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WPROWADZENIE

Nie ma czego$ takiego, jak zupelnie bezzasadne pytanie. Za kazdym pyta-
niem, nawet najbardziej trywialnym, stoi pewien zamyst: pragnienie uzyska-
nia odpowiedzi pasujacej do konkretnego sensu. Mozesz przyjaé, ze pyta-
nie jest jak forma odlewnicza dla narzedzia. Jest pusta, a jej ksztatt wskazuje
na pozadana, ale brakujaca wiedze i wskazuje na to, jak ta wiedza zostanie
wykorzystana. Wiekszos¢ ludzi, stykajac si¢ z pytaniem, skupia si¢ na aspek-
cie niewypelnienia formy. Ale to wtasnie kamma — moc tego, czego chcemy
sic dowiedzie¢ — ksztattuje pytanie. Jesli zapytasz: ,Skad wziat sie wszech-
$wiat?”, odpowiedZ nie moze brzmieé: ,Skakanie”. Kazda odpowiedz, ktérg
mozna zaakceptowad, musi uwzglednia¢ koncepcje zwiazane z ontologia,
przyczynowoscig i znaczeniami zawartymi w stowach ,wszechs§wiat”, ,wziat
si¢” oraz ,skad”. Niezaleznie od stanowiska, jakie ta odpowiedz bedzie pre-
zentowala w zwiazku z tymi koncepcjami, musi ona pasowaé do formy do-
starczonej przez pytanie. Nawet jesli miatoby zostac stwierdzone, ze nie ma
wszechs§wiata lub ze wszechswiat nie pochodzi z jakiego$ miejsca, akt udzie-
lania odpowiedzi potwierdzitby, ze forma odlewnicza ksztaltuje uzyteczne
narzedzie: koncepcje na tyle istotna, Ze warta rozmowy i ustosunkowania si¢
do niej.

Niebezpieczeristwo jest takie, ze jesli twdj aktualny problem wymaga $ru-
bokreta, ale pytania, jakie zadajesz, maja na celu uformowanie mtotka, to
wszelkie odpowiedzi wypetniajace forme odlewnicza moga przyniesé wiccej
szkody niz pozytku. Jesli nie zrezygnujesz z formy, to nawet gdy dostaniesz
§rubokret, bedziesz starat si¢ przeksztalci¢ go w mtotek, wpychajac do formy
i dodajac rézne metalowe skrawki.

To dlatego Buddha z wielka starannoscia zadawat pytania. Podzielil je na
cztery kategorie: te, ktére zastuguja na prostg odpowiedz; te, ktére potrze-
buja ponownego zdefiniowania terminéws; te, ktére wymagaja kontrpytania;
a takze te, ktére powinny zosta¢ odtozone na bok. Innymi stowy, zauwazyt,
ze niektore formy odlewnicze sg uzyteczne takimi, jakimi sa w danej chwili,
niektére wymagaja modyfikacji, innym odpowiadalby alternatywny ksztatt,
a jeszcze inne powinny zosta¢ odrzucone. Jego kryterium klasyfikowania py-
tan w taki, a nie inny sposéb, stuzyto temu, by odpowiedzi byty uzyteczne
w wyswobadzaniu si¢ z cierpienia i krzywdy.
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Jak zauwazyl, cierpienie prowadzi do dwdch reakcji: konsternacii
(»Dlaczego to mi si¢ przytrafia?”) oraz poszukiwania (,Czy jest ktos, kto wie,
jak potozy¢ kres tej krzywdzie?”). Te dwie reakcje sa silng kombinacja. Jedli
z konsternacja‘ postapi sie nieumiejetnie, to moze ona stad si¢ ignorancjg i za-
czaé poszukiwad [odpowiedzi] w pragnieniach — to pewny przepis na jeszcze
wicksze cierpienie. Jedli jednak zastosuje sie do tych reakcji umiejetne strate-
gie, polegajace na zadawaniu jasnych i przemyslanych pytan, to beda mogty
zaprowadzi¢ do catkowitej wolnosci, poza staro$¢ i $mieré. Zatem Buddha
celowo opatrzyt swoje nauki klamrami odpowiedzi, ktére udzielane sg tylko
na wiasciwe pytania. Byt wyjatkowo ostrozny i unikat pytan sprzyjajacych
powstawaniu pragnienia lub ignorancji, ktére z kolei moglyby opézniaé lub
utrudniaé zakonczenie cierpienia.

Artykuty w tej ksiazce s3 prébg podazania za przyktadem Buddhy w kwe-
stii zadawania pytan, a takze proba odnalezienia tych, przez ktére uksztatto-
wane zostaly jego nauki — przy jednoczesnym odrzuceniu pokusy zadawa-
nia takich pytan, ktére spowodowatyby zmiang ksztattu nauk. Zaktadam, ze
srubokrety Blogostawionego zostaty tak dobrze zaprojektowane, ze s3 odpo-
wiednie na potrzeby dzisiejszych czaséw i ze powinni$my strzec si¢ zamie-
niania ich w mlotki. Jesli okaze sie, Ze narzedzia oferowane w tej ksiazce s3
uzyteczne w wyzwalaniu sie z cierpienia, to udato mi si¢ zrealizowaé moje
zadanie.

Niektore z tych artykutéw, w ich wezesniejszych inkarnacjach, pojawiaty
sic w takich czasopismach jak: ,Tricycle”, ,Buddhadharma”, ,Inquiring
Mind” czy ,Insight Journal”. Ich tematy niekiedy si¢ pokrywaja, poniewaz
pierwotnie byly one przeznaczone dla réznorodnych odbiorcéw. Mam na-
dzieje, ze nie bedzie to nastreczaé wickszych trudnosci.

THANISSARO BHIKKHU, Metta Forest Monastery, 2002 1.



ZYCIE TO NIE TYLKO CIERPIENIE

»Ukazal mi $wiatlos¢ tego §wiata”— w ten oto sposéb méj nauczyciel Ajahn
Fuang scharakteryzowal pewnego razu dtug, jaki mial wobec swego nauczy-
ciela Ajahna Lee. Zaskoczyty mnie wtedy jego stowa. Wtasnie przybytem do
niego po nauki, §wiezo po szkole, w ktérej uczono mnie, ze powazni bud-
dysci zajmuja negatywne, wrecz pesymistyczne stanowisko wobec Swiata.
A jednak wbrew temu pojawit si¢ cztowiek, ktéry poswiccit swoje zycie na-
ukom Buddhy i méwit jednoczesnie o swiattoéci §wiata.

Rzecz jasna, méwiac o ,$wiattosci”, nie nawigzywal do radosci zwigzanej
ze sztuka, jedzeniem, podrézami, sportem, zyciem rodzinnym czy podob-
nymi aspektami ludzkiej egzystencji. Méwit o glebszym szczgéciu, ktére po-
chodzi z wewnatrz. Poniewaz miatem okazje go poznaé, moglem si¢ prze-
konad, jak gleboko szczgdliwym byl czlowiekiem. Bywal sceptyczny wobec
wielu pozordéw, jakie stwarzali ludzie, ale nigdy nie mégtbym powiedzie, ze
jego postawa byla negatywna czy pesymistyczna. Okredlenie ,realistyczna”
byloby najblizsze prawdzie. Niemniej, nadal nie potrafilem otrzasnaé sie
z wrazenia, ze to paradoks: jak pesymizm, emanujacy z buddyjskich tekstéw,
moze znalez¢ uciele$nienie w tak catkowicie szczesliwym cztowieku?

Dopiero gdy zaczalem zaglada¢ bezposrednio do wezesnych tekstéw [bud-
dyjskich], uzmystowitem sobie, ze to, co uwazatem za paradoks, bylo tak na-
prawde ironig — ironiczne byto, ze buddyzm, przedstawiajacy tak pozytywna
wizje ludzkiego potencjatu, dzigki ktéremu mozemy znalezé prawdziwe
szczescie, mégt sie przyjaé na Zachodzie jako negatywny i pesymistyczny.

Zapewne styszeliscie pogloske, ze stowa ,,zycie jest cierpieniem” stanowia
pierwsza zasade buddyzmu, Pierwsza Szlachetna Prawde Buddhy. Plotka ta
ma catkiem przekonujace uzasadnienia, jest stworzona i rozpowszechniona
przez uznanych, szanowanych akademickich uczonych, jak réwniez nauczy-
cieli Dhammy. Niemniej jednak, nadal jest to tylko plotka, a rzeczywisto$¢
jest o wiele bardziej interesujaca. Buddha nauczat Czterech Prawd — nie jed-
nej — odnoszacych si¢ do Zycia: istnieje cierpienie, istnieje przyczyna cier-
pienia, istnieje ustanie cierpienia i istnieje droga, ktéra prowadzi do ustania
cierpienia. Gdy spojrzymy na te prawdy calosciowo, zobaczymy, jak dalekie
s3 od pesymizmu. S3 praktyczne, nastawione na rozwigzywanie problemu
w sposob, w jaki lekarz rozprawia si¢ z chorobg czy w jaki mechanik usituje
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zreperowad zepsuty silnik. Rozpoznajesz problem i szukasz jego przyczyny.
A pozbywasz si¢ problemu dzigki eliminacji jego zrédta.

Wyjatkowos¢ podejscia Buddhy polega na tym, ze problem, ktéry stara
sic on rozwigzad, to cierpienie calej ludzkosci, a sposdb, ktéry oferuje, jest
czyms, co ma w zasiegu reki kazda istota ludzka. Tak jak doktor z niezawod-
nym lekarstwem na odre nie obawia si¢ odry, tak Buddha nie obawia si¢ zad-
nego aspektu ludzkiego cierpienia. Doswiadczywszy catkowicie nieuwarun-
kowanego szczescia, nie obawia si¢ wskazad palcem na bdl i cierpienie, ktére
istnieja tam, gdzie wickszo$¢ z nas nie jest w stanie ich zobaczy¢ — obecne s3
one w uwarunkowanych przyjemnosciach, do ktérych Igniemy. Buddha na-
ucza nas, aby$my nie zaprzeczali, ze istnieje krzywda, cierpienie, i nie uciekali
od nich, ale przeciwnie — stangli spokojnie i zmierzyli si¢ z nimi, ostroznie je
zbadali. W ten sposéb, przez zrozumienie problemu, mozemy wytropic jego
przyczyne i potozy¢ kres cierpieniu. Catkowicie. Czy jest co$ pewniejszego?

Wielu sposréd tych, ktérzy komentowali nauki Buddhy, wskazywalo na
t¢ podstawowa pewnos¢, jaka mozemy mie¢ co do Czterech Szlachetnych
Prawd, a mimo to pogtoska o pesymizmie buddyzmu nadal jest w obiegu.
Zastanawiam si¢ dlaczego? Jedynym mozliwym wytlumaczeniem jest to,
ze kiedy przechodzimy na buddyzm, podswiadomie oczekujemy, ze bedzie
on rozwiazywal problemy, ktére maja dtuga historie w obrebie naszej wta-
snej kultury. Wydaje nam sie, ze Buddha przez to, ze rozpoczat od cierpienia
jako Pierwszej Prawdy, zajal jakie$ stanowisko wobec pytania, ktére posiada
dtuga histori¢ na Zachodzie: czy swiat jest zty czy dobry?

Wedtug Ksiegi Rodzaju bylo to pierwsze pytanie, ktére pojawilo sie¢ zaraz
po tym, gdy Bég zakoniczyt swéj akt tworzenia: czy to, co zrobil, byto dobre?
Spojrzal wtedy na §wiat i zobaczyt, ze byto to dobre. Ludzie na Zachodzie od
bardzo dawna podzieleni sa na dwa obozy: tych, ktdrzy sa za stwierdzeniem
Boga, i tych, ktérzy sa przeciwko niemu, a przez to zdajg si¢ potwierdzaé
fakt, ze warto w ogdle zaczynaé od zadawania sobie takiego pytania. Gdy
Azja zostata skolonizowana przez Europe, theravada - jedyna forma buddy-
zmu bedaca wtedy wyzwaniem dla chrzescijanstwa — szukata sposobéw, aby
przeciwdziala¢ temu, co postrzegano jako niebezpieczeristwo dziatalnosci
misjonarskiej [Europejczykéw]. Buddysci bedacy pod wplywem misjonar-
skiej edukacji, przyjeli, ze pytanie stawiane przez chrzescijan byto stuszne
i Pierwsza Szlachetna Prawda zaczeta stuzy¢ do obalania chrzescijaniskiego
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Boga: spéjrz, jak marne jest zycie — méwili — trudno jest zgodzi¢ si¢ z werdyk-
tem, jaki Bég wydat w sprawie swojego dzieta.

Taka strategia, obrana przez buddystéw, mogta w owym czasie przema-
wiac na ich korzy$¢ i nietrudno jest znalez¢é buddyjskiego apologete, ktéry —
nadal tkwigc w kolonialnej przesztosci — prébuje postuzy¢ sie ta samg tak-
tyka. Jednakze tym, co naprawde¢ zastuguje na rozpatrzenie, jest to, czy
Buddha rzeczywiécie zamierzat uczynié Pierwsza Szlachetng Prawde odpo-
wiedzig na pytanie Boga i — co wazniejsze — czy w pelni wykorzystujemy po-
tencjat tej Prawdy, rozpatrujac ja w ten wlasnie sposdb.

Ciezko jest sobie wyobrazi¢, co mdgtbys osiagnad, powtarzajac weiaz, ze
zycie jest cierpieniem. Musialbys spedzié¢ wiele czasu, kt6cac sie z ludZzmi, kté-
rzy widza w zyciu co$ wiecej, niz tylko cierpienie. Sam Buddha méwi o tym
w jednej z sutt. Bramin o imieniu Dighanakha przyszed! raz do Buddhy
i stwierdzil, Ze w swoim zyciu niczego nie uznaje, niczego nie pochwala. To
bylby idealny moment dla Buddhy, ktéry, gdyby tylko chcial, mégiby usto-
sunkowac si¢ do tego stwierdzenia, postugujac sic Prawda, ze Zycie jest cier-
pieniem. Jednak zamiast tego, wzbrania si¢ przed pomystem przyjecia ja-
kiegokolwiek stanowiska za lub przeciw stwierdzeniu, ze zycie jest godne
aprobaty. Powiedzial, Ze istniejg trzy mozliwe odpowiedzi na to pytanie:
1. nic nie jest warte aprobaty, 2. wszystko jest warte aprobaty, i 3. pewne rze-
czy s3 warte, pewnie nie s3. Jedli przyjmiesz ktorykolwiek z trzech punktéw
widzenia, skoriczysz, ktdcac si¢ zludZzmi, ktérzy wybiorg jedna z pozostatych
dwdéch odpowiedzi. I dokad cie to zaprowadzi?

Buddha naucza wtedy Dighanakhe, zeby spojrzal na swoje ciato i odczucia
jak na przyktady Pierwszej Szlachetnej Prawdy: sg petne cierpienia, nietrwate
i nie zastuguja na utozsamianie si¢ z nimi jako wlasnym ,ja”. Dighanakha
podaza za wskazéwkami Buddhy i, dzieki zatrzymaniu przywigzania do
ciata i odczud, osiaga swéj pierwszy wglad w Bezémiertelno$¢, ktdra jest cal-
kowitym uwolnieniem od cierpienia.

A zatem opowies¢ ta pokazuje nam, Ze préba odpowiedzi na pytanie zwia-
zane z osgdem bozym jest stratg czasu. Proponuje takze lepsze zrozumienie
Pierwszej Szlachetnej Prawdy: patrzenie na rzeczy nie przez pryzmat termi-
néw ,$wiat” czy ,zycie”, ale przez pryzmat identyfikowania cierpienia — tak
aby je zrozumie¢, puscic¢ i osiagnaé wolnos¢. Pierwsza Szlachetna Prawda
zacheca nas, zeby$my dostrzegli przyczyne cierpienia i jasno zdawali sobie
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z niej sprawe, oraz naklania nas do rezygnacji z generalizujacej oceny, ktéra
w efekcie uczynitaby nas lepymi stronnikami.

Inne mowy nauczaja, ze cialo i odczucia, jako takie, nie sa problemem. One
same nie tworzg cierpienia. Przyczyng cierpienia jest przywigzanie do nich.
W definicji Pierwszej Szlachetnej Prawdy Buddha podsumowuje wszystkie typy
cierpienia wyrazeniem ,,pie¢ grup skladowych przywiazania™ przywiazanie do
formy fizycznej (réwniez do ciata [rapa]), odczué [vedani], rozpoznan [safinal,
wytworzeri umystowych [sankhara] i $wiadomodci [vifinanal. Jednak, kiedy
pig¢ grup sktadowych jest wolnych od przywigzania, méwi nam Buddha, pro-
wadza wtedy do dtugotrwalego pozytku i szczescia.

W zwigzku z tym Pierwsza Szlachetna Prawda wyjasnia po prostu, ze
przywiazanie jest cierpieniem. Wtaénie przez przywiazanie fizyczny bl staje
sic bolem umystowym. To wlasnie przez przywiazanie starzenie si¢, choroba
i émier¢ powoduja cierpienia mentalne. Paradoks polega na tym, ze przy-
wigzanie do rzeczy nie sprawi, ze je schwytamy albo ze uzyskamy nad nimi
kontrolg. Zamiast tego sami dajemy si¢ ztapa¢ w putapke. Gdy zdamy sobie
sprawe z naszej niewoli, naturalnie zaczniemy szuka¢ drogi prowadzacej do
uwolnienia. I w tym wlasnie momencie wazne si¢ stanie to, zeby nie rozu-
mie¢ Pierwszej Szlachetnej Prawdy przez pryzmat stéw: zycie jest cierpie-
niem. Gdyby zycie bylto cierpieniem, gdzie moglibysmy szukaé konca cier-
pienia? Nie zostaloby nam nic oprécz $mierci i zagtady. Jesli jednak dzicki
tej Prawdzie, zrozumiemy, ze przywigzanie jest cierpieniem, pozostanie nam
tylko zlokalizowac je i wyeliminowacd jego przyczyny.

Proces ten zajmuje duzo czasu, a to dlatego, ze nie mozemy tak po prostu
powiedzie¢ umystowi, zeby przestat si¢ przywiazywad. To tak jak z niepo-
stusznym dzieckiem: jesli pozwolisz mu is¢ tylko tam, gdzie bedzie w zasiggu
twojego wzroku, zacznie rozglada¢ sie za pewnego rodzaju $lepym punk-
tem, w ktérym juz nie bedziesz mégt go zobaczyé. W momencie, gdy dziecko
znajdzie ten punkt, bedzie do niego Igneto. Najwazniejszym $lepym punk-
tem urnyshl jest niewiedza — pierwotna przyczyna, ktéra wzmaga przywia-
zanie do innej, najblizszej jej przyczyny: pragnienia. Dlatego w Czwartej
Szlachetnej Prawdzie Buddha proponuje praktyke, ktéra prowadzi do wy-
zbycia sie tego $lepego punktu. Na Szlachetna Scieikg‘ skfada si¢ osiem
czynnikéw: Whasciwy Poglad, Wlasciwe Nastawienie, Wlasciwa Mowa,
Wtasciwe Dziatanie, Wtasciwy Sposéb Zycia, Wtasciwy Wysitek, Whasciwa
Uwazno$¢, Wiasciwe Skupienie. Buddha opisuje praktyke w skréconej



Zycz’e to nie tylko cierpienie

formie jako ,wyrzeczenie i rozwdj”™ wyrzeczenie si¢ aktywnoséci majacych za-
wezajacy wplyw na $wiadomos¢ i rozwdj wartoéci poszerzajacych ja, zwick-
szajacych jej klarownos¢.

Wyrzeczenie, dzigki ktéremu powstrzymujemy si¢ od niewtasciwych my-
§li, stéw i uczynkéw, napedzanych przez pragnienie, jest oczywistym anti-
dotum na przywigzanie. Rozwdj — cho¢ odgrywa bardziej paradoksalng
role — ma sprawi¢, ze zaczniemy przywiazywac sie do zrecznych cech, takich
jak uwazno$¢, skupienie oraz wnikliwo$¢, ktére maja dobry wplyw na swia-
domos$¢ do momentu, kiedy w petni dojrzeja. Tylko wtedy mozesz je pu-
$ci¢. To tak jak wspinanie si¢ po drabinie, aby dotrze¢ na dach: chwytamy
sic wyzszego szczebla po to, zeby puscic¢ szczebel umieszczony nizej, potem
za$ chwytamy sie szczebli umiejscowionych jeszcze wyzej. Jako ze z kazdym
wyzej polozonym szczeblem oddalamy si¢ od ziemi, zasieg naszego wzroku
staje sie coraz wigkszy i zobaczy¢ wtedy mozemy, gdzie znajduja sie miejsca,
do ktérych przywiazuje si¢ umyst. Wyostrzamy przez to zmyst, za ktérego
pomocg potrafimy juz okresli¢, do ktérej Szlachetnej Prawdy naleza poszcze-
gdlne czesci doswiadczenia i co nalezy z nimi zrobié: czedci, ktére cierpia, po-
winny zostaé zrozumiane; te, ktére powodujg cierpienie, powinny zostaé
odrzucone; czesci stanowigce droge do konca cierpienia, winny by¢ nadal
rozwijane; a w koricu te, ktére bezposrednio wiazg sie z ustaniem cierpienia,
powinny zosta¢ zweryfikowane. Wszystko to pomaga nam wspina¢ si¢ po
drabinie coraz to wyzej, az do momentu, w ktérym bezpiecznie znajdziemy
sic na dachu. To ta chwila, kiedy w koricu mozemy pusci¢ drabing i by¢ cal-
kowicie wolni.

Zatem prawdziwe pytanie, z ktérym musimy si¢ zmierzyc’, nie jest pyta-
niem Boga osadzajacego, jak umiejetnie stworzyt wszelkie Zycie czy $wiat.
Pytaniem jest: czy umiejetnie radzimy sobie z trudnymi aspektami zycia?
Czy przywiazujemy si¢ w sposdb, ktéry powoduje jedynie kontynuacije cyklu
cierpienia, czy moze uczymy si¢ utrzymywac’ W pewnym porzacdku warto$ci
eliminujace pragnienie i ignorancje, tak zebysmy mogli rozwijaé si¢ bez przy-
wigzania. Jesli zyjemy wspierani Czterema Szlachetnymi Prawdami, zdajac
sobie sprawe, ze zycie to zardwno cierpienie, jak i jego koniec, istnieje dla
nas nadzieja. Jest to nadzieja na to, ze nauczymy si¢ weryfikowa¢, ktore prze-
jawy zycia mozna przypisa¢ do jednej z Czterech Prawd, nadzieja, ze pew-
nego dnia, w tym zyciu, odkryjemy $wiatlos¢ i bedziemy mogli zgodzi¢ si¢
zBuddha: ,,0, tak. To jest koniec krzywdy i cierpienia”.
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OTWIERANIE DRZWI PRZED DHAMMA
SZACUNEK W BUDDY]JSKIE] MYéLI I PRAKTYCE

Jesdli urodzitbys sie w rodzinie azjatyckich buddystéw, pierwsza rzecza, kté-
rej nauczyliby cie rodzice, bylby gest wyrazania szacunku: anjali, a nie filo-
zoficzne dogmaty. Nauczyliby cie, jak utozy¢ dlonie i jak taczy¢ je nad ser-
cem za kazdym razem, gdy zobaczysz mnicha, mniszke lub posag Buddhy.
Oczywiscie gest ten na poczatku wykonywany bytby dos¢ sztucznie. Z cza-
sem jednak przyswoilbys sobie, ze stoi za nim wyraz szacunku. Jesli nauka
poszlaby ci szybko, rodzice odebraliby to za przejaw twojej inteligencji, po-
niewaz szacunek jest fundamentem procesu uczenia sig.

Nastgpnie, gdy bytbys juz nieco starszy, nauczyliby cie symboliki tego
gestu: wytlumaczyliby, ze twoje dlonie odwzorowuja ksztatt paka lotosu
i reprezentuja twoje serce, ktdre oferujesz, zeby wytrenowa¢ je w madrosci.
Wreszcie, gdy bylbys juz bardziej zaznajomiony z owocami buddyjskiej prak-
tyki, twoi rodzice mieliby nadzieje, Ze gest ten przerodzi sie w cze$¢ i odda-
nie. To jest whasnie natychmiastowa odpowiedZ na odwieczne pytanie ludzi
Zachodu: ktéry aspekt buddyzmu jest wazniejszy — filozoficzny czy religijny?
W oczach ludzi ze Wschodu religijna postawa szacunku jest niezbedna, by
zrozumie¢ jakiekolwiek koncepcje filozoficzne. Z ich punktu widzenia nie
ma zadnej sprzecznosci miedzy tymi dwoma ujeciami. Tak naprawde wza-
jemnie si¢ one wzmacniajg.

Postawa ta jest wyraznie odmienna od typowego zachodniego podej-
$cia, ktére bardzo mocno réznicuje religijne i filozoficzne oblicze buddyzmu.
Filozofia wydaje si¢ niezwykle racjonalna, gdyz ktadzie duzy nacisk na samo-
dzielnos¢. Wglad Buddhy dotyczacy zasady przyczynowosci, ktéra stanowi
sedno jego Przebudzenia, jest niezwykle abstrakcyjny. Nie ma zatem zad-
nego powodu, dla ktérego filozofia o takich poczatkach, miataby wyksztal-
ci¢ gorliwo$¢ religijng wystarczajaco silna, by rywalizowaé z wyznaniami
teistycznymi.

W kanonie palijskim gorliwo$¢ religijna opisywana jest takimi terminami
jak poszanowanie, powazanie, cze$¢, hold czy oddanie. Gdy zglebimy jej
znaczenie, odkryjemy, ze szacunek jest niezb¢dny, zeby uczy¢ si¢ i osiagnad
pelnie zrozumienia zasady przyczynowosci i ze idea szacunku jest gleboko
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zakorzeniona w podstawowym wgladzie Buddhy — czyli w zasadzie wspétza-
leznosci ,wraz z tym, tamto powstaje” (idappaccayata).

Na pierwszy rzut oka moze wyda¢ si¢ dziwne laczenie teorii przyczynowo-
$ci z kwestig szacunku, ale s3 one ze sobg mocno zwiazane. Szacunek jest po-
stawa, ktdra rozwijasz w stosunku do tego, co ma znaczenie w twoim Zyciu.
Teoria przyczynowoséci odpowiada na pytanie: ,Czy cokolwiek ma znacze-
nie?”, a jezeli ma, odpowie tez na pytanie ,czym” to jest i yjakie” ma znacze-
nie. Jezeli wierzysz, ze jakis nadrzedny byt zagwarantuje ci szczgécie, natural-
nie bedziesz okazywat mu szacunek i oddawat czes¢. Jezeli wierzysz, ze twoje
szczgdcie zalezy wylacznie od twojego umystu, bedziesz zywil najglebszy sza-
cunek dla swojej whasnej woli. Jezeli chodzi o ,jako$¢” znaczenia, to gdy uwa-
zasz, ze osiagniccie prawdziwego szczescia jest catkowicie niemozliwe badz
w pelni ustalone z géry lub zupetnie przypadkowe, wtedy przejawy szacunku
s3 zbedne, bo nie maja zadnego wplywu na rezultaty w zyciu. Natomiast jesli
uwazasz, ze mozna osia‘gna‘c' szczgs’cie, ale jego przyczyny s3 nietrwale, uwa-
runkowane i zalezne od twojego nastawienia, naturalnie bedziesz o nie dbat
z szacunkiem niezbednym do utrzymania ich w zdrowiu i sile.

Jest to odzwierciedlone w sposobie, w jaki kanon podchodzi do kwestii sza-
cunku. S3 w nim wyszczegdlnione rézne sposoby, w jakie ludzie $wieccy, zy-
jacy w czasach Buddhy, oddawali szacunek Jemu i monastycznej Sandze,
zawiera takze kodyfikacje sposobdw, w jakie cztonkowie Sanghi oddawali sza-
cunek Przebudzonemu i sobie nawzajem. Najbardziej interesujace sa konwen-
cje okazywania szacunku dla Dhammy. Mnisi i mniszki maja zakaz nauczania
Dhammy kogokolwiek, w kim mogliby zauwazy¢ symptomy braku szacunku.
Sam Buddha powiedzial, ze odméwit wygloszenia swojej pierwszej mowy pie-
ciu wspoétbraciom ascetom, poniewaz traktowali go jak réwnego sobie. Tego
rodzaju konwenans mégt by¢ oczywiscie zwyczajem kulturowym, czyms, co
spoteczenistwo z czaséw Buddhy chcac nie cheae zaadaptowato, ale sa ustgpy
w kanonie, ktdre sugeruja, ze byto inaczej. Buddyzm w starozytnych Indiach
byt jednym z ruchéw samanéw (ascetéw), ktérzy woleli podazad raczej za pra-
wami natury, niz za ogélnie przyjetymi normami spotecznymi. Cztonkowie
takich grup mieli pelng swobode wybierania ogélnie przyjetych zwycza-
jow, ktére chcieli przyjaé. Buddyjskie opisy pozostatych grup samanéw cze-
sto przedstawiaja je do$¢ krytycznie wlasnie ze wzgledu na brak szacunku,
nie tylko dla ludzi z zewnatrz, ale takze dla siebie nawzajem. Uczniowie tych
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grup sa przedstawiani jako pozbawieni szacunku dla swoich nauczycieli — glo-
$ni, wrzaskliwi, zupelnie nieujarzmieni. Wszystko to kontrastuje ze sposobem,
w jaki buddysci prowadzili swoje spotkania, poniewaz byly one oparte na wza-
jemnej uprzejmosci i szacunku. To wskazuje, ze mieli wolng reke w odrzucaniu
powszechnie przyjetych zwyczajéw okazywania szacunku, jednak $wiadomie
wybrali utrzymanie ich.

Wybér ten wynikal z postrzegania przez nich szacunku jako wstep-
nego warunku potrzebnego do rozpoczecia nauki. Latwiej si¢ uczy¢ od ko-
go$, kogo szanujemy, niz od kogos, kto nie cieszy si¢ naszym powazaniem.
Szacunek otwiera umyst i poszerza horyzonty, dzicki czemu robi si¢ nieco
miejsca dla nowej wiedzy i umiejgtnosci. Jednoczesnie ludzie, ktdérzy cenig
swoja wiedze, sa bardziej sktonni, by podzieli¢ si¢ nig z kims$, kto okazuje im
szacunek, niz z kims, kto tego nie robi.

Jednakze sposob nauki, na jaki kladzie nacisk Buddha, nie polega na zwy-
ktym gromadzeniu informacji. Chodzi o zdobywanie umiejetnosci prowa-
dzacych do catkowitego uwolnienia od cierpienia i stresu. I tu wlasnie kwestia
szacunku taczy si¢ z przyczynowoscia, gdyz dla buddystéw teoria przyczyno-
wosci opiera sie na pytaniu: w jaki sposob osiagnad te umiejetnosci?

Teorie z dziedziny cybernetyki glosza, ze jakiekolwiek uczenie si¢ mozliwe
jest tylko wtedy, gdy otrzymujemy informacje zwrotne. Zdobywanie umie-
jetnosci wymaga dodatkowej zdolnosci obserwowania tych informacji i de-
cydowania, jak ich uzy¢, zeby zmieni¢ swoje zachowanie. Odkrycia Buddhy
zwiazane z zasada przyczynowosci wyjasniaja ,jako$¢” tych czynnikéw oraz
»c0” ma na nie wplyw. ,,Jakos¢” jest wyrazona zasada przyczynowosci, ,co” —
to analiza naszych dzialan, a mianowicie czynnikéw, ktére je ksztattuja,
wraz z rezultatami, ktére moga dad.

Zasada przyczynowosci, najprosciej rzecz ujmujac, zaktada, ze kazdy mo-
ment sktada si¢ z trzech elementéw: rezultatéw naszych dziatan z przeszto-
§ci, z terazniejszo$ci oraz z natychmiastowych skutkéw naszych terazniej-
szych dziatar. Mimo ze zasada ta wydaje si¢ prosta, to jej skutki sa bardzo
skomplikowane. Kazde twoje dzialanie ma nastepstwa w chwili obecnej,
ktére jednoczesnie rozciagaja si¢ na przyszlos¢. Zaleznie od intensywno-
$ci dziatania, jego nastepstwa moga trwaé bardzo krétko lub bardzo dtugo.
Tak wiec kazde uwarunkowane doswiadczenie jest kombinacjg efektéw
przesztych dziatari z bardzo dlugiego okresu i efektéw dziatari podjetych

W terazniejszosci.
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Zasada przyczynowos’ci sprawia, ze w miare upiywu czasu pojawiaja sig
pewne ograniczenia dla danego momentu. TeraZniejszo$¢ nie jest bialg ta-
blica, poniewaz jest czgéciowo uksztaltowana przez wplywy z przeszlo-
$ci. Przyczynowos¢ ujawniajaca sie natychmiastowo w terazniejszosci two-
rzy miejsce na wolng wole. Nie wszystko jest determinowane przeszloécia.
W kazdej chwili mozesz doda¢ do procesu nowy wktad i popchnaé swoje zy-
cie w innym kierunku. Weiaz jednak nie ma az tyle miejsca dla wolnej woli,
zeby zasade przyczynowosci zastapita przypadkowosé. Kazde ,to” wprowa-
dzone do systemu tworzy okreslony rodzaj ,tamtego”. Wydarzenia uktadaja
sic w dostrzegalne wzory, ktére mozna opanowac.

Tym ,,czyms”, co utrzymuje proces w ruchu, jest czynnik uwzgledniajacy
informacje zwrotne oraz umozliwiajacy obserwowanie ich. W ,,co” gtéwnym
elementem jest nasza intencja, ktéra Buddha zaklasyfikowat jako esencj¢ na-
szych dzialari lub kamme. Intencja z kolei jest uksztaltowana przez dziata-
nie uwaznosci, ktéra podaje w watpliwos¢ rozpoznawanie i na podstawie
pytan tworzy poglady. Odczuwasz skutki swoich intencji, poniewaz istnieje
wewnetrzna petla informacji zwrotnej, ktéra umozliwia ci naukg. Mozesz
obserwowac te informacje i decydowad, jak najlepiej ja wykorzystaé dzigki
temu, ze uwaznos¢ moze zadawad pytania. A poniewaz twoje intencje — kie-
rowane przez poglady i oferujace nowy wktad w terazniejszo$¢ — moga prze-
ksztatca¢ doswiadczenie, to twoja zdolno$¢ do nauki ma znaczenie, gdyz mo-
zesz zmieni¢ swoje zachowanie i zebraé Zniwo w postaci wiqkszego szczgscia,
ktére bedzie rezultatem ulepszonych umiejgtnosci.

Jak daleko siega to szczescie? W trakcie swojego Przebudzenia Buddha od-
kryl, ze w dazeniu do umiejetnego dziatania mozna siegnaé poza czas i prze-
strzen, poza uwarunkowang rzeczywisto$¢ i kotowrét ponownych wecielen.
Dzigki temu rozpoznal, ze istniejg cztery rodzaje kammy: pierwsze trzy daja
przyjemne, bolesne lub mieszane rezultaty w kolowrocie ponownych wecie-
len, a czwarty prowadzi poza wszelka kamme, az po kres ponownych naro-
dzin. Innymi stowy, zasada przyczynowosci dziata tak, Ze nasze dziatania
moga wspiera¢ ten cykl lub go zakoriczyé. Poniewaz nawet najwigksze przy-
jemnosci sa niestale i niewarte zaufania, Blogostawiony uznal, ze najbardziej
warto$ciowym dzialaniem jest czwarty rodzaj kammy - taki, kt6ry prowadzi
do Przebudzenia i kladzie kres kammie raz na zawsze.
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Umiejetnosci niezbedne do tworzenia tego rodzaju kammy pochodzg ze
skoordynowania czynnikéw uwaznosci i intencji, tak by najpierw prowa-
dzity do przyjemnych skutkéw w cyklu ponownych narodzin, nast¢pnie
za$ — na poziomie transcendentalnym - do catkowitego uwolnienia od cier-
pienia i krzywdy. To z kolei wymaga odpowiedniej postawy wobec zasady
przyczynowosci dziatajacej w ludzkim zyciu. I tu pojawia sic kwestia sza-
cunku, ktora jest zasadnicza, poniewaz bez szacunku dla samego siebie, dla
zasady przyczynowosci dzialajacej w twoim zyciu oraz dla wgladu innych lu-
dzi w t¢ zasade, nie bedziesz w stanie wprowadzi¢ rozwigzan koniecznych do
opanowania jej ani do sprawdzenia, jak bardzo moze si¢ rozwina¢ potencjat
twoich umiejetnosci.

