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membutuhkan sesuatu terkait dengan terjemahan ini dapat menghubungi email
tonny.mustika@gmail.com. Penerjemah buku ini tidak bertanggung jawab pada
edisi lain yang menyertakan tambahan, perbaikan, dan perubahan di luar versi ini.
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Pendahuluan

Malamadhyamakakarika (MMK) adalah karya Nagarjuna, seorang
biksu, cendekiawan dan filsuf India, yang aslinya dikarang dalam
bahasa Sansekerta. Digubah pada sekitar tahun akhir Abad ke-2,
MMK dianggap sebagai teks dasar dalam memahami aliran filsafat
Buddhisme Mahayana aliran Madhyamaka, di mana Nagarjuna
dianggap sebagai pendirinya.

Menurut riwayat yang ditulis oleh Kumarajiva di Abad ke-5, Nagarjuna
dilahirkan dalam keluarga berkasta Brahmana di Vidarbha (wilayah
Maharashtra), India Selatan. Dari Xuanzang di Abad ke-7, kita
mengetahui bahwasannya Nagarjuna kemudian menetap di Negeri
Kosala Selatan, India Tengah, di bawah perlindungan Raja Satavaha.
Menurut ahli, nama yang dimaksud itu adalah Raja Yajna Sri Satakarni
dari Wangsa Satavahana yang berkuasa antara Abad ke-1 SM hingga
Abad ke-2 M di Dataran Deccan, India Tengah. Selain itu Xuanzang
juga mengungkit kisah pertemuan antara Nagarjuna dan Aryadeva,
yang dimulai dari tekad Aryadeva untuk mendebat Nagarjuna namun
malah berakhir menjadi murid utama Nagarjuna.

Selain MMK, karya-karya lain yang dipercayai sebagai karya Nagarjuna
antara lain Siinyatasaptati (“Tujuh Puluh Bait Mengenai Kekosongan”),
Vigrahavyavartani (“Akhir dari Perdebatan”), Vyavaharasiddhi
(“Membongkar Kategori”), dan Ratnavali (“Untaian Permata”). Namun
dari semua karya Nagarjuna tersebut, MMK adalah yang terpenting
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dan paling mewakili pokok ajaran Nagarjuna. Bahkan teks ini secara
luas dianggap sebagai salah satu teks paling berpengaruh dan banyak
dipelajari dalam sejarah filsafat Buddhisme. Teks ini memiliki dampak
besar pada perkembangan pemikiran Buddha selanjutnya, terutama
untuk Buddhisme Tibet dan Asia Timur, hingga di kalangan penganut
Nagarjuna kadang-kadang diberi sebutan sebagai “Buddha Kedua.”

Ajaran paling utama dari Nagarjuna adalah bahwa segala fenomena
(dharma) adalah kosong, atau tanpa keberadaan dan hakikat intrinsik
(svabhava). Fondasi tentang ajaran inilah yang tertuang dalam
MMK. Melalui teks ini Nagarjuna berusaha untuk menyangkal ide-
ide esensialis yang ditemukan dalam tradisi Buddhisme seperti
Vaibhasika dan Pudgalavada, serta di aliran pemikiran Brahmanisme
seperti Nyaya yang juga mempertahankan metafisika berbasis esensi.
Karena itu, filosofinya juga sering disebut Nihsvabhavavada (paham
tentang tanpa svabhdva). Namun nama ini tentunya kurang populer
karena mengelompokkan ajaran Nagarjuna sebagai vada (paham)
yang jelas akan ditolak oleh Nagarjuna sendiri.

Selama Abad ke-2 dan ke-3, gagasan Mahayana dipegang oleh
minoritas umat Buddha di India yang hidup dalam komunitas
Buddhisme Nikaya yang antara lain adalah Vaibhasika dan
Pudgalavada. Bagi aliran Vaibhasika, dharma adalah “unsur dasar
keberadaan” yang merupakan entitas yang terpisah dan secara hakiki
nyata (dravya). Sedangkan Pudgalavada adalah aliran Buddhisme
yang menerima bahwa diri (atman) itu tidak ada namun terdapat
suatu pribadi (pudgala) atau subyek pelaku dan penerima akibat
yang terus ada dari satu kehidupan ke kehidupan lainnya. Dengan
demikian baik Vaibhasika dan Pudgalavada meskipun berpendapat
bahwa diri atau jiwa yang kekal itu tidak ada, namun menerima
adanya dharma (fenomena sementara, peristiwa tidak kekal) sebagai
entitas yang secara hakiki nyata (dravyata) yang memiliki esensi atau
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“hakikat intrisik” (svabhava). Hakikat intrinsik ini dilihat sebagai
bagian independen dari fenomena, kemandirian yang melekat yang
tidak disebabkan oleh hal lain. Vaibhasika menerima doktrin ini dan
tidak melihatnya bertentangan dengan ajaran mengenai kemunculan
bergantungan (pratityasamutpada), sebagaimana Pudgalavada tidak
merasa bahwa adanya entitas pribadi tidak bertentangan dengan
ajaran mengenai tanpa-diri (anatman)

Bagi Nagarjuna yang akrab dengan sutra-sutra yang mengangkat
tema kekosongan (Siinyata), seperti halnya kumpulan sutra-sutra
Prajfiaparamita (Kesempurnaan Kebijaksanaan), teori svabhdva
dan pudgala dianggap bertentangan dengan ajaran kemunculan
bergantungan. Salah satu ajaran dalam Prajfiaparamita yang penting
adalah tentang kemunculan semua dharma yang bersifat sepenuhnya
ilusi, yang dalam hal ini bahkan Nirwana dan Kebuddhaan sebagai
kosong dan sepertiilusi. Penggunaan analogi ilusi ini tidak sepenuhnya
baru, karena gagasan serupa tentang kekosongan dapat ditemukan
dalam teks-teks Buddhisme awal seperti dalam Samyutta Nikaya (atau
Samyukta Agama). Namun, teks Prajiaparamita unik dalam melihat
semua dharma, termasuk Nirwana, sebagai ilusi kosong.

MMK juga mengutip Kaccanagotta Sutta, sebuah teks Buddhisme awal,
yang darinya ia menarik salah satu gagasan utamanya mengenai Jalan
Tengah: penjelasan dari “pandangan benar” sebagai jalan tengah
antara mengatakan bahwa “segala sesuatu itu ada” (mengacu pada
pandangan tentang keberadaan kekal: Pali: atthita, Skt. astitva) dan
mengatakan bahwa “segala sesuatu itu tidak ada” (tanpa-keberadaan;
Pali: natthita, Skt nastitva). Jalan Tengah ini kemudian didefinisikan
oleh Nagarjuna sebagai dua belas rangkaian (dvadasanga) dari
kemunculan bergantungan. Menurut Nagarjuna, dalam hal ini kita
tak semestinya berpijak pada salah satu pandangan ini, juga tidak
mengatakan bahwa keduanya masing-masing memiliki kebenarannya
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sendiri-sendiri, ataupun menolak keduanya. Jalan Tengah Nagarjuna
adalah pembebasan dari konseptualisasi apapun, dan mengajak kita
untuk mengalami secara langsung realita yang terbebas dari konsep
apapun.

Dengan demikian, proyek utama Nagarjuna adalah membongkar
segala bentuk pemahaman dan konseptualisasi yang dibentuk oleh
pengetahuan konvensional bentukan bahasa dan makna, sehingga
terhenti dari kesalahmengertian dualistik. Bila kita membaca MMK
maka kita akan menemukan bahwa segala kemungkinan bentuk
eksistensi yang dapat dirumuskan oleh pemahaman konseptual
akan dijadikan menemui jalan buntu lewat investigasi meditatif
yang mengandalkan tetralemma (catuskoti) yang disajikan dengan
argumen-argumen reduction ad absurdum untuk menunjukkan
bagaimana semua fenomena (dharma) kosong dari hakikat intrinsik.

Tetralemma adalah sistem argumentasi “empat kedudukan” (atau
empat kemungkinan) yang melibatkan pemeriksaan sistematis dari
masing-masing dari 4 kemungkinan proposisi, P:

1. P; ini adalah esensi.

2. Bukan P; ini bukan esensi.

3. P dan Bukan-P; ini esensi dan bukan esensi.

4, Bukan (P atau Bukan-P); ini bukan esensi pun bukan bukan esensi.

Keempat kemungkinan ini seringkali mengandaikan bahwa hanya
salah satu dari kemungkinan ini harus benar, yang berarti ketiga
lainnya salah. Namun dalam MMK kita akan menemukan bahwa
Nagarjuna menegasikan keempatnya, sehingga seakan-akan
menghasilkan konfigurasi negatif dari tetralemma tersebut:

1. Bukan (P)
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2. Bukan (Bukan-P)
3. Bukan (P dan Bukan-P)
4, Bukan (Bukan P atau Bukan Bukan-P)

Namun konfigurasi negatif dari tetralemma ini pun sebenarnya adalah
sama saja dengan konfigurasi positifnya. Misalnya kemungkinan
pertama pada konfigurasi negatif “Bukan (P)” itu sama dengan
kemungkinan kedua pada konfigurasi positif “Bukan-P.” Demikian juga
kemungkinan pertama pada konfigurasi negatif “Bukan (Bukan-P)”
adalah sama dengan kemungkina pertama pada konfigurasi positif “P.”
Sehingga dengan demikian kedelapan kemungkinan ini sebenarnya
hanyalah empat tetralemma ini. Dengan kata lain, tidak ada bedanya
apakah menggunakan rumusan positif atau rumusan negatif. Dengan
demikian Nagarjuna tidak mengatakan bahwa konfigurasi negatif
tetralemma adalah lebih benar daripada konfigurasi positif atau pun
sebaliknya.

Yang dilakukan oleh Nagarjuna bukan sekadar menyangkal keempat
kemungkinan, namun memperlihatkan hakikat saling kontradiktif
yang terkandung antar-kemungkinan dalam tetralemma itu sendiri.
Ketika Nagarjuna menegasikan keempat kemungkinan dalam
konfigurasi positif, ia sekadar menunjukkan dengan argumen-
argumen reduction ad absurdum bahwa keempat kemungkinan itu
tidak mungkin benar, yang berarti dengan demikian keempat bentuk
konfigurasi negatifnya juga tidak mungkin benar—dengan demikian
Nagarjuna tidak terperangkap pada tetralemma dalam konfigurasi
positif maupun negatif.! Dalam hal ini Nagarjuna menyangkal
konfigurasi positif maupun konfigurasi negatifnya. Hal ini
menyebabkan afirmasi dan negasi pada keempat tetralemma menjadi

1. Reduction ad absurdum adalah bentuk argumen yang memperlihatkan bahwa
kebenaran satu kemungkinan dengan menunjukkan bahwa kemungkinan
sebaliknya akan mengarah pada konsekuensi yang absurd atau kontradiksi.
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tak berarti, karena setiap pertentangan dalam keempat tetralemma
telah saling menegasikan satu sama lain, sehingga upaya apapun
untuk menegasinya lagi menjadi tidak relevan. Tujuan dari Nagarjuna
membuktikan irasionalitas keberadaan, atau kepalsuan penalaran,
bukan membenarkan salah satu bentuk kemungkinan penalaran.

Kedelapan kemungkinan, yang terdiri dari konfigurasi positif dan
negatif, mewakili delapan pandangan (drsti) yang ditolak. Kekosongan
(Sunyata) dalam hal ini adalah ‘pandangan’ kesembilan, yakni
pandangan tanpa pandang, superposisi dari delapan kemungkinan
susunan proposisi.

Untuk memahami MMK kita bukan hanya harus memahami tujuan
dan metode yang digunakan, namun juga struktur teks itu sendiri.
Merupakan rangkaian dari 450 bait yang disusun menjadi 27 bab, MMK
terdiri dari bait-bait sangat pendek yang disajikan dengan argumen
sangat padat dan ringkas berbentuk karika. Karika berasal dari tradisi
pewarisan ajaran secara lisan, sehingga teks semacam ini dibuat
dengan maksud kiranya sebagai alat bantu siswa untuk menghafal,
yang kemudian dalam proses memahaminya para siswa bergantung
pada uraian lisan dari seorang guru. Oleh karena, beberapa komentar
tertulis yang berfungsi untuk memperjelas teks ini juga tersedia.
Komentar-komentar tertulis ini yang banyak digunakan untuk
membantu para pembaca masa kini untuk memahami makna dari
teks yang sarat dengan ajaran indah nan mendalam ini.

Salah satu kitab komentar demikian adalah Mualamadhyamakavrtti-
akutobhaya (disingkat Akutobhayd) yang ditulis dalam bahasa
Sansekerta. Namun sayangnya, penulis komentar ini tidak diketahui,
meski dianggap oleh sebagian ahli sebagai komentar paling awal
tentang MMK. Beberapa ahli meyakini Akutobhaya wajib dibaca
bersamaan dengan MMK. Komentar lain yang masih berpengaruh
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hingga masa kini adalah Madhyamakvrtti karya Buddhapalita (sekitar
470-550 M) dan Prajfidpradipa karya Bhaviveka (sekitar 500-578).
Sedangkan komentar yang paling berpengaruh adalah Prasannapada
karya Candrakirti (sekitar abad ke-7). Seluruh teks ini masih dapat
ditemukan versi Bahasa Sansekertanya.

Selain komentar-komentar utama di atas, juga terdapat Zhonglun
1z (Risalah Tengah), karya Vimalaksha, yang diterjemahkan ke
Bahasa China oleh Kumarajiva pada tahun Abad ke-5 Masehi. Sejauh
ini, Zhonglun dianggap sebagai kitab komentar paling penting dan
terkemuka dalam tradisi Madhyamaka Asia Timur atau Sanlun =
#w (Tiga Risalah). Bersama dua kitab komentar terjemahan lainnya,
Zhonglun merupakan salah satu dari tiga komentar yang membentuk
aliran Sanlun. Salah satu tokoh berpengaruh dari aliran Sanlun adalah
Jizang & (549-623), seorang biksu keturunan Sogdian-China yang
menulis komentar yang berjudul Zhongguanlun shu w57 (Risalah
Ringkas Jalan Tengah). Di Tibet, berbagai komentar bahasa Tibet yang
berpengaruh ditulis oleh Mabja Jangchub Tsondrii (Abad ke-12) dan Je
Tsongkhapa (Abad ke-14).

Terjemahan-terjemahan MMK modern seperti terjemahan Siderits
dan Katsura (2013), Garfield (1995) serta terjemahan Kalupahana
(1986), dijadikan dasar pembanding untuk penerjemahan teks ini,
selain naskah transliterasi Bahasa Sansekertanya. Terjemahan-
terjemahan ini menggunakan berbagai teks komentar di atas untuk
menafsirkan karya terjemahan mereka masing-masing. Siderits
dan Kasura menggunakan bantuan teks-teks komentar utama
dari India, seperti Akutobhaya, Buddhapalita, Candrakirti, dan
Bhaviveka, sebagai landasan interpretasi. Kalupahana menggunakan
perspektif Buddhisme awal sebagai dasar intepretasi. Sedangkan
karya Garfield yang lebih berfokus pada pembaca Barat, juga
mengkaitkan komentarnya pada pemikiran dalam filsafat Barat.
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Di antara ketiga referensi ini, terjemahan Siderits dan Katsura
yang paling memengaruhi proses pemahaman teks pada versi
terjemahan bahasa Indonesia ini, selain terjemahan Kalupahana.
Selebihnya untuk memperdalam pemahaman teks ini juga digunakan
terjemahan Stephen Batchelor (2000) yang diterjemahkan dari teks
MMK berbahasa Tibet. Untuk mendapatkan komparasi tambahan,
penerjemahan ini juga menggunakan naskah terjemahan anonim
yang merupakan terjemahan bahasa Perancis karya Louis de La
Vallée Poussin (1992) ke dalam bahasa Inggris. Terjemahan Poussin
ini mengandalkan teks komentar Candrakirti.

Kendati mengandalkan semua bahan dan teks-teks terjemahan yang
digunakan di atas dalam menafsirkan MMK, namun pada akhirnya
seluruh tanggungjawab terhadap isi dan penafsiran versi terjemahan
BahasaIndonesiainiberadaditangansaya pribadisebagai penerjemah.
Dalam hal ini, tidak tertutup kemungkinan adanya kekeliruan dan
kesalahan betapa pun hal demikian telah berusaha dihindari sebaik
mungkin. Untuk itu semua saran, masukan dan perbaikan dari
pembaca akan disambut dengan tangan terbuka dan rasa terima kasih
yang mendalam.

Surabaya, April 2021

Tonny Mustika
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Bait Persembahan

anirodham anutpadam anucchedam a$a$vatam |
anekartham ananartham anagamam anirgamam ||

yah pratityasamutpadam prapaficopasamam $ivam |
desayamasa sambuddhas tam vande vadatam varam ||

Aku bersujud kepada Buddha Yang Sempurna,

sang pengkhotbah terbaik,

yang mengajarkan rangkaian kemunculan bergantungan,
yang tanpa kemunculan pun tanpa kepadaman,

tak musnah pun tak kekal,

tak seragam pun tak beragam, tak datang pun tak pergi,
padamnya kesalahmengertian.!

1. Bait persembahan ini berisi tujuan dari membaca teks ini. Tujuannya adalah
pembebasan dari samsdra dengan meninjau langsung rangkaian kemunculan
bergantungan yang mengarah ke kepadaman berfaedah dari kesalahmengertian
yang membentuk konsep dualitas seperti muncul dan padam, musnah dan kekal,
tunggal dan jamak, serta datang dan pergi). Rangkuman dari seluruh teks telah
termaktub di dalamnya.
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Bab Satu

Pratyayapariksa Tinjauan Mengenai Kondisi
na svato napi parato na 1. Bukan dari dirinya sendiri
dvabhyam napy ahetutah | pun bukan dari yang lain,
utpanna jatu vidyante bhavah bukan dari keduanya pun
kva cana ke cana || 1 || bukan tanpa sebab.

Tak pernah sesuatu muncul
dengan cara apapun.!

na hi svabhavo bhavanam 2. Tidak ada hakikat intrinsik
pratyayadisu vidyate | (svabhava) dari keberadaan
avidyamane svabhave parabhavo dalam kondisi, dan

na vidyate || 2 || seterusnya.’

Tidak ada hakikat intrinsik
yang muncul pun tidak
ada hakikat ekstrinsik

1. Ini merupakan inti argumen dalam seluruh risalah ini, yaitu: (1) Tidak ada yang
muncul dari dirinya atau diri sendiri sebagai penyebab kemunculannya sendiri
(satkaryavada), (2) tidak ada yang muncul dari hal lain selain dirinya atau hal lain
sebagai penyebab kemunculan hal lain (asatkaryavada), (3) tidak ada yang muncul
dari diri sendiri sekaligus muncul dari hal lain, serta (4) tidak ada yang muncul
tanpa penyebab.

2. Bagian ini terkait dengan hal yang muncul dari dirinya sendiri dalam pandangan
yang dikenal sebagai satkaryavada. Menurut pandangan ini, sesuatu yang muncul
dari dirinya sendiri memiliki hakikat keberadaan yang sudah tertanam di dalam
dirinya sendiri, dikenal sebagai hakikat intrinsik (svabhdava). Hakikat intrinsik
dapat juga diterjemahkan sebagai eksistensi mandiri.
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(parabhava) yang ditemukan.?

catvarah pratyaya hetur 3. Terdapat empat kondisi:

arambanam anantaram | penyebab utama, landasan

tathaivadhipateyam ca pratyayo obyek, kondisi langsung-

nasti paficamah || 3 || seketika, dan tentunya
kondisi dominan; tidak ada
kondisi yang kelima.*

kriya na pratyayavati 4. Suatu aktivitas (kriya) tak

napratyayavati kriya | memiliki kondisi pun bukan

pratyaya nakriyavantah tanpa kondisi.

kriyavanta$ ca santy uta || 4 || Kondisi bukan tanpa aktivitas

pun bukan dengan aktivitas.®

3. Bagian ini terkait dengan sesuatu yang muncul dari sesuatu yang berbeda dari
dirinya, yang dikenal sebagai asatkaryavdda. Ini berarti bahwa keberadaan harus
meminjam hakikatnya dari penyebabnya, sehingga menjadikan hakikatnya sesuatu
yang berasal dari sesuatu yang di luar dirinya, dikenal sebagai hakikat ekstrinsik
(parabhava). Hakikat ekstrinsik dapar juga diterjemahkan sebagai eksistensi
bergantung.

4. Pembagian ke dalam empat jenis kondisi ini ditafsirkan oleh beberapa komentator
sebagai pandangan dari pihak lawan yang akan disanggah secara berurutan pada
pada bait 7 hingga bait 10 .

5. Secara harfiah kriya berarti “kerja” atau “aktivitas,” dalam konteks ini adalah
aktivitas yang menyebabkan sebab dan kondisi menghasilkan jenis akibat yang
tepat. Misalnya ketika benih ditanam di tanah lembab hangat barulah muncul
kecambah, oleh sebab itu kecambah tidak muncul dari batu. Namun bila aktivitas
ini adalah hasil dari kemunculan kondisi secara bersamaan, dan dengan demikian
dapat dikatakan memiliki kondisi tersebut, maka kemungkinan hal tersebut
terjadi saat kondisi ini digabungkan. Namun apakah ini sebelum atau sesudah
akibat tersebut muncul? Bila sebelumnya, maka ia bukanlah aktivitas penyebab
yang menjadikan suatu peristiwa sebagai suatu aktivitas penyebab. Bila muncul
setelahnya, maka karena akibat sudah dihasilkan maka aktivitas penyebab tidak
lagi ditemukan.
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utpadyate pratityeman itime
pratyayah kila |

yavan notpadyata ime tavan
napratyayah katham || 5 ||

naivasato naiva satah pratyayo
rthasya yujyate |

asatah pratyayah kasya sata$ ca

pratyayena kim || 6 ||

na san nasan na sadasan
dharmo nirvartate yada |
katham nirvartako hetur
evam sati hi yujyate || 7 ||

Sesuatu disebut sebagai
kondisi tatkala kemunculan
hal lain bergantung padanya.
Ketika hal lain itu belum
muncul darinya, bukankah
mereka tak dapat disebut
sebagai kondisi?

Sesuatu tak dapat disebut
sebagai kondisi entah
apakah obyek [sebagai akibat
darinya] belum muncul
ataupun telah muncul.

Bila [akibatnya] belum
muncul, maka ia kondisi dari
hal apakah? Bila [akibatnya]
sudah muncul, untuk apakah
kondisinya?°

Baik dharma’ yang ada,
tidak ada, maupun yang ada
sekaligus tidak ada, tidak
membentuk [akibat].

Lantas bagaimana dalam hal

6. Karena sebabnya belum muncul, lantas mengapa hal tersebut dapat disebut

sebagai ‘kondisi’, karena seperti yang disebutkan di atas sesuatu disebut sebagai

kondisi ketika sesuatu muncul darinya. Namun ketika sebabnya telah muncul

maka hal yang disebut kondisi tak dibutuhkan lagi.

7. Dharma yang dimaksud di sini adalah realita sejati yang diandaikan memiliki

hakikat intrinsik.
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ini terdapat sesuatu yang
disebut sebagai penyebab

pembentuk?®
anarambana evayam san 8. Dharma yang ada sama sekali
dharma upadisyate | tanpa landasan obyek.
athanarambane dharme kuta Lantas bagaimana mungkin
arambanam punah || 8 || dharma yang tanpa landasan
obyek dapat memiliki
landasan obyek?’

anutpannesu dharmesu nirodho 9. Kepadaman tak terjadi ketika

nopapadyate | dharma belum muncul.
nanantaram ato yuktam Maka tak ada yang dapat
niruddhe pratyaya$ ca kah || 9 || disebut sebagai kondisi

8. Penyebab pembentuk (nirvartakahetu) tak lain adalah penyebab utama pada bait
ketiga tentang empat jenis kondisi, yaitu penyebab yang membentuk satu entitas
dari keadaan yang belum menghasilkan akibat ke keadaan yang menghasilkan
akibat. Namun dharma sebagai realita sejati yang diandaikan memiliki hakikat
intrinsik tidak dapat mengalami perubahan karena keberadaannya hanya terdiri
dari perwujudan dari hakikat intrinsiknya. Ia juga tak dapat mengalami perubahan
bila tidak ada, karena pada saat itu tidak ada sesuatu yang berfungsi sebagai sasaran
perubahan. Adapun pilihan ketiga, bahwa dharma itu ada dan tidak ada, tidak
dimungkinkan karena keberadaan dan ketiadaan tak mungkin hadir bersamaan.

9. Landasan obyek (alambana-pratyaya) terkait dengan jenis kondisi kedua pada
bait ketiga tentang empat jenis kondisi. Abhidharma mengenali landasan obyek
sebagai “semua fenomena" (sarvadharmah), yang terkait dengan bagaimana
objek eksternal menjadi kondisi untuk munculnya kesadaran perseptual yang
mengalaminya. Dengan mengatakan bahwa landasan obyek adalah kondisi bagi
munculnya kesadaran yang bergantung pada obyeknya berarti mengatakan
kesadaran tidak dapat muncul tanpa objeknya. Ketika kesadaran itu ada, maka
tidak benar dikatakan bahwa landasan obyek yang menghasilkannya. Hanya
sesuatu yang belum ada yang dapat diproduksi.
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langsung-seketika; bila telah
padam, bagaimana sesuatu
dapat menjadi kondisi?*

bhavanam nihsvabhavanam na 10. Karena segala sesuatu yang

satta vidyate yatah | tanpa hakikat intrinsik tidak
satidam asmin bhavatity etan ada, maka
naivopapadyate || 10 || “dengan adanya ini, maka

muncullah itu” tak akan
pernah terjadi.’!

10. Kondisi langsung-seketika (samanantara-pratyaya) terkait dengan jenis kondisi

11.

ketiga pada bait ketiga tentang empat jenis kondisi. Kondisi langsung-seketika
dirumuskan oleh para Abhidharmika untuk menjelaskan jenis hubungan tertentu
yang tersirat dalam pernyataan Sang Buddha seperti: "Dengan cara ini, para
bhikkhu noda batin terkikis seteika (anantara),” Menurut para Abhidharmika
terdapat hubungan satu kesatuan antara batin (citta) dengan faktor batin (caitta,
cetasika) yang sehingga sebagai momen pikiran (ksana), Argumen pada bagian ini
membantah kondisi langsung-seketika ini sebagai kondisi dengan mengajukan
pertanyaan terkait “kemunculan” dalam konteks demikian. Menurut Nagarjuna
kondisi langsung-sekerika tak dapat digambarkan sebagai “kemunculan”
(utpanna), karena bila mereka belum muncul (anutpanna), kepadaman mereka juga
tak dapat dibayangkan. Bila kemunculan mereka hanya seketika (begitu muncul
langsung padam), mereka tidak dapat berfungsi sebagai kondisi (pratyaya).

“Dengan adanya ini, maka muncullah itu” (asmin satidam bhavati) adalah
rumusan yang digunakan dalam dua belas rangkaian kemunculan bergantungan
(pratityasamutpada). Kata “ini” dalam rumusan itu dikonsepkan oleh Para
Abhidharmika sebagai kondisi dominan (adhipati-pratyaya), jenis kondisi keempat
yang disebutkan dalam bait ketiga tentang empat jenis kondisi. Kondisi dominan
sebagai penyebab aktif (karana-hetu). Karena kondisi dominannya hal ini harus
memiliki hakikat intrinsik, sedangkan hal yang muncul bergantung padanya
(“itu”) dikaitkan dengan hakikat ekstrinsik Karena tidak mungkin adanya hakikat
intrinsik maka kondisi dominan juga tidak mungkin ada.



na ca vyastasamastesu
pratyayesv asti tat phalam |
pratyayebhyah katham tac ca
bhaven na pratyayesu yat || 11 ||

athasad api tat tebhyah
pratyayebhyah pravartate |
apratyayebhyo ’pi kasman
nabhipravartate phalam || 12 ||

phalam ca pratyayamayam
pratyaya$ casvayammayah |
phalam asvamayebhyo yat tat
pratyayamayam katham || 13 ||

11.

12.

13.
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Hasil tersebut tidak ada
dalam kondisi baik terjadi
secara terpisah atau
bersama-sama.

Lantas bagaimana mungkin
sesuatu yang tidak ada dalam
kondisi dapat berasal dari
kondisi?"

Bila sesuatu yang tidak ada
[di dalamnya] dihasilkan dari
kondisi-kondisi itu, lantas
mengapa hasil tersebut tidak
juga dimunculkan dari yang
bukan kondisinya?

Hasil terbentuk dari kondisi-
kondisi, namun kondisi-
kondisi tak terbentuk dari
dirinya sendiri.

Lantas bagaimana hasil yang
terbentuk dari hal-hal yang
tidak terbentuk dari dirinya
sendiri terbentuk dari
kondisi-kondisi?

12. Mulai dari bait ini hingga bait 14 berisi bantahan terhadap pandangan bahwa
hasil atau akibat itu muncul dari kondisi. Bait-bait sebelumnya berkisar pada

bantahan terhadap penyebab.
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tasman na pratyayamayam 14. Oleh karena itu, tidak ada
napratyayamayam phalam | hasil yang terbentuk dari
samvidyate phalabhavat kondisi maupun hasil yang
pratyayapratyayah kutah || 14 || terbentuk dari bukan kondisi;

Bila tidak ada hasil, lantas
bagaimana mungkin terdapat
kondisi atau bukan kondisi?
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Gatagatapariksa Tinjauan Mengenai Yang Telah
Dilalui, Belum Dilalui, dan
Sedang Dilalui!

gatam na gamyate tavad agatam 1. Karena jalan yang telah

naiva gamyate | dilalui tidak sedang dilalui,
gatagatavinirmuktam demikian pula jalan yang
gamyamanam na gamyate || 1 || belum dilalui pun tidak

sedang dilalui.

Jalan yang saat ini sedang
dilalui yang berbeda dari
bagian-bagian jalan yang
telah dilalui dan belum dilalui
pun tidak sedang dilalui.?

1.  Bab ini menguji dan membongkar gagasan artifisial mengenai hubungan antara
aktivitas berjalan dan orang yang berjalan serta kemunculan, keberlangsungan,
dan kelenyapannya dalam tiga titik waktu -masa lalu, masa depan, dan masa
kini— sebagai yang telah dilalui, belum dilalui, dan sedang dilalui.

2. Bila aktivitas berjalan atau aktivitas melalui (gamana) dimungkinkan ada, maka
harus dimungkinkan untuk mengatakan di mana titik tumpu aktivitas gerak
akan berlangsung. Hal ini tidak terjadi di bagian jalan yang telah dilalui, karena
aktivitas gerak telah berlalu. Juga tidak terjadi pada bagian jalan yang belum
dilalui, karena aktivitas gerak masih berada di masa depan atau belum terjadi.
Selain itu tidak ada yang saat ini sedang dilalui, karena tidak ada bagian masa kini
yang berbeda dari yang telah dilalui dan yang belum dilalui. Untuk menjelaskan
mengenai hal ini, kitab komentar Akutobhaya menggunakan nyala api pada pelita
sebaga analoginya Ketika kita mengatakan bahwa nyala api bergerak, sebenarnya
itu adalah rangkaian nyala api yang berkelanjutan dan masing-masing nyala
api hanya berlangsung sekejap di satu tempat dan dilanjutkan nyala api baru di
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cesta yatra gatis tatra 2. [Bantahan:] Di mana terdapat
gamyamane ca sa yatah | perpindahan, di situ terdapat
na gate nagate cesta gamyamane aktivitas berjalan. Karena
gatis tatah || 2 || perpindahan berada pada

jalan yang sedang dilalui pada
saat ini,

Tidak pada yang telah dilalui
pun tidak pada yang belum
dilalui, aktivitas berjalan
terjadi pada jalan yang
sedang dilalui pada saat ini.?

gamyamanasya gamanam 3. [Jawaban:] Bagaimana

katham namopapatsyate | mungkin beranggapan bahwa

gamyamanam vigamanam yada aktivitas berjalan berada pada

naivopapadyate || 3 || jalan yang saat ini sedang
dilalui

ketika tidak terdapat jalan
yang saat ini sedang dilalui
tanpa aktivitas berjalan?

tempat lain. Karena setiap nyala api hanya terjadi di satu tempat tertentu, maka
tidak ada yang benar-benar bergerak. Namun lantaran setiap nyala api muncul
di tempat yang berbeda dari tempat pendahulunya berada, tampaknya seakan
terdapat sesuatu yang permanen sedang bergerak. Karena hanya api sekejab
yang nyata, namun sebenarnya tidak ada gerakan,. Hanya ketika kita melalui
bersama api masa lalu, sekarang, dan masa depan barulah ada ilusi gerak. Penting
untuk mengingat contoh ini di sepanjang sisa bab ini karena banyak argumen
yang bergantung pada asumsi bahwa tidak ada yang bertahan lebih dari sekejap.

3. Bait ini adalah bantahan terhadap pernyataan pada bait 1.

4.  Agar sesuatu menjadi titik tumpu dari yang saat ini sedang dilalui, maka harus
terdapat aktivitas berjalan. Sesuatu, katakanlah A, tidak dapat menjadi titik
tumpu dari sesuatu yang lain, katakanlah B, kecuali A dan B adalah hal yang



gamyamanasya gamanam yasya

tasya prasajyate |
rte gater gamyamanam
gamyamanam hi gamyate || 4 ||

gamyamanasya gamane
prasaktam gamanadvayam |
yena tad gamyamanam ca yac
catra gamanam punah || 5 ||

dvau gantarau prasajyete

4,

6.
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Bila engkau mengatakan
aktivitas berjalan berada
dalam jalan yang saat
ini sedang dilalui, maka
konsekuensinya sebagai
berikut:

bahwa jalan yang sedang
dilalui tak memiliki aktivitas
berjalan, karena [untukmul]
jalan yang saat ini sedang
dilalui sedang dilalui.®

Bila aktivitas berjalan berada
dalam jalan yang saat ini
sedang dilalui, maka terdapat
dua aktivitas berjalan sebagai
berikut:

[aktivitas berjalan] yang
adalah jalan yang saat ini
sedang dilalui, di samping
[aktivitas berjalan] yang
seharusnya berada dalam

aktivitas berjalan [itu sendiri].

Bila beranggapan terdapat

terpisah. Pada bait 4-6 berikutnya, Nagarjuna akan menggunakan pemaham ini
untuk menunjukkan bahwa tidaklah tepat untuk mencari aktivitas berjalan atau

gerak di masa kini.

5. Karena titik tumpu yang saat ini sedang dilalui dan aktivitas berjalan adalah dua
hal terpisah, sebagaimana dalam bait 3, maka titik tumpu itu senditi harus bebas

dari aktivitas berjalan.

25
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prasakte gamanadvaye | dua aktivitas berjalan, maka

gantaram hi tiraskrtya gamanam sebagai akibatnya akan

nopapadyate || 6 || terdapat dua orang yang
berjalan,

karena tidak mungkin
terdapat aktivitas berjalan
tanpa ada orang yang

berjalan.*
gantaram cet tiraskrtya 7.  Bila beranggapan bahwa tidak
gamanam nopapadyate | terdapat aktivitas berjalan
gamane ’sati gantatha kuta eva tanpa orang yang berjalan,
bhavisyati || 7| lantas bagaimana mungkin

terdapat orang yang berjalan
ketika tidak ada aktivitas
berjalan?

ganta na gacchati tavad aganta 8.  Sama seperti orang yang

naiva gacchati | berjalan itu tak berjalan,
anyo gantur agantus ca kas trtiyo demikian pula orang yang tak
’tha gacchati || 8 || berjalan itu tak berjalan,

lantas siapakah orang ketiga
yang ada di sana, selain orang
yang berjalan dan yang tak
berjalan? Lantas siapakah
yang berjalan?’

6. Padahal tidak mungkin terdapat dua orang yang berjalan ketika yang berjalan
hanya satu orang saja.

7. Argumen sebelumnya lebih terkait mengenai titik tumpu dalam perjalanan, yaitu
jalan yang telah dilalui, belum dilalui, dan yang sedang dilalui. Pusat penyelidikan
sekarang bergeser ke untuk meninjau pertanyaan soal apakah terdapat sesuatu
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ganta tavad gacchatiti katham 9. Pertama-tama, bagaimana
evopapatsyate | mungkin orang yang berjalan
gamanena vina ganta yada itu yang melakukan aktivitas
naivopapadyate || 9 || berjalan
ketika tidak mungkin
terdapat orang yang berjalan
tanpa adanya aktivitas
berjalan?®
pakso ganta gacchatiti yasya 10. Bila engkau meyakini bahwa

tasya prasajyate |
gamanena vina ganta gantur
gamanam icchatah || 10 ||

orang yang berjalan itu yang
[menghasilkan aktivitas]
berjalan, maka sebagai

konsekuensinya:

terdapat orang yang berjalan
tanpa [menghasilkan
aktivitas] berjalan, karena
engkau meyakini bahwa
sumber aktivitas berjalan
adalah orang yang berjalan
[itu sendiri].?

yang mungkin menjadi pelaku dari aktivitas berjalan. Dalam relasi antara pelaku
(orang yang berjalan) dengan perbuatan (aktivitas berjalan), pembahasan
berikutnya menolak kemungkinan bahwa pelaku memiliki hakikat intrinsik (bait
10) dan juga menolak kemungkinan hakikat ekstrinsik (bait 11).

