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O autorze

Sangharakszita urodzit si¢ w 1925 roku w poludniowym Londynie jako Dennis Lingwood.
Poniewaz byl w duzej mierze samoukiem, bardzo wczesnie zainteresowal si¢ kulturami i
filozofiami Dalekiego Wschodu 1 juz w wieku lat 16 uswiadomit sobie, ze jest buddysta.

W czasie drugiej wojny $wiatowej znalazt si¢ w Indiach jako zotnierz poborowy. Po wojnie
pozostat w tym kraju na dluzej i po pewnym czasie zostal buddyjskim mnichem o imieniu
Sangharakszita (co oznacza ‘chroniony przez duchowa wspolnote’). Po kilku latach studiow pod
kierunkiem wiodgcych nauczycieli z gtdbwnych buddyjskich tradycji sam zaczat uczy¢ 1 duzo pisac.
Odegrat tez kluczowa role w odrodzeniu buddyzmu w Indiach, zwlaszcza dzigki pracy w
srodowisku bytych ‘Niedotykalnych’.

Po 20 latach pobytu w Indiach powrocit do Anglii, gdzie w 1967 roku zatozyl Wspolnote
Buddyjska Triratna. Jako posrednik i ttumacz miedzy Wschodem 1 Zachodem, miedzy $wiatem
tradycyjnym 1 wspoélczesnym, migdzy zasadami i praktyka, Sangharakszita ze swym glebokim
do$wiadczeniem 1 jasnym stylem myslenia jest ceniony na catym $wiecie. Zawsze kladt szczegolny
nacisk na decydujace znaczenie zaangazowania w praktyke duchowa, podkreslal nadrzedng wartosé
duchowej przyjazni 1 duchowej spotecznosci (sanghi), wskazywat na zwigzek miedzy religiag 1
sztuka oraz na potrzebe ‘nowego spoteczenstwa’, ktére wspieraloby duchowe dazenia i ideaty.

W ostatnich latach zycia Urgjen Sangharakszita, przekazawszy wigkszo$¢ obowigzkow we
Wspolnocie swoim najstarszym rangg uczniom, zamieszkat najpierw w Birmingham, a nast¢pnie w
osrodku buddyjskim Adhisthana w zachodniej Anglii, koncentrujac si¢ na pisaniu oraz osobistym
kontakcie z ludzmi. Zmart w 2018 roku.

Utworzona przez niego Wspdlnota Buddyjska Triratna jest obecnie migedzynarodowym
ruchem buddyjskim z o$rodkami w wielu krajach na catym $wiecie, w tym w Polsce.'

! Strona internetowa Triratny w Polsce: www.buddyzm.info.pl
Miegdzynarodowa strona internetowa Triratny: www.thebuddhistcentre.com [przyp. red.]




Przedmowa redaktora (wydania angielskiego)

Bog spojrzat pewnego razu w nicos¢ i powotat cos do istnienia.... Budda... widzial, zZe swiat istnial
zawsze, a on w swej mqdrosci znalazt sposob pozwalajgcy pewnej jego czesci sig zatrzymac. Darem
Buddy dla nas — jego aktem najwigkszego wspotczucia — bylo nauczenie nas tego sposobu. Ktoz
mogtby powiedziec, ze jest to wyraz mniejszej mitosci, niz chrzescijanski zapat do nasladowania
wzniostej Bozej wielkodusznosci w nigdy niekoriczgcym sie cyklu dzialania i kreatywnosci?*

Obawa lub przekonanie, ze buddyzm jest egoistyczny wydaje si¢ by¢ jedng z najwigkszych
przeszkod w odbiorze nauk Buddy na Zachodzie. Moze to wynika¢ z niejasnego 1 btednego wraze-
nia, ze najbardziej ewidentne elementy buddyjskiej aktywno$ci — medytacja, rytual, studiowanie
starozytnych tekstow — nie stuzg w ,,prawdziwym $wiecie” zadnemu celowi, w niczym nie pomaga-
ja tej udrgczonej planecie. Buddysci stusznie zalecaja koniecznos$¢ namystu przed przystgpieniem
do dziatania, dowcipnie wyrazajac to w zdaniu ,,Przestan caty czas co$ robi¢, usigdz wreszcie na
tytku™ — jednak cnota nieustraszonego i niezwlocznego dziatania jest w rzeczywistosci rownie
istotng czescig buddyjskiej tradycji. Ale cho¢ zarzut egoizmu wobec buddyzmu wydaje si¢ paradok-
salny, zwazywszy na oczywiste samolubstwo tak wielu innych dostepnych dzi$§ opcji, to same oba-
wy s3 jak najbardziej uzasadnione.

Latwo stwierdzi¢, ze madro$¢ i wspolczucie sg nieodtagcznymi elementami O$wiecenia, ale
wlasnie wypracowanie tej prawdy uksztaltowato buddyjska historie i praktyke. Jesli pragnienie ma-
drosci odsuwa nas w pewnym sensie od §wiata, to sita wspodtczucia pojawiajacego si¢ wraz z rozwi-
nigciem prawdziwej madrosci, kaze nam do niego powroci¢. A w praktyce musimy pracowac nad
rozwijaniem jednego i drugiego rownoczesnie. Bez przynajmniej wstepnych porywow wspolczucia,
zycie przezywane w imi¢ buddyzmu rzeczywiscie moze stac si¢ tak egoistyczne jak najgorsze zbyt-
ki zycia i $wiata, ktorych przeobrazenie buddyzm ma rzekomo na celu.

Postawa znana jako ,,buddyzm zaangazowany” uwazana jest przez wielu zachodnich buddy-
stow za jedyny sposob ruszenia do przodu. Wydaje si¢, ze nadszedl czas, by zaakcentowac to daze-
nie i ponownie, jednoznacznie potwierdzi¢ heroiczng, skierowang na innych, pelng wspoétczucia na-
ture idealnego buddysty: nie wyidealizowana, lecz jak najbardziej z tego $§wiata. Widujemy ludzi
uosabiajgcych te cechy — Dalajlama to najbardziej znany przyktad, ale jest wielu innych. Potrzebna
inspiracj¢ znajdziemy réwniez w buddyjskiej tradycji: to bodhisattwa — madry, wspdtczujacy, nie-
strudzenie energiczny, nieskonczenie cierpliwy, doskonaty w swej szczodrosci 1 w pelni ,,zreczny”
buddysta, ideal ukochany przez tradycje¢ mahajany. Potrzebujemy tez jasnego i praktycznego wyttu-
maczenia, jak do tak wzniostego ideatu podchodzi¢.

Istnialty w buddyjskiej historii momenty, kiedy dostrzegano potrzebg przeksztatcenia bud-
dyjskiego ideatu. Wtasnie taki okres przewarto$ciowania doprowadzit do powstania tego, co San-
gharakszita nazywa ,,jednym z najwznios$lejszych duchowych ideatow, jakie ludzkos¢ kiedykolwiek
widziala” — ideatu bodhisattwy. Do$¢ niejasne poczatki tego ideatu, a takze szkoty buddyzmu, ktora
nazwala siebie mahajang — ,,wielka droga”, staly si¢ niedawno przedmiotem badan naukowych.
Szczegbdlnego znaczenia nabrata kwestia, czy 1 w jakim sensie ideal arhanta, pochodzacy z wczesnej
tradycji buddyjskiej, byt rownowazny z powstatym w odpowiedzi na niego idealem bodhisattwy.
Wyznawcy mahajany z czasem zaczeli okresla¢ buddystow odrzucajacych nowe pisma mahajany
mianem podazajacych ,,hinajang”, matg drogg. Jest to okreslenie pejoratywne i wymaga ponownego
rozpatrzenia.

2 Sallie B. King i Paul O. Ingram (red.), The Sound of Liberating Truth: Buddhist-Christian Dialogues in Honor of
Frederick J. Streng, Curzon, Richmond 1999. Fragment pochodzi z ,,Response to Bonnie Thurston's ‘In the Beginning...
God’: A Christian's View of Ultimate Reality” Davida Eckela.

® Zdanie to stanowi odwrocenie angielskiego powiedzenia ,,Don't just sit there, do something” (,,Zrob co$, nie siedz tyl-
ko na tytku”) [przyp. red.]



Ksigzka ta dotyka zwigzku ideatu bodhisattwy z wczesniejszymi buddyjskimi ideatami, jed-
nak w szczeg6lnosci rozwaza jego pochodzenie w szerokim, niemal mitycznym kontekscie: bada
nie tylko napi¢cie pomigdzy nasza sktonnoscig do dbania o wtasne korzysci a wrodzonym poczu-
ciem wigzi z innymi istotami, ale rowniez naszg potrzeb¢ uszanowania wlasnego duchowego roz-
woju zestawiong z potrzebg reagowania na potrzeby innych.

Zapoznanie si¢ Sangharakszity z idealem bodhisattwy nastapito, jak wiele rzeczy w jego zy-
ciu, w kontakcie z ksigzka. Po przeczytaniu w wieku lat szesnastu dwoch buddyjskich tekstow zna-
nych z wyjatkowej madrosci — Sutry diamentowej 1 Sutry Huinenga — i uswiadomieniu sobie, ze jest
buddysta, natrafit na kolejng prace buddyjska (a w Anglii w latach czterdziestych XX wieku nie
byto ich zbyt wiele), bedaca wyborem fragmentow z sutry Awatamsaka, dzieta rdwnie stynnego ze
wzgledu na wzniosto$¢ opisanego w nim wspotczucia. O tym odkryciu powiedziat: ,,Dzieto to prze-
czytalem kilkakrotnie i zawarty w nim obraz nieskonczenie madrego i1 bezgranicznie wspodtczujace-
go bodhisattwy... wywart na mnie silne wrazenie.”

Kilka lat pozniej, gdy przebywat w przygranicznym mies$cie Kalimpong w Himalajach, za
sprawa kolejnej ksiazki (tym razem byta to Siksa Samuééaja Santidewy) ideat bodhisattwy przycia-
gnat go ,,mocniej niz kiedykolwiek wczesniej — wtasciwie tak mocno, ze przyciagganie jest zdecydo-
wanie zbyt stabym stowem na okreslenie tego, co wtedy czulem. W rzeczywistosci bytem urzeczo-
ny, rozradowany i zainspirowany przez ideat bodhisattwy...”

Przyciagganie owo bylo dwojakiego rodzaju. Sangharakszite poruszyta ,,sama niezréwnana
podniosto$¢” idei poswigcenia si¢ przez niezliczone zywoty osiggnigciu najwyzszego O$wiecenia
dla dobra wszystkich zywych istot. Ideal bodhisattwy zapewnil mu réwniez silne duchowe wsparcie
w pracy na rzecz buddyzmu w czasie, gdy otaczajacy go ludzie nie spieszyli mu szczegodlnie z po-
mocg. Dostarczyl mu réwniez ,,przyktadu, w najwickszej mozliwej skali, na to, co sam probowatem
robi¢ we wlasnym, nieskonczenie mniejszym zakresie i na nieskonczenie nizszym poziomie”. Jego
kontakt z owym ideatem nie odbyt si¢ wytacznie na papierze. W Kalimpongu znalazt nauczyciela 1
przyjaciela w osobie Dhardo Rinpocze, ktorego zaczat ,,czcié, jako zyjacego bodhisattwe™.*

Plomienne uznanie Sangharakszity dla idealu bodhisattwy nigdy si¢ nie zachwiato i bylo
przedmiotem wielu jego wykladow, seminariéw oraz wierszy. Kiedy odwiedzilam go w zesztym
roku 1 wymieniali$my uwagi na temat naszych lektur, powiedziat, ze czyta wiasnie, oprocz wielu in-
nych tekstow, sutr¢ Awatamsaka, to samo dzieto, na ktdre natrafit w Londynie ponad pig¢cdziesiat lat
wczesniej, 1 ktore teraz dostepne byto w pelnym tlumaczeniu: ,,Zawsze lubi¢ mie¢ jakas$ sutre na po-
doredziu” — zauwazyt.

Zmianie ulegt natomiast jego poglad na to, w jaki sposob ideat bodhisattwy wpasowuje si¢
w calo$ciowg tradycje buddyjska. Kwestii tej poswigcit ostatni rozdzial Wprowadzenia do buddy-
zmu, okre$lajac O6w ideal ,doskonale dojrzalym owocem, jaki wydato rozlozyste drzewo
buddyzmu”. W tamtym czasie, w 1957 roku, niezadowolony z pewnych aspektow tradycji therawa-
dy, w ktorej zostat wyswigcony, uznal, ze buddyzm mahajany 1 jego koncepcja przewodnia, czyli
wlasnie ideal bodhisattwy, sa naukami bardziej postgpowymi. Taki poglad gorliwie szerza zreszta
rozliczne sutry mahajany.

Ale dalsze rozwazania przekonaty Sangharakszit¢, ze mahajana, a po niej wadzrajana, byly
nie tyle kolejnymi coraz bardziej zaawansowanymi wersjami nauczania Buddy, co przeformutowa-
niem jego pierwotnego ducha, wymuszonym przez stopniowe zatracanie tego ducha przez dominu-
jace szkoty buddyjskie. [Sangharakszita dostrzegl, ze] Rdzeniem zaangazowania si¢ w zycie bud-
dyjskie wciaz byto ,,PdjScie po Schronienie do Trzech Klejnotow” — wiara w ideat O$wiecenia re-
prezentowany przez Budde¢, w jego nauki — Dharme, oraz w pokolenia jego oswieconych wyznaw-
cow — Sanghg. A ideal bodhisattwy byl po prostu altruistycznym wymiarem owego zaangazowania.
To wnikliwe spostrzezenie Sangharakszita wypowiedzial podczas wykladu na temat Pdjécia po
Schronienie, ktory wyglosit w Indiach w 1980 roku. Niedawno, w wykladzie wygloszonym w sierp-
niu 1999 roku, rozwinat t¢ mysl pokazujac, ze ideal bodhisattwy wykracza nawet poza altruizm —
obejmuje bowiem wiedze, ze w rzeczywistosci nie mozna dokona¢ rozrdznienia na ,,ja” i ,,inni”.

Ksigzka ta oparta jest na wyktadach wygtoszonych w Londynie wiosng 1969 roku i uzupet-
niona o kwestie poruszane podczas seminariow na temat ideatu bodhisattwy prowadzonych przez
Sangharakszite w latach 1984 i 1986. Potaczenie tych nauk pozwala dokona¢ wnikliwej 1 pragma-

* Cytaty w tych trzech akapitach pochodza z: Sangharakszita, The History of My Going for Refuge, Windhorse, Glas-
gow 1988, s. 70-2.



tycznej oceny ideatu bodhisattwy. Uwaza si¢, ze ideat ten dopetnia wczesne nauki kanonu palijskie-
go — sutry mahajany stanowig inspiracj¢ dla praktyki, a szczegétowych wskazowek do jej codzien-
nego stosowania dostarczajg teksty palijskie. I, co charakterystyczne dla Sangharakszity, jego prze-
myslenia na temat praktykowania samego ideatu bodhisattwy obracaja si¢ w gldwnej mierze wokot
tego, jak zy¢ na co dzien.

Dhardo Rinpocze powiedziat kiedys: ,,Jesli nie bardzo wiesz, co robi¢ dalej w zyciu ducho-
wym, zrob co$ dla innych ludzi”. Droga altruistycznego dzialania rzeczywiscie wydaje si¢ czasem
fatwiejsza, jako bardziej oczywista, niz subtelniejsze zadanie odnalezienia wiasnego szlaku na
sciezce zwanej zyciem wewnetrznym. Ale nie zawsze wiemy, jak pomagac¢ innym. Aby to zrozu-
mie¢, potrzebujemy osiagna¢ pewien stopien wgladu.

Czy mamy zatem osiggna¢ ten wglad, zanim zaangazujemy si¢ w altruistyczne dziatania,
czy raczej rzuci¢ si¢ na glteboka wodg 1 stara¢ si¢ pomagac, jak umiemy, ufajac ze potrafimy zdoby-
wac konieczng wiedze¢ na biezaco? Rozwazanie tego dylematu jest jednym z kluczowych tematéw
niniejszej ksigzki. Zgodnie z ideatem bodhisattwy niemozliwy jest rozwoj duchowy bez troski o in-
nych, ani prawdziwy altruizm nieoparty na wlasnym duchowym rozwoju. Twierdzenie Sangharak-
szity, ze ideat bodhisattwy stanowi rozwigzanie wszelkich konfliktow, synteze wszystkich przeci-
wienstw, jest nieodparte, ale stawia jednoczesnie wysokie wymagania.

Oto zatem kolejna ksigzka na temat buddyzmu. Publikowanie tekstow buddyjskich ma wie-
kowa 1 szacowng tradycj¢. Nie, zeby sam Budda kiedykolwiek sporzadzit cho¢by notatke, ale odkad
ludzie zaczgli przelewa¢ Dharme na papier, a w kazdym razie na palmowe liscie, stowo pisane stato
si¢ kluczowym elementem wedrowki nauk Buddy przez wieki i kraje. To na Sri Lance w pierwszym
wieku przed nasza erg po raz pierwszy spisano kanon palijski. W siodmym wieku naszej ery chinski
pielgrzym 1 uczony Xuanzang wyruszyl z Chin do Indii 1 z tej trwajacej szesnascie lat wyprawy
przywidzt liczne juki wypetnione buddyjskimi tekstami, na ktoérych ttumaczenie poswigcit reszte
zycia. Kukai, stynny japonski zatozyciel szkoty buddyzmu Shingon, odbyt niebezpieczng podréz
morska z Japonii do Chin i powrdcit z fadunkiem cennych nauk.

By¢ moze trzeba odby¢ taka podrdéz lub przynajmniej jej wewngtrzny odpowiednik, zeby
czytanie buddyjskich ksigzek mialo jaka$ wartos¢. ,,Buddyzm istnieje w zyciu 1 w sercu”, mowi
Sangharakszita w wierszu pt. ,,The Scholars”. Ksigzki mogg zapewni¢ zycie zgodne z Dharma, ale
moga ja tez usmiercié, o ile nasze zainteresowanie buddyzmem nie wykroczy poza gromadzenie in-
formacji na jego temat. Sangharakszita rozpoczat pierwszy wyktad z serii, na ktorej niniejsza ksigz-
ka jest oparta stwierdzeniem, ze nauki te maja na celu umozliwienie stuchaczom doswiadczenia
wlasnego istnienia i $wiadomo$ci w wyzszym stopniu niz zazwyczaj. ,,My sami stajemy si¢ Zywym
buddyzmem w momencie, w ktorym przejawiamy zaangazowanie.”

Publikujemy t¢ ksigzke w nadziei, ze utatwi wlasnie tego rodzaju zaangazowanie, tego ro-
dzaju zycie. Za jej istnienie wdzigcznos$¢ nalezy si¢ nastepujacym osobom: Silabhadrze za dostar-
czenie transkryptow wykladow i1 seminariow, Jinanandzie za pomoc przy redakcji, Shantavirze i
Dhivati za korekte i adiustacje¢ tekstow oraz pomoc w opracowaniu przypisow, Dhammaratiemu za
projekt oktadki, Varaprabhie za ilustracje, Grahamowi Pattersonowi za opracowanie indeksu oraz
zespotowi zajmujacemu si¢ produkcja i dystrybucja w Windhorse Publications: Padmavajri, Sarze
Hagel, Chandramaniemu, Dave'owi Thompsonowi i Dharmashurze — za jej ztozenie 1 wystanie w
$wiat. I oczywiscie podzigkowania nalezg si¢ przede wszystkim Sangharakszicie, zar6wno za prze-
czytanie rekopisu jak i za to, ze podarowal nam te nauki, podzielil si¢ owym ideatem, ktéry przez te
wszystkie lata znaczyt dla niego tak wiele.

Vidyadevi
Projekt stowa mowionego (Spoken Word Project)
Birmingham, wrzesien 1999



ROZDZIAL PIERWSZY

Pochodzenie i rozwadj idealu bodhisattwy

Pewnego dnia Budda, jak to miat w zwyczaju, wedrowat z kilkoma uczniami w gestwinie
indyjskiej dzungli, z dala od skwaru poludniowego stonca. Gdy tak spacerowali, Budda schylit si¢ i
chwycit gar§¢ lisci. Nie zawsze wdawat si¢ w zawite dysputy — czesto nauczat w sposob prosty i
bezposredni — i tym razem zwrocil si¢ po prostu do swych uczniéw z pytaniem: ,,Jak myslicie? Czy
lisci w mojej dloni jest mato czy duzo, w poréwnaniu z lis¢mi w lesie?”. Uczniowie oczywiscie od-
powiedzieli: ,,W porownaniu ze wszystkimi lis¢émi w lesie, te w twojej dloni to prawie nic. Jest ich
tylko gar§¢”. Wowcezas Budda rzekt: ,,Tak samo jest z prawdami, ktore wam wyjawilem, w porow-
naniu z tymi, do ktérych dotartem.””

Nie chodzi o to, ze istniaty prawdy, ktorych Budda nie byt w stanie wyrazi¢, ale pewnych
rzeczy nie uwazal za stosowne nauczac. Dalej tekst wyjasnia dlaczego: poniewaz prawdy te nie po-
moga jego uczniom wznies$¢ si¢ ponad cierpienie ani osiggngé Oswiecenia.

Oczywiscie od czasow Buddy wyrosty cate lasy pism buddyjskich. Jednak zasada pozostaje
ta sama: chociaz pism tych sg niezliczone tomy, przedstawiaja zaledwie utamek nieskonczonej wie-
dzy 1 zrozumienia osiggnigtych przez Buddg. Odnosi si¢ to rowniez do przedmiotu tej ksigzki. Ideat
bodhisattwy to obszerny temat. Stanowi gldéwny wyréznik fazy rozwoju buddyzmu znanej jako ma-
hajana, ktorej rozkwit przypadt na okres pierwszych pigciuset lat naszej ery, ale ideat 6w jest dzi$
nadal praktykowany w wielu roznych postaciach — od buddyzmu tybetanskiego po zen. Rozwazanie
tego tematu pozwala potozy¢ reke na samym sercu buddyzmu i poczu¢ jego bicie.

W pracy tych rozmiarow mozna co najwyzej dotkna¢ kilku gtéwnych watkow. Chodzi za-
tem o przedstawienie pewnych aspektéw ideatu bodhisattwy, wybranych z zamiarem skupienia si¢
bezposrednio na zyciu duchowym i1 doswiadczeniu oraz w minimalnym stopniu na szczegotach hi-
storycznych i doktrynalnych.

Nawet w tej garstce nauk Buddy sktadajacych si¢ na ideat bodhisattwy jest tak wiele lisci, ze
trudno zdecydowac sig, od od czego zaczac. Najlepiej zacznijmy od samego poczatku — od znacze-
nia stowa ‘bodhisattwa’. W sanskrycie bodhi oznacza ,,wiedz¢” w sensie wiedzy najwyzszej, wie-
dzy duchowej, wiedzy o rzeczywisto$ci. Oznacza rowniez ,,przebudzenie” w sensie przebudzenia
do ostatecznej prawdy o rzeczach, przenikajgcej do sedna bytu. Bodhi thumaczy si¢ zazwyczaj jako
»O$wiecenie”, co wystarczy jako prowizoryczny przektad, pod warunkiem, ze rozumiemy to stowo
nie w XVIII-wiecznym racjonalistycznym sensie®, ale w jego pelnym duchowym, a nawet transcen-
dentalnym znaczeniu. Bodhi to najwyzsza wiedza duchowa, wielkie przebudzenie, bedace ostatecz-
nym celem buddyjskiego zycia. Sattwa oznacza za$ po prostu istote — niekoniecznie istote ludzka,
ale kazda zywa istote, nawet zwierz¢ albo owada. Zatem bodhisattwa to istota o$wiecona, istota
przebudzona: istota, ktora cate swoje zycie i calg swojg energi¢ poswigca osiggnieciu Oswiecenia.

Niektorzy znawcy' utrzymuja, ze palijskie okreslenie bodhisatta nalezy w sanskrycie oddaé¢
terminem bodhisakta oznaczajacym kogo$, kto dazy do osiagnigcia stanu buddy — sakta znaczy ,,da-
zenie”. Ale tradycyjnie przyjetym terminem jest bodhisattwa, gdzie sattwa oznacza, jak juz wspo-
mniatem, ,,istot¢” w catkiem potocznym sensie. Na przyktad, kiedy méwimy o sarwasattwa,
»wszystkich istotach”, nie sugerujemy, ze wszystkie istoty maja heroiczne cechy utozsamiane z
sakta. Moze si¢ jednak okaza¢, ze pierwotny termin bodhisattwa miat takie konotacje. W kazdym

® Samjutta Nikaja 2.94.

€ O$wiecenie w XVIII wieku byto ruchem filozoficznym, podkreslajacym koniecznoé¢ rozumowego zbadania weze-
$niej przyjetych doktryn i tradycji. Jego efektem bylo wprowadzenie wielu humanitarnych reform. Pisarze tego okresu
uwazali, ze wylaniaja si¢ z wiekow ciemnosci i niewiedzy ku nowej epoce o§wieconej rozumem, naukg i szacunkiem
dla ludzkosci. Ruch skupiat si¢ we Francji, wokot takich postaci jak Diderot, Rousseau i Wolter.

" Har Dayal, The Bodhisattva Doctrine in Buddhist Sanskrit Literature, Motilal Banarsidass, Delhi 1978, s. 7.



razie nie ma watpliwosci, ze nasz ideat to ideal heroiczny. Bodhisattwa to istota w catym tego stowa
znaczeniu, Istota przez wielkie 1.

Powiedzie¢, ze bodhisattwa to istota, ktorej zycie jest calkowicie po§wigcone osiggnigciu
Os$wiecenia, to nic innego niz powiedzie¢, ze bodhisattwa to idealny buddysta. W sytuacji idealnej
buddysta catkowicie oddaje si¢ przestrzeganiu nauk Buddy i urzeczywistnianiu do$wiadczenia
Oswiecenia, tak jak robit to Budda. Ideat bodhisattwy jest takze ideatem samoprzeksztatcenia — z
cztowieka nieo§wieconego w oswieconego. Ale definicja bodhisattwy idzie jeszcze dalej. Bodhisat-
twe opisuje sie jako kogo$, kto poswigca si¢ osiggnieciu Oswiecenia nie tylko dla wlasnego dobra,
ale by moc poprowadzi¢ do tego stanu wszystkie zywe istoty.

Dziwnym wydawa¢ by si¢ moglo, ze teksty buddyjskie pochodzace z czaséw wczedniej-
szych niz nauki o ideale bodhisattwy zawieraja stosunkowo niewiele stwierdzen o tym, iz celem zy-
cia duchowego jest osiagnigcie Oswiecenia dla dobra wszystkich czujacych istot. Niemniej jednak
kilka takich stwierdzen znajdziemy juz w kanonie palijskim. Na przyktad w zbiorze sutt pt. Angut-
tara Nikaja Budda mowi o czterech rodzajach ludzi: takich, ktérzy ani nie pomagaja sobie, ani in-
nym; takich, ktérzy pomagajg innym, ale nie sobie; takich, ktérzy pomagaja sobie, lecz nie innym,;
oraz takich, ktorzy pomagaja zarowno sobie, jak i innym.* To juz catkiem wyraznie wkracza w ob-
szar ideatu bodhisattwy. A we fragmencie Winaja Pitaki zwanym Mahawagga Budda zwraca si¢ do
pierwszych sze$édziesigciu arhantéw (arhant — dostownie ,,(czci)godny” — osoba ktora osiagneta
Oswiecenie za posrednictwem nauk Buddy), mowigc: ,,Idzcie [w $§wiat] mnisi, kierujac si¢ wspot-
czuciem, dzialajcie dla dobra wielu ludzi, przyczyniajcie si¢ do szczescia wielu ludzi”.” Tutaj zno-
wu wyraznie podkreslona zostaje troska o innych.

Zatem, chociaz glowny akcent w kanonie palijskim nie pada na altruizm, na pewno go tam
odnajdziemy. A jesli poming¢ wszystkie sutry, ktore odtworzono z niedostatecznych materiatow, lub
ktére wydaja si¢ by¢ pozniejszymi kompilacjami, owe altruistyczne elementy beda stanowi¢ pokaz-
ng czeg$¢ catego kanonu. Mozliwe jest rowniez, ze pewnych rzeczy nie uwzgledniono w Tipitace ale
wlaczono je do tekstow pozniejszych (na przyktad niektorych sutr mahajany), bardzo silnie podkre-
slajacych wspodiczucie 1 troske o innych. Jednak nawet czytajac kanon palijski w jego obecnej for-
mie, znajdziemy wystarczajagco wiele przestanek wskazujacych na to, ze pierwotny ideal buddyjski
nie wzywat do wyzwolenia si¢ wytacznie dla wlasnego dobra.

Mozna sobie wyobrazi¢, ze w czasach Buddy ludzie nie czuli potrzeby wyrazania tego tak
jednoznacznie. Gdyby Budda stat przed nami, trudno byloby nam watpi¢, ze jednym z aspektéw
jego zycia duchowego jest troska o innych. Jednak w czasach pozniejszych, jak zobaczymy, aspekt
praktyki dla wtasnego dobra zaczeto nadmiernie akcentowaé, zaistniata wigc koniecznos$¢ znalezie-
nia przeciwwagi. Aby zrozumie¢, w jaki sposob i dlaczego konieczne stalo si¢ szerzenie idei O$wie-
cenia ,,dla dobra wszystkich zywych istot”, trzeba si¢ cofnag¢ do poczatkow buddyzmu, a takze za-
stanowi¢ nad pewnymi kluczowymi cechami ludzkiej natury.

Czesto mozna poczyni¢ wyrazne rozgraniczenie pomiedzy tym, jaki kto$ jest, a tym, co robi,
moéwi badz pisze. Na przyktad terapeuta moze napisa¢ caltg ksigzke o mitosci: o tym, czym ona jest,
jak si¢ rozwija, jak ja podtrzymac, co robi¢, gdy co$ pojdzie nie tak, itd. Jednak cho¢ 6w cztowiek
wyraza si¢ w tym temacie tak biegle, jego zycie wcale nie musi by¢ uciele$nieniem mitosci. Z dru-
giej strony, niektorych ludzi wyraznie postrzegamy jako uosobienie mitosci — promieniejg dobrocia,
sympatig i zyczliwoscig — ale oni sami nie zawsze beda w stanie t¢ mito$¢ przeanalizowac czy wy-
razi¢ stowami, nawet wzgledem swoich najblizszych. Pomigdzy byciem i dziataniem z jednej stro-
ny, a ekspresja werbalng z drugiej, czgsto istnieje tego rodzaju przepasc.

Stowa sg zawsze w pewnym stopniu odzwierciedleniem tego, jacy jestesmy, ale niekoniecz-
nie wyrazaja to, co sadzimy, ze wyrazaja, albo to, co chcielibySmy zeby inni mysleli, Zze wyrazaja.
Czasami to, jacy jesteSmy, nie odpowiada wypowiadanym przez nas stowom. Na przyklad, jesli
kto$ pyta: ,,Jaki jest cel buddyzmu?”’, my za§ odpowiadamy: ,,O$wiecenie oczywiscie, najwyzsze
Oswiecenie — no wiesz, zjednoczenie madrosci 1 wspotczucia na najwyzszym poziomie”, stowa te
sg formalnie poprawne, ale nasze zycie nie jest do nich w zaden sposob adekwatne.

Wyobrazmy sobie dwa okregi: wielki okrag, reprezentujacy to, co mowimy 1 malenki okrag,
reprezentujacy to, czym jesteSmy. Powinni$my stara¢ sie, by oba okregi byty réwnie duze. Jesli na-

8 Anguttara-Nikaya 2.94 w: F.L. Woodward (thum.), The Book of the Gradual Sayings, t. 2, Pali Text Society, Londyn i
Boston 1982, s. 105.
® Winaja Pitaka 1.20-1.



sze slowa sg w wyraznej dysharmonii z naszym charakterem, ludzie to zauwazg. Emerson powie-
dziat: ,,Nie wypowiadaj stlow. To, jaki jestes, zawisto w tej chwili nad tobg i grzmi tak donosnie, ze
nie stysze, wypowiadanych przez ciebie stow, ktore temu przecza”.'® Kiedy w gniewnym nastroju
rozprawiamy o mito$ci, wyrazamy gniew, a nie mito$¢.

Réznica pomigdzy stowami a byciem uwidacznia si¢ na najwyzszym poziomie. Mozemy
stwierdzi¢, ze Budda byl, czy nawet jest, istota w pelni o§wiecona, ale trudno nam wyobrazi¢ sobie
co to oznacza. Czytamy, ze Budda zna rzeczywistos¢, ze jest wspotczujacy, madry, itd., ale to tylko
stowa. Wielkiego wysitku wyobrazni wymaga uswiadomienie sobie, co tak naprawde te slowa
oznaczaja, czym tak naprawdg jest istota w pelni o§wiecona. W rzeczywistosci, gdyby$smy spotkali
cztowieka o$§wieconego, najprawdopodobniej wcale nie bylibySmy w stanie rozpozna¢, ze jest on
oswiecony.

Wewngtrzne do§wiadczenie Buddy wyraza si¢ przede wszystkim w tym, jaki jest i co robi, a
dopiero w drugiej kolejnosci w tym, co mowi. Mamy wprawdzie bogactwo tekstow przytaczajacych
stowa Buddy, nawet na temat samego O$wiecenia, jednak sprawozdanie z tego, co powiedzial, nie-
zaleznie jak wierne, nigdy do konca nie zobrazuje tego, jaki byt. Wyraznie wida¢ to na przyktadzie
kilku zdarzen opisanych w pismach palijskich. Budda spotyka kogos$ na swojej drodze, na przyktad
gdy wedruje proszac o jatmuzne, 1 w odpowiedzi na pytanie lub po prostu spontanicznie w kilku
stowach udziela temu komus$ wskazéwek. Jego stowa sg zwykle bardzo proste. Ale ku naszemu
zdumieniu czytamy, ze po wystuchaniu ich, osoba ta osigga O$wiecenie, ot tak."

Jak to mozliwe? Nie sposob powstrzymac si¢ od tego pytania. Przeciez my czytamy te same
stowa po sto razy i nic szczegolnego si¢ nie dzieje. Moze pojawia si¢ promyk zrozumienia, moze
myslimy: ,,No tak. To jasne. Nic w tym trudnego.” — ale nie doznajemy raptownego Os$wiecenia.
Jak to jest, ze kiedy stowa te zostaty pierwotnie wypowiedziane, wywotaty tak spektakularny efekt?
Czasami stuchajacy byt przygotowany na ich odbiér dzigki wieloletnim ¢wiczeniom duchowym.
Ale gtownym czynnikiem, ktory nalezy wzig¢ pod uwage, jest sam Budda. Te stowa nie pojawity
si¢ po prostu z powietrza — to Budda je wypowiedzial, i wtasnie ten fakt robi r6znice. W pewnym
sensie nie byto wazne, co powiedzial. Efekt wywolywalo to, jaki byt.

Energia'? innych ludzi zawsze wptywa na nas w 6w bezposredni sposob — energia oddziatuje
na energi¢. Czesto kto$ robi na nas silne wrazenie jeszcze, zanim z nim porozmawiamy lub nawet
mu si¢ przyjrzymy. Tak samo energia Buddy moze wptyna¢ na energi¢ zwyklego cztowieka — jesli
jest on na ten wptyw gotow. Budda nie moze narzuci¢ nam swojej energii, konieczny jest element
wspolpracy. Ludzie moga wptywaé na nas i zmienia¢ nasz stan psychiczny, ale do trwatej zmiany
dochodzi tylko za posrednictwem transcendentalnego wgladu w prawdziwg istot¢ rzeczy. Nawet
Budda nie moze wywota¢ w cztowieku wgladu; moze jedynie da¢ mu sposobnos¢ do osiggniecia go
samodzielnie.

Czy Budda moze utatwi¢ nam otwarcie si¢ na wglad? Podobnag kwesti¢ rozwaza teologia
chrzescijanska: do osiggnigcia zbawienia konieczna jest boza taska, ale cztowiek nie jest catkowicie
bierny — musi by¢ gotow, te taske otrzymac. Czy oznacza to, Ze istnieje inna taska, ktory umozliwia
mu otrzymywanie taski? Buddyjska zagadka wyglada mniej wigcej tak samo: czy potrzebujemy po-
mocy Buddy, by otworzy¢ si¢ na mozliwo$¢ otrzymania od niego pomocy? Na pewnym poziomie
pewnie tak; ale jest to wsteczny tok mys$lenia 1 moze lepiej bedzie, jesli nie zrobimy nawet tego jed-
nego kroku wstecz. Chodzi raczej o to, ze powinniSmy by¢ otwarci na wszystko, co Budda moze
dac.

Mogtoby si¢ wydawacé, ze bezposredniego wplywu Buddy mozna doswiadczy¢ tylko w jego
obecnosci. Zobaczymy, ze szkota mahajany catkiem powaznie traktowata mysl, iz cztowiek moze
sobie wybra¢ taki czas 1 miejsce swojego odrodzenia, by spotka¢ Buddg. Hipoteza ta nie jest jednak
bezwzglednie konieczna, poniewaz tak czy inaczej ograniczenia czasu i przestrzeni nie stosujg si¢
zapewne do stanow umystu. Doktadajac odpowiednich staran i zachowujac otwarty umyst, mozemy
po prostu poczu¢, ze znajdujemy si¢ w obecnosci Buddy. W ten sposob dziatajg praktyki medyta-
cyjne wywodzace si¢ z tradycji buddyzmu tybetanskiego, polegajace na wizualizowaniu sobie Bud-

1% Ralph Waldo Emerson, w swoim eseju ,,Social Aims”, opublikowanym w Letters and Social Aims (1876).

" Stynnym przyktadem jest ,,Bahija-odziany-w-kore”, ktérego historia jest opisana w zbiorze Udana 1.10, ale istnieje
wiele innych; zobacz na przyktad: historia Suppabuddhy tr¢dowatego w zbiorze Udana 5.3.

12 Stowo ttumaczone w tym akapicie kilkakrotnie jako ‘energia’, to w oryginale ‘being’ np. ,.the being of the Buddha
can impinge on the being of the ordinary person” [przyp. red.]



dy lub bodhisattwy. Wytwarzamy w umysle mentalny obraz Buddy albo bodhisattwy, nazywany sa-
majasattwg, czyli ,,istota konwencjonalng”. Wizerunek 6w nie pojawia si¢ ot tak — to my musimy
powota¢ go do istnienia, co wcale nie jest takie tatwe. Ale w koncu, na gruncie wizualizacji samaja-
sattwy moze pojawié si¢ dznianasattwa czyli ,,istota madro$ci” — rzeczywiste do§wiadczenie obec-
nosci Buddy lub bodhisattwy. "

Praktyki, takie jak ta, sg $wiadectwem prawdziwej natury nauk Buddy. Niezaleznie od tego,
czy wdawat si¢ w dtuga dyspute, czy nic nie mowit, Budda oddziatywat na ludzi bardziej za posred-
nictwem tego, jaki byt i co robil, niz za sprawg wypowiadanych stéw. Przestaniem byt sam czto-
wiek, cztowiek oswiecony. Mozna nawet powiedzie¢, ze buddyzm jest Budda, a Budda jest bud-
dyzmem. Za jego zycia wielu ludzi osiagneto O$wiecenie, nie tylko z powodu wypowiedzianych
przez niego stow — stow, ktére sa nadal dostgpne w pismach — ale za sprawg jego niezwyktej obec-
nos$ci. Nic, co méwit, nie mogto odpowiednio wyrazi¢ tego, jaki byt. Wtasnie to w rzeczywistosci
ilustruje opowies¢ o garsci lisci: to, co Budda powiedziat i to, jaki byt, jest niewspdtmierne.

Po $mierci Buddy, zwanej parinirwang (nie byta to bowiem $mier¢ w naszym rozumieniu,
ale raczej rozszerzenie doswiadczenia O§wiecenia), nastgpity zmiany. Relacje o tym, co si¢ wyda-
rzyto, sa sprzeczne, ale wszystkie mowia, ze niedtugo po parinirwanie Buddy jego liczni uczniowie
zgromadzili sie, by rozwazy¢ zasadnicze pytanie: czym jest buddyzm?'* Pytanie to jest w naszych
czasach jeszcze bardziej kluczowe. Poki co, Budda jest dla nas martwy — nie tylko w sensie histo-
rycznym, rowniez w takim, ze i my jesteSmy jak martwi, poniewaz nie jestesmy §wiadomi ani prze-
budzeni do naszej wilasnej natury buddy. Dla buddysty pytanie ,,Czym jest buddyzm?” ma oczywi-
scie wymiar nie teoretyczny lecz przede wszystkim praktyczny. Tak naprawdg¢ chcemy wiedzie¢:
»Jaka §ciezka prowadzi do osiggnigcia O$wiecenia? W jaki sposob mozemy nawigza¢ kontakt ze
swoim utraconym stanem buddy?”. (Wazne jest, aby te dwa pytania rozwaza¢ razem. W pewnym
sensie mozemy uznaé, ze natura buddy jest nam wrodzona. Ale musimy zaangazowac si¢ W proces
zmian, wzrostu i1 rozwoju — a wigc znalez¢ $ciezke 1 podazac nig — by urzeczywistni¢ 6w potencjat
do osiaggnigcia O$wiecenia.)

Wyglada na to, ze po parinirwanie Buddy jego uczniowie podzielili si¢ na dwie grupy, repre-
zentujgce dwa odmienne punkty widzenia. Jedna grupa twierdzita, ze buddyzm to nauki Buddy:
Cztery Szlachetne Prawdy, Szlachetna O$mioraka Sciezka, trzy cechy uwarunkowanego istnienia,
dwanascie ogniw wspolzaleznego powstawania, itd."” Nauki te, wylozone przez Budde za jego zy-
cia, sktadajg si¢ na buddyzm, mowili. Calkiem rozsadne, mozna by pomysle¢. Ale druga grupa nie
zgadzala si¢ z tym. Nie, zeby odrzucali nauki Buddy; wrecz przeciwnie — cenili je bardzo wysoko.
Ale nie zgadzali si¢, ze buddyzm w catosci wyraza si¢ w owych ustnych naukach. Wedtug tych lu-
dzi — a wszystko wskazuje na to, ze stanowili oni wigkszo$¢ — nalezy uwzgledni¢ rowniez drugi
czynnik: zycie 1 przyktad samego Buddy. Ich zdaniem czynnik ten byt jeszcze bardziej istotny, niz
nauki doktrynalne.

Co sktonito ich do takiego myslenia? Mozemy przyblizy¢ si¢ do odpowiedzi na to pytanie
(cho¢ nigdy nie zdobedziemy pewnosci), probujac postawic si¢ w wyobrazni na ich miejscu. A kie-

'3 Wiecej informacji na temat samajasattwy i dznianasattwy znajduje sie w ksiazce Sangharakszity pt. Poznaj swoj
umyst, dostepnej za darmo online na stronie www.buddyzm.info.pl/biblioteka.

' Opis Pierwszej Rady, ktora podobno odbyla sic w miasteczku Radzagryha w Indiach podczas pierwszej pory desz-
czowej po parinirwanie Buddy, znajdziemy w Winaja Pitace w sekcji Cullawagga. Wtedy po raz pierwszy uczniowie
Buddy zebrali si¢, probujac ustali¢ i usystematyzowac jego nauki. Ale wydarzenie, o ktérym tutaj mowa, to Druga
Rada. Pewne zamieszanie odno$nie réznych opisow Drugiej Rady moze wynika¢ z faktu, ze prawdopodobnie odbyty
si¢ dwa spotkania nazywane tym mianem: jedno, ktére miato miejsce okoto szes¢dziesigciu lat po parinirwanie i kolejne
trzydziesci siedem lat p6zniej. Wiecej informacji na ten temat mozna znalez¢ w: Andrew Skilton, A Concise History of
Buddhism, Windhorse, Birmingham 1994, s. 47-9.

13 Cztery Szlachetne Prawdy mowia, ze: (1) Zycie jest niezadowalajace, nieuchronnie wigze si¢ z cierpieniem; (2) przy-
czyna tego nieusatysfakcjonowania jest pozadanie; (3) mozliwe jest osiggniecie stanu wolnego od cierpienia: Nirwany
lub O$wiecenia; (4) sposobem osiggnigcia tego stanu jest wkroczenie na Szlachetng O$mioraka Sciezke, obejmujaca:
wilasciwy poglad, wlasciwe postanowienie, wiasciwa mowe, wlasciwe postgpowanie, wlasciwe zarobkowanie, wlasciwe
dazenie, wlasciwa medytacj¢ i wlasciwa uwaznosé. Trzy cechy uwarunkowanego istnienia to: nietrwato$¢, niesubstan-
cjalno$¢ 1 niezadowolenie; natomiast dwanascie ogniw tancucha wspoétzaleznego powstawania jest wyrazem sformuto-
wanego przez Budde prawa warunkowosci, ktorego ilustracjg jest tybetanskie koto zycia. [Wprowadzenie do tych i in-
nych opisow $ciezki buddyjskiej znajduje si¢ m.in. w ksigzce: Sangharakszita, Czym jest Dharma?, tham. Henryk Sma-
gacz, Wydawnictwo A, Krakéw 2005, dostepnej za darmo online na stronie www.buddyzm.info.pl/biblioteka — przyp.
red.]




dy to zrobimy, zblizymy si¢ rowniez do zrodta ideatu bodhisattwy. Wedtug przekazow, gdy Budda
zmartl, jego uczniowie pograzyli si¢ w zalu. A jednak nie wszyscy. Chociaz w pismach nawet bogo-
wie, jak rowniez ludzie nieoswieceni, przedstawieni sg jako kompletnie zatamani, o arhantach, ko-
rzy sami byli o§wieceni, czytamy, ze pozostali absolutnie spokojni i nieporuszeni. Ich §wiadomos¢
faktu, ze nawet Budda musi umrze¢, w sensie rozpadu jego fizycznego ciata, byta tak gleboka, iz
nie mieli zadnego poczucia straty.

W koncu, c6z takiego stracili? Poniewaz byli o§wieceni, Budda nadal trwat przy nich — w
takim znaczeniu, ze sami byli Buddami. O$wiecenie nie bylo ich prywatna wtasnoscig ani prywat-
ng witasnoscig Buddy. Nie nastgpita zadna zasadnicza zmiana. Z pewnoscig nie utracili Buddy, po-
niewaz nie utracili stanu buddy, a to stan buddy czyni z Buddy Budde. (Nad pytaniem, czy istnieje
roznica pomiedzy Oswieceniem Buddy a Oswieceniem jego ucznidw, bedziemy si¢ zastanawiaé w
dalszej czesci tego rozdziahu.)

Arhantowie byli moze w stanie stawi¢ czota $mierci Buddy zachowujac niewzruszonos$¢, ale
dla tych, ktorzy sami nie byli o§wieceni, O§wiecenie nieuchronnie wigzato si¢ z fizycznym ciatem
Buddy. Gdy umart, odczuli to tak, jakby Oswiecenie samo w sobie znikneto ze wszech§wiata. Nie-
ktorzy wotali ,,znikneto Oko Swiata!”'. T cho¢ nie byta to prawda — chmura zasnuta cieniem stonce,
ale samo stonce $wiecito nadal — dla nich to zdecydowanie byta prawda i byli nig zdruzgotani. We-
dhug tradycji, smutek ogarnat nawet zwierzgta.

W sztuce buddyjskiej, szczegolnie tej pochodzacej z Chin, istniejg pigkne przedstawienia
owej podniostej ostatecznej sceny, rozgrywajacej si¢ w gaju drzew sal. (Wszystkie wazne wydarze-
nia z zycia Buddy tj. jego narodziny, O$wiecenie i parinirwana, wedlug pism miaty miejsce pod
drzewami. Drzewa sal nadal stanowig w Indiach powszechny widok. Sg idealnie proste, o smuktym
pniu, szerokich zielonych lisciach i pigknych biatych kwiatach. Wedtug tradycji Budda zmart, lezac
na kamiennym tozu u stoép tych wlasnie drzew. Wyrazi$cie odmalowani sg rdwniez uczniowie —
mnisi, krolowie, krolowe, ksigzeta, kupcy, mnisi zebrzacy, brahmini, handlarze, sprzedawcy kwia-
tow — zgrupowani wokot Buddy w pozach wyrazajacych smutek. Troche dalej stoja dzikie zwierze-
ta lesne, a takze kilka zwierzat domowych. I zaréwno ludzie jak i zwierzeta ptacza, jakby caty swiat
wspotdzielit Zal po utracie Buddy.

Ale cho¢ uczniowie mieli poczucie, ze zgasto Swiatto $§wiata, powoli otrzasneli si¢ z zatoby,
tak jak i my wszyscy w takich okoliczno$ciach musimy bra¢ si¢ w gars¢, 1 przystapili do oceny
swojej sytuacji. Jakkolwiek na poczatku wydawato si¢ to niewiarygodne, Budda odszedt, a oni mu-
sieli zaczaé zy¢ w §wiecie bez Buddy — co szczegdlnie dla tych, ktérzy zyli u jego boku przez dtu-
gie lata, bylo przerazajacg zmiang. Jednak w koncu podjeli probe zrozumienia, z czym pozostali. |
niektorzy sposrod nich, by¢ moze intelektualisci, stwierdzili: ,,Dobrze, mamy nauki, ktére dat nam
Budda: doktryny, zasady postgpowania, itd. To powinno wystarczy¢.” (Mozna sobie wyobrazié, ze
wlasnie ci ludzie reszt¢ zycia poswigcili na analizowanie i1 klasyfikacj¢ owych nauk i przyczynili si¢
do powstania tradycji znanej jako abhidharma)."

Jednak byli tez inni uczniowie Buddy, ktorzy, cho¢ nie mieli nic przeciwko naukom i zasa-
dom, czuli, ze po jego odej$ciu czego$ w ich zyciu zabraklo. Latwo wyobrazi¢ sobie, ze nawet gdy
rozwazali nauki i zapamigtywali dtugie listy poje¢, nie mogli powstrzymac¢ si¢ od myslenia o Bud-
dzie 1 wspominania wydarzen z jego zycia, ukazujacych jego osobiste cechy charakteru.

Niektorzy z nich bez watpienia pamigtali dzien, kiedy Budda wedrowat od pustelni do pu-
stelni 1 w jednej z chat znalazt starszego mnicha cierpigcego na czerwonke, lezagcego na podtodze w
okropnym stanie. Bylo oczywiste, ze lezal tam od wielu dni, nie otrzymawszy jakiejkolwiek pomo-
cy. Budda spytatl go, dlaczego inni mnisi si¢ nim nie zaopiekowali, na co ten odpart: ,,C6z, nie maja
teraz ze mnie zadnego pozytku. Czemu mieliby zawraca¢ sobie gtowe troska o mnie?” Budda wy-
stal wigc swojego towarzysza Anande po ciepla wodg, po czym razem przeniesli staruszka na 16zko,

'8 Sutta Mahaparinibbana: Maurice Walshe (ttum.), The Long Discourses of the Buddha (Digha-Nikaya), Wisdom,
Boston 1995, sutra 16, s. 272.

" Abhidharma (stowo to oznacza po prostu ,,0 dharmie”, cho¢ zwolennicy abhidharmy zaczeli je thumaczy¢ jako ,,Naj-
wyzsza Dharma”) miata swe poczatki w projekcie usystematyzowania nauk Buddy, obejmujacym ustalenie znaczenia
terminow technicznych, zestawienie odniesien do tych samych tematow, itd. W trakcie swojej, trwajace;j kilkaset lat hi-
storii, abhidharma wypracowata wyczerpujaca analiz¢ umystu i zdarzen psychicznych, co$ w rodzaju buddyjskiej psy-
chologii. Zobacz: Sangharakszita, The Eternal Legacy, Tharpa, Londyn 1985, rozdziat 7: ,,The Fundamental Abhidhar-
ma”; oraz Sangharakszita, Poznaj swoj umyst, op. cit., rozdziat 1: ,,Pierwsi buddyjscy analitycy”. [Ta ostatnia ksigzka
jest dostgpna do pobrania za darmo po polsku na stronie www.buddyzm.info.pl/biblioteka — przyp. red.]




umyli go i utozyli wygodnie. Nastepnie Budda wezwal wszystkich mnichéw 1 rzekt: ,,Mnisi, nie
macie ojca ani matki, brata ani siostry. Wyrzekli§cie si¢ §wiata. Musicie by¢ bratem i siostra, matka
i ojcem dla siebie nawzajem. Ten, kto chce mi shuzy¢, niechaj shuzy chorym.”'®

Zdarzenia takie jak to, ukazujace praktyczny wymiar wspolczucia Buddy, z pewnoscia po-
zostaly w umystach 1 sercach wielu jego uczniow. Niektorzy z nich, zwtaszcza uczniowie §wieccy,
mogli pamigta¢ rowniez histori¢ Kisagotami. W 6wczesnych Indiach, podobnie jak i1 dzisiaj,
smiertelno$¢ niemowlat byta bardzo wysoka. Historia opowiada o kobiecie zwanej Kisagotami,
ktora stracita jedyne dziecko, gdy miato ono zaledwie kilka lat. Nie mogac uwierzy¢ w jego $mier¢,
oszalala z rozpaczy, z cialem chlopczyka w ramionach chodzita od domu do domu proszac o lekar-
stwo, ktore by go uzdrowito. W koncu kto$ rozsadny i zyczliwy poradzit jej, zeby udata si¢ po po-
moc do Buddy, poszta wigc do niego i1 poprosita o przywrocenie dziecku zycia.

Nie odmowit. Nawet nie wyglosit jej kazania — wiedzial, ze dla kobiety tak pograzonej w
smutku byloby ono bezuzyteczne. Wtasciwie wcale nie odpowiedzial na jej prosbg bezposrednio.
Rzekt tylko: ,,Przynie$ mi kilka ziarenek gorczycy — ale z domu, w ktoérym nikt nie umart.” Kisago-
tami ruszyta wigc od domu do domu, proszac o gorczyce. Wszedzie, gdzie si¢ udata, ludzie byli
bardziej niz chetni, dac jej kilka ziarenek. Ale kiedy pytata: ,,Czy w tym domu kto§ umart?”, odpo-
wiadali: ,,Nie przypominaj nam o naszej zatobie. Zmartych jest wielu, a zyjacych garstka.” W kaz-
dym domu dostawata t¢ sama lekcj¢: Smieré przychodzi do kazdego. W koncu ztozylta ciato dziecka
w dzungli, wrocita do Buddy i usiadta cicho u jego stop. Milczata przez dtugi czas. W koncu powie-
dziata: ,,Daj mi schronienie” — i zostata mniszkg."

Z historig tg w sposob oczywisty kontrastuje opowies¢ o wskrzeszeniu Lazarza przez Jezu-
sa. Jesli obie historie sg prawdziwe, wydaje si¢ istnie¢ ogromna r6znica w naukach duchowych, ja-
kich udzielaja. Budda wskazuje, aczkolwiek tagodnie, ze §mier¢ jest naturalna i nieunikniona, pod-
czas gdy Jezus przekazuje zupelnie inne przestanie. Zgodnie z Ewangelig Jezus nie tyle pragnat glo-
si¢ nauki (cho¢ oczywiscie pewne glosit), ile zademonstrowac, ze jest Synem Bozym. W Ewangelii
wedtug §w. Jana (11:4) czytamy, ze ustyszawszy o chorobie swojego przyjaciela Lazarza, Jezus
rzekt: ,,Choroba ta nie zmierza ku $mierci, ale ku chwale Bozej, aby dzigki niej Syn Bozy zostat
otoczony chwatg.” Jesli uwazamy Boga za stworce $wiata i rodzaju ludzkiego, za wladce zycia i
$mierci, umiejetnos¢ przywrdcenia do zycia martwego cztowieka dowodzi, ze ma si¢ jakas nadprzy-
rodzong moc, a nawet, ze jest si¢ Bogiem. Od wiekoéw chrzescijanie uwazaja cuda czynione przez
Chrystusa za dowdd na to, ze, jak twierdzit, byt Synem Bozym.

Buddzie nie chodzito o udowodnienie tego typu roszczen. Nie chodzito mu nawet o udo-
wodnienie faktu, ze byt oswiecony. Jego jedyng troska bylo wskazanie drogi do Oswiecenia tym,
ktérzy jej poszukiwali. Kiedy przyszta do niego Kisagotami, nie zamierzal wskrzesza¢ jej synka,
nie chciat udowadnia¢ niczego na swoj temat. Skupit si¢ na tym co najwazniejsze: na pelnym
wspotczucia ukazaniu prawdy o zyciu 1 $mierci.

W chrzescijanstwie do cudow dokonywanych przez Chrystusa przywiazuje si¢ wielkg wage
1 gdy kto$ je kwestionuje, niektorzy chrzescijanie maja poczucie, ze narusza si¢ tym samym funda-
menty ich wiary. Buddys$ci natomiast nie czuja si¢ w ten sposdb gdy mowa o cudach czynionych
przez Budde. Pisma palijskie opisuja wiele nadzwyczajnych wydarzen i mozemy je zakwestiono-
wac, ale nawet jesli to zrobimy, zasadnicze nauki buddyzmu pozostang nienaruszone. Pisma opisuja
rowniez cuda, jakich na co dzien dokonywali ludzie dalecy od O$wiecenia, tacy jak Dewadatta, kto-
ry tradycyjnie uwazany jest za gldownego ztoczynce w kanonie palijskim.

W swoim zobowigzaniu do zaangazowania si¢ na reszt¢ zycia w praktyke duchowa w wyni-
ku takiego zdarzenia Kisagotami byta wyjatkowa. Pytanie, ktére powinnismy sobie postawi¢ brzmi:
jak podtrzymac¢ swiadomos$¢ zyskang w wyniku bolesnego zdarzenia, zeby nie straci¢ z oczu nowe-
go kierunku w zyciu, ktory owa §wiadomos¢ mogta wyznaczy¢? Posiadamy zdolno$¢ zapominania
(w niektorych przypadkach na szcze$cie), ale niestety bardzo czesto zapominamy wilasnie owe po-
zytywne wnioski, ptyngce z bolesnych wydarzen. Aby ochroni¢ swoje spostrzezenia, musimy uwa-
zaé, by nie pograzy¢ si¢ na powrot w dotychczasowym, nieuwaznym trybie zycia, lecz skorzystac¢ z

'8 Historia ta opowiedziana jest w Winaja Pitace w sekcji Mahawagga 8.26. Zobacz takze: Sangharakszita, The
Buddha's Victory, Windhorse, Glasgow 1991, rozdziat 4: ,,A Case of Dysentery”.

19 Zobacz: C.A.F. Rhys Davids i K.R. Norman (thum.), Poems of Early Buddhist Nuns (Therigatha), Pali Text Society,
Oksford 1997, ss. 88-91.

20 przektad za Biblig Tysiaclecia [przyp. tum.]



okazji 1 wprowadzi¢ zmiany, ktére pomoga utrwali¢ i wzmocni¢ osiggniety wglad. Wydaje si¢ dziw-
ne, ze mozna przezy¢ co$ bardzo intensywnie a potem niemal natychmiast o tym zapomnie¢, ale tak
si¢ zdarza. Jednak przy pewnym wysitku zdobyta wiedz¢ mozna zachowacé, poprzez ciggla uwaz-
no$¢ i z pomocy przyjaciol. Reszta historii Kisagotami wyraznie dowodzi, ze byta ona w stanie tego
dokona¢. A wspomnienie o niej przywodzito ludziom na mysl ,,zrgczne” wspoiczucie Buddy.

Jesli chodzi o bardziej dynamiczne przymioty Buddy, takie jak nieustraszono$¢ i opanowa-
nie, to przywoluje si¢ je szczegdlnie w zwigzku z jego kuzynem Dewadatta. Dewadatta byt cztowie-
kiem wysoce ambitnym. Bgdac od wielu lat mnichem potrafil doskonale medytowac¢ i posiadal r6z-
nego rodzaju nadzwyczajne zdolnosci. Ale byl tez ambitny 1 dumny.

Pewnego dnia, kiedy Budda byt juz w bardzo podesztym wieku, Dewadatta zwrécit si¢ do
niego: ,,Panie, czemu po prostu nie udasz si¢ na odosobnienie? Spedz staro$¢ spokojnie 1 szczesli-
wie. Niczym si¢ nie martw. Ja poprowadze za ciebie sangh¢.” Jednak Budda, doskonale wiedzac, co
Dewadatta knuje, odpart: ,,Nie przekazalbym sanghi nawet Sariputcie ani Moggallanie [najwazniej-
si uczniowie Buddy], a co dopiero tobie.”

Dewadatte tak te stowa dotknely 1 rozwscieczyty, ze postanowil odebra¢ Buddzie zycie.
Weciagnat w spisek swojego przyjaciela, nikczemnego krola Adzatasattu, po czym wspolnie przeku-
pili krolewskiego trenera stoni, by ten wypuscit rozjuszone zwierze na droge, ktorg miat i$¢ Budda.
Jednak kiedy ,,szalony” ston zobaczyl Buddg, uspokoit si¢ i zupehie spotulniat. Desperacja Dewat-
ty przybrata na sile. Wiedzac, ze Budda lubi spacerowa¢ w dolinie u podnoza wysokiej skaty zwa-
nej Sepim Szczytem, wspiat si¢ na nig i zepchnat wielki glaz. Ten stoczyl sig, podskakujac w strong
Buddy. Glaz nie trafil, ale jego odtamek przebit Buddzie stope.?!

Po tych zdarzeniach uczniowie Buddy zaczeli obawiaé sie o jego bezpieczenstwo. Aby go
chroni¢, utworzyli co$ w rodzaju strazy i uzbrojeni w kije otoczyli wiharg, gdzie spal. W nocy Bud-
da wyszedt z wihary (nigdy nie spat do rana, lecz p6t nocy spedzat na medytacji) i zobaczyt wszyst-
kich tych mnichéw na strazy. Spytatl: ,,Mnisi, co to ma znaczy¢? Co wy robicie?”. Odpowiedzieli:
»Panie, chcemy ci¢ chroni¢”. Na co on odrzekt: ,,Budda nie potrzebuje ochrony. Wracajcie do swo-
ich chat”. Rozeszli si¢ wiec w ciemnos$ciach nocy, pozostawiajac go samemu sobie.”” Taki wiasnie
byt duch Buddy, taka byla jego nieustraszonos¢.

Wedtug wczesnej tradycji buddyjskiej, zabicie Buddy jest po prostu niezgodne z naturg rze-
czy. Nie potrafimy stwierdzi¢ kiedy dokladnie powstala ta doktrynalna koncepcja® ale jest ona
spojna z tendencjg, ktérg mozna nazwac arystokratycznym nastawieniem wczesnego buddyzmu.
Pierwsi buddysci mieli silne przekonanie o godnosci osoby o$wieconej 1 wszystko wskazuje na to,
ze nie potrafili sobie wyobrazi¢, iz godnos$¢ t¢ mozna by byto zniewazy¢. Z tego wynikat poglad, ze
sama natura rzeczy gwarantuje niemozliwos$¢ uczynienia Buddzie krzywdy. Wczesni buddysci nie
byliby w stanie znies¢ mysli, ze Budda zostaje ponizony i1 zabity w sposob, w jaki wedlug wiary
chrze$cijan zginat Jezus. Podobna idea pojawia si¢ w tradycji buddyjskiej p6zniej w mahajanie, we-
dhug ktorej bodhisattwa dos§wiadcza réznego rodzaju bolu i cierpienia, ale nie znajdziemy zadnej
wzmianki sugerujacej jego meczenstwo czy ponizenie.

Jesli jednak spojrze¢ na te kwestie, pomijajac wszelkie zatozenia doktrynalne, nie istnieje
zaden powdd, dla ktorego nawet Budda nie miatby umrze¢ $miercig gwattowna. Znamy przypadki
zabicia arhanta — Moggallana na przyklad zostal zamordowany.** Z kolei o$wieconego tybetanskie-
go ascete Milarepe najprawdopodobniej otruto, co zreszta spotkato tez innych buddyjskich nauczy-
cieli.” Doktryna méwiaca, ze buddy nie da sie zabi¢, przypuszczalnie wyrosta nie z rdzenia samego

2 Winaja Culawagga (Vinaya Culavagga) rozdzial 7. Zobacz takze: Bhikkhu Nanamoli, The Life of the Buddha,
Buddhist Publication Society, Kandy 1984, s. 263.

22 Nanamoli, The Life of the Buddha, ibid., s. 264.

% Zapoczatkowat ja sam Budda. Winaja Pitaka przytacza jego wypowiedz: ,Nie jest mozliwe, mnisi, nie moze si¢ zda-
rzy¢, by kto$ przemocg odebrat zycie Doskonatemu,,. Cytat za: Nanamoli, The Life of the Buddha, op. cit., s. 264. Zo-
bacz takze: Winaja Cullawagga (Vinaya Culavagga), rozdziat 7.

24 Opis zabojstwa Moggallany mozna znalez¢ w: Dhammapada Commentary, wersy 137-40 w: E.W Burlingame
(thum.), Buddhist Legends, Pali Text Society 1969; oraz w: Jataka Commentary, nr. 523 w: Stories of the Buddha's
Former Births, wyd. E.B. Cowell, Motilal, Delhi 1990. Zobacz takze: Great Disciples of the Buddha, Wisdom,
Somerville, Mass. 1997, ss. 102-4.

% Opowiesé o Milarepie mozna znalezé w: Tibet's Great Yogi Milarepa, wyd. W.Y. Evans-Wentz, Oxford University
Press, Oksford 1951, s. 247.



buddyzmu, ale z ogélnych kulturowo-duchowych zatozen rozpowszechnionych w tamtych czasach
w Indiach, zwlaszcza wsrdéd wyzszych kast indyjskiego spoteczenstwa.

Z drugiej strony, by¢ moze zabicie Buddy wtasnie jest sprzeczne z naturg rzeczy. By¢ moze
sam wszech§wiat postaralby si¢ temu zapobiec. Nie ma nic zlego w postrzeganiu wszech§wiata jako
zyjacego bytu. Poglad, ktory zostawita nam w spadku XIX-wieczna nauka moéwi, ze wszechswiat
jest nieozywiony, ze przypomina bardziej samochdd, niz ludzkie ciato. Ale mysl, przynajmniej me-
taforyczna, ze wszechswiat jest swego rodzaju bytem ozywionym, moze by¢ nam uzyteczna — nie-
watpliwie postrzegany on byl w ten sposéb juz wezesniej, na przyktad przez platonikow. Co wiecej,
wszech§wiat mozna postrzega¢ nie tylko jako ozywiony, ale jako jako funkcjonujagcy w (nawet
etycznej czy duchowej) rownowadze, za sprawg ktorej takie zaburzenie, jak zabicie buddy, zostalo-
by skorygowane. Niektére narzady w ciele pelnig najrozniejsze skomplikowane funkcje, jak gdyby
przejawiaty inteligencj¢ — nie indywidualng §wiadomos¢, ale jednak co$ wigcej niz zestaw mecha-
nicznych reakcji. By¢ moze jest co§ w §wiecie, czy we wszechswiecie, co przypomina t¢ pod§wia-
doma inteligencj¢ — co$ w rodzaju inteligencji, zdolnej zaingerowac, gdy trzeba chroni¢ bezpieczen-
stwo 1 dobro organizmu jako catosci (w tym przypadku $wiata lub nawet kosmosu).

Jedna nawet, jesli rzeczywiscie zabicie Buddy nie jest mozliwe, nie ujmuje to Buddzie nic z
osobistej] odwagi. Mozna pewnie powiedzie€, ze nieustraszonos¢, ktora byta jedng z jego cech wy-
rézniajacych, chronita go przed doznaniem krzywdy.

Spokojna, promienna obecno$¢ Buddy wyrazata si¢ réwniez w jego umitowaniu milczenia.
Te zalete znakomicie ilustruje opowies¢ o tym, jak Dziwaka (osobisty lekarz Buddy bedacy jedno-
cze$nie lekarzem krola Adzatasattu), zabrat kréla na nocng wizyte u Buddy. Pewnego wieczoru krol
siedziat razem z dworzanami na dachu palacu, podziwiajac ksiezyc. Byta to pazdziernikowa pelnia
ksiezyca, kiedy powinny zakwitna¢ lotosy, wigc wszyscy zgodzili si¢, ze to idealna noc na wizyte u
Swigtobliwego cztowieka. To typowo indyjskie: nie wspaniata noc na urzadzenie grilla na plazy, ale
cudowna noc na wizyte u swietego meza. Wyruszyli zatem. Jako krol Adzatasattu musiat podrozo-
wac z klasg, osiodlano wigc pigéset stoni, a na nich zasiadto pigé¢set dam z haremu, i pochdd ten z
krélem 1 Dziwaka na czele podazyt odwiedzi¢ Budde w lesnych ostepach.

Ale w miarg¢ jak zaglebiali si¢ w las i robilo si¢ coraz ciemniej, paradny nastroj zaczat stab-
na¢, przynajmniej jesli chodzi o kréla. Doswiadczat on nie tylko ogdlnego napigcia. Owszem, przy-
tlaczaty go troski i niepokoje, jakie pocigga za sobg sprawowanie wladzy krolewskiej, ale miat tez
nieczyste sumienie, gdyz zdobyt tron w sposob nikczemny. Poddajac si¢ wlasnym lekom 1 podejrz-
liwosci zatrzymat si¢ i rzekt: ,,Dziwako, czy ty prowadzisz mnie w putapke?”. Dziwaka jednak od-
part: ,,Nie bojcie si¢, Wasza Wysokos¢. Jestesmy juz niedaleko. Budda przebywa w glebi lasu™. Szli
wiec dalej 1 weiaz robito si¢ coraz ciemniej i coraz ciszej, az w koncu nie styszeli juz nic (przypusz-
czalnie z wyjatkiem odglosu, jaki wydaje pie¢set maszerujacych stoni, ale stonie potrafig chodzi¢
bardzo cicho). Adzatasattu powtorzyt pytanie: ,,Czy jeste$ pewien, ze nie prowadzisz mnie w putap-
ke?”. A Dziwaka ponownie odrzekt: ,,Nie martw si¢, panie. To zadna putapka”.

Jednak Adzatasattu mu nie uwierzyl. Powiedziat: ,Méwites mi, ze Budda mieszka tutaj z
dwoma 1 pot tysigcami mnichdéw. Powinni§my ustysze¢ ich na milg, a nie stycha¢ zadnego dzwigku.
I starasz si¢ mi wmowi¢, ze to nie jest putapka?”. Dziwaka obstawal jednak przy swoim: ,,Nie
martw si¢, panie. Spdjrz tam, wida¢ $wiatla palace si¢ w pawilonie Buddy”. I rzeczywiscie, na wiel-
kiej polanie zobaczyli Buddg¢ otoczonego dwoma i p6t tysigcami uczniow — wszyscy w doskonatym
milczeniu siedzieli oswietleni przez ksiezyc w petni. Gdy krol targany swoimi Iegkami 1 podejrzenia-
mi ujrzat ten widok, rzekt do Dziwaki: ,,Oby mdj syn zaznat takiego spokoju ducha jak ten!”. (W
Indiach ludzie sg bardzo przywiagzani do swoich synow 1 wszystkie zyczenia 1 pragnienia wypowia-
daja w ich imieniu). W tej opowiesci znowu widzimy wigc Budde wyrazajacego szczego6lng ceche
swojego charakteru: umitowanie spokoju, samotnosci i ciszy. O tym takze jego uczniowie na pewno
pamigtali po jego $mierci; oczywiscie, wiemy to, poniewaz historia ta dotrwala do naszych cza-
SOW.*

Uczniowie wspominali rowniez inne historie, opisujace zdarzenia, ktore my nazwalibySmy
cudami. Widzieli lub styszeli o przeréznych dziwnych rzeczach, dziejacych si¢ za zycia Buddy, nie-
zwyktych zdarzeniach, dla ktorych nie bylo Zadnego racjonalnego wyjasnienia. Opowiadali, Ze
gdziekolwiek Budda si¢ zatrzymat, widywano w nocy unoszace si¢ wokoto cudowne istoty — de-

% zobacz: Sutta Samannaphala (Samannaphala Sutta), sutra nr 2 w: The Long Discourses of the Buddha (Digha-Ni-
kaya), op. cit., ss. 91-3.



wow (bogdéw). Najbardziej niezwykle w tych zjawach byto podobnoto, iz pojawiaty sie, by uczy¢
sie od Buddy. Nauczat je nocg Dharmy, tak samo jak za dnia nauczat jej ludzi.”’

Pojawienie si¢ dewow nie byto samo w sobie postrzegane jako cudowne wydarzenie, prati-
harja. Pratiharja to na przyktad zdarzenie opisane w Mahawastu, kiedy to Budda unosi si¢ i opada
w powietrzu emitujac jednoczesnie ogien i wode. Natomiast istnienie dewdéw uwazano w czasach
Buddy za rzecz oczywista. Sg one z pewnoscia istotami nadprzyrodzonymi i ich pojawienie si¢ w
jego poblizu mozna by uzna¢ za zdarzenie nadprzyrodzone; na pewno nie odbywato si¢ to na zwy-
ktej ptaszczyZznie materialnej. Ale nie dzialo si¢ to za sprawa samego Buddy, cho¢ by¢ moze posia-
dat on nadprzyrodzong moc stwarzania tego, co ludzie brali za dewe.

Niemniej jednak opisy takich zdarzen nalezg do ogdlnego zbioru opowiesci i anegdot, ktore
musialy by¢ zywe w umystach 1 sercach jego uczniow. Wielu z nich na pewno czulo, ze historie te
przekazuja co$ o ogromnym znaczeniu, co$, czego nie obejmowatly nauki formalne: wrazenie, jakie
Budda wywieral na tych, z ktérymi si¢ zetknal, bezposredni wptyw istoty oswieconej, wykraczajacy
ponad i poza stowa.

Nikt nie mogt osadzi¢ tego lepiej niz kuzyn Buddy, Ananda, ktéry przez ponad dwadziescia
lat byl jego osobistym towarzyszem i zawsze stal u jego boku. Jesli Budde zapraszano na obiad,
Ananda szedt tam rowniez. Jesli Budda udawat si¢ wyglosi¢ przemowe, Ananda szedt wraz z nim.
Jesli Budda przyjmowal gosci albo odpowiadat na pytania, Ananda byt przy tym obecny. Zawsze
towarzyszyt Buddzie, niczym cien. I Budda, jak si¢ domyslamy, byt dla niego wszystkim. Kiedy
nadszedt czas $mierci Buddy, Ananda, co zrozumiate, przezyt to silniej niz ktokolwiek inny. Wedtug
Sutty Mahaparinirwana, gdy Budda lezal w gaju drzew sal/, Ananda opuscit go 1 poszedt do pobli-
skiej chaty. Tam stanal pod drzwiami i opart si¢ o framugg. Stojac tak, probowat poja¢, ze Budda
umrze w ciggu kilku najblizszych dni lub nawet godzin. Gorzko placzac, powiedziat do siebie:
,,Mistrz zaraz ode mnie odejdzie: on, ktory jest tak zyczliwy”.*®

Te stowa majg ogromne znaczenie. W ciggu dwudziestu lat, ktore spedzit u boku Buddy,
Ananda wystuchat setek jego mow, w tym wielu zawitych, filozoficznych, glgboko mistycznych
nauk. Stuchal, jak Budda udziela odpowiedzi na tysigce pytan. Musiat podziwia¢ jego btyskotli-
wos¢, uprzejmose, tatwosé, z jaka mistrz radzil sobie z trudnymi pytaniami. Bez watpienia byt
swiadkiem wszelkiego rodzaju nadprzyrodzonych zdarzen. Ale to nie madros¢ Buddy ani jego rozu-
mienie filozofii, nie jego umiej¢tnos¢ prowadzenia dyskusji ani zdolno$¢ czynienia cuddw, nie jego
odwage ani niespozytg energi¢ wspomina. Dla Anandy wyrdzniajgcym przymiotem Buddy byla
jego zyczliwos¢é. Po tych wszystkich latach, w trakcie ktorych ustyszat tak wiele, ogélne wrazenie
jakie Budda na nim wywart, Ananda podsumowuje w tych kilku stowach: ,,On, ktory jest tak zyczli-
wy”.

W tym stwierdzeniu zawiera si¢ potowa buddyzmu. I tu wracamy do naszego tematu, wska-
zuje ono bowiem roéwniez zrodto ideatu bodhisattwy. Madros¢ Buddy objawia si¢ w jego naukach,
lecz jego mito$¢ oraz wspotczucie, ktore tak gltebokie wrazenie zrobily na Anandzie, objawiajg si¢
w przykladzie, jaki dawal swoja osobg. Wtasnie o to chodzito owym uczniom, ktorzy nie potrafili
identyfikowa¢ buddyzmu wytacznie z ustnym nauczaniem Buddy. Twierdzili, ze buddyzm jest nie
tylko madro$cia, wyrazang poprzez nauki, ale tez mitoscig i wspdtczuciem, wyrazanymi przez przy-
ktad, jaki Budda dawat swoim zyciem; i ze w kazdym uj¢ciu buddyzmu nalezy bra¢ pod uwagg oba
te aspekty. Owszem, nalezy dazy¢ do osiagniecia O$wiecenia, przebudzi¢ si¢, dotrze¢ do prawdy.
Jest to aspekt madrosci. Ale powinnismy stara¢ si¢ osiggna¢ madros¢ dla dobra wszystkich czuja-
cych istot. A to aspekt wspodtczucia. Oba te elementy sktadaja si¢ na ideat bodhisattwy.

Mozna powiedzie¢, ze Ananda byl pierwszym uciele$nieniem idealu bodhisattwy — dbat o
Buddg, zamiast bez przerwy mysle¢ tylko o wlasnych potrzebach, a jednocze$nie bardzo powaznie
traktowat wlasng praktyke duchowg. By¢ moze znaczacy jest fakt, ze po parinirwanie Buddy Anan-
da funkcjonowat (przynajmniej wedle przekazow) wlasciwie w taki sam sposob, jak Budda. Wedro-
wal z miejsca do miejsca nauczajagc Dharmy, a za nim podgzata spora grupa bhikkhu — 1 krytykowa-
no go za to. Jesli ktokolwiek zblizyt si¢ do ducha Buddy, zdaje sig, ze byl to wlasnie Ananda. Prze-
kazy sg niedoskonate, trudno mie¢ tutaj pewnos$¢. Ale bez watpienia Ananda jawi si¢ jako postac¢

7 Istnieje wiele opisow Buddy nauczajacego dewy. Zobacz na przyktad: ,Pytania Sakki”, sutra 21 w Digha Nikai; Sut-
ta Mahamangala, Sutta-Nipata, wersety 258-69. Zobacz takze: Susan Elbaum Jootla, Teacher of the Devas, Wheel Nr
414/416, Buddhist Publication Society, Kandy 1997.

2 7obacz: The Long Discourses of the Buddha (Digha-Nikaya), op. cit., sutra 16, s. 265.



sympatyczna, co trudno powiedzie¢ o arhantach, na przyklad o Mahakassapie czy nawet o Moggal-
lanie.

Twierdzi si¢ czasem, ze Ananda spowolnil swdj wtasny rozwdj w trosce o otoczenie opieka
Buddy i w zwigzku z tym osiagnal Oswiecenie dopiero po jego $mierci. To raczej powierzchowne
spojrzenie: sugeruje, ze stuzenie innym nie jest elementem duchowego rozwoju, a przeciez zdecy-
dowanie nim jest. Mozna wregcz powiedzie¢, ze to pewniejsza $ciezka duchowego rozwoju, ponie-
waz wymaga ona zrezygnowania z wlasnego ego, z wlasnych korzysci, z whasnych pragnien, tak
jak byto w przypadku Anandy.

Ananda nie wybrat latwiejszej czy bardziej przyziemnej drogi, godzac si¢ na opieke nad
Budda. Rowniez w pismach nie ma zadnej sugestii, jakoby szlachetnie poswigcit swdj wlasny roz-
woj duchowy w imi¢ tego zaszczytnego zadania. Rzeczywiscie, w kanonie palijskim czytamy, iz
osiggnal stan arhanta po parinirwanie, ale nie ma tam zadnej wzmianki, Ze stalo si¢ to tak pdzno po-
niewaz pochtoniety byt stuzeniem Buddzie. Z drugiej strony to opoznienie jest interesujace. Moze
wskazuje, ze Ananda nie uwazal zycia duchowego za majace ostateczny cel, znajdujacy si¢ gdzie$
na zewnatrz, tak, jak by¢ moze wyobrazali to sobie inni arhanci. Ananda wydaje si¢ mniej nastawio-
ny na osigganie celéw, w pozytywnym znaczeniu. Konieczne jest jednak gl¢bsze zbadanie tej kwe-
stii, tak jak w przypadku wielu aspektow owej tradycji. Warto zastanawia¢ si¢ nad jej znaczeniem
duchowym, ale jej historyczne Zrédla bardzo trudno rozwiktac.

Nietatwo przesledzi¢, w jaki doktadnie sposob ideat bodhisattwy przybrat forme¢ ruchu, kto-
rego zwolennicy doszli ostatecznie do wniosku, ze musza odrézni¢ si¢ od tych, ktorzy nie podziela-
ja ich wizji. W pewnym momencie zacz¢li okresla¢ swoje podejscie mahajana, czyli ,,Wielkg Dro-
23", a wszystkich odrzucajacych taka wyktadni¢ nazywali zwolennikami hinajany, czyli ,,Mniejszej
Drogi”. (Z réznych wczesnych szkot buddyzmu jedyna istniejgca do dzis, i jedyna reprezentujgca
tradycje ,.hinajany”, to therawada).

Kwestia ta jest jednak daleka od wyjasnienia. Nauki zachowane przez therawade na prze-
strzeni wiekow wyraznie oddaja zar6wno ducha nauk Buddy, jak i ich dostownos$¢. Jesli ,,hinajani-
$ci” nie byli zainteresowani zyciem Buddy, to dlaczego tak starannie zachowali te wszystkie opo-
wiesci w kanonie palijskim? Czy rzeczywiscie byli bardziej zainteresowani naukami Buddy niz
jego zyciem, skoro przechowali opisy tych wszystkich zdarzen we wtasnych pismach?

Mozna by argumentowal, ze przechowali nauki, do ktdrych nie przywiazywali wigkszej
wagi, gdyz ich gléwna troskg byto zachowanie wszystkiego, co si¢ dalo. Wypada si¢ tylko cieszy¢ z
tego dokonania — gdyby nie rdzne wersje zachowanych przez nich pism, nie mieliby$Smy pojecia,
jak wygladaty poczatki buddyzmu. Na pewno nie dowiedzielibySmy si¢ tego z pism mahajany, kto-
re w calo$ci wyrazaja probe kompletnej rekonstrukcji nauk i generalnie nie zajmuja si¢ historycz-
nym Budda, lecz staraja si¢ odda¢ cos w rodzaju archetypu zycia Buddy.

Jednak niezaleznie od tego, jak wybiodrcze sg pdzniejsze fragmenty kanonu palijskiego, za-
wierajg one elementy oryginalnych nauk i na ich podstawie mozna te oryginalne nauki odtworzy¢.
Niektore teksty mahajany, na przyklad sutry Ratnakuta, rzeczywiscie [takze] wydaja si¢ zawierad
$lady pierwotnych nauk Buddy.” Inne jednak, jak cho¢by Sutra lotosu, niemal na pewno nie maja
zadnego bezposredniego zwigzku z nauczaniem historycznego Buddy. Studiujac sutry mahajany do-
brze zrozumiemy ducha buddyzmu, ale jesli chcemy odtworzy¢ oryginalne zasady, za posrednic-
twem ktorych ten duch si¢ wyraza, powinni$my siegna¢ przede wszystkim do kanonu palijskiego.
W kazdym razie, jak juz widzieliSmy, teksty palijskie pozwalajg nam wyraznie poczu¢ tego ducha,
przedstawiajac sugestywny obraz zycia i charakter Buddy.

W jaki sposdb zatem samozwanczy mahajanisci stworzyli sobie tak niechetny poglad na in-
nych buddystow? Tu wracamy do pytania, ktore zadaliSémy sobie wcze$niej. Czy istniata roznica po-
miedzy Oswieceniem osiggnigtym przez Buddg, a Oswieceniem osiagnigtym przez jego zwolenni-
kéw? Czy ideal Oswiecenia mogt si¢ zdegenerowac?

Na poczatku byt stan buddy. Ideatem, jaki Budda wyznaczyt wszystkim mezczyznom 1 ko-
bietom, byto osiagnigcie O§wiecenia, tak jak on sam je osiggnatl. Kiedy jego uczniowie osiagneli
ten cel, a wielu z nich si¢ to udato, Budda, jak si¢ wydaje, nie robit roznicy pomiedzy trescig ich
Os$wiecenia, a wlasnego. Czytamy w przekazach jego stowa: ,,O mnisi, jestem wolny od wszelkich

2 Wybor sutr Ratnakuta, ktore naleza do najwczesniejszych sutr mahajany, mozna znalezé w: Garma C.C. Chang (red. i
thum.), 4 Treasury of Mahayana Sutras, Pennsylvania State University Press, 1983.



wiezéw, ludzkich 1 boskich. Wy rowniez jestescie wolni od wszelkich wiezow, ludzkich 1
boskich™’, co sugeruje, ze postrzegal ich O$wiecenie jako rowne wlasnemu. Jedyna réznica polega
na tym, iz Budda zdat sobie sprawe z tej prawdy pierwszy, a uczniowie uswiadomili jg sobie poz-
niej, podazajac za jego wskazdéwkami (dlatego ich Oswiecenie okresla si¢ mianem anubodhi, czyli
Oswiecenie nastgpcze).

Odkrycie $ciezki do O$wiecenia uczynito Budde¢ kim$ wyjatkowym — pionierowi zawsze na-
daje si¢ szczegdlne znaczenie, poniewaz jest pierwszy, to on wyznacza wzorzec. Ale jesli arhanci
osiggneli doktadnie to, co osiagnat Budda, dlaczego tak bardzo brakowato go, gdy umart? Pisma
stwarzaja wrazenie, ze Budda zdecydowanie mial co$, czego jego o$wieceni uczniowie nie mieli.
Zdawat si¢ posiada¢ wladcza osobowos$¢ 1 wigcej charakteru niz oni, nawet jesli w kategoriach
Oswiecenia wszyscy byli sobie rowni. Pézniejsza doktryna mahajany mowi, ze to ze wzgledu na
swoja punje — zgromadzone zashugi, Budda miat wyjatkowo wspaniatg powierzchownos¢: byt wy-
soki, dobrze zbudowany, przystojny, dystyngowany i przemawial pigknym gtosem. Nie byt dzigki
tym przymiotom madrzejszy, ale dostarczaly mu one skutecznego narze¢dzia, dzigki ktoremu mogt
by¢ moze wywiera¢ wigkszy wpltyw.

W pismach palijskich czytamy, ze niektory arhanci, na przyktad Sariputta, dobrze radzili so-
bie z nauczaniem®', ale Budda posiadat zdecydowanie wicksza fatwo$¢ komunikacji. Z tego co wie-
my, niektérzy uczniowie nie komunikowali si¢ niemal wcale. Moze po prostu nie mieli tego daru.
Ale to stwierdzenie byloby uwazane za sprzeczne przez pozniejszg tradycje mahajany, ktora zaczeta
traktowa¢ dar komunikacji niemal jako integralny element O$wiecenia, jako aspekt upai’> Buddy,
czyli stosowanych przez niego zrecznych $rodkow.* Sugestia wybrzmiewa tu taka, ze jesli jeste$Smy
oswieceni, bedziemy w stanie wyrazi¢ swoje doswiadczenie 1 bedziemy chcieli to zrobi¢. Jesli po-
siadamy madro$¢, wyptynie z nas réwniez wspotczucie.

Wiasciwa jest chyba konkluzja, ze Budda byl po prostu bardziej oswiecony. O$wiecenie nie
jest koncowym przystankiem. Jestesmy sklonni uwazac je za ustalony stan, ktory si¢ osiagga, po
czym w nim pozostaje, ale moze powinniSmy postrzegac je bardziej w kategoriach nieustajacego
rozwoju. Od pewnego momentu nie da si¢ juz przesledzi¢ dalszego rozwoju Buddy — Dhammapada
nazywa go ,,niemozliwym do wytropienia™** — ale moment, w ktorym znika on z pola widzenia, nie-
koniecznie jest celem. Poza nim mogg znajdowac si¢ dalsze horyzonty.

Jednak w miar¢ przemijania kolejnych pokolen buddysci zaczgli uwazac, ze istnieje roznica
pomiedzy Oswieceniem Buddy, a do§wiadczeniami jego oswieconych wyznawcow (arhantow, czyli
»szlachetnych” lub ,,godnych”). Budda byl pionierem — ponownie odkryl Dharme¢ w czasie, kiedy
ludzkos¢ ja utracita — 1 istnieje poglad, ze przygotowywatl si¢ do tego praktykujac paramity (inaczej
,»doskonatos$ci”’) na przestrzeni niezliczonych istnien. Twierdzono, iz arhanci nie majacy tego kon-
kretnego zadania do wykonania, nie musieli przechodzi¢ az takiego okresu intensywnych praktyk,
zatem ich dokonanie jest mniejsze niz Buddy.

Jednoczesnie wyglada na to, ze w ciggu stulecia od parinirwany Buddy doszto do pewnego
skostnienia idei O$wiecenia, czy raczej skostnienia jej pojmowania. Z czasem ideat arhanta ulegat
wypaczeniu, az zaczgto go utozsamia¢ z waska, indywidualistyczng koncepcja Oswiecenia. Pier-
wotny buddyjska perspektywa byla prawdopodobnie bardziej otwarta i ptynna. Wczesne szkoty
buddyzmu doszty w pewnym sensie do wynaturzenia wtasnej koncepcji arhantoéw, przedstawiajac
ich jako suche, wyzute z emocji postacie, a mahajanisci wydaja si¢ by¢ spadkobiercami tego pode;j-

30 Cytat z: Winaja Mahawagga rozdziat 1, przytoczony w: Nanamoli, The Life of the Buddha, op. cit., s. 52.

*1 Nauki Sariputty opisane sg na przyktad w Madzdzhima Nikai, w sutrach 3, 5, 9, 28, 69 i 143. Madzdzhima Nikaja za-
wiera takze nauki Maha Moggallany (sutra 15), Anandy (sutry 52 i 53) 1 Anuruddhy (sutra 127).

%2 Mian. 1.poj. upaja [przyp. red.]

33 Lista szeciu doskonatoscei, ktore ma praktykowac¢ bodhisattwa (patrz rozdziaty 4-6) zostata w pozniejszej tradycji
rozszerzona do dziesigciu; gdzie siodmy to upaja, czyli tzw. zrgczne $rodki. Temat ten zostat uzupetniony w wielu
tekstach mahajany; na przyktad sutra Wimalakirti Nirdesa (Sutra Wimalakirtiego) podkresla, ze bodhisattwa powinien
by¢ ,,wszystkim dla wszystkich ludzi”. Zobacz: Sangharakszita, Niepojete wyzwolenie, Rozwazania o sutrze
Wimalakirti-nirdesa (rozdzial 3 o komunikacji, a takze na temat tego, jak mahajana podkres$la znaczenie ,,zr¢cznych

srodkoéw”) [ksigzka dostgpna za darmo po polsku w formie elektronicznej na stronie www.buddyzm.info.pl — przyp.
red.]

% Dhammapada, wers 179 w: Dhammapada. Sciezka Prawdy Buddy, thum. na polski Zbigniew Becker, na podstawie
thumaczenia z palijskiego na angielski Acharya Buddharakkhity, wydawca: Misja Buddyjska ,,Trzy Schronienia” w Pol-
sce.



scia. Jednak dla mahajanistow koncepcja ta nie odzwierciedlala wiernie najwyzszego ideatu pier-
wotnego ducha nauk Buddy. To wtasnie zapoczatkowato zupetnie nowy etap w historii buddyzmu
oraz spowodowalo wyksztatcenie si¢ ideatu bodhisattwy.

Ostatecznie trudno méwic¢ o osiggnieciu Oswiecenia dla siebie lub nie dla siebie, dla innych
lub nie dla innych. Nie da si¢ w rozwoju duchowym oddzieli¢ aspektu myslenia o siebie od aspektu
myslenia o innych. Ale mahajanisci dostrzegaja konieczno$¢ zrobienia takiego rozréznienia i kryty-
kowania innych szkot za krzewienie ,,hinajany”, mniejszej drogi, ograniczajacej ideg Oswiecenia do
aspektu troski o siebie. Niektore sutry mahajany nie tylko propaguja ideat bodhisattwy, ale posuwa-
ja sie do przedstawiania ideatu arhanta jako gorszego per se. Na przyktad, w Sutrze Wimalakirtiego
(Wimalakirti Nirdesa) Sariputra przedstawiony jest jako swego rodzaju naiwniak, ktorego sktonno$é
do dostownej interpretacji mahajanista Wimalakirti nieustannie wytyka®, mimo ze pierwotnej san-
ghi Buddy w zadnym wypadku nie mozna utotozsamia¢ ani identyfikowa¢ z podejsciem nazwanym
poOzniej hinajang.

Dlaczego pisarze mahajany uciekaja si¢ do takiej taktyki? Powod mozna sprowadzi¢ do cze-
go$ catkiem prostego, cho¢ by¢ moze jednocze$nie trudnego dla nas do zrozumienia. W starozyt-
nych Indiach ludzie nie znali koncepcji rozwoju historycznego. Dla nas myslenie w kategoriach tan-
cucha nastepujacych po sobie zdarzen jest naturalne — tak naturalne, ze ci¢zko nam mysle¢ inaczej -
ale nie bylo takie dla starozytnych hinduskich buddystow. Byli zmuszeni uznaé, ze ideal arhanta,
jaki wtedy znali 1 jaki uwazali za nieakceptowalny, byl wtasnie ideatem gloszonym przez Buddg.
Nie moglo im przyjs¢ do gtowy, ze Budda w rzeczywistosci nauczat czego$§ innego i Zze w miarg
uptywu czasu jego nauki ulegly wynaturzeniu, co doprowadzito do powstania owego raczej nega-
tywnego wzorca. Uwazali niechybnie, iz caty proces miat miejsce za zycia samego Buddy, i Ze oso-
biscie nauczat on wszystkich znanych im i bardzo r6znorodnych tresci.

Tym samym torem, co w przypadku pojmowania powyzszej sprzecznosci, biegto ich rozu-
mowanie, kiedy uznali, ze Budda stykajac si¢ z ludzmi o r6znym poziomie duchowego rozwoju, na-
uczat ich r6znych rzeczy. W zalozeniu mahajanistow Budda faktycznie nauczat o takim ideale arha-
nata, jakim oni go pojmowali, ale tylko w formie wstepnych nauk, przeznaczonych dla tych, ktorzy
prezentowali stosunkowo niski rozw¢j duchowy. Tych, ktérzy byli gotowi na bardziej zaawansowa-
ne nauki, uczyl o ideale bodhisattwy. Takie uzasadnienie jest jednym z gléwnych motywow wielu
znanych tekstow mahajany.*®

Wraz z powstaniem w VI wieku chinskiej szkoty Tiantai pojawito si¢ bardziej historyczne
podejscie. Wszystkie nauki Buddy podzielono na pi¢¢ wielkich okresow i przyporzadkowano im
rozne sutry’’. Ale dopiero w stosunkowo niedawnych czasach, pod wptywem zachodniego ewolu-
cyjnego sposobu myslenia, mozliwe stalo si¢ postrzeganie buddyzmu — czy, jesli chodzi o $cistos¢,
takze chrzescijanstwa 1 kazdej innej religii — w kategoriach rozwoju.

Dostepne nam ujecie historyczne catkowicie zmienia sytuacje. Dzigki niemu nie musimy na
przyktad mysle¢ w kategoriach ograniczonego ideatu arhanta. Wystarczy sobie wyobrazi¢, ze Bud-
da pierwotnie przedstawit ide¢ Oswiecenia tak kompletnie, jak tylko mogt, za$ ludzie z jego epoki i
w nastepnych pokoleniach w petni rozumieli, co miat na mysli. Jednak w miar¢ uptywu lat to zrozu-

%% Zobacz: Robert A.F. Thurman (ttum.), The Holy Teaching of Vimalakirti, Motilal Banarsidass, Delhi 1991, ss. 50-1 i
s. 78. Zobacz takze: Sangharakszita, Niepojete wyzwolenie, Rozwazania o sutrze Wimalakirti-nirdesa [ksigzka dostepna
za darmo po polsku w formie elektronicznej na stronie www.buddyzm.info.pl — przyp. red.]

% Zobacz na przyktad przypowiesé o ptonym domu w Sutrze biatego lotosu w: Bunno Kato i wsp (thum.), The
Threefold Lotus Sutra, Kosei, Tokyo 1995, ss. 85-99. Zobacz takze komentarz w: Sangharakszita, Dramat kosmicznego
Oswiecenia [ksigzka dostgpna za darmo po polsku w formie elektronicznej na stronie www.buddyzm.info.pl — przyp.
red.]

