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Slowo wstepu

Trzy Klejnoty zostaty poczete jako artykut z serii o spusciznie buddyzmu, zamdéwionej przez
Oriya Encyclopaedia, jedna z okoto tuzina regionalnych encyklopedii sponsorowanych przez rzad
Indii. Redaktorem Oriya Encyclopaedia byt dr Mansinha, dyrektor college’u dla chlopcow, ktorego
Sangharakszita znal osobiscie.

Pierwszym z zamodwionych artykuldow miato by¢ wprowadzenie do Trzech Klejnotow
Buddyzmu: Buddy, Dharmy i Sanghi. Powstalo ono w drugiej potowie roku 1961, gdy
Sangharakszita przebywal w swej wiharze w Kalimpong we wschodnich Himalajach. W trakcie
pisania tekst rozrost si¢ na tyle, ze przekroczyt ramy wyznaczone przez zamowienie, i dr Mansinha
zmuszony byt drastycznie go skrocié, by wlaczy¢ do encyklopedii.

Peten rekopis towarzyszyt Sangharakszicie w podrozy do Anglii w 1964 r. Tam, w
Buddyjskiej Wiharze Hampstead, londynskiej siedzibie English Sangha Trust, gdzie Sangharakszita
zamieszkiwal przez kilka lat, dodal przedmowg 1 poszukal mozliwosci wydania tekstu jako ksigzki.
Idac za wskazowka swego starego przyjaciela, Lamy Govindy, zwrocit si¢ do Geralda Yorke’a,
recenzenta Rider and Co., najwigkszego brytyjskiego wydawcy ksigzek o buddyzmie. 7rzy Klejnoty
przyjeto do druku i opublikowano w 1967 r. z podtytutem ,,wprowadzenie do buddyzmu”. (Gerald
Yorke stat si¢ bliskim przyjacielem — ale to inna historia). Amerykanskie wydanie opublikowat
Anchor Books w 1970 r. Do podtytulu dodano tam stowo ,,nowoczesny”, co dato ,,wprowadzenie
do nowoczesnego buddyzmu” (zmiany tej autor raczej nie popierat, jako ze buddyzm, do ktorego
uzyskujemy wprowadzenie, to akaliko Dhamma, ponadczasowe nauczanie — ani starozytne, ani
nowoczesne). Wydania drugie i trzecie, opublikowane w Wielkiej Brytanii w latach 1977 1 1991,
tym razem przez Windhorse Publications, maja pierwotny podtytul. W 1998 r. Windhorse
Publications przygotowato czwarte wydanie z nowa przedmowg Sangharakszity, 1 t¢ wtasnie
przedmowe tutaj zamieszczamy. Inna zmiana dotyczy podtytutu: ,,Podstawowe ideaty buddyzmu”
lepiej chyba przekazujg zasadniczg tres¢ ksigzki.

Sangharakszita relacjonuje pisanie i publikacj¢ Trzech Klejnotow w ksiazce Plyngc pod prgd
(Moving Against the Stream), roz. 31, oraz w Historii mojego pojscia po Schronienie (The History
of My Going for Refuge), roz. 12 — obie ksigzki wydane przez Windhorse Publications.



Nota od polskiego wydawcy

Aby utatwic¢ polskiemu czytelnikowi lekturg tekstu, w ktérym wystepuje wiele terminow z
jezykow sanskryckiego oraz palijskiego, wprowadzono transkrypcje polska. W poréwnaniu z
Migdzynarodowym Alfabetem Transkrypcji Sanskrytu (IAST):

— zarowno krotkie, jak i dlugie samogtoski zapisuje si¢ bez znakow diakrytycznych (mara — mara,

sadhumati — sadhumati);

—v, y transkrybuje si¢ jako w, j (bhava — bhawa, yana — jana);

— ¢ 1j transkrybuje si¢ jako cz i1 dz (citta — czitta, jataka — dzataka);

— 8, i1 przed spotgtoskami transkrybuje si¢ jako s, 1 (Sravaka — srawaka, pavica — pancza);

— §, ii przed samogloskami transkrybuje sie jako si, ni (Sariputra — Siariputra, idna — niana).
Wyjatkiem jest s przed i: przyjeto tu zapis i, aby odrozni¢ wymowe takich wyrazow jak
Siddhartha 1 Sila;

— s transkrybuje si¢ jako sz (ksanti — kszanti);

—t,d, n, n, htranskrybuje si¢ jako ¢, d, n, n, h (pitaka — pitaka, kundalini — kundalini, diirangama
— durangama, duhkha — duhkha);

— m transkrybuje si¢ jako m (samvara — samwara). Wyjatkiem jest r przed sybilantami, np. s, dz,
ktore transkrybuje si¢ jako n (samsdara — sansara, samjia — sandznia);

— r samogloskowe transkrybuje si¢ jako ry (drsti — dryszti).

Rowniez dla wygody czytelnika terminy bedace ztozeniem kilku wyrazéow rozdzielono dywizami,
np. naivasamjnanasamjndyatana transkrybuje si¢ jako na-iwa-sandznia-na-asandznia-ajatana.

Wyjatek od transkrypcji polskiej uczyniono dla tytutow sutt i innych czesci Tipitaki. Obecnie
teksty niektorych sutt mozna znalez¢ w polskim ttumaczeniu na stronach http://sasana.pl oraz
http://suttacentral.net, a z czasem, miejmy nadzieje¢, bedzie ich coraz wiecej. Poniewaz tytuty sutt na
tych stronach sg podane w transkrypcji IAST, zachowano ja w przypisach, aby utatwi¢ odszukanie danej
sutty. Lokalizacj¢ sutty podano, stosujac powszechnie przyjete skroty:

Vin Vinaya Pitaka (Winaja Pitaka)

DN Digha Nikaya (Digha Nikaja)

MN Majjhima Nikaya (Madzdzhima Nikaja)
SN Samyutta Nikaya (Samjutta Nikaja)

AN Anguttara Nikaya (Anguttara Nikaja)
Dhp Dhammapada

Ud Udana

Iti Itivuttaka (Itiwuttaka)

Snp Sutta Nipata

Jat Jataka (Dzataka)

We wspotczesnych imionach i nazwiskach, a takze wspoétczesnych nazwach geograficznych (jesli
nie istniejg tradycyjnie przyjete polskie nazwy) zachowano transkrypcje angielska, poniewaz jest to
jeden z jezykow urzgdowych Indii. Zachowano rowniez oryginalng transkrypcje w tytutach publikacji
anglojezycznych.

Wedhug podobnych zasad transkrypcje polska zastosowano w zapisie wyrazow tybetanskich. W
tym przypadku dodatkowo zs transkrybuje si¢ jako ¢ (Tsongkhapa — Congkhapa), a w jako ¢ (wangkur —
tangkur).

W przypadku jezyka japonskiego zastosowano przyjeta powszechnie w Polsce transkrypcje
Hepburne’a, bez oznaczania znakami diakrytycznymi dtugosci samogtosek.

W przypadku jezyka chinskiego zachowano tradycyjng pisowni¢ zgodnie z tekstem angielskim.



O autorze

Sangharakszita urodzit si¢ w 1925 roku w potudniowym Londynie jako Dennis Lingwood.
Poniewaz byt w duzej mierze samoukiem, bardzo wcze$nie zainteresowat si¢ kulturami 1
filozofiami Dalekiego Wschodu i juz w wieku lat 16 uswiadomit sobie, Ze jest buddysta.

W czasie drugiej wojny $§wiatowej znalazt si¢ w Indiach jako zolnierz poborowy. Po wojnie
pozostal w tym kraju na dluzej i po pewnym czasie zostal buddyjskim mnichem o imieniu
Sangharakszita (co oznacza ‘chroniony przez duchowg wspolnote’). Po kilku latach studiow pod
kierunkiem wiodacych nauczycieli z gtdéwnych buddyjskich tradycji sam zaczat uczy¢ i duzo pisac.
Odegrat tez kluczowag rol¢ 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 zatozylt Wspdlnote
Buddyjska Triratna. Jako posrednik i ttumacz migdzy Wschodem i Zachodem, migdzy $wiatem
tradycyjnym 1 wspolczesnym, miedzy zasadami 1 praktyka, Sangharakszita ze swym glebokim
doswiadczeniem i jasnym stylem myslenia jest ceniony na calym $wiecie. Zawsze ktadt szczegolny
nacisk na decydujace znaczenie zaangazowania w praktyke duchowa, podkreslat nadrzedng warto$¢
duchowej przyjazni i duchowej spotecznosci (sanghi), wskazywat na zwigzek migdzy religig i
sztukg oraz na potrzebe ‘nowego spoleczenstwa’, ktore wspieratoby duchowe dazenia i idealy.

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

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

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




Przyjmuje Schronienie w Buddzie, modlac si¢ o to, by wspdlnie ze wszystkimi
istotami poja¢ Wielka Droge, gdzie posiew Buddy kwitnie na wieki.

Przyjmuje Schronienie w Dharmie, modlac si¢ o to, by wspolnie ze wszystkimi
istotami przenikng¢ gleboko skarby sutr, gdzie nasza madros$¢ staje si¢ rozlegla
niczym ocean.

Przyjmuj¢ Schronienie w Sandze, modlac si¢ o to, by wspoélnie ze wszystkimi
istotami panowa¢ w ogromnej mnogosci, gdzie nic nie zdusi niepowstrzymanych

postepdéw Prawdy.

Awatamsaka Sutra, roz. 11



Przedmowa do wydania czwartego

W ostatnich pieciu dziesiecioleciach zainteresowanie buddyzmem na Zachodzie znacznie
wzrosto. Z poczatku byla to waska domena zawodowych orientalistow, dla ktérych na pierwszym
planie byty kwestie lingwistyczne i historyczne, a buddyzm znaczyt niewiele wigcej niz doskonale
zachowana mumia w muzeum religioznawczym. Jednak nauczanie Buddy — madre, zywotne, petne
wspoétczucia — zaczeto przycigga¢ uwage coraz wigkszej liczby wrazliwych i mys$lacych ludzi,
ktorzy, cho¢ wyro$li z wszelkich autorytarnych dogmatow, dalej poszukuja psychologicznych i
duchowych ram odniesienia na tyle obszernych i elastycznych, by ich aspiracje w nich si¢
zmies$cily, ale nie zostaty ograniczone. Niezaleznie od tego, czy nazywajg siebie buddystami, czy
nie, ludzie, ktérzy czuja si¢ w buddyzmie ,,jak w domu”, ktérzy niejako w nim si¢ ,,osiedlaja”, w
istocie angazujg si¢ w realizacj¢ pewnego ideatu przez podazanie okre§long $ciezka zycia w
towarzystwie innych ludzi, nastawionych podobnie. To wtasnie znane jest w tradycji jako ,,Pdjscie
po Schronienie” do Trzech Klejnotéw, wydarzenie, ktére moze mie¢ swoj wyraz ceremonialny,
stanowi jednak przede wszystkim glebokie wewngtrzne przezycie, duchowe odrodzenie lub
,hawrocenie”, dzigki ktoremu cate zycie ulega transformacji i przekierowaniu.

Trzy Klejnoty to Budda, Dharma i Sangha. Budda lub O$wiecony to nie tylko historyczny
Siakjamuni, ale tez sam ideal Os$wiecenia w swym aspekcie uniwersalnym i swej ostatecznej
realnos$ci. Dharma lub Doktryna to nie tylko suma nauk Buddy, ale tez ogo6t praw moralnych i
duchowych przezen odkrywanych i ujawnianych — praw, ktore nauczanie doktrynalne przekazuje w
ujeciu  konceptualnym, jak rowniez w praktycznych przykladach. Natomiast Sangha Iub
Zgromadzenie to duchowa spotecznos$¢ tych, ktorzy podazajac za Dharma, osiggneli podobny
poziom doswiadczenia duchowego lub przestrzegaja tych samych regut dyscypliny monastyczne;j,
albo po prostu sg wiernymi, ktorzy poszli po Schronienie do Trzech Klejnotow — bez wzgledu na to,
czy sg o$wieceni, czy nie, czy s3 mnichami, czy osobami $wieckimi, czy praktykuja prawdziwie,
czy tylko nominalnie.

Trzy Klejnoty maja zatem dla buddyzmu decydujace znaczenie. W istocie Trzy Klejnoty sa
buddyzmem.

W tej sytuacji moze zdumiewad, ze chociaz w druku pojawiaty si¢ liczne opisy zycia i
nauczania Buddy, zarowno naukowe, jak przeznaczone dla szerszej publicznosci, ani jedna wazna
praca nie zostala poswigcona Trzem Klejnotom jako takim, mimo Ze stanowig one potrojne centrum
podstawowego dla buddyjskiej $ciezki wydarzenia, z ktorego wszystkie inne wydarzenia czerpia
swoj sens 1 bez ktorego buddyzm bylby niezrozumiaty.

Niniejsza praca ma uzupetni¢ ten brak. Pisana pierwotnie jako seria artykulow dla Oriya
Encyclopaedia, dotarla potem do znacznie szerszego grona czytelnikow, wydana w formie
ksigzkowej. Niech to §wieze wydanie Windhorse pomoze licznym nowym czytelnikom otworzy¢
si¢ na wielowymiarowy blask Trzech Klejnotow.

Sangharakszita
Madhyamaloka
Birmingham
26.01.1998 1.



Cze$é I

Budda



Rozdzial 1

Zycie i Swiadectwa

Charakterystyke buddyzmu otwiera oczywiscie Budda. Mimo ze wyznawcy nie uwazajg go
ani za proroka, ani za wcielenie Boga, to od niego witasnie, jako istoty doskonale O$wieconej i
nauczyciela bezgranicznie wspotczujacego, pochodzi wyjatkowy przekaz o Sciezce do Oswiecenia,
1 dlatego to jego postaé, czy to w pierwotnym ludzkim ksztalcie, czy w licznych wyidealizowanych
hipostazach, dominuje w catej historii buddyzmu. Jego duch, aktywny nie tylko w czasie
osiemdziesi¢ciu lat swej ziemskiej wedrowki, ale teraz i na zawsze, przenika caly pdzniejszy
rozw0] Nauczania, bedac przewodnikiem w rozterce i niezdecydowaniu, wspierajac w czasie
kryzysow 1 dajac bodziec w momentach stagnacji i marazmu. Podobnie jak orzet czerpigcy w
starozytnej legendzie sil¢ z patrzenia prosto w stonce, indywidualni buddysci 1 caly ogromny ruch
spoteczny, kulturowy i duchowy zwany buddyzmem — wszyscy bezustannie czerpig inspiracje z
rozwazania przyktadnego zycia cztowieka w najwyzszym stopniu niezmgconego, dostojnego,
madrego i kochajacego. ,,Jakze mity mi jest twoj cien, o Sramano!”? — wykrzyknat Rahula, dziecko
jego ludzkiej postaci, 1 cata ludzko§¢ moglaby niczym echo powtorzy¢ ten okrzyk.

Nawet jesli rozpatrywaé Budde wylacznie z historycznego punktu widzenia, jego wplyw nie
ma sobie rownych. Bedac zalozycielem buddyzmu, nauczania, ktére koniec koncow zostato
przyjete przez jedng czwartg ludzkos$ci, wptynat na ksztatt hinduizmu i doprowadzit do glebokiej
modyfikacji taoizmu, konfucjanizmu 1 szintoizmu. Poprzez neoplatonizm 1 sufizm takze
chrzescijanstwo i islam otrzymaly od niego duchowe bodzce, ktére przez stulecia przyczyniaty si¢
do utemperowania dogmatycznej surowosci witasciwej obu tym religiom. Dzisiaj caly zachodni
swiat zaczyna ulega¢ wplywom jego nauk. Biorgc pod uwage te przestanki, Gautama Budda to
najbardziej wyrdzniajaca si¢ posta¢ w catej historii ludzkosci.

Co jednak wiadomo o jego zyciu? Gar$¢ twardych faktow, barwny splot legend, a takze zbior
niejasnych wywodow o jego prawdziwej naturze — to wlasciwie wszystko, co mamy. Tak bardzo
oddalit si¢ w czasie, tak wysoko siggaja jego osiggnigcia, ze jest jak wielki szczyt gorski, od
ktorego dzielg nas masy atmosfery potegujace pigkno duchowych koloréw, ale rozmywajgce ostro$¢
konturéw biograficznych. W poréwnaniu z obfitoscia materiatow doktrynalnych i dotyczacych
reguly monastycznej Swiadectwa biograficzne o Buddzie sg stosunkowo nieliczne, wiemy jednak o
nim sporo wigcej niz o Jezusie i Mahomecie, jego historycznos$¢ za$ nie ulega watpliwosci.

Zadnej pelnej biografii nie znajdziemy w Tripitace (czyli ,.trzech zbiorach” $wietych tradycji
rozpowszechnionych w spoteczno$ciach monastycznych wcezesnego buddyzmu), jednakze zawiera
ona pewne powigzane ze sobg opisy osiggni¢cia przez Budde Oswiecenia w Bodh Gai oraz jego
parinirwany w KuSinarze, a takze réznych zaj$¢ bezposrednio poprzedzajacych te dwa wielkie
wydarzenia 1 nastepujacych po nich. Nie brakuje tez zdarzen 1 anegdot z okresu czterdziestu pigciu
lat pomigdzy jednym i drugim, lecz bardzo trudno odtworzy¢ doktadng ich sekwencje. Tym
niemniej starozytni autorzy buddyjscy byli w stanie utozy¢ lub skompilowac pie¢ biografii Buddy,
opierajac si¢ przy porzadkowaniu tego ogromnego materiatu na réznych zasadach estetycznych i
dydaktycznych, a takze naukowych.

Najbardziej systematyczng z nich jest napisana mieszanym sanskrytem Lalitawistara, czyli
,»Rozbudowane [opisy] zaje¢ [Buddy]” — dzielo prawdopodobnie sarwastiwadyjskie, ktore przeszto
mahajanistyczng redakcje¢. Jak mowi dr Nalinaksha Dutt:

2 Cyt. za: R'W. Rhys Davids, Buddhist Birth Stories, George Routlegde and Sons, London, s. 226, thumaczenie
Nidanakathy, wprowadzenia do Dzatakatthakathy, komentarzu do historii dzatak, ktory przypisuje si¢
Buddhaghoszy.



jego dzwigczne gathy, obfitujac w $miale obrazy 1 wyczerpujace opisy proza i wierszem, maja
na celu to, by za pomocg fantastyczno$ci wywotaé wiare i oddanie Wielkiej Istocie®.

Nieco wczesniejsza jest Mahawastu, czyli ,,Wielka Relacja”, opaste 1 dosy¢ chaotyczne dzieto
takze pisane mieszanym sanskrytem, zestawione z wczesniejszych materiatéw zapewne trzysta lat
po parinirwanie 1 majace podobno przynaleze¢ do pdznej Winaja Pitaki lokottarawadyjskiej, szkoty
bedacej czgscia mahasamghiki. Oba te dzieta przedstawiaja Budde zasadniczo jako istote
transcendentalng, ktora osiggneta doskonatos¢ w poprzednich zyciach i1 ze wspdlczucia pojawia si¢
znowu posrdd ludzi. Blizsza perspektywie czysto ludzkiej, i posiadajaca wigksza chyba wartos¢
literacka, jest Buddhaczarita, ,,Czyny Buddy” autorstwa Aswaghoszy, jednego z najwigkszych
poetow 1 dramatopisarzy Indii, tworzacego w koncu I w. n.e. Niestety pigtnascie ostatnich
rozdziatéw tej ksigzki, napisane czystym sanskrytem, zagingtlo w oryginale i istnieja jedynie w
thumaczeniu. Ten sam los spotkal Abhiniszkramana Sutre, czyli ,,Rozprawe o Wielkim Wyrzeczeniu
si¢”, tekst utozony najpewniej w mieszanym sanskrycie, a przynalezacy do dharmaguptiki, jednej z
osiemnastu wczesnych szkot. Wreszcie jest Nidanakatha, ,,Powigzany opis”, spisany czystym
palijskim jako wprowadzenie do komentarzy do ksiag DZataka, a przypisywany Buddhaghoszy,
znakomitemu therawadyjskiemu uczonemu z V w. n.e.

Z pomocg tych biografii, a takze palijskiej Tipitaki oraz fragmentow jej sanskryckich
odpowiednikow, ktore istnieja do dzi§ w oryginale lub tlumaczeniach, wydaje si¢ mozliwe
zarysowanie przebiegu zycia Buddy, ktory bytby do przyjecia nawet dla zawodowego historyka.
Konieczne bedzie tez zastanowienie si¢ nad sensem legendarnych i mitologicznych elementow,
jakich pelno w tradycyjnych biografiach, oraz wziecie pod uwage metafizycznych rozwazan nad
naturg O$wieconego, podejmowanych przez uczonych buddyjskich. Zanim jednak zajmiemy si¢
jego ostatnim zyciem, kiedy stat si¢ Budda, skierujmy naszg uwage na liczne zycia wczesniejsze, w
ktérych Wielka Istota dazyta zawzigcie do celu, jeszcze jako bodhisattwa.

3 N. Dutt, Survey of Important Books in Pali Buddhist Sanskrit, w: P.V. Bapat (red.), 2500 Years of Buddhism,
Publications Division, New Delhi 1956, s. 144.



Rozdzial 2

Wedrowka bodhisattwy

Buddyzm moéwi o odradzaniu si¢. Nie jest to jednak odradzanie si¢ w sensie przechodzenia
niezmiennego, niematerialnego bytu (atman) z jednego ciala fizycznego do drugiego; chodzi o co$
glebszego 1 subtelniejszego. Podobnie jak w terazniejszej egzystencji poprzedni stan umyshu
warunkuje stany nastgpne, tak w powigzaniu z ostatnim momentem mys$lowym jednego Zycia
powstaje pierwszy moment myslowy kolejnego. Zwigzek miedzy dwoma zyciami polega na
cigglto$ci przyczynowej, tak jak zwigzek migedzy dwoma stanami umyslu w tym zyciu.
Odpowiednio ilustruje to nie cztowiek zmieniajacy komplet ubran, sam pozostajgcy bez zmian, lecz
ptomien, ktory spala coraz to nowe obiekty, przechodzac z jednego na drugi.

Popularne prezentacje Dharmy, lacznie z mowami przypisywanymi Buddzie, czasami
uzywajg wprawdzie takich termindw, jak atman i punardzanman®, ale uzywa si¢ ich jedynie dla
dostosowania si¢ do konwencjonalnych ram pojgciowych; stanowczo nie nalezy tego traktowac
dostownie i czyni¢ podstawg daleko idacych wnioskéw na temat buddyzmu. Zaawansowane
prezentacje wykorzystuja bardziej precyzyjng terminologie. Zamiast atmana méwig o
czittasantanie, czyli kontinuum psychicznym (czasem po prostu santanie), punarbhawa za$,
,ponowne stawanie si¢”’, uzywane jest zamiast punardzanmana, ,,odrodzenia”.

Stwierdzenie, ze po $mierci zycie psychiczne przestaje istnie¢ wraz z ciatem, to jeden skrajny
poglad; stwierdzenie, ze jakikolwiek element psychiki, na przyktad niesmiertelna dusza, przechodzi
przez $mier¢ w stanie niezmienionym, to drugi skrajny poglad. Tutaj, jak gdzie indziej, buddyzm
podaza droga srodka, nauczajac, ze ,,istota” w jednym zyciu nigdy nie jest ani doktadnie taka sama,
ani calkowicie rézna od ,istoty” w drugim zyciu. Godzac si¢ na méwienie w kategoriach
odradzania si¢, unika jednoczesnie nieporozumien przez podkreslanie, ze nie istnieje nikt, kto si¢
odradza.

Jesli nie rozumiemy tego jasno, fatwo damy si¢ wywie$¢ w pole ludziom, ktoérzy na podstawie
bardzo powierzchownej znajomosci buddyzmu utrzymuja, ze Budda sam sobie przeczyl, uczac
doktryny anatmana oraz odradzania si¢, albo twierdzac, ze uczyt jednej z nich, ale nie drugie;j.
Istnieje tez niebezpieczenstwo powatpiewania, czy aby opisy kolejnych zywotow Buddy jako
bodhisattwy nie sg apokryficzne!

Nie oznacza to, ze mamy popas¢ w przeciwng skrajnos$¢ i1 bezrefleksyjnie akceptowac cata
zawarto$¢ ksiag DzZataka. Jak wskazuje Rhys Davids, jedynie wersy palijskiej Dzataki naleza do
Tipitaki. PieCset pig¢dziesiat ,.historii o narodzinach™ znajduje si¢ w komentarzach i nie sg one
kanoniczne. Kanoniczne historie o narodzinach rozrzucone sg po roznych Nikajach Sutta Pitaki.
Budda (czy bodhisattwa, ktorym wowczas byl) jest w nich przedstawiony nie jako ptak lub inne
zwierze, jak to bywa w komentarzach do dzatak, lecz niezmiennie jako stynny medrzec lub
nauczyciel z dawnych czasow — czyli tak, jak bySmy oczekiwali. Nie trzeba jednak odbiera¢
wartosci niekanonicznym opowieSciom z komentarzy do ksiag DzZataka, ktére zachwycaly i
inspirowaty dziesiatki pokolen buddystéw. Niezaleznie od tego, czy odnosza si¢ do psychicznego
kontinuum samego Gautamy Buddy, czg¢sto w bardzo poruszajacy sposob ukazuja one, ze
pragnienie O$wiecenia przynalezne jest wszystkim formom i sferom zycia, od najskromniejszych

4 Sanskrycki atman (palijski: attan) generalnie ttumaczy si¢ jako ,,ja”, 1 jest to jedna z podstawowych kategorii mysli
hinduistycznej, gdzie atmana postrzega si¢ jako prawdziwe ja, wieczna tozsamo$¢ wszystkich istot. (Jest to gtowny
temat np. Upaniszad). W zupelnym przeciwienstwie do tego stoi centralna w nauczaniu Buddy idea anatmana, czyli
braku statego, niezmiennego ,,ja”. Punardzanman oznacza reinkarnacj¢ i wiaze si¢ z hinduistyczng ideg reinkarnacji
duszy.

5 T.W. Rhys Davids, Buddhist India, Motilal Banarsidass, Delhi 1971, roz. 11.



do najwyzszych, i dochodzi do glosu zawsze, ilekro¢ podejmuje si¢ dziatania zyczliwe i
inteligentne.

Mozemy powatpiewa¢ w autentyczno$¢ tej czy innej opowiesci, nie powinniSmy wszakze
zapomina¢, ze Budda zyskat zdolno$¢ przypominania sobie poprzednich zywotow, tak odlegtych w
czasie, jak sobie zyczyt. Zdolno$¢ ta, zwana technicznie purwaniwasa-anusmryti, ,,przypominanie
sobie poprzednich siedzib”, to jedna z abhidzni, ,superwiedz” osiagnietych przezen w noc
najwyzszego O$wiecenia®. Inne istoty takze mogg je osiggngé, cho¢ nie w tym samym stopniu. W
naszych czasach podejmowane sg interesujace proby eksperymentalnej weryfikacji odradzania sig.
Proby te maja znaczenie raczej naukowe niz duchowe, poniewaz w buddyzmie zdolno$é
przypominania sobie poprzednich odrodzen, chociaz rozwija si¢ w wyzszych stanach skupienia
umystu, nie jest sama w sobie czynnikiem sprzyjajacym osiggnieciu O$wiecenia’.

Wszystkie dZataki, kanoniczne 1 niekanoniczne, w teorii przedstawiaja bodhisattwe
przygotowujacego si¢ do osiggniecia stanu buddy przez praktykowanie pewnych okreslonych cnét
nazwanych potem paramitami, czyli ,,doskonalosciami”. W najwczes$niejszych tekstach na ten
temat, pisanych sanskrytem, wymienia si¢ ich sze$¢: szczodro$¢ (dama), moralnos$¢ (sila),
cierpliwos¢ (kszanti), energie (wirja), koncentracje (samadhi) 1 madro$¢ (pradznia). Pdézniej dodano
do tej listy cztery nastgpne: zreczne Srodki (upaja-kausialja), zdecydowanie (pranidhana), moc
(bala) 1 wiedze (dzniana). Pdzniejsza 1 mniej systematyczna lista, najwyrazniej wzorowana na
wczesniejszej, znajduje si¢ w palijskiej literaturze therawadindw.

Kazda historia o narodzinach zbudowana jest tak, by ukazywaé praktykowanie przez
bodhisattwe konkretnej doskonato$ci. Na przyklad w znanej historii zycia, w ktorej byt
Kszantiwadinem (,,Rzecznikiem Cierpliwosci”), glosi on t¢ cnote przed grupa patacowych dam,
ktére dla wystuchania jego mowy pozostawiaja bez opieki swego $piacego pana i wladce. Krol,
kiedy si¢ budzi i1 stwierdza, ze jest sam, popada w takg wsciektos$¢, ze odcina konczyny kaznodziei
jedng po drugiej, i za kazdym cigciem miecza zadaje mu pytanie, czy w dalszym ciagu tak chetnie
opowiada si¢ za cierpliwo$cig. Kszantiwadin za kazdym razem odpowiada, ze tak®. W jeszcze
popularniejszej opowiesci o krolu Sibéw bodhisattwa, by wykupi¢ zycie ptaka, poswigca fragment
swego ciala o tej samej wadze, praktykujac w taki sposob doskonato$¢ szczodrosci’.

Wigkszo$¢ tekstow dzieli wedrowke Gautamy oraz wszystkich bodhisattwow na trzy okresy, z
ktorych kazdy ma 10% lat. W czasie pierwszego okresu spotyka on O$wieconego (buddyzm naucza
nie tylko o mnogosci zy¢, ale tez o mnogo$ci zamieszkanych $wiatow), i zainspirowany
przyktadem, rozwija w jego obecnosci wole Oswiecenia (bodhiczitte), postanawia 0siggnaé
najwyzszy stan buddy dla dobra wszystkich, i otrzymuje od niego zapewnienie (wjakarang) o
ostatecznym powodzeniu. Dzi¢ki praktyce doskonatosci dawania osiagga ,,radosny etap” (pramudita
bhumi), jeden z dziesigciu etapow postepu duchowego, przez jakie przej$¢ musi bodhisattwa. W
drugim okresie praktykuje doskonato$¢ moralnosci, cierpliwos$ci, energii, koncentracji, madrosci,
zrgcznych $rodkow i zdecydowania, przechodzac w tym czasie sze$¢ kolejnych bhumi i docierajac
do siédmego. Sg to bhumi: ,nieskalane” (wimala), ,Swietliste” (prabhakari), ,plomienne”
(arcziszmati), ,bardzo trudne do opanowania” (sudurdzaja), ,twarza-w-twarz” (abhimukhi),
»daleko idace” (durangama) i ,niezachwiane” (aczala). W trzecim 1 ostatnim okresie praktykuje
doskonatosci mocy i wiedzy, przechodzi dwa ostatnie bhumi, ,,dobrej mysli” (sadhumati) i ,,chmury
dharmy” (dharmamegha), i staje si¢ najwyzszym Budda dla dobra wszystkich czujacych istot™’.

Cho¢ tych i tym podobnych szczegdétow wedréwki bodhisattwy nie trzeba traktowaé zbyt
dostownie ani bra¢ w calo$ci na wiare, to po przyjeciu podstawowej przestanki ,,ponownego

6 Zob. Bhayabherava Sutta, MN 4 (1.22).

7 Zob. F. Story, The Case for Rebirth, Buddhist Publication Society, Kandy 1959; F. Story, Rebirth as Doctrine and
Experience, Buddhist Publication Society, Kandy 1975. Od czasu tych wezesnych zachodnich ksigzek powstato juz
wiele innych publikacji dokumentujacych zjawisko odrodzenia.

8 Khantivadi Jataka, Ja 313.

9  Sivi Jataka, Ja 499.

10 Szczegdlowy opis zob. Sangharakshita, 4 Survey of Buddhism, roz. 4 (Complete Works, t. 1) [wydane po polsku

jako Wprowadzenie do buddyzmu, Wyd. A, Krakoéw, 2002 — przyp. red.].



stawania si¢” nie wydadzg si¢ juz one fantastyczne i nieprawdopodobne, i przynajmniej w ogolnych
zrgbach przestang by¢ trudne do zaakceptowania. Stan buddy jest wszak na tyle trudny do
osiggnigcia, ze potrzeba wiele czasu i1 energicznego praktykowania cnét w rodzaju paramit, aby
powstaly moralne, intelektualne i1 duchowe warunki niezbedne dla stworzenia dobrych
fundamentow jego pelnej realizacji i skutecznej manifestacji. Moze to trwac¢ nie jedno, lecz wiele
zy¢.

Jesli chodzi o ,,naszego” Buddg, jak si¢ go nazywa, tradycja powiada nam, ze niezliczone
wieki temu, w innym $wiecie i okresie, byt on brahminem imieniem Sumedha, ktorego problemy
egzystencji tak glgboko przejmowaly, ze postanowil znalez¢ droge wyjscia z nich, porzucil swe
bogactwa i zostat leSnym pustelnikiem:

W owym czasie Budda Dipankara pojawit si¢ na Swiecie 1 osiagnat Oswiecenie. Pewnego
dnia zdarzylo si¢, ze Budda Dipankara miat przechodzi¢ tg droga i ludzie przygotowywali dla
niego trakt. Sumedha poprosit o pozwolenie dotgczenia do prac i otrzymat je, i1 nie tylko to
zrobil, ale tez, gdy Dipankara przechodzil, Sumedha polozyt si¢ w blocie, by Budda mogt
przejs¢ po jego ciele bez brudzenia stop. Wowczas Dipankara zwrocil uwage na Sumedheg,
pojal jego intencje stania si¢ budda, i wejrzawszy niezliczone wieki w przyszto$¢, ujrzal, ze
stanie si¢ on Buddg pod imieniem Gautamy, co tez przepowiedzial. Na to Sumedha wielka
rado$¢ okazal, i odrzucajac bliska perspektywe stania si¢ arhantem jako uczen Dipankary,
rzekt: ,,Obym raczej, jak Dipankara, wznidstszy si¢ do najwyzszego poznania prawdy,
umozliwil wszystkim ludziom wej$cie na statek prawdy, przeprowadzil ich w nim przez
Morze Egzystencji, i wowczas dopiero niech sam speti¢ Nibbang™"'.

Po ¢wiczeniu si¢ w paramitach i przejsciu bhumi w sposdb wyzej opisany, Wielka Istota,
znajdujac si¢ juz u progu Najwyzszego Stanu Buddy, rodzi si¢ w boskiej sferze zwanej
wZadowolong” (tuszita dewaloka), po czym, schodzac do tona Majadewi 1 rodzac si¢ w ogrodzie w
Lumbini, pojawia si¢ po raz ostatni w §wiecie ludzi i staje si¢ uchwytna dla relacji historycznych.

11 A. Coomaraswamy, Buddha and the Gospel of Buddhism, Asia Publishing House, Bombaj 1956, s. 6 (wedtug
Nidanakathy).



Rozdzial 3

Zycie

Wedle przekazow rozpowszechnionych w czasach Asioki, ktory wstgpit na tron Magadhy w
274 r. p.n.e., przyszly Budda urodzil si¢ w miejscu polozonym w polowie drogi miedzy
Kapilawastu a Dewadahg. Daty tego wydarzenia znaczgco ro6znig si¢ w przekazach buddyjskich,
jednakze wspodtczesni uczeni z reguty sa sklonni podawaé 563 r. p.n.e., bazujac na odliczaniu od
czasOw Asioki'. Siakjowie, plemie¢ czy klan, z ktorego sie wywodzit, byli to dumni, niezalezni
ludzie, w liczbie by¢ moze miliona, zamieszkujgcy obszar ok. 5000 km? u stop centralnego rejonu
Himalajow; jego czg$¢ pdinocna nalezy obecnie do Nepalu, poludniowa lezy na terenie Indii.
Ekonomicznie Siakjowie byli przede wszystkim spoleczno$cia rolnicza, natomiast politycznie
tworzyli republike, podobnie jak wiele innych poétnocnoindyjskich ludéw tamtych czasow. W
okresie narodzin Buddy lub nieco pdzniej jego ojciec Siuddhodana, zamozny arystokrata i
wlasciciel ziemski, zostal wybrany przewodniczacym zgromadzenia ludowego, ktore zajmowato si¢
administracyjnymi i sgdowymi sprawami klanu.

Jako ze jego matka umarta krotko po narodzinach, Siddharthe — ,,Dokonanego™ ", jak bywat
okreslany — wychowala ciotka ze strony matki, Mahapradzapati, bowiem Siuddhodana ozZenit si¢ z
obiema siostrami. Wedle 6wczesnych standardow jego edukacja byta dobra, sktadajgc si¢ gléwnie z
wprowadzenia w etyke i tradycje klanu, ¢wiczenia meskich sportéw i rycerskich umiejetnosci oraz
podstaw tradycji braminicznej w formie, ktora obecna byta woéwczas na ziemiach Siakjow. Nie ma
dowodow, ze umiat czyta¢ i1 pisa¢, a w spoteczno$ciach ,,prymitywnych” nalezalo uczy¢ si¢ na
pamigc¢ takich rzeczy, jak genealogia czy runy ochronne. Najwazniejsze zdarzenie jego dziecinstwa
mialo posmak mistyczny. Siedzgc pewnego dnia pod drzewem jabloni rézanej', gdy jego ojciec
oral ziemig, spontanicznie odczut stan czystosci, btogosci 1 spokoju, na tyle silny, ze wiele lat
po6zniej, w momencie najwickszego kryzysu, wspomnienie to wywarlo decydujacy wplyw na koleje
jego losu®. Tymczasem dorastal, cieszgc sie wszelkim komfortem i luksusami, przyjemnosciami i
rozrywkami, ktore odpowiadaly jego wiekowi 1 klasie spolecznej. Wedle jego wilasnych
pozniejszych relacji byl mlodziencem delikatnym az do zniewie$cienia, chronit si¢ przed stoncem
biatymi parasolami, nosit kosztowne stroje i uzywat wiencéw, perfum i kosmetykow. Kazda pore
roku spedzal w innym miejscu — Siuddhodana oddat do jego dyspozycji trzy posiadtosci, jedna na
lato, jedng na zim¢ i jedng na czas deszczu. Wszedzie sadzono dla niego lotosowe pola, gdzie
kwitly niebieskie, biate lub czerwone lotosy. Pora deszczowa, spgdzana w towarzystwie
muzykujacych dam, byta szczego6lnie poswigcona przyjemnosciom — przez cztery miesigce ani razu
nie wychylat nosa za drzwi'®. Wreszcie ozenit si¢, zapewne z wiecej niz jedng kobieta, i doczekal
si¢ syna. Jednakze mimo ze w tak duzym stopniu cieszyt si¢ doczesnym szcz¢$ciem, nie czut si¢
spetniony. Meczyt go problem egzystencji, zwtaszcza n¢dza ludzkiego potozenia. Czyz nie istniato
zadne wyjscie dla istot podleglych nieszcze$ciom narodzin, starzenia si¢, choroby i $mierci?
Siuddhodana, z ktorym dyskutowal na te tematy, nie potrafit mu odpowiedzie¢. Dlatego
zdecydowat si¢ na uswiecony tradycja krok porzucenia rodziny, wyrzeczenia si¢ wlasnosci i

9913

12 Data narodzin Buddy jest w dalszym ciagu przedmiotem debaty, uczeni lokujg je miedzy 563 a 480 r. p.n.e. Jego
$mier¢ miata nastapi¢ migdzy 480 a 400 r. p.n.e.

13 W oryg. ,,The Accomplished One”, co moze oznacza¢ zarowno ,,dokonany”, ,,zrealizowany”, jak i ,,znakomity”,
,Wybitny” [przyp. thum.].

14 Ang. rose-apple tree, w polskim uzywa si¢ takze nazwy czapetka [przyp. red.]

15 To wspomnienie przekazuje Aggiwessana lub Saczczaka, wyznawca dzinizmu. Zob. Mahdasaccaka Sutta, MN 36
(1.246-7).

16 AN 3.38 (1.145-6).



odej$cia, stajac si¢ bezdomnym zebrakiem wedrujacym w poszukiwaniu Prawdy. Na pro6zno ojciec i
przybrana matka starali si¢ go przekona¢, by zostal. Pewnego dnia, mimo ich tez i btagan, zgolit
wlosy i brodg, przywdziat zétte szaty i odszedt z domu w bezdomne zycie'.

Przemieszczajac si¢ na potudniowy wschod od Kapilawastu, idac przez dzungle dzisiejszej
prowincji Biharu, natrafil na pustelni¢ Arady Kalamy, uznanego medrca, ktéry zgodzit si¢ przyjac
go na ucznia. Nie moéwi si¢, czego Siddhartha si¢ oden nauczyt, jednakze z faktu, ze od strony
praktycznej jego nauczanie kulminowato w rozwini¢ciu nad§wiadomego stanu akiriczanja-ajatany
(czyli sfery ,,nie-rzeczowosci” lub ,,nie-przedmiotowos$ci””), mozemy wnosi¢, ze byla to teozofia
typu Upaniszad. Nie poprzestajac na czysto teoretycznym pojmowaniu nauk, Siddhartha oddat si¢
ich realizacji 1 w krotkim czasie udato mu si¢ osiggnaé wszystko, co osiggnat Arada Kalama.
Wielkoduszny nauczyciel, widzac jego zdolnosci, od razu zaproponowal mu wspdlne przewodzenie
catej spotecznosci. Siddhartha nie przyjat jednak tej wspanialomyslnej oferty, czul bowiem, ze
ponad sfera ,,nie-przedmiotowosci” lezy wyzszy stan. Opuscil wigc pustelni¢ Arady Kalamy na
rzecz pustelni Udraki Ramaputry. Z pomocg tegoz medrca osiagnat wyzszy stan, zwany na-iwa-
sandznia-na-asandznia-ajatana, czyli ,,sfera ani percepcji, ani nie-percepcji”’. W dalszym ciagu czut
jednak, ze to takze nie jest ostateczne, 1 mimo takiej samej propozycji ze strony nowego
nauczyciela, postanowil kontynuowaé swe poszukiwania samodzielnie. Ponowiwszy wedrowke,
przeszedt przez krélestwo Magadhy 1 dotart do miejscowosci o nazwie Uruwela, na ktorej
przedmies$ciach zdecydowat si¢ 0sig$¢. Potem nastgpito szes$¢ lat strasznych umartwien. Jak mawiat
W pOzniejszym czasie, zaden asceta nie przescignat go w samoumartwieniu, a nawet nie zblizyt si¢
do tego poziomu. Nago$¢, systematyczna redukcja jedzenia, wystawianie si¢ na skrajny upal i
skrajne zimno, wstrzymywanie oddechu az do momentu, gdy cialo wydawato si¢ stawa¢ w ogniu, a
takze wszelkie inne wstretne i obrzydliwe praktyki, ktore wymyslita perwersyjna wyobraznia
owczesnych ascetow — do tego wszystkiego zmuszal si¢ on w pragnieniu najwyzszego
O$wiecenia'®. Jednak ow ogromny wysitek zawiodt. W koncu, gdy prawie juz umieral z
wyczerpania, przypomniat sobie dziecigce doswiadczenie pod drzewem jabloni rozanej. Zaczat si¢
zastanawia¢: czy to wtasnie nie jest droga do najwyzszego Os$wiecenia? Doszedlszy do takiego
wniosku, porzucit ascez¢ 1 zaczat znowu normalnie si¢ odzywiaé. Pigciu towarzyszacych mu
ascetow, ktorzy zebrali si¢ przy nim w nadziei uczestnictwa w Prawdzie, ktora osiagnie, teraz
opuscito go z odraza, uznajac, ze zrezygnowat z poszukiwan i1 wrécit do tatwego zycia. Niezrazony
ich odej$ciem, w przyplywie nowych sit Bodhisattwa usiadt na trawie pod drzewem figowca, z
twardym przekonaniem, ze nic nie poderwie go z tego miejsca, poki nie osiggnie najwyzszego
Oswiecenia. Zapadta noc. Podczas pierwszego czuwania, przeszediszy cztery dhjany, sktonil swoj
oczyszczony 1 gigtki umyst do przypomnienia sobie poprzednich narodzin, co zaowocowato
przypomnieniem sobie najpierw setek, potem tysiecy, wreszcie setek tysiecy przesztych zywotow.
Podczas drugiego czuwania ujrzal swym nadnaturalnym, boskim wzrokiem istoty znikajace z
jednego stanu egzystencji i pojawiajace si¢ w innym stanie, wedle ich ztych i dobrych uczynkow.
Podczas trzeciego czuwania, zwrociwszy swoj umyst na zniszczenie ,,ztych sklonnosci” (asraw)
dotyczacych do$wiadczenia zmystowego (kamy), uwarunkowanej egzystencji (bhawy) 1
spekulatywnych opinii (dryszti), zrealizowat niewystowiong Prawde i ujrzat w jej S$wietle
przypadkowy i uwarunkowany charakter wszystkich rzeczy ziemskich. W stanie wolno$ci i
oswobodzenia pojawita si¢ $wiadomo$¢, ze odrodzenie zostalo zniszczone, a wyzsze zycie
dopetnito si¢'. Gdy nadszedt $wit, pod drzewem siedziat najwyzszy Budda.

Kolejnych kilka tygodni, spedzonych u stop kilku innych drzew w tej samej okolicy,
poswiecit pelnemu przyswojeniu Prawdy, jaka odkryt. W tym okresie miat trzech gos$ci, butnego
brahmina, ktory w drugim tygodniu przyszedt zapyta¢ o cechy przynalezne brahminowi, oraz

17 W Ariyapariyesana Sutta, MN 26 (1.163), Budda tak opisat swe wlasne odejscie: ,,
Bedac wciaz mtodym, czarnowlosym mezczyzng u szczytu zycia, mimo odmiennych pragnien matki i ojca, ich
twarzy zalanych fzami, zgolitem wlosy i brode, wlozylem zotte szaty i odszedtem z domu w bezdomnos$¢” (na podst.
thum. ang. Bhikkhu Nanamoli i Bhikkhu Bodhi w: The Middle Length Discourses of the Buddha, Wisdom
Publications, Boston 1995, s. 256).

18 Mahasaccaka Sutta, MN 36 (1.242-7).

19 Opis tego zdarzenia znajduje sie w wielu suttach, np. Bhayabherava Sutta, MN 4 (1.21-3).



dwoch podrézujacych kupcow, Trapusze (palijski: Tapusse) 1 Bhallike, ktorzy zboczyli z drogi, by
okaza¢ mu szacunek, co miato miejsce w czwartym tygodniu; podarowali oni ciasteczka ryzowe 1
plaster miodu, po czym przyjeli Schronienie w nim i jego Dharmie, stajac si¢ tym samym
pierwszymi $wieckimi uczniami®®. W pigtym tygodniu, po pierwotnym wahaniu, czy przekazywaé
ludziom Prawde tak nadzwyczajnie zawila i niedostepng, ze wspodtczucia zdecydowal si¢ mimo
wszystko podja¢ wysitek zapoznania ludzko$ci z owocem swych poszukiwan?'. Poniewaz jego dwaj
byli nauczyciele niedawno zmarli, postanowil odszukaé pigciu towarzyszy swej ascezy i glosi¢
Prawdg¢ najpierw przed nimi. Wyruszyt pieszo do miejsca, gdzie wowczas przebywali, Jeleniego
Parku w poblizu starozytnego miasta Benares, oddalonego o ponad 150 km. Po drodze spotkat
sceptycznie nastawionego adziwake® imieniem Upaka, ktoremu w odpowiedzi na pytania wyjawil,
ze wlasnym wysitkiem doszedt do wiedzy, dlatego nie posiada nauczyciela, sam w istocie bgdac
najwyzszym nauczycielem, ostatecznie O$wieconym, ktéremu nie ma réwnych w §wiecie ludzi i
bogow. Upaka nie zostal przekonany i odszedt”. Tydzien pézniej Budda dotart do Jeleniego Parku.
W dalszym ciggu uwazajac go za odstepce od ascetyzmu, pigciu ascetow umoéwito si¢, by przy
powitaniu nie oddawa¢ mu zwyczajowych oznak szacunku. Ale jego posta¢ budzita taki respekt, ze
wszyscy mimowolnie wstali z siedzisk, kiedy podszedt. Jednakze przekona¢ ich, ze nie jest
upadlym asceta, a wrgcz przeciwnie, jest teraz ostatecznie O$wiecony, udato mu si¢ z wielkg
trudnos$ciag. Wreszcie, zacheceni, zgodzili si¢ wystucha¢ jego nauczania. Wyglosit wowczas swoja
pierwsza mowe, Dharma-czakra-prawartane, ,,Rozprawe wprawiajaca w ruch koto Prawdy”, ktora
wedle zgodnego $wiadectwa najdawniejszych zrodet sktadata sie z krotkiego ujecia Drogi Srodka,
Czterech Szlachetnych Prawd i Szlachetnej O$miorakiej Sciezki. Jeden po drugim, poczawszy od
Adzniaty Kaundinii, pigciu ascetow zdato sobie sprawe z wagi tego nauczania 1 otrzymato
ordynacje od Mistrza, stajac si¢ tym samym pierwszymi bhikszu*'. Za tym poszty dalsze
nawrdcenia. Jasia, bogaty mtody cztowiek z Benares, po nocnej rozmowie z Buddg zostal mnichem,
jego rodzice za$ — $wieckimi uczniami. Nie uptyngto wiele czasu, a za przykladem Jasi poszto
piecdziesieciu czterech jego znajomych, wywodzacych si¢ z czotowych kupieckich rodzin miasta.
Lacznie z Buddg bylo juz teraz na $wiecie sze$¢dziesigciu jeden arhantow, istot O$wieconych®,

Mistrz podjat nastepnie krok o nadzwyczajnym 1 dalekosi¢znym znaczeniu. Mowigc do
owych szesc¢dziesigciu oswieconych uczniow, zadeklarowat:

O mnisi, jestem wybawiony od wszelkich wigzow, ludzkich i boskich. Wy, mnisi, takze
jestescie wybawieni od wszelkich wigzéw, ludzkich 1 boskich. Idzcie teraz, mnisi, 1 wedrujcie
dla dobra wielu, dla korzysci wielu, ze wspolczucia dla §wiata, idzcie dla dobra, korzysci i
szczescia bogdw 1 ludzi. Niech zaden z was nie idzie tg samg drogga. Gtoscie, mnisi, Dharme
pickna na poczatku, pickng w $rodku i pigkng na koncu w duchu i literze; gloscie doskonate 1
czyste zycie w spelieniu. Sg istoty, ktorych mentalnych oczu nie pokrywa zaden prawie pyt,
ale jesli nie glosi im sie Dharmy, nie mogg osiggna¢ wybawienia®.

On sam, jak oznajmit, poéjdzie naucza¢ do Uruweli. Trzydziestu hedonistycznych
mtodziencow, ktorych spotkal po drodze, nawrdcitlo si¢ na jego nauke 1 weszto w sktad
Wspolnoty?’. Uruwela byta wowczas waznym osrodkiem Dzatilow, ascetow czczgcych ogien,
ktorych tysigc znajdowato si¢ w okolicy pod przywodztwem trzech braci Kasjapoéw. Mimo ze

20 Historia z zadufanym brahminem: Humhunka Sutta, Ud 1.4; a takze razem z historia Tapussy i Bhaliki: Vin 1.2 1 [.4
(Mahavagga 1.2 11.4).

21 Opowies¢ o tym, ze Budda na poczatku byt sktonny zrezygnowa¢ z nauczania, ale zostal przekonany przez Brahme
Sahampatiego: Vin 1.4—1.7. Zob. rowniez Ariyapariyesana Sutta, MN 26 (1.167-170).

22 Przedstawiciel jednej ze szkoét filozofii indyjskiej w czasach Buddy, patrz: https://en.wikipedia.org/wiki/Ajivika
[przyp. red.]

23 Historia Upaki znajduje si¢ w: Vin 1.8 (Mahavagga 1.6).

24 Spotkanie Buddy z pigcioma ascetami: Vin 1.8—12.

25 Nawroécenie Jasi i jego rodziny: Vin 1.15 (Mahavagga 1.6-10).

26 Vin 1.20-21 (Mahavagga 1.11); tekst na podstawie thum. ang. I.B. Horner, The Book of the Discipline, cz. 4, Pali
Text Society, Oxford 1996, s. 28.

27 Historia z trzydziestoma hedonistycznymi mtodziencami: Vin 1.23 (Mahavagga 1.13).




Budda pozostawat przez dluzszy czas z Uruwelg Kasjapa, najstarszym bratem, i dla jego dobra
dokonywat niezwyktych pokazéw nadnaturalnych mocy, uparty czciciel ognia nie chciat si¢
nawroci¢. Mimo cudow, jakich byt §wiadkiem, trwal w przekonaniu, ze jest §wietszy od Buddy. W
koncu Budda musiatl powiedzie¢ otwarcie, ze nie jest on ani $wigty, ani na drodze do $wigtosci.
Wreszcie Uruwela Kasjapa nawrdcit si¢, a wraz z nim pigciuset jego wyznawcow; wszyscy zostali
przyjeci do zakonnej Wspdlnoty. Za nimi podazyli Nadi Kasjapa z trzystoma zwolennikami oraz
Gaja Kagjapa z dwustoma. Prowadzac tysigc bylych czcicieli ognia na Glowg Gai, pobliskie
wzniesienie, Budda wygtlosil jedng z najstynniejszych i1 najwspanialszych swoich przemow,
,Kazanie o ogniu™*®. W mieécie Radzagryha, stolicy krolestwa Magadhy, dokad podazyt w
otoczeniu swych nowych zwolennikow, krol Bimbisara, brahmini 1 inni mieszkancy mieli
watpliwosci, czy to Uruwela Ka$japa nawrocil Budde, czy tez Budda — Uruwele Kasjape.
Wprowadzeni lepiej w szczegdty sprawy, przyjeli Schronienie w Buddzie, Dharmie i Sandze. Krél
Bimbisara zaprosit Budde¢ i jego ucznidow na positek, po ktorym ofiarowat im Weluwane, czyli
,Bambusowy Zagajnik”, krolewski park potozony poza murami miasta. Byla to pierwsza
posiadto$¢ ziemska podarowana zakonnej Wspolnocie”. W migdzyczasie jeden z pigciu
poczatkowych ascetow, Aswadzit, nawrdcil Siariputre (ucznia Sandzai Belatthiputty), ktory z kolei
nawrocit swego przyjaciela Maudgaljajang. Wspdlnie z dwustu pigédziesiecioma towarzyszami,
uczniami tego samego nauczyciela, przybyli do Bambusowego Zagajnika po ordynacj¢. Kiedy
Budda ujrzat z daleka obu przyjaciot, przewidzial, ze beda to jego najwazniejsi uczniowie™. Do
tego czasu szeregi Sanghi zasililo tak wielu nawrdconych, ze wsérod ludzi zaczety pojawiaé sie
glosy skargi, wedle ktorych Budda miat powodowa¢ rozklad rodzin, czynigc rodzicow
bezdzietnymi, a matzonki wdowami. Powstata nawet popularna piosenka pokpiwajaca sobie z tego.
Przekonujac mnichéw, ze 6w zamet minie po siedmiu dniach, Budda dat im strof¢ do §piewania w
odpowiedzi. Ostatecznie wszystko przebieglo tak, jak przewidziat, a krag jego zwolennikow w
dalszym ciggu sie powigkszal®'.

W tym punkcie biografia Buddy, dotychczas przechodzaca z epicka dostojno$cig przez
kolejne momenty kulminacyjne, zaczyna ulega¢ fragmentacji na rézne epizody i1 zdarzenia, ktérych
porzadku czasowego nie sposob ustalic. Nie byloby wiasciwie duzg trudnoscig utozenie
wiarygodnej sekwencji wazniejszych wydarzen notowanych w najstarszych zapisach, jednakze
rezultat tych wysitkow dotyczylby raczej legendy niz faktycznego zycia Mistrza. Dopiero zblizajac
si¢ do samego konca jego postannictwa, znajdujemy si¢, chronologicznie rzecz biorac, na twardym
gruncie. I chociaz z narracyjnego punktu widzenia dostepny nam materiat moze si¢ wydawac
niezadowalajacy, owe w duzej mierze niepowigzane anegdoty i epizody przekazuja wrazenie
zdecydowanie jednolite. Nawet bioragc poprawke na swego rodzaju pobozng przesadg, zakres i
glebia wptywu Buddy za jego zycia pozwalaja bez wahania uzna¢ go za najlepszego propagatora
religii, jakiego widziat §wiat, a z calej tej uktadanki wytania si¢ jednoznaczny obraz zywiolowego
ruchu duchowego w procesie statej ekspansji, adaptacji i konsolidacji. Gdyby przedstawi¢ zdarzenia
do osiggnigcia O$wiecenia 1 bezposrednio po nim, powstataby jedna linia narracyjna pnaca si¢
niczym wykres od jednego szczytu do nastgpnego, natomiast pozostate czterdziesci pig¢ lat nasuwa
na mysl wiele linii promieniujacych z jednego, wspolnego dla nich o$rodka energii. Cho¢ narracja
proza i wierszem wystarcza przy tym pierwszym, dopiero obraz, z jego mozliwoscig przedstawienia
wielu epizodow jednoczesnie, oddaje rzeczywisto$¢ przy tym drugim. Geograficznie, sfera
osobistych wptywéw Buddy tworzyla mniej wigcej trojkat na mapie poétnocno-wschodnich Indii:
wschodnim wierzchotkiem byta Czampa, zachodnim — Kausiambi, a gérnym — Kapilawastu.
Politycznie w jej sktad wchodzily krélestwa Kosiali, Magadhy i Angi — w ich stolicach Wspolnota
byta dobrze zakorzeniona, oraz republiki, takie jak Siakjowie, Kalamowie, Mallowie 1 Liczczhawi.
W kategoriach wspolczesnej geografii politycznej obszar ten ciggnat sie okoto 700 km z zachodu na

28 Nawrdcenie braci Kasjapow: Vin 1.24-34 (Mahavagga 1.15-20); Kazanie o ogniu: Vin 1.34-35 (Mahavagga 1.21).

29 Opowiesé o krolu Bimbisarze i podarowaniu przezen Bambusowego Zagajnika: Vin 1.35-39 (Mahavagga 1.22).

30 Opowies¢ o nawrdceniu Siariputry (palijski: Sariputty) i Maudgaljajany (palijski: Moggallany): Vin .39-43
(Mahavagga 1.23-24).

31 Vin 1.43 (Mahdavagga 1.24).



wschdd 1 300 km z potudnia na potnoc; od zachodnich okolic Allahabadu w indyjskim stanie Uttar
Pradesh do wschodnich okolic Bhagalpur w Biharze. Wewnatrz tego trojkata, o powierzchni ok.
130 tys. km?, wszechobecny byt spoteczny i kulturowy wptyw Buddy, nie mowigc o jego wplywie
duchowym. Bimbisara i Prasenadzit, wladcy Magadhy i Kosiali, byli jego sympatykami, podobnie
jak wigkszo$¢ moznych rodzin republikanskich. Czlonkowie bogatej klasy kupieckiej, jak
Anathapindada i Wisiakha, ktorzy wybudowali w Srawasti domy goscinne dla zakonnej Wspolnoty,
uznawali si¢ za jego ucznidow i szczodrze tozyli na wspolng sprawe™. Uczeni brahmini, zarGwno
rytualisci, jak 1 wolnomysliciele, regularnie podejmowali z nim dialog, 1 mimo Ze nie zawsze
nawracali sie na Nauczanie, byli bez watpienia $§wiadomi jego prestizu i popularno$ci®®>. W czasie
swych podrozy, trwajacych dziewig¢ miesiecy w roku, Budda nawigzywat bliski, osobisty kontakt
nie tylko z ré6znymi wedrownymi ascetami, ale tez z chtopami, rzemie$lnikami, sklepikarzami i
rabusiami, ze starymi i mtodymi, m¢zczyznami i kobietami, bogatymi i biednymi, uczonymi i
niewyksztatconymi. Ludzie wszystkich kast, od panskich kszatrijow po skromnych siudrow,
wchodzili do Sanghi, gdzie tracili swojg okreslong pozycje, uznawani odtad po prostu za ,,mnichéw,
ktorzy sa synami Siakji” (siakja-putra-sramanow). Wptyw Mistrza byt tak nadzwyczajny, ze inni
nauczyciele, skonsternowani jego sukcesem, zarzucali mu postugiwanie si¢ czarami 1 zaklgciami,
by przyciggnaé do siebie ludzi*.

W pewnym sensie mieli racje. Atrakcyjno$¢ osobowosci Buddy nie miata sobie rownych.
Zatwardziali zwolennicy tego czy innego sekciarskiego nauczyciela zachowywali si¢ jak
nawiedzeni po spotkaniu Buddy. Mimo godnej i wznioste] postawy byl wyjatkowo przystepny,
faczac arystokratyczng pows$ciagliwo$¢ z demokratyczng serdeczno$cia, swobode z rezerwa. Jego
obecnos¢ wzbudzata taki respekt, ze krolowie czuli niepokdj przed spotkaniem, a z drugiej strony
takg ufnos$¢, ze ludzie zrozpaczeni przychodzili don po schronienie jakby instynktownie.
Nieustraszonos$¢, gleboki spokdj, pewnos$¢ siebie i energia nalezaty do jego najmocniej rzucajacych
si¢ w oczy cech. Mial niezachwiang cierpliwo$¢, czy to przy ttumaczeniu Nauczania mniej lotnym
adeptom, czy to przy radzeniu sobie z krngbrnymi uczniami. Praktyczne trudno$ci zwigzane z
organizacja 1 zarzadzaniem Sanghg pokonywal w sposob sugerujacy, ze Oswiecenie nie wyklucza
zdrowego rozsadku. Co wigcej, jak pokazuje wiele wydarzen, nie byl pozbawiony poczucia
humoru. Pomimo jednak tych i wielu innych ludzkich cech byt on tez tak bardzo kims$
ponadludzkim, ze nawet najblizsi i najbardziej rozwinigci uczniowie czuli, ze jego prawdziwa
natura przekracza ich pojmowanie. Tathagata byt niezglebiony jak wielki ocean.

Na szczescie relatywna chronologia tego, co historycznie rzecz biorgc stanowi trzy
najbardziej wyrozniajace si¢ epizody publicznego zycia Mistrza, jest klarowna dzigki wewnetrznym
przestankom, 1 na tym musimy polega¢, odtwarzajac przebieg wydarzen migdzy koncem poczatku a
poczatkiem konca jego ziemskiego postannictwa. Pierwszy epizod skupia si¢ na jego powrocie do
Kapilawastu. Siuddhodana, z poczatku niezadowolony z jego zwyczajowego zebrania, w koncu
wystuchat nauk syna i nawrdcit si¢’”. Ananda i Dewadatta, kuzyni Buddy, przylgczyli si¢ do
zakonnej Wspolnoty, podobnie jak szereg innych miodych Siakjow’. Rahula, przystany przez

32 Historia nawrdcenia Anathapindiki (sans. Anathapindady) i ofiarowania Dzetawany, Gaju Dzeta w Sawatthi: Vin
11.154-159 (Calavagga 6.4). Hojnos¢ (ale nie kupno klasztoru) Wisiakhi, $wieckiej kobiety zwanej matka Migary
(Migara byt w istocie jej ojcem, ktorego nawrocita na nauki Buddy): Vin 1.290-294 (Mahavagga 8.15). O kupnie
klasztoru mowi zas Komentarz do Dhammapady (Dhammapada Atthakatha 1.413).

33 Zob. np. sutty Piralasa i Magha (Snp 3.4 13.5). W tej pierwszej brahmin Sundarika-Bharadwadza po rozmowie z
Budda wyrzeka si¢ $wiata i zostaje mnichem, osiagajac w koncu Oswiecenie. W drugiej mlody brahmin, Magha,
staje si¢ §wieckim uczniem. Uderzajacym przyktadem mtodego brahmina, ktory spotyka Budde, jest Assalajana.
Pigciuset starszych brahminéw wysyla go, by przeciwstawil si¢ nauce Buddy o ,,0czyszczeniu wszystkich czterech
kast”. Assalajana robi, co moze, lecz luki w jego koncepcji zostaja wydobyte i sutta konczy sie¢ tak: ,,0d dzi$ niech
Mistrz Gotama pamigta o mnie jako swym §wieckim uczniu, ktory poszedt don po schronienie na cale zycie”.
Assaldyana Sutta, MN 93.

34 Upali Sutta, MN 56 (1.375).

35 Nawrocenie Siuddhodany relacjonuje Nidanakatha; zob.: T.W. Rhys Davids (ttum.), Buddhist Birth Stories, George
Routledge and Sons, Londyn b.d., ss. 215-224.

36 O przylaczeniu si¢ Anandy, Dewadatty i innych Siakjow do mnichow mowi A§waghosza w Buddhaczaricie X1X.39.
Zob. E.H. Johnston, The Buddhacarita, wydanie rozszerzone, Motilal Banarsidass, Delhi 1984, s. 46.



matke dla potwierdzenia swego dziedzictwa, zamiast ziemskiej ojcowizny otrzymuje dar Dharmy,
zostajac jako nowicjusz przyjety do Wspolnoty przez Siariputre i Maudgaljajang. W pismach
przetrwato kilka przestrog Buddy dla Rahuli*’. Sceng drugiego wydarzenia, ktore miato miejsce
dwadziescia lat pdzniej, bylo Waisiali, stolica panstwa Liczczhawow. Budda podczas poprzedniej
wizyty w Kapilawastu najwyrazniej odrzucit prosbg¢ swej przybranej matki, Mahapradzapati, by
kobiety takze mogly podja¢ bezdomne zycie. Sciela wiec wlosy, przywdziata szafranowe szaty i,
stawiajac go niejako przed faktem dokonanym, przymaszerowala z innymi siakjanskimi kobietami
do Waisiali. Mimo wielu tez Budda odmowit jednak przyjecia jej do Wspdlnoty. Ulegt dopiero za
wstawiennictwem Anandy, ktory stal si¢ juz wowczas jego osobistym towarzyszem®. To na ten
epizod powotywali si¢ komentatorzy buddyzmu, wedle ktorych Budda mial twierdzi¢, ze
dopuszczenie kobiet do Wspolnoty sprawi, ze jej calo$¢ i1 czysto$¢ potrwa pigcset lat zamiast
tysigca®. Przy blizszej analizie tekstu nie da si¢ utrzymaé takiej interpretacji. Budda w
rzeczywisto$ci powiedzial, ze osiem specjalnych warunkow, jakie narzucit Mahapradzapati, ma
zapobiec takiemu podupadaniu, ktore bez tego sitg rzeczy musialoby nastapi¢. Niezaleznie od tego,
jakie obnizenie standardow nastgpilo potem wewnatrz Sanghi, nie ma przestanek, ze miato to
jakikolwiek zwigzek z obecnoscig w niej kobiet. Ostatnie zdarzenie, czy raczej seria zdarzen, miato
miejsce w miejscowosci Radzagryha i jej okolicy w ostatnich dekadach ziemskiego zycia Buddy.
Dewadatta, ktory wczesniej podzegat Adzatasiatru do przejecia tronu Magadhy z ragk swego ojca
Bimbisary, zasugerowal, ze Budda z racji podesztego wieku powinien przekaza¢ mu kierowanie
Sanghg 1 zy¢ na uboczu. Propozycj¢ te Budda stanowczo odrzucit. Wyzyskujac swe oddziatywanie
na Adzatasiatru, Dewadatta probowat nast¢gpnie zawigzaé intryge, by zgtadzi¢ Mistrza. Najpierw
wynajat zabojcoéw, by si¢ nan zaczaili, potem sam stoczyt w jego kierunku duzy glaz, ktorego
odtamek zranil go w stope, a wreszcie wypuscit nan rozszalatego stonia. Wszystkie te podejscia nie
powiodly si¢. Gdy zawiodly proby przejecia przywodztwa nad Sanghg i1 usunigcia Buddy,
Dewadatta usilowatl wytworzy¢ roztam i przeciagnaé przynajmniej czgs¢ WspoOlnoty na swoja
strong. A kiedy 1 to nie przyniosto rezultatow, umart w rozpaczy. Po jego $mierci Budda stwierdzit,
ze Dewadatta ponidst porazke z powodu ztych pragnien i ztych przyjaciol, a takze dlatego, ze
zatrzymat si¢ na Drodze, osiggnawszy nizsze zdolno$ci parapsychiczne®.

W ostatnim poélroczu zycia Budda zatrzymywal si¢ w czternastu réznych miejscach,
poczawszy od Grydhrakuty, ,,Sepiego Wzgorza” w Radzagrysze, a skonczywszy na Gaju
Damarzykowym klanu Mallow w Kusinarze, gdzie dostapit parinirwany. Swiadom, ze jest to jego
ostatnia podr6z, nie pomijat zadnej okazji, by udzieli¢ uczniom pouczen i napomnien. W jedenastu
z czternastu miejsc wyglosil ,,wyczerpujaca mowg religijng”, ktéra moze by¢ uznana za trzon jego
nauki, poniewaz pojawia si¢ tak wiele razy 1 w takich, a nie innych okolicznosciach. Teksty krotko
relacjonuja jego stowa:

Takie oto jest wlasciwe prowadzenie si¢ (sila), taka oto jest medytacja (samadhi), taka oto jest
madro$¢ (pradznia). Wielki staje si¢ owoc, wielkie — zalety medytacji, kiedy wspiera si¢ ona
na prawym postepowaniu. Wielki staje si¢ owoc, wielkie — zalety madrosci, kiedy wspiera si¢
ona na medytacji. Umyst wsparty madros$cig calkiem wyzwala si¢ z preferencji (asraw),
mianowicie preferencji w kierunku do$wiadczen zmystowych (kamy), w kierunku
uwarunkowanej egzystencji (bhawy), w kierunku spekulatywnych opinii (dryszti) 1 w
kierunku ignorancji (awidii)*.

37 Wstapienie Rahuli do wspdlnoty pod kierownictwem Siariputry: Vin 1.82 (Mahavagga 1.54). Przestrogi Buddy dla
syna mozna znalez¢ np. w Ambalatthikarahulovada Sutta, MN 61; oraz Maharahulovada Sutta, MN 62.

38 Ang. attendant moze oznaczac stuge, opiekuna, towarzysza lub asystenta [przyp. thum.].

39 Historia Mahapradzapati (palijski: Mahapadzapati) i oSmiu garudhamm, czyli warunkow specjalnych: Vin 11.254—
255 (Calavagga 10.1).

40 Odniesienia do Dewadatty sg porozrzucane po réznych Nikajach; opis wykorzystania przezen mocy
parapsychicznych do przeprowadzenia swych plandéw: Vin I1.184-203 (Cilavagga 7.2—-4).

41 Mahaparinibbana Sutta, DN 16 (I11.81); tekst na podst. thum. ang. T.W. i C.A.F. Rhys Davids, w: Dialogues of the
Buddha, cz. 2, Pali Text Society, London 1971, ss. 85-86.



Nim Budda opuscil Radzagryhe, Adzatasiatru, planujac atak na Wadzdzidéw, wystat postanca,
by dowiedziat si¢, czy przedsigwzigcie si¢ powiedzie. Przypominajac o siedmiu warunkach
powodzenia, ktorych niegdy$ ich uczyl, Mistrz zadeklarowal, ze poki Wadzdziowie beda ich
przestrzegac, nie grozi im upadek 1 bedg cieszy¢ si¢ pomyslnoscig. Po odej$ciu postanca wezwat
wszystkich bhikszu z okolicy i pouczyt ich o ,,siedem razy siedmiu warunkach powodzenia, odja¢
jeden”, ktorych zachowywanie uchroni Sanghe od upadku i przyczyni si¢ do wzrostu*’. Mistrz
poczut si¢ zle juz podczas ostatniego odosobnienia w porze deszczowej, ktore spedzit w Beluwie,
wsi w poblizu Waisiali; sadzac jednak, ze nie bytoby wlasciwe odej$¢ bez nawigzania kontaktu z
uczniami i1 pozegnania si¢ ze Wspolnota, sttumit chorobe sama sitg woli. Krotko potem Ananda
zasugerowal, ze pozadane byloby pozostawienie koncowych instrukcji odnosnie Wspdlnoty. Te
sugestic Budda odrzucil stanowczo®. Wystarczy, ze przekazal Dharme; nie uwazat, ze kieruje
Sanghg lub ze jest ona od niego zalezna. Niech Ananda i reszta beda dla samych siebie lampami,
niech odnajda schronienie w sobie; niech Dharma bedzie ich lampa, niech Dharma bedzie ich
schronieniem*. Tacy prawdziwi uczniowie, praktykujacy uwazno$¢ w odniesieniu do ciata, doznan,
nastrojow 1 wyobrazen, moga osigga¢ najwyzsze wysokos$ci, czy to teraz, czy po jego $mierci.
Muszg jednak pilnie podchodzi¢ do nauki! W Waisiali, zebrawszy znowu mnichéw razem,
nawotywat ich jezykiem przypominajacym przekaz dla pierwszych sze$¢dziesigciu arhantow, by
uczynili siebie mistrzami prawd, ktérych nauczal, by je praktykowali, medytowali nad nimi i
szerzyli je w innych krainach,

by czysta religia przetrwata dtugo i zostata utrwalona, by mogta trwa¢ dla dobra i szczescia
nieprzebranych zastepow istot, ze wspodtczucia dla §wiata, dla dobra, korzysci 1 pomys$lnosci
bogéw i ludzi!®

Zegnajac sie z przyjemnymi sadami i kapliczkami Waisiali, Budda w otoczeniu wielkiej
liczby mnichéw wyruszyl niespiesznie do Pawy; pokonanie tej trasy zajeto mu dwa-trzy miesigce,
podczas ktérych wygtaszat takze kazania.

W Pawie, u kowala Czundy, spozyl swoj ostatni positek, zapewne przed potudniem. Niestety
czg¢$¢ grzybow, ktoére mu podano, okazata si¢ trujagca i positek spowodowal powazny atak
dyzenterii. Mimo to Budda dalej zmierzal do Kusinary, zatrzymujac si¢ dwukrotnie na odpoczynek.
Fizyczna stabo$¢ nie powstrzymata go jednak od przemawiania. Pukkusa, mlody Malla, widzac
Budde odpoczywajacego pod drzewem, podszedt don i1 zostat nawrocony w nastepstwie krotkiej
rozmowy, po czym postat do domu po dwa kawatki zlotogtowiu i oblokt nimi Budde i Anande.
Mistrz znalazt tez czas, by pomys$le¢ o Czundzie kowalu, przestrzegajagc Anandg, Ze nie nalezy
dopusci¢, by odczuwatl on wing i wyrzuty sumienia z powodu tego ostatniego positku*. W koncu
Budda i jego towarzysze dotarli do Damarzykowego Gaju Mallow w Kusinarze. Tutaj miedzy
dwoma damarzykami znajdowato si¢ kamienne siedzisko z wezglowiem zwrdconym na péinoc. Na
nim potozyt si¢ Budda. Wtedy splyne¢to nan z drzew kwiecie, ktérego nie powinno by¢ o tej porze
roku. Ananda w swym oddaniu potraktowal to jako objaw czci i byl zachwycony. Ale nawet w
takim momencie Budda nie tolerowat sentymentalizmu, 1 stanowczo przypomniat, ze prawdziwa
czes$¢ dla Tathagaty polega na wypetnianiu jego nauk. Potem Ananda zapytal, co maja zrobi¢ z jego
doczesnymi szczatkami. Mistrz jednak tym bardziej stanowczo 1 wyraziscie upomnial go, ze mnisi
winni poswigci¢ si¢ swemu duchowemu rozwojowi, zostawiajac §wieckim wyznawcom oddanie
honoréw jego martwemu ciatu. Mimo tych upomnien Ananda byt tak poruszony zblizaniem si¢
$mierci ukochanego mistrza, ze odszedl na ubocze i zaptakat. Widzac to, Budda postat po niego,
pocieszyt go 1 przepowiedzial mu szybkie O$wiecenie, a takze chwalil go przed zgromadzong
bracig. Nastepnie wystat Anande do KuS$inary, by oznajmit on Mallom, ze parinirwana nastapi o

42 AN IV.15-21.

43 Mahaparinibbana Sutta, DN 16 (11.99-100).

44 Tamze 11.100-102.

45 Tamze I1.119; tekst na podst. thum. ang. T.W. i C.A.F. Rhys Davids, w: Dialogues of the Buddha, cz. 2, Pali Text
Society, London 1971, s. 127.

46 Tamze I1.126—128 oraz 135-136.



trzecim czuwaniu w nocy. Czas pierwszego czuwania byl przeznaczony na wizyty przedstawicieli
tego republikanskiego ludu, ktérzy przybyli licznie, by oddaé¢ ostatni hotd. Ananda, Zeby nie
przedtuza¢ nadmiernie spotkania, przedstawiat ich catymi rodzinami, a nie kazdego z osobna.
W czasie drugiego czuwania przybyt Subhadra, wedrowny asceta, ktory ustyszawszy o zblizajacym
si¢ koncu Buddy, usilnie prosit o rozmowg. Ananda nie chciat si¢ zgodzi¢, by niepokojono
Tathagate w takiej chwili; ale Budda dostyszal ich wymiang¢ zdan i nakazat, by dopusci¢ don
przybysza. Po krotkiej dyskusji, w trakcie ktorej Mistrz jednoznacznie stwierdzil, ze S$wigci
znajduja sie tylko na Szlachetnej O$miorakiej Sciezce i nigdzie indziej, Subhadra takze nawrdcit sig
1 zostat przyjety do Wspolnoty. Trzecie czuwanie nocy byto po§wigcone braciom. Powiedziawszy
Anandzie, ze po jego $mierci majg uwaza¢ Dharme i Winaj¢ za swego nauczyciela, polecit im
wyzna¢ wszelkie watpliwosci 1 obawy, jakie zywia w umysle wzgledem Buddy, Dharmy, Sanghi
lub Sciezki, lub tez Metody. Nikt jednak watpliwosci nie zywil, a Budda o$wiadczyt, ze nawet
najbardziej zapOznieni z nich moga by¢ pewni O$wiecenia®’. Wowczas zwrdcit sie¢ do nich,
mowiac:

Stuchajcie teraz, bracia, przypominam wam: ,Nietrwale sg wszystkie rzeczy zlozone.
Zachowujgc uwazno$¢ — praktykujcie”*.

Byly to jego ostatnie stowa.

47 Tamze I1.137-156.
48 Tamze I1.156; tekst na podst. thum. ang. M. Walshe’a, w: The Long Discourses of the Buddha, Wisdom Publications,
Boston 1995, s. 270.



Rozdzial 4

Legendy

Wspotczesni autorzy piszacy o buddyzmie przyjmuja na ogot, ze tradycyjne opisy zycia
Buddy sktadajg si¢ z substratu faktow historycznych, na ktorych nabudowane sg kolejne ,,warstwy”
materiatu legendarnego, a ich zadaniem jest oddzielenie jednych od drugich — przy czym za
oczywiste uwaza si¢, ze ,,legendarne” to synonim ,,fikcyjnego”. Stosujac te procedure, maja racje
jedynie czgsciowo. Cho¢ poszliSmy za ich przyktadem w tym sensie, ze w naszym zarysie dziejow
Buddy podalismy tylko te fakty, ktore generalnie przeszly przez ich sita, ustgpstwo to nalezy
przypisa¢ raczej wygodzie niz zasadniczym kwestiom. Elementy tradycyjnych biografii, ktére
odrzuca si¢ jako legendarne, nie s3 bynajmniej jednolite. Przeciwnie, przy blizszej analizie mozna
wyszczegolni¢ trzy odmienne kategorie tego materiatu. Do pierwszej kategorii nalezg epizody
legendarne w powszechnym rozumieniu tego stowa, czyli takie, ktdre w rzeczywisto$ci nie mialy
miejsca, cho¢ przedstawia si¢ je jako historyczne; do drugiej — epizody traktowane jako
nieprawdziwe, poniewaz naruszaja pewne naukowe pojecia o tym, co mozliwe i niemozliwe; do
trzeciej — epizody, ktore, mimo ze prezentowane w formie zewnetrznych, historycznych zdarzen, w
istocie symbolizujg duchowe prawdy i do§wiadczenia. Kilka przyktadow kazdej z tych kategorii (a
mozliwy jest tez dalszy ich podzial) pomoze rozjasni¢ to rozrdznienie, i pokaze, ze ,,zycie” Buddy
nie zawsze nalezy oddziela¢ od ,,legend” tak ostro, jak uczeni zwykli to zaktadac.

Do pierwszej kategorii nalezg legendy lub legendarne elementy, ktore sprowadzajg si¢ do
prostej przesady, celowego zmyslenia lub blednego przypisania. Przesada jest z tego najbardziej
niewinna 1 najlatwiejsza do wykrycia. W przeciwienstwie do greckiego, umyst antycznych
Hindusow byt naturalnie sklonny do ekstrawagancji i przesady, zwlaszcza rozpalony uniesieniem
religijnym. W przypadku buddyzmu doprowadzito to np. do silnej tendencji powickszania liczby
0s0b towarzyszacych Buddzie lub nawroconych wskutek jego przeméw. Dlatego jesli wezesny tekst
wymienia 1.250 mnichow, pdzniejsze dotyczace tego samego zdarzenia na pewno podniosg te
liczbe do co najmniej 12 500. Dodawanie zer stato si¢ do tego stopnia nawykiem redaktorow pism
kanonicznych, ze w jednym z tekstow ,,Doskonalo$ci madrosci” Budde przedstawia si¢ jako
podajacego taki przyktad:

matka, ktora ma wiele dzieci — pigcioro, dziesigcioro, dwadzie$cioro, trzydziescioro,
czterdziescioro, pie¢dziesiecioro, sto lub tysigc®.

Tendencja do liczbowej przesady, podobnie jak réznego rodzaju dtuzyzny i dygresje —
wszystkim tym przesigknigta jest ogromna cz¢$¢ kanonicznej literatury buddyjskiej, do tego
stopnia, ze wybaczyé mozna studentom mylenie tych cech z samym buddyzmem. Ze tak w zadnym
razie nie jest, pokazuje historia buddyzmu w Chinach, gdzie szczeg6lnie szkoty czan, czyli dhjany,
reagujac nie tyle na sam buddyzm indyjski, ile na charakterystycznie indyjskie $rodki wyrazu,
oferujg ich korekte, tworzac za pomocg rodzimych zasobow stylistycznych forme bardziej lapidarng
1 zwiezla, by wyrazi¢ te same prawdy duchowe.

Roéwnie tatwe do wykrycia, acz mniej podatne na korekty, sa legendy, ktére nalezy wyjasnié
celowym zmysleniem. ,,Cel” bywa czesto natury nacjonalistycznej. Do tej kategorii mozna zaliczy¢
opisy osobistych wizyt Buddy w Sri Lance i Birmie, tworzone w duzej mierze przez pisarzy
pochodzacych z tych krajow™. Nie istnieje najmniejszy dowdd takich wizyt. Uczono$¢ moze by¢

49 Edward Conze (thum.), The Perfection of Wisdom in Eight Thousand Lines and Its Verse Summary (Astasahasrika
Prajnaparamita), Four Seasons Foundation, San Francisco 1973, s. 172.
50 Mahawamsa, poemat z V w. n.e. napisany w jezyku palijskim, opowiadajacy o poczatkach Sri Lanki, mowi o trzech



jednak do tego stopnia wypaczona narodowymi namig¢tnos$ciami, Ze nawet uznani autorzy nalegaja,
by przyzna¢ tym poboznym zyczeniom status niewatpliwych faktow historycznych. Gdyby
przedstawiano je po prostu jako wyraz zrozumialego pragnienia blizszych zwigzkdéw z osoba
Buddy, niz te potwierdzane przez histori¢, legendy te nie budzityby takich obiekcji: istniejg wszak
ich odpowiedniki w opowiesciach, ze Jezus odwiedzit Brytani¢, lub w przekonaniu o czystym
arabskim pochodzeniu, ktére zywi wielu indyjskich muzulmanow. Ale jesli z pelng powagg czyni
si¢ z nich podstawe tezy o duchowym pierwszenstwie w $wiecie buddyzmu, nie mozna si¢ na nie
zgodzic.

Bledne przypisanie, trzecia i ostatnia odmiana pierwszej kategorii, polega na odniesieniu do
Buddy wydarzenia, ktore w rzeczywistosci nie przytrafilo si¢ jemu, lecz jakiej$ innej osobie,
zazwyczaj jego uczniowi. Jeden z uderzajacych przyktadow tego typu ,,legendy” znajduje si¢ w
Winaja Pitace, w opisie opuszczenia przez Jasi¢ (jednego z najwczesniejszych nawrdéconych) domu
pewnej nocy, gdy widzi swe tancerki $pigce w roéznych niestosownych i obrzydliwych pozach®'. Te
histori¢ Nidanakatha opowiada o przysztym Buddzie! Odniesienie do niej znajduje si¢ tez w
Mahawastu®, a obszerna jej relacja — w Buddhaczaricie A$waghoszy™, gdzie stanowi jeden z
najbardziej podziwianych fragmentow tego szlachetnego poematu. Mozna oczywiscie dowodzi¢, ze
zdarzenie to zostato przeniesione raczej z zycia Mistrza do zycia ucznia. Przeciw tej mozliwosci
przemawia jednak fakt, iz w najstarszych i najautentyczniejszych zapewne zapisach wyrzeczenia
Bodhisattwy nie ma o tym zadnych wzmianek™.

Druga kategoria materiatu legendarnego zawiera wszystkie te zdarzenia, w ktorych Budda
przejawia nadnaturalne zdolnosci, jak jasnowidzenie, jasnostyszenie, lewitacja lub nawigzywanie
kontaktu z istotami innymi niz ludzie: dewami, brahmami, marami itd. Wigkszo$¢ przedstawicieli
starszych generacji orientalistow byta wychowana pod mniejszym lub wigkszym wptywem XVIII-
wiecznego racjonalizmu albo XIX-wiecznego materializmu 1 agnostycyzmu, totez naturalnie
odrzucali te zdarzenia jako zwykle wymysly, przyjmujac za oczywistos¢, ze w §wiecie rzagdzonym
przez prawa natury nie ma miejsca na takie zajscia. Ich wspdiczesni nastepcy nie sg zazwyczaj tak
pochopni. Obecnie mys$l naukowa juz nie sktania si¢ tak jawnie w kierunku materializmu, i niewielu
naukowcoOw byltoby gotowych wyglasza¢ dogmaty o granicach tego, co mozliwe. Niektorzy
prowadza nawet z zachowaniem standardowych procedur powazne badania nad szeroka paleta
zjawisk, okreslanych wspolczesnie mianem postrzegania pozazmystowego (ang. ESP —
extrasensory perception). Dobrze znane sg eksperymenty Rhine’a na ten temat™. Niestety jednak,
czeSciowo z powodu cigglej cyrkulacji prac dawnych orientalistow w obiegu naukowym, a
czgsciowo przez dziatanie swoistego kulturowego opdznienia, za sprawg ktérego musi uptyngé
przynajmniej p6t stulecia, zanim nowe odkrycie lub idea wejdzie do gtownego obiegu, w dzietach o
Buddzie i buddyzmie caty czas pokutuja dawne sposoby myslenia, jednoznacznie zdyskredytowane.
Jeszcze w 1948 1. pojawito si¢ wydanie kanonu palijskiego, gdzie celowo usunigto wszelkie
odniesienia do ,,nadnaturalno$ci™. Nie znaczy to, ze niestworzone historie, w rodzaju ducha z
Cock Lane”, nie pojawiaja sie nigdy w literaturze buddyjskiej; nie kazdy cud opisany w Tripitace

wizytach Buddy na tej wyspie. Sasanawamsa (w birmanskim: Thathanawin), historia buddyjskiej wspdlnoty w
Birmie opracowana przez birmanskiego mnicha Panniasamiego w 1861 r., przekazuje ustng tradycj¢ wizyt Buddy w
Birmie (Mjanmie).
51 Historia Jasi (palijski: Jasy): Vin 1.15-18 (Mahavagga 1.7). Ta sama historia o $pigcych tancerkach, ale
opowiedziana o Buddzie: Nidanakathd, T.W. Rhys Davids (ttum.), Buddhist Birth Stories, George Routledge and Sons,
Londonb.d.,s. 171.