8. Bila orang yang berjalan itu adalah akibat yang menghasilkan aktivitas berjalan,
maka orang yang berjalan harus ada terlebih dahulu ketimbang aktivitas berjalan.
Namun hal ini menjadi tidak mungkin bila aktivitas berjalan yang menentukan
hal yang disebut sebagai orang yang berjalan.

9. Pandangan bahwa orang yang berjalan itu adalah orang yang berjalan entah ia
melakukan aktivitas berjalan atau tidak melakukan aktivitas berjalan adalah
pandangan mengenai hakikat intrinsik, yaitu ketika sesuatu yang muncul karena
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gamane dve prasajyete ganta 11. Bila orang yang berjalan
yady uta gacchati | itu merupakan yang benar-
ganteti c3jyate yena ganta san benar berjalan, maka sebagai
yac ca gacchati || 11 || akibatnya terdapat dua

aktivitas berjalan:

yang dengannya orang yang
berjalan disebut sebagai
orang yang berjalan dan
yang dengannya orang

itu menjadi benar-benar
berjalan.”

gate narabhyate gantum 12. Berjalan tidak dimulai di
gantum narabhyate 'gate | jalan yang telah dilalui pun
narabhyate gamyamane gantum tidak dimulai di jalan yang
arabhyate kuha || 12 || belum dilalui,

Demikian pula berjalan tidak
dimulai di jalan yang saat ini

10.

dirinya sendiri. Menurut Nagarjuna, orang yang berjalan tidak mungkin muncul
karena dirinya sendiri.

Bagian ini terkait dengan bahwa orang yang berjalan muncul karena hakikat
ekstrinsik, yaitu ia menjadi orang yang berjalan ketika ia benar-benar berjalan.
Dalam hal ini aktivitas berjalan menjadi hakikat ekstrinsik yang menghasilkan
orang yang berjalan. Namun pada poin ini, ketika aktivitas berjalan menjadiyang
menyebabkan munculnya orang yang berjalan maka hal ini menyiratkan ia
memiliki hakikat intrinsiknya sendiri. Maka terdapat aktivitas berjalan yang
dengannya sesuatu menjadi sesuatu yang berjalan (akivitasi berjalan sebagai
hakikat ekstrinsik dari orang yang berjalan) dan aktivitas berjalan itu sebagai
yang “yang benar-benar berjalan” (aktivitas berjalan sebagai hakikat intrinsik
dirinya sendiri). Kata “yang benar-benar berjalan” adalah ciri penanda bagi
aktivitas berjalan, yaitu sesuatu yang memungkinkan seseorang yang berjalan
dapat berjalan. B



na piirvam gamanarambhad
gamyamanam na va gatam |
yatrarabhyeta gamanam agate
gamanam kutah || 13 ||

gatam kim gamyamanam kim
agatam kim vikalpyate |
adrsyamana arambhe
gamanasyaiva sarvatha || 14 ||

ganta na tisthati tavad aganta
naiva tisthati |

anyo gantur agantus ca kas trtiyo

‘tha tisthati || 15 ||
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sedang dilalui. Lantas dari
manakah ia akan dimulai?"!

Sebelum aktivitas berjalan
dimulai, tidak ada jalan yang
saat ini sedang dilalui pun
tidak ada jalan yang telah
dilalui di mana aktivitas
berjalan itu dimulai.

Lantas bagaimana mungkin
aktivitas berjalan dimulai di
jalan yang belum dilalui?

Bagaimana mungkin jalan
yang telah dilalui, saat

ini sedang dilalui, atau
yang belum dilalui dapat
dibayangkan

ketika awal dari aktivitas
berjalan sama sekali tak
dapat ditemukan?

Pertama-tama, bukan orang
yang berjalan yang berhenti
pun bukan orang yang tak
berjalan yang berhenti.

11. Bait 12-14 membahas soal awal dari aktivitas berjalan dan orang yang berjalan.

Permulaan atau awal tidak dapat ditemukan pada ketiga waktu yang diterapkan

sehubungan dengan berjalan -yang telah dilalui (masa lalu), yang belum dilalui

(masa depan), dan sedang dilalui (masa kini)— maka awal dari perjalanan tidak

nyata.

29
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ganta tavat tisthatiti katham
evopapatsyate |

gamanena vina ganta yada
naivopapadyate || 16 ||

na tisthati gamyamanan
na gatan nagatad api |
gamanam sampravrttis ca

nivrtti$ ca gateh sama || 17 ||

16.

17.

Lantas siapakah orang
ketiga selain dari orang yang
berjalan dan orang yang tak
berjalan yang berhenti?*?

Pertama-tama, bagaimana
mungkin bahwa orang yang
berjalan itu yang berhenti
ketika tidak beranggapan
bahwa terdapat orang yang
berjalan tanpa aktivitas
berjalan?*

Orang yang berjalan tidak
disebut sebagai “berhenti”
ketika ia berada di jalan
yang saat ini sedang dilalui,
yang telah dilalui, atau pun
yang belum dilalui.

Sama seperti halnya yang
berlaku untuk aktivitas
berjalan juga berlaku untuk
permulaan dan akhir dari

12. Bait 15-17 membahas soal berhentinya berjalan. Orang yang berhenti tidak

sama dengan orang yang tidak berjalan, karena untuk berhenti seseorang itu

harus berjalan. Namun karena orang yang berjalan sedang berjalan maka tidak

mungkin ia disebut berhenti.

13. Berhubungan dengan bila “orang yang berjalan” memiliki hakikat intrinsik yang

terpisah dari “aktivitas berjalan,” sehingga dengan demikian ia tetap ada tanpa

aktivitas berjalan, sehingga konsep “berhenti” tak dapat diterapkan padanya.
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aktivitas berjalan."

yad eva gamanam ganta sa 18. Tidaklah benar untuk
eveti na yujyate | mengatakan bahwa orang
anya eva punar ganta gater iti na yang berjalan identik
yujyate || 18 || dengan aktivitas berjalan;

atau, sekali lagi, tidaklah
benar untuk mengatakan
bahwa orang yang berjalan
dan aktivitas berjalan adalah
terpisah.

yad eva gamanam gantasaeva  19. Bila aktivitas berjalan dan

hi bhaved yadi | orang yang berjalan itu
ekibhavah prasajyeta kartuh identik,
karmana evaca || 19 || maka dengan demikian

pelaku dan perbuatan
menjadi satu.’

anya eva punar ganta gater 20. Sebaliknya, bila orang yang
yadi vikalpyate | berjalan dianggap terpisah
gamanam syad rte gantur ganta dari aktivitas berjalan,

syad gamanad rte || 20 || maka akan terdapat aktivitas

berjalan tanpa orang yang

14. Nagarjuna menolak bahwa konsep mulai, menetap, dan berhentinya berjalan
dapat terbukti keberadaannya dalam tiga titik waktu masa lalu, masa depan, dan
masa kini.

15. Parakomentator menggunakan contoh pemotong dan aktivitas memotong. Yang
berfungsi sebagai pemotong tidak dapat identik dengan tindakan memotong
yang ia lakukan. Dengan cara yang sama, orang yang berjalan dan tindakan
berjalan tidak mungkin identik.



32 BAIT-BAIT FONDASI JALAN TENGAH

berjalan, dan orang yang
berjalan tanpa aktivitas
berjalan.®

ekibhavena va siddhir 21. Bila keduanya tidak dapat

nanabhavena va yayoh | ditetapkan sebagai identik

na vidyate tayoh siddhih katham atau terpisah,

nu khalu vidyate || 21 || lantas bagaimana mungkin
keduanya ditetapkan sama
sekali?

gatya yayajyate ganta gatim 22. Seseorang yang berjalan

tam sa na gacchati | tidak mendapatkan hal

yasman na gatipturvo sti ka$ cid yang dengannya ia disebut

kim ciddhi gacchati || 22 || sebagai orang yang berjalan,

karena orang yang berjalan
tidak ada sebelum ia
berjalan; ketika seseorang
secara benar-benar berjalan
ke suatu tempat.

gatya yayajyate ganta 23. Seorang yang berjalan tidak

tato 'nyam sa na gacchati | mendapatkan berjalan yang

gati dve nopapadyete yasmad dengannya sesuatu selain

ekatra gantari || 23 || yang berjalan itu disebut
orang yang berjalan,

karena tidak dapat dianggap

16. Sebagian besar argumen di atas adalah terkait dengan poin ini, di mana pelaku
dan perbuatan masing-masing menjadi entitas dengan hakikat intrinsiknya
sendiri-sendiri. Pandangan ini sudah pasti tidak mungkin terjadi.
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bahwa terdapat dua berjalan
ketika hanya satu orang

yang berjalan.
sadbhito gamanam ganta 24, Orang berjalan yang nyata
triprakaram na gacchati | tidak melakukan salah satu
nasadbhiito 'pi gamanam dari ketiga jenis berjalan
triprakaram sa gacchati || 24 || tersebut.

Orang berjalan yang tidak
nyata juga tidak melakukan
salah satu dari ketiga jenis
berjalan tersebut.”

gamanam sadasadbhtitah 25. Orang berjalan yang nyata
triprakaram na gacchati | sekaligus tidak nyata tidak
tasmad gati$ ca ganta ca melakukan salah satu dari

gantavyam ca na vidyate || 25 || ketiga jenis gerak tersebut.

Dengan demikian tidak ada
berjalan, tidak ada orang
yang berjalan, dan tidak ada
tempat yang dituju.’®

17. “Ketiga jenis” berjalan adalah berjalan di jalan yang telah dilalui, di jalan yang
belum dilalui, dan jalan yang saat ini sedang dilalui. “Orang berjalan yang nyata”
adalah hal yang dipertanyakan selama tinjauan pada bab ini, bahwa tidak ada
orang yang berjalan yang benar-benar nyata. Dengan demikian bahwa kalau ia
tidak nyata maka ia tak mungkin eksis pada ketiga jenis yang disebutkan di atas.

18. Orang yang nyata sekaligus tidak nyata tidak mungkin terjadi karena sifat
kontradiktif itu, Dalam bab ini tidak terdapat argumen khusus tentang tidak
adanya tujuan. Namun hal ini telah jelas dengan sendirinya, karena tujuan
adalah tempat uang akan dituju oleh orang yang berjalan, sehingga degan tanpa
ada orang yang berjalan yang nyata maka tidak akan ada hal seperti tujuan.
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Caksuradindriyapariksa Tinjauan Mengenai Mata dan Alat

Indra Lainnya

darsanam $ravanam ghranam 1. Penglihatan, pendengaran,
rasanam spar$anam manah | pengecapan, penciuman,
indriyani sad etesam sentuhan, dan indra pikiran
drastavyadini gocarah || 1 || (manas)

adalah keenam indra; obyek
penglihatan dan seterusnya
adalah landasannya.!

svam atmanam dar$éanam hitat 2. Tidak ada cara yang

tam eva na paSyati | memungkinkan untuk
na padyati yad atmanam katham penglihatan melihat dirinya
draksyati tat paran || 2 || sendiri.

Bila penglihatan tidak

melihat dirinya sendiri,
lantas bagaimana ia dapat
melihat hal lain??

1. Obyek penglihatan (drastavya) atau bentuk yang tampak (rdpa). Ini terkait
dengan gagasan mengenai dua belas ayatana, yang membagi realitas menjadi
enam indra dan landasannya masing-masing.

2. Karena bila penglihatan memilki hakikat intrinsik, yang berarti penglihatan
dihasilkan oleh dirinya sendiri tanpa hal lain, maka ia semestinya dapat melihat
dirinya sendiri. Namun karena ia tak dapat melihat dirinya sendiri, maka ia tak
memiliki hakikat intrinsik. Hal yang tanpa hakikat intrinsik tak akan mungkin
menghasilkan hal lain juga, yang berarti penglihatan tak dapat menghasilkan
penglihatan akan obyek lain.
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na paryapto ‘gnidrstanto 3. Contoh dengan api tidak
darsanasya prasiddhaye| cukup untuk pembuktian
sadar$anah sa pratyukto mengenai penglihatan.
gamyamanagatagataih || 3 || Sudah barang tentu, bersama

dengan penglihatan, juga
telah terbantahkan dalam
tinjauan mengenai “yang
saat ini sedang dilalui, yang
telah dilalui, dan yang belum

dilalui.”
napadyamanam bhavati yada 4. Tidak terdapat penglihatan
kim cana dar$anam | apapun ketika tidak terdapat
dar§anam pagdyatity evam katham [aktivitas] melihat,
etat tu yujyate | 4 || Lantas bagaimana mungkin

benar untuk mengatakan
bahwa “penglihatan yang
melihat”?*

pasyati dar§anam naiva naiva 5. Penglihatan tidak melihat,
pasyaty adar§anam begitu juga yang bukan

3. Penjelasan dalam kita komentar Akutobhaya yaitu bahwa sama seperti aktivitas
berjalan tak ditemukan dalam yang telah dilalui, yang belum dilalui, atau yang
saat ini sedang dilalui, demikian juga aktivitas membakar tidak ditemukan dalam
yang telah bakar, yang belum terbakar, atau saat ini sedang terbakar. Hubungan
antara api dan bahan bakar dibahas secara sistematis dalam Bab 10.

4. Penglihatan bergantung pada aktivitas melihat untuk dapat menghasilkan
penglihatan, sehingga tanpa aktivitas melihat ia tak ada penglihatan. Dengan
demikian penglihatan tidak memiliki hakikat intrinsik pada dirinya sendiri dan
bergantung pada aktivitas melihat (hakikat ekstrinsik) untuk muncul.
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vyakhyato dar§anenaiva drasta penglihatan tidak melihat.’
capy avagamyatam || 5 || Seseorang harus memahami
bahwa soal “orang yang
melihat” dapat dijelaskan
dengan cara yang
sama seperti mengenai

“penglihatan.”
drasta nasty atiraskrtya 6. Tidak terdapat orang yang
tiraskrtya ca dar$§anam | melihat dengan atau pun
drastavyam dar§anam caiva tanpa penglihatan.
drastary asati te kutah || 6 || Bila orang yang melihat

tidak ada, bagaimana

mungkin terdapat

obyek penglihatan dan

penglihatan?
drastavyadarsanabhavad 7. Karena tidak adanya
vijfianadicatustayam | penglihatan dan obyek
nastity upadanadini bhavisyanti penglihatan, keempatnya,

5. Namun tidak benar untuk mengatakan bahwa aktivitas melihat itu yang
menyebabkan penglihatan itu terbentuk. Karena dengan demikian tersirat
pengandaian bahwa penglihatan dan aktivitas melihat adalah dua entitas yang
berdiri sendiri-sendiri, sehingga dengan demikian terdapat hal yang bukan
penglihatan yang dapat melihat. Namun hal ini tak mungkin terjadi. Oleh karena
itu dikatakan “penglihatan tidak melihat, begitu juga yang bukan penglihatan
tidak melihat. “ Kata "penglihatan tidak melihat”” artinya adalah penglihatan
tidak disebabkan oleh hakikat instrinsik, sedangkan kata “yang bukan
penglihatan tidak melihat” terkait dengan penglihatan yang tidak disebabkan
oleh hakikat ekstrinsik

6.  Tinjauan seperti hubungan antara penglihatan dan aktivitas melihat juga dapat
diterapkan pada hubungan antara orang yang melihat dan penglihatan.
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punah katham || 7 || yang terdiri dari kesadaran
dan seterusnya,
tidak ada.” Lantas bagaimana
mungkin kemelekatan dan
seterusnya akan terjadi?®

vyakhyatam sravanam ghranam 8. Seseorang harus tahu bahwa

rasanam spar$anam manah | pendengaran, penciuman,
darsanenaiva janiyac pengecapan, sentuhan, dan
chrotrérotavyakadi ca || 8 || indra pikiran telah diuraikan

melalui penglihatan;
demikian pula orang yang
mendengar dan objek yang
didengar, dan seterusnya.

7. Keempatnya adalah kesadaran, kontak, perasaan, dan kemelekatan, yang
seterusnya kemudian mengkondisikan terbentuknya kemelekatan (upadana),
mengikut urutan mata rantai rangkaian kemunculan bergantugan

8. “Kemelekatan dan seterusnya” adalah rangkaian kemunculan bergantungan.
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Skandhapariksa Tinjauan Mengenai Skandha
riipakarananirmuktam na 1. Wujud fisik (riipa) tidak
riipam upalabhyate | ditemukan terpisah dari
ripenapi na nirmuktam penyebab wujud fisik.!
dréyate riipakaranam || 1|| Demikian pula penyebab

wujud fisik tidak terlihat
terpisah dari wujud fisik.?

ripakarananirmukte rtpe 2. Bila wujud fisik terpisah dari
ripam prasajyate | penyebab wujud fisik, maka
dengan demikian wujud fisik

1. Menurut Abhidharma, skandha ripa terdiri dari lima landasan indra (ayatana)
yang terdiri dari wujud tampak, suara, sentuhan, rasa, dan bau. Penyebab dari
skandha ripa adalah empat unsur (mahabhiita), yaitu air, api, angin, dan tanah.
Keempat unsur muncul dalam wujud partikel, dan partikel dari satu jenis selalu
disertai dengan partikel dari tiga jenis lainnya. Mereka dikatakan sebagai
penyebab ripa dalam artian bahwa wujud fisik dan seterusnya tidak pernah
terbentuk tanpa kemunculan keempat unsur. Dengan demikian, keempat unsur
berfungsi sebagai landasan terbentuknya fenomena yang menyusun riipa; peran
kausal mereka adalah menjadi semacam penyebab material.

2. Para Abhidharmika mendefinisikan keempat unsur sebagai substansi yang
memiliki corak intrinsik (svalaksana) yang mengacu pada hakikat intrinsik
yang berfungsi sebagai penyebab, sedangkan skandha ripa adalah corak yang
muncul dari hakikat intrtinsik itu. Bagi Nagarjuna pandangan bahwa wujud fisik
yang terpisah dari penyebab wujud fisik (rupa-karana), yaitu keempat unsur
(mahabhuta), demikian, tidak dapat diterima. Demikian pula, penyebab wujud
fisik yang berbeda dari wujud fisik juga tidak dialami. Di sini tidak ada penolakan
terhadap keberadaan wujud fisik, tetapi hanya penolakan terhadap gagasan
bahwa terdapat landasan yang tak terlihat dari wujud fisik.



ahetukam na casty arthah kascid
ahetukah kvacit || 2 ||
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tanpa penyebab;
namun tidak ada objek apapun
yang sama sekali tanpa

penyebab.?
riipena tu vinirmuktam yadi 3. Selain itu, bila penyebab
syad riipakaranam | wujud fisik terpisah dari
akaryakam karanam syad nasty wujud fisik,
akaryam ca karanam || 3 || maka penyebabnya akan
tanpa akibat; namun tidak ada
penyebab yang tanpa akibat.*
rlpe saty eva ripasya karanam 4. Bila wujud fisik telah ada,

nopapadyate |
ripe ’saty eva riipasya karanam
nopapadyate || 4 ||

maka ia tak memiliki penyebab
wujud fisik.
Jika wujud fisik belum ada,

maka ia tak memiliki penyebab
wujud fisik.®

Bila wujud fisik terpisah dari penyebabnya, yaitu keempat unsur, maka wujud fisik
dapat menjadi ada secara mandiri dari mereka. Hal ini akan sama seperti secarik
kain yang ada secara terpisah dari sebuah tembikar. Namun fakta bahwa tembikar
dan kain itu ada secara terpisah itulah yang membuat bahwa kain tersebut
bukanlah akibat dari keberadaan tembikar tersebut. Oleh karena itu keberadaan
wujud fisik tak akan membutuhkan keempat unsur, seperti halnya keberadaan kain
bukan karena tembikar itu.

Sama dengan contoh kain dan tembikar di atas, namun dengan penekanan bahwa
suatu sebab dapat disebut sebagai “sebab”apabila menghasilkan akibat.

Bila keempat unsur adalah penyebab wujud fisik, mereka pasti penyebabnya baik
ketika wujud fisik telah ada atau ketika belum ada. Namun sesuatu tak bisa menjadi
penyebab dari sesuatu telah ada. Karena penyebab bagi sesuatu yang telah ada tidak
ada gunanya lagi, karena hal tersebut telah ada. Sebaliknya, bila akibatnya belum
ada, bagaimana dapat dikatakan sesuatu sebagai penyebabnya? Karena akibatnya
belum ada, maka sesuatu tidak dapat disebut sebagai penyebab.
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niskaranam puna riipam naiva
naivopapadyate |

tasmad ripagatan kamscin na
vikalpan vikalpayet || 5 ||

na karanasya sadréam karyam
ity upapadyate |

na karanasyasadrsam karyam
ity upapadyate || 6 ||

vedanacittasamjfianam
samskaranam ca sarvasah |
sarvesam eva bhavanam

ripenaiva samah kramah || 7 ||

vigrahe yah partharam krte

8.

Namun sama sekali tidak
berarti bahwa wujud fisik
menjadi ada tanpa penyebab
— tidak sama sekali.

Oleh karena itu, seseorang
tidak boleh memaksakan
konsep apa pun pada wujud
fisik.

Ini tak berarti bahwa
akibatnya menyerupai
penyebabnya.

Ini tak berarti bahwa
akibatnya tak menyerupai
penyebabnya.®

Perasaan, kesadaran,
persepsi, dan faktor
pembentuk, secara
keseluruhan—
sesungguhnya semuanya
yang ada harus
dipertimbangkan dengan
cara yang sama seperti
wujud fisik.

Ketika terdapat pembedahan

6. Bila akibatnya menyerupai penyebabnya, contohnya kita hanya dapat membuat

tembikar dari tanah liat tapi bukan dari susu. Bila akibatnya tak menyerupai

penyebabnya, contohnya kita menghasilkan keju padat dari susu cair.
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$tinyataya vadet | (vigraha) dengan landasan
sarvam tasyaparihrtam samam kekosongan, semuanya
sadhyena jayate || 8 || yang menjadi kesangsian

(parihara) bukan kesangsian
lagi, karena telah terjawab
dengan sendirinya.

vyakhyane ya upalambham 9. Ketika terdapat penjelasan
krte $linyataya vadet | (vyakhyana) dengan landasan
sarvam tasyanupalabdham kekosongan, semuanya yang
samam sadhyena jayate || 9 || menjadi kritik (upalambha)

bukan lagi kritik, karena
telah terjawab dengan

sendirinya.”

7. Bait 8 dan 9 hanya berbeda pada penggunaan pasangan istilah vigraha-parihara
dan vyakhyana-updalambha. Dalam hal ini analisa dan penjelasan dilakukan
berdasarkan kekosongan (siinyata). Namun kata “kekosongan” sama sekali tidak
muncul pada bab ini kecuali pada bait 8 dan 9. Pada bab ini penjelasan diberikan
atas dasar rangkaian kemunculan saling bergantungan" (pratityasamutpada).
"Kekosongan" menjadi padanan dari "kemunculan bergantungan," "penjelasan
berdasarkan rangkaian kemunculan bergantungan" akan oleh karena itu sama
dengan "penjelaskan berdasarkan kekosongan.” Berdasarkan kekosongan,
tinjauan Nagarjuna menggunakan tetralemma (catuskoti) yang telah meliputi
semua kemungkinan penalaran yang juga meliputi penalaran yang menyangsikan
dan membantahnya.
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Bab Lima

Dhatupariksa

nakasam vidyate kim cit
piirvam akasalaksanat |
alaksanam prasajyeta syat
pirvam yadi laksanat || 1 ||

alaksano na kascic ca bhavah
samvidyate kva cit |

asaty alaksane bhave kramatam
kuha laksanam || 2 ||

nalaksane laksanasya pravrttir
na salaksane |
salaksanalaksanabhyam napy
anyatra pravartate || 3 ||

Tinjauan Mengenai Unsur

1. Ruang sama sekali tidak ada
sebelum ciri penentu ruang.
Bila ruang ada sebelum ciri
penentunya, maka ia akan
menjadi keberadaan yang
tanpa ciri penentu.’

2. Tidak ada yang namanya
keberadaan yang tanpa ciri
penentu.

Suatu keberadaan yang
tanpa ciri penentu menjadi
tidak nyata, lantas apa
fungsi dari ciri penentu?

3. Tidak ada fungsi dari
ciri penentu entah
penyandangnya tanpa ciri
penentu atau pun dengan

1. Menurut Para Abhidarmika, dhatu adalah nyata, yang berarti ruang memiliki
sifat intrinsiknya sendiri, yang di sini disebut “ciri penentu” (laksana), yang

kadang-kadang juga diterjemahkan sebagai corak umum. Ciri penentu ruang
dikatakan adalah tanpa-halangan: bila terdapat ruang antara meja dan dinding,
maka seseorang dapat meletakkan sesuatu di sana tanpa ada halangan dari ruang
tersebut. Tinjauan dalam bab ini adalah hubungan antara entitas ruang dan ciri

penentunya tanpa halangan.
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ciri penentu.

la hanya dapat memiliki
fungsi hanya ketika
[terdapat kemungkinan] ada
atau tanpa ciri penentu.?

laksanasampravrttau ca na 4, Bila ciri penentu tidak
laksyam upapadyate | memiliki fungsi, maka
laksyasyanupapattau ca penyandang ciri penentu
laksanasyapy asambhavah || 4 || tidak menempel padanya.

Bila penyandang ciri
penentu tidak menempel
padanya, maka ciri
penentu juga menjadi tidak
mungkin.?

2. Karena semua keberadaan dikatakan telah memiliki ciri penentunya, seperti
yang diyakini Para Abhidharmika, maka membahas soal yang tanpa ciri penentu
menjadi tidak relevan lagi. Bila demikian, maka gagasan tentang ada atau tidak
adanya ciri penentu menjadi tidak relevan lagi. Ketika pembahasan soal ada atau
tidak adanya ciri penentu tidak relevan lagi, makan gagasan tentang ciri penentu
menjadi tidak ada gunanya lagi.

3. Kegunaan ciri penentu adalah untuk menentukan ciri dari penyandangnya.
Dalam perumpamaan tentang ruang, ini berarti ciri penentu membuat ruang
memiliki ciri tanpa halangan. Dengan demikian kegunaan ini mensyaratkan
adanya penyandang yang memiliki kegunaan itu, dan penyandang itu (yang
keberadaannya mendahului fungsi penentu) itu sendiri mungkin tanpa
ciri penentu ataupun dengan ciri penentu. Karena tidak ada yang namanya
ruang tanpa ciri penentunya, maka kemungkinan kemungkinan pertama
dikesampingkan. Dengan demikian ciri penentu akan akan menjadi berlebihan.
Karena ruang sudah tanpa halangan sedari awalnya, mengapa ia membutuhkan
sesuatu yang lain untuk membuatnya menjadi seperti itu? Karena ciri penentu
tak dibutuhkan, maka juga tidak ada penyandang ciri penentu. Dengan tidak
adanya penyandang ciri penentu, maka ciri penentu juga tak mungkin ada.
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tasman na vidyate laksyam
laksanam naiva vidyate |
laksyalaksananirmukto naiva
bhavo 'pi vidyate || 5 ||

avidyamane bhave ca
kasyabhavo bhavisyati |
bhavabhavavidharma ca
bhavabhavav avaiti kah || 6 ||

tasman na bhavo nabhavo na
laksyam napi laksanam |

Oleh karena itu, tidak ada
penyandang ciri penentu
pun tidak tanpa ciri penentu.
Sesungguhnya tiada

apapun yang terjadi tanpa
penyandang ciri penentu dan

ciri penentu.*

Ketika keberadaan itu tidak
nyata, dengan demikian
lantas hal apakah yang akan
menjadi ketiadaan?

Bila keberadaan dan
ketiadaan adalah sifat yang
saling bertentangan; lantas
siapakah yang mengenali
sesuatu itu sebagai
keberadaan atau ketiadaan?®

Oleh karena itu, ruang
bukan keberadaan pun

4. Ruang tidak dapat menjadi keberadaan yang secara hakiki nyata, karena kita

tidak dapat memahami ruang sebagai penyandang ciri penentu ataupun tanpa

halangan sebagai ciri penentu.

5. Menyangkal bahwa ruang itu ada tak sama dengan menegaskan bahwa ruang

itu tidak ada. Untuk menegaskan ketiadaan ruang, seseorang harus dapat

menentukan ruang itu seperti apa. Seperti yang dikatakan oleh Buddhapalita,

“Ketiadaan dari keberadaan yang manakah?” Kita tidak dapat mengatakan seperti

apa ruang yang pada hakiki itu. Selain itu, tidak ada kemungkinan ketiga selain

mengatakan bahwa ruang itu ada dan mengatakan bahwa ruang itu tidak ada.

Dengan demikian rupanya tidak ada pernyataan tentang ruang yang secara hakiki

benar.



akasam akasasama dhatavah
pafica ye "pare || 7 ||

astitvam ye tu pasyanti
nastitvam calpabuddhayah |
bhavanam te na pasyanti
drastavyopasamam $ivam || 8 ||
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bukan ketiadaan, bukan
penyandang ciri penentu
pun bukan ciri penentu itu
sendiri.

Demikian pula kelima unsur®
lainnya sama seperti ruang.

Namun orang-orang dengan
kecerdasan rendah yang
melekat pada keberadaan
dan ketiadaan sehubungan
dengan segala sesuatu,
mereka tidak melihat
kepadaman yang berfaedah
dari yang tampak.’

6. Kelima unsur (dhatu) lainnya adalah api, air, tanah, udara, dan kesadaran.

7. Menurutkitab komentar Akutobhayd, “kepadaman yangberfaedah”adalahnirvana,
yang merupakan padamnya kesalahmengertian dualistik. Kesimpulan yang bisa
ditarik dari ini adalah bahwa mereka yang mencari nirvana harus berhenti untuk
mencari suatu realitas hakiki dalam bentuk apapun. Bukan karena kecerdasan
yang tidak mampu menjangkau sifat hakiki dari realitas, namun justru karena

gagasan tentang sifat hakiki realitas itu sendiri yang bermasalah.
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Bab Enam

Ragaraktapariksa Tinjauan Mengenai Keinginan dan

Orang Yang Menginginkan

ragad yadi bhavet pirvam rakto 1.

ragatiraskrtah |
tam pratitya bhaved rago rakte
rago bhavet sati || 1 ||

rakte ’sati puna ragah kutaeva 2.
bhavisyati |

sati vasati va rage rakte 'py esa
samah kramah || 2 |

sahaiva punar udbhtir na yukta 3.
ragaraktayoh |

Bila keberadaan orang yang
menginginkan mendahului
keinginan dan tanpa
keinginan,

maka keinginan akan
bergantung padanya;
ketika terdapat orang

yang menginginkan, maka
keinginan akan ada.

Namun bagaimana keinginan
itu sendiri akan muncul

bila tidak ada orang yang
menginginkan?

Entah apakah keinginan

itu ada atau tidak ada,
penyelidikan terhadap orang
yang menginginkan juga akan
berlangsung dengan cara
yang sama.

Namun selain itu, tidak
mungkin keinginan dan orang
yang menginginkan muncul



bhavetam ragaraktau hi
nirapeksau parasparam || 3 ||

naikatve sahabhavo ’sti na
tenaiva hi tat saha |

prthaktve sahabhavo 'tha kuta
eva bhavisyati || 4 ||

ekatve sahabhavas cet syat
sahdayam vinapi sah |
prthaktve sahabhavas cet syat
sahayam vinapi sah || 5 ||
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bersamaan;

bila demikian maka
keinginan dan orang yang
menginginkan akan saling

mandiri satu sama lain.

Bila ada penyatuan [keadaan
dan subyek] tidak ada
kemunculan bersamaan;
tidak ada hal yang dengannya
segala sesuatu menyatu.

Bila ada pemisahan,
bagaimana mungkin terdapat

kemunculan bersamaan?

Bila terdapat kemunculan
bersamaan dalam kejadian
penyatuan, maka hal itu
mungkin terjadi tanpa salah
satu hubungan.

Bila terdapat kemunculan
bersamaan dalam kejadian
pemisahan, maka hal itu juga
akan mungkin terjadi tanpa
salah satu hubungan.!

1. Misalkan ada hubungan kemunculan bersamaan antara A dan B. Maka baik A dan

B sebenarnya hanyalah satu hal ("kejadian penyatuan") atau keduanya adalah hal-

hal yang terpisah. Bila mereka adalah satu hal, maka kemunculan bersamaan A

dan B akan benar-benar hanya kemunculan bersama dari satu hal, yaitu A. Namun

kemunculan bersamaan adalah hubungan antara dua hal yang bersifat acak. Tidak

masuk akal untuk mengatakan bahwa hubungan ini berlaku antara sesuatu dan
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prthaktve sahabhavas ca yadi
kim ragaraktayoh |

siddhah prthakprthagbhavah
sahabhavo yatas tayoh || 6 ||

siddhah prthakprthagbhavo
yadi va ragaraktayoh |
sahabhavam kim artham tu
parikalpayase tayoh || 7 ||

prthag na sidhyatity evam
sahabhavam vikanksasi |
sahabhavaprasiddhyartham

Dalam kasus pemisahan,

bila muncul bersamaan,

lantas bagaimana mungkin
keinginan dan orang yang
menginginkan

dibentuk sebagai terpisah satu
sama lain, atas dasar apakah
dimungkinkan terjadinya
kemunculan bersama dari
keduanya??

Bila dibentuk bahwa keinginan
dan orang yang menginginkan
adalah terpisah,

lantas apa gunanya
kemunculan bersama yang
engkau andaikan terjadi di
antara mereka?

Dengan mengatakan bahwa
yang satu tidak dibentuk
terpisah dari yang lain,

dirinya sendiri. Bila pada kejadian A dan B terpisah, maka akan memungkinkan

untuk masing-masing muncul secara terpisah dari yang lain. Bila kemuculan

bersamaan dengan B adalah benar-benar keadaan A, maka saat A muncul terpisah

dari B, maka seharusnya keadaan kemunculan bersamaan dengan B, ini hal yang

tidak masuk akal.

2. Komentar dari Candrakirti mengutip kasus sapi dan kuda sebagai contoh dari dua

hal yang mungkin terjadi bersamaan. Namun ini adalah dua hal yang terpisah

karena masing-masing dapat terjadi secara mandiri satu sama lain. Menurutnya

keinginan dan orang yang tidak menginginkanterjadi secara terpisah, sehingga

mereka mungkin dikatakan tidak terjadi bersamaan.



prthaktvam bhiiya icchasi || 8 ||

prthagbhavaprasiddhes ca
sahabhavo na sidhyati |
katamasmin prthagbhave
sahabhavam saticchasi || 9 ||

evam raktena ragasya siddhir
na saha nasaha |

ragavat sarvadharmanam siddhir

na saha nasaha || 10 ||

10.
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engkau mengarah pada
kemunculan bersamaan.
Kendati demikian, engkau
mengandaikan pemisahan
demi membentuk
kemunculan bersamaan.’

Bila pemisahan tidak
dibentuk, maka kemunculan
bersamaan tidak dibentuk.
Bila terdapat pemisahan
antara keduanya, di manakah
engkau mengandaikan

kemunculan bersamaan?

Dengan demikian, terdapat
pembentukan keinginan
entah apakah tidak bersama
dengan orang yang
menginginkan atau pun
terpisah dari orang yang
menginginkan.

Sama dengan keinginan,
demikian pula untuk

semua dharma, tidak ada
pembentukan bersama atau
pun terpisah.

