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1.1.1. Studium Dharmy jako praktyka duchowa

Rok pierwszy skompilowany przez Wadanje

Wprowadzenie

Gléwnym celem tego kursu jest pomoc ludziom w doskonaleniu ich zycia i stanow
mentalnych, nie za$§ dostarczenie informacji na temat buddyzmu jako pozywki dla czysto
intelektualnych zainteresowan. By praktykowa¢ Dharme¢, musimy jg zna¢, a idee buddyjskie maja
same w sobie transformacyjng moc, zmieniajac nasze postrzeganie $wiata, a przez to — nasze
uczucia i dziatania.

Niniejszy kurs bedzie zatem zawiera¢ rozbudowany element czytania tekstow, zastanawiania
si¢ nad nimi 1 dyskutowania o nich. Istotne jest jednak, bySmy na wstegpie nie przyjmowali naszej
zwyklej postawy wobec tego, co nazywamy ,,studiowaniem”, niosacej ze sobg poczucie rywalizacji,
nizszo$ci czy angazowanie wylgcznie krytycznego, racjonalnego intelektu zamiast calej swojej
istoty.

Ponizszy tekst, oparty na mowie Padmawadzry, oferuje bardziej tworcze podejscie do tego,
co zwykli§my nazywac¢ ,studiowaniem”, widzac to jako ,,omawianie Dharmy” — kluczowa i
uswiecong zwyczajem duchowa praktyke, ktora rodzi rézne inspiracje, rozwija madros¢, tworzy

spoteczno$¢ duchowa i uyymuje w ramy naszg prace nad wiasnym nawykowym funkcjonowaniem.

Omawianie dharmy

Oparte na mowie Padmawadzry Omawianie Dharmy oraz materiatach dodatkowych

Dla wczesnych buddystow ,,omawianie Dharmy” (Dharma-katha) bylo wazng praktyka.
Dharma-katha oznacza méwienie o dharmie, dyskusje oparte na Dharmie, nawigzywanie kontaktow
poprzez Dharme. Oznacza powotywanie si¢ na idee, ideaty, sformutowania i symbole Dharmy dla
zawigzania wspolnej komunikacji.

W Meghija Sutta Budda opisuje Dharma-kathe jako jedng z pigciu rzeczy (obok medytacji),
ktore, jesli ,,serce nie dojrzalo jeszcze do Oswobodzenia, prowadza je do dojrzatosci”. Omawianie
Dharmy jest rownie istotne, jak medytacja. Nie jest to opcjonalny dodatek.

W tym momencie kto§ moze zaoponowaé, ze doswiadczanie prawdy w buddyzmie wymaga
wykraczania poza stlowa 1 pojecia. Ale przedwczesne ,,przywotly-wanie pozastownego” samo w
sobie nas nie wyzwoli. Zanim to uczynimy, musimy uwolni¢ si¢ z okowdéw wigzacych nas pojec i

pogladow na $wiat, Zywionych przez nas nawet nieSwiadomie. Stopniowo nieswiadome poglady sa



zastepowane przez $§wiadomie wybrane przez nas idee sprzyjajace oswobodzeniu i pomagajace
wies¢ bardziej duchowe zycie. Dopiero dokonawszy tego, bedziemy w stanie catkowicie wykroczy¢
poza pojecia. Jesli zbyt wezesnie ,,przywolamy bezstowne”, tj. zanim przejdziemy przez ten proces,
pozostaniemy po prostu dalej wigzniami nieswiadomych pogladow, jakie zostaly nam wpojone
przez rodzing, przyjaciot, system edukacji, spoteczenstwo itd. Cytujac Przebudzenie si¢ wiary w
mahajanie: ,,St6w uzywamy, by wyzwoli¢ si¢ od stow, poki nie osiggniemy czystej, bezstownej

esencji”.

Transformujaca moc kontaktu z Dharma

Studiujac tekst pochodzacy od umystu bardziej rozwinigtego duchowo od naszego,
poznajemy taki umyst — wkraczamy w wyzszy $wiat. W grupie omawiajacej dany tekst mozemy
spedzi¢ sporo czasu z naszymi duchowymi przyjacidlmi zyjacy-mi w tym wyzszym Swiecie,
pomagajac sobie nawzajem do$wiadczy¢ tego $wiata jak najpelniej. Ow kontakt ze $wiatem
wyzszym stanowi transformujace doswiadczenie. Moze wprowadzi¢ nas w wyzsze stany mentalne
tak samo jak dowolna praktyka medytacyjna. W kanonie palijskim jest wigcej przypadkow
osiggniecia nowego poziomu wskutek zetkniecia si¢ z Dharmg, anizeli dzigki medytacji!
(Pdzniejsze przyktady to chocby Hui Neng czy Sangharakszita, ktorzy obaj doswiadczyli wgladu
dzieki zetknigciu si¢ z Diamentowq Sutrq).

Bez odpowiedniego podejscia nie da si¢ jednak skorzysta¢ z tranformujacego efektu
Dharmy. Musimy stale mie¢ na uwadze, ze wkraczamy w pewien wyzszy $wiat i otwiera¢ si¢ na
atmosfer¢ 1 magie, a nie skupia¢ jedynie na pojeciach.

Trzeba tez wyksztalci¢ w sobie postawe szacunku i1 pokornej akceptacji, ze tekst pochodzi
od kogo$ wyzej od nas rozwinigtego. Jesli nie podobajag nam si¢ pewne aspekty tresci, musimy
dopuszcza¢ mozliwos¢, ze tego typu reakcje wiecej mowig o nas niz o Rzeczywistosci. Nie znaczy
to, ze musimy niewolniczo przytakiwac, warto jednak utrzymywac otwarty umyst, objawiajac che¢
wyprobo-wania nieznanych perspektyw patrzenia na $wiat. Tego rodzaju podejscie do tekstu
stanowi samo w sobie praktyke wgladu. Czesto nasze poglady sa bardziej zwigzane z uprzednim
warunkowaniem anizeli z doglebng refleksja. Gdy nie spodoba nam si¢ jakas mysl, bardzo pomocne
bywa zadanie sobie pytania, czemu tak si¢ dzieje. Szczera i prawdziwa odpowiedziag moze si¢
okaza¢ np.: ,,bo mys$le o sobie jako takim-a-takim rodzaju osoby”, ,,bo cale moje wyksztatcenie
wpoito mi poglad odmienny”, ,,bo w krggach, w jakich si¢ poruszam, wszyscy myslg inaczej”, albo
»2dybym naprawdg si¢ tym przejat, musiatbym dokonaé takiej zmiany, na jaka nie jestem jeszcze
gotowy”. Podobna szczero$¢ wobec siebie to krok w kierunku wyzwolenia si¢ od ustalonego obrazu

siebie, co stanowi istotny aspekt wgladu.



Studia nad Dharma daja inspiracje

Kiedy zanurzamy si¢ w dharmicznym tekscie, wchodzimy w §wiat bardziej rozwinigtego
umystu. Wkraczamy w wyzszy $wiat, a wyzszy §wiat jest inspirujacy, cho¢ bywa tez wymagajacy!
Studiowanie tekstu mozna uczyni¢ bardziej twoérczym dla siebie i1 innych, jesli przygotuje si¢ kilka
punktow do przedstawienia w grupie. Moga to by¢ fragmenty tekstu uznane przez nas za
szczegoOlnie natchnione i otwierajgce oczy, przypadki z wlasnego zycia obrazujace dany przedmiot
dyskus;ji albo sposoby wykorzystania tekstu tak, by pomogt w praktykowaniu. Zastanawianie si¢
nad tym przed spotkaniem stanowi akt hojnosci wobec grupy, i jesli kazdy tak si¢ przygotuje,

wspolny namyst bedzie ozywiony 1 inspirujacy.

Refleksja nad Dharma rozwija madros¢
Tradycyjnie rozrézniamy trzy stopnie rozwoju madros$ci:
- Sruta-maji-pradznia — madro$¢ poprzez stuchanie i uczenie sie;
— Cinta-maji-pradznia — madros$¢ poprzez myslenie i refleksje;
- Bhawana-maji-pradznia — madro$¢ poprzez medytacyjny wglad.
Ostatnia z nich to ,,prawdziwa” madros¢, ale dla niemal wszystkich normalnych istot pozostate

stopnie to konieczne etapy, bez ktorych 6w najwyzszy poziom madros$ci nigdy nie nastepuje.

Sruta-maji-pradznia

Musimy stucha¢ i uczy¢ si¢ podstawowych nauk. Jako praktykujacy buddysci powinnismy
zna¢ najwazniejsze sformutowania na pami¢¢ — wskazania, przeszkody, poziomy Poéjscia po
Schronienie, poziomy madrosci itd. Jesli nauczymy si¢ tego dobrze na pamigé, stanie si¢ to
sktadowa naszego myslenia i wptynie na sposob, w jaki zyjemy w §wiecie. A taka jest zasadnicza
funkcja studiowania.

By rozwinag¢ madro$¢ na tym poziomie, potrzebujemy przede wszystkim mie¢ jasnos¢, o
czym mowi studiowany tekst, niezaleznie od naszych reakcji na tenze tekst. W tym celu zwykle
pomocne jest robienie notatek, rozbierajacych tekst na gldwne punkty i gtowne dharmiczne
sformutowania. Pozwoli to nam i$¢ na wspolne zajgcia w poczuciu pewnosci, Ze orientujemy si¢ w
istotnych punktach tekstu i bedziemy w stanie w razie potrzeby przedstawiC reszcie grupy jego
zarys.

Niektorzy ludzie po trudnych przejsciach z systemem edukacji maja z tym ktopoty. Tu
wiasnie jest pole do popisu dla innych cztonkéw Sanghi, ktorzy moga pomoc. Jesli proces czytania
1 sporzadzania notatek sprawia trudno$¢, warto przejs¢ przez tekst z inng osobg, wytuskujac
wspélnie gléwne punkty, 1 dzigki temu pokonywaé wiasny brak pewno$ci siebie 1 brak

doswiadczenia w tej dziedzinie.



Cinta-maji-pradznia

Ten poziom madrosci powstaje dzieki mysleniu 1 refleksji. Oznacza to zastanawianie si¢
samemu nad Dharma, ale wspolne dyskutowanie tekstu z innymi buddystami to réwniez skuteczna
metoda rozwijania tego poziomu madrosci — dla wiekszosci ludzi to niezbedny element w catym
procesie. Wszyscy bowiem odnosimy korzysci z obcowania z réznymi temperamentami, réznym
do$wiad-czeniem zyciowym, odmienng wyobraznig; widzimy dzigki temu przedmiot rozmowy z
wielu perspektyw. Latwiej tez utrzymac wigor i wysoki poziom zainteresowania podczas dyskusji
niz podczas samotnej refleksji. Jak wczesniej sugerowatem, kazdy moze mie¢ swoj wktad w takie
dociekanie, jesli przyjdzie na zajecia uzbrojony w $wiadomos¢ weztowych punktow, ktore warto

podkreslic.

Bhawana-maji-pradznia

Niekiedy grupa studiujaca Dharme zdaje si¢ wkracza¢ na terytorium magiczne — wspolne
zblizanie si¢ do Prawdy, kiedy zapominamy o sobie, kiedy wszyscy zdajemy si¢ by¢ jednym
umystem o wielu ciatach i kiedy zyskujemy poczucie zywej 1 odmieniajacej zycie duchowej prawdy
stojacej za stowami nauk. To wlasnie graniczy z bhawana-maji-pradznia. By w peini rozwina¢ ten
stopien madrosci, zwykle potrzeba nam medytacyjnej jasnosci i skupienia, ale dokonuje si¢ ona
rowniez jako efekt gltebokiego doswiadczenia poprzednich stopni: poznania Dharmy na poziomie
intelektualnym i gtebokiego nad nig namystu, ktory sprawia, ze Dharma staje si¢ czg$Scig naszego
mys$lenia i zaczyna przenika¢ nas catkowicie. Dzigki temu w czasie medytacji przeksztatca nas ona

W inne istoty.

Studia nad Dharmg sprzyjaja budowaniu Sanghi

Studia nad Dharma to okazja do tworzenia relacji z innymi buddystami w kontekscie
dharmicznym, ktory przypomina nam o budowaniu relacji w oparciu o nasze wyzsze ja —
wznoszeniu si¢ na poziom mojego wyzszego ja, by odnosi¢ sie do wyzszego ja innych. Ow rodzaj
wzajemnych relacji opartych na tym, co w nas najdoskonalsze, stanowi jedng z definicji Sanghi.
Istotnym celem studiujacej grupy jest budowanie mini-sanghi na tej podstawie. Rozmowa o
Dharmie pomaga przy tym bardziej niz rozmowa o sporcie, polityce, codziennych wydarzeniach
czy ktopotach osobistych, wszystko to dryfuje bowiem ku staremu, normalnemu, nizszemu ja, ktore

towarzyszy nam w codziennym Zyciu.

Studiowanie w grupach daje mozliwo$¢ pracy nad sobg



W kazdej sytuacji grupowej na drodze do zbudowania sanghi staja zazwyczaj nasze
uwarunkowane reakcje, wspolnie z faktem, ze inni ludzie ,naciskajg nasze guziki”. Grupa
studiujagca Dharme¢ to S$wietne miejsce, by nad tym pracowaé, poniewaz jest bezpieczna,
wspierajaca, motywujaca, 1 nieustannie przypomina, ze nalezy wykracza¢ poza swoje reakcje, a nie
im pobtaza¢. Budowanie sanghi to ¢wiczenie si¢ w samoswiadomosci i wykraczanie poza wiasne
nawyki.

Studiowanie ,,naciska guziki”, a grupy ludzi popychaja nas ku naszym nawykowym rolom.
Powinnismy skupia¢ si¢ na sposobie naszego bycia w grupie (zwtaszcza na tym, jakie skutki
wywiera nasze zachowanie na otoczenie) w réwnym stopniu, co na samej dyskusji. Mozliwe
reakcje w sytuacji wspolnego studiowania obejmuja wspotzawodnictwo, ktotliwosé, niesmiatose,
wycofanie, niech¢¢ wobec nieznanych idei itd. Mozliwe role to bunt, usilowanie bycia liderem,
grzeczny chlopiec/dziewczynka, adwokat diabta, wyzszy obserwator, besserwisser, cynik, pozer czy
dzoker.

Musimy zada¢ sobie pytanie, jakie s3 nasze nawykowe reakcje i role w grupie. Powinnismy
znalez¢ dystans wobec siebie 1 sprobowa¢ by¢ w grupie bardziej kreatywnie, by wspottworzy¢
harmoni¢ 1 poczucie wzajemnej inspiracji. Kiedy traktujemy to witasnie tak, bycie czescig tego
rodzaju grupy staje si¢ ¢wiczeniem uwaznos$ci, metty, komunikacji i wykraczania poza nawykowe

sposoby zachowania — staje si¢ samo w sobie poteznym sposobem praktykowania Dharmy.

1.1.2. Kim jest buddysta?

Wprowadzenie

Stajac si¢ mitrami, uznajemy tym samym, ze:

— Myslimy o sobie jako buddystach;

— Staramy si¢ praktykowac Pig¢ Wskazan Etycznych;

- Spotecznos¢ Buddyjska Triratna stanowi gltéwny kontekst naszej praktyki,



przynajmniej w dajacej si¢ przewidzie¢ przysztosci.

Czes¢ 1. pierwszego roku tego kursu ma na celu pomoc nam w rozwinigciu pierwszej z tych
deklaracji, dajac lepsze wyobrazenie, co to znaczy by¢ buddysta.

Wszelako pytanie ,,co to znaczy by¢ buddysta” niesie ze soba pewng trudnos¢. W
tradycyjnym buddyzmie nie istnieje ekwiwalent dla stowa ,,buddysta” (wyznawca buddyzmu). Na
Zachodzie angazowanie si¢ w jakikolwiek ,,izm” oznacza zwykle, zZe trzeba zaakceptowa¢ pewien
zestaw przekonan i wierzen. Buddyzm nie jest jednak ,,izmem” w tym sensie. Buddyzm jest nie tyle
»wiarg”, ile $ciezka praktyki. ,,Bycie buddysta” nie znaczy wiec koniecznie akceptacji jakiego$
zestawu idei. Znaczy to bardziej, ze buddyzm wplynal na nasz sposoéb zycia, ze jestesmy
przekonani do buddyjskich praktyk, ze buddyjskie idee wywotuja w nas zywy oddzwiek, czy
wreszcie, ze czujemy si¢ zwigzani z innymi buddystami, ktorych napotkalismy.

W czasach Buddy najblizsze stwierdzeniu ,,jestem buddysta” byto ,,ide po Schronienie do
Buddy, Dharmy i Sanghi”. Ale gdy pierwszy raz spotkamy si¢ z tym sformutowaniem,
prawdopodobnie nie bedzie ono nic dla nas znaczylo. Potrzebujemy je odszyfrowac, przedostaé si¢
od dziwnie brzmigcych stow do wewnetrznego doswiadczenia, jakie za nimi stoi. Do pewnego
stopnia macie juz za soba podobne do$wiadczenie, w przeciwnym razie nie bralibyscie udziatu w
tym kursie. Doswiadczenie to prowadzi do przemiany w naszym obrazie §wiata, do przemiany w
naszym sercu i jego priorytetach oraz do przemiany w naszych dziataniach.

Pierwsza czg$¢ niniejszego kursu bedzie zatem poswigcona odszyfrowaniu zdania ,,Ide po
Schronienie do Buddy, Dharmy i Sanghi”; pomoze powigza¢ to zdanie z naszym wlasnym
doswiadczeniem, czgsciowo po to, by zyskaé lepszy obraz, co znaczy by¢ buddysta, a co wazniejsze
— by poglebi¢ i wzmocni¢ doswiadczenie za tym stojace.

W ponizszych wyjatkach z wyktadéow Sangharakszita wprowadza nas w znaczenie Pojscia
po Schronienie do Buddy, Dharmy i Sanghi. Uzywa przy tym dos$¢ przekornie terminu
»hawrdocenie”. Dla niektorych ludzi stowo to zawiera niepozadany religijny nadbagaz, musimy
jednak odsuna¢ to na bok i skupi¢ si¢ na jego wlasciwym znaczeniu, czyli ,,przewrotu” wiodacego
do zmiany priorytetow zyciowych. W tekscie tym Sangharakszita mowi o ,,p6jsciu po Schronienie”
do Buddy, Dharmy i Sanghi jako intensywnym do$wiadczeniu catkowicie zmieniajacym kierunek
naszego zycia. By¢ moze nie odczuliscie az tak glebokiego zaangazowania, ale to nie znaczy, ze na
pewnym poziomie nie "poszliScie po Schronienie", albo ze nie mozecie by¢ buddystami.
Doswiadczenie pojscia po Schronienie pojawia si¢ na wielu réznych poziomach 1 mniej intensywne
zaangazowanie rowniez stanowi istotne i warto§ciowe przezycie. Mozecie jednak odnies¢ korzys¢ z
wiedzy, czym w catej pelni jest "pojscie po Schronienie do Trzech Klejnotow", 1 z refleksji nad

rewolucy-jnymi, wyzwalajacymi skutkami, jakie miatoby tego rodzaju zaangazowanie.



Znaczenie ,,Pojscia po Schronienie”
Tekst ztozony <z fragmentow wyktadow Sangharakszity: PojScie po Schronienie,
Zaangazowanie a spolecznos$¢ duchowa, Wymiary Pgjscia po Schronienie oraz Poziomy Poéjécia po

Schronienie.

»Nawrocenie” w buddyzmie

O ,nawréceniu” w sensie duchowym mysli si¢ popularnie jako zwrdceniu sie od
poganskiego sposobu zycia ku $wiattu ,,prawdziwe] wiary”, ma ono jednak wyzsze i bardziej
warto$ciowe znaczenie. Ogdlne znaczenie tego slowa jego bez watpienia jasne: kazdy stownik
powie nam, ze znaczy to po prostu ,,odwrdcenie si¢”. A ruch ten pocigga za sobg podwojny skutek:
odwrocenie si¢ od czegos 1 zwrocenie si¢ ku czemu$ innemu. ,,Nawrdcenie” oznacza przejscie od
nizszego do wyzszego rodzaju zycia, od zycia $wieckiego do duchowego. Nawrdcenie w tym sensie
traktuje si¢ czgsto jako przemiang serca.

Jednym z najbardziej godnych uwagi przyktadow naglego nawrdcenia jest przypadek zbodja
Angulimali, ktéry w przeciggu kilku dni zmienit si¢ ze $miertelnie niebezpiecznego ztoczyncy w
istot¢ wyzwolona. Cho¢ niektorzy ludzie doswiadczajg takich nagltych przemian, nawrdcenie moze
tez przyj$¢ bardziej stopniowo. Moze przyjs¢ ,,moment nawrocenia”, do§wiadczenie to moze by¢
niespodziewane, nawet katastroficzne, ale potem zaczyna nam $witaé, ze wlasciwie cate nasze zycie
zmierzato do tego momentu przez wiele lat.

Niezaleznie od tego, w jaki sposob do nas przychodzi, czy w przeciagu sekund, czy latami,
doswiadczenie nawrdcenia jest najwyzszej mozliwej wagi, wyznacza bowiem poczatek naszego

duchowego zycia. Sens nawrocenia zastuguje wiec na uwazne spojrzenie.

,P0jscie po Schronienie”

Pojscie po Schronienie jest najprostszym aspektem nawrdcenia w buddyzmie. Czym zatem
jest Pojscie po Schronienie? Mimo ze 6w termin znajduje si¢ w szerokim uzyciu, moze by¢ nader
mylacy przy pierwszym zetknieciu si¢ z nim. Co kryje si¢ za stowem ,,Schronienie”? I do kogo lub
czego ,,idzie si¢ po Schronienie”? Najkrotsza odpowiedz brzmi, ze praktykujacy buddysta idzie po
Schronienie do Buddy, o$§wieconego nauczyciela; do Dharmy, czyli jego nauk dotyczacych $ciezki
prowadzacej do O$wiecenia; oraz do Sanghi, spotecznos$ci ludzi podazajacyh ta $ciezka w kierunku

Oswiecenia. Owe trzy Schronienia okresla si¢ og6lnie Trzema Klejnotami.

Znaczenie ,,schronienia”



Zacznijmy od tego, o co chodzi z tym ,schronieniem”? Przed czym to schronienie?
Tradycyjne wyjasnienia nie pozostawiajg tu watpliwosci: Trzy Klejnoty sa Schronieniem przed
cierpieniem. Istnienie Buddy, Dharmy i Sanghi daje nam mozliwo$¢ ucieczki przed niespeinieniem,
nietrwato$cig, warunkowos$cia 1 ,,nierzeczywistoscig” $wiata, ktorego doswiadczamy. Buddg,
Dharme¢ i Sanghe nazywa si¢ Trzema Klejnotami, poniewaz reprezentuja $wiat najwyzszych
wartos$ci duchowych. Fakt istnienia tych wartosci daje nam mozliwosci rozwoju, ewolucji i postepu
znacznie wykraczajacego poza nasz obecny, stosunkowo niski poziom. Trzy Klejnoty jako
schronienia reprezentujg mozliwo$¢ zupetnego wyzwolenia od cierpienia.

Nie jest jezykowym przypadkiem, ze méwimy o ,,pojsciu” pod schronienie. Nie wystarczy
po prostu zaakceptowa¢ Trzech Schronien; trzeba p6js¢ po Schronienie. To dziatanie oznacza
totalng 1 bezwarunkowg reorientacje swego zycia, egzystencji, wlasnych usitowan, w kierunku
Trzech Klejnotéw. Mowiac: ,,ide po Schronienie”, nie tylko uznajemy, ze Trzy Klejnoty to
najbardziej wartoSciowe zjawiska, jakie istnieja, ale tez dzialamy zgodnie z tym rozpoznaniem.
Widzimy, ze Trzy Klejnoty oferuja mozliwos¢ przejscia do wyzszego wymiaru duchowego, totez
idziemy — catkowicie reorganizujemy 1 zmieniamy kierunek swojego zycia w $wietle tej

swiadomos$ci.

»P0jsScie po Schronienie” w czasach Buddy
Czytajac pisma buddyjskie, odnosimy niekiedy wrazenie, ze Dharma sktada si¢ z list. Bez
watpienia nie byto tak na poczatku. Wszystko bylo swieze, oryginalne, tworcze. Budda mowit z
glebin swego do$wiadczenia duchowego. Ukazywat Prawde. Ukazywalt $ciezki wiodace do
Oswiecenia, a osoba, do ktorej mowil, byla gleboko zdumiona i poruszona. W niektorych
przypadkach nie byta w stanie méwi¢ albo dukata kilka niespdjnych stéw. Cos przed nig odkryto.
Zwalito si¢ na nig co$, co bylo ponad jej zwyczajng zdolnoscig do rozumienia. Przez chwile
zaswitala jej w glowie Prawda 1 wstrzasneto nig to. W tego rodzaju sytuacjach pisma wielokrotnie
mowig nam, ze taka osoba wykrzykneta:
Doskonale, Czcigodny, doskonale! Jak gdyby ktos raz jeszcze ustanowil to, co zostato
obalone, albo ujawnit to, co byto ukryte, albo pokazat droge komu$ zagubionemu, albo
wniost lampe do ciemnej komnaty, mowiac — ,,Ci, ktorzy maja oczy, niech zobacza!” -

tak wlasnie, na wiele sposobow, objawila si¢ Prawda za sprawg Czcigodnego.

On czy ona czujg si¢ gleboko poruszeni, 1 czasem objawia si¢ to na zewnatrz. Dostajg gesiej
skorki, moga nawet roni¢ tzy albo silnie drze¢ na calym ciele. Mieli bowiem nadzwyczajne
doswiadczenie, do§wiadczenie iluminacji. Mieli wspaniale uczucie wolnosci, oswobodzenia, jakby

wielki cigzar spadt z ich barkoéw albo zostali nagle wypuszczeni z wigzienia 1 mogli zobaczy¢ w



koncu wlasng droge. Zadajacy pytania stuchacz ma poczucie duchowego odrodzenia, czuje si¢ jak
nowy cztowiek.
A potem taka osoba zarliwie deklaruje z glebi swej wdzigcznosci:
Ide po Schronienie do Buddy! Ide po Schronienie do Dharmy! Id¢ po Schronienie do
Sanghi!

Widzimy teraz nie tylko, skad si¢ wzielo Pojscie po Schronienie, ale tez cze$¢ z jego
ogromnego duchowego znaczenia. Jest to odpowiedz z glebi serca na nieodpartg prawde, nieodparta
rzeczywisto$¢. Przekonujemy si¢ wowczas calg istota do prawdy, poddajemy si¢ jej, chcemy jej
poswigcic cale zycie.

Pojscie po Schronienie zaktada nasza pozytywna reakcje (w istocie — totalng odpowiedz) na
duchowy ideat, gdy 6w ideat objawia si¢ przed oczyma naszego ducha. Jego przycigganie jest tak
wielkie, ze nie mozemy postapi¢ inaczej, niz mu si¢ poddaé. Jak méwi Tennyson: ,,Gdy widzimy
Najwyzsze, nie mamy wyjs$cia, musimy je pokochaé”. Pojscie po Schronienie troche to przypomina.
WidzieliSmy Najwyzsze, nie mamy wiec wyjscia, musimy je kocha¢, musimy mu si¢ poddac,
musimy z petlnym przekonaniem do niego dazy¢. Takie calkowite zaangazowanie w to, co
»Najwyzsze”, decyduje o Pdj$ciu po Schronienie. Dana osoba po$wigca si¢, bo wizja ukazana przez
Buddg, wizja prawdy, wizja egzystencji, byla tak wielka, Ze mozna bylo tylko si¢ jej oddac,
catkowicie. Odtad chciataby zy¢ dla tej wiz;ji.

Tak oto mozemy si¢ dowiedzie¢, kto to byt buddysta; takie byto kryterium — buddysta byt
ten, kto poszedl po Schronienie w odpowiedzi na Buddg i jego nauczanie. Buddysta byt ten, kto si¢
poswiecit, oddat si¢ Buddzie, Dharmie i Sandze. To bylo kryterium w czasach Buddy, dwa i pot
tysigca lat temu, i to kryterium pozostaje takie samo dzis.

Przedmiot Schronienia jest trojaki; dotyczy Buddhy, Dharmy i Sanghi. Co znaczg te trzy
rzeczy? Poczucie poswigcania si¢ temu, co ,,Najwyzsze”, mozemy rozumie¢ ogodlnie, co jednak

konkretnie znaczy poj$cie po schronienie do Buddy, Dharmy i Sanghi?

Budda

Budda jest o$wiecong istotg ludzka. Nie jest Bogiem, awatarem ani postancem Bozym. Jest
istota ludzka, ktéora wlasnym wysitkiem osiagneta szczyt ludzkiej doskonatosci. Dostgpita
niewymownego stanu, okre$lanego przez nas jako Os$wiecenie, nirwana badz stan buddy. Kiedy
idziemy po schronienie do Buddy, idziemy po schronienie do Buddy w tym sensie. Nie chodzi po
prostu o to, ze podziwiamy go z dystansu. Ro6znica mi¢dzy nami a Budda moze si¢ zmniejszac,
mimo ze ciaggle jest ogromna. Mozemy si¢ don zblizy¢ dzigki podazaniu S$ciezka, dzigki

praktykowaniu Dharmy. My tez mozemy sta¢ si¢ tacy jak Budda - dostgpi¢ Oswiecenia. Oto



wielkie przestanie buddyzmu. Kazda istota ludzka podejmujgca wysitek moze sta¢ si¢ taka, jak
Budda.

Idac po Schronienie do Buddy, idziemy wiec po Schronienie do niego jako zywego
uciele$nienia ideatu duchowego, ktory sami mozemy zrealizowac. P6j$¢ po Schronienie do Buddy
to tak, jak powiedzie¢: ,,Taki chce by¢. To chee osiagnaé. Chee zosta¢ o§wiecony. Chee rozwingé w
sobie petni¢ madrosci i pelni¢ wspodlczucia.” Pojscie po Schronienie do Buddy oznacza
zaakceptowanie Buddy — stanu buddy — jako osobistego idealu duchowego, ktory samodzielnie

mozemy 0siggnac.

Dharma

Dharma to $ciezka lub droga. To S$ciezka wyzszej ewolucji cztowieka, jak to niekiedy
nazywatem, czyli etap czysto duchowego rozwoju poza i ponad zwykla ewolucja biologiczna.
Dharma istnieje jako §ciezka w wielu réznych sformulowa-niach. Méwimy o potrojnej $ciezce
etyki, medytacji i madrosci, méwimy tez o $ciezce szesciu doskonato$ci: szczodrosci, dyscypliny,
cierpliwej wyrozumiatosci, zapatu, wyzszej $wiadomosci, oraz madrosci — jest to $ciezka
bodhisattwy.

Jest wiele roznych sformutowan, ale podstawowa zasada pozostaje ta sama. Sciezka to
przede wszystkim droga wyzszej ewolucji. Chodzi o wszystko to, co pomaga nam si¢ rozwijac. Nie
nalezy utozsamia¢ Dharmy, czy $ciezki, z zadnym poszczegdlnym nauczaniem. Wedle stwierdzenia
samego Buddy, Dharma jest wszystkim, co przyczynia si¢ do rozwoju duchowego jednostki.
Pojscie po Schronienie do Dharmy oznacza oddanie si¢ temu, co pomaga rozwija¢ si¢ duchowo,
wzrasta¢ ku Oswieceniu, ku stanowi buddy.

Jasne rozumienie jest konieczne, ale nie wystarczajace. PdjScie po Schronienie do Dharmy
wymaga nie tylko rozumienia doktryn, ale tez rzeczywistej praktyki Dharmy poprzez przestrzeganie

buddyjskiej etyki, medytacje 1 kultywowanie transcendentnej madrosci.

Sangha

Sangha znaczy ,,spoteczno$¢ duchowa”. Po pierwsze to wspolnota wszystkich, ktorzy sa
duchowo bardziej od nas zaawansowani: wielkich bodhisattwow, arahantoéw, tych, ktorzy weszli w
strumien, itd. Razem stanowig oni arjasanghe, czyli spoteczno$¢ duchowa w najwyzszym sensie. Po
drugie to wspolnota wszystkich buddystow — tych, ktoérzy poszli po Schronienie do Buddy, Dharmy

i Sanghi!. W przypadku arjasanghi pdjscie po Schronienie do Sanghi oznacza otwarcie si¢ na

W pewnych formach buddyzmu, szczegdlnie w szkole therawady z poludniowo-wschodniej Azji, sangha odnosi si¢
wylacznie do mnichéw i mniszek, co wyklucza ludzi wiodacych zycie §wieckie. Wedle Sangharakszity taki poglad



duchowy wptyw subtelnych istot do niej nalezacych. Oznacza to uczenie si¢ od nich, czerpanie z
nich inspiracji oraz ich czczenie. W odniesieniu do sanghi w sensie bardziej zwyczajnym (jako
spotecznosci wszystkich buddystow) oznacza to za$ wzajemne pielegnowanie duchowego
braterstva 1 pomaganie sobie na S$ciezce. Niekiedy niepotrzebna nam jest pomoc wysoce
rozwinigtego bodhisattwy. Potrzebu-jemy raczej zwyktego czlowieka, nieco tylko bardziej
rozwinigtego duchowo od nas, albo po prostu nieco rozsadniejszego. Nazbyt czesto ludzie nie ustaja
w poszuki-waniach wielkiego guru, ale nie jego tak naprawde¢ potrzebuja, nawet jesli taka osoba
bylaby dostepna. Potrzebujg pomocnej dtoni w miejscu, gdzie sa teraz, na tym konkretnym etapie
Sciezki, 1 taka pomoc spokojnie moze nadejs¢ ze strony zwyczaj-nego buddysty.

Rzecz jasna nie mozna Schronienia w Sandze pojmowaé w izolacji od kontekstu Trzech
Klejnotow. Ci, ktory idg po Schronienie do Sanghi, w sposéb konieczny idg tez po Schronienie do
Buddy i do Dharmy. Rzeczywiste pojscie po Schronienie do Sanghi jest niemozliwe, jesli ty 1 inni
ludzie wspottworzacy Sanghe nie macie wspolnych ideatow duchowych. Wiasnie one wigza was
razem.

Ale stowarzyszanie si¢ w jakiej$ formie zgromadzenia nie wystarczy do utworzenia Sanghi.
Mozemy si¢ wszyscy zgadza¢ w kwestiach doktrynalnych i nawet mie¢ takie same doswiadczenia
medytacyjne, to jednak nie czyni nas jeszcze sanghg. Sangha to kwestia komunikacji — komunikacji
na bazie ideatéw duchowych. Jesli dochodzimy do wniosku, Ze nasze kontakty w pracy czy na
imprezach sg odrobing pustawe, dzieje si¢ tak dlatego, ze nie zachodzi tam porozumienie w oparciu
o idealy duchowe. Mozemy okresli¢ komunikacj¢ zachodzaca w Sandze jako ,,zywotne
uwrazliwienie na siebie nawzajem w oparciu o wspolne ideaty i zasady”. Komunikacja w
kontekscie Pojscia po Schronienie polega na wspolnym zgtebianiu duchowego $wiata i zachodzi
pomiedzy ludzmi bedacymi w relacji pelnej harmonii i uczciwosci.

Najogolniej akceptowang odmiang takiej komunikacji jest relacja miedzy duchowym
nauczycielem a uczniem, ale to niejedyna jej forma. Moze ona rowniez zachodzi¢ po prostu miedzy
przyjaciotmi, czy tez kaljana mitrami — dobrymi przyjaciélmi w sensie duchowym. Poj$cie po
Schronienie do Sanghi ma miejsce wtedy, kiedy ludzie dzigki wspolnemu poswigceniu dla Buddy i

Dharmy razem zglebiajg wymiar duchowy, ktérego nikt z nich nie zgiebitby samodzielnie.

Pytania do refleksji i dyskusji
1. Co znaczy dla ciebie bycie ,buddystg”? Jak ma sie to do opisanego przez

Sangharakszit¢ oddania dla Buddy, Dharmy i Sanghi?

ktadzie zbyt duzy nacisk na kwesti¢ stylu zycia, a zbyt maty — na zaangazowanie decydujace o tym, Zze dana osoba
jest buddysta. W Triratnie uzywamy zatem stowa ,,sangha’ na okreslenie wszystkich powaznie praktykujacych
cztonkow spotecznosci, niezaleznie od tego, czy wioda zycie monastyczne, domowe, czy tez pratykuja samotniczo.



. Czy proces, ktory doprowadzit ci¢ do buddyzmu, byl nagly, czy raczej stopniowy?
Jakie obejmowat kroki?

. Do czego ,,ida po schronienie” twoi niebuddyjscy znajomi? Do czego ty ,,dziesz po
schronienie” oprocz Trzech Klejnotow?

. Z ktérym z Trzech Klejnotdw czujesz najsilniejsza wigz?

5. W jaki sposob ,zreorganizowate$ swoje zycie”, odkad stale$ sie buddysta? Czy sg

inne jeszcze kierunki przemian, do ktorych nie dotarles, a ktore chciatby$

zrealizowac?



1.1.3. Budda — cel buddyzmu

Wprowadzenie

Pierwszym z buddyjskich Schronien jest sam Budda. W kolejnych czterech czesciach tego
kursu przyjrzymy si¢ postaci Buddy, dociekajac mozliwych znaczen ,,Poj$cia po Schronienie do
Buddy” i probujac przez dziwne i by¢ moze obce slowa przedrze¢ si¢ do do§wiadczen przez nie
nazywanych.

Znaczenie Buddy wynika nie z tego, kim byl, ale z tego, jaki byl. ,,Budda” to nie imig, to
tytul oznaczajacy mniej wigcej "tego, kto jest przebudzony". Znaczenie Buddy dla buddystéw
pochodzi stad, ze dostapil on przebudzenia — osiggnat stan zwany przez nas Oswieceniem. Budda to
ten, kto przebudzit si¢ z przypominajgcego sen stanu, w ktorym wszyscy zyjemy, do prawdziwego
do$wiadczenia rzeczywistosci.

W ponizszym teks$cie Sangharakszita objasnia nieco ze znaczenia terminu ,,O$wiecenie”,
pokazujac, czym konkretnie cechowat si¢ Budda. Przy okazji tlumaczy tez popularne
nieporozumienia co do natury Buddy i1 jego miejsca w buddyzmie. Daje nam to pewne
wyobrazenie, czemu ,Pojscie po Schronieniec do Buddy” moze stanowi¢ lekarstwo na
wszechobecng dukkhe (cierpienie lub brak zadowolenia) — znaczy ono bowiem zaangazowanie si¢

w realizacje naszego duchowego potencjatu, a to jedyna droga do prawdziwego szczgscia.

Ideal ludzkiego Oswiecenia

Streszczenie 1deatu ludzkiego OSwiecenia Sangharakszity.

Nawet ludzie nic nie wiedzacy o naukach buddyzmu zetkng si¢ w koncu z wizerunkiem
Buddy. I co zobacza? Zobacza mezczyzng w kwiecie wieku, dobrze zbudowanego i przystojnego.
Siedzi pod drzewem ze skrzyzowanymi nogami. Jego oczy sa przymruzone, a na ustach trwa
usmiech. Jego posta¢ napawa wrazeniem solidno$ci, stabilno$ci 1 sily; wrazeniem absolutnego
spokoju i spoczynku. Ale najbardziej pocigga nas twarz, poniewaz przekazuje ona co$, co trudno
jest uja¢ w stowa. Kiedy na nig patrzymy, moze nawet koncentrujemy si¢ na niej, widzimy twarz
zywa 1 $wiatlg, 1 w tym S$wietle odbija si¢ niezglebiona wiedza, bezbrzezne wspotczucie i
niewystowiona rados$¢.

Takie oto sg obraz i posta¢ Buddy, Oswieconego. Zwykle reprezentuja one historycznego
Gautamg, ,,zatozyciela” buddyzmu, wielkiego indyjskiego nauczyciela, ktéry zyt okoto 500 lat
przed Chrystusem. Posta¢ ta posiada tez jednak szersze znaczenie — reprezentuje ideat ludzkiego
Os$wiecenia.

Oswiecenie czlowieka to centralny temat buddyzmu. Tym wiasnie zasadniczo zajmuje si¢

buddyzm, zaréwno teoretycznie, jak praktycznie. I to przede wszystkim zajmuje samego buddystg.



W tym wykltadzie bedziemy stara¢ si¢ zrozumieé, co znaczy Os$wiecenie w ogdle, a ,ludzkie

Oswiecenie” w szczeg6lnosci. Powstajg tu trzy pytania:

1. Czym jest Oswiecenie, albo stan buddy?
2. Skad wiemy, ze stan zwany O$wieceniem jest ideatem dla czlowieka?
3. Skad 6w ideat pochodzi, skad si¢ wywodzi?

Czym jest OSwiecenie?

W tradycji buddyjskiej Oswiecenie skiada si¢ gléwnie z trzech elementow. Po pierwsze
méwi sie o Oswieceniu jako stanie czystej, jasnej, wrecz promieniujacej swiadomosci. Pewne
szkoty posuwaja si¢ az do stwierdzenia, ze w tym stanie $wiadomos$ci nie doswiadcza si¢ juz
dwoistosci podmiotu 1 przedmiotu. Nie ma juz ,tam” ani ,,tutaj”. To rozrdznienie, zwykle nazywane
przez nas rozroéznieniem podmiot/przedmiot, zostaje w catosci przekroczone. Istnieje tylko jedna,
ciggla 1 jasna §wiadomos$¢, szerzaca si¢ jakby we wszystkich kierunkach, czysta i1 jednolita. Co
wiecej, jest to $wiadomos$¢ tego, jak si¢ rzeczy maja, i nie chodzi tu o rzeczy w sensie przedmiotow,
a rzeczy jako przekraczajace dwoistos¢ podmiot/przedmiot. Stad tez te czysta i jasng swiadomos$¢
okresla si¢ jako §wiadomos¢ Rzeczywistosci, a zatem jako stan wiedzy.

Owa wiedza to nie wiedza w zwyklym sensie, nie wiedza funkcjonujagca w ramach opozycji
podmiot/przedmiot, lecz raczej stan bezposredniego duchowego postrzegania, ktore widzi wszystko
bezposrednio, jasno, zywo i zgodnie z prawda. To duchowe postrzeganie, nawet postrzeganie
transcendentalne, wolne jest od wszelkiej ztudy 1 fatszu, od mylnego i pogmatwanego myslenia, od
zamglenia 1 niejasnosci, od uprzedzen i innych uwarunkowan umystu. O$wiecenie to wigc przede
wszystkim stan czystej 1 jasnej §wiadomosci, stan wiedzy i duchowego postrzegania.

Po drugie o Os$wieceniu mowi si¢ jako stanie intensywnej, glebokiej, przepeiniajacej
wszystko mitosci. Niekiedy poréwnywano t¢ mito$¢ z mitoscig matki do swojego jedynego dziecka.
Takie poréwnanie pojawia si¢ na przyktad w stynnym tekscie buddyjskim zwanym Metta Sutta,
»~Mowie o mitujacej zyczliwosci”. W tej mowie Budda mowi:

Podobnie jak matka chroni jedynego syna nawet kosztem wiasnego zycia, tak winno si¢

rozwija¢ umyst ku wszechobejmujgcej mitosci wobec wszystkich istot zywych.

Tego rodzaju uczucie i postawg musimy pielegnowac. Zauwazmy, ze Budda méwi nie tylko
o wszystkich istotach ludzkich, ale o wszystkich istotach zywych, istotach czujacych. Tak odczuwa
oswiecony umyst. Ta mito$¢ 1 wspodtczucie polega na ptynacym z glebi serca, gltebokim 1 palagcym
pragnieniu szczg$cia i dobrostanu dla takich istot — na pragnieniu, by te istoty zostaty uwolnione od
cierpienia, od r6znych trudnosci, by wzrastaly, rozwijaty si¢ i ostatecznie dostapily Oswiecenia.

Tego rodzaju mito$¢ i wspdlczucie — nieskonczone, promieniujace, bezgraniczne, skierowane na



wszystkie istoty zywe — rdwniez jest cze$cig O§wiecenia.

Po trzecie wreszcie O$wiecenie to stan czy tez do§wiadczenie niewyczerpanej umystowej i
duchowej energii. Energia jest czym$ charakterystycznym dla stanu O$§wiecenia. O$wiecenie to stan
nadzwyczajnej energii, absolutnej spontanicznos$ci, bezustannej zywotnosci; to stan nieprzerwanej
kreatywnos$ci. Stan O$wiecenia to stan doskonatej, nieuwarunkowanej wolnos$ci od wszystkich
subiektywnych ograniczen.

Tak oto zazwyczaj opisuje si¢ Oswiecenie. Ale, rzecz jasna, O$wiecenie nie moze tak
naprawde by¢ przelozone na stowa ani podzielone na czesci. W istocie wiedza plynnie przechodzi
w mito$¢ 1 wspodlczucie, mitos¢ 1 wspolczucie — w energie, energia w wiedzg, 1 tak dalej. Nie
mozemy wiasciwie oddziela¢ jednego aspektu od innych. Tym niemniej tradycja przekazala nam
ten ,,tabelkowy” opis Oswiecenia, by da¢ jakas wskazdéwke, jakie§ skromne wyobrazenie tego
do$wiadczenia.

Jesli chcemy zyska¢ pelniejsze wyobrazenie, powinni§my moze przeczyta¢ nieco szersze,
poetyckie opisy, najlepiej pochodzace z pism buddyjskich; albo powinnismy podjac¢ praktyke
medytacji 1 sprobowa¢ doswiadczy¢ podczas medytowania przynajmniej przelotnie stanu
Oswiecenia. Gdy wigc buddyzm moéwi o Oswieceniu, stanie buddy badz nirwanie, znaczy to

wlasnie tyle, co stan najwyzszej wiedzy, mitosci 1 wspdiczucia oraz energii.

Skad wiemy, ze stan OSwiecenia jest idealem dla czlowieka?

Zanim zblizymy si¢ do odpowiedzi na to pytanie, warto rozr6zni¢ migdzy dwoma rodzajami
ideatow — ,,ideatami naturalnymi” oraz ,,ideatami sztucznymi”. Naturalny ideat to ideat bioracy pod
uwage naturg rzeczy lub osoby, dla ktorej jest ideatem. Ideat sztuczny, przeciwnie, nie robi tego.
Sztuczny ideat narzuca si¢ z zewnatrz, w sztuczny sposob.

Powotujac si¢ na to rozrdznienie, mozemy stwierdzi¢, ze O$wiecenie nie jest sztucznym
idealem. Nie jest czyms$ narzuconym istotom ludzkim z zewnatrz, co nie przynalezy do nich i nie
jest w zgodzie z ich naturg. O$wiecenie jest dla czlowieka naturalnym ideatem, a nawet — gldownym
idealem naturalnym. Nie ma w nim nic sztucznego, nic arbitralnego. Jest to ideat odpowiadajacy
naszej naturze i naszym potrzebom.

Wiemy to z dwu wzgledow. Gdy méwitem o naturze O$wiecenia, bez watpienia wydawato
si¢ ono zjawiskiem niezwykle rzadkim i odleglym od naszego do$wiadczenia. Ale wilasciwosci
stanowigce O$wiecenie sg w istocie obecne w kazdym cztowieku w formie zarodkowe;j. Nie s nam
one catkowicie obce; s3 w pewnym sensie naturalne dla istot ludzkich. W kazdym mezczyZnie 1
kazdej kobiecie znajduje si¢ pewna wiedza i doswiadczenie Rzeczywistosci, cho¢ oddalone i
zamglone, pewne uczucia mito$ci 1 wspotczucia, cho¢ ograniczone i wybidrcze, oraz pewna

energia, cho¢ gruba i nieoczyszczona, uwarunkowana i niespontaniczna. Wszystkie te wtasciwosci



sa obecne do pewnego stopnia.

Ale w stanie O$wiecenia wlasciwosci te sg rozwinigte w petni i w doskonaty sposob, w
stopniu trudnym do wyobrazenia. Z tego wtasnie powodu — poniewaz wiedza, mitos¢ 1 energia sg w
nas juz obecne, cho¢ w formie embrionalnej — wigze nas naturalne pokrewienstwo z Oswieceniem,
dzigki czemu mozemy odpowiedzie¢ na ideat O$wiecenia, gdy go napotykamy. Totez jesli ktos
méwi w kategoriach ostatecznej wiedzy i widzenia Rzeczywistosci, w kategoriach bezbrzeznej,
nieograniczonej mitosci 1 wspotczucia do wszystkich istot zywych, nie jest to dla nas catkiem obcy
potok stow. Mozemy to poczu¢. A to dlatego, ze pewien zarodek, nasienie, jest juz w nas, w
naszym wlasnym do$wiadczeniu, 1 mozemy odpowiedzie¢ na ideal Oswiecenia, kiedykolwiek i w
jakiejkolwiek formie go spotkamy, nawet jesli bedzie to forma stosunkowo znieksztatcona, staba i
ograniczona.

Wiemy tez, ze Oswiecenie jest najwazniejszym naturalnym ideatem istot ludzkich dlatego,
ze w dluzszej perspektywie nie jesteSmy nigdy prawdziwie zadowoleni niczym innym. Mozemy
mie¢ wszystkie przyjemnosci, wszystkie osiggnigcia, ale koniec koncow i tak czujemy wewnatrz
brak petnej satysfakcji. W buddyzmie nazywa si¢ to dukkhg: brakiem zadowolenia czy nawet
cierpieniem.

Tradycja mowi o trzech formach dukki. Pierwsza okresla si¢ po prostu jako ,.cierpienie
bedace cierpieniem”. To oczywiscie cierpienie do§wiadczane na przyklad wtedy, gdy skaleczymy
si¢ w palec, albo kiedy kto$ nas rozztosci lub rozczaruje. Tego rodzaju cierpienie po prostu jest
cierpieniem. Nastepnie jest ,.cierpienie plynace ze zmiany”. Mamy co$§, czym si¢ cieszymy,
czerpiemy z tego duza przyjemnosc¢, ale z samej natury rzeczy nie moze to trwa¢ w nieskonczonosc.
Skoro jednak czerpaliSmy z tego rados¢ i1 przywigzaliSmy sie do tego, przychodzi cierpienie. Tego
rodzaju cierpienie wynika ze zmiany, z uptywu czasu. Wreszcie mamy do czynienia z ,,cierpieniem
uwarunkowanej egzystencji”; to cierpienie ostatecznie dotyczy wszystkiego, co nie jest
Oswieceniem. Nawet jesli wchodzimy w posiadanie rzeczy, ciagle je posiadamy i1 si¢ nimi
cieszymy, w zakamarkach naszego serca pozostaje brak satysfakcji, ktory pragnie czego$ wigcej,
czegos$ innego, czegos wigkszego. I to co$ nazywamy O$wieceniem.

A zatem z tego roOwnez wiemy, ze O$wiecenie jest naturalnym ideatem dla cztowieka,
bowiem nic ponizej nie zadowoli nas ostatecznie. Personifikujac ideal O$wiecenia, 1 zapozyczajac
teistyczny jezyk od $w. Augustyna, mozna powiedzie¢: "Uczynite$ nas dla siebie, i niespokojne s3

serca nasze, dopoki nie spoczng w Tobie".

Skad pochodzi ideal Oswiecenia?
Ideat 6w pochodzi od samego czlowieka; z ludzkiej historii. Nie mogtby pochodzi¢ z

zadnego innego zrédla. Mozna powiedzie¢, ze ideal dla cztowieka moze pochodzi¢ tylko od istoty



ludzkie;j. I jesli spojrzymy wstecz w historie, zobaczymy réznych ludzi, ktérzy faktycznie osiggneli
Oswiecenie, ktorzy zasypali przepasé migdzy rzeczywistoscig a ideatem. Patrzac wstecz, widzimy
jednostki bedace zywym ucielesnieniem ideatu.

W szczegdlnosci widzimy posta¢ mtodego hinduskiego arystokraty, ktory okoto 2,500 lat
temu osiaggnat Oswiecenie, czy inaczej bodhi, jak to okres$laja pisma buddyjskie, czyli "wiedzg"
albo "przebudzenie". To witasnie on po osiggnigciu Oswiecenia zapoczatkowal wielki duchowy

przewro6t, wielka tradycje duchowa, nazywang obecnie buddyzmem.

Nieporozumienia

W tym momencie chcialbym wyjasni¢ pewne nieporozumienia odno$nie Buddy. Na
poczatku tego wykladu powiedziatem, ze nawet nie-buddysta widziat przynajmnie;j jaki$ obraz lub
wyobrazenie Buddy, oraz ze moze by¢ ono dlan catlkiem znajome. Mimo ze moégt on widzie¢
wielokrotnie takie wyobrazenie, nie ma jednak zbyt dobrego pojgcia o tym, co ono reprezentuje;
moze nie wiedzie¢, kim jest Budda, czy tez — jaki jest.

Ze strony wielu ludzi istnieja do$¢ powazne nieporozumienia wokoét tej postaci. Konkretnie
chodzi o dwa zasadnicze nieporozumienia: po pierwsze, ze Budda byt zwyklym cztowiekiem, po
drugie, ze Budda byt Bogiem. Oba te nieporozumienia sg skutkiem, $wiadomego czy
nieswiadomego, mys$lenia w kategoriach teistycznych, czyli w perspektywie osobowego Boga,
ktory stworzyl wszech§wiat i rzadzi nim mocg swojej opatrznosci.

W ortodoksyjnym chrzescijanstwie Bog i cztowiek sg catkowicie odmiennymi istotami. Bog
to stworca. Cztowiek to stworzenie. Cztowiek nigdy nie moze sta¢ si¢ Bogiem — taki pomyst bylby
bezsensowny. Dlatego tez ortodoksyjni chrzescijanie skonfrontowani z postacia Buddy
zaszeregowuja go jako zwyktego cztowieka, w zasadzie takiego, jak kazdy inny, nawet grzesznego,
cho¢ by¢ moze lepszego niz wigkszos¢ ludzi.

Drugie nieporozumienie powstaje z pierwszego. Nawet obecnie czesto czytamy w
ksigzkach, ze po $mierci Buddy jego zwolennicy "ubostwili" go, czyli uczynili go bogiem.
Wskazuje na to (idgc tym tropem) fakt, ze buddysci oddaja cze$§¢ Buddzie, a oczywiscie czes¢ jest
nalezna jedynie Bogu. Jesli kogos (co$) czcisz, chrzescijanin niezawodnie pomysli, ze traktujesz go
(to) jak Boga.

Nieporozumienia takie mozna do$¢ tatwo zazegnaé. Wystarczy uwolni¢ si¢ od naszych
chrzescijanskich uwarunkowan, pod§wiadomie wptywajacych takze na tych, ktoérzy nie uznaja juz
siebie za chrze$cijan. Musimy przesta¢ mysle¢ o Buddzie w kategoriach, ktore wlasciwie nie s3

buddyjskie.



Nowa kategoria

Kim wigc byl Budda i jaki byt? W jaki sposéb mys$la o nim buddys$ci? Jak on sam myslat o
sobie? Przede wszystkim Budda byt cztowiekiem, istotg ludzka. Nie byt jednakze zwyczajnym
cztowiekiem. Byt o§wiecony, byl zywym wcieleniem doskonatej wiedzy, nieograniczonej mitosci i
wspotczucia oraz niewyczerpanej energii. Nie urodzil si¢ jednak jako kto§ nadzwyczajny. Stat si¢
taki w rezultacie wlasnego, ludzkiego wysitku, by zrealizowac to, co potencjalnie w nim obecne.
Buddyzm uznaje zatem dwie wielkie kategorie: zwyktego cztowieka oraz czlowieka o§wieconego.

Mimo ze przepas¢ migdzy tymi dwoma nie jest niemozliwa do zasypania, w przeciwienstwie
do przepasci migdzy Bogiem i czlowiekiem w chrze$cijanstwie, cho¢ dystans pomig¢dzy nimi jest
ogromny, 1 potrzeba niebywatego wysitku, by 6w dystans przeby¢. Wielu buddystow wierzy wrecz,
ze ten wysitek trzeba utrzymywac przez caty szereg wcielen, czy to tutaj na ziemi, czy w wyzszych
swiatach. Stad cztowieka o$wieconego uwaza si¢ za nalezacego do odrebnej, niezaleznej kategorii
egzystencji. Czlowiek oswiecony uwazany jest za najwyzsza istote¢ we wszech$wiecie, wyzsza
nawet od bogow. Z tego wzgledu komus$ oswieconemu oddaje si¢ cze$¢. Czci si¢ go z wdzigcznosci
za danie przyktadu, pokazanie drogi, wskazanie czego$, co sami jestesmy zdolni dokona¢. Innymi
stowy Budda jest czczony nie jako Bog, a jako nauczyciel, wzor 1 przewodnik.

Budde Gautame okresla si¢ w tym kontek$cie czesto jako ,starszego brata $wiata” albo
»starszego brata ludzko$ci”, poniewaz to On pierwszy przyszedt duchowo na $wiat, a my duchowo
rodzimy si¢ juz po nim. Czasem Budde poréwnuje si¢ z pierwszym piskleciem, ktore wyleglo sie w
gniezdzie. To pierworodne piskle stuka swoim matym dziébkiem w skorupki innych jaj, pomagajac
innym pisklgtom si¢ wydosta¢. Budda ma przypomina¢ takie pierwsze piskle. Jako pierwszy wyklut
si¢ ze skorupy ignorancji, skorupy duchowej ciemnoty i $lepoty, i zapukat w nasze skorupy, budzac
nas swoim nauczaniem, pomagajac nam si¢ wyklu¢.

Widzimy z tego, ze buddyjska koncepcja cztowieka o$§wieconego stanowi kategori¢, dla
ktérej nie istnieje odpowiednik w religijnej tradycji Zachodu. Nie jest on ani Bogiem, ani
czlowiekiem w sensie chrzescijanskim. Nie jest tez czlowiekiem-bez-Boga, czltowiekiem
pozostawionym samemu sobie pod nieobecno$¢ Boga. Jest czym$ pomiedzy i ponad. By¢ moze
najlepiej mysle¢ o cztowieku o§wieconym w kategoriach ewolucji. Czlowiek jest zwierzeciem, ale
nie zwyklym zwierzgciem. Reprezentuje nowa kategorie: zwierzgcia, ale jednoczes$nie czego$
nieskonczenie wigcej niz zwierz¢. W podobny sposéb Budda to cztowiek, ale nie cztowiek w
zwyklym sensie. To cztowiek os§wiecony. On takze reprezentuje nowa kategorie egzystencji: istote
ludzka, ale jednocze$nie co$ nieskonczenie wigcej, niz istota ludzka — o§wiecong istote ludzka, czyli

buddg.

Konkluzja



Zakonczmy tym, od czego zacz¢liSmy, czyli postacia Buddy Gautamy. Siedzi pod drzewem
bodhi, zaledwie kilka tygodni po swoim wielkim przebudzeniu. Wedle jednego z najstarszych
opisOw, w tym czasie przypatrywal si¢ §wiatu 1 catej ludzkosci poprzez duchowe widzenie, ktore
jest tez nazywane jego ,,boskim okiem™.

I patrzac w taki sposob, widzial ludzkos$¢ jako staw peten kwiatéw lotosu. Widzial, Ze
niektore kwiaty byly gleboko zatopione w mule, za$ inne byly w potowie drogi ku tafli wody.
Niektore wystawaly juz z wody. Innymi stowy, widzial wszystkich ludzi na réznych etapach
wzrostu. I tak wiasnie buddyzm postrzega od tamtego czasu ludzko$¢: jako zbior roslin zdolnych do
produkcji pedow, pedow zdolnych do rodzenia pakoéw, pakéw zdolnych do rozwinigcia si¢ w
kwiaty — w kwiaty lotosu o tysigcach ptatkow.

By wzrasta¢ 1 si¢ rozwija¢, ludzie potrzebujg jednak czego$, ku czemu wzrasta¢ by mogli.
Nie moga wzrasta¢ nieswiadomie, jak rosliny — muszg wzrasta¢ $wiadomie. Dla istot ludzkich
wzrastanie znaczy w istocie wzrastanie §wiadome. Wtasnie dlatego cztowiek potrzebuje dla siebie
idealu jako istota ludzka. Co wigcej, musi to by¢ ideal nie sztuczny, a naturalny, nie narzucony z
zewnatrz, ale wlasciwy jego naturze, pochodzacy z glebi jego istoty; ideal reprezentujacy spetnienie
jego natury w najglebszym mozliwym sensie. Ten wilasnie ideat, ideat ludzkiego Os$wiecenia,

staralem si¢ przekazac.

Pytania do refleksji i dyskusji

1. Jakie sg twoje reakcje na tradycyjne przedstawienia Buddy?

2. Sangharakszita opisuje O$wiecenie jako stan czystej Swiadomosci, nieskofczonej
mitos$ci 1 niewyczerpanej energii — a takze jako ,,doskonalg, nieuwarunkowang
wolno$¢ od wszelkich subiektywnych ograniczen™.

a. Ktory z tych aspektow stanu buddy przemawia do ciebie najsilniej?

b. Czy istniejg inne wlasciwosci, ktore twoim zdaniem sg czescia ,,naturalnego” ideatu

dla istot ludzkich?

3. Sangharakszita mowi, ze niezaleznie od tego, jakich ,,$wiatowych” przyjemnosci
doswiadczamy, ,,w zakamarkach naszego serca pozostaje brak satysfakcji, ktory
pragnie czego$ wigcej, czego$ wickszego”, dopoki nie spetnimy naszego potencjatu
duchowego.

a. Czy jest to zgodne z twoim doswiadczeniem?

b. Jesli to prawda, czy rzuca to jakiekolwiek swiatto na sposob, w jaki Budda moze by¢

schronieniem przed dukkha (brakiem satysfakcji lub cierpieniem)?

4. Budda reprezentuje nowg kategorie egzystencji: to duzo wigcej, niz cztowiek,

podobnie jak czlowiek to duzo wigcej niz zwierze.



a. Czy moglby$ odnies¢ sie do tej my$li?
b. Czy lepiej bytoby dla ciebie mysle¢ o Buddzie jako mniej czy bardziej zwyktym

cztowieku? A moze z drugiej strony wolatby$ mysle¢ o nim jako o Bogu?

5. Wierzysz w to, ze moglbys stac sie oswiecony? Jak wielki by$ si¢ wowczas stat?



1.1.4. Budda — zalozyciel i jego poszukiwania

Wprowadzenie

Dla buddystow posta¢ Buddy reprezentuje przede wszystkim ideal O$wiecenia, stan
przebudzenia bedacy celem zycia duchowego. Budda nie jest jednak tylko statycznym obrazem.
Jest tez centrum opowiesci, ktora bardzo wiele mowi o duchowych poszukiwaniach. Tradycyjna
biografia Buddy petna jest epizodow majacych glgbokie symboliczne znaczenie. Niektore mogag by¢
historycznie wierne; inne to raczej mitologia. Ale wlasciwie nie ma to znaczenia. Istotne jest, ze
tradycyjna opowie$¢ nadaje zycie fundamentalnym prawdom w sposob plastyczny i konkretny.
Musimy umie¢ docenia¢ znaczenie historii zycia Buddy, aby zrozumie¢, czym jest posta¢ Buddy w
ramach tradycji buddyjskie;.

W nastepnych dwoéch rozdziatach tego kursu spojrzymy na histori¢ zycia Buddy, zwracajac
uwage na pewne epizody wazne pod wzgledem symbolicznym. W ponizszym tekScie
Sangharakszita rysuje ogo6lng perspektywe zycia Buddy, uwypuklajac znaczenie dwoch epizodow

majacych dla nas szczeg6lne znaczenie symboliczne — Czterech Widokow oraz OdejScia.

Kim jest Budda?

Strzeszczenie zredagowane na podstawie ksigzki Sangharakszity Kim jest Budda?

»len, ktory jest Przebudzony”

Tradycja, ktora obecnie na Zachodzie nazywamy buddyzmem, wywodzi si¢ z do§wiadczenia
Oswiecenia, jakiego Budda doznat pod drzewem bodhi 2,500 lat temu. To od Buddy zatem zaczyna
si¢ buddyzm. Od razu jednak pojawia si¢ pytanie: ,,ale kim byt Budda?”. Warto zastanowi¢ si¢ nad
tym pytaniem nawet, jesli uwazamy si¢ za dtugoletnich buddystow.

Przede wszystkim trzeba powiedzie¢, ze stowo ,,Budda” to nie nazwa wtiasna, a tytul.
Znaczy to ,ten, ktory wie; ten, ktéry rozumie”. Znaczy to rdwniez ,.ten, ktory jest Przebudzony” —

kto jak gdyby obudzit si¢ ze snu zycia, widzi bowiem prawdg, rzeczywistosc.

Wczesne lata

Ten tytul zostal po raz pierwszy zastosowany wobec cztowieka, ktoérego imi¢ brzmiato
Siddharta, za§ klan czy tez nazwisko to Gautama, zyjacego w szdstym stuleciu p.n.e. w rejonie
lezagcym obecnie czgsciowo w poludniowym Nepalu, czesciowo w polnocnych Indiach. Szczesliwie
wiemy catkiem sporo o jego wczesnym zyciu. Wiemy, ze pochodzit z dobrze sytuowanej, nawet
patrycjuszowskiej rodziny. Tradycja czasem przedstawia jego ojca jako krola klanu lub szczepu

Sakja. Wydaje si¢ jednak bardziej prawdopodobne, ze byl nie tyle krélem, ile obieralnym



naczelnikiem zgromadzenia klanowego, piastujagcym urzad przez dwanascie lat z tytulem radza, i
wiasnie w tym okresie narodzit si¢ jego syn, Siddharta Gautama, ktory miat potem sta¢ si¢ Budda.
Siddharta, wedle 6wczesnych standardow, odebrat bardzo dobra edukacje. Nie chodzit
oczywiscie do szkoty, i nie jest do konca jasne, czy umiat czyta¢ i pisaé, ale wiemy, ze zostal
doskonale wyszkolony we wszelkiego rodzaju sztukach walki 1 ¢wiczeniach. Dzieki ustnym
przekazom starych medrcow klanowych poznat tez starozytne tradycje, drzewa genealogiczne,
wierzenia 1 przesady. Widdt zycie petne wygody, bez szczegolnych obowigzkéw. Jego ojciec,
bardzo czuly i kochajacy rodzic, doprowadzit do ozenku Siddharty, gdy byt on jeszcze bardzo
mtody (wedle niektorych opisOw miat zaledwie 16 lat), i naturalng koleja rzeczy na $wiat przyszto

dziecko — syn.

Cztery Widoki

Tradycyjne relacje ukazuja, ze Siddharta Gautama byl gleboko niespetniony pomimo
dostatniego zycia. Przekazy moéwia o swego rodzaju duchowym kryzysie, o punkcie zwrotnym,
kiedy mtody arystokrata ujrzat to, co okresla si¢ mianem ,,Czterech Widokow”. Owe Cztery Widoki
skupiaja w sugestywnej formie podstawowe nauki buddyzmu i rzucajg wiele Swiatta na wczesny
rozw0j duchowy Buddy.

Wedle legendy Siddharcie spodobato si¢ pewnego ranka wybrac¢ si¢ na przejazdzke swoim
rydwanem, wezwal wigc woznice, by zaprzagt konie, i wyjechal. Wjechali do miasta i nagle
Siddharta zobaczyt swoj pierwszy Widok — starca. Zgodnie z legenda nigdy wczes$niej nie widziat
starych ludzi. Biorac ten przekaz dostownie, byt on zamknigty w swoim patacu i nie miat zbyt wiele
kontaktu z ludzmi, nie zdawal sobie sprawy, ze istnieje co$ takiego, jak podeszty wiek. Ale mozna
to rozumie¢ inaczej. Czasami spostrzegamy co$ jak gdyby po raz pierwszy. Widzielismy to juz
setki, moze tysigce razy, ale pewnego dnia widzimy to tak, jakbySmy nigdy wcze$niej tego nie
widzieli. Prawdopodobnie co$ podobnego przydarzyto si¢ Siddharcie, 1 wstrzasneto nim to. Zapytat
swego woznicy: ,,Coz to takiego?”, i woznica odrzekt: ,,To starzec”. ,,Czemu jest taki kruchy i
skurczony?”. ,,C6z, po prostu jest stary”. I Siddharta spytat: ,,Ale jak do tego doszto?”. ,,Coz, kazdy
predzej czy pdzniej si¢ starzeje. To naturalne, to po prostu si¢ zdarza”. ,,Ze mng tez tak bedzie?”.
Woznica musial oczywiscie odpowiedzie¢: ,,Tak, niechybnie bedzie to tez twoim udziatem, cho¢
jestes mlody. Pewnego dnia ty tez bedziesz stary”. Te stowa woznicy uderzyty przysziego Budde
jak grom z jasnego nieba; wykrzyknat: , Jaki wiec jest uzytek z mlodosci, energii i sily, skoro
wszystko tak si¢ konczy!”. Wrocit do swego pieknego patacu wielce przybity.

Drugim Widokiem byt widok choroby. Bylo tak, jakby nigdy przedtem nie widzial nikogo
chorego, i1 zdat sobie sprawe, ze ludzie sa podatni na wszelkiego rodzaju niedyspozycje zdrowotne.

Musiat skonfrontowac si¢ z faktem, ze w kazdej chwili moze go powali¢ choroba, mimo ze teraz



jest silny 1 zdrowy.

Trzecim Widokiem byly zwloki na marach niesione na cmentarz. Zapytat woznicy: ,,Coz to
takiego?”’; woznica odpart: ,,To tylko martwe ciato”, a Siddharta powiedziat: ,,Martwe? A co si¢ z
nim stato?”. ,,C6z, jak widzisz, jest sztywne, nie rusza si¢. Nie oddycha, nie widzi, nie styszy. Jest
martwe”. Siddharta wzial gleboki oddech i spytal: ,,Czy to dotyczy kazdego, ta Smier¢?”. Na co
woznica westchnat przeciagle i powiedzial: ,,Obawiam sig, ze tak™. Wowczas dotarto do Siddharty,
ze z nim stanie si¢ pewnego dnia to samo. To objawienie uderzyto go bardzo mocno, jak piorun.
Zobaczyt, jak to jest. Nikt nie chce si¢ zestarze¢, ale nic nie da si¢ na to poradzi¢. Nikt nie chce
zachorowad, ale z tym tez nie da si¢ nic zrobi¢. Zaczal wiec si¢ pytaé: ,,Jak si¢ tutaj znalaztem?
Mam w sobie silne pragnienie zycia, utrzymywania si¢ przy zyciu, ale musz¢ umrze¢. Czemu?
Jakie jest znaczenie tego wszystkiego? Dlaczego takim mnie uczyniono? Czy to Bog jest za to
odpowiedzialny? Czy los, czy przeznaczenie? A moze tak po prostu jest? Istnieje jakie$
wytlumaczenie?”

W taki sposob Siddharta zostal skonfrontowany z tymi egzystencjalnymi sytuacjami, i zaczat
gleboko si¢ nad nimi zastanawia¢. Potem ujrzat czwarty Widok, §wigtego cztowieka idacego ulicg z
zebraczg miseczkg. Wydawatl si¢ tak cichy, spokojny i opanowany, ze przyszty Budda pomyslat:
»-Moze on wie. Moze to jest najlepsza droga. Moze powinienem postapi¢ podobnie — zerwaé
wszelkie wiezy, wszystkie powigzania ze §wiatem, i odejs¢ jako bezdomny wedrowiec, jak to

uczynit ten cztowiek. Moze tym sposobem znajde odpowiedz na problemy, ktore mnie gnebig”.

Odejscie

W dalszym ciagu opowiesci Siddharta pewnej nocy, kiedy wszystko byto ciche, a po niebie
ptynat ksiezyc w pehi, po raz ostatni zegna si¢ ze $pigcg zong i dzieckiem. Nie byt szczesliwy,
opuszczajac ich, ale musial. Ujechal wiele mil, az dotart do rzeki wyznaczajacej granice terytorium
Sakjow. Woéwczas zsiadt z konia, zrzucit ksiazece szaty, $ciat dtugie wlosy i brode, i stat si¢
bezdomnym wedrowcem w poszukiwaniu prawdy.

To ,,odejécie” ma wielkie znaczenie psychologiczne. To nie tylko stanie si¢ mnichem. To
cos$ o wiele wigcej. To odciecie si¢ od wigzoOw krwi, rodu i ziemi, 1 danie sobie wolnej reki w pracy
nad wlasnym zbawieniem, wlasnym przeznaczeniem duchowym.

To wiasnie uczynit Siddharta. Odszedt od tego wszystkiego. Wycofat sig. Miat dosé
swieckiego zycia, i chciat sprobowaé odnalez¢ prawdg, samodzielnie jej poszukaé. Poszukiwania

miaty potrwac szes¢ lat.

Asceza

W owych czasach bylo w Indiach wielu ludzi wyznajacych nauki majace prowadzi¢ do



zrealizowania si¢ prawdy. Jedng z najpopularniejszych byto samoudrgczenie. Teraz w naszym kraju
nie mozemy bra¢ tego rodzaju zjawisk na powaznie. Ale w Indiach podobne praktyki sa czgscia
otoczki 1 nawet obecnie wielu Hindusow niewzruszenie wierzy, iz samoudrgczenie to prosta droga
do nieba, a nawet do O$wiecenia.

Tak tez bylo w czasach Buddy. Istniat pot¢zny ruch tego rodzaju, ktéry nauczal, ze jesli
pragnie si¢ osiggna¢ prawde, trzeba podporzadkowac sobie wlasne ciato, czy wrecz je umartwic. |
wlasnie tym zajat si¢ Siddharta. Przez szes¢ lat podejmowal najciezsze wyrzeczenia. Ograniczat
jedzenie i sen, nie myt si¢, chadzat nagi. Jak moéwi jeden z opisdéw, stawa jego umartwien szerzyta
si¢ ,,niczym dzwiek wielkiego dzwonu wiszacego pod kopulg nieba”. Pdzniej mial stwierdzié, ze
nikt w Indiach nie przewyzszyt go w samoudreczeniu i samoumartwieniu. Stwierdzit tez jednak, ze
nie zaprowadzilo go to donikad. Stat si¢ stawny jako wielki asceta, otaczata go grupa uczniéw. Ale

gdy zdal sobie sprawe, ze nie tedy droga do Oswiecenia, miat odwage wszystko to porzucié.

Medytacja i przebudzenie

Znbéw zaczal jesé, 1 jego uczniowie porzucili go z niesmakiem. I to takze ma swojag wymowe.
Odszedt od swojej rodziny, przyjacidl, plemienia, a w koncu opuscili go jego uczniowie. Pozostat
zupetnie sam, 1 tak juz zostalo. Przechodzit z miejsca na miejsce, az wreszcie dotarl do
urzekajacego miejsca na brzegu potoku z krystaliczng wodg. Usiadt tam w cieniu wielkiego drzewa
i powziat postanowienie: ,,Nie wstane z tego miejsca, dopoki nie bede oswiecony™.

Dzien po dniu, noc po nocy mijaty, podczas gdy on siedziat. Siedzac, skupial si¢ i1
kontrolowat swo6j umysl, oczyszczal go, wygaszal mentalne przeszkody i skalania, 1 pewnej
majowej nocy podczas pelni ksigzyca, gdy pojawita si¢ gwiazda poranna, skupit swoj umyst na tej
gwiezdzie, blyszczacej tuz nad horyzontem — i wtedy wlasnie przyszia peina iluminacja, peine
Oswiecenie.

Oczywiscie nader trudno opisa¢ ten stan. Mozna powiedzie¢, ze to glebia madrosci. Mozna
powiedzie¢, ze to petnia wspotczucia. Mozna powiedzie¢, ze to widzenie prawdy twarzg w twarz.
Ale to i tak tylko stlowa, ktore nie przekaza zbyt wiele. Powiedzmy wiec po prostu, ze w tym

momencie nastal §wit, a Siddharta Gautama stat si¢ Budda.

Nauczanie

W pewnym sensie byl to koniec jego poszukiwan. Stat si¢ Budda, ,,tym, ktory wie”. Znalazt
rozwigzanie zagadki egzystencji. Byl o§wiecony, byl przebudzony. Ale w innym sensie byl to
dopiero poczatek jego misji. Postanowiwszy oznajmi¢ ludziom prawde, ktora odkryl, opuscit
miejsce zwane dzi§ Bodhgaja, i poszedt do Sarnatu, odlegtego o okoto sto mil, zebrat tam uczniow,

ktérzy go opuscili po porzuceniu przezen umartwien, i powiedzial im o swoim wielkim odkryciu.



Wyglosit przed swoimi bytymi zwolennikami pierwsza mowg, czyli suttg.

Stopniowo wokot Buddy rosta duchowa spoteczno$é. Nie pozostawat ciggle w jednym
miejscu, ale wedrowal przez cate pétnocno-wschodnie Indie. Zyt dhugo, osiagajac O$wiecenie w
wieku 35 lat i dozywajac osiemdziesigtki. Przebyl wiec 45 lat aktywnego zycia, zajety szerzeniem
swoich nauk. Z reguly podrézowal z miejsca na miejsce przez dziewie¢ miesigcy roku, gloszac
kazania, a potem przez trzy miesigce chronit si¢ przed ulewnymi deszczami monsunu. Kiedy
przybywat do jakiej$ wioski, w czasie positku wyjmowat swoja miseczke zebraczg 1 przechodzit po
cichu od drzwi do drzwi. Zebrawszy tyle jedzenia, ile potrzebowat, odchodzit do gaju mangowego,
ktoéry nawet obecnie znajduje si¢ w oplotkach kazdej indyjskiej wsi, 1 siadat tam pod drzewem.

Gdy skonczyl positek, mieszkancy wioski zbierali si¢ wokdt niego, on za§ ich nauczal.
Czasem przychodzili bramini, bogaci dziedzice, kupcy, a czasem sprzatacze czy prostytutki. Budda
uczyt wszystkich. Niekiedy w duzych miastach Budda mial kazania wobec krolow i ksigzat. W ten
sposob zyskat wielkie uznanie, stajac si¢ najwigkszym i najlepiej znanym nauczycielem duchowym
swoich czasow. A gdy umarl, jego odejscie optakiwaly tysigce, nawet dziesiatki tysiecy ucznidw,
mnichow 1 §wieckich, kobiet 1 mgzczyzn.

Tak wyglada w zarysie tradycyjna biografia Siddharty Gautamy, indyjskiego ksiecia, ktory
zostal Budda. Ale czy to rzeczywiscie daje odpowiedz na pytanie ,,Kim byt Budda?”. To pytanie w
jego glebszym sensie zadawano sobie od samego zarania buddyzmu. W istocie pytanie to postawit

sam Budda, najwyrazniej wkrotce po swoim O$wieceniu.

Kim jestes?

Podrozujac goscincem, Budda natrafit na czlowieka imieniem Dona. Dona byl braminem
bieglym w sztuce cielesnych oznak. Zauwazywszy w $ladach stép Buddy znak kota o tysigcu
szprych, podazyt za nim i znalazt go w koncu siedzacego pod drzewem. Cala jego istota
promieniowata. Wedle przekazu, tak jakby $wiatlo §wiecito z jego twarzy — byl szczesliwy,
pogodny, radosny. Jego wyglad zrobit na Donie wielkie wrazenie, i musial on poczué, ze to nie jest
zwykla istota ludzka, moze nawet w ogole nie cztowiek. Dona przeszedl prosto do rzeczy, pytajac:
»Kim jestes?”

Starozytni Hindusi wierzyli, ze wszech§wiat dzieli si¢ na rézne poziomy egzystencji, i
istniejg nie tylko ludzie i zwierzeta, jak my wierzymy, ale tez bogowie, duchy, jaksze, gandharwy 1
wiele innych mitologicznych istot, zamieszkujacych wielopoziomowy wszechswiat, w ktérym
ludzka ptaszczyzna byta jedynie jedng z wielu. Dona spytal wiec: ,,Jestes jaksza?” (jaksza to do$¢
straszny, ulotny duch zyjacy w lasach). Budda odrzekl, ze nie. Dona probowat dalej: ,Jestes
gandharwa?” (rodzajem niebianskiego muzyka, postaci o pigknym $piewie przypominajgcej aniota).

Raz jeszcze Budda odpowiedzial ,,Nie”, Dona pytat wigc dalej: ,,Czy zatem jestes dewa?” (bogiem,



boska istota, rodzajem archaniota). I znowu — ,,Nie”. Wtedy Dona pomyslal: ,,Dziwne, musi to by¢

',’

jednak czlowiek!”, 1 o to si¢ go wreszcie spytal, ale odpowiedz Buddy znowu brzmiata , Nie”. Tu
juz Dona byt cigzko zdumiony, wigc sprobowal inaczej: ,,Jesli nie jeste$ zadng z tych istot, to kim
jestes?”. Budda odpowiedziat: ,,Wszystkie te uwarunkowania umystu, w oparciu o ktore mozna by
mnie nazwaé jaksza, gandharwa, dewa czy cztowiekiem, zostaty przeze mnie zniszczone. Dlatego
jestem budda”.

Mentalne uwarunkowania okresla si¢ stowem ,samskara”, oznaczajacym wszelkiego
rodzaju uwarunkowane postawy mentalne. Wedle buddyzmu 1 hinduskich wierzen w ogdle to
wlasnie te uwarunkowane postawy mentalne, akty woli czy formacje karmy, jak si¢ to niekiedy
okresla, determinuja natur¢ naszego odrodzenia. Budda wolny byt od nich wszystkich, nic zatem
nie moglo spowodowac jego odrodzenia jako jaksza, gandharwa, bog, czy nawet jako cztowiek; co
wiecej, nawet tu i teraz nie byl w rzeczywistosci zadng z tych istot. Osiggnat stan nieuwarun-

kowanej §wiadomosci, cho¢ jego ciatlo mogto si¢ wydawaé ludzkie. Dlatego nazywano go Budda,

czyli jakby inkarnacja i uosobieniem nieuwarunkowanego umystu.

Ty tez jestes -potencjalnie — Buddg!

Jak juz wiemy, Budda znaczy ,nieuwarunkowany umyst” badZ ,,umysl oswiecony”.
Poznanie Buddy oznacza zatem poznanie umystu w jego stanie pozbawionym uwarunkowan. Jesli
wiec teraz kto$§ nas zapyta ,,Kim jest Budda?”, mozemy po prostu odpowiedzie¢: "Ty sam jeste$
budda — potencjalnie". Mozemy prawdziwie pozna¢ Budde jedynie w trakcie realizowania
potencjalnego stanu buddy w nas samych. Dopiero wowczas mozemy powiedzie¢ na podstawie

wlasnej wiedzy i1 doSwiadczenia, kim jest Budda.

Péjscie po Schronienie

Nie mozna tego zrobi¢ od razu. Musimy przede wszystkim wytworzy¢ zywy kontakt z
buddyzmem. Potrzebujemy zdoby¢ si¢ na co$, co idzie dalej niz zwyczajna wiedza o postaci Buddy
Gautamy, co jednak ciagle pozostaje odlegle od poznania nieuwarunkowanego umystu, od
prawdziwego poznania Buddy. Tym czym$§ pomigdzy jest Pdjscie po Schronienie do Buddy.
Znaczy to podjecie idealu Os$wiecenia jako swego ostatecznego celu, i dawanie z siebie
wszystkiego, by go zrealizowa¢. Innymi stowy, jedynie przez Pojscie po Schronienie do Buddy
wiedzie droga do istotnego poznania, kim jest Budda. Z tej racji przywigzywalem zawsze tak
wielka wage do Schronien, nie tylko do Pojécia po Schronienie do Buddy, ale tez do Dharmy i do
Sanghi.

Podsumowujac, jedynie Schronienie si¢ w Buddzie, ze wszystkimi tego konsekwencjami,

pozwala trafnie odpowiedzie¢ — z glebi serca, z glgbi umystu, i z glebi calego naszego zycia



duchowego — kim jest Budda.

Pytania do refleksji i dyskusji
1. Jako mlody cztowiek przyszty Budda wiodt wygodne i1 dostatnie zycie, ale nie znalazt w nim
satysfakcji 1 poczucia sensu. Co moze to mowi¢ o podej$ciu do szczescia wyznawanym przez
spoteczenstwo konsumpcyjne? Widzisz tu jakie$ zbieznosci ze swoim wlasnym doswiadczeniem?
2. Pierwsze trzy z ,Czterech Widokow” postawily przysztego Budde twarza w twarz z
niewygodnymi aspektami rzeczywistosci, uzmystawiajagc mu, ze konwencjonalne podejscie do
zycia opiera si¢ na iluzji. Czwarty Widok pokazal mu, Ze istnieje alternatywny sposob zycia,
oferujacy spehienie na glebszym poziomie. Jakie sg odpowiedniki Czterech Widokow w twoim
wilasnym do$wiadczeniu? Jakie przezycia zaprowadzily cie tutaj, do studiow nad Dharma?
3. Gautama czul potrzebe catkowitego porzucenia starego zycia — potrzebe ,,0dejscia”. Czemu
odcigcie si¢ od znajomych ludzi, miejsc 1 r6l moze mie¢ — przynajmniej przez jaki§ czas —
korzystny wplyw na zycie duchowe? Czy to tlumaczy, dlaczego retrity bywaja pomocne? Czy sa
aspekty twojego zycia, ktore sprawiaja, ze tkwisz w nieaktualnej wersji siebie?
4. Po swoim Os$wieceniu Budda nie pasowal do zadnej kategorii bytowej, z ktérg ludzie byliby
obeznani. Czy moglibySmy, na nizszym poziomie, postrzega¢ jako aspekt naszego zycia
duchowego wyzwalanie si¢ od opiséw nas definiujacych? Jak siebie definiujesz: poprzez wiek,
pte¢, narodowos¢, klasg spoteczng, wyksztatcenie, subkulture, poglady polityczne itd.? Do ktorych
z tych opisOw jestes najmocniej przywigzany?

5. Co to moze znaczy¢, ze Budda byt ,,nieuwarunkowanym umystem”?



1.1.5. Budda mityczny

Wprowadzenie

Dla buddystow na Wschodzie historia zycia Buddy to co$§ znacznie wiecej niz historyczny
opis — to poetycki mit pelen glebokich znaczen przenikajacych do glebszych warstw umystu. W
tekscie, ktory teraz nastgpi, Sangharakszita przyglada si¢ roznym mitycznym elementom opowiesci
o Buddzie, zwracajac uwage na pewne aspekty ich znaczenia, i dochodzac w efekcie do wniosku, ze
z duchowego punktu widzenia poetycka prawda jest rownie wazna, co prawda historyczna — a moze
nawet wazniejsza.

By poczu¢ wplyw mitycznych i poetyckich elementéw historii Buddy, musimy otworzy¢ na
nie swoja wyobrazni¢, nie poprzestajac jedynie na angazowaniu racjonalnego, krytycznego umystu.
Potrzeba na to czasu, i bytoby pomocne dobrze przeczytac tekst przed zajeciami w grupie, a potem
postawi¢ tam swoje pytania i sugestie. W szczegdlno$ci mogloby tez pomdc przyjrzenie si¢ ujeciom

opisywanych zdarzen w buddyjskiej sztuce i przyniesienie takich obrazéw na zajecia grupy.

Archetypiczny symbolizm w biografii Buddy

Tekst na podstawie Przewodnika po buddyjskiej Sciezce Sangharakszity, roz.3

Jezyk glebi

Spogladajac pod racjonalng, konceptualng powierzchni¢ ludzkiego umystu, odnajdujemy
ogromne, niezglgbione glebie tworzace to, co nazywamy mianem niesSwiadomosci. NieSwiadoma,
pozaracjonalna cze¢$¢ cztowieka jest zdecydowanie wigkszg czescig jego ogdlnej natury, totez jej
znaczenie jest o wiele wigksze, niz to zwykle chcemy przyznaé. Swiadomoéé przypomina lekka
piang dryfujacg 1 mienigcg si¢ na powierzchni, podczas gdy nieswiadomos¢ jest jak potezna glebia
oceanu, si¢gajaca daleko wglab, ciemna i1 nieodgadniona. By dotrze¢ do osoby jako calosci, nie
wystarczy odwota¢ si¢ do jej §wiadomej, racjonalnej inteligencji dryfujacej po powierzchni. Trzeba
odwota¢ si¢ do czego$ wigcej, a to znaczy, ze musimy moéwic jezykiem zupetnie innym niz jezyk
poje¢, abstrakcyjnej mysli; musimy mowi¢ jezykiem obrazow, konkretnych form. Jesli chcemy
dotrze¢ do tej pozaracjonalnej czeSci ludzkiej psyche, musimy uzywaé jezyka poezji, mitu i
legendy.

Ten inny jezyk, nie mniej wazny, zostat przez wielu wspotczesnych ludzi zapomniany badz
tez znany jest w znieksztalconych 1 szczatkowych formach. Buddyzm jednak zdecydowanie
postuguje si¢ tym jezykiem, a czyni to nie mniej sugestywnie niz przy jezyku pojeciowym.
Niektorzy ludzie majg wrazenie, jakoby buddyzm mowil jedynie jezykiem poje¢ i rozumu; Ze jest

to Scisle racjonalny system, nawet swego rodzaju racjonalizm. To nieporozumienie jest na



Zachodzie niejako catkiem naturalne. Badz co badz, wigkszo$¢ naszej wiedzy czerpiemy z ksiagzek,
czasopism, wyktadéw itd., totez nasze podejscie ksztaltuje si¢ w perspektywie konceptualnego,
racjonalnego rozumienia, cho¢ nie zawsze jestesSmy tego swiadomi. Gdy jednak wybierzemy si¢ na
Wschod, zobaczymy zupehnie inny obrazek. W krajach wschodniego buddyzmu ludzie sktaniajg si¢
ku drugiej skrajnosci. Wszedzie wokot poruszaja ich obrazy, nietatwo im natomiast podac
racjonalny, pojeciowy opis tego, w co wlasciwie wierzg.

Jesli chodzi o buddyzm na Zachodzie, znacznie wigcej uwagi poswiecono perspektywie
intelektualnej, analitycznej, pojeciowej. PowinniSmy obecnie poswigci¢ wigcej czasu i1 uwagi
podejsciu innego rodzaju, zaczaé proby taczenia obu tych podej$¢, jednoczenia tego, co pojeciowe z
tym, co niepojeciowe. W zyciu duchowym potrzeba nam réwnowagi, w ktorej swoje miejsce
zajmuja zaré6wno umyst §wiadomy, jak 1 nieSwiadomy.

Stad tez do naszego tematu podejdziemy od strony jezyka poezji i mitu, przechodzgc od
perspektywy pojeciowej do niepojeciowej, od umystu §wiadomego do nieswiadomego. Bedziemy
si¢ tu styka¢ z tym, co okreslitem ,archetypicznym symbolizmem w biografii Buddy”. By to
spotkanie moglo by¢ owocne, musimy sta¢ si¢ wrazliwi 1 otwarci na te symbole archetypiczne,
wstucha¢ si¢ w nie 1 pozwoli¢ im przemowi¢ w ich wilasny sposob do nas, zwlaszcza do naszych
nie§wiadomych gtebi; chodzi o to, by nie tylko zdawa¢ z nich sobie spraw¢ mentalnie, ale tez

doswiadczy¢ je i przyswoié, a w koncu pozwolié, by przeksztalcity cate nasze zycie.

Znaczenie ,archetypicznego symbolizmu”

Zdefiniujmy teraz kluczowe terminy. Czym jest archetyp? Mowigc ogoélnie, archetyp to
pierwotny wzorzec czy tez model danej rzeczy, wzglednie forma, na podstawie ktorej dany obiekt
jest wykonany. A co znaczy symbolizm? Symbol okre§la si¢ generalnie jako widzialne
przedstawienie czegos$ niewidzialnego. Ale od strony filozoficznej i religijnej chodzi o co$ wigcej: o
co$ istniejagcego na nizszej plaszczyznie, odpowiadajacego czemu$ istniejagcemu na wyzszej
plaszczyznie. By przytoczy¢ znany przyklad — w roznych tradycjach teistycznych stonce jest
symbolem Boga, poniewaz stonce odgrywa w $wiecie fizycznym te sama rolg, jaka Bog odgrywa
wedle tych systeméw w §wiecie duchowym: stonce jest zrodlem $wiatla 1 ciepta, podobnie jak Bog
jest zrodlem $wiatta wiedzy 1 ciepta mitosci w §wiecie duchowym. Mozna powiedzie¢, ze stonce
jest bogiem $wiata materialnego, za§ Bog jest sloncem $wiata duchowego. Stonce i Bog

reprezentujg t¢ sama zasadg objawiajaca si¢ na réznych poziomach. ,,JJak ponizej, tak i wyzej”.

Dwa rodzaje prawdy
Wielu zachodnich uczonych probowato napisa¢ obszerne, pelne szczegotow biografie

Buddy. Istnieje sporo materiatéw przekazanych przez tradycje. Zachodni uczeni gruntownie



przebadali 6w obfity materiat, a po zapoznaniu si¢ z licznymi epizodami i wydarzeniami, podzielili
go na dwie wielkie grupy. Z jednej strony ktada to, co uwazajg za fakt historyczny. Na druga strong
idzie to, co uznajg za mit i legende. Wszystko to jest w porzadku, ale wigkszos$¢ z nich idzie o krok
dalej i pozwala sobie na osgdzanie, twierdzac, ze jedynie to, co oni uwazaja za fakty historyczne,
ma warto$¢ 1 jest istotne. Mity, legendy i calg poezj¢ opowiesci widza oni zazwyczaj w kategoriach
zwyktej fikeji literackiej, ktora dyskredytuja jako kompletnie bezwarto§ciows.

To bardzo powazny biad, mozemy bowiem méwi¢ o dwu rodzajach prawdy — o prawdzie
zwanej przez nas naukowg, prawdzie poje¢ i rozumowania, a ponadto (a dla niektoérych ponad tgq
pierwsza) o prawdzie, ktérg mozemy okresli¢ mianem poetyckiej, prawdzie intuicji oraz wyobrazni,
co najmniej rownie waznej. Ten drugi rodzaj prawdy manifestuje si¢ w mitach i legendach, a takze
w dzielach sztuki, w rytuatach symbolicznych oraz, co istotne — w snach. Archetypiczny symbolizm
biografii Buddy nalezy do tej drugiej kategorii prawdy. Nie chodzi w nim o prawde¢ historyczng, o
zbior faktow, ale poetycka, nawet duchowa, prawde. Biografia Buddy w kategoriach
archetypicznych symboli nie zawiera zewngtrznych wydarzen z jego zycia, ma natomiast
uzmystowi¢ nam co$ z jego wewnetrznych doswiadczen duchowych, a przez to rzuci¢ swiatlo na

zycie duchowe kazdego z nas.

Przyklady archetypicznego symbolizmu

Podam teraz pare¢ przyktadow archetypicznego symbolizmu w biografii Buddy:

Cud blizniaczy
Nastepnie Czcigodny, wznoszac si¢ w powietrzu na wysokos$¢ palmy, dokonat mnogich
cudow podwdjnego wygladu. Nizsza czg$¢ jego ciata byla w ptomieniach, podczas gdy
z wyzsze] czesci wytryskato piecset strumieni zimnej wody. Gdy za$ wyzsza cze$¢ ciata
byla w ptomieniach, pieéset strumieni zimnej wody wytryskato z nizszej cze$ci.
Nastepnie w magiczny sposob Czcigodny przyjat posta¢ byka o drzacym grzbiecie. Byk
6w zniknat na wschodzie i pojawit si¢ na zachodzie. Zniknat na pdtnocy i pojawit si¢ na
potudniu, zniknat na potudniu i pojawit si¢ na potnocy. Tak oto doktadnie wygladat ten
wielki cud. Wiele tysigcy koti2 rdznych istot przygladato mu si¢ z rosngcg radoscia i

zadowoleniem, bijac niezliczone brawa podczas obserwowania.

Nie bed¢ tu mowit o przeksztatceniu si¢ Buddy w byka, skoncentruje¢ si¢ na wiasciwym

Koti to w sanskrycie stowo reprezentujace najwyzsza liczbe w starym hinduskim systemie liczbowym — dziesieé
miliondéw [przyp.tlum.].



»cudzie blizniaczym”, kiedy z Buddy wydobywa si¢ jednocze$nie ogien i woda. Przede wszystkim
Budda unosi si¢ w powietrzu. Oznacza to zmian¢ ptaszczyzny i ma duze znaczenie, reprezentuje
bowiem fakt, ze opisywane zdarzenie nie dzieje si¢ na ziemskiej plaszczyznie, czy tez na
ptaszczyznie historycznej. Blizniaczy cud nie jest cudem w zwyklym sensie, nie jest czyms
magicznym 1 nadnaturalnym dziejacym si¢ na ziemi, ale czym$ duchowym i symbolicznym,
dziejacym si¢ na wyzszej, metafizycznej plaszczyznie egzystencji.

Unoszac si¢ w powietrzu, w tym metafizycznym wymiarze Budda emituje ogien 1 wode
jednoczesnie: ogien z wyzszej czgsci ciata, a wodg z nizszej, 1 vice versa. Na wyzszej ptaszczyznie
egzystencji, na ktorej teraz przebywa, ogien i woda to uniwersalne symbole. Mozna je znalez¢ na
catym $wiecie, w kazdej kulturze i religii. Ogien reprezentuje ,,ducha”, ,.to, co duchowe”, za§ woda
— materi¢, to, co materialne. Ogien jest powigzany z tym, co niebianskie, woda — z tym, co
ziemskie. Ogien reprezentuje pierwiastek aktywnosci, meskosci, woda — pierwiastek kobiecosci,
pasywnos$ci. Ogien odpowiada intelektowi, woda — emocjom. Wreszcie ogien reprezentuje
Swiadomos$¢, woda za§ — nieswiadomo$¢. Innymi stowy, ogien i woda reprezentuja wszystkie
kosmiczne przeciwienstwa.

Jednoczesne emitowanie przez Budde ognia i wody reprezentuje polaczenie tej wielkiej pary
przeciwienstw. Zjednoczenie na wszystkich poziomach, a zwlaszcza na poziomie najwyzszym,
stanowi synonim Os$wiecenia. Epizod z cudem blizniaczym moéwi nam, ze O$wiecenie to nic
jednostronnego, ze nie jest to doswiadczenie czgsSciowe, ale jednosé, potaczenie przeciwienstw,

ognia 1 wody, na najwyzszym mozliwym poziomie.

Drabina tgczqca niebo i ziemie

Przyjrzyjmy si¢ teraz innemu epizodowi. Wedle tradycji therawady, Budda glosit to, co stato
si¢ znane jako abhidharma, swojej zmartej matce w Niebie Trzydziestu Trzech Bogow (wyzszym
niebianskim $wiecie, gdzie odrodzita si¢ po $mierci, siedem dni po jego urodzeniu). Wracajac na
ziemig, schodzit po wspaniatych schodach w towarzystwie réznych bogow, bostw i aniotow. W
tekstach te schody opisuje si¢ nader kwieciscie, jako zrobione ze ztota, srebra i krysztatu.

Schody czy tez drabina pomigdzy niebem a ziemig to takze potezny symbol. Na przyktad w
Biblii mamy drabing Jakubowg o tym samym znaczeniu. Schody jednocza przeciwienstwa, tacza i
zblizaja niebo i ziemig¢. Archetypiczne znaczenie epizodu schodzenia Buddy jest w buddyjskich
tekstach wzmacniane barwnymi, wyszukanymi opisami moéwigcymi o zlocie, srebrze i krysztale, o
roznych kolorowych $wiatlach, o wachlarzach i paletach odcieni, o sypigcych si¢ kwiatach 1
brzmigcej wokot muzyce. Ma to duza site oddziatywania nie na umyst $wiadomy, a na

nieswiadomo$¢, na to, co w glebi.



Drzewo swiata

Innym istotnym wariantem motywu jednoczenia przeciwienstw jest to, co ogélnie jest znane
pod nazwg ,,drzewa §wiata” albo ,,drzewa kosmicznego™. Wedle tradycyjnych przekazow Budda
osiggnal Oswiecenie u stop drzewa bodhi (,,bodhi” oznacza transcendentalng madros¢, wzglednie
»przebudzenie”). Korzenie drzewa ida gleboko w ziemie, za$ jego gatgzie wysoko png si¢ w niebo.
Zatem drzewo rowniez laczy niebo i ziemig, jest symbolem jednosci i harmonii przeciwienstw.

Drzewo $wiata znajduje si¢ w wielu mitologiach. Mozna tu przywota¢ Norse Y ggdrasil,
Jesion Swiata — glebokie korzenie, galezie prosto do nieba, i wszystkie §wiaty zawieszone na
gateziach. Mozliwe jest tez powigzanie krzyza chrzescijanskiego z drzewem $wiata, drzewem
kosmicznym. Widziatem przedstawienie ukrzyzowania, gdzie gatezie wyrastaly z ramion krzyza,
za$ korzenie wrastaly od podstawy gleboko w ziemi¢. Podobnie jak drzewo $wiata, krzyz taczy w
sposob kosmiczny niebo i ziemig, tak samo jak Chrystus psychologicznie jednoczy ludzka i boska

nature.

Diamentowy tron

Scisle zwiazany z ideami drabiny, schoddw, czy drzewa, jest obraz punktu centralnego. We
wszystkich tradycyjnych opisach Os$wiecenia Buddy przedstawia si¢ go jako siedzacego na
»Wadzrasanie”, co dostownie znaczy ,,Diamentowy Tron” lub ,,Diamentowe Siedzisko”. Diament
(wadzra) reprezentuje w buddyjskiej tradycji element transcendentalny, metafizyczna podstawe.
Wedle tradycji buddyjskiej Wadzrasana to centrum wszech§wiata. Mozna to porownaé z
odpowiednig tradycja chrzeécijanska, wedle ktorej krzyz stat na tym samym doktadnie miejscu, co
Drzewo Poznania Dobrego i Zlego, z ktorego Adam i Ewa zjedli jabtko, i ten punkt wyznacza
centrum $wiata. Kosmiczna centralno$¢ Wadzrasany sugeruje, ze O$wiecenie polega na przyjeciu
pozycji w centrum. Owa transcendentalna, metafizyczna centralno$¢ decydujaca o Oswieceniu,

sprowadza si¢ do tego samego, co jedno$¢ przeciwienstw, o ktorej wezesniej mowiliSmy.

Zdarzenia towarzyszace Oswieceniu Buddy

Skonfrontujemy si¢ teraz nie z oderwanymi symbolami archetypicznymi, a z calg sekwencja
symboli. Jest ona zwigzana ze zdarzeniem najwazniejszym w zyciu Buddy, czyli z osiggnigciem
przezen O$wiecenia. Te symbole wigza si¢ z pewnymi wydarzeniami zazwyczaj uznawanymi za

historyczne, albo cze¢sciowo historyczne, cho¢ ich wlasciwe znaczenie idzie duzo glebie;j.

Zwyciestwo nad Marg
Pierwsze z tych wydarzen tradycyjnie znane jest jako ,,Zwycigstwo nad Marg”, ,,Szatanem”

buddyzmu. Przyszly Budda siedzial pod drzewem w medytacji, kiedy zaatakowaty go straszne



zastepy demonoéw, wszelkiego rodzaju ohydne, szkaradne, niewydarzone postaci prowadzone przez
Mare. Owe zastepy oraz ich atak sg zywo opisane w sztuce i poezji buddyjskiej. Byly czgsciowo
ludzkie, czesciowo zwierzece, potwornie zdeformowane, warczace, typigce 1 wsciekte; niektore z
nich niosty wielkie maczugi, inne potrzgsalty mieczami, a wszystkie mogly si¢ wydawacé bardzo
grozne 1 przerazajace. Ale wszystkie kamienie, strzaly i ptomienie po dotarciu do aury $wiatta
jasniejacego wokot Buddy zamieniaty si¢ w kwiaty i opadaty u jego stop. Znaczenie tego jest
strasznym atakiem. Oczy jego pozostaty zamknigte, trwat w medytacji z niezmiennym u$miechem
na ustach.

Mara wystal wiec przeciw Buddzie swoje trzy pickne corki — Zadze, Namietnoéé i Rozkosz.
Tanczyly naprzeciw Buddy, uzywaly wszystkich swoich forteli, Budda jednak nie otworzyt nawet
oczu. Odeszly jak niepyszne.

Wszystko to reprezentuje sily nieSwiadomosci w ich prymitywnej, pozbawionej subtelno$ci
formie. Demony, straszne niewydarzone figury, symbolizujg gniew, awersje, nieche¢ itd. Corki
Mary symbolizujg rozne aspekty pragnienia i pozadania. Mara za§ symbolizuje pierwotng

ignorancje, brak §wiadomosci.

Wezwanie Bogini Ziemi na swiadka

Drugie wydarzenie znane jest jako ,,wezwanie Bogini Ziemi na $wiadka”. Po swojej porazce
Mara sprobowat innej sztuczki. Powiedzial do przysztego Buddy: ,,Siedzisz na centralnym punkcie
wszech§wiata, na tronie dawnych buddéw. Jestes zwyklym $miertelnikiem, jakie masz prawo
siedzie¢ na Diamentowym Tronie, zajmowanym kiedy$ przez poprzednich buddow?”. Budda
odrzekt: ,,W poprzednich zyciach praktykowatem wszelkie doskonatosci — doskonato$¢ dawania,
moralnosci, cierpliwosci, energii, medytacji 1 madrosci. W mojej duchowej ewolucji doszedtem do
punktu, w ktérym mam osiagna¢ Oswiecenie. Dlatego godzien jestem siedzie¢ na tym tu
Diamentowym Tronie, jak poprzedni buddowie, kiedy osiggali O§wiecenie”.

Nie zadowolito to Mary. Zapytat: ,,W porzadku, moze i praktykowale§ wszystkie te
doskonatosci w poprzednich zyciach, ale kto temu poswiadczy?”. Przyszly Budda, siedzac na
Diamentowym Tronie w pozycji do medytacji, z r¢koma spoczywajacymi na podotku, wyciagnat
jedna reke i dotknat nig ziemi — to slynna mudra, lub pozycja, dotykania ziemi. I z dolu wyrosta
Bogini Ziemi, trzymajac w rece waze. Ztozyla takie §wiadectwo: ,Jestem tu caty czas. Ludzie
przychodza, ludzie odchodza, ale ziemia pozostaje. Widzialam wszystkie jego poprzednie zycia.
Widziatam setki tysigcy wcielen, w ktorych praktykowatl doskonatosci. Daj¢ wigc §wiadectwo, ze
godzien jest zasiada¢ na siedzisku dawnych buddow™.

Scena ta bywa tez czgsto przedstawiana w buddyjskiej sztuce. Niekiedy Bogini Ziemi



oddawana jest w kolorze ciemnozielonym, niekiedy w pigknym zlotobrazowym, zawsze
wylaniajaca si¢ w potowie z ziemi. Symbolizuje ona zasadniczo te same sity, co corki Mary, lecz w
ich obtaskawionej, podporzadkowanej 1 bardziej subtelnej formie — gotowe do pomocy, a nie

przeszkadzania.

Prosba Brahmy

Trzecie zdarzenie to ,,prosba Brahmy”. Po swoim Os$wieceniu Budda sktfaniat si¢ do
zachowania milczenia. Myslat: ,.ta prawda, ta rzeczywisto$¢ odkryta przeze mnie zbyt jest subtelna,
zbyt trudna do zauwazenia, by zwyczajni ludzie mogli ja zobaczy¢ swymi oczyma pokrytymi pylem
Swiata 1 gtosi¢ nauki”.

Wtedy zjawil si¢ niezwykly duch. Wspaniate $wiatto rozbtysto, a w jego srodku prastara
postaé, posta¢ Brahmy Sahampatiego, Brahmy Wielkiego Boga, Pana Tysigca Swiatow, objawita
si¢ z reckoma ztozonymi w gescie prosby. Brahma powiedzial: ,,prosze, glo$ nauki, gto§ Prawde — sa
na $wiecie tacy, co niewiele majg pytu na oczach. Oni to docenig i za tym podaza”. Budda otworzyt
swoje boskie oko i spojrzal wskro$ §wiata. Zobaczyt wszystkie istoty jako lotosy w stawie, na
réznych etapach rozwoju. I odpowiedziat: ,,Ze wzgledu na tych, ktérzy niewiele maja pytlu na
oczach, ktorzy przypominaja lotosy w potowie wyroste, bede glosi¢ Dharme”.

Nie powinni§my oczywiscie bra¢ tego zdarzenia dostownie w sensie historycznym — Budda
nie musial by¢ proszony o nauczanie. Prosba Brahmy reprzentuje dziatanie sit wspodlczucia w

umysle Buddy, ktore sktonity go do oznajmienia odkrytej przezen prawdy, do nauczania ludzkosci.

Krol Wezow

Siedem tygodni siedzial Budda u stop drzewa bodhi, a w $rodku siédmego tygodnia
wywiazata si¢ wielka burza. Budda doznal O$wiecenia w maju, plus siedem tygodni daje potowe
lipca, poczatek pory deszczowej. Kiedy w Indiach nastaje pora deszczowa, z chwili na chwilg niebo
robi si¢ czarne, zaczyna padac i powiedziec ,,leje jak z cebra” to powiedzie¢ zdecydowanie za mato.
Budda byt na otwartym powietrzu, pod drzewem, w cienkich szatach — niewiele mogl na to
poradzi¢. Inna posta¢ wyrosta jednak spod ziemi: wielki waz, krol Muczalinda, Wezowy Krol.
Owinat si¢ wokot Buddy 1 roztozyt swoj kaptur nad jego gtowa niczym parasol, chronigc go w taki
sposob od opadoéw. Czesto przedstawia si¢ ten epizod w buddyjskiej sztuce.

Potem deszcz ustal, burzowe chmury si¢ rozptynety, zas Krol Wezow przybral inng forme,
stal si¢ picknym mtodziencem w wieku okoto 16 lat, i oddat pokton Buddzie.

Niestety niektorzy uczeni usitujg bra¢ ten epizod dostownie, mowiac: ,,wszak dobrze znane

na Wschodzie sg przypadki, kiedy weze sg calkiem przyjazne wobec §wigtych mezéw, podpelzajac



i siadujgc blisko nich; tak wilasnie musialo si¢ zdarzy¢ tutaj”. Nie mozemy jednak przyjaé tego
rodzaju pseudo-historycznych wyjasnien. JesteSmy na innej plaszczyznie, na catkowicie innym
poziomie sensu. Wszedzie na $wiecie woda, morze, bagdz ocean, symbolizuja nieSwiadomos¢. W
indyjskiej mitologii nagowie, czyli weze albo smoki, zyja w glebinach oceanu. Nagowie
reprezentuja wigc sity z glebin nieSwiadomosci w ich najbardziej pozytywnym i korzystnym
aspekcie — Muczalinda za$ to krol nagow.

Opady deszczu, wielka ulewa po siedmiu tygodniach, symbolizujg chrzest wodg. Na calym
swiecie wylanie wody na kogo$ lub co$ symbolizuje uposazenie tej osoby lub tego przedmiotu we
wszystkie moce nie§wiadomego umyshlu. Muczalinda réwniez reprezentuje potezne energie
wzbierajace wewnatrz osoby, zwlaszcza podczas medytacji. Muczalinda przybierajacy forme
picknego szesnastoletniego mlodzienca ukazuje nowg osobowo$¢ zrodzong w wyniku tego.
Muczalinda w nowej postaci oddaje pokion Buddzie, co symbolizuje doskonate poddanie si¢

wszystkich mocy nie§wiadomosci wiadzy o§wieconego umystu.

Sugestie do refleksji, dociekan i dyskusji
1. Czy zgadzasz si¢, ze prawda poetycka jest tak samo wazna, jak prawda faktow?
2. Ktory z epizodoéw 1 symboli opisanych powyzej najsilniej na ciebie oddziatuje?
3. Poszukaj przedstawien tych wydarzen z zycia Buddy w dowolnej ksiazce z buddyjska sztuka, do
jakiej masz dostep, badz tez w internecie, 1 przynies je na zajecia grupy. Jesli chcesz, mozesz tez

narysowac lub namalowac¢ jedno z nich samodzielnie.



1.1.6. Budda nam bliski

Wprowadzenie

Ostatnia sesja pokazala nam, ze dla wielu buddystow historia zycia Buddy nie jest jedynie
zapisem historycznych faktow. W tym tygodniu zobaczymy, dlaczego dla wigkszosci buddystéw
Budda nie jest jedynie dawno umartym nauczycielem, ktéry w efekcie nie ma na nas wplywu tu i
teraz.

Wyobrazanie sobie Buddy 1 jego witasciwosci, myslenie o Buddzie z szacunkiem,
wizualizowanie Buddy i réznych innych ucielesnien O$wiecenia — wszystko to stanowi wazna
praktyke wielu buddystow, majaca dobrze okreslony cel duchowy i pozytywny wplyw na wiele
0sOb. Mozemy postrzegac¢ te praktyki jako ¢wiczenie si¢ w tworczej wyobrazni, sposdb rozwijania
cech, ktore byly w nas zaniedbane. Mozemy widzie¢ Budde, z jakim kontaktujemy si¢ w wyobrazni
1 medytacji, jako aspekt naszego wlasnego potencjatu, zwanego czasem nasza wilasng ,naturg
buddy”. Mozemy tez rozumie¢ te praktyki jako sposdb nawigzania kontaktu z poteznym,
zewnetrznym strumieniem duchowej energii. Zreszta tlumaczenie sobie pozytywnych efektow
takich praktyk moze nie by¢ tak istotne, jesli tylko nie odrzucamy ich z powodu wiasnych

uprzedzen badZ wasko rozumianego racjonalizmu.

W obecnosci Buddy

By lepiej poja¢, jak rozwijaty sie takie praktyki, mozna wyobrazi¢ sobie bycie cztonkiem
najwczesniejszej Sanghi, zyjacym 1 praktykujacym w obecnosci Buddy. Jak by to byto spedzac czas
z Budda, doswiadcza¢ wplywu oraz inspiracji tak wysoko rozwinigtej istoty?

Latwo sobie wyobrazi¢, ze obecnos¢ Buddy nieustannie przypominalaby nam o
wlasciwosciach Os$wiecenia 1 nasz wilasny potencjal tych witasciwosci bylby dzigki temu
pobudzony. Tego rodzaju oddziatywanie przyczynialoby si¢ do wzrostu i umacniania si¢ owych
wiasciwosci, ktore rostyby w sile wewnatrz nas, podczas gdy niezrgczne sktonno$ci stopniowo by
zanikaty. Jak mozna sobie wyobrazi¢, nasze dziatania, mowa i myslenie catkiem naturalnie
zaczelyby przypomina¢ Buddg; z czasem za$ upodobniliby$my si¢ do Buddy w naturalny sposéb,
bez wielkiego wysitku z naszej strony.

Wielu spos$rod wezesnych buddystow musiato by¢ swiadomych, ze zwykte spedzanie czasu
z Budda ma na nich potezny wptyw, i po $mierci Buddy musieli zdawac sobie sprawg, co stracili.
Bez watpienia starali si¢ utrzymac¢ pewne korzysSci bycia z Budda, mimo ze nie byt on juz fizycznie
obecny — w taki sposob rozwineta sie¢ praktyka swiadomosci Buddy. Jak zobaczymy, praktyka ta w
istocie powstata jeszcze przed $miercig Buddy, poniewaz nie wszyscy jego uczniowie mogli przy

nim by¢, kiedy jeszcze zyl. Dopiero jednak w latach i stuleciach po parinirwanie Buddy wylonita



si¢ w pelni, stajac si¢ jedng z najpopularniejszych praktyk medytacyjnych wkrotce po $mierci
Buddy, a w pdzniejszych formach buddyzmu stanowigc podstawe réznych form kultu, wielu
réznych praktyk medytacyjnych 1 licznych tak zwanych ,,archetypicznych” buddoéw 1 bodhisattwow

uciele$niajacych wielorakie aspekty Oswiecenia.

