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8 Wstep i podzickowania

Niezwykta cechg duchowego geniuszu Buddy byto osiagnigcie Oswiece-
nia — celu swojego duchowego poszukiwania — bez przewodnika. Do-
konat tego sam. Wiedzial jednak, ze inni beda potrzebowali znacznej
pomocy, aby osiagna¢ Os$wiecenie, zatem reszt¢ zycia pos$wigcit prze-
wodnictwu duchowemu i jednym z jego tytutéw stato sig ,, Wskazujacy
Drogg”. Na szczgscie okazalo sig, ze z takim samym geniuszem, z jakim
odkryt droge dla siebie, wskazywat ja innym. Dzigki jego pomocy wielu
ludzi podazajacych za Dharma osiagngto O$wiecenie. Musieli oczywiscie
dokona¢ niezbednego wysitku, zeby — jak to ujat — sta¢ si¢ lampg dla sie-
bie, ale ich osiagnigcia inspirowane byly nauka mistrza i dokonane pod
jego przewodnictwem.

Dzi§ buddysci potrzebuja przewodnika na drodze do Oswiecenia
tak samo, jak potrzebowali go uczniowie Buddy dwa i pdl tysiaca lat
temu. Pod pewnymi wzgledami potrzebuja go nawet bardziej. Istnieje
obecnie obszerna literatura buddyjska: tysiace stron pism kanonicznych
réznych szkét oraz niezliczone komentarze wielkich nauczycieli buddyj-
skich z wielu stuleci. Te miliony stéw zostaly wypowiedziane lub zapisane
w réznych jezykach, w réznych okresach historycznych, dla okreslonych
os6b lub grup ludzi, w szczegdlnych okolicznosciach, dla ludzi o réznych
potrzebach duchowych i o réznym zapleczu kulturowym i spotecznym.
Ponadto, w ostatnich pigédziesieciu latach napisano setki ksiazek o bud-
dyzmie; niektére z nich sa rzeczowe i inspirujace, inne mniej.

Jesli z tradycji buddyjskiej mamy czerpaé strawe duchowa, potrzebu-
jemy kogos, kto nas przeprowadzi przez t¢ przytaczajaca mnogos¢ lite-
ratury; kogo$, kto moze nie tylko zagwarantowa¢ wiernos¢ przetozonego
stowa, ale tez wybra¢ i zinterpretowad je zgodnie z naszymi indywidualny-
mi potrzebami. Szczeg6lnie na poczatku podrézy bardzo fatwo mozemy
pobtadzi¢, zatem na dhugiej duchowej Sciezce bardzo wazna jest obecno$é
kogo$, kto odwiedzie nas od grozacych niebezpieczenistw, kogos, komu
mozemy powierzy¢ kierowanie naszym dazeniem do celu.

Takim przewodnikiem jest Sangharakszita, jeden z czotowych nauczy-
cieli Dharmy Buddy na Zachodzie, zatozyciel Wspé6lnoty Buddyjskiej
Triratna [uprzednio: Przyjaciele Zachodniej Wspélnoty Buddyjskiej,
ang. Friends of the Western Buddhist Order, zob. www.buddyzm.info.
pl lub www.thebuddhistcentre.com — przyp. red.]. Jak wszyscy dobrzy
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przewodnicy, Sangharakszita zna teren doskonale. W ciagu dwudziestu
lat spedzonych w Indiach zaznajomit si¢ solidnie i gl¢boko z buddyjska
nauka poprzez systematyczng medytacje i indywidualne studia, korzystat
tez z instrukeji wybitnych nauczycieli wszystkich trzech wielkich tradycji
buddyjskich: hinajany, mahajany i wadzrajany.

Sangharakszita urodzit si¢ w Londynie w 1925 roku. Majac kilkana-
Scie lat, zapoznal si¢ z dwoma buddyjskimi pismami: Sutrg diamentows,
stynna rozprawa o Doskonatej Madrosci oraz Sutrg podwyzszenia Huei
Nenga (albo Huinenga), jednym z najwazniejszych pism szkoly zen. Te
lektury obudzity w nim przekonanie, ze jest buddysta. Po odbyciu stuzby
wojskowej w Indiach pod koniec II wojny §wiatowej pozostat tam, zgod-
nie z tradycjg wyrzekt si¢ Zycia rodzinnego i ,,odszedt”" w poszukiwaniu
spelnienia duchowego. Zostal wyswigcony na mnicha i przez pewien czas
studiowal u czcigodnego Dzagdisza Kasjapy, stynnego uczonego ze szko-
ly therawady. Zywa relacje z tego okresu swego zycia Sangharakszita za-
miescil w tomie wspomnien 7he Thousand-Petalled Lotus.

Nastepnie udat si¢ do miasteczka Kalimpong u stép Himalajéw, gdzie
zatozyt wlasna wihare. Tam studiowat u kilku wybitnych tybetanskich la-
moéw i u Czena, stynnego pustelnika zen, znawcy mahajany. Napisat do-
brze znana ksiazke A Survey of Buddhism’ i przez kilka lat wydawat periodyk
Maha Bodhi Journal. (Ten okres omawiaja dwa kolejne tomy wspomnien
Facing Mount Kanchenjunga oraz In the Sign of the Golden Wheel)®.

W potowie lat 50. XX wieku Sangharakszita osobiscie zaangazowat si¢
w niesienie pomocy wielu tysigcom bylych niedotykalnych w indyjskim
stanie Maharasztra, ktérzy nawrdcili si¢ na buddyzm tuz przed $miercia
swojego przywédcy, dr. B. R. Ambedkara. Ponad dwadzieécia lat pdzniej
kilku jego zachodnich uczniéw podjeto t¢ pracg na nowo izostata ona
uwieniczona utworzeniem indyjskiej filii Wspdlnoty Buddyjskiej Triratna
(uprzednio Trailokya Bauddha Mahasangha Sahayak Gana — TBMSG).

Podczas swej dwuletniej wizyty w Anglii w 1964 roku Sangharakszita
uznal, ze istnieje bardzo duze zapotrzebowanie na nowy ruch buddyjski.

1

Odejscie (w oryg. ang. going forth) to tradycyjny termin w buddyzmie, por. rozdziat
Kim jest Budda?, Odejscie — przyp. red.
W Polsce wydang przez Wydawnictwo A pt. Wprowadzenie do buddyzmu — przyp. red.
Opublikowane wspomnienia Sangharakszity, jak i niektdre inne jego ksiazki, sa dostgpne
w formacie PDF na stronie http://sangharakshita.org/online_books.html — przyp. red.
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Dlatego postanowil powréci¢ na Zachéd iw roku 1967 zatozyl ruch
o nazwie Triratna. Rok pézniej przyjat do niego pierwszych cztonkéw.

Od poczatku istnienia az do niedawna bardzo angazowat si¢ w dziatalnos¢
Wspdlnoty, czuwajac nad jej poczatkami i tworzac wizjg dalszego rozwoju.
Wokét niego gromadzita si¢ coraz wigksza liczba osobistych uczniéw, rosta tez
ilo$¢ cztonkéw Wspélnoty stanowiacej duchowy zalazek tego ruchu. Chociaz
intensywnie zajmowal si¢ organizacja, w okresie formowania si¢ Wspdlnoty
Sangharakszita petnit gléwnie rol¢ nauczyciela Dharmy; swoja wizje i rozu-
mienie przestania Buddy przekazywat w réznych pismach, na wyktadach pu-
blicznych oraz na seminariach na temat tekstéw buddyjskich.

W latach 1965-1987 wyglosit prawie dwiescie wyktadéw poswigconych
réznym aspektom buddyzmu. Wsréd nich znajdowaly si¢ cykle wyktadow
dotyczacych Szlachetnej O$miorakiej Sciezki Buddy i ideatu bodhisattwy,
a takze dwa cykle wykladéw, w ke6rych duchows $ciezke buddyjska przed-
stawil jako droge wyzszej ewoluciji.

Wszystkie te wyktady nagrywano i to z nich skompilowano Przewod-
nik po buddyjskiej sciezce. Sktada si¢ on ze starannie wybranych i zredago-
wanych fragmentéw transkrypcji tasm. Pierwotna wersja zostata utozona
tak, by stuzy¢ jako podrecznik podczas buddyjskich kurséw (odosob-
nier) dla os6b cheacych wstapi¢ do Triratny. Poniewaz proces ordynacyj-
ny (przygotowanie do wstapienia do Wspdlnoty) nabierat ksztattu przez
wiele lat, cz¢$¢ materiatu zostata usunigta z podrecznika, a dodano nowy
material. Ostatecznie wprowadzono zmiany uwzgledniajace szersze gro-
no czytelnikéw i w ten sposéb powstata obecna wersja.

Dobrze by bylo, gdyby czytelnik pamigtal o tym, ze Przewodnik po-
wstal w ten sposob i ze zasadniczo jest antologia zredagowanych frag-
mentéw wykladéw wygtaszanych w réznym czasie i w réznych okolicz-
no$ciach na przestrzeni ponad dwudziestu lat. Chociaz sa podzielone
logicznie na odr¢bne rozdzialy, w sposéb nieunikniony nie maja tak na-
turalnego przejscia, jak miatoby to miejsce, gdyby ksiazka zostata pomy-
$lana i napisana jako jedna praca.

Dobry przewodnik oprécz tego, ze obeznany jest z terenem, zda-
je sobie takze sprawg z tego, jakiego rodzaju ludziom przewodzi. Pracg
Sangharakszity znamionuje jasna swiadomos¢ potrzeby nadania naukom
Buddy takiej formy, jaka zachodni umyst mégtby bez trudu przyjaé. Dzig-
ki glebokiej znajomosci zachodniej literatury i filozofii Sangharakszita
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jest do tego dobrze przygotowany. Jego zrozumienie zachodnich syste-
moéw mysli jest tak imponujace jak jego pojmowanie buddyzmu i innych
form filozofii Wschodu.

Bedac tak znakomicie obeznanym z oboma $wiatami, wschodnim
i zachodnim, jest dobrym ttumaczem — ttumaczem w najszerszym zna-
czeniu tego stowa. W jednej ze swych publikacji, Wracajge do Sw. Hiero-
nima®, Sangharakszita rozwaza swoje podobieristwo do §w. Hieronima,
ktéry w sztuce Zachodu ucielesnia archetyp thumacza. W tym sensie ttu-
macz jest przewodnikiem w petnym tego stowa znaczeniu.

Y Przewodniku po buddyjskiej sciezce znajdujemy podstawowe nauki
Sangharakszity i lezace u jej podstaw zasady. Na poczatku Sangharakszi-
ta odwodzi nas od putapki sekciarstwa, grozby pomylenia czgéci z cato-
$cia. Jesli naprawde mamy zblizy¢ si¢ do buddyzmu, musimy zblizy¢ si¢
do niego jako do calosci, nie ulegajac sugestii, ze jedna szczeg6lna szkota,
czy to zen, czy wadzrajana, reprezentuje caly buddyzm. Musimy zglebi¢
catos¢, aby odkry¢, co ma dla nas najwigksza warto$¢. Sangharakszita nie-
jednokrotnie wskazywat na podobieristwo migdzy Triratna, a szkotg tian-
tai w Chinach, ktéra rozkwitta w VI w. n.e. Obie maja zarazem wszech-
stronne i wybidrcze podejscie do nauk, obie z wielkiej ilosci dostgpnego
materiatu wybieraja te przyktady Weladu, te szczegélne prakeyki i zasady,
keére wydaja si¢ najbardziej pomocne w rozwoju duchowym ucznidéw
w okreslonym miejscu i czasie w historii.

W Przewodniku juz na poczatku zaznacza si¢ inna wazna cecha na-
uki buddyjskiej, ktéra nie zawsze si¢ docenia, ale na ktéra Sangharak-
szita czgsto zwraca uwage w swojej pracy. Jest to potrzeba rozréznienia
miedzy jezykiem faktéw a jezykiem mitu. Sangharakszita wnika w to roz-
réznienie w bardzo pouczajacy sposéb w rozdziale Archetypowa symbolika
w biografii Buddy, ukazujac w jak wielkim stopniu cztowiek wspétczesny,
z wielka szkoda dla siebie, utracit kontakt z jezykiem mitu. Powinni§my
moéwi¢ obydwoma jezykami i obydwa rozumied, a takze wystrzega¢ sig
lekcewazenia niezwykle rozbudowanego mitycznego aspektu buddyzmu,
stwierdzajac, ze to tylko legenda.

Przestrzega nas tez przed jedna z najwickszych putapek, a mianowicie
pogladem, ze bycie prawdziwym buddystg oznacza bycie mnichem. Mimo

4 W oryginale angielskim pt. S. Jerome Revisited — przyp. red.
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iz zasadniczo jest zwolennikiem klasztornego stylu zycia, to jednak twier-
dzi, ze bycie buddysta oznacza péjscie po Schronienie do Trzech Klejnotéw
— Buddy, Dharmy i Sanghi — oraz umieszczenie Trzech Klejnotéw w cen-
trum swojego zycia. Bardziej niz cokolwiek innego ten nacisk na gléwna
role péjscia po Schronienie jest cecha wyrézniajaca przestanie Sangharakszi-
ty. Z tego wzgledu pierwszg cz¢s¢ ksiazki poswigcono Trzem Klejnotom.

W rozdziale poswigconym Dharmie, drugiemu z Trzech Klejnotéw,
pojawia si¢ inny dominujacy w pracy Sangharakszity temat. Juz w pierw-
szych dniach po powrocie do Anglii’ zdat sobie sprawe, jak wielka prze-
szkoda w rozwoju duchowym moga by¢ dla ludzi negatywne emocje.
Dlatego podkresla potrzebg rozwijania pozytywnych emocji, szczegdlnie
poprzez praktykowanie medytacji zwanej metta bhawana®. Ta zaostrzona
swiadomo$¢ ludzkich emocjonalnych komplikacji wplyneta na sposéb,
w jaki przekazuje on gleboka nauke¢ Buddy o uwarunkowaniu: nauke
moéwiaca, ze wszystkie rzeczy lub istoty — czy to rzeczy materialne, czy
stany umystu — powstaja w zaleznosci od warunkéw.

W ksigzkach na temat buddyzmu czgsto pomija si¢ fake, ze istniejq
dwa podstawowe sposoby uwarunkowania, a nie tylko jeden; dwa spo-
soby, w jaki mozemy dzialaé: jeden niezreczny, drugi zreczny. Pierwszy
zwany jest cyklicznym lub, jak to okresla Sangharakszita, reaktywnym.
W ten sposéb postgpujemy przez wigkszos$¢ czasu i z niego bierze si¢ cate
nasze cierpienie. Ale jest tez sposdb spiralny, czy kreatywny, w ktérym
mozemy rozwija¢ si¢ duchowo, doswiadcza¢ stale poglebiajacych si¢ sta-
néw szczgdcia i blogosci. Zwykle w literaturze buddyjskiej duzo obszerniej
rozwaza si¢ i eksponuje ten negatywny i reaktywny sposéb postgpowania
niz ten pozytywny i kreatywny. Aby odda¢ sprawiedliwo$¢ komentato-
rom historycznym, jak i wspétczesnym, trzeba przyznaé, ze same teksty
kanoniczne poswiecily zadziwiajaco malo miejsca twérczemu sposobowi
i afirmatywnym etapom drogi duchowe;j.

Pragnac przywrdci¢ réwnowage w tym wzgledzie, Sangharakszita
ktadzie nacisk na duchowy, kreatywny sposéb uwarunkowania. Rozu-
mie, ze z uwagi na uwarunkowanie (wychowanie i zewngtrzne wplywy,
keére nas uksztattowaly), od ktérego by¢ moze dopiero niedawno si¢

> W latach 60. XX wieku — przyp. red.

¢ Rozwijanie przyjaznego i zyczliwego nastawienia do siebie i ludzi — przyp. red.
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uwolnilismy lub nadal jeszcze uwalniamy, bardziej prawdopodobne jest,
ze duzo skuteczniejszym bodzcem do prakeyki bedzie dla nas zacheta
i przedstawienie pozytywow plynacych z prakeyki niz surowe ostrzezenia
przed niewlasciwym postgpowaniem.

Pierwsza cz¢é¢ ksiazki konczy si¢ kilkoma rozdziatami poswigcony-
mi znaczeniu spolecznosci duchowej, trzeciemu z Trzech Klejnotéw.
Biorac pod uwagg, jak mocno Sangharakszita podkresla prymat péjscia
po Schronienie, nie powinno nas dziwi¢, ze polozyt réwnie wielki nacisk
na znaczenie spofecznosci duchowej, tych, ktérzy ida po Schronienie.
Ten aspekt jego nauczania przeciwdziala cz¢sto powstajacemu wrazeniu,
ze prawdziwa sangha to spoteczno$¢ mnichéw.

Druga cz¢$¢ Przewodnika poswigcona jest tradycyjnemu ujgciu $ciezki
buddyjskiej, potréjnej $ciezki etyki, medytacji i Madrosci. W rozdziale
o etyce Sangharakszita ukazuje, ze etyka buddyjska nie opiera si¢ na po-
czuciu obowiazku czy na prawie, ale na tym, ze mozemy wybraé jeden
z dwéch podstawowych sposobéw uwarunkowania i wybrawszy, stajemy
si¢ odpowiedzialni za konsekwencje naszego wyboru.

W tradycji Triratny zawsze przywiazywano duza wage do prakeyki
medytacyjnej. W medytacji mamy do czynienia bezposrednio ze stanem
swojego umystu. Systematyczna praktyka medytacji tworzy niezbedna
podstawe dla pojawienia si¢ Wgladu. Prakeykujacych w Triratnie zachgca
si¢ do podjecia regularnej prakeyki medytacyjnej. W wielu swoich wy-
ktadach Sangharakszita podejmuje temat medytacji i jej réznych aspek-
téw. W przytoczonym tu fragmencie wyktadu omawia pigé prakeyk me-
dytacyjnych, ktére wg tradycji przeciwdzialaja pewnym truciznom czy
przeszkodom w rozwoju duchowym; w kolejnym objasnia techniki me-
dytacji praktykowane przez cztonkéw Triratny jako zintegrowany system
odzwierciedlajacy kolejne etapy rozwoju duchowego.

Z powyiszego opisu powinno jednoznacznie wynikaé, ze w zamysle
tej ksiazki nie lezy historyczny czy geograficzny przeglad catego buddy-
zmu (znajdziemy go w kilku innych ksiazkach Sangharakszity). Jest to ra-
czej jego wlasna interpretacja nauk tradycji buddyjskiej, zebranie jej pod-
stawowych cech tak, zeby da¢ czytelnikowi wyobrazenie, jak wprowadzi¢
te nauki w zycie.

Oddajac prawdziwy charakter nauk Dharmy wedtug Sangharakszi-
ty, Przewodnik po sciezce buddyjskiej stanowi znakomite wprowadzenie
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do jego twdrczoéci. Zasadniczo jednak, jak sam tytul wskazuje, jest
to przewodnik po prakeyce. Wielu ludzi zostalo buddystami po wystu-
chaniu wykladéw Sangharakszity, czy to nazywo, czy z ta$m’. Moze
niektdrzy, zetknawszy si¢ z ta ksiazka, po przeczytaniu jego stéw zechca
wystucha¢ glosu przewodnika. Niezaleznie od tego, czy tak sig stanie, czy
nie, nalezy mie¢ nadzieje, ze nastgpne strony stang si¢ Zrédfem inspiracji
dla wielu ludzi na wiele nadchodzacych lat i zapewnia im duchowe prze-
wodnictwo, jakiego poszukiwali.

Dharmaczari Abhaja

PODZIEKOWANIA

Pierwsze wydanie Przewodnika po sciezce buddyjskiej mialo miejsce
w 1990 roku i od tej pory byt on wielokrotnie wznawiany. Wydawnic-
two Windhorse Publications ma teraz przyjemnos¢ zaprezentowad trzecie
wydanie. Pragniemy, by Przewodnik stuzyt jeszcze lepiej wszystkim aspi-
rujacym do podazania $ciezka buddyjska. W tym celu niniejsze wydanie
zawiera dodatkowe wprowadzenie przed kazdym dziatem i rozdzialem.

JesteSmy wdzigczni za wysitek wlozony w poprzednie wydania,
w szczegblnoéci Santawirze — za skrupulatna korekte, Abhai — za przed-
mowe i przypisy do pierwszego wydania oraz Aloce — za charakterystycz-
ne ilustracje. Pragniemy podzigkowa¢ Dznianasiddhi za wprowadzenia
do dzialéw i rozdzialéw, Wiswapaniemu za przejrzenie kilku dzialéw oraz
przypiséw, Amandzie za redakcje¢ oraz Saralamatiemu za korekte. Zesp6t
wydawniczy Windhorse Publications réwniez pragnie wyrazi¢ wdzigcz-
no$¢ anonimowym darczyricom, bez ktérych pomocy niniejsze wydanie
nie mogtoby si¢ ukazac.

7 Duzi$ raczej w mp3, zob. www.freebuddhistaudio.com — przyp. red.
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JAK PODCHODZIC DO BUDDYZMU?

Do buddyzmu mozna podchodzi¢ na wiele réznych sposobéw: jedne sa
bardziej wlasciwe, inne mniej, a nicktdre catkiem bledne. Idealem jest
traktowanie buddyzmu jako buddyzmu. Takie stwierdzenie moze nas
uderzy¢ jako oczywiste, ale faktem jest, ze nie zawsze tak postgpujemy.
Aby zrozumie¢, co znaczy traktowaé buddyzm jako buddyzm, powin-
ni$my najpierw zrozumie¢ jego istotg. Religi¢ zdefiniowatem kiedys jako
»osiagniecie stanu psychologicznej i duchowej petni oraz odnoszenie si¢
w tym stanie do innych ludzi i ostatecznej rzeczywistoéci”®. Religia jest tez
sumg wszystkich nauk i metod prowadzacych do tego wiasnie osiagnigcia.
Buddyzm odzwierciedla t¢ definicjg, moze nawet wyrazniej niz jakiekol-
wiek inne nauczanie. Stuzy przede wszystkim jako srodek do osiagnigcia
psychologicznej i duchowej petni. Méwiac jego wlasnym jezykiem — jest
droga do Os$wiecenia. Buddyzm czy Dharma poréwnywane sg do tratwy’
przenoszacej nas na drugi brzeg, ktérym jest Nirwana (Oswiecenie, do-
skonaly spokdj umystu, Wolnos¢, Wglad, Madros¢, Wspétczucie). Uzy-
wajac bardziej wspétczesnego jezyka, buddyzm jest narzedziem wyzszej
ewolugji ludzkosci, czyli narzedziem ewolucji kazdej indywidualnej istoty
ludzkiej — od nico§wieconego stanu do stanu najwyzszego Oswiecenia'®.

Zob. Sangharakszita, Is Religion Necessary?, http://freebuddhistaudio.com/audio/

details’num=17, London 1966.
> The Middle Length Sayings (Majjhima-Nikaya), tum. 1. B. Horner, Pali Text Society,
London 1967, vol. I, 134-5.
Sangharakszita, od czasu, kiedy wyglosit ten wyktad w 1966 r., objasnit Dharme
o wiele pelniej i spéjniej w terminach ewolucyjnych. Chociaz ,wyzsza ewolucja”
nie jest tradycyjnym terminem buddyjskim, idea rozwoju duchowego jako ewolucji
$wiadomosci jest zgodna z nauka buddyjska i posrednio w niej zawarta. Caty proces
rozwoju zycia od pierwotnych oznak w jego poczatkach az do najwyzej rozwinigtej
$wiadomosci o$wieconego umystu moze by¢ postrzegany jako jedna dtuga ewolu-
cja, ktdra mozna podzieli¢ na dwa odrebne etapy: nizsza ewolucje i wyzsza ewolucje.
Nizsza ewolucja oznacza proces rozwoju zycia od jego poczatkowych eonéw w prehi-
storii, az do pojawienia si¢ ludzkiego zycia. Wyzsza ewolucja rozpoczyna si¢ od pew-
nego poziomu samo$wiadomosci (czy refleksyjnej swiadomosci) i trwa az do samego
Oswiecenia. Nizsza ewolucja jest tym, z czego si¢ rozwinglismy; wyzsza ewolucja jest
tym, czym mozemy si¢ staé, jesli chcemy. Nie istnieje okreslony punkt, w ktorym
koficzy si¢ nizsza ewolucja i zaczyna wyzsza. Punke styku tych dwéch etapéw jest
szerokim pasmem, w ktérym rozwija si¢ pewien stopieri samoswiadomosci: rodzaj
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Dopdki tego nie zrozumiemy, nie zobaczymy buddyzmu w prawdziwym
swietle. Co$ zobaczymy, ale to nie bedzie buddyzm. Co najwyzej bedzie
to do$¢ niefortunnie znieksztalcony obraz buddyzmu.

Podam kilka przyktadéw, jak mozna znieksztalci¢ buddyzm, kiedy nie
traktuje si¢ go jako buddyzm. Jaki$ czas temu przyjmowalem czarujace-
go goscia z Japonii, kaptana buddyzmu $in"', ktéry odbywat podréz po
$wiecie. W trakcie rozmowy powiedziat do mnie: ,Musz¢ ci powiedzie¢
o czyms, co bardzo mnie cieszy. W drodze z Japonii do Londynu za-
trzymywatem si¢ w réznych miejscach, miedzy innymi w Rzymie, gdzie
miatem zaszczyt by¢ na audiencji u papieza. Co wigcej, papiez dat mi
list, w ktérym wyraza wielki szacunek dla buddyzmu”. Kiedy to ustysza-
tem, statem si¢, szczerze méwiac, nieco podejrzliwy. Czulem, ze wyraza-
nie wielkiego szacunku dla buddyzmu jako$ nie pasowalo do papieza.
Powiedzialem wigc: ,,Czy nie mialby$ nic przeciwko temu, zebym rzucit
okiem na ten list?”. Méj go$¢ wyjat list z teczki, zachwycony, ze moze

$wiadomosci, kedry pozwala cztowiekowi nie tylko by¢ $wiadomym otaczajacego go
$wiata, ale rowniez by¢ §wiadomym tego, ze jest $wiadomy. Wraz z samo$wiadomo-
$cig, jak sama nazwa wskazuje, czlowiek jest siebie §wiadomy i obserwuje siebie. To
odréznia go od zwierzat, kedre maja tylko prosta czy zmystows $wiadomos¢.

Kazdy cztowiek majacy wystarczajacy stopient samos$wiadomosci moze, jesli zechce,
podja¢ zycie duchowe (czy praktyke), rozpoczaé proces wyzszej ewolucji od etapu, na
ktérym si¢ znajduje, az do samego Os$wiecenia. Podczas gdy nizsza ewolucja jest pro-
cesem biologicznym i zbiorowym, wyzsza ewolucja jest ewolucja §wiadomosci i moze
by¢ podjeta wylacznie w rezultacie indywidualnego wyboru; postgp moze wyniknaé
jedynie z indywidualnego wysitku. Nizsza ewolucja zajmuje si¢ zwykle fizyka, biolo-
gia i chemia, a wyzsza psychologia, filozofia i religia.

Szczegdlowe oméwienie wyzszej ewolugji zob. dwie serie wyktadéw Sangharakszity
na tasmach: 7he Higher Evolution of Man, http://freebuddhistaudio.com/audio/deta-
ils?’num=75 i Aspects of the Higher Evolution of the Individual, http://freebuddhistau-
dio.com/audio/details?num=83, London, odpowiednio: 1969 i 1970. Zob. réwniez:
R. Cooper (Ratnaprabha), 7he Evolving Mind, Windhorse, Birmingham 1996.
Buddyzm $in jest jedng z gléwnych szkét buddyzmu w Japonii; jest to odtam indo-
chinskiej tradycji mahajany. W $in nie prébuje si¢ osiagna¢ O$wiecenia, zamiast tego
wyznawca poddaje jazdi innej sile zwanej Amitabha albo Amida, Budda Nieskoriczo-
nego Swiatta (por. rozdzial Mandala Pieciu Buddéw/Amitabha w tej ksiazce). Takie
poddanie si¢ prowadzi do odrodzenia w czystej krainie Amitabhy, Sukhawati (Krainie
Szezgdliwosci). Wyznawcy $in czcza Wigkszq 1 Mniejszq Sutre Sukbawati-wjuha oraz
Amitajur-dhjana Sutre. Zob. Buddhist Mahayana Texts, wyd. E. B. Cowell i in., Dover
Publications Inc., New York 1969.
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mi go pokazaé. List napisano na pokaznych rozmiarach, grubym arku-
szu papieru przypominajacym pergamin, z wielkim herbem w nagtéwku.
Faktycznie, pochodzit od papieza, chociaz, co ciekawe, nie bylo na nim
jego podpisu. Poczciwy japoriski kaptan, rozpromieniony, odczytat mi
go. Papiez napisat, ze buddyzm jest godny pochwaly, poniewaz jest wspa-
niata ludzka nauka.

Kazdy, kto zna trochg katolicyzm czy prawostawie, dobrze wie, co to
oznacza. Wedhug katolicyzmu czy ortodoksyjnego chrzescijafistwa istnieja
dwa rodzaje religii: objawiona i naturalna. Religia objawiona jest, mozna
powiedzie¢, transcendentalna, podczas gdy religia naturalna jest jedynie
humanistyczna. Poniewaz w buddyzmie nie ma najwyzszego boga, ktéry
objawit religi¢ ludzkosci, jest on zaklasyfikowany jako religia naturalna
i opisywany jako nauka ludzka. Inaczej méwiac, jest to nauka tylko ludz-
ka, nie nauka Syna Bozego. To nic wigcej, jak system etyczny i z pewnoscia
nie doprowadzi nikogo do zbawienia. Kaptan japoriski, poniewaz nie znat
katolicyzmu, nie zdawat sobie z tego sprawy. Myslal, ze buddyzm opisany
jako wspaniata nauka ludzka zostat doceniony i uszanowany, podczas gdy
w rzeczywistosci zostat subtelnie podwazony i zdeprecjonowany.

Czytajac ksiazki napisane przez ortodoksyjnych rzymskich katolikow,
odkrywamy, ze generalnie zajmuja takie wlasnie stanowisko. Méwia, ze
buddyzm jest bardzo szlachetny i subtelny, ale jest jednak ludzkim wytwo-
rem i dlatego nie mozna przy jego pomocy uzyskaé zbawienia. W pewnej
ksiazce, ktéra czytalem, autor po catkiem uczonym przegladzie pewnych
buddyjskich nauk zakoriczyl swoja ksiazke stwierdzeniem (w ostatnim
akapicie na ostatniej stronie), ze to szkoda, iz tak wiele milionéw ludzi
weszlo na tratwg Dharmy, jesli si¢ wezmie pod uwagg fake, ze na samym
koficu ta tratwa po prostu tonie'?. Tacy autorzy nie uwazaja buddyzmu
za drogg do Oswiecenia. Inaczej méwiac, nie traktujg buddyzmu jako
buddyzmu, nie traktuja buddyzmu (w jego wlasnych kategoriach) jako
drogi do Oswiecenia. Jedli nie traktuje si¢ buddyzmu w ten sposéb, jest
to tylko bardzo uczone, akademickie minigcie si¢ z prawda.

W tym wzgledzie nie zawinili jedynie katolicy. Mozna by cytowal tez
przyktady hinduistéw. Ortodoksyjni hinduisci, szczegdlnie bramini, maja
wielkie trudnosci z traktowaniem buddyzmu jako buddyzmu. W ciagu

2 H. de Lubac, Aspects of Buddhism, ttum. G.R. Lamb, Sheed & Ward, London 1953.
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wielu lat spedzonych w Indiach spotykatem si¢ z tym bardzo czgsto. Kie-
dy tylko wspomni si¢ o buddyzmie (doswiadczytem tego dostownie tysiace
razy), natychmiast méwia, nawet nie czekajac, czy ma sig jeszcze co$ do do-
dania na ten temat: , Tak, to tylko odtam hinduizmu”. Znaczace jest, ze za-
wsze uzywaja stfowa ,,tylko”. Czasem pytatem: ,Dlaczego nie méwisz: to jest
odlam hinduizmu? Dlaczego méwisz: to tylko odtam hinduizmu?”. Stéw-
ko ,,tylko” ujawnia ich postawe, sugeruje mniejszq warto$¢ i ograniczenie.

Nawet niektérzy catkiem dobrzy uczeni hinduistyczni, kiedy studiuja
buddyzm i odkrywaja, ze pewnych doktryn buddyjskich nie ma w hin-
duizmie, méwia, ze nie mogg one naleze¢ do buddyzmu. Wedtug nich
buddyzm jest tylko odgat¢zieniem hinduizmu, wigc jesli zawiera doktry-
ny, ktérych nie ma w hinduizmie, musza to by¢ zafalszowania wprowa-
dzone przez podstgpnych mnichéw buddyjskich. Wyraznie stwierdzaja
to w niektdrych swoich pracach. Na przyktad niekt6rzy uczeni hindu-
istyczni, wlaczajac Radhakriszng, prébuja catkiem powaznie dowodzi¢, ze
Budda nie nauczat o braku niezmiennego ,ja” (anatmawada), lecz ze bylo
to pézniejszym wymystem mnichéw. Podobnie jest z nieteistyczna posta-
wa buddyzmu. Niektérzy uczeni hinduistyczni twierdza wrecz, ze Budda
w istocie wierzyl w Boga, ale nie chcial méwic¢ o tym swoim wyznawcom,
poniewaz mogloby to ich zdenerwowad (niektérzy uczeni pisali o tym
w swoich pracach ,naukowych”). Sg to przyktady na to, jak buddyzm
zostaje znieksztalcany, poniewaz ludzie nie chca, czy nie s gotowi, trak-
towa¢ buddyzmu po prostu jako buddyzm.

Jesli chcemy naprawdg zaja¢ si¢ buddyzmem, powinni§my traktowad
go jako buddyzm: jako srodek do osiagniecia psychologicznej i ducho-
wej pelni, jako droge do O$wiecenia, narzedzie wyzszej ewolucji. Dopéki
tego nie zrozumiemy, w og6le nie bedziemy w stanie go zrozumieé. Jak
juz powiedziatem, moze co$ zrozumiemy, ale to bedzie tylko nasza wlasna
znieksztalcona wersja buddyzmu, nasza subiektywna interpretacja, a nie
obiektywna prawda o buddyzmie.

Kulminacjg traktowania buddyzmu jako buddyzmu jest péjscie po
Schronienie”. Idziemy po Schronienie do Trzech Klejnotéw: Buddy
13 Petne wyjasnienie znaczenia pdjécia po Schronienie zob. Sangharakszita, The History
of My Going for Refuge, Windhorse, Glasgow 1988, s. 103 i n.; tenze, Going for Refuge,
Windhorse, Glasgow 1986. Zob. réwniez wersj¢ w formacie PDF na stronie hetp://
sangharakshita.org/online_books.html.



22 Czesc 1

(o$wieconego nauczyciela), Dharmy (drogi do Oswiecenia) i Sanghi
(spotecznosci tych, ktdrzy razem ida droga prowadzaca do Oswiecenia).
Nawet jesli nie zdecydujemy si¢ na péjscie po Schronienie do Trzech
Klejnotéw, powinni§my przynajmniej zada¢ sobie pytanie, czy uwazamy
buddyzm za §rodek prowadzacy do O$wiecenia, czy tez mamy jaki$ inny
poglad — albo nie mamy zadnego pogladu — na ten temat. Powinnismy
zada¢ sobie pytanie, czy faktycznie probujemy traktowaé buddyzm jako
droge do Oswiecenia, czy prébujemy faktycznie wzia¢ do reki narzedzie
wlasnej indywidualnej wyzszej ewolugji.

Dochodzimy teraz do innej waznej kwestii. Dobrze jest traktowaé
buddyzm jako buddyzm, ale réwniez musimy traktowaé buddyzm jako
cato$¢. Buddyzm to bardzo stara religia: ma za soba 2500 lat historii.
W tym czasie, szczegdlnie we wezesnym okresie, rozpowszechnit si¢ on
praktycznie na calym Wschodzie'®. Rozpowszechniajac sig, przechodzit
proces ciaglej transformacji i rozwoju. Sposéb wyrazania swych podsta-
wowych doktryn przystosowywal do potrzeb ludzi, wéréd ktdrych sig
znalazt. W ten sposdb powstato wiele réznych szkét i tradycji. Historycz-
nie biorac, mozna powiedzie¢, ze buddyzm to wszystkie te szkoly i trady-
cje. Buddyzm reprezentuje sobg wszystkie te ogromne osiagnigcia, jakie
nastapity w ciagu 2500 lat rozpowszechniania si¢ Dharmy.

Ogodlnie rzecz biorac, na $wiecie istnieja trzy gléwne formy buddy-
zmu. Po pierwsze, mamy potudniowo-wschodni buddyzm azjatycki.
Ta odmiana buddyzmu wyst¢puje na Sri Lance, w Myanmar (Birmie),
Tajlandii, Kambodzy, Laosie i w paru innych miejscach. Opiera si¢ ona
na kanonie palijskim therawady (wersji pism buddyjskich w jezyku pa-
lijskim przekazanych przez therawade, tzw. szkole starszych, ktéra jest
jedna z najstarszych szkét buddyzmu).

Po drugie, istnieje buddyzm chiriski. Obejmuje on réwniez buddyzm ja-
poriski, koreariski i wietnamski; wszystkie te odtamy, przynajmniej w swoich
poczatkach, byly odgatezieniami buddyzmu chinskiego. Buddyzm chiriski
opiera si¢ na chiniskiej Zripitace, czyli ,trzech skarbcach” (zbiorze chinskich
przektadéw wszystkich dostgpnych hinduskich pism buddyjskich wszyst-
kich szkét: mahajany, sarwastiwady, sautrantiki i tak dalej).

14 Krétki historyczny opis rozpowszechniania sie buddyzmu zob. E. Conze, A Short His-

tory of Buddhism, Allen & Unwin, London 1982.
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Po trzecie, jest buddyzm tybetaniski obejmujacy takze buddyzm Mon-
golii, Butanu i Sikkimu. Ta forma buddyzmu opiera si¢ na dwéch wielkich
zbiorach kanonicznych i na wpét kanonicznych prac: Kangjur, czyli prze-
tlumaczone stowo Buddy i Zangjur, przettumaczone komentarze wielkich
aczarjéw, wielkich buddyjskich filozoféw i nauczycieli duchowych®.

Te trzy gléwne formy buddyzmu sa galeziami pierwotnego pnia bud-
dyzmu indyjskiego. Stanowia odmiany buddyzmu, ktére pierwotnie roz-
wijaly si¢ w Indiach przez okoto 1500 lat. Potudniowo-wschodni bud-
dyzm azjatycki reprezentuje pierwsza fazg rozwoju buddyzmu w Indiach.
Trwata ona okoto 500 lat — w przyblizeniu od czasu parinirwany, czyli
$mierci Buddy, do poczatku ery chrzescijafiskiej — i zwana jest hinaja-
nistyczng fazg rozwoju. W tym czasie buddyzm wyrazany byl gléwnie
w kategoriach etycznych i psychologicznych.

Buddyzm chinski reprezentuje buddyzm indyjski w drugiej fazie jego
rozwoju. Jest synteza hinajany i mahajany. Mahajana obejmuje bardziej
religijne i metafizyczne aspekty nauk Buddy. Ta faza trwata (w przyblize-
niu) od czasu poczatkéw chrzescijaristwa do okoto V w. n.e.

Buddyzm tybetariski reprezentuje trzecia fazg rozwoju buddyzmu
w Indiach. Ta koricowa faza trwata od okoto V w. n.e. do okoto X w. n.e.
— albo nieco dluzej. Jest synteza hinajany, mahajany i wadzrajany. Wa-
dzrajana to buddyzm jogiczny i symboliczno-rytualny.

Wszystkie trzy gtéwne formy buddyzmu posiadaja liczne szkoly i pod-
szkoty. W potudniowo-wschodnim buddyzmie azjatyckim réznice maja
charakter gtéwnie narodowy — buddyzm syngaleski rézni si¢ od birmar-
skiego, birmariski od tajskiego i tak dalej — chociaz wystepuja tez odrgbne
szkoly w kazdym kraju. Buddyzm chinski wytworzyt bardzo wiele szkét:
szkota tiantai, huajan, czan (zwykle znana jako szkofa zen) i tak dalej
— w sumie okolo tuzina waznych szkél. Japonia tez posiada wlasne szkoly,
ktére rozwingly si¢ niezaleznie od wplywu chiriskiego, szczegélnie szkote
§in oraz szkolg nicziren. W Tybecie rozwingly si¢ cztery gtéwne szkoty:
gelug, njingma, sakja i kagju.

Nie cheg wehodzi¢ tutaj w szczegdly i wymieniam te wszystkie nazwy
tylko po to, zeby da¢ pojecie o bogactwie buddyzmu. Kiedy zajmujemy
5 Szczegblowe oméwienie kanonu palijskiego, chiriskiej Zripitaki i pism tybetariskich
zob. Sangharakszita, 7he Eternal Legacy, Tharpa, London 1985.
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si¢ buddyzmem, zajmujemy si¢ tymi wszystkimi réznymi szkotami i tra-
dycjami, wszystkimi adaptacjami i zastosowaniami podstawowych zasad
buddyzmu. Podchodzimy do buddyzmu jako catosci, nie zajmujemy si¢
tylko jedna szkota, ale cala buddyjska tradycja, jaka rozwijata si¢ przez
ponad 2500 lat praktycznie w catej Azji.

Na pewno nie traktujemy jednej szczegélnej szkoty buddyzmu jakby
byla tozsama z caly tradycjgq buddyjska czy jakby byta cata buddyjska
tradycja. Niestety, czasem tak si¢ dzieje. Aby to zilustrowaé, wybralem
kilka stwierdzeni z ksiazek o buddyzmie.

We wstepie do pewnej ksiazki znalaztem takie stwierdzenie: ,Pisma
buddyjskie znajduja si¢ w Zipitace”. To jest bledne stwierdzenie. Mozna
powiedzied, ze pisma buddyzmu therawady znajduja si¢ w 7ipitace — to
jest jak najbardziej stuszne. Ale jesli méwi si¢ tylko ,pisma buddyjskie”,
nie bierze si¢ pod uwage kanonu chifskiego, kanonu tybetariskiego,
a takze kilku innych pomniejszych kanonéw. Zatem utozsamianie kano-
nu palijskiego z pismami buddyjskimi jako caloscia jest bledem.

W innej matej broszurce znalaztem takie stwierdzenie: ,Buddyzm
naucza o zbawieniu poprzez wiar¢ w Amitabhe¢”'®. Mozna stusznie po-
wiedzied, ze naucza tego szkota $in buddyzmu japoriskiego, ale nie jest
stuszne stwierdzenie, ze naucza tego buddyzm. To, czego naucza jedna
szczegblna szkola, nie mozna przypisa¢ buddyzmowi jako catosci. To zno-
wu jest btad.

W innej broszurze natknatem si¢ na stwierdzenie: ,Dalajlama jest
glowa religii buddyjskiej”. Dalajlama oczywiscie jest glowa tybetan-
skiego odtamu religii buddyjskiej, ale nie calego buddyzmu. Znowu
cz¢$¢, buddyzm tybetariski, mylona jest z calodcia, z cala tradycja
buddyzmu.

Kazde z tych stwierdzen, rzekomo o buddyzmie, w rzeczywistosci jest
prawdziwe tylko w odniesieniu do jednej szczegdlnej gatezi, szkoly czy linii
tradycji buddyzmu. W kazdym z tych przypadkéw cz¢sé bierze sig za catosé.

Zatem podejscie do buddyzmu nie powinno by¢ sekciarskie, ale ogél-
ne. Powinni$my zajmowac si¢ cala tradycja buddyjska, cata w czasie i caly
w przestrzeni, i prébowac wlaczy¢, pojaé i zglebi¢ istote tej catosci.

16 Zob. Sangharakszita, Wprowadzenie do buddyzmu, dum. M. Macko, Wydawnictwo A,
Krakéw 2002.
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Powiedzialem, ze powinnismy podchodzi¢ do buddyzmu jako bud-
dyzmu i do buddyzmu jako do caloéci. Powinni$my tez podchodzi¢ do
buddyzmu w sposéb zréwnowazony.

Natura ludzka posiada wiele aspektéw: emocjonalny, intelektualny,
introwertyczny, ekstrawertyczny i tak dalej. Aspekty te sa reprezentowa-
ne w buddyzmie przez pig¢ duchowych zdolnosci (wiara, energia, uwaz-
no$¢, medytacja i Madros¢). Te pigé zdolnosci powinni$my utrzymywaé
w réwnowadze. Wiara i madro$¢, ktére odpowiadaja sferom emodji i in-
telektu, powinny by¢ zréwnowazone. Medytacja i energia, odpowiada-
jace introwersji i ekstrawersji, powinny by¢ zréwnowazone. Uwaznos¢,
czy $wiadomo$¢, kedra jest zdolnoscia balansujaca, utrzymuje je wszystkie
w réwnowadze.

Nie powinnismy podchodzi¢ do buddyzmu tylko emocjonalnie ani
tylko intelektualnie, ani tylko medytacyjnie czy tylko prakeycznie, ak-
tywnie; powinni$my podchodzi¢ do buddyzmu na wszystkie te sposoby.
Ludzka natura zawiera w sobie kazdy z tych aspektéw — czujemy, mysli-
my, dzialamy, a czasem siedzimy spokojnie, zatem powinnismy podcho-
dzi¢ do buddyzmu na wszystkie te sposoby. Innymi stowy, powinni$my
podchodzi¢ calg swoja istota, calym soba: nie tylko czué bez zrozumienia
ani tylko rozumie¢ bez czucia. Powinni§my patrze¢ zaréwno do wngtrza,
jak i na zewnatrz. Jest czas i miejsce na wszystkie te aspekty. Jesli to moz-
liwe, prébujmy je stosowal przez caly czas. Kiedy wznosimy si¢ coraz
wyzej w duchowym rozwoju, dazmy coraz bardziej do tego, zeby mysle¢
i czu¢, dziata¢ i nie dziata¢ — réwnoczesnie. To wydaje si¢ niemozliwe tyl-
ko z powodu ograniczeni naszego obecnego sposobu myslenia. Ostatecz-
nie, kiedy nasze zycie duchowe si¢ rozwija, te wszystkie cztery z pozoru
sprzeczne zdolnosci harmonijnie tacza si¢ w jeden duchowy potencjat,
niczym w jedng istote, ktéra ewoluuje. Dopdki nie mamy zréwnowa-
zonego podejécia glowy i serca, dopdki nie oddajemy si¢ cali prakeyce,
dopéty nie jeste$my autentycznie zaangazowani w buddyzm jako droge
do Oswiecenia.

Podsumowujac, powinnismy najpierw podej$¢ do buddyzmu jako
buddyzmu, jako drogi do Oswiecenia, jako narzedzia wyzszej ewoludji,
a nie w jaki$ inny sposéb, bo w przeciwnym razie nie ma szans, ze go
zrozumiemy czy tez uzyskamy don dostgp. Po drugie, powinni$my zajaé
si¢ calym buddyzmem, nie tylko odnosi¢ si¢ do therawady albo tylko
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do zen lub $in. Powinni$my przyjaé i prébowaé przyswoié sobie to, co
najlepsze ze wszystkich tych tradycji. Po trzecie, powinnismy podejsé
do buddyzmu nie tylko sama glowa czy sercem, ale jednym i drugim
— calym soba.



BUDDA

Pierwsza czes¢ Przewodnika po Sciezce buddyjskiej poswigcona jest Trzem
Klejnotom buddyzmu, ktérymi sq: Budda, Dharma i Sangha. Oznaczajq
one: czlowieka, ktdry osiggngt Oswiecenie, jego nauki oraz spotecznosé poda-
zajgcych za nim ludzi — razem uznawane za trzy najwyzej cenione w bud-
dyzmie ideaty. Zglebiajqc je szczegétowo i z réznych perspektyw, wejdziemy
na sciezkg buddyjskq.

Sangharakszita obiera za punkt wyjscia zycie historycznego Buddy
— zaréwno jego 0sobowos¢ i cechy charakteru, jak i wydarzenia z jego zycia.
Ale fakty z biografii Gautamy nie wystarczq, by opowiedziec calg jego histo-
rie. W kolejnych rozdziatach, autor maluje petniejszy obraz, zaglebiajgc si¢
w bogactwo archetypowej symboliki, ktdrg obrosto zycie Buddy, wkraczajgc
w Swiat pigciu archetypowych buddéw i ich matzonek oraz poddajgc analizie
pied Madrosci, ktdre symbolizuje kazdy z tych buddéw. Dopiero wtedy —
laczqc zdobytq wiedze z wlasng wewngtranym duchowym poszukiwaniem
— mozemy przyblizyc si¢ do odpowiedzi na pytanie: kim jest Budda?
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KIM JEST BUDDA?

Budda byt cztowiekiem, ale cztowickiem oswieconym, czyli — wedtug trady-
¢ji buddyjskiej — najwyzszq istotq we wszechswiecie. Stqd fakty z biografii
Siddharthy Gautamy, mimo iz poruszajqgce, nie dajq petnej odpowiedzi na
pytanie: kim byl Budda? Dopiero podejmujgc samemu praktyke duchows,
idgc po Schronienie do Buddy, mozemy znalezé prawdziwg odpowiedz; nie
w nawkowych tekstach czy biografiach, lecz w nas samych.

Nauka, czy tradycja, ktérg teraz na Zachodzie nazywamy buddyzmem,
zrodzita si¢ z do§wiadczenia Buddy pod drzewem Bodhi 2500 lat temu.
Dlatego buddyzm zaczyna si¢ od Buddy. I od razu nasuwa si¢ pytanie:
kim byl Budda? Dobrze jest zastanowi¢ si¢ nad tym pytaniem, nawet jesli
kto$ uwaza si¢ za buddyste z dtugim stazem.

Przede wszystkim wyjasnijmy od razu, ze stowo ,budda’ nie jest
nazwa wlasna, lecz tytulem. Oznacza ono tego, ktéry wie, tego, ktéry
rozumie. Znaczy tez ,przebudzony” — ten, kto niejako przebudzit si¢
ze snu zycia, poniewaz widzi Prawde, widzi Rzeczywistos¢. Taki tytut
po raz pierwszy nadano cztowickowi o imieniu Siddhartha, ktérego
klan, czy réd, nosit nazwisko Gautama. Zyt on w VI w. p.n.e. w oko-
licy lezacej czgsciowo w potudniowym Nepalu, a czgdciowo w péinoc-
nych Indiach. Na szczgécie sporo wiemy o wezesnych latach jego zycia.
Wiemy, ze pochodzit z zamoznej, arystokratycznej rodziny. Tradycja
przedstawia czasem jego ojca jako kréla klanu czy plemienia Sakja.
Jednak byt nie tyle krélem, co wybranym przewodniczacym zgroma-
dzenia klanu, pelniacym t¢ funkcj¢ przez dwanascie lat i tytutowanym
radza. I to w tym okresie urodzit si¢ jego syn, Siddhartha Gautama,
pézniejszy Budda'’.

17

Istniejg liczne relacje o zyciu Buddy. Bardzo przydatna, sktadajacy si¢ gléwnie z po-
taczonych wyjatkéw z kanonu palijskiego jest 7he Life of the Buddha, tum. i uklad
Bhikkhu Nanamoli, Buddhist Publication Society, Ceylon 1978. Poetycka relacja
obejmujaca okres az do O$wiecenia Buddy jest 7he Buddhacarita or Acts of the Buddha
Agwaghosy, publ. E.H. Johnston, Oriental Books Reprint Corporation, New Delhi
1972. Nowsze opracowanie: H. Saddhatissa, 7he Life of the Buddha, Mandala Books,
Unwin Paperbacks, London 1976. [Por. tez Vishvapani Blomfield, Gautama Buddha,
Quercus Books, London 2011 — przyp. red.]
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Siddhartha, jak na éwczesne standardy, otrzymal bardzo dobre wy-
ksztatcenie. Oczywiscie nie chodzit do szkoly i nie wiadomo, czy potrafit
czytal i pisa¢, ale na pewno byt doskonale wyszkolony we wszelkiego
rodzaju sztukach walki i ¢wiczeniach fizycznych. Cho¢ od tego czasu
przybraly one bardziej buddyjska forme, niektére z nich nadal ciesza si¢
popularnoscia na Dalekim Wschodzie i mozemy sobie wyobrazi¢, ze przy-
szty Budda spedzal czas na aktywnosciach fizycznych, a nie $leczac nad
ksigzkami. Madrzy, starzy ludzie z klanu ustnie przekazali mu takze rézne
dawne tradycje, genealogie, wierzenia i przesady. W sumie wiédt bardzo
wygodne zycie bez szczegdlnych obowiazkéw. Jego ojciec, rodzic bardzo
kochajacy, a nawet opiekunczy, ozenit go, gdy byl bardzo mtody — zgod-
nie z niektérymi zrédtami, gdy mial zaledwie szesnascie lat. (W Indiach
wéwezas, jak i zwykle dzi$, matzeristwo aranzowali rodzice, poniewaz nie
bylo ono tylko sprawa prywatna, ale dotyczylo calej rodziny). Poslubit
kuzynke i po pewnym czasie urodzit si¢ mu syn.

Cztery widoki

Mozna pomysle¢, ze widdt szezgsliwe zycie, ale przekazy méwia jasno,
ze mimo dostatku Siddhartha Gautama czut si¢ glteboko niezadowolo-
ny. H. G. Wells, opisujac ten okres zycia Buddy, stusznie méwi: ,Bylo
to niezadowolenie wspaniatego umystu, ktéry szuka dla siebie zajgcia”'®.
Legendy przekazywane w pismach buddyjskich méwia o swoistym kry-
zysie duchowym, punkcie zwrotnym, kiedy mtody arystokrata ujrzat to,
co zwane jest czterema widokami'®. Uczeni nie sg zgodni, czy dostownie
wyszedl pewnego dnia i natknat si¢ na te cztery sytuacje na ulicach Ka-
pilawastu, czy tez byta to zewngtrzna projekcja psychologicznych i du-
chowych doswiadczen. Wyglada na to, ze chodzi tu o psychologiczne
i duchowe doswiadczenia, ktérym péiniejsza tradycja nadata frapujaca
forme narracyjna stynnej legendy o czterech widokach. Te cztery wido-
ki krystalizuja w bardzo sugestywnej formie pewne podstawowe nauki
buddyzmu i rzucaja $wiatlo na wezesny rozwéj duchowy Buddy.

8 H.G. Wells, An Outline of History, Wavetley Book Co. Ltd, London 1920, rozdz.
XXVI.

9 Zob. Aswagho$a, The Buddhacarita..., Canto iii; takie The Mahavastu, thum.
J.J. Jones, Luzac & Co. Ltd, London 1952, t. II, rozdz. 150.
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Legenda glosi, ze pewnego picknego, stonecznego poranka Siddhartha
miat ochote odby¢ przejazdzke na swoim rydwanie. Wezwat zatem woznicg,
smagnat batem konie i wyruszyl. Wijechali do miasta i nagle oczom Siddhar-
thy ukazat si¢ pierwszy widok: zobaczyt starego cztowieka. Wedtug legendy
nigdy wczesniej nie widziat starego czlowieka. Jesli potraktowalibysmy te
relacje dostownie, znaczyloby to, ze pozostawat zamkniety w swoim patacu
i nie zwracat wigkszej uwagi na innych ludzi, nie zdawat sobie sprawy z ist-
nienia takiego zjawiska jak staro$¢. Ale mozna to rozumie¢ inaczej. Czasem
widzimy co$, zdawaloby si¢, po raz pierwszy. Moze wdzielismy to juz sto,
a nawet tysiac razy, ale ktérego$ dnia widzimy to tak, jak nigdy przedtem.
Prawdopodobnie takie doswiadczenie przydarzylo si¢ Siddharcie i wywotato
w nim szok. Rzekt do woznicy: ,A kt6z to jest?”. , To stary cztowiek” — od-
part woznica. ,Dlaczego jest taki stabowity i pochylony?”. ,Céz, po prostu
jest stary”. Siddhartha zapytal: ,Ale jak do tego doszlo?”. ,Wszyscy si¢ sta-
rzeja, wezesniej czy pozniej. To naturalne. Tak juz jest”. ,,Czy ze mnag tez tak
bedzie?”. Woznica oczywiscie musiat odpowiedzie¢: ,, Tak, choé teraz jeste$
miody, z tobg tez tak bedzie. Pewnego dnia ty tez bedziesz stary”. Stowa woz-
nicy uderzyly przysztego Buddg jak grom i wykrzyknat: ,,Céz za pozytek z tej
mtodosci, z tej witalnosci i sily, jesli wszystko tak si¢ konczy!”. I z cigzkim
sercem wrécit do swego picknego patacu.

Drugi widok byt obrazem choroby. Siddhartha zareagowat tak, jakby
nigdy przedtem nie widzial chorego i zrozumial, ze wszyscy ludzie za-
padaja na réznego rodzaju choroby. Musial uzna¢, ze chociaz byt silny
i zdrowy, to w kazdej chwili mégt zosta¢ powalony przez chorobg.

Trzeci widok to procesja z ciatem niesionym na noszach na pole kre-
macyjne. W Indiach to jest codzienny widok. Na Zachodzie, kiedy kto$
umiera, przemyca si¢ go w pudle. Nie wida¢ ani kawatka ciata. Usuwaja
je jak $mieci, na ktére nikt nawet nie chce spojrze¢ — po prostu wktadaja
do spalarni albo do dziury w ziemi. Ale w Indiach dzieje si¢ inaczej. Kie-
dy kto$ umiera, wystawia si¢ publicznie jego cialo w najlepszym pokoju
w domu, a wszyscy przyjaciele i krewni przychodza i swobodnie je ogla-
daja. Péiniej czterech silnych mezczyzn bierze zwloki z odstonigta twarza
na ramiona i niesie przez ulice. Podazaja za nimi thumy ludzi, towarzyszac
ciatu na miejsce kremacji.

Taka procesj¢ ujrzat Siddhartha i spytat woznicg: ,Co to jest?”. Woz-
nica powiedzial: ,To cialo zmarlego”. ,Zmarlego? Co mu si¢ stato?”
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— dopytywat Siddhartha. ,Céz, jak widzisz, jest sztywny, nie rusza si¢.
Nie oddycha, nie widzi, nie styszy. Jest martwy”. Siddhartha, z trudem fa-
piac oddech, rzekt: ,,Czy $mier¢ zdarza si¢ wszystkim?”. Woznica gleboko
westchnat i powiedziat: , Niestety, tak”. Wtedy Siddhartha zrozumial, ze
jego tez pewnego dnia spotka $mier¢. To odkrycie porazito go jak grom
z jasnego nieba. Pojat, jak si¢ rzeczy maja. Nie chcemy sig starze¢, ale nic
na to nie mozemy poradzi¢. Nie chcemy zachorowad, ale na to tez nie
mamy wplywu. A wigc zadajemy sobie pytanie: jak si¢ tu znalaztem? Pra-
gne zy¢, chee dalej zy¢, ale musze umrzeé. Dlaczego? Jakie jest znaczenie
tego wszystkiego? Po co ta zagadka, ta tajemnica? Dlaczego zostalem tak
stworzony? Czy to Bég jest odpowiedzialny? Czy los albo przeznaczenie?
Czy tez tak si¢ po prostu dzieje? Czy jest w ogéle jakies wyjasnienie?

W ten sposéb Siddhartha zetknat si¢ z tymi egzystencjalnymi sytu-
acjami i zaczal si¢ nad nimi glgboko zastanawiaé. Wowczas ujrzat czwarty
widok. Zobaczyt kogos, kogo w Indiach zwa sadhu, czyli $wigtym czto-
wickiem; szedt on ulicg ze swoja miska zebracza. Wydawat si¢ tak spokoj-
ny i cichy, ze przyszty Budda pomyslat: ,Moze on wie. Moze to jest droga.
Moze powinienem zrobi¢ podobnie: zerwaé wszystkie wiezy, wszystkie
zwiazki ze $wiatem i wyruszy¢ jako bezdomny wedrowiec w z6ttej szacie
tak, jak zrobil ten czlowiek. Moze w ten sposéb znajd¢ odpowiedz na
dreczace mnie problemy?”.

Odejscie
Pigkna, niemal romantyczna opowie$¢ méwi, jak pewnej nocy, gdy wszg-
dzie panowata cisza, a na niebie ksi¢zyc $wiecit w petni, Siddhartha po-
zegnal si¢ ze swoja $piaca zong i dzieckiem. Opuszczat ich niechgtnie, ale
musial odejs¢. Przebyt tej nocy wiele mil, az dotart do rzeki stanowia-
cej granice whasnosci Sakjéw. Tam zostawit konia, ksiazece szaty, obciat
dlugie wlosy i brodg i stal si¢ bezdomnym wedrowcem poszukujacym
Prawdy.

To odejscie ma ogromne znaczenie psychologiczne. Nie chodzi tylko
o zostanie mnichem, chodzi o znacznie wigcej. Oznacza, w stowach Eri-
cha Fromma, odcigcie si¢ od klaustrofobicznego przywiazania do krwi,
ziemi oraz krewnych, dajace wolno$¢ jednostce do osiagniecia wyzwole-
nia, do spelnienia wlasnego przeznaczenia duchowego.
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Whasnie to zrobit Siddhartha. Zostawit wszystko za soba. Zdecydowat
si¢ odej$¢. Mial dos¢ $wiatowego zycia i chciat odkry¢ Prawde, samemu
do niej dotrze¢. Poszukiwanie miato trwaé szes¢ lat.

W tamtych czasach w Indiach zylo wielu ludzi, ktérzy uczyli (albo
utrzymywali, ze ucza) metod prowadzacych do poznania Prawdy. Jedna
z najbardziej popularnych bylo umartwianie si¢, samookaleczanie. Obec-
nie nie traktuje si¢ takich praktyk powaznie. Z wyjatkiem moze pustelni-
kéw na pustyni egipskiej w II i III w. n.e., na Zachodzie umartwiania si¢
nigdy nie uwazano za metod¢ samorozwoju i z pewnoscig nie jest elemen-
tem naszego codziennego zycia. W drodze do pracy nie mijamy cztowieka
lezacego na lozu z gwozdzi. Jednak w Indiach takie praktyki naleza do
zwyczaju i nawet dzi§ wielu Hinduséw mocno wierzy, ze samoumartwia-
nie stanowi droge do nieba albo nawet do samopoznania i Oswiecenia.

Tak dziato si¢ réwniez w czasach Buddy. Istniat silny ruch uczacy, ze
jesli chee si¢ pozna¢ Prawdg, trzeba ujarzmié bél, a nawet go sobie zada-
wac. I whasnie to robit Siddhartha: przez sze$¢ lat prakeykowal najcigzsza
ascez¢. Ograniczyl jedzenie i sen, nie myl si¢ i chodzit nago. Opowiedziat
o tym na staro$¢ i mozna tg relacj¢ znalez¢é w pismach buddyjskich. Méwi
ona, ze stawa jego umartwieni rozprzestrzeniata si¢ niczym dzwigk wiel-
kiego dzwonu zawieszonego na sklepieniu nieba®. Nikt w Indiach nie
przewyzszyt go w samookaleczaniu i umartwianiu sig. Ale, jak powiedziat
Budda, nigdzie go to nie doprowadzito. Stat si¢ stawny jako wielki asceta
i mial wielu uczniéw. Kiedy zrozumiat jednak, ze to nie byla droga do
Prawdy, droga do Os$wiecenia, miat odwagg ja porzucic.

Zaczal znowu jes¢ i uczniowie odsungli si¢ od niego z odraza. To tez
bylo znaczace. Porzucil juz swoja rodzing, przyjaciét, swoje plemig, a na
koniec jeszcze uczniowie go opuscili. Zostal catkowicie sam, bez niczyjej
pomocy. Wedrowat z miejsca na miejsce i w koricu, jak wiemy z przekazu,
dotart do pigknego miejsca na brzegu wartko ptynacej rzeki. Tam usiadt
w cieniu wielkiego drzewa i postanowil, ze nie wstanie z tego miejsca,
dopéki nie bedzie o$wiecony.

Zachowat si¢ pickny i dramatyczny wers, przypisany mu przez autora
ktérejs z wezesnych kompilagji jego nauk: ,,Ciatlo moze zwigdnaé, krew

2 Zob. The Middle Length. .., Mahasihanada-sutta, t. 1, nr 12, Pali Text Society, London
1976.
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moze wyschnaé, ale dopéki nie osiagng Os$wiecenia, nie wstang z tego
miejsca’. Siedzial wigc dzied po dniu, noc po nocy. Siedzial, panujac na
umystem, oczyszczajac go i koncentrujac si¢, usuwajac wewnetrzne prze-
szkody i zanieczyszczenia. W noc Wesaku, majowej petni ksi¢zyca, kiedy
wschodzita poranna gwiazda nad horyzontem, wlasnie kiedy skupit na
niej umyst dostapit petnej Illuminagji, petnego Oswiecenia.

Oczywiscie, bardzo trudno jest opisa¢ ten stan. Mozemy powiedzied,
ze jest on petniag Madrosci. Mozemy powiedzie, ze jest petnia wspétczu-
cia. Mozemy powiedzie¢, ze jest widzeniem Prawdy wprost. Ale to tylko
stowa, ktére nie przekazujg wiele. Powiedzmy wigc po prostu, ze w mo-
mencie, gdy wstato swiatlo, Siddhartha Gautama stat si¢ Budda.

W pewnym sensie zakoriczyt swoje poszukiwania. Stat si¢ Budda, ,,tym,
ktéry wie”. Rozwiazal zagadke istnienia. Byt o$wiecony, przebudzony. To
byt jednakze tylko poczatek jego misji. Postanowiwszy przekaza¢ ludzko-
$ci Prawdg, ktéra odkryl, opuscit miejsce znane od tamtej pory jako Bodh
Gaja i poszedt do odlegtego o okoto 150 kilometréw Sarnath, zebrat tam
uczniéw, ktdrzy go porzucili, kiedy przestat si¢ umartwia¢ i przekazat im
swoje wielkie odkrycie. Wedtug relacji wygtosit dla nich suttg (sanskryt
— sutra) zwang czasem na Zachodzie Pierwszym kazaniem*. (Nie lubig
stowa ,kazanie”. Dostownie sutta oznacza nié; i rzeczywiscie: jest spéj-
nym wyktadem, serig mysli i tematéw jakby nawleczonych na ni¢).

Stopniowo wokét Buddy rosta duchowa spotecznosé. Nie pozostawal
na state w jednym miejscu, ale wedrowat po calych pétnocno-wschodnich
Indiach. Osiagnawszy O$wiecenie w wieku trzydziestu pigciu lat, zyt dtu-
go, do osiemdziesiatki, a wigc czterdziesci pig¢ lat pracowat, zyt aktywnie,
rozpowszechniajac swoja nauke. Zwykle przez dziewigé miesigcy w roku
wedrowat z miejsca na miejsce, gloszac nauki, a potem przez trzy miesia-
ce chronit si¢ przed ulewnymi deszczami monsunowymi. Kiedy przyby-
wat do wsi w porze swojego jedynego w ciagu dnia positku, wyjmowat
miske zebracza i stawal w milczeniu przed drzwiami kolejnych doméw.
Zebrawszy potrzebna ilo§¢ pozywienia, odchodzit do zagajnika drzew
mangowych, ktére nawet obecnie rosng na obrzezach kazdej indyjskiej
wioski i siadal pod drzewem. Gdy koriczyt positek, wiesniacy gromadzili

2 Some Sayings of the Buddhba, tdum. EL. Woodward, The Buddhist Society, London
1974, s. 7-9; Samyutta-Nikaya, w. 421-3, Pali Text Society, London 1930.
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si¢ wokét, a on ich nauczal. Czasem przychodzili bramini, czasem bogaci
whasciciele ziemscy albo chtopi, kupcy, zamiatacze lub prostytutki. Bud-
da uczyl ich wszystkich. Czasami w wielkich miastach wygtaszal nauki
dla kréléw i ksiazat. W ten sposéb pozyskat wielu wyznawcéw i stal sie
w swoich czasach najwickszym i najbardziej znanym duchowym nauczy-
cielem w Indiach. Kiedy zmarl, kiedy osiagnat to, co nazywamy parinir-
wang, tysiace, a nawet dziesiatki tysiecy jego ucznidw, zaréwno mnichéw,
jak ludzi $wieckich, mezczyzn i kobiet, optakiwato jego odejécie.

Tak, przynajmniej w og6lnym zarysie, brzmi tradycyjna biografia
Siddharthy Gautamy, indyjskiego ksigcia, ktéry stat si¢ Budda, o$wieco-
nym, przebudzonym, zalozycielem wielkiej tradycji duchowej nazwanej
buddyzmem. Jednak czy daje nam ona odpowiedz na pytanie: kim byt
Budda? Z pewnoscia podaje fakty, ale czy taka biografia, cho¢by nie wiem
jak dobrze udokumentowana, naprawd¢ méwi nam, kim byt? Czy dzie-
ki opisowi zycia Siddharthy Gautamy naprawdg¢ poznalismy Budde? Co
w istocie rozumiemy przez ,,poznanie Buddy”? Patrzac z og6lnoludzkiego
punktu widzenia, mozemy znaé czyje§ upodobania i uprzedzenia, jego
opinie i przekonania, ale czy naprawde¢ znamy t¢ osobg? Czasem nawet
nasi najblizsi przyjaciele robig rzeczy, ktére uwazamy za niezgodne z ich
charakterem, z wyobrazeniami, jakie mamy na ich temat. To pokazuje,
jak mato naprawdg znamy innych ludzi. Czgsto nie potrafimy przeniknaé¢
do najglebszego zrédta ich dziatania, ich podstawowych motywéw. Zwy-
kle im blizej nas s ludzie, tym mniej tak naprawde ich znamy. Istnie-
je takie stare powiedzenie: madre jest dziecko, ktére zna wlasnego ojca.
Whiosek z niego plynie taki, ze zazytos¢ czy powierzchowna blisko$¢ staja
na przeszkodzie poznania kogo$, skutkiem czego to, kogo znamy i do
czego si¢ odnosimy, to nie druga osoba, ale nasze uprzedzenia, projek-
cje naszych wiasnych stanéw umystu, nasze subiektywne reakcje na te
osobg. Inaczej méwigc, na przeszkodzie staje nam nasze wlasne ego. Aby
naprawdg poznaé drugiego cztowieka, musimy zej$¢ na duzo glebszy po-
ziom komunikacji niz ten, na ktérym zwykle si¢ porozumiewamy, a ktéry
w rzeczywistosci nie jest prawdziwa komunikacja.

To samo odnosi si¢ do kwestii poznania Buddy. Pytanie o to, kim
byl — w jego glebszym sensie — stawiano od pierwszych dni buddyzmu.
Samemu Buddzie wkrétce po jego Os$wieceniu réwniez zadano pytanie:
kim jestes?
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Jestem buddg

Wedrujac gtéwng droga, Budda spotkat cztowicka zwanego Dona®”. Byt
to bramin biegly w odczytywaniu znakéw na ciele. Widzac na odbiciu
czyich$ stép znak kota z tysiacem szprych, szedt ich $ladem, az w koncu
dotart do Buddy, ktéry siedziat pod drzewem. Poniewaz Budda dopiero
co osiagnal Oswiecenie, calg jego posta¢ otaczal blask. Wg pism wygla-
dato to tak, jakby $wiatto promieniowalo z jego twarzy — byt szczesliwy,
spokojny, radosny. Na Donie jego wyglad zrobit wielkie wrazenie. Czut,
ze nie byt to zwykly czlowiek, a moze w ogéle niecztowiek. Podchodzac
blizej, od razu przeszedt do sedna sprawy, jak to jest w zwyczaju w In-
diach, kiedy chodzi o kwestie religijne. Zapytat: , Kim jestes?”.

Hindusi wierzyli, ze wszech§wiat podzielony jest na rézne poziomy
istnienia, ze zyja nie tylko ludzie i zwierzgta, jak my sadzimy, ale réw-
niez bogowie, duchy, jakszowie, gandharwowie i inne mitologiczne stwo-
rzenia zamieszkujace inne poziomy, a plan ludzki stanowi tylko jeden
z wielu. Dona zatem zapytal: ,Czy jestes jaksza?” (jaksza to przerazajacy
duch zamieszkujacy lasy). Budda powiedziat: ,Nie”. Tylko ,nie”. Zatem
Dona sprébowat znéw: ,Czy jeste$ gandharwa?” (to rodzaj niebianiskie-
go muzyka; pigknie $§piewajaca istota podobna do aniota). Budda znowu
powiedzial: ,Nie”, zatem Dona spytal: ,A wigc jestes moze dewa?” (bo-
giem, istota boska, kim§ w rodzaju archaniotfa). ,Nie”. Dona pomyslat:
»1To dziwne, w takim razie on musi by¢ czlowiekiem!”. Zapytal go tez
o to, ale Budda ponownie zaprzeczyl. Wowczas Dona juz zupetnie zbity
z tropu zapytal: ,Jesli nie jeste$ zadna z tych istot, to kim jestes?”. Budda
odpowiedzial: ,,Zniszczylem wszystkie uwarunkowania umystu, z powo-
du keérych méglbym zostaé nazwany jaksza lub gandharwa, dewa lub
cztowiekiem. Dlatego jestem budda’.

Uwarunkowania umystu okreslane s3 stowem ,samskara”. Sg to te
uwarunkowane postawy umystu, akty woli (czy formacje karmy, jak si¢
je czasem nazywa), ktére wedtug buddyzmu i wierzen indyjskich deter-
minujg natur¢ naszego odrodzenia. Budda byt wolny od nich wszyst-
kich, a wigc nie istniata Zadna przyczyna, zeby miat odrodzi¢ si¢ jako

2 Anguttara-Nikaya 11, 37-9, [w:] Buddhist Texts Through the Ages, wyd. E. Conze,
L.B. Horner, Harper & Row, New York 1954, s. 104-105.
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jaksza, gandharwa, bég czy nawet jako czlowiek; i nawet tam i wtedy
nie byt zadna z tych istot. Osiagnat stan nieuwarunkowanej $wiadomo-
§ci, chociaz jego cialo mogto wydawa¢ si¢ cialem cztowieka. Dlatego
nazywal siebie budda, ucielesniajac, uosabiajac niejako nieuwarunko-
wany umyst.

W umysle ludzkim proces kojarzenia przebiega stopniowo, od zna-
nego do nieznanego, i Dona tak wlasnie rozumowat. Widzac cudowna
posta¢ Buddy, prébowal zastosowaé do niego jedyne okreslenia, jakimi
dysponowat: jaksza, gandharwa i tak dalej, ale zadne z nich nie pasowalo.
Dla nas jest to bardzo istotne, poniewaz prébujac zrozumie¢, kim byl
lub jest Budda, my tez wciaz biednie si¢ odwotujemy do dwdch kategorii
istot wymienionych przez Dong. Te kategorie to Bég i czlowicek, jedy-
ne, ktérymi wciaz postugujemy si¢ na Zachodzie. Jedna szkota myslenia
moéwi: Budda byt bardzo dobrym czlowiekiem, nawet $wigtym, ale tyl-
ko cztowiekiem i nikim wigcej. Taki poglad na temat Buddy przyjmuja,
na przyklad, niektdrzy chrzescijanie piszacy o buddyzmie. To podstepne
podejscie. Chociaz mogg chwali¢ Buddg za jego cudowna mito$¢, cudow-
ne wspélczucie, cudowna Madros¢, to nie zapominajg dodaé, iz mimo
wszystko byt tylko cztowiekiem, podczas gdy Jezus Chrystus byt synem
Boga. Druga szkota twierdzi: Budda jest kims w rodzaju Boga dla buddy-
stéw. Oczywiscie byt cztowiekiem, ale po $mierci wyznawcy ubdstwili go,
poniewaz chcieli kogo$ czcic.

Oba te poglady sa bledne. Budda byt cztowiekiem, to fake, istotg ludz-
ka w tym sensie, ze wyszed! z tego samego punktu, co wszyscy ludzie,
ale nie byt zwyklym cztowiekiem, byt cztowiekiem oswieconym. Zgodnie
z tradycja buddyjska taka istota, czyli budda, jest najwyzsza istota we
wszechswiecie, nawet wyzsza niz tak zwani bogowie. W sztuce buddyj-
skiej bogéw przedstawia si¢ w pokornych postawach po obu stronach
Buddy, jako oddajacych mu czes¢ i stuchajacych jego nauk.

Na Zachodzie powstalo bl¢dne przekonanie, ze Budda jest bogiem,
czy Bogiem, poniewaz ludzie widza, ze jest czczony: buddysci stawiaja
kwiaty na ottarzu, zapalaja $wieczki, klaniaja si¢. A jesli si¢ kogo$ czci,
to myslimy, ze dla oddajacych czes¢ to musi by¢ Bdg. Ale to btad. Nie
tylko buddysci, ale ogélnie ludzie na Wschodzie maja catkiem odmienne
pojecie czci. W Indiach stowo ,,pudza” uzywa si¢ do oddawania czci Bud-
dzie, okazywania szacunku wlasnym rodzicom, swoim starszym braciom
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i siostrom, nauczycielom, duchowym czy §wieckim i kazdej starszej czy
powazanej osobie. Kiedy wigc buddysci stawiaja kwiaty przed wizerun-
kiem Buddy, wyrazaja szacunek dla Buddy jako o$wieconej istoty, ale nie
czcza, go jako Boga.

Powré¢émy do naszego gtéwnego tematu: poznania Buddy. Widzie-
lismy, ze ,budda” znaczy ,nieuwarunkowany umyst” albo ,o$wiecony
umyst”. Dlatego ,zna¢ budd¢” znaczy ,znaé umyst w jego nieuwarun-
kowanym stanie”. Zatem, jesli na tym etapie jesteSmy pytani, kim jest
Budda, mozemy odpowiedzie¢ jedynie: ty sam jeste$ budda — potencjal-
nie. Naprawd¢ mozemy poznaé¢ Buddg tylko w procesie urzeczywistnie-
nia wlasnego potencjalnego stanu buddy, we wltasnym duchowym zyciu,
w swojej medytacji. Tylko wtedy mozemy powiedzie¢ na podstawie wha-
snej wiedzy, kim jest Budda.

Nie da si¢ jednak tego zrobi¢ od razu. Przede wszystkim trzeba nawia-
za¢ zywy kontakt z buddyzmem. Wyj$¢ poza opartg jedynie na faktach
wiedzg o Buddzie Gautamie dotyczaca jego ziemskich loséw. Siggnaé
do czego$, co wprawdzie jest jeszcze dalekie od poznania nieuwarunko-
wanego umystu, od prawdziwego poznania Buddy, ale co znajduje si¢
niejako pomiedzy migdzy tym dwoma stanami®, a co zwiemy péjsciem
po Schronienie do Buddy. Nie oznacza ono tylko recytowania Buddham
saranam gaczczhami, chociaz nie wyklucza takiej recytacji. Oznacza
przyjecie stanu buddy, przyjecie idei czy ideatu O$wiecenia, jako zywego
ideatu duchowego, jako naszego ostatecznego celu i prébg osiagniecia
go za wszelka ceng. Inaczej méwiac, tylko idac po Schronienie do Bud-
dy w tradycyjnym sensie, mozemy naprawde dowiedzie¢ si¢, kim jest
Budda. To jeden z powodéw, dla ktérych zawsze przywiazywatem tak
wielkie znaczenie do Schronien, nie tylko w Buddzie, ale tez w Dharmie
i Sandze.

Podsumowujac, tylko poprzez przyjecie Schronienia w Buddzie, ze
wszystkim, co si¢ z tym wiaze, mozemy znalez¢ prawdziwa, ptynaca z ser-
ca, z umystu i z calego naszego duchowego zycia odpowiedz na pytanie,

kim jest Budda.

#  Tzn. migdzy wiedza o Buddzie oparta jedynie na faktach a urzeczywistnieniem stanu

buddy — przyp. red.
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ARCHETYPOWA SYMBOLIKA W BIOGRAFII BUDDY

Pod racjonalng, konceptualng powierzchniq naszych umystow odnajdziemy
bezkresng, niezglebiong otchlan tworzqcq nieswiadomosé. Buddyzm docie-
ra do tej nieracjonalnej, tym niemniej posiadajgcej wielkie znaczenie, czesci
ludzkiej psychiki, postugujqc si¢ jezykiem poezji, mitu i symboli. Ponizej zaj-
miejmy si¢ niektdrymi dramatycznymi epizodami z Zycia Buddy, nalezgcymi
do swiata mitu i legendy. Pomimo to, z potegi symbolicznego i archetypowego
gnaczenia tych epizodow mozemy czerpac i dzis. 1o dzicki nim mozemy,
chod w pewnej mierze, wyobrazic sobie wewngtrzne duchowe doswiadczenie
Buddy i praebudzic swdj wtasny potencjat.

Jesli zajrzymy pod racjonalna, konceptualna powierzchni¢ ludzkiego
umystu, to odnajdziemy tam bezkresna, niezglebiong otchlan tworzaca
nieswiadomos¢. Catos¢ psychiki sktada si¢ zaréwno z tego, co $wiadome,
jak iz tego, co nie§wiadome. Nieswiadoma, nieracjonalna czgs¢ cztowie-
ka stanowi znacznie wigksza czgécia jego natury i posiada o wiele wigksze
znaczenie niz zwykle gotowi jeste$Smy uznaé. Swiadomog¢ przypomina
tylko lekka pianke igrajaca i musujaca na powierzchni, podczas gdy nie-
swiadomos$¢ to bezkresna glebia oceanu, ciemna, przepastna i niezbada-
na. Zatem zeby odwota¢ si¢ do calej osobowosci, nie wystarczy odwota¢
si¢ tylko do $wiadomosci, do racjonalnej inteligencji unoszacej si¢ na
powierzchni. Musimy odwota¢ si¢ do czegos glebszego, a to oznacza, ze
musimy przeméwic catkowicie innym jezykiem niz jezyk pojec i abstrak-
cyjnych mysli — musimy méwi¢ jezykiem obrazéw, konkretnych form.
Jesli chcemy dotrze¢ do tej nieracjonalnej czgsci psychiki ludzkiej, powin-
ni$my postuzy¢ si¢ jezykiem poezji, mitu i legendy.

Ten drugi, nie mniej wazny jezyk przez wielu wspétczesnych ludzi zo-
stal zapomniany albo znany jest nam tylko w paru znieksztalconych, nie-
petnych postaciach. Buddyzm zdecydowanie méwi tym jezykiem i méwi
nim z podobna mocg jak jezyk pojeé. I to przy jego pomocy zblizymy
si¢ do naszego przedmiotu, przechodzac od podejscia konceptualnego do
niekonceptualnego, od umystu swiadomego do nieswiadomego. Zacznie-
my wnika¢ w ten jezyk, napotykajac w nim to, co nazwatem archetypowa
symbolika w biografii Buddy. Aby dopusci¢ do tego spotkania, badZmy
chtonni, otwérzmy si¢ na te archetypowe symbole, postuchajmy ich
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i pozwélmy im przeméwié do nas, szczegdlnie do naszej nieswiadomej
glebi, tak bysmy pojeli je nie tylko intelektem, ale ogarneli do§wiadcze-
niem i przyswoili, wrecz pozwalajac, by przeksztalcily cate nasze zycie.

Jezyk buddyzmu

Niektérzy ludzie sadza, ze buddyzm méwi tylko jezykiem pojeé, rozumus
ze jest to system $cisle racjonalny, nawet co$ w rodzaju racjonalizmu. Kie-
dy slysza stowo buddyzm, oczekuja czegos bardzo suchego i abstrakcyjne-
go, jakby styszeli grzechotanie szkieletu! W pewnym sensie takie bfedne
rozumienie jest zupetnie naturalne na Zachodzie. W konicu 90%, a moze
nawet 95, naszej wiedzy czerpiemy z ksiazek, czasopism, wyktadéw itd.,
a wigc chociaz moze nie zawsze zdajemy sobie z tego sprawe, nasze po-
dejscie opiera si¢ na zrozumieniu intelektualnym, a zatem odwotuje si¢
do naszej inteligencji, do zdolnosci formutowania pojeé. W ten sposéb
otrzymujemy bardzo jednostronny obraz buddyzmu. Jednak jesli uda-
my si¢ na Wschéd, ujrzymy catkiem inng sytuacje. Mozemy nawet po-
wiedzie¢, ze na Wschodzie buddysci popadaja w druga skrajnos$é. Maja
sktonno$¢ do wzruszania si¢ i poddawania wptywowi béstw i wizerun-
kéw, a nie potrafia swobodnie sformutowa¢ tego, w co wierza. Kiedy
po raz pierwszy zamieszkalem w Kalimpongu, wysoko w Himalajach,
ze zdumieniem odkrylem, ze wielu moich przyjaciét z Tybetu, Sikkimu
i Butanu - zarliwych, prakeykujacych buddystéw — nigdy nie styszato
o Buddzie! Albo jesli wymieniano jego imig, sadzili, ze to nierealna, odle-
gla posta¢ historyczna. Budda przedstawiany w archetypowych formach
i postaciach, takich jak Padmasambhawa, Pi¢ciu Dzinéw (buddéw) czy
Maitreja, byt dla nich realny, ale nie fakty i postacie historyczne.

Zachodni buddyzm znacznie wigcej uwagi poswigca podejsciu kon-
ceptualnemu, analitycznemu, intelektualnemu. Musimy to zmieni¢ i po-
$wigci¢ o wiele wigcej czasu i uwagi drugiemu podejéciu, probowaé oba
taczy¢, powiaza¢ konceptualne z niekonceptualnym. Inaczej méwiac,
potrzebujemy zréwnowazonego zycia duchowego, w ktérym uczestniczy
zaréwno $wiadomy, jak i nieSwiadomy umyst.

Zdefiniujmy teraz nasze najwazniejsze pojecia. Co rozumiemy przez
archetypowa symbolike? Co to jest archetyp? Ogélnie ujmujac, arche-
typ to oryginalny wzér czy pierwotny model jakiegos dzieta, model, na
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podstawie ktérego rzecz jest robiona albo ksztaltowana. W psychologii
Junga (to wtasnie on spopularyzowal to pojecie w kontekscie wspétcze-
snej psychologii) termin ten uzywa si¢ w bardziej specjalistycznym zna-
czeniu®’. Musze przyznaé, ze trudno jest mi wyjasni¢ doktadne znaczenie,
w jakim Jung uzywal tego stowa. Postugiwat si¢ nim w sposéb bardzo
plynny i zmienny. Znaczenie nie zawsze pozostaje jasne, a Jung na og6t
opieral si¢ na obficie cytowanych przyktadach. Niewatpliwie robit to
swiadomie. Moze lepiej jest podazy¢ w tym wzgledzie za nim i wyjasni¢
znaczenie tego terminu, cytujac przyklady.

A co rozumiemy przez symbolike? Symbol definiowany jest jako wi-
dzialny znak czego$ niewidzialnego. W znaczeniu filozoficznym i religij-
nym jednak to co$ wigcej: to co$ istniejacego na nizszym poziomie, odpo-
wiadajacemu czemus istniejacemu na wyzszym poziomie. Aby przytoczy¢
prosty przyktad, w réznych tradycjach teistycznych storice jest symbolem
Boga, poniewaz petni ono w fizycznym wszechswiecie t¢ sama funkgje, kté-
ra wedtug tych systeméw Bég petni we wszech§wiecie duchowym: storice
posyla $wiatlo, ciepto, tak jak Bég posyta $wiatto wiedzy i ciepto mitosci do
wszechswiata duchowego. Mozna powiedzie¢, ze storice jest bogiem w $wie-
cie materialnym i w ten sam sposéb Bég jest storicem $wiata duchowego.
To ta sama zasada przejawiajaca si¢ na réznych poziomach w rézny sposéb.
To réwniez stara idea hermetyczna: ,Jak w gérze, tak na dole™.

Dwa rodzaje prawdy

Jak to si¢ ma do biografii Buddy? W czasach wspétczesnych rézni zachod-
ni uczeni probowali napisa¢ pelna, szczegélows biografie Buddy?. Istnieje
tez duzo tradycyjnego materiatu, wiele biografii napisano w starozytnych

% Wprowadzenie do teorii archetypéw zbiorowej nieswiadomosci Junga, zob. J. Jacobi,

Psychologia C.G. Junga, ttum. S. Eypacewicz, Wydawnictwo Wodnika, Warszawa 1993;

takze F. Fordham, An Introduction to Jungs Psychology, Penguin, London 1964.
»  Slynny cytat z Tablicy Szmaragdowej, starozytnego dokumentu alchemicznego przypi-
sywanego Hermesowi Trismegistosowi, przedstawiajacego ,hermetyczna odpowied-
nio$¢” miedzy wyzszym i nizszym poziomem rzeczywistosci: ,, To, co jest na gorze, jest
takie, jak to, co na dole, a to, co jest na dole, jest takie, jak to, co na gérze, aby do-
konywa¢ cudéw jednosci”. Wigcej informacji na temat Hermesa Trismegistosa i jego
dzieta, zob. E.J. Holmyard, Alchemy, Penguin, Harmondsworth 1957.

Zob. przypis 25.

26
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Indiach, np. Mahawastu (co znaczy ,wielka opowies¢”). Zasadniczo jest
to biografia Buddy, chociaz zawiera wiele innych tekstéw, szczegdlnie
dzataki i awadany”. To obszerne dzieto (trzy tomy w przektadzie angiel-
skim, w sumie okoto 1500 stron) zawierajace bardzo dawny i interesujacy
material. Istniejg tez mahajanistyczne sutry: Lalitawistara i Abbiniszkra-
mana. Lalitawistara to poetyckie dzieto religijne o duzej wartosci literac-
kiej. To gléwnie na niej oparty jest stynny poemat Sir Edwina Arnolda
Swiatto Azji (The Light of Asia).

Te dzieta napisane zostaly w sanskrycie, ale mamy tez tekst w pali
Nidana, wprowadzenie Buddhaghos$y do jego komentarza do dzatak.
Nastepnie mamy Buddhaczaritg (co znaczy ,czyny Buddy”) Aswaghosy
— pickny epicki poemat w klasycznym sanskrycie.

Do tej pory zachodni uczeni gruntownie badali ten bogaty materiat,
a przejrzawszy rozne epizody i wydarzenia, podzielili go na dwie wielkie
grupy: do jednej zaliczyli to, co uznali za fakty historyczne (ze Budda
urodzil si¢ w pewnej rodzinie, méwil pewnym jezykiem, opuscit dom
w pewnym wieku i tak dalej). Do drugiej zaliczyli to, co uznali za mit
i legende. Taki podziat jest w porzadku, ale wigkszos¢ z nich idzie o krok
dalej i zaczyna pozwala¢ sobie na wartosciowanie, méwiac, ze tylko fak-
ty historyczne (albo to, co uwazaja za fakty historyczne) sa wartosciowe
i istotne. Jedli chodzi o mity i legendy, cala poezje tych opowiesci, zwykle
postrzegaja je jako bezwartosciows fikcje do pominigcia.

To doprawdy wielki btad, bo mozna powiedzie¢, ze istniejg dwa ro-
dzaje prawdy: tak zwana prawda naukowa, prawda poj¢¢, rozumowania,
a oprécz niej — niektérzy nawet powiedzieliby, ze ponad nia — jest to, co
mozemy nazwaé prawda poetycka albo prawda wyobrazni, intuicji. Obie
s3 co najmniej réwnie wazne. Ten drugi rodzaj prawdy manifestuje sig,
¥ Dzataki (dostownie: nalezace do, zwiazane z tym, co si¢ stalo) i awadany (dostow-
nie: wspaniale albo heroiczne czyny) to opowiesci ilustrujace dzialanie prawa karmy,
ukazujace, ze duchowa pozycja Buddy i jego uczniéw byta nastgpstwem ich zrecz-
nych dziatan w poprzednich zywotach. Dzataki poswigcone sa gtéwnie poprzednim
zywotom Buddy, w ktérych Bodhisattwa praktykowat Doskonatosci. Zawieraja one
duzo materiatu z indyjskiego folkloru w formie bajek, basni itd. W kanonicznych
dzatakach Budda niezmiennie jest madrym wladcg albo stynnym nauczycielem;
w opowiesciach niekanonicznych przedstawiany jest takie w postaci zwierzgcej. Awa-
dany dotycza gléwnie loséw uczniéw Buddy albo stynnych buddyjskich postaci. Zob.
Sangharakszita, 7he Eternal Legacy, Tharpa, London 1985, s. 55-56.
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objawia w mitach i legendach, jak réwniez w dzietach sztuki, w symbolicz-
nych rytuatach, a takze, w znaczacy sposdb, w snach. To, co nazywamy ar-
chetypowa symbolika biografii Buddy, nalezy do tej drugiej kategorii — nie
jest prawda historyczng ani informacjami o faktach, ale prawda poetycka,
a nawet duchowa. Mozemy powiedzie¢, ze ta biografia, czy raczej czgécio-
wa biografia Buddy, rozpatrywana w kategoriach archetypowej symboliki
nie traktuje o zewngtrznych zdarzeniach z jego zycia, ale ma wskazywad na
jego wewnetrzne do§wiadczenia duchowe, rzuci¢ nam na nie $wiatlo.

Te archetypowsa symbolike spotykamy czesto w buddyjskich biogra-
fiach, na przyktad w zyciu Nagardzuny”®, Padmasambhawy”’, Milarepy?°.
We wszystkich tych tak zwanych biografiach znajdziemy wiele zdarzen,
ktére cho¢ nie opierajg si¢ na faktach historycznych, to maja symboliczne,
archetypowe znaczenie, wskazujace na doswiadczenie wewngtrzne i we-
wnetrzne urzeczywistnienie. Czasem trudno jest rozrézni¢ migdzy tymi
dwoma kategoriami, ustali¢, czy co$ nalezy do porzadku historycznego,
czy symbolicznego. Bardzo czgsto sama tradycja buddyjska nie czyni

8 Nagardzuna, autor 7he Precious Garland, zyt w II w. n.e. w Indiach. Przypisuje mu

si¢ stworzenie doktrynalnej podstawy mahajany, a w szczegdélnosci uwazany jest za za-
tozyciela szkoty madhjamiki. Legenda glosi, ze zszedt w glebie oceanu, zeby od kréla
nagdéw otrzyma¢ nauke Doskonatej Madrosci.

Padmasambhawa byl wielkim nauczycielem indyjskim, ktéry wprowadzit buddyzm
do Tybetu w VIII w. n.e., podczas krétkiego pobytu. Relacja o jego zyciu sktada si¢
prawie wylacznie z cudownych zdarzen, posrod ktérych nieposlednie miejsce zajmuja

29

jego narodziny z wielkiego kwiatu lotosu. Bardzo symboliczna, ale glgboko porusza-
jaca historia jego zycia zawarta jest w: Y. Tsogyal, The Life and Liberation of Padma-
sambhava, Dharma Publishing, Emeryville, USA 1978.