521.J. Jones (ttum.), The Mahavastu, Luzac, London 1952, t. 2, ss. 154-155.

53 Aswaghosza, Buddhaczarita V.47-62. Zob. E.H. Johnston, The Buddhacarita, wydanie rozszerzone, Motilal

Banarsidass, Delhi 1984, ss. 70-71.

54 Zob. np. Ariyapariyesana Sutta, MN 26 (1.163).

55 J.B. Rhine byly amerykanskim botanikiem i inicjatorem parapsychologii. Jego ksiagzka Extra Sensory Perception
wyszta w 1934 r. i omawiala jego wlasne obserwacje ESP.

56 J.G. Jennings, The Vedantic Buddhism of the Buddha, Motilal Banarsidass, Delhi, 1947.

57 Duch z Cock Lane miat nawiedza¢ londynskg kamienicg w 1761 r., co szeroko opisywano w 6wczesnej prasie.
Duchem tym miata by¢ Fanny, prawowita zona niejakiego Williama Kenta, rzekomo otruta. Komisja z udziatem
Samuela Johnsona wykazata, ze cata historia jest oszustwem. Przetrwata ona jednak w pamieci kolejnych pokolen i



zasluguje na bezwarunkowa wiarg. Nalezy obra¢ droge S$rodka migdzy tatwowiernoscig a
sceptycyzmem. Poza tym nie wolno zapominaé¢, ze buddyzm, w przeciwienstwie do
chrzescijanstwa, nie uwaza ,cudow” dokonanych przez swego nauczyciela za dowody
prawdziwosci jego nauczania lub unikalno$ci jego osobistych osiggnie¢ duchowych.
Parapsychiczne zdolno$ci przejawiane przez Budde™ sg naturalne, a nie nadnaturalne, i moze je
rozwing¢ kazdy cztowiek, ktory jest gotowy podja¢ odpowiednie ¢wiczenia. Nie wiodg one jednak
do wyzwolenia i O$§wiecenia. Tak samo dewowie i brahmowie, mimo ze wyrastajacy ponad ludzi, w
dalszym ciggu nalezg do naturalnego porzadku rzeczy i podlegaja jego prawom. Okazywanie im
szacunku stanowi wprawdzie element tradycji w wickszosci krajow buddyjskich, rozumie si¢ tam
jednak, ze ta praktyka nie przyczynia si¢ do osiggni¢cia ostatecznego celu Nauczania. Jesli pamigta
si¢ o tym wszystkim, przyjecie prawdziwie naukowej postawy wobec tej kategorii ,,legendarnych”
podan nie powinno przedstawia¢ trudnosci, nie tylko w przypadku samego zyciorysu Buddy, ale tez
wobec literatury buddyjskiej w ogodle. Nie mozemy bra¢ za dobrg monete wszystkich
»legendarnych” epizodow tego typu, ale réwnie bezzasadne jest odrzucanie nawet najbardziej
niedorzecznych z nich jedynie na mocy jakich$ arbitralnych zatozen. Wielko$¢ Buddy miata by¢
moze wymiary, ktorych nie sg w stanie obja¢ kompetencje wspotczesnej nauki.

Tym mocniej dotyczy to trzeciej i ostatniej kategorii, zlozonej z tych legend, ktérych
znaczenie nie jest w ogole historyczne, lecz psychologiczne i duchowe. Nie bedac ani porywem
nadmiernej dewocji, ani wzlotem poetyckiej fantazji, legendy te sa w istocie symboliczng biografia
Buddy, nie mniej wazng od narracji historycznej, z ktorg w tradycyjnych biografiach bezustannie
si¢ przeplataja, 1 z ktérej najwazniejszymi epizodami tworza niezwykle warto$ciowy komentarz
duchowo-metafizyczny. Nie zawsze jednak tatwo jest oddzieli¢ elementy historyczne od
symbolicznych. Kompilatorzy dawnych biografii zdawali si¢ nie czyni¢ tak stanowczego
rozrdznienia miedzy faktem a symbolem, jak czyni si¢ to dzi$; dlatego nie zachowywali
rygorystycznej konsekwencji, przez co trudno przypisa¢ niektorym zdarzeniom charakter
historyczny lub symboliczny, cho¢ w wielu przypadkach bywa to tatwiejsze. Tymi réznicami nie
bedziemy si¢ jednak tutaj zajmowac. Systematyczne studium symbolicznej biografii Buddy, jedno z
bardziej owocnych zadan do podjecia w tej sferze, wymagatoby obszernych dociekan nad
buddyjska mysla i praktykami duchowymi, a takze nad wspoétczesng psychologia — nie jest to w
ramach tej pracy mozliwe. Proponuj¢ zatem zacytowanie kilku reprezentatywnych epizodow, ktore,
mimo ze nie s3 w oczywisty sposob symboliczne, s3 przynajmniej na tyle proste, Ze nie wymagaja
przewlektych interpretacji, by uzasadni¢ moj punkt widzenia.

Historia o czterech widokach, kiedy to Siddhartha, wychodzac z patacu ojca, napotkat po raz
pierwszy starca, cztowieka chorego, zwtoki 1 mnicha, pojawia si¢ we wszystkich tradycyjnych
biografiach i wiekszos$ci wspotczesnych prac®. Ale mimo ze zadne wydarzenie nie jest lepiej znane
od tego, niewiele nosi tak nikte znamiona prawdopodobienstwa. Jego autentyczno$¢ istotnie bywata
podwazana, zwykle na podstawie zdroworozsadkowej niewiarygodnos$ci. Jak — brzmi pytanie —
byloby mozliwe utrzymanie mlodego cziowieka w takiej niewiedzy o zyciu, jak sugeruje to ta
opowies¢? Czy mozna wierzy¢, ze do wieku dwudziestu dziewigciu lat Siddhartha nie miat pojecia
o starzeniu, chorobie 1 $mierci? Czy rzeczywiscie do tego momentu jego wzrok nigdy nie padt na
wedrownego mnicha-jalmuznika, skoro szafranowe szaty i1 Zebracze miseczki dalo si¢ spotkaé
prawie na kazdym rogu ulicy? Nie ma odpowiedzi na te obiekcje, 1 z historycznego zycia Buddy
istotnie nalezy wykluczy¢ 6w epizod. Nie znaczy to jednak, Ze trzeba catkowicie go odrzuci¢ lub
straci¢ do literackiej otchtani, gdzie pokutuja juz Osjan i Donacja Konstantyna®. Nalezy on nie do

wzmiankowana jest np. w Nicholasie Nickleby Dickensa.
58 Przyktady réznych zdolnosci parapsychicznych Buddy pojawiaja si¢ np. w opisach jego spotkan z bra¢mi
Kasjapami; zob. Vin 1.24-34 (Mahavagga 1.15-20).
59 Na przyktad w Buddhaczaricie Aéwaghoszy, 111.1-61 i V.16-21. Zob. E.H. Johnston, The Buddhacarita, wydanie
rozszerzone, Motilal Banarsidass, Delhi 1984, ss. 32—42 (staro$¢, choroba i $mier¢) oraz ss. 64—65 (czwarty widok).
60 Osjan miat by¢ domniemanym irlandzkim autorem cyklu poematow epicznych publikowanych od 1760 przez
Jamesa McPhersona (1736—1796), szkockiego poete i polityka, ktory twierdzit, ze je odkryl i przettumaczyt z
gaelickiego szkockiego. Twierdzenie to zostato podwazone przez irlandzkich historykéw i Samuela Johnsona.
McPherson nie przedstawil oryginaldw i powszechnie uwaza si¢, ze sam napisal wiersze na podstawie zebranych



historycznej, lecz do symbolicznej biografii Buddy, o czym przekona¢ si¢ mozemy z fragmentu
Anguttara Nikai, ktory bez watpienia dotyczy psychologicznej podstawy opowiesci o czterech
widokach:

Wowczas, mnisi, pomyslatlem tak oto: nieSwiadoma, zwykla osoba, podlegta starosci,
niebegdaca poza zasiggiem starosci, widzac starego cztowieka, jest zafrasowana, zawstydzona
1 przejeta obrzydzeniem, gdy obejmuje ta mysla siebie. Ja takze podlegam staro$ci, nie jestem
poza zasiggiem staro$ci, 1 czy ja takze, skoro podlegam staro$ci, nie jestem poza zasi¢giem
staro$ci, mam by¢ zafrasowany, zawstydzony i przejety obrzydzeniem? Nie wydawato mi si¢
to wihasciwe. Kiedy tak nad tym rozmyslalem, cala rado$¢ [w oryg. mada, ,,upojenie”]
miodego wieku zupetnie mnie opuscita®.

To samo zostaje potem powtorzone o chorobie i $mierci. E.J. Thomas trzezwo zauwaza:

Latwiej sobie wyobrazi¢, ze powyzsza relacja moglta si¢ rozwing¢ w opowies¢ o jego
faktycznym napotkaniu tych ludzi, niz odwrotnie — ze historia o rzeczywistym zdarzeniu z
biografii przeksztalcita sie w abstrakcyjng posta¢®.

Kiedy ma si¢ przed oczyma ten fragment Anguttara Nikai, staje si¢ jasne, ze kompilatorzy
tradycyjnych biografii, lub same ustne przekazy, z ktoérych czerpali, zobiektywizowali
psychologiczne do§wiadczenia i przeniesli je w $wiat zdarzen zewngtrznych, w barwnej 1 zywej
formie owego doskonale znanego epizodu. I raczej bezowocne jest dociekanie, czy byl to zabieg
celowy, ktoremu przy$wiecaly motywy pedagogiczne, czy tez umysty wczesnych wyznawcow
buddyzmu byly nastawione na przyswajanie duchowych prawd zycia Buddy za pomoca
konkretnych obrazéw, a nie psychologicznych abstrakcji. W kazdym razie powyzszy przyktad
pokazuje, ze takie transpozycje si¢ zdarzaty.

Innym znanym epizodem, ktory w istocie stanowi obiektywizacj¢ do$wiadczen
psychologicznych, jest to, co miato zdarzy¢ si¢ bezposrednio przed Wielkim O$wieceniem, kiedy
Mara wypuscit armi¢ zadz, nienawisci i lekow przeciwko spokojnej postaci siedzacej pod drzewem
bodhi. Legendy zawierajg dtugie i zywe opisy tego strasznego wydarzenia. Demoniczne postaci,
niektore okropnie zdeformowane, kiebig si¢ wkoto Buddy w przerazajagcym halasie i na prézno
usitujg zaktoci¢ jego medytacje, machajac maczugami, miotajac skaly i wyrwane drzewa, strzelajac
z tukow i ziongce ogniem®. Wybuch prawdy w pod$wiadomym umysle Bodhisattwy na pewno
wyrzucit z sobg tysigce emocjonalnych wyobrazen 1 impulsow. Nie wyklucza to oczywiscie, ze nie
»widzial” on przed sobg cze¢sci swej podswiadomosci w formie groznych lub urzekajacych postaci.
Nie nalezy jedynie wyobraza¢ sobie, ze Mara 1 jego hordy pojawily si¢ w tej scenie w
rzeczywistych ciatach materialnych, jak zapewne wyobrazato to sobie wielu stabiej wyksztalconych
buddystow przez cale pokolenia. Podstawowa rzeczywisto$¢ takich uzewnetrznionych zjawisk
mentalnych jest psychologiczna, acz niekiedy mozna je postrzega¢ bardzo wyraziscie.

Zwiazany z tym okresem po O$wieceniu jest tez epizod z Muczalindg, ktérego symbolika jest
bardziej ztozona i ukryta. Wedle tradycyjnych biografii w trzecim tygodniu po Wielkim O$wieceniu
nastgpita gwattowna burza. Padato przez siedem dni i siedem nocy. By chroni¢ Budde przed
opadami, Muczalinda, krdl wezy, owingt swe ciato siedmiokrotnie wokot niego i roztozyl nad nim

oryginalnych fragmentow.
Dekret Konstantyna, znany tez jako Donacja Konstantyna, to sfatszowany cesarski dekret rzymski, prawdopodobnie
z VIII w. n.e., w ktorym Konstantyn Wielki, cesarz Rzymu w latach 306-337, przekazuje papiezowi polityczng
wladz¢ nad Rzymem i zachodnig czgécia Cesarstwa. Wykorzystywano go, by uzasadni¢ polityczne roszczenia
papiestwa.

61 AN 3.38 (1.145-146); cyt. za: E.J. Thomas, The Life of the Buddha as Legend and History, Routledge and Kegan
Paul, London 1949, s. 51.

62 Tamze.

63 Zob. pokonanie Mary w Lalitawistara Sutrze. Zob. G. Bays (ttum.), The Voice of the Buddha, t. 2, Dharma
Publishing, Berkeley 1983, ss. 463—468.



swoj kaptur. Gdy burza ustapita, pojawit si¢ przed Budda w postaci pigknego, szesnastoletniego
milodzienca, i z szacunkiem go pozdrowit®. Niektorzy, rzecz jasna, thumaczyli to zdarzenie czysto
naturalistycznie, uznajac to za przypadek szczegdlnej wiladzy nad zwierzg¢tami, jaka czesto
posiadajg $wigci mezowie. Nie wolno jednak zapominaé, ze legendy moéwigce o czterech (w
pozniejszych opisach — siedmiu) tygodniach spedzonych przez Budde w poblizu drzewa bodhi
bezposrednio po Oswieceniu, dotycza przede wszystkim jego doswiadczen duchowych. Bez
watpienia pojawienie si¢ krola nagow, motyw ewidentnie symboliczny, powino budzi¢ nieufnos¢
wobec wyjasnien naturalistycznych. Nagowie zamieszkuja glebiny oceanu, gdzie zyja we
wspaniatych patacach z mnéstwem nagromadzonych tam bezcennych klejnotdw i innych skarbow.
Reprezentuja oni wznoszace si¢ energie pod$§wiadomosci, nie w ich aspekcie negatywnym,
destrukcyjnym (symbolizowanym przez Mare 1 jego zastepy), lecz od strony pozytywnej,
kreatywnej, dajacej swiadomemu umystowi dostgp do skarbéw piekna, wgladu 1 zrozumienia,
ktoérych posiadania sobie nie wyobrazat. Ogolnie mowige, sa to sity artystycznego i religijnego
natchnienia. Ich krol, Muczalinda, to kundalini, czyli ,,skigbiona” moc, ukryta energia duchowa,
ktéra wedtug znanego systemu jogi znajduje si¢ w najnizszej z siedmiu czakr — psychicznych
osrodkéw ciala ludzkiego. Jego owinigcie si¢ wokét Buddy w siedmiu faldach (czesto
przedstawiane w sztuce) ukazuje wznoszenie si¢ tej energii przez wszystkie osrodki. Burza
(trwajaca siedem dni) to strumien blogosci sptywajacy w kazda czes¢ ciata, gdy tylko kundalini
dotrze do najwyzszej czakry. Jesli chodzi o pigkng posta¢ mtodzienca, jaka przybrat na koncu
Muczalinda, reprezentuje ona czysto duchowe ciato, w ktore przeksztatcita si¢ energia ludzkiej
osobowosci Buddy za sprawa jego ekstatycznego spelnienia; uklon krola wezy przed Budda
oznacza za$ doskonatg stuzebnos$¢ tego ciata jako instrumentu os$wieconego umystu. Wszystkie
symbole wystepujace w tej scenie bezustannie powtarzajg si¢ w literaturze buddyjskiej, zwlaszcza
w dzietach tantrycznych, ktoérych cechg charakterystyczng jest systematyczne odwotywanie si¢ do
symboliki zwigzanej z duchowymi praktykami i do$wiadczeniami. Dalsze badania potwierdza
zapewne fakt, ze nie tylko epizod z Muczalindg, ale tez inne zaj$cia bezposrednio po sambodhi
ilustruja nie wydarzenia historyczne, lecz symboliczne rozwini¢cie r6znych aspektéw O$wiecenia
Buddy.

By poda¢ prosty przyktad zdarzenia ,legendarnego” o znaczeniu bardziej metafizycznym niz
psychologicznym, musimy cofng¢ si¢ do narodzin Buddy. W tradycyjnych biografiach symbolizm
rzadzi tu niepodzielnie. Obok innych cudéw pojawia si¢ tam opis, jak Bodhisattwa zaraz po
urodzeniu wykonat siedem krokéw, a przy kazdym z nich z ziemi wyskoczyt lotos, by jego stopa
miafa si¢ na czym oprzec®. Wiele mozna oczywiscie powiedzie¢ o samej liczbie krokow, tutaj
zajmiemy si¢ jednak samymi lotosami. Dobrze znanym faktem jest, ze te pigckne kwiaty kwitng w
stanie niezabrudzonym przez btoto i wode, z ktorych wyrastaja. Stad w literaturze buddyjskiej (np.
w Sutta Nipacie 71), 1 ogolnie w indyjskich dzietach religijnych, lotos symbolizuje stan zycia ,,w
Swiecie, ale nie ze $wiata”. Totez zrozumiate jest, Zze za symbol swej doktryny obrali go ci, ktorzy
juz u zarania buddyzmu, by¢ moze nawet za zycia samego Buddy, uznawali go nie za cztowieka,
lecz za istote czysto transcendentalng, ktora jedynie z pozoru przeszia wszystkie zwyczajne
zyciowe doswiadczenia. Gdy stawia swe pierwsze kroki, lotosy pojawiajg si¢, by zapobiec jego
bezposredniemu kontaktowi z ziemig, co podkresli¢ ma jego transcendentalne pochodzenie od
samego poczatku ziemskiego bytowania. W istocie bowiem jest on nie wytworem tego $wiata, lecz
wdzierajaca si¢ w niego transcendentalng rzeczywisto$cia w formie wiecznie o$wieconej
osobowosci.

64 Mucalinda Sutta, Ud 2.1.

65 W Lalitawistara Sutrze przyszty Budda po urodzeniu stawia siedem krokow w kazdym z kierunkéw, za kazdym
razem wypowiadajac stowa mowigce o wielkich zamiarach. Zob. G. Bays (thum.), The Voice of the Buddha, t. 1,
Dharma Publishing, Berkeley 1983, s. 131n.



Rozdzial 5

Interpretacje filozoficzne

Rozwdj buddyjskiej mysli zawsze musi by¢ w toku, jesli ma ona pozosta¢ w kontakcie z
zywym doswiadczeniem. Proces 6w przypomina bieg wielkiej rzeki, ktora, zaczynajac si¢ wysoko
w gorach, ptynie przez tysigce kilometrow pol, lasow i1 pustyni, zasilana po drodze setkami
doplywow, az wreszcie dociera do konca dtugiej podrézy 1 wptywa do morza. By¢ moze Zzadna z
doktryn buddyzmu nie jest na tyle nowatorska, by nie zapowiadaly jej, chocby mgliscie,
wczesniejsze nauki; zadna tez nie jest na tyle przestarzata, by nie dalo si¢ jej uwspodtczesnic i
rozwing¢ dalej. Uwagi te stosujg si¢ szczeg6Olnie wyraznie do naszego obecnego tematu. Przez
prawie tysiac lat po parinirwanie wiele pokolen $wietych 1 mgdrcoOw starato sie zglebi¢ prawdziwa
natur¢ Mistrza, czego ukoronowaniem byla doktryna trikai, czyli ,trzech ciat” Buddy. Wiele
znaczacych indyjskich szkot przyczynito sie do jej ksztaltowania®, ale dojrzata i pelng forme
uzyskata dzieki jogaczarinom, ,praktykom jogi”. W ich opracowaniu jest to jeden z
najdoskonalszych owocow mysli buddyjskiej, taczacy w sobie gleboki sens filozoficzny oraz
bogactwo znaczen duchowych i artystycznych. Jesli nie rozumie si¢ trikai wlasciwie, niejasne
pozostang fundamenty wielkiej czg$ci tego, co najcenniejsze w tradycji buddyjskiej. Nie oznacza to,
ze aby pojac te doktryne, trzeba przesledzi¢ kolejne fazy jej rozwoju lub przeanalizowa¢ kazda z jej
licznych implikacji. Kluczowe jest uchwycenie podstawowej zasady; reszta przyjdzie wraz z tym.

Zasade, na ktorej opiera si¢ doktryna frikai, najlepiej mozna wyjasni¢ za pomocg stosunkowo
prostej ilustracji. Otéz troje ludzi patrzy na kwiat. Jedno z nich to dziecko, druga osoba jest
botanikiem, a trzecia — poetg. Dziecko widzi po prostu przedmiot pewnego ksztattu i mitej, jasnej
barwy. Botanik, widzac tak samo ksztatt i kolor, dostrzega tez, ze kwiat nalezy do okreslonego
gatunku, rozkwita najlepiej o okreslonej porze, w okreslonym miejscu etc. Poeta, cho¢ jego oczy sg
tak samo zainteresowane jak oczy dziecka, a na roslinach zna si¢ jak botanik, nie skupia si¢ na
kolorze kwiatu ani na formacji jego lisci 1 platkow. Widzi, ze kwiat jest zywy, radosnie zywy,
niemal tak jak on, i ze w kruchej perfekcji jego ptatkow 1 lisci odciska si¢ ten sam duch Zycia,
ktorego twoércze impulsy czuje w glebi swego bytu. Pomimo ogromnych réznic w postrzeganiu,
dziecko, botanik i poeta widza ten sam kwiat, nie za$ trzy rézne kwiaty. Widzenie dziecka to
percepcja jedynie wizualna. Jest ona takze udzialem botanika, ale wraz z patrzeniem na kwiat
wchodzi u niego w gr¢ wladza wyzsza od percepcji — rozumienie, ktére umozliwia mu glebsze
wejrzenie w rzeczywisto$¢ kwiatu. Poeta dysponuje zarowno percepcja, jak rozumieniem, lecz
kiedy to on spoglada na kwiat, dziala¢ zaczyna wtadza jeszcze wyzsza, mianowicie intuicja, ktora
umozliwia mu widzenie giebsze, 1 nie tylko widzenie, ale tez odczuwanie, a nawet zjednoczenie si¢
z tym, co widzi i czuje.

W podobny sposob zwykly cztowiek, jogin i posiadacz pradzni, czyli madrosci, patrza na
Budde. Ten pierwszy, patrzac fizycznym wzrokiem (jesli byt wspoiczesny Buddzie) lub za sprawa
doczesnej inteligencji (jesli styszy lub czyta o Buddzie), postrzega lub formuje ide¢ czlowieka,
historycznej osoby, ktora — jak on sam — podlega prawom czasu, przestrzeni i przyczynowosci.
Widzi Budde, ktorego zycie jest oddzielone od niego tysigcami lat lub kilometrow, Budde
zrodzonego, starzejacego si¢ i umierajacego. Innymi stowy widzi nirmanakaje, pierwsze z trzech
cial Oswieconego. Pewne teksty kanoniczne uzywaja okreslenia rupakaja, ,.ciato formy”; ale gdy
jogaczarini systematyzowali doktryne trikai, spopularyzowali obecny w innych tekstach termin
nirmanakaja, ,ciato stworzone” lub ,cialo transformacji”, przypuszczalnie dlatego, ze

66 Objasnienie doktryny trikai zob. Sangharakshita, 4 Survey of Buddhism, w: Complete Works, t. 1, ss. 250nn [wydane
po polsku jako Wprowadzenie do buddyzmu, Wyd. A, Krakow, 2002 — przyp. red.].



odzwierciedlatl powszechny wowczas poglad, ze to, co jawito si¢ jako fizyczne ciato Buddy, byto w
rzeczywistosci czysto duchowg obecnoscig stworzong przez absolutne wspotczucie 1 uciele$niong w
Swiecie dla dobra wszystkich czujacych istot. W tym kontekscie nie ma znaczenia, ktdrego z tych
terminéw uzywamy, gdyz nawet zwolennicy pogladu transcendentalistycznego przyznawali, ze
ludzkie cialo Buddy bylo postrzegane, jak gdyby byto materialne pod kazdym wzglgdem.
Wiekszo$¢ ludzi, tacznie z samymi buddystami, wykorzystuje jedynie zmysty cielesne i doczesng
inteligencje. Dlatego jest catkowicie naturalne, ze nirmanakaja Buddy jest szerzej znana i bardziej
zrozumiata od innych jego cial.

Kiedy jogin patrzy na Budde, jego uwaga wycofana jest ze zmystow, przez co wrazenia
zmystowe sg wstrzymane, a §wiat zewnetrzny przestaje by¢ postrzegany. Niezdrowe emocje, jak
chciwo$¢, nienawis¢, lgk, znudzenie czy zmieszanie, ulegaja sttumieniu, prymitywniejsze formy
aktywnos$ci umystu zostaja zawieszone, dzigki czemu obecny jest tylko spokoj i skupienie. Innymi
stowy, postrzeganie jogina zachodzi nie w zwyklym stanie czuwania, lecz w supers§wiadomym
stanie samadhi. Gdzie przeci¢tny cztowiek widzi nirmanakaje, tam on widzi sambhogakaje, drugie
z trzech cial Oswieconego. Wedlug jednego z wyjasnien sambhogakaja, ,,ciatlo wspdlnej radosci”,
zwie si¢ tak dlatego, ze jego wizja raduja si¢ bodhisattwowie, owe wysoko rozwinigte istoty, ktore
w tym $wiecie oraz w innych sferach egzystencji praktykuja szes¢ lub dziesi¢¢ doskonatosci, w tym
dhjana-paramite, doskonato$¢ koncentracji. Wedlug innego, jest to ciato, jakim ,,cieszy si¢” sam
Budda w wyniku wszystkich swoich dobrych czynéw i wiedzy zgromadzonej przez niezliczone
zywoty bodhisattwy. Oba te wyjasnienia nie wykluczaja si¢ wzajemnie. Jako ze doslowne
tlhumaczenie nie przekazuje w pelni znaczenia tego stowa, sambhogakaje thumaczy si¢ tez jako
,.cialo blogoéci™ lub ,,ciato petne chwaty”. Ta druga propozycja wydaje si¢ najlepsza. Jogin w swej
medytacji wykroczyl poza czas i1 przestrzen, przynajmniej w postaci nam znanej, albowiem
wykroczyt poza umyst postrzegajacy rzeczy w formie tych dwoch wielkich kategorii. Dlatego w
momencie do§wiadczenia medytacyjnego widzi on Buddg jako rzeczywiscie obecnego przed nim w
owym wyzszym, szerszym 1 bardziej] duchowym wymiarze przestrzeni (czy raczej swiadomosci),
ktoéry bywa nazywany ,,wewnetrzng transcendencja”. Widzi go w postaci petnej chwaty, ktora, cho¢
ludzka, jest nieskonczenie pigkniejsza, wspanialsza 1 bardziej majestatyczna niz jakakolwiek
Smiertelna forma. Posta¢ ta jest przyozdobiona trzydziestoma dwoma wigkszymi i
osiemdziesi¢gcioma mniejszymi ,,znakami” — sg to dwa zwyczajowe zestawy odzwierciedlajace
staroindyjskie pojecie idealnego pickna, przejete na wczesnym etapie przez buddystow z tradycji
dotyczace] mahapuruszy, nadcztowieka, 1 zaadaptowane dla celow bardziej duchowych. Rzecz
jasna, wszyscy jogini nie postrzegaja sambhogakai Buddy w ten sam sposdb. Wspaniato$¢ jego
postaci, stworzonej jakby z czystego blasku, moze by¢ albo $nieznobiala, albo przesigknicta
konkretnym kolorem — czerwonym, niebieskim, zielonym lub ztotym. Wyraz jego twarzy moze by¢
spokojny, czarujacy, surowy, a nawet (wedle przekazow tantrycznych) straszny. Istnieje tez duza
réznorodno$¢ mudr, uktadéw dloni, i kazda z nich ma odmienne znaczenie. Jedna z najwazniejszych
form sambhogakai jest Amitabha, ,Nieskonczone s$wiatlo”, zwana roéwniez Amitajus,
»Nieskonczone zycie”. Nazwy te ukazuja uniwersalno$¢ sambhogakai, ktorej duchowe dzialanie i
wplyw sg nieograniczone czasowo 1 przestrzennie. Wedle niektorych zrodet jego wtadza rozcigga
si¢ na dziesi¢¢ miliardow $wiatéw, gdzie jest odpowiedzialny za duchowe postepy wszystkich
czujacych istot®®. Budda sambhogakai nie jest jednak tozsamy z Bogiem religii teistycznych, bedac
nie stworcg wszech§wiata, lecz nauczycielem jego mieszkancoéw, uznawanie za$ doktryny trikai za
swego rodzaju teistyczny nurt w ramach mahajany to jeden z najbardziej zgubnych btedéw, w jakie

67 Thumaczenie ,,ciato blogosci” zaproponowat D.T. Suzuki, Outlines of Mahayana Buddhism, Schocken 1970, s. 65.
,»Ciato radosci” to thumaczenie Conze’a. Uzywa go takze P. Williams w Mahayana Buddhism, Routledge, London
1989, ss. 177-178, gdzie mowi o Chen weishi lun Hsuan Tsanga (Xuanzanga), ktore dotyczy dwoch aspektow ciata
radosci: prywatnego, doznawanego przez samych buddow, oraz ciata radosci dla innych, kiedy buddowie
przejawiaja swoje znaki ku radosci i korzysci bodhisattwow. Wigcej szczegotow zob. Sangharakshita, 4 Survey of
Buddhism [wydane po polsku jako Wprowadzenie do buddyzmu, Wyd. A, Krakéw, 2002 — przyp. red.].

68 ,,Sfera promieniowania Buddy obejmuje miliard systemow §wiatow, z ktorych kazdy zawiera miliard §wiatow” —
Sutra wizualizacji buddy Amitajusa (Amitajurdhjana Sutra), roz. 17. Zob. Ratnaguna i Sraddhapa, Great Faith,
Great Wisdom, Windhorse Publications, Cambridge 2016, s. 312.



popas¢ moze adept buddyzmu. Inne postacie sambhogakai to Wajroczana, ,,Rozswietlajacy” lub
»Os$wieciciel”, Ratnasambhawa, ,,Zrodzony z Klejnotu”, Amoghasiddhi, ,,Niepowstrzymane
Powodzenie”,  Akszobhja, ,Niewzruszony”, 1  Wajdurjaprabha, ,Niebieski  Blask”.

Jogaczarini byli bardziej swiadomi istnienia sambhogakai od zwolennikow innych szkot,
ktore podkreslalty wage dialektyki lub analizy psychologicznej, poniewaz ktadli szczeg6lny nacisk
na medytacje 1 podkreslali, ze wyczerpujacy oglad rzeczywisto$ci wymaga zwracania szczegolnej
uwagi na natur¢ $wiata, jaki postrzega jogin w stanie samadhi. Historyczny wkiad jogaczarinow w
doktryne trikai polega przede wszystkim na klarownym odroznieniu sambhogakai od innych kai i
uznanie jej za odrebne cialo.

Kiedy na Budde patrzy ktos, kto posiadl pradznie w jej niepowtarzalnie buddyjskim sensie
wgladu w niosaca cierpienie, przemijajaca i pozbawiong istoty natur¢ wszystkich rzeczy
uwarunkowanych, widzi go jako nieuwarunkowang, absolutng rzeczywistos¢. W miar¢ rozwoju
mysli buddyjskiej prawda lub rzeczywisto$¢ zyskiwala szereg okreslen, zaleznie od perspektywy.
Niektoére z nich, jak siunjata, ,,pustka”, wskazywaty na jej wykraczanie poza §wiat zjawisk; inne,
jak dharmadhatu, ,sfera prawdy”, na jej ceche¢ totalnosci czy wszechobejmowania. Tathata, czyli
»takos$¢”, obrazowata jej wyjatkowa, niedefiniowalng istotowos¢; tathagatagarbha — tajemnicza
immanencje. Alaja-widzniana, ,,swiadomos$¢ magazynujaca”, rozpoznawata w niej zasade wszelkiej
potencjalnos$ci; nirwanadhatu, ,,sfera wygasniecia”, postrzegata ja jako oparcie dla wyzwolonego
umystu, natomiast bhutakoti, ,szczyt egzystencji”, zwracal uwage na jej aspekt spelnienia,
dokonania. Mozna tez mysle¢ o rzeczywistosci pod katem jej peinej realizacji przez Buddg, a zatem
jako objawionej w pelni przez niego i w nim. Ten wlasnie aspekt zwany jest dharmakajg, ,,ciatem
prawdy lub rzeczywisto$ci”, czy tez ,,cialem esencjonalnym”, trzecim z trzech cial Oswieconego.
Mimo ze trikaja zostata systematycznie opracowana dlugo po parinirwanie, od samego poczatku
uznawano fakt, ze ponad ludzka osobowoscig Buddy istnieje nieuwarunkowana, niewyslowiona
istota, lezaca u podstaw jego bytu. W jednym z najstarszych fragmentéw therawadyjskiego kanonu
palijskiego, w Parajana Wagdze bgdacej czescig Sutta Nipaty, Mistrz powiada:

Nie ma miary dla cztowieka
Spetionego w celu, 1 jak by nie mowili
Jego miara taka: to nie dla niego;

Gdy wszystkie warunki znikaja,
Wszystkie sposoby oceny znikaja®.

Podobnie mowi o sobie w Samjutta Nikai:

Tathagata bowiem, takze faktycznie obecny, pozostaje niepojety, i niewtasciwym jest mowic
o nim — o Dokonanej Osobie, Najwyzszej Osobie, ktora osiagneta Najwyzsze — ze po $mierci
Tathagata jest lub nie jest, lub zarazem jest i nie jest, lub ani jest, ani nie jest’.

A takze, w tym samym tonie, w Madzdzhima Nikai:

Ten materialny ksztalt, to uczucie, ta percepcja, te impulsy, ta swiadomos$¢, za sprawg ktorych
przy definiowaniu Tathagaty mozna by go zdefiniowaé — wszystko to Tathagata usunal,
wycial u korzenia, uczynit niby pniak palmy, z ktéorego nic nie odro$nie. Wolny od osadzenia
przez ksztatt materialny, uczucie, percepcje, impulsy i $wiadomos$¢ jest Tathagata; jest
gleboki, bezmierny, niezglgbiony jak wielki ocean. ,,Powstaje” go nie dotyczy, podobnie jak

,»hie powstaje”, jak ,,powstaje i nie powstaje”, jak ,,ani powstaje, ani nie powstaje””".
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Ta sama mysl zostala zarysowana w wielkich sutrach mahajany, zwlaszcza w tych nalezacych
do korpusu Pradzniaparamity, ,,Doskonatosci madrosci”, gdzie bodhisattwe¢ bezustannie wzywa si¢
do kontemplowania Buddy nie w jego aspekcie uwarunkowanym, lecz nieuwarunkowanym.
Fragment Wadzraczediki dotyczacy tego zagadnienia konczy si¢ znanymi strofami:

Ci, co mnie widzieli przez moja forme,
I ci, co szli za dzwigkiem z mych warg,
W zle wysitki si¢ wplatali.

Nie ujrza mnie ci ludzie.

Przez Dharme¢ powinno si¢ widzie¢ Buddow,

Przez Ciata Dharmy ptynie ich postanie.

Prawdziwa natura Dharmy nie moze by¢ jednak pojeta,
I nikt nie moze by¢ jej $wiadom jako obiektu’.

W innym ustgpie z tego samego korpusu Budda jasno stwierdza, ze za przedmiot
kontemplacji wystarczy bodhisattwie sama dharmakaja, poniewaz stanowi ona jego prawdziwg
0sobowos¢:

Jak bodhisattwa rozwija kontemplacj¢ Buddy? Tathagata nie zajmuje go poprzez forme,
uczucie, etc. Forma, uczucie, etc,. nie maja bowiem wlasnej istoty. A co nie ma wlasnej istoty,
to nie istnieje. [...] Nie nalezy tez kontemplowac Tathagaty przez trzydziesci dwa znaki
nadcztowieka, ani przez ol$niewajacy blask zen bijacy, ani przez osiemdziesigt pomniejszych
cech. A to z tych samych powodow, co poprzednio™.

Wszystkie te teksty wskazuja, ze dharmakaja jest bezosobowa. Temu jednak zaprzecza dr
D.T. Suzuki, ktory w jednej ze swoich wezesnych prac utrzymuje, ze jest ona osobowa’™. Przekre$la
to w efekcie rozroznienie na dharmakaje z jednej strony i dwie pozostate kaje z drugiej. Cytaty z
Gandawjuha Sutry, na ktére si¢ on powotuje, istotnie wydaja si¢ znaczy¢, ze cokolwiek mozna
orzec o nirmanakai 1 sambhogakai, tacznie z mitoscig, wolg 1 inteligencjg, mozna tez posrednio
orzec o dharmakai, jako ze stanowi ona ich ostateczng rzeczywisto$¢. Zajmujac si¢ doktryna trikai,
trzeba jednakze uwazac, by nie dac si¢ zwies¢ stowom. Dharmakaja nie jest bezosobowa w sensie
catkowitego wykluczania osobowo$ci, bo to oznaczaloby przypisanie jej jednego z dwu
przeciwstawnych okreslen, podczas gdy sedno sprawy jest takie, ze dharmakaja wykracza poza
wszelkie przeciwienstwa, bedac nieodréznialna od absolutnej rzeczywistosci.

By rzuci¢ $§wiatlo na kaje, dokonalismy ich rozdzielenia, teraz za$ potrzeba z powrotem je
scali¢ w zywa jedno$¢. Dziecko, botanik i poeta z naszego poroéwnania nie widzieli wszak trzech
roznych kwiatow. Widzieli jeden kwiat. Roznica polega w mniejszym czy wigkszym stopniu na
tym, jak gleboko udalo im si¢ przeniknaé jego rzeczywisto$¢ i zobaczy¢, jaki jest naprawde.
Podobnie zwykty cztowiek, jogin i kto$, kto posiadt pradznie, widza wszyscy tego samego Budde.
Widza dharmakaje. Ale tak plytkie jest postrzeganie zwyklego cztowieka, jego umyst tak
zaciemniony niezdrowymi emocjami i btednymi pogladami, ze niczym kto§ niemal zupehie $lepy,
kto zamiast stonca widzi tylko mglista poswiatg, nie dostrzega on dharmakai, a jedynie
nirmanakaje. Postrzeganie jogina jest subtelniejsze. Wzicty w ryzy dzieki dtugotrwatej praktyce 1
medytacji, jego umyst stat si¢ wolny od grubszych zaston. Gdy patrzy na Buddg¢ przez subtelniejsze
zastony, dharmakaja jawi si¢ mu jako sambhogakaja. Ten, kto posiadt pradznie, usunat wszelkie
zastony. Widzi Budde takiego, jakim naprawde jest. Widzi naga dharmakaj¢. Nie istnieje rdznica
migedzy nim a samym Budda. Stat si¢ Buddg. Taka jest poprawna intepretacja doktryny ¢rikai, co

72 Wadzraczczhedika Pradzniaparamita 26a-b; tekst na podstawie ttum. ang. E. Conze’a, w: Buddhist Wisdom Books,
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74 D.T. Suzuki, Outlines of Mahayana Buddhism, Schocken, New York 1970, s. 222n.



znajduje potwierdzenie w waznym fragmencie Przebudzenia wiary w mahajanie, chinskim tekscie,
ktory ma by¢ ttumaczeniem sanskryckiego oryginatu tradycyjnie przypisywanego Aswaghoszy.
Stwierdziwszy, ze dharmakaja posiada dwa aspekty, tekst mowi:

Pierwszy aspekt zalezy od $§wiadomos$ci wyszczegolniajacej zjawiska, za sprawa ktorej
aktywno$¢ [dharmakaja] jest postrzegana przez umysty zwyktych ludzi (prythagdzana),
srawakow oraz pratjekabuddow. Ow aspekt zwie si¢ Ciatem Transformaciji (nirmanakajq).
Drugi aspekt Dharmakai zalezy od $wiadomosci aktywnosci (karma-widzniany), za sprawg
ktoérej aktywnos¢ jest postrzegana przez umysty bodhisattwow, kiedy przechodza z pierwszej
aspiracji (czittotpady) na wyzyny stanu bodhisattwy. Zwie si¢ to Cialem Blogosci
(sambhogakajq)”.

Nie trzeba dodawac, ze nie istnieje zadna sztywna i wyrazna linia podzialu mi¢dzy jedna kajg
a drugg — nie bardziej niz mi¢dzy sgsiednimi kolorami tgczy. Migdzy postrzeganiem zwyklego
cztowieka, jogina 1 osoby posiadajacej pradznig istnieja niezliczone posrednie poziomy
postrzegania. Nirmanakaja stapia si¢ z sambhogakajq, a sambhogakaja z dharmakajg w sposéb
niezauwazalny. Cho¢ jest ich trzy, kaje to jedynie punkty wydzielone na skali regularnych
odstepdw, jak metry oznaczone na metrowce. Powinno nam to ulatwi¢ zapamigtanie, ze w doktrynie
trikai mamy do czynienia nie tyle z abstrakcyjng spekulacja metafizyczng, ile z proba
wytlumaczenia poglebiajacych sie przezy¢ duchowych wyznawcy Buddy na jego drodze do
absolutnej rzeczywistosci.

75 D.T. Suzuki (ttum.), ASvaghosa’s Discourse on The Awakening of Faith in the Mahayana, Open Court Publishing,
London 1900, s. 100-101.
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Rozdzial 6

Podejscia do buddyzmu

W Udanie Budda opowiada przypowies¢ o Slepcach i stoniu™. Kilku ludzi, $lepych od
urodzenia, zostaje poproszonych o dotkni¢cie stonia i opisanie tego obiektu. Ci, ktérzy dotkneli
glowy, orzekli, ze to kociot; ci, ktorzy chwycili za ucho, uznali je za kosz do odsiewania plew; ci,
ktorzy ztapali kiet, stwierdzili, ze maja do czynienia z lemieszem ptuga, itd. W koncu, gdy kazdy
chciat bezpardonowo broni¢ swej opinii, zacz¢ta si¢ ktotnia i walka. Przypowies¢ ta ilustruje nie
tylko jednostronnos$¢ sekciarskich nauczycieli z czasow Buddy, w odniesieniu do ktorych zostata
pierwotnie opowiedziana, ale tez szerokie rozbiezno$ci, jakie mozna zauwazy¢ wsrod
wspotczesnych autoréw, jesli chodzi o podejscie do buddyzmu.

Do niedawna najpopularniejsze byly trzy podejscia. Mozna je okresli¢ jako sekciarskie,
fundamentalistyczne i encyklopedyczne. Podstawowym btedem podejscia sekciarskiego jest branie
czesci za cato$¢. Dosy¢ wcezesnie w dziejach buddyzmu, by¢ moze juz w trakcie pierwszego
stulecia po parinirwanie, powstaty w obregbie spotecznosci buddystow warunki, ktore doprowadzity
do wyksztalcenia si¢ roznych szkoél. Roéznige si¢ w poszezegdlnych kwestiach dotyczacych
doktryny 1 dyscypliny, szkoty te zachowaly wspolng tradycje, ktéra jednoczyta je w stopniu
znacznie wigkszym, niz dzielity owe punkty niezgody. Jednakze w miar¢ uptywu czasu, i w miar¢
koncentracji wokot odmiennych osrodkéw geograficznych w catej Azji, réznice miedzy nimi
stawaly si¢ coraz bardziej wyraziste. W efekcie zamiast jednej wersji Dharmy buddyzm sktada si¢
teraz z wielu réznych wersji, wystepujacych niejako obok siebie i do pewnego stopnia
naktadajacych si¢ na siebie nawzajem. Niedorzecznos$cig jest identyfikowa¢ buddyzm z jedna,
wybrang wersja, niezaleznie od przyczyn. Jak ujmuje to dr Edward Conze (cytowatem juz jego
stowa gdzie indziej, ale nie zaszkodzi powtorzyc):

Nauczanie Buddy, pojete w catej jego glebi i ogromie, majestacie i wielkosci, obejmuje
wszystkie nauki, ktore wigza si¢ z pierwotnym nauczaniem nicig historycznej cigglosci, a
ktore opracowujg metody prowadzace do wygaszenia indywidualno$ci przez usunigcie wiary
w jej istnienie”.

Niestety pewne zakatki $wiata buddyjskiego nie przebudzity si¢ jeszcze do prawdy tych stow.
Ciagle tworzy si¢ ksigzki, pamflety i artykuly naiwnie prezentujace pojedyncza galaz jako cale
drzewo. Nie chodzi tutaj o to, ze dana galaz nie jest szlachetng galezia, ani o to, ze indywidualne
charakterystyki roznych szkol buddyjskich sa niepotrzebne. Mam na mysli co§ zupetnie innego:
praktyke prezentowania jako kompletnego opisu buddyzmu czego$, co w istocie jest tylko
wyktadem zasad jednej szkoty, opartym na bardzo wybidrczym odczytaniu jednej z odndg literatury
kanonicznej, zwykle palijskiej Tipitaki. Bywajg autorzy, ktorzy posuwaja si¢ do skrajnosci i
otwarcie odrzucaja wszystkie tradycje buddyjskie oprocz wilasnej, odmawiajac im statusu ,,czystej
Dharmy”’®. Na szczeScie sekciarskie podejscie do buddyzmu stopniowo zanika, choé tego rodzaju
absurdy wcigz si¢ niekiedy zdarzaja. W S$wiecie buddyjskim coraz powszechniejsze jest
przekonanie, ze w przypadku Dharmy — by powota¢ si¢ na powiedzenie Hegla — prawda jest
catoscia.

Podejscie fundamentalistyczne przyktada wage do tego, co Budda ,,naprawde” powiedzial.
Miewa ono dwie odmiany. Pierwsza do pewnego stopnia wspolwystepuje z podejsciem
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sekciarskim, ktore w skrajnej postaci utrzymuje, ze palijska Tipitaka sktada si¢ w peli z
najdostowniejszych stow Buddy, nie baczac na liczne, obecne w samym teks$cie dowody temu
przeczace. Odmiana druga, intelektualnie do przyjecia, jest produktem wspotczesnej nauki, w duzej
mierze niebuddyjskiej. Postlugujac si¢ lingwistyczng krytyka tekstu, poréwnaniami z materiatem
archeologicznym, epigraficznym itp., usituje oddzieli¢ wczesniejsze warstwy literatury kanoniczne;j
od warstw poOzniejszych. Ogolnie rzecz biorgc, proby te okazaly sie czesciowo udane.
Fundamentalista wymaga jednak wigkszej pewnosci, niz pozwala na to specyfika tego przedmiotu.
Nawet jesli wyodrgbnienie najstarszych tekstow bedzie mozliwe, pozostanie nierozwigzywalny
problem ich zwigzku z tradycja ustna, a tej — z faktycznymi stowami Buddy. Watpliwe, czy
jakikolwiek znany tekst buddyjski zawiera cho¢by jedno zdanie, ktére przekazuje Dharme tym
samym jezykiem lub dialektem, w jakim pierwotnie nauczat jej Budda. Im $cislejsze naukowe
metody si¢ stosuje, tym wicksze prawdopodobienstwo, ze fundamentaliScie nie zostanie nic poza
»szlachetnym milczeniem” Buddy. Niektdrzy, przerazeni perspektywa stawienia czola tej pustce,
starali si¢ wypetni¢ ja wlasnym arbitralnymi konstruktami, ktéore wyobrazaja sobie jako
»prawdziwe” nauczanie Buddy. Obie formy fundamentalizmu popetniaja ten sam btad, zakladajac,
ze Nauczanie w konieczny sposob wigze si¢ z konkretnymi stowami, a jesli nie s3 one doktadnie
znane, nie mozna go odpowiednio zrozumie¢. Mimo ze, jak pokazaliSmy, podejscie to jest
ostatecznie autodestrukcyjne, przyjat je ostatnio przynajmniej jeden powazny autor piszacy o
buddyzmie. Zamiast jednak doprowadzi¢ to podejscie do jego logicznego finatu, milczenia Buddy,
zatrzymuje si¢ on na fragmentach palijskiej Tipitaki, ktore uwaza za najstarsze, po czym utwierdza
si¢ w naiwnym fundamentalizmie wobec nich.

Podejscie encyklopedyczne ktadzie wigkszy nacisk na szeroko$¢ niz na glebokos$¢ wiedzy.
Myli wiedz¢ o buddyzmie z poznaniem buddyzmu”™. Zajmuje si¢ bardziej faktami niz zasadami,
stara si¢ raczej widzie¢ z zewnatrz niz czu¢ od wewnatrz. Przez cale stulecie wyraznie wptyneto
ono, wrecz zdominowato $rodowisko buddyjskich uczonych spoza tradycyjnych kregéw przekazu.
Nie jest to przypadkowy fenomen, jego korzenie wyrastajg bowiem z nowoczesnego swiatopogladu
naukowego, ktorego ogdlne tendencje uwidaczniaja si¢ takze na tym szczegdlnym polu. Dlatego
wydaje si¢ prawdopodobne, ze podejscie to pozostanie istotne jeszcze przez dluzszy czas w
przysztosci. Jesli rozumiemy jego ograniczenia i1 potrafimy si¢ ustrzec przed mozliwymi
nadinterpretacjami, nie musi to by¢ zta rzecz dla buddyzmu. Wielu uczonych wykonato kawat
dobrej roboty. Co wigcej, w ostatniej dekadzie u pojedynczych znanych pisarzy podejscie to zostato
okraszone 1 ozywione elementami wspoiczucia 1 wyrozumiatosci, ktorych wczesniej tam
brakowato. Tym niemniej nie zmienia to podstawowego faktu, Zze z racji ogromnego zakresu
literatury buddyjskiej (tysiecy tekstow uznawanych za kanoniczne i niezliczonych prac spoza
kanonu) nieosiggalny jest jego cel w postaci pelnej wiedzy faktycznej o buddyzmie, by z niej
wysnuwa¢ wnioski dotyczace jego natury.

Idealne podejscie do buddyzmu 1aczy w sobie elementy podejécia sekciarskiego,
fundamentalistycznego 1 encyklopedycznego, unikajagc wszystkich ich niedoskonatosci. Jego
podstawa jest wglad w Dharme¢, wywiedziony z praktykowania okreslonego systemu duchowej
dyscypliny, ktéra w zwigzku z wyspecjalizowang naturg takich technik musi pochodzi¢ z konkretne;j
szkoty — japonskiego zen, tybetanskiej mahamudry czy tajskiej metody samma araham. Pomimo to
cztowiek z takim podejsciem gleboko uswiadamia sobie 1 z wdzigcznoscia docenia bogactwo
buddyjskiej tradycji, i cho¢by twardo trzymat si¢ jednej nici, nigdy nie straci z oczu jej powigzan z
calg tkaning. Trafnie odrdzniajgc wczesne ujecia Nauczania od pozniejszych, a nawet preferujac te
pierwsze dla celow wprowadzenia, nie popelni btgdu fundamentalistoéw i nie bedzie uwaza¢ wieku
danego ujecia za jedyne kryterium jego duchowej autentycznosci, ani traktowa¢ Dharmy jako
ograniczonej do werbalnych sformulowan. Gilgbia nie wyklucza wszakze rozlegtosci. Oprocz
zapoznawania si¢ na biezgco z nowymi opracowaniami uczonych buddologoéw, idealne podejscie do
buddyzmu nie tylko przyjmuje jako swoja domene jego catos¢, ale takze wprowadza w zycie
konsekwencje tego wyboru, czerpigc z jak najszerszej gamy zrddet pisemnych. Przede wszystkim
za$ stara si¢ da¢ wyraz zywemu duchowi buddyzmu.

79 Ang. knowledge about i knowledge of buddhism [przyp. thum.].



Rozdzial 7

Istota Dharmy

Wielu adeptow buddyzmu bywa na poczatku zdumionych ogromem zagadnienia i
oszotomionych obfitoscig materiatu. To naturalne. Podobnie jak chrzescijanstwo czy islam,
buddyzm to nie tylko nauczanie, ale tez kultura, cywilizacja, nurt w historii, porzadek spoteczny —
swiat sam w sobie. Obejmuje systemy filozoficzne, metody medytacji, rytuaty, obyczaje i etykiete,
ubiory, jezyki, $§wieta literature, pagody, $wiatynie, klasztory, kaligrafi¢, wiersze, obrazy, sztuki,
opowiesci, gry, ukladanie kwiatdw, garncarstwo i mnéstwo innych spraw. Wszystko to jest
buddyjskie, 1 cz¢sto da si¢ to stwierdzi¢ na pierwszy rzut oka. Czy bedzie to kamien, na ktérym
Budda siedziat ze skrzyzowanymi nogami w dzungli Anuradhupury, tybetanski $wiety taniec,
filizanka herbaty w$rod przyjaciét w Japonii, czy sposob, w jaki bhikszu odpowiada na pytania w
Londynie — wszystko to nosi t¢ samg, niewidzialng i tajemniczg piecze¢. Czasami dryfuje ona wraz
z chmurami mi¢dzy niebem a ziemia, I$ni w teczy, a czasami bulgocze nad otoczakami w goérskim
strumieniu.

Patrzysz i Go nie widzisz, Stuchasz i Go nie styszysz*.

Predzej czy pdzniej uczen probuje ja jednak uchwyci¢. Zastanawia si¢, c6z takiego nadaje
jednos¢ wszystkim tym réznorodnym przejawom, ze niezaleznie od odlegltosci w czasie i1
przestrzeni, niezaleznie od réznicy w nosnikach, doskonale ze soba wspotgraja, nie generujac
dysonansow, jakich mozna by si¢ spodziewaé, lecz ,,harmoni¢ stodkich dzwigkow”. W koncu w
jego glowie ksztaltuje si¢ pytanie, ktore brzmi: ,,Jaka jest istota Dharmy?”.

Najlepsza odpowiedzig byloby tu ,milczenie niczym grom”, ktérym Wimalakirti w sutrze
mahajany noszacej jego imi¢ odpowiada bodhisattwie Mandzusriemu na pytanie o nature
rzeczywistosci®'. Czy da sie bowiem opisa¢ choéby kolor rozy? Ale ta negacyjna procedura nie
bylaby dla ucznia zbyt pomocna. Trzeba p6j$¢ na jakies$ ustepstwa. Buddyzm to zasadniczo pewne
doswiadczenie. ,,Do$wiadczenie czego?” Zanim odpowiemy na to drugie pytanie, postarajmy si¢
wyjasni¢, czemu ze wszystkich hasel w stowniku to wiasnie ,,doswiadczenie” jest tym, do ktorego
si¢ odwolujemy, gdy jesteSmy zmuszeni porzuci¢ ,,milczenie niczym grom”. W przeciwienstwie do
mysli, do$§wiadczenie jest bezposrednie, niezaposredniczone; jest to wiedza przez osobiste
przekonanie si¢. Dlatego towarzyszy jej poczucie absolutnej pewnosci. Gdy widzimy na czystym
niebie promienie stonca, nie watpimy, ze jest ono jasne; gdy zadra dostanie si¢ pod paznokie¢, nie
spekulujemy, czy to bolesne. Mowiac, ze buddyzm to w pierwszym rzedzie do§wiadczenie, nie
sugerujemy jednak, ze przedmiot tego doswiadczenia w jakikolwiek sposob przypomina przedmiot
doswiadczen zmystowych, ani nawet, Ze istnieje tutaj jaki$ przedmiot. Zwracamy jedynie uwage na
niepowtarzalng, pozapojgciowa bezposrednio$¢. Zwigzek miedzy doswiadczeniem zmyslowym a
tym, o ktorym teraz mowa, jest tylko analogiczny. Z tego powodu nalezy pdj$¢ o krok dalej i
uzupeli¢ nasza definicjg, mowigc, ze istota Dharmy, buddyzmu, polega na duchowym Ilub
transcendentalnym doswiadczeniu. W tradycyjnej terminologii nazywa si¢ to do$wiadczeniem
Os$wiecenia.

80 Lao Tse, Wielka ksiega Tao, Warszawa: Hachette, 2009.

81 Zob. R.A.F. Thurman (ttum.), The Holy Teaching of Vimalakirti, Pennsylvania State University Press, University
Park and London 1976, s. 77; Sangharakshita, The Inconceivable Emancipation, w: Complete Works t. 16, s. 549.
[Ta ostatnia ksigzka rowniez dostepna po polsku pt. Niepojete wyzwolenie, za darmo w formie elektronicznej na
stronie www.buddyzm.info.pl — przyp. red.]



Przymiotniki te tworza wrazenie zniknigcia ich przedmiotu daleko w chmurach, ale oprocz
tego ich dodanie niewiele mowi. One same potrzebujg dookreslenia. Lecz jesli bedzie si¢ przy tym
uzywac termindéw jeszcze bardziej abstrakcyjnych, odleglych od konkretnego doswiadczenia, takie
dookreslanie zainicjuje proces konceptualizacji, w wyniku ktorego wyobrazenie do$wiadczenia
Oswiecenia moze ulec w naszych umystach kompletnemu znieksztatceniu, jak odbicie ksi¢zyca w
stawie pomarszczonym przez podmuchy wiatru. Lepiej zatem traktowac pojecia jak symbole,
ktorych wartos¢ lezy nie tyle w ich dostownym znaczeniu, ile w sugestywnos$ci. Nalezy do nich
podchodzi¢ w duchu poezji, nie logiki; nie popycha¢ ich wte i wewte z nieubtagang kalkulacja jak
pionki na szachownicy, lecz podrzuca¢ delikatnie i wdzigcznie w gore jak barwne piteczki zonglera.
Podchodzac do sprawy w ten sposob, mozemy okresli¢ doswiadczenie O$wiecenia jako ,,widzenie
rzeczy, jakimi sa” (jatha-bhuta-dzniana-darsiana). Taka jest tradycyjna definicja. Jak zobaczymy,
uzycie stowa ,,widzenie” (darsiana), w pierwotnym znaczeniu dotyczacego percepcji zmystowe;,
podkresla tutaj nie tylko bezposrednio$¢ do$wiadczenia, ale tez jego noetyczny charakter.
Doswiadczenie OS$wiecenia to nie tyle §lepe odczuwanie rzeczywistosci, ile (na co wskazuje
polskie stowo) I$nienie $wiatta, iluminacja, w ktorej §wiatlosci rzeczy staja si¢ widzialne jako
realno$¢. Te wyrazenia nie powinny prowadzi¢ nas do btednej mysli, ze istnieje jaka$ rzeczywista
réznica miedzy podmiotem a przedmiotem doswiadczenia, migdzy $wiatlem a rzeczami
oswiecanymi (pozbywamy si¢ tym samym drugiego pytania postawionego powyzej). Gdyby nie
fakt, ze wszystkie slowa wskazujace na istnienie czego$ maja w buddyzmie przykry posmak
istotowosci, byloby nawet lepiej mowi¢ o Oswieceniu nie jako doswiadczeniu, lecz jako stanie
istnienia. Na szczedcie dostepne sg inne sposoby przezwyci¢zenia tej trudnosci. Na przyktad
Awatamsaka Sutra opisuje $wiat doswiadczenia Os$wiecenia jako ztozony nie z obiektow
o$wietlonych z zewnatrz, lecz w cato$ci z niezliczonych promieni $wiatta, ktore si¢ wzajemnie
przenikajg i z ktorych zaden nie stanowi przeszkody dla przepltywu innych®. Jako ze $wiatlo jest w
bezustannym ruchu, owo uderzajace poréwnanie ma ten dodatkowy atut, ze wyklucza ideg, jakoby
Oswiecenie byto stanem dokonanym, w ktérym niejako osiada si¢ wygodnie na dobre; a tymczasem
to ruch od doskonato$ci do wigkszej doskonatosci w procesie, ktory nie posiada ostatecznego
konca, a staty pozostaje w nim jedynie kierunek ruchu.

Skoro duchowe, transcendentane doswiadczenie to stan widzenia rzeczy, jakimi sg, jego
przeciwienstwo, doswiadczenie ziemskie, w ktorym trwajg wszyskie nieo§wiecone istoty, musi by¢
widzeniem rzeczy, jakimi nie sg. Przyczyna tej $lepoty jest dwojaka. Jako stworzenie podlegajace
pragnieniom, cztowiek interesuje si¢ rzeczami tylko do tego stopnia, w jakim mozna je uczyni¢
stuzebnymi dla swoich celow. Zajmuje go nie prawda, lecz uzytecznos¢. Rzeczy i ludzie nie istniejg
dlan same w sobie, lecz jako faktyczne lub potencjalne $rodki dla jego wiasnej satysfakcji. Na tym
polega ,,zastona namigtno$ci” (klesiawarana). Zwykle nie chcemy przyznawa¢, nawet przed soba,
ze nasz stosunek do zycia czesto nie rozni si¢ od zachowan $wini poszukujacej zotedzi. Dlatego
racjonalizujemy swoje motywy. Zamiast przyzna¢, ze kogo$ nie cierpimy, uznajemy go za ztego i
zaslugujacego na kare. Zamiast przyznaé, ze lubimy jes¢ migso, uwazamy krowy i owce za
stworzone dla wygody cztowieka. Bojac si¢ $mierci, wymysliliSmy dogmat o nie$miertelno$ci
duszy osobowej. Pragngc pomocy i1 ochrony, zaczeliSmy wierzy¢ w osobowego Boga. Wedhug
Buddy wszystkie filozofie i wigkszo$¢ nauk religijnych to racjonalizacja pragnien®. Na tym polega
»zastona (falszywych) zatozen” (dzmiejawarana). Wraz z osiggnigciem O$wiecenia obie zaslony
zostajg rozdarte. Z tego powodu towarzyszy temu radosne poczucie uwolnienia. Budda poréwnuje
owczesny stan umystu do wyjsScia z niebezpiecznej dzungli, uwolnienia si¢ od dlugu lub
wypuszczenia z wiezienia®. Jakby niezno$ne brzemie zostato wreszcie zdjete z ramion. Uczucie

82 ,,Ich madros¢ byta jak pustka przestrzeni, bo niczym wielka sie¢ Swiatta oswietlaly Sfere Dharmy”, D. Rounds,
https://davidrounds.wordpress.com/buddhism/sudhanas-quest-the-gandavyuha/; a takze T. Cleary (thum.), The
Flower Ornament Sutra (Avatamsaka Sitra), Shambhala Publications, Boston and London 1993, s. 1136: ,,Ich
wiedza byla jak przestrzen, przenikajaca wszystkie wszech§wiaty siecig Swiatta”.

83 Budda mowi o szesc¢dziesigciu dwoch biednych pogladach, ktore wynikaja z ,,uczuc tych, ktorzy nie wiedza i nie
widza, z trosk i zagubienia tych, ktorzy zatopieni sg we wlasnych pragnieniach”, Brahmajala Sutta, DN 1 (1.40).

84 Te metafory czgsto wystepuja w opisach umystu wolnego od wszystkich blokad. Zob. np. Samaniriaphala Sutta, DN
2 (1.71-3).



uwolnienia si¢ od bolu, cierpienia, sprzecznych emocji, umystowej stagnacji i bezplodnosci jest tak
silne, ze wiele starszych tekstow kanonicznych méwi o doswiadczeniu Oswiecenia wylacznie w
kategoriach wolno$ci lub oswobodzenia (wimukti). Jeden z nich opisuje, jak sam Budda mowi, ze
podobnie jak caty ocean ma jeden smak, smak soli, tak jego nauczanie ma jeden smak, smak
wyzwolenia®. Obok aspektu psychologicznego wimukti ma tez aspekt intelektualny i
egzystencjalny. Po pierwsze jest to wolno$¢ od wszelkich teorii 1 spekulacji o rzeczywisto$ci; po
drugie, od uwarunkowanej egzystencji w jakiejkolwiek postaci, tacznie z ,,ponownym stawaniem
si¢” w efekcie dziatania karmy. Wolno$¢, jaka osiggamy przy Oswieceniu, nie jest ograniczona i
czgsciowa — jest absolutna i nieuwarunkowana.

Wprowadza to aspekt O§wiecenia, ktory nie zawsze bywa wlasciwie rozumiany. By wolnos$¢
byta naprawde bezwarunkowa, musi wykracza¢ poza podziat na uwarunkowane i
nieuwarunkowane, sansare 1 Nirwaneg, niewole 1 wyzwolenie, wszystko to bowiem sg w istocie
konstrukcje umystu, i jako takie stanowig cze$¢ ,,zaslony zatozefn”. Totez w ostatecznym sensie nie
moze by¢ mowy o ucieczce z warunkowosci w Nieuwarunkowane, jakby byty to odrgbne byty. Lub
tez, by uja¢ to w formie paradoksu — by by¢ prawdziwie wolnym, trzeba uciec nie tylko od niewoli,
ale tez od wyzwolenia, nie tylko z sansary w Nirwane, ale tez z Nirwany z powrotem w sansare. Na
tej ,,ucieczce” lub zejsciu polega mahakaruna, ,,Wielkie Wspotczucie” Buddy, ktére w istocie jest
jego realizacja niedualno$ci uwarunkowanego i Nieuwarunkowanego, widziang z perspektywy
uwarunkowanego. Dos$wiadczenie O$wiecenia to zatem nie tylko iluminacja i wolnos$¢, ale tez
nieskonczona i1 niewyczerpana mito$¢, ktora obejmuje wszystkie czujace istoty, 1 ktéra przejawia si¢
jako niestrudzona dziatalno$¢ na rzecz ich doczesnego i duchowego dobra.

85 Uposatha Sutta, Ud 5.5.



Rozdzial 8

Formuly doktrynalne

Tak jak mozna zagubi¢ ducha buddyzmu posréd mnogosci jego form, mozna tez go zagubi¢ w
przedwczesnym odrzuceniu poszczegdlnych form. Budda Amitajus, ,,Nieskonczone Zycie”, trzyma
w dtoniach dzban z nektarem niesmiertelnosci. Dzban bez nektaru jest bezuzyteczny, ale nektar bez
dzbana rozleje si¢ i zmarnuje. Po mozliwie jasnym ukazaniu ducha buddyzmu potrzeba nam zatem
osadzi¢ go w ramach doktrynalnych, a takze wskaza¢ pochodzenie, prawdziwg naturg i1 funkcje
owych ram.

Jak pamigtamy, wkrotce po Oswieceniu Czcigodny podjat ptynaca ze wspodiczucia decyzje, by
przekaza¢ ludzkosci Prawde, ktorej dociekt. Takze kilka miesiecy pozniej, gdy wysytat w droge
sze$¢dziesigciu oswieconych ucznidw, nakazat im wyruszy¢ i glosi¢ Dharme ,,ze wspodiczucia dla
Swiata”. Ta milo$¢ czy wspolczucie, stanowiace, jak mowilismy, wspdlnie z iluminacja 1 wolno$cia
istote buddyzmu, doprowadza oswieconego do porozumienia z umystem nieoswieconym, a nawet
umozliwia ich wspélnote®. Srodkiem tego porozumienia jest formuta Dharmy. Sklada si¢ ona
przede wszystkim ze stow 1 poje¢. Wszelako fakt, ze nie zostaly one wynalezione przez Buddg, i
mozna je przesledzi¢ w naukach przedbuddyjskich, nie usprawiedliwia ogélnikowych wnioskow, ze
,ha Budde wptynety Upaniszady” albo ,,buddyzm to jedynie odnoga hinduizmu”. Réwnie dobrze
mozna by twierdzi¢, ze Szekspir ,zapozyczyl” swoje dzieta od malo znanych, wczesno-
Elzbietanskich dramaturgow, poniewaz wykorzystywat te same slowa i1 ten sam ogdlny sztafaz
poje¢. Niezaleznie od tego, jakie stowa i pojecia leza u podstaw danych formut Dharmy, jest to w
istocie $rodek przekazania ludzkos$ci niepowtarzalnego i niewystowionego doswiadczenia Buddy,
iluminacji-wolno$ci-mitosci, a takze proba skitonienia tych, ktorzy uslyszeli stowa i zrozumieli
pojecia, by oni takze w tym uczestniczyli, stosujac energicznie i bez zwtoki metody, ktore on w
swej madrosci opracowat. Dlatego Dharma nie jest celem samym w sobie, lecz $rodkiem do celu.
W Madzdzhima Nikai Budda porownuje swoje nauczanie do tratwy potrzebnej do trudnej
przeprawy wodnej, stwierdzajac niedwuznacznie, ze czysta glupota bytoby objuczacé si¢ tg tratwa po
przeprawie®’. Pordwnanie to jest podwdjnie trafne. Wydobywa nie tylko to, o czym powyzej mowa,
ale tez subtelniejszg kwesti¢, ze Dharma to nie tylko $rodek do celu, ale tez $rodek niezbedny.
Whiosek to wazny. Nader czesto ludzie, ktorzy jedynie teoretycznie rozumiejg zasadniczg warto$¢
Dharmy, czujg si¢ tym samym zwolnieni z konieczno$ci jej rzeczywistego stosowania jako
prawdziwego Srodka Os$wiecenia. To tyle, co porzuci¢ tratwe, zanim nawet zaczelo sie przeprawe.
Nalezy tu podaza¢ drogg srodka. Trzeba pamigtaé, ze powigzane bale stanowig tratwe tylko wobec
istnienia drugiego brzegu, i ze tylko za pomocg tratwy drugi brzeg jest osiggalny. Duch i litera
zaleza od siebie nawzajem. Litera Dharmy, opuszczona przez ducha nauk Mistrza, cho¢by byla
przekazywana wiernie, staje si¢ martwa, jest jedynie stowng igraszka peilng pustych poje¢; duch
Dharmy, odciety od konkretnego uciele$nienia w literze, chocéby byt wzniosty, bez $rodka
komunikacji przestaje oddziatywac. Piszac o buddyzmie, nalezy wigc zwraca¢ t¢ samg uwage na
oba aspekty. Idealny opis pokazywalby krystalizacje do§wiadczen duchowych w konkretne formy
doktrynalne 1 moralne, ktore z kolei orientowatyby si¢ na doswiadczenia duchowe. Oddawatoby to
pelng sprawiedliwos¢ literze 1 duchowi tradycji.

Co jest prawdziwe o calo$ci, jest nie mniej prawdziwe o czgsciach. Z powoddéw przede
wszystkim pedagogicznych i mnemotechnicznych wiele zarejestrowanej Dharmy dotarto do nas w
postaci stereotypowych formut i numerycznych list pelnych kategorii doktrynalnych. Mamy wigc
trzy charakterystyki (#ri-lakszana), cztery szlachetne prawdy (czatur-arjasatja), pie¢ skupisk

86 W oryg. blisko$¢ stoéw communication i communion [przyp. thum.].
87 Alagaddipama Sutta, MN 22 (1.134-5).



(pancza-skandha), sze$¢ podstaw (sada-ajatana), siedem czynnikow Os$wiecenia (sapta-
bodhjanga), Szlachetna Os$mioraka Sciezke (arja-asztangika-marga), dziewigé standow
transcendentalnych (nawa-lokottara-dharma), dziesig¢ doskonatosci (dasia-paramita), dwanascie
ogniw (dwadasia-nidana), trzydziesci siedem skrzydet Oswiecenia (bodhipakszja-dharma) 1 setki
innych. Po parinirwanie Buddy opracowywanie takich list, zwlaszcza standéw mentalnych, stato si¢
niemal obsesjg u czegsci jego wyznawcoOw, 1 mimo ze w koncu przyszto opamigtanie, buddyzm
indyjski praktycznie nigdy nie byt wolny od tej tendencji. W efekcie pod opieka takich
kompilatorow prawie cato$¢ kanonicznej literatury hinajany i1 duza cze$¢ mahajany zostala
utrwalona w sztucznej, stereotypowej postaci, ktora czesto nie daje si¢ pogodzi¢ z silg i
zywotnos$cig wlasnego przekazu, co mozna zauwazy¢ w krotkich fragmentach niepoddajacych si¢
tego rodzaju prébom katalogizacji. Biorgc pod uwage warunki przekazywania Dharmy, nie chodzi
tu o sugestie, ze mozna by to zrobi¢ w jakikolwiek inny sposob, albo ze nie ma potrzeby czud
glebokiej wdzigcznosei dla kompilatoréw i kodyfikatorow, ktorzy nadali jej tak nieatrakcyjny, cho¢
trwaly ksztatt. Jednakze dla adepta buddyzmu, a jeszcze mocniej dla pisarza, istnienie tylu formut
doktrynalnych stanowi istotny problem. Co nalezy z tym wszystkim pocza¢? Oczywiscie niektorzy
pisarze zupelie to ignoruja, przedstawiajac arbitralne opracowanie czegos, co wedle ich
wyobrazenia jest nauczaniem Buddy. Inni, jak autor Attharasarasi Dipani®*, majacego pomaga¢ w
medytacji, przywotuja mnostwo takich formut, nie zastanawiajac si¢ nad tym, co one wilasciwie
znacza. Pierwszy proceder mozna usprawiedliwi¢ jedynie, jesli ktos, jak Budda, sam doptynat na
Drugi Brzeg, 1 moze si¢ wypowiada¢ z giebi wlasnego doswiadczenia Oswiecenia; drugi zas, jesli
kto$§ zestawia stowniczek terminéw buddyjskich. Raz jeszcze nalezy znalez¢ droge $rodka. Proby
zrozumienia Dharmy bez opanowania przynajmniej wazniejszych kategorii doktrynalnych bytyby
jak proby zagrania na fortepianie Sonaty ksiezycowej bez wcze$niejszego wprawienia si¢ w graniu
gam. Z drugiej strony gamy to nie sonaty, i zaden uczen buddyzmu nie powinien sadzi¢, ze
wyuczenie si¢ formut doktrynalnych na pamig¢ jest tym samym, co prawdziwe rozumienie Dharmy.
Jesli kto§ chce pisa¢ o buddyzmie w sposob wywazony, trzyma si¢ podobnego kursu. Nie
narzucajac si¢ ostentacyjnie czytelnikowi z réznymi formutami doktrynalnymi, nie stara si¢
catkowicie unika¢ odwotania do nich, kiedy jest to na miejscu. Najwazniejsze formuty prezentuje
precyzyjnie i klarownie, zwracajac uwag¢ na ich znaczenie w historii mys$li buddyjskie;j.
Jednoczes$nie unika traktowania ich z taka dostownos$cia, ze staja si¢ niejako do bolu sztywne 1
nieprzejrzyste; zamiast tego umozliwia im spetnienie swej funkcji, oczyszczajac je do tego stopnia
przejrzystosci, by blask doswiadczenia O$§wiecenia 1$nit za ich posrednictwem mozliwie najjasnie;.

88 Attharasarast Dipani, published in Bangkok, Buddhist Era 2500 (i.e. 1957). No further information
available.



Rozdzial 9

Kosmologia

Jedno z najwazniejszych uje¢ doktrynalnych dzieli wszystkie dharmy (tak adbhidharma
okresla ostateczne elementy istnienia, ktorych wedle réznych szkot jest 172, 75, 85 lub 100) na
dwie podstawowe grupy: sanskryta-dharmy, ztozone lub uwarunkowane elementy istnienia, oraz
asanskryta-dharmy, elementy niezlozone lub nieuwarunkowane. Pierwsza z nich, obejmujaca
znacznie wiecej elementow, zawiera caly swiat zjawisk, czyli kosmos buddyjski. Poniewaz tworzy
on tlo, na ktorym zbudowana jest cata konceptualna Dharma, sprébujemy naszkicowa¢ ogdlng jego
mapge, nim przejdziemy w kolejnym rozdziale do rozwazan nad ,,0znakami”, ktére si¢ z nim wigzg i
ktére wyrazaja jego wlasciwg naturg. Druga grupa, nieuwarunkowanych dharm, dotyczy Nirwany.
Tym tematem roOwniez si¢ zajmiemy.

W najszerszych zarysach najbardziej uderzajacy w kosmologii buddyjskiej jest stopien, w
jakim przy¢miewa ona religie semickie, jesli chodzi o podobienstwo jej wizji wszech§wiata do tego,
co odkryly nowoczesne teleskopy. Do niedawna $wiat chrzedcijanski wierzyl, ze wszech$wiat
sktada si¢ z siedmiu koncentrycznych sfer, jedna umieszczona w drugiej jak matrioszki, gdzie
Ziemia jest w centrum, a sfera gwiazd na obwodzie; ponadto 6w wszech$§wiat, stworzony wola
Najwyzszego ok. czterech tysiecy lat p.n.e. (niektorym udato si¢ obliczy¢ doktadng date), rozciggat
si¢ w przestrzeni na jakie§ 10 000 mil. Dla kontrastu poglady buddyjskie na ten temat sa
nadzwyczajnie wysublimowane. Zacznijmy od tego, ze zjawiskowy wszechswiat ma nie posiadac
obserwowalnej granicy w przestrzeni i obserwowalnego poczatku w czasie. Obserwowalny to tutaj
stowo-klucz. Jak ttumaczy lista czternastu niewyrazalnosci (awjakrytawastu), jedna z najstarszych
formul doktrynalnych, fakt, Zze wszech§wiat nie jest skoficzony w czasie i przestrzeni, nie oznacza,
ze jest nieskonczony, ani nawet, ze jest taki i taki, lub nie jest ani taki, ani taki*’. Analiza ujawnia, ze
wszystkie te mozliwos$ci sg sprzeczne wewnetrznie, lub tez, jak zobaczymy wkrotce, przestrzen i
czas nie sg obiektywng rzeczywistoscia, zewnetrzng wobec $Swiadomosci, lecz stanowig cze$¢
uwarunkowan wplywajacych na to, jak postrzega ona $wiat. Jakkolwiek daleko w przestrzeni
mozna by si¢ wybrac¢, zawsze istnieje mozliwos¢ wybrania si¢ dalej w dowolnym kierunku, bo tam,
gdzie kto$ si¢ udaje, udaje si¢ tez umyst.

Pisma starajg si¢ da¢ pewne pojecie o niewyczerpanym ogromie wszech§wiata za pomoca
wyobrazni, a nie obliczen. Wedle jednej z metafor, gdyby wzia¢ wszystkie ziarnka piasku z rzeki
Ganges, to podrdzujac na poétnoc, potudnie, wschod czy zachod i rzucajac jedno ziarnko piasku na
koncu kazdego okresu majacego tyle lat, ile jest wszystkich ziaren w Gangesie, po wyczerpaniu si¢
ziaren nie byloby si¢ ani troche blizej konca przestrzeni, niz byto si¢ na poczatku®. Zapewne nawet
najstabiej obdarzeni wyobraznig czytelnicy wspotczesnych tekstow astronomicznych mogg odczud,
ze kontemplacja takich wizji nie pozostaje bez wplywu na umyst. Wzrastajagc w poczuciu
transcendentnego bezkresu przestrzeni, Dharma i jej wyznawcy w sposob naturalny rozwingli przez
wieki szeroki i swobodny oglad rzeczywistosci, ktory byl niedostepny w dusznym zamknigciu
dogmatycznego, chrzescijanskiego spojrzenia na §wiat.

Swiadomosé tych wymiaréw nie wiazala sie jednak z przymknieciem oka na to, co wobec
niezmierzonego ogromu zdawato si¢ detalem. Kosmos przedstawiony w Pismach wypetniony jest
bowiem milionami systeméw $wiatow, z ktorych kazdy zawiera dziesie¢ tysigcy Swiatdw. Owe
systemy §wiatow, majace ksztatt dyskow, rozciagaja si¢ w przestrzeni na niewyobrazalnie duzych
odlegtosciach. Przypominajg one to, co wspodlczesna astronomia okresla mianem galaktyk,

89 Zob. np. Mahamalurnkya Sutta, MN 64.
90 W rozdziale Anamataggasamjutta (SN 15) Budda uzywa wielu metafor, by pokaza¢ ogrom nieskonczonej
przestrzeni. Metafora ziaren piasku z Gangesu znajduje si¢ w SN 15.8 (11.182).



ztozonych z tysiecy milionéw gwiazd krazacych wokét wspolnego centrum. System §wiatow zwany
przez buddystéw sahalokq, ,,$§wiatem cierpienia”’, odpowiada czesciowo Drodze Mlecznej, na ktorej
zewnetrznych krancach istnieje uktad stoneczny, gdzie nasza Ziemia ,kreci si¢ jak niespokojny
owad” wsérdd siostrzanych planet”. W Pismach pojawiajg sie tez inne szczegdty. Wiele $wiatow jest
zamieszkanych przez inteligentne istoty, ktore wedle sutr mahajany maja swoich wiasnych buddow,
od ktorych stysza takg samg Dharme, jaka glosit Budda Siakjamuni istotom sahaloki. Mozna sadzi¢,
ze miedzy roznymi systemami $wiatow istnieje wzmozony ruch buddow i bodhisattwow®.
Szczegbdly te moga by¢ prawdziwe nawet w sensie dostownym, a bez watpienia wskazujg na
uniwersalno$§¢ Oswieconego umystu, objawiajacego si¢ w kazdych dogodnych warunkach, oraz
Dharmy, ktérg mozna praktykowa¢ wszedzie tam, gdzie znajdujg si¢ istoty obdarzone inteligencja.

Przestrzen jest podzielona na systemy §wiatow, czas za$ mierzy si¢ w kalpach. Kalpa to okres
odpowiadajacy czasowi trwania systemu $wiatow, od poczatkowego zgeszczenia do ostatecznego
zniszczenia przez wode, ogien lub wiatr. Scholastycy z zamilowaniem do matematyki starali si¢
poOzniej obliczy¢ 6w potezny szmat czasu, 1 mimo ze ich rezultaty czgsto si¢ rdznity, zgadzali sie, ze
musi chodzi¢ o tysigce milionow lat. Budda, zapewne roztropniej, zadowolil si¢ poroéwnaniem.
Zatozmy — méwil — ze mamy bryle litej skaty o rozmiarach 10 mil w kazda strong, 1 u schyltku
kazdego stulecia podchodzi cztowiek, by przeciagna¢ po skale najdelikatniejszym muslinem z
Benares; wowczas przed uptywem jednej kalpy skala zostataby starta®. Kazda kalpa dzieli si¢ na
cztery ,,niepoliczalne” kalpy, odpowiadajace roznym fazom ewolucji systemu $wiatéw, a takze
fazom rozwoju i uwsteczniania si¢ ludzkosci; kazda niepoliczalna kalpa dzieli si¢ z kolei na
dwadzie$cia ,,posrednich” kalp, a kazda posrednia kalpa — na osiem jug, czyli ,,epok”.

Zmniejszajac skale zdarzen, zblizamy sig, geologicznie rzecz biorgc, do naszych czaséw, 1 tu
zaczynaja si¢ pojawia¢ pewne rozbieznosci mig¢dzy tradycja buddyjska a obecnymi pogladami
naukowymi. Ale bardzo rzadko sprowadza si¢ to do otwartej sprzecznosci. Jako ze buddyzm bierze
pod uwage nie tylko istnienie materialnego wszech$wiata, ale tez jego subtelnego, duchowego
odpowiednika, z ktorego ten pierwszy wyplynagt w procesie analogicznym do materialnego
zageszczania, przeplatajg si¢ w nim fakty naukowe z faktami duchowymi odkrytymi niezaleznie.
Nie zaprzeczajagc wigc w zadnym razie zwierzecemu pochodzeniu cztowieka jako organizmu
fizycznego, stwierdza si¢ wyraznie, ze pojawienie si¢ homo sapiens nastapito w wyniku zstgpienia
porzadku duchowego, porzadku osobowej egzystencji, we wstepujacy porzadek biologiczny. (Takie
jest prawdziwe znaczenie popularnego tybetanskiego wierzenia, ze ludzie pochodza od bodhisattwy
Awalokite§wary i samicy malpy).

Z drugiej strony nie mozna ignorowaé faktu, ze Pisma zawieraja wiele bezdyskusyjnie
btednych zdan na temat geografii, anatomii, fizjologii 1 innych dziedzin nauki. Buddzie, a takze
wszelkim kompilatorom i redaktorom jego stow bardziej zalezalo na duchowe;j stronie przekazu niz
faktograficznej prawdzie naukowych odniesien, glgboko zakorzenionych w jezyku i kulturze, za
pomocg ktorych sie¢ oni komunikowali. Zdanie , Krol Karol zostat Scigty dwie godziny po
wschodzie stonca” nie staje si¢ falszywe z tej racji, ze to Ziemia si¢ porusza, a nie Slonce.
Niektorzy wspolczesni czytelnicy sg zirytowani opisami Buddhaghoszy dotyczacymi procesow
trawiennych i organéw wewnetrznych®. A jednak, mimo blednej wiedzy na ten temat w V w.,
duchowe ¢wiczenia opisane przez wielkiego therawadyjskiego komentatora moga rownie dobrze
by¢ praktykowane pod auspicjami najnowszej wiedzy o ludzkiej fizjologii. W kazdym razie w

91 Z wiersza D.G. Rosettiego ,,The Blessed Damozel” (1850).

92 Np. Wimalakirti nirdesia. Zob. R.A.F. Thurman (ttum.), The Holy Teaching of Vimalakirti, Pennsylvania State
University, New York 1990, roz. 10. Zob. tez Sangharakszita, Niepojete wyzwolenie,
https://www.buddyzm.info.pl/wp-content/uploads/2021/04/Niepojete-wyzwolenie Sangharakszita-Sutra-
Wimalakirti-Nirdesa-2021.pdf.

93 Pabbata Sutta, SN 15.5 (11.181).

94 Buddhaghosza, Wisuddhimagga 258259 (VII1.121). Zob. Bhikkhu Nanamoli (ttum.), The Path of Purification
(Visuddhimagga), Buddhist Publication Society, Kandy 1991, s. 252. / Jedng z takich zirytowanych os6b byt
doktor, ktorego Sangharakszita poznal w Kalimpong w Indiach, o czym wspomniat podczas seminarium
na temat sutty Satipatthana, w Toskanii w 1982 roku (nicopublikowane).



buddyzmie nie istnieje nic takiego, co przeszkadzaloby nam odrzuca¢ wszelka nieaktualng wiedze
zawarta w Pismach. Wszystkie szkoty uznawaty nicomylno$é¢ Buddy w sprawach Sciezki i Celu, ale
Tripitaka, w przeciwienstwie do Biblii czy Koranu, nigdy nie byta czczona jako majaca boskie
pochodzenie, jako natchniona i1 dlatego niecomylna w kazdej sferze.