3. Untuk mengatakan bahwa keduanya terjadi bersamaan, pertama-tama kita

harus membentuk bahwa keduanya adalah keberadaan yang terpisah dan

berbeda. Namun, setelah melakukannya, seseorang dengan demikian merusak

kemungkinan kemunculan bersamaan.
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Bab Tujuh

Samskrtapariksa Tinjauan Mengenai Dharma
Berkondisi

yadi samskrta utpadas tatra 1.  Bila kemunculan berkondisi,

yukta trilaksani | maka ketiga corak [muncul,

athasamskrta utpadah katham menetap, dan padam]

samskrtalaksanam || 1 || berlaku untuknya. Namun

bila kemunculan tidak
berkondisi, bagaimana
mungkin ia menjadi corak
berkondisi?*

utpadadyas trayo vyastanadlam 2. Bila ketiganya yang

laksanakarmani | terdiri dari muncul, dan
samskrtasya samastah syur seterusnya, terjadi secara
ekatra katham ekada || 2 || terpisah, mereka tak akan

dapat berfungsi sebagai
corak berkondisi. Bila
mereka terjadi bersamaan,

1. Kemunculan sendiri adalah sesuatu yang berkondisi. Bila segala sesuatu yang
berkondisi ditandai dengan tiga corak umum, maka kemunculan itu sendiri
harus tunduk pada muncul, menetap, dan padam. Menurut kitab komentar
Akutobhaya, ini harus ditolak karena mengarah pada kemunduran yang tak
terbatas: kemunculan dari kemunculan juga akan tunduk pada kemunculannya
sendiri, menetap, dan padan, hingga seterusnya. Menurut Candrakirti,
masalahnya adalah bahwa apa yang seharusnya menjadi corak dharma itu
sendiri menjadi dharma lain yang termasuk di antara hal-hal yang ditandai oleh
corak kemunculan dan seterusnya. Lantas bagaimana suatu corak dapat menjadi
corak bagi dirinya sendiri?
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bagaimana mungkin mereka
dapat berada di tempat dan
waktu yang sama?

utpadasthitibhanganam anyat 3. Bila muncul, menetap, dan
samskrtalaksanam | padam [masing-masing]
asti ced anavasthaivam nasti cet memiliki serangkaian corak
te na samskrtah || 3 || berkondisi lainnya [yakni

muncul, menetap, dan
padam], maka akan terdapat
kemunduran (anavastha) tak

terbatas;?
Bila tidak demikian,
maka mereka tidak akan
berkondisi.
utpadotpada utpado 4, Kemunculan dari
miilotpadasya kevalam | kemunculan hanyalah
utpadotpadam utpado maulo berasal dari kemunculan
janayate punah || 4 || awal; selanjutnya

kemunculan awal-lah
yang akan menghasilkan

2. Kemunduran tak terbatas di sini adalah bila masing-masing dari muncul, menetap
dan padam memiliki corak muncul menetap dan padam, dan seterusnya masing-
masing memiliki muncul, menetap, dan padam, hingga diturunkan seterusnya
tanpa akhir. Kemunculan memiliki corak muncul, menetap, dan padam, begitu
juga menetap memiliki corak muncul, menetap dan padam, dan padam memiliki
corak muncul, menetap, dan padam. Sehingga kemunculan dari kemunculan
memiliki corak muncul, menetap, dan padam, demikian juga kemenetapan dari
kemunculan memiliki corak muncul, menetap, dan padam, serta kepadaman
dari kemunculan memiliki corak muncul, menetap, dan padam; dan seterusnya.
Pembahasan tentang kemunculan dari kemunculan pada bait berikutnya, bait
4-21, terkait dengan rangkaian kemunduran tanpa akhir ini.
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kemunculan dari

kemunculan.?

utpadotpada utpado 5. Bila menurutmu kemunculan
miilotpadasya te yadi | dari kemunculan berasal
maulena3janitas tam te sa katham kemunculan awal,
janayisyati || 5 || lantas bagaimana

menurutmu, apakah hal ini,
yang tidak dihasilkan oleh
kemunculan awal, dapat
menghasilkan [kemunculan

awal] itu?
sa te maulena janito maulam 6. Bila seperti yang engkau
janayate yadi | katakan, hal yang dihasilkan
maulah sa tenajanitas tam oleh kemunculan awal
utpadayate katham || 6 || menghasilkan yang awal,

yang awal tidak dihasilkan
oleh [kemunculan dari
kemunculan] itu; lantas
bagaimana hal itu
dihasilkan?*

3. Baitiniadalah sanggahan atas pernyataan pada bait-bait sebelumnya. Bahwa agar
kemunduran tak terbatas tidak terjadi maka ada satu kemunculan utama yang
mendahului kemunculan dari kemunculan.

4, Pertanyaannya adalah bila kemuncualan awal dianggap berasal dari kemunculan
dari kemunculan, lantas dari mana asal kemunculan dari kemunculan? Bila
kemunculan dari kemunculan dikarakan berasal dari yang awal, tidak mungkin
yang awal berasal dari kemunculan dari kemunculan; karena hal ini terjebak pada
nalar melingkar.



ayam utpadyamanas te kamam
utpadayed imam |

yadimam utpadayitum ajatah
$aknuyad ayam || 7 ||

pradipah svaparatmanau
samprakasayate yatha |
utpadah svaparatmanav ubhav
utpadayet tatha || 8 ||

pradipe nandhakaro ’sti yatra
casau pratisthitah |

kim prakasayate dipah prakaso hi

tamovadhah || 9 ||
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Memang, engkau dapat
mengatakan bahwa
[kemunculan awal] ini ketika
sedang menjalani kemunculan
akan menghasilkan
[kemunculan dari kemunculan]
itu dengan sendirinya,

bila engkau mengatakan
bahwa hal ini, meskipun

tidak dihasilkan, mampu
menghasilkan kemunculan itu®

Sebagaimana cahaya
menerangi dirinya sendiri
maupun yang lainnya,
demikian pula kemunculan
menghasilkan baik
kemunculan dirinya sendiri
maupun yang lainnya.

Tidak ada kegelapan baik

di dalam terang maupun di
tempat penempatannya. Apa
yang diterangi oleh cahaya?
Sesungguhnya terang adalah
pemunahan kegelapan.

5. Bila kemunculan awal berasal dari kemunculan dari kemunculan sementara

kemunculan dari kemunculan berasal dari kemunculan awal, maka kemunculan

awal harus dapat memulai sesuatu sebelum ia muncul. Hal ini jelas tidak mungkin.

6. Ini adalah argumen lain untuk membantah dengan mengatakan bahwa suatu

kemunculan dapat memunculkan dirinya sendiri dan kemunculan lainnya.
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katham utpadyamanena 10. Bagaimana mungkin

pradipena tamo hatam | kegelapan dipunahkan

notpadyamano hi tamah oleh cahaya yang

pradipah prapnute yada || 10 || dmunculkan, ketika cahaya
yang dimunculkan tidak

bersinggungan dengan
kegelapan?

aprapyaiva pradipena yadi va 11. Bila kegelapan dipunahkan

nihatam tamabh | oleh cahaya yang belum
ihasthah sarvalokastham sa tamo bersinggungan dengannya,
nihanisyati || 11 || maka [cahaya] yang berada

di sini akan memunahkan
kegelapan yang ada di
seluruh dunia.

pradipah svaparatmanau 12. Bila cahaya menerangi
samprakasayate yadi | dirinya sendiri dan yang
tamo "pi svaparatmanau lainnya, maka kegelapan pun
chadayisyaty asam$ayam || 12 || pasti akan menyelubungi

dirinya dan yang lainnya.

anutpanno 'yam utpadah 13. Bagaimana kemunculan
svatmanam janayet katham | yang belum muncul ini
athotpanno janayate jate kim dapat menghasilkan dirinya
janyate punah || 13 || sendiri?

Bila dikatakan kemunculan
yang telah muncul
[menghasilkan dirinya
sendiri], karena ia telah



notpadyamanam notpannam
nanutpannam katham cana |
utpadyate tad akhyatam

gamyamanagatagataih || 14 ||

utpadyamanam utpattav idam
na kramate yada |

katham utpadyamanam tu
pratityotpattim ucyate || 15 ||

pratitya yad yad bhavati tat tac

chantam svabhavatah |
tasmad utpadyamanam ca
$antam utpattir evaca || 16 ||

14.

15.

16.
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muncul, lantas apa yang
dihasilkannya lagi?’

Sama sekali tidak ada yang
saat ini sedang muncul, yang
telah muncul, atau yang
belum muncul, seperti yang
dijelaskan [dalam bagian
kedua] tentang yang saat ini
sedang dilalui, yang telah
dilalui, dan yang belum
dilalui.

Karena yang saat ini

sedang muncul tidak
berhasil menjadi aktivitas
kemunculan, lantas
mengapa yang saat ini
sedang muncul bergantung
pada aktivitas kemunculan?

Apapun yang berada dalam
ketergantungan, itu bebas
dari hakikat intrinsik. Oleh
karena itu yang saat ini
sedang muncul bebas [dari

7. Pernyataan pertama “kemunculan yang belum muncul menghasilkan dirinya

sendiri” tidak mungkin, karena belum muncul bagaimana ia memunculkan

dirinya sendiri? Sedangkan pernyataan kedua “kemunculan yang telah muncul

menghasilkan dirinya sendiri” menjadi tidak berarti, karena dirinya telah

muncul untuk apa ia memunculkan dirinya sendiri?
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yadi kascid anutpanno bhavah
samvidyate kvacit |

utpadyeta sa kim tasmin bhava
utpadyate sati || 17 |

utpadyamanam utpado yadi
cotpadayaty ayam |

utpadayet tam utpadam utpadah
katamah punah || 18 ||

anya utpadayaty enam yady
utpado 'navasthitih |
athanutpada utpannah sarvam
utpadyatam tatha || 19 ||

sata$ ca tavad utpattir asatas$ ca

17.

18.

19.

20.

hakikat intrinsik], demikian
pula aktivitas kemunculan
itu sendiri.

Bila terdapat semacam
entitas tanpa kemunculan di
suatu tempat,

maka ia dapat dihasilkan;
namun apa yang dihasilkan
ketika entitas itu sudah ada?

Bila kemunculan ini yang
memunculkan yang saat
ini sedang muncul, lantas
kemunculan manakah
yang nantinya akan
memunculkan kemunculan
itu?

Bila kemunculan lain berasal
dari [yang saat ini sedang
muncul], maka terjadi
kemunduran tak terbatas.
Sebaliknya, bila yang telah
muncul tidak memiliki
kemunculan lain, maka
segala sesuatu juga muncul
dengan cara yang sama.

Sungguh tidaklah benar



na yujyate |
na sata$ casatas ceti pirvam

evopapaditam || 20 ||

nirudhyamanasyotpattir na
bhavasyopapadyate |

ya$ canirudhyamanas tu sa bhavo

nopapadyate || 21 ||

na sthitabhavas tisthaty
asthitabhavo na tisthati |
na tisthate tisthamanah ko
‘nutpannas ca tisthati || 22 ||

sthitir nirudhyamanasya na
bhavasyopapadyate |

ya$ canirudhyamanas tu sa bhavo

nopapadyate || 23 |

21.

22.

23.
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untuk mengatakan

bahwa terdapat tindakan
kemunculan, baik ada, tidak
ada,

ataupun ada dan tidak ada;
hal ini telah ditunjukkan
sebelumnya.

Tidak beranggapan bahwa
entitas yang sedang
mengalami kepadaman
adalah sedang muncul.
Namun juga tidak
beranggapan bahwa
terdapat entitas yang tidak
mengalami kepadaman.

Entitas yang telah menetap
tidak menetap, entitas
yang belum menetap tidak
menetap, hal yang saat

ini sedang menetap tidak
menetap, dan entitas yang
tidak muncul apakah yang
menetap?

Tidak beranggapan bahwa
entitas yang saat ini sedang
mengalami kepadaman

adalah menetap,
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namun juga tidak
beranggapan bahwa
terdapat entitas yang tidak

mengalami kepadaman.

jaramaranadharmesu 24, Karena semua entitas selalu
sarvabhavesu sarvada | memiliki corak penuaan dan
tisthanti katame bhava ye kematian, entitas manakah
jaramaranam vina || 24 || yang bertahan tanpa

penuaan dan kematian?

sthityanyaya sthiteh sthanam 25. Tidaklah benar untuk

tayaiva ca na yujyate | mengatakan bahwa
utpadasya yathotpado natmana kemenentapan dari
na paratmana || 25 || kemenetapan adalah

melalui kemenetapan lain
atau dengan sendirinya,
sebagaimana kemunculan
dari kemunculan tidak
melalui dirinya sendiri pun
tidak melalui kemunculan

lain.
nirudhyate naniruddham na 26. Apa yang belum padam
niruddham nirudhyate | tidak sedang mengalami
tatha nirudhyamanam ca kim kepadaman, apa yang
ajatam nirudhyate || 26 || telah padam tidak sedang

mengalami kepadaman;
demikian pula untuk apa

yang saat ini mengalami



sthitasya tavad bhavasya
nirodho nopapadyate |
nasthitasyapi bhavasya nirodha
upapadyate || 27 ||

tayaivavasthayavastha na
hi saiva nirudhyate |
anyayavasthayavastha na
canyaiva nirudhyate || 28 ||

yadaiva sarvadharmanam
utpado nopapadyate |
tadaivam sarvadharmanam

nirodho nopapadyate || 29 ||

27.

28.

29.
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kepadaman, dan hal yang
tidak muncul apakah
yang sedang mengalami
kepadaman?

Demikian pula tidak
beranggapan bahwa entitas
yang menetap sedang
mengalami kepadaman,
demikian pula tidak
beranggapan bahwa entitas
yang tidak menetap® sedang

mengalami kepadaman.

Suatu keadaan tertentu
tidak dengan sendirinya
padam melalui keadaan itu
sendiri;

pun bukan bahwa

suatu keadaan tertentu
dipadamkan oleh suatu
keadaan yang lain.

Demikian pula tidak
beranggapan bahwa
terdapat kemunculan
dharma apa pun, demikian
pula tidak beranggapan
bahwa terdapat kepadaman
dharma apa pun.

8. Dalam hal ini tidak menetap berarti tidak ada.
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sata$ ca tavad bhavasya nirodho  30.
nopapadyate |

ekatve na hi bhavas ca nabhavas
copapadyate || 30 ||

asato 'pi na bhavasya nirodha 31.
upapadyate |

na dvitiyasya $irasa$ chedanam
vidyate yatha || 31 ||

na svatmana nirodhasya nirodho  32.
na paratmana |

utpadasya yathotpado natmana

na paratmana || 32 ||

utpadasthitibhanganam asiddher 33.
nasti samskrtam |
samskrtasyaprasiddhau ca

katham setsyaty asamskrtam ||

33|

Di satu sisi tidak
beranggapan bahwa entitas
yang ada sedang mengalami
kepadaman,

karena sesuatu tidak
mungkin ada sekaligus tidak
ada.

Di sisi lain tidak
beranggapan bahwa entitas
yang tidak ada sedang
mengalami kepadaman,
seperti halnya tidak ada
pemotongan kepala kedua.

Kepadaman dari kepadaman
tidak terjadi melalui dirinya
sendiri pun tidak terjadi
melalui kepadaman yang
lain,

sama seperti kemunculan
tidak terjadi melalui dirinya
sendiri pun tidak melalui
kemunculan lain.

Karena muncul, menetap,
dan padam tidak terbentuk,
maka tidak ada corak
berkondisi.

Dengan tidak terbentuknya
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corak berkondisi, lantas
corak tidak berkondisi apa

yang akan terbentuk?
yatha maya yatha svapno 34. Seperti ilusi, seperti
gandharvanagaram yatha | mimpi, seperti kota para
tathotpadas tatha sthanam tatha gandharwa, demikianlah
bhanga udahrtam || 34 || muncul, menetap, dan

padam diumpamakan.
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Karmakarakapariksa

sadbhitah karakah karma
sadbhiitam na karoty ayam |
karako napy asadbhiitah
karmasadbhiitam ihate || 1 ||

Tinjauan Mengenai Pelaku dan

Perbuatan

1. Pelaku yang nyata tidak
menghasilkan perbuatan
yang nyata;

Pelaku yang tidak nyata
juga tidak mengarah pada
perbuatan yang tidak nyata.

sadbhitasya kriya nasti karmaca 2. Tidak ada aktivitas (kriya)

syad akartrkam |

sadbhatasya kriya nasti karta ca

syad akarmakah || 2 ||

karoti yady asadbhiito
’sadbhiitam karma karakah |

ahetukam bhavet karma karta

cahetuko bhavet || 3 ||

berkenaan dengan pelaku
yang nyata, [maka]
perbuatannya tanpa pelaku.
Tidak ada aktivitas yang
berkenaan dengan suatu
perbuatan yang nyata, maka
dengan demikian pelakunya
tanpa perbuatan.

3. Bila pelaku yang tidak nyata
menghasilkan perbuatan
yang tidak nyata,
maka perbuatan itu menjadi
tanpa penyebab dan pelaku
itu menjadi tanpa penyebab.



hetav asati karyam ca karanam
ca na vidyate |

tadabhave kriya karta karanam
ca na vidyate || 4 ||

dharmadharmau na vidyete
kriyadinam asambhave |
dharme casaty adharme ca
phalam tajjam na vidyate || 5 ||

phale ’sati na moksaya na
svargayopapadyate |

margah sarvakriyanam ca
nairarthakyam prasajyate || 6 ||

karakah sadasadbhiitah sadasat
kurute na tat |
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Bila tidak ada penyebab,
maka akibat dan kondisi
penyebab tidak ada.

Bila mereka tidak ada, maka
aktivitas yang menghasilkan,
pelaku, dan sarana tidak ada.

Kebajikan dan keburukan
tidak ada bila aktivitas
yang menghasilkan

dan sebagainya tidak
memungkinkan untuk ada.
Bila kebajikan dan
keburukan tidak ada, maka
buah yang dihasilkan oleh
mereka tidak ada.

Bila buah [yang dihasilkan
oleh mereka] tidak ada,
maka tidak dapat dikatakan
bahwa terdapat jalan
menuju pembebasan dan
surga.

Maka dengan demikian
semua aktivitas yang
menghasilkan menjadi tak
ada artinya.

Pelaku yang nyata
sekaligus tidak nyata tidak
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parasparaviruddham hi sac casac menghasilkan perbuatan
caikatah kutah || 7 || yang nyata sekaligus tidak
nyata,

karena bagaimana hal yang
nyata sekaligus tidak nyata,
yang saling bertentangan,
menjadi satu?

sata ca kriyate nasan nasata 8. Perbuatan yang nyata bukan

kriyate ca sat | dihasilkan oleh pelaku yang

kartra sarve prasajyante dosas nyata,

tatrataevahi|| 8 || un bukan tidak dihasilkan
oleh pelaku yang nyata.

Dalam hal ini semua

kesulitan sama seperti yang

sudah ditunjukkan.
nasadbhitam na sadbhitah 9. Pelaku yang nyata tidak
sadasadbhiitam eva va | menghasilkan perbuatan
karoti karakah karma parvoktair yang tidak nyata,
eva hetubhih || 9 || pun tidak menghasilkan

perbuatan yang nyata
sekaligus tidak nyata,
dengan alasan yang sama
seperti sebelumnya.

nasadbhto "pi sadbhttam 10. Pelaku yang tidak nyata
sadasadbhiitam eva va | bukan menghasilkan
karoti karakah karma ptrvoktair perbuatan yang nyata,

eva hetubhih || 10 || pun bukan tidak
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menghasilkan perbuatan

yang nyata sekaligus tidak
nyata, dengan alasan yang
sama seperti sebelumnya.

karoti sadasadbhiito na san nasac 11. Pelaku yang nyata dan tidak

ca karakah | nyata tidak menghasilkan
karma tat tu vijaniyat plrvoktair perbuatan yang nyata atau
eva hetubhih || 11 || tidak nyata;

yang harus dipahami dengan
alasan yang sama seperti

sebelumnya.
pratitya karakah karma tam 12. Kemunculan pelaku
pratitya ca karakam | bergantung pada perbuatan,
karma pravartate nanyat kemunculan perbuatan
pasyamah siddhikaranam || 12 || bergantung pada

pelaku; tidak mungkin
menetapkannya dengan cara
lain.
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Bab Sembilan

Piirvapariksa Tinjauan Mengenai Yang
Mendahului’

darsanasravanadini vedanadini 1. Beberapa orang berkata:

capy atha | “penglihatan, pendengaran,
bhavanti yasya prag ebhyah so dan seterusnya [alat indra
’stity eke vadanty uta || 1 || lainnya], serta perasaan dan

seterusnya [skandha lainnya]
—yang mereka miliki ada di
hadapan mereka.

katham hy avidyamanasya 2. “Bagaimana mungkin
dar$anadi bhavisyati | penglihatan dan seterusnya
bhavasya tasmat prag ebhyah so menjadi milik entitas yang
’sti bhavo vyavasthitah || 2 || tidak ada? Oleh karena itu

sebelum mereka muncul,
terdapat entitas yang
mendahului.”

dar$anasravanadibhyo 3. [Jawab:] Namun entitas ini
vedanadibhya eva ca | yang terbentuk sebelum

1. Yang mendahului (piirva) yang dimaksud di sini adalah orang atau pribadi
(pudgala). Argumen pada bab ini adalah untuk menjawab para penganut paham
yang meyakini adanya pribadi di balik semua indra dan skandha (Pudgalavada).

2. Entitas yang mendahului di sini yang dimaksud adalah suatu pribadi yang ada
sebelum indra dan skandha muncul. Dua bait pertama ini berisi pandangan yang
akan dibantah pada bab ini.



yah prag vyavasthito bhavah
kena prajfiapyate "tha sah || 3 ||

vinapi dar$anadini yadi casau
vyavasthitah |

amiiny api bhavisyanti vina tena

na samsayah || 4 ||

ajyate kena cit ka$ cit kim cit
kena cid ajyate |

kutah kim cid vina kas$ cit kim cit

kim cid vina kutah || 5 ||

4.

5.
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penglihatan, pendengaran,
dan seterusnya, serta
perasaan, dan seterusnya,
melalui apa yang ia diketahui
ada?

Bila ia terbentuk bahkan
tanpa penglihatan, dan
seterusnya,

maka tak diragukan lagi
bahwa mereka akan tetap ada
meskipun tanpanya.’

Seseorang terwujud

melalui sesuatu [yang
mewujudkannya), sesuatu
[yang mewujud] diwujudkan
oleh seseorang [yang
mendasarinya). Bagaimana
seseorang [diwujudkan] tanpa
sesuatu [yang mewujud]?
Bagaimana sesuatu bisa
diwujudkan tanpa seseorang
[yang mewujudkannya]?*

3. Bila substansi indra dan skandha ada di luar pibadi, maka indra dan skandha aka
nada secara terpisah tanpa pribadi; demikian juga pribadi akan ada secara terpisah

dari indra dan skandha.

4. Ini adalah jawaban untuk asumsi pada bait 4, bahwa antara yang mewujudkan dan

yang diwujudkan saling mengadakan satu sama lain, tidak mungkin menjadi ada

sendiri-sendiri secara terpisah.
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sarvebhyo dar§anadibhyah kascit 6.

pirvo na vidyate |
ajyate dar§anadinam anyena
punar anyada || 6 ||

sarvebhyo dar§anadibhyo yadi
pirvo na vidyate |

ekaikasmat katham parvo
darganadeh sa vidyate || 7 ||

[Bantahan:] Tidak ada
seorang pun yang ada
sebelum semua penglihatan
dan seterusnya terwujud
bersamaan.

Melalui salah satu indra
penglihatan dan seterusnya
[orang yang mendasarinya]
menjadi terwujud pada waktu
yang berbeda.’

[Jawab:] Bila orang itu
tidak ada sebelum semua
penglihatan dan seterusnya
[terwujud bersamaan],

Bagaimana mungkin orang
itu ada sebelum masing-
masing penglihatan dan
seterusnya mewujud sendiri-

sendiri?¢

5. Upaya untuk membela adanya suatu pribadi dengan menyanggah argumen
pada bait 4 dan 5. Pertanyaan yang kemudian harus mereka hadapi adalah
mengapa pribadi tersebut bukan konseptual palsu belaka. Untuk menjawabnya,
mereka perlu menunjukkan bahwa pribasi tersebut dalam arti tertentu tidak
bergantung pada penglihatan dan yang lainnya. Di sini mereka mengakui bahwa
pribadi tidak mungkin ada sebelum semua penglihatan,dan seterusnya, muncul
secara bersamaan. Namun mereka menunjukkan, pribadi yang ada sebelum
penglihatan mungkin dinamai dan dikonseptualisasikan dalam ketergantungan
pada pendengaran, pribadi yang ada sebelum pendengaran mungkin dinamai dan
dikonseptualisasikan dalam ketergantungan pada penciuman, dan seterusnya

6. Bait ini memperlihatkan kontradiksi pada argument pada bait sebelumnya.
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drasta saevasadrotasaevayadi 8. Bilapersisnya orangyang

vedakah | melihat juga adalah orang
ekaikasmad bhavet piirvam evam yang mendengar dan orang
caitan na yujyate | 8 || yang merasakan,

maka hal itu akan ada
mendahului masing-masing
secara sendiri-sendiri— hal

ini tidak mungkin demikian.

drastanya eva Srotanyo vedako 9. Namun bila orang yang

‘nyah punar yadi | melihat itu sendiri berbeda
sati syad drastari $rota bahutvam dari orang yang mendengar
catmanam bhavet || 9 || dan dari orang yang
merasakan,
maka ketika terdapat

orang yang melihat maka
akan terdapat juga orang
yang mendengar, dengan
demikian akan terdapat
banyak orang [di balik
satu rangkaian indra dan

skandha].

dar§anasravanadini vedanadini  10. Unsur-unsur yang darinya

capy atha | penglihatan, pendengaran,
bhavanti yebhyas tesv esa dan seterusnya, serta
bhiitesv api na vidyate || 10| perasaan dan seterusnya,

menjadi muncul, entitas ini
tidak ada di antara mereka.
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darsanasravanadini vedanadini ~ 11. Penglihatan, pendengaran,

capy atha | dan seterusnya, dan

na vidyate ced yasya sa na perasaan dan seterusnya —

vidyanta imany api || 11 || bila yang memiliki ini tidak
ada, pasti mereka juga tidak
ada.

prak ca yo dar§anadibhyah 12. Entitas yang mendahului

sampratam cordhvam eva ca | na penglihatan dan seterusnya,

vidyate "sti nastiti nivrttas tatra entitas yang ada bersamaan,

kalpanah || 12 || dan entitas yang muncul

setelahnya — semua ini tidak
ada; konsep keberadaan dan
ketiadaan tidak lagi berlaku
di sini.
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Agnindhanapariksa

yad indhanam sa ced agnir
ekatvam kartrkarmanoh |
anyas ced indhanad agnir
indhanad apy rte bhavet || 1 ||

nityapradipta eva syad
apradipanahetukah |
punararambhavaiyarthyam
evam cakarmakah sati || 2 |

paratra nirapeksatvad
apradipanahetukah |
punararambhavaiyarthyam

Tinjauan Mengenai Api dan Bahan
Bakar

Bila bahan bakar identik
dengan api, maka pelaku dan
perbuatan menjadi satu.

Bila api berbeda dengan bahan
bakar, maka akan terdapat api
tanpa bahan bakar.

Api akan selalu menyala;
sehingga ia menyala tanpa
penyebab.

Bila demikian, maka ia tak
perlu dinyalakan lagi, serta
ia akan menjadi tak memiliki
kegunaannya.'

Karena tidak bergantung pada
yang lain, tanpa penyebab

penerangan.

1. Bila api adalah sesuatu yang ada secara terpisah dari bahan bakar, maka hal ini

berarti: (1) api dapat terus ada setelah bahan bakar habis, sehingga api akan selalu

menyala. Ini juga berarti (2) bahwa tidak akan ada hal seperti menyalakan api. Dan

ini akan (3) membuat upaya apa pun untuk menyalakan api tidak ada gunanya

dengan menemukan bahan bakar, karena hanya menyalakan sesuatu yang sudah

menyala. Selain itu, (4) api akan kehilangan kegunaan atau hasil yang didapatkan

setelah ia menyala.
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nityadiptah prasajyate || 3 ||

tatraitat syad idhyamanam
indhanam bhavatiti cet |
kenedhyatam indhanam tat
tavanmatram idam yada || 4 ||

anyo na prapsyate 'prapto na
dhaksyaty adahan punah |

na nirvasyaty anirvanah
sthasyate va svalingavan || 5 ||

anya evendhanad agnir

6.

Maka ia akan menyala secara
permanen, dengan demikian
menyalakannya kembali tidak
ada gunanya.

Bila engkau kemudian berkata,
“Bahan bakar adalah yang
sedang dibakar,”

lantas dengan [entitas
terpisah] apakah bahan

bakar itu akan dibakar bila

ia dapat dikatakan sebagai
[bahan bakar] hanya ketika ia
dibakar?

Bila api adalah hal selain
dari bahan bakar, maka api
tak akan bersinggungan
dengan [bahan bakar]; bila
tak bersinggungan, maka
api tak akan menyala; dan
bila api tak menyala, maka
tidak akan padam. Bila tidak
ada kepadaman, maka ia
akan bertahan persis seperti
halnya sesuatu yang memiliki
karakteristiknya sendiri.?

[Bantahan:] Api dapat

2. “Memiliki karakteristiknya sendiri” berarti memiliki hakikat intrinsik.



indhanam prapnuyad yadi |
stri samprapnoti purusam
purusas$ ca striyam yatha || 6 ||

anya evendhanad agnir
indhanam kamam apnuyat |
agnindhane yadi syatam
anyonyena tiraskrte || 7 |

yadindhanam apeksyagnir
apeksyagnim yadindhanam |
katarat plirvanispannam yad
apeksyagnir indhanam || 8 ||

yadindhanam apeksyagnir
agneh siddhasya sadhanam |
evam satindhanam capi
bhavisyati niragnikam || 9 ||
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bersinggungan dengan bahan
bakar meskipun berbeda
dengan bahan bakar,

seperti halnya perempuan
bersinggungan dengan lelaki,
dan lelaki bersinggungan
dengan perempuan.

[Jawaban:] Bila api terpisah
dari bahan bakar, maka api
pasti dapat bersinggungan
dengan bahan bakar

maka api dan bahan bakar
tidak saling bergantungan
satu sama lain.

Bila api bergantung pada
bahan bakar dan bahan bakar
bergantung pada api,
manakah dari keduanya yang
muncul terlebih dahulu,
bahan bakar atau api yang
bergantung padanya?

Bila api yang bergantung
pada bahan bakar, maka
terjadi pembentukan
pada sesuatu yang sudah
terbentuk.’

3. “Pembentukan padasesuatu yang sudah terbentuk” diterjemahkan dari “siddhasya
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Bila demikian, maka bahan
bakar juga akan muncul
tanpa ada hubungannya
dengan api.

yo 'peksya sidhyate bhavastam  10. Bila terbentuknya suatu

evapeksya sidhyati | entitas bergantung [pada
yadi yo 'peksitavyah sa entitas lainnya],

sidhyatam kam apeksya kah dan dalam ketergantungan
[| 10| pada entitas lainnya itu

terbentuk entitas lain di
mana adalah pembentukan
suatu entitas yang
bergantung, lantas apa yang
bergantung pada apa?*

yo 'peksya sidhyate bhavah so 11. Entitas yang terbentuk
’siddho "peksate katham | dalam ketergantungan [pada
athapy apeksate siddhas tv sesuatu yang lain], bagaimana

sadhana,” yang juga merupakan nama kesalahan nalar dalam teori logia India
yang berarti “membuktikan sesuatu yang sudah diterima sebagai terbukti.”
Namun Nagarjuna menggunakan istilah ini dalam konteks yang berbeda. Dalam
argumen ini, api harus merupakan sesuatu yang sudah ada sebelum adanya bahan
bakar, sehingga tak membutuhkan bahan bakar untuk membentuknya.

4. Bila entitas A terbentuk bergantung pada entitas B, namun pembentukan entitas
B bergantung pada posisinya sebagai yang membentuk entitas A, sehingga kedua
entitas saling membentuk keberadaan saatu sama lain. Bila A adalah api, dan B
adalah bahan bakar. Bila terbentuknya api bergantung pada bahan bakar, maka
bahan bakar harus ada terlebih dahulu sebelum dapat menimbulkan api. Namun
bahan bakar dapat dianggap bahan bakar bila ia yang membentuk api, sehingga
entitasnya sebagai bahan bakar bergantung pada keberadaan entitas api, maka
bahan bakar tersebut tidak dapat dianggap ada sebagai bahan bakar sebelum
kebakaran terjadi.
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apeksasya na yujyate || 11 || sebelum terbentuk dapat
bergantung [pada hal itu]?
Namun bila hal itu adalah
sesuatu yang sudah
terbentuk yang bergantung
[pada sesuatu yang lain],
maka dalah tidak benar
untuk mengatakan bahwa hal
itu bergantung [pada sesuatu

yang lain].
apeksyendhanam agnir na 12. Api tidak bergantung pada
nanapeksyagnir indhanam | bahan bakar; api tidak
apeksyendhanam agnim na mandiri dari bahan bakar.
nanapeksyagnim indhanam Bahan bakar tidak
[ 12| bergantung pada api pun

tidak mandiri dari api.

agacchaty anyato nagnir indhane 13. Api tidak berasal dari

"gnir na vidyate | sesuatu yang lain; api tidak
atrendhane $esam uktam ditemukan dalam bahan
gamyamanagatagataih || 13 || bakar.

Ada pun bahan bakar, hal
yang sama berlaku seperti
yang berlaku pada yang

saat ini sedang dilalui, yang
telah dilalui, dan yang belum
dilalui.

indhanam punar agnir nanagnir 14. Sekali lagi, api bukanlah bahan
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anyatra cendhanat | bakar, api tak berada di
nagnir indhanavan nagnav tempat lain selain di tempat
indhanani na tesu sah || 14 || bahan bakar berada,

api tidak memiliki bahan
bakar, bahan bakar tidak
ada dalam api, dan api tidak
berada dalam bahan bakar.

agnindhanabhyam vyakhyata 15. Seterusnya hingga termasuk

atmopadanayoh kramabh | uraian mengenai aku
sarvo nirava$esena sardham dan kepemilikan, serta
ghatapatadibhih || 15 || [perumpamaan] tembikar,
kain, dan sejenisnya,
hendaknya dipahami
sebagaimana dalam uraian
api dan bahan bakar.’
atmanas ca satattvam ye 16. Mereka tak kita anggap
bhavanam ca prthak prthak | sebagai guru yang bijaksana
nirdi$anti na tan manye dalam ajaran Buddha
$asanasyarthakovidan || 16 || dengan menggambarkan

[hubungan antara] pribadi
dan keberadaan dalam
persamaan dan perbedaan.®

5. Pudgalavadin menggunakan perumpamaan api dan bahan bakar sebagai cara
untuk memahami keyakinan mereka bahwa pribadi (pudgala) adalah pribadi
yang memiliki skandha. Nagarjuna mengatakan bahwa karena perumpamaan
api dan bahan bakar telah dibantah, maka klaim Pudgalavadin tentang pribadi
sebagai pemilik indra dan skandha juga telah dibantah. Tinjauan yang sama juga
berlaku untuk perumpamaan lain seperti hubungan antara periuk dan tanah liat,
kain dan benang, dan lain sebagainya, yang digunakan oleh Pudgalavadin.

6. “Mereka” yang dimaksud di sini adalah para penganut Pudgalavada.
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Piirvaparakotipariksa Tinjauan Mengenai Batas Awal
dan Akhir

pirva prajfidyate kotir nety 1. Sang Petapa Agung

uvaca mahamunih | menyatakan bahwa bagian

samsaro 'navaragro hi nasyadir awal dari samsara tidak dapat

napi pascimam || 1 || dikenali;

samsdra itu tanpa yang
pertama dan yang terakhir
— ia tak berawal pun tak
berakhir.!

1. Menurut Nagarjuna, Sang Buddha mengajarkan bahwa samsdra (perputaran
tumimbal lahir) tak memiliki batas awal dan akhir yang dapat kenali. Sedangkan
dalam Buddhisme Awal hanya dikenal bahwa menurut Sang Buddha samsara itu
tanpa awal yang dapat ditemukan. Dalam Anamataggasamyutta (Samyutta Nikaya),
Sang Buddha berkata: “Para bhikkhu, samsara ini adalah tanpa awal yang dapat
ditemukan. Titik pertama tidak terlihat oleh makhluk-makhluk yang berkelana
dan mengembara karena terhalangi oleh kebodohan dan terbelenggu oleh
keinginan.” Terdapat keambiguan dari bagian kalimat “tanpa awal yang dapat
ditemukan.” Hal ini dapat berarti bahwa awal dari samsara tak dapat terlihat oleh
pikiran manusia yang terbatas namun juga dapat berarti bahwa samsara benar-

benar tak memiliki awal. Nagarjuna memahami pernyataan ini sebagai kehidupan
pada saat ini hanyalah yang terbaru dalam rangkaian kelahiran kembali yang tak
berawal. Dikarenakan apa pun yang ditempatkan sebagai awal dari rangkaian
akan diposisikan sebagai tanpa sebab, dan diasumsikan bahwa segala sesuatu
yang dikondisikan (seperti kelahiran) memiliki penyebab, maka tidak masuk akal
untuk menganggap mungkin ada kehidupan pertama dari rangkaian kelahiran
kembali. Pernyataan Sang Buddha ini lantas juga diartikan bahwa samsara juga
tanpa akhir. Ini agak membingungkan, karena nirvana dikatakan sebagai akhir
dari kelahiran kembali bagi yang mencapainya. Sedangkan yang yang dicita-
citakan oleh Para Bodhisattva adalah mengakhiri kelahiran kembali bagi semua
makhluk. Apa yang sebenarnya Sang Buddha katakan dalam paragraf Samyutta
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naivagram navaram yasya tasya 2. Bagaimana mungkin terdapat

madhyam kuto bhavet | bagian tengah pada hal
tasman natropapadyante yang tak berawal pun tak
piirvaparasahakramah || 2 || berakhir?