Szacunek dla samego siebie, w kontekscie wspdlzaleznosci wyrazonej
okresleniem ,wraz z tym, tamto powstaje”, oznacza dwie rzeczy:

I. poniewaz istnieje czwarty rodzaj kammy, mozesz szanowacd swoje pra-
gnienie bezwarunkowego szczedcia i nie musisz uwazaé, ze to niereali-
styczny ideat,

2. ze wzgledu na znaczenie uwaznosci i intencji w ksztattowaniu doswiad-
czenia mozesz szanowa¢ swoja umiejetnos¢ rozwoju zdolnosci potrzeb-
nych, zeby rozumie¢ i opanowaé przyczynows rzeczywistosé, az do mo-
mentu osiggniecia prawdziwego szczescia.

Lecz szacunek dla samego siebie siega duzo dalej. Nie tyle mozesz szanowad
swoje pragnienie prawdziwego szczescia i swoje zdolnosci do osiagnigcia go,
co musisz szanowac te rzeczy. Inaczej mozesz znalez¢ sie pod wptywem réz-
nych religijnych i $wieckich sit, znajdujacych si¢ w spoleczeristwie i w tobie
samym, ktére beda ciagnad ci¢ w roznych kierunkach.

Wigkszo$¢ tradycji religijnych zaktada, ze prawdziwe szczescie jest moz-
liwe, jednak nie dostrzega ludzkich umiejetnosci, dzigki ktérym mozna to
osiagnaé. Ogdlnie moéwiac, nadzieje na szczgscie pokladaja w sitach wyz-
szych. Jesli chodzi o $wieckie tradycje — te w ogdle nie wierza w istnienie bez-
warunkowego szczescia. Uczg nas, by starad si¢ osiagnad szczescie zalezne od
warunkéw i przymknaé oko na ograniczenia, ktdre towarzysza szczesciu po-
chodzacemu z posiadania pieniedzy, wtadzy, zwigzkéw, majatku czy z senty-
mentalnego poczucia wspdlnoty. Ich zwolennicy czgsto szydza z wyzszych
wartosci i cieszg ich stabosci duchownych czy upadek autorytetéw religijnych.
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Swieckie podejscie wzmacnia nasze nieumiejetne cechy, nasze pragnienia
chwytania przyjemnosci, ktére tatwo przychodza, oraz nasze zniecierpliwie-
nie wobec kazdego, kto twierdzi, ze mamy mozliwosci osiagniecia czegos
lepszego i wickszego. Ale zaréwno $wieckie podejscie, jak i powszechne po-
dejscie religijne ucza lekcewazenia potegi naszych umiejetnych cech umystu.
Gdy takie zdolnosci jak uwazno$¢ i skupienie zaczynaja powstawaé w umy-
$le, wydaja si¢ niezauwazalne — male i wrazliwe jak sadzonki drzew wyrasta-
jace wsréd chwastéw. Jesdli nie bedziemy ich dogladac z szacunkiem, oplotg
je chwasty albo sami je zadepczemy. W rezultacie nigdy si¢ nie dowiemy, jak
wiele cienia mogty daé.

Jednak jesli rozwiniemy silny szacunek dla zdolnosci osiagniecia prawdzi-
wego szczescia, to dwie wazne cechy moralne przejma kontrole nad naszym
umystem i beda pilnowaé naszych wartosci. Chodzi o wzglad na cierpie-
nie, ktérego bedziemy do$wiadczad, gdy nie sprébujemy rozwinaé naszych
umiejetnych dziatari, oraz o wstyd pojawiajacy si¢ na samg mysl o osiagnie-
ciu szczescia nizszego, niz to mozliwe. Wstyd moze wydawad sie dziwnym
dodatkiem do szacunku, ale gdy jest zdrowy, to moga is¢ w parze. Dzigki
szacunkowi do samego siebie mozesz rozpoznad, ze cel, ktéry sobie obrates,
jest ponizej twoich mozliwosci, a podazanie w jego kierunku napetnitoby cie
wstydem. Wstyd jest potrzebny réwniez po to, by szacunek do samego siebie
nie przeksztalcit si¢ w upartg dume.

I tu natrafiamy na drugi przejaw szacunku — szacunek dla zasady przy-
czynowosci. Wspdlzaleznos¢ wyrazona okresleniem ,wraz z tym, tamto po-
wstaje” nie jest procesem przybierajagcym dowolng forme. Kazde nieumie-
jetne ,,z tym” jest potaczone z nieprzyjemnym ,tamtym”. Nie mozesz obrdcié
tego polaczenia tak, by prowadzito do przyjemnych skutkéw, lub dopaso-
wacé go do swoich preferencji, by utworzy¢ zindywidualizowang $ciezke wio-
daca do uwolnienia z przyczynowosci. W szacunku dla siebie zawiera si¢
réwniez szacunek dla sposobu postepowania, ktéry faktycznie daje efekty.
Tradycyjnie przejawia si¢ on w jakosci, ktérg Buddha podkreslat w swoich
ostatnich stowach: w uwaznosci. Bycie uwaznym oznacza silng swiadomos¢,
ze gdy bedziesz nieostrozny, jesli chodzi o intencje, to bedziesz cierpiat. Jezeli
prawdziwie kochasz siebie, musisz zwrdci¢ szczegdlng uwage na to, w jaki
sposéb dziata rzeczywisto$é i zachowywacd sie w zgodzie z nig. Nie wszystko,
o czym myslisz badZ co czujesz, zastuguje na szacunek. Nawet sam Buddha
nie wymyslit buddyzmu ani zasady wspélzaleznosci ,wraz z tym, tamto
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powstaje”. On je odkryl. Zamiast postrzegaé rzeczywisto$¢ zgodnie z wha-
snymi upodobaniami, przeorganizowat je tak, zeby, dzicki szczegdlnej uwaz-
nosci i trosce, nauczy¢ sie jak najwiecej z obserwowania swoich dziatan oraz
ich skutkéw.

Ta kwestia odzwierciedlona jest w jego mowie do Kalaméw (AN.03.06s).
Chociaz mowa ta czgsto jest przywolywana jako dowdd na to, ze Buddha dat
nam wolna reke w rozréznianiu tego, co jest dobre, a co zle, to tak naprawde
dotyczy czegos zupelnie innego: nie podazaj bez zastanowienia za swoja tra-
dycja, ale tez nie podazaj bez zastanowienia za swoimi zachciankami. Jezeli
obserwujesz swoje dziatania i widzisz, ze w ich wyniku podaza za tobg kon-
kretny stan umystu, powodujacy bdl i cierpienie, to powinienes porzucic te
dziatania i postanowi¢ juz nigdy do nich nie wracaé. W tym bardzo rygory-
stycznym podejsciu miejsce Dhammy jest przed upodobaniami. A dostrze-
zenie skfonnosci do odwrdcenia tej sytuacji, i postawienia na pierwszym
miejscu naszych potrzeb, wymaga wielkiej ostroznosci.

Innymi stowy, nie mozemy po prostu zatopi¢ si¢ w przyjemnosciach albo
odrzucaé cierpienia wynikajacego z naszych dziatarh. Musimy uczy¢ sie za-
réwno z doswiadczen przyjemnych, jak i z bolesnych, by dostrzec, co maja
nam do powiedzenia oraz okaza¢ im szacunek jako zdarzeniom w codzien-
nym lanicuchu przyczyn. To wiasnie dlatego Buddha nazwat dukkhe - bdl,
napiecie i cierpienie — Szlachetng Prawda. I dlatego terminem Szlachetnej
Prawdy okreslit takze przyjemno$¢, jaka daje skupienie umystu. Te aspekty
bezposredniego do$wiadczenia sg lekcjami, ktére moga prowadzi¢ umyst do
szlachetnych osiagnied.

Jednakze przekaz do Kalaméw nie dotyczy tylko bezposrednich do-
$wiadczen. Jest w nim réwniez stwierdzenie, ze gdy obserwujemy proces
powstawania przyczyny i skutku, powinnismy potwierdza¢ swoje obserwa-
cje w naukach medrcéw. Trzeci aspekt szacunku — szacunek dla wgladu in-
nych - takze jest oparty na schemacie wspétzaleznodci ,wraz z tym, tamto
powstaje”. Poniewaz czesto pomiedzy zaistnieniem przyczyny a pojawieniem
sie skutku uptywa bardzo dtugi czas, fatwo jest stracic¢ z pola widzenia istotne
potaczenia. Jednoczesnie utuda — gléwna przeszkoda wnikliwosci — jest ce-
cha umystu, ktdra najtrudniej u siebie zauwazy¢. Kiedy jestes omamiony, nie
wiesz o tym. Madrym podejsciem jest okazaé szacunek wgladowi innych na
wypadek, gdyby ich przemyslenia moglty poméc ci przejrzeé whasng niewie-
dzg. Ostatecznie intencja i uwaznos¢ sa bezposrednio dostgpne takze dla ich
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$wiadomosci. Ich wglady moga by¢ doktadnie tym, czego potrzebujesz, zeby
pokonac przeszkody, ktére stworzyles nieSwiadomymi dziataniami.

Buddyjskie nauki na temat szacunku dla innych wskazuja dwa kierunki.
Pierwszy jest oczywisty: szacunek dla tych, ktérzy sa przed toba na Sciezce.
Jak powiedzial Buddha, przyjazi z ludZzmi godnymi szacunku jest kwinte-
sencja $wictego Zycia, poniewaz ich stowa i przyktad, jaki daja, pomogs ci
wej$é na Scieikq prowadzaca do wolnosci. To oczywiscie nie oznacza, Ze mu-
sisz stosowa¢ ich nauki lub je bezmyslnie akceptowal. Po prostu jestes to
sobie winien, zeby ich wystuchad z szacunkiem, a ich naukom da¢ uczciwg
szanse. Nawet — lub zwlaszcza wtedy — gdy ich rady sa nieprzyjemne, powi-
nienes traktowad je z szacunkiem:

Gdy spotka si¢ cztowieka, ktéry wskazuje bledy i gani, trzeba
podazac za taka madra i rozumna osoba jak za drogowskazem
ku ukrytemu skarbowi. Zawsze lepiej jest podtrzymywac taki
zwiazek, nigdy gorze;j.

Dhammapada (Dhp.o67, Podstawy Dhammy)

Tym samym, okazujac szacunek tym, ktérzy osiggneli mistrzostwo na Sciezce,
okazujesz szacunek takze cechom, ktére cheiatbys rozwingé u siebie. A gdy ci
ludzie widza, ze szanujesz dobre cechy zaréwno u nich, jak i u siebie, czuja
si¢ bardziej zobowiazani, by dzieli¢ si¢ z tobg swoja madroscia. Roéwniez bar-
dziej dbajg o to, by dzieli¢ si¢ tylko tym, co najlepsze. To wlasnie dlatego
buddyjska tradycja ktadzie tak duzy nacisk nie tylko na to, by czu¢ szacunek,
ale takze na to, by go okazywad. Jesli nie potrafisz si¢ zmusi¢ do okazywa-
nia innym szacunku w taki sposéb, zeby to zauwazyli, oznacza to, ze istnieje
w twoim umysle jakis opér. Oni w odpowiedzi zakwestionuja twoje pragnie-
nie nauki. To wlasnie dlatego dyscyplina klasztorna ktadzie duzy nacisk na
okazywanie szacunku nauczycielom i starszyZnie monastycznej.

Nauki o szacunku idg takze w innym kierunku. Buddyjskim mnichom
i mniszkom nie wolno okazaé braku szacunku nikomu, kto zwraca im uwage,
bez wzgledu na to, czy ta osoba jest Przebudzona i bez wzgledu na to, czy
krytyka jest uzasadniona. Osoby, ktére krytykuja, by¢ moze nie zastuguja
na taki szacunek, jaki okazuje si¢ nauczycielom, ale z caly pewnoscia zastu-
guja na codzienng uprzejmo$é. Nawet nieprzebudzeni ludzie moga zauwa-
zy¢ istotny fragment prawdy. Jesli otworzysz si¢ na krytyke, mozesz ustyszeé
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cenne spostrzezenia, ktére inaczej zostatyby zatrzymane przez éciany zbudo-
wane z braku szacunku. Buddyjska literatura — od najdawniejszej az po naj-
nowsza — obfituje w historie ludzi, ktérzy osiagneli Przebudzenie po tym, jak
ustyszeli przypadkowe stowo lub piesnt z mato wiarygodnego zrédta. Osoba
z wladciwym nastawieniem do kwestii szacunku moze uczy¢ si¢ z jakiego-
kolwiek Zrédta. A zdolnos¢ czerpania korzysci z czegokolwiek jest zrédlem
prawdziwej wnikliwosci.

Umiejetno$¢ zachowania réwnowagi pomiedzy wszystkimi trzema aspek-
tami szacunku: do samego siebie, do prawdy o przyczynowosci oraz do
wgladu innych, jest prawdopodobnie najbardziej wysublimowana zdolno-
$cia, jakiej mozna si¢ nauczy¢. Ta réwnowaga jest niezbedna w przypadku
kazdej umiejetnodci. Na przyktad, jesli chcesz zostaé garncarzem, musisz
sie uczy¢ nie tylko od swojego nauczyciela, ale takze dzigki obserwowaniu
whasnych dziatani, a nawet mozesz si¢ uczy¢ od samej gliny. Nastepnie mu-
sisz zharmonizowa¢ wszystkie te czynniki w taki sposdb, zeby osiagnaé mi-
strzostwo. Jesli, w trakcie podazania buddyjska S’cieika‘, twéj szacunek do sa-
mego siebie przewyzszy twdj szacunek do prawdy o przyczynowosci oraz do
wgladu innych, bedzie ci bardzo cigzko przyjac krytyke lub §miad si¢ ze swo-
jej gtupoty. To uniemozliwi ci nauke. Z drugiej strony, jesli twdj szacunek
dla nauczycieli przewyzszy szacunek, jaki masz dla prawdy, otworzysz si¢ na
szarlatanéw i zamkniesz na prawdg, ktdra zgodnie z kanonem: ,[...] moze by¢
zrealizowana i do$wiadczona przez kazdego wnikliwego cztowieka”.

Ze wzgledu na podobienistwo migdzy szacunkiem w buddyjskiej prak-
tyce a zajeciami manualnymi, tak wielu buddyjskich nauczycieli wymaga od
swoich uczniéw opanowania zdolno$ci manualnych jako warunku wstep-
nego lub stosowania ich jako elementu medytacji. Osoba bez doswiadczenia
w pracach manualnych nie bedzie w intuicyjny sposéb rozumiata, jak réw-
nowazy¢ szacunek. Jednakze to, co odréznia inne zdolnosci od tych, jakich
uczyt Buddha, to to, ze dzigki nim pojawia si¢ catkowita wolno$é. Réznica
pomiedzy ta wolnoscia, a jej alternatywa — nieskoniczonym kotowrotem na-
rodzin i §mierci tworzacym cierpienie — jest tak kraficowa, ze z tatwoscia mo-
zemy zrozumieé, dlaczego ludzie, ktérzy poswiccili sic podazaniu za taka
wolnoscia, okazuja jej kraficowy poziom szacunku. Jeszcze bardziej zro-
zumialy jest absolutny poziom szacunku okazywany przez ludzi, ktérzy ja
osiagneli. Klaniaja si¢ swoim wewnetrznym i zewnetrznym nauczycielom
ze szczerg wdzigcznodcia, ptynaca prosto z serca. Widok ktaniajacych sie
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w ten sposéb ludzi jest niezwykle inspirujacy. Tak wiec, gdy buddyijscy ro-
dzice ucza swoje dzieci okazywad szacunek Buddzie, Dhammie i Sandze, nie
uczg ich nawyku, ktérego pdiniej sic mozna oduczyé. Oczywidcie dziecko
bedzie musiato odkry¢, jak najlepiej rozumieé szacunek i go stosowac, ale ro-
dzice przynajmniej otworzyli mu drzwi do korzystania z potegi obserwacji,
do uczenia si¢ z prawdy i z wgladu innych ludzi. A kiedy te drzwi — umyst -
s3 otwarte na to, co naprawde zastuguje na szacunek, wchodzi przez nie
wszystko, co szlachetne i dobre.

PYTANIA NA TEMAT UMIEJETNOSCI

Buddha nie byt typem nauczyciela, ktéry zwyczajnie odpowiadat na pytania.
Uczyt takze, jakie pytania zadawad. Rozumial, jaka pytania maja moc: Ze na-
daja one ksztatt lukom w wiedzy pytajacego i narzucaja ten ksztatt — stuszny
lub nie - odpowiedziom, ktére miatyby wypetni¢ luki. Wiasciwa informa-
cja moze przybra¢ niewlasciwy ksztalt, jesli zostanie uzyta do odpowiedze-
nia na niewtasciwe pytanie. Jesli nastepnie uzyjesz tej odpowiedzi jako na-
rzedzia, to z pewnoscig zastosujesz ja w niewlasciwych sytuacjach i uzyskasz
niewtasciwe wyniki.

Dlatego Buddha starannie przekazal nauke dotyczaca pytan. Okreslil,
ktére pytania — i w jakiej kolejnoéci zadane — prowadza do wolnosci, a ktére
nie. Jednoczesnie wyglaszat swoje mowy w formie pytanie — odpowiedz,
dzigki czemu mial catkowita pewnos¢, jakiego rodzaju pytania beda przez
niego wyjasniane.

Jesli wige szukasz w naukach Buddhy odpowiedzi, to zeby z nich odnies¢
jak najwiecej korzysci, powinienes mie¢ jasnos¢, jakie pytania chcesz zadaé
oraz sprawdzié, czy sa one zgodne z pytaniami, na jakie nauki te miaty pier-
wotnie odpowiadad. Dzigki temu odpowiedzi nie zwioda cie.

Dobrym przyktadem jest nauka o braku istoty [anatta]. Wielu uczniéw
interpretuje ja jako odpowiedZ Buddhy na dwa pytania, ktére w historii
powaznych rozwazan zadawano najczesciej: ,Kim jestem?” i ,Czy posia-
dam prawdziwe »ja«?”. W $wietle tych pytan wydaje si¢, ze nauka Buddhy
jest nauka o nieistnieniu ,ja”, bo odpowiada na oba pytania albo ,bezwa-
runkowo nie”™: ,ja” nie istnieje, albo ,warunkowo nie™: nie istnieje odsepa-
rowane ,ja”. Jednak pewnego razu spytano Buddhg¢ wprost, czy istnieje ,ja”,
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odméwit odpowiedzi, thumaczac, ze powiedzenie ,tak” lub ,nie” prowadzi-
loby w tym wypadku do stworzenia skrajnych form blednego pogladu, blo-
kujacych droge do Przebudzenia. Odpowiedzi ,tak” lub warunkowe ,nie”
prowadzityby do stworzenia przywiazania: nadal Ignatby$ do takiego po-
czucia nja”, jakie zdefiniowates. Bezwarunkowe ,,nie” skutkowatoby zdziwie-
niem i zraziloby cie, poniewaz czulbys’, Z€ zaprzeczono twojemu poczuciu
najglebszej wewnetrznej wartosci.

Pytanie ,kim jestem?” trafito na list¢ pytan, na ktére nie ma dobrej odpo-
wiedzi. Prowadza one do stanu, ktéry:

[...] jest zaglebianiem si¢ w poglady, nieprzepastne poglady,
nieprzeniknione poglady, bycie targanym przez poglady,
oplataniem si¢ pogladami, jarzmem pogladéw. Przez to jarzmo
pogladéw, o mnisi, niepouczony, pospolity cztowiek nie jest
wyzwolony od narodzin, starosci, $mierci, zaléw, lamentéw,
krzywd, smutkéw i rozpaczy.

Sabbasava Sutta (MN.oo2—Mowa o wszystkich skazach)

Innymi stowy, kazda préba udzielenia odpowiedzi na te pytania jest nie-
umiejetng kamma, blokujaca droge do prawdziwej wolnosci.

Skoro celem nauki o braku istoty nie jest udzielenie odpowiedzi na tego
rodzaju pytania, to na jakie pytania ona odpowiada? Na podstawowe: ,,Co
jest umiejetne?”. Tak naprawde wszystkie nauki Buddhy sa bezposrednia lub
posrednia odpowiedzig na to pytanie. Jego wielkim odkryciem bylo to, ze
cala nasza wiedza i niewiedza, odczuwane przez nas przyjemnos$¢ i bél, po-
chodza z naszych dziatan, naszej kammy. Tak wiec poszukiwanie prawdzi-
wej wiedzy i prawdziwego szczescia sprowadza si¢ do tego, czy nasze czyny
s3 umiejetne. W tym wypadku precyzyjne pytanie brzmi: ,,Czy identyfiko-
wanie si¢ z »ja« jest umiejetnym dziataniem?”. A odpowiedz brzmi: , Tylko
do pewnego stopnia”. Istniejg obszary, w ktérych potrzebujesz zdrowego
poczucia ,ja”, zeby umiejetnie dziataé. Madrze jest utrzymaé w nich poczu-
cie ,ja”. Ale stopniowo, w miare jak umiejetne zachowanie bedzie sie stawad
twoja druga natura, a twoja wrazliwos¢ bedzie si¢ rozwijaé, zaczniesz zauwa-
zaé, ze nawet najdelikatniejsza identyfikacja z ,ja” jest szkodliwa i krzyw-
dzaca. Dlatego musisz ja puscic.
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Tak jak w przypadku zdobywania kazdej innej umiejetnosci, tak i tu, na
drodze do mistrzostwa trzeba pokonac kolejne stopnie. A poniewaz zadawa-
nie pytan jest pewnym rodzajem dziatania, to pytania te powinny nie tylko
rozpoczynaé si¢ od poruszenia kwestii umiej¢tnosci, ale tez powinny by¢
umiejetne same w sobie — tak aby podejscie do danej kwestii byto umiejetne.
Kazdy stopieri umiejetnego dziatania zostat wiec zdefiniowany przez Buddhe
zestawem pytan, ktore w strategiczny sposéb kieruja twoja uwage i ksztattuja
myslenie. Wtasciwie pytania zalecane przez Buddh¢ mozna uzna¢ za mape
praktyki: rozpoczynasz od pytan, ktére zaktadaja istnienie ,ja” i korzystasz
z tego zalozenia, zZeby zmotywowac si¢ do coraz bardziej zrecznego dziata-
nia. Dopiero po tym, gdy osiagniesz odpowiedni poziom umiejetnosci, py-
tania zaczng dekonstruowad twoje poczucie ,ja” przez wskazywanie rzeczy,
jakie uznajesz za ,ja” i ujawnianie, ze tak naprawde one nie s3 toba. Kiedy
zabraknie innych mozliwosci, proces identyfikacji z ,ja” nagle sie zatrzyma —
aumyst otworzy si¢ na wolnos¢. Jesli wigc umiejscowisz nauke o braku istoty
we whasciwym dla niej kontekscie — konkretnym schemacie pytan — zauwa-
zysz, ze nie jest ona niewltasciwa odpowiedzia wynikajaca z niewtasciwie po-
stawionego pytania. Jest ona raczej wspanialym narzedziem prowadzacym
do wyzwolenia.

Buddha zaleca, aby rozpocza¢ od zadania nauczycielowi ponizszych pytari:
»Co jest umiejetne? Co jest nieumiejetne? Ktére dziatanie, podjete przeze
mnie, spowoduje na dtuzsza mete moja krzywde i cierpienie? A ktére — do-
brobyt i szczgécie?”. Mimo ze dwa ostatnie pytania wprowadzajg pojecia ,ja”
i ,,mdj”, to nie ma na nie nacisku. Zostat on potozony na dzialanie, na rozwija-
nie umieje¢tnosci, na wykorzystywanie zainteresowania ,mna” i ,mojego do-
brobytu” do skierowania dziatari w strong osiagniecia prawdziwego szczgscia.

Odpowiedzi Buddhy na te wstepne pytania przypominaja kurs przetrwania
w dziczy. Najpierw pojawiaja si¢ nakazy i zakazy. Instruktor powiedziatby: ,,Jesli
zacznie na ciebie szarzowac fos, uciekaj. Jesli niedzwiedz, nie”. Odpowiadajace
temu nakazy i zakazy Buddhy to dziesi¢¢ wskazéwek dotyczacych ciala, mowy
i umystu. Wskazéwki dotyczace ciala to: nie zabijaj, nie kradnij, nie prowadz
niewlasciwego zycia seksualnego. Wskazéwki dotyczace mowy: nie ktam, nie
obgaduj, nie obrazaj, nie zajmuj si¢ bezmyslng paplaning. Dla umystu: porzué
chciwosé, porzué niecheé, kultywuj wiasciwe poglady. To s3 podstawowe za-
sady Buddhy pozwalajace przetrwad twojemu szczgéciu. Wiele z jego nauk jest
po prostu rozwini¢ciem tych dziesigciu punktéw.
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Ale, jak powiedziatby ci kazdy instruktor, do przetrwania trzeba czegos
wiecej, niz tylko podstawowych zasad. Musisz uwazaé na to, co nie zostalo
opisane w zasadach. Musisz nauczy¢ si¢ wykorzystywaé swoj site, spostrze-
gawczo$¢, wyobrazni¢ i pomystowos¢, zeby pozby¢ si¢ nieumiejetnych nawy-
kéw i stworzy¢ nowe, ktére wypetnia powstale puste miejsca. Dzicki temu
bedziesz mégt wygodnie zy¢ w dziczy, szanujac niedZwiedzie, tosie i inne ota-
czajace cig niebezpieczeﬁstwa, bez poczucia, ze jesteé przez nie przytloczony.

To samo dotyczy umiejetnosci, o ktérych méwil Buddha: oprécz prze-
strzegania nakazéw i zakazéw musisz nauczy¢ sig, jak wykorzenic¢ przyczyny
nieumiejetnego zachowania, tak abys mdgl osiagnaé bieglos¢ we wszyst-
kich dziedzinach zycia, nawet tych, do ktérych nie odnosza si¢ nakazy i za-
kazy. Istnieja trzy przyczyny nieumiejetnego zachowania: chciwosé, niecheé
i utuda. Ztudzenie jest najbardziej podstepne, poniewaz nie pozwala ci do-
strzec, ze istnieje. Jedynym sposobem, aby to przezwyciezy¢, jest nieugicte
obserwowanie, przygladanie si¢ swoim dziataniom w kategoriach przyczyny
i skutku, ocenianie ich krétko- i dtugoterminowych skutkéw dotykajacych
ciebie i innych.

A to wymaga nauczenia si¢ zadawania wlasciwych pytan. Za kazdym ra-
zem, gdy chcesz podja¢ dziatanie, zapytaj siebie: ,,Czy dzialanie, ktére chee
podjaé, prowadzitoby do mojej krzywdy, czyjej$ krzywdy, czy do jednego
i drugiego? Czy jest to dziatanie nieumiej¢tne, z przykrymi skutkami, z przy-
krymi wynikami?”. Jesli przewidujesz wyrzadzenie krzywdy, nie podejmuj
dziatania. Jedli nie — kontynuuj i dziataj. Podczas dziatania zapytaj siebie, czy
nie ma ono zadnych nieprzewidzianych ztych konsekwencji. Jesli takie kon-
sekwencje s3, zatrzymaj sie. Jesli ich nie ma, kontynuuj dziatanie. Po zakon-
czeniu dziatania przyjrzyj si¢ jego faktycznym krétko- i dtugoterminowym
skutkom. Jedli krzywde spowodowaly stowa lub czyny, opowiedz o tym
praktykujacemu doswiadczonemu przyjacielowi, ktéry podaza S’cieika‘ (po
to Buddha zatozyt Sanghe) i wystuchaj rady tej osoby. Jesli btedne dziatanie
bylo wytacznie aktem umystu, postaraj si¢ rozwinaé niecheé do takiego spo-
sobu myslenia. W obu wypadkach postandéw, ze nigdy nie powtérzysz tego
samego bledu i wykorzystaj swoja pomystowo$¢, zeby trzymad si¢ tego po-
stanowienia. Jesli jednak dtugoterminowe skutki pierwotnego dziatania nie
przyniosty cierpienia, czerp rados¢ i satysfakcje z podazania wlasciwa $ciezka
i kontynuuj swdéj trening.
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Trzymanie si¢ tego sposobu zadawania pytan sprzyja pojawieniu si¢
dwdch istotnych rezultatéw. Po pierwsze staniesz si¢ bardziej wrazliwy na
swoje dzialania i bedziesz miat wigkszy szacunek dla ich skutkéw, zaréwno
terazniejszych, jak i pézniejszych. W odréznieniu od dziecka, ktére méwi:
» 10 juz byto ztamane, kiedy na to nadepnatem”, ty zdajesz sobie sprawe, kiedy
psujesz jakies$ obiekty — fizyczne lub umystowe — a kiedy nie. Jednoczesnie
zyskujesz wladze nad wzorcami dziatania i skutku. Stajesz si¢ coraz lepszy
w radzeniu sobie z réznymi sprawami bez psucia ich, a to z kolei sprzyja zdro-
wemu poczuciu ,ja”, opartemu na kompetencjach i umiejetnosciach. Twoje
poczucie ,ja” staje si¢ wystarczajaco mocne, zeby swobodnie przyznawac sie
do btedéw, wystarczajaco dojrzate, zeby sie z nich uczyé, wystarczajaco szyb-
kie, zeby zauwaza¢ natychmiastowe skutki swoich dziatari, a jednoczeénie
wystarczajaco cierpliwe, by dazy¢ do osiagnigcia dtugoterminowych celéw.
To ,ja” ufa sile swojej spostrzegawczosci, posiada réwniez skromnos¢ nie-
zbedng do uczenia si¢ z do§wiadczeri i porad innych.

Powyzsze dwa rezultaty — wrazliwos¢ na efekty swoich dziatan i whasciwe
poczucie ,ja” — umozliwig ci osiagnigcie takiego poziomu skupienia umysto-
wego, ktére bedzie solidne i warto$ciowe. Przezwyciezysz przeszkode, jaka
jest niepewnosé co do tego, czy co$ jest umiejetne czy nieumiejetne. Bqdziesz
tez w stanie rozwina¢ umiejetne cechy niezbedne do osiagnigcia skupienia
umystu. Gdy rozwija si¢ zeSrodkowana uwaga, dzieje si¢ cickawa rzecz: twoja
wrazliwo$¢ na dziatania i poczucie ,ja” stykaja si¢ ze soba. Zaczynasz po-
strzegaé swoje ja” nie jako obiekt, ale jako czynnosé, proces tworzenia ,ja”
i tworzenia ,mojego”, podczas ktérego wciaz na nowo ksztattujesz poczucie
tozsamosci Zaczynasz tez zauwazaé, ze to kreowanie ,ja” — nawet jesli owo-
cuje najbardziej umiejetnym ,,ja”, jakie mogto powstaé — nieuchronnie pro-
wadzi do cierpienia.

Dlaczego? Poniewaz kazde poczucie ,ja” lub ,moje” zwigzane jest z przy-
wigzaniem — nawet wtedy, gdy twoje skupienie jest dostrojone do poczucia
nieskoriczonej swiadomosci. A kazde przywiazanie jest krzywdzace. Musisz
wigc pozby¢ sie nawyku tworzenia ,ja” i ,moje”, by w najwyzszym stopniu
rozwina¢ umiejetne dziatanie. Jednak zeby to zrobi¢, potrzebny jest kolejny
zestaw pytan.

Sa to pytania, ktére wprowadzaja strategie braku istoty. Buddha zaleca
skoncentrowanie si¢ na jakimkolwiek zjawisku, wokét ktérego mozesz wy-
czué ja” lub ,moje”, i zadanie serii pytan, zaczynajac od: ,Czy to jest state czy
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niestate?”. Jesli identyfikujesz si¢ ze swoim cialem, spdjrz na nie. Zobaczysz,
ze odczuwa ono giéd i pragnienie, Ze si¢ starzeje, a jego przeznaczeniem jest
choroba i §mier¢. ,A czy co$ niestalego przynosi spokéj czy powoduje cier-
pienie?”. Przyjrzyj si¢ staraniom znalezienia stalego szczescia wynikajacego
z posiadania ciata, a zobaczysz, jak bardzo jest to stresujace. ,,Czy trafne jest
wiec postrzeganie tego, co jest niestale, krzywdzace, podlegajace zmianom
jako: »To moje. To moje ‘ja. To jest to, czym jestem«?”.

Kontynuuj ten sposéb badania, kierujac si¢ do wewnatrz, poprzez kolejne
warstwy zdarzen fizycznych i umystowych, az do momentu, kiedy bedziesz
mogt zajaé sie sztabem gléwnym, czyli tym ,;ja”, ktdre zarzadza nie tylko sta-
bilnoscig skupienia, ale takze wewnetrznym dialogiem sktadajacym si¢ z py-
tan i odpowiedzi. Umocniony stabilnodcia i spokojem, wynikajacymi z sil-
nego skupienia, mozesz teraz rozpoczaé dekonstrukeije ,ja” bez obaw o to,
co sie stanie, kiedy juz go nie bedzie. A kiedy dekonstrukeji ulegna intencje
sktadajace si¢ na ,,ja”, stanie si¢ co$ dziwnego. Wyglada to tak, jak gdyby$ wy-
ciagnal najwazniejsza ni¢ spajajaca tkaning i wszystko zaczynato rozwiazy-
wac si¢ samo. Opada wszystko, do czego mozna by sie przywiazaé. Pozostaje
catkowita, absolutna wolnos¢ — wyzwolenie od czasu i przestrzeni, od ,ja”
i ,nie-ja”, bo ,ja” oraz ,brak ja” sa jedynie rodzajami rozpoznania, ktére ta
wolnos¢ przekracza.

Jedli do$wiadczyles takiej wolnoséci choéby przez jeden pouczajacy mo-
ment, to docenisz zreczno$é, z jaka nauka o braku istoty odpowiada na py-
tanie: ,Co jest umiejetne?”, i zrozumiesz, dlaczego Buddha zalecal pomi-
nigcie pytania: ,Kim jestem?”. Po pierwsze nie doprowadzitoby cie ono do
wolnosci, a nawet mogtoby jej zaszkodzi¢. Twoje ,ja” jest bowiem czynno-
$cig i kazda préba zdefiniowania go przed poznaniem proceséw zwigzanych
z czynnos$ciami, doprowadzitaby do tego, ze gonitbys cienie, nie koncentru-
jac si¢ na prawdziwej pracy. Jakakolwiek préba dekonstrukcji twojego ,ja”,
zanim stanie si¢ ono zdrowe i dojrzate, doprowadzitaby do uwolnienia neu-
rotycznosci i niepewnosci: po prostu uciekatbys od nieuporzadkowanych,
zle zarzadzanych czesci twojego zycia. Dodatkowo jakakolwiek odpowiedz
na pytanie: ,Kim jestem?”, zupelnie nie nadawataby si¢ do opisu wolnosci,
ktéra whasnie odnalazle$, poniewaz stanowi ona osobny wymiar, w ktérym
nie obowiazuja pojecia ,ja”, ,nie-ja”, yjestem”, ,nie jestem”.
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Jedyne pytanie, jakie ci¢ jeszcze zajmuje, to pytanie o sposéb usuniecia na-
dal istniejacych i ukrytych w umysle przyczyn nieumiejetnego dziatania. Jak
obiecuje Buddha, kiedy tylko je wykorzenisz, nic nie bedzie juz stato na dro-
dze do pelnej i ostatecznej wolnosci. W takiej wolnosci umystowi nie bra-
kuje niczego i nie ma on niczego w nadmiarze. Nie istnieja ztudzenia, ktére
moglyby uksztattowad palace pytanie. Nie istnieje tez chciwos¢ ani nieche,
ktére wyposazytyby je w kty. Pozostaja tylko pytania bonusowe: w jaki spo-
s6b mozesz najlepiej wykorzysta¢ umiejetnosci, ktére rozwinales, i jak postu-
giwac sie nimi dla pozytku $wiata?

O co jeszcze moglbys zapytaé?