Korzysci

Wedle tradycyjnych komentarzy rozpamietywanie Buddy 1 jego cech niesie wiele korzysci.
Daje odwage 1 sitle do wznoszenia si¢ ponad cierpienie zycia na tym §wiecie. Prowadzi do peti
wiary, napawa madro$cia i1 zrozumieniem. Zaczynamy czué, jakby$Smy zyli w obecnoS$ci
Oswieconego, 1 jesli kusi nas jakie§ niezreczne dziatanie, jesteSmy powstrzymywani przez zdrowy
wstyd, jak gdyby sam Budda stat z nami twarza w twarz. Z czasem nasze cialo staje si¢ ,,tak godne
czcl, jak oltarz”, a nas umyst ,,zmierza ku rowninie buddow”. I nawet jesli dalej juz w tym zyciu nie
pojdziemy, to bedziemy podazaé¢ ku ,szczgsliwemu przeznaczeniu”. Wydaje si¢ duchowa i
psychologiczng regula, ze stajemy si¢ tym, na czym skupiamy nasze umysty. Koncentracja umystu
na istocie o$wieconej sprawia, ze nasz wtasny potencjal Os§wiecenia dojrzewa, przez co stopniowo

coraz wiecej ,,trwamy w sferze najwyzszych buddow™.

Przyklad z czasow Buddy

Korzenie praktyki rozpamigtywania Buddy sig¢gaja czasow historycznego Buddy, co wida¢
W nastepujacym streszczeniu fragmentu Sutty Nipaty, jednego z najstarszych buddyjskich tekstow,
ktore przetrwaly do naszych czasow.

W tej opowiesci staruszek imieniem Pingija rozmawia z braminem Bawari, wychwalajac
Budde pod niebiosa. Bawari jest nieco wytragcony z rownowagi przez pochwatly Pingiji dla tego nie-
braminskiego nauczyciela, i1 pyta: ,,Skoro 6w Gautama jest taki wspanialy, czemu nie spgdzasz z
nim catego swego czasu? Czemu nie jeste§ z nim teraz?”. Pingija odpowiada, Ze nie moze by¢ z
Budda cialem, jest bowiem stary i kruchy i nie moze podrézowac¢ ze swoim nauczycielem. Ale, jak
twierdzi, dzigki sile uwaznosci i wyobrazni jest w stanie by¢ w obecnosci Buddy caty czas, totez w
swoim umysle nigdy si¢ od niego nie oddala. Budda wydaje si¢ p6zniej rozmawia¢ z Pingija
(mimo ze jest oddalony o wiele mil), méwigc mu, ze wielu ludzi przed nim zostatlo wyzwolonych
moca wiary (czy tez przekonania — sraddha w sankrycie, saddha w pali), oraz przewidujac, ze sam

Pingija osiagnie Oswiecenie w ten sposob, dzigki takiej wlasnie praktyce.



Pingija wyslawia Droge ponad ograniczenia

Sutta Nipata, ss.133-135, thum. (z pali na angielski) H. Saddhatissa

»Zaspiewam ci hymny na cze$¢ Drogi ponad ograniczenia”, powiedzial Pingija (gdy wrocit
do miejsca, gdzie bramin Bawari mieszkal nad brzegiem rzeki Godhawari). ,,Zostala nam przez
tego czlowieka opisana dokladnie tak, jak ja ujrzat. A nie ma Zadnego powodu, by taki czlowiek
ktamal — mamut wiedzy oczyszczony z wszelkiej zadzy.

Kiedy gtos nie ma w sobie nic z dumnej wielomownosci 1 nic z gleboko zakorzenionych
nalotéw ignorancji, wowczas stowa pelne sg stodyczy i pigkna. Takie stowa chce teraz wystawiac.

Moéwia o nim Budda, przebudzony, o§wiecony, przetamujacy ciemno$ci, o wizji w pehni
dokonanej, znajacy $§wiat od podszewki, wzniost si¢ on ponad wszelkie stany bycia i stawania sig.
Nie ma juz w sobie zatruwajacych popedow — catkowicie wyeliminowat cierpienie. Za tym
cztowiekiem podgzam, braminie Bawari.

Jestem jak ptak porzucajacy krzewy buszu i lecacy do le$nych drzew owocowych. Ja takze
porzucitem splatany poétmrok opinii; niczym tabedz dotartem do wielkiego jeziora.

Dotychczas, zanim ustyszalem nauczanie Gautamy, ludzie ciggle mowili mi: ,,Zawsze tak
byto i zawsze tak bedzie”; nic, tylko bezustanny refren tradycji, wylegarnia spekulacji.

Ksigze Gautama, ten promien $wiatla, jako jedyny przedart si¢ przez ciemnosci. Ow
Gautama to bezkres madro$ci i zrozumienia, nauczyciel, ktorego Dhamma moéwi, jak si¢ rzeczy
maja, prosta i zewszad widoczna, niweczaca pozadanie bez szkodliwych efektow ubocznych — nie
ma na §wiecie nic do niej zblizonego”.

»Pingija — spytal Bawari — czemu tedy nie spgdzasz calego swego czasu, kazdego momentu,
z owym Gautamg, bezkresem madro$ci i zrozumienia, nauczycielem, ktérego nauczanie mowi, jak
si¢ rzeczy maja, proste jest i zewszad widoczne, niweczace pozadanie bez szkodliwych efektow
ubocznych, 1 nie ma na $wiecie nic don zblizonego?”

,»Czcigodny braminie — méwi Pingija — nie ma dla mnie chwili, cho¢by najkrotszej, ktora
spedzam daleko od Gautamy, od tego bezkresu madro$ci 1 zrozumienia, od nauczyciela, ktorego
nauczanie moéwi, jak si¢ rzeczy maja, proste jest i zewszad widoczne, niweczace pozadanie bez
szkodliwych efektow ubocznych — nie ma na §wiecie nic don zblizonego™.

,»Widzisz, panie — kontynuowat Pingija — dzigki bezustannej i1 starannej czujno$ci moge go
widzie¢ w umysle tak wyraznie jak oczyma, w nocy zaréwno jak w dzien. A jako ze noce spgdzam
na oddawaniu mu czci, nie ma dla mego umystu chwili oddalenia od niego. Nie mogtbym juz teraz
porzuci¢ nauczania Gautamy: trzyma mnie przy nim sita przekonania i radosci, intelektu 1
swiadomosci. Jaka badz droga pojdzie 6w bezkres madrosci, pociggnie mnie za soba.

Fizycznie nie moge si¢ juz tak porusza¢ — moje ciato si¢ psuje, jestem stary i staby — ale moc

ukierunkowanej mysli popycha mnie ku niemu bez ustanku.



Byt czas, gdy, placzac si¢ po bagiennych btotach, moglem tylko skaka¢ bez celu z kamienia
na kamien. Potem jednak zobaczylem Sambuddhe, w pelni przebudzonego i wolnego od skalan”.

Wtedy przemoéwit Budda:

,Pingija — powiedziat — inni ludzie wyzwalali si¢ mocg wewnetrznego przekonania. Tak
bylo z Wakkalim, Bhadrawudhg i Alawi-Gotamg. Ty tez powiniene$ pozwoli¢ tej sile siebie
wyzwolié; ty tez dotrzesz na daleki brzeg, poza zasi¢g Smierci”.

»1e stowa — powiedzial Pingija — to stowa medrca. Gdy je styszg, wzbiera we mnie pewnos¢
1 wiara. Ten czlowiek to Sambuddha: rozchylil zastony i przebudzit si¢. Nie ma w nim nic
jatowego; jego umyst jest czysty 1 Swietlisty.

Wszystko, co mozna wiedzieé, on zna, nawet najsubtelniejsze arkana boskosci. Konczg sie
pytania dla niepewnych, ktorzy don przychodzg — nauczyciel bowiem odpowiedziat na wszystkie.

Tak, podaz¢ tam. Podaze ponad przemiang, ponad wszelkie formacje, ponad poréwnania.

Nie mam watpliwosci. Mozesz to uzna¢ za umyst wyzwolony™.

Pytania do refleksji i dyskusji
1. Patrzyte$ kiedy$ na kogo$ jako przyktad lub model do nasladowania (Zaréwno wsrdd postaci
fikcyjnych albo powszechnie znanych, jak i wsrdd ludzi znanych tobie osobiscie)? Jakie cechy
szczegolnie podziwiate$? Sadzisz, ze moglbys$ bez trudu odnosic¢ si¢ do tych cech w oderwaniu, bez
mys$lenia o osobie, ktora je ucielesnia?
2. Czy sa jakie$ wlasciwosci Buddy, ktore szczegdlnie podziwiasz i do ktorych najmocniej dazysz?
3. Postaraj si¢ przez chwile wyobrazi¢ sobie siebie w obecnosci Buddy lub jakiej$ innej
podziwianej postaci — zapro$ je do umystu podczas medytacji badz wyobraz sobie, ze towarzysza ci
przy wykonywaniu codziennych czynno$ci. Jaki to ma efekt? Opowiedz o tym grupie.
4. Czemu rozpami¢tywanie Buddy moze nam da¢ odwage?
5. Czy zgadzasz sig¢, ze ,,Swiadomo$¢ Buddy” moze by¢ uzyteczng praktyka? Jak to moze dziatac?
W jaki sposdb mozesz wprowadzi¢ ten element do wlasnej praktyki?
6. Na koncu mowy pochwalnej Pingiji Budda zdaje si¢ przemawia¢ do Pingiji, mimo ze fizycznie

jest oddalony o wiele mil. Jak to interpretujesz?



1.1.7. Dharma — podstawowa analiza

Nasza choroba i przepis na jej wyleczenie

Wprowadzenie

W drugim tygodniu tego kursu przekonali§my si¢, ze buddysta to kto$, kto ,,poszedt po
Schronienie” do Buddy, Dharmy i Sanghi. Potem rozwazaliSmy znaczenie Buddy. A co z Dharma?
Czym doktadnie jest Dharma? Co znaczy "p6j$¢ po Schronienie" do niej? Takie pytania bedziemy

rozwazac podczas tej i nastgpnej sesji.

Czym jest ,Dharma”?

»Dharma” to sanskryckie stowo mogace znaczy¢ wiele rzeczy. Najistotniejsze znaczenia w
tym omoéwieniu to, po pierwsze, ,,Prawda” w najwyzszym sensie jako natura rzeczywistosci, i po
drugie, nauczanie buddyzmu. Ale ,,Prawda” i ,;rzeczywisto$¢” to szerokie i abstrakcyjne pojecia,
za$ nauczanie buddyzmu jest ogromne i zroznicowane 1 niekiedy moze si¢ wydawac, ze samo sobie
przeczy. Jak pdj$¢ po Schronienie, jak sktoni¢ si¢ do zycia podlug wskazan czego$ tak trudnego do
uchwycenia?

Czy da si¢ wyselekcjonowac¢ esencje tradycyjnych nauk buddyjskich? Czy mozemy
podsumowa¢ Dharme w jednej logicznej formule lub pojeciu, co do ktorej nie mamy watpliwosci,
ze jest prawdziwa, 1 oprze¢ na niej nasze zycie i1 praktyke? To chyba konieczne, zanim bedziemy

naprawde mogli p6j$¢ po Schronienie do Dharmy? Niestety wlasciwie jednak nie jest to mozliwe.

Ponad kazdym pojeciem, praktyka i formula

Jesli chodzi o Dharme jako Prawde, to Budda oraz inne duchowo zaawansowane postaci
buddyjskiej tradycji sg zgodne, Ze ostateczna natura rzeczywistosci wykracza poza wszelkie pojecia
wyrazalne slowami. A je$li chodzi o Dharme jako nauki buddyzmu, to rézni buddysci czgsto
podkreslaja rézne ich aspekty w zgodzie z wlasnym temperamentem, zapleczem kulturowym i
etapem rozwoju. Usilujac ograniczy¢ Dharme do jakiegokolwiek pojecia, nauki czy praktyki,
sprowadzamy ja na poziom swego wlasnego rozumienia, i wylaczamy przez to aspekty szalenie
istotne dla niektérych innych ludzi. Budda wyrazit si¢ jasno, ze uwaza za Dharm¢ wszystko, co
pomaga ludziom wykracza¢ poza swoj obecny, ograniczony stan; ludzie za$ tak sg r6znorodni, ze

wszystkiego tego nie mozemy wydestylowac¢ do postaci pojedynczej formuty.

Wielkie idee stojace za Dharma

Mimo to istnieja pewne sformulowania Dharmy na tyle fundamentalne, Ze dajg nam pewna



ram¢ rozumienia. Dopoki sami nie mamy bezposredniego do$wiadczenia pozastownej Prawdy,
dopdty potrzebujemy takich pojeé, by trzymaty ster naszego zycia i praktyki skierowany na nature
rzeczywisto$ci postrzegalng w bezposrednim doswiadczeniu. Musimy zrozumie¢ wielkie idee
lezace u podstaw tego, co buddysci nazywaja ,,wlasciwg wizjg”, 1 utrzymywac¢ je w umysle. Jesli
tego nie uczynimy, naszym zyciem beda rzadzi¢ nie§wiadome zazwyczaj i niepoddane refleks;i
przekonania, warto$ci i poglady na §wiat, podsunigte nam do akceptacji przez rodzine, edukacje,
znajomych 1 kulture, a takze przez konkretny okres historyczny, w ktérym przyszto nam zy¢. A
poniewaz te przekonania czesto nie sg zwigzane z rzeczywistoscig, beda nas wies¢ raczej ku
niezadowoleniu, niz ku wzrostowi i spetnieniu.

Jakie wigc sg te wielkie idee, fundamentalne pojgcia Dharmy? Kazda lista zaczynataby sig¢
prawdopodobnie od nauki o wspodlzaleznym powstawaniu i jego nastepstwie, prawie karmy. W
dalszych punktach zawierataby najpewniej Cztery Szlachetne Prawdy oraz Trzy Lakszany, oznaki
badZz charakterystyki uwarunkowanych zjawisk. W czasie tej sesji sprobujemy wyrobi¢ sobie
wstepne rozumienie podstaw Dharmy w oparciu o jeden krotki tekst, i nie mozemy dostatecznie
gleboko wnika¢ w te idee ani odda¢ im cho¢ czesci naleznej sprawiedliwosci. Wspodlzalezne
powstawanie to subtelne pojgcie o wielu implikacjach, ktorych bedziemy docieka¢ pozniej w
trakcie tego kursu, a bardziej szczegdtowo w nastgpnych latach kursu dla mitrow. Trzy Lakszany
réwniez s3 omawiane na dalszym etapie kursu. Obecnie skupimy si¢ na Czterech Szlachetnych
Prawdach, nauczaniu majacym przywilej bycia pierwsza proba przekazania swojej wizji podjeta

przez Budde.

Cztery Szlachetne Prawdy

Doktryna Czterech Szlachetnych Prawd stanowi doskonata rame dla wstgpnego rozumienia
Dharmy, zajmuje si¢ bowiem problemem ludzkiego niezadowolenia. Wickszo$¢ (a by¢ moze
wszystko) z tego, co my ludzie czynimy, méwimy 1 my$limy, zwigzane jest z naszym usilowaniem
unikniecia niezadowolenia i cierpienia, albo, mowigc na odwrdt, odnalezienia zadowolenia i
szcze$cia. Doktryna Czterech Szlachetnych Prawd nie umniejsza wagi tego poszukiwania
satysfakcji, zwraca jednak uwage, ze zwyczajowy sposob naszego podejscia do tej pory nie dziatal,
prezentuje analize, czemu tak jest, a wreszcie proponuje alternatywe istotnie prowadzaca do
trwalego spetnienia.

Jesli widzimy prawde tej doktryny, nabiera ona potencjatu radykalnego przekierowania
naszego poszukiwania szcze$cia — motywu kierujacego naszym zyciem — dzigki czemu zmieniamy
nasz sposob zycia na taki, ktory rzeczywiscie zaczyna tworzy¢ szczescie, a nie oddala¢ nas od
niego.

Cztery Szlachetne Prawdy sa fundamentalne, poniewaz dotykaja naszego podstawowego



problemu — faktu, ze codzienne zycie nie daje nam upragnionego szczescia. Sg przy tym zbudowane
wedle formatu tradycyjnie uzywanego w starozytnej indyjskiej medycynie do diagnozy: opisuja
chorobg, przyczyne¢ choroby, rokowania badz perspektywe wyleczenia, oraz lekarstwo.
Budda wyrazit Cztery Szlachetne Prawdy tak:

1.1.2. Prawda dukki, czyli niezadowolenia, dyskomfortu, niepokoju i cierpienia w

sensie $cistym.

1.1.3. Prawda o przyczynie dukki, ktorg jest pozadanie lub niezdrowe pragnienia.

1.1.4. Prawda o ustaniu cierpienia, czyli moznosci jego przezwyci¢zenia poprzez

wyjscie poza pozadanie.
— Prawda o $ciezce prowadzacej do ustania cierpienia, czyli Szlachetnej O$miorakiej

Sciezce.

Pierwsza Szlachetna Prawda

Pierwsza Prawde biednie si¢ czasem przedstawia w zdaniu ,,Zycie jest cierpieniem”. Ta
dezinterpretacja wyposazyta przeciwnikow buddyzmu w poreczny kijek, ktorym uderzaja w
buddyzm jako pesymistyczny 1 przeczacy zyciu. Ale cierpienie to tylko skrajne znaczenie
palijskiego slowa ,dukkha”, ktére czeSciej znaczy co§ w rodzaju niewygody, niepokoju,
niedopasowania, braku satysfakcji. Jak wskazal Sangharakszita, buddyzm nie jest ani
pesymistyczny, ani optymistyczny — jest meliorystyczny (z tacinskiego melior, czyli ,lepiej”).
Dharma podejmuje szczery oglad naszej sytuacji, po czym sugeruje sposoby jej poprawienia.

Pierwsza Prawda méwi, ze zycie w normalnej postaci nie przynosi trwalego, realnego
spelnienia czy satysfakcji. Oznacza to po prostu szczery rzut oka na sytuacj¢ — gdyby normalnie
przezywane zycie bylo zrodtem realnej satysfakcji i spelnienia, wowczas wigkszo$¢ ludzi przez
wiekszo$¢ czasu byloby w stanie satysfakcji. W oczywisty sposéb tak nie jest. Gdyby ludzie
ogolnie byli usatysfakcjonowani, nie potrzebowaliby wiecej, niz teraz maja, i tryby spoleczenstwa
konsumpcyjnego by si¢ zatrzymaty. Nie odczuwamy zapewne, zZe ,zycie jest cierpieniem”.
Mozemy czu¢, ze nasze zycie pod wieloma wzgledami jest bogate i szczgsliwe. Ale chcemy wiecej.
Czego$ wcigz nam brakuje.

Tradycyjnie dukkhe dzieli si¢ na kilka réznych sposobow. Budda czesto powtarzal formule:
»harodziny to dukkha, p6zny wiek to dukkha, choroba to dukkha, $mier¢ to dukkha. Dostaé to,
czego nie chcemy, jest dukkhg. By¢ oddzielonym od tego, co chcemy, jest dukkha. Nie dosta¢ tego,
co chcemy, takze jest dukkha”. Inne klasyfikacje bazujg na tym, dzielgc dukkhe na:

2. nieuniknione cierpienie doswiadczane z tej racji, ze jesteSmy istotami $miertelnymi o
nietrwalym ciele, zyjacymi we wrogim nierzadko srodowisku (tzw. ,,dukkha-dukkha”);

3. cierpienie radzenia sobie z czyms nielubianym i obywania si¢ bez czego$ lubianego;



4. ,cierpienie zmiany” — nawet jesli zycie przynosi rado$¢, to wiemy, ze obecna sytuacja nie
moze trwaé wiecznie, co czgsto wprowadza element leku i zalu w przyjemne skadinad
sytuacje;

5. ,.cierpienie egzystencjalne” — wigzace si¢ z faktem, ze nawet jesli nasze zewngtrzne zycie
jest doskonate pod kazdym wzgledem, w dalszym ciggu nie jesteSmy spetnieni, dopdoki nie

wyrazi si¢ w nas potencjat duchowy.

Druga Szlachetna Prawda

Druga Szlachetna Prawda mowi, ze zrédlem doswiadczanej dukki jest pozadanie lub
Igniecie, a thumaczac dostownie — pragnienie. Znaczy to, ze powodem braku satysfakcji w zyciu jest
to, ze strategia jej poszukiwania przyczynia nam tylko wiecej cierpienia. Mozemy to rozumie¢ na
wiele sposobow.

Stowo ,,pozadanie” to skrot postawy zyciowej opartej na wydzieraniu szczgscia $wiatu
poprzez chwytanie rzeczy pozadanych, odpychanie niepozadanych, i ogdlnie na organizowaniu
wiecznie zmiennego przeptywu zdarzen we wzor odpowiadajacy naszym wymaganiom. Mamy
wowczas sktonnos$¢ przyjmowac, ze mozemy by¢ szczesliwi i zadowoleni wtedy 1 tylko wtedy, gdy
Swiat wokot nas jest zorganizowany w okreslony sposob, a zdarzenia i inni ludzie wpasowujg si¢ w
nasze potrzeby. Po§wigcamy zatem energi¢ na wprowadzanie tego w zycie.

Ale jesli uzalezniamy szczescie od niepewnego i zmiennego $wiata dookota, skazujemy sie
w wielu wypadkach na nieszczgscie 1 niezadowolenie. Powody tego wynikajg z klasyfikacji typow
dukki podanych kilka akapitow wyzej. Po pierwsze, zZycie zawiera nieunikniony element cierpienia
— narodzin, choroby, staro$ci, $mierci, oraz wszelakich bolow 1 niewygod zwigzanych z
posiadaniem delikatnego, starzejacego si¢ ciata. Jesli oczekujemy, ze doswiadczenie ,,dukki-dukki”
nas ominie, 1 jesli nie pielggnujemy cech osobistych 1 madrego zycia, ktére pozwolg nam radzi¢
sobie z nim filozoficznie, wowczas dodajemy sobie po prostu element psychologicznego i
emocjonalnego cierpienia do cierpienia fizycznego, przed ktéorym i tak nie uciekniemy. Budda
zobrazowal to za pomoca metafory dwu strzal. Powiedzial, ze nic nie poradzimy na ran¢ od
pierwszej strzaly, dukki-dukki, ale my zwykle pogarszamy sobie znacznie cierpienie, dzgajac si¢
druga strzala, bardziej bolesng niz pierwsza.

Obok nieuniknionego elementu fizycznego cierpienia skazani jesteSmy na to, ze nigdy nie
dostaniemy doktadnie tego, czego w zyciu chcemy, i nie unikniemy catkowicie tego, czego nie
lubimy; za$§ stale usilowanie dokonania niemozliwego napelnia nas cigglym stresem 1
rozczarowaniem. A nawet jesli uda nam si¢ na jaki$ czas osiggnac¢ to, czego chcemy, ten stan nie
moze by¢ trwaly, i podséwiadomie doskonale o tym pamigtamy, totez nawet w srodku przyjemnosci

odczuwamy lek. Wiecznie zmienny bieg zdarzen, ktorego jesteSmy czescia, po prostu nie moze by¢



na dlugo zorganizowany w stabilny porzadek, predzej czy podzniej przestanie wigc odpowiadac
naszym zyczeniom. A wreszcie nawet jesli jakim§ cudem udaloby si¢ nam permanentnie
zorganizowa¢ $wiat wokot nas na naszg modle — bylibySmy bogaci, stawni 1 wychwalani, z
perfekcyjnym partnerem, otoczeni zmyslowymi przyjemnosciami, zyjacy w nieskazitelnym
luksusie (na przyktad na najbardziej idyllicznej wyspie, jaka mieszka w naszej wyobrazni, albo w
jakimkolwiek innym wymarzonym otoczeniu), i nawet jesli my i1 nasi bliscy nigdy by nie
chorowali, nie starzeli si¢ 1 nie umierali — nie daloby nam to spenienia.

Prawdziwe spetnienie 1 szcze$cie bierze si¢ z naszego wnetrza, nie z zewnetrznych
okoliczno$ci. Jesli nasz wewnetrzny $wiat trapia negatywne stany mentalne wynikajace z waskiej
koncentracji na wlasnych egoistycznych pragnieniach, to bedziemy nieszcze§liwi nawet w raju. Z
drugiej strony jesli mamy bogaty, ciepty 1 otwarty wewnetrzny §wiat kogo$ uwrazliwionego na swoj
duchowy potencjatl, oraz wewngtrzng site kogo$, komu w zyciu chodzi o co$ wigcej niz osobiste
checi 1 niecheci, wowcezas bedziemy gleboko spetnieni posrdd zyciowych nieuniknionych cierpien i
przeciwnosci losu.

Podobnie jak Pierwsza Szlachetna Prawda, Druga Prawda o pochodzeniu cierpienia bywata
czgsto zle rozumiana. Powtarza si¢ na przyklad czesto, ze wedle buddystow pragnienie jest
przyczyna cierpienia, i dlatego wszelkie pragnienia sa niepozadane. Ale pragnienie w wielu
przypadkach bywa dobre i konieczne. Nasze pragnienie spetniania potrzeb zyciowych utrzymuje
nas w zdrowiu fizycznym. Nasze pragnienie przyjazni, pickna i sensownej pracy popycha nas w
kierunku spelnionego zycia. Nasze pragnienie realizacji duchowego potencjatu popycha nas w
kierunku Dharmy. Wydaje si¢ wigc, ze problem wskazywany przez Druga Prawde nie ma nic
wspolnego z tego typu zdrowymi pragnieniami, dotyczy natomiast tego, co zwykto si¢ okresla¢
mianem ,,pozadania”, ,Igniecia” lub ,,chciwosci”. Co wigc odroznia pozadanie od zdrowych

pragnien?

Pozadanie kontra zdrowe pragnienie

Sangharakszita definiuje to, co okresla mianem ,,neurotycznego pozadania”, jako pozadanie
czego$, co nie moze zaspokoi¢ potrzeby, ktorg ma zaspokaja¢. Szklanka wody zaspokoi nasze
pragnienie, a zdrowy positek zaspokoi nasza potrzebe jedzenia. Ale alkohol, $mieciowe jedzenie
czy jaki$ konsumencki gadzet nie zaspokoja nas, jesli w istocie brakuje nam przyjazni, spokoju
umyshu albo zdrowego szacunku dla siebie ptyngcego z prowadzenia sensownego zycia. Nowe
ubrania, nowy partner, nowy samochod, nowy laptop, wieksze zasoby bankowe, bardziej
prestizowa praca, drogi positek czy egzotyczna podrdz — samo w sobie nie zawiera to nic ztego. Ale
wszystko to zakrywa nam jedynie pustke i niezadowolenie odczuwane, kiedy ignorujemy nasz

duchowy potencjal i zyjemy ponizej naszego prawdziwego poziomu duchowego. Opierajac za$



nasze szcze¢$cie na zaspokajaniu takich potrzeb, tworzymy sobie wlasciwie wigcej cierpienia niz
zaspokojenia. Wciggamy si¢ w bezustanny miyn niezdrowych pozadan, pogoni za nieuchwytng

marchewkg. Stawiamy si¢ w pozycji ciagtego niezadowolenia 1 wiecznej frustracji.

Samolubne chwytanie si¢

Budda, nauczajac Drugiej Prawdy, podsumowal przyczyne naszego niezadowolenia jednym
stowem — pozadanie, a dostlownie pragnienie (jak, gdy chce nam si¢ pi¢). Sprobujmy naswietli¢ to
stowo wigksza liczbg szczegotow. Buddysci wielu tradycji podkreslaja, Zze pozadanie, ktore miat na
mys$li Budda, wynika z pelnej urojen obsesji na wlasnym punkcie. Na przyktad buddysci tybetanscy
przy thumaczeniu Czterech Prawd czgsto oddaja to zwrotem ,,samolubne chwytanie si¢”. Ten zwrot
podkresla dwa aspekty niezdrowego pragnienia — ze jest w waski sposdb samolubne oraz ze zawiera
sztywny element kurczowego chwytania.

Dobry przyktad do rozwazenia, w jaki sposob niezadowolenie i cierpienie powigzane sg z
naszym zaslepionym skupieniem na sobie, znajduje si¢ w ponizszym cytacie z audycji w radiu
BBC, jaka miat amerykanski thumacz 1 akademik Robert Thurman:

... [nasze] zte rozpoznanie natury $wiata stawia nas w sytuacji niemozliwej. Jesli jestem
najbardziej rzeczywista rzecza na tym $wiecie, czyni mnie to tez rzecza najwazniejsza.
Oczywiscie ani jedna inna osoba na $§wiecie nie zgadza si¢ ze mng w tym punkcie.
Materialny $wiat nie poswigeca mi az tak wiele uwagi. I czas rowniez nie obdarza
przywilejami mnie jako tymczasowy, efemeryczny umyst i cialo. Dlatego tez sSwiat jest
wbrew postrzeganej przeze mnie rzeczywistosci.

Jestem wigc w ciaglym konflikcie ze §wiatem, poczawszy od podstawowej percepcji
zjawisk. A konflikt ze $wiatem, czy to innych istot, czy to rzeczy nieozywionych,
zawsze skonczy si¢ porazka. Jesli zakladam, ze jestem najwazniejszy, a $wiat si¢ na to
nie zgadza, to na pewno przegram ten spor ze $wiatem. Umre, zachoruje, ludzie nie
beda mnie lubié, nie beda chcieli robi¢ tego, co ja chee, a ja bede zmuszony robié, co

oni cheg. I dlatego bedg cierpiat.

Pewne znaczenie ma niewatpliwie czeste uzycie stowa ,,chwytanie” przy tlumaczeniu tej
Prawdy przez tybetanskich buddystow. Nasza tendencja do kurczowego chwytania si¢
pozytywnych rzeczy moze wyzucé je z przyjemnosci. Az nazbyt cz¢sto niweczymy nasze szczgscie,
kurczowo chwytajac si¢ przyjemnych doswiadczen, oczekujac od nich zbyt wiele, pragnac, by jak
najdluzej trwaly, zamiast cieszy¢ si¢ ich uptywem, i czekajac na ich rychty powrot, w wyniku czego
stajg si¢ obiektem niezdrowego pragnienia w przysztosci. Przyjemny positek, wakacje, zwigzek,

czas spedzony na podziwianiu pigkna natury, estetyczna satysfakcja czy nawet rozkosze medytacji



— wszystko to mozemy popsu¢ mysleniem: ,,Czy daje mi to spodziewane zadowolenie? Ile czasu to

potrwa? Kiedy znowu to nastgpi?”.

Trzecia Szlachetna Prawda

Pierwsza i1 Druga Szlachetna Prawda mogg pojawi¢ si¢ w formie szoku, pokazujac, ze nasze
normalne sposoby poszukiwania szcze$cia przyczyniaja si¢ tylko do wzrostu cierpienia. Ale Trzecia
Prawda niesie dobre wiesci — o ile normalne podejscie do zycia wiedzie do niezadowolenia, o tyle
inny sposéb zycia prowadzi do spehlnienia, do glgbszego rodzaju szczescia niz to, jakie mozemy
osiggnaé przez posiadanie dowolnej ilosci rzeczy i1 ulotnych przyjemnosci. Owszem, jesteSmy
chorzy. Owszem, swoim zachowaniem poglebiamy jeszcze nasza chorobe. Istnieje jednak
lekarstwo, jesli tylko potrafimy uzna¢ ten stan rzeczy. Do tego czasu przypominamy charczacego,
stabowitego palacza, ktory upiera si¢, ze wszystko z nim w porzadku (moze tylko lekka
niestrawno$¢ przy wspinaniu si¢ pod gore...), i ze wujek Edek palit paczke dziennie i1 dozyt
dziewigcdziesiatki. Trzecia Prawda to zatem dobra nowina — doktor daje nam bardzo korzystna
prognoze, ale pod warunkiem, ze najpierw zaakceptujemy zte wiesci.

Trzecia Prawda opiera si¢ na tym, ze nasze niezadowolenie wynika z pewnych
uwarunkowan 1 moze by¢ odwrocone wskutek zmiany tych uwarunkowan. Moze by¢ odwrocone
poprzez ostabianie niezdrowych pragnien i pozadania, poprzez poszerzanie naszego skupionego na
sobie ogladu $wiata, poprzez rozluznienie przywigzania. Mozemy przezwyciezy¢ cierpienie i
niezadowolenie, jesli wykroczymy poza naszg waska wizje zycia 1 nauczymy si¢ zy¢ bardziej

otwarcie 1 ekspansywnie.

Czwarta Szlachetna Prawda
Czwarta Prawda moéwi nam, jak tego dokona¢ — jak poszerzy¢ nasz oglad 1 ograniczy¢
pozadanie za pomocg progresywnej Sciezki duchowego rozwoju, ktora dotyka kazdego aspektu
naszego zycia. To whasnie buddysci nazywaja Szlachetng O$mioraka Sciezka. W nastepnym roku
kursu dla mitréw rozwazymy O$mioraka Sciezke bardziej szczegélowo, tu za§ sprobujemy
przedstawi¢ jej og6lny zarys 1 da¢ wyobrazenie, o co w niej chodzi.
W wylozeniu Sangharakszity O$mioraka Sciezka zawiera:
— Wizje — sposdb postrzegania $wiata i naszej roli w nim.
— Emocje
— Moweg
— Dziatanie
— Sposéb utrzymania si¢

— Wiysitek



— Swiadomos¢
— Samadhi — co mozna interpretowac¢ jako medytacje lub jako madros$¢ rodzaca si¢ w

wyzszych stanach egzystencji.

Owe osiem aspektow stanowi jakby powickszony diagram podstawowej Trojakiej Sciezki
zlozonej z etyki, medytacji 1 madrosci, ktory ukazuje blizej jej rdzne elementy 1 ich wzajemne
zazgbianie sie. Zasadniczy przekaz O$miorakiej Sciezki jest taki, ze jesli konsekwentnie, coraz
glebiej praktykujemy wskazowki etyczne w kazdej dziedzinie naszego zycia, pielggnujemy
uwazno$¢ 1 pozytywne emocje, pogtebiamy nasza wizje w zetknigciu z Dharma i poglebiamy swoj
wglad, to wowczas staniemy si¢ z czasem istotami pelniejszymi, z szersza wizja oraz bardziej
otwartym podej$ciem do zycia. Staniemy si¢ ludzmi, ktorzy zywig mniej niezdrowych pragnien, nie
maj3 tak duzej obsesji na wlasnym punkcie 1 nie chwytaja si¢ r6znych przezy¢ tak kurczowo. Nie
bedziemy juz dhluzej opieraé naszego poszukiwania szczescia na ulotnych przyjemnosciach,
nietrwalym posiadaniu, aprobacie innych, na statusie i reputacji. Zamiast tego osiggniemy znacznie
glebsze poczucie szczescia 1 spetnienia dzigki zblizaniu si¢ do tej istoty, jaka jesteSmy wewnatrz,
niezaleznie od tego, dokad rzuci nas zmienny, chaotyczny §wiat. Jak ujat to mnich therawady;jski
Ajahn Sucitto:

Okolicznos$ci taki jak choroba czy tut szczes$cia przychodza i odchodza, wewnetrzne
uwarunkowania sg za$ tym, co zostaje. Jesli mamy spoko6j umystu, mozemy przejs$¢
przez najtrudniejsze proby, ale nienawi$¢, poczucie winy czy depresja zachmurza
najpigkniejszy dzien. Milioner i krél mogg by¢ przezarci zmartwieniem i nieufnoscia, a
mnich, ktéry nic nie posiada, moze spoczywaé w sobie i by¢ przepeliony blogoscia.

Cierpienie 1 wygasnigcie cierpienia lezag w naszych umystach 1 sercach.

Pytania do refleksji i dyskusji:
1. Wyraz pokrotce wilasnymi stowami swoje rozumienie Czterech Szlachetnych Prawd,
przeznaczajac jedno zdanie na kazdg Prawde.
2. Jak odnosisz si¢ do mysli, ze normalnie przezywane zycie — dgzenie do przyjemnosci i unikanie
przykro$ci — skazuje nas na brak zadowolenia? Uwazasz, ze to prawda? Podoba ci si¢ ta mysl?
(Zauwaz, ze to dwa rézne pytania!).
3. Pomysl o przyktadach réznych rodzajow dukki w twoim wilasnym doswiadczeniu. Jakie jest
najwazniejsze zrodto twojego niezadowolenia lub cierpienia?
4. Czy twoje doswiadczenia potwierdzaja mys$l, Ze najmocniej cierpimy, gdy jestesmy skupieni na
tym, czego chcemy lub si¢ boimy, najszczgsliwsi za$ jestesmy, gdy koncentrujemy si¢ na czyms$

poza nami? Sadzisz, ze sg sposoby mniejszego skupiania si¢ na wilasnych pragnieniach, ktére sg



niezdrowe i1 nie prowadzg do duchowych postgpow? Co odrdznia niezdrowe poswiecanie si¢ od
auto-transcendencji prowadzacej do wyzwolenia?
5. ,,Jesli Cztery Szlachetne Prawdy majg racje, podejscie do szczgs$cia proponowane przez

spoleczenstwo konsumpcyjne czyni nas wlasciwie bardziej nieszczesliwymi”. Przedystkutuj to

zdanie!



1.1.5. Wielowymiarowo$¢ Dharmy

Bogactwo i roznorodnos¢

W poprzednim tygodniu mieliSmy do czynienia z Czterema Szlachetnymi Prawdami,
jednym z najbardziej zwig¢zlych i najpowszechniej akceptowanych sformutowan nauk buddyjskich.
Mozna te Prawdy pokrotce stresci¢ tak: normalnie prowadzone zycie nie niesie zadowolenia;
przyczyna braku satysfakcji sg nasze niezdrowe pragnienia i waska obsesja na wlasnym punkcie;
sposobem wyzwolenia si¢ z tego jest podazanie $ciezkg etycznej spojnosci, medytacji oraz
poszerzania duchowej wizji. W swojej pierwszej mowie Budda uzyt formuty O$miorakiej Sciezki,
by podsumowa¢ te $ciezke oswobodzenia si¢. Uzywat rowniez innych formutl, za$ przez tysigclecia
po jego $mierci wyznawcy wprowadzili ich wiecej. Niektore z tych wersji mocniej niz na pozostate
ktada nacisk na jeden z elementéw Trojakiej Sciezki etyki, medytacji i madrosci. Niektore sa
szczegoOlnie dobrze dostosowane do potrzeb okreslonych czasow, kultur i charakteréw ludzkich.
Niektore podkreslaja dany rodzaj stylu zycia, okre§lone warto$ci czy praktyki, takie jak proste
mnisze zycie, dtugie godziny medytacji, zapomnienie o sobie poprzez altruizm czy gleboka wiare.

Réznorodnos¢ i1 bogactwo buddyzmu moze wydawaé si¢ zagmatwane, ale jest ono w
zgodzie z osobistym nauczaniem Buddy, ktory jasno stwierdzil, ze Dharma jest wszystko, co
pomaga nam rozwija¢ si¢ duchowo. Powiedzial on réwniez, ze nauki udzielane przez niego w
trakcie calego zycia to tylko drobny utamek prawdziwych nauk Dharmy, jakie moga by¢
przedstawione czujacym istotom — porownat to do garsci lisci zestawionej ze wszystkimi lis¢mi
lasu. Mowigc tak, dawal przyzwolenie swoim wyzej rozwinig¢tym zwolennikom w przysztych
wiekach — tym, ktorzy podazali $ciezka i spozywali jej owoce — na formutowanie nauk

odpowiednich dla swego czasu i miejsca.

Sciezka regularnych krokéw

Mimo ze r6znorodnos¢ i bogactwo Dharmy jest naturalnym rozwini¢ciem nauczania Buddy,
przedstawia ono problem dla wspolczesnego buddysty. Kazda ksiegarnia oferuje tatwy dostep do
wielkiej liczby réznych nauk, skierowanych do ludzi na r6znych poziomach zaawansowania, z
wielu roznych szkol, wszystko to w stopniu nieznanym dla buddystow z przesztosci. Jak mozemy
polapa¢ si¢ w tym metliku, nie mowiac juz o pdjsciu po schronienie do tej pogmatwanej masy
praktyk i idei?

Jedng z odpowiedzi jest przekonanie si¢, przynajmniej prowizoryczne, do praktykowania
jednej wersji $ciezki, 1 widzenie jej jako najistotniejszej czesci Dharmy — dla nas w obecnym czasie.
Jesli podchwycimy co$ z jednej ksiazki, a potem, gdy nas to znudzi, zaczniemy praktykowac co$ z

odmiennej tradycji, po czym znéw przejdziemy do czego$ innego, co wpadto nam w oko, to daleko



nie zajedziemy. (Jak przedstawit to pewien nauczyciel, z Bombaju do Nowego Jorku mozna dosta¢
si¢, idac czy to na wschdd, czy na zachdd, czy na potnoc, czy na potudnie; ale jesli pojdziemy kilka
mil na zachdd, potem kilka mil na wschod, kilka mil na péinoc, 1 kilka mil na potudnie, skonczymy
tam, gdzie zaczeliSmy). W pewnym momencie musimy przestaé probowac troche tego i troche
owego i zacza¢ podazac ,,Sciezka regularnych krokdw”. Potrzebujemy podazaé spojna, progresywna
Sciezka praktyki, gdzie kazdy poprzedni stopien stanowi fundament nast¢pnego, w otoczeniu
umozliwiajagcym uzyskanie porady 1 wsparcia od innych ludzi, ktorzy sami podazali tg Sciezka.

Dharma to $ciezka wzrostu, a wzrost dokonuje si¢ w sposob systematyczny i organiczny, z
okreslonym porzadkiem etapdéw, podobnie jak przy wzroscie ro$liny. Nie ma sensu liczy¢, ze
dopiero co wypuszczony ped od razu zakwitnie. W obecnym momencie musi wytworzy¢ liscie i
korzenie. Jesli nie obchodzimy si¢ z nim adekwatnie do etapu jego wzrostu, nie przyniesie to
efektow, a moze nawet zaszkodzi¢. Praktyka Dharmy opiera si¢ na tej samej zasadzie.

Musimy zatem podazaé $ciezka progresywnej praktyki. Zwykle oznacza to podazanie
Sciezka wyznaczong przez jedna konkretng tradycj¢, szczegdlnie na poczatkowych etapach.
Zostajac mitrami, wstepnie angazujemy si¢ w Spoteczno$¢ Buddyjska Triratna jako nasz kontekst
praktyki. Tym samym zobowigzujemy si¢ do praktykowania Sciezki wedle wskazan Triratny —
przynajmniej tymczasowo, na najblizszy czas. PowinnisSmy t¢ $ciezke uczciwie wyprobowal i
sprawdzié, czy zadziata. Sciezka proponowana przez Triratng to proba zastosowania podstawowych
nauk i praktyk buddyzmu w sposob zrownowazony; si¢ga korzeniami glgboko do fundamentéw
buddyjskiej tradycji, ale zaadaptowana jest do wspotczesnych warunkow i potrzeb. Zaangazowanie
si¢ w praktykowanie tej konkretnej $ciezki nie oznacza, ze nie mozemy czerpac inspiracji z innych
tradycji. Takie zaangazowanie daje nam jednak podstawowe ramy pojmowania oraz regularng
praktyke pozwalajaca skorzysta¢ na tym, co nas inspiruje w catej buddyjskiej tradycji, i bronigc

przed zamieszaniem i rozproszeniem, jakie moze przynies¢ bogactwo dostepnych nauk.

Czym jest Pgjscie po Schronienie do Dharmy

Przekonanie i zaangazowanie w praktyke

Najbardziej podstawowym poziomem Pojscia po Schronienie do Dharmy jest wigc
zaangazowanie w praktyke nauczania stosownego dla nas tu i teraz, na konkretnej, wybranej przez
nas Sciezce, w spoteczno$ci duchowej, z ktorg pozostajemy w kontakcie — w tym przypadku w
Triratnie. Dla wigkszosci z nas zaczyna si¢ to od uznania, ze przedstawiane nam elementy Dharmy
majg sens oraz ze podejmowane praktyki majg na nas pozytywny wptyw. Mozemy tez zauwazy¢, ze
Sciezka wydaje sie¢ mie¢ pozytywny wptyw na innych ludzi, praktykujacych ja dluzej od nas. Dzieki

temu rodzi si¢ w nas podstawowe przekonanie o stusznosci gtownych nauk buddyzmu.



To przekonanie wzmacnia stabilno$¢ decyzji, by praktykowac to, co dla nas wiasciwe na
obecnym etapie $ciezki ze wzgledu na nasz wlasny dobrostan, a takze dobrostan ludzi wokot nas.
Tego rodzaju zaangazowanie w praktyke nauk potrzebnych na danym etapie to prawdopodobnie
najistotniejszy aspekt Pojscia po Schronienie do Dharmy. Dla jednej osoby formg takiego
zaangazowania moze by¢ codzienna medytacja, dla innej — mniej negatywno$ci wyrazanej w
mowie, dla jeszcze innej — spedzanie wiekszej ilosci czasu z innymi buddystami. U réznych ludzi
przybiera to rézne formy z uwagi na odmienne potrzeby; takze w przypadku pojedynczej jednostki

z czasem ulega to zmianom.

.»Poczucie stusznosci”

Poza codziennym zaangazowaniem w praktyczng realizacj¢ nauk, P6jscie po Schronienie do
Dharmy moze dla niektorych ludzi wigzaé si¢ z intuicyjnym, z glebi serca plyngcym poczuciem
stuszno$ci tych nauk. Mozemy dos$wiadcza¢ glebszego od wszelkich sléw uczucia pewnosci,
uczucia glebokiej wagi tego, z czym si¢ stykamy, lub odczucia osobistego zwigzku, niemalze
jakby$my sobie przypominali te nauki, a nie stykali si¢ z nimi po raz pierwszy. Mozemy mie¢
poczucie, ze to, co w Dharmie istotne, emanuje ze $wiadomosci wyzszej niz nasza, 1 zZywic
zobowigzanie, by podchodzi¢ do niej z szacunkiem i czcia, na jakie zastuguje. Moze si¢ to tez
wigza¢ z uczuciem wdzigcznosci wzmacnianym przez §wiadomos¢, ze bez przystepnej duchowej
drogi zycie byloby pozbawione sensu. Wdzigczno§¢ za§ moze si¢ wyrazic w pragnieniu

udostepnienia Dharmy dla innych, skoro oni potrzebujg jej doktadnie tak samo, jak my.

Wymiar mityczny

By w petni p6j$¢ po Schronienie do Dharmy, musimy pozby¢ si¢ poczucia, ze Dharma
sktada si¢ ze zwyktych idei (cho¢ do$¢ madrych), wywodzacych si¢ od ludzi podobnych do nas, ze
jest na podobnym poziomie, co ksigzki o samodoskonaleniu, ktore mozna znalez¢ w kazdej
ksiggarni. Duza czg$¢ zapisanej] Dharmy pochodzi od historycznego Buddy we wlasnej osobie.
Pozostate fragmenty pochodza od innych oswieconych oséb albo od ludzi zdolnych w glebokiej
medytacji nawigza¢ kontakt z o§wieconym umystem. W kazdym przypadku zrédiem Dharmy jest
o$wiecony umysl, poziom $wiadomosci znacznie wykraczajacy poza nasz wlasny.

Uznanie, ze Dharma pochodzi od wyzszej §wiadomos$ci, od istot na wyzszym poziomie
rozwoju, moze otworzy¢ nas na bardziej poetycki czy mityczny wymiar wizyjny, co ubogaci nasze
doswiadczenie Pgjscia po Schronienie do Dharmy. O Dharmie moéwi si¢ niekiedy jako ,,glosie
buddy”, z budda (przez mate b) reprezentujacym tu nie tyle postaé historyczna, ile bardziej zasade
lezaca u podstaw $wiata 1 w glebi naszej wiasnej istoty — zasad¢ pomagajaca nam wzrastac i si¢

rozwija¢. Wedle tradycyjnego rozumienia 6w ,glos buddy” moéwi do kazdego jego wiasnym



jezykiem, a moéwi doktadnie to, co potrzeba wiedzie¢ na danym etapie rozwoju.

Sangharakszita okreslit Dharme¢ jako dziatanie o$wieconego umyshu szukajacego drogi

komunikacji z istotami nieo$wieconymi, takimi jak my. Jak podkreslil, pojecia i jezyk nie sa

jedynymi srodkami komunikacji pomiedzy oswieconym umystem a nami. W istocie stowa sg

najmniej subtelng forma, jaka przybiera Dharma — symbole i obrazy stanowig znacznie bogatsza

forme komunikacji:

idei:

Oswiecony umyst zstepuje jeden stopien, na poziom (...) obrazéw. Na tym poziomie
znajdujg si¢ (...) wyobrazenia buddoéw i bodhisattwow, obrazy lagodne i obrazy
gniewne. A co by¢ moze najwazniejsze, obrazy cudownie kolorowe i1 S$wietliste,
powstajace z glebi nieskonczonej przestrzeni. Nie stworzyt ich pojedynczy ludzki umyst
ani kolektywna $§wiadomos$¢, ani nawet kolektywna nie§wiadomosé. Mozliwe, ze te
wyobrazenia nie zostaly w ogole stworzone, i wspolistnieja z wieczng, oswiecong
swiadomoscig. Te obrazy (...) odstaniaja wszystko. Czynig to za pomoca formy i koloru.

Na tym poziomie niepotrzebne sg zadne mysli, idee i stowa3.

Inni buddyjscy nauczyciele takze podkreslali, ze Dharma nie musi by¢ ograniczona do stow i

Jezykiem religii nie jest jezyk poje¢, a jezyk symboli. Kiedy te symbole si¢
konceptualizuje, traca swoja zywotno$¢ 1 wielowymiarowo$¢, stajac si¢ zwyklymi
kliszami. Dzieki swej wielowymiarowosci symbol moze reprezentowal wyzsza
rzeczywisto$¢, w ktorej osoba religijna, jak prawdziwy poeta czy artysta, czuje si¢ jak w
domu. Symbole stanowia klucz to ,,innej rzeczywisto$ci”, otwieraja nowe wymiary
doswiadczenia. Literatura i sztuka kwitly wszedzie tam, gdzie buddyzm si¢ przyjal.
Rzezba, malarstwo 1 architektura, poezja i filozofia, muzyka i taniec staly si¢ forma
wyrazania religijnego pogladu na §wiat, natura jako taka stanowita zywy podrecznik dla
doskonalenia wewngtrznej wizji, co pokazuja nam malarze krajobrazéw w tradycji zen
oraz poeci Dalekiego Wschodu. ,,Innej rzeczywisto$ci” nie mozna opisywaé przy uzyciu
kategorii naszej codziennej §wiadomosci, mozna jg odkrywac jedynie poprzez pewne

symbole i formy archetypiczne.4

Nie kazdemu przypadnie do gustu owo bardziej poetyckie podejscie do Dharmy. Wielu ludzi

woli trzymac si¢ stopami ziemi i1 catkiem ich zadowala odnoszenie si¢ do Dharmy jako do nauk

Sangharakszita, Przewodnik po buddyjskiej sciezce, s.72.
4 Lama Anagarika Gowinda, Creative Meditation and Multidimensional Consciousness.



pisanych. Ale dla tych, ktorzy mys$la bardziej za pomoca obrazéw i symboli, ten drugi sposob
postrzegania Dharmy moze pomdc poglebi¢ wiasne Pdjscie po Schronienie. A nawet dla tych
najbardziej racjonalistycznych odrobina takiego podejscia moze by¢ pomocna. Jesli umiemy taczy¢
si¢ z Dharmg na sposoéb wyobrazeniowy, nasze Pdjscie po Schronienie do Dharmy staje si¢ wolg
podazania za inspiracjg tego, co wyzsze w $wiecie i w nas samych, jakg badz forme to przybierze —
czy bedzie to intuicyjny zmyst wiary, gitebokie poruszenie w kontakcie z buddyjskim obrazem lub
mantrg, podziw dla osoby zaawansowanej duchowo, czy nasze silne poczucie stusznosci i pewnosci

co do fragmentu Dharmy wyrazonego stowami.

Czym Pgjscie po Schronienie do Dharmy nie jest

Dharma nie jest ograniczona do jednej formuty

Dharma to przede wszystkim zestaw metod duchowego wzrostu, w mniejszym za$ stopniu
zbidr twierdzen o naturze rzeczywisto$ci. Budda bardzo niechetny byt rozwodzeniu si¢ na temat
natury O$wiecenia, zdajac sobie sprawe, ze ludzie po prostu tego nie zrozumiejg, dopoki sami nie
do$wiadczg. Tym niemniej my, ludzie, potrzebujemy pewnych podstawowych nauk o naturze
prawdy, by wej$¢ na wilasciwe tory. Budda staral si¢ wiec niekiedy przekaza¢ pewne prawdy o
rzeczywisto$ci za pomoca stow, cho¢ zwykle odnosito si¢ to do ludzkiej kondycji, a nie
abstrakcyjnej metafizyki.

Cztery Szlachetne Prawdy, rozwazane przez nas w zeszlym tygodniu jako zasadnicza
formuta lezaca niejako u podstaw catej Dharmy, s jedng sposrod tego rodzaju nauk. Zaden zbior
stow czy idei nie moze wszelako odda¢ autentycznej natury O$wiecenia, i nawet Cztery Szlachetne
Prawdy nie stanowig tu wyjatku. Cztery Szlachetne Prawdy daja zwigzte i pomocne pojecia na
poczatek, ale w naszym pragnieniu klarownego rozumienia nie mozemy pozwoli¢ sobie na
mysSlenie, ze maja one (czy jakakolwiek inna idea wyrazona stownie) potencjal podsumowania
Dharmy. Cztery Szlachetne Prawdy wyrazaja jedynie jedng strong O$wiecenia — fakt, ze stanowi
ono ostateczny lek na niezadowolenie. Lecz buddyjska tradycja moéwi jasno, ze O$wiecenie to co$ o
wiele wigcej. Zblizajac si¢ do O$wiecenia, niewatpliwie wzniesiemy si¢ ponad wszelkie cierpienie i
niezadowolenie. Do§wiadczymy prawdziwego szczesScia 1 blogosci. Ale to nawet po czesci nie
oddaje, jak by to wygladato. W rzeczywistosci O$wiecenie to wyzszy stan egzystencji o wielu
wymiarach, do ktérego dochodzi si¢ w procesie wzrostu i ewolucji, i wykracza ono poza to, co na

obecnym etapie jesteSmy w stanie sobie wyobrazic.

Nie ma w sobie dogmatyzmu ani fundamentalizmu

Pojscie po Schronienie do Dharmy nie oznacza $lepej wiary ani dogmatyzmu. Nie oznacza



tez bezkrytycznej akceptacji wszystkiego, co znajduje si¢ w pismach buddyjskich. Pisma
przekazywano ustnie przez setki lat, po czym je spisano i mnéstwo razy kopiowano oraz
przektadano na rozne jezyki. W trakcie tego procesu niektore czesci bez watpienia zagubity sie
badz zostaty dodane, niektore za§ bywaly zle rozumiane i1 znieksztatcane. Powinni§my zatem
porownywac pisane stowo z doswiadczeniem, pytac si¢: ,,czy to naprawde dziala?”. Oto kolejny
powdd, dla ktérego warto praktykowac¢ w ramach zywej tradycji, uczac si¢ od ludzi praktykujacych
dluzej od nas, ktorzy mieli szans¢ pozna¢ z do§wiadczenia, co w naszej sytuacji zafunkcjonuje, 1

ktorzy z kolei nauczyli si¢ tego od swoich poprzednikow.

Pytania do refleksji i dyskusji
1. Czy praktykowanie Dharmy miato do tej pory na ciebie pozytywny wptyw? Jakie praktyki i
nauki miaty wptyw najwickszy?
2. Ktore aspekty Dharmy najsilniej do ciebie przemawiaja? W przypadku ktorych jej czesci jestes
pewien, ze s3 stuszne?
3. Jesli miatbys podsumowaé swoje zaangazowanie w Dharme¢ w kilku punktach, ktore
postanowite$ praktykowa¢ w codziennym zyciu, jakie by to byty punkty?
4. Czy jakies aspekty Dharmy szczegolnie ci¢ inspiruja?
5. Jaki jest tw@j stosunek do idei, ze Dharme¢ mozna rowniez komunikowa¢ za pomoca obrazéow i
symboli? Czy jakie§ symbole i obrazy mialy na ciebie wptyw? Czy istniejg jakie§ inne sposoby

komunikowania Dharmy?



1.1.9. Sangha jako $rodek rozwoju

Wprowadzenie

Spotecznos¢ Buddyjska Triratna od zawsze silnie podkreslata kluczowa role spotecznosci
duchowej, czyli Sanghi. Doswiadczenie pokazuje, Zze potrzebujemy Sanghi, by skutecznie
praktykowa¢. Ludzie, z ktorymi przestajemy, maja na nas gltgboki wptyw. Potrzebujemy wsparcia i
zachety ludzi o podobnym nastawieniu. Przydaja nam si¢ rady i inspiracja oséb nieco bardziej
zaawansowanych na §ciezce. A jesli mamy rozwija¢ otwarto$¢ 1 uczuciowe ciepto kluczowe dla
rozwoju duchowego, nieoceniona jest rola spotecznego kontekstu zaufania, szczerosci 1 przyjazni.
W buddyzmie zawsze uznawano ogromne znaczenie Sanghi, za§ w naszych indywidualistycznych
czasach nabiera ona znaczenia tym wigkszego.

Zatem Sangha jest wazna jako $rodek do celu — naszego duchowego postepu. Ale jest tez
wazna jako cel sam w sobie. Dla wielu ludzi najbardziej pociggajacym aspektem bycia buddysta
jest sama Sangha; a ideal bycia pomocnym przy budowie spolecznosci ludzi odnoszacych si¢ do
siebie na zasadach ciepta, hojnosci i otwartosci moze by¢ jednym z najbardziej inspirujacych
aspektow duchowego zycia.

Teksty zawarte w ostatnich dwoch rozdziatach czesci 1. kursu maja za zadanie uwydatnic¢
owe dwa aspekty Sanghi. W pierwszym przyjrzymy si¢ opowiesci z kanonu palijskiego, ktora
ilustruje potrzebe duchowej przyjazni jako kluczowego elementu naszego rozwoju; wyraznie
rowniez ostrzega przed duchowym indywidualizmem. W ostatnim rozdziale dwoch wspolczesnych
buddystow wydobywa inne postaci z kanonu palijskiego dla pokazania, w jaki sposéb ideat Sanghi

moze by¢ sam w sobie inspirujacych celem.

»yangha jako Srodek do celu: historia Meghiji”

Tekst pochodzgcy z Udany, rozdziat o Meghiji.

,Oto, co styszatem. Budda przebywal wowczas w Kalika, na wzgérzu Kalika. W owym
czasie podazal za Budda szlachetny Meghija. Przyszedtszy do Buddy, szlachetny Meghija oddat mu
pokton, stangt obok i rzekt do Czcigodnego:

- Chciatbym, panie, pdj$¢ do wioski Jantu po jedzenie z jalmuzny.
- Zrdb to, jesli uwazasz, ze przyszedl na to czas, Meghija.

Szlachetny Meghija, oblekiszy si¢ w sukni¢ 1 zabrawszy ze soba miske, poszedt zatem do
wioski Jantu w poszukiwaniu jalmuzny, a po dokonaniu obejscia i zjedzeniu zebranego positku
skierowat si¢ na brzeg rzeki Kimikala. Przybywszy tam, ¢wiczac si¢ w schodzeniu 1 wchodzeniu po
zboczu, zobaczyl cudowny, uroczy gaj mangowy. Na jego widok pomyslat:

- Doprawdy wspanialy i cudowny jest 6w gaj mangowy! Jakze pickne to dla cztonka



klanu miejsce do pracy nad medytacja. Jesli Czcigodny da mi wolng reke, chetnie przyjde do tego
gaju mangowego, by praktykowac¢ medytacje.

Szlachetny Meghija poszedt wigc do Czcigodnego, usiadt u jego boku i1 powiedziat
Czcigodnemu o swoich zamystach, pytajac:

- Jesli Czcigodny pozwoli, chciatbym pdjs¢ do tamtego gaju mangowego, by
praktykowa¢ medytacje.

Na te stowa Czcigodny powiedziat szlachetnemu Meghiji:

- Poczekaj odrobineg, Meghija. Jestem tu sam, dopdki nie przybedzie inny mnich.

Wtedy Meghija powiedziat Czcigodnemu:

- Panie, o$wiecony nie ma nic wigcej do zrobienia, nie moze nic doda¢ do tego, co juz
zrobil. Ale dla mnie, panie, jest jeszcze co$ do zrobienia, moge co$ doda¢ do tego, co juz zrobitem.
Jesli Czcigodny pozwoli, chciatbym p6js¢ do gaju mangowego, by praktykowa¢ medytacje.

Woweczas po raz drugi Czcigodny odpowiedzial:

- Poczekaj odrobing, Meghija. Jestem tu sam, dopoki nie przybg¢dzie inny mnich.

Meghija powtorzyt jednak swojg prosbe po raz trzeci, na co powiedziat Czcigodny:

- Meghija, c6z mogg powiedzie¢, gdy moéwisz o praktyce medytacji? Zrob to, jesli uwazasz,
ze przyszedl na to czas, Meghija.

Szlachetny Meghija wstal, oddat Czcigodnemu poklon, i odszedt do owego gaju
mangowego, zanurzyt si¢ wen 1 usiadl u stop drzewa. Ale kiedy Meghija siedzial w gaju
mangowym, nawiedzaly go trzy rodzaje nawykowych, niezrecznych mysli, mianowicie mysli
pozadliwe, mysli zlosliwe 1 mysli Zle zyczace. Wowczas pomyslat szlachetny Meghija:

- To stanowczo dziwne! To stanowczo niespodziane, ze ja, ktorym wyszedt z domu ku
bezdomnemu zyciu pelnemu wiary, napastowany jestem przez te niezrgczne mys$li, mianowicie
mysli pozadliwe, mysli ztosliwe 1 mysli zle zyczace!

Porzucit wigc swoja samotnos$¢ i poszedt do Czcigodnego, 1 powiedziat:

- Panie, gdym przebywat w gaju mangowym, nawiedzity mnie trzy rodzaje nawykowych,
niezrgcznych mysli. Pomys$lalem wowczas, panie: To stanowczo dziwne! To niespodziane, ze
jestem w ten sposob napastowany!

Budda odrzekt:

- Meghija, kiedy swoboda serca jest niedojrzala, pi¢¢ rzeczy wiedzie do jej dojrzatosci. Jakie
to rzeczy?

Meghija, mnich potrzebuje duchowych przyjaciot, dobrych towarzyszy, potrzebuje
towarzystwa dobrych ludzi. Gdy swoboda serca jest niedojrzata, oto pierwsza rzecz, ktora wiedzie
do jej dojrzatosci.

Nastegpnie, Meghija, mnich winien by¢ dobry, trzymac si¢ swego powotania, praktykowac



etyczne zachowanie, widzie¢ niebezpieczenstwo nawet w drobnych przewinieniach, ¢wiczy¢ si¢ we
wskazaniach. Gdy swoboda serca jest niedojrzata, oto druga rzecz, ktora wiedzie do jej dojrzatosci.

Nastepnie, Meghija, mnich winien otacza¢ si¢ mowg powazng i otwierajaca serce, wiodaca
do braku przywigzania i namigtnosci, do spokoju, zrozumienia, wgladu, do nirwany; innymi stowy
— mowa o braku potrzeb, o zadowoleniu, o unikaniu $wieckiego towarzystwa, o pomnazaniu
energii; mowa o etyce, medytacji i madrosci; mowa o wyswobodzeniu, wiedzy i wgladzie. Gdy
swoboda serca jest niedojrzata, oto trzecia rzecz, ktora wiedzie do jej dojrzalosci.

Nastepnie, Meghija, mnich winien by¢ solidny i energiczny w porzucaniu tego, co
niezrgczne, 1 przyswajaniu tego, co zrgczne. Winien by¢ silny i dzielny w swych usitowaniach,
niesktonny do zrzucania brzemienia pracy nad tym, co zr¢gczne. Gdy swoboda serca jest niedojrzata,
oto czwarta rzecz, ktora wiedzie do jej dojrzatosci.

Wreszcie, Meghija, mnich winien mie¢ wglad, winien by¢ zdolny do przenikliwego wgladu,
ktory dostrzega powstawanie 1 ginigcie wszystkich rzeczy i1 prowadzi do konca cierpienia. Gdy
swoboda serca jest niedojrzata, oto piata rzecz, ktéra wiedzie do jej dojrzatosci.

Otoz, Meghija, po mnichu pielegnujacym duchowa przyjazn mozna oczekiwac, ze stanie si¢
dobry, ze dotrzyma swego powotania, bedzie praktykowat etyczne zachowanie, dostrzeze
niebezpieczenstwo drobnych nawet przewinien, ze wycwiczy si¢ we wskazaniach. Po wtore,
Meghija, mnich pielegnujacy przyjazn duchowa bedzie otoczony mowa powazng, dotyczaca
medytacji, wgladu i wyswobodzenia. Ponadto, Meghija, po mnichu pielegnujacym duchowsg
przyjazn mozna si¢ spodziewac, ze begdzie solidny 1 energiczny w porzucaniu tego, co niezreczne, i
przyswajaniu tego, co zrgczne. I wreszcie, Meghija, mnich pielegnujacy duchowa przyjazn moze

mie¢ nadziej¢ na rozwinigcie przenikliwego wgladu, ktoéry prowadzi do konca cierpienia.”

Pytania do refleksji i dyskusji

1. Co mozemy wywnioskowac z tej historii na temat charakteru Meghiji?

2. Jak uwazasz, czemu Meghija jest atakowany przez niezr¢czne mysli podczas
samotnego pobytu w gaju mangowym?

3. Czemu to go tak zaskoczyto? Czemu nie przytrafito mu si¢ to, kiedy byt z Budda?

4. Jaki jest zwigzek miedzy duchowg przyjaznig a innymi czynnikami, o ktorych Budda
mowi, ze wiodg do ,,swobody serca”? (Mozesz narysowa¢ diagram ukazujacy, jak
poszczegodlne czynniki wigzg si¢ ze sobg).

5. Meghija dzigki swoim ,,ztym” medytacjom doswiadczyt cennej lekcji o tym, jak
warunki naszego zycia moga wplyna¢ na naszg praktyke medytacyjng. Jak mozna
zreorganizowaé swoje zycie, by poprawi¢ wlasng praktyke medytacji?

1.1.10. Sangha jako cel sam w sobie



»Poziomy” wymiar duchowej przyjazni

Skrot Buddyzmu 1 przyjazni Subhutiego i Subhamatiego, roz. 2. Jednos¢ umyshu: przyjazn
jako cel.

W historii Meghiji widzimy kontrast mi¢gdzy jego samolubstwem i naiwnos$cig a taktowna
madroscia Buddy. W tym sensie ukazany nam rodzaj przyjazni jest nierowny, gdyz jeden z
partnerow jest bardziej duchowo zaawansowany od drugiego. To wazny rodzaj duchowej przyjazni,
ale nie jedyny.

Istnieje tez przyjazn pomigdzy osobami znajdujacymi si¢ na podobnym poziomie. Tacy
przyjaciele sa jak duchowe siostry i bracia, czy tez jak towarzysze wedrowki. Mimo, ze tego
rodzaju przyjaciot fatwiej znalez¢, niz przewodnikow, taka przyjazn tez jest nader cenna. Duchowa
sciezka jest dtuga, zmudna 1 nietrudno si¢ na niej zgubi¢. Nasz przewodnik, jesli juz mamy
szczgscie takowego posiada¢, moze mie¢ uwage zajeta wieloma innymi sprawami i nie zawsze
bedzie pod rgka, by rozwigzywaé nasze dylematy, przywracaé przygaszony animusz albo
przeprowadza¢ nasze btadzace stopy przez labirynt bocznych drog. Wazne tedy, by mie¢ na $ciezce
nie tylko przewodnikow, ale tez towarzyszy. Owi towarzysze reprezentujg ,,poziomy” wymiar
duchowej przyjazni.

Przyjazn duchowg (kaljana mitrata) w buddyzmie rozumiano pierwotnie jako obejmujaca nie
tylko relacj¢ mistrz-uczen, ale tez dowolng przyjazn migdzy dobrymi ludzmi, ktérzy czcza Budde i
jego Dharme. Jasno wynika to cho¢by z pouczenia udzielonego przez Budde swieckiemu uczniowi
Dighadzanu:

A czymze jest przyjazn [kaljana mitrata]? Oto6z (...) w jakiej badZz wsi czy mieScie
przebywa si¢ u rodziny, nawigzuje si¢ relacje z domownikami lub ich dzie¢mi, mlodymi
czy starymi, u ktorych dojrzata cnota, hojno$¢ 1 madros$¢; rozmawia si¢ i angazuje w
dyskusje z nimi. Stara si¢ nasladowa¢ ich osiagnigcia w wierze, cnocie, hojnosci 1

madrosci. Oto, co zwie si¢ dobra przyjaznia.

Mimo ze stlowa te zostaly wypowiedziane do osoby §wieckiej, nie wolno wycigga¢ wniosku,
ze pozioma przyjazn jest wlasciwa tylko dla uczniéw $wieckich. Trudno tu o lepszy przyktad, niz
przyjazn miedzy Sariputta a Moggallang, ktérzy byli wiodacymi postaciami wéréd mnichow
Buddy. Dla mnie najciekawszym aspektem ich relacji jest to, ze pozostali przyjacidotmi réwniez po
swoim Os$wieceniu. Wyglada na to, ze przyjazn nalezy nie tylko do $ciezki, ale tez stanowi cel
duchowego zycia. Trzeba dobrze uchwyci¢ te rdéznicg, bowiem jesli rozumiemy duchowa przyjazn
jedynie w kategoriach $ciezki, grozi nam pielggnowanie przyjazni nie dla niej samej, ale z uwagi na

,»moj rozwdj duchowy”. Tego rodzaju myslenie moze sprawié, ze bedziemy traktowac przyjaciot



jak element ,,wyposazenia” w shuzbie naszych ambicji duchowych, wobec czego nie bedzie to juz
wcale przyjazn. Doswiadczamy prawdziwej przyjazni jedynie wtedy, gdy widzimy ja jako cel sam

w sobie, a przynajmniej jako niezbywalng czgs¢ pewnej wigkszej catosci.

Trzech Przyjaciol

Wizja przyjazni jako czesci celu zostala wyrazona w sutcie (czyli mowie), ktoéra opowiada
poruszajaca histori¢ Anuruddy i jego przyjaciot.

Anuruddha, Nandija 1 Kimbila przebywajg razem w cichym lesnym gaju, gdzie Budda
przychodzi pewnego popotudnia po zakonczeniu samotnej medytacji. USwiadomiwszy sobie
przybycie Nauczyciela, trzech mnichdéw spieszy go powitac; jeden bierze jego miske i zewnetrzne
szaty, drugi przygotowuje siedzenie, trzeci niesie wod¢ dla umycia mu stop. Kiedy juz wszyscy
siedza, Budda upewnia si¢ najpierw, ze wszyscy sa3 w dobrym zdrowiu i odpowiednio zaopatrzeni w
jedzenie. Nastgpnie zaczyna ich pytaé, jak im si¢ wspdlnie Zyje. Jego pierwsze pytanie w skrocie
brzmi, czy dobrze si¢ ze soba dogaduja. Anuruddha potwierdza, ze wszyscy trzej ,,zyja w zgodzie,
wzajemnym poszanowaniu, bez ktotni 1 sporow, patrzac na siebie okiem zyczliwym, trwajac w
harmonii jak mleko z wodg™.

Budda (ktory wie doskonale, Ze nie wszyscy jego mnisi tak serdecznie do siebie nawzajem
podchodza) dopytuje si¢ dalej, jak im si¢ to udaje. Anuruddha ttumaczy, ze uwaza za szczescie
mozliwo$¢ duchowego zycia dzielonego z takimi towarzyszami, jak Nandija i Kimbila. Taki stan
rzeczy to w jego mniemaniu ,,wielki zysk™ dla niego. Sposob ich wspolnego zycia jest wyrazem
metty. W kazdy mozliwy sposob stara si¢ on wigc utrzymac pozytywna postawe wobec pozostalych
dwoch — dobre uczynki, zyczliwa mowa i przychylne mysli. Stowa Anuruddhy sugeruja, ze rozwijat
mette wobec towarzyszy jako praktyke, wzmacniat ja dzigki uwaznos$ci, §wiadomej czgsci zycia
duchowego.

Co jednak zaczgto si¢ jako praktyka, stato sie teraz druga naturg. Osiggnat etap rutynowego
przedktadania cudzych potrzeb nad wlasne. Zadaje sobie pytanie: ,,czemu nie mialbym odsunaé¢ na
bok tego, co ja chce, by robi¢ to, co cheg inni?”; i robi doktadnie tak. W efekcie, jak méwi Buddzie:
»jestesmy inni ciatem, czcigodny panie, ale jedni umystem”.

Nandija i Kimbila ze swej strony odpowiadaja Buddzie w taki sam sposob — kazdy mowi, ze
wyrzekt si¢ wlasnych sklonnosci i zyje w zgodzie z wolg pozostalych dwoch. Wszyscy zgadzaja
si¢, ze ,,s3 inni ciatem, ale jedni umystem”. Skoro poddali sobie nawzajem swa wole, problem
dominacji jednego nad pozostatymi nie moze powsta¢. Wydaje si¢, ze doswiadczaja czegos w
rodzaju wspdlnej woli, czy raczej tajemniczej zbiezno$ci woli, opartej na glebokiej wzajemnej
Swiadomosci 1 harmonii.

Budda traktuje z aprobata sposob zycia trzech przyjaciol, i dopytuje sig, jakie duchowe



owoce on przyniost. ,,Ale wiodac taki zywot, czy osiagneli$cie jaki$ ponadludzki stan, odréznienie
w wiedzy i wizji wlasciwe istotom szlachetnym?” - pyta ich. Odpowiadajac w imieniu pozostatych,
Anuruddha oznajmia teraz, ze wszyscy trzej przeszli przez calag palete duchowych 1
transcendentalnych doswiadczen. Innymi stowy, wszyscy trzej s3 arahantami — w pehni
o$wieconymi. Budda jest zachwycony tymi wspanialymi wiesciami.

Wreszcie, po kilku ostatnich stowach, Budda odchodzi. W tym momencie Nandija i Kimbila
pytaja si¢ Anuruddhy: ,.czy kiedykolwiek mowilismy ci, ze osigg-neliSmy wszystkie te rzeczy,
ktore nam przypisates?”. W odpowiedzi Anuruddha przyznaje, ze nigdy wlasciwie nie powiedzieli
mu tak wiele. Tym niemniej zna on ich ,,stany i osiggnig¢cia” dzigki ,,obejmowaniu” ich umystéw
przez jego wihasny. Fakt, ze Anuruddha moze z taka pewno$cig mowi¢ o duchowych osiagnigciach
Nandiji 1 Kimbili, nie majgc wielu wiadomos$ci na ten temat, sugeruje, ze wyrazenie ,,jedni
umystem” to nie tylko figura stylistyczna, ale co§ prawdziwego bardziej doslownie, niz
przypuszczamy.

Historia trzech przyjaciot ukazuje duchowa przyjazn jako wspolne ukierunko-wanie na jedna
sciezke 1 jeden cel. Opowiadanie w istocie zdaje si¢ prezentowac wizje swego rodzaju wstepujacej
spirali, gdzie zycie wiedzione w przyjazni prowadzi wzwyz, ku duchowej realizacji, ktéra z kolei

owocuje poglebianiem przyjazni i petniejsza harmonia.

Sangha jako sie¢ przyjazni

W przyktadzie Anuruddhy, Nandiji i Kimbili widzimy kaljana mitrat¢ jednoczaca grupe
trzech ucznidw, przez co tworza oni krag przyjazni. Przypomina to nam, ze przyjazn, bedac
zasadniczo zwigzkiem miedzy dwoma ludZzmi, bynamniej nie jest zwigzkiem na wyltacznos¢. Moj
przyjaciel moze bez przeszkod mie¢ innych przyjaciot, zas dwu zaprzyjaznionych ludzi moze mieé
tez wspoOlnych przyjaciot. Posrod ludzi zaangazowanych w ten sam ideat duchowy naturalnym
stanem rzeczy jest tego rodzaju wzorzec potaczonych naczyn przyjazni.

Wydaje mi si¢, ze taka sie¢ duchowych przyjaciotl, zjednoczonych przez wspolne
nakierowanie na Budde i Dharme, lezy u podstaw tego, co buddysci nazywaja Sanghg. Stowo
»dangha” oznacza buddyjska spoteczno$¢ duchowa. Czesto mowi si¢ badz milczaco zaktada, ze
jedynie mnisi zaliczajg si¢ do szeregéw Sanghi. Bardziej wiasciwie bytoby jednak mowi¢, ze mnisi
stanowig jedna z czes$ci duchowej spolecznosci. Tradycja uznaje takze szersza ,,mahasangh¢™ lub
»wielka spotecznosc¢”, obejmujaca ucznidw swieckich Buddy.

Przyjazn nalezy do istoty Sanghi. Nieczgsto bywa mozliwe, by kazdy czlonek Sanghi byt
osobistym przyjacielem kazdego innego (nawet w obrebie jednej lokalizacji). Tym niemniej wydaje
mi si¢, ze dana osoba przynalezy w pelni do Sanghi wlasnie dzigki przyjazni przynajmniej z

niektorymi jej cztonkami.



PrzyjaZznie tworzace Sangh¢ maja tendencj¢ do wzrastania. Pogltebiaja si¢ one w miare, jak
przyjaciele poznaja si¢ lepiej i pokonuja coraz dhuzsze odcinki duchowej $Sciezki we wlasnym
towarzystwie. Rosnie tez liczba takich przyjazni: nowe przyjaznie tworza si¢ w ramach istniejacej
Sanghi, za§ sama Sangha w naturalny sposob przycigga nowych cztonkéw. Prawdziwy wzrost
Sanghi polega na przyltacza-niu si¢ nowych jednostek do tej sieci przyjazni.

Opis zycia Anuruddhy i jego przyjacidt daje nam migawke z idealnego zycia Sanghi w
miniaturze. Uczestnictwo w Sandze (w najlepszym wydaniu) polega na zyciu podobnym do zycia
owych trzech ludzi — na trwaniu w harmonii z duchowymi przyjaciétmi, by osigga¢ z nimi ,,jednos¢
w umysle”. Szczytny to doprawdy ideat i by¢ moze trudno nam sobie wyobrazi¢ wcielenie go w
zycie. Mimo ze wzniosto$¢ tego ideatu moze nieco oniesmielaé, to wskazuje on jasno kierunek, w

jakim musimy podazaé, by poznaé glgbsze znaczenie Sanghi.

Trzy Klejnoty

Oswieceni cztonkowie spolecznosci duchowej, tacy jak Anuruddha i jego dwaj przyjaciele,
wspottworza wyzszg Sanghe w ramach Sanghi. Ta wyzsza Sangha (niekiedy odrdzniania wielka
literg) stanowi jeden z Trzech Klejnotdéw, trzech najcenniejszych rzeczy w buddyzmie, obok Buddy
1 Dharmy.

Oddawanie w buddyzmie czci tym trzem rzeczom jako centralnie waznym oznacza, ze
rdzenia buddyzmu nie da si¢ zadowalajaco wtloczy¢é w jeden obraz czy ideg, i ze zrozumiemy go
jedynie, gdy patrzymy nan z tych trzech punktow widzenia — ogladajac go niejako z kazdej strony.
Klejnot Buddy ukazuje duchowy ideat ucielesniony w osobie ludzkiej. Klejnot Dharmy to duchowy
ideal widziany w perspektywie ostatecznej Prawdy i $rodkdéw duchowych ja przyblizajacych.
Klejnot Sanghi to duchowy ideat ucielesniony w tych, ktérzy sa zaawansowani na duchowej
sciezce. Ale sadzeg, ze nie oddamy sprawiedliwosci klejnotowi Sanghi, rozpatrujac go jedynie w
kategoriach zbioru jednostek. W moim przekonaniu Sangha (z duzej czy matlej litery) to zywy

organizm, ktorego krwiobiegiem jest przyjazn duchowa.

Pytania do refleksji i dyskusji
1. Jakie bylo twoje pierwsze wrazenie o buddystach, ktorych spotkates, przyszediszy
do o$rodka buddyjskiego? Jaki to miato wplyw na decyzje, by bardziej si¢
zaangazowac?
2. Jakie wlasciwosci szczeg6lnie cenisz (albo nie!) w Sandze, z ktérg do tej pory masz
kontakt?
3. Czy zauwazasz roznice w rodzaju przyjazni, jakg widzisz pos$rod buddystow, w

poréwnaniu z wiekszoscig innych ludzi?
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. Czy idea ,,wielosci ciat, jednosci umystu” jest dla ciebie pociagajaca, czy raczej nie?

Uwazasz, ze byloby to mozliwe bez poswigcenia wilasnej indywidualno$ci?

. Jak wazna jest dla ciebie Sangha jako czynnik stawania si¢ buddysta?

. Wglebiwszy si¢ nieco przez ostatnie kilka tygodni w kazdy z Trzech Klejnotow,

ktéry z nich uznajesz za najwazniejszy i najbardziej inspirujacy dla ciebie?

1.2. Pie¢ wskazan

Po co by¢ etycznym?

Pierwsze Wskazanie: wyrazac¢ intymne powiazanie
Drugie Wskazanie: zasada szczodrosci

Trzecie Wskazanie: od pragnienia do zadowolenia
Czwarte Wskazanie: zasada prawdomownosci

Piate Wskazanie: Swiadomos¢, a nie eskapizm



1.2.1. Po co by¢ etycznym?

Wprowadzenie
Jak widzieliSmy w cze$ci pierwszej, kurs ten ma na celu pomdc nam pojac trzy deklaracje

podejmowane przez nas, gdy zostajemy mitrami:
° mysle o sobie jako byddyscie
o staram si¢ praktykowac¢ Pig¢ Wskazan

° Spotecznos¢ Buddyjska Triratna stanowi kontekst mojej praktyki, przynajmniej w

przewidywalnej przysztosci.

W drugiej czesci tego kursu przejdziemy od tego, co to znaczy by¢ buddysta, do tego, co
znaczy przestrzeganie Pigciu Wskazan. W tym tygodniu przekonamy si¢, czemu etyka jest tak
istotng czescia Sciezki duchowej. W trakcie nastgpnych pigciu tygodni przyjrzymy si¢ natomiast z
osobna kazdemu z Pigciu Wskazan. W dalszych czesciach kursu poszerzymy nasze postrzeganie
drugiej deklaracji, wtaczajac w to inne sposoby wprowadzania buddyjskiej praktyki w codzienne
zycie, jak cho¢by praktyke medytacji czy praktyke transformacji naszego myslenia w duchu idei

buddyjskich.

Trojaka Sciezka

Najprostszy tradycyjny opis $ciezki buddyjskiej dzieli ja na trzy etapy:

. etap etyki
. etap medytacji
. etap madrosci

Praktykowanie wskazan nalezy do etapu etyki, zatem wedle tradycji logiczne jest wzigcie go
pod uwage najpierw, zanim przyjrzymy si¢ medytacji i madro$ci. Mimo Ze takie podejscie jest
logiczne wedle tradycji, nie odpowiada ono sposobowi, w jaki wielu z nas na Zachodzie zaczyna
praktykowa¢ buddyzm. Wielu z nas zaczyna od medytacji i dopiero wskutek roznych do§wiadczen
medytacyjnych zaczyna si¢ zastanawia¢ nad wlasng etyka. Niektorzy zaczynajg od fascynacji
buddyjskimi ideami, by dopiero z czasem wprowadzac je w zycie.

Pamietajac o tym, nie nalezy traktowaé Trojakiej Sciezki zbyt sztywno. Nie chodzi w niej o
to, ze nie bedziemy czyni¢ postepéw w medytacji bez doprowadzenia naszej etyki do perfekcji, ani

0 to, ze nie zblizymy si¢ do prawdziwej rzeczywistosci bez doskonatej medytacji. Lepiej postrzegac



swoj postep nie tyle na zasadzie podazania $ciezka — gdzie trzeba dokonczy¢ jeden etap, by moc
zacza¢ drugi — ile na zasadzie rozwijania paku kwiata, gdzie rézne ptatki otwieraja si¢ wspoOlnie, ale
te wewnetrzne nie mogg si¢ otworzy¢, poki nie pozwolg na to te zewnetrzne.

Mimo ze istotnie wielu ludzi moze czyni¢ przez jaki§ czas znaczace postepy w medytacji
bez zwracania szczego6lnej uwagi na etyke, to wigkszo$¢ ludzi dtuzej praktykujacych dostrzega, ze
idea Trojakiej Sciezki zawiera istotng prawde. Proby rozwijania pozytywnych stanéw mentalnych
przez okolo godzine dziennie nie majg wielkiego sensu, jesli w pozostatym czasie rozwijamy
negatywne stany naszg mowg i dziataniem. I czgsto sposobem na poprawe naszej medytacji jest
przyjrzenie si¢ nie temu, co robimy w medytacji, a temu, co robimy poza nig, w codziennosci.
Nasza medytacja wkroczy w zastdj (czy wrecz napotka na mur), o ile nie przeniesiemy

pozytywnych stanéw umystu z poduszki medytacyjnej do codziennych czynnosci.

Problem z etyka

Wielu ludzi na Zachodzie ma zte skojarzenia z calg ideg etyki, poniewaz miesza si¢ ja z ideg
»wlasciwego” zachowania, ktore moze ograniczy¢ naszg indywidualnos$¢ 1 stanowi¢ przeszkodg dla
naszego rozwoju. Ale prawdziwa praktyka etyki polega na wyrazaniu swojej indywidualnosci, a nie
jej hamowaniu. Stowo ,.etyka” wywodzi si¢ z greckiego ,,ethos”. Bycie prawdziwie etycznym
polega na podazaniu za wlasnym ethosem — na Zyciu zgodnym z zasadami i warto§ciami swobodnie
przez nas wybranymi, gdyz wyznaczaja nasze najglebsze aspiracje i poczucie sensu. Dla wielu z
nas ten ideatl miesza si¢ ze znieksztalconymi wersjami etyki, z ktorych najbardziej oczywiste sg
etyka autorytarna i etyka konwencjonalna.

W autorytarnym systemie etyki normy postepowania sg narzucone z zewnatrz, zamiast
wyplywaé z naszego wlasnego poczucia sensu w zyciu, i egzekwowane za pomocg kar i nagréod.
Kazdy system etyczny oparty na idei osadzajacego, karzacego Boga, ktéory wymaga
podporzadkowania si¢ jego nakazom (bo inaczej...), musi by¢ autorytarny. Nie znaczy to, ze
wszyscy chrzescijanie, zydzi 1 muzulmanie praktykuja etyke na tym niskim poziomie, ale wielu z
nas w dziecinstwie bylo wystawionych na dzialanie tej surowej wersji religii teistycznych, co
wptynelo na nasze postrzeganie tego, czym jest etyka.

Innym znieksztalceniem prawdziwej etyki jest to, co mozna by nazwaé -etyka
konwencjonalng. Bardziej niz o warto$ci duchowe chodzi tu o normy obyczajowe, ktore zapewniaja
dopasowanie si¢ do tego, co normalne w danym spoteczenstwie. Tego typu normy nie sg
uniwersalne, r6znig si¢ zaleznie od kultury i1 czaséw history-cznych, lecz skoro sg tak powszechnie
akceptowane w naszym otoczeniu, tatwo przyjmowac¢ je bezrefleksyjnie. Przykladem
konwencjonalnych warto$ci etycznych w kulturze anglosaskiej i zachodnioeuropejskiej jest

»protestancka etyka pracy”, ktéra nadaje ogromng wage pienigdzom i sposobowi utrzymania,



wierzy w $wiegtos¢ matzenstwa i rodziny nuklearnej, przestrzega pewnych aspektow politycznej
poprawnosci oraz narzuca wiele nieSwiadomych tabu utrudniajacych wyrazanie swojej
indywidualnosci, kreatywnosci, smaczkow zycia i ciepta dla innych.

Etyka autorytarna i etyka konwencjonalna czesto idg reka w rgke. Spoteczenstwo sktania nas
do dostosowania si¢ poprzez nagrody, gdy ulegamy, i kary, gdy si¢ przeciwstawiamy, zwykle w
formie aprobaty i dezaprobaty osoéb wokot nas. Wszyscy dostajemy konieczng dawke takiej
socjalizacji w dziecinstwie, zanim jeszcze mamy wyrobione poczucie etyki. Zas w pdzniejszym
zyciu, starajac si¢ rozwija¢ indywidualng tozsamos$¢, musimy czesto buntowac si¢ przeciw temu, co
zostato nam narzucone. A poniewaz odrzucane przez nas zasady s3 nierzadko w naszych myslach

powiazane z religijng etyka, nasza czujnos¢ budzi wszystko, co kroczy pod szyldem etyki.

Etyka buddyjska

Trzeba wigc jasno stwierdzi¢, ze buddyjskie rozumienie etyki znacznie si¢ r6zni od naszego
zwyczajnego zachodniego podejscia. W etyce buddyjskiej nie chodzi o ograniczanie naszej
wolnosci. Chodzi w niej o wyzwolenie si¢ od niekorzystnych nawykow, uwarunkowan i1 zachowan
1 stanie si¢ silnymi osobami posiadajacymi kontrol¢ nad kierunkiem wiasnego zycia. Chodzi o
zachowania wzmacniajace pozytywne stany umystu i wyciszajace stany negatywne. Chodzi o
dzialania rodzace szacunek do siebie i rozwijajace poczucie integralno$ci, poniewaz naprawde
staramy si¢ zachowywa¢ wierno$¢ naszym ideom i dazy¢ do spetnienia wlasnych mozliwosci.

Jako ze brak jest osadzajacego Boga, ktoremu musimy by¢ postuszni, stowa typu ,,dobry” i
»Zzly” nie sa wlasciwe w opisie buddyjskiej idei etyki. Zamiast tego buddyzm dzieli dziatania na
»Zreczne” i ,niezrgczne”. Zrgczne zachowanie jest inteligentne w tym sensie, ze przyczynia si¢ do
szcze$cia naszego oraz osOb w naszym otoczeniu. Zachowanie niezr¢gczne ma efekty przeciwne, ale
dochodzi ono do skutku dlatego, ze nie widzimy rzeczywisto$ci we wiasciwym $wietle, a nie

dlatego, ze sprzeciwilismy si¢ jakiemus$ kosmicznemu autorytetowi, albo ze jestesmy ,,zli".

Prawo karmy

W tradycyjnym buddyzmie potrzeba etyki i prawo karmy sg nierozerwalnie ze soba
zwigzane. Sanskryckie stowo ,karma” znaczy po prostu ,,dzialanie”. Prawo karmy poszerza zasad¢
przyczyny i skutku na etyke, wskazujac, ze wszelkie nasze dziatania maja swoje skutki dla nas i dla
innych. Nasze przyszte doswiadczenia beda tym szczesliwsze 1 jasniejsze, im zrgczniej sie
zachowujemy. Tradycyjnie prawo karmy wigze si¢ z ideg ponownych narodzin — zrgcznie
przezywane zycie ma prowadzi¢ do odrodzenia w pieknych i przyjemnych stanach egzystencii,
podczas gdy zycie niezrgczne prowadzi do odrodzenia w stanach bolesnych i pelnych cierpienia.

Nie nastgpuje to w wyniku kary badz nagrody, a po prostu dlatego, ze doswiadczany wokot §wiat



jest odzwierciedleniem naszego stanu egzystencji. Jes$li uczynimy z siebie istoty niebianskie,
bedziemy doswiadcza¢ niebianskich stanow; jesli natomiast staniemy si¢ istotami piekielnymi,
nasze doswiadczenie bedzie dostownie piektem.

Wielu zachodnich buddystéw przyjmuje, ze tradycyjne idee karmy i odrodzenia niosg ze
sobg istotne prawdy, ktore wykraczaja poza nasze obecne pojmowanie $wiata. Inni natomiast maja
trudno$ci z zaakceptowaniem idei odrodzenia, trzeba wiec podkresli¢, ze nie musimy wierzy¢ w
reinkarnacje, by akceptowac ide¢ karmy. Latwo pokazac¢, ze prawo karmy dotyczy obecnego zycia
w tym samym stopniu, co ewentualnych przysztych wcielen. Takze w tym zyciu nasze terezniejsze
dzialania wyznaczajg rzeczywistosc¢, jaka bedziemy doswiadcza¢ w przysztosci.

Osobowos¢ kazdego z nas jest wielowatkowa. Miewamy mys$li zrgczne, miewamy i
niezreczne, a zwykle przewija nam si¢ przez glowe mieszanina najrozniejszych mysli. Jesli na
przyktad kto$ poprosi nas o pieniagdze w zboznym celu, wywota to zapewne najrozmaitsze mysli i
emocje. Czasem przewazy w nas hojno$¢ i pojawi si¢ impuls ofiary. Czasem za$ nasze mysli beda
cyniczne i nie spodoba nam si¢ taka prosba, mimo ze mozemy sobie finansowo pozwoli¢ na jej
spetnienie. Owe dwa watki naszej osobowosci zdaja si¢ wyplywac na swiatlo dzienne w kaprysny
sposoOb, niczym mentalna pogoda. Stanowi to rezultat naszych przesztych dziatan i uwarunkowan,
ktérym byliSmy poddawani, i nie mamy wptywu na to, ktory z tych watkéw pojawi si¢ w danym
momencie. Mamy jednakze wptyw na to, z ktorym z nich sprzymierzy si¢ nasza wola, z ktorym si¢
utozsamimy i ktéremu pos§wigcimy energi¢. Jesli poswigecimy energi¢ hojnemu pradowi, stopniowo
go wzmocnimy, dzigki czemu cyniczny prad zacznie stabng¢. Z drugiej strony, jesli nasza wola
sprzymierzy si¢ z pradem cynicznym, to wzrosnie on w sile, a nasze petlne hojnosci impulsy z
czasem oslabng.

Dokonujemy tego rodzaju wyboroéw caty czas, ksztattujac jednoczesnie nasza przyszia
osobowos$¢. Nasze umysty bezustannie produkujg wszelakie mys$li 1 uczucia. Ustawicznie
wybieramy, z ktorym z tych wielu pradéw si¢ utozsamimy i za ktérym podazymy. W ten sposéb
wybieramy, czy bedziemy wzrastac, otwiera¢ si¢ i integrowaé roézne aspekty swojej osoby, czy
bedziemy male¢, stawaé si¢ bardziej zduszeni w sobie i pelni wewngtrznego chaosu. Caly czas
ksztaltujemy osobe, jakg bedziemy w przysztosci, co z kolei wyznacza charakter do§wiadczanego
przez nas §wiata, z takg samg pewnos$cia, jak gdyby$Smy wybierali obszar, w jakim mamy si¢
odrodzi¢. Wszyscy widzimy §wiat w okularach naszych stanow mentalnych. Chociaz jako ludzie
dzielimy ta samg przestrzen fizyczng i ten sam zakres do$§wiadczen przyjemnych i przykrych,
doswiadczamy tego w najrozniejszy sposob, zgodny z naszg osobistg naturg. Jesli uczynimy z
siebie istoty pozytywne i bardziej otwarte, do§wiadczymy glebokiego szczgscia, niezaleznego od
zewnetrznych okolicznos$ci. Jesli za$ uczynimy z siebie istoty skurczone i negatywne, bedziemy

mie¢ ciemne, zduszone i nieszczesliwe doswiadczenia, nawet jesli zewnetrzne okolicznosci beda



przyjazne.

Jak zobaczymy z tego omoéwienia prawa karmy, praktyka etyki stanowi kluczowag czes$¢
naszej Sciezki. Wybor zrecznych dzialan zamiast niezrgcznych to nieodzowny aspekt naszej
pozytywnej przemiany, dzigki ktorej coraz silniej dochodzi do gtosu nasz potencjat duchowy. Nie
wystarczy do tego sama medytacja bez $wiadomego praktykowania etyki, nie wystarczy tez

najbardziej wyrafinowane zrozumienie buddyjskiej filozoffii.

Aspekty etyki

Wykroczy¢ poza okropne trio
wyrazona na rézne sposoby — chociaz w pewnym sensie s3 to tylko rozne sposoby wyrazenia tego
samego. Jednym z prostszych jej uje¢ jest konstatacja, ze zreczne dziatania wspomagaja zreczne
stany mentalne, natomiast dziatania niezr¢czne wspieraja negatywne stany umystu oparte na ztej
woli, pragnieniu oraz iluzji. A jako ze celem catej buddyjskiej §ciezki jest wykroczenie poza to

paskudne trio, w oczywisty sposob zreczne dziatania nie sg opcjonalnym dodatkiem.

Drziatanie ,,jak gdyby ™

Inaczej mozna to tez ujaé, ze sposobem na stawanie si¢ istota o§wiecong jest dziatanie tak,
jakby$my juz byli oswieceni. Budda jest spontanicznie zrg¢czny, jego solidarno$¢ z innymi jest
naturalna, podobnie jak hojno$¢, wolnos¢ od pragnien, klarowna $wiadomo$¢ i prostolinijna
prawo$¢. Nam nie zawsze przychodzi to naturalnie, mimo Ze zalgzki tych wilasciwosci w nas
drzemig. Powinni$my wigc jak najczesciej podejmowac wysilek $wiadomego dziatania w oparciu o
te cechy — jak gdybysmy byli juz oswieceni — aby pomoc im si¢ rozwijaé. W ten sposob z czasem
staje si¢ to coraz bardziej naturalne i wymaga coraz mniej trudu, prowadzac nas w kierunku

prawdziwego Oswiecenia.

Lqczenie sie z naszym wyzszym ja

Innym jeszcze ujeciem jest podazanie za impulsami wyzszego ja, dzigki czemu poprzez
zrgezne dzialania wzmacniamy wiez z wlasng najglebszg naturg. Wielu ludzi ma poczucie swego
rodzaju wyzszego ja, ktore moze stuzy¢ jako wewnetrzny przewodnik oraz zrodto sily i madrosci.
Pozostajac w kontakcie z owym wyzszym aspektem nas samych, czujemy si¢ podbudowani i na
dobrej drodze, natomiast kiedy jestesmy oddzieleni od tego zrddia sily, czujemy si¢ zabtgkani i
petni wewnetrznego chaosu. Pewne szkoty buddyjskie mowia, ze wszyscy mamy ,,natur¢ buddy”,
ktora jest zwykle pokryta gruba warstwa brudu w postaci naszych niezrecznych nawykow.

Niezreczne dziatania odcinajg nas od tego wyzszego ja, co czyni nas slabymi i nieszcze§liwymi.



Gdy jednak, dziatajac zrecznie, dajemy wyzszemu ja dochodzi¢ do glosu, woéwczas wzmacniamy
wiez z tym, co w nas najlepsze, przez co czujemy si¢ silniejsi 1 szczesliwsi. Zachowywanie
konsekwencji w zrgcznych dziataniach sprawia, ze wyzsze ja ujawnia si¢ W coraz Szerszym

zakresie, stajac si¢ z czasem podstawowa czesciag naszej istoty.

Etyka, autotranscendencja i madros¢

Dotychczas w rozwazaniu celowos$ci praktykowania etyki braliSmy pod uwage gldwnie
korzysci osobiste. Etyczne dzialania wspieraja pozytywne, radosne stany umystu, chronig przed
negatywnymi, bolesnymi stanami oraz pomagaja nam wzrasta¢ i si¢ rozwijaé, co jest ostateczng
podstawg szczescia. Ale to wythumaczenie jest jednostronne i moze tworzy¢ wrazenie, ze buddyzm
zachgca do egocentrycznej postawy na $ciezce duchowej. Tymczasem nie chodzi o to, ze unikamy
szkodzenia innym dlatego, ze to w efekcie szkodzi nam. Unikamy szkodzenia innym, bo to szkodzi
im! W etycznym dzialaniu nie chodzi jedynie o wlasne szcz¢$cie, wlasny rozwoj, wlasne stany
mentalne. Chodzi o wyrazanie — i przez to wzmacnianie — naszego poczucia powigzania z innymi
istotami 1 naszej empatii wobec nich. To poczucie giebokiego zwigzku ze swiatem wokot nas jest
integralng czescig doswiadczenia O$wiecenia.

Widzenie oczyma madro$ci to dostrzeganie, ze nie mozemy si¢ separowacé od innych i
swiata dookota. Wszyscy jesteSmy cze$cig wigkszej calos$ci. Ranigc innego, ranimy siebie, a
dziatajac na jego korzys¢, dzialamy na wilasng korzys¢. W ostatecznym rachunku etyka buddyjska
dazy do pielggnowania i wyrazania w codziennym zyciu owej autotranscendentnej madrosci, co
oznacza wznoszenie si¢ ponad nasz ciasny osobisty punkt widzenia i dzialanie w perpektywie
bardziej uniwersalnej, otwartej, mniej skoncentrowanej si¢ na sobie. Na tym polega wyrazanie
naszego ,,wyzszego ja”. Jest to dzialanie w najlepszym interesie zar6wno naszego prawdziwego ja,

jak 1 wszystkich istot w naszym otoczeniu, oraz w interesie $wiata jako catosci.

Pi¢¢ Wskazan

Bardzo pomocne w nieustannym rozgardiaszu codzienno$ci bywaja proste wskazowki, ktore
mozemy stale nosi¢ w swoim umysle. Najprostszym 1 najogolniejszym zestawem takich zasad w
buddyzmie jest Pie¢ Wskazan. Sa to wskazowki, jak zachowuje si¢ osoba o§wiecona — dzigki nim
nasze zachowanie zaczyna przypomina¢ zachowanie osoby o§wieconej i rozwija si¢ nasz wiasny
potencjat O$wiecenia.

Pig¢ Wskazan stanowi zestaw fundamentalnych zasad duchowych: zyczliwosci, hojnosci,
zadowolenia, uczciwosci i §wiadomosci. W oczywisty sposob nie sg one ,,przykazaniami”, i wazne
jest, bysmy nie traktowali ich jako narzucanych z zewnatrz. Musimy sami zastanowi¢ si¢ nad tymi

zasadami i rozstrzygnaé, czy wyrazaja one nasze glebokie wartosci. W tym celu warto pomysle¢ o



tym, jak by to bylo holdowaé zasadom przeciwnym — okrucienstwu, skaptswu, pragnieniu,
nieuczciwosci i eskapizmowi. Mozna przyja¢ jedna z tych zasad jako warto$¢ przewodnia, ale
wtedy raczej trudno sobie wyobrazi¢ bycie buddysta! Zasady stojace za pigcioma wskazaniami sg
tak podstawowe dla wszelkiego zycia duchowego, ze wydaja si¢ niemal oczywiste. Bez przyjecia
tych zasad jako odzwierciedlajacych wilasne glebokie wartosci nie mozna zosta¢ buddysta.

Kazde z pigciu wskazan ma forme ,,pozytywna” i ,,negatywng”. Formy negatywne mowia,
czego nie robi¢ — sg dzwonkami alarmowymi na wypadek, gdybysSmy byli o krok od niezrecznych
dziatan. Pozytywne za$ wyrazaja ogolne zasady, do ktorych mamy zmierzac, i stanowig ogolniejszy

oraz istotniejszy z obu zestawow.

Pulapki

Istniejg przynajmniej dwa zagrozenia, ktérych musimy si¢ strzec, praktykujac etyke.
Pierwszym jest przenoszenie z innych religii poje¢ postuszefistwa i ,,grzechu”, ktére rozpalaja
poczucie winy i bezwarto§ciowosci. Drugim jest bycie dla siebie zbyt surowym. Wskazania
pokazuja, jak zachowataby si¢ osoba o$wiecona. Nie jesteSmy oswieceni, 1 dopoki nie bedziemy,
trudno nam bedzie idealnie przestrzega¢ Wskazan. (Wyobrazmy sobie na przyktad, jak by to byto
by¢ idealnie hojnym, pozbawionym poczucia, ze cokolwiek do mnie ,,nalezy”). Wskazania nazywa
si¢ niekiedy ,treningowymi” i powinni$my widzie¢ je w tym wtasnie duchu — jako praktyki, w
ktérych si¢ doskonalimy, stajac si¢ coraz lepsi. Dzialania etyczne to umiejetnos¢. Gdybysmy przy
kazdej innej umiejetnosci (powiedzmy grze na fortepianie) oczekiwali, ze bedziemy od razu
bezbtedni, a potem biczowali si¢ mentalnie za kazdym razem, gdy naci$niemy zty klawisz,

woweczas szybko by$my zrezygnowali.

Pytania do refleksji i dyskusji

1. Co najpierw zainteresowato ci¢ w buddyzmie? Etyka, medytacja czy madro$é? Co
praktykowates jako pierwsze?

2. Jakie miate$ skojarzenia ze stowem ,,etyka”, zanim zaczate$ ten kurs? Jaki wptyw na
to mialy autorytarna i konwencjonalna wersja etyki?

3. Czy wierszysz, ze nasze obecne zreczne lub niezreczne dziatania okre$lajg nasze
przyszile pozytywne i negatywne doswiadczenia? Jakie inne czynniki moga mieé
znaczenie?

4. Etyke postrzegaé mozna jako rozwijanie stanéw pozytywnych i unikanie
negatywnych, jako dzialanie ,jak gdyby$my” byli o$wieceni, jako wzmacnianie
wiezi z naszym ,,wyzszym ja” oraz jako wyrazanie naszego powijzania z innymi.

Ktore wyjasnienie podoba ci si¢ najbardziej? Myslisz, ze wszystkie si¢ ze sobag



wigza?

5. Czy zasady zawarte w pieciu wskazaniach odzwierciedlaja twoje wlasne wartosci?
Czy z ktéra$ z nich sie nie utozsamiasz? A moze sg jakie$ inne zasady, ktére bys
dodat, by uzupemli¢ swodj zestaw wskazan? (Zastanawiajgc si¢ nad tym, mozesz
przywota¢ jaka$ posta¢ przez ciebie podziwiang za duchowos$¢, i pomysle¢, jakie
warto$ci ona ucielesnia).

6. Znasz pie¢ wskazah na pamig¢? Myslisz, ze to pomaga w ich praktykowaniu?



1.2.2. Pierwsze Wskazanie: Wyraza¢ intymne powiazanie

Posta¢ pozytywna: Czynami mitujgcej zZyczliwosci oczyszczam swoje ciato.
Postaé negatywna: Podejmuje si¢ doskonali¢ praktyke niekrzywdzenia istot
zywych.

Palijski: Panatipata veramani sikkhapadam samdadiyami.

Wprowadzenie

W tym tek$cie Sangharakszita przyglada si¢ Pierwszemu Wskazaniu — wyznacznikowi etyki,
ktory w pewnym sensie uwydatnia wszystkie pozostate. Przytoczony tutaj tekst jest skondensowang
forma fragmentu ksigzki o Dziesi¢ciu Wskazaniach, za ktérymi podazajg cztonkowie Spotecznosci
Buddyjskiej Triratna, totez Sangharakszita nie owija w baweln¢ — pokazuje to wskazanie jako
wymagajacg praktyke, ktéra na najwyzszym poziomie wyraza naszg solidarno$¢ i powigzanie z
innymi istotami. W trakcie wywodu wprowadza ide¢ oddzialtywania z pozycji sity 1 z pozycji
mitosci — terminy te weszly w stownictwo Triratny; wyraza rowniez pewne praktyczne sugestie,
ktoére mogg sie¢ wydaé niektorym kontrowersyjne.

Warto odnotowaé, ze Sangharakszita méwi tutaj o negatywnej postaci wskazania jako
niezabijaniu innych istot, podczas gdy jest chyba petniej méwic¢ o niekrzywdzeniu. Zasada jest ta
sama — zabijanie to najskrajniejsza forma krzywdzenia, i w obu przypadkach dajemy

pierwszenstwo naszym egocentrycznym pragnieniom, gubigc solidarno$¢ z innymi istotami.

Zasada powstrzymywania si¢ od zabijania zywych istot; milo$¢

Tekst zaczerpniety z Dziesieciu filarow buddyzmu Sangharakszity, cz. 2., roz. 1.

Im wazniejsza jest zasada etyczna, tym bardziej prawdopodobne, Ze zostanie przeoczona.
Nawet buddysci majg sktonnos$¢ przyjmowac, ze i tak przestrzegaja pierwszego wskazania, nie ma
zatem potrzeby zastanawiania si¢ nad nim. Istnieja wszak znacznie bardziej istotne i interesujace
aspekty Dharmy, a proste 1 oczywiste sprawy, jak pierwsze wskazanie, mozna spokojnie zostawic¢
ludziom oci¢zalym i nieinteligentnym, samemu natomiast zaja¢ si¢ tajemnicami tantry czy
zagadkami zen.

Nie wolno jednak tak swobodnie traktowa¢ prawdy pierwszego wskazania. Zasada
powstrzymywania si¢ od zabijania zywych istot, czy tez mitos¢, w istocie jest bardzo gleboko
zakorzeniona w zyciu, zarowno spolecznym, jak i duchowym, za$§ jej konsekwencje sa nie tylko
niezwykle rozlegle, ale tez szalenie wazne. Jest to bowiem najbardziej bezposredni i najistotniejszy

przejaw Pojscia po Schronienie. Co wigcej, zasada owa znajduje swoj wyraz we wszystkich innych



wskazaniach.

Dlaczego zabijanie jest niezreczne?
dziatanie jest niezrgcznym aktem, kiedy sprowadza cierpienie na dziala-jacego i zapobiega
osiggnigciu przezen Os$wiecenia, bedac przejawem stanu umystu zawieszonego w chciwosci,
nienawisci 1 ztudzeniu (a przynajmniej dwu z tych trzech stanow). Mozemy jednak pdj$¢ glebiej.
Zabijanie stanowi absolutng negacje¢ solidar-nosci jednej zywej istoty z inng. Przedstawia
najbardziej ekstremalng forme, jaka moze przyja¢ zaprzeczenie jednego ego przez inne, badz tez

potwierdzenie wtasnego ego kosztem innego.

Zasada miloSci
Zabijanie jest rownoznaczne z odrzuceniem najbardziej podstawowej zasady w etyce, za$
kultywowanie mitosci reprezentuje t¢ zasade w jej pozytywnej formie. Shelley elegancko to
ujmuje:
Wielkim sekretem moralnosci jest mitos¢, czyli wyjscie z wlasnej natury 1 utozsamienie
si¢ z pigknem istniejacym w cudzej mysli, dzialaniu czy osobie. Czlowiek, by
doskonali¢ swoje dobro, musi intensywnie i obszernie imaginowac¢ sobie; musi stawia¢
si¢ na miejscu kogo$ i mnogich innych; zgryzoty i przyjemnosci jego gatunku musza

sta¢ si¢ jego wlasnymi.

W Bodhikarjawatarze, czyli Wejsciu na droge Oswiecenia, Santidewa daje tej zasadzie
prawdopodobnie najwspanialszy wyraz, jaki istnieje w literaturze buddyj-skiej. W rozdziale o
»Medytacji”, po opisaniu, jak czlowiek wycisza préozne wyobrazenia i wzmacnia swa "Wolg

Oswiecenia" (bodhiditte), pisze dalej:

Najpierw pilnie ksztalci¢ bedzie w sobie mysl, ze jego blizni s3 tacy sami, jak on.
»Wszyscy maja te same troski 1 te same radosci, co ja, i musz¢ ich strzec, jak siebie
samego. Ciato, roznorakich pelne czesci, podzielone na cztonki, musi by¢ pielegnowane
jako cato$¢; w podobny sposob roéznoraki ten wszech§wiat dzieli wszystkie troski 1
smutki [...] Muszg zniszczy¢ czyj$§ bol, jak gdyby byl moim wiasnym [...] Musze
okazywac¢ innym zyczliwo$¢, poniewaz s3 stworzeniami, jak ja. Nastepnie, jakbym
strzegl si¢ przed zla reputacja, tak uksztaltuje w sobie ducha uczynnosci i czutosci

wobec innych”.



[...] przestang zy¢ jako ja i bede swoich bliznich traktowat jak siebie. Kochamy swoje
rece 1 inne cztonki jako cze$ci ciala; czemu tedy nie kocha¢ innych zywych istot jako
czesci wszechswiata? [...] Zatem w stuzbie innym duma, podziw 1 pragnienie nagrody
nie znajduja dla siebie miejsca, w ten bowiem sposob zaspokajamy zachcianki naszego
wlasnego ja. Zatem, jak strzeglby$ siebie przed cierpieniem i troska, tak pielegnuj ducha

uczynnosci i czutosci wobec $wiata.

Znamy to jako praktyke rownosci ja i innych oraz zastgpowania ja innymi. Blake nadaje
wystarczajacy wyraz tej samej zasadzie, gdy oznajmia: ,,Postawi¢ innego przed soba to najbardziej
podniosty akt”.

Mitos¢ jako pozytywny wyraz pierwszego wskazania to nie sflaczaty senty-ment, a petlna
wigoru ekspresja wyobrazeniowego utozsamienia si¢ z innymi zywymi istotami. ,,Mito$¢” to
wlasciwie stanowczo za stabe stowo na pozytywny odpowie-dnik niezabijania i braku przemocy, i
nawet maitri (palijska metta) nie jest w petni satysfakcjonujaca. Zabijanie reprezentuje absolutng
negacj¢ innego istnienia, zas ,,mito$¢” reprezentuje w tym sensie jego absolutng afirmacjge. W tym
ujeciu nie jest to milo$¢ erotyczna ani rodzicielska, ani nawet przyjacielska. Mitos¢ hotubigca,
chronigca, dojrzewajaca, ma to samo dzialanie na duchowy byt innych, jakie $wiatlo i ciepto stonca

ma na ich byt fizyczny.

Pozycja milosci i pozycja sily

Dziatanie z pozycji sity oznacza, ze odnosimy si¢ do innych istot w sposob, ktory raczej
neguje, niz potwierdza ich bycie. Dzialanie z pozycji mitosci jest tego przeciwienstwem.
Przestrzeganie pierwszego wskazania znaczy, ze nie tylko wstrzymujemy si¢ od zabijania zywych
istot, ale takze, w efekcie wyobrazeniowej identyfikacji z nimi, nasze dzialanie coraz bardziej
zbliza si¢ do pozycji mitosci, a coraz bardziej oddala od pozycji sity. Dzigki temu zachodzi w nas
przemiana o tak rewolucyjnej naturze, jak zmiana naszego osrodka grawitacji.

Nawet osoba najwierniej oddana pierwszemu wskazaniu nie bedzie, rzecz jasna, w stanie
bez reszty operowaé z pozycji mitoéci, catkowicie wystrzegajac sie dziatania z pozycji sity. Zyjemy

w $wiecie zdominowanym przez sit¢. W zwigzku z tym mozna nakresli¢ dwie zasady:

a. Kiedy tylko trzeba dziata¢ z pozycji sily, musi to by¢ podporzadkowane pozycji
mitosci. Prostym przyktadem z codziennosci jest ograniczanie dziecka silg, by nie
zrobito sobie krzywdy, z mitosci do niego.

b. W ramach spoteczno$ci duchowej jest niemozliwos$cia dziata¢ z pozycji sily, jako ze

z samej swej natury spoleczno$¢ taka jest oparta na mitosci. Gdyby czlonek



wspolnoty zapomniat si¢ tak dalece, ze odnositby si¢ do innego cztonka wspolnoty w
kategoriach przymusu, postawilby si¢ tym samym poza obrebem wspolnoty

duchowej 1 przestatby w istocie by¢ cztonkiem tejze wspolnoty.

Konsekwencje praktyczne

Buddys$ci winni usilnie si¢ stara¢, by przechodzi¢ z pozycji sity ku pozycji mitosci na tak
wiele sposobdw, jak to tylko mozliwe, 1 poszerza¢ zasad¢ milosci na mozliwie jak najwigce]
roznych sfer zycia. Przestrzeganie pierwszego wskazania poskutkuje naturalnie przejSciem na
wegetarianizm; rezygnacja z aborcji, oraz nieuczestniczeniem w niej i niezachgcaniem do niej;
przejmowaniem si¢ stanem $rodowiska; sprzeciwianiem si¢ produkcji wszelkich rodzajéw broni — a
takze wielo-ma innymi rzeczami.

Nie chodzi o to, ze pierwsze wskazanie polega na robieniu bagdz nierobieniu pewnych dobrze
okreslonych rzeczy tego rodzaju. Brak przemocy, czy mito$¢, jest zasada, a jako taka nie jest
ograniczona w swoim zastosowaniu do zadnych $cisle okreslonych przepiséw. Nikt nie prowadzi
si¢ tak zrgcznie, ze jego praktyka tej zasady nie moze juz by¢ lepsza. Nieskonczone sag mozliwosci

mitosci czy braku przemocy, jako najbardziej bezposredniej manifestacji Pojscia po Schronienie.