37 Szkota Tiantai zostata zatozona przez Zhiyi w VI wieku w Chinach. Oparta si¢ glownie na Sutrze bialego lotosu, ale
chcac zjednoczy¢ wszystkie formy buddyzmu, podjeta si¢ wielkiej syntezy, obejmujacej klasyfikacje buddyzmu wedlug
»pieciu okreséw i o$miu nauk”. Pig¢ okresow to: 1) okres Buddha-awatamsaka, kiedy wedtug Tiantai, Budda nauczat
bezposrednio po osiggnigciu Oswiecenia; 2) okres agam, kanonicznych pism sanskryckich, ktore w duzej mierze pokry-
wajg si¢ z kanonem palijskim; 3) okres sutr waipulja — czyli sutr wezesnej mahajany, obejmujacych sutry Awatamsaka i
Ratnakuta; 4) okres sutr Pradzniaparamita (Sutr doskonatosci mgdrosci); oraz 5) okres Sutry biatego lotosu i sutry Ma-
haparinirwana. Byt to chronologiczny podziat nauk; ale szkota Tiantai uwazata, ze Budda wyktadal rowniez nauki z
tych pigciu okresow rownoczesnie, dlatego usystematyzowata je w osiem doktryn — cztery dotyczgce metody i cztery
dotyczace tresci. Metody sa takie: nagta, stopniowa, sekretna i nieokreslona. Tresci sa takie: nauki hinajany, ogélne na-
uki wspolne dla hinajany i mahajany, specjalne nauki dla bodhisattwow, oraz kompletne, ,,catkowite” nauki — tylko
Sutra bialego lotosu uwazana jest za w petni kompletng i ,,catkowita”.



mienie uleglo wypaczeniu. Powstalo rozr6znienie na O$wiecenie osiggni¢te przez Budde 1 Oswiece-
nie osiagnigte przez arhantdw, 1 to ostatnie zaczg¢to uwazaé za gorsze. Stad mahajanistyczna potrze-
ba przeksztatcenia wszystkich nauk, by przywroci¢ im punkt cigzko$ci w miejscu, gdzie pierwotnie
umiescit go Budda. Mahajanisci sprobowali ponownie ujednolici¢ cel, moéwiac ze stan buddy jest
mozliwy dla wszystkich i ze powinno si¢ dazy¢ nie do osiggnigcia stanu arhanta, bedacego celem
nizszego rzedu, lecz do najwyzszego Oswiecenia.

Brak szczegotowych zapisow, wiec nie wiemy zbyt wiele o praktycznych konsekwencjach
rozwoju tego podejécia, ale mozemy si¢ ich domysli¢ na podstawie relacji niektorych chinskich
pielgrzymow. Z zapiskow Xuanzanga jasno wynika, ze kiedy odwiedzit Indie w VII wieku, zwolen-
nicy hinajany i zwolennicy mahajany mieszkali rami¢ w rami¢ w tych samych klasztorach, prze-
strzegajac mniej wiecej tych samych regut monastycznych.*® Réznica miedzy nimi polegata tylko
na tym, ze mnisi podazajacy drogg mahajany studiowali oprocz agam (bedacych sanskryckim odpo-
wiednikiem nikaj kanonu palijskiego) rowniez sutry mahajany, oraz czcili archetypowych bodhista-
WOW.

Zaryzykujmy poréwnanie, ze przypominato to nieco réznice pomiedzy ,,kosciotem wyso-
kim” i ,,ko$ciotem niskim” w anglikanizmie. W tej samej parafii znajdziemy nieraz kaplana, ktory
utozsamia si¢ bardziej z nurtem ,,ko$ciota wysokiego™ i kaptana, ktory wyznaje raczej zasady ,,ko-
Sciota niskiego”, jednak obaj nalezg do tego samego ,,ko$ciota szerokiego”. Réznice pomigdzy hi-
najang i mahajang wydawaty si¢ podobnie niewyrazne — dopdki nie wyksztatcita si¢ szkota wadzra-
jany i nie nastgpito swego rodzaju zalamanie dyscypliny monastycznej.

Zwolennicy wadzrajany wtasciwie nie mogli pozosta¢ w klasztorach skoro nie przestrzegali
klasztornej dyscypliny, a wiemy ze wielu z nich, tych sklaniajacych si¢ ku ideatowi siddhy, $wiado-
mie zdecydowalo sie tego nie robi¢.* Jednak dopoki ,,hinajani$ci” i mahajaniéci przestrzegali tych
samych regut monastycznych, najwyrazniej nie czuli zadnej potrzeby zycia osobno ze wzglgdu na
swoje odmienne poglady.

Podobnie w dzisiejszej wspolnocie buddyjskiej jej czlonkowie mogg wybra¢ ten sam styl
zycia — medytowac rano i wieczorem, przej$¢ na diet¢ wegetarianska, powstrzymac si¢ od picia al-
koholu, przestrzega¢ zasad wilasciwego zarobkowania itd. Niektorzy cztonkowie wspolnoty moga
studiowa¢ pisma mahajany, inni zglgbia¢ pisma kanonu palijskiego, a jeszcze inni czyta¢ przektady
tybetanskich tekstow tantrycznych, ale dopoki beda przestrzega¢ wspolnych zasad etycznych i regut
postepowania, bedg mogli zy¢ razem catkiem szczesliwie. Co$ takiego miato prawdopodobnie miej-
sce w $redniowiecznych Indiach — Winaja (tekst szczegdlowo opisujacy klasztorne zasady postepo-
wania) zapewniata etyczne podstawy dla praktyki zarowno hinajany, jak i mahajany.

Jednak, jak si¢ wydaje, nie istniaty podobne wspdlne punkty widzenia. Po roztamie rzadko
dochodzito do jakichkolwiek dyskusji czy omawiania kontrowersji pomie¢dzy obiema stronami z tej
prostej przyczyny, ze rozne szkoty hinajany ignorowaty mahajang, tak jak szkota therawady w du-
zej mierze czyni do chwili obecnej. Jedna z ksiag w Abhidhamma Pitace pt. Kathawatthu, czyli
,Punkty sporne”, opisuje szereg dyskusji pomi¢dzy szkotami therawady a szkotami proto-mahaja-
ny, ale to jedyna relacja na ten temat, jakg posiadamy.*

Z biegiem lat te dwie tradycje odizolowaly si¢ od siebie geograficznie. Therawada zachowa-
fa si¢ na Sri Lance i wlasnie tam wedtug tradycji therawadyjskiej podczas Czwartego Soboru zwo-
fanego w $wiatyni Aluvihara w pierwszym wieku p.n.e. po raz pierwszy spisano kanon palijski.
Syngalescy zwolennicy therawady w wiekszo$ci sprzeciwiali si¢ pewnym quasi-mahajanistycznym
szkotom, ktore znalazty przyczotek na Sri Lance. Z dwoch wielkich klasztorow syngaleskich —

%8 Zobacz: Xuanzang, Si-yu-ki: Buddhist Records of the Western World. Zobacz rowniez: Sally Hovey Wriggins,
Xuanzang: A Buddhist Pilgrim on the Silk Road, Westview, 1996.

%9 Wadzrajana (inaczej ,,Diamentowy w6z” lub ,,Diamentowa Droga”) jest tak nazywana, poniewaz niczym niepo-
wstrzymana wadzra (co oznacza zaro6wno piorun jak i diament) natychmiast niszczy wszelkie przeszkody na drodze do
Oswiecenia. W swoim charakterze jest przede wszystkim jogiczno-magiczna, a jej idealem jest siddha — ,,cztowiek, kto-
ry jest tak zharmonizowany z kosmosem, ze nie dotyczy go zaden przymus i jako wolny czynnik jest w stanie manipu-
lowa¢ sitami kosmicznymi, zaro6wno wewnatrz jak i na zewnatrz siebie”. Sangharakszita, Wprowadzenie do buddyzmu
[ksigzka dostgpna za darmo po polsku w formie elektronicznej na stronie www.buddyzm.info.pl — przyp. red.],,W swo-
im zyciu siddhowie kwestionowali i o§mieszali samozadowolenie i zewnetrzne rytuaty ustalonego porzadku religijnego
w klasztornych uniwersytetach”, Andrew Skilton, A Concise History of Buddhism, op. cit., s. 139.

40 Zobacz: Shwe Zau Aung i C.A.F. Rhys Davids (thum.), Points of Controversy (Katha-vatthu), Pali Text Society,
Londyn 1915.



Maha Vihara 1 Abhayagiri Vihara — Abhayagiri miat mahajanistyczne inklinacje, ale w XII wieku
zostaly one sttumione z pomocg kréla Parakkamy. Bardzo niewiele wiemy na temat tego, czego tam
nauczano. Zrodta therawadyjskie sugeruja, ze bylto to tak straszliwe, iz zaden przyzwoity mnich the-
rawadyjski nie bylby w stanie szczegétowo o tym opowiadaé.”

W miegdzyczasie, podczas gdy buddyzm mahajany rozprzestrzenit si¢ na Tybet, Chiny i Ja-
poni¢, mahajana odcigta si¢ od swoich monastycznych hinajanistycznych korzeni. Sprawe dodatko-
wo skomplikowato opracowanie mahajanistycznej winai. W Indiach, a p6zniej w Tybecie, reguty te
byly swego rodzaju mahajanistycznym suplementem dla bodhisattwow i przestrzegano ich obok wi-
nai hinajanistycznej. W kofcu cata sprawa stata si¢ nieco przycigzka.*

Z tych wszystkich powodow obie powyzsze tendencje w rozwoju buddyzmu wyksztalcity
tak catkowicie r6zne sposoby opisywania §ciezki do O$wiecenia, ze poroOwnanie ich staje si¢ nie-
zmiernie trudne. JesteSmy usprawiedliwieni w swoich dociekaniach, czy faktycznie mowig one o
tym samym ,,O$wieceniu”, ale pamigtajmy, ze w zalozeniu obie odwotlujg si¢ do do§wiadczenia
Oswiecenia Buddy 1 inspiracji, jaka byl on sam — to jest ich punkt wyj$cia. Badajac ideal bodhisat-
twy bedziemy zawsze powraca¢ do rozwazan o zalezno$ci pomiedzy tymi dwoma podejs$ciami z
tego prostego powodu, ze jest to owocne pod wzglegdem duchowym. Dzigki dostgpnej nam perspek-
tywie historycznej mozemy doceni¢ obie tendencje i1 z obu czerpa¢ nauke. Przy poczatkowym ze-
tknigciu si¢ z buddyzmem nie ma potrzeby wyjasniania wszystkich historycznych zawitosci. Wy-
starczy tylko skupi¢ si¢ na zyciu Buddy i1 zyciu duchowym w ogolnosci. Sprawg podstawowg jest
to, ze buddyzm wskazuje zrownowazony ideat duchowego rozwoju, podkreslajac wage zarowno
madrosci, jak 1 wspotczucia. Zadaniem buddystow z Zachodu jest ustalenie, ktére elementy buddyj-
skiej tradycji sg rzeczywiscie uzyteczne, czego faktycznie nauczat Budda i co my sami uwazamy za
przydatne w naszym zyciu duchowym.

Po schizmie nie stato si¢ tak, ze wszyscy mahajanisci zaczg¢li tworczo interpretowaé ducha
nauk Buddy, podczas gdy wszyscy hinajanisci sztywno przestrzegali regut. Fakt, ze oficjalnie nale-
zy si¢ do szkoty podkreslajacej znaczenie ducha, nie oznacza automatycznie, iz bardziej przestrzega
si¢ inerpretacji duchowej niz regut; mahajanisci nie powinni z tego powodu popada¢ w samozado-
wolenie. Tak czy siak, nikt nie jest zawsze mahajanistg lub zawsze hinajanista. W r6éznych sytu-
acjach, w zaleznos$ci o duchowego kontekstu, mozna przyjac tak zwane podejscie hinajanistyczne,
czyli nastawione na myslenie o sobie, lub tak zwane podejscie mahajanistyczne, czyli nastawione
na myslenie o innych. Istnieje szereg mahajanistow, ktorzy sztywno trzymajg si¢ tekstow mahajany
w bardzo niemahajanistyczny sposob, i z pewnoscig jest wielu zwolennikow therawady, ktorzy zyja
bardziej w zgodzie z duchem, niz regutami therawady. A poniewaz to wtasne zachowanie powinni-
smy kontrolowaé w pierwszej kolejnosci, to w kazdej sytuacji warto zada¢ sobie pytanie, ktora po-
stawe przyjmujemy, na przyktad w odniesieniu do medytacji czy pracy.

Zasadniczo wszyscy buddys$ci powinni pamigtac, ze w buddyzmie nie mozna poming¢ Bud-
dy 1 jego wspotczujacego nastawienia. Swego rodzaju przypomnieniem o tym jest angazowanie si¢
buddystow w praktyki religijne takie jak pudza (ceremoniat oddawania czci). Jest to, jak zobaczy-
my, jeden z podstawowych aspektéw praktykowania ideatu bodhisttwy. Podczas pudzy spotykamy
si¢ z Buddg twarzg w twarz — dostownie, jesli siedzimy bezposrednio naprzeciw wizerunku Buddy
w sali do medytacji. Patrzac na ten wizerunek mozemy na chwilg¢ zapomnie¢ o naukach. Na mo-
ment stajemy twarza w twarz z O§wieceniem, i kontemplujac je, u§wiadamiamy sobie swoja wlasng
nature.

Ideat bodhisattwy zaktada, ze aby osiggnaé¢ Oswiecenie, musimy rozwing¢ w sobie zar6wno
madros$¢, jak 1 wspotczucie, troske o siebie 1 troske o innych — dwa aspekty zycia duchowego. Oto
podstawowa polaryzacja: O$wiecenie wewngtrzne, poprzez madros$¢, manifestujace si¢ na zewnatrz,
poprzez wspodiczucie. Taka wtasnie jest natura bodhisattwy — tego, ktéry zamierza osiggna¢ Oswie-
cenie dla dobra wszystkich istot.

41 Zobacz: W. Geiger i C. Mabel Rickmers (thum.), Culavamsa, being the more recent part of the Mahavamsa, Colombo
1953, rozdziat 78. Zobacz rowniez: Andrew Skilton, 4 Concise History of Buddhism, op. cit., ss. 150-1.

“2W A Concise History of Buddhism (ibid., s. 97), Andrew Skilton zauwaza: , Nie ma czego$ takiego jak winaja mahaja-
ny. Wszyscy wyznawcy mahajany zyli w takich samych klasztorach jak ich ,,hinajanistyczni” bracia, co zaobserwowali
sredniowieczni chinscy pielgrzymi, cho¢ nie oznacza to, ze nie uzupetnili kodeksu winai swoimi charakterystycznymi
pogladami na moralno$¢. W szczego6lnosci nowe nauki o upaja — ,,[zrgcznych] §rodkach”, zrelatywizowaty regulamin
winai, wynoszac duchowa celowo$¢ stuzby w imie wspotczucia ponad instytucjonalny formalizm™.






ROZDZIAL DRUGI

Przebudzenie Serca Bodhi

Teraz mamy juz pewne pojecie o tym, kim lub czym jest bodhisattwa. Kolejne pytanie
brzmi: jak staé si¢ bodhisattwa? W jaki sposob przystapi¢ do urzeczywistnienia tego wzniostego
duchowego ideatu? Tradycyjna odpowiedz jest krotka 1 bezposrednia, cho¢ wymaga pewnego wyja-
$nienia: czlowiek staje si¢ bodhisattwa, czyli kims, kto jest catkowicie ukierunkowany na osiggnie-
cie Oswiecenia dla dobra wszystkich czujacych istot, poprzez ,,przebudzenie os§wieconego serca”.

Pochodzacy z sanskrytu termin, do ktérego sie tu odwolujemy — bodhicitta-utpada — jest
jednym z najwazniejszych w catym buddyzmie mahajany. Jak wyjasnitem, bodhi oznacza Oswiece-
nie lub przebudzenie. Citta, jedno z tak czesto spotykanych w sanskrycie poje¢ o wielu znacze-
niach, oznacza zarowno umyst, mysl czy swiadomos¢, jak i serce. Utpada jest prostszym stowem,
znaczy po prostu powstanie, pojawienie si¢ albo bardziej poetycko — przebudzenie.

Bodhicitta-utpada thamaczy si¢ czasem jako ,,budzenie si¢ mys$li o Oswieceniu™, ale tym
wlasnie doktadnie nie jest [tzn. myS$la]. Mozemy mysle¢ o O$wieceniu, ile nam si¢ podoba. Moze-
my o nim czyta¢, rozmysla¢ 1 dyskutowac. ,,O$wiecenie jest madroscig 1 wspotczuciem”, mowimy,
jakby samo wypowiedzenie tych stow oznaczalo, Ze wszystko na ten temat wiemy. Ale niezaleznie
od tego, co méwimy czy myslimy, nie budzi si¢ w nas bodhicitta. Rozmyslanie o O$wieceniu z
pewnoscia nie przeksztatci nas w bodhisattwow. Zatem bodbhicitta nie jest po prostu myslg o Oswie-
ceniu. Jest zdecydowanie czym$ wigcej. Guenther przeklada ten termin jako ‘o$wiecona postawa’.*
Thumaczeniem, ktére preferuj¢ osobiscie jest ,,wola osiagnigcia O$wiecenia” albo, jak powyzej —
»przebudzenie os§wieconego serca”.

Wszystkie te przeklady sa znacznie lepsze niz ,,mysl o O$wieceniu,” ale zaden z nich nie
jest w petni zadowalajacy. Problem lezy jednak nie w naszym jezyku ojczystym, lecz w raczej jezy-
ku w ogoble. W rzeczywistosci ‘bodhicitta’ to bardzo niezadowalajace okreslenie bodhicitty! Bodhi-
citta wcale nie jest stanem umystu, aktywnoscig ani funkcja. Z pewnoscig nie jest mysla, ktorg ja
czy wy moglibys§my pomysle¢. Nie ma nic wspdlnego z mysla. Nie jest nawet aktem woli, w na-
szym rozumieniu tego wyrazenia, poniewaz nie zalezy od naszej osobistej woli. Nie jest tez ,,by-
ciem $wiadomym”, jesli przez to rozumiemy bycie $wiadomym istnienia czego$ takiego, jak Oswie-
cenie.

9943

Bodhicitta oznacza przejawienie si¢, a nawet wtargnigcie w nas czego$ transcendentalnego:
pojawienie si¢ w obregbie naszego zwyklego doswiadczenia czego§ o zupehie innym charakterze.
Autor krotkiego, lecz wnikliwego dzieta pt. Bodhicitta-wiwarana (podobno nazywat si¢ Nagardzu-
na, ale nie chodzi tu o stynnego filozofa Nagardzune, ktory usystematyzowal madhjamake), opisuje
bodhicitt¢ jako ,,wolng od wszelkich oznaczen, czyli nie wchodzaca w zakres Zzadnej z pigciu
skandh.”*

Skandhy sa tradycyjnymi kategoriami, wedlug ktorych mozna sklasyfikowaé i1 opisaé
wszystkie zjawiska 1 do§wiadczenia. Podziat na te kategorie jest niezwykle istotny dla mysli bud-
dyjskiej. Aby w ogoéle zrozumie¢ filozofi¢ i metafizyke buddyjska, trzeba posiada¢ jasne wyobraze-
nie o owych pigciu skandhach. Skandha, kolejne mniej lub bardziej nieprzettumaczalne pojecie,
dostownie oznacza pien drzewa, a standardowy (cho¢ wcale nie bardziej pomocny) przektad to ,,na-
gromadzenie” lub ,,skupisko”. Pierwsza skandha jest rupa, czyli ,,forma materialna” — obejmuje
wszystko, co postrzegamy za posrednictwem zmystow. Druga skandha to wedana, czyli ,,doznania”
lub ,,uczucia” — pozytywne, negatywne, przyjemne, bolesne 1 tak dalej. Trzecig jest samdznia, co
mozna z grubsza przettumaczy¢ jako ,,postrzeganie”: rozpoznanie, ze co$ konkretnego jest wlasnie

*3 Har Dayal, The Bodhisattva Doctrine in Buddhist Sanskrit Literature, op. cit., s. 59

4 Zobacz: Gampopa, Ozdoba drogocennego wyzwolenia, thum. z tybetanskiego: Khenpo Konciog Gjaltsen, thum. z an-
gielskiego: Lukasz Szpunar, Wydawnictwo Norbu, Warszawa 2010.

45 Cytat za: D.T. Suzuki, Outlines of Mahayana Buddhism, Schocken, Nowy Jork 1970, ss. 297-8.



tym czyms, na przyktad gdy postrzegamy i nazywamy, powiedzmy, drzewo. Czwarta skandha to
samskara — niektorzy badacze ttumacza to jak ,,sity kierujace”, ale lepszym przektadem jest aktyw-
nos¢ wolicjonalna lub sktonnos$¢, impulsy woli itd. Piatg jest widzniana czyli $wiadomos$¢: swiado-
mos$¢ za posrednictwem pigciu zmystow fizycznych i umystu na réznych poziomach.

W catym spektrum naszego psychofizycznego istnienia, na wszystkich poziomach, nie ist-
nieje nic, czego nie obejmowataby jedna lub kilka z tych kategorii. Tekst mahajany zwany Sutrg
serca zaczyna si¢ od opisu, jak bodhisattwa Awalokiteswara pograzony glteboko w doskonatosci
madrosci, spoglada na $wiat i dostrzega pie¢ skandh — i tylko je.** Widzi, ze cata psychofizyczna,
uwarunkowana egzystencja sktada si¢ wytacznie z owych pieciu elementow. Na uwarunkowanym
poziomie egzystencji nie istnieje ani nie pojawia si¢ nic, czego nie mozna by bylo skategoryzowac
za pomocg jednej lub kilku z tych pieciu skandh.

Pig¢ skandh nie obejmuje jednak bodhicitty — co oznacza, ze jest ona czym$ zupehie nie z
tego $wiata, czyms$ transcendentalnym. Nie mysla, nie sktonno$cia, nie ideg, nie koncepcja, lecz —
jesli juz w ogdle musimy uzywac stow — gltebokim transcendentalnym doswiadczeniem, ktore prze-
kierunkowuje catg naszg istote. Jak czytamy w Bodhicitta-wiwaranie, bodhicitta charakteryzuje si¢
wieczng ,,pustka”.

Nasuwa si¢ poréwnanie (aczkolwiek bedzie to jedynie analogia, bez znaku rownosci) z jed-
nym z aspektow tradycji chrzescijanskiej. Jesli chrzescijanin powie, ze ,,mysli o Bogu”, nawet jesli
gorliwie uczeszcza do kosciota, nie mozemy tego okresli¢ mianem przezycia duchowego. Niezalez-
nie, czy mys$li o Bogu jako o starszym panu siedzagcym na chmurze, Czystej Istocie czy jeszcze ina-
czej, ,,myslenie o Bogu” bedzie tylko mysleniem o Bogu. Natomiast gdyby powiedzial, ze do§wiad-
czyt zstapienia Ducha Swigtego, bylo by to co§ zupehie innego. Jesli myslenie o O$wieceniu jest
analogiczne do myslenia o Bogu, to powstanie bodhicitty jest analogiczne do zstgpienia na nas, z
calg moca, Ducha Swigtego.

Powyzsza analogia nie ma na celu zatarcia roznicy pomiedzy bodhicitta i Duchem Swigtym
na poziomie koncepcji. Dokonujac takiego porownania odkrywamy, ze koncepcja bodhicitty ma
swoje zrodto raczej w psychologii niz kosmologii. Rdznice pomiedzy koncepcja Boga w sensie or-
todoksyjnym 1 tym, co naprawd¢ rozumiemy przez bodhicitt¢, powinny by¢ oczywiste. Ale nie mu-
simy pedantycznie troszczy¢ si¢ o terminologi¢. Jesli uzywamy terminu Bog majac na mysli swego
rodzaju duchowy, transcendentalny element we wszech§wiecie, wtedy by¢ moze taka idea Boga ma
co$ wspodlnego z pojeciem bodhicitty — chociaz te dwa zestawy koncepcji generalnie wyrazaja dos¢
sprzeczne stanowiska duchowe.

Pojawienie si¢ bodhicitty jest gtebokim przezyciem duchowym. Nie jest to jednak doswiad-
czenie osobiste. Inng fundamentalng cechg bodhicitty, rowniez opisang w Bodhicitta-wiwaranie,
jest to, ze nie jest to doswiadczenie indywidualne. Styszac, ze bodhicitta pojawia si¢ u jednej osoby,
albo u innej, mozemy doj$¢ do wniosku, ze istnieje wiele bodhicit — twoja bodhicitta, jej bodhicitta,
moja bodhicitta — podobnie jak istnieje wiele wspaniatych pomystow, ktore kazdemu z nas niezalez-
nie przychodza do gtowy. Brzmi to, jakby istniala ogromna mnogos$¢ bodhicitt pojawiajacych si¢ u
roznych ludzi 1 czynigcych z nich wszystkich bodhisattwow. Ale tak nie jest. Istnieje tylko jedna bo-
dhicitta, w ktorej jednostki uczestnicza, lub ktora przejawiaja w réznym stopniu.

Oznacza to, ze powstanie bodhicitty jest bardziej prawdopodobne we wspolnocie duchowej,
w sytuacji gdzie istnieje silna wzajemna przyjazn duchowa i wsparcie. Wspolnota duchowa [tak jak
ja tutaj rozumiem] nie musi by¢ konkretnym zamknigtym kregiem ludzi. I oczywiscie mozliwe jest
dokonanie postepéw na drodze duchowego rozwoju we wlasnym zakresie, udaje si¢ to wielu oso-
bom. Wigkszo$¢ z nas jednak potrzebuje wsparcia innych osob, ktore podazaja ta sama Sciezka
praktyki duchowej. Nawet bedac samemu, na przyktad podczas odosobnienia, mozna pozosta¢ w
kontakcie z innymi cztonkami wspdlnoty duchowej przez sama §wiadomos¢ ich istnienia. Jest to
najwazniejszy rodzaj kontaktu, chociaz istnienie wi¢zi psychicznej nie jest usprawiedliwieniem dla
zaniedbania bezposrednich kontaktow 1 komunikac;ji.

Bodhicitta jest dos§wiadczeniem ponad-indywidualnym, ale nie zbiorowym — to koncepcja
do$¢ trudna do zrozumienia. Zanim pojmiemy doswiadczenie ponad-indywidualne, musimy naj-
pierw osiagna¢ jaki§ poziom indywidualno$ci, co nie zawsze jest tatwe. Rozwdj prawdziwej indy-

%6 Zobacz na przyktad: Edward Conze (ttum.), Perfect Wisdom: The Short Prajnaparamita Texts, Buddhist Publishing
Group, Totnes 1993, ss. 140-1; lub Puja: The FWBO Book of Buddhist Devotional Texts, Windhorse Publications,
Cambridge, 2008, ss. 50-3.



widualno$ci przebiega w kilku wyraznych etapach. Na poczatku nie ma zadnej indywidualnosci,
tylko przynalezno$¢ do gatunku lub grupy. Nastepnie indywidualno$¢ zaczyna si¢ pojawiac, ale tyl-
ko w odniesieniu do owej grupy. Mozemy wyrdzni¢ tu trzy rodzaje indywidualnosci: jednostka zdo-
minowana przez grupg, jednostka, ktora dominuje w grupie, oraz jednostka (wtasciwie indywiduali-
sta czy indywidualistka), ktora buntuje si¢ przeciw grupie, jednak wcigz definiuje siebie w odniesie-
niu do tej grupy. W kolejnym etapie jednostka pozostaje zupetnie wolna od wptywu grupy, a w eta-
pie nastepnym nawigzuje wolne stosunki z innymi jednostkami (co mogtoby by¢ definicja wspolno-
ty duchowej).”’

Sprobujmy sobie jednak wyobrazi¢ co§ wykraczajacego poza powyzszy schemat. Powstanie
bodhicitty jest doswiadczeniem wykraczajagcym poza i ponad poziom, na ktorym kilka oséb z wol-
nej 1 nieprzymuszonej woli stwarza pomiedzy sobg wiezi 1 ze sobg wspotpracuje. Jednoczesnie do-
$wiadczenie to pojawia si¢ w wyniku autentycznych interakcji pomigdzy osobami, ktore osiagnely
prawdziwg indywidualnos$¢. Nie jest to doswiadczenie indywidualne w taki sposob, w jaki jednost-
ka jest jednostka, ale jednocze$nie nie jest to do§wiadczenie zbiorowe, ktére jednostki przezywaja
wspolnie. Na tym poziomie bardzo trudno jest znalez¢ stowa pozwalajace wyrazié¢, co wtedy zacho-
dzi. Sprowadza si¢ do jednak faktu, ze gdy kilka jednostek osiaga wyzszy poziom $wiadomosci,
rozwija si¢ bodhicitta.

Fakt, Ze bodhicitta nie jest czyim$ indywidualnym osiggnig¢ciem, ani czyjas$ osobista wlasno-
$cig, zilustrowano w mahajanistycznej Sutrze Wimalakirtiego (Sutra Wimalakirti Nirdesa). Znaj-
dziemy tam opis, jak pigciuset mtodziencéw z rodu Li¢¢hawich, pragnacych rozwinag¢ w sobie bo-
dhicitte, rozktada przed Budda swoje piecset parasolek, a on zmienia te parasolki w spektakularnie
wielki baldachim.* To, do czego rzeczywiscie dochodzi, nie jest rzecz jasna tak proste, jak sugeruje
ta ilustracja. Nie mamy juz do czynienia z pi¢ciuset obiektami, ale nie zostaty one tez przeksztalco-
ne w jeden obiekt. Pojedynczy baldachim symbolizuje zupeknie inny porzadek doswiadczenia —
wykraczajacy poza pojecia identyczno$ci 1 odmiennosci w ogole. Buddyzm postrzega rzeczywi-
stos¢ jako zasadniczo zrdéznicowana, jako jedno$¢ w odmienno$ci i odmienno$¢ w jednosci. Sutra
Awatamsaka obrazuje to porownaniem do promieni barwnego $wiatta rozchodzacych sie we
wszystkich kierunkach, przecinajacych si¢ i przenikajacych si¢ nawzajem. Nie chodzi o to, ze
wszystko zostaje zredukowane do jednosci, ale jednoczesnie jednos¢ istnieje. Odmienno$¢ ujawnia
jednosé, a jednos¢ umozliwia istnienie odmiennosci.

Kolejny aspekt natury bodhicitty mahajana ilustruje obrazem ksiezyca w petni: to samo do-
$wiadczenie bodhicitty pojawia si¢ u roznych osob, tak jak ten sam ksiezyc odbija si¢ w réznych
basenach, jeziorach i oceanach. Daje to przynajmniej wyobrazenie o pewnej charakterystycznej ce-
sze bodhicitty, ale jak kazdy obraz, ma swoje ograniczenia. bodhicitta nie jest dostownie statycz-
nym obiektem, ktorego jedynie odbicie pojawia si¢ w roznych ludziach; w rzeczywistos$ci jest to
doswiadczenie znacznie bardziej dynamiczne.

Tradycja mahajany uwzglednia dynamiczny charakter bodhicitty, czynigc rozroéznienie po-
miedzy bodhicittg ,,absolutng” i bodhicitta ,,wzgledna”. Od razu trzeba przyzna¢, ze bardzo niewiele
da si¢ powiedzie¢ o bodhicitcie absolutnej. W swej ostatecznej istocie doswiadczenie to wykracza
poza mysl i stowa. Mimo to kilku $wietnych nauczycieli ma co$ do powiedzenia na ten temat (cho¢
W sposob bardzo prowizoryczny). Mowia na przyklad, ze bodhicitta absolutna ma naturg siunjaty
(pustki), czyli jest identyczna z ostateczng rzeczywistoscig. Przesycona jest kwintesencja wspotczu-
cia. Nie jest pustym, nijakim, obojetnym absolutem — pulsuje zyciem duchowym i aktywnoscia,
ktérg my nazywamy wspotczuciem.

I jest jak czyste $wiatto, promienna i nieskazitelna. Nie mozna jej dotkng¢, nie mozna
zbruka¢, nie mozna zachwia¢. Co wigcej, wykracza poza przestrzen i czas. Bardzo to wszystko ta-
jemnicze! Wystarczy powiedzie¢, ze nawet bodhicitta absolutna, cho¢ identyczna z samg rzeczywi-
stoscia, a wiec wykraczajaca poza zmiang (czy raczej poza przeciwstawienie zmienno§¢-niezmien-
nos¢), nie jest statycznym, stalym obiektem (wtasciwie wcale nie jest obiektem).

Bodhicitta wzgledna jest bardziej zrozumiala 1 dostepna. Jest, mozna by rzec, bodhicittg
absolutng odzwierciedlong w sieci uwarunkowanej egzystencji, w strumieniu czasu, w kosmicznym

*" Definicje Sangharakszity dotyczace grupy, jednostki i wspolnoty duchowej zostaty omowiono szczegbtowo w ksigz-
ce Czym jest Sangha? Natura duchowej spotecznosci, tham. Henryk Smagacz, Wydawnictwo A, Krakow 2007. [Ksiazka
dostgpna za darmo po polsku w formie elektronicznej na stronie www.buddyzm.info.pl — przyp. red.]

8 Zobacz: The Holy Teaching of Vimalakirti, op. cit., s. 12.



procesie. Nadal musimy wykazac si¢ pieczotowitoscig, by dobrze zrozumie¢ ograniczenia obrazow,
z jakimi mamy tu do czynienia: podczas gdy odbicie nie jest rzeczywiste (ksiezyc nie znajduje si¢
tak naprawde w basenie), bodhicitta wzgledna naprawdg¢ istnieje w jednostkach, w ktorych si¢ roz-
wija poprzez odbijanie si¢ w nich bodhicitty absolutne;j. I jest to aktywna sita w dziataniu w §wie-
cie. Dlatego wlasnie thumaczenie ,,wola [osiggni¢cia] Oswiecenia” wydaje mi si¢ wlasciwe (zwlasz-
cza, kiedy mowa o bodhicitcie wzglgdnej, odrdzniajac ja od bodhicitty absolutnej).

Fakt, ze bodhicitta absolutna i bodhicitta wzglgdna posiadajg t¢ samg nazwe, jest mylacy,
gdyz maja one tak odmienng natur¢. Tutaj znowu stajemy przed trudno$cig znalezienia odpowied-
niej terminologii. Istnieja dwie mozliwosci: albo uzywac réznych pojec i sugerowac, ze obie bodhi-
citty sa catkowiecie odmienne, albo uzywaé tego samego pojecia, sugerujacego, ze s3 jednakowe.
Mowiac o bodhicitcie absolutnej i bodhicitcie wzglednej opowiadamy si¢ za jednakowoscia, a na-
dajac im dwie rézne nazwy idziemy w druga skrajno$¢ i opowiadamy si¢ za odmiennoscig. By¢
moze trudno$¢ pojawia si¢ po czgsci ze wzgledu na uzycie stowa ,,absolutna”. Ttumaczenie okresle-
nia paramartha bodhicitta jako bodhicitta absolutna nie ma kojarzy¢ si¢ z filozoficznym, jednoli-
tym absolutem, w ktéry wszystko nalezy wiaczy¢, z absolutem w ujeciu heglowskim. Paramartha
bodhicitta thamaczy si¢ dostownie jako ,,bodhicitta w najwyzszym sensie”, co odrobing wyjasnia
sprawe.

Rozwazania te maja ogromne znaczenie. Wskazuja, ze bodhicitta wzglgdna reprezentuje
sciezke, a bodhicitta absolutna reprezentuje cel. Mdowienie, ze obie sg tym samym (albo, Ze obie sg
czyms$ innym), jest powaznym btgdem. Wtasciwie niszczy si¢ w ten sposob fundament zycia ducho-
wego. Nie sg ani takie same, ani odmienne. Najlepszym dostepnym dla nas rozwigzaniem bedzie
prawdopodobnie uzywanie okreslen samwrytti bodhicitta oraz paramartha bodhicitta, gdyz pozwa-
laja one mowi¢ jednoczesnie o jednosci i odmiennosci: wspolny rzeczownik odzwierciedla jednos¢
a rozne przymiotniki — odmiennos$¢.

Jednym z efektow rozroznienia na bodhicitt¢ absolutng 1 bodhicitte wzgledna jest sugestia,
ze rzeczywisto$¢ do ktorej zmierzamy, nie jest nam obca w sensie ostatecznym. Rowniez my nie je-
steSmy jej obcy w sensie ostatecznym, cho¢ w chwili obecnej dopiero do niej zmierzamy 1 wydaje-
my si¢ by¢ od niej rézni. Nie mozna do czego$ zmierzaé, jesli nie ma si¢ z tym czym$ czego$
wspolnego. Angelus Silesius, poznosredniowieczny mistyk niemiecki, zwolennik neoplatonizmu,
stwierdzil co§ w rodzaju, ze oko nie zniostoby stonca, jesli nie byloby czego$§ przypominajacego
stonca w samym oku. Podobnie bodhicitta nie mogtaby si¢ w nas pojawi¢, gdyby czego$ na jej
ksztalt nie bytoby w samej naszej istocie.

Przebudzenie wiary w mahajanie (dzieto chinskie z V wieku) wspomina o wzajemnym per-
fumowaniu si¢ rzeczywistego i nierzeczywistego.” Co$ z absolutu przywiera do nas mimo wszyst-
ko (nie da si¢ tego sczyscic), tak jak kiedy uzyjemy perfum, ich nieskonczenie malenkie czasteczki
przywieraja do naszej skory. Zatem cel, do ktorego jako buddysci zmierzamy, nie jest nam catkowi-
cie obcy. Mamy z nim wewngtrzne powinowactwo, niezaleznie od tego, jak glteboko bytoby ono
ukryte. Bez owego powinowactwa, nie byliSmy w stanie dotrze¢ do celu. W pewnym sensie bodhi-
citta absolutna jest absolutnym wymiarem czego$, co juz w nas istnieje 1 czego do§wiadczamy we
wzglednej lub ograniczonej formie. Osiggnigcie wgladu w transcendentalne nie jest wdarciem si¢ w
nas czego$, co jest nam catkowicie obce, lecz manifestacjag na poziomie §wiadomej aktywnos$ci
umystowej czegos, czym w znacznie glebszym sensie, juz jesteSmy.

Uzywamy tu jezyka immanencji, ktory zawsze powinien by¢ opatrzony swego rodzaju du-
chowym ,,0ostrzezeniem ministra zdrowia”. Mozna zapewne powiedzie¢, ze potencjat stanu buddy
jest dla nas potencjalnie immanentny — jednak, by ten potencjal urzeczywistni¢, bedziemy musieli
zrobi¢ znacznie wigcej, niz tylko go sobie u§wiadomi¢; dla wickszos$ci z nas bedzie to proces wy-
magajacy znacznych naktadow czasu i wysitku. Cel osiggni¢cia stanu buddy mozna rozumie¢ w ka-
tegoriach zarowno czasowych, jak i przestrzennych. To dlatego O$wiecenie jest zwykle traktowane
jako punkt kulminacyjny pewnego procesu, ze wskazaniem, ze samo w sobie tez jest na pewnym
poziomie procesem.

Problem polega na tym, ze trudno pogodzi¢ jezyk czasu z jezykiem przestrzeni. bodhicitta
absolutna to bodhicitta nie bedaca poza czasem w sensie dostownym, ale rozumiana w kategoriach
przestrzeni, czyli jako stala, trwata i niezmienna. bodhicitta wzglgedna to bodhicitta postrzegana w

9 Aswaghosza (przypisywane autorstwo), The Awakening of Faith, thum. Yoshito S. Hakeda, Columbia University
Press, Nowy Jork 1967, s .56 i nn.



kategoriach czasu, co zaktada zmiang. Kiedy myslimy o ostatecznej rzeczywistosci w kategoriach
przestrzeni, myslimy o bodhicitcie absolutnej. Kiedy mys$limy o rzeczywisto$ci w kategoriach cza-
su, wtedy jest to bodhicitta wzgledna. Sg one tak naprawde tym samym (a raczej ,,nie sg dwiema”,
jak ujmuje to pewne tradycyjne), tak jak samsara i Nirwana nie s uwazane za ,,dwie”. W pewnym
sensie O$wiecenie jest wiecznie osiggni¢te, w innym sensie jest ono wiecznie w procesie bycia
osigganym, i te dwa znaczenia sg ostatecznie zbiezne.

Zatem bodhicitta jest czym$ wiecej niz prosta ‘myslag o Oswieceniu’. Posiada transcenden-
talny, ponad-indywidualny charakter. Jej dynamiczng natur¢ odzwierciedla ttumaczenie ‘wola [osig-
gni¢cia] Oswiecenia’. Jednak owa wola O$wiecenia nie jest bardziej aktem naszej indywidualne;j
woli, niz naszg indywidualng mysla. Mozemy — cho¢ tu musimy dobiera¢ stowa raczej po omacku —
uwazac bodhicitte za swego rodzaju wole ,.kosmiczng”. (Tylko nie bierzmy tego zbyt dostownie —
mam tu na mysli znaczenie poetyckie, a nie naukowe). Bodhicitta jest wola w dziataniu we wszech-
swiecie, skierowang ku powszechnemu wybawieniu: ku ostatecznemu wyzwoleniu, O§wieceniu
wszystkich czujacych istot. Mozemy nawet mysle¢ o bodhicitcie jako o swego rodzaju ,,duchu
Oswiecenia”, obecnym w $wiecie 1 prowadzacym jednostki na coraz wyzsze poziomy doskonatos$ci.

Powyzsze pokazuje, ze ludzie nie moga bodhicitty posiadac; jesli co$ posiadamy, nie jest to
bodhicitta, tylko co$ innego. To bodhicitta posiada ludzi. A ci, ktérych bodhicitta bierze w posiada-
nie, albo inaczej ci, w ktorych bodhicitta powstaje czy si¢ manifestuje, staja si¢ bodhisattwami. To
znaczy, ze zyja dla O$wiecenia; starajg si¢ urzeczywistni¢, z korzyscig dla wszystkich, najwyzszy
potencjal zawarty we wszech$wiecie.

Mowienie o woli osiggnigcia Oswiecenia przypomina troch¢ méwienie chrzescijan o woli
bozej. To niezwykle tajemnicza sprawa. To tak, jakby nasza wlasna wola stapiata si¢ z wolg osig-
gniecia Oswiecenia. Co nie oznacza jednak, ze stajemy si¢ biernymi maszynami sterowanymi z ze-
wnatrz. Bodhicitta staje si¢ nami, ale my przestajemy by¢ czym$ ze $§wiata zjawisk. Zostajemy
przeksztatceni w co$ transcendentalnego; czy tez co$ transcendentalnego w nas kietkuje, albo w nas
wkracza.

Jesli bardzo kogos$ kochamy 1 ta ukochana osoba prosi nas o zrobienie czego$, a my to robi-
my, to czy wykonanie tego zadania jest wynikiem jej woli, czy naszej? Trudno powiedzie¢. Czyni-
my jej wole naszg wlasng. Nie ma mowy o tym, ze ukochana osoba przejmuje nad nami kontrolg
czy uzywa nas jak marionetki. Jej wola stapia si¢ z nasza. A jesli uwazamy, ze osoba ta znajduje si¢
na wyzszym poziomie duchowego rozwoju niz my, kiedy prosi ona o zrobienie czego$, co nada
nowy kierunek naszemu zyciu duchowemu, szczerze poddajemy si¢ jej woli. To nie jest proste pod-
porzadkowanie si¢. Autentycznie przyjmujemy jej wole tak, ze staje si¢ ona naszg wlasng wolg. Nie
chodzi o to, ze robimy to, czego ona chce; nie, robimy to, czego my chcemy. Tylko inicjatywa po-
chodzi od niej. W pewien sposéb pokazata nam ona, co naprawde¢ chcemy zrobi¢.

Przenie$Smy to na najwyzszy poziom i zalézmy, ze osoba, ktdra prosi nas o zrobienie czego$
jest Budda. Jesli wykonujemy wol¢ Buddy — czynimy wol¢ Buddy naszg wlasng — jest to bliskie
manifestacji bodhicitty w naszej empirycznej osobowosci. Nie jest to mechaniczne zawtadnigcie, bo
nasza wola zostaje przeksztalcona w bodhicitte. Nie tylko nasza wola, ale réwniez nasze mysli 1
emocje; my sami zostajemy przeksztatceni w bodhicitte. W jakim stopniu transcendentalny wymiar
wkroczyt w nasze istnienie, w takim stopniu nasze istnienie w §wiecie zjawisk zostaje przeksztatco-
ne w istnienie bodhisattwy, w takim stopniu stajemy si¢ istotami o§wieconymi. Zmiana ta nie jest
jedynie udoskonaleniem; nast¢puje catkowity zwrot. W pewnym sensie bodhicitta nie ma nic
wspoélnego z nami, nawet wtedy. Zapewniamy grunt, na ktdrym moze si¢ ona objawié, ale kiedy to
nastapi, osobliwie stapia si¢ z nami — czy tez my z nig. Tak naprawde¢ nie dysponujemy slowami,
pozwalajacymi opisac, co si¢ wtedy dzieje.

Sutry mahajany w nieskonczonos$¢ $piewaja pochwaty dla bodhicitty. Na przyktad w Sutrze
Gandawjuha znajdziemy setki przykladow poroéwnujacych bodhicitte do kopalni ztota, do stonca,
do ksiezyca...” Odnosimy wrazenie, ze dla autora tej sutry bodhicitta jest absolutnie wszystkim; sta-
wi ja 1 wychwala, jak gdyby byta bostwem. Z pewnos$cig nie odnosimy wrazenia, ze jest czyjas my-
sla albo ideg. Czytamy opis czego$ ogromnego, kosmicznego, wzniostego, co zstgpuje, przenika i
bierze w posiadania tych, ktorzy sg na to otwarci.

%0 Zobacz: Thomas Cleary (thum.), The Flower Ornament Scripture, Shambhala, Boston i Londyn 1993, s. 1478.



Jako buddysci z Zachodu potrzebujemy nauczy¢ si¢ zagtebia¢ w bogatg symbolike tradycji
buddyjskiej. Oczywiscie na dzien dzisiejszy dla wiekszos$ci z nas znacznie bardziej zrozumiata jest
symbolika chrzescijanska. W jezyku codziennym, nawet jako buddysci, czgsto uzywamy zwrotow
pochodzacych z Biblii. Styszmy na przyklad, jak kto§ mowi, ze ,,syn marnotrawny powrocil” —
sformutowanie to wywodzi si¢ bezposrednio z Ewangelii, ale $wiadomie nie kojarzymy go w ten
sposob, bo stato si¢ integralnym elementem naszego jezyka i literatury. Nie dzieje si¢ tak jeszcze w
przypadku ilustracji i1 figur retorycznych pochodzacych z pism buddyjskich; odniesienia do nich nie
przeniknely jeszcze do naszego jezyka, nawet do mowy tych z nas, ktorzy sa buddystami od wielu
lat. Raczej nie odwotujemy si¢, dajmy na to, do przypowiesci o ptongcym domu, czy przypowiesci
o synu, ktory zszedt na manowce i jego zrecznym i wspdtczujacym ojcu.’’ Obrazy i symbole z pism
buddyjskich nie staty si¢ jeszcze czgs$cig naszej mentalnosci. Istnieje jednak ogrom niewykorzysta-
nego materialu. Zatem nie wystarczy, ze bedziemy po prostu czyta¢ pisma; musza sta¢ si¢ one nie-
odlagcznym elementem catego naszego sposobu myslenia, odczuwania i1 przezywania. Prawdopo-
dobnie nie stanie si¢ tak jeszcze przez kilka pokolen, ale moze warto zrobi¢ pierwszy krok, wyszu-
kujac obrazy, ktére ozywig nasze rozumienie buddyzmu — na przyktad nasze rozumienie pojawiania
si¢ bodhicitty.

Bledem byloby uwaza¢ bodhicitte za rodzaj doktryny czy teorii. Jest ona mitem, w tym sen-
sie, ze odnosi si¢ do transcendenalnego do§wiadczenia, ktérego nie mozna odpowiednio opisa¢ w
kategoriach pojeciowych. Jest czyms, co nas porusza, co pobudza nas na znacznie glgbszym pozio-
mie niz poziom intelektu czy zwyktej przebudzonej §wiadomosci.

Stowo mit, w znaczeniu jakie mam na mysli, nie oznacza czego$ falszywego ani zmyslone-
go. Mozemy mit dla nas to opowies¢ o bogach i boginiach, i na swoj sposéb tym wilasnie jest, jed-
nak powinni§my zada¢ sobie pytanie, czym ci bogowie 1 te boginie sg, czy tez co symbolizujg. Sg
istotami lub sitami, ktore funkcjonuja na innym poziomie, na innej plaszczyznie istnienia. Kiedy na-
sze zycie zostaje zainspirowane przez wymiar mityczny, stwarzamy na plaszczyznie historycznej
co$, co ma znaczenie archetypowe. Bodhicitta, mozna powiedzie¢, jest takim mitem, inspirujacym
buddyjska wspolnote duchowa.

Niezaleznie od tego, co pojmujemy racjonalng, konceptualng, historycznie zorientowana
swiadomoscig, w zyciu istnieje wymiar wyobrazeniowy czy archetypowy, ktéry zawsze bedzie si¢
tej racjonalnej §wiadomosci wymykatl. Analogia sg tu sny. Miewamy bogate i Zywe marzenia senne,
niekiedy bardziej wyraziste niz zycie na jawie. Jezeli chcemy zda¢ peing relacje na wiasny temat,
powinnismy opisa¢ nie tylko swoje zycie na jawie, ale tez zycie jakie wiedziemy w snach; jednak,
co znamienne, to wtasnie jest dla wigkszosci z nas niezwykle trudnym zadaniem. Czesto nie pamig-
tamy swoich snéw, a w snach rzadko pamictamy zycie, jakie prowadzimy §wiadomie. Swiaty te
funkcjonujg mniej lub bardziej osobno, na oddzielnych ptaszczyznach. Podobnie, jesli kto§ duzo
medytuje, niewiele moze dzia¢ si¢ w jego zyciu na plaszczyznie materialnej — moze przebywac na
odosobnieniu 1 w zwigzku z tym niewiele ,,robi¢”, jednak mnostwo bedzie si¢ dziato na tej drugiej
plaszczyznie istnienia, w $wiadomosci medytacyjne;.

Jesli doswiadczenia wewnetrzne wielu oséb znajdg kolektywny wyraz w ramach jakiego$
duchowego ruchu’’, mozna by uznaé, iz 6w duchowy ruch réwniez ma wiasne zycie w snach, czy
zycie w wymiarze mitycznym. By¢ moze wyraza swoje istnienie na innym poziomie. | rzeczywi-
Scie, gdyby tak nie byto, gdyby ruch duchowy byt jedynie organizacja na ptaszczyznie materialnej
szybko by obumart. Musi zapusci¢ swoje korzenie bardzo gleboko — az po samo niebo!

Mit ksztaltuje si¢, kiedy ludzie maja wzgledem czego$ bardzo silne odczucia — odczucia nie
znajdujace nalezytego oparcia w istniejagcym stanie rzeczy. Wydaje sie¢, ze buddysci ze szkoly maha-
jany odczuwali potrzebe stworzenia mitu zdolnego odzwierciedli¢ nie tylko ich pozytywne emocje,
ale rowniez najwyzsze prawdy buddyjskie. Niezdolni zy¢ o suchym chlebie abhidharmy (jak ja po-
strzegali), musieli wierzy¢ w taki buddyzm, jaki mity te reprezentowaty. Nie nalezy sadzi¢, ze ma-
hajanisci w sposob racjonalny zdecydowali, iz nadszedt najwyzszy czas na odrobing mitu w buddy-
zmie. Ich mity wyltonily si¢ z duchowej konieczno$ci. Stworzenie ich bylo, jak w przypadku
wszystkich mitoéw, efektem raczej zbiorowego, a nie indywidualnego procesu. I nie powstaly one
znikad — w naukach sig¢gajacych czasow Buddy istniaty elementy, ktore tworcy mitdéw mogli wyko-

> S to przypowiesci z Sutry biatego lotosu.
%2 W sensie kolektywnej duchowej dziatalnosci [przyp. red.]



rzysta¢. Kanon palijski zawiera bogaty materiat dotyczacy mitow 1 legend, jednak wspotczesna the-
rawada ma na ogo6t sktonno$¢ do ignorowania tego aspektu swoich pism.

Co wigcej, czytajac kanon palijski, dostrzezemy nawet mity w procesie powstawania. Sutta
Mahaparinibbana ze zbioru Digha Nikaja opisuje, jak Ananda pyta Budde czy ten rzeczywiscie
osiggnie parinirwan¢ wsrod lepianek matego miasteczka Kusinara. Czy nie moégtby wybra¢ bardziej
nieprzeci¢tnego miejsca? Na co Budda odpowiada: ,,Nie mow tak, Anando. Dawniej byla to stolica
wspaniatego krolestwa”.”® W innej sutrze ze zbioru Digha Nikaja, w Sutcie Mahasudassana, znaj-
duje si¢ wyraznie rozwinigta wersja tego samego epizodu, petna symboliki i napisana w niemal ma-
hajanistycznym stylu.** Mozna powiedzie¢, ze mahajanistyczne sutry z grupy Sukhawati-wjuha po-
dejmuja watek w miejscu, gdzie koncza go sutry palijskie — niektére wzmianki, na przyklad ta o
rzedach drzew klejnotowych, sg rzeczywiscie podobne do ztudzenia.”

Pytanie stojace teraz przed nami brzmi: w jaki sposob mozemy odnowi¢ 6w mityczny wy-
miar? Jak bedac buddystami z Zachodu, zaangazowac si¢ w tworzenie mitu? Z jednej strony mamy
jako inspiracj¢ cala buddyjska tradycje wraz z mitologia kultury zachodniej. Z drugiej jestesmy
przepetnieni wiedzg teoretyczng, co stoi na przeszkodzie tej inspiracji. Tworzenie mitow bedzie za-
leze¢ od naszych wlasnych glebokich uczu¢ i dazen, od uczu¢ wykraczajacych poza nasza obecng
sytuacj¢ osobistg, a nawet sytuacj¢ na swiecie. Jesli zywimy te uczucia i aspiracje, ostatecznie poja-
wi si¢ potrzeba przedstawienia ich w formie obiektywnej, jako mitu. A w migdzyczasie nalezy zro-
zumied, czym sg takie mity jak bodhicitta 1 zda¢ sobie sprawe, co oznacza ich mityczny status.

W kanonie palijskim nie ma obrazéw ani opisOw bodhicitty. Wiasciwie nie pojawia si¢ tam
nawet samo pojecie bodhicitty. Wczesni buddysci najwidoczniej uwazali, iz doswiadczenie wgladu
lub przebudzenia w pelni opisuje inna koncepcja i inny obraz: wejscie w strumien. Jest to moment,
w ktorym praktykujacy osigga transcendentalny wglad i1 ,,wchodzi w strumien” prowadzacy do
Os$wiecenia.® Moment ten, chociaz nie zwalnia nas z trudéw dalszego duchowego rozwoju, nadaje
naszej praktyce ped, zapewniajacy postepy na drodze ku Oswieceniu.

Te dwie tradycje, jak si¢ wydaje, mowig o tym samym. Ale czy na pewno? Jak koncepcja
wejscia w strumien ma si¢ do mahajanistycznej koncepcji pojawienia si¢ bodhicitty?

Jednym ze sposobow myslenia o historii buddyzmu jest traktowanie jej jako procesu kost-
nienia 1 rozpadu koncepcji. Koncepcja pierwotnie wykorzystywana do wyrazenia duchowego do-
$wiadczenia zaczyna ,,kostnie¢”, a nastgpnie utozsamiona zostaje ze skostniala forma do tego stop-
nia, ze przestaje si¢ odnosi¢ do duchowego doswiadczenia, ktore miata pierwotnie wyrazaé. Gdy
tak si¢ stanie, w sposob nieunikniony pojawia si¢ sprzeciw, ktory prowadzi do utworzenia nowej
koncepcji. Ale radykalnos$¢ sprzeciwu w rzeczywistosci polega na powrocie do korzeni — stwierdza
on to samo, co skostniata koncepcja miata pierwotnie afirmowac.

Jesli przyjrzymy si¢ temu z perspektywy historycznej, koncepcja wejscia w strumien zostata
zanegowana sprzeciwem szkoly mahajany, ktéra nastgpnie opracowala koncepcje pojawienia si¢
bodhicitty. Z tego punktu widzenia i w mysl kategorii mahajanistycznych, pojawienie si¢ bodhicitty,
jako doswiadczenie duchowe, nastgpuje na wyzszym etapie duchowego rozwoju niz wejscie w stru-
mien. Jednak takie wnioski wynikajg z dewaluacji celu, jakim jest osiggnigcie stanu arhanta, i tym
samym wigzg si¢ z deprecjacja wejscia w strumien jako waznego punktu na drodze do tego celu.

Nie wszyscy mahajani§ci widzg stan arhanta w tym samym $wietle. Niektorzy postrzegaja
go jako etap na drodze do najwyzszego Oswiecenia: chodzi o to, ze stajac si¢ arhantem, cztowiek
budzi si¢ do mozliwos$ci czynienia dalszych postepow na $ciezce duchowego rozwoju, do stania si¢
bodhisattwa, a dalej do osiggnigcia stanu buddy. Ale inne szkoty mahajany widza w stanie arhanta
swego rodzaju slepy zaulek. Ostrzegaja, ze od samego poczatku nalezy strzec si¢, by nie obierac tej
sciezki, bo cho¢ kroczac nig, mozna osiggna¢ Oswiecenie, to jednoczesnie wyklucza ona mozliwos¢
osiggniecia wyzszego transcendentnego wgladu, jaki osiggnat Budda. W istocie mowia, ze stanie si¢

%3 Zobacz: The Long Discourses of the Buddha (Digha-Nikaya), op. cit., sutra 16, s. 266.

% Tamze, sutra 17, 1.2 i nast.

% Zobacz: The Larger Sukhavati-vyuha Sutra, sekcja 16, ss. 33-6, w: Buddhist Mahayana Texts, wyd. E.B. Cowell i
wsp., Dover Publications, Nowy Jork 1969.

% Opisy wchodzacych w strumien lub zdobywcéw strumienia wystepuja w roznych kontekstach w kanonie palijskim.
Zobacz na przyktad: Samjutta Nikaja 55, Sotopatti Samjutta ,,O wchodzacych w strumien”. Wiecej informacji na temat
Wejscia w Strumien znajduje si¢ w: Sangharakszita, Czym jest Dharma? [ksigzka dostgpna za darmo po polsku w for-
mie elektronicznej na stronie www.buddyzm.info.pl — przyp. red.]



arhantem to blad. A prosciej] mozemy powiedzie¢, ze na kazdym etapie Sciezki nalezy wystrzegac
si¢ duchowego indywidualizmu.

Sciezke arhanta mozna réwniez postrzegaé jako ztagodzona wersje $ciezki bodhisattwy
przedstawionej szczegdélowo w pismach mahajany. Mozemy mysle¢ o hinajanie i mahajanie nie
jako o dwodch osobnych, lecz raczej rownoleglych opisach tej samej $ciezki duchowej, gdzie pierw-
sza wersja jest bardziej zwi¢zta, druga za$ daje obraz pehiejszy. Duchowy indywidualizm z pewno-
$cig nie stanowi przestania kanonu palijskiego. W zasadzie mozna by uznaé, ze w Sutcie
Mahagowinda ze zbioru Digha Nikaja znajduje si¢ sugestia istnienia czego$ takiego jak bodhicitta.
Sutta ta ktadzie szczegdlny nacisk na praktyke czterech brahmawihar, ktéra w mahajanie czgsto po-
przedza pojawienie si¢ bodhicitty.”” Szczegdlnie medytacje metta bhawana (rozwijanie zyczliwosci)
mozna uzna¢ za nasionko, z ktérego rozwing¢ si¢ moze bodhicitta. Metta jest w gruncie rzeczy pra-
gnieniem, by wszystkie zywe istoty byly szczesliwe; a najwickszym szczgsciem jest O$wiecenie.
Odczuwa¢ mette oznacza zatem pragnac, by inni osiggneli O$wiecenie 1 robi¢ wszystko, co w na-
szej mocy, by tak sie stato. Medytacja metta bhawana zaktada wigc istnienie bodhicitty i w pewien
sposOb wskazuje ksztalt tego, co przyniesie mahajana.

Podsumowujac, dowody jakie mamy, wskazuja (o ile nam wiadomo), ze z czysto duchowe;j
perspektywy to, co pierwotnie oznaczalo wejscie w strumien jest mniej wigcej tym samym, co poja-
wienie si¢ bodhicitty. Niemozliwe jest rozstrzygnigcie niezliczonych rdznic, rzeczywistych i pozor-
nych, pomigdzy hinajang i mahajang bez zrozumienia owej podstawowej rdznicy pomiedzy per-
spektywa historyczng i perspektywa duchowa. Wyrazenia ‘pojawienie si¢ bodhicitty’ nie mozna
pojmowa¢ w oderwaniu od historycznych okolicznos$ci, w jakich powstato. Istnieja wokdt niego
wszystkie mahajanistyczne skojarzenia, ktore wydobyty uniwersalistyczne, a nawet kosmiczne na-
stepstwa buddyzmu o wiele petniej niz jego pierwotna forma.

Wiasnie dlatego w pewnych okoliczno$ciach wlasciwe wydaje si¢ uzycie raczej okreslenia
‘bodhicitta’ niz wyrazenia ‘wejscie w strumien’. Chociaz w pewnym sensie te dwie koncepcje sa
wymienne, stosuje si¢ je na okreslenie roznych aspektow tego samego dos§wiadczenia, czgsciowo ze
wzgledu na ich konotacje historyczne. Ich znaczenia sg takie same, ale ich konotacje sg r6zne. Na
przestrzeni historycznego rozwoju buddyzmu wiele termindéw uzyskato dodatkowe bogactwo skoja-
rzen, tak ze jeden termin okazuje si¢ bardziej odpowiedni niz inny, w okreslonym kontekscie lub w
odniesieniu do okreslonych aspektow zycia duchowego. Nie mozna ignorowa¢ historycznego roz-
woju doktryny, ale jednoczes$nie nie powinni§my traktowac¢ go dostownie ani w oderwaniu od resz-
ty.

Termin ‘wejScie w strumien’ ma w pewnym sensie bardziej indywidualne, a nawet indywi-
dualistyczne konotacje, poniewaz wydaje si¢ odnosi¢ do osiggnigcia czegos przez nasze wiasne ‘ja’
nawet jesli tym ‘osiggnieciem’ jest wyzwolenie si¢ od poczucia ego. Bodhicitta brzmi wyraznie
mniej egoistycznie — jako wola osiggnigcia Oswiecenia dla dobra wszystkich zawiera w sobie od-
niesienie do innych zywych istot. Ale tylko ze wzgledow historycznych jedno pojecie zdaje si¢ od-
nosi¢ do niektérych aspektéw doswiadczenia lepiej niz drugie. Wszystkie te rozne pojecia (ponie-
waz powyzsze s3 tylko dwoma sposréd wielu), dotyczg 1 koncentrujg si¢ wokot jednego duchowego
doswiadczenia. Tak samo, jak wejscie w strumien oznacza, ze ja wchodze w strumien, ale nie istnie-
je zadne ‘ja’ , ktére miatoby w ten strumien wejs¢, bodhicitta oznacza dziatanie dla dobra wszyst-
kich czujacych istot przy jednoczesnym zrozumieniu, ze w rzeczywistosci nie ma zadnych czuja-
cych istot, ktore mialyby skorzystaé z tego dobra.” Innymi stowy oba te stany wigza si¢ z wykro-
czeniem poza rozrdznienie na ,,ja” i,,inni”.

3 Zobacz: Sutta Mahagowinda (Mahagovinda Sutta) w: The Long Discourses of the Buddha (Digha-Nikaya), op. cit.,
s. 312.

%8 Fragment ten dotyka niektorych do$é skomplikowanych aspektow mysli buddyjskiej. Wszystkie szkoty buddyzmu
nauczaja o ‘niesubstancjalnosci’ — z nietrwatosci wszystkich zjawisk wynika, ze nic nie ma stalej, trwalej, niezmiennej
tozsamosci. Nie ma ciaglego ‘ja’ podpierajacego wszystkie zmieniajace si¢ elementy naszego istnienia; absolutnie
wszystko w naszym ‘ja’ moze ulec zmianie. Wczesny buddyzm wyraza to w kategoriach stynnego anatmana (palijski:
anatta), lub doktryny ‘braku ja’ . Buddyzm mahajany postrzega to w kategoriach siunjaty (dostownie: pustki). Z abso-
lutnego punktu widzenia wszystko jest puste, pozbawione swabhawy, wlasnego istnienia. Dlatego ,,nie ma istot do ura-
towania”. Wtasnie na podstawie tej §wiadomosci bodhisattwa angazuje si¢ w dzialania, kierowany wspotczuciem. I
wszystkie szkoty buddyzmu, w taki czy inny sposob, maja na celu przezwycig¢zenie tego, co nazywa si¢ niekiedy dy-
chotomig pomigdzy ‘ja’i ‘inni’.



Nie ma sensu zestawia¢ wszystkich szczegoétowych informacji na temat obu tych $ciezek,
wypracowanych przez buddyjska tradycje. Rozwingly si¢ one osobno, bez wzajemnych odniesien,
na przestrzeni wielu wiekow. Musimy zadowoli¢ si¢ zestawieniem ogolnym i zrozumieniem wyra-
zanej przez nie podstawowej zasady czy tez ich ducha. Mahajana na przyktad podkres$la, ze ma-
dro$¢ 1 wspotczucie sg nierozlagczne. Wydaje si¢ to by¢ w sprzecznosci z tradycyjnymi naukami hi-
najany, ktore niekiedy opisuja $ciezke madrosci tak, jakby miata zwigzek ze wspolczuciem tylko w
niewielkim stopniu, lub nie miata go wcale, jednak jest to spdjne z zapisami na temat zycia i nauk
Buddy.

Mozemy nie by¢ w stanie dopasowa¢ punkt po punkcie wejscia w strumien do pojawienia
si¢ bodhicitty, ale potrzebujemy dopasowac je ze sobg do pewnego stopnia — lezy to w interesie na-
szego wlasnego zycia 1 rozwoju duchowego. W przeciwnym razie znajdziemy si¢ w sytuacji, gdzie
bedziemy musieli wybiera¢ pomiedzy mahajang i hinajang, idealem bodhisattwy i ideatem arhanta,
jak gdyby stanowily one odrebng droge. W rzeczywistosci dla wszystkich istnieje tylko jedna $Sciez-
ka duchowego rozwoju, jak podkresla Sutra biatego lotosu.” Droga tak zwanego arhanta i droga tak
zwanego bodhisattwy to po prostu rozne sposoby postrzegania tej samej sciezki.

Mozna uzna¢ to doswiadczenie za wieloptaszczyznowe, gdzie wejScie w strumien stanowi
jedng plaszczyzne, a pojawienie si¢ bodhicitty, druga. Dla jednej osoby wejScie w strumien moze
by¢ pierwszym aspektem, jaki osiggnie w tym doswiadczeniu, podczas gdy kto$ inny moze zaczaé
od pojawienia si¢ bodhicitty, po czym osiggna¢ wejscie w strumien.

Juz samo wejs$cie w strumien jest doswiadczeniem wieloptaszczyznowym. Wedhug tradycji
istnieje dziesie¢ tancuchow, ktore uniemozliwiajg osiggniecie Os§wiecenia, a do wejscia w strumien
dochodzi, gdy zerwiemy trzy pierwsze z nich.®® Ale wejcie w strumien opisywane jest rowniez w
kategoriach rozwinigcia transcendentalnego wgladu. Czy zatem zrywamy lancuchy 1 w ten sposob
rozwijamy wglad, czy tez osiggamy wglad i w ten sposob zrywamy tancuchy? Trudno powiedzie¢:
sg to dwa aspekty tego samego zjawiska. Mozemy przej$¢ od wgladu do zerwania tancuchow, albo
od zerwania tancuchow do rozwinigcia wgladu, w zaleznos$ci od tego, ktéremu z aspektéw poswig-
cimy uwagg.

Taka jest natura kroczenia $ciezkg duchowego rozwoju, na dowolnym etapie. Jesli zaczne od
rozwinig¢cia wiary, wezesniej czy pozniej bede musiat rozwing¢ przymiot rownowazny, madros¢ — i
na odwrot.®! Jesli rozwine w sobie gleboka wiare, lecz niewielkg madro$¢, bedzie sie wydawac, ze
zdecydowanie rozni¢ si¢ od kogo$, kto rozwingt w sobie wielkg madros¢, ale posiada stabg wiare.

%9 Taki jest sens przypowiesci o plonacym domu w Sutrze biatego lotosu. Zobacz: White Lotus Sutra, op. cit, ss. 85-99.
Zobacz réwniez: Sangharakszita, Dramat kosmicznego Oswiecnie, rozdzial 3, ,,Wykraczanie poza ludzkie niedogodno-
$ci” [ksigzka dostepna za darmo po polsku w formie elektronicznej na stronie www.buddyzm.info.pl — przyp. red.]

0 Dziesieé tancuchow to: (1) Postrzeganie wlasnego ‘ja’ [jako czego$ niezmiennego] i wiara w takie ‘ja’; (2) watpienie
lub niezdecydowanie; (3) uzaleznienie od zasad moralnych i praktyk religijnych pojmowanych jako cel sam w sobie;
(4) pozadanie zmystowe, w sensie checi doswiadczania za posrednictwem pigciu zmystow fizycznych; (5) zta wola lub
nienawis¢ lub nieche¢¢; (6) pragnienie istnienia na ptaszczyznie (archetypowych) form; (7) pragnienie istnienia na ptasz-
czyznie bezforemnej; (8) pycha, w sensie uwazania siebie za lepszego lub gorszego od innych ludzi albo réwnego im,
czyli porownywanie si¢ z innymi; (9) niepokoj, chwiejnos¢; (10) niewiedza, czyli duchowa ignorancja w sensie braku
$wiadomosci. (Kanoniczne odniesienia mozna znalez¢ w: zbiorach sutt Madzdzhima Nikaja 64:1.432-5 i Digha Nikaja
33:3.234).

Zrywajac pierwsze trzy z tych fancuchow stajemy si¢ wchodzacymi w strumien. Czwarty 1 piaty tancuch (po-
zadanie zmystowe i zta wola) uwazane sg za szczegdlnie mocne. Oslabiajac je — nie zrywajac, a tylko ostabiajac — staje-
my si¢ raz-powracajgcymi (wszystkie te okreslenia pochodza z tradycji therawady). Wedtug tradyc;ji, jako raz-powraca-
jacy jeszcze tylko raz odrodzimy si¢ jako istota ludzka, po czym osiggniemy O$wiecenie.

Kiedy rzeczywiscie zerwiemy czwarty i piaty lancuch stajemy si¢ niepowracajacymi. Zgodnie z tradycja, nie-
powracajacy odradza si¢ w jednej z ,,czystych siedzib”, gdzie osigga Oswiecenie bezposrednio, bez koniecznosci kolej-
nych narodzin jako cztowiek.

Te pierwsze pig¢ tancuchow znane jest jako pig¢ tancuchow nizszych, ktore przywiazuja nas do tak zwanej
ptaszczyzny pozadania zmystowego. Szosty i siddmy tancuch odnosza si¢ do ,,ptaszczyzny (archetypowych) form” i
»plaszczyzny bezforemnej”. Po zerwaniu pigciu wyzszych tancuchow jestesmy catkowicie wolni; nie podlegamy po-
nownym narodzinom. W tradycyjnej terminologii kogos$, kto zerwat wszystkie lancuchy nazywamy arhantem — ,,god-
nym” lub ,,$§wietym”.
61¢Zréwnowazona’ natura przymiotow duchowych jest szczegdlnie widoczne w sformutowaniu buddyjskiej $ciezki na-
zywanej piecioma duchowymi zdolnosciami, w ktorej dwie pary zdolno$ci — wiara i madro$¢ oraz energia (wirja) i me-
dytacja (samadhi) rbwnowaza sig, a stabilizuje je zdolno$¢ piata, czyli uwazno$¢. Wigcej na ten temat mozna znalez¢ w:
Sangharakszita, Czym jest Dharma?, rozdziat 9 [ksigzka dostgpna za darmo po polsku w formie elektronicznej na
stronie www.buddyzm.info.pl — przyp. red.]



Ostatecznie, kiedy i ja i ten kto$ rozwiniemy odpowiednie przymioty rOwnowazace, stanie si¢ jasne,
ze jesteSmy na tej samej $ciezce, jednak do tego momentu bedzie si¢ wydawac, iz podazamy zupet-
nie ro6znymi drogami (tradycyjnie nazywanymi $ciezka podazajacego za doktryng i $ciezkg podaza-
jacego za wiarg).”

Niebezpieczenstwo porownywania ludzi w kategoriach rozwoju duchowego polega na tym,
ze mozna porownywac sit¢ jednego czlowieka ze staboscig drugiego. Nalezy szczegolnie uwazac,
aby nie przywigzywac¢ nadmiernej wagi do tego, co akurat jest czyja$ okreslong sita. Nie da si¢ zro-
zumie¢ ludzi szybko i fatwo. Wszyscy pracujemy nad réznymi aspektami siebie samych w réoznym
czasie, 1 moze si¢ okaza€, ze potrzeba lat, aby zrozumie¢ co si¢ dzieje. Najwazniejsze jest to, ze
kazdy z nas powinien si¢ rozwija¢ w jakims$ aspekcie.

Zatem, aby powroci¢ do naszego gldwnego tematu, w jaki sposdb wkroczy¢ na $ciezke ta-
kiego rozwoju? Jak zosta¢ bodhisattwa? Dzieje si¢ to poprzez pojawienie si¢ owej wspaniatej bo-
dhicitty — ale w jaki sposob dochodzi w nas do jej manifestacji? To wielce tajemnicza sprawa. W
swoim dziele pt. Bodhiczarjawatara, Santidewa robi poréwnanie do $lepca znajdujacego noca na
gnojowisku bezcenny klejnot.** Jest to tak cudowne, tak niespodziewane. Kto by pomyslat, ze nie-
widomy przedzierajacy si¢ w srodku nocy przez gnojowisko, znajdzie bezcenny klejnot? Tak samo,
kto by przypuszczal, ze gdy zyjemy posrdéd zametu §wiata, zarabiamy na zycie, dbamy o rodzing,
by¢ moze uczg¢szczamy na zaj¢cia z medytacji raz w tygodniu — kiedykolwiek moglaby w nas po-
wsta¢ bodhicitta?

Jednak powstanie bodhicitty, cho¢ kiedy si¢ juz zdarzy, jest tak cudowne 1 niespodziewane,
nie jest bynajmniej dzielem przypadku. W mysl najbardziej fundamentalnej zasady mysli buddyj-
skiej, cokolwiek wydarza si¢ we wszech§wiecie na dowolnym poziomie, nie nastgpuje przez przy-
padek, z wyroku losu ani z woli Boga, ale zalezy od naturalnych (a z perspektywy buddyzmu nawet
to, co ‘nadprzyrodzone’, jest naturalne) przyczyn i warunkow.** Odnosi si¢ to rowniez do pojawie-
nia si¢, zaptonigcia w nas bodhicitty. Nalezy stworzy¢ odpowiednie psychiczne i duchowe warun-
kow, aby ona mogta zaistniec.

Powyzsze stwierdzenie zwraca teraz nasza uwagg na kluczowy obszar zycia duchowego:
konieczno$¢ przygotowania. Zwykle zdecydowanie za bardzo si¢ spieszymy. Niepokojac si¢ o
szybkie uzyskanie wynikow, czgsto zaniedbujemy spelienie warunkéw koniecznych wiasnie do
osiggnigcia tych wynikow, przez co wiasnie bardzo czesto nie odnosimy sukcesu. [Jednak jesli wto-
zymy wystarczajaco duzo wysitku w staranne przygotowanie, mozemy pozwoli¢, by rezultaty poja-
wity si¢ same; naraz okazuje si¢, ze udaje si¢ je osiggna¢ niemal niezauwazalnie.

To samo odnosi si¢ do medytacji. Jesli chcemy medytowac, na nic nie zda si¢ myslenie, ze
wystarczy po prostu usigs$¢ i to zrobi¢. Na Wschodzie istnieje tradycja, iz w pierwszej kolejnosci
nalezy wej$¢ do pomieszczenia, w ktorym zamierzamy medytowac, a nastepnie bardzo powoli i do-
ktadnie zamie$¢ podloge, uporzadkowaé przestrzen, oraz w razie potrzeby odkurzy¢ wizerunek
Buddy. Robimy to wszystko wolno, ostroznie 1 uwaznie. Wszedlszy juz w medytacyjny nastrdj,
wyrzucamy stare kwiaty (w niektorych krajach Wschodu, jesli to mozliwe, wrzuca si¢ je do ptyna-
cej wody, a nie na sterte $mieci) 1 §cinamy $wieze. Nie spieszac si¢, wstawiamy je do wazonu 1 sta-
rannie uktadamy. Nastgpnie zapalamy $§wieczke 1 kadzidetko. Rozgladamy si¢ dookota sprawdzajac,
czy wszystko jest w porzadku — by¢ moze trzeba otworzy¢ okno, zeby wpusci¢ odrobing §wiezego
powietrza, albo zamkna¢ drzwi, aby nic nam nie przeszkadzato. Nastepnie przygotowujemy miejsce
do siedzenia, upewniamy si¢, ze mata lezy rowno, 1 dopiero wtedy siadamy. Poprawiamy ubranie 1
ustawiamy stopy i rece w prawidtowej pozycji. I czgsto nawet wtedy nie rozpoczynamy jeszcze me-

82 podazajacy za doktryna i podazajacy za wiarg naleza do siedmiu rodzajow ,,szlachetny uczniéw” wymienionych w
Abhidhamma Pitace, w cze$ci Puggalapannatti. Zobacz: Sangharakszita, Trzy klejnoty [ksiazka dostepna za darmo po
polsku w formie elektronicznej na stronie www.buddyzm.info.pl — przyp. red.]

83 Zobacz: Santidewa, Bodhiczarjawatara, rozdziat 3, werset 27 w: Przewodnik na Sciezce Bodhisattwy, thum. Joanna
Janiszewska-Rain, Wydawnictwo Norbu, Warszawa 2008.

54 Jest to prawo warunkowosci, czyli pojeciowe wyrazenie wgladu w rzeczywistos¢, bedacego elementem doswiadcze-
nia O$wiecenia Buddy. Warunkowos$¢ obejmuje prawo karmy, cho¢ karma (czyli prawda, Ze nasze dziatania, zrgczne i
niezrgczne, beda miaty konsekwencje) jest tylko jednym z pigciu rodzajow warunkowosci, czyli tzw. pigciu nijam. Wig-
cej informacji na temat warunkowosci znajduje si¢ w: Sangharakszita, Czym jest Dharma?, rozdziat 1, ,,Podstawowa
prawda”; a wigcej informacji na temat karmy w: Sangharakszita, Kim jest Budda?, Wydawnictwo A, Krakow 2004, roz-
dziat 7, ,,Karma i odrodzenie” [obie ksigzki dostgpne za darmo po polsku w formie elektronicznej na stronie
www.buddyzm.info.pl — przyp. red.]



dytacji. Najpierw recytujemy tekst Pojscia po Schronienie 1 Pigciu Wskazdwek oraz intonujemy kil-
ka inwokacji do buddow i bodhisattwow. Wtedy — i dopiero wtedy — rozpoczynamy medytacje.

Zwracajac w taki sposob uwage na przygotowania, znacznie zwigkszamy swoje szanse po-
wodzenia, nie tylko w medytacji, ale w kazdej dziedzinie. Czy chcemy napisa¢ ksigzke, namalowaé
obraz, czy ugotowac positek — sekret tkwi w przygotowaniach. Doktadnie tak samo jest z pojawie-
niem si¢ bodhicitty. Wybijmy sobie nawet z gtlowy mysl, Ze zostaniemy bodhisattwg. To nie jest
co$, czym mozna zosta¢. Nie powinnismy traktowac tego, jak swego rodzaju szczebla na drabinie
kariery, nie da si¢ przej$¢ kursu ani uzyskac¢ certyfikatu (cho¢ z przykrosciag musz¢ powiedzie¢, ze
na Zachodzie istniejg osrodki wydajace tego typu certyfikaty, ktére mozna sobie potem oprawic i
powiesi¢ na $cianie). Nie nalezy nawet mysle¢ o rozwijaniu bodhicitty. To nie wchodzi w rachubg i
jest stratg czasu. Ale z pewnoscig warto pomysle¢ o stworzeniu w sobie warunkéw, ktore umozliwig
pojawienie si¢ bodhicitty.

Tradycyjnie zaktada si¢, ze wszystkie czynniki niezbedne do pojawienia si¢ bodhicitty pod-
legaja naszej kontroli. Kto§ moglby sie nie zgodzié, twierdzac ze przeciez istniejg czynniki, na ktore
nie mamy wptywu — jak chocby to, czy przyszliSmy na $Swiat w kraju, gdzie znane sg nauki Buddy.
Buddysta odpowie jednak, ze wedle prawa karmy te konkretne warunki (na przyktad to, ze rodzimy
si¢ w danym kraju), czlowiek sam dla siebie stworzyl, zatem odzwierciedlajg one wybdr, ktorego w
pewnym momencie dokonat.

Ale czy niektére warunki, na ktérych opieramy naszg duchowg praktyke, nie leza jednak
poza nasza kontrolg? Istotnym motywem w buddyzmie jest na przyklad wartos¢, jaka dla naszego
zycia duchowego ma przyjazn. Czy nie jest to przykltad zewngtrznego wplywu wywierajgcego pe-
wien skutek? Owszem, w pewien sposob tak, ale zycia duchowego nikt nie poprowadzi za nas. Nasi
duchowi przyjaciele mogg pomoc nam stworzy¢ warunki do duchowego rozwoju, jednak to nasza
wlasna otwarto$¢® na te warunki czyni réznice, nie warunki same w sobie.

Otwarto$¢ dziala troche jak piorunochron. Jesli ktos jest w stanie wykorzysta¢ moc pioruna,
gdy ten uderza, nie dzieje si¢ to przez przypadek: ten kto§ stworzyl warunki, by stalo si¢ to mozli-
we. Nie uda mu si¢ jednak uzyskaé¢ pradu ptyngcego przez piorunochron, jesli nie nadejdzie burza i
nie uderzy piorun. Oczywiscie w przypadku bodhicitty burza z piorunami, ze tak powiem, trwa nie-
ustannie. Chodzi jednak o to, ze my, tacy jacy w chwili obecnej jesteSmy, nie mozemy wymusic¢, by
cokolwiek si¢ stalo. Mozemy jedynie stworzy¢ warunki i czeka¢, lub postgpowac tak, jakbysmy tyl-
ko czekali. Jak najbardziej, wybierzmy odpowiednie miejsce na piorunochron, nadajmy mu nalezy-
ty ksztatt, zbudujmy go z wlasciwego materiatu. Ale nie $ciggniemy pioruna z nieba.

Mowigc: ,,Kiedy dokonamy witasciwych przygotowan, bodhicitta si¢ pojawi”, uzywamy po
prostu stowa ,,pojawi¢ si¢” w czasie przysztym. Nie oznacza to, ze bodhicitta musi si¢ pojawi¢. W
chwili obecnej nie znamy szczegdtowo wszystkich niezbednych warunkéw, ani nie wiemy, jak dtu-
go bedziemy musieli te warunki spelnia¢. To nie pieczenie ciasta, gdzie potaczenie sktadnikow daje
nam pewnos¢, ze osiggniemy zamierzony rezultat. W tym miejscu pojawia si¢ element wolnosci.
Bedac takimi, jakimi jesteSmy w chwili obecnej, nie mozemy za§wiadczy¢, jacy bedziemy w przy-
szto$ci, nie mozemy sobie tego narzucic, ani nawet przewidziec.

Wtasnie dlatego Santidewa powiada (wprawdzie lekko przesadzajac), ze powstanie bodhi-
citty jest jak znalezienie przez $lepca klejnotu na gnojowisku ciemng nocg. Do pewnego stopnia nie
wiemy, czego szukamy. By¢ moze mamy jakie$ ogélne pojecie, tak jak niewidomy wie, ze kiedy
wezmie klejnot do reki, bedzie on twardy 1 nieco kanciasty; ale rownie dobrze moze mu si¢ trafi¢
kamyk lub orzech. Podobnie podazajac ta $ciezka, zawsze begdziemy dzialali troch¢ po omacku,
wlasnie jak slepcy. Gdyby$Smy doktadnie wiedzieli, jak wyglada cel 1 co trzeba zrobi¢, by go osig-
gna¢, juz dawno bySmy do niego dotarli. Mamy sktonno$¢ do myslenia o przysztosci za pomoca
koncepcji 1 wydaje nam si¢, ze wiemy, o czym mowimy, podczas gdy ‘wiemy’ jedynie mgliscie 1 w
przyblizeniu. Nie wiedzac do konca, czym jest bodhicitta, trudno bysmy byli w stanie ustali¢ z na-
ukowga precyzja, jakie warunki nalezy stworzy¢ dla jej zaistnienia. Bedziemy musieli troche pozon-
glowa¢ r6znymi warunkami, dopoki nie uzyskamy wtasciwej kombinacji.

Rézne teksty zalecajg rozne metody kultywowania bodhicitty, ale wszystkie aspekty naszej
praktyki, realizowane wystarczajaco intensywnie, mozemy uzna¢ za prowadzace do tego celu. W
pewnym sensie nie ma znaczenia, od ktorego aspektu zaczniemy; istotne jest, aby odda¢ si¢ mu ca-

85 Uzyte tutaj w oryginale stowo, to receptivity, oznaczajace otwarto$¢, otwarty umyst, chtonnos¢ lub wrazliwosé. Ist-
nieje rdwniez polskie stowo receptywnosé. [przyp. red.]



tym sercem. Zdazanie $ciezkg duchowego rozwoju bardzo tatwo moze si¢ zmieni¢ w wygodny, pro-
sty 1 niewymagajacy spacer. Aby tego unikna¢, nalezy caty czas wklada¢ zdecydowany wysitek w
prace nad okreslonym obszarem praktyki, czy to bedzie etyka, medytacja, nauka, praca zarobkowa,
szczodro$¢, czy jakakolwiek inna sfera.

Oproécz konkretnych praktyk medytacyjnych stuzacych rozwijaniu bodhicitty, nauczanych w
buddyzmie tybetanskim, istniejg wedle buddyjskiej tradycji dwa okreslone sposoby stwarzania wa-
runkéw, w ktorych bodhicitta moze sie pojawi¢ — jeden wiaze si¢ z postacia Santidewy, a drugi z
Wasubandhu. Obaj byli wielkimi hinduskimi mistrzami mahajany — Santidewa w VII wieku, a Wa-
subandhu prawdopodobnie w IV wieku — 1 obu tradycyjnie uznaje si¢ za bodhisattwow. Cho¢ roézne,
ich metody dopetniaja si¢ nawzajem.

Metoda Santidewy jest bardziej wprost religijna. Jest ona znana jako anuttara pudza (,,naj-
wyzsza cze$¢” lub nawet ,,najwyzsze uwielbienie”) i sktada si¢ z serii siedmiu ¢wiczen duchowych,
lub inaczej siedmiu aktow, z ktorych kazdy jest wyrazem okreslonej fazy religijnej §wiadomosci, a
nawet okre§lonego nastroju. Recytacja wersow odpowiadajacych tym réznym fazom znana jest jako
Siedmioczes$ciowa Pudza.

Pierwsza z owych siedmiu faz jest okres$la si¢ zwyczajnie jako ,,Oddanie czci”. Kieruje si¢
ja do Buddy — nie tylko cztowieka, postaci historycznej, lecz Buddy jako symbolu idei O§wiecenia.
Przyjmujac w sercu postawe oddawania czci, u§wiadamiamy sobie z gtebokim oddaniem i szacun-
kiem, a nawet z zachwytem, wzniosto$¢ idei osiggnigcia Oswiecenia dla dobra wszystkich czuja-
cych istot. Gdy czujemy si¢ poteznie i gleboko wypelnieni tym oddaniem, po prostu musimy zto-
zy¢ ofiary czy dary, musimy co$ da¢. Najczesciej spotykanymi darami sg kwiaty, swiece, lampki 1
kadzidto, ale mozna ztozy¢ w darze wiele innych przedmiotéw. Umieszcza si¢ je przed wizerun-
kiem Buddy, wyrazajac wtasne oddanie dla ideatu, tak jeszcze odleglego, najwyzszego Oswiecenia.

Drugg faza jest ,,Pokton” lub inaczej powitanie. Etap ten polega na fizycznym wyrazeniu
szacunku poprzez poklonienie si¢. Nie wystarczy dos§wiadczy¢ czego$ psychicznie. Nie jesteSmy
tylko umystami, nie mamy wylacznie mysli 1 uczu¢, mamy tez mowge i ciato, i aby jakiekolwiek
¢wiczenie duchowe byto skuteczne, powinny w nim uczestniczy¢, przynajmniej posrednio, wszyst-
kie te trzy elementy. Skltadamy zatem re¢ce i1 ktaniamy si¢ w wyrazie oddania i powitania — a takze
pokory. Nie tylko widzimy ideat; uswiadamiamy sobie réwniez, ze sami jestesmy dalecy od jego
osiggni¢cia. Ideal jest niczym himalajski szczyt I$niacy w oddali. Wszystko, co zrobilismy do tej
pory, to tylko wkroczenie na $ciezke: mamy jeszcze bardzo dlugg droge do przebycia.

Trzecim etapem jest ,,Pojscie po Schronienie”. ZaczeliSmy od uswiadomienia sobie ideatu,
po prostu dostrzezenia go, oddania mu czci 1 zareagowania na niego emocjonalnie. Nastepnie zdali-
$Smy sobie sprawg, jak daleko jesteSmy od niego. Teraz, w trzeciej fazie, zobowigzujemy si¢ do
urzeczywistnienia go. Uswiadomiwszy sobie, ze ideat znajduje si¢ hen daleko, a my sami jesteSmy
jeszcze tutaj, postanawiamy wyruszy¢ ‘stad tam’. Zobowigzujemy si¢ zwrdci¢ w strong Trzech
Klejnotow, tak kluczowych i tak ukochanych w calej buddyjskiej tradycji. Sg nimi Budda — urze-
czywistnienie idealu, Dharma — $ciezka wiodaca do tego urzeczywistnienia, oraz Sangha — wspol-
nota, duchowe braterstwo tych wszystkich, ktorzy przed nami szli $ciezkg wiodaca do Oswiecenia.

Czwartym etapem jest ,,Wyznanie btedéw”. Niektorzy ludzie maja z tym trudno$¢, by¢
moze dlatego, ze stowo ,,wyznanie®’ nasuwa im negatywne skojarzenia. W tym kontekS$cie repre-
zentuje ono uznanie istnienia takiej strony naszej osobowosci, ktorej wolelibySmy nie pokazywaé
innym ludziom, ktorej sami woleliby§my nie widzie¢, a ktora jednak przesladuje nas, tak jak Mefi-
stofeles przesladowal Fausta w wielkim poemacie Goethego. Wyznajac btedy, uznajemy wtasne sta-
bostki, potkni¢cia, a czasem nawet pospolita niegodziwos¢. To nie kwestia bicia si¢ w piersi, lecz
jedynie realistycznej oceny, za ktorg idzie postanowienie, ze w przyszlosci zrobimy wszystko, co w
naszej mocy, by postepowac inaczej. Popeinione btedy stanowig po prostu wielkie dodatkowe ob-
cigzenie, znacznie utrudniajace podrdz ku Oswieceniu. Lepiej zrzuci€ z siebie ten cigzar.

Wyznanie btedow zajmuje w therawadzie do$¢ istotne miejsce, szczegolnie jako element zy-
cia zakonnego. Dla therawadyjskiego bhikkhu lub samanery powszechnag praktyka jest regularna
poranna i wieczorna spowiedz przed nauczycielem, z ktorym przebywa. Mnich lub nowicjusz prosi
nauczyciela o wybaczenie btgdow ciata, mowy i umystu, popetnionych poprzedniego dnia i nocy,
szczegbOlnie wzgledem owego nauczyciela. Nawet jesli tylko we $nie pomyslal Zle o swym nauczy-

% W oryg. ang. uzyto tutaj stowa confession, oznaczajacego nie tylko wyznanie, ale i spowiedz [przyp. red.]



cielu, wyznaje to. Oprocz tego istnieje, przynajmniej teoretycznie, spowiedz poprzedzajaca recyta-
cje pratimokszy, tj. kodeksu prawa zakonnego.

Zatem wyznanie bledow nie jest charakterystyczne tylko dla mahajany, ani szczegdlnie po-
wigzane z idealem bodhisattwy. Niemniej jednak, poniewaz ideal bodhisattwy reprezentuje cel trud-
niejszy do osiggni¢cia (jesli decydujemy si¢ na odroznienienie go od ideatu arhanta), wszelkie
uchybienie temu ideatowi stanowi znacznie powazniejszy btad i w zwigzku z tym istnieje wigksza
koniecznos$¢, by go wyzna¢. By¢ moze z tego powodu w mahajanie na wyznanie ktadzie si¢ nacisk,
ktérego w takim stopniu nie znajdziemy w therawadzie. W therawadzie wyznanie btedow jest uzna-
niem popelionych wystepkow, natomiast w mahajanie jest ptyngcym prosto z serca uznaniem wita-
snej skruchy i zarliwg determinacja, by nie popetni¢ danego niezrgcznego postepku ponownie. Te
determinacje silnie wyraza Bodhiczarjawatara Santidewy, w ktdrej czyni on wyznanie w Zywym i
emocjonalnym tonie.”” Rowniez w Sutrze zlotego swiatta wyznanie posiada cechy poetyckie, co
rzadko znajdujemy w pismach therawady.®®

Piatym etapem pudzy jest ,,Rado$¢ z zasthug”. Myslimy wtedy o Zyciu innych, przypomina-
my sobie dobrych, szlachetnych, prawych i $wietych ludzi. Mozna mysle¢ o buddach 1 bodhisat-
twach, $wigtych 1 medrcach, wielkich poetach, artystach, muzykach, naukowcach, nawet o osobach,
ktore znamy (lub znaliSmy) osobiscie, przejawiajacych lub uosabiajacych znakomite zalety ludzkie
1 duchowe. Mozemy czerpa¢ ogromna zachgte i inspiracj¢ z mysli, ze w $wiecie, gdzie napotykamy
tyle matodusznosci 1 niedoli, tacy ludzie pojawiajg si¢ przynajmniej od czasu do czasu.

Cieszy nas zatem, ze dobrzy, $wigci 1 oswieceni ludzie zyli w kazdej epoce dziejow czlowie-
ka, w kazdym zakatku $wiata i pomagali reszcie ludzkosci na tak wiele sposobow — czy to jako
$wigci czy medrey, nauczyciele lub mistycy, naukowcy lub administratorzy, czy tez jako pracowni-
cy szpitala albo osoby odwiedzajace kogos w wiezieniu. Cieszymy si¢ istnieniem kazdego, kto po-
moégt innym. Zamiast oczernia¢ czy dyskretywowac, co wydaje si¢ dzi§ by¢ w modzie, doceniamy,
radujemy si¢ i czujemy si¢ szczesliwi, kontemplujac zalety i dobre uczynki innych ludzi.

Szosty etap Siedmioczesciowej Pudzy nosi tytut ,,Prosba”®. Prosimy tych, ktorzy sg bardziej
oswieceni od nas, by nas uczyli. Nie jest to bynajmniej sugestia, ze trzeba ich pochlebstwami nakta-
nia¢ do nauczania. Naszym celem jest tu wyrazenie wiasnej chtonnej i otwartej postawy, bez ktorej
w ogole nic nie osiggniemy, a juz z pewnos$cig nie bodhicitte.

Si6édmym i ostatnim etapem jest ,,Przeniesienie zastug i oddanie si¢”. Wedtug tradycji bud-
dyjskiej, gdy postepujemy zrecznie, zdobywamy pewng ilo$¢ punji, inaczej mowigc pewng zashuge.
Zatem jedna z korzysci ptynacych z wykonywania Siedmioczg¢sciowej Pudzy jest wlasnie zastuga.
Punja ma podwojne znaczenie: oznacza ,,zasluge”, a takze ,,cnotg” lub ,,zalete”. Jest to, ze tak po-
wiem, kredyt karmiczny, ktéry trafia na nasze ,konto” w wyniku etycznego post¢gpowania. Stad
idea punji jest bardzo Scisle zwigzana z ideg karmy. Jesli kto§ wykonuje zreczne dzialania (tu punja
bedzie oznaczaé cnote), w pewnym momencie w przysztosci doswiadczy czego$ dobrego i przy-
jemnego, poniewaz zgromadzit punj¢ w sensie zastug.

Na zakonczenie pudzy, zgromadziwszy te wszystkie zastugi, oddajemy je. De facto oswiad-
czamy: ,,Chce si¢ ze wszystkimi podzieli¢ zastugami, ktore zgromadzitlem, wykonujac t¢ praktyke”.
Zamiast zatrzymac dla siebie zastugi, bedace wynikiem naszych dziatan i wykorzysta¢ do wtasnego
indywidualnego wyzwolenia, decydujemy si¢ podzieli¢ si¢ nimi ze wszystkimi innymi istotami. Na
najwyzszym poziomie, to dazenie staje si¢ samym idealem bodhisattwy.

