer seg, er tilsløringene. De blir gradvis fjernet.
61 Abheda − ikkedifferensiering eller asaṃbheda − udifferensiert natur. Her siktes det til at nå spiren til buddha-naturen i et levende vesen er helt renset, er det ingen forskjell mellom den og buddha-naturen; de er udelelige, uadskillelige.
62 Dharmādhimukti. Thrangu Rinnpoche utlegger dette som en aspirasjon.
63 Adhiprajñā. Denne skjelnende visdom innser tomheten av tilsløringene, og derved lar den buddha-naturen skinne gjennom både i dens tomhets- og klarhetsaspekt.
64 Samādhi.
65 Karuṇā.
66 Thrangu Rinpoche utlegger dette slik at vannet på grunn av sin flytende evne kan trenge inn overalt, og på grunn av sin fuktige evne kan myke opp stivnede mønstre og på den måten slippe frem medlidenheten.
67 Dette gjelder først og fremst ens oppfatning av en selv som en person når man antar at personen er et substansielt selv. Dette er en erkjennelsesmessig hindring får at sinnets iboende våkenhet eller buddha-natur skal få gjennomslag; og det blir en ytterligere hindring gjennom følelsesmessig klynging til denne selvoppfatning.
68 Så lenge man antar at lidelsene i livsverdenen − saṃsāra − har egenværen, vil man frykte dem. Frigjøring fra denne frykt forutsetter innsikt i lidelsenes tomhet for egenværen.
Tīrthikaer − dette er egentlig en henvisning til tilhengere av ikke-buddhistiske skoler. Den feiltagelse det siktes til, gjelder særlig antagelsen om at en selv som person er et substansielt selv.69
70 Dette betyr egentlig «tilhører», men innenfor mahāyāna blir det brukt som en betegnelse på typiske tilhengere av hīnayāna, med vekt på at de søker sin egen frigjøring fra lidelse, uansett hvordan det måtte gå med andre.
71 Dette betyr egentlig en «privat-buddha» eller en buddha som går sine egne veier og lever tilbaketrukket uten å ta elever eller undervise andre.
72 De fire hindringer blir motvirket av hver sitt botemiddel. Fiendtlighet mot læren blir motvirket gjennom hengivenhet til læren, antagelsen om et substansielt selv blir motvirket gjennom den skjelnende visdom, frykt for livsverdenens lidelser blir motvirket gjennom samlingsmeditasjon og likegyldighet for andres lidelser blir motvirket gjennom medlidenhet, mens likegyldighet for andres lykke blir motvirket gjennom vennlighet. Uttaratantraśāstra anerkjenner alle disse botemidler, men legger særlig vekt på rett syn vunnet gjennom skjelnende og intuitiv visdom i form av innsikt i sinnets shentong-tomhet og dets lysende klarhet.
73 Thrangu Rinpoche tolker «spire» i denne sammenheng som «sæd» som befrukter morens skjød eller livmor. Men dette kan neppe være en korrekt tolkning, for på den tid da teksten ble laget, var man ikke klar over at sædceller befrukter egg i livmoren. Derfor er det rimeligere å tolke det som «spire».
74 Prajñā. Fra gammelt av har det vært vanlig i buddhismen å anse skjelnende visdom som alle buddhaers mor (buddhamātṛka). Dette går tilbake til Visdomstalen på 8000 vers, se Conze 1973: The Perfection of Wisdom in Eight Thousand Lines and Its Verse Summary, s 172 og 267. Lex Hixon 1993 har kalt sin utleggende fortolkning av denne teksten for Mother of the Buddhas. Meditations on the Prajnaparamita Sutra.
75 Thrangu Rinpoche bemerker at den meditasjon det er tale om her, først og fremst er hvilende meditasjon (śamatha). Den fungerer som moderens skjød og er en livmor for både innsiktens foster og medlidenhetens foster. Innsiktens foster er unnfanget gjennom den innsiktsmeditasjon (vipaśyanā) som er nevnt foran, og som er forankret i skjelnende visdom, for eksempel i form av innsikt i personens og andre fenomeners tomhet for egenværen. Hvilende meditasjon er som moderens skjød som gir innsiktsfosteret næring og bærer det frem til fødselen. Kanskje man kan tenke seg at fødselen er som gjennombruddet fra skjelnende visdom (prajñā) til intuitiv visdom (jñāna)?
76 I Thangu Rinpoches tekst oversettes phala med result. Det er imidlertid bedre å reservere result − «resultat» som oversettelse av vipāka og bruke ordet fruit − «frukt» for phala. Vi kan utlegge teksten slik at den avtegner fire frukter som følger av å praktisere de høyeste dygder (guṇa-pāramitā): (1) den høyeste renhet (śubha-pāramitā), (2) den høyeste selvrealisering (ātma-pāramitā), (3) den høyeste lykke (sukha-pāramitā) og (4) den høyeste uforgjengelighet [eller det evige] (nitya-pāramitā). Poenget i de følgende vers er å vise at disse høyeste dygder må forstås på en ikkedualistisk måte.
77 Dette bør ikke tolkes som realiseringen av et substansielt selv (ātman), men snarere som sinnets selvforståelse når det er klar over at det er shentong-tomt og derfor hinsides tanken på selv eller ikkeselv. Se vers 37.
78 Dharmakāya.
79 De fire måter å avvike fra lærens kropp svarer til det som fra gammelt av blir kalt de fire vrangsyn (viparyāsa): (1) å anse noe som rent (śubha) når det er urent (aśubha), (2) å anse noe for å være en selv (ātman) når det er ikkeselv (anātman), (3) å anse noe som forbundet med lykke (sukha); når det er forbundet med lidelse (duḥkha) og (4) å anse noe som uforgjengelig eller evigvarende (nitya) når det er forgjengelig (anitya). Man tar de tilsynelatende aspekter av livsverdenen (saṃsāra) for å være virkelige, og dette innebærer en illusjon (māyā). Når disse vrangsyn blir erstattet med innsikt i slik det er, erkjenner man de tre kjennetegn (trilakṣaṇa): ikkeselv; lidelse og forgjengelighet, og og dessuten urenhet.
80 En mulig tolkning av teksten på dette punkt er at den reiser en innvending mot det som i blant kalles de fire omvendte vrangsyn (viparyāsa-viparyaya eller aviparyāsa) − se Takasaki 1966, s 208.
Dette angår spørsmålet om hvilken rekkevidde de tre kjennetegn (trilakṣaṇa) har. Det er et omstridt spørsmål. Tilhengere av de første to dreininger på lærens hjul gir vanligvis en utvidende tolkning av disse kjennetegn slik at de angår absolutt alle vesener og fenomener som vi kan danne oss oppfatninger om. Tilhengere av tredje dreining innvender at dette syn innebærer en måte å være opphengt i botemidlene mot de fire vrangsyn. De gir i stedet en innskrenkende tolkning av rekkevidden av kjennetegnene slik at de bare angår de vesener og fenomener som har en betinget tilblivelse, det vil si de fenomener vi kan erfare innenfor vår livsverdenen (saṃsāra). Dermed åpner man for muligheten av at det på en eller annen måte finnes noe som ikke har en betinget tilblivelse. Men her må man være varsom med hvordan man formulerer det.