Zanim postawimy diagnozg, ze dany tekst jest nienaukowy, powinni§my si¢ jednak upewnic,
czy zdajemy sobie sprawe, jakiego porzadku istnienia on dotyczy. Czesto wysSmiewano buddyjska
geografie z jej ,,wyspami”, ,,oceanami” i wieloma poziomami goéry Sumeru, siedziby bogow
wznoszacej si¢ w centrum mapy. Ale niezaleznie od prob zidentyfikowania Sumeru jako jednego ze
szczytow w masywie Himalajow, nie ulega watpliwosci, ze 6w najwyrazniej fantastyczny obraz ma
by¢ opisem nie tylko tej Ziemi, ale tez wielu przecinajacych si¢ plaszczyzn egzystencji, ktorych
wspdlng o§ symbolizuje géra Sumeru, i gdzie Ziemia, reprezentowana przez Dzambudwipe,
,,Wyspe Jabloni Rozanej””, stanowi jedna z plaszczyzn.

Wszechswiat nauki istnieje tylko w czasie i przestrzeni, natomiast wszech§wiat buddyjski
posiada tez wymiar glebi. Jest to glgbia nie tyle fizyczna, ile duchowa. W starozytnych przekazach,
lezacych u podstaw wszystkich szkot, wszech§wiat zjawisk sklada si¢, w odréznieniu od
ograniczonego wszechswiata fizycznego, z trzech ptaszczyzn lub sfer egzystencji (lok), z ktérych
kazda jest ,,wyzsza”, subtelniejsza od poprzedniej. Najpierw jest kamaloka, ,,ptaszczyzna pragnien”,
do ktorej obok wszechswiata znanego nauce zaliczaja si¢ §wiaty zamieszkane przez duchy, istoty
piekielne oraz nizsze, ziemskie rodzaje bostw. Nastepnie jest rupaloka, ,plaszczyzna (subtelnej)
formy”, zamieszkana przez wyzsze rodzaje bostw niewidzialnych dla zwyktych ludzkich zmystow;
ich $wiadomo$¢, mimo ze oddzielona od ,materii”, ciagle jest zwigzana z jedng lub wieloma
duchowymi formami. Owe boOstwa majg rozne stopnie $wietlistosci. Wreszcie arupaloke,
»plaszczyzng bezforemna”, zamieszkuja bdstwa najwyzszych rodzajow, wolne takze od duchowe;j
formy, reprezentujgce ré6zne wymiary czystej, ale wcigz doczesnej §wiadomosci. Oczywiscie ich
Swietlisto$¢ jest jeszcze wigksza. Podobnie jak pierwsza, dwie wyzsze plaszczyzny dzielg si¢ na
szereg mniejszych ptaszczyzn, ktdorych mieszkancy majg ro6zne nazwy. Niektore nazwy wskazujg na
typ lub stopien blasku promieniujacego z danej klasy bostw. Mimo szczegdlowych klasyfikacji
obecnych w pewnych pismach, im wyzej jesteSmy w hierarchii bostw, tym ostrozniej powinnismy
podchodzi¢ do tych grup i klas, nie traktujac ich zbyt dostownie. Tutaj bowiem, bardziej niz przy
nizszych formach egzystencji, wznoszenie si¢ stanowi kontinuum, a nie wyraznie odrgbne schodki,
i nizszy sposob bycia przeksztalca sie w wyzszy bez postrzegalnej granicy™.

Jednak klasyfikacja, czy raczej zasada podzialu, zbyt jest istotna, by ja poming¢. Jak
wiadomo, poprzez praktyke koncentracji jogin osiagga pewne nadswiadome stany zwane dhjanami
(sanskryt) lub dzhanami (palijski). Dzielg si¢ one na dwie grupy, nizszg 1 wyzszg. Kazda z nich
zawiera cztery klasy, przy czym kolejne stopnie sktadajace si¢ na pierwsza grupe rozrdznia si¢
wedhug czynnikow psychologicznych obecnych w réznym nat¢zeniu, natomiast klasy drugiej grupy
(ktorych psychologiczne czynniki sg te same, co w czwartej nizszej dhjanie) rozrdznia sie¢ wedtug
ich obiektéw. Tutaj interesuje nas to, ze dhjany tworzace pierwszg grupe znane sg pod wspolng
nazwa rupa-dhjan, a te tworzace druga — arupa-dhjan. Istnieje zatem odpowiednio$¢ miedzy
dhjanami a lokami — te pierwsze reprezentujg psychologiczny, te drugie kosmologiczny aspekt
egzystencji. Loka zostaje osiagnigta, kiedy joginowi udaje si¢ wejs¢ w odpowiadajaca jej dhjane, a
mieszkancy danej loki staja si¢ wowczas widzialni. Egzystencjalnie rzecz bioragc, znaczy to, ze
dhjana jest pierwotna wobec loki, lub tez, jak naucza pierwszy wers palijskiej Dhammapady,
swiadomos$¢ poprzedza i okresla istnienie. (Odniesienie do tej idei moze si¢ ukrywaé¢ w podwdjnym
znaczeniu stowa sanskara, ktdre moze oznacza¢ zarowno formatywne czynniki psychologiczne, jak
1 rzeczy podlegajace formacji — w tym drugim przypadku rownowaznym okresleniem sg sanskryta-
dharmy). Poniewaz czas 1 przestrzen sa skorelowane, po osiggni¢ciu odpowiedniej loki jogin

95 Zob. przyp. 13.

96 Buddyjska kosmologia, facznie z lista trzech lok i trzydziestu jeden plaszczyzn, wytozona jest we wstepie do The
Long Discourses of the Buddha, Wisdom Publications, Boston 1995, ss. 37-42. Wasubhandu opisuje dos¢
szczegdtowo plaszczyzny egzystencji i ich mieszkancéw w swojej Abhidharmakosiabhasji, zob. Leo M. Pruden,
(tham.), Abhidharmakosabhdasyam of Vasubandhu translated into French by Louis de La Vallée Poussin, Asian
Humanities Press, Berkeley 1991, roz. 6, cz. 5, ss. 451nn.



zaczyna takze doswiadcza¢ nowej skali czasu. Tradycja abhidharmy ttumaczy to za pomoca tabeli,
w ktoérej okres zycia w loce bostw zwanych ,,czterema wielkimi krolami” wynosi dziewigé
milionow lat, a jeden dzien i noc odpowiada pigcdziesigciu latom zycia ludzkiego, i tak dalej przez
poszczegdlne loki az do ptaszczyzny bostw goérujacych nad wszystkimi, najwyzszych Brahmow,
ktorych czas zycia to szesna$cie tysiecy kalp’’. Ostatecznie to §wiadomo$¢ determinuje percepcje
czasu 1 przestrzeni, a jako ze caty fenomenalny wszechswiat istnieje w czasie 1 przestrzeni, jest
jasne, ze $wiadomos¢ nie tylko okresla byt, ale tez w swej istocie byt jest swiadomosciag. W jezyku
pierwszego wersu Dhammapady elementy egzystencji sg nie tylko poprzedzane przez umyst
(manopubbangama) 1 okreslane przez umyst (manosettha), ale rowniez ztozone lub zbudowane z
umystu (manomaja). Stad wyrasta zarédz doktryny wylozonej w sutrach mahajany, takich jak
Lankawatara 1 Sandhinirmoczana, 1 usystematyzowanej przez szkote jogaczary, a méwiacej, ze
wszystkie rzeczy uwarunkowane — systemy $wiatow, sfery egzystencji, bostwa, a nawet buddowie
(jak naucza wprost np. Tybetarnska ksiega umartych)’® — to tak naprawde jedynie zjawiska wiecznie
promieniejacej rzeczywistosci umystu absolutnego. Tantry wyrazajg t¢ samg mysl, kiedy, odwotujac
sie do symbolizmu geograficznego, utozsamiaja gore Sumeru z kregostupem ludzkiego ciata®.

97 Narada Thera, A Manual of Abhidhamma (Abhidhammattha Sangaha), t. 1, Vajirarama, Colombo 1956, ss. 265—6.
98 ,,Ten twoj umyst — pusta jasno$¢, nieutworzona z jakiejkolwiek substancji, a takze ten twdj umyst trwajacy w stanie
rozedrganej $wietlisto$ci — tworza nierozerwalng istno$¢; niezréoznicowana jasno$¢ i pustka trwajgca w wielkim
snopie §wiatta, nieznajaca narodzin ni §mierci — to Budda Niezmienny Blask. Rozpoznanie go wystarczy ci [do

wyzwolenia]. Gdy rozpoznasz jasng istot¢ wlasnego umystu jako Buddg, to spogladanie w glab umyshu bedzie
kontemplacjg Buddy.”. [ttum. Ireneusz Kania]
99 M. Eliade, Niesmiertelnos¢ i wolnos¢, Wydawnictwo Naukowe PWN, Warszawa 1997.



Rozdzial 10

Kolo Zycia

Prawa, wedle ktorych zindywidualizowana $wiadomo$¢ okresla uwarunkowany byt, sg
zawarte w bardzo pojemnym stowie karma, natomiast przebieg tych procesow ilustrujg ztozone
nauki, przedstawione obrazowo w buddyjskiej sztuce jako ,,koto zycia” (bhawaczakra).

W powiazaniu z buddyzmem stowo ,,karma” bywa cz¢sto uzywane w sposob gleboko btedny.
Niektérzy autorzy poza literalnym ,,dziataniem” rozumieja przez karme¢ takze rezultaty dzialania,
dla ktorych literatura buddyjska rezerwuje osobny termin karma-wipaki lub karma-phali. Inni
uzywaja go w znaczeniu ,,losu” lub ,,przeznaczenia”, posuwajac si¢ nawet do twierdzenia, ze wedle
buddyzmu wszystko, co nam si¢ przytrafia, przyjemne czy przykre, nastgpuje w wyniku przesztej
karmy. Zanim wyliczymy poszczegolne typy karmy, nalezy uporzadkowac to zamieszanie.

Dostowne znaczenie karmy to ,,dziatanie”, ale w tym kontek$cie niezmiennie oznacza ona akt
woli. Prowadzi to do waznego roOwnania karma = czetana (wola) = sanskary (,,formatywne”,
wywolujace odrodzenie czynniki psychologiczne). W przeciwienstwie do dzinizmu buddyzm
utrzymuje, ze niezamierzone dzialania ciala, mowy i umystu nie tworzg karmy, totez nie moga
prowadzi¢ do zadnych skutkéw gromadzenia si¢ karmy. Nie znaczy to, ze takie dzialania nie
wywotuja zadnych skutkow: niezamierzone upuszczenie cegly na palce boli nie mniej od
zamierzonego, moze nawet bardziej. Znaczy to tylko, ze zachowania bez udzialu woli nie
modyfikujg charakteru. Zamieszanie bierze si¢ stad, ze istnienie w buddyzmie zwigzku ,,przyczyny”
i ,skutku” migdzy karma, czyli aktem woli, a karma-wipakqg, owocem tego aktu w postaci
przyjemnego lub przykrego doswiadczenia, doprowadzito pewnych nieroztropnych uczniow do
wniosku, ze prawo karmy i prawo przyczyny i skutku to synonimy. Karma (lub poprawniej: karma
wraz z karma-wipakq) to tylko jeden z rodzajow zwigzku przyczynowo-skutkowego. Rozprawy w
Nikajach 1 Agamach moéwia, ze Budda wielokrotnie potepiat doktryne fatalizmu i twierdzit, ze w
jego nauczaniu kazde dziatanie z udzialem woli wywiera wplyw na do$wiadczenie, ale nie jest tak,
ze wszystkie do$wiadczenia sg wynikiem karmy, jakiego$ dzialania z udziatem woli'®.

To wazne rozroznienie zawarte jest w formule pigciu nijam, czyli réznych porzadkow
przyczyny 1 skutku dziatajacych we wszechswiecie. Sa to: wutu-nijama, porzadek fizyczny
nieorganiczny; bidza-nijama, fizyczny porzadek organiczny, biologiczny; czitta-nijama',
(niewolicjonalny) porzadek mentalny, karma-nijama, porzadek wolicjonalny; oraz dharma-nijama,
porzadek transcendentalny. Nie zawsze latwo odrézni¢ efekty wywolywane przez poszczegdlne
nijamy. Pewne zjawiska moga w istocie wigza¢ si¢ z kazda nijamq. Przypusémy, ze kto$ cierpi na
gorgczke. Dolegliwos¢ ta moze wynika¢ z naglej zmiany temperatury (utu-nijama), z obecnosci
zarazkow (bidza-nijama), z mentalnego stresu albo zmartwienia, lub tez napie¢ wywolanych
do$wiadczeniami w dhjanach (czitta-nijama), z faktu skrzywdzenia kogo$ w przesztym zyciu
(karma-nijama), albo ze zmian chemicznych i1 komorkowych powstaltych w ciele wskutek
transcendentalnej realizacji (dharma-nijama)'®.

Doktryna ta ma istotne praktyczne znaczenie. Krytycy Dharmy czynig niekiedy zarzut, jakoby
buddysci byli obojetni na ludzkie cierpienie i zaniedbywali mozliwe $rodki zaradcze, poniewaz ich
religia ma pouczaé, ze sg to skutki przeszlej karmy. Dotyczy to poniekad hinduizmu, generalnie

100Junjiro Takakusu, Essentials of Buddhist Philosophy, Asia Publishing House, Bombay 1956, s. 37.

101Zwany niekiedy takze mano-nijamg [przyp. red.]

102 Pig¢ porzadkoéw warunkowosci jest wymienionych przez Buddaghosze¢ w jego komentarzu do Dhammasanghani,
pierwszej ksiegi Abhidamma Pitaki. Zob. Pe Maung Tin (thum.), The Expositor, t. 2, Pali Text Society, London 1921,
s. 360. Sangharakszita korzystal z opracowania C.A.F. Rhys Davids, Buddhism: a Study of the Buddhist Norm,
Williams and Norgate, London 1912, ss. 118-9.



sklaniajgcego si¢ ku fatalistycznej wizji karmy, a nawet niektorych slabiej wyksztalconych
buddystow z krajow azjatyckich, jednakze takie oskarzenie na pewno nie pasuje do Buddy 1 jego
nauk. Buddystow nawotuje si¢ do podejmowania wszelkich wysitkow, by zaradzi¢ chorobie,
niedostatkom 1 potrzebom w kazdej ich niegodziwej, niszczacej zycie i1 zatruwajacej dusze postaci,
albowiem nie bedac o§wieconym, nie mozna wiedzie¢, z ktorej nijamy si¢ one wzigty. Dopiero po
podjeciu wszelkich prob usuniecia danej przypadiosci 1 stwierdzeniu, ze wszystkie okoliczno$ci
staty si¢ sprzyjajace, a mimo to nieznany czynnik dalej udaremnia nasz trud, mozemy ze spokojnym
sumieniem zastosowaé metode reszt'® i zakonkludowaé, ze dany stan wynika z karmy. W kazdym
razie btedem byloby uwazaé karma-nijame lub dowolng inng nijame za system samowystarczalny.
Cho¢ wspolczesni autorzy therawadyjscy czasem przekazujg inny obraz, pie¢ nijam nie tylko
oddzialuje wzajemnie na siebie, ale tez wspdlnie pozostaje pod wplywem wyzszej 1 szerszej
rzeczywistosci Uniwersalnej Swiadomosci (alaja-widzniany)'™. Jesli sie o tym zapomni, to z
suchych, analitycznych tabel i diagraméw, w jakie autorzy ci ujmuja dziatanie karmy, mozna
wynie$¢ wrazenie, ze mamy do czynienia nie z pulsowaniem zywego ludzkiego umyshu i
charakteru, lecz z praca zlozonego, acz martwego mechanizmu.

Abhidharma opisuje rézne typy karmy z bogactwem plastycznych detali'®. Tutaj pokrotce
zajmiemy si¢ jedynie ogélnymi zasadami podzialu. Istnieje ich siedem. Karmy mozna podzieli¢
wedlug ich statusu etycznego, ,drzwi” przez ktore dziataja, odpowiedniosci wyniklych
doswiadczen, ich czasu, relatywnego pierwszenstwa skutku, natury ich funkcji, oraz plaszczyzny
egzystencji, na ktérej dojrzewaja. Pierwsza z tych zasad jest najwazniejsza, gdyz stanowi podstawe
dla reszty. Z punktu widzenia statusu lub jakoS$ci etycznej akty woli (lacznie z towarzyszacymi im
czynnikami mentalnymi) mogg by¢ zdrowe (kusiala) lub niezdrowe (akusiala). Niezdrowe akty
woli to te wywodzace si¢ z chciwosci (lobha), nienawisci (dwesza) 1 ztudzenia (moha) — kolejna
pierwotna formula — zdrowe za$§ to te wywodzace si¢ z uczu¢ przeciwnych, czyli z zadowolenia,
mitosci 1 jasno$ci umystu. Kazdy z tych dwoéch rodzajéow aktéow woli moze operowa¢ badz to
bezposrednio przez ,,drzwi” umystu (nie nalezy zbyt dostownie traktowac tej terminologii), badz tez
posrednio, przez drzwi ciala i drzwi mowy.

Opieraja si¢ na tym dwa wazne spostrzezenia etyczne buddyzmu. Po pierwsze, zbieramy
owoce nie tylko tego, co intencjonalnie powiedzieliSmy lub zrobiliSmy, ale tez tego, co z
przekonaniem pomyslelismy lub pozwolilismy sobie pomysle¢, nie wyrazajac tego otwarcie w
stowach i czynach. Méwiac plastycznym jezykiem Nowego Testamentu, kto pozadliwie patrzy na
kobiete, nie tylko juz sic w sercu swoim dopuscil z nig cudzotostwa'®, lecz takze, w wyniku
dziatania karma-nijamy, pewnego dnia zazna konsekwencji swego cudzotostwa. Nie znaczy to, ze
za dopuszczanie do siebie zlych mysli jesteSmy w tym samym stopniu odpowiedzialni, co za kazdy
faktyczny niezdrowy postgpek. Akty woli majg rdézne stopnie intensywnosci. Z reguly akty woli
dochodzace do skutku w stowach lub czynach s3 silniejsze, a silna ch¢¢ prowadzi do obfitszych
rezultatéw niz staby akt woli. Zdrowe czy nie, umyslowe akty woli na tyle intensywne, ze
zazwyczaj prowadzi to do wprowadzenia ich w czyn, bez watpienia wigza si¢ z podobnymi
przyjemnymi albo przykrymi do$wiadczeniami, nawet jesli nie dochodzi do ich otwartego
wyrazenia si¢ w stowach lub czynach. Ilustrujg to liczne, urocze tradycyjne anegdoty, jak opowies¢
chinskiego pielgrzyma o staruszce, ktora otoczyla czcig psi zab, wierzac, ze to autentyczny zab
Buddy, lub historia o mnichu zen, ktéry przenidst przez potok tadng dziewczyne, a potem o niej
zapomnial, 1 jego bardziej purytanskim towarzyszu, ktéry ,,nidst ja” w umysle przez cala droge
powrotng do klasztoru'”’. Tego typu opowiesci, wiecej mowiace pokoleniom buddystow od catych

103Jest to odniesienie do jednego ze schematéw wnioskowania indukcyjnego J.S. Milla, wedle ktorego po wyznaczeniu
mozliwych przyczyn zjawiska i wykluczeniu wszystkich procz jednej mozna wnioskowac, ze przyczyna jest jedyna
pozostata mozliwo$¢ [przyp. thum.].

104 Bardziej szczegotowy opis zob. Junjiro Takakusu, Essentials of Buddhist Philosophy, Asia Publishing House,
Bombay 1956.

105Dhammasarngani, Abhidhamma Pitaka. Zob. C.A.F. Rhys Davids (ttum.), 4 Buddhist Manual of Psychological
Ethics (Dhamma-sangani), third edition, Pali Text Society, London 1974.

106 Mt 5,28.

107 Historia dwoch mnichdéw i dziewczyny — zob. P. Reps, Zen Flesh, Zen Bones, Penguin, Middlesex 1971, s. 28.



stron analiz psychologicznych, tacza w sobie pierwsze i drugie wazne etyczne spostrzezenie,
bazujace na zwigzku miedzy aktami woli a ,,drzwiami”.

Z powodu tego drugiego spostrzezenia etyke buddyjska zwyklo si¢ okresla¢ mianem etyki
intencji. Stowa 1 czyny w jej ujeciu sg zdrowe lub niezdrowe nie same w sobie, ale jako wyraz
zdrowych lub niezdrowych aktow woli. Dlatego, mimo wielu drobiazgowych zasad, etyka
buddyjska u samych podstaw polega na pielegnowaniu moralnie zdrowego nastawienia umystu do
zycia. Zasady, czy to przeznaczone dla mnichow, czy dla ludzi $wieckich, reprezentuja po prostu
normalny wzorzec zachowania kogos, u kogo takie nastawienie dominuje.

Zarowno status etyczny, jak ,drzwi” wigza si¢ z trzecig zasada podziatu, moéwiaca o
odpowiednio$ci doswiadczen wyniklych z wczesniejszych aktow woli. W suttach Czula- 1 Maha-
kammawibhanga, czyli Mniejszej i Wiekszej Rozprawie o Analizie Woli, Budda moéwi jasno, ze ci,
ktorzy nurzajg si¢ w odbieraniu zycia, okrucienstwie, ztosci, zazdrosci, pazernosci i pysze, odrodza
si¢ w stanach cierpienia, a jesli odrodza si¢ jako ludzie, beda krotkowieczni, chorzy, brzydcy,
pogardzani, biedni 1 niskiego pochodzenia. Z kolei ludzie, ktorych dziatania ciata, mowy i umystu
sa przeciwne, zakorzenione w zdrowym nastawieniu, odrodza si¢ w blogich, wyzszych
ptaszczyznach egzystencji, a jesli odrodza si¢ jako ludzie, bedg dlugowieczni, zdrowi, tadni,
szanowani, zamozni i z dobrej rodziny'®. Inne teksty podaja dalsze przyktady takiej adekwatnosci.
Jeden z nich oznajmia, ze ghupota to efekt umyslowego lenistwa, inteligencja za§ — pragnienia
zdobywania wiedzy'”. W przypadku tej zasady podzialu trzeba uwazaé¢, by nie przeinaczy¢ nauk
Buddy, twierdzac np., ze bieda stanowi w nieunikniony sposob karg¢ za ,,zle”, a bogactwo — nagrode
za ,,dobre” karmy dokonane w poprzednich zyciach, popada si¢ bowiem wowczas w ten wlasnie
btad, jaki staraliémy si¢ pokaza¢ na poczatku rozdziatu.

Jesli chodzi o czas i relatywne pierwszenstwo skutku, zasade czwarta i pigta, w obu
przypadkach klasyfikacja wyroznia cztery podkategorie. Karma moze dojrze¢ w tym samym zyciu,
w ktorym zostata zasiana, w Zyciu nastgpnym, w ktoryms$ z kolejnych lub, wskutek wiasnej niktosci
albo przewagi karmy ,,przeciwdziatajacej”’, moze nie dojrze¢ nigdy. Pierwszenstwo skutku dotyczy
nie skutkow karmy w ogdle, lecz skutkow jednego rodzaju, mianowicie tego, co nazywamy
odrodzeniem albo, méwigc poprawniej, ponownym staniem si¢. Z tej perspektywy karmy dzielg si¢
na ,silne”, ,,bliskie $mierci”, ,,nawykowe” i ,,szczatkowe”. Wszystkie dhjany uznaje si¢ za zdrowe i
silne akty woli. Matkobdjstwo, ojcobdjstwo, zabicie arhanta, zranienie buddy, doprowadzenie do
podzialdow wewnatrz Sanghi, a takze blgedne poglady negujace samg mozliwo$¢ zycia oddanego
osiggnieciu Oswiecenia — wszystko to sg niezdrowe i silne akty woli. Karma bliska $mierci to
zdrowe lub niezdrowe akty woli pojawiajace si¢ bezposrednio przed $miercig, co moze byc¢
odbiciem jakiejs wczesniejszej zdrowej lub niezdrowej karmy, lub czego$ z nig zwigzanego, lub
moze to by¢ znak wskazujacy na przyszla ptaszczyzne egzystencji. Karma nawykowa (powszednia)
to zdrowe lub niezdrowe akty woli powtarzajace si¢ wielokrotnie badz tez pojawiajace si¢ raz, a
potem bedace przedmiotem nawracajacych mysli. Autorytety z kregu abhidharmy zgadzaja sie, ze
jako czynnik determinujgcy natur¢ nastepnego odrodzenia silna karma, zdrowa lub niezdrowa,
zawsze jest nadrzedna wobec karm bliskich $§mierci i nawykowych. Jesli nie ma silnej karmy,
czynnikiem determinujagcym jest albo karma bliska $mierci, albo nawykowa, a ich nadrzgdnos¢
pozostaje kwestig sporng. Karma szczatkowa to za§ zdrowa lub niezdrowa karma, ktora nie zalicza
si¢ do zadnej z powyzszych kategorii, pojawita si¢ raz i moze determinowa¢ odrodzenie jedynie,
gdy stata si¢ przedmiotem nawracajacych mysli.

Rodzaje karmy sg cztery takze pod wzgledem funkcji, czyli szostej zasady podziatu. Z tego
punktu widzenia moga by¢ one ,reproduktywne”, ,wspierajace”, ,,przeciwdziatajagce” oraz
»destruktywne”. Pierwsza funkcja polega na wytworzeniu psychofizycznej ,,0sobowosci”

Historia psiego zg¢ba — zob. E. Conze, Buddhism: Its Essence and Development, Windhorse Publications,
Birmingham 2001, s. 63.

108 Cilakammavibhanga oraz Mahakammavibhanga Sutta, MN 135 i 136 (111.202-215).

109 W Wisuddhimagdze 103 Buddhaghosza pisze, ze ,,ten, kto ma temperament sktonny do ignorancji, pit kiedys$ wiele

alkoholu i zaniedbywat nauke i dociekliwo$¢”; (na podst. thum. ang. Bhikkhu Nanamoli, The Path of Purification
(Visuddhimagga), Buddhist Publication Society, Kandy 1991, s. 102).



nastgpnego odrodzenia i utrzymaniu jej przez czas jego trwania; druga nie tworzy wilasnych
skutkow, lecz wspiera 1 wzmacnia dziatanie karmy reproduktywnej; trzecia przeciwnie, ostabia je;
czwarta je niszczy i generuje wilasne skutki. Reproduktywng karm¢ poréwnuje si¢ do zasiania
ziarna, wspierajaca — do nawozenia 1 nawadniania pola, przeciwdzialajaca — do burzy gradowe;,
ktéra niszczy zbiory, natomiast destruktywna — do ognia, ktory trawi pole 1 pozostawia jedynie
popioty.

Dotychczas opisane trzydziesci dwa typy karmy, cho¢ wymienione jedna po drugiej, nie
wykluczajg si¢ wzajemnie, poniewaz nie mamy tu do czynienia z maching zlozong z ograniczonej
liczby trybikow i kot zgbatych, z ktérych kazde ma odrebng funkcje, lecz tylko z gra zdrowych i
niezdrowych aktow woli, na ktéore mozna spoglada¢ z réznych perspektyw, zaleznie od danej
zasady podziatu.

Pod wzgledem ptaszczyzny egzystencji, na ktorej dojrzewajg (czyli siodmej i ostatniej
kategorii), wyr6zniamy cztery rodzaje karmy: niezdrowe akty woli, dojrzewajace na czterech
najnizszych, podludzkich ptaszczyznach kamaloki, mianowicie w sferach antybogéw (asurow),
[glodnych] duchow (pretow), zwierzat i istot piekielnych, gdzie panuje cierpienie; zdrowe akty woli
dojrzewajace w jednej z siedmiu wyzszych ptaszczyzn kamaloki, czyli w sferze ludzkiej, gdzie
,rado$¢ i zalo$¢ splatajg sie $cisle™!’, oraz sze$ciu najnizszych sferach niebianskich, gdzie panuje
jedynie rado$¢; zdrowe akty woli (konkretnie cztery rupa-dhjany), zaleznie od swych dwunastu
stopni intensywno$ci dojrzewajace w jednej z dwunastu wyzszych, boskich ptaszczyznach rupaloki,
gdzie poczawszy od czwarte] ptaszczyzny wykracza si¢ nawet poza rados¢; oraz zdrowe akty woli
(cztery arupa-dhjany) dojrzewajace w czterech sferach arupaloki. Liczac oddzielnie ptaszczyzng
ludzka 1 trzy najnizsze ptaszczyzny kamaloki (pomijajac asurow), i traktujac wszystkie plaszczyzny
boskie, wyzsze 1 nizsze, jako jednag sfere, otrzymujemy parncza-gati, pie¢ ,,miejsc docelowych”
czujacych istot wedle ich karmy, jak przedstawiono to w pigciu podstawowych segmentach kota
zycia. Czesto tworzy si¢ szOsty segment, dzielagc na dwa segment bogdéw 1 przydzielajac asurom
drugg potowe.

Wedlug Diwjawadany, ,,Boskich heroicznych czynéw [Buddy i jego uczniow]”, jednej z
najlepiej znanych awadan sarwastiwadinow, pierwotny model kota zycia namalowano nad brama
Weluwana Wihary w Radzagrysze wedle osobistych wskazan Mistrza, ktory miat doktadnie opisac,
jak dzieto nalezy wykonaé¢''. Trudno stwierdzi¢, czy jego poczatki sa az tak dawne, ale bez
watpienia widnieje ono na $cianie jednego z wykutych w skale klasztoréw Adzanty, 1 ciggle jest
doskonale znane w Tybecie, gdzie czgsto pojawia si¢ w przedsionkach $wigtyn dla umoralniania
wiernych.

Koto sktada si¢ z czterech koncentrycznych kregdéw. Patrzac od srodka ku obrzezom,
pierwszy krag, bedacy osia Kola, zawiera trojk¢ zwierzat symbolizujacych trzy trucizny: gotebia
(lub koguta) jako pragnienie (lobha), weza jako nienawi$¢ (dwesza) 1 $wini¢ jako ztudzenie (moha);
kazde z nich gryzie ogon tego z przodu. Reprezentuja rdézne aspekty egocentrycznych aktow woli,
ktore utrzymuja trwanie catego procesu uwarunkowanej egzystencji, tak w zdrowych 1 subtelnych,
jak w prymitywnych i niezdrowych przejawach. Drugi krag dzieli si¢ na dwa rdwne segmenty,
jeden biaty, drugi czarny. W tym pierwszym ludzie, ktorych akty woli byly zdrowe, rados$nie
wznoszg si¢ do sfery bogoéw; w drugiej ci, ktorych akty woli byty niezdrowe, spadaja przerazeni
glowag w dot do piekta. Trzeci krag sktada si¢ z szesciu segmentdow, kazdy nalezy do jednej z
szeSciu wyzej wymienionych klas czujacych istot. Na gorze znajduje sie sfera bogow, dalej
(zgodnie z ruchem wskazowek zegara) asurowie, krolestwo zwierzat, na dole — rejony piekielne,
potem plaszczyzna pretdw, a wreszcie §wiat ludzki'?. W kazdej sferze egzystencji pojawia sig, jako
symbol wszechobecnos$ci absolutnego wspotczucia, bodhisattwa Awalokite§wara w réznobarwnych

110 W. Blake, Wrozby niewinnosci, napisany ok. 1803. [thum. wlasne]

111 (1) Wstepne akapity Sahasodgata Awadana (Awadana 21) opisuja wskazowki Buddy co do wygladu bhawaczakry,
kota zycia. Zob. artykut C.A. Foley (czyli pézniej C.A.F. Rhys Davids), ,,Journal of the Royal Asiatic Society” 1984, s. 389. (2)
W Rudrajanie Awadanie (Awadana 37) mowi si¢, ze Budda przekazat pierwsze instrukcje, jak narysowaé koto
zycia, krolowi Bimbisarze, aby ten przestal wizerunek w prezencie krélowi Rudrajanie, ktory dzigki jego zglebianiu
osiagnat realizacje.

112Czasami §wiaty asurow i pretow zamienia si¢ miejscami.



formach buddy, dzierzacego atrybuty adekwatne do potrzeb mieszkancéw danej sfery. Jako bialy
budda gra na lutni melodi¢ nietrwatosci dlugowiecznym bogom; jako zielony — wymachuje przed
wojowniczymi asurami ognistym mieczem wiedzy, ktéra wystarczy do odniesienia calkowitego
zwycigstwa; jako niebieski pokazuje zwierzetom ksigzke; jako budda koloru dymu polewa istoty
piekielne ambrozja; jako budda czerwony obdarza pretow jedzeniem i piciem; jako zo6lty — niesie
migdzy ludzmi laske 1 miske jatmuznicza, co symbolizuje $wicte zycie, ktore ludzie jako jedyni
wsrod roznych typow czujacych istot s3 w petni zdolni prowadzi€.

Czwarty, zewnetrzny krag kota dzieli si¢ na dwanascie segmentéw, z ktorych kazdy
reprezentuje jedng z dwunastu nidan, czyli ,,ogniw” procesu pratitjia-samutpady, ,,uwarunkowanego
wspotpowstawania” tzw. osobowego strumienia $wiadomosci i woli, ktory obraca si¢ w wirze
uwarunkowanej egzystencji to w tej, to w innej z szesciu jej sfer. Pierwsze dwa segmenty (znowu
liczac od gory zgodnie z ruchem wskazéwem zegara) przedstawiaja Slepca z laskg 1 garncarza z
kotem garncarskim i dzbankami. Symbolizuje to awidje i sanskary (,,ignorancje” i ,,formatywne”
czynniki psychologiczne), ktore wspdlnie lezg u podstaw procesu karmy w poprzednim zyciu,
wyznaczajac proces przyczynowy obecnego zycia. Ow proces przyczynowy jest ujety w pieciu
kolejnych segmentach, ktore przedstawiaja odpowiednio: matpe wspinajacg si¢ po kwitngcym
drzewie; 10dZ z czterema pasazerami, z ktorych jeden jest u steru; pusty dom z sze$cioma otworami;
kobiete 1 mezczyzne w objeciach; oraz cztowieka ze strzatg tkwigcg w oku. Malpa to widzniana,
Swiadomos¢, nie w sensie najszerzej przyjetym, lecz w we¢zszym rozumieniu jako poczatkowy
rozblysk §wiadomosci w tonie matki, powstajacy w chwili poczecia we wspotzaleznosci z ostatnimi
btyskami §wiadomosci poprzedniego zycia. Technicznie zwana patisandhi, ,,§wiadomos$¢ taczaca na
nowo”, nie jest ani taka sama, ani rézna od czuti-czitty, ,,swiadomosci w chwili §mierci”, przez
ktora jest warunkowana. Dlatego nie stanowi niezmiennego, wcielajacego si¢ bytu. Bez udziatu
swiadomos$ci ponownie taczacej nie moze dojs¢ do poczgcia, nawet jesli spetnione sg wszystkie
niezbedne czynniki fizyczne. L6dz 1 czterech pasazerow to skandhy, pie¢ ,.grup” lub
,hagromadzen”, na ktore buddyzm dzieli osobowos$¢ psychofizyczng. Sg to: rupa (ciato, ktérego
symbolem jest t0dz), wedana (doznanie), sandznia (percepcja), sanskary (wolitywne zjawiska
mentalne)'”®, oraz widzniana ($wiadomos$¢, wérdd pasazerdw ona steruje). Zajmiemy sie nimi w
rozdziale 12. Pusty dom z sze$cioma otworami reprezentuje organy zmystow (sadajatany), przy
czym umyst liczony jest jako szosty zmyst, natomiast kobieta i me¢zczyzna w objeciach oznaczajg
kontakt (sparsig) w sensie wzajemnego oddziatywania organdéw zmystow i §wiata zewnetrznego.
Czlowiek ze strzala w oku przedstawia doznanie (wedang) — przyjemne, przykre lub neutralne. W
6smym, dziewigtym i dziesigtym segmencie kregu widnieja: kobieta dajgca pi¢ siedzacemu
mezczyznie, cztowiek zbierajacy owoce z drzewa 1 kobieta w cigzy. Sg to symbole procesu karmy
w obecnym zyciu. Kobieta dajaca pi¢ siedzagcemu mezczyznie symbolizuje pragnienie (tryszne),
cztowiek zbierajacy owoce z drzewa — chwytanie, chciwos$¢ (upadang), a kobieta w cigzy —
»stawanie si¢” (bhawe), poczgcie. Mimo ze therawadini wliczaja ostatnie z tych trzech ogniw w
proces karmy obecnego zycia, wlasciwie nalezatoby je uwaza¢ za pierwsze ogniwo tancucha
skutkow w kolejnym zyciu. Zdaniem sarwastiwadinow, ktérzy odmiennie interpretujg tutaj stowo
bhawa, odnosi si¢ ono do antarabhawy, czyli okresu ,,przejsciowej egzystencji” miedzy dwoma
zyciami, jakze plastycznie opisanego w Bardo Thodol, tek$cie znanym na Zachodzie jako
»Tybetanska ksigga umartych”. Segmenty jedenasty i dwunasty, zawierajace dwa ostatnie ogniwa o
dotyczace dojrzewania skutkdw w nastepnym zyciu, ukazujg kobiet¢ w pologu oraz cztowieka
niosgcego na plecach zwloki w kierunku cmentarza. To pierwsze obrazuje oczywiscie narodziny, to
drugie (staro$¢, chorobg¢ oraz) $mier¢.

Dzielac si¢ na procesy karmy i procesy jej skutkow, dwanascie nidan pratitja-samutpady
rozklada si¢ zatem na Zycie przeszte, obecne i przyszte. Trzeba tu zwroci¢ uwage, ze ignorancja i
formatywne czynniki psychologiczne, procesy karmy z przesziosci, sa zbiezne z pragnieniem,
chciwos$cig 1 stawaniem si¢, procesami karmy z terazniejszo$ci. Podobnie §wiadomo$¢, nazwa i
forma, sze$¢ organow zmystowych, kontakt i doznanie, procesy skutkow w terazniejszosci,

113 Stowo sandznia thamaczy sie tez na polski jako ,,interpretacja” lub ,,rozpoznanie”, a sanskara (w tym kontekscie)
jako ,,impuls woli” [przyp. red.]



odpowiadajg narodzinom i $mierci, procesom skutkow w przysztosci. W kazdym zyciu proces
karmy 1 proces przyczynowo-skutkowy zachodza jednoczes$nie, a proces skutkow poprzedniego
zycia wspolistnieje z procesem karmy zycia nastgpnego. Proces karmy przypomina w pewien
sposob Wille [wole], proces skutkow za§ — Vorstellung [wyobrazenie] w filozofii Schopenhauera''.
Podsumowujac przekaz dwunastu segmentow: egzystencja istoty czujacej sktada si¢ z aktow
majacych zalazek w duchowej ignorancji; w efekcie istoty odradzajg si¢ jako organizmy
psychofizyczne wyposazone w zmysty, za pomoca ktorych wchodza w kontakt ze $wiatem
zewngtrznym 1 majg przyjemne, przykre lub neutralne doznania; rozwingwszy w sobie pragnienie
doznan przyjemnych, lgng do obiektow z nimi zwigzanych, co prowadzi (wedle therawadinow) do
nowego poczecia w tonie lub (wedle sarwastiwadindéw) do sfery egzystencji posredniej; w
rezultacie ponownie musza przechodzi¢ przez narodziny, staro$¢, chorobe i $mier¢.

Zza obreczy kota wylania si¢ badawczy wzrok strasznego potwora. Jego glowe zdobig
czaszki, a zebami, r¢kami 1 nogami mocno $ciska koto ze wszystkimi jego krggami i segmentami.
To Smier¢ lub Nietrwato$é. Poza kotem, po prawej nad gtowa potwora unosi sie na chmurze Budda,
wskazujac ze wspodtczuciem istotom czujacym droge oswobodzenia si¢ z uwarunkowanej
egzystencji.

Szczegoty abhidharmicznego omowienia karmy i pratitjia-samutpady, ktdrych czes$¢ podatem,
nie powinny przystania¢ ogolnej prawdy, jakiej s wyrazem, mianowicie tego, ze na poziomie
indywidualnosci $wiadomos$¢ poprzedza i okre§la byt, zatem byt jest u swych podstaw
swiadomoscia. Swiadomo$é-wola moze by¢ dwojaka: indywidualna i kolektywna. Takasusu,
uzywajac nieco innej terminologii, ujmuje to tak:

Indywidualne dziatanie-wptyw tworzy indywidualny byt. Powszechne dzialanie-wptyw

tworzy wszech§wiat sam w sobie'".

Koto zycia to obiektywizacja pozadania, nienawisci 1 zludzenia w umysle czlowieka.
Wspotczesny pisarz, Ben Shahn, wydaje si¢ to rozumie¢ jasniej od wielu specjalistow od
buddyzmu.

W klasztorze blisko granicy Tybetu — gdzie si¢ udatem w nadziei, ze znajd¢ go za jego
murami — znalaztem swdj autoportret. Kto§ w szafranowych szatach powiedziat, ze zwie si¢
to Kolem Zycia, Kotem Egzystencji, ale to bytem ja, nie ulegalo watpliwosci. Byly tam
wszystkie aspekty mnie samego oddane w calej jaskrawosci: $winia, lew, waz, kogut,
wszystkie te zwierzeta, anioty, demony, tytani, bogowie i ludzie, catle niebo 1 piekto,
przyjemnosci i cierpienia sktadaty si¢ na mnie, i wszystkie tkwily jakby wewnatrz kregu,
wewnatrz muru mej osobowosci. Wszystko, czym mogltem by¢, tkwito w zakletym kregu
mnie, wszystko, co mogtem zrobi¢, bylo tylko bezustannym obracaniem Kota. Nie byto jak
si¢ wydosta¢. Mogtem tak bez konca, raz na wozie, raz pod wozem, bez ustanku i bez zmian.

Mechanizm byl doskonaty. Osiggnatem wieczny ruch: niesmiertelnos¢''.

Wiele stuleci wezesniej Huineng (Wei Lang), szosty patriarcha chinskiej szkoty czan, czyli
dhjany, dat glebszy i treSciwszy wyraz tej samej mysli:

Idea Ja (atma) lub istoty to gora Meru. Zepsuty umyst to ocean. Klesia (skalanie) to jego fale.

Niegodziwos¢ to zty smok. Falszywos$¢ to diabel. Nuzace obiekty zmyslow to zwierzgta

morskie. Chciwo$¢ i nienawis¢ to piekla. Ignorancja i zaSlepienie to dzikie bestie'"”.

114 Filozof A. Schopenhauer (1788-1860) opublikowat Swiat jako wole i wyobrazenie w roku 1818. Wersja
rozszerzona pojawita si¢ w 1844 r.

115 Junjiro Takakusu, Essentials of Buddhist Philosophy, Motilal Banarsidass, Bombaj 1956, s. 30.

116 B. Shahn, A Matter of Life and Death, Ark Press, Marazion, Cornwall 1959, ss. 17-18.

117 A.F. Price i Wong Mou-lam (ttum.), The Diamond Sutra and the Sutra of Hui-Neng, Shambhala Publications,
Boston 1990, s. 91. [thum. wlasne]



Wszechswiat, do ktorego odnosi si¢ ten cytat, i ktory jest przedstawiony w kole Zycia, zwany
jest nieczystym polem buddy. Jak mowilismy wczesniej, budda sambhogakai sprawuje wiadze¢ nad
jednym systemem $wiatow, trzymajac piecz¢ nad rozwojem duchowym jego mieszkancow, totez
ow $wiat zwie si¢ polem tego buddy. Takie pola dzialania (kszefry) mogg by¢ dwojakiego rodzaju:
czyste i nieczyste. Nieczyste pole buddy, jak to, do jakiego nalezy nasza Ziemia, zamieszkujg istoty
ze wszystkich szesciu klas egzystencji. Czyste pole buddy zawiera jedynie dwie klasy, bogow i
ludzi, a warunki ich zycia sa nieporéwnanie bardziej sprzyjajace osiggnigciu Oswiecenia od tych
panujacych w nieczystym polu buddy. Niektore czyste pola buddy zostaja powotane do istnienia
dzigki kolektywnej karmie istot boskich i ludzkich o ponadprzecigtnej duchowosci; niektére
powotuje do istnienia wola bodhisattwy, ktory ze wspotczucia dla istot czujacych przysiega
urzadzi¢ dla nich Czysta Kraing, ktorej po swym O$wieceniu bgdzie przewodzi¢ jako budda. Oba
rodzaje czystego pola buddy powstaja na mocy indywidualnych lub kolektywnych aktow
$wiadomosci, ktére sg nie tylko zdrowe, ale tez duchowo czyste, i z tego powodu nie zalicza si¢ ich
do zadnej z trzech wielkich ptaszczyzn egzystencji, kamaloki, rupaloki 1 arupaloki; znajdujg si¢
niejako z boku 1 poza nimi. Jak powiada Wimalakirti-nirdesia:

Kto chce dotrze¢ do Czystej Krainy, musi oczysci¢ swdj umyst. W zgodzie z czystoscia jego

umystu, pole buddy pozostanie czyste''®.

Nieczysty umysl, zdrowy 1 niezdrowy, tworzy nieczyste pola buddy, czysty umyst za$ tworzy
czyste pola buddy. Mowiac stowami Sutry Awatamsaka:

Wszystkie krainy buddy powstaja z czyjego$ umyshu i majg niezliczone formy,

Czasem czyste, czasem skalane, w roznych sg stadiach rados$ci i cierpienia'"”.

Nie nalezy jednak sadzi¢, ze sze$¢ sfer egzystencji przedstawionych w kole zycia oraz rdzne
Czyste Krainy scharakteryzowane w Pismach to jedynie metaforyczne wyobrazenia czysto
subiektywnych stanéw umystu. Postrzegany przez nas $wiat ,,obiektywny”, ze wszystkimi jego
goérami 1 morzami, drzewami, domami i ludzmi, to w rzeczywisto$ci stan umystu. Z kolei to, co w
rzeczywistosci jest stanem umystu, moze wydawac si¢ obiektywnie istniejagcym §wiatem dla tych,
ktorzy go zamieszkuja, lub méwiac doktadniej, dla tych, ktorzy byli badz s3 w odpowiednim stanie
umystu, by go doswiadczac 1 postrzegac.

118 C. Luk (thum.), The Vimalakirti Nirdesa Sutra, Shambhala Publications, Berkeley 1972, s.13.
119 Cyt. za: E. Conze, Buddhism: Its Essence and Development, Windhorse Publications, Birmingham 2001, s. 131.



Rozdzial 11

Natura egzystencji

Skoro zobaczyliSmy juz wszech§wiat buddyzmu w jego czasie, przestrzeni i gtebi duchowej, a
takze sposob, w jaki $wiadomos$¢ uczestniczy w procesie bezustannej obiektywizacji siebie w siebie
jako jedng =z modalno$ci czujacych istot, mozemy przejs¢ do rozwazenia ,.cech
charakterystycznych” zwigzanych z calg uwarunkowang egzystencja i wyrazajacych jej prawdziwa
nature.

Oprocz podstawowego rozroznienia na sanskryta- 1 asanskryta-dharmy, uwarunkowane i
Nieuwarunkowane, buddyzm, podobnie jak wielkie metafizyczne idealizmy Zachodu, odrdznia
takze rzeczywista posta¢ uwarunkowanego bytu od tego, jak si¢ on jawi, czyli jak przedstawia si¢
zmystom 1 jak jest interpretowany przez umyst nieoswiecony. W rzeczywistosci uwarunkowana
egzystencja jest bolesna (dukha), nietrwala (anitja), pozbawiona istoty (anatman) i1 brzydka
(asiubha). Z powodu naszego nawykowego zorientowania na siebie 1 gleboko zakorzenionych
przywigzan wyobrazamy sobie jednak, ze jest ona przyjemna (sukha), trwala (nitja), posiadajaca
istote'® (atman) 1 pigkna (siubha), padajac ofiara czego$, co znane jest jako cztery wiparijasy,
»(mentalne) wypaczenia”'?'. Rzecz jasna, wigkszo$¢ ludzi religijnych, tacznie z wieloma
nominalnymi buddystami, deklaruje, ze uwaza $wiat za padot tez, przybytek -cierpienia,
,zaniedbany karawanseraj”', w ktorym zatrzymujemy si¢ na jedng noc i zdazamy dalej;
obserwujac ich jednak w zamecie dnia codziennego, trudno bedzie dostrzec jakiekolwiek roznice
mie¢dzy nimi a ich bra¢mi bez ogrédek skupionymi na sprawach ziemskich, i pr¢dko wyjdzie na
jaw, ze zasady, na jakich opierajg swe dziatania, i jakie stanowig realny, cho¢ ukryty trzon ich
osobowosci, sg zazwyczaj doktadnym przeciwienstwem ich deklaracji. W nie mniejszym stopniu od
innych zyja oni tak, jakby $wiat byl na ogot miejscem catkiem przyjemnym, jakby wszystko, co
zdobyli, nigdy nie mialo zosta¢ im odebrane, 1 jakby mieli Zy¢ co najmniej przez kilka stuleci, jesli
nie na zawsze. Kazdy u$Smiechnie si¢ na ten obraz 1 moze nawet si¢ w nim rozpozna; i kazdy dalej
bedzie si¢ zachowywac tak, jak wczesniej. A to dlatego, ze mentalne wypaczenia to nie tylko
kwestia btednych wiadomosci, jak przekonanie, ze Budda urodzit si¢ w Chinach, ale tez postaw
zakorzenionych niemal tak glg¢boko, jak sama odczuwajaca egzystencja. Wedtug Buddy mozna je
wyeliminowac tylko za sprawg dtugich, systematycznych medytacji nad faktem, ze Swiat w znanej
nam formie jest nierzeczywisty. Starozytny, stynny wiersz wlaczony do Sutry Wadzraczediki
nawotuje nas:

Jak gwiazdy, przywidzenie, jak lampe,

Sztuczke kuglarza, krople rosy lub mydlang banke,
Sen, btysk pioruna lub chmure,

Tak nalezy widzie¢ uwarunkowane'*.

By wspomagaé taka medytacje, sutry w rodzaju Lankawatary oraz aczarjowie tacy, jak

120 Ang. substantial moze znaczy¢ istotny, rzeczywisty, namacalny, tu jednak chodzi o sens filozoficzny: tacinska
substantia to podstawa, istota rzeczy [przyp. thum.].

121 Lub cztery zmacone poglady [przyp. red.]

122 Okreslenie ,,padot tez” pochodzi z Biblii Leopolity, z Psalmu 84,7 i czgsto wykorzystywano je w tradycji
chrzescijanskiej, by opisaé zycie $miertelnikow na ziemi. W Kosciele rzymskokatolickim popularna modlitwa
maryjna Salve Regina, pochodzaca ze $redniowiecza, mowi o ,,j¢eczeniu i ptakaniu na tym tez padole”.
,Zaniedbany karawanseraj”, wers 17 Rubaijat Omara Chajjama.

123 Wadzraczczhedika Pradzniaparamita 26a-b. Cyt. za E. Conze (thum.), Buddhist Wisdom Books, Unwin Hyman,
London 1988, s. 68.



Asanga 1 Wasubandhu, mnoza te pordéwnania i wyjasniajag je drobiazgowo. Na przyktad
uwarunkowane zjawiska sg jak gwiazdy, bo nie istniejg realnie, totez nie mozna do nich zmierzac i
ich posia$¢; bo sa nic nieznaczace w porOwnaniu z absolutng rzeczywisto$cig, podobnie jak
gwiazdy w poroOwnaniu z ogromem przestrzeni; bo kiedy zrealizowana zostaje Prawda, nie mozna
juz ich rozrézni¢, podobnie jak nie mozna zobaczy¢ gwiazd, kiedy wstato stonice'”. W zapale
wykorzeniania wiparijas sutry 1 aczarjowie posuwali si¢ czasem do skrajnosci, méwigc, ze Swiat
nie tylko jest nierealny, ale w ogodle nie istnieje. Wszelako w starszej, szerzej przyjetej tradycji
systematyczna medytacja nierealno$ci $wiata nie wymaga kwestionowania jego istnienia, lecz
polega po prostu na postrzeganiu go jako przykrego, przemijajacego i pozbawionego istoty. Sa to
trzy ,,0znaki” lub ,.charakterystyki” (lakszany) uwarunkowanej egzystencji, ktorymi si¢ obecnie
zajmiemy. Odpowiadaja one pierwszemu, drugiemu i trzeciemu z czterech wypaczen mentalnych
(wiparijas). Klasyczng ilustracja tej niezwykle istotnej formuty doktrynalnej sa wersy 277-279
Dhammapady, wedle ktorych widzenie — za sprawa madrosci (pradzni) — ze wszystkie sanskary sa
anitja, wszystkie sanskary sa duhkha, 1 wszystkie dharmy sa anatman, lezy u podstaw drogi
czystosci (wisiuddhi-margi). Jako ze ta trzecia cecha dotyczy nie tylko uwarunkowanego, ale tez
Nieuwarunkowanego, w tym przypadku zamiast sanskar, ktére odnoszg si¢ jedynie do tego, co
uwarunkowane, stosuje si¢ szersze okres$lenie dharm. Czasem do pierwotnego zestawu trzech
lakszan dodaje si¢ czwarta, ,,Jedynie Nirwana jest pokojem”'®. Dotyczy to oczywiscie tylko tego,
co Nieuwarunkowane. Dla wygody prezentacji oznaki zwigzane z uwarunkowang egzystencja i
odpowiadajace im wypaczenia mentalne opiszemy nie w porzadku tradycyjnym, lecz poczawszy od
brzydoty, przez nietrwato$¢, niesubstancjalno$¢ i cierpienie.

Najlepiej zrozumie¢ asiubhe, co obok ,brzydkiego” znaczy tez ,paskudny, wstretny,
odpychajacy” lub ,,nieczysty”, przez odniesienie do stowa zrodtowego, do ktérego dodany jest
negatywny prefiks. Siubha, dostownie ,,czysto$¢”, rzeczywiscie oznacza pigkno, ale nie tyle w
porzadku zmystowym, ile duchowym. Jest to czyste pickno w sensie platonskim lub neoplatonskim,
cos$, co jasnieje w swoim wilasnym §wiecie ponad i1 poza konkretnymi obiektami, ktore okresla si¢
mianem pi¢knych jedynie dlatego, ze uczestniczg w tej doskonatosci w wigkszym lub mniejszym
stopniu. Gdy buddyzm podkresla, ze wszystkie uwarunkowane rzeczy sg asiubha, nie znaczy to, ze
mamy uwaza¢ np. kwiaty za brzydkie, lecz raczej, ze w porOwnaniu z pigknem wyzszej
plaszczyzny rzeczywistosci to z nizszej jest blahe. Pickno i brzydota to pojecia relatywne. W istocie
nie jesteSmy w stanie rozpoznaé tego, co uwarunkowane, jako asiubhy, poki nie zobaczymy
Nieuwarunkowanego w peltnej krasie siubhy. Podobnie w ramach samego uwarunkowanego $wiata
trzeba wznies¢ si¢ w medytacji na wyzsza ptaszczyzng, by dostrzec brzydote i nieczysto$¢ obiektow
nalezacych do nizszej. Takie znaczenie ma znany epizod z kuzynem Buddy, Nanda, i niebianskimi
nimfami:

Czcigodny spytat czcigodnego Nandg: ,,Nando, czy to prawda, jak si¢ wydaje, ze brak ci
zapatu do Swigtego Zycia, ze nie potrafisz utrzymaé Swietego Zycia, i ze zrezygnujesz z
treningu i powrdcisz do tego co zaniechate$s? Czemu tak jest?”

,Czcigodny panie, kiedy odchodzitem, wyrzekajac si¢ §wieckiego zycia, siakjanska pigknos¢
z wlosami cz¢$ciowo zaczesanymi do tylu spojrzata na mnie i powiedziala: «Wracaj szybko,
ksiaze». Ciagle o tym pamigtam i brak mi zapalu do Swigtego Zycia, nie potrafie go utrzymaé
1 powroce do tego, co zaniechatem”.

Wtedy Czcigodny wziat czcigodnego Nande za ramig 1 tak szybko, jak silny cztowiek mogiby
wyciggnaé swe zgigte rami¢ lub zgia¢ swe wyciagniete ramie¢, znikneli z Gaju Dzeta i
pojawili si¢ wsrod bogéw krolestwa Trzydziestu Trzech. Przy tej okazji pie¢set nimf o
r6zowych stopach ustugiwato wiadcy bogdéw o imieniu Sakka. Czcigodny spytal Nande:
,Nando, czy widzisz te pie¢set nimf o rézowych stopach?”. ,, Tak, czcigodny panie”. ,,Jak ci

124 Zob. np. wers 412 sutry w: D.T. Suzuki (ttum.), The Larnkavatara Sitra, George Routledge, London 1932, s. 257,
gdzie zardwno uwarunkowane (sanskryta), jak nieuwarunkowane (asanskryta) dharmy porownane sg do gwiazd,
echa, rzeczy widzianych we $nie.

125 Zob. Dhp 368 1 381, gdzie Nirwang przyrownuje si¢ do ostatecznego spokoju.



si¢ wydaje, Nando, co jest milsze, pigkniejsze, bardziej ngcace, siakjanska pigkno$¢ czy te
piecset nimf o r6zowych stopach?”

,Czcigodny panie, siakjanska pieknos$¢ jest jak okaleczona matpa z odcigtymi uszami i nosem
w poréwnaniu do tych pieciuset nimf, nie ma tu zadnego poroéwnania. Te pigéset nimf o
rozowych stopach jest milsze, pickniejsze, bardziej necgce™'*.

Niebo Trzydziestu Trzech znajduje si¢ zaledwie dwie ptaszczyzny kamaloki ponad $wiatem
ludzi; ale nawet z tego poziomu najpickniejsza ludzka twarz wydaje si¢ odpychajaca. Ptaszczyzny
rupaloki, odpowiadajace czterem rupa-dhjanom, znajduja si¢ wyzej. Z tych pozioméw pigcset nimf
o rozowych stopach jest brzydkie. Dlatego obiekty moga by¢ siubha w odniesieniu do rzeczy z
nizszej ptaszczyzny, i asiubha w odniesieniu do tych z wyzsze;j.

Typy medytacji, ktore pomoga zda¢ sobie z tego sprawe osobiscie dzieki wstapieniu w dhjany
1 zobaczeniu nizszych ptaszczyzn uwarunkowanej egzystencji jako asiubha, r6znig si¢ zaleznie od
temperamentow. Dla lobhaczaritry, czyli ,temperamentu namigtnego”'?’, ktory ma sklonno$¢ do
skupiania si¢ na jasnej stronie zycia i ignorowania strony ciemnej, i dominuje w nim chciwos$¢ i
przywigzanie, pomocna bedzie asiubhabhawana. Metoda ta polega na kontemplowaniu dziesigciu
kolejnych stadiow rozktadu zwlok. Z kolei dweszaczaritrze, ,temperamentowi niechetnemu”, ktory
widzi we wszystkim zte strony, w ktorym dominuje awersja, pomoze koncentracja na dyskach o
jasnych, czystych, pigknych barwach, jak barwy kwiatéw. Kto$§ z namigtnym temperamentem nigdy
nie powinien zaczyna¢ od koncentracji na atrakcyjnych obiektach, ktore w jego przypadku
stymulujg chciwos¢, natomiast kto§ z temperamentem niechg¢tnym powinien stroni¢ od obiektow
odpychajacych, ktére obudzg w nim nienawis¢, a chciwos¢ 1 nienawis¢ to przeszkody w medytacji.
Osiagnawszy rupa-dhjany, oboje jednak widza pickno rupaloki i relatywna brzydote kamaloki.

Niestety, specyficzny charakter tych praktyk, gdzie skupia si¢ uwage na ohydnych i
paskudnych aspektach egzystencji, a takze ich szczegdlny zwigzek z danym rodzajem
temperamentu, nie zawsze s3 wlasciwie rozumiane nawet przez autoréw buddyjskich, ktorych czes¢
zdaje si¢ sadzi¢, ze w buddyzmie brzydota jest realna, pigkno nierealne, a postep w duchowym
zyciu polega na tym, ze widzi si¢ coraz wigcej brzydoty i coraz mniej pickna wszedzie, na kazdym
poziomie egzystencji. Kiedy pewien pisarz pokazat znanemu Therze ze Sri Lanki album
tybetanskich malowidet religijnych, 6w odrzekt: ,,Obawiam si¢, ze jako mnichowi nie wolno mi
docenia¢ pigkna”. Takie dziwne nieporozumienia, mimo ze rozpowszechnione w pewnych
wspotczesnych kregach therawady, tatwo odrzuci¢ nawet za pomocg cytatow z pism palijskich.
Budda, zwracajac si¢ do niebuddyjskiego pustelnika, mowi:

Ot6z, Bhaggawo, pewni pustelnicy i brahmini obrzucali mnie bezpodstawnymi, pustymi
ktamstwami bez cienia prawdy, twierdzac: ,,Pustelnik Gotama i jego bractwo pobladzili.
Pustelnik Gotama uczy bowiem:«Gdy kto$ osigga Oswobodzenie, zwane Pigknym, i
osiggnawszy je, trwa w nim, uwaza Catos¢ (Wszech$wiat) za szpetng»”.

Nigdy tak jednak nie méwitem, Bhaggawo. Oto, co mowig:

,Gdy kto$ osigga Oswobodzenie, zwane Pigknym, poznaje wowczas naprawde, czym jest
Pigkno”'**,

Cho¢ negatywne podejscie moze by¢ poczatkowo niezbedne dla oséb z namigtnym
temperamentem, powyzszy istotny fragment pokazuje, ze w buddyjskim zyciu duchowym
swiadomo$¢ pigkna, czynnik pozytywny, zasadniczo dominuje nad $wiadomoscig brzydoty,
czynnikiem negatywnym. Bez §wiadomosci ,,pickna” tego, co Nieuwarunkowane, i bez zachwytu
nad tym, bezowocne beda wszelkie wysitki racjonalnego dowodzenia sobie, ze uwarunkowana
egzystencja jest asiubha, przez co dalej bedziemy nurza¢ si¢ w kamaloce mimo wattych prob

126 Nanda Sutta, Ud 2.2, thum. Varanayo, sasana.wikidot.com/uda-22-var, z korektami.

127 Lub w innym ttumaczeniu: typ pozadliwy lub chciwy oraz typ niechgtny lub nienawistny [przyp. red.]

128 Patika Sutta, DN 24 (111.34-5); tekst na podst. thum. ang. F.L. Woodwarda, w: Some Sayings of the Buddha,
Buddhist Society, London 1973, s. 139.




przeciwdziatania temu. Niezdolno$§¢ uzmystowienia sobie tego faktu to jeden z powodéw
optakanego stanu duchowego, w ktorym trwa obecnie wigcksza cze$¢ therawadyjskiego buddyzmu.

wabbe sankhara aniczcza”. Cechg wszelkich uwarunkowanych zjawisk jest nietrwatos¢;
wedle tradycyjnego porzadku pierwsza lakszana, a druga wiparijasa, zajmuje pozycj¢ niejako
posrednig miedzy anatmanem 1 duhkhg, jako Ze ta pierwsza cecha dotyczy wyzszego, druga —
nizszego poziomu ogodélnosci tej samej prawdy. Z tej racji potwor dzierzacy koto zycia w
morderczych zebach i szponach jest personifikacja Nietrwato$ci, nie za§ Niesubstancjalnosci czy
Cierpienia. Ta idea wyrazona w ten konkretny sposob nie jest oczywiscie witasciwa jedynie
buddyzmowi: w tej lub innej formie wystepuje ona we wszystkich wyzej rozwinigtych systemach
mysli religijnej 1 filozoficznej, stanowi tez powracajagcy motyw poetow 1 mistykoéw kazdej epoki 1
strefy kulturowej. Buddyjskie podej$cie wyrdznia si¢ wsrdd innych nauk nieugigta konsekwencja, z
jaka rozwija 1 wyczerpuje 6w temat. W tradycyjnym chrze$cijanstwie brano pod uwage jedynie
najbardziej znaczace i katastroficzne zmiany w ludzkim Zyciu, w historii i naturze. Pod koniec
sredniowiecza powszechng wyobrazni¢ nawiedzata surowa, makabryczna wizja tanca $mierci,
ukazujaca przemijanie rado$ci $miertelnikow. Cho¢ jednak istoty ziemskie byty koniec koncéw
pokarmem dla robakéw, w $redniowiecznej mysli to, co lezalo ponad sferg ksigzyca, trwato w
niezmiennej doskonalosci. Ciata mogly zgni¢, ale wtedy, jak 1 teraz, dusza byla prosta,
niezniszczalng i nieSmiertelng substancja.

Buddyzm nigdy nie znat takich wyjatkéw od reguly nietrwatosci wszelkich uwarunkowanych
zjawisk, poniewaz widzi on jasno, ze co ma poczatek, musi mie¢ i koniec. Czy to w fizycznym
Swiecie na zewnatrz, czy w psychicznym wewnatrz, nic nie jest tak wielkie ani tak mate, by
wyzwoli¢ si¢ z uchwytu demona Nietrwatosci. Widzielismy juz kosmologiczne zaplecze buddyzmu,
gdzie w nieskonczonej przestrzeni i nieskonczonym czasie powstaja, trwaja i znikaja niezliczone
wszech$wiaty, a czas istnienia kazdego wynosi tysigce miliondéw lat. Na przeciwlegtym krancu skali
kosmicznej buddyzm daje przenikliwg perspektywe najmniejszych mozliwych jednostek ,,materii”,
tak zwanych atoméw, widzac w nich nie mikroskopijne kulki bilardowe, statyczne, jednorodne i
wieczne, a igraszke ciagle zmieniajacych si¢ sitl zorientowanych wokot centralnego punktu.
Zatapiajac si¢ za§ w duchowe glebie wszechs§wiata, zamiast niezmiennych sfer wiecznie
zbawionych 1 wiecznie umegczonych duchéw, dostrzega stany umystu zobiektywizowane jako
obserwowalne $wiaty, ktore, cho¢ moga trwac tysigce eondw, kiedy$ sie¢ jednak koncza, podobnie
jak zdrowe 1 niezdrowe akty woli, ktore powotaty je do zycia. Niebo, ostateczny cel tak wielu
wierzen, jest rodzajem przygodnej i dlatego przemijajacej egzystencji, totez stanowi jedynie
przyjemne interludium w pielgrzymce o fundamentalnie powazniejszym znaczeniu.

Takie wglady w nietrwato$¢ uwarunkowanej rzeczywistosci moga by¢ glebokie, moga ktas¢
kres starannie hotubionym ztudzeniom, ale jeden z nich przebija si¢ szczego6lnie gleboko i niszczy
to, co za sprawg naturalnego oporu ludzkiego umystu jest najwickszym ztudzeniem. Zwracajac si¢
ze $wiata zewnetrznego do wewngtrznego, skupiajac uwage na psychice, oko Os$wiecenia
przeszywa glebiny osobowosci. Tam, gdzie zdrowy rozsadek podpowiada istnienie ,Ja”,
idealistyczni filozofowie postuluja istotowa jazn, a teologowie nieSmiertelng dusze¢, niewzruszone
oko nie dostrzega zadnego niezmiennego bytu, widzac jedynie nieprzerwany nurt zdarzen
mentalnych, ktére powstajac w okreslonych warunkach, same z kolei wspottworza warunki
powstania nastepnych stanow.

Z punktu widzenia buddyzmu, podobnie jak we wspotczesnej fizyce i psychologii, wszystkie
pozornie stabilne 1 stale substancje 1 obiekty umystu to w rzeczywistosci tymczasowe skupiska
energii. Totez mimo tego, jak niektérzy rozumieli znaczenie termindéw ,stany” i ,.elementy”,
postrzeganie uwarunkowanych rzeczy jako nietrwalych nie zaklada pojmowania ich jako
podzielonych na kawalki (co rodzitoby sztuczny problem, jak te kawalki maja by¢ ponownie
zlaczone), a raczej postrzeganie ich jako wielu faz jednego z dwoch czystych, w peni ciaghych,
wzajemnie od siebie zaleznych strumieni energii, ktora w jednym przypadku moze by¢ zamknigta w
atomie, a w drugim — uwig¢ziona w pojedynczym umysle. Buddyzm na tym etapie analizy nie
docieka, czy energia bedaca rzeczywistoscig ,,materii” i energia bedaca rzeczywistoscig ,,umystu”
to ostatecznie jedna i ta sama energia. Natomiast wedlug pozniej rozwinigtych w buddyzmie



koncepcji, materia jest redukowalna do energii mentalnej, jedno 1 drugie za§ — do
transcendentalnych wylewow niewystawialnej Pustki.

wabbe dhamma anatta”. Od nietrwalo$ci do niesubstancjalnosci tego, co uwarunkowane,
tylko jeden niewielki krok; do tego stopnia, ze dostatecznie gteboko przenikna¢ to pierwsze znaczy
znalez¢ si¢ od razu posrodku drugiego. Wiasciwym rozumieniem formuly trzech oznak, podobnie
jak innych formut doktrynalnych, nie jest rozumienie dostlowne, dlatego nalezy pamigtac, ze nie
mamy tu do czynienia z trzema odrgbnymi wlasciwos$ciami uwarunkowanej rzeczywistosci, a raczej
ze sposobami wniknigcia w jej prawdziwg nature. Jedng z najwygodniejszych metod przechodzenia
od anitji do anatmana jest rozwazenie pojecia zmiany. Powiadamy ,,li$¢ zmienia si¢ z zielonego na
czerwony”. W kategoriach tradycyjnej analizy gramatycznej i logicznej jest to zdanie/twierdzenie
orzekajace o pewnym podmiocie/substancji, ze jedna wilasciwos$¢ zastgpuje w nim inng. Taki
rozbidr zaktada, ze w pewnym sensie jest mozliwe, by substancja istniata bez zadnych wtasciwosci
— ze 1i$¢ moze wisie¢ na drzewie, nie bedac zielony, zotty, niebieski i jakiejkolwiek innej barwy.
Nie zawsze jest jednak jasne, w jakim sensie jest to mozliwe. Catkiem sporo filozofow widziato
realng réznice migdzy rzeczami w czyms$, co ewidentnie jest konwencja czysto lingwistycznag,
dosy¢ zreszta uzyteczng w dosyC zreszta uzyteczng, jako ze pozwala ona zdoby¢ umiejetnose
moéwienia. Na tym bledzie logicznym opiera si¢ w istocie nadzwyczaj duzo doktryn filozoficznych i
religijnych, np. koncepcja Boga jako istoty absolutnej (czyli oddzielonej od wszelkich
poszczegolnie istniejacych rzeczy), koncepcja jednostki jako posiadajacej niesmiertelng dusze lub
niezmienne ja, niezalezne od sumy stanow psychofizycznych, dogmat o Tréjcy (jednosci osob
boskich, czyli substancji roznej od mnogosci osdb), a takze dogmat o transsubstancjacji (zmianie
substancji chleba 1 wina w ciato 1 krew Chrystusa, mimo ze widoczne cechy pozostaja niezmienne).
Inni filozofowie starajg si¢ oming¢ oczywiste trudnos$ci realizmu za pomocg twierdzenia, Ze réznica
migdzy substancja i jej wlasciwosciami jest jedynie pojgciowa; ze istnieje ona, ale tylko w umysle.

Buddyzm natomiast utrafia w sedno sprawy, uznajac, ze zjawisko postrzegane dynamicznie
to catos$¢ ,,jego” uwarunkowan, a postrzegane statycznie to cato$¢ jego elementéw, i nie istnieje
zadne zjawisko ponad i poza tymi warunkami i elementami; do podobnych zreszta wnioskoéw
dochodzg wspodlczesne badania naukowe. Oddzielony od zieleni 1 czerwieni li§¢ nie jest
niezaleznym bytem, jest tylko nazwa. Kiedy zmienia si¢ jego barwa, to ujmujac rzecz w tradycyjne;j
formule, zaleznie od zielonego li§cia powstaje lis¢ czerwony. Nie oznacza to, ze zielony i czerwony
lis¢ sa odrebne, a tym bardziej, ze jeden jest ,,przyczyng” drugiego, przej$cie od zieleni do
czerwieni to bowiem proces ciaggly. W istocie znaczy to, ze podczas gdy pierwsza lakszana
stwierdza jedynie, ze wszystkie uwarunkowane rzeczy si¢ zmieniaja, druga lakszana, idac znacznie
glebiej, stwierdza, ze nie istnieje nic, co si¢ zmienia. Btedem jest oddziela¢ ,,rzecz” podlegajaca
zmianie od samego procesu zmiany i uznawac ja za niezalezny byt, na ktorym zmiana niejako si¢
odciska z zewnatrz. Roznice miedzy anitjq 1 anatmanem mozna rOwniez wyrazi¢ tak, ze z punktu
widzenia anitji $§wiat uwarunkowany podlega zmianie, natomiast z punktu widzenia anatmana jest
zmiang, a domyslna réznica miedzy podmiotem i orzeczeniem, substancja i1 wlasciwoscig jest
jedynie werbalna. Ponadto, jako Ze zmiana jest ciggla, nie powinniS§my mysle¢ o uwarunkowanych
dharmach jako bytach lezacych jakby w rzgdzie obok siebie. W rzeczywistosci sg to tylko
wydzielone fragmenty kontinuum uwarunkowanej egzystencji. Mozna powiedzie¢, ze istnienie
dharm, na ktore buddyzm rozktada tak zwang osobowos¢, jest w ostatecznym rachunku tak samo
umowne, jak istnienie samej osobowosci. Swiadomo$é tego zyskala slowne opracowanie w
doktrynie podwdjnej nairatmji — pudgali i dharm'. Zostala ona rozwinieta przez mahajane, by
przeciwstawi¢ si¢ pluralistycznemu realizmowi sarwastiwady, wplywowej wczesnej szkoty
hinajany, ktora zgadzata si¢ wprawdzie co do tego, ze osobowos¢, jako skupisko dharm, istnieje
jedynie nominalnie, ale utrzymywala przy tym, ze substancja owych dharm nie ulega zmianom
przez trzy okresy'*’. Stanowisko to, jak zarzucali jego krytycy (i jak czuli sami sarwastiwadini, co

129 Zob. np. fragment z Lankawatara Sutry zamieszczony pod tytulem Twofold Egolessness and Emptiness (Dwojaka
bezjazniowo$¢ i pustka), w: E. Conze i in. (red.), Buddhist Texts Through the Ages, Shambhala Publications, Boston
and Shaftesbury 1990, ss. 211-212.

130 Sarwastiwada oznacza ,,doktryng (wada), ze wszystko (sarwa) istnigje (asti)”. Klasycznym tekstem tej doktryny
jest Abhidharmakosia Wasubandhu oraz jego komentarze zawarte w Abhidharmakosia-bhasji, gdzie stwierdza sig,



mozna wnosi¢ po stanowczos$ci ich zaprzeczen), logicznie prowadzi do swoistego substancjalizmu.
Nie liczac okazjonalnych odstgpstw tego rodzaju, mysl buddyjska przez caly dlugi okres swego
rozwoju na ogot wiernie trzymata si¢ $cistego nominalizmu, ktérego zalazek obecny jest w
doktrynie niesubstancjalnosci, 1 z tego powodu byta w stanie nie tylko wykorzeni¢ u swych
szczerych wyznawcow ostatnie $lady przywigzania do ja, ale tez unikng¢ swoistego zamieszania,
ktore powstaje z bezkrytycznego zatozenia, ze struktura $wiata musi zgadzaé si¢ ze strukturg
jezyka.

Znaczenie anatmana nie zostalo tutaj jeszcze w zadnym razie wyczerpane. Jak juz
moéwiliSmy, pozbawione istoty jest zarowno to, co uwarunkowane, jak i to, co Nieuwarunkowane.
Na czym jednak polega o6w brak istoty? Uwarunkowane rzeczy sa anatman dlatego, ze nie s3
niczym wigcej, jak catoscig swych uwarunkowanych cze¢sci lub funkcji, oraz dlatego, ze kiedy si¢
zmieniaja, poza samym procesem zmiany nie istnieje nic, co si¢ zmienia. Ale Nieuwarunkowane,
asanskryta, nieztozone, z definicji jest niepodzielne 1 niezmienne. Na jakiej wigc zasadzie mozna to
takze okresli¢ mianem anatman? Na pierwszy rzut oka to stowo nie moze by¢ uzyte w tym samym
sensie w obu przypadkach. Nieuwarunkowane jest anatman w sensie nihswabhawy, czyli braku
natury mozliwej do okreslenia. Nie mozna o niej powiedzie¢, ze jest taka lub inna. Wszelkie
charakterystyki, np. Ze jest wieczna lub btoga, sa prawdziwe jedynie w konwencjonalnym sensie. W
istocie Nieuwarunkowane jest niewystawialne. Co za tym idzie, nie mozna go okresli¢ ani jako
istniejacego, ani nieistniejacego, ani tez przypisa¢ obu tych orzeczen razem, ani tez zadnego z
dwojga. Doprowadzajac to do logicznego konca, Nieuwarunkowane nie moze nawet by¢ okreslone
jako Nieuwarunkowane, poniewaz taka definicja ogranicza je do bycia czym$§ innym niz
uwarunkowane. Jak wolno$¢, by by¢ prawdziwie wolna, musi si¢ wigza¢ z wyzwoleniem od
wolno$ci przeciwstawionej kajdanom, tak Nieuwarunkowane, by sta¢ si¢, czym jest, musi
wykroczy¢ poza przeciwstawienie na to, co jest uwarunkowane, i na to, co nie jest.

W  tym  punkcie niesubstancjalno$¢  uwarunkowanego i1  niesubstancjalno$é
Nieuwarunkowanego pokrywaja si¢. WidzieliSmy juz, ze dharmy, na ktére w analizie rozktada si¢
tak zwana pudgale, same istnieja ostatecznie tylko nominalnie, nie realnie. Uwarunkowana
egzystencja to w rzeczywistosci czyste kontinuum. Im glebiej si¢ w to wnika, tym latwiej zdac
sobie sprawe, ze jego prawdziwa natura takze jest niewystawialna, i ze zaglebiajac si¢ w anitje,
koniec koncéw wypltyniemy posrodku anatmana, znajac wigc uwarunkowane w catej jego glebi,
zna si¢ rowniez Nieuwarunkowane. I cho¢ na poziomie, gdzie oba porzadki widzi si¢ jako rézne,
anatman dotyczy w odmiennym sensie uwarunkowanego i Nieuwarunkowanego, to na poziomie,
gdzie te réznice postrzega si¢ jako nominalng, oba rodzaje bezistotowosci przechodza, przy
dostatecznie glebokiej analizie, w rodzaj trzeci, gtebszy. Dla anatmana w tym szerszym i glgbszym
sensie nieopisanej ,takoSci” (tathaty), ktéra stanowi ostateczng rzeczywisto§¢ zarowno
uwarunkowanych, jak nieuwarunkowanych dharm, mysl mahajany stosuje termin siunjata,
dostownie ,,pusto$¢”. Nirwana, czwarta, dodatkowa lakszana, zbiega si¢ z Nieuwarunkowanym
jako wygaszenie uwarunkowanego, a zatem jako cel aspiracji tych, ktérym powierzchnia
uwarunkowanej egzystencji wcigz jawi si¢ jako trwata, przyjemna i rzeczywista.

wabbe sankhara dukkha”. Wszystkie te cechy stwarzaja trudnosci ludziom chcacym
zrozumie¢ buddyzm z pozabuddyjskiego punktu widzenia, ale twierdzenie, Ze to, co
uwarunkowane, jest cierpieniem — odpowiadajace drugiej wiparijasie 1 pierwszej Szlachetnej
Prawdzie — dociera do nich z wlasciwg przenikliwosciag. Na podstawie tego twierdzenia
malkontenci narzekajg, ze buddyzm jest niezdrowy, pesymistyczny, cyniczny, ze widzi tylko pusta
potowe szklanki, jest wrogi nieszkodliwym uciechom zycia, nieczule gardzi drobnymi, niewinnymi
przyjemnostkami. Jednoczes$nie wprawia ich w zaklopotanie niepodwazalny fakt, ze mieszkancy

ze ,.ten, kto uznaje istnienie dharm w trzech okresach, moze by¢ nazwany sarwastiwadinem”. Zob.
Abhidharmakosia 5.25 w: Leo M. Pruden, (ttum.), Abhidharmakosabhasyam of Vasubandhu translated into French
by Louis de La Vallée Poussin, Asian Humanities Press, Berkeley 1991, t. 3, s. 808. Doktryna dharm istniejacych w
trzech okresach zostata w duzgj mierze rozwinigta po to, by radzi¢ sobie z pewnymi filozoficznymi trudno$ciami,
dotyczacymi teorii karmy. Sangharakszita odnosi si¢ do pluralistycznego realizmu sarwastiwady w 4 Survey of
Buddhism, Complete Works, t. 1, s. 103 1 222n [wydane po polsku jako Wprowadzenie do buddyzmu, Wyd. A,
Krakow, 2002 — przyp. red.].



krajow buddyjskich wydaja si¢ szczesliwi; i czesto im kto$ jest bardziej buddysta, tym bardziej jest
szczesSliwy. Niektorzy staraja si¢ tlumaczy¢ te anomali¢ dalekowschodnig przyrodzong pogoda
ducha, ktora bierze gor¢ nad indyjskim mrokiem buddyzmu; inni lekcewaza to z irytacja jako
zwykle dziwactwo. W obu przypadkach krytycy pozostajg bolesnie swiadomi jawnej sprzecznos$ci
miedzy tym, co ich zdaniem stanowi pesymistyczne podstawy buddyzmu, a jego optymistyczng
praktyka. Wyznawcy buddyzmu powinni najwyrazniej w ich mniemaniu wyglada¢ na ciggle
smutnych, skoro buddyzm ma by¢ pesymistyczng doktryna.

W rzeczywistosci buddyzm nie jest ani pesymistyczny, ani optymistyczny. Gdyby juz
positkowa¢ si¢ takimi etykietami, nalezatoby zapozyczy¢ stowo od George Eliot i nazwaé go
meliorystycznym"!, poniewaz obok twierdzenia, ze uwarunkowana egzystencja jest cierpieniem,
utrzymuje tez, ze to cierpienie mozna przezwyci¢zy¢, jak glosi trzecia szlachetna prawda. Btad
krytykéw polega na tym, ze ich zdaniem w buddyzmie uwarunkowanie jest cierpieniem w kazdych
warunkach i z kazdej perspektywy. Przy catej wzniosto$ci mysli buddyjskiej, nie jest ona jednak
tak absurdalnie odlegta od zwyklego ludzkiego zycia, by zaprzeczac, ze dla przecigtnego cztlowieka
przyjemny bedzie kufel piwa, wieczér z partnerem lub nowy samochdd. Chodzi raczej o
podkreslenie faktu, ze zycie zawiera rowniez wiele rzeczy bezsprzecznie przykrych, co do ktoérych
nikt nie udaje, ze sg radosne — jak staro$¢, choroba i1 §mier¢, od ktorych chcemy sie odseparowac i
ktorych nie chcemy przezywac. Wszystko to lezy po ciemnej, bolesnej stronie egzystencji, o ktorej
usilnie staramy si¢ zapomnie¢. Dlatego wlasnie, ze zachowujemy si¢ jak strusie chowajace glowe w
piasek, a nie dlatego, ze bol ma rzekomo by¢ wedle buddyzmu bardziej realny od przyjemnosci,
zaleca si¢ rozne duchowe ¢wiczenia, majace mocniej wydoby¢ te ciemng strong zycia i stworzy¢
dzigki temu mniej jednostronny jego obraz. Dokonawszy tego, buddyzm idzie o krok dalej 1
wskazuje, ze rzeczy przyjemne i przykre, slodkie i gorzkie do$wiadczenia s3 $ciSle ze soba
powigzane, 1 nie sposob cieszy¢ si¢ jednymi bez znoszenia drugich.

Nie nalezy tego odczytywac¢ tak, ze kufel piwa moze wywola¢ kaca, partner moze si¢ okazac
niewierny, a przejazdzka nowym samochodem moze si¢ skonczy¢ w szpitalu, cho¢ to wszystko jest
oczywiscie mozliwe. Przyjemno$¢ i przykro$¢ sa powigzane w sposob znacznie subtelniejszy.
Thumiona $wiadomos¢, ze jest nam przyjemnie czyims kosztem (jak bywa prawie zawsze), generuje
podswiadome poczucie winy, ktore kladzie si¢ cieniem na przyjemnosci. Rzeczy niosace rados¢
wigzg si¢ ze zmartwieniem i lekiem, bo obawiamy si¢ ich utraty. Przyjemne do§wiadczenia ciata i
umystu wzmacniajg przywigzanie do wtasnej osobowosci psychofizycznej, ktore lezy u podstaw
zardbwno przyjemnosci, jak cierpienia. Ponadto przyjemnosci rdznig si¢ nie tylko rodzajem, ale tez
natg¢zeniem, i to, co kiedys$ bylo przyjemne, moze straci¢ moc, wyblakna¢ lub nawet uprzykrzy¢ si¢
W porOwnaniu z czyms$ przyjemniejszym lub w szerszym kontek$cie doswiadczen. Tradycja
wadzrajany wyroznia cztery etapy blogosci: powstala ze zmyslow (ananda), z dhjan
(paramananda), z osiagni¢cia Nirwany (wiramananda) 1 z realizacji niedualno$ci uwarunkowanego
1 Nieuwarunkowanego (sahadzananda) — dostownie ,,przyrodzona”, czyli wrodzona lub naturalna
blogosé¢'?. Doswiadczywszy blogosci wyzszego stopnia, traci si¢ w sposob naturalny
zainteresowanie blogos$cig stopnia nizszego. Nie wysuwajac zatem absurdalnej tezy, ze wszystkie
uwarunkowane rzeczy sa przykre w kazdych warunkach i z kazdego punktu widzenia, buddyzm bez
watpienia stwierdza bardzo stanowczo, ze nic, co uwarunkowane, nie moze by¢ przyjemne w
kazdych okoliczno$ciach i z kazdego punktu widzenia.

Posuwa si¢ nawet dalej. Utrzymuje, ze gdyby moc oddzieli¢ na roznobarwnej tkaninie zycia
czesci jasne od ciemnych, wycigé te pierwsze 1 stworzy¢ z nich feeri¢ catkowitej jasnosci, koncowy
efekt nie bylby nieskalang rados$cig. W glebi serca pozostataby pustka, ktorej nie wypetni zadna
uwarunkowana rzecz — moze jg wypehic jedynie Nieuwarunkowane. Ta glteboka prawda znajduje
odzwierciedlenie na nizszym, teistycznym poziomie w stynnym apostrofie $w. Augustyna:

131 Stowo ,,meliorystyczny” mozna zdefiniowac jako ,,przekonanie, ze potozenie cztowieka mozna poprawié¢ dzieki
zorganizowanemu wysitkowi”. Uwaza sig¢, ze stowo pojawito si¢ po raz pierwszy w jednym z listow Eliot z 1877 .
132 D. L. Snellgrove, The Hevajra Tantra, Oxford University Press, London 1959, t. 1, s. 134.



Stworzyles nas bowiem dla Siebie i niespokojne jest serce nasze, dopoki nie spocznie w
Tobie'*.