Milarepa (XI w. n.e.) byt mistrzem buddyzmu tybetaniskiego; od niego biora si¢ rézne
linie tradycji kagju. Zastynat z ascetyzmu, zywiac si¢ pokrzywami w jaskini w osniezo-
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nych gérach, ubrany tylko w cienkq bawelniang szatg. Jego piesni i historie dotyczace
okolicznosci, w jakich je za$piewal, naleza do najbardziej ulubionych utworéw litera-
tury buddyjskiego Tybetu. Buddyzm tybetariski, a szczegélnie linia kagju, podkresla
wagg linii przekazu ciagnacej si¢ od ucznia do guru wstecz przez wiele pokoles, az do
takich wielkich postaci jak Milarepa, a nawet archetypowych buddéw jak Wadzra-
dhara. Jednym z najwazniejszych uczniéw Milarepy byt Gampopa. Histori¢ Milarepy
mozna przeczytaé w: The Life of Milarepa, tum. Lobsang P. Lhalungpa, Dutton,
New York 1977. Jego piesni zawarte sa w: 7he Hundred Thousand Songs of Milarepa,
Shambhala, ttum. Garma C.C. Chang, Boulder & London 1977, t. I i II. W jezy-
ku polskim ukazata si¢ m.in. Opowies¢ o zyciu Milarepy albo Drogowskaz Wyzwolenia
i Wizechwiedzy, ttum. 1. Kania, Wydawnictwo A, 2005.
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migdzy nimi wyraznego podziatu. Zwykle zdaje si¢ traktowaé mity i le-
gendy rownie dostownie jak fakty historyczne, jakby w dawnych czasach
cztowiek prawie nie potrafil, a moze nawet nie chciat, rozréznia¢ w taki
sposob. Wszystko bylo prawdziwe, wszystko bylo na swoj sposéb realne.
W naszej prébie ustalenia, co nalezy do faktycznej, historycznej tresci
biografii Buddy, a co reprezentuje jej tre$¢ archetypowa i symboliczna,
nie ma nic zlego, ale powinni§my uwaza¢, zeby nie umniejsza¢ wartosci
elementéw mitycznych i legendarnych.

Symbolika buddyjska
Podam teraz kilka przyktadéw archetypowej symboliki w biografii Buddy,

opierajac si¢ na wzmiankowanych tekstach. Nie trzymam si¢ porzadku chro-
nologicznego, bowiem z wyjatkiem jednej szczegdlnej sekwencji nie wydaje
si¢ to mie¢ szczegblnego znaczenia. Zaczng od stosunkowo prostego przy-
ktadu znanego w tradycji buddyjskiej jako podwéjny cud, czyli jamaka-
-pratiharja (pali: jamaka-patiharija), ktérego, zgodnie z przekazami pisanymi,
Budda dokonat w miejscu zwanym Srawasti, a pézniej dokonywat przy wielu
innych okazjach. Mahawastu podaje, ze Budda dokonat go w Kapilawastu.

Tekst méwi:

Wtedy Wzniosty, stojac w powietrzu na wysokosci drzewa palmowego,
dokonat rozmaitych cudéw podwdjnego pojawienia si¢. Dolna czg$¢ jego
ciala stata w ptomieniach, podczas gdy z gérnej czgéci tryskalo pigéset
strumieni zimnej wody. Gdy gdrna czgé¢ jego ciata stata w plomieniach,
pigéset strumieni zimnej wody tryskato z dolnej czgsci. Nastgpnie Wznio-
sty za pomoca magicznej mocy przemienil si¢ w byka z trzgsacym garbem.
Byk znikt na wschodzie i pojawit si¢ na zachodzie. Znikt na pétnocy i po-
jawil sie na potudniu. Znikt na potudniu i pojawit si¢ na pétnocy. W ten
sposob 6w wielki cud powinien by¢ opisany w szczegdtach. Kilka tysigcy
koti®" istot, widzac wielki magiczny cud, poczuto zadowolenie i rados¢,
i tysiace razy wyrazito swoj zachwyt, poswiadczajac 6w cud!®

Nie bed¢ méwi¢ na temat przemiany Buddy w byka. Byk, bedac
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Koti — bardzo wielka liczba, w przyblizeniu sto tysi¢cy, zob. Pali English Dictionary,
T.W. Rhys Davids & William Stede, Pali Text Society, London 1979.
32 Zob. Mahavastu. .., t. 111, rozdz. 115.
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uniwersalnym symbolem w mitologii i folklorze, zastuguje na osobne
studium. Skoncentruj¢ si¢ na samym podwdjnym cudzie. Przede wszyst-
kim Budda stoi w powietrzu — w niektérych wersjach przedstawia si¢ go
jako przechadzajacego si¢ w powietrzu tam i z powrotem. Ta scena ozna-
cza zmiang poziomu i jest bardzo znaczaca — wskazuje, ze nie dzieje si¢
na poziomie ziemskim czy historycznym. Podwéjny cud nie jest cudem
w zwyklym znaczeniu, nie jest jakim$ magicznym czy nadprzyrodzonym
zdarzeniem dokonujacym si¢ tu, na ziemi, lecz czym$ duchowym, sym-
bolicznym, dziejacym si¢ na wyzszej metafizycznej plaszczyznie istnienia.
W sztuce buddyjskiej na przyktad obecnos¢ kwiatu lotosu ma to samo
znaczenie. Jedli posta¢ Buddy, czy jaka$ inna postaé, przedstawiona jest
jako siedzaca na kwiecie lotosu, oznacza to, ze scena dzieje si¢ na planie
pozaludzkim, transcendentalnym, a lotos symbolizuje zerwanie kontaktu
ze §wiatem. Poniewaz nie ma mozliwoséci ukazania Buddy wysoko w po-
wietrzu, w rzezbach przedstawiajacych podwdjny cud przedstawia si¢ go
jako siedzacego na kwiecie lotosu.

Stanawszy w powietrzu w tym jakby metafizycznym wymiarze, Budda
emitowal z siebie ogienl i wodg jednocze$nie: ogien z wyzszej czedci ciata,
wode z nizszej i na odwrét. Gdyby$my interpretowali ten obraz dostownie
czy historycznie, w najlepszym razie bylaby to ledwie magiczna sztuczka.
Ale Budda nie uciekat si¢ do kuglarskich sztuczek. Na wyzszym pozio-
mie istnienia, o ktérym teraz méwimy, ogieri i woda sa uniwersalnymi
symbolami. Spotykamy je na calym $wiecie, wéréd wszystkich ras, kultur
i religii. Ogien zawsze reprezentuje ducha albo to, co duchowe; woda za-
wsze reprezentuje materig, to, co materialne. Ogieri réwniez reprezentuje
to, co niebiariskie, pozytywne, zasad¢ meska; woda to, co ziemskie, nega-
tywne, zasadg zeriska. Ogieni reprezentuje intelekt, woda emocje. Ogieni
swiadomo$¢, woda nieswiadomos$¢. Inaczej méwiac, ogieri i woda repre-
zentujg wszelkie kosmiczne przeciwiestwa. Oznaczajg pierwiastki zwane
w tradycji chifskiej jin i jang.

To, ze z Buddy jednoczesnie wydobywat si¢ i woda i ogien, sym-
bolizuje potaczenie tych wielkich przeciwieristw. Owo polaczenie na
wszystkich poziomach, a szczegélnie na najwyzszym poziomie, jest
synonimem Oswiecenia, a w tantrach® zwie si¢ juganaddha, dwoma

% Tantry, to pisma nalezace do wadzrajany, trzeciej z trzech jan w rozwoju buddyzmu
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w jednym*. Ta jedno$¢ dwéch, przedstawiajaca tutaj zjednoczenie,
harmonig czy integracj¢ przeciwieristw, ma interesujaca paralele w za-
chodniej tradycji alchemicznej (ktéra badat na przyktad Jung), gdzie
polaczenie ognia i wody ma by¢ catym sekretem alchemii — oczywiscie
nie w znaczeniu wytwarzania zlota, lecz w znaczeniu przemiany du-
chowej. W alchemii czasem to potaczenie ognia i wody nazywane jest
malzendstwem czerwonego kréla z bialg krélows. Epizod podwdjnego
cudu méwi nam, ze O$wiecenie nie byto wydarzeniem jednostronnym,
fragmentarycznym do$wiadczeniem, ale zwiazkiem, polaczeniem prze-
ciwieistw — ognia i wody — na najwyzszym mozliwym poziomie.

PrzejdZmy teraz do innego przykladu. Wedtug tradycji therawady
Budda nauczat swa zmarta matke abhidharmy. Robit to w tzw. niebie
trzydziestu trzech bogdw, wyzszym niebiariskim $wiecie, w ktérym si¢
odrodzila, po tym jak zmarta siedem dni po jego narodzinach. Kiedy
wracal na ziemig, schodzil wspanialymi schodami w otoczeniu réznych
bogéw, béstw i aniotéw. W tekstach buddyjskich schody te opisane sa
jako cudowne, wykonane z trojakiej substancji, ze ztota, srebra i krysz-
tatu®*. Wyobrazmy sobie tylko te wspaniale schody si¢gajace od nieba
trzydziestu trzech bogéw az do ziemi!

Schody, lub drabina, migdzy niebem a ziemia naleza do uniwersalnych
symboli. Czasem faczy je srebrny albo ztoty sznur. Na przyktad w Biblii

indyjskiego, patrz Wprowadzenia do buddyzmu..., rozdz. 8. Wadzrajana dotarla do
Tybetu i tam rozkwitta. Ogélnie biorac, tantry byly ostatnimi buddyjskimi rozpra-
wami na pi$mie; od pewnego momentu zaczgly by¢ przekazywane wylacznie ust-
nie i prawdopodobnie nawet teraz wiele tantr jest przekazywanych wyltacznie w ten
sposdb. Naleza do bardziej ezoterycznych tekstow buddyjskich, dotyczacych raczej
prakeyki duchowej niz zasad doktrynalnych. Zob. The Eternal Legacy..., rozdz. 16;
Sangharakszita, Wprowadzenie do buddyzmu...; Lama Anagarika Govinda, 7he Foun-
dations of Tibetan Mysticism, Century, London 1987.
3% W buddyzmie tantrycznym termin ,,juganaddha” (w sanskrycie ,,jug” oznacza jarzmo)
okresla polaczenie przeciwiestw w doswiadczeniu Os$wiecenia. Oznacza potaczenie
intensywnej blogosci i bardzo jasnego, przenikliwego Wgladu albo nieroztacznosci
Madrosci (pradznia) i wspétczucia (karuna) jako dopetniajacych si¢ aspektéw oswie-
conego umystu.
% O nauczaniu przez Buddg¢ abhidharmy méwi jeden z autoréw komentarzy kanonu
palijskiego, zob. 7he Eternal Legacy..., s. 71. Zejécie na ziemi¢ po wspaniatych scho-
dach opisane jest przez czcigodnego P. Bigandeta w 7he Life or Legend of Gautama, the
Buddha of the Burmese, Delhi 1971, t. 1, s. 225.
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pojawia si¢ drabina Jakubowa, ktéra ma to samo znaczenie®. Na bardziej
popularnym poziomie przyktadem jest tez hinduska sztuczka ze sznurem,
w czasie ktérej magik (albo jogin) rzuca sznur w powietrze; sznur zawiesza
si¢ na niebie, a mag wspina si¢ po nim ze swoim uczniem, a potem sieka
ucznia na kawatki. Kawatki ciata spadaja na ziemig, po czym uczen jest
sktadany ponownie w catos¢. Ta koncepcja szczegdlnie silnie wystepuje
w szamanizmie® na calym obszarze Arktyki. Schody tacza przeciwien-
stwa, wiaza razem niebo i ziemig. W tekstach buddyjskich archetypowe
znaczenie epizodu ze schodzacym Buddg wzmocnione jest przez barwne
opisy zawierajace zloto, srebro i krysztal oraz kolorowe $wiatta, barwne
parasole, spadajace kwiaty i dzwigki muzyki. Wszystko to przemawia sil-
nie nie do $wiadomego, lecz do nieswiadomego umystu, do glebi.

Inna wazng wariacja tematu polaczenia przeciwieristw jest tzw. drze-
wo $wiata czy drzewo kosmiczne. Zgodnie z tradycyjna relacja Budda
osiagnat Oswiecenie pod drzewem figowym. Z historycznego punktu
widzenia nie wiemy naprawde, czy siedzial pod drzewem, czy nie — naj-
starsze relacje nie wspominaja o tym. Mozemy naturalnie przyjag, ze tak,
poniewaz osiagnat Oswiecenie w maju, ktéry w Indiach jest najgorgtszym
miesiacem w roku, a wigc jest prawie pewne, ze siedzial pod drzewem,
cho¢by po to, by w jego cieniu schroni¢ si¢ przed upatem. Ale nie wiemy
tego na pewno. Wydaje si¢, ze stopniowo, w miar¢ jak w biografiach
przybywalo elementéw legendarnych i mitycznych, Oswiecenie Buddy
zaczgto coraz bardziej kojarzy¢ z siedzeniem pod drzewem. Korzenie
drzewa siggaja daleko w glab ziemi, a jednocze$nie jego galezie wznosza
si¢ wysoko w niebo. Zatem drzewo taczy niebo i ziemig, jest tez symbo-
lem potaczenia czy harmonii przeciwieristw.

Drzewo $wiata wystgpuje w wigkszosci mitologii. Na przyktad mamy
norse yggdrasil, czyli tzw. jesion §wiata — korzenie gleboko w dole, gatezie
wysoko w niebach, jakby wszystkie $wiaty byly zawieszone na gafeziach.
Takze krzyz chrzescijariski czgsto utozsamiany jest z drzewem $wiata czy
drzewem kosmicznym. Widzialem przedstawienie ukrzyzowania, gdzie
galezie wyrastaly z bokéw krzyza, a korzenie wchodzity gleboko w ziemie.

% Ksigga Rodzaju, rozdz. 28.

% Szamanizm to prymitywna religia uraloattajskich ludéw Syberii, w ktérej zaktada sig,
ze wszystko, co dobre i zte w zyciu powodowane jest przez duchy, na ktére wplyw
moze mie¢ tylko szaman, czarownik-kaptan — przyp. red.
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Krzyz réwniez, podobnie jak drzewo $wiata, wigze niebo i ziemi¢ ko-
smicznie w ten sam sposob, jak Chrystus faczy ludzka i boska nature
psychologicznie.

Blisko zwiazany z idea drabiny, schodéw albo drzewa jest obraz cen-
tralnego punktu. We wszystkich tradycyjnych, legendarnych relacjach
o Oswieceniu Budda przedstawiany jest jako siedzacy na tak zwanej wa-
dzrasanie, czyli dostownie diamentowym siedzisku albo diamentowym
tronie*. Diament, wadzra, dordze, w tradycji buddyjskiej zawsze repre-
zentuje element transcendentalny, metafizyczna podstawe®. Wedtug tra-
dycji wadzrasana to centrum wszech§wiata. Mozna poréwnaé ten obraz
z analogiczna tradycjq chrzescijariska, ktéra méwi, ze krzyz stat na tym
samym miejscu, co drzewo poznania dobrego i ztego, z ktérego Adam
i Ewa zjedli jabtko, i ze to miejsce reprezentuje doktadne centrum $wiata.
Ta centralizacja w kosmosie wadzrasany sugeruje, ze O$wiecenie polega
na przyjeciu scentralizowanej pozycji. Ten metafizyczny albo transcen-
dentalny centralny punkt bedacy samym Oswieceniem, jest réwnoznacz-
ny z polaczeniem przeciwiefistw, o ktérym méwilismy.

Mogliby$my kontynuowa¢ tak niemal bez konca: pisma i tradycyjne
biografie petne sa materiatu, ktéry, niestety, nie zostat dotad w ten sposéb
zbadany®.

8 Zob. Wprowadzenie do buddyzmu. ..

¥ Wadzra (sanskryt) dostownie znaczy ,diament” albo ,,piorun”. W mitologii indyjskiej
wadzra reprezentuje blyskawice i jest dzierzona przez Indre, kréla bogédw; podobna
jest do pioruna trzymanego przez Zeusa, krola bogéw w mitologii greckiej. Wadzra
przypomina diament w tym, ze moze przeciaé wszystko, ale sama jest niezniszczal-
na. W tantrycznej fazie buddyzmu zwanej wadzrajana, wadzira stata si¢ symbolem
natury Rzeczywistoci, $unjaty. Praktyka poprzedzania terminéw, imion, miejsc itd.
przedrostkiem wadira (jak np. w wadzraczarja, wadzraczitta) oznacza $wiadoma
prébe rozpoznania transcendentalnego aspektu wszystkich zjawisk. Wadzra jest tez
powszechnie uzywana w rytuatach tantry, a rézne postacie z ikonografii tantrycznej
—z ktérych dwie najbardziej znane to Wadzrapani i Wadzrasattwa — przedstawiane sa
jako wladajace wadzra lub dzierzace wadzire.
Dalsze informacje na temat symboliki wadzry zob. Vessantara, 7he Vajra and Bell,
Windhorse, Birmingham 2001; Sangharakshita, 7he Symbolism of the Sacred Thun-
derbolt or Diamond Sceptre of the Lamas, http://freebuddhistaudio.com/audio/
details’num=105.; tenze, Creative Symbols of Tantric Buddhism, Windhorse, Birming-
ham 2002.

9 Sangharakszita, The Three Jewels, Windhorse, Glasgow 1991, rozdz. IV.
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Oswiecenie Buddy

Teraz zajmiemy si¢ nie pojedynczymi archetypowymi symbolami, ale ich
calg sekwencja. Jest ona zwiazana z najwazniejszym zdarzeniem w zyciu
Buddy - z osiggnieciem Os$wiecenia. Owe symbole reprezentuja pewne
wydarzenia zwykle uwazane za historyczne albo cz¢$ciowo historyczne,
chociaz ich rzeczywiste znaczenie jest o wiele glebsze.

Pierwsze z tych wydarzeni tradycyjnie zwane jest zwycigstwem nad
Mara*, Ztym, buddyjskim szatanem. Budda czy bodhisattwa (pali: bo-
dhisatta)® — przyszly Budda — siedzial w medytacji pod drzewem (zaj-
mujemy si¢ niektérymi pézniejszymi legendarnymi relacjami), gdy za-
atakowany zostatl przez przerazajace hordy demondw, wszelkiego rodzaju
wstretne, szpetne, znieksztalcone postacie, prowadzone przez Marg. Te
hordy i ich atak przedstawia si¢ Zywo w buddyjskiej sztuce i poezji. Byty
to stworzenia po czgéci ludzkie, po czgéci zwierzgee, odrazajaco zdefor-
mowane, warczace, lypiace ztym okiem, o gniewnym wyrazie twarzy;
niektére z nich podnosity wielkie maczugi, inne wymachiwaty miecza-
mi, wszystkie wygladaty bardzo groznie, naprawd¢ przerazajaco. Jednak

4 Zwyciestwo Buddy nad Marg wzmiankowane jest w kilku tekstach,

np. w Ariyapariyesana-sutta, The Middle Lenght Sayings. .., i. 167; The Book of the Kin-
dred Sayings (Samyutta-Nikaya), ttum T.W. Rhys Davids, Pali Text Society, London
1979, cz. 1, rozdz. 4; The Buddhacarita or Acts of the Buddha, E.H. Johnston, Munshi-
ram Manoharlal, New Delhi 1972, pie$n xiii; 7he Voice of the Buddha; the Beauty of
Compassion (Lalita-vistara), ttum. G. Bays, Dharma Publishing, Oakland 1983, t. II,
rozdz. 21.

Bodhisatta (sanskryt: bodhisattwa) dostownie znaczy ,istota O$wiecenia”. Termin
sbodhisatta” uzywany jest w dzatakach (zob. przyp. 35) w odniesieniu do Buddy
w jego poprzednich zywotach. Termin ,bodhisattwa” wystepuje we wszystkich trzech
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janach, czyli tradycjach buddyjskich. Termin ma znaczenia zaréwno konotacyjne,
jak i denotacyjne. Oznacza istotg (sattwa) catkowicie ukierunkowang na O$wiece-
nie (Bodhi), z konotacja, ze to Oswiecenie jest dla dobra wszystkich istot. Ta ko-
notacja podkreslana byla szczegélnie w mahajanie, ktdra czasem okreslana jest jako
bodhisattwa-jana, zwlaszcza w odréznieniu od hinajany i jej ideatu arahanta, ktéry,
przynajmniej wedtug mahajany, poszukiwal O$wiecenia tylko dla siebie. To podkre-
$lenie altruistycznego i wspétezujacego aspekeu stanu buddy przez mahajang pozornie
rozwinglo si¢ w odpowiedzi na redukcjonizm szkét hinajany, w szczegdlnosci jej do-
stowng interpretacj¢, formalizm etyczny i skfonnos¢ do czysto konceptualnego podej-
$cia do prakeyki duchowej.
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kamienie, strzaty i plomienie, gdy dosiegaty skraju swietlistej aury Buddy,
nie ranily go, a zamienialy si¢ w kwiaty i opadaly u jego stop.

Scena ta nie wymaga wyjasnieri, wystarczy si¢ w nig wezué. Buddy
nie dotknat ani nie poruszyl ten straszliwy atak. Jego oczy pozostawa-
ly zamknigte, trwat w medytacji z niezmiennym u$miechem na ustach.
A wigc Mara wyslal przeciw niemu swoje trzy pigkne cérki o imionach
Pozadanie, Namig¢tno$¢ i Rozkosz. Tariczyly przed Budda, pokazujac
wszystkie swoje sztuczki, ale Budda nawet nie otworzyl oczu. Odeszly
skonsternowane.

Wszystko to symbolizuje sity nieswiadomosci w prymitywnej, nie-
wysublimowanej formie. Demony, okropne znieksztalcone postacie, re-
prezentuja zto$¢, odraze, niecheé. Jedli chodzi o cérki Mary, symbolizuja
one rézne aspekty pozadania i pragnienia. Sam Mara wyobraza pierwotna
niewiedzg czy nieswiadomo$¢, z powodu ktérej weiaz si¢ odradzamy. Na-
wiasem méwiac, imi¢ Mara dostownie znaczy ,$mier¢”.

Drugie zdarzenie znane jest jako wezwanie bogini Ziemi na $wiadka®.
Po tym, jak Mara zostat pokonany, a jego zastgpy powrécily rozgromio-
ne, sprébowat innej sztuczki. Powiedzial do przyszlego Buddy: ,Siedzisz
w centralnym punkcie wszech§wiata, na tronie dawnych buddéw. Jakie
masz prawo ty, zwyczajny cztowieku, siedzie¢ na tym diamentowym tro-
nie, na ktérym siedzieli poprzedni buddowie?”. A Budda odpowiedziat:
»W poprzednich zywotach praktykowatem wszystkie paramity, wszystkie
doskonatosci, czyli doskonatos¢ dawania, doskonatos¢ moralnosci, dosko-
nato$¢ cierpliwosci, doskonato$¢ energii, doskonatos¢ medytacji, doskona-
to$¢ Madrosci*. Praktykowalem je wszystkie; w mojej ewolucji duchowe;j
osiagnatem punkt, w ktérym jestem teraz gotowy, w kedrym mam wiasnie
osiagna¢ Oswiecenie. Dlatego zastuguje na to, by siedzie¢ na tym diamen-
towym tronie tak, jak poprzedni buddowie, kiedy osiagneli Os$wiecenie”.

Mara nie byt zadowolony. Powiedzial: ,Dobrze. Méwisz, ze w po-
przednich zywotach praktykowales te wszystkie doskonatosci, ale kto

# Zob. The Voice of the Buddha..., s. 481-2.

# W hinajanie doskonatosci to reguly moralne, ktére Budda praktykowat i doprowadzit
do doskonatosci w ciagu tysigcy zywotdw jako bodhisattwa; s one podstawowym
elementem jego przygotowan do stanu buddy. W mahajanie praktyka szesciu albo
dziesigciu doskonatosci jest gtéwnym z czterech sposobéw postgpowania, kedrych bo-
dhisattwa musi przestrzega¢ w swoim zyciu duchowym.
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ci¢ widzial? Kto jest twoim $wiadkiem?”. Mara przybrat poz¢ prawnika,
chciat $wiadka, dowodéw. Na to przyszty Budda, siedzac na diamento-
wym tronie w pozycji medytacyjnej, z r¢kami na podotku, stuknat pal-
cami o ziemie (to jest stynna bhumisparsa mudra®, mudra czy pozycja
dotykania ziemi albo brania ziemi na $wiadka) i powstata bogini Ziemi
trzymajaca w rekach wazg. Zaswiadezyla, méwiac: ,Bytam tu caly czas.
Ludzie moga przychodzi¢ i odchodzi¢, ale ziemia zawsze pozostaje. Wi-
dziatam jego wszystkie poprzednie zywoty. Widzialam setki tysigcy zy-
wotéw, w keérych prakeykowat doskonatosci. Zaswiadczam wige, ze ze
wzgledu na praktyke tych doskonatosci zastuguje on na to, by siedzie¢ na
miejscu dawnych buddéw”.

Te sceng réwniez czgsto przedstawia si¢ w sztuce buddyjskiej: czasem
bogini Ziemi ukazywana jest w kolorze ciemnozielonym, czasem w pigk-
nym zfocistobragzowym, zawsze w potowie wyloniona z ziemi, bardzo po-
dobna do postaci matki Erda w Pierscieniu Wagnera (Erda oznacza ziemicg;
Erda i bogini Ziemi sa tym samym, co Hertha w stynnym poemacie Swin-
burne’a o tym tytule). Znaczenie bogini Ziemi jest odrgbnym tematem
i istnieje cata literatura temu pos$wigcona. Zasadniczo reprezentuje ona te
same sily, jakie reprezentuja cérki Mary. Ale podczas gdy one reprezentu-
ja ich prymitywne, negatywne, niewysublimowane aspekty, bogini Ziemi
poswiadczajac, reprezentuje je w aspekcie oswojonym, poskromionym,
nawet wysublimowanym, gotowa pomagac, a nie przeszkadzaé.

Trzecie zdarzenie znane jest jako prosba Brahmy“. Po osiggnigciu
Oswiecenia, Budda chcial zachowa¢ milczenie. Rozmyslat: , Ta Prawda,
ta Rzeczywisto$¢, ktéra odkryltem, jest czyms tak odleglym, tak wysubli-
mowanym, tak trudno ja dostrzec, ze zwykli ludzie z oczami pokrytymi
pylem ignorangji i namigtnosci nie zobacza jej, nie docenia. Zatem le-
piej zachowa¢ milczenie, pozosta¢ pod drzewem Bodhi z zamknigtymi

®  Stowo mudra (sanskryt) dostownie znaczy ,gest” albo ,piecze¢”. Mudra to symbo-

liczny gest rak wykonywany w czasie rytuatu albo przedstawiany ikonograficznie na
wizerunkach buddéw, bodhisattwéw i innych wybitnych postaci buddyjskich. Mudra
jest wyrazem wewnetrznego urzeczywistnienia i doswiadczenia (poprzez gest rak, az
po czubki palcéw) siggajacego najbardziej odleglych czesci ciata, tak jak soki, wzno-
szac si¢ w gore pnia drzewa, rozchodzg si¢ przez wszystkie galezie i w koricu przenikaja
az do najmniejszej gatazki.

4 The Book of the Discipline (Vinaya-Pitaka), ttum. 1. B. Homer, Pali Text Society, Lon-
don 1982, t. IV, L, 5.
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oczami niz wychodzi¢ w $wiat i naucza¢”. Ale wtedy pojawila si¢ inna
wielka zjawa. Zal$nilo wielkie §wiatto, a posréd niego pojawita si¢ staro-
zytna posta¢ Brahmy Sahampati, wielkiego boga, pana tysiaca swiatéw.
Stojac ze ztozonymi diofimi, powiedzial: , Prosze, nauczaj, nauczaj Praw-
dy — jest kilku takich, kt6rzy maja tylko odrobing¢ pylu na oczach. Oni
to docenia, podaza za toba”. Budda otworzyl swoje boskie oko i rozejrzat
si¢ po wszechswiecie. Ujrzal wszystkie istoty niczym lotosy w stawie, na
réznych etapach rozwoju. I powiedzial: ,Dla dobra tych z odrobing pytu
na oczach, tych, co sa jak lotosy w polowie wystajace z wody, bede na-
uczat Dharmy”.

Nie powinni§my oczywiécie rozumie¢ tego zdarzenia dostownie,
w sensie historycznym — Budda byt O$wiecony, nie trzeba go byto pro-
si¢, zeby nauczal. Prosba Brahmy wyobraza manifestacje sit wspétczucia
w umysle Buddy, ktére w koricu zmusity go, zeby przekazal Prawde, keéra
odkryt, aby naucza¢ ludzkos¢.

Czwarty i ostatni epizod to epizod Muczalindy”. Przez siedem tygo-
dni Budda siedziat pod drzewem Bodhi i innymi pobliskimi drzewami.
W potowie si6dmego tygodnia zerwata si¢ wielka burza. Budda osiagnat
Oswiecenie w maju, wigc sidédmy tydzien wypadat w potowie lipca na
poczatku pory deszczowej. W Indiach, kiedy zaczyna si¢ pora deszczowa,
w ciagu kilku chwil cale niebo zaciemnia si¢ i deszcz leje, nie jak z cebra,
ale jak ze zbiornika. Budda siedzial pod gotym niebem, pod drzewem,
w cienkiej szacie, niewiele mégt wigc poradzi¢. Ale z podszycia, z cie-
nia, podniosta si¢ kolejna postaé: wielki waz, kr6l Muczalinda, krél wezy.
Owinat si¢ wokét Buddy, a swéj kaptur trzymat nad jego glowa jak para-
sol i w ten sposéb ochronit go przed ulewa.

Epizod ten czgsto jest przedstawiany w buddyjskiej sztuce, czasem
niemal komicznie: wida¢ co$ jakby zwdj sznura z wystajaca glowa Bud-
dy, a nad nia kaptur wygladajacy jak parasol. Gdy deszcz ustal, burzowe
chmury rozproszyly si¢ i krél wezy przybrat inng forme: pigknego, szes-
nastoletniego miodzierica, ktéry ztozyl hotd Buddzie.

Niestety, niektérzy uczeni prébuja interpretowal ten epizod do-
stownie, prébuja wycisna¢ z niego jakie$ realne znaczenie, méwiac:
»,Dobrze wiadomo, ze na Wschodzie weze czasem zachowuja si¢ bardzo

4 Tamze, I, 3.
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przyjaznie wobec $wigtych ludzi, siadaja obok nich i to wlagnie musiato
si¢ wydarzy¢”. Ale nie mozemy zaakceptowaé tego pseudohistorycznego
wyjasnienia. JesteSmy na innym planie, na zupelnie innym poziomie
znaczen. Jak widzielismy, na calym $wiecie woda, morze czy ocean re-
prezentuja nieSwiadomos¢. A w mitologii indyjskiej — hinduistycznej,
buddyjskiej i dzinijskiej — nagowie, czyli weze albo smoki, zyja w glebi-
nach oceanu. Zatem nagowie reprezentuja sity w glebi nieswiadomosci
w ich najbardziej pozytywnym i dobroczynnym aspekcie, a Muczalinda
jest ich krélem.

(Padajacy deszcz, ulewa po siedmiu tygodniach, reprezentujg chrzest,
pokropienie. Na catym $wiecie wylewanie na kogo$ lub na co$ wody sym-
bolizuje nadanie rangi tej osobie lub temu przedmiotowi przy pomocy
wszystkich sit nieSwiadomego umystu. Jak w chrzescijaristwie wystepuje
chrzest wodg i chrzest ogniem, inwestytura przy pomocy sil nieswiado-
mego umystu i przy pomocy sit ducha).

Deszcz, jak widzielismy, spadl pod koniec siédmego tygodnia i Mu-
czalinda owinat si¢ siedem razy wokoét siedzacego Buddy. To powtdrze-
nie liczby siedem nie byto przypadkowe. Muczalinda reprezentuje zatem
réwniez to, co tantry zwg czandali, sifa ognista, ognistym, a co hinduisci
nazywaja kundalini, zwini¢tym, sita wezowa, a co symbolizuje wszyst-
kie potezne energie psychiczne wznoszace si¢ wewnatrz cztowieka, szcze-
gblnie podczas medytacji, poprzez nerw srodkowy. Siedem zwojéw lub
zwiniecie si¢ siedem razy wokét Buddy reprezentuje siedem o$rodkéw
psychicznych®, przez ktére wznosi si¢ kundalini. Przyjecie przez Mucza-
lind¢ formy pigknego, szesnastoletniego mtodzierica wyraza nowa osobo-
wos¢, ktéra rodzi si¢ w rezultacie tego wznoszenia si¢ czandali czy kun-
dalini. Muczalinda w nowej formie oddaje czes¢ Buddzie: reprezentuje
to catkowite poddanie si¢ wszystkich sit nieswiadomosci o$wieconemu
umystowi.

Jasno wynika zatem, ze te cztery wydarzenia majg glebokie psycho-

logiczne i duchowe znaczenie. Nie sa tylko pseudohistoria ani bajka
#  Polozenie, nazwy i znaczenie o§rodkéw psychicznych, zob. diagramy i tekst w Fo-
undations of Tibetan..., s. 138-146. Tradycyjnie buddyzm nie jest zainteresowany
pobudzaniem nizszych osrodkéw, lecz trzema osrodkami wyzszymi, poprzez keére,
w trakcie medytacji i innych praktyk duchowych, sublimowane i przemieniane sg sity
czterech dolnych osrodkéw.
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— chociaz nawet bajki maja znaczenie — lecz nasycone sa gleboka symbo-
lika i archetypowym znaczeniem.

Cztery podstawowe archetypy

Idac nieco dalej w naszych rozwazaniach, mozemy powiedzie¢, ze czte-
ry gtéwne postacie, ktérymi si¢ zajmowali$my, tworza bardzo okreslony
zesp6t: Mara — Zty, Wasundhara — bogini Ziemi, Brahma i Muczalinda
—w tej kolejnosci (a kolejnos¢, w jakiej si¢ ukazuja, jest bardzo interesuja-
ca). Teraz wykaz¢ zachodzaca tu analogie i cho¢ niektérzy moga uznaé, ze
jest $miata, sadzg, ze ma wielkie znaczenie i brzmi bardzo przekonujaco.
Wydaje mi sig, ze te cztery postacie stanowig analogi¢ do czterech podsta-
wowych archetypéw wskazanych przez Junga i ze ich pojawienie si¢ w tej
kolejnosci wyobraza wprowadzenie tych tresci do $swiadomego umystu;
inaczej méwiac, ich pojawienie reprezentuje na wyzszym poziomie to, co
Jung nazywa procesem indywiduacji*’. Mara odpowiada temu, co Jung
nazywa cieniem, nasza ciemniejsza strona, ktdrej si¢ wstydzimy, ktéra
zwykle usitujemy ukrywaé. Bogini Ziemi reprezentuje anim¢ (Budda,
bedac mezczyzna, ma anim¢ — w przypadku kobiety bytby to animus).
Brahma reprezentuje archetyp starego medrca. W sztuce buddyjskiej
widzimy go z siwymi wlosami i broda, przypomina figur¢ Boga Ojca.
A Muczalinda jest archetypem mtodego bohatera.

Istnieje tez podobiedstwo z podstawowymi postaciami mitologii
chrzedcijariskiej: Mara odpowiada szatanowi, bogini Ziemi — Marii
Pannie, Brahma — Bogowi, a Muczalinda — Chrystusowi. Nie sadzg,
zeby to byto naciagane poréwnanie. Jesli zadamy sobie trud i wniknie-
my w te symbole, dostrzezemy analogic. W buddyzmie tantrycznym
wystepuje podobna grupa postaci: straznik (albo obrorica), dakini, guru
i jidam.
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Zob. przypis 27.
5% Wigcej o dakiniach zob. przypis 59 i 154. Tutaj, razem z guru i jidamem, dakini jest
jednym z trzech ezoterycznych schronien, ktére w wadzrajanie odpowiadaja trzem eg-
zoterycznym Schronieniom: Buddzie, Dharmie i Sandze. Guru, nauczyciel duchowy,
jest ucielesnieniem stanu buddy. Jidam, dostownie ,zwiazany przysiega’, (odpowiada
to indyjskiemu ista dewata czyli wybranemu béstwu), to postaé buddy czy bodhi-
sattwy, ktéry jest obiektem medytacji i tym samym reprezentuje Dharme w rzeczy-
wistym do$wiadczeniu. Dakini, odpowiadajaca Sandze, jest towarzyszka duchowa,
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Chociaz wykazatem te analogie, istnieje wielka, zasadnicza rézni-
ca migdzy buddyjskim a chrzescijadskim podejsciem do archetypow
wystepujacych w tych tradycjach. W buddyzmie zawsze jasno, a nawet
kategorycznie stwierdza sig, ze wszystkie te zjawiska, wszystkie te formy
archetypowe s3 ostatecznie wytworami naszego prawdziwego umystu,
projekcjami naszej nieswiadomosci i wszystkie musza by¢ zintegrowane.
W chrzescijanistwie natomiast archetypy uwazane sa za obiektywnie ist-
niejace istoty. Nie mozna naprawde rozwiazaé archetypu, czyli wlaczy¢ go
jako reprezentujacego nieswiadome tresci do naszego $wiadomego umy-
stu, naszych $wiadomych postaw albo naszego nowego ,ja’, dopéki nie
zrozumiemy, ze, ostatecznie, nie istnieje on obiektywnie, ale projektuje-
my go z glebi, z ukrytego zrédta w sobie.

Z powodu tego ograniczenia w tradycji chrzescijaniskiej — moze z wy-
jatkiem kilku heretyckich mistykéw — nie ma pelnego rozwiazania po-
staci archetypowej, podczas gdy w buddyzmie, dzi¢ki glebszemu meta-
fizycznemu i duchowemu kontekstowi, takie rozwiazanie jest mozliwe.
W buddyzmie wszystkie archetypy mogg zosta¢ rozwiazane, z powrotem
wciagnigte w nasza $wiadoma postawg, przyswojone i zintegrowane,
w ten spos6b wzbogacajac, udoskonalajac i upigkszajac nas samych. Ina-
czej méwiac, proces indywiduacji moze by¢ doprowadzony do catkowite-
go korica — do O$wiecenia.

Dotknglismy tylko kilku archetypowych symboli pojawiajacych si¢
w biografii Buddy. Mégtbym wspomnie¢ jeszeze o wielu innych, na przy-
ktad o misce zebraczej Buddy. Istnieje na jej temat wiele legend, niektd-
re naprawde bardzo interesujace. Mozemy bez przesady powiedziet, ze
w buddyjskiej legendzie i historii zajmuje ona pozycj¢ analogiczng do
$wigtego Graala w chrzescijaistwie i ma prawie identyczne znaczenie.

Archetypy wydaja si¢ interesujace nie tylko ze wzgledéw historycznych
czy literackich, ale tez z powodu ich bliskosci: kazdy z nich obecny jest
w kazdym z nas albo my wszyscy jestesmy w nich obecni. Podzielamy je,
s3 nam wszystkim wspdlne, albo one podzielajg nas, jestesmy im wszyst-
kim wspdlni. W naszym zyciu duchowym, szczegélnie kiedy prakeykuje-
my medytacj¢, archetypy pojawiaja si¢ w rézny sposdb w $wiadomosci.

zwykle, chociaz niekoniecznie, w znaczeniu postaci symbolicznej, ktéra inspiruje
prakeykujacego do dalszego rozwoju.
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Czasem ukazuja si¢ jako przeblysk w snach, w medytacji albo w fanta-
zjach na jawie. Wszyscy spotykamy na przyklad cieni. To ciemna, przykra
strona nas samych, ktéra pojawia si¢ w snach, przykladowo jako czarny,
warczacy pies, chwytajacy zgbami nasze nogi; chcemy go odegna¢, ale
nie mozemy. Albo jako ciemny cztowiek. Musimy stana¢ twarza w twarz
z cieniem, doj$¢ z nim do porozumienia, a nawet przyswoi¢ t¢ ciemniej-
sz3 strong nas, tak jak Budda stawit czota Marze, zwycigzajac go i jego za-
stepy. Sttumienie, na przyktad w wypadku napotkania Mary, nie jest roz-
wigzaniem. Cier, czy tre$é, jaka cien reprezentuje, musi by¢ napetniona
$wiadomoscig i rozwiazana. Budda nie zaczat sam wypuszczaé ptomienti,
by przeciwstawi¢ si¢ ptomieniom miotanym przez hordy Mary, ale gdy
plomienie dotykaly jego aury, przeksztalcaly si¢ w kwiaty, przemieniaty.
My tez musimy zrobi¢ co$ takiego z naszym wilasnym cieniem — po pro-
stu zobaczy¢ go, rozpoznad, zaakceptowad, a potem przeksztalcié¢ i prze-
mieni¢ w to, co tradycja tantryczna nazywa straznikiem albo obronca.

Musimy réwniez przywota¢ bogini¢ Ziemi — co w jezyku psychoana-
lizy oznacza zmierzenie si¢ z animg i uwolnienie od niej (w przypadku
mezczyzny) — czyli przywotaé i whaczy¢ w swoja $wiadoma postawe wlasna
nie$wiadoma kobieco$¢, tak jak kobieta musi przywotaé i wlaczy¢ swoja
wlasna, nieswiadoma meskos¢. Jesli tego dokonamy, problem projekeji
na ple¢ przeciwng nieswiadomych, niezrealizowanych tresci rozwiaze sig,
jak i rozwiaze si¢ problem pfci, jak to si¢ czasem nazywa. To bardzo wazny
aspekt zycia duchowego.

Nastepnie wszyscy musimy si¢ uczy¢ od madrego starca. Czasem trze-
ba dostownie usia$¢ u stop nauczyciela, a przynajmniej miec¢ jakis idealny
obraz, ktéremu winni jeste$my lojalnos¢. Nastgpnie, moze po wielu la-
tach, wlaczymy w siebie jakosci, ktére reprezentuje ta posta¢ — madros¢,
wiedze i tak dalej.

I w koricu, kazdy z nas musi urodzi¢ w sobie mlodego bohatera, ina-
czej mowiac, stworzy¢ zarodek nowego siebie, nowej istoty, albo — uzywa-
jac tradycyjnego jezyka buddyjskiego — urodzi¢ w sobie buddg.

Jesli zmierzymy si¢ z naszym cieniem, przywotamy nasza animeg lub
animusa, pobierzemy nauke¢ od naszego madrego starca i urodzimy w so-
bie mlodego bohatera, urzeczywistnimy, zreasumujemy w sobie, w na-
szym wlasnym zyciu, na wszystkich poziomach, we wszystkich aspektach,
archetypowe symbole, ktdre pojawiaja si¢ w biografii Buddy.
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SYMBOLIKA PIECIU BUDDOW;, ,MESKIE” I ,,ZENSKIE”

Mandala Pigciu Buddéw to jeden z najwazniejszych, najpickniejszych i naj-
bardziej znaczqcych wzorcow w catej palecie symboli buddyzmu mahajany
i wadzrajany. Przedstawia rézne aspekty doswiadczenia Oswiecenia, roz-
maite aspekty swiadomosci buddy. Mandala jest bogata w symbolike: kazdy
z pigciu buddéw ma tagodng i gniewnaq, jak i meskq i Zeriskq forme, a kazda
z nich ucielesnia petng doskonatosé jakiejs cechy buddy.

Na poczatek powr6émy do spraw podstawowych, do idei stanu buddy.
Przede wszystkim musimy zrozumieé — i jest to bardzo wazne — ze budda
jest istota ludzka. Ale budda, jak wiemy, jest cztowiekiem szczegélnym,
najwyzszego rodzaju. Jest kims, kto w swoim duchowym rozwoju tak da-
lece przekracza zwykly bieg ludzkiego zycia, ze w pewnym sensie nie jest
juz cztowiekiem. Budda jest istotg ludzka, ktéra osiagneta Bodhi lub pre-
cyzyjniej Samjaksambodhi. Bodhi znaczy ,wiedza” albo ,zrozumienie”,
a nawet ,przebudzenie”. Samjaksambodhi znaczy ,najwyzsza wiedza”
albo ,doskonate zrozumienie”. Bodhi jednak, to co$ o wiele wigkszego
niz wiedza, a nawet o wiele wigkszego niz wiedza transcendentalna. Mé-
wiac ogdlnie, Bodhi — to, co budd¢ czyni budda — ma trzy podstawowe
aspekty. Dla wygody mozemy okresli¢ je jako poznawczy, wolicjonalny
i emocjonalny.

Poznawczy aspekt Bodhi

Z tego punktu widzenia Bodhi jest stanem Wgladu, Madrosci, $wiado-
mosci. Ale Wgladu w co? Przede wszystkim jest to Wglad w siebie. Ina-
czej méwiae, oznacza on glebokie, jasne wejrzenie w siebie i zobaczenie,
jak na réznych poziomach swojego istnienia uwarunkowuje nas, rzadzi
nami umyst reaktcywny’! (reagujemy mechanicznie, automatycznie, po-
wodowani dawnymi psychologicznymi uwarunkowaniami, ktérych bar-
dzo czgsto jestesmy nieswiadomi). Oznacza tez uswiadomienie, do jakie-
go stopnia jeste$§my zdominowani, nawet wbrew wiasnej woli (czgsto bez
whasnej wiedzy), przez negatywne emocje. Nastepnie jest Wglad w in-
nych. Oznacza on poszerzenie wlasnej wizji i zobaczenie, ze inni réwniez

' W odréznieniu od umystu kreatywnego. Zob. s. 80.
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sa uwarunkowani, doktadnie tak, jak my. Nastepnie, si¢gajac jeszcze dalej,
Weglad polega na ogarnigciu wszystkich zjawisk, calej natury wszechswia-
ta na jego wszystkich poziomach i na zobaczeniu, ze to tez jest uwarunko-
wane, na widzeniu, ze to tez jest przemijajace, podlegte wiecznej zmianie,
frustrujace i nierzeczywiste.

Wglad nie jest tylko Wgladem w uniwersalne uwarunkowanie. Jest
przeniknigciem na wskro§ przez uwarunkowane i odkryciem Nieuwarun-
kowanego. Jest widzeniem wiecznego w glebi przemijajacego, rzeczywi-
stego w glebi nierzeczywistego, a nawet widzeniem obydwu jako jednego:
jako réznych aspektéw jednej, ostatecznej, absolutnej Rzeczywistosci.

Wolicjonalny aspekt Bodhi

Bodhi nie jest tylko stanem wiedzy. Jest tez stanem nieskrgpowanej wol-
nosci, wyzwolenia, zaréwno subiektywnego, jak i obiektywnego. Su-
biektywnie jest stanem wolnosci od wszelkich etycznych i duchowych
zanieczyszczen czy splamienri. Inaczej méwiac, polega on na wolnosci od
np. pieciu trucizn umystu®, wolnosci od wszelkich negatywnych emo-
¢ji, wolnosci od calego procesu reaktywnego umystu. Obiektywnie — na
wolnosci od konsekwencji zanieczyszczenia. Inaczej méwiac, polega na
wolnosci od karmy®® i od odradzania si¢, wolnosci od obrotéw kota zy-
cia’*. Ujmujac to bardziej pozytywnie, mozna powiedzieé, ze ta wolno$é,
aspekt Bodhi dotyczacy naszej woli, jest stanem nieprzerwanej kreatyw-
nosci, szczegdlnie kreatywnosci duchowej i spontanicznosci.

Emocjonalny aspekt Bodhi

Bodhi to takze stan pozytywnych emocji. Albo moze powinni$my powie-
dzie¢ — emocji duchowych. On tez moze zosta¢ opisany jako zaréwno

52 Pig¢ trucizn mentalnych to pozadanie, nienawis¢, rozproszenie, zarozumiatos¢ i nie-

wiedza. Czasem dodaje si¢ zazdros¢.
%3 Szczegbtowe informacje na temat karmy (pali: kamma), zob. Lama Anagarika Gov-
inda, The Psychological Attitude of Early Buddhist Philosophy, Rider, London 1961;
Sangharakszita, The Three Jewels..., rozdz. 10 i 12; Sangharakszita, Kim jest Budda?,
tlum. H. Smagacz, Wydawnictwo A, Krakéw 2004.
Koto zycia to wazny symbol w buddyzmie tantrycznym, zob. s. 81 i n.; A. Kennedy
(Dharmachari Subhuti), 7he Buddhist Vision, Rider, London 1985.
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subiektywny, jak i obiektywny. Subiektywnie jest stanem czy doswiad-
czeniem najwyzszej radosci, blogosci, ekstazy. Obiektywnie, przejawiony,
jest stanem nieograniczonej mitoséci i wspdlczucia dla wszystkich zyjacych
istot.

Trzy ciala buddy

A zatem budda jest czlowiekiem, ktdry osiagnawszy stan Samjaksambo-
dhi, stat si¢ zywym uosobieniem Wgladu, wolnosci, szcz¢scia i mitosci.
Na poczatku tradycji buddyjskiej byt tylko jeden Budda, cztowiek, histo-
ryczny Sakjamuni. Nawet za zycia Buddy czyniono duchowo wazne roz-
réznienie — sam Budda je czynit — migdzy o$wiecona historyczna osoba
z jednej strony a abstrakcyjna zasada O$wiecenia z drugiej; migdzy Budda
a stanem buddy. To rozréznienie znalazto wyraz w niektérych terminach
technicznych. O$wiecona, historyczna osoba zwana byta rupakaja, czyli
cialem formy (rupa to forma, kaja to ciato albo osoba). Zasada O$wiece-
nia niezalezna od osoby, ktéra ja urzeczywistnia, zwana byta dharmakaja,
cialem Prawdy albo cialem Rzeczywisto$ci. Mimo tego rozrdznienia, nie
nalezy sadzi¢, ze to czyni jaka$ réznice: zaréwno ciato formy, jak i ciato
Prawdy sg ciatami buddy.

Za zycia Buddy nie podkreslano tego rozréznienia zbyt mocno, ponie-
waz budda i stan buddy, rupakaja i dharmakaja, byly w nim zjednoczo-
ne. Ale po parinirwanie to rozréznienie stato si¢ wyrazniejsze. Gdy cialo
formy bylo martwe i odeszto, historyczny Budda istniat tylko w formie
relikwii w stupach™, podczas gdy cialo Dharmy byto wiecznie obecne.
Mozemy sobie wyobrazi¢ wezesng mahajang (ktdra pierwsza szczegétowo
oméwita réznice miedzy tymi dwoma cialami) myslaca pionowo i wi-
dzaca ciato formy ,w dole”, w przesztosci, a cialo Dharmy ,,u géry”, poza
czasem, przekraczajace czas. W ten sposéb mahajana ustality pionowy
zwiazek migdzy oswiecong osoba, a zasadq Oswiecenia.

Pézna mahajana kontynuowata myslenie pionowe, ale w tym mysleniu
pionowym, czy pionowym do$wiadczeniu, nastgpita zmiana. Pomig-
dzy tymi dwoma ciatami pojawila si¢ trzecia kaja, czyli ciato. Ostatecz-
nie nazwano je sambhogakaja, co dostownie znaczy ,ciato wzajemnego

% Zob. Sangharakszita, The Drama of the Cosmic Enlightenment, Windhorse, Glasgow
1993, s. 143-167.
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zachwytu” albo ,,ciato wzajemnej rado$ci”. Termin ten, chociaz ma wiasne
glebokie znaczenie, w tym kontekscie nie jest zbyt pomocny i mozna go
lepiej, bardziej ,,objasniajaco” przetozy¢ jako ,idealny budda” albo nawet
sarchetypowy budda”. Ten idealny budda nie jest bezosobowa, abstrak-
cyjng zasada, jak dharmakaja; jest zdecydowanie osoba, ale jednoczesnie
nie cztowiekiem, nie historyczng osoba. Mozna by powiedzie¢, ze jest
idealng, nawet archetypowa osoba, ponizej poziomu absolutu, ale ponad
i poza historia.

A zatem na tym etapie rozwoju istnialy trzy kaje, trzy ciata utozone
pionowo. Z géry do dotu mamy ciato Dharmy, potem cialo wzajemnego
zachwytu i w koricu cialo stworzone, czyli nirmanakaj¢, gdyz na tym
etapie termin rupakaja stosowany byt wspélnie do idealnego buddy i hi-
storycznego Buddy. Rozwingta si¢ zatem stynna doktryna trikai, doktry-
na trzech ciat buddy, bardzo wazna dla mahajany i wadzrajany. Obecnie
jednak interesuje nas tylko fakt, ze ten podziat stat si¢ podstawa dalszego
rozwoju zaréwno mahajany, jak i wadzrajany.

Mandala Pieciu Buddéw

Nastepnie stalo si¢ co§ do§¢ dramatycznego. Cztowiek, historyczny Bud-
da, nirmanakaja, odszedl w przesztos¢, niemal znikl z pola widzenia
(w krajach mahajany i wadzrajany historyczny Budda Sakjamuni zajmu-
je stosunkowo mato wazne miejsce), a stan buddy, dharmakaja, cofnat
si¢ na dalszy plan (ostatecznie dharmakaja jest do$¢ abstrakcyjna, by nie
powiedzie¢ mglista i trudna do uchwycenia). Pozostat, zajmujac niejako
$rodek sceny, idealny, archetypowy budda. (To jest budda mahajany, jak
5, gdzie ten idealny budda nazywany
jest Sakjamunim, ale wyraznie nie jest juz Budda cztowiekiem; jest raczej
archetypowym budda nieskoniczonego swiatta i wiecznego zycia).
Mahajana nie poprzestata na tym. Nastapily kolejne zmiany. Do-
tad mahajana myslata pionowo. Teraz zaczgta mysle¢ poziomo. Po obu

stronach idealnego buddy pojawit si¢ dodatkowy budda. Po jego prawej

na przyklad w Sutrze biatego lotosu

56 Scripture of the Lotus Blossom of the Fine Dharma (The Lotus Sutra), ttum. z chiriskiego
L. Hurvitz, New York 1976; lub 7he Threefold Lotus Sutra, tham. B. Kato, Weatherhill-
—Kosei, New York—Tokyo 1978 [polskie ttumaczenie na stronie www.mahajana.net
— przyp. thum.].
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stronie pojawit si¢ Amitabha, Budda Nieskoriczonego Swiatla, a po le-
wej Akszobhja, Niewzruszony. Ci dwaj buddowie ucielesniajg — w for-
mie kolejnych idealnych postaci buddy — dwa podstawowe aspekty sta-
nu buddy. Klucz do zrozumienia tego, czym sa te dwa aspekty, stanowia
symbole dwéch nowych buddéw. Symbolem Amitabhy jest kwiat lotosu,
a symbolem Akszobhi jest wadzra. Kwiat lotosu jest migkki, kruchy, de-
likatny; wadzra jest twarda, mocna, pot¢zna. Kwiat lotosu jest pasywny
i wrazliwy; wadzra aktywna i dynamiczna. A wigc ujmujac to, by¢ moze
nieco zbyt intelektualnie, Amitabha jest ucielesnieniem aspektu mitosci
idealnego buddy, aspektu mitosci O$wiecenia, natomiast Akszobhja jest
ucielesnieniem aspektu transcendentalnej Madrosci. (Istnieja odmiany
tego podstawowego wzoru. Na przyktad, po obu stronach buddy moze
by¢ dwéch bodhisattwéw. Budda wyobraza budde idealnego, bodhisat-
twowie jego dwa podstawowe aspekty: mitos¢ i Madros¢).

Teraz przejdZmy do zmian zachodzacych w wadzrajanie, czyli tantrze.
Tantra myglata zaréwno pionowo, jak i poziomo. W rezultacie pojawito
si¢ dwéch kolejnych buddéw. Jeden ponad idealnym budda, drugi poni-
zej. Chwilowo tego gérnego mozemy nazwaé budda dzialania, a dolnego
buddg pigkna. A wigc mamy teraz pigciu buddéw: jeden w centrum, je-
den po prawej stronie, jeden po lewej, jeden u géry i jeden u dotu. Tych
pigciu buddéw tworzy Mandalg Pigciu Buddéw.

Powiedzialem, ze tantra myslata zaréwno poziomo, jak i pionowo,
ale muszg si¢ poprawi¢: to tylko dwa kierunki, a tantra myslata tréjwy-
miarowo. Wyobrazmy sobie pigciu buddéw zajmujacych rézne kierunki
na tym samym planie poziomym: jeden w centrum, jeden na pétnocy,
jeden na potudniu, jeden na wschodzie i jeden na zachodzie. Nast¢pnie
wyobrazmy sobie centralng pionowa o$ biegnaca przez $rodek tego planu,
z cialem Dharmy u szczytu i cialem stworzonym na dole. W ten spo-
s6b idealny budda znajduje si¢ pionowo w jednej linii z ciatem Dharmy
i ciatem stworzonym, a takze jest ulozony poziomo na jedej ptaszczyinie
z dwoma innymi parami idealnych buddéw. W wizji tantry idealny bud-
da znajduje si¢ zatem w centrum calej tréjwymiarowej sieci.

Teraz przedstawig¢ osobno symbolike kazdego z pieciu buddéw, rozpo-
czynajac od Wairoczany, buddy centrum, a nastgpnie poruszajac si¢ wokét
Mandali zgodnie z ruchem wskazéwek zegara. Kiedy bede opisywat bud-
déw, mozemy sprébowad ich zwizualizowaé. W wigkszosci pozostawie opis
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bez tumaczenia, pozwalajac, by te kreatywne symbole oddziatywaly na nas
bezposrednio. Symbole sa przeciez ze swej natury kreatywne, tzn. zdolne do
wywierania bezposredniego wrazenia bez potrzeby podawania ich koncep-
tualnej analizie, ktora zresztg i tak odpowiada im tylko w przyblizeniu.

Whairoczana

Siedzi ze skrzyzowanymi nogami. Nosi mnisie szaty, ale bogato hafto-
wane, poniewaz znajduje si¢ na planie archetypowym. Wlosy ma czar-
ne, krecone i krétko przystrzyzone, dtugie matzowiny uszne. Czasem na
czubku glowy przedstawia si¢ niewielkqg wypuklos¢, a miedzy brwiami
I$niaca biata kepke wloséw.

Wairoczana jest jaskrawo bialy, jak czyste biate $wiatto. W tantrze biel
jest kolorem absolutu i pozycji centralnej. (Badania nad niektérymi sym-
bolami tantry pokazuja, ze kolor bialy przybieraja inni buddowie i bo-
dhisattwowie, gdy dostownie lub metaforycznie zblizaja si¢ do centrum
mandali; swéj wlasciwy kolor odsuwaja na bok. Dobrymi przyktadami
tego zjawiska sa dwaj bodhisattwowie, Awalokiteswara i Tara. Awalo-
kite§wara w zasadzie jest bodhisattwa i jego prawdziwym kolorem jest
czerwien, ale z biegiem czasu, szczegélnie w Tybecie, nabierat coraz wigk-
szego znaczenia, az w koricu stat si¢ kim§ w rodzaju buddy. Wielu ludzi
go czcito i medytowato nad nim, pomijajac wszystkich innych buddéw
i bodhisattwéw. W ich duchowym zyciu znajdowal si¢ on w centrum
Mandali. Zeby to zasygnalizowaé, jego kolor zmienit si¢ z czerwonego na
bialy. Taka sama przemiana zaszta w przypadku Tary, ktérej prawdziwym
kolorem byta zielen. Jej pozycja jako bodhisattwy szczegélnej rodziny
buddy zostala zapomniana. Dla swych wyznawcéw stata si¢ wszystkim.
Kiedy nabierata coraz wigkszego znaczenia, kiedy stata si¢ forma buddy,
przybrata kolor biaty, kolor pozycji centralnej i absolutu).

Imi¢ Wairoczana dostownie znaczy ,,o§wiecajacy”, , ten, ktdry roztacza
$wiatto i promieniuje”. Poczatkowo — od czaséw wedyjskich — to imie
bylo epitetem storica. W Japonii, gdzie szerzyt si¢ kult Wairoczany, jest on
powszechnie znany jako Budda Storice, jako storice duchowego wszech-
$wiata. Wairoczana ma swoj wlasny symbol, koto, a w szczegélnosci ztote
koto o o$miu szprychach, koto Dharmy. Czasem w sztuce tantrycznej
przedstawiany jest jak trzyma to koto w r¢kach przed piersiami.
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Mudra Wairoczany jest mudra dharmaczakry, symbolizujaca pierwsze
obwieszczenie Prawdy przez historycznego Budde w Parku Jeleni w Sar-
nath. We wczesnej sztuce buddyjskiej Budd¢ ukazywano w tej mudrze
jako nauczajacego po raz pierwszy w Parku Jeleni.

Wairoczana ma tez swoje zwierze, lwa, ktéry réwniez kojarzony jest
z obwieszczeniem Prawdy. W pismach buddyjskich wypowiedZz Buddy
czasem okre$lana jest jako singha-nada, jego ,ryk lwa” (singha to lew,
nada to glos lub ryk). Lew ryczy w dzungli noca, nie bojac si¢ innych
zwierzat. Inne zwierzgta boja si¢ wydaé glos, zeby nie zaatakowaly ich
wrogowie. Lew ryczy, wedtug mitu i legendy, zeby obwiesci¢ swoje pa-
nowanie nad catag dzungla. Zatem nieustraszone obwieszczenie Prawdy
przez Buddg, obwieszczenie swego zwierzchnictwa nad calym duchowym
wszech$wiatem, poréwnywane jest do ryku Iwa.

Wairoczana jest glowa rodziny tathagaty, czyli buddy. To bardzo zna-
czace, bowiem sugeruje, ze Wairoczana jest budda, a pozostali buddowie
sa tylko jego aspektami. Jednym z najwazniejszych cztonkéw tej rodziny
jest ManidZusri, bodhisattwa transcendentalnej Madrosci.

Akszobhja

Zajmuje wschodnig czg$¢ Mandali i jest ciemnoniebieskiego koloru
— koloru nieba o pétnocy w tropikach. Jego imig znaczy ,nieporuszony”,
yniezachwiany”, ,niewzruszony”, a jego symbolem jest wadzra. Mudra
Akszobhi to bhumisparsa, mudra dotkniecia ziemi.

Jego zwierzgciem jest stoni, najwigksze i najsilniejsze ze wszystkich
zwierzat. Zgodnie z tradycja stoni jest takze najmadrzejszym zwierzgciem.
Akszobhja jest glowa rodziny wadzry, ktéra obejmuje bodhisattwe albo
Budd¢ Wadzrasattwe i wiele gniewnych béstw (buddowie, bodhisattwo-
wie, straznicy o gniewnych formach), takich jak Samwara, Heruka, He-
wadzra i Bhairawa. W rodzinie wadzry jest wigcej gniewnych béstw niz
w rodzinach innych buddéw. Moze tak by¢ z powodu skojarzelt wadzry

Z potqgaL
Ratnasambhawa

Zajmuje potudniowa cz¢$¢ Mandali. Jego imi¢ oznacza ,zrodzony z klej-
notu” albo ,,tworzacy klejnoty”, a jego symbolem oczywiscie jest klejnot.
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Jego mudra jest mudra warada, czyli mudra najwyzszego daru, daru
Trzech Klejnotéw. Zwierz¢eciem Ratnasambhawy jest kon, ktory kojarzy
si¢ z opuszczeniem przez historycznego Budd¢ domu noca, na koniu.
W buddyzmie kon ucielesnia szybkos$¢ i energie, szczegélnie energie
w formie prany, czyli oddechu zycia. W sztuce buddyzmu tybetariskiego
czgsto spotykamy figure konia galopujacego w powietrzu, niosacego na
grzbiecie Trzy Klejnoty. Ta figura sugeruje, ze tylko poprzez koncentracje
i wlasciwe ukierunkowanie wszystkich naszych energii mozemy osiagnaé¢
Oé¢wiecenie. Ratnasambhawa jest glowa rodziny klejnotu, ktéra obejmuje
bodhisattwe Ratnapaniego oraz Dzambhalg, tak zwanego boga bogactwa,
oraz Wasundhare, bogini¢ Ziemi.

Amitabha

Zajmuje zachodnia cz¢$¢ Mandali. Ma czerwony kolor. Jego imig znaczy
ynieskonczone $wiatto”. Jego symbolem jest kwiat lotosu, ktdry oznacza
duchowe odrodzenie i duchowy rozwd;.

Amitabha az do dzis zajmuje szczegélnie wazne miejsce w buddyzmie
japoniskim, przede wszystkim w szkole dzodo §in, ktéra nie czci zadne-
go innego buddy ani bodhisattwy. Szkota dzodo $in zaleca wzywanie
imienia Amitabhy nie po to, zeby osiagna¢ Oswiecenie, ale jako wyraz
wdzigcznosci za dar Oswiecenia juz otrzymany. Wyznawca szkoly dzodo
$§in dazy do odrodzenia si¢ po $mierci w Sukhawati, Krainie Szczgsliwo-
$ci, w tzw. czystej krainie’” Amitabhy, znajdujacej si¢ w zachodniej czgdci
wszech$wiata. Pragnie si¢ tam odrodzi¢, poniewaz uwaza sig, ze panujg
tam znacznie korzystniejsze warunki do osiagniecia O$wiecenia niz na
ziemi: nie trzeba si¢ tam martwi¢ o jedzenie ani o picie, ktére pojawiaja

57 Czysta kraina jest sfera wielkiego pickna i radosci, w ktérej wszystko sprzyja ducho-

wemu rozwojowi. Wyobraza ja sobie bodhisattwa, gdy slubuje, ze kiedy osiagnie naj-
wyzsze O$wiecenie, stworzy wokot siebie kraing i ze wszyscy ci, ktdrzy beda zanosi¢
do niego prosby, tam si¢ odrodza. Najbardziej znang czysta kraing jest Sukhawati,
czysta kraina Buddy Amitabhy. Jego kraina opisana jest w sutrach Sukbawati-wjuba
(przeglad tej literatury, zob. Sangharakszita, 7he Eternal Legacy. .., rozdz. 11); obszer-
ny i reprezentatywny wyciag z jednej z sutr Sukhawati-wjuha zawarty jest w Buddbist
Seriptures, wyd. E. Conze, Penguin, Harmondsworth 1959, s. 232 i n. Wyjasnienie
teorii czystej krainy, zob. Sangharakshita, 7be Inconceivable Emancipation, Windhor-
se, Birmingham 1995, s. 25-42.
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si¢ automatycznie; nie trzeba si¢ martwi¢ o ubranie; klimat jest wspania-
ly; caly czas styszy si¢ nauczajacego Budd¢ Amitabh¢ — duchowy rozwdj
jest zatem zapewniony.

Mudra Amitabhy jest mudra medytacji, w ktérej jedna dton spoczywa
na drugiej, wnetrzami do géry. Amitabha kojarzy si¢ z zachodem i z zacho-
dzacym storicem, ze zniknigciem $wiatla, tak jak w medytacji umyst, wyco-
fujac si¢ z kontaktu z materia, wchodzi w rodzaj ciemnosci — wyzszy stan
$wiadomosci, stan, ktéry dla nizszego umystu jest jakby nieswiadomoscia.

Zwierzgciem, a raczej ptakiem Amitabhy jest paw, najwspanialszy
z ptakéw. Dlaczego ma to by¢ paw, nie wiadomo do korica i przedstawia-
no juz rézne wyjasnienia. Z powodu oczu na ogonie pawia kojarzony jest
on czasem ze $wiadomoscia, ale to nie wydaje si¢ tutaj zbyt trafne. Moze
chodzi o to, ze paw zywi si¢ wezami, réwniez jadowitymi, co sugeruje
odporno$¢ na trucizng, na zanieczyszczenie. Piér pawia uzywa si¢ czgsto
w rytuatach tantrycznych. Ukfada si¢ je jak kwiaty w wazie zawierajacej
poswiecong wodg.

Amitabha jest glowg rodziny lotosu, obejmujacej wiele znanych po-
staci duchowych. Najwazniejsza z nich jest Awalokiteswara, bodhisattwa
wspotczucia. Sg takze Kurukulla, Padmanarteswara i Padmasambhawa.

Amoghasiddhi

Zajmuje pétnocng czgé¢ Mandali. Ma kolor zielony. Jego imi¢ znaczy
»niezawodny sukces” albo ,wolne od przeszkdd spetnienie”. Jego symbo-
lem jest podwdjna wadzra (dwie skrzyzowane wadzry). To bardzo potezny
i tajemniczy symbol (migdzy innymi zwiazany ze szczegdlnym aspektem
jednosci przeciwieristw). Jego mudra jest mudra nieustraszonosci, jednej
z cndt heroicznych, bardzo podkreslanej we wszystkich formach buddy-
zmu, moze najbardziej w tantrze®®. Jego zwierz¢ciem, czy stworzeniem,
jest garuda, ptak-cztowiek, basniowe hybrydowe stworzenie, bedace od

8 Wszystkie duchowe tradycje buddyzmu przywiazuja duza wage do tego, co mozna

okresli¢ jako cechy heroiczne, czyli do odwagi, samodzielnosci, energii, inicjatywy itd.
Na Zachodzie na ogét myslimy o zyciu duchowym gtéwnie w kategoriach rozwijania
bardziej pasywnych, tzw. kobiecych cnét: mitosci, wspétezucia, cierpliwosci, sympa-
tii, tolerangji, tagodnosci. Lecz heroiczne cnoty sa nie mniej wazne, a moze nawet
wazniejsze.
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pasa w goére cztowiekiem (kobieta lub mezczyzna), z nogami i skrzydtami
ptaka. Amoghasiddhi jest gtowa rodziny karmy, dziatania. Dziatanie sym-
bolizowane jest przez miecz. Najbardziej znanym czlonkiem tej rodziny
jest zielona Tara.

Buddowie ,,mescy” i ,,zefiscy”

W ezoterycznej tantrze nastgpowaly dalsze zmiany pigciorakiego modelu
buddy. Widzieli§my, ze wczesna mahajana, myslac pionowo, umieszczata
idealne ciato, cialo wzajemnego zachwytu, migdzy ciatem Dharmy u géry
i ciatem stworzonym u dotu. Widzieliémy, ze pézna mahajana, myslac
poziomo, widziala po obu stronach idealnego ciata jeszcze dwie idealne
postacie buddy, z ktérych jedna ucielesniata aspekt oswieconej mitosci,
a druga — aspekt Madrosci. Widzielismy, ze tantra, kontynuujac myslenie
poziome, ale w kontekscie wlasnej, tréjwymiarowej wizji, umiescita kolej-
na par¢ idealnych postaci buddy na pétnocy i potudniu ,,buddg dziatania”
i ,budde pickna”. Wszyscy buddowie na kazdym etapie rozwoju wyobra-
zani byli w meskiej formie. Pierwotny, historyczny Budda byt oczywiscie
o$wieconym czlowiekiem plci meskiej. Pomimo tego, ezoteryczna tantra,
podejmujac radykalny nowy krok, wyobrazala sobie teraz idealnego bud-
dg jako podzielonego na dwie postacie, meska i zeriska, splecione w sek-
sualnym zjednoczeniu.

W tym miejscu musimy uwazaé, zeby nie zrozumie¢ tego blednie.
Na tym poziomie nie chodzi o seks, ale o symbolike seksualna, a to
co§ catkiem innego. ,Meskie” i ,zeriskie” postacie buddy symbolizuja
dwa podstawowe aspekty Oswiecenia: mitos¢ i Madro$¢é. Tantra prébuje
wyrazi¢ nierozdzielno$¢ dwojga w jednym, mitosci i Madrosci, karuny
i pradzni. Méwi sig, ze owo dwa w jednym mitosci i Madrosci jest istota
stanu buddy. Musimy pamigta¢, ze tantra nie miafa szczeg6lnych obiek-
¢ji do seksu i dlatego nie przeciwstawiala si¢ przekazywaniu swych tresci
w kategoriach seksualnych. Byly one réwnie whasciwe, jak wszelkie inne
kategorie. Jednak ich tre$¢ nie byta seksualna.

W Tybecie i na obszarach objetych jego kulturowym wplywem ,me-
skie” i ,zeniskie” postacie buddy w zjednoczeniu seksualnym znane sa jako
jab-jum: jab znaczy ,ojciec”, a jum —,matka” — postacie te sg jakby ar-
chetypowym ojcem-matka. W klasztorach i $wiatyniach Tybetu znajduje
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si¢ wiele picknych malowidet na zwojach i wizerunkéw przedstawiajacych
postacie buddy w seksualnym zjednoczeniu. Dla Tybetadczykéw nie ma
w tym zadnej seksualnej czy erotycznej sugestii. Kiedy obserwuje si¢ bud-
dystéw tybetaniskich chodzacych po ich $wiatyniach, wida¢, ze kiedy sty-
kaja si¢ z tymi figurami, dalecy od typowych reakeji ludzi Zachodu, wyda-
ja si¢ odczuwaé wigcej szacunku i oddania niz kiedykolwiek indziej. Pod
pewnymi wzgledami figury te uwazane sa za szczeg6lnie $wigte, jako ze ich
symbolika odnosi si¢ do najwyzszego poziomu doswiadczenia duchowego,
poziomu Os$wiecenia, poziomu, na ktérym mitos¢ i Madro$¢ ostatecznie
si¢ zjednoczyly. Dla Tybetariczykéw te figury sa symbolicznym wyrazem
glebokiej prawdy duchowej, prawdy nierozdzielnosci dwojga w jednym,
milosci i Madrosci. Tybetaiczycy postrzegaja je w ten whasnie sposéb.

Wielka szkoda, ze na Zachodzie postacie w jab-jum sg cz¢sto brane za
przyktady erotycznej, a nawet pornograficznej sztuki Wschodu. To tylko
dowodzi, ze na Zachodzie niewiele 0s6b pozbawionych jest komplekséw
na tle seksualnym, w znacznej mierze z powodu naszego judeochrzesci-
janskiego dziedzictwa.

Nawiasem méwiac, mozna by sadzi¢, ze ,meskie” postacie buddy
reprezentowaly aspekt o§wieconej Madrosci a ,zeriskie” postacie bud-
dy — aspekt mitosci. Tak nie jest. W buddyjskiej tantrze ,zeriski” budda
ucielesnia aspekt Madrosci, a ,meski” budda ucielesnia aspekt mitosci
i wspétczucia, ktéry jest réwniez aspektem dziatania, co jest kolejnym do-
wodem na to, ze ta symbolika nie ma nic wspélnego ze zwyklymi rézni-
cami plciowymi. Czasem te dwie postacie symbolizowane sa przez wadzre
i lotos albo wadzre i dzwonek.

To jeszcze nie koniec tych przemian. Nie tylko idealny, archetypowy
budda dzieli si¢ na dwie postacie — ,,meska” i ,zefiska” ztaczone seksual-
nie — ale podobnie dzielg si¢ pozostali czterej buddowie. A wigc mamy
tutaj juz nie pigciu buddéw, ale dziesigciu: pigciu ,,meskich” i pieciu ,,zeni-
skich”. ,,Zeﬁscy” buddowie uwazani sg za duchowe mationki ,meskich”
buddéw. Opowiem nieco o tych pigciu ,zeriskich” buddach.

Akasadhati$wari

Akagadhati$wari to matzonka Wairoczany, bialego buddy centrum. Jej
imi¢ znaczy ,monarchini sfery nieskoficzonej przestrzeni”. Pamigtamy,
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ze sam Wairoczana to storice, Budda Storice, storice catego duchowego
kosmosu. Promieniuje $wiattem i cieptem we wszystkich kierunkach,
swiattem Madrosci i cieptem mitosci. Akasadhatiswari, monarchini sfery
nieskoficzonej przestrzeni, reprezentuje nieskoriczona przestrzeri, poprzez
ktéra plyna promienie §wiatta Wairoczany. Reprezentuje nieograniczona
otwarto$¢ duchowa. Reprezentuje caly $wiat zjawisk catkowicie przenik-
nigty wplywem czy emanacja absolutu. W terminologii tekstu Przebudze-
nia wiary reprezentuje réwniez caly przejawiona egzystencje jako catkowi-
cie przesycong aromatem absolutu. Jak Wairoczana, Akasadhatiswari jest
biata. Przedstawia si¢ ja w formie dakini®’, tzn. w luzno powiewajacych
szatach, z dtugimi wlosami w niefadzie.

Loczana

Jest matzonka Akszobhi, ciemnoniebieskiego buddy wschodu. Jej imig
znaczy ,obdarzona jasna wizjg albo dostownie ,, posiadajaca oko”. W jezy-
ku tybetariskim jej imi¢ thumaczy si¢ jako ,Pani posiadajaca oko buddy”.
Uciele$nienia ona i reprezentuje czysta, prosta, bezposrednia $wiadomogé
rzeczy. Jej matzonek, Akszobhja, jest zwiazany szczegdlnie z Madroscia
transcendentalna i jako jedyny budda pojawia si¢ w sutrach transcenden-
talnej Madrosci, szczegdlnie w Sutrze w 8000 werséw™. A zatem zwiazek
miedzy Loczana a Akszobhja sugeruje, ze nie ma Madrosci bez swiado-

9 Stowo ,dakini” wywodzi si¢ z sanskryckiego rdzenia oznaczajacego kierunek, prze-
strzen, niebo. Meska forma tego stowa jest daka. Przetozona na tybetariski jako khan-
droma, ttumaczona jest zwykle jako ,,chodzaca po niebie” lub ,chodzaca w przestrze-
ni”. Pusta przestrzen reprezentuje nieobecno$¢ przeszkéd, swobode poruszania sig.
Dakini to istota cieszaca si¢ taka wolnoscia. Niebo reprezentuje tez umyst w jego
nieograniczonym aspekcie, dlatego dakini symbolizuje to, co porusza si¢ swobodnie
w umysle, energie samego umystu. W tym znaczeniu dakinie symbolizuja potgzne
energie podnoszace si¢ z glebi umystu. W buddyzmie tantrycznym istnieja trzy rodza-
je dakin: a) dakini jako zeriska forma buddy, b) dakini jako ucielesnienie wznoszacych
si¢ energii duchowych, c) dakini jako towarzyszka duchowa. Trzeci rodzaj reprezentuje
ezoteryczna, tantryczng forme trzeciego z trzech Schroniet, czyli Sanghe, spoteczno$¢
duchowa. Zob. Sangharakszita, wyktad 7he Symbolism of the Cremation Ground and
the Celestial Maidens (1972), http://freebuddhistaudio.com/audio/details?num=107
lub Sangharakshita, Creative Symbols of Tantric Buddhism, Windhorse, Birmingham.
0 The Perfection of Wisdom in Eight Thousand Lines and Its Verse Summary, ttum. E. Con-
ze, Four Seasons Foundation (Wheel Series 1), Bolinas 1973.
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mosci i nie ma §wiadomosci bez Madrosci: sa one nieroztacznie zwiazane,
sa w pewnym sensie réznymi aspektami tego samego do§wiadczenia du-
chowego. Loczana ma kolor jasnoniebieski.

Mamaki

Mamaki to matzonka Ratnasambhawy, zéltego buddy potudnia. Jej
imi¢ znaczy ,czyniaca moim’. Jest t3, ktora sprawia, ze wszystko staje
si¢ ,moje”, chociaz nie w egoistycznym sensie — teraz jeste$my na pozio-
mie O$wiecenia. Mamaki jest tg postawg duchowa, ktéra bierze wszystko
i wszystkich za swoje, swoje wlasne, w znaczeniu: naprawde¢ moje, dro-
gie mi, cenne dla mnie, wartosciowe. A wigc Mamaki cieszy si¢ wszystki-
mi, rozkoszuje si¢ wszystkimi, a nawet uwaza wszystkich za siebie sama.
Nie dostrzega réznicy migdzy sobg a innymi. Dla niej wszyscy ludzie sa
»moi’, sa nawet ,mng . Jest zéttego koloru.

Pandarawasini

Jest matzonka Amitabhy, czerwonego buddy zachodu. Jej imi¢ znaczy
»odziana w biel”, co sugeruje te, ktdra jest otoczona czystoscia lub wrecz
chroniona przez czysto$¢. To obrazowanie przypomina wyobrazenie, jakie
Budda podal, opisujac czwarta dhjang (czwarty stan wyzszej $wiadomo-
§ci). Budda powiedzial, ze doswiadczenie czwartej dhjany jest podobne
do doswiadczenia czlowieka, ktéry w goracy, peten kurzu dzien kapie sig
w picknym stawie, a potem wychodzi z wody i owija si¢ w biale, czyste
przescieradto. To owijanie w czyste, biale przescieradto wyobraza stopnio-
we gromadzenie wszystkich swoich energii, szczegélnie emocjonalnych,
i chronienie tych energii przed wszelkimi szkodliwymi wplywami z ze-
wnatrz. A wigc Pandarawasini to ,,Otoczona czystoécia”, oddzielona od ze-
wnetrznych wplywéw i chroniona przed nimi. Ma jasnoczerwony kolor.

Tara

Tara jest matzonka Amoghasiddhiego, ciemnozielonego Buddy pétno-
cy. Jej imig znaczy ,,przewozaca na drugi brzeg”. Przewozi ona na drugi
brzeg rzeki narodzin i $mierci, rzeki samsary®'. Jej funkcja przypomina

' Samsara (w pali i sanskrycie) dostownie znaczy ,wedrowanie, strumieri (stawania
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przypowies¢ Buddy o tratwie. Tak jak tratwa jest $rodkiem pomagaja-
cym przekroczy¢ rzeke i nic wigeej (nike nie pomyslatby o niesieniu ze
soba tratwy, kiedy juz dotarl na drugi brzeg), tak Dharma jest wytacznie
srodkiem stuzacym do przekroczenia rzeki narodzin i $mierci i dotarciu
na drugi brzeg, do Nirwany. Imi¢ Tara cz¢sto ttumaczy sig jako ,,Zbawi-
cielka”, ale to moze by¢ mylace. Mozna powiedzie¢, ze Tara symbolizuje
postawe pomagania ludziom tak, zeby pomogli sobie sami.

Oto wigc pigcioro ,zeniskich” buddéw: Akasadhatiswari — ,,Monar-
chini sfery nieskoniczonej przestrzeni”, Loczana — ,Posiadajaca oko”,
Mamaki — ,,Czyniaca moim”, Pandarawasini — ,,Odziana w biel” i Tara
— ,Przewozaca na drugi brzeg”. Razem z ich ,meskimi” partnerami re-
prezentuja rézne aspekty jednego, integralnego do$wiadczenia O$wiece-
nia, do§wiadczenia, ktére jest w istocie doswiadczeniem nierozdzielnosci
dwoéch doswiadczeri w jednym — Madrosci i mitosci.

Gniewni buddowie

Nalezy tez wspomnie¢ o koficowej zmianie symbolicznego wzorca, ktd-
rym si¢ zajmujemy. W ezoterycznej tantrze buddowie i bodhisattwowie
pojawiaja si¢ w dwdch aspektach: fagodnym i gniewnym. Odnosi si¢ to
tez do pigciu buddéw. Dotad opisatem pigciu ,,meskich” i pig¢ ,zedskich”
buddéw w tagodnych formach. Teraz powiem nieco o gniewnych formach.
Formy gniewne s3 o wiele mniej zindywidualizowane niz formy fagodne.

sig)”. W dawnych tekstach hinduistycznych oznacza przechodzenie przez kolejne
stany. W buddyzmie zaczgta oznaczaé nieustanne powtarzanie si¢ narodzin i $mier-
ci w trzech $wiatach i szesciu sferach egzystencji. Bedac przeciwiestwem Nirwany,
samsara jest, z obicktywnego punktu widzenia, uwarunkowana w odréznieniu od
Nieuwarunkowanego albo $wiatowa w odréznieniu od transcendentalnego; z subiek-
tywnego punktu widzenia jest niewola w odréznieniu od wyzwolenia. Celem zycia
duchowego jest wyswobodzenie si¢ z wigzdw samsary i osiagniecie catkowitej wolnosci
Nirwany. Samsara i Nirwana moga tez by¢ postrzegane jako dwa mozliwe sposoby by-
cia w tej samej Rzeczywistosci (zob. Sangharakszita, Wprowadzenie do buddyzmu...),
przy czym samsara to tryb reaktywny, a Nirwana nieodwracalnie twérczy. Hinajana
mowita o nich jako o dwéch oddzielnych stanach i o przechodzeniu z jednego w dru-
gi, z rzeczywistej samsary w rzeczywista Nirwang, natomiast mahajana nauczata, ze
samsara i Nirwana to tylko konstrukcje mentalne, ze rozréznianie migdzy nimi jest
ostatecznie iluzja i ze wyzwolenie polega nie na przejiciu z jednej sfery w druga, lecz
na zrozumieniu, iz zasadniczo niczym sie nie réznia.
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W swoich gniewnych formach pigciu ,meskich” buddéw zwanych jest
pigcioma herukami. Wszyscy oni biora imiona od swoich rodzin buddy.
Istnieje zatem Budda-Heruka, Wadzra-Heruka, Ratna-Heruka, Padma-
-Heruka i Karma-Heruka. Kazdy przedstawiany jest jako poteznie, wrecz
masywnie zbudowany mezczyzna, nagi (précz skory tygrysa i stonia) oraz
noszacy girlandy z ludzkich czaszek. Wokét ich ciat i ramion owijaja si¢
weze. Zwykle maja co najmniej sze$¢ rak, czasem o wiele wigcej. Kazdy
ma troje wytrzeszczonych, palajacych oczu i gniewny wyraz twarzy. Na
ogdl przedstawia si¢ ich jako depczacych wrogéw Dharmy i w gwaltow-
nym zwrocie w prawo. Kazdego otacza aureola ptomieni. Budda-Heruka
jest albo ciemnoniebieski, albo czarny, inni odpowiednio maja kolor: nie-
bieski, zétty, czerwony i zielony.

Matzonka Buddy-Heruki, czyli odpowiadajacy mu ,zenski” heruka,
zwana jest po prostu Krodhes$wari, co mozna przettumaczy¢ jako ,,gniew-
na pani’. Matzonki innych herukéw, tak jak ,mescy” herukowie, nazwa-
ne s3 od ich rodzin buddy. A wigc jest Gniewna Pani Wadzry, Gniewna
Pani Klejnotu, Gniewna Pani Lotosu i Gniewna Pani Dziatania. Wszyst-
kie przedstawione sa w ten sam sposdéb: nago lub prawie nago, maja ten
sam kolor, co ich matzonkowie, cho¢ nieco jasniejszy. Sg od nich nieco
mniejsze. Zawsze przywieraja do swojego matzonka, czasem rekami obej-
muja go za szyje.

Taka wigc jest symbolika pieciu buddéw ,meskich” i ,zeriskich”, fa-
godnych i gniewnych. W calej tantrze jest to jeden z najwazniejszych,
najpickniejszych i najbardziej znaczacych wzorcéw®. Ten wzorzec przy-
najmniej czesci bogactwa tantry nadaje forme, ktéra mozemy docenié,
a moze i przyswoié. Jednak nigdy nie mozemy zapomina¢, ze wszystkie
te formy —,meskie” i ,zenskie”, tagodne i gniewne — reprezentuja rézne
aspekty jednego do$wiadczenia O$wiecenia i rozne aspekty stanu bud-
dy. Nie powinni§my nigdy zapominad, ze wszystkie ucielesniajg duchowe

¢ Tantra dostownie oznacza co$ utkanego albo wypracowanego. W buddyzmie tantra

jest szczegdlnego rodzaju rozprawa lub tekstem odmiennym od powszechniej znanej
sutry. Tantryzm, tantra i tantrajana to alternatywne nazwy wadzrajany albo diamen-
towej drogi, trzeciej z trzech jan buddyzmu (zob. przypis 39), poniewaz wadzraja-
na jest $ci$le zwiazana z uzyciem tantr. Wigcej szczegdtéw na temat tantry, zob. Zhe
Eternal Legacy.. ., rozdz. 16; Wprowadzenie do buddyzmu. .. ; takie Lama Anagarika
Govinda, 7he Foundations of Tibetan. ..
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dos$wiadczenia, a wlasciwie sa ich wytworem. Jesli bedziemy o tym pa-
migtaé, bedziemy mogli na nie zareagowaé. Jesli zareagujemy na nie, po-
moga nam — pomoga nam wszystkie twércze symbole tantrycznej Sciezki
do Oswiecenia.

PIEC MADROSCI
Kazdy z pigciu buddéw symbolizuje inny aspekr Madrosci. Te aspekty Mg-

drosci wspdlnie zwane sq pigcioma dznianami, pigcioma Madrosciami albo
pigcioma rodzajami wiedzy.

Pierwsza z pigciu Madrosci to Madro$¢ dharmadhatu, symbolizowana
przez Wairoczang. To jest podstawowa Madro$¢, a cztery pozostale sa jej
szczegdlnymi aspektami. Termin dharmadhatu jest trudny. Dhatu zna-
czy ,sfera’, ,domena” albo ,pole” i reprezentuje tu caly kosmos. Dharma
oznacza tutaj Rzeczywisto$¢, Prawdg, ostateczno$é. A wigc dharmadhatu
oznacza wszech$wiat pojmowany albo jako sfera manifestacji Rzeczywi-
stosci, albo jako catkowicie przeniknigty przez Rzeczywistos¢. Tak jak cata
przestrzeri wypelniona jest promieniami stonecznymi, tak cale istnienie,
z jego systemami galaktycznymi, storicami, $wiatami, bogami i ludZmi,
przeniknigte jest przez sama Rzeczywisto$¢. Jest to pole manifestacji, gry,
ekspresji, bogactwa Rzeczywistosci.

Dlatego Madros¢ dharmadhatu oznacza bezposrednie poznanie cate-
go kosmosu jako nier6znego od Rzeczywistosci. Nie znaczy to, ze kosmos
jest unicestwiony czy usuniety. Kosmos weiaz jest i weiaz go wida¢. Domy,
drzewa, pola, mezczyini i kobiety, storice, ksigzyc i gwiazdy istnieja tak
jak przedtem, ale s przeniknigte przez Rzeczywisto$¢. Widzisz kosmos
i Rzeczywisto$¢ jednoczesnie — jedno nie przestania drugiego. Widzisz
kosmos, widzisz Rzeczywistos¢. Widzisz Rzeczywisto$¢, widzisz kosmos.
Kosmos jest Rzeczywistoscia, Rzeczywisto$¢ jest kosmosem. Rupa jest $u-
nata, Sunjata jest rupa®.

Druga jest Madros¢ podobna do lustra, symbolizowana przez Akszo-
bhje. Ta Madro$¢ jest jak lustro, poniewaz tak jak lustro odbija wszystkie

6 Odwotanie do nauki Doskonatej Madrosci wyrazonej na poczatku Susry serca: ,Sari-
putro, forma jest pustka, a pustka jest forma; pustka nie jest rézna od formy; forma
nie jest rozna od pustki [...]”, zob. Thirty Years of Buddhist Wisdom Books, ttum.
E. Conze, Allen & Unwin, London 1958, s. 81.
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przedmioty, tak o$wiecony umyst odbija wszystko: widzi wszystko, ro-
zumie prawdziwg naturg wszystkiego. Jesli patrzysz w glab o$wieconego
umystu, widzisz wszystko.

Wszystkie przedmioty $wiata odbijaja si¢ w glebi o§wieconego umystu,
ale nie wywierajg wptywu na o$wiecony umyst — nie lgna do niego. Jesli
naprzeciw lustra umiescisz przedmiot, odbije si¢ w nim. Jesli usuniesz
przedmiot i potozysz naprzeciw lustra inny przedmiot, ono odbije ten
przedmiot. Kiedy usuniesz przedmiot — albo kiedy usuniesz lustro — nie
znajdziesz przyklejonego odbicia. O$wiecony umyst dziata podobnie: od-
bija, ale nic si¢ do niego nie przykleja. Nasze umysly sa jednak zupetnie
inne. Jesli postuzymy si¢ tym samym przykladem, mozemy powiedzie¢,
ze nasz umyst jest rodzajem lustra, ale przyklejajg si¢ do niego wszystkie
odbicia. A nawet nie tylko przyklejaja si¢, ale zastygaja w nim. Nierucho-
mieja i blokuja si¢ nawzajem. Czasem lustro przykleja si¢ do przedmiotu
i nie mozna ich rozdzieli¢. Inaczej méwiac, w o§wieconym umysle nie ma
subiektywnej reakeji, zadnego subiektywnego przywiazania — jest czysty,
petny obiektywizm, jak lustro odbijajace wszystko, co istnieje.

Trzecia z pigciu Madrosci jest Madro$¢ réwnosci lub identycznosci. Jej
symbolem jest Ratnasambhawa. O$wiecony umyst widzi wszystko z catko-
witg obiektywnoscia. Widzi t¢ sama Rzeczywisto$¢ we wszystkim, t¢ sama
$unjatg we wszystkim, a wigc ma to samo nastawienie do wszystkiego. Wi-
dzi, ze mezczyzna jest mezczyzna, kobieta jest kobieta, kwiat jest kwiatem,
drzewo jest drzewem, dom jest domem, storice jest stoicem, a ksiezyc jest
ksigzycem. Widzi to wszystko, ale jednoczesnie widzi we wszystkim wspol-
na Rzeczywistos¢, a wigc ma wspélne nastawienie do wszystkiego. Pod-
chodzi do wszystkiego z ta sama mitoscia, z tym samym wspélczuciem,
bez wyrézniania czy rozrézniania. Czasem moéwi sig, ze mitos¢ i wspétod-
czuwanie o$wieconego umystu ,,padajg” jednakowo na wszystkie istoty, na
wszystkie przedmioty, wszystkie rzeczy, tak jak promienie stofica padaja
raz na zlote dachy patacu, a raz na kupe gnoju — to jest to samo stori-
ce. Oswiecony umyst §wieci swojg mitoscia i wspétczuciem wszedzie i na
wszystko, na wysoko i nisko postawionych, na ,,dobrych” i na ,zlych”.

Czwarta z pigciu Madrosei jest Madro$é wszystko rozrézniajaca. Jej
symbolem jest Amitabha. Lustro, jak widzieliémy, odbija jednakowo
wszystkie rzeczy, ale jednoczesnie nie miesza ani nie zamazuje ich odr¢b-
nych cech: odbija najmniejszy szczegdt. To bardzo wazne. To znaczy, ze
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oswiecony umyst nie tylko widzi jedno$¢ rzeczy, nie tylko ich rézno$¢, ale
widzi jedno i drugie razem.

Oswiecony umysl, szczegélnie w jego aspekeie wszystko rozrézniaja-
cej Madrosci, widzi nie tylko jedno$¢ rzeczy, widzi tez réznice pomiedzy
nimi, ich niepowtarzalno$¢ i widzi oba te aspekty razem. Nie redukuje
wielosci do jednosci, nie redukuje jednosci do wielo$ci: widzi i jednos¢
i wielo$¢.

Buddyzm na poziomie filozoficznym nie jest ani monizmem, w kté-
rym wszystkie réznice zostaja zniesione, ani pluralizmem, w ktérym znika
cata jedno$¢. Nie jest ani monistyczny, ani pluralistyczny. W buddyjskiej
wizji istnienia jedno$¢ nie usuwa réznicy, réznica nie usuwa jednosci.
My nie mozemy nic na to poradzi¢, ze widzimy raz jedno, raz drugie,
ale o$wiecony umyst widzi jednoczesnie jednos¢ i réznicg. Widzi, ze kaz-
dy z nas jest niepowtarzalny, a jednoczesnie widzi, ze wszyscy jestesmy
jednym. Jestesmy jednym, bedac réwnoczesnie kazdy soba; a cho¢ kazdy
z nas zachowuje swa odrebnos¢ i specyfike, i rozkwita w sobie tylko wla-
$ciwy sposéb, to jednoczesnie wszyscy jestesmy jednym. Oba, jednos¢
i réznica, monizm i pluralizm, nie s3 dwiema réznymi rzeczami — nie
mowimy, ze sa jednym, ale tez ze nie s3 dwoma.