Hvis man er uforsiktig, vil man si at det finnes noe som er ubetinget og derfor uforgjengelig eller evigvarende, forbundet med lykke og som er rent, og at dette nettopp er ens egentlige selv. De som godtar dette innvender mot dem som forkaster det at disse gir sin tilslutning til de fire omvendte vrangsyn. For de antar (1) at det som er rent er urent, (2) at det som er en selv, er ikkeselv; (3) at det som er forbundet med lykke, er forbundet med lidelse; og (4) at det som er uforgjengelig eller evig, er forgjengelig. Denne måten å utlegge det på innebærer imidlertid en fare for en buddhist, for da sammenfaller buddhismen med en eternalistisk posisjon som ikke skiller seg fra den man finner i for eksempel advaita vedAnta.
Det er interessant å se hvordan Thrangu Rinpoche 2003, s 219 unngår dette. Vi kan kalle hans utlegning en shentong-tolkning og formulere den slik: Ut fra sin essens og natur er sinnet shentong-tomt og det er refleksivt klar over dette. Dette er en umiddelbar eller intuitiv bevissthet som ligger hinsides bruken av dualistiske begreper. Derfor ligger den hinsides forskjellen mellom de fire vrangsyn og deres motsetninger, tre tre kjennetegn. Med andre ord, når sinnet er på denne måten, oppfatter det ikke seg selv som (1) rent eller urent, (2) selv eller ikkeselv, (3) forbundet med lykke eller lidelse, og heller ikke (4) uforgjengelig eller forgjengelig. Den grenseoverskridende visdom innser at slike dualismer er tomme for egenværen og gir slipp på dem.
(1)-(2) blir utdypet i vers 37, og (3)-(4) i vers 38 nedenfor.
81 Dharmakāya.
82 Dette er den første av de fire høyeste dygder. Her må «renhet» forstås på en ikkedualistisk måte som den høyeste renhet (Subha-pāramitā), hinsides dualismen mellom dagligdagse dualistiske avgrensninger av «ren» og «uren». Derfor må det ikke tolkes bokstavelig, men som en slags metafor eller pekepinn på noe som egentlig ligger hinsides språkets grenser. Dette gjelder generelt for de tre andre høyeste dygder også. Felles for alle disse dygder er at de er grenseoverskridende, og at den grense de først og fremst overskrider er den dualistiske tenkning. Men dette er forbundet med paradokser, for selve termen «ikkedualisme» er jo en språklig term og avgrenset mot «dualisme». Derfor kan man ikke forstå hva ikkedualisme innebærer så lenge man forsøker å forstå det diskursivt ved hjelp av begreper og påstander. Poenget er at det er den diskursive tilnærming som må overskrides, slik at innsikten blir umiddelbar og intuitiv.
83 Karma.
84 Dette er den andre av de fire høyeste dygder, den høyeste selvrealisering (ātma-pāramitā). Dette er et eksempel på en buddhistisk tekst som tillater bruken av ordet «selv» (ātman), men når vi tolker teksten bør vi forstå dette på en ikkedualistisk måte, slik at det er det tale om en ikkedualistisk selvrealisering som ligger hinsides dualistiske avgrensninger av selv og ikkeselv. Man kan spørre om dette er en ikkedualisme av typen advaita − «det ikke andre», slik som i advaita-vedānta, eller om det er en ikkedualisme som ligger nærmere den man finner i lærens første to dreininger, advaya − «ikke to». Thrangu Rinpoche kaller dette transcendent identity − «transcendent [grenseoverskridende] identitet». Både denne betegnelsen og «sann selvrealisering» innebærer et forsøk på å bruke språket til å si noe om det som ligger hinsides språklige dualismer. Men det er nokså klart at dette bare kan lykkes delvis, og at det fører til paradokser. Disse ordene får sin mening gjennom det de blir avgrenset mot, for eksempel «sann selvrealisering» i motsetning til for eksempel «falsk selvrealisering» og «identitet» i motsetning til «forskjell». Men innsikt i at dette er paradoksalt kan være et nyttig hjelpemiddel for sinnet til å gi slipp på forsøkene på å fange sin dypeste essens og natur ved hjelp av språket, og på den måten åpne seg for en umiddelbar intuisjon.
85 Dette er den tredje av de høyeste dygder, den høyeste lykke (sukha-pāramitā). Den er ikke betinget av de fem grupper: gruppen av kroppslige fenomener og de fire gruppene av mentale fenomener: fornemmelse, oppfatning, tilbøyelighet, bevissthet. Dagliglivets betingede lykke er dualistisk og avgrenset mot lidelse, mens denne høyeste lykke er ikkedualistisk, og derfor hinsides dagliglivets lykke og lidelse.
86 Her har vi endelig den fjerde av de høyeste dygder, den høyeste uforgjengelighet [eller det evige] (nitya-pāramitā). Dette uttrykket må heller ikke tolkes dualistisk. Det ville innebære at det evige blir forstått som det evigvarende, altså noe som er i tiden, og som utgjør en motsetning til det som har en begynnelse og slutt i tiden. Når det tolkes ikkedualistisk, forstås som noe tidløst. Men dette må til gjengjeld heller ikke tolkes som noe utenfor tiden, for det er hverken i tiden eller utenfor tiden, men usammenlignbart med tiden.
87 Innenfor såkalt hInayāna-buddhisme forstås nirvāṇa på en dualistisk måte som noe annet enn saṃsāra. Her skiller man riktignok mellom to typer nirvāṇa: nirvāṇa med et underlag i de fem grupper (saupādiśeṣanirvāṇa) hvor hovedeksemplet er Siddhārtha Gautama etter at han ble en buddha, altså fra han var 35 til 80; og nirvāṇa uten et underlag (nirupādiśeṣanirvāṇa) som svarer til Buddhas parinirvāṇa da han døde en fysisk død. Innenfor mahāyāna-buddhismen er det derimot vanlig å forstå nirvāṇa på en ikkedualistisk måte slik at det hverken er forskjellig fra eller identisk med saṃsāra. Det er dette som gjerne kalles det ikkefikserte nirvāṇa (apratiṣṭhita- nirvāṇa. På grunn av skjelnende visdom hindres tilbakefall til saṃsāra og på grunn av medlidenhet hindres å søke nirvāṇa for en selv, uten hensyn til andre.
Sml Nāgārjuna, Mūlamadhyamakakārikā 25: 19-20 − « Det er ingen forskjell mellom saṃsāra og nirvāṇa. Det er ingen forskjell mellom nirvāṇa og saṃsāra.» «Nirvāṇas grenser er også saṃsāras grenser. Det er ingen forskjell mellom dem, ikke engang den minste.»
Det er også interessant å sammenligne dette med Kristi lære om at «himlenes rike er kommet nær» (Matt 4: 17; 10: 7), «Guds rike er inne i dere» (Luk 17: 21).
88 Egentlig står det her «elementet» (dhātu), forstått som «buddha-elementet» (buddhadhātu).
89 Dharmakāya.
90 Thrangu Rinpoche 2003, s 225 f, nevner fem typer paranormal innsikt: guddommelig syn, guddommelig hørsel, tankelesning, erkjennelse av fortiden og mirakuløse evner til å omdanne kroppen.
91 Tathatā.
92 Eller fra slikheten (tathatā).
93 En av flere mulige utlegninger av dette er som følger: Vanlige mennesker danner seg oppfatninger om seg selv som personer og antar at denne person er et substansielt selv med uavhengig egenværen. Bodhisattvaer innser at personen er ikkeselv og tom for egenværen, altså rangtong-tom. En buddha innser og er refleksivt klar over at personen er rangtong-tom og at sinnet som innser dette er shentong-tomt. Denne innsikten er umiddelbar og vedvarende fra øyeblikk til øyeblikk.