Pytania do refleksji i dyskusji
1. Pomysl o codziennych przyktadach ,,ego potwierdzajacego si¢ kosztem innych, czy
tez ,,negowania zamiast afirmowania ich istoty” — innymi stowy, o ludziach

dziatajacych z pozycji sity.

N

. Pomy$l o zaobserwowanych ostatnio przykladach dziatania ludzi w oparciu o
»wyobrazeniowg identyfikacj¢ z innymi” — innymi stowy o dziataniach z pozycji

milosci.

98]

. Pomys$l o sytuacjach, kiedy dziatanie z pozycji milo$ci byloby niemozliwe lub

niepozadane.

N

. Czy zgadzasz si¢, ze podazanie za pierwszym wskazaniem jest ,najbardziej
bezposrednim 1 najistotniejszym przejawem Pojscia po Schronienie”? Czym to

motywujesz?

W

. Jak mogltby$ poszerzy¢ dziatanie z pozycji mitosci na wiecej sfer swojego zycia?

Jakich konkretnych zmian mogtby$ dokonac?

[*)

. Jaki jest zwigzek pomigdzy pierwszym wskazaniem a wgladem i madroscig?

Dodatek 1.: Wegetarianizm a etyka buddyjska

Opracowane na podstawie: Wegetarianizm (3. wydanie), Bodhipaksa, =~ Windhorse



Publications.

Nieszkodzenie
Budda czesto nauczal wspotczucia bardzo prostolinijnie i bezposrednio. Na przyktad w
Dhammapadzie czytamy:
Wszystkie [zywe istoty] lekaja si¢ kary; wszystkie lgkaja si¢ $mierci. Porownujac siebie
[z innymi], nie powinno si¢ zabija¢ ani przyczyniac si¢ do Smierci.
Wszystkie [zywe istoty] Iekaja si¢ kary; wszystkim zycie jest drogie. Poréwnujac siebie

[z innymi], nie powinno si¢ zabija¢ ani przyczynia¢ si¢ do $mierci.

Latwo zrozumie¢ te stowa. Za ich prostotg stoi jednak gleboka, radykalnie transformujaca
oraz wymagajgca wizja zycia pelnego wspodiczucia, empatii i szacunku dla dobrostanu innych istot.

Zabijanie to absolutne potwierdzenie ego oraz obojetnosci na dobrostan innych. Wigze si¢
ono z przyjeciem perspektywy, ktorag mozna podsumowac tak: ,,Moje pragnienia sa wazniejsze od
twojego dobrostanu czy trwatosci twojej egzystencji”.

Czesto mamy potrzebe ignorowania nieuniknionego faktu, ze jedzenie migsa wymaga
zabijania, wszelako jakie§ zwierz¢ musi zging¢, by migso pojawilo si¢ na talerzu. Nasze apetyty
wiaza si¢ z ciggiem zdarzen wypelionym cierpieniem i $miercig; jedzenie migsa w nieunikniony
sposob pociaga za sobg przemoc w rzezni i w gospodarstwie rolnym.

By¢ moze jedzenie migsa jest zrodlem przyjemnosci i zmiana diety wydaje nam si¢
poswigceniem, na ktoére zdobywamy si¢ niechetnie. Osiagnawszy jednak pelng $wiadomosé
konsekwencji naszych dziatan, stajemy przed dylematem. Nasza glebsza, bardziej etyczng
odpowiedzig jest wspotczucie dla zwierzat krzywdzonych po to, bySmy mieli migso. To
wspotczucie stoi w konflikcie z naszymi nawykami 1 naszym pragnieniem kontynuowania tego, co
wydaje nam si¢ przyjemne.

W dylematach tego rodzaju jedynym skutecznym remedium jest powr6ét do korzeni
problemu i uporanie si¢ na poziomie etycznym z konfliktem, jaki istnieje miedzy naszym
dziataniem a naszym sumieniem. Musimy usung¢ zrédto etycznego dyskomfortu poprzez decyzje o
porzuceniu dziatan, ktére wiagzg si¢ z krzywda, 1 podaza¢ potem za ta decyzja najlepiej, jak
potrafimy. Decyzja sprzymierzenia si¢ z najlepszym, co mamy w sobie, i dziatania w zgodzie z
tym, pozwoli nam cieszy¢ si¢ w zyciu ze zmian na lepsze.

Kiedy po wizycie w ubojni zdecydowalem si¢ przej$¢ na wegetarianizm, pozostate we mnie
przywigzanie do jedzenia migsa zanikto bardzo szybko. Wielu ludzi miato podobne doswiadczenie.
Zauwazamy, ze zmienia si¢ nasz gust. Migso przestaje wyglada¢ pociagajaco, a zaczyna —

niesmacznie. Odkrywamy, ze nasi znajomi zaczynaja szanowaC nas za zaj¢cie etycznego



stanowiska — cho¢ niektoérzy na poczatku moga by¢ niepewni. Mozemy nawet stwierdzié, ze
stajemy si¢ bardziej pewni siebie, podjawszy decyzje odwazna, idaca w poprzek norm naszej
kultury. Mozemy rowniez odczuwaé przyjemnos¢ podczas jedzenia, Swiadomi, ze nasze jedzenie

nie wymagato rzezi zadnego zwierzecia. Porzucenie migsa moze si¢ okaza¢ pozytywnag ulga.

Powiazanie istot a metta

Za powyzszymi wersami Dhammapady stoi zjawisko, jakie Budda zwal ,,anukampa”.
Bardzo dostowny przektad to ,,wspdlne wibrowanie”, ale najblizszym terminem po polsku jest
»empatia”.

Kiedy empatyzujemy, jesteSmy emocjonalnie receptywni na innych. JesteSmy poruszeni
przez ich radosci 1 smutki — dotknigci nimi, wzruszeni nimi. JesteSmy w stanie poczu¢, jak to jest
by¢ w ich skorze, zatozy¢ ich par¢ kaloszy.

Kiedy uswiadomimy sobie, Ze szczgscie 1 cierpienie innych istot jest dla nich tak realne, jak
nasze wlasne dla nas, pewna czg¢$¢ nas spontanicznie i naturalnie pragnie wesprze¢ ich dobrostan i
pomodc im pozby¢ si¢ cierpienia. To emocjonalne powigzanie jest niezbedne w dziele duchowego
Przebudzenia, do ktérego wiedzie nas nauczanie Buddy. Nie jest to opcjonalny dodatek.

Zaprzeczenie, ze inni cierpia w efekcie naszych dziatan, albo lekcewazenie tych efektow
jako niewaznych i marginalnych, tworzy napigcia i konflikty w naszym umysle. Owe napiecia i
konflikty prowadza do braku poczucia szczgscia. Na pewnym poziomie zawsze wiemy, kiedy
zrobiliSmy co$ nie tak. Dziatajac w sposob krzywdzacy dla innych, albo sklaniajac innych ze
wzgledu na naszg korzy$¢ do dziatan dla nich szkodliwych, rychto stwierdzimy, ze uciekamy si¢ do
samousprawie-dliwien 1 wykretow. Kazda proba uzasadnienia swoich bledow prowadzi do
bolesnego poczucia nieautentyczno$ci, Swiadomej czy pod$wiadomej winy, i do konfliktu. Brak
empatii dla innych wiedzie nas takze do zachowania niewrazliwego 1 powoduje bdl i uraze. W
nieunikniony sposob odbija si¢ to na nas, angazujac nas w bolesne konflikty.

Istniejemy zawsze w relacji do $§wiata, jako fragment sieci powigzan, i zadna cz¢$¢ nas nie
istnieje poza ta siecig, poza stanem powigzania. Nasze szczescie zalezy w istocie od jakosci tych
powigzan. Nie jest mozliwe prawdziwe szczescie bez uznania faktu naszego totalnego powigzania
oraz, co rOwnie wazne, bez zmiany sposobu, w jaki odnosimy si¢ do §wiata. Mozemy przychyli¢ si¢
do dazen innych ludzi do dobrostanu badz tez znalez¢ sie w konflikcie z tymi dazeniami. Zycie na
glebszym poziomie szczescia i spetnienia jest dostgpne dopiero wowczas, gdy nasz zwiazek ze
swiatem osigga harmonig, przez co doswiadczamy spokoju ptynacego z uwaznosci i wspotczucia, a
nie dysharmonii zwigzanej z zaprzeczaniem i skonflikto-waniem.

Chociaz nie mozemy ich zapyta¢, zwierzgta bez watpienia nie chcg by¢ Zle traktowane,

zabijane 1 jedzone — nie bardziej, niz my by$my chcieli, bedac w ich sytuacji. Umykaja przed



niebezpieczenstwem, usitujg unikngé bolu, a gdy zostaja osaczone, to walczg. Kiedy empatycznie
uswiadomimy sobie zwierzgce pragnienie wolnosci od cierpienia (a moze i pragnienie zadowolenia,
czy wrecz szczescia), wowczas najbardziej tworczym sposobem usuni¢cia konfliktu z naszego
zycia bedzie powstrzymanie si¢ od wyrzadzania krzywdy i sprzyjanie rozwojowi empatycznych
uczuc.

Empatia oznacza zrozumienie, ze cierpienie innej istoty jest rOwnie realne, jak nasze. Takie
postrzeganie moze by¢ objawieniem lub szokiem, jako ze przeswiad-czenie o unikalnos$ci naszych
przezyc¢ i cierpien jest jednym z najbardziej uporczy-wych i najglebiej zakorzenionych w nas uczuc.
Postawa odzwierciedlona zdaniem ,,twoje cierpienie jest niewazne wobec moich pragnien” jest
symptomatyczna dla tego ztudzenia. Jesli podchodzimy do zycia empatycznie, co$§ zaczyna si¢
zmienia¢ w uczuciach i dzialaniach. Wraz ze wzrostem empatii stajemy si¢ bardziej etyczni w
naszych dzialaniach. Bez empatii prawdziwa etyka nie jest mozliwa.

Latwiej jest odczuwac empatie wobec ludzi niz wobec zwierzat. Potrzebujemy nieco wigcej
wysitku, by odnosi¢ si¢ do zwierzat w sugerowany przeze mnie sposob, tym bardziej, ze
wychowano nas tak, bysmy ttumili empati¢ wobec nich. Jak jednak powiedziatem, znacznie wigcej
laczy nas ze zwierzgtami, niz od nich dzieli. W kategoriach ewolucyjnych sami jesteSmy
zwierzetami 1 zasadniczo dzielimy wigk-szo§¢ popedow, instynktow 1 emocji z innymi wyzszymi
ssakami. Sama empatia stanowi jeden z odziedziczonych instynktow, ktory dzielimy ze wszystkimi
ssakami. Obserwowano empati¢ nie tylko u stworzen bardziej zlozonych, jak malpy
cztekoksztattne, lecz takze u zwierzat tak prostych, jak szczury i myszy. W przeciwienstwie do tych
stworzen my mozemy jednak §wiadomie ¢wiczy¢, by stawac si¢ coraz bardziej wspotczujacymi.

Wedle nauk buddyjskich mozemy nauczy¢ si¢ empatyzowac do tego stopnia, ze przestajemy
widzie¢ §wiat w perspektywie ,,ja” 1 ,,innych”. W tej petnej realizacji naszego powigzania staramy
si¢ uwolni¢ inne istoty od cierpienia nie po to, by samemu poczu¢ si¢ lepiej, a po prostu dlatego, ze
cierpienie istnieje, 1 te istoty zastuguja na bycie od niego wolnymi. Kiedy zaczynamy praktykowac
etyke, nasze podejscie jest silg rzeczy nieco egocentryczne, ale przy wsparciu medytacji i glebo-
kiego namystu nad naturg rzeczywisto$ci mozemy nauczy¢ si¢ by¢ naprawde bezinteresowni.
Porzucenie migsa i1 ryb — ze $wiadomoscia, ze uwolni to od cierpienia zywe istoty — jest prostym i

praktycznym krokiem, jaki mozemy wszyscy podjaé, by posuwac sie¢ w kierunku ideatu.
Dodatek 2.: Aborcja a buddyjska etyka
Fragment opracowany na podstawie artykutu Etyka aborcji a perspektywa buddyjska,

Wiszwapani

W ostatnich latach w krajach zachodnich debatowano o aborcji z wigksza by¢ moze pasja



niz o jakiejkolwiek innej kwestii etycznej. Po jednej stronie lobby feministyczne argumentuje, ze
ptod jest czgscig kobiecego ciala i kobieta powinna mie¢ prawo wyboru, co z nim zrobié¢. Po drugiej
stronie przeciwnicy aborcji w Stanach Zjednoczonych zabijali nawet lekarzy dokonujacych aborcji,
za$ w Irlandii aborcja jest wyjeta spod prawa, chyba ze cigza zagraza zyciu kobiety.

Debaty polityczne czgsto sa abstrakcyjne i moga wydawaé sie odlegte od zwyklego
doswiadczenia, natomiast aborcja dotyczy tajemniczych poruszen zycia w glebokiej intymnosci
fona. Dotyczy ciata, krwi 1 tkanek. Wzbudza silne uczucia, i wybory dokonane w tej sprawie
wpltywaja na bieg zycia. Czytajacy ten artykul mogli sami dokona¢ aborcji albo rozwazali jej
dokonanie, albo byli blisko zwigzani z przyjacielem czy partnerem, ktory stanat przed ta decyzja.
By¢ moze jest to najbardziej drastyczny problem etyczny, z jakim wielu z nas skonfrontuje si¢ w
swoim osobistym zyciu. Sadze, ze m¢zczyzni takze powinni angazowac si¢ w rozwazanie decyzji o
aborcji. Dotyka ona bowiem rowniez mezczyzn, 1 chociaz wybor naleze¢ bedzie ostatecznie do
kobiety, kwestie z nim zwigzane sa ludzkie, a nie tylko osobiste czy subiektywne.

Niezgoda co do etyki aborcji ukazuje glebsze zrodta niepewnosci w postchrze-$cijanskich
spoleczenstwach. Kiedy nastepuje poczatek zycia, ktére mozemy uzna¢ za ludzkie? Czym
wiasciwie jest zycie? Jak zrownowazy¢ ,,prawo kobiety do wyboru” i ,,prawo dziecka do zycia”? A
wobec braku konsensu w tej sprawie — kto ma decydowac? Polityczna debata o aborcji stala si¢
spolaryzowana, ale pomigdzy przeciwnymi stanowiskami stoja zwyczajni ludzie, w tym buddysci,
usilujacy dziataé etycznie, pragnacy zy¢ w sposob wolny i pelny, a przy tym nie przyczyniajacy si¢
do niczyjego cierpienia.

Niekiedy racje dokonania aborcji sa wzmocnione przez kwestie gwaltu, naduzy¢
seksualnych badZ powaznej niepetnosprawnosci. Lecz w ramach tego artykutu chciatbym skupié
si¢ na podstawowych zasadach etycznych. Nie sg one jednak regutami i musza by¢ stosowane w
indywidualnych okolicznosciach ze wspotczuciem 1 wyobraznig. Czy buddyjskie podejscie do etyki
moze wyznacza¢ $ciezke wyjscia z labiryntu dla kogo$, kto patrzy na buddyzm jak na zZrodto
madrosci?

Chce si¢ dowiedzie¢, co te nauki maja do przekazania kobiecie doswiadcza-jacej bolu
niechcianej cigzy i1 przezywajacej udaremnienie réznych nadziei przez niechciane dziecko. Co
moga one powiedzie¢ kobietom po aborcji, ktére przezywaja wing 1 zagubienie? Czy owe nauki nie
poteguja jeszcze tej winy przy pomocy religijnej dezaprobaty? I czy wynika z nich, ze powinno si¢
uczyni¢ aborcje nielegal-na, skoro spycha ja to w nieuregulowana, niegodziwg szarg strefe?

Kluczowa kwestia w debacie aborcyjnej jest to, kiedy zaczyna si¢ zycie, ktore mozemy
uzna¢ za ludzkie. Odkad moralno$¢ chrzescijanska przestata by¢ zrodlem zgody, spoteczenstwa
zachodnie prosza nauke o przewodnictwo, a prawo o regulacje. Wyzwaniem dla prawa jest

zdefiniowa¢ moment, w ktorym ptéd powinien sta¢ si¢ chroniony. Przedtem ptod jest uwazany za



cze$¢ kobiecego ciata, za$ aborcj¢ traktuje si¢ jako rownowazng ze zwyklym zabiegiem. Potem
ptod uwaza si¢ za niezalezng jednostke i nie moze on podlegac aborcji.

Ale kiedy nastepuje ten moment? Wirabhadra, czlonek Wspo6lnoty Buddyjskiej Triratna 1
specjalista ginekolog, jest sSwiadomy wspodiczesnego naukowego pojmowa-nia, jak cho¢by tego, od
kiedy mézg moze by¢ podktadem §wiadomosci odczuwa-jacej bol i kiedy ptod jest zdolny przezy¢
poza tonem. Podkresla on jednakze, ze nauka nie moze zadecydowaé, kiedy ptod staje si¢ odrgbng
istotg. Powiedzial na przyktad: ,,Embrion nie moze przezy¢ bez matki az do stosunkowo pdznego
okresu cigzy, ale punkt, od ktérego ptdéd moze przetrwac niezaleznie, obnizyt si¢ wraz z rozwojem
technologii”.

Jakiegokolwiek momentu w rozwoju plodu by si¢ nie wybrato jako konstytu-ujacego zycie,
wydaje si¢ on arbitralny 1 sztuczny. Jedng sprawg jest opisa¢ zmiany, inng — oceni¢ ich znaczenie, a
jeszcze inng — zdecydowacé, co robi¢ w oparciu o t¢ wiedze. Jak stwierdzil Wirabhadra: ,,Nauka nie
moze nam powiedzie¢, czym jest zycie, ani czy powinno si¢ je odbierac”.

Tradycyjna buddyjska odpowiedz jest bardziej klarowna. Buddyzm gtéwnego nurtu naucza,
ze zycie zaczyna si¢ od potaczenia spermy, komorki jajowej oraz gandhabbhy (odradzajacej si¢
swiadomosci). DIla wiekszosci komentatorow buddyj-skich 1 niektorych zachodnich buddystéw
rozstrzyga to kwesti¢. Zastanawiam si¢ jednak, czy jest to adekwatne. Jesli buddyjski stosunek do
aborcji zalezy od wiary w reinkarnacje, nic to nie powie komus, kto nie podziela tego przekonania.
A dotyczy to znacznej wigkszosci spoleczenstwa zachodniego oraz tych zachodnich buddystow,
ktorzy pozostajg niepewni, agnostyczni czy sceptyczni wobec reinkarnacji.

Im dhluzej studiuje si¢ to, co tradycja buddyjska ma do powiedzenia o reinkarnacji, tym
bardziej tajemnicza si¢ ona wydaje. W jaki sposob najprostszy organizm, jak niedawno zaptodnione
jajo, moze by¢ $wiadomy w jakimkolwiek akceptowalnym sensie tego stowa? I czy ma sens
mowienie o Swiadomosci, ktora usituje wyrazi¢ si¢ w takim organizmie? Embrion jest potencjalnie
organizmem ludzkim, ale rézni si¢ to od stwierdzenia, ze co$ ulegto odrodzeniu. Buddys$ci uzywaja
zatem metafor, ktore tacza idee obecno$ci i potencjalnosci; mowia np., ze ,,istnieje zalazek”
swiadomosci. Alternatywna buddyjska tradycja (opisywana jako therawadyjskie katthawattu)
dowodzi jednak, ze odrodzenie jest postepujagcym procesem, ktory trwa 11 tygodni w miarg
rozwoju ptodu. Jakie wigc konsekwencje moze to mie¢ dla aborcji w owym czasie?

Najlepszym rozwigzaniem wydaje si¢ przyjecie, ze Swiadomos$¢ i ludzkie zycie to tajemnice,
i na préozno odwotuyjemy si¢ do buddyzmu po wyjasnienia, ktére rzucg $wiatlo na te tajemnice.
Zarowno buddyzm, jak nauka potwierdzaja, ze zycie ludzkie jest procesem, ktory zaczyna si¢ wraz
z poczgciem. By wycigga¢ etyczne konkluzje, trzeba wszelako rozwazy¢ znaczenie poszczegolnych
etapow tego procesu. Roslina jest formag zycia, za$ czyj$ palec jest ,,zywy”. Ale nie jest nieetyczne

wykopa¢ ziemniak lub skaleczy¢ si¢ w palec. Kwestia dotyczy nie tyle tego, czy jest to zycie, ile



tego, czy mamy do czynienia z czyms, co nazywamy ,,cztowiekiem”. Kwestie etyczne wiaczajg sig,
kiedy ,,zycie” staje si¢ ,,jednostka”, na ktérag wplyw beda mialy nasze dziatania.

Refleksja nad nauczaniem buddyjskim moze sugerowac, czemu zagadnienie jest tak ptynne.
Skoro nie istnieje dusza ani zadne stabilne, trwale ja, skoro §wiado-mos¢ to przeptyw, to w jakich
kategoriach mozna moéwi¢ o byciu zywym i §wiado-mym? Mozna formutowa¢ przekonujace opisy
doktrynalne, ale nie zmienia to faktu, ze istnieje co$ nieredukowalnego w doswiadczeniu bycia
jednostka odrgbng od innych, a jednak z nimi powigzang. Co to znaczy mysle¢, doswiadczaé, zy¢?
Jak zatem opisaé, czym jest odrodzenie? Gdy zastanawiam si¢ nad procesem poczecia, cigzy i
narodzin, czuj¢ zdumienie i — méwigc szczerze — Igk przed tajemniczg mocg natury.
kiedy trzeba zaczaé¢ traktowac pldd jako cztowieka, podobnie zalezy od sumienia i moralnej
wrazliwosci.

Pytalem wielu buddystow z rdéznych tradycji o ich stosunek do aborcji 1 przytlaczajaca
wigkszo$¢ widziala w aborcji naruszenie etyki, za$ ich rozumowanie zwracalo si¢ ku gleboko
odczuwanej, intuicyjnej odpowiedzi na pytanie, kiedy zaczyna si¢ zycie. W obrgbie Triratny
mitrowie podejmujg si¢ przestrzegania Pigciu Wskazan, migdzy innymi wskazania o nicodbieraniu
zycia, z jego konsekwencjami dla aborcji. W Londynskim Centrum Buddyjskim Wimaladitta
[przewodniczaca mitrow-kobiet w okresie publikacji tego artykulu] stwierdzita, ze w jej wielu
rozmowach o aborcji reinkarnacja pojawia si¢ rzadko. Powiedziala mi jednakze, iz czynniki
intuicyjne sprawiaja, ze kwestia ta rzadko stanowi problem.

»Kiedy ludzie zaczynaja medytowaé, prawie zawsze zyskuja poczucie, ze aborcja bytaby
odbieraniem zycia. Sa pewne watpliwosci co do ekstremalnych przypadkow (jak cigza w wyniku
gwaltu), ale to zrozumiate. Bardzo pomaga wyjasnienie, ze nie jest to kwestia polityczna, i ze nie
znaczy to potepiania ludzi, ktorzy zdecydowali si¢ na aborcje”.

Owa intuicyjna etyczna reakcja wydaje mi si¢ wskazywaé¢ na wymiar, ktérego brakowalo w
debacie na Zachodzie. Buddyzm moze uczy¢ si¢ od zachodniej tradycji rozumowania etycznego.
Uczenie si¢ myslenia o kwestiach etycznych wydaje si¢ istotnym aspektem przygotowania si¢ do
ich wypetnienia: kryzys niechcianej cigzy to chyba najgorszy czas, by zastanawia¢ si¢ jasno nad
tym, co stuszne. Lecz etyka zwykle dotyczy ludzkich relacji, ktorych zrozumienie wymaga intuicji,
wrazliwosci oraz emocjonalnie zintegrowanej $wiadomos$ci innych. Nastgpnie potrzebujemy
jasnosci umystu i odwagi, by wyciggna¢ wnioski i trzymac si¢ ich.

W czasie zbierania informacji do tego artykulu rozmawiatem z kobietami, ktére dokonaty
aborcji, 1 uwazam, ze ich $wiadectwa sa wazne. Niedostatek miejsca pozwala mi na jedno studium
przypadku. Pewna dharmaczarini miata aborcj¢ w wieku 28 lat, przed przejSciem na buddyzm.

»Bylam studentka i zaangazowana feministka, probujaca zrozumie¢, co znaczyto by¢ kobietg w



owym czasie, w latach siedemdziesigtych. Nie miatam potrzeby posiadania dzieci, a ,.kobiece
prawo wyboru” bylo dla mnie dogmatem. Z powodéw medycznych istnialo takze prawdo-
podobienstwo, ze nastapi spontaniczna aborcja. Natychmiast wigc zdecydowatam si¢ na to.
Rozwazania moralne zupetnie nie wchodzilty w gre”.

Aborcja dotkneta ja jednak w niespodziewany sposob. ,Naprawde nie doceni-tam
emocjonalnego wplywu. Po operacji moja odpowiedzig byto: O nie, to straszne. Odczuwane przeze
mnie emocjonalne napigcie towarzyszyto mi przez dtugi czas. Podjetam decyzje intelektualnie, ale
w retrospekcji sadzg, ze odciglam si¢ zupelie od swoich emocjonalnych reakcji. Nie
przewidziatam, ze poczuj¢ zal i Ze doszto do $mierci”.

Rozmawiajac z innymi kobietami, ktore miaty aborcje, czesto odnajdywalem echa owego
doswiadczenia dharmaczarini. Byly nieprzygotowane na realne przezy-cia zwigzane z aborcja, na
instynktowne poczucie, ze pldéd byt zywy. Doswiadczenie jednej osoby nigdy nie moze
reprezentowac calego spektrum, i reakcje na wlasng aborcj¢ istotnie si¢ r6znig. Niektore kobiety
czuja smutek, ale nie zaluja. Niektore twierdza, ze w podobnych okoliczno$ciach postapityby raz
jeszcze tak samo. Inne juz nie. Intuicje to nie argumenty, ale wazne, by docenia¢ emocjonalnie
swiadome odpowiedzi, jak tej dharmaczarini, 1 nie dzieje si¢ dobrze, gdy polityczne poglady staja
ponad nimi.

Etyczne decyzje wiagza si¢ z osadami dotyczacymi wartos$ci, nie da si¢ zatem uniknaé
czynnikow subiektywnych. Opisy naukowcow czy definicje prawne nie powiedzg nam, kiedy
zaczyna si¢ cztowiek, a doktryny buddyzmu przekonajg nas o tyle, o ile mamy juz wiar¢ w nie. By¢
moze jednak uczucie, ze aborcja jest zta, pomaga przyblizy¢ si¢ do prawdy. Dla buddystow to
ironiczne, ze prawo usiluje zdefiniowa¢ tozsamos¢ przez odrebnos¢. Buddyjska etyka opiera si¢ na
przekonaniu, ze nie jesteSmy osobni, ze kazde zycie jest zalezne od innego zycia i z tego wlasnie
powodu jest naturalng rzeczg troszczenie si¢ o siebie nawzajem. Nawet po narodzi-nach niemowle
nie mogloby przetrwa¢ bez wyzywienia 1 opieki matki. Jezyk praw i1 zdefiniowanej prawnie
tozsamosci, ktorym postuguje si¢ debata o aborcji, wydaje si¢ nieadekwatny wobec subtelnych
zwigzkow miedzy matkg a plodem, ptodem a dzieckiem.

Skoro rzeczywisto$¢ jest subtelna i zmienna, nasze pojmowanie nie moze by¢ definitywne 1
absolutne; dlatego wydaje si¢ madrzej pomyli¢ si¢ na t¢ strong, ktdra zapewni niewyrzadzanie
nikomu krzywdy. Nie wiem, do jakiego stopnia zwierzeta cierpia, ale decyduj¢ si¢ na
wegetarianizm, poniewaz czuje, ze moga cierpie¢, poniewaz sg na to pewne dowody, poniewaz
wiem, ze moglyby cierpie¢. Nawet jesli nie moge dowies¢, ze ptdd ma swiadomos¢, moze
doswiadczac¢ bolu, ani czy powi-nien by¢ uznawany za istote ludzka, decydujacy w tym rozwazaniu
jest dla mnie fakt, Ze jest to mozliwe.

Zachodnie dyskusje o aborcji staty si¢ silnie zwigzane z prawnym zagadnie-niem, czy



aborcja powinna by¢ dozwolona. Przesuwa ja to w dziedziny polityki, ktora bardzo kiepsko pasuje
do rozwazan od serca o naturze zycia. Miesza to réwniez sprawy moralne i prawne. Mamy
sktonno$¢ przyjmowac, ze jesli aborcja jest legalna, to jest stuszna, ale wlasciwie przesuwa to
jedynie moralng odpowiedzialno$¢ z panstwa na matk¢g. Méwimy wiele o osobistym ,,prawie
wyboru” aborcji, a zbyt mato moéwimy, z czym ten wybor si¢ wiaze.

Podoba mi si¢ sugestia komentatora buddyjskiego Roberta Thurmana zawarta w ksigzce
Wewnetrzna  rewolucja: ,Swiadomi powaznych konsekwencji moralnych, fizycznych i
psychologicznych [aborcji], powinnismy zapewni¢ wszelkie przywileje 1 udogodnienia kobietom,
ktore decyduja si¢ sprowadzi¢ swoje dziecko na $wiat [...] wielki szacunek i respekt, doskonatg
opieke zdrowotng, dobre programy adopcyjne”. Wydaje si¢ to bardziej konstruktywne od
gwattownych protestow amerykanskich dziataczy ruchu antyaborcyjnego, zdaje sobie tez jednak
sprawe, ze udogodnienia sugerowane przez Roberta Thurmana nie sg dostgpne dla wielu kobiet,
ktoére musza stawi¢ czota niechcianej cigzy.

Aborcja stanowi wyzwanie dla naszego wspotczucia. Wspodtczucie to musi obejmowac
zaroOwno dziecko, jak 1 dokonujgcg aborcji matke, musi pamig¢ta¢ o obu skonfliktowanych
perspektywach i ich smutnej kolizji. Dodatbym wiec do listy zyczen Thurmana rodzaj delikatnego
doradztwa dla kobiet rozwazajacych aborcje, ktore pomogloby podja¢ decyzj¢ bez paniki, strachu
czy poczucia winy. Dawno minety dni ,,aborcji w przerwie na kawe”, i do decyzji o dokonaniu
aborcji rzadko dochodzi bez mocnych powodow. Nie zabiegam o delegalizacj¢ aborcji. Debata w
dalszym ciagu jest nierozstrzygni¢ta, co pokazuje, ze jest wiele miejsca na wyrazanie odmiennego
zdania.

Buddyzm daje nam co$, co moze wyglada¢ na jasng i prosta zasad¢ — etyczne wskazanie
nieodbierania zycia. Zaglgbiajac si¢ jednak w to zagadnienie, rozmawiajac z ludzmi o réznych
pogladach, z kobietami, ktére stanety przed wyborem aborcji, rozwazajac tradycyjne nauczanie,
pojalem, Ze sposOb wprowadzania tej zasady w zycie jest roOwnie wazny, co sama zasada.
Najwazniejsza by¢ moze rzecza, jaka buddyzm moze wnies¢ do tej debaty, jest pelna wspodtczucia

delikatno$¢, ktora stara si¢ oddaé sprawiedliwos¢ trudnosci i ztozonosci zycia.



1.2.3. Drugie wskazanie: zasada szczodroSci

Forma pozytywna: Ze szczodroscig otwartych dloni oczyszczam swoje ciato.
Forma negatywna: Podejmuje praktyke nieodbierania tego, co nie dane.

Palijski: Adinnadana veramani sikkhapadam samadiyami.

Fundamentalna cnota buddyjska

Szczodros¢ — ,,dana” w palijskim i sanskrycie — bywa nazywana fundamentalng cnota
buddyjska. Dawanie to bezposredni sposob na rozluznienie naszego ciasnego, bolesnego skupienia
na wiasnych pragnieniach, ktéry moze by¢ praktykowany przez ludzi majacych w zyciu niewiele
czasu na bardziej formalne praktyki w rodzaju medytacji czy retritow. Z tych powodow wiele
tradycjonalnych szko6t buddyjskich postrzega kultywowanie szczodrosci jako kluczowy pierwszy
etap $ciezki. Ale w pewnym sensie szczodro$¢ to jednoczes$nie kulminacja catego zycia duchowego
— o$wiecona osoba jest spontanicznie szczodra, poniewaz nie widzi $wiata przez pryzmat ja i
innych, dziatajac w glebokim poczuciu powigzania z innymi istotami. W miar¢ rozwoju zycia
duchowego nasze dziatania wyrazajg stopniowo coraz silniej tego przekraczajacego siebie ducha
szczodroSci.

Praktyka szczodro$ci atakuje nasz iluzoryczny obraz $wiata z dwoch kierunkow. Z jednej
strony podkopuje nasze neurotyczne przywigzanie do wlasno$ci — oraz mentalno$¢ Iekajaca sie
biedy, ktora si¢ na tym opiera. A jednocze$nie wyraza i poglebia naszg empati¢ wobec innych.

Szczodros¢ to takze kamien wegielny pod budowg spotecznosci duchowej — pozwala nam
odnosi¢ si¢ do siebie nawzajem na bazie metty, a nie ekonomii, z pozycji mitosci, a nie z pozycji
sity. Szczodros¢ bywa rowniez bardzo zarazliwa — nasza szczodro$¢ uruchamia to samo w innych i
taka fala szczodro$ci zatacza coraz szersze kregi. To jeden z najwazniejszych sposobow tworzenia

Sanghi, spoteczno$ci duchowe;.

Czym dana nie jest

W buddyjskiej praktyce dany nie chodzi o karanie siebie ani o cierpig¢tnictwo. Chodzi o
rozwijanie 1 wyrazanie ekspansywnych, cieptych, wyzwolonych stanow umystu, ktore sa niezwykle
przyjemne. Poruszajac si¢ w tym kierunku, bedziemy niekiedy musieli wyrwaé si¢ z obecnych
ciasnych nawykéw pozbawionych wspania-tomyslnosci, ktéry to proces moze wydac sie
niekomfortowy czy wrecz bolesny. Dobrg analogi¢ stanowi¢ tutaj moze wysitek przy ¢wiczeniach
fizycznych, porzucaniu uzaleznienia albo podejmowaniu wyzwania — zaciskamy z¢by, bo wiemy,
ze na dluzsza mete przyniesie nam to wigksze szczescie. Ale jesli odczuwamy to jako karanie sig,

jako co$ cierpietniczego, jesli czujemy niech¢¢ do dawania, moze to wskazywac, ze traktujemy



naszg praktyke etyczng jako podporzadkowanie si¢ zewnetrznemu autorytetowi (by¢ moze ,,Bogu”
lub ludzkiemu autorytetowi), zamiast stara¢ si¢ wyrazi¢ nasze wilasne glgbokie wartosci. Daje to
asumpt do szczerego przyjrzenia si¢ wltasnym motywacjom, pows$ciggniecia czy nawet porzucenia

naszej praktyki, a nast¢gpnie powrotu do niej w przysztosci na innej podstawie.

Nieodbieranie tego, co nie dane

W negatywnym sensie za wskazaniem tym stoi unikanie dziatan, ktore swiadcza o czyms$
przeciwnym szczodros$ci — unikanie sktonnos$ci zagarniania dla siebie, co si¢ tylko da. Oznacza to o
wiele wigcej niz wyrzekanie si¢ kradziezy. Palijskie okreslenie jasno mowi o niezabieraniu czegos,
co nie zostalo nam w sposdb wolny dane. Jesli zatem dziatanie wikta si¢ w manipulowanie kims, by
pozyska¢ od niego to, co chcemy — a co ten kto$ raczej wolalby zatrzyma¢ — wowczas jest to branie
niedanego. A wiec prowadzenie cigzkich negocjacji albo wycigganie z danej sytuacji
maksymalnego profitu dla siebie z duzym prawdopodobienstwem bedzie si¢ wigza¢ z braniem
niedanego. Podobnie ma si¢ rzecz z graniem na czyjej$ chciwosci lub obawie, manipulowaniem
emocjami, postugiwaniem si¢ wtasng wtadza czy sita, wykorzystywaniem czyichs$ stabosci, czy po
prostu z proba przechytrzenia kogos.

Tak naprawdg wiele sposobow szukania wlasnej korzys$ci, ktore moga by¢ postrzegane jako
normalne zachowanie (na przyktad w §wiecie biznesowym), kryje w sobie zabieranie tego, co nie
dane. Duzg czeScig naszych ekonomicznych i spotecznych zachowan rzadza relacje sity i
podleglosci, 1 za akceptowalne w wielu dziedzinach naszej aktywno$ci uwaza si¢ sigganie kosztem
innych po to, czego pragniemy, w ramach ustalonych przez obyczaj i prawo. Nie jest to
zaskakujace. Widzenie celu zycia w zaspokajaniu wlasnych potrzeb niechybnie doprowadzi nas do
wspotzawodnictwa z innymi, ktorzy chcieliby z kolei zaspokoié¢ wlasne potrzeby, i branie tego, co
nie dane, bedzie nas nieustannie kusi¢. Z tego powodu podejmowanie $wiadomego wysitku
wypelniania tego wskazania stanowi tak trudng i formujaca praktyke. Ciagle stawia nas to twarzag w
twarz z naszym gruntownie egocentrycznym podej$ciem do zycia, wymagajac wkroczenia na nowe
terytorium, gdzie naszym priorytetem staje si¢ wyrazanie swego powigzania z innymi, a nie

zawlaszczanie dla siebie wszystkiego, co si¢ da.

Bardziej przyziemnie

Na poziomie bardziej przyziemnym mozemy zacza¢ nasza codzienng praktyke nieodbierania
poprzez uswiadomienie sobie wielu drobnych rzeczy, ktore pokazuja naszg zachtannos$¢ 1 Igniecie,
nie tylko do pieniedzy i przedmiotow materialnych, lecz takze do przyjemnosci, rozrywek i

przykuwania uwagi. Oto kilka oczywistych przykladow, jak mozemy praktykowac to wskazanie:



. Skrupulatne pilnowanie sptaty wszystkich naleznosci, np. za dobra i ustugi, podatki —
nawet, jesli latwo mogliby$Smy unikng¢ ptatnosci.

. Upewnianie si¢, ze jesteSmy catkowicie uczciwi w sprawozdawczosci wiasnych
wydatkow 1 zyskow.

. Szybkie oddawanie wszystkiego, co pozyczamy, szczegoOlnie rzeczy, ktore
chcieliby$my zatrzymac na dtuzej — ksigzki mogg tu by¢ dobrym przykladem.

o Pilnowanie, by wykonywaé przystugujaca nam czg$¢ zadania w domu, w pracy i

gdziekolwiek indziej, zamiast oczekiwac, ze kto$ inny zrobi to za nas.

Sposoby dawania
Szczodrosci jako pozytywnej zasadzie duchowej poswigca si¢ wiele uwagi w tradycyjnych
tekstach buddyjskich. Jak zwykle pociaga to za sobg tworzenie list — na przyktad listy réznych

rzeczy, jakie mozemy da¢. Mowi si¢ na przyklad o wyrazaniu szczodrosci poprzez dawanie:
1. Rzeczy materialnych (wtacznie z pieniedzmi).

Czasu i energii.

Wiedzy.

Nieustraszonosci.

Zycia i czlonkow.

S ok w

Daru Dharmy.

Rzeczy materialne

Kiedy mys$limy o szczodro$ci, zwykle chodzi nam po prostu o pierwszy punkt tej listy —
dawanie pieniedzy i rzeczy materialnych. To doskonaty punkt wyjsciowy 1 dla wielu z nas bedzie to
gltowne pole dziatania przez pewien czas. Wszelako niektorzy ludzie nie majg zbyt wiele dobr
materialnych do rozdysponowania i dla nich najwlasciwsza praktyka bedzie drugi rodzaj

szczodro$ci — dawanie czasu i energii.

Wiedza

Wiedza by¢ moze si¢ tu wyrdznia, poniewaz czerpanie profitow z wlasnej wiedzy to tak
silna tendencja, ktdrej czgsto nie zauwazamy. Przyjmujemy, ze to catkiem normalne, ze ,.ekspert”
bierze duze pienigdze za doradztwo, konsultacje czy trening, ale to kolejny przejaw relacji sity. W
przeciwienstwie do tego nauczyciel czy doradca czerpigcy rados$¢ z dzielenia si¢ swojg wiedza i z

korzysci, jakie ona niesie innym, praktykuje potezng forme szczodrosci.



Nieustraszonos¢

Pomyst dawania nieustraszonosci moze wydawacé si¢ dziwny. Mozemy jednak dostrzec
nieustraszono$¢ w kazdym pozytywnym stanie mentalnym. Stany naszego umystlu maja silny
wpltyw na ludzi wokot nas, i1 jest wartosciowym darem wysitek, by pozostawa¢ w dobrym stanie
mentalnym i emocjonalnym. Wielu ludzi odkrywa, Zze daje to silniejsza motywacj¢ do rozwijania
pozytywnych standw niz skupienie na swoim wtasnym dobrostanie, a poniewaz jest to motywacja z
zasady niesamolubna, ma ona t¢ zaletg, ze przezwyci¢za naszg naturalng sktonnos$¢ do waskiego

koncentro-wania si¢ na sobie.

Zycie i czlonki

Czwarta z owych form dawania — dar Zycia 1 czlonkow — moze wydac¢ si¢ niemozliwie
wymagajacy, kiedy pierwszy raz o nim styszymy. Ale wszyscy zapewne mozemy wyobrazi¢ sobie
skrajng sytuacje, kiedy zaryzykowaliby§my swoje zycie, aby ocali¢ kogo$ ukochanego. Ten rodzaj
dawania wynika jedynie z poczucia glebokiego zwigzku, ktory na naszym obecnym poziomie
rozwoju odczuwamy by¢ moze tylko wobec bardzo nielicznych, ,,specjalnych” oséb. Jednym z
celow duchowego zycia jest wzrost naszej Swiadomosci do stopnia, kiedy odczuwamy tego rodzaju
powigzanie wobec wszystkich istot, 1 istnieje wiele opowiesci o zaawansowa-nych adeptach
duchowosci oddajacych siebie w sposob, jaki wydaje si¢ niemal niemozliwy — dopoki nie
przypomnimy sobie, ze zrobilibysmy to samo dla kogos, kogo kochamy. Milo$¢ stoi w istocie za
kazdym aktem szczodrosci, 1 kiedy tylko nasze poczucie zwigzku z innymi istotami staje si¢

dostatecznie silne, nie myslimy o sobie jako szczodrych, niezaleznie od tego, jak wiele dajemy.

Dar Dharmy

Moze si¢ wyda¢ dziwne, ze ,,dar Dharmy™ jest ostatni na liscie praktyki szczodros$ci, a zatem
jest najwyzsza postacig dawania. Podkresla to fakt, ze buddysci ogolnie widza duchowg ignorancje
jako lezaca u podstaw wszelkiego cierpienia. Ostatecznie najlepszym sposobem, by komus$ pomoc
znalez¢ naprawde trwate szczescie, jest pomoc w odkryciu przezen wlasnego duchowego
potencjatu, dzieki czemu zaczynajg szukac szczescia we wiasciwym miejscu. To wiasnie zapewnia
»dar Dharmy” i z tego powodu postrzega si¢ go jako najdoskonalszy wyraz szczodro$ci. Dar
Dharmy niekoniecznie trzeba przekazywaé za pomoca méw Dharmy — mozna to robi¢ poprzez
przyjazn z ludzmi, przez dawanie pozytywnego przyktadu i utrzymy-wanie pozytywnego stanu
umystu.

Nie znaczy to, ze powinnismy ignorowa¢ nauczanie Dharmy. Wielu ludziom kontakt z
Dharma ocala zycie, i pomoc przy organizacji zaje¢ przyciagajacych ludzi do buddyzmu to nader

efektywna forma szczodros$ci. Nie tylko ci, ktdrzy ucza i pisza, podarowujag Dharme. Ich wysitek



zalezy od wysitku wielu innych ludzi, udzielajacych wsparcia finansowego dla Dharmy i Sanghi
albo poswiecajacych czas, energie i kompetencje, by wspomoc na wiele sposobow rézne rodzaje

dzialalnosci zwigzane z buddyzmem.

Praktyczne metody rozwijania szczodros$ci

W etyce buddyjskiej chodzi o intencje — o wyrazanie i rozwijanie pozytywnych stanow
umystu, a nie trzymanie si¢ litery pewnego zestawu regul. Ale czy to znaczy, ze jesli nie mamy
potrzeby dawania, nie powinnismy tego robi¢? Szczodros¢ nie jest prawdziwa, gdy praktykuje si¢
ja z poczucia obowiazku, dlatego, ze ,,tak trzeba”. Ale nie oznacza to tez, ze nie mozemy pracowac
nad rozwijaniem swojej szczodrosci, kiedy nie jest ona jeszcze w pelni spontaniczna. W nas
wszystkich kryja si¢ impulsy szczodrosci. Istnieje wiele odcieni naszej istoty — odcienie szczodre 1
odcienie zlo§liwe — 1 to my mamy wybdr, ktére z tych impulsow wesprzemy energig. Jesli
wesprzemy nasze zlo$liwe odcienie, stang si¢ one silniejsze — staniemy si¢ istotami wezszymi,
bardziej ograniczonymi, i bedziemy mniej szczgsliwi. Je§li wesprzemy swoja energia impulsy
szczodre, wzrosng one i si¢ rozwing, stang si¢ silniejsze w przysztosci, przez co bedziemy bardziej
otwarci 1 ekspansywni.

Tradycyjna literatura buddyjska pelna jest rad co do praktycznych sposobow rozwijania
wlasnej szczodro$ci przez wspieranie energia szczodrych aspektow naszej istoty. Jedng z takich rad
jest zauwazanie szczodrych impulséw i podazanie do konca za nimi. Jako ze s3 w nas impulsy
zaroOwno szczodre, jak 1 przeciwne szczodrosci, impulsowi szczodro$ci zwykle towarzyszg wahania.
Ale jesli im ulegniemy, nasza energia wesprze skape aspekty naszej osobowosci, z ktorymi si¢
utozsamimy 1 ktore ulegng wzmocnieniu. Z drugiej strony, jesli po prostu pdjdziemy za impulsem
szczodro$ci, wzmocnimy szczodrg stron¢ wlasnej natury, inwestujagc w nig swojg wole 1 energie.
Skoro wiec nawiedza nas impuls dania komu$ nieco pieniedzy albo zaproponowania jakiej$
pomocy, po prostu to zrobmy, bez wahan 1 nie zatujac potem.

Od dawania powstrzymuje nas czgsto zwyczajnie to, ze do niego nie przywy-klisSmy. Nie
mamy tego w nawyku, a jesteSmy stworzeniami ztozonymi z nawykow. Mozemy zacza¢ rozwijac
ten nawyk, regularnie oddajac mate, niedrogie rzeczy — tak czgsto, jak to mozliwe. Jesli spedzamy
czas w towarzystwie buddystow, niemal na pewno zaobserwujemy, ze wielu z nich wzigto sobie te
rade do serca — rozdawanie kart i drobnych podarunkéw zazwyczaj wchodzi w sktad obiegowe;j
kultury w centrum Triratny.

Branie za punkt honoru regularnego dawania drobnych daréw moze by¢ posuniete o krok
dalej. Tradycyjnie wielu buddystéw stara si¢ co$ oddawaé kazdego dnia. Inni — co jest nieco
bardziej wymagajace — staraja si¢ oddawacé kazdy drobny przedmiot, ktory komus$ si¢ spodobat.

Jesli wiec kto§ powie: ,,Fajny plakat, skad go masz?”, po prostu z miejsca wrgczaja go tej osobie.



Praktyki tego rodzaju dajag nam $wiadome ramy odniesienia ulatwiajagce angazowanie energii w
akty szczodrosci, czego prawdopodobnie by$Smy nie zrobili, gdyby$Smy poprzestali na konstatacji,

ze szczodro$¢ to dobry pomyst, 1 na tym by si¢ skonczyto.

Znaczenie szczodrosSci

Jak w przypadku innych Wskazan, szczodro$¢ nie jest tylko elementarng praktyka, ktora
musimy odhaczy¢, aby przej$¢ do bardziej zaawansowanych czesci Dharmy. Szczodros$¢ przebiega
przez cata buddyjska S$ciezke, 1 moze by¢ praktyko-wana na wielu poziomach. W rozwoju
duchowego potencjatu chodzi o przekraczanie swego waskiego ego. W trakcie tego procesu
stopniowo przechodzimy od patrzenia na zycie jako pozyskiwanie tego, co mozna dosta¢ dla siebie,
do postrzegania go jako przyczyniania si¢ do dobra innych i §wiata. Postep duchowy 1 szczodros¢
1dg rami¢ w rami¢. W danym momencie mozemy by¢ zdolni do szczodrosci 1 transcendowania ego
jedynie w niewielkim stopniu, ale ostatecznie szczodro$¢ jest wyrazem najwyz-szej madrosci i
poczucia zwiazku ze wszystkimi istotami, jakie ona niesie. O$wiecona istota jest totalnie i
spontanicznie szczodra, poniewaz widzi ponad dualizmem ja-inni.

Centralng pozycj¢ szczodrosci na buddyjskiej $ciezce bardzo silnie uwydatnia duchowy
ideal bodhisattwy. Bodhisattwa to istota podazajaca duchowa $ciezka, by stawia¢ si¢ na ustugi
innych. Bodhisattwa postrzega cale swoje zycie jako akt szczodrosci — wilasny wkilad we
wszech§wiat — lecz bez zadnego poczucia zalu badz dziatania wbrew swoim wiasnym najlepszym
interesom. Wedle stow Sangharakszity:

Mito§¢ w ostatecznym rachunku nie przystaje do poczucia posiadania, a wigc do
wlasnosci, 1 my$li nie w kategoriach szczodrosci, a w kategoriach wspdlnego posiadania

czy dzielenia sig [...]

Na samym koncu, w przypadku bodhisattwy, szczodros¢ osigga punkt, w ktérym darczynca,
dar i obdarowany przestaja by¢ rozréznialne. Ten wtasnie rodzaj Szczodros$ci stanowi pozytywna

posta¢ drugiego wskazania.

Pytania do refleksji i dyskusji
1. Czy zgadzasz sie, ze ,lepiej jest dawac, niz dostawac™? Z jakich powodow?
2. Czy istniejg jakie$ okoliczno$ci w zyciu codziennym, gdy masz sklonno$¢ zabieraé
to, co nie dane? (Istnieja prawie dla kazdego!) Na jakim obszarze moglby$ skupic si¢
w praktykowaniu ,,negatywnej” formy wskazania w nadchodzacym tygodniu?

3. Co przeszkadza ci w byciu szczodrym? (Tradycyjne lista przytacza niedostrzeganie

korzys$ci, przywigzanie, mentalno$¢ biedy, brak nawyku dawania — posrod tych



przeszkod szczodrosci mozesz zastanowié si¢ nad swoimi).

. Czy sa pewne sprawy, przez ktore trudno ci by¢ hojnym, lub tez szczegélne
okolicznosci blokujace w tobie szczodro§¢? Jakie postawy, lgki, badz obiektywne
okolicznosci stojg za tymi ograniczeniami? Jak one wplywaja na stany twego
umystu?

. Czy mozesz podja¢ jakie§ osobiste wskazanie co do szczodro$ci na najblizszy
tydzien? Na przyktad kazdego dnia ofiarowac co$ matego albo podja¢ w nastepnym

tygodniu jakie$ szczodre dziatanie, ktérego inaczej by$ nie podjat?



1.2.4. Trzecie wskazanie: od pragnienia do zadowolenia

Forma pozytywna: Spokojem, prostotq i zadowoleniem oczyszczam swoje
ciato

Forma negatywna: Podejmuje praktyke powstrzymywania si¢ od naduzy¢
seksualnych

Palijski: Kamesu micchacara veramani sikkhapadam samadiyami.

Wprowadzenie: seks to tylko jedno z pragnien

Te wskazoéwki sa skupione wokot uwalniania si¢ od uzaleznien i1 pragnien, ktore
przeszkadzaja nam w doswiadczaniu spokoju umystu — nie chodzi tu o purytanski poglad na seks.
W tradycyjnej negatywnej formie wskazania seks jest wyrdzniony jako prawdopodobnie
najpotezniejsze ludzkie pragnienie i stad potenc-jalnie najpowazniejsza przeszkoda zadowolenia.
Ale wilasciwie radzi si¢ tutaj, by nie dopusci¢ do przerodzenia si¢ jakiegokolwiek pragnienia w
rodzaj neurotycznej zadzy, ktora sieje zamet w naszym umysle — 1 seks reprezentuje tu wszystkie
pragnienia. W negatywnej postaci wskazania ,naduzycia seksualne” nie zakladaja zadnej
moralistycznej postawy wobec poszczegdlnych form aktywnosci seksualnej, jak seks
pozamalzenski, homoseksualizm czy masturbacja. Wskazanie odradza ,naduzy¢” jako tych

zachowan seksualnych, ktére przynosza szkode nam badz innym.

Neurotyczne pragnienie

Praktykowanie tego wskazania wymaga sprawowania kontroli nad pragnienia-mi i
apetytami, co pozwala odczuwaé ,spokdj, prostote i zadowolenie”. Buddyzm postrzega
»pragnienie” jako wroga zadowolenia, ale nie widzi wszystkich pragnien jako ,,ztych”. Wiele
pragnien jest zdrowych 1 koniecznych. W przypadku gtodu badZ chtodu pragnienie jedzenia czy
ciepta jest naturalne i pozytywne. Takze nasze pragnienia przyjazni, pigkna, tworczos$ci, bycia w
spotecznosci, czy produktywnego ujScia wlasnej energii, sa pozytywne. Wreszcie, wydaje si¢, iz
wszyscy mamy wbudowane pragnienie wypetienia potencjatu duchowego, bez ktorego nigdy nie
mogliby$my wzrasta¢ ani si¢ rozwijac.

Pozbycie si¢ wszelkich pragnien skazatoby nas na zycie w stagnacji. Trzeba wigc odrdzni¢
zdrowe pragnienie, niezbedne dla zycia i wzrostu, od neurotycznego pragnienia’, ktore przykuwa
nas do niekonczacego si¢ cyklu niezadowolenia. Mozemy okresli¢ neurotyczne pragnienie jako

pragnienie czegos, co nie moze zaspokoi¢ potrzeby, jaka usitujemy zaspokoié. Dla przyktadu — jesli

"i"

5 W oryg. "healthy desires" i "neurotic craving"; w jezyku angielskim "desire" to pragnienie lub pozadanie, natomiast
"craving" to nieodparte pragnienie, bycie ztaknionym [przyp.thum.].



si¢ przejadamy, nie jemy dlatego, ze nasze cialo potrzebuje pozywienia. By¢ moze szukamy
zaspoko-jenia w jedzeniu, poniewaz brakuje nam uczucia lub szacunku dla siebie. Jedzenie
wszelako nigdy nie zapewni nam tego — przejadanie utrudni nam w istocie osiggnig-cie tego, czego

naprawde potrzebujemy.

Stawanie si¢ tworczym

Niestety wiele naszych pragnien jest neurotycznych. Dopdki nie zaczniemy przejawiac
wiecej swojego duchowego potencjatu, bedziemy doswiadcza¢ poczucia, ze czego$s nam w Zyciu
brakuje. Zazwyczaj staramy si¢ zaspokoi¢ to poczucie wewngtrznego niezaspokojenia, chwytajac
si¢ rzeczy ze S$wiata zewnetrznego, np. przyjemnosci albo wlasnosci. Ale to moze jedynie
tymczasowo odwroci¢ naszg uwage od poczucia wewnetrznego braku, podobnie jak przejadanie si¢
moze odwrdci¢ uwage od potrzeby uczucia. Takie przemieszczone neurotyczne pragnienie jest sitg
kierujaca spoteczenstwem konsumpcyjnym, i kieruje ono zyciem wielu ludzi. Skazuje nas ono na
niekonczacy si¢ kierat z zawieszong przed nosem marchewka. Ale szczgécie nie wynika ze ztapania
marchewki — nigdy nie zostanie ona ztapana. Wynika ono z wydobycia si¢ z kieratu 1 poszukiwania
spetnienia tam, gdzie moze ono zosta¢ osiggniete.

Dla wigkszo$ci z nas znaczyltoby to radykalng zmiang w podej$ciu do Zycia, 1 zapewne nie
dokonamy tej zmiany za jednym zamachem. Praktykowanie tego wskazania daje nam jednak dobry
poczatek, pomaga bowiem zostawi¢ w tyle nasze bezrefleksyjne wzorce zachowan tkwigcych w
uzaleznieniu, opartych na neurotycz-nych pragnieniach. To moze by¢ jeden z gléwnych sposobow
praktyki kreatywnosci, a nie tylko powtarzania starych, skupionych na komforcie zachowan, ktore
pogtebia-ja te reaktywne wzorce. Kiedy zatem czujemy palaca potrzebg ucieczki przed poczuciem
niezaspokojenia poprzez odwotanie si¢ do naszych codziennych dystraktorow — jedzenia,
papieroséw, zakupdéw, alkoholu, narkotykow, seksu czy czegokolwiek innego — zamiast tych
nieswiadomych reakcji mozemy pozosta¢ $wiadomi, doskonali¢ nasza wolno$¢, i wybra¢ co$
innego, bardziej tworczego. Na poczatku bedzie to oznaczal stawianie czota dyskomfortowi,
zmiana starych wzorcéw jest bowiem niekomfortowa. Ale na dluzsza mete (by¢ moze dosy¢
szybko) przezyjemy zapewne coraz pozytywniejsze stany mentalne, a takze wzrost uczucia

wolnosci 1 sity w naszym zyciu.

Niebezpieczenstwa rozproszenia

Sposoby odciggania wiasnej uwagi od poczucia wewngtrznego niezaspokojenia mogag nie
by¢ ,,zte” same w sobie, ale moga mie¢ przynajmniej trzy negatywne skutki, o ile nie trzyma si¢ ich
w ryzach. Po pierwsze, jesli zorientujemy na nie swoje zycie, przeszkadzaja one koncentracji uwagi

na tym, co moze naprawdg¢ nas zaspo-koié, przez co marnujemy swoje zycie, ustawicznie szukajac



spetnienia tam, gdzie go nie znajdziemy. Po drugie te sposoby rozpraszania si¢ czesto stajg si¢
uzalezniajgce. Im wigcej si¢ przejadamy, upijamy, palimy, narkotyzujemy, wchodzimy w
posiadanie kolejnych rzeczy, kupujemy, konsumujemy, masturbujemy, nurzamy w romantycz-nych
fantazjach etc., tym trudniej nam wyplata¢ si¢ z naszych nawykoéw i1 poszukac satysfakcji inaczej,
skuteczniej. Po trzecie nasze uzalezniajgce rozproszenia czg¢sto sprzyjaja powstaniu negatywnych
standw mentalnych, i zamiast pom6c nam w osigganiu szczescia, oddzielajg nas coraz bardziej od
tych czesci naszej osobowosci, ktore mogltyby nam da¢ prawdziwe spetienie. Kiedy na przyktad
nasze pragnienia sg tlumione, mozemy odczuwaé gniew badz zla wolg wobec o0séb stojacych
miedzy nami a tym, czego chcemy. Nasze proby znalezienia szczgscia przez konsumowanie,
posiadanie rzeczy czy kolekcjonowanie doswiadczen w zewnetrznym $wiecie moga spowodowac
mnéstwo negatywnych dziatan 1 standéw mentalnych, jak chocby nieszczeros¢, uraze, zawis¢ czy

lek.

Seks

Wskazanie to w swojej tradycyjnej postaci negatywnej skupia si¢ szczegdlnie na seksie jako
najpotezniejszym pragnieniu wielu ludzi. Buddyzm nie widzi w seksie czystego ,,zta”, ale wokot
seksu moze usilnie krgci¢ si¢ nasze neurotyczne pragnie-nie, musimy zatem tchna¢ kreatywnos$¢ i
poczucie etyczne w nasze zycie seksualne.

Dla $wieckich buddystéw negatywna forma wskazania tradycyjnie oznaczata, ze nalezy
unika¢ cudzotostwa, gwattu 1 porwania na tle seksualnym. Nie jest to bardzo pomocna wskazdéwka
w spoleczenstwie naszych czasow, musimy wigc wroci¢ do Zrodel. Podstawowa zasada, jakiej

musimy przestrzegac, to unikanie szkodzenia innym i sobie przez wtasne zachowania seksualne.

Niniejsza czes¢ zostala napisana przez mezczyzne, z meskiej perspektywy. Szerszy oglgd tej
kwestii z kobiecego punktu widzenia przedstawiony jest ponizej w Dodatku 1. Niezaleznie od twojej

pflci obie te czesci mogq miec dla ciebie znaczenie.

Unikanie szkodzenia innym

Nasze pragnienia seksualne moga wyrzadzi¢ szkode, jesli poszukujemy wiasnej
przyjemnosci, nie biorac innych ludzi pod uwagg. Powinni$my zatem traktowaé powaznie swoich
partneré6w seksualnych, opierajac swoj zwigzek na metcie, i nie wykorzystywa¢ innych ani
traktowac ich jak obiektow seksualnych. Oznacza to m.in. unikanie nieréwnych relacji, gdzie
partner zywi oczekiwania, ktoérych nie mamy zamiaru speli¢. Nie powinniSmy réwniez
sprowadza¢ bolu na osoby trzecie z uwagi na potrzeb¢ seksu, na przyktad poprzez stosunek z kims,

kto jest w trwalym zwigzku. W naszych czasach takze pornografia powinna by¢ widziana w §wietle



tego wskazania.

Unikanie szkodzenia sobie

Nasze pragnienia seksualne szkodzg nam, kiedy pozwalamy im przerodzi¢ si¢ w
neurotyczne pragnienie, albo kiedy sa tak wymagajace, ze burza spokdj umystu. Potrzebujemy
kierowa¢ swoim popedem seksualnym tak, by nie zdominowat do$wiadczenia ani nie wyznaczyt
punktow odniesienia w zyciu — jesli tylko na to pozwolimy, seks moze kontrolowa¢ calg nasza
egzystencj¢. Kierowanie swoim popedem seksualnym to unikanie niepotrzebnego podsycania
wlasnych pragnien seksualnych. Kryje si¢ za tym co$, co nazywamy ,,strzezeniem bram zmystow”
— kontrolowanie sposoboéw obchodzenia si¢ ze zmystami, aby obnizy¢ ilo$¢ odbieranej stymulacji
seksualnej. Mozemy wybra¢, gdzie skierujemy uwagg, i jesli stale wybie-ramy skupianie si¢ na
tym, co dla nas jest seksualnie stymulujace, okaze si¢, ze bardzo trudno nam przychodzi
odnalezienie spokoju umystu. Strzezenie bram umystu wymaga roéwniez obserwowania, jak
uzywamy wilasnego umystu, bySmy nie stosowali fantazji seksualnych jako rozpraszaczy
odciggajacych nas od wlasnego doswiadczenia. (W buddyzmie umyst jest postrzegany jako szosty
zmyst, bedac kolejng brama, przez ktorg bodzce przedostaja si¢ do §wiadomosci).

Kierowanie popgedem seksualnym w etyczny sposob nie oznacza ani gloryfiko-wania seksu
jako czego$ wysublimowanego, ani demonizowania go jako czego$ zlego, albowiem obie te
postawy nadaja mu wage, na jaka nie zastuje. Poped seksualny to cze$¢é naszego zwierzgcego

dziedzictwa — ani duchowego, ani demoni-cznego.

Abstynencja

Kompletng abstynencja od seksu tradycyjnie postrzega si¢ jako istotng praktyke dla
mnichéw, mniszek oraz innych ludzi powaznie podazajacych duchowa $ciezka. W czasach przed
antykoncepcja miato to czeSciowo powody praktyczne. Ale celibat to sama w sobie wazna
praktyka. Uwolnienie umystu od cigglych zaktocen spowodo-wanych pragnieniem seksualnym to
ogromny krok w kierunku zadowolenia. Abstynencja czyni tez energi¢ bardziej dostgpng dla innych
celow, szczegolnie dla medytacji. Z tego powodu wielu buddystow, ktérzy zwykle nie zyja w
celibacie, podejmuje si¢ powstrzymac od seksu na pewien okre$lony czas, czasem tylko na kilka

tygodni podczas retritu, czasem za$ na dtuze;.

Spokadj, prostota i zadowolenie
Celem tego wskazania jest pomoc w stawaniu si¢ szczesliwszym. Uwalniajac sie¢ od
neurotycznych pragnien i niewolniczej zaleznosci od biologicznych potrzeb, mozemy doswiadczy¢

spokoju umystu i pozytywnych stanéw mentalnych. Ale w XXI wieku usilne pragnienia nie sg



jedynymi wrogami zadowolenia. Nasze spote-czefistwo promuje zycie szybkie, w pospiechu, ktore
pozostawia malo miejsca dla bardziej ekspansywnych stanow umyshu. Wielu z nas pracuje zbyt
wiele godzin, w pracy podejmowanej gldéwnie po to, by zaptaci¢ rachunki, w tempie
wyczerpujacym naszg energi¢ i powodujacym wysoki poziom stresu. Na zarabianiu pieni¢dzy i
wydawaniu ich spedzamy tak duzg cze$¢ zycia, ze nie mamy sity, by tworczo wykorzysta¢ krotkie
okresy odpoczynku. ,,Zarabiajac i wydajac, tak oto my — $wieccy — tracimy energi¢”. I mozemy
uzalezni¢ si¢ od naszych nadaktywnych stanow umystu, przez co trudno nam si¢ przestawic i
spedzamy nasz cenny czas wolny na ogladaniu telewizji lub surfowaniu po Internecie, nakrecajac

si¢ jeszcze bardzie;.

Pielegnowanie prostoty

Jesli pragniemy pokoju umyshu — co we wskazaniu okresla si¢ mianem spokoju i
zadowolenia — powinni§my postrzega¢ prostote jako pozytywna wiasciwos¢ i1 pielggnowac ja. By¢
moze trzeba bedzie podja¢ kilka decyzji co do naszych prioryte-tow i uprosci¢ swoje zycie zgodnie
z nimi. Warto dostrzec w posiadaniu mniejszej liczby rzeczy (i w poswigcaniu mniejszej ilosci
czasu na zarabianie pieniedzy, by mdc je kupi¢) mozliwos¢ ubogacenia zycia, a nie jego zubozenia.
Bedziemy musieli przezwycigzy¢ obiegowa opini¢, wedle ktdérej prostota réwna si¢ biedzie, i
zauwazy¢ jej warto$¢ 1 pigkno. Prostota w zyciu, podobnie jak prostota w sztuce, to przejaw
eleganckiego dobrego smaku, poniewaz pozbywamy si¢ niepotrzebnego zametu, a otwieramy na
przestrzen, swiatlo 1 wolnos$¢.

Dbanie o spokoj, prostote i zadowolenie nie oznacza, ze powinnisSmy usias¢ na tylnej czesci
ciata i nic nie robi¢. Krazy w nas energia i powinniSmy ja wykorzysty-waé, w przeciwnym razie
obroéci si¢ przeciwko nam. Lecz w naszych zamoznych spoteczenstwach wielu z nas mogloby zy¢
prosciej, co pozwolitoby nam spedza¢ mniej czasu na pracy ze wzgledow czysto ekonomicznych.
Wielu praktykujacych buddystéw faktycznie si¢ na to decyduje, ograniczajac czas po$wigcany na
prace ekonomiczng, by wygospodarowa¢ go wiecej na praktyke duchowa, dziatalno$¢ altruistyczng
1 tworcze przedsiewzigcia, oraz by zyskaé wiecej przestrzeni i relaksu. Dla wielu ludzi brzmi to
atrakcyjnie, ale wymaga wyplatania si¢ ze spoteczenstwa konsumpcyjnego — co juz nie musi
brzmie¢ tak atrakcyjnie, gdyz potrzeba tu pewnej determinacji i sily charakteru, jako ze czgsto

catkowicie przeciwstawia si¢ to warto$ciom naszego wspolczesnego spoleczenstwa.

Pytania do refleksji i dyskusji
1. Czy zgadzasz si¢, ze wiele pragnien nape¢dzajacych ludzka aktywnos$é jest
»heurotycznych”? Jesli tak, pomysl o jakich$ przyktadach.

2. ,,Szczescie pochodzi nie tyle z osiggania tego, czego potrzebujemy, ile z ograniczenia



swoich potrzeb”. Czy zgadzasz si¢ z tym? Jesli tak, jak to $wiadczy o podejéciu do
szczgscia proponowanym przez spoteczenstwo konsumpcyjne?

Jakie sg twoje neurotyczne pragnienia i uzaleznienia (wszyscy je mamy)?

Jak czesto myslisz o seksie? W jakim stopniu starasz si¢ wyszukiwa¢ wrazen
zmystowych zwigkszajacych twoje pozadanie seksualne, albo z drugiej strony w jaki
Sposob starasz si¢ strzec bram zmystow, by ograni-czy¢ pragnienia seksualne?

Jak postrzegasz prostote (w sensie utrzymywania tego, co posiadamy, i
konsumowania tylko tego, co jest potrzebne do zdrowego zycia) — pozytywnie czy
negatywnie? Do jakiego stopnia bytby$ sktonny uprosci¢ swoje zycie?

Czy jeste$ zapracowany, czy odwrotnie — masz za mato zaje¢? Co moglby$ na to

poradzi¢?

Proponowane ¢wiczenia

1.

Daj sobie w tym tygodniu przynajmniej godzing na nicnierobienie — najlepiej dtuze;.

Dostrzegaj kazde delikatne poczucie nudy, lgku badz niezadowolenia. Dostrzegaj, co chcesz zrobid,

by umkna¢ temu dyskomfortowi. Zamiast tego posiedz przez chwile w dyskomforcie, po czym zrob

co$ zrecznego, na przyktad pomedytuj albo pocéwicz.

2.

3.

Zastanow si¢ nad podjeciem osobistego wskazania przez tydzien, np.:

porzu¢ w najblizszym tygodniu jakie§ mniej znaczace uzaleznienie

unikaj przez tydzien telewizji

upros¢ swoje zycie w jaki§ drobny sposob, na przyklad pozbadz si¢ jakiejs rzeczy,
oddajac jg komus

praktykuj strzezenie bram zmystow w tym tygodniu, unikajac bodZcow seksualnych lub
wrazen zmyslowych, ktore podsycaja jakie$ inne natarczy-we pragnienie — przykladem

moze tu by¢ pragnienie jedzenia.

Zdecyduj sie na retrit. Dopytaj si¢ czlonka Wspdlnoty, ktore retrity mogg by¢

wlasciwe, zaplanuj przynajmniej tydzien wolnego i1 zarezerwuj miejsce na retricie.

Dodatek 1: Rozwazania o trzecim wskazaniu dla kobiet

Napisane przez Wadzratare

Wprowadzenie do trzeciego wskazania daje dobry oglad uporczywego pragnienia, jakie stoi

za neurotycznymi, uzalezniajacymi wzorcami chcenia, np. jedzeniem, papierosami, zakupami czy

seksem. Oferuje rowniez pewne sugestie, jak radzi¢ sobie z tym pragnieniem. Seks traktuje si¢ jako

najpowazniejszy przyktad natarczywego pragnienia, i trzecie wskazanie tradycyjnie skupia si¢ na

obszarze niezr¢cznych zachowan seksualnych: na gwalcie, cudzoléstwie 1 porwaniu na tle



seksualnym. Powstaje tutaj pytanie, jak mozemy praktykowa¢ trzecie wskazanie w naszej
nowoczesnej sytuacji, co ono znaczy dla nas teraz? Seks i relacje seksualne sg dla wielu ludzi
przedmiotem ogromnego zainteresowania. Ow dodatek do 4. tygodnia kursu jest pisany z kobiecej
perspektywy. Proponuj¢ w nim pewne sugestie i tematy do dyskusji, oparte na kwestiach, z jakimi
zetknetam si¢ w czasie dociekania, jak prowadzi¢ zycie dla Dharmy i jak praktykowaé etyke jako
kobieta w Wielkiej Brytanii. Z tego punktu widzenia jest to w nieunikniony sposob zalezne od
uwarun-kowan kulturowych 1 spotecznych. Rozmowa z kims$ z innej kultury o seksie 1 zwigzkach
moglaby by¢ pozyteczna. Na Zachodzie mozemy przyjmowac, ze nasz model licznych zwigzkow
jest najlepszy, lecz z punktu widzenia innej kultury mozemy wydawa¢ si¢ niespokojni i
niezadowoleni. Jak powiedziat Dalajlama: ,,ZyskaliSmy wolnos¢, ale brakuje nam zadowolenia™.
Normy dotyczace seksu 1 relacji seksualnych znacznie si¢ r6znig zaleznie od generacji 1 kultury.
Ten dodatek do tygodnia 4. nie pretenduje do tego, by by¢ definitywng odpowiedzig na pytania
powstajace przy omawianiu tych kwestii, ma by¢ raczej zach¢ta do przemyslenia 1 poznania
pewnych tematéw. Z natury rzeczy beda one bardziej adekwatne dla kobiet, ale niezaleznie od

twojej identyfikacji ptciowej mozesz znalez¢ tu co$ inspirujgcego twoje refleksje.

Czego naprawde chcesz?

Neurotyczne pragnienie definiuje si¢ we Wprowadzeniu jako ,,pragnienie czego$, co nie
moze zaspokoi¢ potrzeby, jaka usitujemy zaspokoic¢”. Rzecz jasna, relacje seksualne nie zawsze
muszg by¢ neurotyczne, ale trzeba zastanowi¢ si¢, czego naprawde chcemy i czy komunikujemy
innej osobie, jakie sa nasze prawdziwe potrzeby. Czy chcemy przyjemnosci, czy komfortu, czy
glebszej komunikacji? Czy zalezy nam na przyjazni lub wsparciu emocjonalnym? Czy pragniemy
ekscytacji, czy poczucia emocjonalnej petni i zaangazowania? Po zastanowieniu si¢, czego wiasci-
wie chcemy, nastgpnym pytaniem jest, czy seks badz dany zwigzek seksualny moze istotnie
zaspokoi¢ t¢ potrzebe, czy tez raczej oczekujemy od owego zwiazku czego$, czego nie moze on
wiasciwie zapewnié?

W rozmowach z innymi kobietami przewijala si¢ powazna kwestia tworzenia zwigzkéw przy
roznych oczekiwaniach. Mamy z tym do czynienia, kiedy na przyktad jedna osoba chce seksu, a
druga — dlugoterminowego zwiazku. By spelni¢ swoje oczekiwania, stajemy przed pokusa
niejasnego ich wyrazania lub zgadzania si¢ na oczekiwania drugiej osoby pomimo naszych
wlasnych glebszych oczekiwan. Na dhluzszag metge prowadzi to do cierpienia, bowiem oboje
partnerzy musza zmierzy¢ si¢ z tym, ze nie otrzymujg od drugiej osoby tego, czego chcieli.

W czasie prowadzonych przeze mnie zaje¢ w grupach dla kobiet wyplyneto zjawisko
niepewnosci co do wlasnej antykoncepcji, ukryte pragnienie posiadania dziecka, ktore prowadzi do

nieswiadomych wpadek z antykoncepcja. Nazwaly$my to zajscie w ciaze ,,przypadkowo celowym™.



Posiadanie dziecka to wielka odpowie-dzialnos$¢ i zaangazowanie, i jest wazne, by oboje partnerow
w pelni staneto za decyzja powotania kogos$ na $wiat. Jesli chcemy dziecka, lepiej by¢ szczerym ze
sobg 1 z partnerem, byScmy mogli si¢ tego podja¢ $wiadomie i starannie, tworzac najlepsze
mozliwe warunki.

W swojej ksiazce Szlachetna osmioraka Sciezka Sangharakszita mowi o pozytywnym
przejawie trzeciego wskazania, zadowoleniu, jako ,pozytywnym stanie wolnosci od stosowania
seksu do zaspokojenia neurotycznych potrzeb w ogole, a w szczegélnosci do zaspokojenia
neurotycznej potrzeby zmian”. Warto zastanowié si¢, czy potrzeba zmiany, niezadowolenie ze
swojej obecnej sytuacji, lezy u podstaw naszego pragnienia seksu lub zwigzku seksualnego.
Niezadowolenie z obecnej sytuacji moze by¢ nader niekomfortowe, niekiedy wrecz bolesne.
Sangharakszita nazywa to ,,ptomieniem pragnienia, ktoéry ptonie nieugaszony od narodzin do
narodzin, by w koncu zosta¢ wygaszonym w chlodnych wodach nirwany”. Budda pokazat, ze
istnieje pewien rodzaj pragnienia, ktére mozna zaspokoi¢ jedynie dzigki spelnieniu duchowemu.
Nazwat je ,,dharmaczanda”, czyli pragnienie Prawdy. Mozemy oglada¢ si¢ na seks i romanse, by
zaspokoi¢ to pragnienie, lecz tylko praktyka duchowa moze zaspokoi¢ te glebszg potrzebe. W tym
przypadku praktyka dewocyjna, jak pudza czy recytacja mantry, moze by¢ lepsza od szukania

kolejnej osoby, ktora rozwigze ten z gruntu egzystencjalny problem.

Projekcja

Czesto przywykamy do zalozenia, ze pocigg seksualny jest niezalezny od naszej woli, i
kwiecista strzata przeszywa nam serce. Buddyzm zaktada, ze wszystko, co powstaje, powstaje w
zalezno$ci od konkretnych uwarunkowan. Dotyczy to réwniez pociggu seksualnego. Istnieje wola
zakochania si¢ badz zauroczenia. Pocigga nas czesto ktos, kto uosabia tkwigce w nas potencjalnie
wlasciwosci, ktore w sobie rozwijamy lub chcielibySmy rozwing¢. Sangharakszita moéwi o tym
procesie projekcji w nastgpujacy sposob: ,,poniewaz samemu nie do§wiadcza si¢ w sobie pewnych
cech, w sensie niezintegrowania ich w swojej §wiadomej egzystencji, pod§wiadomie pociagaja one
u innych 0sob”.

Uzyteczne moze by¢ przemys$lenie, czemu dana osoba ci¢ pocigga — czy chodzi o jej
pewnos$¢ siebie, jej spontaniczno$¢, jej praktyke duchowa? Kiedy zidentyfikujesz t¢ ceche,
poszukaj jej u siebie. Bardzo mozliwe, Ze posiadasz ja, przynajmniej w zarodku, i chciataby$ ja w
sobie petniej rozwing¢. Trudnos$¢ wejscia w relacje seksualng z kim$, na kogo projektujemy te
cechy, polega na tym, ze szukamy ich ucielesnienia w tej osobie, zamiast rozwijac je u siebie. Moze
rowniez by¢ tak, ze wcale ich ona nie posiada, a tylko je na nig projektujemy. Kiedy projekcja
okazuje si¢ iluzoryczna, mozemy doswiadczy¢ glebokiego zawodu. Nie znaczy to, Ze nie

powinnismy nigdy wchodzi¢ w zwigzek z kims, kto uosabia podziwiane przez nas wtasciwosci, ale



jesli juz wehodzimy, powinni$my si¢ upewnic, ze faktycznie posiada on te wlasciwosci, 1 pozwoli¢

mu inspirowac ich rozwijanie w nas samych.

Seks i wladza

Tradycyjna posta¢ trzeciego wskazania jednoznacznie wskazuje na powstrzy-manie si¢ od
zmuszania kogo$ do zrobienia czego§ wbrew woli: od gwaltu i uprowadzenia. Przyktady te traktuje
si¢ zwykle jako meska perspektywe. Wazne, by strzec si¢ przed przemocg w jakiejkolwiek formie, i
powinnismy tez zwraca¢ uwage na bardziej subtelne przejawy przemocy w naszym witasnym zyciu:
wykorzystywanie kogo$ lub manipulowanie nim tak, by zrobil to, czego chcemy. Kobiety sa do
tego zdolne doktadnie tak samo, jak me¢zczyzni. Nalezy zada¢ sobie szczere pytanie, czy
kiedykolwiek uzyty$my naszej seksualnej wtadzy nad kims, by speini¢ swoje pragnienia.

Czynienie z wiladzy takiego uzytku moze wskazywac¢ na glebszy brak poczucia wtasnej
wartosci. Jes§li brak nam pewnosci siebie, mozemy nawykowo podchodzi¢ do seksu i zwigzkow
jako czego$, co wzmacnia nasze poczucie ja. Latwo jest odwoty-wac si¢ do seksu i atrakcyjnosci
plciowej, by poczuc si¢ ze sobg lepiej. Jesli inni ludzie postrzegaja nas jako atrakcyjnych 1 pozadaja
nas w jaki$ sposéb, buduje to w nas poczucie wlasnej wartosci. W taki sposob szukamy w oczach
innych aprobaty i afirmacji. Chcemy przyciaga¢ do siebie innych, by odnalez¢ swoje miejsce w
swiecie. Poprzez praktyke buddyjska, w szczegdlnoSci metta bhawang, mozemy pielggnowaé
wewnetrzng pewnos$¢ siebie 1 poczucie wlasnej wartosci, dzieki czemu nie musimy juz patrze¢ na
zewnatrz, by znalez¢ afirmacj¢. Dzigki temu nasze relacje stajg si¢ zdrowe, oparte na wzajemnym

poszanowaniu, nie za$ na wzajemnym wykorzystywaniu.

Pielegnowanie estetycznego uznania

U podstaw romantycznego 1 seksualnego pociagu lezy czesto sktonno$¢ do traktowania si¢
jako podmiotu siegajacego po jaki§ obiekt. Moze to nastgpi¢ zard6wno na samym poczatku
odczuwania do kogo$ pociagu, jak i w trakcie dlugofalowego, trwalego zwiagzku. Jesli traktujemy
kogo$ jak przedmiot, ,,uprzedmiatawiamy” go. Wchodzimy w zwigzek i traktujemy partnera jak
kogos, kogo mozemy mie¢ lub odrzuci¢, a nie jak osobe, kogo$ niezaleznego od naszych pragnien.
Buddyjska tradycja nazywa to pema, ,,lepkim przywigzaniem”. Znaczy to si¢ganie po kogo$ jak po
obiekt, ktorego sobie zyczymy i dzigki ktdremu mozemy poczu¢ si¢ kompletni jako podmiot. Takie
przywiazanie przyczynia si¢ do powstania bolesnych stanow umystu, szczegolnie wowczas, gdy nie
otrzymujemy tego, czego chcemy. Czujemy w pewien sposob, ze nasza tozsamos$¢ jest zagrozona, i
chcemy trzymac si¢ tej osoby za wszelka ceng. Mozemy doswiadcza¢ zazdros$ci nawet w dosy¢
trywialnych sytuac-jach, jesli przedmiot naszej zazdro$ci zdaje si¢ kierowa¢ swa uwage na kogo$

innego. Nasz pociag moze zamieni¢ si¢ w nienawis¢, skoro tylko przedmiot naszych pragnien nas



odrzuci.

Sposobem na przeciwdzialanie tej sklonnosci jest pielggnowanie estetycznego uznania dla
drugiej osoby. Estetyczne uznanie nie jest ani zaprzeczeniem pociggu, ani utozsamieniem z nim na
zasadzie podmiotu si¢gajgcego po przedmiot. Estetyczne uznanie jest pokrewne metcie. Metta nie
dazy do posiadania swego przedmiotu, lecz do zachwycania si¢ nim. Kiedy postrzegamy dang
osobg w $wietle metty, widzimy ja jako pigkna, ale nie chcemy zawtaszczy¢ tego pickna. Poniewaz
postrzegamy te osobe jako istniejaca niezaleznie od nas, wsrdd swoich wlasnych nadziei, lgkoéw 1
cech, w naturalny sposéb chcemy pomoc jej wzrastac i rozwijac si¢, nawet jesli znaczy to usuni¢cie
si¢ z jej drogi. Sangharakszita wyjasnia to tak: ,Metta jest bezinteresowna. Kiedy mamy do
czynienia z zadza, chcemy zawlaszczaé; kiedy mamy do czynienia z estetycznym uznaniem,
chcemy sta¢ z boku i1 kontemplowa¢”. Mozemy odprezy¢ si¢ w swoim pragnieniu, mozemy
odprezy¢ sie ze swoim dlugo-terminowym partnerem. Mozemy si¢ nim zachwycac, nie usitujgc go

mie¢ czy zawlaszczyc.

Whioski

Podstawowy przekaz Buddy i Sangharakszity co do tych zagadnien jest taki, by uczciwie
przyjrze¢ si¢ catej sferze pociagu, seksu, i trwatych zwiazkow. Najwazniej-sza wydaje si¢
przejrzystos¢. Jaki stan umyshu przejawiamy swoim zachowaniem seksualnym? Czy faktycznie
jesteSmy wolni i niekonwencjonalni, czy tez dziatamy pod wptywem Ieku i usilnego pragnienia?
Czego naprawde chcemy od zwigzku? Nikt nie moze poda¢ nam odpowiedzi na te pytania, trzeba
spojrze¢ wewnatrz siebie 1 zaobserwowaé swoje prawdziwe motywacje. Potrzebujemy takze
przemysle¢ prawdopodobne konsekwencje naszego zachowania. Moze pocigga¢ nas kto$ bedacy
juz w stalym zwigzku, i my mozemy pociagac jego, ale jakie beda konsekwencje podazenia za tym
pociagiem? Jesli czytamy sentymentalne powiesci romantyczne czy erotyczne lub ogladamy filmy
na te tematy, jaki bedzie ich wplyw na nasz umyst?

Sangharakszita radzil Wspdlnocie Buddyjskiej Triratna ,zmierzanie ku catko-witej
brahmakarji”, co oznacza stan bez seksualnej polaryzacji czy uprzedmiotowie-nia: celibat.
Stwierdzit, ze nie chodzi tu o to, ze pewni ludzie pozostaja w zupelnym celibacie, a inni w
zupelnym braku celibatu; wszyscy dos§wiadczamy standw bez polaryzacji seksualnej, albo mowiac
bardziej] w kategoriach pozytywnych — stanéw zadowolenia. Jesli potrafimy wygospodarowaé w
swoim zyciu wiecej przestrzeni na zadowolenie, na estetyczne uznanie i proste przyjemnosci,
odkryjemy, ze nie ma w nas juz potrzeby takiego skupiania si¢ na relacjach seksualnych. Po prostu
nie bedg one zajmowa¢ w naszym zyciu tyle miejsca. Jesli jeste§my w statym zwigzku, doprowadzi
to do bardziej satysfakcjonujacej 1 otwartej komunikacji z naszym partnerem, opartej na metcie, nie

za$ na przywlaszczaniu.



Koniec koncow moze to przynies¢ okresy czasu bez seksu i relacji seksual-nych, by¢ moze
nawet przez reszte zycia. Wigekszos$¢ ludzi doswiadcza duzej satysfakcji w okresach bez seksu, na
przyktad w czasie retritu lub pomigdzy zwigzkami. Doswiadczamy siebie inaczej. By¢ moze pehniej
odczuwamy nasze glebokie tesknoty, czy tez to, czego naprawde chcemy w zyciu. Wkladamy
wigcej energii w nasze przyjaznie 1 inne relacje. JesteSmy mniej zajeci naszymi seksualnymi i
romantycznymi pragnieniami.

To radykalny krok w spoteczenstwie, gdzie otrzymujemy sygnaly, ze jesteSmy niejako
niekompletni, dopdki nie pozostajemy w zwigzku lub nie uprawiamy seksu. Zwigzku seksualne
dowodza warto$ci w tym spoleczenstwie, za$ atrakcyjnos$¢ seksualna stanowi potwierdzenie naszej
kobiecosci. Mozemy obawia¢ si¢, ze bez seksu odcinamy sie od wtasnych emocji. Emocjonalna
intensywnos$¢ 1 intymno$¢ s3 mocno powigzane z romansowaniem 1 seksem, 1 po rezygnacji z nich
mozemy poczu¢, ze nasze emocje staja si¢ suche 1 tkwig w stagnacji. Nie musi to jednakze
wyglada¢ w ten sposob. Mozemy odczuwaé swoja kobieco$¢, wlasng wartos¢ i emocjonalng
intensywno$¢ za pomocg innych srodkow, zwlaszcza w przyjazniach. Zapewne lepiej jest mysle¢ w
kategoriach pielegnowania glebszych przyjazni anizeli porzucania seksu. Tymczasowy badz staty

celibat nie musi by¢ bezbarwny; moze by¢ stanem zadowolenia, radosci i1 pigkna.



1.2.5. Czwarte wskazanie: zasada prawdomownosci

Forma pozytywna: W prawdomownej komunikacji oczyszczam swg mowe.
Forma negatywna: Podejmuje praktyke powstrzymywania si¢ od fatszywej
Mowy.

Palijski: Musavada veramani sikkhapadam samadiyami.

Wprowadzenie

To, jak mowimy, ksztattuje nasz §wiat. Nasza mowa ma silny wpltyw na nas i na innych
ludzi. Bez watpienia potrzebujemy jakich$ etycznych wskazowek co do naszej mowy. Oczywiscie
wykraczajg one poza samg prawdomownos$¢ — na przyktad czionkowie Wspodlnoty Buddyjskiej
Triratna podejmujg si¢ przestrzegania w sumie czterech wskazan dotyczacych mowy, ale wszystkie
te dodatkowe wskazania mozna widzie¢ jako aspekty zasad etycznych, ktorych dotycza inne
wskazania, jak choéby uprzejmosci. W Pieciu Wskazaniach — najbardziej rozpowszechnionej w
swiecie buddyjskim formule etycznej — potrzeba prawdomownosci to tylko jeden aspekt mowy,
ktory zostat tam wyrdzniony i potraktowany oddzielnie.

Prawdoméwnos$¢ nie jest elementarng praktyka dla poczatkujacych. Jak zobaczymy, jest to
trudna praktyka, stanowigca powazne wyzwanie dla naszego zwyktego, egocentrycznego podejscia

do zycia.

Zasada prawdomownosci

Mozemy zdefiniowa¢ prawdomowno$¢ jako odwazne respektowanie realiow, nawet kiedy
uznanie prawdy i zmierzenie si¢ z nig idzie na przekor temu, co widzimy jako nasze zorientowane
na siebie cele, lub tez kiedy moze nam to sprawi¢ dyskom-fort.

Totez praktyka tego wskazania zaklada rozwijanie takich cech, jak prostolinij-nos$¢ i
prawo$¢. Oznacza ona konfrontowanie si¢ z prawda i wypowiadanie jej takze wowczas, gdy nie
zgadza si¢ to z tym, czego chce nasze ego; ostabia to tendencje do dawania pierwszenstwa naszym
egocentrycznym pragnieniom, a nie rzeczywistosci. Rodzi to pewna istotng kwesti¢ uboczng — ze w
tym wskazaniu chodzi o méwienie prawdy wtedy, gdy jest ona nieckomfortowa dla nas, a nie wtedy,
gdy jest niekomfortowa dla innych. Ludzie czgsto sprzeciwiaja si¢ temu wskazaniu na podstawie
tego, ze mowienie prawdy moze by¢ nieuprzejme, jak gdyby w mowieniu nieprawdy szto gldéwnie
0 oszczedzanie komus$ nieprzyjemnych uczu¢. W istocie u wigkszosci z nas nieprawdomownosé
pochodzi gléwnie z samolubstwa, 1 wlasnie to chcemy wykorzenia¢. W méwieniu prawdy o innych
powinnismy dac¢ priorytet uprzejmosci, co oznacza takt i namyst, chociaz wlicza si¢ w to zazwyczaj

takze mowienie prawdy we wiasciwym czasie. (Niekiedy thumaczymy sobie, ze sktamali$-my, by



oszczedzi¢ komu$ nieprzyjemnos$ci, podczas gdy usitlujemy wunikng¢ dyskom-fortu, jaki

odczuliby$my, gdybysmy powiedzieli prawde).

Niebezpieczenstwa mowienia nieprawdy
Jesli znieksztalcamy prawde w naszej mowie, wyrzadzamy sobie bezposrednia szkode,

odgradzamy si¢ od innych i1 odgradzamy si¢ od spotecznosci duchowe;.

Nieprawdomownos$¢ nam szkodzi

Szkodzimy sobie, ilekro¢ znieksztalcamy prawde, poniewaz utrudnia nam to szczeros¢ z
samymi sobg, utrudnia nam to stawanie twarza w twarz z rzeczywisto$cig i widzenie si¢ takimi,
jakimi jesteSmy naprawd¢ — co podkopuje calg nasza praktyke duchowa. Podkopujemy wtasng
prawos¢ 1 poczucie integralnosci, odcinajac si¢ od tego, co w nas najlepsze, i1 alienujac si¢ od swej

wyzsze] natury, zwanej przez niektore tradycje naturg buddy.

Nieprawdomo6wnos¢ odgradza nas od innych

Znieksztalcanie prawdy odgradza nas réwniez od innych. Nie mozemy by¢ w kontakcie z
innymi, kiedy nie méwimy im prawdy. Jesli jesteSmy nieprawdoméwni, komunikowane przez nas
tre$ci nie sg realne — nie zachodzi wiec realna komunikacja. Jednym z waznych celow etyki jest
pomoc w zachowywaniu si¢ tak, by odzwiercied-lato to i zwigkszalo nasze poczucie powigzania z
innymi. Komunikacja to potezny $rodek przelamywania barier pomiedzy sobg a innymi i
zwigkszenia owego powigza-nia. Odcinajac nas od realnej komunikacji, falszywa mowa powigksza
nasze bolesne, oszukane poczucie siebie jako twardego, ciasnego, odrebnego ego, odgrodzonego od

innych i bedacego w konflikcie z resztg §wiata.

Nieprawdomoéwnos$¢ odgradza nas od spolecznosci duchowej

Tworzenie spotecznosci duchowej to istotna cze¢$¢ naszej praktyki. Wszyscy potrzebujemy
spoteczno$ci duchowej — Sanghi — by zaj$¢ daleko w duchowym zyciu. Potrzebujemy by¢ czescia
spotecznosci ludzi, ktoérzy podzielaja te same aspiracje 1 wspieraja si¢ w ich praktykowaniu.
Potrzebujemy przyjazni szczerych i otwartych, pozbawionych obawy, Ze to, co powiemy, zostanie
uzyte przeciwko nam. Ten rodzaj spotecznosci duchowej moze istnie¢ jedynie wowczas, gdy ludzie
sobie wzajemnie ufaja, a zaufanie jest niemozliwe, jesli ludzie nie méwig sobie prawdy. Ktamstwo
1 znieksztalcanie prawdy w nieunikniony sposob prowadzi do nieufnosci. Kiedy wigc kltamiemy lub
znieksztatlcamy prawde w sytuacjach istotnych dla Sanghi, odcinamy si¢ tym samym od
spoteczno$ci duchowej, z katastrofalnymi skutkami dla naszego postepu duchowego, 1

podkopujemy takze spotecznos¢ duchowg dla innych.



Zakres prawdziwej mowy

Wskazanie to wykracza poza to, co zwykle nazywamy klamaniem, w swoim postulacie
wlaczenia prawdziwe] mowy do naszego treningu duchowego. Oczywiscie dotyczy bezposredniego
ktamstwa, lecz wymaga takze wysitku, by nasza mowa stawala si¢ prawdziwym odbiciem
rzeczywisto$ci, unikajacym jednostronnych znieksztalcen tworzonych przez nasze pragnienia
skoncentrowane na ego. Oznacza to na przyklad unikanie przesady, do ktorej siega si¢ po to, by
prezentowac si¢ dobrze jako kto$ wazny, interesujacy czy wykorzystany, badz po to, by pokazywac
innych gorszymi, niz s3. Oznacza to unikanie eksponowania zdarzen, ktore stawiaja nas w
najlepszym swietle, pokazuja naszg stuszno$¢ badz pomagaja w osiggnieciu zamie-rzen. Oznacza to
przyznanie si¢ do odpowiedzialno$ci zamiast uciekania si¢ do wymowek, by zrzuci¢ z siebie wing.
Oznacza to prezentowanie obu stron historii, a nie tylko swojej wilasnej. Oznacza to wreszcie
unikanie wszelkich pomini¢¢ i falszywych podkreslen, ktore daja nieprawdziwy obraz zdarzen, nie
bedac przy tym bezposrednim klamstwem. Wskazanie sugeruje nam otwarta i odwazng

prawdomownos$¢ jako praktyke duchowa, nie za$ trzymanie si¢ nagiej litery pewnej reguly.

Korzysci praktykowania prawdomownosci

Prawdoméwnos¢ to wymagajaca praktyka. Nader czesto dajemy co§ w rodzaju konferencji
prasowej przed samymi soba, bezustannie starajac si¢ formatowaé rzeczywistos$¢, by inni widzieli
nas tak, jak chcemy by¢ widziani. Czesto nie jesteSmy nawet §wiadomi, ze tak robimy — wtasciwie
wierzymy w swoje wlasne deformacje i reagujemy ztoscia, kiedy sa one podwazane. Swiadomy
wysitek, by zmienia¢ te wzorce, to trudna, lecz pot¢zna praktyka transformujaca. Odkrywaja si¢
przed nami nasze nie§wiadome motywacje, poprawiaja si¢ zwiazki z innymi, spada poziom lgku, co
przyczynia si¢ do ogélnego polepszenia naszej praktyki etycznej i znajduje odzwierciedlenie takze

W poprawie stanoOw mentalnych.

Rozwijanie swiadomosci

Praktykujac prawdomowno$¢, musimy by¢ §wiadomi swojej mowy. Musimy zachowywac
uwaznos¢, kiedy moze to by¢ najtrudniejsze — w czasie interakcji z innymi ludzmi, ze wszystkimi
emocjami i reakcjami, z jakimi ona si¢ wigze. Czgsto-kro¢ jesteSmy niezbyt $wiadomi swojej
mowy, ani aktow woli, jakie za nig stojg. Dlatego nierzadko nasza nieszczero$¢ umyka naszej
uwadze 1 po uplywie pewnego czasu zaczynamy wierzy¢ we wiasne przeklamania. Ale jesli
swiadomie decydujemy si¢ mowi¢ prawde, musimy siebie obserwowac i zapytywac si¢ w czasie
moéwienia: ,,czy to prawda?”. Stajemy si¢ dzigki temu bardziej §wiadomi swoich procesow

umystowych, co zmusza nas do zastanowienia si¢ nad historiami, jakie opowiadamy samym sobie.



Nie podjawszy §wiadomego praktykowania reguly prawdziwej mowy, wystawiamy si¢ na ryzyko
ciaglego pozostawania we mgle bez uswiadomienia sobie, w jaki sposob przeinaczamy prawde, by
pasowala do naszych zamierzen. A w takim wypadku bg¢dzie nam bardzo trudno robi¢ postgpy

duchowe.

Osiem Swiatowych wiatrow

Prawde znieksztalcamy wiekszos$¢ czasu dla zdobycia tego, co chcemy. Sposéb, w jaki to
robimy, umiejetnie pokazuje ,,Osiem $wiatowych wiatrow”. Sg to cztery pary pozytywow i
negatywow, ktore rzadza naszymi egocentrycznymi reakcjami wobec $wiata — ustawicznie staramy

si¢ zdoby¢ jak najwigcej ,,pozyty-wnej” strony kazdej pary i unika¢ negatywne;.

Osiem $§wiatowych wiatrow to:

zysk (pienigdzy 1 wlasnos$ci) versus strata
uznanie lub aprobata versus wina
przyjemnos$¢ lub komfort versus bol lub dyskomfort
slawa lub status versus utrata stawy lub statusu

Swiatowe wiatry to tabela wynikow ego okreslajaca poczucie, czy w gre zycia gra sie
dobrze, czy zle. Zazwyczaj znieksztalcamy prawde w celu wygrania tej czy innej z tych gier.
Chcemy zyskiwaé pieniadze lub dobra i unika¢ ich utraty. Chcemy by¢ chwaleni i lubiani i unikaé
poczucia winy. Chcemy mie¢ komfort i przyjemnosci, a unika¢ dyskomfortu. I chcemy zwigksza¢
swoje poczucie waznosci w oczach innych.

Jako ze nasza tendencja do znieksztalcania prawdy jest bezposrednio zwigzana z naszymi
skupionymi na ego motywacjami, praktyka prawdziwej mowy pomaga rozpoznawac te egoistyczne
wzorce 1 wykraczac poza nie. Jesli $wiadomie praktykujemy to wskazanie, wowczas w codziennych
interakcjach bedziemy ciagle konfrontowaé si¢ z faktem, jak bardzo pragniemy znieksztalcac¢
prawde z jakich$ egocentrycznych powodow, jednak nasze etyczne wskazowki nas przed tym
ustrzega. Zwykle motyw dla nieprawdomownosci bedzie pochodzi¢ z odmiu $swiatowych wiatrow,
na przyktad bedziemy chcieli unikng¢ poczucia winy albo sprawi¢, by kto§ nas polubil. Nasza
praktyka tego wskazania wlaczy system wczesnego ostrzegania przed takimi motywami, i
przywiedzie nas do konfrontacji z wtasnymi pod$wiado-mymi aktami woli. Dzigki temu, zamiast
reagowac tak, jak zwykle, bedziemy mogli wybra¢ zreczng, tworcza opcje.

Jesli naprawd¢ odwaznie podejmiemy to wskazanie, moze ono by¢ praktyka radykalng i
przeksztatcajaca, zwalcza bowiem nasz nieswiadomy egocentryzm w wielu codziennych

sytuacjach, u§wiadamiajagc nam nasze realne motywy i pomagajac konfrontowac si¢ z nimi. Osiem



Swiatowych wiatréw jest czgscig naszej motywacji do tego stopnia, ze w interakcjach z innymi
ludZzmi niemal nieustannie kusi nas, by przerysowywaé prawde, totez praktykowanie tego
wskazania daje nam bardzo owocng mozliwos¢ wprowadzania praktyki buddyjskiej w codzienne
zycie.

Angazowanie innych i proszenie ich o pomoc moze wzmocni¢ poziom $wiado-mosci, jaki
daje nam prawdziwa mowa. Moga oni nam pokazywac, kiedy oddalamy si¢ od prawdy, i bedzie to
miato nader pozytywny wptyw na naszg uwazno$¢! Nasi duchowi przyjaciele mogg trzymac przed

nami lustro, co pozwoli nam jasno ujrze¢ wtasng nieprawdomowno$¢ czasem po raz pierwszy.

Lepsze relacje

Kiedy zaczniemy bardziej $§wiadomie praktykowac czwarte wskazanie, stwierdzimy by¢
moze poprawe naszych relacji. Zaczniemy by¢ bardziej prawdziwi, ujawniajac wiecej o sobie, 1
rozluzniajagc nasze mechanizmy obronne. Ludzie polubig nas bardziej, gdy przestaniemy si¢
skrywa¢ za maska 1 okazemy wlasng bezbronnos¢. Nasza otwarto$¢ sktoni innych do otwarto$ci. Z
czasem poglebi si¢ jakos¢ naszych przyjazni 1 satysfakcja z nich ptynaca, 1 w efekcie cale nasze
zycie stanie si¢ bogatsze 1 przyjemniejsze.

Ludzie cenig prawos$¢ i dobrze na nig reaguja. Dzigki naszej praktyce prawdo-méwnosci
ludzie zdaja sobie sprawe, ze mozna nam ufaé. A jako ze prawdomdéwnos$¢ umozliwia prawdziwg
komunikacje, ludzie znacznie chetniej zaprzyjazniaja si¢ z tymi, ktorzy praktykuja

prawdomownos¢, niz z tymi, ktorzy tego nie robig.

Mniej leku

Prawdziwa mowa czgsto pomaga nam czu¢ si¢ bardziej na luzie, z mniejsza niesmiatoscig 1
lekiem podchodzi¢ do innych ludzi. Znieksztalcanie prawdy, by stworzy¢ nierealny obraz samego
siebie, niesie ze sobg obawe, Ze inni przejrza te sztuczng maske i zobaczg prawdziwag osobe, ktorag
usitujemy ukry¢. Moze to wywo-ta¢ poczucie niesSmiatosci i podskorny lek w interakcjach z
innymi. Wieksza otwartos¢ i prostolinijno$¢ pozwala nam pozby¢ si¢ tego lgku. Odkryjemy, ze
kiedy ujawniamy, jacy jesteSmy naprawde, ludzie nie reaguja dezaprobatg — w istocie lubig nas i

akceptuja znacznie bardzie;.

Ogolne doskonalenie si¢ etyczne

Wreszcie, podjawszy si¢ na powaznie praktyki prawdomoéwnosci, doswiadczy-my zapewne
poprawy w calej naszej praktyce etyki, wlacznie z obszarami, ktdre na pierwszy rzut oka nic nie
maja wspolnego z mowa. Mozemy na przyktad zda¢ sobie sprawe, Ze nie byliSmy szczerzy wobec

taksowkarza, albo wobec jakiej$ waznej w naszym zyciu osoby, i skoro zamierzamy od teraz



moéwié prawde, nie bedziemy juz mogli ciagnaé tego zaktamania i musimy sytuacje wyklarowac.

Nasze zobowigzanie do szczerosci pomoze nam radzi¢ sobie z dziedzictwem dawnej niezrgcznosci.

W efekcie odzyskujemy kontakt z wlasng wewnetrzng prawoscig i zblizamy si¢ do naszego

wyzszego ja. Ten proces moze kosztowac nas nieco pieniedzy i konieczno$¢ przetknigcia paru

gorzkich pigulek (oczywiscie ego nie znosi ani jednego, ani drugiego), ale moze to okaza¢ sie¢

wlasnie tym, czego naszemu duchowemu zyciu potrzeba!

Pytania do refleksji i dyskusji

1.
2.

Czy zgadzasz si¢, ze znieksztatcanie prawdy ma na nas szkodliwy efekt? Czemu?
Pomysl o sytuacji, w ktérej mingte§ si¢ z prawda w ostatnim tygodniu. Jaki byt
motyw za tym stojacy? Czy mozesz go odnies¢ do jednego z ,,O$miu swiatowych
wiatrow™?

Ktora para ,,$§wiatowych wiatréw” najmocniej ciebie dotyka? Jak wplywa ona na twa
mowg?

Czy zgadzasz si¢, ze praktykowanie prawdziwej mowy przyczynia si¢ do redukcji

leku i zwiekszenia pewnosci siebie? Czemu?

Sugerowane ¢wiczenia

I.

Przyznaj si¢ i przepro$ za swoje znieksztalcenie prawdy z ostatniego tygodnia.

Zaobserwuj efekt, jaki ma to na twoja relacje¢ z dang osoba, 1 opowiedz o tym grupie.

. Swiadomie podejmij w tym tygodniu praktyke unikania znieksztalcen prawdy,

zaobserwuj, w jakich okolicznosciach wydaje ci si¢ to trudne i jakie ma to na ciebie

skutki. Podziel si¢ swoimi doswiadczeniami.

. Zaangazuj kogo$, komu ufasz 1 z kim jeste$ blisko (moze by¢ wigcej niz jedna

osoba), by pomogt ci praktykowaé czwarte wskazanie. Popro$ go o pokazanie, co
wlasciwie si¢ dzieje, gdy twa mowa ulega znieksztalceniom — 1 zaobserwuj swoja

reakcj¢ na to!



1.2.6.

Piate Wskazanie: Swiadomos¢, a nie eskapizm

Forma pozytywna: Ze swiadomosciq jasng i promienng oczyszczam swoj

umyst.

Forma negatywna: Podejmuje praktyke powstrzymywania si¢ od napojow i

narkotykow przycmiewajgcych umyst.

Palijski: Sura-meraya-maja-pamdadathand veramani sikkhapadam samadiyami

Waga swiadomosci w buddyzmie

W buddyzmie wzrost $wiadomosci postrzega si¢ jako niezbedny element rozwoju

duchowego. Os$wiecony umyst, do rozwinigcia ktéorego buddysta zmierza, to umyst bardziej

swiadomy. Swiadomos¢ siebie oswobadza nas od przesztych wzorcow. Swiadomos$¢ innych i

Swiata wokot przeksztalca nasze Zycie emocjonalne. W ostatecznym rachunku $wiadomos$é

rzeczywistos$ci uwalnia nas od zludzenia, ktérego lezy u podstaw catego naszego cierpienia i braku

satysfakcji.

Znaczenia uwaznosci

Buddysta probuje rozwingé jakos¢ $wiadomosci, ktora czesto okresla sie mianem

»uwaznosci”. Lecz to jedno polskie stowo jest uzywane dla trzech odrebnych stow sanskryckich,

majacych odmienne odcienie znaczeniowe:

1.

3.

Smrti (palijskie sati) zwykle thumaczy si¢ jako uwazno$¢ lub §wiadomos¢, ale jego
pierwotne znaczenie to przypominanie sobie badz nawet pamig¢¢. Podobnie jak
polskie ,niezapominanie”, smrti normalnie uzywa si¢, by okresli¢ stan bycia
obecnym w naszym aktualnym doswiadczeniu, co stanowi przeciwienstwo
rozproszenia czy roztargnienia.

Sampradzanja (palijskie sampadzariiia) dostownie znaczy ,,jasne znanie”. Uzywa si¢
tego stowa dla okreslenia jasnej $wiadomosci celu 1 zwigzku miedzy podejmowanym
dziataniem a jego celem. Sangharak-szita cze¢sto moéwi o sampradzanji jako
,,uwaznosci celu”.

Apramada (palijskie appamada) oznacza §wiadomo$¢ w aktywnym, etycznym
sensie — niekiedy thumaczy si¢ to jako ,,czujnos$¢”. Znaczy to uwazne wystrzeganie
si¢ niezrgczych dziatan ciata, mowy i umystu. Ostatnie stowa Buddy miaty brzmie¢:
appamadena sampadetha (w palijskim), co czgsto thumaczy si¢ jako "praktykujcie
dalej, zachowujac uwazno$¢". Jego przeciwienstwo to pramada, co znaczy m.in.

nietrzezwos$¢, niedbatos¢ 1 rozwigztosc.



Zestawiajac te trzy stowa razem, dostajemy ogoélne wyobrazenie wielowymia-rowej natury
buddyjskiego pojecia uwaznosci 1 jego kluczowej roli w zyciu duchowym. Bez smrti nie bedziemy
obecni we wlasnym doswiadczeniu, nie bedziemy dostatecznie swiadomi, by radowac si¢ tym, co
robimy, i tym, co dzieje si¢ dokota, i w swoim rozproszeniu nie begdziemy mogli liczy¢ na
podtrzymanie ani sampradzanji, ani apramady. Bez sampradzanji bedziemy ustawicznie zapominac,
o co chodzi w naszym zyciu, dryfujac bezcelowo na tasce zewng¢trznych wydarzen, nigdy nie
osiggajac wihasnych celow i1 nie wprowadzajac decyzji w zycie. Bez apramady nie bedziemy w
stanie przestrzega¢ zadnego z pozostatych wskazan, totez mozna powiedzie¢, ze uwazno$¢ stanowi
fundament catej praktyki etyczne;.

Bez uwaznosci jesteSmy na automatycznym pilocie. Nie mamy realnego wyboru, nie mamy
wolnosci — zycie si¢ nam zyje, a nie my przezywamy zycie. W miar¢ rozwijania uwaznosci
rozwijamy takze zdolno$¢ swiadomego wybrania naszych reakcji na okoliczno$ci, na innych ludzi

oraz na prace wlasnego umystu.

Klasyfikacje Swiadomosci
Swiadomo$¢ ma wiele aspektow czy wymiaréw. W Sutrze Satipatthana (Rozprawa o

podstawach uwaznos$ci), Budda okresla cztery podstawy uwazno$ci w nastepujacy sposob:

1. Uwazno$¢ ciala.

2. Uwazno$¢ uczud.

3. Uwazno$¢ umystu.

4, Uwazno$¢ rzeczywisto$ci.

Sangharakszita poszerzyt t¢ tradycyjng formulacje, wyrdzniajac, jak to nazwat, cztery
wymiary §wiadomosci; sg to:
1. Swiadomo$¢ rzeczy, fizycznego otoczenia.
2. Swiadomo$¢ siebie, w tym:
a. Swiadomos$¢ ciala
b. Swiadomosé uczué
c. Swiadomo$¢ mysli.
3. Swiadomos¢ innych ludzi.

4. Swiadomos$¢ rzeczywistosci.

1. Swiadomos¢ fizycznego otoczenia
Wielu ludzi dostrzega, ze medytacja od poczatku przynosi im wigksza §wiado-mos¢ §wiata

wokot, co ogromnie wzbogaca ich rados¢ zycia. Trawa, drzewa, wiecznie zmienne niebo, nawet



miejski krajobraz budynkow, sztucznego $§wiatla i projektow inzynierii — wszystko to zyskuje nowa
jasnos¢, zywos¢ 1 pigkno. Bardzo pigkny jest $wiat, w ktorym zyjemy, lecz wielu z nas zazwyczaj
jest nazbyt rozproszonych i zajetych, by na to zwazaé. Uczenie si¢ pos§wigcania §wiatu uwagi 1
czerpania zen przyjemnosci to jedna z najwiekszych przystug, jakie mozemy dla siebie zrobic.
Medytacja bardzo pomaga, ale potrzebujemy takze zachowywa¢ nasz podwyzszony poziom
swiadomos$ci w przebiegu codziennego zycia. W pewnym stopniu to po prostu kwestia decyzji, by
podchodzi¢ do §wiata z uwagg. Musimy nauczy¢ si¢ patrze¢ na §wiat, wachac¢ swiat, stucha¢ swiat,
czu¢ $wiat, czy nawet smakowac swiat. Trzeba po§wigci¢ na to nieco czasu — da¢ sobie na przyktad
szans¢ spaceru, zamiast przemieszczac si¢ najszybsza droga z punktu A do punktu B, i tak dale;.
Mozemy tez potrzebowac ograniczenia sktonnos$ci do rozproszen ptynacych ze sztucznych zrédet,

jak tez nurzania si¢ we wlasnych wewnetrznych fantazjach i snach na jawie.

2. Swiadomo$é siebie

a) Swiadomosé ciata

Oto czgs$¢ tego, co Budda ma do powiedzenia o rozwijaniu $wiadomosci ciata:
Tak oto mnich [...] siedzi ze skrzyzowanymi nogami, ciato trzyma prosto, utrwaliwszy
uwaznos$¢ przed sobg. Uwaznie wdycha, uwaznie wydycha [...]. Cwiczy sie, my$lac:
.Bede wdychat swiadom calego ciata”. Cwiczy sig, myslac: ,,Bede wydychat §wiadom
catego ciata™]...]
Chodzac, wie, ze chodzi, stojac, wie, ze stoi, lezac, wie, ze lezy. Jakkolwiek uktada si¢
jego ciato, wie on o tym.
Idac wprzdd lub idac wstecz, jest w pelni $wiadom tego, co robi; patrzac do przodu lub
patrzac do tyhu, jest w petni §wiadom tego, co robi; zginajac si¢ i rozciagajac, jest w
pelni $wiadom tego, co robi; niosgc swe szaty 1 swoja miske, jest w pelni §wiadom tego,
co robi; jedzac, pijac, zujac 1 smakujac, jest w pelni §wiadom tego, co robi; oddajac kat
1 mocz, jest w petni §wiadom tego, co robi; chodzac, stojac, siedzac, zasypiajac i budzac

si¢, moéwiac 1 trwajac w milczeniu, jest w petni §wiadom tego, co robi.

Taka praktyka moze mie¢ potezne dziatanie, i nie mozna sobie tego wyobrazi¢, dopoki sie
tego nie do$wiadczy. Ciato staje si¢ przesigknigte Swiadomoscia, procesy umystowe uspokajaja sie,
nasza uwaga nie przykleja sie juz do lekliwej pogawedki naszego dyskursywnego umystu i zamiast
tego ugruntowuje si¢ na swiadomosci naszej fizycznej egzystencji, dzigki czemu doswiadczamy
wdzieku najprostszych nawet czynnosci. Doceniamy takze na nowo $wiat wokot nas — swiadomos¢
ciata 1 $wiadomo$¢ $wiata zewnetrznego wydaja si¢ i§¢ w parze, obie bowiem wyciszaja nasz

wewnetrzny dialog.



Totez bycie bardziej uwaznym ciata niesie samo w sobie korzyS$ci, stanowi tez przy tym
grunt, na ktorym wzrastaja wszystkie inne aspekty uwaznos$ci. Kiedy nasza §wiadomos$¢ jest
zakorzeniona w naszym wiasciwym doswiadczeniu cielesnym, dostajemy mocng podstawe, ktora
pozwala stawacé si¢ bardziej swiadomym wlasnych proceséw mentalnych, nie bedac przez nie
porwanym i w nich zamknigtym. Gdy za$ nie jesteSmy ,,w naszym ciele”, brak nam solidnego
punktu oparcia i az nazbyt tatwo gubimy si¢ w czysto mentalnym §wiecie bladzacych mysli, uczucé,
wyobrazen 1 obaw.