Dengan demikian di sini
tidak mungkin terdapat
rangkaian di mana yang satu
mendahului yang lain, yang
satu menggantikan yang lain,
atau keduanya terjadi secara

bersamaan.?

piirvam jatir yadi bhavej 3.  Bila kelahiran terjadi
jaramaranam uttaram | sebelumnya dan penuaan dan
nirjaramarana jatir bhavej jayeta kematian terjadi setelahnya,
camrtah || 3 || maka akan terdapat

Nikaya adalah bahwa samsara tanpa batasan awal, yang oleh Nagarjuna simpulkan
bahwa samsara “tanpa yang pertama dan yang terakhir” (anavaragra). Mungkin
yang Nagarjuna maksud adalah bahwa jumlah kehidupan yang dijalani seseorang
tidak terhitung banyaknya, yang tidak sama dengan mengatakan bahwa tanpa
akhir dari rangkaian kehidupan yang akan dijalani seseorang.

2. Sesuatu bisa berada di tengah hanya jika ia berada di antara awal dan akhir dalam
suatu rangkaian. Karena rangkaian tumimbal lahir dikatakan tak berawal pun
tak berakhir, maka ia juga tak dapat memuat bagian tengah. Alasannya dapat
dikemukakan adalah bahwa karena tanpa titik tengah yang dapat ditentukan,
maka jarak antara satu kelahiran yang satu dengan kelahiran yang lain pun tidak
dapat ditentukan. Bila jarak antara kelahiran yang satu dengan kelahiran yang lain
tidak dapat ditentukan, maka juga tidak dapat menentukan jarak antara akhir dari
setiap kehidupan yang satu dengan akhir kehidupan yang lain. Konseksuensiannya
adalah batasan antara yang sebelum dan sesudah dalam rangkaian tumimbal
lahir pun tidak ada. Dengan demikian bila rangkaian kehidupan tidak memiliki
batasan sebelum dan sesudahnya, maka kehidupan saat ini tidak dapat disebut
satu kehidupan dalam rangkaian kehidupan. Juga tidak mungkin dua kehidupan
berlangsung secara bersamaan.
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kelahiran tanpa penuaan dan
kematian, dan yang tidak
meninggal akan terlahir.

pascdj jatir yadi bhavej 4, Seandainya kelahiran terjadi
jaramaranam aditah | setelahnya serta penuaan
ahetukam ajatasya syaj dan kematian terjadi
jaramaranam katham || 4 || sebelumnya; bagaimana

mungkin terdapat penuaan
dan kematian tanpa sebab
dari orang yang belum lahir?

na jaramaranam caiva jati$ ca 5. Sudah barang tentu tidak
saha yujyate | benar bahwa kelahiran
mriyeta jayamanas ca syac terjadi bersamaan dengan
cahetukatobhayoh || 5 || penuaan dan kematian.

Bila demikian halnya,
maka sesuatu yang sedang
menjalani kelahiran akan
mati pada saat yang sama,

3. Menurut Candrakirti, Samsara tidak mungkin memiliki kebenaran hakiki.
Candrakirti membandingkannya dengan kasus api yang berputar, di mana kita
melihat lingkaran api yang sebenarnya tidak ada. Asumsinya adalah rangkaian
tumimbal lahir tak memiliki awal, tengah, atau akhir, maka satu kehidupan
dapat muncul bersamaan dengan lainnya. Namun samsdra yang nyata masih
ada. Namun hal ini sekaigus mengasumsikan bahwa terdapat kehidupan yang
berbeda yang terjadi sebelumnya dan yang terjadi setelahnya. Agar hal ini benar,
harus ada waktu nyata di mana kehidupan dapat terjadi. Namun bila asumsi ini
ternyata salah, maka tidak ada urutan kelahiran (sebelum), kematian (setelah),
dan penuaan (sekarang) dalam satu kehidupan. Bila asumsi bahwa kelahiran ada
sebelum kematian selalu benar, maka tak akan ada kelahiran kembali, karena
menurut kemunculan bergantungan penyebab kelahiran adalah penuaan dan
kematian, yang berarti penuaan dan kematian mendahului kelahiran.
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yatra na prabhavanty ete
pirvaparasahakramah|
prapaficayanti tam jatim taj

jaramaranam ca kim || 6 ||

karyam ca karanam caiva
laksyam laksanam eva ca |

vedana vedakas caiva santy artha

ye cake cana || 7|

piirva na vidyate kotih
samsarasya na kevalam |
sarvesam api bhavanam piirva
koti na vidyate || 8 ||

serta keduanya tanpa
penyebab.

Bila tidak terdapat rangkaian
di mana A mendahului B, B
menggantikan A, atau A dan
B terjadi secara bersamaan,
lantas bagaimana mereka
dapat menyalahmengertikan
bahwa: “Ini adalah kelahiran
dan itu adalah penuaan dan
kematian”?*

Akibat dan sebab, serta
penyandang ciri penentu dan
ciri penentu,

perasaan dan obyek yang
dirasakan, serta pada
keberadaan apapun itu,’

Tidak hanya tidak ada bagian
awal pada samsara, juga tidak
ada bagian awal pada setiap
keberadaan.

4. Menyalahmengertikan di sini diterjemahkan sebagai praparca yang kadang-

kadang juga digunakan dalam Nikaya-nikaya untuk mengartikan kecenderungan

untuk mengembangkan berbagai nama dan konsep yang dengannya seseorang

dapat berpikir dan berbicara tentang suatu objek yang menurutnya diinginkan

atau tidak diinginkan.

5. Tinjauan pada bagian ini dapat diberlakukan juga pada tinjauan pada bagian-

bagian lainnya tentangan keberadaan, buka hanya tentang kehidupan.
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Duhkhapariksa

svayam krtam parakrtam
dvabhyam krtam ahetukam |

duhkham ity eka icchanti tac ca

karyam na yujyate || 1||

svayam krtam yadi bhavet
pratitya na tato bhavet |
skandhan iman ami skandhah
sambhavanti pratitya hi || 2 ||

1. Ketika lima skandha dianggap sebagai obyek kepemilikan, sebagai “aku

Tinjauan Mengenai Penderitaan

Beberapa orang mengatakan
bahwa penderitaan dihasilkan
oleh diri sendiri, beberapa
mengatakan dihasilkan

oleh yang lain, beberapa
mengatakan dihasilkan oleh
keduanya, dan beberapa
mengatakan tanpa sebab;
namun tidaklah benar untuk
menganggap penderitaan
sebagai akibat.

Bila ia dihasilkan oleh diri
sendiri, maka tak akan
bergantung [pada yang lain],
karena asal dari skandha ini
bergantung pada skandha
[kehidupan sebelumnya].!

”

atau “milikku,” semuanya dikatakan bersifat penderitaan. Bila skandha yang
menderita, maka mengatakan penderitaan adalah dihasilkan oleh diri sendiri
berarti mengatakan bahwa skandha adalah dihasilkan oleh diri sendiri, bahwa
mereka ada secara mandiri terpisah dari semua yang lain. Namun semua skandha
tidak permanen karena merupakan hasil dari sebab dan kondisi, yaitu skandha
kehidupan sebelumnya (yang sama-sama tidak permanen). Maka penderitaan
tidak dapat dihasilkan oleh dirinya sendiri. Bila ia dihasilkan oleh dirinya sendirin,
maka ia akan menjadi kekal, dan tak akan mungkin lenyap.
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yady amibhya ime 'nye syur 3. Bilaini berbeda dari itu, atau
ebhyo vami pare yadi | itu bukan ini,

bhavet parakrtam duhkham maka penderitaan akan
parair ebhir ami krtah || 3 || dihasilkan oleh yang lain,

karena ini akan dibuat oleh
yang lain itu.?

svapudgalakrtam duhkham yadi 4.  Bila penderitaan dihasilkan

duhkham punar vina | oleh orang itu sendiri,
svapudgalah sa katamo yena lantas siapakah orang tanpa
duhkham svayam krtam || 4 | penderitaan yang kemudian

menghasilkan penderitaan
oleh diri sendiri?*

2. Asumsinya adalah bahwa penderitaan yang terbentuk dari skandha saat ini
disebabkan oleh skandha yang berbeda pada kehidupan sebelumnya. Ini yang
dimaksud sebagai penderitaan “dihasilkan oleh orang lain,” yang disebabkan oleh
sesuatu yang berbeda dari penderitaan itu sendiri. Bantahan untuk hal ini adalah
bahwa hubungan sebab akibat antara hal-hal yang berbeda tak pernah mungkin
terjadi. Karena bila sebab dan akibat berbeda, maka apa pun bisa menjadi
penyebab dari hal lain, sehingga kita bisa membuat panci dari seember susu sama
seperti dari gumpalan tanah liat. Karena pasti ada hubungan antara sebab dan
akibat, maka penderitaan yang terkandung dalam skandha saat ini tidak dapat
ditimbulkan oleh skandha dari kehidupan sebelumnya yang berbeda.

3. Pudgalavadin menganggap pribadi dinamai dan dikonseptualisasikan bergantung
pada skandha. Karena di dalam skandha inilah penderitaan ditemukan, ini
berarti mengatakan bahwa pribadi tersebut dinamai dan dikonseptualisasikan
bergantung pada penderitaan. Ketika pribadi dinamai dan dikonseptualisasikan
dalam ketergantungan pada sesuatu, maka hal ini berarti bahwa pribadi
tersebut tidak pernah ditemukan selain kemunculan sesuatu itu. Dengan
demikian seakan-akan pribadi tersebut hanya terdiri dari sesuatu itu. Jadi posisi
Pudgalavadin adalah bahwa pribadi tersebut hanya terdiri dari penderitaan.
Bila pribadi tersebut semata terdiri dari penderitaan, maka pendapat yang
mengatakan bahwa penderitaan dihasilkan oleh oleh orang itu sendiri, berarti
penderitaan itu disebabkan oleh diri sendiri. Pendapat ini telah is itu ditolak
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parapudgalajam duhkham yadi 5.  Bila penderitaan [orang B]

yasmai pradiyate | dihasilkan oleh orang lain
parena krtva tad duhkham sa [A], lantas bagaimana,
duhkhena vina kutah || 5 || penderitaan yang telah

dihasilkan oleh orang lain [A]
itu?

apakah terdapat [orang B]
ini, yang tanpa penderitaan,
yang kepadanya penderitaan
itu diberikan?

parapudgalajam duhkham yadi 6.  Bila penderitaan dihasilkan
kah parapudgalah | oleh orang yang berbeda,

dalam bait 2, karena penderitaan tidak dapat disebabkan oleh penderitaan itu
sendiri. Pudgalavadin harus menjelaskan tentang siapa orang ini yang olehnya
penderitaan dapat dikatakan "buatan sendiri," siapakah “orang itu sendiri” yang
ada selain penderitaan? Karena dengan mengatakan bahwa penderitaan adalah
hasil dari orang itu sendiri sama saja mengatakan bahwa orang itu awalnya bebas
dari penderitaan namun setelah itu menjadi menderita setelah ia membuat
penderitaan itu. Untuk menghasilkan penderitaan maka seharusnya ia bebas dari
penderitaan itu sendiri, lantas di manakah orang tersebut?

4. Alternatif untuk Pudgalavadin adalah mengatakan bahwa penderitaan “dihasilkan
oleh yang lain” dalam artian dihasilkan oleh orang yang berbeda dari orang yang
menderita. Di sini berarti enderitaan dibuat oleh satu orang dalam satu kehidupan
dan diberikan kepada orang lain di kehidupan lain. Hal ini tentunya membuat
karma tidak adil, karena satu orang diberi ganjaran atau dihukum atas perbuatan
baik dan buruk orang lain. Namun masalah yang diangkat Nagarjuna adalah bahwa
penderitaan tidak dapat diberikan kepada seseorang yang tidak ada. Agar A dapat
memberikan sesuatu kepada B, maka B harus ada sebelum menerima penderitaan.
Bila seseorang ada sebelum penderitaan dilimpahkan, maka orang itu ada tanpa
penderitaan. Ini bertentangan dengan posisi Pudgalavada itu sendiri bahwa
orang tersebut dinamai dan dikonseptualisasikan dalam ketergantungan pada
skandha, dan karenanya hakikatnya adalah penderitaan. Karena itu penderitaan
tak mungkin berasal dari orang lain.
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vina duhkhena yah krtva
parasmai prahinoti tat || 6 ||

svayam krtasyaprasiddher
duhkham parakrtam kutah |
paro hi duhkham yat kuryat tat
tasya syat svayam krtam || 7 ||

na tavat svakrtam duhkham
na hi tenaiva tat krtam |
paro natmakrta$ cet syad
duhkham parakrtam katham

I8l

syad ubhabhyam krtam

siapakah orang yang
berbeda ini yang, meskipun
tanpa penderitaan,

telah membuatnya dan
melimpahkannya kepada
orang lain?

Bila yang dihasilkan diri
sendiri tidak mungkin
terjadi, lantas bagaimana
mungkin penderitaan dapat
dihasilkan oleh orang lain?
Dikarenakan penderitaan
dihasilkan oleh orang lain,
maka penderitaan akan
dihasilkan oleh diri sendiri
sehubungan dengan orang
lain itu.

Pertama-tama, penderitaan
bukan dihasilkan oleh diri
sendiri, sama sekali bukan
dihasilkan oleh orang lain.
Bila orang lain

tak menghasilkan
penderitaannya sendiri,
lantas bagaimana mungkin

dihasilkan oleh orang lain?

Penderitaan itu dapat



duhkham syad ekaikakrtam yadi |
parakarasvayamkaram duhkham
ahetukam kutah || 9 |

na kevalam hi duhkhasya
caturvidhyam na vidyate |
bahyanam api bhavanam
caturvidhyam na vidyate || 10 ||

10.
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dihasilkan oleh oleh diri
sendiri dan orang lain bila
dapat dihasilkan oleh salah
satu dari mereka.

Selain itu bagaimana
mungkin terdapat
penderitaan yang tidak
dihasilkan oleh diri sendiri
atau orang lain, atau tanpa
ada penyebabnya?

Bukan hanya penderitaan
yang tidak dapat ditemukan
pada salah satu dari empat
kemungkinan,

obyek eksternal pun tidak
dapat ditemukan pada
salah satu dari empat
kemungkinan.

85



86

Bab Tiga Belas

Samskarapariksa Tinjauan Mengenai Penggabungan

Unsur-unsur

tan mrsa mosadharma yad 1. Sang Bhagawa berkata
bhagavan ity abhasata | bahwa apapun yang bersifat
sarve ca mosadharmanah menipu adalah sia-sia
samskaras tenatemrsa || 1 || dan bahwa segala

penggabungan unsur-unsur
yang bersifat menipu adalah
sia-sia.!

tan mrsa mosadharmayadyadi 2. Bila pernyataan Sang Buddha
kim tatra musyate | “Apa pun yang sifatnya

1. Pokok bahasan bab ini adalah apa itu samskara yang secara harfiah berarti
“terbentuk melalui suatu penggabungan,” yaitu, penggabungan unsur-unsur.
Sebagai salah satu dari lima skandha, samskara juga dapat diterjemahkan faktor
pembentuk. Dalam konteks ini, penggabungan unsur-unsur dapat berarti dua hal,
yaitu; (1) penggabungan unsur-unsur seperti kereta terbentuk dari bagian-bagian
yang membentuknya; (2) juga dapat berarti sesuatu yang dihasilkan melalui
penggabungan serangkaian sebab dan kondisi. Pada dasarnya semua pengikut
ajaran Buddha bersepakat bahwa apapun yang digabungkan pada akhirnya tidak
nyata karena tidak memiliki hakikat intrinsik, seperti dalam perumpamaan
tentang kereta dan bagian pembentuknya dalam pengertian pertama. Namun
para Abhidharmika berpendapat bahwa meskipun dharma adalah unsur-unsur
gabungan, seperti dalam pengertian kedua, mereka bukan unsur-unsur gabungan
dalam pengertian pertama. Maka mereka mengklaim bahwa dharma pada
hakikatnya adalah nyata. Para penganut Madhyamika tidak sepakat akan hal ini.
Menurut mereka segala sesuatu yang terdiri penggabungan unsur-unsur seperti
dalam pengertian kedua sama kosongnya dengan sesuatu yang tergabung dalam
pengertian pertama. Oleh karena segala sesuatu yang dianggap nyata adalah hasil
dari sebab dan kondisi, ini berarti bahwa segala sesuatu tanpa hakikat intrinsik.
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etat tiktam bhagavata menipu itu sia-sia” adalah
$tinyataparidipakam || 2 || benar, lantas apakah ada
yang ditipu?

Hal ini dikatakan oleh Sang
Bhagawa untuk menerangi
kekosongan.?

bhavanam nihsvabhavatvam 3. [Bantahan:] Keberadaan
anyathabhavadar$anat | tampak tak memiliki hakikat
nasvabhava$ ca bhavo ’sti intrinsik, karena mereka
bhavanam $iinyata yatah || 3 || terlihat berubah-ubah.

Tidak ada keberadaan [yang
secara absolut nyata] tanpa
hakikat intrinsik, karena
kekosongan keberadaan.?

kasya syad anyathabhavah 4. Hal apakah yang akan
svabhavas cen na vidyate | berubah-ubah bila hakikat
kasya syad anyathabhavah intrinsik tidak nyata?

2. Semua penggabungan unsur-unsur bersifat menipu dan sia-siaberarti mengatakan
bahwa mereka pada akhirnya tidak nyata. Menurut Madhyamika, maknya yang
lebih dalam mengenai hal ini adalah bahwa semua penggabungan unsur-unsur
adalah kosong atau tanpa hakikat intrinsik. Abhidharma dan Mahayana sama-
sama bersepakat bahwa ada hal-hal yang kosong atau tanpa hakikat intrinsik,
namun mereka tidak setuju tentang hal-hal apa saja yang kosong. Abhidharma
mengajarkan bahwa pribadi tidak memiliki hakikat intrinsik (pudgalanairatmya)
dan karenanya pada akhirnya tidak nyata, sedangkan Mahayana mengajarkan
bahwa segala sesuatu kosong atau tanpa hakikat intrinsik (dharmanairatmya).
Pada bait 3-4 berikutnya adalah bantahan Abhidharmika terhadap Mahayana.

3. Dalam hal ini Para Abhidharmika mengkritik Mahayana sebagai penganut
nihilism karena menganggap tidak ada hakikat intrisik atau keberadaan kosong
dari hakikat intrinsik.
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svabhavo yadi vidyate || 4 || [Jawaban:] Hal yang akan
berubah bila hakikat

intrinsik itu nyata?

tasyaiva nanyathabhavo napy 5.  Tidaklah benar untuk

anyasyaiva yujyate | mengatakan bahwa
yuva na jiryate yasmad yasmaj perubahan berkaitan
jirno na jiryate || 5 || dengan hal itu sendiri

yang dikatakan mengubah,
ataupun dengan hal lainnya.
Karena [dengan demikian]
seorang pemuda tidak
menua, begitu pula yang
berusia tua tidak menua.*

tasya ced anyathabhavah ksiram 6.  Bila perubahan berkaitan

eva bhaved dadhi | dengan hal itu sendiri, maka
ksirad anyasya kasyatha susu itu sendiri yang akan
dadhibhavo bhavisyati || 6 || menjadi dadih.

Sebaliknya, apa lagi selain

4. Bila seorang pemuda secara hakiki nyata, maka hakikat intrinsiknya adalah
kemudaan. Penuaan adalah melapuknya kemudaan, sehingga seorang pemuda
yang secara hakiki nyata tidak mungkin menua. Orang berusia tua berbeda
dengan orang muda, tanpa kemudaan, sehingga karena tak memiliki kemudaan
maka ia tak mungkin menua. Bila kita mengatakan bahwa orang yang menua,
pertama menjadi muda dan kemudian menjadi tua, hal ini berarti kita menerima
bahwa bahwa seseorang adalah penggabungan dalam pengertian pertama, seperti
bagian-bagian kereta menyusun kereta, sehingga pada hakikatnya tidak nyata.
Karena kita kemudian akan memikirkan seseorang yang sebagai sesuatu dengan
sifat sebagai diri yang pada suatu ketika sifat muda namun pada waktu lain
memiliki sifat tua. Jadi pada waktu tertentu orang tersebut memiliki setidaknya
dua sifat, muda dan tua sekaligus, yang akan membuat pribadi itu menjadi sesuatu
yang terdiri dari bagian-bagian.



yady a$tinyam bhavet kim cit
syac chiinyam iti api kim cana |

na kim cid asty a§tinyam ca kutah

$tinyam bhavisyati || 7 ||

$linyata sarvadrstinam prokta
nihsaranam jinaih |

yesam tu $tinyatadrstis tan
asadhyan babhasire || 8 ||

8.
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susu yang akan memiliki sifat

dadih?

Bila sesuatu yang tidak
kosong itu ada, maka sesuatu
yang kosong mungkin juga
ada.

Tidak ada apapun yang ada
dengan tanpa kekosongan;
lantas bagaimana mungkin

yang kosong akan ada?

Kekosongan diajarkan oleh
para penakluk sebagai cara
untuk menyingkirkan semua
pandangan.

Namun mereka yang
menganggap kekosongan
sebagai pandangan dikatakan
tak dapat disembuhkan.®

5. Di sini Nagarjuna sepakat bahwa kekosongan pada akhirnya tidak dapat terjadi

tanpa hal-hal nyata yang dicirikannya. Namun menurutnya semua hal adalah

kosong bahwa ia tidak ada apapun yang memiliki hakikat intrinsik. Bagaimana

ini mungkin? Sebagaimana yang ditunjukkan pada bait 8, Madhyamika

tidak mengklaim bahwa kekosongan dari segala sesuatu secara hakiki nyata.

Mengatakan tentang segala sesuatu bahwa mereka itu kosong sama saja dengan

mengatakan bahwa mereka secara hakiki tidak nyata, dan ketidaknyataan secara

hakiki mereka pada akhirnya bukanlah kenyataan hakiki.

6. Pada bait ini Nagarjuna mengingatkan pada bahayanya menjadikan kekosongan

sebagai pandangan, yang menjadikan seseorang menjadi dogmatis. Maka

kekosongan harus dilihat sebagai kosong dari kekosongan.
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Samsargapariksa Tinjauan Mengenai Perhubungan’
drastavyam dar§anam drasta 1. Obyek yang dilihat,

triny etani dvi$o dvisah | penglihatan, dan yang
sarvasas$ ca na samsargam melihat, ketiganya, baik
anyonyena vrajanty uta || 1 || secara berpasangan atau

bersamaan semuanya, tidak
terhubung satu sama lain.?

evam raga$ ca raktas ca 2. Maka keinginan, orang yang

1. Perhubungan (samsarga) yang dimaksud di sini adalah kontak (sparsa), yakni
adalah hubungan yang terjadi antara indra, seperti penglihatan, dan obyeknya
(warna dan bentuk), yang mengakibatkan munculnya kesadaran penglihatan.
Pandangan yang akan ditinjau oleh Nagarjuna terkait hal ini adalah pandangan
yang mengatakan bahwa karena Buddha mengajarkan hubungan antara alat
indra dan obyek inderanya, pada akhirnya pasti terdapat hal-hal nyata yang
bersinggungan satu sama lain, sehingga harus terdapat hal-hal dengan hakikat
intrinsik; tidak mungkin semua hal itu kosong. Keseluruhan bab ini adalah
sanggahan Nagarjuna atas atas kemungkinan perhubungan menjadi nyata.

2. Obyek yang bisa dilihat adalah wujud (warna dan bentuk), penglihatan adalah
mata, dan yang melihat adalah kesadaran. Ini adalah satu dari enam rangkap tiga
(satu rangkaian untuk masing-masing dari enam indra) yang secara bersamaan
membentuk delapan belas unsur indrawi (dhatu). Yang pertama adalah pandangan
bahwa dalam dua belas rangkaian kemunculan bergantungan, terdapat kontak
di antara ketiganya yang mengkondisikan munculnya perasaan dan kemudian
nafsu indrawi (ini yang disebut sebagai “bersamaan semuanya” dalam bait ini).
Padangan lain mengatakan kontak yang terjadi adalah antara obyek yang dilihat
dan penglihatan, dengan kesadaran penglihatan sebagai hasilnya (ini yang
disebut sebagai “berpasangan” dalam bait ini). Argumen Nagarjuna dimaksudkan
untuk membantah kedua pandangan ini, oleh karena itu "baik berpasangan atau
bersamaan semuanya.”



rafijaniyam ca dréyatam |

traidhena $esah klesas ca Sesany

ayatananica || 2 ||

anyenanyasya samsargas tac
canyatvam na vidyate |
drastavyaprabhrtinam yan na
samsargam vrajanty atah || 3 ||

na ca kevalam anyatvam
drastavyader na vidyate |
kasyacit kenacit sardham
nanyatvam upapadyate | 4 ||

3.
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menginginkan, dan obyek
yang diinginkan [juga] harus
dilihat demikian.

Demikian pula nota batin
lainnya dan landasan indra
lainya harus dilihat melalui
tiga kelompok [perbuatan,
pelaku, dan obyek].?

Hubungan merupakan soal
antara satu hal yang terpisah
dengan hal terpisah lainnya,
dan tidak ada keterpisahan
sehubungan dengan obyek
yang dilihat dan seterusnya;
dengan demikian mereka
tidak terhubung.

Bukan hanya tidak ada
keterpisahan antara obyek
yang dilihat dan seterusnya,
dengan demikian
keterpisahan satu sama

3. Tiga noda batin (klesa) adalah keinginan (lobha), kebencian (dosa), dan kebodohan
batin (moha), jadi yang dimaksud dengan "noda batin lainnya” berarti dua noda

batin selain keinginan. Untuk landasan indra (dyatana) yang lainnya terkait

dengan indra-indra lain selain penglihatan. Pada semua ini terdapat tiga hal yang

terlibat: perbuatan atau daya aktif (misalnya, penglihatan, keinginan), pelaku

(misalnya, kesadaran yang melihat, kesadaran yang menginginkan), dan obyek

(misalnya, obyek yang dilihat, obyek yang diinginkan). Menurut Nagarjuna dalam

setiap hal tersebut tidak terdapat dari ketiga hal ini yang dapat berhubungan atau

berkontak dengan yang lain.
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anyad anyat pratityanyan
nanyad anyad rte 'nyatah |
yat pratitya ca yat tasmat tad
anyan nopapadyate || 5 ||

yady anyad anyad anyasmad
anyasmad apy rte bhavet |

tad anyad anyad anyasmad rte
nasti ca nasty atah || 6 ||

nanyasmin vidyate 'nyatvam
ananyasmin na vidyate |
avidyamane canyatve nasty
anyad vatadevaval| 7||

lain antara sesuatu dengan
sesuatu yang lain tidak
mungkin terjadi.

Sesuatu yang terpisah itu
menjadi terpisah bergantung
pada sesuatu yang darinya
ia terpisah; ia tidak terpisah
dari sesuatu yang darinya ia
terpisah.

Ketika A bergantung pada B,
hal ini berarti bahwa A tidak
terpisah dari B.

Bila sesuatu yang terpisah itu
terpisah dari sesuatu yang
darinya ia terpisah, maka

ia akan menjadi terpisah
[bahkan] tanpa hal yang
darinya ia terpisah.

Namun hal yang terpisah
tidak dapat menjadi terpisah
tanpa sesuatu yang darinya
ia terpisah; karenanya tidak
keterpisahan.

Keterpisahan tidak
ditemukan pada hal
yang terpisah pun tidak
ditemukan pada hal yang



tena tasya samsargo
nanyenanyasya yujyate |
samsrjyamanam samsrstam
samsrasta ca na vidyate || 8 ||

BAB EMPAT BELAS

tidak terpisah.

Karena keterpisahan tidak
ditemukan, maka tidak ada
yang terpisah pun tidak ada
yang tidak terpisah.

Tidaklah benar untuk
mengatakan bahwa
perhubungan adalah antara
sesuatu dengan dirinya
sendiri, pun tidak ada
perhubungan antara sesuatu
dengan yang lain.
Hubungan, sesuatu yang
terhubung, dan yang
menghubungkan — tidak
satu pun dari ini yang ada.
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Bab Lima Belas

Svabhavapariksa

na sambhavah svabhavasya
yuktah pratyayahetubhih |
hetupratyayasambhatah
svabhavah krtako bhavet || 1 ||

svabhavah krtako nama
bhavisyati punah katham |
akrtrimah svabhavo hi
nirapeksah paratra ca || 2 ||

kutah svabhavasyabhave
parabhavo bhavisyati |
svabhavah parabhavasya
parabhavo hi kathyate || 3 ||

Tinjauan Mengenai Hakikat

Intrinsik

Tidaklah benar untuk
mengatakan bahwa hakikat
intrinsik (svabhava) dihasilkan
melalui sebab dan kondisi.
Hakikat intrinsik yang
dihasilkan oleh sebab dan
kondisi akan menjadi akibat.

Namun bagaimana mungkin
hakikat intrinsik merupakan
akibat?

Karena hakikat intrinsik
tidak dihasilkan oleh

obyek eksternal, juga tidak
bergantung pada sesuatu
yang lain.

Mengingat tidak adanya
hakikat intrinsik, maka
bagaimana mungkin
terdapat hakikat ekstrinsik
(parabhava)?

Karena hakikat ekstrinsik
tak lain adalah hakikat



svabhavaparabhavabhyam rte
bhavah kutah punah |
svabhave parabhave ca sati

bhavo hi sidhyati || 4 ||

bhavasya ced aprasiddhir
abhavo naiva sidhyati |
bhavasya hy anyathabhavam
abhavam bruvate janah || 5 ||

svabhavam parabhavam ca
bhavam cabhavam eva ca |
ye pasyanti na pasyanti te
tattvam buddhasasane || 6 ||

katyayanavavade castiti nastiti
cobhayam |

pratisiddham bhagavata
bhavabhavavibhavina || 7 ||
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intrinsik dari keberadaan lain
(parabhava).

Selanjutnya, tanpa hakikat
intrinsik dan ekstrinsik
bagaimana mungkin terdapat
keberadaan (bhava)?

Karena keberadaan terbentuk
sehubungan dengan
keberadaan baik yang pada
hakikatnya adalah intrinsik
maupun ekstrinsik.

Bila keberadaan tak terbentuk,
maka ketiadaan (abhdva) juga
tak terbentuk. Hal ini karena
perubahan keberadaan yang
orang-orang umumnya sebut
sebagai ketiadaan.

Hakikat intrinsik dan
ekstrinsik, keberadaan dan
ketiadaan —

yang melihat ini tidak melihat
kebenaran ajaran Sang
Buddha.

Dalam “Ajaran Katyayana”
baik “itu ada” dan “itu tidak

ada
ditolak oleh Sang Bhagawa,
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yang dengan jelas mengenali
keberadaan dan ketiadaan.!

yady astitvam prakrtya syanna 8.  Bila sesuatu ada karena
bhaved asya nastita | hakikat dasar (prakrti), maka
prakrter anyathabhavo na hi tidak akan ada hal demikian.
jattipapadyate || 8 || Karena tidak dimungkinkan
bahwa terdapat perubahan
dari hakikat dasar.
prakrtau kasya vasatyam 9.  [Bantahan:] Bila hakikat
anyathatvam bhavisyati | dasar tidak ada, lantas
prakrtau kasya va satyam apakah mungkin terjadi
anyathatvam bhavisyati || 9 || perubahan nyata?

[Balas:] Bila hakikat dasar
memang ada, lantas
perubahan nyata apa yang

1. Bagian ini merujuk pada Kaccdyanagotta Sutta (Samyutta Nikaya), di mana Sang
Buddha memberitahu Katyayana bahwa jalannya adalah jalan tengah antara
dua pandangan ekstrim tentang keberadaan dan ketiadaan. Para Abhidharmika
menafsirkan bahwa sutra ini menolak dua pandangan tentang diri, yaitu
pandangan bahwa diri itu ada permanen maupun pandangan bahwa diri itu
tidak ada atau musnah pada saat kehidupan berakhir, sehingga jalan tengah
yang mereka yakini adalah bahwa tidak ada diri namun terdapat rangkaian
keberlangsungan sebab akibat dari skandha yang dengan mudah disebut sebagai
pribadi (pudgala). Nagarjuna berpendapat bahwa meskipun pendapat dalam
Abhidharma tentang diri dan pribadi ini tidak salah, terdapat makna yang lebih
dalam dari ajaran Buddha dalam sutra ini. Nagarjuna berpendapat bahwa terdapat
jalan tengah antara satu sisi ekstrim yang meyakini bahwa terdapat keberadaan
hakiki dengan sisi ekstrim lain yang berpandangan bahwa terdapat ketiadaan
hakiki. Jalan tengan yang ditawarkan adalah bahwa seseorang dapat menyangkal
setiap pandangan ekstrim tanpa terjebak pada salah satunya.



astiti §asvatagraho nastity
ucchedadaréanam |

tasmad astitvanastitve nasriyeta

vicaksanah || 10 ||

asti yad dhi svabhavena na tan
nastiti §a$vatam |

nastidanim abhat parvam ity
ucchedah prasajyate || 11 ||

10.

11.
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mungkin terjadi?*

“Itu ada” adalah pandangan
mengenai kekekalan; “Itu
tidak ada” adalah gagasan
mengenai kemusnahan.
Oleh karena itu, sang bijak
hendaknya tak berpegangan
pada keberadaan maupun
ketiadaan.

Karena apapun yang ada
karena hakikat intrinsik
tak akan menjadi tidak ada;
maka akibatnya adalah
pandangan mengenai
kekekalan.

“Itu tidak ada pada saat ini,
[namun] itu ada sebelumnya”
—maka akibatnya adalah
pandangan mengenai
kemusnahan.?

2. Yang dimaksud dengan “hakikat dasar” (prakrti) di sini hanya berarti hakikat
intrinsik. Argumen baru: Bila terdapat hal-hal yang memiliki keberadaan hakiki
karena memiliki hakikat intrinsik, maka hal itu tak akan berhenti ada. Bila hakikat
intrinsik tidak bergantung pada sebab dan kondisi, maka sesuatu yang memiliki
hakikat demikian tidak bergantung pada faktor lain. Namun hal ini berarti bahwa
tidak ada alasan untuk lenyapnya hakikat ini. Dengan demikian paandangan
bahwa terdapat keberadaan hakiki dengan hakikat intrinsik membawa tanpa
disadari kepada kesimpulan bahwa hal yang ada adalah kekal dan tidak berubah.

3. Artinya terjebak dalam salah satu dari pandangan ekstrim mengenai kekekalan
(sasvatavada) dan kemusnahan (ucchedavada) yang ditolak Sang Buddha dalam

Kaccayanagotta Sutta.



Bab Enam Belas

Bandhanamoksapariksa Tinjauan Mengenai Belenggu dan
Pembebasan

samskarah samsaranti cen na 1.  Bila unsur-unsur gabungan

nityah samsaranti te | yang mengalami kelahiran

samsaranti ca nanityah sattve "py kembali, maka mereka tak

esa samah kramah || 1 || terlahir kembali sebagai

entitas permanen ataupun
sebagai entitas tak permanen;'
Bila makhluk hidup yang
terlahir kembali, metode
[sanggahannya] adalah sama.?

1. Gabungan (samskara) di sini merujuk pada skandha. Seandainya dikatakan bahwa
gabungan skandha yang mengalami kelahiran kembali. Maka mereka harus
menjadi permanen atau tidak permanen. Bila skandha bersifat permanen, maka
unsur tersebut tidak akan berubah-ubah, sedangkan apa pun yang tidak berubah-
ubah tidak memiliki fungsi apa pun; suatu entitas dapat berfungsi hanya bila ia
dapat berubah-ubah. Namun terlahir kembali memerlukan suatu entitas yang
dapat berfungsi, yaitu berpindah dari satu kehidupan ke kehidupan lain atas dasar
perbuatan seseorang dalam satu kehidupan, yang artinya untuk terlahirkan kembali
skandha tidak bisa menjadi permanen. Sehingga bila skandha itu permanen, maka
ia tidak bisa menjadi sesuatu yang terlahir kembali. Namun ia juga tidak dapat
menjadi skandha yang tidak permanen. Mengatakan ini tidak permanen berarti
mengatakan bahwa mereka tidak bertahan dari satu saat ke saat berikutnya.
Dalam hal ini mereka tidak dapat mengalami perubahan atau menghasilkan akibat.
Oleh sebab itu sesuatu yang permanen tidak dapat mengalami kelahiran kembali,
sehingga hal yang tidak permanen juga tak dapat dikatakan terlahir kembali.