WOLNOSC OD STRACHU

Pewien antropolog spytat szamana z Alaski o wierzenia jego ludu. Po chwili
zastanowienia szaman odpowiedzial: ,Stuchaj, my nie wierzymy. My sie
boimy”.

Te stowa mnie zaintrygowaty. Jednak bardziej zadziwity mnie reakcje mo-
ich znajomych. Niekt6rzy méwili, ze szaman nieswiadomie podzielit religie
na prymitywna i cywilizowana. Religia prymitywna opiera si¢ na dziecigcym
strachu, cywilizowana — na mitosci, zaufaniu i radodci. Inni uznali, Ze szaman
pozbawiony pretensjonalnych, zaktamanych aspiracji wlasciwych religii cy-
wilizowanej, wskazal na prawdziwe Zrédto wszystkich systeméw religijnych.

Jesli wnikniesz w sens tych dwdch opinii, zauwazysz, ze podstawg pierw-
szej z nich jest przekonanie, ze strach jest nasza najwicksza staboscia. Kiedy
go przezwyciezymy, staniemy sie silni. Podstawa drugiej jest postrzeganie
strachu jako najszczerszej odpowiedzi na nasze gléwne stabosci, ktérymi
sg staro$¢, choroby i $mieré — stabosci, ktérych nie da si¢ pokonaé zmiang
nastawienia. Jesli jednak nie poznamy naszych najglebszych lekéw, nie be-
dziemy umieli si¢ ochronié przed realnymi niebezpieczeristwami.

Ktéra z tych postaw wobec strachu jest dziecinna, a ktéra dojrzata? Czy
obie zawierajg elementy prawdy? Jesli tak, to jak je potaczy¢? Trzeba przefor-
mutowad te pytania, zeby uzyskad najpetniejsza odpowiedz: w jakim stopniu
strach jest uzyteczng emocja, a w jakim nie? Czy odgrywa jakas role w proce-
sie pozbywania si¢ leku?
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Buddyjska odpowiedz jest nieco bardziej skomplikowana, co wynika za-
réwno z tego, ze buddyzm ma dwa Zrédta — cywilizowana i naturalng trady-
cje religijng — jak i ze zlozonej natury strachu, ktérg widaé¢ nawet w jego naj-
bardziej pierwotnych przejawach.

Wyobraz sobie jelenia w nocy niespodziewanie oswietlonego przez mysli-
wych. Rogacz jest skonsternowany. Rozzloszczony. Wyczuwa niebezpieczen-
stwo oraz wlasng stabo$¢ wobec zagrozenia. Chce uciec. Tych pig¢ elementéw:
pomieszanie, niecheé, poczucie zagrozenia i stabosci, cheé ucieczki, jest obec-
nych, mniej lub bardziej, w kazdym doznaniu strachu. Pomieszanie i nieche¢
to nieprawidlowe elementy, poniewaz moga przestoni¢ jeleniowi mozliwosci
ucieczki, nawet jesli ma ich kilka. Podobnie jest z ludZmi. Bledy i podtosci,
jakie popetniamy pod wptywem strachu, wynikaja z pomieszania i niecheci.

Istnieja takze podtosci, ktérych sie dopuszczamy w samozadowoleniu,
nie§wiadomi zagrozen. Zachowujemy si¢ w sposéb pozbawiony wrazliwo-
$ci, przekonani, ze ujdzie nam to na sucho. Ostatnie trzy elementy strachu —
poczucie stabosci, zagrozenia i pragnienie uniknigcia niebezpieczefistwa — sa
potrzebne do ochrony przed zlem, jakie rodzi zbytnia pewno$¢ siebie. Bez
pomieszania i niecheci te trzy elementy staja si¢ pozytywna wiasciwoscia —
uwaznoscig — czyms$ tak istotnym w praktyce medytacyjnej, ze Buddha
poswiecil temu swoje ostatnie stowa. Niebezpieczeristwa tego $wiata sa
prawdziwe. Twoje stabosci sa prawdziwe. Dopdki ich sobie wyraznie nie
uswiadomsz ani nie poszukasz rozwiazania, dopdty nie pozbedziesz si¢ stra-
chu ani jego przyczyn. To tak jak z jeleniem: jesli ufnie patrzy na $wiatta za-
bdjcy, skoniczy przywiazany do zderzaka.

Aby catkowicie wyzwoli¢ umyst ze strachu, nie mozesz zaprzeczaé, ze
nie ma zadnego powodu, zeby sie baé. Musisz przezwyciezy¢ przyczyng
leku: stabos¢ umystu wobec realnych niebezpieczeristw. Subtelnos¢ pode;j-
$cia Buddhy do tej sprawy widaé w jego naukach o procesie pomieszania lub
raczej — zgodnie z buddyjska terminologia — procesie utudy, ktéry zmienia
strach w co$ niewlasciwego. W calej ztozonosci leku ztudzenie jest tym czyn-
nikiem, ktéry sam w sobie stanowi najwigksza stabos¢ umystu i jednocze-
$nie jest dla niego najwigkszym zagrozeniem. Dlatego Buddha, rozwazajac
problem strachu, skupia si¢ na ztudzeniach i atakuje je na dwa sposoby. Nie
tylko uswiadamia ci, jak wazng rol¢ odgrywaja one w przeksztatcaniu stra-
chu w szkodliwe emocje, lecz takze pomaga zbudowaé wewnetrzng sile pro-
wadzaca do wgladéw, dzigki ktérym wyzwolisz umyst z iluzji. W ten sposéb
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znika czynnik sprawiajacy, ze strach jest nieumiejetny, a tym samym twdj
umyst juz go nie odczuwa.

Mozna zauwazy¢, ze iluzje na dwa sposoby zatruwaja strach i podzegaja do
robienia niewltasciwych rzeczy. Po pierwsze ztudzenia oplatajace strach moga
przyczynié si¢ do blednej oceny niebezpieczenistw, jakie napotykasz — wi-
dzisz je tam, gdzie ich nie ma, oraz nie dostrzegasz tam, gdzie sa. Jesli zafiksu-
jesz sie na nieistniejacych lub blahych zagrozeniach, zmarnujesz czas i energie
na obrong przed nimi, co odwrdci twoja uwage od rzeczywistych niebezpie-
czenistw. Z drugiej strony, jesli wyrzucisz z glowy powazne zagadnienia, ta-
kie jak staro$¢, choroba i $mier¢, zaczniesz popadaé w samouwielbienie oraz
Ignaé do rzeczy — do ciata, twoich bliskich, dobytku, pogladéw — co w efek-
cie skaze cie na staros¢, chorobe, roztake i Smierc. Pozwolisz pragnieniom za-
wiladnaé umystem. Z tej bezkarnoséci powstaje wiele zta, gdyz tkwisz w prze-
konaniu, Ze jestes poza zasiggiem konsekwencji ztych czynéw — ze one nigdy
nie wrdca, by ci¢ zranié.

Im silniejsze jest twoje przekonanie o bezkarnosci oraz uczucie samoza-
dowolenia, tym bardziej jestes zszokowany i zdziwiony, gdy znajdziesz si¢
w prawdziwym niebezpieczeristwie. To prowadzi do powstania drugiego
sposobu, w jaki iluzje, ktére otaczaja twoje leki, pobudzajg niewtasciwe
czyny: reagujesz na rzeczywiste grozby tak, ze zamiast je niwelowaé — two-
rzysz nowe. Gromadzisz majatek, zeby czué si¢ bezpiecznie, lecz tylko wzbu-
dzasz zazdro$¢ u innych. Budujesz mury, zeby si¢ chroni¢ przed niebezpiecz-
nymi ludZmi, ale te mury staja si¢ twoim wiezieniem. W ten wlasnie sposéb
gromadzisz bros, ktdrej z fatwoscia mozna uzy¢ przeciwko tobie.

Gdy dostrzegasz zagrozenie dla zycia lub dorobku, zaczynasz wierzy¢, ze
zyskasz site i bezpieczenistwo dzigki zabijaniu innych badZ niszczeniu ich
whasnosci — to najgorsza reakcja na strach. Ztudzenie, dominujace w strachu,
powoduje utrate perspektywy. Gdyby inni postepowali tak samo, wiedzial-
bys, ze to btad. Natomiast, kiedy to ty czujesz si¢ zagrozony, twoje standardy
sic zmieniaja, za$ perspektywa kurczy, i to, co niewlasciwe, staje si¢ stuszne
dopéty, dopdki wyrzadzasz krzywdg innym.

Prawdopodobnie najbardziej ktopotliwa ludzka staboscig jest niezdolnosé
do zaufania sobie po to, by robi¢ tylko to, co wlasciwe — nawet gdy wszystko
wokot si¢ wali. Jesli normy dotyczace tego, co stuszne i niestuszne, maja zna-
czenie tylko wtedy, gdy jest to dla ciebie wygodne, w rzeczywistosci nie maja
zadnego znaczenia.
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Na szczgécie ta sfera zycia, ktdra stwarza najwigcej niebezpieczenistw i wy-
woluje niepewno$¢, jest sfera, w ktdrej — dzieki treningowi — mozesz naj-
wiecej zmieni¢ i wypracowad najlepsza kontrole. I chociaz starosé, choroba
i émier¢ nieubtaganie zagrazajg ci juz od chwili narodzin, to jednak ztudze-
nia nie musza. Iluzji mozna si¢ pozby¢. Jesli przemyslenia i kontemplacje po-
Woduja‘, ze stajesz sie uwazny w rozpoznawaniu niebezpieczer'lstw, mozesz
by¢ odpowiednio zmotywowany do pokonania ich. Jednakze wglady wy-
nikajace z przemyslen i kontemplacji nie wystarcza do petnego zrozumienia
i odrzucenia utudy. Tak samo jest z kazda rewolucja: niewazne, jak inten-
sywnie myslisz o sprawie, dopdki sam nie zgromadzisz wojsk i nie zaczniesz
walczy¢ z przeciwnikiem, dopdty nie poznasz jego sztuczek i sity. Twoje od-
dziaty zaczng wygrywad, dopiero gdy same naucza sie forteli i stang si¢ silniej-
sze. Identycznie jest z utuda: gdy wzmocnisz umyst, bedziesz mégt przejrzeé
na wskro$ iluzje, ktore sg pozywieniem leku. Ponadto ta sita moze sprawic,
ze juz nigdy nie bedziesz narazony na niebezpieczeristwa.

Kanon wymienia pig¢ takich sit: przekonanie, wytrwatosé, uwaznos¢,
skupienie i wnikliwo$¢. Podkresla tez role uwaznosci, ktéra rozwija pozo-
stale, poniewaz dzigki niej konkretne iluzje sa niszczone przez poszczegdlne
sity, a takze neutralizowana jest stabo$¢ umystu, gdy ten ma do czynienia ze
strachem. Oznacza to, ze zadna z tych sil nie dziata brutalnie, kazda bowiem
zawiera element madrosci i wnikliwosci.

Przekonanie — jedna z pigciu sit — wymaga dtuzszego wyjasnienia za-
réwno dlatego, ze nalezy do najbardziej niezrozumianych oraz niedocenia-
nych czynnikéw na Sciezce buddyjskiej, jak i ze wzgledu na sporg liczbe ztu-
dzen, ktérym sie przeciwstawia.

Chodzi tu o przekonanie zwigzane z zasadg kammy. O wiar¢ w to, ze
przyjemno$¢ oraz bdl, ktére odczuwasz, zaleza od intencji kierujacych czy-
nami. To przekonanie przeciwdziala nastgpujacej iluzji: ,, Trzymanie si¢ za-
sad moralnych w obliczu zagrozenia nie lezy w moim interesie”. I atakuje ja
na trzy sposoby.

Po pierwsze podtrzymuje kammiczng zasade przyczyny i skutku, zwang
czasami efektem bumerangu lub pluciem pod wiatr. Jesli masz nieczyste in-
tencje, to — niezaleznie od sytuacji — zto do ciebie wréci. Nawet jesli szko-
dliwe czyny, takie jak zabijanie, kradziez czy ktamstwo, przyniosg tymcza-
sowe korzysci, to w ostatecznym rozrachunku niekorzystne skutki dotkng
wiasdnie ciebie.
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I na odwrét, ta sama zasada moze sprawi¢, ze bedziesz odwazny w czynie-
niu dobra. Jesli jeste$ przekonany, ze skutki umiejetnych intencji wréca do
ciebie, nawet pomimo $mierci, to tatwiej ci bedzie o po$wiecenia potrzebne
w dtugotrwatych wysitkach zapewniajacych dobro tobie oraz innym. Bez
wzgledu na to, czy w tym zyciu zobaczysz rezultaty wlasciwego postepowa-
nia czy nie, bedziesz przekonany, ze dobro, ktére uczynites, nie przepadnie.
W ten sposéb wyksztalcisz odwage do stworzenia zapaséw umiejetnych czy-
néw — hojnych i szlachetnych — ktére wytyczaja pierwsza lini¢ obrony przed
zagrozeniem i strachem.

Po drugie dzigki silnemu przekonaniu dajesz pierwszeristwo odpowied-
niemu stanowi umystu, ktéry ksztattuje twoje zamiary. Taka postawa prze-
ciwdziata wnioskom wynikajacym z pierwszego rodzaju ztudzenia: ,,A co, je-
§li trzymanie si¢ moich zasad, utatwi innym zranienie mnie?”. Wynikaja one
z iluzji, ze zycie jest najcenniejsza wlasnoscia. Gdyby uznaé powyzsze twier-
dzenie za prawdziwe, okazaloby sie, ze twoja whasnoé¢ jest dos$¢ nedzna, bo
$mieré nieubtaganie ci ja odbierze. Silne przekonanie postrzega twoje Zycie
jako drogocenne tylko w tym stopniu, w jakim jest uzyteczne do rozwijania
umystu, poniewaz umyst — rozwijany — jest czyms, czemu nic i nikt, nawet
$mier¢, nie moze wyrzadzi¢ krzywdy. Jakos¢ Zycia jest mierzona rodzajem in-
tencji, pod ktérych wptywem dziatasz, tak jak cennym czasem jest czas po-
$wigcony praktyce lub, jak mawiat Buddha:

Od tego, kto by sto lat
prowadzil niemoralny zywot,
nie wyksztalcajac umystu stabilnego,
lepsze byloby spedzenie dnia jednego,
przezyte przez czleka poczciwego
w jhanie zanurzonego.
Dhammapada (Dhp.11o — Podstawy Dhammy)

Po trzecie silne przekonanie wymaga bezwarunkowej szczerosci [w sfe-
rze etycznej]. Nawet gdy inni odrzucaja swdj najcenniejszy atrybut — wlasna
uczciwo$¢ — nie oznacza to, ze ty takze masz to zrobi¢. Zasada kammy dziata
nie tylko w godzinach szczytu lub w pewnych okresach dnia lub tygodnia.
Prawo kammy dziata na okragto, bez przerwy, we wszystkich zakatkach ko-
smosu i w kazdym momencie.

29



THANISSARO BHIKKHU, Moc pytari

Niektorzy uwazali, ze po odkryciu zasady wspétzaleznosci Buddha uznat
réwniez, ze moralno$¢ podlega pewnym zaleznosciom. To zasadnicze niepo-
rozumienie. Wspétzalezno$é weale nie oznacza, ze wszystko jest wymienne
i przypadkowe. To tak jak z teorig wzglednosci. Wzgledno$¢ nie oznacza, ze
wszystkie rzeczy sg relatywne. Zamienia tylko czas i mas¢ — dtugo uwazane
za stale — na inna, nieoczekiwang stala: predkosé swiatta. Masa i czas moga
by¢ relatywne w stosunku do specyficznego inercjalnego uktadu odniesienia,
ktérym jest predkosé $wiatta, jednak prawa fizyczne s stale we wszystkich
inercyjnych uktadach bez wzgledu na przyspieszenie. Predkos¢ $wiatta jest
zawsze taka sama.

Rozumujac analogicznie, wspétzalezno$é oznacza, ze istnieja pewne nie-
zmienne prawidlowosci w stosunku do przypadkowosci i zmiennosci —
jedna z takich prawidtowosci jest ta, ze niewtasciwe intencje, bazujace na po-
zadaniu i ztudzeniach, zawsze sg przyczyna przykrych rezultatéw.

Jesli przyjmiesz te prawidtowos¢ za pewnik, wazniejszy niz odczucia i opi-
nie, zaczniesz dziata¢ bardziej pomystowo w chwilach zagrozenia. Zamiast
reagowaé niewlasciwie i odruchowo, znajdziesz rozwigzania wykraczajace
poza utarte schematy i zapobiegajace wszelkim zagrozeniom oraz nabierzesz
lekkosci i precyzji w dziataniu.

Musisz takze pamictal, ze Buddha uczyt zasady wspétzaleznosci nie dla-
tego, zeby sktonic nas do akceptacji nieuchronnosci zmian, ale dlatego, zeby
pokazaé, w jaki sposéb mozna opanowaé prawidtowosci bedace podstawa
zmian, zeby wykroczy¢ poza wspétzaleznosc i wszelkie zmiany. Jesli cheesz
dotrze¢ do nieuwarunkowanego — czyli najprawdziwszego bezpieczeristwa —
twoja uczciwo$¢ musi by¢ nieuwarunkowana, musi by¢ darem tymczaso-
wego bezpieczenistwa nie tylko dla tych, ktérzy dobrze cie traktuja, lecz dla
wszystkich, bez wyjatku. Jak wspominaja teksty, jesli powstrzymasz si¢ od
wyrzadzania krzywdy innym, przekazesz wielki dar — wolno$¢ od niebez-
pieczenistwa — nieskoriczonej liczbie istnieni oraz zapewnisz sobie nieograni-
czong wolno$¢.

Tego rodzaju przekonanie i uczciwo$¢ wymagaja duzego wysitku. Beda
niestabilne, dopdki nie poczujesz smaku nieuwarunkowanego. Dlatego wta-
$nie musza by¢ wzmocnione dodatkowymi sitami. Trzy srodkowe — wy-
trwato$¢, uwaznos¢ i skupienie — dziataja wspdlnie. Przekonanie, w formie
Wtasciwego Wysitku, neutralizuje ztudzenia o tobie jako o stabej istocie, nie-
majacej szans w pojedynku ze strachem, ktéremu musisz ulec za kazdym
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razem, gdy si¢ pojawi. Wtasciwy Wysitek uczy, jak eliminowa¢ lagodniej-
sze, nieodpowiednie cechy, a potem zastepowal je whasciwymi. Kiedy nie-
korzystne cechy przybiora na sile, bedziesz mégt odeprzed je za pomocs tych
whasciwych — twoich sojusznikéw. Sita uwaznosci pomaga w tym dwojako:
przypomina o niebezpieczenstwie ulegania strachowi oraz instruuje, by nie
skupia¢ uwagi na obiekcie strachu, lecz na strachu jako zdarzeniu mental-
nym, ktére mozna obserwowac z zewnatrz, bez przylaczania si¢ do zabawy.
Sita skupienia prowadzi umyst do stalego, dobrego punktu oparcia, dzigki
czemu nie jeste$ zmuszony do identyfikowania sie z Igkiem, a wewnetrzne
i zewngtrzne niebezpieczeristwa stajg si¢ mniej grozne.

Zanim to nastapi, umyst nie moze doswiadczy¢ uniwersalnej statoéci, naj-
pierw musi wyrwac z korzeniami przyczyny dotychczasowego pojawiania si¢
i znikania. Pomaga mu w tym wnikliwos¢, ktéra wzmacnia cztery wezedniej-
sze sity. To dzicki wnikliwo$ci umyst dostrzega przyczyny ciaglych nawro-
téw nja” i ,moje” w twoim odczuwaniu oraz uswiadamia ci, ze nie s3 one
wbudowane w to doswiadczenie. Stanowig bowiem powtarzalne procesy
tworzenia ,ja” i ,moje”, w ktérych rzutujesz te pojecia na whasne do$wiad-
czenia i identyfikujesz si¢ z obiektami ulegajacymi staroéci, chorobie i $mierci.
Réwniez dzigki wnikliwosci umyst dostrzega wewnetrznych zdrajcéw: Ignie-
cie, odpowiedzialne za powstawanie ,ja” i ,moje”, oraz iluzje, zmuszajace ci¢
do wiary w nie, w momencie, gdy si¢ akurat pojawiaja. Dowiadujesz sie, ze to
whasnie z tego poziomu ztudzen, staros¢, choroba i $mierc jawia sie jako nie-
bezpieczne. Jesli przestaniesz si¢ identyfikowaé z obiektami podlegajacymi
tym zagrozeniom, przestaniesz si¢ ba¢ tych zjawisk. A wtedy umyst nie be-
dzie mial powodu, by kiedykolwiek zrobi¢ cos niewtasciwego.

Kiedy ten poziom wnikliwosci dojrzewa i wydaje owoc wyzwolenia, twoja
najwicksza niepewnos¢ — niezdolno$¢ do zaufania sobie — znika. Wolny od
»ja” 1 ,moje” zauwazasz, ze czynniki tworzace strach — zaréwno te umiejetne,
jak i nieumiejetne — takze zniknety. Nie ma juz pomieszania ani niecheci:
umyst jest silny w obliczu niebezpieczeristwa, nie ma niczego, przed czym
musialbys uciekad.

W ten wlasnie sposéb zadane na nowo pytania, zwigzane ze spostrzeze-
niami szamana, znalazly swoje odpowiedzi. Boisz si¢, poniewaz wierzysz
w nja”. Wierzysz w nja” przez ztudzenia zwigzane ze strachem. Paradoksalnie,
tylko jesli kochasz siebie wystarczajaco mocno, zeby ba¢ si¢ cierpienia po-
chodzacego z przywiazania i niewlasciwych dziatani, zaczniesz szuka¢ drogi
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wyjscia i wyksztalcisz sity potrzebne do walki z zadza, utuda i przywiaza-
niem. Dlatego caly ten zestaw powigzan — ,ja”, strach, urojenia i przywia-
zania — rozpuszcza si¢. Zostaje wolno$¢, jedyne prawdziwe bezpieczenstwo.

Ta nauka moze by¢ nikla pociecha dla tych, ktérzy pragna niemozliwego:
bezpieczenstwa dla swoich przywiazan.

Gdy zamieni si¢ niemozliwe do osiggnigcia bezpieczeristwo na nadzieje,
zyskuje si¢ szczgdcie, catkowicie niezalezne i wolne od wszelkich uwarun-
kowari. Kiedy to zrobisz, zrozumiesz, Ze to si¢ oplaca. Jak wyznal jeden
z uczniéw Buddhy: ,Przedtem, kiedy bylem glowa rodziny, odczuwalem
blogos¢ majestatu, miatem straznikéw wewnatrz i na zewnatrz krélewskich
komnat, w $rodku i na obrzezach miasta, w kraju i na jego granicach. Ale na-
wet tak dobrze strzezony i ochraniany tkwitem w strachu, panice, niepewno-
§ci i bojazni. Teraz, kiedy spaceruje sam w lesie, pod drzewami lub w pustym
pomieszczeniu, jestem wolny od strachu, paniki, bojazni, trosk, niepokoju...
pewny, z zaspokojonymi potrzebami i umystem jak u dzikiego jelenia. Oto
jedyna myfl, ktérg powtarzam: »Jakaz blogos¢! Jakaz blogos¢!«”.

Jeleri, o ktérym méwil, z pewnoscia nie stoi w o$lepiajacym $wietle re-
flektoréw. To jelert bezpieczny, swobodnie kroczacy w dziczy. Wolnos¢ od
przywiagzan, zwana ,$éwiadomoscig bez podstawy”, czyni go czym$ wigcej
niz jeleniem. Swiatlo przenika na wskros ciato zwierzecia. Mysliwy nie moze
strzelaé, bo nic nie widaé.

SAMSARA

Samsara dostownie oznacza ,wedréwke”. Wielu ludzi uwaza, ze to stowo
jest nazwa miejsca, w ktérym obecnie Zyjemy — miejsca, ktére opuszczamy,
wchodzac w Nibbane. Ale we wezesnych tekstach buddyjskich samsary do-
tyczylo pytanie ,co robimy?”, a nie ,gdzie jeste$my?”. Tak wigc nie chodzi
o miejsce, tylko o proces, o ciagle tworzenie Swiatéw i zamieszkiwanie ich.
Gdy jeden $wiat upada, znika, tworzysz inny i zostajesz w nim. W tym sa-
mym czasie spotykasz ludzi, ktérzy réwniez stworzyli swoje Swiaty.

Zabawa oraz kreatywno$¢ moga by¢ czasem przyjemne i catkiem nie-
szkodliwe, o ile nie powoduja zbyt wiele cierpienia. Swiaty, ktére tworzymy,
weciaz zapadajg sie i zabijaja nas. Wejscie w nowy swiat wymaga wysitku: to
nie tylko bdl i ryzyko, zwigzane z ponownymi narodzinami, ale réwniez
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mocne ciosy — umystowe oraz fizyczne — ktére nieustannie na nas spadaja,
od wieku dzieciecego po dojrzato$é. Buddha spytat kiedy$ mnichéw: ,Jak
myflicie, czego jest wigcej: wody w oceanach czy tez, ktére wylalicie pod-
czas wedréwki [przez Swiaty]?”. I odpowiedzial: ,,Eez”. Pomysl o tym, gdy
nastepnym razem bedziesz obserwowat ocean lub bawit si¢ w jego falach.

Zadajemy cierpier nie tylko sobie — tworzone przez nas $wiaty oddzia-
tuja ze Swiatami innych. W niektérych przypadkach to oddziatywanie moze
przynosi¢ obu stronom zadowolenie i korzysci, ale nawet wowczas taka rela-
cja nie trwa wiecznie. Zwykle jednak kontakty z innymi przynosza cierpienie
przynajmniej jednej ze stron, a bardzo czgsto — obu stronom. Utrzymanie
jednej osoby, tj. dostarczenie jej ubrania, pozywienia, schronienia oraz dba-
nie o jej zdrowie, jest Zrédtem cierpienia zaréwno dla tej osoby, jak i tych,
ktérzy musza pracowadé lub umrzeé, by potrzeby te zaspokoié. Gdy pomy-
§lisz o calym tym cierpieniu, u$wiadomisz sobie, ze proces tworzenia §wiata
wiaze si¢ z wyzyskiem innych, ze w istocie jest bardzo prymitywny.

To wlasnie dlatego Buddha poszukiwal drogi pozwalajacej zakonczy¢
te¢ wedréwke. Gdy ja odnalazl, namawial innych, by réwniez nig kroczyli.
Poniewaz wedréwka [samsara] jest do§wiadczeniem kazdego z nas, to kazdy
moze jg zakonczy¢ samodzielnie, niezaleznie od innych. Takie postgpowanie
byloby egoistyczne, gdyby samsira byta miejscem — jedna osoba szukataby
wyjscia, bez ogladania si¢ na innych. Ale gdy zrozumiesz, ze jest procesem,
nie dostrzezesz w takim dzialaniu cienia egoizmu, to tak jakbys porzucit na-
tég lub pozbyt sie toksycznego przyzwyczajenia. Gdy poznasz sposoby na
zakoriczenie tworzenia wlasnych $wiatéw, bedziesz mégt nauczy¢ innych,
jak to zrobié. I juz nigdy nie bedziesz wyzyskiwaé §wiatéw innych ludzi, co
w efekcie zmniejszy cierpienia wszystkich.

To prawda, ze Buddha poréwnat zatrzymanie samsary do przechodze-
nia z jednego miejsca do drugiego, konkretnie — do przeplyniecia z jednego
brzegu rzeki na drugi. Tego rodzaju poréwnanie czesto konczylo sie para-
doksalnie: 6w drugi brzeg nie miat cech takich jak ,tutaj”, ,tam” czy ,,pomie-
dzy”. Majac taka perspektywe, mozesz wyraznie dostrzec, ze samsaryczne
parametry czasu i przestrzeni nie musialy istnie¢ przed rozpoczeciem twojej
wedréwki. Byty rezultatem wedrowania.

Dla ludzi przywigzanych do tworzenia $wiatéw brak tych dobrze zna-
nych cech jest niepokojacy. Ale jesli jeste$ zmeczony nieustannym tworze-
niem i niepotrzebnym cierpieniem, mozesz to zaakceptowac’ i sprébowac’ sie
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uwolnié. Zawsze mozesz wréci¢ do budowania, jesli brak ,tutaj” czy ,tam’
stanie si¢ nie do zniesienia, ale gdy dowiesz sig, jak przerwa¢ ten nawyk [two-
rzenia $wiatéw], nigdy wiecej nie dasz sie skusic¢ samsarze.

SAMSARA DZIELONA PRZEZ ZERO

Przyjeto, ze Nibbana — cel praktyki buddyjskiej — nie podlega zadnym przy-
czynom. Stwierdzenie to wydaje si¢ paradoksalne. Skoro cel nie ma przy-
czyny, to w takim razie, jak moze doprowadza¢ do niego praktyka z natury
przeciez podlegta przyczynowosci? To pytanie zadawano sobie juz w staro-
zytnosci. Stworzona na poczatku naszej ery Milinda-panha [cze$¢ kanonu
palijskiego wg piatego soboru buddyjskiego — przyp. red.], napisana w for-
mie dialogu Kréla Milindy z mnichem Nagasena, odpowiada wiasnie na to
pytanie. Nagasena, odpowiadajac, postuguje si¢ analogia. Méwi, ze Nibbana
nie podlega przyczynie, jaka jest Sciezka, ktéra jedynie nas dokads kieruje.
Tak jak droga na szczyt géry nie spowoduje pojawienia si¢ géry — ona tylko
tam prowadzi.

Odpowiedz Nagaseny, pomimo ze trafna, nie wyjasnita tak naprawde
tego problemu w buddyjskiej tradycji. Przez lata wiele szkét medytacyjnych
twierdzilo, Ze wytworzenia umystowe s jedynie przeszkoda na drodze do
tego, co nie podlega przyczynom ani wymystom. I ze tylko poprzez niero-
bienie niczego, a wicc bez zadnych wytworzeri umystu, wyjasni sie to, co nie
podlega wytworzeniom.

Poglad ten byt do$¢ uproszczonym rozumowaniem dotyczacym wytworzo-
nej rzeczywistoéci. Przyczynowosci przypisywano charakter liniowy i dopatry-
wano si¢ w niej absolutnej przewidywalnosci: x powoduje v, ktére powoduje z,
i tak dalej. Nie byto mozliwo$ci zmiany uwarunkowan tych przyczyn ani zadnej
metody, by, uzywajac przyczynowosci, uciec z ukladu przyczynowego. Jedng
zrzeczy odkrytych przez Buddhe dzicki Przebudzeniu byt nieliniowy charakter
przyczynowosci. Aktualne do$wiadczenia ksztattowane sg zaréwno przez dzia-
tania w chwili obecnej, jak i czyny z przesztosci. To, co robimy teraz, wplywa
na terazniejszo$¢ oraz na przyszto$¢. Rezultaty przesztych i terazniejszych dzia-
tari nieustannie na siebie oddziatuja. Dlatego zawsze jest przestrzen na dodawa-
nie czego$ nowego do systemu, czego$, co staje si¢ polem do dziatania wolnej
woli. Jest takze miejsce na sprzezenia zwrotne, powodujace, ze zdarzenia staja si¢
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bardziej skomplikowane — co zajmujaco opisuje teoria chaosu. Rzeczywistosé
nie przypomina zwyklej linii ani okregu. Wyglada raczej jak osobliwe trajekto-
rie dziwnych atraktoréw lub zbioru Mandelbrota.

Istnieja liczne podobieristwa migdzy teorig chaosu i buddyjskimi wyja-
$nieniami przyczynowosci. Dlatego warto zbada¢ te wspdlne cechy, by do-
ciec, jak teoria chaosu odpowiada na zatozenie méwiace, ze Sciezka podlega-
jaca przyczynom moze prowadzi¢ do celu niepodlegajacego przyczynom. To
nie jest préba udowodnienia, ze buddyzm jest tym samym, co teoria chaosu,
ani tworzenie czego$§ w rodzaju pseudonauki. To jedynie szukanie podo-
bienstw wyjasniajacych pozorng sprzeczno$¢ w naukach Buddhy.

Tak si¢ sktada, Ze jedno z odkry¢ matematyki nieliniowej — bedace zara-
zem podstawy teorii chaosu — wyjasnia nam te kwestie. W x1x wieku fran-
cuski matematyk Jules Henri Poincaré odkryl, ze w kazdym fizycznym
ukladzie dynamicznym znajduje si¢ punkt rezonansu. Sity rzadzace danym
systemem mozna opisa¢ rOwnaniami matematycznymi, a rezonanse sa punk-
tami, w ktérych réwnania przecinajg si¢ w taki sposéb, ze jedno z nich dzieli
si¢ przez zero. Dlatego wynik jest nieokreslony. Oznacza to, ze jesli obiekt
nalezacy do uktadu zabtaka si¢ i trafi w rezonans, to jego zachowanie nie be-
dzie juz dtuzej determinowane przez siatke przyczynowo-skutkowa definiu-
jaca uktad. Taki obiekt stanie si¢ wolny.

W praktyce niestychanie rzadko obiekty wpadaja w punkt rezonansu.
Réwnania opisujace bezposrednie sasiedztwa rezonanséw odchylajg trajek-
torie cial, ktére dostaja sic w te rejony. Cialo wpada w punkt rezonansu jedy-
nie wéweczas, gdy jego trajektoria prowadzi bezposrednio do $rodka [takiego
rezonansu]. Z drugiej strony nie potrzeba skomplikowanych warunkéw, by
powstat rezonans — Poincaré odkryt je, wyliczajac powiazania grawitacyjne
miedzy trzema cialami: Ziemia, Storicem i Ksigzycem. Im bardziej ztozony
system, tym wicksza liczba rezonanséw oraz wicksze prawdopodobienstwo,
ze obiekty w nie wpadna. Nic wicc dziwnego, ze meteoryty, w makroskali,
oraz elektrony, w mikroskali, czasami wpadaja w punkty rezonansu pola
grawitacyjnego badz elektromagnetycznego, gdzie catkowicie uwalniaja sie
od uwarunkowari przyczynowych. Dlatego meteoryty czasem wydostajg sie
poza Uktad Stoneczny, a twdj komputer czasem zawiesza si¢ bez powodu.
Réwniez dlatego ktdrego$ dnia moze stac si¢ co$ dziwnego z pracg twojego
miesnia sercowego.
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Rozumujac analogicznie, samsara to system, w ktorym si¢ znajdujemy —
kotowrét weielend. A punktami rezonansu sg stany ,niepodlegajace rozréz-
nianiu”, otwierajace si¢ na to, co jest ponad przyczynowoscia, czyli Nibbane.
Sity okalajace punkty rezonansu zwigzane s3 z bélem, cierpieniem i przywia-
zaniem. Jesli odepchnigcie spowodowane zostato cierpieniem, a przywigza-
nie bylo przyczyng zawrécenia [ze Sciezki buddyjskiej] — nawet gdy czyn-
niki te byly bardzo subtelne — przypomina¢ to moze zblizanie si¢ do punktu
rezonansu, by nagle zmieni¢ kurs i podazy¢ w strone innej czesci systemu.
Natomiast dogtebna analiza cierpienia i przywiazania, wlacznie z rozloze-
niem na czynniki pierwsze przyczyn ich powstawania, bedzie niczym poda-
zanie nieodwracalng trajektorig wprost w §rodek rezonansu i doswiadczenie
catkowitej, niezdefiniowanej wolnosci.

Rzecz jasna, jest to jedynie analogia, ale dobitnie pokazuje, Ze nie ma ni-
czego nielogicznego w dziataniu prowadzacym do uwolnienia si¢ od wytwo-
rzed umystowych i przyczynowosci. Pokazuje jednoczesnie, dlaczego cal-
kowity brak aktywnosci nie uwolni ci¢ od wytworzeni. Jedli nic nie robisz,
bedac w systemie przyczynowosci, nie zdotasz nawet zblizy¢ sie do rezonan-
s6w, w ktérych nie ma rozrézniania. Bedziesz porywany przez fale samsary.
Jedli jednak twoim celem bedzie dekompozycja cierpienia i Igniecia, to prze-
bijesz si¢ do punktu, w ktérym umyst bedzie dzielit terazniejszos¢ przez zero.