Ilustruje to wielki 1 ztozony poemat filozoficzny Faust Goethego, gdzie bohater obiecuje swa
dusze Mefistofelesowi, jesliby ten dat mu jedno permanentnie zadowalajace do§wiadczenie:

Jezelibym zawotat kiedy:
Trwaj chwilo, jakze jeste$ pickna!
To spe¢taj mnie i porwij wtedy,

Niech ni¢ mojego zycia peka'*.

Testu nie przechodzg wiedza, mito$¢, bogactwo, wtadza. Jak Mara w Pismach, Mefistofeles
ma do dyspozycji jedynie rzeczy uwarunkowane. Nieuwarunkowane, ktore jako jedyne moze
zaspokoi¢ najgtebsze pragnienia ludzkiego serca, pozostaje poza jego zasiggiem, totez Faust nigdy
nie wypowiada stow, ktore by przypieczetowaly jego zgube'*®. Trzecia lakszana znaczy w istocie,
ze jedynie Nirwana jest spokojem, a moOwigc inaczej — uwarunkowane rzeczy s3 bolesne, bo
szukamy w nich tej absolutnej btogosci, ktérg zapewni¢ moze nam jedynie Nieuwarunkowane,
przez co nie umiemy unikng¢ rozczarowan i frustracji.

Nie od razu, rzecz jasna, nauczymy si¢ widzie¢ uwarunkowane jako brzydkie, nietrwale,
pozbawione istoty i1 przykre. Takie widzenie mozliwe jest jedynie za sprawa pradzni, madrosci,
czysto transcendentalnej zdolnosci, ktora nie pojawia si¢ z dnia na dzien i przypadkowo, ale musi
by¢ systematycznie, wspierana, pielggnowana i rozwijana na dwoch fundamentach — etycznym
zyciu §wiadczacym o zdrowych sklonno$ciach umystu, oraz oczyszczonej, skupionej, medytacyjne;j
swiadomosci. Owe kategorie, z ktorych pierwsza i1 druga znane sg odpowiednio jako sila 1 samadhi,
stanowig wspoOlnie trzy wielkie etapy lezace u podstaw wszystkich bardziej szczegdétowych
podziatow Sciezki do Os$wiecenia. Nim przejdziemy do omowienia $ciezki w ogolnosci i
sktadajacych si¢ na nig etapdéw, niezbedne bedzie zapoznanie si¢ z samym pielgrzymem.

133 Sw. Augustyn z Hippony (354-430), jeden z najwybitniejszych ojcéw Kosciota; jego autobiografia Wyznania,
spisana po facinie migdzy 397 a 400 r., sktada si¢ z trzynastu ksiag. Niniejszy cytat pochodzi z pierwszego wersu
pierwszego rozdziatu pierwszej ksiggi w thum. Zygmunta Kubiaka.

134 J.W. Goethe, Faust, cz. I, w. 1699-1702, w thum. Jacka Stanistawa Burasa.

135 Pakt zawarty przez Fausta z diablem mowi, ze Mefistofeles moze zabraé jego dusze tylko, jesli ten wyrzeknie:
»~chwilo trwaj, jeste$ pickna!” (Faust I, sc. IV). W pierwszej czgsci Fausta tytutowy bohater jest do konica nieugiety
i diabel nie ma szans pochwyci¢ jego duszy. Jednakze w Fauscie 11 Faust do§wiadcza momentu btogosci, kiedy
poswigca si¢ pomaganiu innym. Co dzieje si¢ dalej, musicie zobaczy¢ sami...



Rozdzial 12

Ludzka sytuacja

Wyjawszy sens, w ktorym wszystkie rzeczy sg wyjatkowe, buddyzm, w przeciwienstwie do
religii semickich, nie uwaza cztowieka za istot¢ absolutnie wyjatkowa, powolang do Zzycia
specjalnym twoérczym aktem 1 wyposazong przez swego boskiego stworce w nieSmiertelng dusze,
ktorej posiadanie tworzy nieprzekraczalng granice migdzy nim a wszystkimi innymi stworzeniami,
a takze daje prawo do wykorzystywania i meczenia ich dla wlasnej korzysci i1 uciechy. Przeciwnie,
uznaje go za manifestacj¢ wielkiego nurtu energii psychofizycznej, ktéra objawia si¢ raz jako bog,
raz jako zwierze, gtodny duch, istota piekielna, tytan (asura), a znowuz innym razem jako cztowiek,
zaleznie od tego, czy konstytuujace go akty woli sg zdrowe, niezdrowe, czy pomieszane. Albowiem
buddyzm nie podchodzi do czujacych istot w kategoriach odrgbnych form zycia, zupelnie
oddzielonych od siebie nawzajem; mys$li o nich raczej jako oddzielnych pradach psychicznej
energii, ktére mogg si¢ zwigza¢ z dowolng forma. Energia jest pierwotna, forma — wtérna. To nie
tyle czlowiek chce, ile chcenie ,,czlowieczeje”. Postawienie sprawy w ten sposéb powinno
wystarczy¢ dla zatagodzenia obiekcji wnoszonych przez tych, wedle ktorych buddyzm tak
naprawde nie naucza, ze czlowiek moze si¢ odrodzi¢ jako zwierzg, a jedynie jako czlowiek nizszej
kondycji, zdominowany przez okreslong ceche, za ktorej symbol uznaje si¢ generalnie dane
zwierze, np. lisa kojarzac z cwaniactwem lub wrobla z niezaspokojeniem. Takie nieporozumienia
stawiajg sprawe¢ na glowie, i ziarnko prawdy w nich zawarte by¢ moze przyczynia si¢ jeszcze do
zamieszania. Sci$le rzecz biorac, w buddyzmie cztowiek nie odradza si¢ jako zwierze; nie odradza
si¢ tez jako czlowiek czy bog. Tym, co si¢ ,,odradza”, w sensie tymczasowego zwigzania si¢ z
odpowiednig forma, jest bezustannie zmieniajacy si¢ strumien energii psychicznej. Jesli w trakcie
zycia czlowieka strumien Ow sktadatl si¢ gtownie z zachcen zwigzanych z jedzeniem i seksem, lub
tez mysli pojawiajace si¢ tuz przed $miercig byly tego niskiego rodzaju, swiadomos¢ rodzaca si¢
zaleznie od nich w chwili odrodzenia (lub, doktadniej, w chwili ponownego poczecia) bedzie
swiadomos$cig zwierzeca, powstanie wigc w tonie b zwierzecia. Idea uwigzienia ludzkiej czy tez
uduchowionej $wiadomosci w ciele zwierzegcym jest obca nauczaniu Buddy, nie liczac
wyjatkowych przypadkéw jogindéw, ktorzy opanowali sztuke przeniesienia §wiadomosci, oraz
bodhisattwow, ktorzy ze wspotczucia decyduja si¢ na odrodzenie na ptaszczyznie podludzkiej. Nie
biorgc pod uwage zasady, ze istoty czujace istniejg przede wszystkim jako energia, a dopiero w
drugiej kolejnosci jako forma, zwolennicy takich interpretacji doktryny karmy i ponownego
stawania si¢ motywowani sg by¢ moze nieswiadoma chgcig swoistego zabezpieczenia unikalno$ci
cztowieka. Nie trzeba wilasciwie dowodzi¢, ze gdy judaizm, chrzescijanstwo 1 islam, ze swym
dogmatem nieprzekraczalnej r6znicy migdzy czlowiekiem i innymi istotami Zywymi, godza si¢ na
okrucienstwo wobec zwierzat lub wrgcz do niego o$mielajg, buddyzm z uwagi na doktryne o
psychicznej ciggtosci zawsze nauczal, ze nalezy zwierzeta traktowac delikatnie 1 ze wspdtczuciem.

Cztowiek co prawda nie jest wyjatkowy w sensie bycia odrgbnym od innych istot zywych na
kazdym poziomie swego istnienia, ale zycie ludzkie posiada zdaniem buddyzmu wyr6zniajaca si¢
wage. Po pierwsze, jest stosunkowo rzadkie. Na kazdego cztowieka przypada¢é moze tysiace
ssakow, miliony owadoéw 1 miliardy mikrobéw — nie wspominajac o niezliczonych bogach,
tytanach, glodnych duchach i istotach piekielnych. Dzieta pisane ku pokrzepieniu czesto kaza
zastanowi¢ sie nad tym faktem, zda¢ sobie sprawg z zalet urodzenia si¢ w ludzkim ciele, 1 podja¢
wysilki, by jak najlepiej wykorzysta¢ te¢ szans¢'*’. Powaga tej rady bierze sie stad, ze oprocz

136 Na przyktad wezwanie Congkhapy z Piesni o etapach sciezki do wyzwolenia (tyb. Lamrim Njamgur), w. 13—14, w:
Tsongkhapa, The Principal Teachings of Buddhism, ttam. Geshe Lobsang Tharchin, Classics of Middle Asia, New
Jersey 1998, s. 74. Inny znany tekst, ktérego zrédta nie umiatem zidentyfikowa¢, brzmi tak:



stosunkowej rzadkosci ludzkie zycie zajmuje pozycj¢ centralng wobec innych odmian czujacej
egzystencji. Niepowtarzalne znaczenie ludzkiego zycia opiera si¢ w istocie na tej wtasnie centralne;j
pozycji. Miejsce przyznane sferze ludzkiej w trzecim kregu kota zycia nie odzwierciedla tego faktu,
by¢ moze dlatego, ze trudno jest przedstawi¢ wszystkie aspekty prawdy za jednym zamachem. Z
naszego obecnego punktu widzenia obraz blizszy prawdzie przedstawialby cztowieka w centrum,
bogow 1 tytandéw na potnocy, istoty piekielne na poludniu, zwierzgta na zachodzie, a glodne duchy
na wschodzie.

Taki zmieniony uktad ilustruje centralno$¢ w dwojakim sensie. Po pierwsze, ludzka kondycja
jest centralna pod katem przyjemnosci i cierpienia. Umeczone duchy do§wiadczajg cierpienia bez
przyjemnosci, bogowie za$§ — przyjemnosci bez cierpienia. Czlowiek doswiadcza jednego i
drugiego. W efekcie nie jest na tyle odurzony jednym ani oglupiony drugim, zeby utraci¢ zdolnosé
kierowania swej uwagi z uwarunkowanego na Nieuwarunkowane. Przezywa cierpienia, przez ktore
nie zadowala si¢ tym pierwszym, i radosci, ktére wzniecajag w nim pragnienie drugiego. Po drugie,
ludzka kondycja jest centralna, jesli chodzi o karme¢ 1 karma-wipake. Karma, jak pamigtamy,
oznacza zdrowe lub niezdrowe akty woli, a karma-wipaka to ich rezultaty w formie przyjemnych i
przykrych doswiadczen. Jedynie w przypadku cztowieka rownowaga miedzy nimi jest mniej wigcej
zachowana; zbiera on, co posial w poprzednich zyciach, i sieje teraz to, co zbierze w przysztych.
Wszystkie inne formy czujacej egzystencji to stany pasywnego doswiadczania; zbierajg, ale nie
siejg. Bogowie cieszg si¢ szczg$ciem, ktore odpowiada dhjanom, jakie osiagneli w ziemskim Zyciu
jako ludzie; tytani cierpig skutki zazdrosci, zwierzeta — gnusnos$ci umyshu, istoty piekielne —
gwaltownej nienawisci, glodne duchy — nadmiernej chciwosci. Akty woli nie s3 jednak u nich
catkowicie nieobecne. W przypadku bogdéw nieprzerwane przezywanie przyjemnos$ci moze
doprowadzi¢ do przywigzania tak silnego, ze jesli brakuje réwnowagi reproduktywnej karmy
dotyczacej swiata ludzkiego i1 ciagle utrzymujacej si¢ z poprzednich ludzkich narodzin, nastgpne
»ponowne potaczenie” (pratisandhi, palijski: patisandhi) strumienia Swiadomosci moze nastgpi¢ na
adekwatnej do tego plaszczyznie podludzkiej. W przypadku asurow, zwierzat i gtodnych duchéw
bolesne dos§wiadczenia frustracji, opresji i deprywacji, ktére u nich odpowiednio dominuja, maja
sktonno$¢ do przechodzenia od czasu do czasu w nienawis¢ tak silng, ze prowadzi to albo do
odrodzenia w nizszych rejonach tej samej plaszczyzny, albo posrod umegczonych duchow. Jesli zas
chodzi o te ostatnie, mogg one tylko tong¢ coraz glgbiej w odmetach piekielnych. Innymi stowy, na
innych niz ludzkie plaszczyznach egzystencji warunki sg takie, ze powstawanie niezdrowych aktéw
woli jest znacznie bardziej prawdopodobne od powstawania zdrowych. Wpadajac w ich wir,
strumien §wiadomosci tylko z wielkim trudem moze zatrzymaé nabierajacy rozpedu proces
pogarszania si¢, zepsucia 1 upadku. Zwierzgtom i1 gtodnym duchom pomoc moze kontakt z ludzmi,
zwlaszcza rozwinigtymi duchowo; natomiast jedyna nadzieja umeczonych duchow jest zej$cie na
ich plaszczyzne bodhisattwy, ktory szerzeniem Dharmy moze stworzy¢ podstawy dla zdrowych
aktow woli, jakie po wygasnigciu zycia w piekle by¢é moze wspomoga odrodzenie na wyzszej
plaszczyznie egzystencji. Ow mroczny ogélny obraz pozwala tym ostrzej uwydatni¢ wieksza
wolno$¢ dziatania, jaka cieszy si¢ czlowiek, majacy warunki zaréwno dla zdrowych, jak
niezdrowych aktow woli, przez co otwierajg si¢ przed nim mozliwosci dostepu do ptaszczyzn ponad
nim i ponizej niego. Co wigcej, poniewaz stan zdrowej, skupionej woli, zwany samadhi, moze
stuzy¢ za warunek sprzyjajacy rozwojowi madrosci (pradzni), a pradzinia — osiagnigciu wimukti
(wolnosci), ma on tez dostep do Nieuwarunkowanego.

Dwojaka centralno$¢ pozycji cztowieka, ze wzgledu na wymieszanie przyjemnosci i
cierpienia oraz ze wzgledu na karme i karma-wipake, opiera si¢ zasadniczo na tym, ze (Wyjawszy
pojedyncze rodzaje sytuacji niejako wyjatkowych) strumien §wiadomosci jedynie wspierany przez
ludzkie cialo moze rozwing¢ si¢ do punktu, w ktorym jest w stanie funkcjonowac jako podstawa
objawienia si¢ absolutnej $wiadomosci konstytuujacej Oswiecenie. Szczegdlne znaczenie ludzkiego

Ludzkie ciato, gdy jest w zgodzie z samym soba,
Cennigjsze jest od najrzadszego klejnotu.
Wyznacz sobie cel

I wykorzystaj kazdy dzien i noc,

By go osiagnac.



zycia zasadza si¢ na tym, ze poprzez swg ziemska centralno$¢ w stosunku do innych form czujace;j
egzystencji, jest ono analogiczne wobec transcendentalnej centralnosci stanu buddy. Potwierdzi to
ponowny rzut oka na nasz nowy uklad trzeciego kregu kota zycia. Tworzy on swego rodzaju
mandale. Snellgrove definiuje mandale jako:

Krag form symbolicznych [...], jeden symbol w centrum, reprezentujacy sama absolutng
prawdg, oraz inne symbole utozone w réznych punktach dokota, reprezentujace przejawiane
137

aspekty tejze prawdy '

Istnieje wiec nie tylko ogdlna odpowiednio$é, w sensie hermetycznym'*®, miedzy sferami
uwarunkowanej 1 nieuwarunkowanej egzystencji, ale tez konkretna, w istocie szczeg6lna
odpowiednio$¢ migdzy kondycja ludzka a stanem buddy. Ta odpowiednio$¢ lezy u podstaw
wszelkich stwierdzen typu ,Ja jestem budda” Iub ,jestem wadzrasattwa” — mozna tu wstawic
dowolng posta¢ buddy, ktora zajmuje centrum mandali. Stwierdzenia takie, pojawiajace si¢ w
niektorych sutrach mahajany, w réznych systemach medytacji wadzrajany albo w powiedzeniach
mistrzéw zen, moga by¢ w sposob uprawniony dokonywane tylko w glebokim samadhi, w
polaczeniu z ktorym moga prowadzi¢ do stanu wspotistotowosci migdzy joginem a forma
transcendentalng, ktora jest przedmiotem medytacji. Je§li pojawiaja si¢ bez przyczyny i w
niewlasciwych warunkach, moga by¢ szalenie niebezpieczne. Czysto teoretyczne pojecie stanu
buddy moze w efekcie zosta¢ sztucznie nadbudowane nad ego, z potencjalnie katastrofalnym
skutkiem. Dlatego tez buddyzm generalnie preferuje postugiwanie si¢ jezykiem zmiany i analizy,
nie za$ jezykiem tozsamosci.

W ramach tego bezpieczniejszego i w pewnym sensie S$ci§lejszego jezyka dokonuje sie
rozbioru tzw. indywidualnosci na cze¢sci sktadowe, lub, doktadniej mowigc, na sktadowe zdarzenia.
Wedle najstarszego i najlepiej znanego rozbioru istnieje pie¢ typoéw tych zdarzen, technicznie
zwanych ,,skupiskami” albo ,,nagromadzeniami” (skandhami). Sa to: 1. forma (rupa), 2. doznanie
(wedana), 3. percepcja (sandznia), 4. zjawiska mentalne (sanskary) 1 5. $wiadomo$¢ rozrozniajaca
(widzniana). Mowimy tu o nich jako typach zdarzen, by podkresli¢ fakt, ktory tylko niewiele
thumaczen oddaje wilasciwie, mianowicie, ze kazda skandha (palijska khandha) nie jest odrebna
»rzecza”, lecz zbiorem powigzanych ze soba procesow, a takze by zapobiec wrazeniu, ze
indywidualno$¢ mozna podzieli¢ na pig¢ skandh prawie tak, jakby si¢ dzielito np. stot na cztery
nogi i blat'*’.

1. Rupa, forma, sktada si¢ z czterech wielkich, podstawowych zywiotow (mahabhuta) oraz
wielu jakosci pochodnych lub wtoérnych (upadaja-rupa). Do tych pierwszych zalicza si¢ ziemie,
wodg, ogien i powietrze, przez ktdre rozumie si¢ nie popularne zywioty noszace te nazwy, lecz sity
spoistosci, falowania, promieniowania i wibracji. Zaleznie od szkoly rézne s3a opinie na temat
doktadnej liczby owych jako$ci wtérnych: therawadini wyliczaja dwadziescia trzy lub dwadziescia
cztery, a sarwastiwadini i widznianawadini — tylko jednascie, ale ogdlnie mozna o nich powiedzie¢,
7e zawierajg:

obiektywne skladowe sytuacji percepcyjnej (np. kolory, dzwigki, etc.) i ,,wrazliwos¢”
(rupa-prasada) poszczegbdlnych organdw zmystowych, ktoéra objawia si¢ danej osobie jako

zbior cielesnych odczué oraz innym poprzez zmysty wzroku i dotyku'*’.

Wsrod wtérnych jakosci rupy znajduja si¢ takie cechy, jak meskos$¢ (puruszendrija), kobiecos¢

137 D. Snellgrove w: E. Conze i in. (red.), Buddhist Texts Through the Ages, Harper and Row, New York 1964, s. 46—
48.

138 Odniesienie do filozofii hermetyzmu, dostrzegajacej w $wiecie tajemne powiazania, bedacej podstawa np.
Alchemii. [przyp. ttum.]

139 Bardziej szczegdtowy opis tych kategorii: Sangharakszita, Poznaj swoj umyst, www.buddyzm.info.pl/wp-
content/uploads/2021/03/Poznaj-swoj-umysl-Sangharakszita Know-Your-Mind.pdf.

140 H.V. Guenther, Philosophy and Psychology in the Abhidharma, Shambhala Publications, Berkeley 1976, s. 152.



(strindrija) 1 gest (kajawidzniapti), dlatego powinniSmy wystrzega¢ si¢ myS$lenia o nich w
kategoriach ,,materii”, do czego zache¢ca zarowno popularne, jak i filozoficzne rozumienie tego
terminu.

2. Wedana, doznanie w sensie afektywnego zabarwienia, ktoére nasyca dang tres¢
swiadomos$ci, ma pi¢¢ rodzajow, moze by¢ przyjemna (sukha), przykra (duhkha) i neutralna
(upeksza), przy czym pierwsza i druga bywa cielesna (kajika) 1 umystowa (czaitasika), ta trzecia za$
— tylko umystowa. Obejmuje to wigc nie tylko doznania czy odczucia hedoniczne, ale tez emocje,
ktore moga by¢ nie tylko hedoniczne, ale tez etyczne, a nawet duchowe. Przyjemne odczucia
umystowe zwie si¢ saumanasjg (radoscia), a nieprzyjemne — daurmanasjg (smutkiem). Warto
zauwazy¢, ze to drugie moze by¢ jedynie hedoniczne, to pierwsze natomiast posiada pozytywng
warto$¢ etyczng i moze by¢ nie tylko zdrowe w sensie technicznym, ale tez karmicznie neutralne.
Upeksza ma jeszcze szerszy zakres znaczeniowy. Moze znaczy¢ nie tylko obojetnos¢ na skali
przyjemnosci i przykrosci, zmystowa lub emocjonalng, ale rowniez pozytywny stan duchowej
rOwnowagi 1 opanowania wzgledem spraw ziemskich, co ma ogromne znaczenie dla osiggni¢cia
Najwyzszego Os$wiecenia, 1 zalicza si¢ w tym wyzszym sensie do siedmiu bodhjang, czyli
,Czynnikow O$wiecenia”.

3. Sandznia (palijska sannia), percepcja, ktorej istnieje sze$¢ rodzajow — dla kazdego z
pieciu zmystow plus umystu. Jej funkcja jest dwojaka, polega po pierwsze na odniesieniu danego
doznania do odpowiedniej podstawy, czyli do jednego z pigciu fizycznych zmystow lub do umystu,
po drugie za$ na $wiadomosci cech, rzeczywistych badz wyobrazonych, za pomoca ktoérych dany
obiekt zmystow lub mysli jest (lub moze odtad by¢) rozpoznawany. Moze tez by¢ ogélna i
szczegblowa — to drugie oznacza, ze pewna wyrazista jako$¢ percepcji staje si¢ jedyna, a
przynajmniej gtowng trescig Swiadomosci.

4. Sanskary (sankhary w palijskim) oznaczaja w tym kontek$cie nie rzeczy uwarunkowane
w ogolnosci, nie formatywne czynniki psychologiczne, lecz wszystkie zjawiska mentalne z
wyjatkiem wedany, sandzni 1 widzniany. W tym rozumieniu stowo to odpowiada temu, co
abhidharmiczna klasyfikacja nazywa czaitta-dharmami (czetasika-dhammy w palijskim), tj.
,Lumystowymi czynikami towarzyszacymi” (w ich sktad wchodzg tez wedana 1 sandznia, wyliczone
osobno w zestawieniu pi¢ciu skandh), ktore aktywizuja si¢ wraz z powstaniem konkretnego typu
swiadomosci. Owych mentalnych czynnikdéw towarzyszacych jest 46 wedle sarwastiwady, 51 wedle
widznianawady i1 52 wedle therawady. Nie liczac drobnych réznic, lista jest zasadniczo ta sama we
wszystkich trzech szkotach. Kazda ze szkot rozktada je na osobne kategorie zaleznie od tego, czy
powstaja w polaczeniu ze wszystkimi stanami $wiadomos$ci, tj. zdrowym, niezdrowym i
neutralnym; czy w potaczeniu tylko ze zdrowym lub neutralnym; czy tez tylko z niezdrowym.
Sarwastiwadini 1 wadzniawadini wyr6zniaja dodatkowa kategori¢ czynnikow towarzyszacych, ktore
ich zdaniem nie zaliczaja si¢ do zadnej z powyzszych.

5. Widzniana (winniana w palijskim), czyli $wiadomo$¢ rozrozniajaca, jest wedle
sarwastiwadindw sama w sobie tylko jedna, ma jednak sze$¢ funkcji zaleznie od organdéw
zmystowych (lacznie z umystem), w oparciu o ktére powstaje, i odpowiadajacych tym zmystom
obiektow percepcji. Therawadini wyliczaja za$§ z etycznego punktu widzenia 89 typoéw
$wiadomosci, z czego 21 jest karmicznie zdrowych, 11 karmicznie niezdrowych, a 55 karmicznie
neutralnych. Widznianawadini, ktorzy kontynuowali 1 rozwijali abhidharmiczng tradycje
sarwastiwady, rozrozniali osiem widznian. Dwie dodatkowe to kliszta-mano-widzniana,
»zanieczyszczona $wiadomos¢ umystu”, oraz alaja-widzniana, ,,swiadomo$¢ magazynujaca”, ktora
zajmuje wazne miejsce w filozofii tej szkoly. Wszystkie trzy szkoty zgadzaja si¢ co do tego, ze
kazda ,,jednostka” $wiadomosci jest ulotna (kszanika) 1 powstaje w zaleznosci od okreslonego
splotu uwarunkowan'*'.

Z tego pigciopunktowego rozbioru indywidualnosci, ktéry zostat tutaj jedynie zarysowany,

141 Wigcej nt. osiemdziesigciu o$miu czitt therawadyjskiej abhidammy zob. Bhikkhu Bodhi (ttum.), 4 Comprehensive
Manual of Abhidhamma: the Abhidhammattha Sangaha of Acariya Anuruddha, BPS Pariyatti, Onalaska 2000, roz.
1. Co do o$miu widznian jogaczary zob. Jogaczarabhumi Asangi, jak réwniez Trimsike Wasubandhu.



wida¢ wyraznie, ze nie istnieje zadna niezmienna substancja odpowiadajaca stowu ,.cztowiek”
(pudgala), lub takim okresleniom, jak ,,istota” (sattwa), ,,istota zywa” (dziwa) czy ,,jazn” (atman),
istnieje za$ ciagle si¢ zmieniajacy strumien fizycznych i psychicznych (w tym takze umystowych i
duchowych) zdarzen, w ktérych nie sposéb wyrdzni¢ niezmiennego rdzenia. Zatem nie moze tez
istnie¢ nic takiego, jak ,natura ludzka” w sensie statej lub okre§lonej wlasciwosci lub
uwarunkowania, ktora pasowataby do tego rdzenia w kazdym czasie 1 miejscu, w kazdych
mozliwych okoliczno$ciach. Natura ludzka to w rzeczywisto$ci brak natury. Mimo Ze cztowiek
zdolny jest do niebywatych okrucienstw, nie czyni go to nieodwotalnie i z samej definicji nedznym
grzesznikiem, jak niektorzy wierza; nie jest on tez ,,w istocie” nieskazitelnym, wiecznym duchem,
jak uwazajg inni. Cztowiek jest tak naprawde niedefiniowalny.

Do takiej wlasnie konkluzji doszedt z podobnych przestanek francuski egzystencjalista Jean-
Paul Sartre. Tlumaczac, ze egzystencjalizm zaklada rozumienie czlowieka jako bytu, ktérego
istnienie poprzedza istotg, Sartre mowi:

Czlowieka w pojeciu egzystencjalisty nie mozna definiowaé dlatego, ze jest on pierwotnie
niczym. Bedzie on czym$ dopiero pozniej, i to takim, jakim si¢ sam uczyni. A wigc nie ma
natury ludzkiej, poniewaz nie ma Boga, ktory by ja w umysle swym poczal. Czlowiek po
prostu jest. Czlowiek jest poza tym nie tylko taki, jakim sam siebie pojmuje, lecz rowniez
taki, jakim chce by¢, jakim si¢ pojal po zaistnieniu i jakim zapragnat by¢ po tym skoku w
istnienie. Cztowiek jest tylko tym, czym siebie uczyni. Taka jest pierwsza zasada

egzystencjalizmu'*.

Taka jest roéwniez pierwsza zasada buddyzmu. Jednakze w buddyzmie zakres mozliwosci
dostgpnych dla czlowieka =z racji jego ,centralne]” pozycji we wszech§wiecie jest
nieporownywalnie szerszy od tego, co wyobraza sobie egzystencjalizm. Ponadto w buddyzmie ta
zasada ma nieskonczenie wigksza gtebig. Jak wspominali$my, doczesna centralno$¢ ludzkiego zycia
wobec innych form czujacej egystencji jest analogiczna do transcendentalnej centralnosci stanu
buddy. Znaczy to, ze cztowiek nie tylko moze uczyni¢ z siebie kogo$, kim chce by¢, ale tez
catkowicie zerwa¢ z czynieniem z siebie kogokolwiek. Egzystencjalizm posuwa si¢ do
stwierdzenia, ze naturg cztowieka jest brak natury. Buddyzm za$ glosi, ze owym brakiem natury jest
natura buddy. Czlowiek realizuje ,,swoja” natur¢ buddy, kiedy energia, ktéra si¢ w ,,nim” wyraza,
nie pragnie juz przejawiaé sie¢ w zadnej formie uwarunkowanej egzystencji'®. Jako ze nie dzieje sie
to ani automatycznie, ani natychmiastowo, lecz wymaga energicznego, pelnego determinacji
podazania regularng sekwencja krokow przez okreslony czas, raz jeszcze wracamy do Sciezki.
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Rozdzial 13

Etapy Sciezki

Ta czg$¢ Dharmy, jako podstawowa i najcenniejsza od strony praktycznej, powinna byc¢
najprostsza i najbardziej klarowna. W rzeczywistosci jednak bywa najbardziej ztozona, by nie rzec
— zagmatwana. Ow stan rzeczy uksztaltowal sie zasadniczo z dwéch powoddéw. Po pierwsze,
opracowania Sciezki jako ztozonej z konkretnego zestawu wlasciwosci moralnych i duchowych, lub
z okreslonej sekwencji krokéw 1 etapow, sg tak liczne, tak réznorodne, a ponadto na pierwszy rzut
oka tak rozbiezne, ze latwo straci¢ z oczu to, czym Sciezka jest w istocie, podobnie jak tatwo
zgubi¢ centralny pien banianu w ogromnym gaszczu jego pedow podporowych. Po drugie, kazda
szkota buddyzmu proponowata wiasne interpretacje Sciezki, nie tylko w duchu wspélnej tradycji
doktrynalnej, ale tez po linii wyrdzniajacych jg akcentow. W tym opisie skupimy si¢ na tym, czym
Sciezka jest w istocie, i na formule, ktéra wydaje si¢ ja prezentowaé w sposob najbardziej
wyrazisty.

Powtérzmy — cztowiek z natury jest niedefiniowalny. Ludzkie Zycie polega na transformacji
energii, na bazie ktérej moze dojs¢ do dowolnej nastgpnej transformacji energii, ziemskiej czy
transcendentalnej. Nie znaczy to, ze kazda taka transformacja zachodzi w bezposredniej zaleznosci
od innej. Jak nasiono wytwarza w koncu kwiat, a z rudy wytapia si¢ ztoto, z ktérego potem
wykonuje si¢ ozdobeg, tak miedzy poczatkiem a koncem procesu istnieje szereg posrednich krokdw.
W wypadku uwarunkowanej, czujacej egzystencji transformacje nastgpuja w wyniku dziatania
praw, wedle ktérych zindywidualizowana $wiadomo$¢ okresla bycie, czyli za sprawg karmy i
karma-wipaki, natomiast posrednie kroki to dwanascie nidan przedstawionych na zewngtrznych
kregu kota zycia. Jesli chodzi o wyzsza ewolucje od ziemskiej do transcendentalnej §wiadomosci,
prawa rzadzace tym procesem sg zawarte w technicznych terminach marga 1 phala, ,Sciezka” i
,owoc”, a posrednie kroki — w pozytywnych i negatywnych odpowiednikach dwunastu nidan.

Te dwie pary termindw, karma i karma-wipaka oraz marga 1 phala, odpowiadajg dwom parom
czterech szlachetnych prawd — pierwszej i drugiej oraz trzeciej i czwartej. W formule czterech
prawd porzadek nie jest jednak dedukcyjny — od przyczyny do skutku, lecz indukcyjny — od skutku
do przyczyny. Dlatego karma odpowiada drugiej szlachetnej prawdzie, o przyczynie cierpienia
(duhkha-samudaja), w tym wypadku pragnieniu (trysznie), karma-wipaka za$ — pierwszej
szlachetnej prawdzie, o cierpieniu (duhkce); podobnie marga odpowiada czwartej szlachetnej
prawdzie, o drodze (mardze) prowadzacej do wygaszenia cierpienia, czyli do Nirwany. Uymujac to
bardziej filozoficznie, karma i karma-wipaka, pierwsze dwie szlachetne prawdy, i powstawanie
dwunastu nidan od ignorancji do staro$ci, choroby i1 $mierci, wszystko to reprezentuje proces
reakcji w porzadku cyklicznym migdzy dwoma przeciwienstwami, jak przyjemnos¢ i cierpienie,
cnota 1 wystepek, zdrowe i1 niezdrowe stany umystu, w ktorych rodzi si¢ to, co powszechnie
nazywamy ,.$wiatem”, sansarg. Natomiast marga 1 phala, dwie ostatnie szlachetne prawdy, i
niepowstawanie dwunastu nidan od ignorancji do starosci, choroby 1 $§mierci, reprezentujg nie tylko
przeciwny proces wygaszenia, w ktorym ,S$wiat”, sansara przestaje istnie¢, znika, ulega
zniszczeniu, ale takze proces reakcji w porzadku progresywnym migdzy dwoma rzeczami tego
samego rodzaju, kiedy to czynnik poprzedzajacy poteguje dziatanie nastgpnego; w trakcie takiego
procesu i za jego sprawa prymitywne, wzburzone 1 wzajemnie skonfliktowane energie, wlasciwe
sansarze, ulegaja oczyszczeniu, przeobrazeniu 1 transformacji w stan harmonijnego i
dobroczynnego funkcjonowania popularnie nazywany Nirwang *.

Ow proces reakcji w porzadku progresywnym stanowi podstawowa zasade Sciezki
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nauczanej przez Budde, w odroznieniu od wielu sformutowan, ktére dla celéw pedagogicznych
nadaja tej zasadzie konkretny wyraz. Glownym okresleniem Sciezki jest Droga (lub Sciezka)
Srodka (madhjama-marga), dlatego whasnie, ze wprowadza ona w Zycie t¢ ,,spiralna” zasade, a nie
dlatego, ze reprezentuje ,,zloty Srodek” w sensie arystotelejskim lub w sensie niezdecydowanego
ducha kompromisu. W Nidana-wagdze, czgsci Samjutta Nikai, liczba posrednich krokéw ltaczacych
poczatek w sansarze z ,koncem” w Nirwanie, kiedy to umyst doczesny przeksztatca si¢ w
transcendentalny, jest ukazana jako seria pozytywnych odpowiednikéw procesu wygaszenia
dwunastu nidan, opisanego przez negacje. W tym kanonicznym fragmencie mowa jest o dwunastu
czynnikach sktadajacych si¢ na to, co mozna by nazwaé pozytywnym, progresywnym aspektem
pratitja-samutpady. Wylicza si¢ je tam trzykrotnie, raz w porzadku wznoszacym, a dwa razy —
opadajagcym. Drugi sposob wyliczenia podkresla zwigzek przyczynowy saddhy z dukkhgq,
pamodzdzy z saddhq, piti z pamodzdzq, passaddhi z piti, sukhi z passaddhi, samadhi z sukhg, jatha-
bhuta-niana-dassany z samadhi, nibbidy z jatha-bhuta-niana-dassang, wiragi z nibbidg, wimutti z
wiragq oraz khaja niany z wimutti'®.

1) Dukkha (w sanskrycie duhkha), cierpienie. Jest to pierwszy element ciggu nirwanicznego, a
wedlug omawianego tekstu — rowniez ostatni element ciggu sansarycznego, zastepujacy czesciej
pojawiajaca si¢ w tym kontekscie dzara-marane, czyli staros¢ i $mier¢. Jako druga z dwoch nidan,
jakie sktadajg si¢ na proces przyczynowy przysztego zycia, odpowiada ona wedanie (doznaniu),
ostatniej z pigciu nidan sktadajacych si¢ na proces przyczynowy obecnego zycia. Odpowiada tez
pierwszej szlachetnej prawdzie, lub ogoélniej, ,,Swiatu” odzwierciedlanemu w zmystach 1 umysle.
Nasz przyszty los zalezy od postawy, jaka przyjmiemy wobec niej. Jesli reagujemy pragnieniem
(tryszng), pierwsza nidang procesu dziatania w obecnym zyciu, raz jeszcze wpadamy w tryby
procesu reakcji w porzadku cyklicznym migdzy przeciwienstwami, i koto Zzycia obraca si¢ dale;.
Jesli za$ przestaniemy reagowa¢ w ten sposob 1 zaczniemy funkcjonowaé ze zdrowa postawag
umystu, wznosimy si¢ ponad sansare 1 zaczynamy proces reakcji w porzadku progresywnym
pomiedzy dwoma odpowiednikami lub czynnikami wzajemnie si¢ dopeiniajacymi, na ktorego
»koncu” znajduje si¢ Nirwana. Wedana w ogolnosci, a dukkha w szczegdlno$ci wyznaczajg zatem
punkt przeciecia si¢ dwoch roznych porzadkow reakcji. Jest to punkt wyboru i decyzji, wyboru,
ktory w dodatku stoi przed nami w kazdej chwili Zycia, nie tylko w kilku przelotnych sytuacjach.

Teoretycznie, rzecz jasna, calkowite wykorzenienie pragnienia, a co za tym idzie,
natychmiastowe osiggniecie Nirwany, mozliwe s3 w dowolnym czasie. W praktyce jednak jest to
niemozliwe. Jesli blize] przyjrze¢ si¢ takim przypadkom, okazuje si¢, ze byly one rezultatem
dlugotrwatych przygotowan. Nie s3 tez wskazane proby natychmiastowego i catkowitego
wykorzenienia pragnien, nawet gdyby bylo to mozliwe. Nagle nacisnigcie do konca hamulcow,
kiedy pociag jedzie z pelng predkoscia, skutkowaloby zapewne wykolejeniem. Potrzeba tu
plynnego i1 stopniowego zastosowania hamulcow. Niezaleznie od tego, czy odbegdzie si¢ to wolno,
czy w sposob przyspieszony, mechaniczny proces hamowania sktada si¢ z pewnej liczby etapow. W
niniejszym wyliczeniu pierwszy z tych etapoéw jest przedstawiony w drugiej nidanie. W zalezno$ci
przyczynowej od dukkhi powstaje:

2) Saddha (sans. sraddha), wiara. Indyjskie stowo w zadnym razie nie wspotgra z ,,wiarg” w
chrzes$cijanskim sensie akceptowania doslownej prawdy twierdzen o Bogu, upadku czlowieka,
niepokalanym poczg¢ciu etc., dla ktéorych nie ma zadnych dowodow, tym niemniej thumaczymy je
takze jako ,,wiar¢”, by podkresli¢ jego wyraziScie emocjonalny charakter. Saddha to w istocie
zdrowy odpowiednik fanhy (sans. tryszny), 1gnigcia lub pragnienia. Rozwija si¢ ona, gdy w efekcie
doswiadczania bolesnej, niezadowalajacej 1 frustrujacej natury sansarycznej egzystencji, zaczynamy
,»wktada¢ serce” (dostowne znaczenie czasownika, z ktorym wigze si¢ saddha) mniej w sprawy
uwarunkowane, a bardziej w Nieuwarunkowane. Zrazu nie wykracza to poza sporadyczne
poruszenia emocji, niepewne 1 zagubione. Z czasem, gdy ro$nie w site, a jej obiekt zyskuje
wyrazniejsze kontury, zamienia si¢ we wlasciwg saddhe, czyli w wiar¢ w Buddg, Dharmg¢ 1 Sanghe,
przy czym ta pierwsza jest pierwotna, dwie pozostate — pochodne. W sensie bardziej okreslonym
mozna zdefiniowac saddhe jako ptynace z glebi serca uznanie faktu, Ze historyczna posta¢ Gautamy
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jest Budda, Oswieconym, co opiera si¢ po pierwsze na intuicyjnej reakcji, ktora rodzi si¢ w glebi
serca za sprawg nici pokrewienstwa miedzy jego faktycznym a naszym potencjalnym stanem
buddy, a po drugie na rozsadnych i racjonalnych dowodach jego Os$wiecenia, jakich dostarczaja
zapisy jego zycia i nauczania. Kiedy podazanie za Dharmg pozwala na wtasnej skorze do§wiadczy¢
kolejnych etapow Sciezki, wiara konsoliduje si¢ w pewno$é, nie tracac przy tym charakteru
emocjonalnego. Na etapie, o ktorym teraz mowa, saddha przejawia si¢ jako szczodro$¢ (dana) i
zachowanie etyczne (sila), co, jak pozniej zobaczymy, sktada si¢ na dwie pierwsze paramity.
Praktykujac te cnoty, umyst oczyszcza si¢ z uczu¢ winy, skruchy i zalu, dzigki czemu tworzy si¢
zdrowa postawa mentalna. W zalezno$ci przyczynowej z saddhg powstaje:

3) Pamodzdza (sans. pramodja), zadowolenie 1 przyjemnos¢. Negacyjnie rzecz ujmujac, jest
to uczucie plynace ze $wiadomosci, ze nie mamy sobie nic do zarzucenia, jesli chodzi o moralnosé,
1 jako takie jest odpowiednikiem czystego sumienia. Pozytywnie za$ to pogoda ducha i zadowolenie
powstajace w umysle, gdy u$wiadamiamy sobie, ze podazamy S$ciezka cnoty. W buddyzmie
przywigzuje si¢ wielkg wage do tego stanu. Umyst niepokojony rozpamigtywaniem wiasnych
naruszen kodeksu moralnego jest niezdolny do koncentracji, co blokuje jego dalsze postepy.
Dlatego mistrzowie miedytacji, tacy jak Zhiyi, zalozyciel chinskiej szkoty tiantai, zalecali kazdemu,
kto byl winien jakich$ uchybien, by przed rozpoczeciem praktyki dhjany odbyt rézne obrzedy, jak
wyznanie przewin i skruchy, rytualne oddanie czci Buddzie oraz ceremonialna recytacja sutr przez
okreslong liczbe dni, tygodni lub miesiecy, poki jego umyst nie poczuje si¢ uwolniony od
brzemienia winy, poki znowu nie poczuje si¢ $wiezy, jasny i lekki'*. Niezaleznie od tego, czy
przyczyny pamodzdzy sa pierwszego, czy drugiego rodzaju, stanowi ona mieszank¢ (modang)
roznych emocjonalnych elementéw czy aspektow koncentracji, poniewaz brak lub zazegnanie
konfliktéw wewnetrznych, ktore rodza si¢, gdy zachowanie nie zgadza si¢ z wlasnymi ideatami
etycznymi, w nieunikniony sposob wzmacnia poczucie jednosci, harmonii i integracji. W miar¢
rozwoju i wzrostu tego poczucia, w zaleznosci przyczynowej z pamodzdzg powstaje:

4) Piti (sans. priti), zainteresowanie, entuzjazm, rados$¢, zachwyt, ekstaza. Owa nidana, ktorej
rozwdj wyznacza przejscie z kamaloki do rupaloki, czyli do poziomu $wiadomos$ci wyzszego niz
,hormalny” stan czuwania, tworzy si¢ naturalnie i spontanicznie, kiedy metodyczna koncentracja na
wybranym obiekcie nabiera intensywnosci. Jak w przypadku poprzedniej nidany nieobecno$¢
konfliktow migdzy ideatami etycznymi a zachowaniem rodzi poczucie zadowolenia 1 komfortu, tak
piti wiaze si¢ ze znacznie wigkszym odczuciem ulgi i swobody, ktore rozwija si¢ dzigki
wyzwoleniu emocjonalnych energii uwiezionych dotychczas przez gleboko zakorzenione konflikty
nie§wiadomego umystu. Guenther catkiem stusznie méwi tu o ,,niepohamowanych, wrecz
przytlaczajacych emocjach”’. W swego rodzaju psychologicznej reakcji tancuchowej wyzwalaja
si¢ coraz wigksze ilosci energii, a piti staje si¢ coraz dynamiczniejsza. Dlatego tradycja wyr6znia
wiele jej stopni. Cytujac Atthasalini:

Istnieje pie¢ rodzajow zachwytu: umiarkowana ekscytacja, chwilowy zachwyt, zalewajacy
zachwyt, wszechogarniajgcy zachwyt oraz zachwyt niepohamowany. Umiarkowana
ekscytacja wywotuje tylko gesig skorke; chwilowy zachwyt jest jak rozbtyski piorunow
chwila po chwili; jak rozbijanie si¢ fal o brzeg morski, zalewajacy zachwyt zstepuje na ciato 1
odptywa; niepohamowany zachwyt jest silny i1 unosi ciatlo w gore az do wystrzelenia go w
powietrze [...]; gdy pojawia si¢ zachwyt wszechogarniajacy, cate cialo jest nim catkowicie
wypetnione, jak balon pelen powietrza lub gorska pieczara, z ktorej wylewa si¢ potezny
strumien wody'*,

Wida¢ w tych opisach, ze piti nie jest czysto umystowa, towarzysza jej rézne doznania
fizyczne. Odroznia ja to od sukhi, kolejnej nidany. Nim jednak moze powsta¢ sukha, w zwigzku
przyczynowym z piti powstaje:
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5) Passaddhi (sans. prasrabdhi), spokdj, wyciszenie, pogoda ducha. Gdy energia
doswiadczana w procesie jej wyzwalania jako piti ulega niejako wyczerpaniu, towarzyszace temu
doznania fizyczne ustgpuja i pojawia si¢ nastrdj zrelaksowania, w ktérym uwaga wpierw si¢
odlacza, a potem zupehie wycofuje z ciata 1 jego spraw. W efekcie ustepuja tez uczucia, w sensie
przyjemnych doznan, oraz percepcja i motywacja z nimi zwigzane. Mowi si¢ wigc o dwdch
rodzajach passaddhi, umystowej (czitta) 1 cielesnej (kaja) — tutaj dotyczy to nie ciala fizycznego,
lecz zbiorczo czynnikéw mentalnych doznania (wedany), percepcji (sanni) i motywacji (sankhary).
Byloby jednak bledem uznawal passaddhi za stan wyltacznie pasywny. Nie tylko wycisza ono
swiadomos$¢ 1 czynniki mentalne, ale tez, zmniejszajac napigcie 1 stres, wydobywa z nich
funkcjonalng lekkos$¢, plastycznos¢, elastycznosé, gotowos¢ 1 bezposrednios¢. Dlatego tez
passaddhi to stan niezwyktej subtelnosci i delikatnosci odczu¢, w zaleznosci od ktérego powstaje:

6) Sukha, blogos¢. Stowo to ma bardzo szeroki zakres znaczeniowy, lacznie z przyjemnymi
doznaniami cielesnymi, jednakze w tym kontek$cie oznacza ono pozornie bezprzyczynowe uczucie
wzmozonego szczgscia, ktore narasta gdzies z glebi, kiedy zniknety juz fizyczne doznania zwigzane
z piti, a medytujacy przestat by¢ swiadom swego ciata fizycznego. Omawiajac wedane (uczucie),
zauwazyliSmy, ze stowo to dotyczy nie tylko doznan, czyli odczu¢ hedonicznych, ale tez emocji,
ktére mogg by¢ zaréwno hedoniczne, jak moralne i duchowe. W tym S$wietle sukha jawi si¢ jako
niehedoniczne, duchowe uczucie szczgscia. Autor Atthasalini, zdaniem ktorego piti przynalezy do
sankhara-khandhy, a sukha — do wedana-khandhy, stara si¢ przedstawi¢ istotne znaczenie sukhi,
kontrastujac ja z piti za pomoca przemyslnego porownania:

Czlowiek, ktory podrozujac przez wielkg pustyni¢, zmozony zarem i spragniony wody, jesli
by spotkat innego czieka na drodze, spytatby: ,,Gdzie jest woda?”. Tamten odpowie: ,,Za tym
laskiem jest gesta knieja z naturalnym jeziorem. Pojdz tam”. Ustyszawszy to, cieszytby si¢ i
weselit, a po drodze zobaczylby liscie lotosu itp. opadte na ziemig¢. Idac dalej, widzialby ludzi
w mokrych ubraniach, styszal dzikie ptactwo, pawie itp., podziwiat gesty las porastajacy
brzegi naturalnego jeziora, tkany zielenig jak sie¢ klejnotow, widziat lilie wodne, lotosy, biate
lilie itp. rosngce w jeziorze, czysta 1 przejrzysta wode, tym mocniej cieszylby si¢ 1 weselit,
zszedlby do jeziora, wzigl kapiel i napit si¢ ku swej przyjemnosci, jego klopot bylby
zazegnany, jadlby wlokna 1 todygi lilii, przyozdobit si¢ niebieskim lotosem, uniost na
ramionach pedy mandalaki, wyszedlby z jeziora, wlozyl ubranie, wysuszyl w stoncu odzienie
kapielowe, a w chtodnym cieniu, gdzie wiataby delikatna bryza, ulozylby sie¢ i rzekt: ,,0 jakze
btogo!”. Obraz ten tak trzeba rozumie¢: Czas rado$ci i wesela, kiedy ustyszal o naturalnym
jeziorze 1 gestym lesie, poki nie ujrzal wody, jest jak zachwyt [piti] majacy na wzgledzie
obiekt radosci 1 wesela. Czas, kiedy po kapieli 1 ugaszeniu pragnienia ulozyt si¢ w chtodnym
cieniu, mowiac: ,,0 jakze btogo!” itd., to rosngce poczucie ukojenia [sukha], utrwalone w
napawaniu si¢ smakiem tegoz obiektu'®.

Jak sugeruje ta metafora, sukha w tym rozumieniu nie jest czyms, co przychodzi i odchodzi w
okamgnieniu, czyms$, co dotyka cziowieka powierzchownie. Przeciwnie, jest to przezycie tak
urzekajace i przemozne, ze medytujacy jest nim zajety i pochtonigty, wrecz zatopiony, niekiedy
przez cate dnie, a inne sprawy schodzg na dalszy plan lub wrgcz znikajg z pola widzenia.

Mistycy niebuddyjscy, ktdrzy osiagaja ten etap, zwlaszcza wywodzacy si¢ z takich szkot jak
wedanta, definiujacych rzeczywisto$¢ przez pryzmat btogosci (anandy), sktonni sg wyobrazaé
sobie, ze osiggnigcie tego poziomu wystarczy, by stwierdzi¢, ze urzeczywistnili Boga, Brahmana,
badz inny byt bedacy dla nich ostatecznym celem zycia. Dla buddysty przezycie medytacyjnej
blogosci jest jednak tylko kamieniem milowym na $ciezce, i nawet w naglgbszym pochtonigciu
stara si¢ on zadba¢ o postawe¢ dystansu wobec tego przezycia, unikng¢ btedu zadomowienia si¢ w
nim, jakby bylo stalym i1 koncowym osiagnigciem. Pisma kilkakrotnie przedstawiaja Budde
mowigcego o swojej wezesnej praktyce dhjan:
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Szczescie tak oto we mnie zrodzone nie mogto jednak opeta¢ mego umystu'.

Z drugiej strony ani Budda, ani jego wyznawcy nigdy nie usitowali podwazy¢ roli szczg¢scia w
duchowym zyciu. We fragmencie o uderzajacej sile i urodzie Lama Anagarika Gowinda pisze:

Sposrod 121 klas §wiadomosci omawianych w [therawadyjskiej] psychologii buddyjskiej 63
towarzyszy rado$¢, zaledwie 3 sg przykre, a pozostate 55 klas jest obojetne. Trudno wyobrazic¢
sobie bardziej wyraziste odrzucenie pesymizmu. Jak mocno podlega¢ utudzie musi cztowiek,
skoro Ignie do tych trzech przykrych stanow §wiadomos$ci, mimo Ze istnieje tak przytlaczajaca
przewaga mozliwosci szczescia! Ale jaka perspektywe otwiera ta wiedza dla tych, ktorych
usitowania sg zarliwe, jakiz to bodziec nawet dla stabych! Im pelniej cztowiek si¢ rozwinie,
tym jasniejsza i1 rados$niejsza bedzie jego $wiadomos¢. Doprawdy, szcze$cie mozna nazwad
oznakg postepow. W miar¢ rozwoju staje si¢ ono coraz subtelniejsze, az osigga poziom
niewzruszonej pogody ducha, jaka promienieje z twarzy O$wieconego z jej delikatnym

u$miechem, w ktorym mieszajg sie madro$¢, wspotczucie i wszechobejmujgca mitosé'™'.

Tradycja buddyjska wszelkich odlaméw stara si¢ podkresla¢, ze nie baczac na to, jak
naturalne, zdrowe i1 intensywne moze by¢ doswiadczenie medytacyjnej btogosci, praktykujacy nie
powinien pozwoli¢, by przyttoczylo to jego uwazno§¢ w stopniu zamykajacym droge do dalszych
postepow. Nature najblizszego kroku na drodze postepéw charakteryzuje szereg aforyzmow
obecnych w pismach, np. ,,Umyst szczeSliwego staje sie skupiony”'*’. Dlatego w zalezno$ci
przyczynowej od sukhi rodzi si¢:

7) Samadhi, ,koncentracja”. Jak w przypadku kilku innych termindéw tego wyliczenia,
znaczenie samadhi moze si¢ r16zni¢ zaleznie od kontekstu. Najprosciej mowiagc, jest to
jednokierunkowos$¢ umystu, skupienie uwagi na jednym obiekcie. Taka jednokierunkowos$¢ moze
si¢ wigza¢ ze $wiadomos$cig moralnie zdrowa, niezdrowg lub neutralng. Umysty cudzotoznika 1
mordercy sg bez watpienia silnie skoncentrowane na swoich obiektach, ale koncentracja za
przyczyna zadzy lub nienawisci jest niezdrowa. SciSle rzecz biorac, samadhi to zatem nie
jednokierunkowos$¢ umystu w ogole, lecz zdrowa jednokierunkowo$¢, kausialja-ekagrata-czitta (w
palijskim kusala-ekaggata-czitta).

W zwigzku z systematycznym rozwijaniem tej nidany w okreslonych duchowych
¢wiczeniach, wyr6znia si¢ trzy stopnie gltgbokosci 1 intensywnos$ci samadhi: koncentracja wstgpna —
gdy umyst skupia si¢ na wyraznie odréznialnym obiekcie zewng¢trznym wilasciwym dla danej
praktyki, np. na poszczegdlnych elementach procesu oddychania, na obrazie buddy Iub
bodhisattwy, na gto$no potwarzanym dzwigku mantry; koncentracja posrednia — gdy umyst skupia
si¢ na subtelnym 1 czgsto §wietlistym odpowiedniku, ktéry powstaje, kiedy uwaga byta skierowana
na dany obiekt zewnetrzny przez dostatecznie dlugi czas; oraz petna koncentracja — osiaga si¢ ja,
kiedy umyst jest do tego stopnia pochionigty subtelnym odpowiednikiem, ze staje si¢ z nim jakby
jednoscia, nie doswiadcza go juz jako czego$ obiektywnego i zewnetrznego. Pelna koncentracja
odpowiada dhjanie, ktéra z kolei sktada si¢ z o$miu pozioméw, z ktéorych cztery nalezg do
ptaszczyzny ,,form” (rupa), cztery do ptaszczyzny ,,bezforemnej” (arupa), a kazdy poziom jest
subtelniejszy od poprzedniego.

W pierwsze] rupa-dhjanie obok doswiadczenia piti 1 sukhi obecne sg jeszcze resztki
aktywnos$ci mentalnej; w drugiej ustepuje ona catkowicie, zostaja piti 1 sukha powigzane z
przezywaniem samadhi; w trzeciej dhjanie znika takze piti, czynnik stosunkowo mniej subtelny; w
czwartej za$§ sukha zostaje zastapiona przez upeksze. Mimo suchej, analitycznej maniery, w ktorej
niektore starsze teksty uszeregowuja te doswiadczenia, nie nalezy zaklada¢, Ze tre$¢ umyshu
faktycznie mozna tak podzieli¢ na komponenty, ktére dostownie pojawiaja si¢ 1 znikaja w miare
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poglebiania sie¢ koncentracji. Ow ciag rupa-dhjan reprezentuje w istocie postepujaca unifikacje
swiadomosci, zwlaszcza jej aspektdéw poznawczych i1 emocjonalnych, na fundamencie stabilnosci,
ktéry sam jest dzieki postgpom w unifikacji stale wzmacniany i poglebiany.

Cztery arupa-dhjany zdaja si¢ nie tyle poglebia¢ 6w proces unifikacji, co czyni¢ w pelni
skoncentrowany umyst subtelniejszym i niejako bardziej przejrzystym, a takze szerszym i bardziej
uniwersalnym, konfrontujac go z coraz bardziej wysublimowanymi obiektami kosmicznymi. Owe
dhjany to: dhjana sfery nieskonczonej przestrzeni (akasia-anantja-ajatana, palijski: akasa-
anancza-ajatana), nieskonczonej $wiadomosci (widzniana-anantja-ajatana, palijski: winniana-
anancza-ajatana), nie-przedmiotowosci (akinczania-ajatana, palijski: akinczannia-ajatana) oraz
ani-percepcji-ani-niepercepcji (na-iwa-sandznia-na-asandznia-ajatana, palijski: newa-sannia-na-
asannia-ajatana). Niektorzy uczeni sa zdania, ze drugi zestaw czterech dhjan, cho¢ znany Buddzie,
zostal zlaczony z pierwszym w jeden wspdlny cigg dopiero po parinirwanie. Tak czy inaczej, trzeba
tu na pewno wyjasni¢ pewien problem zwigzany z do$wiadczaniem przez Mistrza dhjan. Jego
omowienie, nawet bez ostatecznych konkluzji, pomoze naswietli¢ wtasciwe znaczenie samadhi w
obecnym kontekscie.

W sutcie Mahasaczczaka, jednym z wielkich autobiograficznych tekstow kanonu palijskiego,
Budda relacjonuje dzinijskiemu ascecie Saczczace, ktdrego nazywa jego imieniem klanowym
Aggiwessana, przebieg strasznej ascezy, ktorej si¢ poddat przed osiggnigciem O$wiecenia.
Opowiedziawszy, jak proba zawiodta, méwit dalej:

Przyszto mi na mysl, Aggiwessano: ,,Wiem, ze gdy mdj ojciec, Siakja, oral, ja siedziatem w
chtodnym cieniu r6zanej jabtoni z dala od przyjemnosci zmystéw, z dala od niezrgcznych
stanow umystu, wstepujac w pierwsza medytacje, ktorej towarzyszy mysl inicjujgca i mysl
dyskursywna, zdystansowanie, zachwyt 1 rado$¢, 1 trwajac w niej, pomyslatem: «Czyzby to
byta droga do przebudzenia?». Wowczas, o Aggiwessano, w mej uwazno$ci zrodzita si¢
$wiadomo$¢: «To wiasdnie jest Droga do przebudzenia»™',

Potem opisal, jak po osiggnieciu pozostatych trzech rupa-dhjan rozwingt w sobie trzy
superwiedze (abhidznie), wykorzenit trzy zte sktonnos$ci (asrawy), by wreszcie osiagnac sambodhi.
Z przytoczonego fragmentu jasne jest, ze w catym swym ,szlachetnym poszukiwaniu”, od
opuszczenia ojcowskiego dworu do porzucenia $ciezki skrajnej ascezy, Budda nie do$wiadczyt
nawet pierwsze] rupa-dhjany. Jednakze wczesniej w tym samym tekscie, a takze w sutcie
Arijaparijesana, Budda opisuje osiggnigcie sfer ,,nie-przedmiotowosci” oraz ,,ani-percepcji-ani-
niepercepcji”, ostatnich dwoch arupa-dhjan'>*. Jesli oba te zestawy dhjan faktycznie stanowia jeden
spojny ciag osiagni¢¢ medytacyjnych, jak to mozliwe, ze Budda doswiadczyt siddmego i 6smego
elementu, zanim do$wiadczyl pierwszego? Nie mozna co prawda wykluczy¢ mozliwosci, ze dla
samego Buddy oba zestawy dhjan nie ukladaly si¢ w jeden ciag, i zostaly tak uporzadkowane
dopiero poOzniej, ale pewne rozwazania o naturze samadhi moga pomodc wytlumaczy¢ te
niespojnos¢.

Charakterystyczng cecha samadhi doswiadczonego przez Budde w dziecinstwie byla
spontaniczno$¢, samorzutno$¢: przyszto samo z siebie, naturalnie i bez wysitku. Jego pozniejsze
do$wiadczenie dhjan, w tym sfery nie-przedmiotowos$ci 1 ani-percepcji-ani-niepercepcji, zdaje si¢
by¢ poprzedzone wielkim wysitkiem, nadzwyczajnym ¢wiczeniem sity woli, ktoére polegato na
swiadomym i rozmys$lnym kierowaniu wszystkich energii w jeden waski kanat. Nagly przeblysk
chlopigcego przezycia uzmystowit zapewne Buddzie, ze Droga nie wymaga dazenia z ponurg
determinacjg do celéw wyznaczonych sobie przez swiadomy umyst bez zakotwiczenia w ogdlnych
ramach psychiki, lecz opiera si¢ na harmonijnym rozwoju swego najgtebszego potencjatu z pomoca
uwaznosci. Droga do Oswiecenia jest droga srodka miedzy zupelnym brakiem wysitku a wysitkiem
kierowanym intelektualnie. Inaczej moéwiac, Budda odkryt, ze osiagniecie samjak-samadhi,
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ostatniego etapu O$miorakiej Sciezki, w odréznieniu od wymuszonej fiksacji umystu na dowolnym
obiekcie, nawet zdrowym 1 nawet przez dtugi czas, wymaga nie tylko wysitku rozumu i woli, ale
réwniez transformacji i integracji catos$ci psychiki z jej subtelnymi wyzynami i przepastnymi
glebinami.

Z tego powodu nigdy nie mozna zredukowaé praktyki samadhi do zbioru okreslonych
¢wiczen koncentracji ani do specjalnych technik, nie mowigc o traktowaniu jej jako przedmiotu
wiedzy specjalistycznej. Swiadomos$¢ tego wiasnie niebezpieczenstwa sktonita odmiang soto
buddyzmu zen do zaakcentowania, ze nie siada si¢ do medytacji: siada si¢, by siedzie¢. Nie
wszystkim szkolom medytacji, nie wszystkim nawet szkotom buddyjskim, udato si¢ unikna¢ tego
zagrozenia. Hinduistyczna joga to wytacznie system technik; dlatego nie posiada ona sama w sobie
wartos$ci duchowej, cho¢ moze by¢ skuteczna jako metoda utrzymywania higieny cielesnej i
umystowej. Tak zwana Nowa Birmanska Metoda Sattipathany z jej systemem stopni, egzaminow,
certyfikatow i tytutldw, niezaleznie od innych zastrzezen wobec niej podnoszonych, takze wydaje
si¢ podatna na tego rodzaju krytyke, przynajmniej w stosunku do niektorych jej propagatorow.

Nie nalezy jednak popada¢ w skrajno$¢ zaprzeczania, by jakiekolwiek techniki miaty
znaczenie w praktyce medytacji, co rownatoby si¢ omini¢ciu Scylli technicyzmu po to tylko, by
pas¢ ofiarg Charybdy kwietyzmu. Jak cala progresywna sekwencja przyczynowo powigzanych
czynnikéw wiodacych do samadhi, tak 1 6w ostatni czynnik sam w sobie stuzy za ilustracje, ze
podazanie duchowa $ciezka z etapu na etap staje si¢ coraz mniej kwestia egoistycznie
umotywowanego dazenia, a coraz bardziej — wzrostu catej psychiki, w przytomnosci umystu i
poprzez nig. Jak powiedzial Tagore:

Prawdziwg $ciezkg nie moze by¢ pospieszna §ciezka sukcesu, ktorg usilnie toruje sobie zadza

rezultatow!'™.

Energiczne zwracanie si¢ do technik koncentracji przez kogo$, kto nie zadbat o poprzednie
nidany, moze doprowadzi¢ do catkowitej frustracji lub wywota¢ pozornie pomyS$lny stan
chorobliwej, hipnotycznej fiksacji albo gwaltowng reakcje tych czgsci psychiki, ktore nie
uczestniczyty w podejmowanych wysitkach. Natomiast w odwrotnej sytuacji, u kogo$, kto o
rozwinigcie wczesniejszych nidan zadbal, nawet umiarkowane podjecie technik koncentracji
wystarczy dla wywotania glebokiego samadhi. Moze mu wregcz do tego wystarczy¢ spojrzenie na
pickny kwiat lub na co$ jasnego i1 l$nigcego. U czlowieka, ktéry do perfekcji doprowadzit
poprzednie pie¢ nidan, do$wiadczenie samadhi pojawiatoby si¢ od razu po zajeciu miejsca i
skupieniu uwagi; nie byloby potrzeby ,,medytowania”. Tak wlasnie najpewniej bylo z samym
Budda.

Chore lub uszkodzone nasiono wytworzy zdeformowang i skarlowaciatg rosling. Jesli
poprzedni czynnik nie zostal rozwinigty, niekoniecznie do perfekcji, ale przynajmniej do
zaawansowanego poziomu, nastepny element ciggu przyczynowego okaze si¢ karykaturg tego,
czym mogl by¢. Dotyczy to kazdego czynnika, a w szczegolno$ci samadhi. Jest to ostatni z
czynnikéw doczesnych lub zwyktych, laukika (palijski: lokija); bezposrednio po nim nastgpuje
pierwszy z czynnikéw lokuttara, transcendentalnych, ktore sktadaja sie na wiasciwg Sciezke do
Oswiecenia, jako ze regres jest juz tutaj niemozliwy. Przejscie to jest niezwykle wazne, wrecz
kluczowe, na co wskazuja aforyzmy w Pismach, np. ,,Skoncentrowany umyst widzi rzeczy takimi,
jakimi s3”'%. Je$li jednak samadhi nie jest prawdziwym samadhi, lecz wymuszonym
zafiksowaniem uwagi, odrywajacym jedna czg$¢ psychiki od reszty, woéwczas w zaleznoS$ci
przyczynowej od niego moga powstac¢ tylko ztudzenia; mozna sobie wyobrazaé, ze osiggneto sie
co$, czego si¢ nie osiagneto: buddysta moze myli¢ czysto intelektualne rozpatrywanie Dharmy z
istotnym przeniknigciem jej tresci. Tak czy inaczej, zamiast bezpiecznie pokonaé punkt, w ktérym
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koto i spirala si¢ przecinaja, bedzie si¢ mimowolnie coraz gl¢biej i mocniej zwigzanym z sansarq.
Dopiero w zalezno$ci przyczynowej od prawdziwego samadhi powstaje:

8) Jatha-bhuta-niana-dasana (sans. jatha-bhuta-dzniana-darsiana), ,,poznanie i widzenie
rzeczy, jakimi s3” lub ,,zgodnie z rzeczywistoscia”. Przy tej nidanie, ktdrej powstanie rozpoczyna
Sciezke transcendentalng, trzeba przede wszystkim zwrdci¢ uwage, ze w pierwszym rzg¢dzie jest to
do$wiadczenie. Poprzednie nidany takze s3 oczywiscie doswiadczeniami, mianowicie
doswiadczeniami réznych stopni integracji psychicznej; jednakze wiedza i widzenie teraz nabyte
rozni si¢ od nich, bedac dodatkowo doswiadczeniem ostatecznego znaczenia rzeczy. Jak sugeruje
koncowa cze$¢ tego wyrazenia, wiedza ta nie przypomina wiedzy w zwyklym sensie, jest raczej
analogiczna do fizycznego zmystu wzroku. To samo porownanie zawarte jest w stowie wipasjana
(palijski: wipassana), co znaczy ,,wglad”, 1 w we¢Zszym znaczeniu mozna je uzna¢ za synonim
obecnej nidany. Oba terminy sg ponadto zwigzane znaczeniowo z pradznig (pannig w palijskim),
,»madroscig”’; cho¢ zastosowanie tych stoéw bynajmniej nie jest sztywno okreslone, réznica polega tu
na tym, ze reprezentujg one pierwsze, przelotne btyski wgladu, pradznia za$ to jego state, obfite
promieniowanie: bodhi 1 sambodhi to ta sama wlasciwos¢, kiedy udato jej sie nasyci¢ wszystkie
tre$ci psychiczne 1 zorganizowac je wokoét siebie w harmonijng catosc.

Podkreslam tu fakt, ze jatha-bhuta-niana-dasana poza swa nadzwyczajng wagg stanowi tez
do$wiadczenie transcendentalne, poniewaz tatwo mozna to przeoczy¢ z tej racji, ze termin Ow ze
swymi najblizszymi synonimami poddany byt dlugotrwatemu procesowi scholastycznych
opracowan. Podobnie jak istnieje ryzyko mieszania samadhi z ¢wiczeniem koncentracji, tak mozna
Jjatha-bhuta-niana-dasane utozsamia¢ ze ztozonymi formutami pojeciowymi, ktére opracowywano
przez stulecia, od Katiajany po Wasubandhu, od Buddhaghoszy i Anuruddhy po Ledi Sayadawa.
Nie jest to wszakze obiekcja wobec tych opracowan, ktore, wlasciwie rozumiane, sg catkiem
uzasadnione jako sposob szerszego intelektualnego ujecia transcendentalnej tresci owego
doswiadczenia. Rzadkiej orchidei nie mozna tak naprawde wyceni¢ w pienigdzach, ale fakt, ze
florysta wycenia jg na tak wiele funtow szterlingdéw, moze ludzi mato wrazliwych sktoni¢ do
niejasnego uzmystowienia sobie jej pigkna.

Historycznie chyba najwczes$niejsze, a ,(filozoficznie” najistotniejsze jest ujecie, wedle
ktoérego wipasjana lub pradznia (w tym okresie praktycznie si¢ ich jeszcze nie rozroznia) polega na
widzeniu prawdziwej natury wszystkich rzeczy uwarunkowanych, czyli dostrzeganiu ich
nietrwato$ci, cierpienia, niesubstancjalno$ci oraz brzydoty, co opisaliSmy juz w poprzednim
rozdziale. Jako ze wielkie szkoly mahajany wyraznie stwierdzaja, ze uwarunkowane w swej glebi
nie jest r6zne od Nieuwarunkowanego, wglad w jedno staje si¢ koniec koncéw wgladem w drugie.
Ta ostateczna niedualno$¢ znajduje wyraz w tym, ze wszystkie szkoty buddyzmu, hinajanistyczne i
mahajanistyczne, uznaja odpowiednio$¢ migdzy trzema wiasciwosciami (lub pierwszymi trzema
wypaczeniami) a trzema wimokszami (palijski: wimokhami). Te ostatnie reprezentujg rdzne
podejscia do Nirwany lub jej wymiary, a dostep do kazdej z nich mozna osiaggnaé poprzez
pielegnowanie wgladu w odpowiadajaca jej wlasciwo$¢ uwarunkowanej egzystencji. Bedzie o tym
mowa w nast¢pnym rozdziale.

Powtorzmy: omawiana teraz nidana ma szczegdlne znaczenie w tym ciggu, poniewaz
wyznacza punkt przej$cia mi¢dzy doczesnym i transcendentalnym porzadkiem egzystencji. Jesli
kto$ osiaga te¢ faze, gdzie poprzez wglad w trzy wlasciwosci powstaje wiedza 1 widzenie rzeczy,
jakimi sa, przestaje by¢ prythagdzang (paliski: puthudzdzang), zwyktym cztowiekiem, a staje si¢
jednym ze Szlachetnych, arjq (paliski: arijg). Wglad moze mie¢ r6zng giebokos¢, totez nie wszyscy
Szlachetni reprezentuja ten sam poziom osiagni¢¢, tworzac duchowa, czy raczej transcendentalng
hierarchi¢. Owa hierarchia lezy u podstaw Arjasanghi (zob. roz. 15). Na najnizszym szczeblu
wielkiej drabiny stoi srotapanna (palijski: sotapanna), czyli ten, kto wszedt w strumien, wydobyt
si¢ z wiru sansary 1 radosnie oddaje si¢ nieodpartemu, poteznemu nurtowi, w ktérym pewnego dnia
niechybnie doptynie do nieskoficzonego oceanu Nirwany. Patrzac z perspektywy, z ktérej Nirwana i
sansara nie sg jednos$cig, im bardziej zblizamy si¢ do Nirwany, tym dalej zostawiamy za sobg
sansare. W zwiazku przyczynowym z jatha-bhuta-niana-dasang powstaje:

9) Nibbida (sans. nirwid, nirweda), niesmak. Ta nidana, jak pozostate cztery etapy czesci



transcendentalnej, pozostaje zwigzana ze stanem doskonatej integracji psychicznej zwanym
samadhi, dlatego btedem byloby uwazanie jej za odruch odrzucenia lub wycofania, sugerowany
przez ttumaczenie w rodzaju niesmaku, awersji lub wstretu. To ostatnie jest oczywiscie powszechng
reakcjag w zyciu zardwno $wieckim, jak religijnym, a w tym drugim moze czasem odgrywac
zupetnie uzasadniong rol¢ czynnika wstgpnego; nie wolno tego jednak myli¢ z nibbidg, krora
przypomina jedynie przez analogi¢. Niesmak 1 awersja generalnie sg zakorzenione w niezdrowym
nastawieniu umystu. Natomiast nibbida wyptywa z wgladu, ktory, cho¢ oparty na zdrowych
czynnikach mentalnych, sam w sobie nie jest ani zdrowy, ani niezdrowy — jest transcendentalny.
Sposob, w jaki wglad w trzy wilasciwosci rzeczy uwarunkowanych powoduje ,,spokojne
wyrzeczenie”, jak mozna by sparafrazowaé to stowo (cho¢ w potocznym rozumieniu spokoj
wyklucza szybkosc¢), to podstawa trafnego zilustrowania przez Buddhaghoszg¢ relacji migdzy tymi
dwoma rodzajami do§wiadczen.

Cztlowiek chciat ztapa¢ rybe, poszedt wigc 1 zarzucit sie¢. Wlozyt reke do ujscia sieci pod
woda i chwycit weza u jego glowy. Ucieszyt si¢, sadzac: ,,ztapalem rybe”. W przekonaniu, ze
ztapat duza rybe, uniost weza. Gdy zobaczyt trzy znaki [na jego glowie], zrozumiat, ze to
waz, 1 zlakt si¢. Dostrzegl niebezpieczenstwo, poczut odrazg wobec tego, co zobaczyl, i
zapragnat si¢ od tego wyzwoli¢. Rozeznawszy, jak ma si¢ wyswobodzi¢, odwinagt [zwoje
wezal ze swej reki, ostabil weza, hustajac nim dwa czy trzy razy nad swoja gtowa, 1 odrzucit
go, krzyczac: ,,0dejdz, paskudny wezu!™"’.

Pomijajac fakt, ze trzy mnidany pozostaja jeszcze do rozwini¢cia, wyrzeczenie si¢ nie jest
catkiem wskazane nawet na tym etapie. Mimo Ze jednoznacznie moéwi o tym jedynie mahajana,
troska o doczesne 1 duchowe dobro innych nie moze zosta¢ zupeknie wykluczona na zadnym etapie
Sciezki, jako ze sambodhi w ostatecznym rachunku nie jest osiggnieciem osobistym, cho¢ struktura
jezyka moze sklania¢ do takiego stawiania sprawy. Wyrzeczeniu musi zatem towarzyszyc
wspotczucie (karuna). W pigknych stowach Congkhapy:

Lecz takie wyrzeczenie, jezeli nie bedzie podtrzymywane
przez szczerg bodhiczitte, nie stanie si¢ przyczyng
doskonatej blogosci niedoscigltego Oswiecenia.

Dlatego, inteligentni, wzbudzcie w sobie doskonatg bodhiczitte'*.

Bodhiczitta, pragnienie najwyzszego O$wiecenia nie ze wzgledu na siebie, lecz dla dobra
wszystkich czujacych istot, powstaje dzigki owej tendencji do spokojnego wyrzeczenia si¢ tego, co
uwarunkowane, postrzeganego jako nietrwale, bolesne 1 pozbawione istoty, w potaczeniu z
paradoksalnym odczuwaniem wspotczucia dla czujacych istot, ktore poczawszy od poprzedniego
etapu rozpoznaje si¢ wszak jako nie-istoty. Wedle popularnej dalekowschodniej egzegezy Budde
nazywa si¢ tathagata, poniewaz ,,0to odchodzi” (tatha-gata) ze $wiata dzigki madrosci, 1 ,,0to
przychodzi” (tatha-agata) z powrotem ze wspodiczucia.

Dlatego tez nibbidy na tym etapie rozwoju, ktéry reprezentuje, nie nalezy myli¢ ani z
duchowym indywidualizmem i eskapizmem, ani ze zwykta reakcja psychologiczna. To wyjasnienie
pomoze nam unikng¢ analogicznego nieporozumienia przy nastepnej nidanie, na ktora skierujemy
teraz uwage. W zaleznosci przyczynowej od nibbidy powstaje:

10) Wiraga (sans. wajragja), ,beznamietnos¢”. Poznawszy prawdziwa nature
uwarunkowanych rzeczy i1 wreszcie ,,wyrzeklszy si¢” ich, umyst osiggnat etap, kiedy nie sg one w
stanie mu przeszkadza¢ czy poruszy¢ go, nie maja nad nim zadnej wtadzy, jak omuskajace nizsze
zbocza Himalajow migkkie chmury, ktére nigdy nie wstrzasng fundamentami wyniostych szczytow.

157 Buddhaghosza, Wisuddhimagga 652, w: Bhikkhu Nanamoli (ttum.), The Path of Purification (Visuddhimagga),
Buddhist Publication Society, Kandy 1991, s. 675.

158 Congkhapa, Trzy zasadnicze aspekty sciezki, ttam. (z ang.) Z. Modrzejewski, https://zbigniew-
modrzejewski.webs.com/teksty/3 Aspekty 2005.htm.



Ten stan niewzruszonego spokoju sztuka buddyjska stara si¢ przedstawi¢ w swym wyobrazeniu
majestatycznie spokojnej postaci Buddy siedzacego pod drzewem bodhi z potprzymknigtymi
oczyma, podczas gdy trzy corki Mary roztaczaja swe wdzigki, a armie demondéw wymachuja bronig
— na prézno. To osiggniecie stawione jest w 11. wersie Sutty Mangala jako najwigksze doczesne 1
duchowe dobro:

Umyst, ktory nie zachwieje sie,
Gdy dotknie go [osiem] ziemskich uwarunkowan,
Zroéwnowazony, nieskazitelny i bezpieczny -

Oto najwigksze blogostawienstwo'®.

Mimo ubodstwa naszego stownictwa, ktére zmusza nas do stosowania wzgledem
transcendentalnych realizacji okreslen wywodzacych si¢ z ziemskich do§wiadczen, wzniosty stan tu
opisany to co$ znacznie wigce] niz psychologiczne opanowanie czy etyczna beznamig¢tno$¢ w
rodzaju stoickiej apathei. W wigkszym jeszcze stopniu od poprzedniej nidany, wiraga to przede
wszystkim poklosie glebokiego, ,.metafizycznego” wgladu. Ow wglad, przechodzac od pustki
uwarunkowanego do Pustki Nieuwarunkowanego, dopetlnia si¢ w rozpoznaniu, ze wszystkie
dharmy, uwarunkowane 1 nieuwarunkowane, s3 w réwnym stopniu siunjatg, totez pod wzgledem
swej pustki sg identyczne. Na poziomie buddy ten rodzaj realizacji zwie si¢ samata-dzniana,
madro$¢ tozsamosci lub réwnosci, a jej symbolem jest Budda Ratnasambhawa. Poniewaz
uwarunkowane zostato rozpoznane jako bezwarunkowo identyczne z Nieuwarunkowanym, nie
moze by¢ mowy o zadnym rzeczywistym przechodzeniu z jednego do drugiego. To wlasnie brak
ruchu w tym sensie, i z tego powodu, lezy u podstaw wiragi. W zwigzku przyczynowym z wiragq
powstaje, jako przedostatni etap Sciezki:

11) Wimutti (sans. wimukti), wyzwolenie. Czesto interpretuje si¢ to w sensie dualistycznym,
po prostu jako wyzwolenie z sansary, 1 na pewnym poziomie taka interpretacja jest catkowicie
poprawna. Ale jak juz mieliSmy okazj¢ pokazaé, pelna wolno$¢ wymaga zaréwno ucieczki od
fancuchow, jak od samego wyzwolenia, z sansary w Nirwang 1 z powrotem z Nirwany w sansare.
Jesli jak gdyby ,,utkwimy” w Nirwanie rozumianej jako byt catkowicie odrgbny od sansary,
bedziemy w pewnym sensie wolni, jednak nie bedzie to wolnos$¢ ostateczna i1 absolutna, w innym
bowiem sensie popadniemy tylko w jeszcze subtelniejsze wigzy. Pelna wolnos¢ jest niedostgpna,
dopoki idee, nawet te najbardziej wyrafinowane i uduchowione, traktuje si¢ jak odpowiedniki
ostatecznej rzeczywistos$ci, a nie jak uzyteczne pojecia.

Lepiej naswietli spraweg odwotanie si¢ do czterech stopni siunjaty, czterech coraz glgbszych
jej wymiaréw. (a) Sanskryta-siunjata, pustka uwarunkowanego. Uzmystowienie sobie, ze
uwarunkowane rzeczy, jako pozbawione szczgscia, stabilnosci 1 prawdziwej istoty, nie sg w stanie
zapewni¢ realnej 1 trwalej satysfakacji. (b) Asanskryta-siunjata, Pustka Nieuwarunkowanego.
Nieuwarunkowane widzi si¢ nie tylko jako pozbawione cierpienia i innych witasciwosci $wiata
uwarunkowan, ale tez jako btogi, niezmienny i niezalezny byt. Te dwa stopnie s3 uznawane przez
szkoty hinajany. (¢) Mahasiunjata, czyli Wielka Pustka. Na tym etapie pojecie pustki uznaje si¢ za
pozbawione rzeczywistej tresci. W rzeczywisto$ci nie ma réznicy mi¢dzy uwarunkowanym i
Nieuwarunkowanym, zwyktym czlowiekiem i buddg. Co za tym idzie, w ostatecznym rachunku nie
istnieje ani porzucenie sansary, ani osiggnigcie Nirwany. Wszelkie pojecia, takze najbardziej
uswiecone, to jedynie stowa, ktore nie oznaczaja zadnych odrgbnych, realnych bytow, nie maja
zatem absolutnego znaczenia. Ten poziom odpowiada generalnie stanowisku mahajany, szczegolnie
wyraziscie ujetemu w literaturze Pradzniaparamity, ,,Doskonato$ci madrosci”. (d) Siunjata-
siunjata, ,,pustka pustki”. Tutaj pojecie pustki jest w ogole odrzucone. Kiedy Wimalakirti
odpowiadat na pytanie Mandzusriego ,,piorunujgcym milczeniem”, chodzito mu o to, ze ostatecznie
nic nie moze zosta¢ powiedziane'®. Poziom ten reprezentuje wadzrajana, ktora zamiast dazy¢ do

159 Mahamangala Sutta, SN 2.4, wers 11.
160 Zob. Sangharakszita, Niepojete wyzwolenie, https://www.buddyzm.info.pl/wp-content/uploads/2021/04/Niepojete-
wyzwolenie Sangharakszita-Sutra-Wimalakirti-Nirdesa-2021.pdf.



jego systematycznego, pojeciowego opracowania, skupia calg energi¢ na zadaniu zrealizowania go
w terazniejszym zyciu. Wimutti odpowiada trzeciemu z czterech pozioméw, Wielkiej Pustce.
Wykroczywszy poza rozrdznienie sansary 1 Nirwany — nie absolutnie falszywe, lecz prawdziwe w
ograniczonym stopniu — poruszamy si¢ réwnie swobodnie w jednej i1 drugiej. Dlatego jest to tez
etap doskonalego wspotczucia, ktore z perspektywy tego, co uwarunkowane, zdaje si¢ ,,przebijac” z
Nieuwarunkowanego w postaci zyczliwe] dziatalnos$ci niezliczonych buddoéw 1 bodhisattwow.
Ostateczny etap Sciezki, bedac juz w zasiegu wzroku, nie zostat jeszcze osiggnicty. Pielgrzym musi
kontynuowac¢ podréz do ,,bezkresnego kresu”. W zaleznosci przyczynowej od wimutti powstaje:

12) Asawa-khaja-niana (sans. asrawa-kszaja-dzniana), wiedza o zniszczeniu ztych
sktonnosci: do pragnien zmystowych (kama-asawa), do ciagtego istnienia (bhawa-asawa) 1 do
duchowej ignorancji (awidzdza-asawa). Mimo negatywnego przedrostka slowo to wcale nie
oznacza stanu doszczetnej anihilacji — akcent pada na wiedze (niana) o zniszczeniu asaw.
Poprawno$¢ tejze interpretacji jest poparta tym, ze w domniemanych bardzo wczesnych zapisach
osiggniecie sambodhi przez Budde wielokrotnie opisywane jest tylko przy uzyciu tych okreslen.
Jako ze odpowiada to czwartemu poziomowi siunjaty, w sensie absolutnym nic nie moze zosta¢ o
tym powiedziane. To, co mozna z pozytkiem o tym powiedzie¢ z relatywnego punktu widzenia,
znajdzie si¢ w nastgpnym rozdziale, gdzie prawda tego okre$lenia zostanie ukazana jako Cel
osobno, a nie w kontekscie ciggu dwunastu pozytywnych nidan, ktorego jest ostatnim elementem 1
ktory wybralismy tu jako formute najlepiej oddajaca rzeczywistg nature Sciezki.



Rozdzial 14

Cel

Czlowiek to bezustannie zmieniajacy si¢ strumien energii psychofizycznej, mogacy zgodnie z
prawem karmy objawiac si¢ w kazdej postaci czujacego, uwarunkowanego bytu. Jego naturg zatem
jest brak natury. Ow brak natury to natura buddy. Do takich wnioskéw doszlismy w przedostatnim
rozdziale. Idac po tej linii mozemy dalej stwierdzi¢, ze celem ludzkiego Zycia jest realizacja
Nirwany, czyli sambodhi.

Ale czym jest Nirwana? Jaka jest natura Oswiecenia? Niektorzy utrzymuja, ze Budda opisat
Sciezke z licznymi szczegdtami, zachowat jednak milczenie na temat Celu. Jest to prawda jedynie
czgsciowo. Mimo ze stanowczo powsciggat ludzka sklonno$¢ do oddawania si¢ spekulacjom o
rzeczywistosci kosztem wprowadzania w zycie srodkoéw jej realizacji, jego charakterystyki Celu sg
dostatecznie jasne dla uzytku praktycznego, cho¢ niekoniecznie filozoficznego. Jednoczesnie nie
sposOb zaprzeczy¢, ze charakterystyki te sa z reguly zwodniczo ubogie 1 fragmentaryczne w
poréwnaniu z dhugimi, systematycznymi i precyzyjnymi opisami Sciezki,.