94 Sinnet til vanlige vesener er forurenset av både følelsesmessige hindringer (kleśa-nivaraṇa) og erkjennelsesmessige hindringer (jñeya-nivaraṇa). Begge disse typer hindringer blir gradvis overvunnet på bodhisattvaens vei. Når det gjelder de erkjennelsesmessige hindringer, overvinnes først de tillærte gale oppfatninger om substansielle selv og andre fenomener. Men selv når disse begrepskonstruksjoner er overvunnet, gjenstår de medfødte erkjennelsesmessige hindringer. Disse består i tilbøyeligheten til dualistisk tenkning, for eksempel når man sondrer mellom objekt og subjekt. Disse medfødte hindringer blir ikke overvunnet før sinnet er fullt oppvåknet.
95 Dette skal vel forstås slik at buddha-naturen blir klargjort gjennom de seks foregående punkter: 1. egenværen, 2. årsak, 3. frukt, 4. funksjon, 5. forening, 6. tilnærming; og videre gjennom punkt 7. som angår de tre faser med hver sitt navn: vanlige vesener, bodhisattvaer og tathāgataer.
96 Det tomme rom brukes her som en metafor for det tomme sinn. De har den likhet at de er altomfattende, men de er også forskjellige fordi sinnet er klar over sin tomhet, mens rommet ikke er det. Denne metaforen illustrerer den ene av sinnets to vesensegenskaper, nemlig dets shentong-tomhet − det sinnet essensielt er når det er tomt for alt annet, og særlig for alle tilsløringer og hindringer. Sinnets andre vesensegenskap er klarheten over dette, det indre klarlys. Det er dette sinn som utgjør buddha-naturen og som omfatter alle vesener med bevissthet og er iboende i deres sinn. Det er det som intet er utenfor. I denne forstand er det absolutt uendelig.
97 Med andre ord, vanlige vesener, bodhisattvaer og tathāgataer.
98 Dharmatā.
99 Dharmadhātu.
100 Dharmadhātu.
101 Skandhaene − de fem grupper av kroppslige og mentale fenomener (kroppslig form, fornemmelser og følelser, skjelnende oppfatninger, tilbøyeligheter og bevissthet).
102 Ayatana − tolv i alt, omfatter de seks sanseevner (syns-, hørsels-, lukte-, smaks-, og berøringsevnen pluss evnen til å tenke ved hjelp av forestillingsbilder, begreper, påstander, osv) og de motsvarende seks sanseobjekter (former, lyder, lukter, smaker, taktile fornemmelser og forestillingsbilder og andre tankeobjekter).
103 Dhātu − atten i alt, omfatter de tolv foregående Ayatana når disse er kombinert med bevissthet, pluss de seks typer bevissthet som motsvarer de seks sanseevner (syns-, hørsels-, lukte-, smaks-, og berøringsbevissthet pluss sinnsbevisstheten).
104 Karma.
105 I buddhistisk kosmologi antas dette å være den ene av de tre måter et univers kan forgå. De to andre alternativene er at universet ødelegges av vann eller vind. Her forstås endetiden i et syklisk perspektiv, slik at universet gjenoppstår, vedvarer og forgår om og om igjen i det evinnelige uten noen grenser i fortid eller fremtid. Det ble antatt at universet består av utallige verdenssystemer som er spredt utover i rommets utstrekning uten grenser. På dette punkt skiller buddhistisk og indisk kosmologi seg sterkt fra de oppfatninger som var vanlige i Vesten i jødisk, kristen og islamsk middelalder hvor universet ble antatt å ha endelige grenser og være skapt kun én gang i år 3761 f Kr i henhold til den jødiske kalender.
106 Dharmadhātu.
107 Thrangu Rinpoche 2003, s 236 flg tolker dette i retning av at de som har dyp innsikt fjerner årsakene til fødsel, sykdom, aldring og død. Men går ikke en slik tolkning for langt i retning av en abhidharma-oppfatning som ville passe bedre på en arhat enn en bodhisattva? Vår oversettelse har basert seg på en alternativ tolkning som går i retning av at de med dyp innsikt har fjernet årsakene til at fødsel, sykdom, aldring og død er forbundet med lidelse. Den grunnleggende årsak som er fjernet er uvitenheten, nemlig troen på at personens kontinuitet i tid er det samme som kontinuiteten til et substansielt selv.
108 Hvis vår tolkning av forrige vers har noe for seg, må vi i dette verset forutsette at det kunne ha følgende tilføyelse: … , men uten at dette er forbundet med lidelse fordi de innser at personens kontinuitet i tid er tom for egenværen.
109 Dette henviser til de som har oppnådd intuitiv innsikt i sinnets natur og derved har nådd det første bodhisattva-nivå.
110 Thrangu Rinpoche 2003, s 240, bemerker til dette at her går det et skille mellom bodhisattvaer på 1-7 bhūni og bodhisattvaer på 8-10 bhūmi. For den første gruppen gjelder at når de hjelper andre vesener i den postmeditative fase, klarer de ikke å holde fast på den sinnsro de har i den meditative fase. Men for den andre gruppen er det ingen forskjell mellom den meditative og den postmeditative fase.
111 I lys av foregående note innebærer dette at her er det tale om bodhisattvaer på bhūmi 8-10. For dem som for en buddha er det ingen forskjell mellom den meditative og postmeditative fase.
112 Handlingene til bodhisattvaer på bhūmi 8-10 skiller seg ikke kvalitativt fra handlingene til en buddha. Det er ingen forskjell mellom den meditative og postmeditative fase, og handlingene er like rene. Forskjellen er kvantitativ; den angår omfanget av disse handlinger.
113 I teksten blir disse kvaliteter tillagt lærens kropp − dharmakāya, men vi oversetter dette med buddha-naturen. Vi er litt usikre på teksten her, men vi leser den ut fra antagelsen om at buddha-naturen her blir tillagt blant annet følgende kvaliteter: Den er uforanderlig (dhruva), evig i betydningen evigvarende (śaśvata), ikkedualistisk (advaita eller advaya) og uforgjengelig (nitya).
114 Dharmakāya.
115 Buddha-naturen.
116 Og da kalles den tathāgatagarbha.
117 Buddhadhātu, her ekvivalent med tathāgatagarbha.
118 Sugata − «den som har gått vel».
119 Den som har et guddommelig syn, ser for de første sin egen dype natur; og i kraft av denne ser han eller hun at den samme natur tilkommer alle andre bevisste vesener. I dette ligger det to forhold: for det første at sinnet gir sin tilslutning til denne dype natur, og for det andre at sinnet forkaster antagelsen om at en selv eller andre dypest sett er identisk med den tilsynelatende natur. Det følger av dette at den innsiktsfulle lar være å dømme andre for egenskaper eller handlinger som tilkommer deres tilsynelatende natur som om det virkelig var dem selv. Dømmer man andre slik, vil man dømme seg selv slik, og dette vil være en vesentlig hindring på den indre frigjørings vei. Sml tilsvarende i kristendommen − Matt 6:12-15, Mark 4: 24, Luk 6: 37.
120 Muni − egentlig «en som er stille eller taus», «en vis».
121 Tridhātu − begjærets sjikt (kāmadhāti); formsjiktet (rūpudhātu), det vil si det sjikt sinnet har tilgang til gjennom forsenkningsmeditasjon med form (rūpadhyāna); og det formløse sjikt (rūpadhātu), det vil si det sjikt sinnet har tilgang til gjennom forsenkningsmeditasjon uten form (arūpyadhyāna).