I w konicu, po piate, jest Madro$¢ wszystko spetniajaca, symbolizo-
wana przez Amoghasiddhiego. O$wiecony umyst poswieca si¢ dla dobra
wszystkich zyjacych istot. Robi to, wynajdujac wiele zr¢cznych metod®
pomagania ludziom. Oswiecony umyst pomaga zyjacym istotom natu-
ralnie i spontanicznie. Nie chodzi o to, ze bodhisattwa czy o$wiecony
umyst mysli z rana: jak moge dzi§ komus poméc? Czy pomocy bardziej
potrzebuje ta osoba, czy tamta? Moze pomoge dzi$ takiemu a takiemu.
Oswiecony umyst nie dziala w ten sposéb: dziata swobodnie, spontanicz-
nie, naturalnie.

4 Zreczne metody (sanskryt: upaja-kausalja), najwazniejsza z czterech doskonatodci

(paramit) praktykowanych przez bodhisattwe, ktdre uzupelniaja pierwszych szes¢ do-
skonatosci. Zob. przypis 90. Zrgcznymi metodami okresla si¢ wszelkie $rodki i sposo-
by, do jakich ucieka si¢ bodhisattwa, chcac poméc zyjacym istotom.






DHARMA

Dharma, drugi z Trzech Klejnotéw, to ogét nauk Buddy, jak i ostateczna
Rzeczywistosé, ktdrej wyrazem sq te nauki. Budda pozostawit po sobie bo-
gactwo i ogrom nauk, ktdre mozemy zglebial, praktykowad i weielic w zycie.
Ale od czego zaczql? Na poczatku Sangharakszita przedstawia w zarysach
rozmaite pogiomy, na ktdrych mozliwy jest przekaz Dharmy. Czyni to, bysmy
nie wpadli w putapke stow i nie byli nimi ograniczeni, jakkolwick wiasciwy
dobor stow jest sprawg kluczowq. Nastepnie poddaje badaniu poglady i prze-
konania, jakie Zywimy oraz sposéb, w jaki z przyzwyczajenia widzimy swiat.
Podkresla, jak wazne jest, by nauczyc si¢ patrze¢ obiektywnie, zrzuciwszy
z oczu klapki niezmiennych opinii i blgdnych przekonasn. W kolejnych roz-
dzialach Sangharakszita rozpatruje z nami jedng z centralnych nauk Buddy
— 0 kole Zycia i spiralnej sciezce. Wnikajgc w te nauki nie w teorii, lecz stosu-
Jjac je we wilasnym zyciu, odkrywamy dla siebie sciezkg wzrostu i rozwoju.
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SEOWO BUDDY

»Dla tych, ktdrzy majg uszy, by stuchad, stowo Buddy wyraza oswiecong
Swiadomosé. Aby pokonac przepasé dzielgeq oswieconq swiadomosé i swiado-
mos¢ zwyczajnego cztowicka, nauke Buddy, Dharme, przekazuje si¢ na wie-
Iu poziomach, nie tylko za pomocg zwylych stow. W ten sposéb stowo Buddy
dociera do nas poprzez mantryczny pradzwigk, archetypowe obrazy i koncep-
cje oraz stowa.

Dharme gloszona osobiscie przez Buddg swoim uczniom, a po jego para-
nirwanie przekazywang droga przekazu ustnego i o wiele pézniej utrwa-
long w formie pism, okresla si¢ szczegélnym terminem — buddhawaczana
— oznaczajacym stowo Buddy. Termin ,buddhawaczana” uzywany jest
czgsto po prostu na okreslenie pism buddyjskich, ale ma on glebsze im-
plikacje, z ktérych czgs¢ tutaj zglebimy.

Przede wszystkim trzeba podkresli¢, ze buddhawaczana to stowo
buddy. Budda to nie jest imi¢ wlasne, jak Rahula czy Ananda. Budda
to tytul dostownie znaczacy ,ten, ktéry wie”. Budda jest ten, kto urze-
czywistnil Prawde czy Rzeczywisto$¢. A wige stowo buddy nie jest takie,
jak stowo zwyktej osoby. Buddhawaczana to wyrazenie w ludzkiej mowie
o$wieconego stanu $wiadomosci. Mimo ze znamy znaczenie stéw ,bud-
da” i ,buddhawaczana”, nie zawsze zdajemy sobie z tego sprawe. Na ogél,
moze nieswiadomie, myslimy, ze budda méwi w taki sam sposdb, jak
zwykta osoba, poniewaz uzywa tych samych stéw. Ale cho¢ stowa moga
brzmie¢ tak samo, za stowami buddy kryje si¢ cos, czego nie ma za naszy-
mi stowami. Za stowami buddy kryje si¢ o$wiecona §wiadomo$¢. Zatem
»dla tych, ktérzy maja uszy, zeby stysze¢”, stowo buddy wyraza t¢ o$wie-
cong $wiadomosé.

Ponadto musimy zrozumie¢, ze chociaz stowa buddy wyrazaja jego
oswiecong $wiadomos¢, nie robia tego bezposrednio. Nie wyglada to tak,
ze jest o$wiecona $wiadomo$¢ i prosto z niej plyng stowa, ktére ja wy-
razaja. To nie jest takie proste, poniewaz o$wiecona $wiadomos¢ i jej
wyraz w postaci zwyklej ludzkiej mowy dzieli kilka posrednich pozio-
moéw istnienia i do§wiadczenia. W zasadzie te poziomy réwniez zawarte
sa w buddhawaczanie. Przyjrzymy si¢ im po kolei.
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Umyst buddy

Po pierwsze, istnieje poziom — poza wszystkimi poziomami — samego
oswieconego umystu, umystu buddy. Uzywamy wyrazenia ,o$wiecony
umysl”, ale jest nam bardzo trudno poja¢, jaki on jest, poniewaz w o$wieco-
nym umysle nie ma podmiotu ani przedmiotu. Zwykta $swiadomos¢, zdo-
minowana przez rozrdznienie podmiot—przedmiot, nie jest w stanie pojaé
o$wieconego umystu. Mozemy tylko powiedzie¢ — chociaz nawet to jest
mylace — ze o§wiecony umyst, to czysta, niezréznicowana $wiadomos¢,
catkowita pustka®, catkowita $wietlisto$¢, nieustanny bezmiar duchowej
swietlistosci. O$wiecony umyst doswiadcza absolutnej satysfakgji i dlatego
jest spokojem, szczgéciem przekraczajacym wszelkie ludzkie zrozumienie;
jest ponad i poza przestrzenia i czasem; wszystko jest w nim znane, ponie-
waz nie ma niczego do poznania. Mozemy opisa¢ go bardziej metaforycz-
nie jako ogromny, bezbrzeiny ocean, w ktérym miliony wszech§wiatéw
sa tylko malutka fala, a nawet tylko pojedyncza drobinka piany.

W o$wieconym umysle — mozemy méwi¢ o nim tylko w kategoriach
przestrzeni i czasu, chociaz je przekracza — powstaje pragnienie komuniko-
wania si¢ z nieo§wieconym umystem na poziomie nieo$wieconego umystu.
Oswiecenie pragnie przekaza¢ O$wiecenie (w koricu nie ma niczego inne-
go do zakomunikowania — O$wiecenie moze przekazaé tylko Oswiecenie).
To pragnienie mozemy nazwa¢ wspétczuciem. Komunikacja na tym najwyz-
szym poziomie jest bardzo subtelna, nie ma w niej niczego pospolitego ani
oczywistego. Jest jak drganie czy subtelna wibracja ptynaca migdzy o$wieco-
nym umystem a umystem, ktéremu jeszcze trochg brakuje do Oswiecenia.

05 Sunjate; (pali: sunnata) zwykle ttumaczy si¢ stowami ,pusta” lub ,pustka”. Os$wiecony

umysl jest pusty w tym sensie, ze nie ma w nim niezmiennej substancji czy osobo-
wosci. W mahajanie nauka o $unjacie ma kluczowe znaczenie, a jej glebia objasniona
jest w Sutrze doskonatej madrosci (zob. przypis 63, 134, 152). Méwiac wprost, nauka
o $unjacie podkreslata fake, ze wszystkie dharmy (zgodnie z hinajang podstawowe,
nieredukowalne skladniki rzeczywistosci) sg puste, to znaczy wszystkie zjawiska,
zaréwno ludzie, jak irzeczy, pozbawione sa trwalej substancji czy niezaleznej oso-
bowosci; powstaja zaleznie od warunkéw i nie moga by¢ opisane ani jako prawdzi-
wie istniejace, ani jako nieistniejace. W odniesieniu do osobowosci ludzkiej staje si¢
to doktryna anatmana, czyli ,,nie-ja” (zob. s. 240). Zob. Sangharakszita, Wprowadze-
nie do buddyzmu...; The Three Jewels. .., rozdz. 11; tenze, wyklad The Mystery of the
Void, [online] http://freebuddhistaudio.com/audio/details?num=27, 1966.
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Te wibracje mozemy wyobrazi¢ sobie jako niezwykle subtelny dzwigk:
nie zwykly, fizyczny, zewnetrzny dzwigk, ktéry mozemy slysze¢ uchem,
ani nawet nie dzwigk, ktéry mozemy stysze¢ uchem wewngtrznym w sen-
sie psychologicznym, ale co$ w rodzaju dzwigku odwiecznego, pierwot-
nego, mantrycznego. To jest co$, co na planie duchowym odpowiada
dzwigkowi. Ow dzwick, nawet bezdzwieczny dwigk, jest buddhawacza-
na w najpelniejszym sensie tego stowa.

Ten dzwick wydaje umyst buddy, sama Rzeczywistos¢. Oswiecona
$wiadomo$¢ nie jest ograniczona czasem ani miejscem, dlatego wydaje
ten dzwigk caly czas i wszedzie. Niektdre tradycje hinduskie utozsamiaja
ten pierwotny kosmiczny dzwigk z mantra®® OM; nie z OM wymawia-
nym ludzkim jezykiem, lecz subtelnym, wewnetrznym, duchowym OM,
ktére czasem mozna uslysze¢ w medytacji lub w innych wyzszych stanach
$wiadomosci. Mozna nawet uslysze¢ je wychodzace z wszystkich przeja-
wionych obiektéw wszech$wiata, poniewaz umyst buddy jest niejako poza
nimi wszystkimi, rozbrzmiewajac poprzez nie wszystkie. Mozemy nawet
powiedzieé, trzymajac si¢ naszej wczesniejszej analogii, ze oswiecona $wia-
domos¢ jest niczym ocean, a przejawione zjawiska i rzeczy sg jak fale albo
piana, tak jakby kazda fala, kazda czastka piany, kazde zjawisko we wszech-
$wiecie powtarzalo caly czas t¢ mantr¢ OM i nic innego, tylko OM.

Stuchajac tej mantry, stuchamy stowa buddy. Styszac ja, styszymy
i rozumiemy wszystko; w tym niezréznicowanym dzwigku znajdujemy
wszystko. Nie potrzeba zadnych stéw. Nie potrzeba zadnych mysli. Nie
potrzeba zadnych obrazéw. W tym jednym, pierwotnym dzwigku, roz-
brzmiewajacym z umystu buddy, styszymy wszystko, wiemy wszystko
i rozumiemy wszystko.

Poziom obrazéw archetypowych

Na drugim poziomie mamy archetypowe obrazy. O$wiecony umyst
schodzi jakby o jeden stopien nizej, do poziomu obrazéw archetypo-
wych. Na tym poziomie znajduja si¢ obrazy storica i ksi¢zyca, $wiatta
i ciemnosci, nieba i ziemi; obrazy ptakéw, zwierzat i kwiatéw; obra-
zy deszczu, wiatru, grzmotu, blyskawicy; obrazy buddéw i bodhisat-
twow; obrazy bogdéw i bogini; obrazy fagodne i gniewne; obrazy przede

%  Agehananda Bharati, 7he Tantric Tradition, Rider & Co, London 1965, rozdz. 5.
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wszystkim ol$niewajaco barwne i $wietliste, powstajace z glebi nieskon-
czonej przestrzeni.

Nie stworzyt ich indywidualny ludzki umyst ani zbiorowa $wiado-
mo$¢, ani nawet zbiorowa nie$wiadomo$é. Moze te obrazy wecale nie
sq stworzone, ale niejako wspdtistnieja odwiecznie z samg o$wiecona
$wiadomoscia. Te obrazy takze wszystko ukazuja. Ukazuja poprzez formg
i kolor. Na tym poziomie nie s3 potrzebne zadne mygli, idee ani stowa.
Komunikacja nie przebiega moze tak subtelnie, jak na poziomie man-
trycznego dzwicku, ale nadal jest o wiele subtelniejsza i znacznie pelniej-
sza niz wszystko, czego zwykle doswiadczamy.

Poziom mysli konceptualnej

Trzeci poziom to poziom mysli konceptualnej. Tutaj zeszlismy o jeszcze
jeden stopien nizej, ale musimy pamietaé, ze to wciaz jest o$wiecony
umyst, keéry ,schodzi”: nie méwimy tu o nico§wieconej $wiadomosci
wyrazajacej si¢ poprzez mysli. Mysl konceptualna to srodek wspélny dla
o$wieconego i nieo$wieconego umystu. Tworzy ja nico§wiecony umyst,
ale moze by¢ uzywana, a nawet przeksztalcana przez o$wiecony umyst
zgodnie z jego wyzszymi celami. To daje nam klucz do prawdziwej natu-
ry filozofii czy mysli buddyjskiej. Mysl buddyjska nie sklada si¢ ze spe-
kulagji nieo§wieconych umystéw zwyklych buddystéw. Mysl buddyjska
to seria prob ze strony o$wieconego umystu, czy to Buddy Gautamy,
czy innych, porozumiewania si¢ z nieo§wieconymi umystami za pomo-
c3 pojeé. Nauki takie, jak nauka o uwarunkowanym wspéteworzeniu®
(pratitja-samutpada), powinny by¢ rozumiane w tym $wietle.

Poziom stéw

Na koniec schodzimy do poziomu stéw. Niektorzy ludzie twierdza, ze nie
mozna naprawde oddzieli¢ stéw i mysli. Z pewnoscia zwiazek miedzy
nimi jest bardzo $cisty (blizszy niz zwiazek migdzy obrazami a myslami).
Niemniej jednak nie sg one zupetnie tym samym. Mamy czasem mysli,
ktérych nie przektadamy albo nawet nie mozemy przetozy¢ na stowa, na-
wet bezglosnie.

¢ Takze thumaczone na polski jako ,,wspétzalezne powstawanie” — przyp. red.
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Zbadawszy do pewnego stopnia te cztery poziomy, mozemy zobaczy¢
wielka przepas¢ dzielaca o$wiecong swiadomos¢, umyst buddy, od jej eks-
presji w kategoriach zwyklej ludzkiej mowy. Mozemy zrozumieé, przez
jak wiele pozioméw Budda musiat zejé¢ po swoim Os$wieceniu, zanim
mogt zacza¢ nauczaé. Powinnismy jednak uwazaé, kiedy myslimy o Bud-
dzie schodzacym przez rézne poziomy, zeby nie wyobraza¢ sobie, iz po-
zostawia on za sobg poprzednie, jakby schodzac, nie zostawial niczego
z tytu. Stowo buddy sktada si¢ z tych wszystkich rzeczy: pierwotnego
mantrycznego dzwigku, archetypowych obrazéw, koncepcji i stéw. Dhar-
ma przekazywana jest na tych wszystkich poziomach nie tylko przy po-
mocy zwyklych stéw.

BLEDNY POGLAD, WEASCIWY POGLAD,
DOSKONALY POGLAD

Po czesci widzimy swiat na opak. Wszelkie tak zwane filozofie, rozmaite
-izmy i -ologie sprowadzajg cierpienie na nas i innych. Tradycja buddyj-
ska rozréznia dwa rodzaje widzenia: blgdne i wlasciwe. Bledne widzenie,
cgy poglad, jest stabe, ograniczone niczym patrzenie z klapkami na oczach
i znieksztatcone. Wiasciwe widzenie, czy poglad, przeciwnie, prowadzi
do bezposredniego doswiadczenia Prawdy. Istnieje poza tym Doskonate Wi-
dzenie, czyli wizja Buddy. Jesli chcemy chocby przelotmie spojrzec na swiat,
Jak Budda, powinnismy kierowad si¢ w Zyciu prawdziwg filozofig, nadajgcq
nasgemu zyciu cel.

W buddyzmie nie ma czego$ takiego jak filozofia. W jezykach indyjskich,
wlaczajac sanskryt i pali (jezyki pism buddyzmu indyjskiego), nie istnieje
stowo odpowiadajace filozofii ani dostownie, ani w przenosni. Wystepuje
stowo czgsto uzywane w przektadach jako filozofia, ale nie posiada takie-
go znaczenia. Tym stowem jest dar§ana (pali: dassana). Darsana pochodzi
od stowa oznaczajacego widzenie i ttumaczy sig ja jako ,,to, co jest widzia-
ne”, ,wzrok”, ,widok”, ,perspektywa”, a nawet ,wizja’.

Bezspornie, to nie jest to samo, co filozofia. Termin ,filozofia” do-
stownie znaczy ,,mito$¢ madrosci”, ale bardziej ogdlnie rozumie sig ja jako
system abstrakcyjnych idei. Sugeruje co§ pomyslanego, a nie widzianego.
Natomiast dar$ana jest kwestia bezposredniej percepcji i bezposredniego
doswiadczenia — nie oznacza czego$ przekazanego przy pomocy pojeé.
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W buddyzmie nie uzywa si¢ stowa darsana, lecz dryszti. Dryszti tak-
ze pochodzi od rdzenia oznaczajacego widzenie, wzrok, widok, poglad,
perspektywe czy wizje. Tradycyjnie buddyzm rozréznia dwa rodzaje po-
gladéw: poglad bledny i poglad wiasciwy. To waine rozréznienie. Zeby
zrozumieé, czym te poglady si¢ réznia, spdjrzmy na kwesti¢ wzroku
w dostownym sensie, poniewaz poglad bledny czy wlasciwy, jest, méwiac
metaforycznie, rodzajem widzenia.

Mozna powiedzie¢, ze sa dwa rodzaje wzroku: zly i dobry. Zly wzrok
to przede wszystkim wzrok staby. Méwi sig, ze mamy staby wzrok, jesli nie
widzimy z oddali albo nie widzimy wyraznie. Po drugie, zty wzrok ogra-
nicza si¢ do bardzo waskiego pola widzenia. Widzimy tylko to, co jest tuz
przed naszym nosem. Nie widzimy tego, co znajduje si¢ po bokach, a jesz-
cze mniej widzimy z tego, co jest wokél. Po trzecie, zly wzrok znieksztatca
obraz, jak wtedy, gdy patrzymy przez jakis znieksztalcajacy material: przez
szkto butelki czy witraz, ktdry sprawia, ze wszystko wydaje si¢ wielobarwne
albo zamglone. Wzrok staby, ograniczony i znieksztalcony to zty wzrok.

Dobry wzrok jest przeciwiedstwem tego wszystkiego. Dobry wzrok
jest ostry — patrzymy na duza odleglos¢ i widzimy wyraznie. Nie jest
ograniczony — mamy szerokie pole widzenia. Nie jest znieksztalcony. Nie
widzimy rzeczy przez znieksztalcajacy czy zatamujacy materiat, lecz wi-
dzimy je bezposrednio.

Czynniki blednego pogladu

Za pomocg tego rozréznienia migdzy stabym a dobrym wzrokiem w cat-
kiem zwyklym znaczeniu, mozemy w pewnym stopniu zrozumie¢ rézni-
c¢ miedzy bfednym a wlasciwym pogladem. Bledny poglad jest przede
wszystkim staby. Mamy tu na mysli fake, ze nie ma w nim energii. Jesli
nasza wizja nie ma w sobie energii, to nasz Wglad w Rzeczywistos¢ jest
staby; nie wnikamy jasno w prawdziwa nature rzeczy; nie widzimy rzeczy
takimi, jakimi sa. Energia, ktérej potrzebujemy, pochodzi z medytacji
— medytacji w znaczeniu do$wiadczenia dhjany. Ta skoncentrowana ener-
gia, ktéra czerpiemy z doswiadczenia medytacyjnego, przemienia czysto
pojeciowe rozumienie Prawdy w bezposrednie doswiadczenie.

Po drugie, bledny poglad jest ograniczony do waskiego pola widzenia
tak, jakbysmy mieli klapki na oczach; jest ograniczony do waskiej skali
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do$wiadczenia, tzn. do pigciu fizycznych zmystéw i racjonalnego umystu.
Kto$, kogo doswiadczenie zamyka si¢ w tej waskiej skali, czgsto generali-
zuje i wyciaga z tego wnioski, nie§wiadomy innych mozliwosci percepcji
i doswiadczenia. Tak na przyktad dzieje si¢ w przypadku czlowieka, ktéry
interesuje si¢ tylko swoim zawodem, swojga rodzina, zaktadami pitkarski-
mi i tak dalej. Na tym jego zainteresowania si¢ koncza. Nie pociagaja go
sprawy $wiata, sztuka czy osobisty rozwdj. Jego doswiadczenie jest zatem
ograniczone i dlatego samo zycie postrzega w kategoriach swojego ogra-
niczonego istnienia.

Po trzecie, bledny poglad jest znieksztalcony. Nasze widzenie rzeczy
moze by¢ znieksztalcone na wszelkie mozliwe sposoby. Przyczyna tego
mogg sta¢ si¢ na przyktad emocje. Kiedy jeste$my szczgsliwi, postrzega-
my rzeczy w zupetnie odmienny sposéb niz gdy jeste§my w ponurym
nastroju. Jesli kogo$ nie lubimy, widzimy w nim wszelkiego rodzaju
wady, natomiast jesli kogo$ lubimy, widzimy w nim wiele zalet, ktérych
moze w rzeczywistosci nie posiadaé. Nasza wizja znieksztalcana jest tak-
ze przez wszelkiego rodzaju uprzedzenia: rasowe, klasowe, religijne czy
narodowe.

Zatem bledny poglad jest staby (niepoparty sila medytacji), ograni-
czony (do waskiej skali doswiadczenia) i znieksztatcony (przez stronnicze
emocje i uprzedzenia)®®.

Czynniki wlasciwego pogladu

Whasciwy poglad jest przeciwieristwem blednego pogladu. Wiasciwy po-
glad jest mocny i potgzny. Ma za sobg skoncentrowang energi¢ medytacji,
wigc przynosi nie tylko konceptualne rozumienie, ale bezposrednie do-
$wiadczenie Prawdy. Nie zatrzymuje si¢ na powierzchni, ale wnika glebo-
ko w istote rzeczy. Widzi wszystko jasno i wyraznie. Wiasciwy poglad nie
jest ciasny ani ograniczony. Obejmuje cate pole ludzkiego doswiadczenia.
Nie zaweza si¢ do fizycznych doswiadczen zmystowych czy racjonalne-
go umystu. Jesli w ogdle generalizuje, to robi to w oparciu o caly zakres
ludzkiego doswiadczenia na wszystkich polach, na wszystkich poziomach.
I wreszcie, whasciwy poglad nie jest znieksztalcony. Nie znieksztatcaja go
ani emocje, ani uprzedzenia, ale widzi rzeczy takimi, jakimi sa.

¢ Przykiady btednych pogladéw, zob. s. 78 179.
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Dotad méwitem w kategoriach pogladéw, ale poglady nie istnieja
w oderwaniu: zawsze s3 to czyje$ poglady. Tak jak istnieja dwa rodzaje
pogladéw (btedny i whasciwy), istnieja tez dwa rodzaje ludzi. Sa ludzie,
ktérzy maja bledny poglad isaludzie, ktérzy maja whasciwy poglad.
Sa ludzie, ktdérych poglad o istnieniu jest ciasny, ograniczony i znie-
ksztalcony. I sa ludzie, ktérych poglad o istnieniu jest nieograniczony
i nieznieksztatcony.

W buddyzmie na okredlenie ludzi, ktérzy maja bledny poglad, uzy-
wa si¢ terminu ,,prithagdzana’, czyli ,,zwykly cztowiek”. Ci, ktérzy maja
whasciwy poglad, zwani sa arjami, czyli szlachetnymi duchowo. Mozna
powiedzie¢, ze pierwsi to ci, ktérzy nie osiagneli zadnego stopnia rozwoju
osobistego, w ogéle nad sobg nie pracowali, pozostali tacy, jakimi uczy-
nita ich natura. Drudzy to ci, ktérzy osiagneli pewien stopien osobiste-
go rozwoju, ktérzy nad soba pracowali i nie s tacy, jakimi natura ich
uczynita: przemienili sig, przetworzyli, przeksztalcili siebie, przynajmniej
do pewnego stopnia.

Zwyklych ludzi jest oczywiscie wigcej, a szlachetni duchowo wyste-
puja w mniejszosci. Jednak mozna przejs¢ z jednej kategorii do drugiej.
Prithagdzanowie moga sta¢ si¢ arjami. Zwykta osoba moze sta¢ si¢ szla-
chetna duchowo. Uzyskuje si¢ to poprzez rozwijanie uwaznosci, kul-
tywowanie pozytywnych emocji, podnoszenie poziomu $§wiadomosci
i, przede wszystkim, przez porzucenie blednego pogladu i rozwijanie
whasciwego.

Doskonata wizja

Dotad méwitem tylko o dwéch rodzajach pogladéw: blednym i whasci-
wym. Istnieje jednak jeszcze trzeci, ktdry jest doskonalym pogladem,
araczej doskonaly wizja. Doskonata wizja jest wlasciwym pogladem
rozwini¢tym do najwyzszego stopnia. Jest petng wizjg pelnego cztowieka
na najwyzszym mozliwym poziomie jego rozwoju. Doskonala wizja nie
ma granic: to nieuwarunkowana wizja nieuwarunkowanej Rzeczywisto-
$ci, wizja przekraczajaca przestrzeni i czas, przekraczajaca zwykly zakres
percepcji, samg relacj¢ podmiot-przedmiot. Doskonala wizja jest wizja
o$wieconego — tego, kto widzi z Madroscig i wspélczuciem. Doskonata
wizja jest zatem wizja buddy.
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Nasze poglady sa blednymi pogladami. Tylko czasami mamy prze-
blysk wiasciwego pogladu. Na ogét widzimy rzeczy blednie. Co wig-
cej, racjonalizujemy to, dorabiamy ideologi¢, usprawiedliwiamy swoje
bledne poglady. Przedstawiamy je w systematycznej pojeciowej formie.
To sa wszystkie tak zwane filozofie §wiatowe, nasze rézne -izmy i -ologie.
Jesli jednak uzyskamy przeblysk tego, jak widzi budda, natychmiast zo-
staniemy podniesieni do tego poziomu, przynajmniej w wyobrazni, i be-
dziemy w stanie zobaczy¢, gdzie dokladnie si¢ znajdujemy. To bedzie
prawdziwa filozofia, kt6ra nada naszemu zyciu cel i pozwoli nam zrozu-
mie¢ ogdlne zasady lezace u podloza catego procesu osobistego, indywi-
dualnego rozwoju.

KOLO ZYCIA I SPIRALNA SCIEZKA

Gdy Budda osiqgnat Oswiecenie pod drzewem Bodhi, ujrzat wizje ludzkie
egzystencji: ujrzal wielkie koto obejmujgce swoim zasiggiem calq wwarun-
kowang egzystencje i nieustannie zataczajqgce kolejne obroty, bez korica si¢
powtarzajgce. Ale ujrzat réwniez sciezke wyprowadzajgcq z wiecznie kre-
cqcego si¢ kola. Dociekajgc znaczenia tego wielkiego buddyjskiego symbolu,
dostrzegamy, ze jest on wizjq otwierajgcych si¢ mozliwosci, szans i alterna-
tyw. Mozna albo spedzic Zycie w stagnacji, obracajqc sig niejako ,,reaktywnie”
w kdtko lub wybrac spiralng sciezke kreatywnosci i rozwoju.

Gdy Budda osiagnat Oswiecenie pod drzewem Bodhi, ujrzat wizj¢ ludz-
kiej egzystencji, wizjg, ktorej nigdy nie mial utraci¢ i keéra w pewnym
sensie byla identyczna z samym doswiadczeniem Oswiecenia. Swoja wizje
przekazal na cztery sposoby: poprzez pojecia, poprzez symbole, poprzez
swoje czyny i poprzez cisz¢. Teraz zajmg si¢ jedynie przekazem za pomoca
pojec i symboli.

Prawo uwarunkowania — wyrazanie wizji za pomoca pojeé

Budda, siedzac pod drzewem Bodhi, ujrzat prawde¢ o zmianie. Ujrzat,
ze wszystko jest procesem. Ujrzal, ze dzieje si¢ tak na wszystkich pozio-
mach, ze proces zachodzi nie tylko na planie materialnym, ale réwniez
na planie umystowym. Ujrzal, Ze na §wiecie — w uwarunkowanej eg-
zystencji — nie ma niczego, co nie podlegatoby zmianie, co nie bytoby
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procesem. (W kategoriach mysli indyjskiej Budda ujrzal, ze nie ma czegos
takiego jak istnienie ani czego$ takiego jak nieistnienie). Ujrzal, ze rzeczy
powstaja, a potem przemijaja.

Ale Budda zobaczyt réwniez, ze ta zmiana nie przebiega przypadko-
wo — rzeczy izjawiska nie powstaja i nie znikaja przypadkowo. Cokol-
wiek powstaje, powstaje w zaleznosci od warunkéw; wszystko, co znika,
znika, poniewaz te warunki znikaja. (Warunki sa czysto naturalne; nie
ma tu miejsca na takie wyjasnienia, jak wola boska). Zatem Budda ujrzat
nie tylko prawde o zmianie, ale takze prawo uwarunkowania. To prawo
jest podstawows zasada mysli buddyjskiej.

Mozna je wyrazi¢ w bardzo prosty sposéb: kiedy obecne jest A, po-
wstaje B; kiedy nie ma A, B nie powstaje. To jest stynna zasada, ktéra
Aswadzit przekazat Sariputrze®. Aswadzit byt jednym z piciu pierwszych
uczniéw Buddy (jednym z tych, keérzy poczatkowo opuscili go, kiedy
porzucit samoumartwianie, ale ktérych odzyskat po swoim Os$wieceniu).
Sariputra w owym czasie byt wedrownym asceta poszukujacym nauczy-
ciela. Spotkat A§wadzita, ktérego wyglad zrobil na nim wielkie wrazenie:
promieniowat spokojem i szczgsciem. Spytal go wige: ,Kto jest twoim
nauczycielem i jaka nauke glosi?” (to byly typowe pytania w starozytnych
Indiach; nawet dzi$ czgsto si¢ je zadaje). Aswadzit odpowiedziat: ,Jestem
tylko poczatkujacy. Nie wiem zbyt wiele. Ale powiem ci to, co wiem”.
Potem wyrecytowat strof¢ w pali. Ta strofa, ktéra nadal mozemy znalez¢
w pismach, brzmi: , Tathagata’ wyjasnil poczatek rzeczy, ktére powstaja
z przyczyny. Wyjasnil tez ich ustanie. To jest doktryna wielkiego ascety”.
Z jednym moze wyjatkiem jest to najstynniejsza strofa ze wszystkich bud-
dyjskich pism. Czgsto uwaza si¢ ja za streszczenie Dharmy. Ustyszawszy
to, Sariputra od razu osiagnat wysoki stopieri duchowego Wgladu.

Jednak uwarunkowanie nie zawsze jest takie samo. We wszechswie-
cie i wludzkim zyciu dziataja dwa gléwne porzadki uwarunkowania.
Pierwszy mozna nazwaé porzadkiem cyklicznym albo reaktywnym, drugi
— porzadkiem spiralnym albo progresywnym. W cyklicznym porzadku

8 The Book of the Discipline..., 23, 3-5.

70 Tathagata to jeden z tytuléw Buddy, moze nawet czgsciej wystgpujacy we wszystkich
pismach niz okreslenie ,Budda”. Rozumiany jest réznie, jako , ten, ktéry tak odszedt”
(tzn. odszedt w Nirwang) lub ,ten, ktéry tak przyszed!” (tzn. przyszed! do $wiata
ze wspélczucia).
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uwarunkowania migdzy parami czynnikéw, ktére sa przeciwieristwami,
np. przyjemno$¢ i bél, szczgécie i niedola, strata i zysk, a w szerszym kon-
tekscie calej serii zywotdw, narodziny i $mier¢, zachodzi proces akeji i re-
akgji. Z drugiej strony, w porzadku spiralnym zachodzi stopniowy postep
migdzy czynnikami, ktére stopniowo powigkszaja si¢ wzajemnie. Tutaj
nastgpny czynnik powigksza efekt poprzedniego czynnika, zamiast mu
przeciwdziata¢ albo go anulowaé. Na przyklad, w oparciu o przyjemnosé
powstaje nie bél, lecz szczgicie; w oparciu o szczgdcie powstaje nie nie-
szezgdeie, lecz rado$é; w oparciu o rado$é powstaje zachwyt, potem roz-
kosz, nast¢pnie uniesienie, pézniej ekstaza.

Umyst reaktywny i umyst kreatywny

W zyciu cztowieka te dwa porzadki uwarunkowania odzwierciedlaja si¢
w dwéch réznych rodzajach umystu: reaktywnym i kreatywnym. Nie
oznacza to, ze istnieja dostownie dwa umysly, ale ze umyst moze funk-
cjonowaé na dwa rézne sposoby. Mozemy funkcjonowaé albo reaktyw-
nie, albo kreatywnie. Funkcjonowa¢ reaktywnie znaczy reagowal, czy-
li wogéle nie dziata¢. Reagowaé, to znaczy by¢ zasadniczo biernym.
To znaczy odpowiadaé automatycznie na wszystkie pojawiajace si¢ bodz-
ce. Z drugiej strony, funkcjonowa¢ kreatywnie znaczy dziataé, zapoczat-
kowywa¢, powolywaé do istnienia co$, czego przedtem nie bylo, czy jest
to dzielo sztuki, czy wyzszy stan $wiadomosci. Funkcjonowaé reaktywnie
znaczy by¢ mechanicznym; funkcjonowaé kreatywnie znaczy by¢ spon-
tanicznym. Jesli jesteSmy reaktywni, wciaz powtarzamy siebie. Powtarza-
my ten sam stary wzorzec naszego zycia: dzi§ robimy to, co robilismy
wezoraj; w tym tygodniu robimy to, co robilismy w zesztym tygodniu;
w tym roku robimy to, co robili§my w zesztym roku; w tej dekadzie ro-
bimy to, co robilismy w poprzedniej dekadzie; jesli poszerzymy kontekst,
to w tym zyciu robimy doktadnie to, co robilismy we wszystkich naszych
poprzednich zywotach. Ale gdy jesteSmy kreatywni, zmieniamy i rozwi-
jamy siebie — stajemy si¢ nowymi ludZmi.

Dlatego rozwéj duchowy opiera si¢ na progresywnym porzadku uwa-
runkowania. Oznacza, ze przestajemy zy¢ reaktywnie i uczymy sie zy¢ kre-
atywnie. To oczywiscie nie jest tatwe. Wymaga, miedzy innymi, $wiado-
mosci dwéch rodzajéw uwarunkowania nie jako jedynie abstrakcyjnych
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zasad, lecz jako konkretnych mozliwosci, przed ktérymi stoimy. Staja one
przeciez przed nami jako mozliwosci nie tylko raz czy dwa w ciagu zy-
cia, ale dostownie w kazdej minucie dnia, poniewaz w kazdej minucie
dnia musimy wybieraé: reagowa¢ czy tworzy¢. Przypusémy, na przyktad,
ze kto§ zwraca si¢ do ciebie niegrzecznie. Mozesz zareagowac ztoscia i czué
si¢ dotknicty albo mozesz odpowiedzie¢ twérczo, prébujac zrozumied,
co si¢ stato (mozesz si¢ zastanowi¢, dlaczego ta osoba odezwala si¢ w ten
sposob), wykazujac zrozumienie, a przynajmniej bedac cierpliwym. Jesli
zareagujesz, pozostaniesz taki, jaki jeste$ albo nawet si¢ cofniesz, ale jesli
stworzysz co$ nowego, zrobisz krok naprzéd w rozwoju.

Symbol kota — wyrazanie wizji przy pomocy symboli

Budda siedzac pod drzewem Bodhi, zobaczyt dwie rzeczy. Po pierwsze,
zobaczyt wielkie koto. To koto obejmuje cata uwarunkowang egzystencje,
pokrywa si¢ z kosmosem, zawiera wszystkie zyjace istoty. Nieustannie si¢
obraca: dniem i noca, zycie po zyciu, wiek po wieku. Nie mozemy zoba-
czy¢, kiedy zaczelo si¢ obraca¢ i, jak dotad, nie mozemy zobaczy¢, kiedy
przestanie si¢ obraca¢ — tylko budda to widzi.

To wielkie koto obraca si¢ na piascie. Te piaste tworza trzy stworze-
nia: czerwony kogut chciwie skrobiacy ziemig, zielony waz z czerwony-
mi oczami patajacymi zloscia oraz czarna $winia bezmyslnie taplajaca si¢
w blocie. Te trzy stworzenia same tworza krag i kazde wgryza si¢ w ogon
zwierzgcia, ktére znajduje si¢ przed nim.

Piaste, ktdra jest pierwszym kregiem kota, otacza drugi, wigkszy krag.
Jest on podzielony pionowo na dwie potowy: bialg i czarna. W obu po-
towach wida¢ postacie mezczyzn i kobiet. Postacie w bialej potowie po-
ruszaja si¢ w gore, nawet ptyng w gére, jakby w strone dzwigku picknej
muzyki. Na ich twarzach maluje si¢ zachwyt, szczgscie. Niektdre trzymaja
si¢ za rece. Wszystkie patrza w gore, w kierunku zenitu. Z drugiej stro-
ny, w czarnej polowie, postacie poruszajg si¢ w dét. A wlasciwie nie tyle
si¢ poruszaja, co leca w dét na teb, na szyje. Niektére tapia si¢ za glowe.
Inne sg nagie i zdeformowane. Jeszcze inne sg skute razem. Na twarzach
wszystkich maluje si¢ wyraz cierpienia i przerazenia.

Nastepny krag kota jest zdecydowanie najwickszy. Podzielony jest
sze$cioma szprychami na sze$¢ czgéci. W kazdej czesci przedstawiony jest
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caty swiat (albo wiele $wiatéw) lub — jesli kto§ woli — kazda cz¢$¢ moz-
na uwaza¢ za stan umystu czy poziom $wiadomosci. Porzadek bywa réz-
ny, ale zawsze na samej gérze widzimy bogéw, czyli dewédw’'. Mieszkaja
w cudownych pafacach. Moga korzysta¢ z wszelkiego rodzaju rozkoszy.
Zycie uplywa im niczym przyjemny sen. Niekt6rzy bogowie maja ciata
utworzone ze $wiatla i porozumiewaja si¢ przy pomocy mysli.

Nastepnie, poruszajac si¢ po tym kregu zgodnie z ruchem wskazé-
wek zegara, widzimy asuréw. Zyja oni w stanie ciaglej wrogosci i zazdro-
§ci. Bezustannie walcza o owoce drzewa spetniajacego zyczenia. Nosza
zbroje i trzymajg bron.

W nastepnej czgéci u géry widzimy pretéw’?, czyli glodne duchy.
Maja olbrzymie nabrzmiale brzuchy, ale cienkie szyje i male usta podob-
ne do igielnego ucha. Wszystkie sg straszliwie glodne, ale kazde pozywie-
nie, jakiego si¢ tkna, zamienia si¢ w ogien albo w nieczystosci.

W dolnej cz¢sci widzimy istoty w stanie udreki. Jedne tkwia zamar-
zni¢te w lodowych blokach, inne stoja w plomieniach. Niektérym $cina
si¢ glowy, inne przepitowuje. Niektére pozerane sa przez potwory.

Nastgpnie widzimy rézne gatunki zwierzat: ryby, owady, ptaki, gady,
ssaki. Duze, male, tagodne, drapiezne. Zauwazamy, ze wszystkie wyste-
puja parami, samiec i samica, i wszystkie poszukuja pokarmu.

W ostatniej cz¢sci widzimy ludzi, domy i ziemig. Ogrody i pola. Nie-
ktérzy ludzie uprawiajg ziemig. Orza, sieja, zbieraja plony. Inni kupuja
i sprzedaja. Jeszcze inni daja jatmuzng. Niektorzy medytuja.

To jest sze$¢ czgsci tego kregu kota; tworza one sze$¢ $wiatéw albo
sze$¢ réznych standéw umystu. Mieszkanicy tych $wiatéw nie pozostaja
w nich bez korica. Znikajg z jednego $wiata, aby pojawi¢ si¢ ponownie
w innym. Nawet bogowie, chociaz przebywaja bardzo dlugo w swoim
$wiecie, znikajg i pojawiaja si¢ ponownie gdzie$ indzie;j.

Ostatni krag kota — jego brzeg — podzielony jest na dwanascie czgdei.
Widzimy w nich dwanascie scen przedstawiajacych etapy procesu, poprzez
ktéry zyjace istoty przechodza zjednego $wiata do drugiego (opisanych
w poprzednim kregu), a w niektdrych przypadkach pojawiaja si¢ ponownie
w tym samym $wiecie. W porzadku zgodnym z ruchem wskazéwek zegara
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Liczba poj. to dewa — przyp. red.
72 Liczba poj. to preta — przyp. red.
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te dwanascie scen, to: 1) Slepiec z laska, 2) garncarz z kotem i garnkami,
3) malpa wspinajaca si¢ na kwitnace drzewo, 4) 16dz z czterema pasazerami,
z ktérych jeden steruje, 5) pusty dom, 6) mezcezyzna i kobieta obejmujacy sie,
7) cztowiek ze strzata w oku, 8) kobieta oferujaca napéj siedzacemu mezezyz-
nie, 9) mezczyzna zrywajacy owoc z drzewa, 10) cigzarna kobieta, 11) kobie-
ta rodzaca dziecko, 12) mezczyzna niosacy zwloki na pole kremacji.

Koto trzyma z tylu straszny potwér — pétdemon, pétzwierze. Jego glo-
wa wystaje nad kolem. Posiada troje oczu, dlugie kly i korong z czaszek.
Po obu stronach kota wida¢ jego szponiaste tapy i zwisajacy u dotu ogon.
Takie jest wiecznie obracajace si¢ koo zycia.

Ale zawiera ono co$ jeszcze. Powyzej kota po prawej stronie znajdu-
je si¢ posta¢ w zdttej szacie, ktora wskazuje palcem. Wskazuje na prze-
strzefi pomigdzy siédma a dsma czgécia najbardziej zewngtrznego kregu
kota (migdzy wizerunkiem czlowieka ze strzata w oku a obrazem kobiety
dajacej nap¢j siedzacemu mezczyznie). Widzimy, jak w tej przestrzeni
pojawia si¢ drugi obraz, ktéry Budda ujrzat w swojej wizji ludzkiej egzy-
stengji. To nie tyle symbol, co nagromadzenie kilku symboli. Zmieniaja
si¢ one, kiedy na nie patrzymy.

Poczatkowo wyglada to jak $ciezka ciagnaca si¢ w dal. Wije si¢, to mig-
dzy uprawnymi polami, to przez gesty las. Przecina bagna i pustynie, sze-
rokie rzeki i glebokie wawozy. Wije si¢ wokét podnéza poteznych gér,
na szczytach kedrych spoczywaja chmury. W koricu znika za horyzontem.
Ale symbol si¢ zmienia. Sciezka si¢ prostuje, wznosi. Staje si¢ wielka dra-
bing albo schodami. Ta drabina si¢ga z nieba do ziemi i z ziemi do nieba.
Zrobiona jest ze zlota, srebra i krysztatu. Lecz symbol znowu si¢ zmienia.
Drabina staje si¢ waska, mocna, tréjwymiarowa i zielona. Staje si¢ pniem
gigantycznego drzewa pokrytego olbrzymimi kwiatami. Kwiaty nizej sa sto-
sunkowo male, a te znajdujace si¢ wyzej sa o wiele wigksze. Na szczycie
drzewa, $wiecacy jak storice, znajduje si¢ najwigkszy kwiat. W kielichach
tych kwiatéw siedza wszelkiego rodzaju pickne i promieniejace postacie:
postacie buddéw i bodhisattwdw, arahantéw, dakéw i dakin.

Whasnie t¢ wizj¢ Budda ujrzat, siedzac pod drzewem Bodhi. To jest
jego wizja ludzkiego zycia przekazana za pomoca poje¢ i symboli. Jej zna-
czenie catkiem tatwo rozszyfrowaé. To wizja mozliwosci. Wizja alterna-
tyw. Z jednej strony istnieje cykliczne uwarunkowanie, z drugiej spiral-
ne. Z jednej strony mamy reaktywny umyst, z drugiej umyst kreatywny.
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Mozna albo by¢ w zastoju, albo si¢ rozwijaé. Mozna siedzie¢ i przyjmo-
waé napdj z reki kobiety albo mozna odmdwi¢ napoju i stangé na wiha-
snych nogach. Mozna dalej biernie i beznadziejnie obraca¢ si¢ na kole
albo podazac¢ sciezka, wspia¢ si¢ po drabinie i usias¢ posrdéd roslin i kwia-
téw. Nasz los lezy w naszych rekach.

SZESC SFER

W tym rozdziale powracamy do kota zycia — tym razem jako lustra, w ktdrym
mozemy si¢ obserwowad, jesli tylko zechcemy w nie spojrzeé. W kogucie, wezu
i Swini, znajdujgcych si¢ w centrum kota i przedstawiajgcych umystowe truci-
zny w naszych sercach, dostrzegamy samych siebie. Widzimy nastgpnie alterna-
tywe, dwie sciezki, ktdre mozemy obrac: jedna prowadzqca w gorg, druga w dot.
Przegladajqc si¢ w lustrze ponownie, stwierdzamy, ze mamy swdj odpowiednik
w jednym z szesciu przedstawionych swiatow: bogow, tytandw, glodnych du-
chow, istot pickielnych, zwierzqr b ludzi. Na koniec, spogladajgc w lustro,
dostrzegamy Sciezke wyprowadzajgcq nas ze swiata, w ktdrym thwimy.

Koto zycia przedstawia si¢ czgsto na $cianach $wiatyn i klasztoréw, a takie
na malowanych zwojach w calym Tybecie i przyleglym, szczegdlnie hi-
malajskim, obszarze. Ale koto Zzycia nie jest obrazem. To co$ zupelnie in-
nego. Dlatego chcg poprosi¢, zeby$my spojrzeli na nie jeszcze raz i to nie
tylko na nie, ale w nie, poniewaz w rzeczywistosci jest ono zwierciadtem.
Jest zwierciadtem, w kt6rym widzimy siebie.

Mozna nawet powiedzieé, ze sktada si¢ nie z czterech koncentrycz-
nych kregéw, ale z czterech zwierciadel, z ktérych kazde wigksze jest
od poprzedniego. Mozna tez powiedzie¢, ze patrzymy w lustro cztery
razy iza kazdym razem, kiedy patrzymy, widzimy si¢ coraz wyraznie;j.
Kolo zycia jest magicznym lustrem, a nawet krysztatowa kula, w ktéra
mozemy si¢ wpatrywaé. Spéjrzmy zatem w to zwierciadlo, w t¢ kryszta-
towa kule. Spéjrzmy nie tylko cztery razy, ale tyle razy, ile bedzie trzeba
i miejmy odwagg zobaczy¢ siebie.

Spojrzenie w lustro

Kiedy patrzymy w lustro po raz pierwszy, widzimy trzy zwierzeta: koguta,
weza i $winig. Zwykle styszymy, ze reprezentuja one trzy trucizny umystu:
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chciwos¢, niecheé i niewiedze, oraz ze sa obecne w naszych wlasnych
sercach. Ale w ten spos6b zbyt tatwo pozbywamy si¢ problemu. Takie
wyjasnienie jest — jesli mogg si¢ tak wyrazi¢ — racjonalizacja, usprawiedli-
wieniem wysuni¢tym we wlasnej obronie. W koncu, doznamy znacznie
wigkszego szoku, kiedy patrzac w lustro, zobaczymy nie rzekomo ludzka
twarz, ktdrej si¢ spodziewali§my, lecz twarz ptaka (koguta), gada (weza)
i zwierzgcia ($winig). A whasnie to widzimy w lustrze. To my. Inaczej mé-
wiac, bezposrednio do§wiadczamy naszej wlasnej zwierzgcej natury — je-
ste$my tylko zwierzeciem, nawet tylko bestia; widzimy, ze nie jesteSmy
tak ludzcy, tak cywilizowani, jak sadziliémy. To zrozumienie staje si¢ po-
czatkiem zycia duchowego. Widzimy, jacy naprawde jestesmy u samego
dna. Widzimy siebie takich, jakimi jestesmy, rozpoznajemy, ze jestesmy
tacy i — idziemy dale;j.

Péjécie dalej z tego punktu oznacza przede wszystkim, ze — po tym, jak
doszlismy do siebie po pierwszym spojrzeniu — patrzymy w lustro po raz dru-
gi. Tym razem widzimy w lustrze dwie $ciezki. Jedna prowadzi w gére, druga
w dét. Jedna jest biata, druga czarna. Inaczej méwiac, widzimy, ze mamy wy-
bér: i§¢ w gére albo w dét, rozwija¢ si¢ albo cofaé. To takie proste, a wybér
nalezy do nas. Stoimy przed wyborem w kazdej minucie dnia: w kazdej sytu-
acji, w ktdrej si¢ znajdujemy, musimy zdecydowa¢, czy bedziemy si¢ wznosic,
czy opadad, i$¢ biatg $ciezka, czy czarna. Wybér nalezy do nas.

Przypusémy, ze przemyslawszy wszystko, postanawiamy i$¢ w gére,
podaza¢ biatg $ciezka, rozwijaé si¢. Wtedy powstaje pytanie o to, co musi-
my zrobi¢, zeby si¢ rozwijaé. Jaki jest nastgpny krok? Powinien on zaleze¢
od tego, gdzie jestesmy teraz. Zeby odkry¢, gdzie teraz jestesmy, patrzy-
my w lustro po raz trzeci.

Czasem, kiedy patrzymy w lustro ten trzeci raz, widzimy szczg$liwa,
u$miechnigta, pogodna twarz — widzimy twarz boga. Czasem widzimy
zla, agresywna twarz — twarz tytana. Czasem widzimy twarz wyglodzo-
na, z zapadlymi oczami, zaci$ni¢tymi ustami, z wyrazem niezadowolenia
— twarz glodnego ducha. Przy innej okazji widzimy nieszczgsliwa, zgne-
biona, nawet udreczong twarz — twarz kogo$ w piekle. A czasem widzimy
twarz z dlugim nochalem, z zarostem albo z wielkimi, ostrymi zgbami
— twarz zwierzgcia. Czasem, spogladajac w lustro, widzimy zwykla ludz-
ka twarz. Cokolwick w danym momencie widzimy w lustrze, to zawsze
jestesmy my.
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Szesé Swiatéw

Sze$¢ cz¢sci, na kedre podzielony jest trzeci krag kota zycia, mozna uwazaé
za sze$¢ $wiatéw, sze$¢ rzeczywistych sfer egzystencji (sfery bogéw, tyta-
néw, glodnych duchéw, istot piekielnych, zwierzat i ludzi). Zyjace istoty
odradzajg si¢ w okreslonej sferze skutkiem ich karmy i zyja w tej sferze,
dopéki karma si¢ nie wyczerpie. To jest jednak tylko potowiczna praw-
da. Sze$¢ czgsci trzeciego kregu reprezentuje réwniez sze$¢ stanéw umy-
stu, ktérych mozemy doswiadcza¢ tu i teraz, podczas naszego obecnego
ludzkiego zycia. Czasem do$wiadczamy tych stanéw umystu tak mocno,
iz w danym momencie wydaje si¢, ze zyjemy w innym $wiecie — w nie-
bie, w piekle albo wéréd glodnych duchéw i tak dalej. Inaczej méwiac,
do$wiadczamy ich niemal jako stany istnienia, a nie jako stany umystu.
Spéjrzmy zatem na kazdy z szesciu $wiatéw w tym $wietle: jak na stany
umystu czy stany istnienia, a nie jak na sfery egzystencji.

Zacznijmy od $wiata bogéw. Reprezentuje on szczgsliwy, radosny
stan umystu, stan odprezenia, zadowolenia, spokoju. To stan, w ktérym
wszystko idzie gtadko, w ktérym nie ma przeszkéd, trudnosci ani proble-
moéw. Jest to tez stan do§wiadczenia estetycznego. Nawet stan medytacji,
w bardziej ograniczonym znaczeniu tego stowa (medytacja jako doswiad-
czenie wyzszych stanéw §wiadomosci, niedajace bezposredniego dostgpu
do wymiaru transcendentalnego).

Nastepnie — §wiat asuréw czy tytanéw. To stan umystu zdominowa-
ny przez agresj¢, rywalizacje. Jest w nim duzo energii — moze zbyt wiele
— skierowanej wylacznie na zewnatrz. Jest niepokdj, podejrzenie, zazdrosé.
Asuréw przedstawia si¢ w kole zycia jako walczacych z bogami o drzewo
spelniajace zyczenia’. Zatem istota przejawiajaca ten stan umystu dazy
do bezgranicznego materialnego bogactwa, dazy, moina powiedziet,
do coraz wyzszego standardu zycia, walczy o ciagle podwyzki pensji i tak
dalej. To stan asertywnego egotyzmu: zawsze chce si¢ by¢ lepszym od in-
nych albo w jaki$ sposéb wyzszym od innych. To stan, w kedrym chce sie
kontrolowa¢ innych ludzi, stosowaé wobec nich przemoc, dominowaé
nad nimi.

73 Wigcej o drzewie spetniajacym zyczenia, zob. A. Kennedy (Dharmachari Subhuti),

The Buddhist Vision, Rider, London 1985, s. 131-2.
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Po trzecie, $wiat pretéw, czyli gtodnych duchéw. To stan neurotycz-
nego pragnienia. Pragnienie jest neurotyczne, kiedy albo oczekujemy
od jego przedmiotu czego$ wigcej niz ten przedmiot z samej swojej natu-
ry moze da¢, albo nawet czego$ catkiem innego od tego, co ten przedmiot
jest w stanie daé. Na przyktad neurotyczne pragnienie jedzenia. Czasem
ludzie pochlaniajg olbrzymie ilosci jedzenia (zwykle stodycze), w rze-
czywistosci czgsto weale nie bedac glodnym. Jedzenie zastgpuje w tym
przypadku co$ innego. Psychologowie twierdza, ze ludzie niepotrzebnie
konsumujacy wielkie ilosci jedzenia z powodéw psychologicznych, tak
naprawde chcg uczucia. Neurotyczne pragnienie jest bardzo czg¢sto obec-
ne w osobistych relacjach, szczegélnie tych bardziej intymnych. W nie-
ke6rych przypadkach jest ono obecne w takim stopniu, ze relacja wyglada
tak, jakby jeden gtodny duch prébowat pozre¢ drugiego.

Po czwarte, $wiat dreczonych istot, istot piekielnych. To stan nie-
znos$nego cierpienia umystowego, nerwowego napigcia lub zalamania.
W przypadkach kraficowych jest to nawet stan obledu. Mamy rézne
przyczyny tego stanu umystu. Moze to by¢, na przyklad, dtugotrwate
niezaspokojenie naturalnych ludzkich popedéw, nagta nicoczekiwana
bolesna strata albo nieswiadome konflikty mentalne. Jakikolwiek bytby
konkretny powdd, przyczynia si¢ on do intensywnego umystowego cier-
pienia. Ten stan przedstawiajg istoty w piekle.

Po piate, $wiat zwierzat. To stan czysto zmystowych przyjemnosci.
W tym stanie jestesmy zainteresowani tylko jedzeniem, seksem i prosty-
mi materialnymi wygodami. Kiedy te pragnienia zostaja zaspokojone,
stajemy si¢ bardzo tagodni, nawet potulni, ale kiedy nie — stajemy si¢
niebezpieczni jak dzikie zwierzg.

Po széste, $wiat ludzi. To charakterystyczny dla cztowieka stan $wia-
domosci. Nie jest to ani stan ekstazy, ani udreki, ani zacieklej rywalizacji,
ani bezmys$lnej zmystowosci, ani nawet neurotycznego pragnienia. W tym
stanie jesteSmy $wiadomi siebie i innych ludzi. W tym stanie zaspoka-
jamy w rozsadny sposéb obiektywne ludzkie potrzeby, ale jednoczesnie
widzimy, ze one maja swoje ograniczenia. W tym stanie po§wigcamy si¢
rozwojowi duchowemu. To jest prawdziwie ludzki stan, ale tego stanu
wigkszo$¢ ludzkich istot doswiadcza tylko sporadycznie, a moze nigdy.

Gdybysmy chcieli podsumowaé to wszystko w sposéb epigrama-
tyczny, mogliby$my powiedzie¢, ze $wiat bogéw odpowiada $wiatowi
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wyzszych estetycznych przyjemno$ci — osigganych przy pomocy sztuk
picknych albo medytacji, $wiat tytanéw odpowiada $wiatowi polityki,
biznesu i zwiazkéw zawodowych, $wiat glodnych duchéw odpowiada
$wiatowi romansu albo symbiotycznych relacji, $wiat dreczonych istot
odpowiada $wiatowi choroby umystowej, a $wiat ludzi odpowiada
$wiatowi prawdziwie ludzkich istot, prowadzacych prawdziwie ludzkie
zycie.

Szeéciu buddéw

W przedstawieniach kota zycia szesciu buddéw pojawia si¢ posrodku sze-
$ciu $wiatéw, jeden budda w kazdym $wiecie. Zgodnie z naukami trady-
cyjnego buddyzmu tybetaniskiego, buddowie ci sa manifestacjami bodhi-
sattwy Awalokiteswary, ktéry uciele$nia wspétczujacy aspekt Oswiecenia.
Kazdy z sze$ciu buddéw, szesciu manifestacji Awalokiteswary, trzyma
szczegblny przedmiot. Ten przedmiot jest potrzebny istotom w $wiecie,
w ktérym dany budda si¢ pojawia, albo wskazuje na nastgpny krok, ktéry
ma zrobi¢ osoba w okreslonym stanie umystu.

W $wiecie bogéw pojawia si¢ biaty budda. Przedmiot w jego doni to
wina, czyli lutnia. Gra na lutni melodig nietrwatosci. Oznacza to, ze kiedy
jesteSmy w stanie przyjemnosci estetycznej, nastgpnym krokiem powin-
no by¢ przypomnienie sobie, ze to nie jest trwaly stan. Musimy przypo-
mnie¢ sobie, ze takich przyjemnosci estetycznych, nawet najwigkszych,
nie mozna myli¢ z najwyzsza blogosciag Nirwany. Chociaz teraz wszystko
uktada si¢ dobrze, chociaz jeste$Smy szczg$liwi, zadowoleni, radosni, za-
chwyceni, nie osiagnelismy jeszcze Nirwany, a przeciwnie — do Nirwany
jest nam jeszcze bardzo daleko.

Tu dochodzimy do kwestii, na ktéry tradycja buddyjska kfadzie wiel-
ki nacisk: dtugotrwale szczgécie moze by¢ duchowo niebezpieczne, jesli
nie katastrofalne. Jeli jestesmy caly czas szczgsliwi, jesli zawsze dostajemy
to, czego chcemy, jesli nie mamy zadnych probleméw, to na ogét stajemy
si¢ zadowoleni z siebie, zbyt pewni, nawet niedbali i nierozwazni — zapo-
minamy, ze jeste$my $miertelni, ze zycie jest krétkie, ze czas jest cenny.
Dotyczy to przyjemnosci plynacej ze sztuk pigknych, a nawet przyjem-
nosci plynacej z wyzszego estetycznego doswiadczenia medytacji (medy-
tacji w waskim rozumieniu tego stowa). Musimy niejako przej$¢ prosto
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z wyzyn naszych §wiatowych doswiadczen, w tym wypadku estetycznych,
do doswiadczenia transcendencji.

Nawiasem moéwiac, warto zauwazy¢, ze budda w sferze bogéw nie
daje wyktadu o nietrwatosci, ale gra melodi¢ nietrwatosci na lutni. Bo-
gowie — czy ludzie w stanie umystu bogéw — doznajg stanu wyzszego
do$wiadczenia estetycznego, ktéry chociaz faktycznie jest stanem wyz-
szym, to jednak jest stanem zbytniego zadowolenia z siebie. Bialy budda
budzi ich do wyzszych transcendentalnych prawd i Rzeczywistosci — me-
lodia nietrwatosci przekazuje przestanie nietrwatosci. Ale nie robi tego
przy pomocy Srodkéw filozoficznych, religijnych czy intelektualnych, ale
artystycznych.

W $wiecie asuréw pojawia si¢ zielony budda wymachujacy ptonacym
mieczem. To jest miecz Madrosci transcendentalnej. Oznacza to, ze kiedy
rywalizujemy i bywamy w stanie agresji, nastgpnym krokiem jest rozwi-
nigcie intelektualnego Wgladu w Prawdg i Rzeczywistosé.

Doprowadza nas to do interesujacej kwestii, ktéra doktor Conze
pokrétce oméwit w eseju zatytutowanym Nienawisé, mitos¢ i doskona-
fa Madros@*. Osoba o naturze asury, tytana, wroga bogéw, opanowana
jest przez nienawi$¢. Nienawis¢, wedlug tradycji buddyjskiej, przypo-
mina Madro$¢, a Madros¢ jest podobna do nienawisci. Jesli masz duzo
zlosci i nienawisci, mozesz, jakby si¢ to nie wydawato dziwne, catkiem
tatwo rozwina¢ Madro$¢ (to nie jest Madro$¢ w zwyktym znaczeniu wie-
dzy intelektualnej, ale Madro$¢ w znaczeniu intelektualnego wniknigcia
w Prawdg i Rzeczywisto$¢, co jest doswiadczeniem duchowym). Charak-
terystyczne dla nienawidci jest to, ze pragnie zniszczy¢ znienawidzony
obiekt. Jesli naprawdg si¢ czego$ nienawidzi, chee si¢ to zniszczy¢, zmiaz-
dzy¢; jedli naprawdg si¢ kogo$ nienawidzi, chee si¢ go unicestwié, wykoni-
czy¢, obréci¢ go w proch i pyl, kedrym byl wezesniej! Moze nie zawsze
si¢ do tego przed sobg przyznajemy, ale to whasnie czasem chcemy zrobi¢
z czyms$ czy kims znienawidzonym. Charakterystyczne dla nienawisci jest
niszczenie i zabijanie — w najszerszym znaczeniu tego stowa. Cecha cha-
rakterystyczna czy funkcja Madrosci transcendentalnej jest takze niszcze-
nie i zabijanie. Madro$¢ transcendentalna dazy do zniszczenia wszystkie-
g0, CO jest nierzeczywiste, iluzoryczne; stara si¢ usunaé Wszystko, co stoi

7 E. Conze, Thirty Years of Buddhist. ..
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na jej drodze, wszystko, co nie jest Rzeczywistoscia, Prawda, stanem
buddy. (Madros¢ transcendentalna symbolizuje piorun, poniewaz piorun
jest najpotezniejsza rzecza na $wiecie, zdolng do zniszczenia wszystkich
przeszkdd. Wadzraczedika pradzniaparamita sutra, stynna Sutra diamen-
towa”, jest rozprawa o Doskonalej Madrosci, ktéra przecina jak piorun
lub diament). To w tej ogélnej cesze destrukcyjnosci, w jednym wypad-
ku niezrecznej, w innym wypadku bardzo zrecznej’®, odnajdujemy podo-
biefistwo migdzy nienawiscia a Madroscia transcendentalna.

Zauwazmy, ze ludzie o gwaltownym usposobieniu czgsto miewaja
dobrze rozwinigty intelekt, zeby nie powiedzie¢ — wysoko rozwinigty.
Musze szczerze powiedzied, ze zauwazylem to wéréd wschodnich uczo-
nych (specjalizujacych si¢ w badaniach nad j¢zykami pali, sanskrytem,
tybetaiskim, chinskim i japoniskim). Tacy uczeni, ktdrzy specjalizuja si¢
w buddyzmie i pisza z naukowego punktu widzenia o mitosci, medytacji
i wyzszych do$wiadczeniach duchowych, czgsto maja zly humor i kféca
sig, szczeg6lnie migdzy soba.

Ogromna energia zawarta w nienawisci moze zosta¢ skierowana
na czysto intelektualne tory i uzyta do odkrycia i urzeczywistnienia Praw-
dy. Osoba o naturze asury moze walczy¢ nie tylko z bogami, ale niejako
walczy¢ o Prawdg i ja zdoby¢, przynajmniej poprzez podejscie intelektu-
alne, i moze to zrobi¢ efektywniej niz ludzie fatwiejsi w kontakeach.

W $wiecie pretéw, glodnych duchéw, pojawia si¢ czerwony budda.
Obdziela je jedzeniem i piciem, ktére sa w stanie spozy¢. To znaczy,
ze kiedy jesteSmy w stanie neurotycznego pragnienia, nastgpnym kro-
kiem powinien by¢ powrdt do obiektywizmu i do terazniejszosci. Musi-
my zrozumie¢, co pozadany obiekt moze nam naprawde da¢, a czego nie
moze. Musimy zobaczy¢, czego naprawde pragniemy — czy to jest fak-
tycznie pozadany obiekt. Musimy zobaczy¢, skad pochodzi pragnienie,
a w koricu je whasciwie zaspokoi¢ albo po prostu usunaé.

W $wiecie dreczonych istot pojawia si¢ buddaw kolorze dymu. Czestu-
je istoty w piekle amrita, nektarem, ambrozja. Wystepuja dwa wyjasnienia
tej sceny, trochg sprzeczne, i jedno glebsze, a drugie mniej. To plytsze jest
takie, ze kiedy intensywnie cierpimy, szczegélnie mentalnie, nastgpnym

7> E. Conze, Thirty Years of Buddhist...

76 Tamze, zob. s. 128.
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krokiem powinna by¢ odrobina wytchnienia od tego cierpienia: potrze-
bujemy trochg spokoju, relaksu. Wielu ludzi nie moze niczego lepszego
zrobi¢ w tych warunkach. Bardzo czgsto, kiedy ludzie intensywnie psy-
chicznie cierpia, potrafig mysle¢ jedynie o chwili wytchnienia.

Glgbsze i lepsze wyjasnienie stanowigce wigksze wyzwanie, zwiazane
jest ze stowem amrita. Amrit¢ zwykle ttumaczy si¢ jako nektar czy ambro-
zje, ale w wielu tekstach buddyjskich wystepuje tez jako synonim Nirwany.
Nirwang czgsto okresla si¢ jako amritapadg (pali: amatapada): nieSmiertel-
ny lub wieczny stan, stan ambrozji. Budda w kolorze dymu daje istotom
w piekle nie ambrozjg, ale Nirwang. Oznacza to, ze kiedy jeste$my w sta-
nie intensywnego cierpienia, nastgpnym krokiem jest osiagnigcie Nirwa-
ny. To tak, jakby$my niczego juz nie mogli zrobi¢ z naszym cierpieniem,
jak tylko wej$¢ prosto w Nirwang. Nie ma dla nas innej nadziei: $wiatowe
nadzieje zatamaly si¢. Istnieje zwigzek pomiedzy intensywnym umysto-
wym cierpieniem i podatnos$cia na wyzsze osiagnigcia duchowe.

W $wiecie zwierzat pojawia si¢ niebieski budda. Pokazuje zwierz¢tom
ksigge. Oznacza to, ze kiedy tkwimy w barbarzyristwie i dzikosci, stanach
reprezentowanach przez zwierzeta, nastgpnym krokiem powinno by¢
ucywilizowanie si¢, zaznajomienie ze sztuka i nauka, z kulturalnym zy-
ciem ludzkosci, poniewaz te osiagnigcia uszlachetniaja, a trudne, jeli nie
niemozliwe, jest przejécie z poziomu barbarzynistwa i dziko$ci umystowej
wprost do zycia duchowego.

Widzimy to na przyktadzie buddyzmu, ktdry przez cata swoja historie
byl no$nikiem kultury na Wschodzie. Nie tylko rozprzestrzenit na tere-
nie catej Azji duchowa nauke buddyzmu, ale tez wyzsza kulture Indii.
Robit to w okreslonym duchowym celu, poniewaz $wiecka, humanistycz-
na kultura tworzyta podstawe dla wyzszego zycia duchowego. Dlatego tez
teksty mahajany czgsto méwia, ze bodhisattwa, idealny buddysta, powi-
nien by¢ mistrzem sztuki i nauki.

Na koniec, w $wiecie ludzi pojawia si¢ budda w kolorze szafrano-
wym. Trzyma miske zebracza i laske z trzema pierscieniami, ktére s in-
sygniami religijnego zebraka, a tym samym zycia duchowego. Oznacza
to, ze kiedy znajdujemy si¢ w prawdziwie ludzkim stanie, nastgpnym
krokiem jest po$wigcenie si¢ calym sercem rozwojowi duchowemu: kie-
dy osiagnelismy stan ludzki, to rozwdj powinien by¢ naszym gtéwnym
zainteresowaniem.
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DWANASCIE OGNIW

Duwanascie ogniw tworzy razem tarcuch wwarunkowanego wspéttworzenia.
Uwarunkowane wspdttworzenie jest naukq thumaczqcg powstawanie wszyst-
kiego i sklada si¢ z dwunastu ogniw lub etapéw utozonych w sekwencje. Kaz-
de z ogniw powstaje w zaleznosci od poprzedniego lub jest przez nie uwa-
runkowane. Razem przedstawiajq one 0golng buddyjskq zasady filozoficzng
uniwersalnego wwarunkowania zastosowang do procesu stawania sig, czyli
gycia, Smierci i ponownego odrodzenia.

Nauka o dwunastu ogniwach (nidanach) uwarunkowanego wspéttwo-
rzenia stanowi zastosowanie ogélnej buddyjskiej filozoficznej zasady
powszechnego uwarunkowania do procesu odrodzenia. Odrodzenie nie
nalezy obecnie do tych aspektéw buddyzmu, ktdre szczegdlnie pociagaja
ludzi. Niemniej jednak ma ono wielkie znaczenie, szczegélnie historycz-
ne; jest integralng czgécia calej buddyjskiej nauki. Rézne aspekty bud-
dyzmu budza wielkie zainteresowanie w réznych czasach, a my powin-
nismy prébowaé osiggna¢ réwnowage miedzy tymi aspektami. Mozliwe
jest to tylko wtedy, gdy sami staniemy si¢ psychologicznie i duchowo
zréwnowazeni. Jedli odkryjemy, ze jeden aspekt przemawia do nas bar-
dzo silnie, dzieje si¢ tak zwykle dlatego, ze w nas samych zachwiana jest
réwnowaga i wystepuje pewna potrzeba, z ktdra ten aspekt nauki kore-
sponduje. Kiedy stajemy si¢ coraz bardziej zréwnowazeni, odkrywamy,
ze coraz mniej pociaga nas jakis szczegdlny aspekt, a wzrasta nasze zainte-
resowanie cato$cig nauki.

Wspélzaleine powstawanie

Nauka pratitja-samutpada, czyli o wspétzaleznym powstawaniu (lub uwarun-
kowanym wspdttworzeniu), odnosi si¢ do procesu tworzenia albo powstawa-
nia i opisuje go za pomoca dwunastu nidan, czyli dwunastu ogniw serii lub
tadcucha. Kazde z ogniw powstaje w zaleznosci od poprzedniego albo jest
przezeri uwarunkowane. Dlatego méwimy o uwarunkowanym wspéteworze-
niu albo zaleznym powstawaniu kolejnych ogniw, jedno po drugim w serii.
Zobaczmy, czym jest kazda z tych nidan, cho¢ warto zauwazy¢,
ze niektore teksty wymieniaja pig¢ nidan, ainne dziesi¢¢ (jednak
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standardowa liczba to dwanascie). Nie powinnimy zapominaé o ist-
nieniu wyliczeli pigciokrotnych i dziesigciokrotnych, poniewaz przy-
pominaja nam o tym, ze tego rodzaju list nie nalezy traktowaé zbyt
dostownie. Nie wyobrazajmy sobie, ze jaki$ przedmiot dostownie dzieli
sie na okreslong liczbe czeéci. Nie chodzi o to, ze Oémioraka Sciezka””
jest dostownie ztozona z o$miu oddzielnych czgsci. Takie podzialy stu-
23 tylko celom praktycznym. Studiujac dwanascie nidan, powinni$my
probowaé zrozumied z ich pomocy istot¢ uwarunkowania, zamiast wci-
ska¢ je w jaka$ ustalona strukture.

Niewiedza

Pierwsza nidana jest awidja (pali: awidzdza), czyli niewiedza. W pewnym
sensie jest ona najwazniejsza ze wszystkich nidan. Jest to nie tyle niewie-
dza w sensie intelektualnym, co brak czy niedostatek duchowej $wiado-
moéci, a nawet duchowej natury. W tym sensie awidja jest doktadnym
przeciwieristwem Bodhi, Os$wiecenia. Bodhi stanowi cel calego procesu
ewolucyjnego, szczegélnie catego procesu wyzszej ewolugji’®. Tym samym
awidja reprezentuje wszystko, co jest za nami — albo pod nami — w tym
ewolucyjnym procesie. Jesli Oswiecenie to cel, to niewiedza jest glebia,
z ktérej przyszlismy. Jesli Oswiecenie to szczyt gory, to niewiedza jest do-
lina, z ktérej stopniowo wytaniamy sie i ktéra lezy okryta ciemnosciami.

Sciglej biorac, awidja sktada sie z réznych niewlasciwych pogladéw. Nie-
ktére z nich okreslone sa w tekstach kanonicznych. Na przyktad, jest bledny
poglad polegajacy na widzeniu uwarunkowanego jako Nieuwarunkowanego:
mysleniu, ze jakiekolwick zjawisko moze trwaé wiecznie. To nie jest, oczywi-
Scie, intelektualne przekonanie, ale nieswiadome zatozenie: zachowujemy sie
tak, jakby pewne rzeczy mialy trwa¢ wiecznie, dlatego trzymamy sig ich kur-
czowo i jeste$my nieszczesliwi, kiedy w koficu musimy je stracié.

Innym blednym pogladem jest wiara w osobowego Boga, w najwyzsza
77 Of$mioraka Sciezka to Czwarta Szlachetna Prawda, czyli $ciezka, ktéra prowadzi
do kresu cierpienia. Osiem etapéw czy czlondéw to: whasciwy poglad (lub wizja), wha-
$ciwa determinacja, wlasciwa mowa, wlasciwe dziatanie, wlasciwy zarobek, wlasciwy
wysitek, wlasciwa $wiadomos¢, wlasciwa medytacja. Sangharakszita woli stowo ,,do-
skonata” zamiast ,wiasciwa” i drugi etap thumaczy jako ,doskonate emocje”. Zob.
Sangharakszita, Wizja i transformacja. ..
Zob. przyp. 10.
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istotg. Buddyzm, podobnie jak psychoanaliza, uwaza figur¢ Boga za co$
w rodzaju projekcji postaci ojca, gloryfikowanego wyobrazenia ojca
z dziecifistwa, na pomoc ktérego liczymy, kiedy wpadamy w tarapaty.
Buddyzm uwaza tego rodzaju wierzenie, tego rodzaju zalezno$¢, za prze-
jaw niedojrzatosci duchowe;j.

Wiaraw skutecznos¢ czysto zewngtrznych dziatar — niezaleznie od tego,
czy sa racjonalnie uzasadnione, czy nie — uwazana jest za rezultat blednych
pogladéw. Dla wigkszosci czytelnikéw takie dziatania moga si¢ wydawaé
niepotrzebng strata czasu i energii. Ale po dwudziestu latach spedzonych
w Indiach, gdzie napatrzylem si¢ na ludowy hinduizm, nie wydaje mi sie,
zeby w innych czgéciach $wiata uwazano je za stratg czasu. Nawet obecnie
wielu ortodoksyjnych hinduistéw szczerze wierzy w oczyszczajace whasci-
wosci wody Gangesu. Jesli zanurzysz si¢ w tych wodach, twoje grzechy zo-
stang zmyte. Wyksztatceni, inteligentni hinduisci — niekt6rzy wyksztatceni
na Zachodzie — beda powaznie i szczerze bronili tego wierzenia.

To przypomina mi historyjk¢ o Ramakrysznie, wielkim mistyku hin-
duskim z korica XIX wieku. Zapytano go kiedys: ,Czy to prawda, jak
mowig ortodoksi, ze kiedy zanurzysz si¢ w Gangesie, twoje grzechy zo-
stang zmyte?”. Ramakryszna nie chciat obrazi¢ uczu¢ ortodokséw, ale nie
chciat tez samemu rozpowszechnia¢ takich wierzed. Odpowiedziat wigc
pytajacemu: ,, Tak, to prawda, ze kiedy zanurzasz si¢ w $wigtym Gangesie,
wszystkie twoje grzechy sa zmywane. Ale kiedy wchodzisz do wody, grze-
chy przybieraja forme wron i siadaja na sasiednich drzewach, a kiedy wy-
chodzisz z wody, znowu wracaja”. W taki sposéb wybrnat z ktopotu. Ten
przyktad pokazuje ludzka sktonno$¢ do przywiazywania wagi do dziatan
zewngtrznych.

Mozna powiedzie¢, ze reformacja zainicjowana przez Lutra doty-
czyla tez tej sprawy: czy zewngtrzne obrzedy same w sobie majg war-
to$¢. W tym wypadku chodzito o odpusty” i calg sakramentalna stro-
ng religii. W tamtych czasach jedna z nauk Kosciota glosita (i mysle,

7 W kosciele rzymskokatolickim odpust to odpuszczenie doczesnej kary za grzech,

ktérej dusza musi do§wiadezy¢ w tym zyciu albo w czy$écu, mimo ze grzech zostat
wybaczony i rozgrzeszony w sakramencie spowiedzi. Odpust moze by¢ zupetny albo
czgsciowy, a odpuszezenie uzyskuje si¢ zwykle dzigki dobrym uczynkom lub recyto-
waniu pewnych modlitw. Martin Luter, przywddca reformacji protestanckiej, w styn-
nych tezach, ktére przybit do drzwi kosciota w Wittenberdze w 1517 ., zaatakowat
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ze nadal glosi w Kosciele rzymskokatolickim), ze grzesznos¢ ksiedza
w zaden sposéb nie ostabia skutecznosci sakramentu. Ksigdz moze
grzeszy¢, ile wlezie, ale kiedy wypetnia sakrament, poniewaz wypo-
wiada pewne slowa w pewien sposéb, skuteczno$¢ sakramentu nie
ulega ostabieniu. Luter protestowat przeciwko takiemu zewngtrzne-
mu widzeniu religii.

Takie zewngtrzne postrzeganie religii wcigz pojawia si¢ w niektérych
kregach. Niedawno czytalem kilka sprawozdari z obrad ostatniej Rady
Watykanu®. Uczestniczyly w niej dwie grupy ksi¢zy. Jedna — mniejsza
— chciata utrzyma¢ wszystkie stare, mechaniczne, zewngtrzne rytuaty re-
ligijne, a druga grupa bardziej postgpowych ksi¢zy chciala je znies¢ albo
przynajmniej zmodyfikowaé. Wydaje si¢, ze jest to staly element religij-
nego zycia: proba traktowania rzeczy zewngtrznych (dziatan, ceremo-
nii, rytuatéw i sakramentéw) tak, jakby same w sobie posiadaly warto$¢
i skutecznos¢, niezaleznie od stanu umystu, wjakim sa wykonywane.
Tego rodzaj wiara, cho¢ pozornie religijna, naprawdg jest czgscia ducho-
wej nieswiadomosci, awidji.

Nade wszystko jednak duchowa nieswiadomos¢ wiaze si¢ z nieznajo-
moscia prawa uniwersalnego uwarunkowania.

Formacje karmy

W tekstach buddyjskich czytamy, ze w oparciu o niewiedz¢ powstaja
formacje karmy (sanskryt: samskary, pali: sankhary). Samskara dostow-
nie znaczy ,przygotowanie” lub ,utworzenie” i oznacza tutaj wolg czy
akty woli. W tym kontekscie stowo to uzywa si¢ w znaczeniu sumy tych
warunkéw mentalnych, ktére zgodnie z prawem karmy odpowiadaja
za utworzenie (czy tez przygotowanie lub polozenie) podwalin pod pierw-
szy moment $wiadomosci w ,nowym” zyciu. W tym kontekscie stowo
ysamskary” czgsto thumaczy si¢ jako ,formacje karmy”; kiedy natomiast

miedzy innymi naduzycie sprzedawania odpustéw dla uzyskania funduszy na budowe
koscioléw i prace restauratorskie.

Chodzi o cztery sesje II Rady Watykanu, jakie mialy miejsce w Rzymie migdzy 1962
21965 r. Wyklad, z ktérego pochodzi ten fragment, zostal wygloszony w 1966 r.
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(Pierwsza Rada Watykanu rozpoczegta si¢ w 1869 r. i zostata zawieszona w 1870 r., ale
nigdy nie zostata ostatecznie rozwiazana).
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to stowo pojawia si¢ w kontekscie pigciu skandh®' (pieciu skupisk), zwy-
kle thumaczone jest jako ,akty woli”.

W istocie samskary to akty czy impulsy woli zwigzane z réznymi sta-
nami umystu. Te stany umystu moga by¢ zreczne albo niezrgczne (w swo-
ich pierwotnych tekstach buddyzm unika stéw takich jak dobro i zlo,
a zamiast tego uzywa okreslen zr¢czne i niezreczne). Niezreezne stany
mentalne zdominowane sa przez chciwo$¢, nienawis¢ i wewngtrzny za-
met. W zrecznych stanach mentalnych dominuje szczodros¢, mitosé
i jasno$¢ umystu. Wszystkie te akty woli moga by¢ wyrazane za pomoca
ciata, mowy i umystu.

Akty woli zakorzenione w niezrecznych stanach umystu przynosza
w rezultacie to, co popularnie nazywa si¢ ,zlym odrodzeniem”; te, ktére
zakorzenione sg w zr¢cznych stanach, przynosza w rezultacie ,,dobre od-
rodzenie”. Trzeba jednak zauwazy¢, ze wedtug buddyzmu oba ostatecz-
nie zakorzenione sa w niewiedzy. Buddyzm powiedziatby, ze pragnienie
dobrego odrodzenia, a nawet praca na rzecz dobrego odrodzenia sa tak
samo wytworem niewiedzy w duchowym sensie, jak praca na rzecz zlego
odrodzenia, poniewaz odrodzenie (nawet dobre) nie stanowi celu buddy-
zmu. Celem buddyzmu jest catkowite wyzwolenie z kregu uwarunkowa-
nej egzystengji: kregu narodzin, $mierci i odrodzenia.

By ukaza¢ zwiazek migdzy niewiedzg iformacjami karmy, Budda
uzywa dosadnego poréwnania. Méwi, ze stan niewiedzy podobny jest
do stanu upojenia alkoholowego, a samskary sa jak dzialania, ktére wy-
konujemy w tym stanie. Méwi, ze wigkszo$¢ ludzi w swoich zwyktych
codziennych zachowaniach, nawet w konwencjonalnych praktykach reli-
gijnych, nie jest lepsza, z duchowego punktu widzenia, od pijanych ludzi
robiacych rézne gtupoty. Taki jest prawdziwy stan wigkszosci z nas. Je-
ste$my pijani, poniewaz jestesmy pograzeni w duchowej nieswiadomosci
i wszystko, co robimy, méwimy i my§limy w taki czy inny sposéb — jest
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Pig¢ skandh to pig¢ skupisk czy gromad tworzacych indywidualnego cztowieka i re-
prezentowanych przez jedna z kolejnych nidan, namarupe; wszystkie elementy psy-
chofizycznego organizmu mozna zaliczy¢ do ktdrejs z pigeiu skandh. Sa to: rupa (for-
ma/cialo), wedana (uczucie/doznania), samdznia (percepcja albo poznanie), samskary
(akty woli) i widzniana ($wiadomos¢). Interesujace krétkie oméwienie skandh, zob.
A. Kennedy, The Buddhist Vision..., s. 97-100; takze Sangharakszita, Wprowadzenie
do buddyzmu, s. 230-233 — przyp. red.).
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jej rezultatem. Pijanemu czlowiekowi moze si¢ wydawad, ze wszystko
co robi i mysli, jest madre i jasne, ale w rzeczywistosci jest wyrazem jego
upojenia; podobnie mozemy robi¢, méwi¢ i mysle¢ najrézniejsze rzeczy
— mozemy angazowac¢ si¢ w dzialalno$¢ charytatywna, najrézniejsze kon-
wencjonalne praktyki religijne, ale to wszystko jest wyrazem duchowe;j
nie$wiadomosci.

Swiadomosé

W oparciu o formacje karmy powstaje swiadomos¢ (sanskryt: widznia-
na, pali: wifiana). Nie jest to swiadomo$¢ w ogélnosci, ale $wiadomogé
w specyficznym znaczeniu ,,ponownie wiazacej $wiadomosci”. Jest tak
nazwana, poniewaz na nowo wiaze osobg czy psychike z psychofizycznym
organizmem nowego zycia.

Wedtug buddyzmu, zeby doszto do poczecia czlowieka, potrzeb-
ne s3 trzy czynniki. Po pierwsze, musi doj$¢ do stosunku seksualnego.
Po drugie, przyszta matka musi by¢ w odpowiedniej fazie cyklu. Po trze-
cie, musi by¢ to, co teksty popularnie okreslaja jako ,istote, ktéra ma si¢
odrodzi¢”. ,Istota” reprezentuje tutaj ostatnia chwile §wiadomosci naleza-
cej do poprzedniej egzystencji, inaczej méwiac, ponownie wigzaca $wia-
domo$¢. Wedtug szkoty therawady migdzy $miercig a nastgpnym odro-
dzeniem nie zachodzi przerwa. Inne szkoly jednak, sarwastiwadini i idacy
za nimi Tybetaficzycy, nauczaja, ze wystgpuje miedzy nimi stan posredni.
(Opisany jest on w Tybetariskiej ksiedze umartych®).

I tu powstaje bardzo wazne pytanie: kto lub co si¢ odradza? To py-
tanie jest czgsto stawiane. Ludzie lubia zadawaé podchwytliwe pytania,
a szczegdlnie, kiedy méwi si¢ o anatmanie (pali: anatta, doktryna ,nie-
-ja” czyli braku niezmiennej duszy), zadaja bystre w swoim mniemaniu
pytanie: jesli nie ma ,ja’, to kto lub co si¢ odradza? Nalezy unika¢ dwéch
skrajnosci. Pierwsza skrajnoé¢, to utrzymywanie, ze osoba w poprzednim
zyciu i osoba w obecnym zyciu to ta sama osoba. Jesli kto$ si¢ odradza,
to jest to ten sam Zbychu czy Krzychu, ta sama Kasia czy Basia, ktdrzy
istnieli przedtem; ten sam stary umyst w nowym ciele. Tego rodzaju wie-
rzenie znajdziemy na przyktad w Bhagawad-gicie, gdzie Sri Kriszna méwi:
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Tybetariska ksigga umarlych, tum. 1. Kania, Oficyna Literacka, Krakéw 1991
— przyp. red.
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»,Czym jest odrodzenie? To jak zmiana ubrania. W taki sam sposéb, jak
wstajesz rano i postanawiasz zatozy¢ nowe ubranie, tak porzucasz stare
ciato i bierzesz nowe”. Ty sam niejako pozostajesz niezmieniony.

Druga skrajnoscia jest twierdzenie, Ze osoba w poprzednim zyciu
i osoba w obecnym zyciu, to zupelnie rézne osoby. Ten poglad utrzy-
muje, ze uwarunkowanie pochodzace z ciata jest tak podstawowe, ze nie
mozna méwi¢ o tej samej osobie: to catkowicie rézna osoba. Te dwie
skrajnosci polegaja wigc na tym, ze albo odrodzona osoba jest ta sama
osoba, ktéra zmarta, albo rézna od tej, ktéra zmarta.

Skrajnosci te zwiazane sg historycznie ze starym hinduskim sporem
o naturg przyczynowosci. W Indiach istnialy, i istnieja nadal, dwie szkoly.
Jedna szkota, satkarjawada, utrzymuje, ze przyczyna i skutek sg identycz-
ne. Zwolennicy tej szkoly méwia, ze kiedy powstaje tak zwany skutek,
to naprawdg tylko przyczyna zmienita swoja forme. Twierdza, na przy-
ktad, ze jesli miale$ bryle ztota (przyczyna), z ktérej zrobiono ozdoby
(skutek), to jest to samo zloto, czy nazwiesz je przyczyna, czy skutkiem:
jest jedno, jest to samo, nieprzerwane. Z drugiej strony, szkota asatkar-
jawada twierdzi, ze przyczyna jest jedna rzecza, a skutek inna. Oba te
poglady, logicznie biorac, czynia przyczynowo$¢ niemozliwa. Jesli przy-
czyna iskutek sa identyczne, nie mozna méwi¢ o przyczynie i skutku.
Z drugiej strony, jesli przyczyna i skutek sa catkowicie rézne, jak moz-
na je ze soba powiaza¢? W tym wypadku réwniez nie ma przyczynowo-
$ci. Buddyzm unika tego calego sporu, uwazajac, ze wynika z bfednych
przestanek. Buddyzm nie uczy ani satkarjawady, identycznosci przyczyny
i skutku, ani asatkarjawady, réznicy migdzy przyczyna i skutkiem, tylko
pratitja—samutpady, warunkowosci. Méwi, symbolicznie lub abstrakcyj-
nie, ze w oparciu o A powstaje B. Méwi, ze zwiazek mig¢dzy tymi dwoma
terminami A i B nie moze by¢ opisany w terminach identycznosci ani
réznicy: te dwie kategorie s po prostu nieodpowiednie.

Ten sam poglad stosuje si¢ tez do kwestii odrodzenia. Buddyzm méwi,
ze nie ma sensu pytaé, czy odradza si¢ ta sama, czy inna osoba. Ten, kto
si¢ odradza, ani nie jest taki sam, ani rézny od tego, ktéry zmarl. Jesli ujaé
to formie paradoksu, to prawdziwie buddyjski poglad brzmi, ze nastepu-
je odrodzenie, ale nie ma tego, kto si¢ odradza.

Z tego powodu buddyzm unika takich poje¢ jak reinkarnacja. Inkar-
nacja to wejscie w ciato; reinkarnacja to ponowne wejscie w ciato. Termin
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reinkarnacja implikuje, ze tak jak w przypadku fragmentu z Bhagawad-
-gity, ktory przytoczylem, masz duszyczke (albo trwaly jazn), kedra
wskakuje do jednego ciata po drugim, sama pozostajac niezmieniona.
Whasciwym buddyjskim terminem jest punarbhawa (pali: punabhawa),
co oznacza ponowne stawanie si¢, stawanie si¢ znéw, a wigc nawet nie
,odrodzenie”.

Nazwa i forma

W oparciu o $wiadomos$¢ powstaje nazwa-i-forma (nama-rupa). Tutaj
nama-rupa oznacza po prostu cialo fizyczne (poczatkowo embrionalne
cialo fizyczne) razem z trzema pozostalymi skupiskami umystowymi:
uczuciami (wedana), percepcja (samdznia) i aktami woli (samskary).

Sze$é podstaw

W oparciu o nazwe i forme powstaje sze$¢ podstaw (sanskryt: $adajatana,
pali: salajatana). Sze$¢ podstaw to po prostu pig¢ fizycznych narzadéw
zmystéw razem z umystem (ktory traktowany jest jako swego rodza-
ju szosty zmysl, a nawet szdsty narzad zmystu). Nazywane sa szeScioma
podstawami, poniewaz stanowia podstawy dla naszego doswiadczenia
zewnetrznego Swiata.

Kontakt

W oparciu o sze$¢ podstaw powstaje kontake (sanskryt: sparsa, pali: phas-
sa). To zjawisko reprezentuje wzajemny wplyw narzadu i odpowiedniego
obiektu. Oko, na przyklad, wchodzi w kontakt z formami wizualnymi,
inicjujac kontakt wzrokowy. W ten sam sposéb pozostatych pig¢ zmy-
stéw wchodzi w kontakt z ich odpowiednimi obiektami zmystowymi.

Uczucie

W oparciu o kontakt powstaje uczucie (wedana). W zaleznosci od jego
pochodzenia wyrézniamy sze$¢ rodzajéw uczucia, w zaleznosci do tego,
czy zrodzito si¢ z kontaktu wzrokowego czy stuchowego itd. Kazde z nich
z kolei moz¢ by¢ trojakie: przyjemne, bolesne albo neutralne (ani przy-
jemne, ani bolesne).
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Pragnienie

W oparciu o uczucie powstaje pragnienie (sanskryt: tryszna, pali: tanha).
Tryszna, pozadanie czy pragnienie, jest trojaka: kama-tryszna, bhawa-
-tryszna i wibhawa-tryszna. Kama-tryszna jest pragnieniem do$wiad-
czenia zmystowego. Bhawa-tryszna jest pragnieniem nieprzerwanego
istnienia, szczegélnie nieprzerwanego istnienia po $mierci, w niebie.
Wibhawa-tryszna jest pragnieniem unicestwienia, $mierci. Ten szczeg6l-
ny etap, w ktérym pragnienie powstaje w oparciu o uczucie, jest bardzo
waznym, nawet decydujacym etapem w calym ciagu, poniewaz w tym
momencie, jesli potrafimy nie zareagowa¢ pragnieniem na uczucie, tan-
cuch moze zostaé przerwany®.

Przywiazanie

W oparciu o pragnienie powstaje przywigzanie (upadana). Istnieja cztery
rodzaje przywigzania. Zwykle myslimy tylko o przywiazaniu do rzeczy ma-
terialnych — przyjemnosci i wlasnosci, ale jest to tylko pierwszy rodzaj przy-
wigzania zwany przywiazaniem do przyjemnosci zmystowych, czyli do przy-
jemnych doswiadczeni docierajacych do nas poprzez oczy, uszy, nos itd.

Po drugie, istnieje przywiazanie do dryszti. Dryszti dostownie oznacza
poglady, ale réwniez opinie, spekulacje, przekonania, tacznie z wszelkiego
rodzaju pogladami filozoficznymi i religijnymi. W buddyzmie przywiaza-
nie do wlasnych wierzen i przekonan uwaza si¢ za niezdrowe. Nie chodzi
o to, ze nie powinni$my zywi¢ zadnych przekonan, ale nie powinnismy
si¢ do nich przywiazywaé. Mozna by spyta¢, skad mamy wiedzie¢, czy
jestesmy przywiazani do swoich przekonan, czy nie? Kryterium jest bar-
dzo proste. Czgsto, kiedy dyskutujemy z kim$ i podwazamy to, co méwi
nasz rozméweca (nie chcemy zaakceptowaé jakiego$ pogladu, chcemy go
przedyskutowa¢, nie jest dla nas oczywisty), zaczyna si¢ on denerwowad
czy nawet ztoscié. Jedli kto$ zachowuje si¢ w ten sposdb, nie oznacza to,
ze jego poglady, obiektywnie biorac, sa stuszne lub bledne, ale ze jest
do nich przywiazany i to przywiazanie jest bledne. Przywiazanie to kaj-
dany wiazace nas z kolem narodzin i §mierci. Powinni§my pamigta¢ o tej
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To jest wyjasnione na s. 57-58.
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zbawiennej prawdzie. Jak najbardziej przyjmijmy Trzy Schronienia, kar-
mg¢ i odrodzenie, nauk¢ o pieciu skupiskach, nauk¢ Buddy o medytacji
i Nirwanie. Tak, przyjmijmy to wszystko. Prébujmy wprowadzi¢ w zycie.
Ale nie przywiazujmy si¢: nie trzymajmy si¢ Dharmy kurczowo tak, ze je-
$li kto$ ja kwestionuje albo sprzeciwi si¢ nam, poczujemy si¢ zagrozeni
i zareagujemy w spos6b wrogi, nieprzyjemny.