W miar¢ uptywu stuleci, wobec nieustannego rozwoju 1 wzrostu mysli buddyjskiej,
nieuniknione stato si¢ porownywanie réznych odniesien do Nirwany, by w koncu doprowadzi¢ do
uporzadkowania jak najobszerniejszego ich zbioru w mniej czy bardziej systematyczny opis tego
wielkiego tematu. Co wigcej, korzystajac z niezwykle rozwinigtej lingwistyki i1 innych $rodkéw
wyrazu dostarczonych przez rozros$ni¢ta juz tradycje, najzdolniejsi wyznawcy Buddy zaczeli
opracowywac¢, takze na bazie wilasnych doswiadczen duchowych, charakterystyki celu
nieporownywalnie bogatsze, subtelniejsze, $mielsze, efektowniejsze 1 bardziej ztozone od dawnych.
Niemozliwe jest petne odtworzenie tego procesu, ale wigkszos¢ tych zrodet zostanie wzigte pod
uwage w tym krotkim zarysie.

Pod wzgledem ich naturalnej fenomenologii mozna podzieli¢ opisy Celu na negatywne,
pozytywne, paradoksalne i symboliczne. Zanim przejdziemy do ich omdowienia w tym porzadku,
musimy jednak wprowadzi¢ formule, ktora od strony logicznej rosci sobie pierwszenstwo, by si¢
nia zajaé, poniewaz dwa z jej terminéw naleza zardwno do Sciezki, jak i do Celu.

Chodzi o formule trzech wimoksza-mukh'®' (palijski: wimokkha-mukh), czyli wrét do
wyzwolenia. Na nieco glgbszym poziomie niz twarda dualno$¢, uwarunkowane i
Nieuwarunkowane nie sg oddzielne, lecz przechodzg jakby ptynnie jedno w drugie. Przenikngwszy
za sprawg wgladu nietrwalg, bolesng i pozbawiong istoty natur¢ sansary, zyskuje si¢ w koncu
przebtyski Nirwany. Cho¢ te trzy wlasciwosci sa zasadniczo nierozdzielne, mozna na poczatek
koncentrowac si¢ na jednej z nich. Zglebiajac nietrwatos¢ rzeczy uwarunkowanych 1 wyplywajac
niejako po drugiej stronie, widzi si¢ Nieuwarunkowane jako pozbawione wyobrazen (sans. i
palijski: animitta); przenikajac niemozno$¢ osiggnigcia za ich pomoca satysfakcji, widzi si¢ je jako
pozbawione preferencji (sans.: apranihita, palijski: appanihita); a penetrujac ich
niezsubstancjalno$¢, widzi si¢ Pustke (sans.: siumjata, palijski: sunniata). Przez nimitte,
wyobrazenie, obraz lub znak, rozumie si¢ calg struktur¢ subiektywnie uwarunkowanych idei i
poje¢, ktore najpierw budujemy wokot poszezegolnych spostrzezen zmystowych, a potem uwazamy
za podstawe ich natury jako ,,przedmiot” tych spostrzezen. Wsrod takich poje¢ wyrdzniaja si¢
»istnienie” 1 ,nieistnienie”. Dostrzezenie nietrwalo$ci rzeczy uwarunkowanych nie oznacza
widzenia ich najpierw jako istniejacych, a potem jako nieistniejacych; oznacza zredukowanie ich do
nieprzerwanego przeptywu, czystego ,,stawania si¢”, w zestawieniu z ktorym stowa ,,istnienie” i
»hieistnienie” stajg si¢ pozbawione sensu. Nieuwarunkowane jest bezobrazowe w sensie

161 Mian. 1. poj. to: wimoksza-mukha [przyp. red].



wykraczania poza wszelkie idee i pojecia, 1 ostatecznie nie mozna o nim moéwi¢ ani jako
istniejgcym, ani nieistniejgcym, ani jednym i drugim zarazem, ani tez zadnym z dwojga.

Postrzeganie rzeczy uwarunkowanych jako duhkhi oznacza zdanie sobie sprawy, ze nawet
najdoskonalsze z nich nie sg w stanie zapewni¢ pelnej 1 trwalej satysfakcji w ludzkim sercu. W
codziennym zyciu przyjemno$¢ wywoluje chciwos¢ (lobhe), cierpienie — nienawis¢ (dwesze), a
neutralne odczucia — ztudzenie'®? (mohe). Poniewaz prawdziwa natura tych do$wiadczen zostata
przejrzana, i nie istnieje juz ani przycigganie, ani awersja, ani nawet obojetno$¢ w doczesnym
rozumieniu, nie powstaje sktonno$¢ czy tendencja do chciwosci, nienawisci 1 zludzenia. Nirwang
okresla si¢ jako pozbawiong preferencji z powodu catkowitego uodpornienia si¢ na te trzy
Htrucizny”. Zwiagzek migdzy bezistotowoscia czy niesubtancjalno$cia (najratmjatg) rzeczy
uwarunkowanych oraz Pustka (siunjatg) Nieuwarunkowanego zostal tutaj wyjasniony juz
wczesnie;j.

,Brak preferencji” i ,,pustke” uznaje si¢ za przynalezace do $ciezki transcendentalnej, a takze
odnoszace si¢ do Nirwany, w przeciwienstwie do wimokszy ,,braku wyobrazen”. Jest tak dlatego, ze
w abhidharmie Sciezke definiuje si¢ podtug charakteru jej obicktywnych odniesien. W przypadku
dwoch pierwszych wimoksz jest to Nieuwarunkowane; natomiast ,,brak wyobrazen” ma na celu
zanegowanie i rozbicie takich poje¢ jak eternalizm (siaswatawada, palijski: sassatawada) 1 nihilizm
(uczczhedawada), stad jej obiektywnym odniesieniem sg te konstrukcje pojeciowe. Dlatego nie
uznaje si¢ jej za czg$¢ transcendentalnej $ciezki. Wprowadzenie tego rozrdznienia generuje
problem, ktory, jak wskazuje Guenther, po wyciggnieciu logicznych konsekwencji prowadzi do
przyjecia pogladu madhjamaki, ze nie mozna w uzasadniony sposob oddzieli¢ Sciezki od Celu.

Nirwana jest siunjatq i apranihitq jak Sciezka, dlatego nie istnieje zaden logiczny powéd, by

czynié rdznice miedzy $ciezka a celem'®,

Koniec jest ostatecznym $rodkiem. W podobny sposob nie istnieje zadna absolutna réznica
mi¢dzy uwarunkowanym i Nieuwarunkowanym.

Formulujac to negacyjnie, Cel polega na zupelnym i trwalym wykorzenieniu wszystkich
niezdrowych nastawien umystu. Mowi o tym kilka dobrze znanych formul, w rodzaju trzech
Ltrucizn”, trzech ,,ztych sklonnosci” (asraw) oraz dziesigciu skalan (kles). Gdy np. ,,wedrowiec
jedzacy jablka rézane” spytal Siariputre, czym jest Nirwana, wielki uczen odrzekt:

Wszystko, co jest wygaszeniem namigtnosci (lobhy), awersji (dosy) 1 pomieszania (mohy),

nazywa si¢ Nirwang'®.

W formule czterech szlachetnych prawd Nirwanie odpowiada trzecia prawda, mdéwigca o
wygaszeniu cierpienia (duhkha-nirodha, palijski: dukkha-nirodha). Opisujac karme i koto zycia,
zaznaczyliSmy, ze w kazdej z pieciu (lub sze$ciu) sfer uwarunkowanej egzystencji odnowienie
czujacego istnienia, popularnie zwane odrodzeniem, zachodzi wskutek naszych niezdrowych, lub
nawet zdrowych, lecz doczesnych, aktéw woli. Dlatego dzieki wykorzenieniu takich postaw 1 aktow
woli nie dochodzi do dalszego odradzania si¢. Po zniszczeniu osi koto nie moze si¢ dalej obracac.
Gdy olej w lampie si¢ wyczerpuje, ptomien gasnie. Cel polega zatem na zupelnym wygaszeniu
catego procesu zjawiskowej egzystencji u pojedynczej istoty czujacej. Nirwana jest wszystkim tym,
czym nie jest Swiat. A poniewaz jezyk ma swe zrodta w ziemskim do§wiadczeniu, logiczne jest, ze
stowa sg bezsilne w jej przekazywaniu, chyba ze za pomoca negacji. Typowym wyrazem tego
podejscia jest stynny ustep, gdzie Budda, zwracajac si¢ uroczyscie do uczniow, moéwi:

Istnieje, mnisi, ptaszczyzna, na ktérej nie ma rozciagtosci [...] ani ruchu, [nie jest to]

162 Lub ignorancja [przyp. red]
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ptaszczyzna nieskonczonego eteru, [...] ani-percepcji-ani-niepercepcji, nie jest to ten Swiat ani
tamten, nie jest to ani ksiezyc, ani stonce. Oto, mnisi, mowi¢, ze tam nie ma odchodzenia,
powracania ani pozostania, nie ma umierania ani powstawania, bo samo to jest bez oparcia,
bez dalszego ciagu (w sanmsarze), bez przedmiotu w umysle — to wiasnie jest koniec
cierpienia.

Istnieje, o mnisi, niezrodzone, niedokonane, niestworzone, nieztozone, i gdyby nie to
niezrodzone, niedokonane, niestworzone, nieztozone, nie datoby si¢ wskaza¢ zadnego wyjscia
dla tego, co si¢ zrodzito, stato si¢, zostalo stworzone i trwa w zlozonos$ci. Ale poniewaz,
mnisi, niezrodzone, niedokonane, niestworzone i nieztozone istnieje, mozna wskaza¢ wyjscie

dla tego, co sie zrodzito, stato sie, zostalo stworzone i trwa w zlozonosci'®.

Niektérzy autorzy, zwracajgc uwage na czasownik ,,istnieje” (atthi), od ktorego zaczyna si¢
kazdy akapit, klasyfikujg ten fragment raczej jako pozytywny, a nie negatywny opis. Jest to, jak
mozna przypuszczac, przyktad czestego btedu odczytania metafizycznych znaczen tam, gdzie sg
jedynie proste konwencje jezykowe. Tym niemniej, takze w tym rozumieniu powyzszy cytat jest na
miejscu, pozwala bowiem gladko przej$¢ do drugiej klasy opisow Celu.

Negatywne opisy zaprzeczaja pewnym aspektom i cechom uwarunkowanej egzystencji, a
opisy pozytywne je potwierdzaja. Nie potwierdzaja jednak danej cechy w pospolitym sensie, ale w
stopniu najwyzszym, doskonatym, niemozliwym w zwyktych warunkach. Mozna to odnie$¢ do
znanej w mistycyzmie via affirmativa, ktorej przeciwienstwem jest via negativa. Jezyk rodzi si¢ z
powszedniego ludzkiego do$wiadczenia. Uwarunkowana egzystencja, bedac czgSciowo
przedmiotem, a cze$ciowo podmiotem tego doswiadczenia, jest redukowalna do pigciu skandh,
czyli skupisk. Oznacza to, ze okreslenia, ktérymi czlowiek moze si¢ postuzy¢ przy opisie Celu,
wywodza si¢ koniec koncoéw z jednego z tych skupisk badz jakiej§ ich kombinacji. Opisy musza
wigc powstawaé w kategoriach formy, uczucia, wiedzy, woli oraz §wiadomosci. Pierwsza z nich,
stosowana symbolicznie, nalezy do czwartej grupy opisow Celu, i zajmiemy si¢ nig pozniej.
Pozostate za$ cztery tworza klasyfikacje wszystkich pozytywnych opisow.

Pod wzgledem uczucia i emocji Cel to btogos¢, spokoj, mitos¢ 1 wspotczucie. Komentujac
fakt, ze ezoteryczny buddyzm (tj. wadzrajana) mowi o ostatecznej realizacji w kategoriach
,najwyzszej btogosci”, Susuma Yamaguchi stwierdza, ze ,,brzmi to bardzo zmystowo™'%. Jednakze
tego rodzaju opisy w zadnym razie nie ograniczaja si¢ do jednej szkoly, i s3 powszechne w
literaturze buddyjskiej od jej najwczesniejszych czasow. Nibbanam paramam sukham. ,,Nirwana to
najdoskonalsza blogo$¢™'?’, jak glosi Dhammapada, a trudno posadzaé Dhammapade o
przejawianie tendencji do zmystowosci. Mimo to uczeni o nastawieniu scholastycznym starannie
podkreslaja, ze w przeciwienstwie do swego zmystowego odpowiednika btogos¢ nirwaniczna nie
powstaje z fizycznego lub mentalnego kontaktu — rodzi si¢ bez jego udziatu. Jak juz widzielismy,
sama wadzrajana takze pamigta o takich rozréznieniach.

Jako uczucie spokoju Cel bywa kontrastowany z zamieszaniem i ,,wzburzeniem, ktore
cztowiek myli z rozkosza”< ziemskiego zycia. Jest to stan jogakkhemy (sans. jogakszemy),
zdefiniowany w stowniku Pali Text Society jako

odpoczynek od pracy i wysitku, lub przeno$nie w scholastycznej interpretacji ,,spokoj od
wiezow”, tj. doskonaly spokoj lub ,,najpewniejsze bezpieczenstwo™'®.

Podobnie jak termin samjak-sambodhi, czyli petne, doskonate O$wiecenie, w ostatecznym
znaczeniu synonimiczna z nim jogakkhema czg¢sto bywa poprzedzana prefiksem anuttara,
niezroéwnana lub niedos$cigla. Jako stan zupelnego spokoju jest to nie tylko doskonata harmonia i

165 Ud 8.1 1 Ud 8.3; tekst na podst. thum. ang. I.B. Horner, w: E. Conze i in. (red.), Buddhist Texts Through the Ages,
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168 P. B. Shelley, ‘Adonais: An Elegy on the Death of John Keats’ (1821).

169 T.W. Rhys Davids, W. Stede, Pali-English Dictionary, Motilal Banarsidass, Delhi 1993, s. 558.



rownowaga, ale tez absolutna metafizyczna osiowos$¢, ktorej bladym jedynie odbiciem jest
psychiczny stan rownowagi umystu (upekszy), ostatni z czterech brahma-wihar. Tym niemniej 6w
stan, cho¢ nie jest ,,zyciem” w zwyklym rozumieniu, stanowczo nie jest tez bezczynnos$cig ani
$miercig.

Aspekt Celu, ktory wiaze si¢ w pewien sposob z uwolnieniem energii, jej odplywem, wrecz
wylewaniem si¢ z powrotem w $wiat, ujety jest w stowach ,mitos¢” (maitri) 1 ,,wspotczucie”
(karuna). Jako pierwsza i druga brahma-wihara stowa te nie dotycza uczu¢ tak nazywanych w
zwyklym rozumieniu, ale poziomow $wiadomosci medytacyjnej, ktore reprezentuja pewne
nichedoniczne emocjonalne aspekty stanu doskonatej psychicznej integracji, czyli samadhi.
Brahma-wihary sa jednak ziemskie, nie transcendentalne. By odrd6zni¢ transcendentalne uczucie
karuny (pozostaniemy juz przy tym terminie) od jego ziemskiego odpowiednika, nazywa si¢ je
mahakarung, ,,wielkim wspoéiczuciem”. Przedmiotem zwyklego wspodtczucia sg zywe istoty
postrzegane jako realnie odrebne byty, przedmiotem wspolczucia czgsciowo oswieconego —
konstytuujace je zjawiska psychofizyczne, natomiast rzeczywistym przedmiotem Wielkiego
Wspotczucia jest ich ostateczna pustka. Karuna w tym sensie byla odczuwana jako tak
nadzwyczajnie wazna, ze mahajana w koncu uznata ja za rownorzedng mahapradzni, Wielkiej
Madro$ci. Odnoszac si¢ do tej cnoty, ktorej nigdy nie wolno myli¢ z sentymentalng litoscia,
Amitajur-dhjana Sutra, ,Medytacja o Buddzie Nieskonczonego Zycia”, tak mowi o ludziach
praktykujacych rézne ¢wiczenia w niej opisane:

Jako ze medytowali nad cialem buddy, ujrza tez umyst buddy. A umyst buddy to wielkie

wspotczucie'”.

Nirwana Sutra powiada:

Wielkie wspotczucie i wielkie, litosciwe serce zwie si¢ naturg buddy. Wspotczucie jest

Tathagatg; Tathagata jest WspoOfczuciem'”'.

W Sutrze Dharmasangiti, cytowanej przez Siantidewe w jego Siksza-samuczczai, bodhisattwa
Awalokite§wara, sam bedacy uciele$nieniem wspotczucia, tak oto zwraca si¢ do Os§wieconego:

Bodhisattwa, o Blogostawiony, nie powinien uczy¢ si¢ zbyt wielu rzeczy. Winien w petni
opanowac 1 pozna¢ jedng cnote, w ktorej zawieraja si¢ wszystkie cnoty buddy. Jaka to cnota?

To wielkie wspotczucie'™.

Mimo pdzniejszego rozwini¢cia si¢ tendencji do okreslania Celu w kategoriach uczucia 1
emocji, a przede wszystkim wspoétczucia, w buddyzmie indyjskim takie opisy sa raczej wyjatkiem
niz regula. Odniesienia do wiedzy sg nie tylko powszechniejsze, ale tez bardziej charakterystyczne.
Chociaz w jego dalekowschodnich odmianach znacznie mocniej akcentuje si¢ wspotczucie,
szczegblnie w pelnej dewocyjnego zapatlu japonskiej jodo shinshu, buddyzm jest generalnie
postrzegany jako religia wiedzy. Dlatego istnieje oczywiscie bogactwo termindow (w duzej mierze
synonimicznych), ktore okreslaja Cel jako stan transcencentalnego poznania. Zapewne najlepiej
znanym jest bodhi, przebudzenie (z czgstym prefiksem sam-, ,,pelne” lub ,,catkowite”), chocby z tej
racji, ze z niego wywodzi si¢ jedno z najstarszych 1 najpopularniejszych okreslen Mistrza, Buddha,
a takze wspotczesna nazwa, pod ktora jego nauki sg najszerzej rozpoznawalne. Szczego6lng pozycje
tego stowa w tradycji wida¢ w tym, ze stanowi ono cze$¢ wielu waznych dla doktryny wyrazen.
Kto$ bez reszty oddany osiagnigciu Najwyzszego Oswiecenia dla dobra wszystkich czujacych istot
zwie si¢ bodhisattwg. Ciggla pami¢¢ o tymze O$wieceniu, aspiracja don, nazywa si¢ bodhiczitta, a
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jej powstanie wyznacza moment transformacji zwyklej osoby w bodhisattwe, tak jak zebrak, ktory
znajduje klejnot na gnojowisku, z miejsca staje si¢ bogaty. Anubodhi, ,,po-O$wiecenie”, to stan
realizacji, ktory, cho¢ identyczny z O$wieceniem Buddy, nastapil po nim 1 dzigki przestrzeganiu
jego zalecen. Uwaznos¢, rozwazanie Doktryny, energia, zachwyt, spokoj, koncentracja i to dobrze
znany cigg kanoniczny, ktorego elementy sg zbiorczo nazywane siedmioma bodhjangami (palijski:
bodzdzhangami), ,,czynnikami”, ,,ogniwami” lub , koficzynami” Os$wiecenia'™. Jeszcze wazniejsza
jest lista trzydziestu siedmiu elementdéw, podzielonych na siedem zestawow praktyk i wlasciwosci,
o ktorych wedle Sutty Mahaparinibbana Budda, na trzy miesigce przed wielkim odejsciem,
przypomnial uczniom'”. Pozniej zaczeto to okre$la¢ mianem bodhipakszja-dharma (palijski:
bodhipakkhija-dharma), ,,zasad sprzyjajacych Oswieceniu”.

Wsrdd innych okreslen transcendentalnego poznania mozna wymieni¢ widje (w palijskim
widzdze), ktéra pojawia si¢ w kanonicznym wyliczeniu przymiotéw Buddy jako element ztozenia
widzdza-czarana-sampannia, co znaczy ,,Ten, kto posiada pelng wiedze i doswiadczenie™'”; jatha-
bhuta-dzniana-darsiane, ,;znajomo$¢ 1 widzenie rzeczy, jakimi sg naprawde”, jak w o$miu
pozytywnych nidanach; wipasjane (palijski: wipassang), wglad; pradznie (palijski: pannig),
nieadekwatnie thumaczong jako madro$¢; dzniane (palijski: niang), ktore to stowo rowniez zawiera
rdzen dznia-, ,,wiedzie¢”, i arja-dzniane (palijski: arija-niana), odpowiednio poznanie i szlachetne
poznanie; samjak-dryszti (palijski: samma-ditthi), czyli osiowa wizja, czg¢sto tlumaczone przy
uzyciu tak kiepskich odpowiednikow, jak ,,wlasciwe rozumienie” lub ,,doskonaty oglad”; oraz dhih,
(palijski:  dhi), ,wiedza”, najlepiej znane jako ostatnia sylaba mantry Mandzughoszy,
»Stodkoglosego”, bodhisattwy par excellence nosobiajacego transcencentalng madrosc.

Mimo réznych odcieni znaczeniowych, kazde z tych okreslen Celu w kategoriach wiedzy
oznacza u swych podstaw poznanie ostatecznej rzeczywistosci, realizacj¢ prawdziwego sensu zycia,
na ktorego bezposrednios¢ 1 bliskos¢ wskazuje pelne lub czesciowe poréwnanie z aktem widzenia.
Od strony pojeciowej tres¢ tego poznania, w istocie niewyrazalnego, jest zbiezna z caloscia
Dharmy, a zatem z trescig tej czesci ksigzki.

Zniewolenie to w gruncie rzeczy stan sttumionej woli. Stad pod wzgledem woli Cel jest
stanem catkowitej wolnosci od wszelkich ograniczen. Ten aspekt zostal juz omowiony jako wimutti
(sans. wimukti), jedenasta pozytywna nidana. Trzeba jedynie dodaé, ze przez ,,ograniczenia”
rozumiemy tutaj nie to, co narzucone przez warunki zewnetrzne, lecz niezdrowe emocje i
»prymitywne przekonania o rzeczywistosci” w naszych umystach (klesiawarana i dzniejawarana).
W sensie duchowym zniewolenie to uzaleznienie od samego siebie. Prawdziwa wolno$¢ polega
zatem na wolnos$ci od siebie.

Cho¢ Cel zostal pozytywnie opisany przez pryzmat emocji, wiedzy i woli, opisy pozostaja
poniekad nieadekwatne, bo w znanej nam postaci cechy te sktadaja si¢ na konkretng, Zywa osobe.
Wyabstrahowane z niej 1 zawieszone niejako w powietrzu mogg si¢ wydac nierealne, a opis Celu w
kategoriach takich bezkrwistych abstrakcji nie zawsze bywa przekonujacy. Dlatego mahajana nie
ogranicza si¢ do charakterystyki za pomocg emocji, wiedzy i woli wzigtych oddzielnie, lecz
odwotuje si¢ tez do zrealizowanej osoby, w ktérej madros¢, wspotczucie i sita nierozdzielnie tacza
si¢ ze sobg w najwyzszym stopniu czystosci i doskonatosci, jaki mozna sobie wyobrazi¢. Z tej
perspektywy sam Budda jest Celem, a Cel jest Budda. Przez Budd¢ rozumie si¢ tu nie tylko
historycznego Siakjamuniego, ale Wiecznego Budde, ktory w 15. rozdziale Saddharma Pundariki
Sutry (16. rozdziale wedlug tlumaczenia chinskiego) doprowadza ten tekst do punktu
kulminacyjnego, ujawniajac, ze jego transcendentalna, wspodlczujgca dziatalno$¢ nie jest
ograniczona przestrzennie ani czasowo, i wiecznie obejmuje caly wszechswiat'’’. Konkretny wyraz
doktrynalny tej wspaniatej idei zawarty jest w nauczaniu o trikai, ,,potrojnym ciele Buddy”, ktore
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staratem si¢ zarysowaé w rozdziale 5.

Cel jako zrealizowana osoba staje si¢ coraz bardziej obiektem kultu i poswigcenia. Nie sposob
czci¢ abstrakcji. Nie sposob kocha¢ madrosci i wspotczucia, chyba ze to metafora. Obiektem
mitosci zawsze jest osoba. Dlatego rownolegle z nurtem opisujagcym w doktrynie Cel jako wiecznie
o$wiecong, absolutng osobeg, rozwinat si¢ tez ruch ludowy, nazwany przez Conze’a buddyzmem
wiary i czci'”’. Wérdd zwolennikdw tego ruchu, ktory osiggngt apogeum w Chinach i Japonii, wiara
(Sraddha, palijski: saddha) zajmuje pozycje tradycyjnie przypisywang madro$ci.

Zarowno t¢ doktrynalng tendencje¢, jak ludowy ruch traktuje si¢ czasem jak aberracje. Jak
mozna charakteryzowa¢ Cel przez pryzmat osobowosci, skoro tradycja buddyjska stale podkresla,
ze wigze si¢ on z catkowitym wykorzenieniem fatszywego pogladu, jakoby rzeczy i osoby byty
same w sobie w pelni realne? Czy nie sprowadza si¢ to, jak utrzymywali niektoérzy uczeni, do
ubdstwienia Buddy, cichego wprowadzenia pojg¢cia Boga do nieteistycznego buddyzmu, gdzie jest
ono nie na miejscu? W odpowiedzi na pierwszy zarzut mozna wskaza¢, ze jesli za niedopuszczalne
uzna¢ opisy Celu w kategoriach absolutnej osoby, to samo trzeba zrobi¢ z opisami za pomoca
emocji 1 wiedzy. W ten sposéb nalezatoby odrzuci¢ wszelkie proby pozytywnych opiséw, bowiem
w rzeczywistosci absolutna osoba nie ma wigcej wspolnego z osobg w zwyklym rozumieniu, niz
madro$¢ 1 wspodltczucie z inteligencja i litoscig codziennych przezy¢. Jak wytlumaczyliSmy na
poczatku, pozytywne cechy charakteryzujg Cel w stopniu doskonatym, najwyzszym. Ponadto po
zrealizowaniu Celu historyczny Siakjamuni nie przestal funkcjonowaé¢ w widomy sposob jako
osoba. Wyglada wigc na to, ze osobowos¢ 1 Cel sa mozliwe do pogodzenia. Tak czy inaczej, jesli
ma si¢ na uwadze nieadekwatno$¢ wszystkich pozytywnych opisow, nie bedzie to kwestia
definiowania Celu jako egzystencji w ostatecznym sensie osobowej, lecz opisania go, jak gdyby
taki byl, ze wzgledéw praktycznych. Osobowos¢, takze ta ,,normalna”, ludzka, jest przeciez
najwyzsza kategorig zrozumialg dla zwyczajnej $wiadomosci, i przedwczesne jej odrzucenie
mogloby si¢ wigza¢ z ryzykiem postrzegania Celu nie jako wykraczajacego poza osobowos¢, lecz
subosobowego. Jesli chodzi o zarzut ubdstwienia, zaden buddyjski tekst ani szkota nie przypisuja
Buddzie stworzenia wszech$wiata. Bogiem Stworca Budda bez watpienia nie jest, ani w hinajanie
ani w mahajanie. Murti jednak w przenikliwym teks$cie o ,,absolucie i tathagacie” nie wahat si¢
stwierdzi¢:

Budda to Bhagawan, Bog obdarzony mocg i doskonato$cig. W peini posiada wszelka moc,
blask, stawe, bogactwo, wiedze i czyn'™.

Nie zapominajac o rdznicy migdzy jednym i1 drugim pod wzglgdem ich funkcji kosmicznych,
méwi on przez caly rozdzial o tathagacie jako Bogu. Trudno$¢ kryje si¢ na koncu definicji.
Chrzescijanski misjonarz, nie znajdujac stowa oznaczajacego Boga po tajsku, ukut neologizm
,Budda-ktory-stworzyt-§wiat”. Budde mahajany mozna okresli¢ jako Boga, ktory nie stworzyt
swiata. Trudno przewidzie¢, czy to drugie okreslenie bedzie w stanie wprowadzi¢ rownie giteboka
modyfikacj¢ do tradycyjnego znaczenia stowa ,,Bog”.

Pozytywne opisy Celu w kategoriach swiadomosci, piatej skandhy, zdaja si¢ mie¢ wczesne
poczatki. Kilka fragmentarycznych wzmianek mozna nawet znalez¢ w palijskich Nikajach. Na
przyktad w sutcie Kewaddha mnich zadaje pytanie, gdzie jest to miejsce, kiedy catkowicie znikajg
roznice takie, jak migdzy woda 1 ziemia, ogniem i powietrzem. Poprawiajac i poszerzajac jego
pytanie, Budda czgsciowo odpowiada:

To $wiadomo$¢ [jest] niewidzialna, nieskonczona, promieniejagca na wszystkie strony
(wirinianam anidassanam anantam sabbato paham)'”.
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Gdzie indziej wypowiada on takie stowa:
Ta $wiadomo$¢ (czitta) jest Swietlista, ale zaciemniajg jg przygodne skalania'™.

Punktem spornym jest, czy wszystkie takie opisy dotycza Nirwany, czy stanu do niej
zblizonego. W komentarzu Buddhaghoszy nieskonczona, promieniejagca §wiadomos¢ z pierwszego
cytatu jest identyczna z Nirwang'®'. Nie mozemy by¢ tego pewni w przypadku czitty z drugiego
cytatu. Przy braku wskazowek wynikajacych z kontekstu, niepewnos¢ co do wtasciwego znaczenia
tego fragmentu i kilku podobnych wiaze si¢ z tym, ze w Nikajach czitta 1 winniana oznaczaja umyst
empiryczny lub powszednig swiadomos¢: ich uzycie w wyzszym, transcendentalnym sensie bytoby
na pewno nietypowe w tej literaturze.

Pomimo tych trudnosci jasne jest, ze w buddyzmie od poczatku isniata wyrazna, acz stabo
rozwinigta, tradycja idealizmu'*’. Zyskata ona w koncu zywy wyraz w zbiorze idealistycznych sutr,
w ktorych Cel jawil si¢ jako uswiadomienie sobie przez bodhisattwe prawdy, ze trzy $wiaty sg
.jedynie umystem” (czitta-matra)'. Z tego punktu widzenia Nirwana stala sie doskonale czysta,
btoga 1 promienng $§wiadomos$cig. Stan 6w wyraznie odrozniono od paramatmana, ,,najwyzszego
Ja” réznych szkot niebuddyjskich. To drugie ma by¢ statyczne, Swiadomos$¢ za§ dynamiczna, a jako
dynamiczna réwna si¢ pustce (siunji). Fakt, ze dla unikni¢cia powaznych nieporozumien konieczne
jest mowienie o absolutnym umysle jako pustym, dowodzi, ze dla buddyzmu idealizm nie moze by¢
ostatnim stowem. Jednak z racji swego bliskiego zwigzku z medytacjg, pozostaje on nawet na
przedostatnim etapie Sciezki niezbednym kamieniem milowym.

Paradoks to figura retoryczna czgsto pojawiajgca si¢ w literaturze mistycznej. W tym
kontek$cie mozna ja zdefiniowaé jako probe opisania niewyrazalnego stanu lub do$wiadczenia za
pomoca zdumiewajgcego zestawienia sprzecznych okreslen. I tak dla Dionizego bosko$¢ to

,gleboka i ol$niewajgca ciemno$¢”'®; Jezus powiada, ze musimy straci¢ swoje zycie, by je

zachowa¢'®; Kabir nakazuje wshucha¢ si¢ w ,,niewybrzmiaty dzwiek”'®. Mimo uniwersalnej
wartos$ci tej na poty poetyckiej formy, rozmys$lne i1 systematyczne odwotywanie si¢ do paradoksu
jako najlepszego narzedzia opisu zycia duchowego w kazdym jego aspekcie 1 na kazdym etapie
nastgpuje raczej pézno w rozwoju tradycji duchowych, jesli w ogoéle. Jest to bardziej rozkwit
»chryzantem jesiennych” niz ,,orchidei na wiosng”. W malarstwie chinskim kwiat $liwy to symbol
zimy, orchidei — wiosny, bambusa — lata, a chryzantemy — jesieni.

Wczesnobuddyjska literatura wydaje si¢ by¢ zbyt niewinna do takiego wyrafinowania. Regulg
byly negatywne i pozytywne opisy Celu, a takze kolejnych krokow Sciezki; opisy paradoksalne nie
byly nawet wyjatkiem. Ale w miar¢ uptywu czasu zmieniaty si¢ pokolenia nauczycieli, a kategorie
mysli buddyjskiej stawaly si¢ sztywne i ustalone, opisy stezaty w definicje, nauki za$ majace
pierwotnie prowokowa¢ natchnienie, a nie zakresla¢ definicje, interpretowano z rosngcym
nastawieniem na doslowno$¢. Doprowadzito to naturalnie do narodzin ruchu przeciwstawnego, do
przeformutowania samych podstaw, znanego nam jest jako mahajana.

PiSmienniczag wizytdéwka ruchu byla ciagle rosnaca Pradzniaparamita, czyli kanon
,Doskonalosci madrosci”. Na jej kartach wprost potwierdzona jest zasada, ze w obliczu pustki

180 AN 1.51 (1.10); tekst na podst. thum. ang. I.B. Horner, w: E. Conze i in. (red.), Buddhist Texts Through the Ages,
Harper and Row, New York 1964, s. 33.

181 Sumangala-Vilasini, w: ,Indian Historical Quarterly”, IL.i, s. 33.

182 Chodzi tu o idealizm platonski, poglad filozoficzny, wedle ktdrego w pelni rzeczywiste sa jedynie idee, nie obiekty
materialne [przyp. thum.].

183 ,,Potrojny $wiat to nic innego jak konstrukt myslowy”. Zob. rozdziat Sagathakam, wers 77, w: D.T. Suzuki (thum.),
The Lankavatara Sitra, George Routledge, London 1932, s. 232..

184 ,,Jest w Bogu, mowia niektorzy, / Glgboka i ol§niewajaca Ciemno$¢”; z wiersza X VII-wiecznego poety Henry’ego
Vaughana pt. Noc, stanowiagcej medytacj¢ nad wersem z Ewangelii wg $w. Jana. ,,Boska ciemno$¢” to tytut roz. 1 z
Teologii mistycznej w: Pseudo-Dionizy Areopagita, Pisma teologiczne, ttum. Maria Dzielska, Krakoéw 1997.

185 Mt 10,39.
186 Niewybrzmiaty dzwigk, ,,anahabad szabd”, to Swigty, wewngtrzny glos, do ktérego hinduski poeta mistyczny Kabir
odnosi si¢ w swej poezji.



zniesieniu ulega logiczna zasada sprzecznos$ci, totez A jest A, poniewaz jest nie-A. Z tego
stwierdzenia wynika potrzeba wytacznego odwotywania si¢ do paradoksu, jako jedynego typu
opisu, ktory zgadza si¢ z logika sprzecznos$ci. Dlatego Pradzniaparamita korzysta z paradoksu nie
tylko wobec wszelkich mozliwych obiektow poznania, ale tez wobec uswigconych tradycja
kategorii mys$li buddyjskiej. Dharmy, w sensie abhidharmicznym ostateczne elementy
rzeczywistosci, sa nie-dharmami; 1 dlatego sa dharmami. W istocie nie ma czujacych istot do
wybawienia; i1 dlatego bodhisattwa powinien przyrzec, ze je wybawi. Powinno si¢ trwa¢ w stanie
nietrwania."” Najlepszym wsparciem jest brak wsparcia. Nirwane nalezy osiagnaé przez
nieosigganie.

Poza przeciwdzialaniem sktonnosci hinajany do myslenia o Celu, jakby istniat ,,gdzie$ tam”,
gdzie prowadzi jaka$ realna $ciezka niczym do drzwi domu, ta niszczycielsko radykalna procedura
odswiezyla swiadomos$¢, ze rzeczywistos¢ jest tak naprawde niewyrazalna, a wszelkie proby jej
podziatu i klasyfikacji s3 daremne, bo koniec koncéw jedynym sposobem osiagni¢cia Celu jest zda¢
sobie sprawe, ze w sensie ostatecznym nie ma zadnego Celu do osiggnigcia. Metoda opisu przez
paradoks, cho¢ stata si¢ modna wszedzie tam, gdzie krazyty teksty Pradzniaparamity, nie
zadomowita si¢ nigdzie na dobre az do czasu powstania w Chinach szkot czan, czyli dhjany, oraz
ich kontynuacji w Japonii jako zen. Sprowadzona w duzej mierze na ziemi¢, kontynuowala swoj
zywot jako chinskie kung any 1 japonskie koany.

Nazwanie opisOw czwartego rodzaju stowem ,,symboliczne” nie jest moze najszczesliwsze.
,»Poetyczne” moze pasowac lepiej. Przypominajac paradoksy jako przenosne, a nie naukowe
wyrazenie prawdy, réznig si¢ od nich tym, ze postuguja si¢ nie tyle jezykiem abstrakcji, ile
konkretnych obrazow. Praca XX-wiecznych psychologow, zwlaszcza Junga 1 jego ucznidw,
pomogta zrehabilitowa¢ obrazy jako niezalezny no$nik psychologicznej i duchowej prawdy, a skoro
nie powinnismy uznawac¢ za bezwartosciowe ,,legend” o zyciu Buddy, nie powinnismy tez tego
czyni¢ z symbolicznymi opisami Celu obecnymi w literaturze buddyjskiej. Palijskie teksty
odwotujg si¢ do symbolu jedynie w okazjonalnych poroéwnaniach i metaforach: Nirwana to chtodna
jaskinia, wyspa po$rod powodzi, daleki brzeg, $wiete miasto'™.

Pisma w sanskrycie sg bardziej wylewne. Cale sutry, takie jak Wieksza 1 Mniejsza Sukhawati-
wjuha, ,,Splendor Szczgsliwej Krainy”, pelne sa dtugich i ztozonych opiséw chwaly i pigkna sfery,
ktora, cho¢ wydaje si¢ ,,niebem” polozonym w obrgbie §wiata zjawisk, w rzeczywistosci jest
transcendentalnym stanem Nirwany ujetym nie abstrakcyjnie, lecz jako harmonijne nastgpstwo
obrazow rozswietlonych nadnaturalnym zyciem i poruszeniem. Muzyka 1 zapach co prawda tez si¢
pojawiaja, ale dominuje wrazenie $wiatta i koloru. Na I$nigcym tle pojawiaja si¢ i przenikaja
miliony promieni 1 snopow $wiatta, uktadajac si¢ w niezwykle pickne wzory. Tecze wytaniajg sie 1
znikaja. Wszystko jak srebro i ztoto jasnieje 1 trwa w rozbtyskach jakby strun i sieci wielobarwnych
klejnotéw. Kwiaty padaja jak deszcz. Posrodku tej feerii barw siedzi jej punkt centralny 1 korona,
Pan Szczgsliwej Krainy, Budda mahajany. Promienie zbiegaja si¢ na baldachimie nad jego glowa,
kwiaty padaja u jego stop, a niezliczeni stuchacze wszedzie, jak okiem siggnaé, trwaja w
oczekiwaniu i czci'®.

Bardziej formalna 1 geometryczna wersja tej barwnej sceny, stanowigcej zwykla scenografie
wielu wzniostych przekazéw mahajany, przybiera posta¢ mandali, ktorej definicja zostata podana w
roz. 12. Jej charakterystyke autorstwa Lamy Anagariki Govindy mozna odnie$¢ do catego tematu
opisywania przez obrazy:

Aby zrozumie¢ wlasciwosci $wiatta stonecznego lub nature Stonca, musimy roztozy¢ jego
promienie na spektrum $wietlne. Tak samo jesli chcemy zrozumie¢ naturg istoty o§wieconej
czy $wiadomo$¢ Oswiecenia, musimy przed okiem umystu utozy¢ rozne wlasciwosci takiego
stanu. Jako ze nieo$wiecona istota nie moze poja¢ Oswieconego umystu w catej jego

187 Lub pozostawac w stanie niepozostawania [przyp. red.]

188 Zob. ,,Pozytywne aspekty Nirwany” w: Sangharakszita, Wprowadzenie do buddyzmu, Wyd. A, Krakow, 2002.

189 Thum. ang. Wigkszej i Mniejszej Sukhawatiwjuha Sutry (Wigkszej 1 Mniejszej Sutry Splendoru Szczesliwej Krainy) z
komentarzem: zob. Ratnaguna i Sraddhapa, Great Faith, Great Wisdom, Windhorse Publications, Cambridge 2016.



totalnosci, musi odwotywa¢ si¢ do osobnych jego aspektow, ktore prowadza do coraz
szerszego 1 glebszego zrozumienia, zaleznie od ptaszczyzny, na jakiej sa doswiadczane, oraz
zakresu ich roznorodnych relacji i asocjacji umystowych'®.

Opisy absolutnej bieli méwig nam, Ze nie jest ona czarna, pozytywne — ze jest jak mleko lub
$nieg, tyle ze bielsza, paradoksalne — ze w rzeczywistos$ci biel jest nie-biela, opisy symboliczne lub
poetyczne zas$ roztaczaja przed nami wszystkie magiczne kolory teczy. Tradycja wadzrajany odnosi
si¢ w istocie do rzeczywistosci za posrednictwem boskich obrazow pojawiajacych si¢ i znikajacych
w Pustce niczym tecze na czystym biekicie nieba, albo jak odbicia przeptywajace przez
nieskazitelne lustro'. Pradzniaparamita-hrydaja sutra, ,Serce doskonato$ci madrosci”,

przypomina:
Forma nie jest odrebna od pustki; pustka nie jest odrebna od formy'”.

Symboliczne opisy Celu za pomocg konkretnych, zmystowych obrazéow, cho¢ moga sprzyjac
prostym nieporozumieniom, maja przynajmniej t¢ zalete, ze chronig nas przed bardziej podstgpnym
btedem, polegajacym na mysleniu wylacznie w abstrakcyjnych kategoriach jakby o nijakim,
bezwtadnym Absolucie.

190 Lama Anagarika Govinda, Foundations of Tibetan Mysticism, Rider, London 1969, s. 106.

191 Sangharakszita sugerowat w 2018 r., ze zrodtem tych poréwnan mogt by¢ dla niego Yogi Chen, od ktorego uczyt
si¢ medytacji w Kalimpong w latach 50. XX w. Zob. Precious Teachers, Windhorse Publications, Birmingham 2007.

192 Zob. E. Conze (thum.), Buddhist Wisdom Books, Unwin Hyman, London 1988, s. 103.
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Rozdzial 15

Zgromadzenie szlachetnych

Koto nie istnieje bez s$rodka, promienia i obwodu. W kole buddyzmu Budda jest
promieniejagcym $rodkiem, Dharma, jako najkrétszy dystans z potencjalnego do realnego
Oswiecenia, promieniem, a Sangha doskonatym, nieprzerwanym obwodem. Kazde z tych okreslen
ma wiele wymiarow, kolejne sfery duchowych znaczen przenikajg si¢ w nich nawzajem, a zadna
interpretacja nie jest w stanie wyczerpujaco ich odtworzy¢. Budda to zarazem jedyna w swoim
rodzaju posta¢ historyczna, najwyzszy obiekt §wiadomosci religijnej oraz rzeczywisto$¢ sama w
sobie; jego Dharma to suma pojeciowych opracowan Nauczania oraz duchowa zasada, ktéra
zarowno wykracza poza wszelkie sformutowania, jak i nadaje im Zywotnos$¢ i sens, przenikajac
kazde z nich. Tak samo jest z Sangha, dostownie ,,zgromadzeniem”, z ktorym stykamy si¢ na kilku
poziomach egzystencji. Stowo to zaleznie od kontekstu moze reprezentowa¢ duchowa elite,
eklezjastyczne stowarzyszenie lub catg spoteczno$¢ wiernych, mnichéw 1 ludzi swieckich, a takze
nabiera¢ roéznych posrednich odcieni znaczeniowych. Z tych trzech glownych znaczen
podstawowym jest duchowa elita; pozostate sg wtérne. Czy kto§ nawigzat duchowg relacje z Budda
poprzez Dharme, a zatem czy prawdziwie stal si¢ segmentem obwodu kota — o tym nie rozstrzyga
przyjecie zewnetrznych atrybutdw ani werbalne deklaracje, lecz faktyczne praktykowanie Dharmy.

W znanym epizodzie Budda stwierdza, ze ten, kto szedl krok w krok za Mistrzem, trzymajac
si¢ kurczowo rabka jego szaty, a nie przestrzegat jego wskazan, byl od niego odlegly. Ten za$, kto
przeciwnie, zyjac tysigce mil dalej, uzmyslowil sobie wage jego Nauczania, trwal w jego
obecnosci'”. Istotne kryterium zwigzku miedzy Budda a jego wyznawcami jest duchowe, a nie
fizyczne 1 czasoprzestrzenne. Najblizej niego jesteSmy, kiedy najpeiniej podazamy za jego
przyktadem, czy to teraz, czy w czasach zwanych z historycznego punktu widzenia ,,jego” czasami,
czy nawet w przysztosci. Sangha to przede wszystkim spoleczno$¢ tych, ktorzy za sprawa
bezposredniej bliskosci lub odleglego przyblizenia do Oswiecenia, znajduja si¢ w duchowej relacji
z Budda i trwaja duchowo w jego obecnosci. To spoltecznos¢ tych, ktorzy przez duchowy zwigzek z
nim sg réwniez duchowo zwigzani ze sobg nawzajem. Sangha to duchowa rodzina Buddy. W
Nikajach wypowiada on do swoich uczniéw stowa:

Jeste$cie moimi prawdziwymi synami, zrodzonymi z mych ust; dziedzicami Dhammy, nie

dziedzicami rzeczy $wiata tego'™*.

Wiele stuleci pdzniej ten sam motyw zyskat nowy, pigkny wyraz jako trdjca ztozona z Buddy
jako Ojca, Dharmy jako Matki i Sanghi jako Syna'®”.

Jako duchowa elita Sangha jest zwana Arjasangha, czyli ,,Zgromadzeniem szlachetnych”,
przy czym stowo arja oznacza tu nie arystokracje rasy, lecz ducha transcendentalnych osiagnigc.
Jako eklezjastyczne stowarzyszenie zwie si¢ ona bhikszu sanghg, ,,Zgromadzeniem mnichow”, a
jako cata spoleczno$¢ wiernych — Mahasanghg, ,,Wielkim Zgromadzeniem”, oraz czatuwargg,
,czterema klasami”'*®. Jak wiele innych kategorii doktrynalnych, termin ,,Arjasangha” ulegt
pewnemu zawezeniu pod wplywem hinajanistéw 1 musial zosta¢ zreinterpretowany przez

mahajanistow, ktoérzy nie odrzucajgc wczesniejszych sformulowan, starali si¢ wlaczy¢ je do

193 Sanghatikanna Sutta, Iti 92.

194 Brahmanadhammaydaga Sutta, Iti 100; tekst na podst. thum. ang. Johna D. Irelanda, w: The Udana and the
Itivuttaka, Buddhist Publication Society, Kandy 1997, s. 226.

195 Sangharakszita spotkat si¢ z taka trdjca w Nepalu, prawdopodobnie w tamtejszej ikonografii.

196 Bhikkhu, bhikkhuni, upasaka and upasika, tj. mnisi, mniszki, Swieccy wyznawcy i wyznawczynie.



wlasnej, obszerniejszej wersji nauk Buddy. Najlepiej oddzielnie zajaé si¢ wczesniejszymi i
poOzniejszymi interpretacjami, mimo ze nie sposoéb wyznaczy¢ tutaj doktadnych ram czasowych.

Inteligentne czujace istoty sa albo arjami, albo anarjami. W Pismach tych ostatnich zwie si¢
ogolnie prythagdzanami (w palijskim puthudzdzanami), czyli przecigtnymi ludzmi. Jako ze ich
przewaga liczebna nad arjami to wiele milionow do jednego, uzywa si¢ tez wobec nich okreslenia
bahudzana, ,,pospolstwo”. Przecigtny cztowiek to kto§ zdominowany zludzeniem ,,ja” 1 ,,moje”,
utozsamiajacy si¢ z forma, doznaniem, percepcja, aktami woli i §wiadomoscia, lub wyobrazajacy
sobie, ze je posiada. Jest to glupiec (bala) opisany w Dhammapadzie:

Ghupiec zamecza si¢, myslac: ,,Mam syndéw, mam bogactwa”. Skoro naprawd¢ nawet on sam
nie jest swojg wlasnoscig, to jakzeby jego synowie, jakzeby jego bogactwa?"”’

Nie znajac prawdziwej Dharmy, przywigzuje si¢ do rzeczy, ktorych powinno si¢ unikac,
tworzac 1 wzmacniajgc w sobie preferencje zmystowych pragnien, duchowej ignorancji oraz
wydhuzania ziemskiej egzystencji. W ten sposob bez ustanku obraca si¢ w kole zycia, znajdujac si¢
raz w tym, raz w tamtym jego segmencie.

Nie tylko wigkszos¢ ludzi, ale tez wigkszo$¢ bogdw to prythagdzanowie. Z tego powodu
buddysta nie oczekuje z ich strony zadnej duchowej pomocy ani kierownictwa. W Tybecie znani sg
jako Bogowie Kota. Wyjatkiem sg ci, ktorzy za ziemskiego zycia Buddy albo pdzniej mieli okazj¢
ustyszenia Nauki 1 rozwinigcia transcendentalnego wgladu. Wespoét z bodhisattwami, ktoérych pod
pewnymi wzgledami przypominaja, sktadaja si¢ oni na bostwa Sciezki, i jako tacy moga by¢
zrodtem inpiracji i duchowego przewodnictwa.Arjowie dzielg si¢ przede wszystkim na dwa rodzaje:
arhantow 1 Srotapannow (palijski: sotapannow). Arhant to dostownie ,,zastugujacy na szacunek”, a
okreslenia tego (wedle stownika Pali Text Society)

przed buddyzmem uzywano jako tytutu honorowego wysokich urzednikow, jak angielskie
,,His Worship” (Wasza Dostojnos¢); w poczatkach buddyzmu bylo to popularne okreslenie
wszystkich ascetow.

Zgodnie ze scholastyczng intepretacja jest to kto§, kto z uwagi na swoje najwyzsze
osiggnigcia godzien jest pelnych szacunku ofiar z catego §wiata. Istnieje kilka ogo6lnych opisow
takich istot. W pismach palijskich czesto przedstawia si¢ je jako mowigce po osiggnieciu
Os$wiecenia:

Zazegnane s3 (ponowne) narodziny; wyzsze zycie — osiagnig¢te; zrobione, co miato by¢
zrobione; po tym obecnym zyciu nie ma [dla mnie] nic ponad'®.

Duza Sutra Pradzniaparamity, podazajac zapewne za zroédtami z sarwastiwady, powiada z
emfazg o zgromadzeniu arhantow:

Wzburzone nurty w nich wyschty, sa nieskalani, w pelni opanowani, zupetnie wolni w sercu,

wyzwoleni 1 madrzy, czystej krwi, wielkie Weze, ich praca zostata doprowadzona do konca,

zadanie wykonane, brzemi¢ zrzucone, dobro dopetnione, zniszczone wigzy, ktdére zmuszaly

ich do stawania sig, ich serce oswobodzone przez wlasciwe rozumienie, doskonale panujg nad
199

catym swym umystem'™”.

W literaturze pdzniejszej hinajany oraz wczesnej mahajany przedstawia si¢ ich jako tych,
ktorzy osiggneli Nirwane wytacznie dla siebie; w tej drugiej reprezentujg oni w zwigzku z tym

197 Dhp 62, thum. Z. Becker, http://sasana.wikidot.com/dhp-bec#toc25.

198 Cilasthandda Sutta, MN 11 (I1.67-8); tekst na podst. thum. ang. Bhikkhu Nanamoli i Bhikkhu Bodhi, w: The
Middle Length Discourses of the Buddha, Wisdom Publications, Boston 1995, s. 163.

199 E. Conze (thum.), The Large Sutra on Perfect Wisdom (cz. 1), Luzac and Co. Ltd., London 1961, s. 67.



duchowy indywidualizm.

Srotapanna, czyli ,ten, kto wszedl w Strumien”, znajduje si¢ posrodku drogi miedzy
przecietnym czlowiekiem a arhantem, w punkcie przeciecia si¢ zaklgtego kregu ziemskiej
egzystencji 1 spirali transcendentalnej S$ciezki. Umartszy dla prymitywniejszych aspektow
ziemskiego zycia, narodzit si¢ teraz dla duchowej rodziny Buddy. Nie grozi mu juz odrodzenie w
trzech nizszych sferach czujacej egzystencji, czyli w $wiecie zwierzat, gtodnych duchow 1 istot
piekielnych. Odtad jego powrdt w dawne koleiny nie jest mozliwy; wprawdzie dalsze postgpy moga
si¢ opdzniaé, ale pewne jest osiggnienie Nirwany w przeciggu nie wigcej niz siedmiu Zywotow
ludzkich lub boskich. Na odpowiednio wyzszym poziomie wejScie w Strumien przypomina
psychologiczny fenomen nawrodcenia religijnego. Wyznacza nie tylko poczatek konca ziemskiej
egzystencji, ale tez przewarto$ciowanie warto$ci bardziej radykalne, niz wyobrazal to sobie
Nietzsche?™. Dlatego rozne teksty wystawiajg to wydarzenie. Dhammapada mowi:

Lepsze niz wiladztwo nad calg ziemia, lepsze niz podjScie do nieba, lepsze nawet niz

panowanie nad wszystkimi §wiatami — jest spelnienie si¢ wej$cia w Strumien®”'.

Ta decydujaca i dalekosi¢zna reorientacja, duchowy przewr6t, ma miejsce przy pierwszym
rozblysku transcendentalnego wgladu w prawdziwa natur¢ egzystencji, przy nieprzepartym
przebtysku Nirwany. Zbiega si¢ to z dsma pozytywng nidang, znajomoscig 1 widzeniem rzeczy,
jakimi sa naprawde, a takze z wizja osiowa’® (samjak-dryszti), pierwszym krokiem
transcendentalnej — w odroznieniu od ziemskiej — O$miorakiej Sciezki. Z tego powodu $ciezka
wejécia w Strumien (Srotapatti-marga) znana jest tez jako Sciezka Wizji (darsiana-marga).

Wplyw tego doswiadczenia jest ogromny, jest to bowiem pierwsze triumfalne wdarcie si¢
transcendencji w ciag psychofizycznych zdarzen, ktore wstrzgsa osobowosciag niemal do jej
podstaw; nie jest to jednakze catkowita przemiana, a pojedyncze wstrzasy nie burzg calej
nadbudowy. By to osiggna¢, potrzebna jest praca na etapie posrednim miedzy wejSciem w Strumien
a stanem arhanta. Etap ten z powodu skrajnej trudnosci dzieli si¢, jak ponizej zobaczymy, na rozne
posrednie etapy. Ogodtem zwie sie to Sciezkg praktyki lub Sciezka rozwoju (bhawana-marga).
Rozwija si¢ oczywiscie cata indywidualno$¢, nie tylko jej najsubtelniejsze wyzyny, jak na Sciezce
Wizji, ale tez najmetniejsze glebie. Najlepszym chyba thumaczeniem tego terminu jest Sciezka
Transformacji. Bhawana jest powszechnie rozumiana w sensie medytacji, z czego wynika, ze owa
transformacja ma si¢ dokona¢ przede wszystkim za jej pomoca. Pokrywa si¢ ona z ostatnimi
czterema pozytywnymi nidanami i z transcendentalng O$mioraka Sciezka od drugiego elementu,
osiowej [doskonatej] emocji (samjak-sankalpa) do 6smego, osiowego pochtoniecia (samjak-
samadhi); przy czym to ostatnie oznacza nie tylko ,,wlasciwa koncentracj¢”, jak w ziemskiej
Osmiorakiej Sciezce, ale tez stan czystosci i przejrzystosci, wynikajacy z catkowitego nasycenia
tresci psychicznych §wiatlem transcendentalnej realizacji.

Bhawana-marga jest podzielona na etapy sakrydagamina (palijski: sakadagamina), czyli
»raz-powracajacego”, anagamina, ,,niepowracajacego”’, oraz arhanta. Wliczajac w to tego, kto
wszedl w Strumien, 1 zestawiajgc ten podziat z innymi zasadami klasyfikacji — jak temperament,
liczba zniszczonych fancuchow i liczba pozostatych odrodzen, hinajana doszta do siedmiu, o§miu
lub dziewieciu arja-pudgali (palijski: arija-puggali), $wietych osob, ktéore z réoznych punktow
widzenia wspolnie tworza Arjasanghe, Zgromadzenie Szlachetnych.

Owych siedem §wigtych osob to:

(1 i 2) Sraddhanusarin, ,,wyznawca wiary”, oraz dharmanusarin, ,,wyznawca doktryny>®. To
rozrdznienie kieruje uwage na kluczowa rolg, jaka temperament odgrywa w Zyciu religijnym.

200 ,,Przewarto$ciowanie wszystkich wartosci” byto roboczym tytutem planowanej czterotomowe;j ksigzki, z ktorej
Nietzsche napisal tylko jeden tom (Antychryst, 1885), rozprawiajacy o przewartoSciowaniu w chrzescijanstwie i
buddyzmie — to pierwsze ma negowac zycie, to drugie je afirmowac.

201 Dhp 178, thum. Z. Becker, http://sasana.wikidot.com/dhp-bec#toc25.

202 W pozniejszych pismach Sangharakszita uzywat okre$lenia ,,doskonata wizja” (emocje, koncentracja itd) w miejsce
,0siowej”” wizji, ,,osiowych” emocji itd. [przyp. red.]

203 Lub podazajacy za wiarg i podazajacy za doktryng [przyp. red.]



Wedlug niektorych autorytetow roznice temperamentu istnieja nawet u buddow, u ktorych objawia
si¢ odpowiednio przewaga wiedzy, mitosci lub aktywnosci. Wskazywatoby to, ze takie roznice sg
wrodzone, totez nie powinno si¢ ich ignorowa¢ w zadnym praktycznym schemacie samodyscypliny.
Wyznawca wiary, jak sama nazwa wskazuje, to kto§ z przewaga temperamentu dewocyjnego.
Emocje mitosci, czci, podziwu i pokory moga wzbiera¢ w nim w sposob niekontrolowany, jest on
bardzo podatny na bodzce zwigzane z uniesieniem religijnym w swym otoczeniu. W zyciu
duchowym takiej osoby guru bezdyskusyjnie zajmuje centralng pozycje. Pisma i wlasne dociekania
zupehnie si¢ nie licza. Przyciggana jedynie przez charyzme guru, skupiona wytgcznie na wierze w
niego, osoba tego rodzaju podejmuje systematyczng praktyke uwaznos$ci, lub dowolng inng
praktyke duchowa, jednocze$nie nie rozwijajac w sobie, nawet nie starajac si¢ rozwingc,
intelektualnego szacunku dla Doktryny. Jesli guru, w ktérym wyznawca wiary przyjat schronienie,
sam jest oswiecony, bedzie on robi¢ solidne postepy; w przeciwnym razie moze staC si¢
emocjonalnie niezrownowazony, fanatyczny, wrecz religijnie histeryczny.

Wyznawca doktryny reprezentuje dominacj¢ podejscia intelektualnego. Podejmuje on
praktyke calego zestawu ¢wiczen duchowych po skrupulatnych i szeroko zakrojonych studiach nad
pismami. Polegajac na guru znacznie mniej od wyznawcy wiary, badz nawet wcale, stosuje si¢ on
do napomnienia, jakie Budda wypowiedziat przed $miercia, Zze uczniowie powinni by¢ ,,swymi
wlasnymi wyspami, schronieniami w sobie samych™, i czyni z wlasnego pojmowania $wictej
tradycji przewodnik do Nirwany. Wyznawcy doktryny nie grozi emocjonalna przesada, jednak bez
oparcia w wyjatkowo silnym pragnieniu O$wiecenia moze on popas¢ w bezptodny scholastycyzm
lub wrecz sceptycyzm; zwiedziony swag uczonoscia, moze tez czu¢ pokus¢ odejscia od norm
doktrynalnej ortodoksji. Natomiast wyznawca doktryny, ktéremu uda si¢ uniknaé¢ putapek
charakterystycznych dla jego profilu, jest w stanie objasnia¢ i rozwija¢ Doktryng w sposob gleboki i
dalekowzroczny.

W niektorych zrodtach do Arjasanghi nalezg nie wszyscy sraddhanusarini 1 dharmanusarini,
lecz jedynie ci, ktérzy wkroczyli juz w Strumien (Srotapatti-marga). Niezgodno$¢ bierze si¢ stad, ze
miedzy przecigtnym cztowiekiem a tym, ktory wszedt w Strumien, istnieje ,,faza przejSciowa
niczym btyskawica™® — gotrabhu, dostownie ,ten, kto wszedt do rodu [arjéw]”. Gotrabhu w tym
sensie (sg tez inne) czasem jest uznawany za arje, a czasem za anarje. Wydaje si¢ jednak
bezsporne, ze wszyscy tacy gotrabhu, arjowie czy nie, zaliczaja si¢ albo do wyznawcoéw wiary, albo
do wyznawcéw doktryny.

Takie roznice temperamentow sg dobrze znane kazdemu, kto zagtebia si¢ w religioznawstwo
poréwnawcze. W hinduizmie rozroznia si¢ bhakte, czyli entuzjast¢ podazajacego Sciezka zapatu
(bhakti-marga), oraz dzmianina, ,,wiedzacego”, ktéry podaza S$ciezka wiedzy (dzniana-margq).
Podobne r6znice mozna zauwazy¢ migdzy intelektualnym mistycyzmem Eckharta a emocjonalnym
mistycyzmem $w. Teresy z Avila — nie méwiac o skrajniejszych przyktadach?®. W terminologii
therawadyjskiej sraddhanusarin podaza droga kontemplacyjnego wgladu (wipassana-dhura),
dharmanusarin za$ — drogg studiowania (gantha-dhura). Odwotujac si¢ do tradycji tybetanskiej, za
doskonaty przyktad tego pierwszego mozna poda¢ Milarepe, tego drugiego — Congkhape®”’. Istnieja
oczywiscie typy osob, u ktorych rozum i emocjonalne oddanie sg niemal doskonale zrbwnowazone;
ale poczatkowe réznice w temperamencie mogg trwac, jak zobaczymy, az do samego konca
transcendentalnej $ciezki.

(3 i 4) Sraddha-adhimukta (palijski: saddha-wimutta), ,wyzwolony przez wiare” i dryszti-

204 Mahaparinibbana Sutta, DN 16 (I11.100).

205 Nyanatiloka, Buddhist Dictionary, Kandy 1988, s. 72.

206 Mistrz Eckhart (ok. 1260—-1328) byl cztonkiem zakonu dominikanéw, niemieckim teologiem i mistykiem
nazywanym niekiedy chrze$cijanskim neoplatonikiem. Zostat w Kosciele rzymskokatolickim oskarzony o herezje.
Sw. Teresa z Avila (1515-1582) byta karmelitanka, znang mistyczka i reformatorka swego zakonu. W swoich
pismach mistycznych opisuje wznoszenie si¢ duszy przez cztery poziomy oddania.

207 Milarepa (ok. 1052—1135) to posta¢ zwigzana ze szkota Kagju w buddyzmie tybetanskim, jogin znany ze swoich
piesni, ktorymi komunikowat si¢ z uczniami i wyrazat swe wewngtrzne realizacje.

Congkhapa (1357-1419) to jedna z wielkich postaci buddyzmu tybetanskiego, zwigzana z powstaniem szkoty gelug
i zalozeniem wielkiego klasztoru Ganden. Napisat wiele wptywowych dziet, m.in. Lam rim czen mo (Wielki Traktat
o etapach $ciezki do Oswiecenia).



prapta (palijski: ditthi-patta), ,ten, kto dostapil wizji”. Sa to okre§lenia wyznawcy wiary i
wyznawcy doktryny na wszystkich pozostatych etapach transcendentalnej $ciezki wyjawszy
ostatnig.

(5) Kaja-sakszin (palijski: kaja-sakkhi), ,,swiadek ciata”. Wydaje si¢ to by¢ nazwa odrgbnego
rodzaju $wigtej osoby, roznego od wyznawcy wiary i wyznawcy doktryny, chociaz spokrewnionego
blizej z tym drugim, kto$ taki bowiem wedle tekstow zyskuje to okreslenie na wszystkie etapy swej
Sciezki. Odpowiada temu, co mozna by nazwa¢ zdolno$ciami parapsychicznymi. Swiadek ciata to
jogin par excellence. Wszystkie zrodta, kanoniczne 1 pozakanoniczne, therawadyjskie i
sarwastiwadyjskie, przedstawiaja go jako praktykujacego stany koncentracji zwane o$mioma
wimokszami (palijski: wimokkhami), czyli ,,oswobodzeniami” z konstrukcji myslowych. Poniewaz
nie spotkatem nikogo, ani nawet nie styszatem o nikim, kto miatby osobiste do§wiadczenie tych
stanow, objasnienie enigmatycznych formut, do ktorych Pisma si¢ ograniczajg w ich opisie, stanowi
pewna trudnos$¢. Nalinaksha Dutt, podazajac za Abhidharmakosia-wjakhjg, moéwi o pierwszych
czterech z nich:

(a) W pierwszym Oswobodzeniu medytujacy dokonuje introspekcji we wiasne ciato, a takze
ciata innych osob, ich kolor i zawarto$¢, i uswiadamia sobie, ze kolor i inne cechy ciata sg
niepozadane (asiubha) 1 pozbawione substancji (surnnia). Kontroluje swa percepcje
wzrokowa, dlatego nie postrzega koloru swego ciata, lecz odczuwa go jako nieatrakcyjny
(amanodzniam).

(b) W drugim Oswobodzeniu medytujacy nie mysli juz o wlasnym ciele, ale jego uwaga ciagle
kieruje si¢ na ciata innych i ich cechy zewnetrzne 1 wewnetrzne, ktore stara si¢ odczuwac
jako niepozadane (asiubha) i bezistotowe (sunnia).

(c) W trzecim Oswobodzeniu medytujacy odczuwa przenikajaca cate jego ciato satysfakcje z
pozbycia si¢ mentalnej obsesji, powodowanej przez jego poprzednie postrzeganie ciala
wlasnego 1 innych.

(d) W czwartym Oswobodzeniu medytujacy wyzwala swdj umyst z pojecia obiektow
materialnych (rupa) 1 ich natury wywotlujacej daleko idace skutki (patigha), 1 usuwa z
umystu poczucie réznicy miedzy istotami 1 obiektami, odczuwajac $wiat jako
nieskonczong przestrzen wolng od jakichkolwiek blokad*®.

Pozostate cztery wimoksze sa identyczne z czterema bezforemnymi dhjanami. Swiadek ciata
jest tak nazywany, poniewaz nie tylko osobiscie doswiadcza (kajika) coraz wyzszych poziomoéw
koncentracji, ale tez dzigki zdystansowaniu bezstronnego obserwatora (sakszin) uswiadamia sobie
ich prawdziwa natur¢. Mimo ze by¢ moze nieistniejace juz jako osobna praktyka, osiem wimoksz
zdaje si¢ funkcjonowacé jako czes$¢ tradycji wadzrajany; tajska metoda medytacji samma araham
roOwniez moze co$ im zawdzigczac.

Zgodnie z definicjami kanonicznymi wyznawca wiary to kto$, kto na poczatku swojej drogi
duchowej, peten zdecydowania, uwaza skupiska [skandhy] za nietrwale (anitja); wyznawca
doktryny, peten madrosci, uwaza je za pozbawione istoty (anatman), Swiadek ciata zas, peten
opanowania, uwaza je za zwigzane z odczuwaniem nieprzyjemnosci (duhkha). Skupiajac si¢ przede
wszystkim na nieprzyjemnosci, a nie na nietrwatosci rzeczy uwarunkowanych, wyznawca wiary,
ktory osiggnat etap wejscia w Strumien (srotapatti-marga), moze niejako zmieni¢ swoj profil 1 staé
si¢ $wiadkiem ciala.

(6 1 7) Prad:inia-wimukta (palijski: pannia-wimutta), ,,wyzwolony przez madros¢”, i
ubhajatobhaga-wimukta (palijski: ubhatobhaga-wimutta), ,,podwojnie wyzwolony”. Oba te rodzaje
to arhanci. Roznica migdzy nimi opiera si¢ nie na odmiennej tresci ich dokonania, lecz na jego
sposobie. Wyznawca doktryny po staniu si¢ arhantem zwie si¢ wyzwolonym przez madros¢,
natomiast wyznawca wiary i $wiadek ciata okres§lani s3 mianem podwojnie wyzwolonych. Wbrew
nieporozumieniom powszechnym obecnie w pewnych rejonach $wiata buddyjskiego, wyznawca
doktryny nie osiaga stanu arhanta wylacznie poprzez madro$¢ (pradinig); rozwinigcie samej

208 N. Dutt, Early Monastic Buddhism, Calcutta Oriental Book Agency, Kalkuta 1960, ss. 268-269.



madro$ci, w sensie transcendentalnego wgladu w natur¢ egzystencji, wspomaga koncentracja
(samadhi). W jego duchowym zyciu jedno nie wyklucza drugiego, a jedynie dominuje. Patrzac od
strony o$miu dhjan, kto§ taki osigga Nirwan¢ za sprawag madro$ci, do$wiadczywszy czterech
nizszych, ale nie czterech wyzszych sposrod tych superswiadomych stanow. Tak samo dominacja
aspektéw zapatu i1 kontemplacji u dwoch pozostatych typoéw wyznawcoOw nie wyklucza u nich
zupelnie madrosci. Nirwana to jednoczes$nie stan doskonatej wiedzy i1 absolutnej czystosci umystu.
Roéznica migdzy oboma typami arhanta sprowadza si¢ ogolnie do tego, ze pierwszy doskonali
wpierw madros¢, a potem koncentracje, a drugi odwrotnie. Tradycyjne therawadyjskie rozroznienie
na oswobodzenie umystu (czeto-wimutti) i oswobodzenie madrosci (pannia-wimutti) odnosi si¢ nie
tyle do dwoch wykluczajacych si¢ dokonan, ile do tej r6znicy w ich kolejnosci. Budda w zwiazku z
tym bezustannie powtarza w Pismach, ze mnich po zniszczeniu zlych sklonno$ci sam osiaga,
jeszcze w tym zyciu, oswobodzenie zardwno umystu, jak madro$ci®®.

Doskonata wiedza koniecznie wymaga calkowitej czystosci umystu, ale juz nie na odwrot, i
fakt ten stwierdzajag wprost przynajmniej sarwastiwadini. W efekcie uznajg oni mozliwos$¢ tzw.
samajawimukti, tymczasowego oswobodzenia, czyli upadku kogos, ktory wczeséniej byt wyznawca
wiary, ze stanu arhanta, je$li ten kto§ po dojsciu do doskonatej koncentracji nie podejmie
specjalnych wysitkow, by wypracowa¢ madro$é*'’. Przedmiotem wielu sporow?'! byla kwestia, czy
pomiedzy udoskonaleniem koncentracji 1 udoskonaleniem madrosci mozna zgodnie z prawda
uzywac okreslenia arhant (bo do tego w istocie si¢ ten problem sprowadza), wydaje si¢ to jednak
gléwnie sprawg definicji.

Osiem $wigtych osob to:

(1 1 2) Osoba, ktéra weszta w Strumien, liczona jest dwukrotnie, pod katem osiggniecia
sciezki wejScia w Strumien (srotapatti-marga) 1 owocow tejze Sciezki (Srotapatti-phala). Marga
wedle abhidharmy oznacza — zaré6wno tutaj, jak w przypadku dalszych $wigtych — moment
wkroczenia w ten czy inny etap transcendentalnej $ciezki, podczas gdy przez phale rozumie si¢
momenty $wiadomosci, ktore nastepujg bezposrednio po wkroczeniu, 1 ktore w odpowiednich
warunkach mogg powtarza¢ si¢ nieskonczonie wiele razy*'*. To pierwsze reprezentuje wigc proces
przedzierania si¢ od ziemskiej $wiadomosci do transcendencji, to drugie za§ — pdzniejszy stan
trwalego przelamania. Na jakim poziomie 6w przetom zachodzi, zalezy od tego, ile sposrod dasia-
samjodzan, ,,dziesigciu tancuchow’ doczesnej egzystencji, byto si¢ w stanie wczesniej przetamac.

By osiggnaé transcendentalny etap wejscia w Strumien, niezbg¢dne jest, obok niewzruszone;j
wiary w Trzy Klejnoty, nienagannego przestrzegania pi¢ciu wskazan i innych zalet duchowych,
takze przetamanie pierwszego, drugiego i trzeciego tancucha. Sa to: satkaja-dryszti (palijski:
sakkaja-ditthi), [ustalony] ,,poglad na ja”, wiczikitsa (palijski: wiczikiczczha), watpliwos¢, oraz
Silawrata-paramarsia (palijski: silabbata-paramasa), ,,zalezno§¢ od kodekséw moralnych i
rytuatéw religijnych”. Wszystkie one reprezentujg rézne aspekty duchowej §lepoty lub ignorancji,
nie za$ chciwos$ci ani awersji. Jest tak dlatego, Ze $ciezka wejscia w Strumien to takze §ciezka wizji,
1 jej osiggnigcie w wigkszym stopniu zalezy od usunigcia intelektualnych przeszkod zaktocajacych
jasno$¢ widzenia niz od wykorzenienia niezdrowych emocji. Wspolnie stanowig one absolutne
minimum btednych przekonan, ktérych przecietny cztowiek musi si¢ pozby¢, zanim moze si¢ sta¢
jednym ze Szlachetnych.

Ustalony ,,poglad na ja” moze by¢ dwojaki: postulat po$miertnego trwania odrgbnej,
nie$miertelnej 1 niezmiennej duszy lub jazni (atmana), zawsze rdznej od ciata, oraz postulat

209 Budda mowi o bhikkhu, ktory jest ubhatobhaga-wimutta, oswobodzony na oba sposoby, np. w Kitagiri Sutta, MN
70 (1.477).

210 Wasubandhu, Abhidharmakosia V1.56. Zob. L. de La Vallée Poussin (thum.) Abhidharmakosabhasyam, t. 3, Asian
Humanities Press, Berkeley 1988, s. 1000.

211 Zob. np. Kathavatthu 1.2 w: Shwe Zan Aung i Mrs Rhys Davids (thum.), Points of Controversy, Pali Text Society,
London 1915, ss. 64-70.

212 Zob. Nyanatiloka, Buddhist Dictionary, Buddhist Publication Society, Kandy 1980, s. 24. Lista owych o$miu 0sob
wyglada tak: ten, kto wszedl w strumien — ten, kto jest na drodze spelnienia owocu wejscia w strumien — raz
powracajacy — ten, kto jest na drodze spetlnienia owocu raz-powracania — niepowracajacy — ten, kto jest na drodze
spetnienia owocu niepowracania — arhant — ten, kto jest na drodze spelnienia owocu stanu arhanta. Zob. Uposatha
Sutta, Ud 5.5.



utozsamienia osobowosci z cialem lub z ciatem plus umystem, przez co ginie ona wraz z ciatem. To
pierwsze to rodzaj siaswatawady (palijski: sassatawady), czyli eternalizmu, a drugie —
uczczhedawady, czyli anihilacjonizmu. Nastgpny tancuch, jedynie w przyblizeniu ttumaczony jako
watpliwos$¢ 1 sceptycyzm, nie oznacza owej szczerej watpliwosci, o ktorej poeta powiada, ze ,,jest w
niej wigcej wiary niz w potowie wyznan wiary”", lecz pozalowania godny stan niepewnosci i
niezdecydowania; nieche¢, wrecz odmowa zdecydowania si¢ w koncu co do Buddy, Dharmy 1
Sanghi 1 przekonania si¢ — w egzystencjalistycznym sensie — w glebi serca do logicznych
konsekwencji schronienia w tych Trzech Klejnotach.

Zalezno$¢ od kodeksow moralnych i rytuatow religijnych, trzeci tancuch, czesto jest biednie
thumaczona 1 zle rozumiana. Protestantyzujacy pisarze angielscy w wieku XIX, ze sporem
rytualistycznym $wiezo w gtowach®'*, rozumieli to jako wiar¢ w skuteczno$¢ obrzedow i ceremonii.
Sila znaczy jednak zachowanie, w szczeg6lnosci zachowanie etyczne; wrata dotyczy ofiarnych i
innych obrzedow tradycji wedyjskiej, a takze bardziej ekscentrycznych typow praktyki ascetycznej.
Ten rodzaj tancucha polega w istocie na blednym przekonaniu, ze jakie$ zewnetrzne rytuaty, czy to
wykonywane osobiscie dla siebie, czy na czyja$ intencj¢, same w sobie wystarcza dla osiggnigcia
zbawienia lub temu walnie sprzyjaja. Na transcendentalng $ciezke nie mozna wejs¢ poprzez sile, ani
nawet poprzez samadhi, lecz jedynie poprzez pradznie oparta na sili 1 samadhi.

Rytuatu, w sensie czynnosci o znaczeniu symbolicznym 1 duchowym, buddyzm w Zzadnym
razie nie potgpia, wlasciwie stanowi on element dziedzictwa wszystkich szkot, wlacznie z
therawadg. Wazng role odgrywa szczegdlnie w wadzrajanie. Rzecz jasna, nie da si¢ oddzieli¢
ceremonii od zorganizowanego zycia religijnego, i cho¢ buddyzm moze stosunkowo nisko
szacowac ich warto$¢, nie wyklucza ich z zasady, tak samo jak pozostale religie.

(3 1 4) Sakrydagamin (palijski: sakadagamin), ,raz-powracajacy”. Ten, kto wszedt w
Strumien na pewno osiggnie Nirwan¢ w czasie nie dluzszym niz siedem odrodzen ludzkich lub
niebianskich, natomiast kolejna $wigta osoba, zgodnie z nazwa, osiagnie ja po jednokrotnym
powrocie do §wiata ludzi. Po przelamaniu pierwszych trzech tancuchéw osiaga $ciezke jednego
powrotu (sakrydagama-marga), ostabiajac czwarty i piaty lancuch. Sa to kama-raga, pragnienia
zmystowe, oraz wjapada, awersja. Fakt, ze na tym etapie lancuchy zostaja jedynie ostabione, nie
ztamane, przypomina nam, ze opusciliSmy juz $ciezke wizji i doszliSmy do $ciezki transformacji.
Warto przy tym zacytowa¢ uwagi Guenthera, dotyczace znaczenia tego rozrdznienia:

Pokazuje ono, ze jest zadaniem dosy¢ prostym pozbycie si¢ wigzoOw intelektualnych. Latwo
zaakceptowa¢ odkrycia naukowe, powotywac si¢ na wspotczesne przyktady, odrzuci¢ teori¢
»ducha w maszynie” o zwigzku mig¢dzy cialem a dusza, powaznie przylozy¢ si¢ do danej
kwestii, zamiast mgliscie o niej opowiada¢, by zamaskowa¢ wlasng ignorancj¢, odwotujac si¢
przy tym do sofistyki i1 zle pojgtego sceptycyzmu; tatwo dyskredytowac rytualizm, poniewaz
w glebi serca w wigkszosci przypadkow przeobrazil si¢ w on w zwykly, bezsensowny
formalizm; ale gigantycznym zadaniem jest pow$ciggnac¢ nasze gieboko zakorzenione emocje
lub dokona¢ ich sublimacji. Moge wierzy¢ we wszystko na swdj temat, niewazne, czy ma to
sens, czy nie ma, ale jesli tylko co§ zaczyna narusza¢ moje bezcenne ego, spotka si¢ to z
otwartg wrogosciag. Emocje nie ulegaja sublimacji przez uznanie prawdziwosci danego zdania
lub widzenie rzeczywistosci przez ich pryzmat, wymaga to zwracania jak najstaranniejszej
uwagi na natur¢ kazdego procesu w jego trakcie, ci¢zkiej pracy nad sobg. Dzigki temu emocje
sg oczyszczane na Sciezce praktyki (bhawana-mardze). Dlatego kiedy teksty mowig o trzech
sciezkach, ktorymi trzeba przej$¢ do samego konca, czyli o drugiej, trzeciej 1 czwartej $ciezce,

chodzi o trudno$¢ oczyszczenia naszej emocjonalnej natury*".

(5 1 6) Anagamin, niepowracajacy. Pragnienia zmystowe 1 awersja zostaty tutaj calkowicie

213 A. Tennyson, In memoriam A.H.H., canto 96.

214 Spory rytualistyczne w XIX-wiecznym anglikanizmie mialy swe zrédto w Ruchu Oksfordzkim i anglo-katolickim
odrodzeniu lat 40. XIX w. Dyskusje przesunely si¢ ze sfery teologii w sferg rytualdw, np. uzywania $wiec,
kadzielnic, ornatow etc.
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wykorzenione, a nie tylko ostabione. W ten sposob do tego etapu transcendentalnej $ciezki, i facznie
z nim, przetamaniu uleglo pig¢ rodzajow tancuchow. Jest to pie¢ nizszych tancuchéw, nazwanych
tak dlatego, ze przywiazuja nas do cigglych narodzin w $wiecie do$wiadczenia zmystowego
(kamaloce), najnizszym z trzech §wiatow, na jakie dzieli si¢ uwarunkowana egzystencja. Pozostato
juz tylko pie¢ innych tancuchéw, wyzszych, poniewaz zmuszaja one do ciggtego istnienia w §wiecie
czyste] formy (rupaloce) 1 $wiecie bezforemnym (arupaloce). Jesli niepowracajacy ich nie
przetamie, to cho¢ wybawil si¢ od ludzkich narodzin, po $mierci przechodzi do siuddhawasy
(palijski: suddhawasy), Czystych Krain, czyli grupy niebianskich sfer potozonych na szczycie
swiata czystej formy. Jest to pie¢ $wiatow, ktore zwane sa kolejno: awryha (palijski: awiha),
Niewielki, atapa (palijski: atappa), Niespalony, sudrysza (palijski: sudassa), Jasno Widoczny,
sudarsiana (palijski: sudassi), Jasno Wyobrazony, i akanisztha (palijski: akanittha), Najwigkszy lub
Najwyzszy. Z tej lub innej sfery niepowracajacy, teraz istota boska, przechodzi pozostate etapy
transcendentalnej §ciezki 1 osigga Nirwane. Zaleznie od tego, czy dzieje si¢ to w pierwszej, czy
drugiej czesci jego niebianskiego zycia, z wysitkiem czy bez, oraz czy przechodzi on przez
wszystkie Czyste Krainy po kolei, wyroznia si¢ pig¢ typdw niepowracajacego. Wliczajac
anagamina w poczet oSmiu §wietych o0sob 1 tworzac powyzszg jego charakterystyke, hinajana
zawiera dowdd na to, ze mozliwos$¢ po$miertnego oswobodzenia byla w buddyzmie uznawana od
najwczesniejszych czasow. Nie nalezy zatem czu¢ si¢ zaskoczonym, ze takie idee pojawialy si¢ tez
p6zniej, cho¢ w zmodyfikowanej wersji doktrynalnej, w tradycjach njingma i jodo shinshu.

(7 1 8) Arhant (palijski: arahant), czyli zastugujacy na szacunek. Jako ze ow typ $wigtego
zostal juz omowiony, skupimy si¢ teraz na tancuchach, ktéore musi przetamaé, by osiagnaé swa
daleka stacje. Pig¢ wyzszych tancuchow to: rupa-raga i arupa-raga, pragnienie istnienia w $wiecie
czystej formy i1 bezforemnym $wiecie, mana, zarozumiato$¢, auddathia (palijski: udhaczcza),
niepokoj, oraz awidja (palijski: awidzdza), brak jasnego ogladu rzeczywistosci. Nirwana 1 sansara
sa Scisle rozgraniczone, patrzac z perspektywy, w ktorej jawia si¢ jako dwoisto$§¢ — dwoistos¢ dla
hinajany ostateczna. Prawdziwym, najwyzszym celem duchowego zycia nie jest stan
uwarunkowanej egzystencji, cho¢by wysublimowanej; moze nim by¢ tylko Nieuwarunkowane.
Pragnienie osobistej niesmiertelnosci, wiecznego zycia w niebie, nawet subtelne 1 ,,uduchowione”,
prowadzi do ciggtego odradzania si¢, a nie do wyzwolenia. Tutaj, podobnie jak w catym duchowym
zyciu, dobre jest wrogiem lepszego. Co dla przecietnego cztowieka bytoby wielkim osiggnieciem,
dla Szlachetnego jest porazka. Ogolnie moéwiac, pierwsze dwa z wyzszych tancuchow reprezentuja
niebezpieczenstwo teizmu.

Trzeci®'® fancuch oznacza nie tyle zarozumialo§¢ w zwyklym sensie, co jej duchowy
odpowiednik. Nad przecigtnym cztowiekiem panuje §wiadomos¢ ,,ja” i ,,moje” w najprostszej
postaci. Jednakze jej subtelne formy uparcie trwaja az do samego progu Oswiecenia. Wchodzacy w
Strumien jest subtelnie §wiadom siebie jako siebie; ta $wiadomo$¢ zanika, gdy staje si¢ on raz-
powracajacym. Na kazdym etapie transcendentalnej $ciezki istnieje zarozumialo$¢, ktéra mozna
wykorzeni¢ jedynie, przechodzac do etapu nastepnego. Mana to najsubtelniejsza postaé
zarozumiato$ci, charakterystyczna dla niepowracajacego, zanikajaca dopiero u arhanta. Natomiast
wedlug mahajany w arhancie, poniewaz dazy on tylko do wtasnego, indywidualnego wyzwolenia,
rowniez obecne jest jeszcze subtelniejsze samopotwierdzenie®’, ktore mozna przezwycigzyc,
osiggajac najwyzszy ze wszystkich etap bodhisattwy, ktory aspiruje do stanu buddy dla dobra
wszystkich czujacych istot. Auddathia za§ w zadnym razie nie jest niepokojem w zwyktym sensie
fizycznym 1 psychicznym; nie jest to nawet znacznie subtelniejsza niestabilno$¢ umystu, ktéra moze
si¢ pojawia¢ na réznych poziomach koncentracji. Sg to raczej ostatnie, drobne drzenia lub wibracje
swiadomos$ci miedzy najbardziej niedostepnymi wysokosciami tego, co uwarunkowane, z jednej
strony, a Nieuwarunkowanym z drugiej, zanim osiggnie si¢ OW stan nieporuszonego spokoju,
transcendentalnej osiowos$ci, ktéorego odlegly, ziemska analogia jest wupeksza lub zwykla
medytacyjna rownowaga umystu. Podobnie awidja, piaty z wyzszych tancuchéw, jest ostatnim,
ledwie zauwazalnym cieniem niezrozumienia rzeczywistosci, ktory znika, gdy w pelni swej

216 Trzeci z pigciu wyzszych, czyli 6smy z dziesigciu [przyp. red.]
217 Ang. self-awareness, czyli dostownie samo$wiadomos¢ [przyp. red.]



nieskazitelnej chwaty przychodzi Nirwana, niczym jeden nierozrdznialny rozbtysk $wiatta.