122 Rūpa − kroppslige fenomener. Antagelig kan dette forstås som en antydning om det som kommer senere om Buddhas kropper. Avhengig av hvordan denne lære tolkes, kan det være tale om Buddhas tre kropper (trikāya): lærens kropp [eller sannhetskroppen] (dharmakāya), gledeskroppen (saṃbhogakāya) og emanasjonskroppen (nirmāṇakāya). Om de to siste brukes også fellesbetegnelsen formkroppen (rūpakāya). Men det ser ut til at teksten også antyder en fjerde kropp, egenværenkroppen (svabhāvikakāya). Se vers 43-44, 149-152 og 206-279.
123 Munien.
124 Dharmakāya − buddha-naturen.
125 Både dette eksemplet og det foregående gir assosiasjoner til den mytiske ønskeoppfyllende juvel. Den som har juvelen kan få sine ønsker oppfylt. Hvis ønsket er å bli frigjort fra lidelse og oppnå lykke, så har alle denne juvel i sitt sinns vesen, om de bare er oppmerksomme på den.
126 Dharmakāya.
127 Sugata-naturen.
128 Det er mulig å trekke interessante paralleller mellom denne lignelsen om buddha-naturens bilde som iboende i alle veseners sinn og læren om at menneskene er skapt i Guds bilde i de semittiske religionene (sml 1 Mosebok, 1: 26-27). Her må man riktignok være forsiktig, siden læren om menneskets gudbilledlighet er blitt tolket på mange forskjellige måter innenfor disse religionene. Men noen av tolkningene ser ut til å ha det samme poeng som i denne buddhistiske teksten − at mennesket av natur er rent og godt, og at de motsatte tendenser beror på tilfeldige tilsløringer som beror på at man identifiserer seg med noe som ikke svarer til ens egentlige natur.
129 Cakravartin.
130 Dhātu.
131 Thrangu Rinpoche 2003, s 263 f klargjør dette slik: Eksempel 1-4 (buddhaen i lotusen, honningen hos biene, kornet i skallet, gullklumpen i møkken,) angår de mentale forurensninger til vanlige umodne mennesker; eksempel 5 (den nedgravde skatten) angår de mentale forurensninger til arhater; eksempel 6 (frøet i fruktskinnet) angår de mentale forurensninger til bodhisattvaer som har nådd innsiktsveien og derved det første av de ti trinn (bhūmi) på mahāyāna-veien; eksempel 7 (bildet i fillene) angår de mentale forurensninger til bodhisattvaer som har nådd kultiveringsveien og derved trinn 2-10 av de ti trinn; eksempel 8 (den fattige kvinnen med verdenskeiseren i sin livmor) angår bodhisattvaer på 1-7 trinn; og eksempel 9 (skulpturen av gull i støpeformen av leire) illustrerer forurensningene til bodhisattvaer på 8-10 trinn.
132 Thrangu Rinpoche 2003, s 266, utdyper her sin kommentar til eksempel 6 (frøet i fruktskinnet). At frøet begynner å spire tilordner han overgangen fra innsamlings- og anvendelsesveien til innsikts- og meditasjonsveien. Gjennombruddet til umiddelbar innsikt svarer til at spiren bryter gjennom skallet, og det blir dyrket frem på meditassjonsveien.
133 Dette kan kanskje forstås som en antydning om at arhater som har forstått de fire sannheter har innsett at de fem grupper av kroppslige og mentale fenomener som danner grunnlaget for ens oppfatninger om en selv som en person, er tomme for et substansielt selv med egenværen. De har med andre ord innsett at personen er ikkeselv eller tomhet (pudgala-nairātmya, pudgala-śūnyatA).. Men de har ennå ikke innsett at fenomene er ikkeselv eller tomhet (dharma-nairātmya, dharma-śūnyatā).
134 Bodhisattva-trinn (bhūmi)1-7.
135 Jñāna.
136 Mahātman.
137 Dharmakāya.
138 Tathatā.
139 Gotra.
140 Dharmakāya.
141 Dharmadhātu.
142 Eksempel 5 (den nedgravde skatten) er en lignelse på hvordan lærens kropp (dharmakāya) er en mulighet fordi den er iboende i sinnet og alltid har vært der; eksempel 6 (frøet i fruktskinnet) er en lignelse på hvordan formkroppen (rūpakāya) er en mulighet som kan bli virkelighet når man praktiserer de grenseoverskridende dygder (pāramitā). Formkroppen omfatter gledeskroppen (saṃbhogakāya) og manifestasjonskroppen (nirmāṇakāya).
143 Manifestasjonskroppen (nirmāṇakāya).
144 Svabhāvikakāya. Ifølge tolkningen til Thrangu Rinpoche 2003, s 271, ser det ut til at svabhāvikakāya og dharmakāya er ekvivalente i denne teksten.
145 En mulig tolkning av denne setning er at den beskriver saṃbhogakāya.
146 En mulig tolkning av denne setning er at den beskriver nirmāṇakāya.
147 DhAtu. Selv om teksten her handler om «det grunnleggende element», kan dette tolkes mer generelt som et utsagn om buddha-naturen, eller for den sakens skyld, om tathāgatagarbha.
148 śūnya.
149 Underforstått: alle kvaliteter eller kvalitative fenomener (dharma).
150 Dharma.
151 Dette kan forstås som et spørsmål om hvorvidt læren om sinnets iboende buddha-natur (tathāgatagarbha) som er det sentrale tema innenfor tredje dreining på lærens hjul, er forenlig med læren om alle veseners og fenomeners tomhet for egenværen (svabhāva-śūnyatā) som er det sentrale tema innenfor andre dreining på lærens hjul.
152 Thrangu Rinpoche 2003, s 274, utlegger dette slik: Mesteren fremla læren om den iboende buddha-natur (tathāgatagarbha) som et botemiddel mot de følgende fem mangler: (1) Forsagthet fordi man ikke tror at man selv kan virkeliggjøre buddha-naturen. Dette motvirkes av troen på at buddha-naturen er iboende i sinnets egentlige natur. (2) Forakt for de mindre begavede, motvirkes av troen på at buddha-naturen er iboende i hver og en uansett hvilken utrustning de ellers måtte ha. (3) Tro på det som er falskt i den forstand at man tror at det tilsynelatende er virkelig. Tilsynelatende kan det være stor forskjell mellom vanlige vesener og buddhaer, men i virkeligheten er det ingen forskjell. (4) Forsmåelse av den sanne mening i den forstand at man misforstår tomhetslæren i andre dreining på lærens hjul og tror at alle vesener bare er tomme og intet mer. Dette motvirkes ved at man innser at de er tomme for mentale forurensninger, men ikke tomme for sinnets iboende kvaliteter. (5) Selvgodhet i den forstand at man tror at buddha-naturen er iboende i ens eget sinn, men ikke i alle andres. Dette motvirkes at troen på at den er like mye iboende i sinnet til alle vesener med bevissthet.
153 Dhātu − elementet.
154 Dette verset er en kommentar til den først mangelen.
155 Dette er en kommentar til den andre mangelen.
156 Dette er en kommentar til den tredje mangelen. Det kan kanskje tolkes i retning av at denne mangel består i å anta at det som er en tilsynelatende sannhet (saṁṛviti-satya) er den høyeste sannhet (paramārtha-satya). Tilsynelatende har de fenomener vi oppfatter egenværen (svabhāva). Men dette er ikke den høyeste sannhet; derimot er det den grunnleggende uvitenhet (avidyā) eller innbilning (moha).