Wybranie si¢ na retrit medytacyjny moze pomoc nam uzyskaé wigksza Swiadomos¢ ciata.
Mozemy takze dba¢ o uwaznos¢ ciata w naszym codziennym zyciu, np. chodzac 1 jedzac uwaznie,
nie odciagajac si¢ od cielesnego do§wiadczenia poprzez stuchanie muzyki i czytanie w tym samym
czasie. Moga w tym pomoc ¢wiczenia fizyczne w kazdej postaci, jesli uprawia si¢ je we wlasciwym
stanie umyshu. Joga 1 tai czi zostaty rozwinigte specjalnie do wspomagania §wiadomosci ciala i sg

tutaj szczegodlnie uzyteczne.

b) Swiadomo$¢ uczué

Stowo ,,uczucie” uzyte przez Budde nie oznacza w tym kontek$cie emocji, odnosi si¢ do
tego, co w palijskim nosi miano wedany. Wedana oznacza natychmias-towa odpowiedz lubienia
badz nielubienia kazdego bodZca, jaki rzutuje si¢ na nasze zmysty. Zaleznie od tego, czy daje nam
on przyjemng, czy nieprzyjemng wedane, staramy si¢ chwyta¢ badz odrzuca¢ poszczegodlne
elementy naszego do$wiadczenia. Nasze wedany pochodza z dotychczasowego warunkowania i
czesto nie wiagza z zadnymi obiektywnymi dobrymi ani ztymi cechami przynaleznymi do samej
rzeczy lub doswiadczenia — czemu kto$ ma lubi¢ lody truskawkowe albo deszczowa pogode, a kto$
inny jej nienawidzi¢?

Gdy nasze odpowiedzi na wedan¢ rzadza naszym zyciem, tkwimy w czyms, co kto$
zartobliwie nazwal ,,psia $wiadomoscig” — jak pies uganiajacy si¢ za lubianymi zapachami i
odstrgczany od tych nielubianych, biegajacy na tej zasadzie tu i tam bez zadnego ustalonego celu.
Automatyczne 1 nieSwiadome odpowiedzi na nasze wedany wiezg nas w starych wzorcach
zachowania. Przestrzen miedzy wedang a nasza reakcjg to nasz zakres wolno$ci, w ktorym
uciekamy od dawnych wzorcéw i oswoba-dzamy si¢, by dziala¢ na nowe i1 tworcze sposoby. Jest to
mozliwe jedynie wowczas, kiedy jesteSmy $§wiadomi swoich wedan, nie reagujac na nie — stad
uwaznos¢ uczuc¢ stanowi w tym sensie kluczowy element naszego wysitku, by si¢ wyzwolic.

Sangharakszita uzywa tez slowa ,uczucie” w szerszym zakresie znaczenio-wym, by
dofaczy¢ do niego emocje. Uswiadamianie sobie swoich emocji to klucz do stania si¢ §wiadoma,
samookreslajaca si¢ istota ludzka, Zyjaca w oparciu o pelny potencjal naszego serca i naszej glowy.

Jesli nie jesteSmy $wiadomi naszych emocji, zaczynaja one nami rzadzi¢, nie pozostawiajac



zadnego $wiadomego wyboru w danej kwestii. Wszyscy spotkaliémy ludzi, ktérzy twierdza, ze nie
czuja zlosci ani zalu, podczas gdy wszystko w ich jezyku ciata i tonie glosu jasno méwi, ze jest
przeciw-nie. By¢ moze sg to skrajne przyktady, lecz wielu z nas mogloby z pozytkiem dla siebie
stawac¢ si¢ bardziej sSwiadomymi podskornych emocji, ktore nami kieruja.

W miare poglebiania §wiadomosci naszego zycia emocjonalnego zyskujemy wigcej wyboru,
jak wyraza¢ swoje uczucia. Moze to rozpocza¢ si¢ od zwyklej rezygnacji z wyrazania szkodliwych
emocji, zwlaszcza, gdy wiemy, ze nie zdadza si¢ na nic dobrego. Kiedy nasza praktyka si¢
poglebia, uwaznos$¢ uczu¢ zaczyna miec glebszy wplyw, przeksztalcajagc nasze emocje tak, ze
przezywanie staje si¢ coraz bardziej pozytywne. Sam ten akt uswiadamiania sobie emocji posiada
wplyw trans-formujacy — nasze niezr¢czne emocje zaczynaja by¢ eliminowane, natomiast zrgczne

stajg si¢ silniejsze 1 subtelniejsze.

c) Swiadomosé mysli

Czesto nasze glowy petne sg umystowego gaworzenia. Stale planujemy przyszios¢, zatujemy
przesztosci, martwimy si¢, co inni ludzie mysla, wyobrazamy sobie, co si¢ stanie, tworzymy
fantazje, tworzymy hipotezy o innych ludziach i ich motywach, i tak dalej. Ow bezustanny
przeplyw mysli pozostawia nam mato czasu na spokdj umystu 1 rado$¢ ze $wiata dokota. A co
gorsza, czesto bierzemy nasz dialog umystowy calkowicie powaznie, utozsamiamy si¢ z nim; co
zatem zaczyna si¢ jako ulotna mysl, staje si¢ catg fantasmagorig brang przez nas za rzeczywistosc,
wedle ktorej potem dzialamy w $wiecie.

Ale w istocie wigkszo$¢ naszego myslenia przypomina mentalng pogode — przychodzi i
odchodzi, zaleznie od przesztych warunkéw. Nie musimy bra¢ jej powaznie, utozsamiac si¢ z nig
ani pompowaé¢ w nig energi¢. Jesli zamiast tego potrafimy utrzymywac jasng $wiadomo$¢ naszej
mentalnej pogody, podjelismy pierwszy krok, by si¢ od niej wyzwoli¢. Podobnie jak z uczuciami,
swiadomos$¢ mysli ma transformujacy wplyw. Uczac si¢ obserwacji naszych mysli z chwili na
chwile, najpierw w medytacji, potem takze w zyciu codziennym, zauwazamy, ze naptyw
umystowego gaworzenia czgsto spowalnia lub zatrzymuje si¢ zupetnie. Moze to by¢ gleboko
od$wiezajace przezycie, ktoremu towarzyszy glebokie poczucie spokoju. Zwigksza si¢ rowniez
nasza zdolno$¢ oceniania wlasnego myslenia, odsiewania prawdy obiektywnej od tego, co jest po
prostu nieprawdziwe, zamglone negatywnymi emocjami lub oparte na czystych przypuszczeniach.
Stajemy si¢ bardziej zdolni do $wiadomego kierowania swoimi myslami, dzicki czemu mozemy
zastanawia¢ si¢ nad wybranym przedmiotem bardziej efektywnie 1 z wigkszym skupieniem, nie
dryfujac od jednej mysli do drugiej. Mozemy takze odkry¢, Ze wyciszanie si¢ naszego
powierzchownego myslenia umozliwia nam myslenie na glebszych poziomach, na ktorych

mys$lenie i uczucie stapiaja si¢ w jedng wyzsza wladzg umystu, zas nasze intuicje staja si¢ czestsze i



bardziej godne zaufania.

3. Swiadomo$é innych ludzi

Zazwyczaj wiekszo$¢ z nas nie jest §wiadoma innych ludzi w catej ich peni, jako istot
odczuwajacych i przezywajacych rownie intensywnie, jak my, majacych caly wewnetrzny $wiat i
pod kazdym wzgledem tak samo waznych, jak my. Nie liczac kilkorga przyjaciot, z ktoérymi
jestesmy blisko, postrzegamy czesto ludzi niemal jak obiekty, ktore albo istniejg dla naszej wygody
(prowadzg nasz autobus lub gotuja nasz obiad), albo w ogole nie warto si¢ nimi interesowac.
Jednym ze sposo-bow, by zmieni¢ ten brak $wiadomosci, jest po prostu poswigcanie ludziom
uwagi, co oznacza przygladanie si¢ im — ich twarzom, ich oczom, ich jezykowi ciata. Gdy
naprawde zwracamy uwage na ludzi, zaczynamy widzie¢ ich w calej petni, jako odrgbne istoty
ludzkie. Musimy roéwniez podja¢ wysitek, by poswieca¢ uwage ludziom nam bliskim,
wykorzystywa¢ zmysty 1 wyobrazni¢ dla poznania ich odczu¢, empatyzowaé z nimi i zna¢ ich
potrzeby. Bez $wiadomosci innych ludzi nie mozemy czu¢ do nich metty i nie mozemy si¢ z nimi

komunikowacd.

4. Swiadomosé rzeczywisto$ci

W tradycyjnych tekstach buddyjskich opisuje si¢ to przewaznie w kategoriach odnoszenia
naszego do$wiadczenia do idei buddyjskich, takich jak Cztery Szlachetne Prawdy. Pozwoli nam to
przebi¢ si¢ przez zwykle interpretacje zdarzen i ujrze¢ rzeczy w prawdziwszym Swietle. Na
przyktad jesli podejmiemy wysilek kierowania uwaznosci na przemijalno$¢, zobaczymy
przemijalno$¢ 1 zmiang wszedzie, przez co zaniknie nasza iluzoryczna sktonnos$¢ do pojmowania
Swiata w kategoriach trwatych, ustalonych raz na zawsze ,,rzeczy”. Mozemy réwniez wyzwoli¢ si¢
przez to od niektorych naszych lgkéw 1 negatywnych stanéw — kiedy nasz samochod zostanie
porysowany albo zauwazymy siwe wlosy na skroniach, okaze si¢ to mniej straszne i zaskakujace w

kontekscie kosmosu jako jednego wielkiego procesu przemiany!

Negatywna postaé¢ wskazania

Wedle stow Sangharakszity uwazno$¢ to ,,fundamentalna praktyka duchowa; nie mozna bez
niej zacza¢”. Nie jest zatem niespodzianka, ze buddyjskie wskazowki etyczne radza unika¢ tych
rzeczy, ktore niszcza bez potrzeby naszg uwaznos¢. Dlate-go negatywna postac pigtego wskazania

wzywa nas do powstrzymywania si¢ od napojow 1 narkotykow przyémiewajacych umyst.

Alkohol

Niektorzy nowicjusze w buddyzmie majg problem z akceptacja tej negatywnej postaci



wskazania, poniewaz dla wielu ludzi w zachodnich spoteczenstwach picie alkoholu stanowi
integralng czesc ich zycia towarzyskiego. Ale jest w zwigzku z tym kilka spraw, ktore powinniSmy
przemystec.

Po pierwsze, wskazanie zaleca nam unikanie picia w stopniu zaburzajagcym uwaznos$¢. Dla
niektorych moze to nie wyklucza¢ pewnego towarzyskiego picia albo okazjonalnej lampki wina do
positku. Po drugie, tak jak z innymi wskazaniami, istotne jest, ze poruszamy si¢ we wilasciwym
kierunku, i niekoniecznie musimy natychmiastowo wypetnia¢ wszystkich wskazan perfekcyjnie. Po
trzecie niemadrze jest wyrywaé si¢ w swojej wyobrazni do punktu, w ktorym bedziemy bardziej
zaawansowani w swojej praktyce niz teraz, a nastgpnie osadza¢ z naszej obecnej pozycji, jak by to
mogto by¢. W danym momencie zycie bez alkoholu moze wyda-wa¢ si¢ perspektywa jatowa. Ale
do czasu, kiedy bedziemy gotowi catkowicie rzuci¢ alkohol, sprawy moga wyglada¢ zupetnie
inaczej. Wiekszos¢ praktykujacych buddystow stwierdza utrate zainteresowania alkoholem w
miare, jak ich normalny stan umystu staje si¢ rado$niejszy, emocje za$§ cieplejsze 1 latwiej
wyrazane. Wielu uwaza zamulong §wiadomo$¢ po alkoholu za nieprzyjemng.

Nie musimy wigc czué, ze bez porzucenia alkoholu nie mozemy by¢ praktyku-jacymi
buddystami. Jesli oczekujemy realnego postepu, powinniSmy jednak uznaé, ze nasza praktyka
zaprowadzi nas w tym kierunku. Wielu buddystéw na Zachodzie pije alkohol okazjonalnie, lecz
niewielu powaznych praktykujacych w Spotecznosci Buddyjskiej Triratna pije regularnie lub do
stopnia upojenia. Wielu nie pije wcale. Kiedy probujemy czyni¢ powazne postepy w medytacji,
najlepiej nie spozywaé zadnego alkoholu, poniewaz nawet mate iloSci wptywaja na nasza
medytacj¢ nastgpnego ranka.

Jak przy innych wskazaniach, obok dbatosci o wlasny dobrostan zalecenie niepicia alkoholu
ma wymiar troski o innych. Alkohol powaznie zaburza wielu ludzi, ktorzy powoduja przez to
mnéstwo nieszczgS¢ samym sobie 1 swoim bliskim. Inni zrownuja upojenie alkoholowe ze
szczgsciem 1 spedzaja duzo wolnego czasu w tepym 1 prostackim stanie, co musi mie¢ dtugofalowy
wplyw na ich duchowy dobrostan. Powstrzymujac si¢ od picia, utatwiamy ten krok innym, przez co
swiat staje si¢ szczesliwszym miejscem. Dzigki niepiciu wycofujemy tez nasz wspoéludzial w
przemys$le alkoholowym, opartym na wyzysku aspekcie spoleczenstwa konsump-cyjnego,

zerujacym na ogromnej ilosci nieszczescia.

Inne narkotyki

Pigte wskazanie odradza rowniez uzycie upajajacych narkotykéw innych niz alkohol.
Konopie indyjskie to najpopularniejszy po alkoholu rekreacyjny narkotyk w spoleczenstwach
zachodnich, i paradoksalnie moze on mie¢ powazniejszy od alkoholu wplyw na praktyke duchowa,

wiasnie dlatego, ze nie jest w tak oczywisty sposob szkodliwy. Gdy pijemy zbyt wiele alkoholu,



szybko zostaniemy postawieni przed nagimi wyborami. Jest jednak mozliwe spgdzenie kazdego
momentu w stanie pewnego otepienia konopiami, szczegoélnie dlatego, ze utrzymuja si¢ w
organizmie przez wiele dni. Nawet okoliczno$ciowe uzycie konopii to zte wiesci dla uwaznosci 1
medytacji.

Wreszcie, jak ustosunkowac si¢ do do innych narkotykéw zmieniajacych §wiadomosé, jak
LSD, psylocybina (magiczne grzybki) czy ecstasy? Dharma przyciagneta niektorych ludzi, gdyz
tego rodzaju narkotyki ujawnity im mozliwosci innych stanéw umystu czy wrecz otworzyty w nich
co$ w rodzaju doswiadczenia duchowego. Ale state uzywanie tych narkotykow jest szkodliwe, 1 czy
wiklanie si¢ w ryzyko gwattownej chemicznej zmiany $wiadomos$ci ma sens po znalezieniu Dhar-
my, o ilez zdrowszej ze swoimi trwalszymi sposobami poszerzania §wiadomos$ci? (Sangharakszita
opisal na przyktad LSD jako ,,duchowy pokarm dla dzieci” — 1 jak to z pokarmem dla dzieci, staje

si¢ on niepotrzebny i nieprzyjemny, kiedy jesteSmy duchowo bardziej dorosli).

Uwazno$¢ w codziennym zyciu
Trudno utrzymywa¢ uwazno$¢, a skoro jest tak niezbedna w zyciu duchowym, musimy robi¢
wszystko, by ja rozwija¢ i podtrzymywaé. Wazna jest przy tym medy-tacja, retrity, ¢wiczenia
Swiadomosci ciala, dawanie sobie czasu na $wiadomo$¢ prostych przyjemnosci, unikanie
nadmiernego pospiechu i przetadowania bodzcami oraz podejmowanie wysitku, by by¢
swiadomym $§wiata wokot nas. Innym istotnym sposobem rozwijania uwaznos$ci jest utrzymywanie
kontaktu z innymi buddystami, korzystanie ze sprzyjajacego Srodowiska zapewnianego przez
Sanghe. W stowach Sangharakszity:
Kiedy zdajemy sobie sprawe z wagi [...] uwaznos$ci, zdajemy sobie sprawe, ze jej utrata
to w pewnym sensie utrata wszystkiego; chcemy wowczas zrobi¢ co$ nieco bardziej
radykalnego niz zawigzanie supta na chustce do nosa, by jej nie zgubi¢. I jednym z

najbardziej skutecznych sposobow jest rozwijanie duchowej przyjazni.

Pytania do refleksji i dyskusji
1. Czy twoja uwazno$¢ wzrosta, odkad zaczales medytowac? Jesli tak, ktore aspekty
swiadomosci zostaty najbardziej przemienione?
2. Kiedy jeste$ najbardziej $wiadomy swego ciata? Czy dostrzegasz jaki$ zwigzek
pomiedzy uwaznoscig ciala a stanem umyshu, w szczeg6lnosci lgkiem?
3. Co moglbys zrobi¢, by zwiekszy¢ swoja uwazno$¢ ciata?
4. Jakie skutki dla twej uwazno$ci miaty retrity badz okresy matej aktywnos$ci?

5. Czy przyjmujesz, ze unikanie narkotykow to dobry pomyst? Do jakiego stopnia to

praktykujesz? Jesli nie przestrzegasz tego perfekcyjnie, czy twoje stosowanie



narkotykéw zmienito si¢, odkad zaczates praktykowa¢ Dharme?
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1.3.1. Miejsce medytacji na Sciezce

Wprowadzenie

Czes$¢ na temat medytacji zaczniemy od przyjrzenia si¢ fragmentom jednego z rozwazan
Buddy z kanonu palijskiego o nazwie ,,Owoce bezdomnego zycia”. Zostalo ono wybrane, poniewaz
stawia medytacj¢ w pewnym konteks$cie 1 pokazuje, jak pasuje ona do buddyjskiego zycia. Opisuje
postawy 1 stany umyshu, ktére musimy rozwingé, by medytacja byta skuteczna, charakteryzuje
takze efekty medytacji wykraczajace daleko poza nasze do§wiadczenia na poduszce medytacyjne;.

Medytacja przycigga wielu ludzi do Dharmy jako pierwsza, i czasem mozemy W niej
widzie¢ najwazniejsza cz¢s¢ buddyzmu albo nawet oddzielng praktyke, ktéra mozemy podejmowac
samg dla siebie. Ale w tradycji nie widziano medytacji w taki sposob. Jest ona postrzegana jako
jeden z elementow ogdlnego procesu transfor-macji, cze¢sto podsumowywanego jako Trojaka
Sciezka etyki, medytacji i madro$ci. Tekst, ktoremu sie przyjrzymy, nadaje zycie Trojakiej Sciezce.
Opisuje totalny proces wewngetrznej przemiany wywolany przez potaczenie medytacji i zmian w
sposobie zycia i dziatania. Ukazuje, jak polaczenie tych sfer moze stopniowo odmieni¢ nasze
postawy, emocje 1 postrzeganie $wiata. I opisuje, jak 6w proces transformacji moze ostatecznie
kulminowa¢ w catkowitym wyzwoleniu.

Punktem odniesienia tekstu jest zalecany przez Buddg¢ styl praktyki dla tych, ktorzy byli
chetni i potrafili wyrzec si¢ $Swiata 1 sta¢ si¢ bezdomnymi wtedy, gdy wcigz pelno byto ostepow
lesnych, w ktérych bezdomni wedrowcy mogli zy¢, podczas gdy zwykli gospodarze domow
zadowalali si¢ wspieraniem duchowych poszukiwaczy, dajac im pozywienie, i w klimacie, gdzie
zycie 1 spanie na powietrzu byto mozliwe przez wigkszo$¢ roku. My zapewne nie bedziemy chetni i
nie bedziemy w stanie praktykowaé doktadnie w taki sposdb, nawet gdyby byto to mozliwe w
naszych warunkach spotecznych, ekonomicznych i klimatycznych. Nie znaczy to jednak, ze nie
mozemy wprowadzi¢ tych samych zasad w naszym wilasnym zyciu duchowym, i to wtasnie tych

zasad stojacych za stylem zycia powinnismy poszukiwaé¢ w tym tekscie.

Okolicznosci historyczne

Nie ma tu pytan do dyskusji nad tym tekstem; zamiast tego przeczytacie go w grupie i
podyskutujecie nad nim w trakcie. A oto jego okoliczno$ci:

Budda i 1250 jego ucznidow zatrzymali si¢ w gaju mangowym nalezacym do lekarza krola
Maghady Adzatasattu. Krol okryt si¢ niestawa, zyskawszy tron po zabiciu swego ojca. Jego
zbrodnia nie daje mu spokoju, poszukuje wigc duchowych rad, lecz jego praktyczny do bolu umyst
utrudnia mu przyjecie, ze warto dazy¢ do czysto duchowych korzysci dla nich samych. Pytat juz

réznych przewodnikéw duchowych, jakich widocznych tu i teraz w tym zyciu korzysci mozna



oczekiwaé, wiodac duchowe zycie, nikt jednak nie byt w stanie przekona¢ go o istnieniu
jakichkolwiek. Jest pickna ksiezycowa noc, krél widzi, ze powinien tym si¢ radowac¢, mimo to
pozostaje niespokojny. Mowi: ,,Czyz nie moglibysSmy odwiedzi¢ jakiego$ ascete [...], u ktérego
wizyta wniostaby pokdj w nasze serce?”.

Rézni ministrowie sugeruja szereg nauczycieli duchowych, lecz charaktery-styka Buddy
przez krolewskiego lekarza, o ktorym powiada on, ze ,,moze przynie$¢ pokdj sercu Waszej
Wysokos$ci”, bez watpienia jest znacznie bardziej przekonujaca, niz wszystkie inne sugestie. Krol
nakazuje wigc przygotowac wierzchowe stonie i wyrusza do gaju mangowego doktora w zabawne;j
procesji setek wierzchowych stoni, niosagcych migdzy innymi setki jego zon. Kiedy wjezdza na
wiejskie bezdroza 1 musi zej$¢ ze stonia i dalej iS¢ pieszo, jest przerazony ciemnoscig i cisza, i
doktor musi go zachg¢ca¢. Gdy napotyka na uczniow Buddy siedzacych ,,w ciszy jak niezmacone
jezioro”, jest zdumiony i pod wielkim wrazeniem. Pragnie, by jego syn — ktéry w koncu go zabije,
by zdoby¢ tron — miat ten sam spokdj.

Krol przedstawia si¢, po czym pyta Buddg, tak jak pytat innych, jakich korzysci widocznych
w tym Zyciu mozna si¢ spodziewac, podazajac duchowg $ciezka. Studio-wane przez nas wyjatki
stanowig cze$¢ odpowiedzi Buddy, ktora robi na krolu glgbokie wrazenie, wskutek czego deklaruje

si¢ jako $wiecki uczen i1 z zalem wyznaje zamordowanie swego ojca.

Miejsce medytacji w duchowym zyciu
Tekst za Samafifiaphala Sutta: Rozprawa o owocach bezdomnego zycia, przysposobiony z

Humaczenia Maurice Walsha zawartego w Dtugich rozprawach Buddy.

1. Ta Dhamma zostata postyszana przez wtasciciela domu badz syna wtasciciela domu.
Poslyszawszy t¢ Dhamme, zyskuje wiare w tathagate. Uzyskawszy te wiare, rozmysla: , Zycie
domowe jest ciasne i zakurzone, zycie bezdomne jest wolne jak powietrze. Nie jest tatwo wie$é
domowe zycie, wies¢ w petni doskonate, szlachetne zycie. Przyjmijmy, ze miatbym zgoli¢ wlosy 1
brode, przywdzia¢ zotte szaty i porzuci¢ zycie domowe na rzecz bezdomnos$ci!”. I po pewnym
czasie porzuca on swoja wilasnos¢, opuszcza krag swoich krewnych, goli wlosy 1 brodg,
przywdziewa zotte szaty i odchodzi ku bezdomnemu zyciu.

2. [ odszedlszy, trwa zdyscyplinowany dyscypling zasad, utrzymujac wiasciwe
zachowanie, dostrzegajac niebezpieczenstwo w najdrobniejszych wykroczeniach, trzymajac si¢
podjetych zobowigzan, oddany zrecznemu i oczyszczonemu zyciu, doskonalgcy si¢ w moralnosci,
strzegacy bram zmyslow, wyéwiczony w uwaznej $wiadomosci i zadowolony.

3. A jak, panie, mnich doskonali si¢ w moralno$ci? Porzucajac odbieranie zycia,

wstrzymuje si¢ od jego odbierania, jest wspotczujacy, drzy o dobro wszystkich zywych istot.



Porzucajac branie tego, co nie dane, zyje w akceptacji tego, co dane, i nie kradnie. Porzucajac
nieczysto$¢, zyje z dala od prostackiej praktyki seksu. Porzucajac falszywa mowg, jest siewca
prawdy, mozna na nim polega¢. Porzucajac zlosliwg mowe, nie powtarza tu i éwdzie tego, co
ustyszal. Porzucajac szorstka moweg, mowi rzeczy przyjemne dla ucha, trafiajagce do serca,
grzeczne. Porzucajac swobodne pogawedki, mowi we wilasciwym czasie to, co jest poprawne i
trafne. Tak oto doskonali si¢ w moralnosci.

4. Nastepnie, panie, mnich doskonaly w moralnosci nie widzi zagrozenia z Zadnej
strony. Podobnie jak nalezycie namaszczony krol, podbiwszy swych wrogow, nie widzi zagrozenia
z zadnej strony, tak i mnich z uwagi na swa moralno$¢ nie widzi nigdzie zagrozenia. Doswiadcza w
sobie niepokalanej rozkoszy plynacej z zachowywania tej szlachetnej moralnosci. Tak oto, panie,
jest on doskonaly w moralnosci.

5. A jak, panie, strzeze on bram zmystow? Otdéz mnich, widzac obiekt okiem swym, nie
chwyta si¢ go. Rozwija wstrzemiezliwo$¢ zmystu wzroku, poniewaz niezrgczne stany
przyttoczylyby go, gdyby na dluzej pozostawit zmyst wzroku niestrzezony. Styszac dzwigki uchem,
czujac zapachy nosem, smakujac smaki jezykiem, czujgc przedmioty ciatem, mys$lac idee umystem,
nie chwyta si¢ ich. Rozwija wstrzemi¢zliwos¢ zmyslu umystu. Do§wiadcza w sobie niepokalane;j
rozkoszy plynacej z utrzymywania tej szlachetnej strazy zmyslow. Tak oto, panie, mnich jest
straznikiem bram zmystow.

6. A jak, panie, mnich wykazuje si¢ uwaznoscia i jasng $wiadomoscig? Ot6z mnich z
jasng swiadomosciag chodzi tu i tam, patrzy przed siebie i1 za siebie, schyla si¢ i rozcigga, wdziewa
szaty 1 nosi miske, je i pije, wyproznia si¢ 1 oddaje mocz, spaceruje, stoi, siedzi, lezy, mowi 1
zachowuje cisz¢. Tak oto mnich wykazuje si¢ uwaznoscia i jasng §wiadomoscia.

7. A jak mnich jest zadowolony? Ot6z mnich zadowala si¢ szatami chronigcymi jego
ciato, darami zaspokajajagcymi jego zotadek; bierze tylko to, czego potrzebuje. Jak ptak latajacy tam
1 siam, nieobarczony zadnym ci¢zarem oprdcz skrzydet, tak jest on usatysfakcjonowany. Tak oto,
panie, mnich jest zadowolony.

8. Uposazony w t¢ szlachetng moralno$¢, ze szlachetng wstrzemigzliwoscia zmystow,
ze szlachetnym zadowoleniem, odnajduje on samotng kwaterg u stop lesnego drzewa, w gorskiej
jaskini, w miejscu grzebalnym lub w gestwinie dzungli. Nastepnie siada ze skrzyzowanymi nogami,
trzymajac ciato prosto, i skupia si¢ na utrzymywaniu uwaznosci przed soba.

9. Porzucajac swieckie potrzeby, trwa z umystem uwolnionym od $wieckich potrzeb,
jego umyst jest z nich oczyszczony. Porzucajac zla wole, we wspodtczujacej mitosci dla dobra
wszystkich zywych istot jego umyst jest oczyszczony ze ztej woli. Porzucajac lenistwo i
odretwienie, postrzegajac $swiatto w jasnej Swiadomosci, jego umyst jest oczyszczony z lenistwa i

odretwienia. Porzucajac troske i rozgardiasz, z uspokojonym umystem jego serce jest oczyszczone



z troski 1 rozgardiaszu. Porzucajac zwatpienie, pozostawia zwatpienie za soba.

10. Tak samo cztowiek, ktory wzigt pozyczke, by rozwing¢ swoj biznes, mogtby splaci¢
dhugi, 1 moglby mysle¢: ,Przedtem rozwijalem swoOj biznes przez pozyczanie, lecz teraz
prosperuje”, i radowalby si¢ tym i cieszyt.

11. Tak samo czlowiek, ktéry byl chory, bez apetytu i slaby na ciele, mogtby po
pewnym czasie wyzdrowie¢, odzyskac¢ apetyt i sit¢ fizyczna. I radowaltby si¢ tym i cieszyl.

12. Tak samo czlowiek w wigzieniu, ktéry po pewnym czasie uwolnitby si¢ ze swoich
wiezow. I radowalby si¢ tym i cieszyt.

13. Tak samo cztowiek moglby by¢ niewolnikiem bez swobody ruchu, i po pewnym
czasie moglby zosta¢ wyzwolony z niewoli, 1 poszedtby tam, gdzie dusza zapragnie. I radowalby
si¢ tym 1 cieszyl.

14. Tak samo cztowiek mogtby wybra¢ si¢ w podroz przez pustynie, i po pewnym czasie
bezpiecznie przyby¢ do wioski, 1 mysleé¢: ,,Przedtem bytem w niebezpieczenstwie, teraz jestem
bezpieczny w wiosce”, i radowalby si¢ tym i cieszyl.

15. Dopoki, panie, mnich nie do§wiadcza w sobie zaniku pigciu przeszkdd, czuje sig
jakby zadluzony, chory, uwie¢ziony, zniewolony, badz w pustynnej podrozy. Kiedy jednak
doswiadczy zaniku pigciu przeszkod w sobie, jest tak, jak gdyby wyzwolit si¢ z dtugéw, z choroby,
z wigzow, z niewoli, z zagrozen pustynnych.

16. Gdy zas$ opusci go te pie¢ przeszkod, powstaje w nim zadowolenie, zadowolenie
rodzi rozkosz, dzigki rozkoszy umystu uspokaja si¢ jego ciato, w spokojnym ciele odczuwa radosc¢,
umyst radosny jest skupiony. Odlaczywszy si¢ od niezdrowych stanow, wchodzi i pozostaje w
pierwszej jhanie, w ktoérej jest my$l 1 zastanowienie zrodzone z nieprzywigzania, wypelnione
radoscig 1 [fizyczng] rozkosza. I owa rozkosza i radoscia zrodzona z nieprzywigzania nasgcza,
zalewa, wypelnia 1 naswietla swoje cialo, w ktorym nie ma ani jednego miejsca nietkni¢tego przez
rozkosz i rado$¢ zrodzone z nieprzywigzania.

17. Podobnie jak sprawny kapielowy ugniatajacy proszek mydlany z woda formuje
mickka bryle, ktéra staje si¢ jedng oleistg substancja, tak i mnich nasgcza, zalewa, wypehia i
naswietla swoje cialo, 1 ani jedno miejsce nie pozostaje nietkniete. Takie, panie, sg owoce
bezdomnego zycia, widoczne tu i teraz.

18. Nastepnie mnich, wglebiwszy si¢ w mysl i zastanowienie, osiaggnawszy wewnetrzny
spokdj i jednos¢ umyshu, wchodzi i pozostaje w drugiej jhanie, w ktérej nie ma mysli i
zastanowienia, ktdra zrodzona jest z koncentracji, wypetniona radoscig 1 [fizyczng] rozkosza. I ta
rozkoszg 1 rados$cia zrodzong z koncentracji przepaja on swe cialo tak, Zze zadne miejsce nie
pozostaje nietknigte.

19. Podobnie jak potok, ktory zasila wzbierajace jezioro, przepajatby, napetniat i



naswietlal t¢ chtodna wodg, 1 Zadna cz¢$¢ jeziora nie pozostalaby przezen nietknigta, tak radoscig i
rozkosza zrodzonymi z koncentracji przepaja on swe cialo, i ani jedno miejsce nie pozostaje
nietkniete. To, panie, jest owoc wspanialszy 1 doskonalszy od poprzednich.

20. Nastgpnie mnich, u ktérego zanika [fizyczna] rozkosz, pozostaje nieporuszony,
uwazny 1 z jasng $wiadomoscia, 1 doswiadcza w sobie tej radosci, o ktorej Szlachetni powiadaja:
»Szczesliwy ten, kto trwa w rownowadze i uwazno$ci”, i wchodzi i pozostaje w trzeciej jhanie. I ta
radoscig pozbawiong [fizycznej] rozkoszy przepaja ciato tak, ze zadne miejsce nie pozostaje
nietkniete.

21. Podobnie jak w stawie pelnym lotosow, gdzie kwiaty pija z gltebin wodnych, owe
lotosy przepojone s3 chtodng woda, tak ta radoscig pozbawiong rozkoszy mnich przepaja swoje
ciato, 1 ani jedno miejsce nie pozostaje nietknigte. Taki jest owoc bezdomnego Zycia wspanialszy 1
doskonalszy od poprzednich.

22. Nastepnie mnich, ktory wykroczyt poza przyjemno$¢ i1 bol, poprzez zanik
poprzedniej rado$ci i smutku wchodzi i pozostaje w czwartej jhanie, ktora jest ponad przyjemnoscia
1 bolem, 1 jest oczyszczona przez réwnowage i uwaznos¢. Siedzi tedy, przepajajac swe ciato
umystowg czystoscig i jasnoscia, 1 zadna cze$¢ jego ciata nie pozostaje nietknigta przez to.

23. Podobnie gdyby cztowiek miat siedzie¢ owinigty od stop do gtéw w biate okrycie, i
zadna cze$¢ jego ciala nie bylaby nietknigta przez to okrycie, tak jego ciato jest przepojone
umyslowa czystoscig i1 jasnoscig. Oto owoc bezdomnego zycia, wspanialszy i doskonalszy od
poprzednich.

24. Tak oto, z umyslem skupionym i oczyszczonym, nieskazitelnym, plastycznym,
zdatnym do uprawy, osiagnawszy nieporuszonos¢, kieruje on swoj umyst ku wiedzy i widzeniu. Jak
gdyby istniat jasny i czysty klejnot bez skazy, i mozna byto wzigé¢ go w reke 1 opisa¢ klarownie. W
taki wlasnie spos6b mnich z umystem skupionym i oczyszczonym kieruje swoj umyst ku wiedzy i
widzeniu. Oto owoc bezdomnego zycia, wspanialszy 1 doskonalszy od poprzednich.

25. Z umystem skupionym stosuje on umyst do stworzenia umystowego ciata. I z tego
ciata tworzy nastepne ciato o formie zrodzonej z umystu. Jak gdyby wyciagato si¢ weza z jego
[starej] skory. W taki wtasnie sposdb, z umystem skupionym, kieruje swoj umyst ku stworzeniu
ciata zrodzonego z umystu. Wycigga tamto ciato z tego ciala, zrodzonego z umystu. Oto owoc
bezdomnego zycia, wspanialszy i doskonalszy od poprzednich.

26. I z wumyslem skupionym 1 oczyszczonym, plastycznym, o0siggnawszy
nieporuszonos$¢, stosuje 1 kieruje swoj umyst ku wiedzy o zniszczeniu skalan. I poprzez jego wiedze
1 widzenie jego umyst jest wybawiony od skalania pozadaniem zmystowym, od skalania
powstawania i gini¢cia, od skalania ignorancji, 1 powstaje w nim wiedza: ,,Oto wybawienie!”. I wie:

»Narodziny skonczone, szlachetne zycie doprowadzone do konca, dokonane zostato, co miato by¢



dokonane, nie pozostato nic wigce;j”™.

27.

Panie, podobnie jak posrodku gor jest staw czysty jak lustro, gdzie czlowiek stojacy

na brzegu moze widzie¢ muszle ostryg, zwirowe brzegi 1 fawice ryb. I mogiby mysle¢ tak: ,,Ten

staw jest czysty, sg tu muszle ostryg...” 1 tak dalej, wiasnie tak, z umystem skupionym, wie on:

»Narodziny skonczone, szlachetne zycie doprowadzone do konca, dokonane zostato, co miato by¢

dokonane, nie pozostato nic wigcej”. Taki oto, panie, jest owoc bezdomnego zycia, widzialny tu i

teraz, ktory jest wspanialszy i doskonalszy od poprzednich owocow. I nie ma, panie, owocow

bezdomnego zycia wspanialszych od tego.

Pytania do refleksji i dyskusji

1.

W akapicie pierwszym ,,porzucenie” to Smier¢ duchowa, $mier¢ starej osoby, ktora
zostawia catkowicie za sobg swojg starg tozsamos¢ i role, a nawet zmienia wyglad i
by¢ moze imig, by zaznaczy¢ t¢ $mier¢. Czemu jest to istotne?

My zapewne nie mamy ochoty na radykalne ,,porzucenie” opisywane przez
Buddg, ale jak mozemy je osiggna¢ przynajmniej czg¢Sciowo?

Trzeci akapit uwydatnia wage pozytywnych emocji. Podkresla takze fakt, ze w etyce
chodzi o pielggnowanie pozytywnych emocji, nie za$§ o trzymanie si¢ litery regut
oraz ze troska o dobro innych jest doskonatym elementem naszej motywacji do
praktyki.

Czemu pozytywne emocje, a troska o innych w szczegdlnosci, sg potrzebne do

skutecznej medytacji i rozwijania madrosci?

4. W akapicie czwartym ,,[...] mnich doskonaly w moralno$ci nie widzi zagrozenia z

zadnej strony [...]. Doswiadcza w sobie niepokalanej rozkoszy ptynacej z
zachowywania tej szlachetnej moralnosci”. Dlaczego bycie etycznym wyzwala nas
od Igku 1 poczucia zagrozenia?

Wers piaty zach¢ca mnicha do strzezenia bram zmystow. Dlaczego strzezenie bram
zmystéw moze pomdc nam w praktyce medytacyjnej?

W wersie 0smym mnich ,uposazony [..] w t¢ szlachetng wstrzemi¢zli-wos¢
zmystéw, ze szlachetnym zadowoleniem” udaje si¢ w samotne miejsce, by
medytowa¢. Czy mnich bylby zdolny medytowaé tam skutecznie, gdyby podlegat
rozproszeniu i niezadowoleniu? Czego by do§wiadczat, gdyby mimo to prébowat?
Jak praktyka etyczna podjeta juz przez mnicha moze pomdc mu wykroczy¢ poza
przeszkody?

Skoro mnich jest juz w tak dobrym stanie, ze drzy na przyktad o dobro wszystkich

istot i jest w petni zadowolony, to w jaki sposdb moze ciagle podlegaé przeszkodom



w rodzaju pozadania zmystowego i ztej woli?
. Jakie sa twoje reakcje na opisy dhjan i na tradycyjne obrazy? Czy brzmig one jak
owoc duchowej praktyki wart dazenia? Czy ludzie mieli jakie$ do$wiadczenia

podobne do tych, a jesli tak, to jakie okolicznosci doprowadzity do ich powstania?



1.3.2. System medytacyjny Triratny

Tekst ow stanowi przeksztatcong wersje Systemu medytacji Sangharakszity, z

Przewodnika po buddyjskiej Sciezce.

Wprowadzenie

Buddyzm wyrdst z medytacji. Wyrdst z medytacji Buddy pod drzewem bodhi 2500 lat temu.
Wyrést zatem z medytacji w najwyzszym sensie: nie tylko medytacji w sensie koncentracji, ani
nawet nie doswiadczenia wyzszych stanow §wiadomosci, lecz z medytacji w sensie kontemplacji —
bezposredniej, totalnej, obejmujacej wszystko wizji i doswiadczenia ostatecznej Rzeczywistosci.
Wiasnie z niej wyrdst buddyzm i z niej ustawicznie si¢ odnawiat poprzez wieki.

W swoim wilasnym nauczaniu sposod wielu metod medytacji rozwinietych w tradycji
buddyjskiej wybratem kilka, by stworzy¢ co$, co moze zosta¢ nazwane systemem. Wazniejsze i
bardziej znane metody medytacji w tym systemie to uwazno$¢ oddechu, metta bhawana, praktyka
wizualizacji, rozpamigtywanie sze$ciu elementow oraz praktyka just sitting. Potrzebujemy
progresywnego ukltadu metod medytacyjnych, okreslonej kumulatywnej sekwencji, ktora poniesie

nas do przodu krok po kroku.

Uwaznos$¢ oddechu

W serii tej pierwsza jest ,,uwazno$¢ oddechu”. Zazwyczaj jest to pierwsza metoda nauczana
w Triratnie, z wielu powoddw. Nie trzeba zna¢ Zadnego jednozna-cznie buddyjskiego nauczania, by
ja praktykowac. I jest to dobry punkt wyjsciowy dla rozwijania uwazno$ci w ogdle. Zaczynamy od
bycia uwaznym oddechu, lecz to jedynie poczatek. Poszerzamy to, dopoki nie jesteSmy $wiadomi
wszystkich ruchow naszego ciata. Stajemy si¢ bardziej §wiadomi $wiata wokot nas 1 bardziej
Swiadomi innych ludzi. Ostatecznie stajemy si¢ $wiadomi samej Rzeczywisto$ci. Zaczynamy
jednak od uwaznos$ci oddychania.

Rozwoj uwaznosci to klucz do psychologicznej integracji. Nader czg¢sto nie mamy realnej
indywidualno$ci. JesteSmy wigzka skonfliktowanych pragnien, nawet skonfliktowanych jazni,
luzno powigzanych ze sobg nicig imienia i adresu. Owe pragnienia i jaznie sg zarowno $wiadome,
jak 1 nieSwiadome. Uwaznos$¢ oddechu pomaga zwigzaé je razem; uscisla ni¢, by nie byly one luzne
w $rodku. Sprawia, ze rozne pragnienia i jaznie stajg si¢ rozpoznawalng wigzka.

Praktyka uwaznosci pozwala stworzy¢ prawdziwg jedno$¢ i harmoni¢ miedzy rdéznymi
aspektami siebie. Poprzez uwazno$¢ zaczynamy tworzy¢ prawdziwg indywidualnosc.
Indywidualnos¢ jest zasadniczo zintegrowana; niezintegrowana indywidualno$¢ to sprzeczno$¢ w

pojeciach. Dopodki nie staniemy si¢ zintegrowani, dopoki nie jestesmy prawdziwymi jednostkami,



nie moze zaj$¢ realny postep. Nie ma realnego postgpu, nie ma bowiem zaangazowania, a nie
mozna si¢ zaangazowaé, o ile nie ma jednej angazujacej si¢ indywidualnosci. Jedynie
zintegrowana osoba moze si¢ zaangazowac, poniewaz wszystkie jej energie ptyng w tym samym
kierunku; jedna energia, jeden cel, jedno pragnienie niebedace w konflikcie z innymi. Swiadomos¢,
uwazno$¢ na wielu réoznych poziomach, ma zatem fundamentalne znaczenie — jest kluczem do calej
sprawy.

Ale w trakcie praktyki uwaznosci istnieje niebezpieczenstwo, ze rozwiniemy cos$, co
nazywam ,wyobcowang $wiadomoscig”. Powstaje ona, gdy jestesmy siebie $wiadomi bez
doswiadczania wlasnych emocji. Dlatego, obok praktykowania uwaznosci, bardzo wazne jest
ugruntowanie kontaktu z wlasnymi emocjami, jakiekolwiek by one nie byly. Swietnie nawigzaé
kontakt z naszymi pozytywnymi emocjami, ale lepiej ustanowi¢ realny, zywotny kontakt z
negatywnymi emocjami (co znaczy uznawanie ich i1 przezywanie, lecz bez pobtazania im), zamiast

pozostawa¢ w wyobcowanym stanie 1 nie dos§wiadcza¢ emocji w ogole.

Metta bhawana

W tym momencie wchodzi metta bhawana i podobne praktyki: nie tylko rozwijanie
mitujacej zyczliwosdci, lecz takze wspotczucia, wspotodczuwajacej radosci, opanowania oraz
sraddhy, wiary. Wszystko to opiera si¢ na metcie. Metta, mitujaca zyczliwos¢, przyjaznosé, to
podstawowa emocja pozytywna. Wchodzac w kontakt z coraz wigksza liczba cztonkoéw Wspolnoty,
mitrow, przyjacidt i ludzi spoza ruchu, coraz wyrazniej widze znaczenie pozytywnych emocji w
naszym zyciu — zar6wno duchowym, jak i $§wieckim. Powiedzialbym, ze rozwoj pozytywnych
emocji jak przyjaznos$¢, rados$¢, spokdj, wiara i niewzruszono$¢ jest absolutnie kluczowy dla
naszego rozwoju jako jednostek. Jest kluczowy dla kazdego z nas osobno i dla nas wszystkich w
relacji do innych. Dlatego tez metta bhawana jako praktyka rozwijaja-ca podstawowa pozytywnag

emocj¢ metty jest absolutnie kluczowa.

Praktyka szeSciu elementow

Ale zat6zmy, ze rozwingliSmy uwaznos$¢ 1 wszystkie te pozytywne emocje. Zatézmy, ze
jestesmy bardzo §wiadomymi, pozytywnymi i odpowiedzialnymi osobami, nawet prawdziwymi
jednostkami, psychologicznie rzecz biorac. Jaki jest nastepny krok? Nastepnym krokiem jest
$mieré! Szczesliwe, zdrowe jednostki, jakimi teraz jeste$cie, muszg umrzeé. Innymi stowy, samo
rozroznienie podmiot-przedmiot musi zosta¢ przekroczone. Swiecka indywidualno$é musi byé
przetamana. Tutaj kluczowg praktyka jest rozpamigtywanie sze$ciu elementow.

Istnieja inne praktyki pomagajace przetamac nasza obecng $wiecka indywidu-alno$é:

rozpamietywanie nietrwato$ci, rozpamietywanie $mierci oraz medytacje Sunjaty (pustki). Jednak



medytacje Sunjaty moga sta¢ si¢ raczej abstrakcyjne i intelektualne. Rozpamigtywanie szesciu
elementow — co oznacza oddawanie ziemi, wody, ognia i innych zywioldw w nas obecnych ziemi,
wodzie, ogniowi 1 ogdlnie wszechswiatowi, zrzekajac si¢ po kolei kazdego zywiotu, a nawet naszej
zindywidu-alizowanej $wiadomosci — jest najbardziej konkretnym i praktycznym sposobem
praktykowania na tym etapie. Oto wlasnie kluczowa praktyka dla przetamania poczucia relatywne;j
indywidualnosci.

Praktyka szesSciu elementow to wilasciwie medytacja Sunjaty, pomaga nam bowiem zdac
sobie spraw¢ z pustki §wieckiej indywidualno$ci — pomaga umrze¢. Istnieje wiele thumaczen stowa
»sunjata”. Czasem tlumaczy si¢ to jako ,,pustke”, czasem jako ,,wzglednos¢”. Mozna to jednak
rownie dobrze odda¢ jako ,.$mier¢”, poniewaz jest to $mier¢ wszystkiego, co uwarunkowane.
Dopiero po $mierci uwarun-kowanej indywidualno$ci zaczyna wylania¢ si¢ indywidualnos¢
nieuwarunkowana.

Rozpamigtywanie sze$ciu elementdw 1 inne medytacje Sunjaty to wipasjana (palijska
wipassana) albo medytacje wgladu, podczas gdy uwaznos¢ oddechu i metta bhawana to samatha
albo medytacje typu uspokajajacego. Samatha rozwija 1 wysub-telnia naszg uwarunkowang
indywidualno$¢, lecz wipas$jana przebija si¢ przez t¢ indywidualnos$¢, czy raczej umozliwia nam

widzenie jej na wskros.

Praktyki wizualizacyjne

Co dzieje si¢ po smierci swieckiego ja? Ujmujac to w niezbyt tradycyjnym jezyku, z
doswiadczenia $mierci $wieckiego ja rodzi si¢ ja transcendentalne. W praktyce wizualizacyjnej
wizualizowana posta¢, posta¢ buddy czy bodhisattwy, jakkolwiek by nie byta subtelna i chwalebna,
jest w istocie tobg. To nowy ty — taki bedziesz, jesli tylko pozwolisz sobie umrze¢. W pewnych
formach praktyki wizualizacji recytujemy i medytujemy przede wszystkim mantre Sunjaty, czyli
,»om, wszystkie rzeczy sa czyste z natury; ja takze jestem czysty z natury”. ,,Czysty” znaczy tutaj
Pustke, oczyszczenie z wszelkich poje¢, oczyszczenie z wszelkiej warunkowosci, poniewaz nie
mozemy si¢ odrodzi¢ bez przej$cia przez $mierc.

Istnieje wiele roznych form praktyki wizualizacji. Wiele jest roznych buddéw,
bodhisattwow, dakow, dakin czy dharmapalow, ktorych mozna wizualizowaé. Praktyki najszerzej
stosowane we Wspolnocie odnosza sie¢ do Sakjamuniego, Amitabhy, Padmasambhawy,
Awalokite§wary, Tary, Mandzughosy, Wadzrapaniego, Wadzrasattwy i Pradzniaparamity. Kazdy
cztonek Wspolnoty ma swojg wilasng praktyke wizualizacyjng, wspolnie z mantrg jej przypisang,
ktoére otrzymuje w czasie ordynacji. Osobiscie chcialbym, by wszyscy bardziej do$§wiadczeni
cztonkowie Wspdlnoty byli gruntownie zaznajomieni przynajmniej z dwoma-trzema rdéznymi

rodzajami praktyki wizualizacji.



Ogolne znaczenie praktyki wizualizacji ujawnia si¢ ze szczeg6lng jasnoscia w praktyce
Wadzrasattwy. Wadzrasattwa jest bialej barwy: bialy symbolizuje oczysz-czenie. Oczyszczenie
polega tutaj na zdaniu sobie sprawy, ze w ostatecznym sensie nigdy nie state$ si¢ nieczysty: jestes
czysty od poczatku, czysty od poczatku bez poczatku, czysty z natury, czysty istotowo. W glebi
swojego istnienia jeste§ czysty od wszelkiego uwarunkowania, czy raczej jeste$ czysty od samej
roéznicy migdzy uwarunkowanym i Nieuwarunkowanym, a stad jestes Pustka.

W praktykach wizualizacji widzimy buddoéw 1 bodhisattwow, 1 nie sg oni na zewnatrz nas; sg
oni przejawem naszego wlasnego Prawdziwego Umystu, przejawem dharmakai, i mozemy

utozsamiac¢ si¢ z nimi i w ten sposob odradzac si¢ duchowo w transcendentalnej sferze egzystencji.

Podsumowanie czterech etapow

Mam nadzieje, ze zaczynamy teraz widzie¢ caty system medytacji przynaj-mniej w zarysie.
Sa cztery wielkie etapy, ktore pokrotce zrekapituluje. Pierwszy to etap integracji. To pierwsza
rzecz, jaka trzeba zrobi¢ w zwiazku z medytacja. Integracj¢ osigga si¢ gtownie poprzez praktyke
uwaznosci oddechu, z pomocg uwaznosci 1 $wiadomosci w ogole. Na tym etapie rozwijamy
zintegrowane ja.

Drugi wielki etap to etap emocjonalnej pozytywnosci. Osiaga si¢ ja gldwnie dzieki
rozwijaniu metty itp. Zintegrowane ja wznosi si¢ tu na wyzszy, bardziej oczyszczony i jednoczesnie
potezniejszy poziom.

Nastepnie mamy trzeci wielki etap duchowej $mierci, osiggany glownie poprzez
rozpamigtywanie szesciu elementéw, ale tez poprzez rozpamig¢tywanie nietrwalosci,
rozpamietywanie $mierci oraz medytacje Sunjaty. Widzi si¢ wtedy wskro$ tego oczyszczonego ja, i
doswiadczamy Pustki, Sunjaty i duchowej $mierci.

I wreszcie, po czwarte, jest etap duchowego odrodzenia. Osigga si¢ go w praktykach
wizualizacji i recytacji mantr. Tak oto, w ogdlnym zarysie, wyglada system medytacji.

Ale by¢ moze zastanawiacie si¢: gdzie przynalezy ordynacja? Gdzie przynalezy powstanie

bodhicitty®? Co z praktyka ,,just sitting”? Zajme si¢ pokrétce kazdym z tych pytan.

Miejsce ordynacji
Jak przyporzadkujemy ordynacj¢? Ordynacja oznacza Pdjscie po Schronienie. Poj$cie po
Schronienie to zaangazowanie si¢. Nie mozna si¢ zaangazowa, nie bedac porzadnie

zintegrowanym. W przeciwnym razie zaangazujemy si¢ dzisiaj, a jutro wycofamy zaangazowanie,

6 Stowo "bodhic¢itta" dostownie znaczy co§ w rodzaju "umystu (badz serca) Oswiecenia". W buddyzmie mahajany
powstanie bodhicitty ma nastepowaé wowczas, gdy nasza motywacja rozwoju duchowego staje si¢ bardziej
zorientowana na dobrostan innych, anizeli na nasze wlasne szczescie. Postrzega si¢ to jako najwazniejsze duchowe
wydarzenie przed O$wieceniem, poniewaz zaczynamy naprawd¢ wykraczaé poza nasze egoistyczne motywacje.



bowiem nie wiaczyla si¢ w to cata nasza istota. Nie mozna si¢ zaangazowac, o ile nie ma si¢
emocjonalnej pozytywnos$ci pod dostatkiem, bez niej bowiem nic nie utrzyma nas na drodze. W
zaangazowaniu si¢ pomaga réwniez niejasny przeblysk Doskonalej Wizji. Ordynacja zatem
przychodzi gdzie§ pomiedzy drugim a trzecim etapem. Mozna powiedzie¢, ze przychodzi ona,

kiedy dopiero co wkroczyto si¢ w trzeci etap, etap duchowej $mierci.

Bodhi¢itta

Po drugie, gdzie przynalezy powstanie bodhicitty? Bodhicitte czesto thumaczy si¢ jako ,,wole
Oswiecenia”, ale nie jest to egoistyczna wola, ma raczej natur¢ aspiracji ponadindywidualne;.
Powstaje ona, kiedy indywidualno$¢ w zwyklym sensie zostata w pewnym stopniu przejrzana na
wskro$. Bodhicitta to aspiracja dostgpienia Oswiecenia dla dobra wszystkich — tak si¢ ja popularnie
wyraza. Nie chodzi o to, ze istnieje jakies$ ,,prawdziwe indywiduum” pragngce dostapi¢ Oswiece-
nia ze wzgledu na ,,prawdziwych innych”. Bodhicitta powstaje ponad ja i ponad innymi — lecz nie
bez ja i nie bez innych. Powstaje, gdy widzi si¢ na wskro$§ ja §wieckie, lecz zanim faktycznie
powstanie transcendentalne ja. Powstaje, gdy nie szuka si¢ juz O$wiecenia dla (tak zwanego) ja, ale
nie poswiecito si¢ jeszcze w pelni dla osiggnigcia go na rzecz (tak zwanych) innych. Bodhicitta
powstaje zatem pomigdzy trzecim a czwartym etapem, pomig¢dzy etapem duchowej S$mierci a
etapem duchowego odrodzenia. Bodhiditta to zar6dz duchowego odrodzenia. Antycypacja tego
nastepuje w czasie prywatnej ordynacji, kiedy otrzymuje si¢ mantre. Mantra to zarddz bodhicitty.

Badz co badz ordynacja to wyraz porzucenia, przynajmniej psychologicznego, jesli nie
fizycznego. Czlowiek umiera dla grupy. Aspiruje do O$wiecenia. I czyni to nie ze wzgledu na
siebie, ale, w ostatecznym rachunku, ze wzgledu na wszystkich. Dlatego nie jest niczym
niespodzianym, ze w tym czasie powinno powsta¢ odlegle odbicie bodhicitty, przynajmniej w

niektorych przypadkach.

Just sitting

Po trzecie, co z praktyka ,,just sitting”? Ciezko jest powiedzie¢ o tym co$ wiecej, niz po
prostu: ,kiedy kto$ po prostu siedzi, to po prostu siedzi”’. We wszystkich innych medytacjach
swiadomy wysitek jest niezbgdny. Trzeba jednak uwazaé, by ten §wiadomy wysitek nie stat si¢ zbyt
pilny, nawet zbyt uparty, i w celu przeciwdziatania owej tendencji mozemy praktykowac just sitting
pomiegdzy innymi metodami. Po okresie aktywnosci, kiedy praktykujemy, powiedzmy, uwaznosé
oddechu lub metta bhawang, moze nastapi¢ okres pasywnosci, okres receptywnosci. W ten sposéb
postepujemy: aktywno$¢ — pasywnos$¢ — aktywno$¢ — pasywnos¢ i tak dalej. Uwazno$¢ oddechu —
just sitting — metta bhawana — just sitting — rozpamigty-wanie szesciu elementow — just sitting —

wizualizacja — just sitting. Mozemy tak postgpowac caty czas, zachowujac rytm i rownowage w



naszej praktyce medytacyj-nej. Jest przejmowanie kontroli i odpuszczanie; jest chwytanie i

otwieranie si¢; jest dzialanie i1 niedzialanie. Dzigki temu osiggamy doskonale zréwnowazong

praktyke medytacji i caly system medytacji staje si¢ kompletny.

Pytania do refleksji i dyskusji

1.

[

.»Nader czesto nie mamy realnej indywidualnosci. Jestesmy wiqzkq skonfliktowanych
pragnien, nawet skonfliktowanych jazni, luzno powigzanych ze sobq nicig imienia i
adresu”. Czy zgadzasz si¢ z tym stwierdzeniem? Jakich objawow spodziewalibySmy
si¢ u kogos$, u kogo jest to prawda? Jaki bytby kto§ dysponujacy tym, co

Sangharakszita opisuje jako ,,prawdziwa indywidualnos$¢”?

. Czemu uwazno$¢ oddechu moze pomdc nam zintegrowaé rdzne czesci siebie 1

rozwina¢ petiejszg indywidualno$¢?

., Powiedziatbym, ze rozwoj pozytywnych emocji jak przyjacielskos¢, radoséc, spokoy,

wiara i niewzruszonos¢ jest absolutnie kluczowy dla naszego rozwoju jako

jednostek”. Czy zgadzasz si¢ z tym? Dlaczego tak lub nie?

. Jaka jest twoja emocjonalna reakcja na duchowa $mier¢? Czy uwazasz, ze moze

istnie¢ zwigzek miedzy duchowg $miercia a wgladem w prawdziwa nature

rzeczywisto$ci?

. Jak reagujesz na idee¢ praktyki wizualizacji? Czy myslisz, ze moze istnie¢ zwigzek

miedzy praktyka wizualizacji a rozwojem ,ciata stworzonego przez umyst”,
opisanym w teks$cie, ktory przerabialiSmy w zesztym tygodniu?

W tym tekscie i w przedostatnim mieliémy do czynienia z dwoma réznymi opisami
procesu duchowego wzrastania. Czy sadzisz, ze istnieje miedzy nimi konflikt? Czy
sa jakie$ podobienstwa? Jak uwazasz, ktory z nich najlepiej stosuje si¢ do twojej

sytuacji?

. Ktory etap lub etapy systemu medytacji Sangharakszity nalezy twoim zdaniem

potraktowa¢ najbardziej priorytetowo? Zanim przejdziemy dwa pierwsze etapy,

mozemy si¢ spytac:

. Czy przychodzi mi tatwo dotrzymywanie swoich postanowien? Czy potrafi¢ trzymac

si¢ dlugoterminowych zadan 1 projektow? Jak wiele mam energii 1 jak efektywnie ja
wykorzystuje? Czy mam sktonno$¢ do zmiany zdania lub przerzucania si¢ z jednego
entuzjazmu w inne? Jak wiele do$wiadczam wewngtrznych konfliktéw 1 lgku?

(Wszystko to odnosi si¢ do integracji).

. Jak bardzo pozytywna i1 optymistyczna jest moja odpowiedz na $wiat 1 innych ludzi?



Czy jestem ogolnie szcze§liwy przez wickszos¢ czasu? Jak czesto narzekam, czuje
si¢ w dotku, negatywnie, lub rozzalony? (Wszystko to odnosi si¢ do pozytywnych

emocji).



1.3.3. Czynniki sprzyjajace i przeszkody w medytacji

Wprowadzenie

W pierwszym tekscie tej czesci kursu Budda opisat przeszkody, jakie mogg powstrzymac
nas przed skupianiem uwagi na przedmiocie medytacji — zostaly one okres$lone jako ,$wiatowe”
pozadanie, zta wola, lenistwo i odretwienie, ,troska i rozgardiasz” oraz zwatpienie. Te pigé
przeszkod nie jest spowodowanych przez medytacje — sa to umystowe nawyki, na jakie jesteSmy
podatni w codziennym zyciu, 1 jesli nasz entuzjazm i1 zmotywowanie do medytacji nie s3
dostatecznie silne, najprawdopodobniej przeszkody te beda si¢ utrzymywacé w trakcie medytacji.

Przypuszczalnie wszyscy medytujacy doswiadczaja kazdej z pigciu przeszkod w jakim$
okresie, 1 praca nad nimi moze by¢ korzystnym sposobem poznania wtasnych procesow
mentalnych 1 uczenia si¢, jak zarzadza¢ swoim umystem, swojg energig i swoimi emocjami. Ale nie
powinni$my mie¢ wrazenia, ze w medytacji chodzi jedynie o prac¢ nad przeszkodami. Jesli
podejdziemy do medytacji w odpowiedni sposdb i zaaranzujemy odpowiednie warunki, czgsto
bedziemy mogli przynajmniej na chwilg pozostawi¢ daleko w tyle nasze stare nawyki mentalne,
uchylajac drzwi dla stanow umystu, ktorych zapewne nigdy bysmy nie do§wiadczyli w codziennym
zyciu.

W niniejszym fragmencie Kamala$ila opisuje, jak mozemy wykorzystaé pozytywne
elementy naszej praktyki medytacyjnej, by zostawi¢ pig¢ przeszkod za sobg, a takze, jak mozemy
pracowa¢ nad przeszkodami, kiedy juz si¢ pojawig. Wigcej informacji o pracy w medytacji
znajdziecie w ksiazce, z ktorej pochodzi ten fragment: Medytacji Kamalasili; zawiera ona dodatek

ze szczegdtowy lista sposobow przeciwdziatania konkretnym przeszkodom.

Jak pracowaé w medytacji

Tekst jest przeksztalconym ekstraktem z Medytacji Kamalasili, ss.49-57.

Docenianie skoncentrowanych stan6w umystu

Nawet jesli wyprobowali§my uwaznos¢ oddechu tylko raz, prawdopodobnie odkrylismy co$
o naturze koncentracji. Cho¢by trwato to jedynie ulamek sekundy, doswiadczyliSmy zapewne
pewnej jasnosci umystu. Skoro tak, to mamy wyobraze-nie, jak to jest bez jakichkolwiek dystrakc;i,
obrazéw 1 mysli, ktore zwykle jazgocza w umysle. Skoncentrowany umyst jest szczesliwy; jest
czysty jak letnie, niebieskie niebo. Im bardziej skupieni staniemy si¢ w praktyce medytacyjnej, tym
czgsciej owe rozproszone mysli bedg zanikaé. Jesli kto$ jest bardzo pochioniety medytacja, moze w
istocie nie mie¢ niemalze zadnej mysli. Zazwyczaj utozsamiamy do$wiadczenie umyslowe z

mys$lami. Lecz do§wiadczenie medytacji ukazuje nam, ze myslenie niekoniecznie jest najwazniejsza



aktywnoscia, jaka przydarza si¢ w naszym umys$le. Mozemy odkry¢, ze nasz umyst osiaga
najwyzsze, najbogatsze, najsubtelniejsze stany tam, gdzie nie ma wlasciwie zadnej mysli.
Popularny mit o medytacji mowi, Ze wymaga ona ,,wymazania umystu”. Ale swiadomos¢
wolna od mysli to stan bardzo pozytywny i naturalny. Bez watpienia nie ogranicza si¢ on do
medytacji. Co§ moze nas tak szczes$liwie pochtania¢, mozemy by¢ tak ,,owinieci” w jakas$

aktywno$¢, ze mysli po prostu si¢ nie pojawiaja.

Zywioly medytacji

Nim zaczniemy przyglada¢ si¢ mozliwym rozproszeniom i przeszkodom, pozytek przynosi
ogolna wiedza, do czego zmierzamy. Medytujac, powinnismy szuka¢ zaabsorbowanego,
zrOwnowazonego, szczg¢sliwego 1 skupionego stanu umystu. Pomocne jest oczekiwanie, ze Ow
szczesliwy stan koncentracji jest ,,tuz za rogiem” albo ,,tuz pod powierzchnig”. W istocie zawsze
obecny jest pewien poziom koncentracji, nawet gdy jesteSmy rozproszeni! Przy takiej postawie
szanse na pojawienie si¢ glgbszej koncentracji sg znacznie wigksze.

Medytacja jest jak latanie szybowcem, zeglowanie albo surfing. Potrzebujemy
wykorzystywaé okazje niesione przez zywioly medytacji. Powinnismy szybowaé¢ z cieplymi
pradami powietrza, wykorzystywac¢ sit¢ wiatru, manewrowac zrgcznie po falach. A skoro tak ma to
wyglada¢, musimy by¢ $wiadomi pozytywnego potencjatu stanow powstajacych w umysle.
Powinni$my by¢ gotowi ,,ujezdza¢” nasze stany mentalne, gdy si¢ one pojawia.

Jednym z przyktadéw jest przyjemnos$¢ 1 rozradowanie. Jesli zauwazymy, ze doswiadczamy
przyjemnego stanu spokoju (nawet jesli jest bardzo nieznaczny) posrodku skadinad otgpiatego i
rozproszonego stanu umystu, nalezy woéwczas wspiera¢ to uczucie. Mozemy pozwoli¢ temu
uczuciu trwaé, po prostu je przezywac¢ i radowaé si¢ nim, kiedy skupiamy si¢ na obiekcie
medytacji. Powinni$my unika¢ rozpraszania si¢ tym uczuciem, a jedynie uzywac¢ go jako wsparcia
naszej koncent-racji. W przyjemnosci istnieje pewna jasna energia i mozemy uczy¢ si¢ kanalizowac
ja w naszej praktyce, zamiast dopuszczaé, by rozpraszata uwagg.

Podobnie rzecz ma si¢ z natchnieniem — glgboka radoscia 1 podekscytowaniem, ktore mozna
odczuwac wrecz fizycznie w postaci ,,gesiej skorki” albo ,,przyplywow” przyjemnosci. Staramy si¢
tak samo to wspiera¢, wiaczajac do swojej koncentracji jako jej aspektu. Innym rodzajem
pamigtania, ktore moze wspomdc nasze skupienie, jest trzezwiejszy 1 cierpliwszy rodzaj
determinacji — czujemy gleboko che¢ medytacji, wzrostu i rozwoju, niech¢¢ do rozpraszania sig.
Ow rodzaj motywacji moze by¢ gleboko poruszajacy. Pomocne moze by¢ takze poczucie
koncentracji samo w sobie. W miare swego narastania koncentracja i jasno$¢ mysli zyskujg wlasne,
wyraziste tony uczuciowe, ktore mozemy nauczy¢ si¢ rozpoznawac i wspierac.

Powinni§my pozna¢ tych sprzymierzencoOw medytacji — przewidywac je, wyko-rzystywac



ich pomoc, ptyna¢ na ich pozytywnym wplywie. Im wigcej korzystamy z tych sprymierzencow,

tym mniej bedziemy musieli si¢ obawia¢ przeszkod medytacji.

Przeszkody medytacji

Nie zawsze jest tatwo skupia¢ uwage na jednej jedynej rzeczy, jak przy medy-tacji. Czgsto
mamy do czynienia z polswiadomym oporem tych czgsci nas, ktore chcg pozosta¢ w zwyklym
Swiecie zmystowym 1 robi¢ inne rzeczy. Mozna rozpozna¢ pi¢¢ rdznych przeszkodd koncentracji;
kazdy ich doswiadcza od czasu do czasu. Jesli si¢ je zna, mozna je rozpoznac, kiedy powstajg — by¢

moze zanim przejma kontrole nad nami!

Oto pig¢ przeszkod:

1. Pozadanie doswiadczen zmystowych
2. Zta wola

3. Niepokoj i lek

4. Lenistwo i odr¢twienie

5. Watpliwos¢ 1 niezdecydowanie.

1. Pozgdanie doswiadczen zmystowych

Pozadanie doswiadczen zmystowych to najbardziej podstawowy rodzaj rozproszenia. Nie
jestesmy szczegolnie zainteresowani medytacja, totez nasz umyst jest ustawicznie odciggany ku
swiatu zmyslowemu. Nie nauczyliSmy si¢ jeszcze, jak znajdowaé przyjemnos¢ w koncentracji,
wigc nie mozemy si¢ oprze¢ szukaniu jej w przyjemnych doswiadczeniach zmyslowych. Kiedy
styszymy dzwigk, wydaje si¢ on tak interesujacy, ze zaczynamy si¢ mu przystuchiwa¢. Mozemy
mie¢ wiele przyjemnych mysli — o tym, co mogliby$my robi¢ tego popotudnia, co bgdziemy miec
do zjedzenia lub o czym ostatnio czytalismy. Owe impulsy sg same w sobie calkowicie naturalne,

jednakze uniemozliwiaja koncentracje.

2. Zta wola

Zta wola to wariant poprzedniej przeszkody: tym razem nasza uwaga grz¢znie w jakims$
bolesnym doswiadczeniu. Co$ lub kto$ nas irytuje i nie mozemy tego sobie odpusci¢. Nie mozemy
przesta¢ mysle¢ o tym, jak fatalnie zostaliémy potraktowani i co najlepiej powiedzie¢ lub zrobi¢, by
wyrownaé rachunki. Albo by¢ moze jest jaki§ zewnetrzny dzwigk czy zapach, ktéry irytuje nas do
tego stopnia, ze nie mozemy przesta¢ o nim mysle¢. A moze czyj$ pomyst lub opinia poruszyla
falszywe tony 1 czujemy, Zze powinni§my przeanalizowaé szczegélowo wszystkie jej btedy. Dopoki

to trwa, dopdty koncentracja na czymkolwiek innym jest niemozliwoscia.



3. Niepokoj i lek

Niepokdj i lek nie daja nam spokoju — nie mozemy si¢ wyciszy¢ i skupi¢ umyshu. Musimy
zwolni¢. Trwamy w pedzie, idziemy zbyt szybko. Albo ciato jest niespokojne 1 wierci si¢, albo
umyst jest zaniepokojony — albo jedno i drugie na raz! Niespokojne ciato i umyst moga by¢
rezultatem niedostatecznych przygotowan. By¢ moze usiedliSmy do medytacji zbyt szybko po
jakim$ stymulujacym zajeciu; moze mamy w danym momencie wiele na glowie; a moze co$
obcigza nasze sumienie. Jesli potrafimy cierpliwie pracowac z tg sytuacja, sama praktyka medytacji

w koncu zharmonizuje takie konflikty.

4. Lenistwo i odretwienie

Przeszkoda dla naszej koncentracji wynikajaca z lenistwa i1 odre¢twienia jest ocig¢zalo$¢
umystu. Czujemy si¢ zmegczeni, a nasze cialo jest cigzkie. Istnieje pustka w umysle (odrgtwienie) 1
cigzar w ciele (lenistwo). Niekiedy fizyczne rozleniwienie moze by¢ tak przytlaczajace, Zze nasza
glowa si¢ kiwa i zaczynamy chrapaé! Przyczyny tej przeszkody moga leze¢ po prostu w fizycznym
czy psychicznym przemeczeniu, albo nasze trawienie moze stawia¢ czola atakom ostatniego
positku. Ale wydaje sig, ze czasem wlaczaja si¢ czynniki psychologiczne — by¢ moze powstat jakis
opér z powodu nierozpoznanych emocji. Moze to takze by¢ odbicie dziatania poprzedniej
przeszkody, niespokojnej aktywnos$ci umystowej prowadzacej do wyczerpania. Czasami
zaniepokojenie 1 stepienie wystepuja u nas naprzemiennie, zaréwno podczas medytacji, jak i poza

nig. Jesli tak, dowodzi to potrzeby odnalezie-nia jakiego$ nowego rodzaju réwnowagi.

5. Watpliwos¢ i niezdecydowanie

Czy ze wszystkimi swoimi problemami moge mie¢ nadzieje¢, ze medytacja zaprowadzi mnie
dokadkolwiek? Czy ten rodzaj praktyki medytacyjnej jest dobry? Czy moze mi pomoc? Jak to jest z
tym nauczycielem? Czy wie, o czym méwi? I wlasciwie jak miatbym si¢ o tym przekonac¢?

Wszystko to jest watpliwos$¢ — 1 jest to takze niezdecydowanie, gdyz w tym stanie umyshu
nie mozemy si¢ zdecydowac ani rozwija¢ koncentracji. W efekcie wykrecamy si¢ i wahamy —
tracimy motywacje. Watpliwos¢ w tym sensie to bardzo powazna przeszkoda w medytacji.

Nie ma nic ztego w szczerych watpliwosciach, ktore na pewno bedziemy mie¢ co do
medytacji i jej rezultatow. Pewien stopien niepewno$ci w naszym umysle jest nie do uniknigcia; o
niektorych rzeczach mozna si¢ przekona¢ jedynie z doswiadcze-nia. Do pewnego stopnia musimy
bra¢ na wiarg to, co styszymy, 1 odkrywa¢ prawde poprzez wilasne eksperymentowanie. Mozemy
jednak tego dokonywac jedynie angazujac si¢ z calego serca w to eksperymentowanie. Watpienie,
nadmiernie sceptyczne ramy umystu, czesto wywodzi si¢ z niewiary w siebie badz z racjonaliza-cji

niewiary w siebie. Praktycznie nie mozemy liczy¢ na koncentracje bez pewnej pewnosci, ze



jestesmy w stanie to zrobic.

Uczenie si¢ na bazie przeszkod

Te pie¢ przeszkod stanowi doskonalg liste¢ uzytkowag dla sprawdzenia, jak idzie sesja
medytacyjna. Najwazniejsza rzecza jest rozpoznanie przeszkody jako przesz-kody. Bardzo czgsto
akt rozpoznania samoczynnie ostabi przeszkod¢. Moze jednak pojawi¢ si¢ pewna sktonno$¢ do
unikania rozpoznania. Przeszkody u wiekszosci ludzi maja wbudowany swodj wilasny "system
obrony". Na przyktad rozleniwienie i odretwienie mogg na przyktad poskutkowaé¢ kompletnym
odgrodzeniem si¢ od wewngtrznego rozeznania. To tak, jakbySmy nie chcieli wsta¢ rano: nasz
umyst po pierwsze nie chce wiedzie¢, a po drugie ciagle wyszukuje dobre ,,powody” do
pozostawania w 16zku, choc¢by tylko na najblizsze pig¢ minut. Kiedy kontrole nad nami przejmuje
zta wola, najpewniej nie bedziemy chcieli przesta¢ czepia¢ si¢ bledow 1 watkowaé w glowie
wszystkich bolesnych, nieprzyjemnych rzeczy, jakie nam si¢ przydarzyly. Przez co nasze
watpliwosci beda mogty niezwtocznie spetni¢ swoje wlasne proroctwa.

Musimy jasno rozpoznawac, ze naszej koncentracji dotyka przeszkoda — pierwszym krokiem
jest przyznanie, ze przeszkoda istotnie si¢ pojawila. Nie jest niczym dobrym kontynuowanie
medytacji bez wzgledu na to, z intencjg zignorowa-nia tego i z pragnieniem, by to po prostu
przeszto. To podejscie prowadzi jedynie do bolu glowy oraz do lenistwa i odretwienia! Trzeba
wzig¢ odpowiedzialno$¢ za dang przeszkode. Powinnismy zaakceptowaé, ze na ten moment jest to
nasza przeszkoda i1 co$ trzeba z nig zrobi¢. W medytacji nalezy uznawa¢ kazdy nowy stan umystu,
kiedy tylko powstaje. Problemem dla wielu z nas moze by¢ wina. Wielu z nas nie lubi mysle¢, ze
moze do$wiadczac¢ takich emocji, jak nienawis¢ czy zwierzece pragnienia jedzenia i seksu. Kiedy
doswiadczenie medytacyjne zmusi ich jednak do przyznania, ze w istocie je przezywaja, moga czué
si¢ z tym zle — catkiem niepotrzebnie. Taka postawa jest nierealistyczna, skrajna i blokuje
mozliwo$¢ postepu. W medytacji powinnismy zadba¢ o pozytywne postrzeganie siebie, o wiare w

swoj duchowy potencjat.

Tworcze zastosowanie antidotow

Z przeszkodami mozemy pracowac na wiele sposobow. Pierwszym jest rozwazanie skutkow
przyzwolenia przeszkodzie na nieposkromiony wzrost. Co, jesli nie robilibySmy nic z naszymi
sktonno$ciami do rozpraszania si¢, do nienawisci, do watpliwosci? Bez watpienia rostyby w site —
nasz charakter stawalby si¢ coraz mocniej zdominowany przez te cechy. Jesli si¢ nad tym
zastanowimy, zZnaczenie tego, co robimy, moze stac si¢ jasne.

Drugim jest pielegnowanie wlasciwosci przeciwnych. Skoro s3 watpliwosci, zadbajmy o

pewnos$¢ siebie. Skoro jest lenistwo, zadbajmy o energi¢. Skoro jest niepokdj, zadbajmy o



zadowolenie 1 spokdj. Kiedy umyst jest spiety, rozluznijmy go; kiedy jest zbyt luzny, wyostrzmy
go. Innymi slowy, jesli tylko jaki$ negatywny stan mentalny staniec nam na drodze, staramy si¢
pielegnowac jakas pozytywna cechg, ktora go przezwyciezy czy zneutralizuje.

Trzecim antidotum jest odwotywanie si¢ do ,,postawy niebianskiej”. Niekiedy wiekszy opor
wobec danego stanu umyshu nasila jego objawy. Jesli dwie poprzednie metody nie dziataja,
wyprobujmy postawy niebianskiej: umyst jest jak czyste niebieskie niebo, a przeszkody sa jak
chmury. W tym podej$ciu akceptujemy fakt, ze przeszkoda ,naptyneta”, 1 po prostu ja
obserwujemy. Patrzymy, jak rozgrywa si¢ w naszym umys$le — patrzymy na fantazje, obawy,
wyobrazenia; patrzymy na wszystko, co si¢ pojawia. Patrzymy, ale nie usitujemy si¢ wtracac.
Wtracanie si¢ karmi tylko przeszkodg. Jesli obserwujemy cierpliwie, nie wtracajac si¢ w
przeszkode, w koncu straci ona moc i rozproszy sie.

Po czwarte mamy do dyspozycji sttumienie. Stosujemy to w ostateczno$ci: mowimy po
prostu przeszkodzie ,,nie” i spychamy ja na bok. Ma to najwigksza skuteczno$¢, kiedy przeszkoda
jest staba, 1 kiedy jesteSmy catkiem przekonani o bezsensie poblazliwosci wobec niej. Jesli
przeszkoda jest bardzo mocna lub kiedy jest czg¢scig emocjonalnego konfliktu, mozemy stwierdzi¢,
ze ta metoda powoduje niekorzystne skutki uboczne. Napigcie, brak uczu¢ 1 umystowa oci¢zatos¢
czgsto wyptywaja z nazbyt sitowego podejscia. Najlepsza zasada praktyczng jest wigc zastosowanie
sttumienia jedynie przy stabych przeszkodach. Jesli jesteSmy w pozytywnym, klarownym stanie
umysthu, odstawienie na bok takiej przeszkody moze by¢ zupetnie tatwe.

Wreszcie jest Pojscie po Schronienie. Czasami catkowicie nie radzimy sobie z
przeszkodami; przez cala sesj¢ medytacyjng lub jej czg$¢ trwamy w rozproszonym stanie umyshu.
W tej sytuacji wazne jest, by nie traci¢ serca. Musimy postrzegac t¢ sesj¢ praktyki w perspektywie
catosciowego rozwoju. Nieswiadome tendencje s3 silne w nas wszystkich, i niekiedy w
nieunikniony sposoéb musi doj$s¢ do walki. Dzieki temu wysitkowi na pewno pojawig si¢ jakies$
dobre efekty, mimo ze nie doswiadczyliSmy jego owocoéw podczas tej medytacji! Pdjscie po
Schronienie to nie tyle sposoéb pracy nad przeszkodami, ile pewna postawa, z jaka chcemy si¢
polaczy¢ po sesji medytacji. Potrzebujemy ponownie potwierdzi¢ nasze zaangazowanie w praktyke
(w tradycyjnych formutach potrzebujemy pdj$¢ po Schronienie), w rozwdj wyzszych ludzkich
wiasciwosci w kierunku O$wiecenia (symbolizowanego przez Budde), jego nauki (Dharmy) oraz

wszystkich ja praktykujacych (Sanghi).

Zréwnowazony wysitek
Nalezy podejmowac wszystkie te wysitki w sposdb zrownowazony — podazaé droga srodka
pomigdzy zbyt duzym i zbyt matym wysitkiem. Jesli jesteSmy nazbyt wyluzowani i leniwi, jesli nie

podejmujemy zadnego szczegolnego wysitku dla wzmozenia koncentracji, nie wspieramy



pozytywnych wtasciwosci, nie zawracamy sobie glowy unikaniem przeszkod, wowczas zaczniemy
dryfowa¢ w kierunku mglistego, rozproszonego stanu umyshu. Oto jedna skrajnosé. Z drugiej zas
strony jesli zbyt mocno si¢ zmuszamy, bedziemy stawac si¢ sztywni 1 nieelastyczni. Zapew-ne
nastapi jakas na to odpowiedz: sita moze prowadzi¢ do oci¢zatosci lub bolow glowy. Pomigdzy
tymi dwiema skrajno$ciami mozna odnalez¢ droge $rodka poprzez upewnianie sig, ze jest
dostatecznie duzo napigcia i dostatecznie duzo zrelaksowania. Powinnismy si¢ relaksowaé, gdy
nasz umyst jest zbyt spigty, 1 wyostrza¢ uwage, gdy jest zbyt luzny.

Gdy wyjdziemy ponad te przeszkody i osiggniemy stabilny przeptyw zréwno-wazonej
koncentracji, staniemy si¢ wyjatkowo zrelaksowani i wyjatkowo energety-czni jednoczesnie. Gdy
oba te stany — jasna, radosna energia i gieboki spokoj — powstaja w tym samym czasie, wchodzimy

w stan pochioniecia. Jest to stan §wiadomosci znany jako dhjana w sanskrycie (jhana w palijskim).

Pewne pomysSine oznaki

Dzigki regularnej praktyce szybko zauwazymy korzysci ptynace z medytacji. Najpewniej
zobaczymy pewne oznaki postgpu w trakcie samej medytacji — by¢ moze czujgc si¢ niepojgcie
szczesliwi czy spokojni. Czasem moga pojawic si¢ ekstatyczne doznania zachwytu. Takze poza
medytacja odkryjemy, ze jesteSmy szcze$liwsi, ze zycie wydaje si¢ l1zejsze, bardziej pod kontrola.
Stwierdzimy zapewne, ze nasze mysli i idee s3 jasniejsze, za§ nasz oglad spraw — bardziej
ekspansywny i tworczy. Mozemy nawet stwierdzi¢, ze nasze sny staty si¢ nadzwyczajnie zywe i
barwne. Wszystko to sg typowe rezultaty medytacji.

Nasz postep moze réwniez objawia¢ si¢ w mniej okreslony sposob. Mozemy po prostu
dostrzec, ze zaszla jaka$ niedefiniowalna zmiana. Zwr6ci¢ nam na to uwage moga nawet reakcje
ludzi — mozemy odkry¢, ze przyciggamy ludzi bardziej niz poprzednio. By¢ moze wyczuwaja nasza
wiekszg wewnetrzng wolno$¢ 1 zadowo-lenie.

Te wewnetrzne zmiany moga postawi¢ nas przed pewnymi wyzwaniami. Medytacja porusza
ogrom nowych bogatych przezy¢ i emocji, i mozemy nie mie¢ pewnosci, co z nimi zrobi¢. By¢
moze zaczniemy postrzega¢ swoje zycie zupelnie inaczej i poczujemy cheé¢ dokonania jakich$
fundamentalnych zmian. Nalezy wita¢ takie doswiadczenia z otwartymi ramionami; pokazujg nam
one, ze przebijamy si¢ przez wiasne podstawowe ograniczenia psychologiczne. Wazne jest jednak,
by$my rozumieli, co si¢ dzieje. Medytacja naprawde moze zmienia¢ ludzkie zycie i powinniSmy
uczestniczy¢ w procesie przemiany chetnie 1 aktywnie — o ile tego wlasnie chcemy. Jesli whasciwie
nie chcemy si¢ zmienia¢ (chcielismy by¢ moze po prostu pomocy przy relaksacji po pracy), nic to
nie szkodzi, lecz powinni§my by¢ $wiadomi, ze w medytacji, ktora praktykujemy, chodzi

zasadniczo o transformacje duchowa, i ze efekty tej medytacji moga siggaé gleboko.



Pytania do refleksji i dyskusji

1.

Jakich pozytywnych przezy¢ — na przyktad przyjemnosci, natchnienia, albo ,,smaku”
koncentracji — doswiadczales dotychczas w swojej praktyce medytacyjnej? Jak
moglbys$ wykorzystac¢ je do zmotywowania si¢ i nadania impetu medytacji?

Ktorej z pigciu przeszkod doswiadczasz najsilniej w codziennym zyciu? Jakich
zmian moglbys$ dokona¢ poza medytacja, by zredukowa¢ nawykowa energie owych
przeszkod 1 rozwingd ich przeciwienstwo?

Ktoérej z pigciu przeszkdd doswiadczasz najsilniej 1 najczgsciej podczas medytacji?
Jesli nie jest to przeszkoda wytypowana w pytaniu drugim, czy moze istnie¢ co§ w
twoim podejsciu do medytacji, co nakrgca te przeszkode?

Ktore z ,twoérczych antidotow™ na przeszkody uwazasz za najbardziej pomocne?
Czy sa jakies, ktorych do tej pory nie wyprobowales, a ktére mogg okazac si¢
uzyteczne?

Czy potrzebujesz wklada¢ wiecej wysitku w medytacje, czy raczej by¢ mniej
upartym — czy masz sktonnos$¢ do lenistwa czy do sztywnosci? (A moze wychodzi ci
to w sam raz?)

Czy twoja dotychczasowa praktyka medytacyjna miata jaki§ pozytywny efekt w

zyciu codziennym?



1.3.4. Stany medytacyjne

Wprowadzenie
W ostatnim tygodniu przygladaliSmy si¢ stanom umyshu, ktore staja na drodze medytacji. W
tym tygodniu przyjrzymy si¢, co znajduje si¢ ponad tymi nawykami — przyjrzymy si¢ stanom, do

jakich zyskujemy dostep dzieki medytacji, uzywajac tu innego tekstu z tej samej ksigzki.

Koncentracja dostepu i pierwsze cztery dhjany

Tekst jest przeksztatconym ekstraktem z Medytacji Kamalasili, roz. 4.

Dhjana a psychologiczna integracja

Czasami w medytacji mozemy przezywac ol§niewajace uczucia przychodzace spontanicznie.
Paleta tych uczu¢ sigga od delikatnej przyjemnosci po niemal przytla-czajaca ekstazg — to
doswiadczenie bywa niekiedy tak pigkne, ze ronimy tzy. Ludzie czg¢sto si¢ rumienia, czujg gesia
skorke, podnoszg im si¢ koncowski wtoskow. Co wigcej ich zdolnos¢ koncentracji moze wejs¢ na
zupetnie nowy poziom jasnosci 1 spokoju. Co takiego si¢ wydarza? W kategoriach
psychologicznych ujmujac, doswiadcza si¢ bezposrednio tego, co jest znane jako proces integracji:
w ktérym$ momencie rozbiezne czgsci psychiki tacza sie w catosc.

W kategoriach duchowych natomiast zaczynamy wchodzi¢ w wyzszy stan $wiadomosci,
pierwszg z o$miu dhjan rozréznianych w buddyjskiej tradycji, przezy-wang jako gleboka
wewnetrzna harmonia.

Zanim blizej wyjasni¢ natur¢ dhjany, przyda nam si¢ zrozumienie, jak przebiega proces
integracji, aby dzigki temu dostrzec powigzanie mi¢dzy dhjang a naszym codziennym stanem
umystu, ktéry nie zawsze bedzie przepetliony btogoscia 1 wewnetrznym pokojem. Znacznie
czegsciej nasz umyslt przypomina pole bitwy sprzecznych sympatii, antypatii, nadziei i obaw.

Praktykowanie uwaznos$ci moze ujawnic¢ paradoksy i przeciwienstwa w naszym charakterze.
Wyglada to prawie tak, jakby$my nie byli jedng osobg — jakby$my mieli wiele ,,jazni”. Mozemy na
przyktad zachowywaé si¢ catkiem inaczej w pracy, w domu 1 w pewnej okreslonej grupie
przyjaciol.

Przydarza si¢ to wszystkim (w réznym stopniu i na rézne sposoby) 1 jest zupetnie naturalne.
Zapewne nawet wybieramy nasze zajecia i przyjaciot wedle takiego klucza, by pozwolitlo nam to
wyraza¢ rézne strony naszej osobowos$ci. Ten fakt wskazuje wszelako, ze co$ pozostaje w
nierownowadze, cho¢ nie od razu mozemy tak to postrzegac.

Wyobraz sobie, ze przechadzasz si¢ ze swoim przyjacielem i spotykacie kolege z twojej

pracy. Tych dwoje ludzi nigdy wcze$niej si¢ nie spotkato; oboje zna ciebie bardzo dobrze, ale w



innym kontek$cie. Osobowo$¢ widziana przez twoich wspodt-pracownikéw kazdego dnia pracy
zapewne rozni si¢ pod pewnymi wzgledami od twojej ,,pozastuzbowej” osobowosci. Kazdy
przyjaciel moze widzie¢ ci¢ nieco inaczej 1 oczekiwa¢ od ciebie innego zachowania. Takie
spotkanie wyda si¢ raczej dziwne, trudno ci bowiem dopasowac si¢ jednoczesnie do obu zestawodw
oczekiwan.

Ow przyktad ilustruje kontekst, w jakim czasami docieraja do nas wskazowki ukazujace
podziaty w umysle. Zazwyczaj nie zauwazamy takich §lepych plamek sami z siebie, dopoki si¢ nam
ich nie wskaze. Jest tak, jakbySmy mieli wiele ja, wiele pomniejszych osobowosci wptywajacych
na umyst r6znorako w réoznym czasie. Jak gdyby byl w nas caly wagon peten tych réznych postaci i
kazda chce zosta¢ konduktorem! Tego rodzaju niespdjnosci 1 konflikty lezg u podstaw licznych
psycho-logicznych napig¢ w codziennym zyciu, ktore moga by¢ nader silne. Jesli wigc napiecie
uwiktane w konflikt uwalnia si¢ poprzez medytacje, nic dziwnego, ze przychodza wowczas blogie
uczucia i rozjasniona koncentracja.

Jednakze owe dhjaniczne odczucia, cho¢ przyjemne, nie stanowig celu medytacji. Na tym
etapie trwaja one zazwyczaj nie dtuzej, niz kilka sesji, pogon za nimi moze wigc by¢ kuszaca —
prawdopodobnie bedziemy chcie¢ ich powrotu! Takie podej$cie z fatwoscig jednak moze zrodzi¢
zaburzone medytacje. Przyjemne uczucia do$wiadczane w dhjanach to produkt uboczny procesu
integracji — odczuwamy je, gdy wewnetrzne konflikty koncza swoj zywot 1 s rozwigzywane. W
pelni naturalne jest, ze przez jaki$ czas potem nie bedziemy doswiadczaé tak intensywnej przyjem-
nosci, jako ze zasadnicza cze$¢ naszej praktyki ponownie bedzie rozgrywaé si¢ w mniej
zintegrowanych przedziatach umystu. W tym okresie nasza medytacja mniej czy bardziej ,,powroci
do normalnos$ci”. Jednak wiodacy ton naszej praktyki ufunduje si¢ odtad na nowym poziomie pod
wzgledem koncentracji i zaangazowania emocjonalnego. I powinniSmy by¢ w stanie utrzymaé ten

nowy poziom, przy zatozeniu, ze bedziemy dalej praktykowac.

Integracja ,,pozioma” i ,,pionowa”

Integracja to ciekawe zjawisko. Jak gdyby nasze zycie przebiegato jednoczes$-nie w kilku
roznych przegrodkach, a teraz rozmach praktyki zaczyna usuwac niektore ze §cianek dziatowych.
Zaczynamy doprowadza¢ do harmonii przeciwstawne aspekty naszego charakteru, podobnie jak
mysli i emocje z nimi powigzane.

Mozemy dostrzegaé dziejace si¢ zmiany w cato§ciowe] perspektywie; wszystkie sg mniej
czy bardziej na powierzchni naszego umystu, na tej samej plaszczyznie poziomej. Lecz niekiedy
medytacja moze penetrowac glebiej. Niekiedy potrafimy catkowicie zostawi¢ za sobg przeszkody i
wykroczy¢ poza $wiat zmystow, poza zwykly umyst. Wtedy wchodzimy w stan pochtonigcia

(dhjany) w najpetniej-szym sensie. Kiedy wchodzimy w pochtonigcie na tym glebszym poziomie,



niektore elementy naszego podswiadomego umystu idg ,,wzwyz” ku naszej $wiadomosci. Swiadczy
to o poczatku ,,pionowego” aspektu procesu integracji.

Ow drugi aspekt integracji zwie sie ,,pionowym”, poniewaz wchodzimy w kontakt z naszymi
glebinami i naszymi wyzynami — odkrywamy nasze nieba i piekta. Na tym etapie kompletnie nowy
porzadek uczu¢, mysli i wyobrazen wizualnych moze przeniknaé do naszej §wiadomos$ci. Moga by¢
one powigzane ze znaczacymi wydarzeniami z przeszio$ci: szczeSliwymi wspomnieniami
dziecinstwa albo bolesnymi do$wiadczeniami od dawna zapomnianymi. Mogga takze by¢ wizyjne:
czasem widzi si¢ niebiansko pickne albo budzace postrach formy, takie jak bogowie, demony,
buddowie czy obrazy symboliczne. Te doswiadczenia maja zupelnie inny charakter niz samapatti
(znieksztatcenia percepcji zmystowej), ktére moga pojawi¢ si¢ na obrzezach glebszej koncentracji.
Bardziej przypominajg one doswiadczenia wizjonerskie — uniwersalne obrazy pochodzace z glebin 1
wyzyn umystu, jak archetypy opisane przez Carla Gustava Junga. Tego rodzaju obrazy sg czgsto
doswiadczane w glebokiej medytacji. W naszych glebiach jest bez watpienia duzo ukrytej energii i

kreatywnosci oczekujacej na uaktywnienie poprzez medytacje.

Koncentracja ,,dostepu”

Kiedy pig¢ przeszkod zaczyna zanikaé, wkraczamy w co$, co jest znane jako koncentracja
dostepu (upakara samadhi w palijskim): teraz mamy ,,dostep” do dhjan.

Bezmiernie korzystna jest umiejetnos¢ rozpoznania, czy osiggneliSmy juz ten etap w naszej
medytacji. Bedziemy wiedzie¢, ze jestesmy ,,w dostepie”, gdy koncen-tracja stanie si¢ znaczgco
fatwiejsza. W tej fazie nasze myS$li 1 uczucia zaczng wspotpracowa¢ z naszym usilowaniem
skupienia si¢, zamiast ustawicznie od niego odcigga¢. Dalej bedziemy przezywaé pewne
zawirowania, lecz nie wywrg one silnego emocjonalnego wplywu, jak to czyni pi¢¢ przeszkod.

Ta nowa sytuacja daje nam szczego6lne otwarcie. Jako ze rozpraszajace mysli majg teraz nad
nami mniejszg wladze¢, mamy wiecej wolnej energii na swoj uzytek. Pozwala nam to zauwazac
rozproszenia, zanim bgda mialy szanse przeja¢ kontrolg; tatwiej zatem jest si¢ od nich odrywac.
Redukcja poziomu rozproszonej energii umyshu uwalnia jeszcze wigcej energii — co jeszcze
mocniej wyostrza naszg $wiado-mos$¢. Wkraczamy w ekspansywna, progresywng faze: w istocie
jest to poczatek medytacji wlasciwe;.

Termin ,,koncentracja dostepu” nie tylko wyznacza punkt przej$cia od zwyczajnego umystu
do dhjany. Opisuje on dosy¢ szeroki zakres $wiadomos$ci, od punktu, w ktorym jesteSmy
skoncentrowani, ale wciaz czgsto zeslizgujemy si¢ ku dystrakcjom (czyli prawie ku przeszkodom),
do stanu, w ktorym koncentracja jest niezmiernie prosta (prawie dhjana).

Ten etap jest w zasiggu kazdego, kto medytuje regularnie — nie jest on zbyt odleglty od

naszego zwyktego stanu umystu. Jesli wiemy, jak rozpoznawac koncent-racje dostepu, mozemy si¢



nauczy¢, jak ja wspiera¢ i trwa¢ w niej najdtuzej, jak to mozliwe. Im dtuzej potrafimy utrzymac
koncentracj¢ dostepu, tym bardziej prawdo-podobne jest przejécie do petnej koncentracji — czyli do
pierwszej dhjany.

Raz jeszcze, pierwszy poziom dhjany jest w dosy¢ bliskim zasiegu kazdego regularnie
medytujacego. Bardzo mozliwe, ze do$wiadczymy jakiego$ jej posmaku po pierwszych paru
tygodniach medytowania — zwlaszcza, jesli ,,obdarzymy” nasza praktyke pewnym czasem na
retricie.

Przed chwilg zauwazyliSmy, ze niedobrze jest kurczowo trzymaé si¢ przyjem-nosci
doswiadczen dhjanicznych, gdyby powstaly. Ale to nie znaczy, ze dhjana nie powinna by¢ celowo
pielegnowana. Wrecz przeciwnie, jest to wazne. Stanowczo powinnisSmy zmierza¢ do wyzszych
stanow Swiadomos$ci — korzysci pod wzgledem wzrostu dojrzatosci 1 wgladu beda znaczne.
Mozemy pielggnowa¢ dhjane metodami juz tu zarysowanymi — przez uwazng koncentracj¢ na
przedmiocie medytacji, przez uznanie przeszkod i prace nad nimi z wiarg 1 pewnos$cig siebie.
Podobnie jak z przeszkodami i koncentracja dostepu, rozeznanie to istotny klucz. Bardzo
pozyteczne jest nauczenie si¢ rozpoznawania poszczegllnych aspektow stanu dhjany tak, by

sprzyja¢ ich przyjsciu.

Obrazy dla czterech pierwszych dhjan
Jak wiec mozemy je rozpoznawac? Zapewne najlatwiej przekaza¢ to doswiadczenie za

posrednictwem obrazdw, jak czynit to sam Budda (co wida¢ w pierwszym teksScie tej czesci kursu).

1. Dos$wiadczenie pierwszej dhjany jest porownane do mydta w proszku i wody
solidnie zmieszanych — mieszanych, poki proszek mydlany nie bedzie catkowicie
nasycony woda, woda za§ w pelni przesigknigta proszkiem mydlanym.

2. Bycie w drugiej dhjanie odczuwa sie jak spokojne jezioro zasilane przez wstepujgce
podziemne zrédto.

3. Trzecig dhjang czuje sig, jakby lotosy i lilie wodne rosty w jeziorze, wchlaniajgc
wodg 1 sycac si¢ nig.

4. Czwarta dhjana to doSwiadczenie brania kapieli w tej wodzie pewnego bardzo
gorgcego popotudnia, a potem odpoczywanie na brzegu, bedac owinigtym w

doskonale czysta biatg tkaning.

Zauwazmy, jak woda, uniwersalny symbol nie§wiadomego umystu, tgczy te obrazy w jeden ciag.
Wyobrazenie przeciwienstw doskonale wymieszanych odzwierciedla temat integracji; widzielismy,
jak w naszej swiadomosci istniejg wszelkiego rodzaju przeciwienstwa potrzebujace zintegrowania —

wszystkie one zaczynajg teraz wspot-istnie¢ w harmonii.



Dhjana to doswiadczenie czystego szczgs$cia, czystego w tym sensie, ze nie zostato
spowodowane przez nic zewnetrznego, lecz pochodzi z wnetrza umystu. Kiedy trwa, czujemy sie¢
naprawde sobg. Mozemy odczuwac efekty ,,doskonatego zmieszania si¢ przeciwienstw” przez jakis
czas po medytacji — godziny, a nawet dni i tygodnie.

Dhjana niekoniecznie powstaje w rezultacie zastosowania konkretnej techniki medytacji.
Ow stan umystu pojawia si¢ naturalnie u kazdego, kto jest nad wyraz szczesliwy. W szczegdlnych
warunkach mozna trwa¢ w dhjanie poza medytacjg przez dluzszy czas. Za ogdlng zasade mozna
przyjac, ze wyzsze stany $wiadomosci pojawiag si¢ w naturalny sposoéb w naszej medytacji, jesli
jestesmy dosy¢ szczesliwi 1 wolni od poczucia winy.

W drugiej dhjanie nasza koncentracja jest tak czysta, ze nie doswiadczamy jakiejkolwiek
mysli. Mysli pojawiaja si¢ oczywiscie w pierwszej dhjanie, ale nawet wtedy sg minimalne 1 zwykle
dotycza przedmiotu medytacji. Kiedy wigc przejdziemy z pierwszej do drugiej dhjany, znajdziemy
si¢ w znacznie bardziej $wietlistym pochlonieciu, ktore zupetnie pozbawione jest mysli, nie liczac
subtelnego rozeznania stanu, w jakim jeste$my.

Poza medytacja jest malo prawdopodobne, ze druga dhjana powstanie sama z siebie,
spontanicznie — lecz nie jest to niemozliwe. Oprocz medytujacych mozna wyobrazi¢ sobie wielkich
artystow, kompozytorow i filozofow Swiata bedacych czgsto w tego rodzaju stanie nawet bez
formalnej medytacji. Druga dhjana to zatem nader natchniony stan umystu — utrzymuje si¢ w nas
wewnetrzny przeptyw natchnienia, ktory zasila nas niczym struzka podziemnego zrodta pod
spokojng powierzchnig jeziora.

W czasach klasycznych arty$ci 1 poeci poszukujacy inspiracji wzywali Muzy, boginie
uosabiajace rézne aspekty tego wyzszego pokarmu. Natchnienie moze by¢ niekiedy odczuwane
jako potezne zjednoczenie si¢ z sitami, ktore zwykle postrzega si¢ jako znajdujace si¢ ,,na
zewnatrz” naszej $wiadomej osobowosci. Totez ten poziom dhjany to takze stan umyshu
natchnionych prorokow, ktorzy odbieraja ,,wiesci” z glebszego poziomu §wiadomosci.

Trzecia dhjana jest poréwnana do lotoséw rosnacych w wodach jeziora, calkowicie
otoczonych i przeniknigtych przez medium wody. W naszej podrézy przez dhjany integrujemy si¢
coraz mocniej z wyzszym zywiotem natchnienia (ktéry w drugiej dhjanie jest odbierany jako
jedynie saczacy si¢ do naszej $wiadomosci). Do czasu osiggniecia trzeciej dhjany struga owa
znacznie si¢ poszerzyla, az stala si¢ calym naszym $rodowiskiem. Jest to bardzo bogate
doswiadczenie ,,pionowej” integracji. W trzeciej dhjanie czujemy, jakby$Smy byli czes$cig czego$
znacznie wigkszego niz nasze $wiadome ja. To stan mistyczny, w ktorym jesteSmy catkowicie
otoczeni, przeniknigci przez wyzszy element i ,,w jednosci” z nim.

Czwarta dhjana jest dopelnieniem si¢ ludzkiego szczgscia — przynajmniej tej strony

Oswiecenia. Dostapienie tego stanu nie wyposaza nas w zadng ostateczng madros$¢ ani wspodtczucie



— w dalszym ciggu mozemy dziata¢ nieetycznie, nawet teraz, i cofa¢ si¢ na drodze postepu. Mimo
ze nie posiadamy peini wgladu, znajduje-my si¢ w stanie mentalnego zdrowia najlepszym z
mozliwych. W czwartej dhjanie wszystkie ogromne energie wczesniej thumione, a teraz wyzwolone
w poprzednich medytacjach, wspoétistniejg w idealnie harmonijnym spokoju. Zauwazmy, jak Budda
zmienia w tym punkcie swoje obrazowanie. Pojawia si¢ niepokalana istota, bezpiecz-na od
szkodliwych wplywow za sprawa owinigcia w czystg biatg tkanineg. Jak gdyby natchniony stan
swiadomosci, gleboko oczyszczony w doswiadczeniu poprzednich dhjan, byl teraz do naszej
dyspozycji, do noszenia ze soba jako ochrona i jako zrédlto zewnetrznego wplywu na $wiat.
JesteSmy tak szcze$liwi, Ze promieniujemy pozytywno$cig, przeciwdziatajac szkodliwym
wplywom. Udziela si¢ to takze innym, przez co stajemy si¢ charyzmatyczni czy wrecz magiczni.
Dlatego czwarta dhjana jest uznawana za podstawe rozwijania ,;magicznych” mocy (chodzenia po
wodzie, przechodzenia przez $ciany etc., co przypisuje si¢ praktykujacym w wielu religiach), 1

zadziwiajaco ostrych zdolnosci percepcyjnych.

»Skladniki” dhjany

Obrazy mogg pomo6c nam rozpozna¢ dhjang we wiasnym doswiadczeniu. Ale uzyteczna
bedzie takze lista gtéwnych ,,sktadowych czes$ci” dhjany — stanow umystu, z jakich si¢ ona sktada.
Tradycja wylicza pig¢ ,,czynnikow dhjany”, plus szosty, ktory pojawia si¢ przy czwartej dhjanie.
Nie powinnismy jednakze zaklada¢, ze dhjana sklada si¢ wylacznie z tych czynnikéw,
do$wiadczymy bowiem wielu innych pozytywnych fenomenow.

Dhjana to zaréwno ,,ciepty” stan pozytywnych emocji, jak i ,,chlodny” stan zwigkszonej
koncentracji. Do ,,chtodnej” czesci zalicza si¢ jednopunktowo$é, zdolnos¢ do utrzymywania uwagi.
Zalicza si¢ tu takze to, co tradycyjnie zwie si¢ mys$lg inicjujaca i mysla stosowang, ktére sa
aspektami jasnosci myslenia.

W ,cieplej” czgscei spektrum znajduja si¢ uczucia zachwytu 1 blogosci, o ktorych byta mowa
wczesniej. Zachwyt pojawia si¢, gdy doswiadczamy procesu integracji jako cielesnej przyjemnosci.
Jest przede wszystkim fizyczny, cho¢ nie catkowicie — czujemy si¢ jednoczes$nie fizycznie
podekscytowani 1 dziko szcze¢sliwi. Tradycyjnie istnieje pie¢ stopni intensywnos$ci zachwytu.
Zapewne poznamy przynajmniej pierwszy poziom, czyli uczucie ,,gesiej skorki”, kiedy wlosy na
naszym ciele stajg na koncach.

Blogo$¢ jest subtelniejsza od zachwytu, lecz na swoj wilasny ,.cichy” sposéb — wrecz
intensywniejsza. Btogos¢ wskazuje na gleszy poziom integracji, kiedy nasz umyst zaczyna
powsciaggac nieco dzikie, nieoczyszczone doznania zachwytu. Wzrost dos§wiadczenia wiaze si¢ z
mniejszym przywigzaniem do tych stosunkowo grubych uczué; zaczyna si¢ wowczas przechodzié

ku glebszym, silniejszym i szcze§liwszym stanom umystu. W miarg jak pochtonigcie mocniej sie



ugruntowuje, pogtebiona btogos$¢ stopniowo asymiluje szampanska, ekscytujaca energie uwalniang
w przezyciu zachwytu. Jest to szczegdlna wlasciwo$¢ trzeciej dhjany, podczas gdy bardziej

fizyczne doznania zachwytu to cecha pierwszej 1 drugiej dhjany.

Wspieranie tego, co pozytywne

Mozemy wspiera¢ powstanie stanu dhjany przez rozwijanie tych czynnikow dhjany, ktérych
brakuje naszemu doswiadczeniu medytacyjnemu. Rozwijajac jedng z pozytywnych wilasciwosci
dhjany, jednoczesnie przeciwdzialamy jednej z pigciu przeszkod. Podczas pracy nad sobg mozliwe
bedzie odnalezienie ,,po$rednich” czynnikdw — na przyktad w probach wzbudzenia zainteresowania

praktyka zamiast przedmiotami pragnien zmystowych.

Wiasciwe doswiadczenie

Tradycyjna klasyfikacja pozioméw dhjany jest uzyteczna dla skrotowego zdefiniowania
wyzszych stanéow $wiadomos$ci, ale zasadniczo jest to sztuczny sposob patrzenia na nasze
do$wiadczenie. Nasze wilasciwe dos§wiadczenie to pojawianie si¢ réznych pozytywnych stanow
umystu. Czynniki te stajg si¢ mocniejsze, a kiedy wchodzimy glebiej w medytacje, cata mysl
dyskursywna pozostaje z tylu. W tym punkcie znajdujemy si¢ w stanie przejrzystej, pozbawionej
poje¢ koncentracji tradycyjnie klasyfikowanej jako druga dhjana.

Poczawszy od tego etapu przezywamy ,pionowa” integracje coraz silniej. Wedle
poréwnania Buddy podziemne zrédto zaczyna saczy¢é sie z glebin. Zrodetko natchnienia ro$nie i
poszerza si¢, poki w trzeciej dhjanie nie stanie si¢ calym medium, poprzez ktore przezywamy
siebie. Do tego czasu cata dziko$¢ zachwytu zostala wchionigta przez blogos¢ tak, ze jedynymi
pozostalymi czynnikami dhjani-cznymi sg spokojna btogos¢ oraz jednopunktowos¢. Proces
oczyszczania trwa dalej, 1 w czwartej dhjanie btogos¢ przeksztalca si¢ w opanowanie 1 wewnetrzng
rownowage. Na tym etapie nasz umyst wyrasta poza jakakolwiek mozliwos¢ konfliktu i osiaga
szczyt emocjonalnej stabilno$ci i1 czysto$ci. Jednopunktowos$¢ umystu staje si¢ nieporuszona, dzieki

czemu mozemy utrzymac koncentracje bez zaktocen tak dtugo, jak sobie zyczymy.

Pytania do refleksji i dyskusji
1. ,,Wyglgda to prawie tak, jakbysmy nie byli jedng osobg — jakbysmy mieli wiele
‘jazni'”. Czy zgadzasz si¢ z tym? Czy rozpoznajesz i czy potrafisz nazwac jakie$ ze
swoich giéwnych ,,jazni”?
2. Czy doswiadczyles kiedykolwiek czego$ podobnego do ,wyzszych standéw”
opisanych w tekscie — szczegblnie koncentracji dostepu oraz pierwszej dhjany — w

ramach medytacji lub poza nig?



Jesli odpowiedz na pytanie drugie brzmi ,tak”, to kiedy si¢ to stato i jakie byty
warunki, ktére przyczynily si¢ do tego doswiadczenia?

Jesli odpowiedZ na pytanie drugie brzmi ,,nie”, to czy przyjmujesz do wiadomosci,
ze ludzie mogg doswiadcza¢ takich stanow i ich doswiadczaja? Poréwnujgc swoje
zycie z zyciem opisanym przez Budde w pierwszym tekscie tej czgsci kursu, czy
widzisz jakie§ czynniki w twoim stylu zycia, ktore moglyby powstrzymywac cig
przed wejsciem w stany glebokiej koncentracji?

Wré¢ 1 przyjrzyj si¢ sposobowi, w jaki Budda opisuje dhjany (czy tez jhany) w
pierwszym tekscie tej czesci. Czy mozesz poréwnac sposob ich opisu przez Buddg z
opisami w teks$cie?

»Rozwijajgc jedng z pozytywnych wlasciwosci dhjany, jednoczesnie przeciwdziatamy
jednej z pieciu przeszkod”. Jakie cechy sa przeciwne kazdej z pieciu przeszkodd?
Jakie cechy twoim zdaniem powinny by¢ obecne w stanie medytacyjnej
swiadomosci? Czy sg to te same cechy? Ktdrego pozytywnego czynnika zdaje si¢
najbardziej brakowa¢ w twoim doswiadczeniu medytacji, 1 jak moglby$ o niego

zadbac?



1.3.5. Uwaznos¢ oddychania

Wprowadzenie

Dotychczas w tej czgsci przygladalismy si¢ medytacji ogdlnie. W tym tygodniu w detalach i
bardziej rzeczowo przyjrzymy si¢, w jaki wlasciwie sposob podejmowaé jedng z dwoch
podstawowych praktyk stosowanych przez mitrow w Spoleczno$ci Buddyjskiej Triratna. Dzigki
temu staniemy si¢ zapewne bardziej Swiadomi tego, jak sami stosujemy te praktyke, i niemal na
pewno wezmiemy sobie do serca cze$S¢ wskazowek 1 technik, ktore sprawig, ze uwaznos¢

oddychania stanie si¢ bardziej owocna i skuteczna.

Praktyczne porady dotyczace uwaznos$ci oddychania

Tekst bedgcy streszczeniem Wildmind Bodhipaksy, roz. 3.

Uwaznos$¢

W krotszej perspektywie praktyka uwaznosci oddychania pomaga sta¢ si¢ spokojniejszym i
(paradoksalnie) bardziej energicznym i od$swiezonym. W diluzszej perspektywie pomaga rozwing¢
swiadomos$¢, dzigki ktérej bedziemy dysponowaé wigksza wolno$cig wyboru naszych reakcji w
dowolnych sytuacjach. Na przyktad w sytuacji, ktéra normalnie wzbudzitaby nasz niepokoj,
mozemy zdecydowac si¢ na bycie cierpliwym i spokojnym. Z czasem ksztaltujemy nasze nawyki,
zamiast pozwala¢ im ksztaltowa¢ nas. Uwazno$¢ pozwala nam wziag¢ pelng odpowiedzialnos¢ za
nasze zycie 1 szczegscie. Praktykowanie uwaznos$ci jest ogromnie wzbogacajace. Zamiast trwa¢ w
potswiadomoscei tego, co czynimy, w petni do§wiadczamy bogactwa kazdego momentu naszego

zycia.

Etapy 1.1 2.

Po co jest liczenie?

Liczenie ma szereg pozytecznych funkcji. Bardzo tatwo jest ,,odptynaé” podczas medytacji —
rozpraszamy si¢, nie zdajac sobie z tego sprawy. Liczenie daje bardziej obiektywne poczucie, ile
czasu jesteSmy rozproszeni, a ile czasu pozostaje-my $wiadomi. Daje nam tez co$, do czego mozna
dazy¢. Dobrze jest miec cele.

Jesli rozpraszamy si¢ przed dotarciem do dziesigtego wdechu, postarajmy si¢ mocniej, a
potem jeszcze raz dojdzmy do dziesieciu. Bez liczenia cigzko dostrzec efekty swoich wysitkdw.
Kiedy wktadamy wysitek w medytacje, efekty przyjda.

Liczby dziataja rowniez jako kotwica. W cyklu oddychania punktem najbardziej podatnym

na rozproszenie jest przerwa pomi¢dzy wydechem i wdechem, kiedy nic specjalnego si¢ nie dzieje.



Liczby to sposdb na ,trzymanie si¢ ziemi”, by w tej przerwie nie nastgpito rozproszenie.