ASPEKTY UWAZNOSCI

W jezyku palijskim medytacje okresla si¢ terminem: bhavana, co dostow-
nie oznacza ,,rozw6j”. W ten sposéb skrétowo okresla sig rozwéj korzystnych
whadciwosci umystu. Bhavana rozumiana jest jako specyficzny rodzaj kammy,
czyli intencjonalne dziatanie prowadzace do jej zakonczenia, ciagle jednak
kamma pozostajace. Znaczenie to dodatkowo uwydatnia inny palijski ter-
min: kammatthana, ktéry okresla medytacje jako ,,dostepne dzialanie”, oraz
tajski idiom ,,czyni¢ starania”. Warto zapamictac te okreslenia, poniewaz sta-
nowia przeciwwage do powszechnego pojmowania medytacji jako ¢wiczenia
bezczynnosci, pasywnosci czy ogarniajacej wszystko akceptacji. Palijskie tek-
sty opisuja medytacje jako bardzo aktywny proces — taki, ktéry ma swéj pro-
gram wymagajacy czynnej realizacji. Mozna o tym przeczytaé w tekscie opi-
sujacym, w jaki sposéb Whasciwa Uwazno$¢ wspierana jest przez satipatthane.
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Termin satipatthina czesto thumaczony jest jako ,podstawa uwaznosci”,
co sprawia wrazenie, ze chodzi o obiekt medytacji. Wrazenie to poteguje
si¢ jeszcze bardziej, gdy zapoznamy si¢ z czterema opisywanymi typami sa-
tipatthany: ciatem, odczuciami, umystem oraz whasciwosciami umystu [na-
turg zjawisk — przyp. red.]. Po doktadnym przesledzeniu tekstéw zobaczymy,
ze satipatthana jest rozumiana i nauczana jako proces — droga ustanawiania
(upatthana) uwaznosci (sati) — a dwuczlonowa nazwa jest skutkiem tego ro-
zumowania. W tekstach definiujacych zlozono$¢ nazwy nie wymienia sie li-
sty obiektéw, lecz cztery formuly opisujace dziatanie.

Oto pierwsza formuta:

Medytujacy pozostaje skupiony na ciele jako ciele — gorliwy,
czujny i uwazny, odsuwajac na bok pragnienia i zmartwienia
zwigzane ze Swiatem.

Kazde wyrazenie w tej formule jest istotne. ,Pozostaje skupiony” mozna
réwniez tlumaczy¢ jako ,S$ledzacy bieg wydarzen”. Dotyczy pewnego
elementu skupienia w praktyce, kiedy wybieramy jeden konkretny motyw
lub punkt odniesienia sposréd wielu konkurujacych ze sobg doswiadczen.
»Gorliwy” okresla wysitek, jaki nalezy wlozy¢ w to, by porzucié niekorzystne
stany umystu i zamiast nich rozwija¢ korzystne cechy, caly czas prébujac do-
strzec réznice miedzy nimi. ,,Czujny” oznacza Swiadomos¢ tego, co si¢ dzieje
w danej chwili. ,Uwazny” — zdolno$¢ do pamigtania lub przywotywania
czego$ na mysl. Wprawdzie uwaznos¢ czgsto przektadana jest jako swiado-
mo$¢ niereagujaca, niemajaca programu, a tylko obecna w tym, co si¢ poja-
wia, jednak formuta satipatthany nie wskazuje na prawidlowos¢ takiego thu-
maczenia. Swiadomo$¢ niereagujaca jest wlasciwie czgécia zréwnowazenia,
jedna z wielu wlasciwosci wyksztalcanych dzieki satipatthanie, ale gorliwos¢
zaangazowana w praktyke satipatthiny ma jasno okreslony program, zada-
nie do wykonania, a uwaznos¢ stale przypomina o tym zadaniu.

Zadanie jest dwojakie: nalezy jednoczesnie pozostawaé skupionym na da-
nym punkcie odniesienia oraz odsuwa¢é wszelkie zadze i zmartwienia, ktdre
mogg skierowad uwage na $wiat zewnetrzny. Takie jest znaczenie skupiania
sie ,na ciele jako ciele”. Innymi stowy, chodzi tu o pozostanie z do§wiadcza-
niem ciata, tak jak jest ono odczuwane, bez ustosunkowywania sie do komen-
tujacych mygli i opinii sktadajacych si¢ na postrzeganie §wiata. Powiniene$

37



THANISSARO BHIKKHU, Moc pytari

zdystansowa¢ sie od tego, jak odnosites si¢ do swojego ciata w przeszlosci oraz
jak chciatbys si¢ do niego odnosi¢ w przysztosci. Trzeba porzuci¢ wszelkie tro-
ski o to, jak — w kategoriach pickna, przebojowosci i sity — prezentuje sie ciato.
Po prostu dostrajasz si¢ do ciata na jego warunkach - bezposrednio doswiad-
czasz oddychania, ruchéw, postury, podstawowych wiasciwosci oraz nie-
uchronnego rozpadu. Postgpujac w ten sposéb, mozesz odrzucié wiele zato-
zefi na temat tego, czym jest i czym nie jest doswiadczanie ciata. Dzigki temu
pogtebisz takze praktyke odnoszenia wszystkiego do do$wiadczenia samego
w sobie.

Identyczne podejécie zastosowano do pozostatych typéw satipatthany:
skupienia si¢ na odczuciach, stanach umystu i wlasciwosciach umystu jako
takich. Na pierwszy rzut oka te ¢wiczenia medytacyjne wygladaja na nowe
i rézne od siebie, jednak Buddha jasno okresla, ze wszystkie mozna stosowa¢
w jednej praktyce utrzymywania oddechu w umysle. Gdy umyst skupia si¢
na oddechu, wszystkie cztery podstawy uwaznosci takze sa obecne. Réznica
polega jedynie na subtelnosci skupienia. Jesli rozwijasz umiejgtnosci poprzez
praktykowanie pierwszego, najbardziej wyrazistego typu satipatthany, bez
trudu skupisz si¢ na pozostatych, subtelniejszych. Po prostu pozostari z od-
dechem i przeno$ uwage na uczucia oraz mysli, pojawiajace si¢ dzigki temu,
ze jeste$ Swiadomy oddechu i stanéw umystowych, ktére moga przeszkadzaé
w skupieniu albo je wzmacniaé. Gdy wybierzesz ktéras z podstaw uwaz-
nosci, trakeuj ja tak samo jak cialo — podstawa uwaznosci jest tylko pod-
stawg uwaznosci i nie odnosi si¢ do osobistych historii ani wiedzy o Swiecie.
Oddzielasz odczucia — przyjemnosci, bélu oraz ani przyjemnosci, ani bélu —
od opinii, ktére zwykle na ich temat tworzysz. Oddzielasz chciwos¢, ztosé
oraz ztudzenia od ich Zrédta w $wiecie i dzigki temu widzisz je takimi, jakimi
s3 naprawde.

W dalszym ciggu jeden z twoich programéw opiera si¢ na pragnieniu osia-
gniecia Przebudzenia — pragnieniu, ktére Buddha okresla nie jako przyczyne
cierpienia, lecz jako cze$¢ drogi prowadzacej ku jego zakoriczeniu. Staje si¢
to najwyrazistsze w trakcie ustanawiania uwazno$ci, w skupianiu sie na
whadciwosciach umystu samych w sobie. Ta podstawa uwaznosci polega na
rozpoznaniu niekorzystnych, ostabiajacych skupienie wiaciwosci: pozada-
nia zmystowego, zlej woli i wzburzenia — nie tylko poprzez ich do$wiadcze-
nie, ale takze zrozumienie sposobu, w jaki mozna sie ich pozby¢. Podobnie
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mozesz rozpoznaé korzystne whasciwosci, zwigkszajace przenikliwos¢ umy-
stu, i dzicki temu rozwijad je, az do catkowitego uwolnienia.

Korzystne wlasciwosci nazywane s3 w pismach siedmioma czynnikami
Przebudzenia, ktére praktyka satipatthiny rozwija w okreslonej kolejno-
§ci. Pierwszym czynnikiem jest uwazno$¢. Drugim — ,badanie wlasciwosci”,
czyli zdolno$¢ do odrézniania whadciwosci umystu korzystnych i niekorzyst-
nych, dostrzegania, co nalezy zmieni¢, a co zaakceptowad. Trzecim — wytrwa-
tos¢ w wyplenianiu niekorzystnych wtasciwosci i zastgpowaniu ich korzyst-
nymi. Teksty opisuja wiele metod, ktére ostatecznie dzielg si¢ na dwie grupy.
U niektérych oséb niekorzystne whasciwosci zanikaja dzigki zréwnowazonej
obserwacji. Zdarza si¢ jednak, ze trzeba podja¢ duzy wysitek i aktywnie prze-
ciwdziata¢ niekorzystnym wlasciwosciom, by zastapic je korzystnymi.

Kiedy umocnisz korzystne wlasciwosci, spostrzezesz, ze cho¢ korzystne
myslenie prowadzi do dziatani, ktére nie sa szkodliwe, po dtuzszym czasie
moze si¢ to okaza¢ meczace dla umystu. Uspokajaj wigc mysli, to pomoze
ci rozwina¢ kolejne czynniki Przebudzenia: radosne uniesienie, uspokojenie
i skupienie, ktdre zapewniaja umystowi dobre samopoczucie.

Ostatnim czynnikiem jest zréwnowazenie, ktére ma szczegdlng pozycje
na tej liscie. Jego brak reagowania jest whasciwy tylko wtedy, gdy bardziej ak-
tywne czynniki wyczerpaly wszystkie mozliwosci. Tak samo jest we wszyst-
kich sytuacjach zwigzanych z réwnowaga — wylacznie ona nie wystarcza do
osiagniecia Przebudzenia. Réwnowaga pojawia si¢ zawsze ostatnia, po in-
nych aktywnych czynnikach. Nie oznacza to, ze zajmuje ich miejsce, tylko ze
wspotdziata z nimi. Réwnowazy je, umozliwia zrobienie kroku w tyt, by do-
$wiadczy¢ subtelnych doznan napigcia czy pragnienia, ktdére wezesniej byty
zastoniete przez bardziej aktywne czynniki. Réwnowaga ustgpuje im miej-
sca, zeby mogty dziata¢ na nowo odkrytych poziomach. Dopiero gdy znikng
wszystkie poziomy napigcia i pragnienia, skoriczy sie zadanie zaréwno ak-
tywnej, jak i niereagujacej strony medytacji, a umyst zostanie uwolniony od
jakichkolwiek programéw.

Podobnie dzieje si¢ na przyktad podczas nauki gry na pianinie. Im bar-
dziej angazujemy sie w to, by lepiej graé, tym bardziej zwigksza si¢ nasza zdol-
no$¢ do niereagujacego stuchania, co umozliwia odkrywanie coraz subtel-
niejszych pozioméw muzyki i zwigksza nasze umiejetnosci.
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W ten sam sposéb, gdy osiggniemy wprawe w utrzymywaniu uwagi na
wybranym punkcie odniesienia, zyskamy jeszcze wicksza wrazliwos¢ w usu-
waniu coraz subtelniejszych warstw chwili obecnej, dopdki nie znikng prze-
szkody na drodze do petnego wyzwolenia.

DEKONSTRUKCJA ROZPOZNAWANIA

Medytacja ukazuje, jaka moc ma zdolnos¢ rozpoznawania [sanfia — przyp. red.].
Zaczynamy rozumieé, jak ogromny wplyw na to, co postrzegamy, ma etykie-
towanie rzeczy, czyli tworzenie obrazéw, dzicki ktorym przedstawiamy sobie
rzeczywisto$¢, oraz w jaki sposéb moze to spowodowac¢ dodatkowe cierpienia
i krzywdy. W miare rozwoju medytacji tworzymy skuteczne narz¢dzia do wy-
zwolenia si¢ spod tego wplywu.

Kiedy pierwszy raz zdasz sobie sprawe, jakie mozliwosci kryja si¢ w rozpo-
znawaniu, mozesz poczud sie przydoczony jego Wszechogarniajaccym zasie-
giem. Przypusémy, ze skupisz si¢ na oddechu. Predzej czy pdiniej nadejdzie
moment, w ktérym zaczniesz si¢ zastanawiad, czy to jest skupienie nasamym
oddechu czy by¢ moze na wyobrazeniu o nim. Kiedy pojawi si¢ ta watpli-
wo$¢, naturalng reakcja bedzie préba rozwiania owego wyobrazenia i dotar-
cia do kryjacego si¢ za nim czystego doznania. Jesli jednak w trakcie tej proby
bedziesz naprawde wyczulony, zauwazysz, ze zaczynasz zastgpowac jedng ka-
rykature oddechu - inna, bardziej subtelng. Nawet najczystsze doznanie od-
dychania ksztattowane jest przez sposdb, w jaki ujmujesz je w pojecia. Mimo
ze bedziesz probowat doznaé czystego, niezmodyfikowanego oddechu, za
kazdym razem odkryjesz, Ze to odczucie jest ksztalttowane przez skojarzenia
na temat tego, czym oddech jest. Im bardziej gonisz za rzeczywisto$cig odde-
chu, tym bardziej si¢ ona oddala, niczym fatamorgana.

Sztuka polega na tym, by obréci¢ powyzszy fakt na swojg korzysé. Celem
medytacji nie jest przeciez dotarcie do oddechu jako takiego. Medytujesz,
zeby zrozumied procesy wywolujace cierpienie i polozy¢ im kres. Twdj sto-
sunek do rozpoznawania jest czescig tych proceséw, dlatego wiasnie te rela-
cje powinny by¢ obiektem dociekant. Odczuwanie oddechu nie jest celem sa-
mym w sobie, tylko $rodkiem do zrozumienia roli procesu rozpoznawania
w tworzeniu cierpienia i krzywdy.
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Dokonasz tego dzigki dekonstrukeji rozpoznawania, ktéra polega na po-
dawaniu w watpliwo$¢ przypuszczeni dotyczacych oddychania, Swiadomym
ich przeksztalcaniu oraz obserwowaniu rezultatéw. Musisz jednak uwazad,
bo bez odpowiedniego kontekstu tego rodzaju dekonstrukcja tatwo moze
utknaé w przypadkowych abstrakcjach. Dlatego podstawows intencja prak-
tyki jest skupienie, wyznaczajace przede wszystkim kierunek rozwoju pro-
cesu dekonstrukeji rozpoznawania, ale takze ukazujace poszczegdlne za-
dania, ktére oddziatuja z aktywnymi zalozeniami ksztattujacymi twoje
do$wiadczanie chwili obecnej.

Gtéwne dazenie to préby sprowadzenia umystu na glebsze i trwalsze po-
ziomy spokoju, zeby dzicki temu usuwaé coraz bardziej subtelne poziomy
krzywdy. Nie starasz si¢ odkry¢, ktére sposoby rozpoznawania oddechu naj-
lepiej go okreslaja, lecz ktdre z nich najskuteczniej usuwaja krzywde w kon-
kretnych sytuacjach. Obiektywnos¢, ktérej szukasz, nie dotyczy oddechu,
lecz przyczyny i skutku.

Szczegdblne zadania, bedace czescia tej nauki, rozpoczynaja si¢ od préby
wprowadzenia umystu w stan wygodnego skupienia na oddechu, w stan,
w ktérym moze pozostaé przez dtugi czas. Wtedy moga pojawic si¢ dwa ak-
tywne zatozenia [odpowiadajace na pytanial: co to znaczy oddychaé? I co to
znaczy by¢ skupionym?

Zazwyczaj mysli sic o oddechu jako o strumieniu powietrza wdycha-
nym i wydychanym przez nos, co na poczatku moze utatwi¢ rozpoznawa-
nie. Wykorzystaj wszelkie wyraziste doznania, towarzyszace temu rozpozna-
waniu, by méc rozwijaé uwaznosé, czujno$é oraz wyciszenie umystu. Kiedy
uwaga stanie si¢ bardziej subtelna, mozesz zaobserwowa¢, ze oddech stat si¢
tak delikatny, Ze az niewyczuwalny. Postaraj sic pomysle¢ o nim jako o ener-
gii plynacej przez ciato, procesie obejmujacym cate ciato.

Podczas tego doswiadczenia poczuj si¢ najwygodniej, jak tylko zdotasz.
Jesdli pojawi si¢ jakakolwiek blokada, przeszkoda w oddychaniu lub inne nie-
przyjemne doznania, sprawdz, co mozesz zrobié, by zniknety. Czy robisz cos,
co powoduje, ze je wytwarzasz? Jesli potrafisz przylapaé si¢ na tym, wéw-
czas tatwo bedzie pozwoli¢ im si¢ rozptynaé. Céz bowiem innego zmusza
cie do ich stwarzania, jesli nie tendencyjne wyobrazenia dotyczace tego, jak
powinna realizowa¢ si¢ mechanika oddychania? Zbadaj wigc te wyobraze-
nia: ktéredy powietrze dostaje si¢ do ciata? Czy tylko przez nos i usta? Czy
cialo musi wciagaé powietrze? Jesli tak, to ktére doznania sktadaja sie na
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wciaganie? Ktére sa przez weigganie tworzone? Gdzie weiaganie si¢ zaczyna?
I skad powietrze jest wciggane? Ktdre czgsci ciata czuja oddech, a ktére nie?
Jedli odczuwasz jaka$ blokade, to po ktdrej stronie tego doznania jestes?

Powyzsze pytania zapewne brzmia dziwnie, jednak wiele twoich nieswia-
domych przypuszczen dotyczacych ciata jest réwnie osobliwych. Dopiero po
konfrontacji z tymi dziwnymi pytaniami, bedziesz mégt wydoby¢ rézne za-
lozenia na $wiatto dzienne. A gdy wyraznie dostrzezesz te kwestie, bedziesz
mogt zastapid je alternatywnymi koncepcjami.

Zatem jesli okaze sie, Ze przez wezesniej przyjete zalozenie oddycha ci si¢
niewygodnie, to odwrd¢ sytuacje, zeby zbadad, jakie doznania przewaza po
przyjeciu nowego zalozenia. Staraj si¢ poby¢ z nimi jak najdtuzej po to, by
je przetestowad. Jesli z nowymi odczuciami zwigzanymi z oddechem tatwiej
pozostaé oraz jesli zapewniaja solidniejsza i bardziej rozlegta podstawe sku-
pienia, to znaczy, ze nowe zatozenie, ktore przyciagneto do nich twoja uwage,
bedzie uzyteczniejszym narzedziem medytacji. Jesli zas nowe doznania nie
okazg si¢ przydatne, mozesz §miato odrzuci¢ to zatozenie.

Jedli na przyklad poczujesz, ze znajdujesz si¢ po jednej stronie blokady,
sprobuj wyobrazié sobie, zZe jeste$ po przeciwnej. Badz jednoczesnie po obu
stronach. Wyobraz sobie, ze oddychasz nie tylko przez nos i usta, lecz takze
przez $rodek klatki piersiowej, kark, pory skéry, stowem - przez wszyst-
kie miejsca, dzieki ktérym ograniczasz odczuwana potrzebe przyciagania
i odpychania.

Mozna w ogéle zakwestionowal potrzebe przyciggania i odpychania.
Czy bezposrednie doswiadczanie ciata odnosi si¢ do jego materialnych cze-
$ci kierujacych procesem oddychania, ktéry jest drugorzedny? Co sig stanie,
gdy zaczniesz odbieraé cialo zupelnie inaczej: jako obszar pierwotnej ener-
gii oddechu, a materialnos¢ ciata jako umowng etykiet¢ dotaczona do pew-
nych aspektéw oddechu? Czegokolwiek doswiadczasz jako pierwotnego
doznania cielesnego — pomysl o tym jak o oddechu, bez zmuszania si¢ do ni-
czego ponad to. Jak to wplynie na poziom stresu i napiecia podczas samego
oddychania?

A co zsamym skupieniem? Jak je sobie wyobrazasz? Czy jest za oddechem?
Czy jest otoczone przez oddech? Do jakiego stopnia mentalny obraz skupie-
nia pomaga lub przeszkadza w utrzymaniu latwej i stabilnej koncentracji?
Na przyktad mozesz dojs¢ do wniosku, ze umyst znajduje sie w jednej cze-
§ci ciata, w innych za$ nie. Co si¢ stanie, gdy skierujesz uwage na pominieta
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czg$¢é? Czy umyst opusci swoje naturalne siedlisko — dajmy na to glowe —
i poda‘iy do tamtej czedci, czy tez moze ta inna czes¢ musi zostaé sprowa-
dzona do glowy? Jaki rodzaj napigcia sic wéwczas wytworzy? Co bedzie, jesli
pomyslisz o $wiadomosci juz umiejscowionej w tej innej czgéci? Co sig stanie,
gdy odwrdcisz sytuacje: zamiast mysled, ze umyst jest umiejscowiony w ciele,
wyobraz sobie, ze cialo jest zanurzone w pierwotnym obszarze §wiadomosci —
ile napiecia dzigki temu zniknie?

Kiedy zadasz tego rodzaju pytania i uzyskasz dobre wyniki, umyst moze
sic znalez¢ na glebszych poziomach stabilnosci. Usuwamy ze swojego sku-
pienia bezuzyteczne napiecie i presje, a zarazem odnajdujemy nowe sposoby
zrozumienia siebie, odczuwania ulgi i do§wiadczania bycia obecnym.

Umyst potrzebuje czasu do zadomowienia si¢ w nowym miejscu, nie
przynaglaj go zbyt skwapliwie do dalszej drogi. Na tym etapie stawiasz na-
stepujace pytania: na ktdrych czesciach procesu nalezato si¢ skupi¢? Ktére
mozesz puscié, a ktérych nie? Ktére umozliwiaja dtugotrwate skupienie?
Dostrajanie si¢ do wlasciwego poziomu $wiadomosci to jeden proces, na-
tomiast utrzymanie go — zupetnie inny. Kiedy nauczysz si¢ osiagaé spokdj,
sprobuj zachowad go we wszystkich sytuacjach. Co w tym przeszkadza? Czy
to twoja wlasna nieche¢ przed zakléceniami? Czy mozesz uczynié spokdj na
tyle przepuszczalnym, ze niepokoje przeptyna przez niego bez zadnych opo-
16w i jednocze$nie nie wytraca cie z rownowagi?

Z czasem coraz bardziej pochlonie ci¢ badanie tych zagadnien, jed-
nak skupienie w mniejszym stopniu bedzie wtedy walka z zaktéceniami,
aw wickszym — okazjg do wewnetrznych poszukiwan. Bez wyraznych inten-
cji zaczniesz rozwijaé cztery podstawy sukcesu [iddhipada]: dazenie do zro-
zumienia natury rzeczywisto$ci [chanda], wytrwato$¢ w dalszych badaniach
[viriya], uwazno$¢ w postrzeganiu przyczyny i skutku [citta] oraz pomysto-
woé¢ w formulowaniu pytan [vimamsa]. Wszystkie te wladciwosci wspoma-
gaja skupienie - pomagaja mu o0siasé, utrwalié sie, oczyscic.

Jednoczesnie cechy te wspieraja wnikliwos¢. Buddha kiedys powie-
dzial, ze sprawdzianem dociekliwosci jest sposéb, w jaki formutujemy pyta-
nia i odpowiadamy na nie. Tak wiec, aby snu¢ madre rozwazania, nie mo-
zesz przylgnaé do wezeéniej przyjetych wskazéwek dotyczacych medytacii.
Musisz w pelni oddad si¢ praktyce stawiania pytan oraz sprawdzania, jaka
jest kamma, jaka jest moc tych pytan — poprzez poszukiwanie ich skutkéw.
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Ostatecznie, gdy rozpoznawanie oddechu si¢ ugruntuje — co ustabilizuje
wdechy i wydechy — mozesz zaczaé kwestionowad subtelniejsze rozpozna-
nia ciala. Przypomina to dostrajanie radia. W odbiorniku niedostrojonym
do czestotliwosci sygnatu zaklécenia atmosferyczne uniemozliwiaja dobry
odbidr, natomiast w dostrojonym odbierany jest kazdy niuans. To samo do-
tyczy odczuwania ciata: po uspokojeniu oddychania ujawnia si¢ subtelnosci
zwiazane z tym, jak zdolno$¢ rozpoznawania oddziatuje z doznaniami cie-
lesnymi. Cialo wydaje si¢ mgta malerikich wrazen, z ktérymi to rozpozna-
nie oddziatuje. Do jakiego stopnia ksztatt ciata przynalezy do tej mgty? Do
jakiego stopnia jest czgécia intencji, jako co$ dodanego? Co sie stanie, kiedy
porzucisz zamiar tworzenia ksztattu? Czy potrafisz skupic si¢ na przestrzeni
pomiedzy kroplami we mgle? Co si¢ dzieje potem? Czy mozesz tam pozo-
sta¢? Co sie stanie, gdy porzucisz postrzeganie przestrzeni i skierujesz uwage
na poznanie? Czy mozesz tam pozosta¢? Co sie stanie, gdy puscisz jednig po-
znania? Czy mozesz tam pozosta¢? Co si¢ stanie, gdy sprébujesz przerwad
etykietowanie czegokolwiek?

Gdy poczujesz si¢ pewniej w tych bardziej bezksztattnych stanach, wazne
jest, zeby$ w czasie dostrajania si¢ do nich pamigtal, dlaczego to robisz.
Chcesz zrozumie( cierpienie, a nie nadinterpretowad to, czego doswiadczasz.
Na przyktad, kiedy si¢ osadzasz w odczuciu otaczajacej cie przestrzeni lub
$wiadomodci, fatwo mozesz uznaé, ze osiagnates pierwotng $wiadomosd,
podstawe istnienia, z ktdrej wytaniaja sie i do ktdrej powracajg wszystkie rze-
czy — nietknieta przez proces wytaniania si¢ i powracania. Prawdopodobnie
przypomnisz sobie takze opisy Nieuwarunkowanego i odniesiesz je do tego,
czego doswiadczasz. Jesli trwasz w stanie ani rozpoznawania, ani nierozpo-
znawania, fatwo moze ci si¢ wydad, ze jest on wolny od wigzéw, pozbawiony
rozréznienia miedzy rozpoznajacym a rozpoznawanym, bo jest tak nikty, ze
niemal niedostrzegalny. Bezwysitkowo$¢ tego stanu moze sprawiaé wraze-
nie, ze oto przekroczyles pragnienie, nieched i utude, zwyczajnie uznajac je
za nierzeczywiste. Jedli na tym poprzestaniesz, szybko dojdziesz do wnio-
sku, 7e dotarle$ do korica Sciezki, cho¢ w rzeczywisto$ci praca nie zostata
ukoniczona.

Jedyna ochrong przed takim biegiem zdarzen jest potraktowanie tych za-
lozeri jako form rozpoznawania, przy jednoczesnym roztozeniu ich na czyn-
niki pierwsze. I tutaj wlasnie przydadza ci si¢ Cztery Szlachetne Prawdy
jako bardzo warto$ciowe narzedzia mogace zdemontowaé kazde zalozenie
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i odstoni¢ kryjace si¢ w nim cierpienie. Sprawdz, czy w twoim skupieniu ist-
nieje jakies subtelne napigcie. Co mu towarzyszy? Jakie poruszenia w umygle,
btadzace czy natr¢tne, tworzg to cierpienie? Szukaj obu rodzajéw poruszeri.

Tyrn sposobern staniesz twarzg w twarz z ro’inyrni rodzajami rozpozna-
wania, ktére moga utrzymaé nawet najbardziej subtelne stany skupienia,
i zobaczysz, ze one takze powoduja napigcie. Zastgpujac je innymi rodza-
jami rozpoznania, zamieniasz tylko jeden rodzaj cierpienia na inny. Mozna
to poréwnaé do sytuacji, w ktérej kolejne poziomy skupienia wynoszg nas
na szczyt masztu. Spogladasz w dét i widzisz, ze gonig cie staros¢, choroba
i $émier¢, wdrapuja si¢ na maszt. Wyczerpales wszystkie mozliwosci, jakie
moze zaoferowad rozpoznawanie, co zatem robi¢? Nie mozna po prostu po-
zostaé tam, gdzie si¢ jest. Jedyna mozliwos¢, to rozluzni¢ uchwyt. A jedli pu-
$cisz catkowicie, porzucisz réwniez grawitacje.

CIEZAR GOR

Czy géra jest cigzka?

Moze by¢ — sama w sobie. Jednak dopdki nie sprobujemy jej podniesé, do-
podty nie poczujemy jej cigzaru.

To metafora, ktdra czesto postugiwal sie jeden z moich nauczycieli Ajahn
Suwat, gdy ttumaczyt, jak powstrzyma¢ cierpienie wynikajace z Zyciowych
probleméw. Nie nalezy zaprzeczad ich istnieniu — gdyz géry sg cigzkie — i nie
nalezy od nich uciekaé. Wyjasnial, ze z problemami radzimy sobie wtedy,
gdy musimy, a rozwigzujemy je, gdy jest to wykonalne. Po prostu uczymy
si¢ ich nie dZwiga¢. Na tym polega sztuka, gdy si¢ praktykuje: zy¢ z prawdzi-
wymi problemami, nie pozwalajac im obcigzad serca.

Na poczatku doskonalenia tej sztuki warto poznaé zrédlo metafory — nauke
Buddhy o dukksze — co pozwala uswiadomic sobie, jak szeroki jest jej zakres.

Dukkha to stowo wyjatkowo trudne do przettumaczenia. W kanonie
palijskim oznacza cierpienie zaréwno fizyczne, jak i mentalne, a takze cho-
roby, poczawszy od silnej udreki, a skorficzywszy na najbardziej subtelnych
odczuciach ucisku czy niewygody. Komentarze pailijskie opisuja dukkhe
jako ,to, co jest trudne do zniesienia”. Ajahn Maha Boowa [wym. adziaan
maha buta], jeden z nauczycieli tajskiej tradycji lesnej, ttumaczyl, ze znacze-
nie tego terminu to: ,cokolwiek, co uciska serce”. Mimo Ze zadne angielskie

45



THANISSARO BHIKKHU, Moc pytari

stowo nie oddaje w pelni jego znaczenia, okreslenie ,napigcie” [dus — sanskr.
prefiks oznaczajacy cos ztego, zepsutego, krzywego], jako dyskomfort w ciele
lub umysle, wydaje si¢ najblizsze palijskiemu terminowi. Gdy okredlenie ,na-
piccie” jest zbyt tagodne, zastepuije si¢ je stowem ,,cierpienie” lub ,krzywda”.

Buddha w swoim nauczaniu skoncentrowat si¢ na problemie krzywdy, po-
niewaz znalazl sposéb na wykroczenie poza nig. Aby zrozumie¢ t¢ metode,
musisz sprawdzié, ktére elementy doswiadczenia naznaczone s napieciem.
Z punktu widzenia Buddhy do$wiadczenie dzieli si¢ na dwie ogdlne katego-
rie: ztozone (sankhata), czyli potaczenie sit i proceséw podlegajacych przy-
czynowosci, i nieztozone (asankhata). Kazde codzienne doswiadczenie jest
ztozone. Nawet tak prosta czynnos¢ jak patrzenie na kwiat jest ztozona, po-
niewaz zalezy od fizycznych warunkéw podtrzymujacych istnienie rosliny
oraz od wszystkich skomplikowanych fizycznych i mentalnych proceséw za-
angazowanych w akt widzenia. Jedyne do§wiadczenie, ktdre nie jest ztozone,
to Nibbina - jest wyjatkiem, poniewaz nie zalezy od Zadnego typu czynni-
kéw podlegajacych przyczynowosci.

W doswiadczeniu niezlozonym w ogéle nie ma cierpienia, ale jego zwiazek
z do$wiadczeniem zlozonym jest do$¢ skomplikowany. Kiedy Buddha wy-
jas$nial dukkhe w kontekscie trzech uniwersalnych cech istnienia — nietrwa-
tosci, cierpienia i braku trwalej istoty — méwil, ze krzywda jest nieodlacznie
zwiazana z kazdym ztozonym do$wiadczeniem. Z tego punktu widzenia na-
wet przygladanie si¢ kwiatu jest pelne cierpienia — mimo oczywistej przy-
jemnosci ptynacej z patrzenia — gdyz polega na delikatnym napieciu istnieja-
cym pomiedzy ztozonymi czynnikami tworzacymi moment doswiadczenia.

Zatem jesli chcesz uwolni¢ si¢ od krzywdy, musisz przekroczy¢ ztozone
do$wiadczenie. Tu jednak pojawia si¢ problem: czym si¢ postuzy¢, aby osia-
gnaé nieztozonos¢? Nie mozesz skorzystaé z nieztozonego doswiadczenia,
poniewaz z definicji nie ma ono wplywu na zaden uwarunkowany proces,
wigc nie moze by¢ narzedziem. Musisz w odpowiedni sposéb skorzystaé ze
ztozonego doswiadczenia, zeby wykroczy¢ poza nie.

Dlatego wtasnie Buddha wyjasnial dukkhe w kategorii Czterech
Szlachetnych Prawd. Ze wzgledéw strategicznych podzielit ztozone do$wiad-
czenie na trzy prawdy: krzywde, jej przyczyne (pragnienie) i Scieikg prowa-
dzaca do jego wygasniecia (Szlachetng O$mioraka Sciezke). Nieztozone do-
$wiadczenie Buddha objasnit jako ostatnig prawde: wygasnigcie cierpienia.
Definiujac Pierwsza Prawde, stwierdzil, ze ztozone doswiadczenia sa pelne
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krzywdy tylko wtedy, gdy towarzyszy im Igniecie. Przygladanie si¢ kwiatu
nie bedzie wigc cierpieniem, jesli nie ma w tym do$wiadczeniu przywiazania
i nie starasz si¢ budowa¢é na nim szczescia.

Jest wiec oczywiste, ze w zaleznosci od kontekstu, Buddha méwit o duk-
ksze w dwéch znaczeniach. Ajahn Suwat poprzez metafore géry wyjasnia,
jak te znaczenia s ze sobg powiazane. Ciezar géry oznacza dukkhe rozu-
miang jako powszechna zasada — napiecie, ktére jest obecne w kazdym uwa-
runkowanym doswiadczeniu. Stwierdzenie, ze géra jest cigzka tylko dla
tych, ktdrzy prébuja ja uniesé, to metafora dukkhi wyjasniona w Szlachetnej
Prawdzie — napiccie, ktére powodowane jest wylacznie przez Igniccie.
Zmienia ono fizyczny bél w psychiczne cierpienie oraz przemienia starosé,
chorobe i émieré w mentalna udreke.

Buddha nauczal, ze dukkha jest powszechng zasada, by sktoni¢ cie do re-
fleksji nad obiektami Igniecia: czy naprawde sg tego warte? A jezeli nie, to
dlaczego si¢ do nich przywiazujesz? Jesli w rzeczywistoéci nie istnieje wigksza
przyjemno$¢, niz ta ptynaca z Igniecia, to podkreslanie przez Buddhe faktu,
ze kazda czynnos¢, nawet patrzenie na kwiat, jest bolesna, moze si¢ wydawac
zrzedliwe i negatywne. Jednak jego zamiarem bylo to, zeby$ dzieki refleksji
nad ciemng strong powszechnych przyjemnosci otworzyl serce na cos$ bar-
dzo pozytywnego: na wyzszg forme szczescia, w ktdrej nie ma zadnego cier-
pienia czy krzywdy, i ktéra pojawia si¢ tylko wtedy, gdy wszystko odpuscisz.
Dlatego nauczat o dukksze jako Szlachetnej Prawdzie. Chciat zwréci¢ uwage
na istot¢ problemu, ktdra nie lezy w krzywdzie wynikajacej z doswiadczer,
lecz w twojej niewiedzy, w mysleniu, Ze musisz do nich Ignaé. Dobrze, ze
whasnie to jest istotg problemu. Dopdki gory istnieja, niewiele mozesz zrobi¢
z ich ciezarem, ale mozesz wyzby¢ sie nawyku podnoszenia ich i dZwigania.
Mozesz oduczy¢ si¢ Ignigcia do nich. To potozy kres cierpieniu.