Dziewig¢ §wietych osob to siedem §wigtych oséb plus:

(8) Pratjekabuddha (palijski: paczczekabuddha), ,,samotny”, ,,niezalezny” lub ,,odosobniony”
budda. Pozostaje ciggle tajemnica, jakiego rodzaju ideat duchowy miata pierwotnie reprezentowac
ta postac. W tradycji zajmuje ona miejsce posrednie migdzy arhantem a doskonalym budda. Arhant
nie odkrywa $ciezki samodzielnie, a po osiggni¢ciu Celu nie glosi go innym; doskonaly budda
odkrywa, realizuje i ujawnia go wlasnym wysitkiem; samotny budda za$, odkrywszy S$ciezke
samemu, nie objawia 1 nie naucza jej wobec $wiata. Jesli madro$¢ 1 wspodiczucie sg od siebie
wspotzalezne, ubytek tego drugiego (a niechgé¢ do gloszenia Dharmy przemawia za takim
ubytkiem) niechybnie wiaze si¢ z ubytkiem tego pierwszego. Zrodta therawadyjskie zdaja sic
istotnie na to wskazywaé. Puggala-Panniati, ,,Opisanie typow ludzkich”, prawdopodobnie pierwsze
dzieto abhidharmy utozone przez t¢ szkote, tak definiuje odosobnionego budde:

Oto pewna osoba, ktora w odniesieniu do doktryn, o ktéorych wczes$niej nie shyszata,
gruntownie rozumie prawdy, ale nie osigga ani wszechwiedzy, ani pelnego panowania nad jej

owocami’'®,

Ale to tez nie wystarczy, by w pelni wyjasni¢ tajemnicze milczenie samotnego buddy.
Pomijajac kwesti¢ arhantow, ktorych sam Budda nawolywal do gloszenia Dharmy ze
wspotczucia®”’, nawet arjowie nizszych poziomoéw czuja silng potrzebe dzielenia si¢ owocami
swoich doswiadczen. W tradycji mahajany pratjekabuddha, tak samo jak arhant, symbolizuje
duchowy egoizm. Ale na tym si¢ by¢ moze ta historia nie konczy. Niektorzy teozofowie twierdza,
ze jego funkcja w $§wiecie duchowym jest nie tyle pedagogiczna, ile administracyjna. Wszystko to
wymaga dalszych dociekan.

(9) Samjak-sambuddha (palijski: samma-sambuddha), w peti lub doskonale o$wiecony. Tej
najswiegtszej ze swietych oséb poswiecona byta czes¢ 1. Co zostato tam powiedziane, mozna by
powtorzy¢ tutaj, za wyjatkiem rozdziatu 5. na temat trikai — doktryny nieakceptowanej przez
hinajanistow, chociaz jej zaczatki da si¢ zauwazy¢ w ich kanonie. Jedyna roznica polega na tym, ze
teraz nie chodzi o historycznego Siakjamuniego, lecz o pewien typ §wigtej osoby, ktory ucielesnit
si¢ tylko w nim, przynajmniej w czasach historycznych.

Z zestawow siedmiu, o$miu badz dziewigciu §wigtych osob sktadajacych si¢ na Arjasanghe,
ten drugi byt uznawany przez hinajan¢ za ostateczny. Ma to znaczenie, bo wsrod tych trzech byt to
zestaw najbardziej schematyczny, sztywny i pozbawiony wyobrazni, ze swym formalistycznym
wzorcem czterech gtownych typow, dzielacych si¢ na dwa podtypy wedle $ciezki 1 owocu,
wyliczeniem tancuchéw przetamanych na kazdym etapie oraz liczby pozostatych odrodzen. Od
czasu do czasu w uczonej literaturze pojawiajg si¢ wprawdzie odniesienia do zestawow siedmiu 1
dziewieciu, bardziej zlozonych i istotniejszych duchowo, ale rzadko, jesli w ogole, spotyka si¢ je
we wspolczesnych podrgcznikach, a nigdy nie stajg si¢ przedmiotem popularyzatorskich tekstow na
te tematy. Takie pomniejszenie Zgromadzenia Szlachetnych jest symptomatyczne dla ogolnej
tendencji do konserwatyzmu, wrgcz sztywnoSci 1 regresu, a wraz z tym postepujacego skostnienia
duchowego, ktore zaczeto si¢ sto—dwiescie lat po parinirwanie Buddy. W szczeg6lnosci jest to
symptom zaniedbania duchowych ideatow, ktére wowczas miato miejsce. Zdaniem hinajany nie
powinno si¢ dazy¢ do doskonatego stanu buddy, a jedynie do stanu arhanta, wyzwolenia dla siebie
samego. Latwiej w tym $wietle zrozumie¢ jej wyrazng preferencje dla zestawu o$miu $wigtych
0sOb, poniewaz przez odwrocenie uwagi od zestawu dziewieciu, konczacego si¢ doskonalym
stanem buddy, moze wtasciwie wykluczy¢ to ostatnie z Arjasanghi, zaktadajac niejako, ze dla ogétu
wiernych nie istnieje zaden wyzszy cel poza byciem arhantem. Wykluczenie buddy automatycznie
prowadzi do wykluczenia bodhisattwy, ktéry dla wigkszo$ci szkoét hinajany jest po prostu
Siakjamunim sprzed O$wiecenia, nie za$ uniwersalnie obowigzujagcym ideatem, jak utrzymuje

218 Bimala Charan Law (ttum.), Designation of Human Types (Puggala-Parfiniatti), Pali Text Society, London 1922, s.
104.
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mahajana.

Obnizeniu duchowych standardow towarzyszyt regres w innych sferach. Mimo ze fragmenty
ich wlasnych pism wskazywaty na co$ innego, szkoly hinajany zaczgly coraz wyrazniej uznawaé
wyzsze postepy duchowe za wylaczng domene mnichow. Z tego wzgledu Arjasangha stala si¢ w
istocie cze$cig sanghi bhikszu, czyli zgromadzen mnichow. Ludziom $wieckim miato wystarczy¢
skladanie darow mnichom i, na mocy zastug tak zgromadzonych, zywienie nadziei na szczgsliwe
odrodzenie w niebie. ,,Utrzymywanie wiary wsrdd ludzi $wieckich” w tym sensie pozostaje do dzi$
jednym z gléwnych zaje¢ Sanghi w krajach therawady. Poniewaz ilo$¢ zastugi ptynacej z ofiar
zalezy od walorow etycznych odbiorcy, a etyczno$¢ tatwiej udaé niz faktycznie osiagnaé, w
nieunikniony sposob wigze si¢ to wszystko z narastaniem formalizmu moralnego, a co za tym idzie
— $wiadomej lub nieswiadomej obtudy®”’. Ponadto brak bardziej inspirujacych idealow szybko
dotkngt samych mnichéw hinajany, i po wyksztalceniu si¢ mahajany popularna wsrod nich
aktywnos$¢ religijna coraz cze$ciej przybierata forme scholastycyzmu w sensie czysto formalnego
opracowywania istniejgcych wzorcoOw doktrynalnych. Sarwastiwadinom udato si¢ wyliczy¢ 147 825
rodzajow wyznawcoéw wiary 1 29 565 rodzajow wyznawcow doktryny*'. Uttarapathacy,
odosobnieni nawet w obrebie szkot hinajany, wyr6znili si¢ tym, ze usuneli wspdiczucie ze swej
koncepcji stanu buddy®**. Na szcze$cie dtugo przez zrodzeniem si¢ tych ekstremalnych propozycji
mahajana zarysowata swojg od$wiezong i1 znacznie poszerzong koncepcj¢ duchowej rodziny Buddy.

220 Wigcej w: Was the Buddha a Bhikkhu?, Sangharakshita, , w: Complete Works t. 2.
221 H.V. Guenther, Philosophy and Psychology in the Abhidharma, Shambhala Publications, Berkeley 1976, s. 232,

przyp. 2.
222 Tamze, s. 198, przyp. 4.



Rozdzial 16

Wspaniale towarzystwo bodhisattwow

Budda mahajany to nie tylko posta¢ historyczna, to takze uciele$nienie najwyzszego i
najbardziej uniwersalnego idealu zycia duchowego. W efekcie mahajanistyczna koncepcja jego
duchowej rodziny réwniez jest uniwersalna. Zasadniczo obejmuje ona tych wszystkich, ktorzy,
poruszeni cierpieniem innych, poswigcili si¢ osiaggni¢ciu najwyzszego duchowego dobra nie tylko
dla wlasnego zbawienia, ale tez w nadziei, ze bedg mogty na tym skorzysta¢ wszystkie czujace
istoty. Wielka dusza tego typu zwie si¢ technicznie bodhisattwa, a spoleczno$¢ duchowa, do ktorej
nalezy — sanghg bodhisattwow. W sutrach mahajany Budda w formie sambhogakai kieruje swoje
nauki przede wszystkim do kwiatu owego zgromadzenia ,,ogromnego niczym ocean”. Wiele tych
sutr zaczyna si¢ od zywych opisOw wspanialego towarzystwa, jakie go otacza. Opis jest
wyidealizowany i1 mocno oddziatluje na emocje, aby wznie$¢ umysl na wyzsza ptaszczyzng
duchowg 1 przygotowac go do apokaliptycznych objawien, ktore majg nastapi¢. Dlatego po opisaniu
1250 arhantow w sposob juz przytoczony (zob. roz. 2) i nadmienieniu o pi¢ciuset wyzwolonych
mniszkach i ludziach $wieckich, Duza Doskonatos¢ Mgdrosci mowi o

setkach tysiecy nijut kotich” bodhisattwow, (1) z ktorych wszyscy osiagneli dharani; (2)
trwajacych w pustce, ich sferg to, co nieoznaczone, ich umysl nie piastuje pragnien na
przysztos¢; (3) ktorzy osiagneli tako$S¢ 1 cierpliwos¢; (4) ktorzy osiagneli dharani
nieprzywigzania; (5) ktorzy posiedli niezniszczalne superwiedze; (6) ktorych mowa byta mile
widziana; (7) ktorzy nie byli szarlatanami; (8) ani gadutami; (9) ktorych mysl porzucita
wszelka zadze stawy i1 zysku; (10) bezinteresownych nauczycieli duchowej dharmy; (11)
gotowych przyja¢ glebokie dharmy bez ociggania; (12) ktorzy posiedli podstawy pewnosci
siebie; (13) wykroczyli poza postgpki Mary; (14) wyzwolili si¢ od przeszkod wynikajacych z
ich dawnych czynow; (15) 1 zrecznie wyktadajg analizy dociekan nad dharma; (16) ktorzy
ztozyli swa przysigge niezliczone eony temu; (17) zwracaja si¢ do innych z usmiechnigtym
obliczem; (18) bez zmarszczki na swych twarzach; (19) kunsztownych w piesni i
btogostawieniu; (20) z mysla wolng od opieszatosci, (21) z niezakléconym przebtyskiem idei;
(22) pelnych pewnosci siebie, gdy oczarowuja nieskonczone zgromadzenia; (23) umiejetnych
w wyrzeczeniu przez niezliczone koti eondw; (24) stanowczo zdeterminowanych wobec
dharm, ktore uznaja za iluzje¢, miraz, odbicie ksiezyca w wodzie, sen, echo, zjawe, odbicie w
lustrze, magiczne zludzenie; (25) trafnie rozumiejacych przeznaczenie istot, ich subtelne
mysli, ich prowadzenie si¢ 1 zamiary; (26) z mys$la swobodnie ptynacy; (27) z
niewyczerpanymi pokladami cierpliwo$ci; (28) umiejetnie nauczajacych, jak przeniknagé
prawdziwg natur¢ rzeczywistosci; (29) osiaggajacych poprzez swoje §luby i postanowienia
nieskonczong harmoni¢ wszystkich po6l buddy; (30) bez ustanku i w skupieniu
rozpamigtujacych buddow z niezliczonych systemow swiatéw; (31) zrecznych w zabieganiu o
faski niezliczonych buddow; (32) zrecznych w tagodzeniu réznych pogladéow, sktonnosci,

uprzedzen i skalan; (33) i w tworzeniu setki tysigcy koncentracji i igraniu nimi®**,

Nastepnie wymienia si¢ wybitniejszych bodhisattwow, wsrod nich Maitreje. Ikonograficznie
owych 1250 arhantow przedstawia si¢ jako starych mnichow z ogolong gtowa, odzianych w zotte
szaty, trzymajacych laski i miski jatmuznicze: stojg sztywno, usta maja Scisnigte, a cata ich postawa
wydaje si¢ nie by¢ wolna od pewnego napi¢cia. Dla kontrastu bodhisattwowie jak jeden maz sa

223 Nijuta — sto tysiecy lub milion; koti — dziesi¢¢ miliondw. [przyp. red.]
224 E. Conze (thum.), The Large Sutra on Perfect Wisdom (cz. 1), University of California, Berkeley 1975, s. 37-38.



pigknymi i mtodymi ksigzgtami. Diademy petne klejnotéw 1$nig nad ich brwiami, a proporcjonalnie
zbudowane ciata odziane sg w poOtprzezroczyste szaty z barwnego jedwabiu. Noszg zlote bransolety
1 sznury klejnotow, a ich szyje oplataja girlandy wonnych kwiatow. Na ich twarzach go$ci usmiech,
ich postawa petna jest wdzigku 1 prostoty. Te oznaki splendoru nie pokazuja, ze bodhisattwowie to
ludzie $wieccy; symbolizuja one ich status dziedzicow Buddy, Krola Dharmy, oraz niewystowione
dobra duchowe, ktore oni sami pewnego dnia osiggng, zyskujac namaszczenie do stanu buddy.
Warto odnotowaé, ze pomimo réznic w ideatach mahajana nie wyklucza wcale arhantow z
duchowej rodziny Buddy. W drugim rozdziale Sutry Saddharma Pundarika, ,,Biatego lotosu
dobrego prawa”, niektorzy cztonkowie zgromadzenia, uwazajacy si¢ najwyrazniej za arhantow, s
szalenie zgorszeni stwierdzeniem Buddy, ze ciagle czeka ich jeszcze co$ do nauczenia sig, i
ostentacyjnie odchodza w ramach protestu’” — w $wiecie buddyjskim raz po raz powtarzajg sie
rozne mniej spektakularne odpowiedniki tego zdarzenia.

Jak w przypadku swych hinajanistycznych braci, wspaniale towarzystwo bodhisattwoéw nie
jest jednorodne pod wzgledem osiagni¢¢, tworzy bowiem duchowg hierarchi¢ zlozong z wielu
stopni: niektorzy stoja blizej tronu Buddy, inni dalej. Charakterystyka tej hierarchii i réznych typow
bodhisattwy, krdtka, acz tresciwa, jest niezbedna dla rzetelnego zrozumienia obecnego tematu.
Jednocze$nie musimy si¢ wystrzega¢, tutaj jeszcze mocniej niz przy zgromadzeniu Szlachetnych,
Wwciaz czajacego si¢ niebezpieczenstwa traktowania tego, co nade wszystko jest ideatem duchowego
zycia — wedle mahajany idealem najwyzszym — w sposob tak suchy i analityczny, dzielgc etapy
postepu i katalogujac je wedle ich atrybutow, ze traci si¢ z pola widzenia ideat jako taki. Anatom
moze zna¢ kazda ko$¢, odnalez¢ kazda zyte 1 Sciegno w martwym ciele, ale to nie oznacza, ze zna
zywego ducha cztowieka. Samo wyliczenie cno6t 1 etapow nigdy nie odkryje przed nami sekretow
stanu bodhisattwy. Takie ostrzezenie jest tym bardziej na miejscu, ze duza cze$¢ poteznego zbioru
literatury kanonicznej i komentatorskiej na ten temat zawiera element silnie analityczny. W
srodowisku prawdziwie mahajanistycznym nie jest to przeszkoda, poniewaz zywa tradycja
duchowa, podtrzymywana az po dzi$ dzien przez tych, ktorzy uciele$niajg przyktad bodhisattwy we
wlasnej osobie, pozostaje silna na tyle, by korygowa¢ nurty doktrynalne i zapobiegaé ich
wyradzaniu si¢ w scholastycyzm. Natomiast przy opisie czysto teoretycznym, jak Ow niniejszy,
Swiadomos¢ istnienia takiej mozliwosci jest niezbedna. Dlatego przed opisaniem roéznych
poziomow czy typow bodhisattwy pozwolmy sobie na kontemplacje samego ideatu bodhisattwy w
calej jego wspanialo$ci, aby blask jego niepowtarzalnej chwaty mogt opromieni¢ szczegoty, ktore
po tym nastgpia.

Najlepszy obraz bodhisattwy znajduje si¢ oczywiscie w sutrach mahajany. Odpowiadajac na
wlasne pytanie, jak ,,syn lub corka dobrej rodziny” moze zacza¢ aspirowac do bycia bodhisattwa,
Asztasahasrika, Doskonato$¢ Madrosci ,,w o$miu tysigcach linii” powiada:

Zyskuje tego rodzaju madry wglad, ktory pozwala na postrzeganie wszystkich istot jako
znajdujacych si¢ na drodze do rzezi. Opanowuje go wowczas ogromne wspolczucie.
Obserwuje niezliczone istoty swym niebianskim okiem, i to, co widzi, napawa go wielkim
przejeciem: tak wielu dzwiga jarzmo karmy, ktora wiedzie ich prosto do odptaty w piekle,
innym przytrafily si¢ nieszczesliwe odrodzenia (trzymajace ich z dala od Buddy i jego nauk),
inni sg skazani na bycie zabitymi, zaplatanie w sie¢ falszywych pogladéw, sprowadzenie na
manowce, jeszcze inni, ktorzy uzyskali szczesliwe odrodzenie, znowu je stracili. Zajmuje si¢
wiec nimi z taka oto mysla: ,,Stane si¢ wybawca wszystkich tych istot, wyzwole ich ze
wszystkich cierpien!”*.

Mimo nacisku na wspotczucie, bodhisattwa nie jest zwyklym sentymentalista. Jego czuto$§¢
nie czyni go tez zniewieScialym stabeuszem. Jest wielkim bohaterem, uosobieniem nie tylko

225 Saddharma Pundarika lub Sutra Biatego Lotosu, roz. 2. Zob. Bunno Kato i in. (thum.), The Threefold Lotus Sutra,
Kosei Publishing, Tokyo 1975, ss. 58-9. Zob. tez komentarz Sangharakszity w: The Drama of Cosmic
Enlightenment, roz. 2, w: Complete Works, t. 16.

226 E. Conze (thum.), The Perfection of Wisdom in Eight Thousand Lines and Its Verse Summary (Astasahasrika
Prajiiaparamita), Four Seasons Foundation, San Francisco 1973, ss. 238-239.



madros$ci 1 wspotczucia, ale tez wirji, wigoru, stowa zwigzanego etymologicznie z ,,m¢skoscia”,
oznaczajacego zaréwno energie, jak i meska site. Ow aspekt osobowosci bodhisattwy rzuca sie w
oczy w znanym przedstawieniu Maitrei z Ahiczczatry, z jego szerokim torsem, masywnymi, cho¢
harmonijnymi r¢kami i nogami, 1 przylegajaca do ciala dolng czescig szaty, zza ktorej doskonale
wida¢ jego mesko$¢. Prawa reka podniesiona jest z dlonig obrocong do zewnatrz w symbolicznym
gescie przekazujagcym nieustraszono$¢ (abhaja-mudra)™’. Literacki wyraz koncepcji bodhisattwy
jako wielkiego bohatera znajduje si¢ w innym rozdziale cytowanej powyzej sutry:

Przypus¢my [moéwi Czcigodny do Subhutiego], ze mamy najwspanialszego bohatera, pelnego
wigoru, z wysoka pozycja spoteczng, przystojnego, atrakcyjnego i mitego w wygladzie, z
licznymi cnotami, posiadajacego najdoskonalsze cnoty, ktore wyptywaja z najwyzszych
szczytow niezalezno$ci, moralnos$ci, uczonosci, wyrzeczenia itd.

Potem nastgpuje cata litania cnot 1 osiggnigé. Spytawszy Subhutiego, czy taka osoba
odczuwataby ,rosngcg rado$¢ i1 werwe¢”, 1 otrzymawszy odpowiedZ twierdzaca, Czcigodny
kontynuuje:

Przypus¢émy teraz, ze ta osoba, tak wybitna i znakomita, zabiera w podr6z swojg rodzing,
matke 1 ojca, synow i corki. W jaki§ sposob trafiajg do wielkiej, dzikiej puszczy. Glupcy
wsrdod nich czuja Iek, strach 1 przerazenie, od ktorego truchleja. On jednak pozostaje
nieustraszony i mowi do rodziny: ,,Nie bojcie si¢! Wyciagne was szybko i bezpiecznie z tego
strasznego lasu. Niedlugo was wyswobodzg¢!”. Gdyby wowczas wiele niesprzyjajacych i
wrogich sil powstalo przeciw niemu w tej puszczy, czy ten heroiczny czlowiek chcialtby
porzuci¢ swa rodzing i samemu wydostac si¢ z tego strasznego lasu — ten, ktory si¢ nie cofa,
peten sity, stalo$ci i wigoru, madry, nadzwyczaj czuly i wspotczujacy, odwazny i wladajacy
wieloma zaletami?

Subhuti: Nie, o panie. Poniewaz ta osoba, ktdra nie opuszcza swej rodziny, ma do dyspozycji
potezne $rodki, zarowno wewnatrz, jak na zewnatrz. Nie zbywa mu na zdolno$ciach, by
poradzi¢ sobie z sytuacja, jest utalentowany, caty, zdrowy i niestrudzony, wkrotce wyciagnie z
puszczy swoja rodzing 1 siebie, bezpiecznie i1 spokojnie dotrg do wioski, miasta lub grodu
targowego.

Czcigodny: Tak wtasnie, Subhuti, jest z bodhisattwa, ktory peten litosci troszczy si¢ o dobro
wszystkich istot, ogarnigty przyjaznia, wspoOlczuciem, wspolczujaca radoscig i

bezstronnoscig®®.

Te dwa cytaty przedstawiajg bodhisattwe z zewnatrz, jak jawi si¢ innym. Czy nie mozna by
mie¢ wgladu w jego umyst? Siantidewa, ktoéry sam byl bodhisattwa, cytuje fragment Sutry Wadzra-
dhwadza, ,,Diamentowego sztandaru”, gdzie Wielka Istota rozwaza i postanawia tak:

Biore na siebie brzemi¢ calego cierpienia, jestem na to gotéw, wytrwam w tej decyzji. Nie
odwroéce si¢ plecami, nie uciekng, nie zadrze, nie boj¢ si¢, nie ma we mnie leku, nie cofng si¢
1 nie zniechece.

A dlaczego? Za wszelka cen¢ musze¢ ponies¢ jarzmo wszystkich istot. Dlatego nie pojde za
wilasnymi sktonno$ciami. Ztozytem przysiege ocalenia wszystkich istot. Musze je wyzwoli¢.
Caly $wiat zyjacych istot trzeba mi ocali¢ od grozy narodzin, staroéci, choroby, $mierci i
odrodzenia, od wszelkich wykroczen moralnych, stanow rozpaczy, catego cyklu narodzin i
$mierci, dzungli falszywych pogladow, od utraty zdrowych dharm, od tego, co towarzyszy
ignorancji — od wszystkich tych okropienstw muszg¢ ocali¢ istoty czujace... Trwam, poki nie

227 Wizerunek Maitrei z II w. n.e., 67 cm wysokosci, z Ahiczczattry (obecnie w stanie Uttar Pradesh w Indiach, w
tamtych czasach cz¢$¢ imperium Kuszanow). Obraz znajduje si¢ w Muzeum Narodowym Indii w Nowym Delhi.
Czarno-bialg reprodukcje mozna zobaczy¢ w: P.M. Lad, The Way of the Buddha, Ministry of Information and
Broadcasting, Govt. of India, New Delhi 1956, s. 198.

228 Zob. Nyanatiloka, Buddhist Dictionary, Buddhist Publication Society, Kandy 1980, s. 223-224.



powstanie krolestwo niewymownego poznania. Moje wysitki nie ogranicza si¢ do mego
wlasnego wybawienia. Z pomocg todzi mysli o wszelkiej wiedzy muszg bowiem wydoby¢
wszystkie te istoty ze strumienia Sansary, ktory tak trudno przeby¢, musze wyciagnaé je z
kipieli, wybawi¢ od kleski, przeprawi¢ przez strumien Sansary. Sam musz¢ mocowac si¢ z
calg masg cierpienia wszystkich istot. Do kresu wytrzymatos$ci zanurze si¢ w kazdym stanie
rozpaczy, w kazdym systemie $§wiatow, kazdym siedlisku cierpienia. I nie pozbawig istot
swojego zapasu zastugi. Jestem zdecydowany wytrwa¢ w kazdym stanie rozpaczy przez
niezliczone eony; 1 tak oto wspomoge wszystkie istoty w ich wyzwoleniu, we wszystkich
stanach rozpaczy, jakie istnieja w kazdym systemie §wiatoéw bez wyjatku.

A dlaczego? Bo bez watpienia lepiej, bym sam cierpiat, niz by wszystkie te istoty mialy
popas¢ w rozpacz. Musze¢ temu si¢ odda¢ jak pionek, dzigki ktéremu caty $wiat wybawiony
zostaje z grozy piekiet, zwierzgcych narodzin, $wiata Jamy, i swym wlasnym ciatem musze
doswiadczy¢, dla dobra wszystkich istot, ogromu bolesnych odczu¢. 1 ze wzgledu na
wszystkie istoty daje im gwarancj¢, a czynigc to, jestem prawdomdowny, godzien zaufania, i
danego stowa nie cofng. Nie wolno mi porzuci¢ zadnej istoty.

A dlaczego? Powstata we mnie wola zdobycia wszelkiej wiedzy, ze wszystkimi istotami na
wzgledzie, to jest dla wyzwolenia catego $wiata istot™’.

Jeszcze zarliwszy jest wyraz uczu¢ samego Siantidewy w Bodhiczarjawatarze,
»Wprowadzeniu do drogi do Oswiecenia”; jest on jednak dobrze znany i nie trzeba go tutaj
przytacza¢. Warto pamigtac, ze duch bezprecedensowego altruizmu, ktory przepaja te fragmenty,
nie wynika tylko z ludzkiej litosci, ani nawet z samego duchowego wspolczucia, lecz ze
wspotczucia polaczonego z madroscia. Ja i nie-ja sg jednakowo realne empirycznie i jednakowo
nierealne metafizycznie. Poswigcenie si¢ dla zbawienia innych w przekonaniu, ze rzeczywiscie
istniejg inni, ktdrzy potrzebuja zbawienia, jest tak samo zrodtem zniewolenia, jak skupienie si¢ na
zadaniu wyzwolenia siebie w wierze, ze ma si¢ prawdziwe ja, ktére potrzebuje wyzwolenia.
Bodhisattwa zyje rownocze$nie w dwoch §wiatach, §wiecie pozoru i $wiecie realnym, w sansarze i
Nirwanie, we wspoOtczuciu i madrosci, ale nie dlatego, ze oscyluje ciggle miedzy nimi, a dlatego, ze
zdal sobie sprawg, ze w sensie absolutnym jest to jedno i to samo. Owa dwoista — wrecz
paradoksalna i1 sprzeczna — postawa bodhisattwy, jak musi si¢ ona jawi¢ racjonalnemu umystowi,
stanowi przedmiot bezustannego powtorzenia w literaturze ,,Doskonato$ci Madros$ci”. Np. na
samym poczatku Sutry Wadzraczediki, ,,Tnacej jak diament™, Czcigodny oznajmia:

Tutaj, Subhuti, w kim§, kto wyruszyl w rynsztunku bodhisattwy, powinna powsta¢ taka oto
mysl: ,Tyle istot, ile jest we wszech§wiecie istnien okreslanych stowem «istotay —
zrodzonych z jaja, zrodzonych z tona, zrodzonych z wilgoci, lub cudownie zrodzonych; z
forma lub bez formy; z percepcja, bez percepcji i ani z percepcja, ani nie-percepcja — ile
istnieje pojmowalnych form istot, tyle musz¢ poprowadzi¢ do Nirwany, w Sfer¢ Nirwany,
ktéra nic za sobg nie zostawia. A jednak, cho¢ niezliczone istoty zostaly w ten sposob
doprowadzone do Nirwany, zadna istota nie zostala doprowadzona do Nirwany”. A dlaczego?
Gdyby w bodhisattwie trwalo pojecie ,,istoty”, nie mogiby by¢ nazywany ,,istota Bodhi”. A
dlaczego? Nie bedzie nazywany istotag Bodhi ten, w kim trwa pojecie ja lub istoty albo pojecie
231

zyjacej duszy lub osoby™".

Jesli stracimy na moment z pola widzenia transcendentalny wglad i do§wiadczenia, ktore
stanowig jakby ztote tto dla majestatycznej postaci bodhisattwy, szczytny ideal przezen ucielesniany
zdegeneruje si¢ w nieunikniony sposob do postaci $wieckiego humanitaryzmu, wyzutego z
jakichkolwiek wyzszych tresci 1 wartosci duchowych.

W trakcie rozwoju bodhisattwy, w miar¢ przechodzenia kolejnych etapow, trzy zdarzenia

229 E. Conze i in. (red.) Buddhist Texts Through the Ages, Harper and Row, New York 1964, s. 131.
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maja wage¢ nadzwyczajng: powstanie woli Os$wiecenia (bodhiczittotpada), osiagnigcie poziomu
nieodwracalnosci od doskonalego stanu buddy oraz realizacja trzech cial. Drugie zdarzenie jest
analogiczne z wejSciem w Strumien, trzecie — ze stanem arhanta. Pierwsze nie ma analogii, chyba
ze za taka potraktujemy przyjecie Trzech Klejnotow (w sensie hinajanistycznym) za swoje jedyne
schronienie, oraz podjecie si¢ przestrzegania pieciu podstawowych wskazan etycznego zachowania.

Decydujac si¢ ttumaczy¢ bodhiczitte jako wole, a nie jako mysl o Oswieceniu, podkreslamy w
pierwszym rzg¢dzie jej dynamiczny charakter. Element poznawczy nie jest nieobecny, ale chodzi tu
o przezycie raczej wolicjonalne i emocjonalne niz intelektualne. Suzuki stwierdza z entuzjazmem,
ze czitta znaczy w tym kontekScie ,,pragnienie”, bodhiczittotpada za$ to przede wszystkim
»pielegnowanie pragnienia Oswiecenia’:

Jest to swoiste nawrocenie, zwrdcenie w kierunku o$wiecenia umystu, ktory wcezesniej zajety
byt sprawami doczesnymi, lub przebudzenie nowej aspiracji duchowej, dotychczas uspione;j,
albo nowej orientacji wtasnych wysitkow umystowych, w skali, o jakiej przedtem si¢ nie

$nilo, lub odkrycie nowego o$rodka energii, ktéry otwiera calkiem nieznane duchowe
232

perspektywy=-.

Nie ulega przy tym watpliwosci, ze bodhiczitta powstaje jedynie wowczas, gdy przygotowany
pod nig zostal odpowiedni grunt. Trzeba zgromadzi¢ zapas zaslug, dobrze si¢ prowadzi¢, posiasé
niezbedne cnoty, z szacunkiem stuzy¢ buddom, dokonywaé dziet czystosci, cieszy¢ si¢ opieka
duchowych przyjacioét, gleboko oczysci¢ serce, zdoby¢ szerokie i stabilne horyzonty umystowe,
ugruntowaé gleboka i szczerg wiare, a nade wszystko mie¢ serce pelne wspolczucia®. Podaje sig
tez inne listy czynnikow koniecznych dla powstania pragnienia O$wiecenia®*. Cze$¢ odnosi si¢ do
warunkow zewnetrznych, czes¢ oczywiscie do wewnegtrznych. W zgodzie z bardziej spoleczng
naturag mahajany wszedzie podkresla si¢ kluczowe znaczenie duchowego przyjaciela (kaljana
mitry). Bodhisattwa Mandzusri zwraca uwage miodemu Sudhanie w Sutrze Gandawjuha,
»~Kwieciste]”:

Jes$li pragniesz zdoby¢ wiedze wiasciwa Wiedzacemu wszystko, zawsze chetnie nawigzuj

kontakty z dobrymi przyjaciotmi®®’.

Gampopa uwaza rolg odgrywang przez takie osoby w zyciu potencjalnego bodhisattwy za tak
istotng, ze poswieca tej sprawie caty trzeci rozdzial Drogocennej ozdoby wyzwolenia. Jedna z
cytowanych przezen kanonicznych definicji kaljana mitry brzmi tak:

Bodhisattwa moze by¢ nazwany duchowym przyjacielem bez skazy, jesli posiada osiem
wlasciwosci: (1) etyczng 1 obyczajowa dyscypling bodhisattwy, (2) dobrag znajomos¢
bodhisattwapitaki, (3) pelne zrozumienie tego, co ostatecznie rzeczywiste, (4) przepetnienie
wspotczuciem i1 mitoscia, (5) cztery nieustraszonosci, (6) cierpliwosé, (7) niestrudzony umyst

i (8) uzywanie wlasciwych stow**.

Za istote tej 1 dwoch innych definicji Gampopa uznaje dobrg znajomos$¢ przekazu mahajany i
przestrzeganie wskazan dla bodhisattwy>’.

W rzeczywistosci czynniki niezbedne dla zaistnienia woli O$wiecenia dzielg si¢ na dwa
catkiem roézne, nawet na pierwszy rzut oka sprzeczne, grupy, ktore zbiegaja si¢ po raz pierwszy,

kiedy ta wola si¢ pojawia. Do pierwszej grupy nalezy po prostu silne pragnienie tego, co
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Nieuwarunkowane. Innymi stowy, chodzi o pewien religijny impuls w rozumieniu hinajany, obecny
zreszta w kazdej wyzej rozwinigte] religii, roznigc si¢ stopniem czystosci. Jest to silna potrzeba
wydostania si¢, ucieczki, wyrzeczenia; odnalezienia pokoju w wiecznosci, ktora daje wytchnienie
niemozliwe do osiggniecia na ziemi. Druga grupa reprezentuje ruch w przeciwnym kierunku. Zywe
istoty cierpiag. Czy mozna je porzuci¢? W przeciggu setek tysiecy, wrecz miliondw ludzkich
narodzin, czy wszyscy zyjacy mezczyzni i kobiety nie mogli by¢ kiedy$ naszg matka, naszym
ojcem? Wiezi solidarno$ci ze wszystkim, co oddycha, co cierpi, sa bez watpienia zbyt silne, by je
zniszczy¢. W potencjalnym bodhisattwie rywalizujg ze sobg obie te tendencje. Poniewaz raz jedna,
raz druga bierze gore, oscyluje on migdzy przeciwstawnymi roszczeniami Nirwany 1 $wiata,
samorealizacji 1 sluzby spotecznej, klasztoru 1 ogniska domowego. Jesli nie jest nieprzecigtnie
uzdolniony, jesli nie spotka duchowych przyjaciot, moze si¢ pod tym ci¢zarem zalamac i sprobuje
w koncu rozwigza¢ konflikt, thtumigc w sobie jedng tendencje 1 poswigcajac si¢ wytacznie drugie;.
Jesli to nastgpi, nic nie stoi na przeszkodzie, by osiagnal sukces w kierunku, jaki sobie obierze; ale
nie wyczerpie najwyzszych mozliwosci ludzkiej natury. Mahajana zaleca, by dba¢ jednocze$nie o
obie tendencje. Stosujac si¢ do tej rady, kandydat na bodhisattwe w koncu osiggnie punkt
przecigzenia, w ktoérym jego dualistyczne pojecia pekna, a dwie ,,sprzeczne” tendencje ztacza sie,
tworzac ,,nie trzecig nute, lecz gwiazde”. Ta gwiazda to bodhiczitta, w ktorej tendencja w kierunku
Nirwany przyjmuje posta¢ madrosci, tendencja w kierunku zywych istot — wspodiczucia. Oba te
komponenty mozna na tym etapie od siebie odrozni¢, ale juz nie rozdzieli¢*®.

Sa dwa rodzaje bodhiczitty, absolutna (paramartha) 1 relatywna (samwryti). Gampopa, idac za
Sandhinirmoczana sutrg, bardzo pigknie charakteryzuje te pierwsza:

Jest to Siunjata, ktérej towarzyszy najglebsze wspolczucie, promienna, niezachwiana i

niemozliwa do ujecia w kategoriach mowy>”.

Ta druga, ktéra nas obecnie bardziej interesuje, ma dwie sktadowe: prostg aspiracj¢ (bodhi-
pranidhi-czitta) i jej ,,ugruntowanie”, praktyke (bodhi-prasthana-czitta). Odarte z doktrynalnych
rozwazan, to pierwsze polega na pragnieniu prostodusznym, z catego serca, z glebi wlasnej istoty,
by osiagna¢ najwyzsze Oswiecenie dla dobra wszystkich. Kazde intensywne pragnienie chce si¢
spontanicznie wyrazi¢ w formie werbalnej jako stanowcze postanowienie. W przypadku
pranidhiczitty zwie si¢ ono technicznie pranidhang, przysiega, mahapranidhang, wielka przysiega,
lub purwapranidhang, pierwotng przysiega. Kazdy bodhisattwa sktada jg na poczatku swojej drogi.
Istnieje wiele wersji tej przysiegi, czgs¢ wiaze si¢ z imieniem konkretnego bodhisattwy. Jedng z
najkrdtszych 1 najlepiej znanych recytuje sie, wedle Suzukiego, we wszystkich klasztorach zen po
obrzadkach, wyktadach, positkach i czytaniu Pism:

Jakkolwiek liczne sg istoty czujace, przysiggam je ocali;

Jakkolwiek niewyczerpane sg namigtno$ci, przysiegam je wygasic;
Jakkolwiek niezmierzone s3 Dharmy, przysiggam je zglebi¢;
Jakkolwiek niezrownana jest prawda buddy, przysiegam ja osiagna¢*.

Inne wersje sg znacznie dtuzsze, zawieraja mnodstwo klauzuli, ktore przedstawiaja peine
implikacje przysiegi tak szczegétowo, ze dostarczaja niemal kompletnego obrazu ideatu religijnego
mahajany. W Sukhawati-wjuha, Sutrze ,,bogactwa Szczesliwej Krainy”, bodhisattwa Dharmakara,
ktoéry po swym O$wieceniu stal si¢ znany jako Budda Amitabha, przedstawiony jest w akcie
sktadania serii czterdziestu o§miu przysiag (zgodnie z chinskim thumaczeniem). Osiemnasta z nich,
zwana ,,Krolowa wszystkich przysiag”, jest uznawana przez japonskie jodo shinshu za jeden z
gléwnych fundamentych wiary.

238 Wigcej nt. bodhiczitty (lub ,,przebudzenia serca bodhi”) zob. Sangharakszita, Ideat Bodhisattwy, roz. 2 [ksigzka
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Kiedy osiggne stan buddy [postanawia Dharmakara] te istoty, ktore w dziesigciu sferach
wierzyly we mnie z pogodna mysla, i pragnety odrodzi¢ si¢ w mojej krainie buddy, i ktore,
powiedzmy, dziesi¢ciokrotnie pomyslalty o mnie (lub powtoérzyly moje imi¢) — gdyby te istoty
miaty si¢ tam nie odrodzi¢, obym nie osiggnat doskonalej wiedzy; broniagc wstepu jedynie

tym, ktorzy popehili pie¢ $miertelnych grzechow i ktdrzy zle mowili o dobrym Prawie*.

Niezaleznie od tego, jaka dlugo$¢ ma przysi¢ega bodhisattwy, skiada si¢ ja publicznie w
obecnosci buddy, ktory przewiduje wowczas, po ilu eonach 6w bodhisattwa osiggnie O$wiecenie, i
przepowiada mu imig¢, pod ktéorym bedzie znany juz jako budda, i nazwe pola buddy, w ktorym to
nastgpi. Nietrudno wyjasni¢ glebsze znaczenie tych szczegdélow. Obecno$¢ buddy symbolizuje
wielka duchowa prawde, ze Os$wiecenie to stale obecna we wszechswiecie mozliwos¢, a za
przewidywaniem (wjakarana) kryje si¢ fakt, ze osiggnigcie Oswiecenia przez jednego czlowieka
gwarantuje jego osiggniecie przez kogo$ innego, kto posiadl te same wilasciwosci.Pranidhiczitte
porownuje si¢ do decyzji o pojsciu gdzies, prasthaniczitta za§ ma przypominac rzeczywisty proces
chodzenia. Obejmuje to wszystkie praktyki, dzigki ktorym bodhisattwa stopniowo staje si¢ budda.
Wsrdd nich czotowe miejsce zajmuja paramity, ,,doskonalosci”, grupy szesciu transcendentalnych
cnét zwigzanych zwlaszcza z ideatem bodhisattwy. Sa to: dana, dawanie, ktore mozna podzieli¢ na
trzy rodzaje, dotyczace rzeczy materialnych, kultury i edukacji oraz wiedzy duchowej; Ssila,
moralnos$¢; kszanti, cierpliwa akceptacja czy to ztego traktowania i cierpienia fizycznego, czy to
paradoksalnych i1 glebokich nauk mahajany; wirja, wysilek umystowy, fizyczny i duchowy dla
dobra wszystkich istot; dhjana, wniknigcie w stany superswiadome, nie dopuszczajac przy tym, by
stawaly si¢ podstawa przysztego odrodzenia w niebie; oraz pradinia, madro$¢, w
charakterystycznym dla mahajany sensie wgladu w pustke oséb 1 rzeczy, oraz zrozumienia
fundamentalnej, absolutnej niedualno$ci sansary i Nirwany. Scisle rzecz biorac, jedyna paramitqg
jest pradznia, poniewaz pozostate paramity zastuguja na to miano witasnie poprzez swoj zwigzek z
nig. Moga to by¢ pozytywne i szlachetne cechy, ale jesli rozwija si¢ je dla ograniczonych korzysci,
wlacznie z odrodzeniem si¢ w niebie, nie sg to paramity. Paramita to w istocie kazda cnota
praktykowana przez bodhisattwe w zwiazku z pradznig, aby osiagna¢ najwyzsze O$wiecenie dla
dobra wszystkich istot. W pdzniejszym okresie do pierwotnej listy szesciu paramit dodano jeszcze
cztery: upaja-kausialje, zrgczne $Srodki; pranidhana, przysiege; bala, moc; i dzniana, wiedz¢. To
pierwsze odpowiada wspotczuciu, ktore spontanicznie wyraza si¢ w niezliczonych sposobach bycia
przewodnikiem czujacych istot na drodze do wyzwolenia. Ponowne pojawienie si¢ pranidhany
przypomina, ze bodhiczitta nie jest czyms, co powstaje raz, na poczatku drogi bodhisattwy, a potem
zanika: ro$nie jak drobna iskierka, ktora rozwija si¢ w ptomien, by stac si¢ pozoga ogarniajacg caly
swiat. Na obecnym poziomie swego rozwoju (bo jak wkrotce zobaczymy, paramity sa zwigzane z
etapami postgpu duchowego, ktore zwa si¢ bhumi) to, co dawniej bylo prostg aspiracja, stato si¢
kosmiczng sita, z ktorej taska 1 blogostawienstwo splywa na wszystko w zasiegu jej wplywow.
Bala, moc, trzecia z dodatkowych paramit, reprezentuje te¢ site¢ podniesiong do najwyzszego
mozliwego stopnia i zuniwersalizowang. Dzniana, wiedza, oznacza najsubtelniejszg postac pradzni,
ktora dostrzega nie tylko niedualno$¢ uwarunkowanego i Nieuwarunkowanego, ale tez widzi, ze ich
niedualno$¢ nie stoi na przeszkodzie temu, ze jedna moze spontanicznie wyplywaé z drugiej***.

Wraz z powstaniem relatywnej, dwuaspektowej bodhiczitty cztowiek wychodzi poza etap
zwyklej egzystencji (jak powiada Sutra Gandawjuha), wkracza w szeregi bodhisattwow, wchodzi
do rodziny tathagatow; jest bez skazy i bez winy, by uszanowac¢ cze$¢ swej rodziny (buddy), trzyma
si¢ z dala od wszelkich ziemskich przedsigwzie¢, zaczyna zycie nadziemskie, ugruntowuje si¢ w
sprawach wlasciwych stanowi bodhisattwy, przebywa w dziedzinach bodhisattwy, zostaje
bezstronnie wprowadzony w grupy tathagatow przeszto$ci, terazniejszosci 1 przysztosci, 1 jest
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nicodwotalnie przeznaczony do najwyzszego O$wiecenia®”. Nic zatem dziwnego, ze mahajana

przywigzuje ogromng wage do tego doswiadczenia 1 nie szczedzi mu pozytywnych opisow.
Maitreja moéwi mtodemu Sudhanie:

Bodhiczitta jest jak =ziarno, bo z niej wyrastaja wszelkie prawdy buddyzmu. Jak
gospodarstwo, bo w niej produkuje si¢ wszystko, co na §wiecie czyste.Bodhiczitta jest jak
ziemia, bo jest opoka dla wszystkich $wiatéw. Jak woda, bo za jej sprawa wszelki brud
namigtnosci zostaje zmyty. Jak wiatr, bo po caltym $wiecie wieje, nie napotykajac na swej
drodze przeszkdd. Jak ogien, bo wyczerpuje cale paliwo zlej logiki.Bodhiczitta jest jak
stonce, bo dzigki niej wszystko na ziemi moze zosta¢ oswietlone. Jak ksi¢zyc, bo do konca
wypetnia wszystko, co czyste. Jak lampa, bo wydobywa rzeczy z ciemnosci. Jak oko, bo
dostrzega, gdzie droga jest rowna, a gdzie nierowna. Bodhiczitta jest jak aleja, bo prowadzi
do miasta wiedzy. Jak §wigty broéd na rzece, bo pozwala trzymaé si¢ z dala od tego, co
niewlasciwe. Jak woz, bo unosi na sobie wszystkich bodhisattwow. Jak drzwi, bo otwiera si¢
na wszystkie czyny bodhisattwy.Bodhiczitta jest jak willa, bo stanowi schronienie, gdzie
praktykuje si¢ Samadhi i medytacje. Jak park, bo tam przezywa si¢ rado$¢ prawdy
(dharmarati). Jak dom mieszkalny, bo pod nig caty $wiat znajduje wygodne schronienie. Jak
bezpieczny azyl, bo daje zbawienng odskoczni¢ wszystkim istotom. Jak miejsce opieki, bo
tam schodza si¢ wszyscy bodhisattwowie. Bodhiczitta jest jak ojciec, bo chroni wszystkich
bodhisattwow. Jak matka, bo wychowuje wszystkich bodhisattwéw. Jak opiekunka, bo dba o
wszystkich bodhisattwow. Jak dobry przyjaciel, bo daje wszystkim bodhisattwom dobre rady.
Jak krol, bo niepodzielnie panuje nad umystami §rawakow 1 pratjekabuddow. Jak wielki
monarcha, bo wypetnia wszystkie wspaniate przysiegi.Bodhiczitta jest jak wielki ocean, bo
zasiedlajg go klejnoty wszelkich cnot. Jak géra Sumeru, bo majestatycznie wznosi si¢ ponad
wszystko. Jak gora Czakrawada, bo na niej opiera si¢ $§wiat. Jak géra Himalaja, bo z niej
powstajg ziota wszelkiej wiedzy. Jak géra Gandhamadana, bo gromadzi najrozniejsze wonie

cnot. Jak przestrzen, bo w nieskonczono$¢ szerzy zastugi ptyngce z dobra**,

I tak dalej przez wiele stron.

Nastepnym wielkim wydarzeniem na drodze bodhisattwy jest osiggnigcie tego, co technicznie
nazywa si¢ awaiwartika, ,,nieodwracalno$¢”. Na poczatkowych etapach mdgl on nie zdawaé sobie
w pehi sprawy, jak dtuga i trudna bedzie droga do najwyzszego Oswiecenia. Dlatego przez jakis$
czas po zrodzeniu si¢ bodhiczitty istnieje mozliwos¢, ze uswiadomienie sobie ogromu podjgtego
zadania bedzie bodhisattwe przyttaczaé, stanie si¢ on przygnebiony i1 peten obaw, przez co,
ogarniety poczuciem wlasnej niedoskonato$ci, moze nawet porzuci¢ swoj cel i powrdci¢ na
stosunkowo tatwag 1 krotka droge arhanta lub odosobnionego buddy. Dopiero, kiedy jego
zaawansowanie na drodze do najwyzszego Oswiecenia bedzie wystarczajace, ta mozliwos$¢ zniknie
1 przekroczony zostanie punkt nieodwracalnosci. Wedle pewnych zrddet nastgpuje to, kiedy
catkowicie zda on sobie sprawe¢ ze znaczenia madro$ci w sensie mahajanistycznym, czyli kiedy
zrozumie, ze Nirwana 1 sansara s3 w tym samym stopniu pustka i1 niejako nie istnieje migdzy nimi
wybor. Dla kogo$§ skoncentrowanego na stanie arhanta sansara jest pozytywnym procesem
stawania si¢, Nirwana za$ — negatywnym przeciwprocesem wygaszania; oba procesy sg dlan realne
1 10znig si¢ od siebie. Gdy tylko bodhisattwa uswiadomi sobie, ze oba te stowa to kategorie umystu
1 w ostatecznym rachunku nie istnieje miedzy nimi rdznica, porzucenie jednego na rzecz drugiego
przestaje by¢ dlan nawet realng mozliwoscig. Jak podroznik, ktory pojat, ze widziane wlasnie
miasto jest w istocie fatamorgang, i nie czuje juz pokusy, by tam zmierza¢, tak nieodwracalny
bodhisattwa nie jest juz kuszony Nirwang hinajany, poniewaz w jego oczach ona nie istnieje. Taki
bodhisattwa osiggnat bardzo wzniosty stan. Nie jest juz jednostka w zwyktym sensie, totez bardzo
trudno go scharakteryzowa¢ lub szerzej wytlumaczyé, na czym polega jego nieodwracalno$¢.
Siedemnasty 1 (cze¢sciowo) dwudziesty rozdzial Asztasahasriki wylicza jednak pewne atrybuty,
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oznaki i1 cechy, po ktorych mozna rozpozna¢ nieodwracalnego bodhisattwe. W kazdym razie
kwestia rozpoznania zajmuje jedynie tych, ktorzy do tej kategorii nie nalezg, gdyz jedng z cech
nieodwracalnego bodhisattwy jest to, ze jemu samemu nie przyjdzie do glowy pytac sie, czy jest
nieodwracalny, czy nie jest*”.

Atrybuty wskazane w sutrze s3a nader zroznicowane, od glebokich do trywialnych.
Haribhadra, autor Abhisamajalankary, stara si¢ je uporzadkowac, przydzielajac do réznych etapow
rozwoju*®. Wiele z nich to po prostu moralne atrybuty prawdziwego mnicha, pozbawione
glebszego znaczenia doktrynalnego 1 duchowego; inne rzucajg wigcej $wiatla na ten czy inny aspekt
ideatu bodhisattwy. Tylko kilka jest naprawd¢ uderzajacych i istotnych. Kiedy wigc na poczatku
siedemnastego rozdzialu 6w temat zostaje po raz pierwszy poruszony, i Subhuti pyta, jakie sg
atrybuty, oznaki i cechy nieodwracalnego bodhisattwy, i jak mozna go za ich pomoca rozpoznac,
Czcigodny odpowiada tak:

Poziom zwyktych ludzi, poziom ucznidow, poziom pratjekabuddow, poziom buddow —
wszystkie one sg ,,poziomem tako$ci”. Z mysla, ze wszystkie one nie s3, poprzez tako$c,
dwoiste, podzielone, okreslone ani nieokreslone, wchodzi on w te takos¢, t¢ natur¢ Dharmy.
Po ugruntowaniu si¢ w tako$ci nie wyobraza jej sobie i nie okresla jej. W tym sensie w nig
wchodzi. Tak oto w nig wkroczywszy, nawet po odejsciu od zgromadzenia, gdzie ustyszat o
tako$ci, nie waha si¢, nie czuje zdumienia, nie watpi, nie jest otumaniony mysla (dotyczaca
formy etc.), ze ,,to nie jest tym”. Przeciwnie, jest niezachwianie przekonany, ze ,,jest to tylko

to, tylko tako$¢”, i tak wlasnie si¢ w nig zatapia®’.

Tako$¢ jest bardziej ,,pozytywnym” synonimem Pustki. Nieodwracalny bodhisattwa
uswiadamia sobie, ze ostatecznie nie ma roznicy migdzy droga do stanu arhanta a drogg do stanu
bodhisattwy. Na relatywnej ptaszczyznie ta swiadomos$¢ wyraza si¢ w nauczaniu, ze dla arhanta,
ktory zdal sobie sprawe z ograniczen swego osiggnigcia, jest mozliwe rozwiniecie bodhiczitty 1
przejscie etapow dzielacych go od doskonalego stanu buddy. Innymi stowy, bodhisattwa nie jest
przywigzany do swej wlasnej janmy jako odrebnej rzeczywisto$ci, rozumie to, czego naucza
Saddharma Pundarika Sutra w metaforze o ptongcym domu** — rdznice drog wigzg si¢ z roznicg w
temperamentach 1 zdolnos$ciach, 1 jany ucznia, pratjekabuddhy 1 bodhisattwy ostatecznie stapiajg si¢
w buddajang. Kolejng oznaka jest to, ze nie pragnie si¢ przypodobal sramanom i brahmanom
innych szkoét 1 nie sktada czci dziwnym bogom. Nie jest podatny na odrodzenie wskutek karmy w
sferach zwierzat, glodnych duchéw czy istot piekielnych ani na odrodzenie jako kobieta, ale w
ramach swojej misji moze ze wspotczucia dobrowolnie przyja¢ jedng z tych postaci. Zapewne dla
powstrzymania tendencji do antynomizmu, zawsze obecnej w Indiach, silnie podkresla si¢ jego
nieskalang moralno$¢, 1 opisuje si¢ go jako bezustannie uwaznego i czujnego. Dreczy¢ go moga
potezne pokusy. Mnich moze powiedzie¢ bodhisattwie:

To, co wtasnie ustyszates, nie jest stowem Buddy. To poezja, dzieto poetow. Ale to, czego cig

tutaj nauczam, jest nauka Buddy, stowem Buddy*®.

Podobnie moze mierzy¢ si¢ z zadaniem potozenia kresu wszelkiemu cierpieniu juz w tym
zyciu, lub z sugestig, ze jego sprawa jest beznadziejna, skoro nawet ci, ktorzy podazaja $ciezka
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bodhisattwy przez cate eony, do teraz nie osiggneli pelnego Oswiecenia. Wszystkie takie pokusy i
watpliwosci sg dzietem Mary, Ztego. Jesli bodhisattwie uda si¢ je przezwycigzy¢, jest to jeszcze
jeden znak nieodwracalno$ci. Dwudziesty rozdzial skupia si¢ na trzech oznakach, kazda z nich jest
niezwykle interesujgca. Przypusémy, ze jeden bodhisattwa, ktory chece uzyska¢ pelne Oswiecenie,
pyta innego, jaka aspiracj¢ nalezy uksztalttowa¢ w swoim umysle. Jesli odwota si¢ on wytacznie do
Nirwany, catkowicie pomijajac wspotczucie, §wiadczy to, ze nie jest nieodwracalny. Z drugiej
strony, jesli udzieli wiasciwej odpowiedzi, to niezaleznie od tego, czy styszal nauki doskonalenia
madro$ci, mozna go uzna¢ za nieodwracalnego bodhisattwe. Nastepna oznaka nieodwracalnosci
wiaze si¢ z doswiadczeniem snu. Bodhisattwa moze np. widzie¢ w snach, ze wszystkie dharmy sa
jak sen, jednoczes$nie zdajac sobie sprawe, ze nie nalezy uznawac tego do§wiadczenia za ostateczne;
moze widzie¢ siebie jako budd¢ gloszacego Doktryne w otoczeniu mnichéw i1 bodhisattwow;
wreszcie, moze mie¢ przezycie braku leku nawet, kiedy jego glowa ma zosta¢ za chwile $cieta.
Takie dos$wiadczenia dowodza, ze u nieodwracalnego bodhisattwy ideal przeniknat tak gleboko, ze
wptywa takze na jego nieSwiadomy umyst 1 go przeksztalca. Ostatnia oznaka dotyczy
nieodwracalnosci i magicznej mocy mowienia prawdy. Podobnie jak w catej indyjskiej mysli, jest w
buddyzmie aksjomatem, ze prawdomownos$¢ ma moc generowania wymiernych rezultatow. Dlatego
bodhisattwa moze uczyni¢ solenne zapewnienie o swej nieodwracalnosci, 1 dzigki sile stad plynacej
naktoni¢ ducha, by odstapil od osoby, ktorg opetal. Jesli duch rzeczywiscie odejdzie, mozna stad
wnosi¢, ze bodhisattwa jest istotnie nieodwracalny*'. Kolejny rozdzial tej sutry spieszy jednak
doda¢, ze ducha moze wypedzi¢ Mara, by utwierdzi¢ bodhisattwe w falszywym przekonaniu, ze jest
nieodwracalny. Owa mozliwo$s¢ wprowadza do gry cala nowa sfer¢ pokus, ktére nie s3
bezposrednio zwigzane ze sprawg nieodwracalnosci.

Jeszcze mniej niz o nieodwracalno$ci powiedzie¢ mozna o trzecim i koronnym do§wiadczeniu
bodhisattwy, transformacji ciala, mowy 1 umystu w potrdjne ciato doskonatego Oswiecenia, bo im
dalej postepuje on na wybranej przez siebie $ciezce, tym trudniej dostgpny staje si¢ dla najbardziej
nawet wyrafinowanych kategorii mysli ludzkiej. Same sutry chetnie przedstawiajg to doswiadczenie
w wersji symbolicznej, jako uroczysta ceremoni¢ wyswiecenia (abhiszeka, dostownie ,,opryskanie’)
— lub koronacji, jak byloby na Zachodzie — podczas ktorej zgromadzenie wszystkich buddow
zaliczato bodhisattwe w poczet doskonale o§wieconych i wyposazato go we wszystkie mozliwosci
jego nowej pozycji, tak samo jak dziedzic indyjskiego tronu byt formalnie wynoszony do godnosci
krolewskiej. Realne wprowadzenie w zycie tej ceremonii miedzy ludzkim guru a jego uczniem
miato pdzniej zaja¢ centralne miejsce w tradycji wadzrajany. Historycznie rzecz ujmujac,
Oswiecenie bodhisattwy zachodzi mniej wigcej w tych samych warunkach, jak w przypadku
Gautamy Buddy, ciggle bowiem zyjemy w czasach jego duchowego panowania. Jesli chodzi o tres¢
tego doswiadczenia i natur¢ zrealizowanego w nim Celu, w rownym stopniu adekwatne jest tutaj
wszystko, co na ten temat zostalo wczesniej powiedziane w tej ksigzce. Nalezy tylko doda¢ jedno
jeszcze stlowo. Chociaz tzw. ,wczesne” sutry mahajany, lacznie z wigkszoscia korpusu
Pradzniaparamity, nie przekazuja wprost 1 obszernie doktryny o trzech ciatach (trikaja), pézniejsza
1 lepiej rozwinigta tradycja jasno przyjmuje, ze wraz z wyswigceniem do stanu buddy bodhisattwa
zyskuje nie tylko dharmakaje, ale tez sambhogakaje 1 nirmanakaje, 1 ze za posrednictwem obu tych
cial, z ktérych pierwsze jest w pewnym sensie wspdlne dla wszystkich buddow, kontynuuje on swe
dzieto uniwersalnego zbawienia przez nieskonczony czas i nieograniczong przestrzen.

Powstanie bodhiczitty, osiagnigcie nieodwracalnosci, wyswiecenie oraz wiele innych,
pomniejszych doswiadczen pojawia si¢ niczym punkty orientacyjne wzdluz szeregu etapow
rozwoju zwanych ogdlnie bhumi (co znaczy dostownie ,,podstawa”). Rézne zrddta kanoniczne daja
rozne opisy tych etapow, nie do konca ze sobg zgodne we wszystkich szczegdtach, takze jesli idzie
o ich liczbe i nazewnictwo. Ostatecznie jednak niebywale szczegdlowy i systematyczny opis
zawarty w Sutrze Dasiabhumice zyskal powszechng akceptacje jako kanoniczny. Jak wskazuje
nazwa sutry, wylicza ona dziesi¢¢ bhumi. Ich nazwy to: Radosne (pramudita), Nieskazitelne
(wimala), Swietliste lub Promieniejace (prabhakari), Plomienne (arcziszmati), Trudne do
Opanowania (sudurdzaja), Twarza-w-Twarz (abhimukhi), Daleko Idace (durangama),
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Nieporuszone (aczala), Dobrych Mysli (sadhumati) i Chmura Doktryny (dharmamegha). Rzecz
jasna, wiekszo$¢ tych okreslen jest bardziej symboliczna 1 poetyczna niz naukowa. Przypomina nam
to, ze podziatow i klasyfikacji nie nalezy bra¢ zbyt dostownie, a $ciezka bodhisattwy to przede
wszystkim sprawa cigglego wzrostu madrosci 1 wspotczucia, a nie etapow 1 krokéw. Tym niemniej
zashugujaca na uwage cecha Sutry Dasiabhumiki jest roztozenie miedzy dziesigcioma bhumi
wszystkich istotnych kategorii doktrynalnych i praktyk duchowych buddyzmu. I tak np. w trzecim
bhumi bodhisattwa rozwija cztery brahma-wihary, w pigtym pojmuje cztery szlachetne prawdy. By¢
moze najcenniejszym aspektem tej procedury, ktora czyni z sutry prawdziwg encyklopedi¢
buddyzmu, jest powigzanie dziesieciu paramit, czyli transcendentalnych cndt, z dziesigcioma
bhumi — praktyka dawania dominuje w pierwszym bhumi, moralno$¢ w drugim, itd. Nie zawsze
jednak bywa jasne, czemu dane nauczanie nalezy przypisa¢ do tego etapu, a nie innego. Co wigcej,
kazdy z etapoéw jest naladowany doktrynami i1 praktykami, a wszystkie one wychwala si¢ za
pomoca niemal identycznych okreslen, przez co istnieje ryzyko zatracenia ich specyfiki. Ale mimo
nagromadzenia wszystkich tych drzew, las nie do konca znika nam z oczu. Dzi¢ki paramitom i
umieszczeniu trzech kluczowych doswiadczen bodhisattwy, stanowigcych najwazniejsze punkty
odniesienia, zarys jego postepoéw jawi si¢ z dostateczng ostroscig. Wraz z powstaniem bodhiczitty
wchodzi on do pierwszego bhumi, gdzie sktada swa wielka przysigge i otrzymuje dla siebie
przepowiedni¢. Stangwszy twarza w twarz ze wspolng realnoscig Nirwany 1 sansary w szdstym
bhumi, 1 osiaggnawszy siddme przez porzucenie mozliwosci osiggnigcia stanu arhanta, wchodzi w
nieporuszony stan nieodwracalnosci w 6smym. W dziesigtym bhumi nastepuje wyswiecenie.

Traktujac te trzy wielkie wydarzenia, i etapy, w ktorych wystepuja, jako linie demarkacyjne,
stwierdzamy, ze bodhisattwow pod wzgledem poziomu rozwoju mozna podzieli¢ na cztery grupy.
Najpierw jest bodhisattwa-nowicjusz, aspirujacy do stanu bodhisattwy i intelektualnie akceptujacy
ideat bodhisattwy. Stara si¢ on z calych sit by¢ godzien tego ideatu, a jednoczesnie podejmuje
wysitki wytworzenia w sobie bodhiczitty. Nie zawsze dociera on do formalnej inicjacji bodhisattwy,
opisanej w nastepnym rozdziale. Do tej grupy nalezy ogromna wigkszos¢ buddystow wyznajacych
mahajang, czy beda to mnisi, mniszki, czy wyznawcy §wieccy. Druga grupa sktada si¢ z tych,
ktorzy osiggneli jeden z pierwszych szesciu bhumi, mozna zatem ich nazwac¢ bodhisattwami $ciezki.
Do tej grupy naleza réwniez tzw. bodhisattwowie hinajany, od wchodzacego w Strumien do
arhanta, bo jesli pragna, to wedle najbardziej liberalnych nauk mahajany na ten temat, mogg w
kazdej chwili porzuci¢ my$l o indywidualnym wyzwoleniu i przyja¢ ideal bodhisattwy. Z tego
powodu Zgromadzenie Szlachetnych uznaje si¢ za cz¢§¢ Wspanialego Towarzystwa Bodhisattwow.
Trzecig grupe tworza bodhisattwowie nieodwracalni, ktorzy sa bodhisattwami par excellence.
Omowilismy ich juz oddzielnie. Czwartg 1 najwyzszg grupa sg bodhisattwowie dharmakai. Zalicza
si¢ tu tych, ktéorzy po doskonalym Os$wieceniu zachowuja swoja forme bodhisattwy, oraz
bezposrednie emanacje dharmakai bez ludzkiej historii. Miedzy takimi bodhisattwami a buddami
nie ma realnych réznic. Ogoélnie mowiac, ci pierwsi uosabiajg statyczny, ci drudzy — dynamiczny
aspekt dharmakai.

Dotychczas zajmowalismy si¢ bodhisattwami kolektywnie. Pojedynczy bodhisattwowie sg
jednak doskonale znani w mahajanie, w Pismach wymienia si¢ ich z imienia cale tysigce. Najwieksi
z nich, stosunkowo nieliczni, majag w religijnym zyciu mahajany pozycj¢ nieustgpujaca samemu
historycznemu zatozycielowi buddyzmu — uwaza si¢ ich za najwyzsze obiekty czci i niewyczerpane
zrdédlo duchowej inspiracji, iluminacji i przewodnictwa. Niedoinformowani lub powierzchowni
autorzy piszacy o buddyzmie czgsto okreslajg ich mianem bogow, co jest mylace, bo z perspektywy
ludzi nalezacych do innego kregu religijnego od razu zréwnuje si¢ kult bodhisattwow z
politeizmem, sprowadzajac buddyzm do poziomu kultow poganskich.

Najpopularniejsi bodhisattwowie dzielg si¢ na dwie grupy, jedna ma pigciu, druga o$miu
cztonkow. Pieciu bodhisattow dhjani (jak nazwali ich zachodni pisarze) wigze si¢ z pigcioma tzw.
dhjani buddami, ikonograficznie jako ich studzy, ale w rzeczywisto$ci jako ich dynamiczne
odpowiedniki lub emanacje. Ich zwigzek bywa tez zobrazowany jako duchowa relacja ojciec-syn.
W ten sposob Samantabhadra jest powiagzany z Wajroczang, Wadzrapani z Akszobhja, Ratnapani z
Ratnasambhawg, Awalokiteswara z Amitabhg, a Wiswapani z Amoghasiddhim. Wspoélnie ze swymi



dakiniami, zenskimi odpowiednikami (inaczej pradzniami), 1 mnoéstwem pomniejszych emanacji,
tworza pie¢ duchowych rodzin (pancza-kuli), na ktorych zlozonym symbolizmie opiera si¢ duza
cz¢s$¢ praktyki wadzrajany, zwlaszcza w sferach sztuki i medytacji, 1 do ktérych kazdy wyznawca
wadzrajany jest zazwyczaj przypisany z racji swego temperamentu i $ciezki praktyki duchowe;.
O$miu bodhisattwow to Samantabhadra, Wadzrapani, Awalokite§wara, Mandzusri, Maitreja,
Akasiagarbha, Kszitigarbha i Sarwaniwaranawiszkambhin. Czasami dodaje si¢ Mahasthamaprapte i
Trailokjawidzaje, co zwigksza liczbe do dziesigciu. Niektorzy autorzy oddzielaja obie te grupy,
uznajac tych drugich za bodhisattwow ludzkich, tych pierwszych — za boskich; ale mimo ze r6znica
niewatpliwie istnieje, to przynaleznos¢ kilku bodhisattwow do obu grup wskazuje, ze nie jest ona
nieprzekraczalna.

Po odliczeniu trzech powtarzajacych si¢ imion zostaje nam ogétem dwunastu bodhisattwow,
w roznym stopniu rozpoznawalnych. Najbardziej znani, czy to w Chinach, w Japonii, czy w
Tybecie, sa Mandzusri, Awalokite§wara, Wadzrapani, Maitreja, Samantabhadra, Mahasthamaprapta
1 Kszitigarbha. Dla oddanego wyznawcy kazda z tych wielkich istot posiada niepowtarzalng
osobowo$¢ duchowa, i jest dlan tak samo rzeczywista jak Chrystus 1 $wieci dla gorliwego
chrzescijanina, lub wyniesieni do rangi bogéw herosi Rama 1 Kriszna dla poboznego hinduisty.

Dotyczy to szczeg6lnie pierwszych trzech z nich, ktorych triade czci si¢ w calym Tybecie i
Nepalu jako obroncéw rodziny (tyb. Rig-sum-gon-po), przy czym ,rodzina” odnosi si¢ tu do
odpowiadajacych im buddoéw — Wajroczany, Amitabhy i Akszobhji — stanowigcych pierwotne jadro,
z ktérego rozwinat si¢ znany schemat pigciu buddow ,,dhjani”. Jako ze transcendentalna centralno$¢
stanu buddy odpowiada doczesnej centralnosci kondycji ludzkiej, jest calkiem naturalne, ze trzech
gléwnych bodhisattwow, uosabiajacych podstawowe aspekty dharmakai, odpowiada trzem
podstawowym funkcjom umystu. Dlatego Mandzusri symbolizuje madros¢ lub przemieniony
intelekt, Awalokite§wara — wspotczucie lub oczyszczong emocjonalnos¢, Wadzrapani za§ — moc lub
uwznio$long wole. Taki rozktad atrybutéw to zasadniczy czynnik okre$lajacy charakter i rodzaj
duchowej aktywnosci tych wielkich istot.Mandzusri-Kumarabhuta, ,,k.agodnie pomysiny, ktory stat
si¢ ksieciem”, znany jest pod wieloma innymi imionami i tytulami. Jest Mandzughosza,
»Obdarzonym tagodnym glosem”, Mandzunathg, ,tagodnym zbawca”, i Wagiswarga, ,,Panem
Mowy”. W Chinach jego imieniem jest transliteracja Man-shu-shi-li oraz epitet Wenshu, ,,Ten z
pieciu szczytow [gorskich]” (niewlasciwe rozumienie Panczasikhy, ,,Tego o pigciu puklach
[wlosow]”). Buddysci tybetanscy, thumaczac ,,Tego o tagodnym gtosie” na wlasny jezyk, zwa go
Dzambejangiem; Japonczycy po prostu Mondzi. Jego obecno$¢ w najstarszej literaturze mahajany
$wiadczy o bardzo wczesnie zajgtej wysokiej pozycji. Poza byciem gtowng postacia pomniejszych
prac poswieconych specjalnie jego kultowi, odgrywa czotowa role w Saddharma Pundarice 1
wyroznia si¢ W Pradzniaparamicie. W Wimalakirti-nirdesi, ,,Przemowie Wimalakirtiego”, on jeden
posrod bodhisattwow podejmuje sie debaty z tym wprawnym dyskutantem®'. Jako Mahamati,
»Wielce inteligentny”, jest gldownym rozmoéwcea w Lankawatarze; w Gandawjusze zalicza si¢ do
dwoch przywodcoéw grupy pieciuset bodhisattwoéw z tej sutry, jest tez pierwszym nauczycielem
mtodego Sudhany, ktérego poucza i wysyta w dluga podréz; jest rowniez honorowo wspomniany w
Mniejszej Sukhawati-wjusze. Jego miejsce w literaturze wadzrajany jest nie mniej wybitne, bo jego
imi¢ nosi Mandzusri-mula-kalpa, ,,Podstawowy rytual”,

obszerny tekst, ktory reprezentuje przejSciowy etap od sutry do tantry*”.

Jego ikonograficzne przedstawienia sa nieslychanie réznorodne: Bhattacharya wylicza

trzynascie podstawowych form w tradycji indyjskiej*®. Zwykle jednak wystepuje jako

szesnastoletni mtodzieniec o ztotym odcieniu, bogato ubrany w jedwabie i ozdoby bodhisattwy, i

251 W rozdziale 4. tej sutry bodhisattwowie wyrazaja swa niechg¢ wezwania Wimalakirtiego, poniewaz wczesniej
wydoby! on na jaw ich braki. Ale w rozdziale 5. Mandzusri zgadza si¢ poj$¢, 1 wyrusza z innymi bodhisattwami i
cztonkami zebrania, pragngcymi wystucha¢ dyskusji migdzy tymi dwoma. Zob. R.A.F. Thurman (ttum.), The Holy
Teaching of Vimalakirti, Pennsylvania State University Press, University Park and London 1976, s. 42.

252 D. Snellgrove, Buddhist Himalaya, Bruno Cassirer, Oxford 1957, s. 57.

253 B. Bhattacharya, The Indian Buddhist Iconography, K.L. Mukhaopadhyay, Calcutta 1958, ss. 100—123.



noszacy we wlosach i nad uszami trzy niebieskie lotosy. Przypisane mu emblematy to lotos, ksigzka
1 ptongcy miecz; jego zwierzeciem jest lew. Jedna z najpopularniejszych jego postaci jest
Arapaczana, nazwany tak od pierwszych pigciu liter mistycznego alfabetu. Siedzi on ze
skrzyzowanymi nogami na ksi¢zycowej macie i lotosie, wymachujac nad glowa plomiennym
mieczem wiedzy, trzymanym w prawej dloni, podczas gdy lewa przyciska do serca ksiazke, majaca
reprezentowaé Pradzniaparamite, pismo madrosciowe par excellence, z ktérym jest szczegolnie
zwigzany. Jako patron sztuk i nauk, natchnienie literatury i najwyzszy mistrz $wigtej wymowy jest
wzywany, czczony 1 kontemplowany, a jego mantr¢ powtarza si¢ zwtaszcza dla rozwijania pamigci,
znajomosci Pism, zrozumienia Doktryny oraz dla sily wlasnej wymowy. Ponizsze stuti, hymn
pochwalny, doskonale ukazuje postawe jego wyznawcow; jego autor, siddhaczarja Wadzrajudha,
wystawia na przemian jego umysl, ztozony z madrosci 1 wspolczucia, jego mowe i jego ciato.

Tobie, ktérego rozum, oczyszczajacy jak bezchmurne stonce dwa zaciemnienia (awarany), i

bardzo jasny,

Widzi wszelkie sprawy, jakimi sa, dlatego trzymasz tom (Pradziniaparamity) przy swoim

sercu;

Tobie, ktory z zyczliwosci jakby dla syna jedynego wygtlaszasz zywym istotom, zamknigtym

w wiezieniu doczesnej egzystencji, w ciemnosciach awidji 1 trudno$ciach duhkhi, swa Mowe

glosem po szesédziesigckro¢ mocnym,

Wybrzmiewajagcym niby grzmot, budzacym ze snu w klesiach, rozkuwajacym zelazne

kajdany karmy,

Rozpraszajacym ciemnos$¢ ignorancji, 1 ktory dzierzysz miecz tnagcy kazda odro$l duhkhi,

Ciahu najznaczniejszego z Dzinow* i ich synow, ciatu cnét doskonatemu,

Czystemu od poczatku 1 przybylemu do kresu dziesi¢ciu bhumi,

Przyozdobionemu w sto dwanas$cie ornamentdéw, rozpraszajagcemu ciemno$¢ naszego umystu
255

— tobie, Mandzughoszo, sktadamy pokton™°.

Znaczenie imienia ,,Awalokiteswara” bylo przedmiotem wielu akademickich debat. ISwara
bezspornie znaczy ,,Pan”. Awalokita moze oznacza¢ tego, kto jest obiektem wpatrywania sig, i tego,
kto si¢ wpatruje, zaleznie od rozstrzygnigcia, czy chodzi tu o imiestow bierny, czy czynny. W tym
drugim przypadku imi¢ to mozna by zinterpretowac¢ jako ,,Pana patrzacego” ze wspolczuciem na
nieszczescia Swiata, 1 taka jest popularna etymologia. Niekiedy za ostatnig czg$¢ imienia bierze si¢
nie I§warg, lecz sware, co znaczy ,,dzwigk”. Zwyczajowe chinskie tlumaczenie opiera si¢ na tej
wlasnie intepretacji. Niezaleznie od znaczenia stownikowego, §wiete imi¢ bez watpienia taczy w
sobie, catkiem trafnie, duchowa suwerenno$¢ i wspotczucie. Wsrdd setek innych imion tego
bodhisattwy s3: Padmapani, ,,Lotos w dtoni”, Lokanatha, ,.Zbawca $wiata”, 1 Mahakarunika,
»Wielce wspotczujacy”. W Tybecie znany jest jako Czenrezig, ,,Widzacy jasnymi oczyma”, w
Chinach (gdzie przeszedt transformacje w posta¢ kobieca) jako Guanyin lub Guanshiyin, ,,Ta, ktora
zwaza na placz $wiata”, a w Japonii jako Kannon. Jako Nathe, Zbawiciela, ciagle czci si¢ go na
therawadyjskiej Sri Lance, gdzie ma wtlasne $wiagtynie 1 stugow (np. w Kandy). Literackich
odniesien do Awalokite§wary jest mniej niz do Mandzusriego. Mahawastu, datowane na III w.
p-n.e., zawiera dwie Sutry Awalokity, sktadajg si¢ one jednak przewaznie z opisow O$wiecenia
Gautamy Buddy, i nie majg nic wspolnego z bodhisattwa. Wspomina si¢ o nim w Wigkszej
Sukhawati-wjusze i w Amitajur-dhjanie, gdzie jako shuge Buddy Nieskonczonego Zycia przedstawia
si¢ go w dziesiatej z szesnastu medytacji nad chwata Szczesliwej Krainy. Nie majac szczegdlnego

254 Dzina (sans.) — zwycigzca; w mahajanie zwyczajowy epitet buddoéw i bodhisattwoéw [przyp. red.]

255 Wersy te pochodza z poswigconej Mandzughoszy praktyki stuti sadhana, wizualizacji i recytacji. Sangharakszita
otrzymat inicjacj¢ (tyb. fangkur) do tej i trzech innych sadhan w pazdzierniku 1957 z rak Dzamjanga Khjence
Czokji Lodrd (1893-1959), wielkiego tybetanskiego lamy tradycji Rime. Otrzymat potem na pismie tekst
przettumaczony przez Johna Drivera, angielskiego uczonego, ktéry wowczas takze mieszkal w Kalimpong. Jego
thumaczenie jest tutaj cytowane i uzywane przez dharmaczarich i dharmaczarinie [tj. ordynowanych i ordynowane
we Wspolnocie Buddyjskiej Triratna — przyp. red.], ktoérzy podjeli praktyke stuti sadhany Mandzughoszy, czy to
otrzymujac ja od nauczyciela w trakcie ordynacji, czy poznie;j.



zwigzku z Pradzniaparamitg, pojawia si¢ na poczatku stynnej Sutry Serca, ktoérej tre$¢ jest
przedstawiona jako objawienie jego duchowego doswiadczenia, kiedy plynie on w
transcendentalnej madrosci. Gtowne kanoniczne zrodia jego kultu to Saddharma Pundarika oraz
Sutra Karanda-wjuha. W 24. rozdziale tej pierwszej (25. wedle chinskiego tlumaczenia) — ktore
czesto krazy jako osobne dzieto 1 moglo zosta¢ napisane oddzielnie, a potem dodane do sutry —
pojawia si¢ jako Samantamukha, ,,Zwrocony wszedzie twarza”, 1 wystawia si¢ go dla korzysci,
jakie splywaja na wszystkich jego wyznawcow. W owym rozdziale miesci si¢ tez jedna z peret
literatury mahajany, ,,Hymn do Awalokiteswary” wygloszony przez bodhisattweg Akszajamatiego.
Karanda-wjuha, pierwszy podobno tekst buddyjski przeloZzony na tybetanski, jest kompilacja, ktora
przejawia cechy charakterystyczne dla hinduizmu, daleko odbiegajace od doktrynalnej ortodoks;ji,
np. posréd czyndéw bodhisattwy znajduje si¢ opis, jak stworzyl on $wiat w czasach buddy
Wipaswina, tworzac stonce 1 ksigzyc z jego oczu, a bogoéw hinduizmu z r6znych czesci jego ciata.
Znajduje si¢ w niej takze relacja, w jaki sposob Awalokite§wara uzyskat wielkg sze$ciosylabowa
mantr¢ om mani padme hum, by¢ moze najstynniejszag fraz¢ calego buddyzmu. Obie te sutry
odzwierciedlaja przekonanie mahajany, ze 6w bodhisattwa troszczy si¢ zarowno o doczesne, jak i
duchowe dobro swoich wyznawcow. Wedle Saddharma Pundariki tych, ktérzy wzywaja jego imig,
Awalokiteswara wybawia od niebezpieczenstw w rodzaju pozaru, powodzi, rozbicia statku,
egzekucji mieczem, ataku zlosliwych demonéw, uwigzienia i obrabowania. Ludzie opanowani
przez zadze, nienawis¢ 1 ztudzenie muszg jedynie pamigta¢ o nim i czci¢ go, a zostang wyzwoleni.
Kobieta pragnaca dziecka powinna sie¢ do niego modli¢*®. Nic dziwnego, ze z tak pozytecznymi
cechami to jego kult wyrdst ponad wszystkich innych bodhisattwow. Jego posta¢ w artystycznych
wyobrazeniach prawie nie ust¢puje atrakcyjnoscig postaci Buddy. Od strony ikonograficzne;j
istnieje co najmniej pigtnascie podstawowych jego form. Jedna z najbardziej rozpowszechnionych,
a takze najpigkniejszych, jest szczuply mtody ksigz¢ z fryzurg pelng bizuterii, przedstawiony w
pozycji stojacej, elegancko pochylonej, w lewej dtoni trzymajacy kwiat lotosu, a prawa czynigcy
gest dawania jalmuzny, z pigkng twarza poruszong czutoscig 1 wspotczuciem. Dziwniejsza, cho¢ nie
mniej wyrazista, jest forma, w ktorej ma jedenascie gléw 1 tysigc rak, co symbolizuje
wszechobecno$¢ 1 wszechmoc jego wspotczucia. Na kazdej dtoni widnieje oko, co wskazuje, ze
nawet w najszerzej zakrojonych dziataniach wspotczucie nigdy nie oddziela si¢ od madrosci. Jego
uniwersalno$¢ nie wyklucza jednak pewnej konkretnej funkcji kosmicznej. Jako duchowy syn
Amitabhy, ktérego ziemskim odbiciem jest Gautama, Awalokiteswara jest odpowiedzialny za
duchowg ewolucj¢ ludzkosci w czasie bezkrolewia migdzy odejsciem ostatniego ludzkiego buddy a
przybyciem nastgpnego.

Wadzrapani, ,,Piorunoreki”, mimo ogromnej popularnosci w Tybecie, Mongolii 1 Chinach,
prawie wcale nie pojawia si¢ w wielkich kanonicznych tekstach mahajany. Jak mozna si¢
spodziewa¢ po imieniu, jego emblematem jest wadzra, co pierwotnie znaczylo ,,piorun”, i na
rzezbach i obrazach jest z nim nieroztagczny. Czasami piorun spoczywa na poziomie barkéw na
otwartym lotosie, ktérego todyge trzyma Wadzrapani; moze tez przyciska¢ go do piersi prawg
dlonig lub balansowaé¢ nim, ustawionym pionowo na otwartej dloni. Pdzniejsza stawe tego
bodhisattwy mozna zapewne czesciowo przypisa¢ temu emblematowi, ktory przeksztatcit si¢ w
glowny symbol madros$ci i Pustki, stajac si¢ podstawg nazwy ,,wadzrajana”. W zwigzku ze swa rola
istoty uosabiajacej transcendentalng moc, Wadzrapani, w przeciwienstwie do Mandzusriego 1
Awalokiteswary, jest czczony rzadziej w swej postaci lagodnej (sianta), a czeSciej w gniewnej
(krodha), jako niszczyciel ciemno$ci ignorancji duchowej. W Tybecie, gdzie znany jest jako
Dordze-lek-pa lub Czagna Dordze, co jest ttumaczeniem imienia indyjskiego, sztuka religijna
przedstawia go w niezwyklym wzburzeniu. Istnieje wiele form, ale zazwyczaj jest barwy
granatowej, ma krepe ciato, wydatny brzuch 1 grube, krétkie konczyny. Jego glowy, ktorych moze
by¢ jedna lub wiele, sg zwienczone czaszkami, a twarze wyrazaja potworny gniew. Moze by¢ nagi,
nie liczac 0zdob z ludzkich kosci, albo przyodziany w tygrysia skore. Zaleznie od liczby rgk moze
trzymaé wadzre, weza, bebenek, maczete albo ludzka czaszke pelng krwi, niezajete dionie za$

256 Zob. Saddharma Pundarika (Sutra Bialego Lotosu), roz. 25 wersji chinskiej. Zob Bunno Kato i in. (thum.), The
Threefold Lotus Sutra, Kosei Publishing, Tokyo 1975, ss. 319-321.



uktadaja sie w r6ézne mudry. Na ogot porusza si¢ w prawo, z jedng noga podniesiong, by zgnies¢
rozplaszczone postaci symbolizujace sity swiatowej egzystencji. Wokot niego kiebig si¢ ptomienie,
tworzac rodzaj aureoli. U ludzi wychowanych w tradycji tybetanskiej lub dobrze ja znajacych
kontemplacja tej budzacej respekt postaci wywotuje heroiczne uczucie nieustraszono$ci i
intensywng duchowg euforie.

Podobnie jak inni wielcy bodhisattwowie, trzech obroncéw rodziny emanuje lub
wypromieniowuje z siebie wielu innych bodhisattwow, ktorzy przyjmuja potem postaé niezalezna
lub quasi-niezalezng. Nie istnieje jednak zadna wyrazna i sztywna granica mig¢dzy formami tego
samego bodhisattwy a jego odrgbnymi emanacjami — jest to raczej roznica stopnia niz rodzaju.
Emanacje bodhisattwy, ktére same moga by¢ polimorficzne, sg czesto typu gniewnego, a
najwazniejsi przedstawiciele tej grupy to tzw. dharmapalowie, ,,obroncy wiary”, ich obowigzkiem
jest broni¢ Doktryny przez wszelkimi wrogimi sitami. I tak oto z Mandzusriego emanuje
Jamantaka, ,,Niszczyciel $mierci”, ktory w swej czarnej i1 nagiej formie jako Wadzrabhairawa,
»dtraszny piorun”, z dziewigcioma glowami, z ktérych srodkowa jest gtowa byka, 1 trzydziestoma
czterema r¢kami, z ktorych dwie obejmuja jego zenski odpowiednik, jest bostwem opiekuniczym
gelugpoéw. Awalokite§wara emanuje Padmanarte$warg, ,,.Lotosowego pana tanca”. Jest on
opiekunczym boéstwem njingmapow, na ogdt ukazany w postawie tanecznej, z jedng glowa i
osiemnastoma rekami, z ktoérych kazda trzyma po dwa lotosy. Bez watpienia najatrakcyjniejsza
emanacja jest bodhisattwa-kobieta, Tara, co znaczy zardwno ,.Zbawczyni”, jak i ,,Gwiazda”.
Wystepuje ona w licznych spokojnych i gniewnych formach. Pigkna legenda méowi, ze zrodzita si¢ z
tez Awalokite§wary, kiedy ptakat nad niedola $wiata. Z tej racji uciele$nia ona samg kwintesencje
wspotczucia. Dwie najpopularniejsze jej formy to Biala Tara i Zielona Tara. Ta pierwsza trzyma
bialy lotos, ta druga — niebieski. W obu ma wyglad tagodny i pigkny, nie jest ani mtoda, ani stara,
ma na sobie zwyczajowe jedwabie 1 klejnoty bodhisattwy. Czczona w Tybecie 1 Mongolii, gdzie
zwana jest Dzecun Dolma, ,,Wierna Dolma”, jest tez przedmiotem kultu w Nepalu 1 gdzieniegdzie
w Chinach. Udato jej si¢ nawet przetrwa¢ pod wlasnym i innymi imionami w hinduistycznych
Indiach. Z powodu jej matczynych cech wyznawcy podchodza do niej w szczegdlnie czuly i
intymny sposoéb.