Kiedy liczenie wydaje sie nudne

Czasami chce si¢ porzuci¢ liczenie. Moga by¢ dobre i zle tego powody. Niekiedy rozwijamy
silny prad spokoju i porzucenie liczenia wydaje si¢ naturalne. Skoro tak, odpus¢my je sobie. Ale
czesto jest to opdr wobec struktury albo pragnienie bycia pasywnym, i najch¢tniej po prostu
$nilibySmy na jawie. Badzmy szczerzy co do wtasnej motywac;ji.

Jesli liczenie wydaje si¢ mechaniczne, wezmy pod uwage, ze nie jest to nieuniknione — to
produkt tego, w jaki sposob nasz umyst funkcjonuje. Jesli podejdziemy do liczenia wdzigcznie i

tworczo, wyda si¢ ono naturalne i ptynne.

Roznica miedzy etapami 1. a 2.

Wigkszo$¢ ludzi uwaza, ze pierwsze dwa etapy czuje si¢ zupeinie inaczej. Wynika to z
roznej natury liczenia, ktore zapewnia ustrukturyzowang metode poglgbienia naszego
doswiadczenia.

Natura liczenia zmienia to, ktorej czesci oddechu jesteSmy najbardziej §wiadomi. W
pierwszym etapie nasz umyst wigze liczenie z wydechem, poniewaz liczymy po wydechu. W
drugim etapie umyst jest bardziej swiadomy wdechu, poniewaz liczymy przed wdechem. Gleboki
wydech — westchniecie — nastgpuje, gdy schodzi z nas napigcie. Ma si¢ wrazenie odpuszczania,
relaksowania si¢, ruchu w dol, i ma to uspokajajacy efekt. Z drugiej strony przy glebokim wdechu
ma si¢ wrazenie ros$nigcia, otwierania si¢, wznoszenia, 1 ma to efekt energetyzujacy.

A zatem pierwszy etap to etap relaksacji, za$ drugi etap to etap energetyzacji. Odpuszczenie
to doskonata rzecz na poczatek medytacji — puszczamy napigcie w ciele i mysli w glowie. Potem w
nastepnym etapie napelniamy energig nasz zrelaksowany umyst i cialo. Odczuwajac energie
ptynaca z wdechu, pomagamy ustanowi¢ dobre warunki dla bycia §wiadomym.

Mamy tu wigc do czynienia z naturalng progresja — relaksacja i energetyzacja — i wazne, by
te etapy nastgpowaly we wilasciwym porzadku. Oczywiscie je§li zaczniemy medytacje w
zmgczonym 1 $lamazarnym stanie, mozemy przej$S¢ bezposrednio do drugiego etapu, a jesli w
drugim etapie nasz umyst pedzi, mozemy chcie¢ wrdci¢ do etapu pierwszego, by go nieco
spowolni¢. Owe etapy daja nam dwa narzedzia, jak hamulec 1 pedat gazu, ktérych powinnismy

nauczy¢ si¢ uzywac.

Etap 3.
Rownowazenie energii

Podczas gdy etap pierwszy pozwala wypracowaé wigcej spokoju, za$ etap drugi daje wigcej



energii 1 $wiadomosci, etap trzeci jednakowo uwydatnia wdech i wydech, pozwalajac nam polaczy¢
spokojng relaksacje pierwszego etapu z enegiczng $wiadomoscig drugiego. W etapie trzecim
jestesmy $wiadomi ciaglej oscylacji miedzy uspokajajagcym wydechem 1 energetyzujacym

wdechem, co umozliwia wzajemne przenikanie si¢ obu tych wlasciwosci.

Zakotwiczanie sie

Jesli pierwsze dwa etapy poszly dobrze, porzucenie liczenia moze nam pozwoli¢ rozwingé
glebsza 1 bardziej zrobwnowazong koncentracj¢. Liczenie dziatato jednakze jako kotwica dla naszej
swiadomosci, kiedy wigc je porzucimy, mozemy mie¢ sktonno$¢ do zbaczania ku rozproszeniu.

Sposobem utrzymania kotwicy po porzuceniu liczb jest wykorzystanie fizycznej kotwicy.
Czasem uzywam fizycznych doznan w moich dtoniach w ten sam sposob, w jaki uzywam liczb. Na
koncu kazdego wdechu 1 wydechu kieruj¢ swoja uwage ku dioniom. Pomaga mi to nie odptynaé.
Utrzymuj¢ $wiadomos$¢ dloni przez caly czas trwania cyklu oddechu. Jestem ciagle $wiadomy
swojego oddechu, ale utrzymuje tez czgs¢ Swiadomosci przy dloniach. Nie jest to tak trudne, jak
brzmi. Doswiadczam oddechu ptynacego w kierunku dioni, a potem odplywajacego od dtoni, 1 tak
caly czas. Zapobiega to odchodzeniu od oddechu.

Mozna zmieniaé¢ czg$ci dtoni, ktorych jest si¢ Swiadomym. Mozna by¢ swiadomym obu rak
w catosci, 1 mozna by¢ $wiadomym jedynie koniuszkoéw kciukow stykajacych si¢ z innym palcem.
Jesli stosujemy mudre dhjany, moze to wzbogaci¢ swiadomos¢ o urocze uczucie delikatnej energii.

Fizyczna kotwica jest subtelniejsza od liczenia, poniewaz jest niewerbalna — ogranicza ilo$¢

myslenia, przez co nasz umyst moze rozwina¢ glebszy poziom wyciszenia.

Etap 4.

Dokonywanie przejscia

W trzecim etapie jesteSmy zazwyczaj $wiadomi calkiem duzych obszaréow doswiadczen
zwigzanych z oddechem. Mozemy skupia¢ si¢ gtownie na brzuchu, na klatce piersiowej albo na
doznaniach w glowie i1 gardle. Laczy si¢ to ze $wiadomos$-cig duzych migsni i1 struktur
anatomicznych. Jednak w czwartym etapie skupiamy si¢ na bardzo malym obszarze doznan: na
obrgczy nozdrzy.

Lubig robi¢ pltynne przejscie z trzeciego na czwarty etap, by zachowac¢ poczucie ciagltosci i
przyda¢ praktyce elegancji. Czyni¢ to poprzez zawgzanie skupienia w przeciggu siedmiu czy osmiu
oddechéw, stopniowo zakotwiczajac si¢ w doznaniu na obreczach nozdrzy. Pozwala to etapom
ptyna¢ razem, dzigki czemu dalej poglebia si¢ koncentracje. Zwykle przeskoczenie z etapu

trzeciego do czwartego bywa raczej zbyt gwattowne.



Utrzymywanie subtelnosci

Jako ze doznania na nozdrzach sg nader subtelne, moze pojawic si¢ tendencja do silniejszego
wdychania, by zintensyfikowac te doznania. Sprobujmy sie temu oprze¢ 1 pozwoli¢, by oddech byt
lekki i delikatny. Zamiast mocniej oddychaé, sprébujmy odnalez¢ te subtelne doznania przez
zwigkszenie receptywnos$ci umystu — oto cel tego etapu praktyki.

Jesli nie uda nam si¢ odnalez¢ doznan na obrgczy nozdrzy, mozemy skupiaé si¢ na oddechu
w nozdrzach: chlodnego przy wdechu 1 cieptego przy wydechu. Niektorym tatwiej jest wykry¢
doznania na gornej wardze. Starajmy si¢ z czasem oczyszczaé naszg swiadomos$¢, bysmy stawali
si¢ $wiadomi najdelikatniejszych mozliwych doznan — takie jest gldowne zadanie tego etapu.

Skoro tylko nauczymy si¢ wykrywa¢ doznania powietrza przeptywajacego przez obrgcz
nozdrzy, mozemy wysubtelnia¢ t¢ medytacje coraz bardziej. Na przyktad mozemy obserwowac,
kiedy wyznania sg wyrazniejsze w lewym, a kiedy w prawym nozdrzu, i mozemy stara¢ si¢ skupic¢
swiadomo$¢ na ,martwych punktach”, gdzie tego doznania brakuje. Lub tez mozemy staé si¢
swiadomi doznan na czubku nozdrzy, a nie wszedzie wokét — by podkreslic nasza zdolnosé
wykrywania bardzo subtelnych doznan. Zawsze istnieja wyzsze poziomy subtelnosci, na ktoére
mozemy wprowadzi¢ swoja koncentracje.

Od czasu do czasu nasz umyst si¢ uspokaja i dostrzegamy pewne interesujace i subtelne
doznania zwigzane z oddechem. Na przykltad mozemy ustysze¢ migkki wewngtrzny ,,dzwiek”,
ktéry nie pochodzi z zadnego fizycznego procesu. Albo mozemy doswiadczy¢ doznania niczym
jedwab, powigzanego z oddechem, lecz niebgdacego do konca jego czgscig. Albo mozemy dostrzec
wspaniate poczucie ,,przeplywu” towarzyszace rytmowi oddychania. (Cigzko czasem opisac te
zjawiska). Mozna to thumaczy¢ tak, ze umyst przeniost si¢ na bardziej subtelny poziom percepcji i
znalazl sobie przedmiot koncentracji odpowiednio delikatniejszy, niz zazwyczaj. Doznania takie nie
maja nic wspdlnego z rozproszeniem, stanowig raczej wrota do glebszych stanéw spokoju i

koncentracji. Dbajmy o nie, gdy powstaja, i pozwolmy naszej §wiadomosci na pochtonigcie nimi.

Pomiedzy etapami

Wazne, by utrwali¢ pozycje ciala na poczatku medytacji. Kiedy odciggamy uwage od
utozenia ciata, aby bardziej u§wiadomi¢ sobie oddech, czesto stwierdzamy, ze ulozenie ciala
zaczyna si¢ zmienia¢. Mozemy zauwazy¢, ze pewne czesci ciata zaczynaja si¢ uginaé, podczas gdy
inne si¢ napinaja, i te zmiany prowadza do zmian mentalnych i emocjonalnych. Napigcie w
ramionach moze wigza¢ si¢ z pewng zloscia, jakiej zacz¢liSmy doswiadczaé. Za$§ uginanie si¢
kregostupa moze wigza¢ si¢ z uczuciem rozpaczy, ktore si¢ w miedzyczasie wkradto. Kiedy
rozluznimy ramiona, zlo$¢ zacznie znikac¢; kiedy wyprostujemy kregostup, zaczniemy czué si¢

pewniej.



Zyskujac bieglos¢ w medytacji, uczymy si¢ sprawdza¢ okresowo pozycje swojego ciala i

dokonywa¢ mniejszych korekt bez utraty swiadomosci oddechu. Dobrym sposobem na rozpoczecie

praktykowania tej umiejetnosci jest sprawdzanie 1 korygowanie pozycji pomiedzy etapami. By¢

moze bedziemy chcieli to robi¢ za kazdym razem, gdy przechodzimy z jednego etapu do drugiego.

Potem odkryjemy, ze mozemy wlaczy¢ monitorowanie pozycji do swojej praktyki w sposéb przeze

mnie opisany.

Zestaw medytacyjnych narzedzi

Przyjrzymy si¢ teraz kilku sposobom wykorzystania oddechu do przemiany swoich stanéw

mentalnych i emocjonalnych. Niekoniecznie zadziataja one natych-miast, i powinni$my da¢ im

czas. Zmiana metody co kilka minut doprowadzi jedynie do frustracji i niepokoju.

Wez kilka glebokich wdechow do brzucha.

Wez kilka powolnych oddechow, po czym pozwdl na powro6t oddechu do normalnego stanu.
Utrzymuj §wiadomo$¢ nisko w ciele, np. w brzuchu, tak dlugo, az opanuje ci¢ spoko;.

Skup uwage na rozluznianiu si¢ przy wydechu.

Przy kazdym wydechu wyobrazaj sobie fal¢ zrelaksowania ptyngcg w dot do ziemi i
wymiatajaca twoje napigcia i troski.

Wyobraz sobie, ze cate twoje ciato unosi si¢ na cieplej wodzie; przy kazdym wdechu

unosisz si¢, a przy kazdym wydechu opadasz.

Wykorzystanie oddechu do stymulacji umystu

Wez kilka glgbokich wdechow do wyzszej czesci klatki piersiowej (poczuj rozszerzenie).
Wez kilka ptytkich, lekkich wdechéw, po czym pozwo6l oddechowi wroci¢ do normalnego
stanu.

Utrzymuj §wiadomo$¢ wysoko w ciele, np. w klatce piersiowej, a nawet w gtowie.

Skup uwage na poczuciu rozszerzania si¢ twego ciala przy wdechu.

Przy kazdym wdechu wyobrazaj sobie, ze czerpiesz energi¢ z glebi ziemi, ptynie ona w gore
1 wypetnia kazde wtokno twojej istoty swiadomoscia.

Wyobraz sobie, ze w kazdym oddechu wdychasz $§wiatto; w kazdym wydechu za$

pozbywasz si¢ rozproszen w formie szarej mgly.

Skad taki nacisk na koncentracje?

Czy mieliscie kiedy$ doswiadczenie rozmowy z przyjacielem w stanie rozproszenia, zdajac

sobie w pewnym momencie spraweg, ze nie stuchaliscie go, poniewaz podazyliscie za swoimi

mys$lami? Od czasu do czasu wszyscy tak mamy. Jak mozemy poglebi¢ rozumienie siebie, skoro



nie doswiadczamy nic poza powierz-chowng nieuwaga?

Koncentracja daje nam mozliwo$¢ glebszego wchodzenia w nasze przezycia. Daje nam

bardziej intensywne doswiadczenia, przez co mozemy by¢ bardziej obecni wsrdd innych 1 bardziej

obecni ze sobg. Koncentracja daje nam prawdziwa rado$¢ z tego, co robimy, czy bedzie to spacer

po polach na wsi, czytanie ksigzki, pisanie czy mys$lenie.

.....

myslowy bez zbaczania, mozemy zadawaé bardziej przenikliwe pytania dotyczace siebie 1, co

kluczowe, stysze¢ gleboko przemyslane odpowiedzi pochodza-ce z naszych glebi. Sita refleksyjne;j

koncentracji staje si¢ istotna, gdy przechodzimy do praktyk wipasjany, ktéore wymagaja uzycia

mysli i wyobrazen jako przedmiotow medytacji.

Pytania do refleksji i dyskusji

1.

Jakie jest twoje ogo6lne doswiadczenie uwazno$ci oddychania? Czy wolisz ja od
metta bhawany, czy raczej odwrotnie? Czemu tak jest?

.»Czasami chce si¢ porzucié¢ liczenie. Mogg by¢ dobre i zle tego powody” — czy
kusito ci¢ kiedy$ porzucenie liczenia w pierwszych dwoch etapach? Czy twoje
powody sa powigzane z "dobrymi i ztymi powodami" Bodhipaksy?

Czy zauwazasz rdznice migdzy etapami 1. a 2.7 Jesli tak, to czy twoim zdaniem
Bodhipaksa wyjasnia ja dobrze? Czy moga by¢ jakie$ inne przyczyny tej réznicy?
Sprobuj skupia¢ sie¢ w tym tygodniu raz to bardziej na wdechu, raz to bardziej na
wydechu. Zauwaz efekty 1 badz gotow opowiedzie¢ o nich grupie.

Czy stajesz si¢ bardziej skoncentrowany, kiedy porzucasz liczenie i przechodzisz do
etapu 3., czy raczej stajesz si¢ bardziej podatny na rozproszenie?

Sprobuj wykorzystaé fizyczne zakotwiczenie w etapie 3. Czy rece stuzg ci dobrze
jako kotwica, czy lepiej dziata jaka$ inna cze$¢ ciata?

W jaki sposob doswiadczasz oddechu w etapie 4. praktyki? Sprobuj odnies¢ swoje
przezycia do opisu zawartego w tek$cie — np. czy czujesz oddech na obreczy
nozdrzy, czy gdzies$ indziej; czy mocniej czujesz doznanie w jednym nozdrzu niz w
innym; czy doswiadczasz niekiedy czego§ w rodzaju ,,wewngtrznego dzwicku”,
»doznania niczym jedwab” albo ,,uroczego uczucia przeplywu” wspomnianych w
tekscie?

Sprébuj zastosowac co$ z ,,zestawu medytacyjnych narzedzi” Bodhi-paksy w swojej
praktyce w tym tygodniu. Opowiedz grupie o efektach.

Czy czujesz si¢ bardziej zainteresowany uwaznos$cig oddechu po przeczytaniu tego

tekstu 1 wyprobowaniu niektorych sugestii? Jesli tak, to co méwi to o tworczym



podejsciu do praktyki medytacyjnej?



1.3.6. Metta bhawana

Wprowadzenie

W ostatnim rozdziale tej czgsci kursu dostaniemy nieco porad, jak praktykowaé metta
bhawane. Wskazywanie uzytecznych sposobdéw bycia twoérczym w tej praktyce moze byc
paradoksalnie trudniejsze niz w przypadku uwazno$ci oddychania (przynajmniej w krotkim
tekscie), dlatego wilasnie, ze zakres kreatywno$ci znacznie jest wigkszy, a reakcje ludzi tak
roznorodne. Calej ksigzki wymagatby opis roznych podejs¢ do tej praktyki wykorzystywanych
nawet przez malg probke doswiadczonych medytujacych, a wiele metod ,,zadziatatoby™ jedynie u
0s6b o bardzo podobnym temperamencie.

W tym tresciwym ekstrakcie Bodhipaksa prezentuje nam ramy dla ekspery-mentowania z
praktyka metta bhawany, ktore powinny przynies¢ co$ kazdemu, bedac punktem wyjscia do
rozwijania swoich wlasnych tworczych podejs¢ do tej praktyki. Przyglada si¢ takze naturze metty,
méwi o tym, jak dba¢ o emocje i analizuje pewne ogdlne metody, ktorych mozemy uzy¢ do

przemiany naszych standw emocjonalnych.

Pielegnowanie milujacej zyczliwosci

Tekst bedqcy streszczeniem Wildmind Bodhipaksy, roz. 5.

Pomyst pielegnowania emocji moze uderzy¢ nas jako dziwny: czyz bowiem emocje po
prostu si¢ nie przydarzaja? Z buddyjskiego punktu widzenia jest inaczej. Emocje to aktywnie
tworzone nawyki. Wydaje nam si¢, Zy Zyja one wlasnym zyciem, poniewaz nie jesteSmy $wiadomi,
jak je tworzymy. Jesli bedziemy w stanie wprowadzi¢ wigcej $wiadomosci w nasze emocjonalne
zycie, bedziemy mogli $wiadomie pielegnowac emocje, ktorych chcemy doswiadczaé, i eliminowac
te, ktorych nie chcemy. Do tego wtasnie dgzymy w metta bhawanie — do pielggnowania tego, co

pozytywne, 1 eliminowania tego, co negatywne.

Kultywujemy emocje caly czas

Oto przyktad nieswiadomego generowania emocji: wyobrazmy sobie, ze jesteSmy w grupie
znajomych 1 zaczynamy rozmawia¢ o tym, jak Zle si¢ na §wiecie dzieje. Po pewnym czasie takiej
konwersacji, gdy nasze zaangazowanie rosnie, sa duze szanse na popadnig¢cie w zlo$¢, depresyjny
nastrdj lub przekonanie o wilasnej nieomylnosci. Poprzez skupianie si¢ na sprawach, ktore nas
zloszcza lub zasmucaja, bez kreatywnych wysitkéw, by temu przeciwdzialaé, w istocie
kultywujemy takie emocje.

W metta bhawanie $wiadomie generujemy mys$li, ktére moga przyczyni¢ si¢ do powstania

pozytywnych emocji. Z czasem, i wraz z postegpami praktyki, zaczyna to mie¢ otwierajacy wptyw



na naszg zdolno$¢ do mitosci. Stwarzamy sprzyjajace warunki dla rozwoju naszej cierpliwosci,

uprzejmosci 1 wyrozumiatosci, stajac si¢ w ten sposob bardziej kochajacymi.

Czym metta jest

e Metta to uznanie podstawowej solidarnosci z innymi ludzmi.

e Metta to empatia, dgzenie do widzenia §wiata z réznych perspektyw.

e Metta to zyczenie innym dobrze.

e Metta to zyczliwo$¢, wspaniatomyslnos¢, cierpliwosé, rozwaga, mitos¢, pozytecznose,
przyjacielska postawa oraz uwzglednianie potrzeb innych.

e Metta to fundament wspotczucia; w zetknigciu z cierpieniem metta przemienia si¢ we
wspotczucie.

e Metta to najbardziej ubogacajacy stan emocjonalny, jaki znamy; zyczy¢ komus$ dobrze to
zyczy¢ mu, by sam doznal metty.

e Metta to dopelnienie emocjonalnego rozwoju kazdej istoty ludzkiej; to potencjalna
dojrzato$¢ emocjonalna obecna w kazdym z nas.

e Metta to nie tylko uczucie, to takze postawa; metta jako postawa moze motywowac nasze
dziatania, nawet jesli sami nie czujemy si¢ szczesliwi lub subiektywnie nie odczuwamy
mitosci.

e Metta to odpowiedz na niemal kazdy problem, przed jakim $wiat obecnie stoi. Pienigdze ich
nie rozwigza. Technologia ich nie rozwigze. Gdzie brak dobrej woli, brak tez widokéw na

pozytywna zmiang¢. Metta potrafi jak nic innego zmienia¢ §wiat na korzysc¢.

Czym metta nie jest

e Metta to nie to samo co dobrze samopoczucie. Odczuwajac mette, czujemy si¢ ogolnie
bardziej rado$ni i1 szczgsliwi, ale mozna odczuwac dobre samopoczucie i nie znajdowac si¢
w stanie metty. Mozemy na przyktad czu¢ si¢ dobrze, bedac jednoczesnie samolubni i nie
zwazajac na potrzeby innych. Metta to postawa aktywnej troski o innych.

e Metta to nie czarno-biaty krajobraz. Podobnie jak gniew przybiera¢ moze r6zng
intensywno$¢, od lekkiej irytacji po furie, tak metta objawia si¢ na szerokiej skali od
grzecznego zachowania po zarliwg mitos¢ do wszystkich istot zywych.

e Metta nie jest dla nas niczym nowym i nieznanym. Wszyscy jej do§wiadczamy. Ilekro¢
odczuwamy przyjemnos¢ widzac, ze komu$ dobrze idzie, albo cierpliwo$¢ wobec kogo$
trudnego w obyciu, tylekro¢ doswiadczamy metty. W przypadku metta bhawany

pielegnujemy cos$ juz istniejacego.



e Metta to nie zaprzeczenie naszego doswiadczenia. Praktykowanie metty nie oznacza
zafalszowanego ,,bycia milym”. Nawet jesli kogo$ nie lubimy i nie pochwalamy jego
zachowan, to jego dobro wcigz moze leze¢ nam na sercu. To jeden z najwickszych cudow
swiata, wyzwala nas bowiem z beznadziejnego kregu przemocy i zemsty, czy to w

perspektywie globalnej, czy osobiste;.

Emocje sa jak rzeka

Rzeki ztobig doliny. Woda tworzy kanaly poglebiajace si¢ z kazdym rokiem, i owe kanaty
wyznaczaja potem bieg rzeki. Rzeka tworzy brzegi, a brzegi tworza rzeke. Nasze emocje takze
ptyna szlakami. Daja poczatek mys$lom, ktore z kolei wzmacniajg emocje. Na przyktad w czasie
poirytowania nasze mysli sg sktonne szuka¢ winnych. Dostrzegamy cechy, jakich nie lubimy w
sobie, w innych, w $wiecie jako takim. Przeoczamy to, co dobre i pozytywne nawet, jesli patrzy
nam prosto w oczy. To poczucie bycia otoczonym przez bledy i1 przewinienia wzmaga nasze
poirytowanie, i w ten sposob emocje ksztattujg mysli (brzeg rzeki), zas mysli wptywaja na emocje
(rzeke¢). Dynamika btednego kota zatruwajacego nam zycie!

Jak mamy uciec od nastroju, ktory juz nas opanowal? A moze lepiej trzymac si¢ jednego
okreslonego nastroju 1 go nie zmienia¢? Na szczg$cie istniejg inne uwarunkowania naszych uczud,
ktore moga przerwac¢ wzorzec btednego kota zarysowany powyzej. Przyjrzyjmy si¢ po kolei pigciu

z nich: otoczeniu, cialu, woli, my$lom oraz porozumiewaniu sig.

Emocje a nasze otoczenie

Jesli chce si¢ zmieni¢ swoje samopoczucie, mozna przemieni¢ swoje otocze-nie. Mozna
przeksztalci¢ je w czynnik sprzyjajacy wysitkom rozwijania metty poprzez stworzenie pigknej
przestrzeni do medytacji. Tworzymy kapliczke przywolujaca nasze ideaty. Swiece, kadzidetka,
kwiaty 1 obrazy dla nas istotne mogg pomaga¢ w poprawie nastroju. Utrzymywanie miejsca w
czystosci sprzyja rozwijaniu lepszych stanow mentalnych a takze utrwalaniu pozytywnych stanéw
juz rozwinig-tych. To, co widzimy, otwarlszy oczy po zakonczeniu medytacji, moze mie¢ silny

efekt — czesto po medytacji bywamy bardziej wrazliwi na bodzce, niz nam si¢ wydaje.

Emocje a nasze cialo

Postura naszego ciata ma duzy wplyw na nasze samopoczucie; totez ustawienie postawy do
medytacji nie jest tylko kwestig komfortu — pracujemy nad emocjami za pomoca ciata. Wazne, by
by¢ swiadomym swego ciala takze poza medytacja, oraz by upewnié si¢, ze warunki fizyczne

wspierajg pozytywne stany emocjonalne.



Emocje a wola

W kazdym momencie egzystencji mamy jaki§ wplyw na to, co odczuwamy. Niezaleznie od
tego, czy zdajemy sobie z tego sprawe, mozemy porzuca¢ emocje negatywne 1 odkrywac bardziej
pozytywne reakcje. Czasem wyladowanie swoich emocji widzimy jako jedyna alternatywe dla ich
zakorkowania. Jest jednak inna mozliwo$¢ — petnego do$§wiadczania wlasnych emocji i uczenia si¢
pracy nad nimi; $wiadomego ich przeksztalcania oraz zre¢czniejszego wyrazania we wlasciwym

momencie.

Emocje a nasze mysli

Mysli 1 uczucia sg gleboko powigzane. To, co myslimy, ma zawsze jakis wptyw na to, co
czujemy. Kluczowe zatem jest uczenie si¢ pielegnowania uwaznos$ci, ktéra umozliwi nam
decydowanie, ktoére mysli wspiera¢, a ktore odrzuca¢. Tysigce takich malych zmian wywota z
czasem znaczacg przemian¢ w naszym zyciu emocjonalnym. Wstuchujmy si¢ w historie
opowiadane sobie i pytajmy si¢, czy sa nam pomocne. Jesli nie, zmieniajmy je.

W  metta bhawanie wspieramy $wiadomy rozwd] mysli sprzyjajacych emocjom
pozytywnym, unikamy za$ mysli sprzyjajacych emocjom negatywnym. Najczg$ciej stosowang w
praktyce metta bhawany mysla jest: ,,Niech mi si¢ dobrze wiedzie, obym byt szczesliwy, obym byt
wolny od cierpienia”. Mysli przywotywane przy kultywowaniu metty nie zawsze sg werbalne.
Mozemy takze uzy¢ wyobrazni, wizualizujgc np. $wiatlo promieniujgce z naszego serca. Mozna tez

potaczy¢ stowa i obrazy.

Emocje a nasze porozumiewanie si¢

Komunikacja ma potezny wptyw na emocje. Sposobem na zmian¢ nastroju jest rozmowa.
Jesli wyrazane emocje s3 pozytywne, zakomunikowanie ich czyni je silniejszymi. Dzigki
porozumiewaniu si¢ wchodzimy czesto w lepszy kontakt z wlasnymi emocjami. Komunikacja nie
musi by¢ jedynie werbalna. Niewerbalna komunikacja — dotyk czy u$cisk — moze mie¢ niebywate
znaczenie dla naszego samopoczucia.

W metta bhawanie wyobrazamy sobie, ze porozumiewamy si¢ z innymi, i dzigki temu
porozumiewamy si¢ ze sobg. Przywolujemy do umyshu innych i zyczymy im dobrze. Mozemy
wyobrazi¢ sobie przekazywanie gestOw uznania przyjacielowi. Mozemy pomysle¢ o osobie, z ktora
jestesmy skonfliktowani, 1 wyobrazi¢ sobie przepraszanie jej. Mozemy wyobrazi¢ sobie

komunikacje niewerbalnag.

Podlewanie nasion emocji

Wszyscy doswiadczamy metty. Praktyka ta skupia si¢ na nasionach metty i je podlewa, by



rosly i zapuszczaty korzenie w glgbsze rejony naszej istoty. Dla wzrostu tych nasion potrzebujemy
gleby 1 wody. Gleba to nasza $§wiadomos¢. Deszcz to réznorodno$¢ metod, z ktérych mozemy
skorzysta¢ przy rozwijaniu nasion metty. Sg cztery gtowne metody, ktore uwazam za uzyteczne:
uzycie stow, wspomnien, tworczej wyobrazni oraz pamieci ciala. Czg$¢ z nich u was zadziala, a
czg$¢ by¢ moze nie. Najlepiej wyprobowaé kilka metod i stwierdzi¢, ktore wam odpowiadaja,
poswigcajac kazdej metodzie dostatecznie duzo czasu. Podobnie jak nasiona kietkujace pod
wplywem wody, wasze emocje moga potrzebowac czasu, by rozwing¢ si¢ w odpowiedzi na

wybrang metode.

Stowa w sluzbie metty

Powtarzanie zwrotow to klasyczny sposob praktykowania metta bhawany, i stosuje te
metode czesciej niz jakakolwiek inng. Tradycyjny zwrot w pierwszym etapie brzmi: ,,Niech mi si¢
dobrze wiedzie, obym byt szczgsliwy, obym byl wolny od cierpienia”. Musimy wypowiedzie¢ to
zdanie do siebie z pelnym przekonaniem. Musimy tez pamig¢ta¢ o utrzymywaniu koncentracji na
emocjach; bezustannie powtarza¢ zdanie, obserwujac jego wptyw na nasze odczucia. Powtorzenia
powinny nastepowaé w pewnych odstepach czasu, by ich efekty mogty si¢ utrwali¢. Ja sam staram
si¢ dopasowaé to zdanie do rytmu mojego oddechu i moéwie ,,Niech mi si¢ dobrze wiedzie” na
wydechu, i na nastgpny wdech, wydech i kolejnny wdech dostrajam si¢ do swojego serca i patrze,
jaki skutek to wywarlo. Przy kolejnym wydechu méwie ,,Obym byt szczesliwy”; a dwa wydechy
pozniej ,,Obym wolny byt od cierpienia”.

Kiedy myslimy te stowa, jesteSmy aktywni. Kiedy za$ wstuchujemy si¢ w ich efekt,
jesteSmy nastawieni na odbior. Ta praktyka wymaga od nas bycia zaréwno aktywnymi, jak i
receptywnymi. Aktywnie pracujemy z wlasnymi emocjami i jesteSmy receptywnie $wiadomi
skutkow wiasnych dziatan. Jedno 1 drugie jest tak samo wazne. Bez aktywnej pielegnacji nasz
umyst btadzi bez celu, a emocje podazaja szlakami starych nawykow.

Nie zaszkodzi tez sprobowaé wypowiadania do siebie zwrotéw na wdechu zamiast na
wydechu. Wywotuje to calkiem inny efekt. Wyprobujmy obie metody i sprawdzmy, ktora lepiej na
nas dziata.

Tradycyjne zwroty s3a dobre, poniewaz elegancko streszczaja istote medytacji metta
bhawany, mozna jednak, jesli chcemy, powtarza¢ po prostu stowa ,mitos¢”, ,.zyczliwos¢” lub
»cierpliwose”. Albo stosowac seri¢ takich stow. Mozna tez ewentualnie wymysli¢ swoje witasne
afirmujace zdanie. Najlepiej jednak stosowaé prawdziwe afirmacje. Jesli mowisz: ,Jestem
szczgsliwy 1 zadowolony”, podczas gdy w oczywisty sposob nie jeste$, ciezko bedzie si¢ w to
zaangazowac¢ calym sercem. Z drugiej strony, jesli uzyjesz zdania wyrazajacego zyczenie, na

przyktad: ,,Obym byt szczesliwy i zadowolony”, beda wigksze szanse, ze to zadziata.



Przywolywanie wspomnien

Wszyscy wiemy, jak potezne emocje potratfi wywota¢ pamie¢¢. Wspominamy skierowane do
nas stowa i1 czujemy przyptyw ciepta i mitosci. Z rumiencem wstydu przypominamy sobie nasze
ghupie zachowania. Potgga pamigci jest taka, Zze wspomnienie zdarzenia moze wywota¢ silniejsza
reakcj¢ niz samo zdarzenie.

Mozemy w pelni §wiadomie wyzyska¢ sugestywng moc pamigci w stuzbie metty. Wezmy
teraz pod uwage rozwijanie metty wobec samego siebie. Mozemy wowczas przypominac¢ sobie
sytuacje, gdy czuliSmy zadowolenie z wlasnej postawy; gdy byliSmy w doskonalym nastroju i
czuliSmy si¢ ze sobg na luzie; gdy byliSmy na wsi i mieliSmy silne poczucie harmonii i spokoju;
albo gdy dokonalismy czego$ znaczacego w zyciu.

Przypomnijmy sobie kazdy szczegot takiego momentu — jakie ubranie mieli§-my na sobie,
co widzieliSmy, jaka postawg¢ przyjelo nasze ciato, jakich zapachow byliSmy $wiadomi, co méwili
ludzie wokot. Przywotajmy detale: rodzaj ubioru, jasno$¢ barw, akcenty glosu. Im zywiej
przypomnimy sobie to do§wiadczenie, tym tatwiej bedzie ponownie doswiadczy¢ takich emocji. Im
wiece] zmystow wilaczymy, tym bardziej wyrazne i1 sugestywne bedzie wspomnienie, wigc

sprobujmy zaangazo-wac tak wzrok, jak stuch, dotyk i wech.

Wykorzystywanie tworczej wyobrazni

Raz jeszcze wezmy pod uwage rozwijanie metty wobec samego siebie. Pomy$lmy o
doswiadczeniu, dzigki ktéremu poczulibySmy si¢ dobrze i1 szczg$liwie. Czasem wyobrazam sobie
nurkowanie na australijskiej Wielkiej Rafie Koralowej. Nigdy nie nurkowatem, ale kiedy mysle o
uczuciu dryfowania, cieptych pradach wody pieszczacych moja skore, grze $wiatla na pigknych
koralach 1 tawicach wsciekle kolorowych ryb przeptywajacych obok, mam poczucie szczescia.

Na dalszych etapach medytacji mozemy zaprosi¢ innych, by do nas dolaczyli. Hojnie
proponujemy im korzysci §rodowiska, jakie dla nich stworzyliSmy. Nie chodzi tu po prostu o
przyjemne doswiadczenie. Pamigtajmy, ze metta to Zzyczenie szczg$cia, a nie tylko przyjemne
uczucie. Zyczymy sobie dobrze, po czym Zyczymy dobrze innym, dzielac w wyobrazni nasz
wewngetrzny §wiat z nimi.

Wyobrazajac sobie, ze mamy si¢ dobrze, jesteSmy szczesliwi 1 wolni od cierpienia, w istocie
zyczymy sobie tych stanow. Nasze wyobrazenia przyczyniaja si¢ do realnych zmian w stanie
naszego umystu. Robimy to caly czas — za kazdym razem, gdy $nimy na jawie, kultywujemy dang
emocj¢ badz inng. Czasem sg one tworcze 1 pomocne, a czasem destrukcyjne i podminowujace.
Istota metta bhawany jest $wiadome przywolywanie pozytecznych uczu¢ mitosci, szacunku,

cierpliwosci i tak dale;j.



Wykorzystywanie wlasnego ciala

Wspomniatem juz, ze postawa ciata ma duzy wpltyw na doswiadczane emocje. Mozemy

wykorzysta¢ te regute podczas metta bhawany; wykorzysta¢ pozycje¢ ciata dla pielggnowania metty,

poprzez unikanie napigcia oraz pochylania si¢. To niemal tak, jakby nasze ciala mialy wspomnienia.

Gdy siedzimy w pozycji medytacyjnej, przypomnijmy sobie, jak to jest czu¢ pewnos$¢ siebie, radosé

1 energi¢. Niech cialo pomoze nam dotrze¢ do tych stanéw, relaksujac si¢ 1 utrzymujac

wyprostowany kregostup i1 otwartg klatke piersiowa. Wyobrazajmy sobie, ze nasze ciato peine jest

energii.

Lekki usmiech roéwniez ulatwia praktyke metty. Jesli wymuszony usmiech wydaje nam si¢

fatszywy, po prostu rozluzniamy mi¢snie twarzy. A gdy tylko praktyka metty zaczyna skutkowac

namacalnymi, pozytywnymi zmianami naszych stanéw emocjonalnych, zaczniemy najpewniej

usmiechac¢ si¢ spontanicznie.

Pytania do refleksji i dyskusji

1.

Jak wygladaja twoje postepy w praktyce metta bhawany? Jesli masz z nig
trudnosci, na czym one polegaja?
,»Czy emocje po prostu sie nie przytrafiajq? Z buddyjskiej perspektywy tak nie jest.

Emocje to aktywnie tworzone nawyki”. Zgadzasz si¢ z tym?

. »Mozemy dziataé w oparciu o postawe metty, jesli sami nie czujemy sig szczesliwi,

a nawet jesli subiektywnie nie odczuwamy mitujqcej Zyczliwosci”. Doswiadczyle$
tego kiedys?

Czy kto$ musiat ci kiedykolwiek przypomina¢ o czyms$, o czym Bodhipaska
mowi, ze mettg nie jest?

Bodhipaksa sugeruje cztery metody rozwijania zalagzkdw metty: stowa,
wspomnienia, tworczg wyobrazni¢ oraz ciato. Ktore z nich wyprobowates; ktore

dzialaja na ciebie najlepie;j?

. Czy uzywasz tradycyjnych zdan sprzyjajacych tej praktyce? Jaki dajg efekt?

Wprowadzites kiedy$ swoje wtasne stowa lub zdania?
Sprébuj w tym tygodniu zharmonizowa¢ zdania z oddechem, jak sugeruje

Bodhipaksa. Obserwuj efekty i podziel si¢ wrazeniami.

. Czy wykorzystujesz wspomnienia i tworczg wyobrazni¢ w swojej praktyce? Jesli

tak, opowiedz o tym w grupie. Jesli nie — sprobu!
Czy masz jakie§ doswiadczenia z angazowaniem ciata, by zyska¢ dostgp do

emocji, czy to w kontek$cie metta bhavany, czy jakimkolwiek innym? Jesli tak,



pozwol sobie w najblizszych dniach na eksperymenty w tym zakresie i opowiedz

o tym grupie.
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1.4. Praktyka buddyjska. Madros¢.

Droga do madrosci

Warunkowos¢, karma, odrodzenie

Kolo zycia

Duchowy wzrost a kreatywna warunkowos¢
Uwarunkowane i Nieuwarunkowane

Bodhicitta



1.4.1. Droga do madrosci

Tekst napisany przez Wadanje dla potrzeb ksigzki

Znaczenie wyobrazen a ta cz¢s¢ kursu

Wszyscy mamy w glowach jaki§ model §wiata. Mozemy by¢ tego §wiadomi badz nie, ale
zawsze mamy w glowie zbidr idei, poje¢, wyobrazen, analogii 1 metafor, ktore wnosza sens w nasz
swiat 1 kierujg naszymi dziataniami. Kazdy z nas ma jak gdyby mape rzeczywisto$ci i w oparciu o
nig wybiera swoje drogi. Mapa ta jest skrajnie uproszczona, poniewaz rzeczywisto$§¢ nazbyt jest
ztozona, by wtloczy¢ ja do glowy. Nasza mapa ma analogiczny zwigzek z rzeczywistoscia, jaki,
powiedzmy, mapa Francji ma do realnego kraju. Jesli jest doktadna, przydaje si¢ do odnajdywania
drogi, ale pomija niemal cale bogactwo, pieckno, ztozono$¢, tajemnice 1 wspaniatos¢ rzeczywistosci.
Jesli jest niedoktadna, jest gorzej niz bezuzyteczna, i zaprowadzi nas w szereg $lepych zautkow,
poszukiwan wiatru w polu i innych nieprzyjemnych do$wiadczen. Totez nasza mapa jest Zywotnie
wazna, nawet jesli jest jedynie mizernym przyblizeniem rzeczywistosci. Nasze przekonania i
wyobrazenia o naturze rzeczywisto$ci majg duzy wplyw na to, co czujemy i jak przezywamy swoje
zycie. Przekonania moga nas wyzwoli¢ albo przyczynia¢ si¢ do tkwienia w martwym punkcie czy
wrecz uwiezi¢ nas w spirali negatywnosci skierowanej w dot.

Powinni$my wiec przyjrze¢ si¢ naszym przekonaniom i wyobrazeniom o $wiecie, by czynic¢
duchowe postepy, a chociazby zy¢ emocjonalnie zdrowym i produktywnym zyciem. Z tego powodu
analizowanie 1 doskonalenie sposobu, w jaki myslimy o $wiecie, jest wazng czeScia praktyki
buddyjskiej — dokladnie tak samo waznag, jak praktykowanie etyki i medytacji. Doskonalenie
naszych wyobrazen o rzeczywistosci to istotny aspekt trzeciej czeéci Trojakiej Sciezki, czyli

madrosci, 1 na niej bedziemy si¢ skupia¢ w tej czesci kursu.

Madros¢ a ,,wlasciwy poglad”

Stowo ,,madros¢” czesto odnosi si¢ w buddyzmie do bezposredniego wgladu w nature
rzeczywistosci, poza wszelkimi stowami 1 pojeciami. Jest to aspekt ostateczne-go celu buddyzmu,
ale dla wigkszosci z nas wcigz daleka do tego droga. Bez watpienia wigkszo$¢ z nas w miare
rozwoju wlasnej praktyki ma czgsciowe przeblyski czego$ przypominajacego ten bezposredni
wglad, i potrzebujemy je ceni¢ i pielggnowaé. Ale na chwilg obecng potrzebujemy takze skupic sie
na rozwijaniu tego, co zwie si¢ ,,wlasciwym pogladem”. Oznacza to upewnianie si¢, ze nasze
pojecia 1 wyobrazenia o §wiecie pasujg do rzeczywistosci 1 pozwalajag nam wies¢ sensowne zycie, w
ktérym duchowy postep jest mozliwy. Powinni$my si¢ upewnié, Ze uzywane przez nas mapy s3

dostatecznie doktadne, by doprowadzi¢ nas tam, dokad chcemy.



»Wlhasciwy poglad” brzmi by¢ moze dosy¢ sztywno i dogmatycznie. Lecz praca nad
wlasciwym pogladem nie oznacza podpisania si¢ pod wyznaniem wiary, brania jakiego$§ zbioru
przekonan na S$lepa wiarg¢ ani sztywnego trzymania si¢ zestawu dogmatéw. (Buddyzm w
najlepszym wydaniu zacheca do traktowania wszystkich swoich idei ze szczypta rezerwy,
przyznajac, ze dopdki nie jesteSmy oswieceni, kazde pojecie wykorzystywane do wyjasniania
niepojetej 1 tajemniczej rzeczywistosci bedzie w najlepszym razie prawdziwe jedynie cze$ciowo).
Praca nad wlasciwym pogladem znaczy w istocie uczciwe spojrzenie na sposob, w jaki
uwarunkowano nasze myslenie o §wiecie, przyznawanie si¢, w ktorym miejscu nasze obecne
przekonania nas blokuja 1 nie odpowiadaja rzeczywisto$ci, oraz poswigcanie otwartego,
obiektywnego namystu pewnym wyprébowanym przez czas ideom, ktore na pierwszy rzut oka
moga wydac si¢ nazbyt radykalne 1 rewolucyjne, by wpasowac si¢ w przekonania przekazane nam
przez spoteczenstwo operujagce w zupetnie innym $wiatopogladzie 1 zestawie wartosci. Wreszcie
moze to takze znaczy¢ ch¢¢ wyprobowania tych nowych sposobéw myslenia — zastosowania ich na
jakis$ czas jako ,hipotez roboczych”, by sprawdzié, czy faktycznie otwieraja one drzwi do nowych

pozioméw doswiadczenia, przed ktorymi wezesniej si¢ zamykalismy.

»Wszyscy ludzie pograzeni w §wiecie’ s szaleni!”

Wicgkszo$¢ z nas instynktownie sadzi, ze nasze obecne mapy rzeczywistosci sg w duzej
mierze wilasciwe. Nie§wiadomie myslimy, ze by¢ moze wystarczyloby im nieco wigcej detali i
nieco wigcej doktadnosci w pewnych miejscach, ale ogodlnie nie sg zbyt odlegte od prawdy. Lecz
poglad buddyjski jest bardziej radykalny. Wedle Buddy jesli postrzegamy S$wiat zgodnie ze
wzorcami ,,normalnego” zdrowego rozsadku, co czyni wigkszos¢ ludzi, wéwczas nasze mapy sa
catkowicie btgdne pod pewnymi waznymi wzgledami. I w efekcie nieomal caty pochod ludzki jest
zagubio-ny, porusza si¢ niezdarnie, szuka szczg$cia zupelnie nie tam, gdzie trzeba, pakuje si¢ w
coraz gorszy batagan, do§wiadcza coraz wigcej cierpienia.

Budda powiedziat raz, ze ,,wszyscy ludzie pograzeni w $wiecie sg szaleni”. ,,Pograzeni w
$wiecie” nie oznacza tu mieszkancow planety Ziemi, lecz osoby starajace si¢ uzyskac szczescie z
przelotnych zjawisk tego przemijajacego $wiata, a nie w oparciu o rozw6j duchowy. Innymi stowy
oznacza to ,,normalnych” ludzi, w tym, do pewnego przynajmniej stopnia, ciebie i mnie, a takze
znaczng wigkszos$¢ innych buddystow. (W tradycji stan ,,niepograzenia w $wiecie” i ,,szlachetno$¢”
sa widziane jako bardzo wybitne osiggni¢cia duchowe).

Cytujac Sangharakszite:

Tak stwierdzil Budda. Kazdy, kto nie jest duchowo o$wiecony albo bardzo bliski tego,

jest szalony. I nie jest to zadna przesada ze strony Buddy. Kiedy si¢ rozejrzymy,

7 Ang. "worldling" — osoba oddana troskom i przyjemno$ciom tego §wiata [przyp. thum.].



zobaczymy, ze zyjemy posrodku wielkiego szpitala, wszyscy bowiem s3 chorzy.
Zyjemy posrodku ogromnego azylu dla obtakanych, wszyscy bowiem sa szaleni. I
mozna powiedzie¢, ze wszystko, co kazdy z nas robi na tym §wiecie, to czyny szalenca.

I tylko gdzieniegdzie widzimy pewne poblaski, pewne przebtyski zdrowia®.

Budda powiedziat, ze jesteSmy szaleni, poniewaz nasz $wiatowy sposob widzenia rzeczy jest ,,na
wspak” — do gory nogami — 1 przeszedl do opisania kilku przejawow tego, ze to ,,normalne”
postrzeganie rzeczy stalo w zupelnym przeciwienstwie tego, jak si¢ rzeczy majg. Nie chodzi o to,
czy mozemy dokona¢ pewnych poprawek, lecz o to, czy w ogole idziemy w dobrym kierunku. Jesli
idzie o sprawy naprawd¢ wazne, bladzimy w ciemnosciach. Ciezko to przyja¢ do wiadomosci — w
istocie akceptacja tego wymaga juz od nas pewnego zasobu madrosci!

Jako ze w pewnych istotnych obszarach ,,normalne” sposoby postrzegania §wiata sg
odwrocone catkowicie do goéry nogami, za$ buddyjskie sposoby postrze-gania rzeczy stanowia
doktadne przeciwienstwo tamtych, idee buddyjskie sg rewolu-cyjne. Stawiaja nasz stojacy na
glowie poglad na $wiat z powrotem na nogi. Jesli prawdziwie uczynimy te idee czgScig siebie,
zrewolucjonizujg one calg naszg istot¢ i nasze zycie — kompletnie przemienig nasze cele, sposob
myslenia i odczuwania, sposdb mdéwienia i dziatania. Nie stanie si¢ to od razu po przeczytaniu
ksigzki o Dharmie ani ustyszeniu mowy Dharmy, poniewaz proces uczynienia idei czescig siebie
jest zazwyczaj dhugi, nawet jesli rozumiemy ja intelektualnie i zgadzamy sie, ze jest prawdziwa.
Istnieje potezna roznica miedzy zrozumieniem wyrazonej stowami idei a trwalym zespoleniem
prawdy stojacej za nig z naszym postrzeganiem $wiata, odczuwaniem $wiata i reagowaniem na

Swiat.

Praca nad madroscia

Proces zespalania idei dharmicznych z samym sobg tak blisko, Ze moga one radykalnie
przeksztalci¢ zycie 1 podejs$cie do $wiata, jest podsumowany w nauce o trzech poziomach madrosci.
OmawialiSmy to juz na pierwszej sesji tego kursu, ale jest to na tyle kluczowe dla wymiaru
madro$ci w Trojakiej Sciezce (ktory bedziemy rozwija¢ w ciggu najblizszych kilku sesji), ze warto
spojrze¢ na to z nieco innej perspektywy, jako fundamentu tego, co nastapi dale;.

Trzy poziomy madro$ci wedle tradycji sarwastiwady to:

1. Stuchanie (badz czytanie) — Sruta maji pradznia.

2. Myslenie lub refleksja — Cinta maji pradznia.

3. Medytacja — Bhawana maji pradznia.

By uzy¢ metafory, proces opisany przez ,,trzy madro$ci” bardzo przypomina to, co dzieje sig, kiedy

8 Zen a proces psychoterapeutyczny, Sangharakszita.



jemy: najpierw bierzemy jedzenie do ust i smakujemy, potem je Zujemy i trawimy, przetwarzajac na
wiele sposobow, by zmieni¢ jego posta¢ na uzyteczna, a wreszcie czynimy jedzenie czgscig siebie —

ono staje si¢ nami, my stajemy si¢ nim.

Etap 1.: stuchanie i czytanie

Moze wydawaé si¢ oczywiste, ze pierwszym krokiem do utozsamienia si¢ z buddyjskim
nauczaniem jest stuchanie i czytanie stow, w ktorych jest ono wyrazone. Ale na tym etapie chodzi o
znacznie wigcej, 1 musimy bardzo uwaznie podchodzi¢ do niego, obserwujac wiasng postawe
wobec nauk i wilasne reakcje na nie.

Wedle stownika palijskiego stowo ,suta” bedace odpowiednikiem S$ruty w S$ruta maji
pradznia znaczy ,,postyszane w specjalnym sensie, odebrane dzigki natchnieniu badZ objawieniu,
styszane, nauczone”. Na tej podstawie Ratnaguna® opisat ten etap jako sposédb ,,odbioru przekazu
Oswieconego umystu za posrednictwem poje¢”. Niekiedy Oswiecony umyst zdaje sie uzywaé
dziwnego $rodka przekazywania swoich poje¢ — nie najlepiej napisang ksigzke lub nauczyciela
Dharmy wydajacego si¢ zwyklym czlowiekiem — ale czgsto nasza reakcja na postyszenie Dharmy z
tych na pierwszy rzut oka niezbyt imponujgcych zréodet moze mie¢ te specjalng wiasciwosc,
wlasciwo$¢ natchnienia lub objawienia. Czasem ludzie mowia, ze ich pierwsza reakcja na
postyszenie pewnych nauk Dharmy bylo natychmiastowe poczucie, ze ,jest to wazne” 1 ,jest to
shuszne”, by¢ moze obok poczucia, ze w jaki§ sposob zawsze to wiedzieli, albo podskoku radosci i
poczucia oczekiwania, uczucia, ze sg to drzwi otwierajace co$ waznego. Mozemy przejawiac tego
typu reakcje nawet wowczas, gdy nie pojelismy jeszcze danej nauki — czg¢sto ma si¢ silne poczucie,
ze, na przyklad, Sutra Serca moéwi co$ poteznego i waznego, bez zrozumienia zadnego jej

szczegbhu.

Sraddha

Taka reakcja to aspekt wlasciwosci, do ktorej odnosimy si¢ sanskryckim okresleniem
$raddha”, czesto thumaczonym jako ,,wiara”, co bywa raczej mylace. Sraddha to zdecydowanie nie
wiara w sensie Slepej wiary w co$, co nie ma sensu. Mozna opisa¢ $raddhe¢ jako rodzaj wiedzy w
sercu, pochodzacej z jednosci myslenia 1 uczucia. Przejawia si¢ ona czg¢sto jako intuicyjne poczucie
stusznos$ci 1 wagi polaczone z bardziej rzeczowa pewnoscia, ze dane nauki maja sens intelektualnie.
Jesli mamy nawet delikatne uczucie takiej odpowiedzi na shuchanie lub czytanie Dharmy,
powinnisSmy zwroci¢ na to uwage 1 dbac o to, gdyz jest to istotne. Dharma to nie tylko zwyczajne
nauczanie, to ,,przekaz Oswieconego umystu za posrednictwem poje¢”. Nasze poczucie stusznosci i

wyjatkowosci nauk to nasz tacznik z Os$wieco-nym umystem. To nasz tacznik z wlasnym

9 Rozum i refleksja w duchowym zyciu, Ratnaguna.



potencjalem. Wyrazajac si¢ poetycznie mozna powiedzieé, ze jest to nasze wyzsze ja lub przyszie
ja, ktérym mozemy si¢ staé, przemawiajace do nas, mowigce nam, ze to, co styszymy, jest zywotnie
wazne dla naszego przysztego spelnienia. A polaczenie z Oswieconym umystem czy z naszym
wyzszym ja nie jest drobng sprawg. Aby trwa¢ w dobrej kondycji, powinni§-my poswigca¢ temu
uwage i to szanowaé. Az nazbyt fatwo znudzi¢ si¢ Dharma po pewnym czasie, traktujac ja jako
kolejna porcje zestawu idei, z ktorymi si¢ zetknelis-my, bedaca na tym samym poziomie, co inne
opinie, zachwyty 1 informacje. W tej sytuacji nasze polaczenie z Oswieconym umystem bedzie si¢
stawalo coraz stabsze. By temu przeciwdziata¢, musimy pamie¢ta¢ nasza reakcje sraddhy i do niej
powracaé, by byla zywa i §wieza, i1 pielggnowac ja tak, by wyrosta w co$ o trwalym i silnym
wplywie na nasze zycie. Jak mowig slowa jednego z najwczes$niejszych i najbardziej wptywowych
tekstow mahajany, Sutry Bialego Lotosu: ,,Jesli stucha [Dharmy] nawet przez moment, niech sobie
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rado$nie powinszuje, [mowigc] "Oto uzyskatem wielkg korzys¢!

Receptywnosé

Czasami jednakze nasza poczatkowa odpowiedz na niektére nauki Dharmy zupelnie nie
przypomina $raddhy — czasami jest to sceptycyzm badz nawet nieche¢. Bez watpienia powinniSmy
zastanawia¢ si¢ krytycznie nad naukami, by przekonaé si¢, Ze maja one sens. Lecz myslenie
krytyczne to nie to samo, co zamknigcie si¢ na nowe idee z powodu przekonania, ze znamy juz
prawde. Istnieje pewna czesto cytowana anegdota o profesorze, ktéry idzie z wizyta do mistrza zen.
Profesor jest przepelniony swymi wtasnymi teoriami i swoim obecnym rozumieniem, ale z jakiego$
powodu dalej pociaga go wizyta u kogos, o kim wie, ze posiada rodzaj wiedzy, ktdrej mu brakuje.
W trakcie rozmowy mistrz zen zaczyna nalewa¢ herbate. Napetnia filizankg profesora i leje dale;.
Herbata rozlewa si¢ wszedzie, ale on po prostu dalej nalewa, az profesor wykrzykuje z
niedowierzaniem: ,,St6j! Nie widzisz, ze filizanka jest pelna?”. W tym momencie mistrz zen méwi:
»Przypominasz witasnie te¢ filizanke. Jestes$ juz peten swoich wlasnych opinii i nie ma miejsca na nic
swiezego. Po co si¢ trudziles, przychodzac tutaj?”.

Czasami wszyscy przypominamy tego profesora. Na pewnym poziomie wiemy, ze jest co$
nieadekwatnego w naszym obecnym rozumieniu zycia, inaczej nie szukaliby$my w Dharmie tego,
czego nam brakuje. Ale na innym poziomie wydaje nam si¢, ze wszystko wiemy. Mamy
swiatopoglad przejety od rodzicéw, spoteczenst-wa, kraju, w ktorym zyjemy, przyjaciol, systemu
edukacji, mediow i tak dalej. I czesto nie bedac nawet tego §wiadomymi dyskwalifikujemy idee
niepasujace do odziedziczonego obrazu $wiata. Choc¢by za dang ideg opowiadalo si¢ przez dlugi
czas wielu ludzi bez watpienia madrzejszych 1 inteligentniejszych od nas, az nazbyt latwo
odrzucamy ja od reki, o ile nie zgadza si¢ z zatoZzeniami, w jakich nas uwarunko-wano. (Reakcje

wielu ludzi Zachodu na idee buddyjskie, ktore nie pasuja do tak zwanego ,,naukowego”



materializmu, sg cz¢sto przyktadem tego fenomenu).

By zrobi¢ miejsce na co$ nowego i $wiezego, powinnismy pamictaé, ze wedle Buddy wiele
naszych ,,normalnych” sposobow postrzegania $wiata jest odwroconych do goéry nogami.
Potrzebujemy pamigtaé, ze poszukujemy czego$ lezacego poza naszym obecnym rozumieniem
rzeczywisto$ci — w przeciwnym razie nie musieliby$-my tego szuka¢. Musimy wygospodarowaé
nieco miejsca w filizance, aby sta¢ si¢ otwartymi i receptywnymi. Wedle stow Sangharakszity:

Receptywnos¢ to pierwszy wymog wobec adepta, a w istocie wobec kazdego, kto chce
si¢ nauczy¢ czegokolwiek. Cata reszta jest dopuszczalna: mozemy by¢ podli, ghupi,
pelni przewinien, mozemy si¢ sprzeniewierzac¢... W pewnym sensie nie ma to znaczenia.
Ale musimy by¢ duchowo receptywni, musimy by¢ gotowi si¢ uczy¢. Kiedy wiemy, ze

nie wiemy, wszystko jest mozliwe.!°

Pierwszym etapem pierwszego etapu madros$ci jest wiedzie, Ze si¢ nie wie.

Etap 2.: mySlenie i refleksja

Ustyszenie 1 zrozumienie pewnego aspektu Dharmy, a nawet radosne jego powitanie i
akceptacja, to dopiero poczatek dtuzszego procesu. Wszyscy zapewne spotkaliSmy si¢ z pomystami,
ktoére wydawaly si¢ uzyteczne i wazne, byliSmy przekonani, ze wprowadzimy je w praktyce, by w
koncu szybko o nich zapomnie¢. (Doskonatym przykladem sg pracownicze kursy treningowe — po
weekendowym kursie mozemy kipie¢ od pomystow, jak zrewolucjonizowaé nasze zarzadzanie
czasem, ale do poniedziatkowego popotudnia osuwamy si¢ znowu w stare nawyki, za§ do
nastgpnego tygodnia kompletnie zapominamy o treningu). Ludzki umyst jest jak sito, fakt
potwierdzony w buddyjskim przystowiu: ,,Brak powtarzania jest rakiem zycia duchowego”. O ile
nie bedziemy bezustannie powtarzac tego, co ustyszeliSmy i przeczytalismy, zapewne nie bedziemy
w stanie o tym pamigta¢ posrdd szamotaniny codziennego zycia, a z czasem prawdopodobnie
zniknie to catkowicie z horyzontu naszej §wiadomosci.

Sutra Bialego Lotosu, do ktoérej si¢ juz odnosilismy, wymaga od nas ,,odbierania i
utrzymywania, odczytywania 1 recytowania, objasniania 1 kopiowania”. ,,Odbieramy i
utrzymujemy” nauki poprzez akceptowanie ich jako wlasnych, branie ich sobie do serca i
utrzymywanie ich blisko serca. Nastgpnie ,,odczytujemy” nauki, nie tylko raz, ale konfrontujac si¢ z
nimi wielokrotnie. Tradycyjnie takze ,recytuje-my” — uczenie si¢ i intonowanie nauk czgsto
postrzegano jako istotng praktyke. Uczenie si¢ na pamigé to swietny sposob wpajania sobie nauk 1
rozumienia ich, pozwalajacy nosi¢ ze sobg Dharme, zastanawia¢ si¢ nad nig w chwilach

bezczynnosci 1 pamigtac o niej takze w trudnych sytuacjach. Za$ po zrozumieniu nauk i zatopieniu

10 Magdros¢ ponad stowami, Sangharakszita.



si¢ w nich przez pewien czas mozemy takze ,,objasnia¢”. Kiedy dysponujemy pewnym stopniem
zrozumienia, przekazywanie Dharmy innym to doskonaly sposéb na wyrycie jej w swoim umysle,
odniesienie jej do doswiadczenia wiasnego 1 bliznich oraz poglebienie jej pojmowania; jest to takze
praktyka hojnosci wazna sama w sobie. Wreszcie, w czasie spisania Sutry Bialego Lotosu
»kopiowanie” bylo istotng praktyka stluzaca rozpowszechnianiu wiedzy o Dharmie. Mimo Ze nie
potrzebujemy juz recznie kopiowaé ksiazek, by je udostepnié, akt przepisywania to wcigz dobry
sposob na lepsze uchwycenie tekstu i gtebokie zatopienie si¢ w nim.

W tradycyjnych tekstach, jak Sutra Bialego Lotosu i wiele innych, widzimy, ze etap
»myslenia i refleksji” od zawsze byt wazng praktyka dla buddystéw. Nie musimy do tego
podchodzi¢ w doktadnie ten sam sposdb, jaki sugeruje Sutra Lotosu, lecz zasady sa te same:
musimy doglebnie pograzy¢ si¢ w Dharmie, by stopniowo nig przesigkng¢. W trakcie naszego
zaangazowania w Dharme raz za razem bedziemy si¢ zapewne spotykaé z waznymi ideami
buddyzmu z nieco odmiennej perspektywy 1 w nieco innych stowach. Przeczytamy by¢ moze szereg
ksigzek, ustyszymy wiele mow, wezmiemy udzial w wielu grupowych studiach i dyskusjach, w
wielu sytuacjach na rozne sposoby podejmiemy refleksje, spotkamy si¢ z wieloma symbolami,
mitami 1 opowieSciami, 1 wszystko to uzupelni i poglgbi nasze rozumienie. Potem begdziemy takze
mogli przekazywa¢ Dharm¢ innym, formalnie badZz nieformalnie, obszernie badZz skrotowo.
Podobnie jak po wyjsciu na spacer w gestej mgle stajemy si¢ nig przeniknieci bez zdawania sobie z
tego sprawy, tak idee te wsigkng w naszg istote 1 by¢ moze nawet nie zauwazymy, ze dzieje si¢ co$
dramatycznego. Ale kiedy spojrzymy wstecz, zauwazymy, ze nasze podejscie do zycia radykalnie

si¢ zmienito 1 Zyjemy w bardziej otwartym $wiecie ze znacznie wigksza liczbg mozliwosci.

Etap 3.: Medytowanie

Sanskryckie stowo ,,bhawana” w okresleniu bhawana-maji-pradznia oznacza medytacje: na
tym poziomie madro$ci dzigki glebokiej medytacji mamy w pewnym sensie bezposrednie
doswiadczenie pozastownych prawd wskazywanych przez pojecia Dharmy.

Dochodzimy do tego poprzez glgboka refleksje w wyzszym stanie medytacyj-nym —
tradycyjnie pierwszej dhjanie, a przynajmniej koncentracji dostepu. W owym stanie spokojnej,
skupionej czujno$ci, zintegrowanej energii 1 pozytywnych emocji zaczynamy widzie¢ ponad
stowami czy symbolami, w ktérych wyrazona jest Dharma, docierajac do doswiadczen
wykraczajacych poza te stowa. Zaczynamy mie¢ bezposrednia, pozastowna percepcj¢ prawdy, ktora
nazywamy wgladem. Taki wglad jest zupelie inny od rozumienia pojgciowego — nie jest to juz
idea, ale sposob patrzenia na $wiat. Mozemy sobie na przyktad wyobrazi¢, ze intelektualne
zdawanie sobie sprawy z jakiego§ powigzania wszystkich istot (co wigkszo$¢ z nas zapewne

akceptuje na pewnym poziomie) mialoby znacznie mniejszy wptyw od zycia w bezposrednim



doswiadczeniu powigzania jako konkretnej rzeczywistosci, w ktorej nie moglibySmy dluzej bra¢ na
powaznie naszego poczucia odrebnosci i nie czuliby$Smy nigdy zadnej pokusy dzialania wylgcznie
na wtasng korzys¢.

Mozemy by¢ sktonni przyjmowacé, ze taki wglad jest do§wiadczeniem typu wszystko albo
nic, raz-na-zawsze, i mowi nam si¢, Ze na najwyzszym jego poziomie tak wlasnie jest. Ale wszyscy
mozemy mie¢ przebtyski wgladu, jesli medytujemy catym sercem, gdy stykamy si¢ z buddyjskimi
ideami — moga one mie¢ silny efekt kumulatywny. Takie przebtyski zza kurtyny moga by¢
intensywne, ale dopoki nie jestesmy daleko posunigci na Sciezce, zdajg si¢ by¢ raczej nietrwate. By
na nich budowa¢, musimy do nich powracaé, a osiagna¢ to mozna dzigki nadaniu im formy, ktora
da si¢ zapamieta¢ i nad ktorg mozna si¢ zastanawia¢. Oznacza to prawdopodo-bnie ubranie ich w
stowa, chociaz niektorzy ludzie preferujg obrazy i inne symbole. Mozemy nastepnie potraktowac te
przeblyski rzeczywistosci jako kolejng postaé ,styszenia”, nad ktérg znowu potrzebujemy si¢

zastanowic, aby przystuzyto si¢ to w dalszym cyklu medytacji i stawania si¢.

Pytania do refleksji i dyskusji

1. ., Wszyscy ludzie pogrgzeni w swiecie sq szaleni” — Budda.

»[...] zdrowy rozsqdek: dziedziczna glupota rasy” — Oscar Wilde.
Jaka jest twoja reakcja na te stwierdzenia?

2. Jaka byla twoja emocjonalna reakcja, kiedy pierwszy raz zetknale$ si¢ z Dharmg?
Jak zmienito si¢ twoje nastawienie teraz, kiedy Dharma jest ci lepiej znana?

3. Ktore aspekty Dharmy daty ci nasilniejsze poczucie sraddhy?

4. Czy spotkates$ sie z jakimi$ aspektami Dharmy, ktore masz sktonnos$¢ odrzuci¢? Czy
twoja reakcja jest ,,chlodnym” intelektualnym kwestiono-waniem, czy tez ma
»ciepty” emocjonalny posmak — a jesli tak, jakiego rodzaju emocji doswiadczasz w
odpowiedzi na nauczanie?

5. Czy kiedykolwiek zmienile$ radykalnie swoja opini¢ na dany temat? Czy potrafisz
sobie wyobrazi¢, ze twdj obecny $wiatopoglad moze by¢ w pewnych aspektach
btedny?

6. ,,Brak powtarzania jest rakiem zycia duchowego”.

Czy zadowala ci¢ ciggle powtarzanie i zastanawianie si¢ nad tymi samymi naukami

dharmicznymi, czy wolalbys raczej co$§ nowego?



1.4.2. Warunkowos$¢, karma i odrodzenie.

(Tekst napisany przez Wadanje)

Uwarunkowane wspolwytwarzanie

Centralne pojecie uzywane przez Budd¢ do przyblizenia jego Wgladu oddaje si¢ czgsto jako
,2uwarunkowane wspotwytwarzanie”. Jest to jedno z kilku tlumaczen sanskryckiego pratitja
samutpada (palijskie paticéa samuppada) — inne to np. ,,wspotzalezne powstawanie” czy
»wspotzalezne pochodzenie”. Pratitja samutpada mozna by przettumaczy¢ jako co§ w rodzaju
»istniejace z racji wspolnego powsta-wania”. Wptywowy komentator z V w.n.e. Buddhagosa moéwi,
ze opisuje ono, jak do$wiadczany przez nas $wiat ,,powstaje jako powigzanie!!, bedac przez to
wspotpowstawaniem [...]. Suma przyczyn jest warunkiem sumy stanOw wytworzonej w tej

warunkowosci”!?. Nie mozna przeceni¢ wagi tej idei w buddyzmie.

Zachodnie podejscia do pratitja samutpady

W kanonie palijskim Budda daje szereg réznych przykladow, jak uwarunkowa-ne
wspotwytwarzanie moze dziata¢ w naszym zyciu duchowym. Historycznie najwazniejszym z nich
jest dwanascie nidan, czyli ogniw reaktywnego procesu warunkowosci, ktoéry wigzi nas w samsarze
ukazanej przez Koto Zycia. (Bedzie to omawiane dalej w tej czesci). Dla celow naszej codzienne;
praktyki buddyjskiej to nauczanie, obok odpowiadajacych mu dwunastu pozytywnych ogniw na
spiralnej $ciezce prowadzace] do Oswiecenia, stanowi aspekt uwarunkowanego wspoipowsta-
wania, na ktorym powinnismy si¢ skupic.

Istnieje wszelako na Zachodzie duze zainteresowanie bardziej ogdlnym wplywem pratitja
samutpady na to, jak widzimy $wiat. Na poziomie ogdlnym mysl ta zwraca uwage, ze wszystkie
rzeczy 1 zdarzenia pojawiajg si¢ z uwagi na warunki, i istniejg dop6ty, dopoki te warunki utrzymuja
je w istnieniu. Wszystkie zjawiska bezustannie warunkuja i wchodza w interakcje z ogromem
innych zjawisk, przez co nic nie istnieje niezaleznie, jako rzecz sama w sobie, w oddzieleniu od
wszystkiego innego.

Na Zachodzie czgsto ttumaczy si¢ to w kategoriach rzeczy i1 proceséw materialnych, i
wskazuje sie na przyktad, Ze istnienie nas samych zalezy od niewyob-razalnej liczby warunkow —
atmosfery, stonca, wody w morzach, catego ekosystemu, ktorego czescia jestesmy, wszystkich ludzi
uprawiajgcych role i zaopatrujacych nas w jedzenie i inne konieczne dobra i ushugi, i tak dale;j.
Mogliby$my nigdy nie konczy¢ listy. MyS$lac w ten sposdb, mozemy zaczg¢ nabiera¢ wyobrazenia,

jak mocno jesteSmy powigzani z innymi zjawiskami 1 od nich wspoétzalezni.

11 Ang. "togetherness", dost. "bycie razem" [przyp.thum.].
12 Droga oczyszczenia (Wisuddhimagga), Buddhagosa.



To poprawne rozumienie, ale chodzi tu tez o co$§ wigcej. PowinniSmy wystrzegaé si¢
mys$lenia, ze catkowicie pojelismy wglad Buddy. Opisat on t¢ nauke jako:
Gleboka, trudng do postrzezenia, trudng do zrozumienia [...] wykraczajaca poza logike,

subtelng, pojmowalng jedynie dla madrych!3.

Pojecie pratitja samutpady wskazuje na wizj¢ rzeczywistosci glgbsza i siegajaca dalej, niz
obecnie mozemy to sobie wyobrazi¢. Tak wigc uwarunkowane wspotwytwarzanie to nie tylko
przyczynowos$¢ 1 nie tylko fakt, ze zjawiska w $wiecie materialnym rzadzone sg zlozong siecig
interakcji, przez co wszystko wptywa na wszystko inne. Nie wykracza to ,,poza logike” i dosy¢
tatwo mozna to zrozumie¢, nie zaliczajac si¢ przy tym do ,,madrych”.

My, ludzie Zachodu, mamy sklonno$¢ widzie¢ nauki buddyjskie przez okulary naszego
materialistycznego warunkowania i interpretowac¢ buddyjskie idee, jakby byty to naukowe teorie o
Swiecie materialnym, nie za$§ proby przekazania wizji rzeczywistosci przekraczajacej nasze obecne
materialistyczne rozumienie. Uwarun-kowane wspotwytwarzanie nie dotyczy jedynie rzeczy
materialnych, lecz takze tego, jak nasz umyst 1 doSwiadczany przez nas Swiat wzajemnie si¢
warunkujg i wspolnie ewoluuja. Cytujac wspotczesnego autora:

Przekonanie, Ze zatozZenia i predyspozycje umystu same w sobie ksztaltujg postrzegana
rzeczywisto$¢, jest integralne dla pojecia wspodlzaleznego powstawania. Idzie to w
poprzek zdroworozsadkowych poje¢ o §wiecie zewnetrznym réznym i niezaleznym od
postrzegajacego ja. Prawdziwe zrozumienie wzajemnej przyczynowosci wymaga
wykroczenia poza konwencjonalne dychotomie pomig¢dzy jaznig a $wiatem [...] co

sprowadza si¢ do zrewidowania jednego z najglebiej zakorzenionych zatozen'4.

Pieé nijam
Po6zniejsi komentatorzy nauk Buddy wyrdznili pie¢ watkow w obrebie pratitja samutpady,
zwanych nijamami, pigcioma typami procesoOw dziatajacych w obrebie catosciowego przeptywu
uwarunkowanego wspotwytwarzania. W ostatnich reflek-sjach Sangharakszity owe pige¢ nijam
zyskato nowe znaczenie jako sposob wyklaro-wania naszego obrazu zycia duchowego. Pi¢¢ nijam
w reinterpretacji Sangharakszity to:
1. Nieorganiczne procesy fizyczne (pali: utu-nijama).
2. Organiczne procesy fizyczne (pali: bija-nijama).
3. Poznawcze, percepcyjne, instynktowne i1 psychologiczne procesy (pali: mano-

nijama).

13 Digha Nikaja II.
14 Wzajemna przyczynowosé w buddyzmie a ogolna teoria systemow, Joanna Macy.



4. Procesy powstajace w zwigzku z etycznymi 1 nieetycznymi dziataniami (pali:
kamma-nijama, sanskryt: karma-nijama).

5. Progresywny porzadek warunkowos$ci, gdzie wyzsze stany bycia rozwijajg si¢
spontanicznie, by wytworzy¢ jeszcze wyzsze stany (pali: dhamma-nijama, sanskryt:

dharma-nijama).

Pierwsze trzy z tych nijam nie muszg nas tu zajmowac, ale pewne zrozumienie procesOw
karma-nijamy i dharma-nijamy oraz wiara w nie sg niezbedne w buddyjs-kim zyciu duchowym.
Jakkolwiek zajmujace moze nam si¢ wyda¢ uwarunkowane wspotwytwarzanie z filozoficznego
punktu widzenia, celem nauczania Buddy w mniejszym stopniu byta che¢¢ stownego wyjasnienia
natury rzeczywisto$ci niz pomoc w podazaniu $ciezkg wzrostu i rozwoju, ktéra pozwolitaby nam
bezposrednio zobaczy¢ nature rzeczywistosci dla siebie. We wczesnych pismach buddyjskich
pratitja samutpade¢ widziano gtéwnie jako opis naszej ewolucji jako istot duchowych, za$ aspektem
uwarunkowanego wspotwytwarzania, na ktorym skupiat si¢ Budda, bylo prawo karmy. Karma
oznacza dziatanie. Zasadniczo prawo karmy mowi nam, ze sposob, w jaki decydujemy si¢ dziatac,
mowic 1 mysle¢ ma silny wptyw na to, jakim rodzajem osoby staniemy si¢ w przysztosci, a przez to
na doswiadczenie $wiata wokol. Wzrastanie ku O$wieceniu wymaga §wiadomego uzycia prawa
karmy, by wzrasta¢ ku wyzszym stanom, otwierajac si¢ jednoczesnie na procesy dharmy nijamy,

ktoére moga wydaé nam si¢ wptywem ,,transcendencji”.

Karma-nijama albo prawo karmy

W tradycji méwi si¢, ze wiara w prawo karmy jest ,,wlasciwym pogladem” absolutnie
niezbednym dla postepu duchowego, natomiast niewiara w efekty karmy to btedny poglad, ktory
catkowicie powstrzymuje nas od podazania buddyjska Sciezka. Sg tego dobre powody. Buddyjska
Sciezka opiera si¢ na procesach karma-nijamy. Wykorzystuje fakt, Ze nasze dziatania, mowa i
uzytek z naszego umystu pomagaja nam w kazdym momencie egzystencji tworzy¢ osobe, jaka
staniemy si¢ w przysztosci. Zaleca nam wiec te typy dziatan, mowy i mysli, ktore sg ,,zr¢czne” — co
znaczy, z€ pomagaja nam ewoluowa¢ w pozytywnym kierunku, w kierunku bardziej
zintegrowanych i1 pozytywnych stanéw serca i umyshu, w kierunku lepszego zrozu-mienia 1 w
kierunku standéw otwierajacych nas na procesy dharma-nijamy, ktoére pozwalaja wyj$¢ poza
ograniczone ja ku catkowitemu wyzwoleniu w stanie buddy.

Skoro prawo karmy stanowi mechanizm, na ktorym opiera si¢ buddyjska Sciezka, to bez
wiary w to prawo nie pojmiemy natury $ciezki i nie bedziemy nig podazali skutecznie. Mozemy
wtedy nie widzie¢ powodoéw do zrecznego dzialania, i mate bedg szanse, ze bedziemy praktykowaé

pierwszy etap Sciezki — etyke — z jakimkolwiek przekonaniem czy energia. Nie zrozumiemy, ze



Sciezka funkcjonuje na zasadzie progresywnego procesu w naszym wnetrzu podobnego do wzrostu
ros$liny dokonujacego si¢ w regularnych krokach — zapewne wiec bedziemy probowaé przeskoczy¢
na sam koniec, ignorujagc fakt, ze ciagle jesteSmy blisko samego poczatku. By¢ buddysta
niewierzgcym w prawo karmy to jak by¢ architektem niewierzagcym w podstawowe prawa fizyki —
zignorujemy ramy podtrzymujace nasza strukture, usitujac budowaé wieze 1 dachy bez czegos, co

mogloby je podtrzymac.

Dharma-nijama

Mowiac najprosciej, procesy dharma-nijamy maja miejsce w duchowym zyciu wtedy, gdy
jedna dobra rzecz prowadzi do czegos lepszego, a to do czegos$ jeszcze lepszego w progresywnym,
pozytywnym procesie. Procesy dharma-nijamy réwnajg si¢ mniej wigcej tworczej warunkowosci
opisanej w tygodniu 3., za$§ spiralna $ciezka opisana w tygodniu 4. jest tego przykladem. W
przeciwienstwie do procesow karma-nijamy, procesy dharma-nijamy nie sa zalezne od woli
jednostki, przez co skutki moga by¢ doswiadczane jako wpltyw z zewnatrz, wplyw czego$
WyZszego, na co mozemy sie otworzy¢, ale czego nie mozemy kontrolowa¢. Ow aspekt jest blisko

zwigzany z bodhiéitta omawiang w ostatnim tygodniu tej czesci kursu.

Karma a odrodzenie

Tradycyjnie idea karmy wigze si¢ blisko z ideg odrodzenia; zrgczne zycie prowadzi do
odrodzenia si¢ w pigknych, szczesliwych stanach egzystencji, natomiast zycie niezreczne prowadzi
do odrodzenia si¢ w bolesnych stanach cierpienia. Nie dzieje si¢ to jako kara lub nagroda, lecz po
prostu dlatego, ze §wiat przez nas dos§wiadczany jest odbiciem naszego stanu ducha. Jesli uczynimy
si¢ istota niebianska poprzez dziatania sprzyjajace ewolucji w tym kierunku, do$§wiadczymy
niebianskiego stanu. Jesli za$ uczynimy si¢ istotg piekielng poprzez niezreczne dziatania i mysli,
naszym do$wiadczeniem bedzie piekto. Obrazuje sie to czesto za pomoca Kola Zycia, ktore
przyblizymy w przysztym tygodniu. Koto Zycia ukazuje sze$é¢ dziedzin egzystencji, w ktérych
mozemy si¢ odrodzi¢; niektdre sg bardzo przyjemne, niektdre mieszane, a niektore pelne cierpienia.
Kazda dziedzina to nie tylko $wiat zewnetrzny, to takze manifestacja stanu wewnetrznego — w
ostatecznym rachunku aspekty wewnetrzne 1 zewngtrzne nie mogg by¢ rozdzielone.

Jako ze prawo karmy i idea odrodzenia sa czegsto nader blisko powigzane w umystach
ludzkich, tatwo je ze sobg pomieszaé. Niektorzy zachodni buddysci majg trudnosci z petng wiarg w
odrodzenie, ktora tak bardzo przeciwstawia si¢ naszym uwarunkowaniom. (Oméwimy to pdzniej w
tym tekscie). Dla tych przekonanych o jego realnosci jest wazne, by zrozumie¢, ze prawo karmy nie
zalezy od doktryny o odradzaniu si¢. Prawo karmy dziala zaréwno w tym zyciu, jak 1 w Zyciach

przysztych. Nawet w tym jednym Zzyciu nasze obecne dziatania maja wielki wplyw na $wiat,



jakiego doswiadczymy w przysziosci.

Wszyscy doswiadczamy mieszanki zrecznych 1 niezrgcznych motywacji 1 stanow
mentalnych. Jesli postanowimy dba¢ o pozytywne aspekty naszej istoty, dzialajac i moédwiac
zrgcznie oraz pielggnujac zreczne stany w medytacji, wowczas pozytywne aspekty naszej istoty
stang si¢ mocniejsze, za$ negatywne prady ulegna ostabieniu. Z czasem staniemy si¢ bardziej
$wiadomi, bardziej zintegrowani, giebiej potaczeni z innymi istotami i ze §wiatem dookota i mnie;j
umeczeni przez pozadania 1 zla wole. Nasze przezywanie siebie 1 zycia stanie si¢ bardziej
pozytywne, a poniewaz widzimy §wiat przez okulary stanow naszego umystu, do§wiadczymy zycia
w lepszym, pigkniejszym $wiecie. Takze okoliczno$ci, w jakich si¢ znajdziemy, moga na wiele
sposobdw zmieni¢ si¢ na lepsze — na przyktad ludzie zaczng nas bardziej lubi¢, docienia¢ i ufaé
nam, beda wigc bardziej zyczliwi, nasze relacje si¢ poprawig i otworzg si¢ nowe mozliwosci,
ktorych mogliSmy sobie nie wyobraza¢ w poprzednim, mniej pozytywnym stanie umystu.

Oczywiscie wchodzi tu w gre takze co$ przeciwnego. Jesli dziatamy, moéwimy i1 myslimy
niezrgcznie, wzmacniamy negatywne strony naszej istoty. Patrzac przez okulary ciemniejszych i
bardziej negatywnych stanéw umystu, zaczynamy widzie¢ §wiat w coraz ciemniejszych barwach.
Inni ludzie stajg si¢ nam bardziej wrodzy, az wreszcie dochodzimy do poczucia zupelnej
samotno$ci, odciecia od innych i §wiata, doswiadczajac wilasnej matej wersji jednej z mniej
przyjemnych sfer na Kole Zycia. Ten proces upadku jest przerazajaco scharakteryzowany w
powiesci Oscara Wilde'a ,,Portret Doriana Graya”. W powiesci tej gtowna posta¢ jako miody
mezczyzna zamawia swoj portret, szeroko podziwiany. Bohater zaczyna zachowywac si¢ coraz
bardziej pozadliwie 1 nieuczciwie. Proces ten zaczyna si¢ od drobnych niezrgcznych czynow, ale
prowadzi go w dot po spirali, z ktorej ostatecznie nie moze juz uciec. We wczesnych etapach
procesu zdaje si¢ on dostrzega¢ drobne zmiany na portrecie dotykajace jego twarzy, ktora wydaje
si¢ stawac delikatnie mniej atrakcyjna i1 otwarta — cho¢ nie jest tego pewien. Lecz z uptywem czasu,
kiedy nie moze juz umkna¢ spirali wiodacej w dol, zmiany na portrecie stajg si¢ tak oczywiste, ze
sg dla niego nieustajacg nagang, przez co ukrywa portret przed $wiatem jako prywatng tajemnice
wlasnej winy. W czasie jego $mierci portret ukazuje odstreczajaca postaé ordynarne-go,
zdegenerowanego cztowieka.

Szczesliwie czy nie, wigkszo$¢ z nas przez wigkszo$¢ czasu raczej nie obiera zadnego z tych
dwu skrajnych kursow — ku O$wieceniu badz w kierunku obranym przez Doriana Graya. Niekiedy
jesteSmy umiarkowanie zreczni, niekiedy umiarkowa-nie niezr¢czni. Totez zmiany w naszym
charakterze nastepujg powoli 1 moze si¢ wydawac, ze przez dtuzsze okresy pozostajemy w zasadzie
tacy sami. Ale w §wiecie nieustajacej zmiany nic nigdy nie moze pozostawaé naprawde takie samo.
Wszyscy zmierzamy do przodu badz do tyhu, ulegamy ewolucji badz dewolucji, a wybor jest w

naszych regkach. Konsekwencje pdjscia w pierwszym kierunku sg inspirujace, a rezultaty pojscia w



drugim moga by¢ szczegoblnie straszne.

Nieporozumienia wokol karmy

Buddyjskie prawo karmy bywa czgsto zle rozumiane. W szczegoOlnosci myli sie je z
hinduistycznym rozumieniem karmy, ktére r6zni si¢ w kilku waznych punktach. Przy paru okazjach
Budda podkreslit, ze te nieporozumienia moga by¢ szkodliwe dla naszego rozwoju duchowego.

Hindusi, obok wielu buddystéw tybetanskich, przyjmuja na przyktad poglad, ze wszystkie
nasze dobre i1 zle do§wiadczenia sg skutkiem naszej przesztej karmy. (Buddyzm przybyt do Tybetu
p6zno, kiedy to znajdowat si¢ juz pod silnym wptywem idei hinduistycznych). Ten poglad na prawo
karmy moze prowadzi¢ do wniosku, ze kazdy cztowiek cierpigcy w jakikolwiek sposdb — z powodu
niesprawiedliwosci spotecznej, wyzysku, katastrof, chordb czy czegokolwiek innego — sprowadzit
to na siebie wskutek swoich dawnych dziatan. Moze to prowadzi¢ do braku wspotczucia i braku
zdolnos$ci do naprawiania spotecznych niesprawiedliwos$ci, jak cho¢by koszmaru niedotykalnych,
ludzi skazanych przez cate zycie na biede 1 wyzysk z powodu przynaleznos$ci do swojej kasty, ktora
traktuje si¢ jako zastuzony rezultat przesziej karmy. Moze to takze prowadzi¢ do fatalizmu 1 apatii —
nie podejmiemy zadnych dziatan na rzecz poprawy wiasnej sytuacji, skoro jeste§my przekonani, ze
na to zashuzyliSmy, bo to ,,nasza karma”.

Budda odrzucat ideg¢, ze wszystkie nasze doswiadczenia stanowig rezultat przesztej karmy,
co utorowato droge dla nauki o pieciu nijamach. Dla przykltadu w Sutcie Molijasiwaka
kategorycznie twierdzi, ze bledny jest poglad, jakoby kazde cierpienie 1 przyjemnos$¢ byty
rezultatem przeszlej karmy, i wylicza pewne inne przyczyny, jak chocby choroba czy wptyw
srodowiska. To samo postawienie sprawy znajduje si¢ w Pytaniach Krola Milindy:

Ktokolwiek powiada: ,,Jedynie kamma uciska istoty”, myli si¢ [...]. Ignoranci idg zbyt

daleko, méwiac, ze wszelakie doswiadczenie powstaje jako owoc kammy.

Pewien nauczyciel zasugerowal, ze kiedy co$ zlego przydarza si¢ komu$ innemu, nigdy nie
powinnismy zaktada¢, ze dzieje si¢ tak z powodu jego karmy, za$ kiedy to nam przydarza si¢ co$
zlego, powinni$my zawsze mysle¢, ze jest tak z powodu naszych przesztych dziatan — dzigki temu

unikniemy braku wspodtczucia z jednej strony, a narzekania, ztej woli 1 obwiniania innych z drugie;.

Odrodzenie

Mimo ze tatwo jest postrzega¢ prawo karmy jako dziatajace jedynie na przestrzeni jednego
zycia, w tradycyjnym buddyzmie wigze si¢ ono blisko z ideg odrodzenia. A skoro nasze dziatania
dotykaja nas nie tylko w tym Zyciu, lecz takze w potencjalnie nieskonczonym szeregu innych

egzystencji przezywanych nie tylko w §rodowisku znanym nam z tego zycia, lecz takze w innych



systemach $wiatow 1 plaszczyznach egzystencji, wowczas mozliwosci kreowania przez karme
zmian wewnatrz samej naszej natury stajg si¢ nieporéwnanie wieksze — i nieporoOwnanie bardziej
inspirujace badz przerazajace, zaleznie od przypadku.

Kanon palijski wydaje si¢ nie budzi¢ watpliwosci, ze Budda nauczat o odrodzeniu, i
wszystkie tradycyjne szkoty buddyjskie zdaja si¢ traktowac odrodzenie jako fakt. Buddyjska idea
odrodzenia jest subtelna, znajduje si¢ w zgodzie z prawda, ze istoty nie majg trwalej i niezaleznej
natury, czyli jazni. Jest to co$ innego niz hinduistyczna idea reinkarnacji, z ktora cz¢sto si¢ ja myli.
Idea hinduistyczna mowi, ze trwala i niezmienna dusza (atman) przyjmuje posta¢ roznych ciat w
wyniku nagrody za dobre badz kary za zle czyny. Wedle idei buddyjskiej ustawicznie zmieniajacy
si¢ strumien energii psychofizycznej jest ksztattowany i przeksztalcany przez doswiadczane zycia i
podejmowane czyny, i w kolejnych odrodzeniach objawia si¢ w odpowiadajacych temu formach 1
swiatach doswiadczen. (Na publicznym wyktadzie pewna kobieta spytata kiedy$ Sangharakszite:
,»Czy chce mi pan powiedzie¢, ze mogg si¢ odrodzi¢ jako kurczak?” Odpart on: ,,Nie, taskawa pani,
jedynie wowczas, gdy mysli pani jak kurczak”. Odpowiedz ilustruje istote sprawy: kobieta nie
mogla odrodzi¢ si¢ jako kurczak — najpierw musialaby w swoim wewnetrznym byciu staé si¢
kurczakiem, a do tego czasu juz dawno przestataby by¢ kobieta, ktora zadata to pytanie).

W buddyjskiej idei odrodzenia nie ma zatem niezmiennej duszy przechodzacej z zycia w
zycie. Po $mierci trwaja nasze karmiczne tendencje, formacje karmy (samskary) zmartej istoty. Jest
to gleboka wolicjonalna energia wiodaca nas ku zyciu w formie istoty pewnego okreslonego
rodzaju, w pewnym okreslonym ciele i w §wiecie okreslonej kategorii. Odrodzona osoba nie jest ani
tozsama, ani calkowicie odmienna od osoby, ktéra zmarta. Tradycyjnie poréwnuje si¢ ten proces do
zapalenia nowej Swiecy od tej, ktora sie wypala. Nowy ptomien nie jest tym samym ptomieniem, co
stary, nie jest tez inny. Stanowi kontynuacj¢ pewnego procesu.

Z jednej strony nie istnieje ja, ktore przenosi si¢ z zycia w zycie. Z drugiej strony Budda
potrafit przypomina¢ sobie dawne zycia i1 ostrzegal uczniow, ze zbiora owoce swoich dzialan w
przysztych zyciach, jak gdyby osoba majaca si¢ odrodzi¢ byla ta sama, do ktorej przemawial. Nie
jest to by¢ moze taki paradoks, na jaki wyglada — w $§wiecie bedacym jednym ogromnym procesem
przemiany nikt z nas nie jest doktadnie t3 samg osoba, jaka byt w ostatnim tygodniu czy roku; nie
sprawia nam jednak trudnos$ci mystenie o sobie w $wietle przyszltych korzysci z dziatan, jakie

podejmujemy obecnie.

Odrodzenie a zachodni buddysci
Wielu buddystéw na Zachodzie ma intuicyjne poczucie stusznosci doktryny odrodzenia, lub
tez ja akceptuje, poniewaz stanowi czg$¢ tradycji, o ktorej wiedza z do$wiadczenia, Ze jest

przejawem madrosci glebszej niz ich wlasna. Inni postrzegaja odrodzenie jako metafore, wskazujac



na fakt, ze w naszym pelnym powigzan $wiecie efekty dziatan rozprzestrzeniajg si¢ we wszystkich
kierunkach i trwaja praktycznie do konca czasu. Inni jednak widzg odrodzenie jako metafor¢ w
glebszym sensie, jako mozliwg do zrozumienia nauke sygnalizujaca rzeczywistos¢, ktorej nie sigga
ludzkie pojmowanie i wyobraznia, ograniczone przez mys$lenie w kategoriach przestrzeni i czasu, za
posrednictwem jezyka i innych systemow symboli. Nauka o odrodzeniu jest dla nich tak bliska
jakby to byta dostowna prawda, zachowujemy si¢ najmadrzej, jak mozemy, i przyniesie nam to
znaczaca korzy$¢. (Analogia moze by¢ dobrze znana mapa Londynskiego metra, ktora jest
uproszczong i znieksztalcong reprezentacja rzeczywistosci. Jesli zrezygnujemy z jej uzytkowania,
poniewaz skala i geometria nie do konca si¢ zgadzaja, bedziemy mieli trudno$ci ze znalezieniem
swojej drogi przez Londyn. Buddyjskie idee majg na celu pom6éc nam w odnalezieniu drogi z
miejsca, gdzie si¢ teraz znajdujemy, do Oswiecenia, a nie doktadnie opisywac rzeczywistos¢, ktora
w danym momencie jest dla nas nie do poj¢cia).

Lecz wielu ludzi Zachodu do$wiadcza odruchowej reakcji niewiary w ide¢ odrodzenia, gdyz
nie pasuje ona do dominujacego $wiatopogladu naszych czaséw, niekiedy zwanego ,,naukowym
materializmem” — mimo ze w obliczu pewnych odkry¢ dwudziestowiecznej fizyki jego tak zwana
»haukowa” podstawa stata si¢ juz bardzo nieaktualna. Wedlug tego materialistycznego pogladu to
materia jest ,realna”, a §wiadomo$¢ to jedynie produkt uboczny, ktéry powstaje, gdy materia
zorganizo-wana jest w pewien okreslony ztozony sposob. Nasza swiadomos$¢ jest wytwarzana przez
funkcjonowanie organdw naszego ciala, a kiedy ciato przestanie funkcjonowaé, $wiadomos$¢
zniknie na zawsze. Nasza edukacja silnie wpoita wielu z nas widzenie tego tak zwanego
»,haukowego” materializmu jako jedynego rozsadnego pogladu na $wiat, i mamy sklonnosé
postrzega¢ wszystko, co nie pasuje do tego pogladu, jako niemozliwe — niezaleznie od dowodow.

I rzecz jasna wedle tego pogladu odrodzenie jest jedng z rzeczy po prostu niemozliwych.
Nie istnieje zaden oczywisty mechanizm materialistyczny, w oparciu o ktéry moglaby
funkcjonowac, a wigc musi by¢ nieprawda. Ale zaden umystowy model dziatania §wiata (a tym jest
materializm) nie ma szans sprawiedliwie odda¢ zlozonosci cudownych zjawisk, ktorych jestesmy
czg$cig, a ktore nazywamy wszech§wiatem. Nasz racjonalny intelekt — ktéry nie potrafi nawet
pokona¢ w szachy malego komputera — nie jest w stanie poja¢ tej rzeczywistosci. Jedyne, na co
moze si¢ zdoby¢, to konstruowanie znacznie uproszczonych jej modeli dzialajacych w konkretnych
celach. Model materialistyczny dziata doskonale w pewnych praktycz-nych celach, ale jesli
sadzimy, ze rowna si¢ to podsumowaniu natury rzeczywistosci, to kurczymy wizj¢ niezwyktego
cudu wszech$wiata do rozmiaréw intelektu, i w efekcie bgdziemy wie§¢ mniejsze i1 bardziej szare
zycie.

Totez jes$li naszag odruchowa reakcja na ide¢ odrodzenia jest niewiara, mozemy zapytaé



siebie, czy moOwi to wigcej o naszym uwarunkowaniu, czy o naturze rzeczywistosci. Krokiem
naprzé6d w madrosci, zamiast myS$lenia ,Nie wierz¢ w odrodzenie”, moglaby by¢ bardziej
adekwatna mysl: ,,Zostalem uwarunkowany, by nie wierzy¢ w odrodzenie, ale przyjmuje, ze
rzeczywisto$¢ jest bardziej ztozona i tajemnicza, niz moje pojmowanie, wigc utrzymam otwarty
umyst”.

Oczywiscie nie jest mozliwe udowodnienie realno$ci odrodzenia, ale istnieje wiele faktow
dajacych do myslenia. Istniejga cudowne dzieci, jak Mozart 1 wiele innych, ktore juz jako mate
dzieci dysponujg talentami i umiej¢tnosciami spoza zasiegu wickszosci dorostych. Jest faktem
oczywistym dla wigkszo$ci rodzicéw, ze mate dzieci w obrebie tej samej rodziny poczawszy od
samej kotyski majg dobrze okreslone i wyrdzniajace si¢ charaktery i osobowosci. Istniejg przyktady
ludzi, ktorzy zdaja si¢ pamigta przeszte zycia, 1 (o ile ufamy ludziom, ktorzy o nich pisza) maja
wiedze o ludziach 1 miejscach, ktérej zdobycie trudno wyjasni¢ inaczej niz uznajac, ze przezyli oni
zycie ich zdaniem przez nich pamigtane. Faktem jest, Ze tak wielu tybetanskich ,tulku”, jak
Dalajlama, o ktérych sadzi sie, ze sa odrodzonymi zaawansowanymi mistrzami, istotnie okazuje si¢
by¢ godnymi podziwu ludZzmi — chociaz z niektérymi tak nie jest, 1 rzecz jasna wszyscy oni
odbierajg bardzo staranng edukacje. Faktem jest, ze wiele roznych ludoéw przez wieki w réznych
miejscach $wiata wierzylo w jaka$ posta¢ odrodzenia — cho¢by wielu starozytnych Hindusow,
Egipcjan, Grekow i Celtow, podobnie jak wiele plemion afrykanskich, co moze wskazywaé na
szeroko rozpowszechnione intuicyjne poczucie prawdziwosci odrodzenia. Istniato wielu wielkich
myslicieli wierzacych w odrodzenie, poczawszy od Pitagorasa. Wielu z nas jako dzieci miato
intuicyjne poczucie, ze nie znalazlo si¢ tutaj pierwszy raz, i w glebi duszy wierzylo w odrodzenie,
zanim jeszcze poznato to stowo.

I oczywiscie faktem jest, ze Budda i wielkie postaci tradycji buddyjskiej nauczali o
odrodzeniu — jesli uwazamy, ze mamy lepsze zrozumienie rzeczywisto$ci od nich, dlaczego
wiasciwie mieliby$my chcie¢ by¢ buddystami?! W perspektywie tych faktoéw i mimo tego, ze jest
bez watpienia mozliwe bycie buddystg i skuteczne praktykowanie Dharmy bez wiary w odrodzenie,

dobrze by byto utrzymywacé przynajmniej otwarty umyst.

Typy karmy

Tradycyjnie méwi si¢ o czterech typach karmy okreslajacych, jak si¢ odrodzi-my. Wymienia
si¢ je w malejagcym porzadku waznosci.

Pierwszym 1 najwazniejszym z nich jest ciezka karma. Pochodzi ona z ,,ci¢zkich” dziatan
majacych znaczny wplyw na nas i innych oraz zwigzanych z silnymi emocjami. Takie dziatania
maja silny 1 trwaty wptyw na umyst osoby, ktora je podejmuje. Jednym z przyktadow cigzkiej

karmy jest morderstwo — bez watpienia taki czyn mialby przemozny wplyw na nasze emocje i stany



mentalne, ktory utrzymywalby si¢ przez bardzo dlugi czas. Po pozytywnej stronie inng cigzka
karmg jest medytacja — skuteczna praktyka medytacji daje poczatek silnym pozytywnym pradom w
umysle 1 bedzie miata znaczny wptyw na nasze przyszte doswiadczenia.

Drugim typem karmy jest karma sgsiedztwa $mierci. ,,Sgsiedztwo $mierci” znaczy ,,bliskos¢
Smierci” i odnosi si¢ do czyndw ciata, mowy i umystu podejmowa-nych, kiedy smier¢ jest bliska.
Jako Ze te dzialania ciggle beda pobrzmiewa¢ w naszym umysle w czasie przej$cia z jednego zycia
do drugiego, uwaza si¢, ze maja one powazny wplyw na nasze odrodzenie.

Nawykowa karma tworzy si¢, gdy regularnie co§ powtarzamy, wskutek czego zostawia to
glebokie wyztobienia w naszej istocie. Nawet stosunkowo drobne zreczne i1 niezrgczne czyny moga
mie¢ silny wptyw, jesli sa3 nawykowe. Drobne uzaleznienia, drobne klamstwa, drobne nerwowe
mysli, a z drugiej strony drobne akty hojnosci majg wptyw przyrownywany niekiedy do kapiacej
wody. Kazde kapnigcie jest nieznaczace, ale z czasem nagromadzony wplyw napetia duzy, cigzki
pojemnik karmy.

Ostatnim i1 najmniej waznym rodzajem karmy jest karma szczatkowa, czyli wszystko, co nie
pasuje do pierwszych trzech kategorii. Karma szczatkowa ma niewielki wptyw na odrodzenie i staje
si¢ znaczaca jedynie wobec braku pozostatych trzech typow.

Jesli interesujg nas glownie skutki karmy w tym zyciu, mozemy w dalszym ciggu wyciagnaé
z tej klasyfikacji pewne wnioski: najsilniejsze efekty karmiczne wywotaja czyny, slowa i mysli,
ktére majg wazkie konsekwencje, ktore angazuja silne emocje, ktore sa wcigz regularnie

powtarzane, przez co stajg si¢ czescig struktury naszego zycia.

Czy skutki karmy sa nieuniknione?

Niektore szkoty i nauczyciele buddyjscy ostrzegaja, ze w nieunikniony sposéb zbierzemy
rezultaty naszej karmy; ale wydaje si¢, ze sam Budda tego nie nauczal. Na przyklad w Sutcie
Sankha Budda moéwi, Zze nie musimy koniecznie do$wiadcza¢ skutkow przeszlych dziatan, i
pokazuje, jak wymazaé¢ negatywna karm¢ — przynajm-niej taka, ktora nie jest nazbyt cigzka. Mowi,
ze zal 1 wyrzuty sumienia s3 bezuzyte-czne, i ze nikt inny nie moze pozby¢ si¢ za nas naszej karmy.
Lecz jesli stanowczo postanowimy nie dziala¢ w przysziosci niezreczne 1 wypetnimy swoje serce
metta, wspotczuciem i innymi pozytywnymi uczuciami, $lac mito§¢ i dobra wole ku wszystkim
istotom 1 we wszystkich kierunkach, jesli praktykujemy ostatni etap metty bhawany zawsze i

wszedzie, wowczas ,,kazdy czyn podjety w ograniczonym zakresie nie pozostaje dtuze;”.

Pytania do refleksji i dyskusji
1. Jak opisalby$ ide¢ uwarunkowanego wspotwytwarzania?

2. Rozwaz nastepujacy cigg wydarzen: meteoryt spada na samochod Freda. By kupi¢



inny samochdd, potrzebuje podja¢ wysokoplatng, ale stresujaca prace. Z powodu
stresu jego odporno$¢ spada i przezigbia si¢. W czasie choroby przestaje medytowac
1 wychodzi z nawyku. Powraca jego stara nerwowos$¢ 1 ma kiotnie z partnerkg. W
ztym nastroju po kioétni wychodzi przez niskie drzwi i uderza si¢. Na zewnatrz,
przezigbiony, ma wizje AwalokiteSwary ukazujacego, jak bardzo jest ghupi.
Przeprasza partnerke i ponownie zaczyna medytowacé. Ktére nijamy mogtyby by¢
zaangazowane w te sekwencje 1 kiedy?

. Czy wierzysz w prawo karmy, tj. w fakt, Ze nasza mowa, czyny i mysli majg w
kazdym momencie znaczny wplyw na do$wiadczanie przez nas w przysziosci
szczgscia lub cierpienia? Czy twoje czyny ciala, mowy 1 umystu zawsze
odzwierciedlajg to przekonanie?

. Opisz, w jaki sposob karma ksztattowata charakter i zycie twoich rodzicow.

» 1o banal, ze cnota stanowi sama dla siebie nagrode, tym niemniej to prawda”.
Czy zgadzasz si¢ z tym? Uzasadnij.

. » W pewnym istotnym sensie nasz swiat to kreacja naszego umystu”. Czy zgadzasz
si¢ z tym? Czy twoje doswiadczanie $wiata kiedykolwiek zmienito si¢ w odpowiedzi
na stany umystu? Czy potrafisz wyobrazi¢ sobie ludzi zamieszkujacych catkiem inne
swiaty od twojego?

. Jaka jest twoja reakcja na ide¢ odrodzenia? Jak sadzisz, do jakiego stopnia ta reakcja
jest uwarunkowana na przyklad przez spoteczenstwo, w ktorym zostales
wychowany?

. Czy myslisz, ze powiniene$ wierzy¢ w odrodzenie, aby by¢ buddysta?



1.4.3. Kolo zycia
(Tekst napisany przez Wadanjg)

Wprowadzenie — reaktywna i kreatywna warunkowos¢

W czasie ostatniej sesji zobaczyliSmy, ze warunkowo$¢ stanowi centralne pojgcie uzywane
przez Budd¢ do przekazania swojej wizji rzeczywistosci. Warunko-wo$¢ moze dziata¢ na dwa
sposoby, ktore Sangharakszita nazwat reaktywnym i kreatywnym trybem. W trybie reaktywnym
sprawy poruszaja si¢ w koto 1 nic nowego nigdy si¢ nie wydarza. Odwrotnie w trybie kreatywnym,

gdzie kazde zdarzenie nabudowuje si¢ na poprzednim, roztaczajac coraz to nowe mozliwosci.

Tryb reaktywny

W trybie reaktywnym zachowujemy si¢ jak maszyny, dziatajac po linii zaprogramowanej
przez nasze przeszie warunkowanie. Widzimy ciasto i siggamy po nie. Zlo$ci nas komentarz i
warczymy. Nudzimy sie i wlaczamy TV. Swiat naciska jeden z naszych guzikéw, a my
odpowiadamy w nasz zwykly sposob, jak maszyny. Za kazdym razem, gdy reagujemy
automatycznie, wzmacniamy stare wzorce. Przy nastepnym nacisni¢ciu guzika z nieco wigkszym
prawdopodobienstwem zrobimy te sama, starg rzecz, a zrobienie czegokolwiek innego przyjdzie
nam z nieco wigkszg trudnoscig. Klasycznym przykladem jest tutaj uzalezniajacy wzorzec w
rodzaju palenia, ale to samo jest prawda w przypadku kazdego zachowania ciala, mowy i umystu.

W trybie reaktywnym poruszamy si¢ zatem w kotko, poglebiajac stare koleiny. Koto, w
ktorym si¢ obracamy, moze byc proste, jak niekonczacy si¢ krag pragnienia i palenia u palacza.
Moze tez by¢ znacznie bardziej skomplikowane 1 angazowa¢ innych ludzi i $wiat wokot. Relacje
moga poruszac sie po kole — jedna osoba reaguje na druga, ktéra odpowiada, a obie zachowuja si¢
w swoj zwykly sposob. Zycie moze poruszaé si¢ po kole, gdy nasze zwykte reakcje na ludzi i
zdarzenia przynosza zwykte rezultaty w $wiecie, co wywotuje u nas zwykte odpowiedzi — i tak
dalej, by¢ moze przez cale zycie, mimo zZe rezultaty moga by¢ bolesne, daremne czy po prostu

glebo-ko nudne.

Tryb kreatywny

W tryb kreatywny przechodzimy, gdy nie podejmujemy zwyktych zachowan, lecz $wiadome
wybory tego, co zrgczne i co otwiera nowe mozliwosci. Totez na przyklad nie siggamy po
czekolade, piwo czy pilota, a medytujemy lub idziemy na spacer. Albo przepraszamy ,,trudng”
osobe w pracy za wlasne zachowania w relacji pomigdzy nami 1 zapraszamy ja do siebie na obiad.
Albo przestajemy poswiecaé energie¢ mys$lom pelnym narzekania i zamiast tego zaczynamy

przygladac¢ sig, jak przyczyniamy si¢ do sytuacji, na ktdrg narzekamy. Kiedy robimy co$ nowego,



nowe rzeczy zaczynaja si¢ dzia¢. Stare koto staje si¢ slabsze, my stajemy si¢ nieco bardziej
swobodni i nowe mozliwosci si¢ otwieraja. Po poczatkowym dyskomforcie zrobienia czego$
nowego zaczynamy doswiadcza¢ bardziej pozytywnych stanow umysthu, 1 jesli w tym wytrwamy,
przeksztatcg si¢ one w stany jeszcze bardziej pozytywne — i tak dalej, ku przysztosci, jakiej nie

potrafimy sobie wyobrazic¢.

Kolo i spirala

Koto Zycia to potezny symbol reaktywnego typu warunkowosci. W spotecznosci
buddyjskiej Triratna zwykliSmy uzywaé wyobrazenia spiralnej $ciezki jako symbolu trybu
kreatywnego. W trakcie tej sesji oraz nastgpnej przyjrzymy si¢ bardziej szczegdtowo kotu, spirali a

takze przejsciu, ktore prowadzi od jednego do drugiego.

Kolo zycia

Koto Zycia to wizualne przedstawienie procesu reaktywnej warunkowosci. To rodzaj mapy
polaczone; z instrukcja uzytkownika samsary. Opisany przez nie $wiat przypomina gre
komputerowa, w ktorej jesteSmy uwiezieni w zamku. Wewnatrz zamku mozemy si¢ znalez¢ w
komnatach réznego rodzaju, gdzie moze si¢ wydarzy¢ wiele pozornie interesujacych rzeczy i gdzie
wydaje nam si¢, ze mozemy zdoby¢ wiele punktéw albo zgromadzi¢ liczne skarby. Ale nie to jest
celem gry — celem jest ucieczka z zamku. Koto Zycia méwi nam, jak dziata ta gra, pokazuje, jak
dosta¢ si¢ z jednej komnaty do drugiej, opisuje mozliwe zrodta rozproszenia w réznych komnatach

— a co najwazniejsze, mowi, jak znalez¢ drzwi prowadzace na zewnatrz zamku, na wolnos¢.

Wewnetrzny krag: to, co napedza Kolo

Koto Zycia sklada si¢ z czterech koncentrycznych okregéw. W centrum znajduja sie sily
napedzajace kolo w jego niekonczacych sie cyklach, i napedzajace nas, kiedy tkwimy w trybie
reaktywnym. Sity te nazywane sa zazwyczaj zludzeniem, chciwo$cia i nienawiscia, 1 przedstawia
si¢ je jako $winig, koguta 1 weza. Ztudzenie oznacza nasza podstawowa nie§wiadomos¢ i ignorancje
co do natury rzeczywisto$ci. W otumanionym stanie zludzenia staramy si¢ z jednej strony uciec
przed egzystenc-jalnym dyskomfortem poprzez chwytanie i kurczowe trzymanie si¢ wszystkiego,
co daje przyjemno$¢ — tu nazywa si¢ to chciwoscig. Z drugiej strony staramy si¢ odepchna¢ od
siebie wszystko, co niesie nieprzyjemne uczucia — nasze reakcje niecheci, ztosci, niepokoju i
strachu podsumowane sg w stowie ,,nienawi$¢”. Stowa ,,chciwos$¢” 1 ,,nienawis¢” sg by¢ moze zbyt
mocne na okreslenie tego, co normalnie odczuwamy — ,,przycigganie” i ,,odpychanie” moglyby by¢

bardziej adekwatne, ale niezaleznie od nazwy kieruja one nami na Kole.



Drugi krag: kierowanie si¢ w gore i w dot

Dziatajac na zewnatrz, nastgpny krag Kota podzielony jest na dwie potowy, jedng jasng i
jedng ciemng. Jasna potowa ukazuje istoty idace w goére z wyrazem radosci na twarzy. Ciemna
potowa ukazuje istoty upadajace z wyrazem leku i smutku na twarzy. Wskazuje to, ze mozemy
dosta¢ si¢ gdzie§ w obrebie Kotla, ale koniec koncow jest to mylace. Jesli nie znajdziemy swojej

drogi na zewnatrz do wolnosci, zawsze bedziemy si¢ cofac, i kazdy domniemany zysk bedzie strata.

Trzeci krag: szesS¢ sfer egzystencji

Trzeci okrag Kota dzieli si¢ na sze$¢ segmentow reprezentujacych rdzne ,,sfery” egzystencji,
w ktorych mozemy spedzi¢ pewien czas w trakcie naszego pobytu w Kole. Tradycyjnie widzi si¢ je
jako sze$¢ swiatow, w ktoérych mozna si¢ odrodzi¢, lecz kazda jest réwniez wyrazeniem stanu

umystu, zatem sze$¢ sfer reprezentuje stany psychologiczne doswiadczane tu i teraz, w tym zyciu.

Sfera bogow (dewow)

Na szczycie trzeciego kregu Kota znajduje si¢ sfera bogow. Czesto pokazuje si¢ ja jako
idylliczny park usiany patacami, a zamieszkujgce go istoty cieszg si¢ zyciem pelnym radosci i
rozkoszy bez konieczno$ci podejmowania wysitku 1 bez cierpienia. Na nizszych poziomach tej
sfery doznaje si¢ przyjemnosci zmystowych, chociaz bardziej wyrafinowanego rodzaju. Na
wyzszych poziomach doswiadcza sie czysto estetycznej rozkoszy lub tez blogosci standéw
medytacyjnych. Ten $wiat przypomina pewne wyobrazenia nieba, z jedng wszelako réznicg — nie
jest trwaty. Bogowie w koncu zuzywaja pozytywna karme, dzigki ktorej znalezZli si¢ w tej sferze, i
spadaja do nizszego, mniej subtelnego poziomu egzystencji.

W naszym $§wiecie by¢ moze niektorzy celebryci spedzaja czas w sferze bogow, obok ludzi
bogatych oddajacych si¢ przyjemnosciom w miar¢ zdrowo, na przyktad dzielagc swoj czas miedzy
jachty 1 os$rodki narciarskie. Niektorzy ludzie spedzaja nawet czas w dosy¢ wysokich rejonach sfery
bogoéw, zapewniajac sobie rozkosze pigkna lub radujac si¢ btogoscia stanoéw medytacyjnych. Jesli
jestesmy zdrowi, mamy szczes$cie i postawimy to sobie za cel, dla wielu z nas jest mozliwe
spedzanie przynajmniej czesci czasu w sferze bogow. Sgk w tym, ze te stany nie trwajg wiecznie. A
kiedy sie koncza, bogowie doswiadczaja cierpienia. Bez praktyki w radzeniu sobie z matym chocby
dyskomfortem, nie moga znie$¢ przezy¢, ktére nie bylyby nawet odczuwane jako nieprzyjemne

przez mieszkancéw innych sfer.

Sfera tytanéw lub asurow
Idac zgodnie ze wskazéwkami zegara, ze sfery bogdéw przechodzimy do sfery tytanéw badz

asurow. Asurowie sg duzi, gwalttowni i brzydcy, a ich zycie to bezustan-na walka o wtadzg. Ich



sfera to wielkie ego, konkurencja, zazdro$¢ i agresja. Wielu jest asurow w biznesie 1 polityce, czy w
kazdej sytuacji zdominowanej przez silnych, bezkrytycznych w stosunku do siebie ludzi lubigcych
wladze 1 zerujacych na konfliktach.

Dziedzina asuréw (przynajmniej w naszym $wiecie) jest doktadnie tak samo nietrwata, jak
dziedzina bogow. By by¢ pelnowarto§ciowym asura, trzeba ciggle wygrywacé, a nie jest to mozliwe
zbyt dlugo. W koncu kazdy asura przegrywa wybory, jest zmuszony do odejscia, konczy w sadzie
lub nastgpuje co$ innego, co straca go z piedestatu. Staje si¢ wiec bezradny 1 spada do innego stanu
egzystencji. A znalazlszy si¢ w skromnym stanie, gdzie nie cieszy si¢ szczegolnym szacunkiem,

silnie cierpi z powodu wielkiego ego.