Zeby zrozumied pojecie odpuszczenia, warto jest poznaé réwniez drugie
znaczenie palijskiego stowa upadana (Ignigcie, przywiazanie) — to dokarmia-
nie. Tak jak wtedy, gdy roslina pobiera substancje odzywcze z ziemi badz gdy
ogien trawi drewno. To drugie znaczenie [dokarmianie] odnosi si¢ takze do
umystu. Gdy umyst Ignie do obiektu, to Zywi si¢ nim. Prébuje przyswajaé
substancje odzywcze ze zmystowych przyjemnosci: z posiadania, ze zwiaz-
kéw, z rozpoznawania, ze statusu spotecznego lub czegokolwick innego, by
tylko zmniejszy¢ odczuwane wewnatrz poczucie pustki. Niestety mentalne
pozywienie zaspokaja na chwile, dlatego czujesz ciagly niedosyt. Nie ma
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wickszego znaczenia, jak bardzo umyst bedzie staral sie zabezpieczy¢ i kon-
trolowa¢ Zrédia pozywienia — one i tak zostang zniszczone. Dlatego jest cia-
gle zajety szukaniem nowych miejsc Zerowania.

Tak wiec problem cierpienia mozna sprowadzi¢ do nawykdéw zywienio-
wych umystu. Gdyby umyst nie potrzebowat dokarmiania, nie podlegatby
krzywdzie. Nie stwarzalby innym ludziom klopotéw swoja konsumpcja,
swoja checig posiadania i kontroli nad pozywieniem. Jesli chcesz zakon-
czy¢ swoje cierpienie i jednoczesnie zaoszczedzi¢ trudnosci innym, musisz
wzmocni¢ umyst tak, by nie potrzebowat juz pokarmu, a nastgpnie rozwingé
wnikliwos¢, by nie chcial nigdy wigcej zerowaé. Gdy umyst juz nie potrze-
buje ani nie pragnie pozywienia, sam zaczyna odpuszczaé i nie trzeba go do
tego naktaniad.

Praktyka, ktdrej celem jest zakonczenie dukkhi, bytaby krétka i tatwa, gdy-
bys po prostu nauczyt si¢ wnikliwosci, ktéra ktadzie kres Ignigciu. Metafora
dokarmiania pomaga zrozumie¢, dlaczego samo dostrzezenie wad przywiaza-
nia nie jest wystarczajace do odpuszczenia. Jesli nie jestes do$¢ silny, by istnieé
bez pozywienia, umyst bedzie znajdowal nowe sposoby sycenia sie i Ignie-
cia. Musisz wiec najpierw wypracowaé zdrowe nawyki zywieniowe, ktére
wzmocnig umyst — tylko wtedy bedzie mdégt osiagnad stan, w ktérym pokarm
nie bedzie mu dtuzej potrzebny.

W jaki sposéb umyst si¢ odzywia i Ignie? Kanon palijski wymienia cztery
drogi:

1. Lgniecie do zmystowych pragnien zwigzanych z widokami, dZwigkami,
zapachami, smakami i doznaniami cielesnymi.

2. Lgniecie do pogladéw o $wiecie i opiséw wlasnego zycia.

3. Lgniecie do wskazan i prakeyk, czyli ustalonego sposobu wykonywa-
nia pewnych dziatan.

4. Lgniecie do doktryn o istocie, czyli idei o naszej prawdziwej naturze:

istnieje czy nie, a jedli tak, to jaka jest?

Rzadko zdarzaja si¢ chwile, kiedy umyst nie uzywa ktéregos z tych sposo-
béw. Nawet jesli porzucasz jedng z tych form przywiazania, to zazwyczaj na-
tychmiast zastepujesz ja inng. Mozesz zaniechaé purytariskiego podejscia,
gdy koliduje ono z twoja checig odczuwania zmystowych przyjemnosci, lub
porzuci¢ zmystowe przyjemnosci, gdy przeszkadzaja w tym, co twoim zda-
niem czyni ci¢ zdrowym i sprawnym. Poglad na to, kim jeste$, moze zaleze¢
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od jednego z wielu ,ja” — poczawszy od tego, ktére jest najbardziej dotknigte
bélem, poprzez takie, ktére osiaga kosmiczng jednos¢, kiedy czuje si¢ ogra-
niczone cielesno-umystowa matoscia, a skoriczywszy na ,ja”, ktére chowa
sic do matej skorupy, gdy czujesz si¢ zraniony, identyfikujac si¢ z kosmosem,
przepetnionym okruciefistwem i zniszczeniem. Kiedy znikomo$é ograni-
czonego ,ja” ponownie stanie sie dokuczliwa, mozesz przyjacé poglad, ze nie
masz zadnego ,ja”, ale to z kolei znéw bedzie dreczace.

Zatem twoj umyst skacze od Igniccia do Ignigcia, jak ptak zamkniety
w klatce. Kiedy u$wiadamiasz sobie, ze jeste$ uwieziony, naturalnie zaczy-
nasz szukaé mozliwosci ucieczki, jednak wszystko dookota okazuje si¢ jedy-
nie czescig klatki. Mozesz zaczad si¢ zastanawiad, czy w ogdle jest jakies wyj-
$cie, czy moze pomyst catkowitego wyzwolenia jest tylko archetypowym
ideatem nie majacym nic wspdlnego z ludzka rzeczywistoscia? Buddha jed-
nak byl wielkim strategiem: u$wiadomit sobie, Ze jedna ze $cian klatki to
drzwiijesli w odpowiedni sposéb przekreci si¢ klamke, otworza sie na osciez.
Innymi stowy, zauwazyl, ze sposobem wyjscia poza przywiazanie jest prze-
miana czterech form Igniecia w Sciezke prowadzaca do ich porzucenia. Nadal
bedziesz potrzebowat troche przyjemnosci zmystowych — niezb¢dnego pozy-
wienia, ubioru i schronienia — aby mie¢ site do porzucenia zmystowych pra-
gnien. Bedzie ci potrzebny Wiasciwy Poglad — czyli postrzeganie wszystkich
rzeczy, w tym opinii i osadéw, w kontekécie Czterech Szlachetnych Prawd —
zeby ostabi¢ Igniecie do przekonan. A takze dyscyplina sktadajaca si¢ z pigciu
wskazant moralnych i prakeyki medytacji, aby ustabilizowany umyst mégt po-
rzuci¢ przywigzanie do nawykéw i rutyny. A jako podstawy tego wszystkiego
bedziesz potrzebowal zdrowej mitosci do siebie, odpowiedzialnosci oraz sa-
modyscypliny, by osiagna¢ mistrzostwo w praktykach wiodacych do wgladu
przecinajacego Igniecie do koncepciji ,,ja”.

Wkraczasz wiec na gcieikq wiodaca do korica cierpienia, ale nie prébu-
jesz nagle porzuci¢ przywiazania, lecz uczysz si¢, jak Ignaé¢ w bardziej strate-
giczny sposéb. Nawigzujac do metafory dokarmiania: nie glodzisz umystu,
zmieniasz jedynie jego diete — $mieciowe jedzenie na zdrowa Zywno$¢ — oraz
rozwijasz wewnetrzne wlasciwosci, ktére uczynia go tak silnym, ze jedzenie
nigdy wigcej nie bedzie mu juz potrzebne.

Kanon wylicza pigé takich wiasciwosci:

1. Przekonanie o zasadzie kammy — nasze szczescie zalezy od naszych

dziatan [saddha].

49



THANISSARO BHIKKHU, Moc pytari

2. Dazenie do porzucenia niekorzystnych wlasciwosci
i rozwinigcia korzystnych [viriya].

3. Uwaznos¢ [sati].

4. Skupienie [samadhi].

5. Wnikliwo$¢ [pafifal.

W tradycji buddyijskiej sita poréwnywana do dobrego, zdrowego jedze-
nia jest skupienie — na poziomie jhany, czyli medytacyjnego wchtonigcia.
Sutta z Anguttara Nikayi (07.63) poréwnuje cztery poziomy jhany do pro-
wiantu, w ktéry zaopatrywana jest przygraniczna forteca. Ajahn Lee, je-
den z mistrzéw tajskiej tradycji lesnej, poréwnuje je do prowiantu potrzeb-
nego do podrézy przez pusty, odludny las. Tak tez przedstawione sg jhany
w Dhammapadzie (Dhp. 200):

Doprawdy szczgdliwie zyjemy,

my, ktérzy zadnego dobytku nie chcemy.

Bedziemy si¢ zywic radosnym uniesieniem,

tak jak devy, z ktérych blask promienieje.
Dhammapada (Dhp.200 — Podstawy Dhammy)

Co do wnikliwosci: gdy umyst jest wzmocniony pozywieniem dobrego
skupienia, moze zacza¢ dostrzega¢ wady przymusu zywienia. To jest ta czgsé
nauki Buddhy, ktéra wielu z nas wydaje si¢ przeciwna naturze, poniewaz zy-
wienie, w kazdym znaczeniu tego stowa, jest naszym sposobem korzystania
z zycia i podstawowym zwiazkiem ze $wiatem. Najbardziej cenimy poczucie
tacznosci ze $wiatem — co niektérzy nazywajg wspélistnieniem — ktére na
podstawowym poziomie jest wspStzerowaniem.

Zerujemy na innych, a oni zeruja na nas. Czasem Zwiqzki te s3 pozywne
dla obu stron, czasami nie, jednak trudno wyobrazi¢ sobie jakikolwiek
trwaty zwiazek, w ktérym nie dochodzitoby do pewnego rodzaju konsump-
cji w formie fizycznej lub mentalnej. Dokarmianie si¢ jest uwazane przez nas
za czynno$¢, dzieki ktdrej do§wiadczamy najbardziej intymnej czesci na-
szego istnienia. Definiujemy si¢ poprzez przyjemnosci, ludzi, idee i inne dzie-

dziny, do ktérych wracamy, by si¢ pozywic.
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Zatem trudno jest nam wyobrazi¢ sobie §wiat, badZ jakakolwiek mozli-
wo$¢ znajdowania przyjemnosci — nawet w nas samych — podczas ktérej nie
dochodzitoby do wspétzerowania. Nie chcemy przyswoié sobie nauki o za-
przestaniu dokarmiania si¢ — jednej z najbardziej niezwyktych i radykalnych
nauk Buddhy - z powodu naszej ograniczonej wyobrazni. Trudno nam po-
ja¢, co Buddha prébowat przekazaé, dlatego przepisal nam silny lek, zeby po-
budzi¢ nasze umysty do spojrzenia na to z innej perspektywy.

Tutaj przydadza si¢ jego nauki o dukksze — krzywdzie. Kiedy umyst jest
silny i dobrze odzywiony, moze zaczaé obiektywnie widzie¢ napiecie zwia-
zane z koniecznoscig dokarmiania samego siebie. Nauki o dukksze, jako
powszechnej zasadzie, skupiaja si¢ na wadach tego, co umyst traktuje jako
pozywienie. Czasami catkowicie zakleszcza si¢ w cierpieniu. Lgnie do ciala
dreczonego bélem oraz jest przywiazany do upodoban i zwigzkéw, nawet
gdy przynoszg zal, smutek i rozgoryczenie. Czasami umyst chwyta si¢ przy-
jemnosci i uciech, ale one tez staja sie stresujace, gdy ulegaja zmianom i rozpa-
dowi. W kazdym wypadku wszystko, w czym pograza si¢ umyst, ma ztozona
nature, a podtrzymywanie tej ztozonoéci zawsze wiaze si¢ z jakims, nawet
subtelnym, poziomem stresu. Dotyczy to nie tylko ogdlnych, zewnetrznych
warunkdéw, ale rowniez najsubtelniejszych pozioméw skupienia umystu.

Kiedy dostrzegasz, ze cierpienie jest cecha wspdlng wszystkich [zlozonych]
rzeczy, do ktérych Igniesz, mozesz rozproszy¢ ich ztudng nature. Przyjemnosci
zaczng ci si¢ wydawad puste i falszywe. Nawet cierpienia — ktére czesto ro-
mantyzujesz z perwersyjng dumq - zaczng tracié¢ znaczenie, gdy sprowadzisz
je do powszechnej whasciwosci napiecia. To pomoze je unormowac.

Oczywiscie niektdrzy ludzie przeciwstawiaja sie pomystowi rozwazania
dukkhi jako nieodtacznego sktadnika pokarmu dla umystu, poniewaz sadza,
ze takie rozumowanie jest nieobiektywne — pomija wiele przyjemnosci i sa-
tysfakcje z zycia. Buddha jednak nigdy nie zaprzeczat istnieniu przyjemnosci,
tylko wskazywal, ze jedli skupisz si¢ na uroku jedzenia, to nigdy nie przezwy-
ciezysz nawykéw zywieniowych. Przypominatoby to namawianie alkoho-
lika do rozkoszowania sie wy$mienitym smakiem szkockiej czy wina.

Dukkha jest nieodtaczna whasciwoscia nie tylko pokarmu, lecz takze sa-
mego aktu spozywania. Jest to najwazniejszy punkt nauk Buddhy zawarty
w Szlachetnych Prawdach. Jesli musisz si¢ zywié, jeste$ niewolnikiem swo-
jego apetytu. Czy mozesz wigc wierzy¢ sobie, ze bedziesz zachowywad si¢ ho-
norowo, gdy zadania gnebicieli pozostang niespetnione? Wspétzerowanie
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nie zawsze jest fadnym widokiem. Tak dtugo jak musisz si¢ Zywi¢, mozesz
pas¢ ofiarg czegos nieznanego w zrédle pozywienia albo by¢ zdanym na faske
os6b, ktére maja nad nim wladzg. Jesli nie mozesz si¢ bez tego obejs¢, stajesz
sic uwigzany. Umyst nie moze wtedy udad si¢ tam, gdzie nie ma zadnego po-
zywienia. Jednak Buddha zapewnia, Ze istnieja miejsca najwyzszego szczg-
$cia — pozostajace poza twoim rnentalnyrn horyzontem.

Celem tych rozwazan nad dukkhg - jako krzywda obecna zaréwno
w umystowym pozywieniu, jak i w sposobie pozywiania si¢ umystu — jest
wyczulenie ci¢ na ograniczenia, ktdre zawsze akceptujesz §lepo i bezmyslnie,
a czasem nawet z beztroska. Jedli z cala wyrazistoscig zrozumiesz, ze ten po-
karm nie jest wart swojej ceny, zniknie zauroczenie nim i pragnienie zywie-
nia. W przeciwienistwie do ciata umyst posiada moc niezbedng do zaprze-
stania Igniecia oraz uzyskiwania pokarmu — nawet z praktyki medytacyjnej.
Silne przekonanie, wytrwatos¢, uwaznosé, skupienie i wnikliwo$é moga
otworzy¢ go na wymiar istniejacy ponad $miertelno$cia, w ktérym nie ma
pozywiania ani dokarmiania. Wéwczas pojecie ,,zywiciela” straci racje bytu
i wygasnie cierpienie zwiazane z jedzeniem. Innymi stowy, z chwilg przenik-
nigcia poza $miertelnos¢ dukkha jako powszechna zasada przestaje istnied,
dukkha jako Szlachetna Prawda przestaje istniec.

Odkrywasz wtedy cos niespodziewanego: gory, ktére prébowates podno-
si¢, okazuja si¢ jedynie wtérnym produktem zywienia. Kiedy przestajesz si¢
karmi¢, nowe géry nie powstaja. Chociaz wciaz duzo gér kammy moze znaj-
dowa¢ si¢ dookota, to gdy si¢ rozpadna, na ich miejscu nie powstana nowe.
Zniknie réwniez problem ich ci¢zaru, bo kiedy ostatecznie zrezygnujesz
z podnoszenia ich, nic nie bedzie w stanie ci¢ obciazy<.

PIEC STOSOW CEGIEL
KHANDHY JAKO OBCIAZENIE I SCIEZKA

Przebudzenie dalo Buddzie, miedzy innymi, nowe spojrzenie na moz-
liwoéci postugiwania si¢ stowami oraz na ograniczenia z tym zwigzane.
Odkryt pewng rzeczywistos¢ — Bezémiertelno$¢ — ktdrej nie sposéb opi-
saé. Jednoczesnie zrozumial, ze mozna scharakteryzowad gcieikq wiodaca
do Przebudzenia, cho¢ wiaze si¢ to z koniecznoscia wypracowania nowego
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sposobu rozumienia i okreslenia kwestii cierpienia i krzywdy. Poniewaz po-
toczne pojecia nie byly dobrymi narzedziami do nauczania Sciezki, musiat
stworzy¢ nowe, a takze rozszerzy¢ zakres znaczeniowy istniejacych stéw
w taki sposdb, by obja¢ nim dodatkowe koncepcje — dzigki czemu inni takze
mogli zazna¢ Przebudzenia.

Jednym z nowych i najbardziej fundamentalnych dla jego nauczania po-
je¢ byla ,khandha”, najczesciej thumaczona jako ,grupa sktadowa”. Zanim
Buddha rozpoczat nauczanie, palijskie stowo khandha miato bardzo przy-
ziemne znaczenie: stos, zbiorowisko, sterta, nagromadzenie. Moglo takze
oznaczaé pient drzewa. Podczas swojej pierwszej mowy Buddha nadat mu
nowe, psychologiczne znaczenie, wprowadzajac termin ,grup sktadowych
przywigzania” [upadinakkhandhi], ktérym podsumowal swoja analize
prawdy o krzywdzie i cierpieniu. Przez caly okres nauczania wielokrotnie
powracat do tych psychologicznych khandh. Dlatego wtasnie dla kazdego
kolejnego pokolenia buddystéw oczywiste bylo, ze sa bardzo znaczace w jego
naukach. Jednakze mniej zrozumiata byla kwestia, na czym polega to zna-
czenie: w jaki sposéb medytujacy powinien wykorzysta¢ koncepcije psycho-
logicznych khandh? Na jakie pytania powinny one odpowiadaé?

Najbardziej rozpowszechnione wyjasnienia tych watpliwosci zostaty najtraf-
niej zobrazowane w dwdch ostatnio wydanych ksigzkach akademickich po-
$wieconych temu tematowi. W obu khandhy traktowane s jako odpowiedz
Buddhy na pytanie: ,,Czym jest osoba?”. Oto cytat z okladki pierwszej z nich:

Jesli buddyzm neguje istnienie trwalego ,ja”, to jak w takim razie postrzega
tozsamo$¢? [...] to, co potocznie postrzegane jest jako ,0soba”, moze by¢
takze rozumiane w kategoriach pieciu grup sktadowych, ktérych ogétu nie
nalezy interpretowad jako trwatego bytu, gdyz istoty nie s3 niczym wiccej
niz amalgamatem podlegajacych cigglej zmianie zjawisk. [...] bez doglebnego
zrozumienia pieciu grup sktadowych nie uda nam si¢ uchwycic procesu
wyzwolenia przebiegajacego w jednostce, ktdra finalnie jest jedynie

kombinacja picciu grup sktadowych.
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Fragment wprowadzenia do drugiej:

Trzecia kluczowa nauka udzielana jest przez Buddhe, gdy zapytany
zostaje o tozsamos$¢ jednostki: gdy ludzie cheg wiedzied ,,czym jestem?”,
,»,C0 jest moim prawdziwym »ja«?”. Buddha méwi, ze indywidualnos¢
nalezy rozumie¢ w kategoriach kombinacji zjawisk, ktére pojawiwszy
si¢, tworzg fizyczne i umystowe kontinuum zycia jednostki. W tym
kontekscie ludzkie istnienie analizowane jest poprzez pryzmat pieciu grup

sktadowych — paficakkhandha.

Takie postrzeganie khandh nie jest domeng wylacznie akademikéw. Prawie
kazdy wspélczesny nauczyciel medytacji buddyjskiej wyjasnitby je w po-
dobny sposéb. I nie jest to wspélczesna innowacja. Taka interpretacja zo-
stata bowiem zaproponowana juz na poczatku naszej ery w komentarzach
do wezesnych kanonéw buddyjskich — zaréwno theravady, jak i sarvastivady
— ktére postuzyty za podstawe mahayany.

I cho¢ komentarze wykorzystaty pojecie khandh do objasnienia, czym jest
osoba, to wywolaly tez wiele kontrowersji, ktére do dzisiaj sa obecne w mysli
buddyjskiej. ,,Jesli osoba jest wytacznie khandhami, to co podlega odrodze-
niu?”. ,Jedli osoba to wytacznie khandhy, za$ khandhy zostaja unicestwione
po osiagnieciu catkowitej Nibbany, to czy catkowita Nibbana nie jest unice-
stwieniem osoby?”. ,,Jesli osoba jest khandhami, zas khandhy sa powiazane
z innymi khandhami, to jak jedna osoba moze wej$¢ w stan Nibbany i nie
pociagnad za sobg wszystkich pozostatych?”.

Duza cz¢s$¢ historii mysli buddyjskiej to opowies¢ o genialnych, ale niesku-
tecznych prébach odpowiedzi na te pytania. Pouczajacy jest jednak fake, ze
kanon palijski nie odnotowuje, aby Buddha kiedykolwiek prébowat takich
odpowiedzi udzieli¢. W rzeczywistosci nie odnotowuje nawet jego préb zdefi-
niowania osoby. Cytuje za to Buddhe gloszacego, ze okreslanie samego siebie,
w jakikolwiek sposdb, jest ograniczaniem siebie i ze pytanie: ,Kim jestem?”
najlepiej ignorowad. Sugeruje to, ze sformutowat pojecie khandh, aby odpo-
wiedzie¢ na pytania zwigzane z innymi zagadnieniami. Jesli, jako medytujacy,
chcesz zrobi¢ dobry uzytek z tego pojecia, powinienes przyjrzed sie poczatko-
wym pytaniom i zastanowi¢, w jaki sposéb mozna wykorzystaé je w praktyce.
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Kanon przedstawia Buddhe gloszacego, ze rozmysla tylko nad dwoma za-
gadnieniami: cierpieniem i kresem cierpienia [Anuradha Sutta (sN.22.086)].
Przeglad méw palijskich ukazuje, ze postugiwat si¢ pojeciem khandh, by od-
powiedzie¢ na podstawowe pytania dotyczace ponizszych zagadnien: czym
jest cierpienie? Jak jest wywolywane? Co mozna zrobi¢, zeby potozy¢ kres
jego przyczynom?

Buddha wprowadzit pojecie khandh w swojej pierwszej mowie i byla to
odpowiedZ na pierwsze z tych pytan. Podana przez niego krétka definicja
cierpienia brzmiata: ,pi¢¢ grup sktadowych przywiazania” [pancupadinak-
khandhi]. Te dos¢ enigmatyczng fraz¢ mozna wyttumaczy¢, opierajac si¢ na
innych wersach kanonu.

Pie¢ khandh to grupy sktadowe lub nagromadzenia: formy [rapa], odczucia
[vedana], rozpoznan [safifid], wytworzeri umystowych [sankhara] i sSwiadomosci
[vifiidna). Zaden z tekstéw nie wyjasnia, dlaczego Buddha postuzyt sie stowem
khandha do opisu tych zjawisk. Znaczenie ,pieri drzewa” moze mie¢ zwigzek
z wszechobecnym w kanonie symbolem ognia — Nibbana jest tutaj wygaszeniem
ognia pragnien, niecheci oraz niewiedzy — jednak w zadnym z tekstéw nie ujeto wprost
takiego powigzania. Khandhy czesto i wyraznie obrazowane sg jako przygnia-
tajace [Bhara Sutta (SN.22.022)]. Mozesz wyobrazi¢ je sobie jako stos cegiel,
ktéry diwigasz na barkach. Jednak, zeby najlepiej zrozumieé to zagadnie-
nie, trzeba khandhy rozpatrywa¢é nie jako obiekty, tylko jako aktywnos¢.
Przemawia za tym wazny fragment [Khajjaniya Sutta (sN.22.079)] definiu-
jacy je poprzez funkcje. Forma — ktéra obejmuje zjawiska fizyczne wszel-
kiego rodzaju, zaréwno wewnatrz ciata, jak i poza nim — zuzywa si¢ lub ,,de-
formuje”. Odczucia s3 doznawaniem przyjemnosci, bélu oraz tego, co nie jest
ani przyjemnoscia, ani bélem. Rozpoznania sg identyfikowaniem lub nada-
waniem etykiet obiektom. Swiadomo$¢ to poznanie szeciu zmystéw (inte-
lekt jest széstym zmystem) wraz z ich obiektami. Sposréd wszystkich pieciu
khandh wytworzenia umystowe sa najbardziej zlozone. Teksty kanonu defi-
niujg je jako intencje, chociaz ich zakres jest szerszy i obejmuje takie aktywno-
§ci jak uwaga, dochodzenie [vicara] oraz wszystkie aktywne procesy umystu.
Jest to takze khandha najbardziej podstawowa, poniewaz jej gtéwnag czynno-
$cig jest zamiana potencjatu do§wiadczania formy, odczud itd. — ktére to po-
chodza z przesztych dziatari — w rzeczywiste doswiadczanie w chwili obecnej.
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Dlatego intencja stanowi integralng cze$¢ doswiadczania wszystkich
khandh - to wazne, poniewaz oznacza, ze w kazdym rodzaju cierpienia
obecny jest element intencji. Dzicki temu pojawia si¢ mozliwos¢ stwierdze-
nia, ze cierpieniu mozna potozy¢ kres poprzez zmiang intencji — lub przez
catkowite ich porzucenie — co jest wtasnie sednem nauk Buddhy.

Aby zrozumie, jak to si¢ dzieje, musisz przyjrzed si¢ uwazniej temu, jak
powstaje cierpienie lub, innymi stowy, jak khandhy [grupy sktadowe] staja
sic sktadowymi przywiazania.

Kiedy do$wiadcza si¢ khandh, proces wytwarzania umystowego zazwyczaj
nie zatrzymuje si¢ po prostu na tym etapie. Jesli uwaga skupi si¢ na atrakcyj-
nych wlasciwosciach khandh - pigknej formie, przyjemnych odczuciach itp. -
w rezultacie powstaje zachwyt i pozadanie [nandiraga]. Zachwyt i pozadanie
mogg przyjaé rézne formy, ale najtrwalsza jest nawykowy akt wytwarzania
poczucia wlasnego ,ja” lub wlasnosci ,ja” [moje], identyfikacji z konkretnym
rodzajem khandhy (lub wielu khandh) albo roszczenie sobie pretensji do jej
posiadania.

To poczucie ,ja” czy ,moje” rzadko jest niezmienne. Przemieszcza si¢ ni-
czym ameba, ktéra zmienia ksztalt wraz ze zmiang potozenia. Raz rozle-
gle, innym razem skurczone, moze postrzegaé samo siebie jako identyczne
z khandha, posiadajace khandhe, istniejace w obrebie khandhy lub jako
zawierajace khandh¢ w sobie [Yamaka Sutta (sN.22.085)]. Czasem skon-
czone, kiedy indziej nieskoriczone, niezaleznie od ksztattu, jaki przybiera,
zawsze jest niestabilne i niepewne, poniewaz khandhy dostarczajace mu
pozywienia s3 tylko przejawami aktywnosci i funkcjami, niestatymi i nie-
materialnymi. Ujmujac rzecz stowami kanonu, khandhy sa jak piana, jak
miraz, jak babelki na powierzchni wody, na ktéra spadaja krople deszczu
[Phenapindapama Sutta (SN.22.095)]. Sg ciezkie tylko dlatego, ze préby ob-
jecia ich zelaznym usciskiem Igniecia sg ucigzliwe.

Dopdki jestes uzalezniony od zachwytu i pozadania, majacych zwiazek z ta
aktywnoscia, czyli dopdki do nich Igniesz, dopéty jestes skazany na cierpienie.

Buddyjskie podejscie do kwestii przerwania Ignigcia nie polega jedynie na
porzuceniu go. Tak jak w przypadku kazdego uzaleznienia, umyst musi by¢
odzwyczajany stopniowo. Zanim bedziesz w stanie catkiem uwolni¢ si¢ od
intencji, a co za tym idzie od wytwarzania khandh, najpierw musisz zmie-
ni¢ intencje wobec khandh, tak aby przeksztalci¢ ich funkcje. Zamiast uzy-
wac ich do konstruowania ,ja”, wykorzystujesz je do wytworzenia Sciezki
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prowadzacej do zakoriczenia cierpienia. Zamiast nies¢ stos cegiet na barkach,
uktadasz z nich chodnik.

Pierwszym etapem tego procesu jest uzycie khandh do wytworzenia czyn-
nikéw Szlachetnej Osmiorakiej Sciezki, na przyktad Wtasciwego Skupienia:
utrzymujesz niewzruszone rozpoznawanie, skupione na jakim$ aspekcie
formy, powiedzmy na oddechu, i stosujac rozpatrywanie [vitakka] i docho-
dzenie [vicara] — ktdre zaliczaj si¢ do wytworédw umystowych [sankhara] -
wytwarzasz odczucia przyjemnosci i od§wiezenia, obejmujace stopniowo cale
ciato. Wéweczas zupetnie normalne jest doswiadczanie zachwytu takimi od-
czuciami i pozadanie ich, normalne jest tez to, ze Swiadomos¢ podaza za nimi.
Jednak to ci pomaga zaangazowa¢ si¢ w szlifowanie umiejgtnosci skupienia.

Kiedy, dzicki doskonaleniu umiejetnosci, zyskasz site i dobre samopoczu-
cie, mozesz przejé¢ do drugiego etapu: zajecia sic wadami nawet wysublimo-
wanych khandh, ktérych do§wiadczsz w stanie skupienia. Trzeba odciaé na-
mietno$¢ i przyjemnosé, ktdre za ich sprawa czujesz:

Tak jak, o mnisi, tucznik lub uczeri tucznika, éwiczylby na kukle
ze stomy lub glinianym kopcu, tak by po jakims czasie szybko
strzelaé, z daleka przebijajac grube obiekty, w ten sam sposéb
mnich, oddzielony od przyjemnosci zmystowych, oddzielony
od niepozytecznych stanéw, wraz z rozpatrywaniem, jak tez
z dochodzeniem oraz z radosnym uniesieniem i blogoscia,
zrodzonymi z odosobnienia, osiaga pierwsza jhing i przebywa
w niej. Wszelkie zjawiska odnoszace si¢ do form, odczud,
rozpoznan, wytworzen i §wiadomosci uznaje za nietrwate,
krzywdzace, bedace choroba, obrzekiem, strzala, cierpieniem,
utrapieniem, wyobcowaniem, rozpadem, pustka, brakiem istoty.
[podobnie z kolejnymi poziomami jhin]

Jhina Sutta (AN.09.036 — Mowa o jhanach)

Rozmaite metody podtrzymujace beznamigtnos¢ to takze khandhy: grupy
sktadowe rozpoznawania. Podstawowa lista zawiera nast¢pujace: rozpozna-
wanie niestato$ci, rozpoznawanie braku istoty, rozpoznawanie nieatrakcyjno-
§ci, rozpoznawanie wad (chordb, na ktére narazone jest ciato), rozpoznawanie
porzucenia, rozpoznawanie znieche¢cenia kazdym ze $wiatéw, rozpoznawa-
nie niecelowosci wszystkich wytworzeni [Girimananda Sutta (AN.10.060)].
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Jednym z najwazniejszych wymienionych rozpoznari jest dostrzezenie
braku istoty. Gdy Buddha w swojej drugiej mowie [Anattalakkhana Sutta
(SN.22.059)] przedstawil pierwszy raz koncepcje braku istoty, nakreslit takze
sposob wzmacniania jego wplywu za pomocy serii pytan opartych na zagad-
nieniach zwigzanych z khandhami. Zadawat pytania odnoszace si¢ po kolei
do kazdej khandhy: ,— Czy jest trwala czy nietrwata? — Nietrwata. — A czy
to, co nietrwate, wywotuje cierpienie czy daje przyjemno$¢? — Cierpienie. —
A czy zasadne jest okreslanie tego, co nietrwale, przysparzajace cierpienia
i podlegajace zmianom, w nastepujacy sposob: »To jest moje. To jestem ja. To
jest to, czym jestem«? — Nie”.

Pytania te ukazuja skomplikowana rolg, jaka khandhy odgrywaja na dru-
gim etapie Sciezki. Pytania same w sobie sa khandhami — wytworzeniami
umystowymi — i wykorzystuja koncepcje khandh do dekonstrukeji wszel-
kiego zachwytu i pozadania, ktére moglyby skupi¢ si¢ na khandhach i przy-
sparza¢ cierpienia. Zatem na tym etapie stosujesz khandhy do rozpoznania
wad samych khandh.

Jednak przy niewlasciwym zastosowaniu te rozpoznania i wytworze-
nia mogg z tatwosécia doprowadzi¢ do zastapienia pragnienia jego lustrza-
nym odbiciem — niechecia. Dlatego wlasnie ich podstawa musi by¢ pierwszy
etap — dobre samopoczucie wytworzone w stanie wchloniecia [jhana] — i by¢
sprzezone z etapem trzecim, czyli rozpoznawaniem beznamiqtnos’ci i usta-
nia, ktdre sktaniajg umyst ku Bez§miertelnosci: ,, Tym jest uspokojenie, tym
jest doskonatos¢ — wszelkich wytworzeri u$mierzeniem, poniechaniem, pra-
gnienia zniszczeniem, zadzy wyczerpaniem, zanikaniem, Nieuwigzaniem”
[Jhana Sutta (AN.09.036)]. W rezultacie grupy sktadowe rozpoznan kieruja
umyst poza wszelkie khandhy.

Pisma moéwia, ze ten tréjetapowy proces moze prowadzi¢ do jednego
z dwdch rezultatéw. Jesli, po odcigciu zachwytu i pozadania do khandh,
w umysle pozostaje jeszcze namigtno$¢ wobec rozpoznan Bezsmiertelnosci,
osiggnie on trzeci poziom Przebudzenia, zwany stanem Niepowracaja‘cego.
Jedli jednak zachwyt i pozadanie zostaty zupetnie wyrugowane, to wszelkie
Igniecie zostalo porzucone, intencje wytwarzajace khandhy ustaty, a umyst
zostal catkowicie uwolniony. Ceglany chodnik zamienit si¢ w pas startowy,
aumyst wystartowal.
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Dokad? Autorzy méw zdajg si¢ niechetnie to zdradzaé, uciekajac si¢ do
opisu tego stanu jako ani egzystencji, ani braku egzystencji, ani zadnego
z nich, ani tez obu. Jedna z méw zawiera stwierdzenie, Ze wolnos¢ istniejaca
poza khandhami znajduje si¢ w obszarze, w ktérym jezyk nie znajduje zasto-
sowania [DN.1s; takze: AN.04.174]. Istnieje réwniez bardzo realny problem
praktyczny, polegajacy na tym, ze dowolne wyobrazenie takiej wolnosci — je-
§li przylgnie si¢ do niej jako do grupy sktadowej rozpoznawania — moze z la-
twoscig staé si¢ przeszkoda w jej osiagnieciu. Weiaz jednak istnieje mozliwo$é
postuzenia si¢ khandhg rozpoznawania jako narzedziem pomocniczym na
Sciezce, pod warunkiem prawidlowego jej zastosowania. Mowy podaja wska-
zéwki ujete w formie poréwnania, okreslajac catkowita wolnos¢ w nastepu-

jacy sposéb:

Niewytworzone, bez korica,
bez skaz, prawdziwe, przekraczajace,
subtelne, nielatwe do zobaczenia,
ponad staroécia, trwate, podziwiane,
niewyrazalne, niepodlegajace namnazaniu, stale,
bezémiertelne, doskonate, pelne szczescia, bezpieczne,
zniszczenie Ignigcia, wspaniale, znakomite,
wolne od udrek, majace niezagrozong nature,
nieuwigzane, jak uczyt Blogostawiony,
wolne od okrucieristwa, bez pragnien, czyste,
wyswobodzone, nieposiadajace przywiazar,
wyspa, ostoja, przystar'l, schronienie,
ostateczny cel.