157 Dette er en kommentar til den fjerde mangelen og har sammenheng med det forrige punkt.
158 Dette er en kommentar til den femte mangelen. Dette punkt kaster også lys over det buddhistiske grunnlaget for at moralsk dygder ifølge buddhismen er universalistiske og egalitære, i den forstand at de gjelder ens forhold til alle vesener med vekt på likebehandling, for eksempel at man avstår fra å påføre andre unngåelig skade ved hjelp av drap eller andre former for vold. Ifølge det formale likhetsprinsipp skal tilfelle som er relevant like behandles likt, mens tilfelle ikke skal behandles forskjellig med mindre dette kan begrunnes ut fra en relevant forskjell. Kanskje man kan si at i andre dreining på lærens hjul legges hovedvekten på en negativ begrunnelse. Her stiller man seg kritisk til enhver angivelig relevant forskjell som blir brukt til å begrunne forskjellsbehandling. Hvis det godtas at disse er tomme for egenværen, bortfaller de; og da gjenstår bare likebehandling som et troverdig alternativ.
I tredje dreining på lærens hjul anser man denne negative begrunnelsen som for mager. I stedet legger man vekt på en positiv begrunnelse. Det antas at alle levende vesener med bevissthet har det til felles at buddha-naturen (tathāgatagarbha) er iboende i deres sinn. Hvis dette godtas som en moralsk relevant likhet, tilsier det likebehandling. Denne begrunnelsen ligner den man finner i de semittiske religionene hvor det antas at alle mennesker er skapt i Guds bilde (1 Mos 1: 26-27). En forskjell er at gudbilledligheten bare gjelder klassen av mennesker (sml antroposentrisme), mens likhet i buddha-natur gjelder klassen av levende vesener med bevissthet (sml sentientisme).
159 Thrangu Rinpoche 2003, s 279, viser hvordan vers 166 summerer opp fem botemidler mot de fem mangler som nevnes i vers 157: (1) forsagthet motvirkes av begeistring og iherdighet, (2) forakt for de mindre begavede motvirkes av respekt [for alle vesener som for en buddha], (3) tro på det som er falskt motvirkes av skjelnende visdom (prajñā), (4) forsmåelse av den sanne mening motvirkes av intuitiv visdom (jñāna) og (5) selvgodhet motvirkes av stor medlidenhet (mahākaruṇā) og vennlighet (mahāmaitrī).
160 Vi oppfatter Khenpo Tsültrim og Thrangu Rinpoche slik at de begge leser disse to versene slik at vers 168 angir åtte kvaliteter ved buddha-tilstanden eller oppvåkningen og vers 169 angir grunnlaget for dem. Under litt tvil oppfatter vi dem som følger: (1) Den oppvåknede tilstand (buddhatvā) er ut fra sin egenværen (svabhāva) kjennetegnet ved renhet (Sudhi), altså uten forurensninger. (2) Årsaken (hetu) til oppnåelse (prāpti) av fremgang på veien til indre frigjøring er at man praktiserer studier og gjennomtenkning, samt at man anvender det i meditasjon. (3) Frukten (phala) av dette er frigjøring [fra hindringer] (visaṃyoga). (4) Funksjonen (karman) av et oppvåknet sinn er til gavn for en selv og andre (svaparārtha). (5) Det oppvåknede sinn har tilknytning (yoga) til disse funksjoner, og det gir grunnlag (ASraya) for de to virkeliggjøringer nevnt i forrige punkt. (6) Det oppvåknede sinn manifesterer seg (vṝtti) i tre dimensjoner: for det første dybde (gāmbhIrya) som kjennetegner lærekroppen (dharmakāya), (7) for det andre uforgjengelighet eller evig varighet (nitya) som kjennetegner gledeskroppen (saṃbhogakāya), (8) og for det tredje ubegripelighet (acintya) som kjennetegner manifestasjonskroppen (nirmāṇakāya) slik den er (yathā ca tat). Vår tvil angår de siste tre punkter. Her følger vi Takasaki 1966, s 310-311.
161 Svabhāva.
162 Det er nærliggende å tolke den siste setningen slik: Hvorvidt oppvåkningen blir nådd beror på om sinnet innser sin egenværen med intuitiv visdom uten begreper (avikalpa- jñāna), og om sinnet med analytisk intuitiv visdom (tatpṛṣṭḥalabdha-jñāna) innser at alle fenomener er uten egenværen.
Det siste uttrykket trenger å bli tolket. En mulighet er å anta at teksten her trekker et skille mellom to typer intuitiv visdom (jñāna) − en uten begreper og en med analyse. Hvis begge disse typene skulle være forskjellige fra prajJA som vi oversetter med «skjelnende visdom», kan vi kanskje anta at analytisk intuitiv visdom (tatpṛṣṭḥalabdha-jñāna) ikke selv gjør bruk av begreper for å trekke sondringer, men at den likevel er en slags etterdønning av en forutgående begrepsmessig analyse. Under meditasjonen kan man for eksempel først bruke begreper, påstander, begrunnelser, innvendinger og imøtegåelser for å analysere fenomeners tomhet. Man kan klargjøre den tilsynelatende sannhet at fenomener synes å ha egenværen, men så kan man få en diskursiv innsikt ut fra den høyeste sannhet at fenomener er tomme for egenværen. Denne diskursive høyeste sannhet faller inn under skjelnende visdom (prajñā). Denne meditasjonsform hører hjemme på innsamlings- og anvendelsesveiene. Men hvis man får et gjennombrudd til innsiktsveien, vil de konklusjoner man kommer frem til, bli umiddelbart innlysende slik at man ikke trenger ytterligere begrepsanalyser. Her kan man bare hvile i den innsikt som er oppnådd. Det er kanskje dette som kalles analytisk intuitiv visdom? Selv om den ikke gjør bruk av begrepsanalyse, er den likevel betinget av den forutgående begrepsanalysen, og derfor kan denne form for intuitiv visdom antas å falle inn under en reflektert bevissthet, i motsetning til intuitiv visdom uten begreper (avikalpa-jJAna) som er helt uten begrepsanalyse, og formodentlig faller inn under refleksiv, men ikke reflektert selvbevissthet.
En annen mulig tolkning kunne være at det som kalles «analytisk intuitiv visdom» (tatpRXTHalabdha-jJAna) her rett og slett er ekvivalent med prajJA − «skjelnende visdom».
163 Sannsynligvis advaya − uten todeling, ikkedualistisk.
164 Buddha-naturens renhet føres her tilbake på at den er udelelig. Likevel inndeles den i to dimensjoner: (a) frihet som sammenlignes med rommet og (b) intuitiv visdom (jñāna) som sammenlignes med solen. I andre sammenhenger blir disse to dimensjonene omtalt som buddha-naturens essens og natur. Essensen er fri i den forstand at den er fri fra tilfeldige mentale forurensninger (grådighet, hat, innbilning, osv). Det er dette som utgjør dens shentong-tomhet. Naturen er lysende klar i den forstand at den er klar over sin tomhet med en refleksiv, men ikke reflektert selvbevissthet. Siden buddha-naturen er udelelig, er ikke skillet mellom disse to dimensjoner reelt forskjellig; dette er bare et begrepsmessig skille.