Dziedzina glodnych duchow lub pretow

Pretowie, badz glodne duchy, sg przez tradycje ukazywani jako majacy ogromne brzuchy i
malenkie usta, co ma symbolizowaé fakt, Ze maja potezny apetyt i pragnienie, ale nigdy nie moga
ich zaspokoi¢. Zyja na pustyni, gdzie malo jest wody i jedzenia, a gdy wreszcie znajda wode,
zamienia si¢ ona w ogien, za§ znalezione przez nich pozywienie zamienia si¢ w ich zolagdkach w
noze. To, czego tak bardzo pozada-ja, zamiast zaspokojenia powoduje ich cierpienie. Pretowie to
istoty zdominowane przez neurotyczne pragnienie — pragnienie rzeczy nieprzynoszacych realnego
zaspo-kojenia, lecz powodujacych szkode 1 zwickszajacych niezaspokojenie. Pretowie maja
poczucie wewnetrznej pustki i staraja si¢ wypetni¢ to uczucie braku (symbolizowane przez ich
wielkie brzuchy), konsumujac przez swoje malutkie usta. W naszym $wiecie pretowie usituja
zapethi¢ swoja wewnetrzng pustke konsumowaniem stody-czy, papierosoéw, alkoholu, $mieciowego
jedzenia, seksu, rozrywki, pornografii i innych zabawek spoleczenstwa konsumpcyjnego.

Istnieje wielu pretobw w naszym obecnym $wiecie, istnieje nawet galaz gospodarki
poswiecona ich tworzeniu, mianowicie ustugi reklamowe. Najbardziej skrajnym przyktadem sfery
pretdow w naszym $wiecie sg ludzie uzaleznieni od narkotykow w rodzaju heroiny, lecz wigkszo$¢ z
nas ma swoje drobne uzaleznienia. A wielu ludzi wiodacych zycie, ktdre jest uznawane za
,hormalne”, w istocie jest owtadnigtych konsumpcja, i nawet zdaja si¢ by¢ catkiem zadowoleni z

etykiety ,,konsument”.

Sfera piekielna

Na dnie trzeciego kregu widzimy sfer¢ cierpienia, pieklo. Nie jest to piekto, na ktore dane
istoty zostaty skazane przez jakiegos$ boga, jest to proste odzwierciedlenie faktu, ze pewne sposoby
istnienia s3 same w sobie stanami intensywnego cierpienia. Sfera piekla to miejsce silnych
negatywnych emocji, chordb psychicznych oraz intensywnych negatywnych stanow umystu. Wielu

z nas spedzito przynajmniej pewien czas na przedpolach sfery piekta.



Sfera zwierzat

Swiat zwierzat jest czesto ukazywany jako naturalny krajobraz peten stad dzikich zwierzat
wedrujacych w pigknej scenerii. Na pierwszy rzut oka moze to wyglada¢ sielankowo, ale
rzeczywisto$¢ nie jest tak przyjemna. Zwierzetom brakuje zdolnosci przewidywania, jezyka,
wiedzy i kultury, przez co sg na tasce §rodowiska, ludzi oraz wlasnych instynktownych popedow.
W efekcie cierpia. Zyjemy w sferze zwierzecej, kiedy funkcjonujemy na poziomie naszych
biologicznych popgeddéw i naturalnych instynktéw. Moze to przez pewien czas przynosi¢ radosc,
lecz jako stan dlugoterminowy jest bardzo ograniczajace i1 w nieunikniony sposob prowadzi do
cierpienia. Znajdujac si¢ w sferze zwierzecej, jesteSmy niemal calkowicie uwigzieni w trybie

reaktywnym z niewielka zdolnoscig do dokonywania wyboréw swiadomych 1 kreatywnych.

Sfera ludzi

Sfera ludzka to §wiat, w ktérym funkcjonujemy, kiedy zyjemy jako odpowied-nio dojrzate,
odpowiedzialne 1 emocjonalnie zdrowe istoty ludzkie. Tradycyjnie postrzega si¢ ja jako
najpomyslniejszg sfere, gdzie najtatwiej czyni¢ duchowe postepy i odnalez¢ drzwi prowadzace poza
Koto Zycia, do wolnosci. W sferze ludzkiej nie do§wiadczamy przytlaczajacego cierpienia pretow
czy mieszkancow piekla, a z drugiej strony nie bujaja nas do snu przyjemnosci bogdéw, ktore
wydaja si¢ nieskonczone. Zamiast tego do$§wiadczamy pozytecznej mieszanki przyjemnosci i
dyskomfortu. Nie jesteSmy kompletnie odcigci od innych jak asurowie — mozemy nawigzywac
relacje bez cigglej koniecznosci bycia samcem alfa. I nie jestesSmy, jak zwierzeta, uwigzieni w
Swiecie naszych ciat i instynktow, lecz mamy dostep do §wiata intelektu, muzyki i innych sztuk.

Mozliwe jest osiggnigcie wyzwolenia w kazdej z szeSciu sfer, ale dla celow praktycznych
wiekszo$¢ z nas powinna dazy¢ do stabilnego osadzenia si¢ w kondycji ludzkiej. Co moze
zaskakiwa¢, sfera bogow nie jest miejscem, do ktorego nalezy dazy¢. Jesli zamieniamy nasze
duchowe zycie w poszukiwanie bezwysitkowej przyjemnos$ci, czyni nas to stabymi, podatnymi na
Igki, i potgguje nasz egotyzm zamiast go ostabiaé. Stanowczo potrzebujemy w naszym zyciu
wygospodarowaé przestrzen na samotno$¢, medytacje¢, delektowanie si¢ pigknem 1 po prostu na
nicnierobienie, jednakze potrzebujemy tez podejmowac wyzwania i odpowiedzial-no$¢, o ile zalezy
nam na wzrastaniu. Je§li dobrze opanujemy t¢ rownowagg, jest to znak, ze znajdujemy si¢ w sferze

ludzkie;.

Buddowie szesciu sfer
Kazda z sze$ciu sfer ma swojego wlasnego budde, ktéry oferuje znajdujacym sie tam

istotom to, czego potrzebuja do samorozwoju. Zaleznie od stopnia naszej podlegtosci danym sferom



buddowie ci powiedza nam takze, czego potrzebujemy, by czyni¢ postepy w swoim obecnym
stanie.

W sferze bogdéw budda gra na instrumencie muzycznym, tworzac muzyke nietrwalo$ci.
Bogowie stuchaja jedynie tego, co pickne — odwrdca si¢ od wszystkie-go, co szorstkie — lecz ta
muzyka niesie ze soba rowniez przeslanie przypominajace im, Ze ich obecny stan nie bedzie trwat
wiecznie 1 oni takze powinni szukaé¢ drogi wyjscia z Kota. W sferze asuré6w budda dzierzy miecz —
przemawia do asuréw ich wlasnym jezykiem. Ale ten miecz to takze miecz madrosci przecinajacy
iluzoryczne, niechlujne myslenie. Istnieje zwigzek miedzy sktonnoscig asurow do zajadiej
rywalizacji a ostrym, bezposrednim intelektem, totez na asurach moga robi¢ wrazenie nauki o
madrosci, podczas gdy niewielkie s3 szanse, ze zareaguja oni na wezwania do mitosci i
wspotczucia. W swiecie pretow budda oferuje jedzenie i picie, ktore naprawde zaspokajaja, za czym
kryje si¢ realne wypekienie uczucia wewnetrznej pustki pretow; oznacza to takze nauczanie i
wsparcie, ktore pomoze im odzyska¢ poczucie wewngtrznego bogactwa i szacunku do siebie. W
sferze piekta budda oferuje kojacy balsam — istoty w piekle potrzebuja po prostu ucieczki od
cierpienia cho¢by na chwile, dzigki czemu nie sg juz przez nie przyttoczone. W sferze zwierzat
budda trzyma ksigzke symbolizujacg uczonos¢ i1 kulturg. Istoty sfery zwierzecej potrzebuja czegos,
co wyniesie je ponad ich skupienie na popedach cielesnych i1 bezposrednim fizycznym

do$wiadczeniu.

Zewnetrzny krag: proces stawania si¢

Najbardziej zewnetrzny krag Kota podzielony jest na dwanascie cze$ci ilustrujacych
najpowszechniejszy opis procesu uwarunkowanego wspotwytwarzania w trybie reaktywnym —
tancuch dwunastu nidan badz ogniw. (Istnieje inny zestaw dwunastu nidan charakteryzujacy
spiralng $cigzke).

Dwanascie nidan pokazuje, w jaki sposob $wiat zewnetrzny i nasz $wiat wewngtrzny
wplywaja wzajemnie na siebie, tworzac razem rzeczywisto$¢ do§wiadczang przez nas w miare ich
wspolnej ewolucji w czasie. Uznaje si¢ zazwyczaj, ze dwanascie opisywanych tu krokow zachodzi
w trakcie trzech zywotéw — osoba, jaka byliSmy w ostatnim zyciu, warunkowata to, czego
dos$wiadczamy teraz, co z kolei warunkuje to, kim staniemy si¢ w przysztym zyciu. Niektorzy
uczeni sugerowali, ze dwanascie nidan bylo poczatkowo opisem procesu ,stawania si¢”, ktory
zachodzi caty czas, 1 nie byl on jednoznacznie postrzegany jako zachodzacy w przeciggu trzech
zywotow. Wigc niezaleznie od tego, czy wierzymy w odrodzenie, mozemy widzie¢ nidany jako
opis tego, jak nasza przeszto$¢ tworzy terazniejszos¢, co z kolei tworzy nasza przysztos¢, ktora staje
si¢ przeszloscig — 1 tak dalej w obrotach Kota.

Na tym etapie wazna jest zasada stojagca za nidanami, a nie wszystkie ich detale. Istnieje



wszakze jeden fragment sformulowania dwunastu nidan szczegdlnie dla nas wazny, wyjasnia

bowiem, gdzie mozemy odnalez¢ drzwi prowadzace nas poza Koto ku spiralnej Sciezce.

Od kontaktu do stawania si¢

Kontakt (sanskryt: sparsa)

Pierwszym ogniwem tej szczegdlnie istotnej czgsci tancucha nidan jest kontakt pomiedzy
jednym z naszych organow zmystowych a bodzcem (ukazywany przez mezczyzng 1 kobiete w
objeciach). Nasze oczy widza obiekt, nasz jezyk czuje smak, nasz umyst przetwarza mysl. (W
buddyzmie umyst postrzega si¢ jako jeden z organdw zmystowych, zatem kontakt dotyczy rowniez
pamieci przesztego zdarzenia i wyobrazania sobie czego$, co mogloby si¢ wydarzy¢). Kontakt
przydarza nam si¢ caty czas — do§wiadczamy cigglego nastepstwa bodzcow ze $wiata wokol, od

innych ludzi 1 z naszego wiasnego umystu.

Uczucie (sanskryt: wedana)

Uwarunkowani przez strumien bodzcéw rejestrowanych przez zmysly i pojawiajacych sie w
umysle, doswiadczamy bezustannego przepltywu reakcji czy tez uczué. Jest to obrazowane przez
posta¢ cztowieka ze strzala w oku, by oznajmi¢ przegniatajaca sile reakcji, jakie mozemy
przezywaé. Wedang ttumaczy si¢ jako uczucie, ale nie oznacza ona emocji — to po prostu nasza

reakcja przyjemnosci badz przykrosci (albo zadnej z nich).

Pragnienie (sanskryt: trsna)

Uwarunkowani przez uczucia przyjemnos$ci i przykrosci, lgniemy do rzeczy, zdarzen i
mys$li, starajac si¢ je przedtuzy¢ i1 przywlaszczyé, albo tez je odpychamy, usitujac je zastopowac.
Pogladowy termin ,,pragnienie” dotyczy obu tych rodzajow reakcji; ilustruje go obraz kobiety
dajacej mezezyznie pi¢. Tak wigc widok czekolady dostarcza nam przyjemnego uczucia i chcemy ja
zjes¢, a potem je$¢ dalej — mimo ze wiecej kalorii to ostatnia rzecz, jakiej potrzebujemy. Albo
paskudny dzwigk glosu ,.trudnej” osoby daje w efekcie przykre uczucia i reagujemy irytacja,
starajac si¢ wyrzuci¢ to z wlasnego dos§wiadczenia — mimo ze wlasnie taka nasza reakcja sprawia,

ze mOwi ona do nas tonem, jakiego nie lubimy.

Przywiqzanie (sanskryt: upadana)

Uwarunkowani przez wlasne wzorce Ignigcia 1 odpychania rozwijamy przywigzanie,
zilustrowane przez obraz kogo$ siggajacego po owoc z drzewa. Rozwi-jaja si¢ w nas sympatie i
antypatie, ktore zmieniajg si¢ takze w poglady i opinie. Jedna osoba lubi Freda, podczas gdy inna

go nie cierpi. Jedna osoba lubi na przyklad masto orzechowe, deszczowa pogode czy zakupy,



podczas gdy inna ich nie cierpi. Jedna osoba zajmuje dane stanowisko, podczas gdy inna rownie
inteligentna i dobrze poinformowana zajmuje przeciwne. Skoro ludzkie odpowiedzi sa tak rozne, w
oczywisty sposOb za naszymi przywigzaniami nie stoi zazwyczaj absolutna, obiek-tywna prawda —

ale to nie powstrzymuje nas przed braniem ich catkowicie serio.

Stawanie sig¢ (sanskryt: bhawa)

Uwarunkowani przez wlasne sympatie, antypatie i opinie zachowujemy si¢ w pewien utarty
sposob 1 stajemy si¢ pewng okreslong osobg. Jest to ukazane przez wyobrazenie ci¢zarnej kobiety —
w kolejnej czgsci Kota ma ona urodzi¢ nasze przyszie ja, osobg, w jaka zmienily nas nasze

uwarunkowane reakcje.

Punkt wolnosci

Opisany wlasnie proces zachodzi automatycznie, i przewaznie nie mozemy z nim nic zrobic.
Istnieje jednakze w tej sekwencji jedno miejsce, gdzie mozemy dokonywaé wyborow i zatrzymac
proces w jego biegu. Jest to tak zwana ,Jluka” pomiedzy uczuciem a pragnieniem — ,,punkt
wolnosci”. Oto moment, gdzie mozemy znalez¢ drzwi wyjsciowe z Kota na spiralng $Sciezke.

By otworzy¢ te drzwi, musimy poswigca¢ duzo uwagi temu, jak odpowiadamy na uczucia,
wedany wywolywane w nas przez rézne bodzce. Nie mamy wyboru co do wedan wywotywanych
przez nasze dos§wiadczenia — to spuscizna przesztosci. Lecz mamy istotny wybor co do tego, jak
odpowiadamy na te uczucia, i wybor 6w stanowi rozwidlenie drog pomigdzy Kotem a Spiralg. Jesli
odpowiadamy polautomatycznie na przyjemne i nieprzyjemne wedany, chwytajac to, co lubimy, 1
odpychajac to, czego nie lubimy, wowczas przechodzimy do pragnienia i zataczamy kolejny obrot
w Kole. Jesli natomiast staniemy twarza w twarz z wlasnym dyskomfortem, doswiadczymy
wiasnych uczué 1 zdecydujemy si¢ na co$ zrgcznego i1 kreatywnego niezaleznie od tego, do czego
popychaja nasze wedany, wowczas otwieramy drzwi i wkraczamy na spiralng $ciezke.

Pierwszym naszym doznaniem przy tym bedzie prawdopodobnie dyskomfort albo jeszcze
gorzej. Dzialanie, mowienie i myslenie na nowe sposoby moze by¢ nader niekomfortowe.
Usitowanie uniknigcia dyskomfortu utrzymuje nas na Kole. Nie jest wiec zaskakujace, ze
pierwszym krokiem na spiralnej $ciezce jest dukkha — cierpienie, niezadowolenie czy tez
dyskomfort. Ale kiedy konfrontujemy si¢ z naszym dyskomfortem, zamiast od niego uciekaé
poprzez Igniecie i odpychanie, zaczynamy sobie z nim radzi¢. A kiedy zaczynamy dziata¢ zrecznie i
kreatywnie, tworzymy warunki oznaczajace, ze w przysziosci doznamy znacznie wigcej

przyjemnych uczu¢ i mniej dukkhi, o czym przekonamy si¢ w trakcie nastgpnej sesji.



Pytania do refleksji i dyskusji

1.

Czy bardziej motywuje ci¢ przyciaganie, czy raczej odpychanie? W jaki sposob

kazde z nich moze przyczynia¢ si¢ do powstania réznych podej$¢ do zycia na Kole?

. W ktorej z szesSciu sfer spedzale§ czas w przeszitosci? W ktorej spedzasz czas

obecnie? Czy budda tej sfery, w ktorej spedzates najwigcej czasu (nie liczac sfery
ludzkiej) ma ci co$ do powiedzenia o tym, jak powinienes praktykowac?

Jakie fascynujace aspekty zycia na Kole najmocniej odciggaty ci¢ od poszukiwania
drzwi do wolnosci?

Czy masz sktonno$¢ postrzega¢ duchowe zycie jako poszukiwanie sfery bogow? Czy
sadzisz, ze w twoim przypadku to szkodliwe, czy tez pomocne?

Czy uwazasz, ze cztowiek ze strzala w oku to zbyt mocne przedsta-wienie naszych
wedan badz odpowiedzi na bodzce? Jaki bodziec ze §wiata, od innych ludzi lub z
wlasnego umystu tworzy w tobie najsilniejsze wedany, i jak na nie reagujesz?
Przypomnij sobie jaka$ okazje, kiedy przeskoczyles z trybu reaktywnego do

kreatywnego dzigki byciu ,,w luce”. Jak si¢ wtedy czutes i jakie skutki to przyniosto?



1.4.4. Duchowy wzrost a kreatywna warunkowos¢

Wprowadzenie: reaktywna i kreatywna warunkowos¢

Na ostatniej sesji dowiedzieliSmy si¢, ze reaktywne i1 kreatywne sposoby radzenia sobie z
zyciem mogg byé symbolizowane przez Koto Zycia z jednej i spiralng $ciezke z drugiej strony.
Zobaczylismy tez, ze ,luka” czy tez ,punkt wolnos$ci” pomiedzy uczuciem a pragnieniem na
najbardziej zewnetrznym kregu Kota to moment, gdy mozemy zatrzymac reaktywne cykle 1 zaczac¢
budowaé pozytywny cigg zdarzen symbolizowany przez spiralge. Koto i spirale mozna wizualnie
przedstawi¢ jako okreg lezacy na poziomej plaszczyznie z przytwierdzong don spiralg, ktora nie
kreci si¢ nieskonczenie w koto na tym samym poziomie, lecz prowadzi w gore na coraz wigksze
wysokosci.

W ponizszym tekscie Sangharakszita pochyla si¢ nad procesem kreatywnej warunkowosci,
ktérag nazywa ,,progresywna”. W tym celu wykorzystuje formut¢ dwunastu pozytywnych nidan,
kontrastujac je z dwunastoma reaktywnymi nidanami Kota Zycia. Nauka o dwunastu pozytywnych
nidanach to istotna cze$¢ podejscia do Dharmy reprezentowanego przez Triratng; Sangharakszita
uwypukla te nauke, poniewaz pokazuje ona Sciezke jako pozytywny proces wzrostu, nie zas
negatywny proces tlumienia niezr¢cznych standéw, a takie wlasnie wrazenie moga nies¢ pewne

interpretacje kanonu palijskiego.

Spiralna $Sciezka

Wyjagtki z tekstu Czym jest Dharma? Sangharakszity, roz.7

Jak widzieliSmy, prawo warunkowo$ci dziata na dwa sposoby, jeden ,,cykliczny”, drugi za$
»progresywny”’. Duchowy rozwoj zachodzi w progresywnym trybie warunkowosci. Podobnie jak z
paka wyrasta kwiat, a z kwiata owoc, tak z jednego duchowego doswiadczenia wyrasta inne, a z
tego jeszcze inne, 1 kazde z nich jest wyzsze, subtelniejsze, pigkniejsze, odrobing blizsze nirwany.
Wszystkie wersje buddyjskiej Sciezki — szlachetna o$mioraka $ciezka, sze$¢ paramit itd. - sa
Sciezkami spiralnymi, wszystkie bowiem opieraja si¢ na progresywnym typie warunkowosci.
Praktyka buddyjska dazy do przerwania nieskonczonego cyklu akcji 1 reakcji ilustro-wanego przez
proces uwarunkowanego wspotwytwarzania na Kole Zycia oraz do wprawienia w ruch procesu
progresywnej warunkowos$ci. Gdzie jednak zaczyna si¢ owa spiralna $ciezka? Zaczyna si¢ ona w
kluczowym punkcie naszego doswiadczenia wedany, w uczuciach przytrafiajacych si¢ nam w

trakcie zycia.



ETAPY SPIRALNEJ SCIEZKI

Niezaspokojenie

Pewne przezywane przez nas uczucia sg przyjemne, inne nieprzyjemne, a jeszcze inne po
prostu neutralne. I nasze reakcje sa zazwyczaj raczej automatyczne. Chcemy chwyta¢ przyjemne
przezycia i unika¢ nieprzyjemnych. Nie mozemy przywrze¢ na wieczno$¢ do jakiego$ przyjemnego
doswiadczenia, zawsze si¢ ono skonczy i1 zwykle wywotuje to w nas przykros$¢. Oscylujemy zatem
miedzy przyjem-no$cia a przykroscia, i w ten oto sposob Koto Zycia bezustannie sie kreci. Jest to z
gruntu niesatysfakcjonujace. Owszem, istnieja przyjemne do$wiadczenia. Nie ma jednak niczego,
co byloby gleboko i trwale satysfakcjonujace. W tym wilasnie sensie buddyzm powiada, ze zycie
jest ,,cierpieniem”. Sanskryckie stowo tlumaczone jako ,,cierpienie” to dukkha, ,niedopasowanie™:
rodzaj dyskomfortu powstajacego, gdy sprawy nie uktadaja si¢ po mysli lub co$ nie pasuje do siebie
nawzajem, cecha bedaca pewnym zgrzytem, ktorego dos§wiadczamy w naszej codziennos$ci na tym
Swiecie.

Wszyscy wiemy, ze sprawy nigdy nie idg w stu procentach pomyslnie. Zawsze znajdzie si¢
cos, co jest nie tak. Nic nie dorasta w peini do naszych oczekiwan — a przynajmniej nie na dtugo. I
to wlasnie znaczy dukkha, niezaspokojenie lub cierpienie. USwiadomiwszy to sobie w
dostatecznym stopniu, cztowiek zaczyna odczuwaé brak satysfakcji. Mozna wyprobowaé
wszelkiego rodzaju rzeczy: mozna poszukiwaé $wieckiego sukcesu, przyjemnosci, komfortu i
luksusu albo uczonos$ci. Ale koniec koncow wszystko to jest niesatysfakcjonujace. Nie chodzi o to,
ze do$wiadcza si¢ caly czas przykrosci, lecz o to, Ze nie jest si¢ naprawde szcze$liwym. Czujemy
nieokreslony dyskomfort: nie mozemy si¢ uspokoi¢, nie mamy poczucia przynaleznosci. To
powszechne doswiadczenie, Ze ,,nie mamy tutaj trwatego miasta™>, jak mowi Biblia. Jak gdyby w
samym $rodku serca byla okropna pusta przestrzen.

Analiza problemu cierpienia generuje dwa mocno rozbiezne poglady. Wigkszo$¢ z nas
swiadomie czy niesSwiadomie przyjmuje postawe, ze szczeScie musi polega¢ na pelnym
zaspokojeniu naszych pragnien, a cierpienie to co$ przeciwnego. Budda doszedt jednak do innego
wniosku. To, czym si¢ cieszymy, nie moze by¢ trwate. Nie mozna zatem unikng¢ cierpienia poprzez
zaspokajanie pragnien. Takie rozwigzanie problemu nie jest zadnym rozwigzaniem. Wielu z nas
nawiedza predzej czy pozniej takie przeczucie. Oczywiscie z catych sit staramy si¢ je ignorowac.
Probujemy przekona¢ samych siebie, ze musimy by¢ szczesliwi, skoro mamy wszystko, co w
powszechnym mniemaniu powinno zapewni¢ szcze$cie. Ale szept z glebi naszego serca ciagle
mowi: ,,Przeciez nie jeste§ naprawde szczesliwy”. Zatykamy uszy palcami i wiktamy si¢ w topienie

trosk w taki czy inny sposob, tlamszac to dokuczliwe uczucie. Ale ono tkwi dalej wewnatrz i si¢

15 Hbr 13,14.



nawarstwia. Usilujac je zdusi¢, pogarszamy je tylko. Wiasciwie powinnismy raczej celebrowac
wlasne niezadowolenie, poniewaz to ono sktania nas do poszukiwania czego$ wyzszego, bardziej
satysfakcjonujgcego, do poszukiwania petiejszej formy szczescia.

Na poczatku nie wiemy rzecz jasna, czego szukamy. Trapi nas tylko 6w niejasny niepokoj,
btadzenie po omacku we wszystkich kierunkach, nie wiadomo, za czym. Az wreszcie, o ile
szukamy dostatecznie dlugo, wchodzimy w kontakt z czyms, co z braku lepszego terminu moze
zosta¢ nazwane duchowym. Wchodzimy w kontakt z przebtyskiem czego$ wyzszego, czegos nie z
tego $wiata. Moze to by¢ symbol, echo, odbicie: ksigzka przemawiajaca do nas, obraz, osoba. A
kiedy wchodzimy w tego rodzaju kontakt, to niezaleznie od okoliczno$ci odpowiadamy. W glebi
serca czujemy, a przynajmniej przeczuwamy, ze to jest to, czego szukaliSmy caty ten czas, mimo ze

tego nie wiedzieliSmy.

Wiara

W tradycji buddyjskiej ta odpowiedz nazywa si¢ sraddha. Jest to nastepny krok na spiralne;j
Sciezce: na bazie niezaspokojenia powstaje sraddha. Thumaczy si¢ sraddhe jako ,,wiare”, lecz nie
chodzi o wiar¢ w sensie wierzenia w cos, co nie moze zosta¢ racjonalnie dowiedzione. Mozna
réwniez thumaczy¢ sraddhe jako pewnos¢ lub oddanie, 1 odnosi si¢ ona do catej emocjonalnej strony
zycia duchowego. Stowo to wywodzi si¢ od czasownika oznaczajacego ,,umieszczac¢ gdzie$ serce”.
Wiara w sensie buddyjskim znaczy wigc umieszczenie serca w Nieuwarunkowanym, w Absolucie,
nie za§ w uwarunkowanym. Oznacza to przekierowanie calego zycia emocjonalnego. Innymi stowy
jest to etycznie zdrowy odpowiednik trsny, pragnienia. Na bazie uczucia (w tym wypadku poczucia
niezaspokojenia §wiatem) powstaje nie pragnienie, a wiara — wiara w co$ ponad 1 poza §wiatem,
wrazliwos$¢ na wyzszy wymiar prawdy i rzeczywistosci.

By¢ moze najlepsza definicja wiary brzmi, ze jest to odpowiedz tego, co najlepsze i
ostateczne w nas, na to, co najlepsze i ostateczne we wszech§wiecie. Wiara, owa intuicyjna,
emocjonalna czy wrecz mistyczna odpowiedZ na co§ wyzszego, ostatecznego, O najwyzszej
warto$ci, to sam poczatek duchowego zycia.

Dalej na bazie wiary powstaje rados¢. Tak wyglada nastepny krok. Odnalezlis-my obiekt
naszych poszukiwan. Moze nie byliSmy w stanie go uchwyci¢, ale przynajmniej mieliSmy jego
przebtyski, jakby slofice wygladato zza chmur. Totez w naturalny sposéb po dtugim by¢ moze
okresie poszukiwan jestesmy zadowoleni. Co wigcej, ten kontakt z wyzszymi warto§ciami zaczat
przeksztatca¢ nasze zycie. Nie jest to tylko sprawa teorii. Nasze serce istotnie si¢ podniosto; wtasnie
to dostownie znaczy stowo sraddha: podniesienie si¢ serca. PodniesliSmy si¢ ku czemus wyzsze-
mu, dotkneliSmy czego§ wyzszego, doswiadczyliSmy czego$ wyzszego choéby przez chwile. I w

oparciu o ten kontakt zaczyna zachodzi¢ zmiana. Czujemy, ze mamy teraz okreslony cel w zyciu:



rozwijanie kontaktu z wyzszym wymiarem, na ktory staliSmy si¢ uwrazliwieni. Oczywiscie nie
wszystko idzie jak po masle. Wiara moze si¢ pojawié, ale moze takze si¢ zapas¢. Po poczatkowym
przyptywie entuzjazmu dla zycia duchowego, fazie czytania wszystkiego, co tylko mozemy dostac
W swoje rece, 1 chodzenia na zaj¢cia medytacji, mozemy nagle straci¢ zainteresowanie. Moze nasze
zainteresowanie przeszilo na co$ innego, a moze mamy do$¢ wysitkow majacych na celu
,uduchawianie si¢” 1 przychodzi nam ochota nieco pouzywac zycia. Wahadlo moze szybowac wte i
wewte sporo czasu, w miarg jego uplywu porusza si¢ coraz mniej gwaltownie, dopdoki wreszcie nie
spocznie W miejscu.

W miar¢ wzmacniania wiary stajemy si¢ stopniowo nieco mniej skoncentro-wani na sobie.
Egoizm zostaje ostabiony i w efekcie stajemy si¢ troche bardziej szczodrzy, troche bardziej otwarci.
Zanika sktonno$¢ do sztywnego trzymania si¢ rzeczy materialnych. To, co mozna opisa¢ jako
nizsza czes$¢ ludzkiej natury, czgs$¢ zajeta gtownie jedzeniem, snem i seksem, zaczyna podlegac
Swiadomej kontroli wyzszej czgséci natury. Zaczynamy zy¢ pro$ciej i mniej szkodliwie, co czyni nas
szczgsliwszymi 1 bardziej zadowolonymi. Kiedy jest si¢ ze soba bardziej na luzie, nie jest si¢ tak
mocno zaleznym od rzeczy zewngtrznych. Nie przejmujemy si¢, ze nie mamy picknego domu,
btyszczacego samochodu 1 catej reszty. Nie zwazajac na wszystkie te rzeczy, bedac
swobodniejszym 1 mniej przywigzanym niz dawniej, osiaggamy wewngetrzny spokoj. By¢ moze nie
przenikneliSmy w pehni tego, co odkryli$my, ale nawigzaliSmy z tym kontakt, i 6w kontakt zaczat
przeksztalcaé nasze zycie. W naturalny sposob zaczynamy wieS¢ zycie bardziej etyczne,
przestrzegajac Pigciu Wskazan. Nasze sumienie nie jest obcigzone wigkszym poczuciem winy.

Czujemy si¢ wigc radosnie. Rados¢ to kolejny etap spiralnej $ciezki.

Rados¢

Zgodnie z postawa buddyjska, jesli wiedziesz duchowe zycie, powiniene$ by¢ szczegsliwy,
otwarty 1 beztroski. Skoro znalazto si¢ drogocenng rzecz, ktérej si¢ szukato, i skoro zaczgta ona
naprawde przeksztatca¢ zycie, czemu nie odczuwaé szczescia? Jesli nie jesteSmy szcze$liwsi od
ludzi, ktérzy nie odkryli tego zrodia inspiracji, jaki jest pozytek z bycia buddysta? Rados¢ to
charakterystyczna cecha prawdziwego buddysty. Buddyzm przywigzuje wielka wage do etapu
odczuwania szcze$cia, beztroski 1 wewnetrznego spokoju, do czystego sumienia i zdolnosci do

chodzenia z pie$nig na ustach.

Zachwyt
Na bazie radoSci powstaje zachwyt; jest to nastgpny etap S$ciezki. ,,Zachwyt” jest
tltumaczeniem najblizszym sanskryckiemu slowu priti. Priti to intensywna, elektryzujaca,

ekstatyczna rados$¢ tak potezna, ze czujemy ja zaréwno w ciele, jak 1 w umysle. Kiedy stuchamy



pigknej symfonii, ogladamy zachdd stonca albo prowadzi-my kojacy serce dialog z przyjacielem,
jestesmy czasem tak glgboko poruszeni, ze doswiadczamy nie tylko emocji, lecz takze fizycznej
reakcji. Doznanie moze by¢ tak mocne, ze mamy gesig skorke albo ronimy tzy. To wilasnie jest
priti.

Mozna powiedzieé, ze priti pojawia si¢ w efekcie wyzwolenia zblokowanej energii — energii
uwigzionej, popadajacej w krotkie spigcia. W trakcie zycia duchowego, szczegdlnie w medytacji,
blokady te ulegaja zanikowi. Odkrywa si¢ w sobie glebie, drobne kompleksy odchodzg w niebyt,
przez co energia w nich zaknigta uwalnia si¢ 1 wzbiera. Z powodu tego wezbrania energii

odczuwanego w systemie nerwowym doznaje si¢ priti.

Spokdj
Potem na bazie zachwytu powstaje spokoj. Sanskryckie stowo prasrabdhi oznacza ,,spokoj,
uspokojenie”, 1 chodzi o wyciszenie fizycznych efektow ubocznych zachwytu, dzigki czemu

pozostaje czysto umystowe i emocjonalne doznanie.

Blogosé

Na bazie spokoju powstaje blogos¢, sukha. Sukha moze mie¢ rézne znaczenia. Tutaj znaczy
to uczucie intensywnego szczgscia, ktore wzbiera w nas w wyniku calkowitego ujednolicenia
energii emocjonalnych. Nasze energie przestaja by¢ podzielone, wszystkie plyng mocno i
przejmujaco w jednym kierunku, jak wielka rzeka. Jakakolwiek energia wlozona w negatywne

emocje plynie teraz pozytywnie w postaci blogosci.

Samadhi

Nastepnie na bazie tego intensywnego szcze$cia powstaje samadhi. Stowo to ma kilka
znaczen, ale tutaj oznacza koncentracj¢ — nie usilne skupienie umyshu na pojedynczym przedmiocie,
lecz koncentracje pojawiajaca si¢ naturalnie, kiedy w owym stanie intensywnego szczg$cia
wszystkie energie emocjonalne ptyng w jednym kierunku. Kiedy jestesmy calkowicie szczgsliwi,
kiedy wszystkie nasze emocjonalne energie sg zjednoczone, stajemy si¢ skoncentrowani w
prawdziwym sensie. Osoba skupiona to osoba szcz¢sliwa, za$ osoba szczgsliwa to osoba skupiona.
Im bardziej szcz¢sliwi jestesmy, tym dluzej bedziemy w stanie zachowa¢ koncentracje; i odwrotnie,
jesli utrzymanie koncentracji przez dluzszy czas przychodzi nam z trudem, powodem tego jest fakt,
ze nie jestesmy zadowoleni z naszego obecnego stanu. Gdybysmy byli naprawde¢ szczesliwi, nie
potrzebowaliby$my robi¢ nic innego — moglibySmy po prostu by¢ tak, jak jestesmy. Ale jesteSmy
nieszczesliwi, niezadowoleni, popadamy wigc w niepokdj 1 szukamy tego czy owego, ogladajac si¢

za jaka$ odmiang, odwroceniem uwagi.



Co istotne, koncentracja w sensie samadhi pojawia si¢ w potowie drogi na $ciezce. Dopiero
wowczas mozemy naprawde zaczaC si¢ koncentrowa, nasze energie staly sie bowiem
ujednolicone, 1 jesteSmy teraz szczesliwi, by¢ moze pierwszy raz w zyciu. Cate zycie powinno by¢
przygotowaniem do medytacji. Ale niezaleznie od tego, jak wysublimowana jest nasza praktyka
medytacyjna, ciaggle znajdujemy si¢ na poziomie tego, co $wiatowe. JesteSmy na spirali, lecz ciggle
podlegamy grawitacyjnemu przycigganiu kota. Jednakze wraz z przyjsciem nastepnego z kolei

etapu dochodzimy do drugiej czesci spirali, na ktorym nie ma juz mozliwos$ci regresu.

Wiedza i wizja rzeczy w ich prawdziwej postaci

Na bazie samadhi powstaje jathabutha-dznianadar§ana: ,wiedza i wizja rzeczy w ich
prawdziwej postaci”. Skoncentrowany umyst widzi rzeczy takimi, jakie sg naprawde. Kiedy umyst
peten jest mysli, kiedy nie jest spokojny 1 zestrojony, lecz miota si¢ wte 1 wewte, nie moze widzie¢
rzeczy w ich wlasciwej postaci. Nieruchome wody jeziora moga bez znieksztatcen odbijaé tarcze
ksigezyca. Kiedy zas$ wiatr zawieje, tworzac zmarszczki i fale, odbicie ksi¢zyca staje si¢ zatamane i
znieksztalcone. Na tym polega zwyczajny sposdb widzenia rzeczy — wszystko w cze$ciach i1
kawatkach, zalamane, pokrecone.

Ten etap ma najwigksze znaczenie, poniewaz wyznacza przejscie od medytacji do madrosci.
Osiagnawszy ten etap, nie mozemy si¢ cofnagé¢ — osiggnigcie O§wiecenia jest juz zapewnione.
Mozna to uja¢ tak, ze ta ,wiedza 1 wizja” to wglad w ,trzy wlasciwosci uwarunkowanej
egzystencji”. Widzi si¢, ze wszystkie uwarunkowane rzeczy sg nietrwate, niesatysfakcjonujace — nie
moga da¢ trwalego i absolutnego szczgscia — oraz pozbawione istoty, czyli ostatecznie nierealne.

Ten etap reprezentuje bezposrednia percepcje: potrafimy naprawde przejrze¢ przez
uwarunkowane ku Nieuwarunkowanemu. Przebijajac si¢ przez nietrwato$¢ uwarunkowanego,
widzimy trwato§¢ Nieuwarunkowanego; przebijajac si¢ przez brak satysfakcji z uwarunkowanego,
widzimy idealnie satysfakcjonujaca natur¢ Nieuwa-runkowanego; przebijajac si¢ przez to, co
pozbawione istoty, nierealne, widzimy to, co wiecznie i niezmiennie realne. Kiedy zaczyna si¢
widzie¢ rzeczy w ten sposob, caly oglad rzeczywisto$ci zmienia si¢ radykalnie. Nie jest si¢ ta sama
osobg, co przedtem. Ujrzawszy co$ spoza §wiata, przejrzawszy na wskro$ ulotny spektakl
codziennosci, doznawszy przebltyskdw wyzszego wymiaru (nazywajmy to, jak chcemy: wyzsza
rzeczywisto$¢, absolut, nawet Bog, jesli bardzo nam zalezy) — po takich przebtyskach, nie tylko
idei, pojeciu, nie tylko spekulacji, ale po prawdziwych przebtyskach, prawdziwym kontakcie,
prawdziwej komunikacji, nie bedziemy juz nigdy tymi samymi osobami. W naszym zyciu zachodzi

trwata zmiana. Nastapil ,,przewrot w najglebszej siedzibie §wiadomosci”.

Wycofanie



Na bazie wiedzy i wizji rzeczy w ich prawdziwej postaci powstaje nirweda. Czasami
thumaczy si¢ to jako ,,wstret” lub ,,obrzydzenie”, ale to zbyt mocne, zbyt psychologiczne; na tym
poziomie jesteSmy wysoko ponad psychologia w zwyczajnym sensie, jako ze jesteSmy ponad
umystem w jakimkolwiek zwyczajnym sensie. Etap ten reprezentuje czyste i spokojne wycofanie
si¢ z zaangazowania w uwarunkowane rzeczy. Przypomina to widzenie fatamorgany na pustyni. Na
poczatku, widzac oaze, przyspieszamy w jej kierunku. Ale kiedy widzimy, ze to fatamorgana,
zatrzymujemy si¢. Nie ma sensu zmierza¢ w kierunku czegos$, czego naprawde nie ma. Podobnie
kiedy na podstawie doswiadczenia samadhi widzimy, ze uwarunkowane rzeczy, wszystkie obiekty
codziennego doswiadczenia, sg niesatys-fakcjonujace, ze przeming i nie ma w nich prawdziwej
rzeczywistos$ci, stajemy si¢ do nich coraz mniej przywigzani.

Etap wycofania to rodzaj rozluZznienia wiezéw z zyciem. Ciaggle gramy w gry uprawiane
przez innych ludzi (czy tez przez niektorych z nich), ale wiemy, ze to tylko gry. Dziecko traktuje
swoja gre bardzo powaznie, poniewaz dla niego jest ona prawdziwa, za$ dorosty moze si¢ dotaczy¢
ze $wiadomoscia, ze to gra. Jesli dziecko wygra, dorosty si¢ nie zlosci. W podobny sposéb po
przejrzeniu ludzkich gier mozna dalej w nie graé, ale wie si¢, ze to tylko gry 1 mozna si¢ z nich
wycofaé, przynajmniej wewnetrznie. Mozna wykonywac to, co obiektywnie konieczne, jednak

subiektywnie nie by¢ przez to wigzionym.

Beznamiegtnos$¢

Na bazie wycofania powstaje wajragja, co mozna przettumaczy¢ jako beznamigtnos¢. Ten
etap rozni si¢ od poprzedniego tym, ze wycofanie jest ruchem odrywania si¢ od uwarunkowanej
egzystencji, natomiast beznami¢tno$¢ to stan faktycznego oderwania. W tym stanie zadne
wydarzenie tego §wiata nie moze nas poruszy¢, dotknaé ani nami wstrzasna¢. Nie jest to surowosé

ani nieczuto$¢, lecz stan pogodnej niewzruszonosci.

Wolnos¢

Na bazie beznamietnosci powstaje duchowa wolnos¢, wimukti. Buddyjska koncepcja
wolnos$ci w najwczesniejszym nauczaniu jest dwojakiego rodzaju. Po pierwsze jest ceto-wimukti,
wolno$¢ umystu, co znaczy catkowita wolnos¢ od wszelkiej subiektywnej, emocjonalnej i
psychologicznej tendencyjnosci, od wszelkiego psychologicznego warunkowania. Po drugie jest
pradznia-wimukti, ,,wolno$¢ madrosci”, co znaczy wolnos¢ od wszelkich btednych pogladow,
ignorancji, falszywej filozofii, od wszelkich opinii. Taka zupelna wolno$¢ serca i umyshu na

najwyzszym mozliwym poziomie stanowi przedmiot i cel buddyjskiego zycia i praktyki.

Wiedza o zniszczeniu asrawow



Jednakze ta wolno$¢ nie jest wlasciwie kulminacja spiralnej $ciezki. Na bazie wolnosci

. . . . A~ . - . ,
powstaje ,,wiedza o zniszczeniu asrawow” (czyli ,mentalnych trucizn™). Nie wystarczy by¢
wolnym. Kolejnym etapem jest wiedzie¢, ze jest si¢ wolnym. A wiemy to wraz z nadej$ciem
swiadomosci, ze mentalne trucizny zostaty zniszczone. Gdy te trucizny wygasng, i zdamy sobie
spraw¢ z tego, ze wygasty, woOwczas zostaje wreszcie zniszczone pragnienie, emocjonalny
odpowiednik ignorancji. Na bazie uczucia nie powstaje juz zadne pragnienie. I na tym etapie

osiggneto si¢ koniec spiralnej §ciezki, osiggneto sie stan buddy.

Naturalny proces wzrostu

Spiralna $ciezka demonstruje nam, ze zycie duchowe to naturalny proces wzrostu, gdzie
kazdy etap nastepuje dzigki dopetnieniu si¢ poprzedniego etapu. Kiedy tylko jeden etap osigga
swoja petni¢, w nieunikniony sposob przechodzi w nastepny. Catkiem uzyteczne jest miec
teoretyczne wyobrazenie, co jeszcze na nas czeka, ale nie warto zanadto sie tym przejmowac. Kiedy
dany etap jest w pelni rozwiniety, automatycznie przechodzi w kolejny.

Zasada warunkowosci to nie tylko teoria. Uswiadomienie sobie, ze tak wtasnie dziala zycie,
moze mie¢ transformujacy wplyw na kazdy aspekt naszego zycia. Kiedy spotyka nas dowolne
wydarzenie: kto$ co§ do nas mowi, czytamy co$, doswiadczamy czego$ za posrednictwem zmystow
— zawsze mozemy zadac¢ sobie pytanie, czy nasza reakcja jest cykliczna, czy progresywna. Jesli jest
to reakcja cykliczna, powiedzmy przejscie od przyjemnosci do pragnienia, krgcimy sie¢ w kotko na
Kole Zycia. Ale jesli odpowiedz jest progresywna, choéby w ledwo widoczny sposdb, powiedzmy z
doznania braku satysfakcji z Zycia ku przeczuciu czego$ wyzszego, wowczas w tym szczegdlnym

momencie stawiamy stop¢, by¢ moze z wahaniem, na pierwszym stopniu $ciezki ku O$wieceniu.

Pytania do refleksji i dyskusji

1. ,,... szept z glebi naszego serca ciggle mowi: "Przeciez nie jestes naprawde
szezesliwy". Zatykamy uszy palcami i wiklamy sie w topienie trosk w taki czy inny
sposob, ttamszgc to dokuczliwe uczucie”.

Czy doswiadczytes tego szeptu? Jesli tak, to kiedy po raz pierwszy go sobie
uswiadomites, 1 jak si¢ rozwijal? Jesli nie, to czemu studiujesz buddyzm?

2. ,,Wchodzimy w kontakt z przeblyskiem czegos wyzszego [...]. Moze to by¢ symbol,
echo, odbicie: ksigzka [...], obraz, osoba. A kiedy wchodzi-my w tego rodzaju
kontakt [...] w glebi serca czujemy, a przynajmniej przeczuwamy, Ze to jest to, czego
szukalismy caly ten czas”.

Dzigki czemu po raz pierwszy do$wiadczyte$ reakcji $raddhy? Jak twoja $raddha

zmieniata si¢ i rozwijata w czasie?



. Jakie okolicznosci 1 aktywnosci sprzyjaja wzmocnieniu twojej sraddhy? Jak mogltby$
zwigksza¢ ich czgstotliwos$é, jakiekolwiek by nie byly? Czy sadzisz w oparciu o
wiasne doswiadczenie, ze masz wigksza szans¢ doznawania $raddhy, kiedy jestes w

pozytywnych, cz w negatywnych stanach umystu?

. »Radosc to charakterystyczna cecha prawdziwego buddysty ™.

Czy state$ si¢ szczesliwszy i1 radosniejszy, odkad zaczate$§ praktykowaé Dharme?
Jesli tak, na czym to polega? Jesli nie, jak to thumaczysz?

. »Doznanie moze byc¢ tak mocne, Ze mamy gesiq skorke albo ronimy tzy. To wiasnie
jest priti”.

Czy kiedykolwiek doznates czego$ podobnego? Kiedy? Czy sadzisz, ze moze to by¢
jedynie krotkotrwale doswiadczenie, czy tez byloby mozliwe doznawanie tego w
postaci ciggtego stanu?

. Czy stales si¢ cho¢by odrobing spokojniejszy, bardziej skoncentrowany, klarowniej
widzagcy 1 bardziej zdystansowany wobec ,ludzkich gier”, odkad zaczale$
praktykowa¢ Dharme? Na jakie sposoby? Czy dalo ci to pewno$¢, ze spiralna
Sciezka charakteryzuje realny proces?

. W jaki sposob pozytywne nidany moglyby wpasowac si¢ w poszczegdlne etapy

trojakiej Sciezki etyki, medytacji i madrosci?



1.4.5. Uwarunkowane i Nieuwarunkowane

Wprowadzenie

W trakcie ostatnich kilku sesji podkreslalismy, ze warunkowo$¢ 1 uwarunkowa-ne
wspotwytwarzanie lezg w samym sercu buddyjskiej wizji rzeczywisto$ci. Ale na ostatniej sesji
Sangharakszita odnosit si¢ takze do Nieuwarunkowanego — tajemnicze-go ,,poza”, o ktorym nie
mozemy prawie nic powiedzie¢. W ponizszym tek$cie Sangharakszita bardziej szczegdlowo
rozwaza zwigzek pomiedzy uwarunkowanym 1 Nieuwarunkowanym, przygladajac si¢ tradycyjnym
»oznakom” lub cechom uwarunkowanej egzystencji i wyjasniajac, w jaki sposob stanowig one
wrota do Nieuwarunkowanego — co tak czy siak moze by¢ ta samg rzecza, co uwarunkowana

egzystencja!

Dwie rzeczywistosci

Wyjqtki z tekstu Czym jest Dharma? Sangharakszity, roz. 3, z niewielkimi dodatkami
materiatu z roz. 5 oraz z Madros$ci ponad stowami Sangharakszity, ss. 128-131.

Rzeczywistos¢ w buddyzmie czesto dzieli si¢ na dwa rodzaje: uwarunkowang rzeczywistos¢
1 Nieuwarunkowang rzeczywisto$¢, czy tez prosciej na uwarunkowane i1 Nieuwarunkowane.
»Nieuwarunkowane” to najczestsze thumaczenie sanskryckiej asamskrty. ,,Sam™ oznacza ,,razem”,
»Hkrta” to ,utworzone” lub ,,umieszczone”, za$ ,,a-” to negatywny przedrostek, tak wigc asamskrta
dostownie znaczy ,,niezestawione razem” lub ,,nieztozone”. ,,Uwarunkowane” to zatem samskrta:
»Zestawione razem” lub ,,ztozone”. Na tej podstawie rozwingta si¢ rowniez idea, ze uwarunkowane
to takze sztuczne, podczas gdy Nieuwarunkowane to naturalne, proste, takie, ktore nie zostato
wczesniej sztucznie zestawione razem. Rozrdéznienie na to, co uwarunkowane i Nieuwarunkowane
jest fundamentalne dla mysli buddyjskie;j.

W palijskiej sutcie Arijaparijesana Budda opowiada, jak zdecydowat si¢ porzuci¢ dom i
zosta¢ wedrujacym ascetg. Opisuje swoja refleksje: ,,Czym jestem? Co robi¢ ze swoim zyciem?
Jestem $miertelny, podlegam starzeniu si¢, chorobie i $mierci. A jednak, samemu podlegajac
starzeniu si¢, goni¢ za tym, co tak samo si¢ zestarzeje. Samemu podlegajac rozktadowi, goni¢ za
tym, co takze rozkladowi podlega. I samemu podlegajac $mierci, goni¢ za tym, co takze musi
umrze¢. A gdybym mial wyruszy¢ na poszukiwanie tego, co niezmienne? Gdybym miat wyruszy¢
na poszukiwanie tego, czego doskonato$¢ nie podlega umniejszeniu? Gdybym mial wyruszy¢ na
poszukiwanie niesSmiertelnego, wiecznego?”.

Siddharta zdat sobie sprawe, ze jest uwarunkowang istotg i poswieca calg energi¢ i czas w
pogoni za uwarunkowanymi rzeczami, czyli w anarijaparijesanie, ,,nieszlachetnym poszukiwaniu™.

Zdat sobie sprawe, ze zwigzal si¢ z nieskonczonym cyklem egzystencji, z kotem zycia. Zdecydowat



si¢ wigc wykonaé¢ catkowity obrét i po6js¢ na poszukiwanie Nieuwarunkowanego, podjac
arijaparijesang, ,szlachetne poszukiwanie”. Ten prosty opis pierwszego wielkiego wgladu
przysztego Buddy zawiera istot¢ duchowego zycia. Dotykamy tu spr¢zyny dziatania calego
mechaniz-mu. Tg sprezyng jest uwarunkowane w poszukiwaniu Nieuwarunkowanego, $Smiertelne

poszukiwanie, ale nie niesmiertelnosci ja, lecz nie§miertelnosci wykracza-jacej poza ja.

Nieuwarunkowane

To, co Nieuwarunkowane, jest takze tym, co ,transendentalne”. Nie jest to najlepsze
okreslenie, ale mniej czy bardziej adekwatnie oddaje ono sanskryckie i palijskie stowo ,,lokuttara”.
»Loka” znaczy ,$wiat”, za$ ,uttara” to ,,wyzszy” lub ,poza”, totez transcendetalne jest powyzej
swiata lub poza nim. Nie jest powyzej czy ponad w sensie przestrzennym, a w sensie niebycia
uwarunkowanym. Jest ponad wszelkim cierpieniem, ponad przemijalnoscia, ponad poczuciem ja.
Jest ponad 1 poza wszystkim, o czym mozemy pomysle¢, wyobrazi¢ sobie lub zaczaé pojmowac.
Kontemplujac to, umyst zastyga w bezruchu i zawodzi. Wydaje si¢ niemal, jak gdyby przed nami
byta tylko wielka pustka, nieograniczona 1 niepojeta obfitos¢. Jest to Nieuwarunkowane,
transcendentalna rzeczywistos¢, cel zycia duchowego, cel arijaparijesany, ,szlachetnego

poszukiwania”.

Trzy lakszany (badz oznaki) uwarunkowanej egzystencji
Co doktadnie rozumiemy przez uwarunkowane? Wedle tradycji buddyjskiej to, co
uwarunkowane, nosi trzy charakterystyczne cechy, za pomoca ktérych mozna to rozpoznawacé. Trzy

cechy uwarunkowanej egzystencji méwia o tym, jakie sg wszystkie uwarunkowane ,,rzeczy” badz

»istoty™:
1. Niesatysfakcjonujace.
2. Nietrwate.
3. Pozbawione ja.

Dukkha: ,, brak satysfakcji”

Zwykltym thumaczeniem sanskryckiego stowa dukkha jest ,.cierpienie”, ale lepszym, cho¢
nieco niepore¢cznym, jest ,,brak satysfakcji”. "Duh-" jako prefiks oznacza wszystko, co zte, chore,
btedne lub nie na miejscu, za$ ,kha” przypuszczal-nie wigze si¢ z sanskrycka chakra, czyli
»kotem”. Tak wigc dukkha miata pierwotnie znaczy¢ kolo niedopasowane do rydwanu, przywotujac
na mys$l wyboista, petng wstrzaséw podrdéz, w czasie ktorej nigdy nie mozna bylo czué sie
wygodnie i spokojnie.

To tyle, jesli chodzi o ogdlny obraz dukkhi. Ale niepokd;j lub cierpienie przychodzg w wielu



réznych postaciach — Budda zazwyczaj mowi o siedmiu. Po pierwsze, powiada, pordd jest
cierpieniem: to bardzo nieprzyjemne by¢ wypartym z harmonii tona na zimny, dziwny $wiat. Po
drugie, staros¢ jest cierpieniem, wigze si¢ bowiem z fizyczng stabo$cig, zaleznoscig od innych,
utratg pamieci 1 gietkosci intelektualnej. Po trzecie, choroba jest cierpieniem. Czy chodzi o bol
zgbow, czy o nieuleczalng chorobe w rodzaju raka, Zadna choroba nie jest przyjemna, i wydaje sig,
ze gdy tylko pozbedziemy si¢ jednej choroby, zaraz przychodzi nastgpna. Po czwarte, $mier¢ jest
cierpieniem. Cierpimy, kiedy umieraja ludzie nam drodzy i cierpimy z powodu $wiadomosci
naszego wlasnego nieuchronnego zejscia. Smieré to przerazaja-ca perspketywa dla wielu ludzi,
robigcych wszystko, by o niej nie mysle¢. Po piate, cierpieniem jest kontakt z tym, czego si¢ nie
lubi. Wystarczy zy¢ z ludzmi, miejscami, rzeczami i warunkami, ktore nie do konca si¢ lubi. Po
szoste, cierpieniem jest oddzielenie od tego, co si¢ lubi. Moze to by¢ straszna meka, zwlaszcza gdy
przybiera forme bolesnej straty — trwatego oddzielenia od tych, ktorych kochamy. Niektorzy ludzie
nigdy nie podnosza si¢ z takiego cierpienia, rozpamig¢tujac swoja strat¢ do konca zycia. Po siédme,
cierpieniem jest nieotrzymanie tego, czego si¢ chce. Pewni ludzie do$wiadczaja zycia pelnego
rozczarowan, frustracji 1 zgorzknie-nia, jesli czujg, ze zycie w jaki$§ sposob ich wyrolowato. Ale w
drobnej mierze doznajemy tego codziennie wszyscy.

Jednak wigkszo$¢ ludzi stwierdzitaby, ze idzie to zbyt daleko. Przyznaliby, Ze narodziny,
choroba, staros¢ i $mier¢ sg bolesne. Owszem, istnieje pewna ilo$¢ cierpienia na $wiecie, ale
ogolnie rzecz biorac nie jest to takie zle miejsce. Po co by¢ tak negatywnym? I oczywiscie obok
bolesnych mamy réwniez przyjemne doswiad-czenia. Lecz buddyjski punkt widzenia mowi, ze
nawet przyjemne do§wiadczenia to jedynie cierpienie ukryte, zatuszowane, odroczone — dodawanie
sobie odwagi w ciemno$ci. Zakres, w jakim to widzimy, zalezy od naszej dojrzato$ci duchowej,
poniewaz wiele cierpienia jest przed nami ukryte, o ile nie jestesmy bardzo $wiadomi.

Edward Conze zidentyfikowal cztery aspekty ukrytego cierpienia. Po pierwsze, co$
przyjemnego dla jednej osoby moze oznaczaé cierpienie innych osob. Oczywiscie nie jesteSmy
sktonni bra¢ tego pod uwagg. Najpowszechniejszym przyktadem jest niefrasobliwosé, z jaka ludzie
jedza migso zarznigtych zwierzat. Beztrosko operuja nozem i widelcem, nie zastanawiajac si¢ nad
cierpieniem zwierzat. Jednakze nietatwo oszuka¢ nie§wiadomy umyst. Ten nieprzyjemny fakt moze
nigdy nie pojawi¢ si¢ wprost w naszej §wiadomosci, ale bedzie wywiera¢ wpltyw na stan naszego
umystu, tym silniejszy, ze niezauwazony. W ten sposob rozwija si¢ w nas ,.irracjonalne” poczucie
winy, poniewaz gdzie$ gleboko wiemy, ze nasza wlasna przyjemnos$¢ zostata kupiona kosztem
cierpienia innych zywych istot. Ta wina stanowi zrodlo znaczego niepokoju i rozdraznienia.

Drugi rodzaj ukrytego cierpienia wymieniony przez Conze'a to przyjemne do§wiadczenie o
posmaku Igku, jako Ze boimy si¢ je straci¢. Tradycyjna buddyjska ilustracja jest tutaj jastrzab

odlatujacy z porcja migsa w szponach i z wiedza, ze mndstwo innych jastrzgbi zleci sig, by



sprobowac przechwyci¢ migso dla siebie. Wszelka przyjemno$¢ wigzaca si¢ z elementem sily i
statusu jest zaklocona przez obawg z uwagi na to, ze inni chetnie zastgpiliby nas na szczycie
gnojowiska.

Trzecim ukrytym cierpieniem wskazanym przez dra Conze'a jest co$ przyjemnego, co wigze
nas do czego$ sprowadzajacego cierpienie. Przyktadem, jaki podaje, jest ludzkie cialo. Za jego
posrednictwem doswiadczamy wszelkiego rodzaju przyjemnych doznan, ktore sprawiaja, ze
stajemy si¢ do niego bardzo przywigzani; ale poprzez ciato dos$wiadczamy réwniez wszelkiego
rodzaju nieprzyjemnych doznan. Zatem nasze przywigzanie do tego, co zapewnia nam przyjemne
doznania, przykuwa nas takze do doznan nieprzyjemnych. Nie mozemy mie¢ jednego bez drugiego.

Wreszcie, Conze sugeruje, ze ukryte cierpienie zawiera si¢ w fakcie, ze przyjemnosci
uzyskane z do$wiadczania rzeczy uwarunkowanych nie moga zaspoko-i¢ najglebszych tesknot
serca. W kazdym z nas jest co$ Nieuwarunkowanego, co$ nie z tego Swiata, co$ transcendentalnego
o naturze buddy — nazywajmy to, jak chcemy. Niezaleznie od nazwy mozna to rozpozna¢ w ten
sposob, ze nie moze to by¢ zaspokojone przez nic uwarunkowanego. Moze to by¢ zaspokojone
jedynie przez Nieuwarunkowane. Jakimikolwiek wigc uwarunkowanymi rzeczami bySmy si¢ nie
cieszyli, zawsze pozostanie pewien brak, pustka, ktéra wypelni¢ moze jedynie to, co
Nieuwarunkowane. Z tego ostatecznie powodu wszystkie uwarunkowane rzeczy sa
niesatysfakcjonujace. To w $wietle Nieuwarunkowanego widzi si¢ jasno dukkh¢ jako ceche

charakteryzujacg wszystkie formy uwarunkowanej egzystencji.

Anitya: nietrwatos¢

Druga fundamentalna cecha uwarunkowanej egzystencji, anitja, jest catkiem fatwa do
przetlumaczenia. Nitya to ,,trwaly”, ,,wieczny”, totez z dodatkiem negatywnego przedrostka mamy
LHhietrwaty”. Jest tez catkiem tatwa do zrozumienia — przynajmniej intelektualnie. Praktycznie nie
da si¢ zaprzeczy¢, ze wszystkie rzeczy uwarunkowane, zlozone, bezustannie si¢ zmieniajg. A to, co
ztozone, moze ponownie by¢ sprowadzone do swoich czesci, co dzieje si¢ oczywiscie caly czas.

Lakszana anitji wskazuje na fakt, ze caly wszechswiat od goéry do dolu, w catej swojej
wspaniatosci 1 bezbrzeznosci, to jedno przeogromne skupisko réznego rodzaju procesOw majacych
miejsce na roznych poziomach, wszystkich ze soba powigza-nych. Nic nie stoi w miejscu, nawet na
utamek sekundy. Wszelako nie widzimy tego. Kiedy podnosimy wzrok, widzimy wiecznotrwate
wzgbrza. Domy stoja poprzez generacje. Nawet nasze wiasne ciata wydaja si¢ takie same z roku na
rok. Dopiero, kiedy zmiany nagromadzg si¢ w co$ wyrazistego, kiedy dom si¢ spali albo my
zlegniemy na tozu $mierci, dociera do nas prawda nietrwatosci — tego, ze wszystkie uwarunkowane
rzeczy, od nadrobniejszej czasteczki po najmasywniejsze gwiazdy, zaczynaja si¢, trwaja, 1 si¢

koncza.



Anatman: pustka ja

Trzecia lakszana, anatman, zawiera prawde, ze wszystkie uwarunkowane rzeczy sg
pozbawione trwalego, niezmiennego ja. C6z wigc to znaczy? Zaprzeczajac realnosci idei atmana,
czemu wlasciwie Budda zaprzeczyl? Najbardziej rozpowszech-niony poglad w czasach Buddy,
ktéry wydawat si¢ go najmocniej zajmowac, orzekal, ze atman jest jednostkowy, niematerialny,
swiadomy, niezmienny, btogi i niepodlegly w sensie posiadania catkowitej kontroli nad wlasnym
przeznaczeniem. Budda utrzymywat, ze nic takiego nie istnieje, 1 czynil tak na podstawie
odwotywania si¢ do do$wiadczenia. Stwierdzil, ze patrzac wewnatrz, na wlasne zycie mentalne,
mozna wyliczy¢ wszystko, co si¢ obserwuje, za pomocg pigciu kategorii: formy, uczucia, percepcji,
aktow woli 1 aktoéw $wiadomosci. Nic z tych kategorii nie moze zosta¢ zakwalifikowane jako
trwale. Nie ma posréd nich nic niepodleglego ani bezwarunko-wo blogiego. Wszystko powstaje w
oparciu o dane warunki.

Stosownie jest jednak w tym miejscu przypomnie¢ ostrzezenie Kandrakirtiego: lepiej
wierzy¢ w ja az do wysokosci gory Meru, zamiast zywi¢ falszywy poglad o pustce ja. Mowi, ze
lepiej wierzy¢ w absolutne ja, niz sadzi¢, ze jest si¢ iluzjg. Mozemy $wietnie si¢ bawi¢ jako
buddysci, obalajac ostateczne prawdy innych religii, méwiac ,,nie ma Boga” i ,,nie ma duszy”, ale te
jestestwa przynajmniej symbolizuja co§ ponad i poza materig. Musimy uwazaé, by nigdy nie
pozwoli¢ na redukcj¢ buddyzmu do jakiej$ postaci materializmu czy nihilizmu wskutek
niezrozumienia pustki ja.

Atman odrzucany przez t¢ doktryng¢ to nasza obecna egzystencja postrzegana jako co$
ostatecznego, czego nigdy nie przekroczymy. Doktryna ta zmierza do pokazania, ze ponad naszym
obecnym trybem egzystencji istniejg inne wymiary istnienia, ku ktorym mozemy wzrasta¢, a ktore
sa niepojete z perspektywy naszego obecnego poczucia indywidualno$ci. Zaprzeczajac duszy,
doktryna anatmana nie zaprzecza czemu$ glebszemu. Moéwi, ze odcinamy si¢ od czegokolwiek
glebszego, twierdzac: ,,nie, to jestem ja”.

Prawo anatmana mozna uja¢ w taki sposob: ja jest iluzoryczne w tym stopniu, w jakim rosci
sobie prawo do bycia absolutnym i oczekuje od wszechswiata, by krecit si¢ wokol niego, co
powoduje neurotyczne pragnienie i nienawis¢. To tego rodzaju ja nalezy uwaza¢ za iluzoryczne.
Préby zniszczenia empirycznego ja nie sg ani pozyteczne, ani zdrowe. Lepszy model dla naszej
praktyki orientuje si¢ na wysubtelnianie empirycznego ja, dopdoki ono (jak gdyby) nie wyparuje w
jakim$ wyzszym wymiarze. Znajdujemy si¢ ogolnie na bezpieczniejszym gruncie, wyrazajac si¢ nie
w kategoriach klasycznej doktryny anatmana, lecz w kategoriach wzrostu. Mozemy nawet mowic o
»czyms$”, co wzrasta, 1 dopiero potem doprowadzi¢ do tadu metafizyke stojaca za tym ,,czyms”. W

odpowiednim czasie docenimy, ze rozwo6j swiadomosci oznacza wykraczanie poza nasza obecng



indywidualno$¢ i stawanie si¢ czescig czegos znacznie wigkszego.

Welad

Widzenie uwarunkowanej egzystencji jako podlegtej cierpieniu, nietrwalosci i pustce ja
nazywa si¢ wipasjang (sanskryt) lub wipassang (pali), co ttumaczy si¢ na polski jako ,,wglad”.
Wglad to nie tylko intelektualne pojmowanie. Mozna go rozwing¢ jedynie na podstawie
kontrolowanego, oczyszczonego, subtelnego, skon-centrowanego 1 zintegrowanego umystu —
innymi stowy w praktyce medytacyjnej. Wglad to bezposrednia intuicyjna percepcja zachodzaca w
glebiach medytacji. Wstepne intelektualne zrozumienie tych trzech wtasciwosci jest bez watpienia
pomocne, ale w ostatecznym rachunku wglad jest czyms$, co przekracza intelektualne dociekania

umystu.

Trzy wyzwolenia

W tym momencie musimy strzec si¢ przed nieporozumieniem. Uwarunkowane i
Nieuwarunkowane to nie sg dwie odrgbne istnosci. To nie tak. Przypominajg one raczej dwa rdzne
bieguny. Pewne szkoty buddyjskie mowig nawet, ze Nieuwarunko-wane to uwarunkowane
widziane z ostatecznej glebi, z nowego, wyzszego wymiaru. Nieuwarunkowane osiaga si¢ dzigki
dostatecznie glgbokiej znajomosci uwarunkowa-nego, dzigki dotarciu do sedna uwarunkowanego i
wyjscia po drugiej stronie. Uwarunkowane i Nieuwarunkowane to dwie strony tej samej monety.
Ta istotna perspektywa jest ukazana doktadniej w $wietle nauki o trzech wimokszach, czyli
»Wyzwoleniach”, nazywanych takze niekiedy trzema samadhi lub trzema wrotami, ktére zblizaja

nas do O$wiecenia.

Nietendencyjnosc

Pierwszym z tych wyzwolen jest apranihita, ,,niezmierzajace” lub ,pozbawione tendencji”.
Jest to stan umystu bez sympatii i antypatii, doskonale wyciszony, doskonale opanowany. Jest to
podejscie do Nieuwarunkowanego poprzez niesklania-nie si¢ w zadnym konkretnym kierunku.
Chcemy zmierza¢ w okreslonym kierunku tylko, jesli mamy jakie$ pragnienie. Kiedy brak jest
konkretnego kierunku, w jakim chcieliby$Smy zmierza¢, pozostajemy w stanie spoczynku. Mozna to
poréwnac¢ z doskonale okragla kulg na doskonale ptaskiej plaszczyznie. Jako ze ptaszczyzna jest
idealnie pozioma, kula nie kreci si¢ w zadnym kierunku. ,,Pozbawiona sktonnosci” lub
»bezzyczeniowa” wimoksza jest wlasnie taka. Jest to stan absolutnej rownowagi, gdzie nie ma
zadnych egoistycznych motywow dla zrobienia badz niezrobienia czegokolwiek. Jest to wiec

podejscie do rzeczywisto$ci stanowigce szeroki gosciniec ku Oswieceniu.



Bezoznakowe

Drugim wyzwoleniem, drugimi drzwiami do Nieuwarunkowanego, jest animitta,
»bezoznakowe”. Nimitta doslownie oznacza ,,znak”, ale moze takze znaczy¢ stowo lub pojecie;
animitta to zatem podejscie do Nieuwarunkowanego poprzez omini¢cie wszelkich stow 1 wszelkich
mys$li. Majac to dos§wiadczenie, zdajemy sobie sprawe, ze wszystkie stowa, wszystkie pojecia, sa
kompletnie nieadekwatne. Nie chodzi o to, ze nie sg szczegdlnie adekwatne, ale o to, ze w ogole nic
nie znaczg. Tak wygladaja nastepne wrota przyblizajace do Nieuwarunkowanego, wimoksza lub

samadhi bezoznakowosSci.

Pustka

Trzecim wyzwoleniem jest Sunjata, czyli pustka. W tym stanie widzi si¢, ze wszystko jest
jak gdyby przezroczyste. Nic nie posiada samodzielnego bytu, nic nie posiada tozsamosci ja.
Sunjata to gleboka tajemnica nie dlatego, ze jest zawilg i niepojeta teoria, ale dlatego, ze wcale nie
jest teorig ani filozofia. Sunjata to stowo uzywane jako etykieta dla duchowego do$wiadczenia,
ktorego nie sposob opisac. To tajemnica, poniewaz jest niekomunikowalna. Czegokolwiek bySmy
si¢ nie nauczyli o buddyzmie, a w szczegdlnosci o filozofii Sunjaty, zawsze bedzie to tajemnica do

do$wiadczenia.

Lakszany jako wrota do Nieuwarunkowanego

Trzy wyzwolenia reprezentujg trzy rozne aspekty Nieuwarunkowanego. Ukazujg
Nieuwarunkowane z réznych punktéw widzenia, ktore sg takze r6znymi sposobami zrealizowania
go. Mozna przenikng¢ Nieuwarunkowane poprzez nietendencyjnos¢, poprzez bezoznakowos$¢ oraz
poprzez pustke. Ale, jak juz powiedzieliSmy, Nieuwarunkowane osigga si¢ dzicki znajomosci
uwarunkowanego w catej jego glebi. Trzy wyzwolenia przenika si¢ poprzez pamigtanie o trzech
lakszanach. W ten sposdb same trzy lakszany stanowig wrota do wyzwolenia.

Jesli dostatecznie gleboko patrzymy na niesatysfakcjonujaca w istocie naturg
uwarunkowanej egzystencji, zrealizujemy Nieuwarunkowane jako istnienie bez tendencji. Stracimy
zainteresowanie celami 1 zamierzeniami uwarunkowanej egzystencji. Bedziemy catkiem spokojni i
opanowani, pozbawieni sktonno$ci ku temu czy owemu, pozbawieni jakichkolwiek pragnien.
Zatem jesli wnikamy w uwarunkowane przez aspekt cierpienia, wnikamy w Nieuwarunkowane
przez aspekt nietendencyjnosci.

Podobnie jesli koncentrujemy si¢ na uwarunkowanym jako nietrwatym, ulotnym, bez statej
tozsamosci, wowczas, zglebiajac to az do dna (i wychodzac po drugiej stronie), realizujemy
Nieuwarunkowane jako bezoznakowe. Zdajemy sobie sprawg¢ z pustki wszelkich pojec,

wykraczamy poza wszelkie mysli; zdajemy sobie niejako sprawe z tego, co ,,wieczne” — chociaz nie



wieczne jako nieskonczone w czasie, ale wieczne wykraczajace poza czas.

I po trzecie, jesli koncentrujemy si¢ na uwarunkowanym jako pozbawionym ja,
pozbawionym indywidualno$ci, pozbawionym mnie, ciebie, mojego, twojego, wowczas docieramy
do Nieuwarunkowanego od strony Sunjaty, od strony pustki.

Trzy lakszany, trzy wyznaczniki uwarunkowanej egzystencji, maja centralne znaczenie w
buddyjskim zyciu duchowym. Wedle Buddy wtasciwie nie widzimy uwarunkowanej egzystencji,
dopoki nie zobaczymy jej w tych kategoriach. Kiedy widzimy cokolwiek innego, jest to jedynie
iluzja, projekcja. A skoro tylko zaczniemy widzie¢ uwarunkowane jako zasadniczo
niesatysfakcjonujace, nietrwate 1 pozbawio-ne ja, wtedy zaczniemy mie¢ przebtyski
Nieuwarunkowanego — przebtyski bedace naszym podstawowym przewodnikiem na buddyjskiej

sciezce.

Pytania do refleksji i dyskusji

1. Co Sangharakszita opisuje jako ,,nieograniczong i niepojetg obfito$¢”? Co znacza te
stowa?

2. Pomysl o jakich$ przykladach, najlepiej z wlasnego do$wiadczenia, pierwszych
trzech typow ukrytego cierpienia wedlug Conze'a: a) kiedy przyjemnos¢ powoduje
cierpienie u innych istot; b) kiedy przyjemnos¢ jest obcigzona obawa, gdyz moze si¢
skonczy¢ lub zosta¢ odebrana; c) kiedy przyjemnos$¢ czyni nas przywigzanymi do
czegos$, co wywotuje w nas takze cierpienie.

3., Jakimikolwiek uwarunkowanymi rzeczami bysmy sie nie cieszyli, zawsze pozostanie
pewien brak, pustka, ktorq wypetni¢c moze jedynie to, co Nieuwarunkowane”. Czy
zgadzasz si¢ z tym?

4. Czy uwazasz, ze skonfrontowanie si¢ z faktem, ze zycie zawiera niezbywalny
element cierpienia, czyni nas szcze$liwszymi, czy bardziej nieszczgsliwymi?
Czemu? Czy twoim zdaniem dostrzezenie, ze uwarun-kowane rzeczy nie moga
przynies¢ prawdziwego zaspokojenia, czyni nas szczeSliwszymi, czy bardziej
nieszczesliwymi? Czemu?

5. Czy istnieje pozytywna strona nietrwato$ci? Jaki bylby $wiat, gdyby wszystko byto
trwate 1 niezmienne?

6. Czy istnieje pozytywna strona anatmana, pustki natury ja? Jakie konsekwencje moze
miec ta idea dla naszego sposobu zycia i dzialania?

7. Jesli doswiadczylo sie ,beztendencyjnego” wyzwolenia (zwanego tez niekiedy

»bezzyczeniowym”), czy podjetoby si¢ jakiekolwiek dzialanie? Czemu Budda po



prostu nie siedziat spokojnie pod drzewem po swoim o$wieceniu?



1.4.6. Bodhicitta

Wprowadzenie

W czasie ostatnich kilku sesji omawialismy buddyjska wizje warunkowosci wszystkich
zjawisk, za§ na ostatniej sesji Sangharakszita wprowadzil pojecie  tajemniczego
Nieuwarunkowanego, czyli nirwany. WidzieliSmy rdwniez, ze warun-kowo$¢ moze dziata¢ na dwa
sposoby — moze by¢ reaktywna i kreatywna.

Idea, ze wszystkie fizyczne, psychiczne i1 duchowe zjawiska ewoluujg w procesie
warunkowosci na bazie wczesniejszych zjawisk, tworzy jednakze trudng kwestie. Skoro wszystko,
co robimy, méwimy, czujemy i my$limy jest uwarunkowa-ne przez to, co zaszto wczesniej, w jaki
wlasciwie sposéb mozemy zaczaé si¢ wyzwala¢? Jak mozemy robi¢ cokolwiek innego oprocz
zycia, do jakiego uksztatto-wala nas przesztos¢?

W niniejszym teks$cie Sangharakszita wprowadza centralne pojecie buddyzmy mahajany —
bodhicditte, czyli ,,wole O$wiecenia”; rzuca to nieco $wiatla na t¢ kwestie. ,,Relatywna” bodhicitta to
Nieuwarunkowane oddzialujace na uwarunkowane — w stowach Sangharakszity jest to ,przejaw,
czy wrecz erupcja, czegos transcen-dentalnego w nas”. Potrzeba otwarcia si¢ na dziatanie bodhicitty
to wazna cze$¢ podejécia do Dharmy obecnego w Triratnie, 1 w ponizszym tekscie Sangharakszita
nie tylko zglebia natur¢ bodhiditty, lecz udziela takze pewnych rad odnosnie tego, jak prowadzi¢

duchowe zycie, by pozwoli¢ bodhiéitcie si¢ objawic.

Powstanie bodhicitty
Tekst pochodzgcy z A Guide to the Buddist path Sangharakszity, ss.186-193 z dodatkowymi
fragmentami z Ritual and Devotion, Sangharakszita, ss. 106-108.

Bodhisattwa i bodhiditta

Bodhisattwa to ktos, kogo cate zycie nakierowane jest na O$wiecenie, nie tylko ze wzgledu
na niego samego, ale ze wzgledu na wszystkie czujace istoty. Powstaje przy tym najwazniejsze
pytanie praktyczne: jak kto$ zostaje bodhisattwa? Jak rozpoczyna realizacj¢ tego subtelnego ideatu
duchowego? Tradycyjna odpowiedz na to pytanie jest dosy¢ krotka i1 prostolinijna, wymaga jednak
specjalnego wyjasnienia. Ot6z mozna zosta¢ bodhisattwa po pojawieniu si¢ bodhicitty.

Powr6¢my na chwile do pierwotnego terminu w saknskrycie, ktory brzmi ,,bodhicitta-
utpada”. Bodhi znaczy ,,duchowe Os$wiecenie” badz ,,duchowe Przebu-dzenie” i polega na widzeniu
rzeczywistosci twarzg w twarz. Citta znaczy ,,umyst”, ,mysl”, , $wiadomos$¢” lub ,,serce”. Utpada

znaczy po prostu ,,powstanie”, czy, bardziej poetycko, ,,przebudzenie”.



Natura bodhicitty

Bodhiditta-utpada to jeden z najwazniejszych terminéw catego buddyzmu, a na pewno
buddyzmu mahajany. Zwykle thumaczy si¢ to jako ,,powstanie mysli o Os§wieceniu”, ale powiedzmy
sobie wreszcie, ze wlasnie tym to nie jest. Trudno o gorsze ttumaczenie. Wcale nie jest to ,,mysl” o
Oswieceniu. My$l o O$wieceniu bez watpienia pojawita si¢ w naszych gltowach, kiedy tu siedzimy,
jednakze bodhiditta si¢ nie pojawila — nie ulegliSmy przemianie w bodhisattwow. Bodhicitta to co$
o wiele, wiele wigcej niz mysl o Oswieceniu. Guenther ttumaczy to jako ,,0$wiecona posta-wa”.
Osobiscie thumacze to czasem jako ,,wola Oswiecenia” lub ,,serce bodhi”. Mimo zZe te alternatywne
thumaczenia sg znacznie lepsze od ,,mysli o O$wieceniu”, zadne z nich nie jest tak naprawde
zadowalajace. Nie jest to w catosci wina jezyka polskiego. Jest to by¢ moze wina jezyka jako
takiego. Mozna powiedzie¢, ze ,,bodhicitta” to bardzo niezadowalajace okreslenie bodhicitty.

Bodhicitta w istocie wcale nie jest stanem umystu (ani aktywnoscig umyshu, ani jego
funkcja). Na pewno nie jest to mysl, ktora ja czy ty moglibySmy rozwazac. Nie jest to nawet ,,akt
woli”, jesli przez to rozumie¢ czyjas osobista wole. Bodhicitta nie jest niczym takim.

Zasadniczo bodhicitta reprezentuje przejaw, czy wrecz erupcje, czegos transcendentalnego
w nas. W tradycyjnych kategoriach (mysle tu o wylozeniu bodhiitty przez Nagardzune w jego
krotkiej, acz glgbokiej pracy na ten temat) bodhicitta nie zalicza si¢ do pigciu skandh. Jest to
doprawdy bardzo znaczace stwierdzenie. Orzeczenie Nagardzuny, reprezentujace najlepsze tradycje

mahajany, wymaga szerokiego namystu.

Pi¢¢ skandh uwarunkowanej egzystencji

Skandha to kolejny nieprzettumaczalny termin. Zazwyczaj tlumaczy si¢ to jako
,hagromadzenie” lub co$ roéwnie niezadowalajacego. Dostownie znaczy to ,.konar drzewa”, ale to
nie zaprowadzi nas daleko. Dr Conze lubuje si¢ w okres$laniu pigciu skandh ,,pigcioma stertami”, co
znowu nieszczegllnie nam pomaga. W kazdym razie pi¢¢ skandh to jedna z podstawowych
kategorii doktrynalnych w buddyzmie.

Pierwsza z pieciu skandh jest rupa. Rupa znaczy ,,cielesna forma”. Nastepnie jest wedana,
co znaczy ,.,emocja” badz ,,uczucie” — pozytywne lub negatywne. Po trzecie, jest samdznia, czyli, w
wielkim przyblizeniu, ,,percepcja”. Samdznia to rozpoznanie czego$ jako ,tej konkretnej rzeczy”.
Kiedy moéwisz ,to zegarek”, jest to samdznia. Zidentyfikowate§ go, przydzielile§ etykiete. Po
czwarte sg samskary. Pewien niemiecki uczony przettumaczyt ten termin jako ,,sity nakierowujace”.
Mozemy to bardzo ogolnie przetozy¢ jako ,,czynnosci wolicjonalne”, czyli akty woli. Po piate jest
widzniana, czyli ,,swiadomos$¢”. Oto zatem pie¢ skandh: rupa (forma materialna), wedana (uczucie
lub emocje), samdznia (percepcja), samskary (czynnosci woli) oraz widzniana (§wiadomos$¢). Jesli

chcemy cokolwiek wynie$¢ z metafizyki i filozofii buddyjskiej, musimy zna¢ pi¢¢ skandh na wylot.



»CoS$ transcendentalnego”

W buddyjskiej mys$li uwaza si¢, ze pie¢ skandh wyczerpuje cato$¢ naszej psychologicznej
egzystencji. W catym zakresie naszej psychofizycznej egzystencji nie ma nic, co nie wliczatoby si¢
do pieciu skandh — zadnej mysli, Zadnego uczucia, Zadnego aspektu naszej fizycznej egzystencji.
Oto dlaczego na poczatku Sutry Serca tekst mowi, ze bodhisattwa Awalokite§wara, studiujac
glebokie Doskonalenie Madrosci, spojrzat w dot na §wiat (na uwarunkowang egzystencje) 1 ujrzat
pie¢ skandh. Zobaczyl, ze cato$¢ psychofizycznej uwarunkowanej egzystencji sktada si¢ z samych
tych pieciu rzeczy; nie istnieje nic na uwarunkowanej plaszczyznie egzystencji, czego nie mozna
przyporzadkowac tej czy innej z pigciu skandh. Ale bodhiditta nie zalicza si¢ do pigciu skandh. Jako
ze pie¢ skand obejmuje wszystko, co jest z tego Swiata, za$ bodhicitta nie zalicza si¢ do pigciu
skandh, oznacza to, ze bodhicitta to co$ catkowicie spoza tego $wiata, co$ transcendentalnego. Nie
jest to ani mysl, ani akt woli, ani idea, ani pojecie, lecz glgbokie, duchowe czy transcendentalne

doswiadczenie, doswiadczenie przekierowujace cate nasze istnienie.

Iustracja

By¢ moze moge uczyni¢ t¢ kwestie jasniejsza za pomoca poroOwniania — to jedynie
porownanie — z tradycja chrzescijanska. Mozna wyobrazi¢ sobie w chrze$ci-janskim kontekscie
kogo$§ moéwigcego o ,,myslach o Bogu”. Mozna by mysle¢ o Bogu jako picknym starszym
mezczyznie siedzacym na chmurach lub jako Czystej Istocie, ale ,,myslenie o Bogu” pozostaje
jedynie mys$leniem o Bogu. Nie opiszemy tego jako glebokiego doswiadczenia. Zatézmy jednak, ze
chodzitoby o ,zstapienie Ducha Swigtego™ — bytaby to zupekie inna sprawa. Myslenie o Bogu to
jedno, natomiast zstapienie Ducha Swictego na nas i w nas, dzigki czemu stajemy si¢ przepetnieni
Duchem Swietym, to zupelnie inna sprawa. Jesli mysl o O$wieceniu jest analogiczna do mysli o
Bogu, powstanie bodhiéitty jest analogiczne do zstapienia Ducha Swietego z pelng moca. To
poréwnanie stuzy jednak jedynie celom ilustracyjnym. Zréwnywanie tych dwoch roznych
zestawow poje¢ doktrynalnych i duchowych nie wchodzi w gre. Powoduje mng jedynie cheé
wyjasnienia natury réznicy pomigdzy mysleniem o Oswieceniu a powstaniem bodhicitty. Bodhi¢itta
to nie tylko mysl o Os$wieceniu, lecz glebokie duchowe doswiadczenie, czy wrecz gleboki,

duchowy, transcendentalny ,,byt”.

Cos ponadosobowego
Bodhicditta jest nie tylko transcendentalna, ale tez nie jest indywidualna. Na to takze zwraca
uwage Nagardzuna. Méwimy o bodhicitcie jako powstajacej w tej czy tamtej osobie, 1 kto§ mogiby

stad wnosi¢, ze istnieje wiele bodhicitt powstajacych w réznych ludziach, czynigc z nich wszystkich



bodhisattwow. W istocie wcale tak nie jest. Bodhiditta nie nalezy indywidualnie do nikogo, nie
istnieje wiec mnogos¢ bodhicitt powstajacych u réoznych ludzi. Twoja mysl o O$wieceniu to twoja
mysl o O$wieceniu, moja mys$l o Oswieceniu jest moja; istnieje wiele mysli. Ale twoja bodhi¢itta to
moja bodhi¢itta, a moja bodhicitta to twoja bodhi¢itta; istnieje tylko jedna bodhicitta.

Bodhicitta jest tylko jedna, i osoby, w ktorych bodhicitta powstata, uczestnicza w tej jednej
bodhicitcie, czy tez manifestujg t¢ jedng bodhilitte w réznym stopniu. Autorzy mahajany
przyrownali bodhiéitte do ksiezyca. Bodhicitta jest odbijana przez roznych ludzi, podobnie jak
ksiezyc jest roznorako odbijany w réznych akwenach. Istnieje wiele odbi¢, ale tylko jeden ksigzyc;
na tej samej zasadzie istnieje wiele manifestacji, ale jedna bodhicitta.

To, co znane jest w tradycji mahajanistycznej jako ,,absolutna bodhiéitta” — bodhicitta poza
czasem 1 przestrzenig — jest tozsame z samg Rzeczywistoscig. Jako tozsama z RzeczywistoScig
bodhicitta jest ponad zmiang, czy tez jest ponad rozroz-nieniem na zmiang¢ i brak zmiany. Ale nie
nalezy tego utozsamia¢ z tym, co w tradycji znane jest jako ,relatywna bodhicitta”. Relatywna
bodhicitta to aktywna sita w dziataniu. Dlatego wtasnie preferuje thumaczenie bodhicitty jako ,,woli
Oswiecenia” (pamigtajac, ze moéwi si¢ tu o relatywnej bodhicitcie w odrdéznieniu od absolutne;j).
Wola Oswiecenia nie stanowi jednakze aktu woli zadnej jednostki. Bodhicitta jest nie bardziej
aktem czyjej$ indywidualnej woli niz aktem czyjej$ indywidualnej mysli. MoglibySmy w istocie
mysle¢ o bodhicitcie jako swego rodzaju kosmicznej woli dzialajacej we wszechswiecie w kierunku
tego, co mozemy okres$li¢c jedynie jako uniwersalne odkupienie: wyzwolenie, Os$wiecenie
wszystkich ostatecznie istot czujacych.

Mozemy nawet mysle¢ o bodhicitcie jako swego rodzaju ,,duchu O$wiecenia”, immanentnie
polaczonego ze S$wiatem i prowadzacego jednostki do coraz wyzszych poziomoéw duchowej
doskonatosci. Skoro tak, to jest jasne, ze pojedyncze osoby nie posiadaja bodhiéitty. Jesli ja
posiadamy, nie jest to bodhicitta, lecz co§ innego — by¢ moze nasza wiasna mysl lub wyobrazenie.
Transcendentalnej, nie-indywidualnej, kosmicznej bodhiéitty nam brakuje. Jednostki nie posiadaja
bodhicitty. Mozna powiedzie¢, ze to bodhicitta posiada jednostki. Ci, ktorych bodhiditta ,,bierze w
posiadanie” (w ktorych bodhiéitta powstaje), staja si¢ bodhisattwami. Zyja oni ze wzgledu na
Oswiecenie; starajg si¢ ku ogdlnemu pozytkowi zrealizowac najwyzsze potencjalnosci, jakie niesie

ze sobg wszechswiat.

Bodhicitta, spolecznos¢ duchowa i pomaganie innym

Bodhicitta jest czyms$, co wytania si¢ z indywidualnego wysitku duchowego, gdy ten osigga
bardzo wysoki poziom czystosci, pozytywnosci 1 otwarto$ci. Poddajemy si¢ jej, otwieramy si¢ na
nig, stajemy si¢ jej przekaznikiem. Nie jesteSmy juz ,,soba” w waskim egotycznym sensie. Co$

wyzszego dziata w nas. To ciggle wyraznie my w sensie jednostek funkcjonujacych w swiecie, ale



to nie tylko my funkcjonujemy — to bodhicitta poruszajaca si¢ w kierunku O$wiecenia wszystkich
istot.

Dlatego powtarzalem niekiedy, ze bodhicitta przejawia si¢ w kontekscie duchowej
spotecznosci. Duchowa spoteczno$¢ to ucielesnienie bodhiditty, szczegdl-nie w tym stopniu, w
jakim jest ona spotecznos$cig transcendentalng. Cztonkowie duchowej spotecznos$ci moga dziata¢ w
duchu bodhisattwy w takim zakresie, w jakim sg do tego zdolni. Podobnie jak bodhisattwa stawia
sobie za cel dawanie wszelkiego mozliwego wsparcia istotom catego kosmosu, tak i1 u nas, jesli
staramy si¢ praktykowac ideal bodhisattwy na swoim wtasnym poziomie, powinno to w natural-ny
sposob wigzac si¢ z dawaniem wszelkiego mozliwego wsparcia w obrebie naszego bezposredniego
srodowiska, naszej spotecznosci duchowej. Jezeli uwazamy duchowa spoteczno$¢ jedynie za
udogodnienie dla naszego rozwoju duchowego, zyjemy wedle bardzo waskiego ideatu duchowego.
Ten waski ideat staje si¢ sprzeczny wewnetrznie, poniewaz nie mozna naprawde pomoc sobie bez
pomagania innym. Mys$lac w kategoriach pomocy sobie z wylaczeniem pomocy innym, mamy
bardzo sztywne wyobrazenie siebie i innych, i dopoki 6w ustalony oglad si¢ nie zmieni, nie mozna

osiggna¢ Oswiecenia takze dla siebie.

Jak powstaje bodhicitta
Mowi sig, ze bodhicitta powstaje jako efekt polaczenia dwodch tendencji w doswiadczeniu
ogolnie uznawanych za sprzeczne. Mozna je okresli¢ jako tendencje do wycofania si¢ i1 tendencje

do zaangazowania sie¢.

Tendencja do wycofania si¢ i wyrzeczenia

Pierwsza tendencja reprezentuje ruch wycofania ze swiatowych spraw, czyli wyrzeczenia.
Cztowiek wycofuje sie z dziatalnosci, mysli i zwigzkow ze $wiatem. Ow prad wycofania wspierany
jest przez konkretng praktyke zwang ,refleksja o wadach uwarunkowanej egzystencji”.
Podejmujemy refleksje, ze uwarunkowana egzystencja, zycie wewnatrz kola egzystencji, jest
gleboko niesatysfakcjonujace. Wigze si¢ to z najrézniejszymi do$§wiadczeniami nieprzyjemnej
natury: z obiektami pozadania, ktorych nie mozna dosta¢, ludzmi lubianymi, od ktérych jest si¢
oddzielonym, rzeczami, ktorych si¢ nie chce, a ktére trzeba robié. Jest ta przekleta koniecznos$é
zarobienia na utrzymanie. Jest pielegnacja fizycznego ciala — karmienie go, leczenie w razie
choroby. Jest opieckowanie si¢ swoja rodzing — me¢zem, zong, dzie¢mi, relacjami. Czujemy, ze
wszystko to za duzo 1 musimy od tego uciec, wyswo-bodzi¢ si¢. Pragniemy wymkna¢ si¢ z kota
egzystencji ku nirwanie. Chcemy uciec od fluktuacji 1 zmiennych kolei §wieckiego zycia ku

pokojowi i spoczynkowi tego, co wieczne.



Tendencja do zaangazowania si¢

Druga tendencja, tendencja do angazowania si¢, reprezentuje troske o zywe istoty. Mysli sig:
»Owszem, chciatbym si¢ wydosta¢. Ale co z innymi ludzmi? Co stanie si¢ z nimi? Wielu znosi to
gorzej nawet niz ja. Jezeli ich porzuce, jak si¢ wydobeda?” Tendencje te wspiera praktyka zwana
»refleksja o cierpieniach istot czujacych”. W przypadku pradu wycofania rozwazamy wady
uwarunkowanej egzys-tencji pod katem tego, jak dotykaja nas samych, tu za$§ rozwazamy je pod
katem tego, jak dotykaja innych zywych istot.

Wystarczy przygladac si¢ znanym nam ludziom i zastanawia¢ si¢ nad ich problemami. Moze
wsrod nich by¢ kto$, kto stracit prace i nie wie, co dalej. U kogo$ innego rozpadto si¢ matzenstwo.
Inna osoba miata na przyktad zatamanie nerwowe. Kto$§ zostal osierocony, stracit meza, zong lub
dziecko. Zastanawiajac si¢, zdamy sobie sprawg, ze nie ma chocby jednej osoby, ktora nie
cierpiataby w ten czy inny sposéb. Nawet jesli posrdéd naszych znajomych zdarzajg si¢ ludzie
szczeSliwi w zwyklym sensie, ciagle borykaja si¢ z pewnymi ucigzliwymi rzeczami: czasowym
oddzieleniem od bliskich, choroba, stabo$cig i przemeczeniem zaawansowanego wieku, a wreszcie
ze $miercig, ktorej na pewno nie chca.

Jesli roztoczymy szersze spojrzenie, mozemy przemyslec¢ to, jak wiele cierpienia istnieje w
réznych czg$ciach $wiata. Sg wojny. Sg roznego rodzaju katastrofy, jak powodzie i gldéd. Ludzie
umierajg na przerézne okropne sposoby. Mozna roztoczy¢ jeszcze szersze spojrzenie i pomysle¢ o
zwierzetach: jakie cierpienie zadaja im nie tylko inne zwierzeta, lecz takze ludzie. Tak oto mozna
zobaczy¢, ze caly $wiat istot zywych jest uwiklany w cierpienie — jakze go wiele! Kiedy
zastanawiamy si¢ w ten sposob nad cierpieniami wszystkich istot czujacych, myslimy: ,,JJak moge
mys$le¢ jedynie w kategoriach wydostania si¢? Jak moge mysle¢ o wydostaniu si¢ do jakiej$
prywatnej nirwany, ktora moze i bylaby bardzo zadowalajaca dla mnie osobiscie, ale ktora by im

nie pomogita?”.

Przelamywanie konfliktu

Doswiadczamy tedy swego rodzaju konfliktu — jesli nasza natura jest dostatecznie obszerna,
by obja¢ mozliwosci takiego konfliktu. Z jednej strony chcemy si¢ wydosta¢; z drugiej strony
chcemy tu zosta¢. Tendencja do wycofania si¢ jest aktywna; tendencja do zaangazowania si¢ jest
aktywna. Latwo jest wybra¢ jedng z tych alternatyw: tatwo jest albo si¢ wycofa¢ w duchowy
indywidualizm, albo pozosta¢ zaangazowanym w $wiecki sposob. Wielu ludzi w istocie decyduje
si¢ na takie tatwe rozwigzanie. Jedni wybierajg ucieczke w duchowy indywidualizm, w prywatne
duchowe doswiadczenia. Inni pozostaja w Swiecie, lecz w sensie czysto sekularnym, bez
szczegolnie duchowego §wiatopogladu.

Mimo ze sprzeczne, obie tendencje — do wycofania i do zaangazowania — musza by¢



rozwijane w zyciu duchowym. Mozna powiedzie¢, ze prad wycofania uciele$nia w zyciu
duchowym aspekt madrosci, natomiast prad zaangazowania ucielesnia w nim aspekt wspoétczucia.
Jedno 1 drugie winno by¢ rozwijane. Ten potagczony rozwdj jest wspierany przez praktyke znang
jako ,rozpamigtywanie Buddy”. Polega ona na bezustannym utrzymywaniu w umys$le ideatu
Doskonatego Os$wiecenia, O$wiecenia dla pozytku wszystkich istot czujacych, ktorego najdosko-
nalszym przyktadem jest Budda Gautama.

Nie wolno pozwoli¢, by napiecie miedzy tymi dwoma tendencjami rozluznito si¢. Kiedy si¢
na to pozwoli, w pewnym sensie jest si¢ zgubionym. Mimo ze sg one sprzeczne, trzeba do nich obu
dazy¢ jednoczesnie. Trzeba sie wydostawaé 1 pozostawaé, widzie¢ wady uwarunkowanej
egzystencji i w tym samym czasie odczuwaé cierpienia istot czujacych, rozwija¢ zar6wno madros¢,
jak 1 wspotczucie. Kiedy podtrzymuje si¢ obie te tendencje jednoczes$nie, napigcie ciagle rosnie
(oczywiscie nie jest to psychologiczne napigcie, jest to napigcie duchowe). Rosnie az do momentu,
kiedy dochodzi si¢ do $ciany. Kiedy osigga si¢ ten punkt, co$ si¢ wydarza. Mozna to okresli¢ jako
eksplozje. W efekcie napigcia wytworzonego przez jednoczesne podazanie za tymi dwoma
sprzecznymi tendencjami nast¢puje przetom ku wyzszemu wymiarowi duchowej §wiadomosci,
gdzie tendencje do wycofania si¢ 1 zaangazowania nie sg juz dtuzej dwoma ré6znymi tendencjami,
nie dlatego, ze zostaly sztucznie stopnione w jedno, ale dlatego, Ze przekroczona zostala
plaszczyzna, na ktorej byly one postrzegane jako dwie rozne sprawy.

Kiedy nastepuje przetamanie, mamy doswiadczenie bycia jednoczesnie wycofanym i
zaangazowanym, na zewnatrz i wewnatrz w tym samym czasie. Madros$¢ 1 wspotczucie staty si¢
niedualne. Kiedy przychodzi ta eksplozja, kiedy po raz pierwszy jest si¢ zarowno wycofanym, jak
zaangazowanym, majac zardwno madros¢, jak wspolczucie nie jako dwie rzeczy, lecz jako ,,jedng”

rzecz, wowczas mozna powiedzieé, ze pojawita si¢ bodhiditta.

Pytania do refleksji i dyskusji

1. ,,Zasadniczo bodhicitta reprezentuje przejaw, czy Wrecz erupcje, czegos
transcendentalnego w nas”. Czy podoba ci si¢ ta idea, czy raczej nie? Jak dalece
twoja odpowiedz mogtaby by¢ zdeterminowana przez twoje przeszie warunkowanie?

2. Czy kiedykolwiek czutes, ze w twoim duchowym zyciu wspomagato ci¢ czy
ponaglato w konkretnym kierunku ,,co$”, co wydawalo si¢ pochodzi¢ spoza twojego
normalnego ja? Jesli tak, czy uwazasz, ze moglo si¢ to w jaki$§ sposdb wigzaé z tym,
co Sangharakszita opisuje jako ,rodzaj ducha Os$wiecenia [...] prowadzacego
jednostki do coraz wyzszych poziomoéw duchowej doskonato$ci™?

3. Jak opis bodhicitty Sangharakszity rozni si¢ od Boga chrzes$cijanstwa i innych religii

teistycznych?



Jacy mogliby by¢ ,,najblizsi wrogowie” wycofania i zaangazowania?

Jaka forme przybratoby w twoim przypadku pragnienie wycofania si¢ i osobistego
wyzwolenia? Innymi stowy, gdybys$ byt zajety tylko sobg, jak wygladalby twoj
idealny duchowy styl zycia, twdj duchowy sen na jawie?

Masz wigksza sktonno§¢ do bycia zbyt ,uduchowionym™ i wycofanym ze
»Sswiatowych” aktywno$ci, czy zbyt $wiatowym 1 zaangazowanym? O co wiec
musisz bardziej zadbaé, o wycofanie czy o zaangazowanie, aby stworzy¢
zrOwnowazone napigcie zalecane przez Sangharakszite? Jak moglby$ to w praktyce

zaaranzowac?
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1.5.Buddyzm i Triratna. Rytual i oddanie.

Przeglad buddyjskiej tradycji
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Rytual i oddanie: Pewne praktyki dewocyjne wykorzystywane w Triratnie
Rytual i oddanie: Tiratana Wandana

Rytual i oddanie: Siedmioczesciowa Pudza



1.5.1. Przeglad buddyjskiej tradycji

Wprowadzenie do czesci pigtej kursu

Stajac si¢ mitrami uznajemy, ze Spolecznos¢ Buddyjska Triratna jest kontekstem, w jakim
chcemy praktykowa¢ Dharme, przynajmniej w dajacej si¢ przewidzie¢ przysztosci. W trakcie
pierwszych trzech sesji Czgéci 5. kursu rozwazy-my, co to znaczy, przygladajac si¢ temu, jak
Triratna lokuje si¢ w szerszym konteks-cie buddyjskiej historii 1 buddyjskich szkot, przygladajac sie
stylowi praktyki w Triratnie (a takze czemu jest, jaka jest) oraz pewnym wyrozniajacych cechom
Triratny, ktére odrdozniajg ja od innych szkoét, z jakimi mogliscie si¢ spotkac.

Ostatnie cztery sesje Czesci 5. skupiajg si¢ na rytuale i praktyce dewocyjnej. Przyjrzymy si¢
celom rytuatu i przeanalizujemy ze szczeg6tami gldwne praktyki dewocyjne stosowane w Triratnie.

W pierwszej sesji czeSci 5. zaprezentujemy krotkg historie roznych szkot i1 stylow

buddyzmu, by latwiej nam bylo widzie¢ spotecznos¢ buddyjska Triratna w jej szerszym kontekscie.

Roéznorodnos¢ buddyzmu

Tekst napisany przez Wadanje

Buddyzm ma starozytna tradycj¢ 1 nawet przed swoim rozpowszechnieniem si¢ ostatnimi
czasy na Zachodzie zapuszczat on korzenie na ogromnym obszarze powierzchni Ziemi, od Iranu na
Zachodzie po Japoni¢ na Wschodzie, od zimnych i suchych réwnin Mongolii na pélnocy po bujnie
tropikalng wyspe Jawa na poludniu (znajduje si¢ ona na podobnej szerokosci geograficznej, co
péinocna Australia). W rezultacie buddyzm istnieje obecnie w licznych postaciach, i na kazda z
nich silny wptyw miata konkretna kultura, w ktorej si¢ uksztaltowaty. Na pierwszy rzut oka szkoty
te moga wyglada¢ zupelnie inaczej, wydaja si¢ wrecz proponowaé odmienne $ciezki. Moze to
wywota¢ zamieszanie u cztowieka Zachodu chcacego uzyskac szerszy oglad buddyzmu zamiast po
prostu przyjac¢ na wiar¢ jedng z tych szkot jako ,,prawdziwy” buddyzm. Na tej sesji sprobujemy dac
podstawy szerszego ogladu poprzez krétkie podsumowanie historii buddyzmu i wskazanie, gdzie

lokuja si¢ niektore z glownych szkot obecnych na Zachodzie.

»Pierwotny” buddyzm

Budda urodzit si¢ w poblizu wspoélczesnej granicy Indii i Nepalu, prawdopodobnie
pomiegdzy rokiem 560 a 480 p.n.e. Umart 80 lat p6zniej. Po jego $mierci jego nauki przekazywano
zaroOwno jako tradycje ustng, jak i tradycje wlasne-go przyktadu i praktyki. Wydaje si¢, ze nic nie
zostato zapisane przynajmniej trzysta lat po $mierci Buddy; do tego czasu rozwingly si¢ juz rdzne
podejscia do praktyki, totez nie mozemy by¢ catkowicie pewni, jak wygladat ,pierwotny

buddyzm”.



Mozemy by¢ jednak wtasciwie niemal pewni kilku rzeczy. Mozemy by¢ wiasciwie pewni,
ze Budda zalecat radykalne wycofanie si¢ ze ,,$wieckich” trosk, porzucenie wszelkiej wlasnosci i
wiezi rodzinnych jako styl zycia najbardziej] pomocny w osigganiu duchowego wyzwolenia. Stad
tez wielu wczesnych uczniow Buddy zyto jako bezdomni zebracy, $pigc i medytujac pod drzewami
1 jedzac to, co im dano. Mozemy takze by¢ pewni, ze Budda nauczal innych stylow praktyki
wiascicieli doméw, ktorym obowiazki nie pozwalaly na Zzycie w ten sposob, i wczesne pisma
wspominaja, ze niektorzy z tych ,,§wieckich” uczniow istotnie uzyskato wglad.

Na podstawie przykladu Buddy i jego najbardziej zaawansowanych ucznidow, oraz na
podstawie najstarszych cze$ci najstarszych zapisow mozna by¢ calkiem pewnym, Ze Budda
nauczal, iz duchowe zycie nalezy wies¢ ,,dla dobra wielu” — w slowach majacych nawolywac jego
zwolennikow. Innymi stowy nauczal, ze w duchowym zyciu nie chodzi tylko o poszukiwanie
indywidualnego wyzwolenia, chodzi takze o przyczynianie si¢ do duchowej ewolucji gatunku
ludzkiego. Zatem on i jego wczesni uczniowe postrzegali szerzenie Dharmy 1 tworzenie Sanghi jako
integralng czes$¢ swojej praktyki. Mozemy rowniez by¢ pewni jego nauczania, ze musimy ci¢zko
pracowa¢ nad wilasnym wyzwoleniem, jesli chcemy by¢ uzyteczni dla innych — dopodki nie
przestaniemy by¢ czescig problemu, nie mozemy by¢ czescig rozwigzania. W najwczesniejszych
pismach zdaje si¢ on zaleca¢ szereg praktyk pomagajacych urzeczywistni¢ to wyzwolenie i
dostosowanych do potrzeb i temperamentu jednostek i grup, do ktérych si¢ zwracat.

Jako minimalng podstawe zalecat nieszkodzace nikomu, hojne i rzetelnie etyczne zycie.
Radzit ludziom rozwija¢ ciepte, kochajace serce w stosunku do innych. Polecal duchowa przyjazn
jako zasadniczy fundament duchowego wzrostu. Nauczatl, Zze ksztatltowanie jasnej uwaznosci ciata,
mys$li 1 uczu¢ to nieodzowny element wzrostu duchowego. Nauczal, ze musimy opanowaé
koncentracj¢ umyshu w medytacji, by zacza¢ widzie¢ rzeczy takimi, jakimi naprawde sg. Buddysci
Triratny rozpoznaliby zapewne wiele praktyk nauczanych we wczesnej Sandze — rozpoznali-by$Smy

na przyktad zapewne Pig¢ Wskazan, uwaznos$¢ oddechu i metta bhawang.

Wcezesna Sangha

W czasie zycia Buddy i przez wiele lat po jego $mierci trzon jego uczniéw zyt jako ,,lesni
eremici”, $piac przez wiekszo$¢ roku na wolnym powietrzu, medytujac pod drzewami, zebrzac o
jedzenie i odrzucajac wszelka wlasno$¢ poza drobnymi wyjatkami. Podczas okresu monsunowego
owi le$ni eremici osiadali w jednym miejscu na czas pory deszczowej, zbierajac si¢ w chatkach czy
innych schronieniach, by medytowac 1 wspolnie studiowa¢ Dharme¢. W miar¢ uptywu czasu coraz
wiecej eremitow decydowato si¢ przedtuzy¢ 6w stosunkowo wygodny osiadty tryb zycia, az wielu z
nich zaczelo zy¢ przez caty rok w budynkach ofiarowanych przez $wieckich uczniow, by¢ moze w

poblizu palacow bogatych patrondéw, gdzie tatwiej bylo o jedzenie, szaty i lekarstwa. W taki oto



sposob stopniowo ksztattowalo si¢ (niemal na pewno dlugo po $mierci Buddy) osiadle Zycie
monastyczne, ktore stanowi tak widoczng ceche wielu dzisiejszych szk6t buddyzmu.

Tak wlasnie rozwijatly si¢ we wczesnej Sandze trzy prady. Byli leSni eremici —
bezkompromisowi, luzno zorganizowani, moze nieco dzicy, nieco magiczni. Obok nich byli osiadli
mnichowie, potrzebujacy zorganizowania na wyzszym poziomie, bardziej zdatni do szerzenia
Dharmy posrod wigkszej spotecznosci, ale tez bardziej zalezni od wsparcia bogatych darczyncow i
bardziej narazeni na zgnus$nienie i spocz¢cie na laurach estymy, a przez to na utrate duchowe;
ostrosci widzenia. I wreszcie byli ,,Judzie Swieccy”, taczacy duchowg praktyke z pozerajacym czas
zabieganiem o wychowanie rodziny i zarobienie na zycie. Wszystkie trzy byly koniecznymi

elementami wspdlnego przedsiewziecia poswigconego podnoszeniu duchowego poziomu ludzkosci.

"Hinajana'" i mahajana

Podczas pierwszych wiekow naszej ery pojawil si¢ w nowym buddyzmie nowy ruch
okreslajacy si¢ mianem mahajany — ,,wielkiego wozu” lub ,,wielkiej drogi”. Poczatki mahajany sa
zlozone 1 niejasne, ale do czasu spisania wielkich sutr mahajany, takich jak Wimalakirti Nirdesa i
Sutra Bialego Lotosu (przettumaczono je po raz pierwszy na chinski odpowiednio w drugim i
trzecim wieku n.e., istnialy wigc w Indiach wcze$niej), pojawit si¢ bez watpienia samo§wiadomy
ruch, krytyczny wobec tego, co jego zwolennicy uwazali za degeneracje obecng w bardziej
tradycyjnych szkotach nazywanych przez nich hinajang, ,,mniejszym wozem”. Wigkszos$¢ szkot
buddyzmu obecnych dzisiaj na $§wiecie przynalezy do mahajany badz jej odtamu, wadzrajany.
Jedynym wyjatkiem jest szkota therawady z potudniowo-wschodniej Azji.

Sutry mahajany w rodzaju Sutry Biatego Lotosu czy Wimalakirti NirdeSy krytykowaty
zwolennikdw tak zwanej hinajany za postrzeganie zycia duchowego jako skupionego na sobie
poszukiwania osobistego zbawienia, bez przyczyniania si¢ do calosciowej duchowej ewolucji
wszystkich istot. Karykaturowatly to, co w ich oczach bylo malostkowa obsesja klasztornych regut. I
portretowaty tak zwanych hinajanistow jako przywiazujacych si¢ do drobnych szczegotéw praktyki
i tracacych przez to z pola widzenia zasadniczy cel, jakiemu miaty te praktyki stuzy¢ — mylacych

srodki z celami.

Ideal bodhisattwy

Owe sutry mahajany ponownie podkreslity wage pielegnowania cieptej, petnej wspodtczucia
postawy wobec innych istot zywych. Potozyly wyrazniejszy nacisk na bezinteresowne dziatania dla
innych. I ukazaty nowa wersje buddyjskiego idealu duchowego, rézniaca si¢ od starszego ideatu
arhata lub arahanta (dostownie ,,wartosciowego™), ktéry w umystach wielu ludzi zaczat oznaczaé

chlodne, negatyw-ne wyrzeczenie. Duchowym idealem buddyzmu mahajany nie jest kto$



wyzwolony z tego §wiata i zyjacy w stanie btogosci, jest nim kto$, kto przejrzat Swiat w znanej nam
postaci, lecz ciagle decyduje si¢ na prace w Swiecie i dla dobra §wiata z glebokiego poczucia
solidarno$ci z innymi Zywymi istotami.

Ten duchowy ideal nazywat si¢ w sanskrycie bodhisattwa. Ideat bodhisattwy dla buddystow
mahajany shuzyt dwojakiemu celowi, poniewaz podkreslal zarowno bezinteresowny, wspotczujacy
aspekt Oswiecenia, ktory w ich odczuciu zostat zagubiony przez buddystow hinajany, i poniewaz
stanowit cel dostepny dla wszyst-kich buddystow, niezaleznie od tego, czy prowadzili klasztorne
zycie, przez co udostepnit szerszej grupie ludzi mozliwos¢ prowadzenia zaangazowanego duchowo

zycia.

Kosmiczna wizja

Wiele sutr mahajany portretuje Budde nie tyle jako ograniczong posta¢ history-czng, ile
bardziej jako archetyp O$wiecenia (czy nawet jako sile we wszech§wiecie), z ktérym mozna wejs¢
w kontakt podczas medytacji. Niektore poszerzaja to archetypowe podej$cie, wiaczajac szereg
postaci r6znych buddow i bodhisattwoéw powigzanych z réznymi aspektami Oswieconego Umystu.
Jeszcze inne prezentuja nam ogromng wizj¢ magicznego, wielowymiarowego wszech$§wiata, w
ktorym mozemy sprzymierzy¢ si¢ z kosmicznymi sitami dziatajacymi na rzecz O$wiecenia
wszystkich istot. Takie sutry mozna czyta¢ jak wspaniale duchowe science-fiction — co$ jakze

odleglego od zazwyczaj dosy¢ rzeczowych sutt kanonu palijskiego.

Zreczne Srodki

Sutry mahajany takie jak Sutra Biatego Lotosu stawiajg sobie za cel pokazanie nam, Ze
wszystkie nauki i praktyki buddyzmu sg ,,zrecznymi §rodkami” pomagajacy-mi ludziom o réznych
typach 1 poziomach duchowych rozwija¢ si¢ w kierunku O$wiecenia, ktorego w danym momencie
nie mogliby poja¢ ani sobie wyobrazi¢. Przypuszczalnie dlatego, ze postrzegali wszystkie nauki
jako zreczne $rodki, buddysci mahajany czesto zdawali si¢ nie widzie¢ niczego zlego w rozwijaniu
nowych nauk i praktyk, by dopasowa¢ je do odmiennych temperamentow, stylow zycia i kultur,
dopoki czuli, ze odpowiadato to duchowi nauczania Buddy, nawet jesli nie odpowiadato to
dostownie jego literze. Pozwalato im to na wigksza gietkos¢ w dopasowywaniu si¢ do zmiennych
warunkoéw historycznych oraz na ksztattowanie form i praktyk odpowiadajacych znacznie szerszej
grupie ludzi.

Tej innowacyjnej tendencji w buddyzmie mahajany nalezy przypisa¢ oszalamiajagcy wybor
wszelakich szkol, filozofii 1 praktyk obecnych w dzisiejszym buddyzmie. Zaleznie od wilasnego
temperamentu mozemy oceniac¢ t¢ roznorodnos¢ jako dobrg lub zta, ale prawda jest zapewne jedno i

drugie. Z jednej strony buddyzm mahajany prawdopodobnie pomogt znacznie wigkszej liczbie ludzi



wzrasta¢ ku O$wieceniu niz byloby to mozliwe, gdyby trzymano si¢ $ci$le praktyk, obyczajow i
postaw charakterystycznych dla tak zwanej hinajany. Z drugiej strony pewne formy buddyzmu
mahajany jedynie blado przypominaja buddyzm i obecne w nich praktyki niewiele juz maja

wspolnego z tymi nauczanymi przez historycznego Budde.