Po trzecie, istnieje przywiazanie do Sila i wrata. Sila to etyka, a wrata
to prakeyki religijne. Jak wyzej powiedziatem, nie chodzi o to, ze sa same
w sobie niestuszne, nie chodzi o to, Ze nie powinni§my by¢ etyczni czy
ze nie powinni$my przestrzega¢ pigciu wskazari. Ale nie trzymajmy si¢ ich
kurczowo: nie trzymajmy si¢ kurczowo wskazan, nie wyobrazajmy sobie,
ze s3 celem samym w sobie, nie sgdZmy, ze samo wykonywanie praktyk
wyréznia nas spos$rdd ludzi. Same prakteyki sa w porzadku (podobnie jak
wierzenia i przekonania), ale przywiazanie do nich, psychologiczna stron-
niczo$¢ w stosunku do nich, nie jest w porzadku — jest wielkim biedem.

I, po czwarte, istnieje przywiazanie do wiary w trwala, niezmienng
jazii czy dusze (wScisle chrzescijariskim znaczeniu), istniejaca odrebnie

od pieciu skupisk.

Stawanie si¢

W oparciu o przywiazanie nastgpuje stawanie si¢ (bhawa). Bhawa jest
zyciem, czy istnieniem, ktére na kazdym poziomie uwarunkowane jest
przez nasze przywiazanie.

Narodziny

W oparciu o stawanie si¢ nast¢puja narodziny (dzati).

Rozpad i §mier¢

W oparciu o narodziny nastgpuje rozpad-i-émier¢ (dzara-marana). Kiedy
si¢ urodzites, nic na $wiecie nie moze ci¢ ustrzec od rozpadu i §mierci.

To jest dwanascie nidan, dwanascie ogniw wspolzaleznego powsta-
wania. Sg one konkretnym przykladem uniwersalnej buddyjskiej zasady
uwarunkowania, szczeg6lnie gdy ta zasada zastosowana jest do procesu
odradzania sie.
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ZATRZYMANIE KOLA

Celem buddyzmu jest catkowite wyzwolenie z powtarzajgcych si¢ narodzin,
Smierci i ponownych narodzin. Na kole zycia znajdujq si¢ punkty przejscia,
gdzie mamy szansg wydostac si¢ z kota i w ten sposéb zakoriczyé cykl jego
obrotéw. Drugi z tych kluczowych punktéw przejscia, znajdujqcy si¢ pomig-
dzy »uczuciem” a ,pozqdaniem’, przedstawia punkt przecigcia kota i spirali.
Jest to miejsce, gdzie mozemy catkowicie si¢ pogubic i jeszcze raz obrécic sig
w kole, albo zaczqc is¢ wlasciwg drogq i wznies¢ si¢ po spirali. Przyjrzymy
sig blizej temu punktowi przecigcia i sprobujemy zobaczyd, co sig tam wyda-
rza. 10 pozwoli nam opuscic koto i wejsé na spiralg, czyli sciezke prowadzacq
do Nirwany.

Pierwsze dwie nidany (niewiedza i formacje karmy) wspélnie nazywaja
si¢ procesem przyczyny przeszlego zycia. Inaczej méwiac, nasza pierwot-
na niewiedza duchowa i nasze dzialania w przesztosci czy w przesztych
zywotach oparte na tej niewiedzy staly si¢ przyczyna ponownego wejscia
W t¢ nowa egzystencj¢, w nasze obecne zycie. Inaczej méwiac, w obecnym
zyciu $wiadomo$¢ powstajaca w tonie matki — organizm psychofizyczny,
sze$¢ zmystéw, kontakt i uczucia — staly si¢ skutkiem niewiedzy i dziatai
opartych na niewiedzy w poprzednim zyciu.

Nastepne trzy nidany (pragnienie, przywiazanie i stawanie si¢) tworza
proces przyczyny obecnego zycia. Podczas gdy poprzednich pig¢ nidan
bylo skutkami poprzednich dziatari, te trzy nidany sg przyczynami: ini-
cjuja dziatania, ktére musza przynies¢ owoce w przysztosci (w tym albo
w ktoryms z przysztych zy¢).

Ostatnie dwie nidany (narodziny oraz rozpad-i-§mier¢) tworza proces
skutku przyszlego zycia. Skutek naszych dzialan w tym zyciu urodzi sig,
zestarzeje i umrze w przysztym zyciu.

Kiedy przesuwamy si¢ w ten sposdb wokét zewngtrznego kregu kota
zycia, widzimy, jak tych dwanascie nidan rozciaga si¢ na trzy zywoty.
Widzimy, jak z powodu naszej pierwotnej niewiedzy i dziatan opartych
na niewiedzy nasiono $wiadomosci kietkuje ponownie w nowej egzysten-
¢ji. To nasiono rozwija si¢ w zupelnie nowy organizm psychofizyczny. Ten
organizm wyposazony jest w sze$¢ zmystéw, ktére nawiazuja kontake z sze-
$cioma obiektami zmystéw. W rezultacie tego kontaktu powstajg uczucia.
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Kiedy powstaja uczucia, zaczynamy pragnaé, a nastgpnie Igniemy do tych,
ktére sa przyjemne i odrzucamy te, ktére sa nieprzyjemne. Zatem poprzez
uwarunkowana egzystencj¢ rodzimy si¢ i wtracamy siebie w kolejne zycie
w przysztosci i znowu podlegamy starzeniu sig, chorobie i $mierci.

Tak wigc nie tylko tych dwanascie ogniw rozciaga si¢ na nasze trzy zy-
woty, ale sktadaja si¢ one z przemiennosci procesu przyczyny i procesu skut-
ku (procesu przyczyny poprzedniego zycia, procesu skutku obecnego zycia,
procesu przyczyny obecnego zycia i proces skutku przyszlego zycia). Ta prze-
miennos¢ reprezentuje cykliczny ruch miedzy parami przeciwiefstw.

Trzy kluczowe polaczenia

Z powodu przemiennosci w kontekscie trzech zywotéw widzimy, ze ist-
niejg trzy punkty, w ktérych jednego rodzaju proces zmienia si¢ w inny
(proces przyczyny w proces skutku albo proces skutku w proces przyczy-
ny). Te trzy punkty zwane sa trzema potaczeniami lub punktami przej-
$cia, sandhi. (To jest to samo stowo, ktérego w pali i sanskrycie uzywa
si¢ na oznaczenie $witu i zmierzchu, kiedy noc przechodzi w dzieri albo
dzieri przechodzi w noc).

Pierwsze z trzech polaczen znajduje si¢ migdzy drugim i trzecim ogni-
wem, gdzie po samskarach, aktach woli opartych na niewiedzy tworza-
cych ostatnie ogniwo w procesie przyczyny przeszego zycia, nastgpuje
widzniana, zarodkowa $wiadomo$¢ powstajaca w tonie matki, ktéra re-
prezentuje pierwsze ogniwo w procesie skutku obecnego zycia.

Drugie z trzech pofaczeri znajduje si¢ migdzy si6dmym i dsmym
ogniwem, gdzie w oparciu o wedang, uczucie bedace ostatnim ogniwem
w procesie skutku obecnego zycia, powstaje tryszna, pragnienie, ktére
jest pierwszym ogniwem w procesie przyczyny obecnego zycia.

Trzecie z tych polaczeri znajduje si¢ miedzy dziesiatym i jedenastym
ogniwem, gdzie bhawa, stawanie sig, ostatnie ogniwo w procesie przyczy-
ny obecnego zycia, doprowadza do dzati, narodzin, pierwszego ogniwa
w procesie skutku przysztego zycia.

W tym momencie rozwazar interesuje nas drugie z tych trzech pola-
czeni. To drugie polaczenie, miedzy uczuciem i pragnieniem, jest wazne,
poniewaz reprezentuje punkt przecigcia cyklicznego/reaktywnego i spi-
ralnego/progresywnego rodzaju uwarunkowania. To punkt przecigcia
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migdzy kofem a spirala. Punkt, gdzie albo catkowicie zbtadzimy i jeszcze
raz obrécimy si¢ w kole, albo zaczniemy i$¢ wlasciwa droga i wzniesiemy
si¢ po spirali. Zbadajmy nieco dokladniej to potaczenie i sprébujmy zo-
baczy¢, co si¢ tam dzieje.

Zalézmy, ze siedzimy bezczynnie — to wystarczy. Caly czas powstaja
w nas rézne uczucia: przyjemne, bolesne albo neutralne. Zwykle na przy-
jemne uczucia reagujemy pragnieniem: przywigzujemy si¢ i czepiamy si¢
ich; prébujemy je zatrzymad, nie chcemy ich straci¢. Jedli doswiadczymy
czego$ przyjemnego, odruchowo prébujemy to powtérzy¢. To fatalny
blad, ktéry stale popetniamy, ze nie pozwalamy przyjemnym uczuciom
przychodzi¢ i odchodzi¢. Jedli uczucia staja si¢ nieprzyjemne, bolesne,
a przynajmniej niezadowalajace, to instynktownie, niemal z wewnetrz-
nego przymusu, prébujemy je od siebie odepchnaé. Nie chcemy mieé
z nimi nic wspélnego. Prébujemy od nich uciec. To jest awersja (dwe-
sza). Jesli pojawia si¢ uczucie, ktére nie jest ani przyjemne, ani bolesne,
wéwczas czujemy si¢ zdezorientowani. Nie wiemy, czy je przyciagnaé, czy
odrzucié. Inaczej méwiac, wpadamy w dezorientacj¢ (moha).

Caly czas reagujemy na jeden z tych trzech sposobéw na wszystkie
wrazenia, uczucia i do$wiadczenia, ktére ciagle, ze wszystkich stron, po-
przez zmysly i umyst uderzaja w nasza swiadomo$é. Reagujemy w tym
cyklicznym porzadku: w oparciu o uczucie powstaje pragnienie (lub nie-
che¢ albo dezorientacja, zaleznie od przypadku). W ten sposéb po pro-
cesie skutku nastgpuje proces przyczyny, kolo zycia robi kolejny obrét
i tworza si¢ (lub ponownie si¢ tworza) wszystkie warunki do nowego od-
rodzenia. Wszystko to dzieje si¢ wlasnie w tym punkcie, gdzie w oparciu
0 uczucia powstaje pragnienie.

Zatézmy jednak, ze nie reagujemy w opisany sposéb. Zatézmy, ze kiedy
pojawia si¢ uczucie, nie reagujemy pragnieniem, niechecia ani dezorientacja.
Zatézmy, ze mozemy zatrzymac ten proces. Wowcezas osiagamy Oswiecenie.
Wtedy koriczy si¢ swiatowe, uwarunkowane istnienie, a pozostaje tylko trans-
cendentalne. Oczywiscie, tatwiej jest to powiedzie¢ niz zrobié.

Wyjscie z kota

Istnieja dwa sposoby na to, zeby pragnienie nie pojawito si¢ w $lad
za uczuciem, aby kolo nie zrobito kolejnego obrotu: pierwszy, tzw. nagly
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sposéb, kiedy koto roztrzaskuje si¢ jednym uderzeniem oraz sposéb stop-
niowy, w ktérym jest ono stopniowo spowalniane — delikatnie wlaczany
jest hamulec, powoli doprowadzajacy koto do zatrzymania.

Pierwszy sposob, nagly, raptowny, ilustruje, co moze by¢ dla nas
zaskoczeniem, nie opowies¢ z pism zen, ale opowie$¢ z Udany z Sutta-
-pitaki kanonu palijskiego®. Méwi ona, ze pewien mnich o imieniu Ba-
hija przybyt do miejsca, w kedrym przebywat Budda. Chciat si¢ z nim
spotka¢, poniewaz zostal przyjety do jednej z sangh w odleglej czesci
kraju, a nigdy nie mial sposobnosci do takiego spotkania. W chwili
przybycia Bahii Budda zbierat codzienna jatmuzng¢®. Bahija dowiedziat
si¢, w ktérym kierunku Budda poszedt i ruszyl za nim. Niebawem go
dogonit i idac tuz za Budda, kiedy ten szedl od drzwi do drzwi, zawo-
tat do niego: ,Prosz¢, udziel mi nauk”. Budda, chodzac po jalmuzne,
mial zwyczaj nic nie méwi¢, a wigc nie odpowiedzial Bahii, tylko szed!
spokojnie dalej. Bahija poprosit drugi raz, nawet bardziej natarczywie:
»Proszg, udziel mi nauk”. Budda ponownie go zignorowat i szedt dalej.
Bahija powtdrzyl prosbe po raz trzeci. Jesli Budde kto$ pytat o co$ trzeci
raz, niezaleznie od tego, jakie to byto pytanie i jak straszne moglyby by¢
tego konsekwencje dla pytajacego — odpowiadat. Zatem zatrzymat si¢
na drodze, odwrdcil, spojrzat prosto na Bahij¢ i powiedzial: ,W tym,
co widzisz, tylko to, co widzisz. W tym, co styszysz, tylko to, co sty-
szysz. W dotyku, tylko dotyk. W smaku, tylko smak. W tym, co czu-
jesz, tylko to, co czujesz. W tym, co myslisz, tylko to, co myslisz”. Po-
wiedziawszy to, odwrécil si¢ znowu i poszedt dalej. Bahija natychmiast
osiagnal Oswiecenie.

To jest nagly sposéb. Budda powiedzial: ,Nie reaguj”. ,W tym,
co styszysz, tylko to, co styszysz”. Jesli dzwigk uderza w twoja btong be-
benkowa, to jest to tylko dzwigk. Nie musisz reagowaé na ten dzwigk
— okresla¢, czy go lubisz lub nie lubisz, czy cheesz, zeby trwal, czy zeby si¢
skoriczyt. Podobnie z tym, co widzisz, czego smakujesz, dotykasz, co czu-
jesz i myf$lisz — nie reaguj. Niech to bedzie czyste doswiadczenie. Nie czyn
z niego podstawy dla jakies reakcji w cyklicznym porzadku. Jesli potrafisz

8 The Minor Anthologies of the Pali Canon, Part II: Udana, Verses of Uplift and Itivuttaka,
tum. EL. Woodward, As It Was Said, Pali Text Society, London 1985, X, s. 8-11.
8 Budda i jego uczniowie, podobnie jak wielu innych wedrowcoéw w tym czasie, zdoby-

wali pozywienie, zebrzac codziennie w miastach i wsiach.
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to zrobi¢, bedziesz natychmiast o$wiecony, jak Bahija: jednym cigciem
odetniesz calg samsarg i zatrzymasz kolo.

Moze si¢ nam wydawa¢, ze ten nagly sposéb jest niewykonalny. Przypa-
dek Bahii pokazuje, ze jest wykonalny, ale z pewnoscia bardzo trudny. Dla-
tego lepiej, jesli wigkszo$¢ z nas (lub wszyscy) zastosuje stopniowy sposéb.
(Stopniowy nie oznacza jednak, ze nigdy nie doczekamy si¢ rezultatéw).

Dwanascie pozytywnych ogniw

Stopniowy sposéb mozna wyjasni¢ przy pomocy O$miorakiej Sciez-
ki albo przy pomocy siedmiu etapéw oczyszczenia lub dziesigciu bhu-
mi. Najlepiej jednak wyjasni¢ go przy pomocy dwunastu pozytywnych
ogniw®®. Stanowia one, psychologicznie i duchowo, kolejne etapy $ciez-
ki albo spirale rozwijajaca si¢ z kota zgodnie z ruchem postepujacego
uwarunkowania.

Tu interesujg nas tylko dwa pierwsze z dwunastu pozytywnych ogniw.
Sa to duhkha (pali: dukkha), co oznacza bdl, cierpienie albo brak satysfak-
Gji, oraz $raddha (pali: saddha), co znaczy ,,wiara” lub , przeswiadczenie”.

Duhkha, w dwunastu nidanach pratitja-samutpady, odpowiada we-
danie, ktéra jest ostatnim ogniwem w procesie skutku obecnego zycia;
sraddha odpowiada trysznie, ktéra jest pierwszym ogniwem w procesie
przyczyny przyszlego zycia.

Widzielismy, ze wrazenia i uczucia oddziatuja na nasz wszystkich stron,
i ze reagujemy na nie pragnieniem, w ten sposéb uwieczniajac cykliczny
ruch egzystencji. Mozemy jednak zareagowaé w inny, pozytywny sposob.
Kiedy te wszystkie wrazenia, uczucia, do$wiadczenia — przyjemne, bolesne
i neutralne — oddziatuja na nas, mozemy dostrzec, ze zadne z nich, nawet
te przyjemne, nie sa naprawd¢ zadowalajace. Mozemy dostrzec, ze nawet
gdyby$my naprawde mogli wyizolowa¢ i utrwali¢ przyjemne doswiadcze-
nia, eliminujac bolesne, to wcigz nie byloby wystarczajace: wciaz bytby
jakis ukryty brak, niezadowolenie, frustracja. Mozemy zrozumie¢, ze cate
uwarunkowane istnienie — nasze zycie, nasze do$wiadczenie w zwyktym
sensie — nie wystarcza: nie moze nam da¢ trwatego, prawdziwego zadowo-
lenia ani szczgscia. Inaczej méwiac, nasze zycie, jesli poddamy je glebokiej
analizie, w dtuzszej perspektywie jest niezadowalajace (duhkha).

8 Wszystkie dwanascie nidan zostanie wyjasnione w nastgpnym rozdziale.
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Gdy postrzegamy swoje codzienne do$wiadczenie w ten sposéb, za-
czynamy traktowaé je luzniej. Zaczynamy oddziela¢ si¢ od niego. Nie
przejmujemy si¢ nim tak bardzo. Przestaje nas interesowal. Zaczynamy
mysle¢, ze musi by¢ co$ wyzszego, co$ poza nim, cos, co moze da¢ nam
glebsza satysfakeje. Domyslamy sig, ze musi istnie¢ co§ duchowego, a na-
wet transcendentalnego. A wigc zaczynamy zwraca¢ na to uwage i w kon-
cu wkladamy serce (stowo $raddha pochodzi od czasownika znaczacego
ywktadaé w co$ serce”) nie w uwarunkowane, nie w codzienne sprawy,
ale coraz bardziej w Nieuwarunkowane, w duchowe, transcendentalne.
W ten spos6b rodzi si¢ wiara.

Poczatkowo nasza wiara jest pomieszana, mglista i chwiejna, ale stop-
niowo si¢ wzmacnia i w koricu staje si¢ wiarg w Trzy Klejnoty®. Zaczyna-
my postrzega¢ Budde, Dharme i Sanghe jako ucielesnienie tych wyzszych
warto$ci duchowych, kedre sa ponad i poza §wiatem, ale ktére jednocze-
$nie nadaja mu sens i wagg. Coraz bardziej wktadamy w nie serce, az je-
stesmy pobudzeni do dziatania i idziemy po Schronienie®.

Zamiast pragnienia powstajacego w oparciu o uczucie, powstaje wiara
wynikajaca z braku satysfakcji. W oparciu o doswiadczenie braku satysfak-
Gji z calej uwarunkowanej egzystencji, powstaje wiara w Nieuwarunkowa-
ne, symbolizowana przez Buddg, Dharme i Sanghe. Zatem w tym punkcie
przejécia miedzy ogniwami porzuciliémy koto i wkroczyliémy na spirale:
zaczeliSmy poruszac si¢ nie w sposdb cykliczny, ale progresywnie w sposéb
spiralny. W tym polaczeniu weszlismy na $ciezke prowadzaca do Nirwany.

SCIEZKA SPIRALNA

Buddyzm nie jest jedynie religiq gloszqca swoje nauki, lecz w pierwszym
rzedzie Sciezkq do osiggnigcia Oswiecenia. Jedno ze sformutowan ujmuje
te Sciezke jako skladajgcq si¢ z dwunastu etapéw lub poziomow spiral-
nej Sciezki, od ,cierpienia” az po ,wiedzg¢ o zniszczeniu asraw”. Kiedy
tylko osiggamy petnie jednego z etapdw, nieuniknione staje si¢ przejscie
do kolejnego, co pokazuje, ze cate zycie duchowe jest procesem naturalne-
20 wzrostu.
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Zob. Sangharakszita, Wprowadzenie do buddyzmu. .. i n.; tenze, The Three Jewel.. .,
s. 111-112.
8 Zob.s. 131.
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Na buddyzm mozna patrzeé, ogélnie rzecz biorac, z dwéch punktéw wi-
dzenia: z punktu widzenia teoretycznego, filozoficznego, a nawet spekula-
tywnego, albo z praktycznego, a nawet pragmatycznego. W tym miejscu
bedziemy si¢ zajmowa¢ praktycznym aspektem buddyzmu. Pozostawimy
teori¢ i zajmiemy si¢ tym, co jest praktyczne. Sprébujemy zrozumie¢ eta-
py $ciezki duchowej. Z buddyjskiego punktu widzenia mato co moze by¢
réwnie praktyczne.

Buddyzm nie jest jedynie nauka religijna, ale przede wszystkim $ciez-
ka do osiagnigcia Oswiecenia. To, co opisujemy jako etapy $ciezki ducho-
wej, to po prostu kolejne, narastajace etapy w naszym dazeniu do stanu
Oswiecenia. Nie zostaly one okreslone wedtug jakiegos czysto zewngtrz-
nego kryterium, lecz maja charakter psychologiczny; podyktowane sa na-
turg czy strukturg naszego doswiadczenia duchowego. Reprezentuja pew-
na kolejnos¢ doswiadczen, jedno powstajace w zaleznosci od drugiego.
Tak jak z paczka wyrasta kwiat, a z kwiatu owoc, tak z jednego duchowe-
go doswiadczenia powstaje inne, a z niego jeszcze inne. Kazdy nastgpny
etap jest wyzszy, subtelniejszy, pickniejszy, trochg blizszy Nirwanie, a cata
sekwencja etapéw progresywna i narastajaca.

Zajmijmy si¢ teraz dos$¢ zwigzle dwunastoma etapami duchowej Sciez-
ki. Kazdy etap powstaje w oparciu o etap poprzedni albo jest przezen uwa-
runkowany. Istniejg réwniez inne ujecia Sciezki, ktore wymieniajg inne
liczby etap6w. Jest Szlachetna O$mioraka Sciezka®, trojaka sciezka (ety-
ka, medytacja i Madro$¢), sciezka doskonatosci (paramity) praktykowana
przez bodhisattwe: ta ostatnia ma albo sze$¢, albo dziesi¢¢ etapéw™. Ale
tutaj zajmujemy si¢ dwunastoma kolejnymi etapami, poniewaz to ujecie
ukazuje jasniej niz jakiekolwiek inne, naturg spiralnej $ciezki.

Bedziemy rozpatrywad te etapy po kolei i sprébujemy je zrozumieé.
Najpierw jednak trzeba podkresli¢, ze kazdy z nich reprezentuje do$wiad-
czenie duchowe w procesie przechodzenia do innego, bardziej zaawan-
sowanego doswiadczenia. Doswiadczenia nie sa niezmienne i statyczne,
jak stopnie schodéw czy drabiny. Kazde do$wiadczenie przez caly czas

8 Zob.s. 108 in.

% Lista szeciu doskonatosci, zob. s. 67. Pozostale cztery, pdzniej dodane do szeiciu,
by utworzy¢ dziesig¢ doskonatosci, to: zreczne $rodki (upaja-kausalja), Slubowanie
(pranidhana), sita albo moc (bala) i wiedza (dzniana). Zob. Sangharakszita, Wprowa-

dzenie do buddyzmu. ..
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si¢ rozwija, tworzac co$ wigkszego od siebie. Méwimy o $ciezce du-
chowej, ale nie dajmy si¢ zmyli¢ metaforom. Sciezka duchowa nie jest
czyms statym i sztywnym, po czym po prostu chodzimy. Sciezka rozwija
si¢ jak rodlina. Jeden etap przechodzi w nastgpny, tak ze istnieje ciagly
ruch wznoszacy. Wyjasnia to formuta opisujaca etapy $ciezki: w oparciu
o A powstaje B. Jesli przemierzymy te etapy i sprobujemy zrozumied te
do$wiadczenia, odkryjemy, ze doszlismy do pewnego rodzaju progresyw-
nej fenomenologii duchowej prakeyki.

Cierpienie i wiara

W oparciu o cierpienie (sanskryt: duhkha, pali: dukkha) pojawia si¢ wia-
ra (sanskryt: $raddha, pali: saddha). I tu rozpoczyna si¢ duchowa $ciez-
ka. Mamy dwa do$wiadczenia: doswiadczenie cierpienia i do$wiadczenie
wiary. To sformulowanie méwi nam ponadto, ze wczesniejsze doswiad-
czenie, cierpienie, jest zrédlem kolejnego doswiadczenia — wiary. Cier-
pienie oznacza w tym kontekscie nie pojedyncze, bolesne doswiadczenie,
jak bol z¢ba, skaleczenie si¢ w palec czy gorzkie rozczarowanie z czyjegos
powodu (chociaz s3 to bolesne doswiadczenia), ale cierpienie w znacze-
niu braku zadowolenia.

Jedno z tradycyjnych wyjasnieri stowa ,,dukkha” (pali) méwi, ze przed-
rostek du— znaczy ,zly”, ,nieprawidlowy” czy ,niewtasciwy”, i ze przyro-
stek -kk(h)a odpowiada drugiej sylabie stowa cakka, ktére oznacza koto.
A wigc dukkha pochodzi od Zle dopasowanego kota rydwanu — du-(ca)
kkha, ,zle dopasowane koto rydwanu” (moze to nie by¢ poprawne ety-
mologicznie w sensie naukowym, ale rzuca sporo $wiatla na buddyjskie
znaczenie tego terminuy).

Jesli koto rydwanu jest Zle dopasowane, podczas jazdy bedzie mocno
trzgsto, a podréz bedzie uciazliwa. (W starozytnych Indiach wozy nie mialy
resoréw, nie bylo tez dobrych drég). A zatem duhkha oznacza dyskomfort
powstajacy wraz z biegiem zycia, gdy zdarzenia nie ukladaja si¢ tak, jak
trzeba, gdy niosa duzo irytacji i przykrosci. Takie jest prawdziwe znaczenie
duhkha: dysharmonia, rozdraznienie, ktérych doswiadczamy na co dzier.

Wszyscy wiemy, co to znaczy. Nic nigdy nie ukfada si¢ w stu procen-
tach po naszej mysli. Zawsze co$ jest nie tak, chocby jakas drobnostka.
Nawet w najpigkniejszy dzien niebo nieraz zasnuje si¢ chmurami. Moze
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przygotowywale$ si¢ niecierpliwie na pickny dzied. Masz si¢ spotkaé
z kims, kogo lubisz. Ma by¢ tak mito. Ale jakie$ absurdalne zdarzenie
wszystko psuje i czujesz si¢ catkowicie rozstrojony, wytracony z réwno-
wagi przez to, co si¢ stato. Bardzo czgsto tak to w zyciu wyglada. Stwier-
dzamy, ze kazda rzecz, od ktdrej tak wiele oczekiwali$my, zawodzi i nie
spetnia naszych oczekiwan. Tego rodzaju doswiadczenie to duhkha, brak
satysfakji albo cierpienie.

Wtedy rodzi si¢ w nas niezadowolenie. Zaczynamy czué, ze nic nie da
nam trwalego szczgdcia. Sprébowalismy juz (by¢ moze), czego si¢ tylko
dato — sukcesu, przyjemnosci, wygody i luksusu, bogactwa, wiedzy. Ale
w koricu nic nie przyniosto nam trwalego zadowolenia. Czujemy blizej
nieokreslony niepokdj. Nie chodzi o to, ze caly czas cierpimy, ale nie je-
ste$my szczedliwi. Przez caly czas czujemy sig, jakby co$ nas gryzlo, nie
mozemy sobie znalez¢ miejsca, czujemy si¢ obco, czujemy, uzywajac stow
z Biblii, ze ,nie mamy tu miasta trwalego™".

Zatem zaczynamy — poczatkowo prawie nieswiadomie — szukad cze-
go$ innego, czego$ wyzszego. Bardzo cz¢sto nie wiemy, czego szukamy.
Znajdujemy si¢ w paradoksalnej sytuacji: szukamy, ale nie wiemy czego.
Ten blizej nieokreslony niepokdj zmusza nas do szukania po omacku,
cho¢ nie wiemy, czego szukamy.

W koficu jednak, poszukujac w ten sposéb — jesli mozna to nazwaé
poszukiwaniem — natrafiamy na co$, co z braku lepszej nazwy okreslamy
jako ,duchowe”. Nie przepadam za tym stowem, ale chyba nie mamy
lepszego w naszym jezyku. Uzywam go na oznaczenie czego$ wyzszego,
czegos, co jest nie z tego $wiata, a nawet czego$ — jak to si¢ méwi — nie-
ziemskiego. Kiedy natrafiamy na cos takiego, od razu budzi si¢ w nas od-
zew. Mamy uczucie (albo przynajmniej przeczucie), ze poszukiwalismy
tego caly czas, sami o tym nie wiedzac. Ten emocjonalny odzew na to du-
chowe ,,co$”, kiedy po raz pierwszy si¢ z nim stykamy, nazywamy wiara
(sraddha) w kontekscie tradycji buddyjskie;j.

Sraddha nie jest wiarg w znaczeniu przekonania o prawdziwosci cze-
gos, czego nie mozna dowies¢ racjonalnie. Jesli chcemy definicji wiary,
mozemy powiedzie¢, ze jest to ,emocjonalny odzew tego, co jest najlep-
sze W nas, na to, co najlepsze we wszechs$wiecie”. Wiara to intuicyjny,

o' List $w. Pawla Apostota do Zydéw 13:14. — przyp. thum.



Dharma 117

emocjonalny, nawet mistyczny odzew, rezonans czy reakcja na to,
co ma we wszech$wiecie warto§¢ najwyzsza i ostateczna. W buddyzmie
wiara oznacza w szczegdlnosci wiarg w Trzy Klejnoty: Buddg, oswieco-
nego nauczyciela, Dharme, droge prowadzaca do Os$wiecenia, i Sanghe,
spolecznoé¢ duchowa tych, ktdrzy krocza tg droga. W buddyzmie Budda,
Dharma i Sangha reprezentuja najwyzsze wartoéci zycia. Zwane sa Trze-
ma Klejnotami, poniewaz tak samo jak klejnoty sa najcenniejszg rzecza
w $wiecie materialnym, tak one reprezentuja dla buddyzmu najwyzsze
wartosci w $wiecie duchowym.

Radosé

W oparciu o wiar¢ pojawia si¢ rado$¢ (sanskryt: pramodja, pali: pamodz-
dza). Znalezli$my to, czego szukali$my. Moze nie udalo si¢ nam jeszcze tego
uchwyci¢, ale przynajmniej mielismy jaki$ przeblysk. Po prawdopodobnie
dtugim okresie zmagari i niezadowolenia, jestesmy zadowoleni i szczgsliwi.
Co wigcej, kontakt z wyzszymi warto$ciami zaczat zmieniaé nasze zycie.

Nie jest to kontakt jedynie intelektualny czy teoretyczny; wlozylismy
serce w co$ wyzszego (Sraddha dostownie znaczy ,wlozy¢ w co$ serce”)
i dzigki temu w naszym zyciu zaczyna dokonywac si¢ zmiana. Stajemy
si¢ odrobing mniej egocentryczni; nasz egotyzm troszke ostabt. Stajemy
si¢ nieco bardziej szczodrzy i otwarci. Nie czepiamy sig juz tak kurczowo
rzeczy i ludzi.

To, co mozna okresli¢ jako nizsza cz¢$¢ naszej ludzkiej natury (tg,
ktéra nalezy do nizszej ewolugji), zaczyna podlega¢ swiadomej kontroli
wyzszej czgsci ludzkiej natury (tej, kedra nalezy do wyzszej ewolucji’®);
czynnosci takie jak jedzenie, seks i sen zaczynajg by¢ kontrolowane przez
t¢ wyzsza natur¢. Zaczynamy prowadzié¢ prostsze i mniej szkodliwe zycie.
To takze zwigksza nasze poczucie zadowolenia. Czujemy si¢ lepiej ze soba
i nie polegamy tak bardzo na zewng¢trznych rzeczach — nie martwi nas to,
ze nie mamy pigknego domu na przedmiesciach czy pigcknego samocho-
du. Jestesmy swobodniejsi, bardziej niezalezni. Mamy spokojne sumie-
nie, chociaz nie popadamy w samozadowolenie.

Buddyzm przywiazuje wielka wage do tego etapu $ciezki: do czystego
sumienia oraz poczucia radosci i szczg$cia z powodu zycia duchowego.

92
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To jedna zrzeczy, jaka mozna zauwazy¢ na Wschodzie, a na pewno
na buddyjskim Wschodzie. Tam zycie duchowe zawiera w sobie o wiele
wigcej radosci niz na Zachodzie, gdzie na ogét myslimy, ze osoba wierza-
ca powinna by¢ cho¢ trochg¢ ponura, powazna i z pewnoscia nie powinna
si¢ $mia¢ w kosciele — to byloby bardzo nie na miejscu. Na Wschodzie
tak nie jest. Tam uwaza si¢, ze jedli jeste$ buddysta czy prowadzisz zycie
duchowe, powinienes czu¢ si¢ szcz¢sliwszy, bardziej otwarty, beztroski
i rado$niejszy niz inni. Gdy wrécitem do Anglii po dwudziestu latach
spedzonych na Wschodzie, z zaskoczeniem stwierdzilem, ze ruch bud-
dyjski byt tam bardzo pos¢pny i powazny. Kiedy zazartowalem podczas
wyktadu, ludzie nie mieli odwagi si¢ usmiechna¢.

Jesli znalaztes to cenne ,,co$”, ktérego szukates, i jesli ono napraw-
de zaczeto zmieniad twoje zycie, to dlaczego nie mialbys by¢ szczesli-
wy? Jesli nie jeste$ szczg$liwszy od ludzi, ktérzy nie odkryli dla siebie
Trzech Klejnotéw, to co za pozytek z bycia buddysta? Co w takim
razie znaczy by¢ buddysta? Ludzie kontaktujacy si¢ z tymi, ktérzy od-
kryli Trzy Klejnoty, powinni czué, ze te osoby sa szczgsliwsze od tych,
keérych zwykle spotykaja. Jesli nie sa szczesliwsze, to wypada tylko
zapytaé: dlaczego nie?

Buddyzm przywiazuje wielka wage do etapu radosci. I jesli z jakiegos
powodu utraciles rados¢, np. robigc co$, czego nie powinienes iz tego
powodu jeste§ smutny, powazny izaczynasz bi¢ si¢ w piersi na stary,
przedbuddyjski sposéb — to buddyzm uwaza ten stan poczucia winy
i wyrzutéw sumienia za bardzo niezdrowy i méwi, ze im szybciej z niego
wyjdziesz, tym lepiej. To nie znaczy, ze nie zrobites nic zfego. Popelnites
btad. Najlepiej jest si¢ do niego przyznaé, prébowac go zrekompensowaé
i nie popetnia¢ wigcej. Ale kiedy to zrozumiates i sprébowates naprawic,
najlepiej jest o tym zapomnie¢. IdZ dalej i zostaw ten blad za soba. Nic
dobrego nie wyniknie z tego, ze bedziesz go wszedzie dzwigat.

W buddyzmie mamy nawet specjalne ceremonie, ktore majg przy-
nie$¢ ten psychologiczny rezultat. Jesli przytlacza cig jaki§ popelniony
blad, stai przed oftarzem, poklon si¢ Buddzie, przemysl to wszystko
i powiedz sobie: ,Jakim bylem glupcem! Naprawde nie powinienem byt
tego zrobi¢. Tak mi przykro. Juz tego nie zrobig!”. Nastgpnie wyrecytuj
jaki$ tekst i sprébuj skupic si¢ na naukach, zeby przypomnie¢ sobie ideal.
Mozesz zapali¢ parg $wiec i kadzidetek. W ten sposéb oczyszczasz umyst
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z poczucia winy. Przywracasz stan czystego sumienia i radoéci z Trzech
Klejnotéw. Stan rado$ci powinien by¢ cechg prawdziwego buddysty.

Uniesienie

W oparciu o rado$¢ pojawia si¢ uniesienie (sanskryt: pryti, pali: piti).
Nawet rado$¢ sama nie wystarczy. Pryti to bardzo silne stowo. Jest to in-
tensywna, porywajaca, nawet ekstatyczna rados¢. Pryti mozna tumaczy¢
jako ekstazg, poniewaz jest tak potgzng emocja, ze doswiadcza si¢ jej nie
tylko mentalnie, ale tez fizycznie. Wszyscy wiemy, ze kiedy jeste$my gle-
boko poruszeni jakim$ do$wiadczeniem, moze zwiazanym z relacjami
migdzyludzkimi albo ze sztuka (gdy stuchamy wspaniatej, pigknie wyko-
nywanej symfonii) lub tez zwiazanym z natura, jak wtedy, gdy patrzymy
na pickny zachéd storica — wéwezas niekiedy si¢ to zdarza. I to uczucie
jest nie tylko emocja, czym$ mentalnym, ale jednocze$nie porusza nas
fizycznie. Mozemy poczud je tak gleboko, ze wlosy stajg nam dg¢ba. Nie-
ktérym ludziom plyna z oczu tzy. (Na koncertach symfonicznych mozna
zobaczy¢ ludzi tak poruszonych, ze ocierajg tzy z oczu — czasem nieco
wstydliwie, bo w naszej kulturze wiele 0s6b wychowano tak, by nie oka-
zywali emocji). Pryti to obezwladniajace, psychologiczne doswiadczenie
zachwytu, uniesienia, szczgscia, ekstazy. Jesli podazamy $ciezka, pojawi
si¢ tego rodzaju doswiadczenie.

Uciszenie

W oparciu o zachwyt pojawia si¢ uciszenie (sanskryt: prasrabdhi, pali:
passaddhi). Prasrabdhi reprezentuje uspokojenie czy wyciszenie wszyst-
kich fizycznych skutkéw ubocznych zachwytu. Widzielismy, ze unie-
sienie, ekstaza, powstajace na poprzednim etapie, majg charakter psy-
chofizyczny. Na czwartym etapie fizyczna strona do$wiadczenia zanika
i pozostajemy z czysto emocjonalnym doswiadczeniem zachwytu. Poru-
szenie fizyczne ustaje, nie dlatego, ze uniesienie jest mniejsze, ale wigksze:
przekracza wszelka mozliwo$¢ wyrazu fizycznego.

Dla zilustrowania tego stanu, teksty daja interesujace poréwnanie. Zat6z-
my, ze stort wchodzi do matego stawu, niewiele wigkszego niz on sam. Kiedy
to wielkie zwierz¢ wchodzi do matego stawu, woda rozpryskuje si¢ na boki.
Podobnie na poprzednim etapie doswiadczenie uniesienia jest ogromne, ale
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nasza zdolnos¢ przyjecia go jest bardzo mata, wigc troche si¢ przelewa w for-
mie poruszenia fizycznego. Lecz nastgpnie w tym przyktadzie stod wchodzi
do wielkiego akwenu, olbrzymiego jeziora albo szerokiej rzeki. Kiedy wielki
sto wchodzi do wody, pojawia si¢ tylko troch¢ zmarszezek. Chociaz stod
jest wielki, to zbiornik wodny jest niepomiernie wigkszy. W podobny spo-
sob, kiedy dochodzimy juz do etapu uspokojenia, to nawet doswiadczajac
wielkiego zachwytu, mamy wigksza mozliwo$¢ przyjecia go (zewngtrzne
zakl6cenie jest mniejsze), zatem fizyczne poruszenie ustaje, pozostawiajac
tylko wewngtrzne, czysto emocjonalne do§wiadczenie zachwytu.

Blogos¢

W oparciu o spokdj pojawia si¢ blogos¢ lub rozkosz (sukha). Wida¢ juz,
jak daleko zaszlismy. Zaczelismy od radosci, ktéra przerodzita si¢ w unie-
sienie, i po etapie uciszenia docieramy do blogosci. To zdumiewajace,
ze niektére wezesne ksiazki o buddyzmie napisane na Zachodzie opisuja
go jako ponura, pesymistyczng i negatywng religic. Tymczasem widzi-
my co$ doktadnie przeciwnego. Blogos¢ to stan intensywnego szczgscia.
Reprezentuje catkowite zjednoczenie wszystkich naszych zasobéw emo-
cjonalnej energii, ktére nie sa podzielone ani rozszczepione, ale plyna
razem wielkim strumieniem, pot¢znie i mocno, wjednym kierunku.
Na tym etapie pojawia si¢ nie tylko blogo$¢, ale i spokéj, mitos¢, wspét-
odczuwanie, rados¢ i psychiczna réwnowaga. Nie ma negatywnych emo-
Gji: pozadania, lgku, nienawisci, niepokoju, winy, wyrzutéw sumienia
— oczyscilismy si¢ z nich. Cata energia, jaka w nie wlozylismy, ptynie teraz
pozytywnie w formie blogosci.

Skupienie

W oparciu o blogo$¢ powstaje skupienie (samadhi). Samadhi posiada kil-
ka réznych znaczen”. W tym kontekscie oznacza skupienie lub koncen-
tracje. To skupienie nie oznacza jednak wymuszonej koncentracji umy-
stu na jednym przedmiocie, lecz koncentracj¢ w znaczeniu zjednoczenia

93 ot N . e e hi .
Szczegdtowe wyjasnienie bardzo waznego rozréznienia migdzy samadhi w znaczeniu

koncentracji umystu w medytacji a samadhi w znaczeniu wprowadzenia calej istoty
w Os$wiecenie zob. Sangharakszita, Wizja i transformacja.. ., rozdz. VIIL
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i integracji, ktére pojawiaja si¢ catkiem naturalnie w stanie intensywne-
go szczgscia, gdy cata nasza energia emocjonalna plynie w tym samym
kierunku.

Ten etap opiera si¢ na bardzo waznej zasadzie: gdy jestesmy catkowicie
szezgdliwi, jeste$my skoncentrowani — w prawdziwym znaczeniu. Dlatego
osoba skoncentrowana jest szczg$liwa, a osoba szczgsliwa jest skoncentro-
wana. Im bardziej jeste$my szczgdliwi, tym diuzej pozostajemy skoncen-
trowani. Trudno jest nam utrzymac koncentracj¢ przez dtugi czas, jesli
nie jeste$my zadowoleni z naszego obecnego stanu. Gdyby$my czuli si¢
naprawde szcz¢sliwi, staliby$my si¢ po prostu spokojni, cieszac si¢ tym
szczg$ciem. Ale nie jeste$my szczesliwi, jeste$Smy niezadowoleni, zatem
stajemy si¢ niespokojni i zaczynamy szuka¢ rozrywek.

Zwiazek miedzy szczg$ciem a koncentracja ilustruje ciekawa historia
z pism. Czytamy w nich, ze pewnego dnia do Buddy przybyt krdl, zeby
zapyta¢ o jego nauke. W trakcie dyskusji pojawita si¢ kwestia, kto jest
szezgSliwszy: czy Budda jest szczgsliwszy od kréla, czy krél jest szczgsliwszy
od Buddy? Krél byt przekonany, ze to on jest o wiele szczg$liwszy. Powie-
dzial: ,Zobacz, mam patace, mam wojsko, mam bogactwo, mam pigkne
kobiety, a ty nie masz niczego. Siedzisz tu pod drzewem przy jakiej$ nedz-
nej chacie. Caly twéj dobytek to zétta szata i zebracza miska. Oczywiscie,
ze jestem szczgsliwszy”. Budda odpart: ,Pozwol, ze zadam ci pytanie. Czy
potrafilby$ siedzie¢ tu zupetnie nieruchomo przez godzing, cieszac sig
catkowitym i doskonalym szczesciem?”. Krdl odpowiedzial: , Tak, sadze,
ze mogibym”. Budda zapytal: ,Czy potrafitbys siedzie¢ tu bez ruchu, cie-
szac si¢ catkowitym i doskonalym szczedciem przez sze$¢ godzin?”. Krél
odpart: , To byloby do$¢ trudne”. Budda spytal: ,,Czy potrafitbys siedzie¢
tu caly dzieni i catg noc bez ruchu, catkowicie szcz¢sliwy przez caly czas?”.
Krél musiat przyzna, ze nie potrafitby tego zrobi¢. Wtedy Budda powie-
dzial: ,Moge siedzie¢ tutaj przez siedem dni i siedem nocy, nie poruszajac
si¢ i caly czas do$wiadcza¢ catkowitego i doskonatego szczgécia. Dlatego
uwazam, ze jestem szczgsliwszy od ciebie”.

Ta historia pokazuje, ze w przypadku Buddy szcz¢scie wyrosto z kon-
centracji, a koncentracja powstata ze szczgscia. Poniewaz byt szczesliwy,
potrafil si¢ koncentrowaé; poniewaz potrafit si¢ koncentrowad, byt szcze-
Sliwy. Fake, ze krdl nie potrafit si¢ koncentrowaé, wskazywat, ze nie byt
tak szczedliwy, jak sadzil.
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Wszystko to Scisle wiaze si¢ z praktyka medytacji. Wiemy, ze medy-
tacja zaczyna si¢ od koncentracji. Wielu z nas jednak bardzo trudno jest
si¢ skoncentrowaé. Dzieje si¢ tak dlatego, ze nie czujemy si¢ szczgsliwi.
Jestesmy rozdarci, a nasza energia emocjonalna nie integruje si¢. Zatem
skoro energia emocjonalna nie jest zintegrowana, nie mozemy si¢ skon-
centrowa¢, nie mozemy jej skupi¢ na jednym punkcie, prébujemy skupi¢
umyst na sil¢. Jednak wéwczas pojawiajg si¢ wszelkiego rodzaju przeszko-
dy i rozpraszamy si¢. Zatem koncentracja jest funkcja catej naszej istoty,
a nie tylko $wiadomego umystu.

To bardzo znaczace, ze koncentracja w wyzszym znaczeniu (w zna-
czeniu samadhi) pojawia si¢ dopiero w potowie $ciezki. Wskazuje
to na znaczenie przygotowania do medytacji. Nie mozemy po prostu
przyjs¢, usia$¢ i mysleé, ze mozemy medytowaé. To niemozliwe. Je-
zeli naprawde chcemy medytowaé, musimy przej$é przez wszystkie
poprzednie etapy. Jesli to zrobilismy, wtedy ¢wiczenie koncentracji
nada im tylko ostateczny szlif. Wielu ludzi jednak nie u$wiadomito
sobie niezadowalajacej natury zycia; nie narodzila si¢ w nich wiara,
nie zaznali wiele radosci, z pewnoscia nie zaznali wiele blogosci czy
uniesienia; pozostajg po prostu w swoim zwyklym stanie niepokoju
i niezadowolenia. Dopiero, kiedy osiagniemy ten etap Sciezki, etap
samadhi, mozemy zacza¢ si¢ koncentrowaé, poniewaz nasza energia
emocjonalna zjednoczy si¢ i bedziemy wreszcie, moze po raz pierwszy
w zyciu, szczgsliwi.

Poznanie i widzenie rzeczy takimi, jakimi naprawde sa

W oparciu o koncentracj¢ nastgpuje poznanie i widzenie rzeczy takimi, ja-
kimi naprawdg sa (sanskryt: jathabhuta-dznianadaréana, pali: jathabhuta-
-flana-dassana). Kiedy jestesmy szczesliwi i skoncentrowani, mozemy wnik-
na¢ w natur¢ zjawisk skoncentrowanym umyslem izaczaé je postrzegaé
takimi, jakimi sg naprawdg. Zaczynamy widzie¢ Rzeczywisto$¢. Ten etap
jest niezmiernie wazny, poniewaz wlasnie wtedy nastgpuje przejscie od me-
dytacji do Madrosci z poziomu psychologicznego na poziom duchowy™.

% Duchowy w tym kontekscie oznacza Transcendentalny. Sangharakszita na ogét jasno

rozréznia migdzy duchowym a Transcendentalnym; w tym wypadku ten termin zde-
cydowanie oznacza Transcendentalne.
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Kiedy osiagnelismy ten etap, nie mozemy si¢ juz cofnaé; zgodnie z trady-
cyjna nauka osiggnigcie O$wiecenia staje si¢ wowczas pewne”.

Co si¢ tyczy uwarunkowanej egzystencji, to jej poznanie i widzenie
jest trojakie®. Po pierwsze, jest Wgladem w prawde, ze wszystkie uwarun-
kowane rzeczy s3 nietrwale: nieustannie si¢ zmieniaja, nie pozostaja takie
same ani przez dwie kolejne chwile. Po drugie, jest Wgladem w prawdg,
ze wszystkie uwarunkowane rzeczy sa ostatecznie niezadowalajace: przez
jaki$ czas moga nam da¢ troche szczgécia, ale nie moga nam da¢ trwa-
tego szczgscia — oczekiwanie tego od nich jest zwykla iluzja. Po trzecie,
rodzi si¢ Wglad, ze wszystkie uwarunkowane rzeczy i zjawiska pozba-
wione sg trwalej samoistnej esencji, Ze sa one ostatecznie nierzeczywiste.
Nie znaczy to, ze uwarunkowanych rzeczy nie ma, empirycznie rzecz bio-
rac, tylko ze doswiadczamy je jedynie powierzchownie i nie przenikamy
do ich ostatecznej glebi.

Poznanie i widzenie to bezposrednie postrzeganie. Przenikamy na wy-
lot, patrzymy na wskro§ przez to, co uwarunkowane. Co wiecej, poprzez
uwarunkowane widzimy Nieuwarunkowane. Przenikajac nietrwalos¢
uwarunkowanego, widzimy trwato§¢ Nieuwarunkowanego. Przenikajac
niezadowalajacg natur¢ uwarunkowanego, widzimy zadawalajaca nature
Nieuwarunkowanego. Przenikajac to, co pozbawione trwatej esencji, nie-
substancjalne, nierzeczywiste, widzimy to, co jest wiecznie rzeczywiste,
to, co mahajana nazywa dharmakaja, cialem duchowej prawdy””.

Kiedy nasza koncentracja tak si¢ wyostrza, ze poznajemy i widzimy
rzeczy takimi, jakimi sa naprawdg iwidzimy uwarunkowane w jego
prawdziwej naturze, a przez uwarunkowane widzimy Nieuwarunkowane
— caly nasz $wiatopoglad i postawa radykalnie si¢ zmieniaja, nie moze-
my juz by¢ tacy sami, jacy byliémy przedtem. To tak jak cztowiek, kté-
ry widzi ducha. Kiedy ujrzat ducha, nigdy potem nie jest juz taki sam.
Gdy w sztuce Szekspira Hamlet ujrzat ducha kroczacego po blankach,
to doswiadczenie go odmienito. Ujrzat co$ z innego wymiaru. Podobnie
tutaj, cho¢ w o wiele bardziej pozytywnym znaczeniu, kiedy mielismy
przeblysk (ktéry nie jest teoretyzowaniem, idea, ale prawdziwym kon-

% Zob.s. 71-72
% Zob. tezs. 117.
7 Krétkie oméwienie tego trudnego terminu zob. rodziat Mandala Pigciu Buddéw.
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taktem lub ,komunikacjg”) Nieuwarunkowanego, wyzszego wymiaru,
woéwczas nie mozemy powrdcié do swego starego ,ja’. W naszym zyciu
zachodzi trwata zmiana. Nast¢puje trwata reorientacja. Uzywajac wyra-
zenia zaczerpnigtego ze szkoly jogaczary — zaczal si¢ w nas ,dokonywaé

obrét w najglebszej siedzibie swiadomosci™®.

Wycofanie

W oparciu o poznanie i widzenie rzeczy takimi, jakimi sa naprawde, po-
jawia si¢ wycofanie (sanskryt: nirwid, nirweda, pali: nibbida). Czasem
ttumaczy si¢ je jako odraz¢ czy wstret, ale to zbyt mocna i zbyt psycholo-
giczna interpretacja. Ten etap reprezentuje fagodne wycofanie si¢ z uczest-
nictwa w sprawach, ktére przejrzelismy na wskros. Jesli co$ przejrzelismy,
nie angazujemy si¢ w to wigcej: wycofujemy si¢. To tak, jakbysmy do-
strzegli na pustyni fatamorgang. Najpierw palmy i oaza moga przycia-
gna¢ nasza uwagg i pospieszymy w tamtym kierunku, ale gdy tylko zoba-
czymy, ze to jest fatamorgana i ze tak naprawde¢ nic tam nie ma, przestaje
nas ona interesowa¢. Zatrzymujemy si¢ i nie spieszymy juz.

Na etapie wycofania zaczynamy traktowaé zycie bardziej na luzie. Gra-
my nadal w te wszystkie gry, w jakie graja inni ludzie, ale wiemy, ze to gra.
Dziecko traktuje gre bardzo powaznie: dla dziecka gra jest catym zyciem.
Ale dorosly, chociaz moze wlaczy¢ si¢ w gre i bawi¢ si¢ z dzieckiem, wie,
ze to tylko gra. Jesli dziecko wygra, dorosly nie przejmuje si¢ tym i nie
ztosci, bo to jest tylko gra. Podobnie, kiedy przejrzelismy, w co graja lu-
dzie, mozemy dalej w to gra¢, ale wiedzac, ze to tylko gry, wycofujemy si¢
z nich. Wycofujemy si¢ wewngtrznie, nawet jesli nie wycofalismy si¢ ze-
wnetrznie; mozemy robié to, co obiektywnie konieczne, ale subiektywnie
nie jeste$my w to uwiktani. Tak nalezy rozumie¢ wycofanie si¢.

Niezachwianie

W oparciu o wycofanie pojawia si¢ niezachwianie (sanskryt: wairagja, pali:
wiraga). Wycofanie, poprzedni etap, to ruch odseparowywania si¢ od uwa-
runkowanej egzystencji, za$ niezachwianie reprezentuje trwaly stan bycia

98

Zob. Sangharakszita, The Meaning of Conversion in Buddhism, Windhorse, Birming-
ham 1994, s. 63-76.
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odseparowanym, oddzielonym. W tym stanie nie moze poruszy¢ nas zadne
$wiatowe zdarzenie. Cokolwiek by si¢ nam nie przytrafito, nie poruszy nas.
To jest stan niezmaconej duchowej niewzruszonosci. Nie stan twardej, ka-
miennej nieczulosci czy ,stoicka” apatia, ale pogodna nieporuszono$¢, jak
ta, ktorg ukazat Budda, kiedy siedziat pod drzewem Bodhi. Wéwczas przy-
byt Mara, wcielenie zla, ze swymi sitami. Scena ta jest czgsto przedstawiana
w sztuce buddyjskiej: Mara prowadzi swa armi¢ razem z setkami tysiecy
ohydnych demonéw rzucajacych wielkie glazy, plujacych ogniem i wypusz-
czajacych ku Buddzie strzaly. Ale Budda nie zwraca na to uwagi, nawet ich
nie widzi. Pozostaje catkowicie nieporuszony. Kiedy te wszystkie strzaly,
kamienie i plomienie ciskane przez zastgpy demondéw dotykaja brzegu aury
Buddy, zmieniaj si¢ w kwiaty i upadaja na ziemig.

Wolnoéé

W oparciu o niezachwianie pojawia si¢ wolno$¢ (sanskryt: wimukti, pali:
wimutti), wolno$¢ duchowa. Wiele sie teraz méwi o wolnosci. Wiek-
sz0$¢ ludzi sadzi, ze by¢ wolnym to po prostu robi¢ to, na co ma si¢
ochote. Buddyzm pojmuje wolno$¢ catkiem inaczej. W najwcze$niejszej
nauce buddyjskiej wystepuja dwa rodzaje wolnosci. Po pierwsze, czeto-
-wimukti, wolno$¢ umystu, ktéra oznacza catkowita wolnos¢ od wszel-
kich subiektywnych, emocjonalnych i psychologicznych uprzedzen.
Po drugie, pradznia-wimukti, wolno$¢ Madrosci, ktéra oznacza wolnos¢
od wszelkich btednych pogladéw, wszelkiej niewiedzy, blednych filo-
zofii, wszelkich opinii. Ta catkowita wolno§¢ duchowa — wolnos¢ serca
i umystu na szczycie dostgpnej czlowiekowi egzystencji — stanowi cel
buddyzmu.

Pewnego razu Budda powiedzial do swoich uczniéw: ,Mnisi, tak jak
woda czterech wielkich oceanéw ma jeden smak, smak soli, tak tez moja
nauka, moja doktryna, ma jeden smak, smak wolnoéci (wimukti-rasa)”™”.
Niezaleznie od tego, z jakiego oceanu nabierzemy wody — czy z Atlantyku,
czy z Zatoki Bengalskiej, z Ciesniny Kaletariskiej, czy z Kanatu Sueskiego
— ma ona smak soli. Podobnie, niezaleznie od tego, na jaki aspekt buddy-
zmu spojrzymy — czy to beda Cztery Szlachetne Prawdy czy Szlachetna

9 Udana: Verses of Uplift, The Minor Anthologies of the Pali Canon, Part II, ttum.
EL. Woodward, Oxford_University Press, London 1948, V, v. s. 67.
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Osmioraka Sciezka, cztery podstawy uwainosci, cztery brahma-wihary,
potréjny trening czy trzy schronienia — kazdy z nich bedzie mial smak
wolnosci.

Ten stan catkowitej duchowej wolnosci, wolnosci od wszystkiego,
co uwarunkowane, nawet, jak twierdzi mahajana, wolnosci od samego
rozréznienia migdzy uwarunkowanym a Nieuwarunkowanym, jest osta-
tecznym celem buddyzmu.

Wiedza o zniszczeniu a$raw

W oparciu o wolno$¢ powstaje wiedza o zniszczeniu asraw (sanskryt: asra-
wakszajadzniana, pali: asawakkhajariana). Nie tylko jeste$my wolni, ale
réwniez wiemy, ze jestesmy wolni. Wiemy, ze jestesmy wolni, poniewaz
jestesmy wolni od asraw. Asrawa to jedno z nieprzettumaczalnych stéw
w pali i sanskrycie. Oznacza co$ w rodzaju trucizny, ktéra zalewa umyst.
To bardzo ekspresyjne stowo. Istniejg trzy asrawy: kamasrawa — oznacza-
jaca trucizng pragnienia doswiadczania poprzez pigé¢ zmystow, bhawasra-
wa — trucizna pragnienia jakiej$ formy uwarunkowanego istnienia (nawet
istnienia jako bég w niebie) i awidjasrawa — trucizna duchowej niewie-
dzy. Kiedy te trzy trucizny znikna i jeste$my tego swiadomi, wtedy méwi
sig, ze jeste$my o$wieceni: dotarlismy do korica duchowej Sciezki.

Tych dwanascie etapdw, od cierpienia do wiedzy o zniszczeniu asraw,
tworzy duchowg $ciezke. (Tworza one tez caly proces wyzszej ewoluciji).
To ujecie wyraznie pokazuje, ze cale zycie duchowe jest naturalnym pro-
cesem rozwoju. Kazdy kolejny etap $ciezki powstaje z nadmiaru, z prze-
pelnienia si¢, obfitosci poprzedniego etapu. Gdy tylko jeden etap osiaga
petni¢, w nieunikniony sposéb przechodzi w nastgpny. Tak samo jest tez
w medytacji. Czasem ludzie pytaja: ,,Gdy w medytacji dojdziemy do pew-
nego etapu, jak mamy przejs¢ do nastgpnego?”. Otdz nie ma potrzeby za-
dawac¢ tego pytania. Jesli osiagniemy pewien etap i bedziemy go rozwijaé
az stanie si¢ doskonaly, petny i kompletny, wéwczas z samej swej petni,
z wlasnego rozpedu, przejdziemy w nastgpny etap. Kiedy konczymy jakis
nizszy etap, automatycznie zaczynamy przechodzi¢ do wyzszego etapu
rozwoju. Tak to wlasnie wyglada. Kolejny etap Sciezki rodzi si¢ z po-
przedniego etapu, w ktérym osiagnelismy petni¢. Naprawdg nie musimy
si¢ przejmowaé nastgpnym krokiem, nastgpnym etapem. Powinnismy
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zadbad tylko o obecny etap, kultywowac go. Mozna mie¢ teoretyczne wy-
obrazenie nastgpnego etapu, ale zbytnio si¢ nim nie przejmowad. Kiedy
obecny etap catkowicie si¢ rozwinie, automatycznie przejdzie w nastgpny.
W petni rozwijajac, kultywujac w sobie kazdy kolejny etap sciezki ducho-
wej, osiggniemy stan buddy.






SANGHA

Sangha to trzeci z Trzech Klejnotow. Jest to duchowa wspdlnota, w ktdrej
sklad wehodzg zardwno oswieceni, jak i nieoswieceni. W pierwszym rozdzia-
le tego dziatu przyjrzymy sie, co sangha oznacza w tradycyjnym buddyzmie
i jakie poziomy tej spolecznosci mozna wyréznic. Nastgpnie Sangharakszita
powraca do przewodniego tematu swego pisarstwa i zwraca wwage na to,
co lgczy wszystkich buddystow, niezaleznie od szkoly czy tradycji: pdjscie po
Schronienie do Trzech Klejnotéw. W kolejne rozdziatach rozgpatruje trzy ce-
chy wyrézniajgce prawdziwg duchowq wspdlnote: prawdziwg komunikacje,
gyczliwosé oraz przyjaz.
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TRADYCY]JNE ZNACZENIE SANGHI

Sangha, czyli spotecznosé duchowa, to trzeci Klejnot. Zgodnie z tradycjg
buddyjskq wyrdzniamy trzy poziomy sanghi: Arja-Sanghe, bhikszu-sanghe
i maha-sanghg. Arja-Sangha to duchowo szlachetni, ktdrzy majq transcen-
dentalne osiggnigcia; bhikszu-sangha, to ci, ktdrzy praylaczyli sig do zakonu
mnichéw, zatozonego przez Budde; a w sklad maha-sanghi wehodzq wszyscy
ci, ktdrzy idg po Schronienie do Trzech Klejnotéw. Oto i cata spotecznos¢
buddyjska, zjednoczona wspolnym oddaniem Buddzie, Dharmie i Sandze;
Jfakt, ze idg oni po Schronienie jest czynnikiem tgczqcym ich wszystkich.

Sangha, czyli spotecznos¢ duchowa, to trzeci Klejnot. Zgodnie z trady-
¢ja buddyjska wyrézniamy trzy poziomy sanghi: Arja-Sanghe, bhikszu-
-sanghe i maha-sanghe. Zbadanie znaczenia kazdego z tych okreslen po-
zwoli lepiej zrozumie¢ tradycyjnie przyjete znaczenie sanghi'®.

Arja-Sangha

W okresleniu Arja-Sangha, stowo ,arja” znaczy dostownie ,szlachetna”,
a w rozszerzonym znaczeniu — ,$wigta’, za§ w buddyjskiej terminologii
arja zawsze oznacza ,majacy kontakt z transcendentalnym”. Zatem Arja-
-Sangha sktada si¢ ze $wigtych oséb, arja-pudgaléw, ktére osiagnely i do-
$wiadczyly Transcendentalnego.

Osoby te moga pozostawaé ze sobg w kontakcie fizycznym lub nie,
natomiast na poziomie duchowym tacza je wspdlne, duchowe doswiad-
czenia. Taka sangha jest czym$ czysto duchowym: to pewna ilo$¢ os6b
zyjacych w réznych miejscach, w réznych czasach, ale dzielacych ponad
przestrzenig i czasem te same duchowe osiagniecia i doswiadczenia.

Zgodnie z podstawowymi przekonaniami i naukami podzielanymi
przez rézne szkoly buddyjskie, wyréznia si¢ cztery rodzaje swigtych oséb:
wchodzacy w strumien (srotapanna), raz powracajacy (sakrydagamin),
niepowracajacy (anagamin) i arahant. Osoby te tworza hierarchi¢ ducho-
wa pomigdzy zwykla, nieo$wiecong ludzkoscig a stanem buddy.

Scieikq do Oswiecenia, ktérej nauczat Budda, mozna podzieli¢ w rézny
sposéb na kolejne etapy. Podstawowy podzial wyréznia trzy wielkie etapy:

100" Szczegbtowe omoéwienie, zob. Sangharakszita, 7he Three Jewels. .., cz. 111.
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etyke (sanskryt: §ila, pali: sila), medytacje (sanskrzt i pali: samadhi) i Ma-
dro$¢ (sanskryt: pradznia, pali: parifia). Madro$¢, etap kulminacyjny, przy-
chodzi w formie przebtyskéw Weladu odstaniajacych nature Rzeczywisto-
$ci. Przeblyski Weladu pojawiaja si¢ bez posrednictwa myslenia i koncepcji,
s3 bezposrednie i intuicyjne. Powstaja zwykle w glebokiej medytacji.

W zyciu duchowym odkrywamy, ze nic nie pojawia si¢ znienacka
— wszystko przychodzi stopniowo, etapami. Na kazdym etapie musimy
postepowaé powoli i systematycznie. Odkrywamy wicc, ze Wglady posia-
daja rézny stopien intensywno$ci. Mozna mie¢ nikly przeblysk Wgladu
(jesli medytacja jest staba i nie moze unie$¢ niczego wigcej), albo mozna
mie¢ bardzo silny, ol$niewajacy przeblysk Wgladu, ktéry oswietla odlegle
glebie Rzeczywistosci. Zaleznie od intensywnosci Wgladu wyrdznia si¢
rézne rodzaje $wigtych oséb.

Ten podzial porusza wazng kwesti¢: jak mierzy si¢ intensywnosé
Weladu? W buddyzmie Wglad tradycyjnie mierzy si¢ na dwa sposoby:
subiektywnie, zgodnie z iloscia duchowych wigzéw (pali: samjodzana),
ktére jest on w stanie przerwaé (wyrdzniamy dziesi¢¢ wigzéw przywiazu-
jacych nas do kota zycia, na ktérym si¢ obracamy); i obiektywnie, zgod-
nie z liczbg odrodzen pozostatych po osiagnieciu Weladu.

Wchodzacy w strumien. Pierwszym rodzajem $wigtej osoby jest tzw.
wchodzacy w strumien (srotapanna). Srotapanna dostownie znaczy , ten,
ktéry wszedt do strumienia”, tzn. strumienia, ktéry ostatecznie prowadzi do
Nirwany'®'. Wchodzacy w strumieni rozwinal wystarczajaco silny Welad,
aby zerwa¢ pierwsze trzy z dziesigciu wigzéw'"%. Zatrzymamy si¢ nad nimi
dtuzej niz nad innymi wigzami, poniewaz dotycza nas one bezposrednio.

Pierwsze wigzy lub kajdany zwane sa satkaja-dryszti (pali: sakkaja-
-ditthi), co znaczy ,poglad na osobowos$¢”. Jest on dwojaki. Pierwszy to
$aswata-dryszti, wyrazajacy przekonanie, ze po $mierci utrzymuje si¢ nie-
zmienna osobista tozsamo$¢. Stanowi on forme tradycyjnej wiary w du-
sz¢ (niezmienng tozsamos¢ ego), ktéra rézni si¢ zupelnie od ciata i trwa
po $mierci (idzie do nieba albo si¢ reinkarnuje). Dusza przypomina kule
bilardowa, ktéra toczy si¢, nie podlegajac zmianom, niczym odr¢bna

101 Wigcej informacji zob. Sangharakszita, 7he Meaning..., s. 29-49.
12 Oméwienie zerwania trzech pierwszych wiezéw, zob. Sangharakszita, The Taste of

Freedom, Windhorse, Glasgow 1990.
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jednostka, a nie element procesu. Drugi poglad o osobowosci utrzymuje,
ze po $mierci przychodzi zapomnienie: $mier¢ jest kodicem, wszystko si¢
koficzy, zycie zostaje odcigte (tradycyjny termin palijski ,,u¢éeda” dostow-
nie znaczy ,,0dcia¢”). Inaczej méwiac, ten poglad utrzymuje, ze psychicz-
na strona zycia, podobnie jak strona materialna i fizyczna, kodczy si¢
wraz ze $miercig.

Wedtug buddyzmu oba te poglady sa skrajnosciami wynikajacymi
z blednego zrozumienia. Buddyzm, propagujac droge $rodka, uczy, ze
$mier¢ nie jest koficem: kiedy umiera ciato fizyczne, nie nastgpuje catko-
wite zatrzymanie proceséw umystowych, psychologicznych i duchowych
— one trwaja. Ale tym, co trwa, nie jest niezmienne ego czy dusza, lecz
niezwykle zlozony proces — umystowy, psychologiczny, duchowy — wciaz
si¢ zmieniajacy i plynacy jak strumieri. To, co trwa po $mierci wedtug
buddyzmu, mozna by okresli¢ jako przeptyw zdarzed psychicznych!®.

Drugie kajdany to wiczikitsa (pali: wiczikiczeza), co zwykle thumaczy
si¢ jako ,sceptyczne powatpiewanie”, a czasem jako ,niezdecydowanie”.
Nie chodzi tu o szczere watpienie, o ktérym méwi Tennyson:

Wigcej jest wiary w szczerym watpieniu,
104

Nizli w niejednej recytacji Credo.

Wicikitsa to nieche¢¢ do dojscia do konkretnych konkluzji. Ludziom
brak jest stanowczosci, lubig trwaé w rozterce, wyczekiwaé bez okreslania
si¢. Trwaja w tym stanie wahania, nie mogac — ani tak naprawdg nie chcac
— si¢ zdecydowad. Jedli ich spytac o zycie po $mierci, przyznaja, ze jednego
dnia mysla tak, a drugiego inaczej. Nie cheg jasno przemysle¢ tej kwestii
do korica. Dlatego ten stan niezdecydowania z wygody, to nic innego jak
wigzy, ktore zgodnie z nauka buddyjska musza zosta¢ zerwane.

Trzecie wigzy to Silawrata-paramarsa (pali: silabbata-paramasa), zwy-
kle btednie thumaczone jako , przywiazanie do rytuatéw i ceremonii”. Jed-
nak $ilawrata-paramarsa dostownie znaczy ,,trzymanie si¢ zasad etycznych
i praktyk religijnych jako celéw samych w sobie”. Tutaj $ila wcale nie
jest rytualem — jest etyczng reguly czy zasada. (Jesli méwisz, ze zgodnie
z buddyzmem nie wolno ci odbiera¢ zycia, jest to $ila, zasada etyczna).

105 Zob. fragment o odrodzeniu, s. 57.
104 In Memoriam, czeéé xcvi, strofa 3.
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Whrata to wedyjskie okreslenie §Slubowania, ale w znaczeniu prakeyki reli-
gijnej. Whasciwym stowem w formutowaniu tych przeszkéd jest paramar-
$a, oznaczajace trzymanie si¢, chwytanie. Zatem trzymanie si¢ nawet
zasad etycznych, nawet (dobrych) prakeyk religijnych jako celéw samych
w sobie — jest rodzajem kajdan.

Przypomina to przypowies¢ Buddy o tratwie'®. Przez t¢ przypowiesé
Budda uczy, ze Dharma we wszystkich swych aspektach jest srodkiem
do celu. Jedli zaczynamy mysle¢, ze zasady etyczne czy praktyki religijne
— nawet medytacja, nawet studiowanie pism — s3 celem samym w sobie,
wowczas staja sic one wigzami, a wigzy musza zosta¢ zerwane. A wigc
traktowanie jako cel sam w sobie praktyk religijnych i obrzedéw, ktédre
s3 dobrym $rodkiem wiodacym do celu, ale same nie stanowig celu, jest
przeszkoda.

To sa trzy pierwsze wigzy. A zatem wejscie w strumieri osiagamy po-
przez zrozumienie ograniczen ,ja’, zrozumienie potrzeby okreslenia si¢
i zdecydowanego zaangazowania oraz zrozumienie wzglednosci wszyst-
kich praktyk i obrzedéw religijnych. Wedtug tradycji buddyjskiej, kiedy
osiagamy wejscie w strumien, pozostaje nam nie wigcej niz siedem odro-
dzent w kole zycia — moze by¢ ich mniej, ale nie wigcej. Dlatego wejscie
w strumieni reprezentuje wazny etap w zyciu duchowym. Mozna nawet
powiedzied, ze reprezentuje nawrdcenie w prawdziwym sensie.

Co wigcej, wejscie w strumien lezy w naszym zasiegu i wszyscy po-
waznie praktykujacy buddysci powinni to bra¢ pod uwage. Nie ma sensu
bawi¢ si¢ w praktyke, troch¢ medytujac i powierzchownie przestrzegajac
wskazani, moze od czasu do czasu rzucajac okiem na Nirwang. Musimy
powaznie wzig¢ pod uwage mozliwos¢, ze w tym zyciu da si¢ zerwad trzy
wigzy, wej$¢ w strumieni i poczyni¢ postepy na drodze do O$wiecenia.

Raz powracajacy. Drugim rodzajem $wigtej osoby jest tzw. raz po-
wracajacy (sakrydagamin); ten, kto powraca jeszcze tylko raz na ziemig
jako ludzka istota. Zerwal pierwsze trzy wigzy i ostabia dwa nastepne.
Ostabia czwarte wigzy — pragnienie egzystencji posréd doznai zmysto-
wych (kama-raga) i piate wigzy — nieche¢¢ czy zlo$¢ (wjapada). Te wiczy

15 W tej przypowiesci Buddha méwi o Dharmie jako tratwie, ktéra przewozi nas z tego
brzegu, brzegu samsary, na drugi brzeg, brzeg Nirwany. The Middle Length Sayings
(Majjhima-Nikaya)..., t. 1, s. 134-5.
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sa bardzo mocne. Pierwsze trzy zrywa si¢ wzglednie tatwo. To wigzy ,in-
telektualne” i dlatego mogg by¢ zerwane przy pomocy jasnego zrozumie-
nia, czyli Wgladu. Czwarte i piate wigzy z kolei sa emocjonalne, zatem
wrastaja w nas o wiele glebiej i o wiele trudniej jest je zerwaé. Dlatego,
zeby stal si¢ raz powracajacym, wystarczy tylko ostabi¢ te dwa wigzy.

Podam par¢ uwag na temat wigzéw. Kama-raga to pragnienie czy ped
ku egzystencji wsréd doznan zmystowych. Trzeba si¢ nieco zastanowié,
zeby zrozumied, jak silne jest to pragnienie. Wyobrazmy sobie, ze na-
gle jestesmy pozbawieni wszystkich zmystéw. W jakim stanie bylby nasz
umyst? Byliby$my w stanie strasznej deprywacji. Pragneliby$my za wszel-
ka cen¢ nawiaza¢ kontakt: widzie¢, styszed, czu¢, smakowaé, dotykac.
Mpyslac o tym, mozemy w pewnym stopniu zrozumied, jak naprawdg sil-
ne jest to pragnienie. (Wiemy, ze w czasie §mierci tracimy zdolnos¢ kon-
taktu za pomoca zmystéw; juz nie widzimy, nie styszymy, nie czujemy,
nie smakujemy ani nie dotykamy. Umyst odrywa si¢ od rzeczy i zawiesza
w potwornej pustce — potwornej dla tych, ktorzy chca kontaktowaé sig
z zewnetrznym $wiatem poprzez pie¢ zmystéw).

Tak jak czwarte kajdany sa mocne i trudno jest je ostabi¢, tak samo
dzieje si¢ tez z piatymi, ztoscia (wjapada). Czasem czujemy si¢ tak, jakby
bito w nas zrédlo ztosci szukajace ujscia. Nie chodzi o to, ze cof si¢ przy-
darza i wpadamy w zto$¢, ale raczej zto$¢ juz w nas jest i tylko szukamy
wokot siebie celu, na ktéry mozna by ja skierowad. Ta zlos¢ jest w nas
gleboko zakorzeniona.

Niepowracajacy. Trzecim rodzajem $wigtej osoby jest tzw. niepowra-
cajacy (anagamin). Podczas gdy raz powracajacy tylko ostabia czwarte
i piate wigzy, niepowracajacy je zrywa; zrywa wszystkich pig¢ nizszych
wigzéw: trzy intelektualne i dwa emocjonalne. Zerwawszy je, nie wraca
juz na ludzki poziom. Wedhug tradycji buddyjskiej odradza si¢ w sferze
zwanej czystymi siedzibami'*(Suddhawasa) na szczycie $wiata czystej for-
my (rupa-dhatu)'””. Tam po $mierci osiaga Nirwane.

106 Czyste siedziby, to ,grupa niebiariskich podpozioméw umiejscowionych na szczycie
$wiata czystej formy (q.v.). Jest ich pie¢”. The Three Jewels..., s. 162.

17 Zob. s. 99. Rupaloka, ,$wiat czystej formy” i arupaloka, dostownie ,$wiat bez-
foremny”, to tradycyjnie dwa najwyzsze $wiaty potréjnego systemu $wiata, czyli
doczesnego wszech$wiata wedtug buddyjskiej kosmologii; trzeci i najnizszy $wiat
to kamaloka, czyli §wiat pragnienia zmystowego. Kazdy z tych trzech $wiatéw
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Arahant. Czwartym rodzajem $wictej osoby jest arahant, co znaczy
po prostu ,szlachetny” albo ,czcigodny”. Arahant to kto$, kto osiagnat
Oswiecenie w tym zyciu. Zrywa wszystkie dziesi¢¢ wigzéw: pi¢¢ nizszych
i pig¢ wyzszych. Pokrétce opisze pigé wyzszych wiezdw.

Széstymi wigzami jest pragnienie istnienia w $wiecie formy (rupa-
-raga). Zamiast ,$wiat formy” mozemy powiedzie¢ ,sfera archetypowa’.
Si6dmymi — pragnienie zycia w $wiatach bezforemnych (arupa-raga).
Osme kajdany to zarozumiatosé¢ (mana). Nie jest to zarozumiatosé w zwy-
ktym znaczeniu (jak wtedy, gdy kto$§ méwi: ,jestem bardzo pigkna” albo
sjestem bardzo bystry”), ale zarozumiato$¢ wynikajaca z poczucia, ze ja
jestem ,ja’, ze ,ja_ nie jestem ,nie-ja” albo — jak powiedziat Budda — ze
jestem albo lepszy, albo gorszy, albo réwny innym. Arahant catkowicie
porzuca tego rodzaju zarozumiato$¢ (nawet nie mysli, ze osiaga Nirwang).
Dziewiate wigzy to niestabilno$¢ czy drzenie (sanskryt: auddhatja, pali:
uddhaczcza). To co$ bardzo subtelnego. To tak, jakby przyszly arahant
zastygl miedzy kraricem $wiata zjawisk a Nirwang i lekko si¢ wahal, jesz-
cze nie catkiem osiadl w Nirwanie. I wreszcie dziesiate wigzy, najbardziej
podstawowe i najsilniejsze ze wszystkich, to niewiedza (sanskryt: awidja,
pali: awidzdza). To jest pierwotna niewiedza, duchowa ciemno$¢. Ara-
hant rozprasza t¢ ciemno$¢ $wiattem Madrosci i, zerwawszy wszystkie
wiezy, osiaga Nirwane.

Te cztery rodzaje $wigtych oséb tworza Arja-Sanghe. Kiedy jako czgs¢
recytacji trzech Schronied méwimy: ,Sangham saranam gaczczami”, to
przyjmujemy Schronienie przede wszystkim w Sandze jako Arja-Sandze.

podzielony jest na pewna ilo$¢ pozioméw czy sfer. Cztery poziomy rupaloki od-
powiadajg czterem rupa dhjanom, czyli poziomom wyzszej $wiadomosci, a cztery
poziomy arupaloki — czterem arupa dhjanom. Rupaloka zwana jest tez $wiatem
form archetypowych, $wiatem doswiadczanym na subtelnym poziomie, poza po-
ziomem dos$wiadczenia zmystowego, postrzeganym bardziej bezposrednio przez
umyst i zawierajacym subtelne formy przepetnione jasnoscia i $wietlistoscia, ktére
ucielesniajg jako$ci wazne emocjonalnie, a nawet duchowo. W dos$wiadczeniu aru-
paloki $wiadomo$¢ jest w tak wysokim stopniu oczyszczona, ze obiektywny biegun
doswiadczenia jest réwniez odpowiednio oczyszczony i wysubtelniony. Zaréwno
rupa-, jak i arupaloki doswiadcza si¢ jako rezultat zrgcznych (naturalnie etycznych)
dziatan, ale do$wiadczenie obu jest tymczasowe i $wiatowe, poniewaz Wglad, cel
$ciezki, ciagle nie zostal osiagnicty.
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Sangha bhikszu

Po drugie, mamy sanghg¢ bhikszu. Skfada si¢ ona z tych, ktérzy , porzucili
zycie rodzinne”'* i dotaczyli do zakonu zatozonego przez Buddg. Sangha
bhikszu przestrzega powszechnego zbioru 150 regut (pratimoksza)'®.

Do sanghi bhikszu wstepuje si¢ po wyswigceniu na mnicha przez lo-
kalng sanghe lub jej kapitule. Musi si¢ ona sktada¢ przynajmniej z pigciu
w pelni wyswigconych mnichéw, w tym przynajmniej jednego starszego
(sthawira). Zgodnie z tradycja w czasie wyswigcenia przekazywany jest
sthawirze (moze to by¢ ten sam, ktory prowadzit wyswigcenie) i pozostaje
z nim, pod jego opieka, co najmniej pig¢, a najlepiej dziesigé lat. (Znacza-
ce jest, ze tylko sthawirowie, czyli ci, ktérzy byli w zakonie przez dziesigé
lat, mogg dziata¢ jako nauczyciele).

Obowiazki mnicha w buddyzmie sa wielorakie: po pierwsze — stu-
diowa¢ i praktykowa¢ Dharme, szczegdlnie medytacjg; po drugie — by¢
przyktadem dla $wieckich; po trzecie — modli¢ si¢ i nauczaé; po czwarte
— chroni¢ przed szkodliwymi wplywami psychicznymi; po piate — udzie-
la¢ rad w sprawach §wiatowych.

Dzisiaj w krajach buddyjskich istniejq dwie galezie $wigcen zakon-
nych: gataz therawady (istniejaca na Sri Lance, w Myanmarze (Birma),
Tajlandii, Kambodzy i Laosie) oraz galaz sarwastiwady (w Tybecie,
Chinach, Wietnamie i Korei). Istnieje niewielka réznica migdzy spo-
sobem zycia i regutami przestrzeganymi przez mnichéw tych dwéch
wielkich tradycji, gdyz maja t¢ sama pratimoksz¢''’. (Japonia to szcze-
gblny przypadek, bo chociaz $wigcenia zakonne zostaty tu wprowadzo-
ne kilka wiekéw temu, to zanikly, a ich miejsce zajely inne $wigcenia,
np. bodhisattwy).

198 Na poczatku swego poszukiwania Prawdy Budda prowadzit zycie bezdomnego we-
drowca, zwanego pariwradzaka (pali: paribbadzaka), dostownie ,,tym, ktéry odszed?”,
tzn. odszedt od zycia w domu. Budda i jego uczniowie w owym czasie byli jedna
z wielu takich grup wedrowcéw w pétnocno-wschodnich Indiach. Zob. Sangharak-
szita, The Three Jewels..., s. 205-6.

Oméwienie terminu ,pratimoksza” (dostownie, wedtug niekedrych uczonych, ,wia-
z3ce”, ,obowiazkowe”, ,,obowiazek”) zob. Sangharakszita, 7he Ten Pillars of Buddhism,
Windhorse, Birmingham 1996, s. 40 i n.

1% Regufe mnisig — przyp. red.

109
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Maha-sangha

Po trzecie, istnieje maha-sangha, czyli wielka sangha. Nazywana jest tak
z powodu wielkiej ilosci czlonkéw. Jest zbiorowoscia tych, ktérzy akeep-
tujg pewne zasady i prawdy duchowe, bez wzgledu na to, czy podazajg za
powotaniem do oddzielenienia si¢ od $wiata jako mnisi, czy zyja w $wie-
cie, chociaz sa niezupelnie z tego $wiata). Maha-sangha obejmuje arjéw
i anarjéw, czyli mnichéw i osoby $wieckie. To cata buddyjska spotecznose,
na wszystkich poziomach, zjednoczona przez wspélne oddanie dla Bud-
dy, Dharmy i Sanghi i sktadajaca si¢ z tych, ktdrzy przyjmuja Schronienie
w Trzech Klejnotach. Laczy ich to, ze wspélnie ida po Schronienie.

PRYMAT POJSCIA PO SCHRONIENIE

Kim jest buddysta? Buddysta to ten, kto idzie po Schronienie: ten, kto poswig-
ca si¢ Buddzie, Dharmie i Sandze ciatem, mowq i umystem, czyli catkowicie.
Poswigcenie Trzem Klejnotom jest pierwszorzedne, a prowadzenie szczegdlne-
go trybu Zycia jest drugorzedne. Pojscie po Schronienie to esencja bycia bud-
dystq. Jest to najprostsza, ale zarazem najwazniejsza rzecz w buddyzmie.

Skad wiadomo, kto jest oddany buddyzmowi? Skad wiadomo, kto po-
siada motywacj¢ do rozwoju duchowego? Jakie jest jej kryterium? Kim
jest buddysta? Chociaz nie wszyscy buddysci zgodza si¢ ze mna, osobiscie
odpowiedziatbym bez wahania, ze buddysta jest ten, kto idzie po Schro-
nienie: ten, kto poswieca si¢ Buddzie, Dharmie i Sandze cialem, mowa
i umystem, czyli catkowicie.

Na potwierdzenie tej opinii znajdziemy wiele przyktadéw w pismach
buddyjskich, szczegélnie w pismach palijskich. Czytamy w nich o Bud-
dzie wedrujacym z miejsca na miejsce i zebrzacym o jedzenie. Podczas
swych wedréwek zwykle spotyka kogo$ (moze to by¢ kaptan braminski,
chtop albo mtody czlowiek w miescie, wedrowny asceta, gospodyni do-
mowa albo ksiazg). Zaczynaja rozmawiaé i wezesniej czy pdzniej ta osoba
zadaje Buddzie pytanie (moze o sens zycia albo o to, co dzieje si¢ po
$mierci) i Budda odpowiada.

Budda mégt odpowiada¢ dos¢ dtugo albo ledwie kilkoma stowami. Je-
$li mial natchnienie, mégt odpowiedzie¢ wierszem, wyglaszajac tak zwana
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udang; czasami mégl odpowiedzie¢ catkowitym milczeniem albo wyda¢
jeden ze swoich stynnych ,,rykéw Iwa” (pali: sthanada), czyli petne i szcze-
re, niemal wyzywajace obwieszczenie swego wielkiego doswiadczenia du-
chowego i §ciezki, ktérej nauczal.

Niezaleznie od tego, co Budda powiedzial (albo czego nie powie-
dzial), jesli stuchacze pozostawali otwarci, rezultat byt taki sam — gleboko
nimi wstrzasal. Czasem manifestowato si¢ to zewnetrznie: wlosy mogly
stana¢ im d¢ba, mogli roni¢ tzy albo gwattownie drze¢. Prawdopodobnie
czuli si¢ poruszeni do glebi. Doswiadczali ogromnej iluminagji (jakby
ujrzeli wielkie $wiatlo), ogromnego poczucia wolnosci (czuli sig, jakby
zdjeto z ich barkéw wielki cigzar albo jakby nagle zostali wypuszczeni
z wiezienia). Czuli sie duchowo odrodzeni.

Co w takiej chwili, w tym punkcie zwrotnym swojego zycia taki czto-
wick méwil? Co odpowiadal Buddzie? Wedlug starozytnych tekstéw
palijskich méwil: ,Buddham saranam gaczczami! Dhammam saranam
gaczczami! Sangham saranam gaczczami!”, co znaczy: ,Id¢ po Schronie-
nie do Buddy! Id¢ po Schronienie do Dharmy! Id¢ po Schronienie do
Sanghi!”. Jego odpowiedzig byto péjscie po Schronienie, oddanie sig. Wi-
zja, jaka Budda mu ukazal — wizja Prawdy, egzystencji, ludzkiego zycia
w calej jego glebi i ztozonosci — okazywata si¢ tak wielka, ze jedyne, co
mogt zrobi¢, to poswigcic sig jej catkowicie. Chciat zy¢ dla tej wizji, a jesli
trzeba, to umrze¢ dla niej.

Po tym mozna poznaé, kto jest buddysta. Takie jest kryterium. Bud-
dystg jest ten, kto idzie po Schronienie, wychodzac naprzeciw Buddzie
i jego naukom. Buddysta jest ten, kto poswigca si¢ Trzem Klejnotom.
Takie byto kryterium w czasach Buddy i takie jest dzisiaj'"".

Wydaje si¢ oczywiste, ze organizacje buddyjskie moga by¢ prowadzo-
ne tylko przez tych, kt6rzy calym sercem poswigcili si¢ Trzem Klejnotom.
Co wigcej, organizacja buddyjska prowadzona przez oddanego buddyste
nie jest juz organizacja w zwyklym znaczeniu tego stowa — staje si¢ ru-
chem duchowym. Tym, co nazywamy spolecznoscia duchowa: zwiazkiem
oddanych jednostek, dobrowolnie pracujacych razem dla wspélnego du-
chowego celu. W ten sposéb oddanie rodzi spotecznos¢ duchowa.

" Szezegbtowe studium o znaczeniu péjécia po Schronienie, zob. Sangharakszita, 7he
History...; tenze, wczedniejsza broszura Going for Refuge. ..
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Wspélnota duchowa nie jest organizacja buddyjska: sklada si¢ z oséb,
keére staly sig jej cztonkami poprzez ordynacje. Wedtug buddyzmu, ordy-
nacja jest petnym, formalnym wyrazem powierzenia si¢ Trzem Klejnotom
i zaangazowaniem w praktyke duchows oraz uznaniem tego faktu przez
tych, ktdrzy juz si¢ sami powierzyli i zaangazowali. Do organizacji moz-
na si¢ przytaczy¢, wplacajac wymagang sktadke, ale do wspélnoty mozna
zostaé przyjetym tylko przez oddanie Trzem Klejnotom i zaangazowanie
w praktyke. Wspélnota opiera si¢ na zaangazowaniu i na istnieniu spo-
tecznosci duchowej albo, ujmujac to w bardziej tradycyjnej terminologii
buddyjskiej, na péjsciu po Schronienie i na sandze. Istnieja trzy czynniki,
ktére jasno pokazuja, dlaczego to wspélnota buddyjska, spotecznos¢ du-
chowa, a nie organizacja buddyjska, odgrywa kluczowa rol¢ we wprowa-
dzaniu buddyzmu na Zachéd.

Po pierwsze, istnieje co§ w rodzaju inercji albo sity nawyku. Bud-
dyzm zaczat si¢ stawad znany na Zachodzie (wlaczajac objete wptywem
Zachodu Indie) ponad sto lat temu''>. W tamtym czasie nastapit wielki
rozwdj wiedzy, szczegdlnie w dziedzinie naukowej. Zaktadano towarzy-
stwa, ktdrych celem byto badanie wielu réznych pdl wiedzy. (Strukeury
tych towarzystw obejmowaly: ogélne cztonkostwo, roczne ogdlne ze-
brania cztonkéw, pracownikéw oraz wstep po wplaceniu sktadki czton-
kowskiej). Nieuchronnie, wezesniej czy pdzniej, musialy powstaé towa-
rzystwa pos$wiecajace si¢ studiowaniu buddyzmu, publikacjom tekstéw
buddyjskich itp.

Dopdéki podejscie do buddyzmu pozostawalo czysto naukowe czy
akademickie, takie towarzystwa byly odpowiednie. Ale gdy podchodzi-
my do buddyzmu w bardziej praktyczny, bardziej duchowy, a nawet eg-
zystencjalny sposéb — juz nie. Niestety, ludzie nie zdawali sobie z tego
sprawy. Mysleli, ze organizacja po$wigcona rozpowszechnianiu buddy-
zmu powinna mie¢ takg sama strukture, jak organizacja poswigcona na-
ukowym studiom nad buddyzmem. Ponadto ludzie na prominentnych
stanowiskach w organizacjach buddyjskich zwyktego typu byli bardzo

"2 Jedna z pierwszych ksiazek, ktére zwrécily uwage angielskojezycznego $wiata na
buddyzm, byta ksigzka Edwina Arnolda 7he Light of Asia, opublikowana w 1879 r.
Natomiast naukowiec Max Muller przyczynit si¢ do wprowadzenia na Zachéd pism
buddyjskich i byt wspétzatozycielem Pali Text Society, ktére powstato w 1881 r.
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zadowoleni z istniejacego stanu rzeczy. W koricu ta struktura dawata im
pewna wiadze i autorytet, z kedrych nie chcieli zrezygnowad.

Powody te (drugi i trzeci) wynikaja z tradycji. Drugim powodem
jest dewaluacja péjécia po Schronienie. Historia buddyzmu jest dtuga;
w ciagu tysiaca lat rozprzestrzenit si¢ on praktycznie na cala Azje. Milio-
ny ludzi powierzato si¢ Buddzie, Dharmie i Sandze; recytowato formute
Schronienia ,Buddham saranam gaczczami” itd. W koricu jednak zaczgto
recytowaé formule Schronienia zwyczajowo. Nie z poczucia przynalez-
nosci czy oddania, ale dlatego, ze recytowali jg rodzice lub dziadkowie.
(Czasem ludzie uwazajg si¢ za ,,urodzonych buddystéw”, ale to sprzecz-
noé¢ sama w sobie).

Dzisiaj w buddyjskich krajach Azji przewaznie tak to wyglada. Poj-
Scie po Schronienie nie jest juz uwazane za Wyraz SZCZerego, osobistego,
duchowego oddania. Recytowanie formuly Schronienia i wskazad po-
kazuje tylko, ze nalezy si¢ do okreslonej grupy spofecznej i kulturowe;.
W Indiach, na przyktad, Syngalezi, Tajowie i Birmariczycy oraz buddysci
hinduscy recytuja wskazania i formule Schronienia, kiedy tylko nadarzy
si¢ okazja: podczas wielkich zgromadzen publicznych, wesel, pogrzebéw,
ceremonii nadania dzieciom imion. Ludzie recytuja, ale nie dbaja o zna-
czenie tych stéw. Recytuja je w celu pokazania, ze sa dobrymi buddystami
czy przyzwoitymi obywatelami, tymczasem recytowanie formuty Schro-
nienia nie uwaza si¢ za wyraz oddania ideatom buddyjskim. W ten spo-
s6b péjscie po Schronienie zostalo zdewaluowane, zeby nie powiedzie¢
— umniejszone i zdeprecjonowane.

A stanowi przeciez podstawowy akt w zyciu buddysty — czyni go bud-
dysta. W buddyzmie jest to najprostsza i najwazniejsza sprawa.