SN.43.1-44

Inne ustgpy wspominaja o $wiadomosci obecnej w tejze wolnosci — ,,nie-
dostrzegalnej, bez korica, roztaczajacej blask wszedzie wkoto [vififianam ani-
dassanam, anantam sabbatopabham]” - poza czasem i przestrzenia, do-
$wiadczanej, gdy sze$¢ zmystéw przestaje funkcjonowaé [MN.o49]. W tym
zakresie rézni si¢ ona od khandhy §wiadomosci, ktdra zalezna jest od sfer
szesciu zmystéw i do opisu ktdrej mozna zastosowa¢ takie okreslenia jak bli-
ski lub daleki, przeszty, obecny czy przyszly. Swiadomog¢ pozbawiona cech
charakterystycznych jest zatem u$wiadomieniem sobie Przebudzenia. Za$
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wolnos¢ ptynaca z tego uswiadomienia trwa nawet po tym, jak Przebudzona
osoba powréci do stanu zwyczajnej Swiadomosci. Zgodnie ze stowami sa-

mego Buddhy:

Uwolniony, nieograniczony jarzmem, wyswobodzony z formy,
Tathagata przebywa z nieograniczonym umystem. Uwolniony,
nieograniczony jarzmem, wyswobodzony z odczué [...],
rozpoznan [...], wytworzeri [...], $wiadomosci [...], ponownych
narodzin [...], starodci [...], $mierci [...], krzywdy [...], splamien,
Tathagata przebywa z nieograniczonym umystem.

Bahuna Sutta (AN.10.081 — Mowa do Bihuny)

Tu znowu ujawnia si¢ rola zadawania wlasciwych pytan zwiazanych
z naukami o khandhach. Jesli uzywasz ich po to, by okresli¢, kim jestes jako
osoba, bezcelowo ograniczasz samego siebie. W dodatku pytania nie prze-
staja si¢ nawarstwial. Jesli jednak wykorzystasz je, by potozy¢ kres cierpie-
niu, pytania rozwieja si¢ i staniesz si¢ wolny. Nie bedziesz juz nigdy Ignat do
khandh i nie bedziesz musiat ich wigcej wykorzystywad, aby zakoriczy¢ cier-
pienie, ktére sam wytworzytes. Dopdki zyjesz, mozesz wykorzystaé khandhy
w dowolny, zreczny sposéb, uznany przez siebie za pomocny. Potem bedziesz
wyzwolony od ich zastosowar, czy tez potrzeb wszelkiego typu, w tym po-
trzeby znajdowania stéw mogacych opisaé te wolnos¢ na uzytek wiasny czy
kogokolwick innego.

WIECZYSTE ZAGADNIENIA

Pod koniec II wojny $wiatowej Aldous Huxley opublikowal antologie
pt. »Filozofia wieczysta”, w ktdrej zaproponowat istnienie wspdlnego rdze-
nia prawd we wszystkich wielkich religiach §wiata. Prawdy te skupiaja si¢
wokot trzech podstawowych zasad: 1. ,ja” ma boska nature, 2. natura ta jest
identyczna z boska Podstawa Istnienia, 3. idealne zycie to takie, ktére po-
$wigcone jest dazeniu do urzeczywistnienia niedualnej prawdy.

Po publikacji antologii Huxleya idea filozofii wieczystej zaczeta mocno
oddzialywa¢ na filozofi¢ zachodnia. W szczegdlnosci otworzyta umysty
wielu ludzi na taka mozliwo$¢, ze religie Wschodu, na przyktad buddyzm,
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majg do zaoferowania co$ wartosciowego i ze przedktadanie jednej religii
nad inne moze by¢ po prostu kwestia gustu. Osoby przychylne tradycji jude-
ochrzedcijaniskiej mogty bezkonfliktowo przyjaé buddyjskie nauki i prakeyki,
natomiast osoby nieakceptujace tej tradycji mogty znalez¢é w buddyzmie du-
chowe ukojenie, wolne od wymogéw wiary stawianych przez synagogi czy
koscioty. W ten sposéb filozofia wieczysta utatwila wielu ludziom z Zachodu
przyjecie buddyjskich prawd i praktyk. Do dzis jej zasady — nakreslone
przez Huxleya i filozoféw, ktérzy podazali jego sladem — s3 podstaws prze-
kazu buddyzmu na Zachodzie. Gdy w trakcie mowy Dhammy cytowany jest
Rumi, wiadomo, ze stoi za tym filozofia wieczysta.

Mimo ze idea ta zapewnila dostep do Dhammy, pojawiaja si¢ watpliwo-
§ci: czy jest ona wiarygodna, czy nie znieksztalcita Dhammy? Dobrym spo-
sobem, aby odpowiedzie¢ na te pytania, jest przyjrzenie si¢ zalozeniom fi-
lozofii wieczystej i poddanie ich doktadnemu badaniu, by zobaczy¢, jak
wytrzymuja krytyke, przy jednoczesnym poréwnaniu ich z tym, czego na-
uczal Buddha.

Filozofowie wieczysci opierajg swoje przemyslenia na dwéch zatozeniach.
Pierwsze odnosi si¢ do faktu, ze wszystkie wielkie tradycje religijne $wiata
majg wspélny rdzen przekonari. Drugie zwigzane jest z wartosciami: wspol-
no$¢ tych przekonan jest dowodem na to, ze s3 one prawdziwe.

Tego rodzaju zalozenia sg atrakcyjne. Umozliwiaja docieranie do prawd
religijnych w sposéb uniwersalny i obiektywny, a nie uwarunkowany kul-
turowo. Oferujg religiom wspdlna plaszczyzne, dzigki ktdrej moga one zy¢
w harmonii i pokoju, zamiast walczy¢ ze sobg z powodu réznic pogladowych.
Co wiccej, niektdrzy filozofowie wieczyéci utrzymuja, ze poniewaz obiek-
tywnos¢ ich idei moze by¢ uznana z naukowego punktu widzenia, to moze
ona stanowi¢ ramy, w ktdérych wszelka ludzka wiedza — akademicka i du-
chowa — bedzie zebrana w nadrzedna teorie, przydzielajaca kazdej dziedzinie
jej prawidtows funkcje i miejsce.

Jednak istnieja pewne problemy zwiazane z oboma zatozeniami, na kté-
rych opiera si¢ filozofia wieczysta. Sg to niejasnosci, ktére podwazaja zasad-
no$¢ projektu tych filozoféw i odwracaja ich uwage od wazniejszych kwestii,
ktérymi powinien si¢ zajaé¢ kazdy poszukiwacz duchowego obiektywizmu.
Ktopoty zwiazane z zalozeniami odnoszacymi si¢ do faktéw wynikaja z me-
todologii zastosowanej do ustalenia wspdlnego rdzenia wszystkich wielkich
tradycji. Podstawowe pytanie, z jakim mierzy si¢ filozofia wieczysta, wiaze si¢
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z naszg prawdziwa tozsamoscia — ,,Czym jest moje prawdziwe »ja«?” — a od-
powiedzig na nie jest to, ze nasze prawdziwe ,ja” jest identyczne z Bytem jako
catodcia. Wszyscy jestesmy Jednym, a nasza wspdlna tozsamos¢ rozciaga sie
na podstawe i Zrédlo wszystkich rzeczy. Zeby doj$¢ do tej odpowiedzi, filo-
zofowie wieczysci musieli odrzuci¢ wiele nauk gtéwnych religii $wiata — ta-
kich, ktére postulowaty odrgbna tozsamo$é kazdej osoby, a stwérce wszech-
$wiata przedstawialy jako oddzielonego od swej kreacij.

Aby poradzi¢ sobie z tymi trudno$ciami, starali si¢c oni ograniczy¢ zakres
tego, co rozumiemy przez ,wielkie tradycje religijne”. Stworzyli dwojakie
ograniczenia co do tej koncepcji. Pierwszym jest podzial, odziedziczony po
romantykach, na konwencjonalne doktryny religijne i na wglady bezposred-
niego do$wiadczenia religijnego lub mistycznego. Do$wiadczenie mistyczne
jest bezposrednim ujeciem wewnetrznej prawdy. Doktryny konwencjonalne
niszczg te prawdy, bo zostaly sformutowane przez ludzi o nizszym pozio-
mie natchnienia religijnego i pozostaja pod wptywem czynnikéw spotecz-
nych, kulturowych oraz politycznych. Tym sposobem filozofowie wieczy-
$ci stwierdzaja, ze ignorowanie przez nich tradycyjnych doktryn jest w petni
uzasadnione, a ponadto czerpig swoje informacje wylacznie z przekazéw
opisujacych doswiadczenia mistyczne, poniewaz to one sg najblizej prawd
bezposredniego doswiadczenia.

Problemem jest to, ze niektdre przekazy bezposredniego doswiadczenia
religijnego nie potwierdzaja zatozen filozofii wieczystej. Przyktadem moze
by¢ Przebudzenie Buddhy. Kwalifikuje si¢ ono oczywiscie jako bezposrednie
do$wiadczenie religijne, a jednak relacje znajdujace si¢ w najwczesniejszych
zapisach, w kanonie palijskim, nie zawierajg niczego, co potwierdzatoby od-
powiedzi filozofii wieczystej zwigzane z kwestig tozsamosci. Teksty kanonu
nawet nie zajmuja si¢ tym pytaniem. Co wiecej, istniejg fragmenty w kano-
nie, w ktérych Buddha gani zadawanie pytan o tozsamos¢ i byt: ,,Czy ist-
nieje? Czy nie istnieje? Kim jestem? Jaki jestem?” [Sabbasava Sutta (MN.oo2 —
Mowa o wszystkich skazach)] — jako nieodpowiednie uwiktania blokujace
gcieikq do Przebudzenia.

Filozofowie wieczysci stosowali dwie taktyki w obejsciu tej trudnosci.
Jedna z nich byto powolywanie si¢ na teksty palijskie, ale z ich réwnocze-
sna reinterpretacja. Na przyktad nauczanie o braku istoty, jak méwili, jest
po prostu okrezng droga do przyblizenia podstawowej zasady filozofii wie-
czystej: jesli ktos porzuca identyfikowanie sie ze sktadowymi matego ,ja”, to
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budzi si¢ do utozsamienia z wickszym ,ja” — Jednig Wszystkiego. Mimo ze
opis Przebudzenia nie wspomina o wigkszym ,ja” lub jakimkolwiek poczu-
ciu jednodci, filozofowie wieczysci zaktadaja — dzigki wnioskowaniu na pod-
stawie relacji w innych tradycjach — ze musiaty one zaistnie¢ w doswiadcze-
niu Buddhy i ze albo nie wspomnial o tym przez niedopatrzenie, albo jego
uczniowie celowo pomineli te fakty. Problem polega na tym, ze kanon palij-
ski przypisuje poczucie jednosci i niedualnosci przyziemnym poziomom
skupienia, a nie transcendentnym (AN.10.029). Teksty uznaja, ze pojecia nie-
skoriczonego oraz skoriczonego ,ja” s3 jednakowo niemozliwe do obronienia
(pN.1s). Co wiecej MN.o22 odrzuca pojecie wiecznej jazni, bedacej jednym
z kosmosem, jako ,nauczanie kompletnego gtupca”. I cho¢ kanon palijski
przyznaje, ze opis Przebudzenia Buddhy jest niekompletny (sN.56.031), to nie
ma powodu sadzi¢, ze niewyrazone sedno jego Przebudzenia mozna by wy-
razi¢ zatozeniem, ktére — jak sam twierdzit — powinno zosta¢ odrzucone.

Trudnos$¢ ta doprowadzita do powstania drugiej taktyki radzenia sobie
z problemem kanonu pilijskiego. Polegata ona na catkowitym odrzuceniu
go na rzecz tekstow mahayany, ktére znacznie lepiej pasuja do zatozen filozo-
fii wieczystej. Zamiast uznaé buddyzm theravady za kompletna i integralng
tradycje, filozofowie wieczysci przyjeli polemiczne stanowisko mahayany,
zgodnie z ktérym theravada jest po prostu niekompletna — Huxley nazywat
ja ,prymitywna” — jest czescig tradycji, ktéra znajduje wyrazne zwiericzenie
tylko w naukach mahayany.

Powody, dla ktérych filozofowie wieczysci przyjeli takie stanowisko,
wiaza si¢ z drugim sposobem ograniczania zakresu tego, co rozumiemy
przez ,wielkie tradycje religijne”. Z zalozenia odnoszacego sie do wartosci
wynika, ze niedualizm jest nadrzedny w stosunku do dualizmu czy plura-
lizmu. Wyzszo$¢ ta, jak mdéwia, jest zaréwno konceptualna, jak i etyczna.
Konceptualnie niedualizm jest bardziej otwarty, obejmuje wickszy zakres
pojeciowy. Eliminowanie rozréznieri jest przeciez lepsze od ich tworze-
nia. Z etycznego punktu widzenia niedualizm prowadzi do aktéw dobroci
i wspdlczucia. Kiedy ludzie czuja, ze sa czescia jednosci, jest bardziej prawdo-
podobne, ze beda traktowad innych tak samo troskliwie jak siebie. Tak wiec
wielkie tradycje religijne z definicji musza by¢ niedualistyczne.

Jednakze argumenty te mozna zakwestionowac. Jesli chodzi o system kon-
cepcyjny, to nie ma dowoddéw na to, ze poglad niedualistyczny z zatozenia
obejmuje wickszy zakres pojeciowy od dualistycznego lub pluralistycznego.
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Osoba, ktéra miata bezposrednie do$wiadczenie dualizmu, mogta dotknaé
czegos, co lezy poza Jednig pojeta przez niedualistéw. Interpretacja Nibbany
w tekstach palijskich moze postuzy¢ za przyktad: znajduje si¢ ona poza
»Jednia” zwigzang z jhang, a nawet poza ,Wszechrzecza Wszystkiego” — poza
sze$cioma zmystami (acznie z umystem) i ich obiektami (SN.35.023; MN.049).
Nibbina nie jest ich podstawa, nie obejmuje ich ani nie jest ich Zrédlem
(MN.oo1). Jednoczesnie istnieje wiele dziedzin zycia, w ktdrych rozréznianie
jest wyraznie korzystniejsze od jego braku. Gdy wymagana jest operacja mé-
zgu, potrzebny jest lekarz, dla ktérego oczywista jest réznica pomigdzy me-
todami korzystnymi i niekorzystnymi. Osoba, ktéra dostrzega réznice moze
wykry¢ subtelnosci, ktérych niedualista najzwyczajniej nie zauwazy.

Jeszcze trudniejsza do udowodnienia jest etyczna wyzszo$¢ niedualizmu.
Po pierwsze pojecie etycznej wyzszosci juz samo w sobie jest dualistyczne:
jesli wspotczucie jest lepsze od okrucieristwa, musi by¢ jakas réznica mie-
dzy nimi. Po drugie pojawia si¢ problem teodycei, wyjasnienia zrédta zta
w sprawiedliwym wszech$wiecie. Jesli wszystko pochodzi z jednego Zrédta,
to skad pochodzi zto? Jedng z powszechnie znanych odpowiedzi nieduali-
stéw jest to, ze pochodzi ono z niewiedzy o byciu czgécia jednosci, ale tego
rodzaju stwierdzenie prowadzi do kolejnego pytania: skad pochodzi niewie-
dza, jesli nie z tego Jednego Zrédta? Jak Zrédto Jedni moze nie mieé wiedzy
o sobie? Czy zatem jest nickompetentne? Czy jest to jakas nieludzka zabawa
w chowanego?

O problem teodycei spierano si¢ wielokrotnie przez wieki w kazdej tra-
dycji, ktéra zaktadata istnienie pojedynczego Zrddia kosmosu. Ostatecznie
niedualistyczne odpowiedzi sprowadzaja si¢ do trzech: zfo jest albo iluzo-
ryczne, albo konieczne lub jednoczesnie takie i takie. Jesli méwisz, ze zto nie
jest realne, to najwyrazniej nigdy nie byles jego ofiara. Jesli twierdzisz, ze zto
jest konieczne, to jak bedziesz zachecat ludzi, aby go nie czynili? Ci, ktérzy
chcg dokonywac¢ ztych czynéw, moga po prostu powiedzie, ze petnig nie-
zbedna funkcje w Swiecie. Te kwestie przedstawia indyjska bajka o mordercy,
ktéry spotkat niedualistycznego filozofa i rzucil mu wyzwanie: filozof miat
poda¢ jeden powéd, zgodny z jego przekonaniami, dla ktérego nie powinien
pozwoli¢ si¢ zadZgaé nozem. Niedualista nie byt w stanie tego zrobi¢, i spo-
tkata go $mier¢.
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Wyraznie widad, ze zatozenia filozoféw wieczystych, odnoszace si¢ do fak-
téw — jakoby oddajace glos podstawowym przekazom wszystkich wielkich
religii wiata — zaleza od bardzo ograniczonej definicji terminu ,wszystkie”.
Wielkie tradycje religijne to z definicji te, ktére zgadzaja si¢ z zasadami ich fi-
lozofii. Inne, ktdre si¢ nie zgadzaja, sa pomniejszymi tradycjami i dzigki temu
nie trzeba ich uwzgledniaé. Oznacza to, ze komentarze filozoféw wieczy-
stych dotyczace ,wszystkich wielkich religii” nie s zwyktymi obserwacjami
pewnego zakresu zjawisk, ktorego granice s3 powszechnie akceptowane.
Zamiast tego prébuja przedefiniowad te granice — i to w bardzo wyklucza-
jacy sposob. Nie ma mowy, zeby tak ograniczona wizja tradycji religijnych
mogta by¢ punktem zbornym, w ktérym zjednoczylyby si¢ one w pokoju
i harmonii. Jest to raczej kolejny dzielacy glos w catym tym zgietku.

Nawet gdyby zatozenia filozoféw wieczystych dotyczace faktéw miaty lep-
sze podstawy, nadal bytyby powody, by kwestionowa¢ zatozenia odnoszace
sic do warto$ci: mianowicie to, ze zgodnos¢ jest dowodem na prawdziwos¢.
Nawet gdyby wielkie tradycje mialy wspélny rdzeni przekonan, to nie bytoby
to gwarancja ich autentycznosci. W zadnej dziedzinie wiedzy nie uznaje si¢
zwyklego konsensusu za dowdd na prawdziwos¢ tezy. Historia nauki petna
jest prawd, ktére kiedy$ byly powszechnie akceptowane, a dzi§ juz nie s
uznawane. Jest takze mnéstwo opowieéci o pomystach, ktdre zostaty pier-
wotnie odrzucone, poniewaz kwestionowaly aktualny stan wiedzy, a pdzniej
uznano je za prawde. To pokazuje nam, ze konsensus nie jest dowodem. Co$
staje si¢ obowiazujace jedynie wtedy, gdy bazuje na dowodach. Wedtug stan-
dardéw naukowych, za dowéd uznamy prawdg, ktdra obala inng. Zazwyczaj,
jak wiemy z historii, dzieje si¢ tak, poniewaz nowa prawda jest lepsza na je-
den z dwéch sposobdw: albo ze wzgledu na metode uzyta w celu dojscia do
danej konkluzji, albo ze wzgledu na zakres jej zastosowania — chodzi o ko-
rzystne dziatania, ktérych byta przyczyna. Teorie Galileusza zwigzane z ma-
terig i przyspieszeniem zostaly zaakceptowane, i zastapity arystotelesowskie,
poniewaz opieraly si¢ na bardziej precyzyjnych do§wiadczeniach. To mecha-
nika Newtona, a nie Arystotelesa, jest nadal uzywana przez NAsA, poniewaz
okazala si¢ bardziej przydatna w wysytaniu rakiet na Marsa.

Ten historyczny fakt sugeruje, ze prawdy potwierdzane sa nie przez osiagnie-
cie konsensusu, ale dzieki dziataniom ludzi: za pomocg czynnosci, ktére prowa-
dza do odkrycia prawd oraz tych, ktére wynikaja z ich akceptacji. A gdyby po-

jawily si¢ watpliwosci, czego powinny dotyczy¢ badania naukowe religii — ich
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tematem powinno sta¢ sie to, w jaki sposéb najlepiej poja¢ zwiazek miedzy
prawda a aktywnoscia i jak go zastosowad, by przynosit najwicksze korzysci.
Jesli nie bedzie préb rozwigzania tego problemu, to jak dowiemy sie, co robi¢,
aby odnalez¢ prawde albo co z nig zrobi¢, gdy juz ja odnajdziemy?

Jak dotad jednak, filozofowie wieczysci nie mieli nic do powiedzenia na
ten temat. Za to stwierdzaja wielokrotnie, ze pytanie o metody, za ktérych
pomocy wielkie religie osiagnety konsensus, jest nieistotne. Wazne jest to,
ze sie zgadzaja. Ale co, jesli wszystkie te metody byly watpliwej jakosci? Co,
jesli ich zgodno$¢ raczej stwarza problemy, niz je rozwiazuje? Jak juz wspo-
mnialem, niedualistyczne stanowisko filozoféw wieczystych, jesli poddacd je
starannym badaniom, nie ttumaczy realnoci zla i nie zniecheca do czynie-
nia zle. W ten sposdb jego zwolennicy nie zdaja obu testéw weryfikujacych
prawde: nie s3 zainteresowani tym, jakie dziatania potrzebne sa, aby pozna¢
prawdy duchowe i nieSwiadomie otwieraja furtke dopuszczajaca niezdrowe
dziatania, ktére mogtyby zaistnie¢ w efekcie zaakceptowania ich postulatéw.

Czy to oznacza, ze ze wzgledu na slabe strony zalozen odnoszacych si¢
do faktéw i do wartosci, na ktérych oparta jest filozofia wieczysta, poszu-
kiwanie obiektywnych prawd duchowych skazane jest na niepowodzenie?
Niekoniecznie. Moze by¢ po prostu tak, ze filozofowie wieczysci zadawali
niewlasciwe pytania i stosowali wadliwa metodologie, by na nie odpowie-
dzie¢. Bardziej produktywne byloby skupienie si¢ na duchowych implika-
cjach pytania zadanego juz wezesniej: w jaki sposéb najlepiej pojaé zwiazek
miedzy prawda i aktywnoscia, i jak go zastosowa¢, zeby przynosit najwigksze
korzysci? To pytanie lezy u podstaw metody naukowej, wigc kazde naukowe
opisywanie religii musiatoby zacza¢ si¢ wlasnie od niego. Badanie to mozna
rozpoczaé od znalezienia w obecnych na $wiecie tradycjach religijnych, nie
ich twierdzen, ale postulatéw na temat tego, jakie dziatania sg niezbedne,
zeby sprawdzic fakty. Zatozenia te moglyby by¢ nastgpnie poréwnane i pod-
dane prébie.

To wiasnie obszar, w ktérym kanon palijski ma wiele do zaoferowania.
Znajdujace si¢ w nim opisy Przebudzenia Buddhy — skupiajace si¢ na prawie
kammy, przyczynowosci i Czterech Szlachetnych Prawdach — bezposrednio
odpowiadaja na pytanie: w jaki sposéb powiazane s3 ze soba prawda i aktyw-
no$¢? Urzeczywistnienia Buddhy dotyczace kammy i przyczynowosci ktada
nacisk na sposéb, w jaki wplywaja na siebie przekonania i dziatania. Jego
wglad w Cztery Szlachetne Prawdy koncentruje si¢ na tym, w jaki sposéb
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kamma i przyczynowos¢ moga by¢ najlepiej wykorzystane, aby potozy¢ kres
cierpieniu. Jego Przebudzenie dostarczyto odpowiedzi na pytania: 1. Czym
jest dziatanie? 2. Na czym polega najwyzsze szczgscie powstajace z dziatania?
3. Ktére przekonania prowadza do najbardziej umiejetnych dziatani? 4. Jakie
dziatania moga by¢ odpowiednim testem dla tych przekonari?

Ponadto kanon palijski zawiera wyrazne instrukcje, jak nalezy testowaé
nauki Buddhy. Stynnych instrukeji udzielit Buddha Kalimom. Pouczat
w nich, ze powinni postrzega¢ samodzielnie, stosujac szczegdtowe standardy.
Niestety procedury, jakie nalezy stosowa¢, gdy sie ,samodzielnie postrzega”,
$3 znacznie mniej znane.

Kilamowie, nie podazajcie za tym, co méwia inni ani za
tradycja, nie podazajcie za pogloskami ani §wictymi tekstami,
nie podazajcie za logicznymi wywodami ani przekonujacymi
whnioskowaniami, nie podazajcie za pozornymi analogiami ani
za czyms, co jest zgodne z waszymi pogladami, nie podazajcie za
czyms tylko dlatego, ze jest prawdopodobne, ani przez wzglad
na autorytet nauczycieli. Lecz gdy samodzielnie dostrzegacie:
»Dhammy te nie sg korzystne [akusala], dhammy te przynosza
wstyd, dhammy te nie s3 chwalone przez madrych ludzi,

a obserwowanie i praktykowanie tych dhamm wiedzie do
niepomyslnosci i cierpienia” — wtedy, Kalamowie, porzudcie je.

Kalamowie, nie podazajcie za tym, co méwia inni ani za
tradycja, nie podazajcie za pogloskami ani §wictymi tekstami,
nie podazajcie za logicznymi wywodami ani przekonujacymi
whnioskowaniami, nie podazajcie za pozornymi analogiami ani
za czyms, co jest zgodne z waszymi pogladami, nie podazajcie
za czyms tylko dlatego, ze jest prawdopodobne, ani przez
wzglad na autorytet nauczycieli. Lecz gdy samodzielnie
dostrzegacie: ,Dhammy te s korzystne [kusala], dhammy te
nie przynosza wstydu, dhammy te chwalone s3 przez madrych
ludzi, a obserwowanie i praktykowanie tych dhamm wiedzie do
pomyslnosci i szczgscia” — wtedy, Kalamowie, $miato podazajcie
za nimi. [...]

Kesamutti Sutta (AN.03.066 — Mowa w Kesamuttr)
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Kanon zawiera réwniez precyzyjne instrukcje dotyczace tego, w jaki spo-

s6b oceniaé wyniki swoich dziatan i jak uczy¢ si¢ na wtasnych bledach.
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Rahulo, kiedy chcesz wykona¢ dziatanie ciatem, powinienes
rozmysla¢ nad tymze dziataniem cialem w taki sposéb: ,,Czy to
dziatanie, ktére chee wykonaé ciatem, prowadzi do mojego
zmartwienia czy do zmartwienia innych, czy do zmartwienia
obu? Czy byloby to niekorzystne cielesne dziatanie z bolesnymi
konsekwencjami?”. Kiedy tak rozmyslajac, pojmujesz:

» 10 dziatanie doprowadzitoby do mojego zmartwienia albo

do zmartwienia innych, albo do zmartwienia obu, bytoby to
niekorzystne cielesne dziatanie z bolesnymi konsekwencjami”,
wtedy definitywnie nie powiniene$ wykonywac takiego
dziatania. Ale kiedy rozmyslajac, pojmujesz: ,, To dziatanie, ktére
chcg wykonac ciatem, nie prowadzi do mojego zmartwienia albo
do zmartwienia innych, albo do zmartwienia obu, bytoby to
korzystne cielesne dziatanie z przyjemnymi konsekwencjami”,
wtedy mozesz wykonad takie dziatanie.

Réwniez, Rahulo, kiedy wykonujesz dziatanie cialem,
powiniene$ rozmysla¢ nad tymze dziataniem cialem w taki
sposéb: ,,Czy to dziatanie, ktére wykonuje cialem, prowadzi
do mojego zmartwienia, czy do zmartwienia innych czy do
zmartwienia obu? Czy jest to niekorzystne cielesne dziatanie
z bolesnymi konsekwencjami?”. Kiedy tak rozmyslajac,
pojmujesz: ,, To dziatanie prowadzi do mojego zmartwienia
albo do zmartwienia innych, albo do zmartwienia obu, jest to
niekorzystne cielesne dziatanie z bolesnymi konsekwencjami”,
wtedy powinienes wstrzymac takie dziatanie. Ale kiedy tak
rozmyslajac, pojmujesz: ,To dziatanie, ktére wykonuje ciatem,
nie prowadzi do mojego zmartwienia albo do zmartwienia
innych, albo do zmartwienia obu, jest to korzystne cielesne



Wieczyste za gﬂdm'eniﬂ

dziatanie z przyjemnymi konsekwencjami”, wtedy mozesz
kontynuowac takie dziatanie.

Réwniez, Rahulo, kiedy wykonates dziatanie ciatem, powiniene$
rozmyslaé¢ nad tymze dziataniem cialem w taki sposéb: ,,Czy to
dziatanie, ktére wykonatem cialem, doprowadzito do mojego
zmartwienia czy do zmartwienia innych, czy do zmartwienia
obu? Czy bylo to niekorzystne cielesne dziatanie z bolesnymi
konsekwencjami?”. Kiedy tak rozmyslajac, pojmujesz:

» 10 dzialanie, ktére wykonalem ciatem, doprowadzito do
mojego zmartwienia albo do zmartwienia innych, albo do
zmartwienia obu, bylo to niekorzystne cielesne dziatanie
zbolesnymi konsekwencjami”, wtedy powinienes wyzna¢
takie cielesne dziatanie, odstonic je i ukaza¢ Nauczycielowi
lub medrcom, lub towarzyszom w swigtym zyciu. Wyznawszy,
odstoniwszy, ukazawszy, powinienes powstrzymywac si¢ od
niego w przyszloéci. Ale kiedy tak rozmyslajac, pojmujesz:

» 10 dzialanie, ktére wykonalem cialem, nie doprowadzito
do mojego zmartwienia albo do zmartwienia innych, albo
do zmartwienia obu, byto to korzystne cielesne dziatanie
z przyjemnymi konsekwencjami”, wtedy mozesz pozostaé
w radosnym uniesieniu i zadowoleniu, trenujac sie w dzield
i w nocy w korzystnych stanach.

Podobnie z czynnosciami mowy i umystu, mimo ze w ostatnim akapicie
o dziataniach umystu stwierdzono:

Réwniez, Rahulo, kiedy wykonates dziatanie umystem,
powiniene$ rozmysla¢ nad tymze dziataniem umystem

w taki sposdb: ,,Czy to dziatanie, ktére wykonatem umystem,
doprowadzito do mojego zmartwienia czy do zmartwienia
innych, czy do zmartwienia obu? Czy bylo to niekorzystne
umystowe dziatanie z bolesnymi konsekwencjami?”. Jezeli
tak rozmyslajac, pojmujesz: ,, To dziatanie, ktére wykonatem
umystem, doprowadzito do mojego zmartwienia albo do
zmartwienia innych, albo do zmartwienia obu, byto to
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niekorzystne umystowe dziatanie z bolesnymi konsekwencjami”,
wtedy powinienes uzna¢ takie umystowe dziatanie za
ktopotliwe, wstydliwe, odrazajace. Gdy odczujesz zaklopotanie,
zawstydzenie, odrazg, powiniene$ powstrzymywac sie od niego
w przysztosci. Ale kiedy rozmyslajac, pojmujesz: ,,To dziatanie,
ktére wykonalem umystem, nie doprowadzito do mojego
zmartwienia albo do zmartwienia innych, albo do zmartwienia
obu, bylo to korzystne umystowe dziatanie z przyjemnymi
konsekwencjami”, wtedy mozesz pozosta¢ w radosnym
uniesieniu i zadowoleniu, trenujac si¢ w dziert i w nocy
w korzystnych stanach.

Ambalatthikarihulovada

(MN.061 - Rady dane Rabuli w Ambalatthika)

To, czy instrukcje kanonu palijskiego o testowaniu nauk religijnych sa
wystarczajace i przekonujace, moze by¢ przedmiotem dyskusji. Na pewno
zapewniaja punkt wyjscia do badan nad kwestia, co zrobi¢ z zalozeniami
odnoszacymi si¢ do faktéw i zalozeniami odnoszacymi sie do wartosci —
podstawowymi zagadnieniami, ktérymi kazdy poszukiwacz duchowych
prawd powinien si¢ zajac.

GDY SAMODZIELNIE DOSTRZEGACIE...

Tradycja theravady, ktéra istnieje gléwnie na Sri Lance, w Birmie i Tajlandi,
uznaje sutty palijskie za autentyczny i wiarygodny zapis stéw samego Buddhy.
Gdy zachodni uczeni — dociekliwi w kwestii autorytetéw i autentycznosci —
dowiedzieli si¢ w x1x wieku o tych twierdzeniach, uzyli metodologii histo-
rycznej, by méc je sprawdzi¢. Mimo ze zbadany zostat niemal kazdy moz-
liwy skrawek literackich lub archeologicznych dokumentéw, nie pojawit
si¢ zaden $cisty, historyczny dowdd potwierdzajacy te tezy ani tym bardziej
uniewazniajacy je. To, co si¢ wylonito, to masa drobnych faktéw i prawdo-
podobieristw ukazujacych, ze przypuszczalnie kanon palijski jest najblizszy
szczegdtowym zapisom nauk Buddhy, ale nic ponad to. Dowody archeolo-
giczne wskazuja na to, ze palijski raczej nie byl ojczystym jezykiem Buddhy,
ale czy jest to dowdd na to, ze nie uzywal palijskiego podczas rozméw
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z rodowitymi uzytkownikami tego jezyka? Kanon jest nieregularny grama-
tycznie, ale czy sg to oznaki pierwotnosci jezyka, ktdry zostal w pézniejszym
czasie ustandaryzowany, czy moze jest to przejaw pézniejszego stadium de-
formacji? I w trakcie ktérego etapu rozwoju jezyka zyt Buddha? Znalezione
zostaty fragmenty innych wczesnych kanonéw buddyjskich, z niewielkimi
odchyleniami od kanonu palijskiego, jesli chodzi o stowa, ale podstawy dok-
trynalne byty takie same. Czy ta zgodno$¢ doktrynalna to znak, ze wszyst-
kie one pochodza od samego Buddhy, czy moze byt to produkt pézniejszego
spisku majacego na celu przemodelowa¢ i ujednolici¢ doktryng zgodnie z no-
wymi przekonaniami i gustami? Badacze zajmowali rézne stanowiska w tej
sprawie, ale nieuniknione wykorzystywanie przez nich wnioskéw, domy-
stéw i prawdopodobiefstw w argumentacjach zawazylo na atmosferze nie-
pewnosci co do calego procesu.

Wielu uznatlo t¢ niepewnos¢ za oznake, ze theravadyjskie twierdzenia o au-
tentycznosci sg niewystarczajace. Ale odrzucenie z tego powodu nauk zawar-
tych w suttach skutkowaloby pozbawieniem si¢ mozliwosci przetestowania
ich najbardziej niezwyklego twierdzenia: ze whasciwie skierowany ludzki
wysitek moze potozy¢ kres wszelkiemu cierpieniu i krzywdzie. By¢ moze za-
miast tego powinni§my zakwestionowa¢ metody historykéw i zinterpreto-
waé niepewnos¢ ich konkluzji jako niedoskonato$é metodologii historycznej,
ktéra prébuje stwierdzié, co jest Dhamma, a co nie jest. Sutty odnosza si¢ do
tego bezposrednio, podajac zalecenia pomagajace ustali¢ autentycznos¢ i au-
torytet Dhammy. Oto stynny fragment przytaczajacy stowa Buddhy:

Kilamowie, nie podazajcie za tym, co méwia inni ani za
tradycja, nie podazajcie za pogloskami ani §wictymi tekstami,
nie podazajcie za logicznymi wywodami ani przekonujacymi
whnioskowaniami, nie podazajcie za pozornymi analogiami ani
za czyms, co jest zgodne z waszymi pogladami, nie podazajcie za
czyms tylko dlatego, ze jest prawdopodobne, ani przez wzglad
na autorytet nauczycieli. Lecz gdy samodzielnie dostrzegacie:
»Dhammy te nie sg korzystne [akusala], dhammy te przynosza
wstyd, dhammy te nie s3 chwalone przez madrych ludzi,

a obserwowanie i praktykowanie tych dhamm wiedzie do
niepomyslnosci i cierpienia” — wtedy, Kalamowie, porzudcie
je. [...] Lecz gdy samodzielnie dostrzegacie: , Dhammy te
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s3 korzystne [kusala], dhammy te nie przynosza wstydu,

dhammy te chwalone s3 przez madrych ludzi, a obserwowanie

i praktykowanie tych dhamm wiedzie do pomysInosci

iszczgécia” — wtedy, Kalamowie, $miato podazajcie za nimi. [...]
Kesamutti Sutta (AN.03.066 — Mowa w Kesamuttz)

Poniewaz fragment ten jest czg$cig kanonu pism religijnych, stwierdzenia
najbardziej przyciagajace uwage dotycza odrzucenia autorytetu nauczycieli
religijnych, podan, tradycji i $wictych tekstéw, przy jednoczesnym podkresla-
niu doniostoéci samowiedzy. Te niezwykle antydogmatyczne stwierdzenia —
czasem nazywane Buddyjska Kartg Praw Nieograniczonego Dociekania — czgsto
odwracajg uwage od waznego przestania, ktére powyzszy cytat naklada na wyra-
zenie ,samodzielne dostrzeganie”. Przez kwestionowanie wiarygodnosci przeka-
z6w, [ ,tego, co méwig inni”], odrzuca si¢ podstawowe materiaty, na ktérych
opiera si¢ metoda historyczna. Przez kwestionowanie wiarygodnosci wnio-
skowari i prawdopodobienstw, odrzucane sg niektére z podstawowych tech-
nik tej metody. Przez kwestionowanie logicznych wywoddw, analogii i tego,
co jest zgodne z przemyslanymi pogladami, odrzucane s3 metody racjonali-
zmu i wolnomyslicielstwa jako takiego.