Tak wyglada zalecana przez Santidewe metoda przygotowania warunkow, w ktorych moze
si¢ pojawi¢ bodhicitta. Rytuat, recytacja i ceremonia majg wspiera¢ wewnetrzny rdzen tego ¢wicze-
nia, bedacego w gruncie rzeczy sekwencja religijnych i duchowych nastrojow oraz przezy¢. Jesli
nasze serca wypetniajag wznioste uczucia szacunku, czci i uwielbienia, jesli naprawd¢ odczuwamy
dystans dzielacy nas od ideatu, jesli autentycznie zobowigzujemy si¢ dazy¢ do urzeczywistnienia
tego ideatu, jesli wyraznie widzimy ciemniejszg stron¢ swojej natury, jesli szczerze radujemy si¢
dobrymi uczynkami innych, jesli jesteSmy rzeczywiscie otwarci na wyzsze wplywy duchowe 1 jesli
nie chcemy niczego przed samymi soba ukrywa¢ — wowczas na gruncie tych stanow ducha pewne-
go dnia powstanie w nas bodhicitta. Jest to gleba, w ktorej nasionko bodhicitty raz posadzone, moze
wzrosng¢ i zakwitnac.

87 Zobacz: Santidewa, Bodhiczarjawatara, rozdzial 2, wersety 27-66, w: Przewodnik na Sciezce Bodhisattwy op. cit.
%8 Zobacz: R.E. Emmerick (ttum.), The Sutra of Golden Light, Pali Text Society, Oksford 1996, ss. 8-17.
 Dost. entreaty and suplication, czyli blagania i pro§by [przyp. red.]



W swojej Bodhiczarjawatarze Santidewa stwierdza, ze w efekcie dawania, w efekcie pudzy,
krétko mowigc w efekcie zaangazowania si¢ w zycie duchowe, stajemy si¢ ludzmi ,,bez leku o by-
cie lub stawanie si¢”.”” Aspirujacy bodhisattwa nie ma juz zadnych zmartwien. Wystarczy oddaé sie
zyciu duchowemu. Nie martwimy si¢, czy bedziemy zy¢, czy umrzemy, czy bedziemy bogaci czy
biedni, czy bedziemy chwaleni, czy obwiniani, ani o nic podobnego. Po prostu kroczymy $ciezka
duchowego rozwoju, i tyle. Dopdki zastanawiamy si¢, co zrobi¢ ze swoim zyciem — by¢ moze roz-
wazamy, ile czasu nalezy poswieci¢ sprawom duchowym, a ile sprawom przyziemnym — dopoty
brak nam pewnos$ci, jasno$ci, pozostajemy niezdecydowani. Ale kiedy podejmiemy decyzje i
zaangazujemy si¢, w pewnym sensie zadbaliSmy o wszystko co trzeba i nie mamy si¢ juz o co mar-
twic.

Towarzyszy nam chyba sklonnos¢, by uwazaé zycie duchowe za trudne, a zycie codzienne
za tatwe, ale nie istnieje zadne obiektywne uzasadnienie dla takiego podejscia. Czasami zwyczajnie
fatwiej wies¢ zycie duchowe niz stara¢ si¢ uporzadkowaé sprawy w §wiecie, czy nawet prowadzi¢
szczgsliwe 1 pomyslne zycie zawodowe. W pewnym sensie osiggnigcie O$wiecenia wymaga mniej
wysitkow. Bardzo trudno odnie$¢ sukces w §wiecie — istnieje przeciez calty szereg czynnikow, ktore
moga zniweczy¢ nasze plany — lecz gdy podazamy $ciezka duchowosci, wiemy, ze jesli dotozymy
staran, wczesniej czy pozniej nam si¢ powiedzie.

Jednak sktadajac dary i wyrazajac swoje zaangazowanie, a nawet oddajac si¢, koniecznie
powinnisSmy pamigtaé, ze to dopiero sam poczatek zycia duchowego. To bardziej oczekiwanie na
bodhicitt¢ niz jej do§wiadczanie. Pragniemy, by obj¢ta nas w posiadanie wyzsza sita duchowa, ale
nie jesteSmy nig jeszcze faktycznie objeci. Dlatego w trakcie pudzy zwracamy si¢ do buddow 1 bo-
dhisattwow, przynajmniej w myslach: ,,Zrobcie ze mna, co chcecie. Zamiast robic to. co ja cheg, po-
czawszy od teraz bede robi¢ to, co wy chcecie, zebym robit.” Na tym etapie pojawia si¢ tego rodza-
ju dialog. Ale kiedy pojawi si¢ w nas bodhicitta, nasze zyczenie niejako juz si¢ spetnito; nie ma juz
mowy o decydowaniu, co bedziemy robi¢. Nazwe to w sposob nieco mechaniczny: zaczynamy wte-
dy funkcjonowac jako narzedzie przebudzonej bodhicitty.

Dopdki to nie nastgpi, nalezy otworzy¢ si¢ na mozliwo$¢, ze nastgpi — po pierwsze sktadajac
dary, po drugie ofiarowujac siebie ze stowami: ,,Zrobcie ze mna, co chcecie. Pozwolcie mi kiero-
wac¢ sie nie tylko wlasng egoistyczng wolg, ale wolg osiggniecia Oswiecenia. Niech mnie to moty-
wuje, niech mnie to prowadzi.” Pudza staje si¢ wazng i wymagajaca praktyka, jesli podchodzimy do
niej rozumiejac, co robimy.

Wedtug bardziej filozoficznej metody Wasubandhu, pojawienie si¢ bodhicitty zalezy od
czterech czynnikow.”' Pierwszym jest refleksja nad buddami. Przywotujemy na mys$l buddow z
przesztosci — Sakjamuniego, czyli Budde z naszej wiasnej epoki historycznej, oraz jego wielkich
poprzednikow z odleglych legendarnych eonéw — Dipankare, Kaundinje i innych.”” Nastepnie, we-
dhug stow sutr, podejmujemy ponizsza refleksje:

Wszyscy buddowie z dziesieciu kierunkow sSwiata, z przesztosci, z przysztosci i z terazniej-
szosci, kiedy po raz pierwszy wstqpili na Sciezke wiodgcg do Oswiecenia, nie byli wolni od namiet-
nosci i grzechow bardziej, niz my jestesmy obecnie. Ale ostatecznie udato im si¢ osiggngc najwyzsze
Oswiecenie i stac sie najszlachetniejszymi istotami.

Wszyscy buddowie, dzieki mocy swojej nieztomnej energii duchowej, byli w stanie osiggngc
doskonate Oswiecenie. Jesli Oswiecenie jest w ogole osiggalne, dlaczego nie mielibysmy go osig-
gnqc?

Wszyscy buddowie, wznoszqc wysoko pochodnie mgdrosci w ciemnosciach ignorancji i utrzymujgc
w przebudzeniu doskonatos¢ serca, poddali si¢ pokucie i umartwieniu, by na koniec wyzwoli¢ sie z
jarzma potrojnego swiata. ldgc w ich slady, my rowniez mozemy si¢ wyzwolic.

Wszyscy buddowie, najszlachetniejsi z ludzi, pomysinie przekroczyli wielki ocean narodzin i smier-
ci, namigtnosci i grzechu. W takim razie i my, istoty obdarzone inteligencjq, rowniez mozemy prze-
kroczy¢ morze transmigracyji.

70 Zobacz: Santidewa, Bodhiczarjawatara, rozdziat 2, werset 9, w: Przewodnik na Sciezce Bodhisattwy op. cit.

"1 Wasubandhu wymienia te cztery czynniki w drugim rozdziale dziela pt. Bodhicittotpada-sutra-sastra.

2 Wedtug tradycji buddyjskiej w naszym eonie, stanowigcym niewyobrazalnie rozlegly czas, Sakjamuniego, ,,naszego”
Buddg lub historycznego Budde, poprzedzato dwudziestu czterech innych buddéw, poczawszy od Dipankary.



Wszyscy buddowie, objawiajgc ogromng site swego ducha, poswiecili mienie, ciato i Zycie dla osig-
gniecia wszechwiedzy (sarwadzna). I my réwniez mozemy is¢ za ich szlachetnym przyktadem.”

Innymi stowy, wszyscy buddowie zaczynali, dotknigci takg sama ignorancjg i staboscia, jak
my. Skoro oni potrafili je pokona¢, my réwniez mozemy, jesli tylko dotozymy staran. Oprocz oczy-
wistego pozytku, jaki niesie ta praktyka, gdy chodzi o rozwijanie wiary oraz wiary we wlasne sity,
przynosi ona bardzo korzystne efekty po prostu dlatego, ze kiedy myslimy o Buddzie, zajmujemy
umyst czym$ pozytywnym i tym samym odwracamy bieg naszych mysli od niezr¢cznych dziatan.
Gdy zajmujemy umyst myslami o Buddzie, jest mato prawdopodobne, ze przyjdzie nam do glowy
niezreczna mysl lub Ze popetnimy niezrgczny czyn. Zamiast tego dos§wiadczymy pozytywnych,
zrgcznych emocji: wiary, radosci, pogody ducha, spokoju.

Drugim czynnikiem, jaki wskazuje Wasubandhu jest ,,dostrzeganie wad uwarunkowanej
egzystencji”. Okreslenie ‘uwarunkowane egzystencja’ odnosi si¢ do istnienia w $wiecie wszelkich
zjawisk: fizycznych, umystowych, nawet duchowych — do wszystkiego, co pojawia si¢ w zalezno$ci
od przyczyn 1 warunkéw. Pierwsza ‘wadg’, ktorg nalezy dostrzec, jest fakt, ze cate uwarunkowane
istnienie jest nietrwale. Moze to by¢ jakas idea lub imperium, moze pojawi¢ si¢ i znikng¢ w niewy-
obrazalnie matym utamku sekundy albo trwa¢ przez miliardy lat, ale to, co powstaje, predzej czy
pOzniej przestanie istniec. | poniewaz wszystko, co uwarunkowane, jest przemijajace, uwarunkowa-
na egzystencja nigdy nie moze by¢ naprawd¢ zadowalajgca. Jest to druga wada, ktérg nalezy pod-
da¢ pod rozwage. Predzej czy pdzniej nadchodzi wstrzas oddzielenia, a w jego wyniku przychodzi
cierpienie. Po trzecie, wszystko jest w pewnym sensie nierealne, niesubstancjonalne. Jest to subtel-
niejsza ‘wada’ uwarunkowanej egzystencji. Nie chodzi o to, Ze rzeczy i zjawiska nie istnieja, skoro
przeciez wyraznie istniejg. Ale nic nie istnieje niezaleznie od swoich elementow sktadowych, a te sg
wszystkie nietrwale 1 podlegaja zmianom. Wezmy na przyktad t¢ ksigzke: odbierzmy jej kroj
czcionki 1 strony, oktadke 1 grzbiet — 1 gdzie si¢ podziata ksigzka? Nie ma ona inherentnego istnie-
nia; nie ma nic ,,pod powierzchnig”, nie ma w niej nic substancjalnego. I wszystko jest wtasnie ta-
kie, wiacznie z nami. Nie ma mojego ‘ja’ poza moimi cz¢$ciami sktadowymi, poza moimi skandha-
mi. Oto stynna doktryna anatmana.”

Zatem dostrzegamy, ze uwarunkowane istnienie jako cato$¢ posiada te wady: jest nietrwate,
jest najezone niezaspokojeniem i nie jest ostatecznie realne. Dalej dochodzimy do wniosku (wiemy
to przeciez w gilebi duszy), ze nic, co uwarunkowane, nie jest w stanie zaspokoi¢ najgtebszych pra-
gnien ludzkiego serca. Pragniemy czego$ trwalego, czego$ poza strumieniem czasu, czego$ dajace-
go blogos¢, trwale zadowalajgcego, czegos, co nas nigdy nie znuzy, czego$, co jest w petni 1 calko-
wicie realne i prawdziwe. Ale nic takiego nie znajdziemy w ziemskich do§wiadczeniach. Rozmysla-
jac w ten sposob, dostrzegajac wady uwarunkowanej egzystencji, przebijamy si¢ przez uwarunko-
wane 1 docieramy do Nieuwarunkowanego.

Trzecim czynnikiem jest ,,dostrzeganie cierpienia czujacych istot”. A ilez tego cierpienia
jest! Wystarczy otworzy¢ gazete, by natknaé si¢ na cale jego zatrzesienie: ludzie powieszeni, za-
strzeleni, spaleni; ludzie umierajacy na wszelkie bolesne sposoby: od chordb, z glodu, w powodzi,
w ogniu. W tym wiasnie momencie ludzie cierpig na wiele straszliwych sposoboéw 1 nie trzeba
szczegblnie wysilaé wyobrazni, by to sobie uswiadomi¢. Dochodzi do erupcji wulkanow, trzgsien
ziemi, katastrof lotniczych, nie mowiac juz o wojnie, nagla $mier¢ w tak wielu przerazajacych for-
mach. I oczywiscie dochodzi do licznych $miertelnych wypadkoéw na drogach: staliSmy si¢ niemal
uodpornieni na to zjawisko, ale nadal jest to autentycznie wstrzasajace, jesli spojrzymy na rzeczy-
wisto$¢ kryjaca si¢ za statystykami.

Nawet pomingwszy takie okropnosci, samo radzenie sobie w §wiecie, wigzanie konca z kon-
cem, prowadzenie szczesliwego zycia, bywa niekiedy budzacym Iek zmaganiem. Doktadamy
wszelkich staran, by postepowaé przyzwoicie, etycznie i uczciwie, by utrzymac si¢ na powierzchni.
Ale w pewnym momencie przychodzi wielka fala i ponownie nas podtapia. Idziemy w dot, potem
znow przemy w gore. I tak bez konca. Takie jest ludzkie zycie.

3 D.T. Suzuki, Outlines of Mahayana Buddhism, op. cit., s. 304.

7 Bardziej szczegolowe oméwienie wad lub, jak sie je czesto nazywa, trzech cech uwarunkowanego istnienia (sanskr.
trilaksana), znajduje si¢ w: Sangharakszita, The Three Jewels, op.cit., rozdziat 11. [ksigzka dostepna za darmo po pol-
sku w formie elektronicznej na stronie www.buddyzm.info.pl — przyp. red.]



Do tego dochodzi cierpienie zwierzat: wszystkich tych zwierzat, ktore wiezi si¢ dla ich futer,
szlachtuje na migso, albo na ktére poluje si¢ dla tzw. sportu. Jesli spojrze¢ obiektywnie, dostrzeze-
my, ze pod wieloma wzgledami zycie jest bolesne i przygnebiajace: ,,nedzne, brutalne i krotkie™”.
To tylko jedna strona medalu, ale to ta strona, ktora bardzo czg¢sto pomijamy, a o ktorej powinnismy
pamigtac.

W pewnym sensie jeszcze gorsze sg cierpienia, jakie sprowadzamy sami na siebie poprzez
wlasne stany psychiczne. Nie chodzi tylko o to, ze boimy si¢ staro$ci czy $mierci; nie robimy abso-
lutnie nic, by zmieni¢ swoje ci¢zkie polozenie. Wypetnieni Igkiem, ludzie w wigkszosci nie obieraja
w zyciu zadnego duchowego kierunku, nie majg prawdziwej jasnosci. Bodhicitta zaczyna si¢ rozwi-
ja¢, gdy wreszcie dostrzezemy, w jakim bataganie tkwimy. Aby to dostrzec, musimy si¢ sami z tego
bataganu cho¢ troche wydosta¢, a gdy to si¢ stanie, zaczynamy rozumie¢, jaka nedz¢ ludzie przez
niego cierpia.

Wielkie niebezpieczenstwo polega na tym, ze wyzwoliwszy si¢ do pewnego stopnia, moze-
my zacza¢ patrze¢ na ludzi z gory i ich zatowaé. Latwo popas¢ w elitaryzm typu: ,,Och, biedaczy-
ska! Nigdy nie styszeliscie o buddyzmie?” — a to nic dobrego. Chociaz z drugiej strony mozemy
wlasnie dostrzec, ze ludzie faktycznie potrzebuja $ciezki duchowej, i chcemy pomoée — nie tylko
ztagodzi¢ czy usmierzy¢ ich bol, ale pomdc w znacznie bardziej radykalny sposob, pomdc ludziom
zobaczy¢, ze w zyciu istnieje jaki§ wymiar duchowy, jaki§ wyzszy cel.

Tennyson méwi o odczuwaniu ,,bezbolesnego wspotczucia dla bolu”’, 1 wtasnie tego rodza-
ju wspotczucie odczuwaja bodhisattwowie. Sg dotkliwie $wiadomi cierpienia innych, ale sami nie
cierpia, jak inni. Gdyby$smy mieli dostownie doswiadczac czyjego$ cierpienia, byloby to zupetnie
obezwtladniajace: byloby to za wiele. Jesli zbyt osobiscie uwiktamy si¢ w czyjes$ ciezkie polozenie,
mozemy skonczy¢ po prostu przytaczajac si¢ do cierpienia tej osoby. Trzeba mie¢ oparcie we wila-
snym doswiadczeniu, ktore jest tak pozytywne, ze nawet cho¢ jestesmy w pelni §wiadomi cierpienia
innych ludzi 1 robimy, co mozemy by im ulzy¢, to ich cierpienie nas nie przyttacza.

Ostatni z czterech czynnikow opisywanych przez Wasubandhu to ,,kontemplacja cnot ta-
thagatow” — tathagatowie to buddowie, oS§wieceni, cnoty natomiast oznaczajg tu nie tylko cnoty
etyczne, ale tez rdznego rodzaju przymioty duchowe. Jak widzieli§my, pisma kanonu palijskiego
wymieniajg szereg przyktadow ludzi, ktorych ogromnie zainspirowato spotkanie Buddy. Nie stysze-
li ani stowa o buddyzmie; zainspirowata ich po prostu obecnos¢, nawet aura, samego Buddy.

My tez mozemy w pewnym sensie doswiadczy¢ takiego spotkania podczas pudzy. Pudza
sprowadza si¢ do myslenia o Buddzie; nie jest mySleniem w zimny, intelektualny sposob, lecz
utrzymywaniem w $wiadomos$ci na pierwszym planie ideatu stanu buddy. Kiedy wykonujemy pu-
dze, mamy przed soba Budde, czy to w formie posagu lub obrazu na oltarzu, czy tez wyraznie obec-
nego w naszym umysle za sprawg wizualizacji i wyobrazni. Dzi¢ki pudzy i pelnemu oddania nasta-
wieniu (sktadaniu daréw, uktadaniu kwiatow itd.), stajemy sie¢ bardziej otwarci i wrazliwi na ideat
buddy, a to z kolei otwiera drogg, ktorg przebi¢ si¢ moze 6w wyzszy wymiar duchowy, jakim jest
bodhicitta. Po rozwinigciu bodhicitty nie zaprzestajemy praktyk rytualnych. Wedtug sutr mahajany,
nikt nie sktada wigcej ofiar niz bodhisattwowie; ciggle wykonuja pudze, czczg buddow itd. Jak mo-
wig sutry, niektérzy bodhisattwowie skladaja Slubowanie, ze beda czci¢ wszystkich buddow we
wszech$§wiecie. Spedzaja caty swoj czas, miliony lat, przenoszac si¢ z jednej cze$ci wszechswiata
do drugiej, wielbigc wszystkich buddéw, jacy tylko istniejg. Jest to typowa dla mahajany hiperbola,
ale dobrze oddaje wage czynnosci rytualnych.

Kolejnym sposobem kontemplacji cnét istot oswieconych jest czytanie opowiesci o ich zy-
ciu, czy to o zyciu samego Buddy, czy dajmy na to o zyciu Milarepy, o§wieconego jogina z tradycji
buddyzmu tybetanskiego. Duchowe przymioty buddow mozna rozwazaé roéwniez wykonujac ¢wi-
czenia wizualizacyjne, rozwini¢te szczegdlnie przez buddyzm tybetanski, polegajace na przywota-
niu w umysle wyrazistego obrazu — swego rodzaju archetypowej wizji — buddy lub bodhisattwy.
Podsumowujgc bardzo krotko, podczas tych praktyk zwizualizowany obraz ma stawac si¢ w na-
szym umysle coraz jaskrawszy, coraz zywszy i coraz wspanialszy, az stopniowo poczujemy, ze sta-
piamy si¢ z nim, Ze nasze serce stapia si¢ z sercem buddy lub bodhisattwy, z sercem O$wiecenia. W
ten sposob kontemplujemy i przyswajamy cnoty tathagatow, stajac si¢ z nimi jednoscia.
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75 Cytat z traktatu Thomasa Hobbes'a pt. Lewiatan (Leviathan) z 1651 t. [przyp. red.]
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Nawet nie wchodzac zbyt gteboko w szczegdly tradycji, nietrudno zrozumie¢ w jaki sposéb
bodhicitta rozwija si¢ w zaleznosci od tych czterech czynnikow. Poprzez refleksje¢ nad buddami do-
chodzimy do przekonania, ze Oswiecenie jest mozliwe. Oni osiggneli O$wiecenie; dlaczego nie
mieliby$my osiagna¢ go réwniez my? Tego rodzaju rozmyslania rozbudzaja w nas entuzjazm i za-
patl. Nastepnie dostrzegajac wady uwarunkowanej egzystencji — dostrzegajac, iz jest ona nietrwata,
z gruntu niesatysfakcjonujaca i ostatecznie nie jest realna — mozemy oderwac si¢ od §wiata. Stru-
mien naszego istnienia zaczyna ptyna¢ w kierunku tego, co Nieuwarunkowane. Dalej, poniewaz
zwracamy uwage na cierpienia czujacych istot (czy to w wyobrazni czy w rzeczywistosci), narasta
w nas wspotczucie. Nie myslimy tylko o wlasnym wyzwoleniu, chcemy tez pomdc innym. Nastep-
nie kontemplujac cnoty tathagatow: ich czysto$¢, madros$¢, mitos¢ — stopniowo upodabniamy si¢ do
nich 1 zblizamy do celu, jakim jest Oswiecenie. Kiedy te cztery czynniki — zapat, oderwanie, wspot-
czucie i ,,stanie si¢ jednoscia” z buddami — zaczynajg zlewaé si¢ w naszych sercach, rozwija si¢ bo-
dhicitta. Osiggamy przebudzenie serca. Rodzi si¢ bodhisattwa.



ROZDZIAL TRZECI

Slubowanie bodhisattwy

Zatem powstata w nas bodhicitta. Stan¢liSmy na $ciezce bodhisattwy, nasze serce ptonie pra-
gnieniem, by wszystkie czujace istoty byly wolne od cierpienia i osiggnety Oswiecenie. Ale rozwi-
nigcie bodhicitty to dopiero pierwszy z dziesigciu etapéw (bhumi) na drodze bodhisattwy do Oswie-
cenia.”’” Jest jeszcze wiele do zrobienia. Jak wyglada nastepny krok? Jest to istotne dla nas wszyst-
kich, bez wzgledu na to, czy pojawila si¢ w nas bodhicitta czy nie, poniewaz sposdb postgpowania
bodhisattwy po rozwinigciu bodhicitty odbija si¢ echem w praktykach ludzi, u ktoérych dopiero si¢
ona rozwinie.

Nalezy pamigtac, ze zajmujemy si¢ tu bodhicitta wzgledna. bodhicitta absolutna jest, jak wi-
dzieliSmy, identyczna z Oswieceniem, ponad i poza czasem 1 przestrzenig. Znajduje si¢ w pewnym
sensie poza naszym zasi¢giem, w sferze wiecznosci. Ale bodhicitta wzgledna, objawiajaca si¢ w
strumieniu czasu, jest dla nas bardziej osiggalna. Tradycyjnie uwaza si¢, ze ma ona dwa aspekty:
aspekt Slubowania i aspekt ugruntowania. Aspekt ugruntowania obejmuje sze$¢ tak zwanych
paramit, czyli sze$¢ transcendentalnych cnot lub doskonatosci, ktorych praktykowanie prowadzi
bodhisattwe w kierunku O$wiecenia; sg to: szczodro$¢, etycznosé, cierpliwosé, energia, medytacja i
madros¢. Te trzy pary cnot beda przedmiotem kolejnych trzech rozdziatow.

Najpierw jednak zajmiemy si¢ tym aspektem bodhicitty wzglednej, ktory zwigzany jest ze
slubowaniem. To jeden z najwazniejszych aspektow praktycznych w tradycji mahajany. Pochodzace
z sanskrytu stowo pranidhana, ktoére ttumaczymy jako §lubowanie, mozna rowniez przetozy¢ jako
postanowienie, zdecydowanie lub przyrzeczenie. Har Dayal proponuje okreslenie ,,gorace
zyczenie”™, ale jest ono chyba zbyt delikatne. Po prostu zyczy¢ sobie, by cos$ si¢ stato, oznacza w
pewnym sensie, ze chcemy, by to si¢ stato, ale niekoniecznie robimy cokolwiek w tym kierunku.
Nie jest tak, ze bodhisattwa po prostu zyczy sobie, by wszystkie czujace istoty osiagnely Oswiece-
nie; on robi wszystko, co w jego mocy, by do tego doprowadzi¢. Stad pranidhana jest nie tylko po-
boznym Zyczeniem; jest uroczystym i wyjatkowym $lubowaniem. Slubowanie owo sklada sie pu-
blicznie, a gdy to nastapi, nie wolno go nigdy ani w zadnym wypadku cofna¢. Mozna je nawet opi-
sa¢ jako rodzaj obietnicy sktadanej przez bodhisattwe po rozwinigciu bodhicitty — obietnicy sklada-
nej catemu wszechswiatowi 1 wszystkim czujacym istotom.

Solenna nieodwolalno$¢ jest oczywiscie zasadniczg cechg kazdego $lubowania. Jesli kto$
sktada $lub, a nastepnie go tamie, w rzeczywistosci nie byt gotow do podjecia tego kroku. Slubowa-
nie jest bardzo powazng obietnica (a niektérym ludziom trudno dotrzyma¢ nawet zwyktych obiet-
nic). Jesli nie potrafimy dotrzymac obietnicy, by powiedzmy spotkac¢ si¢ z kim§ gdzie$ o okreslone;j
godzinie, mato prawdopodobne, ze bedziemy potrafili dotrzymac¢ ztozonego $lubowania. Sumienne
dotrzymywanie danego stowa w kwestiach drobnych jest dobrg praktyka przed ztozeniem powazne-
go $lubowania. Jesli myslimy o zlozeniu jakiego$ $lubu, prawdopodobnie najlepiej poradzi¢ si¢ w
tej sprawie duchowych przyjacidt. Znajg oni nasz charakter, by¢ moze lepiej niz my sami, i moga
mie¢ lepsze od nas wyczucie co do tego, czy bedziemy w stanie dotrzymac przyrzeczenia, ktore
chcieliby$my ztozyc¢.

Bez wzgledu na rodzaj przyrzeczenia — czy ma to by¢ rzucenie palenia, przestrzeganie celi-
batu przez reszt¢ zycia, czy medytowanie przez dwie godziny dziennie — najpierw powinno ono zo-
sta¢ przetestowane. Warto da¢ sobie troche czasu na taka probe, na poczatek moze miesigc, potem
dwa miesigce, sze$¢ miesigcy, rok itd. Ztozenie §lubowania publicznie, w obecnosci wspolnoty du-

" Dziesie¢ bhumi wyliczaja dwa mahajanistyczne dzieta: sutra Dasabhumika i Bodhisattwabhumi-sastra. Te dziesigé
etapow to: pramudita (radosny), wimala (nieskazitelny), prabhakari (dajacy $wiatlo), arciszmati (promieniujacy), su-
dardzaja (bardzo trudny do zdobycia), abhimukhi (zwrocony twarza), duramgama (daleko idacy), acala (nieruchomy),
sadhumati (obdarzony pozytywnymi myslami), dharmamegha (obtok dharmy). Wigcej informacji na temat dziesigciu
bhumi znajduje si¢ w: Sangharakszita, 4 Survey of Buddhism, op. cit., ss. 490-9.

8 Har Dayal, The Bodhisattva Doctrine in Buddhist Sanskrit Literature, op. cit., s. 65.



chowej lub grona przyjaciot, nadaje mu doniostos¢ i powage, ktorych w innym wypadku mogloby
nie mie¢. Ztozenie przyrzeczenia przy $wiadkach pomaga go dotrzymaé, poniewaz ztamanie go
oznacza, ze zawiedliSmy zaro6wno ich, jak i1 siebie samych.

Jedna skrajnos$cig jest ztozenie §lubéw pochopnie i lekkomyslnie, druga catkowite unikanie
zobowigzan. Rozwigzaniem posrednim jest przyjecie osobistych postanowien, 1 tutaj takze w poro-
zumieniu z duchowymi przyjaciétmi. Zobowigzanie si¢ do przestrzegania postanowien nie dorow-
nuje Slubowaniu, ale moze pomoc w przygotowaniu si¢ do niego. Oczywiscie, jako buddysci tak
czy inaczej zobowigzujemy si¢ do przestrzegania pi¢ciu (lub dziesieciu) wskazowek [etycznych] i
nalezy traktowacé je z pelng powaga.” Nie powinni$my sie¢ spieszy¢ ze sktadaniem §lubowania, za-
nim nie bedziemy przekonani, ze przestrzegamy wskazowek ze wszystkich sil.

A juz z pewnoscig nie nalezy si¢ spieszy¢ ze sktadaniem slubowania bodhisattwy. Charakter
tego Slubowania jest $cisle zwigzany z naturg bodhicitty. Widzielismy, ze bodhicitta jest uniwersal-
na, ale ze przejawia si¢ rowniez w jednostkach i poprzez jednostki si¢ wyraza. Wtasnie to wyraza-
nie si¢ bodhicitty poprzez jednostke nazywamy §lubowaniem bodhisattwy. Dlatego mozna zdefinio-
wac je jako konkretny, praktyczny wyraz bodhicitty w zyciu 1 pracy indywidualnego bodhisattwy.

Chociaz tradycyjnie mowi si¢ o ‘Slubowaniu’ bodhisattwy, w rzeczywistosci jest to zestaw
slubowan, ktore sa rozne dla poszczegdlnych bodhisattwow, gdyz odzwierciedlajg ich szczegdlne
zainteresowania i zdolno$ci w obrebie szerszego kontekstu ideatu bodhisattwy. Jesli wezmiemy ob-
raz $wiatla zalamujacego si¢ na szklanym pryzmacie, to bodhicitta bedzie czystym $Swiatlem $wie-
cacym przez pryzmat (symbolizujacy bodhisattwe), a kolory tgczy wylaniajace si¢ po drugiej stro-
nie bedg Slubowaniami bodhisattwy. Mozemy poprowadzi¢ to poréwnanie dalej i powiedzie¢, ze
czyste swiatto bodhicitty wzglednej promieniuje ze stonca bodhicitty absolutnej i §wieci przez setki
1 tysigce pojedynczych pryzmatoéw, by kazdy wytworzyt swoja wlasng kombinacj¢ kolorow. W wi-
dzialnym dla nas widmie optycznym tecza posiada zazwyczaj tylko siedem kolorow, ale s3 odmiany
medytacji, podczas ktérych medytujacy stara si¢ wyobrazi¢ sobie, zobaczy¢, zwizualizowac inne
kolory — kolory, ktérych nigdy wcze$niej nie widzial. Mozemy wyobrazi¢ sobie, ze te wszystkie
pryzmaty nie stwarzaja tylko siedmiu znanych nam kolorow, ale setki tysigcy wspaniatych nowych
barw. Podobnie mozemy sobie wyobrazi¢ bodhicitte §wiecaca poprzez umysty i serca réznych bo-
dhisattwow 1 stwarzajaca niezliczone kombinacje slubowan.

Razem, bodhicitta i §lubowanie bodhisattwy zapewniaja zardwno jedno$¢ jak i réznorod-
nos¢. Wszyscy bodhisattwowie uczestniczg w jednej bodhicitcie. To jest zrodio ich jednosci. Jedno-
czeénie kazdy bodhisattwa wyraza te jedna bodhicitte na swoj wlasny sposob. Slubowanie bodhisat-
twy polega witasnie na owym indywidualnym wyrazaniu bodhicitty w zyciu 1 w pracy. Zwykle my-
$limy o $lubowaniu jako o ustnym akcie, jak o przysiedze, ktora sktadamy na przyktad w sadzie, ale
bodhisattwa nie sktada tylko o§wiadczenia, ze zrobi to lub tamto. Nie jest to nawet wylacznie kwe-
stia jego §wiadomej intencji. Zmienmy metaforg: mozemy powiedzie¢, ze §lubowania bodhisattwy
to niezliczone iskry tryskajace nie tylko z jego umystu lub woli, ale z calego jego jestestwa, pod
ogromnym wptywem bodhicitty.

Pisma mahajany opisujg szereg réznorodnych §lubowan 1 niektore z nich wiaza si¢ z posta-
ciami wielkich bodhisattwoéw. Czytamy na przyktad o stynnych czterdziestu o$miu $lubowaniach
bodhisattwy Dharmakary, ktory stat sic Budda Amitabha, Budda Nieograniczonego Swiatla. Te
czterdziesci osiem slubowan wylicza szczegdtowo Sukhawati-wjuha Sutra, Sutra o Przyozdobieniu

79 Pie¢ wskazowek (lub wskazan), o ktorych tu mowa to zbidr wskazéwek najszerzej znanych i praktykowanych w ca-
lym buddyjskim $wiecie: powstrzymanie si¢ od odbierania zycia, od brania tego, co nie zostato dane, od niewtasciwych
zachowan seksualnych, od fatszywej mowy, oraz od przyjmowania ,,Srodkéw odurzajacych, ktére macg umyst”. W po-
zytywnej formie zalecajg one praktyke zyczliwos$ci, szczodrosci, zadowolenia, prawdomoéwnosci i uwaznos$ci lub §wia-
domosci. Dziesie¢ wskazowek, czyli kusala dharm, podobnie koncentruje si¢ na etyce ciata, mowy i umystu; s one
rozszerzeniem pigciu. Trzy pierwsze wskazowki, odnoszace si¢ do dziatan ciata, sg takie same. Wskazowki dotyczace
mowy rozszerzone sa na cztery, obejmujace powstrzymanie si¢ od mowy ostrej, oszczerczej i btahej. W pozytywnej for-
mie bedzie to zalecenie praktykowania mowy zyczliwej, harmonijnej i sensownej. A praktyka uwaznos$ci rozszerza si¢
na trzy wskazowki: powstrzymanie si¢ od chciwosci, nienawisci i falszywych pogladow; czyli praktykowanie spokoju,
wspolczucia i madro$ci. Wigcej informacji na temat pigciu wskazoéwek znajduje si¢ na przyktad w: Abhaya, Living the
Skilful Life, Windhorse, Birmingham 1996; a na temat dziesi¢ciu wskazoéwek w: Sangharakszita, Dziesiec filarow
buddyzmu [ksigzka dostepna za darmo po polsku w formie elektronicznej na stronie www.buddyzm.info.pl — przyp.
red.].



Krainy Szcze$liwosci.*® Dasabhumika Sutra, opisujaca dziesig¢ etapow $ciezki bodhisattwy, wy-
mienia dziesi¢¢ wielkich §lubowan:

(1) Czci¢ wszystkich buddow bez wyjqtku, (2) przestrzegac dyscypliny religijnej nauczanej
przez wszystkich buddow i zachowac nauki buddow, (3) zobaczy¢ wszystkie zdarzenia na ziemskiej
Sciezce Buddy; (4) urzeczywistni¢ Mysl o Oswieceniu [bodhicitte], praktykowac wszystkie obowigz-
ki bodhisattwy, osiqgngc¢ wszystkie paramity (doskonalosci) i oczysci¢ wszystkie etapy swojej sciez-
ki; (5); prowadzi¢ do dojrzatosci wszystkie istoty (czyli nalezgce do czterech klas istot w szesciu sta-
nach istnienia) i ugruntowac ich wiedze o Buddzie; (6) postrzegac caty wszechswiat, (7) uszlachet-
ni¢ i oczysci¢ wszystkie pola buddy, (8), wstgpi¢ na Wielkq Droge (mahajany) i wytworzyé we
wszystkich bodhisattwach wspolng mysl i cel; (9) uczynié wszystkie dziatania ciata, mowy i umystu
owocnymi i pomysinymi; (10) osiggngé najwyzsze i doskonate Oswiecenie oraz glosi¢ doktryne.”!

Wyraznie widagé, ze te dziesie¢ §lubowan to rozmaite aspekty postanowienia bodhisattwy, by
osiggna¢ Oswiecenie dla dobra wszystkich czujacych istot. Nie miejsce tutaj, by zbadac je wszyst-
kie, ale moze glebsze rozwazenie trzeciego slubowania pozwoli nam zrozumie¢, jak do nich po-
dejs¢. Moze nas dziwi¢, w jaki sposob ktokolwiek mogiby slubowac, ze ,,zobaczy wszystkie zdarze-
nia na ziemskiej $ciezce Buddy”. Jednak w tradycyjnym mahajanistycznym uj¢ciu $ciezka bodhisat-
twy rozciaga sie na trzy kalpy (palijski: asamkhejja-kappa)®, a zatem obejmuje niezliczone wciele-
nia, podczas ktérych mozna si¢ odrodzi¢ w trakcie zycia wielu ré6znych buddéw i mie¢ z nimi kon-
takt na takim czy innym poziomie, moze nawet jako ich uczen. Na przestrzeni tych wszystkich
wecielen ma si¢ mozliwo$¢ zobaczenia wszystkich wydarzen z zycia Buddy od samego poczatku.

Wedtug ogélnych nauk buddyjskich zycie kazdego buddy toczy si¢ zgodnie ze standardo-
wym wzorcem. Jego matka zawsze umiera siedem dni po wydaniu go na $wiat, zawsze ma on
dwoch glownych ucznidw, zawsze osigga O$wiecenie siedzac pod okreslonym drzewem, itd.** Pod-
czas jego narodzin mozemy by¢ bogiem spogladajacym z nieba. Albo, aby zosta¢ s§wiadkiem po6z-
niejszych wydarzen, mozemy by¢ woznicg przysztego Buddy, jedng z jego konkubin, albo jednym z
jego pierwszych pigciu uczniéw. W taki czy inny sposob, po ztozeniu tego Slubowania, stajemy si¢
$wiadkami wszystkich tzw. dwunastu wielkich czynéw w zyciu Buddy.*

Slubowanie to moze wydawac sie nieistotne lub niezrozumiate, ale przynajmniej sprobujmy
sobie wyobrazi¢, co oznacza. Nie trzeba zbytnio si¢ spieszy¢ z jego symbolicznym wyjasnieniem;
dobrze jest pozwoli¢ sobie zasiedzie¢ si¢ nad nim i przynajmniej rozwazy¢ mozliwos¢ potraktowa-
nia go dostownie. W zasadzie tradycja mahajany rzeczywiscie traktuje je dostownie. Jesli myslimy
w kategoriach setek, tysiecy, milionow zywotow, w trakcie ktorych praktykujemy doskonato$ci
(paramity), dos¢ tatwo wyobrazi¢ sobie, ze mozemy odrodzi¢ si¢ w trakcie zycia Buddy. Ale nieta-
two postrzegaé to slubowanie w ten sposob 1 wickszosci z nas faktycznie sprawi to trudnos¢. Innym
sposobem podejscia do niego bedzie zapoznanie si¢ z tekstami na temat historii zycia Buddy.

Jednak rozwazajac zycie Buddy nalezy roztropnie podchodzi¢ do tego, co bedziemy staraé
si¢ nasladowac. Nie myslmy w kategoriach odtwarzania wszystkich zdarzen z zycia Buddy. Nalezy
dokona¢ rozréznienia na zdarzenia, ktore odzwierciedlajg etapy duchowego rozwoju i zdarzenia,
ktore po prostu miaty miejsce, poniewaz Budda zyt w Indiach w okreslonej epoce historyczne;.

Najlepiej chyba potraktowac to Slubowanie jako wyrazajace archetyp konkretnej mozliwosci
duchowej, w ktorej uczestniczymy we wlasnym ograniczonym zakresie. Jesli zobowigzujemy si¢ go

80 Zobacz: Larger Sukhavativyuha Sutra, sekcje 7-8, ss. 11-22, w: Buddhist Mahayana Texts, op. cit.

81 Cytowane w: Har Dayal, The Bodhisattva Doctrine in Buddhist Sanskrit Literature, op. cit., s.66.

82 Kalpa jest niewyobrazalnie dlugim okresem czasu, jest to czas potrzebny by caty uklad §wiata rozwinat sie i zniknat.
8 Zobacz: 1.B. Horner (ttum.), Chronicle of Buddhas (Buddhavamsa), w: The Minor Anthologies of the Pali Canon,
Pali Text Society, 1975.

8 Tradycja dwunastu wielkich czynow w zyciu Buddy wywodzi si¢ z tekstu Lalitawistara, mahajanistycznej biografii
Buddy, opublikowanej jako Glos Buddy. Te czyny to: (1) oczekiwanie w niebie Tuszita; (2) poczecie w tonie Majadewi;
(3) odrodzenie si¢ po raz ostatni jako cztowiek; (4) opanowanie umiej¢tnosci intelektualnych i fizycznych; (5) matzen-
stwo 1 radowanie si¢ zmystowos$cia; (6) wyrzeczenie si¢ Swiata i Swiatowych celow; (7) praktyka skrajnego samozapar-
cia; (8) udanie sie¢ do centralnego miejsca (czyli do drzewa, pod ktorym miat osiggna¢ Oswiecenie, tradycyjnie umiej-
scawianego w centrum wszech§wiata); (9) pokonanie Mary; (10) osiggniecie Oswiecenia; (11) nauczanie; (12) ostatecz-
na Nirwana. Wiecej informacji na temat dwunastu wielkich czynow znajduje si¢ w: Roger J. Corless, The Vision of
Buddhism, Paragon House, Nowy Jork 1989.



przestrzegac, nie ma potrzeby traktowa¢ go dostownie. Dla wigkszosci z nas skuteczniejszym po-
dej$ciem bedzie po prostu odzwierciedlanie go we wlasnym zyciu najlepiej, jak potrafimy. Ztozenie
slubowania, ze zostaniemy §wiadkami wielkich zdarzen z zycia Buddy, moze by¢ zbyt duzym wy-
zwaniem dla wyobrazni, ale z pewnoscia jesteSmy w stanie analizowac i ponownie odtwarzaé te
zdarzenia w umysle i czerpa¢ z nich inspiracj¢. Analogicznie §lubowania o dostrzeganiu catego
wszech§wiata nie da si¢ bra¢ dostownie, ale wystarczy przyswoi¢ sobie lezacg u jego podstaw mysl:
ze powinniSmy dostrzega¢ rzeczywisto$¢ w tak wielkim stopniu, jak to tylko mozliwe, widzie¢
wszystko tak wyraznie, jak tylko si¢ da.

Nalezy tu postgpowacé bardzo ostroznie. Wystarczajaco trudno przestrzega¢ nawet podsta-
wowych wskazan buddyzmu. Rozmyslanie o zlozeniu §lubéw na tak wielka skale mozna przyrow-
na¢ do pograzania si¢ w snach na jawie, do zwyktego fantazjowania, ze bedziemy przestrzegac tych
cudownych $lubowan, podczas gdy nawet przestrzegania wskazowek etycznych nie traktujemy zbyt
powaznie. Ztozenie $lubow bodhisattwy nie powinno by¢ jakim$ ¢wiczeniem wyobrazni w stylu
Waltera Mitty. W przeciwnym razie, niczym Walter Mitty, powrdcimy do rzeczywisto$ci z wielkim
hukiem.*

Jak zatem mamy podejs$¢ do tej kosmicznej perspektywy, ktora oferuje mahajana, na przy-
ktad do stwierdzenia, ze potrzeba trzech kalp, by przemierzy¢ $ciezke bodhisattwy? Moze ona mie¢
zbawienny efekt poszerzenia naszej wyobrazni; ale zasada, do ktorej powinniSmy powraca¢ brzmi:
kosmicznego ideatu bodhisattwy w ogole nie mozna postrzega¢ jako odnoszacego si¢ do danej jed-
nostki. Jesli uwazamy, ze mozemy osobiscie wyksztalci¢ tego rodzaju dazenie, to po prostu nie ro-
zumiemy jego rzeczywistego znaczenia.

Jako zwykli ludzie bedziemy moze w stanie mysle¢ w kategoriach ponownych narodzin, na-
wet w kategoriach szeregu odrodzen rozciggajacych si¢ na bardzo dtugi okres. Potrafimy sobie
ewentualnie wyobrazi¢, ze kontynuujemy swoj rozwoj duchowy na przestrzeni nast¢pujacych po
sobie wcielen. Ale czy umiemy spojrze¢ na $ciezke bodhisattwy z perspektywy podazania nig przez
okres trzech kalp? Kalpa to niezmiernie dlugo. Tradycyjny opis kalpy mowi, Zeby sobie wyobrazié
skate na mil¢ wysoka, na mile szerokg i na mil¢ dtugg. Nastepnie wyobrazamy sobie, ze co sto lat
raz jedyny kto$ muska szczyt tej skaty kawatkiem jedwabiu. Kalpa jest ilo$cig czasu potrzebna, by
w tym tempie zetrze¢ calg skale z powierzchni ziemi.*® To naprawde ogrom czasu.

Gampopa byt wielkim tybetanskim nauczycielem z tradycji kagju. Dzialal mniej wigcej w
czasach podbicia Brytanii przez Normanow. W swojej Ozdobie drogocennego wyzwolenia cytuje
Bodhisattwabhumi:

Bede si¢ radowat przebywaniem w piekle przez tysigce eonow, jesli to uchroni cho¢ jedng
istote od cierpienia, nie mowiqgc o jeszcze dtuzszych okresach i jeszcze diuzszych cierpieniach. Taka
Jjest zbroja niestrudzonosci bodhisattwy.*’

Wynika z tego, ze bodhisattwa zgtasza si¢ na ochotnika do pobytu w rozmaitych piektach
przez miliony lat w imi¢ pomocy jednej tylko zywej istocie. Ale czy faktycznie potrafimy wyobra-
zi¢ sobie siebie w tej roli? Z pewnos$cia zadna ludzka istota nie bytaby w stanie czego$ takiego po-
wiedzie¢ 1 szczerze w to wierzy¢. Jesli sprobujemy wyobrazi¢ sobie, jakie bytyby meki piekielne,
zdamy sobie sprawe, ze nie potrafilibySmy znie$¢ nawet jednej setnej takiego cierpienia. Jak moze-
my przyjac to jako realne dazenie rzeczywistego zyjacego cztlowieka? Czasem nie chce nam si¢ na-
wet pomoée przy zmywaniu naczyn. Kiedy teksty mowiag o bodhisattwie w ten sposob, najsensow-
niej chyba uznaé, ze odnoszg si¢ swego rodzaju kosmicznej tendencji, albo wskazuja, ze istnieje
mozliwo$¢ osiggnigcia O$wiecenia w nawet najbardziej niesprzyjajacych okolicznosciach.

Podobnie ogromng perspektywe znajdziemy w Drogocennej girlandzie, gdzie Nagardzuna
mowi:

(Bodhisattwa) pozostaje przez nieograniczony czas [w Swiecie],

8 Jest to nawiazanie do opowiadania Jamesa Thurbera ,, The Secret Life of Walter Mitty”. Walter Mitty stale ucieka od
matostkowosci swego przyziemnego zycia w sny 1 fantazje o heroicznych wyczynach, ktérych oczywiscie on sam jest
bohaterem.

8 7obacz: Samjutta Nikaja 2.178.

8 Ozdoba drogocennego wyzwolenia, op. cit.



Przez nieograniczone wcielenia szuka
Nieograniczonych (przymiotow) Oswiecenia
1 dokonuje szlachetnych czynéw bez ograniczen.®

Ponownie mamy wigc tekst mahajany opisujacy bodhisattwe, ucielesnienie ideatu, do ktore-
go urzeczywistnienia si¢ nas zacheca, ale ideat ten nie wydaje si¢ dla nas osiggalny. Sadzac po po-
wyzszym opisie, bodhisattwa zdaje si¢ w ogole nie by¢ cztowiekiem. Odnosi si¢ wrazenie, ze jest
czyms$ wykraczajacym poza indywidualno$¢ — taka, jak ja zwykle pojmujemy — Ze jest jaka$ bezcie-
lesng, bezosobowa, duchowg energia.

Mozemy stad wywnioskowaé, ze tradycja mahajany nie oczekuje od nas zachowywania si¢
dostownie w sposéb opisany. Wcale nie musimy sobie wyobrazac, ze spetniamy nieskonczenie wie-
le dobrych uczynkow, ustanawiamy pola buddy, wyzwalamy nieskonczenie wiele istot... Praktycz-
niej bedzie uzna¢, ze bodhisattwa reprezentuje uniwersalng, nawet wszechobecng energie duchowa
dziatajacg we wszech$§wiecie — energi¢, ktorg od czasu do czasu wyczuwamy. Nie my$§lmy dostow-
nie o byciu bodhisattwa, ale bagdzmy otwarci na ten ideal, aspiruyymy do bycia kanatem dla owe;j
energii na swoim wilasnym poletku. To najbardziej realistyczne, nawet najbardziej uczciwe podej-
scie. Nie traémy z oczu wilasnej aktualnej sytuacji, w przeciwnym razie zatracimy si¢ w niereali-
stycznych dazeniach. Praktyka moze sta¢ si¢ nieco teatralna, co zdarza si¢ niekiedy w krajach
Wschodu, gdzie praktykuje si¢ buddyzm mahajany. Therawada oferuje znacznie trzezwiejsze podej-
Scie, znacznie blizej trzyma si¢ okolicznosci danej sytuacji. Mahajana bardzo dobrze oddaje za to
ducha catego procesu: uzmystawia nam fakt, ze proces ten rozgrywa si¢ w znacznie szerszym, na-
wet kosmicznym kontek$cie. W Drogocennej girlandzie Nagardzuna mowi:

Poprzez wiare w mahajane

1 poprzez praktyki, ktore wyjasnia,
Osigga si¢ najwyzsze Oswiecenie,

A po drodze wszystkie przyjemnosci.”’

Dlaczego ,,wszystkie przyjemnosci” miatyby si¢ pojawi¢ na drodze mahajany, w odroznie-
niu od $ciezki hinajany? Prosto rzecz ujmujac: roznic¢ czyni ideat bodhisattwy. Hinajana przema-
wia bardziej w kategoriach rezygnacji z rzeczy, dyscyplinowania si¢, pozbywania si¢ pragnien itd.
Jesli w ogdle méwi o celu, wspomina o nim zazwyczaj w kategoriach ustania cierpienia albo usta-
nia pragnien — dla wigkszosci ludzi nie jest to szczeg6lnie inspirujgca perspektywa, a w kazdym ra-
zie nie na wczesnym etapie ich rozwoju duchowego. Mahajanistyczny ideat bodhisattwy jest po
prostu bardziej inspirujacy.

Za zycia Buddy, gdy ideat ten byt wyraznie obecny w osobie samego Buddy, nie bylo praw-
dopodobnie potrzeby moéwienia o nim zbyt wiele. Kiedy jednak Buddy zabrakto, trzeba byto jako$
sformutowac ideal, ktéry wczesniej ucielesniat. Pojawila si¢ potrzeba stworzenia czego$, co moglo-
by zaja¢ miejsce rzeczywistej obecnosci Buddy. W toku wytaniania si¢ tego ideatu, bodhisattwa za-
czal reprezentowac rodzaj osoby, jakg nalezato si¢ stac, jesli chciato si¢ by¢ podobnym Buddzie.

Chodzi o wizje. Jesli mamy znalez¢ inspiracje na przyktad do zalozenia osrodka buddyjskie-
g0, potrzebujemy ujrze¢ wizj¢ tego, co chcemy stworzy¢. Gdy zobaczymy oczami duszy pickne po-
sagi Buddy, przestronne, ciche sale 1 spoteczno$¢ wspaniatych ludzi, natchnienie do dziatania nie
opusci nas nawet podczas tynkowania sufitu albo burzenia $ciany. Natmiast gdyby kto$ po prostu
przyszedt 1 rzucit nam: ,,Zburzcie te $ciang”, to juz nie byloby to samo. Robigc co$ w pozytywnym
celu, pracujemy znacznie chetniej. Praca staje si¢ wowczas czystg przyjemnoscia.

Nalezy zatem odnalez¢ rownowage pomiedzy wizjg i pragmatyzmem. By¢ moze najlepszym
rozwigzaniem jest przyjecie obu tych podej$¢ jednoczesnie: codzienng praktyke, to co jest tu i teraz
traktowa¢ w duchu therawady, natomiast mahajan¢ uznawac¢ za przewodnik wskazujacy droge do
idealu istniejacego poza czasem i przestrzenia, niezaleznie od naszych skromnych wysitkow.

Wszystko czego potrzebujemy, to wiara, ze duchowe wartosci wykraczaja poza $mier¢. Ma-
jac t¢ wiare, mozemy by¢ pewni, ze jezeli bedziemy praktykowa¢ Dharmg tu i teraz, przysztos¢ (jak

8 Nagardzuna, The Precious Garland, thum. Jeffrey Hopkins i Lati Rimpoche, Harper and Row, Nowy Jork 1975, wers
219.
8 The Precious Garland, op. cit., wers 398.



1 kiedy si¢ odrodzimy, czy staniemy si¢, czy nie staniemy buddami w jakim$ odleglym $wiecie itd.)
sama si¢ utozy. By¢ moze nie da si¢ realistycznie przyjaé przysztego osiagnig¢cia stanu buddy za
przedmiot dazenia. Nie musimy wcale pojmowac sutr mahajany dostownie; wystarczy uznac, ze
daja inspirujacy wglad w archetypowy $wiat, nie oferujac jednak szczegdtowego wzorca buddyj-
skiego zycia. Taki za§ wzor znacznie tatwiej znalez¢ w pismach kanonu palijskiego.

Jako pojedynczy ludzie (czyli naprawde jako ego) nie jesteSmy w stanie przyswoi¢ sobie
atrybutow, cech, dziatan i §lubowan bodhisattwy. Ani wy ani ja, jako jednostki, nie staniemy si¢ bo-
dhisattwami w sensie kosmicznym. Istnieje co$, co mozna nazwa¢ oddzialywaniem bodhisattwy
(nie jako pojedynczej istoty), a my powinnismy robi¢, co w naszej mocy, by pomagac i wspotpraco-
waé z tym dziataniem. Podobnie jak Budda sambhogakai”, czyli Budda archetypowy, reprezentuje
ideat Oswiecenia poza wszelkim kontekstem historycznym, tak bodhisattwa reprezentuje nie osobe
historyczna, lecz co$, co mozna nazwaé¢ duchem Os$wiecenia dziatajacym w $wiecie, spersonifiko-
wanym w formie bodhisattwy.

O tym wszystkim nalezy pamig¢ta¢ podczas rozwazania $lubowan bodhisattwy. Najbardziej
chyba znanym zestawem §lubow sg tak zwane Cztery wielkie §lubowania. Recytuje si¢ je codzien-
nie na catym Dalekim Wschodzie 1 zwykle brzmig w nastgpujacy sposob:

Obym wyzwolit wszystkie istoty od trudow;

Obym wykorzenit wszelkie slepe namigtnosci,
Obym zgtebit wszystkie nauki Dharmy,

Obym poprowadzit wszystkie istoty do stanu buddy.

Slubowania te znajdziemy w kilku sutrach mahajany® i istnieje co$ na ksztalt zatozenia, ze
kazdy praktykujacy mahajanista chciatby je ztozy¢. W pewnym sensie odzwierciedlaja one ideal
bodhisattwy: jesli potraktujemy ten ideat powaznie, faktycznie bedziemy si¢ stara¢ funkcjonowac
wedtug tych czterech wskazéwek. Kto§ mogtby powiedzie¢, ze Slubowania te zawarte sg nie tylko
w ideale bodhisattwy, ale w samym buddyzmie; wskazuja bowiem sposéb, w jaki kazdy buddysta
zawsze powinien stara¢ si¢ postepowac.

Jednak do takich skrajnych stwierdzen nie mozna podchodzi¢ beztrosko. Jesli mowimy:
»slubuje wyzwoli¢ wszystkie istoty”, oznacza to wszystkie istoty. Moim zdaniem, lepiej byloby nie
wlaczac tego typu oswiadczen do pudzy recytowanej regularnie lub nawykowo. Kosmiczna per-
spektywa mahajany jest bardzo warto$ciowa, ale nie nadaje si¢ do powszedniej recytacji. Jesli kto$
wypowiada owe §lubowania w ramach indywidualnej, prywatnej praktyki, prawdopodobnie traktuje
te recytacje powaznie, ale sktanianie wszystkich, ktorzy akurat sg obecni w sali do medytacji, by re-
cytowali przyrzeczenie pomocy wszystkim istotom — by nie posuwac si¢ dalej [tj. do kolejnych
slubowan] — nieuchronnie dewaluuje to slubowanie.

Cztery wielkie slubowania ujmujg duchowe aspiracje wielu ludzi, ale nie jestesmy zobowia-
zani do przyswojenia sobie akurat tego konkretnego zestawu. Z pism jasno wynika, ze kazdy po-
szczegOlny bodhisattwa ma prawo sformutowa¢ wlasny zestaw slubow, zgodny z jego wlasnymi da-
zeniami, w ogolnych ramach ideatu bodhisattwy. Najwazniejsze jest to, ze Slubowania te powinny
odnosi¢ si¢ nie do drobnych lub doraznych celow, ale do celu ostatecznego 1 calosciowego. Wspa-
nialg cechg wszystkich §lubowan bodhisattwy jest ich uniwersalno$¢. Altruistyczny wymiar Zycia
duchowego nie zna granic. Gdy stajemy si¢ §wiadomi altruistycznych nastepstw naszego duchowe-
go zaangazowania, widzimy, Ze na te nast¢pstwa nie mozna natozy¢ zadnych ograniczen. Nie da si¢
powiedzie¢ ,,Zrobi¢ tyle dla innych ludzi, ale nie wigcej”. By¢ moze w chwili obecnej nie jestesmy
w stanie zrobi¢ zbyt wiele, ale zasadniczo uznajemy, ze robienie dla innych ludzi tego, czego moze
wymagac¢ od nas nasze zobowigzanie, gdy jesteSmy w stanie je wypelni¢ — nie ma ograniczen.

Zatem wypowiadajac tradycyjng formute pierwszego §lubowania bodhisattwy: ,,Slubuje wy-
zwoli¢ wszystkie zywe istoty”, moOwimy w istocie: ,,Nie naktadam zadnych ograniczen na to, co je-

0 Sambhogakaja to termin wywodzacy si¢ z mahajanistycznej doktryny #rikai, odnoszacy si¢ do buddéw archetypo-
wych, w odréznieniu od buddéw historycznych. Patrz strona 127.

%1 Zobacz na przyklad: ,,The Sutra of Hui-Neng” w: A.F. Price i Wong Mow-Lam (thum.), The Diamond Sutra and the
Sutra of Hui-Neng, Shambhala, Boston 1990, ss. 102-3. [Wydanie polskie Sutry Huinenga: Sutra Szostego Patriarchy
Huinenga wraz z jego komentarzem do Sutry diamentowej, thum. na angielski: Thomas Cleary, ttum. na polski: Bon
Gak, Projekt wydawniczy ,,Miska ryzu”, Warszawa 2006. - przyp. red.]



stem gotow zrobi¢ dla innych istot, kiedy czas ku temu bedzie odpowiedni i kiedy ja bede gotow™.
Nie wiemy, jakg ostateczng form¢ przyjmie nasze dazenie, ani co bedziemy musieli zrobi¢. Pozosta-
jemy po prostu otwarci na pomaganie innym ludziom, jak si¢ tylko da. Poniewaz nie ma ograniczen
dla braku ego, nie ma tez zadnych granic dla altruizmu. Tak samo, jak nie myslimy o pozbyciu si¢
ego tylko do pewnego stopnia, ale wigcej juz nie, tak z zasady nie moze by¢ ograniczen, co to tego,
ile jesteSmy gotowi zrobi¢ dla innych ludzi. Kiedy juz raz zaangazujemy si¢ w zycie duchowe,
przestajemy uznawac jakiekolwiek ograniczenia, zaré6wno subiektywne jak i obiektywne. Wtasnie o
to chodzi w slubowaniu bodhisattwy: o przekraczanie ograniczen.

W mahajanistycznym tek$cie zatytulowanym Doskonatos¢ mqdrosci w osmiu tysigcach
wersow pojawia si¢ mndstwo pytan o to, w jaki sposob rozpoznaé bodhisattwe. Na przyktad pozna-
je sie go podobno po tym, ze kiedy zadamy mu pytanie o Nirwang, w swojej odpowiedzi zawsze
wspomni o wspotczuciu.” Przektadajgc to na bardziej ogdlne ujecie: kiedy pytamy kogo$ o zycie
duchowe, a osoba ta w odpowiedzi méwi tylko o osobistym rozwoju duchowym, nie wspominajgc
nic o aspekcie altruistycznym, mozemy wywnioskowac, iz tak naprawd¢ nie stoi ona jeszcze na
sciezce duchowej. Powinnismy uswiadomi¢ sobie, ze zycia duchowego nie prowadzi si¢ tylko dla
wlasnego dobra; ma ono wplyw na innych, a nawet naktada na nas obowiazki wzgledem innych. In-
nymi stowy, powinni$my uswiadomi¢ sobie, ze wspotczucie jest zestrojone z madroscig. Co zna-
mienne, tradycja mahajany wzieta na siebie trud podkreslenia w niezwykty i dramatyczny sposob
altruistycznych konsekwencji zycia duchowego. I szkoda, ze w toku historycznego rozwoju, zacze-
to postrzegac to jako alternatywna $ciezke, zamiast jako przeformutowanie pierwotnej drogi.

W kregach mahajanistycznych ludzie czgsto sktadajg bardzo konkretne slubowania. Kto$ na
przyktad $lubuje opublikowanie calej Tripitaki na wlasny koszt i rozpowszechnienie jej za darmo;
co moze by¢ pracg na cale zycie. Kto$ inny mowi: ,,Wybuduje sto stup” albo ,,Zorganizuje wszyst-
ko, zeby taki a taki wielki nauczyciel wyglosit tu seri¢ wyktadow”. Wiele §lubowan przyjmuje wta-
$nie takg praktyczng forme. Chodzi o to, by doda¢ sobie sit, wzmocni¢ odrobing swéj duchowy kre-
gostup. Slubowanie to cos, przy czym trzeba trwaé, co$, co chroni nas przed zagubieniem si¢ w za-
megcie pseudo-duchowych dazen.

Jesli jednak kto$ juz jest bodhisattwg albo aspirujacym bodhisattwa, czy potrzebuje tych $lu-
bowan by wytrwac przy praktykowaniu paramit? Co6z, jezeli posiada nie wiecej niz intelektualne
przekonanie o bodhicitcie, mimo ze jest to przekonanie szczere i zgodne ze sposobem, w jaki stara
si¢ zy¢, bedzie potrzebowal slubowan. Jesli bodhicitta nie pojawita si¢ jeszcze jako rzeczywiste do-
swiadczenie réwnolegle do transcendentalnego wgladu, slubowania beda konieczne — beda petnic
role wspornikéw. Ale kiedy bodhicitta si¢ rozwinie, stang si¢ raczej jej wyrazem niz oparciem dla
niej. Nie nalezy robi¢ sztywnego rozrdznienia pomi¢dzy bodhicittg i slubowaniami, poprzez ktore
ona si¢ wyraza. Nie jest tak, ze rozwija si¢ bodhicitta, a nastepnie przypominamy sobie, ze moze
warto bytoby ztozyé kilka §lubowan. Slubowania s3 naturalnym wyrazem rozwinietej bodhicitty,
roznorodnymi perspektywami, ktore otwierajg si¢ przed nami, gdy bodhicitta rozkwitla.

Wedlug tradycji, gdy w nastepstwie pojawienia si¢ bodhicitty bodhisattwa sktada swoje §lu-
bowanie, Budda, w ktérego obecnosci jest ono sktadane, przepowiada bodhisattwie ostateczne osig-
gnigcie O$wiecenia i by¢ moze wymienia imi¢, pod ktéorym bedzie znany jako budda, oraz nazwy
jego krainy buddy i pola buddy. Jesli nie bra¢ tego dostownie (cho¢ jakim§ poziomie chyba mozna
to potraktowaé dostownie), potrzebujemy jako$ zinterpretowac znaczenie tego przekazu jako mitu.
Powiedziatlbym, ze przepowiadanie przez Budde najwyzszego Os$wiecenia bodhisattwie stanowi
swego rodzaju echo powracajace z calego wszech§wiata w odpowiedzi na ztozone $lubowanie.
Wszechswiat zostaje w to slubowanie zaangazowany, pozostaje pod jego wplywem i przypuszczal-
nie — skoro jest to wszech§wiat moralno-duchowy — ma pewng ,,$éwiadomo$é” tego §lubowania. Slu-
bowanie bodhisattwy jest sprawg publiczng. Poniewaz stanowi element publicznej rzeczywistosci i
wplywa na nig, wywoluje tez pewng reakcj¢. Przepowiednia Buddy reprezentuje fakt, ze wszech-
$wiat jako calo$¢ podpisuje si¢ pod tym $lubowaniem, czy nawet za nie reczy. Zyjemy w takim
wszechswiecie, w ktorym urzeczywistnienie slubowania jest mozliwe, a nawet w pewnym sensie

92 Zobacz: Edward Conze (thum.), The Perfection of Wisdom in Eight Thousand Lines and its Verse Summary, Four
Seasons, San Francisco 1995, ss. 226-7.

% Stupa, pierwotnie budowla w ktérej przechowywano relikwie Buddy, stata si¢ jednym z gléwnych symboli O$wiece-
nia. Stupy mozna zobaczy¢ w najroézniejszych formach architektonicznych we wszystkich krajach buddyjskich. Patrz
strona 53.



nieuniknione, gdy juz raz zostato ztozone. Budda po prostu daje temu wyraz. Ze swojej perspekty-
wy poza czasem Budda dokonuje wgladu w czas i przepowiada przyszios¢. Ale to przewidywanie
nie oznacza, ze bodhisattwa z pewnoscig osiggnie Oswiecenie. Mamy tu do czynienia z podobng
trudno$cia, jak w przypadku chrzescijanskiej teologii starajacej si¢ pogodzi¢ wolng wole cztowieka
z wiedzg uprzednig Boga. Fakt, ze Budda przewiduje osiggni¢cie Oswiecenia przez bodhisattwe,
nie oznacza, ze od tego momentu bodhisattwa nie jest wolny. Budda, spoza czasu, moze zobaczy¢,
ze bodhisattwa stanie si¢ istotg oswiecong; ale bodhisattwa nie ptynie po prostu na fali tej przepo-
wiedni. Ze swojej ziemskiej perspektywy wciaz bedzie musial dotozy¢ konkretnych staran, by osig-
gnac¢ cel.

Postarajmy si¢ odda¢ te koncepcj¢ prostszymi stowami, na przyklad odwotujac si¢ do Poj-
scia po Schronienie w Trzech Klejnotach. Kiedy w obecnosci zebranej sanghi deklarujemy, ze
idziemy po Schronienie, nie przepowiada to naszego rozwoju duchowego, ale wspiera go. Uswiada-
miamy sobie, ze nie jesteSmy sami; istnieje oddzwigk. Radujac si¢ naszymi zastugami, sangha sku-
tecznie zapewnia nas o naszych przysztych postepach.

Pierwsze z czterech wielkich slubowan, ,,Obym wyzwolit wszystkie istoty od trudow”, cho¢
brzmi goérnolotnie, w rzeczywisto$ci odwoluje si¢ do codziennych trudnosci i jest pragmatycznym
punktem wyjscia. Tak jakby kto$, kto sformutowal te slubowania, mowit do aspirujacego bodhisat-
twy: na razie zapomnij o pomaganiu ludziom na poziomie duchowym. Tylko nieliczni sg zdolni po-
magac¢ w ten sposob, a nawet dla nich robienie tego odpowiednio nie jest prosta sprawga. Wiele
0sob prosi o duchowe wskazowki, ale mato kto jest je stanie przyjac i zastosowacl. Sutra w czter-
dziestu dwoch rozdziatach méwi: ,, Trudno pomaga¢ innym kroczy¢ w strong Oswiecenia zgodnie z
ich r6znorodnymi potrzebami”.”* Najwyrazniej nawet Buddzie nietatwo zobaczy¢ rzeczywiste ludz-
kie potrzeby. Kanon palijski opowiada zdarzenie, kiedy Budda naucza mnichéw medytacji rozpa-
migtywania $mierci, po czym popeiaja oni samobdjstwo.”” Warto stosowaé ogdlng regule, zeby
pomagacé w sposob mozliwie najprostszy i najbardziej podstawowy. Trudno popeti¢ btad, dajac ko-
mus positek lub fundujac mu przejazd autobusem (chyba, ze ten kto$§ akurat zamierza popetni¢
przestepstwo lub co§ w tym stylu), ale pomaganie w bardziej skomplikowanych sprawach moze by¢
problematyczne.

Z drugiej strony, cho¢ w pierwszej kolejnosci nalezy zaja¢ si¢ praktycznymi ludzkimi po-
trzebami, czasem moga by¢ one trudniejsze do odgadnigcia niz podstawowe potrzeby duchowe.
Mozemy by¢ niemal pewni, ze medytacja przyniesie ludziom pozytek, jesli potrafimy ich do niej
sktoni¢ i mamy kwalifikacje, by ich jej nauczy¢. Ale nie zawsze tatwo stwierdzié, czy przeprowadz-
ka do innej dzielnicy bedzie dobra dla pani Brown, albo czy ponowny ozenek begdzie korzystny dla
pana Bloggsa. Moze nie bez powodu w wigkszosci krajow buddyjskich, szczegdlnie tam, gdzie
praktykuje si¢ therawade, zwykle tylko najstarszym 1 najbardziej do§wiadczonym bhikkhu w zako-
nie wolno doradza¢ ludziom $§wieckim w sprawach doczesnych.

W konicu czym jest pomoc? Z pewnoscig nie jest po prostu méwieniem innym, co majg ro-
bi¢ (cho¢ niektorzy ludzie tak wilasnie mysla). W zasadzie niekoniecznie nawet obejmuje bezpo-
sredni kontakt z drugim cztowiekiem. Bardzo czgsto ktos, kto jest po prostu soba, ma pozytywne
nastawienie, jest pelen inspiracji i dobrze radzi sobie z wlasnym Zyciem duchowym, tym wtasnie
pomaga ludziom, nawet nie zdajgc sobie sprawy.

Stuchanie moze by¢ oczywiscie bardzo pomocne. Pomaga innym ludziom uporzadkowaé
wlasne mysli, u§wiadomi¢ sobie wlasne pragnienia i zyczenia, a takze rozwazy¢ wszystkie czynniki
zwigzane z tym, o czym wilasnie mowig. Czasami, gdy stuchamy kogo$ przez jaki$ czas, na koniec
ta osoba zupehnie szczerze stwierdza: ,,Nasza rozmowa naprawde¢ mi pomogta”. By¢ moze nie po-
wiedzieliSmy ani slowa, ale ta osoba czuje si¢ tak, jakby otrzymata bardzo dobrg rade, poniewaz zo-
stala wystuchana 1 pozwolito jej to uporzadkowa¢ mysli.

Najlepiej jednak zacza¢ od pomagania w sposob praktyczny. Kazdy moze zaoferowac in-
nym przynajmniej drobng, wymierng pomoc materialng. W zwiazku z tym konkretnym $lubowa-
niem trzeba zatem powiedzie¢, ze aspirujacy bodhisattwa przy kazdej okazji powinien by¢ wspot-

% Zobacz: J. Blofield (Chu Ch'an) (thum.), The Sutra of Forty-two Sections and Two Other Scriptures of the Mahayana
School, Buddhist Society, Londyn 1977, sekcja 13, s. 15.

% Zobacz: Vinaya tom 1 (Suttavibhahga), sekcja 3, w: 1B. Horner (ttum.), The Book of the Discipline, cz¢$¢ 1, Pali Text
Society, Londyn 1983, ss. 116-23. Zobacz rowniez: Ananpana Samjutta (Samjutta Nikaja, Mahavagga, ks.10). Opo-
wies¢ przytoczono tez w: Nanamoli, The Life of the Buddha, op. cit.



czujacy 1 pomocny w sprawach zycia codziennego — powinien mie¢ przyjacielskie nastawienie, kto-
rym moze obja¢ nie tylko ludzi, ale i zwierzgta.

Jesli nie zwracamy na innych uwagi, to zapewne dlatego, ze nie zdajemy sobie sprawy z
tego, jak si¢ czuja, albo nie podoba nam si¢ sytuacja, czy nawet klopotliwe potozenie, w jakim si¢
znajdujg. Czesto jesteSmy tak omotani wlasnymi sprawami, zainteresowaniami i preferencjami, ze
pozostajemy obojetni na potrzeby i1 uczucia innych. Zatem, by rozwijaé przyjacielskie nastawienie,
potrzebujemy by¢ swiadomi innych ludzi, posiada¢ wyobrazni¢ 1 wykazywac¢ gotowos$¢ postawienia
si¢ w czyjej$ sytuacji.

Wezmy przykiad z codziennego zycia: kiedy kto$ sktada nam wizyte, trzeba zadbac, by oso-
ba ta zostala odpowiednio przedstawiona innym i poczula si¢ swobodnie. W nowym otoczeniu
moze si¢ czu¢ troche niepewne 1 potrzebowaé odrobiny wsparcia. Albo na przyktad kiedy dostaje-
my list i nie odpisujemy, nadawca bedzie si¢ zastanawiaé, co si¢ stalo, a nawet czy w ogole otrzy-
mali$my jego list. Nieodpisywanie moze by¢ jak najbardziej uzasadnione, ale on o tym nie wie.

Innym trzeba zatem okazywac nie tylko wspotczucie, ale tez wykazywac si¢ wobec zyczli-
woscia, uznawac nie tylko ich ograniczenia, ale i1 zalety, nie mysle¢ o nich zawsze pod katem tego,
co powinno si¢ w nich zmieni¢. Czgsto po prostu brakuje nam wobec siebie nawzajem zwyklej
zyczliwosci. By¢ moze w naszej kulturze popadlismy w takie zaabsorbowanie sobg — tym, czego
chcemy, co si¢ nam nalezy, co wynika z naszych praw — ze zapomnieliSmy o podstawowej ludzkiej
zyczliwosci.

Na poczatek odlézmy wigc spokojnie na bok troske o rozwoj duchowy innych ludzi. Nie ma
tez potrzeby, by rozmysla¢ o dokonywaniu wielkich bohaterskich czynéw, cho¢ okoliczno$ci moga
tego czasem wymagac. Zacznijmy od zwrdcenia uwagi na drobne szczegdty codziennego zycia. Je-
sli przypalimy ryz albo za p6zno przygotujemy obiad, albo pozyczymy czyja$ ulubiong ksigzke i
zapomnimy powiedzie¢ o tym jej wlascicielowi, lub tez jesli trza§niemy drzwiami, wszystkie te rze-
czy uprzykrza czyje$ zycie. Z drugiej strony, kiedy uwaznie przygotujemy dla kogo$ positek, pozy-
czong ksigzke oddamy, albo szczegodlnie si¢ postaramy, by nie halasowac, bedzie to miato pozytyw-
ny skutek. Cwiczmy zyczliwo$é i uwaznoéé we wszystkich tych drobnych sytuacjach i dbajmy o to,
by nasz wlasny stan umystu nie zaprzatal nas do tego stopnia, ze stracimy wszelka §wiadomos¢
tego, co si¢ wokot nas dzieje.

Oczywiscie nie tylko nasz wlasny stan ducha nas zaprzata; czgsto pochtania nas to, co mo-
zemy dosta¢ od innych ludzi. Kiedy Budda zapytal mnich6éw, dlaczego nie dbali o swojego towa-
rzysza, ktory cierpiat na czerwonke®, odparli, ze byt dla nich bezuzyteczny. Co za koszmarne wy-
znanie! Tak czgsto wlasnie to jest powodem naszego braku zyczliwosci wobec ludzi: sg dla nas
bezuzyteczni, niczego od nich nie dostaniemy. Wspaniale jest rozprawia¢ o Dharmie, medytacji,
Oswieceniu wszystkich istot i calej reszcie, ale lepiej zacza¢ po prostu od okazywania sobie nawza-
jem zyczliwos$ci. Auden mowi o zyczliwosci ,,wzgledem dziesieciu 0s6b™’, i nawet to jest nie lada
osiggnieciem, ale nie musimy wcale na tym poprzesta¢. Element zyczliwosci powinien by¢ obecny
w naszym nastawieniu wobec wszystkich, ktorych spotykamy. A przynajmniej powinni$my wyka-
zywac si¢ wzgledem nich dobrag wolg i robi¢ dla nich wszystko, co mozemy, na rd6zne drobne sposo-
by.

To powiedziawszy, powinnismy uwazac, zeby przedwczesnie nie stara¢ si¢ upodabni¢ do
bodhisattwow; obskakujac jak najwigksza ilo$¢ ludzi i ,,pomagajac” im. Mozemy skonczy¢ jak ten
harcerzyk, ktory w ramach spetniania jednego dobrego uczynku dziennie pomogt staruszce przejs$¢
przez ulice. Kiedy opowiedzial o tym druzynowemu, ten odpart: ,,To chyba nie byt az taki dobry
uczynek — przeciez to bylo bardzo tatwe”. Na co chtopiec odpowiedziat: ,,Wcale nie byto takie ta-
twe. Babcia nie chciala przejs¢!”. Wystrzegajmy si¢ dobroczynno$ci czynionej na sife.

Nawet, gdy chodzi o ,,motywowanie” ludzi, konieczna jest pewna ostroznos¢. By¢ moze
najlepszym rozwigzaniem jest po prostu by¢ sobg i postgpowac najzreczniej i najbardziej pozytyw-
nie, jak potrafimy. W ten sposéb zachecimy innych do zrgcznych zachowywan, nie biorac na siebie
koniecznos$ci doradzania im, co jest stuszne. Mozemy bardzo pomoéc ludziom myslac o nich pozy-
tywnie i rozwijajac wzgledem nich mette. A niekiedy aby komu$ pomoc, wystarczy po prostu trzy-
mac si¢ od niego z daleka, czy tez inaczej] mowigc, nie wchodzi¢ mu w droge. Czasami ludzie po-

% Patrz: Winaja Pitaka w sekcji Mahawagga 8.26. Zobacz takze: Sangharakszita, The Buddha's Victory, Windhorse,
Glasgow 1991, rozdziat 4: ,,A Case of Dysentery”.
% W.H. Auden, ,,A Summer Night”.



trzebujg przestrzeni, i pomagamy im najbardziej, dajac im wiasnie te przestrzen, albo przynajmniej
nie zabierajac im je;j.

Ale tych, ktérzy powaznie traktuja slubowanie bodhisattwy, nie usatysfakcjonuje pomaganie
w drobnych sprawach Zycia codziennego, niezaleznie od tego, jak bardzo jest to przydatne i ko-
nieczne. Powinnismy by¢ gotowi p6js$¢ nieco dalej, wlozy¢ nieco wigcej wysitku w pomaganie lu-
dziom znajdujacym si¢ w trudnej sytuacji. Powinni§my nawet by¢ gotowi na znoszenie pewnego
dyskomfortu. To wtasnie ma na mysli Bodhisattwa-bhumi, kiedy opisuje bodhisattwe jako tego, kto-
ry ,,przywdziewa zbroj¢ niestrudzonos$ci”. Entuzjazm dla wizji, jaka otrzymali$my, pozwala ignoro-
wac¢ nie tylko drobne niewygody, ale réwniez bol, a nawet nie zdawac sobie z nich sprawy. Jesli
kto$ jest bodhisattwa lub aspirujacym bodhisattwa, ma tak intensywne pragnienie pomagania in-
nym, iz nie przeszkadzaja mu wiasne trudnosci.

Niechaj tego rodzaju postawa przenika wszystko, co robimy dla innych i co wymaga nieco
zachodu. Nie zrobimy nic z innymi ani dla innych, jesli przynajmniej cien ideatu bodhisattwy nie
bedzie napedzal naszych dziatan. W przeciwnym razie wczesniej czy pozniej nastapi reakcja. W
momencie, gdy nasze wysilki nie zostang docenione, przyjdzie rozgoryczenie. Moze nawet zacznie-
my mie¢ za zte 1 nienawidzi¢ ludzi, ktorym préobujemy pomoéc; w najlepszym wypadku bedziemy
odczuwac napi¢cie. Bodhisattwa natomiast nie odczuwa napigcia ani irytacji, poniewaz postgpuje w
oparciu o rozwini¢tg bodhicitte.

Bodhicitta-wiwarana méwi: ,, Ten, ktory rozumie natur¢ bodhicitty, widzi wszystko kochaja-
cym sercem, poniewaz to mitos¢ jest istota bodhicitty... Wszyscy bodhisattwowie znajduja swoja ra-
cje bytu... w tym wspaniatym kochajacym sercu.””® To bodhicitta czyni bodhisattwe. Niezaleznie
od tego, jak altruistycznie kto$ postepuje, albo stara si¢ postgpowac, nie jest bodhisattwa, jesli ow
transcendentalny wymiar nie przenika jego istnienia. Mozna nawet powiedzie¢, ze dopiero gdy po-
jawi si¢ bodhicitta, rzeczywiscie wkraczamy na $ciezke duchowosci, a dopdki to nie nastapi, jedy-
nie przygotowujemy grunt.

Jednak niezaleznie od tego, czy bodhicitta rozwingta si¢ w nas czy tez nie, z pewnoscig ist-
nieje mnostwo ludzi potrzebujacych pomocy 1 nie powinni§my zwleka¢ z pomaganiem im w miar¢
swoich mozliwosci. Istnieja pewne grupy osob, ktore szczegdlnie potrzebuja wszelkiej pomocy,
jaka mozemy je wesprze¢. Po pierwsze, czesto wymagaja jej osoby w podesztym wieku. Wiele z
nich zyje samotnie i, co naturalne, czuja si¢ opuszczone i zapomniane. Jesli zaoferujemy kilku star-
szym osobom z sgsiedztwa odrobing ludzkiego ciepta, regularnie si¢ z nimi kontaktujac, moze to
mie¢ ogromny wptyw na ich zycie.

Nastepnie mamy ludzi chorych: nie tylko tych, ktorych na pare dni zmogla grypa (cho¢ oni
tez potrzebuja pomocy), ale szczegdlnie tych przebywajacych w szpitalu, niekiedy przez dlugi czas,
z powodu bolesnych 1 powaznych chordb. Zdarza si¢, ze po jakim$ czasie nawet najblizsi zaczynajg
ich zaniedbywac¢, myslac: ,,A co tam, odwiedz¢ go za tydzien albo dwa. Przeciez siedzi tam caty
czas, nigdzie si¢ nie wybiera”. W koncu zupehie przestajg sktada¢ choremu wizyty. Wielu pacjen-
tow szpitali, zwlaszcza ci, ktorzy przebywaja tam od dluzszego czasu oraz ludzie starsi, nie ma
krewnych lub przyjaciot, ktorzy by ich odwiedzali. Jest to wigc co$ bardzo praktycznego, co moze-
my zrobic.

A co z ludzmi zamknigtymi w wiezieniu z takiego czy innego powodu? Moze nie jesteSmy
w stanie ich odwiedza¢, ale moglibySmy do nich napisaé. Wielu wiezniéw otrzymuje prawdziwe
wsparcie od korespondujacych z nimi 0sob. Takie listy pomagaja im pozosta¢ w kontakcie z tym, co
si¢ dzieje na zewnatrz i czu¢, ze wcigz naleza do $wiata, do ktérego pewnego dnia majg powrocic.

Roéwniez ci, ktorzy w ten czy inny sposob cierpig psychicznie, potrzebuja pomocy i wspar-
cia. Wiele osob z zakldcong réwnowaga psychiczng potrzebuje profesjonalnej pomocy; na pewno
nie powinnis$my stara¢ si¢ zrobi¢ dla nich nic, do czego nie mamy kompetencji, ale moze si¢ oka-
za¢, ze zwykla zyczliwoscia mozemy bardzo komu$ pomoéc. Spora czgs¢ cierpienia psychicznego
wynika z braku kontaktu z innymi ludzmi, z braku mozliwo$ci odstonienia si¢ przed drugim czto-
wiekiem. W takich przypadkach zaprzyjaznienie si¢ z taka osoba i umozliwienie jej mowienia o
tym, co jg zaprzata, bywa niezwykle pomocne.

Czytalem kiedy$ o katatonicznym pacjencie szpitala psychiatrycznego, ktory nie reagowat
na nic ani na nikogo. Na oddziale pracowata mtoda pielegniarka, ktéra uwierzyta, ze mozna go

98 Zobacz: D.T. Suzuki, Outlines of Mahayana Buddhism, op. cit., ss. 297-8.



sktoni¢ do jakiej$ reakcji. Wigc kazdego dnia po prostu trzymata go przez pét godziny za reke. Ro-
bita to przez pot roku, bez Zadnej reakcji z jego strony, ale ktorego$ dnia, gdy wziela go za re¢ke, pa-
cjent uscisngt jej dton w odpowiedzi. Nastgpit punkt zwrotny. W ciggu zaledwie kilku nastgpnych
miesi¢cy udato si¢ jej nawigza¢ z nim jaki$ kontakt, a w koncu me¢zczyzna wyszedt ze stanu katato-
nii. Takie sytuacje si¢ zdarzajg. W psychoterapii czynnikiem, ktory w gtownej mierze przyczynia
si¢ do poprawy stanu pacjenta, jest fakt, ze psychoterapeuta go stucha. Zwykli lekarze stawiani sa
czasem w takiej sytuacji — osoba, ktora przyszta do nich rzekomo jako pacjent, po prostu rozpaczli-
wie potrzebuje kogo$, z kim mogtaby porozmawiaé. Nie powinnismy lekcewazy¢ wartosci zwy-
czajnej rozmowy z drugim cztowiekiem.

A czasami specjalistyczna pomoc nie pomaga. Psychoterapia moze pomdéc ludziom na wiele
sposobow, ale w przypadkach, gdy wystepuja objawy glebszych lgkow egzystencjalnych, psychote-
rapia w zwyklym medycznym sensie moze nie by¢ zbyt skuteczna. Skuteczno$¢ danego systemu
psychoterapeutycznego zalezy w duzym stopniu od tego, na jakich zalozeniach jest on oparty, a
szczegoblnie na jakich zatozeniach odnos$nie tego, co to znaczy by¢ cztowiekiem. Jesli mamy ograni-
czony poglad na cztowieka, bedziemy mieli ograniczony poglad na choroby psychiczne, a tym sa-
mym ograniczone podejscie psychoterapeutyczne. Istnieje wielka roznica miedzy kims, kto postrze-
ga cztowieka jako potencjalnego budde i kims§, kto uwaza czlowieka jedynie za racjonalne zwierzg,
lub nawet za zwierze irracjonalne.

Wspotczesne szkoly psychoterapii sa coraz czg¢sciej §wiadome, ze ludzie potrzebujg pomo-
cy, by stawia¢ czota problemom egzystencjalnym. Ostatecznie jestesmy istotami duchowymi i nie-
zaspokojenie potrzeb zwigzanych z zyciem duchowym moze doprowadzi¢ do zaburzen psychicz-
nych. Zawsze znajda si¢ ludzie, ktoérych problemy psychologiczne beda wymagac raczej terapii niz
medytacji. Ale koniec koncow nie istnieje co$ takiego, jak rozwigzanie psychologiczne. Na dtuzsza
metg kluczem do zdrowia psychicznego nie jest psychologia, lecz duchowos¢. W kazdym razie kon-
takt z drugim cztowiekiem zawsze jest czynnikiem zasadniczym i gdy nasza przyjazn moze pomoc
komus przezwyciezy¢ problemy natury psychologicznej, powinni$my ofiarowac ja bez wahania.

Istnieje oczywiscie wiele innych rodzajow ludzi, ktérym mozemy zaoferowaé pomoc:
uchodzcy, bezdomni, glodujacy, wszyscy nieuprzywilejowani tego $wiata. Trudno pomagaé bezpo-
srednio, nie kazdy jest w stanie po prostu pojecha¢ do Afryki czy do Indii, ale mozemy przeciez po-
maga¢ za posrednictwem organizacji charytatywnych. Tak wiele mozna zrobi¢, jesli mamy tylko
wole 1 serce, by dziala¢. I to jest pierwsze zadanie, jakie wyznacza sobie bodhisattwa: pomagac
istotom, ludziom i1 zwierzg¢tom, w zmaganiach z bezposrednimi, praktycznymi, materialnymi pro-
blemami. Na tym etapie nie osSmielamy si¢ jeszcze mysle¢, zeby prowadzi¢ kogokolwiek do Oswie-
cenia. Na poczatek wystarczy poda¢ komu$ pomocng dton w codziennych klopotach, pomagajac w
miar¢ naszych mozliwosci.

Jednak, niezaleznie od tego, czy mamy kompetencje do udzielania innym pomocy i wskazo-
wek na poziomie duchowym, czy tez nie, tego wlasnie wspoiczesni ludzie Zachodu potrzebuja naj-
bardziej. Jesli sami nie jesteSmy w stanie udziela¢ takiej pomocy bezposrednio, czemu nie zrobié
tego posrednio, pomagajac tym, ktorzy potrafig jej udzielac, na przyktad uwalniajac ich od innych
zobowigzan lub zapewniajac im jakiego$ rodzaju udogodnienia? Na przyklad dobry pisarz albo do-
bry nauczyciel medytacji lub Dharmy czgsto potrzebuje wsparcia finansowego, by moc jak najlepiej
wykorzystywa¢ swoje cenne umiejetnosci.

Jesli juz znajdziemy sposdb wyrazania tego slubowania, powinnis§my wystrzegaé si¢ poczu-
cia, ze jest to jedyny sposob z mozliwych. Przed laty, gdy pracowatem wsrdd najbardziej poszkodo-
wanych spotecznie buddystow w Indiach, ludzi cz¢sto uwazanych za nietykalnych, poznatem w po-
ciggu czlowieka, ktory nie przebierajac w stowach stwierdzit, ze tylko marnuje swoj czas. Wedtug
niego ludzmi, ktorzy potrzebowali pomocy byli tredowaci i to im powinienem poswigca¢ swoj czas.
Coz, rozumialem jego punkt widzenia, ale on nie rozumiat mojego. Z pewnos$cig nie uwazatem, ze
cztowiek ten popehia btad pracujgc posrod tredowatych, ani ze powinien zamiast tego pracowac
wsérod neobuddystow. Ale on nie potrafil dostrzec, ze praca wérdd neobuddystow moze by¢ rownie
wartosciowa, co praca wsrdd tredowatych. W rzeczywistosci jedyny sposob, w jaki mozemy zwigk-
szy¢ zasieg dzialan stuzacych ulZeniu cierpieniom tego $wiata, to zaangazowac si¢ tam, gdzie nikt
jeszcze tego nie zrobit.

Drugie wiclkie §Slubowanie brzmi: ,,Obym wykorzenil wszelkie $lepe namig¢tnosci”. Czym
sg owe Slepe nami¢tnosci 1 jak mozna je wykorzeni¢? Okreslenie to obejmuje wszelkie mentalne



skazy, czyli wszystkie negatywne emocje, uwarunkowania psychologiczne, przesady i uprzedzenia.
Istnieje kilka tradycyjnych wykazow §lepych namigtno$ci. Po pierwsze, mamy trzy szkodliwe ko-
rzenie: pozadanie, nienawis¢ 1 niewiedze, ktérych symbolami sg kogut, waz 1 §winia przedstawione
w centrum tybetanskiego kota zycia. We wszystkich przedstawieniach tego kota, pelnego okregow i
podziatéw, w samym $rodku, w samym rdzeniu naszego zycia, zawsze widnieja owe trzy stworze-
nia, kazde gryzgce ogon sasiedniego. Sg to sity napedowe naszego istnienia.” Inng listg $lepych na-
migtnosci jest pie¢ niwaran, czyli pie¢ przeszkod w medytacji: pozadanie wrazen zmystowych, nie-
ched, niepokoj i nerwowos¢, lenistwo i apatia oraz zwatpienie i niezdecydowanie.'”

Nastepnie mamy pie¢ trucizn: roztargnienie, gniew, pragnienie, pyche i niewiedze.'” Stowo
trucizna jest bardzo trafne. Negatywne emocje sa dostownie trujace i kiedy im ulegamy rzeczywi-
scie ,,zatruwamy” swoj organizm. Czasami, gdy opanujg nas silne negatywne emocje, szczeg6lnie
gniew lub nienawi$¢, czujemy przeszywajacy bol w zotadku albo w sercu — to wtasnie owa trucizna
wzera si¢ W nasze organy.

Najlepszym sposobem wykorzenienia tych namigtnosci jest zaatakowanie ich u zrodta, tak
jak (postuze si¢ tu tradycyjng ilustracjg) dziatania szajki rabusiow najlepiej powstrzymac, niszczac
ich kryjowke. Musimy znalez¢ centrum dowodzenia namigtno$ci, ktérym oczywiscie jest umyst.
Tam wlasnie majg zosta¢ wykorzenione; i jest to jeden z efektow medytacji. W tradycji buddyjskiej
istnieje pig¢ podstawowych ¢wiczen medytacyjnych, stosowanych jako antidotum na pig¢ trucizn.

Pierwszg trucizng z ktorg nalezy si¢ rozprawi¢ jest roztargnienie, sktonno$¢ umystu do
przeskakiwania z jednej rzeczy ma druga. Nasz umysl jest niczym motyl, nie potrafi zatrzymac si¢
na jednej rzeczy przez dtuzszy czas. W stynnym wersie T.S. Eliota jest mowa o tym, ze ,,przez nie-
uwage wpadamy z nieuwagi w nieuwage”.'” Antidotum na ten stan umystu jest praktyka medyta-
cyjna zwana uwaznos$cig oddechu, polegajaca na obserwowaniu oddechu az do osiggnigcia punkto-
wej koncentracji na procesie oddychania.'”

Drugg z pigciu trucizn jest gniew, uznawany za nami¢tnos¢ najbardziej sposroéd wszystkich
niegodng bodhisattwy. Mozna poddawac si¢ zadzom 1 pragnieniom, mozna kras¢ i ktamac, a w gle-
bi serca nadal pozosta¢ bodhisattwg. Ale jesli tracimy nad soba panowanie - bum! i po stanie bodhi-
sattwy. Trzeba zaczyna¢ wszystko od nowa. A to dlatego, ze gniew jest bezposrednim przeciwieni-
stwem ducha wspolczucia. Parafrazujac fragment Siksza Samucéai Santidewy: ,,Prosze, oto obiecu-
jecie uwolni¢ wszystkie istoty od trudow i okazywac im zyczliwos¢ 1 wspotczucie, a za chwile co
robicie? Wybuchacie na nich gniewem! Wasze $lubowanie nie ma chyba szczegdlnej wartosci.”'™
Bodhisattwie zaleca si¢ unikanie gniewu za wszelka ceng.

Antidotum na gniew rowniez jest catkiem proste: to metta bhawana, rozwijanie uniwersalne;j
zyczliwosci. Medytacja ta jest jedng z czterech praktyk zwanych brahma-wiharami, tzw. wzniosty-
mi siedzibami. Pozostate trzy to rozwijanie wspotczucia, wspoétradosci i rtOwnowagi umystu. Prakty-
ki metty po raz pierwszy nauczal Budda, co zostato przepicknie zapisane w sutcie pt. Metta (Metta
Sutta). Pelniejszy opis tych praktyk daje Buddhaghosa w swoim dziele Wisuddhimagga (Sciezka
oczyszczenia).'”

Zaczynamy od rozwinigcia uczucia zyczliwosci w stosunku do siebie, pragnac dla siebie po-
mys$lnos$ci, szczescia 1 wolno$ci od cierpienia; nastgpnie rozszerzamy to uczucie na przyjaciela lub
przyjaciotke, potem na osobe, ktorg kojarzymy, ale nie znamy zbyt dobrze (moze to by¢ kto$ z pra-
cy, albo kto§ widywany codziennie na przystanku autobusowym), a nast¢gpnie na kogo$, z kim
mamy jakie§ problemy. W pigtym, ostatnim etapie rozszerzamy uczucie metty rGwnomiernie na

% Te trzy ,,karmicznie szkodliwe korzenie”, czasami nazywane takze trzema ogniami, Budda wedtug tekstow palijskich
zidentyfikowat w trakcie swojego doswiadczenia O$wiecenia. Odnosit si¢ do nich wielokrotnie, jak réwniez do ,,zdro-
wych korzeni”, ktore sa po prostu brakiem tych szkodliwych: brak pozadania, brak nienawisci, brak zludzen.

190 Zobacz na przyktad: Anguttara Nikaja 1.2; 5.193; 9.40.

191 Zobacz na przyklad: Uddna 4.1; Anguttara Nikaja 9.3.

192 y: , Burnt Norton”, sekcja 3. [W oryg. ang.: (we are) distracted from distraction by distraction — przyp. red.]