Ostatnim powodem wyraznej niecheci do zatozenia wspélnoty zamiast
jeszcze jednej organizacji buddyjskiej jest przecenianie monastycyzmu,
szczegdlnie formalnego monastycyzmu'". Jesli rozmawia si¢ z powaznie
myslacym buddysta ze Wschodu, szczegdlnie z potudniowo-wschodniej
Azji, i spyta si¢ go, kto jest prawdziwym buddysta, najczesciej odpowie,
ze prawdziwym buddysta jest mnich. Powie, ze jesli naprawde chcesz
praktykowa¢ buddyzm, musisz zosta¢ mnichem. Czlowick $wiecki nie
moze praktykowa¢ buddyzmu albo moze go praktykowa¢ tylko w bardzo

15 Monastycyzm — zycie klasztorne lub zakonne — przyp. red.
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ograniczonym stopniu. A najlepsze, co moze zrobi¢, to wspiera¢ mni-
chéw: dostarcza¢ im pozywienie, ubrania, mieszkanie i lekarstwa. W ten
sposob laik gromadzi zastugi i ma nadziej¢ na odrodzenie po $mierci
w niebie, a przynajmniej na odrodzenie na ziemi w bogatej rodzinie. Po-
niewaz péjscie po Schronienie zdewaluowato si¢, przecenia si¢ monasty-
cyzm. Bycie buddystg jest juz nie kwestig oddania si¢ Trzem Klejnotom,
ale zostania mnichem.

Nie chcg w zadnym razie umniejsza¢ wartosci monastycyzmu — to by-
taby druga skrajnos¢. Ale zeby by¢ buddysta, niekoniecznie trzeba zostaé
mnichem, natomiast koniecznie trzeba p6js¢ po Schronienie. Poswig-
cenie Trzem Klejnotom jest pierwszorzedne, a prowadzenie
szczegdlnego trybu zycia jest drugorz¢dne. Tymczasem dla wie-
lu ludzi oddanie znajduje wyraz w prowadzeniu zakonnego zycia. Ow-
szem, bylo tak, szczegdlnie w czasach Buddy, ale nawet wtedy nie w kaz-
dym przypadku. Wedlug tekstéw palijskich niektérzy uczniowie Buddy
osiagneli wysoki poziom rozwoju duchowego, zyjac jako ludzie $wieccy.
Dlatego, chociaz wielu oddanych Klejnotom ludzi prowadzi podobny styl
zycia, wazne jest, zeby rozréznia¢ migdzy oddaniem a stylem zycia.

Méwiltem o oddaniu znajdujacym wyraz w prowadzeniu zycia klasztor-
nego. Rozumiem przez to oddanie znajdujace wyraz w prowadzeniu zycia
klasztornego, ktdre jest autentyczne i prawdziwe. Niestety, nie zawsze tak
si¢ to rozumie. W wielu czgéciach Azji oddanie zastapiono monastycy-
zmem. Na ogdl nie jest to autentyczny monastycyzm, ale tylko formalny.
W wielu czgsciach buddyjskiego $wiata osoby $wieckie pozoruja péjscie
po Schronienie (po prostu recytuja formule Schronienia przy wszelkich
mozliwych okazjach) i w bardzo podobny sposéb mnisi pozoruja bycie
mnichami: co jaki$ czas recytujg reguly zakonne, nie pytajac siebie, co
naprawdg znacza. Kiedy polozymy nacisk na péjscie po Schronienie, nie
bedziemy juz przeceniali monastycyzmu — zajmie on wlasciwe mu miejsce
jako jeden z mozliwych sposobdéw zycia oddanego buddysty.

ZALAZEK NOWEGO SPOLECZENSTWA

By¢ czlonkiem spolecznosci duchowej oznacza opierac nasze relacje z innymi
na wspdlnym zaangazowaniu w praktyke i na wspolnym ideale. Jesli staramy
sig odnosic do siebie i do innych w ten sposéb, doswiadczamy siebie coraz
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bardziej prawdziwie i intensywnie. Mozemy byc sobg, catkowicie, w petni,
wspierajgc sie nawzajem i rzucajge sobie wyzwania. A kiedy cztonkowie
wspdlnoty duchowej lgczq swe sity, by zaoferowac innym ludziom zajecia
i metody prowadzqce do rozwoju duchowego, tworzq wredy pomost pomiedzy
wspdlnotg duchowq a swiatem.

Co czlonkowie spotecznosci duchowej robia dla siebie? Przede wszystkim
prowadza indywidualng praktyke duchowa: studiuja teksty, medytuja,
praktykuja wlasciwe zarobkowanie'', przestrzegaja wskazan.

Po drugie, czlonek spotecznosci duchowej odnosi si¢ do innych na
podstawie czysto (lub przynajmniej przewazajaco) duchowej, czyli na
podstawie oddania wspélnemu duchowemu ideatowi.

Spotykamy ludzi caly czas — w domu, w biurze, na ulicy, w klubie itd.
Odnosimy si¢ do nich w rézny sposéb, co zwykle zalezy od naszych po-
trzeb. Czasem jest to potrzeba seksualna, czasem psychologiczna albo
emocjonalna, czasem ekonomiczna albo towarzyska — ale jest to potrze-
ba i dlatego bardzo czgsto taka relacja opiera si¢ na wykorzystywaniu.
(Potrzeba moze by¢ wzajemna, a wtedy relacja oparta jest na obopdlnym
wykorzystywaniu). Bardzo czgsto nie chcemy przyznaé, ze u podstaw rela-
¢ji leza nasze potrzeby; nie lubimy méwi¢ o tym, czego naprawdg chcemy
od innych ludzi, a czasem nie jesteSmy tego w petni swiadomi. W zwigz-
ku z tym bardzo cz¢sto nasze relacje sa nieuczciwe, a w najlepszym razie
zagmatwane. Towarzyszy im wzajemne niezrozumienie i racjonalizacja.

W spotecznosci duchowej nie odnosimy si¢ do innych w ten sposéb.
Chcemy si¢ rozwija¢ duchowo i inni réwniez; oni poszli po Schronie-
nie i my poszlismy po Schronienie. Dlatego tez nasze relacje opieraja si¢
na wspdlnym oddaniu i wspdlnym ideale — naszej najwyzszej wspdlnej
sprawie. Jesli odnosimy si¢ tak do innych, to do§wiadczamy ich w nieco-
dzienny sposéb — jako istoty duchowe. Poniewaz innych do$wiadczamy
jako istoty duchowe, to takze siebie do§wiadczamy jako istot¢ ducho-
wa. A skoro kazdy z nas doswiadcza siebie jako istot¢ duchowa, tempo

114 Zastosowanie podstawowych zasad etycznych buddyzmu w calym obszarze zatrud-
nienia przynoszacego dochdd, czyli utrzymywania si¢ z pracy, zwane jest wlasciwym
zarobkowaniem. Takie zarobkowanie, zeby bylo etyczne, musi by¢ wolne od prze-
mocy i wyzysku oraz, o ile to mozliwe, powiazane z celem duchowym. Szczegétowe
omdwienie tego zagadnienia, zob. Sangharakszita, Wizja i transformacja. .., rozdz. V.
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rozwoju duchowego wzrasta i do§wiadczamy siebie coraz bardziej praw-
dziwie i intensywnie.

Ujmujac to prosciej, w obrebie spofecznosci duchowej mozemy by¢
soba, czyli takim, jakim jeste$my u szczytu swoich mozliwosci. (Czesto,
kiedy méwimy o ,,byciu sobg”, mamy na mysli siebie w najgorszych sy-
tuacjach; mamy na mysli ujawnianie tej czg¢sci siebie, do ktérej zwykle
nie chcemy si¢ przyznad. Ale bycie sobg moze oznacza¢ ujawnianie tego,
co w nas najlepsze. Bardzo czgsto to, co najlepsze, a nie to, co najgorsze,
nie ma mozliwo$ci wyrazenia si¢). W obrebie spotecznosci duchowej mo-
zemy ukazal si¢ od najlepszej strony, a nawet — jesli to konieczne — od
najgorszej, ale mozemy by¢ soba catkowicie, w petni, doskonale.

W zwyklym zyciu jest to rzadko mozliwe, nawet gdy jesteSmy z na-
szymi najblizszymi, o czym wigkszo$¢ z nas bardzo dobrze wie. Moze to
by¢ nasza matka czy ojciec, maz, zona albo przyjaciel, ale bardzo czgsto
przy pewnych okazjach lub w zwiazku z pewnymi tematami nie mozemy
naprawdg wyrazi¢ siebie. Wielu ludzi przechodzi przez zycie, nie mogac
by¢ soba, catkowicie i stale, z nikim, wigc trudno im jest doswiadczy¢
prawdziwego siebie.

W obrebie spotecznosci duchowej mozemy by¢ soba nawet z wielo-
ma ludZzmi. Mozemy przebywac¢ z pigcioma, sze$cioma, dziesi¢cioma lub
dwunastoma osobami i wciaz by¢ soba. (Moze by¢ obecnych czterdziesci,
pigcdziesiat, sze$édziesiat ludzi i wszyscy sa weiaz soba). Wigkszo$¢ lu-
dzi nigdy czegos$ takiego nie doswiadczyta, ale to jest zupelnie mozliwe
w spolecznosci duchowej, poniewaz tutaj kontaktujemy si¢ w oparciu
o to, co jest w kazdym z nas najlepsze i najwyzsze.

Dzigki temu w spolecznoéci duchowej doswiadczamy wielkiej ulgi
i radosci. Nie musimy stosowa¢ zadnych mechanizméw obronnych, nie
musimy udawa¢, nie musi dochodzi¢ do nieporozumie. Mozna pozo-
sta¢ sobg w kontakcie z innymi, ktdrzy tez pozostaja soba. Kiedy migdzy
ludZzmi wszystko jest zupetnie czytelne, nie dochodzi do nieporozumieri.
W takiej sytuacji rozwijamy si¢ szybciej niz w innych okolicznosciach.
Robimy duzy postep przez fakt, ze nalezymy do duchowej spotecznosci,
to znaczy nalezymy aktywnie (tak naprawdg nie da si¢ naleze¢ inaczej niz
aktywnie).

Co czlonkowie spotecznosci duchowej robia dla siebie nawzajem?
Pomagaja sobie na wszelkie mozliwe sposoby. Pomagaja sobie duchowo.
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Pomagaja sobie psychologicznie, ekonomicznie, a nawet w zwyktych spra-
wach codziennego zycia. Dwa nastepujace sposoby pomagania w spotecz-
nosci duchowej zastuguja na nasza szczegdlng uwagg.

Po pierwsze, jak wiemy, wewnatrz spotecznosci duchowej relacje po-
winny opiera¢ si¢ na wspélnym zaangazowaniu w praktyke i wsp6lnym
ideale. Nie zawsze jest to tatwe. Do spotecznosci duchowej przytacza si¢
wielu ludzi z wielu réznych $rodowisk, o réznych $wiatopogladach i tem-
peramentach. Z niekt6rymi uklada si¢ nam dobrze, ale z innymi mnie;.
Ku naszemu przerazeniu mozemy nawet stwierdzi¢, ze niektdrych nie lu-
bimy. Co mozemy zrobi¢? Nie chcemy opusci¢ spotecznosci duchowej
i trudno tez, zeby$my ich poprosili o odejscie. Pozostaje nam tylko ra-
zem nad tym pracowaé. Musimy zrozumie¢, ze to, co nas polaczylo, jest
o wiele wazniejsze od tego, co nas dzieli i musimy si¢ nauczy¢ — nawet
w obliczu przykrych doswiadczeri — komunikowa¢ si¢ w oparciu o to,
co jest nam wspdlne. W ten sposéb cztonkowie spotecznosci duchowej
pomagaja sobie nawzajem przezwycigzy¢ czysto subiektywne antypatie
i ograniczenia oraz pomagaja sobie nawzajem komunikowaé si¢ w opar-
ciu o to, co jest wspdlne i wyzsze.

Po drugie, rozwdj duchowy nie jest tatwy. Cigzko jest wykorzeni¢
niezreczne mysli i rozwingé zreczne'”. Moze si¢ nam zdarzy¢, ze bedzie-
my mie¢ ochotg rzuci¢ to wszystko. Albo poczujemy, ze dluzej juz nie
wytrzymamy, ze to wbrew naszej naturze, ze to zbyt trudne. Mozemy
mie¢ ochotg opusci¢ spotecznosé duchowa. W takich sytuacjach cztonko-
wie spolecznosci duchowej wspieraja si¢ nawzajem, zachecaja i inspiruja.
Moze to jest nawet najwazniejsze, co mozna dla siebie nawzajem zrobi¢:
podtrzymywa¢ si¢ wzajemnie, kiedy wpada si¢ w ten trudny i niepoko-
jacy stan przygnebienia, jak czasem zdarza si¢ to czlonkom wspélnoty
duchowej, przynajmniej do chwili, gdy znéw mocno stanie si¢ na $ciezce.
Kiedy przechodzimy przez takie kryzysy, wielka pocieche stanowi grono
cztonkéw spotecznosci duchowej, ktdre szczerze zyczy nam dobrze i pra-
gnie naszej duchowej pomyslnosci.

1S Wyjasnienie tych terminéw, zob. s. 162 i n. Piaty etap albo czton O$miorakiej Sciezki

polega na powstrzymywaniu i usuwaniu niezrgcznych oraz rozwijaniu i podtrzymy-
waniu zrecznych. Zob. Sangharakszita, Wizja i transformacja. .., rozdz. V1.
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I wreszcie, co czlonkowie spofecznosci duchowej robig dla $wiata?
Przede wszystkim chcialbym wyjasni¢ jedna rzecz. Czlonkowie spotecz-
nosci duchowej nie sa zobowiazani do robienia dla §wiata czegokolwiek.
Kluczowe znaczenie ma tu stowo ,,zobowigzani”. Cokolwiek robia, robia
to catkowicie dobrowolnie, bo chcg to robié. Robig to nawet w ramach
procesu wilasnego rozwoju duchowego. Innymi stowy, spotecznos¢ du-
chowa nie musi usprawiedliwia¢ si¢ przed $wiatem ze swego istnienia.
Nie musi udowadnia¢, ze niesie ze sobg postep spofeczny i ekonomiczny
albo ze jest pomocna rzadowi. Nie musi dowodzi¢, ze przynosi $wiatu
wymierne materialne korzysci.

Ogolnie rzecz biorac, czlonkowie spolecznosci duchowej robig dla
$wiata dwie rzeczy. Po pierwsze, podtrzymujg istnienie samej spolecznosci
duchowej. Dla $wiata dobre jest, iz taka grupa jak spoteczno$¢ duchowa
powstala, ze istnieja ludzie, kedrzy poswigcili si¢ zyciu duchowemu, prébu-
ja rozwina¢ umyst. Jest to dobre, poniewaz stwarza zdrowsza atmosfer.

Po drugie, cztonkowie spotecznosci duchowej pomagaja $wiatu, po-
niewaz budujg pomost migdzy $wiatem a spotecznoscia duchowa, a przy-
najmniej ktada jego podwaliny. Dajmy na to pigciu lub wigcej cztonkéw
zbiera si¢ razem i prowadzi réznorodna dziatalno$¢, ktéra sprzyja roz-
wojowi umystu i pomaga ludziom si¢ rozwijaé. Prowadza moze zajecia
z medytacji, odosobnienia, wyktady, ¢wiczenia jogi i kursy komunikacji
mi¢dzyludzkiej.

KOMUNIKACJA

Gdy pomyslisz o wszystkich znajomych i przyjaciotach, wszystkich ludziach,
ktdrych spotkates, to z iloma z nich nawiqzates kiedykolwick naprawde zna-
czqcq komunikacje? W pojeciu ,pdjscie po Schronienie do Sanghi” zawiera sig
prawdziwa komunikacja mi¢dzy tymi, ktdrzy idg po Schronienie do Buddy
i do Dharmy. Komunikacja, w tym kontekscie, jest wspdlnym zglebianiem,
eksplorowaniem swiata duchowego przez ludzi catkowicie uczciwych wobec
siebie nawszajem i bedgcych ze sobg w petnej harmonii.

Ci, kt6rzy ida po Schronienie do Sanghi, sita rzeczy ida tez po Schronienie
do Buddy i Dharmy. Aby péjscie po Schronienie do Sanghi bylo efektyw-
ne, trzeba uprzednio péjé¢ po Schronienie do Buddy i Dharmy. To wia-
$nie posiadanie wspélnego duchowego ideatu — Buddy — oraz wspdlnych
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zasad duchowych i wspdlnego duchowego podejécia do zycia — Dharmy
— umozliwia ludziom przynalezno$¢ do duchowej spotecznosci — Sanghi.

Wspdlny ideat i wspSlny sposob zycia w naturalny sposéb przyciaga
ludzi do siebie, nawet na plaszczyznie spolecznej. Zatem Sangha jest zgro-
madzeniem wszystkich tych, ktérzy przyjmuja Schronienie w Buddzie
i Dharmie oraz sa ze soba w kontakcie, s3 razem. ,Razem” nie oznacza
jedynie fizycznej bliskosci. Moze zdarzy¢ si¢, ze catkiem szczerze przyjmu-
jemy Schronienie w Buddzie (przyjmujemy go jako nauczyciela duchowe-
go) i catkiem szczerze przyjmujemy Schronienie w Dharmie (prébujemy ja
praktykowad) i gromadzimy si¢ w jakim$ miejscu, ale z tego powodu nie
tworzymy jeszcze Sanghi: nie przyjelismy Schronienia w Sandze. Nie przy-
jelismy Schronienia w Sandze, nawet jesli zgadzamy si¢ w kwestiach na-
uki (jesli na przyktad twoja interpretacja anatmana (pali: anatta) zgadza si¢
z moja lub jesli zdecydowanie odrzucamy teizm''®). Przyjecie Schronienia
w Sandze nie zalezy nawet od osiagniccia tego samego poziomu duchowego
czy do$wiadczeri medytacyjnych. Chodzi o co$ bardziej subtelnego. Przyje-
cie Schronienia w Sandze jest catkowicie (lub gtéwnie) sprawa komunikacji
miedzy tymi, ktdrzy przyjeli Schronienie w Buddzie i Dharmie. Kiedy mie-
dzy tymi, kedrzy przyjeli Schronienie w Buddzie i Dharmie, nawiazuje si¢
komunikacja, wéwczas mozemy méwic o przyjeciu Schronienia w Sandze.

Co zatem, w kontekscie pdjécia po Schronienie, rozumiemy przez
komunikacj¢? Prébujac ja zdefiniowaé, mozemy powiedzie¢, ze komu-
nikacja to ,reagowanie na siebie nawzajem z witalnoécia i otwartoscia,
w oparciu o wspdlny ideat i wspdlne zasady”'". Komunikacja, w tym
kontekscie, jest wspSlnym zglebianiem, eksplorowaniem $wiata ducho-
wego przez ludzi catkowicie uczciwych wobec siebie nawzajem i bedacych
ze soba w petnej harmonii. Nie jest to eksplorowanie w pojedynke, lecz
z innymi, z kedrymi si¢ komunikujemy. Zatem komunikacja jest eksplo-
rowaniem, a eksplorowanie jest komunikacja.

Najpowszechniejszym, i cz¢sto najcenniejszym, kontekstem tego ro-
dzaju komunikagji jest zwiazek, jaki tworzy si¢ miedzy guru i uczniem'*®.

116 W buddyzmie nie ma osobowego boga stworzyciela; jest to religia nieteistyczna.

17 W oryginale: ,,Vital mutual responsiveness on the basis of a common idea and a com-
mon principle” — przyp. red.

118 Zwiazek migdzy guru i uczniem Sangharakszita rozwaza m.in. w ksiazce Czym jest
Sangha?, Wydawnictwo A, Krakéw 2007 — przyp. red.



Sangha 147

Jednak komunikacja moze tez mie¢ miejsce migdzy tymi, ktdrzy nie pozo-
staja w takiej wzajemnej relacji. Moze istnie¢ komunikacja migdzy tymi,
ktérzy sa duchowymi przyjaciétmi, kaljana mitrami. Kiedy w oparciu
o wspdlne oddanie i poswigcenie dla Buddy i Dharmy dwéch przyjaciét
duchowych zglebia wymiar duchowy, ktérego zaden z nich nie moégl-
by zglebi¢ indywidualnie, wtedy ma miejsce przyjmowanie Schronienia
w Sandze. (Na pewnym poziomie nie da si¢ juz nawet méwi¢ o wzajem-
nym powiazaniu, czy to guru i ucznia, czy dwéch przyjaciél, poniewaz ta-
kie rozréznienia zostaly przekroczone; w procesie komunikagji i przyjmo-
wania Schronienia w Sandze osiagamy niejako wymiar wyzszy od tego, na
ke6rym takie rozréznienia maja znaczenie).

Niezaleznie od kontekstu, w jakim powstaje, duchowa komunikacja
jest zupetnie odmienna od zwyklego kontaktu, jaki mamy z ludZzmi. Je-
$li przyjrzymy si¢ swoim znajomos$ciom, czy nawet swoim przyjazniom,
musimy przyznaé, ze wigkszo$¢ z nich, jesli nie wszystkie, praktycznie
przez caly czas sa zupelnie pozbawione znaczenia. Jesli tylko pomyslisz
o wszystkich ludziach, ktérych kiedykolwiek znates, z ktdrymi rozmawia-
tes, wszystkich, ktérych spotkales, z iloma z nich nawiazate$ kiedykolwiek
naprawde znaczaca komunikacje¢? Prawie nigdy nie zaznajemy prawdziwej
komunikacji, bowiem kontakt jest zwykle zbyt powierzchowny. Dlatego
na ogodt bardzo mato wynika z tych kontaktéw. Czgsto przynosza nam
frustracje i rozczarowanie, poniewaz brakuje w nich komunikagji.

Teraz pewnie lepiej rozumiemy, co oznacza przyjecie Schronienia
w Sandze. W buddyzmie przyjecie Schronienia stanowi nawrdcenie:
przejscie od przyziemnego sposobu zycia do duchowego sposobu zy-
cia. Przyjecie Schronienia w Sandze oznacza odejscie od pozbawione-
go znaczenia $wiatowego kontaktu do pelnej znaczenia komunikacji
duchowe;j.

PRZYJAZN

Czgsto patrzymy na ludzi gldwnie pod kqtem ich uzytecznosci. Jesli zamiast
tego nauczymy si¢ widzie¢ czlowieka w drugim cztowieku, mozemy si¢ staé
prayjaciétmi. Przyjazii cechuje Zyczliwosé, poczucie solidarnosci, wrazliwosci
i Swiadomosci drugiej osoby. Przyjaciele komunikujg si¢ w prawdziwy sposéb
i cieszq sobg nawzajem.
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Teraz Wzniosty zobaczyt tego brata lezacego tam, gdzie upadt, we wia-
snych odchodach i widzac go, ruszyt w jego kierunku, podszedt do niego
i powiedziat: ,Bracie, co ci dolega?”. ,Mam czerwonke z biegunka, Pa-
nie”. ,Ale czy kto§ si¢ tobg opiekuje, bracie?”. ,Nie, Panie”. ,Dlaczego
bracia si¢ o ciebie nie troszcza?”. ,Jestem dla braci bezuzyteczny, Panie,

dlatego nie dbaja o mnie”'".

Gléwne przestanie tego akapitu zawarte jest w ostatniej odpowie-
dzi, jakiej chory mnich udzielit Buddzie: ,Jestem dla braci bezuzytecz-
ny, Panie, dlatego nie dbaja o mnie”. To szokujace stwierdzenie. Ozna-
cza ono, niestety, ze ludzie interesujg si¢ kims$ tak dtugo, jak dtugo
jest dla nich uzyteczny. Oznacza, ze postrzegaja go nie jak osobe, a jak
rzecz. (To rozréznienie migdzy traktowaniem osoby jak osobeg i trak-
towaniem osoby jak rzecz zapoczatkowal w mysli zachodniej filozof
Kant'?). Jesli traktujemy kogos jak rzecz, to traktujemy go w sposéb
nieetyczny. Tak pozostali mnisi traktowali chorego mnicha. Nie byt
dla nich uzyteczny, dlatego si¢ nim nie interesowali. Zostawili go leza-
cego we wihasnych odchodach. Nikt o niego nie dbal. Pozostali mnisi
nie byli wobec niego zyczliwi. Nie nawiazata si¢ mi¢dzy nimi zwykta,
ludzka przyjazii. Zabrakto tez wspétczucia, wrazliwosci i $wiadomosci
siebie nawzajem. Nie mogto ich by¢, poniewaz dos§wiadcza sig je tylko
w stosunku do osoby, ktéra naprawde postrzegamy jak osobg. Pozostali
mnisi nie postrzegali chorego mnicha jak osobg. Dla nich byt niczym
stara, zniszczona miotta albo pekniety garnek. Byt bezuzyteczny, wigc
o niego nie dbali.

Nie musz¢ chyba nikomu przypominaé, ze sami czgsto zachowujemy
si¢ podobnie. Czgsto patrzymy na ludzi gléwnie pod katem ich uzytecz-
nosci. Robimy to nawet w spotecznosci duchowej. Czasem jestesmy bar-
dziej zainteresowani czyimi$ uzdolnieniami (jako murarza, ksiggowego
czy wyktadowcy) niz tym, kim on sam w sobie jest. Jesli sami do§wiadcza-
my takiego traktowania, bo juz dtuzej nie potrafimy albo nie chcemy by¢

" Winaja, Mahawagga, VIIL. 26, [w:] Some Sayings of the Buddha, ttum. FL. Wood-
ward, Buddhist Society, London 1973, s. 84.

120\ Metafizyce moralnosci Kant stwierdza: ,,[...] dzialaj tak, zeby cztowieczeristwo, czy
w sobie samym, czy w innych, traktowaé¢ w kazdym wypadku jako cel, nigdy tylko
jako $rodek”. Cyt. za: W. Durant, Outlines of Philosophy: Plato to Russell, Ernest Benn
Ltd., London 1962, s. 245.
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wydajni, mozemy dozna¢ rozczarowania, gdy okaze sig, ze nikt nie chce
nas znaé. Nike nie chce by¢ juz naszym ,,przyjacielem”.

Dlatego musimy nauczy¢ si¢ widzie¢ cztowieka w cztowieku. Powin-
ni$my odczuwa¢ dla siebie nawzajem zyczliwo$¢. Powinni§my rozwijaé
duchowa przyjazii (kaljana mitrata)'*!, wzajemne zrozumienie, wrazli-
wos¢ i uwaznosé.

Zwiazki ludzi traktujacych siebie nawzajem po ludzku wyrézniaja sie
zaréwno prawdziwa komunikacja, jak i zachwytem drugim cztowiekiem.
Te dwie jakosci stanowig o istocie przyjazni (bo przyjazii rozwija sie, kie-
dy dwéch ludzi zaczyna traktowad si¢ nawzajem po ludzku).

Nawet w przypadku zwyklej przyjazni plynie wiele pozytku i szczg-
$cia z podzielenia si¢ my$lami i uczuciami z drugim cztowiekiem. Bardzo
wazne dla szczgécia i zdrowia kazdego z nas jest, abysmy mogli odkry¢ si¢
przed drugim czlowiekiem, pozwoli¢, by nas poznal (nie tylko poznat,
ale takze zeby$my czuli, ze nas zna). Jesli jesteSmy zamknieci w sobie,
bez mozliwosci nawigzania komunikagji z drugim czlowiekiem, nie po-
zostaniemy dtugo ani w zdrowiu, ani szczgsciu. W przypadku przyjazni
duchowej dzielimy si¢ naszym doswiadczeniem samej Dharmy. Dzielimy
si¢ entuzjazmenm, inspiracja i zrozumieniem. Dzielimy si¢ nawet bledami.
Komunikacja przybiera wtedy form¢ wyznania.

Zachwyt oznacza, ze nie tylko widzimy cztowieka jako czlowieka,
ale tez cieszy nas to, co w nim widzimy. Czerpiemy z tego przyjem-
no$¢, zachwycamy si¢ tym, tak jak w przypadku pigcknego obrazu czy
poematu, tyle tylko, ze tutaj obraz czy poemat jest Zzywy, co czyni go
tym bardziej ekscytujacym i stymulujacym. Widzimy, lubimy, kochamy
catkowicie cztowieka dla niego samego. To takze zdarza si¢ (do pew-
nego stopnia) w zwyklej przyjazni, a w przyjazni duchowej w o wiele
wigkszym stopniu. Pierwotne znaczenie ,kaljana” to ,pickny”, a wigc

121 Kaljana mitra dostownie znaczy ,dobry”, a nawet ,pickny przyjaciel” w znaczeniu
»przyjaciel duchowy”. Tradycyjnie kaljana mitra jest nauczycielem duchowym, z kt6-
rym mamy bliski osobisty zwiazek. Bodhisattwa to kaljana mitra par excellence. Ta
przyjazi jest pionowa w tym sensie, ze obejmuje ludzi o réznym stopniu rozwoju
duchowego. Buddyzm uznaje tez wagg poziomej przyjazni miedzy ludzmi na tym
samym stopniu rozwoju duchowego. W Triratnie termin ,kaljana mitrata” odnosi sig
do przyjazni duchowej zaréwno w sensie poziomym, jak i pionowym. We Wspélno-
cie Triratna przypisuje si¢ wielkie znaczenie przyjazni duchowej obu rodzajéws; jest
ona niezbywalnym elementem zycia duchowego.
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w przyjazni duchowej czerpiemy rados¢ z duchowego pickna naszego
przyjaciela; cieszg nas jego zalety. Zatem nie ma przyjazni bez komuni-
kacji i zachwytu.

NIEZAWODNA WZAJEMNA DOBROC

Kiedy ludzie zaczynajq praktykowaé w jakiejs spolecznosci duchowej, za-
cgynajq polegac na sobie, wzajemnie si¢ zachecac i inspirowad w praktyce;
okazywad mitosé. Z tej mitosci powinna wyrosngc prawdziwa troska o siebie
nawszajem. Odpowiedzialnosé za opieke nad kazdym czltonkiem spoczywa na
catej duchowej spotecznosci — w innym wypadku nie moze byé mowy o du-
chowej spolecznosci.

Bracia, nie macie matki ani ojca, zeby o was dbali. Jesli nie bedziecie si¢
troszczy¢ o siebie nawzajem, kto inny, pytam, bedzie to robit? Bracia, ten,
kto mi ustuguje, niech ustuguje choremu. Jesli on ma nauczyciela, niech
ten nauczyciel o niego dba, dopéki on zyje, i czeka na jego wyzdrowienie.
Jesli ma opiekuna albo lokatora, ucznia albo wspétlokatora czy kolege-
-ucznia, to on powinien si¢ nim opickowa¢ i oczekiwad jego wyzdrowienia.
Jesli nikt o niego nie zadba, powinno to by¢ uznane za wykroczenie*.

»Bracia, nie macie matki ani ojca, zeby o was dbali”. Tak Budda za-
znacza catkowity brak ciaglosci mi¢dzy rodzing biologiczna a rodzing du-
chows, czy migdzy grupa'®® a duchowa spolecznoscia. Przystepujac do
spolecznosci duchowej, nie nalezymy juz do grupy. Budda nie méwi, ze
nasi ojcowie i matki nie zyja w dostownym sensie. Chodzi mu o to, ze juz
nie istnieja z duchowego punktu widzenia. Inaczej méwiac, nie zyjq juz
jako nasi rodzice, dlatego nie mozemy liczy¢, ze si¢ o nas zatroszcza.

To wlasnie oznacza odejscie’*’. Odchodzimy od grupy do spoteczno-
$ci duchowej. Z duchowego punktu widzenia grupa juz nie istnieje. Po-
niewaz nie istnieje, juz na niej nie polegamy ani nie przyjmujemy w niej
Schronienia.

2 Winaja, Mahawagga, VI11. 26, [w:] Some Sayings of the Buddpa..., s. 85.

12 Sangharakszita uzywa terminu ,grupa’ na okreslenie sposobdw, w jakie identyfikuje-
my siebie w oparciu o uwarunkowania ekonomiczne, spoleczne, polityczne, rodzin-
ne, psychologiczne, seksualne i inne.

Zob. podrozdzial Odejscie w rozdziale Kim jes Budda?

124
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Kiedy wstepujemy do spolecznosci duchowej, istnieje tylko spotecz-
no$¢ duchowa. Przyjmujemy Schronienie wytacznie w Trzech Klejnotach:
Buddzie, Dharmie i Sandze. Polegamy tylko na cztonkach spotecznosci
duchowej. Oznacza to tez, ze inni czlonkowie spotecznosci duchowej
polegaja na nas. Polegamy na sobie nawzajem. Troszczymy si¢ o siebie
wzajemnie. Wzajemnie si¢ zach¢camy i inspirujemy.

Przypusémy jednak, ze kto$ jest chory albo przygnebiony, doswiad-
cza psychologicznych probleméw albo tez zycie duchowe nie sprawia mu
wickszej przyjemnosci. Jesli si¢ go zostawi, tak jak zostawiono chorego
mnicha, moze wréci¢ do grupy, moze odej$¢ do rodziny — do swojej mat-
ki, zony albo dziewczyny. Moze odej$¢, szukajac dobrego samopoczucia
i pocieszenia.

Wazne jest, zeby cztonkowie spolecznosci duchowej rozumieli, ze nie
maja prawdziwego Schronienia z wyjatkiem siebie nawzajem. Nie maja
prawdziwych przyjaciét z wyjatkiem przyjaciét duchowych. Od grupy
nie moga oczekiwad niczego — ani nie powinni. ,,Bracia, nie macie matki
ani ojca, zeby o was dbali”. Naleza catkowicie do spolecznosci duchowej,
naleza catkowicie do siebie nawzajem. Dlatego powinni by¢ gotowi zy¢
i umrzeé za siebie nawzajem — w innym wypadku ich péjscie po Schro-
nienie nie byloby prawdziwe. Ich przyszlos¢ jest wspélna: sa przyszioscia
dla siebie wzajemnie, nie maja innej przysztosci.

Budda méwi: ,Jesli nie bedziecie si¢ troszezy¢ o siebie nawzajem, kto
inny, pytam, bedzie to robif?”. Jesli cztonkowie spotecznosci duchowej
nie kochajg si¢ wzajemnie, kto inny bedzie ich kochat? Jesli nie inspiruja
si¢ nawzajem, kto inny bedzie ich inspirowat? Jedli nie moga by¢ ze soba
szezgdliwi, z kim innym moga by¢ szczgsliwi? Zatem powinni bardziej
cieszy¢ si¢ swoim towarzystwem, bardziej nawzajem ceni¢ si¢ i szanowac.
Budda niewatpliwie wysoko cenit braci. Méwit: ,,Bracia, ten, kto mi ustu-
guje, niech ustuguje choremu”. Budda nie ma tu na myfdli nic mistyczne-
go czy metafizycznego: chodzi mu o realia zycia w spotecznosci ducho-
wej. Przez ,,chorego” rozumie chorych braci, czyli cztonkéw spotecznosci
duchowej. Jesli kto$ chee ustugiwaé Buddzie, powinien im ustugiwac.
W ten sposéb Budda, w pewnym sensie, zréwnuje ze soba cztonkéw spo-
tecznosci duchowej. Trudno zatem bytoby ich bardziej docenié¢.

,Jesli on ma nauczyciela, niech ten nauczyciel o niego dba, dopdki
on zyje, i czeka na jego wyzdrowienie. Jesli ma opiekuna albo lokatora,



152 Czesé 1

ucznia albo wspétlokatora czy kolege-ucznia, to on powinien si¢ nim
opiekowa¢ i oczekiwaé jego wyzdrowienia”. Wymienione zostaly wigc
wszystkie mozliwe relacje wewnatrz spotecznosci duchowej. Nauczyciel
powinien opiekowa¢ si¢ uczniem, a uczeri nauczycielem; kolega-uczen
powinien si¢ opiekowa¢ kolega-uczniem; mieszkanicy tej samej wihary
(mieszkajacy w jednym miejscu spotecznosci duchowej) powinni trosz-
czy¢ si¢ o siebie nawzajem. W chorobie czy zdrowiu powinna istnie¢ mig-
dzy nimi niezawodna duchowa przyjazni i dobro¢.

,Jesli nike o niego nie zadba, powinno to zosta¢ uznane za wykrocze-
nie”. ,Wykroczenie” w tym kontekscie oznacza niezr¢czne dziatanie'®,
kt6re musi by¢ wyznane. Odpowiedzialno$¢ za opieke nad kazdym czton-
kiem spoczywa na calej duchowej spotecznosci. Wszyscy sa odpowie-
dzialni za kazdego, a kazdy jest odpowiedzialny za wszystkich, w miare
swoich mozliwo$ci. W innym wypadku nie moze by¢ mowy o duchowej
spotecznosci.

A zatem, w tym zdarzeniu nie chodzi tylko o chorego mnicha zanie-
dbanego przez braci. Nie chodzi tylko o czerwonke. Chodzi o to, by przy
kazdej okazji odnosi¢ si¢ do siebie z zyczliwoscia, wykazywad zaintereso-
wanie drugim cztowiekiem, traktowaé go jak cztowieka. Chodzi o har-
monig i efektywnos$¢ w dziataniu, o komunikacje i rado$¢ z niej plynaca,
o zrozumienie, ze spoleczno$¢ duchowa jest czyms zupetnie odmiennym
od grupy. Przede wszystkim chodzi o to, by brac za siebie nawzajem odpo-
wiedzialno$¢ i rozwija¢ przyjazi duchowa. Nie chodzi o jakie$ zdarzenie
sprzed 2,5 tys. lat; chodzi o to, co dzieje si¢ w terazniejszosci. Nie chodzi
o mnichéw zyjacych w zamierzchtych czasach, lecz o ich wspétczesnych
nastepcow.

125 Definicja terminu ,niezreczny”, zob. s. 96-97.
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Rys. 2. Powolanie Ziemi na swiadka



Rys. 3. Prosba Brahmy
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Rys. 4. Muczalina oddaje pokion Buddzie
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Rys. 8. Amitabha

Rys. 7. Ratnasambhawa
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Rys. 11. Tybetariskie koto zycia
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SCIEZKA KROKOW REGULARNYCH I SCIEZKA
KROKOW NIEREGULARNYCH

Rozréznienie miedzy Sciezka krokéw regularnych i $ciezka krokéw
nieregularnych stosuje si¢ od bardzo dawna'*. Pochodzi ono od wielkiego
chiriskiego nauczyciela Czih-i, ktéry zyt w VI wieku i uwazany jest za za-
tozyciela jednej z najwigkszych i najwazniejszych szkét buddyzmu chin-
skiego, szkoly tiantai'?”’. Chociaz tiantai jest jedng z najwigkszych szkét,
jakie znat buddyzm, dotad byta raczej niedoceniania przez zachodnich
buddystéw. Czih-i nauczat Dharmy na szeroka skalg, zakladat klasztory
i dzigki swym glebokim osiagnieciom duchowym przyciagnat niezwykta
ilo$¢ uczniéw. Przemawiat do nich od czasu do czasu, komentujac pisma,
moéwit o zyciu duchowym, a szczegdlnie o medytacji. Podczas wykladéw
o medytadji, z ktérych wiele zachowalo si¢ do dzisiaj, Czih-i méwit o me-
dytacji poprzez regularne kroki i medytacji poprzez nieregularne kroki,
a takze o medytacji bez zadnych krokéw'?.

Tutaj interesuja nas tylko regularne i nieregularne kroki, a zajmujemy
si¢ nimi, poniewaz rozrdznienie, jakie poczynit Czih-i mi¢dzy medytacja
poprzez regularne a medytacja poprzez nieregularne kroki, mozna stoso-
wacé nie tylko do praktyki medytacji, ale réwniez do prakeyki i doswiad-
czania catej $ciezki duchowej, na wszystkich jej etapach i we wszystkich

aspektach.

126 Catos¢ wyktadu, zob. Sangharakszita, 7he Taste of Freedom, Windhorse, Glasgow 1990.
127" Tiantai (jap. tendai) dostownie znaczy ,wielkie niebo” i jest nazwa géry w potudnio-
wych Chinach, gdzie mistrz Czih-i (lub Cigi) zyt (531-597 n.e.), nauczat i zalozyt
osrodek, ktéry stat si¢ centralng siedzibg calego ruchu. Znany byt gtéwnie jako wy-
ktadowca. Tiantai byto ruchem wszechstronnym, prawie encyklopedycznym, prébu-
jacym, gtéwnie pod wptywem Czih-i, usystematyzowa¢ caty tradycje buddyjska, jaka
byta znana w tym czasie w Chinach. Byta to szkota eklektyczna, wolna od tendencji
sekciarskich. Sangharakszita podczas seminarium poswigconego tekstowi Dhyana
For Beginners, ktdry jest zbiorem wyktadéw Czih-i, przyréwnuje Triratng do tiantai
ze wzgledu na eklektyczne podejscie obu ruchéw. Wiecej na temat tiantai, zob. Ch.
Eliot, Buddhism and Hinduism: An Historical Sketch, Routledge & Kegan Paul, Lon-
don 1954, t. 1L, s. 310 i n.; takze J. Takakusu, 7he Essentials of Buddbist Philosophy,
Motilal Banarsidass, India 1978, rozdz. IX.

Wzmiankowane na poczatku wstepu do Dhyana For Beginners, [w:] A Buddhist Bible,
wyd. Dwight Goddard, Beacon Press, Boston 1966, s. 437.
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Czym jest zatem $ciezka regularnych krokéw? Czym jest $ciezka kro-
kéw nieregularnych? Prébujac odpowiedzie¢ na te pytania, postapi¢ nie-
co nieregularnie i zaczng od drugiej $ciezki.

Sciezka krokéw nieregularnych

Zeby zrozumieé, czym jest sciezka krokéw nieregularnych, spéjrzmy naj-
pierw na buddyzm, jaki istnieje dzi§ w $wiecie zachodnim, czy to w Wiel-
kiej Brytanii, w Europie kontynentalnej czy w obu Amerykach. Pierw-
sza rzecza, jaka dostrzegamy, sa ksiazki — setki ksiazek — o buddyzmie.
To najbardziej rzucajaca si¢ w oczy cecha buddyzmu na Zachodzie.

Jesli jestesmy mlodzi, pelni entuzjazmu i mamy duzo czasu, mozemy
sprébowaé przeczytaé te wszystkie ksiazki, jesli to mozliwe, a przynaj-
mniej te bardziej znane. Zwykle czytamy do$¢ duzo, a niektérzy z nas
moga nawet zabrac si¢ za czytanie samych pism buddyjskich. W ten spo-
s6b, w oparciu o réznorodne lektury, zaczynamy tworzy¢ sobie pewne wy-
obrazenie o buddyzmie i zaczynamy formutowa¢ poglady na jego temat.
W naszych pogladach jednak zwykle panuje ogromny zamet. Do tego
stopnia, ze przez dlugie lata mozemy nawet nie zda¢ sobie z tego sprawy.
W niektdrych przypadkach mozemy nigdy nie zdaé sobie z tego sprawy.
Tymczasem jednak my$limy, ze rozumiemy buddyzm, poniewaz o nim
czytalismy. My$limy, ze wiemy o nim wszystko.

W rzeczywistoéci jednak w ogdle nie rozumiemy buddyzmu. Mé-
wiac ,w ogdle”, rozumiem to catkiem dostownie. Nie chodzi o to, ze tro-
che rozumiemy buddyzm, ze pojelismy go tylko po czgsci. W rzeczywi-
stosci w ogdle nie rozumiemy buddyzmu. Ale myslimy, ze rozumiemy.
Ma to daleko idace konsekwengje.

Kiedy co$ rozumiemy — czy rozumiemy to naprawdg, czy tylko tak si¢
nam zdaje — stajemy jakby ponad tym. Zrozumienie oznacza przywtlasz-
czenie; oznacza wzigcie przedmiotu wiedzy pod siebie. Oznacza nawet
zagarniecie go do wewnatrz siebie i uczynienie swoja wlasnoscia, swoja
czgécia. Z tego powodu, poniewaz zrozumienie oznacza przywlaszczenie,
méwimy o ,opanowaniu” przedmiotu. Dlatego méwimy o opanowaniu
ksiggowosci lub o opanowaniu matematyki. Méwimy nawet — a przynaj-
mniej my$limy — o opanowaniu buddyzmu. A wigc skoro, jak sadzimy,
zrozumieliSmy buddyzm, skoro przywlaszczylismy go sobie i uczynilismy
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czgscia siebie, zaczynamy si¢ czu¢ lepsi od buddyzmu, poniewaz go ,,opa-
nowalimy”. Poniewaz jestesmy od niego lepsi, nie podziwiamy go, nie
czujemy do buddyzmu prawdziwego oddania ani szacunku. Jestesmy po-
zbawieni takich uczué. Po prostu ,,opanowaliémy” przedmiot.

Taka postawa nie jest nowa i w zadnym wypadku nie ogranicza si¢
do wspdtczesnych zachodnich buddystéw. Szerzy si¢ ona na Zachodzie
od bardzo dawna. Okazuje si¢, ze wielki poeta i mysliciel Coleridge na-
rzekal na t¢ postawe 150 lat temu — narzekal oczywiscie w odniesieniu
do chrzescijaristwa. 15 maja 1833 roku zanotowal nastepujaca opinig:

Nie ma teraz dla niczego szacunku. Powdd jest taki, ze ludzie maja tylko
pojecia, a cata ich wiedza jest tylko rozumowa. Poniewaz pojmowanie
jest praca samego rozumienia i poniewaz wszystko, co moze by¢ pojete,
moze by¢ zrozumiane, niemozliwe jest, aby cztowiek mégt szanowad to,
wobec czego musi zawsze czué si¢ nieco wyzszym. Gdyby mozna byto
poja¢ Boga w $cistym znaczeniu, czyli tak, jak pojmujemy konia czy drze-
wo, nawet sam Bég nie budzitby zadnego szacunku [...].

Szacunek zas:

[...] moze by¢ wzbudzony tylko w czlowieku i tylko wobec prawd ide-
alnych, ktére zawsze s tajemnica dla rozumu z tego samego powodu,
co ruch mojego palca za moimi plecami jest teraz tajemnica dla was,

b ie shuz b d . ie cialo!??
O wasze ocCzy nie stuzg temu, Dy widzieC poprzez moje claio =.

Tak pisat Coleridge na temat braku szacunku 150 lat temu. W tym
samym mniej wigcej czasie w Niemczech zyt znakomitszy poeta i my-
Sliciel, ktéry powiedziat niemal to samo, co Coleridge, cho¢ nieco kré-
cej. Goethe w swoich Refleksjach i maksymach méwi: ,Najwspanialszym
osiagnieciem myslacego cztowieka jest zglebienie tego, co da si¢ zglebi¢
i cichy szacunek dla tego, co jest niezglebione™'*°.

Whasnie tego cichego szacunku dla niezglebionego — tego, co w ter-
minologii buddyjskiej okreslane jest jako atakkawaczara, czyli poza zasig-
giem mysli, poza zasi¢giem zrozumienia i pojecia — dotad tak brakowato

129 The Table Talk and Omniana of Samuel Taylor Coleridge, wyd. T. Ashe, George Bell
& Sons, London 1905.
130 Refleksje i maksymy, Czytelnik, Warszawa 1977 — przyp. thum.
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zachodnim buddystom. Zbyt tatwo przychodzito nam ,rozumienie”,
zbyt chetnie méwilismy nawet o tym, co niezglebione. Albo wrecz zbyt
chetnie méwilismy szczegélnie o tym, co niezglebione.

Nie stalo si¢ tak wylacznie z naszej winy. W duzym stopniu jest
to skutek sytuacji, wjakiej si¢ znajdujemy. Istnieje tak wiele ksiazek
o buddyzmie, tak wiele przekladéw starozytnych tekstéw buddyjskich,
a trzeba przyznad, ze czg$é tego materiatu przeznaczona jest dla bardzo
zaawansowanych praktykujacych. Niektére teksty — sutry — adresowane
sa do uczniéw o wysokim stopniu rozwoju duchowego. By¢ moze znana
nam jest scena otwierajaca niektére wielkie sutry mahajany. Budda siedzi
posréd wielkiego zgromadzenia ucznidw, by¢ moze w jakiej$ niebianiskiej
albo archetypowej rzeczywistosci. Wszyscy wokét niego sa arahantami
i wielkimi bodhisattwami, a nawet nieodwracalnymi bodhisattwami, czy-
li takimi, kt6rzy nie mogg straci¢ z oczu ideatu najwyzszego stanu bud-
dy, czyli ze tak powiem, maja juz Nirwang w garéci. A wysublimowane
nauki, jakich Budda udziela, adresowane sa do tych wtas$nie wielkich
istot — istot na bardzo wysokim duchowym poziomie, poza wszystkim,
co mozemy sobie wyobrazi¢ i pojac.

Wiele sutr mahajany zostalo przelozonych itym samym staly sig,
w pewnym sensie, dla nas dostgpne. A wigc czytamy t¢ czy tamtg sutrg
i myslimy, ze opanowali$my jej tres¢, a myslac, ze ja opanowali$my, skia-
niamy si¢ do przyjecia chtodnej, wyniostej, nawet protekcjonalnej posta-
wy wobec buddyzmu. Do tego stopnia, ze niektérzy z nas moga uznad,
ze nie ma zadnej potrzeby nazywania siebie buddystami — w koricu jeste-
$my juz ponad to — i mozemy nawet patrze¢ nieco z géry na tych pro-
stodusznych ludzi na Zachodzie, ktérzy postanowili nazywac siebie bud-
dystami, ktéry okazuja szacunek wizerunkom, sktadaja w ofierze kwiaty
i pala $wieczki oraz prébuja przestrzega¢ zasad etycznych. Mozemy uznaé
swoja postawe za bardziej zaawansowana, ale prawda jest taka, ze pozo-
staje ona czysto teoretyczna, wytacznie umystowa i pozbawiona jakiego-
kolwiek glebokiego i szczerego uczucia czci i oddania.

Z powodu tego czysto teoretycznego i intelektualnego podejscia
oraz catkowitego braku powazania religijnych uczué¢ i braku ,cichego
szacunku dla tego, co jest niezgl¢bione” w buddyzmie, az do niedawna
zachodni buddyzm w duzej mierze byt plytkim i powierzchownym zja-
wiskiem. Zachodni buddysci na ogét przebierajg w dostgpnym materiale
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i wybieraja nie wedlug swoich prawdziwych potrzeb duchowych, ale
zgodnie z subiektywnymi i powierzchownymi zachciankami i upodo-
baniami. Dlatego spotyka si¢ ludzi méwiacych: , To lubig, ale tego nie.
Podoba mi si¢ idea karmy, ale nie lubig idei odradzania si¢”. Albo spotyka
si¢ ludzi, ktérych pociaga doktryna anatmana (pali: anatta). Z takiego
lub innego powodu idea, ze nie maja duszy czy ,ja’, wydaje si¢ pocia-
ga¢ niektorych, chociaz jednoczesnie idea Nirwany wydaje si¢ im do$é
przygnebiajaca. A wige ludzie przebierajg i wybieraja, a ich upodobania
oczywiscie si¢ zmieniaja. Przez jakis czas mozemy interesowac si¢ zen, po-
niewaz podoba si¢ nam idea, ze juz jesteSmy budda, ze juz jeste$my ,,tam”
i nie ma nic do zrobienia. Dzigki temu zycie wydaje si¢ o wiele fatwiejsze:
najwidoczniej nie musimy niczego praktykowa¢! Nie musimy z niczego
rezygnowad. A wigc przez jaki$ czas podoba nam si¢ zen. Ale w koricu by-
cie budda staje si¢ nudne, wigc zaczynamy zajmowac si¢ tantra, a tantra,
naturalnie, od razu przywotuje na mysl seks, wigc zaglebiamy si¢ w joge
seksu (oczywiscie teoretycznie!). I w ten sposdb przecigtny zachodni bud-
dysta latami rozglada si¢ i zabawia.

Mimo tych wszystkich trudnosci — kedrych kazdy z nas do§wiadczat
— niektdrzy zachodni buddysci zabrali si¢ do praktykowania buddyzmu.
Z mojego doswiadczenia wynika (a widzialem wielu ludzi przychodza-
cych i odchodzacych), ze moze, szacujac z grubsza, jeden na dwudziestu
zachodnich buddystéw podejmuje prébe praktykowania buddyzmu.
W konicu §wita nam, ze buddyzm nie jest zbiorem interesujacych idei,
nie jest zwykla filozofia, czyms, o czym wystarczy mysle¢. Pojmujemy,
ze buddyzm nalezy stosowaé w zyciu, a nawet go doswiadczaé. A wigc za-
czynamy praktykowaé, probujemy wprowadzi¢ go w zycie. Niestety, tak
wielka jest sita uwarunkowania i nawykéw, ze nawet kiedy prakeykujemy
buddyzm, utrzymuja si¢ w nas te same stare wzorce pochodzace z po-
przedniego teoretycznego podejscia. Nasza postawa pozostaje plytka i po-
wierzchowna. Wciaz mamy tendencj¢ do przebierania i grymaszenia.

W pierwszej potowie XX wieku na Zachodzie buddyzm, czy to w for-
mie ksiazek, czy jakiejkolwiek innej, byt mato dostepny. Teraz sytuacja si¢
zmienita. Mozemy nawet powiedzie¢, ze buddyzm stat si¢ dostgpny zbyt
tatwo. Istnieje tyle ksiazek, tyle praktyk, tak wielu nauczycieli, tak wiele
szkot! Istnieje tak oszatamiajaca platanina réznorodnych form buddyzmu!
Lapczywie chwytamy sig i kosztujemy najpierw tego, potem tamtego, jak
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zachtanne dziecko w sklepie ze stodyczami. Jestesmy w transcendental-
nym sklepie ze stodyczami buddyzmu posréd tych wszystkich wspania-
tych duchowych smakotykéw, wigc chwytamy jak popadnie: zen, tantre,
therawadg, etyke, medytacjg; tego rodzaju medytacje i tamtego rodzaju
medytacj¢. Po prostu chwytamy. Taka jest bardzo czgsto nasza postawa.
Niemniej jednak tym sposobem robimy jakies postepy. Sciezka nieregu-
larnych krokéw jest w koricu $ciezka i pozwala nam w jakim§ stopniu
do$wiadczy¢ buddyzmu.

Lecz tylko do pewnego momentu. Praktykujac w ten sposéb, poda-
zajac $ciezka nieregularnych krokéw, wezesniej czy péiniej odkryjemy,
ze zwalniamy. Weze$niej czy pdzniej okaze sig, ze stoimy przed niewidzial-
na przeszkoda, tak jakbysmy pograzyli si¢ w duchowym zastoju. Pozosta-
jemy w stagnacji; nie rozwijamy si¢. Wciaz podnosimy nogi, jakbysmy
stapali $ciezkq nieregularnych krokéw, ale nie posuwamy si¢ do przodu:
utknelismy w martwym punkcie. Jesli chcemy pokonaé t¢ niewidzialng
przeszkode, jesli chcemy czyni¢ dalsze postgpy, musi nastapi¢ radykalna
zmiana i ta zmiana polega na przejsciu ze Sciezki nieregularnych krokéw
na $ciezk¢ krokéw regularnych.

Sciezka regularnych krokéw

Ale dlaczego tak jest? Czym jest Sciezka regularnych krokéw? Czym rézni
si¢ od $ciezki nieregularnych krokéw i dlaczego nasz dalszy rozwéj zalezy
od przejscia z jednej $ciezki na druga? Nie mozna odpowiedzie¢ na te py-
tania, jedli najpierw nie zrozumiemy ogdlnie natury $ciezki prowadzacej
od tego, co buddysci nazywaja samsarg (albo kregiem $wiatowego zycia)
do Nirwany; $ciezki prowadzacej od uwarunkowanego do nieuwarunko-
wanego istnienia; $ciezki prowadzacej od nieo$wieconego czlowieczen-
stwa do o$wieconego czlowieczeristwa buddy.

Ta wielka $ciezka stanowiaca gléwny temat prakeyki buddyjskiej tra-
dycyjnie dzieli si¢ na trzy kolejne etapy: etap Sila (pali: sila), czyli etyki,
etap samadhi (sanskryt i pali), czyli medytacji, oraz etap pradzni (pali:
paina), czyli Madrosci. Chociaz istniejg inne podzialy, a nawet podpo-
dzialy $ciezki, ten potréjny podzial pozostaje najwazniejszy i najbardziej
podstawowy'?!.

131 Zob. Sangharakszita, Wprowadzenie do buddyzmu. ..
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Sila, czyli etyka czy moralno$é, to po prostu zreczne dziatanie: dziata-
nie, ktére przynosi pozytek i pozwala si¢ nam rozwija¢ oraz dziatanie, kté-
re przynosi pozytek innym i pozwala takze si¢ im rozwija¢. To nie znaczy,
ze $ila jest dziataniem zewngtrznym, oderwanym od nastawienia umystu:
Sila obejmuje réwniez nastawienie. I to zaréwno nastawienie umystu, jak
i sposdb postgpowania, w ktdrym to nastawienie naturalnie si¢ wyraza.
A zatem §ila to zr¢ezne dzialanie w tym sensie, ze powstaje z (lub jest opar-
te na) pewnych zrecznych stanéw umystu, szczegélnie mitosci, szczodro-
$ci, spokoju i zadowolenia. Sila to kazde zachowanie wyplywajace z tych
zreeznych standéw umystu. Do tego w zasadzie sprowadza si¢ etyka czy tez
moralno$¢ buddyjska: do dziataii wyrazajacych zreczne stany umystu'2

Samadhi, czyli medytacja, obejmuje rézne zagadnienia. Jest to stowo
o wielu znaczeniach na wielu réznych poziomach. Przede wszystkim me-
dytacja polega na zebraniu wszystkich rozproszonych energii i skupieniu
ich w jednym centrum. Przez wigkszo$¢ czasu nasza energia jest podzielona
i podaza w réznych kierunkach; nie jest jednolita i zintegrowana. A wigc
przede wszystkim musimy ja zintegrowac, co nie oznacza wymuszonej kon-
centracji na jednym punkcie, lecz zebranie calej energii, zaréwno $wiado-
mej, jak i nieSwiadomej, i zharmonizowanie jej w naturalny i spontaniczny
spos6b. Koncentracja, w znaczeniu catkowitego zjednoczenia psychiczno-
-duchowych energii, to pierwszy stopien czy tez poziom samadhi.

Nastepne znaczenie samadhi to doswiadczanie coraz wyzszych stanéw
$wiadomosci — standw rozszerzajacych si¢ do tzw. dhjan, czyli stanéw
nad$wiadomych. W tych nad$wiadomych stanach przekraczamy cialo i,
ostatecznie, wychodzimy poza umyst w sensie aktywnosci umystu prze-
skakujacego z jednego przedmiotu na drugi. Doswiadczamy takze btogo-
§ci, spokoju, radosci i ekstazy, ale nie do§wiadczamy Wgladu, poniewaz
ciagle znajdujemy si¢ w samsarze, w sferze $wiatowej. Samadhi prowadzi
réwniez do rozwoju nadzwyczajnych — chociaz nie nadprzyrodzonych
—zdolnos$ci umystowych, jak telepatia, jasnowidzenie, jasnostyszenie i pa-
mig¢ wlasnych poprzednich egzystencji; zdolnosci, ktére czasem powstaja
catkowicie naturalnie i spontanicznie w czasie medytacji'®.

132 Zob. Sangharakszita, Aspects of Buddhist Morality, [w:] The Priceless Jewel, Windhorse,
Glasgow 1993.

135 Zob. Sangharakszita, Wizja i transformacja. .., rozdz. VIIL. Tenze, Human Enlight-
ement, Windhorse, Glasgow 1987, s. 36 i n.
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Pradznia, czyli Madro$¢, oznacza bezposredni Wglad w Prawde albo
Rzeczywisto$é. Ten bezposredni Wglad albo osobisty kontakt z Rzeczy-
wistoscig jest poczatkowo tylko chwilowy, jak nagle swiatto btyskawicy,
ktére w ciemna noc na moment rozéwietla krajobraz. W miarg jak prze-
btyski Wegladu zdarzaja si¢ coraz cz¢sciej i trwajg dluzej, stajg si¢ w koni-
cu ciaglym strumieniem $wiatta, ktére przenika glebiny Rzeczywistosci.
W petni rozwinigta Madro$¢ czy Wglad, jest tym, co nazywamy Bodhi,
Oswieceniem, chociaz na tym poziomie nie mozna méwi¢ w czysto ko-
gnitywnych kategoriach. Na tym poziomie nie da si¢ oddzieli¢ Madrosci
czy Wgladu od wspétczucia i mitosci, a wlasciwie od transcendentalnych
odpowiednikéw emocdji.

A zatem $ciezka stanowigca gléwny temat prakeyki buddyijskiej sktada
si¢ z trzech wielkich kolejnych etapéw: ili, samadhi i pradzni. Podziat
na trzy etapy nie jest przypadkowy. Etapy nie sa jak kreski narysowane
kreda, lecz sa nieodlaczng czgscia samej strukeury $ciezki i reprezentuja
naturalne etapy w duchowym i transcendentalnym rozwoju jednostki.
Jako takie przypominaja stadia wzrostu rosliny. Najpierw jest nasiono,
z niego wyrasta maly kielek, kietek przeistacza si¢ w todyge, potem wy-
rastajg liscie, a w koricu paczki i kwiaty. Oczywicie, nie nalezy tego ro-
dzaju analogii traktowa¢ zbyt dostownie. Caly proces rozwoju rosliny jest
nie$wiadomy. Kwiat nie musi decydowa¢, czy rosnaé, czy nie; przyroda
»decyduje” za niego.

W przypadku ludzi rozwéj duchowy jest swiadomy, zamierzony i z sa-
mej swej natury musi taki by¢. Dalszy rozwéj cztowieka zalezy od jego
osobistego, indywidualnego wysitku — chociaz nie chodzi o wysitek
polegajacy na forsowaniu egoistycznej woli, ale o réwnomierny rozwoj
$wiadomosci, catej istoty. (Rozwdj duchowy mozna poréwnaé z budowa
domu albo wielopigtrowego budynku. Najpierw kfadziemy fundamenty,
potem pierwsza kondygnacje, dalej druga, a w koncu kladziemy dach,
dzwonnice lub wiezg. Nie mozemy odwrdci¢ kolejnosci, ktéra wynika
z natury samej konstrukeji).

Buddyzm czy Dharma, w formie w ktérej zostaly nam przekazane,
zawieraja wiele réznych nauk, ktére odpowiadaja réznym etapom $ciezki.
Nie wszystkie nauki odnoszg si¢ do tego samego etapu: rozne nauki doty-
cza réznych etapéw $ciezki lub, inaczej méwiac, dotycza réznych etapow
duchowego i transcendentalnego rozwoju. Dlatego praktykujac Dharme,
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powinni$émy praktykowa¢ nauki odpowiadajace etapowi rozwoju, ktéry
osiagnelismy — nie tylko teoretycznie, lecz cata nasza istota. To jest trady-
cyjna metoda, a przynajmniej dominujaca tradycyjna metoda.

Najpierw praktykujemy etyke: przestrzegamy wskazar, stajemy sig
w petni etycznymi ludzmi, do wewnatrz i na zewnatrz — to moze nam za-
ja¢ dobrych kilka lat. Pézniej, kiedy juz potozylismy stosunkowo mocne
etyczne podwaliny pod swéj charakter, podejmujemy praktyke koncen-
tracji: uczymy si¢ ujarzmia¢ bezwolnie btadzacy umyst i dowolnie kon-
centrowa¢ na danym przedmiocie przez dowolna ilo$¢ czasu — i to moze
zaja¢ kolejnych kilka lat. Nastgpnie, powoli, zaczynamy podnosi¢ po-
ziom $wiadomosci: doswiadczamy pierwszej dhjany, drugiej dhjany itd.,
stopniowo ¢wiczac sig, aby nie tylko ich dotknag¢, ale w nich przebywac.
W konicu, moze po wielu latach wysitkéw, kierujemy nasz oczyszczony
i skoncentrowany, wzniosly i wysublimowany umyst razem ze zintegro-
wana energia calej naszej istoty ku kontemplacji samej Rzeczywistosci.
To jest Sciezka regularnych krokéw.

Na §ciezce regularnych krokéw postep jest systematyczny. Utrwala-
my wezesniejszy etap $ciezki, zanim przejdziemy do nastgpnego czy péz-
niejszego etapu. Ale na $ciezce nieregularnych krokéw tego nie robimy.
Na $ciezce nieregularnych krokéw zaczynamy od mniej lub bardziej inte-
lektualnego czy teoretycznego pojecia o buddyzmie albo $ciezce (pojecie,
ktére jest réwniez chaotyczne i nickompletne!), a potem zaczynamy prak-
tykowa¢ — na Zachodzie zwykle bez nauczyciela. Nie zaczynamy prakey-
kowa¢ tych nauk, ktére odpowiadajg naszemu etapowi rozwoju, ponie-
waz i tak go nie znamy: zaczynamy praktykowac to, co przemawia do nas
intelektualnie; by¢ moze jest to cos, co przemawia do naszej proznosci.

Mozemy, na przykiad, zacza¢ praktykowaé Doskonata Madros¢'*.
Otéz dla zupelnego nowicjusza praktykowanie Doskonatej Madrosci
nie jest catkowicie niemozliwe. W koncu, jakkolwiek gleboko ukry-
te, znajduje si¢ tam ziarno stanu buddy. W glebi nas naprawdg istnieje

134 Madro$¢ jest ostatnig z sze$ciu doskonatosci praktykowanych przez bodhisattwe; jest
pierwsza z doskonatosci w tym sensie, ze pig¢ pozostatych jest prawdziwymi doskona-
tosciami tylko dzigki rozwinigciu Doskonatej Madrosci, pradznia paramity (dostownie
»madrosci, ktéra wyszta poza [uwarunkowanie]”). Pradznia pochodzi z sanskryckiego
rdzenia ,wiedzie¢”. Pradznia to wiedza par excellence, znajomos¢ Rzeczywistosci. Tu-
taj stowem okreslajacym Rzeczywisto$¢ jest Sunjata.
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powinowactwo z Doskonata Madroscia i dlatego nie jest catkowicie nie-
mozliwe nawet dla poczatkujacego, w oparciu o czysto teoretyczne
zrozumienie przedmiotu, by zaczaé praktykowa¢ Doskonata Madros¢.
Moze nawet nam si¢ powie$¢, w bardzo niewielkim stopniu. Sama sila
egoistycznej woli mozemy przez chwile utrzyma¢ si¢ na poziomie kon-
centracji, na ktérym pojawia si¢ przeblysk Doskonatej Madrosci, a nawet
pustki (Sunjata). Ale nie bedziemy w stanie tego utrzymaé. Zaczniemy
si¢ zeSlizgiwaé w dot, pograzac i spadaé. Nastapi reakeja, przeciwdzialanie
ze strony calej naszej psychiki i $wiadomosci, ktéra po prostu nie znajdu-
je si¢ na tym poziomie i nie jest gotowa do praktykowania Doskonalej
Madrosci. A wigc musimy si¢ cofnaé. Musimy praktykowaé medytacje,
rozwijaé wyzsze stany $wiadomosci i w ten sposéb stworzy¢ mocna pod-
stawe dla praktyki Doskonatej Madrosci. Kiedy to zrobimy, mozemy
znowu ruszy¢ do przodu.

Cofna¢ sie, zeby p6jsé naprzéd

A zatem podazanie $ciezkg nieregularnych krokéw zwykle wiaze si¢ z wy-
muszaniem procesu duchowego rozwoju. To tak, jakbysmy prébowali
spowodowac wzrost rosliny, otwierajac na sil¢ palcami drobne paczki albo
prébujac potozy¢ wyzsze pigtra budynku, zanim wyschng fundamenty.
Wezesniej czy péiniej odkrywamy, ze tego nie da si¢ zrobi¢. Préba otwar-
cia paczkéw nasile nic nie da — trzeba podlewad korzenie. Nic nie da
préba potozenia wyzszego pigtra — trzeba wzmocni¢ fundamenty. Kwiat,
ktéry jako buddysci chcemy doprowadzi¢ do rozkwitu, to lotos o tysiacu
platkéw'?, a wige potrzebujemy duzo wody. Wieza, ktdrg chcemy zbudo-
wad, to wieza siggajaca do samego nieba, wigc potrzebuje mocnych fun-
damentéw. Ujmujac rzecz w sposdb aksjomatyczny, mozemy powiedziet,
ze wyiszego etapu $ciezki nie rozwiniemy w pelni, a nawet w stopniu
umiarkowanym, zanim nizszy etap $ciezki nie zostanie w pelni rozwiniety.

135 Sahasrara-padma, lotos o tysigcu platkéw, jest najwyzszym z siedmiu o$rodkéw psy-
chicznych i usytuowany jest nad czubkiem glowy. W odniesieniu do prakeyki du-
chowej buddyzm zajmuje si¢ gléwnie trzema wyzszymi osrodkami psychicznymi.
Implikacja tutaj jest taka, ze tysiacplatkowy lotos rozkwita tylko wéwczas, gdy po-
wstaje Wglad. Zob. przyp. 56. Wigcej na temat osrodkéw psychicznych i ich zwiazku
z praktyka, zob. Lama Anagarika Govinda, 7he Foundations of Tibetan...,s. 143 i n.
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To jest podstawowa zasada. Jesli chcemy doswiadczaé wyzszego etapu, czy
wyzszego poziomu, intensywnie czy trwale, musimy najpierw ukoriczy¢
nizszy etap i tylko na jego podstawie mozemy ustanowic¢ etap wyzszy. Dla-
tego wezesniej czy pézniej musimy przejs¢ ze $ciezki nieregularnych kro-
kéw na $ciezke krokéw regularnych. To wlasnie oznacza przejscie z jednej
Sciezki na druga. Oznacza, iz cofamy sig, aby p6j$¢ naprzéd.

Jak daleko musimy si¢ cofnaé, jak daleko powréci¢? Mozna by po-
wiedzie¢, ze nalezy ,powréci¢ do moralnosci” — w koricu to popularny
gdzieniegdzie slogan! Albo mozna by powiedzie¢: ,Z powrotem do hina-
jany’— w konicu, jak si¢ uwaza, buddyzm, historycznie i duchowo sklada
si¢ z trzech wielkich faz rozwoju (hinajany, mahajany i wadzrajany), wigc
mozna by powiedzieé: z powrotem do hinajany albo do podstawowego
buddyzmu, z powrotem do therawady. Ale w istocie musimy si¢ cofnaé
jeszcze dalej. Musimy cofnad si¢ do czego$ jeszcze bardziej podstawowe-
go ifundamentalnego niz etyka, nawet bardziej podstawowego i fun-
damentalnego niz hinajana — powinni$my cofna¢ si¢ do Trzech
Klejnotéw. Powinnismy pokfoni¢ si¢ i péjs¢ po Schronienie, méwiac:
»Buddham saranam gacchami, Dhammam saranam gaczczami, Sangham
saranam gaczczami’. ,Id¢ po Schronienie do Buddy, id¢ po Schronienie
do Dharmy, id¢ po Schronienie do Sanghi”. Tam naprawd¢ rozpoczyna
si¢ buddyzm. To sa korzenie, fundamenty, same podstawy naszego zy-
cia duchowego. Wiasnie tak naprawde zaczynamy praktykowa¢ $ciezke
— idac po Schronienie do Trzech Klejnotéw.



ETYKA

Etyka, medytacja i Madros¢ to temat drugiej czesci niniejszego Przewodnika.
Razem sktadajq si¢ one na jedng z najlepiej znanych nauk Buddy: potrdjng
Sciezke. Potrdjna Sciezka zawiera w sobie caty buddyzm. Odnosi si¢ do ciata,
mowy i umystu, a prowadzi do zakoriczenia cierpienia. Jest ona stopniowa:
etyka oraz czyste sumienie stanowiq niezbedng podbudowe dla medyracyi,
a medytacja to grunt, na ktérym mozna rozwingd Madrosé.

W pierwszej czesci zapoznamy si¢ z podstawami etyki, ktdrej sednem jest
zreczne postgpowanie. Zbadamy, czym ta etyka rozni si¢ od naszej zachod-
niej, ktdrej korzenie thwiq w chrzescijanstwie. Kolejne rozdzialy poswigcone
sq pigciu wskazdwkom, czyli najpowszechniejszej liscie zawierajgcej etyczne
wskazania. Na poczqtek dokonamy przegladu picciu wskazowek, jak je si¢
nagywa, po czym wezmiemy pod lupe kazdg z nich z osobna, czyli zasadg
niestosowania przemocy, zasadg niewykorzystywania, zadowolenie, komuni-
kacje oraz swiadomosé.
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KRYTERIUM ETYKI

W buddyzmie etyka nie jest kwestiq postuszeristwa wobec przykazar zesta-
nych nam z wysokosci, lecz kwestiq zrecznego zachowania i unikania zacho-
wart niezrecznych. Dziatanie zrecznie oznacza dziatanie wolne od chciwosci,
nienawisci i umystowego pomieszania. Nie bedziemy jednak zreczni, jesli nie
grozumiemy tego, co robimy, nie dostrzezemy mozliwosci, jakie przed nami
stojq i nie przetestujemy ich. Etyczne Zycie staje sig kwestiq dziatania w opar-
cin 0 to, co jest w nas najlepsze: dziatania wynikajgcego z naszego najglebsze-
go zrozumienia i wglgdu, z najglebszej mitosci oraz wspdtezucia.

Patrzac z perspektywy czasu, wyglada na to, ze rozwéj zachodniej etyki juz
od samego poczatku przyjat dos¢ niefortunny obrét. Zachodnia tradycja
etyczna ma bardzo zfozone — by nie rzec mieszane — pochodzenie. Zawie-
ra elementy zaczerpnigte z tradycji klasycznej, czyli greckiej i rzymskiej,
jak réwniez elementy judeochrzescijaniskie i, szczegélnie w niektérych
krajach pétnocnoeuropejskich, elementy germariskiego pogafistwa. Lecz
chociaz nasza zachodnia tradycja etyczna utkana jest z wielu splatajacych
si¢ nici, dominuje w niej element judeochrzescijaniski. To jest oficjalna
etyka, dla ktdrej, przynajmniej w przesztosci, wszyscy deklarowali popar-
cie, niezaleznie od osobistych obyczajéw czy upodoban.

W tradycji judeochrzescijaiskiej moralno$¢ pojmuje si¢ przede
wszystkim w kategoriach prawa. Moralny obowiazek czy moralny nakaz
zostal przez Boga natozony na cztowieka. Ten nakaz dobrze ilustruje bi-
blijna relacja o powstaniu dziesigciu przykazan. Mojzesz udat si¢ na gére
Synaj i tam, po$réd grzmotéw i blyskawic, otrzymal od Boga dziesigé
przykazan wyrytych na dwéch kamiennych tablicach (tak si¢ to przed-
stawia w sztuce chrzedcijariskiej), ktére po zejsciu z géry Synaj przekazal
dzieciom Izraela. Ten opis ukazuje etyke jako ide¢ narzucong czlowieko-
wi, niemal wbrew jego woli, przez sit¢ czy zewngtrzny autorytet. Wedtug
Starego Testamentu Bog stworzyt cztowieka, uformowat go z ziemskiego
pylu i tchnat zycie w jego nozdrza. Zatem czlowiek jest wytworem Boga,
czy wreez jego niewolnikiem zobowiazanym do postuszenstwa, a niepo-
stuszeristwo jest grzechem, co z kolei ilustruje przypowies¢ o upadku'*.

1% Ksigga Rodzaju, 2, xvii.
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Adam i Ewa zostali ukarani, jak wszyscy wiemy, za niepostuszeristwo wo-
bec najwyrazniej arbitralnego nakazu. Bég powiedzial: ,[...] nie bedziecie
jedli z drzewa znajomosci dobrego i ztego'””. Nie podat im jednak zad-
nego powodu tego zakazu. Cho¢ dzisiaj niewielu ludzi wierzy w prawdzi-
wo$¢ takich opowiesci, wzory postaw, jakie przekazuja, przetrwaty. Samo
stowo , przykazanie” jest znaczace. Znaczace jest, ze prawo moralne, czy
zasada moralna, powinno by¢ przykazaniem — czyms, co nam naka-
zano robi¢, do czego jeste$Smy zobowiazani, prawie przymuszeni przez site
Czy zewngtrzny autorytet.

Oba przytoczone przyktady zostaly zaczerpnicte ze Starego Testamentu.
Chrzescijaristwo niewatpliwie wychodzi poza t¢ koncepcje etyki, ale jednak
niezbyt daleko. Zrédha specyficznie chrzescijaniskiej etyki mozna odnalezé
w nauce Jezusa zawartej w czterech Fwangeliach. Wedtug tej tradycji Jezus
jest Bogiem, wigc kiedy sam Bég kaze nam cos robi¢, nakaz ten ma ogrom-
ng site kryjacego si¢ za nim autorytetu. A zatem robimy co$ nie dlate-
go, ze dobrze jest to robi¢, ale poniewaz jesteSmy o to proszeni, a wrecz
otrzymujemy rozkaz wydany przez kogos, kto reprezentuje caly site i wiha-
dz¢ w niebie i na ziemi. Dlatego nawet w kontekscie etyki chrzescijariskiej
istnieje, ogdlnie mdéwiac, ta sama idea etyki jako czego$ obligatoryjnego,
czego$ narzuconego z zewnatrz, czemu trzeba si¢ podporzadkowac. To jest
nasze tradycyjne dziedzictwo. To jest sposob myslenia, pod ktdrego wply-
wem, §wiadomie czy nieswiadomie, pozostajemy, kiedy myslimy o etyce.

Dzisiaj wigkszos¢ ludzi w Wielkiej Brytanii nie czuje si¢ chrzescija-
nami w jakim$ glebszym sensie, ale mimo to wciaz mysli o moralnosci
i etyce jak o obowiazku nalozonym na nich z zewnatrz, o nakazie, ktérego
zobowiazani sg przestrzegaé. Mogliby$my podsumowad sytuacje tradycyj-
nej etyki w dzisiejszych czasach, méwiac, ze polega ona na nierobieniu
tego, co chcemy robi¢ i robieniu tego, czego nie chcemy robi¢, poniewaz
— z niezrozumiatych dla nas powodéw — kto$, w kogo istnienie juz nie
wierzymy, tak nam nakazat. Nic wigc dziwnego, ze jeste$my zdezoriento-
wani. Nic dziwnego, ze nie mamy etycznych drogowskazéw i kombinu-
jemy raz tak, raz inaczej. Lecz chociaz prébujemy nada¢ naszemu zyciu
sens, probujemy odkry¢ w zdarzeniach jakis§ wzorzec, gdy w gre wchodzi
etyka, widzimy gtéwnie chaos.

137 Tamze, 3.
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Buddyjskie kryterium

Nie cheg przesadzaé ani przedstawic zbyt ostrych czy czarno-biatych kon-
trastéw, ale w tradycji buddyjskiej podejscie do etyki jest catkiem od-
mienne od tradycji chrzescijariskiej. I nawet nie tylko w buddyjskiej, ale
catej wschodniej, szczegélnie dalekowschodniej tradycji. Zgodnie z nauka
Buddy zachowana w tradycjach wszystkich szkét, dziatania sa dobre lub
zle, doskonate lub niedoskonate w zaleznosci od stanu umystu, w jakim
sa podejmowane. Inaczej méwiac, kryterium etyki nie jest teologiczne,
ale psychologiczne. To prawda, ze na Zachodzie ta idea nie jest nam obca,
nawet w kontekscie chrzescijanistwa, ale jesli chodzi o etyke buddyjska,
awhasciwie jesli chodzi o etyke Dalekiego Wschodu, czy to buddyjska, czy
taoistyczna, czy konfucjariska — stanowi ona jedyne kryterium. To kryte-
rium stosuje si¢ powszechnie i $cisle spetnia.

Zgodnie z tradycja buddyjska istniejq dwa rodzaje dziatania, zre¢czne
(sanskryt: kauszalja, pali: kusala) i niezrgczne (sanskryt: akauszalja, pali:
akusala). Ten podzial jest znaczacy, poniewaz terminy ,zreczne” i ,nie-
zreezne”, odmiennie od terminéw ,dobre” i ,zle”, sugeruja, ze etyka po-
zostaje w duzym stopniu kwestia inteligencji. Nie bedziemy zreczni, jesli
nie zrozumiemy tego, co robimy, jesli nie dostrzezemy mozliwosci, jakie
przed nami stoja i nie przetestujemy ich. Dlatego etyka, wedtug bud-
dyzmu, jest w takim samym stopniu kwestia inteligencji i Wgladu, jak
dobrych checi i dobrych uczu¢. Méwi sig, ze droga do piekta jest wybru-
kowana dobrymi checiami, ale trudno powiedzie¢, ze drogg do pickla
wybrukowano zrecznoscia.

Niezrecznymi nazywa sig te dziatania, ktére wyrastaja z pozadania czy
egoistycznego pragnienia, z nienawisci, niecheci, z umystowego pomie-
szania, dezorientacji, duchowego zamroczenia czy niewiedzy. Zreczne
dziatania sa wolne od chciwosci, od nienawisci, od umystowego pomie-
szania, a zamiast tego motywowane sg szczodroscia, czyli checig dziele-
nia si¢ i dawania, mifo$cia, wspétczuciem oraz zrozumieniem. To bardzo
proste rozréznienie od razu ukazuje cala moralno$¢ w zupelnie innym
swietle. Etyczne zycie staje si¢ kwestia dzialania w oparciu o to, co jest
w nas najlepsze: dziatania wynikajacego z naszego najglebszego zrozumie-
nia i Wgladu, z najglebszej mitosci oraz wspétczucia.
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Po tym, co powiedziatem, osoby studiujace buddyzm zastanawiaja si¢
moze, jak do tego wszystkiego pasuje pigé lub dziesigc §ili, czyli wska-
zoéwek? Czy nie s3 one listami etycznych zasad, ktére okreslit sam Bud-
da i kedrym musimy si¢ podporzadkowaé? W odpowiedzi mozna rzec,
ze chociaz Budda nauczat i zalecat Sile, czyli zbiory wskazéwek, to nie
okreglat ich autorytatywnie, tak jak dziesi¢¢ przykazan podanych przez
Boga. Budda méwil, ze jesli kto$ jest oswiecony — czyli osiagnat stan bud-
dy, tym samym rozwijajac ogromna madro$¢ i petni¢ wspétczucia — to
nieuniknione jest, ze bedzie zachowywal si¢ w okreslony sposéb, ponie-
waz takie zachowanie lezy w naturze o$wieconej istoty. W takim stop-
niu, w jakim jeste$ o$wiecony, bedziesz réwniez zachowywat si¢ w sposéb
o$wiecony. Jesli nie jeste$ o$wiecony, lub jeste$ o$wiecony w pewnym
stopniu, przestrzeganie §ili, czyli wskazéwek, bedzie pomagato ci samemu
doswiadczad stanu umystu, keéry one odzwierciedlaja.

Postuzmy si¢ przykladem dla wyjasnienia tego punktu. Méwi-
my, ze o$wiecony, czyli ktos, kto jest budda, uwolnit si¢ (powiedzmy)
od zadzy, czyli egoistycznego pragnienia. Natomiast my jestesmy petni
pragnien. Pragniemy, na przyktad, réinego rodzaju jedzenia i mamy
szczegbdlne upodobanie do tego lub tamtego dania. Przypusémy zatem,
ze przestajemy jes¢ nasza ulubiong potrawe, cokolwiek by to nie bylo. Re-
zygnujemy z niej. Postanawiamy juz wigcej jej nie jes¢. Z wielkim zalem,
ze smutkiem zamykamy drzwi spizarni. Opieramy si¢ pokusie, czymkol-
wick by ona nie byla, np. ciastem ze $liwkami.

(Znatem buddyjskiego mnicha, ktéry byt niezwykle takomy na ciasto
ze $liwkami. Méwiono, ze mozna si¢ od niego wszystko wydosta¢, jesli
da si¢ mu wystarczajacg ilos§¢ ciasta ze Sliwkami!). W rezultacie bedziemy
przez jakis czas cierpie¢ i bedzie nam trudno. To moze by¢ naprawdg cigz-
ka proba. Ale jesli wytrzymamy, jesli pozbedziemy si¢ wyobrazen ciasta
ze $liwkami, pragnienie stopniowo si¢ zmniejszy i ostatecznie osiagnie-
my szczg$liwy stan, w ktérym nie ma pragnienia i w ktdrym nawet nie
myslimy o tej konkretnej rzeczy. Powstrzymywanie si¢ od jedzenia ciasta
ze $liwkami stanie si¢ juz nie kwestia dyscypliny, ale autentycznym wyra-
zem osiagniccia stanu wolnego od pragnienia.

Sile, wskazéwki, sa zatem nie tylko lista zasad, chociaz kiedy natkniesz
si¢ na nie w ksigzkach o buddyzmie, moga faktycznie stwarzac takie wra-
zenie. Bardzo czgsto przedstawia si¢ Buddg, jak méwi ludziom, czego
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nie powinni robi¢, wskutek czego buddyzm wydaje si¢ bardzo ponury
i negatywny. Jednak $ile s3 w rzeczywistosci tylko modelem etycznego za-
chowania. Pokazuja, jak wyrazitby si¢ w naturalny sposéb w zachowaniu
zreezny stan umystu. A poniewaz sa naturalnym modelem etycznego za-
chowania, mozemy ustali¢, w jakim stopniu je rozwinglismy, poréwnujac
swoje zachowanie z $ilami.

PIEC WSKAZOWEK

Najbardziej znanym modelem etycznego zachowania w buddyzmie jest lista
tzw. pigciu wskazdwek. Pigé wskazdwek mowi nam, czego mamy nie robic.
Mniej znana jest lista pigciu pozytywnych odpowiednikéw kazdej wskazéw-
ki, zwana pigcioma dharmami, stanowigcych zachete do dziatania z mifo-
Sciq, szczodrosciq i jasnosciq umystu.

Najbardziej znanym wzorcem etycznego zachowania jest pig¢ §ili, po-
wszechnie znanych jako pig¢ wskazéwek. Pig¢ wskazéwek zwykle przeka-
zywanych jest w pasywnej czy tez negatywnej formie. Méwia nam, czego
nie robi¢. Jednak kazda wskazéwka ma pozytywny czy aktywny odpo-
wiednik. To bardzo znaczace, ze we wspélczesnej nauce buddyjskiej pozy-
tywny odpowiednik bywa znacznie mniej znany niz negatywne sformu-
towanie. Wielu ludzi, ktérzy styszeli o pigciu $ilach, nie styszato o pigciu
dharmach, jak jest zwanych pie¢ pozytywnych odpowiednikéw. W tym
kontekscie pig¢ dharm mozna przettumaczy¢ jako pig¢ zasad etycznych.
Omoéwimy pokrétce pigé wskazéwek i pig¢ dharm, badajac najpierw pa-
sywne, a nastgpnie aktywne sformutowania. Da nam to zréwnowazony
obraz tego wzorca etyki buddyjskiej.

Pierwsza z pigciu wskazdwek jest powstrzymanie si¢ od szko-
dzenia zyjacym istotom. To jest dostowny przektad. Chociaz czasem
t¢ wskazéwke ttumaczy si¢ jako ,nie zabijaj”, naprawde jest powstrzy-
mywaniem si¢ nie tylko od zabijania, ale od jakiegokolwick szkodzenia.
Ta wskazéwka oznacza powstrzymywanie si¢ od wszelkich form prze-
mocy, wszelkich form dreczenia, wszelkich form ranienia. Przemoc jest
zla, poniewaz opiera si¢, bezposrednio lub posrednio, na niezrecznym
stanie umystu — na stanie nienawisci czy niecheci — i jesli pozwalamy
sobie na przemoc (czyli ten niezrgczny stan umystu, ktérego przemoc jest
naturalnym wyrazem), stanie si¢ coraz silniejszy i potgzniejszy.



Etyka 173

Pozytywnym odpowiednikiem powstrzymywania si¢ od przemocy jest
praktyka maitri (pali: metta): mifosci i zyczliwosci. W tym kontekscie ma-
itri wyraza si¢ nie tylko emocjami czy uczuciem, ale réwniez w czynach
i zastosowaniu w prakeyce. Nie wystarczy tylko czué zyczliwos$¢ do in-
nych. To uczucie musi by¢ wyrazone w dzialaniu. Bowiem jesli tylko na-
pawamy si¢ nim wewngtrznie, myslac, jak bardzo wszystkich kochamy
i jacy jeste$my dobrzy, staje si¢ czym$ w rodzaju emocjonalnego dogadza-
nia sobie (zeby nie powiedzie¢ czegos gorszego). Powinni§my zatem ob-
serwowac siebie pod tym wzgledem. Czgsto uwazamy, ze kochamy innych
ludzi (a przynajmniej uwazamy, ze kochamy niektérych ludzi). Ale jesli
przyjrzymy si¢ sobie, zobaczymy moze, ze nigdy naprawde nie wyrazamy
naszej mitosci, a tylko uznajemy za rzecz oczywista, ze inni o niej wiedza.

Typowym przyktadem moze by¢ para, ktéra zawarta zwiazek matzeni-
ski dwadzieécia lub trzydziesci lat temu, a maz nigdy nie raczy przyniesé
zonie cho¢by bukietu kwiatéw czy bombonierki. Gdyby go kto$ spytal:
»Nie kochasz swojej zony? Nigdy nie dajesz jej cho¢by kwiatéw czy cze-
koladek”, przecigtny maz odpowiedziatby: ,A po co? Oczywiscie, ze ja ko-
cham, ale ona powinna juz o tym wiedzie¢ po tych wszystkich latach!”.
To bardzo bf¢dne rozumowanie. Ludzie nie powinni zaklada¢ czy uwazad
za rzecz oczywista, ze zywimy w stosunku do nich uczucia. Powinny one
wynika¢ z naszych stéw i czynéw. Zatem starajmy si¢ podtrzymywa¢ du-
cha milosci i przyjazni.

W zyciu towarzyskim, a szczegdlnie w buddyjskim zyciu towarzyskim,
bardzo duzy nacisk kladzie si¢ na wymienianie podarunkéw i sktadanie
zaproszen. Nie wystarczy siedzie¢ we wlasnym pokoju lub nawet we wia-
snej celi i promieniowaé myslami o mitosci. Jakkolwiek moze to by¢ do-
bre i wspaniate, musi znalez¢ konkretny wyraz. Dopiero wtedy takie my-
$li beda odwzajemnione w namacalny sposéb przez innych ludzi.

Druga z pigciu wskazéwek jest powstrzymywanie si¢ od brania
tego, co nie zostalo nam dane. To tez jest dostowny przektad. Nie
chodzi tylko o powstrzymywanie si¢ od kradziezy — zbyt tatwo bytoby jej
uniknaé. Druga wskazéwka wymaga powstrzymywania si¢ od wszelkie-
go rodzaju nieuczciwosci, wszelkiego rodzaju sprzeniewierzenia czy wy-
korzystywania, poniewaz wszystkie te zachowania sg wyrazem pozadania
czy egoistycznego pragnienia. Pozytywnym odpowiednikiem powstrzy-
mywania si¢ od brania tego, co nie zostalo nam dane, jest oczywiscie dana,
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czyli szczodrosé. I znowu przejawia si¢ ona nie tylko jako wielkoduszne
uczucie, ch¢é dawania, ale jako sam akt szczodro$ci. Nie musze omawia¢
szczegdtowo tej kwestii, bowiem dang szybko zrozumieja wszyscy, ktdrzy
przez jaki$ czas mieli kontakt z zywym buddyzmem.

Trzecig wskazowka jest powstrzymywanie si¢ od niewtasci-
wych zachowan seksualnych. W sutrach Budda wyjasnia, ze w kon-
tekscie pigciu wskazéwek niewlasciwe zachowania seksualne obejmuja
gwalt, uprowadzenie i cudzoléstwo. Te zachowania sa niezreczne, bowiem
wyrazaja zaréwno zadzg, jak i przemoc. W przypadku gwattu i uprowadze-
nia (ktére we wzglednie mato zorganizowanym spoleczeristwie z czaséw
Buddy zdarzaly si¢ pewnie powszechnie), przemoc jest popetniana nie tyl-
ko przeciw samej kobiecie, ale tez, jesli jest nieletnia, przeciw jej rodzicom
czy opiekunom. W przypadku cudzotéstwa przemoc dotyka meza kobiety,
poniewaz jego zycie rodzinne zostaje $wiadomie zaklécone. Nalezy réwniez
zauwazy¢, ze w buddyzmie matzenistwo jest aktem wylacznie cywilnym,
nie sakramentem. Co wigcej, dozwolony jest rozwdd i z religijnego punk-
tu widzenia monogamia nie stanowi obowiazku. W niektérych cz¢dciach
buddyjskiego $wiata funkcjonujg spoteczeristwa, w ktérych wystepuje poli-
gamia i nie uwaza si¢ jej za niewlasciwe zachowanie seksualne.

Pozytywnym odpowiednikiem powstrzymywania si¢ od niewtasci-
wych zachowari seksualnych jest samtuszti (pali: santutthi), czyli zadowo-
lenie. W przypadku ludzi stanu wolnego zadowolenie oznacza satysfakcje
z bycia singlem. W przypadku matzonkéw oznacza zadowolenie z wila-
snego, uznanego spolecznie partnera(-6w) seksualnego(-ych). Zadowole-
nie w tym wypadku jest nie tylko pasywna akceptacja istniejacego stanu
rzeczy. Uzywajac wspoltczesnych poje¢ psychologicznych, oznacza ono
pozytywny stan wolnosci od uzywania seksu dla zaspokojenia neurotycz-
nych potrzeb w ogdlnosci, a szczegélnie od uzywania go dla zaspokojenia
neurotycznej potrzeby zmiany.

Czwarta wskazéwka jest powstrzymywanie si¢ od méwienia niepraw-
dy. Méwienie nieprawdy zakorzenione jest w pozadliwosci, nienawisci
lub Ieku. Jesli ktamiesz, to albo dlatego, ze czegos chcesz, albo pragniesz
komus zaszkodzi¢ lub kogo$ zrani¢, albo z takiego czy innego wzgle-
du boisz si¢ powiedzie¢ prawde. Dlatego ktamanie zakorzenione jest
w niezrecznych stanach umystu. Tego nie trzeba dowodzi¢. Pozytyw-
nym odpowiednikiem powstrzymywania si¢ od méwienia nieprawdy
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jest satja (pali: saczcza), czyli prawdoméwnosé, ktéra zostata oméwiona
w zwiazku z Doskonatg Mowa.

Ostatnig z pigciu wskazédwek jest powstrzymywanie si¢ od na-
pojoéw i substancji powodujacych utrate uwaznos$ci. Istnieje
pewna réznica zdan odnosnie interpretacji tej wskazéwki. W niektérych
krajach buddyjskich rozumie si¢ je jako wymog catkowitej abstynencj,
a w innych krajach buddyjskich jako wymég umiarkowania w uzywaniu
wszystkiego, co przyjmowane w nadmiarze moze powodowa¢ odurzenie.
Mozemy wybiera¢ miedzy tymi interpretacjami. Pozytywnym odpowied-
nikiem tej wskazéwki jest smriti (pali: sati): uwazno$¢ czy swiadomos¢.
To jest whasciwe kryterium. Jedli potrafisz pi¢, nie zaburzajac swojej uwaz-
nosci, to — mozna powiedzie¢ — pij, ale jesli nie potrafisz, nie pij. Trzeba
jednak by¢ wobec siebie catkowicie uczciwym i nie udawag, ze pozostaje
si¢ $wiadomym, kiedy jest si¢ juz tylko wesotym. Zatem nawet jesli pia-
ta wskazéwke interpretuje si¢ jako wymagajaca jedynie umiarkowania,
w $wietle tego pozytywnego odpowiednika w zdecydowanej wigkszosci
przypadkéw wymagana bedzie jednak catkowita abstynencja.