Pozostaja tylko dwie metody sprawdzenia Dhammy. Obie sa zwigzane
z pytaniem zadanym w tym fragmencie i kluczowe, jedli chodzi o pozostate
nauki w kanonie: co jest korzystne, a co jest niekorzystne? W rozwoju kazdej
umiejetnosdci nalezy po pierwsze zwrdci¢ uwage na wyniki swoich dziatan,
a po drugie stucha¢ tych, ktérzy juz opanowali t¢ umiejgtnosé. Podobnie
w sprawdzeniu Dhammy nalezy po pierwsze analizowaé wyniki, ktére po-
chodza z testowania konkretnego nauczania w praktyce, oraz po drugie ze-
stawic te wyniki z opiniami madrych.

Istnieja jednakze dwa aspekty Dhammy, ktére sprawiaja, ze jest ona od-
rebng umiejetnoscia. Pierwszy znajduje odzwierciedlenie w tym, ze stowo
Dhamma oznacza nie tylko nauke, lecz takze jakos¢ umystu. Zatem powyz-
szy fragment mégtby by¢ réwniez przettumaczony nastepujaco:

Lecz gdy samodzielnie dostrzegacie: ,Wtasciwosci te nie

s3 korzystne, wlasciwosci te przynosza wstyd, wlasciwosci

te nie s3 chwalone przez madrych ludzi, a obserwowanie

i praktykowanie tych wlasciwosci wiedzie do niepomyslnosci
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i cierpienia” — wtedy porzudcie je. [...] Lecz gdy samodzielnie
dostrzegacie: ,Wasciwosci te sa korzystne, wlasciwosci te nie
przynosza wstydu, wlasciwosci te sa chwalone przez madrych
ludzi, a obserwowanie i praktykowanie tych wlasciwosci wiedzie
do pomyslnodci i szczescia” — wtedy $Smiato podazajcie za nimi.

W rzeczywistosci moze by¢ to bardziej prawidlowe thumaczenie, poniewaz
dyskusja nastepujaca po tym fragmencie, skupia si¢ na wynikach dziatania
odpowiadajacych wlasciwosciom umystu: chciwosci, niecheci i utudzie -
w zestawie niekorzystnych oraz na braku chciwosci, niecheci i utudy — w ze-
stawie korzystnych. To wskazuje, ze praktyka Dhammy jest przede wszyst-
kim umiejetno$ciag umystu.

Drugi aspekt, ktéry sprawia, ze Dhamma jest odr¢bna umiejetnoscia, to
jej cel: nic précz catkowitego zakonczenia cierpienia. Ten drugi aspekt powo-
duje réwniez, ze Dhamma jest umiejetnoscia, ktdrg warto szlifowad, ale jesli
chodzi o pierwsza, trudno ustali¢, kto ja opanowal na tyle, zeby kompetent-
nie o niej méwic. Nie potrafimy przeciez zaglada¢ w umysty innych ludzi, by
sprawdzi¢, czy tego rodzaju cechy w ogdle si¢ pojawily i jakie s3 wewnetrzne
rezultaty praktyki. W najlepszym wypadku mozemy wykry¢ §lady tych wta-
$ciwosci we wihasnych dziataniach, ale nic poza tym. Tak wicc, jezeli przyj-
miemy, ze to inni majg ostatnie stowo, jesli chodzi o Dhamme, to b¢dziemy
w ciaglej niepewnosci. Zatem jedynym sposobem na przezwyciezenie wat-
pliwosci jest praktykowanie Dhammy, zeby sprawdzié, czy faktycznie powo-
duje ustanie cierpienia w naszych umystach.

Tradycyjnie teksty stwierdzaja, ze niepewno$¢ co do Dhammy koriczy sie
wraz z osiagnigciem poziomu Wchodzacego w Strumieri, czyli pierwszego
z czterech etapéw Przebudzenia. Mimo Ze osoba, ktéra osiagneta ten poziom,
nie jest jeszcze w petni zanurzona w ustaniu krzywdy, to dostrzegha na tyle wy-
raznie koniec cierpienia, by bez jakichkolwiek watpliwosci wiedzie¢, ze to wha-
$nie tam prowadzi praktyka Dhammy. Nic wigc dziwnego, ze cztery czynniki,
ktére sutty okreslaja jako doprowadzajace do Wejécia w Strumien, sa réwniez
zalecane jako cztery metody stwierdzania, czy same sutty s3 prawdziwie wiary-
godnymi i autentycznymi przewodnikami prowadzacymi do korica cierpienia.
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Czynniki te, wymienione w Dutiyasariputta Sutta (SN.ss.05 — Druga mowa
do Sariputty), s3 nastepujace:

1. Blisko$¢ z prawymi ludZmi [sappurisasamsevo].

2. Stuchanie prawdziwej Dhammy [saddhammassavanam)].

3. Odpowiednie kierowanie umystu [yonisomanasikaro].

4. Praktykowanie zgodnie z Dhamma [dhammanudhammappatipatti].

Fragmenty sutt dotyczace kazdego z tych czynnikéw pomagaja zrozumied,
w jaki sposéb dwa zrédta umiejetnosci — rady oséb madrzejszych i uczenie
si¢ przez obserwowanie wynikéw wilasnych dziatart — moga by¢ odpowied-
nio wywazone i przyswojone, tak aby ustali¢, czym jest prawdziwa Dhamma.
A poniewaz w obecnych czasach stuchanie prawdziwej Dhammy obejmuje
réwniez czytanie, znajomos¢ tych czynnikéw oraz ich wzajemnych powia-
zan dostarcza wskazéwek, w jaki sposéb czytad sutty. Czynniki te pokazuja
zwlaszcza, ze same sutty instruujg nas, jak je nalezy czytaé oraz w jaki sposéb
inne dziatania zapewniaja odpowiednia otoczke dla uzyskania znaczacych
korzysci z ich czytania.

Gdy zaczniemy bada¢ wyjasnienia tych czynnikéw, zauwazymy, ze przed-
stawienie ich w formie krotkiej listy daje ztudzenie prostoty, jednakze kazdy
czynnik zawiera elementy innych czynnikéw. Na przyktad obcowanie z pra-
wymi ludZmi jest bardzo pomocne w praktykowaniu Dhammy, ale zeby roz-
poznaé ludzi charakteryzujacych sie prawdziwa uczciwoscia trzeba wezesniej
mie¢ do$wiadczenie w praktykowaniu Dhammy. Tak wiec, chociaz forma listy
sugeruje prosty liniowy postep, poszczegélne jej czynniki sa ze soba zwigzane
w skomplikowany sposéb. W praktyce oznacza to, ze ustalanie, czym jest praw-
dziwa Dhamma to zlozony proces, wymagajacy wrazliwoéci oraz wnikliwosci,
jesli chodzi o odpowiednie réwnowazenie i przyswajanie tych czynnikéw.

Brisko$S¢ Z PRAWYMI LUDZMI

Poniewaz Dhamma sktada si¢ gtéwnie z wlasciwosci umystowych, jakiekol-
wiek pisemne przekazy dotyczace Dhammy beda tylko jej bladym cieniem.
Dlatego, aby pozna¢ pelny wymiar Dhammy, trzeba znalez¢é ludzi, ktérzy
uosabiaja ja w swych myslach, stowach oraz czynach, i by¢ z nimi blisko,
zeby przyswoié tyle Dhammy, ile to mozliwe. Fragmenty wyjasniajace ten
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czynnik zawierajg porady w dwéch obszarach: jak rozpoznaé prawych ludzi

ijak si¢ do nich zblizy¢, kiedy juz ich znajdziemy.
Bezposrednim przejawem uczciwosci jest wdzigcznosé:

Prawy, o mnisi, to ten, ktdry jest wdzieczny i szanuje to,
co zostato dla niego zrobione.
Wdzigcznosé i szacunek to rzecz znana wsréd prawych ludzi.
Wdzigcznos¢ i szacunek to sfera prawych ludzi.
Samacitta Vagga
(AN.02.033 - AN.02.042 — Rozdziat 0 zgodnym umysle)

Wdzigcznos¢ jest nieuniknionym objawem uczciwosci, poniewaz ci, ktérzy
nie rozpoznajg i nie cenig dobroci oraz uczciwosci u innych, zwykle nie po-
dejmuja wysitkéw, zeby rozwinad swoja uczciwo$é. Jednakze sama wdzigcz-
no$¢ nie oznacza jeszcze prawosci. Istota uczciwosci sa trzy cechy: prawda,
nieszkodzenie innym istotom oraz wnikliwo$¢.

Mnich moze by¢ zalezny od pewnej wioski czy miasta. Wtedy
gospodarz lub syn gospodarza, zblizywszy si¢ do niego, bada jego
trzy wlasciwosci umystowe: whasciwosci bazujace na checiwosci,
whasciwosci bazujace na niecheci, wlasciwosci bazujace na
utudzie. ,Czy s3 u tego czcigodnego jakies wasciwosci bazujace
na chciwodci [...], niecheci [...], utudzie, takie, ze gdy jego umyst
podlega tym wlasciwosciom, to kiedy nie wie, méwi »wiemx,
kiedy nie widzi, méwi »widze¢«, lub zacheca innych do dziatania
w sposéb, ktéry mégtby doprowadzi¢ do ich dtugotrwalej
krzywdy i cierpienia?”. Podczas gdy bada go w ten sposéb,
pojmuje: ,Nie ma u tego czcigodnego takich wlasciwosci,
bazujacych na chciwosci [...], niecheci [...], utudzie [...]. Czyny
fizyczne tego czcigodnego i mowa nie sa petne cheiwodci [...],
niecheci [...], utudy. Dhamma, ktérej naucza ten czcigodny,
jest gleboka, trudna do dostrzezenia, trudna do zrozumienia,
spokojna, wzniosta, nieosiggalna przez zwykte rozumowanie,
subtelna, i tylko madrzy jej doswiadcza.

Canki Sutta (MN.o9s — Mowa do Carkr)

75



THANISSARO BHIKKHU, Moc pytari

Jak pokazuje powyzszy fragment, rozpoznanie czyjejs prawdoméwnos’ci wy-
maga od nas, zeby$my byli na tyle spostrzegawczy, by z jego lub jej zacho-
wania wywnioskowad, jaka jest jakos¢ jego lub jej umystu. Do osiagniccia
takiego poziomu pewnosci wymagana jest nie tylko spostrzegawczosd, lecz
takze wnikliwos¢ i nieco czasu, poniewaz, jak wskazuje kolejny fragment, ta-

two jest upozorowaé duchowe urzeczywistnienie.
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Oto com ustyszat — pewnego razu Blogostawiony przebywat
niedaleko miasta Savatthi we Wschodnim Parku, w rezydencji
Matki Migiary. W tym tez czasie Blogostawiony wyszedt
wieczorem z odosobnienia i usiadt w zewnetrznym ganku bramy.
Wtedy to krdl Pasenadi z Kosala przybyt do Blogostawionego.

Przyblizywszy si¢ do Blogostawionego, ztozyt mu pokton

i usiad} obok. W tym tez czasie nieopodal Blogostawionego
przeszto siedmiu ascetéw z dredami, siedmiu niganthéw,
siedmiu nagich ascetéw, siedmiu ascetéw o jednym ubraniu

i siedmiu paribbajakéw z przero$nietymi paznokciami i wlosami,
niosacych swe tobotki.

Krdl Pasenadi z Kosala zobaczyt tych siedmiu ascetéw z dredami,
siedmiu niganthéw, siedmiu nagich ascetéw, siedmiu ascetéw

o0 jednym ubraniu i siedmiu paribbajakéw z przerosnietymi
paznokciami i wlosami, niosacych swe tobotki i przechodzacych
nieopodal Blogostawionego. Widzac ich, wstat z miejsca, utozyt
swg szat¢ na jednym ramieniu, ukleknat prawym kolanem

na ziemi i po wzniesieniu do nich rak ztaczonych w afjali,
wypowiedzial swe imig trzy razy: ,,Czcigodni, jestem krélem
Pasenadi z Kosala, czcigodni, jestem krélem Pasenadi z Kosala,
czcigodni, jestem krélem Pasenadi z Kosala”. Wtedy, zaraz po
odejsciu tych siedmiu ascetéw z dredami, siedmiu niganthdw,
siedmiu nagich ascetéw, siedmiu ascetéw o jednym ubraniu
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i siedmiu paribbajakéw, krél Pasenadi z Kosala podszedt do
Blogostawionego.

Przyblizywszy si¢, ztozyt mu pokton i usiadt obok. Usiadlszy
obok, krél Pasenadi z Kosala zwrdcit sie do Blogostawionego:
»Czcigodny, czy z tych, ktérzy wstapili na $ciezke prowadzaca do
stanu arahanta badZ juz s3 arahantami na §wiecie, mozliwe jest,

by byt to ktérys z tych?”.

»Wielki krdlu, bedac swieckim, cieszacym sie zmystowymi
przyjemnos$ciami, zyjacym w domu, obcigzony dzie¢mi,
uzywajacym drzewa sandatowego z Kasi, zdobigcym ciato
girlandami, uzywajacym perfum i kosmetykéw, akceptujacym
ztoto i srebro, trudno jest ci pojaé, czy sa oni arahantami, badz
czy wstapili na $ciezke prowadzaca do stanu arahanta.

[1] Tylko przez wspdlne przebywanie z osoba, jej moralnos¢

jest do poznania, wielki krolu, i tylko po dtugim czasie,

nie po krétkim, i tylko przez spostrzegawczego, nie przez
niespostrzegawczego, i tylko przez madrego, nie przez ghupiego.
[2] Tylko przez wspdlne przedsiewziccia z osoba, jej czystosé jest
do poznania [...].

[3] Tylko w biedzie twardo$¢ osoby jest do poznania [...].

[4] Tylko przez dyskusje z osobg jej madro$¢ jest do poznania,
wielki krélu, i tylko po dtugim czasie, nie po krétkim, i tylko
przez spostrzegawczego, nie przez niespostrzegawczego, i tylko
przez madrego, nie przez gtupiego”.

»Io cudowne, czcigodny! To niebywate, czcigodny! Jak dobrze
zostato to powiedziane przez Blogostawionego [...].

Ci mezczyzni to moi ludzie szpiegujacy ztodziejaszkéw, wracaja
z przeszpiegéw w kraju. Najpierw sktadaja raport, ktéry pdzniej
sam sprawdzam. A teraz, czcigodny, gdy tylko obmyja si¢ z pytu

i blota, dobrze wykapani i wyperfumowani, z uczesanymi
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whosami i brodami, ubrani w biale szaty zapewnia sobie pie¢
rodzajéw zmystowych przyjemnosci i si¢ im oddadza”.
Sattajatila Sutta
(Uda.s2 — Mowa o siedmin ascetach z dredami)

AN.04.192 rozpatruje te punkty znacznie szerzej, ukazujac, ze zdolno$¢ do
rozpoznania prawej osoby wymaga od nas mocnego osadzenia we wlasnej
uczciwosci. Co wigcej, MN.110 podkresla, ze jesli chcee si¢ rozpoznad prawosé
u innych, powinno si¢ by¢ osoba uczciwg we wlasnych dziataniach, pogla-
dach i przyjazniach.

SEUCHANIE PRAWDZIWE] DHAMMY

Kiedy ustalimy, w miar¢ mozliwosci, ktére osoby sg uciele$nieniem uczciwo-
§ci, nalezy — wedtug zalecen sutt — stuchaé wygtaszanej przez nich Dhammy.
Zaréwno po to, zeby wigcej si¢ o nich dowiedzie¢ — w celu dalszego spraw-
dzania ich uczciwosci — jak i po to, by sie od nich uczy¢ i badad, czym moze
by¢ Dhamma. I ponownie sutty radza, jak stucha¢ Dhammy, oraz jak rozpo-
znawaé prawdziwa Dhamme, gdy si¢ ja styszy.

MN.095 radzi, by$my spedzali czas w poblizu ludzi uczciwych, zeby$my
uczyli si¢, jak darzy¢ ich szacunkiem, i zwracali szczeg6lng uwage na ich
Dhamme [ich nauczanie].

SN.06.002 i AN.08.002 wyjasniaja, w jakim celu darzymy kogos szacun-
kiem: jest to warunek nauczenia si¢ czegos. Zaden z fragmentéw nie poru-
sza tej kwestii wprost, ale prawdziwos¢ tego stwierdzenia jest dos¢ oczywi-
sta. Znacznie fatwiej uczy¢ si¢ od kogo$, kogo szanujemy, niz od kogos, kogo
nie uznajemy za autorytet. Szacunek otwiera umyst i uwalnia od utrwa-
lonych opinii, aby stworzy¢ przestrzeri dla nowej wiedzy i umiejgtnosci.
Jednoczesnie kto$ posiadajacy cenng wiedzg¢ bedzie bardziej sktonny do
uczenia osoby, ktdra okazuje szacunek, niz takiej, ktéra nie uznaje autory-
tetu nauczyciela. Jednak szacunek nie oznacza, ze koniecznie trzeba w petni
zaaprobowad nauczanie. Ostatecznie, celem stuchania Dhammy powinno
by¢ sprawdzenie, czy poglady nauczyciela badz nauczycielki sg autentyczne.
Pelna akceptacja moze przyjé¢ tylko wtedy, gdy przetestowalismy nauke
w praktyce i posmakowalismy jej wynikéw. To dlatego Vinaya, mnisia reguta,
nie wymaga, aby uczen Slubowat postuszedstwo nauczycielowi. Szacunek
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w tym wypadku oznacza brak upartosci (w strofach Snp.2.9). Albo, méwiac
stowami AN.6.088, to ,cierpliwo$¢ w stosowaniu si¢ do nauczania”, czyli go-
towos¢ do stuchania z otwartym umystem lub tez poswigcenie czasu i wy-
sitku potrzebnego, by da¢ realng szans¢ wszelkim naukom, ktére wydajg sie
rozsadne.

Sensowno$¢ nauczania mozna zweryfikowad dzieki najwazniejszej zasa-
dzie oceniania prawosci, jak wyjasniono powyzej w MN 110. Zasadg ta jest
wiara w kamme, czyli przekonanie o skutecznosci ludzkiego dziatania: 1. lu-
dzie sa odpowiedzialni za swoje dzialania, 2. jakos¢ dziatani jest uzalezniona
od intencji — korzystnych lub niekorzystnych 3. dziatania dajg rezultaty, 4. ja-
kos¢ rezultatéw jest uzalezniona od jakosci dziatari. Osobie, ktéra nie wierzy
w te zasady, nie powinno si¢ ufad.

Skoro rozréznienie migdzy tym, co korzystne i niekorzystne, jest kluczem
do zasady kammy — jak i do calego projektu zakoriczenia krzywdy i cierpienia —
MN.135 zaleca zwrdcié si¢ do potencjalnych nauczycieli z pytaniami:

Co jest umiejetne? Co jest nieumiejetne? Co jest naganne?
Co jest nienaganne? Za czym powinno si¢ podazaé? Za czym
nie powinno si¢ podaza¢? Ktére z moich czynéw spowoduja
dtugotrwala krzywde i cierpienie? Ktére z moich czynéw
spowoduja dtugotrwata korzysc i szczescie?

Teksty podaja kilka przyktadéw tego, co mozna by nazwaé najmniejszym
wspélnym mianownikiem oceny, czy uzyskane odpowiedzi s3 wyrazem
uczciwosci. W zasadzie nauki te podaja ,,co si¢ sprawdza” w usuwaniu skraj-
nych poziomdw cierpienia i stresu w zyciu.

A co jest niekorzystne? Zabijanie zywych istot jest niekorzystne.
Branie tego, co nie zostato dane [...], niewlasciwe zachowania
seksualne [...], falszywa mowa [...], dzielaca mowa [...], szorstka
mowa [...], czcza paplanina jest niekorzystna. Pozadliwo$¢ [...],
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zta wola [...]. Btedny poglad jest niekorzystny. Oto co nazywane
jest niekorzystnym.

A co jest korzeniem niekorzystnego? Chciwos¢ jest korzeniem
niekorzystnego, nieched jest korzeniem niekorzystnego, utuda
jest korzeniem niekorzystnego. Oto co nazywane jest, o mnisi,
korzeniem niekorzystnego.

A co jest korzystne? Powstrzymywanie si¢ od zabijania

zywych istot jest korzystne, [...] od brania tego, co nie zostato
dane, [...] od niewlasciwego zachowania seksualnego, [...] od
falszywej mowy, [...] od dzielacej mowy, [...] od szorstkiej mowy.
Powstrzymywanie si¢ od czczej paplaniny jest korzystne. Brak
pozadliwosci [...], brak ztej woli [...], brak btednego pogladu jest

korzystny. Oto co nazwane jest korzystnym.

A co jest korzeniem korzystnego? Brak chciwodci jest korzeniem
korzystnego, brak niecheci jest korzeniem korzystnego, brak
utudy jest korzeniem korzystnego. Oto co nazywane jest, o mnisi,
korzeniem korzystnego.

Sammaditthi Sutta

(MN.009 — Mowa o wlasciwym poglgdzic)

Te trzy, o mnisi, zostaty zdefiniowane przez medrcéw,

zdefiniowane przez prawych. Ktére trzy? Szczodrosé [...].

Wywedrowanie [z domu w bezdomno$¢] [...]. Bycie pomocnym

dla matki i ojca, o mnisi, zostato zdefiniowane przez medrcéw,

zdefiniowane przez prawych. Te trzy, o mnisi, zostaty

zdefiniowane przez medrcéw, zdefiniowane przez prawych.
Pandita Sutta (AN.03.045 — Mowa o mgdrcach)

Mimo to wymiar prawdziwej Dhammy znacznie wykracza poza najmniej-
szy wspolny mianownik. Aby przytoczy¢ stowa z MN.09s: ,,[...] jest gleboka,
trudna do dostrzezenia, trudna do zrozumienia, spokojna, wzniosta, nieosia-
galna przez zwykle rozumowanie, subtelna, i tylko madrzy jej doswiadcza”.
Zasada umiejetnego dziatania — przyczyny i skutku, ktére mozna zbadaé we
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whasnych czynach — nadal obowiazuje w tym wymiarze, ale normy dla tego
»co dziata” na tym poziomie sa odpowiednio bardziej subtelne i wyrafino-
wane. Dwa stynne fragmenty wskazuja, ktére to normy:

Gotami, dhammy, ktére mozesz zna¢ jako ,dhammy, ktére
wioda do pragnienia, nie do braku pragnienia, wioda do
zniewolenia, nie do braku zniewolenia, wioda do gromadzenia,
nie do braku gromadzenia, wioda do zachtannosci, nie do braku
zachtannosci, wioda do braku satystakcji, nie do satysfakeji,
wioda do zwiazkéw spolecznych, nie do odosobnienia, wioda
do biernosci, nie do wzbudzania energii, wioda do obarczenia,
nie do braku obarczenia”, mozesz, Gotami, jednoznacznie
utrzymywac, ze: ,,To nie jest Dhamma, to nie jest Vinaya, to nie
jest Sasana Nauczyciela”.

A te dhammy, Gotami, ktére mozesz zna¢ jako ,dhammy, ktére
wioda do braku pragnienia, nie do pragnienia, wiodg do braku
zniewolenia, nie do zniewolenia, wiodg do braku gromadzenia,
nie do gromadzenia, wioda do braku zachtannosci, nie do
zachtannosci, wioda do satysfakeji, nie do braku satysfakcji,
wioda do odosobnienia, nie do zwiazkéw spolecznych, wioda do
wzbudzania energii, nie do biernosci, wiodg do braku obarczenia,
nie do obarczenia”, mozesz, Gotami, jednoznacznie utrzymywad,
ze: ,, 1o jest Dhamma, to jest Vinaya, to jest Sasana Nauczyciela”.
Samkhitta Sutta (AN.08.053 — Krdtka mowa)

Upali, dhammy, ktére mozesz znaé jako ,,dhammy, ktére nie
wioda do catkowitego wycofania, do braku pragnien, do ustania,
do uspokojenia, do wyzszego poznania, do samoprzebudzenia,
do Nieuwigzania [Nibbany]”, mozesz, Upali, jednoznacznie
utrzymywac, ze: ,,To nie jest Dhamma, to nie jest Vinaya, to nie
jest Sasana Nauczyciela”.

A te dhammy, Upali, ktére mozesz zna¢ jako ,dhammy, ktére

wioda do catkowitego wycofania, do braku pragnien, do ustania,
do uspokojenia, do wyzszego poznania, do samoprzebudzenia,
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do Nieuwigzania [Nibbany]”, mozesz, Upali, jednoznacznie
utrzymywac, ze: ,, 1o jest Dhamma, to jest Vinaya,
to jest Sasana Nauczyciela”.

Satthusisana Sutta

(AN.07.083 — Mowa o0 Sdsanie Nauczyciela)

Zasady wymienione w pierwszym z tych dwéch fragmentéw rozpatrywane
s3 znacznie szerzej w AN.08.030. Ale tutaj skupimy si¢ wylacznie na punk-
tach, w ktérych te dwa fragmenty s3 zgodne — na tym, ze Dhamma powinna
prowadzi¢ do beznamigtnosci i do bycia nieuwigzanym. Standardowym te-
stem na to, czy doswiadczenie Przebudzenia jest prawdziwe jest to, Ze po-
wstaje z beznamiqtnos’ci i przecina wiezy.

Istnieje tych dziesi¢¢ zniewolen [samyojana][...]:

1. poglad o istnieniu trwatej osobowosci [sakkayaditthi],
2. watpliwosci dotyczace Doktryny [vicikiccha],

3. wiara w wyzwolenie poprzez rytualy i ceremonie
[silabbataparamaso],

4. pragnienie przyjemnosci zmystowej [kamacchando],
5. gniew [vyapado],

to jest pie¢ nizszych zniewoler.

A ktére to pie¢ wyzszych zniewolen? [To:]

6. pragnienie §wiata subtelnej materii [raparago],
7. pragnienie $wiata niematerialnego [arGparago],
8. mierzenie si¢ z innymi [mano],

9. niezréwnowazenie [uddhaccal,

10. niewiedza [avijja].

Samyojana Sutta (AN.10.013 — Mowa 0 zniewoleniach)

Jak wyjasnia MN.118, Wchodzacy w Strumien [sotipanna] odcina pierw-
sze trzy zniewolenia; Razpowracajacy [sakadagami], bedacy na drugim po-
ziomie Przebudzenia, ostabia pragnienie, gniew i utude; Niepowracajacy
[anagami], ktdry jest na trzecim poziomie, catkowicie przecina wiczy zmy-
stowego pragnienia i ztej woli; natomiast arahant [Godny], jako ostateczny
poziom Przebudzenia, przecina pozostate pigé zniewolen.
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W ostatecznym rozrachunku jedynym dowodem na to, Ze nauczanie pro-
wadzi we wlasciwym kierunku, bedzie oczywiscie moment, gdy po wdro-
zeniu nauk w zycie faktycznie zaczniemy przecinaé zniewolenia w umysle.
Natomiast w trakcie wstgpnej praktyki mozna rozmysla¢ nad naukami, by je
zrozumied i sprawdzi¢, czy istnieja powody, aby sadzi¢, ze Dhamma prowa-
dzi w dobrym kierunku.

Uslyszawszy Dhammq, utrzymuje ja w pamieci, utrzymujac ja
w pamieci, dostrzega znaczenie Dhammy, dostrzegtszy znaczenie
Dhammy, zgadza si¢ z nig po zastanowieniu, zgodziwszy
sie z Dhamma‘ po zastanowieniu, powstaje w nim zachwyt,
zachwyciwszy sie, jest ochoczy, rozochociwszy sig, rozwaza jg
[dost. wazy, poréwnuje].

Canki Sutta (MN.o9s — Mowa do Carkr)

Proces zastanawiania sie, rozwazania i poréwnywania nauk opiera si¢ na
przyjeciu wlasciwego nastawienia i zadawaniu wlasciwych pytan. Jak wska-
zuje AN.02.02s, niektére nauki powinny by¢ wywiedzione z przekazu, pod-
czas gdy inne brane dostownie. Nieuchwycenie, do ktérej z tych dwéch klas
nalezy konkretne nauczanie, jest powaznym bledem. To wtasnie wtedy ko-
lejny czynnik Wejécia w Strumien odgrywa znaczaca role.

ODPOWIEDNIE KIEROWANIE UMYSLEU

Na podstawie pytar, ktére nam si¢ pojawiaja podczas rozwazania Dhammy,
MN.002 rozgranicza odpowiednie i nieodpowiednie kierowanie umystu.

Zdarza si¢, mnisi, Ze niepouczony, pospolity cztowiek [...]
nie ma pojecia, na jakie zjawiska nalezy kierowa¢ umyst,

a na jakie zjawiska nie nalezy kierowaé umystu. [...] Mozna
nieodpowiednio kierowa¢ umyst w nastepujacy sposdb:

Czy istniatem w przesztosci?
Czy nie istnialem w przesztosci?
Kim bylem w przesztosci?

Jaki bytem w przesztosci?
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Kim byltem w przesztosci, gdy poprzednio kimg bytem?
Czy bedg istnial w przysztodci?

Czy nie bedg istnial w przysztosci?

Kim bede w przysztosci?

Jaki bede w przysztosci?

Kim bede w przysztosci, gdy poprzednio kims bytem?

Odnosnie do wlasnego istnienia w terazniejszosci, moga pojawic
si¢ tego rodzaju niepewnos’ci:

Czy istnieje?

Czy nie istnieje?

Kim jestem?

Jaki jestem?

Skad to istnienie przyszto?
Dokad bedzie prowadzi¢?

Takie nieodpowiednie kierowanie umystu powoduje powstanie jednego
z sze$ciu pogladdw:
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Jajako istota istnieje.

Jajako istota nie istnieje.

Jajako istota moge pozna¢ swoja prawdziwg istote.

Jajako istota nie moge poznad swojej prawdziwej istoty.

Poprzez brak wlasnej istoty moge poznaé swoja prawdziwg istote.
Jajako istota uznaje, rozumiem i odczuwam dobre i zle rezultaty
kammy.

Co wigcej, majac takg samg naturg jak wszystko inne, moja istota
jest stata, wieczna i nie podlega zmianie.

Powiadam wam, mnisi, to jest zaglebianie si¢ w poglady,
przepastne poglady, nieprzeniknione poglady, to bycie targanym
przez poglady, oplatanie si¢ pogladami, bycie w jarzmie
pogladéw. Przez to jarzmo pogladéw, o mnisi, niepouczony,
pospolity cztowiek nie jest wyzwolony od narodzin, starosci,
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$mierci, zaléw, lamentéw, krzywd, smutkéw i rozpaczy.
Powiadam wam: nie jest wyzwolony od krzywdy.

Pouczony czlowiek, o mnisi, uczen Szlachetnych [...] ma pojecie,
na jakie zjawiska nalezy kierowad umysl, a na jakie zjawiska nie
nalezy kierowaé umystu. [...]

»Oto krzywda”, w taki sposéb odpowiednio kieruje umyst. ,,Oto
przyczyna krzywdy”, w taki sposéb odpowiednio kieruje umyst.
»Oto ustanie krzywdy”, w taki sposéb odpowiednio kieruje
umyst. ,,Oto ciezka prowadzaca do ustania krzywdy”, w taki
sposéb odpowiednio kieruje umyst. Odpowiednie kierowanie
umystu prowadzi do zaniku trzech zniewolen: pogladu

o istnieniu trwalej osobowosci, watpliwosci dotyczacych
Doktryny oraz wiary w wyzwolenie poprzez rytuaty i ceremonie.

Sabbasava Sutta (MN.oo2 — Mowa o wszystkich skazach)

Kilka najbardziej bezowocnych sporéw w historii mysli buddyjskiej po-
wstato z ignorowania nauki o tym, co jest, a co nie jest odpowiednim obiek-
tem uwagi. Buddysci od wiekéw bezskutecznie debatowali i do dzi$ dysku-
tuja o tym, w jaki sposéb zdefiniowad tozsamos¢ osoby, zeby odpowiedzie¢
na pytanie: ,Jaki jestem?”, oraz czy istoty posiadaja czy nie posiadaja wia-
snego »ja” — co mialoby by¢ odpowiedzig na pytania: ,,Czy istnieje? Czy
nie istnieje?”. Bezowocnos¢ tych kiétni zostata wielokrotnie udowodniona
w cytowanej mowie: kazda odpowiedzZ na te pytania prowadzi do uwiktania
sic w zniewolenia, ktére Dhamma ma za zadanie przeciad.

Aby uniknaé tych kontrowersji, powyzszy fragment sutty zaleca sku-
pienie si¢ na Czterech Prawdach, ktére skierowuja na odpowiednie obiekty
uwagi: krzywde, jej przyczyne, jej ustanie oraz droge prowadzaca do jej usta-
nia. Prawdy te sa bezposrednio zwiazane z kwestia tego, co korzystne, i dzielg
rzeczywisto$¢ na dwa zestawy zmiennych: przyczyny i skutku, oraz tego, co
korzystne i niekorzystne. Powstanie krzywdy jest niekorzystna przyczyna,
a krzywda jej skutkiem. Droga prowadzaca do ustania krzywdy jest korzystna
przyczyna, a ustanie krzywdy jej skutkiem. Aby postrzegaé doswiadczenia
w tych kategoriach, trzeba w odpowiedni sposéb kierowaé umyst, tak by
mozna bylo przeciaé wiezy bedace podstawa niekorzystnych stanéw umystu.
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Na przyklad sN.s6.o11 prawde o cierpieniu okresla jako pie¢ grup skta-
dowych przywiazania: Igniecie do form materialnych [rapa], Igniecie do
odczué [vedani], rozpoznan [sanfa], wytworzeri umystowych [sankhira]
i Swiadomodci [vinfianal, i stwierdza, Ze ta prawda powinna by¢ rozumiana
w taki sposdb, aby doprowadzita do korica pragnien zwiazanych z Ignigciem.
To takze funkcja odpowiedniego kierowania umystu.

Moralny mnich, Kotthiko, odpowiednio kieruje umyst,
uznajac pie¢ grup sktadowych przywiazania za nietrwate,
krzywdzace, bedace choroba, obrzekiem, strzala, cierpieniem,
utrapieniem, wyobcowaniem, rozpadem, pustka, brakiem
istoty. Ktérych pie¢? Przywiazanie do grupy sktadowej form
materialnych [rapupadinakkhandho], przywiazanie do grupy
sktadowej odczu¢ [vedanupadinakkhandho], przywiazanie
do grupy sktadowej rozpoznan [safifnupadanakkhandho],
przywiagzanie do grupy sktadowej wytworzent umystowych
[sankharupadanakkhandho], przywiazanie do grupy sktadowe;j
swiadomodci [viinanupadianakkhandho] [...]. Mozliwym jest,
ze ten moralny mnich odpowiednio kieruje umyst, uznajac
pie¢ grup sktadowych przywiazania za nietrwate, krzywdzace,
bedace choroba, obrzekiem, strzala, cierpieniem, utrapieniem,
wyobcowaniem, rozpadem, pustka, brakiem istoty, bedzie
w stanie urzeczywistni¢ w sobie owoc Wchodzacego w Strumier.
Silavanta Sutta (SN.22.122 — Mowa 0 moralnym)

Zatem odpowiednie kierowanie umystu wiaze si¢ z odbieraniem przez nas
Dhammy, ale nie chodzi tylko o sposdb jej przedstawienia w nauczaniu, lecz
takze o bezposrednie do$wiadczenie w umysle.