193 praktyke te opisuje Budda w: Sutcie Maha-Rahulowada (Maha-Rahulovada Sutta), sutta 62, Bhikkhu Nanamoli i
Bhikkhu Bodhi (ttum.), The Middle Length Discourses of the Buddha (Majjhima-Nikaya), Wisdom, Boston 1995, ss.
329-32.

104 Santidewa, Siksa-Samuccaya, tam. Cedi Bendall i W.H.D. Rouse, Motilal Banarsidass, Delhi 1990, s. 183.

195 Sutta Metta jest 6sma sutrag w rozdziale ,,Waz” w zbiorze Sutta Nipata. Opis tej praktyki autorstwa BuddhaghoSy
mozna znalez¢ w jego traktacie: Visuddhimagga, ttam. Bhikkhu Nanamoli, Buddhist Publication Society, Kandy 1991,
ss. 288-90.



wszystkie te cztery osoby (siebie, przyjaciela, ,,0sobe¢ neutralng” i ,,wroga”), po czym pozwalamy
temu uczuciu promieniowa¢ na innych ludzi w naszym otoczeniu, a nastgpnie jeszcze dalej, az
metta poplynie od nas ku wszystkim istotom, zarowno ku ludziom jak i zwierz¢tom, na catym §wie-
cie i w calym wszechs§wiecie.

Metta bhawana jest pickng praktyka, chociaz wielu uwaza ja za wyjatkowo trudng. Jednak
jesli w niej wytrwamy, mozemy mie¢ pewnos¢, Ze nasz gniew i nienawis¢ stopniowo si¢ rozprosza
dzigki swiadomemu i uwaznemu rozwijaniu mitosci i dobrej woli wzgledem wszystkich zywych
istot.

Trzecig trucizng jest pragnienie. Nie chodzi o kazde pragnienie, lecz o pragnienie neuro-
tyczne. Wezmy na przyktad jedzenie. Wszyscy go pragniemy, w koncu zdrowy apetyt jest rzecza
najnaturalniejszg pod stoncem, ale pragnienie to staje si¢ neurotyczne, kiedy probujemy jedzeniem
zaspokoi¢ jakie$ inne potrzeby. Jest az nadto oczywiste, ze niepohamowane pragnienie stanowi
duzy problem: przyczynia si¢ do narkomanii, alkoholizmu i1 wielu innych bolgczek. Rozbudowana
branza reklamowa nastawiona jest na wzbudzanie pragnien, probuje si¢ nas przekonaé, czesto bez
naszej wiedzy, ze musimy mie¢ to, tamto 1 jeszcze co$ na doktadke.

Praktyk majacych na celu ujarzmienie pragnienia jest kilka; by¢ moze ich liczba odzwiercie-
dla skalg problemu. Trzeba zaznaczy¢, ze niektére z tych antidotum sg dos$¢ drastyczne. Na przy-
ktad kontemplacja dziesigciu stadiéw rozkladu zwlok. Praktyka ta jest nadal popularna w niekto-
rych krajach buddyjskich. Uwaza si¢ jg za szczegdlnie skuteczng odtrutke na neurotyczne pragnie-
nia seksualne.'” Nie bede tu opisywaé samej praktyki (lektura bytaby do$¢ makabryczna), ale ist-
nieje jej tagodniejsza wersja, polegajaca na samotnej medytacji na terenie, gdzie dokonuje si¢ kre-
macji. W Indiach miejsca przeznaczone do kremacji nie stanowig przyjemnego widoku. Wszedzie
walajg si¢ fragmenty zweglonych kosci 1 tkanin, a w powietrzu zazwyczaj unosi si¢ odor spalonego
ludzkiego ciata. Ale medytacja w takim miejscu moze przynies¢ wiele korzys$ci, a nawet by¢ rado-
snym doswiadczeniem. Medytujacy moze osiggnac¢ prawdziwy spokoj, niemal jak gdyby odbyta si¢
juz jego wlasna kremacja. I faktycznie, w tradycji hinduskiej istnieje zwyczaj symbolicznego odby-
cia wlasnego pogrzebu, w momencie gdy kto$§ ostatecznie porzuca zycie rodzinne. Taki czlowiek
staje si¢ sannjasinem, kim$, kto wyrzeka si¢ $wiata i zyje nie posiadajac nic, wylacznie dla osig-
gni¢cia wyzwolenia. Chodzi o to, ze gdy sannjasin porzuca §wiat, sam przestaje istnie¢ dla $wiata.
Dlatego ostatnig rzecza, jaka robi przed przywdzianiem zéltej szaty i odejsciem, jest poprowadzenie
wlasnej ceremonii zatobnej. Mamy tu takie samo powigzanie $mierci z wyrzeczeniem 1 pozbyciem
si¢ wszelkich doczesnych pragnien, jak w medytacji nad rozkladem zwtok.

Jesli nawet sporadyczne wizyty w miejscu kremacji to dla nas zbyt wiele (oczywiscie za-
chodnia wersja tego miejsca, czyli cmentarz, nie wywoluje az takiego wrazenia), istnieje tez tagod-
niejsza wersja tej praktyki polegajaca po prostu na medytowaniu nad realnoscig $mierci. Rozmysla-
my nad tym, ze $mier¢ jest nieunikniona — wczes$niej czy pozniej przyjdzie do kazdego, nikt nie
moze jej uciec. Zatem skoro musi nadej$¢, dlaczego nie wykorzysta¢ swojego zycia jak najlepiej?
Tutaj dochodzimy do najwazniejszego punktu tych rozwazan: po co ulega¢ nedznym pragnieniom,
ktore na dtuzsza mete¢ nie dajg zadnej satystakceji ani szczescia?

Zaleca si¢ tez medytacje nad nietrwatos$cia. Wszystko jest nietrwate. Od uktadu stonecznego
po nasz wilasny oddech, z chwili na chwilg wszystko si¢ zmienia, ptynie, przemija. Gdy o tym pa-
migtamy, mozemy dostrzec, ze wszystkie zjawiska sg niczym chmury przeptywajace po niebie. Nie
mozemy niczego trzymac si¢ kurczowo, kiedy wiemy, ze predzej czy pozniej bedziemy musieli to
porzucic.

Co dzien gazety pelne sg doniesien o $miertelnych wypadkach, co daje nam (oprocz okazji
do wspblczucia) szanse na refleksje. Zycie ludzkie narazone jest na niespodziewany koniec. Moze-
my nie dozy¢ podesztego wieku. Jak powiedzial Pascal, wystarczy ziarenko piasku by nas zabi¢, je-
§li dostanie si¢ w niewlasciwe miejsce.!” Zycie jest bardzo niepewne. Takie refleksje bywaja
otrzezwiajace 1 ptodne. Moga jednak miec tez efekt odwrotny, jezeli wywotajg swego rodzaju neu-
rotyczng bojazliwo$¢. Trzeba by¢ w tej kwestii wrazliwym na wiasny charakter.

196 Zobacz: Visuddhimagga, ibid., ss. 173-90.

107 Kromwel miat zadad cios catemu chrzeécijanstwu; rodzina krolewska bytaby zgubiona, jego za$ wlasna na wieki
potezna, gdyby nie ziarenko piasku, ktore utkneto w jego moczowodzie. Sam Rzym miat zadrze¢ przed nim; ale to zia-
renko dostato sie tam, on sam umart, rodzina jego runeta, nastat pokoj, krél wrécit na tron.” Blaise Pascal, Mys/i, thum.
Tadeusz Boy-Zelenski, Instytut Wydawniczy PAX, Warszawa 1989.



Czaszka 1 kilka kosci, najlepiej ludzkich, rowniez stanowig uzyteczny obiekt kontemplacji.
Moze to zabrzmi dziwnie, a nawet zabawnie (jesteSmy czasem sklonni §miaé si¢ ze $mierci i
naszych obaw przed nig), jednak jest to typowa praktyka wsrod tybetanskich buddystow.
(Oczywiscie mamy precedens w tradycji zachodniej, mianowicie Hamleta kontemplujacego czaszke
Jorika w dramacie Szekspira). Tybetanczycy lubig si¢ otacza¢ wszelkiego rodzaju przedmiotami
wykonanymi z ludzkich ko$ci: majg kosciane sznury modlitewne, trabki z kosci udowe;j, kielichy z
czaszek. Przyjmuja zdroworozsagdkowe podejscie do $mierci, nie uwazaja, zeby bylto w tym co$
chorobliwego czy makabrycznego.

Na Zachodzie natomiast, na sam dzwigk stowa ‘Smier¢’ ciarki majg nam przebiega¢ po
plecach. Nie zeby tradycja chrzes$cijanska unikata jawnych oznak $mierci. Wiele dawnych
nagrobkow zdobig przedstawienia szkieletow i1 czaszek, w niektoérych miejscach pochowku kosci
wystawione sg na widoku, a mnisi nieustanne ¢wiczg si¢ w pamigtaniu o $mierci. Zwloki wystawia
si¢ w otwartej trumnie, by rodzina i przyjaciele zmartego mogli je zobaczy¢, 1 oczywiscie istnieje
tradycja czuwania przy zwilokach. W zasadzie to, ze we wspotczesnej kulturze zamiatamy $mieré¢
pod dywan, by¢ moze wynika po czesci z faktu, iz tradycja chrzescijanska ma dla nas mniejsze
znaczenie niz kiedy$. Problemem w naszej kulturze nie jest tak naprawde¢ zaprzeczenie, lecz
sktonnos$¢ do identyfikowania swojego ‘ja’ w catosci z ciatem, nawet kiedy dusza odchodzi. Wedlug
niektorych odlamoéw chrzescijanstwa, nauka o zmartwychwstaniu ciala oznacza doslownie
wskrzeszenie zwlok. Wynika z tego, ze kiedy czlowiek zostaje pochowany, to jego zjadaja robaki —
nie jego ciato, lecz jego samego. To utozsamianie rozkladajacych si¢ zwlok ze zmarta osoba
sprawia, ze Smier¢ budzi szczegbdlnego rodzaju przerazenie zmieszane z fascynacja.

Jednak nie jest to buddyjski sposob patrzenia na $mier¢ — ani, jesli juz przy tym jesteSmy,
hinduistyczny, czy muzutmanski. Ostatecznie $mier¢ jest czym$ rownie naturalnym, jak zycie.
Tagore, wielki wspolczesny poeta bengalski, powiada: ,,Wiem, ze pokocham $mier¢, bo kochatem
zycie”.'® Zycie i $mieré sa dwiema stronami jednego medalu. Jesli kochamy zycie, pokochamy
$mier¢; a je$li nie potrafimy kocha¢ $mierci, tak naprawde nie kochamy zycia. Brzmi to
paradoksalnie, ale jest gteboko prawdziwe.

Jesli chodzi o przeciwdziatanie pragnieniu, nalezy wybra¢ ¢wiczenia odpowiednie do wia-
snych potrzeb. U wielu ludzi widok rozktadajacych si¢ zwlok wywotatby tylko uczucie wstretu 1
obrzydzenia. Poczuliby si¢ chorzy fizycznie, ale zupetie nie wptyng¢toby to na nich duchowo. Trze-
ba by¢ wystarczajgco dojrzalym duchowo, zeby przyswoi¢ sobie taka lekcje, zeby fakt nietrwatosci
wywarl na nas wrazenie a nie tylko zszokowat nas czy obrzydzil. Jesli kto$ jest wystarczajaco wraz-
liwy, nawet opadajacy lis¢ us§wiadomi mu prawde o nietrwalosci. Moze kazdy z nas potrzebuje tro-
che poeksperymentowac. Czy wystarczy spadajacy 1is¢ albo trzymanie w pokoju czaszki (co czgsto
robig tybetanscy buddysci), czy tez potrzebujemy czego$ mocniejszego? By¢ moze trzeba sprobo-
wac innego tradycyjnego antidotum na pragnienie, ,.kontemplacji obrzydliwos$ci jedzenia”. Nie
bede wchodzi¢ w szczegodly tej praktyki, celowo sa one do$¢ nieprzyjemne.'” Wystarczy powie-
dzie¢, ze jest ona poteznym antidotum na uzaleznienie od jedzenia.

Czwartg trucizng jest pycha — spotyka si¢ tez thumaczenie ,,duma”, ale pycha jest bardziej
adekwatnym przektadem. Uwaza si¢, ze pycha zwigzana jest szczeg6lnie ze sferg ludzi, w odrdznie-
niu od pieciu innych sfer istnienia przedstawionych na tybetanskim kole zycia.' Sfere ludzi cha-
rakteryzuje samoswiadomos$¢: kiedy doswiadczamy siebie jako osobnych od innych ludzi, mozemy
czu¢ si¢ nie tylko osobni, ale odseparowani; nie tylko odseparowani, ale lepsi.

Jest oczywiste, ze prawdopodobienstwo pojawienia si¢ pychy w innych sferach przedsta-
wionych na kole zycia jest znacznie mniejsze. To w zasadzie niemozliwe, zeby zwierze odczuwato
pyche, cho¢ niektdre psy, niewatpliwie pod wptywem czlowieka, wydaja si¢ okazywac pewna zaro-
zumiato$¢. Preta, gtodny duch, jest po prostu tak glodny, ze nie ma szansy nawet pomysle¢ o
porownywaniu si¢ do innych. Trudno wyobrazi¢ sobie prete myslacego ,,jestem glodniejszy od cie-

198Rabindranath Tagore, Gitanjali (Song Offerings), nr.95.

199 Zobacz: Visuddhimagga, op. cit., ss. 337-43.

M0 Tybetanskie koto zycia przedstawia szesé sfer egzystencii: sfere ludzi, bogow, asuréw czyli anty-bogow, zwierzat,
istot piekielnych, oraz glodnych duchow. Zgodnie z tradycja, mozna odrodzi¢ si¢ w kazdej z tych sfer, ale nie jest si¢
skazanym na pozostanie w zadnej z nich na wieczno$¢. Gdy wyczerpie si¢ karma, ktora spowodowata odrodzenie si¢ w
danej sferze, nastgpuje odrodzenie w innej sferze. Niektorzy buddysci traktuja te nauki dostownie, inni natomiast uwa-
Zaja je za opis metaforyczny lub psychologiczny.



bie”, czy tez istote w piekle myslacg ,cierpie bardziej niz ty”. Cierpienie to powazna sprawa.'"'
Asuréw 1 bogoéw jeszcze mozemy sobie wyobrazi¢ unoszacych si¢ pycha, gdyz tak jak ludzie posia-
daja samoswiadomos$¢. Ale bogowie sg pewnie zbyt zadowoleni z siebie: nie drgczy ich niepokoj,
ktory kazalby im poréwnywac si¢ z innymi, podczas gdy asurowie sg zbyt zajeci walka. Zatem py-
cha to bardzo ludzka przypadtos¢.

Wedlug Buddy, myslenie o wlasnym statusie w odniesieniu do innych w jakikolwiek spo-
s0b — niewazne, czy stwierdzamy, ze jesteSmy od nich lepsi, gorsi czy tez rowni — jest formg py-
chy.'* Z poczatku takie stwierdzenie Buddy moze si¢ wydac zaskakujace, ale po odrobinie namystu
staje si¢ jasne, iz egalitaryzm (utrzymywanie, ze wszyscy s3 roéwni) i1 skupiona na sobie pokornos¢
(upieranie si¢, ze inni s3 od nas lepsi), takze sa odmianami pychy. Kto§ moze przedstawia¢ siebie
jako wielbiciela rownosci, gdy w rzeczywistosci probuje sprowadzi¢ wszystkich do wlasnego po-
ziomu. To wielka stabo$¢ w cztowieku 1 wielka strata dla niego. Jesli nie uznajemy nikogo nad soba
w duchowym sensie, jesli nie mamy kogo podziwia¢ ani od kogo si¢ uczy¢, trudno bgdzie nam do-
kona¢ postepow w rozwoju duchowym. I odwrotnie, jezeli na state ustawimy si¢ na nizszej pozycji,
wypieramy si¢ wlasnego potencjatu — a zaprzeczanie mozliwosci duchowego rozwoju to bardzo po-
wazna sprawa.

Tradycyjnym antidotum na pychg jest kontemplacja sze$ciu zywiotow: ziemi, wody, ognia,
powietrza, przestrzeni i $wiadomo$ci (wymienionych rosngco wedlug coraz wigkszej
subtelnosci).'® Na potrzeby medytacji te sze$¢ zywiotdw mozna przedstawi¢ sobie jako formy geo-
metryczne, ustawione jedna na drugiej i tworzace w ten sposob wyobrazenie buddyjskiego symbolu
1 formy architektonicznej, znanej jako stupa. Ziemi¢ reprezentuje szescian, stanowigcy podstawe
stupy; wodg¢ przedstawia kula, ustawiona na sze$cianie; ogien jest stozkiem na szczycie kuli; powie-
trze wyobraza misa, nawigzujgca ksztattem do firmamentu; przestrzen to plomien w tej misie, a
Swiadomos¢ to przestrzen, w ktorej cala ta figura si¢ znajduje. Jest to jeden ze sposobow medyto-
wania nad szeScioma zywiotami. Kazdy zywiot w tym ¢wiczeniu wizualizujemy sobie nie tylko w
geometrycznym ksztalcie, ale nadajemy mu réwniez okreslony kolor: sze$cian jest zotty, kula biata
lub niebieska, itd.

Ewentualnie mozna podja¢ refleksje nad poszczegdlnymi zywiotami po kolei. Najpierw me-
dytujemy nad zywiolem ziemi. Mys$limy: ,,W moim ciele jest ziemia, element staly — cialo, kosci,
itd. Ale skad pochodzi? Pochodzi z Zzywiotu ziemi, ze statej materii we wszechs§wiecie. A gdy umre,
moje ciato fizyczne skruszy si¢, rozpusci 1 powrdci do ziemi. Z prochu powstates, w proch si¢ obro-
cisz.”

Nastepnie kontemplujemy zywiol wody. Myslimy: ,,Jest we mnie krew, sg tzy, jest pot, itd.
To zywiol wody. Ale skad pochodzi? Nie nalezy do mnie. Jest tylko czg$cig zywiolu wody we
wszech$wiecie, tak jak deszcz, rzeki, jeziora 1 morza. Kiedy$ bede musiat go zwroci¢. Pewnego
dnia plynny pierwiastek we mnie poptynie z powrotem ku plynnemu pierwiastkowi we wszech-
swiecie.”

Jako trzeci kontemplujemy zywiol ognia. ,,Jest we mnie goraco, jest ciepto, ale skad pocho-
dzi? Co jest wielkim zrédtem ciepla dla catego $wiata? Stonce. Bez ciepta stonca caty Uktad Sto-
neczny bylby zimny i ciemny. Ciepto we mnie rdwniez pochodzi z tego Zrédla, a gdy umre powrdci
do wszech§wiata. Pozyczam je na chwilg, ale w odpowiednim czasie bede musial oddac.”

Nastepnie poddajemy refleksji zywiot powietrza. ,,Gdzie we mnie istnieje zywiot powietrza?
To powietrze w moich ptucach. Nabieram je i oddaje, w kazdej chwili. Ale tak naprawde nie nalezy
do mnie. Podobnie jak i cala reszta mnie, czg$¢ stala, cze$¢ plynna i czg$¢ ognista, zywiol powietrza
nie jest mdj. Pozyczam go zaledwie na kilka chwil i zaraz musz¢ go oddawac. Pewnego dnia, gdy
odetchne, nie nabiore juz ponownie powietrza. Ostatecznie oddam swdj oddech. I tak, jak zywiot
powietrza nie bedzie do mnie nalezal wtedy, w rzeczywisto$ci teraz rowniez do mnie nie nalezy.”

™ Prawdopodobnie w znaczeniu, Ze cierpienie tych istot zbyt je pochtania, by mogty sobie pozwoli¢ na podobne mysli
[przyp. red.]

M2 Ciasceci i bramini, ktérzy opierajac si¢ na owej nietrwatej, nedznej i przejéciowej naturze cielesnosci, uczué, po-
strzegania, wytworow mentalnych i $wiadomosci, roja sobie: ,,Jestem lepszy” albo ,,Jestem roéwny” albo ,,Jestem gor-
szy”’ — oni wszyscy tak to sobie wyobrazajg, nie rozumiejac rzeczywistosci.” (Samjutta Nikaja 22.49). ,,Pycha rdéwnosci
(mana), pycha-nizszosci (omana) i pycha-wyzszo$ci (atimana) — t¢ potrojng pyche nalezy przezwyci¢zy¢. Poniewaz
mnich, ktory przezwycig¢zyt te potrojng pyche, zglebiajac ja w petni, polozyt kres cierpieniu.” (Anguttara-Nikaja 4.49)
"3 Praktyke polegajaca na kontemplacji szesciu zywiotow Budda opisuje w: Sutcie Maharahulowada (Maharahulova-
da Sutta), 62 sutra, Majjhima-Nikaya, op. cit., ss. 528-9.



Po piate, medytujemy nad przestrzenia, nad faktem, ze nasze fizyczne cialo zajmuje pewnag
przestrzen. ,,To jest przestrzen, ktorg zajmuje. Utozsamiam si¢ z nig. Ale gdy rozpadnie si¢ ciato fi-
zyczne, co stanie si¢ z przestrzenig, ktorg zajmuje? Polaczy si¢ z ogromng przestrzenig dookota 1
zniknie.”

Na koniec pytamy siebie, co ze swiadomoscia: ,,W chwili obecnej cze$¢ mojej swiadomosci
zalezy od oka, cz¢$¢ od ucha, itd. Ale gdy nie bedzie oczu, uszu, zabraknie fizycznego ciatla, to
gdzie bedzie ta §wiadomos¢? Gdy moja obecna osobowos¢, tak jak jej dos§wiadczam, przestanie ist-
nie¢, gdzie bedzie swiadomos$¢, ktora utozsamiam z tg osobowosciag?” Rozmys$lajac w ten sposob,
probujemy oderwac si¢ od poszczegolnych poziomow swiadomosci utozsamianych z ciatem fizycz-
nym, a tym samym uzmystowi¢ sobie coraz wyzsze poziomy $wiadomosci.

To przejscie wynika do$¢ naturalnie z poprzednich etapow medytacji nad sze§cioma zywio-
tami. Wyobrazilismy juz sobie cztery elementy tworzace ciato fizyczne, jako zajmujace okreslona
przestrzen, i kiedy owe elementy przestaja by¢ obecne, przestrzen ta przestaje by¢ okreslona. Z cia-
fem fizycznym powigzana jest konkretna §wiadomos$¢. Kiedy ciato fizyczne i zajmowana przez nie
przestrzen przestajg istnie¢, Swiadomosci nie da si¢ dluzej utozsamia¢ ani z tym ciatem ani z t3
przestrzenia. Jesli nie istnieje okreslona przestrzen dla §wiadomosci, z ktdrag mozna by ja powiazac,
swiadomos$¢ ta rowniez nie moze powigzac siebie z nieokreslong przestrzenig, na przyktad z prze-
strzenig nieograniczong. Moze jedynie rozwija¢ si¢ w nieskonczonos$¢ na zewnatrz, nie znalazlszy
zadnej linii ograniczajacej ani zadnego materialnego ciata, z ktérym by si¢ identyfikowata. W ten
sposob nasza praktyka medytacyjna osigga punkt kulminacyjny, ostatecznie w swego rodzaju du-
chowej $mierci, kiedy indywidualna $wiadomo$¢ ginie w $wiadomos$ci uniwersalnej 1 w pewnym
sensie urzeczywistnia swoja wieczng z nig tozsamos¢. Jak mawiaja Tybetanczycy: §wiatlo-syn po-
wraca i taczy si¢ ze $wiattem-matka.'*

Klasyczng okazja przejscia do do§wiadczenia uniwersalnej $wiadomosci jest moment §mier-
ci. Jednak jesli nie mieliSmy wczesniej tego rodzaju do§wiadczenia podczas medytacji, raczej nie
bedziemy w stanie podtrzymac go dtuzej niz przez chwile po $mierci (jesli oczywiscie ono w ogole
si¢ pojawi). Przejscie [do doswiadczenia uniwersalnej $wiadomosci] nie wydarza si¢ automatycznie
w ramach procesu umierania.

W rzeczywistosci, niezaleznie od tego, czy jesteSmy zywi, czy martwi, jest dla nas praktycz-
nie niemozliwo$cig wyobrazenie sobie, jak to doswiadczenie [uniwersalnej §wiadomos$ci] mogtoby
wygladac. Jednym ze sposobow, by zblizy¢ si¢ do niego podczas medytacji nad szeScioma zywiota-
mi, jest potraktowanie uniwersalnej §wiadomosci jak obrazu poetyckiego. Niektorym pomaga w
tym tradycyjny obraz kropli rosy sptywajacej do morza.'”® A bardziej prozaicznie, mozemy pomy-
sle¢ o usunigciu wszystkich ograniczen §wiadomosci, tak, ze staje si¢ ona nieskonczona we wszyst-
kich kierunkach. Istotne jest, aby doswiadczy¢ nieskonczonego rozszerzania si¢ Swiadomosci. Nie
nalezy traktowaé zbyt dostownie obrazu mniejszej swiadomosci taczacej si¢ z wigksza; metafora
kropli rosy sptywajacej do jasnego, czy jakiegolwiek innego morza, pozostaje tylko metafora.

Nieskonczone rozszerzanie si¢ swiadomosci jest tak trudne do opisania, poniewaz gdyby-
smy w petni go doswiadczyli, bylibySmy o$wieceni. Nieskonczona swiadomos$¢ jest stanem Oswie-
cenia. Ponadto, jak wykazujac ostrozno$¢ dodaliby madhjamicy, ta nieskonczona §wiadomos$¢ jest
swiadomoscig pustg; czyli nie jest jakim$ bytem ani obiektem.

Fizyczny wszech$wiat nie jest wykluczony z owej nieskonczonej §wiadomosci, ale nie sta-
nowi dla niej bariery. To tak, jakby nasza §wiadomo$¢ go przenikata. Nie chodzi o to, ze dostownie
nie ma tam czego$, co bylo tam wczesniej, ale przestaje to by¢ przeszkoda; staje si¢ niejako prze-
zroczyste. Medytacja nad szeScioma zywiotami, prowadzaca docelowo do takiego postrzegania rze-
czywistosci, jest bezposrednim zaprzeczeniem naszego zwyczajnego pojmowania, sktonnosci opar-
tej na ego. Pomaga rozproszy¢ koncepcje naszej wiasnej indywidualnosci, w waskim znaczeniu
tego stowa, a tym samym niszczy trucizng pychy.

Piatg trucizng jest niewiedza. Chodzi tu o niewiedz¢ duchows, o nieswiadomos$¢ rzeczywi-
stosci. W pewnym sensie jest to trucizna podstawowa, surowiec, z ktorego powstaja wszystkie inne.
Tradycyjnym antidotum na niewiedz¢ jest medytacja nad nidanami — ogniwami [fancucha] wspot-

"4 Najbardziej znany opis buddyjskiej praktyki odnoszacej si¢ do $mierci znajduje si¢ w Tybetariskiej Ksiedze Umar-
tych (ttum. Ireneusz Kania, Wydawnictwo A, Krakow 2013).

15 A kropla rosy sptywa do jasnego Morza!” — to ostatnia linijka poematu Sir Edwina Arnolda o zyciu Buddy, Swiatlo
Azji, tham. Wojciech Szukiewicz, Wydawnictwo M. Arcta, Warszawa 1905, s. 235.



zaleznego powstawania. Sformutowanie to wskazuje nam sposob rozwazania prawdy o uwarunko-
waniu: w zalezno$ci od A powstaje B.""® Wymaga od nas dostrzezenia, ze z naszej niewiedzy wy-
ptywa caty tancuch zdarzen; mozna powiedzie¢, ze jest to refleksja nad zasadami dziatania prawa
karmy.

Buddyjska tradycja wymienia kilka spisow owych ogniw, a jednym z najbardziej znanych
jest tancuch sktadajacy si¢ z dwunastu ogniw, umieszczony na obreczy tybetanskiego kota zycia.
Ten fancuch ,,zaczyna si¢” (cho¢ tak naprawdg jest to poczatek bez poczatku) od niewiedzy, a kon-
czy na ,rozktadzie i $mierci”. Podobnie jak dwanascie nidan dotyczacych uwarunkowanego istnie-
nia przedstawionych na kole zycia, istnieje inna dwunastka: nidany wchodzace w zakres, a przynaj-
mniej prowadzace do nieuwarunkowanego istnienia, Nirwany. Dwanascie nidan $wiatowych repre-
zentuje cykliczny rodzaj warunkowos$ci — koto zycia i1 reaktywny umyst, natomiast dwanascie nidan
duchowych reprezentuje spiralny rodzaj warunkowosci — etapy $ciezki i umyst kreatywny.'"’

Te pig¢ trucizn 1 odtrutek wskazuje nam tylko jeden ze sposoboéw rozpatrywania negatyw-
nych stanéw umysthu, ktére mamy przezwyciezy¢, oraz metody na to. Ale w zasadzie jako poczatku-
jacy bodhisattwowie powinni§my dysponowac¢ wszelkimi dostgpnymi $rodkami (a tradycja buddyj-
ska oferuje ich cate mnostwo), by dazy¢ do wykorzenienia wszystkich namietnosci i do wypetnienia
drugiego wielkiego slubowania bodhisattwy.

Trzecie wielkie §lubowanie brzmi: ,,Obym zglebit wszystkie nauki Dharmy”. Przez nauki
Dharmy rozumie si¢ tutaj gtownie nauki Buddhy zawarte w pismach oraz wszystkie inne nauki
wszystkich szkoét buddyjskich. Bodhisattwowie nie naleza do jakie$ konkretnej szkoly na zasadzie
nienalezenia do jakiej$ innej. Nie nalezg nawet do szkoty mahajany, rozumianej jako przeciwien-
stwo jakiej$ innej ,,-jany”. Zglebiaja i opanowuja do mistrzostwa nauki wszystkich szkoét, wszyst-
kich odltaméw 1 wszystkich tradycji, 1 nalezg do nich wszystkich. A na tym nie koniec. Uwaza sig¢,
ze bodhisattwowie powinni zglgbia¢ nawet niebuddyjskie systemy religijne i filozoficzne, i ¢wiczy¢
si¢ w nich. Niektore pisma posuwaja si¢ nawet do twierdzenia, iz bodhisattwowie powinni studio-
wac sztuki 1 nauki §wieckie, zwlaszcza retoryke i prozodi¢ (ktore darzono wielkim uznaniem w hin-
duskim $redniowieczu), by doskonali¢ site swojego przekazu. Kilka sutr twierdzi nawet, ze powinni
opanowac¢ rozne rzemiosta, na przyktad garncarstwo. Chodzi o to, ze znajomo$¢ terminologii i per-
spektywy ludzi uprawiajacych te rzemiosta, daje bodhisattwom nowe ramy odniesienia. Znajac je-
zyk, zaré6wno dostowny jak i metaforyczny, ktorym postuguja si¢ ludzie, mozna wyraza¢ swoj
punkt widzenia, poglady, ideaty i aspiracje coraz skuteczniej i komunikowac¢ je coraz wickszej licz-
bie 0sob.

Jesli jestesmy w jakikolwiek sposob zaangazowani w przekazywanie Dharmy, mogg nam si¢
przydaé najrézniejsze umiejetnosci. Aby na przyktad prowadzi¢ osrodek buddyjski, potrzebujemy
ludzi, ktérzy oprocz zaangazowania w ideal bodhisattwy beda znaé si¢ na administracji, albo na
ksiggowosci czy prawie. By stworzy¢ dom dla wspolnoty potrzebujemy ludzi znajacych si¢ na bu-
downictwie, dokonywaniu napraw, dekorowaniu wnetrz, elektryce i hydraulice, ogrodnictwie 1 go-
towaniu — pozycje do tej listy mozna dodawa¢ niemal w nieskonczonos$¢. Moéwiac w skrocie,
zaangazowanie w ideat bodhisattwy wymaga wykorzystywania swoich umiejetnosci w shuzbie tego
ideatu.

Do nauczania Dharmy przydaja si¢ tez inne umiejetnosci. Mozna przyswoic sobie umiejet-
no$¢ sprawnej i jasnej komunikacji, nie tylko w sytuacji, gdy przemawiamy publicznie, ale tez w
trakcie zwyktej rozmowy. Warto tez rozwing¢ umiejg¢tnosci przekazywania Dharmy w inny sposéb,
np. piszac artykuly, recenzje lub ksigzki, albo udzielajac wywiadéw radiowych i telewizyjnych.

M8 Jest to prawo warunkowosci, czyli pojeciowe wyrazenie wgladu w rzeczywisto$é, bedacego elementem do$wiad-
czenia Oswiecenia Buddy. Warunkowos$¢ obejmuje prawo karmy, cho¢ karma (czyli prawda, ze nasze dzialania, zr¢czne
i niezrgczne, beda miaty konsekwencje) jest tylko jednym z pigciu rodzajow warunkowosci, tzw. pigciu nijam. Wigcej
informacji na temat warunkowosci znajduje si¢ w: Sangharakszita, Czym jest Dharma?, rozdziat 1, ,,Podstawowa
prawda”; a wigcej informacji na temat karmy w: Sangharakszita, Kim jest Budda?, Wydawnictwo A, Krakow 2004, roz-
dziat 7, ,,Karma i odrodzenie”. [Obie ksigzki dostepne za darmo po polsku w formie elektronicznej na stronie
www.buddyzm.info.pl — przyp. red.]

"7 Owe dwanascie ogniw odnoszacych si¢ do kota zycia jest znacznie lepiej znanych niz dwanascie ogniw spirali. W
naszych czasach na te ostatnie po raz pierwszy zwrdcita uwage C.A.F. Rhys Davids, a Sangharakszita nadat tym na-
ukom wieksze znaczenie. Wigcej informacji na temat tych dwoch typow warunkowos$ci znajduje si¢ w: Sangharakszita,
Czym jest Dharma?, op. cit., rozdziat 7, ,,Spiralna §ciezka” [ksigzka dostgpna za darmo po polsku w formie elektronicz-
nej na stronie www.buddyzm.info.pl — przyp. red.].



Mozna rozwing¢ swoje zdolnos$ci artystyczne: malowac obrazy lub freski przedstawiajace buddow i
bodhisattwow, albo tworzy¢ wizerunki Buddy. Nie zaszkodzi tez opanowanie sztuki redagowania
tekstow, w tym znajomo$¢ gramatyki, interpunkcji, itp. Mozna podja¢ si¢ wydawania ksigzek, edy-
cji czasopism, robienia zdj¢¢, thumaczenia, lub nauczy¢ si¢ jakiego$ jezyka. Albo zdoby¢ doswiad-
czenie akademickie, by kreowa¢ nowe obszary badan naukowych i edukacji, oraz mie¢ na nie
wplyw.

Mistrzowskie opanowanie wszystkich nauk Dharmy oznacza uzyskanie rozlegtego i1 dogleb-
nego doswiadczenia. Warto posiada¢ praktyczng wiedze na temat wielu dziedzin, ale powinna ist-
nie¢ jedna lub dwie rzeczy, czy to bedzie umiejgtno$¢ praktyczna czy dziedzina nauki, na ktorej
znamy si¢ naprawde dobrze. Bez wzgledu na to, dokad poprowadza nas nasze zainteresowania, mu-
simy zabra¢ ze sobg podstawowe zasady buddyjskie, zebysmy mieli do czego odnie$¢ naszg posze-
rzajaca si¢ wiedzg. W przeciwnym razie bedzie to tylko zbior réoznorodnych okruchéw informacji,
nawet jesli buddyjskie zasady zajmg wsrod nich zaszczytne miejsce. Na poczatku przypomina to
uktadanie puzzli — nie jest jasne, jak dokladnie pasuja do siebie elementy ukladanki, ale stopniowo
wytania si¢ kompletny obraz. Zbior niepowigzanych ze sobg informacji nie jest wiedzg. Wiedza to
zdolno$¢ odniesienia informacji do zasad i tworzenie swego rodzaju kosmosu z chaosu ludzkich do-
Swiadczen.

Wymaga¢ od bodhisattwy, zeby opanowat wszystkie nauki buddyjskie, wszystkie niezliczo-
ne systemy religijne i filozoficzne, a takze zglebil sztuki 1 nauki §wieckie oraz r6zne rzemiosta, to
oczywiscie bardzo wysoko postawiona poprzeczka. Co mamy pocza¢ z tak wielkimi ambicjami?
Na poziomie mitycznym, $ciezka bodhisattwy, jak juz widzieliSmy, obejmuje trzy asamkhejja-kap-
py (lub kalpy), co daje mu mnédstwo czasu na nauczenie si¢ tego wszystkiego. Ale na bardziej przy-
ziemnym poziomie, ogolna zasada brzmi nastepujgco: jesli chcemy pomagac ludziom, a szczego6l-
nie jesli chcemy nawigza¢ z nimi dharmiczng wig¢z, to im wigcej $srodkdw komunikacji mamy do
dyspozycji, tym skuteczniej sprostamy temu zadaniu.

Czwarte wielkie $lubowanie brzmi: ,,Obym poprowadzit wszystkie istoty do stanu buddy”.
Jest to cel ostateczny. I bodhisattwa zmierza ku niemu nauczajgc, dajac przyktad oraz poprzez ciche
wyrazanie swojego oddziatywania. By¢ moze to wszystko, czego mozemy si¢ dowiedzie¢ na ten te-
mat, i niechaj ta wiedza nam wystarczy na dzien dzisiejszy.

Lacznie te cztery wielkie slubowania stanowiag serce mahajany, a nawet serce samego bud-
dyzmu. I jako praktyczny wyraz bodhicitty w zyciu i1 pracy poszczegdlnych bodhisattwow, tworza
one fundament catej ich dalszej drogi duchowe;.



ROZDZIAL. CZWARTY

Altruizm i indywidualizm w zyciu duchowym

Jest pewna poetycko$¢ w koncepcji, ze bodhisattwowie troszcza si¢ nie o wlasne Oswiece-
nie, ale o O$wiecenie innych ludzi. Nie powinni$my jednak da¢ si¢ nadmiernie ponies¢ pigknu tej
mysli, gdyz mozemy ja znieksztatci¢. Jest to tak naprawdg efekt obrazu czesto wyczarowywanego
w powszechnej wyobrazni: bodhisattwy niejako patrzacego na wrota Nirwany jasniejace w oddali i
mowigcego: ,,Nie! Nie zamierzam przekroczy¢ tych wrot sam! Chce pomde innym dostac si¢ tam
najpierw”.''®

Ow obraz transcendentalnej rycerskosci nie oddaje sprawiedliwosci ideatowi bodhisattwy.
Nie czyni tego réwniez zaden z obrazow, jakie znajdziemy w popularnej sztuce pseudobuddyjskie;j,
ukazujacej bodhisattwe zatamujacego rgce w bezsilnej rozpaczy lub spogladajacego w dot na smut-
ki $wiata z sentymentalnym usmiechem. Nietatwo odnalez¢ przedstawienia oddajace pigkno i po-
etyckos¢ tego ideatu. Udaje si¢ to do pewnego stopnia malowidlu z grot w Adzancie przedstawiaja-
cemu wysublimowang posta¢ bodhisattwy Padmapaniego.'"’

Oprécz czynienia z bodhisattwy doskonatego gentlemana albo szczegolnie sentymentalnego
pracownika socjalnego, niektore opowiesci mahajanistyczne wprowadzaja mylaco dosadny kontrast
pomiedzy bodhisattwe i arhanta, oSwiecong jednostke z tradycji therawady. Twierdza, ze arhant
troszczy si¢ wylacznie o wlasne wyzwolenie i z tego wzgledu uwazaja ideatl arhanta za egoistyczny,
natomiast ideat bodhisattwy, na zasadzie kontrastu, uznajg za altruistyczny.

Jednak jak wiadomo, Budda sam osiggnal Nirwang, nie odnajdujemy wzmianki o tym, zeby
miat jg odracza¢, i mahajana musiata znalez¢ dla tego jakie§ uzasadnienie. W Sutrze biatego lotosu
Budda (oczywiscie jest to budda mahajanistyczny) mowi, Ze jego parinirwana to tylko zrgczny $ro-
dek, a nie dostowna parinirwana, tak jak rozumie jg therawada.'?® Niektore szkoly utrzymuja, iz to,
co uwazamy za bodhisattwe jest wtasnie tym aspektem Buddy, ktory podczas ,,parinirwany” nie do-
stepuje najwyzszego Oswiecenia. Twierdza, ze w ten sposob funkcjonuje bodhisattwa Awalokite-
$wara, w ,interregnum” pomiedzy zniknieciem Sakjamuniego a pojawieniem si¢ Maitreji, przyszte-
go Buddy. Nie chodzi o to, ze na scenie pojawia si¢ oddzielna czy odrgbna osobowos¢: w formie
Awalokiteswary pozostaje ten aspekt osobowosci (by uzyé niebuddyjskiego okreslenia) Buddy Sa-
kjamuniego, ktory nie znika w parinirwanie. Takie rozwazania sugeruja co najmniej, Z€ nie mozna
calej tej kwestii bra¢ zbyt dostownie.

W kazdym razie tak wtasnie mahajanisci thumacza fakt, ze Budda $miato siegnat po Oswie-
cenie. Ich wyjasnienie nie przypisuje mu tego rodzaju egoizmu, o jaki oskarzajg arhantéw. Aby zro-
zumie¢ nacisk, jaki na altruizm ktadzie mahajana, trzeba mie¢ na uwadze jej poczatki. W momencie
kiedy koncepcja idealu bodhisattwy zostala w petni dopracowana, akt Pgjscia po Schronienie stracit
centralng pozycje w buddyjskim zyciu duchowym na rzecz aktu zostania mnichem.'?! Mahajana
byta do pewnego stopnia ruchem powstalym w reakcji na ten wtasnie fakt, i wtasnie dlatego maha-
janisci podkreslajg altruistyczny aspekt zycia duchowego. Ale zamiast przywroci¢ Pdjsciu po
Schronienie jego centralng pozycje i po prostu zaakcentowaé jego altruistyczny wymiar, sformuto-
wali zupelnie nowy ideal. Nie nowy catkowicie, poniewaz pobrzmiewato w nim echo pierwotnych
nauk Buddy, ale na pewno nowy jako sposob patrzenia na zycie duchowe. Ideat bodhisattwy, wraz z
koncepcja rozwijania bodhicitty, praktyka paramit i sformutowaniem $lubowan miat przynajmniej

18 pierwsza wzmianka o bodhisattwie odraczajacym O$wiecenie znajduje si¢ w kanonie palijskim: Khuddaka Nikaja,
Buddhawamsa.

"9 padmapani (,,Lotos w reku”) jest forma bodhisattwy Awalokiteswary. J ego wizerunek namalowany na $cianie groty
w Adzancie, w stanie Maharasztra w Indiach, pochodzi z V w. n. e.

120 7obacz: The Threefold Lotus Sutra, op. cit., s. 251.

121 Zobacz: Reginald A. Ray, Buddhist Saints in India: A Study in Buddhist Values and Orientations, Oxford University
Press, Oksford i Nowy Jork 1994, s. 402 i nn.



czesciowo na celu podkreslenie znaczenia altruistycznego aspektu zycia duchowego, ktorego po-
czucie utracilo wiele oséb w ruchu buddyjskim.
W swojej ksigzce Outlines of Mahayana Buddhism, D.T. Suzuki pisze:

Bodhisattwow nigdy nie meczy praca na rzecz powszechnego wybawienia, nie rozpaczajq
tez z powodu diugiego czasu, jakiego wymaga wykonanie tak doniostego zadania. Jak osiggngc
Oswiecenie w mozliwie najkrotszym czasie i by¢ samowystarczalnym, nie troszczqgc sie o dobro mas
— to nie sq nauki mahajany.'”’

Ani oczywiscie nie s3 to tez nauki therawady. W kanonie palijskim czytamy, ze Budda zale-
ca swoim uczniom by ruszyli naucza¢ ,,dla dobra i szczes$cia wielu ludzi”.'* Co wiecej, zrodta the-
rawadyjskie nawet o pratjekabuddach, czyli buddach nie majacych zamiaru naucza¢, mowia, ze
praktykuja oni brahma-wihary, obejmujace rozwijanie wspolczucia.'* Zatem koncepcja ta istnieje,
zachowana w tradycji therawady, ale nie zostata podkreslona czy intelektualnie uzasadniona, jak w
mahajanie.

Wszystko obraca si¢ wokot kwestii wspolczucia. Przeciwnicy ideatu arhanta uwazaja, ze
wyklucza on ide¢ wspodiczucia, ale nie sposéb wyobrazi¢ sobie Oswiecenia w prawdziwym znacze-
niu jako pozbawionego wspolczucia. Cho¢ jest to sprzeczne z naukami abhidharmy w tradycji the-
rawadyjskiej, to z pewnosci kazde doswiadczenie Oswiecenia musi posiada¢ wymiar wspotczucia.

By¢ moze prawdziwe pytanie brzmi, czy istnieje jakakolwiek zauwazalna praktyczna roézni-
ca wynikajaca z roszczen mahajany do wytacznosci, jesli chodzi o altruistyczng motywacje. Zwo-
lennicy therawady nie s3 wyraznie mniej Zyczliwi, pomocni czy przyjacielscy niz mahajanisci. Je-
zeli istnieje w tej kwestii jakas réznica pomigdzy tymi tradycjami, to mozna by ja chyba uja¢ mo-
wiac, ze nauki mahajany maja swego rodzaju duchowy blask i ciepto, ktérych nie znajdziemy w
therawadzie. W therawadzie zyczliwos¢ 1 przyjacielsko$¢ istniejg niejako bardziej na ludzkim po-
ziomie — i takie ich postrzeganie tez jest pozadane. Natomiast w buddyzmie tybetanskim (by postu-
zy¢ si¢ pojedynczym przyktadem tradycji inspirowanej mahajang) ma si¢ wrazenie, ze wspotczucie
1 zyczliwos¢ sa zdecydowanie bardziej duchowe, nawet transcendentalne. Mozna powiedzie¢, ze
roznica przypomina t¢ pomiedzy mettg, zyczliwoscig czy kochajacg dobrocia, ktéra jest wspaniata,
a bodhicitta, ktora jest jeszcze wspanialsza.

Uwazam, ze zwolennicy therawady majg sktonnos$¢ do przestrzegania swoich nauk w spo-
sob formalny, nalegaja, by wykonywa¢ wszystko we wilasciwy sposéb, podczas gdy autentyczni
mahajanisci po prostu postarajg si¢ pomoc, kiedy nadarzy si¢ okazja, nie obstajac przy swojej god-
no$ci. Pamigtam, jak poznana kiedy$ zakonnica opowiedziata mi o zdarzeniu, ktére miato miejsce,
gdy przebywala w japonskiej swiagtyni w Indiach. Musiata ztapa¢ pociag, a ze miata bardzo cigzka
walizke, mnich ze Swiatyni poszedt z nig na stacje, niosac jej bagaz. Kiedy dotarli na dworzec, po-
cigg wlasnie nadjechat i istnialo ryzyko, ze moja znajoma nie zdazy do niego wsigs¢. Wiec japonski
mnich (bgdacy opatem w $wiatyni) po prostu potozyl sobie walizke na glowie i1 ruszyt biegiem,
dzigki czemu moja znajoma zdazyta na pociag. Wtasnie to jest duch mahajany. Bytoby niespotyka-
ne, gdyby therawadyjski bhikkhu zrobil co$ takiego. Nie niostby jej walizki, to po pierwsze. Zy-
czylby jej dobrze 1 pomoglby jej, ale tylko w takim stopniu, w jakim jego godno$¢ mnicha nie do-
znalaby uszczerbku. Oczywiscie, ze mahajaniscie tez moze si¢ zdarzy¢ zachowac oficjalnie, ale nikt
posiadajacy autentycznego ducha mahajany nie zrobitby tego.

Powyzsze nie oznacza, Ze my sami, w naszym nieo§wieconym stanie, mamy prawo patrze¢
z gory na arhanta. Jesli stan arhanta jest nizszy od stanu buddy, to tylko w taki sposéb, jak szczyt
Kanczendzonga jest nizszy od Mount Everestu. W rzeczywistosci wejscie w strumien, ktore jest
pierwszym decydujagcym krokiem w strone¢ stanu arhanta, stanowi najbardziej wartosciowy cel, do
jakiego osoba zaangazowana w rozw0j duchowy powinna dazy¢ w tym zyciu. I cho¢ wzniosty, jest
to cel jak najbardziej osiggalny — i to jeszcze w tym zyciu.

22D T. Suzuki, Outlines of Mahayana Buddhism, op. cit., s. 63.
2 Winaja Pitaka 1.20-1.
124 Cztery brahma-wihary, cztery wznioste stany to zyczliwo$é (metta), wspotczucie (karuna), wspotradosé (mudita) i

rownowaga umystu/bezstronnos$¢ (upeksza). Rozwija si¢ je za pomocg serii praktyk medytacyjnych opisanych przez
Buddg na przyktad w: Digha Nikaja 13.



Mahajana w niektorych bardziej popularnych ujeciach tracita czasem z oczu aspekt zycia
duchowego zwigzany z troska o siebie i wydawala si¢ sugerowa¢, ze mozna pomaga¢ innym, nie
przywiazujac wagi do wlasnego rozwoju duchowego. Bodhisattwa w takim ujeciu moze nie do kon-
ca stawat si¢ buddyjskim pracownikiem socjalnym, ale czg¢sto bardzo silny nacisk ktadziono na to,
co robit dla innych, a bardzo niewiele wspominano o tym, co robit dla siebie na drodze osobistej
praktyki duchowe;.

Tak przynajmniej postrzegata to therawada. Wyznawcy ideatu arhanta zawsze w rezultacie
twierdzili, ze dobroczynno$¢ zaczyna si¢ w domu. Therawadini uwazaja, ze ch¢¢ pomagania innym
w osiggnieciu Oswiecenia, kiedy sami go jeszcze nie osiggnelismy, jest jak proba wyciaggania in-
nych z kanatu, kiedy sami w tym kanale siedzimy. To po prostu niemozliwe. Najpierw trzeba same-
mu si¢ wydosta¢ 1 dopiero wowczas mozna podac rgke innym.

Chyba czasem zapominano, ze altruistyczny aspekt zycia duchowego nie ma na celu wypar-
cia aspektu troski o siebie, ani nawet wystepowania z nim naprzemiennie. Nie chodzi o to, zeby po-
dazaé $ciezka arhanta i od czasu do czasu robi¢ sobie przerwe na jakie$ altruistyczne dziatania, ani
o to, zeby kroczy¢ $Sciezka bodhisattwy i1 okazjonalnie bra¢ wolne, zeby od$wiezy¢ sobie medytacje
1 podszlifowaé rozwoj osobisty. Powinnismy robi¢, co w naszej mocy, zeby caty czas taczy¢ ze soba
te dwa aspekty: widzimy przeciez, ze istnieje tylko jedna $Sciezka, obejmujgca zarowno troske¢ o sie-
bie jak i trosk¢ o innych, ktore sg nawzajem swoimi odpowiednikami.

Ideal bodhisattwy nie symbolizuje altruizmu jako przeciwienstwa indywidualizmu, ani wy-
zwolenia innych jako przeciwienstwa wyzwolenia siebie. Jak juz widzieliSmy, stanowi syntezg
przeciwienstw: pomaganie innym, a takze pomaganie sobie: wspotczucie i madro$¢. A syntezg al-
truizmu 1 indywidualizmu jest w szczeg6lnosci praktyka dwoch pierwszych z sze$ciu doskonatosci:
dany 1 sili, czyli szczodrosci 1 etycznosci.

Napigcie, a nawet rozbieznos¢, pomigdzy troskg o innych a troska o siebie nie ogranicza si¢
oczywiscie do zycia duchowego. Wystepuje na kazdym poziomie ludzkiej egzystencji. Istniejemy
jako jednostki, ale takze jako cztonkowie spoleczenstwa, czyli w relacjach z innymi jednostkami.
Mamy wilasne potrzeby: potrzeby materialne jak jedzenie, ubranie, ciepto 1 schronienie, potrzeby
psychologiczne, emocjonalne i duchowe — i oczywiscie musimy brac¢ je pod uwage. Ale inni tez
maja swoje potrzeby, tego samego rodzaju, co nasze, o ktorych rowniez powinnismy pamigtac, po-
niewaz zyjemy z innymi ludZzmi, Zyjemy w spoteczenstwie. I czgsto nasze potrzeby stoja w sprzecz-
nosci z potrzebami innych; moze si¢ to zdarzy¢ zarbwno w szeroko rozumianym zyciu spotecznym,
jak 1 w naszym zyciu osobistym.

Altruizm nie jest po prostu duchem wspotpracy. Stynny anarchista Piotr Kropotkin, w ksigz-
ce Pomoc wzajemna, pomys$lanej jako swego rodzaju ostra replika na pseudo-darwinowskg teze o
przetrwaniu tylko najsilniejszych osobnikow, utrzymywat, ze wzajemna pomoc miedzy ludzmi byta
niezb¢dnym czynnikiem przetrwania i w zwiazku z tym odegrata kluczowa role w procesie ewolu-
cyjnym.'” Zwazywszy, ze nasze przetrwanie zawsze bylo uzaleznione od pewnej wzajemnej pomo-
cy, nie mozna mysle¢ o ludziach jako o absolutnych indywidualistach.

Ale wspoétpracowa¢ z innymi mozna we wlasnym interesie, niekoniecznie zywigc wobec
nich altruistyczne uczucia. Jesli przyjmiemy punkt widzenia Kropotkina, te grupy ludzi lub proto-
-ludzi, ktore nie angazowaly si¢ we wzajemng pomoc, po prostu nie przetrwaty, zatem owa tenden-
cja jest obecna w naturze ludzkiej od bardzo dlugiego czasu. Jednak altruizm to zupetie inna kwe-
stia. Wspolpraca ma w zasadzie na uwadze troske o siebie, natomiast altruizm polega na trosce o in-
nych.

Ponadto, nawet jezeli wzajemna pomoc odegrata znaczacg role w przetrwaniu ludzkos$ci, nie
mozna tak samo uwaza¢ altruizmu za element ludzkiej natury. Trzeba si¢ go nauczy¢. Jest to stwier-
dzenie psychologiczne, a nie metafizyczne. By¢ moze gleboko w ludzkiej naturze istnieje natura
buddy, w peini obdarzona altruizmem. Ale pomijajac pytania metafizyczne i biorgc ludzi takimi,
jacy sg, altruizm jest na przekor ludzkiej naturze i zdecydowanie trzeba si¢ go nauczy¢, niekiedy w
sposob dos¢ bolesny.

W koncu, jak autentyczni jesteSmy w swoim altruzimie? Kiedy robimy co$ dla innych, czy
nasze dziatanie nie jest zwykle skazone szczypta jakiego$ rodzaju interesownosci? Czy w ogole
mozna mie¢ pewnos¢, ze zrobiliSmy co$ z czystego altruizmu? Czasami jasne jest, ze kto§ inny po-
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stapit w ten sposdb. Powszechnie uwaza si¢, ze najbardziej altruistyczng rzecza, jaka mozna zrobic,
to odda¢ za kogo$ zycie. Jesli nie ma si¢ nadziei na stawg po $mierci, nagrod¢ w niebie, albo na co$
w tym stylu, z takiego dziatania nie mozna wyciggna¢ zadnej korzysci dla siebie. Jednak zbyt
czgsto altruizm skazony jest szeregiem egoistycznych pobudek. W Drogocennej girlandzie
Nagardzuna moéwi:

Intencja obdarzona pragnieniem jest checig
Pomagania innym umotywowang pragnieniem.'”

Stowo ,,pragnienie” podsuwa tutaj mysl, Zze z pomagania innym wyciggamy jaka$ korzysc,
ktorej nie jestesmy $wiadomi, zasadniczo chodzi o egoistyczne zadowolenie. Moze chcemy by¢
znani jako ludzie, ktérzy pomagaja innym, albo czujemy si¢ lepsi od tych, ktéorym pomagamy. Iden-
tyfikujemy si¢ z byciem kim$ pomocnym, kims, kogo wszyscy podziwiaja, kto udziela dobrych rad.
Rzadko zdarza si¢ zupelnie bezinteresowna ch¢¢, catkowicie czysta motywacja, by pomagaé innym.
Prawie zawsze znajdujemy w tym jakas$ korzys¢ dla siebie, nawet jesli jest to co$ niematerialnego,
jak gromadzenie zastug czy obietnica nagrody w niebie.

Oczywis$cie nie oznacza to, ze nie nalezy robi¢ nic dla innych do czasu az nasza motywacja
bedzie catkowicie czysta. Powinnismy pomaga¢, jak umiemy, starajac si¢ jednoczesnie przeksztal-
ci¢ wlasng motywacje¢. Juz samo postgpowanie w sposob uwazny pomoze j3 oczyscic.

Czy mozna rozwija¢ altruizm, nie majac pewnego pojecia o zyciu duchowym? Cho¢ niekto-
rym moze si¢ to wydawa¢ mato prawdopodobne, to istnieja ludzie zdolni do zycia w sposéb bardzo
etyczny, mimo ze nie posiadaja wyraznie okreslonych zasad lub przekonan. W rzeczywistosci wielu
potrafito poswieci¢ wlasne zycie za innych, nie opierajac si¢ na zadnych metafizycznych podsta-
wach.

Tak mniej wigcej ludzie mysleli o Buddzie, kiedy po raz pierwszy stal si¢ znany na Zacho-
dzie. W tamtych czasach wierzono, ze etyka zalezy religii, a religia oczywiscie zalezala od Boga. T.
W. Rhys Davids, jeden z pierwszych zachodnich wielbicieli Buddy, powiedziat o nim: ,,tak bezboz-
ny 1 tak boski”. Dla Rhysa Davidsa i innych bylo wielkim paradoksem, Ze kto$, kto nie wierzy w
Boga, moze przejawiac tak wiele zalet duchowych.

Budda miat oczywiscie bardzo okreslony, aczkolwiek nieteistyczny, poglad na zycie ducho-
we. Natomiast niektorzy ludzie wydajg si¢ zdolni wies¢ zycie duchowe czysto instynktownie, nie
kierujac si¢ zadng filozofig. Nie czytaja Biblii, nie interesuje ich buddyzm, nie uwazaja si¢ za reli-
gijnych, ale wygladaja, jakby posiadali jaka$ wrodzong dobro¢. Osoby takie zdarzajg si¢ jednak
rzadko i nie powinni$my pochopnie probowac¢ zaliczy¢ siebie do ich grona.

To okoliczno$ci czgsto powstrzymuja ludzi od altruistycznego postepowania. Ujme to w
sposob pozornie cyniczny: trzeba by¢ w stanie pozwoli¢ sobie na altruizm. Jesli walczymy, by prze-
trwac, jesli nie wiemy, skad wezmiemy nastepny positek, trudno nam si¢ zdoby¢ na altruistyczng
postawe. Prawda jest, Ze altruizm to ofiarowywanie nie tylko pieniedzy i rzeczy materialnych, ale
rOwniez czasu, energii 1 zainteresowania. Jesli jesteSmy zaabsorbowani walkg o przetrwanie, po
prostu nie bedziemy w stanie tego zrobi¢. Z drugiej strony, ci, ktérzy majg najmniej, bywaja najbar-
dziej hojni, 1 odwrotnie — cztowiek posiadajacy szereg srodkéw do swojej dyspozycji, niekoniecznie
bedzie przyktadem szczodrosci.

Prawdziwy altruizm wymaga od nas wszystkich dbania o siebie. Dobrze jest stara¢ si¢ spro-
sta¢ wymogom zastanej sytuacji. Dobrze jest mysle¢ o innych ludziach i zapomnie¢ na chwilg o so-
bie. Jednak nie nalezy zaniedbywa¢ wtasnych potrzeb. Nie nalezy, nie tylko przez wzglad na wtasne
dobro, lecz réwniez dla dobra innych. Jesli nie dbamy o to, by wypoczywac i by¢ w dobrej formie,
nie bedziemy w stanie wiele zrobi¢ dla innych. Jesli pozwalamy sobie na wyczerpanie, nasz tak
zwany altruizmu bedzie oddziatywal troche¢ na $lepo. Zdarza sie¢, ze zastana sytuacja wymaga, by-
smy sktonili si¢ do pewnego wysitku, ale powinni§my to robi¢ tylko z pelng Swiadomoscig wia-
snych czynow i z przekonaniem, ze w dtuzszej perspektywie ten wysilek bedzie uzasadniony. Mo-
zemy znalez¢ si¢ w sytuacji awaryjnej, kiedy zagrozone bedzie czyje$ zycie i naturalnie w takich
okolicznosciach nie powinni$my si¢ oszczedzac. Ale ogodlnie warto dba¢ o swoja dobrg forme, dzie-
ki czemu begdziemy lepiej 1 skuteczniej pomaga¢ innym.

28 The Precious Garland, op. cit., wers 427.



Latwo powiedzie¢. W praktyce niekiedy trudno uzyska¢ pewnos¢, czy nie przekraczamy ja-
kiej$ swojej granicy. Dopiero na podstawie doswiadczenia uczymy si¢, co mozemy i powinnisSmy
robi¢, oraz czego robi¢ nie mozemy i nie powinniSmy. Nie nalezy si¢ specjalnie rozpieszczac, ale
rownie wazne jest, bySmy nie lekcewazyli wlasnego zdrowia i bezpieczenstwa, nawet w imi¢
altruizmu.

Myslenie o przyjeciu pewnej odpowiedzialno$ci, gdy jednocze$nie mamy poczucie, Ze nie
przystuzy si¢ to naszemu rozwojowi duchowemu, bywa w pewnym sensie niebezpieczne. Nawet je-
$li z poczatku jesteSmy temu nieche¢tni, powinni§my umie¢ przyjaé¢ te¢ odpowiedzialnos¢ w taki spo-
sob, by jednoczesnie stala si¢ ona narzgdziem naszego osobistego rozwoju duchowego. Jesli uda sig
nam tego dokona¢, bedzie to oznaczalo, ze pomyslnie zintegrowalismy dwa aspekty §ciezki: altru-
izm wyrazony przez przyjecie odpowiedzialnosci 1 ,,indywidualizm” przejawiajacy si¢ w osobistej
praktyce duchowej. Ta integracja jest konieczna, jesli w ogdle chcemy tg $ciezka podazac.

Prace mozna postrzega¢ jako wspaniatego tantrycznego guru, jako wielkiego duchowego
nauczyciela. Ogdlnie wydaje si¢ prawda, ze ludzie sg sktonni lepiej rozwija¢ si¢ duchowo robigc
rzeczy, ktérych z poczatku nie chcieli robi¢, niz robigc to, na co majg ochote. Czgsto mamy tenden-
cje, by sadzi¢, ze jesli bardzo chcemy co$ zrobié, to musi to by¢ dobre dla naszego rozwoju. Ale na-
lezy uwaznie odrozni¢ to, co potrzebujemy zrobi¢ dla dobra naszego osobistego rozwoju, od tego,
co chcemy zrobi¢. Oto nasz cel dlugofalowy: nie powinno by¢ réznicy pomiedzy robieniem czegos
w reakcji na obiektywng sytuacje, a robieniem czegos$ dla dobra wiasnego rozwoju. Powinny kiero-
wac¢ nami jednoczes$nie obie te pobudki.

Napiecie pomigdzy ‘ja’ i innymi, ktore, mozna powiedzie¢, doprowadza do powstania bo-
dhicitty, jest typowe dla procesu rozwoju na calej jego dlugosci. Przypomina nieco ruch dialektycz-
ny w filozofii Hegla, gdzie teza jest przeciwienstwem antytezy, lub jej zaprzecza. Obie sg sensow-
ne, wiec zadnej nie mozna si¢ pozby¢ — to niewygodna sytuacja, ale nie ma od niej ucieczki. Po ja-
kims$ czasie nastepuje jednak przetom. Wspinamy si¢, ze tak powiem, na wyzszy poziom zrozumie-
nia, skad dostrzegamy, ze zar6wno teza jak i antyteza sg zasadne; na tym etapie mozemy je zinte-
growaé w co$ 0 wyzszej wartosci — w synteze.

Tak samo jest w zyciu duchowym. Na stosunkowo nizszym poziomie nieuchronnie do-
swiadczamy pewnych sprzecznosci. To bolesne doswiadczenie zmusza nas do wspigcia si¢ nie tylko
na wyzszy szczyt zrozumienia, ale ogélnie na wyzszy poziom do$wiadczenia, poziom, na ktorym
sprzecznos$ci przestajg by¢ sprzeczne. Podobnie rzecz si¢ ma z powstaniem bodhicitty. Przetom 1
przejscie z jednego poziomu duchowego rozwoju na kolejny jest zazwyczaj wynikiem jakiego$ bo-
lesnego dylematu, jakiego$ problemu, ktorego nie da si¢ rozwigza¢ intelektualnie. Przyktadem beg-
dzie tu przede wszystkim koan zen — paradoksalna, wewngtrznie sprzeczna sytuacja, ktora rozwia-
za¢ mozna wytacznie wznoszac si¢ na taki poziom doswiadczenia czy postrzegania, gdzie sprzecz-
no$¢ juz nie istnieje.

Bodhisattwa jest zyjaca sprzecznos$cia, zyjacag jednoscig przeciwienstw na najwyzszym moz-
liwym poziomie, reprezentuje bowiem syntez¢ Nirwany i samsary. Owej syntezy nie da si¢ wyrazi¢
koncepcyjnie. Tak dlugo, jak bedziemy mysle¢ w kategoriach pojeciowych, zawsze bedzie istnie¢
sprzeczno$¢, a kazda proba rozwigzania jej koncepcyjnie, zrodzi kolejne pojecie, posiadajace swoje
zaprzeczenie 1 konieczna bedzie dalsza synteza. Synteza poje¢ moze si¢ zdarzy¢ wylacznie w zyciu
czlowieka, dla ktérego pojecia te majg znaczenie. Zycie, innymi stowy, wykracza poza logike.

Zatem bodhisattwa jest syntezg sprzecznosci tkwigcych w samej $ciezce: sprzeczno$ci po-
miedzy dang i $ilg. A nawet sprzeczno$ci najwyrazniej tkwigcych w tak zwanym celu, sprzecznos$ci
pomig¢dzy madroscig 1 wspotczuciem, samsarg i Nirwang. Powinnismy by¢ jednak ostrozni, zeby
nie przeksztatci¢ bodhisattwy w koncepcje, gdyz wtedy bylaby ona sprzeczna z koncepcja arhanta i
konieczna bytaby kolejna koncepcja, nastepny duchowy ideal, ktora by je zintegrowata.

Dopoki sami nie bgdziemy w stanie osiaggna¢ syntezy, te sprzecznosci beda pojawiac si¢
przed nami w formie roznych dylematow egzystencjalnych. Zwykle stosujemy (nieSwiadomie) stra-
tegi¢ polegajaca na przyjmowaniu do wiadomosci jednej strony dylematu i ttumieniu drugiej, ale
wczesniej czy pozniej bedziemy zmuszeni rozwazy¢ obie strony jednoczesnie; tylko wtedy bedzie-
my mogli go rozwigza¢. Oczywiscie, zycie 1 $mier¢ stawiajg nas przed dylematem ostatecznym.
Pragnac zycia, a obawiajac si¢ $mierci, staramy si¢ kurczowo trzymac jednego 1 zamykac oczy na
drugie. Ale w koncu bedziemy zmuszeni stawi¢ czola $mierci, wlasnej lub cudzej. Mozemy rozwig-



za¢ problem zycia, tylko jesli jeste§my gotowi zmierzy¢ si¢ z problemem $mierci, jesli jestesmy go-
towi zobaczy¢ zycie i $mier¢ jako dwie strony tego samego medalu.

Podobnie wtasne problemy uda nam si¢ rozwigza¢, tylko o ile wezmiemy pod uwagg proble-
my innych. Innymi stowy, praktyce sili musi zawsze towarzyszy¢ praktyka dany. Dana (dostownie
dawanie lub szczodro$¢) to praktyczny, altruistyczny aspekt zycia i postepowania bodhistattwy,
oraz pierwsza z sze$ciu paramit, sze$ciu doskonatosci lub transcendentalnych cnot.

Dana znajduje si¢ na samym szczycie listy doskonatosci z uzasadnionego powodu: ponie-
waz mamy naturalng sklonno$¢ nie do dawania, a do brania. Gdy pojawia si¢ jakakolwiek nowa
propozycja, czy to zwigzana z pracg, z domem, z dziatalnoscig zawodowa, sportem czy z rozrywka,
zazwyczaj reagujemy, przynajmniej na wpot swiadomie myslac: ,,A co ja z tego bede mial?” Za-
wsze pojawia si¢ owa sklonnos$¢ odnoszenia wszystkiego do wiasnego ‘ja’, owa zachtanno$¢. Fakt,
ze pozadanie, nie zwykle zdrowe pragnienie, lecz pozadanie, umieszczone jest w samym Srodku
kota zycia oznacza, ze zajmuje ono bardzo poczesne miejsce w postepowaniu. Dominuje wrgcz w
naszym zyciu, przynajmniej podswiadomie. Wszyscy znajdujemy si¢ w szponach pozadania, pory-
wani 1 pchani przez to pragnienie. Wszystko, co robimy, wszystko co nas interesuje, nosi znami¢
odwotywania si¢ do wlasnego ‘ja’.

Jesli chcemy chocby zblizy¢ sie do Oswiecenia, musimy odwréci¢ t¢ sktonnos¢. Szczodrose
jest pierwsza paramita poniewaz dawanie jest przeciwienstwem zachtannos$ci. Tak jakby nauki mo-
wity: ,,Moze nie jeste$ skrupulatnie etyczny. Moze 1 nie potrafisz medytowac nawet przez pi¢¢ mi-
nut. Moze latami nie zagladasz do buddyjskich tekstow. Ale jesli aspirujesz do jakiegokolwiek wyz-
szego zycia, to przynajmniej dawaj”. Jezeli trudno nam rozsta¢ si¢ z rzeczami, trudno zwréoci¢ uwa-
ge na potrzeby innych, nie zajdziemy zbyt daleko pod wzgledem duchowym. Z drugiej strony, jesli
jestesmy cho¢ odrobing szczodrzy, jacykolwiek bySmy nie byli pod innymi wzgledami, z duchowe-
go punktu widzenia istnieje dla nas nadzieja. Takie jest przestanie mahajany.

Nie chodzi tylko o oddanie swojej wlasnosci. Szczodros¢ jest nade wszystko nastawieniem
serca i umystu, a w zasadzie calej duszy. Walt Whitman powiedzial: ,,Kiedy daje, daje siebie™'”’ i
bardzo przypomina to postawe¢ bodhistattwy. Zapomnijmy na chwilg o tradycyjnej definicji i spro-
bujmy po prostu zdefiniowaé bodhisattwe jako kogos, kto caty czas daje siebie wszystkim.

Pisma buddyjskie majg wiele do powiedzenia o danie, a na Wschodzie jest to rowniez popu-
larny przedmiot dyskusji. Pisma rozwazaja ten temat pod réznymi nazwami, tak jak robig to w
przypadku kazdej poruszanej kwestii, wchodzac coraz glgbiej 1 glebiej w jego materie. Czasem
mozna si¢ w tym wszystkim troche¢ pogubié, ale takie systematyczne podejscie niezwykle pomaga
w powaznych studiach. Tutaj chce podazac za tradycja, pamigtajac przy tym, ze mamy skoncentro-
wac si¢ na duchu szczodrosci, a nie tylko na szczegétach technicznych. Pisma zwykle zajmujg si¢
dang opisujac: (1) komu zlozony zostaje dar, (2) co zostaje dane, (3) w jaki sposob zostaje to dane,
oraz (4) dlaczego zostaje to dane.'*®

Po pierwsze, komu powinno si¢ dawaé¢? W zasadzie, wszystkie zywe istoty w ogdlnosci sa
obiektami szczodro$ci bodhisattwy i nalezy trzymac si¢ tego ideatu, cho¢ w praktyce mato kto kie-
dykolwiek znajdzie si¢ w pozycji umozliwiajacej obdarowywanie calej ludzkosci. Mowigce konkret-
niej, pisma wspominaja o trzech klasach odbiorcoéw, na ktdrych bodhisattwa powinien zwracaé
szczeg6lng uwage. Po pierwsze, powinien dawa¢ wlasnym przyjaciotom i krewnym. Nie ma sensu
by¢ zyczliwym i przyjaznym wobec obcych, a jednoczesnie by¢ cztowiekiem trudnym, ucigzliwym,
nieprzyjemnym a nawet okrutnym we wspotzyciu z bliskimi. Dobroczynno$¢ naprawde zaczyna si¢
w domu. Ale tam si¢ nie konczy, lub nie powinna si¢ konczy¢. Medytacj¢ metta bhawana rozpoczy-
namy od rozwijania zyczliwosci w stosunku do siebie. Nastepnie rozszerzamy to uczucie coraz da-
lej, by obja¢ nim wszystkie osoby w pomieszczeniu, potem wszystkich ludzi zamieszkujacych na-
sze miasto, kraj, kontynent, planete, a w koncu caly wszechswiat. Obejmujemy uczuciem metty nie
tylko ludzi, ale wszystkie zywe istoty w ogole. Podobnie szczodro$¢ nalezy rozpocza¢ juz na wia-
snym progu, ale trzeba sprobowac siggnac nig jak najdale;.

Do drugiej klasy szczeg6lnych odbiorcéw szczodrosci bodhistattwy nalezg ubodzy, chorzy,
strapieni 1 bezradni, a do bezradnych tradycja zalicza wszystkie zwierzeta. I po trzecie, bodhisattwie
zaleca si¢ dawa¢ tym, ktorzy prowadza zycie religijne w pelnym wymiarze. Buddyzm tradycyjnie

127 Walt Whitman, ,,Piesn o sobie samym”, cz. 40.
128 Har Dayal wskazuje odniesienia do tych kategorii dany w réznych tekstach. Zobacz: Har Dayal, The Bodhisattva
Doctrine in Buddhist Sanskrit Literature, op. cit., s. 173.



uwaza, ze obowigzkiem spoteczenstwa jest wspiera¢ ludzi zaangazowanych w jakakolwiek powaz-
niejsza aktywnos$¢ duchowa: mniszki, lamoéw, nauczycieli duchowych, itp. Ale najlepiej rozszerzy¢
te zasad¢ na osoby zaangazowane we wszelkie prace tworcze, wyrazajace wyzsze warto$ci: na ma-
larzy, muzykow, pisarzy. Jednoczes$nie spoteczenstwo doskonate, ktore podjetoby si¢ takiego obo-
wigzku, nie probowatby zmusi¢ osoby religijnej czy artysty do zgodzenia si¢ z jego ideami i ideata-
mi. Warunek (przynajmniej dorozumiany) otrzymania wsparcia ze strony spolecznosci jest na ogot
taki, ze osoba je otrzymujaca w zamian powinna podtrzymywac [spoteczne] status quo. Ale z bud-
dyjskiego punkt widzenia dowodzi to calkowitego niezrozumienia charakteru i znaczenia zycia du-
chowego 1 tworczego. Wsparcia powinno si¢ udziela¢ dobrowolnie, bez zadnych warunkow.

Po drugie, co si¢ daje lub co moze zosta¢ dane? Potencjalnie wszystko, co cztowiek posia-
da, moze tez odda¢. Ale, by nam utatwi¢ sprawg, istnieje podziat na szes$¢ kategorii rzeczy, ktore
mogg zosta¢ dane w ramach szczodro$ci. Lista zaczyna si¢ od rzeczy podstawowych: zywnosci,
odziezy 1 schronienia.

W krajach buddyjskich na Wschodzie, tak jak w wigkszosci tradycyjnych spoteczenstw,
szczodros¢ 1 goscinnos$¢ sg typowymi cechami zycia codziennego. Z dawania czego$ codziennie lu-
dzie uczynili praktyke, tylko po to, by pielggnowac¢ ten nawyk. Codziennie co$ bierzemy, cho¢by
powietrze 1 jedzenie; wigc dlaczego codziennie tez czego$ nie dawac? Rodziny buddyjskie czgsto
rozgladaja si¢ za zebrakiem lub mnichem, Zeby go obdarowa¢ jedzeniem, albo za kim$ ubogim,
komu moglyby da¢ drobne monety czy kilka tyzek ryzu. Dar moze i niewielki, ale przynajmnie;j
pielegnuja nawyk dawania i szczodro$¢ staje si¢ czg¢scig tkaniny ich codziennej egzystencji. Nie-
ustanne dawanie stanowi przeciwwage dla nieustannego brania, ktére to przychodzi nam az nadto
naturalnie.

Druga rzecz, ktorg mozemy dawa¢ ma wymiar bardziej psychologiczny i moze by¢ dla was
zaskoczeniem: to dar nieustraszono$ci. Wielu ludzi martwi si¢ i niepokoi, odczuwa ciagte napiecie,
nigdy nie czuje si¢ swobodnie, zatem dar ten jest niezwykle cenny. ,,Dawania” nie nalezy tu trakto-
wac zbyt dostownie. Nieustraszonos$¢ nie tyle dajemy, co wzbudzamy nig w innych. Tak naprawde,
odnosi si¢ to do wszystkich pozytywnych, zrgcznych przymiotow, ktore w sobie rozwinelismy, czy
to bedzie zyczliwo$¢, metta, odwaga, energia i zapal, inspiracja czy nieustraszono$¢. To co posiada-
my, mozemy da¢ innym lub to w nich wzbudzi¢. (Z tego samego powodu nie ma sensu myslec, ze
mozemy kogo$ do czego$ zacheci¢ lub zainspirowac, jesli sami nie posiadamy owej checi czy inspi-
racji). Ale dlaczego tradycja buddyjska w szczegdlnosci wspomina o ,,dawaniu” wtasnie nieustra-
szono$ci?

W tradycyjnych zrodiach nie podejmujg zbyt czgsto rozwazan na ten temat. Mozna si¢ do-
mysla¢, ze byto to wyjatkowo wazne za czaséw Buddy, kiedy ludzie mierzyli si¢ z bardziej bezpo-
srednimi zagrozeniami 1 niepewnos$cia, niz my dzisiaj. Ale strach przed $miercig, chorobg, utratg
bliskich jest uniwersalny. I nawet obecnie stusznie obawiamy si¢ ataku dzikich zwierzat, powodzi,
trzesien ziemi, gltodu, pozarow, ztodziei 1 opryszkéw, niesprawiedliwosci 1 korupcji. W czasach
Buddy pod pewnymi wzgledami ludzie byli mniej chronieni przed tymi zagrozeniami niz my
wspotczesnie. Z drugiej strony teraz zyjemy w strachu zwigzanym z zagrozeniem jadrowym, czyli
strachu, jaki nigdy wcze$niej nie pojawit si¢ w historii ludzkosci. By¢ moze w epoce nowoczesnej i
ponowoczesnej istnieje wigksza niz kiedykolwiek potrzeba uwolnienia si¢ od strachu.

Moj przyjaciel z Kalimpong, wybitny rosyjski tybetolog, wybral si¢ kiedy$ do Ameryki i po
powrocie opisal swoje doswiadczenia z pobytu tam. Wtasnie schodzit ze statku, kiedy zatrzymata
go nagta mysl: ,,To dziwne. Co za specyficzna atmosfera, jakby unosita si¢ tu jakas mgta, cos przy-
wierajacego 1 lepkiego. Co to do diaska jest?” Jako ze byt osobg bardzo wyczulong, pomyslal sobie:
,» 10 nic materialnego, to nie dym z kominéw fabrycznych ani spaliny samochodowe. Co6z to za sza-
ra, ci¢zka, lepka aura?” I wtedy dotarto do niego, zZe to strach — strach wydzielany przez 6w rozlegly
kontynent.

Kiedy caty nardd zyje pod wptywem strachu, w atmosferze unosi si¢ swego rodzaju psy-
chiczna trucizna, jak duszaca chmura nad ziemia, czy jak to ujat Keats: ciemny catun nad naszymi
duszami.'” Zmartwienie i niepewno$¢ sa jednymi z najbardziej charakterystycznych cech naszego
wieku, trafnie nazwanego wiekiem niepokoju. I posrod tej chmury, tej ciemnos$ci w $rodku dnia, lu-

129 John Keats, ,,Endymion™: , [...] tak, mimo wszystko / Jakis ksztalt pickna oddala catun / Od naszych ciemnych
dusz.”



dzie zyja, pracujg i starajg si¢ oddycha¢. Maja niewiele zaufania do siebie nawzajem, niewiele za-
ufania do samego Zycia, i na pewno niewiele zaufania do samych siebie.

Brak autentycznej pewnosci siebie, jaki obserwujemy u wielu wspoétczesnych ludzi, jest czg-
sto (tak sugeruja badania psychologéw) skutkiem jakiej$ silnej emocji, ktérej nie chcemy doswiad-
czaé, a ktora jednak wcigz probuje wydostac si¢ na powierzchni¢. Na wpdt §wiadomi, ze czai si¢
ona gdzie§ w glebi, robimy wszystko co w naszej mocy, by powstrzymac ja od przedostania si¢ do
swiadomosci. A kiedy czujemy, ze wyptywa na powierzchni¢, doswiadczamy nieprzyjemnego uczu-
cia zwanego niepokojem. Tak jak kazda forma strachu, niepokdj jest niezr¢czng emocja i nalezy so-
bie z nim poradzi¢. Aby to zrobi¢, musimy odkry¢ z jakich innych emocji on wyptywa i skonfronto-
wac si¢ z nimi, niezaleznie od tego, czym sg. Warto si¢ tu zwrdci¢ do duchowego przyjaciela, aby
pomdgt nam zidentytikowac to, co grozi wydostaniem si¢ do naszej $wiadomosci i zapewnit nas, ze
damy sobie z tym radg, ze w pewnym sensie nie ma si¢ czego ba¢. Kiedy skonfrontujemy si¢ z taki-
mi emocjami, tracg one swg moc, a niektore nawet okazuja si¢ pozytywne. Jednak niezaleznie od
tego, czy sa pozytywne czy negatywne, powinni§my zintegrowaé zainwestowang w nie energi¢ z
naszym $wiadomym zyciem i osobowoscia.

Osoby praktykujace medytacj¢ wiedza, ze od czasu do czasu pojawia si¢ do§wiadczenie gle-
bokiego leku. Na poczatku moze to by¢ co§ pochodzacego z dziecinstwa, a nawet z czasow wcze-
$niejszych, ale przynajmniej dla niektérych ludzi moze nadej$¢ moment, gdy wzbierze w nich bar-
dziej podstawowy, pierwotny lek: nie strach przed czyms$ konkretnym, ale strach przenikajacy do
glebi duszy, do korzeni egzystencji. Z tym lekiem tez trzeba si¢ zmierzy¢ i pokonac go.

W sutrach mahajany bodhisattwe przedstawia si¢ jako wzbudzajacego nie tylko nieustraszo-
no$¢, ale tez pewnos$¢ siebie, dajacego zachete i inspiracje. W Drogocennej girlandzie Nagardzuna
mowi:

Podobnie jak rolnikow cieszy

Wielka deszczowa chmura, gdy nadchodzi,
Tak ten, kto cieszy wcielone istoty,

Gdy je spotyka - jest dobry."”’

Fragment ten odnosi si¢ do nadej$cia pory monsunowej w Indiach. Jesli monsun spdznia si¢
nawet nawet o kilka dni, oznacza to zle zbiory, wigc rolnicy z niepokojem oczekuja jego nadejscia i
cieszg si¢, gdy przychodzi na czas. Buddyzm, a w szczegodlnosci tradycja mahajany, nieustannie
podkreslaja, ze nalezy uszczesliwia¢ innych: nie w sposob frywolny, lecz wywotujac autentyczng
rado$¢, czyli pomagajac im przezwycigzac lgki i niepokoje. Jesli lubimy wywotywaé w ludziach
strach, najwyrazniej pragniemy mie¢ nad nimi wiadze, ale jesli chcemy ich po prostu uszczesliwiac,
oznacza to co$ przeciwnego: ze dajemy im siebie, zamiast stara¢ si¢ ich kontrolowa¢ i wykorzysty-
wa¢ do wiasnych celow. Bodhisattwa bedac radosnym, wywotuje zaufanie 1 szczegscie, gdziekol-
wiek idzie. W pewnym sensie by¢ szczesliwym i radosnym jest naszym obowigzkiem. Jak mamy
cieszy¢ innych, jesli sami si¢ nie cieszymy?

Skutki pozytywnego i inspirujagcego nastawienia bywaja daleko idace. W Ozdobie drogo-
cennego wyzwolenia Gampopa cytuje sutre¢ Warmawjuha-nirdesa:

Bodhisattwa naktada zbroje,

Aby zgromadzié wokot siebie wszystkie istoty.
Poniewaz istoty sq nieskonczone,

Taka jest réwniez jego zbroja.""

,»Zbroja” bodhistattwy jest motywacja, a mysl, iz ,,gromadzi on wokot siebie wszystkie isto-
ty” sugeruje, iz znajduje si¢ on w centrum mandali, gromadzac wokot siebie ludzi 1 tworzgc to, co
buddys$ci nazywaja sangha, duchowa wspolnota. W ten sposéb mozemy wyobrazi¢ sobie duchowa
wspolnote jako mandale, z Buddg lub bodhisattwa w centrum.

Zatem bodhisattwa wywiera harmonijny, tworczy wptyw. Oto masa ludzi, wszyscy walczg i
spieraja si¢, probuja podporzadkowac sobie jeden drugiego, starajg si¢ zgromadzi¢ bogactwa. Bo-
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dhisattwa wkracza pomig¢dzy nich i stopniowo przeksztatca chaos w kosmos, zamieszanie w pigkng
mandalg, spoleczenstwo w duchowa wspolnote. To tak, jakby w momencie, w ktorym decydujemy
si¢ osiggna¢ Oswiecenie dla dobra innych, pojawiata si¢ pewna wibracja, a ludzie w naszym naj-
blizszym otoczeniu zaczynali formowa¢ wokot nas swego rodzaju mandalg.

Dzieje si¢ tak na matg skale, przykladowo kiedy organizujemy odosobnienie. Przyjezdza
mnostwo ludzi, majacych najrézniejsze pomysly i oczekiwania, a takze przerézne temperamenty.
Poprzez samo ustalenie programu odosobnienia funkcjonujemy jako czynnik integrujacy i harmoni-
zujacy. W zasadzie juz poprzez sam fakt, ze decydujemy si¢ prowadzi¢ zycie duchowe, bedziemy
przynajmniej w pewien sposob wywotywaé 6w harmonizujacy, tworczy wptyw, niezaleznie od tego
gdzie si¢ znajdujemy, w domu, w pracy czy na wakacjach. Oczywiscie beda dziata¢ wszelkiego ro-
dzaju inne czynniki i1 sity mogace przeciwdziata¢ temu wplywowi, ale mimo wszystko bedzie on
wyczuwalny.

Duchowej wspdlnocie jako hierarchii przyjrzymy si¢ w rozdziale 7. Tutaj chciatbym tylko
zauwazy¢, ze mozemy mysle¢ o tej hierarchii i naszym w niej miejscu, jak o swego rodzaju manda-
li. Niezaleznie od tego, czy jestesmy straznikiem wrot mandali, czy bogiem lub boginig sktadajaca
dary w jej obregbie, czy tez petnimy jakas$ inng funkcje, zgodna z dowolnym mitem, ktoéry postano-
wilis$my urzeczywistni¢ w naszym zyciu, to dopoki dokonujemy wysitku na poziomie duchowym,
dopdty bedziemy mie¢ miejsce w mandali.

Trzecim darem, do jakiego dawania dgzy bodhisattwa jest edukacja 1 kultura. Dokadkolwiek
buddyzm dotarl w Azji, oddziatywal nie tylko na Zycie religijne, ale rowniez na sztuke, nauke i
wszelkiego rodzaju wiedze. W istocie nie ma rzeczywistego rozrdznienia miedzy religig a kultura:
poprzez sztuke 1 nauke serce i umyst doskonalg si¢, by lepiej dostroi¢ si¢ do realidéw zycia ducho-
wego.

Efekty spotkania buddyzmu z kulturg zachodnig dopiero stang si¢ zauwazalne, ale w chwili
obecnej istnieje pomiedzy nimi znaczny rozdzwigk. Wiele z najdoskonalszych dziet sztuki w kultu-
rze zachodniej daje bezposredni wyraz wartosciom chrzescijanskim, przynajmniej w tym sensie, ze
przedstawiajg sceny biblijne lub zdarzenia z zycia Chrystusa. Czesto jesteSmy jednoczes$nie poru-
szeni pigknem formy i wzburzeni trescia, szczeg6lnie w przypadku dziet przedstawiajacych sceny
skrajnej przemocy. I odwrotnie, gdy ogladamy tradycyjne dzieta buddyjskie, mozemy by¢ zainspi-
rowani i gleboko poruszeni ich trescia, a jednoczesnie forma, w ktorej sa wyrazone, moze nam si¢
wydawac¢ obca, wigc nie jesteSmy w stanie odebra¢ ich w pelni. Karmimy si¢ zarowno sztuka za-
chodnig jak i tradycja buddyjska, ale dopoki Dharma nie bedzie w naszej kulturze wyrazana w tak
szlachetnych formach, jakie znajdujemy we wczesniejszych tradycjach zachodnich, dopoty nasze
reakcje beda w sposdb nieunikniony ambiwalentne i niespojne.

Mozna jednak znalez¢ w kulturze zachodniej dzieta sztuki, ktore rzekomo sg chrzescijan-
skie, a jednak potrafimy na nie zareagowac catym sercem. Od ociekajacej krwia sceny ukrzyzowa-
nia mozna si¢ tylko odwroci¢ z przerazeniem, ale w zachodniej sztuce chrzescijanskiej znajdziemy
wiele obrazéw, z ktérych nawet jako buddy$ci mozemy czerpaé strawe duchowa. Na przyktad,
przedstawienia Zwiastowania nie muszg wywotywac teologicznych sporéw o Niepokalane Pocze-
cie. Jesli po prostu spojrzymy na obraz, co zobaczymy? Po jednej stronie pigkng posta¢ aniola ze
skrzydtami, trzymajacego w rgku lilie, a po drugiej mtoda kobiete na wpot pochylong przed nim w
postawie wyrazajacej szacunek. Miedzy tymi dwoma postaciami widniejg czasem promienie §wia-
tla 1 gotgbica. Nasza reakcja na obraz nie musi ogranicza¢ si¢ do skojarzenia z przedstawionym wy-
darzeniem z Ewangelii. Mozemy postrzega¢ go jako archetypowe ujecie otwartosci ludzkiej duszy
na jaki§ wyzszy wplyw, na postanca z innego $wiata. Albo wezmy obraz z pracowni Verrocchia
przedstawiajacy Tobiasza i aniota. Czy ktokolwiek, kto kiedykolwiek podziwiat ten obraz, zadat so-
bie trud przeczytania Ksiggi Tobiasza, z ktorej jego temat rzekomo pochodzi? Ale obraz sam w so-
bie — aniot prowadzacy za r¢ke chlopea i1 idacy obok nich piesek — jest wyrazem duchowej przyjazni
1 jako taki moze nas zachwycic.

W wielu przypadkach rodzi si¢ podejrzenie, ze sam artysta, cho¢ zyl w epoce Renesansu, nie
starat si¢ przedstawi¢ nic szczegodlnie religijnego, a raczej zadowoli¢ swojego klienta, a moze jed-
noczesnie i samego siebie. Zatem to, co w teorii moze wydawac si¢ problemem, nie jest nim w
praktyce. Bardzo czgsto, na przyktad w przypadku fragmentow sttuczonych gotyckich rzezb, nie
wiemy nawet, co przedstawiajg postacie, tak bardzo sa uszkodzone: nikt juz nie wie, czy mamy do
czynienia ze $wictym Mateuszem, swietym Markiem czy prorokiem Jeremiaszem. Ale to nie ma



znaczenia: widzimy po prostu wspaniatg glowe starca o wijacych si¢ lokach, dtugiej brodzie 1 pto-
miennym spojrzeniu. Mozemy ja podziwia¢ i wynie$¢ co$ z tego doswiadczenia, niekoniecznie wie-
dzac kogo doktadnie przedstawia.

Natomiast w sztuce buddyjskiej Wschodu istniejg obrazy, ktore nie zrobig na nas wrazenia
poniewaz sg kiepsko wykonane. Nie kazde dzieto sztuki przedstawiajace buddyjski motyw to arcy-
dzielo. Ale czasem znajdujemy peten znaczenia obraz, malowidlo czy drewniang rzezbg. Istotnym
elementem dziatalno$ci bodhisattwy jest wspieranie tworzenia dziet sztuki i1 docenianie tworczosci,
a takze poszerzanie 1 upowszechnianie wiedzy w innych dziedzinach, przyczyniajacych si¢ do od-
krywania 1 wyrazania prawdy 1 pigkna.

Po czwarte, bodhisattwa moze, jesli zajdzie taka potrzeba, odda¢ wtasne zycie. Ta forma da-
wania jest przedmiotem wielu dzZatak. (DZataki to opowiesci o poprzednich wcieleniach Buddy).
Niektore z tych historii sg z pozoru ponure, melodramatyczne lub po prostu dziwaczne. Na przyktad
opowies¢ o ksieciu Wessantarze opisuje bodhisattwe (,,bodhisattwa” w tym kontekscie to przyszty
Budda) oddajacego swojg zone i dzieci.'"”* By¢ moze porownujac te historie do zwyczajow w na-
szym wilasnym spoteczenstwie poczujemy si¢ zdenerwowani lub oburzeni samym tego typu pomy-
stem. Czy Zona 1 dzieci byly wlasno$cig bodhisattwy, ze postanowit oddac je jak zwykty towar albo
swoj dobytek? I faktycznie w naszym spoteczenstwie mezczyzni (a zdarza sie, ze 1 kobiety) znani sg
z tego, ze opuszczaja rodziny nie ze szlachetnych i altruistycznych pobudek, ale po prostu w pogoni
za wlasnym szczes$ciem.

Jednak historia ksigcia Wessantary (osadzona przeciez w kontek$cie kulturowym bardzo
roznym od naszego) ma za zadanie zilustrowac fakt, ze bodhisattwowie muszg niekiedy zrezygno-
wac nawet z tych, ktérzy w sposob naturalny sa im najdrozsi i najblizsi. Niektorym wyda si¢ to
jeszcze wiekszym poswigceniem niz poswigcenie wiasnego zycia, ktérego bodhisattwa dokonuje
(rowniez jako bohater wielu dzatak), na przyklad oddajac swoje cialo glodujacej tygrysicy, zeby
mogla nakarmi¢ swe mtode.'"

Prawdopodobnie nigdy nie znajdziemy si¢ w podobnej sytuacji, ale nie wolno nam nigdy za-
pomnie¢, ze jezeli traktujemy buddyzm powaznie, by¢ moze w pewnych okolicznos$ciach bedziemy
zmuszeni do wielkich ofiar w imi¢ naszych ideatow. Jesli na Zachodzie chcemy obecnie praktyko-
wa¢ buddyzm, nikt nas nie bedzie powstrzymac¢. Mozemy studiowa¢ do woli teksty, medytowac,
praktykowac¢ dang, uczestniczy¢ w ceremoniach rytualnych, mozemy robi¢, co nam si¢ zywnie po-
doba i mamy szczgscie, ze tak wtasnie jest. Ale nie we wszystkich zakatkach §wiata tak jest, nawet
w dzisiejszych czasach. Powinnismy u$wiadomi¢ sobie, jakim szczg¢éciem jest swoboda religijna.

Niewykluczone, ze zajdzie nawet potrzeba poswigcenia wlasnego zycia w imi¢ naszych za-
sad. Latwo nam si¢ chodzi na zaj¢cia z medytacji; ale wyobrazmy sobie, ze trzeba wymykac si¢ na
nie pod ostong ciemnosci, zwazajac na policje albo donosicieli? Gdyby$smy mieli naraza¢ zycie me-
dytujac, czytajac ksigzke na temat buddyzmu albo glosno moéwiac o Dharmie, tak jak to ma miejsce
w niektorych krajach w dzisiejszym $wiecie, czy zrobilibysmy to? Czy moze pomysleliby$my:
»Przykro mi, ale bede buddysta w nastgpnym zyciu, w tym jest to zbyt trudne”? Po prostu nie wie-
my. Nie mowig tego wszystkiego, by zasugerowac, ze cnotg jest naraza¢ wilasne zycie lekkomysinie
lub na pokaz. Ale powinni§my zada¢ sobie pytanie, czy gdyby takie poswigcenie bylo konieczne,
byliby$my na nie gotowi.

Kolejnym aspektem dany jest oddawanie zastug. Mysl, ze kiedy robimy dobry uczynek na
nasze konto niejako wptywa pewna ilos¢ zashug i stan tego konta powigksza si¢ z biegiem czasu,
petni w therawadzie bardzo istotng role.”** Jest to dobra koncepcja, poniewaz zacheca ludzi do po-
stepowania w sposob zreczny, ale jednocze$nie wspiera indywidualizm. Istnieje niebezpieczenstwo,
ze zaczniemy mys$le¢ o zyciu duchowym jak o gromadzeniu osobistego bogactwa w postaci zashug.
Natknatem si¢ kiedy$ na przyktad zebrzacego dzinisty, ktory przez dtugie lata dokonywat wyrze-
czen: nie sadzg, zeby sypiat na fozu nabijanym gwozdziami, ale na pewno poscit i wiodt bardzo su-

132 7obacz: E.B. Cowell (thum.), The Jataka Book XII, Jataka Stories, tom V i VI, Pali Text Society, Londyn 1973, nr
547, Vessantara-jataka. Zobacz takze: Har Dayal, The Bodhisattva Doctrine in Sanskrit Literature, op. cit., s. 185.