ZASADA NIESTOSOWANIA PRZEMOCY

Pokdj w petnym znaczeniu tego stowa da si¢ osiqgngd jedynie, jesli poglebimy
swoje zrozumienie faktu, ze ludzkosc jest niepodzielna i bedziemy dziatali
w oparciu o to zrozumienie z jeszcze wigkszq konsekwencjq. Bedziemy mu-
sieli mocniej utozsamiac si¢ z wszystkimi Zyjacymi istotami i kochac je zar-
liwszq i bardziej bezinteresowng mitoscig. Przede wszystkim zas, bedziemy
musieli zwigkszyc swoje oddanie dla wielkiej etycznej i duchowej zasady nie-
stosowania przemaocy.

Chociaz bez likwidacji broni nuklearnej nie moze zapanowac $wiatowy po-
koéj, to jednak w zadnym razie nie jest ona réwnoznaczna ze $wiatowym po-
kojem w pelnym tego stowa znaczeniu. Broni nuklearna nie stanowi jedynej
broni w arsenalach suwerennych paristw. Istnieje wiele innych rodzajow
broni, a niektére z nich sa niemal tak potworne jak brori nuklearna, i na-
wet gdyby wyeliminowano mozliwo$¢ wojny nuklearnej, to innego rodzaju
broni weiaz mogtaby wyrzadzi¢ cywilizacji niepowetowane szkody i zada¢
ludzkosci nieopisane cierpienia. Dlatego jesli osiagni¢ty ma by¢ pokdj
w pelnym znaczeniu tego stowa, musimy pracowa¢ nie tylko nad likwidacja
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broni nuklearnej, ale takze nad likwidacja broni konwencjonalnej. Niewie-
le da zlikwidowanie broni nuklearnej, jesli znajdziemy si¢ w takiej samej
sytuacji, jaka mamy dzisiaj, minus broni nuklearna. Niewiele tez da jej zli-
kwidowanie, jesli nastgpnie znajdziemy si¢ w takiej samej sytuacji, w jakiej
byliémy wczoraj, ani nawet przedwczoraj. Chociaz byloby to bez watpienia
niewystowionym blogostawienistwem dla ludzkosci i nieskoriczong ulga, to
zlikwidowanie broni nuklearnej z pewnoscia nie wystarczy. Nawet zlikwi-
dowanie obu, nuklearnej i nienuklearnej broni, z pewnoscia nie wystarczy.
Pokdj, w pelnym tego stowa znaczeniu, osiagniemy dopiero wtedy, gdy
niezalezne kraje, a takze mniejsze grupy i jednostki, beda rozstrzygaé swe
spory wylacznie za pomoca srodkéw pokojowych.

Zeby osiagna¢ pokéj — pokéj na calym swiecie — w tym pelniejszym
powyiszym znaczeniu, potrzebujemy poglebi¢ swoje zrozumienie fak-
tu, ze ludzko$¢ jest niepodzielna, i dziala¢ w oparciu o to zrozumienie
z jeszcze wigksza konsekwencja. Bedziemy musieli uwazad siebie za oby-
wateli $wiata w bardziej konkretnym znaczeniu niz dotychczas i pozby¢
si¢ nawet najmniejszego $ladu nacjonalizmu. Bedziemy musieli mocniej
utozsamiac si¢ z wszystkimi zyjacymi istotami i kocha¢ je bardziej zarliwg
i bezinteresowna mitoscia. Bedziemy musieli przemawia¢ doniolejszym
i wyrazniejszym glosem rozsadku i wspétczucia w swiecie. Bedziemy mu-
sieli tez wywrze¢ nacisk na rzady i ludzi calego $wiata, i na nas samych,
tego samego rodzaju nacisk, jaki byt potrzebny dla zlikwidowania broni
nuklearnej, ale nawet na jeszcze wigksza skale. Przede wszystkim zas, be-
dziemy musieli zwigkszy¢ swoje oddanie dla wielkiej etycznej i duchowej
zasady niestosowania przemocy, zaréwno w odniesieniu do relacji migdzy
jednostkami, jak i grupami.

Od poczatku historii, a nawet moze od samego poczatku obecnego
cyklu kosmicznego, w $wiecie dziataly dwie wielkie zasady: zasada prze-
mocy i zasada niestosowania przemocy, czy jak mozemy ja tez nazwad,
zasada milosci w znaczeniu agape, a nie w znaczeniu eros'®.

Zasada przemocy znajduje wyraz w sile i oszustwie, w ucisku, w wyko-
rzystaniu, zastraszaniu i szantazu. Zasada niestosowania przemocy znajduje

138 Agape, chociaz ma wigcej szczeg6lnych znaczen, jest stowem uzywanym w greckim
Nowym Testamencie na okreslenie mitosci cztowieka do blizniego, w autoryzowanej
wersji ttumaczonym jako ,mitosierdzie”. Eros oznacza milo$¢ erotyczna.
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wyraz w zyczliwosci i otwartosci oraz w tagodnosci i uczynnosci, w moty-
wowaniu innych i dodawaniu otuchy, we wzajemnym zrozumieniu i do-
cenianiu. Zasada przemocy polega na automatycznej reakeji i w ostatecz-
nym rozrachunku jest destrukcyjna; zasada niestosowania przemocy jest
tworcza. Zasada przemocy jest zasada ciemnosci, zasada niestosowania
przemocy jest zasada $wiatla. Podczas gdy zycie zgodnie z zasada prze-
mocy oznacza bycie zwierz¢ciem albo diablem, albo tez potaczeniem ich
obu, to zycie zgodnie z zasada niestosowania przemocy oznacza bycie
czlowiekiem (w pelnym tego stowa znaczeniu), a nawet aniotem.

Oczywiscie, dotychczas ludzie zyli bardziej zgodnie z zasada przemo-
cy niz jej niestosowania. Byto to mozliwe, poniewaz mogli zy¢ zgodnie
z zasadg przemocy, nie niszczac siebie catkowicie. Ale tak juz nie jest.
W zwiazku z powstaniem supermocarstw uzbrojonych w bron nuklear-
na, nie mozemy juz teraz zy¢ zgodnie z zasada przemocy, wczesniej czy
péiniej nie unicestwiajac siebie. Dlatego stangliémy przed wyborem: albo
nauczymy si¢ zy¢ zgodnie z zasada niestosowania przemocy, albo tez nie
bedziemy zy¢ weale. A zatem mozliwo$¢ catkowitego nuklearnego znisz-
czenia nie tylko pozwolita nam zrozumie¢ prawdziwg natur¢ przemocy,
ukazujac nam, jakie bylyby konsekwencje przemocy na najwigksza moz-
liwg skale, ale tez pozwolita nam znacznie glebiej doceni¢ prawdziwa war-
to$¢ niestosowania przemocy.

ZASADA NIEWYKORZYSTYWANIA

W niniejszym znaczeniu zasada niewykorzystywania wykracza daleko poza
zakres ekonomii i rozciqga si¢ na sfere wszelkich relacji migdzyludzkich. Te-
stujemy tu mozliwos¢ zwiqzkow migdzy ludzmi opartych nie na interesie czy
wymianie, ale na petnym i wolnym wzajemnym dawaniu, bez oczekiwania
na odwzajemnienie.

Znaczenie zasady niewykorzystywania wykracza daleko poza zakres eko-
nomii. Rozciaga si¢ zaréwno na sfer¢ psychologiczna, jak i duchowa.
Zasade¢ niewykorzystywania mozna tez zastosowaé do calej sfery relagji
osobistych, a szczegdlnie blizszych i bardziej intymnych zwiazkéw.
Wyobrazmy sobie na przyktad, ze kogos spotkalismy i polubilismy. Po-
wstaje pytanie: dlaczego go lubimy? Odpowiedz brzmi: lubimy go, ponie-
waz zaspokaja jaka$ nasza potrzebg. Ta potrzeba moze by¢ $wiadoma, ale
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najczedciej jest nieSwiadoma. (Kiedy potrzeba jest nie§wiadoma, zaczynamy
lubi¢ t¢ osobg, ale niecatkiem wiemy dlaczego). Jesli potrzeba jest nie$wiado-
ma, mozemy sprébowac¢ sta¢ si¢ jej swiadomi. Zwykle jednak nie prébuje-
my. Zamiast tego, racjonalizujemy sytuacj¢ i méwimy: ,,Lubi¢ go, poniewaz
jest mily i taktowny”. Albo: ,,Lubig go, bo kocha zwierzgta, tak jak ja”. Albo:
»Lubi¢ go, poniewaz interesuje si¢ buddyzmem, jak ja”. Cokolwick powie-
my, prawdziwe Zrédlo sympatii znajduje si¢ czesto gdzie indziej. Ta kon-
kretna osoba, o ktérej méwimy, ze lubimy ja z takiego czy innego powodu,
zaspokaja pewng — by¢ moze bardzo gleboka — potrzebe w nas. Na przy-
ktad, moze zaspokajaé nasza potrzebe uwagi. Jesli zyskujemy czyjas uwage,
ktérej psychologicznie potrzebujemy, wtedy oczywiscie powiemy, ze lubimy
te osobe.

Jesli ktos zaspokaja jaka$ nasza potrzebe, wtedy bedziemy chcieli konty-
nuowac nasz zwiazek z ta osobg; jak dlugo trwa nasza potrzeba, tak dtugo
bedziemy chcieli ja zaspokajal. Jezeli chcemy, zeby ktos nadal zaspokajat
nasza, potrzebe, to najlepiej jest odkry¢, czego ta osoba potrzebuje i tez za-
spokajac jej potrzebg. Zazwyczaj whasnie tak robimy, $wiadomie albo nie-
$wiadomie. Ta osoba moze, na przyktad, potrzebowa¢ uznania. Przypusé-
my, ze namalowata obraz, ale czuje, ze nie jest wystarczajaco doceniana
—nikt nie dostrzega jej talentu artystycznego. Wykorzystujemy to i méwimy:
,Jaki pickny obraz!”. Dajemy jej uznanie i zachete, ktdrej potrzebowata.

W ten sposéb stata si¢ od nas zalezna, poniewaz zaspokajamy jej po-
trzebg, tak jak my staliSmy si¢ zalezni od niej, poniewaz ona zaspoka-
ja nasza potrzebg. Jestesmy od niej zalezni, bo potrzebujemy jej uwagi;
ona jest zalezna od nas, bo potrzebuje naszego uznania. W ten sposéb
powstaje wzajemna zalezno$¢ i wzajemne wykorzystywanie, ktdre razem
tworza podstawe wickszosci ludzkich zwiazkéw. To tak, jakby dwoje ludzi
ubito obopdlny, lecz w wigkszosci nieswiadomy interes, a kazdy z nich
moéwit drugiemu: ty dasz mi to, czego ja potrzebujg, a ja dam ci to, czego
ty potrzebujesz. Zadna z tych oséb, zadna strona tej transakgji nie pyta,
czy ta potrzeba jest prawdziwg potrzeba, ktdra powinna by¢ zaspokojona,
czy tez jest sztuczng potrzeba, ktérej lepiej nie zaspokajaé — caly proces
pozostaje bardziej lub mniej nieswiadomy.

W tym miejscu kto§ mégtby stusznie zapytaé, czy wobec tego nigdy
nie powinni§my bra¢ tego, czego potrzebujemy od innej osoby. Odpo-
wiedz na to pytanie zawarta jest w wierszu z Dbhammapady:
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Niech milczacy medrzec postgpuje w wiosce tak, jak pszczota zbierajaca
nekear z kwiatu, nie szkodzac jego barwie ani woni'®.

Mozemy bra¢ to, czego potrzebujemy od innej osoby, obojgtnie czy
jest to materialne, psychologiczne czy duchowe, ale powinni$my bra¢ jak
pszczola: nie szkodzac kwiatu, czyli nie szkodzac osobie, od ktdrej bierze-
my. Inaczej méwiac, musimy bra¢ bez wykorzystywania.

Mozna powiedzied, ze istnieja dwa rodzaje zwiazkéw: jeden oparty
na wykorzystywaniu, drugi wolny od wykorzystywania. Zwykle widzimy,
ze zwiazek oparty na wykorzystywaniu, lub raczej wzajemnym wykorzy-
stywaniu, kofczy si¢ katastrofalnie (kiedy jedna osoba z jakiego$ powodu
nie ma juz zamiaru zaspokajaé potrzeby drugiej osoby): popada w ure-
gulowang codzienno$¢ i narastajaca nude (jesli dwoje ludzi zaangazowa-
nych jest w zwiazek, w ktérym kazdy daje drugiemu, poniewaz drugi daje
jemu, to przez jaki$ czas wzajemne potrzeby sa zaspokajane i kazdy z nich
dotrzymuje ,umowy” mig¢dzy nimi, ale w koricu staje si¢ to bardzo mono-
tonne i nudne). Z drugiej strony, zwiazek, w ktérym potrzeby zaspokaja
si¢ w sposob $wiadomy i kt6ry nie opiera si¢ na interesie czy wymianie,
ale na pelnym i wolnym wzajemnym dawaniu bez oczekiwania na odwza-
jemnienie, moze trwad, stale si¢ poglebiajac i nabierajac coraz wigkszego
znaczenia.

Dobry zwiazek miedzy rodzicami i dzie¢mi jest przykladem tego
rodzaju relacji. Rodzice dobrowolnie daja dzieciom, nie myslac o tym,
by dziecko oddato im pézniej — po prostu daja, poniewaz jest to stuszne
i naturalne. W taki sam spos6b dzieci dajg tez rodzicom, najlepiej jak po-
trafig. Nie daja z my$la, ze odwzajemniajg si¢ za to, co ich dobrzy rodzice
zrobili, ale po prostu dlatego, ze kochaja swoich rodzicéw. W ten sposéb
rodzice dajg i dzieci daja: dawanie jest wzajemne. Jest ono wzajemne, ale
nie dajemy dlatego, ze sami dostajemy; nie ma w tej relacji zadnego
wykorzystywania, niczego, co by przypominalo interes.

Dlatego, zgodnie z buddyjska filozofia, zwiazki migdzy ludZmi
— czy to w zyciu religijnym, czy na polu ekonomii, czy nawet w bardziej

1% To jest przektad Sangharakszity. Inna wersja tego wersetu brzmi: , Tak jak pszczota
zbiera midd z kwiatu, nie niszczac ani jego barwy, ani zapachu, tak medrzec obchodzi
wioske, proszac o ofiary”. Dhammapada, tdum. Z. Becker, Misja Buddyjska , Trzy
Schronienia” w Polsce, rozdz. 4, w. 49.
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intymnych relacjach osobistych — powinny opiera¢ si¢ na zasadzie
niewykorzystywania.

ZADOWOLENIE

Przestrzeganie trzeciej wskazdwki etycznej nie sprowadza sig jedynie do po-
wstrzymywania si¢ od wielu dobrze znanych przejawdw niewlasciwych za-
chowari seksualnych, lecz polega na doswiadczaniu glebokiego, wewngtrznego
zadowolenia. Prawdziwe zadowolenie nie ma nic wspdlnego z zaprzecza-
niem czy unikaniem tego, kim naprawde jestesmy. Oznacza ono transforma-
cje, wzniesienie si¢ na poziom, gdzie mozemy doswiadczac siebie przez caly
czas, tak jak czynimy to w glebokiej medytacji.

W zrozumieniu trzeciego wskazania, szczegdlnie w jego aktywnej formie
(zadowolenie), pomocne bedzie ujrzenie go w kontekscie tradycyjnej bud-
dyjskiej kosmologii. Ta kosmologia ukazuje nam trzypoziomowy wszech-
swiat. Doczesna egzystencja dzieli si¢ jakby na trzy poziome warstwy,
z ktérych druga znajduje si¢ wyzej od pierwszej w tym sensie, ze jest subtel-
niejsza, pozytywniejsza, dostarczajaca wigkszej blogosci i bardziej $wietlista,
a trzecia jest wyzsza od drugiej. Te trzy warstwy to poziomy, $wiaty albo
sfery — terminologia jest rézna — zmystowego pragnienia (kamaloka), for-
my archetypowej (rupaloka) i bez formy archetypowej (arupaloka). Poziom
pragnienia zmystowego obejmuje (w porzadku wznoszacym si¢) $wiat pie-
kta, $wiat glodnych duchéw, $wiat asuréw, czyli antybogdw, $wiat zwierzat,
$wiat ludzi i $wiat (nizszych) bogéw, od czterech wielkich kréléw (lub bo-
g6w czterech kierunkéw przestrzeni, jak sa tez zwani) az do bogéw kontro-
lujacych stwarzanie innych'®’. Poziom form archetypowych obejmuje szes-
nascie podpozioméw, od nieba bogéw nalezacych do otoczenia brahmy,
i sigga az po pig¢ ,czystych siedzib”, ktére sa zamieszkate przez niepowra-
cajacych, czyli te wielkie istoty duchowe, ktére w takim stopniu rozwingty
transcendentalny Wglad, ze przerwaly pie¢ wiczéw wiazacych je z plaszczy-
zna pragnienia zmystowego, dzigki czemu juz si¢ tam nie odrodza''. Trzeci
poziom, bez form archetypowych, obejmuje cztery podpoziomy, z ktérych

10 Schemat trzech $wiatéw z wszystkimi poziomami i klasami istot, zob. R. Kloetzli,
Buddhist Cosmology, Motilal Banarsidass, Delhi 1983.
141 Zob.s. 125.
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wszystkie zamieszkale s przez brahméw, klase istot duchowych wyzszych
nawet od bogéw (chociaz czasem okresla si¢ ich jako bogéw).

Wiele mozna powiedzie¢ o tych trzech poziomach uwarunkowanej eg-
zystencji. W tej chwili interesuje nas jedynie fake, ze na poziomach form
archetypowych nie ma takiej rzeczy jak dwupostaciowos¢ seksualna, czyli
nie ma podzialu na meskie i zeiskie, zatem mieszkaricéw tych pozioméw
nazwaliby§my istotami androginicznymi. Dwupostaciowo$¢ seksualna,
czyli podziat na meskie i zeriskie, istnieje tylko na poziomie pragnienia
zmystowego, wlaczajac w to oczywiscie $wiat ludzki. Poniewaz zycie du-
chowe polega, w obiektywnych czy kosmologicznych kategoriach, na prze-
chodzeniu z nizszych do wyzszych pozioméw i swiatéw, to polega ono tez
na przechodzeniu ze stanu biologicznej i psychologicznej dwupostacio-
wosci seksualnej do stanu duchowej androginii. Ponadto, poniewaz stan
dwupostaciowosci seksualnej jest stanem polaryzacji, napigcia i projekeji,
jest tez stanem niezadowolenia. Stan duchowej androginii przeciwnie
— jest stanem harmonii, odprezenia i zadowolenia. Dlatego przestrzeganie
trzeciego wskazania nie polega tylko na powstrzymywaniu si¢ od réznych
znanych form naduzy¢ seksualnych, ale tez, co wazniejsze, na doswiad-
czaniu zadowolenia pionowego (omdwionego powyzej), w odrdznieniu
od poziomego odpowiednika takiego powstrzymywania sig.

W medytacji przekraczany jest stan dwupostaciowosci seksualnej. W me-
dytacji przez jaki$ czas przestajemy by¢ mezezyzng czy kobieta. Dzieje si¢
tak dlatego, ze w medytacji, w znaczeniu $amatha-bhawany, czyli rozwija-
niu spokoju, przechodzimy przez dhjany, czyli stany wyzszej $wiadomosci,
jak mozna by je nazwad, a te stany wyzszej $wiadomosci sa subiektywnymi,
psychologicznymi odpowiednikami réznych podpozioméw $wiata form
archetypowych i bez form archetypowych. Dlatego, kiedy medytujemy
(w znaczeniu doswiadczania dhjan), jestesmy dewa albo brahma. Zgodnie
z terminologig zachodniej tradycji duchowej jestesmy aniofami i prowadzi-
my anielski tryb Zycia — anioly oczywiscie z natury sa androginiczne. A wigc
nie jest lingwistycznym przypadkiem, ze w sanskrycie stowo odpowiadajace
temu, co nazywamy celibatem, czy bardziej poprawnie czystoscia, to brah-
maczarja (pali: brahmaczarija), co dostownie znaczy ,,postgpowanie, zycie
jak brahma”, czyli nie tylko powstrzymywanie si¢ od aktywnosci seksual-
nej, ale tez przekraczanie dwupostaciowosci plciowej, na kedrej oparte jest
seksualne pragnienie i aktywnos¢ seksualna.



182 Czesé 1T

Dlatego tez Wadzraloka, nasz o§rodek medytacyjny i odosobnieniowy
w Pétnocnej Walii, poswigcony jest nie tylko medytacji (dhjana), ale tez
celibatowi (brahmaczarja). Medytacja i celibat ida w parze: wzajemnie si¢
wzmacniaja. Z tej samej przyczyny wspieramy wszelkiego rodzaju miej-
sca i sytuacje, gdzie kobiety i mezczyZzni maja mozliwo$é prakeykowa-
nia w towarzystwie os6b tej samej plci. Nie tylko po to, zeby ograniczy¢
mozliwo$¢ naduzy¢ seksualnych, ale by da¢ zaréwno mezczyznom, jak
i kobietom nieco wytchnienia od seksualnego napigcia, okazj¢ do prze-
kroczenia na kilka chwil polaryzacji, jaka ma miejsce migdzy obiema
plciami, jak i dostarczy¢ im okazj¢ do bycia po prostu cztowiekiem oraz
— w pewnym stopniu — prawdziwa indywidualnoscia czy jednostka'*.
Dla tych, ktdrzy chea rozwija¢ sig jako jednostki i czyni¢ postepy na $ciez-
ce do Os$wiecenia, medytacja i wszelkiego rodzaju sytuacje dajace mozli-
wos¢ praktyki kobietom i mezczyznom wsréd oséb wihasnej pici sa, przy
braku transcendentalnego Wgladu, absolutnie niezb¢dne.

Z powyzszego wynika wigc nie tylko, ze powstrzymanie si¢ od nie-
whasciwych zachowan seksualnych nie wystarcza, nie tylko to, ze trzeba
doswiadcza¢ zadowolenia, ale takze to, ze nie powinno si¢ identyfikowa¢
z byciem mgzczyzng albo kobieta w absolutnym czy wylacznym sensie.
Zgodnie z tradycja buddyjska w trakcie niemajacego poczatku ciagu ist-
nieri byliémy przeciez wielokrotnie zaréwno mezczyzna, jak i kobieta. By-
liémy nawet, by¢ moze, bogiem — istota androginiczna'*. Patrzac z tej per-
spektywy, zupetnie $mieszne byloby, gdyby$smy mysleli i czuli, iz byliémy
czy bedziemy mezczyzna lub kobieta zawsze, na wieki wiekéw amen tylko
dlatego, ze zdarzylo si¢ nam by¢ w tym zyciu mezcezyzna czy kobieta,

W takim stopniu, w jakim przestaniemy mysle¢ o sobie jak o mez-
czyinie czy kobiecie w absolutnym i wylacznym sensie, w takim tez
stopniu przestaniemy moéwi¢ i dziata¢ jakbysmy byli mezczyzng i tylko
mezczyzng, lub kobieta i tylko kobieta, czyli przestaniemy zachowywaé
si¢ w ten seksualnie ultrabiegunowy sposéb, ktérego przykladem sa dla

12 Sangharakszita uzywa sformutowania , prawdziwa indywidualnoé¢” lub , prawdziwa
jednostka” (oryg. true individual) na opisanie czlowieka cechujacego si¢ m.in. obiek-
tywnoscia, jasnoscia umystu, odpowiedzialnoscia, wolnoscig od grupowego uwarun-
kowania, samo$wiadomoscia. Wiecej o prawdziwej indywidualnosci, zob. Sangharak-
szita, Cgym jest Sangha?, Wyd. A, Krakéw 2007 — przyp. red.

% Wykraczajaca ponad ten podziat — przyp. red.
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buddyzmu postacie meskich i zediskich asuréw. Mescy asurowie sa ogni-
$ci, agresywni i bardzo brzydcy, jak orki we Wiadcy Pierscieni'®. Zetiskie
asury sg zmystowe, uwodzicielskie, bardzo pigkne i pozeraja wszystkich
ludzkich samcéw, ktdrzy mieli nieszczgscie wpas¢ w ich szpony. Nie
ma wzmianki o tym, co mescy asurowie robia z ludzkimi samicami, cho-
ciaz bez watpienia mozna to sobie wyobrazié.

Nie znaczy to, ze réznic seksualnych mozna si¢ po prostu pozby¢ czy
pomina¢ je milczeniem, albo udawag, iz nie istnieja. Cherlawego i bez-
barwnego uniseksualizmu, ktéry tylko probuje negowad réznice seksu-
alne na ich wlasnym poziomie, nie nalezy myli¢ z idealem duchowej
androginii. Kastrat nie jest aniotem, pomimo niektérych przedstawieri
aniotéw w sztuce chrzescijariskiej. Tutaj, jak wszedzie w zyciu duchowym,
potrzebujemy nie negacji, ale przeksztalcenia, nie unikania, lecz poste-
pu. Jesli chodzi o trzecie wskazanie, szczegdlnie w jego aktywnym ujeciu
(jako zadowolenie), ten postep to przejscie od catkowitej identyfikacji
z whasna psychofizyczna plcia do wzglednej i tymczasowej identyfikacji,
i od wzglednej i tymczasowej identyfikacji z pleia do catkowitego braku
identyfikacji. Jedli tylko uda nam si¢ to dostrzec, czy za pomocs trady-
cyjnej kosmologii buddyjskiej, czy bez niej, gl¢biej zrozumiemy trzecie
wskazanie, a poniewaz glebiej je zrozumiemy, bedziemy przestrzegad
je z wigksza pewnoscia. Zaréwno teoria, jak i prakeyka stang si¢ jasne.

POZIOMY KOMUNIKAC]I

W buddyzmie wiasciwg mowe opisuje si¢ jako prawdziwa, serdeczng, pomoc-
nq i niosqcq zgodg. Ie przymioty stanowiq jednoczesnie cztery poziomy mowy,

kazdy kolejny glebszy od poprzedniego.

Lepsze od tysiaca pozbawionych znaczenia stéw jest jedno znaczace sto-
wo, po uslyszeniu ktdrego osiagamy spokdj.

Werset ten pochodzi z dsmego rozdziatu Dbhammapady pt. Tysigee'®. W kaz-
dym wersecie tego rozdziatu tysiac (czasem sto) rzeczy o mniejszej wartosci

14 J.R.R. Tolkien, Wladkca pierscieni, tum. M. Skibniewska, Warszawskie Wydawnictwo
Literackie Muza SA, Warszawa 1996.
S Dhammapada, rozdz. 8, w. 1.



184 Cazesé IT

przeciwstawionych jest jednej rzeczy o wigkszej wartosci. Inaczej méwiac,
rozdziat ten ukazuje kontrast — a nawet konflikt — pomiedzy jakoscia (jed-
ng rzecza o wigkszej wartosci) z jednej strony, a iloscig (wieloma rzeczami
o mniejszej wartosci) z drugiej. Mozna powiedzie¢, ze caly rozdziat zache-
ca by$my rozréznili migdzy jakoscig a iloscig i przedktadali pierwsze nad
drugie.

W powyzszym wersecie Budda odnosi t¢ zasad¢ do mowy i prze-
ciwstawia jedno znaczace stowo tysigcu pozbawionych znaczenia stéw.
Ze strony Buddy wyczuwamy cieri ironii: sugeruje, ze zwykle méwimy
rzeczy pozbawione znaczenia i delikatnie napomyka, ze stosunek stéw
znaczacych do pozbawionych znaczenia jest jak jeden do tysiaca.

Mowa petna znaczenia odpowiada tak zwanej wlasciwej mowie,
a mowa pozbawiona znaczenia odpowiada niewtasciwej mowie. Wta-
$ciwa mowa, czy Doskonala Mowa, jest trzecim krokiem na Szlachet-
nej O$miorakiej Sciezce Buddy'*. Powstrzymywanie si¢c od méwienia
nieprawdy jest czwartym wskazaniem z listy pieciu wskazan, ktére
obowiazkowo powinien przestrzega¢ kazdy, kto utrzymuje, ze podaza
za Budda. Wida¢ wigc wyraznie, jak duza wage Budda przywiazywat
do mowy. I faktycznie, mowa i komunikowanie si¢ zajmuja w buddy-
zmie wazne miejsce.

Jaka jest wlasciwa mowa? Zwykle w buddyzmie wlasciwa mowa opisy-
wana jest jako mowa szczera, mowa serdeczna (czy uprzejma), pozytecz-
na (czy pomocna) i prowadzaca do zgody. Z drugiej strony, niewlasciwa
mowa jest przeciwiefistwem: to mowa nieszczera, szorstka, bezuzyteczna
i prowadzaca do niezgody. Jesli przygladamy si¢ wspétczesnym objasnie-
niom wlasciwej mowy, odkrywamy, ze rozumie si¢ ja w dos¢ powierz-
chowny, by nie powiedzie¢ moralizujacy sposéb; nie prébuje si¢ dotrze¢
do psychologicznej czy duchowej glebi tematu i zbadad jej wiasciwego
znaczenia. (Sadzg, ze odnosi si¢ to réwniez do naszego podejscia do cato-
$ci nauk Buddy. Czasem zwodzi nas prostota jego nauk i zamiast wniknaé¢
w ich glebig, zadawalamy si¢ ich powierzchownym traktowaniem, sadzac,
ze juz je opanowalismy).

Ci, ktérzy pisza na ten temat, zwykle uwazaja, ze szczero$¢, uprzej-
mo$¢, uzyteczno$¢ i prowadzenie do zgody to cztery oddzielne cechy

16 Zob. Sangharakszita, Wizja i transformacja. .., rozdz. I11.
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czy atrybuty wlasciwej mowy, jak gdyby wlasciwa mowa byta taka a taka
i miata ,naklejone” na sobie te rézne atrybuty (ze jest szczera, ze jest ser-
deczna, pomocna itd). Ale to nie tak. To thumaczenie nie si¢ga dostatecz-
nie gleboko. Szczero$¢ czy uprzejmos¢ tak naprawde reprezentujg cztery
kolejne poziomy mowy, kazdy glebszy od poprzedniego. Mozemy nawet
uznal je za cztery etapy komunikacji. Przyjrzymy si¢ kazdemu z nich
w tym $wietle, a pdzniej bedziemy mogli uzmystowi¢ sobie, co Budda
mial na mysli, méwiac o czyms$ tak niezwykle rzadkim i cennym, jak
pelne znaczenia stowo.

Szczera mowa

Przede wszystkim, wlasciwa mowa jest szczera. Uwazamy to za oczywiste,
ale czy rzeczywiscie wiemy, co oznacza szczero$é, méwienie prawdy?
Niezbedna jest zgodnos¢ z faktami. Ale zgodnosci z faktami mozna ocze-
kiwa¢ od niewielu ludzi. Bardzo nieliczni sa zdolni, na przyktad, opi-
sa¢ co$ doktadnie tak, jak si¢ zdarzyto. Ludzie zwykle koloryzuja, troche
przesadzaja, zeby wygladato nieco lepiej — albo nieco gorzej. Wszyscy
mamy sktonno$¢ do wyolbrzymiania albo umniejszania. Jest nam nie-
zwykle trudno trzymac si¢ faktéw.

Pamigtam w zwiazku z tym, jak jakis czas temu w Kalimpongu bratem
udziat w obchodach buddyjskiego swigta Wesak. Bylo to mile, niewielkie
spotkanie, w ktérym uczestniczylo okoto stu oséb, dlatego zaskoczyto
mnie, gdy miesiac pézniej ujrzalem w czasopi$mie buddyjskim relacje
z tych obchodéw nazwanych ,,0lbrzymim zgromadzeniem”. Trudno setke
ludzi nazwa¢ ,,olbrzymim zgromadzeniem”, ale wlasnie takiego okreslenia
uzyto. Bez watpienia ktos, kto pisat t¢ relacje, sadzit, ze wiara i oddanie
ludzi wzros$nie, jesli dowiedza si¢, ze w Kalimpongu odbylo si¢ olbrzymie
zgromadzenie z okazji rocznicy O$wiecenia Buddy, a wigc nie zawahat si¢
rozmina¢ z prawda. Ludzie zwykle tak postgpuja: jesli jest dwoch, robia
z tego trzech, jedli jest czterech, robia z tego pigciu, jesli jest wielkie, robig
z tego trochg wigksze, jesli jest male, robia troch¢ mniejsze, lecz nie przed-
stawiaja rzeczy takimi, jakimi sa.

Zgodnos¢ z faktami to pierwsza rzecz, w jakiej musimy si¢ ¢wiczy¢,
ale méwienie prawdy wymaga o wiele wigcej niz zgodnosci z faktami. Po-
winni§my méwi¢ prawdg nie tylko zgodna z faktami, ale réwniez wierna
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psychologicznie i duchowo. Aby méwi¢ w ten sposéb, méwmy uczciwie
i szczerze, méwmy, co naprawd¢ myslimy i co naprawde wiemy. Pyta-
nie jednak: czy wiemy, co myslimy? Nie mozemy méwi¢ prawdy, dopdki
nie wiemy, co myslimy, dopdki nie wiemy, co chcemy wyrazi¢. Musimy
zda¢ sobie sprawe, ze wigkszo$¢ ludzi zyje w stanie, ktéry mozna okre-
$li¢ jako staly zamet w umysle. Nie sa zdolni do méwienia prawdy, po-
niewaz nie wiedza, co mysla. Moga mysle¢, ze myéla, ale nie wiedza,
co mysla.

Na ogét kiedy méwimy prawde (albo nawet kiedy myslimy, ze méwi-
my prawdg), powtarzamy tylko to, co slyszelismy lub czytali$my, ale czego
w istocie nie zrozumieliSmy, nie przyswoiliémy. Nie wiemy, czy tak jest;
po prostu powtarzamy to, co uslyszelismy od kogo$. W takim razie, jak
mozna powiedzie¢, ze méwimy prawde? Jesli chcemy méwic prawde w tym
pelniejszym sensie — wierna psychologicznie i duchowo — musimy wiedzie¢,
co myslimy i dlaczego, a takze czego nie myslimy. Oznacza to, ze musimy
uporzadkowaé swoje poglady i zacza¢ mysle¢ jasno i klarownie, by¢ bardziej
$wiadomi siebie, swiadomi tego, co wiemy, a czego nie wiemy. By¢ bardziej
uczciwi wobec siebie. Inaczej méwiac, musimy siebie poznaé. Nie mozemy
moéwi¢ prawdy w petniejszym sensie, dopdki siebie nie poznamy.

Teraz juz powinno by¢ jasne, ze méwienie prawdy wcale nie jest fatwe
— to jest naprawde trudna umiejetnos¢. Na ogoét jeste$my dalecy od praw-
dy. Moze i nie klamiemy, ale nie przedstawiamy z pewnoscia czystej, bia-
tej prawdy, a jedynie wszelkie odcienie szarosci, czasami przechodzace
w czeri. Mozemy nawet powiedzied, ze niektérzy ludzie, niestety, przez
cate zycie ani razu nie byli zdolni do powiedzenia prawdy.

Jesli przyjrzymy si¢ ludziom, z ktérymi wchodzimy w relacje, zo-
baczymy, ze niewielu z nich mozemy powiedzie¢ prawd¢ w najpetniej-
szym sensie, z niewieloma mozemy by¢ naprawdg szczerzy. Bardzo cz¢-
sto zdarza sig, ze nawet tym, ktérzy pono¢ sa nam najblizsi i najdrozsi,
nie mozemy si¢ zwierzy¢. Bardzo cz¢sto nie mozemy powiedzie¢ praw-
dy ojcu czy matce, synowi czy cdrce, mezowi czy zonie, przyjacielowi,
pracodawcy czy pracownikowi — co$ nas powstrzymuje. Co$ ukrywamy.
To moze by¢ co$, czego w naszym odczuciu nie nalezy méwi¢ albo czego
nie §miemy powiedzie¢ lub czego naszym zdaniem lepiej nie méwié,
bo mogtoby to zrani¢ druga osobg. W taki czy inny sposéb czgsto prze-
milczamy prawde.
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Nie mozemy powiedzie¢ prawdy, dopéki jej nie znamy, ale nawet gdy
ja znamy, czgsto sie powstrzymujemy i jej nie méwimy, a przynajmniej nie
moéwimy calej. Kiedy wystepujemy jako $wiadek w sadzie, przysiggamy
(jesli jestesmy buddystami, ztozymy odpowiednie zapewnienie zamiast
przysi¢gi) méwic prawde, catg prawde i tylko prawde. Bardzo niewielu
z nas si¢ to uda i to tylko wobec bardzo niewielu os6b.

Dlatego kiedy zdarza si¢ nam przynajmniej raz przelamaé w czyjej$
obecnosci i powiedzie¢ cala prawdg, przekazaé, co naprawde wiemy i my-
$limy, czujemy wielkg ulge. Czasem martwimy si¢ czyms$ (o zdrowie, fi-
nanse) czy niepokoimy si¢ o kogos. I moze myslelismy o tej sprawie,
rozwazajac ja na wszystkie strony przez dtugi czas, nie moglismy jednak
z nikim o tym pomdéwié. W takiej sytuacji, niezaleznie od tego, czym sig
martwimy, staje si¢ to dla nas coraz wigkszym ci¢zarem. Lecz jesli pewne-
go dnia mozemy opowiedzie¢ o tym, co tak dtugo trzymalismy w sobie,
jesli mozemy po prostu powiedzie¢ to komus — moze przyjacielowi, moze
lekarzowi, moze psychologowi — mamy wrazenie, jakby kamieri spadt
nam z serca i czujemy si¢ wolni.

Mozemy nawet posunac si¢ do stwierdzenia, ze tylko wtedy rzeczywi-
Scie jeste$Smy soba, gdy méwimy prawde w najpelniejszym sensie. Innymi
stowy, wtedy dajemy wyraz temu, kim jesteSmy — i kim wiemy, ze je-
steSmy — a nie temu, jak nas widza inni albo jak chcieliby$my, zeby nas
widzieli. Tym jest wigc méwienie prawdy, ktdre stanowi pierwszy poziom
komunikagji, a ktére samo w sobie jest juz trudne do osiagniecia.

Serdeczna mowa

Nigdy nie wypowiadamy prawdy w prézni. Mozemy mie¢ jaka$ praw-
de¢ do powiedzenia, ale nie wychodzimy do ogrodu i nie méwimy jej
do drzew i kwiatéw — najwidoczniej nie jest to psychologicznie mozliwe.
Prawde zawsze méwimy komus. Doprowadza nas to na drugi poziom
whasciwej mowy, to znaczy: wlasciwa mowa jest serdeczna lub wyrazajaca
milos¢. Nie znaczy to, ze jest serdeczna w sensie egzaltacji czy sentymen-
talizmu. Jesli kto§ méwi do nas ,kochanie” czy ,skarbie”, niekoniecz-
nie wynika to z serdecznosci. Istnieje wiele definicji mitosci, ale w tym
kontekscie mozemy powiedzie¢, ze milo$¢ jest swiadomoscia istnienia
drugiej osoby. Dlatego kiedy opisujemy wihasciwa mowe jako serdeczna
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i wyrazajaca mito$¢, to mamy na mysli zwracanie si¢ z petng $wiadomo-
$cig osoby, do kt6rej méwimy.

Jednak jak wielu ludzi to potrafi? Jak cz¢sto ludzie méwia prawde czy
moéwia z pelng $wiadomoscia osoby, do ktdrej si¢ zwracaja? Jesli si¢ zasta-
nowimy, przypomnimy sobie — moze nawet ku wlasnemu przerazeniu
— ze zwykle kiedy méwimy do kogos, a nawet kiedy kto§ do nas méwi,
nawet na niego nie patrzymy. Patrzymy pod siebie albo troch¢ w bok,
albo nad jego glowa. Nie patrzymy na samg osobg, z ktéra rozmawiamy.
A poniewaz nawet na nia nie patrzymy, nie mozemy by¢ jej swiadomi.

Jesli w jakims$ stopniu jeste$my $wiadomi drugiej osoby, na ogét po-
strzegamy ja poprzez wlasne emocjonalne reakcje. Podobnie podchodzi-
my do pogody. Jesli chcemy wyjs¢ i $wieci stofice, méwimy: ,Mamy pick-
ny dzied”. Jesli jednak rolnik z uwagi na swoje zbiory pragnie deszczu,
a wlasnie pada obficie, to tez méwi: ,Mamy pickny dzie”. Tym samym
nasze osady sa subiektywne.

Tak samo widzimy ludzi poprzez swoje emocjonalne reakcje na nich.
Jesli robig albo méwig to, co nam si¢ podoba, wtedy méwimy: ,Jacy
dobrzy, jacy mili!”. Zwykle nie docieramy do rdzenia samej osoby, po-
niewaz nie jesteSmy jej Swiadomi, nie widzimy jej takiej, jaka jest. Jesli
w ogole si¢ kontaktujemy, kontaktujemy si¢ tylko z tym, co projektujemy
na t¢ osobe. Dlatego wybucha tak wiele nieporozumieri migdzy ludzmi.
Dlatego tak czgsto rozczarowuja nas osoby, ktére spotykamy — nawet te,
ktére znamy od dawna. Nie jesteSmy $wiadomi ich samych ani nie kon-
taktujemy si¢ z nimi, a tylko z projekcjami wlasnych emocji i umystu.

Pozyteczna mowa

Jesli jesteSmy naprawde kogo$ $wiadomi, jesli naprawdg znamy osobeg,
z ktéra rozmawiamy, to wiemy, czego potrzebuje. To stwierdzenie wpro-
wadza nas na trzeci poziom wlasciwej mowy: méwmy to, co jest po-
zyteczne. To, co jest pozyteczne, wspiera rozwdj, szczegédlnie duchowy,
osoby, do ktérej méwimy; pomaga jej — uzywajac stéw z Dhammapady
— sta¢ si¢ spokojna'?. Pozyteczna mowa niekoniecznie polega na $cisle
duchowym pouczeniu: nie oznacza, ze nalezy méwi¢ o Nirwanie, o wia-
$ciwych $rodkach zarobkowania itp. Pozorny temat rozmowy moze by¢

Y7 Dhammapada. ..
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dowolny — nie ma to wigkszego znaczenia — ale dzi¢ki temu, ze jestesmy
$wiadomi drugiej osoby, ze uznajemy jej potrzeby, to méwimy w sposib
inspirujacy i pobudzajacy jej rozwdéj. Poprzez méwienie tego, co jest po-
zyteczne, rozumiemy méwienie w sposob, kedry podnosi ludzi, a nie ob-
niza, na skali istnienia i $wiadomo$ci; inaczej mdéwiac, sprawia, ze maja
w sobie wiecej zycia.

Natomiast jesli nie jesteSmy w stanie inspirowaé ludzi duchowo,
to przynajmniej mozemy doceniaé to, co pozytywne, a nie negowaé
i krytykowa¢. Niekt6rzy ludzie wywieraja na nas bardzo przygnebiajacy
wplyw: cokolwiek chcemy zrobi¢, zawsze znajda powdd, zeby nas znie-
checi¢, ostudzi¢ entuzjazm. Powinni§my obserwowa¢ siebie pod tym ka-
tem i prébowac stad si¢ pozytywnymi, doceniajacymi i konstruktywnymi
osobami. Jaki$ czas temu opowiadatem komu$ o Lamie Gowindzie'*.
Zdalem sobie wéwczas sprawg, ze nie pamigtam takiej sytuacji, aby w cza-
sie, gdy go znatem, Lama Gowinda byl negatywnie do czego$ nastawiony
albo si¢ czemus sprzeciwiat czy co$ krytykowat. Kiedykolwiek wypowiadat
si¢ 0 czyms, zawsze robit to w bardzo pozytywny, konstruktywny i doce-
niajacy sposéb. Zatem nawet jesli sytuacja nie wrézyta nic dobrego, jakos
potrafit zachowa¢ wobec niej pozytywne nastawienie. To bardzo rzadka
cecha — powinni$my robi¢, co w naszej mocy, zeby ja w sobie rozwinac.
Nawet jesli nie mozemy méwié¢ pozytecznie do kogos, tak by wesprzeé
czy stymulowa¢ rozwdj duchowy tej osoby, to przynajmniej badZmy po-
zytywni, konstruktywni, doceniajacy, a nawet twérczy.

Jesli ponadto mozemy udzieli¢ komus duchowej porady (w buddy-
zmie zwane jest to ofiarowaniem daru Dharmy), to tym lepiej. Ale na-
wet wtedy takiego daru nie przekazujemy w abstrakcyjnych, chlodnych
stowach, lecz tylko w kontekscie prawdoméwnosci i mitosci, poniewaz
jedynie wtedy udzielona wskazéwka staje si¢ naprawde skuteczna.

Harmonijna mowa
Jesli uswiadamiamy sobie potrzeby drugiej osoby (i chcemy je zaspo-

koi¢), bedziemy o niej mysle¢. Myslac o niej, mniej myslimy o sobie,

18 Buddyjski nauczyciel i pisarz pochodzenia niemieckiego, Lama Anagarika Gowinda
(1899-1985), byt autorem ksiazek Droga bialych oblokéw i Foundations of Tibetan
Mysticism, a takze zatozycielem ruchu buddyjskiego Arya Maitreya Mandala.
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zapominamy o sobie, tak jak na przyktad robi matka opiekujaca si¢ swo-
im dzieckiem. To wprowadza nas na czwarty i najgl¢bszy poziom wia-
$ciwej mowy: wlasciwa mowa prowadzi do zgody czy harmonii. Zgoda
w tym kontekscie nie oznacza tylko zgodnosci intelektualnej: nie jest tyl-
ko podzielaniem tych samych pogladéw, wyznawaniem tej samej religii,
uznawaniem tej samej filozofii czy tej samej partii politycznej. Oznacza
o wiele wigcej. Oznacza wzajemng uczynno$é prowadzaca do wzajemnej
samotranscendencji'®.

Powstaje sytuacja, w ktérej tak intensywnie myslimy o potrzebach
drugiej osoby, ze zapominamy o sobie; natomiast ta osoba tak bardzo
mysli o naszych potrzebach, ze przekracza siebie. Kazda zajmuje si¢ za-
tem potrzebami drugiej, zapominajac o sobie. Dochodzi do wzajemnosci
ustug i pomocy, ale w kontekscie stale zmniejszajacego si¢ egoizmu i stale
wzrastajacej bezinteresownosci. Dlatego kiedy méwimy o wiasciwej mo-
wie prowadzacej do zgody, mamy na mysli mowe, ktéra zbliza ludzi, po-
magajac im przekraczad siebie we wzajemnej uczynnosci.

SWIADOMOSC

Wispaniatg wiasciwosciq swiadomosci, czy wwaznosci, jest jej zdolnosé¢ do roz-
puszczania naszgych negatywnych emocji, a nawet wszgystkiego, co w nas uwa-
runkowane. Mozna si¢ nawet posunqc do stwierdzenia, ze bez swiadomosci nie
moze istniec praktyka duchowa. Tak wielkie jest jej znaczenie.

Zwykle o praktyce duchowej myslimy w kategoriach rozwoju, postepu,
wzrostu, ewolucji. Myslimy o niej jak o czyms powolnym i statym, czyms,
co dokonuje si¢ za pomoca ciaglych, regularnych krokéw. Takie myslenie
o praktyce duchowej w kategoriach stopniowej ewolucji jest catkowicie
uzasadnione, w istocie bardzo pomocne. Ale mozemy tez mysle¢ o niej
inaczej: jak o probie dokonania przelomu, przedarcia si.

Takie myslenie o praktyce duchowej daje pewne korzysci. Jesli my-
$limy w kategoriach dokonania przetlomu, przedarcia si¢ przez cos czy
przebicia si¢ na druga strong, pokazuje to jasno, ze praktyka duchowa
polega, przynajmniej czg$ciowo, na naglym przejsciu z jednego poziomu

149 W sensie pomocy udzielanej sobie wzajemnie w wyjéciu poza wlasne ograniczenia,

wzniesieniu si¢ ponad siebie.
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— czy wymiaru do$wiadczenia, czy z jednego trybu funkcjonowania —
w inny. Zwraca to uwagg na fake, ze duchowe zycie wymaga nie tylko
wysitku — o czym wszyscy wiemy — lecz nawet uzycia sity. Poglad, ze zycie
duchowe wymaga uzycia sily, nie wszystkim przypadnie do gustu, ale tak
faktycznie jest. Oczywiscie nie faczy si¢ to z przemocg wobec innych, ale
wobec siebie, czy raczej wobec pewnych aspektéw whasnej osobowosci,
ktére stanowig przeszkodg dla naszego rozwoju.

Przetom w uwarunkowanej egzystencji dokonuje si¢ gtéwnie poprzez
rozwéj $wiadomosci. Swiadomos¢, uwaznosé, skupiona uwaga to potez-
ne sily rozpuszczajace negatywne emocje, w tym réwniez uwarunkowa-
nia psychologiczne; w rzeczywistosci sa one zdolne rozpusci¢ wszystko
w nas, co uwarunkowane. To jest tak elementarna kwestia, Ze mozemy
nawet powiedzie¢, ze bez §wiadomosci praktyka duchowa nie istnieje.
Ile jest swiadomosci, tyle bedzie prakeyki duchowej. Gdybysmy chcieli
postuzy¢ si¢ paradoksem, mogliby$my nawet powiedzie¢, ze lepiej ukrasé
z petng $wiadomoscia, niz odprawi¢ pudze bez $wiadomosci.

Kazde nasze dziatanie, mysl, uczucie jest w takim stopniu duchowe,
w jakim towarzyszy mu $wiadomos¢. Jedli robimy co$ swiadomie, ta $wia-
domos¢, jedli jest utrzymana, wezesniej czy pézniej pochtonie wszystko,
co negatywne — wszystko, co ma posmak uwarunkowania — w naszym
dziataniu. Swiadomo$¢ ma fundamentalne znaczenie w zyciu duchowym;
bez $wiadomosci nie ma zycia duchowego; bez swiadomosci nie nastapi
przetom w prakeyce, nie przedrzemy si¢ na drugg strong.






MEDYTACJA

Medytacja to drugi etap potrdjnej sciezki. W medytacji rozwijamy skupie-
nie i pozytywne stany umystu, czyli podbudowe dla kultywowania Mgdro-
sci. Buddyjska tradycja dysponuje szerokq paletq technik medytacyjnych,
stuzqcych okreslonym celom, i daje instrukcje, jak je wykonywal. Aby uta-
rwié orientacje w tym medytacyjnym gaszczu, Sangharakszita szkicuje dla
nas system medytacji, zestawiajgc praktyki odnoszqce si¢ do réznych aspek-
10w psychiki i zaspokajajace rézne potrzeby zwigzane z duchowq Sciezkq.
Nastepne rozdzialy traktujq o mozliwych w medytacji putapkach, szczegol-
nie 0 wyobcowanej swiadomosci, a takze o medytacjach rozwijajacych mi-
los¢ i wspdlodezuwanie, a takze o ponadnormalnych stanach swiadomosci,
do ktdrych mozemy miec dostep poprzez medytacje. 1 czes¢ Przewodnika
koticzy sig opisem medytacji nad tybetariskq stupq, kiéra pomaga oczyscic
naszq psychiczno-duchowq energie i nakierowac jg na Oswiecenie.
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SYSTEM MEDYTAC]I

System medytacji to seria praktyk medytacyjnych, utozonych w okreslonej,
narastajgcej kolejnosci i prowadzqcych nas krok po kroku na wyzsze etapy.
Istniejq cztery etapy o strategicznym znaczeniu w systemie medytacji: integra-
cja, pogytywne emocje, duchowa Smierc oraz duchowe odrodzenie. Do kaz-
dego z etapdw przypisane sq odpowiednie praktyki medytacyjne. W polgcze-
niu z praktykq samego siedzenia nadajq doskonaly rytm i réwnowage naszej
praktyce medytacyjnej: naprzemiennie kultywujemy pewne cechy i odpusz-
czamy jakikolwiek wysitek, przeplatamy dziatanie z niedziataniem.

Buddyzm wyrést z medytacji; wyrést z medytacji Buddy pod drzewem Bo-
dhi 2 500 lat temu. A zatem wyrést z medytacji w najwyzszym znaczeniu:
nie z medytacji w sensie koncentracji ani nawet z do§wiadczenia wyzszych
standéw $wiadomosci, ale z medytacji w sensie kontemplacji, czyli z bez-
posredniej, totalnej, wszechogarniajacej wizji i do$wiadczenia ostatecz-
nej Rzeczywistosci. To jest grunt, z ktérego buddyzm wyrést i z kedrego
na przestrzeni wiekéw braly poczatek jego nowe, $wieze formy.

W moim nauczaniu z wielu metod medytacji, jakie rozwingly si¢
w tradycji buddyjskiej, wybratem kilka i utworzytlem cos, co mozna na-
zwaé (moze odrobing na wyrost) systemem: organicznym, zywym sys-
temem, a nie systemem martwym, mechanicznym, sztucznie Stworzo-
nym. Te wazniejsze i znane metody medytacji to: 1) uwazno$¢ oddechu,
2) metta bhawana, czyli rozwijanie uniwersalnej mitosci, 3) praktyka sa-
mego siedzenia, 4) praktyka wizualizacji (wizualizacja buddy lub bodhi-
sattwy polaczona z recytacja ich mantry), 5) analiza i refleksja nad sze-
$cioma elementami (Zywiotami) oraz 6) kontemplacja taficucha nidan.

System tych pigciu podstawowych metod medytacji zostal przedsta-
wiony takze w ksiazce Meditation, Systematic and Practical™.

W moim systemie kazda z pigciu podstawowych metod medytacji
stanowi antidotum na jaka$ szczeg6lna trucizng umystu. Medytacja nad
nieczysto$cia (,,medytacja zwlok”) jest antidotum na pragnienie. Metta
bhawana jest antidotum na nienawi$¢. Swiadomosé, czy to procesu oddy-
chania, czy kazdej innej funkcji umystowej czy fizycznej, jest antidotum

150 C.M. Chen, Meditation, Systematic and Practical, wydanie prywatne, 1980, s. 121.
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na watpienie i rozproszenie umystu. Kontemplacja taficucha nidan — an-
tidotum na niewiedze. Analiza szesciu elementéw jest antidotum na za-
rozumialo$é. Jesli pozbedziemy si¢ tych pieciu trucizn umystu, to poko-
namy kawat drogi; bedziemy bardzo blisko O$wiecenia. Jednak w tym
systemie relacja migdzy praktykami jest niejako przestrzenna (wszystkie
znajdujg si¢ na tym samym poziomie, utozone jako pentada, pig¢ réw-
norzednych elementéw), a nie progresywna (nie przechodzimy od jednej
metody do drugiej). Potrzebujemy jednak progresywnego systemu metod
medytacji, ufozonego w okre$lonej, narastajacej kolejnosci, ktéra prowa-

dzi nas naprzéd krok po kroku.

Swiadomoéé oddechu

Ten system zaczyna si¢ od uwaznosci oddechu. Dla wielu z nas praw-
dopodobnie tak wygladal pierwszy kontakt z medytacja, a w Triratnie
zwykle od tej metody rozpoczynamy nauke medytacji.

Istniejg rézne powody, dla ktérych tej whasnie medytacji uczymy
w pierwszej kolejnosci. Jest to metoda ,psychologiczna”, tzn. poczat-
kujacy moze podejé¢ do niej czysto psychologicznie; nie musi posiadaé
uprzedniej znajomosci nauk buddyjskich, zeby ja praktykowaé.

To bardzo wazna praktyka, bowiem jest punktem wyjscia dla rozwoju
uwaznosci — uwaznos$ci w odniesieniu do wszystkich codziennych aktywno-
$ci. Zaczynamy od $wiadomosci wlasnego oddechu, ale to tylko poczatek.
Prébujmy rozszerzaé tg swiadomos¢, az staniemy si¢ Swiadomi wszystkich
ruchéw ciata i $wiadomi tego, co rzeczywiscie robimy. Powinni§my sta¢ si¢
$wiadomi $wiata wokét nas i $wiadomi innych ludzi. W koncu, stajemy si¢
$wiadomi samej Rzeczywistosci. Ale zaczynamy od swiadomosci oddechu.

Rozwdj uwaznosci jest istotny réwniez z tego wzgledu, ze stanowi klucz
do integracji psychicznej. I to jest gtéwny powdd, dla ktérego swiadomosé
oddechu w naszych osrodkach prakeykujemy jako wstgpna medytacje. Kie-
dy przychodzimy na pierwsze zaj¢cia z medytacji, nie mamy prawdziwej
indywidualnosci. Zwykle jeste$my tylko wiazka sprzecznych pragnien, na-
wet wielu sprzecznych osobowosci, luzno powiazanych nicig imienia i ad-
resu. Te pragnienia i osobowosci sg zaréwno swiadome, jak i nie§wiadome.
Nawet ograniczona uwaznos¢, kedra éwiczymy, kiedy prakeykujemy $wia-
domo$¢ oddechu, pomaga zwiazad je razem; zaciesnia nieco sznurek, tak
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ze nie sa luzne w §rodku; sprawia, ze te rézne pragnienia i rézne ,ja” staja si¢
bardziej rozpoznawalne, dajg si¢ zidentyfikowad jako wiazka.

Jesli poprowadzimy ja dalej, praktyka uwaznosci pomoze nam stwo-
rzy¢ prawdziwg jednos¢ i prawdziwa harmoni¢ migdzy réznymi aspekta-
mi naszej osobowosci (ktérymi teraz juz sg). Inaczej méwiac, to poprzez
uwazno$¢ zaczynamy tworzy¢ prawdziwg indywidualno$é. Indywidual-
no$¢ jest z definicji zintegrowana; niezintegrowana indywidualno$¢ jest
sprzecznoscia. Dopdki si¢ nie zintegrujemy, dopdki nie wypracujemy na-
prawde indywidualnej, zintegrowanej osobowosci, nie spodziewajmy si¢
prawdziwych postgpéw w praktyce. Nie ma prawdziwego postgpu bez
zaangazowania, a nie mozemy si¢ zaangazowaé, dopdki nie posiadamy
jednej indywidualnosci, jednej osobowosci, ktéra by si¢ miata zaangazo-
wac. Tylko zintegrowana osoba moze si¢ zaangazowaé w praktyke, ponie-
waz cala jej energia plynie w tym samym kierunku; jedna energia, jedno
zainteresowanie, jedno pragnienie, ktére nie pozostaja ze soba nawzajem
w konflikcie. Dlatego $wiadomo$¢, uwazno$¢, na tak wielu réznych pozio-
mach maja decydujace znaczenie — sg kluczem do catej kwestii rozwoju.

Lecz istnieje niebezpieczeristwo (niebezpieczeistwa zagrazaja na kaz-
dym kroku, ale tutaj, na tym stopniu, niebezpieczenistwo jest szczegdlnie
duze). Polega ono na tym, ze podczas praktyki swiadomosci rozwijamy
tzw. wyobcowana $wiadomos¢, kedra nie jest prawdziwa $wiadomoscia.
Wyobcowana §wiadomos¢ powstaje, kiedy jeste$my siebie $wiadomi, ale
siebie nie doswiadczamy. Dlatego bardzo wazne jest, praktykujac $wia-
domo$¢, uwazno$é, aby jednoczesnie nawiazywaé kontakt ze swoimi
emocjami, jakiekolwiek by nie byly. W idealnym przypadku nawiazemy
kontakt ze swoimi pozytywnymi emocjami (jesli jakie§ mamy lub mo-
zemy rozwina¢). Tymczasem moze musimy nawiaza¢ kontakt ze swoimi
negatywnymi emocjami. Lepiej jest nawiaza¢ autentyczny, zywy kontakt
ze swoimi negatywnymi emocjami (co oznacza poznanie i doswiadczanie
ich, a nie pobfazanie im) niz pozostawaé w tym stanie alienacji i w ogdle
nie do§wiadcza¢ emocji.

Metta bhawana

Naste¢pnie mamy metta bhawang — uniwersalng mitos$¢ (sanskryt: maitri,
pali: metta), i inne, podobne praktyki, tzn. pozostate brahma-wihary:
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karung, mudite i upeksze (pali: upekkha), czyli kolejno: wspétczucie,
wspodtrados¢ i niezachwiany spokdj — oraz $raddhe (pali: saddha), wiarg™'.
Wszystkie one opierajg si¢ na metcie, bowiem metta, mito$¢, dobro¢,
zyczliwo$¢ (w glebokim znaczeniu) jest podstawowa pozytywna emo-
¢ja. Wraz z uptywem lat kontaktuje si¢ z coraz wigksza liczba cztonkéw
i sympatykéw buddyjskiej Wspédlnoty Triratna, ktdrg zatozylem, a nawet
z ludZzmi spoza tego ruchu, i coraz wyrazniej dostrzegam znaczenie pozy-
tywnych emocji w naszym zyciu — czy duchowym, czy $wiatowym. Po-
wiedziatbym, ze rozwdj pozytywnych emocji, rozwéj zyczliwosci, radosci,
spokoju, wiary, pogodny ducha, ma absolutnie rozstrzygajace znaczenie
dla rozwoju kazdego z nas. To w koricu nasze emocje nas napedzaja, a nie
abstrakcyjne idee. To nasze pozytywne emocje pozwalaja nam kroczy¢ da-
lej na duchowej éciezce, daja nam inspiracjg, entuzjazm, az do momentu,
kiedy rozwiniemy Doskonata Wizj¢ i zaczerpniemy z niej motywacje.

Dopdki nie odczuwamy pozytywnych emocji, dopdki nie mamy duzo
metty, karuny, mudity, upekszy, sraddhy, nie rozwiniemy prawdziwego
zycia duchowego. Pozytywne emocje, w catkiem zwyczajnym sensie, sta-
nowig sit¢ napedowa, sa krwia krazaca w zytach Wspélnoty Buddyjskiej
Triratna. A wigc dla kazdego z nas z osobna i dla naszych wzajemnych
relacji rozwijanie pozytywnych emocji ma kluczowe znaczenie. Dlatego
wlasnie metta bhawana jako prakeyka stuzaca rozwijaniu podstawowe;j
pozytywnej emocji, metty, jest tak ogromnie wazna.

Praktyka sze$ciu elementéw

Zalézmy, ze rozwinglismy uwaznos¢ i wszystkie pozytywne emocje, za-
tézmy, ze jestesmy bardzo swiadomi, pozytywni, odpowiedzialni, a na-
wet posiadamy prawdziwie zintegrowang indywidualno$¢, przynajmniej
z psychologicznego punktu widzenia — to jaki jest nastgpny krok? Nastep-
nym krokiem jest §mier¢! Szczgsliwa, zdrowa jednostka, ktdra teraz jestes
— czy byle§ — musi umrze¢. Inaczej méwiac, samo rozréznienie migdzy
podmiotem a przedmiotem musi zostaé przekroczone; $wiatowa indywi-
dualnos¢, zwyczajna osobowo$¢, nawet najczystsza i najdoskonalsza, musi
si¢ rozpas¢. Najwazniejsza praktyka stosowana w tym celu jest analiza

1 Zob.s. 65in.
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sze$ciu elementéw. (Szes¢ elementéw to: ziemia, woda, ogieri, powietrze,
eter czy przestrzen i $wiadomos¢).

Istnieja tez inne praktyki, ktére pomagaja nam zerwa¢ z nasza obecna
$wiatowa (nawet $wiadoma, nawet emocjonalnie pozytywna) indywidu-
alnoscia, sa to: rozwazanie nietrwatosci, refleksja nad $miercia, a takze
medytacje $unjaty'”, tacznie z medytacja nad faricuchem nidan. Jednak
medytacje $unjaty moga si¢ wydaé do$¢ abstrakeyjne, by nie powiedzie¢
— intelektualne. Rozwazanie szesciu elementéw — wlaczajac zwracanie ele-
mentéw ziemi, wody, ognia itd. w nas elementom ziemi, wody, ognia itd.
we wszech$wiecie, wyrzekanie si¢ po kolei ziemi, wody, ognia, powietrza,
przestrzeni, a nawet naszej indywidualnej swiadomosci — to najbardziej
konkretny i najbardziej praktyczny sposéb praktykowania na tym eta-
pie. To jest kluczowa praktyka skfadaca kres naszemu poczuciu wzglednej
indywidualnosci.

Mozemy nawet powiedzie¢, ze praktyka szesciu elementéw jest me-
dytacjq $unjaty, poniewaz pomaga nam zrozumie¢ pustke naszej wlasnej
przyziemnej indywidualnosci, pomaga nam umrzeé. Stowo ,$unjata’
ttumaczone jest na wiele sposobéw. Czasem ttumaczone jest jako ,,pust-
ka”, czasem jako ,wzglednos¢”; Guenther ttumaczy je jako ,nicos¢”.
Ale $unjata réwnie dobrze mogtaby by¢ thumaczona jako ,$mieré”, po-
niewaz jest to $mieré wszystkiego, co uwarunkowane. Dopiero wtedy,
gdy umiera uwarunkowana indywidualnos¢, zaczyna wylania¢ si¢ nie-
uwarunkowana indywidualno$¢ — jak mozemy ja nazwad. Kiedy wcho-
dzimy coraz gl¢biej w medytacje, czgsto doswiadczamy wielkiego leku.
Czasem ludzie cofaja si¢ przed tym I¢kiem, ale dobrze jest pozwoli¢
sobie go doswiadczy¢. Lek pojawia si¢, gdy nasze uwarunkowane ,ja”
odczuwa dotyk $unjaty, Rzeczywistosci. Dotyk $unjaty odczuwamy jako
$mier¢. Faktycznie, dla uwarunkowanego ,ja” to jest $mieré. Dlatego

152 Pig¢ stopniowych medytacji $unjaty to: a) medytacja nad $unjata jako nieobecnoscia

rzeczywistej jazni, b) medytacja nad uwarunkowanymi dharmami jako pozbawionymi
cech Nieuwarunkowanego, ¢) medytacja nad Nieuwarunkowanym jako pozbawio-
nym cech uwarunkowanego, d) medytacja nad pustka wszystkich rozréznied, szcze-
gdlnie migdzy uwarunkowanym a Nieuwarunkowanym, e) medytacja nad pustka
pustki. Szkofa hinajany ograniczata si¢ do pierwszych trzech medytacji, podczas gdy
mahajana stosowala wszystkie pig¢. Najwyzej zaawansowani praktykujacy wadzrajany
czynig szczegdlnie wysitki, aby urzeczywistni¢ piaty poziom podczas jednego zycia.
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uwarunkowane ,ja” si¢ boi — my si¢ boimy. Analiza szesciu elementéw
i inne medytacje $unjaty to wipasjana (pali: wipassana), czyli medytacja
Weladu, podczas gdy swiadomos¢ oddychania i metta bhawana sa me-
dytacjami typu $amatha (pali: samatha), czyli medytacjami uspokaja-
jacymi. Samatha rozwija i oczyszcza nasza uwarunkowana indywidu-
alno$¢, ale wipasjana unicestwia t¢ indywidualnos¢, czy raczej pozwala
nam przejrze¢ ja na wskros'>.

Wizualizacja

Co dzieje si¢ po $mierci $wiatowego ,ja’? Uzywajac niezbyt tradycyjnej
terminologii, mozna powiedzie¢, ze z do§wiadczenia $mierci Swiatowego
»ja’ powstaje ,ja~ transcendentalne. Transcendentalne ,,ja” powstaje na tle
nieba — po$rdd pustki — gdzie widzimy kwiat lotosu. Na kwiecie lotosu
znajduje si¢ ziarno w formie litery. Te liter¢ nazywamy mantra bidza.
Mantra bidza przeksztalca si¢ w posta¢ okreslonego buddy czy bodhisat-
twy. (Doszlismy, oczywiscie, do praktyk wizualizacji).

Posta¢, ktdrg wizualizuje si¢ przed sobg — posta¢ buddy lub bodhi-
sattwy, nawet ta najwznios'lejsza, najcudowniejsza — jest w rzeczywistosci
toba; jest nowym toba, takim, jakim bedziesz, jesli tylko pozwolisz sobie
umrze¢. Kiedy wykonujemy petna prakeyke wizualizacji, przynajmniej
w pewnych formach, recytujemy przede wszystkim mantre i medytuje-
my nad $unjata: ,OM swabhawasuddhah sarwadharmah swabhawasud-
dho’ham”, co znaczy: ,OM, wszystkie rzeczy sa z natury czyste; ja tez
z natury jestem czysty . Tutaj czysty znaczy pusty, oczyszczony z wszyst-
kich poje¢, oczyszczony ze wszelkiego uwarunkowania, poniewaz nie
mozemy si¢ odrodzi¢, jesli nie przejdziemy przez $mieré. Méwiac nie-
co eliptycznie, nie ma wadzrajany bez mahajany, a mahajana to jana
(Sciezka) $unjaty, doswiadczenie Sunjaty. Dlatego mdj stary przyjaciel
i nauczyciel, Mister Czen, pustelnik tradycji czan w Kalimpongu, zwykt
moéwié: ,Bez doswiadczenia $unjaty, wizualizacje wadzrajany sa tylko po-
spolita magia’.

Istnieje wiele réznych rodzajéw praktyki wizualizacji, wiele réznych
pozioméw praktyki, wielu réznych buddéw, bodhisattwéw, dakédw,

153 Wigcej o $amacie i wipasjanie, zob. Dhyana For Beginners, [w:] A Buddbist Bible, gdzie
terminy te thumaczone sg jako ,zatrzymanie si¢” i ,uswiadomienie sobie”.
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dakin, dharmapali®, ktérych mozna wizualizowaé. Praktyki najczesciej
wykonywane w Triratnie zwiazane sa z Sakjamunim, Amitabha, Padma-
sambhawa, Awalokiteswara, Tara, Mandziughosza, Wadzrapanim, Wa-
dzrasattwa i Pradzniaparamita. Kazdy cztonek Triratny ma swoja wlasna
praktyke wizualizacji razem z przynalezna jej mantra, ktére otrzymat
w czasie ordynadji, czyli przyjecia do Wspdlnoty. Osobiscie chciatbym,
zeby wszyscy bardziej doswiadczeni czlonkowie Triratny dobrze znali
przynajmniej dwie lub trzy rézne rodzaje praktyki wizualizacji.

Ogdlne znaczenie prakeyki wizualizacji ujawnia si¢ ze szczeg6lna wy-
razistoscia w sadhanie Wadzrasattwy. Wadzrasattwa to budda pojawiajacy
si¢ w formie bodhisattwy. Jest bialy: biel oznacza oczyszczenie. Oczysz-
czenie polega na zrozumieniu, ze w ostatecznym sensie nigdy nie stali$my
si¢ nieczysci: jeste$my czysci od poczatku, czysci od poczatku niemajace-
go poczatku, czyéci z natury, czysci w swej istocie; w glebi swojej istoty
jestesmy wolni od wszelkiego uwarunkowania albo raczej jestesmy wolni
od samego rozréznienia migdzy uwarunkowanym a Nieuwarunkowanym
i dlatego jesteSmy sama pustka. Dla kazdego czlowieka wychowanego
w kulturze obcigzonej poczuciem winy, jak nasza zachodnia, takie stwier-
dzenie jest z pewnoscia wielkim objawieniem — ogromnym, pozytywnym
szokiem.

Wadzrasattwa zwigzany jest tez ze $miercia: nie tylko ze $miercig ducho-
wa, ale tez fizyczna. To si¢ taczy z tematyka Tjbetariskiej ksiggi umartych'.
W jezyku tybetariskim ksiega umartych nazywa si¢ bardo thodol, co oznacza
»wyzwolenie przez styszenie w stanie posrednim” (to znaczy przez styszenie

%% Daka (forma meska) i dakini (forma zeriska) wywodzg si¢ z sanksryckiego rdzenia
oznaczajacego kierunek, przestrzen, niebo. Dakowie i dakinie to ,,chodzacy po niebie”
czy ,chodzacy w przestrzeni”. Pusta przestrzei symbolizuje brak przeszkéd, swobode
ruchu. Dakowie i dakinie ciesza si¢ taka swoboda. Niebo reprezentuje umyst w jego
absolutnym sensie, a wigc dakowie i dakinie reprezentujg to, co porusza si¢ swobod-
nie w umysle: energi¢ samego umystu. W tym sensie reprezentuja potezna energic
wznoszacy si¢ z glebi umystu. Ikonografia wadzrajany przedstawia wiele form dakdw
i dakin (szczegdlnie tych ostatnich). Dharmapala znaczy dostownie ,straznik, obrori-
ca Dharmy”. W tybetariskich mandalach postacie dharmapali niezmiennie przedsta-
wia si¢ jako poteznej postury i w gniewnym aspekcie, strzegace bram $wigtego kregu
w punktach kardynalnych i zapobiegajace wtargnigciu wrogich sit. Ogromne figury
dharmapali petnigce t¢ sama funkeje znajduja si¢ na terenie $wiatyi tuz ze wejéciem.

155 Zob. przypis 82.
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instrukgji lamy, ktéry siedzi przy naszym niegdysiejszym ciele i wyjasnia,
co si¢ z nami dzieje w stanie posrednim po $mierci). Stan posredni, to stan
miedzy fizyczna $miercig a fizycznym odrodzeniem. Sama medytacja tez
jest stanem posrednim, poniewaz kiedy medytujemy — w prawdziwym
sensie — umieramy. W ten sam spos6b $mier¢ fizyczna jest stanem medy-
tacyjnym, stanem wymuszonej medytacji, wymuszonego samadhi. W obu
posrednich stanach — tym miedzy $miercig a odrodzeniem, a tym ktéry
pojawia si¢ w medytacji — mozemy widzie¢ buddg i bodhisattwéw, a nawet
mandale buddéw i bodhisattwéw. Nie znajdujg si¢ oni na zewnatrz nas,
stanowig manifestacj¢ naszego wlasnego prawdziwego umystu, manifesta-
cj¢ dharmakai, zatem mozemy utozsamic si¢ z nimi i w ten sposéb odro-
dzi¢ si¢ duchowo w transcendentalnym stanie istnienia. Jedli nie powiedzie
si¢ nam takie utozsamienie, to odradzamy si¢ po prostu w zwyktym sensie
— wpadamy znowu w stare, uwarunkowane ,ja’.

Cztery etapy

Mam nadziejg, ze teraz wyraznie zarysowuje si¢ nam caly system medytadji.
Krétko zreasumuje raz jeszeze jego cztery wielkie etapy. Pierwszym wielkim
etapem jest etap integracji. To pierwsza rzecz, jaka musimy zrobi¢, gdy cho-
dzi o medytacj¢. Integracj¢ osiagamy gléwnie przy pomocy praktyki $wia-
domosci oddychania oraz ogélnie przy pomocy uwaznosci i swiadomosci.
Na tym etapie rozwijamy zintegrowana osobowos¢, zintegrowane ,ja’.

Drugi wielki etap jest etapem pozytywnych emocji. Osiaga si¢ go
gléwnie przez rozwijanie metty, karuny, mudity i tak dalej. Tutaj zinte-
growane ,ja’ podnoszone jest na wyzszy, bardziej subtelny, a jednoczesnie
potezniejszy poziom, ktdry symbolizuje pigkny, kwitnacy, bialy lotos.

Naste¢pnie mamy trzeci wielki etap — $mieré¢ duchowa. Osiggamy go
gléwnie przy pomocy analizy i refleksji nad sze§cioma elementami, ale tez
poprzez rozwazanie nietrwatosci, rozwazanie $mierci i medytacje $unjaty.
Tutaj przejrzelismy na wskros swoje ,ja” i doswiadczamy pustki, doswiad-
czamy $unjaty, doswiadczamy $mierci duchowe;.

Jako czwarty wystepuje etap duchowego odrodzenia. Osiaga si¢ go
poprzez praktyke wizualizacji i recytacj¢ mantry. Pomocna jest tez abs-
trakcyjna wizualizacja (wizualizacja form geometrycznych i liter). Taki
w ogblnym zarysie jest system medytacji.
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Ale moze si¢ zastanawiamy, jak to wszystko ma si¢ do wstapienia
do Triratny, do tzw. ordynacji? W ktérym momencie powstaje bodhiczit-
ta? A co z praktyka samego siedzenia? Omodwi¢ kazda z tych kwestii.

Po pierwsze, gdzie jest miejsce ordynacji, wstapienia do wspélnoty
buddyjskiej w tym systemie? Ordynacja oznacza péjscie po Schronienie.
Péjscie po Schronienie oznacza zaangazowanie. Zaangazowanie mozliwe
jest na réznych poziomach. Teoretycznie biorac, mozna staé si¢ czlon-
kiem Wspdlnoty, nigdy wezesniej nie praktykujac medytacji, jednak po-
wiedziatbym, ze w praktyce jest to niezwykle mato prawdopodobne (o ile
wiem, jeszcze si¢ nie zdarzylo). Nie mozna si¢ zaangazowal i poswigcié
praktyce — a wlasnie to oznacza ordynacja — o ile nie jest si¢ do$¢ zin-
tegrowanym. W innym wypadku dzisiaj si¢ angazujemy, jutro wycofu-
jemy swoje zaangazowanie, poniewaz nie byliSmy zaangazowani calym
soba. Nie mozna takze si¢ zaangazowa¢d, dopdki nie mamy wystarczajaco
pozytywnych emocji; inaczej co miatoby podtrzymywa¢ nasza prakeyke?
Do zaangazowania potrzebny tez jest drobny przeblysk Doskonatej Wizji,
a przynajmniej jakie$ odbicie przeblysku Doskonalej Wizji. Ten przebtysk
— czy odbicie przeblysku — nie wystarczy, zeby$my si¢ stali wchodzacymi
w strumien, niemniej jednak jest potrzebne. Dlatego pelne cztonkow-
stwo w Triratnie wydaje si¢ przypadaé gdzie§ migdzy drugim a trzecim
gléwnym etapem medytacji. Mozna powiedzied, ze nastgpuje, gdy zaczy-
namy wlasnie wchodzi¢ w trzeci etap, etap $mierci duchowej, albo kiedy
jestesmy przynajmniej otwarci na mozliwo$¢ doswiadczenia duchowej
$mierci. (To, oczywiscie, zgodne jest ze Sciezkg regularnych krokéw; a jak
pamigtamy, jest takze $ciezka nieregularnych krokéw'®).

Po drugie, w ktérym momencie powstaje bodhiczitta? Bodhiczitta
oznacza ,wole O$wiecenia’. Nie chodzi o egoistyczng wole, a bardziej
o aspiracj¢ wykraczajaca ponad i poza nasze zwykle aspiracje. Moze po-
wstaé dopiero, gdy zostawiliémy za sobg indywidualno$¢ (w zwyklym sen-
sie). Bodhiczitta jest aspiracja osiagniccia Oswiecenia dla dobra wszystkich
(tak na ogdt si¢ to formutuje). Wigc to nie tak, ze istnieje ,,prawdziwa
indywidualnos$¢” pragnaca osiagna¢ Oswiecenie dla dobra ,,prawdziwych
innych”. Bodhiczitta powstaje poza ,ja” i poza ,innymi” — chociaz nie bez
»ja 1 ,innych”. Powstaje, kiedy $wiatowe ,ja” przejrzelismy juz na wskros,

156 Zob.s. 150 i n.
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ale zanim naprawde¢ wylonito si¢ transcendentalne ,ja’. Powstaje, kiedy
nie pragniemy juz O$wiecenia dla (tak zwanego) ,ja’, ale jeszcze nie po-
swiccilismy si¢ w pelni osiagnieciu go dla (tak zwanych) ,innych”. Dla-
tego bodhiczitta powstaje migdzy trzecim a czwartym etapem, migdzy
etapem duchowej $mierci a etapem duchowego odrodzenia. Bodhiczitta
jest nasieniem duchowego odrodzenia. Prywatna ordynacja jest niejako
zapowiedzia pojawienia si¢ bodhiczitty. Osoba podchodzaca do prywatnej
ordynacji'”’
dhiczitty. W koncu, kiedy zostalismy przyjeci do Wspdlnoty, odchodzimy
od grupy, porzucamy $wiat, jesli nie w fizycznym, to przynajmniej w psy-
chologicznym sensie umieramy dla grupy i aspirujemy do Os$wiecenia.
I niewatpliwie aspirujemy nie tylko dla wlasnego dobra, ale ostatecznie
dla dobra wszystkich. Nic wigc dziwnego, ze czasami w trakcie ordynacji
moze si¢ pojawi¢ przynajmniej niewyrazny odblask bodhiczitty.

Po trzecie, co z praktyka samego siedzenia'®? Trudno jest tu co$§ doda¢
ponad to, iz ,kiedy tylko siedzimy, to po prostu tylko siedzimy”. Mozna
jeszcze dodad, ze jest czas, kiedy tylko siedzimy i jest czas, kiedy nie tylko sie-
dzimy. Czas, kiedy nie tylko siedzimy, jest wtedy, kiedy praktykujemy inng
medytacj¢. Nie tylko siedzimy, gdy praktykujemy $wiadomos¢ oddechu,
metta bhawaneg, analiz¢ sze$ciu elementéw itd. Wszystkie te pozostale me-
dytacje wymagaja $wiadomego wysitku. Ale trzeba uwaza¢, zeby ten $wia-
domy wysitek nie stat si¢ zbyt wymuszony, aby$my nie medytowali na sile,
forsowali si¢. Dla przeciwdziatania tej tendencji mozemy praktykowaé samo

otrzymuje mantr¢. Mantra jest tutaj nasieniem nasienia bo-

157 Spoteczno$¢ Buddyjska Triratna to szersze grono sympatykéw oraz przyjaciét (mi-
tré6w), a Wspélnota Buddyjska Triratna to rdzen tej spolecznosci stowarzyszajacej oso-
by poswigcone praktyce Dharmy catym sercem (cho¢ zyjace, mieszkajace i pracujace
w najrézniejszy sposob). Przyjecie do Wspdlnoty odbywa si¢ w trakcie ceremonii
tzw. ordynacji, ktéra podobnie jak w pozostatych tradycjach buddyjskich sktada si¢
z dwdch elementéw: prywatnej ordynacji (symbolizujacej tutaj odejscie od funkcjo-
nowania jako cztonek grupy) oraz publicznej ordynacji, czyli pelnoprawnego przy-
jecia do Wspdlnoty. Jak same te nazwy wskazuja, prywatna ordynacja to spotkanie
osoby przystgpujacej do ordynacji oraz jej preceptora (duchowego nauczyciela lub
,mentora’), a ceremonia ordynacji publicznej odbywa si¢ zwykle niedtugo potem
w szerszym gronie buddystow tradycji Triratna, a niekiedy réwniez uczestnicza w niej
réwniez rodzina, znajomi itd. osoby ordynowanej — przyp. red.

Po angielsku nazwa tej praktyki brzmi just sitting, co moina przettumaczy¢ jako
»samo siedzenie”, ,,po prostu siedzenie” lub , tylko siedzenie” — przyp. red.
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siedzenie. Inaczej méwiac, samo siedzenie praktykujemy pomigdzy inny-
mi medytacjami. Jest okres aktywnosci (podczas ktdrego praktykujemy,
powiedzmy, $wiadomo$¢ oddechu albo metta bhawang), a péiniej okres
pasywnosci, okres otwartosci. W ten sposdb stosujemy naprzemiennie: ak-
tywno$¢ — pasywno$¢ — aktywnos¢ — pasywnos¢ — i tak dalej; swiadomosé
oddechu — samo siedzenie — metta bhawana — samo siedzenie — analiza sze-
$ciu elementéw — samo siedzenie — wizualizacja — samo siedzenie. Mozemy
w ten spos6b postgpowaé caly czas, utrzymujac doskonaly rytm i réwnowa-
ge w praktyce medytagji: fapiemy i puszczamy, chwytamy i otwieramy sig,
dziatamy i nie dziatamy. W ten sposéb osiagamy doskonale zréwnowazona
praktyke medytacji i system medytaciji staje si¢ kompletny.

PIEC PODSTAWOWYCH METOD MEDYTAC]I

W tradycji buddyjskiej jest pigé podstawowych cwiczen medytacyjnych, a kazde
z nich jest antidotum na jedng z ,pieciu trucizn” w umysle. Uwaznos¢ od-
dechu jest antidotum na trucizng rogproszenia, a rozwijanie uniwersalnego
wspélodczuwania zapobiega truciznie gniewn. Istniejq réznorakie formy me-
dytacji na nietrwatosé, smierc i nieczystosé, a wszystkie one stanowiq antidotum
na trucizng pozqdania; medytacja szesciu Zywiotow zapobiega zarozumiatosci,
a na koniec medytacja nidan przynosi odtrutke na duchowq ignorancje.

W tradycji buddyjskiej jest pig¢ podstawowych ¢wiczeri medytacyjnych,
a kazde z nich jest antidotum na jedna z ,,pigciu trucizn” (rozproszenie,
gniew, zadza, zarozumialo$¢ i niewiedza).

Rozproszenie

Pierwszg trucizng jest rozproszenie, czyli sktonnos¢ umystu do przeska-
kiwania z jednej rzeczy na druga. Méwimy czasem, ze niekt6rzy ludzie
przeskakuja z kwiatka na kwiatek, majac na mysli, ze nawet na chwi-
l¢ nie sa w stanie skupi¢ si¢ na jednej rzeczy. Jak w stynnym wersecie
T. S. Eliota — przez nieuwage wpadamy z rozproszenia w roztargnienie'”’.
Tak mozna by podsumowa¢ wspétczesne zycie — kazdego dnia, kazdego
tygodnia toczy sig staty proces, polegajacy na tym, ze w swym roztargnie-
niu wpadamy z roztargnienia w roztargnienie. Antidotum na ten stan
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Oryg.: [...] distracted from distraction by distraction — przyp. red.
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rzeczy, a przynajmniej na stan umystu, jest sSwiadomo$¢ oddechu. Sku-
pienie na procesie oddychania przeciwdziata wszelkiemu rozproszeniu
umystu.

Gniew

Druga z pigciu trucizn jest gniew. Antidotum na gniew réwniez jest cat-
kiem proste: to metta bhawana, rozwijanie uniwersalnej mitoéci — pigkna
praktyka, ktéra dla tak wielu z nas stanowi wielkie wyzwanie. Mndstwo
os6b wie z wlasnego doswiadczenia, przynajmniej od czasu do czasu,
ze t¢ konkretng negatywna emocj¢ (gniew) mozna rozbroi¢ za pomocy
tej praktyki — zamierzonego, $wiadomego rozwijania mitosci i zyczliwosci
w stosunku do wszystkich zyjacych istot. A zatem trucizng gniewu usuwa
si¢ poprzez rozwijanie uniwersalnej mitosci.
Pozadliwo$é
Po trzecie, pozadliwo$¢é. W pewnym sensie jest to wreez kwintesencja
trucizny. To nie tylko pragnienie, ale neurotyczne pragnienie. Za przy-
ktad wezmy jedzenie, najzwyklejsze jedzenie. Wszyscy pragniemy jedze-
nia i cieszymy si¢ nim, co jest catkiem normalne i zdrowe. Ale pragnienie
jedzenia staje si¢ neurotyczne, kiedy prébujemy jedzeniem zastgpczo za-
spokaja¢ jaka$ inna potrzeb¢ mentalna lub emocjonalna. Ostatnio wha-
$nie czytalem sprawozdanie autora piszacego dla czasopism dla dziewczat.
Moéwi on, iz wiele czytelniczek pisato, ze w obliczu probleméw emocjo-
nalnych czuja niepohamowany pociag do stodyczy. To jest pragnienie
neurotyczne, czyli pozadliwosc¢.

Jak czgsto widzimy, pozadliwo$¢ stanowi duzy problem, szczegélnie
w ostatnich czasach. Powstal ogromny przemyst nastawiony wylacznie
na pobudzanie pozadliwosci. Chodzi oczywiscie o przemyst — czy jak-
kolwiek by$my tego nie nazwali — reklamowy. Ma on na celu przeko-
nanie nas, za nasza wiedza lub bez niej, ze ,musimy” mie¢ to czy tamto.
W zwiazku z tym mozna powiedzie¢, ze praca w reklamie jest jednym
z najbardziej nieetycznych zawodéw.

Pozadliwos$¢ mozna wykorzenié¢ przy pomocy réznych prakeyk. O tym,
jak wielkim jest ona problemem, $wiadczy liczba tych prakeyk. Niekt6re
sq do$¢ drastyczne. Na przyktad kontemplacja dziesigciu etapdw rozktadu
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ciata, to nadal popularna praktyka w niektérych krajach buddyjskich.
Méwi sie, ze jest szczegblnie skuteczna jako antidotum na pozadanie sek-
sualne, inaczej méwiac, na neurotyczne pragnienie seksualne.

Jesli nie potrafimy péj$¢ na calego, istnieje tagodniejsza wersja tej
praktyki: medytacja na miejscu kremacji. W Indiach, jak wiemy, zwy-
kle ciata zamiast grzeba¢, poddaje si¢ kremacji; dla tego celu wydzielony
jest specjalny obszar zwany miejscem kremacji lub paleniskiem — czgsto
na brzegu rzeki. Zaleca si¢, zeby péj$¢ tam nocg samemu, posiedzie¢ i po-
medytowaé. Moge was zapewni¢, ze miejsca kremagji nie zawsze sg przy-
jemne, przynajmniej za dnia. Walaja si¢ tam fragmenty zweglonych kosci
i ubrani, a w powietrzu unosi si¢ odér palonego ludzkiego migsa. Ale
to moze by¢ ciekawa, przynoszaca spory pozytek, a nawet, rzekibym,
ze radosna i dzialajaca ozywczo praktyka.

Sam do$wiadczytem tego wiele lat temu na brzegu rzeki Ganges, nie-
daleko od Lucknow. Znajdowata si¢ tam pigkna potaé srebrnego piasku
uzywana jako miejsce kremacji. W czasie pelni ksi¢zyca wszystko catko-
wicie okrywala srebrna poswiata i gdzieniegdzie na piasku mozna bylto
dostrzec mate kopczyki w miejscach, gdzie wezesniej odbywaly si¢ krema-
cje. Wokét lezaly rozrzucone kawateczki kosci i fragmenty czaszek. Bylo
tak bardzo cicho i spokojnie, ze mialem poczucie oddalenia od $wiata.
W doswiadczeniu tym nie znajdowatem niczego przygnebiajacego; wrecz
przeciwnie — byto ozywcze. Czutem sig, jak juz powiedzialem, oddalony
od wszystkiego, prawie tak, jakby juz odbyla si¢ moja wtasna kremacja.
Interesujacy w zwiazku z tym jest zwyczaj, ze kiedy hinduista staje si¢ or-
todoksyjnym sannjasinem, odprawia ceremoni¢ pogrzebowa, pozorujac
whasng kremacjg. Chodzi o to, ze kiedy ktos staje si¢ sannjasinem i po-
rzuca $wiat, umiera dla spoleczeristwa i nie istnieje juz dla $wiata. To jest
ostatnia rzecz, jaka robi przed przywdzianiem zéttej szaty. To skojarzenie
$mierci z wyrzeczeniem si¢ i wykorzenieniem wszystkich $wiatowych pra-
gnien reprezentuje t¢ samg ideg.

Jesli nawet okazjonalna wizyta na cmentarzu to zbyt wiele na nasze
nerwy (a moze to by¢ zbyt wiele dla catkiem sporej grupy ludzi) i chce-
my jeszcze tagodniejszej formy tego samego rodzaju praktyki, mozemy
po prostu medytowaé nad $miercia: ze $mier¢ jest nieunikniona, ze przy-
chodzi do kazdego we wlasciwym czasie i ze nikt nie moze od niej uciec.
Skoro musi przyjs¢, dlaczego nie wykorzystaé swojego zycia najlepiej, jak
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si¢ da? Dlaczego poswigca¢ swoje zycie na nic niewarte cele? Dlaczego po-
graza¢ si¢ w marnych pragnieniach, ktére na dtuzsza met¢ nie przynosza
zadnego zadowolenia i szczgscia? W ten sposéb medytujemy nad $mier-
cia. To jest antidotum na wszelkie pozadanie, czy to débr materialnych,
czy sukcesu, czy przyjemnosci.

Mozemy réwniez medytowaé nad nietrwalo$cia: ze wszystko jest nie-
trwale, ze nic nie trwa wiecznie (czy to uktad stoneczny, czy nasz wia-
sny oddech), ze z chwili na chwile wszystko si¢ zmienia. Pamigtamy,
ze wszystko odejdzie, jak chmury ptynace po niebie. Ta medytacja ma ten
sam og6lny skutek, jak inne prakeyki, o ktérych wspomniatem: zapobie-
ga kurczowemu trzymaniu si¢ rzeczy, kiedy wiemy, ze predzej czy pdzniej
trzeba bedzie je porzucié.

Istnieje tez innego rodzaju praktyka. Polega ona na kontemplowaniu
tak zwanej obrzydliwosci jedzenia. Nie bedg si¢ nad nig rozwodzit, bo-
wiem jest do$¢ nieprzyjemna i to rozmyslnie. Ale ta praktyka nadaje si¢
bardzo dla dziewczat neurotycznie uzaleznionych od stodyczy.

Z réinych prakeyk przeciwdzialajacych pozadliwosci powinnismy wy-
bra¢ ¢wiczenie odpowiadajace naszym potrzebom. Jesli czujemy, ze poza-
danie jest bardzo silne i naprawd¢ mocno nas trzyma, to za wszelkg ceng
zaci$nijmy zgby, idZzmy na miejsce kremadji i jesli mozemy znalezé zwloki
lub co$ przypominajacego o $mierci, nawet jesli to tylko kilka kosci, roz-
myslajmy nad $miercia. Niekt6rzy ludzie oswajaja si¢ z ta idea, otaczajac
sie czaszkami i koéémi.

Nie ma powodu, zeby si¢ ba¢. W moim mieszkaniu przy Highgate
mam wypolerowany stary puchar z kosci. Pewnego dnia pewna kobieta
wstapita na herbatg i spytata, czy posiadam jakies tybetariskie przedmioty.
Powiedziata, ze uwielbia wszystko, co tybetariskie, wigc zapytalem ja: ,,Czy
chciataby pani to zobaczy¢?” — i polozytem puchar na jej rece. Niemal go
odrzucita, jakby parzyt. Powiedziala: ,,Och, przeciez to czaszka!”. Odrze-
ktem: ,Oczywiscie: Tybetaniczycy zawsze ich uzywaja’. Tybetaficzycy wrecz
lubuja si¢ w takich przedmiotach. Podoba im si¢ wszystko, co jest zrobione
z ludzkiej kosci albo ludzkiej czaszki. Lubig rézarice zrobione z kawatkéw
ludzkiej kosci, lubia trabki z kosci udowe;j i lubia puchary z czaszek. Jest tak
dlatego, ze maja catkiem naturalne, zdroworozsadkowe podejscie do $mier-
ci. Nie mysla, jak my, ze jest w tym co$ chorobliwego czy makabryczne-
go. Wielu z nas zostato wychowanych w tradycji chrzescijariskiej, w ktérej
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na stowo ,,$mier¢” ciarki przechodza po plecach. Ale to nie jest buddyjskie
podejécie. Smier¢ jest czym$ tak naturalnym, jak zycie. W zwiazku z tym
czesto cytuje stowa wielkiego wspélezesnego poety bengalskiego, Tagore:
»Wiem, ze bede kochat $mieré, poniewaz kochatem zycie”’**. On widzi
zycie i $mier¢ jako dwie strony tej samej rzeczy, wigc i my, kochajac zycie,
pokochamy $mier¢. To paradoksalne, ale prawdziwe.

Zarozumialoéé

Czwarty trucizna, czasem thumaczona jako duma, jest zarozumiato$¢ (sa-
dzg, ze zarozumiato$¢ to lepsze thumaczenie). Wszyscy znamy zarozumia-
tos¢ z wlasnego do$wiadczenia, wige nie ma potrzeby wiele o niej méwic.
Doswiadczamy jej, kiedy czujemy si¢ oddzieleni od innych; i nie tylko
oddzieleni, ale odizolowani; i nie tylko odizolowani, lecz lepsi od nich.