2. Pada bagian ini mungkin ada yang berpendapat bahwa bukan skandha yang
terlahir kembali, namun entitas makhluk hidup (sattva) yang terlahir kembali.
Bila makhluk hidup yang tersusun dari gabungan skandha-skandha, maka akan
timbul anggapan bahwa makhluk hiduplah yang mengalami kelahiran kembali.
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pudgalah samsarati cet 2.  Bila dikatakan bahwa itu
skandhayatanadhatusu | adalah pribadi (pudgala)
paficadha mrgyamano ’sau nasti yang terlahir kembali,
kah samsarisyati || 2 || maka — setelah diselidiki

dengan lima kemungkinan
seperti halnya pada skandha,
landasan indra (@yatana),
dan unsur (dhatu) — tidak
ada; lantas siapa yang akan
terlahir kembali?®

upadanad upadanam samsaran 3.  Terlahir kembali dari

vibhavo bhavet | satu kepemilikan [yaitu
vibhavas$ canupadanah kah sa kehidupan] ke [kehidupan]
kim samsarisyati || 3 || yang lain, maka hal itu akan

Alasan dari anggapan ini adalah bahwa makkluk hidup dapat berfungsi sebagai
hal permanen yang terdiri dari gabungan skandha yang berbeda-beda pada setiap
kelahiran yang berbeda. Dengan demikian asumsinya adalah makhluk hidup
dapat bertahan untuk mengalami perubahan. Namun Nagarjuna membantah hal
ini dengan alasan yang sama dengan bantahan terhadap asumsi bahwa skandha
yang terlahir kembali. Bila makhluk hidup itu permanen, maka ia tak memiliki
fungsi karena tak dapat berubah-ubah. Bila makhluk hidup tidak permanen,
maka ia tak dapat menghasilkan akibat secara kausal. Bait-bait selanjutnya berisi
argumen yang memperkuat sanggahan ini.

3. Untuk tinjauan mengenai skandha periksa kembali bab 4, untuk landasan indra
(ayatana) lihat bab 3, dan untuk unsur (dhdtu) lihat bab 5. Lima kemungkinan itu
antara lain: (1) Pribadi tersebut memiliki hakikat intrinsik dari skandha, landasan
indra, dan unsur (artinya pribadi identik dengan skandha dan sebagainya); (2)
pribadiituberbeda dari skandha dan sebagainya; (3) pribadi yang memiliki skandha
dan sebagainya; (4) pribadi itu ada berada di dalam skandha, dan sebagainya; (5)
skandha dan sebagainya berada di dalam diri pribadi. Untuk membantah lima
kemungkinan ini, dapat merujuk kembali pada tinjauan mengenai api dan bahan
bakar (lihat bab 10).
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samskaranam na nirvanam
katham cid upapadyate |
sattvasyapi na nirvanam
katham cid upapadyate || 4 ||

na badhyante na mucyanta
udayavyayadharminah |

musnah.*

Ketika musnah dan tanpa
kepemilikan, maka siapakah
yang akan terlahir kembali
menjadi apa?

Nirvana unsur-unsur
gabungan sama sekali tidak
mungkin.

Begitu pula nirvana makhluk
hidup tidak mungkin terjadi.®

Unsur-unsur gabungan, yang
sifatnya akan berbentuk

4. Argumennya adalah bahwa pribadi yang diasumsikan mengalami kelahiran

kembali melakukannya dengan skandha yang dimilikinya. Kepemilikan skandha
oleh pribadi dianggap sebagai suatu keberadaan atau kehidupan dalam setiap
rangkaian kehidupan dalam perputaran tumimbal lahir. Namun karena skandha
dimiliki pribadi itu berbeda antara yang dimilikinya pada kehidupan sebelumnya
dengan yang dimilikinya pada kehidupan sekarang, sedangkan kelahiran kembali
berarti berpindah dari satu kehidupan ke kehidupan lainnya. Dengan demikian
pribadi tersebut akan tidak memiliki lagi skandha-skandha yang dimiliki pada
kehidupan sebelumnya ketika menjalani kelahiran kembali dan dengan demikian
akan punah atau hancur (vibhava). Jadi tidak ada pribadi yang terlahir kembali.

. AdanyagagasandarisebagianumatBuddhabahwakeadaan peralihan (antarabhava)
untuk mengisi celah antara kematian dan kelahiran kembali, "makhluk" ini selalu
dilengkapi dengan skandha yang dianggap berkaitan dengannya. Menjadi sama
sekali tanpa unsur skandha apa pun tampaknya sama dengan musnah sama
sekali. Oleh pertanyaannya adalah bila pribadi itu tak memiliki skandha: siapakah
pribadi ini dan kemana ia perginya?

. Alasan yang sama berlaku untuk pencapaian nirvana sebagaimana untuk tinjauan
mengenai kelahiran kembali di atas. Maka skandha maupun makhluk hidup tak
dapat mencapai nirvana karena bila ia permanen maka ia tak akan berubah dan
bila ia tidak permanen maka tak akan berfungsi.



samskarah pirvavat sattvo
badhyate na na mucyate || 5 ||

bandhanam ced upadanam
sopadano na badhyate |
badhyate nanupadanah
kimavastho "tha badhyate || 6 ||

badhniyad bandhanam kamam
bandhyat ptirvam bhaved yadi |

na casti tac chesam uktam

7.
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dan telah berlalu, tidak
terbelenggu pun tidak
terbebaskan.

Seperti sebelumnya,
makhluk hidup tidak
terbelenggu pun tidak
terbebaskan.”

Bila terbelenggu karena
kepemilikan, maka sesuatu
yang dengan kepemilikan
tidak terbelenggu.

Sesuatu tanpa kepemilikan
tidak terbelenggu. Lantas
dalam keadaan apakah
seseorang terbelenggu?®

Bila hal yang membelenggu
telah ada sebelum hal yang
akan dibelenggu, maka ia
pasti akan membelenggu

7. Ini adalah penekanan kembali dari tinjauan bait-bait sebelumnya dengan

penekanan bahwa kelahiran kembali (samsara) adalah kondisi “terbelenggu, ”

sedangkan nirvana “terbebaskan.”

8. Misalkan belenggu pada samsara muncul melalui kepemilikan dengan menjadikan

skandha sebagai "aku" dan "milikku", lantas hal apakah yang membelenggu?

Sesuatu yang telah memiliki skandha itu atau sesuatu tanpa kepemilikan

demikian? Jawabanya tidak mungkin sesuatu yang telah memiliki skandha,

karena hal demikian yang pada dasarnya telah terbelenggu, karena kepemilikan

telah menjadi hakikatnya, tidak mungkin terbelenggu lagi. Namun juga tidak

mungkin sesuatu yang tanpa kepemilikan, karena hal seperti itu pada dasarnya

tidak terbelenggu, seperti Yang Tercerahkan.

101
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gamyamanagatagataih || 7 ||

baddho na mucyate tavad
abaddho naiva mucyate |
syatam baddhe mucyamane
yugapad bandhamoksane || 8 ||

[tanpa hal yang akan
dibelenggu].

Namun hal demikian tidak
ada; seterusnya [argumen
harus dipahami sebagaimana
halnya] saat ini sedang
dilalui, yang telah dilalui,
dan yang belum dilalui.’

Di satu sisi, bukan hal

yang terbelenggu yang
terbebaskan; juga bukan
hal yang belum terbelenggu

yang terbebaskan.

Bila hal yang terbelenggu
yang mengalami proses
pembebasan, maka akan
terjadi belenggu dan
pembebasan yang muncul

9.

10.

Hal yang membelenggu tak dapat menjadi hal yang membelenggu sebelum adanya
sesuatu yang dibelenggu. Bila hal yang membelenggu telah ada sebelum hal yang
dibelenggu, maka hal yang membelenggu akan tetap ada tanpa ada sesuatu yang
dibelenggu. Hal ini tidak mungkin terjadi karena mengandaikan adanya suatu
hakikat intrinsik pada hal yang membelenggu. Argumen yang berlaku di sini sama
seperti yang telah diterapkan pada bab 2. Bagian ini harus dilanjutkan mengikuti
pola uraian sebagaimana dalam bab-bab sebelumnya bahwa tidak ada hakikat
intrinsik, tidak ada hakikat ekstrinsik, tidak keduanya, maupun tidak tanpa
penyebab.

Siapa atau apa yang terbebaskan? Bila yang terbebaskan adalah sesuatu yang
terbelenggu, maka karena hakikatnya adalah terbelenggu maka ia tidak dapat
menjadi terbebaskan tanpa berhenti ada. Namun yang terbebaskan tidak mungkin
adalah sesuatu yang belum terbelenggu, karena dalam hal itu pembebasan
menjadi tak berarti.
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bersamaan.™

nirvasyamy anupadano 9. “Karena tanpa kepemilikan,
nirvanam me bhavisyati | aku akan terbebaskan;

iti yesam grahas tesam nirvana akan menjadi
upadanamahagrahah || 9 || milikku.”

Bagi mereka yang
mencengkeram segala
sesuatu dengan cara
demikian, maka terdapat
pencengkeraman yang besar
pada kepemilikan.*?

na nirvanasamaropo na 10. Dimana nirvana tidak
samsarapakarsanam | dibuktikan atau samsara
yatra kas tatra samsaro tidak ditolak,

nirvanam kim vikalpyate || 10 || samsara apakah yang

11. Kemungkinan alternatif dari dua kemungkinan di atas adalah bahwa sesuatu
yang terbelenggu mengalami proses pembebasan. Namun hal ini mengandaikan
adanya sesuatu yang setengah terbelenggu dan setengah terbebaskan. Namun
karena keterbelengguan dan pembebasan adalah dua kondisi yang berlawanan,
maka hal ini mengandaikan adanya dua hakikat pada satu diri yang terbelah oleh
dua kondisi berlawanan tersebut. Dengan demikian hal ini tak lain hanyalah fiksi
konseptual, bukan sesuatu yang pada akhirnya nyata. Hal secara hakiki nyata
tanpa bagian. Oleh karena itu, ia harus terbelenggu atau terbebaskan, tidak
mungkin dua-duanya.

12. Bila pembebasan dari samsara muncul melalui lenyapnya kepemilikan, dengan
berhenti memiliki pikiran tentang “aku” dan “milikku,” maka keinginan untuk
pembebasan itu sendiri merupakan penghalang untuk pencapaiannya. Ketika
seseorang memiliki pikiran, “Aku akan terbebaskan,” seseorang melekat pada
skandhanya yang menyebabkan belenggu pada samsara.
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ada? nirvana apakah yang
dibayangkan secara salah?"

13. Tidak mungkin ada dualitas antara samsara dan nirvana, oleh karena itu
keduanya tidak semestinya dikonseptualiasasikan serta tidak mengambil sikap
menginginkan ataupun menolak keduanya. Meskipun samsara dan nirvana pada
hakikatnya adalah nyata, namun hakikat mereka tak dapat dicengkeraman
pemahaman.
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Karmaphalapariksa Tinjauan Mengenai Perbuatan
(Karma) dan Buah Perbuatan (Phala)

atmasamyamakam cetah 1.  Pengendalian diri,
paranugrahakam ca yat | memikirkan orang lain, dan
maitram sa dharmas tad bijam keramahan

phalasya pretya cehaca || 1 || — kondisi pikiran ini

menghasilkan jasa kebajikan
dan merupakan benih buah
baik di kehidupan mendatang
maupun di sini.!

cetana cetayitva ca karmoktam 2.  Perbuatan dikatakan oleh

paramarsina | Yang Maha Bijaksana sebagai
tasyanekavidho bhedah kehendak dan hal yang
karmanah parikirtitah || 2 || dihasilkan oleh kehendak.’
Ia telah membabarkan bahwa
terdapat banyak ragam
perbuatan yang berbeda.

tatra yac cetanety uktam karma 3.  Dari semua ini, yang disebut

1. Bait 1-5 adalah pembabaran mengenai pandangan tentang perbuatan dan buah
dari perbuatan menurut paham dalam Abhidharma yang akan disanggah.

2. Ada beberapa pendapat yang dimaksud sebagai Yang Maha Bijaksana di sini,
sebagian komentator mengatakan yang dimaksud adalah Sang Buddha, sebagian
lagi mengatakan bahwa yang dimaksud adalah Sang Buddha beserta seluruh
murid-muridnya yang mencapai tingkat kesucian termasuk para Bodhisatwa.
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tan manasam smrtam |
cetayitva ca yat tiktam tat tu
kayikavacikam || 3 ||

vagvispando ’viratayo yas
cavijfiaptisamjfiitah |
avijiiaptaya evanyah smrta
viratayas tatha || 4 ||

paribhoganvayam punyam
apunyam ca tathavidham |
cetana ceti saptaite dharmah
karmanjanah smrtah || 5 ||

tisthaty a pakakalac cet karma
tan nityatam iyat |

niruddham cen niruddham sat
kim phalam janayisyati || 6 |

“kehendak” dikenal sebagai
perbuatan pikiran.
Sedangkan yang disebut
“yang dihasilkan oleh
kehendak” adalah perbuatan
jasmani dan ucapan.

Ucapan dan perbuatan
jasmani adalah hal yang
dikenal sebagai hal tampak
yang tidak terkendali,

demikian juga hal tak
tampak lainnya yang disebut
sebagai yang terkendali,

Jasa kebajikan (punya) yang
dihasilkan oleh pemanfaatan,
ketidakbajikan (apunya) yang
terkait dengan pemanfaatan,
serta kehendak — ketujuh
dharma ini dikatakan sebagai
ragam perbuatan.

Bila perbuatan itu bertahan
sampai saat pematangan,
maka ia akan menjadi
permanen.

Bila ia padam, lantas
padam, buah apa yang akan
dihasilkannya?



yo ‘nkuraprabhrtir bijat
samtano 'bhipravartate |
tatah phalam rte bijat sa ca
nabhipravartate || 7 ||

bijac ca yasmat samtanah
samtanac ca phalodbhavah |
bijapiirvam phalam tasman
nocchinnam napi §asvatam || 8 ||

yas tasmac cittasamtanas
cetaso 'bhipravartate |
tatah phalam rte cittat sa ca
nabhipravartate || 9 ||

cittac ca yasmat samtanah
samtanac ca phalodbhavah |
karmapiirvam phalam tasman
nocchinnam napi $§agvatam || 10 ||
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Rangkaian dimulai dari tunas
yang berasal dari benih,

buah dimulai rangkaian itu,
dan tanpa benih, rangkaian
itu tak akan terjadi.

Karena rangkaian itu dimulai
dari benih, dan buah dimulai
dari rangkaian tersebut,
maka buah tersebut memiliki
benih seperti pendahulunya;
maka [benih] tidak lenyap
pun tidak kekal.

Demikian pula rangkaian
batin dimulai dari unsur
batin,

buah dimulai dari rangkaian
itu, tanpa unsur batin,
rangkaian itu tak akan
terjadi.

Karena rangkaian itu dimulai
dari unsur batin, dan buah
dimulai dari rangkaian, buah
memiliki perbuatan sebagai
pendahulunya; dengan
demikian perbuatan tersebut
tidak lenyap pun tidak kekal.
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dharmasya sadhanopayah
$uklah karmapatha da$a |
phalam kamagunah pafica
dharmasya pretya ceha ca || 11 ||

bahavas ca mahantas ca dosah
syur yadi kalpana |

syad esa tena naivaisa
kalpanatropapadyate || 12 ||

imam punah pravaksyami
kalpanam yatra yojyate |
buddhaih pratyekabuddhais ca

$ravakaié canuvarnitam || 13 ||

pattram yathavipranasas
tatharnam iva karma ca |
caturvidho dhatutah sa

11.

12.

13.

14.

Terdapat sepuluh jalan
perbuatan murni yang
merupakan sarana untuk
membangun jasa kebajikan.
Buah dari jasa kebajikan
adalah obyek dari panca
indera, baik di kehidupan

mendatang maupun di sini.

[Bantahan:] Akan terdapat
banyak kesalahan besar pada
asumsi ini;

Maka asumsi [rangkaian
yang dimulai dari benih] ini
tidak berlaku di sini.

Aku, bagaimanapun, di sini
akan mengajukan asumsi
berikut yang sesuai

dengan yang telah
dibabarkan oleh Para
Buddha, Pratyekabuddha,

dan Sravaka.

Hal yang tidak lenyap itu
seperti pena surat perjanjian
utang, perbuatan seperti
utang.’

3. “Yang tidak lenyap” adalah dharma yang dikatakan sebagai hasil dari perbuatan
yang tidak segera menghasilkan buah karmanya. Analoginya di sini adalah

pena yang digunakan seseorang untuk menandatangani surat perjanjian utang,
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prakrtyavyakrta$ ca sah || 14 || Ini meliputi empat lapisan
alam, dan pada hakikat
dasarnya tidak dapat
ditentukan.*

prahanato na praheyo 15. Hal ini tidak harus
bhavanaheya eva va | dilepaskan dengan
tasmad avipranasena jayate penghentian; hal ini
karmanam phalam || 15 || hendaknya dilepaskan

semata dengan meditasi
(bhavana)— atau sebaliknya.
Dengan demikian buah
perbuatan dihasilkan oleh
yang tidak lenyap.®

sementara tindakan menimbulkan hutang dengan menandatangani surat
perjanjian sudah berlalu, catatan tetap ada selama utang belum dilunasi, dan hal
itu berfungsi sebagai penyebab langsung pembayaran kembali.

4. Empat lapisan yang dimaksud berkaitan dengan lingkungan di mana karma
bekerja: yaitu alam nafsu (kamavacara) dan tiga alam lainnya yang terkait dengan
pencapaian meditasi, yaitu alam wujud (riipavacara), tanpa wujud (ariipavacara),
dan tanpa noda (asrava). Sedangkan sifat ketidakpastiannya terkait dengan cara
kerja hukum karma yang rumit, bertentangan dengan asumsi yang dijelaskan
dengan perumpamaan benih pada bait sebelumnya.

5. Utang karma seseorang yang tidak lenyap, tak akan ditinggalkan, hanya dengan
berhenti melakukan perbuatan yang menuntun pada penderitan. Umumnya
penghentian perbuatan demikian umumnya muncul dari pemahaman Empat
Kebenaran Mulia secara intelektual belaka. Pemahaman demikian akan mengarah
pada ditinggalkannya cara-cara yang membawa pada kelahiran kembali, seperti
kehidupan perumah tangga yang menghasilkan utang karma baru. Namun
hal itu tidak dengan sendirinya menghapus dharma yang tak lenyap yang
dihasilkan oleh perbuatan dalam kehidupan saat ini sebelum seseorang mencapai
pemahaman itu. Utang karma ini hanya dapat dibebaskan melalui jalan meditasi
atau dengan “sebaliknya.” Kata “sebaliknya” menurut para komentator adalah
kelahiran kembali di alam kehidupan yang berbeda, sesuatu yang dicapai oleh
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prahanatah praheyah syat 16. Bila harus dilepaskan

karmanah samkramena va |
yadi dosah prasajyerams tatra
karmavadhadayah || 16 ||

sarvesam visabhaganam 17.

sabhaganam ca karmanam |
pratisamdhau sadhattinam eka
utpadyate tu sah || 17 ||

lewat penghentian atau
pelimpahan perbuatan,
berbagai kesulitan akan
timbul, termasuk lenyapnya
perbuatan [masa lalu].°

Pada saat kelahiran kembali,
terjadi satu [yang tidak
binasa] sehubungan dengan
semua perbuatan dari alam

kehidupan yang sama, baik
yang berbeda maupun yang

sama.
karmanah karmano drste 18. Hal itu muncul sehubungan
dharma utpadyate tu sah | dengan semua perbuatan

praktisi tingkat lanjut yang mendekati pembebasan. Singkatnya, dharma-dharma
demikian akan menghasilkan buah yang sesuai dengan masing-masing.

. Terdapat pandangan tentang dua cara utang karma seseorang dapat dihindari
di sini yang dibantah di sini. Yang pertama adalah yang telah ditolak dalam bait
sebelumnya, bahwa penghentian atau “jalan pemahaman” dapat menyebabkan
kehancuran dharma yang tidak binasa yang dihasilkan oleh perbuatan seseorang.
Yangkeduaadalah “pelimpahan perbuatan,” yakni ketika seseorang meninggalkan
semua utang karma seseorang saat kematian, ketika ada perpindahan ke
kehidupan baru. (Ini adalah kematian dan kelahiran kembali "normal,” yang
bertentangan dengan jenis kelahiran kembali di alam kehidupan yang lebih tinggi
yang disebutkan dalam catatan kaki bait 15). Menganggap bahwa hanya dengan
meninggalkan cara hidup duniawi atau beralih ke keberadaan dalam kehidupan
baru akan membebaskan seseorang utang karma seseorang adalah menyarankan
bahwa perbuatan masa lalu mungkin tidak membuahkan hasil atau bahwa buah
yang muncul dalam kehidupan seseorang mungkin bukan karena perbuatannya
di masa lalu.



dviprakarasya sarvasya vipakve

’pi ca tisthati || 18 ||

phalavyatikramad va sa
maranad va nirudhyate |
anasravam sasravam ca

vibhagam tatra laksayet || 19 ||

$linyata ca na cocchedah

samsara$ ca na $aévatam |

karmano ’vipranasa$ ca dharmo

buddhena desitah || 20 ||

karma notpadyate kasman
nihsvabhavam yatas tatah |
yasmac ca tad anutpannam na
tasmad vipranasyati || 21 ||

karma svabhavatas cet syac
chasvatam syad asamsayam |

19.

20.

21.

22.
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seseorang dari dua jenis
yang berbeda di dunia ini,
dan meskipun buahnya telah
matang, ia tetap ada.

Hal itu lenyap baik dengan
melampaui buah atau dengan
kematian.

Dalam keadaan yang terakhir
ini menunjukkan dirinya
sebagai keadaan berbeda dari
murni dan tidak murni.

Ada kekosongan namun

tak ada kemusnahan; ada
samsdara namun tak ada
kekekalan.

Sedangkan dharma
perbuatan yang tidak lenyap
telah diajarkan oleh Sang
Buddha.

Mengapa suatu perbuatan
tidak muncul? Karena ia
tanpa hakikat intrinsik.
Karena belum muncul, ia

tidak lenyap.

Bila perbuatan itu adalah
sesuatu yang memiliki
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akrtam ca bhavet karma kriyate hakikat intrinsik, maka ia

na hi §agvatam || 22 || pasti akan kekal.
Perbuatan itu tak akan
dilakukan, karena hal yang
kekal bukanlah sesuatu yang

dilakukan.”
akrtabhyagamabhayam syat 23. Bila perbuatan itu tidak
karmakrtakam yadi | dilakukan [oleh pelaku],
abrahmacaryavasas ca dosas maka masalahnya akan
tatra prasajyate || 23 || terdapat akibat dari hal
yang tidak dilakukan [oleh
pelaku],

sehingga dengan demikian
akan terdapat kesalahan
yang ditimbulkan oleh
perbuatan yang tak disertai
dengan kehendak.?

7. Bila perbuatan itu memiliki hakikat intrinsik yang mana berarti ia kekal maka
ia tak membutuhkan lagi dilakukan, karena perbuatan itu sudah ada sebelum
dilakukan. “Dilakukan” yang dimaksud di sini adalah kemunculan dari perbuatan
itu. Ini mengikuti pola argumen sebelumnya bahwa sesuatu yang memiliki
hakikat intrinsik atau permanen tak membutuhkan kemunculan.

8. Akibat perbuatan sudah ada sebelum dilakukan adalah antara orang yang berbuat
atau pelaku dengan perbuatan menjadi mandiri terpisah dari satu sama lain. Bila
perbuatan terpisah dari pelaku, maka akan ada perbuatan yang tanpa pelaku, dan
pelaku yang tanpa perbuatan. Hal ini mengisyaratkan bahwa ada perbuatan yang
dapat dihasilkan oleh perbuatan itu sendiri tanpa ada niat dari pelaku, namun
tetap menghasilkan akibat perbuatan. Karena menurut Buddhisme seharusnya
perbuatan yang memiliki akibat perbuatan adalah hanya perbuatan yang disertai
oleh niat. Namun dengan dipisahkannya perbuatan dengan pelaku (atau niat),
maka terjadi pemisahan antara akibat perbuatan dengan niat, yang mana hal ini
tidak mungkin terjadi.
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vyavahara virudhyante sarva 24. Tak diragukan lagi, hal ini
eva na sam$ayah | akan bertentangan dengan
punyapapakrtam naiva semua tabiat duniawi.
pravibhagas ca yujyate || 24 || Hal ini juga menjadi tak tepat

lagi untuk membedakan
antara mereka yang
melakukan kebajikan dan
mereka yang melakukan
keburukan.’

tad vipakvavipakam ca punar 25. Selain itu perbuatan yang
eva vipaksyati | telah matang pun akan
karma vyavasthitam yasmat menghasilkan buah lagi
tasmat svabhavikam yadi || 25 || bila mengikuti kepastian

hasil dari perbuatan yang
memiliki hakikat intrinsik.?®

karma kle§atmakam cedam 26. Engkau berpendapat bahwa
te ca kle$a na tattvatah | perbuatan itu pada dasarnya
na cet te tattvatah kle$ah karma tercemar dan noda batin

syat tattvatah katham || 26 || secara hakiki tidak nyata.

9. Karena semua buah perbuatan dari dihasilkan oleh kehendak yang dilakukan,

10.

ketika perbuatan terpisah dengan pelaku maka tidak ada lagi gunanya
membedakan antara perbuatan dengan jasa kebajikan dan keburukan, karena
pembedaan demikian hanya dapat terjadi bila perbuatan tidak terpisah dari
pelaku (atau kehendak) yang melandasinya.

Bila suatu perbuatan terjadi tanpa dilakukan oleh seseorang (akrtakam), maka
ia akan terjadi dengan sendirinya, yang artinya ia memiliki hakikat intrinsik
(svabhava). Perbuatan yang memiliki hakikat intrinsic demikian itu akan memiliki
akibatnya sendiri (vipaka) yang melekat di dalamnya, sehingga akibat perbuatan
akan terus berbuah terus-menerus karena keberadaan perbuatan itu kekal maka
akibatnya juga akan terus muncul tiada henti.



114 BAIT-BAIT FONDASI JALAN TENGAH

Bila bagi engkau noda

batin itu tidak nyata,

lantas bagaimana mungkin
perbuatan akhirnya menjadi

nyata?
karma kle$as ca dehanam 27. Perbuatan dan noda batin
pratyayah samudahrtah | dijabarkan sebagai kondisi
karma klesas ca te $tnya yadi untuk munculnya jasmani.
dehesu ka katha || 27 || Bila perbuatan dan noda

batin itu adalah kosong,
lantas apa lagi dengan

jasmani?
avidyanivrto jantus 28. [Bantahan:] Orang
trsnasamyojanas ca yah | yang terhalang oleh
sa bhokta sa ca na kartur anyo ketidaktahuan dan
na casa evasah || 28 || tebelenggu oleh keinginan,
orang itu adalah yang

merasakan akibatnya;
namun orang itu bukanlah
orang yang berbeda dengan
pelaku pun bukan seseorang
yang sama dengan pelaku
tersebut."

11. Bagian ini mengutip kata-kata Sang Buddha dalam Anavaragra Sitra (Sarhyutta
Nikaya): “Para bhikkhu, bagi si dungu, terhalang oleh ketidaktahuan dan
terbelenggu oleh keinginan,” Seperti yang dijelaskan dalam konteksnya, makhluk
seperti itu harus menjadi pelaku perbuatan dan sekaligus yang merasakan
buah dari perbuatan. Karena dalam rumusan dua belas rangkaian kemunculan
bergantungan, ketidaktahuan dikatakan terjadi dalam satu kehidupan sementara
keinginan adalah buah yang dihasilkan dari ketidaktahuan itu dalam kehidupan
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na pratyayasamutpannam 29. [Jawaban:] Karena
napratyayasamutthitam | perbuatan tidak menjadi ada
asti yasmad idam karma tasmat bergantung pada kondisi pun
kartapi nasty atah || 29 || tidak menjadi muncul tanpa

bergantung pada kondisi,
oleh karena itu pun tidak ada
pelaku.'?

karma cen nasti karta ca kutah ~ 30. Bila tidak terdapat

syat karmajam phalam | perbuatan atau pelaku,
asaty atha phale bhokta kuta eva lantas bagaimana mungkin
bhavisyati || 30 || terdapat buah yang lahir dari
perbuatan tersebut?
Bila buahnya tidak ada,
apa lagi dengan yang
merasakannya?
yatha nirmitakam $§asta 31. Sama seperti Guru dengan
nirmimitarddhisampada | kemampuan supernormalnya
nirmito nirmimitanyam sa ca memunculkan makhluk

selanjutnya. NamunSang Buddha juga berkata bahwa orang yang berbuat dan
orang yang memetik buah dari perbuatan bukanlah orang yang sama dan juga
bukan orang yang berbeda.

12. Ketika pihak yang membantah mengutip Sang Buddha guna mendukung
pandangannya, ia mengabaikan sesuatu yang penting. Ketika Sang Buddha
berkata bahwa pelaku dan penikmat buah karma tidak identik pun tidak berbeda,
pernyataan ini justru menegaskan bahwa tidak ada yang namanya pelaku (atau
penikmat). Pernyataan ini sama sekali tak berarti bahwa ada pelaku nyata yang
memiliki semacam hubungan tidak pasti dengan penikmat nyata. Bila perbuatan
itu kosong (sebagaimana diungkap dalam bait 27), pada akhirnya tidak mungkin
benar bahwa perbuatan itu muncul, entah apakah kemunculannya bergantung
pada kondisi atau tanpa kondisi. Namun tanpa perbuatan tindakan secara hakiki
nyata, tidak mungkin terdapat pelaku dari perbuatan tersebut.



116 BAIT-BAIT FONDASI JALAN TENGAH

nirmitakah punah || 31 |

tatha nirmitakakarah karta yat
karma tatkrtam |

tadyatha nirmitenanyo nirmito
nirmitas tatha || 32 ||

klesah karmani dehas ca
kartara$ ca phalani ca |
gandharvanagarakara
maricisvapnasamnibhah || 33 ||

32.

33.

gaib yang kemudian
memunculkan makhluk gaib
lainnya.

Sebagaimana pelaku, yang
berbentuk makhluk gaib, dan
perbuatan yang dilakukan
olehnya, itu seperti halnya
makhluk gaib kedua
dimunculkan oleh makhluk
gaib itu.

Noda batin, perbuatan,

dan jasmani, pelaku, dan
buahnya,

serupa dengan kota para
gandharwa; mereka seperti
fatamorgana, seperti mimpi.
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Atmapariksa Tinjauan Mengenai Diri (Atman)
atma skandha yadi bhaved 1.  Biladiri adalah skandha,
udayavyayabhag bhavet]| maka ia akan ikut serta
skandhebhyo 'nyo yadi bhaved dalam yang akan muncul dan
bhaved askandhalaksanah || 1 || yang telah berlalu.

Bila ia sesuatu yang bukan
skandha, maka ia akan
menjadi sesuatu yang
memiliki ciri penentu bukan

skandha.!

1.

Menurut Candrakirti yang dimaksud dengan “diri” (atman) adalah obyek dari rasa
“aku.” Tinjauan mengenai hubungan antara diri dan skandha telah dilakukan
pada bab sebelumnya (lihat 10.14, 16.2) dengan menggunakan skema lima
kemungkinan yang digunakan dalam melihat hubungan antara api dan bahan
bakar. Pada bagian ini tinjauan mengenai hubungan antara diri dan skandha
hanya akan mempertimbangkan dua kemungkinan, yaitu antara identik dan
terpisah (atau berbeda). Mengatakan bahwa diri identik dengan skandha berarti
mengatakan bahwa diri tidak lebih dari unsur-unsur skandha, seperti halnya
menganggap setumpuk batu bata tak berbeda dengan batu batu sebagai satuan.
Pandangan tentang diri identik dengan skandha ditolak karena karena mereka
muncul dan menghilang berkali-kali selama kehidupan tunggal dan juga selama
kelahiran kembali, sehingga mengandaikan seseorang akan memiliki banyak diri
seiring waktu. Ini jelas bertentangan dengan perasaan kita tentang “aku,” karena
kita masing-masing menganggap diri kita sendiri sebagai entitas tunggal yang
bertahan dari waktu ke waktu. Sedangkan padangan tentang diri yang berbeda
dari skandha ditolak karena bahwa ia kemudian harus dipahami sebagai sesuatu
yang memiliki hakikat intrinsiknya sendiri, yang berbeda dari hakikat intrinsik
dari lima skandha. Namun tidak ada hal seperti itu yang pernah dipahami dalam
pengalaman kita tentang diri pribadi.
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atmany asati catmiyam kuta 2. Biladiri tidak ada, lantas
eva bhavisyati | bagaimana masih terdapat
nirmamo nirahamkarah samad “hal yang menjadi milik
atmatmaniyayoh || 2 || diri”?
Tidak ada “milikku” dan
tidak ada “aku” karena
padamnya diri dan hal yang
berhubungan dengan diri.
nirmamo nirahamkaro ya$ 3. Sesuatu yang tanpa rasa
ca so 'pi na vidyate | “aku” dan “milikku,” ia tak
nirmamam nirahamkaram yah ditemukan.
pasyati na pasyati || 3 || Sesuatu yang melihat hal
yang tanpa rasa “aku” dan
“milikku” tak melihat.
mamety aham iti ksine 4, Rasa “aku”” dan “milikku”
bahirdhadhyatmam eva ca | yang berdasarkan pada yang

2. Bait ini adalah tanggapan atas bantahan terhadap ajaran mengenai tanpa diri

(andtman). Bantahan tersebut mengatakan bahwa bila realitas tanpa “aku” dan
“milikku,” maka mereka yang mengetahui realitas ini adalah diri mereka sendiri
yang tanpa “aku” dan “milikku.” Namun agar ini menjadi kenyataan, harus
terdapat entitas demikian yang tak memiliki rasa “aku”dan “milikku.” Dan agar
terdapat entitas demikian, harus terdapat diri dan skandha yang dimiliki oleh diri
itu. Dengan demikian, agar melihat bahwa tanpa diri dan aku, maka sesuatu itu
harus ada terlebih dahulu, dan keberadaan sesuatu itu mengasumsikan bahwa
ia memiliki diri dan skandha. Sanggahan ini pada dasarnya mengatakan bahwa
pemahaman tentang tanpa diri mengandung kontrakdiksi, sehigga tak mungkin
benar. Nagarjuna menanggapi bantahan ini dengan mengatakan bahwa hanya
“penglihatan yang tanpa penglihatan” yang dapat membuat seseorang melihat
seseorang yang tanpa diri dan tanpa skandha. Karena orang tersebut dinamai
dan dikonseptualisasikan dalam ketergantungan pada skandha yang dianggap
miliknya. Jadi tanpa diri dan penggunaan skandha, bagaimana mungkin ada
konsepsi tentang seseorang?
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nirudhyata upadanam tatksayaj di luar dan di dalam hilang,

janmanah ksayah || 4 || maka kepemilikan padam;
karena lenyapnya itu, maka
kelahiran terhenti.

karmakle$aksayan moksah 5. Pembebasan dicapai melalui

karmaklesa vikalpatah | kehancuran perbuatan dan

te prapaficat prapaficas tu noda batin;

$tinyatayam nirudhyate || 5 || perbuatan dan noda batin

muncul karena bentukan
pikiran (vikalpatah);

yang muncul dari
kesalahmengertian (praparica);
namun kesalahmengertian
dipadamkan melalui
kekosongan.?

3.