Maitreja (palijski: Mettejja), ,,Przyjacielski”, zwany tez Adzita, ,.Niezwyci¢zony”, to
bezdyskusyjnie najbardziej znaczacy z pozostalych bodhisattwow. Jako ten, ktorego
przeznaczeniem jest stanie si¢ nastepnym ludzkim budda, cieszy si¢ wyjatkowa estyma, bedac
jedynym bodhisattwg uznawanym w calym buddyjskim swiecie, w krajach therawady i mahajany,
co bylo powodem sugestii, ze jego kult moglby stanowi¢ zalgzek zjednoczenia buddystow. Jego
imie pojawia sie w Nikajach tylko raz, kiedy to Budda przepowiada swoje przybycie*’, ale czesto
przywotuje si¢ go w palijskiej literaturze egzegetycznej: Buddhaghosza konczy Wisuddhimage (w
wersji syngalezyjskiej) zarliwym poetyckim wyrazem pragnienia, by osiggna¢ stan arhanta w jego
obecno$ci. Wspomina si¢ o nim takze we wczesniejszych tekstach w sanskrycie 1 mieszanym
sanskrycie, takich jak Lankawatara, Diwjawadana 1 Mahawastu. W Saddharma Pundarice
odgrywa on wazng rolg, aczkolwiek wciagz jest podlegty Mandzusriemu, ktory udziela mu nauk.
Pomniejsze prace, jak Maitreja-wjakarana, ,Przepowiednia dotyczaca Maitrei”, szczegotowo
opisuja okolicznosci jego przyjscia. Sciéle biorac, obecnie jest on bodhisattwa w dziewiatym bhumi,
ale tradycja czesto przez antycypacje tytutuje go budda, i1 jako taki bywa przedstawiany w sztuce.
Jest wspanialej zlotej barwy, a jego emblematy to koto, stupa i §wieta waza (kalasia). Ta ostatnia,
teraz zamknig¢ta, zawiera ambrozj¢, symbolizujaca prawde, ktoérg pewnego dnia pokropi ludzkos¢.
Jako budda i jako bodhisattwa czgsto siedzi nie w zwyczajnej pozycji ze skrzyzowanymi nogami,
lecz jakby na krzesle, na modle europejska, co wskazuje na jego gotowo$C zstgpienia z nieba
Tuszita, gdzie obecnie przebywa, na Ziemig¢, by wypetni¢ dawng przysigge i doj$¢ do dziesiatego i
ostatniego bhumi, osiagajac najwyzsze Os$wiecenie dla dobra wszystkich istot. Nie-buddysci
podejmowali rézne proby utozsamienia Maitrei ze swymi wilasnymi bohaterami duchowymi.
Misjonarze chrzescijanscy, chcac ostabi¢ lojalnos¢ wiernych, dowodzili, ze proroctwa Buddy o
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Maitrei dotyczg w rzeczywisto$ci Chrystusa. Podobng stawg cieszyt si¢ J. Krishnamurti*®. Jednakze
w $wiecie buddyjskim nadzieje mesjanistyczne, jakie skupiajg si¢ wokot osoby Maitrei, nie zostaty
jeszcze spelnione. Wedle szeroko rozpowszechnionych wierzen jego nadejscie poprzedzi ponowne
pojawienie si¢ Nagardzuny i innych starozytnych medrcoéw, oraz zjednoczenie catego $wiata pod
sprawiedliwym panowaniem buddyjskiego kréola. Tymczasem w centralnej Azji i na himalajskim
pograniczu, gdzie jego kult jest najsilniejszy, obecno$¢ wielu gigantycznych rzezb, gorskich skat z
wyryta blagalng inskrypcja ,,Przyjdz, Maitrejo, przyjdz!”, a nawet wyscigow konnych na jego
cze$¢, rozgrywanych podczas tybetanskiego Nowego Roku, $§wiadczg o wierze, z jaka jego
wyznawcy go oczekuja, 1 zarliwosci, ktorg starajg si¢ przyspieszy¢ jego przyjscie.

Samantabhadra, ,,Wszechdobry”, i Mahasthamaprapta, ,,O wielkiej sile”, s3 wspomniani w
Saddharma Pundarice — pierwszemu poswigcony jest 28. rozdziat (chinskiej wersji), drugiemu
rozdziat 20. Wspolnie z Mandzu$rim Samantabhadra odgrywa wazng role¢ w Gandawjusze, ktora
zdaniem Suzukiego jest ,,w pewnym sensie historia wewnetrznej $wiadomosci religijnej
Samantabhadry”*”, natomiast Mahasthamaprapta jest szerzej scharakteryzowany w Amitajur-
dhjanie, gdzie razem z Awalokite§warg nalezy do $wity Buddy Nieskonczonego Swiatta i Zycia w
Szczesliwej Krainie. Jako uosobienia wspotczucia i1 sity przypominajg oni, i w pewien sposob
duplikuja, postaci Awalokiteswary i Wadzrapaniego; ale z powodu swoich zwigzkow z niezwykle
popularng grupg sutr Mahasthamaprapta w duzej mierze zastgpil Wadzrapaniego na calym dalekim
Wschodzie. W ikonografii indyjskiej przedstawia ich si¢ w tej samej ksigzgcej formie, co innych
bodhisattwoéw; Samantabhadra jest barwy bialej 1 trzyma lotos, na ktorym znajduje si¢ koto, jego
emblemat; Mahasthamaprapta jest bialo-zo6tty i trzyma w reku miecz albo bukiet sze$ciu lotosow w
pelnym rozkwicie. W Chinach i Japonii, gdzie kult Samantabhadry (chin. Puxian, jap. Fugen)
rozkwitl 1 zyskal lepiej rozpoznawalng indywidualno$¢, jest on barwy zielonej i siedzi na biatym
stoniu. Jest tak ukazany w popularnej grupie zwanej Trojca Siakji, gdzie znajduje si¢ po jednej
stronie (po drugiej za§ Mandzus$ri siedzacy na lwie) centralnej postaci Buddy, ktéora ma nieco
wiekszy rozmiar.

Kszitigarbha, ,tono ziemi”, takze jest popularniejszy na dalekim Wschodzie, niz
kiedykolwiek byt w Indiach. Ze skromnego figurowania na li§cie osmiu bodhisattwow jego pozycja
wzrosta w Chinach i Japonii do tego stopnia, ze ustepuje tylko Awalokiteswarze. Powody tej
ewolucji nie sg jasne, chociaz wiadomo, ze zaczgto si¢ to w Turkiestanie. Jak wskazuje imie,
Kszitigarbha wiaze si¢ z glebinami. Jak kazdy bodhisattwa, stara si¢ on wybawi¢ czujace istoty od
btadzenia na pigciu (badz szesciu) $ciezkach doczesnej egzystencji; ale niejako specjalizuje si¢ w
wybawianiu ich od piekta. W przystgpny sposob wyraza to niezwykle gleboki i ezoteryczny aspekt
wspotczujacej dziatalnosci bodhisattwy: bierze na siebie straszne zadanie polegajace nie tylko na
zanurzeniu si¢ w przepas¢ egzystencji i niesieniu tam ulgi i pocieszenia istotom ume¢czonym, ale tez
na osobistym przeksztalcaniu i podnoszeniu ogromnej, splatanej masy leku, nienawisci 1 rozpaczy,
ktora kiebi si¢ i pleni w najglebszych ciemnosciach otchtani. To jak pochylanie si¢ z mito$cig tych
najwyzszych nad najnizszymi, opuszczanie swej strefy komfortu, niezrazanie si¢ pracg w
warunkach najtrudniejszych i najwstretniejszych — wsrod obrazow grozy, szalenstwa i rozpaczy — z
pozornie beznadziejnym zadaniem odzyskania tego, co wydaje si¢ bezpowrotnie stracone.
Kszitigarbha jest zasada duchowej sublimacji w jej najbardziej radykalnym wydaniu — na tyle
poteznej, by przeksztatci¢ nie tylko piekto w niebo, ale tez najbardziej zgnite odmety sansary w
czysta promienno$¢ Nirwany. Jest najwyzszym ucielesnieniem duchowego optymizmu, najbardziej
skrajng formg uniwersalizmu mahajany, dla ktorej nawet drobinka kurzu nie znajduje si¢ poza
planem zbawienia. Wydaje si¢, ze nie do konca dobrze to rozumiano na dalekim Wschodzie. W
Chinach, gdzie zwano go Ti-tsang (jap. Jizo), stat si¢ ,,nie tyle Zbawca [od pieklta], ile taskawym
nadzorcg wig¢zienia, ktory glosi Dharme¢ osadzonym i ochoczo podejmuje wysiltki na rzecz ich
zwolnienia™®®. W Japonii przeszedl przemiane jeszcze bardziej zaskakujaca. W miare wzrostu

258 Jiddu Krishnamurti (1895-1986) pochodzit ze wspotczesnego stanu Andhra Pradesh. Gdy mial ok. trzynastu lat,
,»0dkryli” go teozofisci Charles Leadbeater i Annie Besant, wychowujac na ,,Nauczyciela $wiata”, utozsamianego z
Maitreja. Pdzniej odrzucit t¢ rolg, w dalszym ciggu wyktadajac i piszac ksigzki na tematy religijne i filozoficzne.

259 D.T. Suzuki, Essays in Zen Buddhism, Rider, London 1970, s. 83.
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popularnosci znacznie zwigkszyt si¢ zasi¢g jego kompetencji jako bodhisattwy, przez co stat si¢
swego rodzaju bogiem drég, szczegdlnym opiekunem dzieci, a nawet Swigtym patronem
wojownikéw. W indyjskiej ikonografii ma kolor zo6tty lub zielony, prawa reka wykonuje gest
bhumisparsi, ,,dotknigcia ziemi”, a w lewej trzyma lotos z kalpa-wrykszg, drzewem spetniajagcym
zyczenia. Sztuka chinska i japonska przedstawia go w mnisich szatach, trzymajacego w prawej rece
khakkhare, laske z pierScieniami na gtowicy, popularng ongi$ posréd mnichéw sarwastiwady, w
lewej za$ trzyma czintamani, klejnot spetniajacy zyczenia, ktory jest wlasciwie emblematem jego
niebianskiego odpowiednika, Akasiagarbhy.

Cho¢ wigkszo$¢ z nich jest ludzka, w sensie zycia niegdy$ na ziemi jako ludzie, wyzej
opisanych bodhisattwow raczej nie mozna nazwac postaciami historycznymi w sensie naukowym:
ich rzeczywisto$¢ jest nie tyle ziemska, ile w pierwszym rz¢dzie duchowa. Mahajana wyr6znia
jednak inny wazny rodzaj bodhisattwy, ktory jest 1 ludzki, i1 historyczny. Ta kategoria sktada si¢ z
najwybitniejszych bohaterow duchowych, ktérzy inspirowali nowe ruchy 1 zaktadali szkoty,
wptywajac na histori¢ buddyzmu, ksztattujac buddyjska mysl, 1 ktorzy wiasnym przyktadem 1
autorytetem dawali w czasach upadku i stagnacji nowy bodziec praktyce i popularyzacji Doktryny.
Warto zwrdci¢ uwage na potezng osobe Nagardzuny, zalozyciela szkoty madhjamaki, ktorego
argumentacja na rzecz Pradziniaparamity 1 dialektyczne wykazanie proznosci wszystkich
jednostronnych pogladéw stanowi przetomowy moment, oddzielajacy hinajane od mahajany.
Mozna by wymieni¢ wiele innych imion, najjasniejszych w historii buddyzmu. Byliby w$rod nich
nieustraszeni pielgrzymi, jak Xuanzang, ktory w poszukiwaniu Dharmy przemierzyt bezwodne
pustynie i geste puszcze®'; uczeni, jak Kumaradziwa, ktory poswiecit zycie thumaczeniu Pism*®;
swieci asceci, jak Milarepa, ktory w lasach 1 gorskich jaskiniach spedzat dni w gltebokim samadhi;
pelni zapatu reformatorzy, jak Congkhapa, ktory ,,zmagat sie z upadkiem swoich czasow™®; i
wreszcie krolewscy wyznawcy, jak Shotoku Taishi, pod ktérego patronatem wskazania Buddy staty
sic zasadami zycia narodu®®. Wielu z nich bylo bez watpienia bodhisattwami Sciezki; kilku —
nieodwracalnymi bodhisattwami. Najwieksi z tych ostatnich sg w tradycji czczeni nie jako ludzie,
ktorzy stali si¢ bodhisattwami, lecz jako bodhisattwowie, ktorzy stali si¢ ludzmi. Tak jest w
przypadku Congkhapy, ojca szkoty gelug, ktéry z racji swej madrosci 1 pokrewnych jej cndt jest
uwazany za manifestacj¢ Mandzusriego, oraz wielu innych wybitnych postaci z historii
tybetanskiego buddyzmu. Tak jest tez, jesli wierzy¢ jego wilasnej deklaracji, w przypadku
Nichirena, zalozyciela najbardziej wojowniczej sekty japonskiej, ktory utozsamial siebie z
bodhisattwa Wisisztaczaritrg z Saddharma Pundariki*®. Niektorzy bodhisattwowie istotnie sa dla
celow praktycznych identyczni ze swymi manifestacjami. Np. tak zwany ,,$miejacy si¢ budda” to
Maitreja w formie Sredniowiecznego chinskiego mnicha.

Bodhisattwowie mogg si¢ pojawia¢ nie tylko pojedynczo, jako mniej lub lepiej znana postac
historyczna, ale tez w rozpoznawalnej, ciggtej linii os6b oddanych Oswieceniu dla dobra innych
przez wiele ludzkich zywotéw. W Tybecie i sgsiednich regionach, gdzie przewazaja tybetanskie
tradycje duchowe, bodhisattwowie tego typu zwani sg tulku. Stabo rozeznani autorzy zachodni
biorg ich zwykle za inkarnowanych laméw lub zyjacych buddéw. Tulku w tybetanskim odpowiada
sanskryckiej nirmanakai, czyli ,,ciatu stworzonemu”; kaja oznacza tutaj nie ,,ciato” w opozycji do
,sumyshu”, lecz caty kompleks psychofizyczny — termin ten odnosi si¢ takze do trzeciego z trzech
cial Buddy. Ogo6lnie rzecz biorac, istniejg dwa rodzaje tulku, cho¢ mozliwe sg klasyfikacje bardziej

261 Xuanzang (602—-664) w swym Opisie krajow zachodnich relacjonuje podroze z Chin przez 34 krolestwa Azji
centralnej do Indii, gdzie przybyl w 631 r. Spedzit tam na nauce kilka lat, rowniez w wielkim buddyjskim
uniwersytecie klasztornym w Nalandzie, wacajac do Chin z 627 tekstami i po§wigcajac reszte zycia na ich
thumaczenie przy wsparciu grupy ttumaczy.

262 Kumaradziwa (334—413) byt wielkim uczonym i thumaczem madhjamaki, ktory przetozyt teksty mahajany z
sanskrytu na chinski. m.in. Saddharma Pundarike (Sutre Biatego Lotosu), Wimalakirti nirdesi¢ oraz Asztasahasrika
Pradzniaparamite Sutre (Doskonalenie mgdrosci w osmiu tysigcach linii).

263 P.B. Shelley, Adonad’s: An Elegy on the Death of John Keats, canto 48 (1821).

264 Shotoku Taishi (ok. 574-622) zostal mianowany regentem przez cesarzowa Suiko podczas okresu Asuka w Japonii.
Uwaza sie, ze napisat pierwsze komentarze po japonsku do buddyjskich tekstow.
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bodhisattwow, ktorych w Sutrze Biatego Lotosu Budda wzywa do stania na strazy Dharmy w przysztosci.



rozbudowane. Istnieja linie zaczynajgce sie od postaci historycznej, jak Sarahapada lub Taranatha®®,

oraz linie zaczynajace si¢ od wielkiego bodhisattwy, jak Awalokiteswara lub Mandzusri. W
pierwszym przypadku nastgpna ludzka osobowos¢ nie jest zalezna od poprzedniej na mocy prawa
karmy, lecz dobrowolnie przez nig stworzona, by kontynuowa¢ misje¢. Tutaj, jak gdzie indziej w
Doktrynie, moga wystepowac pewne ustepstwa dla konwencjonalnych wyrazen, ale nie moze by¢
mowy o ,reinkarnacji” niezmiennie tozsamego ja. Jak pokazaliSmy w czesci II, prawo
uwarunkowanego wspolpowstawania jest uniwersalne, obejmujac zaréwno Koto, jak i Sciezke. W
oparciu o to prawo mozna o takim fulku powiedzie¢, ze powstaje na mocy madrosci, wspotczucia i
przysiggi zmartego ludzkiego bodhisattwy. Dlatego linia, do ktérej nalezy, ma charakter poziomy.
W przypadku tulku drugiego typu mamy do czynienia z bezposrednig emanacja lub manifestacjg
(mozna tez uzy¢ stowa awatara, czyli ,zstapienie”) bodhisattwy pozaludzkiego. Stad linia, do
ktorej taki tulku nalezy, cho¢ wydaje si¢ pozioma, w rzeczywistosci jest pionowa, bowiem tworzace
ja ludzkie osobowosci sg nie tyle ciggiem ,,0drodzen”, co szeregiem zstgpien z jednego zrodia
transcendentalnego. Jako Ze nirmanakaje nieodwracalnych bodhisattwow i bodhisattwow Sciezki
posiadaja po wyemanowaniu samodzielny byt duchowy, nie mozna wykluczy¢ mozliwos$ci
poczatkowego pionowego zstgpienia, po ktorym nastepuje cigg poziomych ,,odrodzen”. Jednakze w
zadnym wypadku nie dochodzi do zstgpienia boskiej duszy w ludzkie cialo, a co$ takiego kryje si¢
za okresleniem ,,inkarnowany lama”; w mahajanie bowiem rdznica mi¢dzy umystem a materig nie
jest absolutna: kazda nirmanakaja ulega projekcji jako niepodzielna psychofizyczna catosé.
Najlepiej znanym przyktadem tego rodzaju tulku jest oczywiscie szereg ztozony z czterech
religijnych krélow Tybetu oraz linia dalajlaméw, z ktorych obecny jest czternasty, a wszyscy sa
uwazani za manifestacje Awalokiteswary. W sumie w Tybecie 1 jego kulturalno-religijnych
przylegtosciach jest — lub bylo — rozsianych okoto tysigca fulku, liczac oba ich rodzaje. Czgsto
opisuje si¢ sposob, w jaki si¢ ich odkrywa i identyfikuje. Ciekawa 1 autentyczna relacja na temat
aktualnego najwyzszego przywddcy duchowego i ziemskiego wiadcy Tybetu pochodzi od Lobsanga
Phuncoka Lhalungpy, a opisana przezen sekwencja zdarzen jest typowa dla odkrycia wiekszosSci
tulku’.

Mozna by wymieni¢ wiele innych typow dziatalnosci bodhisattwy, poniewaz rzeczywistos$¢
najwyzszego OS$wiecenia wykracza poza czas 1 przestrzen, a mozliwosci przejawiania si¢
wspotczucia jest nieskonczenie wiele. Nie ma tu miejsca, by tlumaczy¢ znaczenie faktu, ze
bodhisattwowie moga by¢ mezczyznami lub kobietami, osobami duchownymi lub §wieckimi. Nim
zamkniemy rozdziat, warto jednak zwrdci¢ uwage, ze wspotczesni liberalni mahajanisci,
szczegoOlnie japonscy, zaczgli si¢ zastanawiaé, czy duchowi mistrzowie innych religii, ktorych
nauczanie w pewnych punktach zbiega si¢ z buddyjskim, nie sg bodhisattwami. W tym kontekscie
padaty imiona Lao-tse, Chrystusa, Mistrza Eckharta, $w. Jana od Krzyza czy Guru Nanaka.
Niektérzy zwolennicy uniwersalizmu posuwaja si¢ tak daleko, ze ich zdaniem wszyscy
dobroczyncy ludzkosci, tacznie z poetami, artystami, naukowcami, me¢zami stanu, filantropami i
dziataczami spotecznymi, zastuguja na miano bodhisattwy nie mniej od tych zaangazowanych w
dziatalno$¢ typowo religijng. Tak liberalna interpretacja tego ideatu zaciemniataby jednak jego
prawdziwe znaczenie. W kazdym razie trzeba by wyznaczy¢ granice miedzy tymi, ktorzy z powodu
swego altruizmu i po$wigcenia zblizaja si¢ do zachowan wiasciwych ludzkiemu bodhisattwie, a
tymi, ktorzy sa manifestacjami tego czy innego wielkiego bodhisattwy dla wypeknienia konkretnego
celu. Ponadto kazdy pojedynczy przypadek wymagalby zbadania, czy domniemanym bodhisattwa
kierowato wspotczucie, czy faktycznie pracowatl dla dobra innych, czy $rodki przezen stosowane
byly w zgodzie z celami, i czy wolny byl od btednych pogladow. Ci, ktérzy przechodza takie testy,
sg najodleglejszymi cztonkami duchowej rodziny Buddy, znajdujg si¢ na najbardziej zewnetrznych

266 Sarahapada, co znaczy ,.ten, kto wystrzelit strzal¢” (jego imi¢ czgsto skraca si¢ do Sarahy), zyt prawdopodobnie w
VIII w. n.e. Dorastat we wschodnich Indiach w rodzinie brahminskiej i uczy! si¢ na uniwersytecie Nalanda. Praktyki
tantryczne doprowadzity go do odrzucenia norm spotecznych dotyczacych kasty i relacji migdzy ptciami. Postrzega
si¢ go jako pierwszego z wielkich mahasiddhéw wadzrajany.

Taranatha (1575-1634) byt uczonym i lama szkoty dzonang w buddyzmie tybetanskim. Zatozyt klasztor w dolinie
Cangpo. Wsrod jego prac wyrdznia si¢ monumentalna Historia buddyzmu w Indiach (1608).
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kregach kota wspotczujacej aktywnosci, w ktorym wspaniale towarzystwo bodhisattwow jest
promiennym jadrem, a sam Budda — ol$niewajacym sercem i srodkiem.



Rozdzial 17

Zgromadzenie klasztorne

Sandze jako duchowej elicie towarzyszy (a w najlepszych okresach w duzej mierze si¢ z nig
pokrywa) Sangha jako spofeczno$é mezczyzn i kobiet podazajacych Sciezka i usitujacych
zrealizowa¢ Cel, obierajac sobie ideat arhanta lub bodhisattwy. Jak w wigkszosci innych
zorganizowanych religii, spotecznos¢ ta sktada si¢ z dwoch rodzajow cztonkéw: tych, dla ktorych
doswiadczenie Sciezki jest wystarczajace, by wplywaé na bieg ich zycia, nie zmieniajac go
radykalnie, oraz tych, ktorzy (by odwota¢ si¢ do definicji cztowieka religijnego autorstwa Williama
Jamesa) czynig ze swych do$wiadczen religijnych wiasny S§rodek grawitacji’®, co nie musi
oznaczac¢, ze maja najbardziej ,,religijne doswiadczenia”. Dla tej pierwszej grupy religia jest tylko
jednym z wielu zaje¢, podczas gdy dla drugiej jest zajeciem najwazniejszym, wrecz jedynym,
ktéremu wszystko inne musi by¢ podporzadkowane, a w razie potrzeby poswigcone. Dlatego
buddyzm jako zinstytucjonalizowana religia sktada si¢ z szerokiej grupy $wieckich wyznawcow
zwanych upasaka (r.z. upasika), ktorych praktyka Dharmy jest sporadyczna i ograniczona, oraz
znacznie mniejszej grupy bhikszu (r.z. bhikszuni), ktorzy poswigcaja Dharmie cale swe zycie 1
energi¢. Tworza oni bhikszu sanghe, bractwo mnichéw lub zgromadzenie klasztorne, i taki jest
wlasnie pierwotny eklezjastyczny sens, w jakim obecnie uzywa si¢ stowa ,,sangha”.

Bractwo to nie powstalo za jednym zamachem. Jak wszystko, co zywe, czy beda to
organizmy, imperia, czy idee, przechodzito ono w swej historii rozne etapy rozwoju. Ow fakt, mimo
ze oczywisty po dokladnym zbadaniu zrodetl, jest ogdlnie ignorowany przez ludzi piszacych o
buddyzmie. Niektorzy chcieliby nas przekonaé, ze Sangha w rzeczy samej wyskoczyla z mozgu
Buddy w pelni gotowa, niczym Pallas Atena wyskakujaca z glowy Zeusa od razu z tarczg i
wldcznig. Nie warto by wspomina¢ pogladu tak zadziwiajaco naiwnego, gdyby nie cieszyl si¢
szeroka akceptacja. W rzeczywistosci Sangha przez pierwszych kilka pokolen swego istnienia
przeszla trzy wyraznie zaznaczone etapy rozwoju, z ktorych kazdy mial swoje cechy
charakterystyczne.

(1) Wedle ,,legendy” o czterech widokach, 1 obfitych §wiadectw innych zrédet kanonicznych,
Budda — lub bodhisattwa, ktorym wowczas byl — postanowil szuka¢ rozwigzania problemu
cierpienia, podejmujac zycie pariwradzaki (palijski: paribbadzaki), czyli kogo$, kto ,,odszedi”
(dostowne znaczenie stowa) z domowego zycia, by sta¢ si¢ bezdomnym wedrowcem. Nie jest tu dla
nas istotne, czy pariwradzakowie byli poczatkowo na pdéinocnym wschodzie Indii tym samym, co
brahmanowie aryjskiego spoteczenstwa z pdinocnego zachodu, co sugeruje Sukumar Dutt i co
wydaje sie¢ prawdopodobne®®. Wystarczy stwierdzi¢, ze Budda przed i po swoim O$wieceniu byt
pariwradzakg, 1 Ze prawie wszyscy jego najblizsi towarzysze albo pochodzili juz z tej grupy, albo
do niej dotaczyli, by by¢ u jego boku 1 przestrzega¢ jego nauk. Podobnie jak Mahawira, odnowiciel
dzinizmu, i inni nauczyciele wymienieni w literaturze wczesnobuddyjskiej, Budda byt przez
postronnych ludzi tamtych czaséw postrzegany jako zalozyciel i przywddca jednego z licznych
bractw, na ktore dzielita si¢ spoteczno$¢ pariwradzakow. Ponadto, jak inni przywodcy bractw,
wyznawat 1 glosil szczegdlng Dharme, 1 ona wtasnie, a nie sposob zycia, odrozniata jego grupe od
reszty.

Na tym etapie Sangha byla wiec po prostu czescig spotecznosci pariwradzakow, ktora
uznawala Budde za mistrza i zaakceptowala jego doktryne. Nie pojawita si¢ jeszcze kwestia
prawidet dyscypliny ,,monastycznej”, swoistych dla wyznawcow Buddy. Okreslenie winaja,
stosowane poOzniej jako zbiorczy termin dla reguly klasztornej, a czesto wystepujace w

268 W. James, Doswiadczenia religijne, thum. J. Hempel, Wyd. Nomos, 2001.
269 S. Dutt, Early Buddhist Monachism, Kegan Paul et al, London 1924, roz. 2, ss. 68—69.



sformutowaniu Dharma-Winaja, mialo wowczas ogolniejsze znaczenie sposobu zycia, ktory sprzyja
realizacji nauk Mistrza. Budda i1 jego bezdomni uczniowie przestrzegali tradycyjnego, niepisanego
kodeksu pariwradzakow, 1 zachowywali si¢ zgodnie z tym, co opinia spoteczna uwazatla za
wlasciwe dla tych, ktorzy ,,odeszli”. Oni takze spedzali wigkszo$¢ roku, przemieszczajac si¢ z
miejsca na miejsce, zyli z jalmuzny, i powstrzymywali si¢ od czynnosci seksualnych, grabiezy,
odbierania zycia i rozsiewania fatszywych poglosek o wilasnych nadnaturalnych umiejg¢tnosciach
(cztery paradziki, ,upadki” z pOzniejszego kodeksu monastycznego)’. Wyjawszy trzy miesigce
pory deszczowej, kiedy to chronili si¢ w chatach lub jaskiniach, oni takze nie mieli statych siedzib.
Jak cztonkowie innych grup religijnych, oni takze zbierali si¢ co dwa tygodnie na wspdlne obrzedy
w dniach pelni 1 nowiu, zwane poszadha (wedyjska upawastha, palijska uposatha). Recytowali w
ich trakcie pratimoksze (palijski: patimokkha), wierszowane podsumowanie nadzwyczajnej
Dharmy, ktorg wyznajg. Jedna z takich pratimoksz zachowata si¢ w Dhammapadzie 1 Mahapadana
Suttancie z Digha Nikai; ta druga zaswiadcza o jej niezwyktej dawnosci, przypisujac ja nie Buddzie
Gotamie, lecz Wipassinowi, jednemu z jego odlegltych, ,legendarnych” poprzednikow. W
Dhammapadzie, gdzie porzadek pierwszej i1 drugiej strofy jest odwrdcony, brzmi ona tak:

Unikanie zla,

Rozwijanie dobra,
Oczyszczanie swego serca —
Oto nauka buddow.

Wybaczajaca cierpliwo$¢ to najwyzsza praktyka ascetyczna;
»Nirwana jest najdoskonalsza”, powiadaja buddowie.

Nie wyrzekt si¢ §wiata, kto szkodzi innym,

Nie jest pustelnikiem (samang), kto dla ludzi jest utrapieniem.

Nie mowi¢ z pogarda, nie ranié,
Zachowywac¢ patimokkhe,
Miarkowac si¢ w jedzeniu,

Zy¢ samotnie i w odosobnieniu,
Oddawac si¢ medytacji:

Taki jest przekaz buddow?”".

W czasach Buddy to Dharma wyrazana w takich strofach, a nie kodeksie regut, stanowita
spoiwo jednoczace (taki byt zapewne pierwotny sens pratimokszy) jego wyznawcoOw. Tak samo
rytual upasampady nie oznaczal wowczas inicjacji do zgromadzenia mnichow, obwarowanego
réznymi zasadami i regulacjami, lecz po prostu formalne uznanie Buddy za swego nauczyciela oraz
»akceptacje” (literalne znaczenie stowa) jego nauk. Na poczatku dokonywato si¢ to, kiedy Budda
wypowiedziat stowa ,,Chodz, bhikszu*"*. Pdzniej, kiedy liczba chetnych znacznie wzrosta, pozwolit
on najblizszym uczniom przyjmowaé¢ kandydatbw w jego imieniu, wymagajac od nich
wypowiedzenia formuly pdjscia po schronienie w Buddzie, Dharmie i Sandze. Grupa wyznawcow,
ktora w ten sposob wokot niego si¢ utworzyla i czgsto towarzyszyta mu w wedrowkach, nazywata
si¢ bhikszu sanghg czterech stron $wiata. Bezcenny rzut oka na sanghe tego okresu, zwanego przez

270 Cztery paradziki, czyli ,,upadki”, to powazne wykroczenia, ktore umozliwiajg wydalenie bhikkhu ze wspolnoty; sa
to: akty seksualne, kradzieze, doprowadzenie do $mierci czlowieka oraz rozmyslne ktamanie o wtasnych
osiaggnigciach duchowych. Jest to temat czterech pierwszych rozdziatdéw Bhikkhu Vibhangi (Vin. 111.1-109).
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G.F. Allena ,,pierwotnym, ascetycznym etapem’”, dajg najstarsze czes$ci Sutta Nipaty, zwlaszcza
Atthaka- 1 Parajana-wagga, oraz Bhikkhu-wagga z Dhammapady.

(2) Po parinirwanie Buddy jego uczniowie musieli stawi¢ czota wielu problemom, a jednym z
wazniejszych byto utrwalenie Dharma-Winai. Dla cz¢sci z nich, moze wigkszosci, wlasciwe
spelienie tego wielkiego obowigzku polegalo nie tylko na stworzeniu korpusu tradycji ustnej z
osobistych wspomnien tego, co Budda powiedziat i zrobit, ale tez na przyjeciu regut dyscypliny,
ktorej przestrzeganie pozwoliloby wyrazniej si¢ odrézni¢ od reszty spolecznos$ci pariwradzakow.
Zarysowanie podstaw takiego zbioru regut byto zapewne jednym z gléwnych przedmiotow debaty
Pierwszego Soboru, ktorg palijskie teksty kanoniczne nazywaja Winaja-sangiti®’. Zebrano i
uporzadkowano pradawne normy dotyczace pariwradzakow, ktore zyskaly aprobate Buddy, jego
wlasne wskazowki, jakich od czasu do czasu udzielal z wlasnej inicjatywy badz w reakcji na opinie
ogotu, a takze — wedle wszelkiego prawdopodobienstwa — kilka regulacji zaproponowanych przez
sam Sobor. Zestaw regul, jaki z tego wyplynal, regul majacych obowigzywaé kazdego
pojedynczego bhikszu, zamknal sic w koficu w liczbie okolo pieciuset pieédziesigciu pozycji®”.
Poniewaz recytowano go na zgromadzeniach wspolnoty co dwa tygodnie, zastapil pierwotne strofy
Dharmy 1 przejal nazwe pratimoksz. Innymi stowy, w drugim etapie swego istnienia Sangha,
posiadajac juz wewnetrzne spoiwo w postaci Dharmy, zyskata dodatkowo spoiwo zewnetrzne w
postaci zbioru regut monastycznych.

Ten stan rzeczy miat daleko idace konsekwencje. Pierwotnie nieodréznialna od innych grup
pariwradzakow, Sangha stata si¢ niezalezng instytucja religijng, powszechnie rozpoznawalng w
spoteczenstwie. Upasampada przestata by¢ prosta akceptacja Buddy i1 jego nauk; stala sig
ceremonig ordynacji do bractwa klasztornego. Ze wspolnej deklaracji wiary poszadha przeksztalcita
si¢ w rytual wyznania osobistych uchybien w przestrzeganiu zasad. Potozono nacisk na roznice
migedzy mnichem a osobg $wiecka, ktora nie byla juz tylko réznicag miedzy tymi, ktorzy opuscili
dom, a tymi, ktéorzy domu nie opuscili; stata si¢ tez rdznica miedzy ordynowanymi, ktdrzy
przestrzegali Reguly, a nieordynowanymi, ktdrzy jej nie przestrzegali. Ale cho¢ wiele si¢ zmienito,
wiele pozostato tez bez zmian. Bhikszu ciagle byli w duzej mierze pustelnikami, ciaggle zyli z
jalmuzny 1 ciagle pozostawali w jednym miejscu podczas pory deszczowe;.

(3) Trzeci etap rozwoju wigzat si¢ ze zmiang bardziej radykalng niz dotychczasowe. Juz za
zycia Buddy parki 1 ogrody darowywano Sandze, aby mozna bylo w nich przebywac podczas
deszczo6w?™. Stanowczo nie byly to klasztory we wspolczesnym rozumieniu, i wielkim
anachronizmem w sztuce i literaturze, czy po prostu we wilasnej wyobrazni, jest przedstawianie
Anathapindady lub Bimbisary wznoszacych duze i ztozone konstrukcje z cegiet i kamieni. Na
otrzymanym terenie, zwanym awasa, porozrzucane byly wihary, domki z wikliny spojonej gling,
jakie do dzi$ mozna zobaczy¢ w calych Indiach. Bhikszu miat prawo zajmowac jedng z takich chat
w porze deszczowej. Kiedy deszcze ustawaly, kontynuowat swojg wedrowke. Pozniej byto mozliwe
zarezerwowanie zwolnionej chaty i spedzanie wielu por deszczowych rok po roku w jednej
wiharze, jak czynit to sam Budda w Srawasti.

Na obecnym etapie Sangha przeszta rewolucyjng przemiang, porzucajac tradycje wedrownego
zycia pariwradzakow na rzecz statej osiadlosci w awasie. Nie sg jasne powody tego przejscia od
pustelniczego do wspolnotowego trybu zycia; wigza si¢ one zapewne z rozrostem reguty klasztornej
1 potrzebg zestawienia bezksztaltnej masy tradycji ustnej, istniejgcej we wspomnieniach setek
recytatorow. Niezaleznie od jej powoddéw, zmiana ta przeksztalcita podstawy Sanghi w
bezprecedensowym stopniu. Sangha ogdlna ustgpita miejsca, z powodow praktycznych, lokalnej
Sandze osiadlej w danej awasie. Pratimoksza jako zestaw regul klasztornych nie byla w stanie
zaspokoi¢ wszystkich wymogoéw owego szybko wzrastajgcego 1 coraz bardziej skomplikowanego
zycia zbiorowego, dlatego zostala wsparta i w pewnym sensie wyparta przez Skandhaki (palijski:
Khandhaki), czyli Rozdzialy, seri¢ rozbudowanych traktatoéw na takie tematy, jak medycyna, strdj,
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ordynacja i1 schizma. Doprowadzilo to do kolejnej zmiany w poszadzie; z wyznania win stala si¢
obrzedem liturgicznym, podczas ktérego uroczyscie odmawiano pratimoksze, ale nie, jak
poprzednio, by btadzacy mnisi odpokutowali za swoje wykroczenia, a jedynie jako formalny wyraz
jednosci 1 solidarnosci lokalnej sanghi cenobitycznej. Podobnie wupasampada oznaczata teraz
ordynacje nie tyle do Sanghi jako calosci kierujacej si¢ pratimokszg, ile do sanghi zakorzenionej w
konkretnej awasie, funkcjonujacej wedle tego, co stato si¢ znane jako Winaja, w jeszcze innym
rozumieniu tego starozytnego stowa. Poza tym, osiadlszy w awasach, sangha stata si¢ w naturalny
sposob przystepniejsza dla ludzi swieckich. Mnozyty si¢ wigc donacje 1 naptywaty podarunki. W
koncu mnisi nie musieli juz chodzi¢ od drzwi do drzwi i prosi¢ o jedzenie, cho¢ wielu pozostato
wiernych tej tradycji.

Nie wiadomo, jak dlugo trwato wyksztatcenie si¢ charakterystycznych cech poszczegdlnych
etapow. Sangha trzeciej fazy, ktora opracowala istniejace biograficzne i obyczajowe tradycje Winaja
Pitaki (lub Pitak: wersji bylo kilka), pragneta przypisa¢ wlasne innowacje samemu Mistrzowi,
rzutowata je zatem na okres jego dziatalnosci duszpasterskiej, dodajac do jego biografii epizody, z
ktérych dane tradycje miaty si¢ zrodzi¢. Legendy (w sensie fikcyjnych historii), ktére wtaczono do
Winaja Pitaki, nie wytrzymujg krytycznej oceny. Caty proces rozwoju od pierwotnego,
pustelniczego ,,monastycyzmu” do zlozonej, osiadlej wspolnoty cenobitycznej musial w istocie
trwa¢ przynajmniej stulecie, mozna wiec spokojnie przyjac, ze zakonczyt si¢ do czasu Drugiego
Soboru, Soboru w Waisiali, a na pewno do wstapienia Asioki na tron Magadhy*”’. Niezaleznie od
doktadnych ram czasowych dokonanie si¢ takiego procesu nie znaczy, i nigdy w historii buddyzmu
nie znaczylo, ze pozniejszy etap rozwoju catkowicie zastgpit poprzedni, w sensie zupelnego
wyparcia 1 wykorzenienia charakterystycznych dlan zjawisk. Tak w Doktrynie, jak w dyscyplinie
klasztornej (w najszerszym sensie stowa Winaja) rozwoj zawsze zachodzil w procesie stopniowego
przyrostu 1 dopracowania, a nie przez ogolne odrzucenie 1 reform¢. Drugi etap naktadat si¢ na
pierwszy, nie marginalizujac go catkowicie, i1 tak samo wygladato przejscie z etapu drugiego do
trzeciego. Totez od poczatku trzeciego etapu pojedynczy bhikszu, lub cztonek sanghi, wzrastal pod
wplywem trzech réznych ideatéw zycia ,,monastycznego”, czy tez z nimi si¢ spotykal. Byt
jednoczes$nie nawotywany do

samotnej wedrowki, jak pojedynczy rog nosorozca®™,
nie troszczac sic o zasady i regulacje, jak mowi refren wczesnej ballady?”; skrupulatnego
przestrzegania stu pi¢cédziesigciu punktdéw monastycznej reguty dla samotnego mnicha; oraz
uczestnictwa w zlozonym wspolnotowym zyciu stale osiadlej spotecznosci klasztorne;.

Ta niespojnos¢ nie umkne¢ta uwadze indo-baktryjskiego kréla Milindy vel Menandra, ktory z
catkiem nowoczesng krytyczng przenikliwoscig zacytowat fragmenty zwigzane z wczes$niejszym
okresem pustelniczym i pdézniejszym wspolnotowym, ukazujac Nagasenie oczywisty kontrast tych
ideatow w swoim 41. dylemacie®. W zyciu sanghi te przeciwstawne wymogi w nieunikniony
sposob wywotywaly pewne napiecie. Jednakze nie mialo ono nigdy wpltywu destrukcyjnego,
poniewaz, jak sadzono, sam Budda w réznych okresach usankcjonowal oba te sposoby zycia, ten
drugi co prawda jako ustepstwo wobec stabszych braci. Klasyczny $lad doktryny ustepstw znajduje
si¢ w czgsci ceremonii upasampady, gdzie mnich owszem, byl wzywany do zycia z jalmuzny,
noszenia ubioru ze zuzytych szmat, mieszkania pod drzewem i uzywania krowiego moczu jako
lekarstwa (cztery nissaje, ,,podpory”), ale nowo ordynowanego bhikszu informowano, ze
przyjmowanie zaproszen ludzi §wieckich, noszenie ubioréw przez nich podarowanych, mieszkanie

277 Drugi Sobor Buddyjski, majacy miejsce w Waisiali, jest datowany na 334 r. p.n.e. Asioka wstapil na tron Magadhy
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w wiharach i korzystanie ze zwyklych form leczenia jest jednak dopuszczalne®®'. To z kolei
znaczylo przyznanie mu swobody w wyborze ideatu pustelniczego lub wspolnotowego, badz formy
kompromisowej — zalezalo to od jego temperamentu i przekonan. Tym niemniej to typ
wspolnotowy zycia klasztornego zatriumfowal, nie tylko z powodu ludzkich stabosci, ale tez z
potrzeby zachowania i przekazania olbrzymiego korpusu tradycyjnych przekazéw, z ktorych
wickszo§¢ byta uktadana 1 edytowana w warunkach osiadtego zycia klasztornego. Jego
zaawansowana forma osiggneta apogeum w takich wspanialych miejscach, jak Mahawihara,
Nalanda czy Drepung, i do dzisiaj w wigkszej cze$ci §wiata buddyjskiego stanowi robocza
podstawe dla ogotu mnichow, cho¢ niekoniecznie ich jedyny ideat teoretyczny.

Nim opisze zycie bhikszu w systemie przede wszystkim cenobitycznym, musz¢ zwrocicé
uwage na pewne powazne niebezpieczenstwo. Jak juz mowilem, caly rozwoj sanghi, z jego trzema
wyraznie zaznaczonymi etapami, zakonczyt si¢ prawdopodobnie do czasu Drugiego Soboru
buddyjskiego, Soboru w Waisiali. To w zwigzku z tym wlasnie soborem, ktory odbyt si¢ sto do stu
dziesieciu lat po parinirwanie, nastapita pierwsza wielka schizma w sandze, miedzy
konserwatywng mniejszo$cia sthawirawadindw i postgpowa wigkszoscig mahasamghikow. Oznacza
to, ze rozwo6] wspolnotowego monastycyzmu poprzedzit powstanie mahajany, ktora jako odrgbny
ruch zostata zainicjowana ws$réd mahasamghikow. Jest to sprawa wazna i znaczaca, gdyz w
ostatnich czasach rd6zni niedoinformowani zwolennicy therawady (linii bocznej dawnej
sthawirawady) oskarzali mahajanistéw o nieposiadanie Winai, brak linii przekazu upasampady, a
zatem brak bhikszu 1 bhikszuni, brak rzeczywistego zgromadzenia klasztornego. W przypadku
chinskich, tybetanskich, koreanskich i wietnamskich zwolennikow mahajany to oskarzenie jest
kompletnie bezpodstawne. Mahajana bylta daleka od odrzucania pierwotnych tradycji, przyswajajac
sobie caly ich szereg, tacznie z reguta klasztorng i rodowodem upasampady przejetymi z
mahasamghiki, sarwastiwady 1 innych wczesnych szkot. Z powodéw historycznych w buddyzmie
przetrwaly tylko dwie wczesne tradycje monastycyzmu wspolnotowego, therawada i sarwastiwada.
Ta pierwsza jest przekazywana w jezyku palijskim w therawadyjskich krajach potnocno-wschodniej
Azji; ta druga, ktorej pierwotnym medium byl sanskryt, rozpowszechnita si¢ w Chinach, Japonii,
Tybecie, Korei, Wietnamie i innych czes$ciach §wiata ,,mahajany”, juz w jezykach rodzimych. Mimo
drobnych rozbieznosci tych wielkich tradycji pod wzgledem bazowego materiatu i jego organizacji,
nie moze by¢ watpliwosci, ze przynajmniej ich wersje reguly klasztornej 1 Rozdziatow stanowia
dwie redakcje tego samego pierwotnie materialu®®?, Np. zaréwno therawadyjscy mnisi ze Sri Lanki,
jak ,,mahajanistyczni” ($cisle: sarwastiwadyjscy) mnisi z Tybetu sg prawdziwymi, w prostej linii
spadkobiercami oryginalnej wspdlnoty monastycznej, jaka powstala w trzeciej fazie rozwoju
wczesnej sanghi.

Majac t¢ samg duchowa orientacj¢ i opierajac si¢ mniej wigcej na tych samych tradycjach
Winai, wzorce zycia klasztornego niewiele si¢ rd6znig w roznych czes$ciach swiata buddyjskiego.
Pozwala to na charakterystyke monastycyzmu skupiong wokot jego cech osiowych, ignorujaca
wariacje spowodowane odmienno$cig narodowych kultur.

Zycie bhikszu zaczyna sie od ordynacji. Istnieja dwa jej rodzaje, prawradzja i upasampada.
Ta pierwsza, ktorg mozna przyja¢ juz w wieku wystarczajacym do straszenia wrébli, czyli majac
przynajmniej siedem—osiem lat, polega na zgoleniu wloséw i brody, przywdzianiu szafranowych
szat 1 przyjeciu od upadhjai (palijski: upadzdzai), tj. preceptora, Trzech Schronien (tri-siarana): W
Buddzie, Dharmie i Sandze, oraz dziesi¢ciu wskazan (dasia-sikszapada): powstrzymywania si¢ od
krzywdzenia zywych istot, od brania tego, co niedane, od niewtasciwych zachowan seksualnych, od
niewlasciwej mowy, od spozywania upajajacych napojow 1 substancji (pie¢ wskazan upasaki, poza
famaniem celibatu, ktore tutaj zastepuje niewlasciwe zachowania seksualne), od spozywania
positkow w niewlasciwym czasie, od tanca, $piewu, muzyki i nieprzyzwoitych rozrywek, od
uzywania girland, perfum, masci 1 rzeczy majacych upiekszy¢ i ozdobi¢ ciato, od korzystania z
wysokich i1 luksusowych siedzen, od obrotu ztotem i srebrem. T¢ druga ordynacje moze przyjac
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kazdy sprawny me¢zczyzna, ktdry osiagnal wiek dwudziestu lat (liczac od poczgcia, nie narodzin),
posiada miske jatmuzniczg i1 zestaw trzech czesci odzienia mnicha, dostat pozwolenie od rodzicow,
jesli zyja, 1 ktory ponadto nie cierpi na powazne choroby, nie cigza na nim cywilne zobowigzania
ani inne czynniki wykluczajace. W przeciwienstwie do swego hinduistycznego odpowiednika,
zwanego samniasq, dostgpnego wylacznie dla brahmindw z urodzenia, upasampada nie jest
zamknieta dla zadnej kasty, narodowosci, rasy czy pozycji spolecznej] — typowy przejaw
buddyjskiego uniwersalizmu, od ktérego godnym pozatowania wyjatkiem jest jedynie praktyka
Sijama nikai na Sri Lance®.

Rzeczywista ordynacja dokonuje si¢ za sprawa tzw. sangha-karmy (palijski: sangha-kammy),
czyli wspolnego, oficjalnego aktu sanghi, ktory polega na jednoglosnym przegltosowaniu
formalnego postanowienia (dzniapti, palijski: niatti) sanghi osiadtej w danej awasie i zgromadzonej
w tym celu; liczba takich bhikszu nie moze byé mniejsza od pigciu (dziesieciu w ,,Kraju Srodka™),
kazdy z nich musi by¢ wolny od pewnych technicznych uchybien. Wtajemniczony doradca, zwany
w sanskryckiej tradycji raho-anusiasaka-bhikszu (co nie oznacza ,mnicha udzielajacego
ezoterycznych  pouczen”)™, przepytuje kandydata pod katem mozliwych czynnikdw
wykluczajacych, po czym zostaje on wprowadzony w krag sanghi, gdzie pozdrowiwszy bhikszu
jednego po drugim w porzadku starszenstwa, sktada oficjalng prosbg o bycie ordynowanym przez
cztonka starszyzny, ktorego nazywa swoim preceptorem (nauczycielem, wupadhjajg), a ktéry
zazwyczaj jest najstarszym stazem obecnym bhikszu. Wowczas, w obecno$ci sanghi, zostaje
formalnie przepytany pod katem uchybien przez karmakaraka-bhikszu, ,mistrza ceremonii’.
Wreszcie przedmiot zebrania, mianowicie fakt, ze kandydat jako sprawny me¢zczyzna pragnie
ordynacji w sandze pod okiem starszego bhikszu wyznaczonego na preceptora, zostaje ujety w
formalnym postanowieniu (dzniapti), ktére mistrz ceremonii przedstawia zgromadzeniu, po czym
zostaje ono trzykrotnie powtorzone w formie deklaracji (karmawaczana, palijski: kammawacza).
Jesli mnisi zachowajg cisz¢, postanowienie uwaza si¢ za przyjete, a mistrz ceremonii oglasza, ze
udzielono zgody na upasampade.

Po wyznaczeniu dokladnej daty przyjecia do sanghi kandydatowi sa tlumaczone rozne
obowigzki mnicha. W szczegdlnosci powiadamia si¢ go o czterech nisrajach (palijski: nissajach),
»podporach”, i mozliwych ustepstwach przy ich przestrzeganiu, oraz o czterech patanija-dharmach,
rzeczach prowadzacych do upadku. Te drugie sa tozsame z czterema paradzikami, czyli
»upadkami”. Pozostale zestawy obowigzkéw nie musza by¢ uczone bezposrednio po formalnej
ceremonii. Obejmuja one cztery sramana-karaka-dharmy, obowigzki ascety, sto piecdziesigt
zakazow reguly monastycznej oraz rézne postugi, jakie nowicjusz winien jest swojemu upadhjai.
Pierwszy zestaw dotyczy zasady poniechania odwetu. Nawet jesli sramane miesza si¢ z btotem,
pigtnuje, gani i bije, powinien on powstrzymac si¢ od podobnych zachowan. Sto pigédziesiat sili
pratimokszy, czyli reguly monastycznej, porzadkuje si¢ malejagco wedlug rodzaju kar z nimi
zwigzanych, od ciezkich do lzejszych przewinien. Wszystkie odnosza si¢ do zachowania
pojedynczego bhikszu. Siddma kategoria, ktora obowigzuje sanghe jako cato$¢, zawiera zasady
fagodzenia wewngtrznych sporow w awasie.

Siedem kategorii wedtug rodzaju kar to: (1) paradzika, ,,upadek” — permanentne usunigcie z
sanghi bez mozliwosci ponownego przyjecia w obecnym zyciu; (2) sanghawasiesza (palijski:
sanghadisesa) — czasowe zawieszenie pelnych praw czilonka sanghi; (3) anijata, nierozstrzygniete —
wykroczenie tego czy innego typu popelnione lub niepopelnione zaleznie od okolicznos$ci; (4)
naihsargika-patajantika (palijski: nissaggija-paczittija) — utrata 1 ekspiacja, kiedy posiadanie
zabronionego przedmiotu zostaje uznane za przewinienie, a przedmiot musi by¢ oddany; (5)
patajantika lub prajasczittika (palijski: paczittija) — ekspiacja przez proste przyznanie si¢; (6)
pratidesianija (palijski: patidesanija) — wyznanie winy; (7) adhikarana-siamatha (palijski:
adhikarana-samatha) — zasady postepowania przy tagodzeniu sporow wewnatrz sanghi. Jak mozna
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byto oczekiwaé, cztery ,,upadki” sa identyczne we wszystkich tradycjach Winai. Siedem kategorii
jest tez wspolnych dla therawady i1 r6znych odtamoéw sarwastiwady. Poza anijatg 1 adhikarana-
samathg istnieje jednak wiele roznic odnos$nie liczby wykroczen zawartych w danej kategorii,
natury i ujecia poszczeg6lnych wykroczen oraz ich uporzadkowania®”. Sarwastiwada np. wymienia
dziewig¢cdziesiat regut patajantiki, podczas gdy therawada wyr6znia ich dziewigédziesigt dwa.
Mimo wszystko réznice te, cho¢ nie nalezy o nich zapominac¢, s3 znacznie mniej liczne 1 uderzajace
niz podobienstwa, dlatego niezmiennie dominuje wrazenie jednolito$ci. Nalinaksha Dutt, redaktor
Manuskryptéw Gilgit, stwierdza kategorycznie, ze

wersje palijskie 1 sanskryckie zasadniczo zgadzajg si¢ nie tylko w ogolnej tresci, ale tez w

szczegotach, i czasami jedna wersja wydaje si¢ by¢ oparta na drugiej**.

Ciekawe jednak, ze sarwastiwadinom i ich odlamowi, mulasarwastiwadinom, udato si¢
zachowac sto pigc¢dziesiat regut pratimokszy, a therawadini, utrzymujac tradycyjng liczbe 150 dla
catosci, w istocie przekazywali 152 reguty — wydaje si¢, ze nie sposob wyjasni¢ tego faktu.
Wszystkie tradycje Winai obok witasciwej reguty monastycznej przekazujg tez reguly siaikszy
(palijski: sekhii), ktore réznig si¢ od pratimokszy tym, ze obowiazuja zarowno bhikszu, jak i
Sramanerg. Z ich naruszeniem nie wigzg si¢ zadne kary, poniewaz dotycza spraw etykiety,
grzeczno$ci 1 dobrych obyczajow, a nie etyki i dyscypliny. Sarwastiwadini przekazuja 113 takich
regul, mulasarwastiwadini — 108, a therawadini — 75. Dodajac do tego 150 zakazow pratimokszy
(152 w therawadzie), otrzymujemy sum¢ zasad przekazywanych przez kazda z tych szkét w ich
osobnych wersjach réwna odpowiednio 263, 258 1 227. Bhikszuni przestrzegaja znacznie wigkszej
liczby regut, 371 w mulasarwastiwadzie i 311 w therawadzie®. Rozkladajg si¢ one na te same
kategorie jak w przypadku bhikszu, z wyjatkiem tego, ze nie ma regut anijata, nierozstrzygnietych.
Therawadyjski rodowdd bhikszuni wygast w krajach therawady*®, ale mial podobno przetrwaé w
Chinach.

Relacja miedzy wupadhjajg a saddhi-wiharikg, czyli ,,wspotmieszkancem”, jak okresla si¢
nowo ordynowanego mnicha, przypomina w duzej mierze zwigzek ojca 1 syna przeniesiony na
ptaszczyzne duchowa. Pobierajac od upadhjai nauki, saddhiwiharika winien wykonywac dla niego
osobiste postugi, na nim tez cigzy obowigzek opieki nad swoim wupadhjajq, gdy ten zachoruje.
Saddhiwiharika nie moze zrobi¢ nic bez jego pozwolenia. Stan duchowej kurateli zwie si¢ nisrajg
(palijski: nissajg), dostownie ,,zalezno$cig” (od nauczyciela), i trwa minimum pi¢é lat, zazwyczaj
dziesig¢, w czasie ktorych saddhiwiharika przebywa stale ze swym mentorem. Leniwy badz
niezdyscyplinowany bhikszu moze pozostawaé pod takg kuratelg przez cale swoje zycie. Jako ze
najwazniejszy mnich z danej awasy czg¢sto musi ordynowac tylu ucznidéw, ze nie jest nimi w stanie
si¢ zajac¢ jeden cztowiek, wyznacza si¢ tez aczarje (palijski: aczarije), instruktora. Relacja migedzy
aczarjq a antewasikg, jak mtody mnich jest nazywany w tej relacji, jest identyczna do tej migdzy
upadhjajq a saddhiwiharikq. Tym niemniej upadhjaja cieszy si¢ pierwszenstwem, gdy bowiem
wszyscy trzej sg akurat razem, nisraja wzglgdem aczarji automatycznie wygasa. To jednak aczarja
odpowiada, pod ogolnym kierownictwem upadhjai, za codzienng nauke 1 trening nowego mnicha.
Tylko mnisi bogato rozwinigci pod wzgledem etycznym i duchowym, ktorzy naleza do sanghi co
najmniej dziesi¢¢ lat, s3 uwazani za gotowych do ordynowania i nauczania innych. Powinni mie¢
gleboka wiedze, naturalne rozumienie psychologii edukacji, a obok zdolnos$ci ttumaczenia wiedzy
takze umiejetnos¢ rozwiewania watpliwosci 1 zazegnywania nastrojow depresji, na jakie uczniowie
mogg by¢ podatni w czasie nauki. Musza by¢ zdolni si¢ nimi opiekowaé, gdy zapadng na zdrowiu.
Relacja na linii mistrz-uczen stanowi o$, wokot ktorej kreci si¢ caty system klasztorny. Niektorzy
bhikszu z przywigzania i pragnienia nauki pozostaja przy swoim nauczycielu wiele lat po
wygasnigciu formalnej nisrai, a nawet stale si¢ nim opiekujg az do jego $mierci.
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We wczesnym okresie buddyzmu, gdy Dharma-Winaje przekazywano ustnie, wiele czasu
poswiecano uczeniu si¢ stow $wigtej tradycji na pamie¢¢ i wspdlnemu ich recytowaniu. A skoro
zasoby tradycji byly ogromne i ciagle rosty, szybko przerosta ona sity ludzkie, nie liczac kilku
geniuszOow pamieci. Zasadg stata si¢ wigc specjalizacja; pojedynczy mnisi-recytatorzy nie uczyli si¢
catej Dharma-Winai przekazywanej w danej awasie lub grupie awas — skupiali si¢ na jej czesci,
ktora z kolei przekazywali wlasnym uczniom. Sutrantikowie trzymali piecz¢ nad sutrami,
winajadharowie — nad Winaja, itd. Wyjasniali tez i komentowali to, co przekazywali, budujac tym
samym drugg tradycje, zbidr egzegezy, ktory mogl si¢ tatwo miesza¢ z pierwotnym zrodiem. Stato
si¢ tak zwlaszcza w przypadku abhidharmy, ktéra powstala na bazie matrik, czyli ,,matryc”
przekazywanych przez matrykadharow, ale w koncu, przynajmniej w niektorych kregach, zaczeto ja
uznawaé za kanoniczng. Wszystko to ulegto zmianie, gdy $wieta tradycje poddano zapisowi, co
stalo si¢ prawdopodobnie w czwartym stuleciu po parinirwanie. Chociaz uczenie si¢ na pami¢c¢
pozostato szanowanym zajeciem dla mnicha i cieszyto si¢ wielkim prestizem jeszcze dlugo po
zaniknieciu praktycznej potrzeby, gtowny osrodek zainteresowan z recytowania przeszedt na
czytanie: tradycja ustna stata si¢ tradycja literacka. Jednocze$nie poszerzyt si¢ zakres klasztornych
studiéw. Czas dzielono nie tylko na pisma, komentarze i niezalezne teksty objasniajace, ale tez
przedmioty pomocnicze, jak gramatyka, retoryka i poetyka. Wprowadzono rowniez przedmioty
quasi-religijne, od historii buddyzmu po logike i dialektyke, od medycyny po rézne rodzaje sztuk
pigknych i stosowanych. Czytano literatur¢ §wiecka i uwaznie studiowano niebuddyjskie teksty
religijne 1 filozoficzne. Jak ich pozniejsze europejskie odpowiedniki, klasztory z czasem staty si¢
nie tylko o$rodkami zycia duchowego, ale tez miejscami, gdzie przechowywano cala nauke i
kulture owej epoki. Prowadzito to oczywiscie do dalszej specjalizacji. Kazdy aczarja, opierajac si¢
na solidnej znajomosci Pism, obierat jeden temat lub grupe tematéw. Z racji doskonatosci tego
systemu, po osiggni¢ciu tej fazy w monastycyzmie wspolnotowym nie pozostato nic innego, jak
wyksztatci¢ swg wiasng antytez¢. Najlepsi aczarjowie nie zawsze mieszkali pod tym samym
dachem. W niektorych czgsciach s$wiata buddyjskiego pewien okres nowicjatu byl wiec
przeznaczony na swoisty Wanderjahr, kiedy to mnich podrézowat z jednego osrodka klasztornego
do innych (zebrzac po drodze), spedzajac par¢ miesiecy pod skrzydtami tego czy innego wielkiego
znawcy buddyjskiej tradycji. Dziato si¢ tak, dopoki klasztorna edukacja nowicjusza nie dobiegta
konca. ,,Pielgrzymowanie” Xuanzanga po Indiach pasuje czesciowo do tego wzorca, ktéry byt
zapewne popularny w samych Chinach.

Kazdemu cztonkowi sanghi przystugiwaty pewne niezbywalne prawa. Miody mnich uczyt si¢
ich, czytajac Winaj¢ 1 uczestniczagc we wspdlnym religijnym zyciu awasy, do ktorej nalezal. Na
przyktad jego osobista wlasno$¢ byta ograniczona do kilku przedmiotow, znanych jako aszta-
pariszkara (palijski: attha-parikkhara) ,,0osiem niezbednych rzeczy”: trzech cze$ci ubrania, miski
jalmuzniczej, brzytwy, igly, pasa i sitka do wody. Pozostala wtasno$¢ w postaci ziemi, budynkoéw
czy umeblowania byla posiadana przez sanghe; inaczej] méwiac, nalezala ona do ogdlu mnichow
osiadtych w danej awasie, nawet jesli nominalnie ofiarowana byta bhikszu sandze ,,wszystkich stron
Swiata”. Te wlasno§¢ pojedynczy bhikszu mial prawo uzytkowaé. Wszelako najwazniejszym
posiadanym przezen prawem byto uczestnictwo we wszystkich zbiorowych, oficjalnych uchwatach
sanghi. Bez jego obecnos$ci lub formalnej zgody na posiedzenie, jesli nie moégt w nim uczestniczy¢,
zaden taki akt nie byl wigzacy. Sukumar Ditt stwierdza:

Prawo bezposredniego uczestnictwa w sanghakammie jest udzialem kazdego odpowiednio

przygotowanego cztonka awasy, i bardzo zazdro$nie si¢ go strzeze®.

To prawo nadawalo sandze charakter S$ci$le republikanski. Minimalna liczba bhikszu
wymagana dla réznego rodzaju zbiorowych, oficjalnych decyzji wahata si¢ od czterech do
dwudziestu, ale zadne postanowienie nie byloby uznane za wigzace bez obecnosci wszystkich
innych bhikszu, jacy w danym czasie znajdowali si¢ w danej awasie. Innymi stowy, kazde
zgromadzenie sanghi musiato zgromadzi¢ wszystkich mieszkancow awasy.

289 S. Dutt, Early Buddhist Monachism, Kegan Paul et al, London 1924, s. 123.



Do wazniejszych zbiorowych uchwat sanghi procz upasampady mozna zaliczy¢ poszadhe,
warszawase, prawarane 1 kathine. Nastepowaty one, a takze powtarzaly si¢ w okre§lonych
punktach roku liturgicznego. W pierwotnej formie poszadha byta obrzgdem odbywanym w dniu
pelni lub nowiu ksiezyca, wspolnym dla wszystkich spoleczno$ci pariwradzakow, a jego
wprowadzenie do buddyzmu bylo sugestia pewnych $wieckich wyznawcéw. W kontekscie
wspolnotowego monastycyzmu polegal on na uroczystej recytacji reguly klasztornej. Czasami
recytowano catos¢, czasami ograniczano si¢ do powazniejszych wykroczen. Na tym etapie rozwoju
sanghi nie wyznawano juz przewinien w trakcie recytacji; zamiast tego bhikszu dobierali si¢
przedtem w pary i wyznawali sobie nawzajem bledy. Ta poprzedzajagca ceremonia, zwana
parisiuddhi, oczyszczenie, ostatecznie stala si¢ w rownym stopniu formalnos$ciag, co ceremonia
nastgpujaca po niej. Pozostale trzy sangha-karmy miaty miejsce tylko raz w roku. W rytmie starego,
pustelniczo mnisiego zycia naturalnie najwyzszg wage miala warszawasa, (palijski: wassawasa),
»siedziba podczas deszczow”. Ale w miar¢ jak sangha stopniowo osiadala w statej siedzibie w
awasach, stuzacych poczatkowo jedynie jako schronienie w czasie nawalnych deszczoéw
monsunowych, obyczaj ten tracil swoje pierwotne znaczenie. Dla wigkszo$ci bhikszu jedyna
roznica miedzy tym okresem a pozostalymi o§mioma—dziewigcioma miesigcami polegata na tym,
ze w jednym nie mogli podrézowac i nie podrézowali, a w drugim mogli, ale i tak nie podrézowali.
Mimo wszystko formalny obyczaj pozostal, a starszenstwo mnicha wcigz obliczano podlug tego, ile
odbyt deszczowych siedzib od ordynacji. Kraje, gdzie nie bylo sezonowych deszczy, nie mogty
obchodzi¢ deszczowych siedzib nawet jako formalnosci. W pewnych cze$ciach $wiata
buddyjskiego, np. w Chinach, stata si¢ to wigc letnia siedziba. W koncu ,,siedziba” ewoluowata w
swego rodzaju duchowy retrit, podczas ktorego mnisi przestrzegali Winai $cislej niz zwykle 1
oddawali si¢ intensywnym studiom, nauczaniu innych i medytacji. W tej formie zwyczaj przetrwat
w niemal wszystkich krajach buddyjskich, i bez watpienia posiada ogromng wartosc.

Prawarana, ktora wyznaczata koniec warszawasy, nastepowata zazwyczaj czternastego lub
pietnastego dnia kartiki (pazdziernik-listopad), czyli w pelni¢ tego miesigca lub dzien pdzniej. Z tej
okazji bhikszu, odbywszy razem deszczowa siedzibe, zbierali si¢, by da¢ sobie nawzajem
,satysfakcje” (dostowne znaczenie stowa), zachgcajac sie do rozpatrzenia swego zachowania w tym
okresie, wyznajac wilasne uchybienia i wzajemnie proszac si¢ o wybaczenie wszystkich
popetionych win. Kathina, czyli ,trudna” ceremonia, polegala na rozdzieleniu miedzy mnichow,
ktorzy ukonczyli warszawase, szat lub materiatu na szaty podarowanego z tej okazji przez ludzi
swieckich. Jej nazwa pochodzi od trudnosci, z jakimi mierzyli si¢ pustelnicy, ktoérzy po oficjalnym
zakonczeniu pobytu w siedzibie — co nie zawsze zbiegalo si¢ z koncem monsunu w danym roku —
musieli podja¢ wedrowki bez dostatecznej ostony przed pogodg. Korzystajac z okazji sangha
podejmowala rézne dodatkowe postanowienia, jesli okolicznosci tego wymagaty. Mogta wowczas
0sadzi¢ sprawg domniemanego ztamania reguty klasztornej, a jesli posadzony zostal uznany za
winnego, natozy¢ nan przewidziang w danym wypadku kare; mogla wyznaczy¢ zarzadcoéw
niezbednych dla funkcjonowania duzego kompleksu klasztornego; przeznaczy¢ budynek lub jego
czes$¢ dla jakiego$ konkretnego celu, ustali¢ granice awasy lub wyznaczy¢ spadkobiercéw osobistej
wlasno$ci zmartego bhikszu. Kazdy zdrowy 1 dobrze si¢ prowadzacy mnich mial prawo i obowigzek
bra¢ peten udziat w tych obradach.

Nie zapomniano tez o praktyce medytacji. W najwczesniejszych dniach sanghi, za zycia
Buddy i bezposrednio potem, lwig cze$§¢ czasu mnich spgdzal w ten sposdb. Fragmenty Pism
obrazujace zycie w tym okresie mowia, jak mnich, zebrawszy wsrod ludzi jedzenie 1 odpoczawszy
po positku, spedzat reszte dnia pod drzewem w glebokim pochlonigciu dhjany, praktykujac czasem
dtugo w noc. Wedle tybetanskiej wersji Winajawastu mulasarwastiwadinow Budda wprowadzit
praktyke medytacji i odbywanie poszadhy jednocze$nie, co wskazuje na specjalny zwigzek migdzy
nimi**. Prolog palijskiej Sutty Samarniaphali zawiera opowie$¢, jak pewnej picknej, jesiennej nocy
przy peni ksi¢zyca Adzatasattu i towarzyszacy mu lekarz Dziwaka zmierzali na spotkanie z

Blogostawionym i zastali go siedzacego z tysigc dwustu uczniami w calkowitej ciszy®”!. W innym
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dniu wuposathy, kiedy mnisi medytowali przez po6t nocy, Budda wiele godzin zwlekat z
kontynuowaniem zebrania, poki nieczysty mnich, ktory nie odszedl z witasnej woli, nie zostal
odprawiony przez Moggallang. Dopiero gdy zgromadzenie si¢ oczyscito, zezwolil na recytacje
patimokkhi®*. Je$li byla to ogdlna praktyka sanghi w tamtym czasie, to 6w incydent pokazuje, ze
zwyczaj poszadhy sktadal si¢ pierwotnie z dwoch czesci — grupowej medytacji oraz recytacji strof
Dharmy. Jednak w miar¢ rozwoju systemu klasztornego praktyka medytacji zanikala. Potrzeba
zachowania Dharma-Winai zyskala wowczas pierwszenstwo przed innymi obowigzkami. Rozdziaty,
w kazdej z kilku wersji, rysujg obraz klasztornego zycia oddanego niemal wytgcznie studiom,
recytacji 1 dyskusjom doktrynalnym. Pierwsza cz¢$¢ poszadhy, czyli grupowa medytacja, zostala
usuni¢ta, prawdopodobnie w tym samym czasie, kiedy druga cze$¢ stala si¢ recytacjg reguty
monastycznej. Xuanzang, opisujac w VII w. n.e. blaski Nalandy, ma wiele do powiedzenia o
wyktadach, studiach i akademickim porzadku dnia, ale medytacj¢ dziwnie pomija. Nie wolno nam
stad oczywiscie wnosi¢, ze tak ogromnie wazna sfera ulegla kiedykolwiek catkowitemu
zaniedbaniu. Kazdy mnich niewatpliwie uczyt si¢ teorii medytacji i zdobywat podstawy praktyki tej
czy innej z popularnych akurat metod. Mimo to od wczesnego okresu dominowato poczucie, ze
studia 1 medytacja sg nie do pogodzenia, i w pelni oddawac¢ si¢ jednemu mozna tylko kosztem
drugiego. Buddhaghosza powiada w Wisuddhimaddze, ze ,dla tego, kto ciagle zajety jest
recytacjami etc.” ksigzki sg utrudnieniem i hamulcem samadhi®”. Kolejnym utrudnieniem jest
konieczno$¢ zajmowania si¢ uczniami. Wyliczenie przez tego samego autora osiemnastu wad
klasztorow istotnie sugeruje, ze petne zaje¢ zycie kazdej duzej placowki klasztornej samo w sobie
nie sprzyja medytacji**. Dlatego zaczat przewazal ,podzial pracy”; jedna grupa mnichdw
poswiecala si¢ studiom, druga — medytacji. W Indiach zdawata si¢ dominowac ta pierwsza grupa,
ale jest to wrazenie oparte na przestankach literackich, a wigc niekonkluzywnych. Tak czy owak w
pewnym momencie narodzit si¢ 1 zdobyl wielu zwolennikow ruch zwany jogaczarg,
skoncentrowany na praktykowaniu medytacji (jak sama nazwa wskazuje). W Chinach i Japonii, a w
mniejszym stopniu w Tybecie, gdzie tradycje medytacyjne rozkwitly pod postacig niezaleznych
szkot, powstat system klasztorny nowego typu, zorganizowany w zgodzie z wymogami zycia
medytacyjnego, nie za$ erudycyjnego. A w calym $wiecie buddyjskim, w kazdej epoce niewielki
odsetek mnichow pozostawal na uboczu wszelkich form zorganizowanego monastycyzmu,
preferujac samotnos¢ w gestych lasach i odleglych gorskich jaskiniach, jak ich dawni poprzednicy.
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Rozdzial 18

Miejsce ludzi Swieckich

Z wyjatkiem bogatych w zdarzenia tygodni po O$wieceniu, kiedy Oswiecenie Buddy zaczgto
wywiera¢ swdj ogromny wplyw na ludzko$¢, jedynie niewielki procent wiernych nalezat do
duchowej elity, czy to arjow, czy bodhisattwow, czy nawet do stanu mnisiego. Wszedzie 1 zawsze
znakomitag wigkszo$¢ stanowili ludzie zwyczajni, dla ktérych Dharma byta waznym, ale nie
gléwnym obiektem zainteresowan zyciowych. Totez w najszerszym sensie sangha réwnata si¢
cato$ci spoteczenstwa buddyjskiego, tworzacego tzw. czaturwarge, ,cztery grupy”’, mianowicie
bhikszu, bhikszuni, upasakow 1 upasiki. W tej postaci zwano ja Mahasanghg, ,wielkim
zgromadzeniem”.

Za zycia Mistrza relacje migdzy pustelniczymi mnichami, ktérzy ,,wyrzekli si¢” $wiata, a
gospodarzami codziennie proszonymi o jedzenie, uzyczajacymi swych przybudoéwek i ogrodéw na
mieszkanie w czasie deszczéw, byty bliskie 1 serdeczne, panowat duch kolezenstwa. Ludno$¢ mogta
w razie potrzeby przedlozy¢ Mistrzowi swoje skargi wzgledem pariwradzakow 1 zasugerowac
zmiany w ich sposobie zycia. Taki egalitaryzm byl naturalny. Ich wspdélne oddanie Buddzie,
stopien, w jakim jego dokonania ich przewyzszaty, zdawat si¢ redukowac¢ wszelkie podziaty migdzy
wyznawcami, takze te migdzy mnichami i1 ludzmi $§wieckimi, czynigc je stosunkowo nieistotnymi.
Jego niech¢¢ do elementu formalistycznego w religii, jego bezkompromisowe podkreslanie
osobistej koniecznos$ci realizacji Nirwany, tym mocniej gwarantowaly, ze jesli w ogdle czynié
jakie$ rozréznienia, to wedle wewnetrznych zastug, a nie statusu spoteczno-religijnego.

Cho¢by kto byt odziany z przepychem, to jesli rozwinie w sobie spokojnos¢, jest cichy,
tagodny i powsciagliwy, jesli wiedzie zycie §wigte 1 wzdraga si¢ przed krzywdzeniem zywych
istot — jest brahmang, jest samang, jest bhikkhu*”.

Nie ulegato przy tym watpliwosci, ze bezdomny mnich-wedrowiec, catkowicie wolny od
wszelkich ziemskich trosk, ma znacznie wigksza szans¢ osiggniecia Celu, ale jesli zwykty
gospodarz miat do§¢ determinacji, réwniez mogt go osiagnaé, i niejedno powiedzenie Buddy
swiadczy, ze w ostatecznym rachunku liczylo si¢ to transcendentalne dokonanie, a nie noszenie
zottych szat. We fragmencie pochodzacym z Anguttara Nikai moéwi on o sprawiedliwych ze
wszystkich czterech warg jako zrodle blasku sanghi:

O bracia, te cztery osoby, ktore sg przepelnione madroscig i wgladem, zdyscyplinowane,
uczone [w Dharmie] i nieskazitelnie prawe, nadaja blask Sandze. O jakie osoby chodzi?
Bracia, o bhikkhu, bhikkhuni, upasake 1 upasike, ktorzy sa przepelnieni madroscig 1 wgladem,
zdyscyplinowani, uczeni [w Dharmie] i nieskazitelnie prawi, nadajg blask Sandze. O bracia,
te cztery istoty zaprawde nadaja blask Sandze®*.

Tutaj wszystkie wargi w czytelny sposob znajduja si¢ na stopie catkowitej duchowej rownosci.
Sytuacja zmienila si¢ wraz z rozwojem systemu klasztornego 1 zwigzanej z nim tendencji do
osiadtego zycia w awasach. Dharma przeksztalcita si¢ w abhidharme, a Winaja, pierwotnie
oznaczajaca praktyczng stron¢ uniwersalnego ideatu duchowego, stala si¢ abhiwinajag w sensie
zbioru zasad i regulacji przeznaczonych wylacznie dla ordynowanych mnichéw. Zycie duchowe
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utozsamiono z zyciem klasztornym. Pisma palijskie, mimo ze przez pokolenia przechodzity przez
rece wielu redaktorow-mnichéw, zachowaty imiona dwudziestu jeden $wieckich ucznidow, ktérzy
osiggneli Uwolnienie. Panowala jednak ogo6lna zgoda, Zze osoba $wiecka jest niezdolna do
wyzszych, transcendentalnych osiagni¢¢. Stan arhanta — w wezszym, bardziej indywidualistycznym
sensie hinajany, jakiego w migdzyczasie nabral — uwazano teraz za wylaczna prerogatywe mnichow
1 mniszek, a nie wspolny cel dla catej buddyjskiej spotecznosci, bez wzgledu na czyj$ status
spoteczno-religijny. Ludzie spoza stanu duchownego mogli aspirowaé tylko do nizszego celu w
postaci odrodzenia si¢ po $mierci w szczgsliwej, niebianskiej krainie. Do réznych celow wiodty
rézne $ciezki. Mnich przechodzit etapy Sili, samadhi i pradzni, a kulminacja byto wimukti; osoba
swiecka praktykowata dane, sile 1 (siamatha-)bhawaneg. W praktyce jej obowigzki sprowadzaly si¢
do dawania jalmuzny mnichom i przestrzegania pigciu lub, przynajmniej w czasie poszadhy, osmiu
wskazan; wlasciwie nie zachg¢cano jej do bhawany w sensie ,,rozwijania” (w dostownym znaczeniu)
nizszych dhjan, cho¢ z drugiej strony nikt tego nie zabraniat. W my$l nauczania Buddy obie $ciezki
wyraznie si¢ na siebie naktadaty: pierwszy 1 drugi etap jednej wspotgrat z drugim i trzecim etapem
drugiej, tworzac w efekcie jedna, piecioetapowsq Sciezke od dany po wimukti, ktora mogt podazaé
kazdy cztonek buddyjskiego spoteczenstwa, zaleznie od witasnych mozliwosci. Jednak w
pOzniejszej epoce t¢ pierwsza Sciezke interpretowano wytacznie w duchu éwcezesnej klasztornej
kultury duchowej, a druga — wylacznie pod katem zwyklej etyki §wieckiej, przez co w nieunikniony
sposob przyjety one posta¢ dwoch odrgbnych ,,droég zyciowych”. Utrzymywano, ze ludzie §wieccy
nie potrzebuja duzo wiedzie¢ o naukach Buddy, skoro wyzsze zycie duchowe osobiscie ich nie
dotyczy. Narzucono wigc ograniczenia. Wykroczeniem stato si¢ dla mnicha uczenie recytowania
sutt linijka po linijce kogo$, kto nie mial ordynacji*’. Siariputra miat pociesza¢ religijng przemowa
Anathapindade®® na jego tozu $mierci, a gdy ten uronit fzy wzruszenia, mial mu powiedzie¢, ze te
nauki nie byly przekazywane gospodarzom w bialych szatach, lecz jedynie tym, ktorzy si¢
wyrzek1i*”.

To faktyczne wykluczenie ludzi swieckich z zycia duchowego, prowadzace do utozsamienia
sanghi ze stanem duchownym, nie przyj¢to si¢ bez oporéw. Sam Budda bezsprzecznie naktaniat
swoich pierwszych szescdziesieciu uczniow do wedrowki ,,dla dobra wielu, dla szczescia wielu”
(bahujana hitaja, bahujana sukhaja)’®. Rzekoma wypowiedz Siariputry byta wrecz nieprawdziwa
jako uogolnienie, przeczyto jej bowiem zachowanie Buddy, zanotowane np. w Atthaka-wagdze 1
Parajana-wagdze (najstarszych czg$ciach Sutta Nipaty), gdzie brahmini zadaja mu pytania na
najglebsze tematy, a on na nie odpowiada®'. W kazdym razie ludzie $wieccy na pewno nie byli
catkowicie uzaleznieni od mnichow, jesli chodzi o wiedz¢ dotyczacag Dharmy — posiadali wiasne
nieusystematyzowane tradycje odnosnie Buddy i1 jego nauczania, przekazywane nie z mistrza na
ucznia, lecz z ojca na syna. Niech¢tnie godzili si¢ wigc na role buddystow drugiej kategorii, na
udziat w duchowym zyciu spolecznosci jedynie poprzez gromadzenie zastugi, punji (palijski:
punni®®), przez wspieranie mnichow i rozcigganie swojego patronatu nad nimi. Nawet jesli
najwyzsze Os$wiecenie bylo dla nich mozliwoscig bardziej odlegla, dopeliang dopiero po
niezliczonych zywotach, uwazali, ze takze dla nich wlasciwy jest ten cel, nie za§ odrodzenie w
formie dewy lub nawet osiggnigcie stanu arhanta w Owczesnym jego sensie monastycznym. Ta
aspiracja zjednata im zrozumienie w pewnej grupie mnichow, z ktérych wielu czuto, ze okrojona,
monastyczna interpretacja buddyzmu przez pryzmat abhidharmy i abhiwinai, oprécz tego, ze nie
oddaje calej glebi i uniwersalnosci nauk Mistrza, cierpi na dodatkowy defekt w postaci ignorowania
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jego osobistego przyktadu.

Okoto stu—dwustu lat po parinirwanie owe napiecia doprowadzily do roztamu w tonie
spoteczno$ci buddyjskiej. Mimo wielkiego ci¢zaru gatunkowego tego zdarzenia, przekazy na jego
temat sg p6zne, niejednorodne i mato wiarygodne — brakuje zgodnos$ci co do inicjatorow schizmy,
jej bezposredniej przyczyny, miejsca i okresu, w ktorym si¢ dokonata. Na szczescie nie budzi
zadnych watpliwosci tozsamos$¢ stronnictw 1 ogdlny zarys réznic miedzy nimi, uwydatnionych w
czeéci przez ich pdzniejszy rozwoj jako odrebnych szkét. Tym wlasnie teraz si¢ zajmiemy.
Sthawirawada, ,,szkota starszych” (tj. starszyzny mnichow), ktérych przedstawia si¢ jako arhantow,
bylta stronnictwem skrajnie monastycznym, dla ktérego buddyzm byl przede wszystkim, jesli nie
wylacznie, religia mnichow, 1 ktére utrzymywato, ze tylko oni majg prawo okresla¢, czym buddyzm
jest, a czym nie jest, usitujac narzuci¢ calej spotecznosci buddyjskiej wiasna, jednostronng wersje
nauk Mistrza. Po drugiej stronie barykady znajdowali si¢ mahasamghicy, ,,wielkowspolnotowcy”.
Bylo to stronnictwo liberalne. W przeciwienstwie do swoich oponentdow nie reprezentowali oni
konserwatywnych, starszych mnichow, lecz wszystkie cztery wargi, na co zreszta wskazuje ich
nazwa. Utrzymywali oni, ze Dharma, gloszona dla dobra kazdego cztowieka, niezaleznie od jego
statusu spotecznego i religijnego, daje catej spotecznosci buddyjskiej, nie za§ wylacznie jednej
grupie, prawo okreslenia prawdziwej natury religii, i ze w zestawianiu standardowej wersji
nauczania Mistrza powinno si¢ bra¢ pod uwage wszystkie przekazy, takze te krazace wsrod ludzi
swieckich. Mieli tez poczucie, ze powinien istnie¢ jeden wspdlny ideat duchowy, nie za§ wyzszy
dla mnichéw 1 mniszek i nizszy dla ludzi §wieckich. Mahasamghicy stanowili, wedle wszelkich
relacji, znacznie liczniejsze ugrupowanie, dlatego reprezentowali Owczesng mysl buddyjska
zapewne wierniej niz sthawirawadini, ktérzy nie obejmowali nawet wszystkich mnichéw, a tylko
czg$¢ starszyzny wywodzacej si¢ z pewnej grupy awas.

Nie dato si¢ powstrzymac procesu podziatu, gdy juz si¢ zaczal. Przez nast¢gpne dwa stulecia
ze sthawirawady wypaczkowato wiele szkol, znanych potem pod zbiorcza nazwa hinajany, ,,malej
drogi”. Z mahasamghiki rowniez powstaty rozne szkoty, z ktorych zrodzit si¢ ruch mahajany,
»wielkiej drogi”. Wywodzit si¢ on z bardziej liberalnych i uniwersalnych aspektow tradycji, i
postawil sobie ambitny cel ogoélnego odnowienia przekazu Buddy, zblizenia si¢ do jego
pierwotnego ducha. Konserwatywna czy liberalna, Zadna ze szko6t nie mogta sobie jednak pozwoli¢
na ignorowanie faktu, ze stan mnisi byt ekonomicznie zalezny od laikatu, czy to od ogotu
spoteczenstwa, czy od waskiej grupy bogatych mieszczan i kupcoéw, a takze krola. Zupelne
oddzielenie, nawet na ptaszczyznie religijnej, migdzy dwoma duchownymi i dwoma $wieckimi
wargami, byto zatem tak samo nie do pomyslenia, jak ich catkowite zlanie si¢. Trzeba byto znalez¢
miejsce dla aspiracji ludzi §wieckich. Hinajana 1 mahajana, wskutek taczacej je koniecznosci
ekonomicznej oraz interakcji, jakie migdzy nimi zachodzity, wypracowaty w koficu rozwigzania
problemu, ktore, szczeg6lnie w Indiach i w duzej mierze na pozostalym obszarze Azji, okazaly si¢
zbiezne w stopniu znacznie wigkszym, niz mozna by oczekiwac po roznicach ich podejscia.