Wadzrajana

Poczawszy od ok. 500r. n.e. z mahajany w Indiach zaczat si¢ rozwija¢ trzeci wielki odtam
buddyzmu. Byla to wadzrajana, ,,diamentowy woz”, zwany niekiedy buddyzmem tantrycznym.
Wadzrajana wykorzystuje szeroka palete symboli 1 rytow, by uzyska¢ kontakt z pelnia
podswiadomych energii jednostki i je uruchomi¢. Tantryczny buddyzm to tradycja ,.ezoteryczna”,
w sensie, ze tradycyjnie opiera si¢ na bezposredniej inicjacji 1 bliskim zwigzku ucznia z guru.

W buddyzmie tybetanskim zawsze podkreslano, przynajmniej w przesztosci, ze wadzrajana
to zaawansowana forma praktyki dostgpna dla tych, ktorzy osiagneli juz wysoki stopien
wyrzeczenia 1 wyksztalcili w swojej praktyce petng wspotczucia, altruistyczng motywacje. Dla
innych metody wadzrajany miaty by¢ bezuzyteczne czy wrecz niebezpieczne. W praktyce zachodni
zwolennicy tantry narazajg si¢ czesto na ryzyko pominigcia giebokich i waznych etapoéw tej
duchowej $ciezki, aby przejs$¢ do ,,poteznych” jakoby wizualizacji i1 praktyk rytualnych.

Literatura wadzrajany jest przepastna. Sklada si¢ ona w wigkszosci z intrukcji do
skomplikowanych rytuatéow i medytacji. Ow ogromny wybér réznych praktyk tantrycznych wzrost,
jak si¢ wydaje, w sposob organiczny i nieuporzadkowany, lecz zostato to podzniej w Tybecie
usystematyzowane w przerdzne ,klasy” tantr, w teorii postrzegane jako reprezentujace coraz
bardziej zaawansowane etapy praktyki, przez ktére uczen powinien przejsc.

Oprocz buddyzmu tybetanskiego, posiadajacego bardzo silny element wadzra-jany, gldéwna

szkolg tantryczna, ktora przetrwata do naszych czasow, jest szkota szingon z Japonii.

Regres i rozpowszechnianie si¢

Do ok. 1300r. n.e. buddyzm wiasciwie wymarl w kraju swoich narodzin, czgSciowo za
sprawg serii muzutmanskich inwazji, podczas ktorych zniszczono klasztory i uniwersytety, za$
wielu mnichow zostalo wymordowanych. Jednak na dtugo przed zniknigciem buddyzmu z Indii
rozpowszechnil si¢ on we wszystkich kierunkach daleko poza subkontynent indyjski. To wtasnie
szkoty, ktore przetrwaly poza Indiami, tworza obecnie réznorodng tradycje nazywang przez nas

buddyzmem.



Niektore szkoly

Therawada

Szkota therawadyjska z poludniowo-wschodniej Azji — jedyna istniejaca, ktorej poczatki
siggaja czasOw Sthawirdow, czyli ,,nestoré6w” — to tradycja dominujagca w Sri Lance, Tajlandii,
Birmie, Kambodzy i Laosie. Obraz spokojnego, dostojnego, odzianego w szafranowe szaty
therawadina stanowi wazng czg$¢ wyobrazenia o buddyzmie dla wielu ludzi.

Therawadini opierajag swoje nauczanie w znacznej mierze na kanonie palijskim, zbiorze
pism w jezyku pali spisanych mniej wigcej okoto I w. p.n.e. Do tego czasu nauki byty juz od kilku
setek lat przekazywane jako tradycja ustna i bez watpienia zostaly na wiele sposobow
znieksztalcone. Tym niemniej fragmenty kanonu palijskie-go sg prawdopodobnie
najdoktadniejszym dostepnym nam przyblizeniem prawdzi-wych stéw historycznego Buddy.
Pewna znajomo$¢ najwazniejszych sutt (badz dysput) kanonu palijskiego jest niezbgdna dla
kazdego, kto chce uzyska¢ ogdlny obraz tradycji buddyjskie;j.

Therawada to tradycja konserwatywna — nazwa ,.therawada” oznacza ,,droga starszych”.
Buddysci therawadyjscy ktada wielki nacisk na historyczng autentycznos¢ swoich nauk. Maja
sklonno$¢ odrzuca¢ pisma mahajany jako nieoparte na stowach historycznego Buddy i krzywi¢ si¢
na wszelkie innowacje. Buddyzm therawady kreci si¢ wokol Zycia monastycznego — w tradycji
therawady stowo ,,Sangha” odnosi si¢ jedynie do mnichdw.

Dla ludzi zdolnych wies¢ klasztorne zycie therawada oferuje jasna, racjonalng, rzeczowa
sciezke praktyki, z silnym naciskiem na uwazno$¢, wyrzeczenie, zdystan-sowanie si¢ od ziemskich
trosk oraz na wglad w ulotng 1 niesatysfakcjonujaca nature wszystkich ziemskich przyjemnosci.
Wiele podstawowych praktyk i nauk wykorzy-stywanych w Triratnie wywodzi si¢ z therawady, co
nie jest zaskakujace, jako ze Sangharakszita, zatozyciel ruchu, sam przez wiele lat byt
therawadyjskim mnichem.

Tradycja therawadyjska byla jednakze krytykowana przez Sangharakszit¢ i innych autorow
za podkreslanie $cistego trzymania si¢ litery nauczania kosztem ducha stojacego za przekazem
Buddy, za widzenie celu samego w sobie w drobnych regutach klasztornych, oraz za niedocenianie
w zyciu duchowym cieplych, pozytyw-nych emocji i postrzeganie pewnej formy zimnego,
analitycznego wgladu jako celu. Wskazywano, ze Budda w kanonie palijskim czegsto podkreslat
wage metty, wspol-czucia, wspotodczuwajacej radosci, jednak podejscie therawadyjskie moze
ignorowac te aspekty swego wlasnego kanonu albo bagatelizowac je jako istotne tylko dla ,,nizszej”

sciezki osOb Swieckich.



Szkoly mahajany: cza'an i zen

Buddyzm cza'an lub zen pojawil si¢ jako odrebna szkota po raz pierwszy w Chinach i moze
zawdziecza¢ swoja pierwotng popularno$¢ pragnieniom powrotu do fundamentow w okresie, gdy
pewne formy buddyzmu mahajany pograzaty si¢ w wielomownej metafizycznej spekulacji lub
nierealistycznych wytworach fantazji na temat duchowego zycia. ,,Cza'an” po chinsku i ,,zen” po
japonsku to znieksztatcenia sanskryckiego stowa ,,dhjana” oznaczajacego medytacje lub stany
medytacyjne. Totez buddyzm zen oznacza buddyzm podkreslajacy wazno$¢ medytaciji.

W swojej tradycyjnej postaci cza'an/zen taczyto dlugie godziny medytacji z wymagajacym
rezimem klasztornym opartym na codziennej pracy, braku komfortu, braku przestrzeni osobistej,
bardzo niewyszukanym jedzeniu oraz na surowym i zasadniczym stylu nauczania. Praktyka cza'an i
zen wigze si¢ takze ze $piewng recytacja, rytuatami, praktykg dewocyjng oraz mowami Dharmy.
Wzigty razem zestaw Ow generuje frontalny atak na proby ego, by zy¢ zgodnie ze swoimi
zachciankami, zmuszajac praktykujacych do porzucenia wlasnej obsesji na punkcie ego — lub tez
by¢ bardzo nieszczesliwym.

Wyksztatcity si¢ dwie odrgbne formy buddyzmu zen, zwane w Japonii ,,rinzai” 1 ,,s0to”. W
rinzai zen praktykujacy medytuje nad nierozwigzywalnymi zagadkami zwanymi koanami, aby
wytworzy¢ w sobie dlugotrwale i1 intensywne poczucie kwestionowania, ktore w koncu moze
doprowadzi¢ do przetomu w postaci wgladu. Niektore z tych koanow staly si¢ stynne w kregach
zachodnich buddystéw — jak na przyktad ,,jaki jest dzwigk jednej klaszczacej dtoni?”.

Soto zen ktadzie nacisk na to, co zwykle opisuje si¢ jako bezforemng medytacje ,,just
sitting”. Wszelako nowy medytujacy zwykle zaczyna od liczenia oddechu, i nawet do§wiadczeni
medytujacy zen uzywaja oddechu i ciata, by zakotwiczy¢ praktyke w bezposrednim do§wiadczeniu
fizycznej rzeczywisto$ci; tak wiec bezforemna jakoby medytacja soto zen ma w istocie wiele
wspolnego z tym, jak praktykujacy w Triratnie moglby wykorzystywa¢ uwazno$¢ oddychania w
trakcie retritu medytacyjnego, kiedy S$cisle wykorzystanie czterech etapéw nie byloby juz
konieczne.

Japonski zen byt pierwsza szkola mahajany, ktora stata si¢ popularna na Zachodzie. Wielu
ludzi Zachodu byto zachwyconych sztukg 1 poezja inspirowang przez tradycj¢ zen, ktéra moze
promieniowac gltebokim spokojem medytacji 1 glgbokim szacunkiem dla naturalnego pigkna przez
nig inspirowanym. Na fali entuzjazmu zen w latach '60 i pdzniejszych wielu zachodnich
intelektualistow, ktérym nigdy nie przysztoby na mys$l podporzadkowac si¢ rygorystycznej
dyscyplinie klasztoru zen, zdecydowato si¢ napisa¢ ksigzki o zen, przez co rozpowszechniala si¢
idea zen oparta bardziej na projekcji niz na faktach. Ale czasy si¢ zmieniaty, popularny entuzjazm
dla zen wygasal, natomiast liczba zachodnich buddystow praktykujacych zen rosta. Japonski zen

ma teraz nalezne miejsce wsrod kilku azjatyckich postaci buddyzmu mahajany obecnych na



Zachodzie.

Szkoty Czystej Krainy

Podobnie jak zen, buddyzm Czystej Krainy powstat jako osobne podejscie najpewniej w
Chinach, a nastepnie osiagnat pelny rozkwit w Japonii, gdzie stanowi zdecydowanie
najpopularniejszg form¢ buddyzmu. Jak si¢ wydaje, buddyzm Czystej Krainy zaczal si¢ od
podkreslania wagi oddania jednemu archetypowemu buddzie, skupiania si¢ na jego postaci i
medytacji nad nim. Rdéznit si¢ wiec od innych form mahajany, ktore czesto stosujg takie praktyki,
tylko stopniem nacisku na nie. Jednakze aspiracjag w buddyzmie Czystej Krainy stalo si¢ odrodzenie
w ,,Czystej Krainie” jednego z buddéw — najczesciej Amitabhy. Owe Czyste Krainy brano czasem
zupetnie doslownie, jako niebianskie dziedziny, gdzie mozna si¢ odrodzi¢. Lecz wielu
praktykujacych mialo bardziej wyrafinowane rozumienie Czystej Krainy, widzac ja jako metafore
stanu O$wiecenia czy nawet metafor¢ wspaniatej rzeczywistosci stojacej za naszym obecnym
doswiadczeniem, ktdra normalnie jest przed nami ukryta przez nasze mentalne zaciemnienia.

Buddyzm Czystej Krainy ktadzie nacisk na wiare jako gtowng site nape¢dzaja-ca postep
duchowy. Nacisk na wiar¢ osiggngt najbardziej skrajng posta¢ w japonskiej szkole ,,Prawdziwie
Czystej Krainy”. W szkole tej zache¢ca si¢ uczniow do calkowite-go zawierzenia Amidzie, Buddzie
Nieskoficzonego Swiatta, dla utwierdzenia si¢ w pewnosci, ze sa juz ,,nieodwracalnie pochwyceni”
przez wspoélczucie absolutu. Jedyna formalng praktyka tej szkoty jest inkantacja ,,Cze$¢ dla Buddy
Amidy” (po japonsku ,namu amida butsu”), nie w celu utrzymywania uwaznosci buddy ani
przywotywania jego wlasciwosci, lecz po prostu w celu wyrazenia wdzigcznosci za jego taske 1 za
to, ze jeste$my juz teraz przeznaczeni do O$wiecenia.

Buddyzm Czystej Krainy nie zdobyl na razie szczego6lnej popularno$ci na Zachodzie, z
wyjatkiem $rodowiska azjatyckich emigrantow. Wiara nie jest raczej najmocniejszym punktem dla
wiekszosci z nas, i ci o nastawieniu bardziej intelektu-alnym ulegaja pokusie odrzucenia od reki
podejscia opartego na wierze. Moze to by¢ wszakze blad. Sangharakszita wskazywal, ze
,bezwarunkowe zawierzenie” szczerego zwolennika ,Prawdziwie Czystej Krainy” jest
odpowiednikiem czystego wyzbycia si¢ ego, oraz ze taka wiara moze stanowi¢ form¢ madrosci. Na

swoim najwyzszym poziomie doktryna Czystej Krainy jest subtelna i duchowo wyrafinowana.

Buddyzm nicziren

Buddyzm nicziren to dzieto trzynastowiecznego japonskiego nauczyciela Niczirena; stal si¢
on jedng z najbardziej rozpowszechnionych na Zachodzie form buddyzmu. Podobnie jak niektore
inne formy japonskiego buddyzmu proponuje on wysoce uproszczony styl praktyki, co moze

czgsciowo thumaczy¢ jego atrakcyjnosé. Jego glowna praktyka jest dewocyjna recytacja frazy



,»Czes¢ dla Sutry Biatego Lotosu™. Nicziren czcit Sutr¢ Biatego Lotosu jako ostateczng prawde
buddyzmu, i w jego szkole 6w tekst jest czczony, jak gdyby byt samg Prawda. Buddyzm nicziren
byt krytykowany, poniewaz moze si¢ wydawac, ze zawiera mato tresci etycznych, 1 praktykujacy
moga by¢ zachecani do recytacji jako formy modlitwy o catkowicie ziemskie, materialne sprawy —
co karykaturowano jako ,recytacje na porsche”. By¢ moze jest to przykltad mahajanistycznych
»zrecznych $rodkow”, lecz sprowokowato to niektorych pisarzy do postawienia pytania, czy

buddyzm nicziren jest w ogole buddyzmem.

Buddyzm tybetanski

Tybetanski buddyzm to bogata mieszanka klasycznej mahajany i wadzrajany wespot z
elementami rodzimego szamanizmu. W swojej najlepszej postaci zachowuje on w najczystszej
dostgpnej dzi§ formie styl buddyzmu mahajany praktykowanego w Indiach, zanim wielkie
klasztorne uniwersytety zostaly zniszczone przez najazdy muzulmandéw. W najgorszej postaci
degeneruje si¢ w przesad i czarng magi¢. Buddyzm tybetanski przechowuje ogromng palete nauk i
praktyk, jakie powstawaly w Indiach przez ponad 1500 lat, i w rezultacie jest tak bogaty,
roznorodny 1 takze zawikltany, ze nie jest mozliwe przyzwoite podsumowanie go w kilku akapitach.

Wielu tybetanskich lamow opisuje swoj buddyzm jako zawierajacy wszystkie trzy ,,jany”,
tak zwane hinajang¢, mahajane i wadzrajang w postgpowej sekwencji rozwoju duchowego. Wedle
tego idealnego schematu uczen najpierw idzie po Schronienie do Trzech Klejnotéw, nastepnie
ksztaltuje w sobie brak zludzen co do samsary i1 praktykuje wyrzeczenie — co rowna si¢ celowi
»hinajany”. Potem uczen rozwija wspotczujaca postawg wobec wszystkich istot, doswiadcza
pojawienia si¢ bodhiéitty i rozwija doswiadczenie Sunjaty, czyli ,,pustki” — co postrzega si¢ jako
obejmujace mahajane. Na podstawie schronienia, wyrzeczenia, bodhicitty i doswiadczenia Sunjaty
uczen zaczyna praktyke wadzrajany pod przewodnictwem guru, uzywajac wizualizacji i mantr, by
polaczy¢ si¢ z formami archetypicznymi. Nastepnie uczen pracuje nad progresywnag sekwencja
coraz bardziej podobno zaawansowanych form praktyki tantrycznej — szkota njingma wymienia
siedem, co czyni w sumie dziewiec ,,jan”, ktore uczen musi przeby¢.

Problem z tym idealnym schematem polega na tym, ze wsze$niejsze etapy sg w praktyce
traktowane pobieznie, mimo ze reprezentuja bardzo glgbokie osiggnigcia duchowe. (Mozna by
spytac, po co po powstaniu bodhiéitty i osiggnigciu doswiad-czenia Sunjaty — nagiej rzeczywistosci
za wszystkimi zjawiskami — przejmowaé si¢ zaczynaniem pracy nad mantrami i praktykami
wizualizacji). W istocie oczywiscie ten idealny schemat jest nie tyle realistyczng $ciezka, ile proba
uporzadkowania  wszystkich  historycznych  nurtow buddyzmu odziedziczonych przez

Tybetanczykow w postaci szeregu coraz bardziej zaawansowanych etapow praktyki.



Pytania do refleksji i dyskusji

1.

Kim najbardziej chciatby$ by¢: leSnym eremita, osiadtym mnichem czy $wieckim
praktykujacym? Jakie moglyby by¢ mocne strony i niebezpieczenstwa kazdego z

tych stylow zycia?

. Ktora ,,jana” przemawia najsilniej do twojego temperamentu? Ktora szkota czy styl

buddyzmu przyciaga ci¢ najbardziej, a ktéra najmniej?

. Z jak wieloma typami buddyzmu spotkate§ si¢ w swoich lekturach? Czy miate$

jakie$ trudnosci z zaobserwowaniem, jak te rézne typy si¢ do siebie maja?

. Czy miale§ jakie§ bezposrednie doswiadczenie tradycyjnych azjatyckich stylow

buddyzmu? Jesli tak, opowiedz o tym grupie.

. Jakie moga by¢ niebezpieczenstwa myslenia, ze wszystkie nauki to ,zrgczne

srodki™? Jakie jest ryzyko widzenia w danej nauce absolutnej prawdy?

. Czy uwazasz, ze trzy ,jany” reprezentuja coraz bardziej zaawansowane etapy

praktyki? Czemu tak sadzisz?



1.5.2. Triratna a jedno$¢ buddyzmu

Wprowadzenie

Podczas ostatniej sesji pokazana zostala roznorodnos¢ tradycji buddyjskiej, zwlaszcza trzech
nan”: . drog” badz ,,wozoé6w”, na ktore ta tradycja si¢ podzielita. Na tej sesji przyjrzymy si¢ jednosci
stojacej za tymi roéznymi przejawami Dharmy. Rozwazymy w szczegoélnosci wizje jednosci
buddyzmu, ktéra motywowala Sangharakszitg, zatozyciela Triratny, do zainicjowania nowego,

niebedacego sekta, ruchu buddyjskiego dla nowoczesnego $wiata.

Jedno$¢ buddyzmu
Fragmenty ksigzki Sangharakszita, nowy glos w tradycji buddyjskiej, Subhuti, roz. 2.

Wszystkie cytaty pochodzq od Sangharakszity, chyba ze zaznaczono inaczej.

Sangharakszita a jednos¢ buddyzmu

Pierwsza opublikowana praca Sangharakszity o buddyzmie, napisana w wieku osiemnastu
lat, byta artykulem o ,,Jednosci buddyzmu”; opublikowano jg w czerwcu 1944 roku w gazecie
Londynskiego Towarzystwa Buddyjskiego (obecnie Droga Srodka). Zrozumienie tej pewnosci
moze wydawaé si¢ fundamentalne, ale nie zawsze bylo podzielane przez wszystkich buddystow.
Nie jest to zaskakujace. Opracowy-wanie oryginalnych nauk Buddy przez rézne szkoty przyniosto
nauki 1 praktyki zréznicowane, a nawet sprzeczne. Te rozbieznosci spotggowaly si¢ jeszcze wskutek
odbioru tych nauk przez rozne kultury Azji. Nie bylo tatwo dostrzec, ze wszystkie tak liczne
przejawy buddyzmu daza do tego samego transcendentalnego celu. Dlatego buddysci czgsto
identyfikowali Dharme ze swoim wiasnym szczegdlnym odtamem.

Od samego poczatku swojej przygody jako buddysty Sangharakszita nie utozsamial si¢ z
zadng szkolg ani nie postrzegal buddyzmu w kategoriach ktorej§ z jego wielu form kulturowych.
Taka perspektywa zapewnita mu swobod¢ wobec calej tradycji buddyjskiej. Mogt czerpaé
inspiracj¢ i pokarm duchowy z dowolnego dostepnego dlan zrdédta, zgodnie z jego rozwijajacymi
si¢ potrzebami duchowymi.

Dopoki nie osiedlit si¢ w Kalimpong, prawie wszyscy spotykani przezen buddysci byli
therawadinami. Kiedy zaczat szuka¢ ordynacji, spojrzat w kierunku therawady bez szczegdlnego
rozwazenia sprawy. Ordynacja reprezentowata dla niego catkowite poswiecenie si¢ buddyjskiej
Sciezce 1 bycie zaakceptowanym przez buddyjska spotecznos¢ jako catos¢. Jednakze od przybycia
na Wschod zaczat formulowaé zastrzezenia wobec szkoly therawadyjskiej. Zywil wielka mitosé i
szacunek dla kanonu palijskiego, lecz widzial, Zze wspdtczesni therawadini, z kilkoma wybitnymi

wyjatkami, okazywali mato duchowej zywotnosci. Buddyzm w Sri Lance wydawat si¢ ,,martwy, a



przynajmniej uspiony”.

W Kalimpong Sangharakszita nosit zotte szaty i utrzymywal przyjacielski kontakt z
wieloma mnichami therawadyjskimi z r6znych krajow. Byl jednak zmuszony odwotywac si¢ do
innych zrédet w poszukiwaniu duchowej inspiracji. Jego pierwsze samodzielne lata ,,w pracy dla
dobra buddyzmu” byly szczegdlnie trudne. Nie znajdowal wsparcia u wspdlnoty, do ktorej nalezat.
Przewodnictwo 1 wsparcie czerpat juz nie z zadnej ziemskiej placéwki i posrednictwa, lecz z
subtelne-go idealu bodhisattwy, ktéry stanowi samo serce buddyzmu mahajany. Od momentu
odkrycia, ze jest buddysta, ideat ten inspirowat go. W jego dwczesnej duchowej izolacji zaczat miec¢
na niego glebszy 1 silniejszy wplyw. W roku 1962 przyjat od Dhardo Rimpocze 64 S$luby
bodhisattwy, ktore konstytuuja ordynacje bodhisattwy. ,,Inkarnowany lama” z tradycji gelugpa stat
si¢ jego bliskim przyjacielem 1 nauczycielem, za$ Sangharakszita zaczat czci¢ go jako zyjacego
bodhisattwe.

Podczas pobytu w Kalimpong Sangharakszita mogl pozna¢ wielu tybetanskich nauczycieli 1
studiowa¢ buddyzm tybetanski z pierwszej reki. Mocno pociagal go bogaty tybetanski $wiat
symboli. Poczawszy od 1956r. odebrat kilka tantrycznych inicjacji od czotowych tybetanskich
lamow 1 praktykowat medytacje wadzrajany, szeroko jg takze studiujgc. Pobieral rowniez nauki u
chinskiego pustelnika Zyjacego w Kalimpong i1 dobrze obeznanego z tradycja cza'an, co dalo
Sangharakszicie wiedze z pierwszej reki na temat tej waznej tradycji.

Po powrocie do Anglii w 1964r. Sangharakszita robil, co modgl, by rozpow-szechnia¢
zrozumienie catej tradycji, dajac seri¢ wykladow o buddyzmie tybetanskim i zen. Dorobil si¢
jednak opozycji wsrdd czlonkéw zarzadu Hampsteadzkiej Wihary Buddyjskiej, ktora stanowila
jego baze. Byli oni sktonni popiera¢ szczegodlnie waska i purytanska galaz buddyzmu therawady.
On za$ nauczat catej tradycji buddyjskiej, a nie wytacznie therawady. Zabronit medytacji w pewnej
postaci drogiej jednemu z czotowych cztonkéw zarzadu, gdy dostrzegl, ze powoduje ona u
niektorych ludzi powazne perturbacje umystowe. Nie trzymatl si¢ ascetycznie na uboczu, cenigc
sobie przyjazn i intymnos¢. Kilkakrotnie poszedt do teatru i opery. Nie golit czesto wlosow na
glowie, lecz pozwalal im urosng¢ na 2-3 centymetry na modte tybetanskich mni-chow. Nie zawsze
zaktadat swoje szaty! Jego nieche¢¢ do dzialania w waskich ramach tego, co zdaniem niektorych
cztonkoéw zarzadu therawadyjski mnich powinien robi¢ i czego powinien naucza¢, doprowadzita do
jego wykluczenia z wihary w roku 1967.

W pewien sposob to wykluczenie byto ulga: miat teraz swobodg, by zacza¢ od nowa. Teraz
mozna byto zacza¢ nowy ruch, ktéry byt po prostu buddyjski, oparty na fundamentalnych zasadach
Dharmy 1 czerpiacy z calej tradycji buddyjskiej. W tej nowej fazie jego pracy, najwazniejszej w
calym zyciu, Sangharakszita nie musiat juz podaza¢ za przebrzmialymi wzorcami kulturowymi.

Zainicjowany przezen ruch okazatl si¢ bezposrednim wyrazem jego pojmowania kluczowych zasad



buddyzmu. Jedna z najwazniejszych posrod owych zasad jest jednos¢ buddyzmu.

Jak definiowa¢ Dharme
Buddyzm opiera si¢ na do$wiadczeniu Os$wiecenia przez Budde, na jego bezposrednim
zrozumieniu prawdziwej natury rzeczy. Mimo jednos$ci wszystkich szkot co do swego ostatecznego
zroédta 1 celu, ich doktryny i metody ro6znig si¢ znaczaco. Tworzy to ogromny problem. Jak
rozstrzygna¢, ktora z nich jest rzetelnie buddyjska, a ktora nie jest? By rozwigza¢ ten problem,
Sankharakszita odwotuje si¢ do stow samego Buddy. W najwczesniejszych pismach Budda
definiuje Dharme¢ w kategoriach czysto pragmatycznych:
Ktorekolwiek nauki sprzyjaja [...] zdystansowaniu, nie za$ przywigzaniu, skromnosci,
nie za$ pozadliwosci [...], zadowoleniu, nie za§ rozczarowaniu [...], energii, nie zas$
ocig¢zatosci, radowaniu si¢ dobrem, nie za§ radowaniu si¢ ztem [...]. Tym jest Dharma.

Oto przekaz Mistrza.

Dharma to $rodek do celu. To, czy szkota lub nauczanie sg rzeczywiscie buddyjskie, nie zalezy od
faktu, czy zawierajg pewien konkretny zestaw stow, praktyk, obycza-jow lub instytucji, ale od tego,

czy pomaga jednostkom porusza¢ si¢ w kierunku O$wiecenia.

Jak podchodzi¢ do tej roznorodnosci?

Chociaz znamy ogolne kryterium pozwalajace sprawdzi¢ buddyjsko$¢ danego nauczania, w
praktyce niezbyt tatwo jest rozplata¢ bezmierng i czasami trudng do uzgodnienia réznorodnos¢
szkot buddyjskich. Nowoczesni buddysci konfrontujg si¢ ze znaczng mnogoscia tradycji
buddyjskich. Jak je ocenia¢? Jak je wykorzystywac?

Nie otrzymujg pod tym wzgledem zbyt wiele pomocy od buddystow z przesztosci. Co
bardziej sekciarscy sposrod starozytnych i wspotczesnych buddystow wierzyli, ze wszystkie szkoty
poza ich wlasng sa wypaczeniem nauk Buddy. Bardziej wyrafinowane (i zyczliwe) podejscie
postrzegato wszystkie szkoly jako wywodzace si¢ bezposrednio od samego Buddy. Wedle tych
systemOw kazda szkota otacza czcig albo poszczegdlng faze nauczania Buddy, albo jego przestanie
dla ludzi znajdujacych si¢ na roznych poziomach duchowych. Przyktadem takiego podejscia sa
wczesni buddysci chinscy, przed ktorymi stat problem pogodzenia réznorakich nauk z calego
szerokiego zakresu buddyzmu indyjskiego. Usystematyzowali zatem etapy $ciezki wedle porzadku,
w ktorym ich zdaniem Budda ujawnial rozne pisma. Takze Tybetanczycy odziedziczyli ogromna
mnogo$¢ indyjskich nauk buddyjskich. Uwazali oni, ze Budda nauczal trzech wielkich faz
indyjskiego buddyzmu: hinajany, mahajany i wadzrajany, przeznaczajac te nauki odpowiednio dla

istot o zdolno$ciach nizszych, $rednich 1 wyzszych. Perspektywy chinska i tybetanska sprowadzaja



si¢ w istoce do tego samego: do tego, ze rozne tradycje uosabiaja rézne aspekty faktycznego,
historycznego nauczania Buddy, przy czym wyzsze nauki ujawniane sg uczniom na najwyzszych
poziomach $ciezki duchowe;.

Wspotczesna wszechstronna wiedza skionita Sangharakszite do przyjecia nowego ogladu
tradycji buddyjskiej. Przyjmuje on, Zze wiele nauk przypisywanych Buddzie prawdopodobnie nie
bylo jego dzielem. W miar¢ wielowiekowego rozwoju doktryn réznych szkot ojcostwo nowych
pomystéw doktrynalnych przypisywano Buddzie, aby nada¢ im autorytet jego imienia. Tym
niemniej fakt, ze nauki te nie byly nauczane przez Budde, nie umniejsza ich mozliwej wartosci jako
srodko sprzyjaja-cych Oswieceniu — zgodnie z kryterium samego Buddy moga one by¢ ,,przekazem

Mistrza”.

wPodstawowy buddyzm” a ewolucja jan

Mimo wszystko pewien rdzeh wspolnego materiatu mozna odnalez¢ w pismach wszystkich
szkot, co oznacza, ze poprzedza on ich rozdzielenie si¢. Ten wspdlny rdzen zawiera to, co
Sangharakszita nazywa ,,podstawowym buddyzmem”: wszystkie klasyczne formuly doktryny
buddyjskiej, takie jak uwarunkowane wspotwytwarzanie, cztery szlachetne prawdy, o$mioraka
Sciezka oraz trzy charakterystyki. Sg to podstawowe nauki buddyzmu zawarte w najstarszych
tekstach wszystkich szkot 1 akceptowane przez wszystkich buddystow.

W podstawowym buddyzmie zblizamy si¢ do pierwotnego nauczania Buddy najbardziej, jak
to tylko mozliwe. Jednakze nawet w najwczesniejszych pismach mozna dopatrzy¢ si¢ pewnej
ewolucji. Analiza tekstu ujawnia, ze pewne fragmenty sa wcze$niejsze od innych, a za nimi
mozemy wyczu¢ to, co Sangharakszita okreslit jako ,,przedbuddyjski buddyzm”: buddyzm w
okresie bezposrednio po Oswieceniu Buddy, przed rozwinigciem przez niego doktryn i instytucji
zdefiniowanych potem jako buddyzm. W tych tekstach kryja si¢ drobne przebtyski Buddy nie jako
ogtadzo-nego kaznodziei dajacego uczone mowy, lecz bardziej jako dzikiego szamana w ogromne;j
i samotnej dzungli, dysponujacego wciaz niewielkim zasobem stow do przekazania swej nowej i
zywotnej wiedzy.

Jednakze Budda stopniowo ksztaltowat nauki podstawowego buddyzmu; stopniowo rozwijat
korpus nauk i duchowg spotecznos¢, ktore bezposrednio wyrazaty jego oswiecone do$wiadczenie.
Ow buddyzm jest w najwyzszym stopniu zjednoczo-ny i harmonijny. Niezaleznie od swoich
temperamentOw 1 osobistych inklinacji, wszyscy uczniowie pod wptywem Buddy poczuwali si¢ do
bycia czlonkami jednej spolecznosci duchowej podazajacej jedng Sciezka do jednego celu.
Sangharakszita nazywa ten trwajacy przez okolo 100 lat okres harmonii ,archaicznym
buddyzmem”.

W czasie tej epoki bezposredniego osobistego wptywu Buddy rozpoznawalne sg juz



elementy calego dalszego rozwoju buddyzmu. Z tendencji obecnych w naucza-niu samego Buddy
wyrosly nowe nauki i praktyki. Jak dowodzi Sangharakszita, jest to zjawisko zdrowe i naturalne.
Zycie duchowe jest bogate i wielopostaciowe i nie da sie wyczerpaé kazdego jego wymiaru i
aspektu. Rézni uczniowie i grupy uczniow rozwijaly rézne tendencje ukryte w pierwotnym
nauczaniu, opracowujac je petniej i pracujac nad ich konsekwencjami.

Tak wtasnie r6znorodno$¢ rosta, by odpowiedzie¢ na duchowe potrzeby odmiennych ludzi.
Buddyzm szerzyt si¢ takze w nowych rejonach geograficznych i warunki ustawicznie si¢ zmienialy.
Dharma musiala by¢ przekazywana odpowiednio do nowych okolicznosci kulturowych i
historycznych, nie jest to bowiem statyczny zestaw stéw ustalony raz na zawsze; jest to zywa
komunikacja miedzy Os$wieconym a nieo$wieconymi, ktora powinna ciggle by¢ odnawiana i
odnoszona do ludzi, do jakich jest kierowana, co Budda doskonale wiedziat.

Ale wskutek opracowywania poszczegdlnych aspektéw Dharmy czgsto tracono poczucie
integralno$ci nauczania 1 rozwijatla si¢ jednostronno$¢. Ludzie preferujacy rézne trendy
pierwotnych nauk zaczgli si¢ od siebie coraz bardziej r6zni¢, co stopniowo utrwalato si¢ w postaci
odmiennych szkot. W miar¢ uplywu czasu narastaly kontrowersje 1 debaty pomiedzy
poszczegdlnymi szkotami.

Hinajana, mahajana i wadzrajana stanowily trzy gtowne trendy w trakcie rozwijania si¢
tendencji potencjalnie obecnych w archaicznym buddyzmie, i kazdy z nich cieszyt si¢ okresem ok.
500-letniej dominacji. Hinajana rozwingta etyczny wymiar nauczania Buddy poprzez nacisk na
zycie klasztorne. Mahajana, powstajagca w oparciu o tradycje biorgce poczatek od Buddy,
wydobywata dewocyjng stron¢ zycia duchowego za pomoca medytacji archetypicznych buddow i
bodhisattwow. Od strony doktrynalnej opracowata ona metafizyczne implikacje Dharmy; wreszcie
wadzrajana podjeta wyobrazeniowe i mityczne aspekty pierwotnego nauczania i, opierajac si¢ na
metafizyce mahajany, wyksztalcita jezyk rytuatéw 1 symboli.

Rzecz jasna, proces rozwoju nie byt tak uporzadkowany i samoswiadomy jak sugeruje ten
opis. Wszystkie tendencje byly obecne od poczatku. Nie mozna catkowicie oddzieli¢ od siebie
poszczego6lnych jan. Chociaz jedna byla dominujaca, pozostale tez byly obecne. Duch tych
ukrytych w pierwotnym nauczaniu tendencji byl animowany w grupach uczniéw i ich nastepcow.
W pewnych okoliczno$ciach owe tendencje stopniowo ujawniaty si¢ w tekstach, doktrynach i
praktykach, do ktérych pozniej przypisano terminy ,;mahajana” i ,,wadzrajana”. Ale we wczesnych
fazach ewolucji nie postrzegano ich jako catkowicie odrebnych.

Buddyzm wygast w Indiach do czternastego wieku. Jednakze do tego czasu rozprzestrzenit
si¢ po catej Azji. Formy buddyzmu, ktére przetrwaty do naszych czasdéw, opieraja si¢ na jednym lub
wiecej aspekcie indyjskiego buddyzmu, w dalszym ciggu rozwijanym w nowych warunkach. Z

historycznych form, ktore przetrwaly, wyksztalcity si¢ trzy duze geograficzne odgalezienia



buddyzmu. Sa to: potudniowo-wschodni buddyzm azjatycki, obecny w Sri Lance, Birmie, Tajlandii,
Kambodzy i Laosie, przynalezacy do hinajany; chinsko-japonski buddyzm istniejacy w Chinach,
Japonii, Korei 1 Wietnamie, bedacy mieszankg hinajany i mahajany z dominujacymi elementami tej
drugiej, szczegbdlnie w Japonii; oraz buddyzm tybetanski, ktory rozpowszechnit si¢ w Mongolii,

Sikkimie, Bhutanie, Ladaku i taczy hinajang, mahajang¢ i wadzrajane.

Jany jako terminy polemiczne

Historyczne uzycie terminu "jana" jest neutralne, niewartosciujace. Definiuje jedynie trzy
trendy pojawiajace si¢ w dziejach buddyzmu. Jany moga jednakze by¢ réwniez uzywane jako sady
warto$ciujgce. Sangharakszita uwaza, ze polemiczne uzycie jan trzeba starannie oddzieli¢ od
historycznego. Nie chodzi o to, ze nie byto prawdy w krytykowaniu historycznej hinajany przez
historyczng mahajang: dowodzi on, ze w czasie powstawania mahajany szkoly hinajany staty si¢
konserwatywne, przyziemne, scholastyczne, mialy negatywna koncepcj¢ nirwany i Drogi, byly
nadmiernie przywigzane do czysto formalnych aspektdow monastycyzmu oraz duchowo
indywidualistyczne w sensie braku troski o duchowe dobro innych. S3 to wszakze nie cechy
hinajany jako takiej, lecz cechy szkot hinajany w konkretnym stadium rozwoju — czy tez raczej
zepsucia. Podobna krytyka moze by¢ skierowana réwniez pod adresem roznych mahajanistow i
wadzrajanistow w poszczegolnych okresach ich dziejow.

Mahajana 1 wadzrajana wyksztalcily na przyktad wlasny scholastycyzm,  pewne
wspotczesne ksigzki o wadzrajanie ze zrodel tybetanskich sa wysoce scholastyczne i nie oddaja
ducha wadzrajany. W podobny sposdb poszczegdlni therawadini, cho¢ przynaleza do szkoty spod
znaku hinajany, moga piastowa¢ w swojej praktyce silny element altruistyczny, podczas gdy
poszczego6lni  praktykujacy z danej szkoty mahajany mogg praktykowaé gltownie dla

indywidualnego wyzwolenia.

Jany jako ,,krystalizacje” dharmy
By zobaczy¢ wlasciwe znaczenie nastepstwa poszczegdlnych jan, musimy zda¢ sobie
sprawe z roznicy miedzy Dharmg a buddyzmem:
Zazwyczaj dzieje si¢ tak, ze Dharma jako czysto duchowy fenomen krystalizuje si¢ w

system metod i nauk, ktéry nazywamy ,,buddyzmem”.

Ta Krystalizacja jest oczywiscie niezbedna, jesli Dharma ma by¢ przekazywana innym. W ewolucji
kazdej szkoly buddyjskiej mozna wyrozni¢ trzy rézne fazy procesu krystalizacji. Po pierwsze jest
bezposrednia 1 spontaniczna afirmacja Dharmy. Nastepnie jest faza porzadkowania poprzez

filozoficzng systematyzacje. Wreszcie przychodzi scholastycyzm. Wokét nauk gromadza sie



wzorce zachowania, instytucje, artystyczna ekspresja — ostatecznie cata kultura. Fakt, Zze buddyzm
skrystalizowat si¢ w dany sposob, odpowiedni dla danych czaséw i ludzi, zwykle zapobiega innego
rodzaju krystalizacji w przysztosci. Dostepne opcje zostaja niejako ograniczone przez pierwotng
krystalizacje. Buddyzm w koncu staje si¢ tak przytto-czony przez wilasne formy kulturowe, ze
nawet najbardziej uzdolnieni nauczyciele nie moga dokona¢ postgpu na rzecz Dharmy przeciw
temu, co uchodzi za buddyzm. Koniec koncéw istniejaca krystalizacja musi zosta¢ zniszczona, by

nowy 1 duchowo dynamiczniejszy wzorzec mogt zosta¢ utworzony.

Jany jako etapy duchowej Sciezki
Postrzeganie modelu jan w takiej perspektywie, ze jany widzi si¢ jako etapy duchowe;j
sciezki, sprawia najwigcej problemow czytelnikom pism Sangharakszity. Jego pdzniejsza mysl stoi
tutaj stanowczo w sprzecznosci z wczesniejsza. Spotkaw-szy sie z tybetanskim buddyzmem trijany,
przyjal jego perspektywe¢. BadZz co badz, byt znacznie bardziej tolerancyjny od therawadyjskiego
postrzegania wszystkich szkot jako zdegenerowanych. Tybetanski buddyzm widzi trzy jany jako
reprezentacje trzech zasadniczych etapéw duchowej $ciezki. W ramach tych kategorii zyskaty sens
wszystkie trzy fazy historycznego rozwoju indyjskiego buddyzmu. Sangharakszita charakteryzuje
jany z tej perspektywy w taki oto sposob:
Mozna powiedzie¢, ze motywem przewodnim hinajany jest wyrzeczenie, mahajany —
altruizm, a wadzrajany — transformacja. Wyrzeczenie w sensie porzucenia $wiata i
grupy. Altruizm, poniewaz rozroznienie na ja i innych traci przynajmniej czg$¢ ze
swojego znaczenia. I wreszcie transformacja, poniewaz widzi si¢, ze zycie duchowe nie
wymaga porzucania niczego ani oddzielania si¢ od niczego, lecz jedynie przeksztalcania

swoich naturalnych energii ciata, mowy i umystu w coraz subtelniejsze postaci.

Zgodnie z tym pogladem w trakcie kariery duchowej, trwajacej przez wiele zywotdw, nalezy
pokonaé wszystkie te trzy etapy. Od tamtego czasu doszed! on jednak do wniosku, ze nie mozna
postrzega¢ trzech jan jako sekwencji duchowej. Bez watpienia na $ciezce duchowej sg coraz
glebsze poziomy; ale nie mozemy utozsamiac¢ ich z hinajang, mahajang i wadzrajang w tradycyjnym
tybetanskim sensie. Sangharakszita wszystkie trzy historyczne jany ceni w tym samym stopniu.
Kazda jest opracowaniem aspektow pierwotnego nauczania i kazda rozklada na nie nacisk we
wlasciwy sobie sposéb. Nauki odnoszace si¢ do najglebszych poziomoéw $ciezki mozna znalez¢ w
kazdej z trzech jan.

Jak widzieli$my, pierwotna duchowa zywotno$¢ danego przejawu Dharmy bywa zagubiona,
kiedy jej krystalizacja si¢ utrwala. Lecz dla tybetanskich buddystow wszystkie te krystalizacje byty

naukami Buddy. Nie majac pojecia o rozwoju historycznym, nie mogli ich odrzuci¢ ani ich



poprawi¢, stworzyli wigec cos$, co sprowadza si¢ do mitu. Przyjmowali, ze Budda nauczal
wszystkiego, co do nich dotarlo, dla dobra istot na r6znym poziomie rozwoju.

W buddyjskich szkotach tybetanskich §ciezka trzech jan ulega nawet dalszemu podziatowi,
roznigcemu si¢ zaleznie od szkoty. Niektorzy chinscy i japonscy mistrzowie podobnie utozyli nauki
w ztozone sekwencje. Sangharakszita uzywa terminu ,ultraizm”, by opisa¢ zjawisko ciaglego
dodawania nowych etapow:

Do ostatecznego etapu stosuje si¢ okreslong nazwe. Ale po pewnym czasie ten termin
bierze si¢ raczej dostownie, przez co zaczyna znaczy¢ co§ mniejszego niz znaczyt na
poczatku. Trzeba wigc znowu wykroczy¢ poza niego za pomocg innego terminu, ktory
wskazuje na to, co znaczyl pierwszy termin, zanim jego znaczenie stalo si¢
przeinaczone. Wida¢ to na przyktadzie stowa ,arahant”. W tekstach palijskich
[nalezacych do najwczes$niejszej, hinajanistycznej fazy] ,,arahant” odnosi si¢ do kogos,
kto zrealizowal najwyzsza prawde, podazajac za naukami Buddy. Ale w sutrach
mahajany, jako ze cate pojecie arahanta uleglo raczej zdeprecjonowaniu, potrzeba byto
czego$, co wykroczy ponad to. W ten sposob powstalo mahajanistyczne pojecie

,bodhisattwy”.

Sangharakszita uznaje, ze zachodni buddys$ci nie mogg zaakceptowa¢ owych tradycyjnych
schematyzacji nauczania. Po pierwsze nie majag umocowania w historii, wiemy bowiem, ze Budda
literalnie nie nauczat wielu z przypisywanych mu péznych doktryn. Mozemy takze dostrzec, ze
rézne szkoty nie pasuja do tego schematu klasyfikacyjnego. W kanonie palijskim istnieja na
przyktad nauki przynalezne rzekomo do hinajany, a skierowane ewidentnie do jednostek na bardzo
wysokim poziomie osiaggni¢¢ duchowych. Jednoczes$nie pewne nauki obecne w ,,wyzszych” janach
systemow tybetanskich sg w istocie dosy¢ elementarne. Sangharakszita sadzi na przyktad, ze pewne
praktyki anujogi-tantry w tybetanskiej szkole njingmapy to po prostu indyjskie ¢wiczenia hatha
joga. Powiada on tez o dzongczen, stanowigcego dla njingmapy najwyzszy etap duchowej praktyki,
ze sprowadza si¢ wilasciwie do dosy¢ prostej praktyki uwaznosci. Jego zdaniem niektére nauki
anuttarajogi-tantry, szczyt pewnych systemow tybetanskich, wcale nie sg buddyzmem, lecz stabo
zasymilowa-nym hinduizmem.

W koncu, schematy te rozliczaja jedynie szkoly i nauki znane tym, ktorzy je stworzyli.
Wspotczesni buddysci stykaja sie z szerokim wachlarzem szkét buddyjs-kich, starozytnych i
nowoczesnych. Jako Ze rdzne szkoly maja swoje wlasne systemy klasyfikacyjne — nie tylko
buddyzm tybetanski, ale tez chinski i japonski — istnieje problem pogodzenia tych systemow.

Byloby to skrajnie ztozone, by¢ moze niemozliwe, i miatoby watpliwa warto$¢ duchowa.



Z powrotem do podstaw buddyzmu
Jak méwi Sangharakszita, lepiej jest odstawi¢ wszystkie te systemy i1 powrdci¢ do
pierwotnych nauk, na ktorych spietrzyly si¢ nauki pozniejsze.
Mysle, ze spietrzenie osiggneto takie rozmiary, ze po prostu musimy si¢ cofngé. W
przeciwnym razie mamy pigtro po pigtrze praktyki, ktére wzajemnie si¢ wypieraly.
Mozna by wiec rownie dobrze porzuci¢ wszystkie meandry pdzniejszego rozwoju i
powrdci¢ do pierwocin blizszych czasom Buddy 1 samemu Buddzie. Mozemy tak zrobi¢

w oparciu o wiasng perspektywe historyczng, podczas gdy dawni buddysci nie mogli.

Jednym z waznych powoddéw powrotu do podstaw jest unikanie niebezpie-czenstw
kryjacych si¢ w hierarchicznym ukladzie nauk. Ludzie w nieunikniony sposob chcg przejs¢ do
najwyzszego etapu z pomini¢gciem etapow nizszych. Sangharakszita nazywa to ,,duchowym
snobizmem” 1 mowi, ze bylo to rownie powszechne posrdéd Tybetanczykow, jak teraz jest posrod
zachodnich buddystéw w Europie i Ameryce.

W tybetanskim buddyzmie stoisz przed zadaniem przejscia przez wszystkie jany —
adepci njingmapy majg ich dziewig¢! W efekcie przez pierwsze kilka jan przechodzi si¢

bardzo szybko, wlasciwie ,,praktykujac” jedynie ostatnig!

Branie na powaznie systemu trijany prowadzi do powaznych znieksztalcen zycia
duchowego. Sangharakszita uznaje za bezpieczniejszy i duchowo skuteczniejszy powrot do
esencjalnych zasad zycia duchowego wyrazonych w podstawowym nauczaniu. Nie potrzeba
zadnych wyzszych nauk ponad to. Potrzeba po prostu rozumiec je coraz glebiej i stosowac je coraz
petniej we wlasnym zyciu.

Nie oznacza to pozbycia si¢ nauk rozwinietych pozniej. Oznacza to widzenie ich w
kontekscie wczesniejszych nauk. Sangharakszita postrzega cala pozniejsza tradycje jako
dopetienie, wzmocnienie i opracowanie pierwotnych nauk Buddy — a nie jako detronizowanie ich

lub dodawanie wyzszych etapow.

Sprawdzanie nauk

Buddyzm przeszedl przez wiele meandrow w trakcie swojej 2.500-letniej historii. Obok
btyskotliwych i duchowo skutecznych nowych opracowan powstato takze wiele degeneracji i
znieksztalcen. Musimy sprawdza¢ poszczegoOlne nauki, by przekonaé si¢, czy istotnie sprzyjaja
osiggnigciu Os$wiecenia. To kryterium ma jednak swoje ograniczenia: koniec koncow jedynie
Oswieceni moga wiedzie¢, co sprzyja O$wieceniu. Kryterium pragmatyczne mozna za$

wykorzysta¢ do usprawiedliwiania heterodoksji i pobtazliwosci. Pewne trendy w historii



buddyjskiej byty sktonne faworyzowaé bardziej plastyczno$¢ niz wierno$¢ tradycji, co prowadzito
do degenerac;ji.

W mahajanie liberalizm zostat w koncu doprowadzony do skrajnosci i wynidst ducha ponad
litere nauk do tego stopnia, ze to drugie niemal zniklo z pola widzenia, co pozbawito Dharme jej
szczegbdlnej indywidualno$ci, przynajmniej na plaszczyZnie ziemskiej. Potrzebe ciaglego
poszukiwania nowych sposobow przekazu Dharmy w nowych kontekstach trzeba zréwnowazy¢ z
troska o istote Dharmy. Nauki 1 praktyki nalezy ocenia¢ w swietle doswiadczen ludzi Oswieconych.

Swego rodzaju przewodnik mozna znalezé w pismach, ktore dostarczaja waznej tarczy
chronigcej przed nadmiernym liberalizmem. Istnieje wspdlny rdzen materiatdéw ze wszystkich
kanonéw, poprzedzajacy podzielenie si¢ szkot, nazwany tu przez nas terminem ,,podstawowy
buddyzm”. Nawet czgsci pdzniejsze, a przez to z mniejszym prawdopodobienstwem pochodzace
bezposrednio od Buddy, sg przewaznie catkowicie w duchu tych wczesniejszych nauk. Sg to ich
prawdziwe opracowania badajace watki otwarte w pierwotnym nauczaniu i pelniej rozwijajace jakis$
aspekt Dharmy.

Pisma stanowig probierz akceptowalnosci danego nauczania. Powinno by¢ mozliwe
sprawdzenie, czy jest ono w duchu podstawowych nauk buddyzmu wyrazonych w pismach. Za
akceptowalne mozna uzna¢ nauczanie zgodne z pismami podzielanymi przez wszystkie szkoty,
zwlaszcza z gldéwnymi formutami, takimi jak Cztery Szlachetne Prawdy i trzy charakterystyki;
powinno ono by¢ takze spojne z podstawowymi buddyjskimi definicjami Wtasciwego Pogladu, nie
sktaniajac na przyktad do skrajnych pogladéw w postaci eternalizmu lub nihilizmu.

Te kryteria daja pewnos$¢, ze pragmatyczna definicja Dharmy jako tego, co przyczynia si¢
do Os$wiecenia, nie bedzie wykorzystywana do uprawomocnienia poblazliwosci 1 wiasnego
widzimisi¢. Pisma oraz podstawowe sformutowania doktrynalne emanujace z oswieconego umystu

daja pewne $rodki upewnienia si¢, czy nowe nauczanie istotnie stanowi ,,przekaz Mistrza”.

Zasady nowego ruchu buddyjskiego

Rozumienie jednosci buddyzmu reprezentowane przez Sangharakszite¢ znalazilo praktyczne
zastosowanie, kiedy zatozyl on w 1967r. FWBO. Zasady jego formowania byly juz do tego czasu
dlan jasne. Pierwsza i najbardziej podstawowa zasadga bylo to, ze nowy ruch winien pomagaé
adeptom wzrasta¢ ku Os$wieceniu. Nauki 1 praktyki byly podejmowane, poniewaz dziataty.
Zwyczajna bezrefleksyjna kontynuacja jakiej§ szkoty czy tradycji w ich istniejacej formie nie
wchodzita w gre. Uzywajac pragmatycznych kryteriow Buddy dla rozpoznania ,,przekazu Mistrza”,
Sangharak-szita stworzyt nowy korpus nauk i praktyk (ciagle rosngcy i zmieniajacy si¢), ktory
odpowiadat duchowym potrzebom jego uczniéw. Jako Ze postrzegatl calg tradycje buddyjska jako

mogacg zawiera¢ $rodki shuzace Os$wieceniu, moglt czerpa¢ z kazdej jej cze$ci stosownie do



aktualnych potrzeb. Nie byt to jedynie eklektyzm ani kwestia zwyklego kaprysu czy osobistych
preferencji. Poszczegdlne nauki i praktyki byly wlaczane, bowiem odpowiadaty okreslonym
duchowym potrzebom jego uczniow.

Stanowczo nie bylo mozliwe podejmowanie kazdej nauki z kazdej szkoty buddyzmu. Nawet
w obrebie jednej szkoty Zadna osoba nie bytaby w stanie pozytecz-nie skorzysta¢ z calego
dostepnego w niej materiatu. Musi istnie¢ selekcja oparta na realnych potrzebach duchowych. Jak
wskazal Sangharakszita, Triratna nie robi zasadniczo nic wigcej niz robig wschodni buddys$ci wobec
swojej wiasnej konkretnej tradycji. Na przyktad mnich therawadyjski nie bgdzie si¢ zapoznawac ze
wszystkimi doktrynami therawady ani ¢wiczy¢ wszystkich metod medytacji opisanych w
Wisuddhimagdze.

Istnial jednak jasny punkt startowy. Sangharakszita postrzegat tradycje buddyjska jako
zlozong z opracowan i objasnien elementarnych zasad obecnych w pierwotnym nauczaniu Buddy.
Swoj gltéwny korpus materialu zaczerpnat zatem z ,,podstawowego buddyzmu”. Uwazal, ze
duchowe potrzeby wigkszosci jego ucznidow mogg zostaé zaspokojone poprzez coraz glebsze
praktykowanie tych fundamental-nych nauk. Zalecat swoim uczniom maksyme ,,coraz wiecej to
coraz mniej”, zamiast usitowac §piesznie przerabia¢ nauki rzekomo bardziej zaawansowane.

Nacisk na podstawowe nauki zapewnial takze ,,ortodoksje” nowego ruchu. Kazda innowacja
1 import z innych zrédet mogty zosta¢ sprawdzone w obliczu nauk stanowigcych wyrazenie Dharmy
przez Buddg. Dzigki temu, mimo ze FWBO nie bylo odnoga zadnej tradycyjnej szkoty buddyzmu,
Sangharakszita zapewnial, ze byto w zupelosci tradycyjne. Opierato si¢ na wltasnym oswieconym
doswiadczeniu Buddy i przestrzegato ducha jego nauk najpeiniej, jak mogto. Stworzony przez

Sangharakszit¢ ruch byl Zzywym $wiadectwem jedno$ci buddyzmu.

Pytania do refleksji i dyskusji

1. Czy réznorodno$¢ nauk buddyjskich przyprawiaal cie kiedy§ o zawrot
glowy? Czy lektura tego tekstu rozjasnita pare spraw? W jaki sposob?

2. Jaka jest roznica pomiedzy Dharmg a buddyzmem?

3. . Ktérekolwiek nauki sprzyjajq |[...] zdystansowaniu, nie zas przywigzaniu,
skromnoSci, nie zas pozgdliwosci [...], zadowoleniu, nie zas rozczarowaniu [...],
energii, nie zas ocigzatosci, radowaniu si¢ dobrem, nie zas radowaniu si¢ ztem [...].
Tym jest Dharma. Oto przekaz Mistrza.”

Czy kryteria te wskazuja, ze buddyzm ma monopol na Dharmeg? Jesli nie, to czemu
mys$lisz o sobie jako buddyscie, a nie podazasz za innymi naukami, ktére zdaja si¢
spetniaé te kryteria?

4. Czy sadzisz, ze je$li dane nauczanie buddyjskie nie pochodzi od historycznego



Buddy, czyni je to mniej stusznym? Jak moglbys postara¢ si¢ o rozstrzygnigcie, czy
mozesz zaufa¢ takiemu nauczaniu?

. Czy widzisz na podstawie twoich dotychczasowych lektur i studiow jakie$ przyktady
tendencji rozwijanych 1 realizowanych przez buddyzm mahajany i wadzrajany, a

obecnych juz w buddyzmie opisanym w kanonie palijskim?



1.5.3. Wyrozniajace aspekty Triratny
(Tekst napisany przez Wadanje)

Wspolne zaplecze

Spotecznos¢ Buddyjska Triratna jest radykalna w tym sensie, ze stara si¢ wrécic¢ do tego, co
uniwersalne w buddyjskiej tradycji: tego, co przelatuje przez stulecia i kultury, przemawiajac do
nas bezposrednio tu i teraz. Lecz Triratna to w dalszym ciaggu ruch jednoznacznie buddyjski, ktory
dzieli szerokie wspolne zaplecze z innymi szkotami buddyjskimi. Nie ma w tym nic zaskakujacego,
skoro opiera ona swe podej$cie na rdzennych naukach i praktykach, ktére sa podstawa wszystkich
szkot.

Tym niemniej Triratna to tworcza odpowiedz na wspotczesne warunki na Zachodzie. R6znig
si¢ one dalece od warunkéw panujagcych w Indiach z roku 500 p.n.e., w Chinach pierwszego
tysigclecia po Chrystusie czy tez w $redniowiecznym Tybecie 1 Japonii. Nie dziwi wigc, ze pewne

sprawy stanowig wyroznik Triratny.

1. Podejscie ,ekumeniczne”

Pierwsza wyrdzniajacag cechag Triratny jest to, ze mamy podejscie ,,ekumeni-czne”. Stowo
»ekumeniczny” wywodzi si¢ z tradycji chrzescijanskiej, gdzie znaczy ono wykraczanie poza
réznice miedzy odmiennymi sektami lub Kosciotami. Jak widzieliSmy podczas ostatniej sesji,
podstawowa jedno$¢ buddyzmu to wazna zasada w Triratnie. Nie utozsamiamy si¢ z jedng
wylacznie sekta czy tradycja ani z Zadnym specyficznym kulturowo przejawem buddyzmu. Nie
zréwnujemy buddyzmu z Zadng jego historyczng szkota ani z zadng sposrod licznych kultur
narodowych, w ktérych zakorzenione sa wschodnie szkoty. Zamiast tego staramy si¢ widzie¢ to, co
rozne szkoty maja wspolnego, szukajac prawd ogdlnych za poszczegodlnymi formami kulturowymi
buddyzmu, czerpigc jednoczes$nie inspiracje i praktyki z catej tradycji buddyjskie;.

W wiekach i tysigcleciach po $mierci Buddy przekaz buddyzmu wydostat si¢ poza Indie do
licznych nowych kultur i warunkow. Rozpowszechniony na ogromnej przestrzeni, w czasie, kiedy
podroze byly powolne i niebezpieczne, a inne formy komunikacji dlugodystansowej nie istniatly,
buddyzm wyksztalcit szereg rdéznych szk6t w znacznej mierze od siebie odizolowanych.
Czlonkowie tych szkot czgsto mieli szczatkowa wiedzg o sobie nawzajem i brakowato im dostepu
do historycznej wiedzy o tradycji buddyjskiej. Byli przez to sktonni postrzegac siebie jako prawdzi-
wych reprezentantow buddyjskiej tradycji w jej najlepszej postaci.

Lecz obecnie po raz pierwszy w dziejach wszystkie szkoty buddyjskie moga by¢ siebie
nawzajem $wiadome, i mozna zobaczy¢ proces historyczny, dzigki ktoremu kazda si¢ wyksztatcita.

Nie jest juz mozliwe uznawanie zadnej sekty za ,prawdziwy” buddyzm, chyba ze ignoruje si¢



fakty. Jednakze to wtasnie stara si¢ ciagle robi¢ wiele tradycyjnych szkot, nawet tych
przeszczepionych na Zachod. W dalszym ciggu w takich przeszczepionych szkotach do
normalnosci nalezy wyktadanie swoich nauk w trakcie publicznych zaje¢ jako ,,buddyzmu”, bez
wspominania o naukach i praktykach jakiejkolwiek innej szkoty.

By buddyzm zapuscit korzenie na Zachodzie, musi wyrosnag¢ ponad to kulturowe
sekciarstwo. Powinni$my przyglada¢ si¢ roznym szkotom, dostrzega¢ ich punkty wspdlne, docenia¢
je, czerpa¢ z nich inspiracje 1 uczy¢ si¢ od nich. Musimy powr6ci¢ do fundamentalnych prawd
buddyzmu lezacych u podstaw wszystkich szkot, i z catego zakresu tradycji wykorzystywac to, co
uzyteczne w obecnych okolicznosciach. Musimy tez unika¢ prostego nastawienia sroki, ktora z
r6éznych szkot wybiera blyszczace czgséci przyciagajace oko, ignorujac nauki i praktyki nudniejsze i
bardziej wymagajace na pierwszy rzut oka, ktore jednak mogg by¢ tym, czego nam naprawde
potrzeba do przeobrazania si¢. Triratna stara si¢ to wszystko uwzglednié, chociaz jesteSmy wcigz na
wczesnym etapie.

Moze si¢ to wydawa¢ oczywiste. W Triratnie mamy sktonnos$¢ traktowa¢ docenianie catej
tradycji jako oczywistos¢, ale jest to podejscie bardzo niezwyczajne. Jest to jednak prawdopodobnie
jedyne podejscie, jakie pozwoli buddyzmowi uzyska¢ peten wplyw na $wiat zachodni, na ktory
buddyzm w zupetnosci zashuguje i ktérego $wiat zachodni tak mocno potrzebuje. (Notabene nie
chee przez to powiedzieé, ze wspodtczesni zachodni buddysci nie mogg czyni¢ postepdéw duchowych

w ramach jednej z tradycyjnych szkot).

2. Centralna pozycja Pdjscia po Schronienie

Drugim wyrdzniajacym akcentem Triratny jest to, ze widzimy Poj$cie po Schronienie jako
pierwotne w duchowym zyciu, natomiast poszczegolne style zycia i praktyki jako drugorzedne.
Mozna to sparafrazowac tak, ze najwazniejsze jest nasze zaangazowanie w duchowy wzrost, za$
sposob, w jaki przektadamy na praktyke to zaangazowanie, moze r6zni¢ si¢ zaleznie od osoby i
czasu.

Wazne jest nasze zaangazowanie dla Trzech Klejnotéw. Po pierwsze znaczy to
zaangazowanie, by by¢ bardziej jak Budda, ideal Oswiecenia. Po drugie znaczy to zaangazowanie
w zrozumienie i praktykowanie Dharmy. Po trzecie znaczy to docieranie do coraz wigkszej
harmonii i porozumienia z towarzyszami naszej praktyki, dzigki czemu tworzymy migdzy soba
Sanghe. Glownie od poziomu i stalosci tego zaangazowania bedzie zalezeé, czy robimy jakie$
postepy. Bez takiego zaangazowania najkorzystniejszy styl zycia 1 najbardziej jakoby
»zaawansowane” praktyki beda bezuzyteczne. Dzigki zaangazowaniu bedziemy za$ widzieé
trudnosci jako okazje do wzrostu, a najprostsze praktyki odkryja przed nami glgbie niewyobrazalne

dla stabo zaangazowanych.



W przeciwienstwie do podejscia Triratny wiele tradycyjnych szkot widzi w danym stylu
zyciu czy w danej praktyce wyznacznik bycia ,,prawdziwym” buddysta. Totez w niektorych
szkotach ,,prawdziwym” buddysta jest ten, kto prowadzi zycie klasztorne. W innych szkotach jest to
konkretna praktyka badz zestaw praktyk — medytacja ,,just sitting” w zen, szczegolny $piew w
nicziren i w buddyzmie ,,prawdziwie Czystej Krainy”, a takze specyficzna sekwencja medytacji
prowadzaca do inicjacji tantrycznej w niektorych szkotach tybetanskich. Ale w istocie poszcze-
gblne style zycia lub praktyki sg jedynie $rodkiem do celu. Nie sg one kluczowe dla bycia
»prawdziwym” buddysta. Kluczowe jest Pojscie po Schronienie.

Jako ze Pojscie po Schronienie jest pierwotne, za$ styl zycia — drugorzedny, Wspolnota
Buddyjska Triratna nie jest ,,ani klasztorna, ani §wiecka”. Niektorzy czlonkowie Wspolnoty
prowadza zycie praktycznie monastyczne. Niektorzy zyja zyciem ,,Swieckim”, dbajac o rodzing 1
zarabiajac potrzebne do tego pienigdze. Inni tgcza elementy obu tych stylow zycia, zyjac chocby w
spoteczno$ci na poly klasztornej bez zachowywania celibatu albo przeplatajac okresy
medytacyjnego mniszego zycia ,na retricie” z okresami aktywnosci ,,w $wiecie”. Scisty podziat
migedzy mnichem a osobg §wieckg byt wszak wytworem tradycjonalnych spote-czenstw, gdzie nie
dopuszczano innej mozliwosci, natomiast w nowoczesnym $wiecie nie musimy by¢ tak sztywni.
Czlonkow Wspdlnoty jednoczy nie styl zycia, ale uznanie ich ,faktycznego” Po¢j$cia po
Schronienie, co znaczy, ze ich zaangazowanie uznano za na tyle silne, spojne i centralne w ich
zyciu, by mialo to zauwazalny wptyw przez dtuzszy czas.

Skoro Pojscie po Schronienie jest pierwotne, to cztonkowie Wspdlnoty Buddyjskiej Triratna
(a w mniejszym zakresie przyjaciele 1 mitrowie) moga si¢ angazowa¢ w szereg praktyk
dostosowanych do ich temperamentu i okoliczno$ci. Na wcze$niejszych etapach praktyki wazne jest
ustanowienie solidnego podtoza. Zatem przez pierwszych kilka lat naszej praktyki wiekszo$¢ z nas
powinna skupi¢ si¢ gtdéwnie na pieciu wskazaniach, uwaznosci oddechu 1 metta bhawanie. Jednak
nawet na tych wczesnych etapach Triratna proponuje rézne podejscia, z ludzmi podkresla-jacymi
rézne aspekty praktyki i czerpigcymi inspiracj¢ z roznych zrédel. Jesli praktykujemy od dtuzszego
czasu, Pojscie po Schronienie moze si¢ przejawia¢ w jeszcze bardziej zrdznicowane sposoby.
Konsultujac to ze swoimi nauczycielami, nowi cztonkowie Wspdlnoty podejmuja szereg medytacji
1 rozwijaja wlasny rytm praktyki dopasowany do ich temperamentu i okoliczno$ci. Raz jeszcze
podkreslam: Wspolnota Buddyjska Triratna moze z radoscig obejmowac taki zakres réznorodnos-
ci, poniewaz Pojscie po Schronienie jest pierwotne, za§ poszczegdlne praktyki podejmowane przez
nas dla wyrazenia 1 poglebienia naszego Pojscia po Schronienie mogg si¢ r6zni¢ zaleznie od potrzeb
1 okolicznosci.

Jednym z przejawow centralnej pozycji Pgjscia po Schronienie w Triratnie jest to, Ze ludzie,

ktorzy kieruja i prowadzg instytucje ruchu, to ci, ktérzy wykazali swoje rzeczywiste pdjscie po



schronienie przez znaczacy czas — innymi stowy czlonkowie Wspdlnoty Buddyjskiej Triratna.
Zanim zatozyl FWBO, Sangharakszita zaobserwo-wal, ze wiele wspolczesnych organizacji
buddyjskich byto kontrolowanych przez ludzi, ktérzy sami nie byli zaangazowanymi buddystami.
Nie jest to oczywiscie przepis na skuteczny, wyzwalajacy duchowo ruch, i Sangharakszita
stanowczo dazyt do tego, by Triratna byta kierowana przez ludzi duchowo zaangazowanych. W
efekcie wiekszo$¢ organizacji charytatywnych zarzadzajacych o$rodkami w ramach Triratny i inne
inicjatywy Triratny sg prowadzone gtownie przez cztonkow Wspolno-ty — ludzi, ktérych uznano za
faktycznie idgcych po schronienie. W dalszym ciggu postrzega si¢ to jako wazng zasad¢ Triratny,
czgsciowo odpowiedzialng za jej sukces. Pewnym ludziom, ktérzy chca stosowaé w zyciu
duchowym egalitarne reguty wywiedzione z polityki, moze si¢ jednak wydawa¢ dziwne, ze wazne
decyzje w os$rodku sa zazwyczaj podejmowane przez cztonkéw Wspdlnoty, a nie za pomoca

glosowania ludzi don uczeszczajacych.

3. Zjednoczona Wspolnota

Spotecznos¢ Buddyjska Triratna 1 Wspolnota Buddyjska Triratna sg otwarte dla wszystkich
bez wzgledu na pte¢, rase, narodowos¢, klase, kaste, wiek ani orientacj¢ seksualng. Jedng z
konsekwencji tego jest ordynowanie mezczyzn i kobiet na réwnych prawach i zasadach. Wyraznie
kontrastuje to z sytuacja w wigkszosci tradycyjnych wschodnich szkét buddyzmu oraz ich
odgatezien na Zachodzie, gdzie kobietom pozwala si¢ jedynie na ,,nizsza” ordynacje, przez co
mniszki s3 w pewnym sensie zawsze w pozycji stuzebnej w stosunku do mnichow. (Jest tak na
przyktad zaréwno w therawadzie, jak 1 w gldwnych tradycjach tybetanskich). We Wspdlnocie
Buddyjskiej Triratna nie czyni si¢ rozréznieh w oparciu o pte¢ ani jakakolwiek inng kategori¢
wspomniang powyzej. Co wigcej we Wspdlnocie Buddyjskiej Triratna nie istnieje jaskrawa réznica
statusu pomiedzy tymi, ktorzy wiodg zycie monastyczne, a tymi, ktorzy wiodg zycie $wieckie.
Roéznica taka jest waznym aspektem wielu tradycyjnych szkot buddyzmu. Jak mowilismy,
cztonkowie Wspolnoty nie sg ,,ani mnichami, ani ludzmi $wieckimi”, i to gltebokos$¢ Pdjscia po
Schronienie, a nie styl zycia, wyznacza u danej osoby gotowos¢ dolaczenia do Wspdlnoty — a takze

poziom szacunku, jakim zapewne beda si¢ w niej cieszyc.

4. Znaczenie przyjazni

Podkreslanie ,,horyzontalnej” przyjazni to by¢ moze unikalny aspekt Triratny. Wiele szkot
zaleca oddanie dla nauczyciela, mistrza, guru, ale niewiele kladzie nacisk na przyjazn miedzy
ludzmi bedacymi na podobnym etapie Sciezki (,,horyzontalne” przyjaznie), zapewne dlatego, ze
bliskie i ciepte przyjaznie brano w tradycyjnych spoteczenstwach za oczywisto$¢. Jednakze w

Triratnie widzi si¢ przyjazn jako wazny element duchowej §ciezki, wazny na dwa sposoby: po



pierwsze jako sposob przezwy-cigzenia iluzorycznego ogladu i obsesji na punkcie wiasnego ja, po
drugie jako aspekt dgzenia do O$wiecenia.

Budda powtarzal przy wielu okazjach, ze duchowa przyjazn to kluczowy element Zycia
duchowego. Jako ze wielu ludziom Zachodu nie przychodzi ona z tatwoscig, utrudniana przez
uwarunkowania kulturowe faworyzujace indywidualizm, konkurencyjnos$¢ i mobilno$¢, przyjazn
stanowi aspekt, ktory szczego6lnie warto podkreslac.

Rozwijanie przyjazni to cze$¢ naszego wzrastania. Przekraczamy swdj egotyzm 1 dzigki
otwartej 1 glebokiej komunikacji, rozwijaniu empatii, rosngcej trosce o innych oraz dzigki
ksztaltowaniu takich cech, jak lojalno$¢ 1 wdzigcznos¢, wychodzimy z klatki zajmowania si¢ soba.
Potrzebujemy przyjazni, by rozwija¢ mette, wspdtczucie i wspotodczuwajacg rados¢ — zmierzamy
ostatecznie do odczuwania tego wobec wszystkich istot, ale musimy zacza¢ od przyjaciot, ktorzy
nie sg z nami powigzani ni¢mi pokrewienstwa czy interesu, ale dla ktorych czujemy ciepte oddanie.

Duchowi przyjaciele pomagaja nam tez widzie¢ siebie wyrazniej — co jest niezbedne przy
wzrastaniu. W nas wszystkich tkwig rzeczy, ktére przed sobg ukrywamy, co szalenie utrudnia prace
nad nimi. Uczenie si¢ otwartosci 1 szczerosci wobec innych, zdejmowanie przed nimi masek,
pomaga te ukryte aspekty zostawi¢ za sobg 1 posuwac si¢ dalej. Wszyscy mamy tez ,,$lepe plamki”
— aspekty siebie, o ktorych sami nie wiemy, ktore ukrywamy nawet przed soba. Duchowi
przyjaciele — bioracy wszak sobie do serca nasz dobrostan, a nie szukajacy sobie z nami tatwego
zycia — pomogg nam zobaczy¢ te $lepe plamki. O ile nie otworzymy si¢ na postrze-ganie siebie tak,
jak widzg nas inni, prawdopodobnie nigdy nie posuniemy si¢ naprzod, poniewaz nie dowiemy sie,
jacy naprawdg jeste$my.

Ta ostatnia konstatacja uwydatnia tez fakt, ze duchowy wzrost wymaga swego rodzaju
»wertykalnej” przyjazni — kontaktu z ludzmi bardziej dos§wiadczonymi od nas w duchowym zyciu.
W wiekszos$ci tradycyjnych szkot 6w zwigzek jest Scisle sformalizowany jako zwigzek nauczyciel-
uczen lub guru-adept. Sangharakszita pokazal jednak, Zze relacja guru-adept wiaze si¢ z pewnym
niebezpieczenstwem, zwlaszcza dla ludzi Zachodu, oraz ze zazwyczaj nie potrzebujemy ,,wielkiego
guru”, nawet jesli znalezliby$my takiego, ktory by nas przyjat. Potrzebujemy jedynie kontaktu z
ludzmi mocniej od nas odczuwajacymi duchowg wizje 1 posiadajagcymi wieksze doswiadczenie na
duchowej $ciezce. Powiedziano, ze ,,duchowe zycie mozna przezy¢, a nie si¢ go nauczy¢”. A zatem
kontakt z ludZzmi praktykujacymi dtuzej to istotna cze$¢ naszej praktyki w Triratnie.

Dotychczas mowilismy o przyjazni jako srodku do celu. Ale przeyjazn to takze cel sam w
sobie. Przyjazn to nieodzowna czgs$¢ szczesliwego, ludzkiego zycia — 1 co$, za czym umiera z
tesknoty wielu ludzi na wspotczesnym Zachodzie. Na wyzszym poziomie przyjazh mozna
postrzega¢ jako wazny aspekt duchowego celu. O$wiece-nie to stan, w ktorym wykraczamy poza

nasza waska, samozwrotng rame¢ odniesienia i1 stajemy si¢ przyjaciotmi §wiata. W efekcie nasza



Swiecka, ludzka przyjacielsko§¢ wznosi si¢ na nowy poziom, na ktdrym jednoczymy si¢ w
przyjazni wobec wszystkich ludzi, wobec wszystkich istot i wobec samego wszech$wiata. Nie
si¢ po przyjacielsku przynajmniej wobec kilku ludzi.

Z powodu podkreslania wagi przyjazni wielu buddystow w Triratnie wybiera zycie w
spoteczno$ciach mieszkalnych. By rzeczywiscie pozna¢ ludzi i wyksztatci¢ do nich glgboka
przyjazn, potrzebujemy spedza¢ z nimi czas, 1 to nie tylko wtedy, gdy zachowujemy si¢ wzorowo.
Nie kazdy moze sobie pozwoli¢ na zycie w takiej spotecznosci, ale dla tych, ktérzy moga, bedzie to
wazny czynnik wspomagajacy duchowa praktyke, pozwalajacy glebiej zatopi¢ si¢ w zyciu
duchowym, rozbrajajacy nasz indywidualizm 1 obsesj¢ ja, pomagajacy zobaczy¢ siebie wyrazniej,

oraz — last but not least — sprzyjajacy budowaniu glebszych przyjazni.

5. Znaczenie pracy
Spotecznos¢ buddyjska Triratna proponuje zrownowazone podejscie do zycia duchowego.
Istotng czeScig tej rOwnowagi jest potrzeba zrownowazenia medytacji z jednej strony z energig i
aktywnos$cig z drugiej. Energia to jedna z wlasciwosci Oswiecenia. Mamy jednak sklonnos¢
kojarzy¢ zycie duchowe z byciem po prostu spokojnym, nieaktywnym i subtelnym. Jesli polozymy
jednostronny nacisk na spokojng nieaktywno$¢, nasza energia zostanie sttumiona, co doprowadzi do
stagnac-ji lub obroci si¢ przeciwko nam. Moze to stanowi¢ problem w pewnych wschodnich
tradycyjnych warunkach klasztornych. Jak méwi Sangharakszita:
[...] praca jest bardzo wazna, bo kiedy pracujemy [...] wktadamy w co$ energi¢, dzigki
czemu energia nie tkwi w martwym punkcie. Jesli istnieje jakie$ przeklenstwo systemu
klasztornego na Wschodzie, realne przeklen-stwo, jest to po prostu stagnacja i

bezczynnosc.

Z tej diagnozy znaczaco wylamuje si¢ tradycja zen, gdzie codzienna fizyczna praca stanowi
integralng czgs$¢ zycia klasztoru.

Nacisk na prace w Triratnie moze wydawac si¢ dziwny niektorym ludziom Zachodu,
poniewaz dla wielu z nas ,,Swieckie” kariery, podejmowane z uwagi na status i pieniagdze, moga
utrudnia¢ znalezienie czasu i energii na praktyke duchowa. Stad tez wielu buddystom pomaga
redukcja czasu spedzanego na pracy i branie wolnego, kiedy mozna poznawaé rézne aspekty
wlasnej istoty. Takie okresy ,,bezczynno$ci” sa prawdopodobnie niezbedne dla wielu z nas 1 moga
by¢ szczegol-nie wazne, jesli nasze dotychczasowe zycie byto zdominowane przez prace 1 kariere.
Problem powstaje, gdy widzimy bezczynno$¢ jako dhlugoterminowy styl zycia — dysponujemy

energig i powinni$my wykorzystywaé ja do wywierania pozytywnego wptywu na §wiat, zarowno



przez wzglad na nas samych, jak i na inne istoty.

Uzyteczno$¢ pracy jako czesci duchowego zycia zalezy od naszej motywacji. Jesli
pracujemy jedynie w celu zarobienia na zycie, wowczas dobrym zapewne pomystem jest robi¢ jak
najmniej i odpowiednio do tego uprosci¢ swoje zycie. Pojawi si¢ wtedy potrzeba odkrycia bardziej
pozytecznych sposobow wykorzystania wtasnej energii. Sangharakszita zaleca typ pracy, ktdra jako
cze$¢ duchowego zycia jest motywowana altruistycznie i duchowo, gdyz pomaga ona szerzy¢

Dharme, pracowac nad sobg, ksztaltowa¢ duchowg przyjazn oraz dziata¢ na rzecz innych.

Zespolowe przedsiebiorstwa Wiasciwego Sposobu Utrzymania

Jedng z bardzo odrgbnych cech Triratny sg nasze zespolowe przedsigbiorstwa. Projekty te
nie tylko umozliwiajg zarabianie na zycie w sposob etyczny w srodowisku sprzyjajacym praktyce
duchowej — stawiajg sobie takze za cel pomoc buddystom w aktywowaniu i zaangazowaniu ich
energii, 1 zapewniaja kontekst, w ktorym praca bezposrednio stanowi praktyke duchowa.

Sangharakszita stwierdzil, Ze ,,praca to tantryczny guru”. W tradycji tantrycznej jedng z rol
guru jest konfrontowanie ucznia z jego brakami i1 prawdziwg naturg rzeczy. W podobny sposob
praca zmusza nas do konfrontacji z samym soba, 1, o ile jesteSmy uczciwi, zmusza nas do zmian.
Praca zapewnia nam obiektywne spojrzenie na siebie. Jesli wynik naszej pracy jest nieskuteczny lub
jesli nie znajdujemy wspolnego jezyka z kolegami, wowczas jestesmy zmuszeni przyjrzec si¢ tym
aspektom siebie, ktére si¢ do tego przyczynily i ktére musimy zmieni¢. A wigc praca w
zespotowym przedsigbiorstwie moze by¢ wymagajaca 1 silng praktyka duchows, ktora pomaga nam

wzrasta¢ 1 zmienia¢ si¢ duzo szybciej, niz bytoby to mozliwe w mniej intensywnej sytuacji.

Praca dla innych

Gdy nasza praca pomaga innym — zwlaszcza gdy pomaga im duchowo — staje si¢ w pelni
zgodna z naszymi ideatami duchowymi i mozemy si¢ jej poswieci¢ calym sercem. Budujac osrodki
buddyjskie, zdobywajac pieniagdze na szerzenie Dharmy albo publikujac ksigzki jej poswigcone,
doswiadczymy naszej pracy nie tylko jako pracy, ale tez jako powotania. Praca, ktora naprawde
usmierza ludzkie psychologi-czne lub fizyczne cierpienie begdzie miata ten sam efekt. Z tego
powodu Triratna zatozyla towarzystwo dobroczynne o nazwie Fundacja Karuna, umozliwiajace
buddystom na bogatym Zachodzie wykorzystanie swojej energii na prac¢ dla innych, mniej
szczgsliwych materialnie. Praca dla innych jest gleboko satysfakcjonujgca i ma daleko idace
konsekwencje duchowe. W stopniu, w jakim pracujemy dla innych, wykraczamy poza siebie,
przelamujac swoje sztywne utozsamienie z ja, co jest celem duchowego zycia. Kiedy praca dla
innych jest czeScig zrownowazonej praktyki, wspolnie ze spolecznoscia duchowa, medytacja i

oddaniem duchowej sprawie potrafi by¢ poteznym sktadnikiem docierania do wgladu.



6. Znaczenie sztuki

W przeciwienstwie do wigkszosci wschodnich kultur (z wyjatkiem Chin) Zachdd miat w
momencie pierwszego zetkniecia si¢ z buddyzmem doskonale uksztaltowang tradycje kulturalng i
artystyczng. W swojej najlepszej postaci tradycja ta przekazuje wartosci duchowe i duchowag wizje,
a jako ze jest kulturowo nam blizsza od wschodnich form Dharmy, moze stanowi¢ wartosciowy
pomost dla bardziej uduchowionego pogladu na zycie. A poniewaz wielu z nas zyje w miastach,
ktore w niczym nie przypominajg picknych naturalnych warunkow, w jakich prakty-kowali
buddysci przesztosci, potrzebujemy metod kontaktu z poczuciem pigkna i cudu do$wiadczanym
dzigki zyciu na tonie natury. Kontakt ze sztuka moze nam to da¢, pomagajac wzrasta¢ duchowo na

nastepujace sposoby.

Sztuka pozwala poszerzy¢ doswiadczenia i zainteresowania

Sztuki pozwalajg zy¢ do$wiadczeniami, jakie nigdy nie przydarzyly si¢ nam w ,realnym”
zyciu, wzrastac¢ za ich pomocg i uczy¢ si¢ z nich niemal tak, jakby byty naszymi wtasnymi. Poprzez
sztuke sceniczng, powies¢ czy wiersz mozemy wejs¢ w §wiat, mysli 1 uczucia innej osoby. Mozemy
dowiedzie€ sig, jak to jest nig by¢, i rozwing¢ dla niej sympati¢. Sztuki wizualne moga wywotywaé
ten sam efekt — uwazne przygladanie si¢ serii autoportretow Rembrandta pozwala nam
doswiadczy¢, jak to bylo by¢ tym mezczyzng na réznych etapach zyciowych, zarowno tych tragicz-
nych, jak i tych dajacych pelie. Muzyka moze tak samo bezposrednio komunikowa¢ uczucia
odczuwane przez inng osobg. Sztuka pozwala nam poznaé, jak to jest by¢ inng osoba, w zupetnie
innym wieku, zupelnie innej narodowosci, rasy, kultury, pici, i temperamentu. Takie poszerzenie
naszego doswiadczenia i naszej zdolnosci utozsa-miania si¢ z innymi umozliwia realng ekspansje

naszej istoty. Daje duchowy wzrost.

Sztuka poszerza wyobraznie

Oddzielenie od natury i nacisk na suche fakty obecny w naszej kulturze moze spowodowaé
zanik wyobrazni. Musimy temu przeciwdziata¢, wyobraznia to bowiem wazna wladza w zyciu
duchowym. Pozwala by¢ w kontakcie z mozliwymi sposoba-mi bycia, ktére w danej chwili
pozostaja kompletnie poza naszym zasi¢giem. Wyobraznia otwiera réwniez bramy wizyjnego
swiata, jaki mozemy przezywa¢ w trakcie medytacji — jes$li nasza wyobraznia jest zubozona, nasza
medytacja zapewne tez taka bedzie. Angazowanie si¢ w sztuke, czy to tworzac ja, czy podziwiajac,

wzmacnia wyobrazni¢, doktadnie tak, jak migsien wzmacnia si¢ dzigki ¢wiczeniom fizycznym.

Sztuka wysubtelnia i przekierowuje emocje



Zazwyczaj nasze emocje funkcjonuja na dosy¢ niewyszukanym, podstawowym poziomie.
Pobudzaja je przede wszystkim takie sprawy, jak seks, przyjemnos$¢ fizyczna, pienigdze, wlasnos¢,
bezpieczenstwo 1 wlasne znaczenie — rzeczy te wywodzg si¢ z naszej zwierzgcej natury. Emocje sg
tym, co nas napedza, i dopoki wigkszos¢ naszej energii emocjonalnej tkwi na tym poziomie,
bedziemy mie¢ niewielka motywacje, by dokonywac postgpdw duchowych. Powinnismy wigc
stopniowo wysubtelnia¢ i podnosi¢ poziom naszych emocji tak, by zyskiwa¢ coraz wigcej
satysfakcji na ptaszczyznie duchowej oraz by emocje byly z tg ptaszczyzng powigzane. Sztuka,
podobnie jak kazde doswiadczenie pigkna, wysubtelnia emocje. Gdy zachwycamy si¢ pigknem
utworu muzycznego, obrazu, budynku czy drzewa, nasze emocje uruchamiajg si¢ w sposob
niezwigzany ze zwierzgcym ego. Delektowanie si¢ sonetem czy zachodem stonca nie wigze si¢ z
checig posiadania go, zjedzenia ani uprawiania z nim seksu. Im mocniejsze przezywamy emocje w
czasie tego rodzaju estetycznego zachwytu, tym wigcej emocjonalnej energii bedziemy w stanie
wykrzesa¢ dla praktyki medytacyjnej, i tym dalej bedziemy mogli przesuna¢ swoja motywacje na

poziom duchowosci i transcendencji.

Sztuka moze przekazywac wartosci duchowe

Najwigksza sztuka pochodzi z tych samych rejonéw, co Dharma — tworcy najwigkszej sztuki
méwig o czym$ promieniujagcym z nich, o czyms$ wykraczajacym poza wszystko, z czym zwykle
maja kontakt w swojej $§wieckiej, niekreatywnej egzystencji. W istocie najwicksza sztuka jest
Dharma w jej najszerszym rozumieniu. Wywodzi si¢ z duchowej wizji 1 przekazuje duchowe
warto$ci. Nie musi si¢ to dzia¢ za pomocg jakiego$ ,religijnego” sformutowania Dharmy, chociaz
taka sztuka moze by¢ silnie zabarwiona konkretng religia, jesli dany artysta jg praktykowat. Wielka
sztuka to Dharma wyrazana w nader atrakcyjny sposob, wywotujacy w nas cheé przemiany siebie.

Prawda przekazywana w pickny sposob jest wyjatkowo potezna.

Pytania do refleksji i dyskusji

1. Czy ktory$ z ,,wyrOzniajgcych aspektow”™ opisanych w tekscie byt dla ciebie wazny
przy podejmowaniu decyzji praktykowania w Triratnie zamiast w ktorejs z
tradycyjnych szkot azjatyckich? Czy ktory$ z tych aspektow nie miat na ciebie
wptywu?

2. Jakie mogg by¢ wady i zalety ,,ekumenicznego” podejscia do buddyz-mu? Jak
mozemy wystrzegac si¢ niebezpieczenstw z tym zwigzanych?

3. Podkreslanie Pojscia po Schronienie w spoteczno$ci buddyjskiej Triratna wydaje sie
dawaé pierwszenstwo zaangazowaniu jako duchowej jakos$ci. Jak twoim zdaniem

zaangazowanie wigze si¢ z innymi aspektami duchowego postepu, takimi jak



prostota zycia, $raddha, wglad i troska o innych? W jaki sposdb zaangazowanie
moze do nich prowadzi¢, i w jaki sposdb one mogg prowadzi¢ do zaangazowania?

. Czy jako$¢ twoich przyjazni zmienita si¢ po dotaczeniu do Triratny? W jaki sposob?
. Co jest dla ciebie istotniejsze w zyciu duchowym: spokdj czy energia? Jakie sa
zalety 1 niebezpieczenstwa obu punktow widzenia?

. Czy w twoim przekonaniu powiniene$s podejmowacé wigcej pracy, czy mniej? Czy
odpowiedZ bytaby inna, gdybys$ zaangazowal si¢ w inng prace? Czy kiedykolwiek
doswiadczate$ pracy jako ,tantrycznego guru™?

. Jaka jest roznica migdzy sztuka pomagajaca rozwija¢ si¢ duchowo a zwykla

rozrywka shuzaca do rozpraszania si¢?



1.5.4. Rytual i oddanie: znaczenie rytualu

(Tekst napisany przez Wadanje)

Wprowadzenie
Spotecznos¢ Buddyjska Triratna zaczg¢ta swdj zywot jako Przyjaciele Zachod-niej
Wspdlnoty Buddyzmu, co, jak sama nazwa wskazuje, byto proba stworzenia postaci buddyzmu
odpowiedniej dla ludzi zyjacych we wspodiczesnych kulturach Zachodu. Gdy po raz pierwszy
zetkneliSmy sie¢ z Triratng, wielu z nas z ,,zachodnim™ zapleczem kulturowym zaktadato, ze
tworzenie zachodniego buddyzmu begdzie oznacza¢ odarcie Dharmy z jej ,irracjonalnych”
elementow, z praktyka dewocyjng na czele. Potem bywamy zaskoczeni, a nawet zawiedzeni, gdy
odkrywamy, ze praktyka dewocyjna odgrywa wazng role w podejsciu Triratny.
Ale istnieja dobre powody ku temu, ze rytuat i praktyka dewocyjna — ktore czesto
nazywamy sankryckim stowem pudza — graja taka rol¢ w Triratnie. W stowach Sangharakszity:
Rytuatl stanowi integralng czg$¢ buddyzmu, integralng cze$¢ kazdej szkoty buddyzmu,
czy to tybetanskiej, zen czy therawady. Nie mozemy uciec od rytuatu w buddyzmie, nie
powinnis§my tez probowac. Przeciwnie, powinniSmy dazy¢ do zrozumienia rytuatlu i

jego celu.

W trakcie tej sesji zajmiemy si¢ wlasnie tym — postaramy si¢ zrozumie¢ cele rytuatu i pojac,

jak podejmowanie rytuatow moze przyczynia¢ si¢ do duchowych postepow.

»Racjonalny rytual”

Nasze zaplecze kulturowe utwierdzilo wielu z nas w mysleniu, ze kazdy rytuat jest w
pewien sposob irracjonalny. Rytuat bez watpienia moze sta¢ si¢ pusty i pozbawiony znaczenia, ale,
jak pokazal psycholog Erich Fromm, istnieje co$ takiego jak ,racjonalny rytual” — rytuat stuzacy
okreslonemu celowi i stanowiagcy skuteczng metodg¢ osiggnigcia tego celu. Fromm scharakteryzowat
taki rytual jako ,,wspolne dzialanie, uwydatniajace powszechne usitowania i zakorzenione we
wspolnych wartosciach”. Ow opis wydobywa kilka waznych aspektow rytuatu. Rytuat ,,uwydatnia”
— stanowi sposOb wyrazenia najglebszych aspiracji 1 warto$ci, a w efekcie petniejszego
uswiadomienia ich sobie i wzmocnienia ich potencjatu kierowania naszym zyciem i dziataniem.
Rytuat czesto bywa takze ,,wspolny” (cho¢ mozemy samodzielnie spetniaé rytuaty i moze to mie¢
bardzo pozytywny wptyw). Ale kiedy rytuat jest wspolny 1 liczni ludzie zbierajg si¢, by w nim
uczestniczy¢, ma to inny istotny wymiar — staje si¢ to sposOb wyrazenia i wzmocnienia naszego
poczucia wspélnoty z ludzmi, ktorzy dziela z nami ten sam cel. Staje si¢ to sposéb tworzenia

Sanghi, duchowej spotecznosci.



Jesli podejmujemy go we wiasciwym duchu, rytuat moze pomoc:

o odkry¢ 1 uswiadomi¢ sobie;
. wyrazic;
° umocnic;

oraz przypomina nam o:
. podziwie 1 szacunku dla tego, co wyzsze od nas;

. aspiracji, by czyni¢ postepy;

o zaangazowaniu w praktyke;
o solidarno$ci 1 braterstwie z innymi zaangazowanymi w ten sam projekt.
Sraddha

Podziw, aspiracja i zaangazowanie to aspekty sraddhy — nieprzektadalnego sanskryckiego
stowa, ktore okre§la wewnetrzny stan obejmujacy wszystkie te trzy elementy oraz pewnos$¢ siebie i
intuicyjne poczucie kierunku w zyciu. Wedle Sangharakszity stowo ,,$raddha” pochodzi z rdzenia
oznaczajacego ,,umiesci¢ w czym$ serce”. Sraddhe czujemy wobec tego, w czym umieszczamy
swoje serce, wobec tego, co ma dla nas najglebsze znaczenie emocjonalne. Ale to nie tylko uczucie
—to cecha wigzaca nas z najgtebszymi ideatami i warto$ciami.

Oczywiscie nie wszystkie idealy, na jakich mozemy oprze¢ swoje zycie, sg tej samej
wartosci. Mozna ,,umiesci¢ swoje serce” w $swiatowej ambicji, komforcie 1 bezpieczenstwie albo w
przyjemnosci zmystowej, czyniac z nich wartosci wiodace w zyciu. Nie bytaby to $raddha. Sraddha
to nasza odpowiedZ na idealy 1 warto$ci wyzsze, glebsze 1 bardziej uniwersalne od matych trosk
zwigzanych z naszym ja w obecnej chwili. Jak ujat to Sangharakszita:

[Sraddha to] uniesienie serca [...] wznieslismy sie do czego$ wyzszego i dotknelismy,
do$wiadczylismy tego cho¢by na moment.

Wiara, $raddha to [...] realna, zywa odpowiedz catej istoty [...] na co$; mozemy nie mie¢
zbyt duzego pojecia o tym w sensie intelektualnym, ale jest to co$ intuicyjnie
postrzeganego lub odczuwanego jako doskonalsze, wyzsze, szlachetniejsze,
subtelniejsze, wartoSciowsze 1 bardziej godne staran od nas samych w obecnej naszej
postaci. Co$, czemu powinni$my niejako si¢ odda¢, czy tez, jesli wolicie, podda¢ sig.

Cos, ze wzgledu na co powinnismy zy¢ czy wrgcz czemu powinnismy siebie poswiecic.

Mimo ze $raddhe¢ czesto thumaczy sie jako ,,wiarg”, w oczywisty sposob nie wigze si¢ ona
jedynie z wiarg w prawdziwos$¢ pewnych dogmatéw i na pewno nie jest to ,Slepa wiara”. O
sraddzie czgsto powiada si¢, ze spoczywa na trzech fundamen-tach: intuicji, rozumie i

doswiadczeniu. Intuicyjne poczucie kierunku zycia nalezy sprawdza¢ rozumowo, pytajac, czy ma



ono sens. Nasz gleboki pocigg do ideatu powinni§my konfrontowa¢ z do$§wiadczeniem, pytajac,
czy to, co widzieliSmy na wlasne oczy, potwierdza pozytywny wplyw tego, co nas przycigga? Ale
ostatecznie sraddha wykracza poza rozum i idzie dalej niz to, co da si¢ potwierdzi¢ za pomoca
zmystow. Mozemy jg niekiedy przezywaé niemal fizycznie, jako poczucie stuszno$ci, jasnosci i
pewnosci zbyt glebokie, by wyrazi¢ je stowami. Cytujac znowu Sangharakszite, sraddha jest
»odpowiedzig tego, co najlepsze i1 ostateczne w nas, na to, co najlepsze i ostateczne we
wszechswiecie”.

W pewnych tradycyjnych komentarzach wyrdznione sg trzy aspekty $raddhy: podziw dla
ideatu, pragnienie idealu oraz przekonanie, ze mozemy poruszaé si¢ w kierunku ideatu. Sraddha ma
przynosi¢ wiele pozytywnych wiasciwosci, jak chocby jasno$¢ umystu i radosny spokoj. Jest to
cz¢$¢ kazdego pozytywnego stanu umystu 1 cecha niezbgdna dla naszych postepow na Sciezce.

Wszyscy posiadamy zalazki §raddhy, inaczej nigdy nie byliby$Smy w stanie zaangazowac si¢
w pozytywny przebieg dziatania ani doprowadzi¢ go do konca. Sraddha jest cecha, ktorg mozna

rozwija¢ i wzmacnia¢ dzigki ¢wiczeniom, 1 rozwijanie tej cechy to istotna cze¢s¢ zycia duchowego.

Odkrycie sraddhy

Sraddha nie jest szczegolnie ceniona, nie cieszy si¢ wielkim uznaniem w naszej kulturze, i
kiedy zaczynamy swoja praktyke Dharmy, czesto bywa nam obca. Nierzadko musimy zaczyna¢ od
odkrycia naszej sraddhy — poczynajac od podziwu i szacunku dla czego$ wyzszego od nas. Gdy
zaczynamy bra¢ udziat w rytualach buddyjskich, mozemy zacza¢ doswiadcza¢ uczué, jakich
bylismy jedynie mgli§cie §wiadomi, nie s3 bowiem cenione przez nasze spoteczenstwo ani wpajane
przez wychowanie. Ludzie odczuwajacy poczatkowo pewien opor wobec rytuatu stwierdzaja
czesto, ze jesli biorg w nim udzial z otwartym umystem, czuja rzeczy, ktorych zupehie si¢ nie
spodziewali. Dzigki powtarzaniu pewnych wersow, ktanianiu si¢, sktadaniu daréw przy kapliczce
mozemy odkry¢, ze dziatania te siegaja do glebi i wyzwalaja uczucia, ktérych jesteSmy kompletnie
nie§wiadomi, ktore wrgcz wypiera-my, kiedy po prostu siedzimy i mys$limy. Poprzez zastgpienie
myS$lenia dzialaniem, zaangazowanie calej istoty, a nie jedynie intelektu, zaczynamy
przeciwstawiac si¢ wewnetrznemu cenzorowi 1 odkrywac¢ nieznane nam dotychczas czesci siebie.

A tych czesci siebie potrzebujemy, jesli ma si¢ nam powies¢ w duchowym zyciu. Bez
sraddhy nigdzie nie dojdziemy. Integralnym elementem $raddhy jest podziw i pragnienie ideatu, do
ktérego aspirujemy, ludzi uciele$niajacych go, wszystkich tych picknych 1 szlachetnych
wlasciwosci, a takze pragnienie czego$ nienazwanego, co w jaki$ sposob stoi za tym wszystkim.
Jesli nie podziwiamy i1 nie pragniemy tych rzeczy, zabraknie nam motywacji, by porusza¢ si¢ w ich
kierunku. Wedle stéw therawadyjskiego mnicha Njaponiki Thery:

Kto$ niezdolny do postawy peinej szacunku bedzie takze niezdolny do duchowego



postepu wykraczajacego poza waskie granice jego obecnego stanu umyshu. Ktos na tyle
Slepy, by nie widzie¢ i nie rozpoznawaé czego§ wyzszego i lepszego od matego i
grzaskiego poletka swojego ja [...], przez dlugi czas bedzie cierpial na spowolniony
wzrost. A kto$, kto gardzi postawa szacunku w sobie i1 innych, pozostanie uwi¢ziony w
swoim zarozumialstwie — najgrozniejszej przeszkodzie dla duchowego wzrostu i dla
prawdziwej dojrzatosci charakteru. Jedynie poprzez uznanie i uszanowanie czego$ lub

kogos$ wyzszego od nas mozna szanowac i umacnia¢ wlasny wewnetrzny potencjat.

Stawia to sprawe mocniej, niz wickszo$¢ z nas w Triratnie by ja zapewne ujelo, i nie
powinnismy tego widziec tak, ze jesli nie radujemy si¢ pudza, jesteSmy duchowo straceni. Bywa, ze
pudza nie pocigga nawet oddanych praktykujacych, i wyrazaja oni $raddhe¢ w inny sposob.
Sangharakszita napisat:

Jesli ksztaltuje si¢ w nas zainteresowanie buddyzmem, lecz pudza nas nie pocigga nawet
po sprobowaniu jej szereg razy, nie zalezy si¢ tym martwi¢. Mozna praktykowac
medytacj¢ albo angazowac si¢ w studia. Nie wszystkich przyciggaja te same formy
praktyki. Dlatego wtasnie w Triratnie nie zalecamy jednej konkretnej formy praktyki,
jak dzieje si¢ to w niektorych szkolach buddyjskich. Udostgpniamy caly szereg
dziatalnosci buddyjskich, wszystko co moze pomdc przynajmniej czesci ludzi wzrastaé
i rozwijaé sie. Szczegdlnie na wczesnych etapach podazania Sciezka buddyjska wazne
jest, by zaczepi¢ si¢ o takag forme praktyki, ktéra wydaje si¢ nam najbardziej inspirujgca

1 pomocna. Inne aspekty rozwing si¢ pdzniej.

Istotna jest sraddha, a nie sam rytuat. Ale dla wiekszosci ludzi to kluczowa metoda ksztattowania
sraddhy, podobnie jak radosny element praktyki sam w sobie, 1 z tego powodu nalezy da¢ mu

UCZCiwg Szanse.

Poprzez ekspresje¢ ku aspiracji i zaangazowaniu

Za pomocg pudz zaczynamy wiec czesto odkrywaé w sobie zdolnos¢ do podziwu 1 czci. Gdy
zaczynamy silniej doswiadcza¢ tych emocji, catkiem naturalnie powinnis$my chcie¢ je wyrazi€ i
pudza czesto stanowi gléwny tego sposob. (Jesli kochamy i szanujemy dang osobg, chcemy to
oczywiscie wyrazi¢. Tak samo jest w przypadku milosci i szacunku do Trzech Klejnotow).
Wyrazanie aspiracji przyczynia si¢ do jej wzrostu. Im che¢tniej wyrazamy swoje uczucia, tym
bardziej przechodza ze sfery sekretnego, prywatnego S$wiata w zewnetrzng sfere publicznej
rzeczywisto$ci. Staja si¢ bardziej realne.

Kiedy podziw staje si¢ silniejszy i bardziej realny, w naturalny sposéb powienien zamieniaé



si¢ w aspiracj¢ zmierzania w kierunku ideatu, zrealizowania go w sobie i stuzenia mu, jesli
mozemy. Apiracja z kolei naturalnie rozwija si¢ w zaangazowanie, determinacje¢ do dziatan
koniecznych, by aspiracja miata wptyw na nasze czyny i zycie. Wszystko to jest czgscig procesu
wydobywania najglebszych idealow z wewnetrznego Swiata na Swiat zewnetrzny, ktory przemienia
je z mglistego, jasnego poletka obecnego w naszej psyche w potezng site kierujaca naszym zyciem.

Pudza moze stanowi¢ wielkg pomoc na kazdym kroku tego procesu. W miar¢ wyrazania
podziwu staje si¢ on bardziej §wiadomy, silniejszy 1 realniejszy. Rozwija si¢ z niego aspiracja. W
miar¢ wyrazania aspiracji staje si¢ ona bardziej §wiadoma, silniejsza i realniejsza. Rozwija si¢ z niej
zaangazowanie. W miar¢ wyrazania naszego zaangazowania — a szczegélnie w miar¢ jego
uzewngetrzniania — zyskuje ono wigksza sile w naszym zyciu. Staje si¢ ono wyznacznikiem naszego
zycia 1 tozsamosci, zarowno publicznie, jak 1 w intymnos$ci wlasnego umystu. (Kazdy, kto dokonat
publicznej, rytualnej deklaracji zaangazowania w cokolwiek, poswiadczy, ze moze to mie¢ potezny
wplyw — mogliscie to zauwazy¢ przy deklaracji zaangazowania podjetej przez was na ceremonii
mitry).

Inny skutek pudzy polega po prostu na przypominaniu o naszych ideatach i zaangazowaniu
w nie. My ludzie mozemy czu¢ si¢ naprawde czemu$ oddani w naszych najlepszych momentach,
kiedy jesteSmy w kontakcie z tym, co w nas najlepsze, za$ zupelnie o tym zapominamy, kiedy
rozpraszaja nas wzloty i upadki codziennego zycia. Jesli chcemy uczyni¢ z tego, co dla nas wazne,
skuteczng sile dzialajaca w zyciu, potrzebujemy bezustannie sobie o tym przypominac, pracowicie
umacnia¢ wiezy. Regularna, codzienna praktyka zlozona chocby z prostych rytuatdow, jak sktadanie
uktonéw przed nasza kapliczka oraz intonowanie schronien i1 wskazan przed rozpoczeciem
medytacji pomaga nam przypomnie¢ sobie o wlasnych warto$ciach i zaangazowaniu w nie, dzigki
czemu nie tracimy ich z oczu przez caly dzien.

Tak wtasnie praktyka rytuatu pomaga przemieni¢ co$, co zaczgto si¢ jako mgliste przeczucie
wlasnego potencjatu, w nadrzedng zasade naszych dziatan i zycia. W dalszej perspektywie moze to
nam da¢ wszelkie korzys$ci ptynace z rozwinietej sraddhy — spokdj, jasnos¢, ciaglos¢ celu, site w

obliczu przeciwnosci losu, szeroka perspektywe, dojrzatos¢, indywidualnos¢ i spokdj umystu.

Jak podchodzi¢ do rytualu

Rytual wnosi w nasze duchowe zycie elementy muzyki, poezji, barwnosci i teatru. Ma
przynosi¢ rados¢ i wazne jest, bysmy przystepowali don w takim witasnie duchu. Rytuat buddyjski
nie powinien by¢ ciezki 1 patetyczny ani mroczny 1 powaz-ny, powinien by¢ radosny, a nawet od
czasu do czasu humorystyczny. Cieszmy si¢ wigc pudza. Cieszmy si¢ dzwiekiem mantr i rytmem
za$piewow, tagczeniem si¢ i stapianiem wszystkich glosow dajacym w efekcie harmonijny dzwigk.

Cieszmy si¢ uczestnictwem w rytualnych czynno$ciach z cala uwaznoscia 1 wdzigkiem, jakie



mozemy z siebie wydobyé. Cieszmy si¢ obrazami zawartymi w stowach, wyobraznia
wyczarowujaca wizje i uczucia w stowach opisane.

Biorac udzial w pudzy, nie podpisujemy si¢ pod zadnym artykulem wiary. Czg¢sto mozemy
powraca¢ do postaw i1 stanow mentalnych, do jakich aspirujemy, ale niekiedy bedzie to poza
naszym zasi¢giem, totez nie powinniSmy si¢ przejmowac, ze wypowiadane przez nas stowa nie
zawsze pasuja do naszego aktualnego stanu. Branie udzialu w pudzy jest jak pdjscie do teatru. Gdy
widzimy sztuke, nie musimy wierzy¢, ze literalng prawda jest to, co widzimy na scenie, aby si¢ w to
wczu¢ 1 aby pozwoli¢ sztuce na przeksztalcanie naszych emocji. Bierzemy powatpiewanie w
nawias, cieszymy si¢ przezyciem i1 pozwalamy sztuce wywiera¢é na nas wplyw. W pudze
powinniSmy wczuwaé si¢ w podobnym nieco duchu — zawieszamy powatpie-wanie, angazujemy
uwage 1 wyobrazni¢ w pelni, cieszymy si¢ przezyciem i pozwalamy rytualowi wywiera¢ swoj

wplyw.

Wyrazanie wspolnego celu

Pudza moze takze przynosi¢ rado$¢ jako sposdb wyrazania i doswiadczania poczucia
solidarnosci 1 braterstwa z innymi ludzmi na $ciezce. Mozemy $wiadomie dbac o ten aspekt rytuatu
na kilka sposobow.

Kiedy powtarzamy wersy lub intonujemy mantry, mozemy uniknagé¢ podejscia
indywidualistycznego, nie dazac do bycia zauwazonym, ale starajac si¢ mie¢ swoj wktad jako
harmonijna cz¢$¢ wickszej catosci. Przyshluchujemy si¢ wiec uwaznie glosom wokot nas,
dostrajamy si¢ do nich, dobieramy ton, tempo i rytm, czynigc swoj glos czgscig zsynchronizowanej
cato$ci o wigkszym bogactwie i sile. Zaangazowanie w dziatania rytualne stanowi sposobno$¢ do
wyrazania i pielegnowania bezstownego porozumienia z innymi. Na przyktad w czasie sktadania
darow wielu ludzi praktykuje bycie $wiadomym osoby obok, i tagodne dostrajanie w miare
mozliwos$ci swoich dzialan do dziatan sgsiada, wspolnie si¢ schylajac, wspolnie klgkajac i wspolnie
si¢ podnoszac. Gdy dwoje ludzi razem sklada dary z takim podejsciem, staje si¢ to wspolne
¢wiczenie si¢ w uwaznosci i wzajemnym pamig¢taniu o sobie, co moze wytworzy¢ glebokie
poczucie bezstownego porozumienia z innym praktykujacym — takze z kims§, z kim ogélnie mato

rozmawia-my.

Klopoty z pudza

Jak moéwilismy, praktyka pudzy powinna by¢ radosna 1 moze przynies¢ wielkie korzysci.
Warto by¢ wytrwalym, nawet je$li na poczatku wydaje si¢ ona dziwna, nudna czy wrecz
niesmaczna. (Oczywiscie wielu z nas nie podziela tych odczu¢ i1 od poczatku czerpie rado$¢ z tej

praktyki i zbiera jej owoce — jesli dotyczy to ciebie, mozesz spokojnie poming¢ te akapity).



Dla tych, do ktorych na poczatku praktyka rytualna nie trafia, polubienie jej to po prostu
kwestia przyzwyczajenia, przywyknigcia do dziwno$ci i znalezienia drogi do emocji stojacych za
sformutowaniami, ktore moga nie odpowiada¢ naszemu gustowi literackiemu. Wymaga to czasu,
powtarzalnosci i glebokiego rozumienia znaczenia praktyk rytualnych uzywanych w naszej tradycji.
Najpierw moze nas hamowac¢ zaktopotanie wobec innych przy wyrazaniu niemodnych emocji,
takich jak dewocyjne oddanie. Obawiamy si¢, ze bedziemy wyglada¢ ghupio, i wlasna rezerwa i
duma mogg nam przeszkadza¢. Ale zazwyczaj dosy¢ szybko sobie z tym radzimy, widzac, ze inni
ludzie bez watpienia silni 1 zdrowi psychicznie — wrecz godni podziwu — z rado$cig wyrazaja siebie
w ten sposob.

Ale niektorzy z nas przezywaja negatywne reakcje wobec rytuatu idace glebiej, niz zwykta
ostrozno$¢ wobec wszystkiego, co nowe 1 niezwyczajne. Takie reakcje mogg mie¢ silny posmak
emocjonalny, co pokazuje, ze nie jest to tylko kwestia braku pociggu do pudzy, ma to bowiem
glebsze korzenie w psychologii i przesztym do$wiadczeniu. Oto niektdre najpowszechniejsze
powody takich reakc;ji:

o Kojarzymy rytual z poprzednia religia, w ktorag byliSmy gleboko zaangazowani i

ktora odrzuciliSmy.

o Obawiamy si¢ emocji wywotywanych przez pudze badz je odrzucamy.

o Uczestnictwo w pudzy uruchamia nasze reakcje wobec grupy i przynaleznosci.

Skojarzenia z innymi religiami

Pierwsze 1 drugie czesto idg tu w parze, szczegélnie, gdy przezywaliSmy silne religijne
uczucia w kontek$cie innej tradycji duchowej, ktdra nastgpnie odrzucilismy z powoddéw
racjonalnych, bo brak w niej sensu. Mozemy potem si¢ obawiaé, ze uczucia dewocyjnego oddania
cofng nas do wczesniejszego, mniej dojrzatego stanu, kiedy tatwiej byto nami manipulowaé. Lecz
niegdysiejsze wyrazanie naszej Sraddhy poprzez medium tego niewarte nie dyskwalifikuje poczucia
czci 1 szacunku dla czego$ wyzszego od nas w obecnym naszym stanie. Potrzebujemy wysubtelnié¢
wiasng $raddhe 1 uzbroi¢ ja w wiedzg, poddawaé kontroli rozumu i doswiadczenia, a nie odrzucaé
jej catkowicie.

Mimo wszystko w przypadku garstki ludzi, ktérych zaangazowanie w inng tradycje bylo
intensywne, mieszane uczucia wywolywane przez uczestnictwo w pudzy moga by¢ szczegélnie
silne. Jesli dotyczy to ciebie, bytoby lepiej unika¢ pudzy przez jaki$ czas albo praktykowac ja
jedynie w malych, probnych dawkach, by¢ moze w samotnosci, dopdki nie zyskasz dystansu wobec

uczu¢, jakie ona wywoluje.

Reakcje na grupy



Powszechniejszym zapewne powodem negatywnych reakcji na pudze jest to, ze wywotuje
ona uczucia zwigzane z grupg i przynaleznoscig. Wielu z nas od czasu do czasu odczuwa, ze
przytaczenie si¢ do grupy innych ludzi zagraza naszemu poczuciu indywidualnosci. Stanowi to
konieczny i zdrowy element bycia jednostka w sytuacji, kiedy grupa zachowuje si¢ niezrecznie, ale
mozemy to odczuwaé réwniez, gdy zachowania innych sa neutralne badz zrgczne. Czujemy
potrzebe okreslenia si¢ w odrebnosci od grupy, by ustanowi¢ i chroni¢ nasze poczucie siebie jako
istot samostanowigcych o sobie. Dla wielu z nas to niezbedna faza na drodze stawania si¢
jednostka, ale nie jest to ostatnie stowo. Kiedy nasze poczucie indywidualnosci jest dostatecznie
silne, mozemy przylacza¢ si¢ do innych, pozostajac ciaggle soba, podobnie jak muzyk radosnie
grajacy z innymi, ale nie gubigcy swojej linii melodyczne;.

Ale tymczasem mozemy stwierdzi¢, ze branie z innymi udzialu w pudzy sprawia, ze
czujemy si¢ jak outsiderzy, zamiast wzmacnia¢ nasze poczucie solidarnosci z nimi. Wszyscy wokot
nas biorg udziat w czyms raczej dziwnym, czego by¢ moze do konca nie rozumiemy, i odczuwamy
presj¢ towarzyszenia im, co wydaje si¢ zagrazac¢ naszej indywidualnos$ci. Czujemy si¢ wyobcowani,
osamotnieni, by¢ moze jest w nas bunt lub poczucie wyzszosci.