Antidotum na trucizn¢ zarozumiato$ci stanowi medytacja nad sze-
$cioma elementami (lub zywiotami). Sze$¢ elementédw to: ziemia, woda,
ogien, powietrze, eter albo przestrzen (sanskryt: akasa) i swiadomosé.

Jak wykonywa¢ t¢ medytacj¢? Najpierw medytujemy nad ziemia.
Myslimy:

W moim ciele fizycznym jest staly element — ziemia — w postaci ciata,
kosci [...]. A skad on pochodzi? Pochodzi z elementu ziemi we wszech-
$wiecie, ze stalej materii we wszechs§wiecie. Kiedy umre, co si¢ stanie?
Moje cialo, kosci itd., rozpadna si¢ i wréca do elementu ziemi we wszech-

$wiecie. ,Z prochu powstales, w proch si¢ obrécisz!”.

Myslimy i rozwazamy w ten sposéb — chociaz jest to tylko zarys o wiele
bardziej rozbudowanej medytacji. Nastepnie rozwazamy element wody
we swoim ciele fizycznym:

Jest we mnie krew, pot, fzy itd. To jest element wody. Skad pochodzi ten
element wody we mnie? Nie jest méj; tak naprawdg nie nalezy do mnie.
Pochodzi z wody wokét mnie: z deszezu, z mérz, ze strumieni. Pewnego
dnia bed¢ go musiat odda¢ z powrotem. Pewnego dnia ptynny element

we mnie wplynie z powrotem do plynnego elementu we wszech$wiecie.

160 R. Tagore, Gitanjali (Song Offerings), MacMillan Paperback, London 1986, nr 95,
s. 87.
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Nastepnie medytujemy nad elementem ognia (jeszcze subtelniejszym).
Myslimy:

Jest we mnie goraco, jest ciepto. Skad pochodzi? Co jest wielkim zZrédtem
goraca dla catego uktadu stonecznego? Storice. Bez storica caly ukiad
sfoneczny bylby zimny i ciemny. A wigc ciepto we mnie pochodzi wia-
$nie z tego Zrédta. A kiedy umre, co si¢ stanie? Ciepto, kedre jest jedna
z ostatnich rzeczy, jakie opuszczaja ciato, wycofa si¢ z moich cztonkéw,
az w koricu pozostanie tylko cieply punkt na czubku glowy. Kiedy znik-
nie, bedg martwy. Element ciepta we mnie powrdci do rezerwuaru ciepta
i $wiatta dla calego wszech$wiata.

Tak medytujemy nad elementem ognia, rozmyslajac nad tym, ze on tez
zostal pozyczony na jaki$ czas i musi zosta¢ zwrécony. Pézniej myslimy
0 powietrzu.

Czym jest element powietrza we mnie? To powietrze w moich plucach.
Biore je i oddaje w kazdej chwili. W rzeczywistoéci nie nalezy do mnie.
Zaden element nie nalezy do mnie. W przypadku oddechu, nabieram
go za kazdym razem tylko na kilka chwil. Pewnego dnia zrobi¢ wdech,
potem wydech, potem znéw wdech i wydech..., a potem juz nie wezme
wdechu. Bede musiat odda¢ swéj oddech raz na zawsze. Bede martwy.
Wtedy moéj oddech nie bedzie nalezat do mnie, a wigc naprawdg nie na-
lezy do mnie nawet teraz.

Potem medytujemy nad eterem, czyli przestrzenia. Rozwazamy:

Moje ciato fizyczne zajmuje pewng przestrzen. Ale kiedy to ciato si¢ roz-
padnie, co stanie si¢ z ta ograniczong przestrzenia, jaka dawniej zajmo-
wato? Polaczy si¢ z nieskoniczong przestrzenia wokét lub, inaczej mowiac,
zniknie.

A nastepnie co si¢ stanie ze Swiadomoscia? Rozwazamy:

Obecnie moja $wiadomos¢ zwigzana jest z cialem fizycznym i z przestrzenia
zajmowang przez to cialo. Kiedy to cialo przestanie istnie¢, a przestrzen, jaka
dawniej zajmowalo, polaczy si¢ z nieskoriczong przestrzenia, co stanie si¢
z t3 ograniczong $wiadomoscia? Stanie si¢ nieograniczona. Stanie si¢ wol-
na. Kiedy umre fizycznie, doswiadeze tylko przez chwilg nieograniczonej



210 Czesé 1T

$wiadomosci. Kiedy umre duchowo, moja swiadomos¢ ostatecznie prze-
kroczy wszelkie ograniczenia i doswiadczg catkowitej wolnosci.

W ten sposéb medytujemy nad $wiadomoscia.

To jest tylko streszczenie, ale moze nam da¢ pewne pojecie o tym, jak si¢
medytuje nad sze$cioma elementami ziemi, wody, ognia, powietrza, eteru
i $wiadomosci. Medytujac w ten sposdb, stosujemy antidotum na trucizng
zarozumiatosci. Stopniowo oddzielamy si¢ od materialnego ciata sktadaja-
cego si¢ z mniej subtelnych elementéw, od przestrzeni zajmowanej przez
to ciato i od ograniczonej $wiadomosci potaczonej z tym cialem i z ta prze-
strzenia. W ten sposob stajemy si¢ catkowicie wolni: stajemy si¢ oswieceni.

Niewiedza

Piata trucizng jest trucizna niewiedzy. W tym kontekscie oznacza ona du-
chowa niewiedzg, czyli nieswiadomo$¢ Rzeczywistosci w znaczeniu pod-
stawowego zanieczyszczenia umystu. Antidotum na niewiedz¢ jest medy-
tacja nad ogniwami (nidanami) uwarunkowanego powstawania. Istnieje
ich dwadziescia cztery: dwanascie $wiatowych, nalezacych do cyklicznego
porzadku istnienia, i dwanascie duchowych, nalezacych do duchowego
porzadku istnienia. Podczas gdy pierwszych dwanascie reprezentuje koto
zycia, nastgpnych dwanascie reprezentuje etapy $ciezki. Pierwszy ciag od-
powiada reaktywnemu umystowi, drugi kreatywnemu umystowi.

To jest pie¢ podstawowych medytacji: sSwiadomo$¢ oddechu — antido-
tum na trucizng rozproszenia; rozwijanie uniwersalnej mitosci — antido-
tum na trucizng gniewu; rézne formy medytacji nad nietrwatoscia, $mier-
cig czy nieczystoscia, jako antidotum na trucizng pozadania; medytacja
nad sze$cioma elementami — antidotum na zarozumiatos¢ i medytacja
nad nidanami, jako antidotum na niewiedz¢ duchowa.

SWIADOMOSC WYOBCOWANA I SWIADOMOSC
ZINTEGROWANA

Whobcowana swiadomosé, czyli stan, kiedy jestesmy swiadomi, ale przesta-
Jemy doswiadczac swoich uczuc i emocji, to manowce, na ktérych mozemy
sig pogubié, zbaczajgc ze Sciezki duchowej. W przeciwieristwie do stanu
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wyobcowania, zintegrowana swiadomosé to swiadomosé siebie polgczona
z jednoczesnym zywym doznaniem, doswiadczaniem siebie. Aby unikngd
praykrych i niebezpiecznych konsekwencji powstania wyobcowanej swiado-
mosci, kluczowq sprawq jest, abysmy doswiadczali swojego ciata, dopuscili
sttumione emocji oraz nauczgyli si¢ mysle¢ za siebie.

Co to jest $wiadomo$¢ wyobcowana? Z czego wyobcowana? Co to jest
swiadomo$¢ zintegrowana? Z czym zintegrowana? Jesli uda nam si¢ od-
powiedzie¢ na te pytania, rozréznienie migdzy $wiadomoscig wyobcowa-
na a zintegrowang stanie si¢ zrozumiate.

W skrécie mozna powiedzie¢, ze nasza $wiadomos¢ jest wyobcowa-
na, kiedy jeste$my $wiadomi siebie, ale jednoczesnie nie doswiadczamy
siebie, szczegblnie nie do§wiadczamy swoich uczué i emocji. W skraj-
nej formie $wiadomos¢ wyobcowana to swiadomos¢ braku doznania czy
doswiadczania siebie, a nawet $§wiadomo$é, ze ,,mnie tu nie ma’, mimo
ze to zakrawa na paradoks. Oczywiscie, taki stan jest niebezpieczny.
Wyobcowanej $wiadomosci moga towarzyszy¢ rézne symptomy fizycz-
ne, a szczegblnie ostre, wreez straszliwe béle glowy. Staja si¢ one tym
bardziej prawdopodobne, jesli rozmyslnie wzmacniamy wyobcowana
$wiadomo$¢, mylnie sadzac, ze praktykujemy uwaznos¢é. (Nie twierdze,
oczywiscie, ze wszystkie béle gtowy pojawiajace si¢ w trakcie medytacji
powoduje wyobcowana swiadomos¢).

Zintegrowana $wiadomo$¢, z drugiej strony, to $wiadomo$¢ siebie
polaczona z jednoczesnym zywym doznaniem, do§wiadczaniem siebie.
Doznawa¢ siebie mozemy albo pozytywnie, albo negatywnie; moze-
my mie¢ pozytywny albo negatywny stan umystu. Ale jesli jesteSmy
w negatywnym stanie, predzej czy pézniej ta negatywnos$¢ rozpusci sig
dzigki temu, ze jej doswiadczamy i ze jestesmy jej Swiadomi.

Zatem wyobcowana §wiadomos$¢ to swiadomo$¢, ktérej obce jest do-
znawanie siebie, a szczegdlnie doswiadczanie whasnych emocji; zintegro-
wana §wiadomos$¢ to taka $wiadomos¢, ktérej integralng czedcia jest
do$wiadczanie, doznanie siebie, a szczegdlnie doznawanie emocji. Teraz
rozréznienie migdzy wyobcowang a zintegrowana $wiadomosciag powin-
no by¢, przynajmniej w teorii, zrozumiate.
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Trzy poziomy do$wiadczenia i $wiadomosci

Moze jednak niektérym z nas ciagle trudno jest rozpoznaé w swoim do-
$wiadczeniu to rozréznienie. Zatem podejdZmy do tej sprawy w nieco
inny sposdb, stosujac kategorie trzech pozioméw albo trzech stopni.
Pierwszy poziom to poziom do$wiadczania bez $wiadomosci. Przez
wigkszo$¢ czasu zyjemy w takim stanie. Czujemy si¢ szczgdliwi lub smut-
ni, do§wiadczamy bélu albo radosci, mitosci lub nienawisci, ale naprawde
nie wiemy, nie u§wiadamiamy sobie, ze ich do§wiadczamy. Nie ma $wia-
domosci, tylko samo doznanie albo uczucie. Zatracamy si¢ w do§wiadcze-
niu. Zapominamy si¢, na przyktad, kiedy ogarnia nas ztos¢. Kiedy ztos¢
juz nam przeszta, wracamy do siebie, przygladamy si¢ szkodom, jakie
wyrzadzilismy, i méwimy: ,Nie wiedzialem, co robig. Nie bytem soba.
Zapomniatem si¢”. Inaczej méwiac, kiedy utozsamialismy si¢ z ta emo-
cja, kiedy bylismy przez nig opanowani, wr¢ez opgtani, nie posiadalismy
$wiadomosci. Na tym pierwszym poziomie pojawiajg si¢ zatem doswiad-
czenia — jest ich pod dostatkiem — ale nie towarzyszy im $wiadomosc.
Drugim poziomem jest poziom $wiadomosci bez doswiadczenia, $wia-
domos¢ wyobcowana. Niejako cofamy si¢ o krok i patrzymy na siebie i to,
czego doswiadczamy, jak gdyby$my tego nie doswiadczali, ale jakby dzia-
fo si¢ to gdzie$ na zewnatrz. Zatem tak naprawde nie doswiadczamy tego,
co si¢ w nas dzieje. Nie czujemy naszych uczué: kochamy, ale nie kochamy
naprawde, nienawidzimy, ale nie nienawidzimy naprawde. Utrzymujemy
dystans i obserwujemy swoje doswiadczenie ta wyobcowana swiadomoscia.
Trzeci poziom to do$wiadczenie plus $wiadomos¢, czyli $wiadomosé
zintegrowana. Tutaj, poprzez sam fakt, ze do$wiadczamy $wiadomosci
zintegrowanej, doswiadczenie emocjonalne jest zazwyczaj pozytywne,
a nie negatywne. Mamy doswiadczenie, ale mamy takze $wiadomo$é
przesycajaca to doswiadczenie lub nawet z nim identyczna. Swiadomos¢
i do$wiadczenie staly si¢ jednym. Mozna powiedzie¢, ze swiadomos¢ daje
do$wiadczeniu jasnos¢, podczas gdy doswiadczenie daje swiadomosci
substancje. Swiadomo$¢ i doswiadczenie zlewaja si¢ w catos¢ i nie da sie
okresli¢ migdzy nimi granicy, rozdzielajac na doswiadczenie z jednej stro-
ny, a na $wiadomo$¢ z drugiej. JesteSmy catkowicie pograzeni w emodji,
tzn. doswiadczamy jej, ale jednoczesnie razem z nia, nierézna od niej,
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jest Swiadomos¢. To jest o wiele wyzszy stan, trudny do zrozumienia, jedli
samemu si¢ go nie do$wiadczylo. To nie tyle $wiadomo$¢ doswiadcze-
nia, co $wiadomo$¢ z doswiadczeniem. To swiadomosé¢ w doswiadczeniu,
a nawet $wiadomo$¢ posréd doswiadczenia.

A zatem te trzy poziomy to: 1) do§wiadczanie bez §wiadomosci, co jest
naszym zwyklym stanem, 2) $wiadomo$¢ bez doswiadczania, czy zasadni-
czo bez do$wiadczania, co jest stanem, w ktérym mozemy si¢ znajdowa,
kiedy wkroczylismy na duchowa $ciezke i trochg si¢ na niej pogubilismy,
oraz 3) $wiadomo$¢ z doswiadczaniem, do$wiadczanie ze $wiadomoscia,
zlewajace si¢ ze soba w picknej harmonii.

Jak powstaje $wiadomo$¢ wyobcowana? Jak to si¢ dzieje, ze nie do-
$wiadczamy siebie? Mozna powiedzie¢, ze w pewnym stopniu wplywa
na to czas, w jakim przyszto nam zy¢, szczegélnie na Zachodzie. Czgsto
mowi si¢ nam, ze zyjemy w epoce przejéciowej. Rzeczywiscie, to prawda.
Czasem nie zdajemy sobie sprawy z tego, jak nagle, wrecz gwattowne (ale
tez jak potencjalnie cenne) jest to przejscie. Wiele dawnych wartosci roz-
pada si¢. Nie jestesmy juz tak pewni, co jest stuszne, a co nie. Nie wiemy,
jak powinni$my zy¢ i jaka przyja¢ w zyciu role. W ten sposéb stabnie
nasze poczucie tozsamosci i w rezultacie panuje powszechny niepokdj.

Ale nie chcg tutaj wyolbrzymiaé znaczenia czaséw, w jakich zyjemy;
wole przyjrze¢ si¢ blizej niektérym bardziej bezposrednim czynnikom
przyczyniajacym si¢ do powstania wyobcowanej swiadomosci. Méwitem
w innym miejscu o trzech poziomach $wiadomosci siebie: swiadomosci
ciata, $wiadomosci uczu¢ i emocji oraz $wiadomosci mysli. W ten sam
spos6b mozemy méwic o trzech poziomach doswiadczania siebie, a na-
wet — o trzech poziomach niedo§wiadczania siebie.

Trzy poziomy do$wiadczania i niedo$wiadczania siebie

Po pierwsze, nie doswiadczamy ciata. Wynika to z kilku powodéw. Jed-
nym z najwazniejszych jest niech¢¢ doswiadczania wrazen cielesnych,
szczegblnie wrazen zwiazanych z seksem. Taka niecheé czgsto wiaze sig
z niewlasciwym wychowaniem we wezesnym okresie zycia. Na przyktad
niektérzy ludzie sa wychowywani w przekonaniu, ze cialo jest w jaki$
spos6b wstydliwe, a przynajmniej nie tak szlachetne czy godne szacun-
ku, jak umyst. Podobnie niektérym osobom wpojono przekonanie,
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ze odczucia seksualne s grzeszne. Wszelkie takie przekonania i odczu-
cia sa dziedzictwem chrzescijanistwa. Chociaz pod wieloma wzgledami
wyroslismy z chrzescijafistwa, a przynajmniej wyroslismy z chrzescijan-
skich dogmatéw i nadzoru koscielnego, to te postawy nadal pozostaja
bardzo rozpowszechnione i wyrzadzaja wiele szkody. Jedna z najwigk-
szych zastug Wilhelma Reicha byto zbadanie tego tematu dogl¢bnie
i jasne wykazanie, ze hamowanie w dziecifistwie przyjemnych wrazei
cielesnych moze doprowadzi¢ u dorostych do wyniszczajacego negowa-
nia ich wszystkich sit witalnych'®'.

Po drugie, nie do§wiadczamy uczu¢ i emocji. Dochodzi do tego w réz-
ny sposdb. Na przyktad zostalismy wychowani w przekonaniu, ze pew-
ne emocje, a szczegodlnie negatywne, sa zle i nie nalezy im ulegaé. Moze
uczono nas, ze zto$¢ jest zta. Wychowani w ten sposéb, czujemy si¢ winni,
jesli z jakiego$ powodu zdarzy si¢ nam rozzlosci¢. Nawet jesli jestesmy
zli, czasem prébujemy udawaé, ze nie jestesmy. Nie chcemy si¢ przed
sobg przyzna¢, ze ogarngta nas ztos¢. Inaczej méwiac, thumimy to uczu-
cie: nie chcemy go do$wiadcza¢ i schodzi ono do podziemia.

Moze tez si¢ zdarzy¢, ze doswiadczamy jakiej$ emocdji, ale ktos, ko jest
dla nas autorytetem, méwi nam, ze w rzeczywistosci jej nie doswiadcza-
my. Moze jako male dziecko nie lubili$my swojej siostrzyczki — rodzin-
na sytuacja, jakich wiele. Jednak matka lub ojciec méwia: ,,Oczywiscie,
ze ja lubisz. Lubisz ja, poniewaz jest twoja siostrzyczka”. W tej sytuacji nie
wiemy, co jest wlasciwe: do$wiadczamy uczucia, ale méwi si¢ nam, ze go
nie doswiadczamy. Nawet nie, ze nie powinni$my doswiadczaé tego
uczucia, ale ze go nie do$wiadczamy.

Inny przyklad: matka méwi matemu chlopcu, ze na pewno nie boi
si¢ ciemnosci, poniewaz ,,odwazni chlopcy nigdy nie boja si¢ ciemnosci”.
Chcac uchodzi¢ za odwaznego chlopca, dziecko prébuje ukry¢ swoj Iek
i go thumi. Przestaje doswiadcza¢ $wiadomie swego lgku, choé¢ moze si¢
on ujawniaé w snach czy koszmarach. Co wigcej, chlopcu czasem moze
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W. Reich (1897-1957), wiedetiski psycholog, ktdry leczac pacjentéw, koncentrowat sig
raczej na ich ogélnej strukturze charakteru niz na symptomach indywidualnych. Wsréd
jego prac byly: Funkcja orgazmu, ttum. N. Szymariska, J. Santorski & Co Agencja Wy-
dawnicza, Warszawa 1996; Character Analysis (1945), tum. Th. P. Wolfe, Vision 1958,
w ktérej przedstawit swoja teorie, ze pacjenci buduja to, co nazywa on ,pancerzem
charakteru”, jako obrong przed odkryciem wilasnych, ukrytych neuroz.
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si¢ wyrwaé: ,,Chee zabi¢ tat¢”. Ale matka méwi: ,,Nie, nie chcesz. Nikt
nie chciatby nigdy zabi¢ taty”. Albo maty chlopiec czy mata dziewczynka
nie lubi ciemnego chleba, ale matka méwi: ,,Oczywiscie, ze lubisz ciemny
chleb. Lubisz go, poniewaz jest zdrowy”. W kazdym z tych przypadkéw
pojawia si¢ w dziecku dezorientacja, ktdrej nastgpstwem jest sttumienie
i dziecko staje si¢ wyobcowane ze swoich uczué.

Skutki tego mogg utrzymywac si¢ przez cate zycie. I nie tylko utrzymy-
wad, ale by¢ silnie wzmacniane przez inne zrédla. Kiedy jestesmy troche
starsi, np. w wieku dojrzewania, mozemy stwierdzi¢, ze nie lubimy cho-
dzi¢ na imprezy, ale wmawiamy sobie, ze lubimy, poniewaz wszyscy — tak
sobie méwimy — lubia na nie chodzi¢. Na innej plaszczyznie odkrywa-
my, ze nie jesteSmy w najmniejszym stopniu poruszeni dzietem stynne-
go artysty — jego praca jest nam obojetna. Ale nasi co inteligentniejsi
przyjaciele sa bardzo poruszeni jego dzielem i bardzo si¢ nim ekscytuja.
A wigc my takze musimy si¢ nim emocjonowad, chociaz osobiscie moze-
my uwazaé dzieto za zatosne. Nie ma potrzeby mnozy¢ przyktadéw. Re-
zultat koficowy jest taki, ze w wigkszym lub mniejszym stopniu stajemy
si¢ wyobcowani z naszych uczué i emogji.

Po trzecie, nie do$wiadczamy mysli. Tutaj chodzi nie tyle o to, ze nie
dos$wiadczamy swoich mygli, ale o to, ze nie mamy zadnych mysli. Dzieje
si¢ tak dlatego, ze w dzisiejszych czasach z réznych stron — od rodzicéw,
nauczycieli, z réznych mediéw itp. — dowiadujemy si¢, co powinnismy
mysle¢. Nie chodzi mi o zwykle karmienie informacjami czy faktami
— chodzi o co$ catkiem innego. Rézni ludzie i instytucje przekazuja sady
warto$ciujace: mowia nam, ze ,to jest stuszne”, a ,to jest zfe”, ze ,tak jest
dobrze”, a ,tak jest zle” i tak dalej. Gazety, radio czy telewizja dajq nam
bardzo wybidrcze, tendencyjne informacje. Decydujg za nas o wielu rze-
czach, ale rzadko jeste$my $wiadomi, jak to robia, a nawet, ze to robia.

Po tym pobieznym przegladzie wiemy juz, w jakim stanie znajduje
si¢ wigkszo$¢ z nas. JesteSmy wyobcowani: wyobcowani ze swojego ciata,
z uczué, emogji i z mysli. Do tego stanu doprowadzeni zostalismy przez
$wiat, epoke, spoteczeristwo, rodzicéw i nauczycieli. Przyczynili$my si¢ tez
do tego sami — kontynuujac ich dzieto. Nie doswiadczamy siebie. Musimy
naprawde rozpozna¢ ten mechanizm, zaakceptowac i pogodzi¢ si¢ z nim.
Mozemy to poréwnac z géra lodowa: ponad powierzchni¢ wody wystaje
tylko wierzchotek géry lodowej, podczas gdy wigksza czgs¢ znajduje sie
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ponizej. Podobnie nasza jazni jest wzglednie rozlegla, jak géra lodowa za-
nurzona pod woda, lecz ta czg$¢ nas, ktdrej doswiadczamy, kedrej pozwala-
my sobie do$wiadczaé, ktéra pozwala si¢ nam doswiadczag, jak szezyt géry
lodowej jest wzglednie mata, a w niektérych przypadkach znikoma.

Bedac w tym stanie wyobcowania, niektdrzy z nas wchodza w kontakt
z buddyzmem. Dowiadujemy si¢ o przeréznych wspaniatych rzeczach,
wlacznie z uwaznoscia. To, czego uczymy si¢ o uwaznosci, zdaje si¢ su-
gerowad, ze mamy zachowywa¢ dystans do siebie, szczegdlnie do swoich
negatywnych emodji i nie do§wiadcza¢ niczego; musimy tylko obserwo-
wac siebie, jakby$my obserwowali kogo$ innego. Oczywiscie, ta nauka
robi na nas wielkie wrazenie, poniewaz w tym wyobcowanym stanie zdaje
si¢ nam, ze to jest wlasnie co§ dla nas. Zaczynamy zatem praktykowaé
uwaznos$¢ — albo to, co wydaje si¢ nam uwaznoscia. Dystansujemy si¢
od swoich mysli, od uczué; wypychamy je ,na zewnatrz” i tylko na nie
patrzymy. W rezultacie, w dziewigciu przypadkach na dziesi¢é, po prostu
wzmacniamy swoje do§wiadczenie wyobcowanej swiadomosci.

Uczymy si¢ innych pozytecznych rzeczy z buddyzmu. Dowiaduje-
my sig, ze pragnienie, gniew i lgk to stany niezrgczne. (Méwi si¢ nam,
ze mamy nazywaé je ,hiezrecznymi stanami’, nie ,grzechami”, ponie-
waz w buddyzmie nie ma grzechéw, chociaz wydaja si¢ tak samo zle, jak
grzechy, jesli nie o wiele gorsze). Slyszymy, ze musimy pozby¢ si¢ tych
niezr¢cznych stanéw. Slyszac to, wydaje nam sig, ze jestesmy zadowo-
leni — bo na tym etapie nie potrafimy naprawde czué si¢ zadowoleni.
Wydaje nam sig, ze jestesmy zadowoleni, poniewaz mozemy nadal za-
miataé te wszystkie emocje pod dywan, udajac, ze ich nie ma. To réwniez
wzmacnia nasza wyobcowana $wiadomos¢.

Jeszcze péiniej, kiedy czytamy o buddyzmie, natykamy si¢ na dok-
tryne anatmana (pali: anatta), nauke o braku ,ja’. Na tym etapie, jesli
mamy szczgdcie, jakis usmiechnigty wschodni mnich méwi nam, ze we-
dtug buddyzmu ,ja” jest czysta iluzja. Méwi, ze gdybysmy tylko mogli
widzie¢ jasno, dostrzegliby$my, ze ,ja” po prostu nie ma. Méwi nam,
iz popetniamy wielki blad, myslac, Ze mamy ,ja’. Réwniez i ta nauka
nam si¢ podoba. Przemawia do nas, poniewaz wskutek praktykowania
tak zwanej uwaznosci, czujemy si¢ odrealnieni. W tym odrealnieniu za-
czyna si¢ nam wydawac, jakby$my zaczgli rozumie¢ prawde¢ anatmana.
Inaczej méwiac, zaczynamy wierzy¢, ze osiggnelismy transcendentalny
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Weglad. Ten sam u$miechnigty wschodni mnich, poniewaz nic nie wie
o pomylkach, jakie moga popetnia¢ ludzie Zachodu, moze zachgca¢ nas,
zeby$my tak mysleli. Skutek jest taki, ze stajemy si¢ jeszcze bardziej wy-
obcowani. Tutaj problem polega nie na tym, ze sama nauka jest zta, ale
ze Zle ja stosujemy lub czasem Zle stosujg ja wschodni nauczyciele, nawet
mieszkajacy na Zachodzie, nieobeznani z zachodnia psychika. Nauka jest
metafizycznie prawdziwa: w sensie metafizycznym nie ma indywidualne-
go ,ja'. My jednak nie traktujemy jej metafizycznie. Rozumiemy ja psy-
chologicznie, w ten sposéb wyrzadzajac sobie szkodg.

A wigc czasem w buddyjskich kregach rozwija si¢ dziwna pseudodu-
chowos¢. Ludzie sa tam, ogélnie rzecz biorac, do$¢ swiadomi: cicho za-
mykaja drzwi, a jesli dzien jest deszczowy, wycieraja nogi przed wejsciem
do domu. Nie zloszcza si¢, a przynajmniej nie okazuja tego. Sa bardzo
opanowani i bardzo cisi. Ale wszystko w tym jest jakby martwe, ludziom
brak zycia. Sthumili w sobie energi¢ zyciows i rozwingli chtodng wyobco-
wang $wiadomos¢. Nie rozwingli prawdziwej zintegrowanej §wiadomosci
taczacej swiadomo$¢, energie zyciows i zywotnosé.

Rozwijanie $wiadomosci zintegrowanej

Narzuca si¢ wigc inne pytanie: jak mozna rozwina¢ $wiadomos¢ zin-
tegrowana? Aby rozwinaé zintegrowana $wiadomo$¢, musimy przede
wszystkim zrozumie¢, przynajmniej teoretycznie, co si¢ stalo; musimy
zrozumie¢ réznice miedzy $wiadomoscia wyobcowang a $wiadomoscia
zintegrowang. Musimy wréci¢ do punktu wyjécia i naprawi¢ szkody, ja-
kie sobie wyrzadzilismy albo jakie nam wyrzadzono. Musimy pozwoli¢
sobie doswiadcza siebie samych. Jesli kiedys zapuscilismy si¢ w t¢ Slepa
uliczke, jesli rozwinglismy w sobie w powaznym stopniu wyobcowana
swiadomo$¢, to musimy wréci¢ do punktu wyjscia i nauczy¢ si¢ do-
$wiadcza¢ siebie. Musimy nauczy¢ si¢ do§wiadczaé whasne ciato, wlasne
sttumione uczucia i emocje, nauczy¢ si¢ mysle¢, mysle¢ za siebie, i ob-
stawal przy tym.

To nie bedzie tatwe, szczegdlnie dla ludzi w stosunkowo podesztym
wieku, poniewaz niektére uczucia tkwig bardzo gleboko i trudno jest
je wydoby¢. Moze nawet potrzebna nam bedzie pomoc terapeuty czy
psychologa. Moze nawet czasem bedziemy musieli pofolgowaé swoim
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uczuciom, wyrazi¢ je na zewnatrz. Powoli i $wiadomie je uwolni¢, po-
zwoli¢ sobie je do$wiadczad, pozostajac ich $wiadomymi w czasie tego
dos$wiadczania.

Postepujac w taki sposéb, ponownie doswiadczymy siebie. Doswiad-
czymy catych siebie pod kazdym wzgledem; doswiadczymy tak zwanego
dobra i tak zwanego zla, tak zwanej zacno$ci, moralnosci i tak zwanej
bezecnosci, niemoralnosci — wszystkiego jako jednej, zywej catosci, kté-
ra jestesmy. Kiedy tak si¢ stanie, kiedy naprawde doswiadczymy siebie
w catosci i zywotnie, wtedy bedziemy mogli praktykowaé uwaznos¢, po-
niewaz wreszcie praktyka uwaznosci i §wiadomosci stanie si¢ autentyczna
— stanie si¢ zintegrowana lub integralna swiadomoscia.

CZTERY BRAHMA-WIHARY

Pierwszq z czterech brabhma-wibar jest maitri (pali: metta), czyli mitosé.
Buddyzm zaleca okreslone cwiczenia i praktyki stuzqce rozwojowi maitri,
ktdra jest niezmiernie pozytywnq emocjq. Zwykle definiuje si¢ jq jako prze-
mozne Zyczenie szczescia i powodzenia skierowane ku innym. Nie jest to emo-
cja, ktorg albo mamy, albo nie, lecz cos, co mozna systematycznie rozwijac
poprzez praktyke medytacyjng, podobnie jak wspdtczucie, wspétodczuwanie
radosci oraz spokojng réwnowage umystu. Wszystkie te cztery pozytywne emo-
cje razem skladajq si¢ na brahma-wibary, czyli ,boskie siedziby’.

Maitri

Pierwsza z czterech brahma-wihar jest maitri (pali: metta), czyli mitos¢.
Sanskryckie stowo ,,maitri” wywodzi si¢ od stowa ,mitra”, co znaczy ,,przy-
jaciel”. Zgodnie z tekstami buddyjskimi maitri to mitos¢, jaka czuje si¢
do najblizszego przyjaciela. Stowa ,,przyjaciel” i ,przyjazii” nie maja dzi$
tak silnego wydzwicku, jak kiedys, a przyjazii uwaza si¢ za stabe uczucie,
ale na Wschodzie rozumie si¢ ja inaczej. Tam maitri, czyli przyjazn, jest
silng i pozytywna emocja, zwykle okreslang jako przemozne pragnienie
szezgéeia i pomyslnosei dla drugiej osoby — nie tylko w sensie material-
nym, ale takze duchowym.

Buddyjska literatura i buddyjskie nauki raz po raz naktaniaja nas,
aby$my do wszystkich zyjacych istot rozwijali to samo uczucie przyjazni,
jakie mamy dla bliskich przyjaciét. Uczucie to ujmuje zwrot ,,Sabbe satta
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sukhi hontu”, czyli ,,Oby wszystkie istoty byty szczgsliwe!”, ktéry wyraza
plynace z serca zyczenie wszystkich buddystéw. Jesli naprawde zywimy
to serdeczne uczucie, nie tylko o nim myslac, ale doswiadczajac go, wte-
dy odczuwamy maitri.

W buddyzmie rozwdj maitri nie pozostawia si¢ przypadkowi. Nie-
ktérzy uwazaja, ze albo Zywimy mito$¢ do innych, albo nie, a jesli nie,
to trudno, nic si¢ na to nie poradzi. Ale buddyzm widzi to inaczej.
W buddyzmie istnieja okreslone ¢wiczenia, okreslone prakeyki stuzace
rozwijaniu maitri, czyli mitosci, ktére nazywamy metta bhawana (lub
maitri bhawana). Ci, ktérzy je wykonywali, wiedza, ze nie sa one tatwe.
Nietatwo jest rozwija¢ mitos¢, ale jesli wytrwamy i jedli si¢ nam uda, be-
dzie to dla nas bardzo cennym do$wiadczeniem.

Karuna

Po drugie, karuna (sanskryt i pali), czyli wspétczucie. Wspoétczucie jest
oczywiscie blisko zwigzane z miloscia. Mowi si¢, ze mito$¢ zmienia si¢
we wspolczucie, kiedy jesteSmy skonfrontowani z cierpieniem kochanej
osoby. Jesli kogos kochasz i nagle widzisz, jak cierpi, twoja mitos¢ od razu
przeksztalca si¢ w przemozne wspétczucie. Wedlug buddyzmu karu-
na, czyli wspoélczucie, jest najbardziej duchowym ze wszystkich uczué
i jest to emocja, ktéra szczegblnie charakteryzuje wszystkich buddéw
i bodhisattwéw.

Jednakze niektérzy bodhisattwowie sa szczegélnym ucielesnieniem
wspélczucia, na przyklad Awalokiteswara, ,pan, ktéry spoglada w dét
(ze wspdlczuciem)”, jest gtéwnym ucielesnieniem wspoétczucia czy arche-
typu wspolczucia, wirdd bodhisattwéw. Awalokiteswara ma wiele réznych
form. Jedng z najbardziej interesujacych jest ta z jedenastoma gtowami
i tysiacem ramion, ktéra cho¢ moze wyglada¢ dla nas dos¢ dziwacznie,
z symbolicznego punktu widzenia robi duze wrazenie. Jedenascie gtéw
wyobraza fakt, ze wspélczucie patrzy we wszystkich jedenastu kierunkach
przestrzeni, czyli we wszystkich mozliwych kierunkach, podczas gdy ty-
sigc ramion wyobraza nieustanna wspétczujaca aktywnosc.
> o tym, jak powstata ta szczegblna
forma — ta opowie$¢ nie jest tylko mitologia, lecz opiera si¢ na faktach

Istnieje interesujaca opowies¢'

12 G. Wangyal, The Door of Liberation, Lotsawa, California 1978.
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psychologii duchowej. Powiedziane jest, ze dawno, dawno temu Awalo-
kite$wara kontemplowat udreki zyjacych istot. Kiedy patrzyt na $wiat, wi-
dziat ludzi cierpigcych na wiele réznych sposobéw: jedni umierali przed-
wczesng $miercig z powodu ognia, zatonigcia okretu czy egzekucji, inni
cierpieli meki zatoby, straty, choroby, pragnienia i glodu. Jego serce wez-
brato wielkim wspélczuciem, ktére stato si¢ tak niezno$nie intensywne,
ze jego glowa rozpadla si¢ na kawatki. W istocie rozpadta si¢ na jedenascie
kawatkéw, ktére staly si¢ jedenastoma glowami patrzacymi w jedenastu
kierunkach przestrzeni. I pojawilo si¢ tysiac ramion, zeby pomagaé tym
wszystkim cierpigcym istotom. A zatem ta bardzo pigkna koncepcja je-
denastoglowego i tysiacramiennego Awalokiteswary jest proba wyrazenia
istoty wspélczucia czy ukazania, jak wspotczujace serce odczuwa smutki
i cierpienie $wiata.

Inng pickng postacig bodhisattwy uciele$niajacego wspélczucie, tym
razem w zeniskiej formie, jest Tara, ktdrej imi¢ oznacza zbawicielke lub
gwiazdg. Pigckna legenda opowiada, jak zrodzita si¢ z fez Awalokiteswary,
kiedy ptakat nad smutkami i nieszczgéciami $wiata'®.

Moze nam si¢ wydaje, ze te legendy sa tylko zwyklymi opowiesciami,
a co bardziej intelektualnie wyrobieni pewnie si¢ usmiechng pod nosem,
ale nie s3 to tylko opowiesci ani nawet przypowiesci. Maja rzeczywiste,
glebokie, symboliczne, nawet archetypowe znaczenie i obrazuja, wyrazaja
w bardzo konkretnej formie nature wspétczucia.

W mahajanie, czyli buddyjskiej nauce ,wielkiej drogi”, do wspét-
czucia przywiazuje si¢ najwyzsze znaczenie. W jednej z sutr mahajany
Budda méwi, ze bodhisattwe, czyli tego, kto aspiruje do stanu buddy,
nie nalezy uczy¢ zbyt wielu rzeczy. Jeli uczy si¢ on tylko wspédtczu-
cia, poznaje tylko wspoétczucie, to catkiem wystarczy. Nie musi znaé si¢
na uwarunkowanym wspéttworzeniu lub madhjamice, jogaczarze czy
abhidharmie, a nawet na O$miorakiej Sciezce. Jesli bodhisattwa zna
tylko wspétczucie, ma serce przepetnione jedynie wspétczuciem, to wy-
starczy. W innych tekstach Budda méwi, ze jesli mamy tylko wspétczu-
cie dla cierpienia innych zyjacych istot, to we wlasciwym czasie rozwi-
na si¢ tez w nas wszystkie inne pozytywne duchowe cechy charakteru
i osiagnigcia, przyjdzie nawet samo Oswiecenie.

165 Czgé¢ przytoczonej wyzej opowiesci, patrz przyp. 22.
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Ilustruje to pochodzaca ze wspélczesnej Japonii poruszajaca opo-
wie$¢ o mlodym czlowieku, wielkim utracjuszu. Po tym jak dobrze
si¢ bawiac, wydal wszystkie pieniadze, byt bardzo rozgoryczony i miat
wszystkiego dos$¢, wilaczajac siebie. W tym nastroju uznal, ze moze
zrobi¢ jeszcze tylko jedng rzecz — wstapi¢ do klasztoru zen i zostaé
mnichem. To byta jego ostatnia deska ratunku. W rzeczywistosci nie
chciat zosta¢ mnichem, ale nie mial zadnej innej mozliwosci. Za-
tem udat si¢ do klasztoru zen. Przypuszczam, ze klgczat przed brama
w $niegu przez trzy dni, bo pono¢ kandydaci na mnichéw musieli
klecze¢ w ten sposéb. Az w koricu opat zgodzit si¢ go przyjac. Byt
to ponury starzec. Wystuchat wszystkiego, co miat mu do powiedzenia
mtody czlowiek, sam nie méwiac wiele, a kiedy ten skornczyl, rzekt:
»Hm, dobrze... Czy jest co$, w czym jestes dobry?”. Mlody cztowiek
zastanowil si¢ i powiedzial: , Tak, jestem niezty w szachach”. Opat
wezwal swojego asystenta i polecit mu przyprowadzi¢ pewnego mni-
cha. Mnich przybyl. Byl to stary czlowiek, ktéry zostal wyswiecony
przed wielu laty. Nast¢pnie opat powiedzial do asystenta: ,Przynie$
moéj miecz”. Asystent przynidst miecz i potozyt go przed opatem. Wte-
dy opat powiedzial do mlodego czlowieka i starego mnicha: ,Zagra-
cie teraz w szachy. Temu, kto przegra, tym mieczem obetng glowe”.
Popatrzyli na niego i zrozumieli, ze méwi powaznie. Mlody cztowiek
zrobit pierwszy ruch. Stary mnich, ktéry byt nieztym graczem, zrobit
swéj. Mtody cztowiek zrobit nastepny, to samo stary mnich. Wkrétce
miody cztowiek poczul, jak pot sptywa mu po plecach az do stép.
A wigc skoncentrowat si¢, wlozyl calego siebie w t¢ gre i udato mu sig
odeprze¢ atak starego mnicha. Gl¢boko odetchnat z ulga: ,No, idzie
mi niezle!”. Ale wlasnie wtedy, kiedy byl pewny wygranej, spojrzat
w twarz starego mnicha. Jak powiedzialem, byt on starym czlowiekiem
i przez wiele lat mnichem — moze przez dwadziescia lub trzydziesci,
a moze nawet przez czterdziesci lat. Przeszedl wiele cierpient, wiele
umartwien. Bardzo duzo medytowal. Jego twarz byla wychudzona,
poorana bruzdami, surowa. Mfody czlowiek nagle pomyslat: ,Bylem
wielkim utracjuszem! Z mojego zycia nie ma pozytku dla nikogo. Ten
mnich prowadzit takie dobre zycie, a teraz czeka go $mier¢”. Podniosta
si¢ w nim fala wielkiego wspétczucia. Bardzo byto mu zal starego mni-
cha, ktéry grat swoja parti¢ na rozkaz opata, ale teraz zostal pokonany
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i bedzie musial umrze¢. Jego serce wezbralo ogromnym wspétczuciem
i pomyslal: ,Nie moge na to pozwoli¢”. Rozmy¢lnie zrobit bledny
ruch. Mnich zrobit ruch. Mtody cztowiek umyslnie zrobit drugi bied-
ny ruch i bylo jasne, Ze przegrywa i nie jest w stanie odzyska¢ swojej
pozycji. Ale nagle opat wywrécit szachownicg, méwiac: ,Nikt nie wy-
gral, nikt nie przegral”. Nastepnie rzekt do mtodego czlowieka: ,Na-
uczyte$ si¢ dzi§ dwdch rzeczy: koncentracji i wspélczucia. Poniewaz
nauczyles si¢ wspétczucia — nadajesz sig”.

Podobnie jak sutry mahajany, ta opowies$¢ uczy, ze wszystko, czego
potrzebujemy, to wspétczucie. Mlody cztowiek prowadzit zatosne, roz-
rzutne zycie, ale poniewaz byl zdolny do wspélczucia, wciaz jeszeze tlita
si¢ dla niego nadzieja. Byt nawet gotéw oddaé swoje zycie niz pozwoli¢
mnichowi poswigci¢ swoje — w glebi serca tego pozornie bezwarto$ciowe-
go czlowieka byto tyle wspdtczucia. Opat dostrzegt to wszystko. Pomy-
$lat: ,Mamy tu przysztego bodhisattwe” — i stosownie postapit.

Mudita

Po trzecie, mudita (sanskryt i pali), czyli wspétodczuwanie radosci. Jest
to szczgscie, jakie czujemy z powodu szezescia innych ludzi. Jesli widzi-
my, ze inni ludzie sa szcz¢sliwi, powinni§my tez czué sig szczgéliwi, ale
niestety, nie zawsze tak jest. Pewien cynik powiedzial, ze odczuwamy
skryta satysfakcj¢ z powodu nieszczgécia naszych przyjaciot'®l. Bardzo
czgsto naprawde tak si¢ dzieje. Nastgpnym razem, gdy kto$ ci powie
o pechu, jaki go spotkal, obserwuj wlasng reakcje. Zazwyczaj zauwa-
zysz, cholby przez chwilg, dreszezyk satysfakcji, po ktérym przycho-
dzi konwencjonalna reakcja, tuszujaca t¢ pierwsza, prawdziwa. Takie
sytuacje si¢ zdarzaja. Mozna je wyeliminowad za pomoca $wiadomo-
$ci, a takze starajac si¢ cieszy¢ szczgéciem innych ludzi. Ogodlnie rzecz
biorac, mozemy powiedzied, ze rado$¢ jest typowo buddyjska emocja.
Jesli nie jesteSmy naprawde szczesliwi i radosni, przynajmniej czasami,
to co z nas za buddysci?

14 Edmund Burke uzyt podobnego powiedzenia, ale mozliwe, ze zapozyczyt je od Mon-
taigne’a, ktéry powiedzial: ,Posréd wspélczucia, czujemy w sobie jakie$ stodko-
-gorzkie uklucie zlosliwej radosci z powodu nieszczgécia innych” (Essays, Book 3,
rozdz. 1).
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Upeksza

Czwarta brahma-wihara to upeksza (pali: upekkha). Upeksza to wycisze-
nie albo, méwiac prosciej, spokéj. Zwykle postrzegamy spokéj jako co$
negatywnego, jako brak hatasu czy zamieszania, np. kiedy méwimy: niech
mnie zostawia w spokoju. Ale prawdziwy spokdj jest bardzo pozytywny.
Jest nie mniej pozytywny niz mito$¢, wspétczucie albo rado$é, a nawet
zgodnie z tradycja buddyjska bardziej od nich pozytywny. Upeksza nie
jest jedynie brakiem, nieobecnoscia czegos, ale jakoécia i stanem samym
w sobie. To pozytywny, intensywny stan, o wiele blizszy stanowi blogosci
niz temu, co zwykle rozumiemy poprzez spokdj.

DHJANY

Dhjany to wyzsze lub nadnormalne stany swiadomosci — stany swiadomosci
ponad i poza stanami naszego zwyklego umystu w stanie czuwania. Sq czyms
catkowicie naturalnym i dostep do nich stoi dla nas otworem poprzez medy-
tacje. Wyrdznia si¢ cztery dhjany swiata formy i cztery dhjany bezforemne.
Przedstawiajg one sobg stopniowo coraz wyzsze etapy rozwoju psychicznego
i duchowego oraz narastajqcy stopien subtelnosci i czystosci umystu.

Sanskryckie stowo ,dhjana” (pali: dzhana) wywodzi si¢ z rdzenia czasow-
nika ,dhjai”, ktéry znaczy ,mysle¢ 0”, ,wyobraza¢ sobie”, ,kontemplo-
waé”, ,medytowa¢ nad”, ,,przypominac sobie”, ,wspomina¢”. Z czasem
termin ten przybral calkiem inne znaczenie i sadze, ze dr Marion Ma-
tics trafit w dziesiatke, stwierdzajac, ze celem dhjany jest ,przejscie przez
drzwi umystu w inne sfery do$wiadczenia niz te, ktére oferujg zwykle
zdolnosci mySlenia i percepcji zmystowej”'®. To jest dobra ogdlna defi-
nicja. Dwa drugorzedne znaczenia dhjany to: 1) niewrazliwo$¢ lub ote-
pienie — niewrazliwo$¢ szczegdlnie w odniesieniu do percepcji zmysto-
wej, co mistycyzm chrzedcijariski czasem nazywa $wigta niewrazliwoscia
i 2) wyobrazenie w umysle atrybutéw oswieconej buddyjskiej postaci,

np. w praktyce wizualizacji.

1 M.L. Matics, Entering the Path of Enlightenment, Allen & Unwin, London 1970,
s. 67.
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Mozna uznaé, ze dhjana obejmuje dwie rzeczy: wyzsze lub nadnormal-
ne stany $wiadomosci — stany $wiadomosci ponad i poza stanami naszego
zwyklego umystu w stanie czuwania — oraz réine prakeyki prowadzace
do do$wiadczenia tych wyzszych stanéw swiadomosci.

W tradycji buddyjskiej istnieje wiele list opisujacych rézne poziomy lub
rézne wymiary wyzszej $wiadomosci. Przyjrzyjmy si¢ teraz dwém listom
obejmujacym cztery dhjany $wiata formy i cztery dhjany bezforemne.

Cztery dhjany $wiata formy

Zwykle wymienia si¢ cztery dhjany, ale czasem jest ich pi¢é. To przypo-
mina nam, ze nie powinni$my traktowac¢ tych klasyfikacji zbyt dostow-
nie. Cztery dhjany reprezentujg coraz wyzsze etapy rozwoju psychicznego
i duchowego bedace ciaglym, stale rozwijajacym si¢ procesem.

Tradycyjnie cztery dhjany opisuje si¢ na dwa sposoby: po pierwsze
postugujac si¢ jezykiem analizy psychologicznej i ukazujac, jakie czyn-
niki psychologiczne sa obecne w kazdym z tych wyzszych stanéw $wia-
domosci. Po drugie, postugujac si¢ jezykiem obrazéw. A zatem najpierw
opiszemy cztery dhjany w kategoriach analizy psychologicznej, a potem
w kategoriach obrazéw.

Rozpatrywane w kategoriach analizy psychologicznej doswiadczenie
pierwszej dhjany charakteryzuje si¢ nieobecnos$cia negatywnych emociji,
takich jak pozadanie, awersja, lenistwo i otgpienie, wzburzenie i niepo-
kéj oraz watpienie; inaczej méwiac — pieciu przeszkéd umystu. Jesli nie
powstrzymali$my, nie pohamowali$my wszystkich negatywnych emocj,
jesli znajduja si¢ one w stanie zawieszenia, jesli umyst, przynajmniej tym-
czasowo, nie jest wolny od pigciu przeszkéd umystu i od lgku, gniewu,
zazdrosci, niepokoju, wyrzutéw sumienia, poczucia winy, to nie mozemy
wej$¢ w wyzsze stany Swiadomosci. A zatem jesli chcemy powaznie prak-
tykowa¢ medytacj, to przede wszystkim musimy nauczy¢ si¢ hamowa,
przynajmniej tymczasowo, najbardziej razace przejawy wszystkich tych
negatywnych emocji.

Dhjana, w sensie do$wiadczania nad§wiadomych standw, jest stanem
naturalnym. W idealnym przypadku, gdy tylko siadziemy do medy-
tacji, gdy tylko zamkniemy oczy, powinni$my od razu wejs¢ w dhjane.
To powinno by¢ tak proste i naturalne. Gdyby$my prowadzili prawdziwie
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ludzkie zycie, tak by si¢ dzialo. Medytujac, powinniémy kierowaé calg
energi¢ i wytezony wysilek nie ku osiagnieciu dhjany, lecz ku usunieciu
przeszkdd, ktére uniemozliwiaja nam uzyskanie tego stanu. Jesli udato-
by si¢ nam usuna¢ te przeszkody, poplynglibySmy na petnych zaglach
w pierwsza dhjang.

Pierwsza dhjana charakteryzuje si¢ koncentracja i zjednoczeniem catej
psychologicznej energii cztowieka. Nasza energia jest zwykle rozproszona,
roztozona na wiele obiektéw; wycieka w réznych kierunkach i marnuje
sig; jest zablokowana. Ale kiedy podejmujemy praktyke medytacji, ulega
polaczeniu: energia, ktéra byta zablokowana, odblokowuje si¢; ta, ktdre si¢
marnowala, przestaje si¢ marnowa¢. Nasza energia laczy si¢, koncentruje,
jednoczy, ptynie jednym strumieniem. Energia ptynaca jednym strumie-
niem jest charakterystyczna dla pierwszej dhjany (wlasciwie jest charakte-
rystyczna w narastajacym stopniu dla wszystkich czterech dhjan).

Koncentracji i zjednoczenia energii calej naszej istoty doswiadczamy
w pierwszej dhjanie jako co$ niezwykle przyjemnego, wreez blogiego. Te
przyjemne wrazenia s3 dwojakiego rodzaju: wystepuja jako aspekt czysto
umystowy i jako aspekt fizyczny. Aspeke fizyczny czgsto opisuje si¢ jako
uniesienie (sanskryt: pryti). Przejawia si¢ on na rézne sposoby. Na przy-
ktad wlosy moga nam stana¢ deba. Niektérzy ludzie podczas medytacji
moga zaczaé gwaltownie szlochaé. To tez jest przejaw uniesienia na po-
ziomie fizycznym i jest to dobry, zdrowy i pozytywny przejaw, chociaz
po pewnym czasie mija.

W pierwszej dhjanie pojawia si¢ tez w niewielkim stopniu dyskursyw-
ne myslenie. W pierwsza dhjang mozemy wejs¢, kiedy powstrzymamy
wszystkie negatywne emocje, zjednoczymy energi¢, do§wiadczajac roz-
nych przyjemnych wrazen mentalnych i fizycznych, wciaz jednak pozo-
staje w niej sladowe myslenie dyskursywne, cho¢by tylko dotyczace samej
medytacji. Jednak wrazeri tych nie jest na tyle duzo, zeby zaklécily kon-
centracj¢. Po pewnym czasie mozemy mieé¢ poczucie, ze ta aktywnos¢
umystu odsuwa si¢ na peryferie naszej $wiadomosci, cho¢ wciaz pozostaje
obecna.

W drugiej dhjanie dyskursywne myslenie zanika. Wygasa stopnio-
wo wraz z narastajaca koncentracja. Dlatego druga dhjana jest stanem
bez mygli. Styszac o stanie bez mysli, czesto odczuwamy strach. Wy-
obrazamy sobie, ze kiedy nie ma mysli, to niemalze przestajemy istnie¢
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— moze wpadamy w rodzaj transu, a nawet w $piaczke. Trzeba podkre-
$li¢, ze w drugiej dhjanie po prostu nie ma mysli dyskursywnych i sko-
jarzeni: jesteSmy w pelni $wiadomi, czujni, catkowicie przytomni. Cata
nasza $wiadomo$¢, cata nasza istota wznosi si¢ na wyzszy poziom, mamy
jasniejszy umyst, nasze postrzeganie staje si¢ $wiezsze. Chociaz zanika
dyskursywna aktywno$¢ umystu, chociaz umyst nie jest juz w tym zna-
czeniu aktywny, wcigz doswiadczamy jasnego, czystego, przytomnego
stanu $wiadomosci.

W drugiej dhjanie energia psychiczna staje si¢ jeszcze bardziej skon-
centrowana i zjednoczona, dzigki czemu przyjemne wrazenia pierwszej
dhjany (zaréwno mentalne, jak i fizyczne) utrzymuja sie.

Podczas przechodzenia z pierwszej do drugiej dhjany zanika dyskur-
sywna aktywnos$¢ mentalna. Podczas przechodzenia z drugiej do trzeciej
dhjany znikajg przyjemne wrazenia fizyczne. Umyst przepetniony jest
blogoscia, ale swiadomo$¢ w coraz wigkszym stopniu wycofuje si¢ z ciata
i te przyjemne, nawet blogie wrazenia nie sa juz do§wiadczane w ciele ani
za pomocy ciala. W rzeczywistosci na tym etapie $wiadomo$¢ ciata moze
sta¢ si¢ zupetnie marginalna. To tak, jakbySmy byli $wiadomi swojego
ciata z wielkiej odlegtosci, na peryferiach $wiadomosci, a nie, jak to jest
zazwyczaj, w jego centrum. Pozostate czynniki w trzeciej dhjanie pozosta-
ja takie jak przedtem, cho¢ coraz bardziej nabieraja na sile.

W czwartej dhjanie znika nawet umystowe doswiadczenie szczgécia.
Oczywiscie, nie chodzi o to, ze stajemy si¢ w jaki$ sposob nieszcze-
sliwi czy niespokojni, ale ze umyst wykracza poza przyjemnos¢ i bél.
Trudno to pojaé, bo sita rzeczy taki stan — ani przyjemny, ani bolesny
— wyobrazamy sobie jako oboj¢tny, szary, gorszy od stanu przyjem-
nosci czy bélu. Ale tak nie jest. W czwartej dhjanie umyst wykracza
poza przyjemno$é, poza bdl, nawet poza mentalng blogos¢ poprzedniej
dhjany i wchodzi w stan spokoju. Paradoksalnie mozna powiedzie¢,
ze stan spokoju jest jeszcze przyjemniejszy niz sam przyjemny stan.
(Nie jest jednak prawda twierdzenie, ze jest tez bolesniejszy niz bolesny
stan). W czwartej dhjanie calta nasza energia jest w pelni zintegrowana,
dzigki czemu jest to stan doskonatej mentalnej i duchowej harmonii
i réwnowagi.

Dla zilustrowania czterech dhjan Budda przytaczat cztery trafne i za-
chwycajace swym wdzigkiem poréwnania:
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Tak jak wytrawny kapielowy, czy jego uczeri, naktada proszek mydla-
ny do naczynia, nasyca go woda, miesza i rozpuszcza w taki sposéb,
ze powstajaca piana jest catkowicie przeniknieta, przesycona na wskro$
wilgocia, tak i mnich pokrywa, przenika, napetnia i nasyca swoje ciato
przyjemnoscia i rado$cia powstaly z odosobnienia, i w calym jego ciele
nie ma nic, co nie byloby owtadnicte przyjemnoscig i radoscia powstaty
z odosobnienia [...].

Jak jezioro z podziemnym Zrédtem, w ktére nie wptywa zaden stru-
mient ze wschodu czy zachodu, z pdinocy czy potudnia, ani tez chmury
nie wlewajg doni deszczu, tylko $wieze Zrédto u podstawy tryska i catko-
wicie przepaja, przenika, napelnia i nasyca je tak, ze ani najmniejsza cze$¢
jeziora nie pozostaje nienasycona $wieza woda, tak mnich [...] nasyca
swoje cialo przyjemnoscia i radoscia powstala z koncentracji [...].

Jak w jeziorze z lotosami, niektére kwiaty lotosu rodza si¢ w wodzie,
w niej si¢ rozwijaja, pozostaja ponizej powierzchni wody i czerpia swoj
pokarm z glebi wody, a ich kwiaty i korzenie s3 przepojone, przenikniete,
napetnione i nasycone §wieza woda, tak mnich [...] nasyca swoje ciato
przyjemnoscia bez radosci [...].

Jak cztowiek mégtby od stép do gléw okry¢ si¢ biatym ptétnem tak,
ze najmniejsza cz¢$¢ jego ciata nie wystawataby spod bialego ptétna, tak
mnich siedzi, okrywszy swoje ciato, stanem najwyiszego spokoju i kon-

centracji [...]".

Te cztery poréwnania pokazuja, ze zachodzi wyrazny postep, kiedy prze-
chodzi si¢ z jednej dhjany do nastgpnej. W pierwszym poréwnaniu mamy
wodg i proszek mydlany, inaczej méwiag, istnieje dualizm, ale jego rozwia-
zaniem jest zmieszanie ich ze soba. W pierwszej dhjanie nastgpuje catkowi-
te zjednoczenie energii $wiadomego umystu na poziomie $wiadomosci.

Drugie poréwnanie opisuje powolne naplywanie, przesaczanie, moze
w koncu wlewanie sig, jako Zrédlo inspiracji, energii nad$wiadomosci, po tym
jak nasza energia zostata zjednoczona na poziomie swiadomego umystu.

Trzecie poréwnanie do lotosu nasyconego przez wodg¢ opisuje
energi¢ $wiadomego umystu nasycong i przeksztalcong przez energie
nads$wiadomosci.

16 Dialogues of the Buddha (Digha-Nikaya), dum. T.W. i C.A.E Rhys Davids, seria
Sacred Books of the Buddhists, Pali Text Society, London 1971, 11, 82.
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Czwarte poréwnanie do czlowieka okrytego biatym plétnem pokazu-
je, jak energia nad$wiadomosci nie tylko przenika, ale dominuje, otacza
i obejmuje energi¢ $wiadomego umystu. W drugiej dhjanie energia nad-
$wiadomosci w formie wody wyplywajacej z podziemnego zrédia zawiera
si¢ w zjednoczonym $wiadomym umysle (jezioro). W czwartej dhjanie
to $wiadomy umyst zawarty jest w energii nad§wiadomosci (biale ptét-
no). Sytuacja catkowicie si¢ wigc odwrécita.

Cztery bezforemne dhjany

Istotg czterech bezforemnych dhjan jest doswiadczanie przedmiotéw
o coraz wigkszym stopniu subtelnosci i udoskonalenia.

Pierwszy z tych czterech stanéw wyzszej $wiadomosci zwiazanej
ze $wiatem bezforemnym zwany jest sfera nieskoriczonej przestrzeni
lub do$wiadczeniem nieograniczonej przestrzeni. Tutaj nie doswiadcza-
my zadnego przedmiotu. Przypomnijmy sobie, ze w chwili osiggnigcia
czwartej dhjany $wiata form, porzucamy $wiadomos¢ ciata. Jesli ode-
rwiemy si¢ od zmystéw, przy pomocy ktérych postrzegamy przedmio-
ty w przestrzeni, pozostaje do$wiadczenie nieskofczonej przestrzeni
— przestrzeni rozciagajacej si¢ we wszystkich kierunkach, wszedzie. Nie
jest to doswiadczenie wizualne, w ktérym patrzymy w nieskoniczong
przestrzeni z pewnego punktu w przestrzeni, ale jest to uczucie wol-
nosci i ekspansji, doswiadczenie calej swojej istoty rozszerzajacej si¢
w nieskoriczonos¢.

Druga bezforemna dhjana zwana jest sfera nieskoriczonej $wiado-
mosci. Osiaga si¢ ja przez ,refleksj¢” nad doswiadczeniem nieskoriczo-
nej przestrzeni: ,w tym doswiadczeniu byta swiadomo$¢ nieskoriczonej
przestrzeni”. To oznacza, ze wspdlnie z nieskoriczono$cia przestrzeni
istnieje nieskofczono$¢ swiadomosci — subiektywny odpowiednik tego
obiektywnego stanu czy do§wiadczenia. Odrywajac si¢ od do§wiadczenia
przestrzeni i koncentrujac na doswiadczeniu nieskoficzonosci swiadomo-
$ci, dos$wiadczamy nieskoriczonej $wiadomosci rozszerzajacej si¢ znéw
we wszystkich kierunkach, ale nie z jakiego$ konkretnego miejsca czy
punktu — do$wiadczamy tylko $wiadomosci, ktéra jest obecna wszedzie.

Trzecia bezforemna dhjana jest jeszcze subtelniejsza, chociaz wciaz
$wiatowa. Ten stan nad$wiadomosci zwany jest sferg ani postrzegania
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ani niepostrzegania. Przeszlismy od nieskoriczonego przedmiotu do nie-
skoriczonego podmiotu, a teraz wychodzimy poza obydwa. Osiagamy
stan, w ktérym nie mozna powiedzie, czy postrzegamy co$, czy niczego
nie postrzegamy, poniewaz w pewnym sensie nie ma nikogo, kto miatby
postrzegal. Nie wyszlismy catkiem poza podzial na podmiot i przed-
miot, ale nie potrafimy juz mysle¢ czy doswiadczaé w kategoriach pod-
miotu i przedmiotu.

Czwarta bezforemna dhjana jest sfera ,niczego” lub sfera nieokreslo-
nosci. W tym dos$wiadczeniu nie mozna wyrézni¢ zadnej, poszczegélnej
rzeczy ani wyodrebnic jej sposréd innych. W zwyktej, powszedniej $wia-
domosci mozemy wyrdzni¢ kwiat jako odrgbny od drzewa albo cztowieka
odrebnego od domu, ale w tym stanie nie ma poszczeg6lnych rzeczy. Nie
mozna okresli¢ tego jako ,tego”, a tamtego jako ,tamtego”. Nie chodzi
o to, ze mieszaja si¢ ze soba, ale ze nie da si¢ ich wyszczegdlnié. To nie jest
nico$¢, stan, gdzie niczego nie ma, tylko stan, gdzie nie ma ,czegos”.

SYMBOLIKA PIECIU ELEMENTOW W STUPIE

Kazdy z pigciu elementow, czyli ziemia, woda, ogien, powietrze i przestrzer,
powiqzanych jest z okreslonym kolorem i okreslong formq geometryczng.
Tantra umiescita formy geometryczne — zotty szescian, bialg kule, czerwony
stozek, bladozielong potkul i niebieskq ,,ptongcq” krople — jedna na drugiej,
tworzqc tym samym stupe. Symbole utozone sq w porzqdku wzrastajgcej sub-
telnosci Zywiolow, ktdre reprezentujq — najmniej subtelne na spodzie i naj-
subtelniejsze na szczycie. Stupa stata si¢ symbolem coraz wyzszych standw
w transformacji energii psychiczno-duchowe;.

Symbolika pigciu elementéw zostata wilaczona do struktury stu-
py'” w okresie wadzrajany, czyli tantrycznej fazie rozwoju buddyzmu
w Indiach'®.

Pig¢ elementéw to: ziemia, woda, ogienl, powietrze i przestrzen.
Pierwsze cztery z nich to elementy materialne, razem tworzace material-
ny wszechswiat. W mysli buddyjskiej wszystkich szkét te cztery elementy

17" Informacje na temat znaczenia stupy w buddyzmie, zob. Sangharakszita, 7he Drama
of Cosmic Enlightenment, Windhorse, Glasgow 1993, s. 143-167.
168 Zob. przypis 39.
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wspdlnie nazywane sa rupa. (Z kolei rupa jest pierwsza z pigciu skandh,
pigciu skupisk, na ktére podzielona jest cata uwarunkowana, zjawiskowa
egzystencja).

Wezesni tlumacze tekstéw buddyjskich na jezyki zachodnie zwykli
ttumaczy¢ rupg jako materig, materi¢ w przeciwienistwie do umystu, ale
w rzeczywistosci jest to catkowicie bledne (w buddyzmie, a zwlaszcza
w tantrze, nie ma dualizmu umyst-materia). Rupa dostownie znaczy ,for-
ma’. Reprezentuje to, co zachodni filozofowie nazywaja obiektywna tre-
$cig sytuacji postrzezeniowej (lub percepcyjnej). Zobaczmy, co to oznacza.
Doswiadczamy czego$ — nastepuje postrzeganie. Na przyktad, widzimy
kwiat czy slyszymy melodig. To jest sytuacja postrzezeniowa. Mozna
w niej wyrézni¢ dwa elementy. Po pierwsze, jest to, co sami do niej wno-
simy. Jest, na przyklad, doznanie koloru (powiedzmy, czerwonego lub
biatego) — wnosimy to. Albo jest doznanie fagodnosci lub ostrosci dzwig-
ku — wnosimy to. Jest uczucie przyjemnosci — to tez wnosimy. Po drugie,
W sytuacji postrzezeniowej jest cos, czego sami nie wnosimy: jest cos,
czego wydajemy si¢ doswiadczaé, do czego sytuacja postrzezeniowa wy-
daje si¢ odnosi¢ albo na co wydaje si¢ wskazywaé. To cos, jeszcze nieznane
i nieokreslone, technicznie nazywamy obiektywna trescig lub zawartoscia
tej sytuacji postrzezeniowej. Te obiektywna tre$¢ buddyzm nazywa rupa.

Rupa, jako obiektywna tres¢ sytuacji postrzezeniowej, jest nie tylko po-
strzegana, ale posiada pewne cechy. Wyrdznia si¢ cztery podstawowe cechy
technicznie zwane mahabhutami. Rupa postrzegana jest jako co$ twardego
i opornego, jako co$ ptynnego i spéjnego, odznaczajacego si¢ pewng tem-
peratura, i jako co$ lekkiego i ruchomego. Te cztery cechy rupy symboli-
zowane s3 w buddyjskiej mysli, tradycji i sztuce przez cztery elementy lub
zywioly materialne: ziemig, wodg, ogieri i powietrze. Elementy nie sa rze-
czami (ziemia to nie bryla ziemi, a woda, to nie woda, ktdra nabieramy
z kranu), lecz symbolami tych gtéwnych cech rupy. Inaczej méwiac, ziemia
symbolizuje wszystko, co w okreslonej sytuacji postrzezeniowej jest trwate
i stawiajace opdr; woda symbolizuje wszystko, co jest ptynne i spdjne w tej
sytuacji; ogien symbolizuje wszystko, co w tej sytuacji ma temperature,
a powietrze symbolizuje wszystko, co jest lekkie i si¢ porusza.

Mahabhuta dostownie znaczy ,wielkie elementy” lub ,podstawowe
elementy”. (Sg one tak nazywane, poniewaz wszystkie inne drugorzedne
elementy rupy wywodza si¢ z tych czterech podstawowych). Ale poza tym
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podstawowym znaczeniem, to sfowo ma inne interesujace znaczenia. Ma-
habhuta znaczy tez ,wielka magiczna transformacja’, taka, jakiej doko-
nuje magik, kiedy sprawia, ze dana rzecz widzisz jako inna. Oznacza ono
tez wielkiego ducha, w znaczeniu strasznego, dreczacego ducha. Magik,
ktéry przemienia gling w ztoto, sprawia, ze gling postrzegasz jako ztoto.
W taki sam sposdb postrzegamy rupg, obiektywna tres¢ sytuacji postrze-
zeniowej, jako ziemig (twardo$¢), jako wodg, ogieri, powietrze. Ale czym
rupa jest sama w sobie, jesli w istocie jest czymkolwiek, tego nie wiemy
i nie dos$wiadczamy. Nie do§wiadczamy, niejako, gliny — nie wiemy na-
wet, czy jest jakas glina; doswiadczamy tylko zlota.

Podobnie, jak si¢ méwi, wielki duch, keérym jest w tym przypadku jak-
szini, straszna zefiska zjawa, pojawia si¢ ciemna noca jako pigkna dziewczy-
na. Nie wiemy, Ze to jest straszna zjawa, ktéra moglaby nas do rana pozre¢;
myslimy, ze to pickna dziewczyna. Doswiadczamy tylko picknej dziew-
czyny, nie do$wiadczamy skrywajacego si¢ w niej ducha. A wigc w tym
wypadku jest to samo: czym jest sama rupa, nie wiemy i nie doswiadczamy
tego; tych czterech wielkich elementéw, tych czterech podstawowych cech
dos$wiadczamy tylko przy pomocy naszych pieciu zmystéw.

Przestrzen, piaty element w tym kontekscie, zawiera cztery pozosta-
te elementy. W pewnym sensie przestrzeri umozliwia istnienie ziemi,
wody, ognia i powietrza; jest mozliwoscig ich istnienia. Albo mozemy
powiedzied, ze przestrzeri wspiera, umozliwia istnienie calego mate-
rialnego wszech$wiata. Dlatego w pewnym sensie w mysli buddyjskiej
przestrzeni uwazana jest za nieco bardziej rzeczywista, bardziej ostatecz-
na niz cztery materialne elementy.

Kazdy z tych pigciu elementéw zwiazany jest z okreslonym kolorem
i okreslong forma geometryczng. Ziemia zwiazana jest z zokcia i szescia-
nem; woda z biela i kulg lub czasem z pétkula; ogient z czerwienia i stoz-
kiem lub forma piramidalna; powietrze z jasna zielenia i z rodzajem pét-
kuli (ptaska powierzchnia jest u géry), a czasem z ksztattem zblizonym
do misy; przestrzen z bigkitem i ptonaca kropla.

Struktura stupy

Po tych wstgpnych uwagach fatwiej nam bedzie zrozumieé, w jaki spo-
s6b tantra wlaczyta symbolike picciu elementéw w strukture stupy. To,
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co zrobita tantra, bylo bardzo proste i niemal drastyczne. Mianowicie
umieécita formy geometryczne — szescian, kulg, stozek, odwrécong pét-
kule i ptonaca krople — jedng na drugiej i uznata, ze stupa jako calos¢
zasadniczo si¢ z nich sktada, jest z nich zbudowana. Inaczej méwiac, tan-
tra uznata stupe za architektoniczny symbol catego materialnego wszech-
Swiata istniejacego w przestrzeni.

Potem tantra poszta dalej. Nadata symbolice pigciu elementéw
i symbolice samej stupy jeszcze glebsze tantryczne znaczenie. Porzadek,
w jakim tantra umiescita geometryczne formy jedna na drugiej, nie byt
przypadkowy. Symbole utozone sa w porzadku wzrastajacej subtelnosci
elementéw, ktdre reprezentuja — z najmniej subtelnymi na spodzie i naj-
subtelniejszymi na szczycie. Woda jest subtelniejsza niz ziemia; ogien jest
subtelniejszy niz woda; powietrze jest subtelniejsze niz ogien, a przestrzen,
na samym szczycie, jest najsubtelniejsza z nich wszystkich. Taki uktad su-
gerowal tantrycznym medrcom, ze to, co dotyczy $wiata materialnego,
dotyczy rowniez $wiata umystu. W $wiecie materialnym jedne elementy
sa bardziej pospolite, surowe, podczas gdy inne s3 bardziej oczyszczone,
subtelniejsze. Tak samo jest w $wiecie ducha; umyst, duch, takze posiada-
ja swoje poziomy — nizsze, pospolitsze, surowsze oraz wyzsze, subtelniej-
sze, czystsze, doskonalsze. Jesli przeniesiemy symbolike — przeniesiemy
sama stupg — z plaszczyzny materialnej na plaszczyzng mentalng i du-
chowa, te mentalne i duchowe poziomy moga tez by¢ symbolizowane
przez pigé elementéw. W ten sposéb dla tantry stupa stata si¢ symbolem
nie tylko $wiata materialnego, ale i $wiata umystu, $wiata kolejnych po-
zioméw $wiadomodci, a raczej coraz wyzszych stanéw w transformacji
energii psychiczno-duchowej.

Energia pigciu elementéw

Przyjrzyjmy si¢ temu blizej, pamigtajac, ze znajdujemy sig teraz w swiecie
umystowym i duchowym, i ze pi¢¢ elementéw symbolizuje rézne eta-
py transformacji energii psychiczno-duchowej. JesteSmy w $wiecie we-
whetrznym, nie zewngtrznym.

Ziemia w tym $wiecie reprezentuje energi¢ statyczna, energie, ktéra
jest raczej potencjalna niz rzeczywista, a nawet energig, ktora jest zablo-
kowana, zatamowana. Niestety, wielu ludzi bardzo dobrze zna ten stan.
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Czujemy, ze gdzies w srodku posiadamy energig, ale cos ja zablokowalo.
Energia jest zamknigta, jak ogiefi w zamkni¢tym wulkanie, nie ma dla
niej ujscia, nie ma kanatu, przez ktéry mogtaby si¢ wyrazi¢. Moze ta ener-
gia jest nie tylko blokowana, ale nawet ttumiona. Jesli energia jest thumio-
na i nie moze si¢ ujawni¢, to w koricu nie jest w stanie w ogdle si¢
wydostaé.

Czasem caly ten proces blokowania, tamowania, powstrzymywania
i thumienia trwa latami. Wéwczas energia zaczyna zastygaé. Az nazbyt
czgsto zastyga w twarda, zwarta, zimna bryle. Osoba, w ktérej energia
w ten sposdb sama zastyga, sztywnieje w twarda, zwarta, zimna bryle.
Taka osoba staje si¢ coraz bardziej skostniata, oboje¢tna, niekomunikatyw-
na, pozbawiona wyrazu, zycia, coraz bardziej martwa. Od czasu do czasu,
tylko dla przerwania monotonii, moze nastapi¢ wybuch. Na wszystkie
strony leca odtamki skaly, odtamki twardej substancji. Ale zwykle nie
przynosi to wiele dobrego, a potem jest praktycznie po staremu.

Nawet jesli energia nie jest blokowana, nawet jesli nie jest powstrzy-
mywana ani thumiona, wigkszo$¢ ludzi uzywa niestety tylko niewielkiego
utamka swojej potencjalnej energii. (Na ogét ludzie nie zdaja sobie z tego
sprawy). Trwamy w stanie ziemi: nasza energia pozostaje statyczna — bar-
dziej potencjalna niz rzeczywista.

Stan wody to stan energii uwolnionej w niewielkim stopniu. Woda,
w przeciwienistwie do ziemi czy skaly, porusza si¢; plynie raz w jedna
raz w druga stron¢ na mniej wigcej tym samym poziomie; moze plynaé
w dét, ale nie moze (whasng sita) plyna¢ do géry. W tym stanie wody
tylko mala ilo$¢ energii uwalnia si¢ i ptynie tam i z powrotem; nigdy
nie plynie daleko, ale na pewng odleglos¢, a potem wraca do punktu
wyjscia. Inaczej méwiac, ta energia, stan wody, porusza si¢ pomigdzy
parami przeciwieristw: ptynie migdzy mitoscig i nienawiscia, przyciaga-
niem i odpychaniem, nadziejg i Igkiem, przyjemnoscia i bélem. Energia
na tym poziomie jest bardzo reaktywna w bardzo ograniczonej sferze.
Jest w niewielkim stopniu wolna, ale tylko w pewnych okreslonych
granicach. Przypomina koz¢ uwiazana do stupka: moze skubaé trawe
do pewnego punktu, ale nie poza nim. Kiedy trawa po jednej stronie si¢
skonczy, koza musi je$¢ po drugiej stronie.

Ogien, to energia, ktéra porusza si¢ w gére. W tym stanie energia
uwalnia si¢ w coraz wigkszych ilo$ciach i z powodu tego regularnego
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uwalniania energii poziom catego naszego istnienia i naszej Swiadomosci
stale si¢ podnosi. Mozemy do$wiadczaé przemoznej radosci, ekstazy, blo-
gosci i tak dalej. Gdy ogieri ptonie, kiedy energia si¢ wznosi, wowczas roz-
wiazuja si¢ mentalne konflikty, wznosimy si¢ ponad problemy, staja si¢
one jak smugi dymu unoszace si¢ na wszystkie strony lub jak mate iskier-
ki. Jest to tez stan nieustannej kreatywnosci: przez caly czas powstaje co$
coraz wyzszego. Stan ognia jest stanem ciagle rosnacego dos§wiadczenia
duchowego, stanem prawdziwego artysty i mistyka, nie w ich zwyktym
codziennym zyciu, lecz u szczytu ich mozliwosci, kiedy tworza, gdy si¢ga-
ja do tego, co jest poza nimi, gdy plomient wznosi si¢ prosto do nieba.

Podczas gdy ogien reprezentuje energi¢ uwolniong ku gérze, powie-
trze reprezentuje energie uwolniona we wszystkich kierunkach. Powietrze
to energia, ktéra promieniuje z centralnego punktu we wszystkich kierun-
kach jednoczesnie. Powietrze to energia, ktéra wyplywa z niewyczerpane-
go centralnego zrédla, tak jak $wiatto i ciepto w naszym wszechswiecie
wyplywaja ze storica. Nie ma zadnych ograniczeri. Wyplywa we wszyst-
kich kierunkach jednoczesnie, wiecznie.

Nastepnie mamy przestrzeri. Tutaj energia jest w stanie, ktérego nie-
mal nie da si¢ wyrazi¢ stowami i ogarna¢ mysla. Weszta w inny wymiar
— czwarty, piaty, szosty. Mozna powiedzieé, ze przestrzeni jest stanem,
w ktérym energia, po rozprzestrzenieniu si¢ w nieskoriczonos¢ we wszyst-
kich kierunkach, pozostaje wiecznie rozprzestrzeniajaca.

To jest pig¢ elementéw w psychiczno-duchowym znaczeniu. To sg ko-
lejne etapy transformacji energii psychiczno-duchowej symbolizowane
przez tantryczng stupg.

Pozwdlcie, ze postuze si¢ poréwnaniem, aby pokaza¢ potozenie czto-
wieka na kazdym z tych kolejnych etapéw — na etapie ziemi, wody, ognia
i tak dalej.

Na etapie ziemi jest on jak wigzien z ciasno skrgpowanymi rekami
i nogami. Jestem pewien, ze wigkszo$¢ ludzi czasem czuta si¢ podobnie.
Wiezieni nie moze si¢ poruszy¢, nawet drgnaé. Czasem ma tez zawiazane
oczy i nie moze mruga¢ powiekami. Nic nie moze zrobié; nie moze wyko-
na¢ zadnego ruchu. Jego energia jest catkowicie zablokowana. Takie jest
potozenie cztowieka w stanie ziemi.

Ale potem kto$ si¢ pojawia i przecina jego wigzy, zdejmuje mu opaske
z oczu. Wigzieni znajduje si¢ w malej celi szerokiej na okolo dwa metry.
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Odkrywa, ze moze si¢ poruszaé: moze podnies¢ reke, moze podnies¢ noge.
Odkrywa, ze jesli chee, moze chodzi¢, nawet caly dzier, ale tylko po swo-
jej malerikiej celi — dwa metry w ta, dwa metry w druga strong. Inaczej
méwiac, niewielka ilo$¢ energii porusza si¢ w bardzo ograniczonej prze-
strzeni; moze doj$¢ do $ciany z jednej strony i do $ciany z drugiej strony,
ale to wszystko. To jest stan wody, energii stabo oscylujacej migdzy parami
przeciwieistw — czasem ten stan nazywany jest nawet ,wolnoscig .

W stanie ognia wigzniowi udaje si¢ zrobi¢ dziur¢ w dachu i, niczym jogin
tybetaniski, wylatuje przez ten otwér w gére, coraz wyzej, prosto w chmury.

W stanie powietrza odkrywa on, ze nie musi lecie¢ tylko w gére,
ale moze porusza¢ si¢ réwniez w innych kierunkach: moze poruszac sig
na boki, moze zej$¢ i znowu si¢ wznies¢, moze p6js¢ w dowolnym kierun-
ku. Obawiam sig, Ze tutaj nasza analogia si¢ konczy, poniewaz w stanie
powietrza moze on podrézowaé we wszystkich kierunkach jednoczesnie.
Mozna go sobie chyba wyobrazi¢ jako maga czy jogina o jeszcze wigk-
szych tajemnych mocach, zwielokratniajacego si¢: miliony magéw wiecz-
nie podrézuje z tego centralnego punktu w réznych kierunkach po catym
wszech$wiecie w nieskoficzonos¢.

Dalej jest przestrzei. Nawet nie prébuje¢ zastosowal tej analogii
do przestrzeni. Tutaj stowa po prostu si¢ konicza i pozostaje tylko wha-
sna wyobraznia.

To sa kolejne etapy w transformacji energii psychiczno-duchowej:
z ziemi w wode, z wody w ogieﬁ, Z ognia w powietrze, z powietrza w prze-
strzei. To sg etapy tantrycznej Sciezki do O$wiecenia, etapy symbolizowa-
ne przez pigé elementéw whaczonych do tantrycznej symboliki stupy.

PRAKTYKA WIZUALIZACJI STUPY

Podstawowym problemem zycia duchowego jest zachowanie i zjednoczenie
naszej energii. Przez wigkszos¢ czasu nasza energia nie jest dostepna dla zycia
duchowego: blokujemy jg, thumimy lub marnujemy. Dlatego czgsto jest nam
trudno wejs¢ w glebokq medytacje. Praktyka wizualizacji stupy ma uwolnic,
pobudzic i oczyscic energig psychiczno-duchowg.

Kiedy podejmujemy tego rodzaju praktyke, mozemy poczatkowo wi-
dzie¢ tylko niezréznicowana kolorowa plame; z czasem kolor przybierze
okreslong formg. Niezmiernie wazne jest, zeby widzie¢ kolor, a co wigcej
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— ,poczu¢” go. To whasnie kolor daje nam poczucie, wewngtrzne odczu-
cie poszczegdlnego wizualizowanego aspektu, czyli ziemi, wody, ognia,
powietrza czy przestrzeni. To wewngetrzne odczucie jest bardzo subtel-
ne i nieokreslone. Do$wiadczamy koloru jako koloru i jako co$ wigcej
— jako symbolu. Kolor staje si¢ no$nikiem doswiadczenia duchowe;j ce-
chy, duchowego stanu, ktéry ten kolor symbolizuje. Poprzez kolor i for-
mg symbolu mozemy dos$wiadczy¢ duchowej zasady, ktdrg ten symbol

ucielesnia.

Wizualizacja stupy

1.
2.

Zamknij oczy i wyobraz sobie nieskoriczone, czyste, bigkitne niebo.
Nastepnie na czystym, blekitnym niebie umies¢ zotty szescian, sym-
bol elementu ziemi.

Nad zéttym sze$cianem zwizualizuj biata kule, symbol elementu
wody.

4. Nad biata kula umie$¢ czerwony stozek, symbol elementu ognia.

Ponad czerwonym stozkiem wyobraz sobie jasnozielong pétkule,
symbol elementu powietrza.

Nad jasnozielong pétkula zwizualizuj opalizujaca, mieniaca si¢ kolora-
mi tgezy krople o ksztalcie ptomienia, symbol elementu przestrzeni.
Kropla o ksztalcie plomienia powoli rozpuszcza si¢ w jasnozielonej
pétkuli.

Jasnozielona pétkula powoli rozpuszcza si¢ w czerwonym stozku.

. Czerwony stozek powoli rozpuszcza si¢ w biatej kuli.
10.
11.
12.

Biata kula powoli rozpuszcza si¢ w zéttym szescianie.

Zbtty szescian powoli rozpuszcza si¢ w blekitnym niebie.

W koricu pozwalasz znikna¢ bi¢kitnemu niebu, w ten sposéb kori-
czac prakeyke.



MADROSC

Na zakoticzenie zajmiemy si¢ Madroscig, lekarstwem na ignorancje lezqcq
u podstawy wszelkiego cierpienia. Ktos, kto jest madry, widzi wszystko ja-
sno, widzi rzeczy takimi, jakimi naprawdg sq. Wg buddyzmu chodzi tutaj
0 widzenie i zrozumienie trzech cech charakteryzujgcych zycie: wszystkie rze-
cgy i gjawiska wwarunkowane sq niezadowalajgce, nietrwate i pozbawio-
ne trwalej okreslajacej je esencji czy tez ,ja”. Wraz z madrosciq pojawia sig
w nas bodpiczitta, sila pchajgca nas ku Oswieceniu, dzialajgca na pozytek
wszystkim istotom — tej glebokiej nauce poswigcone sq dwa rozdziaty. Zanim
Jednak za bardzo nas poniesie i zejdziemy z wlasciwej sciezki na manowce,
Sangharakszita ostrzega nas, bysmy nie wykorzystywali Nirwany jako celu,
jesli tak naprawdg szukamy tylko ucieczki od siebie i od probleméw we wia-
snym gyciu. A na sam koniec czeka nas krétka eksploracja samego Oswiece-
nia; dociekamy tez, dlaczego stanowi ono kulminacje Madrosci.
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TRZY CECHY EGZYSTENC]JI

Whnikajgc w strukture rzeczywistosci, stwierdzamy, ze w jej sklad wchodzi
zardwno to, co uwarunkowane, jak i niewwarunkowane. Uwarunkowane
rogpoznajemy po trzech nicodlgcznych odeti cechach: jest niezadowalajgce,
nietrwate i pozbawiona ,ja". Jesli dostrzegamy w nim cokolwiek innego, jest
1o tylko iluzja. Poddajgc badaniu te cechy i uczqc si¢ je rozgpoznawac w tym,
co wwarunkowane, z czasem mamy szanse dostrzec niewwarunkowane.

Rzeczywisto$¢ to duze stowo. Nie tylko duze, ale i bardzo abstrakeyj-
ne, a nawet nieco mgliste. Buddyzm nie przepada raczej za abstrakcyj-
na czy mglista terminologia. Na przyktad buddyzm tybetanski, daleki
od zajmowania si¢ abstrakcjami, woli konkretne obrazy. Jest on nie tyl-
ko konkretny, ale wrecz materialistyczny. Uciekajac si¢ do sprzeczno-
$ci, mogliby$Smy powiedzied, ze jest on materialistyczng duchowoscia.
W tym samym duchu inna wielka szkota buddyjska, zen, réwniez uni-
ka, na ile to mozliwe, abstrakcji i niejasnych uogélnien. Czasami zen
posuwa si¢ znacznie dalej niz buddyzm tybetariski: zamiast oddawa¢
si¢ abstrakcjom, mistrz zen wydaje przeszywajacy krzyk albo wymierza
uczniowi trzydziesci uderzen.

»Rzeczywisto$¢” nie jest wigc tak naprawde buddyjskim stowem.
W buddyzmie mamy stowa: $unjata, tathata'®, dharmakaja, lecz nie
mamy prawdziwego semantycznego ekwiwalentu stowa ,rzeczywistos¢”.
Zatem kiedy go uzywamy, méwiac o buddyzmie, uzywamy go w bardzo
prowizoryczny sposéb. Nie nalezy zatem traktowaé go zbyt dostownie,
a wszelkie konotacje z nim zwiazane — uzywane w ogélnym, zachodnim,
filozoficznym i religijnym kontekscie — nie sg zbyt odpowiednie w kon-

tekscie buddyjskim.

Struktura Rzeczywistosci

Stowo ,struktura” nie jest abstrakeyjne, jest niezwykle konkretne. Méwi-
my o strukturze tkaniny — bawelny, jedwabiu czy welny — kazde widk-
no ma inng strukcure, uklad witékien, ktéry bez trudu mozna wyczué
palcami. Méwimy tez o strukturze kamienia — jesli przesuniesz palcami

19" Tathata dostownie znaczy ,,takos¢”.
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po kawatku marmuru czy granitu, poczujesz, ze kazdy z nich ma catkiem
inng strukture. Struktura to co$ konkretnego, podczas gdy rzeczywistosé
zdaje si¢ by¢ abstrakcyjna, jednak uzycie tego bardziej konkretnego wy-
razenia, gdy méwimy o rzeczywistoéci, wydaje si¢ wlasciwe, poniewaz
sugeruje, ze rzeczywisto§¢ mozna poczué, a nawet dotknaé, doswiadezy¢.
Buddyzm jest przede wszystkim praktyczny: obejmuje etyke, religic i tra-
dycje duchowa; nie jest tylko systemem filozoficznym w zachodnim, aka-
demickim sensie.

Nadal prowizorycznie uzywajac stowa ,rzeczywisto$¢”, mozemy po-
wiedzie¢, ze w buddyzmie rzeczywistos$¢ jest dwojaka. Jest rzeczywistos¢
uwarunkowana i rzeczywisto§¢ nieuwarunkowana. Ujmujac prosciej,
mozemy méwi¢ o uwarunkowanym i Nieuwarunkowanym, co dla my-
$li buddyjskiej jest rozréznieniem fundamentalnym. W sanskrycie stowo
,2uwarunkowane” to samskryta. Samskryta znaczy dostownie ,zebrany
razem” lub ,zlozony” (sam: razem, skryta: zrobiony, ztozony). Nieuwa-
runkowane to asamskryta, w znaczeniu tego, co nie jest zebrane razem,
co nie jest ztozone, co jest proste w sensie filozoficznym.

W Arija-parijesana-sutta’® Budda méwi o dwoch dazeniach: o daze-
niu niskim (anarijaparijesana) i o dazeniu szlachetnym (arijaparijesana).
»Esana’, to bardzo mocne stowo; oznacza dazenie, poszukiwanie, che¢,
pragnienie, ped, aspiracje. O niskim dazeniu méwimy, gdy uwarunkowa-
ne szuka uwarunkowanego, $miertelne dazy do $miertelnego; o szlachet-
nym dazeniu méwimy, gdy uwarunkowane szuka Nieuwarunkowanego,
$miertelne dazy do niesmiertelnego. Niskie dazenie odpowiada kregowi
egzystendji, kotu zycia, w ktérym wszyscy obracamy si¢ zycie za zyciem
w nieskoriczono$¢. Szlachetne dazenie odpowiada $ciezce (O$miorakiej
Scieice, siedmiorakiej $ciezce, Sciezce bodhisattwy), prowadzacej od kota
zycia w gore spirali do celu O$wiecenia.

Trzy lakszany

W tym miejscu mozna by zauwazy¢, ze tatwo jest méwi¢ o szlachetnym
dazeniu, o porzuceniu uwarunkowanego i poszukiwaniu Nieuwarun-
kowanego, ale to do$¢ mgliste i abstrakcyjne. Co whasciwie rozumiemy
przez uwarunkowane? Jak mozna rozpozna¢ uwarunkowane? Skad mamy

70 The Middle Length Sayings (Majjhima-Nikaya)..., t. 1, sutta nr 26.
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to wiedzie¢? Na te pytania tradycja buddyjska odpowiada, ze uwarunko-
wane rozpoznajemy poprzez trzy cechy egzystencji (sanskryt: lakszany,
pali: lakkhany), ktére ono niezmiennie posiada.

Trzy lakszany, to duhkha, anitja i anatman. Mozna te pojecia prze-
ttumaczy¢ jako niezadowalajace, nietrwale i pozbawione ,,ja”. Wszyst-
kie uwarunkowane rzeczy w tym wszech§wiecie maja te trzy cechy.
Wszystkie sa niezadowalajace, wszystkie sa nietrwate, wszystkie sg po-
zbawione ,ja”.

Rodzaje cierpienia

Duhkha (pali: dukkha) jest jednym z najbardziej znanych stéw buddyj-
skich. Zwykle ttumaczone jest jako ,cierpienie”, ale osobiscie uwazam,
ze ,niezadowolenie” brzmi lepiej, cho¢ moze jest nieco niezr¢czne.

Budda zwykle wymienia siedem réznych rodzajéw cierpienia czy nie-
zadowolenia'”'. Najpierw méwi, ze narodziny sa cierpieniem. Pamigtam,
ze Oskar Wilde w jednej ze swoich ksiazek napisal, ze narodzinom dziec-
ka lub gwiazdy towarzyszy bél. Mimo iz ujete poetycko, wyraza to pewna
prawde duchowa. To znaczace, ze nasze Zycie zaczyna si¢ od cierpienia.
Narodziny z pewnoscia sa fizycznie bolesne dla matki i dla dziecka. Na-
gle wepchnigcie w ten zimny $wiat jest traumatycznym do$wiadczeniem
dla noworodka — dostaje klapsa albo uderzenie. To niezbyt przyjemne
powitanie na $wiecie.

Nastepnie Budda méwi, ze cierpieniem jest uwiad zwiazany ze staro-
$cig. Staro$¢ ma wiele wad. Odczuwamy stabo$¢ fizyczna: nie mozemy
poruszac si¢ tak, jak dawniej; nie mozemy wbiec na schody czy wspiac si¢
na gore, jak dawniej. Tracimy pamigé: nie mozemy przypomnieé sobie
nazwisk ani gdzie co$ polozylismy. Czasem ta cecha starych ludzi stanowi
tragiczny widok. Atakuje réwniez starcza demencja. Czasem widzi si¢ lu-
dzi w zaawansowanym wieku, ktdrzy najwyrazniej zaczynaja traci¢ zmysly.
I w koncu, kto wie, czy to nie najbardziej bolesne ze wszystkiego — osoba
bardzo stara jest zalezna od innych: nie moze wiele dla siebie zrobi¢, wy-
maga fizycznej opieki pielegniarki albo krewnych. Wszystko to sprawia,
ze staros¢, szczegdlnie zaawansowana staro$¢, mimo wszystkich wspéteze-
snych wygdd i udogodnien, staje si¢ bardzo czgsto czasem cierpienia.

71 The Book of the Kindred Sayings (Samyutta-Nikaya)..., cz. V, s. 421-3.
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Nastepnie, cierpieniem jest choroba. Zadna choroba nie jest przyjem-
na, ani lekkie zapalenie z¢ba, ani straszna choroba, jak rak.