133 Ta historia zamieszczona jest w zbiorze dzatak Jataka-mala, a takze opowiedziana w sutrze mahajany: R.E. Emme-
rick (thum.), The Sutra of Golden Light, op. cit., ss. 90-6.

3% L ocus classicus tutaj to Sutta Nidhikanda, dsma sekcja Khuddakapathy, pierwszej ksiegi Khuddaka Nikai, gdzie czy-
tamy: ,,...przezornie, nalezy dokonywac warto$ciowych czynéw — bedzie to towarzyszacy nam fundusz. Z tego fundu-
szu dajemy wszystko, co chcemy, istotom ludzkim i boskim.”



rowy tryb zycia — 1 w ten sposob zgromadzil znaczng ilo$¢ zastug. (Najwyrazniej istniata [wedtug
niego] jaka$ jednostka, przy pomocy ktorej mozna byto t¢ ilo$¢ zmierzy¢). Ale w koncu postanowit
zrezygnowac z bycia zebrakiem, powrécit do zycia Swieckiego 1 zatozyt firme¢. Tak si¢ ztozyto, ze
znal innego Zebrzacego mnicha, ktéry nie miat tak wielu zastug, miat za to troche pienigdzy. Zatem
nasz bohater odsprzedat owemu mnichowi swoje zastugi i za uzyskane $rodki rozkrecit dziatalno$¢
biznesowa. To pokazuje, do czego moze doprowadzi¢ zbyt dostowne potraktowanie koncepcji za-
shug.

Pojawila si¢ jednak mahajana i niejako oznajmita: ,,Nie mozemy pozwoli¢ na te indywidu-
alistyczne bzdury. Cho¢ z drugiej strony, ludzie sg bardzo przywigzani do koncepcji zastug. Wierza,
ze s3 one swego rodzaju wlasnos$cia, ktora dostaje si¢ za dobre uczynki. W porzadku, poprosmy ich
wiec, zeby zrezygnowali ze swoich zastug, albo przynajmniej si¢ nimi dzielili”. W ten sposob ma-
hajana przeciwstawita si¢ indywidualizmowi, do jakiego sktaniato wcze$niejsze podejscie. Nie po-
winni$my wigc przytula¢ swoich zastug do piersi, jakby to byto ukochane dziecko, z ktorym wigze-
my wszystkie nadzieje. Francis Bacon powiedzial, Ze pieniadz jest jak naw6z — nie ma z niego po-
zytku, poki si¢ go nie rozrzuci. Z zastugami jest tak samo.

Wreszcie dochodzimy do daru Dharmy, daru prawdy. Jest to najwigkszy ze wszystkich da-
row. Mozna dawa¢ rzeczy materialne, psychologiczne bezpieczenstwo, edukacje i kulture. Mozna
oddac¢ za kogo$ reke albo zycie, a nawet podzieli¢ si¢ swoimi cennymi zaslugami. Ale najwigkszym
darem jest dzielenie si¢ prawda, ktérg udato si¢ nam pojaé, by¢ moze za cen¢ wielkiego wysitku,
bolu i trudnosci. Owo dawanie daru nauczania (stowem, pouczeniem lub przyktadem) jest tradycyj-
nie szczegdlng powinnoscig mnichoéw, lamow itp. Mahajana podkresla jednak, ze wszyscy mozemy
uczestniczy¢ w tym wielkim zobowigzaniu. Wrecz nie jest mozliwe, bySmy nie uczestniczyli. Daje-
my bez przerwy: co$ od nas ptynie, emanuje z nas przez caly czas. Jesli przyswoiliSmy sobie cokol-
wiek z buddyzmu, w sposob nieunikniony bedzie si¢ to wyrazato w kontaktach z ludzmi.

Nie oznacza to, ze mamy wtraca¢ cho¢by kilka stow o buddyzmie przy kazdej mozliwej (i
niemozliwej) okazji. Uwazajmy, by nie sta¢ si¢ nietaktownymi buddyjskimi nudziarzami. Nie badz-
my jak 0w zarliwy katolik z opowiadania G.K Chestertona, ktory potrafit wcisngé Kosciot do kaz-
dej dyskusji, tak ze zwykta pogawedka o wedkowaniu nieuchronnie prowadzita do rozwazania za-
stug stynnego rybaka Swigtego Piotra. Duchowa wrazliwo$¢ moze si¢ wyrazaé znacznie bardziej
subtelnie.

Jesli jesteSmy zaangazowani w nauczanie Dharmy, miejmy stale baczenie na to, czy metody
zalecane jako narzedzia osobistego rozwoju rzeczywiscie sprawdzajg si¢ u ludzi, ktérym je zaleca-
my. Prowadzac kurs medytacji, pudze i wyktady, nie powinno si¢ osiada¢ na laurach, biorgc za
pewnik, ze pomagaja one ludziom rozwija¢ si¢ duchowo. Nalezy zawsze dokonywac oceny, czy
stosowane metody odnoszg zamierzony skutek. Nic nie powinno by¢ oczywistoscia.

Gdy ludzie twierdza, ze interesuje ich buddyzm, nierzadko nie s tak naprawde zaintereso-
wani rozwojem duchowym, tylko szukajg czego$ innego: rozwigzania probleméw psychologicz-
nych, towarzystwa albo po prostu miejsca spotkan. Z drugiej strony ci, ktorzy deklaruja zupelny
brak zainteresowania buddyzmem, niekiedy mogliby si¢ nim autentycznie zainteresowac, gdyby
wiedzieli, czym buddyzm naprawdg jest. Aspirujacy bodhisattwa zamierzajacy dawa¢ Dharme, do-
lozylby wszelkich staran, by spedzi¢ czas z takimi ludzmi, nawet jesli twierdzg oni: ,,Nie, nie, bud-
dyzm mnie nie interesuje”. Nie kazdy, kto mowi ,,chcg¢ buddyzmu”, naprawde go pragnie. Tak
samo, nie kazdy, kto mowi ,,buddyzm mnie nie interesuje”, tak naprawdg¢ nie jest zainteresowany.
Zatem dawanie tego daru wymaga wielkiej wrazliwosci 1 umiejetnosci rozrézniania.

Rozwazywszy. co dawac, nalezy rozwazy¢ jak dawaé. Tradycja udziela nam kilku rad w tej
materii.'” Przede wszystkim poucza, zeby dawa¢ uprzejmie. Niestety na Wschodzie ludzie czasem
famig te zasade, szczegdlnie gdy majg do czynienia z zebrakami. Niekiedy, widzac cztowieka ze-
brzacego na poboczu, rzucaja mu monete lekko pogardliwym gestem. Jednak wedlug buddyzmu,
dajac czy to zebrakowi czy nawet zwierzeciu, powinno si¢ to robi¢ uprzejmie. Nastepnie, nalezy da-
wac rados$nie. Jaki pozytek z dawania z nachmurzong ming? Dar traci wtedy potow¢ na wartosci.
Ponadto, powinno si¢ dawa¢ niezwtocznie. Nie jest to btaha kwestia: czasem od czyjej$ niezwlocz-
nej szczodros$ci zalezy zycie cztowieka.

135 Zobacz: Har Dayal, The Bodhisattva Doctrine in Sanskrit Literature, op. cit., ss. 175-6.



Co wigcej, nie powinnismy zatowa¢ swojego daru, mamy si¢ czu¢ szczesliwi, ze daliSmy, a
nie zadrgczac si¢ tym po fakcie. I oczywiscie nie powinnismy o tym po6zniej rozpowiadaé. Niekto-
rym trudno si¢ powstrzymac przed rozpowiadaniem wszystkim dookota o swojej wielkiej szczodro-
$ci. Ktora wlasciwie nie zawsze jest az tak wielka. Pamigtam, jak bratem kiedy$ udzial w spotkaniu
na potudniu Indii. Przebywatem tam wtedy od niedawna. Przed spotkaniem kto§ przestat drobniutka
sume jako datek. Nastgpnie w samym $rodku spotkania wstat 1 gtosno zwrocit si¢ do organizatora:
,Czy otrzymali$cie mojg darowizn¢?””. Duch prawdziwej szczodro$ci wyraza si¢ wrgcz odwrotnie:
W ciszy, bez zwracania na siebie uwagi.

Nastepnie sutry mahajany glosza, ze nalezy dawac¢ po réwno przyjaciotom 1 wrogom. Jesli
nasz wrog potrzebuje pomocy, powinnismy mu jej udzieli¢ tak samo, jak udzieliliby$Smy przyjacie-
lowi. Kiedy dajemy, nie powinnismy tez dokonywac rozrdznienia na tak zwanego dobrego czlowie-
ka i tak zwanego ztoczynce¢. Ponadto, jak pouczaja nas sutry, powinnismy dawac wszedzie i zawsze
»przestrzegajac naleznych proporcji”, czyli dawac ludziom wedtlug ich rzeczywistych potrzeb, a nie
wedlug ich rzekomych pragnien.

Po rozwazeniu, co powinno si¢ dawac, komu 1 w jaki sposob, pozostaje do rozwazenia ostat-
nia juz kwestia: dlaczego? Motywacja do dawania, i to niekiedy na wielkg skale, jest dla niektorych
ludzi poprawa witasnego wizerunku. W Indiach trafiajg si¢ czasem multimilionerzy zapisujacy ol-
brzymie sumy szpitalom i lecznicom pod warunkiem, ze w zamian zostanie podane do publiczne;j
wiadomosci, a najlepiej wypisane wielkimi literami nad wej$ciem, dzigki czyjej szczodro$ci ow
projekt zostal sfinansowany.

Bywaja tez ludzie zdobywajacy si¢ na szczodro$¢ w przekonaniu, ze w ten sposob ,,groma-
dza skarby w niebie”. Ale z buddyjskiego punktu widzenia nie jest to bynajmniej szlachetna pobud-
ka. Budda rzeczywiscie nauczat, ze jezeli kto$ prowadzi porzadne zycie, zostanie za nie wynagro-
dzony, ale nie powinnismy prowadzi¢ porzadnego zycia dla takiego celu. Wtasciwsze bedzie prze-
konanie, ze jesli cokolwiek mozemy zyska¢ w zamian za naszg szczodros¢, bedzie to po prostu fakt,
ze poprzez szczodre dawanie wyzbedziemy si¢ chciwos$ei 1 tym samym zblizymy si¢ odrobine do
Oswiecenia — nie tylko dla wtasnego dobra, ale dla dobra wszystkich czujacych istot.

To pytanie o motyw prowadzi nas od zwyczajnego dawania, dany, do dana-paramity, czyli
doskonalo$ci dawania. Stowo paramita dostownie znaczy ,,to, co przeprowadza na drugi brzeg”,
gdzie ,,drugim brzegiem” jest Nirwana. Tradycja wspomina o szesciu lub dziesigciu paramitach,
jednak w pewnym sensie istnieje tylko jedna: pradznia-paramita, czyli doskonato§¢ madrosci, bez-
posrednie uswiadomienie sobie rzeczywistos$ci. Dana-paramita to praktyka dawania potaczona z
do$wiadczeniem rzeczywistosci.

Z tego powodu dana-paramita czg¢sto okreslana jest mianem trimandala-parisuddha, ,,po-
trojnym kregiem czystosci”. Potrojnym, poniewaz w akcie dawania nie ma idei ‘ja’, zadnej mysli,
ze ,,ja daje”, nie ma idei odbiorcy, ani idei aktu dawania. Nie jest to dawanie w stanie obojetnosci
czy nieswiadomosci, wrgcz przeciwnie, w stanie doskonatej, jasnej $wiadomosci, dawanie to jest
jednakowoz naturalne, spontaniczne i nieprzebrane. Dajemy czerpiac z glebin wlasnego doswiad-
czenia rzeczywistosci, z wlasnej jednosci z duchem wspotczucia, w zgodzie z potrzebami czujacych
istot.

Sila, druga paramita, uciele$nia w zyciu bodhistattwy aspekt troski o siebie i powiazana jest
z koncepcja samooczyszczenia. Okreslenie ‘$ila’ mozna interpretowac nie tylko jako ,.etyczne zy-
cie”, ale jako swego rodzaju ,,zanurzenie si¢ w zyciu zgodnym z Dharmg”, jako prowadzenie zdro-
wego trybu zycia. Stowo to podsuwa mysl o nawykowym zrecznym postepowaniu: nie o okazjonal-
nym zre¢cznym dziataniu, lecz o regularnym i konsekwentnym postepowaniu w sposob zreczny.
‘Prawo$¢’ mniej wiecej oddaje dostowne znaczenie tego pojecia. Ttumaczy si¢ je tez czasem jako
‘moralnos$¢’, ale dla wielu osob to stowo ma nieprzyjemne konotacje, gdyz kojarzy si¢ z tradycyjny-
mi i zapewne przestarzatymi postawami moralnymi, zwlaszcza w sferze etyki seksualnej. Ortodok-
syjne koncepcje 1 idealy chrzescijanskie, niekoniecznie wywodzace si¢ z samych Ewangelii, ale
zbudowane na fundamencie doktryny o grzechu pierworodnym, odpowiadaja za wytworzenie w
wielu ludziach tak intensywnego poczucia grzesznosci 1 winy, ze wrecz niszczy im to zycie. My
wszyscy, wychowani na Zachodzie, znajdujemy si¢ do pewnego stopnia pod wptywem tych kon-
cepcji. Nawet ci, ktorzy $wiadomie odrzucaja chrzescijanstwo, albo sg ateistami, humanistami,
agnostykami czy nawet buddystami, cz¢sto wciaz znajduja si¢ pod glebokim wptywem chrzescijan-
skich zatozen etycznych. Jako buddysci powinniSmy sobie to uswiadomi¢. W przeciwnym razie be-



dziemy nieswiadomie przenosi¢ chrzescijanskie postawy w buddyjskie zycie, co spowoduje zamet,
szczegblnie w sferze etyki.

Choc¢ stary porzadek moralny zostat do pewnego stopnia zburzony, nie ustalono jeszcze no-
wego. Jak na razie nie przygotowali$my mu nawet przedpola. Zreszta nie da si¢ znie§¢ catkowicie
starego tadu moralnego 1 ustanowi¢ nowego od podstaw — one zawsze bgda na siebie zachodzi¢.

Mozna tez czerpac inspiracj¢ z przeszlosci, nie z przesztosci niedawne;j, ale z mglistej i odle-
glej przesztosci przedchrzescijanskiej, przesztosci czasow poganskich. Dzisiaj spogladamy wstecz
na 1500 lat religijnej historii, na dziewi¢tnastowieczny Ruch Oksfordzki, odrodzenie metodystycz-
ne przed nim, jeszcze wczesniejszy purytanizm, Kosciot sredniowieczny, poczatki Kosciota, nawet
na poprzedzajace to wszystko wprowadzenie chrzeécijanstwa. Ale przed tym nic nie widaé: jedynie
otchtan ciemnosci, gdzie [niby] czaja si¢ ohydne ksztalty mglistych rojen, otchtan, od ktorej na-
uczono nas odwraca¢ si¢ w przerazeniu, przedchrzescijanska ciemna otchtan poganstwa. W tych
odlegtych ciemnos$ciach nie wyczuwamy wtasnych korzeni; nie czujemy zadnego ciaglego zwiazku
z przesztoscig. Miejsce takie jak Stonehenge, 6w wielki kamienny krag stojacy na rowninie Salisbu-
ry od czterech tysigcy lat, jest imponujace. Nie jest dla nas jednak niczym wigcej niz archeologicz-
nym zabytkiem. Nie odczuwamy zadnej realnej ciggtosci pomigdzy sobg a religijnym i kulturalnym
zyciem ludzi, ktérzy ustawili te wielkie glazy.

Zwykle nie jestesmy $wiadomi, ze zostaliSmy owej cigglo$ci pozbawieni, ale wida¢ to wy-
raznie, jesli porownac¢ naszg sytuacje z sytuacjg wspotczesnych Hinduséw. Oni moga spogladac ty-
sigce lat wstecz na wielkich $wigtych i1 reformatoréw dziewigtnastego wieku, na sredniowiecznych
mistykow, wczesnosredniowiecznych filozoféw, na buddyzm, na hinduizm braminski i wedyjski, na
jeszcze wczesniejsze prymitywne kulty. I moga cofa¢ si¢ dalej i dalej w pojedynczym, niezaktdco-
nym procesie, az do zarania dziejow, do mgiet najdalszej przesztosci. Wspotczesny Hindus moze
odczuwa¢ ciaglo§¢ pomiedzy soba a wedyjskimi riszi zyjacymi setki, a nawet tysigce lat przed
Chrystusem. To z pewnos$cig wspaniate uczucie, kiedy wiemy, ze nasze korzenie religijne si¢gaja
tak daleko, ze jesteSmy jak kwitnaca roslina zakorzeniona gltgboko w ziemi.

Natomiast my w krajach chrzescijanskich przypominamy bardziej kwiaty bez korzeni, kwia-
ty w szklance wody, a nawet sztuczne kwiaty, poniewaz ciaggto$¢ pomigdzy nami a przeszto$cia, na-
sza wlasng religijng przeszio$cia, zostata utracona. Ciagglos¢ zycia religijnego na Zachodzie zaktoci-
to wlasnie pojawienie si¢ chrzescijanstwa. Gdziekolwiek docieralo chrzescijanstwo, najpierw w
granicach imperium rzymskiego, a nast¢pnie poza nimi, poganstwo bezlitosnie niszczono. Pogan-
skie rzezby byly rozbijane, kamienne kregi burzone, swigte gaje karczowane, a kaptani zabijani. W
Wielkiej Brytanii z czasow poganskich nie przetrwato praktycznie nic, wszystko zostato doszczet-
nie wyrwane z korzeniami. Je$li w ogdle co$ pozostato, to jedynie w znieksztalconej formie, popu-
larnie nazywa si¢ to czarami. Oficjalne chrzescijanstwo nie uwzglednia juz zbyt wielu elementéw w
jakikolwiek sposob poganskich lub etnicznych. By¢ moze ich $lady przetrwaty w kosciotach w rejo-
nie Morza Srédziemnego, gdzie pewne obrzedy odprawia sie w imi¢ chrzeécijanstwa, ale w rzeczy-
wistosci sa to relikty z wezesniejszych poganskich czaséw. Podobnie niektorych swigtych stworzo-
no chrzczac poganskich bogéow i1 bohaterow.

W gruncie rzeczy utraciliSmy swoj szczeg6lny odtam poganstwa; nasz zwigzek z przeszio-
$cig zaginagt. I nalezy go przywrdci¢. Ludzie zaczynajg dostrzegac, jak wazne jest badanie starych
mitoéw i legend, wierzen i obrzedow, nie tylko w formie zaj¢¢ akademickich, ale po to, bySmy potra-
fili na powrot wezud si¢ w stare mity 1 legendy naszej ojczystej ziemi. Kazdy z nas, rowniez buddy-
$ci, powinien sprobowaé nawigza¢ kontakt ze swoja przedchrzescijanska przesztoscig. Czasami wy-
daje mi si¢ nawet, ze buddyzm rozpowszechni si¢ na Zachodzie dopiero po odrodzeniu poganstwa.
By¢ moze buddyzm bedzie musial zapusci¢ tu najpierw korzenie, zanim zrodzi kwiaty.

Na czym polegaloby takie odnowione poganstwo? Przede wszystkim nalezy tutaj uwazac,
zeby nie idealizowa¢ kultury poganskiej. Istnialty w niej pozytywne elementy, elementy, z ktdrych
warto czerpac, lecz bledem byloby odmalowywac I$nigcy obraz szlachetnego poganstwa skontra-
stowany z ciemnym wizerunkiem, powiedzmy $redniowiecznego chrzescijanstwa. To nie bytoby
ani sprawiedliwe, ani zgodne z historig. Ponadto, chociaz mito byloby mysle¢, ze gdy ludzie uwol-
nig si¢ od nieprzydatnych postaw etycznych ich naturalne, prostolinijne czlowieczenstwo po prostu
rozkwitnie, naiwne jest zalozenie, ze upadek chrze$cijanstwa zaowocuje w nas czystym, stodkim
cztowieczenstwem. Nazisci byli w pewnym sensie poganami, niektorzy z nich twierdzili, ze zwra-



cajg si¢ ku starym poganskim bogom, wskrzesili nawet pewne poganskie §wieta — ale c6z to bylo za
poganstwo?

Przedchrzescijanscy poganie nie byli wiec w zaden sposob doskonali. Czyta si¢ naprawde
straszne rzeczy o moralnosci starozytnego Rzymu. By¢ moze nie nalezy przywigzywa¢ nadmierne;j
wagi do Satyr Juwenalisa, robil on do$¢ osobiste uwagi w mato taktowny sposob, ale z pewnoscig
przed nastaniem chrze$cijanstwa nie wszystko bylo mite i stodziutkie. Kultura poganska to nie tylko
pickne greckie posagi i ludzie przechadzajacy si¢ w przewiewnych biatych szatach. Miaty miejsce
rzeczy przerazajace, takie jak niewolnictwo czy walki gladiatorow w Koloseum. Pod pewnymi
wzgledami chrzescijanstwo stanowito wigc zdecydowang poprawe. (I oczywiscie to wiasnie Rzy-
mianie byli odpowiedzialni za niemal doszczetne zniszczenie poganstwa celtyckiego).

Zatem rozwazajac wskrzeszenie poganstwa nie mam na mysli poganstwa w jakim$ szcze-
golnie kultowym znaczeniu, nie myslg o poganstwie klasycznym czy poganstwie germanskim, ra-
czej o czym$ w rodzaju ,,nieskazonej natury ludzkiej”, albo o ,,zdrowej, szczesliwej naturze ludz-
kiej”. To wiasnie, jesli o nas chodzi, nalezaloby kultywowac¢ i rozwijac. [Pamigtajac jednoczesnie o
tym, ze] Szczgsliwa, zdrowa jednostka, wolna 1 zyjaca niezaleznie od postaw otaczajacego ja spote-
czenstwa, jest wytworem wyobrazni. Nie spotkamy nikogo, kto nie bytby w jaki$§ sposdb uwarunko-
wany, pozytywnie lub negatywnie, przez spoteczenstwo, w ktorym si¢ wychowat.

W XVIII wieku ludzi lubili spekulowaé¢ na temat tego, co by si¢ stalo, gdyby zostawic
dziecko na bezludnej wyspie 1 pozwoli¢ mu dorasta¢ samodzielnie. Jakim cztowiekiem by si¢ stato?
Coz, nigdy si¢ nie dowiemy, poniewaz nie da si¢ wychowac¢ dziecka w ten sposob. Koncepcja czto-
wieka, ktory nie zostat uwarunkowany przez jakakolwiek kulture, jest konstruktem hipotetycznym.
Jednak na pewno mozna sta¢ si¢ szczg¢sliwym, zdrowym czlowiekiem prowadzac zycie duchowe i
w wyniku duchowego treningu.

Osobiscie bylbym szczesliwy widzac potaczenie celtyckiego poganstwa i buddyzmu — jed-
nego dla wigkszosci, drugiego dla mniejszosci, 1 obu tolerancyjnych wzgledem siebie nawzajem,
tak ze tatwo byloby przechodzi¢ od jednego do drugiego. Mniej wigcej tak byto w czasach Buddy:
wiekszos$¢ ludzi wyznawata stare etniczne kulty, ale Budda mogt swobodnie werbowaé sposrod
nich swoich wyznawcow.

Nie da si¢ cofng¢ czasu. Trudno odgrodzi¢ si¢ od wpltywow chrzescijanskich na Zachodzie.
Chrzescijanstwo nie rzutowalo tak bardzo na wychowanie niektorych ludzi, ale nie istnieje zaden
poganski substytut, zadne poganstwo, gotowe do wykorzystania jako alternatywa dla brakujacego
elementu etnicznego w chrzescijanstwie. Jak dotad w post-chrzescijanskiej kulturze zachodniej nie
rozwineta si¢ w jakimkolwiek stopniu prawdziwie poganska postawa, chociaz niektorzy ludzie
chcieliby mysle¢, ze tak si¢ stato.

Zatem jak mozemy wnies¢ do naszego buddyjskiego zycia te poganskie elementy, ktore
beda szczegdlnie przydatne? Istnieja dwa podstawowe aspekty poganstwa, ktore sa wyjatkowo
istotne dla szczesliwego, zdrowego zycia ludzkiego: po pierwsze, poczucie wig¢zi z naturg, a po dru-
gie, bardziej naturalna moralnos$¢.

Jedng z charakterystycznych cech poganstwa jest poczucie wiezi z zyciem na Ziemi. Ofi-
cjalne chrzescijanstwo naucza, ze Ziemia zostala przekleta w wyniku upadku cztowieka. Jesli po-
strzegamy ziemi¢ przez chrzes$cijanskie okulary, jawi si¢ nam ona jako upadta, tak samo jak ludz-
ko$¢. Ziemia jest zta, poniewaz natura jest zta, powigzana z diabtem. Tak wyglada ortodoksyjna po-
stawa chrzescijanska, cho¢ czasem pozostaje niewyrazona: wszystko, co naturalne pochodzi od dia-
bta. Bog stworzylt ziemie¢ dobra, ale skazil jg upadek cztowieka. Ludzie moga mowic, ze nie wierza
juz w te doktryne, ale takie odczucia wobec natury nadal funkcjonujg, wraz z koncepcja, ze nature
trzeba eksploatowac, co rowniez wynika ze Starego Testamentu.

Poganstwo natomiast jest poczuciem jednos$ci z naturg, poczuciem, ze jesteSmy czescig na-
tury, a natura jest zdrowa i dobra — jednym stowem ,,naturalna”, niewinna. A bgdac czescig natury,
sami jesteSmy naturalni, zdrowi i niewinni. Taka jest istota poganstwa, 1 jesli zglebianie starozyt-
nych religii etnicznych lub poganskich mitologii pomoze nam tego do§wiadczy¢, warto si¢ takim
studiom oddawa¢ — w przeciwnym razie bedg mialy niewielkg wartos¢ duchowa.

Mogliby$my zdoby¢ bardziej bezposrednie doswiadczenia dzigki réznym uroczystosciom i
obrzedom, na przyktad celebrujgc pory roku: §wigtujac przesilenie zimowe 1 nadejscie wiosny. Po
przezwycigzeniu poczatkowego skrepowania przyzwyczailiby§my si¢ do ognisk, tanczenia wokot
umajonych stupow i tym podobnych rzeczy. W tradycji tybetanskiej istnieje co$ podobnego, kiedy



Tybetanczycy obchodza swdj Nowy Rok. Traktuja to §wieto nadzwyczaj powaznie. Nadajg mu bud-
dyjskie zabarwienie, ale ewidentnie wywodzi si¢ ono z ich przedbuddyjskich korzeni. Na przyktad
dla przedbuddyjskich nomadéw zamieszkujacych Tybet bardzo wazne byty konie i po dzi§ dzien
wyscigi konne sg wazng czes$cig obchodéw Nowego Roku — ich obecnos¢ jest interpretowana jako
pomoc w przyspieszeniu nadejscia Maitreji, przysztego Buddy!

Druga sfera, w ktorej ozywienie poganstwa mogtoby nam przynie$¢ korzysci, to sfera mo-
ralnosci, bedaca tu oczywiscie naszym gldwnym obiektem zainteresowania. Bardziej poganskie na-
stawienie, zaniechanie mniej przydatnych etycznych postaw chrze$cijanskich, nie powinno oczywi-
scie oznacza¢ catkowitego braku jakiegokolwiek kodeksu etycznego, ale moralno$¢ bardziej natu-
ralng, zblizenie si¢ do realiéw ludzkiego zycia i doswiadczenia.

W tym miejscu rozwazmy rozroznienie pochodzace z najwczes$niejszych dni buddyzmu,
mianowicie rozréznienie na moralno$¢ naturalng (w jezyku palijskim pakati-sila) i moralno$¢ kon-
wencjonalng (pannatti-sila). Naturalna moralno$¢ odnosi si¢ do zachowan, ktore sg bezposrednio
zwigzane ze stanami umystu, natomiast moralno$¢ konwencjonalna jest kwestig obyczaju i tradycji,
nie ma zadnej podstawy psychologicznej i nie jest zwigzana z konkretnymi stanami umystu. Przy-
ktadowo to, ze nie nalezy dziata¢ w oparciu o stan umyshu, jakim jest pozadanie (szczegdlnie w
jego bardziej neurotycznych formach), jest kwestia moralno$ci naturalnej; ale to czy ma si¢ jedng
zong, dwie, czy cztery, pozostaje sprawg moralnosci konwencjonalne;.

Moralno$¢ konwencjonalna obejmuje rowniez kwestie etykiety i zachowania, np. to, czy w
Swigtym miejscu zdja¢ nakrycie gtowy czy nie. Niekoniecznie istnieje zwigzek pomigdzy tym, czy
mamy odkrytg czy nakryta gtowe a stopniem, w jaki odczuwamy cze$¢ czy szacunek; po prostu
zwyczajowo w jednej kulturze okazuje si¢ szacunek nakrywajac glowe, natomiast w innej okazuje
si¢ go zdejmujac kapelusz. Uczucie czci jest kwestig etyki naturalnej, ale sposéb okazywania w
wigkszos$ci przypadkow jest kwestia moralnosci konwencjonalnej, chociaz istnieje psychologiczny
zwiazek migdzy pewnymi stanami umystu i pewnymi postawami ciala.

W tradycji buddyjskiej niektore wskazania, szczegdlnie te przeznaczone dla mnichéw, nie
maja nic wspdlnego z etyka naturalng. To, ze mnich nosi zotte szaty, goli glowe itd., jest wylacznie
kwestig konwencji. Tradycja therawady rozpoznaje to wyraznie w teorii, cho¢ w praktyce, a zwlasz-
cza, gdy w gre wchodzi opinia publiczna, przywigzuje wielkie znaczenie do kwestii moralnos$ci
konwencjonalnej — rownie wielkie, jak do najwazniejszych zasad etyki naturalnej, co jest do$¢ nie-
fortunne.

Niefortunne jest rowniez to, ze ludzie czasem czujg si¢ winni z powodu nieprzestrzegania
kwestii zwigzanych z moralno$cig konwencjonalng, szczeg6lnie jesli spoteczenstwo, do ktérego na-
leza, przywiazuje wielkie znaczenie do tych kwestii, tak jakby byty kwestiami etyki naturalne;.
Wezmy chocby prace, ktora w niektorych spoteczenstwach uwazana jest za rzecz moralng, a zatem
niepracowanie jest czyms niemoralnym. I dlatego na ludzi, ktérzy nie pracuja w sensie wykonywa-
nia pracy zarobkowej, patrzy si¢ z gory, uwaza si¢ za nieco niemoralnych, a nawet wzbudza si¢ w
nich poczucie winy. W istocie sami moga czu¢ si¢ winni, jakby zrobili co$ ztego, podczas gdy nie
wykroczyli przeciw naturalnej etyce, a jedynie postapili wbrew zwyczajowi 1 konwencji. W pew-
nym sensie na tym polega roznica mi¢dzy byciem cztowiekiem naprawdg etycznym a cztowiekiem
powszechnie powazanym. Czasem te dwie postawy idg ze sobg w parze, ale czesto nie. Mozemy
by¢ zaréwno ludzmi etycznymi, jak i powazanymi, ale mozemy réwniez by¢ wielce powazani, a nie
mie¢ za grosz etycznosci lub by¢ bardzo etyczni, ale nie mie¢ w ogole powazania u innych.

Tylko kwestie naturalnej etyki maja bezposredni zwigzek z zagadnieniem karmy. Nie po-
winni$my miesza¢ kwestii prawdziwej, konkretnej etycznosci, kwestii naturalnej etyki z wtasnymi
przesadami odno$nie tego, co jest dobre, a co zte, ktore moga si¢ opiera¢ jedynie na lokalnych zwy-
czajach 1 nie mie¢ nic wspolnego ze zrecznymi lub niezr¢cznymi stanami umystu.

Bardzo wazne jest posiadanie wewngtrznej pewnosci, czy naprawd¢ prowadzimy etyczne
zycie, czy tylko stosujemy si¢ do przesadow grupy, do ktorej akurat nalezymy. Etyczne zycie jest
przede wszystkim kwestig zr¢cznych standw umystu wyrazonych w zr¢cznym zachowaniu i zrecz-
nej mowie. Wskazaniami etyki naturalnej sa te wskazania, ktére powstrzymuja nas przed popetnia-
niem niezr¢cznych dzialan — to znaczy dziatan wynikajacych z pozadania, niechgci 1 niewiedzy — i
pomagaja w postepowaniu zr¢cznym, opartym na zrecznych stanach umystu, takich jak szczodrosé,
mitos¢ i madros¢.



Taki jest charakter tradycyjnych wskazowek buddyjskich, ktore umozliwiajg stosowanie za-
sad etycznych we wszystkich aspektach zycia. Jak to tradycyjnie ujmuje formuta zaczynajaca kazda
z Pieciu Wskazowek: ,,Podejmuje si¢ ¢wiczy¢ w przestrzeganiu zasad etycznych...” — by nie odbie-
ra¢ zycia, nie bra¢ tego, co nie zostalo mi dane, nie postepowaé niewlasciwie w sferze seksualnej,
nie ktamac 1 nie przyjmowac srodkow odurzajacych. Zbiér Dziesigciu Wskazowek — bardziej szcze-
gbétowe opracowanie pigciu — obejmuje potrdjne oczyszczenie tj. oczyszczenie ciala, mowy i umy-
stu; istnieje tez 64 specjalnych wskazan dla bodhisattwow. Wiele mozna powiedzie¢ o praktykowa-
niu tych wskazowek, ale tutaj chce skupi¢ si¢ na zastosowaniu etyki buddyjskiej do trzech podsta-
wowych obszarow ludzkiego zycia, mianowicie jedzenia, pracy i matzenstwa.

Najbardziej podstawowym z nich jest oczywiscie jedzenie. Wszyscy niedawno co$ jedli-
$my; jedzenie jest po prostu czescig sktadowg codziennego zycia. Sg miejsca, gdzie ludzie mogg so-
bie pozwoli¢ na positek tylko raz dziennie, a nawet tylko co drugi dzien, ale wigkszo$¢ z nas je kil-
ka razy dziennie; jedzenie zajmuje bardzo wazng pozycj¢ w naszym zyciu i pochtania znaczng jego
czegs¢. Aktywnose, ktorej poswiecamy tak wiele czasu, energii i pieniedzy, i dla ktorej musimy spe-
cjalnie wyposazy¢ nasze domy w kuchnie, jadalnie i naczynia, zdecydowanie powinna podlega¢
wplywowi buddyjskich zasad.

Najwazniejsza zasadg tutaj jest niestosowanie przemocy, szacunek dla zycia. To, mi¢dzy in-
nymi, oznacza wegetarianizm. Niektore sutry mahajany mowia, ze dla bodhisattwy jedzenie migsa
zyjacych istot jest rownie niewyobrazalne, jak dla matki zjedzenie mi¢sa wlasnego dziecka. Zatem
jesli mamy praktykowac pierwsza wskazowke, musimy zrobi¢ zdecydowany krok w kierunku we-
getarianizmu. Czasem okoliczno$ci w domu mogg nam to utrudnia¢ — bycie Scistym wegetariani-
nem bywa niemozliwe — ale mozemy przynajmniej sktania¢ si¢ ku niemu, na przyktad rezygnujac z
migsa i ryb w pewne dni tygodnia lub przy pewnych okazjach. Nikt nie uniknie catkowicie stosowa-
nia przemocy; zawsze jest to kwestia, w jakim stopniu staramy si¢ to praktykowac. Ale powinniSmy
szanowa¢ zycie tak bardzo, jak tylko potrafimy. Wegetarianizm praktykowany w jakimkolwiek
stopniu jest bezposrednim zastosowaniem zasady, ktora kieruje zyciem bodhisattwy: zasady wspot-
czucia.

Nalezy nadmieni¢, ze Budda nie nalegat na wegetarianizm. Uwazat, ze dla mnichoéw zebrza-
cych wazniejsze jest niegrymaszenie przy wyborze jedzenia 1 akceptowanie tego, co im dano (o ile
byli pewni, ze zwierze, ktérego mieso im ofiarowano, nie zostalo zabite specjalnie dla nich). Jednak
zadziwiajace wydaje si¢ to, ze tak niewielu buddystow na Wschodzie podjeto pozniej jakakolwiek
probe zachecenia innych (tam gdzie to byto mozliwe) do najbardziej podstawowego zastosowania
podstawowej buddyjskiej zasady. W surowym klimacie Tybetu zywno$¢ wegetarianska z pewnos$cia
jest niewystarczajaca, ale wielu tybetanskich buddystow zyjacych w Indiach nadal je migso, choé¢
nie musi juz tego robi¢. Tybetanczycy nie sg jedynym przyktadem; tajscy i birmanscy buddysci sg
jeszcze wigkszymi migsozercami, a syngalescy mnisi i ludzie §wieccy w wigkszoS$ci tez nie sg we-
getarianami. Nieprzestrzeganie wegetarianizmu jest jednak czyms$ szczegolnie dziwnym wsrod ta-
kich buddystoéw mahajany jak Tybetanczycy, zwazywszy szczegdlny nacisk, jaki mahajana ktadzie
na wspotczucie. W Sutrze Lankawatary caty rozdziatl po§wigcony jest niezrgcznosci jedzenia mig-
sa'*, ale widocznie ludzie nie traktujg tego nazbyt powaznie.

Pewng role odgrywaja tu zle pojmowane nauki tantryczne. Lamowie tybetanscy twierdzg
czasami, ze jesli podczas uboju zwierzecia recytuje si¢ nad nim okreslone mantry, jego §wiadomos¢
natychmiast si¢ uwalnia i idzie do swego rodzaju nieba. Niektorzy posuwajg si¢ nawet dalej, mo-
wiac, ze sam fakt, iz migso zwierzgcia przechodzi przez ich organizm zapewnia temu zwierzgciu
wybawienie. Oczywiscie nie mamy mozliwosci potwierdzenia ani obalenia takiego twierdzenia, ale
nosi ono wszelkie znamiona racjonalizacji.

Tajscy bhikkhu, ktorych znatem w Indiach mawiali, ze przeciez ludzie swieccy dali im mig-
so 1 dlatego nie mogli odméwic¢ — zostato ono po prostu wrzucone do ich misek. Ale ci Swieccy byli
buddystami i1 to od setek lat, a bhikkhu nauczyli ich robienia najrézniejszych rzeczy, na przyktad
wymyslajac wyszukane sposoby, dzigki ktérym kobiety moga sktada¢ ofiary, nie wchodzac w fi-
zyczny kontakt z bhikkhu. Skoro mogli nauczy¢ §wieckich czego$ takiego, to dlaczego nie mogli
nauczy¢ ich, zeby nie dawali mnichom mig¢sa? W koncu, potrafili im wyjasni¢, ze zgodnie z winaja
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therawady niektore rodzaje migsa sg zakazane i1 nie powinny by¢ ofiarowane: ludzkie migso, mi¢so
tygrysa itd"’. Czy nie mogli poprosi¢, zeby $wieccy nie oferowali im zadnego migsa w ogdle?

Kiedy przebywatem z moimi tajskimi przyjaciotmi bhikkhu w Bodh Gaja, miejscu Oswiece-
nia Buddy, kazdy posilek, jaki jedli, zawieral migso. Czasem podczas tych positkow ryz byl jedy-
nym, co mogtem zje$¢. Moi przyjaciele nie okazywali mi jednak zbyt wiele sympatii; najwyrazniej
odbierali moje zachowanie jako grymaszenie i uznali, Ze nie maja obowigzku poméoc mi wyjs¢ z
ktopotliwej sytuacji, ktorg sam dla siebie stworzytem.

Syngalezi wykazywali znacznie wigcej zrozumienia. Niektorzy syngalescy bhikkhu sg we-
getarianami, a $wieccy syngalescy buddysci chetnie z nimi w tym wzgledzie wspodlpracuja. Tybe-
tanczycy, gdy ich o to zapytac, czesto odpowiadaja: ,, Tak, wiemy, ze powinniSmy by¢ wegetariana-
mi, ale w Tybecie to trudne”. Wyjatek robig, kiedy wykonuja pudze lub praktyke duchowa zwigzang
z Bodhisattwami Targ i Awalokite§warg. Wtedy rzeczywiscie przestrzegaja wegetarianizmu, nawet
jesli pudze trwaja przez 10 dni, poniewaz Awalokite§wara 1 Tara sg szczegdlnie zwigzane ze wspot-
czuciem.

Oprécz wegetarianizmu, powinniSmy praktykowac w stosunku do siebie zyczliwos¢, jedzac
czysta 1 zdrowa zywnos$¢. (,,Czysta” nie oznacza tutaj oczyszczonej do takiego stopnia, ze nie pozo-
staly w niej zadne wartos$ci odzywcze). Jednocze$nie powinnisSmy jes¢ tylko tyle, ile wymaga za-
chowanie dobrego stanu zdrowia. Czasami zapominamy, ze celem jedzenia jest jedynie zapewnie-
nie cialu energii. Jesli kto$ zszedl do poziomu diety utrzymujacej przy zyciu, jak wielu ludzi w roz-
nych regionach $wiata, wie to bardzo dobrze, ale nie wydaje si¢ to takie oczywiste na Zachodzie,
gdzie, delikatnie mowigc, mamy optymalng dietg.

Ponadto, nie nalezy je$¢ w sposob neurotyczny; nie powinni§my wykorzystywaé jedzenia do
zaspokajania innych potrzeb. Nalezy je$¢ cicho i1 spokojnie. Obecnie wielu ludzi jada tzw. lunche
biznesowe, podczas ktorych starajg si¢ jednoczesnie zje$¢ i ubi¢ interes. To razaco prostackie za-
chowanie. Positek powinien odbywac si¢ w ciszy 1 spokoju, a nawet by¢ forma medytacji. Jedzenie
w publicznej restauracji czy kawiarni, gdzie panuje hatas i zgietk, i gdzie tocza si¢ gtosne rozmowy,
nie bedzie najlepszym pomystem dla zadnej wrazliwej 1 uwaznej osoby. Rzecz w tym, zeby jes¢
uwaznie, z pelng $wiadomoscia tego, co robimy. Podczas jedzenia nie powinni§my czytaé gazety,
sprzeczac si¢ z rodzing ani nawet omawiac jakich$ praktycznych spraw.

Nie ma w tym wzgledzie pigkniejszego przykladu uwaznosci niz japonska ceremonia picia
herbaty. Grupka ludzi zbiera si¢ w jakim$ cichym zakatku, moze w matej wiejskiej chatce w ogro-
dzie. Siadaja wokot opalanego weglem drzewnym piecyka, stuchajac szumu wody gotujacej si¢ w
czajniku na wolnym ogniu. Potem, powolnymi, pelnymi gracji, delikatnymi i uwaznymi ruchami,
herbata jest rozlewana do czarek i podawana go$ciom. Ludzie popijaja ja matymi tyczkami, po pro-
stu siedzgc razem w ciszy, pochtonieci zwykta, codzienng czynnoscig picia herbaty.

Japonska ceremonia picia herbaty pokazuje, na jaki szczyt doskonato§ci mozna wznie$¢ co-
dzienne czynnosci, jesli zastosujemy uwaznos¢. Wilasciwie mogliby$§my posuna¢ si¢ do stwierdze-
nia (cho¢ tatwo tu o nieporozumienie), ze lepiej uwaznie zjes¢ befsztyk z cebulka niz nieuwaznie
wegetarianskiego burgera. Chodzi przede wszystkim o to, iz nawet jedzenie, t¢ zwyczajng czyn-
nos$¢, da si¢ uczynic rodzajem sztuki — do, by uzy¢ japonskiego okreslenia. Ktos, kto je 1 pije uwaz-
nie kazdego dnia, rok za rokiem, moze pod wzgledem duchowym uzyskac¢ tak wiele, ile by osiggnat
regularnie medytujac. Aby pobudzi¢ w sobie tego rodzaju uwazno$¢, warto na przyktad przywotaé
na mysl krotki werset lub powiedzenie, poddajac refleksji zrodto jedzenia, ktére spozywamy.

Inna dziedzina etyki, ktora ma szczegdlne znaczenie na Zachodzie, to praca. Mamy skton-
nos$¢ do myslenia, ze kazdy powinien pracowac dla pieniedzy; uwazamy, ze brak zarobkowej pracy
jest zly, a nawet grzeszny. Jest to niewatpliwie spuscizna po protestantyzmie. Niektorzy ludzie nie
potrafig wzia¢ kilku dni wolnego czy nawet spedzi¢ kilku dodatkowych godzin w 16zku z rana bez
przygniatajacego poczucia winy. Zwykle narasta w nas wtedy poczucie, ze powinniSmy co$ robic.
Czasem, gdy widzimy kogos, kto po prostu sobie siedzi i nic nie robi, ogarnia nas niepokoj i1 zakto-
potanie: chcemy sktoni¢ t¢ osobe do dziatania, jakby sam fakt, ze siedzi spokojnie, podczas gdy my
jestesmy tacy zajeci, stanowit dla nas zagrozenie.

To nic nowego. Opisy podobnych zachowan znajdziemy na przyktad w ewangeliach, w hi-
storii Marty 1 Marii — Marta krzatata si¢ w przygotowaniach, natomiast Maria po prostu siedziata u
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stop Jezusa, stuchajac, pomimo iz trzeba bylto przeciez przyrzadzi¢ i podac jedzenie, pozmywac na-
czynia. Marta byla tym wielce oburzona. Jezus jednak powiedzial, ze to Maria dokonata lepszego
wyboru. Na Zachodzie mamy sktonnos$¢ do bycia Martami, a nie Mariami; owo poczucie, zZe powin-
nismy co$ robié, jest jak choroba.

O ile wiemy, Budda nigdy nie zarabial na swoje utrzymanie. Urodzit si¢ w zamoznej, ary-
stokratycznej rodzinie. Mial zastgp stuzacych. Wedtug wszystkich relacji wigkszo$¢ czasu spegdzat
wpatacach zabawiany przez $piewajace dziewczeta, tancerki 1 muzykantéw. Nastepnie, gdy jako ze-
brak odszedl z domu, jedzenie i odzienie dostawal od innych ludzi. Nigdy na siebie nie zarabiat.
Oczywis$cie nauczal Dharmy, ale 1 tak by to robil — taka byta jego natura, tak samo jak naturg stonca
jest $wieci¢. Nigdy nie pracowat zarobkowo; nie przepracowat w zyciu ani jednego dnia.

Do tej pory odnositem si¢ do pracy w sensie zatrudnienia, ale istnieje co$ takiego jak praca
tworcza. W rzeczywisto$ci praca tworcza jest psychologiczng potrzeba. Moze przyjac¢ postaé wy-
chowywania 1 edukacji dzieci. Moze mie¢ formg¢ pisania, malowania albo gotowania, czy angazo-
wania si¢ w konstruktywne spoteczne przedsiewziecia. Wytwarzaé, tworzy¢ cos jest ludzka potrze-
ba. Ale potrzeba ta niekoniecznie wigze si¢ z zatrudnieniem. W idealnym spoteczenstwie nikt nie
musiatby pracowac dla zarobku. Kazdy dawalby spotecznosci to, co moze, a spoteczno$¢ dawataby
kazdemu, to, czego potrzebuje.

Jednak taki idealny stan rzeczy jest bez watpienia bardzo odlegty. Dopoki si¢ nie urzeczy-
wistni, musimy pracowac dla zysku (w zwyklym tego stowa znaczeniu), 1 w zwigzku z tym powin-
nisSmy stosowaé zasad¢ wlasciwego zarobkowania. W skrocie zasada ta mowi, ze zrddlo naszych
zarobkoéw nie powinno by¢ zwigzane z wyzyskiem innych ani z ponizaniem samego siebie. I nieza-
leznie od tego, jaka wykonujemy pracg, zawsze powinnis$my znalez¢ czas na studiowanie buddy-
zmu, medytacje, kontakt z przyjaciotmi oraz inne pozytywne 1 tworcze dzialania.

Kolejnym aspektem zycia, ktory w taki czy inny sposob, formalnie czy nieformalnie doty-
czy praktycznie kazdego, jest malzenstwo. Buddyjska koncepcja matzenstwa wielce r6zni si¢ od
tradycyjnej zachodniej koncepcji. Przede wszystkim w buddyzmie matzenstwa nie uwaza si¢ ani za
sakrament religijny, ani za prawnie wigzaca umowe. Wedhug tradycji buddyjskiej malzenstwo jest
po prostu zwigzkiem ludzi, uznawanym przez spoteczenstwo w postaci ich rodziny i przyjaciot.

Nawet na Zachodzie biata suknia, bicie koscielnych dzwondw i reszta oprawy nie sg juz jak
dawniej nieodzownym elementem §lubow, ale na buddyjskim Wschodzie tego rodzaju ceremonia
slubna nigdy nie istniata. Jesli mtoda para w ogole cos robi, zeby zaznaczy¢ owo zdarzenie, to wy-
daje przyjecie dla przyjaciot i krewnych, podczas ktorego oglasza, ze zyja razem. Moj sikkimski
przyjaciel ze swoja zong wydali przyjecie dopiero po dwudziestu latach wspdlnego pozycia, kiedy
dzieci im juz podrosty. Mimo to w mi¢dzyczasie nie uchodzili za ,,zyjacych w grzechu”. Jesli mez-
czyzna i kobieta zyjg razem, to juz sg malzenstwem. Taki jest buddyjski punkt widzenia. Matzen-
stwo polega na wspolnym zyciu, a nie na spotecznej konwencji, podpisaniu umowy prawnej, ani
nawet na oficjalnym ogloszeniu tego faktu. Matzenstwo to przede wszystkim zwigzek sam w sobie.
Po przyjeciu zorganizowanym dla zainicjowania lub uczczenia matzenstwa, para moze udac si¢ do
swiatyni lub klasztoru i poprosi¢ o blogostawienstwo, jednak nie stanowi to ceremonii $lubnej.
Mnisi moga pobtogostawi¢ zwigzek, ale go nie tworza — po prostu go uznaja i daja swoje btogosta-
wienstwo, zyczac matzonkom, by zyli szczg¢sliwie w zgodzie z duchem Dharmy i pomagali sobie
nawzajem praktykowa¢ nauki Buddy.

W tym konteks$cie nie dziwi fakt, ze we wszystkich buddyjskich krajach od starozytnych
czasOw nigdy nie bylo zadnych probleméw z rozwigzaniem malzenstwa, jesli zyczyly sobie tego
zainteresowane strony. Ponadto po zawarciu matzenstwa kobieta zachowuje swoje nazwisko. Ta
praktyka teraz coraz bardziej si¢ rozpowszechnia na Zachodzie, gdzie nadal stanowi pewne nowum,
podczas gdy na Wschodzie nigdy nie byto inaczej. W krajach buddyjskich nie istnieje jeden wzo-
rzec zwigzku matzenskiego; buddyzm nigdzie nie mowi, ze monogamia jest jedyna mozliwa forma
matzenstwa. W buddyjskich krajach spotkamy monogamig, poligami¢, a nawet poliandrig, 1 wszyst-
kie te rodzaje zwiazkow sg bezwarunkowo powazane. Buddys$ci zwracaja uwage wylacznie na ja-
kos$¢ zwigzku miedzy ludzmi zaangazowanymi w matzenstwo.

Takie sg pokrotce standardowe buddyjskie poglady na temat jedzenia, pracy i matzenstwa -
trzech kluczowych przejawow $ili, w gtownej mierze indywidualistycznego, nastawionego na tro-
ske o siebie aspektu zycia bodhistattwy. Ale nie nalezy zapominaé, ze méwimy tu o Sila-paramicie:
sili jako doskonatosci, $ili polgczonej z madroscia. Prawos¢, niezaleznie jak uwaznie przestrzegana,



nie jest celem samym w sobie, lecz §rodkiem — srodkiem do osiagnigcia Oswiecenia. W rzeczy sa-
mej, zgodnie z buddyzmem, jesli $ila traktowana jest jako cel sam w sobie, staje si¢ przeszkoda.
Tak samo jest z dang. Dana jako cel sam w sobie jest humanitaryzmem albo $wiecka filantropig;
jest dobra, ale nie sigga wystarczajaco daleko. Istnieje tylko jeden prawdziwy powdd praktykowa-
nia dany 1 $ili: poniewaz sg one §rodkami do osiggni¢cia Oswiecenia, dla siebie 1 dla wszystkich
czujacych istot.

Wspomniatem wezeéniej o mozliwosci konfliktu pomiedzy praktyka dany i $ili. Santidewa
nawigzuje do tego w Bodhiczarjawatarze:

Kto, bedgc oswieconym, zaczyna dziataé, nie powinien mysle¢ o niczym innym. Jesli mozna to osiq-
gngcé, to tylko na drodze zaangazowania sie catg swojq istotq.

W ten sposob wszystko robimy dobrze. W przeciwnym razie mozemy nie osiggngc¢ ani jednego ani
drugiego [sprzecznych celow dany i §ili]. A wada nie bycia swiadomym (asampradzanja) rozwinie

sie jeszcze silniej.”*

Santidewa wskazuje, ze ten potencjalny konflikt mozna rozwiaza¢ robiac wszystko uwaznie,
po namysle, rozwaznie, ostroznie i $wiadomie. Je§li uwaznos$¢ jest wystarczajaco silna, kazdy kon-
flikt pomigdzy roszczeniami dany i $ili rozwigze si¢ niemal automatycznie. Zalézmy na przyktad,
ze mnich spotyka powaznie chorg kobiete. Oczywiscie begdzie cheial da¢ jej lekarstwo 1 zaopieko-
wac si¢ nig — to dana. Ale poniewaz jest to kobieta, zajmowanie si¢ nig moze narazi¢ jego $luby za-
konne i zagrozi¢ jego praktyce $ili. Zatem dochodzi do konfliktu w kontekscie jego zycia mona-
stycznego. Ale to niewazne. Jesli przez caty czas bedzie utrzymywaé §wiadomos$¢ 1 uwaznos¢ na
wysokim poziomie, cokolwiek by nie zrobil, rozwigze ten konflikt.

Historycznie rzecz biorgc wydaje si¢, ze niektorzy cztonkowie sanghi doswiadczali pewne-
go napigcia ze wzgledu na wymagania dany i $ili. Niektore z regut klasztornych byty bardzo surowe
1 mozna by pomysle¢, ze ograniczaly dziatania bodhisattwy. Istnieje na przyktad zasada o niegto-
szeniu Dharmy ws$rod 0sob noszgcych turbany lub posiadajgcych miecze.'” Bodhisattwa, z powodu
sity swoich uczu¢ wzgledem nauczania doktryny, mogt rownie dobrze zaniedbac t¢ zasade. Tech-
nicznie tamatby okreslong $ile prawa monastycznego. Ale Santidewa de facto mowi: ,,Konflikt po-
wstanie, ale to niewazne”. Bagdzmy uwazni, badzmy $wiadomi, we wszystkim co robimy, a wszyst-
ko si¢ utozy, w odniesieniu do dany i $ili i wszystkiego innego.

Tego z pewnoscig dowiedziatem si¢ podczas mojego pobytu w Indiach, zwtaszcza kiedy po-
dr6zowalem ze znajomymi tajskimi mnichami, ktdrzy na ogoét bardzo rygorystycznie przestrzegali
regul monastycznych. Czesto pojawiat si¢ prawdziwy konflikt migdzy regutami a wymogami sytu-
acji. Przypusémy, ze mamy wyglosi¢ wyktad. Zostat on zaplanowany na godzine dziesiata rano i
najprawdopodobniej nie skonczy si¢ przed trzynasta. Kiedy zjemy? Nie powinno si¢ jes¢ po potu-
dniu — dla $cisle przestrzegajacego zasad mnicha to bardzo wazny punkt. Omawiali$my taka sytu-
acje miedzy sobg. Czy powinniSmy odwota¢ spotkanie, zeby nie famac¢ reguly jedzenia do potudnia,
czy przysta¢ na spotkanie ignorujac regute, czy moze wregcz posci¢ do nastgpnego ranka? Niektorzy
mnisi gotowi byli posci¢, ale inni nie byli tym pomystem zachwyceni. Po dos¢ dtugiej dyskusji de-
cydowali$my si¢ czasem zje$¢ nasz posilek godzine pozniej. Bhikkhu mowili: ,,Niewazne, to dla
dobra Dharmy”. Chociaz byli $cistymi therawadinami, przyjmowali bardziej mahajanistyczne po-
dejscie. Innym razem musieliSmy jecha¢ wozem zaprzg¢zonym w woty — znowu, jest to niezgodne z
regula monastyczng, ale nie bylo zadnego innego $rodka transportu. GdybySmy poszli piechota,
przybyliby$my na spotkanie zbyt p6zno, by wygtosi¢ wyktad.

Wielu wspotczesnych mnichow therawadyjskich doswiadcza konfliktu pomiedzy swoim
pragnieniem krzewienia Dharmy a wymogami reguly monastycznej, co niekiedy staje na przeszko-
dzie ich buddyjskiej pracy. Takie rzeczy musialy czgsto zdarza¢ si¢ w Indiach, poniewaz zmienity
si¢ uwarunkowania spoteczne i powstata mahajana, a by¢ moze rowniez dlatego, ze reguty mona-
styczne byly interpretowane zbyt wasko. Santidewa uspokaja nas jednak i mowi, ze jesli przez caty
czas zachowamy uwaznos¢, takie konflikty nie tylko si¢ rozwiaza, ale wrgcz nie beda postrzegane
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jako konflikty. To jest wtasnie zjednoczenie przeciwienstw, do ktorego prowadzg wszystkie aspekty
idealu bodhisattwy.



ROZDZIAL PIATY

»Meskos¢” i ,,zenskos¢” w zyciu duchowym

Poruszanie w dzisiejszych czasach kwestii meskosci 1 zensko$ci w dowolnym konteks$cie
jest rzecz jasna wkroczeniem na niebezpieczny grunt, i pewnie nawet uzycie cudzystowu nie wy-
starczy, bym zabezpieczyt si¢ przed zawsze obecng mozliwos$cig, ze zostang zrozumiany zbyt do-
stownie. Jak jednak zobaczymy, catkiem odpowiednie jest uzycie tych okreslen do scharakteryzo-
wania trzeciej i czwartej paramity, ktore powinien praktykowa¢ bodhisattwa, mianowicie kszanti i
wirji.

Kszanti (ktore nalezy odrozni¢ od stowa santi, oznaczajacego spokoj) jest jednym z najpigk-
niejszych stéw w catym buddyjskim stowniku. Laczy szereg powigzanych znaczen, zatem w na-
szych jezykach nie mamy pojedynczego odpowiednika, ktory w peini oddatby temu okresleniu
sprawiedliwo$¢. Doslownie oznacza ono cierpliwo$¢ 1 wyrozumiato$¢, i stanowi antidotum na
gniew (jak dana jest antidotum na pragnienie). Oprdocz braku gniewu 1 braku checi zemsty, w stowie
kszanti pobrzmiewaja mito$¢, wspotczucie, tolerancja, akceptacja i otwartos¢.

Zawiera takze takie znaczenia jak delikatno$¢ 1 uleglos¢. A nawet sugeruje pokore, lecz nie
falszywa 1 sztuczng. Gdy Mahatma Gandhi zatozyt jeden ze swoich asramow w Indiach, sporzadzit
liste¢ cnot, ktore mialy by¢ praktykowane przez zyjacych w niej pustelnikoéw. Byta to dluga lista, a
na jej szczycie umiescit wtasnie pokore. Kto$ jednak zwrocit mu uwage, ze jesli praktykuje sie po-
kore celowo, w sposob skupiony na sobie, staje si¢ ona nie pokora, lecz hipokryzjg. Mahatma prze-
kreslit wiec stowo ‘pokora’ i dopisat na dole listy: ,,Wszystkie cnoty majg by¢ praktykowane w du-
chu pokory” — co ma juz zupetnie inny wydzwiek.

Tutaj oméwimy trzy gtowne aspekty kszanti: cierpliwe znoszenie trudnych sytuacji (lub [w
niektorych kontekstach] wyrozumiatos¢), tolerancje oraz duchowa otwarto$¢. Kazdy aspekt zosta-
nie poprzedzony opowiescig, majaca na celu przypomnienie, ze kszanti nie jest czyms, o czym nale-
zy teoretyzowac czy spekulowac, ale co nalezy praktykowa¢ w codziennym zyciu.

Kszanti jako cierpliwe znoszenie trudnych sytuacji' ilustruje opowie$¢ z zycia samego
Buddy, opisana w Sutrze w czterdziestu dwoch rozdziatach, ktéra, nawiasem mowiac, byta pierw-
szym buddyjskim tekstem przetlumaczonym na j¢zyk chinski. Oryginalna wersja (nie wiemy, czy
napisana w jezyku palijskim czy w sanskrycie) juz nie istnieje, ale z perspektywy historycznej sutra
ta ma spore znaczenie. Jak by nie bylo, [w sutrze czytamy, ze] przechadzajac si¢ ktorego$ dnia,
Budda natknat si¢ podobno na cztowieka — prawdopodobnie bramina, ale nie wiemy tego na pewno
— ktory z jakiego$ powodu nie byt nim zachwycony i natychmiast zaczat obrzuca¢ go wyzwiskami.
Czesto czytamy o podobnych sytuacjach w kanonie palijskim; w swoich czasach Budda wcale nie
cieszyl si¢ powszechng popularnoscig. Niektorym nie podobato sig, ze jak im si¢ zdawato, nama-
wiatl ludzi do opuszczania rodzin i zachegcat ich do myslenia o Nirwanie zamiast o zarabianiu pie-
ni¢dzy.

Zatem 6w cztowiek stat tak przez dluzszg chwile obrazajac Budde wszystkimi najgorszymi
inwektywami, jakie znat. Budda jednak nie odpowiadat. Po prostu czekal, az tamten przestanie. I
ostatecznie me¢zczyzna zamilkl, pewnie zabraklo mu tchu. Budda spytat cicho: ,,To wszystko?”
Mocno zaskoczony mezczyzna odpart: ,, Tak, to wszystko.” Wtedy Budda rzekt: ,,Pozwol, ze zadam
ci pytanie. Zatozmy, ze ktoregos$ dnia przyjaciel przynosi ci prezent, a ty nie chcesz go przyjac. Jesli
go nie przyjmiesz, do kogo bedzie nalezal?” Mgzczyzna odpowiedziat: ,,Coz, jesli go nie przyjme,
to bedzie nalezal do osoby, ktéra chciata mi go da¢”. Na co Budda odpart: ,,Widzisz, probowale$s mi
zrobi¢ prezent ze swoich obelg, ale odmawiam jego przyjecia. Wez go, nalezy do Ciebie.”""!

140 Uzyte tutaj stowo angielskie, to forbearance, ktore oznacza wyrozumiato$é, ale w tym kontekscie takze cierpliwe
znoszenie bolu, przeciwnosci losu lub trudnych sytuacji, dlatego uzyliémy obu tych wariantéw na jego ttumaczenie
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Oczywiscie, niewielu z nas bytoby zdolnych do tak wywazonej reakcji. Jesli kto$ nas stow-
nie obraza, mamy sktonno$¢ do zjadliwej riposty albo pozwalamy obrazie plona¢ nam w glowie i
znajdujemy sposob, by odptaci¢ si¢ pozniej. Mozemy jednak nauczy¢ si¢ reagowac inaczej. Jak?
Wielki nauczyciel Santidewa udziela tu kilku wskazowek. Powiada na przyktad: zalozmy, ze ktos
przyjdzie i zbije nas kijem. To co prawda bolesne doswiadczenie, ale nie usprawiedliwia naszego
wybuchu wécieklosci. Zamiast tego trzeba sprobowac zrozumieé, co si¢ stato. Jesli to przeanalizuje-
my, moéwi, okazuje si¢, ze po prostu spotkaty si¢ dwie rzeczy: kij i nasze cialo. A kto jest odpowie-
dzialny za to spotkanie? Kto$§ bezsprzecznie podnidst na nas kij, wigc jest czgsciowo odpowiedzial-
ny. Ale my dostarczyliSmy ciato. A skad to ciato pochodzi? Pochodzi z poprzednich samskar: z na-
szej ignorancji 1 rzeczy, ktore w wyniku tej ignorancji robiliSmy w poprzednich Zyciach. Dlaczego
mamy si¢ zto$ci¢ na wroga, za to, ze przynidst kij, a nie na siebie samych, za to, ze dostarczyliSmy
wlasne ciato?'? W Bodhiczarjawatarze Santidewa dzieli si¢ szeregiem tego typu refleksji, majacych
nam pomoéc ¢wiczy¢ wyrozumiatose.

Oczywiscie, nie jest to tylko kwestia cierpliwego znoszenia ludzi, ktorzy zagrazaja nam
przykrym stowem lub kijem. Literatura buddyjska dzieli sytuacje, w jakich powinno si¢ praktyko-
wac kszanti jako cierpliwo$¢ w trudnych sytuacjach, na trzy grupy.'*® Najwazniejszg stanowi przy-
roda: otaczajacy nas materialny wszech$wiat, zwlaszcza w postaci pogody. Zazwyczaj jest nam za
goraco albo za zimno, zbyt wietrznie lub zbyt deszczowo, albo nie wystarczajaco stonecznie.
Wszystkie te zmiany klimatyczne wymagaja od nas pewnej dozy cierpliwosci. Dalej mamy tak
zwang site wyzsza: katastrofy naturalne poza kontrolg cztowieka, jak pozar, powodz, trzgsienie zie-
mi 1 uderzenie pioruna. Niekiedy musimy ¢wiczy¢ cierpliwo$¢ w obliczu takich wlasnie wydarzen.

Po drugie, powinnismy by¢ cierpliwi wzgledem wlasnego ciala, zwlaszcza, gdy jest chore
lub cierpi. Nie nalezy si¢ ztosci¢ na ciato, gdy dokucza mu bdl i rézne dolegliwos$ci; nie bijmy ,,bra-
ta osta”, jak powiedziatby $wiety Franciszek. W koncu sami sprowadziliSmy nasze cialo na ten
$wiat, sami jestesSmy za to odpowiedzialni. Cho¢ zawsze powinnismy stara¢ si¢ ztagodzi¢ cierpienia
najlepiej jak potrafimy, czy to nasze wtasne czy innych oséb, musimy zda¢ sobie sprawg, ze pewnej
ich czesci nie da si¢ ulzy¢ 1 trzeba je znosi¢ cierpliwie.

Nawet jesli pozostaniemy zdrowi, predzej czy pdzniej przyjdzie staro$¢ i Smierc. Wspotcze-
$nie na Zachodzie wiele os6b wzbrania si¢ przed starzeniem si¢ z wdzigkiem, co ma niekiedy dos¢
tragiczne konsekwencje. Na Wschodzie, a moze ogdlnie w spoteczenstwach tradycyjnych, jest prze-
ciwnie — ludzie czgsto nie moga doczekac si¢ starosci 1 postrzegaja ja jako najszczesliwszy okres w
zyciu. Wtedy mijaja wszystkie namigtnosci 1 zawirowania emocjonalne mlodosci. Zdobywa si¢ do-
swiadczenie, a wraz z doswiadczeniem czasem rowniez odrobing madrosci. A przekazawszy
wszystko w rece mlodszego pokolenia, ma si¢ mniej obowigzkéw i mnostwo czasu na refleksjeg, a
nawet medytacje. Smieré¢ to jednak inna sprawa; dla wiekszosci ludzi na calym $wiecie mysl o
$mierci jest otrzezwiajaca refleksja. Ale czy tego chcemy, czy nie, Smier¢ przyjdzie, a nam zaleca
si¢ rozwijac cierpliwos¢ wzgledem tej mysli.

Po trzecie, nalezy praktykowac cierpliwo$¢ w stosunku do innych ludzi. To jest oczywiscie
o wiele trudniejsze niz cierpliwos¢ wzgledem pogody, czy nawet wlasnych dolegliwosci. Ludzie
rzeczywiscie potrafig by¢ trudni. Jak znakomicie ujat to jeden z bohateréw dramatu Jean-Paula Sar-
tre'a Przy drzwiach zamknietych: ,,Pieklo to inni”. Mozna doda¢, ze niebo to tez inni ludzie, ale to
juz inna historia.

W literaturze buddyjskiej, a nawet w buddyjskim zyciu, wzniosta idea cierpliwosci jest cza-
sem posuni¢ta do imponujacej skrajnosci. Wezmy na przyklad przypowies¢ o pile. Pewnego dnia
Budda zwotat wszystkich swoich uczniéw i powiedziat: ,,Mnisi, wyobrazcie sobie, ze ktoérego$ dnia
idziecie przez las i napadaja was rozbdjnicy. I wyobrazcie sobie, ze owi zloczyhcy biorg ostrg obu-
reczng pit¢ 1 odcinajg wam konczyny. Gdyby w waszych umystach powstataby cho¢by najdrobnie;j-
sza wroga mys$l, nie byliby$cie moimi uczniami”.'** Takie jest wlasnie ekstremum, do jakiego ideat
Ow moze — 1 jako ostateczny cel powinien — zosta¢ doprowadzony. Nie chodzi tylko o zaci$nigcie
z¢bow 1 wytrzymanie czegos, podczas gdy w duszy odczuwamy gniew i urazg. Z nauk Buddy jasno
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wynika, ze w cierpliwym znoszeniu trudnych sytuacji chodzi zasadniczo o pozytywne nastawienie
umystu, o postawe mitosci.

Opowiedziawszy przypowies¢ o pile, Budda ciggnie dalej: ,,Niniejszym, mnisi, powinniscie
¢wiczy¢ w nastepujacy sposob: kiedy ludzie mowig o was zle, trenujcie si¢ tak: Nasze serca sg nie-
zachwiane, nie odpowiemy zadnym ztym stowem, ale bedziemy trwa¢ we wspotczuciu i1 pragnieniu
dobra dla innych, w zyczliwosci serca nie chowajac urazy. A cztowieka, ktory zle o nas méwi, okry-
jemy mys$lami pelnymi mitos$ci, 1 tak wytrwamy. Przyjmujac takg postawe, okryjemy caty swiat my-
slami petnymi mito$¢, siegajacymi daleko, rozciggajacymi si¢ szeroko, bezgranicznymi, wolnymi
od nienawisci, wolnymi od ztej woli, i tak wytrwamy. Oto, jak powinniscie si¢ ¢wiczy¢.”'™®

Najbardziej zwiezty wyraz tego rodzaju cierpliwo$ci mozna znalezé w Dhammapadzie,
gdzie czytamy: ,,Cierpliwo$¢ jest najwicksza asceza.”'*® Stowo tlumaczone tu jako asceza to tapo,
ktére na ogdt odnosi si¢ do pokuty, wstrzemigzliwosci, praktyk samoumartwienia. Praktyk takich
bylo w starozytnych Indiach bez liku. Ludzie poscili catymi miesigcami albo ograniczali swoje po-
sitki do kilku ziaren ryzu dziennie, a nawet co drugi dzien lub raz w tygodniu. Zwieszali si¢ z drze-
wa glowa w dot 1 w tej pozycji medytowali, albo stawali unoszac w gore jedng reke i trzymali jg tak
przez kilka miesigcy, az uschta. Istniata tez stynna praktyka zwana panca agni tapasja, czyli asceza
pieciu ogni. Aby ja wykona¢, nalezy rozpali¢ cztery ogniska, a gdy buchajg zarem trzeba usigs$¢ po-
migdzy nimi, majac stonce (piaty ogien) bezposrednio nad gtowa. W pismach palijskich znajdziemy
odniesienia do wszystkich tych rodzajow samoumartwienia; w czasach Buddy byty bardzo popular-
ne.'*’ Wiele osob traktowalo je jako sposob na wybawienie, wierzgc, ze im bardziej umartwi sie cia-
to, tym subtelniejsza i bardziej o§wiecona stanie si¢ dusza.

Jednak Budda si¢ z tym nie zgadzat. | mowit z doswiadczenia; przez sze$¢ lat niestrudzenie
wyprobowywatl wszystkie te metody i1 odkryt, ze nie dziatajg. W rzeczywistosci przekonat sie, jak
cytuje jego stowa Dhammapada, 7e to cierpliwos$¢, wyrozumiatos$¢, jest najwigksza tapo, najwigk-
szg ascezg. Jesli chcemy ¢wiczy¢ si¢ w ascezie, nie szukajmy wigc specjalnych okazji. Nie ma po-
trzeby siedzie¢ posrdd pigciu ogni. Wystarczy zy¢ w codziennosci. Pojawi si¢ wtedy wystarczajaco
wiele okazji do praktykowania cierpliwosci 1 wyrozumiatosci. Jesli dzielnie znosimy proby i trud-
nosci zycia, praktykujemy najlepsza, a zarazem najtrudniejsza mozliwg ascezg.

Greckie pojecie askein byto bardzo pozytywnym okresleniem znaczacym ‘trenowac’. Szko-
da, Zze w naszym jezyku utracito ono swoje pierwotne znaczenie, poniewaz na moj gust potrzebuje-
my stowa o religijnych czy duchowych konotacjach, ktére jest wyrazem tej okreslonej koncepcji.
Jesli pomyslimy o ascezie jako o treningu, okaze si¢, ze wszystko, co robimy bedac buddystami,
jest ascezg. To nie asceza w negatywnym tego stowa znaczeniu; nie chodzi o to, by wsta¢ o szostej
rano i medytowac. Chodzi po prostu o trening. Podobnie milczenie jest treningiem; etyka jest tre-
ningiem; wszystko jest treningiem.

Moze jednak budzi¢ pewne watpliwosci pytanie, czy rzeczywiscie wlasciwe jest uzycie sto-
wa asceza w odniesieniu do treningu. W dzisiejszych czasach przywodzi ono raczej na mysl
pokutna wlosiennice, a nie atletyczng sprawno$¢. Wydaje si¢ dziwne, ze tak trudno zmieni¢ znacze-
nie, ktérego nabywaja stowa, ale to tak samo, jakby si¢ chciato zmieni¢ histori¢. Dla wielu oséb sto-
wo ‘dyscyplina’ ma podobnie negatywne konotacje. To stowo takze moze by¢ uzywane w znacze-
niu pozytywnym: mowimy na przyktad o dyscyplinie w znaczeniu konkretnej dziedziny naukowe;,
ale oznacza ona rdwniez bat, jakim chlostali si¢ chrzescijanscy mnisi. Zatem, chociaz bedac buddy-
sta, mozna prowadzi¢ zdyscyplinowane zycie w bardzo pozytywnym sensie, nie kazdy zareaguje
entuzjastycznie na pomyst, ze zycie buddyjskie ma by¢ zyciem zdyscyplinowanym. Niektorzy beda
wrecz woleli wies¢ zycie buddyjskie o bardziej chaotycznym, spontanicznym charakterze.

Drugim aspektem kszanti jest tolerancja. Ilustruje to pewna opowies¢ z buddyjskiej historii.
W XIII wieku Mongotowie zostali nawroceni na buddyzm przez wielkiego tybetanskiego mistrza
duchowego zwanego Phagpa, ktory byt w tamtym czasie glowa szkoly sakja, jednej z czterech wiel-
kich szkot buddyzmu tybetanskiego. Czlowiek ten, posiadajacy ogromne wplywy, zdolnos$ci i auto-
rytet, byl nauczycielem duchowym wielkiego cesarza Chin i Mongolii, Kubilaj-chana. W dowod
wdziecznosci za nauki Kubilaj-chan oddal Phagpie §wiecka jurysdykcje nad calym Tybetem. W
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swoim entuzjazmie wielki chan posunat si¢ tak dalece, ze chcial ustanowi¢ na swoich ziemiach pra-
wo zmuszajace wszystkich buddystéw do praktykowania w tradycji $akja.

Mozna by przypuszczaé, ze Phagpa byl tym zachwycony, ale wcale nie byt. Co wigcej, po-
wstrzymal Kubilaj-chana od wprowadzenia tego prawa, twierdzac, iz kazdy powinien mie¢ swobo-
de praktykowania takiej formy buddyzmu, jaka mu najbardziej odpowiada. Taka, dodat, jest od-
wieczna buddyjska tradycja. Owa tolerancyjna postawa do dzi§ charakteryzuje buddystow tybetan-
skich. Wiasciwie jest postawg charakteryzujaca wszystkich buddystow, zawsze 1 wszedzie. Wyjatki
sg bardzo nieliczne, istnieje moze gar$¢ przypadkow powaznej buddyjskiej nietolerancji, aczkol-
wiek na matg skale. W sposob uderzajacy kontrastuje to z historig chrzescijanskiego Kos$ciota,
gdzie, zwlaszcza w $redniowieczu, znajdziemy tak wiele przypadkéw nietolerancji, fanatyzmu i
przesladowan, ze zdaja si¢ one by¢ regula, a nie wyjatkiem. Wystarczy pomysle¢ o bezwzglednym
niszczeniu kultury poganskiej w Europie Zachodniej, o masakrach heretykéw — katarow, albigen-
sow, waldensow, o posepnych 1 smutnych dziejach inkwizycji i krucjat, o p6zniejszym paleniu cza-
rownic na stosach. Wszystko to stanowilo oficjalng polityke catego Kosciota, i kazdy poczawszy od
papieza byt w nig zaangazowany, nawet ludzie, ktorzy uznani zostali za §wigtych. Odnosi si¢ wra-
zenie, ze ta strona historii chrze$cijanstwa ma w sobie co$ niemal patologicznego. Niektérzy mo-
wia, ze to wszystko nie jest wyrazem prawdziwego chrzescijanstwa. By¢ moze, ale nalezy zazna-
czy¢, ze wyrazne $lady nietolerancji znajdziemy juz w samych Ewangeliach. Dowody wskazuja, 1z
chrzescijanstwo miato sktonno$¢ do nietolerancji od poczatku i po dzi$ dzien w pewnych obszarach
pozostaje nietolerancyjne. Jedyna r6éznica pomiedzy przeszio$cia a wspotczesnosciag wydaje sie by¢
fakt, ze kos$cioty chrzescijanskie nie posiadajg juz wystarczajaco silnej wtadzy, by moc zaszkodzié¢
tym, ktorzy si¢ z nimi nie zgadzaja.

Nietolerancja, elitarno$¢ oraz sktonnos$¢ do przesladowan i fanatyzmu wydajg si¢ charakte-
rystyczne dla wszystkich form monoteizmu. Jesli sprébujemy naucza¢ buddyzmu w kraju muzul-
manskim, nawet w dzisiejszych czasach, prawdopodobnie stono za to zaptacimy. Z kolei buddyzm
jest nieteistyczny: nie uczy wiary w osobowego Boga, w istot¢ wyzsza, ani nie utrzymuje, ze religia
polega na poddaniu si¢ tej wyzszej istocie lub wierze w nig. Wedtug nauk buddyjskich kazdy czto-
wiek sam jest odpowiedzialny za swoje duchowe przeznaczenie; a nie mozemy by¢ odpowiedzialni,
nie mogac samodzielnie wybra¢ formy, w jakiej decydujemy si¢ to przeznaczenie wypetni¢. Wia-
$nie dlatego istnieje tak wiele r6znych odmian buddyzmu. Ogolnie rzecz biorac, nie sg to sekty czy
rywalizujace grupy twierdzace, iz posiadajg wytacznos$¢ na buddyjska prawde, reprezentuja one po
prostu okreslone aspekty jednej catosciowej tradycji.

Chociaz buddyzm uczy tolerancji, nie tylko wobec réoznorodnych form samego buddyzmu,
ale w stosunku do wszystkich innych religii, nie robi tego w spos6b wymijajacy. Tolerancja buddyj-
ska nie jest mglista 1 nie zaciera rozroéznien — nie popada wiec w pseudouniwersalizm. Ale cho¢ ja-
sno stwierdza, co jest prawda, nie narzuca swojej nauki o prawdzie innym. Kuszaca jest by¢ moze
mysl, ze im wigkszg mamy pewnos$¢, co do prawdziwosci tego, w co wierzymy, tym wieksze mamy
prawo narzuca¢ swoje poglady innym i tym wigksza jest ich glupota, kiedy si¢ z nami nie zgadzaja.
Ale wiara buddyjska nie dziata w ten sposéb. Buddysci powinni jasno rozumiec¢ takie precyzyjne i
dobrze przemyslane doktryny jak Cztery Szlachetne Prawdy, O$mioraka Sciezka, wspotzalezne po-
wstawanie, siunjata i tak dalej. Jednak idealng wolno$¢ nalezy rozszerzy¢ na innych ludzi i pozwo-
li¢ im mysle¢ inaczej. Buddysci nie denerwujg si¢ ani nie czujg si¢ zagrozeni (a przynajmniej nie
powinni) na mysl, ze gdzie§ na Swiecie, nawet w ich wlasnym otoczeniu, istniejg ludzie, ktorzy nie
akceptuja tego, co oni, ktorzy nie wierza, ze Budda byl o$wiecony, nie wierza, ze Szlachetna
Osmioraka Sciezka wiedzie do Nirwany, ktorzy to wszystko odrzucaja.

Jednoczes$nie, wazne jest, by buddysci jasno wyrazali swoje poglady, co samo w sobie moze
wydawac si¢ wyzwaniem, a nawet zagrozeniem. Nie chcemy atakowac¢ niczyich przekonan dla sa-
mego faktu; ale nauczanie Dharmy obejmuje tradycyjnie dwa aspekty: gltoszenie prawdy i usuwanie
btednych pogladdow, i aspekty te sg ze sobg nieraz $cisle zwigzane. Nie da si¢ wyrazi¢ nieteistyczne-
go punktu widzenia, nie odrzucajac jednoczes$nie wiary w osobowego Boga i nie podajac powodoéw
tego odrzucenia. Oczywiscie co poniektdrzy uznaja to za atak na pojecie Boga lub na samego Boga.
Buddysci na Zachodzie boja si¢ czasami podkreslac te rdznice, lub przynajmniej niechetnie do tego
podchodza.

Trudno si¢ oprze¢ rozczarowaniu, kiedy nauczyciele buddyjscy wymijajaco odpowiadaja na
pytania o Boga. Wiedza doskonale, ze buddyzm jest naukg nieteistyczng, ze wiar¢ w I§ware, Boga



stworce, odrzucajg wszystkie zrodla buddyjskie. Jednak, by¢ moze starajac si¢ w jakis sposob sta-
na¢ w jednym szeregu z chrzescijanstwem, czasami nie tylko umniejszaja nieteistyczny charakter
buddyzmu, ale nawet daja do zrozumienia, ze w rzeczywistosci buddyzm wcale nieteistyczny nie
jest. To bardzo niefortunne zjawisko. Nalegajac na t¢ kwesti¢, mozemy co prawda wywota¢ pewne
antagonizmy, ale jako buddysci powinnismy podja¢ takie ryzyko. Badzmy catkowicie szczerzy od-
no$nie tego, w co wierzymy. W przeciwnym razie c6z bedzie warta nasza tak zwana swoboda wy-
powiedzi? Nie chodzi o bycie agresywnym czy prowokacyjnym; powiedzmy, co mamy do powie-
dzenia w sposob rozsadny, pozytywny i przyjazny. Nie nalezy sobie pozwala¢ na czysto negatywna,
destruktywna krytyke, ale nie méwmy tez wymijajaco ani nie ukrywajmy swoich pogladéw.

Osobom wychowanym w chrze$cijanstwie trudno pojaé istot¢ buddyzmu. Trudno pokonaé
wlasng sktonno$¢ do postrzegania rzeczy w okreslony sposéb i zeby tego dokonad, trzeba si¢ zdo-
by¢ na powazny wysitek. W 1840 roku Carlyle napisat, Zze w jego czasach ludziom trudno byto zro-
zumie¢ lub wyobrazi¢ sobie powage, z jakg w XVII wieku traktowano religi¢ chrzescijanska i prze-
konanie, iz Bog osobiscie ingeruje w polityke panstwa, kampanie wojskowe itd. Czlowiekowi zyja-
cemu w Anglii w XVII wieku z kolei bardzo trudno bylo wyobrazi¢ sobie porzadek spoteczny nie-
oparty solidnie na skale Stowa Bozego. Szczerze wtedy wierzono (jesli ktokolwiek w ogdle si¢ nad
tym zastanawiat), ze jesli ludzie przestaliby wierzy¢ w Boga (albo w Trojce czy we wcielenie Syna
Bozego), to spoleczenstwo zatrzgstoby si¢ w posadach.

Chrzes$cijanie starajacy si¢ zrozumie¢ buddyzm znajdujg si¢ w podobnej sytuacji. Nawet je-
$li szczere probuja go pojac, prawdopodobnie nadal beda stosowaé wlasne zatozenia i koncepcje i
usitowa¢ wpasowa¢ w nie buddyzm. Powraca na przyktad odgrzewany zarzut o to, ze buddysci niby
nie wierzg w Boga, a czczg przeciez Budde. Ludzie mysla, ze bedziemy wic si¢ jak przyszpilona do
stotu dzdzownica, starajgc si¢ wyjasni¢ t¢ straszng sprzeczno$¢ w naszej religii! Kiedy wytozy im
si¢ to krok po kroku, wyjasnienie jest dla nich zazwyczaj zupelnie zrozumiale, ale reprezentuje
punkt widzenia, ktérego wczesniej po prostu nie byli w stanie sobie wyobrazic.

Dziata to tez w drugg stron¢. Mamy buddystow w Tajlandii, ktorzy nie s3 w stanie zrozu-
mie¢, jak rozsadny cztowiek moze wierzy¢ w Boga, stworce swiata. Na samg mys$l o tym poktadaja
si¢ ze Smiechu. W swoim jezyku nie majg nawet stowa ,,Bog” i chrzesécijanscy misjonarze musza
zada¢ sobie wiele trudu 1 poswigci¢ mnostwo czasu, by wyjasni¢ im dziwaczng koncepcje osobowe-
go Boga, ktéry stworzyt niebo i1 ziemi¢. Zawsze powinni$Smy stara¢ si¢ wychodzi¢ poza ogranicze-
nia wlasnego punktu widzenia, a przynajmniej sprobowac¢ wyobrazi¢ sobie mozliwos¢, ze ktos wie-
rzy w co$, w co my nie wierzymy. Nadal mozemy taki poglad odrzuci¢, ale przynajmniej nie bedzie
nam si¢ wydawato niezwykle, ze kto§ w to wlasnie wierzy.

Chociaz tolerancja dla religijnej réznorodnosci, ktora daje kazdemu swobode wyboru wta-
snej duchowej $ciezki, jest zdecydowanie istotna, rownie wazne jest, aby przeciwstawiac¢ si¢ pogla-
dom szkodliwym dla duchowego rozwoju, ,,blednym” lub ,,niewlasciwym pogladom”, jak nazywat
je Budda (w jezyku palijskim: mic¢cha-ditthi). Btedny poglad, z ktorym nalezy si¢ w dzisiejszych
czasach zmierzy¢ (by¢ moze nawet pilniej niz z wiarg w osobowego Boga) taczony jest, a niekiedy
wrecz mylony, z tolerancjg: to pseudo-egalitaryzm.

Jako pseudo-egalitaryzm mozna na przyktad postrzega¢ zaprzeczanie wyzszym osiggni¢-
ciom pewnych oséb, a nawet grup. Prawdziwy egalitaryzm to wiara, ze wszyscy ludzie na Swiecie
maj3a nieskonczong zdolnos$¢ indywidualnego rozwoju oraz ze moga w nieskonczonym stopniu roz-
wija¢ okres§lone, pozytywne aspekty wlasnego cztowieczenstwa. Pseudo-egalitaryzm natomiast jest
bezmys$lnym zatozeniem, ze wszyscy sa dostownie rowni i w ten sposdb powinni by¢ traktowani.
Stato si¢ to w mniejszym lub wigkszym stopniu rodzajem ortodoksji — neo-ortodoksji, mozna po-
wiedzieC.

W s$redniowieczu, a nawet pozniej, nie do pomyslenia bylo kwestionowanie takich doktryn,
jak boskos$¢ Chrystusa czy jedno$¢ Boga w trzech osobach. Zatem gdyby kto$ jednak je zakwestio-
nowat, wiekszo$¢ ludzi uznataby, iz cztowiek ten tak wyraznie stojacy w sprzecznosci z oczywista
prawda, musi by¢ albo niewyobrazalnie ghupi albo do cna zepsuty. Wszyscy przyzwoici, prawo-
myslni ludzie automatycznie zwrociliby si¢ przeciw niemu. Niewykluczone, ze zechcieliby go
uwigzi¢ albo spali¢ na stosie. Nie bytlo mowy o tym, zeby usig$¢ i spokojnie podyskutowac o tej
kwestii — no bo przeciez w sposob tak oczywisty ten cztowiek po prostu btadzit. To wlasnie jest or-
todoksja: przekonanie, ze kto$ jest tak ewidentnie w bledzie, iz nie da si¢ z nim nawet dyskutowac,
pozostaje go tylko osadzi¢. A to, co nazywam neo-ortodoksja jest podobne: nie jako wiara w te lub



inng doktryne, ale jako nastawienie, ze jesli kto§ ma okreslone poglady, nie ma sensu wchodzi¢ z
nim w dyskusje. W zasadzie jest dzi§ niemal niemozliwoscig powiedzie¢, co si¢ mysli, nawet w na-
szych zachodnich ,,demokracjach”. Nie mamy wolnosci stowa; w praktyce istniejg pewne ,,popraw-
ne politycznie” rzeczy, ktore mozemy mowic i te, ktérych moéwi¢ nie mozemy.

W jaki sposob tolerancyjne przekonania, nauka lub organizacja chronig si¢ przed nietoleran-
cja? To ekstremalnie trudna kwestia. Zazwyczaj ludzie, ktorzy wierza w tolerancje, wierzg takze w
niestosowanie przemocy; nie ma wi¢c mowy o obronie siebie agresywnymi metodami. Co zatem
pozostaje? Czy mamy pozwoli¢ sobie wej$¢ na gtowe?

Jedyna wytaniajgca mi si¢ tu odpowiedz (by¢ moze niekompletna) jest taka, ze nalezy wyka-
za¢ si¢ dalekowzroczno$cia, dyplomacja, a nawet sprytem. Powinnismy dostrzega¢ nadchodzace
niebezpieczenstwo i1 podja¢ kroki, aby mu przeciwdziata¢, zanim osiggnie punkt, gdzie skuteczne
bytyby tylko brutalne $rodki. Nie nalezy si¢ waha¢, by w pelni korzysta¢ z prawa, gdy jest ono po
naszej stronie. Swobodnie i energicznie angazujmy si¢ w dyskusje, przedstawiajgc 1 argumentujgc
wlasny punktu widzenia, nie pozwalajac sobie odda¢ gry walkowerem. Szczegdlnie powinnisSmy
przeciwstawiac si¢ wszelkim blednym przedstawieniom Dharmy. Sam Budda korygowat nieporozu-
mienia na temat swoich nauk, nie ma co do tego watpliwosci. A przeciwstawi¢ si¢ mozna przeciez
nie popadajac w irytacje czy histerie.

Trzeci aspekt kszanti, ktory pragne tu omowic, to duchowa otwarto$¢'*, Tym razem zilu-
struje¢ go historig pochodzaca z rozdzialu drugiego Sutry biatego lotosu (Saddharma Pundarika).
Rozdziat ten otwiera opis Buddy siedzgcego w otoczeniu swoich ucznidow: arhantéw, bodhisattwow,
1 tak dalej — sg ich tysigce. Budda siedzi ze skrzyzowanymi nogami posrodku zgromadzenia, ma na
wpot przymknigte oczy, rgce ztozone na kolanach i pograzony jest w glebokiej medytacji. Siedzi tak
przez dtugi, dhugi czas. Poniewaz zgromadzeni sg arhantami, bodhisattwami i innymi wysoko roz-
wini¢tymi istotami, nie wiercg si¢ i nie pokastuja. Po prostu siedzg z nim spokojnie, czekajac az w
koncu wyjdzie ze stanu medytacji. A kiedy to nastgpuje, Budda przekazuje im wiadomos¢. Mowi,
ze ostateczng prawde bardzo trudno dostrzec. Nawet gdyby sprobowal ja wyjasni¢, méwi, nikt nie
zrozumie; jest tak gleboka i rozlegta, tak wykracza poza wszelkg ludzka zdolno$¢ pojmowania, ze
nikt nie bedzie w stanie jej przeniknaé.

Uczniowie naturalnie blagaja go, by przynajmniej sprobowat przekaza¢ im t¢ prawde 1 Bud-
da ostatecznie si¢ zgadza. Zapowiada, ze wyglosi teraz nauke¢ idaca dalej, wyzsza i glebsza niz
wszystko, co dotychczas styszeli, nauke, wobec ktorej ich dotychczasowe wnioski wydadza sig
dziecinne. Lecz gdy to mowi, wszyscy zgromadzeni uczniowie (wedtug tekstu jest ich pie¢ tysiecy),
zaczynajg szepta¢ miedzy soba: ,,Co$ idacego dalej? Co$ wyzszego? Cos, czego nie zrozumieliSmy
do tej pory? Cos$, z czego nie zdawalismy sobie sprawy? Niemozliwe!” I po prostu odchodza, wszy-
scy jak jeden maz, w liczbie pigciu tysiecy.'

Motywuje ich naturalna ludzka sktonnos¢, ktora bywa szczegoélnie silna u ludzi kroczacych
sciezkg duchowosci. Jest to sklonno§¢ do myslenia, ze nie ma nic wigcej do poznania, ze juz
wszystko zrozumieliSmy. Nie jesteSmy kompletnymi ghipcami, wigc oczywiscie wypowiadamy
wlasciwie brzmigce stowa: ,,0 tak, duzo si¢ jeszcze musze nauczy¢. Wiem, ze nie wiem wszystkie-
go” — ale nie moéwimy tego szczerze, nie czujemy tego. Tak naprawdg¢ nie odczuwamy zwigzku z
prawdziwym znaczeniem tego stwierdzenia: ze moze bgdziemy musieli rzeczywiscie zmieni¢ swoj
sposob myslenia i postgpowania. Uczenie si¢ czego$ nowego moze pociggac za sobg zmiang nasze-
go zachowania. To nie tylko kwestia uzyskania dodatkowych informacji. Nie chodzi o to, ze dowie-
dziawszy si¢ wszystkiego o szkole madhjamaki, powinni$my otworzy¢ si¢ na studiowanie jej histo-
rycznego rozwoju 1 wytaniajacych sie z niej podszkot. Otwarto$¢ oznacza bycie przygotowanym na
radykalng zmiane¢ calego swojego sposobu bycia, sposobu zycia, sposobu patrzenia na rzeczywi-
stos¢. I wlasnie temu si¢ opieramy, przed tym si¢ bronimy.

Mahajana naucza o aspekcie kszanti zwanym anutpattika-dharma-ksanti — to przyzwolenie
na prawde, ze wszystkie zjawiska sg w rzeczywistosci ztudne, nieistniejgce, niestworzone 1 niezroz-
nicowane. Ogodlnie méwiac, istniejg pewne nauki lub momenty zrozumienia, ktore przy pierwszym
zetknieciu wydaja si¢ gteboko niepokojace. Wstrzasajg calym naszym jestestwem po sam rdzen, do
tego stopnia, ze bardzo trudno je zaakceptowaé. Anutpattika-dharma-ksanti polega zasadniczo na
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postawie nie stawiania zadnego oporu tym wyzszym prawdom, gdy je napotykamy lub gdy ich do-
Swiadczamy.

Konkretna wyzsza prawda, do ktorej si¢ tu odnosimy, to prawda, ze dharmy, najbardziej
podstawowe elementy egzystencji, w rzeczywistosci nie istnieja. Wczesniejsza tradycja buddyjska
mowita, ze dharmy powstaja, trwaja przez chwile, a nastepnie przestajg istnie¢. Ale nauki mahajany
utrzymuja, iz niezaleznie od tego, jak drobiazgowo bedziemy analizowaé swoje doswiadczenie, o
dharmach, ktére bedg efektem tej analizy, nie da si¢ powiedzie€, iz reprezentujg rzeczywiste od-
dzielne byty — zatem dharmy nie zaistniatly nawet na chwile. Bodhisattwa jest w stanie przyjac te
nauke bez zadnego oporu i taka otwarto$é zalicza sie¢ w poczet aspektow kszanti.'*® Ow brak oporu
oczywiScie bardzo trudno osiagnaé; w zasadzie jest on charakterystyczny dla ,,nieodwracalnego”
bodhisattwy, bodhisattwy, ktory rzeczywiscie doszedt do bardzo zaawansowanego etapu $ciezki.
(Co oznacza owa ,,nieodwracalno$¢” dowiemy si¢ w rozdziale 7.)

Mamy naturalng sktonno$¢ do myslenia, ze co$ czego nie rozumiemy, musi by¢ nonsensem 1
powinismy to odrzuci¢ bez dalszych rozwazan. Kszanti wyraznie wigze si¢ z brakiem tego rodzaju
pychy: z intelektualng pokora, z uznaniem, ze nie wiemy wszystkiego, ze w rzeczywistosci nie wie-
my zupetnie nic. Z takim nastawieniem mamy wigksze szanse otworzy¢ si¢ na nowe doswiadczenia
lub wiedze. Wszystko to zawiera si¢ w pojeciu kszanti.