W takim wypadku pudza staje si¢ doskonata okazja do praktykowania §wiadomosci, by
dotarto do nas, nad jakimi tendencjami warto popracowaé, nie tylko przy pudzy, ale w zyciu jako
cato$ci. Praktykujac rytual, mamy szans¢ u§wiadomic¢ sobie i zintegrowaé uczucia i reakcje wobec
grupy, ktore niemal na pewno wplywaja na niezliczone sposoby na nasze zycie i relacje. Mozemy
zyska¢ wigkszy wptyw na te reakcje, kiedy zdamy sobie sprawe, ze nikogo innego nie zajmuje to,
czy wlaczamy si¢ w rytual, czy nie — presja, by si¢ dostosowac, jest w naszym umysle. Mozemy si¢
spyta¢, czy inni uczestnicy sg faktycznie takimi konformistami — niektorzy z nich wydaja si¢
pewnie bardzo silnymi indywidualnosciami na wiele innych sposobow. Mozemy si¢ spytaé, czy
czulismy kiedykolwiek co$ podobnego w innych okolicznosciach, albo czy generalnie unikamy
przytaczania si¢ do innych, czy czgsto robimy z siebie samotnikéw badz outsiderow.

Oczywiscie nie jest to glowny cel pudzy, ale wartosSciowym produktem ubocznym
uczestnictwa w rytuale moze by¢ pomoc w uswiadamianiu sobie i zwalczaniu reakcji na grupe,
ktore moga powaznie nas ograniczac¢, uniemozliwiajac potaczenie sit z innymi, by zmienia¢ swiat

w pozytywnym kierunku, i odcinajac od poczucia wspolnego celu, od glebokiej przyjazni.

Pudza to dzialanie

Pudza jest czyms$ do zrobienia, nie czyms, o czym si¢ mysli i moéwi. Jedynym sposobem
oceny jej skutkow jest bra¢ w niej udziat dostatecznie czesto, by pokonac poczatkowa nieswojosc 1
porzuci¢ w miare mozliwo$ci wlasne uprzedzenia i przedsady, dzieki czemu mozna do§wiadczyc¢ jej

wplywu bezposrednio na samych sobie.



Pytania do refleksji i dyskusji

I.

® W

s

Jaka byta twoja pierwsza reakcja na pomyst uczestniczenia w rytuale buddyjskim?

Czy jakie$ aspekty przesztego warunkowania wptynety na twoje podejscie?

. W jakich okolicznos$ciach zdarzato ci si¢ dawniej odczuwacé respekt i czes¢ lub

poczucie czego$ wyzszego od osoby, jaka w danym momencie jestes? Czy
zauwazasz co$ pouczajacego w przesztym do$wiadczeniu, co mogloby ci pomoc
zadbac o ten aspekt sraddhy w przysztosci?

Sprobuj opisaé, co przyciaga ci¢ do:

Buddhy;

Dharmy;

Sanghi.

Co najpierw pociagato ci¢ w kazdej z tych rzeczy, a co pociaga ci¢ teraz? Jak wiele z
tego pociagu opiera si¢ na rozumie i do§wiadczeniu, a jak wiele wydaje si¢ ,,zbyt

glebokie, by to opisac”?

. Jakich doswiadczasz przezy¢ (pozytywnych i negatywnych), kiedy bierzesz udziat w

praktyce dewocyjnej? Czy uczestnictwo w rytuale wplywa na twoj stan umystu, a

jesli tak, to w jaki sposob?

. Czy sadzisz, ze moglbys skorzysta¢ na wprowadzeniu w praktyke regularniejszych

rytuatow? Jesli tak, jak mogibys to zrobic?



1.5.5. Rytual i oddanie:

Pewne praktyki dewocyjne wykorzystywane w Triratnie

(Tekst napisany przez Wadanje)

W trakcie nastepnych trzech sesji przyjrzymy si¢ gtownym praktykom dewocyjnym, po
pierwsze, by zyskaé jasny obraz celow kazdej z nich, po drugie, by znalez¢ sposoby glebszego
zaangazowania si¢ w te praktyki. W tym tygodniu pochylimy si¢ nad Schronieniami 1
Wskazaniami, Trzyczgsciowa Pudza oraz ceremonig poswigcenia si¢. W nastepnej sesji bedziemy
docieka¢ znaczenia Tiratany Wandany, za$§ ostatnig sesj¢ tej serii dotyczacej praktyki dewocyjnej

poswigcimy rozwazaniu Siedmioczesciowej Pudzy.

Schronienia i Wskazania

Trzy Schronienia i ,,negatywna” posta¢ Pigciu Wskazan wyglaszana w pali, po ktorej
nastgpuja ,,pozytywne” wskazania po polsku, stanowig zapewne najbardziej podstawowa i
kluczowag praktyke dewocyjng wykorzystywang w Triratnie. Schronienia wyrazaja nasze
pochodzace z glebi serca zaangazowanie w ideaty Buddy, Dharmy i Sanghi — nasze Po¢jscie po
Schronienie, ktore czyni z nas buddys-tow. Sangharakszita uwaza Poj$cie po Schronienie za
centralne przezycie duchowe, przezycie pojawiajace si¢ na coraz glebszych poziomach. Jest to tez
przezycie, ktore ma wiele aspektow, tacznie z wgladem, powstaniem wiary oraz altruistycznym
pragnieniem, by wprowadzi¢ pozytywne odmiany w zycie innych. Pie¢ Wskazan (lub Dziesigé
Wskazan podejmowanych przez cztonkow Wspolnoty) w naturalny sposob podaza za Pojsciem po
Schronienie. Praktykowanie wskazan to najbardziej oczywista i praktyczna droga wprowadzania w
codzienne zycie naszego oddania Trzem Klejnotom.

Z tych powodow regularne intonowanie Schronien i Wskazah stanowi prosta i potgzna
metode powracania do tego, o co chodzi w naszym Zyciu, i przypominania sobie, jakie ma to
konsekwencje dla codziennego zachowania. Praktyka ta daje mozliwo$¢ regularnego przezywania
wlasnego zaangazowania, i przypominania sobie, by zy¢ w zgodzie z nim. Nasze zaangazowanie
moze stawac si¢ czegsto zagubione w rozgardiaszu codziennego zycia w $wiecie, jesli brakuje tego

statego powracania i przypominania sobie.

Po co recytowaé w pali?
Moze wydawac si¢ dziwne, ze recytujemy Schronienia i Wskazania gtéwnie w pali, mimo
7ze znaczenie wypowiadanych stow wytoniloby sie¢ w naszych umysltach pekniej, gdybysmy

recytowali w naszym witasnym jezyku. Istnieja jednak dobre powody recytacji palijskiej. Chociaz



palijski niemal na pewno nie byl jezykiem uzywanym przez Buddg, jest on prawdopodobnie
najlepszym dostgpnym nam przyblizeniem j¢zyka Buddy, a jako ze jest to jezyk kanonu palijskiego,
stanowi on tgcznik z historycznym Budda 1 jego zwolennikami, ktorych Zycie i1 nauczanie tak
plastycznie sg zarejestrowane w tych pismach. Wersy palijskie taczg nas rowniez z innymi
buddystami recytujacymi na catym $wiecie Schronienia w tym jezyku. A zatem poprzez
intonowanie Schronien i ,,negatywnych” wskazan w palijskim przypominamy sobie nasz zwigzek
ze wszystkimi innymi buddystami z réznych krajow na calym Swiecie 1 cofamy si¢ w czasie do
historycznego Buddy i jego uczniow. Gdyby$Smy, przeciwnie, recytowali Schronienia w naszym
wilasnym wspotczesnym jezyku, wowczas nawet w obrgbie Triratny wypowiadaliby$my inne stowa
od tych powtarzanych przez innych cztonkdéw Sanghi w roznych krajach, i straciliby§my wazna
sposobnos$¢ do wzniesienia si¢ ponad ograniczong identyfikacje z wlasng kulturg i doswiadczenia

solidarnosci ze wszystkimi, ktorzy nalezg do ,,rodziny Buddy™.

Wilaczanie ciala

Schronienia 1 Wskazania zaczynajg si¢ od formuty ,Namo tassa bhagavato arahato
sammasambuddhassa”, co ttumaczymy w Ksigzce Pudzy Triratny jako ,,Cze$¢ niech Mu bedzie,
Blogostawionemu, Drogocennemu, Doskonale O$wiecone-mu”. Palijskie stowo ,,namo” oznacza
pozdrowienie z uzyciem fizycznego gestu szacunku, z r¢gkoma trzymanymi razem na znak czci.
Zazwycza] wykonujemy ten gest podczas intonacji Schronien 1 Wskazan — jest to tak zwana mudra
andzali, tradycyjna oznaka szacunku w kulturze buddyjskiej. Sktadanie ragk razem w tym gescie
moze znacznie spotggowacé emocjonalng zawartos¢ wypowiadanych stow — jest co$ realnego i1
bezposredniego w fizycznym geScie przemawiajacym prosto do serca. W praktyce rytualnej
wyrazamy siebie calg istotg, za pomoca ciata, mowy i umyshu, i jest to jeden z powoddéw
skutecznosci tej praktyki. Jesli czujemy opor przed wykonaniem tego gestu, dzieje si¢ tak dlatego,

ze stanowi to tak silny sposob wyrazania i wywolywania czci.

Wartos¢ powtarzania

Po wstepnych wersach czci dla Buddy recytujemy trzy Schronienia po trzy razy. To
powtdrzenie daje nam dodatkowa okazje pelnego uswiadomienia sobie, jakie jest znaczenie
wypowiadanych przez nas stéw. Czasem bedziemy potrzebowac jednego wypowiedzenia Schronien
(lub wigcej), zanim przypomnimy sobie, co w ogole robimy. Trzykrotna intonacja pozwala tez
przywota¢ do umyshu rozne aspekty naszego oddania Trzem Klejnotom. Na przyktad przy
pierwszej recytacji Schronienia w Sandze mozemy przywota¢ do umystu Arja Sanghe — wszystkich
tych na przestrze-ni wiekow, ktorzy przebili si¢ do wyzszego poziomu $wiadomosci, i wszystkie

wielkie postaci tradycji buddyjskiej, ktore szczegdlnie podziwiamy. Przy drugiej recytacji mozemy



pomysle¢ o naszym zaangazowaniu w Triratne i naszej wdzigczno-$ci dla ludzi, ktorzy poswiecili
swoje zycie, by zapewni¢ nam dobrze prosperujacy Ruch, jaki mamy dzisiaj. Przy trzeciej recytacji
mozemy przywola¢ do umystu nasze dgzenie do wykonywania pozytywnej pracy w naszej lokalnej
Sandze, co zapewne jest glbwnym sposobem przejawiania si¢ w codziennym zyciu Schronienia w
Sandze. Oczywiscie ta sama zasada stosuje si¢ do pozostatych Schronien, i sami bez watpienia

dojdziemy do tych aspektéw Schronien, ktore maja dla nas szczegodlne znaczenie.

Ponowne zobowigzywanie si¢ do przestrzegania wskazan

Przypomniawszy sobie poprzez recytacj¢ Schronien o oddaniu dla Buddy, Dharmy i Sanghi,
przechodzimy do recytacji Pigciu Wskazan, ktére stanowia najbar-dziej podstawowy wyraz naszego
Pojscia po Schronienie w codziennym Zzyciu.

Recytujac tradycyjng ,,negatywng” posta¢ wskazan, mozemy sta¢ si¢ bolesnie §wiadomi
uchybien w praktyce jednego lub wigcej wskazan, a to moze przyczyni¢ si¢ do podkopania naszego
poczucia zaangazowania. By¢ moze pamigtamy odrobing za wiele piwa, ktore wypiliSmy w
zeszlym tygodniu na przyjeciu, 1 nasze zachowania z tym zwigzane, albo odruchowe klamstwo
powiedziane wczoraj, by uwolni¢ si¢ od podejrzen, albo niemite stowa do kogo$, kto nas rozztoscit.
By¢ moze potswiadomie myslimy: ,,Zrobilem te rzeczy po ostatniej recytacji wskazan i na pewno
tym razem tez nie sprostam swoim zobowigzaniom”. Recytujemy wigec z poczuciem, ze
zachowujemy jedynie pozory, ale bez prawdziwego zaangazowania.

Jesli recytacja wskazan u$§wiadamia nam, w jaki sposob ich nie przestrzegamy, jest to
warto$ciowa i konieczna czg$¢ praktyki — nawet kiedy swiadomos¢ ta jest bolesna. Takie wyrzuty
sumienia i rozczarowanie sobg to wysoce pozytywne stany umystu (mimo ze raczej nieprzyjemne),
ktoére dajg nam silng motywacje, by bardziej zblizy¢ wlasne zycie do swoich ideatow i wartosci. Ale
jesli niezdolnos$¢ do idealnego przestrzegania wskazan w przesztosci podkopuje nasze poczucie
bycia zdolnym do zachowywania ich w przyszto$ci, albo jesli czujemy, ze niemozno$¢ idealnego
przestrzegania wskazan czyni bezsensownym dalsze ich praktykowanie, woéwczas powinni$my
przypomnie¢ sobie ducha stojacego za stowami, jakie recytujemy. Mimo ze stowa Wskazan glosza
po prostu ,,podjecie powstrzymania si¢” od odbierania zycia, zabierania tego, co nie dane itd.,
Sangharakszita czesto ttumaczyl to jako ,,podejmuj¢ ¢wiczenie si¢ w unikaniu” tego czy innego
dzialania. Wskazania to ¢wiczebne zasady, ktére podejmujemy jako praktyke — nie sg to nakazy, do
ktérych musimy stosowac sie nieskazitelnie. Zaden nieo$wiecony cztowiek nie przestrzega wskazan
perfekcyjnie. (Kazdy, kto uwaza inaczej, niemal na pewno ma zbyt uproszczone rozumienie
wskazan. Na przyktad dosy¢ tatwo mozna powstrzymac si¢ od intencjonalnego zabijania innej
istoty wlasnymi r¢koma, ale zupelnie inng sprawa jest calkowite unikanie szkodzenia innym

istotom 1 przyczyniania si¢ do tego, ze inni to robig).



Poniewaz we wskazaniach chodzi o ¢wiczenie sig, istotne jest nie tyle perfekcyjne ich
przestrzeganie, ile poruszanie si¢ we wlasciwym kierunku. Jesli oddajemy sie treningom biegania
po kilka kilometréw dziennie lub regularnej praktyce jogi, nie czujemy, ze to bez sensu, bo nie
przebiegniemy maratonu albo nie wykonamy najtrudniejszych asan doktadnie i perfekcyjnie.
Rozciggamy si¢ dalej, przesuwamy coraz dalej wyznaczone cele, i temu wtasnie si¢ poswiecamy, a
nie jakiej$ idei doskonatosci. Nasze zaangazowanie w zachowywanie wskazan jest takie samo.
Angazujemy si¢, by czyni¢ postepy w kierunku zycia coraz blizszego wartosciom buddyjskim, 1 nie
powinnismy pozwoli¢, by niedoskonatos¢, jaka obarczone jest praktykowanie wskazan, podkopata

naszg determinacj¢ trwania przy nich.

Celebrowanie Pgjscia po Schronienie

Na zakonczenie ,,negatywnych” Wskazan w palijskim intonujemy trzykrotnie sadhu. Jak
zapewne wiecie, sadhu to wyraz radosci 1 celebracji. W kanonie palijskim, kiedy mezczyzna lub
kobieta byli poruszeni nauczaniem Buddy i poszli don po Schronienie, towarzyszyt temu zwykle
serdeczny wybuch radosci. Z nami powinno by¢ tak samo, kiedy prawdziwie idziemy po
Schronienie. Idac po Schronienie we wtasciwym duchu, czujemy rados¢, ze znalezliSmy prawdziwy
sens zycia. Mozemy czu¢, ze zostaliSmy uwolnieni od szarej egystencji petnej niezdecydowania,
braku kierunku, trywialnych zmartwien, i ze wkroczyliSmy w bardziej barwny 1 zywy $wiat, gdzie
zycie ma realne znaczenie, a nawet element magii. Podejmujac si¢ przestrzega-nia wskazan,
mozemy czu¢ zachwyt, ze wyzwoliliSmy si¢ z wig¢zienia banalnych, ghlupich przyjemnosci i
antypatii, 1 zaczeliSmy zy¢ w sposob, ktory nie umniejsza nas ani nie thumi. Rado$¢ to zatem

naturalny towarzysz Pojscia po Schronienie, i wyrazamy ja poprzez trzykrotne sadhu.

»Pozytywne” wskazania

Po tradycyjnej ,,negatywnej” postaci Wskazan recytujemy je w ich formie ,,pozytywne;”,
tym razem we wlasnym jezyku, w stowach utozonych przez Sangharakszite. Recytacja pozytywnej
postaci Wskazan przypomina, ze w ich praktyce nie chodzi o literalne stosowanie si¢ do zestawu
regul. Praktykowanie Wskazan nie oznacza kultywowania regut dla nich samych, oznacza
stosowanie zasad uprzejmosci, hojnosci, zadowolenia, szczerosci i $wiadomosci w naszym
codziennym zyciu. Oznacza zycie w oparciu o gltéwne, nadrzedne zasady duchowe, ktore
podsumowuja buddyjskie podejécie do zycia. Pozytywna posta¢ pokazuje tez jasno, ze nigdy nie
mozemy idealnie praktykowa¢ Wskazan, dopdki nie osiggniemy Os$wiecenia, oraz ze nasze proby
etycznego zycia to zawsze dom w budowie — wyobrazmy sobie, coby znaczylo na przykiad bycie

doskonale hojnym, doskonale zadowolonym z prostego Zycia, doskonale §wiadomym.



Wartos¢ powtarzania — raz jeszcze

Jak przy kazdej innej praktyce, praktyki dewocyjne maja znaczacy wptyw jedynie wowczas,
gdy sg wielokrotnie powtarzane; a jako ze recytacja Schronien 1 Wskazan to krotka praktyka, ktora
jest fundamentem bycia buddysta, mozemy 1 powinni§my wykonywac ja czgsto i regularnie. Jesli
jeszcze tego nie robisz, mozesz sprobowac recytacji Schronien i Wskazan przed lub po swojej
porannej medytacji, a nast¢gpnie na przyklad ztozy¢ ofiar¢ kadzidetka na swojej kapliczce. Rob tak
przynajmniej przez tydzien, starajac si¢ naprawde zaangazowaé w wypowiadane stowa 1 zobaczy¢,
jak to wplynie na pozostatg cze$¢ dnia. A jesli nie medytujesz rano, postaraj si¢ poswigcic¢ kilka
minut na krotki poranny rytual recytacji Schronien, by przypomina¢ sobie o tym, jak chcesz

nastawi¢ si¢ na nadchodzacy dzien.

Trzyczesciowa Pudza

Trzyczgsciowa Pudza zostala napisana przez Sangharakszite jako krotsza 1 prostsza
alternatywa dla bardziej ztozonej Siedmioczgsciowej Pudzy, ale jest to praktyka istotna sama w
sobie. Krotka pudza to zasadniczo $rodek pielegnowania czci oraz nawigzywania wi¢zi z Trzema
Klejnotami, ze szczegdlnym podkresleniem Buddy. ,,Wstepne oddanie czci” to proste
przypomnienie naszego szacunku dla Buddy, Dharmy i1 Sanghi. Druga cz¢s¢, ,,Oddanie czci Trzem
Klejnotom”, rozwija ten watek, przypominajac nam, ze my takze mozemy osiagna¢ to, co osiggnat
Budda; przypominajac, ze Pdjscie po Schronienie do Dharmy znaczy realne zaangazowanie w
»studia, praktyke i realizacje” nauk; 1 wreszcie ukazujagc nam obraz Sanghi jako ,,bezustannie
poszerzajacego si¢ kota” — kota, ktéremu pomagamy wzrastac.

W ostatniej czesci pudzy sktadamy trzy tradycyjne dary: kwiaty, lampke i kadzidto — czy to
w wyobrazni, czy w rzeczywistosci. Wersy pudzy wigza te dary z trzema krétkimi refleksjami
dharmicznymi: kwiaty przypominajg o nietrwatosci, lampka — o $wietlistej madrosci dharmy
przekazanej nam przez Budde i dostepnej dla nas do przekazania innym; przenikliwa wlasciwos¢
zapachu kadzidla przypomina, ze skutki praktyki duchowej nie koficza si¢ na naszych wlasnych
stanach umystu, bowiem zrgczne dziatanie promieniuje we wszystkich kierunkach, wptywajac na
ludzi wokot nas, ktérzy z kolei wplywaja na innych, przez co sposdb naszego zycia ma zapewne
wplyw o wiele wigkszy 1 si¢gajacy dalej, niz jeste§my tego swiadomi.

Te trzy dary w ostatniej czesci pudzy sg tymi samymi, ktore sktada si¢ w trakcie ceremonii
mitry — co ma niebagatelne znaczenie dla wielu ludzi. Z tego powodu mozliwe jest wykorzystanie
Trzyczgsciowej Pudzy, by potaczy¢ si¢ znowu z uczuciami obecnymi podczas ceremonii mitry.
Wazne jest, by znalez¢ sposoby przypominania sobie punktow zwrotnych takich jak ten,
ponownego taczenia si¢ z poczuciem zdecydowania i zaangazowania przenikajacym nas wowczas, i

Z poczu-ciem wsparcia ze strony innych w Sandze. Recytowanie wersow Trzyczesciowej Pudzy



niesie przy okazji mozliwo$¢ ponownego przezycia w wyobrazni skladania daréw podczas

ceremonii mitry i poczucia przyplywu poglebionego zaangazowania, ktéry wtedy sie pojawil.
Podobnie jak Schronienia 1 Wskazania, Trzyczesciowa Pudza to krotka praktyka, ktorg

mozemy recytowa¢ sami 1 zajmuje to zaledwie kilka minut. Z tatwoscia mozna ja wlaczy¢ w

porzadek dnia, jesli tylko uznamy, Ze przynosi nam to korzys¢.

Ceremonia poSwiecenia

Ceremonia poswiecenia stuzy $cisle okreslonemu celowi — poswigceniu miejsca, gdzie
bedziemy praktykowa¢ Dharme, przeobrazeniu go w naszej wyobrazni w miejsce Swiete, chroniong
mandalg, gdzie moze nastgpi¢ swego rodzaju alchemi-czna transmutacja. W tej przeksztatconej i
poswieconej przestrzeni bazowy metal naszego umystu moze sta¢ si¢ budda, nasza mysl moze sta¢
si¢ Dharmg, nasza komunikacja z innymi moze sta¢ si¢ Sanghg. Idea poswieconej, a zatem
chronionej mandali, w ktérej moze zaj$¢ transformacja, stanowi centralny obraz ceremonii
poswigcenia.

Mandale wystepuja w wielu formach 1 majg wiele symbolicznych asocjacji. Chodzi nam tu o
mandale reprezentujaca uporzadkowany, zamkniety 1 Swigty krag, gdzie jesteSmy chronieni przed
niesprzyjajacymi wplywami z zewnatrz i1 dzigki temu moze wydarzy¢ si¢ co$ specjalnego.
Tradycyjnie takie mandale przedstawia si¢ jako otoczone i chronione przez wewngtrzny krag
lotoséw, niemozliwa do sforsowania $ciang wadzr i zewngtrzny krag ognia — wszystko to jest
nadmienione w trzeciej czgsci ceremonii.

Niektorzy mieli obiekcje wobec tego wersu ceremonii poswigcenia, ktory zaczyna si¢ od:
,Cho¢ w zewnetrznym $wiecie panuja wasnie,/ Tutaj niech panuje pokdj”, najwyrazniej sugerujac
si¢ tym, ze wyraza to uczucia triumfalistyczne, przedktadajac zycie w obrebie Triratny nade
wszystko, co dzieje si¢ poza nig. Sprzeciw ten opiera si¢ jednak na nieporozumieniu. ,, Tutaj”
obecne w tym wersie — gdzie jest pokoj, mitos$¢ 1 rado§¢ poréwnane z wasniami, nienawiscig i
zalem na zewnatrz — odnosi si¢ do poswigconej i chronionej mandali stworzonej w naszej
wyobrazni dzigki ceremonii dedykacji.

Obok poswiecenia miejsca ceremonia dedykacji czgsto uzywana jest do poswigcenia danego
czasu na praktyke Dharmy. Czesto te dwie sprawy idg w parze, kiedy np. poswigcamy zwykla
wynajeta salg na weekendowy retrit lub zwykly wynajety domek na czas samotnej medytacji.
Mozemy tez jednak wykorzysta¢ ceremoni¢ dedykacji, by poswieci¢ si¢ pewnemu szczegdlnemu
okresowi praktyki. W ,miejskich retritach” wprowadzonych w niektorych osrodkach, podczas
ktorych ludzie podnosza poziom swojej praktyki na tydzien, wiodac jednoczesnie normalne zycie,
wielu zaczyna kazdy dzien od recytowania ceremonii dedykacji, zamieniajac stowa ,,po§wigcamy to

miejsce” na ,,po§wigcam ten dzien”.



Przecigganie wlasnych glebi na swoja strone

Recytujac wersy poswiecenia, zmieniajgc w wyobrazni zwyczajne miejsce w chroniong
mandale lub zmieniajagc niewyrozniajacy si¢ okres wilasnego zycia w nadzwyczajng okazje do
transformacji, wysylamy swojej nie§wiadomosci wazng wiadomos$¢, co moze mie¢ silny wplyw na
nasze przezycia. Zwykte miejsca i koleiny codziennego zycia sprzyjaja raczej zwyczajnym stanom
umyshu. Gdy sprawy dzieja si¢ zwykla koleja, catkiem tatwo i1 naturalnie osuwamy si¢ w swoje
zwykte nawyki. Bo czemu nie? Badz co bagdz — myslimy sobie gdzie$ glgboko — wszystko dzieje si¢
jak zwykle, tak si¢ zazwyczaj zachowuje, tak zazwyczaj mysle, tak zazwyczaj si¢ czuj¢. Trzymamy
si¢ wigc tego, co zwykle.

Ale rytual moze gruntownie wplyna¢ na nasze nieswiadome gigbie. To jeden z waznych
celow praktyk rytualnych — moga one przemawia¢ bezposrednio do naszego nieswiadomego
umystu, nie za$ tylko do racjonalnej, $wiadomej jego czesci — i skutki moga by¢ daleko
potezniejsze, niz potrafimy zdac sobie z tego sprawe. Recytujac ceremoni¢ po§wigcenia, zajmujac
sw0j umyst znaczeniem wypowiadanych stow 1 jednocze$nie wykorzystujac ciato do wzmocnienia
tego, co wyrazamy, moéwimy nieswiadomym glebiom, ze dzieje si¢ co$ innego 1 specjalnego. Jesli
zaangazujemy si¢ w t¢ praktyke na tyle mocno, by przekaz si¢ przebil, pozostawienie starych
nawykoéw 1 wzorcOw moze nam przyj$¢ z tatwosciag — na dany czas — i stwierdzimy, ze staliSmy si¢
znacznie bardziej otwarci na dos§wiadczanie nowych i lepszych stanow umystu. Wiemy juz niejako
w glebi serca, ze jest to niezwykly czas 1 miejsce, nie kusi nas wiec pograzanie si¢ w dawnych,
niezrgcznych wzorcach dzialania. W pewien sposob przeszkody przechodza w stan zawieszenia.
By¢ moze przez jaki$ czas nawet nie myslimy o seksie ani zadnym innym pragnieniu. Zta wola nie
podnosi brzydkiej gtowy. Nie mamy zadnych probleméw ze wstawaniem do medytacji, podczas
gdy zazwyczaj wymaga to wysitku. Wydaje si¢, ze jako$ zostawiamy swoje zwyczajne lekliwe
troski w domu. Czujemy si¢ zdolni poswigci¢ si¢ praktyce w sposob, jaki w normalnej sytuacji
czgsto wydaje si¢ nieosiggalny. Nastapito to, poniewaz przekaz dotarl do naszego nieswiadomego
umystu, ktory dziata teraz po stronie dharmy — przynajmniej w tym szczegdlnym okresie i w tym
szczegblnym miejscu. Dzieki mocy rytuatu przekonali$my nieswiadomy umyst, by pomagat nam w

praktyce przynajmniej przez chwile, zamiast ja podkopywac, jak to czesto czyni.

Pytania do refleksji i dyskusji
1. Jesli jeszcze tego nie robisz, sprobuj recytowaé Schronienia i Wskazania kazdego
ranka na poczatek dnia, jak jest to zasugerowane w tekscie. Zauwaz efekty, jakie ma
to na twoj umysl, 1 badz gotoéw opowiedzie¢ o tym grupie.

2. Tekst sugeruje, ze trzykrotna recytacja kazdego Schronienia daje mozliwo$¢



przywotania do umystu réznych aspektow Trzech Klejnotow czy tez rdéznych
aspektow naszego oddania dla nich. Pomysl o pewnych aspektach Trzech Klejnotow,
ktore maja dla ciebie szczegbdlne znaczenie, i/lub pomysl o pewnych aspektach
swego oddania Buddzie, Dharmie i Sandze, i podziel si¢ tym z grupg. Postaraj si¢
przywota¢ do umystu rézne aspekty swego Pojscia po Schronienie w trakcie trzech
powtdrzen kazdego Schronienia, i zaobserwuj skutki.

3. Jaki jest twdj stosunek do fizycznych gestow szacunku i czci, jak trzymanie rgk w
pozycji mudry andzali lub klanianie si¢ przed kapliczka? Jakie uczucia wzbudzajg w
tobie takie gesty?

4. Poswieé troche czasu na przypomnienie sobie swoich odczué podczas wlasnej
ceremonii mitry. Sproébuj ponownie doswiadczy¢ tego, co czule§ w tamtym czasie i
wyrazi¢ to rytualnie za pomoca daru z kwiata, Swieczki i kadzidetka na kapliczce, na
przyktad w kontekscie Trzyczesciowej Pudzy.

5. Wyszukaj obrazy ré6znych mandali i przynie$ je na zajecia z mitrami. Badz gotow
przedyskutowacd, jak dziatajg na ciebie obrazy mandali.

6. Czy do$wiadczyte$ niegdy$ danego miejsca i czasu jako szczegdlnych okolicznoscei,
kiedy stare nawyki ulegaja zawieszeniu, a dostep do pozytywnych standéw jest
tatwiejszy, przynajmniej na jaki§ czas? (Wydarza si¢ to choéby wtedy, kiedy
wybieramy si¢ na retrit). Czy sadzisz, ze ceremonia dedykacji moze wzmocni¢ lub

stworzy¢ taki efekt?

Praktyki, do ktorych odnosi si¢ tekst

Trzy Schronienia
Namo tassa bhagavato arahato sammasambuddhassa
Namo tassa bhagavato arahato sammasambuddhassa

Namo tassa bhagavato arahato sammasambuddhassa

Buddham saranam gacchami
Dhammarh saranam gacchami

Sangham saranam gacchami

Dutiyampi Buddham saranam gacchami

Dutiyampi Dhammam saranam gacchami



Dutiyampi Sangham saranam gacchami

Tatiyampi Buddham saranam gacchami
Tatiyampi Dhammam saranam gacchami

Tatiyampi Sangham saranam gacchami

Ttumaczenie

Ktaniam si¢ Btogostawionemu, Czcigodnemu, Doskonale O§wieconemu!
Przyjmuj¢ schronienie w Buddzie .

Przyjmuj¢ schronienie w Dharmie.

Przyjmuje¢ schronienie w Sandze.

Po raz drugi w Buddzie przyjmuj¢ schronienie.
Po raz drugi w Dharmie przyjmuj¢ schronienie.

Po raz drugi w Sandze przyjmuj¢ schronienie.

Po raz trzeci w Buddzie przyjmuje¢ schronienie.
Po raz trzeci w Dharmie przyjmuj¢ schronienie.

Po raz trzeci w Sandze przyjmuj¢ schronienie.

Pie¢ Wskazan

Panatipata veramani sikkhapadam samadiyami

Adinnadana veramani sikkhapadam samadiyami

Kamesu micchacara veramani sikkhapadam samadiyami

Musavada veramani sikkhapadam samadiyami

Surameraya majja pamadatthana veramani sikkhapadam samadiyami

Sadhu Sadhu Sadhu

Ttumaczenie

Odstepuje od odbierania zycia.

Odstepuje od brania tego, co nie dane.

Odstepuje od niewtasciwych zachowan seksualnych.
Odstepuje od falszywej mowy.

Odstepuje od brania srodkéw odurzajacych.



Pozytywne wskazania

Czyniac dobro od serca, oczyszczam swoje ciato.

Dajac szczodrze i madrze, oczyszczam swoje ciato.

Zyjac prosto, w spokoju, z rado$cia, oczyszczam swoje ciato.
Mowigc stowa prawdziwe, oczyszczam swojg mowe.

Praktykujac uwazno$¢ jasng i spontaniczng, oczyszczam swoj umyst.

Trzyczesciowa pudza
1. Ukton powitania
Uczcijmy Budde, ktory jest Oswiecony i ktory wskazuje drogg.
Uczcijmy Dharm¢, nauke¢ Buddy, ktéra wyprowadza nas z ciemnosci ku

Uczcijmy Sanghe, bractwo uczniow Buddy, ktére udziela natchnienia i wsparcia.

2. Ukton do Trzech Klejnotow
Z szacunkiem zwracamy si¢ ku Buddzie i podagzamy za nim.
Budda urodzit si¢ i my zrodzeni jestesmy*.
Co Budda przezwyciezyl 1 my zwycigzy¢ mozemy.

Co Budda osiagnat 1 my osiggna¢ mozemy.

Z szacunkiem zwracamy si¢ ku Dharmie i podazamy za nig.
Pragniemy zglebiaé prawde i ¢wiczy¢ si¢ w niej,
Ciatem, mowa i umystem,

Az $ciezka stanie przed nami otworem.

Z szacunkiem zwracamy si¢ ku Sandze i podgzamy za nig.
W braterstwie z tymi, ktorzy krocza droga,
Czynimy kazdy z osobna obietnice wytrwania w praktyce.

I tak — zataczajac kregi — wzrasta Sangha.

3. Dary dla Buddy
W darze dla Buddy sktadamy kwiaty.
Kwiatow tych barwne bukiety ciesza dzisiaj oczy.

Jutro ich ptatki zwigdng i opadna.

Swiatlu.



Tak 1 nasze ciala przeming jak te kwiaty.

W darze dla Buddy sktadamy $wiece.
Temu, ktory jest §wiattem, ofiarowujemy Swiatto.
Niech jego jasno plongca pochodnia,

Rozpali w naszych sercach pragnienie O$§wiecenia.

W darze dla Buddy sktadamy kadzidta.
Stodka won tych kadzidel unosi si¢ dokota.
Nieporownanie stodsze jest zycie doskonate,

Co napetnia przestrzenie az po kraniec §wiata.

(* lub ,,Budda byt cztowiekiem i my ludZmi jesteSmy”)

Ceremonia poswiecenia

Poswigcamy to miejsce Trzem Klejnotom:
Buddzie — idealowi O$wiecenia, do ktorego aspirujemy,
Dharmie — $ciezce nauki, za ktorg podgzamy,

Sandze — bractwu duchowemu, ktérym si¢ radujemy.

Oby prozne stowa tutaj nie padty.

Oby niewczesne mysli nie zaktocity umyshu.

Poswiecamy to miejsce
Przestrzeganiu Pigciu Wskazan.
Poswigcamy to miejsce
Praktyce medytac;ji.
Poswiecamy to miejsce
Rozwijaniu madrosci.
Poswigcamy to miejsce

Dostgpieniu Oswiecenia.

Cho¢ w zewnetrznym $wiecie panuja wasnie,

Tutaj niech panuje pokoj.



Cho¢ w zewngetrznym $wiecie panuje nienawisc,
Tutaj niech bedzie mitos¢.
Cho¢ w zewnetrznym §wiecie jest zatos¢,

Tutaj niech bedzie rados¢.

Nie przez intonowanie $wigtych Pism,
Nie przez rozpylanie $wietej wody,
Lecz przez wlasne wysitki dla Oswiecenia

Uswiecamy to miejsce.

Wokot tej mandali, tego §wigtego miejsca,
Niech otworzy si¢ czystos¢ pakow lotosu;
Wokot tej mandali, tego Swigtego miejsca,
Niech determinacja $ciany wadzr urosnie;
Wokot tej mandali, tego §wigtego miejsca,

Niech powstang plomienie zmieniajace samsar¢ w nirwane.

Za sprawg obecnosci tu i praktyki
Niech nasz umyst stanie si¢ budda,
Niech nasza mysl stanie si¢ Dharma,

Niech nasz dialog z innymi stanie si¢ Sangha.

Dla szcze$cia wszystkich istot,
Dla dobra wszystkich istot
Ciatem, mowg 1 umystem

Poswiecamy to miejsce.



1.5.6. Rytual i oddanie: Tiratana Wandana
(Tekst napisany przez Wadanje)

Wprowadzenie

Tiratana Wandana to zbior tradycyjnych palijskich wersow wyrazajacych pochwale i
szacunek dla Trzech Klejnotow. Tiratana znaczy ,,Trzy Klejnoty”, wandana znaczy ,,pozdrowienie,
szacunek, hold, cze$¢ 1 kult”. W Ksiedze Pudzy Triratny Tiratana Wandana jest ttumaczona jako
»Pozdrowienie Trzech Klejnotéw”, ale jesli stowo ,,pozdrowienie” nie znaczy dla nas zbyt wiele,
mozemy to przetozy¢ rownie dobrze jako ,,Chwala Trzem Klejnotom”, ,Hold dla Trzech

Klejnotow™, czy nawet ,,Uwielbienie Trzech Klejnotow™.

Korzysci z recytacji

W spotecznosci buddyjskiej Triratna recytuje si¢ czgsto Tiratang Wandane przed poranng
medytacja — chociaz mozna ja oczywiscie wykonywaé o kazdej porze dnia i nocy. By¢ moze
wiekszo$¢ ludzi do§wiadcza jej najpierw jako pieknej inkanta-cji w niezrozumiatym jezyku, ktora w
tajemniczy sposob wydaje si¢ pomagac uspokoi¢ si¢ do medytacji. Prosty akt recytacji z innymi
moze by¢ doskonatym przygotowaniem do medytacji, nawet kiedy mamy bardzo mgliste pojecie
znaczenia stéw. Wymaga to pilno$ci i uwagi, za$ akt recytacji z innymi wydobywa nas z ciasnego
skupienia na sobie, ktore moze by¢ powazng przeszkoda w medytacji. Rytm recytacji pomaga si¢
zrelaksowac, jej zywo$¢ nas orzezwia, a jej pickno moze nas otworzy¢ na pozytywne emocje i
wyzsze stany. Ale pelna korzy$¢ z recytacji Tiratany Wandany jest mozliwa jedynie przy
znajomosci znaczenia recytowanych stéw, aby co$§ z tego znaczenia okadzito nasze umysty w

trakcie recytacji, mimo ze dzieje si¢ to w palijskim.

Struktura

Tiratana Wandana dzieli si¢ na trzy czes$ci — dotyczace Buddy, Dharmy i Sanghi — i kazda z
tych czesci zawiera dwie sekcje. Pierwsza sekcja o kazdym z Klejnotow wymienia niektore jego
wlasciwosci, pozwalajac przywotaé te wlasciwos-ci do umystu 1 raz jeszcze poczu¢ podziw dla
nich. Gest przyzywania do umyshu 1 wystawiania pozytywnych wilasciwosci to kluczowy warunek
wstepny dla szacunku i zaangazowania — jesli nie jesteSmy $wiadomi pozytywnych wilasciwosci
czegos$, nie mamy jak ich szanowaé i1 podziwia¢. W drugiej sekcji dotyczacej kazdego Klejnotu
przechodzimy z wystawiania go do pragnienia pojscia don po Schronienie. Druga sekcja jest taka
sama dla kazdego Schronienia, zmienia si¢ tylko jedno stowo: Budda, Dharma i Sangha, przez co
sekcja ta shuzy jako powtarzalny refren podczas recytacji. Przyjrzymy si¢ najpierw trzem sekcjom

stawigcym odpowiednio Budde, Dharme¢ i Sanghe, a nastgpnie pochylimy si¢ nad znaczeniem



refrenu powtarzanego przy kazdym Klejnocie.

Budda

Tiratana Wandana zaczyna si¢ od tego samego wersu, co Schronienia i Wskazania: Namo
tassa bhagavato arahato sammdasambuddhassa. Podobnie jak przy Schronieniach, pierwsze stowa —
Namo tassa bhagavato, oznaczajace ,,z szacunkiem pozdrawiam go” — przywodza na mysl gest
szacunku, przypominajagc nam o ztozeniu rgk w mudre andzali. Bhagawato cz¢sto oddaje sie po
polsku jako ,,blogostawiony”, lecz Sangharakszita wskazywat, ze stowo to ma mnostwo konotacji w
buddyzmie 1 kulturze indyjskiej. Bhagavato dotyczy kogo§ wyrdzniajacego si¢ posrdd innych,
posiadajacego najwyzsze zalety duchowe, wzbudzajacego czes$¢, subtelnego i dobrze wrdzacego.
Budda to takze arahato — warto$ciowy lub szlachetny, oraz sammasambuddhassa — realnie 1
prawdziwie przebudzony.

Nastepny wers podkresla prawde tego, co zostalo powiedziane: ,,Zaprawdg¢ jest on taki”
(,,iti'pi s0”). Istotnie taki jest. Naprawdg jest przebudzony, podczas gdy my ciagle $pimy i $nimy; a
poniewaz nie sciga kompulsywnie ztudnych przyjemnosci ani nie ucieka przed zludnymi strachami,
jest wolny, podczas gdy my pozostajemy uwigzieni w iluzorycznej rzeczywistosci, jakiej
doswiadczamy. Jest ,,wyposazony w wiedze (widzdza) 1 praktyke (karana)”. Innymi stowy jego
wglad nie jest jedynie intelektualnym rozumieniem — stoja za nim czyny i nie przypomina on
niektorych intelektualistow, ktorzy rozplataja pickne sieci stow, lecz ich zycia owtadniete sg tymi
samymi $wieckimi, konwencjonalnymi troskami, co zycia innych ludzi. Osiggnat prawdziwe
szczescie (sugato), zyje bowiem w rzeczywistosci, nie w zludzeniu. I jest ,,znawca §wiatow” (loka-
vidu) — jego wizja wykracza poza wszystko, co mozemy pojac i co mozemy sobie wyobrazic.

Z tych wszystkich powodow jest on ,,Niezrownanym Przewodnikiem tych, ktérzy sa do
oblaskawienia™ — anuttaro purisa-damma sarati. Palijskie stowo purisa-damma, thamaczone jako
»Cl, ktorzy sa do obtaskawienia”, wedle Sangharakszity znaczy bardziej ,,ci, ktorzy pragng lepiej
panowa¢ nad soba”, czy nawet ,ludzie Dharmy”. Zaliczamy si¢ do ludzi, ktoérzy chca lepiej nad
sobg panowac, nie chcg popada¢ w niewole chciwosci, nienawisci i zludzenia: totez on jest tym
nauczy-cielem, za ktorym winniSmy podazaé. Jest ,niezrownany” lub przodujacy (anuttaro),
znacznie przewyzsza innych nauczycieli, 1 dlatego znacznie wazniejszy dla nas niz jakikolwiek
obecnie modny pisarz czy mysliciel.

Te stowa stawigce Budde moga dla nas cos$ znaczy¢, badz tez moga nie przynosi¢ zbyt wiele
pod wzgledem emocjonalnej odpowiedzi. Musimy uzy¢ wyobrazni, by powota¢ je do zycia 1
powigza¢ z nimi wilasne emocje. Musimy podja¢ imaginacyjny wysitek, by stworzy¢ dla siebie
obraz Buddy, ktory nie jest tylko zwyczajng istota ludzka (nawet jesli jest bardziej ,,wyjasniony”

psychologicznie i emocjonalnie od innych) — jest tez istotg z innego porzadku, ktéra doswiadcza



wyzszej 1 prawdziwsze] rzeczywistosci i stara si¢ uratowaé nas przed zbednym cierpieniem,
otwierajagc nam oczy na ten inny wymiar rzeczywisto$ci. Budda jest poza naszym obecnym
doswiadczeniem, a wyobraznia 1 wiara pozwalaja przezywac przynajmniej przebtyski jego natury.
Jesli potrafimy doswiadczy¢ chocby takich przebtyskow, wowczas szacunek i Schronienie przyjda

naturalnie. Jesli nie potrafimy, nasze Schronienie w Buddzie bgdzie raczej potowiczne.

Dharma
Druga czes$¢ Tiratany Wandany zaczyna si¢ od hymnu na cze$¢ dharmy (,,dhammy” w pali),
w ktorym przywotujemy do umystu pozytywne wlasciwosci nauk oraz nasza wdzigcznosc,
szacunek 1 cze$¢ dla nich. Nauczanie jest przedsta-wione jako bhagavata Dhammo — Dharma
Buddy, nauki ,,wysoce obdarowanego”. Nie jest to zwykle nauczanie na rOwni z innymi systemami
mysli. W stowach Sangharakszity:
Dhamma to stowny wyraz [...] ostatecznej rzeczywisto$ci. Dhamma jako nauczanie
Buddy [...] to Jego przekaz, Jego doswiadczenie ostatecznej rzeczywistosci. [Jest to]
Dhamma, ktéora wyptyneta z umystu, z duchowej realizacji Buddy, doskonale
oswieconego, nie za$ cos, co zostalo wytworzone intelektualnie lub co$ zestawionego w

sposob eklektyczny z rdznych zrodet.

Jest to nauczanie pochodzace z wyzszego wymiaru egzystencji, nauczanie godne najwyzszego
szacunku, przed ktérym mozemy z honorem pochyli¢ glowe; i nie da si¢ go poréwnaé z zadnym
innym nauczaniem, jakie mozemy napotkac.

Dharma taka jest tez ,dobrze przekazana” (svakkhato), ujeta w przystepna forme
zawierajagcg nie tylko racjonalny dyskurs, ale tez przypowiesci, metafory i poetyckie obrazy.
Mozemy odnosi¢ ja do wilasnego doswiadczenia, przypominajac sobie sposéb, w jaki Dharma
przemawiata do nas, gdy po raz pierwszy na nig natrafi-liSmy, i wspominajac nauki, ktore
szczegblnie inspirujg nas obecnie.

Nauczanie to jest tez ,,natychmiast odczuwalne” — sanditthiko. Rodzi obserwo-walne skutki,
na ktore nie musimy czeka¢ do przysztego zycia. Kiedy na przyktad praktykujemy metta bhawang,
zauwazymy jej wplyw na nasze emocje 1 relacje z innymi. Kiedy wybierzemy si¢ na retrit, stan
naszego umystu ulegnie zmianie. To kwestia do$wiadczenia, nie spekulacji. Mozemy w tym
punkcie przywota¢ do umyshu zmiany, jakie Dharma w nas dokonata — ugruntuje to nasza wiar¢ w
jeszcze lepsze jej skutki w przysztosci.

Dharma jest ,,nieprzemijajaca”, akaliko, co znaczy bezczasowa, wolna od czasu lub poza
czasem. Moze to wskazywac¢, Zze na pewnym poziomie Dharma jest jak wiadomo$¢ z wyzszego

wymiaru rzeczywistosci, wymiaru znajdujacego si¢ poza czasem. Na poziomie bardziej



przyziemnym znaczy to, ze istota Dharmy jest aktualna w dowolnym okresie historycznym i w
dowolnej kulturze, nawet jesli jest w konflikcie z wartosciami i pogladami, ktére akurat s3 modne w
danej epoce. Cytujac ponownie Sangharakszite:
Dhamma jest wigc wieczna w tym sensie, ze jest prawda, ktora pozostaje prawdziwa
bez wzgledu na konkretne warunki i okoliczno$ci. Jest aktualna tak samo obecnie, jak w
czasach Buddy. Istnieja pewne rzeczy, ktore historycznie zmieszaty si¢ z dhamma, byly
aktualne 1 uzyteczne wowczas, lecz obecnie nie sg juz aktualne ani uzyteczne — to inna
sprawa. Ale kluczowe, fundamentalne zasady pozostajg wiecznie prawdziwie 1 wiecznie

aktualne.

Dharma ma takze ,natur¢ osobistego zaproszenia” — ehipassiko. Palijskie ehi dostownie
znaczy ,,przyby¢”, za$ passiko znaczy ,,zobaczy¢”. Mowi to wiec ,,chodz-i-zobacz Dharme¢”. Nikt
nie zmusza nas do jej praktykowania. Zaprasza si¢ nas do jej wyprobowania, zobaczenia jej
oddziatywania. Trzymamy si¢ praktyki, poniewaz wiemy z doswiadczenia, ze dziata na nas dobrze.
SkorzystaliSmy z niej w przesztosci i mamy nadziej¢ skorzystac z niej w przysztosci.

Dharma jest tez ,,postgpowa” — opanajiko. Opanajiko znaczy ,jprowadzaca naprzod”.
Dharma prowadzi nas do przodu krok po kroku i etap po etapie, otwierajac nam oczy stopniowo, w
miare rozwoju catej naszej istoty. Jest §ciezka organicznego wzrostu, postgpowego i ewolucyjnego,
nie wymaga zatem od nas podejmowania czego$, na co nie jesteSmy gotowi; zawsze dostgpne s3
praktyki, ktore pasujg do naszego obecnego stanu.

Wreszcie Dharma jest ,,do indywidualnego rozumienia przez madrych” — paccatam
veditabbo vinnuhi'ti. (Paccatam znaczy ,,0sobiscie”; veditabbo to ,by¢ znanym”; vinnuhi'ti to
»przez tych, ktoérzy sa madrzy” lub ,,przez tych, ktérzy rozumiejg”). Dharma nie jest dogmatem,
ktory musimy przyjmowac na $lepa wiar¢. Musimy dociekac jej znaczenia, rozumiec¢ ja dla siebie i

uczynic¢ ja swoja wlasng.

Sangha

Podobnie jak w przypadku Buddy i dharmy, trzecia czg$¢ Tiratany Wandany zaczyna si¢ od
szeregu okreslen slawigcych trzeci Klejnot — Sanghe. Sangha okresla si¢ jako Bhagavato
savakasangho — duchowa spoteczno$¢ uczniéw Buddy, ktorzy sa otwarci na niego i jego nauczanie.
Sangha ,,z rados$cig idzie naprzod” — supatipanno. Czlonkowie tej spolecznos$ci posuwaja si¢
naprzod dobrze 1 rado$nie, podazajac pozytywna Sciezka, idac naprzod na $ciezce praktyki 1 czynigc
to z radoscig. Sg oni takze ,,godziwie posuwajacy sie naprzod” — wjupatipanno. Uju znaczy
,»prosto”, wiec mozna by to rozumie¢ tak, ze cztonkowie Sanghi sa na prostej, bezposredniej drodze

do duchowych postepow; ale stowo ,,godziwie” uzyte w thumaczeniu wydaje si¢ silnie wskazywac



na etyczng godziwos$¢, wyrazajac tez fakt, ze Sangha posuwa si¢ naprzdd etycznie, z prawoscig i
uczciwoscig, ze szlachetng godnoscia, ktora nadaje cztowiekowi etyczne zycie.
Sangha takze ,,postepuje metodycznie” — najapatipanno. Praktykuje systema-tycznie wedle
okreslonej metody, gdzie kazdy etap nabudowuje si¢ na poprzednim. Jak powiada Sangharakszita:
Sugeruje to regularne kroki lub systematycznos¢. Na przyktad ludzie, ktoérzy nie maja
zbyt wiele do czynienia z medytacja, zaktadaja, ze medytacja znaczy po prostu
siedzenie w zadumie. Ale istnieje metoda koncentrowania si¢, nieomal systematyczna
technika, jak liczenie oddechow lub podejmowanie metta bhawany w okreslonej
sekwencji etapow. Jest tu okreslona metoda postgpowania, a zatem sprawa jest
praktyczna. Pewne rzeczy nalezy robi¢ w okreslonym porzadku. Nie jest tak, ze to si¢
po prostu wydarza. O to wilasnie chodzi w stowie naja. Postgpujemy metodycznie,
systematycznie, praktycznie, nie w sposob rozmyty, ogolny, ,,senny”. Spolecznos¢
uczniow Buddy postepuje wigc metodycznie, podejmuje pewne okreslone pozytywne
kroki w sposob metodyczny i praktyczny, by zapewni¢ sobie rozwdj. Nie medytuja tak
po prostu — robig uwazno$¢ oddychania, praktyke wizualizacji czy tez rozpamigtywanie
zywiotow; nie ma takiej rzeczy jak ,,po prostu medytacja”, chyba ze jest si¢ bardzo
zaawansowanym 1 mozna po prostu usias$¢ 1 wejs¢ w wyzszy stan §wiadomosci. Chodzi

wigc o dziatanie metodyczne.

Ostatnim sposobem, w jaki Sangha idzie naprzdd, jest samicipatipanno. W naszej Ksigzce
Pudzy ttumaczy si¢ to jako ,,poprawnie posuwac si¢ naprzod”, ale w swoim seminarium na temat
Tiratany Wandany Sangharakszita zaproponowat bardziej inspirujaca interpretacj¢: ,,harmonijnie
posuwac si¢ naprzod, wspolnie i w harmonii i$¢ naprzod”. Nie praktykujemy Dharmy jedynie dla
wlasnego postepu duchowego, praktykujemy ja, by stworzy¢ harmonijng spoteczno$¢, ktora jest
kluczowa dla naszego rozwoju jako jednostek. Harmonia posréd cztonkéw to istotny element
kazdej adekwatnej definicji Sanghi.

Zbija¢ z tropu w tym thumaczeniu moze odniesienie do ,,czterech par jednostek, owych
oSmiu 0sOb” (cattari purisajugani, attha purisa puggala); chodzi tu o wszystkich tych, w ktérych
powstat element wgladu, poczawszy od ,tych, ktérzy weszli w strumien”, ktdrzy przetamali
pierwsze trzy kajdany z dziesi¢ciu, jakie wedle tradycji nas wigza, i teraz nieodwracalnie zmierzaja
ku Oswieceniu, az po arahantow, ktorzy osiagneli catkowite wyzwolenie. Ta Arja Sangha czy tez
Szlachetna Sangha tradycyjnie dzieli si¢ na cztery poziomy rozwoju zaleznie od liczby
przelamanych kajdan, a jako Ze mamy mezczyzn i kobiety na kazdym poziomie, mamy cztery pary
typow cztonkow Arja Sanghi lub osiem typow osob.

To bractwo uczniéw Buddy jest godne czci (ahunejjo), godne ugoszczenia (pahunejjo),



godne darow (dakkhinejo) 1 godne pozdrowienia. Jest godne uklondéw z rekoma ztozonymi w mudre
andzali (andzalikaranijo). Powodem, dla ktorego ci ludzie sa godni takiego szacunku, jest to, ze sa
Lyhiezrownanym zrodtem dobra dla §wiata” — anuttara punnakhettam lokassa 'ti.

W tym momencie mozemy przypomnie¢ sobie wszystkie wielkie postaci tradycji
buddyjskiej oraz nieznanych ludzi, ktérzy wniesli swoj wklad, wiaczajac tu tez wspotczesnych
cztonkéw Sanghi, dla ktorych mamy szczeg6lny szacunek. Mozemy powrdci¢ do naszego poczucia
wdzigcznosci za wielki dar otrzymany od tych ludzi 1 wyobrazi¢ sobie siebie ktaniajgcych si¢ im ze
ztozonymi dtonmi. Mozna by si¢ zastanawiac¢, jak wygladalby swiat, jak wygladaloby zycie, gdyby
nikt nigdy nie rozwinat si¢ ponad chaotyczny poziom ludzi zaabsorbowanych §wieckimi celami 1
przyjemnos$ciami, wiedzionych w ten czy inny sposob przez pragnienia, awersje i ztudne poglady?
Jak wygladatoby zycie, gdyby nikt nie zyl wyzsza 1 glgbsza wizjg rzeczywistosci lub nie przekazat
jej innym? Jaki bylby $wiat, gdyby realizacja Buddy pograzyta si¢ w zapomnieniu, bo nie bytoby
nikogo, kto przekazalby ja przyszlym ludziom? Ludzie z doskonalsza wizja, ludzie, ktorych
egzystencja jest szersza i bardziej uniwersalna od przecigtnosci, ludzie przekazujagcy Dharme

przysztym pokoleniom — tacy ludzie sg zaiste ,,niezrownanym zrodiem dobra dla Swiata”.

,»Refren”

Po kazdej czesci Tiratany Wandany stawigcej ktory$ z Trzech Klejnotow powtarza si¢ jeden
wers, z jedng tylko ro6znicg — stowem Budda, Dharma lub Sangha. W tym ,refrenie” §wiadomos¢
pozytywnych wiasciwosci Trzech Klejnotow, z ktorymi taczymy si¢ w poprzednich wersach,
zamienia si¢ w zaangazowanie — pragnienie Pojscia po Schronienie do Trzech Klejnotow.

Intonujemy ,,Cate Zzycie udaj¢ si¢ po Schronienie” do Buddy, Dharmy i Sanghi — dZivata
parijantam saranam gacchami. Palijskie stowa dzivata parijantam znacza ,,do konca zycia”, za$
saranam gacchami znaczy ,,id¢ po Schronienie”. Przywolaw-szy do umystu wtasciwosci kazdego z
Trzech Klejnotow, tworzymy dobre warunki dla Pdj$cia po Schronienie. Wiemy, do czego idziemy
po Schronienie. I wyrazamy tutaj nie tylko przejsciowy entuzjazm, lecz podejmujemy konkretne
zobowigzanie na tak dtugo, ile trwa zycie. Jak wskazal Sangharakszita, nasze zobowigzanie ma w
sobie ceche ,,raz-na-zawsze™:

[...] zobowiazanie, ktore nie jest na cate zycie, cigzko nazwaé zobowigzaniem. Jesli
wigc naprawde si¢ poswiecamy, ma to swego rodzaju wilasno$¢ bycia czyms$
absolutnym. Nie widzimy dalej, niz nasze zycie, totez praktycznie rzecz biorac znaczy

to, ze po$wigcamy si¢ na to zycie.

Ale mimo tego raz-na-zawsze, PdjScie po Schronienie jest tez czym$, co robimy ciaggle i

ustawicznie. Potrzebujemy stale odnawia¢ nasze zobowigzanie, by animowaé je jako czynnik



ksztattujacy nasz sposob zycia.

To zobowigzanie wykracza niejako poza czas — jest na cale zycie i jest zobowigzaniem
wobec czegos, co samo w sobie jest bezczasowe: wobec wszystkich Przebudzonych z przesztosci,
przysztosci 1 terazniejszosci, wobec wszystkich prawdziwych nauk oraz wobec wszystkich
przejawow Sanghi w czasie. Wobec wszystkich przejawow Trzech Klejnotdw z przesziosci (atita
ka), majacych nastapic¢ (anagata) oraz obecnych (pakkupanna), ,,moja cze$¢ ptynie nieprzerwanie”
— aham vandami sabbata.

Nie istniejg inne godne zaufania schronienia, nie istnieje nic innego, co jest Schronieniem —
n'atthi me saranam annam. Budda jest najwyzszym, niezrownanym Schronieniem dla mnie —
Buddho me saranam varam — i to samo dotyczy Dharmy i Sanghi. Nasze przekonanie do tej prawdy
to potezna sita, ktéra moze mie¢ realny wplyw na nas i nasz $wiat, co jest zrodtem radosci. Totez
Tiratana Wandana zbliza si¢ do konca, przywotujac te sile — ,,na mocy tej prawdy” (etena
sakkavadzdzena), 1 zamyka si¢ koncowym wybuchem radosnej zyczliwosci — DzZajamangalam —

»Niech taska kwitnie i zwyciestwo”.

Pytania do refleksji i dyskusji

Twoja grupa lub nauczajacy moga uzna¢ za bardziej sensowne albo przedyskutowanie w
peli tych pytan, albo wspdélne ¢wiczenie recytacji Tiratana Wandany, by w pozostalym czasie
przestudiowa¢ wybrane pytania. Tak czy siak, zastan6w si¢ prosze nad pytaniami przed sesja.

1. Czy myslisz o Buddzie jako twoim ,niezrownanym przewodniku”, ktorego nauki
pochodzg z wyzszego i glebszego postrzegania prawdy niz u innych nauczycieli,
pisarzow i myslicieli? (Badz szczery!) Kto inny wptynat na twdj sposdb myslenia?

2. Zastanow sig, kiedy w twoim przypadku Dharma zostata ,.dobrze przekazana”
(svakkhato) 1 ujeta w forme, ktora na ciebie wptyneta. Ktore ksigzki, mowy, nauki,
opowiesci, mity, rytuaty czy obrazy przemowily do ciebie szczegdlnie mocno?

3. Pomysl o tym, kiedy skutki praktykowania Dharmy byty ,,natychmiast odczuwalne"
(sandittiko) w twoim do$wiadczeniu.

4. Tiratana Wandana okre$la dharme jako ,bezczasows” (akaliko). Gdy Dharma
wydaje si¢ by¢ w konflikcie ze wspotczesnymi sposobami mys$lami, jeste$ sktonny:

a. zaklada¢, ze powinno si¢ zaktualizowa¢ Dharme¢, by odzwierciedlala nasza
doskonalsza wspolczesng wiedze, czy

b. zaktada¢, ze wspotczesny §wiatopoglad jest w pewien sposob ograniczony, poniewaz
nie jest oparty na wizji Buddy?

5. Czy widzisz jakie$ przyktady, gdy wszystkie te konkluzje mogg by¢ stosowne?



6. Ktory z opisdbw Sanghi obecnych w Tiratanie Wandanie stosuje sie¢ do twojej
lokalnej Sanghi? (Na przyktad czy czionkowie Wspdlnoty i mitrowie z twojego
osrodka zdajg si¢ ,,szczesliwie i8¢ naprzod” i tak dalej?).

7. Pomys$l o tych czlonkach Sanghi (dawnych i obecnych z kazdej tradycji), ktorych
podziwiasz 1 szanujesz. Zastanow si¢, czemu ich szanujesz i1 badz gotéw podzieli¢
si¢ tym z grupa.

8. W jaki sposob tacy ludzie sg ,,niezrbwnanym zrodlem dobra dla $wiata™?

Tiratana Wandana — tekst palijski i thumaczenie

Buddha Wandana
Namo tassa bhagavato arahato sammasambuddhassa
Namo tassa bhagavato arahato sammasambuddhassa

Namo tassa bhagavato arahato sammasambuddhassa

Iti'pi so bhagava araham samma-sambuddho
vidzdza-karana sampanno sugato

loka-vidii, anuttaro purisa-damma-sarati
sattha deva-manussanam

buddho bhagava ti

Buddham dzivita parijantam saranam gacchami

Je ka Buddha atita ka

Je ka Buddha anagata
Pakkuppanna ka je Buddha
Aham vandami sabbada
N'atthi me saranam annam
Buddho me saranam varam
Etena sakka-vadzdzena

Hotu me dzajamangalam



Ttumaczenie

Uklon przed Budda

Ktaniam si¢ z podziwem przed nim, obdarzonym najdoskonalszymi cechami
Ktaniam si¢ przed nim, ktory zerwal §wiatowe wiezy i uwolnit si¢ od wszelkich ograniczen
Ktaniam si¢ przed nim, w pelni i najdoskonalej Przebudzonym

Taki wtasnie jest on

obdarzony najdoskonalszymi cechami

wolny

w peini 1 doskonale Przebudzony

biegly w wiedzy i praktyce

ten, ktory szczesliwie dotart do celu

znawca $wiatow

niezrownany przewodnik ludzi, wskazujacy, jak poskromic siebie
nauczyciel bogéw i ludzi

Przebudzony i Najdoskonalej Obdarzony

Cate swoje zycie ide po schronienie w Przebudzonym
we wszystkich Przebudzonych z przesztosci
wszystkich, ktorzy dopiero nadejda

oraz we wszystkich, ktorzy teraz sg -

- 1 nieprzerwanie im oddaje¢ czes¢.

Nie mam innego schronienia niz Przebudzony
on najlepszym jest schronieniem

Niechaj na mocy prawdy tej

darzy si¢ i niech nadejdzie triumf!

Dharma Wandana

Svakkhato bhagavata Dhammo

sanditthiko akaliko ehipassiko opanayiko pakkatam
veditabbo vinfiuht'ti

Dhamman dzivita-parijantam saranam gacchami

Je ka Dhamma atita ka

Je ka Dhamma anagata
Pakkuppanna ka je Dhamma
Aham vandami sabbada
N'atthi me saranam annam
Buddho me saranam varam
Etena sakka-vadzdzena

Hotu me dzajamangalam



Ttumaczenie
Uklon przed Dhamma
Znakomicie przekazana jest nauka Najdoskonalej Obdarzonego
natychmiast oczywista
ponadczasowa
zapraszajaca, by podej$¢ i samemu jg wyprobowac
pojac ja moze stopniowo
kazdy indywidualnie
kto wykaze si¢ madro$cia.

Cale swoje zycie id¢ po schronienie w Prawdzie
we wszystkich naukach Prawdy z przesztosci
wszystkich, ktére dopiero nadejda

oraz we wszystkich, ktorzy teraz sg -

- 1 nieprzerwanie im oddaj¢ czesc.

Nie mam innego schronienia nizli Prawda

ona najlepszym jest schronieniem.

Niechaj na mocy prawdy tej

darzy si¢ i niech nadejdzie triumf!
Sangha Wandana
Supatipanno bhagavato savakasangho
ujupatipanno bhagavato savakasangho
najapatipanno bhagavato savakasangho
samicipatipanno bhagavato savakasangho
jadidam kattari purisajugani
attha purisapuggala
Esa bhagavato savakasangho
ahunejjo, pahunejjo, dakkhinejjo
andzalikaranijo anuttaram
punnakkhettam lokassa'ti

Sangham dzivita-parijantam saranam gacchami

Je ka Sangha atita ka

Je ka Sangha anagata
Pakkuppanna ka je Sangha
Aham vandami sabbada
N'atthi me saranam annam
Buddho me saranam varam

Etena sakka-vadzdzena



Hotu me dzajamangalam

Ttumaczenie

Uklon przed Sangha

Wspdlnota stuchaczy Najdoskonalej Obdarzonego zmierza ku celowi
szczesliwie

etycznie

metodycznie

wiasciwie.

S3g wsrdd nich te cztery pary indywidualnosci, tych osiem osob.

Owa wspdlnota stuchaczy Najdoskonalej Obdarzonego
warta jest czci

warta gosciny

warta jest darow

warta ukfonu ze ztozonymi na sercu dtonmi.

Jest ona niezrownanym zrodtem dobra w Swiecie.

Cate swoje zycie ide po schronienie we Wspdlnocie
we wszystkich Wspdlnotach z przesztosci
wszystkich, ktore dopiero nadejdg

oraz we wszystkich, ktorzy teraz sg -

- i nieprzerwanie im oddaje czesc.

Nie mam innego schronienia niz Wspodlnota
ona najlepszym jest schronieniem.

Niechaj na mocy prawdy tej

darzy sie i niech nadejdzie triumf!



1.5.7. Rytual i oddanie: Siedmiocze¢$ciowa Pudza

(Tekst napisany przez Wadanje)

Wprowadzenie

Siedmioczesciowa Pudza to najbardziej wymagajaca sposrod praktyk dewocyjnych
zazwyczaj stosowanych w Triratnie, ale moze tez by¢ najbardziej satysfakcjonujaca. To
zaawansowana praktyka wyrazajaca stany umyshtu bedace niemal na pewno poza naszym zasi¢giem
w chwili obecnej. Siedmioczgsciowa Pudza jest probg roli, do ktorej nie jesteSmy jeszcze gotowi;

jej celem, jak kazdej proby, jest przygotowanie nas na to, co ma nastgpic.

Pochodzenie pudzy

Stowa zawarte w Siedmiocze$ciowej Pudzy pochodza z dhlugiego poematu zwanego
»Bodhikarjawatara” (,,Przewodnik na $ciezce Przebudzenia™), napisanego przez indyjskiego mnicha
Santidewe, ktory zyt ok. 700r. n.e. Wydaje si¢ jednak, ze Siedmiocze$ciowa Pudza byta wazna
praktyka juz kilkaset lat, zanim Santidewa napisat swoja wersje. Uzywane przez nas wersy zostaty
wybrane przez Sangharakszi-t¢ z nieopublikowanego tlumaczenia Bodhikarjawatary, ktore (w
przeciwienstwie do bardziej akademickich wersji wydanych) ma te zalete, ze przeobraza sanskrycka
poezje Santidewy na angielski w sposéb rytmiczny i przyjemny w recytacji.

Bodhikarjawatara to wyraznie mahajanistyczny tekst, za$ Siedmioczg¢$ciowa Pudza ma
wyraznie mahajanistyczny posmak. Znaczy to, ze podkresla ideat bodhi-sattwy — praktyki duchowe;j
na rzecz wszystkich istot; ze przywotuje szereg buddoéw 1 bodhisattwow, ktorzy mogg nam pomaoc,
pozytywnie na nas wplywajac; oraz ze jej celem jest przyblizenie nas do powstania bodhiditty,

transpersonalnej ,,woli O§wiecenia”.

Praktyka bodhicitty

Omawiali$my bodhicitt¢ na ostatniej sesji czgsci 4. tego kursu (pomocne moze si¢ okazaé
ponowne jej przeczytanie), ale poniewaz SiedmioczeSciowa Pudza to zasadniczo praktyka
bodhicitty, sensownie bedzie powiedzie¢ tutaj o niej pare stéw. Bodhicitte mozna postrzegac jako
prad duchowej energii, nurt pozytywnej woli obszerniejszy od jakiejkolwiek osoby, z ktorym
jednak mozemy jako osoby si¢ sprzymierzy¢, sta¢ si¢ nah uwrazliwieni, a wreszcie — wyraza¢ go i
byé jego czescia. Ow prad pozytywnej woli motywuje buddow i bodhisattwow, ale moze tez dziataé
poprzez nas na naszym nizszym poziomie w tym zakresie, w jakim jesteSmy w stanie odsuna¢ na
dalszy plan nasze male, zaj¢te sobg ego. Ten sposob postrzegania zycia duchowego oferuje inng
perspektywe na buddyjska $ciezke od tej, do jakiej zapewne przywykliSmy, gdzie postrzega si¢ je

jako poszukiwanie wgladu; ale cel jest ten sam. Wglad oznacza patrzenie ponad wlasne zludzenie



odrebnej jazni, widzenie znacznie szerszej perspektywy wzajemnych powigzan, i ,,odsuwanie na
drugi plan malego, zajetego soba ego” jest zar6wno przygotowywaniem si¢ na wglad, jak i jego
wyrazem.

Nie powinni§my przedstawia¢ takiego spojrzenia na zycie duchowe jako dogmatu
religijnego albo teorii filozoficznej — jest to wlasciwie wizja poetycka, tworczy mit dajacy naszemu
zyciu duchowemu potezny obrazowy kontekst; daje ona takze odpdr pewnym zawsze czyhajacym
wrogom prawdziwej praktyki buddyjskiej, jak cho¢by potrzeganiu jej w kategoriach
indywidualistycznego poszukiwania przyjemnych stanow umystu. Fakt bycia poetyczna wizja nie
oznacza, ze nie jest ona ,,prawdziwa” — natura rzeczywistosci jest niemal na pewno blizsza wizji
czy mitowi niz intelektualnej teorii, ktora moze zosta¢ wyrazona stowami.

Jako ze idea bodhicitty jest bardziej poetyczna czy mityczna niz intelektualna, najtatwiej ja
zapewne wyrazi¢ w obrazach. Jednym z jej dobrych przestawien jest tysigcreki Awalokite§wara,
gdzie bodhisattwa wspolczucia pokazany jest w pojedynczym ciele z licznymi r¢kami, z ktorych
kazda trzyma odmienne narzedzie oferujace cos$ innego, by pomoc istotom si¢ rozwijaé. Kazda rgka
Awalokite§wary to odrebne indywiduum, lecz w innym sensie stanowig one jedno$¢, co ma
wyraza¢ powszechny cel bodhisattwy. Odwotlujac si¢ do tego obrazu, mozemy powiedzie¢, ze
ostatecznym celem pudzy jest wywola¢ w nas gotowo$¢ zaofiarowania si¢ Awalo-kite§warze jako

jedno z wielu jego ramion.

Préoba

Siedmioczg$ciowa Pudza przeprowadza nas przez szereg refleks;ji 1 wizuali-zacji tworzacych
progresywna sekwencje duchowych nastrojow, z ktéorych kazdy opiera si¢ na poprzednim i
logicznie zen wynika. Sekwencja ta kulminuje w poswieceniu zaslug i czesci dotyczacej
samowyrzeczenia, w naszym oddaniu si¢ bodhicitcie, poswieceniu si¢ dla kosmicznego projektu
buddow i bodhisattwow, ofiarowaniu wszystkim istotom naszego zycia, talentow i wtasnosci.

Wigkszo$¢ z nas na razie moze to zrobi¢ jedynie w wyobrazni. W ostatniej czesci pudzy (a
by¢ moze i wczesniej) sa stowa, ktorych wiekszo$¢ z nas nie moze wypowiedzie¢ z catego serca.
Ale nie powinni$my si¢ tym zbytnio martwi¢. Siedmioczgsciowa Pudza to préba. Powtarzamy role
szkolacego si¢ bodhisattwy, przywdziewajac szaty o kilka numeréw za duze. Nie ma w tym nic
nieuczciwego. W dziecinstwie bawimy si¢ réznymi aspektami bycia dorostym, by przygotowac si¢
do podjecia tej roli w dorostoséci. Powtarzajac emocje z ostatniego etapu pudzy, przymierzamy si¢
do wyrosnigcia do naszej petnej postury. Ulatwi nam to peing transformacje w przysztosci, a moze
nawet obecnie w pewnym niewielkim zakresie. Jesli wykazemy cierpliwos¢, bedziemy w koncu
mogli wypowiedzie¢ stowa ostatniej cze$ci pudzy z calego serca. Wowczas wszystkie nasze

problemy si¢ skoncza. Przywolujac obraz Santidewy, znajdziemy kamien filozoficzny



przemieniajacy ci¢zki otow zwyklego zycia w zloto.

Powitanie pelne czci

Kwiat mandarawy, biekitny lotos i jasmin,
Mienigce si¢ barwami i §wiezo pachnace —
Zrecznie uplecione w girlandy

Sktadam w nareczach przed Krolami Medrcow

Bo kt6z bardziej godny ich niz oni?

Kadzidta przenikliwe i zmystowo stodkie
Gestymi oblokami przed nimi roztaczam.
Dla podniebienia najmilsze potrawy i napoje

Wyktadam przed go§émi najdostojniejszymi.

Nios¢ w darze lampy zdobne klejnotami
I przystrojone ztocistym lotosem.
Na posadzke zroszong perfumami

Rozsypuje garscie najpigkniejszych kwiatow.

By otworzy¢ si¢ na wplyw buddow i bodhisattwéw, musimy najpierw by¢ ich §wiadomi,
totez na pierwszym etapie Siedmioczg¢sciowej Pudzy wystosowujemy do nich zaproszenie, proszac
bodhicitte 1 jej przejawy, by nas nawiedzity, by weszly w nasza §wiadomo$¢. Wyobrazamy sobie
siebie czynigcych to zaproszenie poprzez ztozenie siedmiu tradycyjnych indyjskich daréw dla
czcigodnego goscia: kwiatow, kadzidta, jedzenia, wody do picia, wody do mycia, Swiatta lamp 1
perfum. Jak gdyby$my witali w swoim domu stynng osobg, ktora bardzo wysoko cenimy 1 o ktorej
wiemy, ze bedzie zmeczona, gtodna, spragniona i zakurzona podczas podrozy podjetej, by uczynié
nam ten honor. Zaproszenie buddy czy bodhisattwy do naszego umystu przypomina zaproszenie
wielkiego krola czy kroélowej w swoje skromne progi — mozemy przynajmniej zaofiarowa¢ im to,
czego potrzebuja, by czu¢ si¢ komfortowo 1 by poczué, ze sa mile widziani.

Mandarawa to wielkie jak kota wozu mityczne kwiaty btyszczace zlotem jak stonce, ktorych
deszcz pada z nieba, ilekro¢ Budda daje szczegdlnie obiecujacg przemowe. Zatem od pierwszego
stowa pudzy przenosimy si¢ w dziedzing poetycka, mityczna, opuszczajagc $wiat codziennej
rzeczywistos$ci. Od samego poczatku powinniSmy zaangazowac si¢ w pudze w tym duchu, da¢
wolne naszemu zdroworoz-sadkowemu umystowi, zawiesi¢ niedowiarstwo i z checig wkroczy¢ w

inny wymiar doswiadczenia. Wigkszos¢ z nas jest w tym wycéwiczona — skoro potrafimy czerpaé



przyjemnos¢ z literatury, opery czy filmoéw opisujacych co$ innego niz ,,zlewo-zmywakowy” §wiat
codziennej rutyny, to wiemy, ze nie musimy wierzy¢ w dostowng prawdziwos¢ tego, co
przezywamy, by zaangazowa¢ w to wyobrazni¢ 1 pozwoli¢ na przeksztatcanie naszych emocji.

Posrod darow z kwiatow ofiarowujemy ,,zrecznie uplecione girlandy”. W Indiach ciagle
bardzo zywa jest tradycja honorowania ludzi za pomoca girland splecionych z kolorowych pasm
kwiatow, i ci, ktorzy tego doswiadczyli, wiedza, ze jest to oczywisty i widzialny sposob
okazywania szacunku tworzacy radosng, S$wigteczng atmosfere.

Sangharakszita zwrdcit uwage na fakt, ze obok wprawiania nas w nastrdj pelnego szacunku
zaproszenia Powitanie petne czci powinno takze wzbudza¢ poczucie pigkna. Doswiadczenie pigkna
jest jednym ze sposobow nawigzywania kontaktu z czym$§ wyzszym od naszego zwyczajnego,
powszedniego umystu; wysubtelnia §wiadomosc¢ 1 kieruje ja ku wyzszej ptaszczyznie egzystencji, 1
z tej racji jest blisko powigzana ze §raddhg. Jesli w wyobrazni do§wiadczamy poczucia pigkna na
poczatku pudzy, czynimy krok naprzéod w kierunku sfery buddow i bodhisattwow i1 bedzie nam
tatwiej zblizy¢ swoje intencje do ich intencji. By przywota¢ to pigkno, potrzebujemy wyobrazni
wyczarowujacej obrazy z wersow Santidewy tak zywo, jak to mozliwe. Zobaczmy mandarawe i
inne kwiaty w wyobrazni z calg ich bujnoscia; poczujmy zapach kadzidta, ktore tak sugestywnie
przywotuje pigkne miejsca 1 wyzsze stany umystu; wyczarujmy obraz siebie rozrzucajacych kwiaty
po mozaiko-wej posadzce wewnatrz pigknego, mitycznego patacu, ,,gdzie baldachimy pobtyskuja
perfami ponad wspanialymi filarami zdobnymi w szlachetne kamienie, wyrastajacymi z posadzek z
czystego krysztatu”, cytujgc Bodhikarjawatare.

Wszelako wyobrazenia pieckna wykorzystywane w pudzy pochodza z kultury indyjskiej i nie
zawsze silnie przemawiaja do ludzi o innym zapleczu kulturowym. Santidewa w swoim poemacie
przywotuje takze obrazy natury jako dary dla buddow i bodhisattwow, i moze to by¢ bardziej
przystepny sposob dotarcia do tego poczucia pickna. Potrzebujemy kreatywnosci w swoim
podejsciu do pudzy, totez jesli obrazy gor, lasow, gwiezdzistego nieba i1 zachoddéw stonca
przemawiaja do ciebie mocniej, przywotaj je do umyshu na koncu Powitania i przedstaw sobie
siebie ofiarowujacego to buddom.

Po czesci Powitania zazwyczaj intonujemy mantr¢ Awalokite§wary, podczas gdy chetni
sktadaja dary przy kapliczce. Przywotujemy na tym etapie Awalokite§ware jako gtdéwnego patrona

pudzy, poniewaz ze wszystkich bodhisattwow najjasniej symbolizuje on bodhicitte.

Poklon
Ile jest atomow w niezliczonych §wiatach
tyle razy ktaniam si¢

Przed Buddami wszystkich epok,



Przed ich niedo$cigta Dharma,
Przed Wspdlnota najprzedniejsza.

Hotd oddaj¢ wszystkim swigtym miejscom
I tym, w ktorych byli Bodhisatwowie.
Niski ukton sktadam swym Nauczycielom

Oraz wszystkim, co nan zastuguja.

Uczci¢ takze pragne
Miejsca, gdzie przebywali

Budda oraz Bodhisatwowie.

Poklon jest pelnym szacunku pozdrowieniem; w konktek$cie pudzy oznacza to sklanianie
si¢ z rekoma zlozonymi w gescie szacunku czy nawet wykonanie pelnej prostracji. Zaprosiwszy
buddéw 1 bodhisattwow do naszego umystlu w cze$ci Powitania, przywolujemy obraz siebie
ktaniajacych si¢ im. Poprzez ukton uznajemy, ze bodhicitta jest wigksza od nas, a buddowie i
bodhisattwowie stoja ponad nami. Jes§li zakladamy, Zze nasze male indywidualne ja jest rownie
wazne, co bodhiitta, wlasciwie nie begdziemy w stanie jej si¢ oddac. Jesli zakladamy, ze
znajdujemy si¢ na tym samym poziomie, co buddowie i bodhisattwowie, nie mozemy uwrazliwia¢
si¢ na ich wplyw. Jesli myslimy w ten sposob, tkwimy w obskuranckiej arogancji i szeroka
ekspansywnos¢ tego, co jeden z nauczycieli buddyjskich nazwat Wielkim Umystem, nie pasuje do
naszej ciasnej przestrzeni. Aby wiec si¢ od tego uwolni¢ 1 zrobi¢ miejsce dla wkroczenia w nasz
umyst czego$ wiekszego od nas, czynimy pokton.

Wyobrazamy sobie siebie jako klaniajacych si¢ tyle razy, ile jest atoméw ,,w niezliczonych
Swiatach”. Gdyby$smy mieli zrobi¢ wszystkie te poklony jeden po drugim, ta cz¢$¢ pudzy zajetaby
raczej duzo czasu. Tradycyjne komentarze zalecaja wyobrazi¢ sobie podczas wypowiadania tych
wersow, ze w kazdym atomie wszech$wiata istnieje malenka replika nas samych, i kazda z nich jak
jeden maz sktada pokton. Wizualizujemy wiec sobie siebie jako wszechswiat, a wszechswiat jako
siebie, i klaniamy si¢ najwyzszym wartoSciom, jakie ten wszechswiat zawiera. Przywotujac ten
obraz do umystu, wykraczamy poza matostkowe utozsamienie z jedng drobng istota ludzka i
przynajmniej w wyobrazni utozsamiamy si¢ z czyms$ wigkszym.

Oczywiscie dla nas to ciggle fikcja 1 nie mozemy dac si¢ zwies¢ przez t¢ abstrakcyjng idee.
Musimy bardziej ukonkretni¢ ten szacunek i powigza¢ go z naszym realnym doswiadczeniem.
Wersy pudzy sprowadzaja nas zatem stopniowo na ziemi¢, proszac o klanianie si¢ coraz bardziej

konkretnym i codziennym przejawom bodhicitty.



Najpierw wyobrazamy sobie klanianie si¢ kazdemu z Trzech Klejnotéw. (,,Buddowie
wszystkich epok™ to buddowie przesztosci, terazniejszosci i przysztosci; ,,Saddharma” znaczy
prawdziwa, realna Dharma; 1 rzecz jasna ,,Wspolnota najprzed-niejsza” to Sangha). Nastepnie
ktaniamy si¢ ,,wszystkim $wietym miejscom/ i tym, w ktorych byli bodhisattwowie”; tutaj mozemy
wyobrazi¢ sobie klanianie si¢ prawdziwym kaplicom i miejscom pielgrzymowania, o ktorych
styszeliSmy. Potem wyobrazamy sobie pokton ,nauczycielom”, co oczywiscie moze dotyczyc
wielkie postaci ruchu buddyjskiego z przesztosci, ale moze tez dotyczy¢ Sangharakszity 1 innych
nauczycieli lub duchowych przyjaciot, ktorzy pomogli nam na naszej drodze. Wreszcie
pozdrawiamy ,,wszystkich, co zastuguja [na poklon]”: wyrazamy szacunek dla wszystkich
praktykujacych Dharme, szczegdlnie tych, ktorych uznajemy za bedacych dalej od nas na $ciezce —
co by¢ moze dotyczy ludzi stojacych wokot nas wtasnie podczas recytowania pudzy.

Na poczatku czesci Poklonu, podczas intonowania mantry, mamy szans¢ wyrazi¢ nasza
cze$¢ dla ideatdow przy pomocy ciata — klaniajac si¢ przed kapliczka czy nawet wykonujac petne
prostracje. Wybdr tego, co stosowne, zalezy od naszych odczu¢ i od kontekstu. Jak napisat
Sangharakszita:

Niektérzy ludzie (zwlaszcza uczestniczacy w pudzy po raz pierwszy) reaguja dosyc
mocno na praktyke prostracji. Powinni$my zatem [...] by¢ nieco ostrozni, jesli idzie o
prostracje, 1 wzia¢ pod uwage nie tylko nasze dewocyjne uczucia, lecz takze wrazliwo$¢
innych obecnych. Tym niemniej jaka$ posta¢ fizycznego pozdrowienia jest istotna, jesli

mamy w pelni zaangazowac¢ emocje w tej czesci 1 przejs¢ od etapu Powiatania.

Pojscie po Schronienie

Dzi$ jeszcze

Wyruszam po Schronienie

U niezwycigzonych Obroncéw wszechswiata.
Oddaje si¢ pod ochrong tych Niepokonanych,

Co na zawsze potozyli kres wszelkiemu cierpieniu.

Bez wahania
Chronig si¢ w zglebionej przez nich Dharmie,
Co jako jedyna ustrzec nas moze

Przed obrotami Kota Zycia.

Rowniez w zastgpach Bodhisattwow

Przyjmuje Schronienie.



Podziwianie nurtu pozytywnych intencji, czyli bodhicitty, nie ma wzbyt wiele sensu, jesli
brak nam checi Zycia w przymierzu z nig 1 jesli wchodzimy z nig w konflikt. Nie ma zbyt wiele
sensu pelna szacunku cze$¢ dla buddow i bodhisattwow, jesli brak nam checi podazania za ich
przyktadem. Totez nastepnym etapem pudzy jest Poj$cie po Schronienie — nasz podziw dla ideatu
prowadzi do zobowigzania si¢, by zy¢ i praktykowac zgodnie z nim. Oddajemy si¢ wigc Trzem
Klejnotom; angazuje-my si¢ w taka praktyke, ktéra pomoze nam zbliza¢ si¢ do podziwianego
ideatu.

Idziemy wigc po Schronienie ,,dzi$ jeszcze” — jesli naprawd¢ mamy to na mysli, bedziemy
chcieli wprowadza¢ to w zycie od teraz, a nie odktadaé na lepsze czasy. (Teraz to jedyny istniejacy
czas). W wersach Santidewy w pierwszym rzedzie idziemy po Schronienie do ,niezwycigzonych
Obroncoéw™, nie za$ tyko do historycz-nego Buddy Sakjamuniego. Odzwierciedla to sposob
postrzegania Schronienia w Buddzie przez buddyzm mahajany, wedle ktorego Zasada Buddy
przejawia si¢ poprzez caly szereg réznych archetypicznych buddéw i bodhisattwow.

W jakim jednak sensie ci buddowie sg ,,Obroncami”? W jakim sensie strzega wszech§wiata?
I jak mozna powiedzie¢, ze ,na zawsze potozyli kres wszelkiemu cierpieniu”, skoro wcigz jest
ewidentnie duzo cierpienia na §wiecie? Wedle Sangharakszity:

[...]sens bycia przez buddow ,,Obroncami” nie jest taki, ze ,,strzega wszech-§wiata” w
sposob, [...] w jaki ma to robi¢ Bog, albo chronig nas przed ziemskimi katastrofami.

Chodzi o to, ze pilnuja, by droga do Oswiecenia byla otwarta.

Z perspektywy buddysty jedynym sposobem, by wreszcie pokona¢ cierpienie, jest przebudzi¢ sig.
Buddowie ,,na zawsze ktadg kres wszelkiemu cierpieniu”, bowiem gdziekolwiek sa, pomagaja
posuwac si¢ ku Oswieceniu istotom otwartym na ich wptyw. Chronig tych, ktérzy praktykuja wedle
ich wskazowek, przed negatywnymi stanami i nizszymi sferami egzystencji, ale nie przed
ziemskimi nieszczg$ciami.

Obok P¢jscia po Schronienie do buddéw poswiecamy si¢ tez ,,zglgbionej przez nich
Dharmie oraz Sandze” okres$lonej jako ,,zastepy bodhisattwow™. Jest to wyraznie mahajanistyczny
sposob opisu Arja Sanghi, czyli ,,Szlachetnej Sanghi” widzianej jako spoteczno$¢ tych, w ktorych
powstala bodhicitta. Jednakze, jak to czgsto wskazywal Sangharakszita, roznica migdzy Szlachetng
Sangha mahajany a ,.tymi, ktérzy weszli w strumien” i arahantami hinajany, czyli ,,mniejszego
wozu”, jest falszywa. Rozni¢ bodhisattwdéw od arahantdow ma rzekomo to, Ze jedni praktykuja dla
dobra wszystkich istot, za§ drudzy jedynie dla wyzwolenia si¢ od cierpienia; lecz w istocie kazdy,
kto w dowolnym ,,wozie” buddyzmu osiaggnat pewien stopien wgladu, bedzie widziat ponad

rozréznieniem na siebie i innych, 1 bedzie motywowany tak samo troskg o innych, jak pragnieniem



wlasnego dobrostanu.

Po czgsci PojScia po Schronienie pochodzacego z jednoznacznie mahajanisty-cznej
Bodhikarjawatary recytujemy zazwyczaj Schronienia 1 Wskazania w pali, jezyku tak zwanej
»hinajanistycznej” szkoty therawadyjskiej, podkreslajac przez to fakt, ze nie ma réznicy znaczenia
Pojscia po Schronienie w obu tych wielkich nurtach buddyzmu. Wyrecytowanie wskazan
szczegoOlnie pasuje w tym punkcie, poniewaz daja nam one praktyczne, poreczne dyrektywy, jak
zharmonizowac¢ swoje zachowanie z tym, co pozytywne, otwierajac si¢ tym samym na jego wptyw.
Jesli nasze zycie nie bedzie si¢ stosowa¢ do wskazan, bedziemy odcigci od pradu pozytywnych
intencji objawiajacego si¢ wsrdd zaawansowanych adeptow Dharmy; totez zobowigzanie si¢ do
zrecznego zycia stanowi logiczny nastepny krok po zaproszeniu tych wzniostych istot do naszego

otoczenia 1 wyrazeniu naszego glebokiego szacunku do nich.

Wyznanie bledow

Wiele zta zgromadzilem

Poprzez niewiedze 1 czysta bezmys$lnos¢.
Nie stosujac si¢ do wyzszych nauk

ni w codziennym zyciu do najprostszych zasad.

Dzi$ sktadajac dtonie
Wszystko to wyznaje Opiekunom

I ktaniam si¢ raz po raz.

Nie odwracam oczu,
Jednak z przerazeniem mysle
O tych ciemnych chmurach,

Ktore $ciagnatem na siebie.

Wy, ktorzy wiedziecie ludzko$é ku Swiathu

Przyjmijcie me stowa — tak niedoskonate.
Tego, co zle, wigcej czyni¢ nie bedg.
Zobowigzawszy si¢ do przestrzegania Wskazan, mozemy sobie bole$nie uswiadomic, jak

daleko nam do ich pelnego praktykowania. Mozemy dostrzec nawyki, przez ktore tkwimy w

waskiej perspektywie, 1 wzorce zachowan uniemozli-wiajace nam stanie si¢ ramieniem



Awalokite§wary. Musimy to przed soba przyznac i nie usitowac¢ zamies¢ tego pod dywan. Musimy
widzie¢ przeszkody stojace nam na drodze, inaczej nasza praktyka bedzie si¢ opieraé na
samooszukiwaniu si¢. Nastgp-nym etapem pudzy jest wiec wyznanie bledow: przyznajemy si¢ do
niezrgcznych sktonnosci blokujacych dostep do wyzszych standw, wyrazamy zal za dziatania, ktore
przyczynialy si¢ do powstania tych sktonnosci, i decydujemy si¢ na inne zachowanie w przysztosci.

Niestety same stowa ,,wyznanie bledow” budza w niektorych ludziach reakcje negatywne,
zazwycza] z powodu skojarzen z chrzescijanstwem. Ale nie jest to wyznanie w sensie
chrzescijanskim: nie prosimy o przebaczenie za niepostuszenstwo Bogu, potwierdzamy po prostu
realno$¢ naszego obecnego stanu i motywujemy si¢, by co$ z nim zrobic.

Uzycie stowa ,,zt0” moze przywodzi¢ na mysl chrzescijanstwo, ale nie powinni$my dac si¢
temu zwieS¢ — wszyscy zgromadziliSmy brzemi¢ negatywnych sktonnosci wskutek naszych
niezr¢gcznych dziatan popetionych ,,poprzez niewiedze 1 czystg bezmys$lnos¢”. Dziatania te sg zte
w $wiecie codziennego do$wiadczenia, a zludne poglady, ktore do nich doprowadzity, sg zlte z
powodu niewlasciwego rozumienia. Przyznajemy to ze ,zlozonymi dlonmi”, widzac si¢ w
obecnosci buddow 1 bodhisattwow (,,Opiekunow”). Wyobrazanie sobie siebie wyznajacego btedy
przed buddami i bodhisattwami pomaga zobaczy¢, jak moglibySmy wyglada¢ w ich oczach. Z
jednej strony pozwala to jasniej zobaczy¢ wlasne uchybienia; z drugiej — moze ostabi¢ nienawis¢ do
siebie i sktonno$§¢ do surowego osadu, buddowie bowiem rozumieja, czemu jesteSmy, jacy
jestesmy, 1 ich reakcja oparta jest w petni na wspétczuciu.

Nastepne wersy — ,,z przerazeniem mysle o tych ciemnych chmurach, ktére zgromadzitem
nad sobg” — Sangharakszita komentuje tak:

Wielu ludzi czuje si¢ nieswojo z wyrazeniem ,,ciemne chmury zgromadzone nad sobg”
[...] by¢ moze przypomina im to kazania o ogniach piekielnych [...]. Jednakze cierpienie
sprowadza na nas nie Budda, a nasze wtasne zte uczynki skrupiajace si¢ na nas poprzez
prawo karmy. [...] Nie ma tu pojecia sadu, odptaty czy kary. Postawa Buddy wobec nas
zawsze bedzie metta i wspot-czucie. [...] Przypominamy sobie po prostu, Ze nieetyczne
dzialania maja nieprzyjemne konsekwencje [...]. Czasami ludzie moéwili mi, ze
zwyczajnie nie obawiajg si¢ cierpienia. Jesli faktycznie tak jest, nalezy to przypisac

wylacznie brakowi wyobrazni.

Prosimy ,.tych, ktorzy wioda ludzko$é ku Swiathu”, by ,.przyjeli nasze stowa”, nie dlatego,
ze prosimy ich o wybaczenie, lecz dlatego, Ze jestesmy tak niedoskonali: w oczach buddow kazde
nasze wyznanie bgdzie petne nieswiadomosci 1 samooszu-kiwania si¢, ale mozemy ufac, ze spojrza

na to faskawym okiem. Na koncu podejmujemy si¢ nie powtarza¢ niezr¢cznych wzorcow, aby moc

czyni¢ postepy.



Rados¢ z zashug

Raduje si¢ szczerze,

Widzac bezmiar dobra

Poczynionego przez tak wiele istot.

Zgromadzone zastugi z pewnos$cig przyniosg im wolno$¢.

Niech ci, ktorych zycie gnebito, odnajda teraz szczescie!

Raduje si¢ szczerze,
Widzac jak pekaja okowy
Wiazace dotad istoty

W cierpieniach kotowrotu zycia.

Raduje si¢ szczerze,
Widzac natur¢ Buddy oraz Bodhisattwy,

Ktorzy chronig nas 1 kosmos.

Raduje si¢ szczerze,
Widzac jak si¢ rodzi Pragnienie O$§wiecenia

I jak rozkwita Dharma.

One s3 jak bezbrzezne oceany:
Kto si¢ w nich zanurzy
Znajdzie tam szczgs$cie

I spetnienie pragnien.

Jesli naprawde postanowiliémy pozostawi¢ za sobg niezreczne dziatania, mozemy poczué
ulge 1 lekko$¢ po czegsSci wyznania, ale w razie, gdybysmy ciagle odczuwali cigzar na sercu z
powodu ogromu pracy, jaka nas jeszcze czeka, nastgpna cze$¢ pudzy podnosi nas na duchu,
skupiajac si¢ bardziej na pozytywnych aspektach niz na tym, co trzeba zmieni¢. Niezrgczne wzorce
to tylko fragment obrazu. W $wiecie 1 w nas istnieje wiele dobra. Przywotujemy wigc do umystu
pozytywne wiasciwosci ludzi, a by¢ moze takze nasze, i radujemy si¢ nimi.

W wersach Poklonu zaczeliSmy na najwyzszym, najogolniejszym poziomie i schodzilismy
do konkretoéw; w czgSci Radowania sie przyjmujemy podejscie odwrotne. Zaczynamy od

przywotania na mys$l wszystkich rozlicznych przejawdw pozytywnych intencji, jakie widzimy



wokot siebie, ,bezmiar dobra poczynionego przez tak wiele istot”, i §wigtujemy to, radujemy sie
tym. Konstatujemy tez, ze owe zr¢czne dziatania nie sg szkodliwe dla ludzi, ktorzy si¢ ich podjeli —
w istocie sg one zrodtem ich jedynej prawdziwej radosci. Poprzez takie dziatania konczymy
stopniowo cierpienia réznych istot krecacych sie na Kole Egzystencji wskutek chciwosci,
nienawisci 1 zhudzenia, totez radujemy si¢ tym: ,,Raduje sie szczerze, widzac jak pekaja okowy
wigzace dotad istoty w cierpieniach kolowrotu zycia™.

Z takich codziennych przejawdéw zrecznosci przechodzimy nastgpnie do ,natury
bodhisattwy i/lub buddy” — mozemy rozumie¢ to jako samg bodhicitte, ktora jest ich prawdziwa
naturg i ktdrag mozemy sobie wyobraza¢ jako strumien energii stojacy za wszystkimi pozytywnymi
dzialaniami. Radujemy si¢ ,,zrodzeniem Pragnienia O$wiecenia”, erupcja bodhicitty w umystowym
strumieniu istot czuja-cych. Radujemy si¢ takze ,rozkwitem Dharmy”, wiedzac, ze bodhicitta 1
Dharma sg zrédtem prawdziwego szczescia; ,,s3 jak bezbrzezne oceany: kto si¢ w nich zanurzy,
znajdzie szcze$cie 1 spetnienie pragnien”.

Podnoszac nas na duchu po lustracji wlasnego sumienia obecnej w cze¢sci wyznania,
radowanie si¢ z zastug reprezentuje istotny etap w procesie otwierania si¢ na bodhicitte. Waznym
aspektem utozsamienia si¢ z czyms$ wigkszym od nas jest radowanie si¢ z jego sukcesow. Jesli
kibicujemy druzynie pitkarskiej 1 utozsamiamy si¢ z nia, cieszymy si¢ za kazdym razem, gdy ktory$
jej zawodnik strzeli bramke. Zaczynamy od zaliczenia siebie w poczet kibicow bodhiditty i
radujemy si¢ z jej sukceséw — ze wszystkich zrecznych dziatan, ktokolwiek je podejmuje, oraz ze
wszystkich pozytywnych wtasciwosci, ktokolwiek je posiada. Ale nie chcemy pozosta¢ jedynie
kibicem bodhicitty, chcemy gra¢ po jej stronie. Grajac w druzynie sportowej, cieszymy si¢ nie tylko
z gola strzelonego przez nas samych, cieszymy si¢ z kazdego gola po naszej stronie. Nawet jesli
jestesmy w druzynie bodhiéitty mniej znaczacym graczem, nie mamy na celu tylko whasnego
postepu duchowego, wiasnej medytacji 1 wlasnego wgladu. Mamy na celu i cieszymy si¢
duchowym postepem, zastugami i wgladem wszystkich. Kiedy inni ludzie maja wglady lub
rozwijaja pozytywne wilasciwosci, jest to rownie dobre, jak gdyby$Smy dokonali tego sami — albo
niemal tak samo dobre. Nie powstrzymuje nas to przed dazeniem do nich, nie bardziej, niz
zaprzestanie wysitkOw, poniewaz nie jesteSmy jedynym cztonkiem zespolu; liczy si¢ jednak
wspolny wysitek, a nie osobisty sukces. Radujac sie wigc ze wszystkich przejawow bodhicitty,
zaczynamy utozsamia¢ si¢ z nig najpierw jako zwolennik, a potem jako aktywna cz¢$¢ ,,druzyny™.
Nie podziwiamy juz tylko buddéw i bodhisattwow, zaczynamy identyfikowaé si¢ z projektem, w

jakim biorg udzial, i chcemy odgrywac¢ w nim swojg rolg.

Gorgce prosby

Buddowie naszych stron



I Wy z krancéw wszech$wiata -
Do Was zwracam si¢ z uklonem

I prosba z glebi serca ptynaca.

Wy, co stoicie na Nirwany progu,

Zostancie tutaj nieskonczenie dtugo.

Gdy Was zabraknie,
Kto lamp¢ Dharmy poniesie?
Kto sprawi, by nad zyciem naszym

Nie zapadta ciemno$¢?

W szbstej czesci wyobrazamy sobie siebie proszacych buddow o pozostanie w naszej sferze,
by naucza¢ Dharmy i wywiera¢ pozytywny wptyw. Prosimy ich o ,,poniesienie lampy Dharmy”. Ta
czg¢$¢ odnosi si¢ do opowiesci, w ktorej Budda mial mie¢ wybdr pomigdzy ostateczng nirwang a
pozostaniem na ziemi i nauczaniem, i wybrat to pierwsze, poniewaz nie byt proszony o pozostanie.
Wiaze si¢ to z idea, ze podazanie $ciezka bodhisattwy wymaga decyzji, by nie wkracza¢ w blogos¢
nirwany, lecz odlozy¢ pelne Os$wiecenie, aby pomagaé¢ innym. Zasadniczo jest to poetycka
metafora, ktorej nie powinniSmy bra¢ dostownie. Wskazuje ona na fakt, ze podazajac Sciezka
bodhisattwy, nie szukamy jedynie blogosci dla siebie, lecz widzimy praktyke w znacznie szerszej
perspektywie. Nie oznacza to jednak, ze odktadamy w czasie O$wiecenie; oznacza to, Ze nie
chwytamy si¢ go z samolubnych powodow — dzigki czemu wieksze sg szanse, ze si¢ pojawi.

Nie potrzeba prosi¢ buddow, by ,,zostali tutaj nieskonczenie dtugo” — lezy to w samej ich
naturze. Celem tej czg$ci nie jest namowienie budddéw do zrobienia czegos$, czego mogliby nie
chcie¢; celem jest wyrazenie i wzmocnienie naszej wrazliwosci na nich. To, ile nauczymy si¢ od
buddow, zalezy od nas. Nie mogg narzuci¢ nam swego wptywu — musimy chcie¢ by¢ nauczani.
Proszac ich o dar Dharmy, dajemy temu wyraz dla przypomnienia sobie, nie za$ dla wplyniecia na
buddow.

Mozna by sadzi¢, ze jako buddysci bedziemy oczywiscie chcieli, by buddowie nas nauczali i
wywierali na nas wplyw. Na pewno bedziemy na to wrazliwi. Niestety bywa inaczej. Nader czesto
przychodzimy po Dharme z gtlowami pelnymi przyjetych z gory pogladow oraz osobistych sympatii
1 antypatii, i chcemy, by Dharma si¢ w nie wpasowata. Chcemy dopasowa¢ bodhicitte do naszych
uwarunkowan, a nie odwrotnie — wyzwoli¢ si¢ od uwarunkowan, aby otworzy¢ si¢ na bodhicitte.
Naucza-nie buddow nie bedzie wygodnie pasowaé do $wieckiego $wiatopogladu Zadnej epoki i

kultury, nie wytaczajac naszej. Bycie wrazliwym na buddow oznacza zatem umyst otwarty na idee,



ktore idg w poprzek tego, co méwig media, czego uczono nas w systemie edukacji oraz tego, co
wszyscy nasi niebuddyjscy koledzy i przyjaciele wydaja si¢ bra¢ za oczywiste. Proszac buddow o
nauczanie, sygnalizujemy che¢ przedarcia si¢ przez dzungle odziedziczonych idei, by dotrze¢ do
radykalnej prostoty prawdy.

Zazwyczaj po czesci Goracych prosb nastepuje czytanie tekstu buddyjskiego — prosiliSmy
wszak przed chwila o nauke. To czytanie powinno by¢ tym, co w sanskrycie zwie si¢ buddhawaka
(,,glos Buddy™), co oznacza, ze powinno pochodzi¢ z kanonicznego zrddta. Po nim przychodzi
zwykle Sutra Serca recytowana unisono; z punktu widzenia mahajany Sutra Serca zawiera
najglebsza esencje czy tez ,,serce” Dharmy. Oméwimy Sutr¢ Serca na dalszym etapie kursu dla
mitréw — ale warto juz teraz powiedzie¢ co nieco o mantrze, ktora konczy te sutre, Mantrze
Doskonatej Madrosci, czyli Pradzniaparamicie. Mozna j3 tlumaczy¢: ,,Wyszedlem, wyszedtem,

"’

wyszedtem catkowicie poza, c6z za Przebudzenie! Cudowne!” (ostatnie stowo, swaha, wyraza
rado$¢ 1 zdziwienie, ktore pewien amerykanski autor przetlumaczyt jako Wow!). Jesli chocby
odrobing wykroczyliSmy poza nasz zwykly, waski punkt widzenia, jesteSmy gotowi na czg$é

nastepng — Przeniesienie zastug, a potem poddanie sig¢.

Przeniesienie zaslug i poddanie si¢
Niech zgromadzone przeze mnie zashugi
Przejda na innych,

Przystuza si¢ im

[ ulza w cierpieniu wszystkim istotom.

To, kim bytem, kim jestem i kim bedg
Wszystko, co mam,

Wszystkie na trzy sposoby zebrane zashugi,
Oddaje¢ nie myslac o sobie

Na korzys¢ i pozytek

Wszystkim istotom.

Ziemia i inne zZywioty,

Nie proszac o nic w zamian,
Uzyczajg siebie
Niezliczonym stworzeniom

W bezbrzeznym wszech§wiecie.



Tak 1 ja cheg si¢ obrocié
W ten zywiot, co daje wsparcie

Wszystkiemu, co zyje.

I niech w nim trwam
Az wszyscy

Osiagnag pokoj.

Dochodzimy tu do kulminacji Siedmioczes$ciowej pudzy, kiedy, przynajmniej w wyobrazni,
otwieramy si¢ na bodhicitte, wyrazamy pragnienie dotaczenia do buddéw i bodhisattwoéw w ich
zadaniu o$wiecania $wiata 1 pos$wigcamy si¢ dla dobra wszystkich istot. Pudza zaczyna si¢ od
relatywnie drobnego aktu dawania, od ofiarowania daréw, by, zatoczywszy petne koto, zakonczy¢
si¢ na najwyzszym akcie hojnosci: ofiarowaniu siebie.

Zaczyna si¢ to od przekazania ,,zgromadzonych przeze mnie zaslug” na usmierzenie
»clerpienia wszystkich istot”. Wymaga to pewnych objasnien. ,,Zastuga” (sanskrycka punja) to
metafora szeroko uzywana niemal wszedzie w buddyjskiej tradycji. Reprezentuje duchowy impet i
pozytywne cechy charakteru bedace nagroda za zreczne dziatania i praktyke duchowa. Niekiedy
wydaje si¢ by¢ traktowana jako rodzaj waluty, niczym pienigdze, ktére mozemy gromadzi¢ na
przysztosé, wydawaé na siebie badz rozdawaé. Zashugi daja szczescie, sukces duchowy, a nawet
swieckie powodzenie. Mozna wigc podchodzi¢ do zycia duchowego w samolubnych katego-riach,
jak do procesu gromadzenia zastug dla wlasnej korzysci. Buddyzm mahajany staratl sie¢
przeciwdziata¢ tej mozliwosci, podkreslajac, Ze nie powinniSmy gromadzi¢ zastug ze wzgledu na
siebie, lecz je oddawaé, poswiecaé na rzecz postepu wszystkich istot. (Oczywiscie poprzez
wspanialomyslne oddawanie zastug tworzymy ich jeszcze wiecej niz w punkcie wyjscial).
»Poswigcenie zastug” ukazuje prosty fakt, ze w idealnym uktadzie powinniSmy praktykowaé
Dharme¢ nie tylko dla siebie; powinnis-my wykorzystywac niesione przez nig pozytywne
wiasciwosci dla korzysci innych obok korzysci wiasnej. Za sprawa uczestnictwa w pudzy powstata
pewna ilo$¢ zastugi, totez w pierwszej fazie poswigcenia siebie dla innych oddajemy im
wytworzone wlasnie zastugi.

Oddajemy jednak nie tylko zashugi uzyskane przed chwila, lecz wszystkie nasze zastugi —
,»ha trzy sposoby zebrane zastugi” oznaczaja zastugi wytworzone przez wszystkie zreczne dziatania
ciala, mowy 1 umystu. Oddajemy swoja witasnos¢, nie postrzegajac juz jej jako posiadanej dla
siebie, lecz poswiecajac ja dla sprawy buddéw i1 bodhisattwéw. I, co moze najtrudniejsze ze
wszystkiego, oddajemy swoja osobowos¢: ,.to, kim bytem, kim jestem i kim bede”. Porzucamy

Igniecie do wzglednego, uwarunkowanego ja, ktorym si¢ staliSmy, z calym jego brzemieniem



nawykow, pogladéw i arbitralnych sympatii 1 niecheci, porzucamy stare ja, by zrobi¢ miejsce dla
czegos$ wigkszego.

Odpusciwszy to, co stale wiezi nas w ograniczonym wyobrazeniu siebie, w ostatniej czesci
pudzy wyrazamy nadziej¢ stania si¢ jak pie¢ tradycyjnych zywiotow — ziemi, wody, ognia,
powietrza i przestrzeni, ktoére przenikaja wszystko bez granic i ,,uzyczaja siebie nezliczonym
stworzeniom w bezbrzeznym wszech§wiecie”. Chcemy by¢ czescia tego, ,,co daje wsparcie
wszystkiemu, co zyje”, podobnie jak zywioty wspieraja to, co zyje. Wyrazamy takze determinacjg,
by utrzymac to nastawienie tak dlugo, jak to potrzebne: ,,az wszyscy osiagng poko;”.

Ostatnia cze$¢ pudzy to proba przed duchowa $miercia, ktéra ma otworzy¢ droge zwang
rodzeniem si¢ bodhiditty, dotyczy wiec przede wszystkim dwoch ostatnich etapdw rozwoju
duchowego w opisie Sangharakszity, mianowicie duchowej $mierci 1 duchowego odrodzenia.
Wigkszos$¢ z nas nie jest jednak na to gotowa. Najprawdopodobniej mamy jeszcze sporo do
zrobienia na dwdch pierwszych etapach tego procesu: integracji i rozwijaniu pozytywnych emocji.
Nie znaczy to jednak, ze Siedmiocze$ciowa pudza jest dla nas nieistotna. Mozemy petniej
angazowac si¢ we wczesniejsze fazy 1 przynajmniej zacza¢ otwiera si¢ na emocje opisane przy

etapie ostatnim. Jak mowi Sangharakszita:

[...ci, ktérzy nie sg jeszcze gotowi] moga mimo to dozna¢ pewnego smaku bodhicitty,
cho¢ nie begda to jej pelne narodziny[...]. Moga dziala¢ w duchu bodhisattwy w
dostgpnym dla nich zakresie. Podobnie jak bodhisattwa pragnie dawac¢ wszelkie
mozliwe wsparcie istotom z calego kosmosu, tak na naszym poziomie cheé
praktykowania ideatu bodhisattwy powinna w naturalny sposob wigza¢ si¢ z jak
najlepszym wspieraniem 0sOb z naszego bezposredniego S$rodowiska, naszej
spotecznosci duchowej. Jesli nie funkcjonujemy wspierajaco, jesli traktujemy
spoteczno$¢ duchowg jako wygodne warunki wilasnego rozwoju duchowego, zyjemy
bardziej w zgodzie z [...] najwezszg interpretacja ideatu arahanta. W takiej waskiej,
skrajnej formie ideat 6w staje si¢ daremny, nie mozna bowiem pomodc sobie samemu
bez pomagania innym. Jesli myslimy w kategoriach pomocy sobie z wykluczeniem
pomocy innym, mamy bardzo sztywne pojecie ja i innych, a dopoki ten sztywny poglad

w nas pokutuje, dopoty nie osiggniemy Oswiecenia nawet dla siebie.

Mantry koncowe
Pudza konczy si¢ zazwyczaj mantrg Padmasambhawy recytowang wspolnie, po czym
nastgpuje zestaw koncowych mantr recytowanych po trzy razy jako wezwanie i odpowiedz. Postaci

przywotywane w tych mantrach zostang scharakteryzowane w dalszej cze$ci kursu mitréw, ale



tymczasem mozecie dowiedzie¢ si¢ wigcej o tych, ktore robig na was wrazenie. W kazdym razie

sprobujcie podczas recytacji zobaczy¢ je przed oczyma swojej duszy i poczu¢ ich obecnos¢. Pudza

zamyka si¢ stowem Santi (w sanskrycie ,,pokd;)”) powtarzanym trzykrotnie. Czgstokro¢ na koncu

pudzy istotnie pojawia si¢ glebokie uczucie spokoju, jak gdyby obecne bylo co$ poteznego i

tajemniczego, co pozostawito $lad w umystach uczestnikow. Mozemy uznaé to za dobry czas do

medytacji.

Pytania do refleksji i dyskusji

1.

Jakie dary zlozylby§ buddom i bodhisattwom, by =zaprosi¢ ich do swojej
swiadomosci, gdyby nie byto praktycznych ograniczen i mégltbys$ dac to, co uwazasz

za najpigkniejsze?

. Czy wykorzystujesz w trakcie pudzy wyobrazni¢ wizualng, czy poruszaja ci¢ przede

wszystkim same stowa, akt recytacji, a moze nawet postawa ciata? (Nie ma na to
pytanie poprawnej odpowiedzi: niektérzy ludzie sg bardzo wizualni, inni reagujg
silniej na stowa, a na jeszcze innych wptywaja doznania z ciata. W idealnym stanie

rzeczy wszystkie te elementy spotykaja si¢ przy pudzy).

. Co odczuwasz, kiedy si¢ klaniasz i sktadasz dary przed kapliczka? Czy czujesz przed

tym op6r? Czy wptywa to na twoje emocje 1 stan umystu?

. Czy czg$¢ Wyznania sprawia, ze masz serce lzejsze, czy raczej ciezsze? (A moze nie

ma ona wpltywu?). Czy uwazasz, ze zal 1 wyrzuty sumienia z powodu dawnych

niezrecznych dziatan to pomoc w duchowym postepie, czy przeszkoda dlan?

. Rozejrzyj si¢ w tym tygodniu za przyktadami zr¢cznego zachowania i pozytywnych

cech u napotkanych ludzi, ktérymi moglby$ si¢ cieszy¢. Wybierz kilka z nich i
podziel si¢ z grupa.

. Gdybys$ spotkat dzisiaj historycznego Budde, co przeszkadzatoby ci w pelnym

odbiorze jego porad? Co musiatby$ pusci¢, by w petni uwrazliwi¢ sie na jego nauki?

. Czy z checig czekasz na Siedmioczesciowa Pudze, czy wolatby$ jej unikac¢? Czy

cieszysz si¢ pudza, gdy bierzesz w niej udziat? Jak si¢ czujesz na koncu pudzy?