“Bentukan pikiran” (vikalpa) di sini berarti semua pikiran yang melibatkan konsep
“aku” dan “milikku.” Perbuatan tidak dapat muncul dari noda batin tanpa bentukan
pikiran ini. Perbuatan yang dilandasi oleh penolakan, misalnya, membutuhkan
konsep “aku” dan “bukan-aku.” Bentukan pikiran demikian berasal dari
kesalahmengertian (prapafica), yang merupakan kecenderungan untuk menjadikan
sesuatu yang sebenarnya abstrak—yang semata merupakan makna bentukan
bahasa yang mempermudah pemahaman dalam berkomunikasi— sebagai sesuatu
yang nyata. Namun kecenderungan ini dapat dihancurkan dengan menyadari
kekosongan dari semua dharma. Praparica kadang-kadang diterjemahkan juga
sebagai pemahaman yang beranak-pinak atau meluas. Menurut Madhyamikas,
pembebasan membutuhkan pengetahuan tentang kekosongan semua fenomena,
bukan hanya kekosongan diri seperti yang dianut oleh Para Abhidharmika.
Berikut penjelasan Candrakirti, “Bentukan pikiran ini muncul karena berbagai
kesalahmengertian yang berasal dari praktik berulang selama kelahiran tanpa awal
dari dikotomi seperti yang mengetahui dan yang diketahui, yang mengungkapkan
dan yang diungkapkan, pelaku dan perbuatan, sarana dan perbuatan, periuk dan
kain, mahkota dan kereta, wujud dan perasaan, perempuan dan lelaki, keuntungan
dan kerugiab, kesenangan dan kesakitan, ketenaran dan keburukan, kecaman
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atmety api prajfiapitam 6.  “Diri” (atman) telah
anatmety api desitam | diuraikan dan “tanpa-diri”
buddhair natma na canatma (anatmam) telah diajarkan
kascid ity api deSitam || 6 || oleh Para Buddha; demikian

pula bahwa bukan diri pun
bukan tanpa-diri telah

diajarkan.
nivrttam abhidhatavyam 7. Begitu obyek yang dialami
nivrttas$ cittagocarah | batin (cittagocarah) telah
anutpannaniruddha hi nirvanam lenyap, obyek yang dinamai
iva dharmata || 7 || lenyap, [mengungkap]

Hakikat sejati fenomena
(dharmata) sama seperti
nirvana, tanpa kemunculan
pun tanpa kepadaman.*

sarvam tathyam na va tathyam 8.  Semuanya itu nyata, atau

tathyam catathyam eva ca | semuanya itu tidak nyata,
naivatathyam naiva tathyam semuanya itu nyata pun
tidak nyata,

dan pujian, dan seterusnya.” Semua dikotomi semacam itu, dengan kata lain,
berkontribusi pada penderitaan ketika kita menganggapnya mencerminkan
hakikat realitas dan gagal melihatnya sebagai sarana yang berguna belaka.

4. Kitab komentar Akutobhayd menjelaskan bahwa setelah seseorang memahami
bahwa wujud dan fenomena lain adalah kosong dari hakikat intrinsik, ia menyadari
bahwa tidak terdapat objek hakiki yang harus diperhatikan. Dan ketika seseorang
tidak lagi menganggap sesuatu secara hakiki nyata, godaan untuk menggunakan
konsep dikotomis dan kesalahmengertian mengenai hal-hal seperti periuk dan
kain, mahkota dan kereta, berhenti. Dengan demikian realisasi kekosongan
(dalam pengertian Madhyamaka) terhubung dengan keadaan meditasi “tanpa
tanda” (animitta) yang Sang Buddha katakan terjadi sesaat sebelum pencapaian
nirvana.
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etad buddhanuéasanam || 8 || semuanya itu bukan nyata
pun bukan tidak nyata; inilah
ajaran bertahap Sang Buddha.’

aparapratyayam $antam 9.  Tidak dapat dicapai melalui
prapaficair aprapaficitam | yang lain, bebas [dari hakikat
nirvikalpam ananartham etat intrinsik], tidak dipadati
tattvasya laksanam || 9 || kesalahmengertian,

bebas dari bentukan pikiran,
tidak memiliki keragaman

5. Kata “Semua” di sini mengacu pada skandha, ayatana, dhatu, dan sejenisnya,
hal-hal yang diklaim oleh para Abhidharmika sebagai nyata ada. Menurut
para Abhidhammika, keberadaan mereka yang nyata terdiri dari keberadaan
mereka yang sebenarnya dengan sifat yang dianggap mereka miliki (seperti
penglihatan yang memiliki kekuatan untuk memahami warna dan bentuk).
Namun di samping dari pandangan Abhidhammika ini, Nagarjuna mengajukan
tiga kemungkinan lainnya, yaitu bahwa semua itu tidak nyata, semua itu nyata
sekaligus tidak nyata, dan semua itu bukan nyata pun bukan tidak nyata. Kata
“ajaran bertahap” dimaksudkan untuk mencegah pandangan bahwa hanya satu
dari empat kemungkinan ini yang bisa benar. Gagasan ini adalah varian dari upaya
terampil Sang Buddha dalam menyampaikan ajarannya dengan rumusan berbeda
(yang tampaknya bertentangan) untuk tingkatan pemahaman yang berbeda,
namun tujuannya mengarah ke suatu pemahaman atau tujuan tunggal. Menurut
kitab komentar Akutobhaya, tingkatan-tingkatan yang dimaksud adalah sebagai
berikut: “Semuanya itu nyata” menegaskan pandangan Abhidharma tentang
skandha dan seterusnya hanyalah kebenaran konvensional. “Semuanya itu tidak
nyata” mengacu pada fakta bahwa tidak ada dari pandangan ini yang memiliki
kebenaran hakiki (karena semua entitas ini kosong dan dengan demikian tidak
memiliki hakikat intrinsik yang seakan-akan dimiliki mereka). “Semuanya itu
nyata sekaligus tidak nyata” menegaskan bahwa pandangan Abhidharma adalah
kebenaran konvensional yang dari segi kebenaran hakiki adalah artifisial belaka.
Sedangkan “Semuanya bukan nyata pun bukan tidak nyata” mengungkapkan
wawasan para yogi, yang karena mereka menyelidiki realitas dengan cara yang
tidak melibatkan konsep-konsep yang menyesatkan, tidak dapat menemukan apa
pun untuk diucapkan atau dipikirkan mengenai corak realitas fenomena. Dengan
demikian corak realitas fenomena tak terucapkan pun tak terpikirkan.
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makna — inilah corak realitas
(tattvasya-laksanam) [dari
fenomenal.®

pratitya yad yad bhavatinahi ~ 10. Ketika sesuatu ada

tavat tad eva tat | bergantung pada sesuatu

na canyad api tat tasman [sebagai penyebabnya], ia

nocchinnam napi $agvatam || 10 || tidak di satu sisi identik
dengan [penyebab] itu,

namun juga tidak berbeda;
oleh karena itu [penyebab] itu

6. Corak dari realitas adalah semua fenomena tanpa hakikat intrinsik, bebas
dari kesalahmengertian, bentukan pikiran, serta tidak banyak ragam makna.
Mengatakan bahwa corak realitas tidak dapat dicapai melalui yang lain berarti
mengatakan bahwa seseorang harus menyelaminya secara langsung untuk dirinya
sendiri. Candrakirti memberikan contoh seseorang yang melihat rambut di mana-
mana karena mengalami kelainan mata. Meskipun orang itu dapat memahami
bahwa wujud seperti rambut itu tidak nyata ketika diberitahukan oleh seseorang
yang berpenglihatan normal, hal ini tak akan menghalangi orang tersebut untuk
tetap melihat rambut itu. Hanya melalui semacam transformasi yang dialami
langsung, orang itu tidak lagi melihat rambut di mana-mana. Sedang mengatakan
bahwa realitas tidak memiliki ragam makna yang berbeda-beda maksudnya adalah
mengatakan bahwa semua hal pada dasarnya memiliki corak yang sama — yaitu
kosong dari hakikat intrinsik. Namun semua komentator menambahkan bahwa
ini juga merupakan konsekuensi dari realitas yang ditangkap tanpa menggunakan
bentukan pikiran. Karena tanpa adanya hakikat intrinsik, maka penglihatan
sejati mengenai segala sesuatu tidak dapat menggunakan hakikat sesuatu itu
sendiri untuk menarik perbedaan konseptual. Kerna untuk membedakan antara
“ini” dan “itu,” seseorang mesti dapat menemukan beberapa perbedaan ciri
dalam hakikat “ini” dan “itu.” Ini akan terbukti tidak mungkin bila hal-hal tidak
memiliki hakikatnya sendiri (atau tanpa hakikat intrinsik). Selain itu, hal yang
sangat penting adalah bahwa meskipun bait 8 dan bait 9 membahas soal corak
realitas, bamun pandangan-pandangan bertahap dalam bait 8 dikatakan semuanya
tidak memenuhi untuk suatu sifat hakiki bagi corak realitas, sementara tidak ada
kualifikasi semacam itu yang dibuat tentang pandangan yang dikemukakan dalam
bait 9. Perhatikan juga bahwa semua istilah dalam ayat 9 adalah kalimat negatif.
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tidak musnah pun tidak kekal.”

anekartham ananartham 11. Tidak memiliki satu tujuan,

anucchedam a$asvatam | tidak memiliki beragam

etat tal lokanathanam tujuan, tidak musnah, tidak

buddhanam $asanamrtam || 11 || kekal: Inilah inti dari ajaran
Para Buddha, sang penguasa
dunia.

sambuddhanam anutpade 12.  Meskipun Yang Tercerahkan

$ravakanam punah ksaye Sempurna tidak muncul dan

| jianam pratyekabuddhanam Para Sravaka telah tiada,

asamsargat pravartate || 12 || Kebijaksanaan Para
Pratyekabuddha muncul

tanpa guru.?

7. Bila sebab dan akibat identik, maka menghasilkan akibat tidak ada gunanya. Bila
mereka terpisah, maka apapun bisa menjadi penyebab dari apapun. Maka dari itu,
dharma tidak musnah ataupun kekak bergantung pada poin bahwa agar sesuatu
menjadi kekal atau musnah, hal itu harus secara hakiki nyata. Salah satu dari hal
yang secara hakiki nyata itu harus identik atau terpisah. Bila sebab dan akibat
bukan keduanya, maka pada akhirnya tidak mungkin benar bahwa penyebabnya
bersifat kekal atau tunduk pada kemusnahan total.

8. Pratyekabuddha adalah seseorang yang mencapai nirvana sepenuhnya dengan
usahanya sendiri, tanpa mempelajari jalan pembebasan melalui pertemuan dengan
ajaran dari seorang Buddha. Ini juga berlaku untuk Para Samyaksambuddha
(Buddha Yang Sepenuhnya Tercerahkan). Namun Para Samyaksambuddha
membabarkan Dharma-Nya sementara Pratyekabuddha tidak. Para Sravaka, atau
“pendengar,” adalah mereka yang mencapai pembebasan dengan mengikuti ajaran
seorang Samyaksambuddha. Menurut kitab komentar Akutobhaya, Nagarjuna
mengemukakan ketiga figure tercerahkan ini untuk menunjukkan bahwa
Buddhisme selalu mengenali sejenis wawasan yang mencerahkan yang “tidak dapat
dicapai melalui orang lain” (lihat bait 9). Namun Pratyekabuddha mungkin juga
berfungsi sebagai gambaran konkret yang menggambarkan bahwa Buddhadharma
itu tidak kekal pun tidak musnah total, karena Pratyekabuddha muncul pada saat
Buddhadharma sebelumnya telah dilupakan dan Buddha masa mendatang belum
muncul.
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Kalapariksa

pratyutpanno 'nagatas ca
yady atitam apeksya hi |
pratyutpanno 'nagatas ca kale
‘tite bhavisyatah || 1 ||

pratyutpanno 'nagatas ca na
stas tatra punar yadi |

pratyutpanno 'nagatas ca syatam

katham apeksya tam || 2 ||

anapeksya punah siddhir
natitam vidyate tayoh |
pratyutpanno 'nagatas ca tasmat
kalo na vidyate || 3 ||

etenaivavasistau dvau

kramena parivartakau |

Tinjauan Mengenai Waktu

Bila keberadaan masa kini dan
masa depan bergantung pada
masa lalu, maka masa kini dan
masa depan akan berada di
masa lalu.!

Bila masa kini dan masa
depan tidak berada di sana,
lantas bagaimana mungkin
keberadaan masa kini dan
masa depan bergantung
padanya?

Selanjutnya, dengan tak ada
pembentukan keduanya, bila
mereka terlepas dari masa lalu.
Oleh karena itu, tidak ada
masa kini maupun masa depan.

Dengan cara inilah seseorang
memperlakukan dua kasus

1. Terdapat dua kemungkinan yang ditelaah pada bab ini. Kemungkinan pertama
adalah asumsi mengenai waktu itu memiliki kenyataan hakiki yang dibahas pada bait
1-5, yang berarti waktu memiliki hakikat intrinsik. Sedangkan kemungkinan kedua
adalah keberadaan waktu bergantung pada keberadaan entitas lain yang dibahas
pada bait 6, yang berarti waktu menjadi ada karena hakikat ekstrinsik.
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uttamadhamamadhyadin lainnya. Demikianlah

ekatvadims ca laksayet || 4 || seseorang akan
memperlakukan yang terbaik,
terburuk, dan sedang, serta
tunggal dan seterusnya.?

nasthito grhyate kalah 5. Waktu yang tidak menetap

sthitah kalo na vidyate | tidak dapat dipahami; waktu

yo grhyetagrhitas ca kalah yang menetap yang dapat

prajfiapyate katham || 5 || dipahami itu tidak ada.
Lantas bagaimana mungkin
waktu yang tidak dapat
dipahami dipahami?

bhavam pratitya kalas cet 6.  Bila waktu menjadi ada

kalo bhavad rte kutah | dengan bergantung pada

na ca ka$ cana bhavo ’sti kutah keberadaan, lantas bagaimana

kalo bhavisyati || 6 || mungkin waktu akan ada bila

tanpa keberadaan? Tidak ada
keberadaan [lain] apapun
yang ada; bila demikian,
bagaimana mungkin
terdapat waktu.

2. Penalaran yang sama dapat diterapkan untuk menunjukkan bahwa masa lalu dan
masa depan harus ada di masa kini, serta masa lalu dan masa kini harus berada di
masa depan, dengan demikian menunjukkan tidak masuk akalnya anggapan bahwa
keberadaan tiga waktu saling bergantung satu sama lain. Demikian juga, seseorang
dapat mengembangkan argumen untuk masalah dengan lain seperti: terbaik,
terburuk, dan sedang, misalnya, serta tunggal, ganda, dan jamak. Komentator
dari Buddhapalita menambahkan bahwa penalaran yang sama akan merusak
keberadaan nyata dari pasangan-pasangan seperti dekat dan jauh, sebelum dan
setelah, sebab dan akibat, dan seterusnya.
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Samagripariksa Tinjauan Mengenai
Pengkombinasian

heto$ ca pratyayanam ca 1. Bila akibat dihasilkan oleh

samagrya jayate yadi | pengkombinasian sebab dan

phalam asti ca samagryam kondisi

samagrya jayate katham || 1 || serta akibat berada dalam

pengkombinasian itu,
lantas bagaimana hal
itu akan dihasilkan oleh

pengkombinasian itu?!

1. Pada bab ini Nagarjuna kembali ke hubungan antara sebab dan akibat.

“Pengkombinasian” yang dimaksud adalah hubungan sebab dan kondisi, hubungan
ini sesuai dengan apa yang sekarang disebut penyebab secara keseluruhan. Dalam
contoh kasus penghasilan tunas. Sering dikatakan bahwa benih adalah penyebab
yang menghasilkan tunas, namun hal ini tidaklah benar bila yang kita maksud
dengan “sebab” adalah satu-satunya kondisi yang diperlukan dan cukup untuk
menghasilkan tunas. Selain benih, faktor-faktor seperti tanah, kelembaban, dan
kehangatan harus ada sebelum tunas muncul. Pengkombinasian adalah kombinasi
dari semua faktor-faktor yang terjadi bersama-sama itu. Dalam Abhidharma, hal
ini disebut sebagai “sebab dan kondisi” (hetupratyaya). “Sebab” (hetu) adalah
penyebab materialnya (dalam hal ini benih). “Kondisi” (pratyaya) adalah faktor-
faktor lainnya. Bait 1 terkait dengan pandangan satkdaryavada, yaitu pandangan
bahwa akibat itu telah terlebih ada dalam bentuk yang belum terwujud dalam
penyebabnya. “Bila demikian halnya, maka kita tidak dapat mengatakan bahwa
pengkombinasian yang menghasilkan akibat. Agar sesuatu dapat dihasilkan,
ia harus muncul pada waktu tertentu, yaitu waktu ketika penghasilan terjadi.
Bila tunas sudah ada dalam kombinasi antara benih dengan tanah, kelembaban,
kehangatan, dan sebagainya, maka kita tidak dapat mengatakan bahwa inilah
yang menghasilkan tunas. Karena bila tunas sudah ada sebelumnya, maka mereka
tidak dapat mewujudkannya.”
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heto$ ca pratyayanam ca 2. Bila akibat dihasilkan oleh

samagrya jayate yadi | pengkombinasian sebab dan

phalam nasti ca samagryam kondisi

samagrya jayate katham || 2 || serta akibat tidak berada
dalam pengkombinasian

itu, lantas bagaimana hal
itu akan dihasilkan oleh

pengkombinasian?’
heto$ ca pratyayanam ca 3.  Bila akibat berada dalam
samagryam asti cet phalam | pengkombinasian sebab dan
grhyeta nanu samagryam kondisi,
samagryam ca na grhyate || 3 || bukankah ia akan

dapat ditemukan dalam
pengkombinasian? Namun ia
tak dapat ditemukan dalam
pengkombinasian.?

2. Bukan sajasatkaryavada yang disangkal, pandangan sebaliknya, asatkaryavada, juga
harus disangkal. Karena akibat yang dihasilkan oleh pengkombinasian sebab dan
kondiis berarti mengatakan yang satu dihasilkan dari yang lain, sehingga sesuatu
yang sebelumnya tak berada di dalam pengkombinasian itu tidak dapat diproduksi
dari mereka, seperti minyak wijen dapat diproduksi dengan menumbuk pasir.

3. Tidak peduli seberapa dekat kita mengamati, kita tak akan pernah menemukan
tunas di antara benih, tanah, kelembaban, kehangatan, dan sebagainya. Dengan
demikian tidak ada alasan untuk mempertahankan bahwa akibat tersebut
sebelumnya telah ada dalam pengkombinasian itu. Menurut Candrakirti, tidak
tertupu kemungkinanbahwa para pendukung satkaryavada akan mempertahankan
bahwa terdapat dasar kesimpulan, seperti fakta bahwa seseorang tidak dapat
menghasilkan minyak wijen dari pasir atau dadih dari gentong air, seperti yang
digunakan dalam membantah pandangan sebaliknya (asatkaryavada) untuk
membenarnya pendapatnya. Namun menurut Candrakirti, kesimpulan ini adalah
argumen untuk menentang asatkaryavada, bukan argumen yang secara langsung
menguatkan pandangan satkaryavada. Hal ini akan menjadi dasar kesimpulan
untuk membenarkan satkaryavada hanya bila kedua pandangan tersebut telah
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heto$ ca pratyayanam ca 4.  Bila akibat tidak berada
samagryam nasti cet phalam | dalam pengkombinasian
hetavah pratyayas ca syur sebab dan kondisi,
ahetupratyayaih samah || 4 || maka sebab dan kondisi akan

sama dengan bukan sebab
dan bukan kondisi.*

hetum phalasya dattvacayadi 5.  Bila penyebab, setelah

hetur nirudhyate | memberikan karakter
yad dattam yan nirudham ca penyebab pada akibat,
hetor atmadvayam bhavet || 5 || kemudian padam,

maka akan terdapat hakikat
ganda dari penyebabnya: hal
yang diberikan dan hal yang
padam.

hetum phalasyadattvacayadi 6.  Bila penyebab padam tanpa

hetur nirudhyate | memberikan karakter
hetau niruddhe jatam tat phalam penyebab pada akibat,
ahetukam bhavet || 6 || maka ketika penyebab

padam, akibat yang
dihasilkan akan menjadi
tanpa sebab.

kehabisan kemungkinan-kemungkinan masing-masing, sehingga yang satu atau
yang lainnya harus benar. Hal inilah yang disangkal oleh Madhyamika.

4. Kesulitan yang paling mendasar bagi asatkaryavada adalah menjelaskan mengapa
kita dapat menghasilkan belanga, namun bukan dadih, dengan membanting dan
membakar tanah liat. Kombinasi antara tanah liat, bantingan, dan pembakaran
merupakan sebab dan kondisi belanga namun bukan sebab dan bukan kondisi
sehubungan dengan dadih. Menurut asatkaryavada, baik belanga maupun dadih
tidak ada di dalam pengkombinasian. Lantas bagaimana mungkin menjelaskan
perbedaan ini?



phalam sahaiva samagrya yadi
pradurbhavet punah |
ekakalau prasajyete janako yas
cajanyate || 7|

piirvam eva ca samagryah
phalam pradurbhaved yadi |

hetupratyayanirmuktam phalam

ahetukam bhavet || 8 ||

niruddhe cet phalam hetau
hetoh samkramanam bhavet |
purvajatasya heto$ ca
punarjanma prasajyate || 9 ||

janayet phalam utpannam
niruddho "stamgatah katham |
hetus tisthann api katham
phalena janayed vrtah || 10 ||

9.

10.

BAB DUA PULUH 129

Bila akibatnya terwujud
secara bersamaan dengan
pengkombinasian,

maka yang menghasilkan
dan yang dihasilkan terjadi
bersamaan.

Bila akibatnya terwujud
sebelum pengkombinasian,
maka akibat akan tanpa
sebab, dan kondisi akan
menjadi tanpa sebab.

Bila beranggapan

bahwa ketika sebab

padam kemudian terjadi
pemindahan sebab ke akibat,
maka ada kemunculan lain
dari sebab yang telah ada
sebelumnya.

Bagaimana mungkin

sesuatu padam dan terhenti
menghasilkan akibat yang
muncul?

Sebaliknya, lantas bagaimana
mungkin suatu penyebab
yang berhubungan dengan
akibat, meskipun menetap,
dapat menghasilkan akibat?
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athavrtah phalenasau katamaj ~ 11. Bila tidak berhubungan

janayet phalam | dengan akibatnya, lantas
na hy adrstva na drstvapi hetur akibat macam apa yang akan
janayate phalam || 11 || dihasilkan?*

Penyebab tidak akan

menghasilkan akibat entah
apakah ia terlihat atau tak
terlihat.®

natitasya hy atitena phalasya 12. Tidak pernah terjadi kontak

saha hetuna | antara akibat di masa lalu
najatena na jatena samgatir jatu dengan penyebab di masa
vidyate || 12 || lalu,

pun juga tidak dengan

penyebab di masa depan,

5. Seseorang yang setuju bahwa penyebab tidak dapat memiliki jenis hubungan yang
sesuai dengan akibat harus mengakui bahwa penyebab tidak dapat menentukan
sifat dari akibat. Sehingga sifat yang diwarisi akibat dari penyebabnya menjadi
tak menentu atau acak..

6. Kitab komentar Akutobhayda menggunakan contoh pembentukan kesadaran
penglihatan oleh indra penglihatan untuk menjelaskan mengenai hal ini.
Pertanyaannya adalah apakah penglihatan menghasilkan kesadaran penglihatan
ini setelah dirinya sendiri melihat obyek yang dilihat atau tidak melihatnya? Bila
seseorang menjawab yang pertama, maka pembentukan kesadaran penglihatan
oleh indra penglihatan akan menjadi sesuatu yang telah muncul, karena indra
penglihatan melihat obyek yang dilihat adalah sebuah contoh dari kesadaran
penglihatan. Adapun alternatiflain adalah bahwa indra penglihatan menghasilkan
kesadaran penglihatan tanpa melihat objek yang dilihat, maka dalam hal ini
obyek apa pun yang dapat dilihat, terlepas dari kontak penglihatan itu. Misalkan
mataku bersentuhan dengan bercak biru dan kontak ini menghasilkan kesadaran
penglihatan. Bila penglihatanku yang menghasilkan kesadaran penglihatan
ini sendiri tanpa melihat obyek berwarna biru, mengapa kesadaran visual
yang dihasilkan harus berwarna biru dan bukan merah, yang sama-sama tidak
bersentuhan dengan penglihatanku?



na jatasya hy ajatena phalasya
saha hetuna |

natitena na jatena samgatir jatu

vidyate || 13 ||

najatasya hi jatena phalasya
saha hetuna |
najatena na nastena samgatir

jatu vidyate || 14 ||

asatyam samgatau hetuh
katham janayate phalam |
satyam va samgatau hetuh

katham janayate phalam || 15 ||

hetuh phalena $tinya$ cet

13.

14.

15.

16.
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ataupun dengan penyebab di
masa kini.

Tidak pernah terjadi kontak
antara akibat di masa depan
dengan penyebab di masa
depan,

pun juga tidak dengan
penyebab di masa lalu,
ataupun dengan penyebab di

masa kini.

Tidak pernah terjadi kontak
akibat di masa kini dengan
penyebab di masa kini,

pun juga tidak dengan
penyebab yang akan datang,
atau dengan penyebab yang
telah lenyap.

Dengan tidak terjadinya
kontak, bagaimana
mungkin suatu sebab dapat
menghasilkan suatu akibat?
Namun bila kemudian
terjadi kontak, bagaimana
mungkin suatu sebab dapat
menghasilkan suatu akibat?

Bila sebab kosong dari
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katham janayate phalam |

hetuh phalena$iinyas cet katham

janayate phalam || 16 ||

phalam notpatsyate ’§tinyam
a$linyam na nirotsyate |
aniruddham anutpannam
a$tinyam tad bhavisyati || 17 ||

katham utpatsyate $§tinyam
katham $iinyam nirotsyate |
$tnyam apy aniruddham tad
anutpannam prasajyate || 18 ||

hetoh phalasya caikatvam na hi

jattipapadyate |

hetoh phalasya canyatvam na hi

jattipapadyate || 19 ||

17.

18.

19.

akibat, lantas bagaimana
mungkin ia dapat
menghasilkan akibat?

Bila sebab tidak kosong dari
akibat, lantas bagaimana
mungkin ia dapat
menghasilkan akibat?

Akibat yang tidak kosong
tak akan muncul, akibat
yang tidak kosong tak akan
padam.

Dengan menjadi tidak
kosong, ia tak akan padam
pun tak akan muncul.

Bagaimana mungkin sesuatu
yang kosong akan muncul?
Bagaimana mungkin sesuatu
yang kosong akan padam?
Oleh karena itu, sesuatu
yang kosong juga tak akan
padam dan tak akan muncul.

Tidaklah mungkin
berpandangan bahwa sebab
dan akibat adalah tunggal.
Tidaklah mungkin
berpandangan bahwa sebab
dan akibat itu berbeda.



ekatve phalahetvoh syad
aikyam janakajanyayoh |
prthaktve phalahetvoh syat
tulyo hetur ahetuna || 20 ||

phalam svabhavasadbhiitam
kim hetur janayisyati |

phalam svabhavasadbhttam kim

hetur janayisyati || 21 ||

na cajanayamanasya
hetutvam upapadyate |
hetutvanupapattau ca phalam
kasya bhavisyati || 22 ||

na ca pratyayahetiinam iyam
atmanam atmana |

20.

21.

22.

23.
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Karena kesatuan antara
sebab dan akibat, maka akan
terjadi kesatuan antara yang
menghasilkan dan yang
dihasilkan.

Mengingat keterpisahan
antara sebab dan akibat,
akan ada persamaan hal
yang merupakan penyebab
dan yang bukan penyebab.

Bagaimana mungkin suatu
sebab menghasilkan akibat
yang secara intrinsik nyata?
Bagaimana mungkin sebab
menghasilkan akibat yang
secara intrinsik tidak nyata?

Bila sesuatu tidak
menghasilkan [akibat], maka
ia tidak mungkin menjadi
penyebabnya.

Dan bila ia tidak mungkin
menjadi penyebab, maka
akibatnya akan menjadi
[akibat dari] siapa?

Bila kombinasi sebab dan
kondisi tidak menghasilkan
dirinya sendiri dengan
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ya samagri janayate sa katham
janayet phalam || 23 ||

na samagrikrtam phalam
nasamagrikrtam phalam |

asti pratyayasamagri kuta eva
phalam vina || 24 ||

24.

dirinya sendiri,

Lantas bagaimana mungkin
ia dapat menghasilkan
akibat?

Akibat tidak dihasilkan oleh
pengkombinasian, akibat
juga tidak dihasilkan tanpa
pengkombinasian.
Bagaimana memang
mungkin terdapat
pengkombinasian tanpa
adanya akibat?
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Sambhavavibhavapariksa Tinjauan Mengenai Kemunculan

dan Kehancuran

vina va saha va nasti vibhavah 1. Kehancuran sama sekali

sambhavena vai |
vina va saha va nasti sambhavo
vibhavena vai || 1||

bhavisyati katham nama
vibhavah sambhavam vina |
vinaiva janma maranam vibhavo

nodbhavam vina || 2 ||

sambhavenaiva vibhavah
katham saha bhavisyati |
najanma maranam caiva

tulyakalam hi vidyate || 3 ||

tidak ada baik dengan atau
tanpa munculnya.
Kemunculan sama sekali
tidak ada dengan atau tanpa

kehancuran.

Bagaimana mungkin

ada kehancuran tanpa
kemunculan?

Tidak ada kematian

tanpa kelahiran [yang
mendahuluinya], [dan juga]
tidak ada kehancuran tanpa
kemunculan.

Bagaimana mungkin
kehancuran terjadi
bersamaan dengan
kemunculan?

Karena kematian dan
kelahiran tidak terjadi pada
waktu yang bersamaan.
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bhavisyati katham nama
sambhavo vibhavam vina |
anityata hi bhavesu na kadacin
na vidyate || 4 ||

sambhavo vibhavenaiva
katham saha bhavisyati |
na janma maranam caiva
tulyakalam hi vidyate || 5 ||

sahanyonyena va siddhir
vinanyonyena va yayoh |

na vidyate tayoh siddhih katham
nu khalu vidyate || 6 ||

ksayasya sambhavo nasti
naksayasyasti sambhavabh |
ksayasya vibhavo nasti vibhavo
naksayasyaca || 7 ||

Bagaimana mungkin akan
ada kemunculan tanpa
kehancuran?

Karena belum

pernah bahwasannya
ketidakpermanenan tak
dapat ditemukan di antara
keberadaan.

Bagaimana mungkin
kemunculan terjadi
bersamaan dengan
kehancuran?

Karena kematian dan
kelahiran tidak terjadi pada
waktu yang bersamaan.

Dikarenakan kedua hal ini
tidak terbentuk bersamaan
ataupun terpisah satu sama
lain,

Bagaimana mungkin
pembentukan mereka dapat
terjadi?

Tidak ada kemunculan
sesuatu yang dicirikan
dengan kehancuran; pun
tidak ada kemunculan
sesuatu yang tidak dicirikan



sambhavam vibhavam caiva
vina bhavo na vidyate |
sambhavo vibhava$ caiva vina

bhavam na vidyate || 8 ||

sambhavo vibhava$ caiva
na $iinyasyopapadyate |
sambhavo vibhavas$ caiva
nasiinyasyopapadyate || 9 ||

sambhavo vibhava$ caiva
naika ity upapadyate |
sambhavo vibhava$ caiva na
nanety upapadyate || 10 ||

dréyate sambhavas caiva

8.

10.

11.
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dengan kehancuran.

Tidak ada kehancuran
sesuatu yang dicirikan
dengan kehancuran, pun
tidak ada kehancuran
sesuatu yang tidak dicirikan
dengan kehancuran.

Keberadaan tidak terjadi
tanpa kemunculan dan
kehancuran.
Kemunculan dan
kehancuran tidak terjadi
tanpa keberadaan.

Kemunculan dan kehancuran
tidak terkait dengan hal
yang kosong,.

Kemunculan dan kehancuran
tidak terkait dengan hal
yang tidak kosong.

Tidak benar anggapan bahwa
bahwa kemunculan dan
kehancuran itu satu.

Tidak benar anggapan
bahwa kemunculan dan
kemunculan itu berbeda.

Bila engkau beranggapan

137
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vibhavas ceti te bhavet |

drsyate sambhavas caiva mohad

vibhava evaca || 11 ||

na bhavaj jayate bhavo 'bhavo
bhavan na jayate |

nabhavaj jayate bhavo 'bhavo
’bhavan na jayate || 12 ||

na svato jayate bhavah parato
naiva jayate |

na svatah parata$ caiva jayate
jayate kutah || 13 ||

bhavam abhyupapannasya
$§asvatocchedadaréanam |
prasajyate sa bhavo hi nityo
‘nityo "pi va bhavet || 14 ||

12,

13.

14,

bahwa kemunculan dan
kehancuran keberadaan
memang dapat dilihat,
kemunculan dan kehancuran
dapat dilihat hanya karena
delusi.

Keberadaan tidak dihasilkan
dari keberadaan, juga
ketiadaan tidak dihasilkan
dari keberadaan.
Keberadaan tidak dihasilkan
dari ketiadaan, juga
ketiadaan tidak dihasilkan
dari ketiadaan.

Bukan dari dirinya sendiri
pun bukan dari yang lain
suatu keberadaan dihasilkan,
dan juga bukan dihasilkan
dari dirinya sendiri sekaligus
yang lainnya; lantas dari
apakah ia dihasilkan?

Bagi seseorang yang
mengakui keberadaan,
akibatnya adalah paham
mengenai kekekalan atau
kemusnahan total,
karena keberadaan dapat



bhavam abhyupapannasya
naivocchedo na $§asvatam |
udayavyayasamtanah

phalahetvor bhavah sa hi || 15 ||

udayavyayasamtanah
phalahetvor bhavah sa cet |
vyayasyapunarutpatter
hetlicchedah prasajyate || 16 ||

sadbhavasya svabhavena
nasadbhavas ca yujyate |

15.

16.

17.
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menjadi permanen atau

tidak permanen.

[Bantahan:] Bagi seseorang
yang mengakui keberadaan
tidak akan ada kemusnahan
atau kekekalan,

karena keberlangsungan
adalah rangkaian yang
terdiri dari timbul dan
hilangnya sebab dan akibat.

[Jawaban:] Bila
keberlangsungan adalah
rangkaian yang terdiri dari
timbul dan hilangnya sebab
dan akibat,

Maka penyebab akan
musnah, karena tidak ada
kemunculan kembali dari
sesuatu yang hilang.!

Sesuatu yang ada secara
intrinsik tidak mungkin
menjadi tiada.

1. Jawaban Nagarjuna atas sanggahan pada bait sebelumnya adalah bahwa pihak

penyanggah tak menghindari pandangan kemusnahan total, karena kehancuran

penyebab di setiap tahapan dalam rangkaian justru merupakan kehancuran dari

keberadaan. Tidak dapat dikatakan bahwa penyebabnya tidak musnah karena

melahirkan akibat. Karena akibat harus merupakan keberadaan yang terpisah

bila ingin menjadi hasil dari penyebabnya. Dengan demikian akibatnya tidak

dapat dilihat sebagai penyebab yang terlahir kembali.
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nirvanakale cocchedah prasamad Maka ketika nirvana akan

bhavasamtateh || 17 || terjadi kemusnahan, karena
rangkaian keberlangsungan
lenyap.?

carame na niruddhe ca 18. Tidaklah benar untuk

prathamo yujyate bhavah | mengatakan bahwa

carame naniruddhe ca prathamo momen pertama dari

yujyate bhavah || 18 || keberlangsungan yang
baru terjadi ketika

momen terakhir dari
keberlangsungan yang lama
telah padam.

Juga tidak benar untuk
mengatakan bahwa
momen pertama dari
keberlangsungan yang
baru terjadi ketika momen
terakhir dari kondisi
keberaadaan yang lama
belum padam.

2. Bila mengikuti pengertian penyanggah, maka sebab dan akibat adalah entitas
secara hakiki nyata, sehingga dengan demikian memiliki hakikat intrinsik.
Entitas semacam itu tak dapat menjadi tiada, karena dengan menjadi tiada akan
terjadi perubahan dalam hakikatnya: hal yang tak mungkin terjadi pada sesuatu
yang memiliki hakikat intrinsik. Dengan demikian, penyanggah terjebak pada
kesalahan pandangan mengenai kekekalan (eternalisme). Selain itu, ketika para
Arhat mencapai nirvana, atau padam total, maka rangkaian sebab akibat skandha
pun ikut lenyap dan tidak ada kelahiran kembali. Dalam hal ini penyanggah tidak
dapat mengatakan bahwa kesalahan pandangan kemusnahan total (nihilisme)
telah berhasil dihindari, karena tidak ada akibat penerus dalam rangkaian
tersebut.
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nirudhyamane carame 19. Bila momen pertama dari
prathamo yadi jayate | keberlangsungan yang
nirudhyamana ekah syaj baru dihasilkan ketika
jayamano ’paro bhavet || 19 || momen terakhir dari

keberlangsungan yang lama
telah padam,

maka hal yang padam akan
menjadi satu hal dan hal
yang muncul akan menjadi

hal lain.
na cen nirudhyamanas ca 20. Tidaklah benar untuk
jayamanas$ ca yujyate | beranggapan bahwa
sardham ca mriyate yesu tesu padam dan muncul terjadi
skandhesu jayate || 20 || bersamaan.