Duchowa otwarto$¢ jest sprawa najwyzszej wagi; bez niej po prostu nie da si¢ podazac
sciezkg duchowego rozwoju. Powinnismy wystawiac si¢ z otwartoscig na prawde, jak kwiat otwiera
si¢ na promienie stoneczne. To wlasnie oznacza duchowa otwarto$¢: uwrazliwienie na wyzsze du-
chowe wplywy ptynace strumieniami przez wszechswiat, z ktérymi zazwyczaj nie mamy acznosci,
gdyz zamykamy si¢ na nie. PowinniSmy by¢ gotowi w razie potrzeby odstapi¢ od tego, czego na-
uczylismy si¢ do tej pory, co w zadnym razie nie jest tatwe, a takze odstgpi¢ od tego, czym si¢ do
tej pory staliSmy, co jest jeszcze trudniejsze.

Jak osiagna¢ taka duchowg otwarto$¢? Na poczatek mozna si¢ modli¢. Idea modlitwy nie
powinna szczegolnie przeraza¢ buddysty. Wcale nie musi posiada¢ teistycznych konotacji. Kiedy
tybetanski buddysta oddaje si¢ aktywnosci, ktorg okresla ‘modlitwg’, nie modli si¢ do Boga, w sen-
sie stworzyciela nieba i ziemi, poniewaz taka koncepcja nie jest elementem systemu wierzen w bud-
dyzmie tybetanskim. Modli sie¢ do Buddy, bodhisattwéw lub dakin."'

Modlitwa, w kazdym razie modlitwa we wiasciwym tego stowa znaczeniu, nie jest prosba o
rzeczy materialne, ale o blogostawienstwo, o wyzsze zrozumienie, o madro$¢, o wspotczucie. Ma
po prostu wyraza¢ fakt, ze modlacy si¢ nie posiada tych przymiotow, a chcialby je mie¢. Jesli chce-
my czegos w powszednim sensie, zwracamy si¢ do kogos$ na przyktad w te stowa: ,,Prosze, podaj
mi grzanke” albo ,,Pozycz mi prosze troche pieniedzy”, czy cokolwiek akurat potrzebujemy. Bud-
dowie 1 bodhisattwowie posiadajg madros$¢ 1 wspotczucie, ktorych nam brakuje, ale ktore chcieliby-
$my mieé¢, wigc nasze dazenie do rozwini¢cia madrosci 1 wspdtczucia przyjmuje forme proszenia
ich, by dali nam te przymioty. Swiadomy buddysta wie doskonale, ze madro$ci i wspdtczucia nie
mozna wreczyé, jak grzanki. A mimo to nadal uzywa jezyka petycji. Dlaczego?

Powodem jest to, ze charakter jezyka niemal zmusza nas do myslenia o madrosci 1 wspot-
czuciu, jak o cechach, ktére mozna zdoby¢ lub otrzymac. Jesli uzywamy jezyka modlitwy, robimy
to, poniewaz ma on pewng warto$¢ emocjonalng 1 wyraza otwarto§¢ umystu oraz wrazliwos¢. Z
pewnoscia takie postgpowanie nie odzwierciedla dostownego przekonania, ze przymioty te mozna
od buddow 1 bodhisattwéw otrzymac. Rozumiemy badz co badz, iz owi buddowie 1 bodhisattwowie
tak naprawdg nie sg od nas odregbni. Mozemy ich postrzega¢ jako symbol aspektow wtasnej psychi-
ki, ktore to aspekty staramy si¢ wywota¢ poprzez modlitwe.

Modlitwa rozumiana w ten sposéb nie jest w buddyzmie czym$ niestosownym. Jest ona bar-
dzo odmienna od medytacji. I nie chodzi o to, zeby mysle¢ ,,Stworze pozory, ze prosze, ale wiem, iz
W rzeczywisto$ci musze osiggnac to samodzielnie”. Kiedy si¢ modlimy, naprawde czujemy, Ze nie
posiadamy tego, czego pragniemy i dlatego musimy o to poprosi¢. Nawet jesli rozumiemy intelek-
tualnie, iz to wszystko rozgrywa si¢ w nas samych, to nie dos§wiadczamy tego tak w trakcie modli-
twy. Jesli odczuwamy pragnienie modlitwy, nie ma potrzeby powstrzymywac si¢ na site¢ przy pomo-

150 Szerzej na temat anutpattika-dharma-ksanti: Sangharakszita, Wisdom Beyond Words, Windhorse, Glasgow 1993, s.
267.
31 W tradycji tybetanskiej dakini (,,podniebna tancerka™) jest zenska postacia reprezentujaca energie O$wiecenia.



cy czysto racjonalnego zatozenia, ze buddow i1 bodhisattwow tak naprawde ,,tam na zewnatrz” nie
ma.

Na przestrzeni lat styszatem od wielu oséb, iz czasem chcieliby pomodli¢ si¢ do Buddy albo
do bodhisattwow, ale zwykle §wiadomie hamujg ten odruch, uwazajac wyobrazanie sobie, ze bud-
dowie 1 bodhisattwowie moga komus cokolwiek dac, za przejaw stabosci 1 niezbyt buddyjskiego na-
stawienia. Twierdza, ze przeciez kazdy prawdziwie duchowy cel mozna osiggnaé wylacznie wta-
snym wysitkiem.

Zawsze odpowiadam na to, ze jesli kto§ odczuwa cheé¢ modlitwy, powinien po prostu za tym
pojse, a ,.teologie” dorobi si¢ pdzniej. Jezeli che€ jest autentyczna, nie nalezy jej ttumi¢. Modlitwa
jest co najmniej sposobem na skoncentrowanie wlasnej emocjonalnej energii. A poza tym stwier-
dzenie, ze buddowie i1 bodhisattwowie istniejg poza nami, jest rownie prawdziwe jak to, ze istnieja
w nas. Tak czy inaczej nadal operujemy tu w ramach dualizmu mi¢dzy podmiotem a przedmiotem.
Uwazanie ich za istniejagcych w glebinach naszego wlasnego jestestwa jest nie mniej zasadne niz
uwazanie ich za istniejacych poza wszystkim, czego mozemy do$wiadczy¢, lub co mozemy sobie
wyobrazi¢. Oba twierdzenia sg rOwnie rzeczywiste — lub rownie nierzeczywiste. Czy myslimy o tej
rzeczywisto$ci (nie bedacej ani podmiotem ani przedmiotem) jako o swego rodzaju nad-przedmio-
cie poza nami czy jak o nad-podmiocie wewnatrz nas, nie robi zadnej réznicy.

Wielu poetow przezywa co$ podobnego. Poetyckiego natchnienia mozna doswiadczy¢, jako
tryskajacego z wnetrza lub jako pochodzacego z zewnatrz. Niektorzy poeci autentycznie do§wiad-
czaja, ze tak powiem, odwiedzin Muzy. Ale czy poetyckie natchnienie jest wewngetrznym wotaniem
czy sptywa na nas z gory, sprowadza si¢ do tego samego. Jezyk stawia tu powazne ograniczenia.
Staramy si¢ wprowadzi¢ do naszego do$wiadczenia w obrgbie dualizmu mig¢dzy podmiotem a
przedmiotem cos$, co poza ten dualizm wykracza, i co mozna postrzegaé, albo jako co$ wytaniajace-
go si¢ z glebin naszego wlasnego jestestwa, albo jako co$ transcendentalnie oddalonego, do czego
nalezy skierowa¢ nasze modlitwy i dgzenia.

Istnieje szereg roznic pomi¢dzy powyzszym a modlitwa chrze$cijanska. Po pierwsze, bud-
dysci nie twierdza, ze Budda, nawet pomyslany jako Budda, do ktorego mozna si¢ modli¢, sprawuje
jakakolwiek kosmiczng funkcje w rodzaju stworcy, zbawcey 1 tak dalej. Ponadto, dla chrzescijan
Bog, do ktorego si¢ modla jest rzeczywistym przedmiotem, cz¢scig przedmiotowego wszech$wiata,
ze tak powiem. Natomiast dla buddysty Budda, cho¢ dos§wiadczany jako przedmiot, jest w rzeczy-
wistosci jedynie przedmiotem symbolicznym, nawet pseudo-przedmiotem. Obecnie nasze doswiad-
czenie w calo$ci zawiera si¢ w obrgbie dualizmu pomigdzy podmiotem a przedmiotem, a w mo-
mencie, w ktorym myslimy o czyms$ wykraczajacym poza ten obrgb, czynimy z tego przedmiot. Je-
$li postulujemy, ze przedmiot, czyli Budda, symbolizuje to, co nie jest ani podmiotem ani przedmio-
tem, wtedy ten Budda-przedmiot jest przedmiotem tylko w czysto formalnym 1 symbolicznym zna-
czeniu, podczas gdy Bog w teologii chrzesécijanskiej jest przedmiotem w rzeczywistym znaczeniu.
Jesli modlimy si¢ do Boga, jesteSmy rzeczywistym podmiotem modlagcym si¢ do rzeczywistego
przedmiotu, ale jesli modlimy si¢ do Buddy, jestesmy symbolicznym podmiotem modlacym si¢ do
symbolicznego przedmiotu, aby w ogole wyjs¢ poza dualizm mi¢dzy podmiotem a przedmiotem.
Na tym polega roznica. Ale, jak powiedzialem, mozemy swobodnie odtozy¢ na bok cata metafizy-
ke. Jesli chcemy sie pomodli¢, by wyrazi¢ kszanti, duchowa otwarto$¢, po prostu to zrobmy.

Aby zrownowazy¢ kszanti we wszystkich jego przejawach, potrzebujemy wirji. Samo stowo
nie nastr¢cza nam zadnych trudnos$ci: oznacza moc, site sprawczg, energie, wigor. Pochodzi od tego
samego indo-aryjskiego rdzenia, co angielskie stowa virility (mgsko$¢) i virtue (cnota), ktdre pier-
wotnie oznaczaty site. W terminologii specyficznie buddyjskiej, wedtug definicji Santidewy, wirja
to ,.energia w dazeniu do dobra” — dobro oznacza tu osiagni¢gcie O$wiecenia przez wzglad na
wszystkie czujgce istoty.'*

Zatem wirja nie oznacza jakiej§ zwyktej aktywnosci. Jesli kto$ przez caty dzien biega tu i
tam, robigc to i tamto, ciggle czyms zajgty, ciggle zapracowany, niekoniecznie praktykuje wirje. W
swojej Ozdobie drogocennego wyzwolenia Gampopa definiuje lenistwo jako bycie ciagle zajetym
pokonywaniem wrogdw i gromadzeniem pieniedzy.'> Jesli przyjmiemy, ze ,,pokonywanie wrogow”

192 7obacz: Santidewa, Bodhiczarjawatara, rozdzial 7, werset 2, w: Przewodnik na Sciezce Bodhisattwy op. cit.

138 Zobacz: Ozdoba drogocennego wyzwolenia, op. cit.: ,,Wielkie lenistwo jest uzaleznieniem od takich ztych i szkodli-
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reprezentuje polityke a ,,gromadzenie pieniedzy” biznes, Gampopa moéwi, ze angazowanie si¢ na-
wet bardzo energicznie w polityke lub biznes, to po prostu lenistwo, cho¢ na pozor jest si¢ tak bar-
dzo zajetym.

W pewnym sensie wszystkie inne paramity zaleza do wirji. Aby dawac, potrzebujemy pew-
nej ilosci energii. Aby ¢wiczy€ si¢ w przestrzeganiu wskazowek, potrzebujemy energii. Aby medy-
towac, potrzebujemy energii. Nawet zeby praktykowac cierpliwo$¢ 1 wyrozumiato$¢ potrzebujemy
energii, chociazby po to, by stawia¢ opdr swoim negatywnym impulsom. Aby rozwija¢ madros¢,
potrzebujemy silniejszego skupienia energii niz w jakimkolwiek innym przypadku. Zatem ta kon-
kretna paramita jest niezwykle wazna — 1 to konfrontuje nas z bodaj najistotniejszym problemem zy-
cia duchowego.

Problem polega na tym: powiedzmy, ze mamy ideat duchowy, ideat stanu lub doswiadcze-
nia, albo cel, ktory chcemy osiggnaé. Zatozmy, ze nasz ideat duchowy, to sam ideat bodhisattwy i ze
w sposob intelektualny jasno ten ideal rozumiemy. CzytaliSmy lub styszeliSmy o nim, zrozumieli-
$my go i potrafimy sktadnie o nim opowiedzie¢, jesli zajdzie potrzeba. Jednak, pomimo iz jasno
pojmujemy go intelektem 1 autentycznie go akceptujemy, jako$ nie udaje nam si¢ go osiggna¢. Mi-
jaja miesiace, lata, nawet dekady i cho¢ nadal nosimy 6w ideat w sercu, nie robimy zadnych zauwa-
zalnych postepow na drodze wcielenia go w zycie. Wiasciwie odnosimy wrazenie, ze jesteSmy do-
ktadnie w miejscu, gdzie rozpoczynalisSmy.

Dlaczego tak si¢ dzieje? Mamy przeciez jasnos¢ co do ideatu — wiemy, co robi¢. Nawet do-
ktadamy wszelkich staran — no dobrze, przynajmniej staramy si¢ sporadycznie, raz na jakis$ czas,
przez godzine¢ lub dwie. Ale nic z tego nie wynika. To tak, jakbySmy stan¢li u podnéza géry Kan-
czendzonga 1 spojrzeli w gore na o$niezony szczyt, a nast¢gpnie, dwadziescia lat pdzniej, okazaloby
sie, ze drepczemy w miejscu. Dlaczego nie nie posuwamy si¢ do przodu? Odpowiedz prawie na
pewno brzmi: poniewaz nie mamy wystarczajaco duzo wirji. Ale dlaczego tak jest? Dlaczego nie
mamy energii, nie mamy zapatu, by wies¢ zycie duchowe, by urzeczywistni¢ ten ideat? Przeciez da-
leko nam do deficytow energetycznych, [jako ludzie] jesteSmy wcieleniem energii, krystalizacja
energii psychofizycznej, a nawet duchowej. Cate nasze ciato, caty nasz umysl, sktadajg si¢ z ener-
gii. JestesSmy energig.

Powodem jest zwykle to, ze nasza energia jest rozproszona. Tak samo, jak strumien podzie-
lony na tysigce kanatow i tracacy przez to swoj ped, nasza energia wyptywa ku niezliczonym przed-
miotom, w niezliczonych kierunkach. Tylko cze$¢ z niej idzie na zycie duchowe; reszte zuzywamy
na wszelkiego rodzaju dziatania przeciwko duchowosci — nie dziwne wigc, ze pod koniec czujemy
si¢ rozdarci 1 wyczerpani. Zatem prawdziwym, a nawet kluczowym problemem zycia duchowego
jest kwestia, jak oszczedzac i jednolicie kierunkowaé swoja energie. Aby tego dokonac, potrzebuje-
my zrozumie¢, w jaki sposob ulega ona obecnie rozproszeniu. Uogdlniajac mozna powiedziec, ze
nasza energia 1) zostaje zablokowana, 2) wycieka i zostaje zmarnowana, lub 3) jest po prostu zbyt
nieokrzesana 1 zbyt mato subtelna.

Energia zostaje zablokowana z r6znych powodow. By¢ moze w procesie wychowania na-
uczono nas thumi¢ emocje, nie pokazywac ich lub nie wyraza¢. Moze by¢ tez tak, ze spedzamy duzo
czasu wykonujac rutynowe czynnosci, w ktore nie potrafimy si¢ zaangazowac. Nasza energia moze
tez zosta¢ zablokowana po prostu dla tego, ze nie mamy dla niej pozytywnego, kreatywnego ujscia.
Czasami energia emocjonalna blokuje si¢ z powodu frustracji, rozczarowania lub lgku przed zranie-
niem; albo w wyniku szkodliwego wychowania czy edukacji, szczegolnie surowego wychowania
religijnego. We wszystkich tych przypadkach energia zastyga, twardnieje i kamienieje w nas. Jed-
nak gléwng przyczyng zablokowania energii jest brak autentycznej komunikacji z ludzmi. Prawdzi-
wa komunikacja ma energetyzujace, niemal elektryzujace dziatanie — naprawde wyglada to czasem
tak, jakby dwie osoby uruchamiaty si¢ nawzajem.

Energia emocjonalna bywa tez zwyczajnie marnowana — po prostu pozwalamy jej wycie-
ka¢. Dochodzi do tego na rozne sposoby, ale gtownie na skutek ulegania negatywnym emocjom.
Emocje takie, jak strach, nienawis$¢, gniew, zta wola, wrogo$¢, zazdro$¢, uzalanie si¢ nad soba, po-
czucie winy, wyrzuty sumienia, niepok6j — marnujg energi¢ w katastrofalnym tempie. Zazwyczaj
nie ulegamy im sporadycznie. Wystarczy cofna¢ si¢ myslami do ostatnich 24 godzin by zobaczy¢,
jak czesto poddawalismy si¢ tym stanom psychicznym — a kazdy z nich oznacza, ze energia wypty-
ne¢la z nas, jak krew z rany. Nastgpnie mamy werbalne wyrazanie owych negatywnych emocji: na-
rzekanie, matostkowy krytycyzm, doszukiwanie si¢ wad, czarnowidztwo, zniechecanie innych,



plotkowanie i dokuczanie. Przez te wszystkie kanaty energia wycieka i staje si¢ niedostepna dla ce-
16w duchowych.

Po trzecie, energia emocjonalna jest niedostepna dla celow duchowych poniewaz jest zbyt
malo subtelna. Zycie duchowe wymaga energii duchowej. Nie da sic medytowa¢ przy pomocy
miesni, jak by nie byly mocne; medytacja wymaga czego$ bardziej wyrafinowanego. Nasza energia,
nawet nasza energia emocjonalna, moze by¢ niedost¢gpna dla celow zwigzanych z zyciem ducho-
wym, jesli jest zwyczajnie zbyt mato subtelna.

Istniejg rézne sposoby na odblokowywanie, oszcze¢dzanie i wysubtelnienie energii. Blokady
mozna usung¢ rozwijajac bycie §wiadomym, szczeg6lnie bycie §wiadomym wiasnych stanow emo-
cjonalnych, angazujac si¢ w tworcza albo przynajmniej produktywng pracg oraz intensyfikujac ko-
munikacje¢ z innymi. I, jak wiadomo, pewne blokady znikaja spontanicznie w trakcie medytac;ji.

Aby przesta¢ marnowac energie¢, zaczynamy od uswiadomienia sobie, ze poddajemy si¢ ne-
gatywnym emocjom, a nast¢pnie staramy si¢ rozwija¢ emocje przeciwne: mitos¢ zamiast nienawi-
$ci, zaufanie w miejsce strachu, itd. Co do werbalnego wyrazenia negatywnych emocji, po prostu
trzeba je powstrzymac silg woli. Nic innego nie da si¢ tu zrobi¢, a poza tym nie zastuguja one na
lepsze traktowanie.

Innym sposobem oszczedzania energii jest wprowadzenie we wlasne zycie wigcej milczenia.
Ogromna ilo$¢ energii idzie na méwienie. Jesli milczymy przez chwilg (albo przez kilka minut, kil-
ka godzin, a moze nawet przez caty dzien spedzony spokojnie, samotnie w domu), energia groma-
dzi si¢ w nas w cudowny sposob i czujemy si¢ spokojni, wyciszeni, §wiadomi, uwazni. To tak, jak-
by musowato w nas jasne, Swieze zrodto energii, czystej 1 nienaruszonej, poniewaz pozostaje ona
wewnatrz nas, nie zostaje w zaden sposdéb wyrazona na zewnatrz.

Co bardziej siermi¢zng (zbyt mato subtelng) energie¢ emocjonalng mozna oczysci¢ poprzez
praktyki rozwijajace wiar¢ 1 oddanie, jak Siedmiocze$ciowa Pudza, oraz poprzez sztuke: muzyke,
malarstwo, poezje itd. Niektorzy buddysci uwazajg sztuke za wyrafinowany sposob odwrocenia
uwagi od praktyki duchowej, ale to nie do konca trafne stwierdzenie. Nasza energia potrzebuje by¢
wysubtelniona i skoncentrowana, jesli ma by¢ dostepna dla celoéw zycia duchowego — do praktyko-
wania wszystkich doskonatos$ci, ktore praktykowaé musi bodhisattwa, by osiggna¢ stan buddy.

Kiedy energia bodhisattwy ptynie w tym jednym kierunku, nie rozszczepiajac si¢ juz, staje
si¢ on wcieleniem energii. Jednocze$nie nie ma w jego dziataniach po$piechu, zamieszania, niespo-
kojnej krzataniny — jest tylko stata, niezaklécona aktywnos$¢ dla dobra wszystkich czujacych istot.
Santidewa mowi, ze bodhisattwa jest jak ston (nawiasem mowiac, w hinduskiej tradycji literackiej
jest to bardzo pochlebne poroéwnanie). Stonie, zwtaszcza stonie rodzaju meskiego, to skore do zaba-
wy zwierzeta, lubujace si¢ w kapielach w stawach petnych lotoséw. Radosnie polewaja si¢ woda,
trabig 1 wyrywaja wielkie peki kwiatow lotosu, uwaznie je ptucza, po czym zjadajg. W ten sposob
szczgsliwie spedzajg dzien. Jak tylko skoncza bawi¢ si¢ w jednym stawie, zanurzaja si¢ w kolej-
nym. I bodhisattwa tez tak ma. Jak tylko wykona jedno zadanie, natychmiast z rOwnym zachwytem
rzuca si¢ w nastepne.'*

Zatem jesli kto$ jest bodhisattwa, nie uwaza, zeby robit co$§ szczegdlnego. Nie mysli sobie:
,Prosze bardzo, oto dzialam dla dobra wszystkich czujacych istot!”. Jego energia manifestuje si¢
bezinteresownie, jak spontanicznie tryskajaca fontanna, w sposéb niewystudiowany, niczym roz-
kwitajacy kwiat. Niekiedy aktywnos$¢ bodhistattwy okresla si¢ mianem /ili — lila to sport, rodzaj gry
lub zabawy, ktérg uprawia bodhisattwa. Tak doswiadcza manifestacji doskonatosci, roznych aspek-
tow Sciezki do Oswiecenia, a ostatecznie wielkiej gry w buddg, manifestacji samego O$wiecenia.
Stowo lila cz¢sciej uzywane jest w hinduizmie niz w buddyzmie, ale napotyka si¢ je réwniez w nie-
ktorych buddyjskich tekstach. Ponadto pojecie lalita ktore, jak lila moze oznaczaé gre, wystepuje
w tytule mahajanistycznej biografii Buddy, zatytutowanej Lalitawistara — to ztozone stowo mozna
ttumaczy¢ jako ,,Poszerzona opowie$¢ o grach [Buddy]”.'”

Mahajana, ogdlnie rzecz biorgc, nauczata czego$, co mozna niemal okresli¢ doketyczng bud-
dologia. Doketyzm byl powstatym w poczatkach chrzescijanstwa przekonaniem, ze ciato Jezusa
bylto tylko pozorne (od greckiego dokein ,,wydawac si¢, mniemac, przypuszczac’), nierzeczywiste.

%4 Zobacz: Santidewa, Bodhiczarjawatara, rozdzial 7, werset 65, w: Przewodnik na Sciezce Bodhisattwy op. cit.
1% Biografia ta opublikowana zostala jako: Gwendolyn Bays (thum.), The Voice of the Buddha: The Beauty of
Compassion, Dharma, Berkeley 1983.



Doktryna ta, szczegolnie rozpowszechniona wsroéd gnostykow w 11 wieku, podkreslata boskos¢
Chrystusa i zaprzeczata twierdzeniu, jakoby doznat on jakiegokolwiek fizycznego cierpienia.

Mahajanistyczna wersja tej doktryny powstata na gruncie nauk przedstawiajacych, jak $ciez-
ka bodhisattwy rozciaga si¢ na przestrzeni trzech asamkhjej kalp'*. Zgodnie z tradycja, przyszly
Budda spedzit zycie poprzedzajace to, w ktorym osiggnat Oswiecenie, w boskiej sferze zwanej de-
waloka Tuszita. Mozemy sobie wyobrazi¢, ze w nastgpstwie wszystkich tych wcielen wypetlionych
praktyka duchowa bodhisattwa, ktory przybywa do dewaloki Tuszita i oczekuje tam, by odrodzi¢
si¢ jako syn Suddhodany i Majadewi, faktycznie jest niezwykle rozwinietg istota. Z naszego punktu
widzenia jest pewnie nie do odroznienia od buddy. I nie znajduje si¢ w tym czasie w mocy karmy.
Zatem — i tutaj wkracza doketyzm — to prawie tak, jakby emanowatl z siebie promien, ktory zstepuje
do tona Majadewi i ostatecznie, wedle wszelkich pozoréw, odradzat si¢. W tym procesie nie traci
swojej praktycznie oswieconej §wiadomosci. Potrzebuje tylko kilku nie wymagajacych niemal zad-
nego wysitku krokow, by osiggnac najwyzsze, doskonate Oswiecenie.

Patrzac na to w ten sposob, mozemy powiedzie¢, ze wszystkie wydarzenia z zycia Buddy
nie zdarzyly si¢ w rzeczywistosci, tylko byly rodzajem gry lub zabawy. Nie musial si¢ niczego
uczy¢; po prostu bawil si¢ w nauke. Nie musiat si¢ zeni€. I tak naprawde nie miat syna, jak naucza
mahajana. Wedtug co najmniej kilku sutr mahajanistycznych, syn Buddy Rahula sam byl emanacja
z wyzszego $wiata. W ten sam sposob opuszczenie domu przez Siddharthe byla gra, jego uczenie
si¢ od réznych nauczycieli byto gra. Wedtug niektorych sutr mahajany nawet samo osiggnigcie
Os$wiecenia byto grg, poniewaz w pewnym sensie on juz je osiggnat."”’

Bez wzgledu na transcendentalny poziom osiagniety przez bodhisattwe, on po prostu gra i
si¢ bawi. Mozna traktowac¢ to jako spontaniczne przelewanie si¢ jego wewnetrznego spetnienia, kto-
re wykracza poza bezposrednig sytuacje. Wydaje si¢, ze bierze udziat w bezposredniej sytuacji, ale
w rzeczywistosci tak nie jest; to wszystko lila. ‘Gra’ jest tutaj udziat istoty na wyzszym poziomie
rozwoju w funkcjonowaniu na poziomie nizszym, przy czym to funkcjonowanie nie ogranicza owej
istoty, tak jak ograniczaloby normalnego cztowieka. Nauka ta jest do$¢ wyrazna w niektorych
aspektach mahajany, chociaz jest zupetnie nieobecna w therawadzie.

W pewnym sensie bodhisattwa traktuje wszystko bardzo lekko. Mowi sie, ze zwyklym lu-
dziom osoby uduchowione wydaja si¢ niepowazne, poniewaz nie dbaja o sprawy, ktore dla zwy-
ktych ludzi maja znaczenie. Jesli praktykujemy duchowo i na przyktad co$§ zgubimy, albo nie dosta-
niemy czegos, na co liczyli$my, pewnie przyjmiemy to lekko, podczas gdy kto$ nastawiony bardziej
swiatowo, potraktuje sprawe¢ niezwykle powaznie. Tak samo osoba praktykujaca duchowo bedzie
uwazac za zart sprawy, ktore w ogdle nie bedg $mieszy¢ kogo$ nastawionego na doczesnos¢. Bedzie
tak, poniewaz osoba praktykujaca potrafi zachowa¢ wigksze poczucie proporcji. Mowi sie, ze jed-
nym z elementow humoru jest poczucie proporcji, poczucie realtywnej odpowiednio$ci. Na przy-
ktad widzimy polityka wyglaszajacego przemoéwienie w sposob tak pompatyczny i zarozumiaty, ze
nie jesteSmy w stanie powstrzymac si¢ od $§miechu, bo wiemy, ze nie jest on tak wazny, za jakiego
si¢ uwaza czy za jakiego chce uchodzi¢.

Wedtug kanonu palijskiego Budda przy pewnej okazji powiedziat, ze Smiech odstaniajacy
zeby jest oznaka szalenstwa'>®, ale chyba nie nalezy bra¢ tego zbyt dostownie. By¢ moze myslat o
$miechu niepohamowanym, o zatraceniu si¢, rzucaniu si¢ na wszystkie strony i za§miewaniu si¢
ochryple, prostacko i bezmyS$lnie. Samego Budd¢ niemal zawsze przedstawia si¢ z tagodnym
usmiechem; 1 nawet teksty abhidharmy (a niewiele jest pism bardziej surowych) wymieniajg w
swojej klasyfikacji ,,uémiech arhanta”." Zatem w samej abhidharmie jest miejsce na co$ takiego
jak lila, co$ spontanicznego, sztuke dla sztuki — jako ze uSmiech arhanta nie ma podobno wptywu
na karme. By¢ moze usmiech Buddy wynika z postrzegania sprzeczno$ci pomi¢dzy uwarunkowa-

1%6 Patrz: przypis 82 [ przyp. red.]

157 Zobacz: Garma C.C. Chang (red. i ttum.), 4 Treasury of Mahayana Sutras, op. cit., ss. 443-65, rozdziat 22, ,,On the
Paramita of Ingenuity”.

198 L. Woodward (thum.), Anguttara-Nikaya 1.259, w: Gradual Sayings, tom 1, Pali Text Society, Oksford 1995, s.
239.

1% Therawadyjska abhidhamma w swojej klasyfikacji zdarzen mentalnych wymienia ,,uémiech arhanta” i zalicza go do
zdarzen mentalnych karmicznie neutralnych, znajdujacych si¢ w grupie zdarzen mentalnych ,,automatycznych”, czyli
nie bedacych wynikiem przesztej karmy.



nym a Nieuwarunkowanym; a moze u$miecha si¢ lekko na widok ktopotoéw, w jakie pakujg si¢ nie-
o$wieceni ludzie, cho¢ jednoczesnie reaguje na nich z gtebokim wspotczuciem.

Czy poczucie humoru ma jakas$ role do odegrania w zyciu buddysty? Tu powinni§my by¢
bardzo ostrozni. Humor czg¢sto wpada w negatywnos$¢, a niekiedy bywa wrecz okrutny, sadystyczny
lub nawet cyniczny. Cynizm moze odzwierciedla¢ strach przed pozytywnymi emocjami, w tym
przed naszymi wlasnymi emocjami i przed poddaniem si¢ im; a czasem moze by¢ mniej lub bar-
dziej wyrafinowanym wyrazeniem ogdlnego negatywizmu lub gniewu. Ludzie cz¢sto nie sg tego
$wiadomi. Przyjrzenie si¢ blizej rzeczom, z ktorych si¢ $miejemy, moze si¢ okaza¢ bardzo poucza-
jace. Istnieje réwniez rodzaj humoru zwigzany z narodowoscig; powinniSmy mie¢ swiadomos¢, ze
to, co nam wydaje si¢ zabawne, moze by¢ zupehie niezrozumiate dla kogos, wywodzacego si¢ z in-
nej kultury.

Ale humor moze by¢ czyms$ dobrym. Freud méwi o dowcipie w kategoriach uwolnienia
energii'®; czasem je$li naprawde sobie pofolgujemy, pomimo niechetnego spojrzenia Buddy na
przesadny $miech, niewinna wesolo$¢ moze miec efekt energetyzujacy i wyzwalajacy. W swojej
najbardziej niewinnej formie humor polega na nietraktowaniu siebie zbyt powaznie. Latwo jest po-
pas¢ w sktonno$¢ do postrzegania trywialnych aspektow naszego zycia czy pracy jako majacych
doniosta wage. Nalezy pielggnowac poczucie proporcji w stosunku do samych siebie oraz do wia-
snych spraw 1 osiagni¢¢. Wcale nie musimy by¢ mniej powazni czy pracowici, wystarczy nie pod-
chodzi¢ do siebie tak serio, w 6w narcystyczny, egoistyczny sposob.

Idea zycia duchowego jako wesolego musowania transcendentalnej energii jest istotng cecha
hinduskiej mysli 1 zycia religijnego. Niektorzy ludzie traktujg religi¢ niezwykle powaznie, nawet do
tego stopnia, ze uwazaja $miech w koSciele za bluZnierstwo — jednak zycie bodhisattwy tak nie wy-
glada. Jest gra, zabawa, sportem. Czyli jest celem samo w sobie, niewyrachowane, naturalne i przy-
jemne.

W tej parze paramit wirja jest wyraznie bardziej aktywna, asertywna i kreatywna, podczas
gdy kszanti jest bardziej pasywne, otwarte 1 wyciszone. Wyrazaja one zdecydowang polaryzacje w
zyciu duchowym, dwa zupelie odmienne podejscia do praktyki duchowej, jedno stawiajace na ra-
dzenie sobie samemu, samodzielno$¢, wiasny wysilek, drugie za$ podkreslajace zaleznos¢ od sit ze-
wnetrznych, w niektorych przypadkach zdanie si¢ na boskg taske. Praktykujac pierwsze podejscie
wstajemy 1 samodzielnie dzialamy, w drugim przypadku — siedzimy i pozwalamy, zeby rzeczy si¢
wydarzaty bez naszego udziatu.

W Indiach istnieje do§¢ urocze okreslenie na te dwa podejscia: jedno ma by¢ postawa malp-
ki, a drugie — kociatka. Kiedy rodzi si¢ mata matpka, mocno wczepia si¢ w futro matki i przywiera
do niego. Wprawdzie malpia mama nosi swoje dziecko, ale matpka mimo to musi trzymac si¢ jej
wilasnymi sitami. Kocigtko natomiast jest catkowicie bezradne; zeby je przenies¢, kocia mama musi
je chwyci¢ zgbami za skoérg na karku. W hinduskiej tradycji postawa matpki utozsamiana jest z
dzniang czyli madroscig. Madra osoba jest samodzielna 1 sama si¢ motywuje. Natomiast postawa
kociatka utozsamiana jest z bhakti, Sciezka wiary 1 oddania, z poczuciem zaleznosci od jakiej$ bo-
skiej mocy lub ideatu wykraczajacego poza nas samych.

Te dwa podej$cia sg ogolnie uznawane za sprzeczne, a nawet wzajemnie si¢ wykluczajace —
albo polegamy na wtasnych wysitkach, albo uzaleznieni jesteSmy od zewnetrznej sity — a buddyzm
zazwyczaj uwaza si¢ za religi¢ samopomocy, a nie poddania siebie. Ale zadne z tych stwierdzen nie
jest do konca prawdg. W japonskim buddyzmie te dwa podejscia odzwierciedlajg odpowiednio bud-
dyzm zen i buddyzm shin. Zen podkre$la poleganie na jiriki'® — wlasnej mocy, podczas gdy shin,
szczegOlnie szkota jodo-shinshu, akcentuje zaleznos¢ od tariki, mocy zewnetrznej — w tym przypad-
ku ta zewnetrzna moca jest Buddha Amitabha, Budda Nieograniczonego Swiatta.

Teksty buddyjskie w wielu miejscach nawigzujag do pomocnego duchowego wptywu, jaki
emanuje z buddow i bodhisattwoéw. Wplyw ten nazywany jest czasami ,,falami taski” i mowi sig, ze
w wibracjach sptywa on w dot z wyzszych obszaréw duchowych, od buddéw i bodhisattwéw, a od-
czuwajg go ci, ktdrzy sa na niego otwarci. Jest to koncepcja paralelna do chrzescijanskiej koncepcji
bozej taski, ale nie mozemy jej uznac za jej odpowiednik, poniewaz w buddyzmie nie istnieje poje-
cie najwyzszego bytu. Owe fale taski pojawiajg si¢ w zasadzie w nas samych, ale nie w obrebie ‘ja’,
ktorego zwykle doswiadczamy. Przychodzg z glebi lub sptywajg ze szczytéw (jak kto woli), ktorych

160 Sigmund Freud, Dowcip i Jjego stosunek do nieswiadomosci, Wydawnictwo KR, Warszawa 1993.
61 Czyt. dziriki [przyp. red.]



nie jestesmy zwykle §wiadomi, ale do ktorych moze rozszerzy¢ si¢ nasza swiadomos¢, 1 ktore moga
zosta¢ w pewnym sensie wlgczone w nasze znaczaco poszerzone ‘ja’.

Kwestig, jakg potrzeba tu uchwyci¢ jest to, ze stowo ,,bodhisattwa” nie odnosi si¢ do abs-
trakcyjnego pojecia, ale do rzeczywistosci duchowej. Inaczej méwiac, bodhisattwowie faktycznie
istniejg, na pewnym innym poziomie niz ten, na ktorym normalnie funkcjonujemy i ktérego nor-
malnie doswiadczamy. Ale jaki jest zwigzek migdzy tymi dwoma §wiatami? Jaki jest zwigzek mie-
dzy nami i bodhisattwami? Przeciez bodhisattwa z definicji chciatby mie¢ jaki§ zwigzek z nami.

Mozna powiedzie¢, ze jest to rodzaj wzajemnego zestrajania si¢. Kiedy stajemy si¢ $wiado-
mi bodhisattwy nie w abstrakcyjnym, pojeciowym sensie, ale catym sobg, kiedy zestrajamy si¢ z
nim, jesteSmy z nim w kontakcie, nawet jesli jest to kontakt bardzo subtelny, tagodny i oddalony.
Cos$ przeptywa od niego do nas, tak samo jak co$ przeptywa pomigdzy nami a osobami, z ktérymi
si¢ stykamy fizycznie, emocjonalnie lub na dowolnym innym poziomie.

MowiliSmy juz o tym, co ptynie od bodhisattwy do nas, thumaczac tybetanskie wyrazenie,
nazwaliSmy to ,,falami taski”. Niekiedy okre$lenie to przektada si¢ rowniez jako ,blogostawien-
stwo”. Odpowiednikiem w sanskrycie jest stowo adhisthana. Raczej nie powinnismy uwaza¢ fal la-
ski za co$ szczegolnego. Stanowig one po prostu mozliwo$¢ komunikacji. Podobnie, gdy komuni-
kuje sie¢ z drugim cztowiekiem na moim poziomie, on i ja subtelnie wptywamy na siebie nawzajem
— tak samo fakt, ze jestem §wiadom bodhisattwy, a bodhisattwa jest $wiadom mnie, oznacza, ze
subtelnie wptywa on lub oddziatluje na mnie. Ow wptyw czy oddzialywanie nazywamy wtasnie fa-
lami taski.

Ale jest jeszcze inny aspekt buddyjskiej koncepcji fal taski, majacy swego rodzaju odpo-
wiednik w przynajmniej niektorych formach chrzescijanstwa, gdzie idea taski wydaje si¢ reprezen-
towac co$ niemal przypadkowego. Na przyktad w kalwinizmie istnieje koncepcja, ze pewni ludzie
sg przeznaczeni do zycia wiecznego, nie w wyniku wlasnych dziatan, ale dzigki tasce Boga, ktora
wydaje si¢ mie¢ cechy arbitralnej woli, czystego kaprysu jakiego$ absolutnego monarchy. Odnosi
si¢ wrazenie, ze jest to co$ niezastuzonego.

Wartos¢ owej koncepcji taski polega w pewnym sensie na tym, ze na nic nie zastugujemy:
nie dlatego, ze jesteSmy nedznymi grzesznikami (na taka doktryne nie ma miejsca w buddyzmie),
ale dlatego, ze nie ma nic, co mozemy zrobi¢ w sensie doczesnym, by zastuzy¢ na to, co Transcen-
dentalne, tak jak nie da si¢ osiggna¢ madrosci gromadzac pewna ilos¢ zastug.

Nie ma znaczenia, czy przyjmujemy podejscie polegania na wlasnej mocy czy na mocy po-
chodzacej z zewnatrz. W obu przypadkach stoimy w obliczu podstawowego rozroznienia na ‘ja’ i
co$ zewnetrznego, podmiot i przedmiot. Naszym celem jest wykroczenie poza to rozroznienie, za-
tem $rodki, jakie przyjmiemy do osiggnigcia tego celu, rowniez muszg wykracza¢ poza podmiot i
przedmiot. Kiedy to zaczyna si¢ dzia¢, naprawde rozpoczyna si¢ postep — czyli wglad. A w migdzy-
czasie z konieczno$ci jesteSmy zmuszeni mysle¢ w kategoriach albo podmiotu albo przedmiotu.
Albo dokonujemy wysitku samodzielnie, albo dokonywany jest on w naszym imieniu.

W rzeczywistosci jednak nie da si¢ oddzieli¢ od siebie tych dwoch podej$¢. Mozna wpraw-
dzie zacza¢ od przyjecia postawy samodzielnego dzialania, ale wkrétce stanie si¢ oczywiste, ze
mocy pochodzacej z zewnatrz rowniez nie da si¢ ignorowaé. Natomiast jesli przyjmiemy podejscie
polegania na mocy z zewnatrz, [okaze si¢ ze] nie da si¢ zignorowa¢ samodzielnego dziatania. Jezeli
odwotujac si¢ do buddyzmu shin, zdecydujemy si¢ polega¢ catkowicie na $lubowaniu Amitabhy,
pociagnie to za sobg wyrzeczenie si¢ polegania na wilasnej sile. Jednak w praktyce trzeba dokonac
wielkiego wysitku, by zrezygnowa¢ z wilasnej woli i polega¢ na cudzych staraniach, okazuje si¢ za-
tem, ze samodzielne dziatanie i1 tak stanowi nieodtgczony element naszego podejscia.

Podobnie samodzielne dziatanie w, powiedzmy, japonskim zen, tez nie funkcjonuje w catko-
witym oderwaniu od czego$ zewnetrznego. Wezmy na przyktad cos tak prostego, jak spacer droga.
To prawda, ze spacerujemy za sprawa wtasnego wysitku, ale czy wybudowalismy te drogg? Space-
rujemy dzieki ,,tasce” drogi, jak réwniez dzigki ,tasce” istnienia prawa grawitacji 1 samej ziemi.
Wida¢ wyrazne granice samodzielnego dzialania; innymi slowy ,,samopomoc” nigdy nie wyklucza
elementu przedmiotowego. Sami podejmujemy wysilek praktykowania Dharmy, ale zaldézmy, ze
Dharma, ktorag mamy praktykowacé, nie istnieje — co wtedy? Poleganie na mocy zewnetrznej zaktada
poleganie na wtasnej sile 1 odwrotnie. I niezaleznie od tego, ktore podejScie wybierzemy, naszym
celem jest dotarcie do punktu, gdzie nie bedziemy zalezni ani od siebie ani od mocy zewngtrznej,
lecz wykroczymy poza t¢ dychotomig.



Bodhisattwa taczy oba podejscia, praktykujac zaréwno cierpliwos¢ jak 1 wigor, gdyz obie te
cechy sg niezbedne. Czasami w zyciu duchowym, jak w zwyklym zyciu, trzeba wytrwaé, wrecz
uczepic si¢ ze wszystkich sit, trzeba si¢ wysila¢, stara¢ 1 walczy¢. Przy innych okazjach lepiej odpu-
sci¢, pozwolié, by rzeczy dziaty si¢ same, nawet poptynaé z pradem, nie ingerujac w bieg wyda-
rzen.

Dobrze jednak wiedzieé, kiedy zastosowac ktore podejscie. Ogdlnie rzecz biorac, mozemy
bezpiecznie zatozy¢, ze na poczatku [$ciezki praktyki] konieczny bedzie powazny wlasny wysitek i
wirja. Pézniej, kiedy juz podejmiemy ten pierwszy trud, mozemy zacza¢ bardziej polega¢ na mocy,
ktora wydaje si¢ pochodzi¢ spoza nas, a przynajmniej spoza naszego obecnego swiadomego ‘ja’.
Jesli jednak zaczniemy polegac na zewnetrznej mocy przedwczesnie, mozemy koniec koncow zu-
petnie oddali¢ si¢ od zycia duchowego.

Indyjski mistyk $ri Ramakryszna poréwnal to do ptynigcia lodzig wiostowa. Na poczatku
trzeba dotozy¢ wszelkich staran; rzeczywiscie moze to by¢ spory wysitek, szczeg6lnie jesli wiostu-
jemy pod prad. Jednak. kiedy w konicu uda nam si¢ dotrze¢ na srodek rzeki, mozemy podnies$¢ zagle
1 t6dke bedzie nies¢ wiatr. Tak samo jest w zyciu duchowym: na wczesnych etapach trzeba podjac
wielki trud, ale przychodzi czas, gdy nawigzujemy wi¢z z sitami, ktore w pewnym sensie sg poza
nami, cho¢ w innym sensie s3 cze$cig naszego rozszerzonego ‘ja’ — i to one zaczynajg nas niesc.

Jest wigc jak najbardziej uzasadnione, by na liscie paramit umie$ci¢ wirj¢ przed kszanti.
Nie, zebysmy musieli w jakimkolwiek przypadku traktowac¢ kolejno$¢ paramit jako sztywno ustalo-
ng. Ludzie miewaja rdzne temperamenty. Jesli kto$ jest przede wszystkim niecierpliwy, niespokoj-
ny, gniewny, powinien raczej najpierw ¢wiczy¢ si¢ w kszanti, natomiast gdy kto$ jest bardziej nie-
mrawy albo niefrasobliwy, wtedy oczywiscie powinien skupi¢ si¢ na witji.

Tak czy inaczej, pomyS$lnym rezultatem owych kluczowych poczatkowych etapéw zycia du-
chowego bedzie znalezienie rownowagi pomig¢dzy kszanti a wirja, rdwnowagi, ktdra nie jest sta-
tyczna, lecz dynamiczna, ktéra nieustannie dostosowuje si¢ do zmieniajacych si¢ okolicznosci. W
rzeczy samej, kazdy przymiot duchowy rozwija si¢ prawidtowo tylko jako czg¢$¢ wszechstronnego
rozwoju. Rozwijajcie zrozumienie, jak najbardziej, ale rozwijajcie rowniez wspdlczucie; rozwijajcie
wrazliwosc¢, rozwijajcie takt, rozwijajcie heroizm, rozwijajcie odwage — rozwijajcie wszystko.

Nazwatem dynamiczne i otwarte aspekty zycia duchowego ,,meskimi” i ,,zenskimi” i1 zazna-
czytem, ze uzywam tych terminéw w sensie mniej lub bardziej metaforycznym. Ale nie calkowicie
metaforycznym. Istnieje rzeczywista odpowiednio$¢ miedzy biologiczng i psychologiczng mesko-
$cig 1 zenskoscia z jednej strony, a duchowa meskoscig 1 zefiskoscia z drugiej. Nalezy pamigtac, ze
bodhisattwa tagczy w sobie jedno i drugie. Moze si¢ to wydawac dziwne, ale o bodhisattwie mowi
si¢, ze jest psychologicznie i duchowo biseksualny, integruje w sobie meskos¢ i1 zensko$¢ na kaz-
dym poziomie swojego psychologicznego i duchowego doswiadczenia.

Znajduje to odzwierciedlenie w buddyjskiej ikonografii. O niektérych wizerunkach buddow
1 bodhisattwow trudno orzec, czy przedstawiaja meska czy kobiecg posta¢. Ta ikonograficzna kon-
wencja odzwierciedla psychologiczny i duchowy biseksualizm bodhisattwy, a wtasciwie kazdej
osoby na wysokim poziomie duchowego rozwoju.

Idea, czy nawet ideat psychologicznego i duchowego biseksualizmu jest nam dzi$ na Zacho-
dzie obcy, jednak znany byt starozytnym gnostykom, jednej z wczesnochrzescijanskich sekt here-
tyckich. Nauki te szybko zostaty przez Ko$ciot napigtnowane, ale w piSmie znanym jako Ewangelia
Tomasza, odkrytym w Egipcie dopiero w 1945 roku, zachowat si¢ frapujacy ustep. Nie jest to dzieto
ortodoksyjnego chrzescijanstwa, ale sklada si¢ ze 112 powiedzen przypisywanych Jezusowi po
zmartwychwstaniu. W dwudziestym drugim z tych powiedzen, Jezus mowi:

(...) jesli macie zwyczaj czyni¢ dwa jednosciq i strong wewnetrzng czyni¢ tak, jak strone
zewnetrzng, a strong zewnetrzng tak, jak wewnetrzng, strong gorng jak strone dolng,

i jesli macie zwyczaj czynié to, co meskie i Zenskie jednoscig,

aby to, co jest meskie nie bylo meskim, a to, co jest zenskie nie bylo zenskim,

jesli bedziecie mieli zwyczaj czynié¢ oczy jednym okiem,

a jednq reke dacie w miejsce reki

i noge w miejsce nogi,

i obraz w miejsce obrazu,



- wtedy wejdziecie do Krélestwa.'”

Nie sg to nauki, ktore normalnie styszy si¢ z ambony, ale w sposob oczywisty majg wielka
wage.

W kontekscie buddyzmu owg ide¢ czy koncepcje, a nawet praktyke duchowego biseksuali-
zmu najbardziej obrazowo ukazuje tantra, gdzie odzwierciedla ja nie tylko androgyniczny wyglad
bodhisattwy, ale tez symbolika zjednoczenia seksualnego. Tutaj kszanti, zenski aspekt zycia ducho-
wego, staje si¢ transcendentalng madroscia, a energia, aspekt meski, w petni urzeczywistnia si¢ jako
wspotczucie. Dlatego w tantrycznej sztuce buddyjskiej napotykamy przedstawienia mitycznej po-
staci buddy w seksualnym zjednoczeniu z postacia, ktoéra niekiedy opisuje si¢ jako zenski odpo-
wiednik jego wiasnej meskiej formy. Te przedstawienia nazywane sg jab-jum, gdzie jab znaczy oj-
ciec a jum — matka. Na Zachodzie sa one czasami uznawane za obsceniczne lub nawet bluzniercze,
ale w Tybecie taka symbolika jest postrzegana jako w najwyzszym stopniu sakralna. Nie ma nic
wspodlnego z seksualnoscig w zwyklym tego znaczeniu stowa; jest odzwierciedleniem najwyzszego
spetnienia, doskonatej réwnowagi, ,,zenskosci” i1 ,,meskosci”, madrosci 1 wspotczucia. Chociaz
postacie sg dwie, nie sg one dwiema osobami. Osoba jest jedna — mianowicie istota o§wiecona — a
w niej jednoczg si¢ rozum 1 emocje, madros$¢ 1 wspolczucie.

182 Thumaczenie powstalo w Zaktadzie Egiptologii Uniwersytetu Warszawskiego z koptyjskiego oryginatu: Evangelium
nach Thomas. Wyd. A.Guillaumont, H.Ch.Puech, G.Quispel, W.Till, Yassah abd al. Masih. Leiden 1959. Publikowane
w: Apokryfy Nowego Testamentu t.1 red. M.Starowiejski. TN KUL Lublin 1986, ss. 123-133.



ROZDZIAL. SZOSTY

Na progu Oswiecenia

Rozwazywszy, w jaki sposob bodhisattwa w swoim zyciu, pracy i duchowym do$wiadcze-
niu dokonuje syntezy dany i $ili, kszanti i wirji, teraz zajmiemy si¢ jeszcze bardziej wysublimowang
para przeciwienstw: dhjang czyli medytacja i pradznig, czyli madros$cia. Kiedy zostajg one udosko-
nalone, doprowadzaja nas do samego progu O$wiecenia i do ugruntowania si¢ bodhicitty.

Wiasnie w przypadku tego bardzo subtelnego poziomu do$§wiadczenia jezyk, jakiego uzy-
wamy tj. pojecia i obrazy, poprzez ktore staramy si¢ owo doswiadczenie pojac, staje si¢ szczegolnie
problematyczny.

Ogolnie rzecz biorac, mamy do czynienia z dwoma glownymi sposobami ludzkiej komuni-
kacji: z jezykiem idei czy pojec racjonalnej analizy oraz z j¢zykiem obrazow i archetypow, metafor,
mitu i symbolu. Budda nauczat czasem postugujac si¢ jezykiem pojec i abstrakcyjnej mysli, a przy
innych okazjach mowit jezykiem obrazéw, mitu i symbolu, i tradycja buddyjska nadal korzysta z
obu tych jezykow. Sg one oczywiscie rownie wazne. Jezyk poje¢ angazuje umyst swiadomy, racjo-
nalng inteligencj¢, podczas gdy jezyk obrazow, jako bardziej konkretny, bezposredni 1 wyrazisty,
ma zdolnos$¢ przenoszenia nas na glgbsze poziomy; odwotuje si¢ do glgbin naszej nieSwiadomosci.

Na poziomie intelektualnym buddyzm przez cala swa histori¢ charakteryzowat si¢ klarow-
noscia, uczciwoscia i zdyscyplinowaniem mysli. Problemem z naszego punktu widzenia jest to, ze
wiekszo$¢ z nas nie nawykta do analizowania sytuacji 1 twierdzen, do rygorystycznego wyciggania
wnioskoéw z wlasciwie przytoczonych dowodow. Na ogdt opieramy si¢ na przeczuciach, strz¢pkach
informacji 1 okruchach wiedzy, z ktérych wyciggamy wszelkiego rodzaju dziwaczne i zdumiewaja-
ce konkluzje.

Dlatego jako buddysci powinni§my wzajemnie zachg¢cac si¢ do myslenia w sposob bardziej
klarowny. Rzecz nie w tym, zeby si¢ czepiaé szczegdldw czy bez potrzeby wygtasza¢ kontrowersyj-
ne poglady, ale z calg pewnoscig wiedzie¢, o czym mowimy. Na przyklad, co tak naprawde ozna-
czaja uzywane przez nas stowa? Jesli sg thumaczeniem z, powiedzmy, jezyka palijskiego lub san-
skrytu, to czy wiemy, jak wierny jest to przektad? A co wigcej, czy jestesmy catkowicie pewni zna-
czenia wyrazen, ktorych uzywamy w naszym witasnym jezyku? Slowniki pelne sa interesujacych
niespodzianek.

Nie wszyscy musimy by¢ intelektualistami, ale gdy uzywamy jezyka, probujmy postugiwac
si¢ nim w sposéb jasny i1 precyzyjny, w przeciwnym razie otrzymamy niejasne 1 nieprecyzyjne kon-
cepcje. Niechlujstwo nie uchroni nas od niewatpliwych putapek intelektualizmu; a niechlujne my-
slenie moze nawet przeszkodzi¢ nam w rozwoju duchowym. Prawda jest, ze transcendentalny
wglad jest sam w sobie niezalezny od myslenia koncepcyjnego, ale nie pojawia si¢ znikad. Powstaje
W oparciu o pojeciowe wyrazanie Dharmy. To na podstawie rozmys$lan nad koncepcja nietrwatosci,
rozwijamy wglad w prawde¢ o nietrwalo$ci. Intelektualne zrozumienie pojawia si¢ pierwsze; jest
swego rodzaju trampoling.

Jesli chodzi o tak wyrafinowana, precyzyjng intelektualnie koncepcje jak siunjata, to w ten
sposob Budda pierwotnie wyrazit swoje transcendentalne do§wiadczenie. Jak mozna powrodci¢ do
transcendentalnego do$§wiadczenia, ktorego wyrazeniem jest sformutowanie pojeciowe, jesli owego
pojeciowego wyrazenia nie zrozumie si¢ doktadnie na jego wlasnym poziomie? Tradycyjng metoda
osiggania wgladu jest rozmys$lanie nad jakim$§ koncepcyjnym sformutowaniem, majagcym wyrazi¢
wglad Buddy lub jednego z jego ucznidow. Rozmys$lajac w gltebokim skupieniu nad sformutowa-
niem, ktore jasno zrozumieli$my, doznajemy przeczucia jego transcendentalnej doniostosci.

Mozna osiaggna¢ wglad w prawde o nietrwatosci po prostu obserwujac spadajacy lis¢. I rze-
czywiscie istnieli ludzie, ktorzy tak go osiagneli. Ale na czym ten proces polega? Jak przechodzimy
od doswiadczenia do uniwersalnej prawdy o nietrwatos$ci? Raczej nie wystarczy popatrze¢ na jeden
spadajacy lis¢. Trzeba zobaczy¢ kolejny spadajacy 1is¢, i kolejny i w ten sposob uswiadomic sobie,



ze wszystkie liscie opadajg. Nie tylko obserwujemy spadajacy lis¢; w naszym umysle zachodzi kon-
kretny pojgciowy proces.

Lub tez rozwijamy wglad, wizualizujac sobie obraz buddy lub bodhisattwy, ale potrzebuje-
my rozumie¢, czym ten obraz naprawdg jest. Wglad w wyniku takiej praktyki osiggamy nie dlatego,
ze wizualizowany obraz jest obrazem transcendentalnego, ale poniewaz postrzegamy go jednocze-
$nie jako rzeczywisty i nierzeczywisty. W trakcie praktyki obraz ten staje si¢ intensywnie 1 wyrazi-
scie zywy, a jednoczes$nie uswiadamiamy sobie, ze powstat on w zaleznos$ci od przyczyn i warun-
kow, zatem nie jest catkowicie rzeczywisty. Rozmys$lajac w ten sposob, dostrzegamy, ze ani kon-
cepcja czego$ ‘rzeczywistego’ ani koncepcja czego$ ‘nierzeczywistego’ nie wyczerpuja prawdziwej
‘rzeczywisto$ci’ sytuacji. ‘Rzeczywistos¢’ wykracza poza rzeczywiste 1 nierzeczywiste, istnienie i
nieistnienie. Zatem prawde¢ uswiadamiamy sobie przy pomocy pewnych pojeciowych sformutowan,
odzwierciedlajacych na swoim intelektualnym poziomie transcendentalng rzeczywisto$¢, ktorg wy-
razajg. Na tym polega tradycyjna metoda. Nie przechodzimy bezposrednio od postrzegania do
wgladu; zawsze istnieje posredni etap pojeciowy.

Jednak medytacja jest sama w sobie procesem rozjasniania umystu. W zasadzie nie da si¢
oddzieli¢ od siebie medytacji i klarownego myslenia. We wszystkich buddyjskich tradycjach zwykli
ludzie, nie obyci z kulturg ani nie obdarzeni wybitnym intelektem, osiggaja wglad. W wiekszosci
przypadkoéw dokonuja tego pozbywajac si¢ (wtasnie poprzez medytacje) wszelkiej mentalnej jedno-
stronnosci, wszelkiej tendencyjnosci, uprzedzen, z géry wyrobionych sagdow oraz psychologiczne-
go, a nawet kulturowego warunkowania. Ich umysty moga zatem funkcjonowac swobodnie i spon-
tanicznie.

Medytacja to nie tylko samatha bhawana — rozwijanie spokoju, ale tez wipassana bhawana
— rozwijanie wgladu. Poprzez medytacje samatha bhawana, poprzez doswiadczanie dhjan, oczysz-
czamy swoja inteligencje¢ tak, ze jestesmy w stanie zrozumie¢ pojeciowe sformutowania nakreslone
przez tradycje, lub stworzy¢ wlasne pojeciowe sformutowania, ktére nastepnie beda naszg trampoli-
ng umozliwiajaca osiagnigcie wgladu.

Medytacja — tutaj uzywam tego okreslenia majgc na mysli potaczenie samathy 1 wipassany —
jest zespoleniem wyklarowanych emocji 1 oczyszczonej inteligencji. W terminologii buddyjskiej
jest to cinta-maji-pradznia, czyli ,,madros¢, ktora pochodzi z refleksji”, potaczona z pozytywnym
stanem emocjonalnym wywolywanym przez dhjany i cztery brahma wihary. To potaczenie, zinten-
syfikowane 1 wzniesione na wyzszy poziom, sprawia, ze zaczyna rozwijac¢ si¢ wglad. Stad wglad
jest tyle emocjonalnym, co intelektualnym do$§wiadczeniem. Mozna powiedzie¢, ze buddyzm jest
synonimem tych dwodch rzeczy: pozytywnego stanu emocjonalnego i jasno$ci intelektualnej. Na
swoim najwyzszym poziomie sg one wspolczuciem 1 madroscia; i na tym poziomie obie, cho¢ r6z-
ne, sg nieroztaczne.

Intelektualnej jasno$ci nie osiaga si¢ zdobywajac lepsze wyksztatcenie, czytajac wiecej ksia-
zek czy stajac si¢ intelektualistg. W rzeczywistosci, pograzanie si¢ w teorii jest rOwnie nieprzydat-
ne, co chaotyczne myslenie. Gromadzenie wiedzy o buddyjskiej teorii i filozofii w daremnych pro-
bach pochtonig¢cia jak najwigkszej porcji buddyzmu w jak najkrétszym czasie, przyprawi nas jedy-
nie o intelektualng niestrawnos¢.

Wiele nowoczesnych uje¢ buddyzmu tak bardzo koncentruje si¢ na koncepcjach, tak wiele
mowi o buddyjskiej mysli, buddyjskiej filozofii i tym podobnych, Zze mozna odnie$¢ wrazenie obco-
wania z czyms$ tendencyjnie, a nawet przyttaczajaco intelektualnym. Ma si¢ wrazenie, ze aby to zro-
zumie¢, trzeba ukonczy¢ rygorystyczny kurs z zakresu logiki, metafizyki i epistemologii. Ale w sta-
rozytnych Indiach, kiedy nauki duchowe przekazywane byly wylacznie w formie ustnej, ludzie
otrzymywali doktadnie to, czego potrzebowali w danym momencie. W tamtych czasach nie mogli-
byscie przeczytac sobie ksigzki opisujacej etapy $ciezki wiodacej do Oswiecenia. By¢ moze w 0go-
le nie mielibyscie pojecia o istnieniu samej idei Oswiecenia. Poszlibys$cie do nauczyciela, a on po
krotkiej rozmowie lub tylko si¢ wam przyjrzawszy, powiedziatby ,,Idz i praktykuj to”. Odeszliby-
Scie 1 zajelibyscie si¢ praktyka, by¢ moze przez kolejne kilka lat, a kiedy juz dogl¢bnie byscie ja
opanowali, nauczyciel udzielitby wam nastepnych wskazowek, jak dalej praktykowac. Z pewnoscig
nie zaserwowatby wam teoretycznego omowienia.

Natomiast w dzisiejszych czasach nieustannie serwuje si¢ nam teori¢. Znamy $ciezke, wie-
my wszystko o jej wielu etapach, wiemy wszystko o pradzni, wiemy wszystko o r6znych stopniach
1 poziomach siunjaty. Poniewaz tak dobrze opanowali$my material w teorii, trudno nam odréznié



wiedze teoretyczna od wiedzy, ktora nabywa sie wylacznie na drodze do$wiadczenia. Zeby rozpo-
znac t¢ roéznicg, by¢ moze bedziemy musieli zapomnie¢ to, co wiemy i oduczy¢ si¢ tego, czego si¢
nauczylis$my.

Co mamy zrobi¢ w obliczu takiej ilosci buddyjskiej teorii, ktora nas otacza? Kluczem jest
pewnie nastawienie ,,mniej znaczy wigce]”: innymi stowy nalezy skupi¢ si¢ na niewielu tekstach,
naukach lub podej$ciach do Dharmy 1 doswiadcza¢ ich na coraz glgbszym poziomie poprzez reflek-
sje, praktyke 1 zadawanie pytan. Co wigcej, nasze refleksje 1 zapytania powinny by¢ autentyczne.
Powinny to by¢ nasze wiasne refleksje i pytania, a nie zabawa w zonglowanie koncepcjami. Auten-
tyczne pytania plyng z wiasnych doswiadczen, a nawet z wewngtrznych konfliktow. Znakomity
buddyjski nauczyciel Padmasambhawa stwierdza zdecydowanie: ,,Od6z ksigzki 1 teksty, ktorych
nie praktykujesz!”.'®

Poniewaz kultura zachodnia jest taka, a nie inna, prawdopodobnie zechcemy dokonaé przy-
najmniej pobieznego przegladu catej dziedziny. Ale zrobiwszy to, powinniSmy wréci¢ do miejsca,
w ktorym rzeczywiscie si¢ znajdujemy i na tym poziomie podjaé praktyke i studiowanie tekstow.
Budda uzywat jezyka jasnej analizy pojeciowej, ale analiza ta nigdy nie stuzyla jedynie celom teo-
retycznym.

Czasami Budda zwracal na to uwagg, przekazujac Dharme przy pomocy zupetnie innego j¢-
zyka, jak cho¢by wowczas, gdy wedle tradycji zen podczas zgromadzenia mnichow nie przemowit
stowami, ale po prostu uniost w gore ztoty kwiat. Sposrod wszystkich zgromadzonych uczniow je-
dynie Mahakasjapa zrozumial przekaz i zareagowat usmiechem. Mowi si¢, ze taki wilasnie byt po-
czatek zen. Ow wielki ruch duchowy, ktory rozprzestrzenit sie na Dalekim Wschodzie i wydat setki
o$wieconych mistrzow, nie zrodzil si¢ z systemu filozoficznego ani z dtugich dysput, ale z jednego
prostego gestu: uniesienia ztotego kwiatu, w ktorego ptatkach nalezatlo dostrzec catag madro$¢ bud-
déw.'™ To wiasnie zrozumial Mahakas$japa i dlatego si¢ usmiechnat. Pewnie pomyslal sobie, ze
Budda w catym swoim zyciu nie zrobit nic wspanialszego, niz wzniesienie owego ztotego kwiatu,
ktory nawet teraz wcigz wysyta swoj piekny przekaz.

My réwniez powinnismy si¢ nauczy¢ wiadac¢ jezykiem symboli. Postugujemy si¢ elokwent-
nie 1 bez zajaknienia jezykiem idei oraz koncepcji, potrafimy bez konca dyskutowaé na temat bud-
dyjskiej filozofii, jednak dopetnieniem tego powinien by¢ jezyk obrazéw. Ten wymiar komunikacji
moze by¢ nam stosunkowo nieznany, ale zaglebiajac si¢ w legendy, mity i symbole, nauczymy si¢
Ow jezyk rozumiec, a nawet nim mowic.

Oba powyzsze sposoby komunikacji sg niezb¢dne do zrozumienia — i do§wiadczenia — piatej
1 szostej doskonatosci: dhjany i pradzni. Thumaczenie stowa dhjana jako ‘medytacja’ jest wystarcza-
jaco dobre dla celow praktycznych, cho¢ jak w przypadku wielu innych poj¢¢, w naszym jezyku nie
da si¢ znalez¢ naprawde zadowalajgcego odpowiednika. Zasadniczo na dhjane sktadajg si¢ dwie
rzeczy: stany §wiadomos$ci wykraczajace ponad i poza zwyczajny stan umystu, oraz praktyki medy-
tacyjne prowadzace do doswiadczania tych wyzszych stanéw $swiadomosci. W tradycji buddyjskiej
wymienia si¢ szereg rozmaitych poziomoéw i wymiarow wyzszej swiadomosci. Tutaj chciatbym
skupi¢ si¢ na trzech: na czterech dhjanach $wiata formy, czterech dhjanach bezforemnych i trzech
bramach wyzwolenia. Przyjrzenie si¢ im tacznie da nam pewne wyobrazenie na temat tego, czym
jest dhjana, cho¢ oczywiscie zadne tego rodzaju wyjasnienie nie zastagpi doswiadczenia z pierwszej
reki.

Zatem po pierwsze mamy cztery dhjany $wiata formy, czyli cztery rupa dhjany. Tradycja
zwykle wymienia cztery, ale czasem jest ich pig¢, i takie rozbiezno$ci przypominaja nam, ze nie po-
winnismy traktowac tych klasyfikacji zbyt dostownie. Cztery dhjany stanowig uzyteczny sposob na
oznaczanie kolejnych, coraz wyzszych etapéw duchowego rozwoju, ale w rzeczywistosci jest to
ciagly, stale postepujacy proces.

Tradycyjnie cztery dhjany §wiata formy opisuje si¢ na dwa sposoby. Po pierwsze, w katego-
riach analizy psychologicznej: przyblizajac nam czynniki psychologiczne obecne w kazdym z tych
wyzszych stanéw $wiadomosci. Po drugie, postugujac sie jezykiem obrazow.

163 Yeshe Tsogyal, The Life and Liberation of Padmasambhava, Dharma, Berkeley 1978, czesé 11, piesn 103, s. 690.
18% Heinrich Dumoulin w Zen Buddhism: A History — India and China (Macmillan, Nowy Jork 1988, s. 8) pisze, ze naj-
wczesniejsza wersje tej apokryficznej historii znajdziemy w tek$cie szkoty rinzai, noszacym w jezyku angielskim tytut
,, The Tien-sheng Record of the Widely Extending Lamp”.



W ujeciu analizy psychologicznej pierwsza dhjana, pierwszy ze stanow wyzszej §wiadomo-
$ci, charakteryzuje si¢ brakiem jakichkolwiek negatywnych emocji. Tradycja wymienia tu w szcze-
g6Inosci brak pieciu przeszkdd: pozadania wrazen zmystowych, ziej woli, lenistwa i apatii, niepo-
koju 1 nerwowosci, oraz zwatpienia i niezdecydowania — jednak dopdoki nie powstrzymamy wszyst-
kich negatywnych emocji, przynajmniej na dany moment, nie uda nam si¢ osiaggna¢ wyzszych sta-
noéw swiadomosci.

Owo zawieszenie negatywnych emocji jest na ogot tymczasowe. Ludzie s3 czesto zaskocze-
ni fatwoscia i szybko$cia, z jaka przechodzg od doswiadczenia dhjany do przezy¢ o catkowicie od-
miennym charakterze. Ledwo co wspaniale nam si¢ medytowalo podczas odosobnienia, po czym
kilka dni p6zniej w domu odnosimy wrazenie, ze zmieniliSmy si¢ w kogo$ innego. Czasem wydarza
si¢ to jeszcze szybciej. W ciggu kilku minut od opuszczenia sali medytacyjnej, w ktorej przeciez by-
lismy gteboko pograzeni w medytacji, wpadamy w rozdraznienie, przygnebienie, pozadliwos¢, za-
niepokojenie itp.

Zatem koniecznie ustabilizujmy wtlasne doswiadczenia wyzszych stanéw $wiadomosci, za-
cie$niajac dyscypling w praktyce etyki oraz tworzac sobie mniej lub bardziej systematyczng kon-
cepcje zycia duchowego, ustanawiajac ogolne ramy, w obrebie ktorych ma si¢ rozgrywaé do§wiad-
czanie dhjany. Mozna si¢ co prawda zmusi¢ do osiggnigcia stanu dhjany wysitkiem woli, ale nie
uda si¢ nam w tym stanie utrzymac, gdyz w takim wypadku brakowa¢ nam bedzie wsparcia calej
naszej psychiki. Czasem wiasnie dlatego osobie, ktora wydaje si¢ nie robi¢ wigkszych postgpoéw na
sciezce duchowego rozwoju ,,dobrze” si¢ medytuje, podczas gdy komus$ innemu, kto ewidentnie do-
konuje postepdw na znacznie szerszym obszarze — juz nie. Nielatwo doktadnie ustali¢, jak ludzie ra-
dza sobie na ptaszczyznie duchowej i nalezy unika¢ pochopnych wnioskow. Najwazniejsza jest
konsekwencja [w praktyce], a nie sporadyczne wspaniate dokonania.

Konsekwencja jednak nie jest jedynym czynnikiem, jesli chodzi o pytanie, jak osiagnaé
glebszy poziom medytacji. Owszem, nalezy unika¢ przeszkod w medytacji 1 trzymac si¢ z dala od
rozpraszajacych bodzcoéw zewnetrznych. Trzeba tez znalez¢ czas i miejsce na praktyke, bySmy mo-
gli rozwija¢ swego rodzaju rozped, pewna cigglos¢ wlasnej §wiadomosci. Ale kluczem jest auten-
tyczna cheé wejscia glebiej. W pewnym momencie pojawi si¢ silny opor ptynacy z naszego wne-
trza, z tych cze$ci naszej psychiki, ktore opierajg si¢ zmianom, nie chcg zosta¢ obnazone. Znajdzie-
my przeré6zne wymowki, by nie kontynuowac praktyki i beda one niezwykle przekonujace. Tylko
prawdziwe pragnienie pokonania tego oporu pozwoli nam wytrwac.

Pod tym wzglgdem z medytacja jest jak z kazdym innym aspektem zycia: aby odnie$¢ suk-
ces, trzeba chcie¢ go odnies¢, w przeciwnym razie nie zajdziemy daleko. Wielu ludziom podoba si¢
idea zarobienia duzych pieni¢dzy, ale nie chcg naprawde ich zarobi¢; nie sg przygotowani, da¢ z
siebie wszystko, zeby zarobi¢ ten milion dolarow przed trzydziestka. Ludzie, ktoérzy robig pienia-
dze, osiagaja to, poswiecajac absolutnie wszystko. Dniami i nocami nie mys$la o niczym innym, tyl-
ko o zarabianiu pienigdzy; catag swojg energi¢ kierujg w strong tego celu. Tak samo jest z kims, kto
naprawde chce zosta¢ wielkim pisarzem czy muzykiem: po$wigca si¢ pisaniu lub muzyce bez reszty
1 w ten sposob przekonuje si¢, czy faktycznie ma w sobie talent, czy nie.

Jedyna réznica polega na tym, ze w medytacji sukces jest gwarantowany. Mozna spedzi¢
dziesie¢ lat tworzac epicki poemat, i moze on okazac si¢ drugim Rajem utraconym albo kompletng
klapa. Jesli jednak spedzimy dziesi¢¢ lat medytujac i osiagniemy stany dhjan, nie ma mowy o tym,
zeby z tymi stanami co$ byto nie tak. Porazka jest tu niemozliwa. W Indiach mawia si¢, ze gdyby
ludzie poswigcali zyciu duchowemu tyle samo energii i zainteresowania, ile po$wiecaja rzeczom
materialnym, pomys$lnos¢ mieliby zapewniong. I widzimy mndstwo dowodow na potwierdzenie
prawdziwosci tych stow. Czasem wyraznie widac, jak kto§ nabiera na powrd6t energii, kiedy pojawia
si¢ co$, czym jest zainteresowany. Kto§ oswiadcza, ze jest zbyt zmeczony, by pdj$¢ na zajecia stu-
diowania Dharmy, jednak nagle ozywia si¢ na mys$l o wybraniu si¢ na film, ktory chcialby obejrzec.
Jesli jesteSmy czyms$ zainteresowani, znajdziemy energie, by si¢ tym zajac; a jesli nie ma w nas au-
tentycznej checi robienia tego, to lepiej sobie odpuscic.

W jaki sposob jednak przeksztatci¢ czysto intelektualne uznanie, ze cos$ jest stuszne, w zarli-
we pragnienie, by to osiagnac? Jedynym sposobem jest znalezienie jakiego$ emocjonalnego powia-
zania; sprawic, zeby chcialo nam si¢ chcieé¢ — co sprowadza nas z powrotem do punktu wyjscia. Je-
dynym rozwigzaniem jest dowiedzie¢ sie, czego naprawde chcemy. A nastgpnie sprobowac powia-



za¢ nasze pragnienie tego czego$ z aktywnoscig, zainteresowaniem czy celem, ktory tylko intelektu-
alnie uwazamy za warto$ciowy.

Na przyktad, naszym graniczacym z pasjg zainteresowaniem, jest rzezba. Jednoczesnie inte-
lektualnie wiemy, ze buddyzm ma sens. Jak potaczy¢ tutaj glos serca i glos rozumu? By zasypaé
przepas¢ pomiedzy nimi, mozemy szczegoOlnie skupi¢ si¢ na studiowaniu rzezby buddyjskiej: po-
znawac rzezby gandharyjskie, chinskie i japonskie rzezby drewniane, itd. To zainteresowanie moze
zbudowac¢ pomost pomiedzy tym, do czego robienia patamy autentyczng checig a tym, co w naszym
przekonaniu powinnis$my robi¢. Byloby nam bardzo trudno odtozy¢ na bok swoja fascynacj¢ rzezba
1 zamiast tego zglebia¢ buddyjska filozofi¢. Niektorzy ludzie potrafig zmusi¢ si¢ przez chwile, by
uczy¢ sie rzeczy, ktore ich nie interesuja lub robi¢ rzeczy, ktoérych nie chcg robié, ale nikt nie jest w
stanie wytrwac tak zbyt dlugo. W pewnym momencie pojawia si¢ silna reakcja ptynaca z tej czesci
naszej psychiki, ktora si¢ nie angazuje i nie chce si¢ angazowac.

Zatem w pierwszej kolejnosci nalezy sobie zada¢ pytanie: ,,Co naprawde chce robi¢? Medy-
towac? Studiowa¢ Dharme? A jak nie, to co? Gdybym miat catkowicie wolny wybor, co bym
robil?”. Odpowiedz moze nam przyj$¢ do gtowy dos¢ tatwo; albo pytanie to nas pokona. Czasem
trzeba si¢ zatrzymac, nie robi¢ nic i pozwoli¢, by nasze prawdziwe pragnienia, zr¢gczne czy nie-
zrgczne, wyptynely na powierzchnig. By¢ moze bylismy tak zajeci, tak pochtonigci wirem zycia, ze
nawet nie zapytaliSmy si¢, co naprawde¢ chcemy robic.

Samo zadanie sobie tego pytania nie oznacza, iz nieuchronnie pofolgujemy jakim$ mrocz-
nym, niewypowiedzianym pragnieniom. Zwykle podejrzewamy, ze jesli pozwolimy swoim pragnie-
niom wytoni¢ si¢ na powierzchni¢, niechybnie pojawi si¢ co$ okropnego. Moze i tak, moze zaszo-
kuje nas to, co si¢ pojawi — ale po co z gory robi¢ takie zalozenie? Jest o wiele bardziej prawdopo-
dobne, ze to, co wyptynie na powierzchnig, bedzie jakas$ nieszkodliwg, niewinng tesknota, ktorej ni-
gdy nie byliSmy w stanie zaspokoi¢. A nawet jesli nasze pragnienia okazg si¢ niezreczne, mozemy
zbudowa¢ pomost pomigdzy nimi, a czym$ zdrowszym, zrecznym lub dharmicznym. Na przyktad
odkryjemy, iz nie lubimy ludzi do tego stopnia, Ze pojawiaja si¢ w nas do nich destruktywne odczu-
cia. Oczywiscie jest to niezreczne, ale mozna znalez¢ sposdb, by dokona¢ przeniesienia tej niecheci
na pewne idee. Mozemy skierowa¢ mysli na unicestwienie wlasnych blednych pogladéw, zapolo-
waé na mic¢cha-ditthi ukryte w glebi psychiki, 1 to w nie wycelowac swojg nienawis¢ 1 gniew. Nie-
wiele pragnien jest tak nieodwracalnie i catkowicie negatywnych, Ze nie da si¢ stworzy¢ mostu po-
miedzy nimi a jakims aspektem zycia duchowego.

Gdy juz ustalimy, ze chcemy medytowac (jesli to wlasnie ustalimy), nasze kolejne zadanie
jest jasne: nauczy¢ si¢ hamowac, chociazby tymczasowo i przynajmniej najbardziej razace przeja-
wy swoich negatywnych emocji. Tradycja opisuje rozne sposoby dokonania tego. W ujeciu pozy-
tywnym pierwsza dhjana charakteryzuje si¢ skoncentrowaniem i ujednoliceniem wszystkich na-
szych sit psychofizycznych. Jak widzieliSmy przy rozwazaniach o wirji, nasze sity i energia sg zwy-
kle rozproszone na szereg obiektow. Medytacja ma za$ dziatanie skupiajace 1 jednoczace. Pierwsza
dhjang¢ cechuje ptynacy wspolnie, skoncentrowany strumien wszystkich sit i catej energii. W zasa-
dzie jest to charakterystyczne dla wszystkich czterech dhjan, tyle ze dla kazdej kolejnej w coraz
wigkszym nasileniu.

Doswiadczenie wszystkich sit 1 energii zbiegajacych si¢ razem, ptynacych swobodnie 1 w
sposob naturalny skoncentrowanych na coraz wyzszych poziomach, jest niezwykle przyjemne, na-
wet blogie. W pierwszej dhjanie ta przyjemno$¢ ma aspekt zar6wno psychiczny jak i fizyczny.
Aspekt fizyczny czesto opisywany jest jako uniesienie, a przejawia si¢ na rézne sposoby. Komus
wlosy zjezg si¢ na gtowie, a kto$ inny si¢ rozptacze. Niektorzy ludzie podejmujacy praktyke medy-
tacyjng tkaja gwaltownie, co zwykle jest bardzo zdrowym i pozytywnym objawem.

Pierwsza dhjana cechuje si¢ rowniez pewng dyskursywng aktywno$cig umystows. Kiedy
wchodzimy na poziom pierwszej dhjany wszystkie negatywne emocje ulegaja zawieszeniu, energia
ptynie jednym nurtem i do§wiadczamy roznych przyjemnych doznan, zaréwno fizycznych jak i
mentalnych, ale wcigz pozostaje sladowa ilos¢ dyskursywnego myslenia. Nie w ilo§ci wystarczaja-
cej, by zakloci¢ koncentracje, bedzie to rodzaj migotliwej aktywnosci umystu albo pojedyncze my-
$li 0 samym do$wiadczeniu medytacji. Po jakim$ czasie ta dyskursywno$¢ odejdzie na margines na-
szego doswiadczenia. Nie stwarza ona zadnych realnych zakldcen, po prostu trwamy dalej w medy-
tacji.



W drugiej dhjanie dyskursywna aktywnos$¢ umystowa zanika. Jest to stan, w ktorym nie my-
sli si¢ w ogole. Niektorzy uwazaja to za do$¢ przerazajaca perspektywe, jakby stan bez mysli byt
niemal rOwnoznaczny z nieistnieniem. Jednak mozna by¢ zupekie przebudzonym, przytomnym i
swiadomym przy jednoczesnym zupelnym braku dyskursywnej aktywnos$ci umystowej. W drugie;j
dhjanie cala nasza §wiadomos$¢ osigga wyzszy poziom i stajemy si¢ czujniejsi 1 przytomniejsi niz
zwykle. Mimo, ze umyst nie jest juz aktywny w sposob dyskursywny, nie popadamy w senno$¢ czy
pototepienie; wcigz doswiadczamy jasnego, czystego, promiennego stanu §wiadomosci. W drugiej
dhjanie sity psychofizyczne stajg si¢ jeszcze bardziej skoncentrowane i jednolite, a przyjemne do-
znania pierwszej dhjany, zarowno fizyczne jak 1 psychiczne, utrzymujg si¢.

Dyskursywna aktywno$¢ umystowa juz zniknela; na poziomie trzeciej dhjany odchodza
rowniez przyjemne doznania fizyczne. Umyst znajduje si¢ w stanie btogosci, ale w ciele nie odczu-
wamy juz owych przyjemnych doznan, z tego prostego powodu, ze $wiadomos¢ stopniowo wycofu-
je si¢ z ciata. To tak, jakbysmy mieli §wiadomos$¢ ciata, ale bardzo odlegta, na peryferiach naszego
doswiadczenia, a nie w jego centrum, jak to jest zazwyczaj. Pozostaje tylko umystowa btogos¢, jak
dotychczas, tylko jeszcze bardziej nasilona.

W czwartej dhjanie nastepuje kolejna zmiana — czy raczej kolejna zmiana zachodzi, by mo-
gto doj$¢ do czwartej dhjany. Teraz znika nawet samo do$wiadczenie mentalnego szczescia. Nie
dlatego, zebysSmy poczuli si¢ w jakikolwiek sposéb nieszczesliwi czy niespokojni, ale poniewaz
umyst wykracza poza przyjemnos¢ i bol. Trudno to zrozumie¢, bo nieuchronnie sktaniamy si¢ do
uwazania stanu, ktory nie jest ani przyjemny ani bolesny, za neutralny, za sfer¢ szarosci, ale tak nie
jest. W czwartej dhjanie umyst wykracza nawet poza psychiczng blogos¢ poprzednich dhjan, aby
wejs¢ w stan niezachwianej rownowagi. Mozna uja¢ to w sposob paradoksalny i powiedzie¢, ze
stan rownowagi umystu jest jeszcze przyjemniejszy niz przyjemne stany mentalne; ale oczywiscie
wniosek ten nie obowiazuje w drugg stron¢: nie mozna powiedzie¢, ze jest on bardziej bolesny niz
bolesne stany umystu, na szczgscie to tak nie dziala. Jest to stan bardziej satysfakcjonujacy niz
przyjemnos$¢, pozytywny spokdj, jeszcze bardziej blogi niz btogos¢. W czwartej dhjanie cata nasza
energia zostaje w pelni zintegrowana, tworzac stan doskonatej umystowego i duchowego harmonii 1
roOwnowagi.

Poniewaz owe wyzsze dhjany sg tak przyjemne, trudno nie pragna¢ ich doswiadczy¢, jednak
w praktyce czasem ci¢zko je osiggna¢. Problemem jest niepokoj. W wyzszych stanach §wiadomosci
znikajg wszystkie znajome drogowskazy sensoryczne. Prawdopodobnie nie zdajemy sobie sprawy,
jak bardzo czujemy si¢ niczym w domu w $wiecie materialnym — w kamaloce, wedle tradycyjnego
buddyjskiego okreslenia. Kiedy wkraczamy w stan, gdzie nie doswiadczamy nic namacalnego, nic
nie styszymy, nic nie widzimy, nie czujemy zadnych zapachow ani smakoéw, gdzie zaczynaja znikac
te znajome drogowskazy, tatwo poczu¢ si¢ dos¢ nieswojo. I to uczucie niepokoju nieraz powstrzy-
muje nas od ruszenia dalej. Chcemy trzymac si¢ tego, co znajome, poniewaz zapewnia nam to po-
czucie bezpieczenstwa. W koncu jakie bytoby zycie bez tych wszystkich znajomych doznan? Czy
mieliby$my wrazZenie, jakby$my si¢ rozpadali? Tego si¢ wlasnie obawiamy.

W pewnym sensie wejscie w stan trzeciej 1 czwartej dhjany faktycznie jest wejsciem w stan
deprywacji sensorycznej. Istnieje rekompensata, poniewaz rupaloka (,,sfera form archetypowych”
czyli doswiadczanie dhjany) jest nieporownywalnie lepsza od kamaloki (,,sfery pragnien zmysto-
wych”). Ale dopoki nie doswiadczymy na wlasnej skorze czegos ze sfery rupaloki, nie wiemy tego.
Znamy tylko bezpieczna, ciepla, przytulng kamaloke 1 jesli zapuscimy si¢ daleko poza nia, wkracza-
my na nieznane terytorium — stad niepokoj. Dopiero gdy zdobgdziemy pewng ilo$¢ doswiadczen ze
sfery rupaloki, a zwtaszcza gdy zaczniemy wykracza¢ poza zwyczajne doswiadczenia zmystowe,
zmniejszy si¢ poziom wywotywanego przez te stany niepokoju.

We wszystkich okoliczno$ciach istnieje tendencja, by ba¢ si¢ nieznanego: obcy kraj, niezna-
jomy cztowiek, nowe przedsiewzigcie. Kazdej wyprawie w nieznany teren towarzyszy niepokdj lub
nawet strach. Na swoj sposob jest to catkiem zdrowe, poniewaz jasno uwidacznia, ze zapuszczamy
si¢ na nowe terytorium, albo tak nam si¢ przynajmniej wydaje. W praktyce przejscie od kamaloki
do rupaloki nie zachodzi za jednym zamachem. Przez jaki§ czas stoimy, ze tak powiem, okrakiem w
obu $wiatach. Wrazenia zmystowe nie znikne¢ly catkowicie, ale jednoczesnie, zaczynaja do nas



przenika¢ pewne doswiadczenia dhjan; zmieniajac metafore'®®, mozemy powiedzieé, ze sg one jak
promienie stonca przenikajace przez gleboka wode.

Opisujac cztery dhjany przy pomocy obrazéw, Budda wybrat cztery zwyczajne, ale trafne
poréwnania. Aby zilustrowa¢ pierwsza dhjane, prosi o wyobrazenie sobie stugi przygotowujacego
kapiel. Stuga ten bierze gars¢ mydlanego proszku, ktéry w starozytnych Indiach wyrabiano (i nadal
si¢ wyrabia) z suszonych owocow pewnego gatunku jukki, miesza go z woda i zagniata. Zagniata
proszek tak dtugo, az uformuje go w kul¢ nasgczong wodg tak doktadnie, ze nie jest ona juz w sta-
nie wchlong¢ ani kropli, a jednocze$nie nie pozostaje ani jedna sucha drobinka mydta. Do$wiadcze-
nie pierwszej dhjany, méwi Budda, tak wtasnie wyglada.

Druga dhjana, powiada, jest jak wielkie jezioro. Nie wptywaja do niego zadne rzeki ani
strumienie, ale gieboko na dnie, w samym jego srodku znajduje si¢ zrodto, z ktérego tryska swieza,
chltodna woda, stopniowo przenikajaca wody jeziora.

Aby opisa¢ doswiadczenie trzeciej dhjany, Budda ponownie wykorzystuje wizerunek jezio-
ra, tym razem pokrytego kwiatami lotosu, czerwonymi, niebieskimi, biatymi i z6ttymi, ktére rosng
w wodzie, a woda ta nasacza i przenika ich korzenie, todygi, licie, a nawet ptatki. Do§wiadczenie
trzeciej dhjany, mowi, wyglada wiasnie tak.

Ilustrujac czwartg dhjane, Budda podsuwa nam obraz cztowieka biorgcego kapiel w upalny
dzien na $wiezym powietrzu, w strumieniu lub zbiorniku (jak ludzie w Indiach wciaz maja w zwy-
czaju si¢ kapac). Po kapieli me¢zczyzna wychodzi z wody, czujac si¢ od§wiezony i czysty, po czym
bierze dluga bialg tkaning i okrywa si¢ nig. Zatem kompletny obraz przedstawia cztowieka od§wie-
zonego kapiela, ktory siedzi catkowicie otulony czysta bialg tkaning. Takie wlasnie ma by¢ do-
$wiadczenie czwartej dhjany.'*

Te obrazy daja catkiem realne wyobrazenie o naturze doswiadczenia dhjanicznego, po pro-
stu méwig same za siebie. Ale warto je rowniez odnie$¢ do psychologicznej analizy tego do§wiad-
czenia. Woda 1 proszek mydlany z pierwszej ilustracji moga symbolizowaé rozszczepiong energie
$wiadomego umystu. Dwa krancowo odmienne elementy, jeden suchy, drugi mokry, zagniatane sa
razem, dopoki catkowicie si¢ nie polacza, podobnie jak sity umyshu tacza si¢ i stajg si¢ catkowicie
zintegrowane. W drugim obrazie, sily nad§wiadomos$ci wytryskuja w zjednoczonym $wiadomym
umysle, jak chlodna, przejrzysta woda tryska w glebinach jeziora. Gdy energia nad§wiadomosci za-
czyna tryska¢, catkowicie przenika i przeksztatca energi¢ $wiadomego umystu, tak samo jak woda
catkowicie przenika lotosy, ich korzenie, todygi, liScie, kwiaty 1 pagki. Wreszcie owa nad$wiadoma
energia nie tylko przenika, ale calkowicie otula umyst, tak jak czlowieka, ktory wilasnie si¢ wykapat
otula biala tkanina. Podsumowujac ten proces: w drugiej dhjanie nadswiadomos$¢, w formie wody
tryskajacej do jeziora, pojawia si¢ jako zawarto$¢ zjednoczonego $wiadomego umystu; w czwartej
dhjanie §wiadomy umyst zostaje przeksztatcony do tego stopnia, ze to on zawiera si¢ w nad$wiado-
mosci.

Budda odmalowal stowami obrazy opisujace te stany, ale mozna nawet zupeknie zrezygno-
wac z stow 1 przedstawic¢ je bezposrednio za pomocg farby i pedzla, jak uczynit to Lama Govinda
(namalowat je bardziej w formie abstrakcji, zamiast dostownie przedstawia¢ porownania opisane
przez Budde).'”” Do niektorych jezyk obrazéw przemawia w sposdb bardziej intymny, nawet bar-
dziej autentyczny, niz jezyk pojec.

Niezaleznie od $rodkow wyrazu, powinniSmy posigs$¢ jakies wyobrazenie na temat poszcze-
gblnych stanéw umystu, ktore zamierzamy rozwija¢ w medytacji. Osiggnigcie czterech dhjan §wiata
formy jest kluczowe dla praktyki medytacji. Tak naprawdg jest kluczowe dla Zycia duchowego w
ogole: doswiadczenie dhjaniczne nie ogranicza si¢ bowiem tylko do medytacji. Dhjan mozna do-
$wiadcza¢ w najrozniejszych okolicznosciach. Moga pojawi¢ si¢ na przyktad podczas kontemplo-
wania sztuki albo przyrody, lub w momencie glgbokiego porozumienia z drugim cztowiekiem. W
sytuacji idealnej zdrowy, szczgsliwy cztowiek znajdowalby sie bez przerwy w stanie pierwszej
dhjany.

185 Tzn. z metafory stania okrakiem pomigdzy dwoma §wiatami na metafore podwodna [przyp. red.]

166 Zobacz: sutta 39 (Sutta Maha-Assapura / Maha-Assapura Sutta) w: The Middle Length Discourses of the Buddha
(Majjhima-Nikaya), op. cit., ss. 367-9.

167 Reprodukcje niektorych z tych obrazéw mozna znalezé w: Lama Anagarika Govinda, Creative Meditation and
Multi-Dimensional Consciousness, Quest, Wheaton, Illinois 1990, ss. 174-9.



Cztery dhjany arupaloki, czyli dhjany ,,bezforemne”, sg znacznie bardziej odlegte od do-
swiadczen wigkszosci medytujacych, ale warto krotko si¢ im przyjrze¢ w celu glebszego zrozumie-
nia charakteru przemiany, do jakiej wiedzie nas medytacja. Mozna powiedzie¢, ze wywodzg si¢ one
z czwartej dhjany rupaloki. Pierwsza z nich nazywana jest sfera nieskonczonej przestrzeni.

Jak widzielismy, osiaggnawszy jeszcze czwartg dhjane rupaloki, pozostawiamy za sobg $wia-
domo$¢ ciala, a takze $wiadomos¢ obiektéw $wiata zewngtrznego. Aby wyobrazi¢ sobie to do-
swiadczenie, zastandowmy si¢, co by byto, gdyby wszystkie obiekty znajdujace si¢ teraz wokot nas:
krzesta, zdjecia, lampy, cokolwiek tu jest, zostaty usuniete. Co by pozostato? Tylko przestrzen, pu-
sta przestrzen. A gdyby ponadto caty kraj, caty glob, wszystkie galaktyki rowniez zostaly usunigte,
co by pozostato? Znowu bylaby to po prostu przestrzen. Takie wtasnie do§wiadczenie pozostaje, je-
sli oddzielamy si¢ od zmystow, za pomoca ktérych postrzegamy wszystkie obiekty: doswiadczenie
nieskonczonej przestrzeni, przestrzeni rozciggajacej si¢ w nieskonczonos¢ we wszystkich kierun-
kach. W zasadzie nawet okreslenie ,,we wszystkich kierunkach” jest niesciste, bo sugeruje rozciaga-
nie si¢ od pewnego punktu, podczas gdy w tym doswiadczeniu nie istnieje ,,tu” ani ,,tam”, istnieje
po prostu nieskonczona przestrzen, ktora cala znajduje si¢ wszedzie.

Latwiej zrozumie¢ charakter drugiej arupa dhjany, tzw. sfery nieskonczonej $wiadomosci,
rozwazajac charakter pierwszej. Doswiadczajac nieskonczonej przestrzeni, jesteSmy oczywiscie tej
nieskonczonej przestrzeni $wiadomi. Innymi stowy, réwnolegle do nieskonczonosci przestrzeni ist-
nieje nieskonczono$¢ swiadomosci, subiektywny odpowiednik tego obiektywnego stanu czy do-
swiadczenia. Wejscie w drugg bezforemna dhjang obejmuje zatem oderwanie si¢ od doswiadczania
nieskonczonej przestrzeni 1 skoncentrowanie si¢ na do§wiadczeniu nieskonczonej swiadomosci. Jest
to doswiadczenie $wiadomosci rozciggajacej si¢ we wszystkich kierunkach, ale jak ostatnio, nie z
zadnego konkretnego punktu. Jest to $wiadomos$¢ obecna wszgdzie.

Trzecia bezforemna dhjana jest jeszcze subtelniejsza: to ,,sfera ani postrzegania, ani niepo-
strzegania”. Tutaj naprawde dostajemy skrzydet, cho¢ nadal pozostajemy w sferze ziemskiej, docze-
snej (w odrdznieniu od transcendentalnej). Po przejsciu niejako od nieskonczonego przedmiotu do
nieskonczonego podmiotu, teraz wykraczamy poza jedno i1 drugie, osiggajac stan, w ktorym nie mo-
zemy stwierdzi¢ — bo w pewnym sensie nie ma kogos, kto moglby stwierdza¢ — czy postrzegamy
cokolwiek, czy tez nie. Nie wykraczamy w petni poza poza podziat na podmiot i przedmiot, ale nie
doswiadczamy juz rzeczy w kategoriach podmiotu lub przedmiotu.