165 Akṛtaka.
166 Avinirbhāgavṛtti.
167 Kleśanirvaraṇa − følelsesmessige hindringer i form av mentale forurensninger og tilsløringer som hindrer sinnets frigjøring; jñeyanirvaraṇa − erkjennelsesmessige hindringer som hindrer sinnets allvitenhet i betydningen innsikt i alle tings tomhet.
168 De to typer intuitiv visdom som det henvises til her er en henvisning til de to som nevnes i vers 170, og de er botemidler mot de to typer hindringer som nevnes i vers 173. Analytisk intuitiv visdom (tatpṛṣṭḥalabdha-jñāna) er et botemiddel mot erkjennelsesmessige tilsløringer og primært knyttet til den meditative fase. Intuitiv visdom uten begreper (avikalpa-jñāna) motvirker følelsesmessige hindringer og knyttet til den postmeditative fase. Sondringen mellom den meditative og postmeditative fase innebærer en dualisme som er aktuell for den som fremdeles er underveis på den indre frigjørings vei, men den fullt oppvåknede innser på en ikkedualistisk måte at dette skillet er tomt for egenværen.
169 Thrangu Rinpoche 2003, s 291, bemerker at teoretisk sett kan man sondre mellom to måter oppvåkningen kan frembringes på: enten ved at den frembringes gjennom ytre årsaker og betingelser eller ved at den antas å være der allerede, og at det eneste som trengs er å fjerne hindringene − de mentale forurensninger som tilslører den. Dette siste blir illustrert i vers 175 med den rene sjø, fullmånen og solen.
170 Vers 177 og 178 utdyper det som ble antydet i vers 175. I vers 177 sies det at følelsesmessige hindringer blir renset gjennom intuitiv visdom uten begreper, og at dette først og fremst skjer i den meditative fase. Her innses hvert enkelt fenomen som oppfattes umiddelbart å være tom for egenværen.
171 Buddhakāya.
172 I vers 178 sies det at erkjennelsesmessige hindringer blir renset gjennom analytisk intuitiv visdom, og at dette først og fremst skjer i den postmeditative fase. Her innses de mangfoldige arter av fenomener å være tomme for egenværen.
173 Vimuktikāya.
174 Dharmakāya.
175 Når en bodhisattva gjør fremgang på den indre frigjørings vei, utvikles først intuitiv visdom uten begreper i den meditative fase. Når denne blir moden, dannes frihetskroppen. Til denne hører den oppvåknede tilstands rene kvaliteter. Dernest utvikles analytisk intuitiv visdom i den postmeditative fase. Når denne blir moden, dannes lærekroppen. Til denne hører den oppvåknede tilstands altomfavnende kvaliteter. Dette utgjør de to egenskaper som det henvises til i siste linje. Begges disse kropper er uskapte og derfor uforgjengelige, siden bare det som er skapt og har en begynnelse i tiden, kan være forgjengelig og ha en slutt i tiden. Dette utgjør den ene egenskap som det henvises til i siste linje.
176 Dette vers starter en gjennomgåelse av femten kvaliteter som tilskrives buddha-naturen. Den første av disse kvaliteter blir utlagt i vers 198-204. Vi har satt inn hakeparenteser i teksten for å markere dem. Vår oversettelse bygger her i hovedsak på oversettelsen hos og kommentaren til Thrangu Rinpoche 2003, s 303-309.
177 Frihetskroppen (vimuktikāya) er til gavn for en selv; lærekroppen (dharmakāya) er til gavn for andre.
178 Jñāna.
179 Prajñā − de tre typer er visdom som nås gjennom studier, gjennom refleksjon og gjennom diskursiv meditasjon.
180 Jñānakāya.
181 Buddha-naturen er ubegripelig i den forstand at den ikke kan gripes gjennom en reflektert bevissthet som tematiserer den ved hjelp av begreper, påstander, begrunnelser, osv. Dette svarer til skjelnende visdom (prajñā). Buddha-naturen kan bare innses i en refleksiv selvbevissthet av umiddelbar karakter og svarer til intuitiv visdom (jñāna).
182 Dharmatā.
183 «Den» refererer her antagelig til dharmatA eller dharmadhātu, men vi tolker det slik at dette impliserer buddha-naturen.
184 Fra gammelt av heter det i buddhismen: Alt som har en begynnelse, har en slutt. (2) kan kanskje forstås som en tolkning av dette som går i denne retning: Bare det som har en begynnelse, har en slutt. Av dette følger det at hvis man kan tale om noe som ikke har noen begynnelse i tiden, så har det heller ingen slutt i tiden. Og det underforstås at dette gjelder for buddha-naturen.
185 De tre kvaliteter som nevnes i (3)-(5) trekker ut flere implikasjoner av antagelsen om det som ikke har noen begynnelse i tiden, og i denne forstand er ufødt: (3) bare det som er født er foranderlig i den forstand at det kan eldes; (4) bare det som er født kan bli bragt ut av ro på grunn av sykdom og bekymringer på grunn av sykdom; (5) bare det som er født, kan dø, mens buddha-naturen som er ufødt, er uforanderlig og uforgjengelig og hviler i sin egen væren. Slike positive (katafatiske) utsagn om buddha-naturen finner man i tredje dreining på lærens hjul, mens de med flid unngås i første og andre dreining hvor man foretrekker negative (apofatiske) utsagn om buddha-naturen. Vi står her overfor forskjellen mellom shentong-tolkningen av tomhet i tredje dreining, og rangtong-tolkningen av tomhet i første og andre dreining.
186 Samādhi.
187 Sinnets shentong-tomhet og dets klarhet over denne tomhet gjennom intuitiv visdom (jñāna) er udelelige i den forstand at de ikke kan reelt adskilles.
188 Dette kan være en henvisning til at denne posisjon unngår ytterliggående syn slik som eternalisme og nihilisme, hvor det første hevder at eksisterende ting (bhāva) har egenværen (svabhāva) og derfor er uforanderlige, uforgjengelige og evigvarende, og det andre benekter at ting eksisterer (abhāva) hvis de ikke har egenværen (niḥ-svabhāva).
189 Sløret til følelsesmessige hindringer, sløret til erkjennelsesmessige hindringer og sløret til stabil meditasjon.
190 Dharmadhātu.
191 Thrangu Rinpoche 2003, s 312, skriver at lærens dype aspekt innebærer en henvisning til tomhet, mens dens omfattende (vast) aspekt kommer til uttrykk i Buddhas tale som manifesteres uten avbrudd. Talen er en av saṃbhogakāyas kvaliteter. Den markeres også ved de trettito spesielle kjennetegn ved Buddhas kropp og de åtti tegn på hans skjønnhet. Disse kjennetegn og tegn kan ikke ses av vanlige mennesker, men bare av en bodhisattva, og da ses de som en buddhas lysende finmaterielle legeme. Saṃbhogakāya angår også kvaliteter ved Buddhas sinn − hans forsett som er motivert av medlidenhet og innstilt på alltid å hjelpe lidende vesener til frigjøring. Saṃbhogakāya fungerer som en ønskeoppfyllende juvel som handler spontant og uten anstrengelse. Og den manifesterer seg i mange forskjellige former som synes å ha egenværen, men ut fra en høyere sannhet er tomme for egenværen.
192 En manifestert buddha forårsaker at lidende vesener slår inn på veien til indre frigjøring, modnes på veien, og når et punkt hvor han kan forutsi når vedkommende vil oppnå frigjøring. Når det gjelder varigheten av en buddhas manifestasjon, må man sondre mellom manifestasjonen av en buddhas kropp og en buddhas handlinger. Kroppen er tidsbegrenset i historien, med en begynnelse og en slutt; mens handlingene har virkninger som alltid fortsetter.