Apakah seseorang akan
persis terlahir dalam
skandha pada saat ia

meninggal?
evam trisv api kalesu na 21. Dengan demikian, tak satu
yuktad bhavasamtatih | pun dari tiga waktu ini yang
trisu kalesu ya nasti sa katham dapat memiliki rangkaian
bhavasamtatih || 21 || keberlangsungan.

Bagaimana mungkin

dapat menjadi rangkaian
keberlangsungan bila tidak
ada dalam tiga waktu?
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Tathagatapariksa

skandha na nanyah
skandhebhyo nasmin skandha
na tesu sah |

tathagatah skandhavan na
katamo 'tra tathagatah || 1 ||

buddhah skandhan upadaya

yadi nasti svabhavatah |

svabhavatas ca yo nasti kutah sa

parabhavatah || 2 ||

pratitya parabhavam yah so
‘natmety upapadyate |

ya$ canatma sa ca katham
bhavisyati tathagatah || 3 ||

Tinjauan Mengenai Tathagata

“Tathagata tidak identik
dengan skandha pun tidak
berbeda dengan skandha;
skandha tidak berada di
dalam dirinya pun ia tidak
berada di dalam skandha;
Ia tidak menjadi ada dengan
memiliki skandha. Lantas
apakah Tathagata itu?

Bila Buddha bergantung
pada skandha, maka ia tidak
ada secara intrinsik.

Namun bagaimana sesuatu
yang tidak ada secara
intrinsik dapat ada secara
ekstrinsik?

Adalah mungkin bahwa
seseorang yang bergantung
pada hakikat ekstrinsik
tidak memiliki esensi.

Tetapi bagaimana seseorang
yang tanpa esensi menjadi
Tathagata?



yadi nasti svabhavas ca
parabhavah katham bhavet |
svabhavaparabhavabhyam rte
kah sa tathagatah || 4 ||

skandhan yady anupadaya
bhavet kascit tathagatah |

sa idanim upadadyad upadaya
tato bhavet || 5 ||

skandhams capy anupadaya
nasti kascit tathagatah |

ya$ ca nasty anupadaya sa
upadasyate katham || 6 ||

na bhavaty anupadattam
upadanam ca kim cana |

na casti nirupadanah katham
cana tathagatah || 7 ||
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Bila tidak terdapat hakikat
intrinsik, bagaimana
mungkin terdapat hakikat
ekstrinsik?

Tanpa hakikat intrinsik dan
ekstrinsik, apakah Tathagata
itu?

Bila terdapat beberapa
Tathagata yang tidak
bergantung pada skandha,
maka ia dapat mencapai
kebergantungan [pada
skandha]; dengan demikian
ia akan menjadi bergantung.

Namun sama sekali tidak
ada Tathagata tanpa
kebergantungan pada
skandha.

Bagaimana mungkin
seseorang yang tidak ada
tanpa kebergantungan
menjadi bergantung
padanya?

Sesuatu tidak bisa menjadi
hal yang ia bergantung
padanya tanpa bergantung
padanya.
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tattvanyatvena yo nasti
mrgyamanas ca paficadha |
upadanena sa katham
prajfiapyate tathagatah || 8 ||

yad apidam upadanam tat
svabhavan na vidyate |
svabhavatas ca yan nasti kutas
tat parabhavatah || 9 ||

evam $linyam upadanam

Juga tidak mungkin
Tathagata menjadi ada tanpa
bergantung pada sesuatu.

Sebagai sesuatu yang tidak
ada baik sebagai yang
identik ataupun terpisah
dari [skandha] ketika
diselidiki dalam salah satu
dari lima kemungkinan,
lantas bagaimana
mungkin Tathagata
dikonseptualisasikan melalui
hal yang ia bergantung
padanya?

Selain itu, hal yang ia
bergantung padanya itu
tidak menjadi ada karena
hakikat intrinsiknya.

Lantas bagaimana mungkin
sesuatu yang tidak menjadi
ada secara intrinsik menjadi

ada secara ekstrinsik?*

Dengan demikian, baik

1. Menurut Candrakirti, “sesuatu yang ia bergantung padanya” adalah kelima

skandha yang dikatakan sebagai sesuatu yang Tathagata bergantung padanya.

Hal ini tidak menjadi ada karena hakikat intrinsik, karena muncul secara

bergantungan mereka tak memiliki hakikat intrinsik. Dari hal ini dikatakan

bahwa skandha juga tidak ada secara ekstrinsik.
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upadata ca sarvasah | ia yang bergantung pada
prajiiapyate ca $tinyena katham sesuatu maupun sesuatu
$tinyas tathagatah || 10 || yang ia bergantung padanya,

semuanya sama sekali
kosong. Lantas bagaimanakah
seorang Tathagata yang
kosong dikonseptualisasikan
melalui sesuatu yang kosong?

$tinyam iti na vaktavyam 11. “Ini kosong” tidak untuk
a$linyam iti va bhavet | diucapkan dengan kata-kata,
ubhayam nobhayam ceti demikian juga “ini bukan
prajiiaptyartham tu kathyate kosong,”

[ 12 juga bukan “ini adalah

keduanya,” bukan juga “ini
bukan keduanya”; Kata
[“kosong”] diucapkan semata
demi membabarkan.

sadvatasasvatady atra kutah 12. Bagaimana mungkin “ini

$ante catustayam | kekal,” “ini tidak kekal,”

antanantadi capy atra kutah dan seterusnya keempat

$ante catustayam || 12 || penalaran (catustayam) ini
berlaku [untuk Tathagata],
yang bebas dari hakikat
intrinsik??

Lantas bagaimana mungkin

” s
1

“ia memiliki akhir,” “ia

2. Keempat penalaran (atau tetralemma) adalah: ada, tidak ada, ada sekaligus tidak
ada, bukan ada pun bukan tidak ada.
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ghanagraho grhitas tu yenastiti  13.

tathagatah |
nastiti sa vikalpayan nirvrtasyapi
kalpayet || 13 ||

svabhavatas ca $tinye 'smims$ 14.

cinta naivopapadyate |
param nirodhad bhavati buddho
na bhavatiti va || 14 ||

prapaficayanti ye buddham 15.

prapaficatitam avyayam |
te prapaficahatah sarve na
pasyanti tathagatam || 15 ||

tidak memiliki akhir,” dan
seterusnya keempat prinsip
penalaran ini berlaku [untuk
Tathagata], yang bebas dari
hakikat intrinsik?

Namun seseorang yang

telah menganut banyak
keyakinan, seperti bahwa
Sang Tathagata itu ada,
dengan melakukan
konseptualisasi, orang
tersebut juga akan
membayangkan bahwa [Sang
Tathagata] itu menjadi tidak
ada ketika padam.

Sehingga pikiran tidak
mengganggap, schubungan
bahwasannya (Tathagata)
secara hakikat intrinsiknya
kosong, bahwa Sang Buddha
itu masih ada atau tidak ada
setelah padam.

Mereka yang salah
mengerti akan Sang
Buddha, yang melampaui
kesalahmengertian dan tak
tergoyahkan,
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mereka semua, yang tertipu
oleh kesalahmengertian,
gagal untuk melihat Sang

Tathagata.
tathagato yatsvabhavas 16. Apapun yang menjadi
tatsvabhavam idam jagat | hakikat intrinsik Tathagata,
tathagato nihsvabhavo itulah hakikat intrinsik
nihsvabhavam idam jagat || 16 || dunia ini.

Tathagata tidak memiliki
hakikat intrinsik, dunia ini
pun tidak memiliki hakikat
intrinsik.
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Viparyasapariksa Tinjauan Mengenai Pengetahuan
Keliru

samkalpaprabhavo rago dveso 1. Keinginan, kebencian, dan

moha$ ca kathyate | kegelapan batin dikatakan

$ubhasubhaviparyasan muncul dari pembedaan

sambhavanti pratitya hi || 1|| palsu.

Kemunculannya bergantung
pada baik, buruk, dan
pengetahuan keliru.!

$ubhasubhaviparyasan 2. Hal yang kemunculannya
sambhavanti pratitya ye | bergantung pada baik,
te svabhavan na vidyante tasmat buruk, dan pengetahuan
kle$a na tattvatah || 2 || keliru,

yang tidak memiliki

keberadaan intrinsik, oleh
karena itu noda batin pada
hakikatnya tidak nyata.?

1. Bait ini menyajikan pandangan tentang akar penderitaan yang dianut dalam
Buddhisme. Keinginan, kebencian, dan kegelapan batin adalah tiga noda batin
(klesa). Mereka dikatakan muncul dari tiga jenis kekeliruan: Keinginan/nafsu
muncul dari pembedaan palsu yang terkait dengan sifat baik atau menyenangkan
(Subha), kebencian/penolakan dari pembedaan palsu yang terkait dengan sifat
buruk atau tidak menyenangkan (asubha), dan kegelapan batin berasal dari
pengetahuan keliru (viparyasa). (Sepanjang bab ini akan menggunakan ungkapan
“baik, buruk, dan pengetahuan keliru” untuk untuk ketiganya.

2. Karena ketiganya adalah pembedaan palsu maka mereka tidak memiliki hakikat
yang nyata pada dirinya.



atmano ’stitvanastitve na

katham cic ca sidhyatah |

tam vinastitvanastitve kle$anam

sidhyatah katham || 3 ||

kasya cid dhi bhavantime klesah 4.

sa ca na sidhyati |
ka$cid aho vina kamcit santi
kle$a na kasyacit || 4 ||

svakayadrstivat klesah kliste
santi na paficadha |

svakayadrstivat klistam klesesv

api na paficadha || 5 ||

5.
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Baik keberadaan maupun
ketiadaan diri sama sekali
tidak dapat dibuktikan.
Tanpa pembuktian akan
hal ini, bagaimana mungkin
terdapat pembuktikan akan
ada atau tidak adanya noda
batin?

Noda batin ini adalah

milik seseorang, namun
[seseorang itu] tak terbukti
keberadaannya.

Tanpa seseorang itu [sebagai
titik tumpunya], maka noda
batin sama sekali bukan
noda apa pun.’

Sebagaimana paham bahwa
“Aku adalah tubuhku,” noda
batin tidak terkait dengan
yang ternoda dalam salah
satu dari lima kemungkinan.
Sebagaimana paham bahwa
“Aku adalah tubuhku,”

3. Karenanodabatin harus memiliki titik tumpu, sama seperti warna yang dihasilkan

dari pembakaran batu bata memiliki batu bata sebagai titik tumpu. Namun tidak

mungkin diri (ego ataupun pribadi) menjadi titik tumpu untuk noda batin, karena
telah terbukti bahwa tidak ada hal seperti itu. Juga bukan salah satu skandha,
seperti kesadaran, karena mereka juga telah terbukti tidak memiliki keberadaan

hakiki. Dengan demikian noda batin tidak memiliki titik tumpu dan karenanya

tidak nyata.

149
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yang ternoda juga tidak
terkait dengan noda batin
dalam salah satu dari lima

kemungkinan.*

svabhavato na vidyante 6.  Baik, buruk, dan
$ubhasubhaviparyayah | pengetahuan keliru tidak
pratitya kataman kle$ah terjadi secara intrinsik;
$ubhasubhaviparyayan || 6 || dalam kebergantungan
pada baik, buruk, dan

pengetahuan keliru apa yang
kemudian akan muncul noda

batin?
ripasabdarasaspars$a gandha 7.  [Bantahan:] Terkait dengan
dharmas ca sadvidham | keinginan, kebencian, dan
vastu ragasya dosasya mohasya kegelapan batin, terdapat
ca vikalpyate || 7 | enam jenis objek yang
dianggap nyata —

wujud, suara, rasa, sentuhan,

4,

Menurut Candrakirti kata kdya, yang biasanya berarti “tubuh,” di sini berarti
gabungan kelima skandha secara keseluruhan. Dengan demikian, kalimat
“aku adalah tubuhku” dapat juga diterjemahkan sebagai “aku adalah skandha-
ku.” Pandangan yang dikenal sebagai svakaya, yaitu pandangan bahwa “Aku”
hanyalah kumpulan dari skandha yang dimiliki seseorang. Oleh karena itu, “lima
kemungkinan” adalah lima cara berbeda di mana subyek yang merupakan sumber
dari pengertian “aku” dan “milikku” dapat dikaitkan dengan lima skandha. Kata
“yang ternoda” yang di maksud adalah titik tumpu dari noda batin, subyek diri
yang memilikinya. Noda batin tidak dapat ditemukan, karena mereka tidak
mungkin identik dengan batin atau subyek yang ternoda, mereka tidak mungkin
berbeda darinya, tidak mungkin berada di dalamnya, tidak mungkin tidak berada
di dalamnya, dan itu tidak mungkin menjadi pemilik mereka. Ini yang disebut
sebagai lima kemungkinan.



ripasabdarasasparsa gandha
dharmas ca kevalah |
gandharvanagarakara
maricisvapnasamnibhah || 8 ||

asubham va subham vapi kutas

tesu bhavisyati |
mayapurusakalpesu
pratibimbasamesu ca || 9 ||

anapeksya subham nasty
asubham prajfiapayemahi |
yat pratitya Subham tasmac

chubham naivopapadyate || 10 ||

anapeksyasubham nasti Subham 11.

prajiiapayemabhi |
yat pratityaSubham tasmad
agubham naiva vidyate || 11 ||

10.
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bau, serta obyek indra
pikiran (dharma).

[Jawaban:] Mereka semata
warna, suara, rasa, sentuhan,
bau, dan obyek indra pikiran,
yang tak ubahnya kota
gandharwa, seperti
fatamorgana dan mimpi

[belaka].

Lantas bagaimana mungkin
[penetapan] mereka sebagai
baik atau buruk terjadi,
ketika mereka tak ubahnya
tampilan pribadi ilusi dan
tak ubahnya pantulan
[belaka]?

Terlepas dari yang baik tidak
ada yang buruk, makhluk
buruk yang bergantung pada
yang kita anggap baik;

oleh karena itu kebaikan itu
sendiri tidak mungkin.

Terlepas dari yang buruk,
maka tak ada yang baik; yang
baik itu bergantung pada
yang kita anggap buruk;
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oleh karena itu yang buruk
itu sendiri tidak mungkin.’

avidyamane ca $ubhe kutorago  12. Bila yang baik tidak nyata,

bhavisyati | bagaimana mungkin
asubhe 'vidyamane ca kuto dveso keinginan dapat muncul?
bhavisyati || 12 || Bila buruk juga tidak

nyata, bagaimana mungkin
kebencian dapat muncul?°

anitye nityam ity evam yadi 13. Bila merupakan
graho viparyayah | pengetahuan keliru untuk
nanityam vidyate $tinye kuto berpikir bahwa hal-hal
graho viparyayah || 13 || yang tidak permanen itu
permanen,
karena tidak terdapat
ketidakpermanenan

sehubungan dengan yang
kosong, lantas bagaimana
mungkin terdapat
pengetahuan keliru?

anitye nityam ity evam yadi 14. Bila merupakan

5. Baikdanburuk, kata Candrakirti, seperti dua tepi sungai, panjang dan pendek, dan
sebagainya; kehadiran yang satu hanya mungkin terjadi melalui hubungannya
dengan kehadiran yang lain.

6. “Yang baik” di sini berarti “hal yang diinginkan,” sedangkan “yang buruk” di
sini berarti hal yang ditolak atau dibenci. Bila hal yang diinginkan tidak nyata
maka semestinya tidak ada keinginan yang nyata, demikian juga bila hal yang
tidak ditolak atau dibenci tidak nyata maka semestinya tidak ada penolakan atau
kebencian yang nyata.
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graho viparyayah | pengetahuan keliru untuk

anityam ity api grahah $tinye berpikir bahwa hal-hal

kim na viparyayah || 14 || yang tidak permanen itu
permanen,

karena segala sesuatu itu
kosong, lantas bukankah
memahami bahwa hal-hal itu
tidak permanen juga keliru?

yena grhnati yo graho grahita =~ 15. Sarana yang digunakan

yac ca grhyate | seseorang untuk memahami,

upasantani sarvani tasmad graho pemahaman, orang yang

na vidyate || 15 || memahami, dan obyek yang
dipahami —

semua hal itu telah padam,
maka tidak ada pengetahuan.

avidyamane grahe ca mithyava 16. Bilatidak ada pengetahuan,

samyag eva va | entah yang keliru ataupun
bhaved viparyayah kasya bhavet yang benar,
kasyaviparyayah || 16 || lantas siapa yang dapat

memiliki pengetahuan
keliru? siapa yang dapat
memiliki pengetahuan tidak
keliru?

na capi viparitasya sambhavanti 17. Pengetahuan keliru tidak
viparyayah | mungkin terjadi dalam

na capy aviparitasya kasus seseorang yang telah
sambhavanti viparyayah || 17 || memahami secara keliru.
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Pengetahuan keliru juga
tidak mungkin terjadi dalam
kasus seseorang yang belum

memahami secara keliru.

na viparyasyamanasya 18. Pengetahuan keliru tidak
sambhavanti viparyayah | mungkin terjadi dalam kasus
vimrs$asva svayam kasya seseorang yang saat ini
sambhavanti viparyayah || 18 || sedang memahami secara
keliru.
Selidikilah sendiri:

Pengetahuan-pengetahuan
keliru muncul untuk siapa?’

anutpannah katham nama 19. Bagaimana mungkin
bhavisyanti viparyayah | pengetahuan keliru yang
viparyayesv ajatesu belum muncul akan pernah
viparyayagatah kutah || 19 || muncul?

Bila pengetahuan keliru
tidak dihasilkan, lantas
bagaimana mungkin

7. Menurut kitab komentar Akutobhaya, argumen di sini sejajar dengan bab 2
tentang yang telah berlalu, yang belum-berlalu, dan saat ini sedang berlalu.
Bagi orang yang telah keliru dalam memahami tentang ketidakpermanenan,
kekeliruan pengetahuan tentang ketidakpermanen tidak dapat muncul karena
bahwa hal itu sudah ada sebelumnya. Sedang orang yang belum keliru memahami
ketidakpermanen tidak mungkin menjadi orang yang memiliki pengetahuan yang
keliru tentang ketidakkekalan, karena orang yang belum atau tidak memiliki
pemahaman keliru iti adalah mereka yang tercerahkan dan melihat sesuatu
dengan benar. Mengenai kemungkinan ketiga, Candrakirti berkata bahwa hal
ini meminta kita untuk membayangkan seseorang yang setengah keliru dan
setengah benar. Hal mana ini tidak mungkin demikian, karena sebagian keliru
dan sebagian benar untuk masalah ini sama sekali tak dapat terjadi.



na svato jayate bhavah parato  20.
naiva jayate |

na svatah paratas ceti
viparyayagatah kutah || 20 ||

atma ca $uci nityam ca sukham  21.
ca yadi vidyate |
atma ca $uci nityam ca sukham

cana viparyayah || 21 ||

natma ca $uci nityam ca sukham 22.
ca yadi vidyate |

anatma ’ucy anityam ca naiva
duhkham ca vidyate || 22 ||

evam nirudhyate 'vidya 23.
viparyayanirodhanat |
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terdapat seseorang yang tiba
pada pengetahuan keliru?

Suatu entitas tidak lahir

dari dirinya sendiri, tidak
lahir dari yang lain, tidak
lahir dari dirinya sendiri
sekaligus dari yang lain;
lantas bagaimana mungkin
terdapat seseorang yang tiba
pada pengetahuan keliru?

Bila diri, kemurnian,
kepermanenan, dan
kebahagiaan itu ada,

maka [keyakinan akan] diri,
kemurnian, kepermanenan,
dan kebahagiaan tidak akan
keliru.

Bila diri, kemurnian,
kepermanenan, dan
kebahagiaan tidak ada, maka
tanpa-diri,

ketidakmurnian,

ketidakkekalan, dan
penderitaan tidak ada.

Dengan demikian,
ketidaktahuan padam karena
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avidyayam niruddhayam

samskaradyam nirudhyate || 23 ||

yadi bhiitah svabhavena klesah

kecid dhi kasyacit |
katham nama prahiyeran kah
svabhavam prahasyati || 24 ||

yady abhiitah svabhavena klesah 25.

kecid dhi kasyacit |
katham nama prahiyeran ko
’sadbhavam prahasyati || 25 ||

24,

padamnya pengetahuan
keliru.

Bila ketidaktahuan

telah padam, kehendak/
faktor-faktor penggabung
(samskara) dan seterusnya
[yang menyebabkan
kelahiran kembali] pun
padam.

Bila seseorang memiliki noda
batin yang secara intrinsik
nyata,

lantas bagaimana mungkin
mereka dapat ditinggalkan?
Siapa yang meninggalkan
hakikat intrinsik?

Bila seseorang memiliki noda
batin yang secara intrinsik
tidak nyata,

lantas bagaimana

mungkin noda batin dapat
ditinggalkan?

Siapa yang meninggalkan
yang tidak ada?



Bab Dua Puluh Empat

Aryasatyapariksa Tinjauan Mengenai Kebenaran
Mulia

yadi §tinyam idam sarvam udayo 1. [Bantahan:] Bila semua ini

nasti na vyayah | kosong, maka tidak ada
caturnam aryasatyanam abhavas kemunculan pun tidak ada
te prasajyate || 1|| kelenyapan.

Sehingga menurutmu Empat
Kebenaran Mulia itu tidak
ada.

parijfia ca prahanam cabhavana 2. Pemahaman, penghentian,

saksikarma ca | praktik, dan realisasi —
caturnam aryasatyanam abhavan tak satu pun dari ini yang
nopapadyate || 2 || mungkin dengan tidak

adanya Empat Kebenaran
Mulia.!

1. Empat hal yang disebutkan di sini mewakili unsur dasar dari jalan yang mengarah
pada padamnya penderitaan. Yang dimaksud dengan "pemahaman" adalah
pemahaman yang jernih tentang penderitaan (Kebenaran Mulia yang pertama).
“Penghentian” berarti mengakhiri kemelekatan yang merupakan penyebab
utama penderitaan (Kebenaran Mulia kedua adalah bahwa penderitaan memiliki
penyebab). “Praktik” mengacu pada mempraktikkan jalan menuju padamnyanya
penderitaan Kebenaran Keempat bahwa terdapat jalan menuju padamnya
penderitaan). Sedangkan “realisasi “ berarti tercapainya jalan menuju padamnya
penderitaan (Kebenaran Mulia ketiga adalah terdapat padamnya penderitaan,
yakni nirvana).
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tadabhavan na vidyante catvary 3.

aryaphalani ca |
phalabhave phalastha no na
santi pratipannakah || 3 ||

samgho nasti na cet santi
te 'stau purusapudgalah |
abhavac caryasatyanam

saddharmo ’pi na vidyate || 4 ||

dharme casati samghe ca
katham buddho bhavisyati |

evam triny api ratnani bruvanah

pratibadhase || 5 |

$tinyatam phalasadbhavam

adharmam dharmam eva ca |

Dengan tidak adanya hal-hal
tersebut, maka empat buah
mulia [pemasuk arus, yang-
kembali-sekali, yang-tidak-
kembali, dan Kerahatan] itu
tidak ada.

Bila buah-buah itu tidak
ada, maka tidak ada yang
berjuang pun tidak ada yang
mencapai buah-buah itu.

Sangha tidak ada jika
delapan ragam pribadi tidak
ada.

Dengan tidak adanya
Kebenaran Mulia, maka
Dharma sejati pun tidak ada.

Bila Dharma dan Sangha
tidak ada, bagaimana
mungkin Buddha dapat
muncul?

Dengan cara demikian
engkau menyangkal Tiga
Mestika ketika engkau
menyatakan tentang
kekosongan.

Engkau menyangkal hakikat
nyata dari buah karma, baik
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sarvasamvyavaharams ca perbuatan bajik maupun
laukikan pratibadhase || 6 || buruk, dan semua jenis
perilaku duniawi.

atra briimah $tnyatayam na 7.  [Jawaban:] Menurut

tvam vetsi prayojanam | hemat kami, engkau tidak
$tinyatam $tinyatartham ca tata memahami pokok dari
evam vihanyase || 7 || kekosongan,

kekosongan itu sendiri, dan
arti dari kekosongan; dengan
cara ini engkau menjadi

putus asa.
dve satye samupasritya 8.  Ajaran Buddhadharma
buddhanam dharmade$ana | bersandar pada dua
lokasamvrtisatyam ca satyam ca kebenaran:
paramarthatah || 8 || kebenaran konvensional dan

kebenaran hakiki.?

2. “Konvensional” (lokasamvrti) berasal dari gabungan dari kata loka dan samvrti.
Menurut Candrakirti terdapat tiga makna berbeda untuk samvrti. Pengertian
pertama adalah “menyembunyikan,” sehingga kebenaran konvensional adalah
semua cara berpikir dan berbicara yang menyembunyikan keadaan sebenarnya
dari orang-orang biasa (loka). Pengertian yang kedua menjelaskan istilah yang
berarti “saling kebergantungan.” Pada pengertian yang ketiga, istilah tersebut
mengacu pada kesepakatan yang terlibat dalam praktik kebiasaan duniawi, yaitu
tata cara duniawi yang mengatur tingkah laku sehari-hari orang biasa (loka). Kata
samvrti bersifat (hubungan antara) kata dan makna, yang mengetahui dan yang
diketahui, dan sejenisnya. Jadi dalam pengertian ini, kebenaran konvensional
adalah seperangkat keyakinan yang digunakan oleh orang-orang biasa (loka)
dalam tingkah lakunya sehari-hari, dan bersifat konvensional (samvrti)
karena ketergantungannya pada kesepakatan tentang hubungan makna dan
pengetahuan. Kitab komentar Akutobhaya menjelaskan bahwa kebenaran hakiki
(paramartha-satya) adalah realisasi tanpa noda dari Para Arya, yaitu bahwa tidak
ada dharma apapun yang muncul. Terdapat dua cara untuk memahami hal ini.
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ye 'nayor na vijananti 9.  Barang siapa yang tidak
vibhagam satyayor dvayoh | mengetahui perbedaan
te tattvam na vijananti gambhire antara dua kebenaran ini,
buddhasasane || 9 || mereka tidak memahami

realitas sesuai dengan ajaran

Buddha yang mendalam.
vyavaharam anasritya 10. Kebenaran hakiki tidak
paramartho na desyate | diajarkan dengan terpisah
paramartham anagamya dari kebiasaan cara berbicara
nirvanam nadhigamyate || 10 | dan berpikir yang umum.

Bila tidak mencapai
kebenaran hakiki, maka
nirvana pun tidak tercapai.®

Pertama, menurut Madhyamaka, realitas tertinggi tidak mengandung apapun
yang muncul. (Dan karena umat Buddha pada umumnya setuju bahwa tidak
ada entitas yang kekal, ini berarti bahwa realitas tertinggi tidak mengandung
entitas apa pun.) Realisasi kekosongan kemudian akan menjadi wawasan tentang
karakter sejati dari realitas: bahwa ia sama sekali tanpa entitas yang ada. Menurut
kemungkinan penafsiran kedua, kebenaran hakiki menurut Madhyamaka
hanyalah bahwa tidak ada yang namanya realitas hakiki. Dengan demikian,
kebenaran hakiki adalah tidak ada kebenaran hakiki.Hal yang disadari oleh Para
Arya adalah bahwa gagasan tentang bagaimana hakikat segala sesuatu adalah
tanpa kebenaran yang sebenarnya hanyalah hasil dari kesepakatan makna dan
pengetahuan.

3. “Cara berbicara dan berpikir yang umum” (vyavahdra) yang dimaksud adalah
kebiasaan sehari-hari orang biasa, sebagai suatu tata cara atau adat istiadat yang
berlaku. Ini sama dengan yang dimaksud sebagai kebenaran konvensional. Dengan
demikian bait ini menegaskan bahwa kebenaran hakiki tidak dapat diajarkan
tanpa bergantung pada kebenaran konvensional. Candrakirti menyamakan
kebenaran konvensional dengan cangkir yang harus digunakan orang yang
haus untuk memenuhi kebutuhan akan air, meskipun cangkir itu bukan air dan
air bukan cangkir. Dengan demikian kebenaran hakiki tidak dapat direalisasi
tanpa terlebih dahulu menguasai kebenaran konvensional bahwa pribadi palsu
yang terbentuk dari skandha dan sebagainya dalam hubungan kemunculan



vinasayati durdrsta $tinyata
mandamedhasam |

sarpo yatha durgrhito vidya va
dusprasadhita || 11 ||
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Kekosongan yang
dipahami dengan keliru
menghancurkan orang-
orang yang lamban,

atas ca pratyudavrttam cittam 12.
desayitum muneh |

dharmam matvasya dharmasya
mandair duravagahatam || 12 ||

$tnyatayam adhilayam yam 13.
punah kurute bhavan |

ibarat ular yang dipegang
dengan kelitu atau mantra
yang diterapkan dengan
keliru.*

Oleh karena itu niat orang
bijak untuk mengajarkan
Dharma berbalik,

mengingat sulitnya dan
lambatnya untuk menembus
Dharma ini.

Selain itu, sanggahan
yang engkau buat tentang

bergantungan. Skandha dan sebagainya itu sendiri merupakan konstruksi
konseptual, tetapi ternyata berguna untuk merealisasi kebenaran hakiki. Tanpa
realisasi demikian, nirvana tak tercapai. Singkatnya, apa yang Abhidharma anggap
sebagai kebenaran hakiki ternyata, menurut pemahaman Madhyamaka hanyalah
kebenaran konvensional.

. Bagian ini mungkin merujuk pada Alagaddiipama Sutta (dalam Majjhima Nikaya),
yang di dalamnya Sang Buddha menyamakan kesalahpahaman Dharma dengan
apa yang menimpa seseorang yang menggunakan cara yang keliru dalam
menangkap seekor ular. Nagarjuna menerapkan perumpamaan ini dalam hal
kekosongan. Candrakirti membahas dua cara di mana orang “yang lamban” dapat
tersesat. Yang pertama adalah melihat kekosongan sebagai tidak adanya semua
hal yang berkondisi, sedangkan yang kedua adalah anggapan bahwa kekosongan
adalah sesuatu yang benar-benar ada dan nyata. Kedua kesalahan tersebut berasal
dari kegagalan untuk memahami perbedaan antara kedua kebenaran tersebut,
dan keduanya dapat menghancurkan peluang seseorang mencapai pembebasan.
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dosaprasango nasmakam sa
$tinye nopapadyate || 13 ||

sarvam ca yujyate tasya 14.

$linyata yasya yujyate |
sarvam na yujyate tasya $§inyam
yasya na yujyate || 14 ||

sa tvam dosan atmaniyan 15.

asmasu paripatayan |
asvam evabhirtidhah sann
a$vam evasi vismrtah || 15 ||

svabhavad yadi bhavanam 16.

sadbhavam anupasyasi |
ahetupratyayan bhavams tvam
evam sati padyasi || 16 ||

karyam ca karanam caiva 17.

kartaram karanam kriyam |
utpadam ca nirodham ca phalam

kekosongan,

tidak mungkin menjadi
kesimpulan yang salah
untuk kami maupun untuk
kekosongan.

Semuanya mungkin bila
kekosongan mungkin.

Tidak ada yang mungkin
ketika kekosongan tidak

mungkin.

Engkau melemparkan
kesalahan engkau sendiri
kepada kami,

tak ubahnya orang yang
menunggang kuda yang
melupakan kudanya.

Bila engkau melihat
keberadaan sebagai nyata
secara intrinsik,

dalam hal ini engkau
menganggap keberadaan
sebagai sesuatu yang tanpa
sebab dan kondisi.

Akibat dan sebab, juga
pelaku, sarana, dan aktivitas,
muncul dan padam, serta
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ca pratibadhase || 17 || buah — semua ini dengan
demikian engkau tolak.

yah pratityasamutpadah 18. Kami menyatakan

$§linyatam tam pracaksmahe | bahwa rangkaian

sa prajiiaptir upadaya pratipat kemunculan bergantungan

saiva madhyama || 18 || (pratityasamutpada) adalah
kekosongan.

[Kekosongan] itu adalah
bentukan nama dan makna
yang muncul secara
bergantungan; semata
demikianlah Jalan Tengah itu.®

5. Menurut Candrakirti, ketika sesuatu seperti tunas atau kesadaran muncul dari
bergantung pada sebab dan kondisinya masing-masing (misalnya tunas dari benih
berada di tanah lembab yang hangat, dan kesadaran dikondisikan oleh kontak
antara alat indra dan obyek indra), itu berarti ia muncul tanpa hakikat intrinsik.
Apapun yang muncul tanpa hakikat intrinsik adalah kosong atau tanpa hakikat
intrinsik. Yang dimaksud dalam bagian pertama bait 18 ini bukanlah kekosongan
itu sama dengan kemunculan bergantungan; namun lebih merupakan sesuatu yang
menyertai kemunculan bergantungan. Apa pun yang bermula secara bergantungan
harus kosong, namun masih terbuka dengan pertanyaan apakah ada hal-hal
kosong yang tidak muncul secara bergantungan. Sedangkan mengatakan bahwa
kekosongan itu adalah bentukan nama dan makna artifisial yang bergantungan,
berarti mengatakan bahwa kekosongan itu seperti kereta, sebuah nama dan
makna. Karena kereta adalah bentukan nama dan makna artifisial belaka karena
tidak memiliki hakikat intrinsik (hanya dipahami dalam kebergantungan pada
bagian-bagiannya, sehingga hakikatnya sepenuhnya dipinjam dari bagian-
bagiannya), maka kekosongan juga tanpa hakikat intrinsik. Artinya, kekosongan
itu sendiri kosong. Kekosongan bukanlah entitas yang nyata secara hakiki atau
atribut dari entitas yang nyata secara hakiki. Kekosongan tidak lebih dari cara
yang berguna untuk mengkonseptualisasikan pengalaman. Sedangkan menyebut
kekosongan sebagai jalan tengah berarti menghindari dua pandangan ekstrim
tentang keberadaan dan ketiadaan. Ini menghindari pandangan ekstrim tentang
keberadaan dengan menyangkal bahwa pada akhirnya terdapat keberadaan nyata,
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apratitya samutpanno dharmah 19. Dengan tidak adanya dharma

kascin na vidyate | apapun yang tidak muncul

yasmat tasmad astinyo hi secara bergantungan,

dharmah kascin na vidyate || 19 || maka sama sekali tidak ada
dharma apapun yang tidak
kosong.

yady astinyam idam sarvam 20. Bila semua ini tidak kosong,

udayo nasti na vyayah | maka tidak ada muncul pun

caturnam aryasatyanam abhavas tidak ada lenyap.

te prasajyate || 20 || Sebagai konsekuensinya

engkau menganggap bahwa
Empat Kebenaran Mulia itu

tidak ada.
apratitya samutpannam kuto 21. Bagaimana mungkin
duhkham bhavisyati | penderitaan terjadi bila
anityam uktam duhkham hi tat tidak muncul secara saling
svabhavye na vidyate || 21 || bergantungan?
Sesungguhnya
ketidakpermanenan

dinyatakan sebagai
penderitaan, dan
[ketidakpermanenan] tidak
ada bila terdapat hakikat

intrinsik.

hal-hal dengan hakikat intrinsik. Namun pada saat yang sama ia menghindari
pandangan ekstrim tentang ketiadaan dengan menyangkal bahwa realitas hakiki
dicirikan oleh ketiadaan keberadaan. Ia mampu menghindari kedua ekstrim
karena ia menyangkal bahwa ada hal yang disebut keberadaan hakiki realitas.



svabhavato vidyamanam kim
punah samudesyate |

tasmat samudayo nasti stinyatam

pratibadhatah || 22 ||

na nirodhah svabhavena sato
duhkhasya vidyate |
svabhavaparyavasthanan
nirodham pratibadhase || 23 ||

svabhavye sati margasya
bhavana nopapadyate |
athasau bhavyate margah

svabhavyam te na vidyate || 24 ||

yada duhkham samudayo
nirodha$ ca na vidyate |
margo duhkhanirodham tvam
katamah prapayisyati || 25 ||

22.

23.

24.

25,
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Bagaimana mungkin sesuatu
yang ada secara intrinsik
dapat muncul kembali?

Oleh karena itu, munculnya
penderitaan tidak mungkin
terjadi bagi seseorang yang
menyangkal kekosongan.

Tidak ada padamnya
penderitaan yang ada secara
intrinsik.