Po czwarte wreszcie mamy ,,sfer¢ nie-przedmiotowosci”, ,,sfere braku rzeczy” lub ,,nie-
okreslonosci”. Trudno w ogole powiedzie¢ cokolwiek na ten temat, ale mozna co najwyzej stwier-
dzi¢, ze jest to stan lub do§wiadczenie, w ktorym nie da si¢ wyr6ézni¢ zadnej poszczegdlnej rzeczy
ani wyodrebnic¢ jej sposrod innych. Na etapie do§wiadczenia, na jakim znajdujemy si¢ na co dzien,
nie potrafimy nie dokonywa¢ rozroznien: widzac kwiat odrozniamy go od drzewa, ludzka twarz
odrézniamy od domu, jednak gdy dos§wiadczamy czwartej bezforemnej dhjany, rzeczy traca t¢ okre-
slong ,,rzeczowos¢”, ze si¢ tak wyraze. To nie tak, ze wszystko si¢ ze sobg miesza albo jedno myli
si¢ nam z drugim, ale zdolno$¢ rozr6zniania pomie¢dzy rzeczami nie istnieje. Tak chyba najlepiej
uja¢ stowami to nieopisywalne doswiadczenie. Nie jest to stan pustki 1 nicosci, lecz (tylko tyle moz-
na powiedzie¢) stan braku rzeczy. Okre$lono$¢ rzeczy zostaje zniesiona.'®®

Istnieje kilka sposobéw wchodzenia w arupa dhjany i przechodzenia przez nie, chociaz dla
wiekszosci z nas bedzie to na razie kwestig mniej lub bardziej akademicka. W stan pierwszej arupa
dhjany mozna wejs$¢ ,,dystansujac si¢” od ostatniej rupa dhjany. Probujemy niejako oddzieli¢ si¢ od
niej 1 spojrze¢ na nig w sposob obiektywny. Nastepnie rozszerzamy to poczucie dystansu. Owo do-
stosowanie nastawienia musi si¢ odby¢ na nizszym poziomie §wiadomosci. Rozwazanie w sposob
pojeciowy ograniczen czwartej dhjany staje si¢ mozliwe tylko poprzez zej$cie na poziom pierwszej
dhjany. Ale jesli oprzemy si¢ na takiej refleksji z nizszego pozimou, by¢ moze pokusa nadmiernego
identyfikowania si¢ z czwartg dhjang bedzie mniejsza nastgpnym razem, kiedy w nig wejdziemy.
Tak wyglada podstawowa procedura przejscia od czwartej dhjany do arupa dhjan.

Caltkowite wchtonigcie przez czwarta dhjane jest zachwycajacym, oszatamiajagcym doswiad-
czeniem. Istnieje tendencja, by si¢ z nim catkowicie utozsamic, pozwoli¢ mu si¢ wzig¢ we wlada-
nie, nawet kurczowo si¢ go uchwyci¢. Ale by wejs¢ w pierwszg z arupa dhjang, trzeba si¢ w jakis$
sposob oderwac od czwartej rupa dhjany. Rozwazajac, ze powstata ona w zalezno$ci od przyczyn i

168 Kanoniczny opis tych stanow $wiadomosci znajdziemy w Sutcie Culagosingha: Culagosinga Sutta, Sutta 31, The
Long Discourses of the Buddha (Digha-Nikaya), op. cit., ss. 303-4.



warunkow, 1 ze przeminie, gdy te przyczyny 1 warunki zostang usunig¢te, uswiadamiamy sobie, iz
nie powinni§my si¢ do niej przywigzywac. Owszem, osiagneliSmy ja, ale w pewnym sensie nie jest
to zadne osiaggnigcie. Oczywiscie nie pozwalamy sobie na mys$lenie w ten sposéb, dopoki nie do-
trzemy do tego punktu; jednak kiedy to si¢ stanie, mozemy sprobowac zobojetnie¢ na to doswiad-
czenie, 1 nie pozwoli¢ mu zdominowa¢ catego pola widzenia. Spogladajac poza nie, wykraczajac
poza nie, wkraczamy w sfere¢ dhjany nieskonczonej przestrzeni. I w ten sam sposéb przechodzi si¢
przez inne bezforemne dhjany.

Tradycja buddyjska klasyfikuje cztery dhjany $wiata formy i cztery dhjany bezforemne jako
ziemskie (doczesne). Zaden z tych stanéw nad$§wiadomosci nie stanowi O$wiecenia. Wciaz nie sg
one transcendentalne; nie obejmuja bezposredniego kontaktu z ostateczng rzeczywistoscig. Taki jest
przynajmniej poglad tradycyjny. Jednakowoz nie sg one tez stanami doczesnymi w zwyklym tego
stowa znaczeniu. Rupa dhjany reprezentuja bardzo wysoki stopien ujednolicenia i wysubtelnienia
energii psychicznej. Natomiast co do arupa dhjan, mozna je nawet postrzega¢ jako, by uzy¢ para-
doksalnego wyrazenia, na wpot transcendentalne. Wezmy na przyklad druga arupa dhjang: co
mamy na mysli mowigc o nieskonczonej §wiadomosci? Sam Budda, w co najmniej dwoch lub
trzech fragmentach kanonu palijskiego, mowi o ostatecznej rzeczywistosci w kategoriach catkowi-
cie czystej, promiennej, nieskonczonej $wiadomosci'®; a niektdrzy jogaczarini opisuja rzeczywi-
sto$¢ w kategoriach ,,absolutnego umystu”.'” Istniejg wigc chyba argumenty przemawiajgce za tym,
ze nieskonczona $wiadomos¢ odnosi si¢ do samej rzeczywistosci absolutnej, a nie jest tylko ziem-
skim czy doczesnym osiagnigciem duchowym.

Mamy tu do czynienia z etykietami opisujgcymi do§wiadczenia 1 nalezy je odpowiednio do-
pasowac. Niwykluczone, iz w ciggu setek lat pewne jasno nazwane doswiadczenia uzyskaty dodat-
kowe, bardziej problematyczne etykietki, ktére by¢ moze trzeba bedzie zakwestionowac, jesli ze-
chcemy odda¢ sprawiedliwos¢ wlasnym doswiadczeniom. Majac t¢ mozliwos¢ na uwadze, do kaz-
dego buddyjskiego tekstu powinni§my podchodzi¢ krytycznie, a jednocze$nie z wiarg i otwartoscia,
starajac si¢ zawsze odnosic to, co czytamy do wlasnych duchowych doswiadczen.

Odktadajac na bok zastrzezenia co do przyziemnego statusu nadanego arupa dhjanom, mo-
zemy powiedzie¢, ze zgodnie z tradycja kontakt z ostateczng rzeczywistoscia z wyzyn $wiatowej
egzystencji nawigzujemy zawsze, gdy umyst w stanie dhjany (czy to wyzszej czy nizszej) zwraca
si¢ $wiadomie od przyziemnosci ku temu co transcendentalne, czyli gdy zaczyna kontemplowac
rzeczywisto$¢. Wtasnie wtedy doczesny stan dhjany staje si¢ wgladem w to, co transcendentalne.

Wyrdznia si¢ szereg transcendentalnych samadhi, w zalezno$ci od kontemplowanego aspek-
tu rzeczywisto$ci. Do najbardziej istotnych 1 znaczacych sposrod nich nalezg trzy samadhi znane
jako bramy wyzwolenia (wimoksza mukha).'"”" Pierwsza brama nazywana jest samadhi bez wy-
obrazen lub bez znakéw. Tutaj kontemplujemy rzeczywistos¢ jako pozbawiong wszelkich kon-
strukcji pojeciowych. Zaczynamy dostrzegaé, ze zadne koncepcje nie maja odniesienia do rzeczy-
wisto$ci ani wptywu na nig. Tak naprawde¢ dostrzegamy, iz samo stowo rzeczywisto$¢ jest dos¢ bez-
sensowne, poniewaz konceptualizuje co$, czego nie da si¢ skonceptualizowa¢. Zatem kontempluje-
my rzeczywisto$¢ (nie uzywajac przy tym nawet stowa rzeczywistos¢) jako pozbawiong wszelkich
znakow, ktore moglyby podpowiedzie¢ umystowi, czego ma szuka¢ lub naprowadzi¢ go na jakie$
poréwnania.

Druga brama wyzwolenia to samadhi nieukierunkowane lub bezstronne. Na tym pozio-
mie umysl nie rozrdznia pomigdzy tym a tamtym, nie ma wigc zadnego konkretnego celu, ani nawet
zadnego poczucia czasu: nie ma poczucia przeszlosci, terazniejszosci ani przysztosci. Nie majac do-
kad zmierza¢, umyst niejako pozostaje tam, gdzie jest; i kontempluje rzeczywisto$¢ rowniez jako
,hiezmierzajacg donikad”, nie majacg kierunku, nie sktaniajaca si¢ w zadng strone.

169 Zobacz na przyktad: Anguttara Nikaja 1.10: ,,Ta $wiadomosé (citta) jest $wietlista, ale skalana przypadkowymi za-
nieczyszczeniami”; oraz: Anguttara Nikaja 1.49-52, Sutta Pabhassara.

170 Mahajanistyczna szkola jogaczary zatozona zostala w czwartym wieku przez Maitrejanathe, Asange i Wasubandhu.
Jej centralng doktryng jest ¢ittamatra, ,,tylko umyst” — idea, ze ,,obiektywny” $wiat nie istnieje inaczej, niz tylko w
zwigzku z umystem. Krotki wstep do doktryny ¢ittamatry mozna znalez¢ w: Sangharakszita, The Meaning of
Conversion in Buddhism, Windhorse, Birmingham 1994, rozdziat 4.

" Visuddhimagga 21.66 i nn, op. Cit. [Te trzy samadhi okresla si¢ w sanskrycie odpowiednio jako: animitta samadhi,
apranihita samadhi oraz siunjata samadhi — przyp. red.]



Wreszcie po trzecie mamy samadhi pustki. Tutaj rzeczywisto$¢ kontemplujemy jako niepo-
siadajacg wilasnej natury, zadnych cech wlasnych, poprzez ktére mozna by ja rozpozna¢ lub odrédz-
ni¢ od innych rzeczy. Nie da si¢ powiedzie¢, ze krzesto jest tym, cztowiek tamtym, a siunjata, czyli
rzeczywisto$¢, czyms innym. Rzeczywisto$¢ nie jest czyms, co mozna by odr6zni¢ od czego$ inne-
g0, nie posiada ona zadnej wtasnej konkretnej natury.

Wszystko to, od poczatkowego przezwyci¢zania przeszkod mentalnych az po najwyzsze sta-
ny nad$wiadomosci, a nawet po konfrontacje z ostateczng rzeczywistoscia, jest dhjang w sensie
wyzszych stanéw swiadomosci. Ale okreslenie dhjana moze rdwniez odnosi¢ si¢ do praktyk prowa-
dzacych do owych wyzszych stanow. Naprawdg bardzo wiele mozna powiedzie¢ na ten temat, ale
tutaj poczynie jeszcze tylko jedno spostrzezenie: ze dhjana jest rzecza naturalng. W sytuacji ideal-
nej, w momencie kiedy tylko zaczynamy medytacje, czy to w sali medytacyjnej w osrodku czy w
kacie wtasnego pokoju, gdy tylko siadamy i zamykamy oczy, powinni§my wej$¢ prosto w stan dhja-
ny. Powinno to by¢ tak naturalne i proste. W zasadzie gdybysmy prowadzili prawdziwie ludzkie zy-
cie, gdyby$my spedzili poprzedni dzien w autentycznie ludzki sposob (co zapewne oznacza, ze spe-
dziliby$my poprzedni tydzien, miesigc lub nawet rok, zyjac wzglednie jak ludzie), to wejscie w stan
dhjany na pewno odbytoby si¢ natychmiast.

Nie musze chyba dodawac, ze zwykle tak si¢ nie dzieje. Meczymy 1 pocimy si¢ niezle, na-
wet przeklinamy pod nosem, starajac si¢ skoncentrowac na medytacji. Czujemy si¢ rozczarowani;
mamy wrazenie, ze szkoda naszego wysitku, ze robimy z siebie idiotow, ze réwnie dobrze mogliby-
$my by¢ w kinie albo oglada¢ telewizj¢. Ale mimo iz usilne starania sg konieczne, to nie sg one
skierowana na wejscie w stan dhjany. Caty ten trud powinien zosta¢ po§wigcony na usuni¢cie prze-
szkdd w medytacji. Jesli tylko uda nam si¢ tego dokona¢, poszybujemy przynajmniej do pierwszej
dhjany.

Wigkszo$¢ ¢wiczen medytacyjnych nie prowadzi zatem bezposrednio do wyzszych stanow
swiadomosci; pomagaja one po prostu usungé przeszkody. Praktykowanie uwaznosci oddechu usu-
wa przeszkode roztargnienia, ¢wiczenie si¢ w medytacji metta bhawana pomaga usunaé przeszkode
niecheci, itd. Jesli usuniemy przeszkody za pomocg tych metod, wyzsze stany swiadomosci, a przy-
najmniej pierwszy z nich, pojawia si¢ same z siebie.

Bodhisattwa oczywiscie praktykuje nie tylko medytacje, ale rowniez dhjana paramite, czyli
doskonalo$¢ medytacji. Innymi stowy, praktykuje medytacj¢, nie po to by uzyska¢ spokdj ducha
(cho¢ ten na pewno si¢ pojawia przy okazji), ani by dosta¢ si¢ do nieba (cho¢ nawet to moze si¢ wy-
darzy¢, jesli jest pozadane). Bodhisattwa praktykuje medytacje, poniewaz jest to jeden z aspektow
sciezki, ktora ktoérego$ dnia doprowadzi go do Oswiecenia dla dobra wszystkich istot.

Praktyka medytacji nie wyklucza u bodhistattwy aktywnos$ci zewngtrznej. My sami prawdo-
podobnie przekonalismy si¢, ze aby medytowac potrzebujemy znalez¢ spokojne miejsce, usigsé, za-
mkna¢ oczy i ¢wiczy¢ jaka$ forme dyscypliny umystowej. Ale bodhisattwa powinien by¢ w stanie
(jak to wielokrotnie podkreslajg teksty buddyjskie) zanurzy¢ si¢ w stanie dhjany i wykonywac przy
tym réznorodne dziatania. Nie, zeby cierpiat na swego rodzaju rozdwojenie jazni. Co nam wydaje
si¢ dwiema sprzecznymi rzeczami, w przypadku bodhisattwy jest jedng. Aktywnos$¢ jest zewnetrz-
nym aspektem medytacji, a medytacja jest wewnetrznym wymiarem aktywnosci; stanowig one dwie
strony tego samego medalu.

To bedzie ostatecznie rowniez naszym celem, ale zapewne przez dhugi czas medytacja be-
dzie u nas wyklucza¢ aktywno$¢ zewnetrzng, i na odwrdt. Chociaz efekty doswiadczen medytacyj-
nych znajda odzwierciedlenie w naszym codziennym zyciu, wiele czasu uptynie, zanim bedziemy w
stanie medytowac stojac w korku albo zmywajac naczynia rownie skutecznie, jak siedzac na po-
duszce do medytacji.

Jesli w trakcie wyzej wymienionych aktywnos$ci nie udaje nam si¢ rozwija¢ wyzszych sta-
néw dhjany, mozemy — majac za sobg pewne do§wiadczenia stanu dhjany — rozwijaé pradznie, sz6-
stg 1 ostatnig paramite. Stowo pradznia zawiera rdzen dzna oznaczajacy ,,wiedzie¢”. Natomiast pra
jest po prostu prefiksem; zatem pradznia jest wiedza w stopniu najwyzszym, wiedza par excellence,
czyli innymi stowy wiedzg na temat rzeczywisto$ci, na temat siunjaty.

Siunjata dostownie oznacza pustke lub niesubstancjonalno$¢. Nie jest to jednak pustka beda-
ca przeciwienstwem petnosci, ale stan wykraczajacy poza przeciwienstwa, poza wszelkie stowa.
Siunjata jest gtbwnym tematem Sutr doskonatosci mgdrosci, ktére stanowig najwazniejszg chyba ze
wszystkich grup pism mahajany. Istnieje ponad trzydziesci tekstow o doskonato$ci madrosci, nie-



ktore bardzo dtugie (najdtuzszy ma 100,000 wersetéw), a inne bardzo krotkie. Do krotszych tek-
stow zaliczaja sie Sutra diamentowa i Sutra serca, wyktadaja one w niezwykle skondensowanej for-
mie nauki o doskonato$ci madrosci 1 prezentujg kluczowe elementy tego doswiadczenia.

Niektore teksty moéwia o dwudziestu, a nawet trzydziestu dwoch stopniach siunjaty, ale
gltowne stopnie sg cztery.'” Nie sg one czterema roznymi rodzajami rzeczywistoSci, lecz czterema
coraz glebszymi stadiami przenikania madro$cig ostatecznej rzeczywistosci, dajagcymi nam pewne
pojecie (i nalezy pamigtac, ze jest to tylko pojecie) o charakterze i tresci pradzni. To po prostu kla-
syfikacje 1 jako takie sa konstrukcjami pojeciowymi, a nie czym$ prawdziwym. Nie sg doswiadcze-
niem samym w sobie, a jedynie palcami wskazujacymi ksiezyc — by postuzy¢ si¢ wyrazeniem zen.

Przede wszystkim mamy pustke uwarunkowanego, czyli samskryta-siunjate. Istnienie
uwarunkowane, istnienie fenomenalne, istnienie wzgledne, jest puste — puste, czyli pozbawione
wlasciwoscei tego, co Nieuwarunkowane. Wedlug buddyzmu to, co Nieuwarunkowane posiada trzy
wlasciwosci. Po pierwsze, charakteryzuje je wieczna szczgsliwos¢. Po drugie, jest trwale — nie dla-
tego, ze trwa w czasie, ale poniewaz niejako zajmuje wymiar, w ktorym sam czas nie istnieje. I po
trzecie, jest ostatecznie rzeczywiste. Natomiast uwarunkowane istnienie jest niezadowalajace, nie-
trwale 1 nie jest ostatecznie rzeczywiste, a bez tych trzech wlasciwosci jest puste. Zatem powiemy,
ze to, co uwarunkowane jest puste, gdyz pozbawione wiasciwosci tego, co Nieuwarunkowane. In-
nymi stlowy, nie powinni$my si¢ spodziewaé, ze w strumieniu wzglednej egzystencji znajdziemy to,
co da¢ nam moze wylacznie Nieuwarunkowane.

Drugim stopniem siunjaty jest pustka Nieuwarunkowanego, inaczej asamskryta-siunjata.
Nabywszy odpowiedni stopien madrosci, widzimy, ze to, co Nieuwarunkowane, pozbawione jest
cech uwarunkowanego istnienia: mianowicie pozbawione jest niezadowalajacego, nietrwatego i
wzglednie nierzeczywistego charakteru uwarunkowanej egzystencji. Podobnie jak w tym, co uwa-
runkowane nie znajdziemy Nieuwarunkowanego, tak w tym, co Nieuwarunkowane, nie znajdzie si¢
uwarunkowanego.

Te dwa pierwsze stopnie siunjaty sg wspdlne dla wszystkich odmian buddyzmu, i rzecz ja-
sna odzwierciedlaja podejscie dualistyczne, ktére jest niezbedne jako roboczy fundament naszego
rozwoju duchowego na wczesnych etapach.

Po pierwsze potrzebujemy sobie powiedzie¢: ,,Tu jest uwarunkowane, tam jest nieuwarun-
kowane — chce si¢ dosta¢ stad tam”. I moze si¢ okaza¢, iz spedzimy wiele lat zycia, rozpracowujac
zatozenie, ze to, co uwarunkowane jest uwarunkowane, a to, co Nieuwarunkowane jest Nieuwarun-
kowane.

Ale w koncu nauczymy si¢ dostrzega¢ — nie tylko teoretyzujac, spekulujac, czy myslac, ale
faktycznie do§wiadczajac — ze rupa i siunjata, forma i pustka, uwarunkowane i Nieuwarunkowane,
samsara 1 Nirwana, zwykli ludzie 1 buddowie, ostatecznie sg jednym 1 tym samym, sg jedng i tg
samg rzeczywistoscig. Jest to trzeci stopien siunjaty, tzw. ,,wielka pustka”, maha-siunjata, gdzie
wchtonigte zostajg wszystkie rozrdznienia.

,»Wielka pustka” polega na dostrzezeniu, ze rozrdznienie pomi¢dzy uwarunkowanym i Nie-
uwarunkowanym jest samo w sobie puste. Owo rozroznienie jest jedynie efektem myslenia duali-
stycznego i nie jest ostatecznie zasadne. Jest to ,,wielka otwarta przestrzen”, poniewaz my wszyscy,
nawet ci najbardziej uduchowieni, boimy si¢ w niej znikngé. Chcemy kurczowo trzymac si¢ nasze-
go dualistycznego sposobu myslenia: ja i inni, to i tamto. Ale w koncu wszystkie te rozrdznienia
muszg odejs¢. Wielka pustka jest jak jaskinia tygrysa, wiele §ladéw prowadzi do jej wnetrza, ale
zadne nie prowadza na zewnatrz. Ostatecznie, strach przed nig jest rOwniez powodem, dla ktoérego
chcemy i§¢ w stron¢ wielkiej pustki, wiasnie dlatego ze nasze ‘ja’ (i nasz strach) nigdy z niej nie
wyjdzie. Pochtania ona kazdy produkt naszej dualistycznej wizji.

Czwartym stopniem siunjaty jest pustka pustki, czyli siunjata-siunjata. Tutaj dostrzegamy,
ze sama stowo ‘pustka’ to tylko pojecie, stowo, dzwick. Nawet gdy doswiadczamy maha-siunjaty
wcigz trzymamy si¢ subtelnych mysli, subtelnych dualistycznych do$wiadczen — a nawet te trzeba
ostatecznie porzuci¢. Gdy dochodzimy do siunjata-siunjaty, nie ma juz nic do powiedzenia. Pozo-
staje tylko grzmigca cisza.

Najbardziej znany z tekstow o doskonatosci madrosci to Sutra serca, ktory zwie si¢ tak po-
niewaz zawiera serce, czyli istot¢ albo sens catosci nauk o doskonalo$ci madrosci. A serce Sutry

72 Niektore listy wyliczaja osiemnascie rodzajow siunjaty; zobacz na przyktad: Perfect Wisdom: The Short
Prajnaparamita Texts, op. cit., ss. 168-9.



serca zawiera si¢ w jej koncowe] mantrze: gate gate paragate parasamgate bodhi swaha. Gdyby-
$my zinterpretowali ja dostownie (i tym samym nie wyjasnili prawdziwego znaczenia), moglibySmy
przettumaczy¢ te¢ mantre jako co$ w stylu: ,,0dejs¢, odejs¢, wyjs¢ poza, wyjs¢ catkowicie poza —
Os$wiecenie, sukces!”.'”

Mantr¢ t¢ mozna zinterpretowac jako odnoszacg si¢ do czterech stopni siunjaty. ,,0dejs¢,
odej$¢” oznacza wowczas ,,0dejs¢ od uwarunkowanego istnienia”, odejs¢ od $wiata. Jest to do-
swiadczenie pustki uwarunkowanego, w wyniku ktorego wykraczamy poza nie. Potem sg stowa
,»WYj$¢ poza”. Kiedy opuszczamy to, co uwarunkowane, wychodzimy ,,poza” nie, w Nieuwarunko-
wane, dalej nie ma juz dokad p6js¢. W nastepnej frazie, ,,wyjs$¢ catkowicie poza”, mowa o wykra-
czaniu poza rozrdéznienie pomi¢dzy uwarunkowanym a Nieuwarunkowanym — w ten sposob na-
prawde wychodzi si¢ ,,catkowicie poza”.

Nastepnie mamy Os$wiecenie, bodhi. Nie ma tu struktury zdania; to jakby okrzyk: Bodhi!
Oswiecenie! Przebudzenie! Tutaj, w ostatecznym przebudzeniu, wznosimy si¢ ponad samg ide¢
siunjaty. To tak, jakby przekroczywszy trzy stopnie siunjaty i wkroczywszy na czwarty, mogliby-
$my tylko szeroko rozrzuci¢ ramiona i powiedzie¢ stowami Alana Wattsa: ,,To jest TO!”.'* Ostatnie
stowo mantry, ,,swaha”, ktore pojawia si¢ jako konkluzja wielu réznych mantr, oznacza pomysl-
nos¢, sukces, osiggnigcie. UkonczyliSmy zadanie, osiggneliSmy cel, jesteSmy oswieceni. Pokonali-
$my wszystkie cztery stopnie siunjaty, w pelni rozwingli§my madros¢ i osiagneliSmy prawdziwy
sukces.

Mahajana nie posiada oczywiscie monopolu na siunjate. Wczesny buddyzm korzystat za-
pewne z innej terminologii, ale odnosit si¢ do tego samego do$wiadczenia.'”” Wezmy choc¢by wej-
Scie w strumien, ktore [wedtug therawady] osigga si¢ na podstawie transcendentalnego wgladu, i
dzieje si¢ to za posrednictwem jednej z trzech bram wyzwolenia, a jedng z nich jest siunjata sama-
dhi. Z punktu widzenia therawady wszystkie réznorakie poziomy i tryby siunjaty sklasyfikowane
przez mahajang tylko poteguja problem dostownosci, ktoremu w pierwotnym zatozeniu miaty poto-
zy¢ kres. Kazdy kolejny etap jest po prostu sposobem na oderwanie si¢ od (lub umozliwieniem so-
bie wyjscia poza) dostownego rozumienia ,,poprzedniego” etapu. W therawadzie powiedziano by,
ze jesli jasno 1 nie nazbyt dostownie zrozumiemy siunjatg, wszystkie te rozroéznienia stang si¢ nie-
potrzebne.

Istnieje oczywiScie roznica pomiedzy siunjata uwarunkowanego i siunjatag Nieuwarunkowa-
nego. Ale dopoki nie traktujemy samego pojecia siunjaty zbyt dostownie, nie musimy posuwac si¢
dalej. Mozemy uwaza¢ wigkszo§¢ materiatu doktrynalnego mahajany za ilustracje¢, a nie za repre-
zentacje rzeczywistych réznic. Idea czterech roznych poziomow i trzydziestu dwoch trybdw siunja-
ty ma za zadanie co najwyzej pomoc nam pehniej i lepiej zrozumieé, czym jest rzeczywistoS¢.

Mysle¢ w kategoriach siunjaty, to mysle¢ o rozwijaniu madrosci jak o kroczeniu poprzez co-
raz bardziej zaawansowane stadia wnikania w rzeczywisto$¢. Istnieje jednak inna tradycja, opisuja-
ca jednoczesne rozwijanie réznych aspektéw i1 wymiarow madrosci w kategoriach pieciu dznian,
pigciu wiedzy lub madros$ci. Po pierwsze mamy madro§é dharmadhatu. Jest to madro$¢ podstawo-
wa, madros¢, ktorej cztery pozostate sg po prostu aspektami. Dhatu oznacza sfere, krolestwo, lub
pole i tutaj odnosi si¢ do catego kosmosu, calego wszechswiata. Z kolei dharma w tym konteks$cie
oznacza rzeczywisto$¢, prawde, to, co ostateczne. Zatem dharmadhatu to wszechs§wiat traktowany
jako sfera manifestacji rzeczywistosci, albo pojmowany jako catkowicie przeniknigty rzeczywisto-
scig. Podobnie jak caty uktad stoneczny przenikajg promienie stonca, w taki sam sposob caty ko-
smos, ze wszystkimi jego galaktykami, stoncami i §wiatami, ze wszystkimi rasami i bogami, przeni-
ka rzeczywisto$¢. Kosmos jest swego rodzaju polem, na ktorym manifestuje si¢, rozgrywa, wyraza,
rozlewa si¢ rzeczywistos¢.

Madros¢ dharmadhatu jest wiedza, ze caly kosmos przenikniety jest rzeczywistoscia, a za-
tem nie r6zni si¢ on od niej. Nie, zeby kosmos ulegat zatarciu. Domy, drzewa i pola, m¢zczyzni i
kobiety, stonce, ksiezyc 1 gwiazdy nadal tu sg, tak jak przedtem. Ale teraz dostrzegamy, ze przenika
je rzeczywistos¢. Jedno nie przeszkadza drugiemu; kiedy widzimy kosmos, widzimy rzeczywistos¢,

173 Tekst i komentarz zobacz: Sangharakszita, Mgdros¢ poza stowami [ksiazka dostepna za darmo po polsku w formie
elektronicznej na stronie www.buddyzm.info.pl — przyp. red.]

"4 Alan Watts, This is It and Other Essays on Zen and Spiritual Experience, John Murray, Londyn 1961.

175 Zobacz na przyktad: Sutta CulasurinOata (Culasunnata Sutta, Majjhima Nikaja, sutra 121), gdzie Budda mowi o po-
zostawaniu w ,,postawie pustki” (a takze opisuje cztery arupa dhjany).



a gdy widzimy rzeczywistos¢, widzimy kosmos. Rupa jest siunjata, siunjata jest rupg — forma jest
pustka, pustka jest forma — jak powiada Sutra serca. W tradycji tantrycznej, madro$¢ dharmadhatu
symbolizuje archetypowy Budda Wajroczana, nazywany Roz$wietlajgcym, poniewaz roz§wietla
rzeczywisto$¢ tak, jak stonce roz§wietla niebo.

Druga dzniana jest madros$cig lustrzana. Oswiecony umyst widzi naprawde, bez rozréznia-
nia, wszystko, co si¢ przed nim pojawia; rozumie prawdziwg natur¢ wszystkiego, tak jak lustro
wiernie odzwierciedla wszystkie obiekty. Gdybysmy spojrzeli w glab osSwieconego umystu, zoba-
czylibyS§my wszystko. Jest jak doswiadczenie Sudhany opisane w sutrze Gandawjuha. Sudhana,
pielgrzym wedrujacy w poszukiwaniu prawdy, w kluczowym punkcie sutry dociera do wspaniatej
wiezy w potudniowych Indiach. Po wejsciu na wieze¢ widzi odzwierciedlony caty kosmos, rozciaga-
jacy sie w nieskonczonos$¢, ale caty nadal zawarty wewnatrz tej magicznej wiezy. W rzeczywistosci
wieza jest symbolem bodhicitty lub samego o$wieconego umystu.'’

Wszystko, co istnieje, odzwierciedlone jest w glebi o$wieconego umystu, ale o$wiecony
umyst nie ulega wptywowi niczego, co w nim odzwierciedlone. Jesli obiekt ustawimy przed lu-
strem, zostanie on przez to lustro wiernie odbity. Jesli zastgpimy ten obiekt innym, lustro odbije
nowy obiekt. Gdy przesuniemy lustro lub obiekt, poprzednie odbicie nie pozostanie przytwierdzone
do zwierciadla. Oswiecony umyst jest wiasnie taki: odzwierciedla wszystko, ale nic do niego nie
przywiera. Do naszych nieo§wieconych umystow przywieraja oczywiscie wszystkie odbicia — na-
wet nie tylko przywierajg, ale zastygaja i mieszaja si¢ ze sobg. Natomiast w umys$le o§wieconym
nie istnieja subiektywne reakcje czy przywigzania, tylko czysty, doskonaty obiektywizm. To jest
wlasnie madro$¢ przypominajgca lustro. Symbolizuje jg Akszobhja tzn. Niezachwiany, ciemnonie-
bieski Budda.

Trzecia dzniana to madros$¢ rownosci (lub identycznosci). Poniewaz o$wiecony umyst wi-
dzi wszystko w sposob catkowicie obiektywny, dostrzega we wszystkim te samg rzeczywisto$¢ i
dlatego ma taki sam stosunek do wszystkich rzeczy. Darzy t3 samg mito$cig, tym samym wspotczu-
ciem, wszystko bez réznicy. Czasami mowi si¢, ze wspotczucie o§wieconego umyshu o§wietla bez
wyrdzniania wszystkie istoty, wszystkie rzeczy, tak jak promienie stoneczne padajg w tym samym
momencie na zlote dachy patacu i na gnojowisko. Jak stoncu nie robi roéznicy, czy oztaca dach pata-
cu czy sterte gnoju, tak o§wiecony umyst oswietla swoja mitoscig i wspotczuciem po réwno to, co
»dobre” i to, co ,,zte”. T¢ madros¢ rownosci lub identyczno$ci symbolizuje Ratnasambhawa, tzn.
Zrodzony z Klejnotu, zo6tty Budda.

Po czwarte istnieje madro$¢ wszystko rozrézniajaca. Chociaz lustro odzwierciedla wszyst-
ko jednakowo, to nie zaciera przy tym charakterystycznych cech odbijanych rzeczy; odzwierciedla
je w najdrobniejszych szczegotach, jasno 1 wyraznie. O§wiecony umyst, w swym aspekcie madrosci
odrozniajacej, widzi nie tylko jednos¢ rzeczy, ale takze ich niepowtarzalnos$¢; 1 widzi jedno 1 drugie
roéwnoczesnie, nie ograniczajac wielosci do jednosci, ani jednosci do wielosci.

Na poziomie filozoficznym, buddyzm nie jest ani monizmem, w ktorym wszystkie réznice
zostaly anulowane, ani pluralizmem, gdzie zanika wszelka jedno$¢. My nie potrafimy inaczej niz
dostrzegac raz jedno raz drugie, ale oSwiecony umyst widzi jednoczesnie jednos¢ 1 roznice. I widzi,
ze chociaz pomigdzy nami wszystkimi istnieje wspdlna ni¢, jednoczesnie jesteSmy niepowtarzalny-
mi jednostkami, ze wszystkimi osobliwo$ciami. Madro$¢ rozrdzniajaca symbolizuje Amitabha,
czerwony Budda Nieograniczonego Swiatta.

Piatg 1 ostatnig dzniang jest madros$¢ skutecznego dzialania. Oswiecony umyst dziata dla
dobra wszystkich istot zywych 1 opracowuje szereg tzw. ,,zr¢cznych $rodkéw”, majacych im po-
moc. Robi to wszystko naturalnie i1 spontanicznie. Nie wyobrazajmy sobie bodhisattwy, jak siada
rano 1 mysli: ,,Jak moge dzi§ komu§ pomo6c? Pomyslmy, moze pdjde i pomoge temu-a-temu”. Ta
uczynnos¢ po prostu zen wyptywa; nie ma w tym premedytacji ani rozpracowywania czegokolwiek,
nie ma wazenia za i przeciw, zastanawiania si¢, czy pomocy bardziej potrzebuje ta osoba czy jakas$
inna, nie ma staran o zachowanie rownowagi. Oswiecony umyst dziata swobodnie, spontanicznie,
naturalnie. Owa madro$¢ skutecznego dziatania symbolizuje Amoghasiddhi, zielony Budda, ktérego
przydomek znaczy ,,Niezawodne Powodzenie”. Zatem tych pieciu buddow reprezentuje aspekty
pradzni paramity, doskonato$ci madros$ci Oswiecenia. I oczywiscie wyrazaja oni t¢ madro$¢ w jezy-

6 The Flower Ornament Scripture, op. cit., ss. 1489-96.



ku obrazow. Madros$¢ faktycznie chyba lepiej przekazywa¢ wtasnie w ten sposob, za pomocg sym-
boli, zamiast przy pomocy pojec.'”

Chociaz dhjana i pradznia sg dwiema r6znymi paramitami, moga by¢ réwniez traktowane
jako zjednoczona para, 1 za taka par¢ uwaza je Huineng, szosty patriarcha Chinskiej Szkoty Dhjana
(znanej powszechnie jako szkota chan'” lub zen). W swojej Sutrze wysokiego podium, serii prze-
moéw skierowanych do zgromadzenia, ktoérego cztonkéw uprzejmie tytutuje ,,uczonymi stuchacza-

mi”, Huineng ma to oto do powiedzenia na temat samadhi 1 pradzni:

Uczeni stuchacze, w moim systemie dhjan, samadhi [najwyzsza forma dhjany] i pradznia
odgrywajq fundamentalng role. Nie chce, byscie odniesli mylne wrazenie, ze sq one od siebie nieza-
lezne, gdyz sq nierozerwalnie zwigzane i nie stanowiq dwoch rzeczy. Samadhi jest substancjg
pradzni, podczas gdy pradznia jest funkcjq samadhi. W momencie, kiedy osiggamy pradznie, jedno-
czesnie osiggamy samadhi, i na odwrot. Jesli rozumiecie te zasade, zrozumiecie rownowage sama-
dhi i pradzni. Uczen nie powinien mysleé, Ze istnieje roznica pomiedzy ,,samadhi rodzi pradznie” a
,pradznia rodzi samadhi”. Utrzymywanie takiego poglgdu oznaczatoby pogrgzenie si¢ w duali-
stycznej doktrynie na temat Dharmy... Uczeni stuchacze, co przypominajq samadhi i pradznia?
Przypominajq lampe i jej swiatlo. Jesli mamy lampe, mamy tez jej swiatto. Bez lampy panuje ciem-
nos¢. Lampa jest kwintesencjq swiatta, swiatlo jest funkcjg lampy. Z nazwy sq to dwie rzeczy, ale w

istocie sq one jednym i tym samym. Tak samo jest w przypadku samadhi i pradzni."”

Innymi stowy, samadhi, bedace najwyzszg forma dhjany, jest oswieconym umystem takim,
jaki jest on sam w sobie, podczas gdy pradznia jest jego obiektywnym funkcjonowaniem, niejako
oswieconym umystem w dzialaniu w §wiecie. Mozna nawet powiedzie¢, ze dhjana reprezentuje su-
biektywny, a pradznia obiektywny aspekt O$wiecenia — chociaz moéwiac tak, musieliby$Smy jedno-
cze$nie stwierdzi¢, ze w Oswieceniu nie ma podmiotu ani przedmiotu.

Zbadalismy zatem, za pomocg poj¢¢ i za pomocg obrazow, najwyzsze szczyty i najdalsze
glebiny do ktérych zaprowadzi¢ nas moze praktyka medytacji i rozwijanie madrosci. Kolejnym kro-
kiem i celem tego badania b¢dzie poznanie tych szczytow i gltebin we wlasnym doswiadczeniu. Nie
tylko stoimy na progu O$wiecenia; w wyobrazni, albo przynajmniej w pelnym nadziei oczekiwaniu,
pukamy do jego bram. I pewnego dnia, jesli b¢dziemy cierpliwi i zdecydowani, zostaniemy wpusz-
czeni.

" Mandala picciu Buddéw powstata w obrebie buddyzmu mahajany i stata sie centralng praktyka buddyzmu tybetan-
skiego, w ktorego sztuce jest czgsto przedstawiana. Pelniejsze wprowadzenie do tematu mandali pigciu Buddoéw znajdu-
je sie w: Vessantara, The Mandala of the Five Buddhas, Windhorse, Birmingham 1999.

78 Czyt. czan [przyp. red.]

79 Zobacz: The Diamond Sutra and the Sutra of Hui-Neng, op. cit., s. 94.



ROZDZIAL SIODMY

Hierarchia bodhisattwow

Wedtug kanonu palijskiego Budda, zaraz po tym jak osiggnat Oswiecenie — czy raczej, gdy
nadal badat r6zne aspekty tego do§wiadczenia, o ktorym zwykliémy mysle¢ ogélnie jako o pojedyn-
czym wydarzeniu — poczut niezwykle silne dazenie. Wiedzial, ze musi znalez¢ kogos$ lub cos, co
moglby czci¢ i szanowaé. Najwyrazniej jego podstawowym impulsem, tak wczesnie po doswiad-
czeniu Os$wiecenia, bylo powazaé: spoglada¢ w gore, nie w dot. Po namysle zrozumial, ze osig-
gnawszy Os$wiecenie nie jest w stanie patrze¢ na zadnego czlowieka jako wyzszego od siebie, bo
nikt inny nie osiagnat tego, co on. Ale zrozumiat tez, ze moze patrze¢ z podziwem na Dharmg,
wspaniate prawo, na mocy ktdrego osiaggnal Oswiecenie. Dlatego postanowit poswigci¢ si¢ czczeniu
Dharmy.'®

Nalezy ciagle wraca¢ do tego zdarzenia, zwlaszcza Ze stoi ono w sprzecznosci ze wspolcze-
sng tendencja, wedle ktorej nie chcemy nikogo honorowac, ani nikomu i niczemu by¢ dtuznym. Je-
steSmy czasem az nazbyt sktonni patrze¢ na innych z gory, ale nie chcemy patrze¢ z podziwem, a
nawet czujemy si¢ dotknieci, gdy inni wydaja si¢ od nas w jakikolwiek sposob lepsi. Generalnie
wystarczy nam do szcze¢$cia obdarzanie podziwem, a nawet czcig, doskonatej wytrzymatosci fi-
zycznej, bystro$ci wzroku 1 woli zwyciestwa u sportowca, ale rzadko i niech¢tnie podziwiamy lub
czcimy zalety, ktore sa doskonale z punktu widzenia duchowosci.

Ktos$ kiedys$ zauwazyl, ze w kazdej kulturze, gdzie jaka$ zasada ma tak fundamentalne zna-
czenie, ze uwazana jest za oczywista, na jej okreslenie nie istnieje zadne stowo w lokalnym jezyku.
Catkiem interesujgcym odzwierciedleniem tej uwagi jest fakt, ze w buddyzmie nie istnieje tradycyj-
ny termin odpowiadajacy ‘tolerancji’. To tak, jakby dato si¢ doceni¢ tolerancj¢ buddyzmu tylko pa-
trzac na nig z punktu widzenia tradycji i1 kultury, ktéra nie jest tolerancyjna. Buddyzm tradycyjnie
nie uwaza siebie za tolerancyjny. Nie promuje tej koncepcji, nie poleca siebie jako tolerancyjnej re-
ligii; nigdy nie osiggnat tego rodzaju samoswiadomosci w odniesieniu do wtasnej natury.

Tak samo jest z hierarchig. Tradycyjnie przenika ona buddyzm do do tego stopnia, iz buddy-
$ci niemal nie sg w stanie stang¢ z boku i dojrze¢ w nim hierarchiczno$ci. Sam fakt, ze $ciezka du-
chowa sklada si¢ z szeregu krokoéw lub serii etapéw pokazuje, jak gleboko zasada hierarchicznosci
osadzona jest w buddyzmie. Wiasciwie to samo zycie duchowe jest z ta zasadg nierozerwalnie
zwigzane. Istnieje hierarchia madrosci: madros¢, o ktorej styszymy lub czytamy (Sruta-maji-pradz-
nia), madro$¢ rozwijana poprzez refleksje (¢inta-maji-pradznia) oraz, jako forma najwyzsza, ma-
dro$¢ rozwijana poprzez medytacje (bhawana-maji-pradznia)."®' Wystepuje hierarchia roznych po-
ziomow kosmosu, od kamaloki po rupaloke i arupaloke." Mamy tez oczywiScie hierarchie osdb:
zarowno arija-puggalowie'® therawady, jak i bodhisattwowie mahajany zorganizowani sg w hierar-

180 Zobacz: Samjutta Nikaja 6.2; Anguttara Nikaja 4.21. Pelniejsze omowienie, zobacz: Sangharakszita, Kim jest Bud-
da?, op. cit., rozdziat 5, ,,0d kultu bohatera do czci Buddy”.

181 S3 one wymienione (w jezyku palijskim) w Sutcie Sangiti (Sangiti Sutta — sutra 33) w: The Long Discourses of the
Buddha (Digha-Nikaya), op. cit., sekcja 1.9, punkt 43.

1821 oka oznacza ‘miejsce’, ‘plaszczyzng’ lub ‘$wiat’, a kosmologia buddyjska opisuje ich rosnacg hierarchie: na dole
znajduje si¢ sfera piekiet, wyzej siedziby ludzi (oraz rézne siedziby istot nie bedacych ludzmi), a ponad nimi rézne sfe-
ry niebianskie. Kamaloka, ptaszczyzna zmystowego pozadania, obejmuje wszystkie sfery nie-niebianskie oraz niektore
z niebios; wyzsze niebiosa nalezg do rupaloki — ptaszczyzny form archetypowych. Najwyzej znajduje si¢ arupaloka —
ptaszczyzna bezforemna. Fakt, Ze utozsamia si¢ rupaloke i arupaloke z pewnymi wyzszymi stanami $wiadomosci suge-
ruje, ze t¢ ‘kosmologie’ mozna odnie$§¢ do wewnetrznej rzeczywisto$ci psychologicznej i pozapsychologicznej, jak i do
$wiata zewnetrznego.

183 Wezesna tradycja buddyjska opisuje hierarchi¢ o$miu arija-puggalow — ‘szlachetnych oso6b’ — czesto wyliczanych
jako cztery pary osob: wchodzacy w strumien i ten, kto zdobyt owoce wejscia w strumien; raz-powracajacy (czyli ten,
kto przezyje jeszcze tylko jedno ludzkie zycie przed osiggnigciem O$wiecenia) i ten, kto osiggnat urzeczywistnienie
tego etapu; niepowracajacy (czyli ten, kto osiagnie Oswiecenie w sferze niebianskiej) i ten, kto osiagnatl urzeczywistnie-
nie tego etapu; oraz arhant, ktory osiagnat Oswiecenie, i ten, kto osiggnat owoce stanu arhanta.



chie. Trudno podwazy¢ fakt, ze pojecie hierarchii ma w buddyzmie fundamentalne znaczenie; bez
niego buddyzm, jaki znamy, praktycznie przestatby istnie¢. I by¢ moze wlasnie z tego powodu nie
ma tradycyjnego stowa lub pojecia oznaczajacego hierarchie. Istniejg pewne stowa, ktore wyrazaja
idee sekwencji rosnacych warto$ci w okreslonym kontekscie, ale nie ma generalnego, uogélnionego
pojecia obejmujgcego wszystkie réznorodne, bardziej szczegdtowe hierarchie.

Jednak kiedy my, ludzie Zachodu, podchodzimy do buddyzmu niejako z zewnatrz, z pewno-
$cig uderza nas jego hierarchiczny charakter, i niektorzy z nas muszg si¢ z tym zmaga¢ w Sposob
nieznany wschodnim buddystom, majacym inne uwarunkowania kulturowe i psychologiczne. Z ko-
lei moje zmagania, po wielu latach bycia buddysta, polegaja raczej na probie sympatyzowania z
koncepcjami roéwnosci nie-hierarchiczymi czy tez anty-hierarchiczymi, ktére wydaja mi si¢ bardzo
ograniczone i ograniczajace. Na moj wzglad, nierowno$¢ jest jedng z najbardziej uderzajagcych w
zyciu faktow.

Oczywi$cie istniejg hierarchie prawdziwe 1 falszywe. W osiemnastowiecznej Europie,
zwlaszcza we Francji, spoteczna i koscielna hierarchia opieraly si¢ na fatszu; zupeknie nie przysta-
waly do faktow ani do realiow zycia. Na przyktad ulubiencom dworu, nie majagcym najmniejszych
sktonnosci do poboznosci, przyznawane byty biskupstwa. Gdy Ludwikowi XV zaproponowano
mianowanie pewnego dworzanina na arcybiskupa Paryza, monarcha zaoponowat: ,,Nie, nie, arcybi-
skup Paryza powinien przynajmniej wierzy¢ w Boga!” — co pokazuje, jak daleko sprawy zaszty. Z
kolei biedny Ludwik X VI, ktorego zgilotynowano, w rzeczywistosci najbardziej interesowat si¢ §lu-
sarstwem 1 najczesciej zajmowat si¢ wlasnie konstruowaniem zamkow. Nie miat pojecia o rzadze-
niu; inaczej mowiac, nie byt krolem w prawdziwym tego stowa znaczeniu.

Ostatecznie nastgpit wielki wstrzags w postaci Rewolucji Francuskiej i fatszywe hierarchie
zostaly obalone zard6wno w kosciele jak 1 w panstwie. Ale negujac hierarchie fatszywe ludzie doma-
gali si¢ nie hierarchii prawdziwej, ale braku hierarchii czy tez anty-hierarchii: stad stynne hasto
»Wolnos¢, Rownos¢, Braterstwo”. W kategoriach politycznych, spotecznych, intelektualnych i du-
chowych wiele dziedziczymy po tamtym okresie. W szczeg6lno$ci odziedziczyliSmy antyhierar-
chiczne sktonno$ci — sprzeciw nie tylko wobec hierarchii falszywych, ale wobec hierarchii w ogdle.
To niefortunne zjawisko. Mozna zrozumie¢, ze ludzie w ogarnigtej rewolucja Francji nie byli w sta-
nie lub nie chcieli odroznia¢ hierarchii prawdziwych od fatszywych. Nie chcieli dawac fatszywe;j
hierarchii w ogoéle zadnego powodu do istnienia. Ale w spokojniejszych czasach nie powinniSmy
wylewac¢ dziecka z kapielg odrzucajgc w ten sposob samg ideg¢ hierarchii.

Czasami mowi sig, ze nikt nie jest lepszy od innych ,,jako cztowiek”. Mozna dyskutowac z
tym zalozeniem. Okreslenie ‘czlowiek’ nie odnosi si¢ do czego$ statycznego, stojacego w miejscu.
Ludzie r6znig si¢ migdzy sobg stopniem rozwoju, a to znaczy, ze niektorzy sg lepsi od innych.

Celem takiej obrony hierarchii nie jest ustawianie ludzi na swoich miejscach. Wrecz prze-
ciwnie, gdyz nie mamy tu do czynienia z jaka$ ustalong raz na zawsze hierarchig. Wlasciwie zrozu-
miana zasada hierarchicznos$ci powinna stanowi¢ zachete do rozwoju, jak 1 podwazac z gory ustalo-
ne poglady na temat naszej wartosci jako ludzi. Nasza warto§¢ wynika ze staran, ktore podejmuje-
my na takim poziomie rozwoju, na jakim si¢ w danym momencie znajdujemy, a nie z jakiej$ ustalo-
nej pozycji zajmowanej w zamknigtej hierarchii. Jesli zrobimy wszystko, co w naszej mocy, nie
moze nas dotkng¢ zadna krytyka.

Wydaje si¢ rowniez, ze wspotzawodnictwo pomaga ludziom dawac z siebie wszystko, osig-
ga¢ wyzyny wilasnych mozliwosci, by¢ najlepsza wersja siebie. W jednej z moéw Budda wymienia
kazdego ze swoich najblizszych uczniow po kolei, opisujac, ktéry jest w czym najlepszy. I chyba
rzeczywiscie kazdy mégt by¢ uznany za najlepszego w takiej lub innej dziedzinie. Jeden byt najlep-
szy w przemawianiu, kolejny w medytacji, a jeszcze inny w gromadzeniu jalmuzny. Kazdy si¢ w
czym$ wyrdznial.'*

Mimo to stowo ‘hierarchia’ zrobito si¢ bardzo niepopularne, a definicja stownikowa — ,,gru-
pa kaptanéw sprawujacych wladz¢” — bynajmniej nie czyni tego terminu bardziej pociggajacym.
Jednak w swoim pierwotnym sensie hierarchia oznaczata co§ w rodzaju uciele$nienia (w wielu lu-
dziach), r6znych stopni manifestowania si¢ rzeczywistosci. Mozemy wiec mowi¢ na przyktad o hie-
rarchii form zycia — niektdre sa nizsze, wyrazaja lub manifestujg rzeczywisto§¢ w mniejszym zakre-
sie, inne wyzsze, wyrazaja lub manifestujg rzeczywisto§¢ w zakresie wigkszym. Istnieje ciagta
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hierarchia form zycia od ameby, az po ludzi — im wyzszy poziom, tym wigkszy stopien wyrazania
si¢ rzeczywistosci.

Istnieje tez inna hierarchia form zycia: od nieco§wieconej istoty ludzkiej az po oswieconego
Buddg. Odpowiada ona temu, co w innych kontekstach opisatem jako ,,wyzsza ewolucj¢”. Podobnie
jak nieoswiecony czlowiek uciele$nia lub manifestuje rzeczywistos$¢ i prawde w wickszym zakresie
niz ameba, tak cztowiek o$wiecony poprzez swoje zycie i pracg ucielesnia lub wyraza rzeczywi-
stos¢ w wigkszym zakresie niz nico§wiecony. Cztowiek o§wiecony jest jak czyste okno, przez ktore
Swieci $wiatlo rzeczywistos$ci, przez ktore to §wiatto mozna zobaczy¢ niemal takim, jakie jest. Albo
mozemy powiedzie¢, ze cztowiek taki jest jak krysztat lub diament, skupiajacy 1 odzwierciedlajacy
to Swiatto.

Pomigdzy cztowiekiem nieoswieconym a o§wieconym (Buddg) istnieje wiele stopni posred-
nich, uciele$nianych przez réznych ludzi na réznych etapach rozwoju duchowego. Wigkszo$¢ ludzi
jest wcigz mniej lub bardziej daleka od Oswiecenia, a jednoczesnie nie sg oni catkowicie nieo§wie-
ceni. Stoja gdzie§ pomigdzy stanem nieo§wieconym i stanem petnego O$wiecenia, a tym samym
tworza duchowg hierarchig, ktorej wierzchotki mozemy okres§li¢ mianem hierarchii bodhisattwow.
Teraz wiemy juz wystarczajaco wiele o bodhisattwach, by doceni¢ intensywnos¢ ich dazen i1 zaanga-
zowania w zycie duchowe. Ale nawet wsrod bodhisattwow istniejg stopnie osiggnie¢ w rozwoju du-
chowym.

Zasada duchowej hierarchii ma wielkie znaczenie. Jako istoty ludzkie jesteSmy zwigzani z
ostateczng rzeczywistoscig zarowno bezposrednio jak i posrednio. Bezposrednio jestesmy zwigzani
z rzeczywisto$cig w tym sensie, ze w glebi naszej istoty istnieje co$, co caty czas nas z nig taczy, ro-
dzaj ztotej nici, ktora, cho¢by nawet byta cieniutka niczym pajeczyna, zawsze tam jest. W przypad-
ku niektorych ludziach ta ni¢ staje si¢ nieco grubsza, nieco silniejsza, w innych umacnia si¢ tworzac
niemal ling, za§ w przypadku tych, ktorzy sa oswieceni, ta laczaca ni¢ w ogole nie musi istnie¢, po-
niewaz pomiedzy glebinami ich psychiki a glebig rzeczywistosci nie ma zadnej r6éznicy. Zatem w
glebi naszej istoty potaczeni jesteSmy z rzeczywistoscia, cho¢ wigkszo$¢ z nas nie zdaje sobie z
tego sprawy. Chociaz nie widzimy, ze cienka zlota ni¢ I$ni w nas pos$rod ciemnosci, owa ni¢ tam
jest.

Niebezposrednio zwigzani jesteSmy z rzeczywistoscig na dwa sposoby. Po pierwsze wigze
nas to, co reprezentuje nizszy stopien manifestacji rzeczywistosci niz reprezentujemy my sami. Je-
steSmy zwigzani z naturg: ze skatami, woda, ogniem, oraz z r6znymi formami zycia roslinnego i
zwierzecego, ktore na skali ewolucji znajduja si¢ nizej niz my. Zalezno$¢ t¢ mozna poréwnac¢ do
ogladania $wiatta przez grubg zastone; czasami ta zastona wydaje si¢ tak gruba (szczegdlnie w
przypadku form materialnych), ze w ogole nie jesteSmy w stanie dostrzec $wiatta.

Posrednio zwigzani jesteSmy z rzeczywistos$cig takze przez te formy, ktore reprezentujg
wyzszy stopien manifestacji rzeczywisto$ci niz my sami. To jakby oglada¢ $wiatto przez cienka za-
stone, przejrzysta niczym babie lato. A czasami, bardzo rzadko, fragmenty tej zastony opadaja na-
wet, pozwalajac nam oglada¢ $wiatto rzeczywistosci bezposrednio, takie jakie jest, bez konieczno-
sci wchodzenia w stan medytacji. Mozna powiedzie¢, ze ta cienka zastona, przez ktorg widzimy
Swiatto rzeczywistosci, jest duchowa hierarchig, szczeg6lnie hierarchig bodhisattwow.

Jest niezwykle wazne, zebySmy byli w kontakcie z ludzmi, ktérzy sg przynajmniej troche
dalej na $ciezce rozwoju duchowego niz my, przez ktorych $wiatto rzeczywistosci $wieci troche ja-
$niej, niz $wieci przez nas. Tacy ludzie znani sg w tradycji buddyjskiej jako nasi duchowi przyjacie-
le, nasi kaljana mitrowie, i beda dla nas wazniejsi nawet niz Budda. Jesli zdarzyloby si¢ nam spo-
tka¢ Budde, prawdopodobnie nie byliby§my w stanie zrobi¢ wickszego uzytku z tego spotkania, ani
nawet u§wiadomi¢ sobie natury stojacego przed nami cztowieka. Duzo bardziej skorzystamy z kon-
taktu z osobami, ktore sg tylko troche bardziej rozwinigte duchowo niz my.

Nawiazuje do tego pickny fragment Ozdoby drogocennego wyzwolenia Gampopy, wspania-
tego tybetanskiego tekstu, bedacego klasyka duchowosci. Mdéwigc o duchowych przyjaciotach,
Gampopa pisze:

Poniewaz na poczqtku naszej drogi zZyciowej nie mozemy nawiqzac kontaktu z buddami lub
bodhisattwami, zyjgcymi na wyzszym poziomie duchowosci, musimy spotykac sie ze zwyklymi ludz-
mi — naszymi duchowymi przyjaciotmi. Gdy tylko rozswietli sie ciemnos¢ spowodowana przez nasze
czyny, na wyzszym poziomie duchowosci spotkamy bodhisattwow. Nastepnie, gdy wzniesiemy sie



ponad Wielkg Przygotowawczq Sciezke, spotkamy nirmanakaje Buddy. Wreszcie, gdy juz bedziemy
zy¢ na wysokim poziomie duchowym, mozemy spotkac jako duchowego przyjaciela jego sambhoga-
kaje.

Nalezy zapytaéd, kto z owych czterech jest naszym najwiekszym dobroczyncg. Odpowiedz jest
taka, Ze na poczgtku naszej sciezki duchowej, kiedy wcigz zyjemy wiezieni przez nasze czyny i emo-
cje, nie staniemy nawet w obliczu wyzszego duchowego przyjaciela. Zamiast tego powinnismy po-
szukac zwyktego cztowieka, ktory swiattem madrej rady rozjasni droge, jakq musimy podgzac, by
nastepnie spotkac istoty na wyzszym poziomie duchowego rozwoju. Dlatego najwigkszym dobro-
czyncg jest duchowy przyjaciel w postaci zwyktego cztowieka."

Ten zwigzek z duchowymi przyjaciotmi Hindusi nazywaja satsang 1 przywiazuja do niego
ogromng wage. Satsang to slowo z sanskrytu (cho¢ wykorzystywane jest rowniez we wspotcze-
snych jezykach indyjskich), ktore sktada si¢ z dwdch elementdéw: sat, znaczacego dobry, prawdzi-
wy, rzeczywisty, autentyczny, swiety, duchowy oraz sang oznaczajacego zwigzek, towarzystwo, ko-
lezenstwo, wspolnote, nawet komunie¢. Satsang oznacza wigc ,,dobra wspdlnote”, ,, komuni¢ z do-
brem” lub ,,$wigte powigzanie”.

Znaczenie satsangu podkreslono w Indiach od wiekow, poniewaz wszystkim potrzebna jest
pomoc, gdy idzie o zycie duchowe. Na wlasng r¢ke daleko nie zajdziemy. Jesli tygodniami, czy na-
wet latami, nie mielibySmy dostepu do zaje¢ z medytacji, jesli nigdy nie spotkaliby$Smy innej osoby,
ktéra bylaby zainteresowana buddyzmem, jesli nie moglibyS§my nawet przeczyta¢ jakiej$ ksigzki
(bo czytanie wlasciwych ksigzek jest rowniez rodzajem satsangu), gdybysmy byli catkowicie zdani
na siebie, to nie zaszlibysmy zbyt daleko, niezaleznie od tego, jak wielki bylby nasz poczatkowy
entuzjazm 1 szczero$€. Zyskujemy zachete, inspiracje i wsparcie moralne dzigki obcowaniu z ludz-
mi, majacymi podobne do nas idealy i Zyjacymi w podobny sposob. Jest tak szczegoélnie w przypad-
ku, gdy wigzemy si¢ z osobami na nieco wyzszym poziomie duchowego rozwoju niz my, lub, mo-
wigc pros$ciej, z osobami, ktdére majg po prostu nieco wigcej ludzkich cech, niz wigkszos¢ ludzi — sa
nieco bardziej $wiadome, nieco zyczliwsze, nieco wierniejsze, itd.

W praktyce oznacza to, ze powinnis$my stara¢ si¢ by¢ otwarci i receptywni wobec tych, kto-
rych uwazamy za znajdujacych si¢ wyzej od nas w duchowej hierarchii, ktorzy wyraznie lepiej roz-
wingli wglad, zrozumienie, sympati¢, wspolczucie i inne pozytywne przymioty. Powinni§my by¢
gotowi od nich czerpac, tak jak kwiat otwiera swoje ptatki, by czerpa¢ swiatto 1 ciepto stonca. Wo-
bec tych, ktorzy sa, o ile mozemy to stwierdzi¢ (i pamigtajac, ze mozemy si¢ myli¢), nizej niz my w
duchowej hierarchii, winniSmy przyja¢ postawe petng szczodrosci, zyczliwos$ci 1 uczynnosci — za-
checa¢ ich do praktyki, sprawiaé, ze poczuja si¢ mile widziani w o$rodku [buddyjskim], itd. A w
stosunku do tych, ktorzy wydajg si¢ by¢ mniej wigcej na tym samym poziomie co my, powinni§my
przyjac postawe wspolnoty, dzielenia si¢, wzajemnosci.

Te trzy postawy odpowiadaja trzem wielkim pozytywnym emocjom buddyjskiego zycia du-
chowego. Przede wszystkim mamy sraddhe. Czgsto thumaczy si¢ to stowo jako ‘wiara’ czy ‘przeko-
nanie’, ale tak naprawde¢ oznacza ono rodzaj oddania, wrazliwosci na Swiatto sptywajace niejako z
gory. Po drugie mamy wspolczucie, ktore jest rozdawaniem wszystkiego, co otrzymalismy z gory
tym, ktorzy znajduja si¢ nizszej w duchowej hierarchii. I po trzecie mamy mitos¢ lub mette, ktorg
dzielimy si¢ z ludzmi, bedgcymi na tym samym poziomie co my.

W Ozdobie drogocennego wyzwolenia Gampopa ciggnie dalej: ,,O$wiecenie buddy osigga
si¢ stuzac duchowym przyjaciotom” — to mocne stowa, delikatnie méwiac, i by¢ moze trudne do
przyjecia. Cala koncepcja stuzenia innym jest nam raczej obca. Obeznani jesteSmy z ideg poswigce-
nia si¢ opiece nad wlasnymi dzie¢mi, albo zajmowania si¢ rodzicami, kiedy si¢ zestarzeja, ale nie
zawsze jest nam tatwo przenies¢ te uczucia na inne sytuacje. Ma to ogromny zwigzek z upadkiem
idei duchowej hierarchii, lub jakiejkolwiek hierarchii. Jesli wszyscy jeste§my réwni, dlaczego mie-
liby$my robi¢ co$ dla innych? Dlaczego to oni nie powinni robi¢ czegos$ dla nas? Albo dlaczego nie
mozna robi¢ czego$ dla nich na zasadzie wymiany? ,,Zrobi¢ to dzisiaj dla ciebie, jesli jutro ty zro-
bisz to dla mnie”.

Aby stang¢ w pozycji stuzenia komus trzeba uznaé, ze osoba, ktorej stuzymy, jest od nas
pod pewnymi wzgledami lepsza. Wtasnie tego wielu ludzi nie chce zrobi¢. Ale jesli nie potrafimy

185 Zobacz: Ozdoba drogocennego wyzwolenia, op. cit., (thum. wiasne); s.Gam.po.pa (Gampopa), The Jewel Ornament
of Liberation, thum. H. V. Guenther, Shambhala, Boston 1986, str. 32-3.



tego uznac, nie bedziemy si¢ rozwija¢ duchowo. ,,Stuzagc duchowym przyjaciolom” wzrastamy, by
sta¢ si¢ tacy jak oni — a nast¢gpnie odkrywamy, Ze istnieja inni duchowi przyjaciele, ktorym tez moz-
na stuzy¢. Nawet gdy staniemy si¢ juz rozwini¢tymi bodhisattwami odkryjemy, iz wszechswiat pe-
ten jest buddow, ktorym bedziemy mogli wiernie stuzy¢. Zawsze jest kto$, komu mozna shuzy¢.

Gampopa mowi réwniez, ze nalezy ,,mysle¢ o duchowym przyjacielu jak o buddzie”. Nie
chodzi o to, zeby obarcza¢ przyjaciela (bedacego zwyklym cztowiekiem) mysla, ze jest on budda,
ani o usilne przekonywanie samego siebie, iz rzeczywiscie nim jest, kiedy rozum nam podpowiada,
ze nie jest. Nie trzeba traktowac wszystkiego, co robi lub mowi jak dziatan buddy. Wazne jest to, ze
cho¢ nasz duchowy przyjaciel moze by¢ bardzo daleki od stanu buddy, jest przynajmniej trochg¢ bar-
dziej rozwinigty duchowo niz my sami. To tak, jakby za naszym przyjacielem stat jego nauczyciel,
za tym nauczycielem nastepny, a dalej, dalej, za nimi wszystkimi stat Budda. Zatem Budda niejako
przeswieca przez tych wszystkich ludzi, ktérzy osiagneli rozny stopien przepuszczalnosci $wiatla.

Taki jest przynajmniej jeden ze sposobow interpretacji porady, by ,,mysle¢ o duchowym
przyjacielu jak o buddzie”. Jednak Gampopa, ktory nalezat przede wszystkim do tradycji tantrycz-
nej 1 byt guru tybetanskiej szkoty kagju, a takze jednym z gléwnych uczniéw Milarepy, mogt row-
niez zaklada¢, ze stwierdzenie to zostanie potraktowane catkiem dostownie. W wadzrajanie kluczo-
we znaczenie ma koncepcja, iz kazdy z Trzech Klejnotow posiada swoj aspekt ezoteryczny. I cho¢
tak bardzo ezoteryczna, mysl ta ma gleboko praktyczny wymiar. Wadzrajani§ci uwazali, ze O$wie-
cenie Buddy, jego nauczanie prawd, ktore odkryt oraz rozszerzenie si¢ kregu jego o$wieconych
zwolennikéw — owe Trzy Klejnoty czczone przez wieki w tradycji buddyjskiej — wszystko to wyda-
rzyto si¢ bardzo dawno temu. My sami nie mozemy mie¢ z nimi bezposredniego kontaktu ani od-
nie$¢ korzysci z ich bezposredniego oddziatywania. W rezultacie potrzebujemy znalez¢ witasne Trzy
Klejnoty. Pytanie, gdzie je odnalez¢. Odpowiedz, do jakiej doszta wadzrajana brzmi: powinni§my
traktowa¢ naszego nauczyciela Dharmy, naszego guru, jak budde, widzie¢ w nim nasz osobisty
wzdr Oswiecenia. Podobnie nalezy postrzega¢ nasz jidam (budde lub bodhisattwe, ktérego medyta-
cj¢ praktykujemy) jako uciele$nienie samej prawdy. A pojmowane ezoterycznie schronienie, jakim
jest sangha, to grono dakin, z ktorymi, wedlug tradycji wadzrajany, mozna mie¢ zywy kontakt. W
naszym okreslonym osobistym kontekscie guru lub nauczyciel ma oznacza¢ dla nas Buddg, a nawet
w kontekscie tantrycznym jest samym Budda.

Innym sposobem podejscia do maksymy Gampopy jest refleksja nad nauka, ze kazdy czto-
wiek jest potencjalnie buddg. Wedtug niektorych szkét buddyjskich, jesli przypatrzymy si¢ temu
wystarczajaco intensywnie, to dostrzezemy, iz kazdy cztowiek w rzeczywistosci jest budda, nieza-
leznie od tego, czy zdajemy sobie z tego sprawe, czy nie. W duchowym przyjacielu, poniewaz on
przynajmniej troche¢ upodobnit si¢ do buddy, tatwiej dostrzec t¢ elementarng natur¢ buddy, ktorg
wszyscy posiadamy.

Gampopa zaleca dalej, Ze nie powinniSmy po prostu stuzy¢ naszym duchowym przyjacio-
fom, ale starac si¢ ich usatysfakcjonowac. Oznacza to, ze powinnismy da¢ im powdd do radowania
si¢ z zalet, ktorych rozwoj w nas dostrzegaja. Jesli w ten sposob usatysfakcjonuje duchowego przy-
jaciela, a on usatysfakcjonuje mnie, razem osiggniemy stan wspotodczuwania radosci (mudita), doj-
dzie do swobodnego przepltywu komunikacji migdzy nami. On bedzie w stanie mnie uczy¢, a ja
bede w stanie uczy¢ si¢ od niego.

W interesujacym fragmencie Wielkiego Rozdzialu Sutta Nipaty opisano pewnego bramina,
ktory nie ma pewnosci, czy Budda jest w rzeczywistosci Budda, Oswieconym, czy po prostu wiel-
kim cztowiekiem, ‘supermanem’, tzw. mahapurisq. Ale okazuje si¢, ze bramin 6w styszal o sposo-
bie, by si¢ tego dowiedzie€. Styszat, iz buddowie ujawniaja swojg prawdziwa nature, kiedy si¢ ich
chwali.'® Chwalenie powigzane jest ze [wspomniang powyzej] satysfakcjg — to swego rodzaju sa-
tysfakcjonowanie za pomocg stow. Gdy chwalimy buddg, nie ma on innego wyjscia, jak tylko od-
stoni¢ swa prawdziwa nature. I odwrotnie, nawet budda nie da rady ukaza¢ swojej prawdziwej natu-
ry jesli sytuacja nie jest na tyle pozytywna, by mu to umozliwic.

Bardzo podobnie, cho¢ na innym poziomie, ma si¢ sprawa z duchowym przyjacielem. Jezeli
go usatysfakcjonujemy, komunikacja miedzy nami si¢ polepszy, natomiast jesli go nie usatysfakcjo-

18 Fragment ten znajduje si¢ w sutrze 7 (Sela Sutta) Wielkiego Rozdziatu Sutta Nipaty. EIM. Hare (w Woven Cadences
of Early Buddhists, Oxford, Londyn 1947, s. 87) podaje: ,,Styszatem od wiekowych bramindéw, szacownych nauczycieli
nauczycieli, ze ci, ktorzy stali si¢ m¢zami godnymi, catkowicie przebudzonymi, ujawniaja swoja nature, gdy wypowia-
da si¢ o nich pochwate. Co by bylo, gdybym zaintonowat odpowiednie wersy w obecnosci pustelnika Gotamy?”.



nujemy, stworzymy w tej komunikacji bariere. ‘Satysfakcjonowanie’ nie oznacza tutaj podbudowy-
wania czyjego$ ego, lecz odnoszenie si¢ do duchowego przyjaciela w sposdb otwarty, swobodny,
szczery, autentyczny, ciepty, peten metty 1 wspotradosci (mudity, czyli radowania si¢ z zalet) oraz
odznaczajacy si¢ rownowagg umystu. Jesli satysfakcjonujemy duchowego przyjaciela, jest mu la-
twiej wejs¢ z nami w komunikacje, tatwiej mu ukaza¢ swojg prawdziwg nature. I to my na tym ko-
rzystamy; to my w dtuzszej perspektywie zyskujemy.

Chociaz wspomniatem o tych, ktorzy sa ,,wyzej” 1 tych, ktorzy sg ,,nizej”, nie ma mowy o
zadnej oficjalnej gradacji. Jesli zaczniemy cho¢by mysle¢ w kategoriach bycia wyzej lub nizej niz
inni ludzie, nie uda nam si¢ uchwyci¢ istoty duchowej hierarchii. Wszystko powinno by¢ naturalne 1
spontaniczne; odpowiednie emocje, czy to oddanie, wspolczucie, czy mitos¢, powinny wyptywac z
nas $miato w reakcji na kazdego, kogo spotykamy.

Wspolnie z moimi tybetanskimi przyjaciéimi, a byli to zarowno lamowie, jak i ludzie $wiec-
cy, odwiedzatem przerdzne klasztory i Swigtynie. Bardzo ciekawe byto obserwowanie ich reakeji,
gdy wchodzili do takich miejsc. Kiedy na Zachodzie udajemy si¢ do miejsca kultu, wielkiej katedry,
czy czegos$ takiego, czasem nie do konca wiemy, jak si¢ zachowac, jak reagowac, co czu¢. Ale kie-
dy odwiedzalem $wiatynie z moimi tybetanskimi przyjaciéimi, nie okazywali oni tego rodzaju za-
ktopotania ani wewnetrznego konfliktu. W momencie gdy patrzyli na wizerunek Buddy, moglem
niemal dostrzec wzbierajace w nich uczucia oddania, czci i szacunku. Ktadli rece na czole 1 czesto
po trzykro¢ padali ptasko na posadzke. W ogole si¢ przy tym nie kregpowali; byto to dla nich natu-
ralne ze wzgledu na kontekst, w jakim si¢ wychowali (kontekst, ktéry obecnie w duzej mierze ulegt
zniszczeniu).

Wiasnie tego rodzaju spontaniczne emocje tworza duchowa hierarchi¢: spontaniczne uczu-
cie oddania, gdy stajemy wobec czego$ wyzszego; spontaniczne okazywanie wspotczucia, gdy
znajdziemy si¢ w obliczu cierpienia lub trudnosci innych ludzi; spontanicznie wzbierajaca mito$¢ i
zrozumienie, gdy jestesmy posrod osob nam réwnych. Sg to emocje, ktére powinny oddziatywac na
calg spoteczno$¢ buddyjska. Ludzie w takiej spotecznosci sg niczym réze w rdéznych stadiach wzro-
stu, kwitngce na jednym krzaku, albo jak duchowa rodzina, ktorej glowa jest Budda, a wielcy bo-
dhisattwowie starszymi bra¢mi i siostrami. W takiej rodzinie kazdy dostaje to, czego potrzebuje;
mtodzi ludzie sg pod opieka starszych, kazdy daje to, co moze, i cata rodzina jest przeniknigta du-
chem radosci 1 wolnosci, cieplem i $wiattem.

Hierarchia bodhisattwow skupia to wszystko w jednym centralnym punkcie o ol$niewajace;j
intensywno$ci. Ma swoje stopnie oraz swoje promienne postacie, znajdujace si¢ na wyzszych i co-
raz wyzszych etapach rozwoju duchowego, az po samego Budd¢. Wedtug mahajany, $ciezka bodhi-
sattwy dzieli si¢ na dziesie¢ bhumi czyli kolejnych etapéw rozwoju, z ktérych kazdy reprezentuje
coraz wigkszg manifestacj¢ bodhicitty.

Pisma moéwia, ze stopniowa manifestacja bodhicitty na dziesieciu bhumi jest niczym ztoto
zmieszane z zuzlem, ktore zostaje stopniowo oczyszczone, wytopione 1 uksztalttowane w pigkna
ozdobe — korong na glowie ksiecia.'®” Ztoto to oczywiscie bodhicitta, ktora jest w nas caly czas, lecz
zafalszowana, przysypana czy zduszona przez wszelkiego rodzaju uboczne zanieczyszczenia i ska-
zy. Ztoto samo w sobie jest czyste, ale trzeba stopniowo usungé zanieczyszczenia, by bodhicitta
mogta objawi¢ swoja nieskazitelng nature.

Istniejg cztery typy bodhisattwow, ktore tworza hierarchi¢ bodhisattwow: poczatkujacy bo-
dhisattwa, bodhisattwa $ciezki, nieodwracalny bodhisattwa oraz bodhisattwa dharmakai.

Poczatkujacy bodhisattwowie nazywani sg czasem ,,bodhisattwami na ¢wiczeniach'”.
Naleza do nich wszyscy, ktorzy autentycznie akceptujg ideat bodhisattwy, ideal osiggnigcia Oswie-
cenia nie tylko dla wlasnego dobra i indywidualnego wyzwolenia, ale takze by przyczyni¢ si¢ do
Oswiecenia wszelkich czujacych istot. Akceptacja ta sigga bardzo gleboko. Poczatkujacy bodhisat-
twowie to nie po prostu ci, ktorzy przeczytali ksigzke o buddyzmie mahajany i zrozumieli ideal bo-
dhisattwy. To nawet nie ci, ktorzy ztozyli slubowanie bodhisattwy i formalnie, publicznie zobowia-
zali si¢ do urzeczywistnienia ideatu bodhisattwy. To ci, ktorzy w petni i z gl¢bi serca, poswigcaja si¢
urzeczywistnieniu tego ideatu i dokonuja ogromnego wysitku, by go realizowa¢ w praktyce.

87 To pordwnanie pochodzi z sutry Dasabhumika. Zobacz: Har Dayal, The Bodhisattva Doctrine in Sanskrit Literature,
op. cit., s. 284.
'8 Oryg. ang.: Bodhisattvas in precepts [przyp. red.]



Ale gdy jesteSmy poczatkujacym bodhisattwa, pomimo ze catym sercem akceptujemy ideat
bodhisattwy 1 podejmujemy trud realizacji go w praktyce, nie rozwingla si¢ w nas jeszcze bodhicit-
ta. Nie doswiadczamy jeszcze owego nieprzepartego uczucia pedu do uniwersalnego O$wiecenia
dla dobra wszystkich istot zywych, uczucia, bioragcego w posiadanie cale nasze jestestwo. Mozna
powiedzie¢ (i nie chceg tu by¢ ztosliwy), ze jako poczatkujacy bodhisattwa jesteSmy bodhisattwa w
kazdym aspekcie poza tym najwazniejszym. Mamy cate wyposazenie, ale sama bodhicitta, wola
Oswiecenia, jako bezposrednie, dynamiczne do§wiadczenie, jeszcze si¢ nie rozwingta. Jednoczesnie
z pewnoscig postawiliSmy juz stope na $ciezce. Najszczersi zwolennicy mahajany nalezg do tej ka-
tegorii.

Jako poczatkujacy bodhisattwa poswigcamy wiele czasu na studiowanie pism mahajany,
szczegOlnie tych dotyczacych pustki, ideatu bodhisattwy oraz paramit. Nie dlatego, ze koniecznie
musimy przeczyta¢ wiele ksigzek, bo wystarczy przeczyta¢ kilka toméw lub nawet kilka stron, ale
czytamy je wielokrotnie, wcigz od nowa, przesycajac si¢ ich duchem i starajac si¢ je wchiongé, aby
nauki wypelnity nasze umysty i serca. W wielu miejscach $wiata, gdzie wyznaje si¢ buddyzm ma-
hajany tradycja jest, ze poczatkujacy bodhisattwa uczy si¢ tych pism na pamigc i recytuje je od cza-
su do czasu, zwlaszcza na poczatku lub na koncu medytacji.

Inng tradycyjng praktyka poczatkujacego bodhisattwy jest po prostu przepisywanie tych
pism. Nie jest to tylko sposob na kopiowanie tekstu; chodzi o to, Zze przepisywanie samo w sobie
jest medytacja. Potrzeba skupienia, by picknie formowac litery, nie gubi¢ wyrazow i nie robi¢ ble-
dow ortograficznych. Jednocze$nie myslimy o znaczeniu stéw, wigc przynajmniej czg$¢ tego zna-
czenia wnika w nas, wsigka kropla po kropli w glebiny naszej podswiadomosci, cicho oddziatlujac
na calg naszg istot¢ i przeksztatcajac ja. Tradycyjnie duza wage przyktada si¢ do kopiowania i ilu-
minowania tekstow, tak jak mialo to miejsce w §redniowiecznej Europie, kiedy mnisi spedzali nie-
zliczone godziny iluminujac r¢kopisy, ozdabiajac je ztotem i dekorujac pigknymi ilustracjami i
wzorami. Cate to studiowanie, uczenie si¢ na pami¢c i sporzadzanie kopii powinno by¢ praca wyko-
nywang z zamitowaniem, sadhang tj. duchowa dyscypling.

Poczatkujacy bodhisattwa oczywiscie medytuje, zwlaszcza nad czterema brahma-wiharami,
rozwijajac wzgledem wszystkich czujacych istot kochajaca dobro¢, wspotczucie, wspodiradosé i bez-
stronnos$¢ (rownowage umystu). Praktyki te sg szczegolnie wazne, poniewaz jak mowig teksty, two-
rzg one fundament dla pdzniejszego rozwijania wielkiego wspotczucia, charakteryzujacego w petni
uksztattowanego bodhisattwe.

Nastepnym krokiem jest skierowanie uwagi na praktyke Doskonatosci. I oczywiscie wyko-
nujemy Siedmiocze$ciowg Pudze — codziennie jesli to mozliwe. Rozwijamy takze cztery czynniki,
ktore, jak nauczat Wasubandhu, wspieraja powstawanie bodhicitty oraz staramy si¢ by¢ szczerzy,
pomocni, przyjacielscy i1 zyczliwi we wszystkich sprawach zycia codziennego. Taki wtasnie jest po-
czatkujacy bodhisattwa: to osoba gleboko i szczerze zaangazowana w praktyke ideatu bodhisattwy,
ale w ktorej nie rozwinela si¢ jeszcze bodhicitta.

Na nastgpnym poziomie mamy bodhisattwow Sciezki, czyli tych, ktdrzy przechodza przez
pierwsze sze$¢ z dziesigciu bhumi. Wszyscy bodhisattwowie $ciezki dos§wiadczyli przebudzenia
serca Bodhi (przed lub po osiagnigciu pierwszego bhumi). Ztozyli réwniez $lubowanie bodhisattwy
1 rozpoczeli na powaznie praktyke paramit.

W wielu tradycjach mahajany wchodzacy w strumien, raz-powracajacy, niepowracajacy i ar-
hant z nauczania therawady uwazani sg za bodhisattwow $ciezki, czyli uznawani sg niejako za bo-
dhisattwéw honorowych. Z punktu widzenia mahajany, cho¢ do tej pory wszyscy oni zmierzali do
indywidualnego O$wiecenia, mogg w dowolnym momencie zmieni¢ kierunek. Nawet jesli zaszli-
$my na $ciezce od indywidualnego wyzwolenia tak daleko, jak to mozliwe, mozemy w tym momen-
cie dostrzec mozliwo$¢ wzniesienia si¢ na poziom Os$wiecenia dla dobra wszystkich. Nastepnie, w
oparciu o praktyke podjeta na $ciezce indywidualnej wkraczamy na $ciezke bodhisattwy.

W Ozdobie drogocennego wyzwolenia, cytujac Sutre Ak$ajamatiparipry¢éha'®, Gampopa
opisuje postepy bodhisattwow $ciezki w nastepujacy sposob: ,.Zyczliwosé wzgledem istot czuja-
cych odnajdziemy u bodhisattwow, ktorzy wiasnie osiggneli o§wiecong postawe; zyczliwos¢ wzgle-
dem natury catej rzeczywistosci u bodhisattwow, ktorzy zyja praktykujac dobro; a zyczliwos$¢ nie

18 Ang. transkrypcja: Aksayamatipariprecha Sutra [przyp. red.]



odnoszacg si¢ do zadnego konkretnego obiektu u bodhisattwow, ktorzy uswiadomili sobie 1 zaak-
ceptowali fakt, ze wszystkie elementy rzeczywistosci nie majg zadnego zrodta.”"™”

Fakt, ze ,,zyczliwo$¢ wzgledem istot czujacych” odnajdziemy u bodhisattwow, ktorzy wia-
$nie osiagne¢li oswiecong postawe (Gampopa ma tu na mysli tych, u ktorych rozwingla si¢ bodhicit-
ta), pokazuje zapewne, jak trudno jest wypracowac taka zyczliwos¢. Wyglada wigc na to, ze kiedy
wykazujemy przynajmniej w miar¢ stala postawg dobrej woli wzgledem czujacych istot, to prak-
tycznie jestesmy bodhisattwami, czy tez uzywajac okreslenia therawadyjskiego — wchodzacymi w
strumien. Wskazuje to, jak niezwykle wazne jest zachowanie pozytywnego nastawienia do ludzi,
pomimo wszystkich ich wad, a takze pomimo naszych wtasnych wad 1 wszelkich wynikajacych z
tego komplikacji, wystawiajacych na probe¢ nasza cierpliwos¢.

Dalej, wedtug Gampopy bodhisattwowie $ciezki zdolni sg do zyczliwos$ci ,,w odniesieniu do
catej rzeczywistosci”. Jako poczatkujacy bodhisattwa rozwijamy mette wzgledem wszystkich czuja-
cych istot, ale jednocze$nie mamy poczucie, ze sg one od nas oddzielne. Jednak jako bodhisattwa
$ciezki zaczynamy przezwycigzy¢ owo uczucie odrgbnosci. Nie oznacza to, ze wszystko zostaje
sprowadzone do monistycznej, metafizycznej jednosci, ale poczucie odmiennosci i odrgbnosci zde-
cydowanie stabnie. Trudno to opisa¢ w stowach, ktére nieuchronnie wywodza si¢ przeciez z duali-
stycznego doswiadczenia, ale jest troche tak, jakby doswiadczenie siebie 1 innych zostatlo przenik-
nigte przez cos, co wykracza poza jedno i drugie, jednoczes$nie nie uniewazniajgc ani nie negujac
zadnego z tych do$wiadczen na ich wlasnym poziomie. Rozrdznienie nie jest juz absolutne; napie-
cie, ze tak to okresle, pomiedzy ‘ja’ i innymi staje si¢ mniejsze, zawiera si¢ w szerszych ramach rze-
czywistosci.

Na przyktad w praktyce dawania, na poziomie podstawowym czy ,,poczatkujacym”, moze
pojawi¢ si¢ pewien konflikt: powinniSmy wzig¢ cos dla siebie czy da¢ to drugiej osobie? Ostatecz-
nie z ogromnym wysitkiem, decydujemy si¢ postapi¢ szlachetnie i da¢ to innemu cztowiekowi. Ale
gdy rozwiniemy 6w drugi poziom zyczliwosci, konflikt ten przestaje istnie¢. Widzimy, ze nie ma
zadnej réznicy pomiedzy tym, czy wezmiemy co$ dla siebie czy to oddamy, wigc po prostu oddaje-
my to catkiem swobodnie i chetnie.

Jesli chodzi o ,,zyczliwo$¢ nie odnoszaca si¢ do zadnego konkretnego obiektu”, jaka odnaj-
dziemy u bodhisattwow, ,,ktorzy uswiadomili sobie i1 zaakceptowali fakt, ze wszystkie elementy rze-
czywisto$ci nie majg zadnego zrodta”, rozwija si¢ ona na 6smym z dziesigciu bhumi. Jest to [wcze-
$niej wspomniana] anutpattika-dharma-k$anti, czyli cierpliwa akceptacja faktu, ze dharmy'' tak
naprawd¢ nie pojawiajg si¢, ani nie przemijaja. Innymi stowy, widzimy, ze w rzeczywistosci nie ma
zadnej warunkowo$ci, nie ma przyczynowosci, 1 jesteSmy w stanie zmierzy¢ si¢ z tym faktem cho-
ciaz jest on sprzeczny z wszelkimi naszymi zatozeniami. Widzimy cato$¢ egzystencji jako miraz,
widzimy, ze tak naprawde nie powstaje do istnienia, zatem nie przestaje rowniez istnie¢. Prawdziwg
tajemnice tej $wiadomosci przypieczetowuje to, ze jesteSmy wobec owej rzeczywistosci tym bar-
dziej wspotczujacy.

Zatem trzeci poziom hierarchii bodhisattwow zaklada nie tyle zrobienie kolejnego kroku, ile
zupelne wywrocenie do gory nogami wlasnego doswiadczenia. Wszystkie normalne drogowskazy
naszego do$wiadczenia, znane sposoby postrzegania rzeczy, zostaja przekroczone, a nasze wspol-
czucie staje si¢ bardzo trudne do opisania, poniewaz widzimy calo$¢ egzystencji w zupetie inny
sposob. Kategorie ‘ja’ i ‘inni’ stajg si¢ jak sen, jak fatamorgana. Przede wszystkim jednak nasz dal-
szy postep na $ciezce duchowego rozwoju jest zapewniony. Moment zwrotny catego zycia ducho-
wego, nastgpuje po rozwini¢ciu si¢ bodhicitty, z jakiejkolwiek perspektywy by$Smy na to nie patrzy-
li.

Kazdy, kto stara si¢ zy¢ zyciem duchowym, wie jak trudno jest poczyni¢ nawet niewielkie
postepy. Z niejakim smutkiem spoglagdamy na minione miesigce czy lata myslac: ,,Nie zaszto az tak
wiele zmian. Nadal jestem w zasadzie tg sama osoba, co kiedys$”. Mozna powiedzie¢, Ze postep na
sciezce duchowego rozwoju mierzymy w centymetrach. I wcigz az nazbyt tatwo zeslizgna¢ si¢ o
cate metry, kiedy porzucamy praktyki medytacyjne albo tracimy kontakt z duchowymi przyjaciot-
mi.

W przypadku bardziej intensywnej praktyki medytacji, wystarczy kilka dni bez medytacji,
by$smy znalezli si¢ na powrdt tam, gdzie byliSmy kilka miesigcy wczesniej — tak si¢ przynajmniej

%0 Ozdoba drogocennego wyzwolenia, op. cit.
191 W znaczeniu zjawisk, elementoéw rzeczywistosci [przyp. red.]



wydaje, gdy tylko znéw siadamy do medytacji. Oczywiscie nie powracamy dostownie do miejsca,
w ktorym znajdowali§my si¢ wezesniej (nie bytoby to w ogdle mozliwe) i czasami trzeba si¢ wyco-
fa¢, by ponownie ruszy¢ do przodu z wigkszym zaangazowaniem i zarliwos$cia. Ale kazdy, kto regu-
larnie medytuje, bedzie od czasu do czasu do$wiadcza¢ poczucia utraty ,,0strosci”. Niebezpieczen-
stwo cofnigcia si¢ istnieje na wszystkich poziomach zycia duchowego, zatem istotne jest osiggnig-
cie punktu, poza ktorym bedziemy bezpieczni od powrotu na ztg drogg. Musimy stang¢ na twardym
gruncie.

Dlatego wtasnie ,,nieodwracalno$¢” ma tak wielkie znaczenie. Jej opis znajdziemy w naj-
wczesniejszych tekstach buddyjskich, cho¢by w Dhammapadzie, ktora mowi: ,,Na ktorej ze $ciezek
wytropitby$ nie skrepowanego zadnymi utartymi szlakami Budd¢ o nieograniczonej wolnosci, kto-
rego zwyciestwa nic nie odwrdci'?, ktorego nie dosiegnie zadne z przezwyciezonych skalan?”'”?

Co to znaczy? Zgodnie z tradycja buddyjska nasza ziemska egzystencja ze swej natury pole-
ga na akcji 1 reakcji miedzy przeciwnymi czynnikami: przyjemnoscig i boélem, mitoscig i nienawi-
$cig itd. Po podjeciu zycia duchowego — co w tym kontek$cie oznacza stanie si¢ poczatkujacym bo-
dhisattwa — doswiadczamy tego samego procesu interakcji miedzy czynnikami, ale kolejny czynnik
nasila poprzedni, zamiast mu si¢ przeciwstawia¢. Tradycyjny opis tego procesu ukazuje go jako na-
stepstwo pozytywnych nidan, czyli ogniw tancucha: §wiadomos¢ tkwigcej w zyciu niezadowalaja-
cej natury, w oparciu o ktérg powstaje wiara, potem rados$¢, zachwyt, btogos¢, spokdj, skupienie
medytacyjne oraz ,,poznanie i wizja rzeczy takimi, jakimi naprawde sa.”'** Jednak chociaz ta se-
kwencja ta ma charakter postepujacy i spiralnie narastajacy, a nie cykliczny, to jednak ich nastgp-
stwo jest odwracalne: mozesz cofac si¢ w tej samej kolejnosci, az wrocisz do punktu wyjscia. Przy-
pomina to troche¢ gre planszowa, w ktorej zawsze jest ryzyko powrotu na pole startowe.

Zatem kluczowym punktem zycia duchowego jest moment, w ktorym przechodzimy z tego
zrgcznego, ale odwracalnego stanu, do stanu, ktory jest nieodwracalny. To jest punkt Wgladu,
punkt, w ktorym wstepujemy w strumien, punkt, w ktérym (w kategoriach naszkicowanej wyzej se-
kwencji) zaczynamy rozumie¢ i widzie¢ rzeczy takimi, jakimi naprawdg s3. Taki jest prawdziwy cel
zycia duchowego. Nie musimy mysle¢ o osiggnieciu Oswiecenia czy staniu si¢ Budda; bedzie to po
prostu nieuniknione zwienczenie nieodwracalnej sekwencji zrgcznych stanoéw umystu wynikajacych
z wgladu. Mozna powiedzie¢, ze po wejsciu w strumien nieodwracalnie zmierzamy ku O$wieceniu;
nabieramy wystarczajacego duchowego rozpedu, by pokona¢ catg drogg. Przed nami wciaz daleka
droga, ale jesteSmy zabezpieczeni przed utratg tego, co do tej pory zyskaliSmy

Dlatego wlasnie o zwycigstwie Buddy, osiagnigciu przez niego O$wiecenia mowi si¢, ze jest
nieodwracalne. Nie da si¢ go cofng¢. Nie ma takiej zewngtrznej sity, ktora sprawitaby, ze Budda juz
nie bedzie Budda. Odnosi si¢ to nie tylko do Buddy, ale réwniez do arhanta, do raz-powracajacego,
do wchodzacego w strumien oraz oczywiscie do nieodwracalnego bodhisattwy.

Ale dopoki nie przekroczymy wrot nieodwracalno$ci, znajdujemy si¢ w niepewnej sytuacji.
Dlatego w zycie duchowe nalezy nieustannie wkiada¢ wysitek, a takze zy¢ i pracowa¢ w warun-
kach, ktore to zycie duchowe wspieraja. Dopodki nie dotrzemy do owego punktu bez powrotu, nie-
zbedna jest nam najbardziej pozytywna sytuacja i najbardziej pomocne $rodowisko, w jakich tylko
mozemy si¢ znalez¢.

To miat na mysli Budda w swoich ostatnich stowach ,,appamadena sampadetha”, ktére moz-
na przetozy¢ jako: ,,Z uwazno$cig podejmujcie wysitek.”'”> Aby dotrze¢ do punktu nieodwracalno-
$ci potrzebny jest nieustanny wysitek — facznie z wysitkiem poprzez bycie uwaznym i §wiadomym,
tak zeby zapewni¢ sobie warunki zycia sprzyjajace czynieniu najwickszego wysitku, podejmowaniu
najlepszych staran, na jakie nas sta¢. Mozemy si¢ zdoby¢ na ogromny wysiltek, ale jesli nie obejmu-
je on staran o stworzenie sobie korzystniejszych warunkéw, w zasadzie tracimy tylko energi¢. Z
drugiej strony, mozemy znajdowac si¢ w najbardziej sprzyjajacych warunkach, ale jesli nie pode;j-
mujemy trudu, to co z nich za pozytek? Jedno i drugie jest konieczne.

Wielu ludzi u§wiadamia sobie, jak wielki wptyw majg na nich sprzyjajace warunki, kiedy po
raz pierwszy udaja si¢ na odosobnienie. W ciagu zaledwie kilku dni potrafig w nas zaj$¢ niezwykte
wrecz zmiany. Samo opuszczenie miasta 1 pobyt na wsi, brak rozpraszajacych banalnych bodzcow i

192 Dostownie: ktérego podbdj nie moze zostaé podbity lub: nie moze staé sie nie-podbojem [przyp. red.]
9 Dhammapada, werset 179 w: Dhammapada. Sciezka Prawdy Buddy, op. cit.
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rozrywek oraz poswigcenie nieco wigkszej ilosci czasu niz zwykle na medytacj¢ i zglebianie Dhar-
my moze przeksztalci¢ nas w zupelnie inng osobe — o wiele szcze¢s$liwszg 1 duzo bardziej pozytyw-
ng. Nie wystarczg zatem proby zmiany stanu umystu za pomoca medytacji, musi z nami wspotdzia-
ta¢ nasze otoczenie. Bez tego bardzo trudno — czy wrecz jest to niemozliwe — rozwijac¢ si¢ duchowo
na tyle, by osiggna¢ punkt nieodwracalnosci.

Ta fundamentalna koncepcja nieodwracalnosci — punktu, w ktérym nasze zaangazowanie na
sciezce duchowej jest tak silne, ze zadne warunki nie moga nim zachwia¢ — zostata w jakims$ stop-
niu zagubiona zaréwno w therawadzie, jak i w mahajanie. To wielka szkoda. Nie ulega watpliwosci,
ze dobrze jest mie¢ przed oczami koncepcje Oswiecenia, ale nalezy ja sprowadzi¢ na ziemig. Po-
mocne jest tu myslenie w kategoriach wej$cia w strumien (w szerokim tego stowa znaczeniu, a nie
w waskim sensie, przeciwstawiajagcym wejscie w strumien ideatowi bodhisattwy), poniewaz przy-
pomina nam, ze nie mozemy sobie pozwoli¢ na poluzowanie dyscypliny w naszych staraniach na
sciezce duchowego rozwoju, dopoki nie dotrzemy do punktu nieodwracalnosci.