193 «Dette» henviser formodentlig til en buddhas, altså en oppvåknets, manifestasjon.
194 Thrangu Rinpoche 2003, s 315, utlegger «egenværen» her i retning av det som har selverkjennelse av typen intuitiv visdom (Jñāna) − det vi har kalt en refleksiv, men ikke reflektert, selvinnsikt.
195 Vi er litt i tvil om hvordan dette verset skal leses. En mulighet er denne. Oppvåkningen kommer til uttrykk i tre kvaliteter: det dype, det omfattende og det storsinnede, og disse er tilordnet de tre kropper: lærekroppen (dharmakāya), gledeskroppen (saṃbhogakāya) og manifestasjonskroppen (nirmāṇakāya). Disse tre kropper blir integrert i den fjerde, egenværenkroppen (svabhāvikakāya). Ut fra denne kroppen kunne man kanskje si at lærekroppen utgjør tomheten av det som er: rangtong-tomheten av fenomener og shentong-tomheten av sinnet; gledeskroppen utgjør helheten av det som er; manifestasjonskroppen utgjør en del av denne helhet som riktignok synes å ha egenværen, men ut fra den høyeste sannhet er tom for egenværen; og egenværenkroppen utgjør den indre enhet i helheten av det som er.
På den annen side er det kanskje mer sannsynlig at det som kalles egenværenkroppen i denne teksten er ekvivalent med lærekroppen.
196 Dharmadhātu.
197 Dharmakāya.
198 Tuṣita-feltet.
199 Mara − den buddhistiske djevel, et symbol på døden, men mer generelt på menneskets usunne tilbøyeligheter som binder det til dødens og gjenfødelsenes hjul.
200 Yāna.
201 Dharmakāya.
202 Rūpakāya.
203 Rūpakāya.
204 Dharmakāya.
205 Kāya − hvilket her står for lærens kropp ( dharmakāya). Her og i fortsettelsen følger vi kommentaren til Thrangu Rinpoche 2003, s 343 flg.
206 Gledeskroppen (saṃbhogakāya) og manifestasjonskroppen (nirmāṇakāya) − som faller inn under formkroppen (rūpakāya).
207 Frihet tilkommer lærens kropp, fullkommen modning tilkommer formkroppen, det vil si gledes- og manifestasjonskroppen. De blir tillagt 64 kvaliteter som fordeler seg med 32 på hver hovedtype av kropper.
208 Det er lærens kropp ( dharmakāya) som uttrykker den høyeste sannhet (paramārthsatya). Den innebærer virkeliggjøringen av en selv. Dens trettito frihetskvaliteter inkluderer ti evner, fire typer fryktløshet og atten særegne kvaliteter. De kalles frihetskvaliteter fordi lærens kropp er fri fra tilsløringer.
209 De symbolske kropper er de to formkropper − gledes- og manifestasjonskroppen. De faller inn under den tilsynelatende sannhet (saṃvṛtisatya) og dette er bakgrunnen for å kalle dem symbolske. Manifestasjonskroppen kan iakttas av vanlige vesener, mens gledeskroppen bare kan iakttas av bodhisattvaer. Formkroppene har trettito kjennetegn og åtti andre tegn. De er en frukt av all den dygd som en buddha har samlet opp underveis på bodhisattvaens vei.
210 Vajra − de ti evnene.
211 Fire typer fryktløshet.
212 Sml Thrangu Rinpoche 2003, s 346-349. Han utlegger de ti evnene slik: (1) En buddha har skjelnende visdom og har derfor evnen til å se forskjellen mellom hva som er mulig eller umulig; (2) han har evnen til å forutse konsekvensene av handlinger, for eksempel handlinger som er motivert av usunne eller sunne motiver; (3) til å bedømme en annens intellektuelle evner; (4) til å bedømme andres temperament; (5) til å bedømme hvilke interesser som er dominerende hos en annen; (6) til å innse hvilke veier som fører til forskjellige mål; (7) til å nå en stabil meditativ tilstand som er helt ren; (8) til å erindre tidligere liv; (9) til å ha en guddommelig visjon som setter ham i stand til å vite hva som vil skje med andre i fremtiden; (10) til å bedømme hvorvidt alle forurensninger er fjernet hos en annen.
213 Den fullstendige oppvåkning innebærer en form for allvitenhet. Denne innebærer at for alle fenomener sinnet er i stand til å oppfatte gjelder det at de er tomme for egenværen (sml rangtong-tomhet), og at det sinnet som oppfatter dette selv er tomt for alle tilsløringer (sml shentong-tomhet). Siden det ikke er noe som faller uten for denne viten, er det intet som kan true den, og dette gir et grunnlag for fryktløshet.
214 Det første grunnlaget for fryktløshet impliserer det andre, for det omfatter alle mulig hindringer som blir fjernet gjennom denne innsikten.
215 Thrangu Rinpoche 2003, s 351, utlegger dette slik at buddhaer er fryktløse når de underviser veien til å fjerne hindringer til oppvåkning, ettersom de selv har mestret denne veien. De er sikre på at den som følger de fem veier (mārga): oppsamlings-, anvendelses-, innsikts- og meditasjonsveien, samt veien hvor det ikke er mer å lære; og praktiserer de trettisju oppvåkningsfaktorer (bodhipākṣikadharma): de fire grunnlag for oppmerksomhet (smṛtiupasthāna), de fire anstrengelser (prahāṇa), de fire paranormale evner (rddhipāda), de fem sanseorganer (indriya), de fem krefter (bala), de sju opplysningsfaktorer (bodhyaṅga) og den åttedelte vei (aṣṭtāṇga-mārga). I n 62, s 447-448, gjennomgår Thrangu Rinpoche hvordan disse faktorer kommer til anvendelse i denne sammenheng.
216 En buddha er i stand til å gi slipp på frykten og angsten for å gi slipp på seg selv, det vil si alle de ting, egenskaper og forhold som sinnet har identifisert seg med og klynger seg til, og som danner grunnlaget for egoets identitet. Oppvåkningen innebærer en innsikt i at alt dette er ikkeselv, og denne innsikt bringer det til utslukning − nirvāṇa.
217 Vi har satt inn hakeparenteser og nummerert de atten kvaliteter. Vår inndeling av teksten følger her Thrangu Rinpoche 2003, s 356.
218 Tallene i parenteser er hypoteser om hvordan teksten kan inndeles slik at det blir 32 kjennetegn.
219 Srāvaka.
220 Yāna.
221 Bhūmi.
222 Av moralske og meditative dygder hvilket svarer til dyrkelse av de fem første av de seks grenseoverskridende dygder, og visdom som svarer til den sjette.
223 Av moralske og meditative dygder og visdom.
224 Dharmatā.
225 I note 67 hos Thangu Rinpoche 2003, s 449, bemerker Ken Holmes at vaidurya er blitt oversatt på forskjellige måter slik som lapis lazuli, beryll og safir. I noen tekster brukes denne betegnelsen om den ønskeoppfyllende sten.
226 Dette betyr antagelig at de som våkner opp til sinnets iboende våkenhet ved hjelp av disse midler, ikke gjennomgår noen vesensendring, for den iboende våkenhet er den samme før og etter at de blir oppmerksomme på den.