Smier¢ jest cierpieniem. Smieré czesto jest cierpieniem, poniewaz lu-
dzie nie chca odejs¢. Czepiajg si¢ zycia. Bardzo zatuja, ze musza odejs¢.
Ale nawet, gdy chcg odejs¢, nawet jesli cieszg si¢ przejsciem do nowego
zycia — lub sami nie wiedza do czego — bardzo czgsto fizyczny proces
rozpadu jest do$¢ bolesny. Wiaze si¢ z tym duze cierpienie mentalne. Cza-
sem na fozu $mierci ludzie maja wyrzuty sumienia: pamigtaja zto, jakie
wyrzadzili w przeszlosci innym osobom, bardzo czgsto ogarniajg ich Igki
i obawa przed przysztoscia. Wszystko to sprawia, ze dla wielu ludzi $mieré
jest strasznym do$wiadczeniem, a zanim nadejdzie, robia, co moga, zeby
o niej nie myslec.

Istniejq tez inne rodzaje cierpienia. Cierpieniem jest bycie zwiazanym
z osobg czy sytuacja, ktérych si¢ nie lubi. Wszyscy tego doswiadczamy.
Czasem zdarza sig, ze nawet w naszej rodzinie sa osoby, ktérych nie lubi-
my. To jest tragiczne, zwlaszcza ze nie zawsze sa to dalsi kuzyni czy dale-
cy krewni, czasem mamy niedobre stosunki ze swoimi dzie¢mi. Jednak
poniewaz tacza nas wigzy krwi, musimy by¢ z nimi w pewnym stopniu
zwiazani. Nastepnie — nasz zawdd. Wielu z nas nie lubi swojej pracy (jesli
ja mamy). Wielu ludzi wolatoby robi¢ co$ innego, ale zostali zmuszeni
do jej podjecia, gdy mieli pigtnascie czy szesnascie lat i nie mogg si¢ wyco-
fa¢. Musza robi¢ rzeczy, ktérych nie chcg robi¢, kontaktowac si¢ z ludZmi,
z keérymi nie lubia si¢ kontaktowaé. Wszystko to jest cierpieniem. Istnie-
ja nieprzyjemne warunki srodowiska, jak angielski klimat. Woleliby$my
udac¢ si¢ na stoneczne potudnie, do Whoch, Gregji, Hiszpanii, Tunezji, ale
nie zawsze jest to mozliwe.

Bardzo czgsto jesteSmy zwigzani z tym, czego nie lubimy: z ludZmi,
miejscami, rzeczami. Wydaje si¢, ze nie ma ucieczki — z pewnoscig nie
ma ucieczki catkowitej. Musimy po prostu zadawac si¢ bez konca z ludz-
mi, przebywaé w miejscach i mie¢ kontake z rzeczami, ktdrych nie lubi-
my. Czasem czujemy si¢ prawie tak, jakby$my byli przywiazani do zwlok,
od ktérych nie mozemy uciec.

Z drugiej strony Budda moéwi, ze cierpieniem jest oddzielenie
od tego, co si¢ lubi. Czgsto zdarza sig, ze z biegiem czasu zostajemy
rozdzieleni z krewnymi czy przyjaciotmi. Sg ludzie, z ktdrymi chcieli-
by$my by¢ razem, ludzie, ktérych chceieliby$my czgéciej spotykaé, lecz
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okolicznosci na to nie pozwalaja i staje si¢ to po prostu niemozliwe.
W czasie wojny rodziny bardzo czgsto s rozdzielane. Pamigtam, ze kie-
dy podczas II wojny $wiatowej bylem w wojsku w Azji, wielu z moich
przyjaciét regularnie, co tydzieri lub co dwa tygodnie, dostawato listy
z domu od rodzin i przyjaciét. Potem nadszedt czas, gdy listy przestaly
naptywad. Nie mieli pojecia, co si¢ stalo. Wiedzieli, ze na Angli¢ spadaja
bomby, wi¢c czasem po uplywie tygodnia, dwéch, zaczynali mysled,
ze musialo si¢ sta¢ najgorsze. Pézniej moze dostali wiadomos¢ od krew-
nych albo oficjalnie, ze ich zona i dzieci, ich rodzice czy bracia i siostry
zostali zabici podczas bombardowania lotniczego. Dla nich oczywiscie
byto to state rozdzielenie przez $mier¢. Wielu ludzi przez cate lata roz-
pamigtywato te straty.

Cierpimy tez wtedy, gdy nie dostajemy, czego chcemy. Wszyscy zna-
my bardzo dobrze ten bédl, poniewaz wszyscy pragniemy dostawal to,
co chcemy. Jesli nie mozemy, czujemy si¢ zdenerwowani, zmartwieni,
zaniepokojeni. Im silniejsze jest pragnienie, tym wigcej cierpienia. Nie
ma potrzeby si¢ nad tym rozwodzi¢, poniewaz przytrafia si¢ nam to kaz-
dego dnia, jesli nie kazdej godziny.

Budda przy wielu okazjach, kiedy méwit o cierpieniu, prébujac skto-
ni¢ ludzi, zeby spojrzeli na nie z dystansu, podsumowywat swéj wyklad
zdaniem, ze cierpieniem jest pig¢ skupisk, skandh (forma, uczucie, per-
cepcja, wola i swiadomosé), z kedrych skladajq si¢ wszystkie uwarunko-
wane, czujace formy zycia.

Wigkszo$¢ ludzi, jesli ich spytaé lub przycisnaé, przyzna, ze narodziny
sa bolesne i choroba jest bolesna, i staro$¢, i $mier¢. Owszem, przyznaja,
te wszystkie doznania sg bolesne, ale jednoczesnie nie chcg zaakeepro-
waé wniosku, ktéry z tego wszystkiego wypltywa, ze sama uwarunkowa-
na egzystencja jest cierpieniem. To tak, jakby uznawali wszystkie cyfry
rachunku, ale nie akceptowali catosci, na ktéra si¢ te wszystkie cyfry
sktadaja. Ich zdaniem twierdzenie, ze sama uwarunkowana egzystencja
jest cierpieniem, to lekka przesada. Méwia: , Tak, istnieje pewna ilo§¢
cierpienia na $wiecie, ale w sumie to nie jest zle miejsce”. Méwia tez,
ze buddyjskie twierdzenie, iz uwarunkowana egzystencja jako taka jest
cierpieniem, to wrecz chorobliwy pesymizm. ,Na pewno — méwia — jest
gdzie$ w $wiecie jaki§ maty promyk szczgdcia”.
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Ukryte cierpienie

Buddyzm oczywiécie nie zaprzecza, ze w zyciu, obok bolesnych doswiad-
czeni, moga pojawiaé si¢ doswiadczenia przyjemne. Ale méwi, ze na-
wet przyjemne doswiadczenia w gruncie rzeczy sa bolesne. Przyjemne
doswiadczenia niosa w sobie ukryte cierpienie, cierpienie zatuszowane,
s jak ,midd na ostrzu noza”. W jakim stopniu mozemy zobaczy¢ cierpie-
nie kryjace si¢ za przyjemnoscia, w jakim mozemy ujrze¢ — by postuzy¢
si¢ metafora z mitologii klasycznej — czaszki i kosci za kepami kwiatéw
w grotach syren'’?, zalezy od naszej duchowej dojrzatosci. Dr Edward
Conze podaje cztery interesujace przyktady ukrytego cierpienia'”.

Po pierwsze, co$ jest przyjemne dla nas, ale wiaze si¢ z cierpieniem
innych ludzi lub innych istot. Zwykle o tym nie myslimy. Jesli nam jest
dobrze, nie dbamy zbytnio o innych. Wezmy prosty przyktad jedzenia
migsa: wielu ludzi z przyjemnoscia je migso i nie dba o cierpienia krowy,
$wini, jagniecia, kurczaka czy jakiego$ innego nieszczgsnego zwierzecia.
Przez wigkszo$¢ czasu §wiadomy umyst po prostu ignoruje to wszystko:
beztrosko zajada, nie myslac wcale o cierpieniach zwierzat. Ale nieswia-
domy umyst wie, co si¢ dzieje. Bardzo czgsto nieswiadomy umyst jest
madrzejszy od umystu §wiadomego. Nie da si¢ go oszukaé. Mozemy nie
dopuszczaé jakiego$ nieprzyjemnego faktu do $wiadomego umystu, ale
zapada on wtedy w nie§wiadomos¢ i pozostaje tam caly czas. Z powo-
du tej nieSwiadomej wiedzy (w glebi siebie wiemy, ze nasza przyjemnosé
okupiona zostata kosztem cierpienia innych zyjacych istot) thkwi w nas
nieswiadome poczucie winy.

Ten rodzaj winy jest zrédlem wielkiego niepokoju, lgku i cierpie-
nia. Dr Conze podaje bardzo powszechny przykiad, przykiad bogactwa.
Méwi, ze znat dos¢ duzo bogatych ludzi bojacych si¢ zubozenia. To moze
si¢ wyda¢ dziwne, ale biedak nie boi si¢ $mierci z glodu czy podobnego

72\ Metamorfozach (Ksigga V) Owidiusz mowi, ze syreny mialy pidra i nogi ptakdéw,
ale ludzkie cechy. Zyly na wyspie niedaleko Scylli i Charybdy; ich pickny $piew zwa-
bial zeglarzy na poszarpane brzegi ich wyspy i na pewna $mieré. W Odysei Homera
réwniez znajdziemy slynny epizod z syrenami (Ksigga XII).

173 E. Conze, Buddhism: Its Essence and Development, Harper & Row, New York 1959,
s. 46-48.
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nieszczgdcia. (Znam ludzi w Indiach, ktérzy czasem nie wiedza, jak zdo-
beda positek nastgpnego dnia, ale nie wydajg si¢ tym martwi¢, sa bar-
dzo pogodni, czasem nawet dos¢ szczgsliwi). Lecz ludzie bogaci, méwi
dr Conze, czg¢sto boja sig, ze straca swoje bogactwo i zostang biedaka-
mi. Dzieje si¢ tak dlatego — pisze — iz pod$wiadomie czuja, ze na nie
nie zastuguja; nieswiadomo$¢ im méwi: ,,Powinno ci to by¢ zabrane!”,
a $wiadomy umyst martwi si¢, méwiac: ,Moze to zostanie ci zabrane”.
Bogata osobe czgsto dreczy nieswiadome poczucie winy, bo — niezalez-
nie od tego, jak $wiadomy umyst zaprzecza — wie, ze zgromadzila swoje
bogactwo w nieuczciwy sposéb, bezposrednio lub posrednio powodujac
cierpienie innych ludzi, zatem odczuwa potrzebe usprawiedliwiania sie.
Moéwi sobie: ,,Cdz, jesli jestem bogaty, a inni ludzie sg biedni, to dlatego,
ze cigzej pracuj¢ — inni sg leniwi, nie nadaja si¢ do niczego”.

Czasem poczucie winy staje si¢ bardzo silne. Wtedy trzeba uzy¢ dra-
stycznych $rodkéw, zeby sie go pozbyé. Srodki te moga polegaé nawet
na oddaniu czg$ci bogactwa. Bogata osoba daje czgsé¢ swego bogactwa
na cele dobroczynne. Czgsto oddaje pieniadze na szpitale, co jest dos¢
znaczace, poniewaz szpitale tagodza cierpienie, a to sugeruje, ze w ten
sposob chee zrekompensowac cierpienie, jakie spowodowata, gromadzac
bogactwo, poprzez oddanie jego czgéci na rzecz zmniejszenia cierpienia
w szpitalach. Tego rodzaju darowizna to uzywanie pieniedzy dla uspo-
kojenia wlasnego sumienia. Jesli mamy kontakt z organizacjami religij-
nymi, szybko odkrywamy, jak szeroko jest rozpowszechniona. Czasem
po prostu kto§ wrzuca pienigdze do skrzynki na listy w kopercie z na-
pisem ,,0d anonimowego dawcy”. Wtedy wiadomo, ze kogo$ naprawde
gryzie sumienie.

Drugi przyklad, jaki daje dr Conze: ukryte cierpienie pojawia sig, gdy
przyjemnosci towarzyszy niepokdj z powodu potencjalnej jej utraty. Do-
brym przyktadem jest wladza polityczna. Bardzo milo jest — jak twierdza
niektérzy — mie¢ wladz¢ nad innymi, ale towarzyszy nam caly czas strach
przed jej utratg, szczegdlnie, jesli jest si¢ dyktatorems; jesli wtadze politycz-
na przejelo sig sila i inni ludzie gotowi sa ja odebra¢, nie mozna przespaé
ani jednej spokojnej nocy. To z pewnoscig okropne by¢ otoczonym straza,
by¢ zawsze podejrzliwym, nie méc zaufa¢ nawet najblizszemu przyjacie-
lowi, ciagle martwi¢ si¢ tym, kto wykona przeciw nam nastgpny ruch.

Teksty buddyjskie podaja dobry przyktad. Méwia:
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Zalézmy, ze jastrzab chwyta kawalek migsa w szpony i odlatuje z nim.
Wéweczas leci za nim sto innych jastrzebi i prébuje schwycié¢ ten kawatek
migsa. Jedne dziobia i ktuja ciato jastrzebia, inne jego oczy, jeszcze inne
glowe, prébujac wyrwad migso.

Podobnie jest z wieloma tak zwanymi przyjemno$ciami, takimi jak
posiadanie wladzy politycznej, szczegélnie we wspétczesnym, nastawio-
nym na konkurencje spoleczenistwie.

Trzeci przyklad: ukryte cierpienie pojawia si¢, gdy co$ przyjemnego
wiaze nas z czym$ innym, co przynosi cierpienie. Dr Conze podaje przy-
ktad ciala. Poprzez ciato doswiadczamy wszelkiego rodzaju przyjemnych
doznani. Z powodu tych przyjemnych doznan przywiazujemy si¢ do ciata
jako zrédta tych doznan. Ale cialo jest tez Zrédtem nieprzyjemnych do-
znan. Zatem z powodu przywiazania do tego, co dostarcza nam przyjem-
nych doznan, jestesmy tak samo przywigzani do tego, co dostarcza nam
nieprzyjemnych doznan. Nie mozemy mie¢ ich oddzielnie.

Na koniec dr Conze méwi, ze przyjemnosci czerpane z doswiadczania
uwarunkowanych rzeczy nie moga zaspokoi¢ najgltebszych tgsknot serca.
W kazdym z nas jest co$ nieuwarunkowanego, co$ ,nie z tego $wiata”,
transcendentalnego — natura buddy. Jakkolwiek to nazwiemy, nie moze
by¢ zaspokojone przez uwarunkowane — zaspokoi¢ je moze tylko Nie-
uwarunkowane. Dlatego, wracajac do konkluzji Buddy, wszystkie rze-
czy uwarunkowane (rzeczywiste czy potencjalne) s3 niezadowalajace.
Ow brak zadowolenia jest podstawowa cecha wszystkich uwarunkowa-
nych form zycia, w szczeg6lnosci uwarunkowanych form zycia obdarzo-
nych czuciem.

Nietrwalosé

Drugg lakszang jest anitja (pali: anicca). Anitja znaczy ,nietrwaly” (ni-
tja, to ,trwaly”, ,wieczny”, natomiast ,,a-” jest przedrostkiem przeczacym,
a wigc anitja to ,nietrwaly”, ,niewieczny”). Nad tg cechg nie zatrzymamy
si¢ tak dtugo, jak nad duhkha, poniewaz wzglednie fatwo jest ja zrozumie,
przynajmniej intelektualnie. Ukazuje ona, ze wszystkie uwarunkowane rze-
czy, wszystkie rzeczy zfozone, ciagle si¢ zmieniaja. (Rzeczy uwarunkowane,
z samej definicji, w sanskrycie i pali, sa ztozone, czyli sktadaja si¢ z czgéci).
To, co jest ztozone, moze tez by¢ roztozone (czgéci mogg by¢ oddzielone).
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To si¢ dzieje caly czas. Moze t¢ prawdg jest nam fatwiej zrozumie¢ dzis
niz kiedys. Dzi¢ki nauce wiemy, ze nie ma takiej rzeczy, jak twarda, stata
materia rozrzucona w kawatkach w przestrzeni. Wiemy, ze to, co uwazamy
za materie, w rzeczywistosci jest tylko energia w réznych formach.

Ta sama prawda o nietrwatosci dotyczy umystu. W zyciu umystowym
nie ma nic niezmiennego; nie ma niezmiennej, trwalej, niesmiertelnej
duszy, jest tylko ciagle nastgpstwo stanéw umystu. Umyst zmienia si¢
jeszcze szybciej niz cialo fizyczne. Zwykle nie widzimy, jak zmienia si¢
cialo fizyczne, ale jesli poswigcimy temu odrobing uwagi, mozemy zoba-
czy¢, jak zmienia si¢ nasz umyst. To dlatego Budda powiedzial, ze bardziej
karygodne jest utozsamianie si¢ z umystem niz z cialem: myglenie, ze je-
stem umysltem, jest bardziej karygodne niz myslenie, ze jestem ciatem,
poniewaz cialo ma przynajmniej pewna wzgledna stalo$¢, podczas gdy
umystowi tej statosci catkiem brak.

Méwiac bardzo ogélnie, cecha anitji pokazuje nam, ze caly wszech-
$wiat, od géry do dotu, w calym swym bezmiarze, w calej swietnosci,
jest tylko olbrzymim zbiorem réznego rodzaju proceséw przebiegajacych
na réznych poziomach i wzajemnie powiazanych; nic, nawet przez chwile,
nie stoi w miejscu, nic nie jest nieruchome. Latwo jest o tym zapomnied.
Myslimy, ze niebo i géry trwaja zawsze (,wieczne wzgérza”); myslimy,
ze nasze ciala sa wzglednie trwate. Dopiero gdy suma zmian prowadzi
do wielkiej zmiany, prowadzi moze do katastrofy albo gdy co$ si¢ psuje
lub koniczy, zdajemy sobie sprawe z prawdy o nietrwatosci.

Brak ,ja”

Trzecia i ostatnia lakszana jest anatman (pali: anatta), dostownie: brak ,ja”
lub ,nie-ja”. Uczy nas ona, ze wszystkie uwarunkowane rzeczy pozbawio-
ne sg statej, niezmiennej indywidualnosci. Pamigtam, ze méj nauczyciel,
ke6ry byt mnichem buddyjskim wywodzacym si¢ z Indii, mawial, ze nie
mozna pojaé, co Budda rozumial przez anatmana, o ile nie zrozumiato
si¢ najpierw 6wczesnego pojecia atmana, czyli tego, co hinduizm czaséw
Buddy rozumiat przez atmana. W upaniszadach znajdziemy wiele koncep-
cji atmana. Niektére upaniszady méwia, ze atman to ciato fizyczne; inne
moéwia, ze atman ma wielko$¢ kciuka, jest materialny i przebywa w ser-
cu. Istnialo wiele réznych pogladéw, ale najpowszechniejszy w tamtym
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czasie — a jednoczesnie ten, do ktérego Budda si¢ odnosit — utrzymywat,
ze atman, ,ja’, jest niematerialny, Swiadomy, niezmienny, indywidualny
(ja jestem ja, a ty to ty), niezalezny (w znaczeniu sprawowania catkowitej
kontroli nad wlasnym przeznaczeniem) i cieszacy si¢ blogoscia.

Budda utrzymywal, ze nic takiego nie istnieje. Odwotywat si¢ do do-
$wiadczenia. Jesli obserwujemy swoje wnetrze, swoje zycie umystowe, wi-
dzimy, ze jest tylko pig¢ skupisk (forma, uczucia, percepcja, wola i dzia-
tania $wiadomosci), a wszystkie ciagle si¢ zmieniaja — nie ma nic statego.
Widzimy, ze wszystkich pig¢ skupisk powstaje w zaleznosci od warunkéw
— nie ma nic niezaleznego. Widzimy, ze wszystkie w taki lub inny sposéb
dreczy cierpienie — nie ma nic (ostatecznie) blogiego. A wigc nie ma ,ja”,
atmana. Pig¢ skupisk to anatman; nie tworza takiego ,ja’, jakie mieli
na mysli Hindusi czaséw Buddy; atman nie istnieje w pigciu skupiskach
ani na zewnatrz nich, ani nie taczy si¢ z nimi w zaden inny sposdb.

Wszystkie bez wyjatku uwarunkowane rzeczy cierpia (duhkha),
sa nietrwale (anitja) i pozbawione ,jja” (anatman). To sg trzy cechy uwa-
runkowanej egzystencji. Maja one kluczowe znaczenie nie tylko w filo-
zofii buddyjskiej, ale i w buddyjskim zyciu duchowym. Wedlug Buddy
nie widzimy naprawd¢ uwarunkowanej egzystencji, dopdki nie nauczy-
my si¢ widzie¢ jej w tych kategoriach. Jedli widzimy cokolwiek innego,
to jest to tylko iluzja, projekcja. Kiedy zaczynamy widzie¢ uwarunkowa-
ne w tych kategoriach, to stopniowo uzyskujemy przebtysk Nieuwarun-
kowanego i ten przeblysk prowadzi nas na naszej drodze.

BODHICZITTA

Bodhiczitta to trudne do przettumaczenia pojecie oznaczajqce, w przyblizeniu,
wole dazenia ku Oswieceniu albo serce przebudzenia. Bodbiczitta reprezentuje
wdarcie si¢ do naszej psychiki czegos transcendentalnego — jest to glebokie du-
chowe doswiadczenie, ktdre trwale zmienia orientacje catej naszej swiadomo-
sci. Ci, ktdrych bodhiczitta ,wziela w posiadanie” (czyli ci, w ktdrych si¢ ona
pojawita czy powstata) stajq si¢ bodhisatwami. Celem zZycia bodhisatwy jest
osiggnigcie Oswiecenia, nie tylko dla siebie, lecz dla wszystkich istot.

Bodhisattwa — jak sam termin sugeruje — jest ktos, kto dazy do osiagnie-
cia O$wiecenia, kto$, kto cala swa istotg ukierunkowany jest na Oswie-
cenie. Ponadto, bodhisattwa okresla si¢ kogos, ,kto dazy do osiagnigcia
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Oswiecenia nie tylko dla wiasnego dobra, ale dla dobra wszystkich czu-
jacych istot”174,

Najwazniejsza, praktyczna kwestia dotyczy tego, jak sta¢ si¢ bodhi-
sattwa? Inaczej méwiac, jak w praktyce zrealizowaé ten wzniosly ideat
duchowy? Tradycyjna odpowiedZ na to pytanie jest krétka i prosta, ale
wymaga obszernego wyjasnienia. A mianowicie bodhisattwa stajemy sie,
gdy powstala w nas bodhiczitta'”.

Wréémy na chwile do oryginalnego sanskryckiego terminu, czy-
li bodhiczitta-utpada. ,Bodhi” oznacza Oswiecenie duchowe czy
przebudzenie duchowe i polega na bezposrednim widzeniu Rzeczy-
wistosci. Czitta znaczy ,umyst”, ,mysl”, ,$wiadomos$¢” lub ,serce”.
Utpada znaczy ,zrodzenie si¢”, ,powstanie” albo bardziej poetycko
— ,przebudzenie”.

Bodhiczitta-utpada to jeden z najwazniejszych terminéw w catym
buddyzmie, a na pewno w mahajanie. Zwykle ttumaczony jest na polski
jako ,,powstanie mysli o O$wieceniu”, ale wasnie tym bodhiczitta-utpada
nie jest. W pewnym sensie trudno o gorszy przeklad. To weale nie jest
,mysl 0” Oswieceniu. Mozemy mysle¢ o Oswieceniu, ile tylko chcemy.
Mozemy o nim mysle¢, czytaé, méwi¢ — gtadko méwimy, czym jest albo
nie jest O$wiecenie i myslimy, ze wiemy o nim wszystko. Pewnie mysli-
my o Oswieceniu nawet teraz. Mysl o Oswieceniu niewatpliwie powstata
w naszych umystach, kiedy tu siedzimy, ale nie powstata bodhiczitta — nie
przemienili$my si¢ w bodhisattwéw.

Bodhiczitta to co$ o wiele wigcej niz mysl o Oswieceniu. Guenther
ttumaczy ja jako o$wiecong postawg'’®. Ja sam czasem ttumaczg ja jako
wole ku Os$wieceniu albo jako serce Bodhi. Chociaz te wszystkie al-
ternatywne przektady sa znacznie lepsze niz ,mysl o Os$wieceniu”, za-
den z nich nie jest naprawd¢ zadawalajacy. To nie jest wylacznie wina
poszczegdlnych jezykéw, ale raczej wina jezyka w ogéle. Mogliby$my
powiedzie¢, ze bodhiczitta to bardzo niezadowalajace okreslenie dla
bodhiczitty.

174

Zob. tez przypis 50.
175 Wigcej na temat ideatu bodhisattwy i bodhiczitty, zob. Sangharakszita, Wprowadzenie
do buddyzmu. ..
To okreslenie pojawia si¢ w wielu miejscach w jego ttumaczeniu Gamppopy 7he Jewel
Ornament of Liberation, Shambhala, Boston & London 1971.

176
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Bodhiczitta nie jest stanem umystu (ani jego aktywnoscia czy funk-
¢ja) ani mysla (mysla, ktdra mozemy mied). Jesli myslimy o Oswieceniu,
to nie jest to bodhiczitta. Bodhiczitta nie ma nic wspélnego z mysla.
To nie jest nawet akt woli, jesli przez to rozumiem moja osobista wole.
To nawet nie jest bycie Swiadomym, jesli przez to rozumiem, ze ja jestem
$wiadomy lub my jeste$my $wiadomi tego, ze jest cos takiego, jak Oswie-
cenie. Bodhiczitta nie jest zadng z tych rzeczy.

Bodhiczitta zasadniczo oznacza manifestacjg, wrecz wtargnigcie w nas
czego$ transcendentalnego. W tradycyjnym ujeciu — mysle o przedstawie-
niu bodhiczitty przez Nagardzung w krétkim, lecz glebokim dziele, ktére

77 — méwi sig, ze bodhiczitta nie zalicza si¢ do pieciu

napisal na ten temat
skandh. To jest naprawdg bardzo donioste o$wiadczenie. Daje nam wspa-
niala wskazéwke odnosnie natury bodhiczitty. Stwierdzenie Nagardzuny
reprezentujace to, co najlepsze w tradycji mahajany, wymaga doglebnego

rozwazenia.

Pi¢é skandh

Skandha to kolejne nieprzettumaczalne pojecie ttumaczone jako ,,skupi-
sko” czy ,mieszanina’ (albo w réwnie niezadowalajacy sposéb). W rze-
czywistosci jest nieprzekladalne. Dostownie znaczy ,pien drzewa”, ale
to niewiele nam pomoze. Jednakze pi¢¢ skandh to jedna z podstawowych
kategorii, ktérymi postuguja si¢ nauki buddyzmu. Czy to w palijskiej,
czy w sanskryckiej, tybetariskiej czy chinskiej literaturze, ustawicznie po-
jawiaja si¢ odniesienia do pieciu skandh, pigciu skupisk czy pigciu kop-
cdw, jak dr Conze thumaczy ten termin, co znowu niewiele nam poma-
ga. Powré¢my do pieciu skandh, zeby$my uzyskali catkowita pewnos¢,
o rozpatrujemy.

Pierwsza z pigciu skandh jest rupa. Rupa, forma cielesna, oznacza
wszystko, co jest postrzegane za pomoca zmystéw. Druga jest weda-
na, pozytywne albo negatywne uczucia czy emocje. Trzecig jest samdz-
nia, czyli w bardzo wolnym przektadzie percepcja (czasem ttumaczona
tez jako doznanie, ale doznanie jest odpowiedniejszym tlumaczeniem
dla wedany). Samdznia to rozpoznanie czego$ jako ,wlasnie to”.

77 W jezyku polskim ttumaczenie tekstu Prezentacja bodhiczitty znajduje si¢ w broszurze
Nagardzuna, Wybdr pism, tum. J. Sieradzan, Krakéw — przyp. thum.
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Kiedy méwisz: ,to jest zegar”, to jest to samdznia. Rozpoznates go jako
t¢ konkretng rzecz. Zidentyfikowates go, wskazates, okreslites. Czwar-
te s samskary. Ten termin jest jeszcze trudniejszy do przettumaczenia.
Przez niektérych uczonych niemieckich ttumaczony jest jako ,sity kie-
rujace”. W bardzo duzym przyblizeniu thumaczy sig je jako ,dziatania
wolicjonalne”, czyli akty woli. Piata jest widzniana, czyli $wiadomos¢.
Jest to $wiadomo$¢ uzyskiwana przez pig¢ zmystéw fizycznych i przez
umyst na réznych poziomach.

To jest pig¢ skandh: rupa (forma materialna), wedana (uczucie czy
emocje, samdznia (percepcja), samskary (dziatania woli) i widzniana
($wiadomos$¢). Jesli chcemy zrozumie¢ co$ z buddyjskiej metafizyki i filo-
zofii, musimy poznad na wylot tych pig¢ skandh tak, zeby$my byli w sta-
nie je wyrecytowa¢ i wiedzie¢, o czym méwimy.

Mysl buddyjska uwaza, ze pig¢ skandh wyczerpuje cale nasze psycho-
fizyczne istnienie. W catym zakresie naszego psychofizycznego istnienia,
na wszystkich poziomach, nie ma niczego — ani mysli, ani uczucia, zad-
nego aspektu naszej fizycznej egzystencji — co nie jest zawarte w jednej
z pigciu skandh. Dlatego na poczatku Suzry serca'’® dowiadujemy sie,
ze bodhisattwa Awalokiteswara, przebywajac w glebokiej Doskonatosci
Madrosci, popatrzyt w dét na $wiat (na uwarunkowana egzystencje) i zo-
baczyt pig¢ skupisk (pig¢ skandh). To wlasnie zobaczyt. Nic innego, tylko
to. Zobaczyt, ze cata psychofizyczna uwarunkowana egzystencja sktada si¢
tylko z tych pigciu proceséws nic, czego nie moze zawrze¢ w jednej z pig-
ciu skandh, nie pojawia sig; nic nie istnieje na uwarunkowanym poziomie
egzystencji (poziomie samskryty).

Przebudzenie serca Bodhi

Ale bodhiczitta nie zalicza si¢ do pieciu skandh. Poniewaz pi¢¢ skandh
obejmuje wszystko, co jest z tego $wiata, a bodhiczitta nie zalicza si¢
do pigciu skandh, oznacza to, ze bodhiczitta jest czyms catkowicie spoza
tego $wiata, czyms transcendentalnym. Nie jest my$la ani wola, ani idea,
ani pojeciem, ale — jesli w ogéle musimy uzywaé stéw — glebokim do-
swiadczeniem duchowym (czytaj: transcendentalnym), do$wiadczeniem,
kt6re zmienia kierunek calej naszej istoty.

V78 Thirty Years of Buddhist..., s. 77-8.
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Moze ta dos¢ niejasna kwestia stanie si¢ jasniejsza, jesli postuze sig
poréwnaniem — jest to tylko poréwnanie — do tradycji chrzescijan-
skiej. Mozna wyobrazi¢ sobie, ze kto$ zwiazany z chrzescijanstwem méwi
o ,mysleniu o Bogu”. Kiedy méwi o ,,mysleniu o Bogu”, nawet jesli jest
pobozna, chodzaca do kosciota osoba, nie znaczy to wiele — po prostu
mysli o Bogu. Moze mysle¢ o Bogu jak o pigknym, starszym panu, sie-
dzacym w chmurach albo jak o Czystej Istocie, ale ,,myslenie o Bogu”
bedzie tylko mysleniem o Bogu. Nie nazwalibysmy tego doswiadczeniem
duchowym ani jakiegokolwiek rodzaju glebokim doswiadczeniem. Jesli
moéwimy o ,,zstapieniu Ducha Swiqtego”, to jest to zupeinie inna sprawa.
Mysle¢ o Bogu to jedno, ale gdyby zstapit na kogo$ i w kogos Duch Swiq—
ty i wypetnit go, to bytaby catkiem inna sprawa.

Tak samo jest w przypadku ,myslenia o O$wieceniu” czy ,mysli
Oé¢wiecenia” z jednej strony, a rzeczywistego powstania bodhiczitty z dru-
giej. Jesli mysl o Oswieceniu jest analogiczna do myslenia o Bogu, po-
wstanie bodhiczitty jest analogiczne do zstapienia na kogos z petng moca
Ducha Swigtego. To poréwnanie ma tylko zilustrowa¢ iluminagje, o ile
to mozliwe. Nie chodzi o stawianie znaku réwnosci migdzy tymi dwoma
réznymi doktrynalnymi i duchowymi pojeciami. Interesuje mnie tylko
préba wyjasnienia réznicy migdzy mysleniem o Os$wieceniu a powsta-
niem bodhiczitty. Bodhiczitta nie jest jedynie mysla o Oswieceniu, ale
glebokim, duchowym do$wiadczeniem, a nawet glebokim, duchowym,
transcendentalnym bytem.

Bodhiczitta jest transcendentalna, ale nie jest indywidualna. To inny
aspekt, na ktéry Nagardzuna zwraca uwage. Méwimy, ze bodhiczitta po-
jawila si¢ w tej czy w innej osobie, a wigc mozna pomysleé, ze istniato
wiele bodhiczitt — najwyrazniej wielka mnogo$¢ — powstalych w réznych
ludziach i czyniacych z nich wszystkich bodhisattwéw. W rzeczywistosci
dzieje si¢ inaczej. W réznych ludziach moga powstawac rézne mysli (na-
wet jedli to sa mysli o tej samej rzeczy). Ale tak jak bodhiczitta nie jest
mysla o O$wieceniu, nie jest tez indywidualng rzecza, nie nalezy do kogo$
indywidualnie, a wi¢c nie ma wielosci bodhiczitt powstajacych w réznych
ludziach. Twoja mysl o Oswieceniu jest twoja mysla o Oswieceniu,
moja mysl o O$wieceniu jest moja mysla o Os$wieceniu — jest wiele
mysli. Ale twoja bodhiczitta jest moja bodhiczitta, a moja bodhiczitta
jest twojg bodhiczitta — zatem jest tylko jedna bodhiczitta.



Bodhiczitta jest tylko jedna i jednostki, w ktérych, jak to si¢ méwi, po-
wstata bodhiczitta, uczestnicza w tej jednej bodhiczitcie czy manifestujg
t¢ jedna bodhiczitt¢ w réznym stopniu. Pisarze mahajany przytaczaja okle-
pany, ale wciaz pickny przyktad ksigzyca. W tym przyktadzie bodhiczitte
przyréwnuje si¢ do ksi¢zyca. Bodhiczitta odbija si¢, niejako, w réznych lu-
dziach (to znaczy powstaje w réznych ludziach), tak jak ksi¢zyc odbija sig
réznie w réznych zbiornikach wodnych. Jest wiele odbi¢, lecz tylko jeden
ksiezyc; w ten sam sposéb istnieje wiele manifestacji, ale jedna bodhiczitta.

Chociaz uzylem okreslenia ,odbicie”, ktdre jest nieco statyczne, nie
nalezy o bodhiczitcie mysle¢ wyltacznie w statycznych kategoriach. To,
co w tradycji mahajany zwane jest absolutna bodhiczitta — bodhiczitta poza
czasem i przestrzenia — jest identyczne z sama Rzeczywistoscia. Bodhiczitta
zatem, bedac identyczna z Rzeczywistoscia, istnieje poza zmiana, czy raczej
poza przeciwstawnoscia zmiany i niezmiany. Dzieje si¢ tak w przypadku
wzglednej bodhiczitty, jak tradycyjnie si¢ ja nazywa. Wzgledna bodhiczitta
jest aktywna sita w dziataniu. Dlatego jesli muszg thumaczy¢ termin ,bo-
dhiczitta”, wolg ttumaczy¢ go jako ,wola O$wiecenia” (pamigtajac o tym,
ze méwimy o wzglednej, jako réznej od absolutnej, bodhiczitcie).

Jednakze wola O$wiecenia nie jest aktem woli jednostki. Bodhiczit-
ta nie jest czyms, czego ja cheg. Tak jak nie jest moja mysla, tak nie
jest moja wola. Bodhiczitta nie jest aktem czyjej$ indywidualnej woli
ani czyjej$ indywidualnej mysli. Mozemy mysle¢ o bodhiczitcie (choé
moze nam tu zabraknaé stéw) jak o czyms$ w rodzaju woli kosmicznej
(nie lubie uzywa¢ stowa ,wola”, ale trudno znalez¢ inne). Mozemy my-
Sle¢ o bodhiczitcie jak o czym$ w rodzaju woli kosmicznej dziatajacej
we wszech$§wiecie na rzecz tego, co mozemy wyobraza¢ sobie tylko jako
uniwersalne zbawienie, wyzwolenie, ostateczne O$wiecenie wszystkich
czujacych istot.

Mozemy nawet mysle¢ o bodhiczitcie jak o czym$ w rodzaju du-
cha Oswiecenia obecnego w $wiecie i prowadzacego jednostki do coraz
wyzszych stopni duchowej doskonato$ci. Zatem poszczegdlni ludzie
nie posiadaja bodhiczitty. Jesli ja posiadasz, to nie jest to bodhiczitta.
To co$ innego — moze mysl albo wyobrazenie. Transcendentalna, niein-
dywidualna, kosmiczna bodhiczitta ci umkneta. Jednostki nie posiada-
ja bodhiczitty. Mozna powiedzieé, ze to bodhiczitta posiada jednostki.
Ci, ktérych bodhiczitta ,bierze w posiadanie” (w ktérych bodhiczitta
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powstaje), staja si¢ bodhisattwami — zyja dla Oswiecenia, daza do urze-
czywistnienia najwyzszego potencjatu zawartego we wszechs$wiecie dla
dobra wszystkich istot.

JAK POWSTAJE BODHICZITTA

Bodpiczitta powstaje w rezultacie polgczenia dwich tendencji, ktdre po-
wszechnie wwaza sig za sprzeczne — tendencji do wycofania oraz tendencji
do zaangazowania si¢. Poprzez refleksje na wadami nwarunkowanej egzy-
stencji rozwijamy Madrosé i chcemy wycofaé sig ze swiata. Jednak poprzez
refleksje nad cierpieniami dotykajgcymi czujgce istoty, rozwijamy wspdtod-
czuwanie i chcemy pozostaé, gdzie jestesmy i pomagaé. Latwo jest podazyc
za jedng z tych tendencji, wycofac sig i schowac w duchowy indywidualizm
albo pozostaé zaangazowanym w Swiatowe sprawy. Ale podazac za nimi
obiema na raz — oto droga bodhisatwy.

Moéwi sig, ze bodhiczitta powstaje w rezultacie potaczenia dwéch tenden-
Gji, ktére powszechnie uwaza si¢ za sprzeczne. (W zwyklym zyciu s one
rzeczywiscie sprzeczne, w tym sensie, ze nie mozna przejawia¢ ich obu
jednoczesnie). Mozemy okresli¢ je jako 1) tendencj¢ do wycofywania si¢
i 2) tendencj¢ do angazowania sig.

Rozwazanie wad uwarunkowanej egzystencji

Pierwsza tendencja przejawia si¢ jako catkowite wycofanie ze spraw tego
$wiata, czyli skrajne wyrzeczenie. Wycofujemy si¢ ze $wiata: ze $wiato-
wych dziatari, mysli, zwigzkéw. To wycofanie wspiera szczegélna prak-
tyka zwana rozwazaniem wad uwarunkowanej egzystencji. Rozmyslamy
o tym, ze uwarunkowana egzystencja, zycie w kole egzystencji, s3 nie
tylko mato zadowalajace, lecz wreez gleboko niezadowalajace, co wiaze
si¢ z wszelkiego rodzaju nieprzyjemnymi do§wiadczeniami: chcemy pew-
nych rzeczy, ale ich nie dostajemy, lubimy pewnych ludzi, ale jestesmy
od nich oddzieleni, nie chcemy robi¢ pewnych rzeczy, ale musimy. No
i caly ten paskudny problem zarabiania na zycie. Trzeba si¢ zajmowaé
cialem fizycznym — karmi¢ je, leczy¢, gdy zachoruje. Trzeba troszczyé
si¢ o rodzing — meza, zong, dzieci, krewnych. Czujemy, ze to za wiele
i ze musimy od tego uciec, wydosta¢ si¢ stad. Pragniemy uciec z kota
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egzystencji w Nirwane, w stan, gdzie nie ma tego wszystkiego. Odejs¢
od cafej zmiennodci i niestalosci tego $wiatowego zycia w spokdj i odpo-
czynek wiecznosci.

Rozwazanie cierpien czujacych istot

Druga tendencja, tendencja do angazowania sig, przejawia si¢ troska o zy-
jace istoty. Myslimy: , Tak, chciatbym odejs¢. To bytoby dobre dla mnie.
Ale co z innymi ludzmi? Co by si¢ z nimi stato? Niektérzy radza sobie
w zyciu gorzej niz ja. Jesli ich porzucg, jak im uda si¢ wydostaé?”.

Tendencj¢ t¢ wspomaga rozwazanie cierpien czujacych istot. Majac
tendencj¢ do wycofania si¢, rozmy$lamy nad wadami uwarunkowanej
egzystencji tylko o tyle, o ile nas one dotycza, a tutaj rozmyslamy nad
nimi, poniewaz dotykajga innych zyjacych istot. A zatem rozmyslamy nad
cierpieniami zyjacych istot.

Wystarczy spojrze¢ wkoto na ludzi, ktérych znamy — na swoich przy-
jacidt i znajomych — i pomysle¢ o wszelkich ich ktopotach. Moze ktos
stracil pracg i nie wie, co poczaé. Czyje§ malzeristwo si¢ rozpadto. Kto$
inny jest zatamany psychicznie. Kto$ jest pograzony w zatobie, moze stra-
cit meza albo zong czy dziecko. Jedli si¢ nad tym zastanowimy, zrozu-
miemy, ze nie znamy ani jednej osoby, ktéra w jakis$ sposéb nie cierpi.
Nawet jesli kto$ jest szczgsliwy (w zupelnie zwyczajnym sensie), to i tak
musi znosi¢ oddzielenie, chorobe, stabo$¢ i zmeczenie starodci, a w koricu
$mier¢, ktérej bez watpienia nie chce.

Jesli spojrzymy szerzej, mozemy rozmysla¢ nad tym, jak duzo jest cier-
pienia w wielu rejonach $wiata. Wybuchaja wojny. Zdarzaja si¢ réznego
rodzaju katastrofy, powodzie i gléd. Czasem ludzie umieraja w straszliwy
sposob — a wystarczy pomysle¢ tylko o II wojnie $wiatowej i ludziach,
ktérzy zmarli w obozach koncentracyjnych. Mozemy spojrze¢ jeszcze
szerzej i pomysle¢ o zwierzetach: jak cierpia nie tylko przez inne zwie-
rzeta, ale i z rak cztowieka. Zobaczymy wtedy, ze caly swiat zyjacych istot
pograzony jest w cierpieniu — jest go tak wiele! Wskutek refleksji nad
cierpieniem czujacych istot nachodzi nas mygl: ,Jak moge mysle¢ o po-
rzuceniu tego wszystkiego? Jak moge mysle¢ o odejsciu w jakas osobista
Nirwang, co moze by¢ bardzo zadowalajace dla mnie osobiscie, ale co im
nie pomoze?”.



Madros¢ 255

Doswiadczamy wigc swoistego konfliktu, jesli jestesmy na tyle pojem-
ni, zeby pomiesci¢ w sobie taki konflike. Z jednej strony chcemy odejs¢,
z drugiej chcemy tu pozostaé. Przejawiamy tendencj¢ do wycofania si¢
i do zaangazowania. Wybranie jednej z tych mozliwosci jest tatwe: ta-
two jest albo si¢ wycofa¢ w duchowy indywidualizm, albo pozosta¢ za-
angazowanym w $wiatowe zycie. Wielu ludzi faktycznie wybiera fatwe
rozwigzanie — niektdrzy odejscie, inni pozostanie. Niektérzy odchodza
w duchowy indywidualizm, osobiste doswiadczenia duchowe. Inni po-
zostaja w $wiecie, ale w zupelnie $wieckim sensie, bez glebszej duchowej

perspektywy.

Pamietanie o Buddzie

W istocie prébujemy tu wyjasnié, ze obie te tendencje — do wycofania
si¢ i do zaangazowania — chociaz sprzeczne, trzeba rozwinaé w zyciu
duchowym. Mozna powiedzie¢, ze tendencja do wycofania si¢ obejmuje
aspekt madrosci zycia duchowego, pradinig, a tendencja do zaangazo-
wania si¢ obejmuje aspekt wspétczucia, karung. Trzeba rozwijad i jed-
no, i drugie. Pomocne w tym polaczonym rozwoju jest refleksja nad
Budda. Ciagle utrzymujemy w pamigci ideat niezréwnanego, dosko-
natego Oswiecenia, O$wiecenia dla dobra wszystkich czujacych istot,
ktérego najdoskonalszym przyktadem jest Budda Gautama, historycz-
ny nauczyciel.

Nie mozemy pozwoli¢, aby napigcie mi¢dzy tymi dwiema tendencja-
mi ostabto. Kiedy na to pozwolimy, to w pewnym sensie jestesmy zgubie-
ni. Cho¢ te tendencje sg sprzeczne, trzeba podtrzymywac obie jednocze-
$nie. Trzeba odej$¢ i pozostaé, widzie¢ wady uwarunkowanej egzystencj,
a jednocze$nie odczuwal cierpienia czujacych istot, rozwijaé zaréwno
madros¢, jak i wspétezucie.

Kiedy podaza si¢ za tymi dwiema tendencjami réwnocze$nie, napiecie
coraz bardziej wzrasta (oczywiscie nie jest to napigcie psychologiczne, ale
duchowe). Narasta az do punktu, kiedy juz nie mozemy i$¢ dalej. Kiedy
osiggamy ten punkt, co$ si¢ wydarza. Trudno to opisaé, ale tymczaso-
wo mozemy nazwaé to eksplozja, co oznacza, ze w rezultacie napigcia
tworzonego przez podazanie za obiema tymi tendencjami réwnoczesnie,
nastgpuje przedarcie si¢ do wyzszego wymiaru $wiadomosci duchowej,



256 Cazes¢ IT

na ktérym te dwie tendencje — do wycofania i do zaangazowania — nie
s3 juz dwiema. Nie dlatego, ze zostaly sztucznie potaczone w jedna, ale
dlatego, ze wznieslismy si¢ ponad poziom, na ktérym istniat ich dualizm
albo na ktérym mogly by¢ dwiema rzeczami.

Kiedy dokonujemy tego przetomu, doswiadczamy jednoczesnego wy-
cofania i zaangazowania, jeste$my jednocze$nie ,w” i ,poza’. Madro$é
i wspoétczucie stajg si¢ niedwoiste (jesli to do nas przemawia, mozemy
powiedzied, ze staly si¢ jednym, ale to nie jest jeden w sensie arytmetycz-
nym). Kiedy nastepuje eksplozja, kiedy po raz pierwszy zaréwno wycofa-
lismy sig, jak i jeste§my zaangazowani, kiedy madro$¢ i wspétczucie stoja
nie ,,obok siebie”, lecz s3 ,,jednym”, wtedy mozna powiedzie¢, ze powstata
bodhiczitta.

Cztery wielkie §lubowania

Zgodnie z tradycjg buddyjska, to doswiadczenie znajduje swéj wyraz
w formie czterech wielkich §lubowan bodhisattwy. Po pierwsze, bodhi-
sattwa $lubuje, ze wybawi wszystkie istoty z trudnosci (trudnosci nie tyl-
ko natury duchowej, ale nawet natury przyziemnej). Po drugie, slubuje,
ze zniszczy w swoim umysle wszystkie duchowe splamienia czy zanieczysz-
czenia oraz pomoze takze innym Zzyjacym istotom to uczynié. Po trzecie,
Slubuje, ze bedzie poznawat Dharme we wszystkich jej aspektach, prakey-
kowat ja, urzeczywistnial i uczyl jej innych. Po czwarte, $lubuje, ze bedzie
pomagal na wszelkie mozliwe sposoby prowadzi¢ wszystkie istoty do nie-
zréwnanego, Doskonalego O$wiecenia.

OSWIECENIE, WIECZNOSC I CZAS

Budda jest jedynym w swoim rodzaju, wyrézniajacym si¢ typem cztowicka,
kims, kogo nie sposéb zaklasyfikowac ani zaszufladkowac. Tradycja buddyjska
pospieszyla nam z pomocq w zrozumieniu réznych aspektow istnienia Budd,
wprowadzajqc rozréznienie migdzy rupakajq Buddy, czyli jego fizycznym po-
Jawieniem si¢ w Swiecie zjawisk, a dharmakajq, czyli Buddg w prawdziwej
postaci. Rupakaja dostownie oznacza ciato formy, a dharmakaja ciato praw-
dy albo cialo rzeczywistosci. Rupakaja to Budda istniejgcy w czasie, dharma-
kaja — Budda istniejqcy poza czasem, w wymiarze wiecznosci.
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Wiemy, nawet z naszego zwyklego, zyciowego doswiadczenia, ze na tg sama
rzecz mozemy patrze¢ z réznych perspektyw czy z wielu punktéw wi-
dzenia. Mozemy tez patrze¢ na jeden i ten sam obiekt z réznych pozio-
moéw istnienia czy rzeczywistosci. Na przyklad, mozemy na co$ patrzeé
z punktu widzenia czasu, a takze z punktu widzenia tak zwanej wieczno-
$ci, catkowicie oddzielonej od czasu, ponad i poza czasem. W pierwszym
przypadku, kiedy widzimy rzeczy i zjawiska w kategoriach przestrzeni
i czasu, widzimy je jako procesy. W drugim przypadku, kiedy widzimy
je w wymiarze wiecznosci, widzimy je jako niezmienne rzeczywistosci.
(Gdy uzywam stowa ,niezmienne”, nie chodzi mi o to, ze te szczegélne
zjawiska pozostaja niezmienne w procesie czasowym, ale ze sa one na ze-
whnatrz czasu, ponad i poza czasem, w catkowicie innym wymiarze).

Poznali$my juz gtéwne watki z zycia Buddy. Wiemy, ze Budda uro-
dzit si¢ w ogrodzie Lumbini, wiemy, jaka uzyskat edukacje i jak opuscit
dom. Wiemy, jak osiagnal Oswiecenie w wieku trzydziestu pigciu lat, jak
nauczal Dharmy i jak umart. Ale nie zawsze pamigtamy o jednym aspek-
cie dotyczacym biografii Buddy, a mianowicie ze opowiada ona w pew-
nym sensie o dwdch catkowicie réznych osobach (mozemy nazywaé ich
Siddhartha i Budda), kt6rzy sa od siebie oddzieleni do$wiadczeniem
Oswiecenia.

Oé¢wiecenie Buddy bylo gtéwnym wydarzeniem jego zycia. Ale jak
o nim mys$limy? Zwykle myslimy o O$wieceniu obrazowo, jako o punkcie
szczytowym w zyciu Buddy, a o jego zyciu przed Oswieceniem jak o ta-
godnym wspinaniu si¢ na szczyt (odejscie z domu, medytacja w dzungli
itp., etapy tej wspinaczki), natomiast o jego Zyciu po osiagnigciu O$wie-
cenia moze jak o fagodnym schodzeniu ze szczytu. Myslimy, ze po swoim
Oswieceniu Budda byl mniej wigcej taki sam, jak przedtem (oczywiscie
poza tym, ze byl O$wiecony).

Gdybys$my przebywali z Budda kilka miesi¢cy przed i kilka miesigcy
po tym, jak zostal O$wiecony, niemal na pewno nie mogliby$my do-
strzec w nim zadnej réznicy. W koricu widzieliby§my to samo cialo fi-
zyczne i pewnie to samo ubranie, méwitby tym samym jezykiem i miat
te same og6lne cechy.

Dlatego na ogét uwazamy Os$wiecenie za ostatni szlif w procesie, kto-
ry przebiegat od bardzo dlugiego czasu, za wlos, ktéry przewazyt szalg,
za t¢ drobng zmiang, ktdra wszystko zmienia. Ale to zupetnie nie tak.
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Oswiecenie — Buddy czy kogokolwiek innego — symbolizuje punkt
przeciecia czasu i wiecznoséci. Scisle biorac, tylko linia moze przeciaé
inng lini¢ i chociaz czas mozemy przedstawi¢ jako linig, to wiecznosci
nie mozemy, zatem trudno naprawd¢ méwi¢ o wiecznosci przecinaja-
cej si¢ z czasem. Moze raczej powinni§my mysle¢ o czasie jak o linii,
ktéra zamiast rozwija¢ si¢ bez kofica, w pewnym punkcie po prostu si¢
zatrzymuje. W tym ,punkcie przecigcia® pierwsza linia, czas, nie jest
przecinana przez inng linig, ale po prostu si¢ zatrzymuje. Albo znika
w nowym wymiarze. Czas znikajacy w nowym wymiarze wiecznosci
mozemy pordéwna¢ do rzeki wptywajacej do oceanu. Poréwnanie to jest
do$¢ banalne, ale jesli si¢ go nie traktuje zbyt dostownie, jest uzyteczne.
Mozemy je ulepszy¢, wyobrazajac sobie, ze ocean znajduje si¢ tuz za ho-
ryzontem i dlatego go nie wida¢. Wtedy wydaje si¢, jakby rzeka po pro-
stu si¢ zatrzymywata (na horyzoncie) albo wplywata w nicos¢. A wigc
czas konfczy si¢ w wiecznoéci, po nim nastgpuje wieczno$é. Wiasnie
to rozumiemy przez O$wiecenie. Z punktu widzenia czasu Siddhartha
staje si¢ Budda, rozwija si¢ w Buddg. Ale z punktu widzenia wiecznosci
Siddhartha przestaje istnie¢, znika — jak rzeka znikajaca na horyzoncie
—a Budda zajmuje jego miejsce albo po prostu tam jest, poniewaz przez
caly czas tam byl.

Historia Angulimali

Historia Angulimali'” ilustruje wlasnie kwesti¢ dwéch wymiaréw, czasu

i wiecznosci. Angulimala byt stynnym bandyta. Zyt w ogromnym lesie,
gdzies w $rodkowych Indiach. Mial do$¢ nieprzyjemny zwyczaj: chwy-
tat podréznych przechodzacych lasem i ucinal im palec. Zatrzymywat
wszystkie palce i robit z nich girlandg, ktéra nosit na szyi. Wtasnie z tego
powodu nazwano go Angulimala, co znaczy ,ten, ktéry ma girlande
z palcéw” (anguli to ,palec”, a mala to ,girlanda”).

Kiedy zaczyna si¢ opowie$¢, Budda whasnie przechodzit przez ten las.
Wiesniacy, ktérzy wiedzieli o Angulimali, ostrzegli Budde przed niebez-
pieczeristwem i prébowali mu wyperswadowaé wchodzenie do lasu. Ale
on oczywiscie zignorowat ich ostrzezenia i wyruszyl. W dniu, w ktérym

79 Majjhima-nikaya, Sutta nr 86, [w:] Bhikkhu Nanamoli, 7he Life of the Buddha, Bud-
dhist Publication Society, Ceylon 1978, s. 134 i n.
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si¢ to zdarzylo, Angulimal¢ zaczeta ogarnia¢ desperacja. Widocznie miat
wtedy dziewig¢dziesiagt osiem palcéw, a chciat mieé sto. Jego stara matka
mieszkata z nim w lesie. Gotowata mu — stara oddana dusza. A on wiasnie
postanowit uciad jej palec, poniewaz miat juz do$¢ czekania (a moze ona
mu tez troch¢ dokuczata). Postanowit zabra¢ jej palec, bo potem do stu
brakowatby mu tylko jednego. Ale jak tylko zobaczyl nadchodzacego
Buddg, zmienit zamiar. Pomyg$lat: ,, Zawsze mogg wrécié i odciad jej palec.
Péjde i wezmg najpierw palec tego mnicha”.

Bylo pickne popotudnie. Panowat wielki spokdj. Stycha¢ bylo tylko
$piew ptakéw siedzacych na drzewach. Budda szedt powoli, jakby zato-
piony w medytacji, waska $ciezka wijaca si¢ przez las. Angulimala plano-
wat niepostrzezenie podkras¢ si¢ do Buddy z tylu, skoczy¢ na niego i od-
cia¢ mu palec, zanim ten zdazy zaprotestowaé czy podjaé walke. A wigc
wynurzyt si¢ z lesnych cieni i chytkiem zaczal za nim podazaé.

Szedt za Budda jakis czas, kiedy zauwazyt, ze dzieje si¢ co§ dziwnego.
Chociaz zdawat si¢ i§¢ znacznie szybciej niz Budda, dystans migdzy nimi
nie zmniejszat si¢. Budda byl przed nim, idac powoli. On z tylu szedt
o wiele szybciej, ale nie zblizal sic do Buddy. A wiec przyspieszat kroku,
az w koricu zaczal biec. Ale Budda nadal byt daleko z przodu w tej samej
odleglosci, wciaz kroczac powoli i swiadomie. Kiedy Angulimala zdat so-
bie sprawe z tego, co si¢ dzieje, oblat si¢ potem ze strachu i zdumienia.
Postanowil zdoby¢ si¢ na ostatni wysitek, ostatni raz zerwac si¢ do biegu.
Zebral wszystkie sily i pognal. Ale znéw nie zblizyt si¢ do Buddy, mimo
ze Budda wydawat si¢ i$¢ jeszcze wolniej.

Zdesperowany Angulimala wykrzyknat do Buddy: ,St6j!”. Budda
odwrdcil si¢ i powiedzial: ,Ja stoj¢. To ty si¢ poruszasz”. Na to Angu-
limala, ktéry mimo lgku zachowat znaczna przytomno$é¢ umystu, od-
powiedzial: ,,Przeciez jeste§ mnichem, §ramang, to jak mozesz ktama¢?
Moéwisz, ze stoisz, a ja nie mogg ci¢ dogoni¢, chociaz biegng najszybciej,
jak potrafi¢. Jak mozesz méwi¢, ze stoisz?”. Budda powiedzial: ,Stoje,
poniewaz stoj¢ w Nirwanie. Ty si¢ poruszasz, poniewaz krecisz si¢ w kole
samsary”. Taka byla odpowiedz Buddy. Angulimala oczywiscie zostat
uczniem Buddy.

Angulimala nie mégt dogoni¢ Buddy, poniewaz Budda poruszat si¢
— czy stal, co tutaj jest tym samym — w innym wymiarze. Angulimala, re-
prezentujacy czas, nie mégt dogoni¢ Buddy reprezentujacego wiecznos¢.
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Niezaleznie od tego, jak dtugo biegnie czas, nigdy nie dochodzi do punk-
tu, w keérym dogania wiecznos$¢. Angulimala mégtby weiaz biec do teraz,
przez dwa i pot tysiaca lat, ale nie dogonitby Buddy; dystans mig¢dzy nimi
bylby taki sam.

Wielka $mieré

Wracajac do naszego gléwnego tematu, widzielismy, ze osiagnigcie
Oswiecenia oznacza wejécie w nowy wymiar istnienia, nieprzedtuzanie
starego, cho¢by nie wiem jak subtelnego. Po osiagnigciu Oswiecenia pod
drzewem Bodhi Budda stat sie inna, a nawet nowa osoba.

Niestety, na ogét o Oswieceniu Buddy myslimy w kategoriach wlasne-
go dos$wiadczenia zyciowego. W ciagu swojego zycia przechodzimy przez
rézne doswiadczenia, uczymy si¢ réznych rzeczy, udajemy si¢ do réznych
miejsc i spotykamy réznych ludzi, ale w glebi mozna w nas rozpozna¢
t¢ samg osobg. By¢ moze jestesmy tg samg osoba teraz, co dwadziescia lub
trzydziesci lat temu, kiedy bylismy dzieckiem. Bardzo czgsto tak jest. Nie
udaje si¢ nam wyrosna¢ z postaw naszego wczesnego dzieciristwa i czgsto po-
zostajemy gleboko, dramatycznie i smutnie uwarunkowani nasza dziecigca
przesztoscia. Wszelkie zmiany, jakie zachodza w nas w czasie naszego zycia,
s3 wzglednie powierzchowne. I cho¢ spotykamy buddyzm i przyjmujemy
Schronienie w Buddzie, to jednak nie nastgpuje zbyt gleboka zmiana.

Ale do$wiadczenie O$wiecenia Buddy bylo inne. Nie stanowito ma-
tej, marginalnej, powierzchownej zmiany. To bylo cos o wiele glebszego
i znacznie bardziej radykalnego. Przypominato zmiang, jaka zachodzi
migdzy dwoma zywotami, kiedy umierasz dla jednego zycia i odradzasz
si¢ w innym, a migdzy nimi znajduje si¢ wielka luka. Doswiadczenie
Oswiecenia bardziej przypomina §mier¢. I faktycznie, w niektdrych tra-
dycjach buddyjskich O$wiecenie nazywane jest wielka $miercia. Kiedy
doznajemy Oswiecenia, cata przeszto$¢ umiera, ulega unicestwieniu,
a my catkowicie si¢ odradzamy.

W przypadku Buddy Siddhartha umiera. To nie jest jedynie zmienio-
ny, udoskonalony, poprawiony Siddhartha. Siddhartha si¢ skofczyt. Sid-
dhartha umiera u stép drzewa Bodhi, a rodzi si¢ Budda. Budda zaczyna
istnie¢ dopiero po $mierci Siddharthy. Méwimy, ze Budda si¢ ,,rodzi”,
ale to nawet nie jest tak. Naprawde, w chwili, kiedy umiera Siddhartha,
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widzimy, ze Budda zyl caly czas. (Przez ,caly czas” w istocie rozumiemy
ponad i poza czasem, catkowicie spoza czasu).

Inna wazna refleksja mysli buddyjskiej i zachodniej mysli metafi-
zycznej jest idea, ze czas i przestrzen nie istnieja, jak zwykle sadzimy,
same w sobie. My§limy o przestrzeni jak o czym$ w rodzaju pudetka,
w ktérym wszystko si¢ porusza; mys$limy o czasie jak o czym$ w ro-
dzaju tunelu, ktérym wszystko si¢ porusza. Ale czas i przestrzeni ta-
kie nie sa. Tak naprawde czas i przestrzeni sa formami naszej percep-
¢ji: postrzegamy rzeczy pod postacig czasu i pod postacig przestrzeni.
Kiedy widzimy, czy do§wiadczamy rzeczy pod tymi postaciami, przez
te ,okulary”, przez te wymiary, méwimy o nich jak o zjawiskach. Te
zjawiska tworza $wiat wzglednej, uwarunkowanej egzystencji, czyli
to, co buddysci nazywaja samsara. Ale kiedy wchodzimy w wymiar
wiecznosci, wychodzimy poza czas i przestrzen i dlatego wychodzimy
poza zjawiska, ktére sg tylko realiami widzianymi pod postacig czasu
i przestrzeni. Wychodzimy poza samsare i (w terminologii buddyjskiej)
wchodzimy w Nirwang albo (w terminologii hinduistycznej) idzie-
my od ciemnosci do $wiatta, od nierzeczywistego do rzeczywistego,
od $mierci do nie$miertelnosci.

Oswiecenie czgsto okreslane jest jako przebudzenie na prawde
o rzeczach. Jest widzeniem rzeczy takimi, jakimi sa, a nie jakimi wy-
daja si¢ by¢ — prawdziwym widzeniem, wolnym od wszelkich zaston;
widzeniem catkowicie obiektywnym, bez wptywu jakichkolwiek uwa-
runkowan psychologicznych. Okresla si¢ je jako ,stanie si¢ jednym
ze wszystkim”, stanie si¢ jednym z Rzeczywistoscia. Budda, ten, ktéry
przebudzil si¢ na t¢ Prawdg, kedry istnieje niejako poza czasem w wy-
miarze wiecznosci, moze by¢ uwazany zatem za sama Rzeczywisto$é
w ludzkiej formie. Forma jest ludzka, ale substancja jest Rzeczywi-
sto$¢. To whasnie oznacza stwierdzenie, ze Budda jest o§wieconym czto-
wiekiem. Forma jest ludzka, ale nie ma zwyklego uwarunkowanego
ludzkiego umystu. W miejscu uwarunkowanego ludzkiego umystu,
z wszystkimi jego uprzedzeniami, przyjetymi z géry osadami i ograni-
czeniami, jest do$wiadczenie albo §wiadomos¢ samej Rzeczywistosci.
Dlatego Budda symbolizuje, reprezentuje Rzeczywistos¢ w ludzkiej
formie.
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Ten, ktdry nie podaza zadna $ciezka

Budda jest catkowicie odmiennym, zupetnie wyjatkowym rodzajem czto-
wieka i jako taki nie moze by¢ zaklasyfikowany czy zaszeregowany. Taki
jest moral opowiesci o spotkaniu Buddy, krétko po jego Oswieceniu,
z Upaka, nagim asceta'®®. Upaka prébowat zaklasyfikowaé Buddg jako
dewg, jakszg, gandharwe, nawet jako czlowicka, ale Budda odrzucit te
wszystkie kategorie i powiedzial, ze skoro przekroczyl wszelkie uwarun-
kowania psychologiczne, z uwagi na ktére mégltby zosta¢ nazwany dewa,
jaksza, gandharwa czy cztowiekiem, jest po prostu budda — tym, ktéry
jest wolny od wszystkich tych uwarunkowan.

Czgsto ludzie chcea nas zaklasyfikowa¢ do jakiej$ kategorii. W Indiach,
szczegblnie potudniowych, jednym z pierwszych pytan zadawanych wsze-
dzie i przez wszystkich jest: ,Do jakiej kasty nalezysz?”. Jesli nie moga nas
zaszeregowa¢ do jakiejs kasty, nie wiedza, jak nas traktowaé. Nie wiedza,
czy moga przyja¢ wodg z naszych rak, czy nie, czy moga utrzymywaé
z nami kontakt, czy nie, czy mozemy poslubi¢ ich céorke, czy nie. Wszyst-
kie te rzeczy sa bardzo wazne.

To samo jest na Zachodzie, chociaz tu nie jeste$my tak bezposredni.
Ludzie prébuja wyciagnaé z nas te same informacje. Pytaja o wykonywa-
ny zaw6d — tak prébuja okredli¢ dochody. Pytaja, gdzie mieszkamy, gdzie
si¢ urodzilismy, gdzie si¢ ksztalcilismy. Zbierajac te rézne socjologiczne
dane, moga stopniowo zawezi¢ pole, az beda nas ,mieli”, az poczuja,
ze znalezli dla nas przegrédke, zaszufladkowali nas.

Ale nie mozna tego zrobi¢ z Budda (tak naprawde¢ nie mozna tego
zrobi¢ ze zwyklym czlowiekiem, chociaz mozna prébowaé i nawet moze
si¢ to w duzym stopniu udad). Kiedy Upaka stwierdzil, ze nie moze usta-
li¢, kim jest Budda, nie wiedziat, co zrobi¢. Wedtug relacji po prostu
potrzasnat glowa i powiedzial: ,Niech ci bedzie”, i odszedt. Nie mdgt
zaklasyfikowa¢ Buddy.

Ta sama idea — ze Buddy nie mozna zaklasyfikowaé — wyrazona jest
w pierwszym wersecie Buddhawaggi w Dhammapadzie, gdzie Budda
mowi:

180 To jest epizod z Ariya-pariyesana-sutta, The Middle Length Sayings. .., t. 1., 170-1, s. 214.
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Na ktérej $ciezce odnajdziesz tego,

ktéry nie podaza zadna $ciezka,
Oswieconego, ktérego sfera jest bezgraniczna,
ktérego zwycigstwa nic nie cofnie,

ktérego nie $ciga nawet cieri przezwycigzonych namigtnosci?'®.

Budda nie idzie zadng okreslong $ciezka — jest jak ptak lecacy po nie-
bie. Nie da si¢ odnalez¢ ptaka, podazajac jego Sciezka na niebie — nie
zostawia tam zadnego $ladu. Nie da si¢ odnalez¢ Buddy, poniewaz nalezy
do innego wymiaru, wymiaru transcendentalnego, wymiaru wiecznosci.

Ta sama mysl wyrazona jest tez w Sutta-nipata, gdzie Budda méwi:

Na cztowieka, kedry osiagnat cel,
Nie ma miary, zgodnie z kt6ra
Mozna by powiedzieé,

On jest taki: do niego si¢ to stosuje.
Kiedy usuniete sa wszystkie warunki,
Usunigte sa wszystkie okreslenia'®

Kiedy kto$ usunal w sobie wszystkie psychologiczne uwarunkowa-
nia, nie mozna niczego o nim powiedzie¢ — wlasnie taki jest Budda.
Ta sama mysl wyrazona jest bardziej abstrakcyjnie w czterech twierdze-
niach z listy ,,czternastu niewyrazalnych rzeczy”. Te cztery twierdzenia
to: 1) czy Budda istniat po $mierci, 2) czy nie, 3) czy i istnial i nie istnial,
4) czy ani istnial ani nie istnial. Niekt6rzy starozytni Hindusi mieli ob-
sesj¢ na tym punkcie. Przychodzili do Buddy i méwili: ,,Powiedz nam,
prosze, czy kiedy umrzesz, bedziesz nadal zyt, czy nie, czy i bedziesz zyt
i nie bedziesz zyl, czy tez ani bedziesz zyl ani nie bedziesz zyl?”. Bud-
da zawsze odrzucal wszystkie cztery twierdzenia. Méwil: ,Jest rzecza
niestosowna, nieodpowiednia méwi¢ o Buddzie, ze po $mierci bedzie
nadal istnial; takze rzecza nieodpowiednia jest méwi¢, ze po $mierci
przestanie istnie¢; réwniez rzecza nieodpowiednia jest méwié, ze be-
dzie nadal istnial i przestanie istnie¢, a takze rzecza nieodpowiednia jest
méwié, ze ani nie bedzie dalej istnial, ani nie przestanie istnie¢”. Potem

181 The Dhammapada, rozdz. Budddhavagga; Oswiecony, w. 179.
182 Woven Cadences of the Early Buddhists, ttum. E.M. Hare, Oxford University Press,
London 1947, rozdz. 5, The Way to the Beyond, strofa 1076.
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dodawat: ,Wszystko to jest nieodpowiednie i niestosowne, poniewaz
nawet w ciagu zycia — nawet, kiedy przebywa w ciele fizycznym — Bud-
da jest poza wszystkimi waszymi klasyfikacjami: nic nie mozna o nim
powiedzie¢”.

Budda jest osoba, o ktérej nie mozna powiedzie¢ niczego, poniewaz
niczego nie ma; w pewnym sensie jest niczym. Dlatego w Sutta-nipata
o$wiecona istota okreslona jest jako akinczanna'®, co zwykle thumaczy
si¢ jako ,cztowiek bez niczego”, ten, ktéry nie ma niczego, poniewaz
jest niczym. O takiej osobie nic nie mozna powiedzie¢. To zupetnie zbija
z tropu ludzki umyst.

Wielu o$wieconych uczniéw Buddy czulo, ze w byto w nim co$ bar-
dzo tajemniczego, co$, czego nawet oni — ktdrzy sami byli o$wieceni — nie
mogli zrozumie¢ ani zglebi¢. Wiaze si¢ z tym opowies¢, dos¢ charakte-
rystyczna dla Buddy'®‘. Kiedy$ w obecnosci Buddy, z nadmiaru wiary
i oddania, Sariputra powiedzial: ,Panie, sadzg, ze jeste$ najwickszym
ze wszystkich o§wieconych, jacy kiedykolwiek istnieli czy beda kiedykol-
wiek istnied, czy tez istnieja teraz’. Styszac to, Budda nie byl ani zado-
wolony, ani niezadowolony. Nie powiedzial: ,Jakim jeste§ wspanialym
uczniem, jak doskonale mnie rozumiesz”. Zapytat tylko: ,Sariputro, czy
poznates wszystkich buddéw przesztosci?”. Sariputra odpowiedziat: ,Nie,
Panie”. Wtedy Budda powiedzial: ,,Czy znasz wszystkich buddéw przy-
sztoéci?”. Sariputra przyznal, ze nie. Budda zapytat: ,Czy znasz wszyst-
kich obecnych buddéw?”. Znowu Sariputra musial przyzna¢, ze nie.
A wiec Budda spytat: ,,Czy znasz chociaz mnie?”. Sariputra powiedziat:
»Nie, Panie”. Wtedy Budda rzek: ,W takim razie, dlaczego wypowiadasz
takie zuchwale i wielkie stowa?”. To pokazuje, ze nawet najmadrzejszy
z uczniéw, Sariputra, nie zdotal w petni zrozumieé¢ Buddy.

Rupakaja i dharmakaja

Po $mierci Buddy poczucie jego uczniéw, ze byt on niezglebiony, ze nawet
chociaz byli o$wieceni przypuszczalnie tak samo jak on, to w istocie nie
mogli go w ogéle zrozumied, znalazto wyraz w utworzonej liscie dziesigciu

185 Tamze, The Chapter of the Snake, rozdz. 1, strofa 176.
84 Maha-parinibbana Suttanta, [w:] Dialogues of the Buddha (Digha-Nikaya), thum.
T.W. Rhys Davids, Pali Text Society, London 1977, cz. II, 82.
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mocy'® i osiemnastu szczeg6lnych whasciwosci, ktére mu przypisali, zeby
go odrézni¢ od innych, jedynie wyzwolonych i o§wieconych ucznidw.

Wszystko skrystalizowato si¢ ostatecznie w bardzo wazne rozréznienie
poczynione w odniesieniu do Buddy. Jest to rozréznienie miedzy tym,
co zostato nazwane jego rupakaja, fizycznym, zjawiskowym przejawem,
a jego dharmakaja, prawdziwa, esencjonalng forma. Rupakaja dostownie
znaczy ,ciato formy”, a dharmakaja — ,ciato Prawdy” czy ,cialo Rzeczy-
wistosci”. Rupakaja to Budda istniejacy w czasie; dharmakaja to Budda
istniejacy poza czasem, w wymiarze wiecznosci. To dharmakaja jest praw-
dziwym cialem. Jasno to wynika, na przyklad z napomnienia, jakiego
Budda udzielit Wakkaliemu.

Mnich Wakkali byt bardzo oddany Buddzie. Byt tak bardzo zafa-
scynowany wygladem i osobowoscia Buddy, ze przez caly czas tylko
siedzial i patrzyt na Buddg. Nie chciat Zadnej nauki, nie miat zadnych
pytan, chcial tylko patrze¢ na Buddg. Pewnego dnia Budda wezwat
go i powiedzial: ,Wakkali, nie jestem tym fizycznym ciatem. Jesli
chcesz mnie zobaczy¢, zobacz Dharmeg, zobacz dharmakaje, zobacz
moja prawdziwg form¢”'®. Ten sam punkt widzenia wyrazony jest
w dwéch stynnych wersetach z Sutry diamentowej, gdzie Budda méwi
do Subhutiego:

Ci, kt6rzy widzieli mnie poprzez moja forme [czyli przejaw fizyczny],
Ci, ktérzy poszli za moimi stowami,

Podjeli niewtasciwy wysitek.

Ci ludzie nie ujrza mnie.

Buddéw powinno si¢ widzie¢ z punktu widzenia Dharmy,

Ich przewodnictwo pochodzi z ich ciat Dharmy.

Jednak prawdziwej natury Dharmy nie mozna postrzec

I nie mozna uswiadamia¢ jej sobie jako przedmiotu '¥.

Wigkszo$¢ z nas, jak Wakkali, prébuje widzie¢ Budde w niewtasciwy
spos6b. Nie chodzi o to, ze powinni$my ignorowaé rupakaje, ciato fizycz-
185 Dziesig¢ mocy wymienionych jest w Mahasibanada-sutta, [w:] Majjhima-Nikaya.
Zob. Sangharakszita, Wprowadzenie do buddzymu. ..

186 The Books of the Kindred Sayings (Samyutta-Nikaya)..., t. 111, 120, s. 103. Cyt. tez

Some Sayings of the Buddha. .., s. 85-6.

'S7 Buddhist Wisdom Books..., s. 63.
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ne, ale powinnismy uwaza¢ je za symbol dharmakai, prawdziwej formy
i prawdziwego ciata — symbol Buddy, jakim jest w swojej ostatecznej isto-
cie, ponad i poza czasem, w wiecznosci.

»CEL” — NIRWANA

Stuchajgc wyktadu, w trakcie ktdrego pada stwierdzenie, ze Nirwana jest
najwyzszym szczgsciem, mozemy sobie pomyslec: ,, O! tego mi wilasnie potrze-
bal”, i zdecydowad, ze Nirwana bedzie od teraz naszym celem. Ale to nie
ma nic wspdlnego z buddyzmem. Jedynie uczepilismy si¢ nowego celu, po-
niewaz tak si¢ sktada, ze odpowiada on naszym subiektywnym potrzebom
i odczuciom w danym momencie. Nirwany nie da si¢ osiqggngc uzywajqc idei
Nirwany (czy to jako najwyzszego szczgscia, czy jakiegokolwick innego), jako
ucieczki od uczucia nieszczesliwosci.

Wigkszos¢ naszych probleméw (jesli nie wszystkie) sprowadza sig
do kwestii szczgécia i nieszczgscia. Co zwykle robimy, gdy z jakich$ po-
wodéw czujemy si¢ nieszczgsliwi? Na pewno zwykle nie pytamy sie-
bie, dlaczego jestesmy nieszczesliwi. Jesli w ogéle o to pytamy, to tylko
powierzchownie i udzielamy sobie tylko powierzchownej odpowiedzi
dotyczacej symptoméw i spraw zewngtrznych. Zwykle, kiedy jestesmy
nieszczgdliwi, prébujemy uciec od tego uczucia. Czujemy si¢ nieszczg-
$liwi i po prostu odbijamy si¢ — albo prébujemy si¢ odbi¢ — rykoszetem
od tego stanu do stanu przeciwnego (bycia szcz¢sliwym). Zwykle chwy-
tamy si¢ jakiego$ przedmiotu lub do$wiadczenia, ktére, jak wierzymy,
da nam to brakujace szczgdcie, ktére szukamy. Inaczej méwiac, zwykle
obieramy szczgscie za swéj cel i usitujemy go osiagnaé.

Prébujemy uciec od do$wiadczenia nieszczgscia i osiggnaé swéj
cel — szczgdcie. Ale na tym polu, jak bardzo dobrze wiemy, prawie
zawsze doznajemy porazki. W koricu przez cale zycie, w taki czy inny
sposdb, szukamy szczg$cia — nike nie szuka nieszczescia. Wszyscy sta-
wiaja sobie za cel szczgdcie, ale nikomu nie udaje si¢ go osiagnac.
Nikt nie moze powiedzie¢, ze jest tak szczgsliwy, iz nie méglby sobie
wyobrazi¢ choéby odrobing wigkszego szczescia. Wigkszos¢ ludzi, jesli
sa wobec siebie uczciwi, przyzna, ze w ich zyciu panuje mniej lub wig-
cej niepokoju i niezadowolenia, przerywanego tylko krétkimi prze-
btyskami szczgécia i radosci, ktére daja im chwilowe zapomnienie,
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jesli nie o swojej rzeczywistej niedoli, to przynajmniej niepokoju
i niezadowolenia.

Wszystko to doprowadza nas do najwazniejszej zasady, ktéra méwi,
ze wyznaczanie sobie w ten spos6b celéw staje si¢ substytutem $wiado-
mosci czy samopoznania. Jesli czujemy si¢ nieszczg$liwi, zamiast pro-
bowa¢ zrozumie¢ dlaczego, stawiamy sobie za cel bycie szczgdliwym,
zeby uciec od nieszczgscia. To jest automatyczne czy instynktowne. Nie
ma w tym zadnej $wiadomosci czy samopoznania.

Nie powinni$my prébowaé ucieka¢ od siebie samych. Powinni$my
najpierw pozosta¢ ze soba takimi, jakimi jesteSmy. Powinni§my prébowaé
zrozumied, o wiele glebiej niz tylko intelektualnie, dlaczego jeste$my tym,
czym jesteSmy. Jesli cierpimy, zaakceptujmy cierpienie i postarajmy si¢
zrozumieé, dlaczego cierpimy. Albo tez, jesli jestesmy szczesliwi, zaakeep-
tujmy szczgdcie (nie czujmy si¢ winni z jego powodu) i powdd naszego
szezg$cia. To nie ma by¢ tylko intelektualne zrozumienie — powinno sig-
ga¢ naprawdg bardzo gl¢boko. Dla niektérych ludzi to wniknigcie, czy
wglad, nadejdzie podczas medytacji. Medytacja nie jest tylko skupieniem
umystu na przedmiocie, czy obracaniem w umygle jakiejs idei. Medytacja
obejmuje, migdzy innymi, zejscie do podstaw wlasnego umystu i o$wie-
tlenie go niejako od spodu. Inaczej méwiac, wiaze si¢ z ujawnieniem
whasnych motywadji, gleboko zakorzenionych przyczyn wlasnych stanéw
umystu, przyczyn zaréwno radosci, jak i smutku. W ten sposéb w $wia-
domosci nastapi prawdziwy rozwdj.

Nastepnie, jesli chodzi o Nirwang, mozna jg opisaé na rézne sposoby.
Na przyktad jeden z wersetéw Dhammapady brzmi: ,Nibbanam paramam
sukham”™'¥,  Nirwana jest najwyzszym szczgéciem”. Zatézmy, ze czujemy
si¢ nieszcz¢sliwi; zatézmy, ze przechodzimy przez trudny okres, mamy
wiele zmartwien i jesteSmy przygnegbieni. Zalézmy, ze w tym stanie stu-
chamy wykladu, w trakcie ktérego pada stwierdzenie, ze Nirwana jest
najwyzszym szczg$ciem. Jak reagujemy? Myslimy sobie: ,Dobrze, tego
wlasnie pragng” — i postanawiamy uczyni¢ Nirwane swoim celem. Ale to,
mozna powiedzied, jest szczyt nieSwiadomosci. To nie ma nic wspdlne-
go z buddyzmem. Uczepiliémy si¢ Nirwany (okreslonej jako ,najwyzsze
szczgéeie”), poniewaz tak sig sktada, ze odpowiada naszym subiektywnym

188 Dhammapada, rozdz. Szczescie (Sukhavagga), w. 204.
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potrzebom i odczuciom w tym momencie. To si¢ dzieje ciagle. Zupelnie
nieswiadomie prébujemy wykorzysta¢ Nirwang¢ do rozwiazania proble-
moéw, ktére moga by¢ rozwiazane tylko poprzez swiadomos¢.

W sytuacji, ktéra nakreslitem, powinnismy zacza¢ od rozpoznania
swojego nieszczg$cia. Stawmy czoto faktom! Przyznajmy przed soba:
»Jestem nieszczgsliwy!”. Lub: ,Jestem przygnebiony”. A nawet: ,Jestem
zupelnie przybity”. Nie probujmy tego ukrywad. Nie prébujmy przy-
krywaé tego zwyklym u$mieszkiem, zeby wszyscy mysleli, ze jestesmy
w znakomitym nastroju. Oczywiscie, w towarzystwie innych ludzi badz-
my pogodni; nie zasmucajmy swoim przygnebieniem. Ale przynajmniej
nie ukrywajmy przed soba swojego nieszczgscia. Na poczatek uznajmy,
ze jesteSmy nieszczgs$liwi. Poznajmy blizej tego nieszczgsliwego siebie.
Zyjmy z nim ramie w ramie. Nie prébujmy sie go pozby¢. Spytajmy sie-
bie o to, co czyni nas nieszczedliwymi. Jakie jest tego zrédlo? Nie fapmy
si¢ jakiego$ sposobu wyjscia ze swojej niedoli. Nie prébujmy zbyt szybko
czy nie$wiadomie czyni¢ swoim celem brak przygnebienia albo szczg-
$cie, nawet w formie Nirwany. Sprébujmy jasniej zobaczy¢, jaki element
naszej osobowosci budzi w nas niepokdj i przygnebienie. Jesli zdota-
my to zrobié, zobaczymy, ze istnieje mozliwo$¢ stopniowego osiagniecia
Nirwany. Nirwana jednak z pewnoscia nie zostanie osiagnicta, kiedy jej
wyobrazenie — jako najwyzszego szczgdcia czy w jakiejkolwiek innej for-
mie — bedzie wykorzystywane jako forma ucieczki od nieszcz¢scia, kté-
rego przyczyny sobie nie uswiadamiamy. Wazna jest przede wszystkim
swiadomo$¢, samopoznanie.

By¢ moze na tym etapie mozemy pozwoli¢ sobie na maty paradoks
i powiedzie¢, ze celem buddyzmu jest bycie catkowicie $wiadomym,
na wszystkich poziomach, dlaczego chcemy osiagna¢ cel; lub jest nim
$wiadomos¢ naszej potrzeby osiagniecia celu. Idac nieco dalej, mozemy
powiedzie¢, ze Nirwana jest pelng $wiadomoscia tego, dlaczego chcemy
osiagna¢ Nirwan¢. Mozemy nawet powiedzie¢, ze nieswiadoma osoba
ma potrzebg celu, ale z powodu swojej nieswiadomosci nie jest w stanie
sformutowad (prawdziwego) celu, podczas gdy $wiadoma osoba, dzigki
swojej $wiadomodci, jest w stanie sformulowaé cel, ale tego nie potrze-
buje. Taka jest prawdziwa sytuacja.

Gdybym przedstawit tu konwencjonalny opis Nirwany, stwierdzajac,
ze jest ,tym” lub ,tamtym”, kazdy zaakceptowatby albo odrzucit ten czy
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tamten jej aspekt, zgodnie z wlasnymi, w wigkszosci nieswiadomymi po-
trzebami. Jesli kto$ czuje nieswiadoma potrzebe szcz¢dcia, a ja powiedziat-
bym, ze Nirwana jest najwyzszym szcz¢sciem, uczepitby si¢ tego i pozo-
stat przy tym, nie zdajac sobie naprawde sprawy z tego, co robi. Z drugiej
strony, jesli kto§ jest wrazliwy na punkcie braku wiedzy i zrozumienia,
a ja powiedziatbym, ze Nirwana jest stanem catkowitej iluminacji, znéw
potéwiadomie uczepilby si¢ tego. Tak samo, jesli kto$ czuje, ze jego zycie
jest ograniczone, ze brak mu wolnosci, jesli krgpuje go praca czy rodzina,
a ja bym napomknal, ze Nirwana jest wyzwoleniem, pomyglatby: , Tego
whasnie cheg”. Niezaleznie od tego, co bym powiedzial, w ten pétswia-
domy sposéb kazdy wyznaczytby sobie cel, nie prébujac zrozumieé, dla-
czego jest nieszczgSliwy czy nieswiadomy, czy uwiazany. Po prostu uzytby
Nirwany jako pét$wiadomego, tymczasowego rozwiazania, co oczywiscie
niezbyt by mu pomogto.

Oéwiecenie

Oswiecenie obejmuje gldwnie trzy charakterystyki: najwyzszq wiedze i zro-
zumienie, mitos¢ i wspotodczuwanie oraz energie. Najwyzsza wiedza zawie-
ra w sobie nieprzerwany strumiens czystej Sswiadomosci, w ktdrej wychodzi
sig poza dualizm migdzy podmiotem a przedmiotem. Jest réwniez stanem
duchowej wizji, dokonujgcej si¢ wprost, bez jakiegokolwick posrednictwa,
ktdra widzi wszystkie rzeczy bezposrednio, jasno, Zywo i prawdziwie. Milos¢
i wsplodczuwanie oswieconego sq intensywne, glebokie i plyng niepowstrzy-
mane ku wszystkim istorom. A niewyczerpana umystowa i duchowa energia
oswieconego to doswiadczenie ogromnej, stale kipiqcej energii, przejawiajqcej
sig w spontanicznosci i nieprzerwanej kreatywnosci.

W tradycji buddyjskiej wszystkich szkét Oswiecenie obejmuje gtéw-
nie trzy charakterystyki. Po pierwsze, O$wiecenie okreslane jest jako
stan czystej, jasnej — nawet promiennej — Swiadomosci. Niektdre szkoty
twierdza wrecz, ze w tym stanie $wiadomosci dualizm podmiot-przed-
miot nie jest juz do§wiadczany. Nie ma ,tam” ani ,tutaj”. To rozréz-
nienie podmiotu i przedmiotu jest catkowicie przekroczone. Jest tyl-
ko jedna, ciagla, czysta, jasna $wiadomos¢, rozszerzajaca si¢ niejako
we wszystkich kierunkach. Co wigcej, jest to $wiadomos¢ rzeczy takich,
jakimi naprawdg sa, a méwiac ,rzeczy” w tym kontekscie, nie mam
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na mysli przedmiotéw, ale, by tak rzec, rzeczy przekraczajace dualizm
podmiotu i przedmiotu.

Stad tez o czystej, jasnej $wiadomosci méwi si¢ jak o $wiadomosci
Rzeczywistoéci, a zatem réwniez jak o stanie wiedzy. Ta wiedza nie jest
wiedzg w zwyklym znaczeniu (ktéra funkcjonuje w ramach dualizmu
podmiot-przedmiot). To jest raczej stan duchowej wizji, dokonujacej si¢
wprost, bez jakiegokolwiek posrednictwa, ktéra widzi wszystkie rzeczy
bezposrednio, jasno, zywo i prawdziwie. To jest wizja duchowa — nawet
transcendentalna — wolna od ztudzeni, wszelkich niewtasciwych przeko-
nan, calego blednego, pokretnego myslenia, wszelkiej niejasnosci, wszel-
kiego zaciemnienia, calego mentalnego uwarunkowania i wszystkich
uprzedzeni. Zatem Oswiecenie przede wszystkim jest stanem czystej, ja-
snej Swiadomosci, stanem wiedzy czy wizji.

Po drugie i nie mniej wazne, O$wiecenie okresla si¢ jako stan inten-
sywnej, glebokiej milosci i niepowstrzymanego wspélczucia. Czasem
ta mito$¢ poréwnywana jest do mitosci matki do jej jedynego dziecka.
To poréwnanie pojawia si¢, na przyktad, w stynnym tekscie buddyjskim
zwanym Metta sutta, Rozprawa o mitujqcej dobroci'®. W tej rozprawie
Budda méwi: , Tak jak matka chroni swego jedynego syna nawet kosz-
tem wlasnego zycia, tak powinno si¢ rozwija¢ umyst wszechogarniajacej
milosci do wszystkich zyjacych istot”. Powinni$my kultywowad tego
rodzaju postawg. Zauwazmy, ze Budda nie méwi tylko o wszystkich
ludzkich istotach, ale o wszystkich zyjacych istotach: wszystkich, ktére
oddychaja, poruszajg si¢, odczuwaja. Tak czuje o$wiecony umyst. Ten
tekst dalej méwi, ze mitos¢ i wspétczucie oznacza szczere pragnienie —
glebokie, palace pragnienie — pomyslnosci i szczgdcia dla nich: pragnie-
nie, zeby wszystkie istoty zostaly uwolnione od cierpienia, od wszelkich
trudnosci, zeby wzrastaly i rozwijaly sig, i zeby ostatecznie osiagnely
Oswiecenie. Tego rodzaju mito$¢ i wspétczucie — nieskoriczone, nie-
powstrzymane, bezgraniczne, skierowane do wszystkich zyjacych istot
— jest réwniez cz¢$cia Oswiecenia.

Po trzecie, O$wiecenie jest stanem, czy do$wiadczeniem, niewyczer-
panej umystowej i duchowej energii. Bardzo dobrze ilustruje to zdarze-
nie z zycia samego Buddy. Jak wiemy, osiagnal on Oswiecenie w wieku

18 Some Sayings of the Buddha..., s. 44-5.
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trzydziestu pigciu lat i dalej nauczat i kontaktowal si¢ z innymi az do se-
dziwego wicku osiemdziesigciu lat, chociaz jego cialo fizyczne w koricu
ostablo. Przy pewnej okazji powiedziat: ,Moje ciato jest jak stary, popsu-
ty woz, wielokrotnie naprawiany. Ale méj umyst jak zawsze jest peten
wigoru. Nawet gdyby mnie nosili z miejsca na miejsce w lektyce, to gdy-
by kto$§ do mnie przyszed!, wciaz mégtbym go uczyé. Méj intelektual-
ny i duchowy wigor nie zmniejszyt si¢, mimo ze moje ciato ostabto”".
A wigc stan Os$wiecenia charakteryzuje si¢ energia. Moglibysmy powie-
dzie¢, ze stan O$wiecenia to stan ogromnej, wciaz kipiacej energii, catko-
witej spontanicznosci, nieprzerwanej kreatywnosci. Méwiac krétko, stan
Oswiecenia jest stanem pelnej, nieuwarunkowanej wolnosci od wszyst-
kich subiektywnych ograniczen.

Tak wigc tradycja buddyjska rozumie Oswiecenie — przynajmniej
na tyle, na ile O$wiecenie moze by¢ opisane, na ile jego rézne aspekty
moga by¢ w ten sposéb zestawione. W rzeczywisto$ci zatem wiedza prze-
chodzi w mitos¢ i wspétczucie, mito$¢ i wspdlczucie w energie, energia
w wiedzg i tak dalej. Nie mozna oddzieli¢ jednego aspektu od pozosta-
tych. Niemniej jednak tradycja daje ten ,zestawiony” opis Oswiecenia,
zeby przekazaé chocby jego cieni, da¢ jakies niewielkie pojecie czy odczu-
cie, czym ono jest. Jesli chcemy dowiedzie¢ si¢ o nim wigcej, bedziemy
musieli przeczytad jakie$ obszerniejsze, poetyckie wyjasnienie, najlepiej
z pism buddyjskich, lub podja¢ praktyke medytacji i sprobowaé uzyskaé
dzigki niej przynajmniej przeblysk Oswiecenia. Zatem kiedy buddyzm
méwi o O$wieceniu, o stanie buddy czy Nirwanie, to chodzi wlasnie
o stan najwyzszej wiedzy, mitosci, wspdlczucia i energii.

190 Budda nazywa swoje postarzale cialo zniszczonym wozem w Maha-parinibbana Sut-

tanta, Digha-Nikaya, ii, 99, [w:] Some Sayings of the Buddha. .., s. 227.






Wspélnota Buddyjska Triratna to aktywnie rozwijajacy si¢
migdzynarodowy ruch przekazujacy niemal od pigédziesigciu lat
nauki buddyjskie w sposéb przystepny i nowoczesny.

W Polsce dziatamy aktywnie w Krakowie, gdzie prowadzimy
osrodek Sanghaloka, i w Warszawie, gdzie zalozylismy filie.

To miejsca w centrum miasta, gdzie staramy si¢ stworzy¢
inspirujacg atmosfer¢ i warunki pozwalajace podjaé
autentyczng praktyke duchowa oparta na przyjazni.

To miejsca dla buddystéw, ale takze dla jego sympatykéw
i przyjaciot, dla wszystkich, ktdrzy dobrze si¢ z nami czuja,
a niekoniecznie chca zosta¢ buddystami.

To takze miejsca dla tych, ktérzy zastanawiajac si¢
nad wyborem $ciezki i praktyki duchowej, chea si¢ przyjrzec,
przysias¢, sprobowad, da¢ sobie czas na rozeznanie.

Stawiamy na samodzielne myslenie, otwarta dyskusje,
na uruchomienie i wykorzystanie swojego potencjatu
wspdlczucia i madro$ci. Organizujemy regularnie stacjonarne
oraz wyjazdowe kursy medytacji i buddyzmu,
tzw. retrity, na kt6re zapraszamy.

Wigcej informacji o Triratnie, zatozycielu, buddyzmie,
medytacji oraz o zajeciach w Krakowie i Warszawie znajdziesz
na naszej stronie www.buddyzm.info.pl.

Zajrzyj, poczytaj, poogladaj, postuchaj i jesli zainteresujesz si¢
tym, co robimy, skontaktuj si¢ z nami — czekamy!