Engkau menyangkal
terjadinya kepadaman
dengan engkau
mempertahankan hakikat
intrinsik.

Praktik jalan yang ada secara
intrinsik tidak mungkin
dilakukan.

Namun bila jalan ini
dipraktikkan, maka engkau
harus mengatakan bahwa

ia tidak memiliki hakikat
intrinsik.

Ketika tidak ada penderitaan,
pun tidak ada kemunculan
dan kepadaman penderitaan,
maka jalan macam apakah
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yang akan menuntun

engkau menuju padamnya

penderitaan?
svabhavenaparijfianam yadi 26. Bila ketidaktahuan tentang
tasya punah katham | penderitaan memiliki
parijfianam nanu kila svabhavah hakikat intrinsik,
samavasthitah || 26 || lantas bagaimana mungkin

kemudian muncul
pemahamannya? Bukankah
hakikat intrinsik dikatakan
permanen?

prahanasaksatkarane bhavana  27. Dengan cara yang sama,

caivam eva te | penghentian, realisasi, dan

parijiavan na yujyante catvary praktik,

api phalani ca || 27 || seperti halnya pemahaman,
yang tidak mungkin bagi
engkau, demikian pula
keempat buah.

svabhavenanadhigatam yat 28. Bagi mereka yang

phalam tat punah katham | berpendapat bahwa terdapat

sakyam samadhigantum syat hakikat intrinsik,

svabhavam parigrhnatah || 28 || bila kurangnya pencapaian
buah memiliki hakikat

intrinsik, lantas bagaimana
mungkin mencapainya
kemudian?
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phalabhave phalastha no na 29. Bilabuahnya tidak ada, maka
santi pratipannakah | tidak ada seseorang yang
samgho nasti na cet santi te 'stau berjuang atau mencapai
purusapudgalah || 29 || buah itu.
Sangha tidak ada bila
delapan jenis pribadi tidak
ada.
abhavac caryasatyanam 30. Dengan tidak adanya
saddharmo ’pi na vidyate | Kebenaran Mulia, maka
dharme casati samghe ca katham Dharma yang sejati pun tidak
buddho bhavisyati || 30 || ada.
Bila Dharma dan Sangha
tidak ada, bagaimana
mungkin Buddha dapat
muncul?
apratityapi bodhim ca tava 31. Dengan demikian menurut
buddhah prasajyate | engkau adalah mungkin
apratityapi buddham ca tava terdapat seorang Buddha
bodhih prasajyate || 31 || yang tidak bergantung pada
pencerahan.

Demikian pula menurut
engkau adalah mungkin
terdapat pencerahan yang
tidak bergantung pada
seorang Buddha.

ya$ cabuddhah svabhavenasa  32. Dengan demikian menurut
bodhaya ghatann api | engkau, seseorang yang pada
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na bodhisattvacaryayam bodhim
te "dhigamisyati || 32 |

na ca dharmam adharmam va 33.

kascij jatu karisyati |
kim a$tinyasya kartavyam
svabhavah kriyate na hi || 33 ||

vina dharmam adharmam ca 34.

phalam hi tava vidyate |
dharmadharmanimittam ca
phalam tava na vidyate || 34 ||

dharmadharmanimittam va yadi 35.

te vidyate phalam |
dharmadharmasamutpannam
astinyam te katham phalam
I35 ]

hakikat intrinsiknya tidak
tercerahkan,

meskipun ia berjuang untuk
pencerahan tidak akan
mencapai pencerahan lewat
cara Bodhisattva.

Selain itu, tidak ada yang
akan melakukan perbuatan
baik atau buruk. Apa yang
harus dilakukan sehubungan
dengan yang tidak kosong?
Karena apa yang memiliki
hakikat intrinsik tidak
dilakukan.

Bagi engkau, sesungguhnya
terdapat buah bahkan tanpa
perbuatan baik atau buruk;
bagi engkau tidak terdapat
buah yang dikondisikan oleh
perbuatan baik atau buruk.

Atau bila, bagi engkau, buah
dikondisikan oleh perbuatan
baik atau buruk,

lantas bagaimana mungkin
buah

yang bagi engkau berasal
dari perbuatan baik atau



sarvasamvyvaharams ca 36.

laukikan pratibadhase |
yat pratityasamutpadasiinyatam
pratibadhase || 36 ||

na kartavyam bhavet kim cid 37.

anarabdha bhavet kriya |
karakah syad akurvanah
$linyatam pratibadhatah || 37 ||

ajatam aniruddham ca 38.

katastham ca bhavisyati |
vicitrabhir avasthabhih svabhave

rahitam jagat || 38 ||

asampraptasya ca praptir 39.

duhkhaparyantakarma ca |
sarvaklesaprahanam ca yady
a$tinyam na vidyate || 39 ||
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buruk itu tidak kosong?

Engkau juga menyangkal
semua jenis perilaku duniawi
ketika engkau menyangkal
kekosongan sebagai
rangkaian kemunculan

saling bergantungan.

Tidak akan ada apa pun yang
harus dilakukan, aktivitas
tidak akan dilakukan,

dan pelaku tidak akan
beraktivitas, dengan
disangkalnya kekosongan.

Dunia tak akan dihasilkan,
tak akan padam, dan tak
akan dapat berubah,

ia akan hampa dari
penampakan beragamnya,
bila hakikat intrinsik itu ada.

Mencapai sesuatu yang

tak dicapai sebelumnya,
perbuatan untuk mengakhiri
penderitaan, melepaskan
semua kekotoran batin —
tak satupun dari ini ada bila
semua ini tidak kosong.
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yah pratityasamutpadam
padyatidam sa paSyati |
duhkham samudayam caiva
nirodham margam eva ca || 40 ||

40.

la yang melihat
rangkaian kemunculan
saling bergantungan,
melihat: penderitaan,
kemunculannya,
kepadamannya, dan jalan.



Bab Dua Puluh Lima

Nirvanapariksa

yadi §iinyam idam sarvam udayo 1.

nasti na vyayah |
prahanad va nirodhad va kasya
nirvanam isyate || 1 ||

yady a$tinyam idam sarvam
udayo nasti na vyayah |
prahanad va nirodhad va kasya
nirvanam isyate || 2 ||

aprahinam asampraptam
anucchinnam a$asvatam |
aniruddham anutpannam etan

nirvanam ucyate || 3 ||

Tinjauan Mengenai Nirvana

[Bantahan:] Bila semuanya
ini kosong, maka tidak
ada muncul pun tidak ada
lenyap.

Lantas dengan pelepasan
atau lenyapnya apakah

maka nirvana kemudian
diakui?

[Jawab:] Bila semua ini
tidak kosong, maka tidak
ada muncul pun tidak ada
lenyap.

Karena pelepasan atau
lenyapnya apakah maka
nirvana kemudian diakui?

Tidak dilepaskan pun tidak
dicapai, tidak musnah pun
tidak kekal,

tidak padam pun tidak
muncul, demikianlah
dikatakan nirvana.
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bhavas tavan na nirvanam
jaramaranalaksanam |
prasajyetasti bhavo hi na
jaramaranam vina || 4 ||

bhavas ca yadi nirvanam
nirvanam samskrtam bhavet |
nasamskrto hi vidyate bhavah
kva cana ka$ cana || 5 ||

bhavas ca yadi nirvanam
anupadaya tat katham |
nirvanam nanupadaya kascid
bhavo hi vidyate || 6 ||

yadi bhavo na nirvanam
abhavah kim bhavisyati |
nirvanam yatra bhavo na
nabhavas tatra vidyate || 7 ||

Di satu sisi, nirvana bukanlah
suatu keberadaan; Bila
merupakan keberadaan,
maka ciri penandaa
penuaan dan kematian akan
mengikuti, karena tidak

ada keberadaan yang tanpa
penuaan dan kematian,

Sedangkan bila nirvana itu
ada, maka nirvana akan
berkondisi,

karena tidak mungkin
terdapat keberadaan yang
tidak berkondisi.

Selain itu, bila nirvana itu
ada, bagaimana mungkin
mengatakan bahwa nirvana
itu tidak bergantung?
Karena tidak mungkin
terdapat keberadaan yang
ada tanpa kebergantungan.

Bila nirvana bukanlah
keberadaan [positif], lantas
bagaimana mungkin nirvana
menjadi ketiadaan?

Di mana tidak terdapat
keberadaan, maka tidak



yady abhavas ca nirvanam
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terdapat ketiadaan.!

Sedangkan bila nirvana

anupadaya tat katham | adalah ketiadaan, bagaimana
nirvanam na hy abhavo ’sti yo mungkin nirvana dapat tidak
'nupadaya vidyate || 8 || bergantung?

Tidak mungkin terdapat

ketiadaan yang terdapat
tanpa kebergantungan.

ya djavamjavibhava upadaya 9.  Ketika bergantung atau
pratitya va | berkondisi, itulah [yang
so 'pratityanupadaya nirvanam disebut] masuk dan keluar
dari keberadaan,

ketika tidak terkondisi atau

bergantung, itulah yang

upadisyate || 9 ||

disebut nirvana.?

1. Menurutkomentar Bhaviveka, argumendisiniditujukan pada parapenganutaliran
Sautrantika, yang berpendapat bahwa nirvana hanyalah ketiadaan. Sedangkan
Candrakirti menafsirkan bahwa argument ini ditujukan pada pandangan yang
meyakini bahwa nirvana adalah tidak adanya noda batin dan kelahiran. Kata
“ketiadaan” yang dimaksud dalam bait ini dengan demikian adalah ketiadaan noda
batin dan kelahiran. Menurut Candrakirti, konsekuensi dari pandangan demikian
adalah nirvana akan sama tidak permanennya seperti noda batin dan kelahiran
(karena kalau hanya ketiadaan noda batin dan kelahiran masih mengandaikan
adanya suatu keberadaan yang tanpa noda batin dan kelahiran, dan sesuatu
itu harus terikat pada corak berkondisi). Bila nirvana sama tidak permanennya
dengan noda batin dan kelahiran, maka ia tak ada gunanya untuk dicapai. Selain
itu karena kemunculan noda batin atau kelahiran adalah tidak permanen (seperti
yang lainnya), maka noda batin dan kelahiran akan berhenti sendiri tanpa usaha.
Dengan demikian, ketiadaan noda batin dan kelahiran akan terjadi terlepas dari
apakah seseorang berusaha untuk mencapai nirvana atau tidak.

2. Candrakirti menjelaskan bahwa “masuk dan keluar dari keberadaan” berarti
keadaan datang dan pergi melaluikelahiran dan kematianyang berurutan.Keadaan
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prahanam cabravic chasta 10. Sang Guru mengajarkan
bhavasya vibhavasya ca | pelepasan dari masuk dan
tasman na bhavo nabhavo keluar dari keberadaan.
nirvanam iti yujyate || 10 | Oleh karena itu, adalah

benar untuk mengatakan
nirvana sebagai bukan
keberadaan pun bukan
ketiadaan.?

bhaved abhavo bhavas ca 11.  Bila nirvana itu merupakan
nirvanam ubhayam yadi | keberadaan sekaligus
bhaved abhavo bhavas ca moksas ketiadaan,

tac ca na yujyate || 11 || maka pembebasan akan

menjadi ketiadaan sekaligus

seperti itu muncul atas dasar kondisi ketidaktahuan dan seterusnya seperti
cahaya muncul dari kebergantungan pada lampu, dan itu dikonseptualisasikan
dalam kebergantungan pada skandha. Nirvana dikonseptualisasikan sebagai
tidak dikondisikan oleh ketidaktahuan dan sebagainya, atau tidak bergantung
pada skandha. Dengan demikian, karena nirvana tidak muncul melalui kondisi
ketidaktahuan, atau tidak bergantung pada skandha, tidak dapat dikatakan
sebagai ada atau tidak ada. Ada dugaan bahwa pendapat ini mewakili posisi aliran
Pudgalavada dalam memandang nirvana. Aliran ini berpendapat bahwa pribadi,
meskipun pada secara hakiki nyata, tidak identik dengan atau berbeda dari
skandha yang menjadi dasarnya ia dinamai dan dikonseptualisasikan. Mengingat
bahwa nirvana adalah keadaan pribadi ketika tidak lagi dikondisikan oleh atau
bergantung pada skandha, maka masuk akal bahwa nirvana harus dianggap
sebagai keadaan yang tak dapat dikategorikan dalam salah satu dualitas ada dan
tidak ada.

3. Pada titik ini, teks ini tampaknya mendukung pandangan bahwa nirvana bukan
ada pun bukan tidak ada. Bait 11-14 menolak pandangan bahwa nirvana itu
ada sekaligus tidak ada. Ini tampaknya seperti dukungan untuk pandangan
bahwa nirvana bukan keduanya. Namun pada bait 15-16 kemungkinan “bukan
keduanya” ditolak. Hal ini memperjelas bahwa dukungan pada kemuungkina
"bukan keduanya” dalam ayat ini mewakili posisi pihak Pudgalavada, bukan
posisi Nagarjuna.



bhaved abhavo bhavas ca 12.

nirvanam ubhayam yadi |
nanupadaya nirvanam

upadayobhayam hi tat || 12 ||

bhaved abhavo bhavas ca 13.

nirvanam ubhayam katham |
asamskrtam hi nirvanam
bhavabhavau ca samskrtau || 13 ||

bhaved abhavo bhavas ca 14.

nirvana ubhayam katham |
tayor abhavo hy ekatra
prakasatamasor iva || 14 ||

naivabhavo naiva bhavo 15.

nirvanam iti yafijana |
abhave caiva bhave ca sa siddhe
sati sidhyati || 15 ||
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keberadaan, hal demikian
tidak benar.

Bila nirvana merupakan
keberadaan sekaligus
ketiadaan, maka nirvana
tidak akan bergantung,
karena ia akan bergantung
pada keduanya.

Bagaimana mungkin nirvana
merupakan keberadaan
sekaligus ketiadaan?

Karena nirvana itu bukan
penggabungan, dan
keberadaan sekaligus
ketiadaan keduanya
merupakan penggabungan.

Bagaimana mungkin nirvana
itu merupakan keberadaan
sekaligus ketidaan?

Karena keduanya tak terjadi
di tempat yang sama, seperti
halnya terang dan gelap.

Kesimpulan bahwa “Nirvana
bukan keberadaan pun
bukan ketiadaan”

terbukti benar hanya

175
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bila “ketiadaan sekaligus

keberadaan” terbukti benar.*
naivabhavo naiva bhavo 16. Bila terungkap bahwa
nirvanam yadi vidyate | nirvana itu bukan
naivabhavo naiva bhava iti kena
tad ajyate || 16 ||

keberadaan pun bukan
ketiadaan, lantas dengan
hal apakah dapat terungkap

bahwa ia adalah bukan
keberadaan pun bukan
ketiadaan?
param nirodhad bhagavan 17. Tidak dapat disimpulkan
bhavatity eva najyate | bahwa “Sang Buddha tetap
na bhavaty ubhayam ceti ada setelah padam,”

nobhayam ceti najyate || 17 ||

tisthamano ’pi bhagavan 18.

bhavatity eva najyate |
na bhavaty ubhayam ceti

pun juga tidak “tidak ada”
atau “ada sekaligus tidak
ada,” atau “bukan ada pun
bukan tidak ada” —tak
satu pun dari ini yang
disimpulkan.

Sesungguhnya juga tidak
dapat disimpulkan bahwa
“Buddha itu ada ketika

4. Alasan-alasan untuk menyanggah “keberadaan sekaligus ketiadaan” dapat juga
diterapkan pada “bukan keberadaan pun bukan ketiadaan.” Misalnya karena
seperti “keberadaan sekaligus ketiadaan” yang adalah penggabungan dari dua
hal, maka “bukan keberadaan pun buan ketiadaan” juga adalah penggabungan,
yang mana hal ini tidak mungkin diterapkan untuk nirvana, karena nirvana
bukanlah penggabungan.



nobhayam ceti najyate || 18 ||

na samsarasya nirvanat kim
cid asti vi$esanam |
na nirvanasya samsarat kim

cid asti visesanam || 19 |

nirvanasya ca ya kotih kotih
samsaranasya ca |

na tayor antaram kim cit
susiiksmam api vidyate || 20 ||

param nirodhad antadyah
$§advatadyas ca drstayah |

nirvanam aparantam ca

pirvantam ca samasritah || 21 ||

stnyesu sarvadharmesu kim

19.

20.

21.

22.
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masih berada [di dunia ini],”
pun juga tidak “tidak ada”
atau “ada sekaligus tidak
ada,” atau “bukan ada pun
bukan tidak ada” —tak

satu pun dari ini yang
disimpulkan.

Tidak ada perbedaan apapun
antara samsara dan nirvana.
Tidak ada perbedaan apapun
antara nirvana dan samsara.

Hal yang merupakan batas
nirvana juga merupakan
batas samsara.

Bahkan tidak ada jarak
terhalus sekalipun yang
dapat ditemukan di antara
keduanya.

Pandangan tentang setelah
kepadaman, akhir dari dunia,
dan kekekalan dunia
bergantung [masing-masing]
pada nirvana, kehidupan
mendatang, dan kehidupan
sebelumnya.

Semua dharma itu kosong,
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anantam kim antavat |
kim anantam antavac ca

nanantam nantavac ca kim || 22 ||

kim tad eva kim anyat kim
$asvatam kim a$asvatam |
asadvatam $asvatam ca kim va

nobhayam apy atha || 23 ||

sarvopalambhopasamah
prapaficopasamah $ivah |

na kva cit kasyacit kascid
dharmo buddhena de$itah || 24 |

23.

24.

apakah yang tanpa akhir,
apakah yang memiliki akhir?
Apakah yang memiliki

akhir sekaligus tanpa akhir?
Apakah yang bukan tanpa
akhir pun bukan memiliki
akhir?

Apakah yang identik
dengannya? Apakah yang
berbeda dengannya?
Apakah yang kekal? Apakah
yang tidak kekal? Apakah
yang kekal sekaligus tidak
kekal? Apakah yang bukan
keduanya?

Dengan berhenti mengenali
segalanya, berhentinya
kesalahmengertian, inilah
kebahagiaan.

Tidak ada Dharma apapun
yang pernah diajarkan

oleh Sang Buddha kepada
siapapun.
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Dvadasangapariksa

punarbhavaya samskaran
avidyanivrtas tridha |
abhisamskurute yams tair gatim
gacchati karmabhih || 1||

vijianam samniviate

samskarapratyayam gatau |

Tinjauan Mengenai Dua Belas

Rangkaian'

Orang yang diselimuti oleh
ketidaktahuan membentuk
tiga jenis kehendak
(samskara) yang mengarah
pada kelahiran kembali;
dan melalui perbuatan-
perbuatan inilah seseorang
menuju bentuk kelahiran
berikutnya.?

Memiliki kehendak sebagai
kondisinya, maka kesadaran

1. Kedua belas rangkaian ini adalah dua belas rangkaian kemunculan bergantungan

(pratityasamutpada) yang terdiri dari: (1.) ketidaktahuan, (2.) kehendak, (3.)
kesadaran, (4.) batin-dan-jasmani (namaripa atau kelima skandha), (5.) enam
landasan indra, (6.) kontak, (7.) perasaan, (8.) keinginan, (9.) kemelekatan,
(10.) penjelmaan, (11.) kelahiran, (12.) penderitaan (penuaan, kematian, dan
seterusnya.)

. Bait ini menjelaskan apa yang terjadi di kehidupan lampau yang menuntun ke
kehidupan sekarang. Ketidaktahuan — yaitu ketidaktahuan mengenai kebenaran
mengenai penderitaan, ketidakpermanenan, dan tanpa diri — menyebabkan
seseorang membentuk kehendak (samskara), faktor pembentuk yang
menghasilkan perbuatan. Kehendak menjadi penyebab terdekat dari kelahiran
kembali ke kehidupan saat ini. Menurut Candrakirti ketiga jenis kehendak itu
sebagai bajik, tidak bajik, dan netral. Namun dapat juga merujuk pada kehendak
yang menyebabkan perbuatan jasmani, ucapan, dan pikiran.
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samniviste 'tha vijiane

namariipam nisicyate || 2 ||

nisikte namarape tu
sadayatanasambhavah |
sadayatanam agamya

samspar$ah sampravartate || 3 ||

caksuh pratitya riipam ca
samanvaharam eva ca |
namarupam pratityaivam

vijfianam sampravartate || 4 ||

samnipatas trayanam yo
riipavijfidanacaksusam |
spars$ah sa tasmat sparsac ca
vedana sampravartate || 5 ||

masuk ke bentuk kelahiran
yang baru.

Setelah kesadaran memasuki
bentuk kelahiran yang baru,
tubuh-dan-batin (namartpa)
menjadi tertanam [dengan
kehidupan].?

Dengan tubuh-dan-

batin tertanam [dengan
kehidupan], maka enam alat
indra muncul.

Dengan tubuh-dan-batin
yang tertanam menggapai
enam alat indera, maka
terjadilah kontak.

Dengan bergantung pada
mata, wujud, dan perhatian,
Dengan bergantung pada
tubuh-dan-batin, kesadaran
(penglihatan) muncul.

Gabungan dari ketiga hal
— wujud, kesadaran, dan
mata — adalah kontak; dan
dari kontak itu muncullah
perasaan,

3. Tubuh-dan-batin (namaripa) yang dimaksud adalah kelima skandha.



vedanapratyaya trsna 6,
vedanartham hi trsyate |

trsyamana upadanam upadatte
caturvidham || 6 |

upadane sati bhava upadatuh 7.
pravartate |

syad dhi yady anupadano

mucyeta na bhaved bhavah || 7 ||

pafica skandhah sa ca bhavo 8.
bhavaj jatih pravartate |
jaramaranaduhkhadi $okah
saparidevanah || 8 |

daurmanasyam upayasa jater 9.
etat pravartate |
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Dengan bergantung pada
perasaan, maka timbullah
keinginan; karena seseorang
menginginkan obyek
perasaan.

Berkeinginan, seseorang
melakukan empat jenis
kemelekatan.

Karena terdapat
kemelekatan, maka
muncullah diri yang
melekat,

karena bila seseorang tanpa
diri yang melekat, maka ia
akan terbebaskan; tak akan
ada keberadaan lebih lanjut.

Keberadaan ini adalah
kelima skandha; dari
keberadaan timbullah
kelahiran.

Penderitaan penuaan,
kematian, dan seterusnya
hingga dukacita disertai
ratapan,

kesakitan, dan keputusasaan
— ini dihasilkan oleh

kelahiran.
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kevalasyaivam etasya
duhkhaskandhasya sambhavah

[N

samsaramilam samskaran 10.

avidvan samskaroty atah |
avidvan karakas tasman na
vidvams tattvadaréanat || 10 ||

avidyayam niruddhayam 11.

samskaranam asambhavah |
avidyaya nirodhas tu
jfianasyasyaiva bhavanat || 11 ||

tasya tasya nirodhena tat tan 12.

nabhipravartate |
duhkhaskandhah kevalo 'yam
evam samyag nirudhyate || 12 |

Demikianlah timbullah
seluruh penderitaan ini.

Demikianlah orang yang
dungu membentuk kehendak
yang merupakan akar dari
samsard.

Karena itu, orang yang
dungu adalah pelakunya;
orang yang bijak, setelah
melihat kenyataan, bukan
[pelakunya].

Setelah lenyapnya
ketidaktahuan, maka
kehendak tidak muncul.
Namun padamnya
ketidaktahuan karena
praktik meditasi hanyalah
pengetahuan akan hal ini.

Dengan padamnya satu mata
rantai dalam kedua belas
rangkaian, mata rantai-mata
rantai selanjutnya tak akan
muncul.

Demikianlah seluruh
penderitaan ini benar-benar

padam.
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Drstipariksa

abhiim atitam adhvanam
nabhivam iti drstayah |

yas tah $asvatalokadyah
pirvantam samupasritah || 1 ||

drstayo na bhavisyami kim
anyo 'nagate "dhvani |
bhavisyamiti cantadya
aparantam samasritah || 2 ||

abhiim atitam adhvanam ity
etan nopapadyate |

yo hi janmasu plirvesu sa eva na

bhavaty ayam || 3 ||

sa evatmeti tu bhaved
upadanam viisyate |

Tinjauan Mengenai Pandangan

Pandangan “Aku ada di masa
lalu” dan “Aku tidak ada,”
bahwa dunia ini kekal, dan
sebagainya, bergantung
pada kehidupan
sebelumnya.

Pandangan “Akankah aku
tidak ada sebagai orang lain
di masa depan?”

“Akankah aku ada?” dan
bahwa dunia akan berakhir,
dan sebagainya, bergantung
pada kehidupan masa
depan.

Pernyataan “Aku ada di
masa lalu” tidak berlaku,
karena siapa pun yang
berada pada kelahiran
sebelumnya bukanlah orang
yang sekarang ini.

Bila “Itu hanya diriku
sendiri”, [maka

183



184 BAIT-BAIT FONDASI JALAN TENGAH

upadanavinirmukta atma te
katamah punah | 4 ||

upadanavinirmukto nasty
atmeti krte sati |

syad upadanam evatma nasti
catmeti vah punah || 5 ||

na copadanam evatma vyeti
tat samudeti ca |

katham hi namopadanam
upadata bhavisyati || 6 ||

anyah punar upadanad atma
naivopapadyate |

grhyeta hy anupadano yady anyo

na ca grhyate || 7 ||

kepemilikannya tidak akan
berbeda dari “Aku”sebagai
yang memiliki]; Namun,
kepemilikan itu terpisah.
Sebaliknya, bagaimana
mungkin diri benar-benar
terpisah dari kepemilikan?

Disepakati bahwa tidak

ada diri yang sama sekali
terpisah dari kepemilikan,
maka diri tidak lain adalah
kepemilikan; dalam hal ini
tidak ada yang namanya diri
ini.

Hal ini juga bukan bahwa diri
identik dengan kepemilikan,
karena kepemilikan itu
timbul tenggelam.
Bagaimana mungkin
kepemilikan menjadi yang

memiliki?

Selain itu, diri yang terpisah
dari kepemilikan sama sekali
tidak mungkin.

Bila ia terpisah maka ia akan
dianggap tanpa kepemilikan,
namun hal ini tidak dikenali.



evam nanya upadanan na 8.
copadanam eva sah |

atma nasty anupadano napi

nasty esa nidcayah || 8 ||

nabhim atitam adhvanamity 9.
etan nopapadyate |

yo hi janmasu piirvesu tato 'nyo

na bhavaty ayam || 9 ||

yadi hy ayam bhaved anyah 10.

pratyakhyayapi tam bhavet |
tathaiva ca sa samtisthet tatra
jayeta camrtah || 10 ||

ucchedah karmanam nasah 11.

krtam anyena karma ca |
pratisamvedayed anya evamadi
prasajyate || 11 ||
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Dengan demikian diri tidak
terpisah dari kepemilikan
pun tidak identik dengan
kepemilikan.

Tidak ada diri tanpa
kepemilikan, namun juga
tidak dipastikan bahwa ini
tidak ada.

Pernyataan “Aku tidak ada
di masa lalu” tidak berlaku;
karena orang yang sekarang
ini tidak berbeda dengan
siapa pun yang ada pada
kelahiran sebelumnya.

Karena bila diri sekarang ini
memang terpisah dari masa
lalu, maka hal ia akan tetap
ada bahkan bila masa lalu
disangkal.

Sedangkan diri masa lalunya
akan tinggal sebagaimana
adanya, atau akan lahir di
sini tanpa mati.

Akan ada kemusnahan [diri
masa lalu] dan kemudian
kehancuran [buah dari]
perbuatan;
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kemudian [buah] dari
perbuatan yang dilakukan
oleh seseorang akan dipetik
oleh orang lain. Konsekuensi
ini dan sejenisnya akan
menyertai.

napy abhiitva samudbhiito doso  12. Demikian pula bukan halnya

hy atra prasajyate | bahwa ia, setelah tidak ada,

krtako va bhaved atma sambhiito menjadi ada, karena ini

vapy ahetukah || 12 || memiliki konsekuensi yang
tak diinginkan:

Diri kemudian akan
dihasilkan atau ia akan
muncul tanpa sebab.!

evam drstir atite ya nabhiim 13. Dengan demikian pandangan

aham abhiim aham | bahwa di masa lalu aku

ubhayam nobhayam ceti naisa tidak ada, aku ada, sekaligus

samupapadyate || 13 || keduanya, dan bukan
sekaligus keduanya — tidak
ada yang berlaku.

adhvany anagate kim nu 14. Pandangan “Akankah aku

1. Mengatakan bahwa diri muncul dari ketiadaan sebelumnya berarti mengatakan
bahwa ia adalah hasil dari sesuatu. Namun suatu hasil membutuhkan penghasil
yang menghasilkannya. Bila sebelumnya diri ini tidak ada, maka sulit untuk
menentukan hal apa yang telah menghasilkannya. Di sisi lain,bila seseorang
menyangkal bahwa ia dihasilkan sambil tetap mempertahankan ketiadaan
sebelumnya, ini sama saja dengan mengatakan ia muncul sepenuhnya secara
spontan, tanpa sebab apa pun.
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bhavisyamiti dar§anam | ada di masa depan?”
na bhavisyami cety etad dan pandangan
atitenadhvana samam || 14 || “Akankah aku tidak ada?” -

ini seperti halnya masa lalu.

sa devah sa manusyas$ ced evam 15. “Dewa yang ini adalah orang

bhavati $§a$vatam | yang sama dengan manusia

anutpannas ca devah sy3j jayate itu”: bila demikian halnya,

na hi §agvatam || 15 || maka ini adalah paham
tentang kekekalan;

dan dewa akan belum
muncul, karena yang kekal

tidak dilahirkan.?
devad anyo manusya$ ced 16. Bila diyakini bahwa manusia
a$advatam ato bhavet | saat ini berbeda dari dewa
devad anyo manusya$ cet di masa depan, maka
samtatir nopapadyate || 16 || konsekuensinya adalah

paham bukan-kekekalan.
Bila diyakini bahwa manusia
saat ini berbeda dari dewa
masa depan, maka tidak
akan ada keberlanjutan.?

2. Contoh ini terkait dengan manusia yang hidup pada suatu masa kehidupan
kemudian terlahir menjadi dewa pada kehidupan berikut, sehingga bila kita
menganggap manusia dan dewa itu adalah orang yang sama maka kita terjebak
pada paham mengenai kekekalan karena mengandaikan keduanya berasal dari
sesuatu yang sama yang terus ada dari satu kehidupan ke kehidupan berikutnya.
Dengan mengandaikan ia kekal maka ia tak mungkin memiliki kemunculan
karena kalau kekal maka tidak memiliki kemunculan, sehingga karena ia tidak
memiliki kemunculan, maka ia menjadi tidak memiliki keberadaan.

3. Bagian ini masih terkait dengan contoh yang digunakan di atas, yaitu manusia
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divyo yady ekadesah syad 17.

ekade$as ca manusah |
asasvatam $asvatam ca bhavet
tac ca na yujyate || 17 ||

asadvatam $asvatam ca 18.

prasiddham ubhayam yadi |
siddhyen na $asvatam kamam
naivasasvatam ity api || 18 ||

kutascid agatah kascit kimcid 19.

gacchet punah kva cit |
yadi tasmad anadis tu samsarah
syan na casti sah || 19 ||

nasti cec chasvatah kascit ko 20.

bhavisyaty asasvatah |
sasvato ’§asvatas capi dvabhyam
abhyam tiraskrtah || 20 ||

Bila ia sebagiannya adalah
dewa dan sebagian lain
adalah manusia,

maka ia akan menjadi tidak
kekal sekaligus kekal’; hal ini
tidak mungkin demikian.

Bila ia dianggap sebagai
kekal sekaligus idak kekal,
maka hal ini sama dengan
pembuktian untuk bukan

kekal pun bukan tidak kekal.

Bila hal ini adalah peristiwa
di mana seseorang yang
telah ada, datang ke sini dari
suatu tempat dan kemudian
pergi ke tempat lain,

maka samsara tidak akan
memiliki awal; akan namun

[orang] demikian tidak ada.

Bila ada anggapan bahwa
tidak ada yang kekal, lantas
hal apakah yang menjadi
tidak kekal?

yang kemudian terlahir sebagai dewa. Namun kali ini diandaikan bila keduanya
adalah orang yang berbeda. Dengan demikian konsekuensinya adalah paham
tentang bukan kekekalan. Umumnya lawan dari paham kekekalan adalah paham
kemusnahan. Bila mereka adalah dua orang yang berbeda maka keberlangsungan
siklus kelahiran kembali tidak terjadi.
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Hal apakah yang akan
menjadi kekal sekaligus tidak
kekal, dan juga hal apakah

yang bukan keduanya?
antavan yadi lokah syat 21. Bila dunia ini memiliki akhir,
paralokah katham bhavet | bagaimana mungkin ada
athapy anantavaml lokah dunia lain?
paralokah katham bhavet || 21 | Namun bila dunia ini tanpa

akhir, bagaimana mungkin
ada dunia lain?

skandhanam esa samtano 22. Rangkaian skandha
yasmad diparcisam iva | dihasilkan seperti nyala api
tasman nanantavattvam ca pelita,

nantavattvam ca yujyate || 22 || sehingga tidaklah benar

bahwa ia tidak memiliki
akhir, pun bukan memiliki

akhir.
pirve yadi ca bhajyerann 23. Bila[skandha] yang
utpadyeran na capy ami | dimiliki [pada kehidupan]
skandhah skandhan pratityeman sebelumnya telah hancur,
atha loko 'ntavan bhavet || 23 || skandha [pada kehidupan]

ini tidak muncul
bergantung pada skandha
[kehidupan] sebelumnya,
dengan demikian maka

dunia ini memiliki akhir.*

4, Ini adalah penjelasan elaboratif untuk contoh pada bait 16, di mana antara diri
pada satu kehidupan dengan diri pada kehidupan adalah yang berbeda dengan
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piirve yadi na bhajyerann 24.

utpadyeran na capy ami |
skandhah skandhan pratityeman
loko 'nanto bhaved atha || 24 ||

antavan ekade$a$ ced 25.

ekade$as tv anantavan |
syad antavan anantas ca lokas
tac ca na yujyate || 25 ||

katham tavad upadatur 26.

ekade$o vinanksyate |
na nanksyate caikadesa evam
caitan na yujyate || 26 ||

upadanaikade$as ca katham 27.

nama vinanksyate |

Bila [skandha] yang

dimiliki [pada kehidupan]
sebelumnya belum hancur,
skandha [pada kehidupan]
ini tidak muncul bergantung
pada skandha [kehidupan]
sebelumnya, maka dunia ini
tidak akan memiliki akhir.’

Bila seandainya itu adalah
sebagian memiliki akhir dan
sebagian tanpa akhir,

maka dunia ini akan
memiliki akhir sekaligus
tanpa akhir; dan hal ini tidak

benar.¢

Bagaimana mungkin di

satu sisi, sebagian dari
pemiliknya musnah namun
sebagian lagi tidak musnah?
Hal ni tidak benar.

Bagaimana mungkin
sebagian dari kepemilikan

penekanan diri sebagai gabungan skandha. Bagian ini adalah tentang paham
mengenai ketidakkekalan atau kemusnahan total: “dunia memiliki akhir.”

5. Ini adalah penjelasan elaborative untuk contoh pada bait 15, yang mana hal ini
terkait dengan paham adanya kekekalan diri atau skandha.

6. Ini adalah elaborasi lanjutan bab 17 tentang sebagian kekal dan sebagian tidak

kekal.
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na nanksyate caikadeso naitad musnah dan sebagian lagi

apy upapadyate || 27 || tidak mungkin? Hal ini juga
tidak mungkin.

antavac capy anantam ca 28. Bila baik “memiliki akhir”

prasiddham ubhayam yadi | sekaligus “tanpa akhir”

siddhyen naivantavat kamam diakui benar,

naivanantavad ity api || 28 || maka hal ini sama dengan

pembuktian untuk bukan
memiliki akhir pun bukan

tanpa akhir.
atha va sarvabhavanam 29. Dengan demikian karena
$tinyatvac chadvatadayah | semua keberadaan itu
kva kasya katamah kasmat kosong, pandangan seperti
sambhavisyanti drstayah || 29 || keabadian dan sejenisnya:

Dimanakah hal itu akan
terjadi? Untuk siapakah

hal itu akan terjadi? Yang
manakah dari mereka yang
akan terjadi? Untuk tujuan
apakah hal itu akan terjadi?

sarvadrstiprahanaya yah 30. Aku menghaturkan hormat
saddharmam ade$ayat | kepada Gautama, yang

anukampam upadaya tam karena rasa welas asih-Nya,
namasyami gautamam || 30 || telah mengajarkan Dharma

sejati untuk meninggalkan

semua pandangan.
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