227 Mahāyānas.
228 Dharmakāya.
229 Karma.
230 Asuraenes.
231 Samādhi − egentlig «konsentrasjon»
232 Samādhi − egentlig «konsentrasjon», men i denne sammenheng antagelig «hvilende meditasjon» (Samatha).
233 Dhāraṇī − egentlig «det å holde noe tilbake» eller «tilbakeholdenhet», dette ordet blir gjerne brukt om høy grad av oppmerksomhet, omhu og skjelnende visdom.
234 Preta.
235 Helvetesvesener, sultne gjenferder, dyr, mennesker, halvguder og guder.
236 Dharmakāya.
237 En vannblomst.
238 Dharmakāya.
239 Rūpakāya.
240 Dharmadhātu.
241 Sūtraen smykket med visdommens lys.
242 Buddha.
243 Buddha.
244 Dharmakāya.
245 Oversettelsen er litt usikker her. Strengt tatt ser det ut til at teksten sier: «også de veier som innebærer dygdige handlinger, konsentrasjon, det grenseløse og de formløse forsenkninger.» Men oversettelsen ser ut som en rimelig utlegning av dette.
246 Dypest sett dreier dette seg om buddhaer − de som har våknet til uovertruffen, fullstendig, fullkommen oppvåkning (anuttarā-samyak-saṃbodhi).
247 Tathāgata.
248 Pāramitā.
249 De første fem av de seks grenseoverskridende dygder: gavmildhet, moral, tålmodighet, iherdighet og meditasjon. Den sjette er visdom.
250 Kortversjonen av en tredeling er for eksempel: giver, gave og mottager. Tanken på tredelinger omfatter de vanlige former for subjekt/objekt-dualisme, men her kommer det inn en tilleggsfaktor fordi det dreier seg om en handlingssammenheng. Subjektet oppfatter seg selv som en handlende − en aktør; han eller hun utfører en handling som har et objekt (en gjenstand, et formål, o l); og handlingen utføres i forhold til noen, et medsubjekt, en samhandlende aktør, en annen berørt part.
251 Dāna.
252 śīla.
253 Kṣānti.
254 Dyāna.
255 Samatha − teksten er litt uklar her. Ordet samādhi kunne også vært brukt.
256 Vīrya.
257 Jñeyanivaraṇa.
258 Kleśanivaraṇa.
259 Prajṇā.
260 Dhāraṇī.
261 Arhat.
262 Saṃgha.
263 Nidhyāna.
264 Dharmārtha.
265 Thrangu Rinpoche 2003, s 420, forstår dette som en henvisning til de første to linjer i vers 392, hvor det angis to grunnlag: Buddhas ord og fornuftsmessige resonnementer.
266 Thrangu Rinpoche 2003, s 421, utlegger dette som en henvisning til de to siste linjene i vers 392, hvor det angis at poenget med læren er å rense en selv og hjelpe andre til å nå oppvåkning og bli buddhaer.
267 Thrangu Rinpoche 2003, s 421, utlegger dette som en henvisning til vers 393 hvor det sies at det som undervises i denne teksten bygger på Buddhas ord og Maitreya forståelse av dem. Dette ble forklart med eksemplet om nødvendigheten av å bruke lys for at øynene skal se skikkelig.
268 Thrangu Rinpoche 2003, s 421, utlegger dette som en henvisning til vers 394 som forklarer hvordan man gjenkjenner sann buddhistisk lære, og vers 395 som forklarer hva en systematisk avhandling som tolker Buddhas ord (en śāstra) er.
269 Thrangu Rinpoche 2003, s 421, utlegger dette som en henvisning til vers 396 og 397. De gir anvisning på hvordan man kan rense seg selv, advarer mot å endre på Buddhas lære og anbefaler å praktisere dem så fullstendig som mulig.
270 Thrangu Rinpoche 2003, s 421, utlegger dette som en henvisning til vers 398 som forklarer forskjellige holdninger og handlinger som fører til at læren går tapt for en.
271 Thrangu Rinpoche 2003, s 421, utlegger dette som en henvisning til vers 399 og 400 som forklarer virkningene av dette tapet. Det umiddelbare resultat er at man blir gjenfødt i et lavere tilværelsessjikt, men det endelige resultat er at man fratatt muligheten for frigjøring fra lidelse for en s vært lang tid.
272 Thrangu Rinpoche 2003, s 421, utlegger dette som en henvisning til tilegnelsesverset i 401 som forklarer det kortsiktige og det langsiktige resultat. Gjennom praksis og tilegnelse av den fortjeneste man samler opp til hjelp for alle levende vesener, kan man bli født i Buddhas mandala og se Buddhas gledeskropp (saṃbhogakāya) og ut fra det forstå alle fenomeners sanne natur, hvilket fører til den høyeste oppvåkning.
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Grunner til at de er ubegripelige
Fjerde vajra-punkt: buddha-naturen
Hva er buddha-naturen?
Buddha-naturens ti kvaliteter
1. Egenværen
2. Årsak
3. Frukt
4. Funksjon
5. Forening
6. Tilnærming
7. Faser
8. Altgjennomtrengende
9. Uforanderlig
10. Kvalitetene er uadskillelige
Ni eksempler på buddha-naturen
Første eksempel: En buddha i en råtten lotus
Andre eksempel: Honning omsvermet av bier
Tredje eksempel: korn i skallet
Fjerde eksempel: Gull i møkk
Femte eksempel: en skatt begravet i jorden
Sjette eksempel: frøet i frukten
Sjuende eksempel: et buddha-bilde innpakket i skitne filler
Åttende eksempel: en fremtidig verdenskeiser i livmoren til en fattig kvinne
Niende eksempel: en skulptur av gull i en støpeform av leire
Oppsummering av de ni eksemplene med en utlegning av hva de betyr
Hvorfor læren om buddha-naturen er viktig
Kjennetegn på oppvåkning
Oppvåkningens egenværen og årsak
Oppvåkningens frukt
Oppvåkningens funksjon
Grunnlag
Oppvåkningens uttrykk
Kvalitetene til lærens kropp (dharmakāya)
Kvalitetene til gledeskroppen (sambhogakāya)
Kvalitetene til manifestasjonskroppen (nirmāṇakāya)
Egenværenkroppen (svābhāvikakāya)
Gledeskroppen (sambhogakāya)
Manifestasjonskroppen (nirmāṇakāya)
Buddhas tolv handlinger
Gradvise øvelser
Hvordan kroppene (kāyaene) er gruppert
Uforgjengelige
Oppvåkningen kan ikke begripes
Sjette vajra-punkt: Buddha-naturens Kvaliteter
Kvalitetene til buddha-naturens kropper
Frihetens trettito kvaliteter
De ti evner
De fire typer fryktløshet
Atten særegne kvaliteter
Funksjonen til de atten kvalitetene
Den modne buddhas trettito kvaliteter
Et eksempel på kvalitetene
Belegg i sutra-tekst
Oppsummering av eksemplene
Eksempler på kvaliteter
Sjuende vajra-punkt: Aktivitet
Den er spontan i forhold til mottager
Uopphørlig
Spontan i forhold til omstendigheter
Uopphørlig
En forklaring ved hjelp av ni eksempler
1. Indra
2. Buddhas tale − som guddommelige trommeslag
3. Skyer − sinnets lidenskaper som brer seg overalt
4. Brahma − utstrømning
5. Solen − visdommens gjennomlysning
6. Den ønskeoppfyllende juvel − sinnets mysterium
7. Et ekko − talens mysterium
8. Rommet − formens mysterium
9. Jorden − medlidenhetens anvendelse
Hensikten med eksemplene
Hvordan Uttaratantra ble til
Tilegnelse