Rozwigzanie mahajany bylto bardziej radykalne. Dochowujac wiernosci uniwersalizmowi i
optymizmowi, jaki panowal u jej poczatkow, wypracowala ideal duchowy wspolny dla wszystkich
wyznawcoOw Buddy, laczacy poswiecenie 1 rozumnos$¢, inspirowany w réwnym stopniu zywym
osobistym przykladem Buddy, co zapisami jego nauk. Byt to ideat bodhisattwy (zob. roz. 16).
Jednoczes$nie powstata wspolna Sciezka, $ciezka szesciu (albo dziesieciu) paramit, ktéra w istocie
byta od$wiezong i rozbudowang wersja dawnego nastepstwa etapéw od dany do pradzni. Dzigki
przywrdceniu tego ideatu i tej Sciezki na ich witasciwe miejsce, w sam $rodek nauczania Buddy,
skad niczym z serca ptynegta Zyciodajna krew religii, oraz podkreslaniu, Ze wszyscy sa
bodhisattwami 1 potencjalnymi buddami, tak mnisi, jak ludzie $wieccy, mahajanie udato si¢
zmniejszy¢ napi¢cia miedzy czterema wargami, zjednoczonymi teraz we wspolnym celu duchowym
za sprawg tych samych, lub podobnych, metod duchowych. Oznaczato to, ze dla mahajany
Mahasangha réownata si¢ sandze bodhisattwoéw w najszerszym sensie tego terminu. Swieckiego
ideatu buddyzmu nie uciele$niat juz Anathapindada, patron i dobroczynca Zgromadzenia w czasach
Buddy, lecz Wimalakirti, bogaty mieszczanin z Wajsiali, ktorego duchowa przenikliwo$¢ byta tak
duza, ze mégt udziela¢ lekeji madrosci nawet bodhisattwie Mandzusriemu.



W miar¢ uptywu czasu wyksztalcila si¢ tez wspolna Winaja dla wszystkich bodhisattwow,
duchownych 1 $wieckich. Cho¢ znacznie mniej usystematyzowana niz hinajanistyczny odpowiednik
— co lezalo w samej naturze mahajany — zawierala zar6wno ceremoni¢ ordynacji, jak kodeks
dyscypliny. Ordynacji, czyli bodhisattwa-samwary, mogt udzieli¢ kazdy duchowo zaawansowany
bodhisattwa kazdej osobie, w ktorej powstata wola O$wiecenia. Trwajaca wprawdzie dluzej od
upasampada-samwary, skupiala si¢ jednak bardziej na promowaniu pewnej postawy duchowej, niz
na skrupulatnym przestrzeganiu ceremonialnych drobnych szczegotéw; pokazuje to ponizsze
krotkie streszczenie:

Ja (imi¢ osoby), ktory doprowadzitem do powstania mysli o o$wieceniu, przyjmuje
niezmierzony $wiat zywych istot za moja matke, ojca, siostre, brata, corke, syna i w kazdych
innych wiezach krwi, a przyjawszy ich, przyczyniam si¢ do tego, by rosty w nich korzenie
dobra, pdki starczy mi sit 1 wiedzy. Od dzi$§ jakikolwiek dar ofiaruje, jakiekolwiek prawo
moralne zachowam, jakiegokolwiek aktu cierpliwosci dokonam, dziatajac z wigorem,
jakiejkolwiek medytacji si¢ naucze, lub dzialajac madrze, zdobgde zrgcznos¢ w $rodkach —
wszystko to bedzie dla dobra i korzysci zywych istot.

A podjawszy sie osiagniecia najwyzszego, doskonalego o$wiecenia, i oddawszy hotd tym
Bodhisattwom wielkiego mitosierdzia, ktorzy dotarli do Wielkiego Etapu, odchodze w §lad za
nimi. Odchodzac, Bodhisattwa jestem, Bodhisattwg. Od dzi§ niech mdj nauczyciel ma nade
mng piecze®®”.

Jesli nie bylo dostepu do zadnego nauczyciela, w drodze wyjatku dopuszczano ordynowanie
samego siebie. Kodeks dyscypliny, zwany bodhisattwa-sila, wydaje si¢ czesciowo pochodzi¢ z
wersji hinajanistycznej, pratimokszy, a cz¢sciowo z fragmentéw sutr mahajany, ktore dotyczg zycia
i obowiazkow bodhisattwy, zebranych i uporzadkowanych przez Siantidewe w Siksza-samuczczai,
»Kompendium wskazan”. Nie nalezy tez pomija¢ mozliwosci, ze bodhisattwa-sila opiera si¢ na
wczesniejszej, przedklasztornej formie pratimokszy hinajany, popularnej wsrod zwolennikdéw
mahasamghiki 1 jej odtamow. Wedle Sutry Brahmadzala-bodhisattwa-sili, ,,Wielkiej sieci wskazan
dla bodhisattwy”, dzieta o wielkim wptywie i autorytecie w Chinach i1 Japonii, osoba, ktora
otrzymata ordynacj¢ bodhisattwy, powinna przestrzega¢ dziesieciu podstawowych i czterdziestu
o$miu pomniejszych zasad zachowania. Pierwsze cztery podstawowe zasady nie rdznig si¢ od
czterech paradzik. Kolejne sze$¢ to powstrzymanie si¢ od:

(1) handlu napojami wyskokowymi i naktaniania do niego innych;

(2) ujawniania wykroczen popetionych przez osobe $wiecka, bhikszu-bodhisattwe, mnicha
lub mniszke;

(3) przechwalania si¢ wlasnymi zaletami i ponizania innych;

(4) niedawania niczego nedzarzom, ignorowania ich;

(5) nieprzebaczania osobie, ktora wyrzadzila szkode bodhisattwie i poprosita o
wybaczenie;
(6) mowienia zle o Triratnie®™.

Pomniejsze zasady sg jeszcze bardziej mahajanistyczne w roztozeniu akcentéw, pokrywaja
szeroki zakres tematdéw, od niejedzenia czosnku po rozwijanie bodhiczitty; cz¢s¢ odnosi si¢ do
mnichow i mniszek, cze$¢ do 0sob $wieckich, a niektdre — do wszystkich czterech warg®”. W wersji
tybetanskiej bodhisattwa-sila obejmuje raczej odmienny zestaw sze$c¢dziesigciu czterech zasad,
osiemnastu podstawowych 1 czterdziestu sze$ciu pomniejszych, przy czym istnieja dwa
sformutowania zasad podstawowych. Wszystkie te wersje tchng tym samym duchem

303 E.J. Thomas, The Perfection of Wisdom, John Murray, London 1952, s. 58.

304 Tzn. o Trzech Klejnotach [przyp. red.]

305 PK. Eidmann, 4 Synopsis of the Siitra of Brahma s Net of the Bodhisattva s Precepts, ,,Maha Bodhi”, t. 66, grudzien
1958, s. 392.



bezgranicznego altruizmu®®.

Wyksztalcenie si¢ mahajanistycznej Winai, jak mozna jg okresli¢, nie doprowadzito do
wyparcia jej hinajanistycznego odpowiednika. Po otrzymaniu ordynacji bodhisattwy $wiecki
wyznawca mahajany pozostawal wierny pigciu lub o$miu wskazaniom, przestrzegal ich dalej; to
samo dotyczyto bhikszu- lub bhikszuni-bodhisattwow 1 przepisow reguly klasztornej. Ale
przestrzegano ich w duchu mahajany. Taka przynajmniej byla tradycja sino-indyjska i
srodkowoazjatycka. W Chinach ordynacja bodhisattwy, cho¢ udzielana takze osobom $wieckim,
zawsze nastgpowala kilka dni po ordynacji klasztornej, z ktora stanowita swego rodzaju poszerzong
ceremoni¢ hinajanistyczno-mahajanistyczng. Mniej szczgsliwie potoczyly si¢ sprawy w Japonii.
Przekaz upasampady praktycznie wygast, wobec czego poza ritsu shu, czyli szkota Winai, nie byto
tak naprawde w kraju zadnych bhikszu 1 bhikszuni, i pozostala tylko ordynacja bodhisattwy. A
poniewaz w wigkszosci szkot buddyzmu japonskiego byla ona przekazywana jedynie osobom
zaangazowanym w dzialalno§¢ duszpasterska, stata si¢ z tego punktu widzenia czynnikiem raczej
dzielagcym niz jednoczacym spoteczenstwo buddyjskie.

Srodki podjete przez szkoty sthawirawady, by zaspokoi¢ duchowe aspiracje ludzi $wieckich,
byly mniej gruntowne. Stanowily w istocie kompromis. Nie godzac si¢ na uznanie wspolnego
idealu duchowego dla wszystkich czterech warg, i nie mogac przy tym ignorowac rosnacej
popularnosci ideatu bodhisattwy, nie mogac opiera¢ si¢ jego wpltywom, szkoly te przyznaty
wreszcie, ze ludzie §wieccy moga dazy¢ nie tylko do niebianskego odrodzenia, ale tez do zostania
bodhisattwg 1, po catych trzech eonach usitowan, doskonatym budda. Z czasem lista dziesigciu
paramit, mniej systematyczna od oryginatu mahajany, zaczeta pojawia¢ si¢ w péznych, w bardziej
oczywisty sposob apokryficznych, dzietach z tego kanonu. W przypadku palijskiej tipitaki,
jedynego takiego zbioru, jaki zachowat si¢ w komplecie, pojawienie si¢ ideatu bodhisattwy dopiero
w tych ksigzkach potwierdzito niefortunne wrazenie, jakoby byl to ideal pdzny i nieautentyczny,
podczas gdy w rzeczywistos$ci jest on rownie stary, co sam buddyzm, a p6zny jedynie pod
wzgledem uznania go przez hinajan¢ i spdznionego, czesciowego dotgczenia do jej literatury
kanonicznej. Stan arhanta pozostat natomiast dla tych szkoét ideatem dla mnicha. Doszto zatem do
osobliwej sytuacji, kiedy co bardziej duchowo nastawione osoby $wieckie z kregu hinajany mogty
wzorowac si¢ na ideale, ktory w teorii byt uznawany za wyzszy od tego, do ktorego dazyli mnisi i
mniszki. Doktrynalnym wyrazem owej wielosci idealéw religijnych byla formuta trzech jan,
sciezek duchowych. Rozrdznienie to zostalo przez mahajang odrzucone jako jedynie prowizoryczne
— ostatecznie miata bowiem istnie¢ dla wszystkich czujacych istot jedna jana, Sciezka bodhisattwy.
Jako Ze tradycja hinajany, tak w sferze doktryny, jak i dyscypliny klasztornej, byla juz opracowana
w kategoriach czysto monastycznych 1 systematycznie ukierunkowana na osiggnigcie stanu
arhanta, jej proby, by ,,zamknaé w sobie"” — zamiast zaadaptowa¢ — ideat bodhisattwy, uznajac go
za odpowiedni dla ludzi $§wieckich, nie doprowadzily do Zadnej glebszej 1 trwalej odmiany w
podstawowym nastawieniu. Opowiesci dzataka traktowano jako sposob na umoralnienie, a nie
osobisty przyktad, a model bodhisattwy przymierzano nie do zwyktych $wieckich wiernych, lecz
bardziej do wiadcow, ktorzy w naturalny sposob nie pasowali do stanu arhanta w obecnym zyciu,
ale mozna ich byto uzna¢ za dazacych do stanu buddy w odlegtej przysztosci.

Therawadyjskie kraje poludniowo-wschodniej Azji, nie mogac sformutowaé powszechnego
ideatu duchowego bez naruszenia podstawowych zatozen hinajany, odwotywaty si¢ raczej do
spotecznego niz czysto religijnego rozwigzania tego problemu. Takie wygodne wyjscie ulatwiat
fakt, ze praktycznie cala populacja tych krajow byta buddyjska, totez tozsamo$¢ narodowa i
religijna, cho¢ moze si¢ nie pokrywaly, to bardzo mocno si¢ wzajemnie wspieraly. Z wyjatkiem Sri
Lanki, ktora odziedziczyta by¢ moze indyjskie uprzedzenia w tej sferze, wszedzie wprowadzono
system tymczasowych ordynacji klasztornych, ktére co prawda trudno byto uzna¢ za zgodne z
duchem Winai, ale mocno przyczynialy si¢ do spotecznej solidarnosci, kompensujac tym samym

306 Sangharakszita przyjal ordynacj¢ bodhisattwy, wlacznie z szes¢dziesigcioma czterema zasadami bodhisattwy, od
Dhardo Rimpocze, w dniu 12 pazdziernika 1962 r. Zob. Precious Teachers, Windhorse Publications, Birmingham
2007, ss. 151-154. Szeécédziesiat cztery zasady sa przytoczone w Aneksie.

307W oryg. dwuznaczne contain, co znaczy zarOwno pomiescic, jak opanowac, zahamowac [przyp. thum.].



wszystkie swoje niedostatki. Po ukonczeniu $wieckiej czesci swej edukacji (ktéra swoja droga tez
mogla si¢ odbywa¢ pod klasztornymi skrzydtami), a przed podjeciem odpowiedzialnosci
malzenstwa 1 utrzymania rodziny, mtody cztowiek zostawal przyjety do sanghi i poswigcat kilka
miesiecy na zdobycie wiedzy duchowej. Upasaka posiadat ponadto przywilej powtarzania tego
bezcennego doswiadczenia w dowolnym okresie swego zycia, ile razy chciat i na jak dlugo chciat.
Tam, gdzie dawne tradycje si¢ utrzymuja, buddyste pici meskiej, ktory nie byl mnichem
przynajmniej przez trzy dni, nawet w naszych czasach ledwie uwaza si¢ za czlowieka, a bez
watpienia za kogo$ nieposiadajagcego peinej edukacji. Ordynacja bhikszuni zanikta w krajach
therawady, system 0w nie obejmuje wiec kobiet®®. Jego popularno$¢ w samej tylko meskiej czesci
populacji wystaczyta jednak, by wytworzy¢ ogélne zrozumienie 1 sympati¢ dla powotania mnisiego,
docenianie nadzwyczajnych jego wymogdow, co ma ogromne znaczenie dla utrzymywania si¢ wsrod
0s0b $wieckich poczucia uczestnictwa w religii, w zyciu duchowym. Obyczaj ten odpowiada tez za
szerokie rozpowszechnienie elementarnej wiedzy religijnej w krajach, gdzie funkcjonuje.

Nawet dla najbardziej sztywnej hinajany niemozliwe byto zupelne ignorowanie wyzszych
aspiracji osob swieckich, z kolei nawet najbardziej liberalna mahajana nie mogla pomina¢ faktu, ze
bodhisattwg tatwiej bylo zosta¢ mnichowi niz osobie §wieckiej 1 ze w efekcie istnieje rzeczywista
réznica mi¢dzy wspolnotg klasztorng a spotecznoscig swieckich wyznawcow. Wedtug mahajany
roznica ta byta raczej spoteczno-religijna niz duchowa, a jesli duchowa, to raczej réznica stopnia
niz rodzaju. Zagrozenie dla klasycznej hinajany polegalo na wyznaczaniu nieprzebytej granicy
miedzy bhikszu a upasakg oraz interpretacji buddyzmu wylacznie z punktu widzenia systemu
klasztornego; w przypadku mahajany zagrozeniem bylo mieszanie porzadku duchowego i
spoteczno-religijnego do tego stopnia, ze sangha rozptywata si¢ wsrod swieckich wyznawcow. Idac
od przeciwnych skrajno$ci, obie te wielkie tradycje w praktyce zbiegly si¢ w wyposrodkowanym
stanowisku wobec ludzi swieckich. Dzigki temu, a takze innym faktom wspomnianym wczesniej,
powstal wspolny wzorzec relacji na linii sangha-ludzie §wieccy, istniejacy w catym wilasciwie
swiecie buddyjskim. Cho¢ sangha w krajach mahajany cechuje si¢ wrazliwym udzialem w
sprawach Zycia $wieckiego, natomiast sangha w krajach hinajany raczej chtodng rezerwa wobec
nich, ta réznica akcentow nie powinna w zadnym razie przestania¢ tego, ze w Sri Lance czy w
Tybecie, Birmie czy Wietnamie $§wieccy wyznawcy buddyzmu patrza na czlonkéw sanghi z
niezmiennym podziwem, jak na starszych braci w religii, szanujac ich jako (1) i (2) nauczycieli
duchowych 1 $wieckich, (3) obiekty czci, (4) zrédto zastugi, (5) Zrédlo magicznej ochrony i
btogostawienstwa oraz (6) swych zaufanych doradcow w sprawach ziemskich.

(1) Przecigtna wiedza religijna i do§wiadczenie duchowe jest w naturalny sposob wicksza
wsrdéd mnichoéw niz ludzi $wieckich, jako ze poswiecajg studiowaniu i1 praktykowaniu Dharmy nie
czg$¢ swojego czasu, lecz jego catosé. Z tego powodu, mimo ze czasami nauczycielem bhikszu jest
rozwiniety duchowo upasaka (zwlaszcza w krajach mahajany), ogo6t Swieckiego spoteczenstwa
znajduje si¢ w relacji ucznia wzgledem sanghi, ktorej cztonkowie funkcjonuja przede wszystkim
jako duchowi nauczyciele i jako tacy cieszg si¢ powazaniem.

Edukacja na temat Dharmy odbywa si¢ na wiele sposobdw. Jednym z najstarszych i
najpopularniejszych jest religijna przemowa, wygtaszana przez kaznodziej¢ siedzacego w siadzie
skrzyznym na specjalnym, podwyzszonym siedzisku. Moze ona zawieral interpretacje Pism,
umoralniajgce historie i moralne napomnienia, wskazéwki co do praktyki medytacji lub nowa
prezentacj¢ Doktryny. Niezaleznie od tematu przemowa taka rézni si¢ od zwyklego wyktadu
etycznym 1 duchowym naciskiem, na tyle silnym, by wzbudzi¢ w zgromadzonych wiernych nieche¢
wobec ziemskich spraw i zarliwe pragnienie realizacji Nirwany. Przemowy religijne wyglasza si¢ w
integralnej czesci kazdego duzego klasztoru, w sali kazan. Niekiedy dzieje si¢ to w domach 0sob
swieckich. Czesto nastepuje to wowczas po ceremonialnym ofiarowaniu jedzenia (bhodzana-dana)
pojedynczemu mnichowi lub wigkszej ich liczbie — jest to obyczaj symboliczny dla systemu
wzajemne] zalezno$ci, gdzie upasakowie wspieraja bhikszu jakim$ darem materialnym (amisa-
dana), a bhikszu w zamian wspieraja upasakow najwigkszym z mozliwych daréw, darem Dharmy
(dhamma-dana).

308 Ale zob. Przyp. 287. [O ordynacji na bhikszuni Chatsumarn Kabilsingh].



Mnisi sa nie tylko kaznodziejami, ale tez pisarzami. Dla dobra spotecznosci $wieckiej
thumacza Pisma na miejscowy jezyk, uktadajg religijne piesni, opowiesci i dramaty, tworzg traktaty
1 podreczniki, 1 angazuja si¢ w wiele innych literackich przedsigwzi¢¢. Nie zapomina si¢ tez o
znaczeniu sztuk wizualnych, wspomagajacych edukacje religijng. Za pomocg rzezbionych
przedstawien buddow i bodhisattwéw, malowidet na $cianach, jak tych z Adzanty, zywo
ukazujacych wydarzenia z Pism, pokolenia mnichow-artystow staraty si¢ wywrze¢ wrazenie na
umystach, takze ludzi niepi$miennych, prezentujac szczegdly z zycia Mistrza i prawdy jego
nauczania. Edukacji religijnej udziela si¢ tez na specjalnych kursach i zajeciach, np. ,,tygodniu
medytacji”, bardzo popularnym w niektorych rejonach. Bardziej mobilni i swobodni w dzialaniu od
ludzi $wieckich, mnisi mogli nie tylko utrwala¢ Dharme u siebie, ale tez szerzy¢ jg za granica. Nie
liczac sporadycznych patronatéw krolewskich, historia rozprzestrzeniania si¢ buddyzmu w Azji to
w duzej mierze historia misyjnych dziatan pojedynczych cztonkow sanghi.

(2) Jako najbardziej piSmienna grupa spoleczna mnisi poza naukami duchowymi udzielali tez
nauk $wieckich. Kiedy Pisma poddano zapisowi, co nastgpilo mniej wigcej cztery stulecia po
parinirwanie, umiej¢tnos$¢ czytania i pisania stata si¢ niemal buddyjska cnotg. Wiele sufr mahajany
zawiera kolofony opisujace zastuge zwigzang z ich skopiowaniem.

Zdzierajac wlasng skore na papier [powiada Loczana Budda w Brahmadzala-bodhisattwa-sila
sutrze] i krew na laseczke tuszu®®, biorgc ptyn mozgowy na wode do jego rozcienczenia,

kosci swoje na rysik, winiene$ kopiowa¢ wskazania Buddy®"’.

Gdy w uszach brzmig takie nawotywania, trudno si¢ dziwi¢, ze wszedzie, gdzie przenikneta
sangha, wspierano pismienno$¢ i szerzono edukacj¢. Klasztory, male i duze, byly jednoczesnie
osrodkami zycia duchowego, dziatalnos$ci kulturowej 1 nauki. Jesli standardy powszechnej edukacji
do dzi$ sa wyzsze w buddyjskich niz niebuddyjskich rejonach Azji, dzieje si¢ tak gtoéwnie dlatego,
ze w tych pierwszych wiejska $§wiatynia byla tez przez stulecia wiejska szkotg. Mnisi czgsto
zaliczali si¢ do najstynniejszych poetdw i artystow. Sri Rahula, najlepszy syngaleski klasyczny
poeta®!, byt sangharadzg na Cejlonie, a Milarepa cieszy si¢ podwdjna stawa najwigkszego poety i
najwiekszego jogina Tybetu. Najdawniejszym i co najmniej drugim najlepszym poetg epicznym i
dramatycznym piszacym w sanskrycie byt A§waghosza, buddyjski mnich®'>. W Chinach i Japonii
wérod setek znakomitych artystow mozna wyr6zni¢ Wu Daoziego®", poete-malarza, ktorego smok
nieledwie wylatywal z obrazu, oraz Kobo Daishiego®, zalozyciela shingon shu, cztowieka o
wszechstronnym geniuszu religijnym 1 artystycznym, ktoremu tradycyjnie przypisuje si¢ wynalazek
japonskiego systemu pisma sylabicznego. Poza dzialalno$cig edukacyjnag 1 kulturowa mnisi wigczali
si¢ tez w prace spoteczne. Niektorzy, zainspirowani idealem bodhisattwy, chcac u$mierzy¢
cierpienie, studiowali medycyne 1 leczyli chorych za darmo. Inni budowali drogi i mosty, krzewili
przydatne umiejetnosci i rzemiosta, popularyzowali doskonalsze metody uprawy roli.

(3) Oprocz przekazywania Dharmy mnisi praktykowali ja intensywniej niz reszta
spoteczenstwa, dlatego stali si¢ przedmiotem czci dla ludzi §wieckich. To catkiem naturalne.

309 W dawnej azjatyckiej kulturze kaligrafii tusz przechowywano w stanie statym [przyp. thum.].

310 P.K. Eidmann, 4 Synopsis of the Sutra of Brahma's Net of the Bodhisattva's Precepts, ,Maha Bodhi”, t. 66, grudzien
1958, s. 398.

311 Thotagamuwe Sri Rahula Thera (1408—1491) byt buddyjskim mnichem znanym z erudycji. Znal szes¢ jezykow i
nauczyt si¢ na pamig¢ catej tipitaki. Byl krewnym rodziny krolewskiej i jako pierwszy bhikkhu na Cejlonie zostat
mianowany sangharadza.

312 Aswaghosza (ok. 80—-150 r. n.e.) pochodzit z pétnocnoindyjskiej rodziny brahminéw i nawrdcit si¢ na buddyzm.
Byt pierwszym wielkim dramaturgiem piszagcym w klasycznym sanskrycie. Napisal Buddhaczarite, poemat epiczny
o zyciu Buddy.

313 Wu Daozi (ok. 680—760) byt jednym z wielkim artystow epoki Tang. Malowat krajobrazy gorskie, kwiaty 1 ptaki, a
takze murale w $wiatyniach buddyjskich i taoistycznych. Powstalo wiele legend ilustrujacych doskonatos¢ jego
malarstwa.

314 Kukai (774-835), znany tez po$miertnie jako Kobo Daishi lub ,,Wielki mistrz, ktory rozpropagowal buddyjskie
nauki”, byt japonskim mnichem-uczonym, kaligrafem, poeta, artysta, a takze inzynierem. Zatozyt buddyjska szkote
shingon.



Impuls podziwu, szacunku i kultu jest gleboko zakorzeniony w ludzkiej psychice, a do pelnego
zaspokojenia potrzebuje konkretnego, realnego ucielesnienia ideatéw. Przecigtnemu cztowiekowi
buddowie ze swymi zlotymi aureolami wydaja si¢ raczej odlegli, moze troch¢ nierzeczywisci.
Dharma z kolei zdaje si¢ zawila, petna formut doktrynalnych i ukryta pod warstwami uczonych
komentarzy. Czlonkowie Arjasanghi, nawet bodhisattwowie, nikng w zamglonym blasku zachodu,
w legendarnej przesztosci. Jedynie bhikszu, cztonkowie wspolnoty klasztornej, znajduja si¢ w
bezposrednim zasiegu dos§wiadczen osoby $wieckiej. Z ich ust stucha ona stéw o Dharmie. W ich
zyciu widzi wigcej inteligencji, zyczliwosci 1 samokontroli — krotka moéwiac, lepsza realizacje
buddyjskich ideatow. Dzigki temu jej wiara w Trzy Klejnoty potwierdza si¢ i wzmacnia. W $wiecie
buddyjskim $wiecka cze$¢ spoleczenstwa traktuje wigc sanghe z szacunkiem i1 oddaniem, ktore
niekiedy zdumiewa ludzi z zewnatrz. W mocno ortodoksyjnych spoleczno$ciach najmtodszy
bhikszu ma pierwszenstwo przed krélami. Nikt nie siada na wyzszym miejscu niz bhikszu, nikt nie
siada, gdy 6w stoi. Cztonkéw sanghi wita si¢ zbiorowa, trzykrotng prostracja (padaniem na twarz),
zwlaszcza w sytuacjach ceremonialnych. W kilku krajach buddyjskich uzywa si¢ specjalnych
zwrotow grzecznosciowych w rozmowie z mnichami lub na ich temat.

(4) Dana, czyli dawanie, pierwsza paramita, miata by¢ cnota w tej czy innej formie
praktykowana przez cala spoteczno$¢ buddyjska. Juz od czaséw starozytnych dominowato
przekonanie, ze poziom zastugi uzyskanej przez ofiarodawce zalezy czesciowo od wartosci
odbiorcy. Z racji $wietosci swych cztonkdéw sangha byla punja-kszetrq (palijski: punnia-khetta),
polem zaslugi par excellence; poniewaz, jak nasiono rzucone w zyzng glebe rodzi obficiej od
rosngcego na glebie jalowej, tak kazda ofiara przekazana sandze generowata wigksza punje od tych
przekazanych gdzie indziej. Z odpowiednig iloscig punji na swoim koncie mozna bylo po $mierci
przenies¢ si¢ do szczesliwej krainy niebianskiej. Wedle hinajany byt to, jak méwiliSmy powyzej,
wlasciwy cel dazen dla wyznawcy §wieckiego. Dlatego w krajach therawadyjskich zycie religijne
gorliwych §wieckich buddystéw polega gléwnie na sktadaniu ofiar mnichom w nadziei dostania si¢
do nieba. Nie ma w tym wiecej duchowosci niz w trafnych inwestycjach na gietdzie papierow
warto$ciowych. W skrajnej postaci moze si¢ to wrecz okazaé niebezpieczne. Swiecki wierny
skupiony na gromadzeniu osobistego pakietu zastug moze mimowolnie zarzuci¢ bhikszu
przedmiotami, ktore nie s3 mu potrzebne, ktdre sg zabronione przez Winaj¢ lub tak luksusowe, ze w
oczywisty sposob nie przystoja komu$§ nastawionemu na wyzsze zycie. Nadmierne podkreslanie
doktryny pumji 1 statusu sanghi jako najwazniejszego odbiorcy darow prowadzi tez do tak
wytacznego ukierunkowania publicznej hojnosci, ze zaniedbuje si¢ inne grupy zaslugujace na
dobroczynnos¢, jak chorych, biednych i zniedole¢znialych. Birmanskie mniszki, ktére formalnie nie
sq bhikszuni, uznawane za jatowa gleb¢ pod wzgledem zwrotu zastug, jakiego mozna si¢
spodziewa¢ za pomoc im, czg¢sto zdane sg na wlasny los. W krajach mahajany, gdzie nacisk na
altruizm jest bardziej wyrazisty, a bhikszu nie sg tak wylagcznym obiektem troski, takie negatywne
zjawiska to rzadkos$¢. Jednak nawet w krajach therawady per saldo sytuacja nie jest zta. W caltym
niemal $wiecie buddyjskim zwyczaj uznawania sanghi za punja-kszetre, niezaleznie od roztozenia
akcentow, zapewnial jej przez stulecia stabilne, trwate i szalenie hojne wsparcie wiernych.

(5) Za sprawg surowos$ci zycia, a szczegOlnie praktyki dhjany, mnisi byli w stanie
kontrolowa¢ nie tylko stany wilasnego umystu, ale tez ich obiektywne korelaty w $wiecie
zewngtrznym. Byli zatem zrédlem magicznej ochrony i pomyslnosci. Ludzie §wieccy, takze
oddani wyznawcy, byli generalnie bardziej zainteresowani materialnymi sprawami niz duchowymi
osiggnieciami; pragneli dtugiego zycia, zdrowia, potomstwa, powodzenia swoich przedsiewziec, i
mnostwa innych ziemskich rzeczy. Czasami tego, czego chcieli, nie dato si¢ zdoby¢ zwyktymi
srodkami, albo byto to mozliwe tylko z ogromnym wysitkiem. Powotywali si¢ wigc na sanghe, by
obréci¢ ukryte moce na swoja korzysé.

Nie nalezy postrzega¢ tego aspektu buddyzmu jako niefortunnego odstepstwa od czystosci
Scisle racjonalnej, ,,naukowej” doktryny z jego poczatkow. Gdzie najglgbiej mozna siegnac, takze w
najstarszych fragmentach Pism, wida¢ wiar¢ w dzialanie ukrytych sit, ktorymi mnich dzigki
wysokiej koncentracji moze manipulowaé¢ dla dobra ludzkosci; nie sposob oddzieli¢ tych
elementéw od zyciorysu samego Buddy w wersji, jaka do nas dotarta. Magiczna strona buddyzmu



nie jest tez przywilejem ktorejs ze szkot. Cho¢ wadzrajana jest by¢ moze bogatsza w typowo
magiczne $rodki wyrazu, symbolizujagce dla tej szkotly moce 1 wartosci wyzsze, nawet
transcendentalne, praktyki magiczne cechuja rowniez mahajan¢ i1 hinajang, reprezentujac istotny
aspekt zycia buddyjskiego wszystkich epok i miejsc.

Ukryte moce wzywa si¢ przez powtarzanie Swigtego Stowa. Im Stowo $wictsze samo w
sobie, 1 im bardziej czcigodni i licznie zgromadzeni jego recytatorzy, tym potezniejszy jego efekt.
W zwigzku z tym zwykle wykorzystuje si¢ tipitake lub wybor jej fragmentow, ktore jako Stowo
Buddy sa naj$wietszymi ze wszystkich tekstow. Prowadzi to czasami do ciekawych sytuacji. Im
upragniony obiekt prymitywniejszy, tym pragnienie przewaznie silniejsze; i co za tym idzie, tym
wieksze sity muszg by¢ zmobilizowane, by go zdoby¢. W Tajlandii upasampade-kammawacze
recytuje sie jako zaklecie mitosne’”. W swym dzienniku japonski mnich Jojin opowiada, jak
podczas pielgrzymki do Wutaishan w 1073 r. chinski cesarz rozkazal mu sprowadzi¢ deszcz, co tez
uczynit, ustawiajac lotosowy oltarz i recytujac Saddharme Pundarike®'®. Zadna cze$é Pism nie
przewyzsza subtelnoscig tekstow o ,,Doskonatosci Madrosci”, ale w jednym z najstynniejszych z
nich Czcigodny mowi do Siakry:

Gdyby wyznawca doskonatej madrosci poszedt w bdj, chocby w pierwszy szereg, nie mogiby
tam straci¢ zycia. Nie jest mozliwe, by stracit zycie przez czyj$ atak. Gdyby ktos wen uderzyt
— mieczem, kijem, gruda ziemi lub czymkolwiek innym — jego cialo nie moze zosta¢

uderzone®"’.

Tutaj wznioste nauki bez watpienia majg stanowi¢ szczesliwe zaklecie czy talizman.
Niekiedy magiczna moc sutry kondensuje si¢ w dharani, ,,bezsensowne]j” kombinacji sylab, ktérych
powtarzanie daje te same rezultaty, co recytacja sutry*'®.

Taki poglad moze si¢ dzi§ wydawaé dziwny, jednakze ceremonialna recytacja $wigtych
tekstow przez mnichow w celach magicznych zawsze byla uwazana we wszystkich krajach
buddyjskich za wazna postuge spoteczna, za ktérej wykonywanie sangha mogla liczy¢ na
wdziecznos¢ osob §wieckich. W istocie sama obecno$¢ ascetycznych i §wigtobliwych mnichow
miala, jak wierzono, pozytywny wplywy na cala ekonomi¢ narodowg i stanowita zabezpieczenie
przed takimi katastrofami, jak pozary, powodzie, epidemie, trz¢sienia ziemi i zbrojne napady.
Dlatego wtasnie mnichoéw traktowano niczym dobro narodowe.

(6) Ze swoja bardziej zdystansowang postawag wobec zycia mnisi czesto mieli jasniejszy i
bardziej zrownowazony oglad spraw, takze ziemskich. Z tego powodu cieszyli si¢ wielkim
powodzeniem jako doradcy. W tradycyjnie buddyjskiej zbiorowosci nie ma tematu, ktory bytby
uwazany za zbyt trywialny lub zbyt wazny, by im go przedstawi¢ do rozwazenia, od rozstrzygnigcia
sporu po wybdr lokalizacji dla nowej wioski. Rady zwigzane z kwestiami dla mnicha
niestosownymi, jak np. matzenstwo, byly formutowane raczej w formie hipotetycznej niz
kategorycznej; mnich ograniczatl si¢ wowczas do wskazania prawdopodobnych konsekwencji danej
linii dziatania. Kazda rada miata dziala¢ na korzy$¢ ogéhu, tak pod wzgledem materialnym, jak
duchowym. W czasie choroby, straty bliskiej osoby lub zblizajgcej si¢ $Smierci mnich udzielat
duchowego pocieszenia. Niektore przekazy mowia, ze jego troska moze rozciggac si¢ poza aktualne
zycie, trwajac w formie instrukcji styszalnych i mozliwych do zastosowania w stanie posrednim
(antarabhawie), kiedy strumien §wiadomos$ci dopiero oddzielit si¢ od ciala fizycznego. W razie
ogolnonarodowych zawirowan rzad moze zwréci¢ si¢ do sanghi lub pojedynczych wybitnych

315 Upasampada-kammawacza to ceremonia ordynacji bhikkhu. Po raz pierwszy z palijskiego na angielski przetozyt ja
sir J.F. Dickson w 1875 r. jako The Buddhist manual of the form and manner of ordering of priests and deacons
(Buddyjski przewodnik po formie i sposobie ordynowania kaptanow i diakonow).

316 E. Conze i in. (red.), Buddhist Texts Through the Ages, Harper and Row, New York 1964, s. 302.

317 E. Conze (thum.), The Perfection of Wisdom in Eight Thousand Lines and Its Verse Summary (Astasahasrika
Prajiiaparamita), Four Seasons Foundation, San Francisco 1973, s. 104.

318 Zob. np. dharani Wielkiej Korony na koncu Siurangama Sutry, w: D. Goddard (red.), 4 Buddhist Bible, Beacon
Press, Boston 1970, s. 272.



mnichow, proszac nie tylko o magiczng ochrong i blogostawienstwo, ale tez o rade’”. Mnichom

zleca si¢ tez czasem zadania ambasadorow, by np. wynegocjowali warunki pokoju. Wyposazona
tym samym we wladz¢ czynienia dobra, sangha bywa tez wystawiona na korupcjogenny wptyw
polityki. W historii buddyzmu nie brakuje, rzecz jasna, przyktadow duchownych ambitnych
politycznie, ale ogétem polityczne dzieje sanghi sa znacznie czystsze, bez porownania wigcej tam
tolerancji 1 pacyfizmu niz w innych znaczacych religiach.

319 W 1962 r., kiedy chinskie oddziaty przekroczyty indyjska granicg z terytorium Tybetu, wladze gorskiej stacji
Kalimpong poprosily, by Sangharakszita i Dhardo Rimpocze, cieszacy si¢ duzym autorytetem wsrod ludnosci, dali
przyktad, pozostajac w Kalimpong, i w ten sposob zapobiegli masowemu eksodusowi. Zob. Precious Teachers,
Windhorse Publications, Birmingham 2007, s. 157-158.



Rozdzial 19

Buddyzm ludowy

Pomiedzy czysto duchowymi ¢wiczeniami na Sciezce a przewaznie ziemskimi zajeciami
spoteczenstwa §wieckiego lezy aspekt religii, ktory mozna okresli¢ mianem buddyzmu ludowego.
Podobnie jak Eros Diotymy, ktory nie byt ani boski, ani ludzki, lecz daimoniczny*®, nie jest on ani
w pehi $wiety, ani catkowicie doczesny — jego natura jest mieszana i posrednia. Dzigki temu jest
ona istotnym tgcznikiem migdzy intensywniejszym, acz bardziej zamknietym zyciem religijnym
klasztoréw 1 $wiatyni z ich mnichami i mniszkami, a takze niewielkimi grupami gorliwszych
swieckich wyznawcow, a bardziej rozpowszechniong, ale stabg 1 nieregularng religijnoscig
szerokich mas, mniej czy bardziej nominalnych zwolennikow Nauczania. W przesztosci i
wspotczesnie bycie buddysta zawsze sprowadzato si¢ dla przecietnego cztowieka do udziatu w tym
ludowym aspekcie religii, a nie do systematycznego wypetniania O$miorakiej Sciezki czy szeéciu
doskonatosci. Trudno oczekiwaé czego$ wigcej. Do Oswiecenia dgzg nieliczni; wigkszo$¢ troszczy
si¢ o inne sprawy. W tej sytuacji nic nie dadza oskarzenia i zale, potrzebne jest zapewnienie
przynajmniej marginesowego kontaktu z zyciem religijnym, cz¢$ciowego i1 okazjonalnego
uczestnictwa w nim ludziom, ktoérzy na dzien dzisiejszy nie pragna niczego wigcej. Taka wiasnie
jest funkcja ludowego buddyzmu. Idealnie prowadzi on do upai, zrgcznego srodka, utrzymujacego
ptomien prostego, cho¢by mglistego odczuwania duchowych wartosci i otwarte kanaly komunikacji
miedzy $wiatem duchowym 1 $wieckim.

W praktyce ta strona buddyzmu jest niezwykle wprost bogata i niejednorodna, zawiera
bowiem ogromng ilo$¢ elementow, ktore nietatwo poddajg si¢ generalizacji. Oprécz recytacji
Trzech Schronien i Pigciu Wskazan, bez czego nie jest si¢ nawet nominalnie buddysta, obejmuje
elementy wywodzace si¢ z samego Nauczania za sprawg naturalnych procesow ewolucji 1 adaptacii,
elementy przyswojone z kultur niebuddyjskich oraz, na najnizszym poziomie, elementy obce, ktore
w skrajnych przypadkach mogg wregcz by¢ niezgodne z duchem buddyzmu. Ludowy kult i zwigzane
z nim obrzedy, jako wyraz wiary i uwielbienia dla o§wieconego i wspotczujacego Mistrza oraz jego
nauk, generalnie nalezg do pierwszej kategorii. Podobnie obrzedy wiagzace si¢ z sangha.
Swietowanie Nowego Roku i inne sezonowe uroczystosci naleza do drugiej, przeniesione z czasow
przedbuddyjskich i obdarzone buddyjska otoczka. Np. tybetanski Nowy Rok wigze si¢ teraz z
przybyciem Maitrei. Czasami trudno okresli¢, czy dany element rozwinat si¢ w tonie religii, czy tez
zostal przyswojony z zewnatrz. Jest tak w przypadku jednego z glownych obiektow
zainteresowania buddyzmu ludowego, mianowicie przedstawien Buddy. Astrologia i wrdzbiarstwo,
mimo ze popularne we wszystkich krajach buddyjskich, therawady 1 mahajany, naleza do kategorii
trzeciej, do elementow obcych™'. Tak samo system kastowy, ktory dominuje wsrdd buddystow Sri
Lanki, ale nie zgadza si¢ z naukami Buddy nawet w ich wersji rozpowszechnionej w tym kraju*®.

Migdzy r6znymi elementami tworzacymi buddyzm ludowy istnieje tez odmienne rozlozenie

320 Nawiazanie do Platonskiej Uczty, gdzie rdzne postaci wystawiaja mitos¢, czyli Erosa. Sokrates, gdy przychodzi
jego kolej, twierdzi, ze to, co ma do powiedzenia, przekazata mu Diotima, kobieta z Mantinei.

321 Budda w jasny sposdb wypowiadal si¢ przeciwko astrologii, wrézbom i przepowiadaniu przysztosci jako sposobie
zarobkowania. Zob. Sangharakshita, The Buddha's Noble Eightfold Path, Complete Works, t. 1, s. 547; oraz
Brahmajala Sutta, DN 1 (1.10-11).

322 Budda nie uznawat kast i je krytykowat, co pokazuje sam kanon palijski, uznawany przez therawade za
autorytatywne stowo Buddy. Gdy kto$ dotaczal do bhikszu lub bhikszuni sanghi, automatycznie przestawat naleze¢
do kasty (podobnie jak ludzie nawrdceni z hinduizmu na buddyzm). Jest to jedna ze wspanialych wlasciwosci
sanghi opisanych przez Buddg i zarejestrowanych w Pahardada Sutta, AN 8.19 (IV.202); rowniez Ud 5.5. Gdzie
indziej Budda ttumaczy nowicjuszom Wasetcie i Bharadwadzy, ze migdzy cztonkami réznych kast nie mozna
wyznaczy¢ zadnej rzeczywistej roznicy fizycznej, moralnej ani duchowej. Zob. Aggaiifia Sutta, DN 27 (I11.80-4).



akcentow, roznigce si¢ w zaleznosci od epok i1 zakatkow buddyjskiego §wiata, a takze, by¢ moze, w
zaleznosci od szkot. W najlepszym uktadzie, jesli ludowy buddyzm rzeczywiscie ma funkcjonowaé
jako upaja, powinien mie¢ w spoteczenstwie jako cato$ci odpowiednig przeciwwage w postaci
duzej liczby dziatan skupionych bezposrednio na Sciezce. Pierwsza i druga kategoria elementow
powinna w nim mie¢ pierwszenstwo przed trzecia, elementami obcymi. Wéréd form buddyzmu
ludowego, od adoracji relikwii po noszenie amuletow, wypada w tym kontek$cie rozwazy¢ nie tyle
ich wewnetrzna przydatnos¢ dla dziatan zwigzanych ze Sciezka, ile ich miejsce w calym systemie
ludowej religijnosci. Kult drzewa bodhi, pod ktorym Bodhisattwa osiggnat najwyzsze Oswiecenie,
jest integralng czgs$cig tradycyjnych praktyk; jednakze buddyzm, nawet ludowy buddyzm, ktory by
polegal wylacznie na czczeniu takich drzew, nie zaslugiwalby na swoja nazwe. ,,Upadek”
buddyzmu, na jaki narzekaja r6zni obserwatorzy, ogélnie sprowadza si¢ (tam, gdzie glosy krytyki sa
dobrze uzasadnione) do braku rownowagi mi¢dzy wtasciwg Dharmg a buddyzmem ludowym, badz
do ztego roztozenia akcentdow w obrebie ludowej religijnosci. W przekroju swojej historii buddyzm
doprowadzit tolerancje wobec tego, co nie byto jego czescig 1 czasami byto zle samo w sobie —
parafrazujac jezyk sir Charlesa Eliota odnoszacy si¢ ogotem do religii indyjskich — do takich
skrajnos$ci, ze rownato si¢ to nieomal zdradzie wlasnych zasad. Ustawicznie mierzono si¢ wigc z
niebezpieczenstwem zatracenia odrgbnej tozsamos$ci. Zdaniem Eliota:

Stabo$¢ bierze si¢ z braku kontroli nad zabobonnymi rytualami i wierzeniami. Kiedy
kardynalne zasady buddyzmu trzymaja si¢ mocno, takie dodatki nie majg znaczenia, ale
przychodzi czas, ze pnacze, ktore dawniej byto ozdobnikiem, wrasta w §ciany $wiatyni i
rozsadza mury>.

Ponizszy opis dotyczy tych sktadnikow ludowego buddyzmu, ktore sa blizsze Dharmie,
przyjawszy, ze zajmuja nalezne sobie miejsce w catosci tradycji.

Swieccy buddysci zawsze byli zorientowani bardziej na emocje niz intelekt. Sa raczej
wyznawcami przez wiar¢ niz wyznawcami przez doktryne. W istocie rozwoj dewocyjnego
elementu Nauczania zostat zainicjowany raczej przez ich wplywy niz wysitki mnichéw, ktorych
konserwatywna mniejszo$¢ przyzwalata na to z niechgcia, wskutek spotecznych naciskow. Bedac
dzietem bardziej spotecznosci §wieckiej niz sanghi, ktérej funkcja ogranicza si¢ generalnie do
utrzymywania tacznosci z doktryng, ludowy buddyzm jest bardzo emocjonalny, polega w duzej
mierze na zarliwym wyrazaniu oddania 1 wiary w Trzy Klejnoty, lub, mowiagc $cislej, w rdzne ich
symbole i przedstawicieli.

Jednym z najstarszych i1 najlepiej znanych symboli Buddy jest czaitja (palijski: czetija) lub
stupa (palijski: thupa), kurhan czy sztuczny kopiec, sktadajacy si¢ pierwotnie z szeScianu z koputa
zwienczong honorowym parasolem. Jeden typ stupy, dhatugarbha (syngaleska dagoba),
»relikwiarz”, zawiera kostne relikwie Buddy, ktorych kult stopit si¢ z kultem stupy. Zwigzana w ten
sposob z rupakajg Buddy, stupa jako zbidr elementow architektonicznych symbolizujacych
Doktryng jest tez obrazem jego dharmakai. Jak mozna by si¢ spodziewaé, Mahawastu Awadana z
kregu lokottarawady, odtamu mahasamghiki, popiera kult stupy znacznie bardziej entuzjastycznie
od therawadyjskiej tipitaki. Méwiac o zdarzeniach, jakie nastapily bezposrednio po parinirwanie, ta
ostatnia ogranicza si¢ do takich stow:

Na skrzyzowaniu czterech drog winno si¢ wznie$¢ Thupe dla Tathagaty. I ktokolwiek umiesci
tam girlandy, pachnidta lub farbe, ztozy pokton lub poczuje spokodj w sercu, przyniesie mu to

duza korzy$¢ i rado$¢**.

Mahawastu Awadana jest bardziej konkretna. Sam Budda stwierdza tam:

323 Sir Ch. Eliot, Hinduism and Buddhism: An Historical Sketch, Routledge and Kegan Paul, London 1921, t. 1, s.
XCIV.
324 S. Dutt, The Buddha and Five After-Centuries, Luzac and Co., London 1957, s. 169.



Ten, kto skupiwszy mysli na o§wieceniu dla dobra wszystkich zywych istot, z szacunkiem
pokloni sie stupie Zbawcy §wiata, wszedzie, w kazdym swoim zyciu na drodze do o§wiecenia

stanie sie¢ uwazny, roztropny, cnotliwy i niewzruszony*>.

Dalej tekst obszernie wychwala kult stupy w sposob niezwykle ekstrawagancki, przypisujac
mu wszelkie mozliwe zastlugi. Mimo poczatkowego braku entuzjazmu (przynajmniej w pewnych
rejonach) dla tej ludowej formy okazywania czci Buddzie, przyjeta si¢ ona do czasow Asioki,
ktorego zreszta podzniejsze przekazy ukazujg jako wielkiego budowniczego stup. Dzisiaj, jak
dawniej, czczenie stup réznych ksztattoéw, rozmiaréw i z réznych materiatéw jest tak samo
zdumiewajacg cechg buddyzmu azjatyckiego, jak charakterystyczne dla krajobrazu krajow
buddyjskich sg pobielone, wytozone barwnymi ptytkami, ztocone lub poro$nigte mchem budowle.

Nieco mniej starozytng symbolika Buddy, acz nie mniej popularng, sg jego przedstawienia
obrazowe. Kult wyobrazen jest tak istotnym aspektem religijnosci buddyjskiej, tak powszechnie
praktykowanym, ze czasem zapomina si¢ o stosunkowo pdéznym jego rozpowszechnieniu. W istocie
nie stoja za nim zadne uzasadnienia kanoniczne, chociaz pisma komentatorskie zawieraja pozne
przekazy mowigce o rzezbieniu drewnianych podobizn Mistrza za jego zycia. Uczeni przez dlugi
czas debatowali o miejscu 1 czasie pochodzenia wyobrazen Buddy; obecnie wydaje si¢
prawdopodobne, ze zainicjowali je sarwastiwadini z Mathury w I w. n.e. Pomimo pdznego
pojawienia si¢ tak doskonale zaspokajaty potrzeby mas, ze ich popularno$¢ szybko zaczetla
dorownywac¢ popularnosci stup. Pod wzgledem artystycznym jest to najpigkniejszy wyraz
buddyjskiego ducha. Powszechnie czci si¢ takze wyobrazenia bodhisattwow, arhantow, bostw
opiekunczych 1 §wigtobliwych nauczycieli. Therawadyjski kult ogranicza si¢ zwykle do ofiar z
kwiatow, lampek 1 kadzidelek oraz $piewnego recytowania fragmentdow Pism 1 wierszy
opiewajacych Trzy Klejnoty. W mahajanie, a szczegolnie w wadzrajanie rytuaty takie sg nie tylko
bardziej rozbudowane 1 artystyczne, ale symbolizujg tez procesy psychologiczne i doswiadczenia
duchowe.

Inne popularne i starodawne obiekty kultu to drzewo bodhi i $lady stép Buddy. Wedtug
tradycji Bodhisattwa osiggnat najwyzsze Os$wiecenie, medytujac u stop aswatthy, czyli drzewa
pipal (ficus religiosa). Najstarsze, jak si¢ zdaje, zapisy z kanonu nie wspominaja o tym szczegole,
ale do panowania Asioki kult drzewa bodhi, jak zaczeto je nazywac, byt juz bez watpienia mocno
ugruntowany, poniewaz na jednej z bram Wielkiej Stupy w Sanczi przedstawiony jest sam
monarcha oddajacy cze$¢ przed drzewem. W Mahawamsie, ktéra poswigca temu zdarzeniu cate
dwa rozdzialy, corka Asioki Sanghamitta wzigta ze sobg na Sri Lank¢ sadzonk¢ z tego drzewa,
przyjeta przez tamtejszego krola i lud z nadzwyczajng radoscig®®. Kult drzewa bodhi wydaje sie
by¢ zwigzany z pierwotnym kultem drzew i jego solarno-kosmiczng symbolika. Z powodow
klimatycznych ogranicza si¢ on do Indii i therawadyjskich panstw potudniowo-wschodniej Azji, ale
podobno w Chinach powszechnie utozsamia si¢ pipal ze §wigtym drzewem wywodzacym si¢ z
taoizmu. Kult drzew bodhi wigze si¢ z dekorowaniem gatezi girlandami kwiatéw i kolorowymi
flagami oraz spryskiwaniem ich mlekiem i1 perfumowang woda. Kult sripady (palijski: siripady),
czyli $wietego $ladu stop moze pochodzi¢ od (wzmiankowanego w tipitace) indyjskiego obyczaju
dotykania, glaskania, a nawet catlowania stop nauczyciela religijnego w gescie najglebszego
oddania. Istnieja dwa rodzaje tych sladow stop: pozostawione wedle wierzen przez samego Budde
w trakcie jego legendarnych wizyt w réznych czg¢éciach $wiata buddyjskiego, oraz odlewy w ztocie,
srebrze 1 innych substancjach. Wedlug tradycji syngaleskiej Budda odcisnat $slad swej stopy na
brzegu rzeki Narmada i na gorze Elumalai w poblizu Tirupati w potudniowych Indiach, na ,,Gorze
Adama” w Sri Lance oraz w Jonaka-purze, co prawdopodobnie oznacza Gandhar¢*”. Inny $lad, nad
ktéorym zbudowano imponujaca stozkowata S$wiatyni¢, znajduje si¢ w prowincji Sarapuri w
Tajlandii. Slad w Gai, w prowincji Bihar, przyswojony przez hinduizm po zniknieciu buddyzmu w
Indiach, jest obecnie czczony jako pochodzacy od boga Wisznu.

325 J.J. Jones (thum.), The Mahavastu, Luzac, London 1952, t. 2, s. 329.
326 The Mahavamsa, Wilhelm Geiger (thum.), Pali Text Society, London 1912, roz. 181 19.
327 K.W. Morgan (red.), The Path of the Buddha, Ronald Press, New York 1956, s. 131.



W pewnym sensie symboliczne dla postaci Mistrza sg takze cztery wielkie osrodki
pielgrzymkowe — Lumbini, Bodh Gaja, Sarnath i Ku$inara — istotnie zwigzane z najwazniejszymi
wydarzeniami jego zycia. Mozna argumentowaé, ze pielgrzymka to najbardziej kompleksowa
praktyka ludowa, zwigzana z kultem stup, obrazow i drzewa bodhi, a takze z pewnym trudem i
wysitkiem. Fragment Sutty Mahaparinibbana dowodzi starozytno$ci tej praktyki. Zwracajac si¢ do
Anandy, Budda o$wiadcza, ze wyznawca winien spoglada¢ z uczuciem na cztery miejsca: miejsce
narodzin Tathagaty, jego ostatecznego Os$wiecenia, pierwszego poruszenia kola Dharmy oraz
miejsce jego parinirwany. Dalej mowi tak:

I ktokolwiek, Anando, dokona zywota ze spokojnym sercem, pielgrzymujac do tych swigtyni,

po rozpadzie ciata odrodzi si¢ ponad $miercig w blogim niebianskim $wiecie*,

Stowa te przez stulecia sktaniaty miliony mnichoéw, mniszek i ludzi §wieckich, by stawi¢
czoto licznym trudnos$ciom i ruszy¢ w daleka droge z odlegtego zakatka buddyjskiego uniwersum,
przez pustynie i puszcze, przez goéry i morza do spokojnych $wiatyn ,Kraju Srodka”. Za
szczegbOlnie chwalebng uwazano podroz caly czas pieszo i1 jedzenie tylko tego, co wyzebrane.
Jeszcze dzi§, gdy czesciej podrézuje sie koleja lub samolotem, mozna (lub mozna bylo do
niedawna) zobaczy¢ wiernych tybetanskich padajacych na twarz przez catg droge z Lhasy do Bodh
Gai. W miarg wzrostu popularnos$ci tego przedsigwzigcia, do tras pielgrzymoéw zaczeto dodawaé
ré6zne nowe miejsca zwigzane z zyciorysem Buddy, a nawet z jego zywotami jako bodhisattwy,
dotaczajac dawne opisy wielu tych miejsc, z ktorych czg$¢ znajduje si¢ poza obecnymi
politycznymi granicami Indii. W koncu, gdy buddyzm rozciggnat si¢ na duze potacie Azji i okrzept
w wielu nowych krajach, o$rodkami pielgrzymek staly si¢ rowniez lokalne, historyczne $wiatynie.
W Chinach tak bylo w przypadku $wigtych goér Wutaishan, Emeishan i Putuoshan, o$rodkéw
szczegolne] manifestacji duchowej mocy bodhisattwow Mandzusriego, Samanthabadry i
Awalokiteswary. W ksigzce Wheel of Life (Koto zycia) John Blofeld opisuje wspotczesng
pielgrzymke do ztoconych i malowanych §wigtynh Wutaishan,

Religijnos¢ ludowa koncentruje si¢ co prawda na postaci Buddy, ale nie zaniedbuje przy tym
dwoch pozostalych Klejnotow. Nie liczac stupy, ktora dla mas stanowi raczej upamig¢tnienie Buddy
niz symbol duchowych prawd, Dharme reprezentuja przede wszystkim spisane lub drukowane tomy
Pism. W przeciwienstwie do konserwatywnie teistycznego Zachodu, gdzie prawdziwa cze$¢,
zarezerwowang wyltacznie dla Boga, stanowczo odroznia si¢ od innych hotdow, buddyjski Wschod
traktuje kult religijny (facznie z jego forma rytualng), cze$¢ i szacunek jako rdéznopoziomowe
przejawy tego samego nastawienia uczuciowego. Oddawanie czci Pismom, ktore rozwingto si¢
wkrotce po spisaniu Dharmy, mogto zatem wyraza¢ si¢ w buddyzmie z pelng swoboda. Poza
odmowa uznawania sutr mahajany przez therawadinow, szacunek okazuje si¢ oczywiscie catemu
korpusowi Pism — obejmuje to nawet komentarze i dzieta egzegetyczne. Ludowy kult szczeg6lnie
wyraznie krystalizowat si¢ jednak wokoét poszczegolnych tekstow. Buddysci z kregu mahajany
darzg szczeg6lng czcig Sutry Pradzniaparamity 1 Saddharma Pundariki. Doskonatos¢ mgdrosci ,,w
osmiu tysigcach linii” opisuje, jak bodhisattwa Dharmodgata stworzyt dla tej pierwszej sutry

spiczasta wiez¢ zbudowang z siedmiu drogocennych materiatow, ozdobiong czerwonym
drzewem sandatowym i obwiedziong ornamentem z perel. Klejnoty umieszczono na czterech

328 Mahaparinibbana Sutta, DN 16 (I1.141). Tekst na podst. ttum. ang. M. Walshe’a, w: The Long Discourses of the
Buddha, Wisdom Publications, Boston 1995, s. 264.

329 John Blofeld byt brytyjskim tworcg piszgcym o buddyzmie i taoizmie. Przez kilka lat zyt w Chinach i podrézowat
wiele po krajach Wschodu. Zaprzyjaznit si¢ z Sangharakszita, ktorego poznat w Kalimpong, i z ktéorym przyjat
abhiszeke wadzrasattwy od Dudzoma Rimpocze w kwietniu 1959 1. Zob. Precious Teachers, Windhorse
Publications, Birmingham 2007, s. 114-117 (Complete Works, t. 22); ksiazka Blofelda Wheel of Life: The
Autobiography of a Western Buddhist zostata opublikowana w 1978 r.

Wautaishan w prowincji Shanxi jest jedna z czterech §wietych gor chinskiego buddyzmu (czwarta
$wigta gorg jest Jiuhuashan, zwigzana z bodhisattwa Kszitigarbhg) i uwaza si¢ ja za Swigta dla Mandzusriego.
Miesci si¢ tam wiele buddyjskich klasztorow i stup.



rogach spiczastej wiezy, gdzie pehity funkcje lamp. Cztery srebrne naczynia z pachnidtami
zawieszono z kazdej strony, i czyste, czarne drewno aloesowe ptonelo w nich na czes¢
doskonatosci madrosci. W srodku tej spiczastej wiezy ustawiono siedzisko zrobione z siedmiu
drogocennych rzeczy, a na nim skrzyni¢ z czterech duzych kamieni szlachetnych. Tam
ztozono doskonatlo$¢ madrosci, ktorg spisano pltynna waidurjg» na zlotych tabliczkach. A
spiczasta wieza byla przystrojona pasami jaskrawych girland**'.

Sutra opowiada dalej, jak bodhisattwa Sadaprarudita i coérka kupca, ze swymi pigciuset
stuzkami, przybyli postucha¢ mowy Dharmodgaty:

wszyscy oddali hotd doskonalo$ci madro$ci — kwiatami ze sobg zabranymi, girlandami,

wieficami, szatami, klejnotami, pachnidtami, flagami oraz ztotymi i srebrnymi kwiatami***.

Owa szalenie barwna scena, bedaca wyidealizowang wersja powszechnego zapewne obrazka
w indyjskim buddyzmie, byta cze¢$ciowo odpowiedzialna za bardziej ekstrawaganckie i peine
przepychu aspekty dalekowschodniej bibliolatrii***. W Japonii Saddharma Pundarika jest obiektem
specjalnej, wiasciwie wylacznej czci dla wyznawcow sekty nichiren 1 zajmuje w sanktuariach ich
swiagtyn honorowe miejsce. Buddysci therawady czesto przejawiaja poréwnywalne uwielbienie
wobec Abhidharma Pitaki 1 Sutty Mahasatipatthana. Relacjonujac chwalebne czyny Kassapy V z

Lanki, Czulawamsa moéwi:

Kazatl spisa¢ Abhidamma Pitake na ztotych tabliczkach, ozdobi¢ r6znymi klejnotami ksigge
Dhammasanghani, a po zbudowaniu wspaniatej $wigtyni w $§rodku miasta umiescit tam

ksigzke i zainspirowat festiwalowe procesje na jej cze$¢*.

Nawet kiedy ludowy kult Dharmy, symbolizowanej przez Pisma, nie osiggal temperatury
prawdziwe] czci, bezdyskusyjnie przyczynial si¢ do wytworzenia ogromnej liczby pigknie
napisanych, bogato ilustrowanych i cudownie zdobionych kopii tekstow kanonicznych, a takze ich
dlugotrwatego przechowania, w niektorych przypadkach az do naszych czasow.

Ogolnie rzecz biorac, sanghe symbolizuje — a czasem reprezentuje — zgromadzenie mnichow,
cho¢ oczywiscie bardziej jest tak w therawadzie niz w mahajanie. Np. w Tybecie to tulku, inaczej
nirmanakaje, a nie mnisi jako tacy, sg przedmiotem wielkiego ludowego kultu; ale skoro oni sami
sg przewaznie cztonkami zgromadzenia mnichow, ta réznica wiasciwie nie robi rdéznicy, cytujac
zdanie Williama Jamesa. W calym $wiecie buddyjskim, poza Japonig i Nepalem, ,,sangha” i
»sangha bhikszu” to dla znacznej wigkszosci wiernych okreslenia praktycznie synonimiczne.
Przywigzanie do sanghi wyraza si¢ przede wszystkim za pomocg wsparcia materialnego oraz
zewnetrznych gestow szacunku. W Sri Lance, Birmie i Tajlandii, gdzie warunki klimatyczne nie
roznig si¢ zasadniczo od indyjskich, postaci w szafranowych szatach ciagle przemykaja o $wicie z
miskami jalmuznicznymi od domu do domu, stojac w ciszy u kazdych drzwi przez kilka minut w
oczekiwaniu na pozywienie, traktowane przez ludzi nie jak zebracy, lecz czcigodni goscie™.
Oprocz jedzenia stan §wiecki dostarcza czlonkom sanghi rowniez ubran, schronienia, lekow i
innych niezbednych rzeczy. Rzecz jasna, skala tej pomocy r6zni si¢ w zaleznos$ci od kraju; czasem,
jak w Tajlandii i do niedawna w Tybecie, ten obowigzek bierze tez na siebie rzad. Oddanie dla
sanghi jest naturalng czescig zycia buddyjskiego, a w calej jaskrawos$ci przejawia si¢ podczas

330 Waidurja (sans.) — kamien szlachetny: lapis lazuli, kocie oko lub beryl.

331 E. Conze (thum.), The Perfection of Wisdom in Eight Thousand Lines and Its Verse Summary (Astasahasrika
Prajiiaparamita), Four Seasons Foundation, San Francisco 1973, s. 288.

332 Tamze, s. 289.

333 Bibliolatria — gr. kult ksiag [przyp. thum.].

334 Wilhelm Geiger (ttum.), Cizlavamsa, cz. 1, Pali Text Society, London 1929, s. 167.

335 Sangharakszita do§wiadczyt tego sam, gdy po swej ordynacji sramanery w 1949 r. wraz ze swym przyjacielem
Buddharakshitg zbierali do misek jatmuzniczych jedzenie, chodzac od domu do domu w uswigcony tradycja sposéb.
Zob. The Rainbow Road from Tooting Broadway to Kalimpong, Complete Works, t. 20, s. 415-418.



ceremonii kathiny. W pewnych rejonach nadzwyczajna, wrecz spektakularna hojnos$¢ ludzi
swieckich przeksztatcita wydarzenie o charakterze czysto klasztornym w wielkie, popularne $wigto,
ktore dla mnichéw stato si¢ prawdziwym punktem kulminacyjnym catego roku.

Festiwale 1 obchody, czesto zawierajace praktycznie wszystkie wyzej opisane przejawy
oddania Trzem Klejnotom, to zapewne najbardziej barwne, bezposrednie 1 spontaniczne
manifestacje ludowych uczu¢ religijnych. Najstarsze 1 najwazniejsze sa niewatpliwie Swigta
upami¢tniajagce wydarzenia z zycia Buddy, zwlaszcza jego narodziny, osiagni¢cie najwyzszego
Oswiecenia 1 parinirwane. Niestety brak zgodnos$ci co do ich daty. Wedtug Mahawamsy krolowie
Cejlonu organizowali rozbudowane obchody w dzien pelni ksi¢zyca indyjskiego miesigca
wajsiakha (palijski: wesakha, syngaleski: wesak), odpowiadajacego kwietniowi-majowi kalendarza
rzymskiego, juz za panowania Dutthagaminiego w I w. n.e.* Obchody te byly najwyrazniej
poswiecone Oswieceniu Buddy, ktore, jak méwi pierwszy rozdzial tego samego tekstu, nastgpito w
tym wlasnie dniu. Wspotczesna syngaleska tradycja lokuje jego narodziny i parinirwane takze w
tym dniu, totez Wajsiakhe obchodzi si¢ teraz w catym therawadyjskim §wiecie jako potrojne §wigto.
Buddysci japonscy $§wigtuja te trzy wydarzenia oddzielnie, odpowiednio 8 kwietnia, 8 grudnia i 15
lutego. W Tybecie Saga Dawa (Siakja-purnima), upamigtniajgca samo Os$wiecenie, przypada na
piaty miesigc kalendarza tybetanskiego, co odpowiada zazwyczaj pelni ksiezyca w indyjskim
miesigcu dZjesztha (palijski: dZettha), nast¢pujacym po wajsiace. Mimo rdéznic w kulturach
narodowych, zdaniem syngaleskiego buddysty istnieja

dwie cechy bardzo charakterystyczne dla Wesaku, mianowicie barwnos$¢ i bloga rado$¢®’.

Jedno i drugie na pewno rzuca si¢ w oczy przy opisie lankijskiej Wajsiaki tego samego autora;
przebieg tego Swigta na Sri Lance mozna potraktowa¢ jako typowy dla innych stron $wiata
buddyjskiego. Domy sa zamiecione i przyozdobione, ulice udekorowane lampionami i obwieszone
sze$ciobarwnymi buddyjskimi flagami i1 kolorowymi wstegami. U wejsScia $§wigtyn 1 innych
budynkéw publicznych, a takze nad drogami stoja wielkie bambusowe tuki pokryte li$émi. Starsi
wyznawcy preferujg kolor $nieznobiaty, natomiast mtodzi uwielbiajg ubra¢ si¢ w jaskrawe kolory.
Wzigwszy udzial w obrzedach w lokalnej $wiatyni lub klasztorze, wielu podejmuje osiem wskazan,
lacznie z powstrzymaniem si¢ od jedzenia po potudniu, i spedza reszte dnia na medytacji i
stuchaniu religijnych kazan. Na kazdym rogu ustawione sa stoiska z darmowymi przekaskami i
napojami, ktore sg wlasciwie wmuszane w przechodniow. Ulice roja si¢ od ludzi idacych pieszo lub
jadacych wszelkimi mozliwymi pojazdami, od wozdéw zaprz¢zonych w woly po samochody. Od
czasu do czasu w tlumie maszerujg stonie, tancerze i bebniarze, a dlugie szeregi mnichow
odzianych w zolte szaty krocza godnie w procesji, niosac z krolewska pompa $wigte obrazy lub
relikwie z réznych kapliczek, 1$nigce ztotem 1 szlachetnymi kamieniami. Kiedy zapada zmrok,
miasta i wsie przeobrazaja sic w basniowa kraing $wiatet. Swiatynie, przepelione odurzajaca
wonig kadzidet 1 kwiatow, nabite sg wiernymi, a duchowy zapal wytworzony przez odswietny dzien
sprawia, ze obrzedy trwajg jeszcze dtugo po potnocy®*.

W Japonii urodziny Buddy to chyba najpopularniejsze z trzech wielkich §wigt zwigzanych z
jego zyciem:

W $wiatyniach [pisze Beatrice Lane Suzuki] nad posagiem dzieciecego Buddy stawia si¢
miniaturowe baldachimy, mierzace 12-16 cali, a kapliczka przystrojona kwiatami
symbolizuje gaj Lumbini, gdzie Budda si¢ urodzit*’.

Z racji kwiecistych dekoracji rocznica ta nosi popularng nazwe Kwietnego Swieta. Posazek
malutkiego Buddy jest tez rytualnie kgpany w herbacie, co ma przedstawia¢ kapiel, ktorej wedle
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tradycji zaraz po jego narodzinach dokonali czterej lokapalowie, ,,obroncy $wiata”. W rdéznych
czesciach swiata buddyjskiego obchodzi si¢ jeszcze kilka innych rocznic wydarzen z zycia Buddy.
Jest to np. rocznica Pierwszego Kazania, zwana niekiedy Dniem Dharmaczakry, oraz zstapienie z
Nieba Trajastrimsia, gdzie par¢ lat po swym O$wieceniu Budda spedzil porg deszczows, gloszac
wedle hinajany abhidharme, wedle mahajany za$ ,,Doskonalo$¢ Madrosci” swej zmartej matce,
ktora odrodzita si¢ tam jako bogini.

Oprocz $wiat wspolnych dla calego w zasadzie §wiata buddyjskiego, kazdy kraj ma swoje
narodowe $wigto upamigtniajace zdarzenia i osobistosci istotne dla jego religijnej historii. Sri Lanka
Swigtuje przybycie arhanta Mahindy, ktéry zgodnie z tradycja wprowadzit buddyzm na wyspe,
natomiast buddysci japonscy obchodza rocznice $mierci Shotoku Taishiego, ktory 1 lutego 594 r.
n.e. obwiescit cesarskie rozporzadzenie popierajace 1 zalecajace kult Trzech Klejnotow. Z
mniejszym czy wiekszym rozmachem celebruje si¢ tez rocznice zatozenia klasztoru lub $wiatyni, a
takze konsekracji rzezby lub stupy, szczegodlnie na terenach, gdzie ich oddzialywanie jest
najsilniejsze. Buddysci mahajany w konkretnych dniach sktadajg hold poszczegdélnym buddom i
bodhisattwom, specjalne obrzedy odbywaja si¢ tez w rocznice $mierci zatozycieli szkot lub sekt,
inicjatoréw nowych ruchéw duchowych, oraz innych wybitnych osobistosci religijnych. W Japonii,
gdzie z historycznych powoddéw podziatl na odtamy jest znacznie silniejszy, niz to zwykle bywa w
przypadku buddyzmu, rocznice $mierci Dogena, Kobo Daishiego, Shinran Shonina, Nichirena i
innych zatozycieli sekt s3 podobno §wigtowane przez ich zwolennikéw z wigkszym przepychem niz
urodziny Buddy**’. Nowy Rok i $wi¢ta narodowe, a takze urodziny krolow, prezydentow i prezesow
partii, cho¢ nie majg buddyjskiej proweniencji, obchodzone sa czgsto w sposdb na poty religijny,
stanowigc okazje do wyrazenia tradycyjnie buddyjskiego oddania i barwnosci. Therawadyjskie
kraje potudniowo-wschodniej Azji (z wyjatkiem Sri Lanki), $wigtuja Nowy Rok przede wszystkim
jako dzien oblewania si¢ woda, ktory, cho¢ niepozbawiony znaczenia religijnego, moze w Birmie
czasami zaowocowac wulgarnymi scenami przemocy.

Obok wydarzen publicznych buddyzm ludowy posiada bardziej domowy aspekt, ktory dla
$wieckich wyznawcow jest nie mniej wazny, dotyczac ich bardziej bezposrednio. Ow aspekt oparty
jest nie na poteznym wznoszeniu si¢ emocji w kierunku transcendencji, reprezentowanej przez
rézne religijne obrzedy zwigzane z Trzema Klejnotami, lecz raczej na pragnieniu zstgpienia
transcendencji do zwyktych ludzkich spraw tak, by zostaty pobtogostawione 1 u§wigcone na swym
wlasnym poziomie. Typowym wyrazem tego pragnienia jest posiadanie domowego oftarzyka i
odbywanie ceremonii religijnych z powodu narodzin, malzenstw 1 $mierci. Miniaturowy ottarzyk,
zawierajacy wyobrazenie Buddy i rozne dodatki, znajduje si¢ w wiekszosci buddyjskich domow, a
jego forma waha si¢ od osobnego, bogato uposazonego pomieszczenia z obrazami i1 figurkami, po
malowidlo na zwoju zawieszone w sypialni lub litografi¢ na potce. W krajach therawadyjskich
Buddzie towarzyszy czasem arhant Siwali, ktéry wedle tradycji wyrdzniat si¢ posrod uczniow tym,
ze jego miska jalmuznicza nigdy nie byta pusta®'. Domowe oftarzyki mahajany czesto zawieraja
wyobrazenia bardziej przystepnych bodhisattwow, jak Tara czy Awalokite§wara, od ktorych, z racji
ich wspolczujacej natury, mozna si¢ spodziewa¢ pomocy w ziemskich sprawach. Podobna funkcje
petnig przedstawienia nauczycieli 1 zatozycieli tradycji, jak Congkhapa i Padmasambhawa. Na
Dalekim Wschodzie zamiast postaci moze to by¢ pigknie kaligrafowana kolumna ideogramoéow lub
malowidto z kwiatem albo krajobrazem, wypelione bezstownym znaczeniem. Z duchowego
punktu widzenia domowy oltarzyk, z jego symbolika O$wiecenia, reprezentuje obecno$é¢
Nieuwarunkowanego posrod uwarunkowanego, Nirwany w sansarze, a takze obecnos¢
o$wieconego umystu w kurzawie i pyle doczesnej §wiadomosci. Ostatecznie za$ reprezentuje

340 Te wielkie postaci japonskiego buddyzmu to Dogen Zenji (1200—1253), zalozyciel szkoly sofo zen; Shinran (1173—
1263), zatozyciel jodo shinshu, oraz Nichiren Daishonin (1222-1282), zalozyciel ruchu opartego na kulcie Sutry
Biatego Lotosu.

341 Budda opisuje Siwaliego jako najwazniejszego ucznia z tych, ktorzy ,,przyjmuja ofiary”: AN 1.207 (1.25). Zob. F.L.
Woodward (ttum.), Gradual Sayings, t. 1, Pali Text Society, Oxford 2000, s. 18. Thumaczenie Bhikkhu Bodhi (7%e
Numerical Discourses of the Buddha, Wisdom Publications, Somerville 2012, s. 110) jest troche inne. Siwali jest tu
opisany jako ,,pierwszy wsrdd tych, ktorzy co$ uzyskuja” [ang. make gains, co moze mie¢ dwojakie znaczenie:
,,fobi¢ postepy” albo ,,bogaci¢ si¢” — przyp. red.].



bezwarunkowa niedualnos$¢ tych par przeciwienstw. Jednak pomimo tego, ze zapala si¢ lampy i
kadzidetka, sktada kwiaty 1 inne ofiary, jesli nie codziennie, to przy szczegdlnych okazjach, obrazy
Buddy i inne symbole O$wiecenia popularnie postrzega si¢ nawet nie tyle jako obiekty kultu — a
tym bardziej jako co$§ metafizycznego — ile raczej jako talizman, zroédto blogostawienstwa i
magicznej ochrony. Cho¢ jej realne znaczenie bywa przyé¢mione drugorz¢dnymi kalkulacjami,
mimo wszystko utrzymywanie domowego ottarzyka czy kapliczki pelni wsérod ludzi swieckich te
funkcje, ze stale i dyskretnie przypomina o istnieniu wyzszego $wiata duchowych wartosci, ku
ktorych realizacji powinni si¢ zwrocic¢ jako wyznawcy Buddy.

Buddyzm orientuje si¢ przede wszystkim, je$li nie wytacznie, na O$§wiecenie, totez na
poczatku nie istnialy w nim zadne reguty dotyczace domowych ceremonii. Jednak we wszystkich
spoteczno$ciach, od najbardziej prymitywnych po najwyzej rozwinig¢te, wielkim punktom
zwrotnym ludzkiego zycia, jak narodziny, dojrzalo$¢, malzenstwo i $mier¢, towarzysza rytualy,
ktoére zwiazuja jednostki z szerszym porzadkiem spotecznym i kosmicznym, nadajac im
jednoczes$nie glgbsza role 1 sprowadzajac na nie blogostawienstwo 1 ochrong¢ wyzszych mocy.
Obecne domowe ceremonie w krajach buddyjskich sktadajg si¢, ogdlnie méwiac, z podioza praktyk
lokalnych, przedbuddyjskich, o charakterze mniej czy bardziej §wieckim, na ktorym nabudowane sg
religijne obrzedy pochodzenia buddyjskiego. Element lokalny, rzecz jasna, r6ézni si¢ ogromnie w
roznych czesciach $wiata buddyjskiego, natomiast cz¢$¢ religijna ma z grubsza podobny wzorzec,
ktérego najpowszechniejsza cechg jest zapraszanie mnichow do domu, by recytowali $wigte teksty.
Dobrym przyktadem tego typu obrzedow jest tajska ceremonia tonsury, opisana przez Anande
Maitreje:

Pierwszego dnia mnisi buddyjscy sa zapraszani do domu i sadzani na podwyzszonej
platformie. Wowczas wchodzi dziecko ubrane w swoje najlepsze rzeczy i1, pozdrowiwszy
mnichdow, przy akompaniamencie odpowiedniej muzyki kladzie glowe na poduszce,
najwazniejszy mnich za$ wigze bawetniany sznurek wokot koku dziecka. Wtedy wszyscy
zebrani powtarzaja potrojne schronienie 1 pig¢ wskazan. Po tej ceremonii religijnej goscie
bawig si¢ przez reszt¢ dnia. W drugim dniu bhikkhu powracaja 1 skandujg paritty,
powiedzenia Buddy wybrane na t¢ okazje dlatego, ze wytwarzaja wsrdd stuchaczy
odpowiedni stan psychiczny. Trzeciego dnia mnisi znowu recytujg fragmenty kanonu, a kok
zostaje §ciety przez goscia o najwyzszej pozycji. Dhugie wlosy zatrzymuje si¢ do pierwszej
pielgrzymki dziecka do $wiatyni $ladu stopy Buddy w Prabat, gdzie sktada si¢ je w ofierze,
by postuzyly za szczotke, ktorag zmiata si¢ Swiatynie; krotsze wosy ktadzie sie za§ w todeczke

z lidci bananowca i umieszcza w najblizszym strumieniu, by sptynety do morza**.

Nie jest bez znaczenia, ze wlosy $cina nie mnich, lecz go$¢ o najwyzszej pozycji spotecznej,
czyli osoba $wiecka. Rytuaty inicjacji, ktére w wielu spoteczno$ciach maja miejsce w wieku
dojrzewania, sg dokonywane, przynajmniej w niektoérych krajach therawady, za pomocg praktyki
tymczasowej ordynacji. Ceremonia malzenstwa to z kolei wydarzenie niemal catkowicie §wieckie.
Dokonuje jej starszy upasaka, nigdy bhikszu, zazwyczaj zreszta mnisi nie sg nawet obecni na samej
ceremonii. Zaprasza si¢ ich natomiast krotko potem, by pobtogostawili nowozencom, lub
odwrotnie, nowozency udaja si¢ do najblizszego klasztoru lub $§wigtyni i tam po oddaniu czci
Buddzie przyjmuja blogostawienstwo sanghi.

Z drugiej strony mnisi odgrywaja gtowna role podczas ceremonii pogrzebowych, ktoére w
$wiecie buddyjskim s3 obrzegdem domowym najbardziej rozbudowanym i najblizej zwigzanym z
buddyzmem. Rytuaty te sg tak zlozone, tak bardzo ro6znig si¢ zaleznie od kraju, ze wlasciwie nie
moze by¢ mowy o zbiorczym ich opisie. Podréznicy czgsto je wprawdzie relacjonowali, ale do
rzadkosci nalezg opisy tak kompetentne 1 empatyczne, jak cho¢by sprawozdanie Evansa-Wentza z
obrzedéw pogrzebowych w indyjskim stanie Sikkim**. Mozna tu nadmieni¢ jedynie kilka

342 Buddhism in Theravada Countries, Balangoda Ananda Maitreyi, przywddca sekty suddhamma na Cejlonie; w:
K.W. Morgan, (red.) The Path of the Buddha, Ronald Press, New York 1956, s. 137.
343 W.Y. Evans-Wentz, The Tibetan Book of the Dead, Oxford University Press, London 1957, ss. 18-28.



najbardziej wyrazistych cech. Jako Zze odrodzenie zalezy przede wszystkim od natury ostatnich
mysli, wielkg wage przyktada si¢ do ,,dobrej $mierci”. Buddysci powinni odchodzi¢ w spokoju
ducha, najlepiej recytujac imi¢ Buddy lub wspominajac swoje przeszie dobre uczynki. Osoby
rozwini¢te duchowo umierajg w stanie dhjany, jak podobno umart sam Budda. Zaréwno tybetanscy
njingmapowie, jak japonscy jodo shinshu probowali realizowaé starozytng tradycje wyzwolenia w
chwili §mierci, ci pierwsi poprzez przekazywanie umierajgcemu lub ,,umartemu” instrukcji, ktore
maja mu umozliwi¢ rozpoznanie réoznych wizji, jakich wtedy do§wiadcza, jako wytwordéw wlasnego
umyshu**. Glosne sceny przy tozu $mierci, jak kobiety bijace si¢ w piersi, zawodzace 1 wyrywajace
sobie wtosy, traktuje si¢ z dezaprobata, poniewaz niepokoja umyst czlowieka umierajacego,
zagrazajac perspektywom jego szczesliwego odrodzenia. Sam pogrzeb, w sensie ceremonii
usuni¢cia zwlok, zwykle jest krotki 1 prosty w poréwnaniu z obrzedami bezposrednio po $mierci.
Najpowszechniejsza jest kremacja, ale praktykuje si¢ tez =zlozenie do grobu, a takze
rozcztonkowanie 1 wystawienie na zer drapieznych ptakéw 1 dzikich zwierzat. Najbardziej
rozbudowang form¢ maja pogrzeby stynnych mnichéw i innych nadzwyczaj swigtobliwych oséb. W
Birmie, Chinach i Tybecie zabalsamowane i ozlocone ciato znajduje si¢ w centrum ceremonii i
uroczystosci, ktére mogg trwa¢ nawet rok—dwa, zanim zostanie w koncu skremowane lub, jak
czasami si¢ zdarza, zamknigte w stupie albo wystawione w $wiatyni na widok publiczny, by wierni
mogli oddawa¢ mu hold. W krajach therawady obrzedy pos$miertne polegaja gltownie na
dokonywaniu w imieniu zmartego czyndéw przynoszacych zastuge, jak ceremonialne dary jedzenia
dla sanghi, 1 przekazywaniu tejze zastugi jemu samemu. Na Dalekim Wschodzie, gdzie przez wieki
stapialy si¢ z rdzennym, gleboko zakorzenionym kultem przodkoéw, rytuaty mahajany maja
znacznie bardziej zlozong postac, cho¢ co do zasady sg identyczne. Tradycyjnie mnisi chinscy
zajmujg si¢ gtownie wlasnie wykonywaniem tych rytualdéw. W Japonii, jak mowi Beatrice Lane
Suzuki, swigto O-bon

jest chyba najbardziej rzucajace si¢ w oczy, najwazniejsze 1 najpowszechniej obchodzone [ze
wszystkich obrzedow religijnych tego kraju]. Jest to trwajace trzy dni potaczenie zywych z
duchami zmartych. Odwiedza si¢ cmentarze, pali kadzidetka, sktada kwiaty, zapala lampki.
Przez cale $wicto kaplani $wigtynni sg ciggle zajeci rytuatami i recytacjg sutr®.

Poza przejawami kultowymi i ceremonialnymi, ludowy buddyzm przenika domowe i
publiczne zycie catego spoteczenstwa buddyjskiego w formie goscinnosci i dobrych obyczajow.
Jedno i drugie jest cenione jako cnota religijna, to pierwsze jako dana, dawanie, pierwsza
doskonatos¢, to drugie jako Sila, moralnos¢, doskonatos¢ druga. Mimo niekorzystnego wptywu
wspotczesne] cywilizacji, odczuwalnego niemal na catym $wiecie, w dalszym ciagu dodaja one
gracji 1 uroku codzienno$ci wszedzie tam, gdzie czci si¢ Trzy Klejnoty.

344 Zob. tamze, s. 91nn.
345 B. Lane Suzuki, Mahayana Buddhism, George Allen and Unwin, London 1959, s. 82-83.



Informacje o nas i mozliwos¢ wsparcia

Drodzy Czytelnicy,

Mamy nadziej¢, ze ksigzka Was zainspirowata, moze tez przyczynita si¢ do poglebienia
Waszej praktyki buddyjskiej (w jakiejkolwiek tradycji), albo nawet zapoczatkowata Wasza
przygode z buddyzmem. Gdybyscie cheieli nam nadesta¢ swoje wrazenia lub komentarze zwigzane
z lekturg tej ksigzki (lub dowiedzie¢ si¢ 0 mozliwo$¢ uczestniczenia w zajeciach Wspolnoty
Buddyjskiej Triratna w Polsce itp.), mozecie si¢ z nami skontaktowa¢ np. poprzez adres mejlowy:
kontakt@buddyzm.info.pl. Wiecej informacji o nas znajdziecie na stronie www.buddyzm.info.pl
lub na naszym facebookowym fanpage'u ‘Sanghaloka’.

Jednoczesnie," jesli chcecie nas wspomoc, wyrazi¢ wdzigcznos¢ lub mie¢ wkiad w
tlhumaczenie 1 wydanie kolejnych ksigzek Sangharakszity lub innych autorow z Triratny, mozecie to

zrobi¢, przelewajac datek na konto naszej Fundacji:

Numer konta: 86 1140 2004 0000 3002 7834 5456 .
Fundacja Przyjaciele Buddyzmu — (Mbank) — z dopiskiem: DAROWIZNA NA KSIAZKI

Jako fundacja, ksigzki takie, jak ta, thumaczymy 1 publikujemy wytacznie dzieki
darowiznom. Zadna suma nie jest zbyt mata ani zbyt duza.

Dzigkujemy i moze do zobaczenia!
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