Jesli uyymiemy to w kategoriach §ciezki arhanta, punkt nieodwracalno$ci osiggamy w mo-
mencie wejscia w strumien. Natomiast na $ciezce bodhisattwy bodhicitta powstaje na poziomie
pierwszego bhumi, a ruch w kierunku nieodwracalno$ci ma miejsce gdzie§ mi¢dzy szostym bhumi
(zwanym abhimukhi, czyli ,,twarza w twarz”), a siddmym (duramgama, czyli ,,daleko idagcym”). W
6smym bhumi (acala, ,,nieruchomym”), osiggamy stan nieodwracalno$ci na state. Skoro rozwinie-
cie si¢ bodhicitty odpowiada w przyblizeniu wejsciu w strumien (pamigtajmy, ze koncepcje bodhi-
citty i wejscia w strumien wywodza si¢ z zupetnie réznych schematow), jak pogodzi¢ ze sobg owe
dwie koncepcje nieodwracalnosci? Jesli transcendentalny wglad jest czyms$, czego nie mozna
utraci¢, jak mozliwe jest utracenie bodhicitty?

Tradycja mahajany, wedlug ktérej rozwinigcie si¢ bodhicitty nastgpuje na dalszym etapie
Sciezki duchowej niz wejscie w strumien, utrzymuje ze w przypadku wejscia w strumien nieodwra-
calno$¢ odzwierciedla fakt, iz nie mozemy juz odrodzi¢ si¢ na nizszych poziomach istnienia, w sta-
nie cierpienia, jako preta [tzw. glodny duch], istota piekielna, ani jako zwierz¢. Mamy gwarancje, ze
odrodzimy si¢ jako cztowiek 1 na pewno bedziemy dokonywaé dalszych postepow na Sciezce du-
chowego rozwoju. Nastepnie, na dalszym etapie zycia duchowego rozwija si¢ bodhicitta. Nie mysli-
my juz w kategoriach stanu arhanta, jak to robilismy, wchodzac w strumien. Teraz myslimy juz w
kategoriach najwyzszego stanu buddy. Zatem postepujemy coraz dalej na $ciezce, az osiggniemy
stan nieodwracalnosci od tego celu. Do tego czasu wcigz mozemy si¢ cofnaé: od celu w postaci naj-
wyzszego stanu buddy do celu w postaci stanu arhanta.

Jest to przedstawienie owych trzech etapow jako kolejnych stadidéw rozwoju na pojedynczej
sciezce. Ale mozemy tez postarac si¢ dostrzec, co te dwie tradycje majg wspolnego, czego obie w
gruncie rzeczy dotycza. Jesli zestawimy je ze soba, zobaczymy, ze therawadyjskie wejScie w stru-
mien moze odpowiada¢ nieodwracalno$ci w kontek$cie mahajany. Nie ma mowy o tym, ze nieod-
wracalno$¢ bodhistattwy znajduje si¢ dalej na Sciezce niz wejscie w strumien arhanta. Nieodwracal-
nos$¢ jest po prostu, by tak rzec, bardziej otwartg wersja wejscia w strumien. Lub inaczej mowiac,
koncepcja wejscia w strumien jest zawegzong wersja celu, o ktorym nauczal Budda, celu, do ktorego
mahajana starala si¢ powrocic.

Zatem ogolnie rzecz biorac, cho¢ koncepcja wejscia w strumien sformutowana przez wcze-
sne szkoty buddyjskie i koncepcja nieodwracalnosci sformutowana przez szkote mahajany, réznig
si¢ od siebie, kiedy rozwazamy je w kontekscie, w ktorym powstaty, w istocie dotyczg jednak tego
samego. Widzimy, ze kazda z tych koncepcji podlegata historycznemu rozwojowi, mozemy wigc
da¢ sobie spokoj z mysleniem, ze naprawde istnieje Sciezka indywidualnego Os$wiecenia albo, ze
rozwinigcie wspodlczucia jest osobnym etapem na $ciezce duchowego rozwoju.

Wedhug therawady wejscie w strumien nastepuje poprzez zerwanie dziesi¢ciu tancuchow,
ktore, jak sie uwaza, wigza nas w kole zycia.””® Pierwszym z tych lancuchéw jest wiara w ‘ja’ —
wiara, ze ja to ja, niezmienialny, dany raz na zawsze. Obejmuje ona przekonanie, iz nie ma czego$
takiego jak uniwersalna §wiadomos$¢, absolutna rzeczywisto$¢, poza nami samymi. Zwigzani tymi
okowami, uwazamy, ze to my sami jestesmy punktem, ktorego dosiega kres czasow (by powtorzy¢
stynny opis Mona Lisy), Ze nasze osobiste indywidualne istnienie jest nieredukowalne 1 ostateczne.

1% Zobacz przypis 60 dot. dziesigciu tancuchow.



Jesli przyjrzymy si¢ blizej wlasnemu zyciu, dostrzezemy, ze tak wlasnie czujemy si¢ zazwy-
czaj. Niekiedy powstaje szczelina, w ktorej dostrzegamy co$ wspanialszego niz my sami, jednak
zwykle wierzymy w siebie samych w owym waskim, ograniczonym, egoistycznym sensie, uwaza-
my siebie za tozsamych z cialem i nizszym umystem. JesteSmy $lepi na wszelkie wyzsze wizje,
wyzszg osobowos¢, bardziej uniwersalny umyst czy §wiadomos¢. W takim znaczeniu wiara w ‘ja’
jest tancuchem, ktére nalezy zerwaé, zanim wejdziemy w strumien i przebijemy si¢ na wyzszy,
szerszy wymiar istnienia i $wiadomosci.

Istniejg rozne sposoby patrzenia na doswiadczenie wgladu, ale koncepcja therawady o zry-
waniu tancuchéw dostarcza nam wzorca, wedlug ktérego mozemy mierzy¢ swoje postepy. Jesli
wcigz zbyt wiele mys$limy w kategoriach ‘ja’, wyraznie nie zaszliSmy zbyt daleko na $ciezce do
wgladu. Kiedy rozwijamy wglad, przechodzimy od tego, co uwarunkowane do tego, co Nieuwarun-
kowane, rozluzniamy tancuchy, kajdany czy tez okowy, wigzace nas z uwarunkowanym.

Drugim lancuchem s3 watpliwosci: nie w znaczeniu obiektywnych, krytycznych
dociekan ,,na chtodno” — do takich watpliwosci buddyzm wrecz zache¢ca; chodzi tu bardziej o prze-
zerajacy dusze niepokoj, nie dajacy sie uspokoi¢ i1 uciszy¢€, ktory peten jest lekoéw, humorow 1 ka-
prysow, ktory ucieka od wiedzy, nie stara si¢ dowiedzie¢, a potem narzeka, ze nie wie. Tego rodzaju
powatpiewanie, nazywane wicikitsa to kolejny mocny tancuch do zerwania, zanim mozliwe stanie
si¢ wejscie w strumien.

Trzeci lancuch to ,,zalezno$¢ od zasad moralnych i praktyk religijnych”. Innymi stowy, jesli
jestesmy zbyt moralni, nie osiggniemy O$wiecenia, co nie znaczy oczywiscie, ze jesli jesteSmy nie-
moralni, fatwiej je osiggniemy. Ale gdy za duzo myslimy o sobie pod katem bycia dobrym, swietym
1 czystym, gdy uwazamy, ze naprawde gdzie$ zaszliSmy i Ze ci nie postgpujacy, tak jak my i nie
przestrzegajacy zasad, ktorych my przestrzegamy, nie moga si¢ z nami réwnac, jesteSmy spetani
przez te okowy.

Jezus powiedziat: ,,szabat zostal ustanowiony dla cztowieka, a nie cztowiek dla szabatu”, ale
jego najbardziej zagorzali zwolennicy czgsto zapominaja, ze zadne praktyki religijne nie sa celem
same w sobie. I o tym samym mniej wigcej przestaniu, reprezentowanym przez trzeci tancuch, naj-
wyrazniej rownie tatwo zapominaja buddysci. Na przyktad w Birmie toczyt si¢ raz dtugotrwaly spor
na temat tego, czy gdy mnich wychodzi z klasztoru, powinien zakrywaé rami¢ czy pozostawiac je
nagie. Przez wieki dzielil on birmanska sanghe: napisano na ten temat dziesiatki ksiazek, artykutow,
broszur i komentarzy, a nawet dzi$ osiggni¢to tylko tyle, ze strony sporu zgodzity si¢ mie¢ w tej
kwestii r6zne opinie. To tylko skrajny przyktad traktowania zasad moralnych i praktyk religijnych
jako celu samego w sobie. Co$ moze by¢ dobre jako srodek do celu: medytacja jest dobra, zycie w
sposob etyczny jest dobre, dawanie jest dobre, studiowanie tekstow jest dobre, ale kiedy tylko uzna-
my to za cel sam w sobie, staje si¢ przeszkoda. I oczywiscie stanie si¢ nig niemal na pewno, jesli
bedziemy podchodzi¢ do tych praktyk bez entuzjazmu. Zatem tancuch ten faktycznie niezwykle
trudno zerwac. Nie dokonamy tego rezygnujac z zasad, rytuatow i obrzadkow religijnych; mozemy
natomiast angazujac si¢ w nie calym sercem, ale bez przywigzania, czyli traktujac je jako $rodek do
celu.

Tymczasem tancuch ten stuzy przypomnieniu, zZe nie istnieje bezpieczny sposob praktyko-
wania Dharmy. Niebezpiecznie jest praktykowaé na przyktad wskazéwki etycznym, w tym sensie,
ze istnieje mozliwo$¢ praktykowania ich btgdnie. Domagaé si¢ bezpiecznej praktyki, to domagaé
si¢ praktyki, w ktorej nasze nastawienie nie ma znaczenia, praktyki, ktéra zawsze daje gwarancje,
ze postepujemy wiasciwie. Ale to niemozliwe. Nastawienie zawsze si¢ liczy. Tam, gdzie istnieje
mozliwo$¢ postgpowania zrecznie, zawsze istnieje tez mozliwos$¢ postepowania niezrecznie, do cza-
su, gdy wejdziemy w strumien. Mozna wykonywaé pudzg, znajdujac si¢ w niezrgcznym stanie
umystu lub z niezrecznych powodéw. Mozna uda¢ si¢ na odosobnienie z niewtasciwych powodow.
Mozna czyta¢ ksigzki buddyjskie z niewtasciwych powodoéw. Mozna odby¢ pielgrzymke z niewta-
sciwych powodow. Mozna wreszcie przyja¢ niewlasciwy stosunek do praktyki medytacji, uwazajac,
ze dzieki niej staniemy si¢ lepsi od innych. Krotko méwiac, mozna by¢ buddysta z zupetnie niewta-
sciwych powodow. Nie ma praktyki, ktora sama w sobie jest caltkowicie bezpieczna z duchowego
punktu widzenia.

Podobno jesli zerwiemy jeden z tancuchéw, inne rowniez pgkng. Zatem, kiedy w petni wy-
kraczamy poza wiar¢ we wlasne ‘ja’, tak jak je obecnie postrzegamy, jako co$ niezmienialnego i da-
nego raz na zawsze; albo kiedy pokonujemy watpliwosci; albo kiedy jesteSmy w stanie przestrzegac



zasad moralnych 1 praktyk religijnych bez przywigzania; to jest moment, w ktorym wchodzimy w
strumien.

Nawet jesli zerwiemy tancuch wiary w ‘ja’ 1 wejdziemy w strumien, subtelne odczucie ‘ja’
jednak pozostanie, w przeciwnym razie bylibysmy catkowicie Oswieceni. To subtelne poczucie ‘ja’
reprezentowane jest przez tancuch pychy (6smy tancuch), ktory wedtug kanonu palijskiego peka
dopiero, gdy zostaje si¢ arhantem. Jasno wigc wida¢, ze mozliwe jest istnienie subtelnego duchowe-
go indywidualizmu nawet po wejsciu w strumien. By¢ moze bardziej zaawansowane nauki dotycza-
ce siunjaty pomagaja wilasnie w jego przelamaniu, jednak powinny one by¢ oznaczone etykietg
,»1ylko Dla Wchodzacych w Strumien”.

W mahajanie oczywiscie istnieje dalszy ,,punkt bez powrotu”, wykraczajacy poza therawa-
dyjska koncepcje wstapienia w strumien. Jezeli jesteSmy bodhisattwa, przekroczyliSmy juz punkt
bez powrotu reprezentowany przez wejscie w strumien, ale zawsze istnieje niebezpieczenstwo, ze
odejdziemy od idealu bodhisattwy przed Osmym bhumi. Dopiero tam stajemy si¢
»hieodwracalnym” bodhisattwa. Zatem droga do przebycia jest dtuga. Do tego momentu ciggle gro-
zi nam niebezpieczenstwo, nie tyle odejscia od zycia duchowego (to niebezpieczenstwo zostato po-
konane dawno temu), co powrotu do duchowego indywidualizmu. Istnieje niebezpieczenstwo, ze
zaniechamy prob osiggniecia O$wiecenia dla dobra wszystkich istot, a bedziemy starali si¢ je 0sig-
gna¢ wylacznie dla siebie.

Jesli potraktowac to wszystko powaznie, to trzeba przyznaé, ze urzeczywistnienie ideatu bo-
dhisattwy jest nie lada wyzwaniem. Dgzymy do osiggniecia Oswiecenia dla dobra wszystkich zy-
wych istot, do odczuwania wspotczucia wobec wszystkich zywych istot — oto nasze slubowanie bo-
dhisattwy. Jednocze$nie mamy rzecz jasna kontakt z zaledwie malenkim ulamkiem tej rzeszy istot,
a odczuwanie wspotczucia nawet wzgledem napotkanych ludzi jest wystarczajaco trudne. Ludzie,
przyznajmy, potrafig by¢ bardzo me¢czacy, ghupi, stabi i nierozwazni.

Zatem nawet bodhisattwe $Sciezki az do 6smego bhumi moze czasem w rozpaczy kusi¢, by
da¢ sobie spokdj z ludzmi. Moze pomysle¢: ,,Po prostu nic nie da si¢ dla nich zrobi¢. No nic, nie-
wazne, zajme si¢ swoim wtasnym wyzwoleniem. A oni niech robig, co im si¢ podoba”. I porzuciw-
szy cel powszechnego O$wiecenia, moze nawet osiggna¢ indywidualne wyzwolenie, stan arhanta,
Nirwane. Ale odejdzie od swego pierwotnego celu, wzgledem tego celu poniesie porazke. Dla bo-
dhisattwy, mozna powiedzie¢, Nirwana jest porazka — co tylko dowodzi, jak wzniosty jest ten ideat.

Zatem w jaki sposob bodhisattwa staje si¢ nieodwracalny? Prawdopodobnie przez dtugi czas
nie bedzie to dotyczy¢ nas osobiscie, ale zobaczmy przynajmniej, co na ten temat maja do powie-
dzenia teksty. Ogolnie rzecz biorgc, bodhisattwa staje si¢ nieodwracalny poprzez u§wiadomienie so-
bie Wielkiej Pustki. Jak widzieliémy, jest to w zasadzie u§wiadomienie sobie pustki rozréznienia na
uwarunkowane i1 Nieuwarunkowane. Gdy nadchodzi do§wiadczenie Wielkiej Pustki, widzimy wy-
raznie, ze cho¢ rozrdznienie to moze by¢ przydatne w celach praktycznych, nie jest ostatecznie
wazne. Kiedy wkraczamy gteboko w to, co uwarunkowane napotykamy Nieuwarunkowane; a kiedy
wkraczamy gleboko w to, co Nieuwarunkowane napotykamy uwarunkowane.

Duchowy indywidualizm oparty jest na mys$leniu dualistycznym, na zatozeniu, ze istnieje
Nieuwarunkowane ,,gdzie$ tam wysoko” albo ,,gdzie$ tam na zewnatrz”, do ktéorego mozna dazy¢
na zasadzie ucieczki od tego, co uwarunkowane. Ale kiedy u§wiadamiamy sobie Wielkg Pustke, wi-
dzimy, ze tak nie jest. Widzimy, Zze mowienie o uwarunkowanym i Nieuwarunkowanym, o prze-
mieszczaniu si¢ z ,,stad tam”, jest nierzeczywiste. Podobnie, decyzja czy dazy¢ samemu czy z inny-
mi, czy wroci¢ czy zostaé, to gra, sen, pozory. Budzimy si¢ ze snu dualistycznego myslenia do
swiatta, do rzeczywistosci, do jednego umystu, do umystu niedualnego, do niedualnej rzeczywisto-
Sci, jakkolwiek chcemy to nazwa¢. Widzimy, ze w swojej ostatecznej glebi uwarunkowane jest Nie-
uwarunkowanym. Postugujac si¢ stowami Sutry serca: rupa jest siunjatg, a siunjata jest rupg. Nie
ma od czego ani dokad ucieka¢. Dostrzegamy réwniez zupetny absurd samej idei indywidualnego
wyzwolenia. Wlasnie u§wiadomienie sobie tego wszystkiego, czyni bodhisattw¢ nieodwracalnym.
Nie moze on juz powroci¢ do indywidualnego wyzwolenia, poniewaz nie ma indywidualnego wy-
zwolenia, do ktorego mogtby powrdcid.

Jesli kto$ jest ciekaw, czy osiagnat punkt nieodwracalnosci, Sutry doskonatosci mgdrosci
podpowiadaja rozne sposoby stwierdzenia tego. Podobno, jesli kto$ jest nieodwracalnym bodhisat-
twa, gdy spytamy go o natur¢ ostatecznego celu, bedzie méwit nie tylko o Nirwanie lub indywidu-
alnym wyzwoleniu, lecz zawsze odniesie si¢ w swojej odpowiedzi do aspektu wspodtczucia w zyciu



duchowym. W ten sposdb poznamy, ze jest on nieodwracalny, niezaleznie od tego, czy zglebiat
Sutry doskonatosci mgdrosci. Ponadto miewa on rozmaite archetypowe sny. W tych snach moze zo-
baczy¢ siebie jako Budde gloszacego Dharme, otoczonego bodhisattwami lub praktykujacego para-
mity. W szczeg6lnosci moze zobaczy¢ siebie poswigcajacego wilasne zycie, moze zobaczy¢ jak od-
cinajg mu glowe 1 jak czuje si¢ z tego powodu zupetnie zadowolony. Takie wlasnie sg inne oznaki
tego, ze bodhisattwa stat si¢ nieodwracalny. I wreszcie, wymownym znakiem nieodwracalnosci jest
to, ze jesli bodhisattwa jest nieodwracalny, nigdy nie przyjdzie mu do gtowy, zeby zastanawiac sig,
czy jest nieodwracalny czy nie."”’

Na czwartym i1 najwyzszym poziomie hierarchii, na poziomie bodhisattwéw dharmakai,
wchodzimy na zupehnie transcendentalng ptaszczyzne, wykraczajaca poza mysl i, mozna by pomy-
sle¢, wykraczajacg rowniez poza stowa. Paradoksalnie jednak buddyzm jest bardzo bogaty w stowa
na okres$lenie ostatecznej rzeczywistosci. W naszym jezyku mamy ,,rzeczywistos$¢”, ,,prawdg”, ,,ab-
solut” — 1 to w zasadzie tyle. Natomiast w jezyku palijskim 1 w sanskrycie istnieje mnostwo okre-
Slen, kazde majace wilasny szczegodlny posmak i wlasny odcien znaczeniowy.

Stowo dharmakaja jest jednym z takich okreslen. Ludzie zwykle tlumacza je jako ,cialo
prawdy” 1 na tym mniej wigcej poprzestaja. Ale okreslenie ,,cialo prawdy” nie mowi nic o prawdzi-
wej naturze dharmakai. Dharmakaja oznacza, o ile mozna to wyrazi¢ w kilku stowach, ostateczng
rzeczywisto$¢ jako stanowiaca istot¢ stanu buddy i stanu bodhisattwy, jako zrodto istot oswieco-
nych i o$wieconej osobowosci, z ktérego niewyczerpanie tryskajg formy buddow i bodhisattwow.
W nastepnym rozdziale przyjrzymy si¢ dharmakai w konteks$cie mahajanistycznej doktryny trikaja.

Bodhisattwowie dharmakai sg dwojakiego rodzaju (pamigtajmy tu, Ze na tym transcenden-
talnym poziomie tak naprawde w ogole nie mozna mowi¢ w kategoriach roéznic lub rodzajow). Bo-
dhisattwowie pierwszego rodzaju to ci, ktorzy po osiggnieciu stanu buddy zachowuja forme bodhi-
sattwy, by méc dalej dokonywaé swojego dzieta w §wiecie. Przynajmniej tak to wyglada, gdy spoj-
rzymy na sprawe pod dos¢ ezoterycznym katem. Na przyktad wedlug tradycji tybetanskiej Awaloki-
teswara jest forma, w jakiej sam Sakjamuni nadal kontynuuje swoje dzieto w $wiecie. Nie dlatego,
ze Awalokiteswara pojawia si¢ w chwili §mierci Buddy; to, co w Buddzie okreslimy Awalokiteswa-
13, istnieje w nim od momentu, gdy osiagga O$wiecenie. W chwili parinirwany fizyczne ciato odcho-
dzi 1 pozostaje tylko element Awalokiteswary, ze tak powiem. Taki jest ogolnie rzecz biorac poglad
mahajany.

Po drugie, istnieja bodhisattwowie, ktorzy sg aspektami, czy bezposrednimi emanacjami
dharmakai i nie maja wcze$niejszej historii jako ludzie. Wszystkie te wielkie 1 wspaniate postacie
ucieles$niajg taki lub inny aspekt stanu buddy, i sg ich dostownie setki. W niektorych rodzajach me-
dytacji wizualizuje si¢ ogromne blekitne niebo bez chmur 1 wyobraza sobie $§wiete kregi, tzw. man-
dale, zawierajace setki, a nawet tysigce owych bodhisattwow, zapetiajacych nieskonczony firma-
ment.

Bodhisattwowie dharmakai znajduja si¢ na samym szczycie catej hierarchii bodhisattwow.
Wigkszoé¢ z nich, zarowno formy meskie, jak i zenskie, przedstawia si¢ jako dlugowlose, peine
wdzieku, smukte postacie, przyozdobione ztotem 1 srebrem, symbolizujace we wszystkich aspek-
tach swojego wygladu pickno i bogactwo dharmakai, jej nieustannie tryskajace przeobfite manife-
stacje.

Sposrod tych postaci najbardziej znang jest Awalokiteswara. Jego imi¢ oznacza ‘Pan patrza-
cy w dob’, a nazywany jest tak dlatego, poniewaz spoglada na Swiat ze wspotczuciem. Reprezentuje
on wspotczujacy aspekt Oswiecenia. Wyobrazmy sobie ogrom biekitnego nieba, nieba, ktore jest
zupehnie puste, nic, tylko bigkit rozciggajacy si¢ w nieskonczono$¢. Nastepnie, na tym niebieskim
niebie widzimy — nawet nie twarz, tylko ledwo widoczny zarys petnego wspodtczucia usmiechu. To
jest wspotczujacy aspekt rzeczywistosci; to jest Awalokite§swara — cho¢ oczywiscie tam, gdzie ist-
nieje wspotczucie, musi istnie¢ madrosé: jest to Awalokite§wara, ktory pojawia sie w Sutrze serca,
serce doskonato$ci madrosci.

W ikonografii przedstawia si¢ go w czystej bialej barwie, trzymajacego kwiaty lotosu, sym-
bolizujagce duchowe odrodzenie. Twarz ozywia mu stodki, wspotczujacy usmiech. W niektorych
przedstawieniach jedna jego stopa podciagnieta jest w postawie medytacyjnej, co pokazuje, ze znaj-
duje si¢ on w gtebokim stanie dhjany, podczas gdy druga stopa zwisa luzno, wykazujac gotowos¢
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zstgpienia w dowolnym momencie w wir $wiata, aby pomoc zywym istotom. Jak widzielismy, dla
bodhisattwy wewnetrzny spokdj 1 zewnetrzna aktywnos¢ nie sg ze sobg sprzeczne, ale stanowig roz-
ne aspekty tego samego.

Lacznie istnieje 108 form Awalokiteswary. Jedng z najbardziej znanych jest posta¢ o jedena-
stu glowach 1 tysigcu ramion. Moze si¢ nam wydawac groteskowa, ale jej symbolika jest niezwykle
cieckawa. Mowi si¢, ze pewnego dnia Awalokiteswara rozwazat smutki §wiata, nedz¢ czujacych
istot, ich cierpienia z powodu pozardéw, powodzi, gltodu, zatoby, roztaki, wojen, katastrof morskich,
itd. Przytloczony ogromnym wspodtczuciem tkat i tkat tak gwaltownie, Ze jego glowa rozprysta si¢
na jedenascie fragmentow, z ktorych kazdy stal si¢ twarza. Jest ich jedenascie, poniewaz istnieje je-
denascie kierunkow przestrzeni (péinoc, potudnie, wschod, zachod, cztery punkty posrednie, gora,
dot 1 srodek), a wspotczucie spoglada we wszystkich kierunkach jednocze$nie. To nie wszystko; ma
on tysigc ramion — a przynajmniej w ikonografii tyle ich mie¢ powinien. W rzeczywistosci bodhi-
sattwa wspotczucia ma miliony ramion, z ktoérych kazde wyciagniete jest do jakiej§ zywej istoty, by
pomoc jej w ten czy inny sposob. Za pomocg tego symbolu buddyzm stara si¢ wyrazi¢ nature
wspotczucia: ze spoglada ono we wszystkich kierunkach i stara si¢ pomdc na wszystkie mozliwe
sposoby.

Oczywiscie archetypowy bodhisattwa tego rodzaju nie jest tym samym, co archetypowy
budda. Podczas gdy budda dharmakai reprezentuje ideal urzeczywistniony poza przestrzenia i cza-
sem, bodhisattwa reprezentuje ideat w procesie realizacji w przestrzeni i czasie. Ale tak jak histo-
ryczny Budda-cztowiek, ze wzglgdu na ograniczenia sytuacji historycznej, nie moze w petni wyra-
zi¢ tego, co do czego doszedl wewnetrznie, tak samo osoba, ktora stara si¢ by¢ bodhisattwa, nie
moze w petni wyrazi¢ istoty ideatu bodhisattwy, poniewaz ideat ten odnosi si¢ nie tylko do sytuacji
tej osoby, ale tez do catosci przestrzeni i catosci czasu.

Posta¢ Awalokiteswary z tysigcem ramion i jedenastoma glowami w pewien sposob to od-
zwierciedla. Zaden cztowiek w dowolnej sytuacji historycznej nie bylby w stanie zrobi¢ wszystkie-
go, co konieczne, ale kazdy moze wchtong¢ ducha bodhisattwy i wyrazi¢ go na swoj sposob we
wlasnym zyciu. Slubowanie bodhisattwy, by pomaga¢ wszystkim istotom w calym wszech$wiecie,
jest wlasnie wyrazem ducha bodhisattwy. Robimy swoja cz¢$§¢ pomagajac tym istotom, ktére znaj-
duja si¢ w naszej konkretnej strefie wptywu. Mozemy dazy¢ do bycia jednym z tysigca ramion
Awalokiteswary.

Kolejnym bodhisattwa jest Mandziughosza, ktory reprezentuje aspekt madrosci w Oswiece-
niu. Ma on pigkny zloty, pomaranczowy lub ptowy kolor — jest ztoty madroscia Oswiecenia, ktdra
rozprasza niewiedze, jak stonce rozprasza ciemnosci — 1 ma przy sobie miecz 1 ksiege. Plongcy
miecz w jego prawej rece symbolizuje madros¢; wywija nim nad glowa, siekac na strzgpy peta
ignorancji 1 karmy, wszystkie splatane supty, powodujace nasze potknigcia. A ksiega, ktorg trzyma
w drugiej rece blisko serca, to Sutry doskonatosci mgdrosci. Jego nogi sa skrzyzowane w pozycji
medytacyjnej, poniewaz, jak naucza Dhammapada, zrodlem madro$ci jest medytacja.'”® Mandziu-
ghosza jest bostwem patronujagcym wszystkim naukom i sztukom. Jesli kto§ zamierza napisac¢ kiaz-
ke, namalowac obraz, lub skomponowa¢ utwor muzyczny, tradycyjnie przywotuje Mandziughoszg,
a jego mantre powtarza sie, by zyskaé lepsza pamig¢, zrozumienie Dharmy, elokwencje, daru mowy
itd.

Dalej mamy Wadzrapaniego, ktéry w O$wieceniu reprezentuje aspekt mocy — nie mocy w
sensie politycznym, ani w sensie wladzy nad innymi ludzmi, ale w znaczeniu mocy duchowe;.
Mimo, ze ma on rowniez tagodng form¢, Wadzrapani przedstawiany jest zazwyczaj jako gniewna
posta¢ — obraz wscieklej energii majacej zmiazdzy¢ ciemne sity ignorancji. Gniewny Wadzrapani
ma kolor granatowy i nie jest szczuply, smukly ani peten wdzigku, ale posiada tegie ciato, wydatny
brzuch 1 grube, krétkie konczyny. Jego oblicze wyraza skrajny gniew, ma tez dtugie biate zeby oraz
kty. Jest niemal nagi, przyodziany jedynie w ozdoby z ludzkich kosci i skorg tygrysa. W jednej rece
trzyma wadzr¢ — piorun, ktérym niszczy moce ignorancji. Ta przerazajaca posta¢ nosi korong¢ z pig-
ciu czaszek, reprezentujacych pig¢ madrosci. Jedna jego noga jest uniesiona, by zgnies¢ 1 zdeptacd
wszystkie sity uwarunkowanej egzystencji, ktore oddzielaja nas od §wiatla prawdy, a calg jego po-
sta¢ otacza aureola ptomieni. Tak wyglada bodhisattwa Wadzrapani, niszczacy i burzacy uwarunko-
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wang egzystencje, rozdzierajacy zastong ignorancji i rozpraszajacy wszystkie sity ciemnos$ci moca
swojej duchowej energii.

Nastepnie dla kontrastu mamy Tare, ktoéra pojawia si¢ w formie zenskiej. Nie znaczy to, ze
jest kobieta bodhisattwa (tak, jak nie da si¢ powiedzie¢, ze Mandziughosza jest bodhisattwag me¢z-
czyzng). Bodhisattwowie wykraczaja daleko poza rozréznienie na meskos¢ i zenskosé. Niektorzy
wystepuja w meskiej postaci inni w zenskiej, a jeszcze inni raz w takiej, raz w takiej.

Tara to duchowa coérka Awalokite§wary. Jest zazwyczaj biata lub zielona i wedlug pewnej
pigknej legendy narodzila si¢ z tez Awalokiteswary, gdy ten plakat nad smutkiem egzystencji. Po
srodku wielkiego jeziora jego tez pojawit si¢ bialy lotos. Lotos otworzyt si¢ i1 oto byla w nim Tara —
esencja, wrecz kwintesencja wspotczucia.

Czesto trzyma niebieski lub biaty kwiat lotosu, a w swej bialej postaci ma siedmioro oczu —
dwoje zwyklych oczu i trzecie na czole, oraz dwoje oczu na dtoniach i dwoje na podeszwach stop.
Nie ma nic $lepego, sentymentalnego czy ghupiego we wspodtczuciu — jest ono natchnione przez
$Swiadomos¢, uwaznos¢ 1 wiedze. Czasami to, co uchodzi za wspotczucie, jest w rzeczywistosci ni-
czym wigcej niz litoscig, ktora tylko pogarsza sprawe. Jest takie powiedzenie, ze trzeba catej ma-
drosci medrcow by cofnaé szkody wyrzadzone przez tych, co sg jedynie dobrzy — mozna by tu do-
da¢ szkody wyrzadzone przez tych, co jedynie si¢ lituja.

Jesli obok kluczowych postaci opisanych do tej pory mam wymieni¢ jeszcze jednego arche-
typowego bodhisattwe, niechaj to bedzie Wadzrasattwa. Reprezentuje on czystos$¢: nie czystos¢ fi-
zyczng, moralng ani nawet duchows; zadng czystos¢, ktorag mozna by osiggna¢. Wadzrasattwa re-
prezentuje pierwotng, przedwieczng nieskazitelng czysto$¢ umystu, niezanieczyszczong i nietknieta
czystos¢, ktora nie ma poczatku. Nie da si¢ oczys$ci¢ umystu poprzez praktyke duchowa. Mozemy
oczysci¢ nizszy umyst, poniewaz nizszy umyst moze ulec zanieczyszczeniu, ale nigdy nie oczysci-
my ostatecznego umystu, poniewaz ostateczny umyst nigdy nie staje si¢ nieczysty. Oczyszczamy
si¢ autentycznie, budzac si¢ do faktu, ze nigdy nie byliSmy nieczysci, ze przez caly czas byliSmy
czy$ci. Wlasnie t¢ ostateczng, immanentng czysto§¢ umyshu, ponad i poza czasem, ponad i poza
mozliwos$cig zanieczyszczenia, reprezentuje Wadzrasattwa.

Wadzrasattwa jest czysty, oslepiajaco biaty, niczym $wiatlo stoneczne odbite od $niegu.
Czasem przedstawiany jest zupelnie nagi, a czasem ma na sobie jedwabie 1 klejnoty bodhisattwy.
Jego liczaca sto sylab mantr¢ recytujemy i kontemplujemy, by oczysci¢ si¢ z wad, a raczej by oczy-
$ci¢ siebie z nieczystosci pogladu, Ze nie jesteSmy sami w sobie z natury rzeczy czysci.

Istnieje bardzo wielu bodhisattwoéw dharmakai, ale niech tych kilku wystarczy nam za ilu-
stracje. Wszyscy oni sg w ostatecznym rozrachunku po prostu r6znymi aspektami naszego o$§wieco-
nego umyshu, naszego immanentnego umystu buddy. Mozna powiedzie¢, ze wszyscy bodhisattwo-
wie sg jednym bodhisattwa. Méwimy o Awalokiteswarze, Mandziughoszy itd., ale nie myslmy o
nich dostownie jako o réznych nadprzyrodzonych istotach znajdujacych si¢ ,,gdzies wysoko” lub w
jakim$ innym §wiecie. Wszystko to rézne sposoby patrzenia na jednego i tego samego bodhisattwe,
na jedng i t¢ samg duchowa moc dziatajaca we wszechswiecie.

W zasadzie nie ma powodu, dla ktérego nowe formy bodhisattwéw nie miatyby si¢ pojawic
w kontekscie zachodniego buddyzmu, jak to si¢ dziato i nadal dzieje, w innych kulturach buddyj-
skich. W tradycji wadzrajany, ktéra trwa do dzi$, nowe formy bodhisattwoéw, a przynajmniej nowe
formy dharmapal i dakin, pojawily si¢ stosunkowo pdzno i zazwyczaj uznaje si¢ je za nowe formy
istniejacego bodhisattwy.

W Japonii na przyktad, bodhisatwowie wytonili si¢ sposrod miejscowych bostw 1 przyjeli
ich cechy charakterystyczne. Jednym z takich bostw wiaczonych do japonskiego panteonu buddyj-
skiego byt Hachiman'”, ktory pierwotnie mial wymowe falliczng, ale zaczeto go traktowaé jako
form¢ Awalokite§wary. Jednak to schludne przypisanie Hachimana do istniejgcego panteonu nie
maskuje faktu, ze reprezentuje on pojawienie si¢ w japonskim buddyzmie mahajany bardzo charak-
terystycznej formy bodhisattwy, majacej swe korzenie w japonskiej psychice.

Podobnie byto z Acala, postaciag m¢ska pochodzenia indyjskiego, ktora przybrata wyraznie
japonska forme: ubrany jest tylko w przepaske na biodrach, silnie umig$niony, ma pukiel wloséw
zwisajacym nad czotem, tak jak nosili japonscy zapasnicy, oraz gniewne wytrzeszczone oczy. Ma
przy sobie petle 1 towarzyszy mu dwoch matych chtopcow, ktorych znaczenie jest niejasne, ale kto-
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rzy wydaja si¢ by¢ swego rodzaju pomocnikami. Achala zwigzany jest z gérami i wodospadami, z
naturalnym otoczeniem, w jakim niektérzy z jego wielbicieli zyja jako pustelnicy, praktykujac wy-
rzeczenia. Jego wyglad sprawia do$¢ ponure wrazenie, ale podobno on sam jest bardzo zyczliwy.
Ogolnie rzecz biorac, jest on wyraznie japonskim bodhisattwa, specyficznym wytworem japonskiej
psychiki lub nieswiadomosci zbiorowe;.

Nalezy si¢ spodziewad, ze na Zachodzie bodhisattwowie rowniez przybiera¢ beda rézne for-
my, poniewaz ludzie bedg odmiennie ich postrzegac 1 do§wiadcza¢. Prawdopodobnie bedziemy mu-
sieli zacza¢ od tradycyjnej ikonografii wschodniej, ale jednocze$nie powinnismy zdawac sobie
sprawe, ze formy te moga w najmniejszym stopniu nie przypominac¢ bodhisattwow, ktorych imiona
beda nosié.

Omawiajac przedstawienia Apolla w greckiej 1 wspotczesnej sztuce neoklasycystycznej, Ru-
skin, krytyk sztuki z XIX wieku, zauwaza, ze poniewaz ludzie znaja na przyktad form¢ Apolla Bel-
wederskiego, mysla, ze wiedza, jak wyglada Apollo. Jednak, jak mowi Ruskin, wcale tego nie wie-
dza. Wiedza tylko, jak wyglada posag Apolla — a to zupetie co$ innego.*” Podobnie, moze nam sie
wydawac, ze wiemy, jak wygladaja archetypowe postacie buddyjskie, takie jak Mandziughosza czy
Tara, ale tak naprawd¢ wiemy tylko, jak te postacie przedstawiata Sredniowieczna sztuka indyjska i
tybetanska. Ich wizerunki mogg dawac¢ pewna wskazoéwke co do tego, jacy ci bodhisattwowie sa,
ale niekoniecznie. Wczesdniej czy pdzniej musimy wypracowaé sobie droge od tradycyjnego wize-
runku bodhisattwy do tego, co ten wizerunek ma reprezentowac. Na przyktad, co piekny ztoty kolor
Mandziughoszy, jego podniesiony ognisty miecz, itd., maja wspdlnego z Mandziughosza jako istota
duchowa? Czy mamy przyjac, ze Mandziughosza dostownie tak wyglada? Z jednej strony tak, ale z
innej strony z pewnoscia nie.

Trzeba odtozy¢ na bok tradycyjng ikonografi¢ 1 zada¢ sobie pytanie: ,,Czym jest Mandziu-
ghosza? Jaka rzeczywisto$¢ kryje si¢ za okresleniem Mandziughosza? Czego doswiadczam, gdy go
widze? Co pojawia si¢ przede mna, kiedy wymawiam imi¢ Mandziughosza?”. Mozliwe, ze w ogole
nic si¢ nie pojawia. Mozemy zna¢ forme ikonograficzng, ale nie odczuwacé rzeczywistosci, ktorg
ona reprezentuje. Mozemy wiedzie¢, jak wyglada posag Apolla, ale to nie znaczy, ze od razu be-
dziemy mie¢ jakiekolwiek pojecie, co Apollo oznacza dla wrazliwego Greka. Tak samo mozna
przeczyta¢ wszystko o Mandziughoszy 1 wiedzie¢, jak jest przedstawiany, a jednocze$nie nie mie¢
pojecia, co on reprezentuje dla wrazliwego tybetanskiego buddysty.

Osiggnawszy okreslone uczucie wzgledem tego, co mozna jedynie nazwac ,,zasadg” Man-
dziughoszy (w odroznieniu od jakiej$ jego konkretnej tradycyjnej formy), zapytajmy siebie, jak ta
zasada by wygladata, gdyby przyjeta forme. Potrzebujemy zbudowac lub stworzy¢ te forme z wia-
snego doswiadczenia lub z uswiadomienia sobie owej zasady. Jesli sprobujemy to zrobi¢, osiggnie-
my znacznie prawdziwsza wizje tego jak, by si¢ tak wyrazi¢, Mandziughosza wyglada.

Tradycyjna ikonografia jest w koncu tylko pomostem. I moze by¢ bardzo daleka od naszego
rzeczywistego doswiadczenia. Artysta moze wprawdzie przedstawi¢ Mandziughosze zgodnie z tra-
dycja, ale nie musi w zaden sposob odczuwac, co ta forma rzeczywiscie reprezentuje. By¢ moze
trzeba byloby si¢ cofngé¢ o pigtnascie czy dwadziescia pokolen artystow, by spotka¢ kogos, kto wi-
dziat Mandziughosz¢ w autentycznej wizji lub miat wzgledem niego prawdziwe odczucia.

Jesli wykorzystujemy te postacie jako element praktyki buddyjskiej, predzej czy pozniej be-
dziemy musieli sprobowaé stworzy¢ lub postrzegaé je samodzielnie, postugujac si¢ wlasng wy-
obraznig. Przypomina to réznice, jaka istnieje pomiedzy spotkaniem kogos, a ogladaniem go na fo-
tografii. Fotografia rzeczywiScie daje nam pewne pojecie, jak ta osoba wyglada, ale spotkanie to zu-
pelnie inne przezycie.

Zreszta moze byc¢ tez tak, ze tradycyjna buddyjska ikonografia nie robi na nas zadnego wra-
zenia — w takim przypadku trzeba bedzie znalez¢ inny sposob skontaktowania si¢ z tym, co ona
symbolizuje, by¢ moze poprzez symbolike sztuki zachodniej. Jest to kwestia stopniowego wiacza-
nia wlasnych uczu¢ w proces poznawania tych symboli i1 znajdowania powigzan tam, gdzie moze-
my. Nie jest to proces racjonalny. Nawet jesli odkryjemy, ze mamy silne uczucia dla Apolla (zeby
postuzy¢ si¢ tym przyktadem), nie mozemy po prostu powiedzie¢: ,,Mam silne uczucia dla Apolla, a
teraz staram si¢ przenie$¢ je na Mandziughoszg”. Trzeba zobaczy¢ jaki$ przebtysk Mandziughoszy
w Apollu; musimy mie¢ poczucie prawdziwego zwiazku.
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Dobrym pomystem moze by¢ proba nawigzania kontaktu z mitycznym aspektem zycia w
ogolnosci. Na poczatek by¢ moze przydatne bedzie powazniejsze zglebienie literatury i sztuki,
zwlaszcza jesli wczesniej nie przywigzywaliSmy wagi do tej sfery zycia. Zglebiajac je, zapewne
stopniowo odkryjemy, Ze pewne obrazy, symbole i mity oddziatujg na nas silniej i bardziej pozy-
tywnie, niz inne.

Przyktadowo odkryjemy, ze fascynuje nas, cho¢ nie rozumiemy dlaczego, posta¢ jednoroz-
ca. Czytamy zatem o jednorozcach, zbieramy reprodukcje przedstawiajacych je obrazéow i gobeli-
néw. Uwazajac, by nie zdusi¢ swojego zainteresowania czysto akademickim podejéciem, staramy
si¢ zrozumie¢, dlaczego jednorozec tak nas pociaga, a jednoczes$nie probujemy zintensyfikowac to
uczucie. Tego rodzaju kontakt moze by¢ Sciezka wiodaca nas do krolestwa archetypowych form,
ktorych bodhisattwowie sg szczegdlnie wzniostymi przedstawicielami.

Ze wzgledu na swoja idealng naturg, bodhisattwowie dharmakai stanowig dla nas odlegty
cel. Jedyne, co mozemy zrobi¢, to powzig¢ stanowczy zamiar, by przemierzy¢ te niezmierzong od-
legtos¢, dzielaca nas od owych wspaniatych obrazéw. Zamiar ten stawia nas w pozycji poczatkuja-
cego bodhisattwy 1 mozemy go ogltosi¢ publicznie oraz celebrowa¢ w formie ceremonii ordynacji
bodhisattwy.

Ordynacja ma dwa elementy: zlozenie §lubowania Bodhisattwy, zwykle w postaci czterech
wielkich §lubow, oraz zaakceptowanie wskazan bodhisattwy. Rézne wykazy tych wskazan znajdzie-
my w pismach mahajany, wyrazajg one bardziej konkretne, bardziej szczegétowe zastosowanie
wielkich §lubow. Ztozenie §lubowania bodhisattwy w ramach ordynacji bodhisattwy odpowiada (na
wyzszym poziomie) Pojsciu po Schronienie. Natomiast akceptacja wskazan bodhisattwy odpowiada
podjeciu si¢ przestrzegania pigciu lub dziesieciu zwyktych wskazan etycznych.

Ordynacja bodhisattwy nie jest tylko ceremonig. Jest naturalnym wyrazem pojawienia si¢
woli Os$wiecenia, i jako taka powinna mie¢ miejsce w pierwszym bhumi. Ale w formie ceremonii
moze ja przyjac¢ rowniez poczatkujacy bodhisattwa, przyjmuje ja wtedy niejako w oczekiwaniu na
rozwini¢cie si¢ bodhicitty. Przyjecie ordynacji bodhisattwy mozna w zwigzku z tym zaliczy¢ do wa-
runkow, w zaleznos$ci od ktérych powstaje bodhicitta.

W kazdym razie tak postrzega si¢ to w buddyzmie tybetanskim: zazwyczaj przyjmujemy
wskazania bodhisattwy w podobny sposob, w jaki wykonujemy Siedmiocz¢sciowa Pudze, miano-
wicie jako $rodek wspierajacy pojawienie si¢ bodhicitty. Ordynacja bodhisattwy oznacza publiczne
zaakceptowanie idealu bodhisattwy, niezaleznie od tego, czy bodhicitta juz si¢ pojawila, czy nie.
Odzwierciedla to sytuacje, kiedy kto$ spotykal Budde. Styszat jego nauki i otwierato si¢ w nim oko
Dharmy®”', lub méwiac inaczej, pojawiata si¢ bodhicitta i cztowiek ten spontanicznie wypowiadat
stowa: ,,Id¢ po Schronienie do Buddy!”. Skladanie slubowania jest w pewnym sensie ponownym
odegraniem tej sceny tak, by wesprze¢ powstanie bodhicitty. Zatem mozemy mowic o ,,efektyw-
nym” Poj$ciu po Schronienie jako $rodku stymulujacym ,,prawdziwe” Pdj$cie po Schronienie; w
ten sam sposob w krajach praktykujacych buddyzm mahajany ztozenie §lubowania bodhisattwy i
przyjecie innych §lubéw odbywa si¢ na poziomie prowizorycznym czy efektywnym, wtasnie jako
srodek stymulujacy prawdziwe powstanie bodhicitty.

W czasie mojej wlasnej ordynacji bodhisattwy przyjatem wskazania bodhisattwy, ale nie
ztozylem Zzadnych slubowan. Uwazatem, ze wzigtem na siebie wystarczajaco duzo przyjmujac same
wskazania. Moj nauczyciel Yogi Chen*”* stanowczo podkreslat, iz przyjmujac ordynacje Bodhisat-
twy, nalezy sformutowac wtlasne §luby i on sam sformutowat ich caly szereg, ale ja nigdy nie czu-
fem, ze moge si¢ o co$ takiego pokusi¢. Wydawato mi si¢, ze przyjmujac wskazania wraz z ogol-
nym stwierdzeniem ,,zobowigzuje¢ si¢ osiggnaé Oswiecenie dla dobra wszystkich istot”, bede miat
wystarczajaco do roboty.

Nalezy podkresli¢, ze ordynacja bodhisattwy nie nadaje nam zadnego duchowego statusu. W
rzeczywisto$ci statusu duchowego nie mozna nada¢. Nie pocigga nawet za soba uznania [jakiego$
istniejacego] statusu duchowego. Przyjecie ordynacji bodhisattwy oznacza publiczne ztozenie oso-

20" Tradycja palijska mowi o pieciorgu ,,oczu™: oku fizycznym, oku boskim, oku prawdy, oku madrosci i oku uniwersal-
nym. Oko boskie odnosi si¢ do zdolnos$ci jasnowidzenia, ktéra podobno rozwija si¢ czasem w wyniku medytacji. Oko
prawdy to oko Dharmy, czyli to, o ktorym tutaj méwimy, jego otwarcie jest synonimem wejscia w strumien. Oko ma-
drosci otwiera si¢, gdy ktos staje si¢ arhantem, a oko uniwersalne nalezy wylacznie do Buddy.

202 yogi Chen [wym. Jogi Czen] byt mistrzem zen i nauczycielem, u ktorego Sangharakszita pobierat nauki w czasie
pobytu w himalajskim miescie Kalimpong (1949-64).



bistej obietnicy, ze zrobimy wszystko co w naszej mocy, by zy¢ zgodnie z ideatem bodhisattwy
(,,publicznie” oznacza tu w obecnosci cztonkdéw buddyjskiej wspolnoty duchowej). Niewatpliwie
nie daje to zadnej gwarancji, ze w trakcie ordynacji pojawi si¢ w nas bodhicitta; w ogole trudno
mie¢ pewnos¢, czy w konkretnej osobie bodhicitta si¢ juz pojawita czy tez nie. Jednak niezaleznie
od tego, czy pojawila si¢ w nas bodhicitta czy nie, czy jesteSmy gotowi przyjac¢ ordynacje bodhisat-
twy czy nie jesteSmy, czy uwazamy si¢ za poczatkujacych bodhisattwow czy tez nie, wszyscy mo-
zemy odnosi¢ si¢ z podziwem, przynajmniej z daleka, wobec wspaniatej hierarchii bodhisattwow.



ROZDZIAL. OSMY

Budda i bodhisattwa: wiecznosc¢ i czas

Bodhicitta, wola O$wiecenia, wola, by osiggna¢ wyzwolenie wszystkich istot — pozostaje
nadal naszym tematem. Do tej pory jednak, cho¢ dokonali§my rozroznienia na bodhicitt¢ absolutng
1 bodhicitte wzgledna, omawialiSmy jedynie t¢ drugg. Teraz wreszcie przyjrzymy si¢ bodhicitcie ab-
solutnej — lub przynajmniej sprobujemy mie¢ jakis jej przeblysk, czy tez przebtysk przebtysku.

Wszystko, czemu przyjrzeliSmy si¢ do tej pory, z pewnos$cig sprawia wrazenie, ze bodhisat-
twa wybiera pewien okre$lony sposob zycia. Mowili§my o bodhisattwie lub aspirujagcym bodhisat-
twie wykonujagcym Siedmioczgsciowa Pudze, rozwijajacym bodhicitte, sktadajacym cztery wielkie
Sluby, praktykujacym paramity, itd. — Zyjacym, pracujacym i rozwijajacym w ten sposob coraz bar-
dziej pozytywne cechy. Innymi stowy, mowilismy o bodhisattwie jako o kroczacym pewna $ciezka 1
dazacym do pewnego celu, ktorym jest osiagnigcie O$wiecenia dla dobra wszystkich czujacych
istot.

To wrazenie, cho¢ ogolnikowe, jest catkowicie poprawne. Jednak mimo swojej poprawnosci
stwarza ono pewne niebezpieczenstwo. Podobnie jak wiele naszych mysli 1 wyrazen, okreslenia ta-
kie, jak: kroczy¢ $ciezka, dazy¢ do celu — sg metaforyczne. A metafor nie nalezy rozumie¢ dostow-
nie; sg wieloznaczne, majg nas pobudzaé i inspirowac, a nie wyraza¢ co§ w sposob jednoznaczny i
naukowy. Istnieje niebezpieczenstwo, ze o tym zapomnimy i sprobujemy wpasowac je w logiczne
whnioski.

Az nazbyt tatwo mysle¢ o Sciezce bodhisattwy w bardzo dostowny sposob, jakby prowadzi-
fa do stanu buddy, niczym $ciezka ogrodowa prowadzi do drzwi domu. Uwazamy, ze podazanie
Sciezka oznacza stgpanie nig krok po kroku az do dnia, kiedy to docieramy do wrét Nirwany, cu-
downie 1$nigcych 1 ztotych. Rozwierajg si¢ 1 oto przez nie wchodzimy! Naturalne jest w ten sposob
mysle¢, ale rzeczywisto$¢ jest zupehlie inna. Gdy docieramy do konca $ciezki bodhisattwy, nie
znajdujemy tam oczekujgcej nas bramy, drzwi, czy jakiego$ niebianskiego dworu. Nie znajdujemy
nic. Nic tam nie ma. Sciezka po prostu si¢ urywa, a my stoimy na jej koncu.

Uzywajac innej metafory, ktorej rOwniez nie nalezy traktowa¢ dostownie, znajdujemy si¢ w
zasadzie na skraju przepasci. Sciezka prowadzita nas tadnie, krok po kroku, etap po etapie, mila po
mili. LiczyliSmy te wszystkie kamienie milowe i1 spodziewali§my si¢ dotrze¢ komfortowo do drzwi
wielkiego domu. Ale nie — okazuje si¢, ze $ciezka urywa si¢ na skraju przepasci. Oto jestesmy, sto-
imy na krawedzi, a urwisko zdaje si¢ ciggnag¢ w dot nie kilka stop, lecz cate mile. Domyslamy sig,
ze jest bez dna, nieskonczone. I co teraz?

Wyznawcy zen ujmuja to jeszcze inaczej. Mowia, ze zycie duchowe jest jak wspinaczka na
wysoki i §liski maszt.*® Kiedy dokonawszy wielkiego wysitku, docieramy na jego szczyt, okazuje
si¢, ze nie ma dokad pojs¢. Oczywiscie, nie mozemy piac si¢ dalej w gére — 1 nie mozemy tez zejs¢,
bo na dole czeka mistrz zen z wielkim dragiem. Nie ma tez wygodnej platformy na szczycie masz-
tu, gdzie moglibySmy usig$¢ niczym $wiety Szymon Stupnik®™. Nie ma tam nic, poza pustg prze-
strzenig. I jest za wysoko, zeby skoczy¢. Nie mozemy po6js¢ wyzej, nie mozemy zej$¢ na dot, nie
mozemy zosta¢ 1 nie mozemy zeskoczy¢. Co zrobi¢? Céz, nie da si¢ powiedziec.

To trudne potozenie wynika z faktu, ze miedzy ,,sciezka” i ,,celem” nie ma cigglosci. Wbrew
zwyczajowym metaforycznym opisom, O§wiecenia nie osiagga si¢ podazajac sciezka. Co jednak nie
oznacza, ze nie powinni§my owa $ciezkg podaza¢. Paradoksalnie, mozna podazac $ciezka, wiedzac,
ze nigdzie nie prowadzi.

203 Odnosi sie do tego 46. przypadek w klasycznym zbiorze koanéw zen ,,Bezbramna brama”. Zobacz: Katsuki Sekida
(tham.), Two Zen Classics, Weatherhill, Nowy Jork 1996, ss. 128-31.

204 Swiety Szymon Stupnik (Symeon Stylita) (387-459 ) spedzit ostatnie czterdziesci lat swojego zycia w Telanissus, w
poblizu Antiochii, na szczycie slupa majacego okolo dwudziestu metréw wysokosci, z ktérego nauczat thumy odwiedza-
jacych. Jego przydomek pochodzi od greckiego stowa ,,stylos”, oznaczajacego kolumne lub stup.



Nawet ‘wlasciwa’ $ciezka nie zaprowadzi nas do O$wiecenia. Sciezka, mozna powiedziet,
istnieje w wymiarze czasu, a cel istnieje w wymiarze wieczno$ci. Nigdy nie osiaggniemy wiecznosci,
poruszajac si¢ w czasie. Oznacza to, ze nie osiggniemy wiecznos$ci w nieskonczonos¢ wydtuzajac
czas, tak jak nie osiggniemy dwuwymiarowej figury, w nieskonczono$¢ wydtuzajac jednowymiaro-
wa linie. Wiecznos¢ 1 czas, cel 1 droga sg z definicji nieciggle, odseparowane. Bodhisattwa repre-
zentuje wymiar czasu, poniewaz podaza swoja Sciezka w czasie. Jest to co$, co si¢ dzieje — ma prze-
szto$¢, terazniejszos$¢ 1 przysztos¢ — 1 nie wykracza poza czas. Ale Budda reprezentuje wymiar
wiecznosci. Budda stanowi cel, a cel ten osiaga si¢ poza czasem. Dochodzimy do konca drogi w
czasie, ale nie nalezy mysle¢, ze osiggamy cel w czasie: cel osiggamy poza czasem, lub inaczej mo-
wiac, cel jest wiecznie osiggany.

Istniejg dwa sposoby patrzenia na rozwdj duchowy. Mozemy go postrzega¢ w kategoriach
przechodzenia z etapu do etapu, ale réwniez w kategoriach poglebiania wtasnego doswiadczania
tego, co juz jest. Potrzebujemy obu tych perspektyw. Jesli jednostronnie postrzegamy zycie ducho-
we jako przechodzenie z etapu do etapu ryzykujemy, ze zbytnio nastawimy si¢ na osigganie celow.
Ale gdy myslimy tylko w kategoriach pogtebiania wiasnego obecnego doswiadczenia, rozwijania
si¢ z glebi wlasnego wnetrza, tatwo popas¢ w biernos¢. Najlepiej dziata¢ w obu tych trybach jedno-
czesnie lub stosowac je na przemian w roznych okresach zycia.

Powiedzielismy, ze podazamy $ciezka, wiedzac, iz nigdzie nie prowadzi. Podazamy nig
roOwniez bez gwarancji, ze jest to $ciezka wlasciwa. Mozemy jednak usuna¢ te sprzecznos¢ i nie-
pewno$¢, rownowazac model $ciezki modelem rozwoju. Czasami ludzie przykladaja nadmierng
wage do tego, czy na pewno majg wlasciwego nauczyciela, witasciwg mantre, wlasciwg ksiazke, czy
aby na pewno robig wlasciwe rzeczy, ktore zaprowadzg ich prosto do Oswiecenia. W pewnym sen-
sie nie da si¢ tego wiedzie¢ zawczasu. Jesli kto§ powie nam: ,,Jeste$ na ztej drodze. Na pewno poj-
dziesz do piekta” — jakbySmy zareagowali? Nie mozemy udowodni¢ mu, ze si¢ myli. Nie ‘wiemy’
tego w sposob logiczny, mozliwy do zademonstrowania. Ale, czy jest to rodzaj wiedzy odpowied-
niej, majacej zastosowanie wzgledem O$wiecenia, albo wzgledem $ciezki wiodacej ku O$wieceniu?

Jesli mozemy zdawac sobie sprawe, ze jesteSmy na Sciezce do Oswiecenia, to tylko dlatego,
iz jest w nas juz co$, cho¢ dopiero w stadium embrionalnym, wspotbrzmigcego z tym, co w Bud-
dzie jest w pelni rozwinigte. Bez owego wspotbrzmienia nigdy nie mogliby$my kroczy¢ $ciezka ani
osiggna¢ Oswiecenia. Zarowno cztowiek nieo§wiecony, jak i o§wiecony, sa ludZzmi; zatem mamy
co$ wspodlnego z Budda, a Budda ma co$ wspolnego z nami. Staramy si¢ poszerzac t¢ czgs¢ wspol-
ng tak, zeby pomie¢dzy nami a Budda byta coraz mniejsza réznica. Gdy nie ma jej juz wcale, jeste-
$my o$wieceni.

Wszystko co mozna zrobié, to powiedzie¢: ,,To jestem ja, a to jest Budda — lub przynajmnie;j
mamy rzekome $wiadectwa istnienia tego rodzaju istoty. Kiedy rozwazam te $wiadectwa, widze, ze
mam pewne cechy wspolne z Budda i cho¢ u niego byly one na znacznie wyzszym poziomie niz u
mnie, pisma sugerujg, ze moge je rozwijac. Przyjme wigc tymczasowo, ze by¢ moze co$ w tych na-
ukach jest 1 sprawdze, czy rzeczywiscie mogg te cechy rozwing¢. Na przyklad, ten tekst mowi, iz
Budda byt niezwykle zyczliwy. Bywam zyczliwy od czasu do czasu, ale widze, ze mégtbym by¢ o
wiele zyczliwszy. Czy potrafi¢ rozwina¢ wigkszg zyczliwosc?”. Zatem staram si¢ i odkrywam, ze
owszem, jest to mozliwe. Wtedy stwierdzam: ,,No c6z, jesli moge rozwina¢ odrobing wiecej zyczli-
wosci, to z pewno$cig moge tez rozwinac ja o wiele bardziej”. I tak dale;.

Wszystko to sprowadza si¢ do wtasnej praktyki. Nie ma sensu méwic¢, ze wierzymy w Bud-
de — nawet gdyby$my mogli udowodni¢, iz Budda zyt naprawde — jesli nie czynimy Zzadnych wysit-
kow, by zasypac przepas¢ pomiedzy nim a nami. Jest to ciggle doskonalenie, dzigki ktoremu staje-
my si¢ coraz szcz¢$liwsi 1 bardziej zintegrowani. I bedzie w nas cos$, co stwierdzi, ze odczuwanie
bardziej pozytywnych emocji 1 bycie bardziej uwaznym oznacza kroczenie wiasciwg Sciezka. Kiedy
czuje si¢ zdrowy, nikt nie moze mi powiedziec¢: ,,Ach, nie, jeste§ bardzo chory”. Wiem, ze jestem
zdrowy, nawet jesli jest to stan krotkotrwaty. Tak samo, kiedy jestesmy uwazni, petni zyczliwosci 1
wspoiczucia, nikt nie moze nas przekonac, ze jesteSmy na niewlasciwej $ciezce. W naturze $wiado-
mej istoty lezy przekraczanie samej siebie. Dlatego, gdy nieustannie przekraczamy samych siebie,
wychodzimy poza swoje ograniczenia, wiemy, ze jesteSmy na wlasciwej $ciezce, poniewaz wspot-
brzmi ona z naszg najgtebsza naturg.

Czasami czujemy, jakby$my si¢ rozwijali niczym kwiat; w innych okresach zycie duchowe



moze raczej przypomina¢ gorska wspinaczke. Oba te tryby odpowiadaja naturze bodhicitty. Bodhi-
citta absolutna jest samym Os$wieceniem, podczas gdy bodhicitta wzgledna jest bodhicitta wiecznie
w procesie osiggania Oswiecenia. Obie razem sg ostatecznym urzeczywistnieniem. Zatem w zyciu
duchowym staramy si¢ caly czas osiagna¢ to, co juz mamy. Musimy zrobi¢ jedno i drugie: uswiado-
mi¢ sobie, ze juz to mamy i jednocze$nie robi¢ wszystko, by to osiggnaé. Jedno bez drugiego po-
zbawia nas rOwnowagi.

Nasze sny mogg da¢ nam owo poczucie mozliwos$ci potagczenia jednego i1 drugiego. Zatézmy
na przyktad, ze budzimy si¢ pamigtajac sen o podrézy po Indiach. Jednocze$nie mamy swiadomos¢,
iz ten sen byl naprawde o malowaniu obrazu przedstawiajgcego kwiat. Jako§ musimy zaakcepto-
wac, ze ten sam sen byl o obu tych rzeczach na raz. Naszej przebudzonej §wiadomosci wydaje sie,
1z s3 to dwie alternatywy, ale we $nie doswiadczyliSmy obu jednoczes$nie, w tajemniczy sposob,
ktérego przebudzona $wiadomos¢ nie moze pojaé. Zycie duchowe takie wlasnie jest. Powinnismy
mie¢ poczucie, ze caty czas przemy do przodu, przechodzimy z etapu do etapu, wspinamy si¢ pod
gore. A jednoczes$nie powinni§my pozostawa¢ w absolutnym bezruchu, po prostu coraz glebiej
uswiadamiajac sobie, gdzie jesteSmy teraz.

Gdy dotrzemy do punktu niejako poza czasem, uswiadomimy sobie, ze byliSmy w nim za-
wsze. Zatem kiedy osiggamy O$wiecenie, zdajemy sobie sprawe, ze zawsze byliSmy o§wieceni. Po-
dobno niektorzy mistrzowie zen, osiagajac Oswiecenie, po prostu zaczynali si¢ $miac, dostrzegajac,
jak absurdalne jest to, ze kiedykolwiek mogli mysle¢, iz s3 czyms$ innym niz istotami o§wieconymi.
Coz za ghupi btad! — i to btad, z powodu ktérego zupetnie niepotrzebnie wiele wycierpieli. Nawet w
zwyklym zyciu zdarza si¢ nam ogromnie czyms zamartwiac, po czym otrzymujemy jaka$ nowg in-
formacj¢ i okazuje si¢, iz wcale nie mieliSmy si¢ czym martwi¢. Wtedy wydaje nam si¢ $mieszne,
ze martwiliSmy si¢ tak niepotrzebnie. Doswiadczenie Oswiecenia jest tego skrajng wersja. Dostrze-
gamy, jakimi byliSmy glupcami, cierpiagc i zmagajac si¢ z wyobrazonymi problemami, myslac, ze
jestesmy tym czy tamtym... a teraz mozemy pozwoli¢ sobie na §miech. Ach, jakimiz glupimi budda-
mi bylismy!

Siedemnastowieczny holenderski filozof Spinoza mowi: ,,Przez Boga rozumiem byt nie-
skonczony bezwzglednie, to znaczy substancje, sktadajaca si¢ z nieskonczenie wielu atrybutow”** i
dodaje, ze sposrdod tych nieskonczonych atrybutéw, tylko dwa sa nam znane: przestrzen i czas. We-
dlug buddyzmu, poniewaz postrzegamy rzeczywisto$¢ przez pryzmat tych dwoch podstawowych
trybow doswiadczenia, nieuchronnie dochodzimy do przestrzennego lub czasowego modelu rzeczy-
wistos$ci. Wszystko co mozemy zrobi¢, to zredukowa¢ jeden do drugiego — brak trzeciego trybu,
ktory umozliwitby nam pogodzenie tych dwoch. Wyglada na to, ze pogodzenie ich jest mozliwe je-
dynie w do$wiadczeniu duchowym, ponad i poza poziomem, na ktorym ta sprzecznos¢ (jesli jest to
sprzecznos$¢) istnieje. W tym sensie owa wielka sprzeczno$¢ lub niewspdtmiernos¢ pomiedzy mo-
delem rzeczywisto$ci opartym na przestrzeni a modelem opartym na czasie stanowi swego rodzaju
koan, ktéry mozna rozwigzaé, tylko dokonujac intuicyjnego skoku.

Kiedy uzywam okreslenia wiecznos$¢, mysle o ostatecznej rzeczywistosci jako o wykracza-
jacej poza czas (a nie jako o nieskonczonym przedtuzaniu czasu). W pewnym sensie jest to nadal
mylace, poniewaz stowo ,,wykracza¢” po prostu zaprasza nas do wyobrazenia sobie czasu i wiecz-
nosci jako istniejagcych w przestrzeni. Natomiast mowienie o czyms$ jako o bedacym ,,poza” czasem
jest réwniez traktowaniem czasu jako formy przestrzeni. W ten sposéb nieustannie stajemy przed
ograniczeniami jezyka. Zatem tych wyrazen nie mozemy bra¢ dostownie; powinnismy sprobowac
dostrzec ich istote¢ poprzez medytacje lub w jaki$§ inny sposob. Nawet najbardziej udana konceptu-
alizacja nie jest adekwatna do rzeczywistosci, trzeba jeszcze zrobi¢ intuicyjny skok, cho¢ tatwiej
dokona¢ go, kiedy postaramy si¢ sformutowa¢ jak najdoktadniejsze pojeciowe wyobrazenie prawdy
o rzeczach.

Zazwyczaj uwazamy — co do pewnego stopnia jest catkiem stuszne i prawidlowe — Budde za
posta¢ historyczng, a jego osiagnigcie O$wiecenia za wydarzenie historyczne. Patrzenie na Oswie-
cenie Buddy jak na zdarzenie w wymiarze czasowym nie jest catkowitym btedem, dopdki mamy ja-
snos¢, ze moéwimy o tym w sposdb konwencjonalny. Zbyt czesto jednak postrzegamy sam stan bud-
dy jako istniejacy w czasie, a to juz gruby blad.

205 Spinoza, Etyka, cz.1, twierdzenie 6 (thum. Ignacy Myslicki, PIW, Warszawa 1954).



Chociaz Budda jako posta¢ historyczna moégt istnie¢ w wymiarze czasu, sam stan buddy ist-
nieje poza czasem, w wymiarze wieczno$ci. Mozemy bowiem postrzega¢ Buddg¢ jako istniejacego
jednoczes$nie na dwdch poziomach: na poziomie czasu — jako cztowiek, postac historyczna, oraz na
poziomie wieczno$ci — jako rzeczywisto$¢ sama w sobie. Wtedy dodatkowo mozemy mysle¢ o nim,
jako o istniejgcym na poziomie posrednim, niejako w sferze archetypowe;.

Tutaj dochodzimy do doktryny znanej w buddyzmie jako trikaja, czyli ,.trzy ciala Buddy”,
jak lubig ja nazwac niektorzy uczeni. Doktryna ta, centralna dla mysli 1 praktyki mahajany, czesto
bywa Zle rozumiana. Trikaja doslownie oznacza ,,trzy ciata”, ,,trzy osobowos$ci” lub ,,trzy indywidu-
alnosci”, ale doktryna ta nie odnosi si¢ do trzech ciat, a tym bardziej do trzech buddéw. W rzeczy-
wisto$ci opisuje jednego Budde, lub jedng naturg buddy, funkcjonujaca na trzech réznych pozio-
mach. W tradycyjnym poréwnaniu dharmakaja jest czystym niebem bez chmur. Sambhogakaja jest
chmura pojawiajaca si¢ na $rodku tego bigkitnego nieba, otoczong teczami. A nirmanakaja jest
deszczem, ktory pada z tej chmury. Albo, w sztuce buddyjskiej wadzrajany mamy trzy kaje, przed-
stawiane jako postacie Buddy, jedna nad drugg. Dharmakaja to zupetnie naga posta¢ Buddy, czasem
z malzonka, czasem pojedyncza. Sambhogakaja to bogato odziana posta¢ Buddy w koronie i1 przy-
ozdobiona klejnotami. A nirmanakaja to nasz znajomy Budda Sakjamuni, z ogolong gtowa, laska i
w potatanej szacie.

Nirmanakaja, ,,stworzone cialo” lub ,,cialo transformacji”, reprezentuje Budd¢ funkcjonu-
jacego na poziomie ludzkim, historycznym, podlegajacego narodzinom, starosci i $mierci. Dla wie-
lu buddystow stanowito to problem: dlaczego Budda mialtby podlegaé starosci i $mierci? Jeszcze
bardziej problematyczne jest pytanie: jesli Budda miat tyle wspoiczucia dla $wiata, to czy nie
chcialby odrodzi¢ si¢ w §wiecie? Mahajana odpowie na to pytanie tak: skad wiemy, ze si¢ nie odro-
dzit? Buddowie istnieja podobno w catym kosmosie. Skad wiemy, ze Sakjamuni nie odrodzit si¢ w
jakim$ innym $wiecie, ktory potrzebowat jego uwagi? Takiej odpowiedzi udzieli mahajana, oczywi-
Scie niezbyt satysfakcjonujacej, ale by¢ moze samo pytanie tez nie jest zbyt satysfakcjonujace.

Na swoj sposob, pytanie to wymaga pogodzenia roznic w podejsciach therawady i mahaja-
ny. Therawada wyraznie mowi (i wydaje si¢ to by¢ poglad samego Buddy), ze z chwilg zgasnigcia
fizycznego ciala nie da si¢ orzec, jaki jest status istnienia Buddy. Jest to jedno z awjakrytawastuni —
pytan bez odpowiedzi.**® Pytanie zaklada, ze po $mierci ciata fizycznego Buddy on albo istnieje, ale
jest obojetny na dobro §wiata, albo nie istnieje. Jednak therawada wyklucza obie te mozliwosci,
stwierdzajac, ze Budda ani istnieje ani nie istnieje. Madrze pozostawia bez odpowiedzi pytanie, na
ktore sam Budda nie odpowiedziatl.

Mahajana, zdobywajac si¢ na $§miatos¢, probuje odpowiada¢ na takie pytania, cho¢ czyni to
wylacznie w terminologii zr¢gcznych §rodkow. Nalezy pamigtac, Ze jest to sposob funkcjonowania
mahajany: zbyt dostowne czytanie tekstéw mahajanistycznych moze nastreczy¢ nam filozoficznych
trudnosci. Mimo to, jesli przyjmiemy poglad mahajany, ze bodhisattwa nie chce osiagna¢ Oswiece-
nia dla osobistego wyzwolenia, ale bedzie si¢ odradzat ponownie i ponownie, aby pomaga¢ innym,
to Budda przypuszczalnie b¢dzie miat taka sama postawg?

No tak, oczywiscie. Mahajana, na przyktad w Sutrze biatego lotosu, méwi, ze Budda tylko
udawal wycofanie si¢ do parinirwany. Wedtug tego tekstu Budda uznal, iz jesli nadal bedzie zy¢
wsrdd swoich ucznidow, oni stang si¢ od niego zalezni, wigc §wiadomie pozwolil, aby jego cialo fi-
zyczne zgineto.”” Ale czy mozemy sobie wyobrazi¢, ze Budda nie bytby nadal aktywny w jaki$
inny sposob, kierowany wspotczuciem? Nie — moze i zrezygnowat z fizycznej obecnosci, ale z pew-
nos$cig musi funkcjonowa¢ w inny sposob, na innych poziomach. I rzeczywiscie, zgodnie z samg su-
tra, istnieje pewna wzniosta ptaszczyzna istnienia, gdzie Budda caty czas naucza Sutry biatego loto-
Su.

Budda powiedzial, ze nawet za jego zycia jego natury nie da si¢ zglebic¢; z pewnoscig jego
natura po $mierci fizycznego ciata jest jeszcze bardziej niepoj¢ta. Jesli potraktujemy rozne tradycje
dostownie znajdziemy wszelkiego rodzaju intelektualne sprzecznosci, ale trzeba je rozpatrywaé w
znacznie szerszym, ponad-intelektualnym, duchowym kontek$cie. Nie mozna powiedzie¢, cho¢ robi
to, zaprzeczajac wlasnym pismom, wielu wyznawcow therawady, ze Budda nie zyje. Ale nie mozna

206 7obacz: sutra 72 (Sutta Aggiwacééagotta / Aggivacchagotta Sutta) w: The Middle Length Discourses of the Buddha
(Majjhima-Nikaya), op. cit., ss. 590-4.

207 W sutrze Budda robi taka uwage, opowiadajac przypowies¢ o dobrym lekarzu. Zobacz: The Threefold Lotus Sutra,
op. cit., ss. 252-3.



tez powtdrzy¢ za niektorymi mahajanistami, ze Budda zyje. Obydwa stwierdzenia popadaja w
skrajnos¢.

Okreslenie sambhogakaja, dostownie ,,ciatlo wspolnej przyjemnosci”, thumaczy si¢ niekie-
dy — co prawda bardziej poetycko i dlatego mniej doktadnie, ale chyba prawdziwiej — jako ,,wspa-
niate ciato” Buddy. Jest to archetypowa forma Buddy, forma, w jakiej postrzegaja go wysoko roz-
wini¢ci bodhisattwowie rezydujacy na znacznie wyzszych poziomach §wiadomosci niz te, na kto-
rych my zwykle funkcjonujemy. Owa archetypowa forma Buddy to posta¢, w jakiej bodhisattwowie
»Cclesza sie” wizja Buddy, na przyktad postac, w ktorej jak widzieliSmy, Budda wiecznie glosi Sutre
biatego lotosu.

Sambhogakaja reprezentuje archetypowego buddg, obdarzonego zdolno$ciami wykraczaja-
cymi poza ograniczenia jakiejkolwiek rzeczywistej sytuacji historycznej. W tym sensie archetypo-
wy budda jest budda poza przestrzenia i czasem, poza historig, ale obdarzonym wszystkimi dosko-
natosciami wszystkich historycznych buddéw i1 wigcej. Jesli chcielibySmy narysowaé cztowieka
idealnego, najpigkniejszego cztowieka jakiego mozna pomysle¢, prawdopodobnie nie rysowaliby-
smy z natury. Narysowaliby$my oczy jednej osoby, wlosy innej, rece jeszcze innej i stworzylibySmy
cztowieka ,,archetypowo doskonatego”. Archetypowy budda, budda sambhogakai, jest podobnie ar-
chetypowo doskonaty, cho¢ na znacznie wyzszym poziomie.

Sambhogakaja ma szereg aspektow. Pig¢ najistotniejszych jest znanych jako Pigciu Dzinéw
lub Pigciu Zdobywcow lub po prostu jako Pigciu Buddow, ktorzy, jak widzieliSmy, ucieles$niajg piec
madros$ci o§wieconego umystu. Nalezy pamigtaé, ze nie reprezentuja one historycznego Buddy-
-cztowieka, ale pi¢¢ oblicz wyidealizowanego, archetypowego buddy, istniejagcego na owej archety-
powej plaszczyznie, pomig¢dzy plaszczyzng naszego zwyktego doswiadczenia a ptaszczyzng abso-
lutnej rzeczywistosci.

Pierwszy dzina to Wajroczana. Jego imi¢ znaczy ,,Rozswietlajacy”, i jak widzieliSmy jest
on czasem nazywany rowniez Wielkim Stoncem, poniewaz rozswietla caty duchowy kosmos, tak
jak stonce rozswietla fizyczny uktad stoneczny. Jest olsSniewajaco biatego koloru, a jego rece uto-
zone sg w gescie nauczania, w mudrze dharma-cakra-prawartana, czyli mudrze obracania kota
prawdy. Trzyma w dloniach o$§mio-szprychowe koto, bedace w oczywisty sposdb symbolem solar-
nym, jak réwniez tradycyjnym symbolem nauk Buddy. Gdy Wajroczang¢ przedstawia si¢ w mandali,
czyli okregu owych archetypowych form, zazwyczaj umiejscawia si¢ go w centrum.

Nastepnie mamy Akszobhje, ,,Nieporuszonego”, ktorego przedstawia si¢ w kolorze ciemno-
niebieskim, jak niebo o pdétnocy w pogodng tropikalng noc. Jego prawa reka utozona jest w mudrze
bhumisparsa, dotyka nig ziemi, wzywajac ja na swiadka. Jego atrybutem jest wadzra (po tybetansku
dordze), diamentowy piorun, symbol niezniszczalnej sily i mocy. Wadzra reprezentuje madro$¢,
ktora przebija si¢ przez niewiedze, by zniszczy¢ wszystkie bledy i ztudzenia. Akszobhje utozsamia
si¢ z kierunkiem wschodnim.

Trzeci dzina to Ratnasambhawa, ,.Zrodzony z Klejnotu”, lub ,,Plodzacy Klejnoty”. Jest
zloto-zottego koloru, a jego prawa reka ulozona jest w mudrze waradamudra, ge$cie dawania,
zwlaszcza dawania daru Dharmy. Jego atrybutem jest klejnot 1 utozsamia si¢ go z kierunkiem potu-
dniowym.

Czwarty to Amitabha, ,,Niecograniczone Swiatlo”. Amitabhe przedstawia sie w pieknej, gle-
bokiej czerwieni — kolorze zachodzacego stonca. Jego rece utozone s3 w mudrze medytacji, jedna
reka po prostu ztozona na drugiej. Jego atrybutem jest lotos, symbol duchowego odrodzenia 1 jest
on zwigzany z kierunkiem zachodnim.

Wreszcie pigtym dzing jest Amoghasiddhi, ,,Niezawodny Sukces” lub ,,Niezaktocone Po-
wodzenie”. Amoghasiddhi przedstawiany jest w kolorze ciemnozielonym, a jego prawa dton utozo-
na jest w gescie nieustraszonosci. Jego atrybutem jest podwdjne dordze, dwa pioruny czy dwie wa-
dzry skrzyzowane ze sobg 1 jest on zwigzany z p6inoca.

To pig¢ gldéwnych aspektéw sambhogakai; istnieje tez setki innych. Wszystkie sg archetypo-
we, istnieja na owym wyzszym poziomie posrednim pomig¢dzy zwykla ziemska §wiadomoscia czto-
wieka, a ostateczng, absolutng rzeczywistoscig. Zatem wszystkie istniejg poza czasem takim, jak go
zwykle doswiadczamy, a jednocze$nie nie znajduja si¢ poza czasem w ogodle. Znajduja si¢ niejako
na skali czasu odmiennej od tej, ktorej doswiadczamy za posrednictwem naszej normalnej Swiado-
mosci na jawie. Czasem udaje nam si¢ nawigza¢ kontakt z archetypowym $wiatem sambhogakai.



Czasem dotykamy jego obrzezy w glebokiej medytacji, w archetypowych snach, lub w doswiadcze-
niu estetycznym majacym wizjonerski charakter.

Mowitem o archetypowych bodhisattwach jako bodhisattwach dharmakai, ale mozemy ich
rowniez traktowac jako bodhisattwéw sambhogakai. Nie da si¢ rozr6zni¢ formy i braku formy. W
swej istocie bodhisattwowie ci sg niejako jednoscig z dharmakaja, ale jednoczesnie manifestujg si¢
na poziomie sambhogakai. Sg dharmakaja i sambhogakaja, podobnie jak sam Budda w czasie swo-
jego ziemskiego zycia jest dharmakajg, sambhogakaja 1 nirmanakajg. Bodhisattwowie dharmakai to
te istoty, ktore urzeczywistnity dharmakaje, ale ktore w pewnym sensie nadal zachowuja forme
sambhogakai. Fakt, ze majg okreslong tozsamo$¢ jako bodhisattwowie, oznacza ich przynaleznos$¢
do sfery sambhogakai, ale to, ze s3 bodhisattwami dharmakai, wskazuje, ze manifestujac t¢ forme
nie odchodza ze sfery dharmakai. Jesli bodhisattwa oprocz swojej formy sambhogakai przybiera
forme nirmanakai, staje si¢ bodhisattwa wcielonym, lub jak nazywaja to Tybetanczycy — tulku. Ale
jesli jest tulku w petnym znaczeniu, zachowuje przynajmniej pewne doswiadczenie swojego statusu
sambhogakai a nawet dharmakai.**®

Jak widzielismy, okreslenie ‘dharmakaja’ thumaczy si¢ zwykle jako ,,ciato prawdy”, ale pre-
cyzyjniej oddaje je przektad ,,aspekt absolutnej rzeczywistosci”. Dharmakaja reprezentuje stan bud-
dy taki, jaki jest sam w sobie, albo budde¢ takiego, jaki jest sam w sobie. W zwigzku z tym dharma-
kaja reprezentuje nie cztowieka, historycznego Budde ani nawet budde archetypowego, ale rzeczy-
wistego, prawdziwego, autentycznego, najwyzszego Budde. W dwoch stynnych wersetach Sutry
diamentowej Budda mowi:

Ci, ktorzy ujrzeli mnie poprzez forme materialng,

ci, ktorzy poznali mnie poprzez dzwigk stow, znalezli si¢ na falszywej drodze —
ci ludzie nie ujrzqg mnie.

Buddowie sq widziani dzigki Dharmie,

albowiem Przewodnicy sq ciatem Dharmy.

Natura Dharmy jest niepoznawalna,

i nie mozna jej poznaé...””

Zatem Budda nie jest tak naprawde swoim fizycznym ciatem, ani nawet swoja archetypowa
formg. Budda jest dharmakaja. Budda jest rzeczywisto$cia. Przestanie Sutry biatego lotosu brzmi
podobnie, a nawet bardziej dobitnie. WidzieliSmy, Ze istnieja dwa sposoby komunikacji — jeden jest
pojeciowy 1 abstrakcyjny, drugi to jezyk przypowiesci i mitu. Sutra biatego lotosu mowi gtownie w
kategoriach niepoj¢ciowych i znajduje si¢ niej epizod, ktory wyraznie pokazuje charakter dharma-
kai.

Scena jest typowa dla sutry mahajany. Zgromadzily si¢ tysigce uczniéw Buddy: mnisi i
mniszki, ludzie $§wieccy, arhanci 1 bodhisattwowie, a wraz z nimi istoty nie bedace ludzmi: smoki,
niebianscy muzycy, bogowie i duchy — czyli ci, co zwykle [w sutrze mahajany]. Miaty juz miejsce
wszelkiego rodzaju wspaniate zjawiska, lecz nagle dzieje si¢ co$, co catkowicie zaskakuje to zgro-
madzenie, nawykte przeciez do cudéw. Z ziemi wylaniaja si¢ nagle miliony bodhisattwow.

Jednak gdy Budda widzi owe miliony bodhisattwow, wytaniajacych sie ze szczelin ziemi,
zwraca si¢ do swoich uczniow w ludzkiej postaci: ,,Ach tak, to wszystko moi uczniowie. Uczylem i
trenowatem ich wszystkich”. Wedtug sutry (co mozna sobie wyobrazi¢) zwykli uczniowie okazuja
jeszcze wigksze zdumienie. Jak Budda moze twierdzi¢, Zze uczyt i szkolit cale te zastepy bodhisat-
twow, ktore pojawity si¢ w tak cudowny sposdéb? Moéwia: ,,Ale popatrz, zostate§ oswiecony zaled-
wie czterdziesci lat temu. Zdajemy sobie sprawe, ze pracowate$ bardzo ci¢zko, uczac rozmaite isto-
ty, nie zmarnowale$ ani chwili, ale chyba zbyt wiele wymagasz, chcac, zebysSmy uwierzyli, iz wy-
szkolites wszystkich tych bodhisattwow. Niektorzy z nich nie sg zwyktymi poczatkujagcymi bodhi-
sattwami, podazali $ciezka bodhisattwy przez setki zywotow, tysigce lat. Jakze moga by¢ twoimi
uczniami? To jakby dwudziestopigciolatek wskazat zgromadzenie stulatkow mowigc: ’Oni wszyscy
sg moimi synami’. To niemozliwe”.

208 Na przyktad Dalajlame uwaza si¢ za tulku bodhisattwy wspotczucia Awalokiteswary, odradzajacego si¢ wciaz w
ludzkiej postaci dla dobra wszystkich istot.
29 Diamentowa Sutra, thum. Marek Mejor, Ksigznica Pomorska im. Stanistawa Staszica, Szczecin 2004.



W tym momencie Budda dokonuje wielkiego objawienia, ku ktoremu zmierzata cata sutra.
Przemawia: ,,Nie mysSlcie, ze zostalem o$wiecony czterdziesci lat temu. To tylko wasz sposob pa-
trzenia na to. Jestem wiecznie o$wiecony.”?!’ Jest jasne, ze nie przemawia tu nirmanakaja ani sam-
bhogakaja. To dharmakaja, prawdziwy Budda, wieczny Budda, sam stan buddy, a nie zadna kon-
kretna osoba, nawet najwspanialsza.

Kiedy Sutra biatego lotosu méwi o wiecznym Buddzie, nie nalezy rozumie¢ okreslenia
‘wieczny’ w znaczeniu przedtuzanego w nieskonczono$¢ czasu, tylko w znaczeniu bycia zupetnie
,»poza” czasem (oczywiscie postuguje si¢ tym przestrzennym wyrazeniem metaforycznie). W Sutrze
biatego lotosu, tak jak w Sutrze diamentowej Budda symbolizuje wymiar wiecznosci, rzeczywistos$¢
jako istniejaca poza czasem. A bodhisattwa reprezentuje rzeczywisto$¢, nawet stan buddy, jako ob-
jawiajaca si¢ ,,w” czasie.

Jak widzieli$my, bodhisattwa podaza $ciezka, angazuje si¢ w pewne dziatania, nadaje pocza-
tek rozwijajgcemu si¢ ciggowi mysli, stow 1 czynow. Inaczej méwiac, przejawia wzgledng bodhicit-
te w coraz wickszym stopniu, a proces ten odbywa si¢ w czasie. Ale mozemy spojrze¢ na to z szer-
szej perspektywy i przyjac, ze bodhisattwa symbolizuje caty proces zycia ewoluujgcego w coraz
wyzsze formy. Symbolizuje zarowno ewolucje nizszego rzedu, od najprostszych form zycia az po
istoty ludzkie w ich stanie nieo§wieconym, jak i ewolucj¢ wyzszego rzedu, czyli ewolucj¢ cztowie-
ka w kierunku O$wiecenia. Wszystko to jest procesem ciggtym; a przynajmniej proces ewolucji
wyzszego rzedu przebiega w zaleznos$ci od ewolucji nizszego rzedu.

Tego rodzaju rozwoj widoczny jest w dzatakach. Jak juz mowitem, dzataki sg szczeg6lnym
rodzajem kanonicznej literatury buddyjskiej (cho¢ istnieje rowniez wiele dzatak niekanonicznych),
opowiadajacym historie z poprzednich wcielen Buddy i pokazujacym, jak z zycia na Zycie przyszlty
Budda rozwijat si¢ w kierunku Os$wiecenia. Uczeni odkryli, ze wiele z tych historii to stare hindu-
skie opowiesci ludowe, ktore przeksztalcono w dzataki poprzez proste utozsamienie Buddy z glow-
nym bohaterem. To tak, jakbySmy wzieli Bajki Ezopa i utozsamili Jezusa z gtéwnag postacig w kaz-
dej bajce.

Wywotatato to wiele dyskusji, zwlaszcza ze niektore z tych opowiesci ludowych sa bajkami
o zwierzgtach. Czy buddysci biorg to wszystko dostownie? Czy mamy mysle¢, ze bohater, czy to
zajac, jelen, lew czy koza, naprawdg reprezentuje Budde w poprzednim zyciu? W niektérych miej-
scach buddyjskiego Wschodu rzeczywiscie uznaje si¢, ze dzataki przedstawiaja wczesniejsze zycia
Buddy. Ale nie trzeba traktowa¢ wszystkiego tak dostownie. Dzataki wyraznie obrazujg proces
ewolucyjny. W kazdej opowie$ci mamy bohatera, cztowieka lub zwierze, ktoéry wyrdznia si¢ jako
bardziej rozwini¢ty niz reszta i o ktorym mozna w zwigzku z tym powiedzie¢, ze reprezentuje bar-
dziej zaawansowane stadium ewolucji. Znamienne jest, ze bohater ten identyfikowany jest z Budda.
Sugeruje to, iz owa posta¢ reprezentuje ten sam ewolucyjny ped do rozwoju, ktéry ostatecznie do-
prowadza do ,,stworzenia” buddy.

Ale podczas gdy koncowy rezultat symbolizuje Budda, sam ewolucyjny ped symbolizuje
bodhisattwa. Mamy wigc dwie zasady: zasad¢ stanu buddy w wymiarze wiecznosci i zasadg stanu
bodhisattwy w wymiarze czasu. Jedna jest transcendentalna, druga immanentna. Jedna reprezentuje
doskonato$¢ wiecznie kompletng, wiecznie osiagni¢ta; druga reprezentuje doskonato§¢ wiecznie w
procesie urzeczywistniania. [ jedna nie prowadzi do drugiej; nie ma mi¢dzy nimi ciggtos$ci.

Czy to jest zatem ostatnie stowo, ktore mozna powiedzie¢ na ten temat? Z pewnos$cia nie
wedtug mahajany, a zwlaszcza nie wedtug tantr. Nie istnieje oczywiscie tatwe rozwigzanie. Nie wy-
starczy po prostu powiedzie¢: ,,Czas jest iluzja, wlaczmy go do wieczno$ci”, albo: ,,Wieczno$¢ jest
iluzja, wlaczmy ja w czas”. I wieczno$¢ i czas istniejg w sposob, nie dajacy si¢ uproscic. Wedtug
tantr, powinniSmy zda¢ sobie sprawe z obu jednocze$nie; zobaczy¢ wszystko jako wiecznie osig-
gniete 1 jednoczesnie wiecznie w procesie realizacji. Budda siedzi wiecznie pod drzewem bodhi; za-
wsze tam siedziat i zawsze bedzie. W tym samym czasie, ze tak powiem, bodhisattwa wiecznie
praktykuje doskonatosci, zycie po zyciu, w nieskonczono$¢. Budda i1 bodhisattwa reprezentujg r6z-
ne aspekty jednej i tej samej rzeczywistosci. Wiasnie ta §wiadomos$¢ stanowi podstawe powstania
bodhicitty absolutnej (nie, zeby istniata kwestia jej ,,powstania’).

Istote¢ bodhicitty absolutnej pigknie wyrazaja pewne tybetanskie wersety, bedace czescia
praktyki znanej jako ,,Unicestwiajacy Piekto”. (,,Unicestwiajacy Piekto” jest jednym z przydomkow

210 7obacz: The Threefold Lotus Sutra, op. cit., ss. 245-6.



Wadzrasattwy, a ta konkretna praktyka jest forma jogi Wadzrasattwy.) Te wersety dajg catkiem do-
bre pojecie (na ile w ogdle mozna mie¢ na ten temat jakie$ pojecie) o charakterze absolutnej bodhi-
citty.

Wykrzyknik przypominajacy mantre — ,,E MA O!” — od ktérego rozpoczynaja si¢ owe wersy
czasami, wypowiadany jest szybko, jako jedno stowo, 1 cz¢sto pojawia si¢ na poczatku recytacji w
tradycji tybetanskiej, jako wyraz skrajnego zachwytu. Platon powiedzial, Ze poczatkiem filozofii
jest zdziwienie 1 tak samo jest z zyciem duchowym. Kiedy stykamy si¢ z czego$ transcendentnym,
przyttaczajacym, obezwladniajacym, jedyng mozliwg reakcja jest tylko podziw i zdumienie. Kazdy
z wersOw zaczyna si¢ od tego okrzyku zdumienia niejako wobec wizji absolutnej bodhicitty, ktora
wlasnie ma si¢ pojawic.

E MA O!

Dharma cudownie dziwna!
Najglebsza tajemnica Doskonatych!
Z niezrodzonosci wszystko si¢ rodzi,
Jednak w zrodzonym nie ma narodzin.

E MA O!

Dharma cudownie dziwna!
Najglebsza tajemnica Doskonatych!

W nieustawaniu wszystko ustaje,
Jednak w tym ustawaniu nie ustaje nic.

E MA O!

Dharma cudownie dziwna!

Najglebsza tajemnica Doskonatych!

W nieprzebywaniu wszystko przebywa,
Jednak w przebywaniu nie przebywa nic.

E MA O!

Dharma cudownie dziwna!

Najglebsza tajemnica Doskonatych!

W niepostrzeganiu postrzegane jest wszystko,
Jednak to postrzeganie jest bez postrzegania.

E MA O!

Dharma cudownie dziwna!

Najglebsza tajemnica Doskonatych!

W nieruchomosci wszystko przychodzi i odchodzi,
Jednak w ruchu nic sie nie porusza.”"

Jest to wyraz (na ile da si¢ ja w ogole wyrazi¢) samej istoty bodhicitty absolutnej. Mamy tu-
taj zestawione w jednej wizji, potaczone bez pogmatwania, rzeczywistos¢ jako istniejgcg poza cza-
sem, w wiecznos$ci oraz rzeczywisto$¢ jako stopniowo ujawniajaca si¢ w czasie.

Trudno jest wyj$¢ poza ten punkt, lub cho¢by do niego dotrze¢, nawet w wyobrazni. Ale to
nie znaczy, ze bodhicitta absolutna jest dla nas zbyt subtelna i odlegta, bysmy nie mogli wprowa-
dzi¢ jej do swojej praktyki, przynajmniej do pewnego stopnia. Po pierwsze, potrzebujemy zdac so-
bie sprawe, ze niezaleznie od tego, jak dtugo bedzie pltynaé czas, nigdy nie osiggnie wiecznosci.
Czas nie wykracza poza czas; po prostu ptynie. W zwigzku z tym nie ma mowy o przyblizaniu si¢
do absolutu, do stanu buddy, ktory istnieje w wymiarze wieczno$ci. Nawet za milion lat nie bedzie-
my blizej wiecznos$ci czy O$wiecenia, niz teraz.

Nie jest to tak pozbawione nadziei, jak moze zabrzmie¢. Mozemy odwréci¢ powyzsze
stwierdzenie 1 powiedzie¢, ze w tej chwili jestesmy tak blisko O$wiecenia, jak zawsze bedziemy.

211 Przektad na podstawie angielskiego thumaczenia mahajanistycznej sadhany, znajdujacej si¢ w posiadaniu Sangharak-
szity.



Nawet bodhisattwa na samym progu O$wiecenia nie jest blizej niego niz my teraz. Kazda chwila to
ostatnia chwila — czy to chwila biezaca, czy nastgpna, czy tez chwila za milion lat. A poza tg ostat-
nig chwilg istnieje tylko stan buddy. Zatem w kazdym momencie, cho¢ tego nie wiemy (a gdyby-
$my wiedzieli, jaka straszna wigzataby si¢ z tym reakcja!), znajdujemy si¢ na szczycie masztu, i
wszystko, co musimy zrobi¢, to... — no witasnie, co?

Przeszlismy dluga droge. Przynajmniej w wyobrazni zakonczyliSmy nasza podréz Sciezka
bodhisattwy. A jednoczesnie nigdzie nie dotarliSmy. Analogicznie, cel tej podrozy jest wiecznie
osiggniety 1 wiecznie w procesie osiggania. Budda i bodhisattwa, wieczno$¢ i czas, sa jednym — lub
tez, nie s3 dwoma. Z tg refleksja docieramy do konca (a moze do poczatku?) wspolnego zglebiania
idealu bodhisattwy.
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