PRAKTYKOWANIE ZGODNIE Z DHAMMAC

Gdy pojmiesz znaczenie Dhammy dzicki odpowiedniemu kierowaniu umy-
stu, kolejnym krokiem bedzie praktykowanie zgodnie z nig. Podobnie jak
w przypadku dwdch pierwszych czynnikéw Wejscia w Strumien, proces ten
jest dwojaki: dostosowywanie swoich dziatan, by byty zgodne z Dhamma
(zamiast préb dopasowania jej do wiasnych upodobari) i doskonalenie
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zrozumienia Dhammy przez wyprébowywanie jej w do$wiadczeniu. MN.o61
podaje doktadne instrukcje, jak to robié.

»Jak mniemasz, Rahulo, po co jest zwierciadto?”.
»Istnieje po to, by sie w nim przegladac”.

»Iak samo, Rihulo, jakiekolwick dziatanie ciatem, [...] mowa, [...]
umystem powinno by¢ dokonane po wielokrotnym rozwazeniu.

Rahulo, kiedy chcesz wykona¢ dziatanie ciatem, powinienes
rozmyslaé¢ nad tymze dzialaniem cialem w taki sposéb: »Czy

to dzialanie, ktére cheg wykonad ciatem, prowadzi do mojego
zmartwienia czy do zmartwienia innych, czy do zmartwienia
obu? Czy byloby to niekorzystne cielesne dziatanie z bolesnymi
konsekwencjami?«. Kiedy tak rozmy$lajac, pojmujesz: »To
dziatanie doprowadzitoby do mojego zmartwienia albo do
zmartwienia innych, albo do zmartwienia obu, bytoby to
niekorzystne cielesne dziatanie z bolesnymi konsekwencjamix,
wtedy definitywnie nie powiniene$ wykonywac takiego
dziatania. Ale kiedy rozmyslajac, pojmujesz: »To dziatanie, ktére
chce wykonac ciatem, nie prowadzi do mojego zmartwienia albo
do zmartwienia innych, albo do zmartwienia obu, byloby to
korzystne cielesne dziatanie z przyjemnymi konsekwencjamix,
wtedy mozesz wykona¢ takie dzialanie.

Réwniez, Rahulo, kiedy wykonujesz dziatanie ciatem,
powiniene$ rozmysla¢ nad tymze dziataniem cialem w taki
sposéb: »Czy to dziatanie, ktére wykonuje ciatem, prowadzi
do mojego zmartwienia, czy do zmartwienia innych czy do
zmartwienia obu? Czy jest to niekorzystne cielesne dziatanie

z bolesnymi konsekwencjami?«. Kiedy tak rozmyslajac,
pojmujesz: »To dziatanie prowadzi do mojego zmartwienia
albo do zmartwienia innych, albo do zmartwienia obu, jest to
niekorzystne cielesne dziatanie z bolesnymi konsekwencjamix,
wtedy powinienes wstrzymac takie dziatanie. Ale kiedy tak
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rozmyslajac, pojmujesz: »To dziatanie, ktére wykonuje ciatem,
nie prowadzi do mojego zmartwienia albo do zmartwienia
innych, albo do zmartwienia obu, jest to korzystne cielesne
dziatanie z przyjemnymi konsekwencjami«, wtedy mozesz
kontynuowac takie dziatanie.

Réwniez, Rahulo, kiedy wykonates dziatanie cialem, powiniene$
rozmysla¢ nad tymze dziataniem cialem w taki sposéb: »Czy to
dziatanie, ktére wykonatem ciatem, doprowadzito do mojego
zmartwienia czy do zmartwienia innych, czy do zmartwienia
obu? Czy bylo to niekorzystne cielesne dziatanie z bolesnymi
konsekwencjami?«. Kiedy tak rozmy$lajac, pojmujesz: »To
dziatanie, ktére wykonatem cialem, doprowadzito do

mojego zmartwienia albo do zmartwienia innych, albo do
zmartwienia obu, bylo to niekorzystne cielesne dziatanie

z bolesnymi konsekwencjami«, wtedy powiniene$ wyznaé

takie cielesne dziatanie, odstoni¢ je i ukaza¢ Nauczycielowi

lub medrcom, lub towarzyszom w §wigtym zyciu. Wyznawszy,
odstoniwszy, ukazawszy, powinienes powstrzymywac si¢ od
niego w przysztoéci. Ale kiedy tak rozmyslajac, pojmujesz: »To
dziatanie, ktére wykonalem ciatem, nie doprowadzito do mojego
zmartwienia albo do zmartwienia innych, albo do zmartwienia
obu, bylo to korzystne cielesne dziatanie z przyjemnymi
konsekwencjami«, wtedy mozesz pozostaé w radosnym
uniesieniu i zadowoleniu, trenujac si¢ w dziert i w nocy

w korzystnych stanach.

[Podobnie z dziataniami mowy i umystu, z wyjatkiem ostatniego
akapitu dotyczacego dziatari umystu]

Réwniez, Rahulo, kiedy wykonates dziatanie umystem,
powiniene$ rozmysla¢ nad tymze dziataniem umystem w taki
sposéb: »Czy to dziatanie, ktére wykonalem umystem,
doprowadzito do mojego zmartwienia czy do zmartwienia
innych, czy do zmartwienia obu? Czy bylo to niekorzystne
umystowe dziatanie z bolesnymi konsekwencjami?«. Jezeli
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tak rozmyslajac, pojmujesz: »To dziatanie, ktére wykonatem
umystem, doprowadzito do mojego zmartwienia albo do
zmartwienia innych, albo do zmartwienia obu, byto to
niekorzystne umystowe dziatanie z bolesnymi konsekwencjamix,
wtedy powinienes uzna¢ takie umystowe dziatanie za
ktopotliwe, wstydliwe, odrazajace. Gdy odczujesz zaktopotanie,
zawstydzenie, odraze, powinienes powstrzymywac si¢ od niego
w przysztosci. Ale kiedy rozmyslajac, pojmujesz: »To dziatanie,
ktére wykonalem umystem, nie doprowadzito do mojego
zmartwienia albo do zmartwienia innych, albo do zmartwienia
obu, byto to korzystne umystowe dziatanie z przyjemnymi
konsekwencjami«, wtedy mozesz pozostaé w radosnym
uniesieniu i zadowoleniu, trenujac si¢ w dzieri i w nocy
w korzystnych stanach.

Ambalatthikarahulovada

(MN.061 — Rady dane Rabuli w Ambalatthika)

Proces przygladania si¢ sobie, zalecany w tym fragmencie, obejmuje za-
sady oméwione przy okazji opisu pierwszych trzech czynnikéw Wejscia
w Strumien. Powinno si¢ odpowiednio kierowaé umyst, jesli chodzi o in-
tencje i dzialania, i skutki, jakie wywotuja, zeby sprawdzié, czy kwalifikuja
sic one jako korzystne albo niekorzystne. Jesli zauwazyles, ze ktorekolwiek
z dziatant wykonanych ciatem lub mowa doprowadzito do szkodliwych na-
stepstw, powiniene$ udac si¢ do osoby prawej i wystuchad jej/jego rad. W ten
sposéb mozna potaczyé dwie zasady funkcjonujace wewnatrz, jak i na ze-
wnatrz, ktére Iti.16 i 17 poleca jako najlepiej wspomagajace Przebudzenie:
zasad¢ odpowiedniego kierowania umystu i zasade przyjazni z godnymi po-
dziwu ludZmi. To nie przypadek, ze wlasnie te same dwie zasady opisane sg
w mowie do Kialamdw.

Tego rodzaju przygladanie si¢ sobie ma jeszcze jedng wlasciwos¢ wspdlna
z pierwszym czynnikiem Wejscia w Strumieni: potrzebe uczciwosci. Twoja
prawo$¢ jest warunkiem zaréwno zdolnosci dostrzegania uczciwosci u in-
nych, jak i zdolno$ci mierzenia si¢ z prawdziwa naturg wlasnych zamiaréw
i skutkéw swoich dziatan. Czesto w tych dwdch obszarach doswiadczen lu-
dzie s3 najmniej szczerzy wobec siebie. Jednak podczas praktykowania w zgo-
dzie z Dhamma, nalezy oprze¢ si¢ wszelkim nawykowym sktonnosciom do
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mniejszej skrupulatno$ci w tych obszarach. To dlatego we wstepie do po-
wyzszych rad sutta ukazuje Buddhe podkreslajacego znaczenie prawdoméw-
nosci jako najistotniejszej cechy kazdego, kto kroczy S’cieika‘.

Mimo ze Rihula ustyszal te rady, gdy byt dzieckiem, w MN.o19 znaj-
duje si¢ stwierdzenie, ze wymienione zasady moga prowadzi¢ do pelnego
Przebudzenia. Oznacza to oczywidcie, ze moga pomagaé w osiagnieciu
pierwszego poziomu Przebudzenia, czyli Wejscia w Strumien.

Wejécie w Strumien czesto jest nazywane pojawieniem si¢ oka Dhammy.
To, co Wchodzacy w Strumient widzi, zawsze wyraza tymi samymi stowami:
»Cokolwiek podlega powstawaniu, podlega zanikowi”. Fragment z Vinayi
wyraznie pokazuje, ze wyrazenie ,wszystko, co podlega powstawaniu” taczy
sie z ujrzeniem tego, co stoi w opozycji do ,wszystkiego, co podlega powsta-
waniu”, innymi stowy, tego, co niewytworzone: Bezsmiertelnoci.

[Bezposrednio po osiagnieciu stanu Wchodzacego w Strumieri]
Paribbajaka Sariputta zblizyt si¢ do Paribbajaki Moggallany.
Paribbajaka Moggallana dostrzegt Paribbajake Sariputte
przychodzacego z daleka, dostrzeglszy Paribbajake Sariputte,
tak rzekt: ,Przejrzyste jest twe usposobienie, bracie, jasne,
pickne i wyrazne. Czy moze by¢ tak, bracie, ze znalazte$
Bezémiertelno$é?”.

»Tak, bracie, znalazlem Bez§miertelno$é”.

Sutty opisujg doswiadczenie Bezémiertelno$ci wylacznie w zarysach. A to,
ze jest niewiele opiséw, ma uzmystowié, ze Bezémiertelno$¢ lezy poza wick-
szo$cia kategorii jezykowych. Jednakze istnieje kilka wyszczegdlnien wska-
zujacych, czym Bezémiertelno$¢ nie jest.

Przede wszystkim nie moze by¢ opisana jako stan istnienia ani nieistnienia.

[Mahi Kotthika:] Czy z catkowitym wygaszeniem i ustaniem
sze$ciu podstaw zetkniecia [wzroku, stuchu, wechu, smaku,
dotyku i umystu] istnieje cos innego?

[Sariputta:] Nie w ten sposdb, bracie.

[Mahi Kotthika:] Czy z catkowitym wygaszeniem i ustaniem
sze$ciu podstaw zetkniecia nie istnieje nic innego?
[Sariputta:] Nie w ten sposdb, bracie.
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[Mahi Kotthika:] [...] zaréwno istnieje, jak i nie istnieje
nic innego?
[Sariputta:] Nie w ten sposdb, bracie.
[Mahi Kotthika:] [...] ani istnieje, ani nie istnieje nic innego?
[Sariputta:] Nie w ten sposdb, bracie.
[Mahi Kotthika:] Zapytany tak: ,,Czy z catkowitym
wygaszeniem i ustaniem szesciu podstaw zetkniqcia istnieje co$
innego?”, odpowiadasz: ,Nie w ten sposdb, bracie”, zapytany
tak: ,[...] nie istnieje nic innego, [...] zaréwno istnieje, jak i nie
istnieje nic innego, [...] ani istnieje, ani nie istnieje nic innego?”,
odpowiadasz: ,,Nie w ten sposdb, bracie”. Jak powinno sie,
bracie, dostrzec znaczenie tego, co zostato powiedziane?
[Sariputta:] Pytajac: ,,Czy z catkowitym wygaszeniem i ustaniem
szesciu podstaw zetknigcia istnieje cos innego, [...] nie istnieje nic
innego, [...] zaréwno istnieje, jak i nie istnieje nic innego, [...] ani
istnieje, ani nie istnieje nic innego?”, ktos taki konceptualizuje
niekonceptualne [appapaficam papaficeti]. Poniewaz, bracie,
tam, dokad dociera sze$¢ podstaw zetknigcia, dociera takze
konceptualizacja, a tam, dokad dociera konceptualizacja, dociera
takze sze$¢ podstaw zetknigcia. Z catkowitym wygaszeniem
i ustaniem szesciu podstaw zetknigcia, konceptualizacja zanika
i jest uspokojona.

Mahikotthika Sutta

(AN.04.173 — Mowa do Maha Kotthik:)

Dodatkowo wymiar Bezémiertelnoéci nie jest pozbawiony przytomnosci,
cho¢ przytomnos¢ ta musi tu z definicji by¢ oddzielona od swiadomosci, be-
dacej jedna z pigciu grup sktadowych wytworzonego doswiadczenia.

Mnisi, ta podstawa powinna by¢ poznana, gdzie niknie

oko [widzenie] i rozmywa si¢ rozpoznawanie [rejestrowanie

w umysle] ksztattéw. Ta podstawa powinna by¢ poznana, gdzie
niknie ucho i rozmywa si¢ rozpoznawanie dzwigkéw [...], gdzie
niknie nos i rozmywa si¢ rozpoznawanie zapachdw [...], gdzie
niknie jezyk i rozmywa si¢ rozpoznawanie smakéw [...], gdzie
niknie cialo i rozmywa si¢ rozpoznawanie dotyku [...], gdzie
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niknie umyst i rozmywa si¢ rozpoznawanie dhamm/zjawisk:
ta podstawa powinna by¢ poznana.

Kamaguna Sutta

(SN.35.100 — Mowa o prayjemnosciach zmystowych)

Majac bezposredni wglad w zakres terminologii i zakres
obiektéw terminologii, w zakres lingwistyki i zakres obiektéw
lingwistyki, w zakres desygnatéw i zakres obiektéw desygnatow,
w zakres wnikliwo$ci i zakres obiektéw wnikliwo$ci, w zakres
kotowrotu i tego jak on si¢ toczy, majac bezposrednie tego
poznanie, mnich jest wyzwolony. [ Twierdzenie, ze]:

»Wyzwolony mnich, bezposrednio to poznawszy, nie widzi,
nie wie”, bytoby bledem.

Mahinidana Sutta

(DN.15s — Mowa o wielkich przyczynach)

Swiadomog¢ nieposiadajaca wyrazenia,
bez korica, cata w blasku:
tutaj woda, ziemia, ogieni, wiatr s3 bez namierzenia.
Tutaj dtugie, krétkie, drobne, ciezkie, pickne, brzydkie,
tutaj w petni zanikly umystu i materii zespolenia.
Z zanikiem [grupy sktadowej] swiadomosci, reszta zmierza
do zaniknigcia.
Kevatta Sutta (DN.11 — Mowa do Kevarty)

Swiadomos$¢ nieposiadajaca wyrazenia,

bez korica, cata w blasku:

ktéra w twardosci ziemi nie przebywa,

ktéra w ptynnosci wody nie przebywa (itd., wyliczajac, az do
réznych pozioméw istot niebiariskich),
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ktéra we wszystko$ci wszystkiego (tj. w szesciu bazach
zmystowych) nie przebywa.

Brahmanimantanika Sutta

(MN.049 — Mowa o zaproszeniu przez Brabmy)

Przy opisywaniu Tathagaty, jakakolwiek forma materialna, [...]
odczucie, [...] rozpoznanie, [...] wytworzenie umystowe, |[...]
$wiadomo$¢, przez ktdra Tathagata méglby by¢ opisany, zostata
zaniechana przez Tathagate, uci¢ta u korzenia, usunieta jak pient
palmy, pozbawiona uwarunkowan do przyszlego pojawienia
sic. Uwolniony od bycia okreslanym przez forme¢ materialna,
[...] odczucie, [...] rozpoznanie, [...] wytworzenie umystowe,
[...] sSwiadomo$¢, Vaccho, Tathagata jest gteboki, niezmierzony,
niezglebiony jak ocean.

Aggivaccha Sutta (MN.o72 — Mowa do Vaccha o ognin)

Vihano, Tathagata, bedac z dziesieciu dhamm wyzwolony,
oswobodzony, niezmierzony, przebywa z nieograniczonym
umystem. Ktérych to dziesigé? Wyzwolony, oswobodzony,
niezmierzony przez forme materialng, Tathagata przebywa
z nieograniczonym umystem. Wyzwolony, oswobodzony,
niezmierzony przez odczucie, [...] rozpoznanie, [...] wytworzenie
umystowe, [...] Swiadomo$¢, [...] zradzanie sie, [...] starzenie, [...]
umieranie, [...] krzywde, [...] zniewolenia, Tathagata przebywa
z nieograniczonym umystem.

Tak jak, Vahano, czerwone, niebieskie i biate kwiaty lotosu,
zrodzone w wodzie, rosnagce w wodzie, wznoszg si¢ ponad nig
i stoja nieprzeniknigte przez wodg, tak samo Tathagata, bedac
z dziesicciu dhamm wyzwolony, oswobodzony, niezmierzony,
przebywa z nieograniczonym umystem.

Vihana Sutta (AN.10.081 — Mowa do Viahany)

Nie s3 to stowa osoby, ktéra odkryta wyzwolenie w nieswiadomosci.

I'w konicu, mimo ze Bez$miertelno$¢ jest czasami nazywana §wiadomoscia
bez wlasciwosci, nieposiadajaca korica, to nie nalezy jej myli¢ z niematerial-
nym poziomem skupienia, zwanym wymiarem nieskornczonej $wiadomosci.
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Jedna z gtéwnych réznic miedzy nimi jest to, Ze wymiar nieskoriczonej $wia-
domosci jest wytworzony i zamierzony (patrz: MN.140). Gdy sie jest w tym
wymiarze, potrzeba sporej dozy wnikliwosci, by méc wytropi¢ — na bardzo
subtelnym poziomie — wyciszony element woli. Jednym ze sposobéw, zeby
to zrobi¢, jest zbadanie, czy istnieje jakickolwiek poczucie utozsamiania si¢
z poznawaniem. Jesli jest, wtedy nadal utrzymujemy koncepcje tworzace ,,ja”
i ,moje” dotyczace tego stanu. Innym testem jest zbadanie, czy istnieje jakie-
kolwiek poczucie, ze poznawanie ogarnia wszystkie rzeczy lub ze jest ich Zré-
dfem. Jesli tak si¢ dzieje, nadal dochodzi do wytworzen w tym stanie umystu,
poniewaz gdy Bezémiertelno$¢ jest w petni zrozumiana, poczucie nieogra-
niczonej §wiadomosci jako zawierajacej inne rzeczy lub bedacej ich zrédlem
jest postrzegana jako poglad peten niewiedzy.

Zdarza sie, mnisi, Ze niepouczony, pospolity cztowiek |[...]
Domysla si¢ Nieuwigzania z Nieuwigzania. Domyslajac si¢
Nieuwigzania z Nieuwigzania, ma mniemanie o Nieuwigzaniu,
ma mniemanie [o sobie] w [odniesieniu do] Nieuwigzania, ma
mniemanie [o sobie] jako z Nieuwigzania, ma mniemanie, ze:
»Nieuwigzanie jest mna«, zachwyca si¢ Nieuwigzaniem. Dlaczego
tak jest? Poniewaz, powiadam wam, nie zrozumiat go w petni. [...]

Mnisi, mnich, ktdry jest arahantem, od skaz uwolniony, ktérego
$wicte zycie zostato dopetnione, to, co nalezato zrobi¢, zostato
zrobione, odtozyt to, czym byt obarczony, dobrobyt osiagnat,
jarzmo dalszego stawania si¢ zerwal, dzieki doskonatemu
pojeciu wyzwolony, [...] bezposrednio poznaje Nieuwigzanie
z Nieuwiazania. Bezpo$rednio poznajac Nieuwiazanie
z Nieuwijzania, nie ma mniemania o Nieuwigzaniu, nie ma
mniemania [o sobie] w [odniesieniu do] Nieuwigzania, nie ma
mniemania [o sobie] jako z Nieuwigzania, nie ma mniemania,
ze: »Nieuwigzanie jest mna«”, nie zachwyca si¢ Nieuwigzaniem.
Dlaczego tak jest? Poniewaz, powiadam wam, zrozumiat je w petni.
Malapariyaya Sutta
(MN.oo1 — Mowa o porzgdku podstaw)
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Jednak zgodnie z instrukcjami danymi Gotami i Upali, prawdziwym spraw-
dzianem doswiadczenia Wejscia w Strumien nie jest jego opis, ale wynik, jaki
daje. Teksty opisuja to na dwa sposoby: za pomocy czterech czynnikéw, cha-
rakteryzujacych osobe, ktdra weszta w strumien i za pomocs trzech zniewo-
len, ktére Wchodzacy w Strumien automatycznie odcina.

Cztery czynniki, wedtug Bhaya Sutty (AN.10.092 — Mowa o bojazni), to:
niezachwiane przekonanie co do Buddhy, niezachwiane przekonanie co do
Dhammy, niezachwiane przekonanie co do Sanghi i ,zasady moralne, ktére
sg cenione przez Szlachetnych — nie dajace si¢ ztamad, nie dajace si¢ przeciaé,
niesplamione, niepodlegajace skalaniu, wyzwalajace, chwalone przez ma-
drych, niezepsute, prowadzace do skupienia”. Trzy zniewolenia to: poglad
o istnieniu trwalej osobowosci, watpliwosci dotyczace Doktryny oraz wiara
w wyzwolenie poprzez rytualy i ceremonie.

Te dwie listy wyliczeri maja czes¢ wspdlng — wymieniajag do§wiadczenia na
Sciezce prowadzacej do Wejscia w Strumieri. Podczas gdy rezultatem podaza-
nia $ciezka — Szlachetng Osmioraka gcieika‘ — jest Wejscie w Strumieri, mozna
zauwazy¢, ze cho¢ zwykle dzialanie moze prowadzi¢ do przyjemnych, nieprzy-
jemnych lub mieszanych wynikéw na poziomie wytwarzanego doswiadcze-
nia, to Szlachetna Oémioraka Sciezka jest forma dziatania, ktére nie wytwarza
zadnego z tych wynikéw, lecz prowadzi do zakoriczenia wszelkiego dziatania
(patrz AN.04.237). To doswiadczenie przecina jakiekolwiek watpliwosci co do
prawdziwosci Przebudzenia Buddhy, zapewniajac w ten sposdéb niezachwiane
przekonanie dotyczace Buddhy, Dhammy i Sanghi. Widzac wyniki zwyktych
dzialan na wytworzonym poziomie, nie jest si¢ juz w stanie przekroczy¢ pigciu
wskazan, ktére uosabiaja moralny sposdb zycia, tak ceniony przez Szlachetnych
(patrz AN.08.039). Pomimo to — poniewaz Bezsmiertelnos¢ jest zakoriczeniem
wszelkiego dziatania — nie ma tez przywiazywania sic do wskazar i praktyk jako
celu samego w sobie. A poniewaz w doswiadczeniu Bez§miertelno$ci wyraznie
dostrzeglo si¢ zanikanie kazdej grupy sktadowej: formy materialnej, odczucia,
rozpoznania, wytworzenia umystowego i $wiadomosci, nigdy na ich podstawie
nie skonstruuje si¢ juz koncepcji tozsamosci.

Chociaz tradycyjne wyliczenia rezultatéw Wejscia w Strumien zapewniaja
rygorystyczne normy oceny Wiasnego urzeczywistnienia, to zaréwno tek-
sty, jak i wspotczesnie istniejace tradycje buddyjskie podaja wiele przyktadéw
ludzi, ktérzy przecenili swoje osiagniecia. Jesli wicc czujesz, ze osiagnates cos
w tym rodzaju, powinienes to doktadnie zbadad i przetestowaé swéj umyst,
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zeby sprawdzié, czy faktycznie odciales trzy zniewolenia. A poniewaz to praw-
dziwe osiagnigcie samo w sobie dowodzi autorytetu i autentycznosci tekstéw
lub je obala, jak réwniez dowodzi uczciwosci nauczycieli, ostatecznie zostaje ci
tylko jedna gwarancja twojego urzeczywistnienia: uczciwo$é, ktéra, masz na-
dzieje, zostata odpowiednio rozwinigta, gdy kroczytes S'cieikac. Zgodnie z za-
sadg, ze Dhamma w ostatecznym rozrachunku jest jako$cig umystu obejmujaca
caly osobowos¢, jedynym mozliwym miernikiem prawdziwosci Dhammy be-
dzie wlasna uczciwos¢. Poniewaz osiagnigcie Wejécia w Strumieri moze spowo-
dowac ogromne przeobrazenia w twoim zyciu, jest warte kazdego grama uczci-
wosci potrzebnego do urzeczywistnienia i ustalenia go.

Wtedy Blogostawiony zgarnawszy czubkiem paznokcia nieco
pytu, zwrécit si¢ do mnichdéw: ,,Jak myglicie, mnisi, czego jest
wiecej: pytu zgarnietego przeze mnie czubkiem paznokcia czy
[pytu] pozostatego na wielkiej ziemi?”.

»Wiecej jest, czcigodny, [pytu] na wielkiej ziemi. Drobiazgiem
jest pyt zgarniety przez Blogostawionego czubkiem paznokcia.
W poréwnaniu z [pytem] na wielkiej ziemi nie jest nawet setna
czescia, nie jest tysieczna czescia, nie jest stutysieczng czedcia
troche pytu zgarnietego przez Blogostawionego czubkiem
paznokcia”.

»Podobnie, mnisi, dla ucznia Szlachetnych, urzeczywistnionego
w pogladzie, dla osoby, ktéra przenikneta [Wchodzac w Strumien)],
wypalonego, unicestwionego cierpienia jest wiccej; drobiazgiem
jest to, co pozostato — bedzie [on], co najwyzej siedem razy
[odrodzony]. W poréwnaniu z wezesniejsza iloscia wyczerpanego,
unicestwionego cierpienia nie jest nawet setng czescia, nie jest
tysieczng czescia, nie jest stutysieczng czedcia. Takie sg wielkie
korzysci, mnisi, dla tego, kto przeniknat Dhamme, takie sa wielkie
korzysci dla tego, kto osiagnat oko Dhammy”.

Nakhasikha Sutta (sN.13.001 — Mowa o czubku paznokcia)
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Dla osoby, ktéra zostala wyzwolona z takiej ilosci cierpienia, kwestia histo-
rycznosci Buddhy staje si¢ nieistotna. Jesli prawdziwa Bezsmiertelno$¢ nie
jest osiagnieciem historycznego Buddhy, to byloby to co$, co osiagnatby
autentyczny Buddha. Dhamma prowadzaca do tego dokonania nie moze
pochodzi¢ od nikogo innego. Jak podaje sN.22.087, przytaczajac stowa
Buddhy: ,,Ten, kto widzi Dhamme, widzi mnie”, czyli aspekt Buddhy, ktéry
naprawdg sig liczy, aspekt sygnalizujacy, ze catkowita wolnos¢, catkowity ko-
niec cierpienia jest osiggalnym celem.

Miej w swym wladaniu calg ziemie,

idZ do nieba najwyzszego,

niech wszystkie Swiaty beda ci podlegte —

nie doréwnasz plonom w Strumiert Wchodzacego.
Dhammapada (Dhp.167-178 — Podstawy Dhammy)

Sa to $miale twierdzenia i oczywiscie, zeby je sprawdzi¢ trzeba czego$ znacz-
nie odwazniejszego niz metoda historyczna. Jak wskazuja sutty, potrzebna
jest uczciwo$¢ charakteru rozwinigta dzicki starannemu treningowi i prak-
tyce. Majac w pamieci to, Ze ,Dhamma” oznacza zaréwno nauczanie, jak
i nature zjawisk umystowych, zrozumiatym jest, ze wymagane jest pozna-
nie prawdy o osobowosci, by mozna byto ustali¢ prawde o przekazie. Tylko
prawi ludzie moga poja¢ prawde twierdzen zapisanych w suttach. Teza ta moze
wydac sie wykluczajaca lub nazbyt elitarna, ale w rzeczywistodci tak nie jest.
Wyksztalcenie potrzebne do opanowania metody historycznej nie jest do-
stepne dla wszystkich, ale uczciwos¢ tak — jesli cheesz ja rozwijaé, rzecz jasna.
Sutty zapewniaja, ze najlepsze rzeczy w zyciu sa osiagalne dla tych, ktérzy sa
prawdziwi. Pytanie tylko, czy jeste$ wystarczajaco uczciwy, by chcie¢ si¢ do-
wiedzied, czy Zrédla te maja racje.
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SLOWNIK

ajahn [z tajskiego, wym. adziaan] nauczyciel, mentor; forma palijska:
Acariya [wym. aaciarija].

arahant [wym. arahant] godny lub nieskazitelny; osoba, ktérej umyst jest
wolny od skaz i ktéra nie bedzie si¢ juz wigcej odradzata. Miano nadawane
Buddzie oznaczajace réwniez najwyzszy poziom [urzeczywistnienia — przyp.
ttum.] jego szlachetnych uczniéw.

deva [wym. deewa] $wietlisty; mieszkaniec ziemskich lub niebianskich krain,
wyzszych niz ludzkie.

dhamma [wym. dPamma] 1. wydarzenie, czynno$¢, 2. zjawisko jako takie,
3. jako$¢ umystowa, 4. doktryna, nauczanie, s. Nibbana (cho¢ sa fragmenty opi-
sujace Nibbane jako porzucenie wszystkich dhamm). Forma sanskrycka: dharma.
jhana [wym. dzhaana] wchloniecie umystowe; stan silnej koncentracji, sku-
pienie na pojedynczym doznaniu lub koncepcji umystowej. Okreslenie to
pochodzi od czasownika jhayati, ktéry oznacza spalanie ze statym, nieporu-
szonym plomieniem. Forma sanskrycka: dhyana.

kamma [wym. kamma] zamierzone dziatanie. Forma sanskrycka: karma.
khandha [wym. kbandha] grupa skladowa, stos, nagromadzenie. Forma san-
skrycka: skandha.

Nibbana [wym. ni-baana] ,nieuwigzanie” umystu do pragnienia, nie-
checi i utudy, do kotowrotu $mierci i odrodzen. Termin ten oznacza takze
gaszenie ognia, niesie ze soba znaczenie ostudzania, chtodzenia i uspoko-
jenia. ,Catkowita Nibbana” w pewnych kontekstach oznacza doswiad-
czenie Przebudzenia, w innych, ostateczne przeminiecie arahanta. Forma
sanskrycka: nirvana.

samana [wym. samana] pustelnik, asceta. Osoba, ktéra porzucita konwen-
cjonalne obowiazki zycia spotecznego, zeby zy¢ w harmonii (sama) z natura.
samsara [wym. sansaara] nieustanne wcielanie sig; proces wedréwki
przez powtarzajgce si¢ stany stawania si¢, wraz z towarzyszaca im s’mierciac
i odradzaniem.

Sangha [wym. sangha] na konwencjonalnym poziomie (sammati) termin
ten oznacza wspdlnoty mnichéw i mniszek buddyjskich. Na wyzszym po-
ziomie (ariya) okreslenie oséb $wieckich lub wys$wieconych, ktére osiagnety,
co najmniej, stopieft wejécia w strumien.

sutta [wym. su-ta] mowa. Forma sanskrycka: satra.
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Tathagata [wym. tathaagata] autentyczny [gr. ,authentikds” = auto + hen-
tés — robiacy] lub ,ten, ktéry naprawde przeszed!” (tatha-gata); okredlenie
uzywane w starozytnych Indiach do opisu osoby, ktéra osiagneta najwyzszy
cel duchowy. W buddyzmie zwykle oznacza Buddhe, cho¢ czasami oznaczaé
moze réwniez jego przebudzonych uczniéw.

vinaya [wym. winaja] dyscyplina monastyczna, ktdrej zasady i opisy tradycji
sktadaja si¢ na sze$¢ tomow tekstu.

FUuUNDACJA , THERAVADA”

Cele statutowe Fundacji ,Theravada” to przede wszystkim propagowanie
wiedzy z zakresu buddyzmu theravada, ale takze ochrona zdrowia i promo-
cja zdrowego trybu zycia dzieki upowszechnianiu technik medytacji i relak-
sacji umoiliwiaja‘cych zmniejszanie poziomu stresu oraz poprawe ﬁzycznego
i psychicznego samopoczucia. Fundacja promuje oryginalne metody medy-
tacyjne, ktorych zrédtem jest kanon palijski, co gwarantuje, ze techniki te s3
kompleksowe i sprawdzone. Jest to réwniez zapewnione dzicki rzetelnosci
w przekazywaniu prawdziwego nauczania Buddhy.

Stowo ,theravada” dostownie znaczy ,doktryna Starszych”. To konser-
watywna szkota buddyzmu, ktéra opiera si¢ na Tipitace, czyli kanonie palij-
skim — najwczesniejszych zapiskach nauczania Buddhy. Przez wiele stuleci
theravada byta dominujaca religia kontynentalnej czesci Azji Potudniowo-
Wschodniej (Tajlandia, Birma, Kambodza, Laos) oraz Sri Lanki. Jednak
Fundacja stawia na obiektywne, naukowe podejécie do nauk Buddhy, jak
i do medytacji. Wybralismy forme fundacji, poniewaz w wickszym stopniu
zainteresowani jeste$my dzialaniami spolecznymi, a w mniejszym religij-
nymi. Jeste§my otwarci na dialog, nie importujemy bezmyslnie kultury azja-
tyckiej i krytycznie odnosimy si¢ do niektérych, nieprzystajacych do wspét-
czesnego $wiata, rozwiazan i praktyk.

Nasze dziatania majg na celu pomoc innym. Dzicki edukacji, teoretycznej
i praktycznej, Fundacja stara si¢ redukowad poziom stresu w spoleczeristwie,
poprawiajac fizyczne i mentalne samopoczucie ludzi. Naszym celem jest
dzielenie si¢ z innymi tym, co pomoglo nam samym. Zdajemy sobie sprawe,
ze nie musi to pomaga¢ wszystkim, jednak motywacja Fundaciji jest stwo-

rzenie wyboru osobom poszukujacym lub chcacym poglebié swoja praktyke.
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Umozliwiamy osobom zainteresowanym wczesnym buddyzmem zapo-
znawanie sie z jak najmniej zmienionymi naukami Buddhy. Staramy si¢ przy-
bliza¢ innym t¢ wiedz¢ poprzez wydawanie ksigzek zaréwno w formie pa-
pierowej, jak i elektronicznej, publikowanie filméw i wyktadéw na kanale
YouTube oraz umozliwianie podjecia praktyki medytacyjnej pod opieka
kompetentnych nauczycieli — mnichéw i 0séb swieckich. Nie pobieramy za
to zadnych optat, poniewaz uwazamy, ze nauki duchowe sa bezcenne, jeste-
$my takze przekonani, ze komercjalizacja duchowosci moze by¢ szkodliwa.

Najnowszym projektem Fundacji sa ttumaczenia tekstéw Zrédlowych
kanonu palijskiego, czyli méw Buddhy. Ksiazki beda dostgpne za darmo
zar6wno w formie papierowej, jak i elektronicznej. Te roo-stronicowe
publikacje beda opatrzone komentarzami i przypisami, ktére w sposéb
obiektywny i przystepny wyjasnia teksty Zrédlowe buddyzmu. Na ten cel
udalo si¢ nam uzyska¢ grant z Khyentse Foundation z usa, pokrywa on
nieco mniej niz polowe wszystkich kosztéw zwiazanych z projektem thu-
maczenia sutt, dlatego Fundacja utworzyla konto na platformie Patronite,
zeby zebra¢ pozostala cz¢$¢ potrzebnych srodkéw.

Chcieliby$my, zeby z naszych dziatari mogli korzysta¢é wszyscy Polacy,
takze ci, ktérzy mimo odmiennych pogladéw na temat wiary, doceniaja na-
sz3 prace, potwierdzajac i uznajac madro$¢ plynaca z przedstawianych przez
nas nauk — madros¢, ktdra jest obiektywna, wiec ponad podziatami.

Wersje elektroniczne ksigzek dostepne sg na:

Www.sasana.pl

http://theravada.pl
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NAKrADEM FuNDAC) , THERAVADA”
UKAZALY SIE

W ROKU 2014

Ajahn Brahm, Podstawowa metoda medytacr.

Shravasti Dhammika, Dobre pytania — dobre odpowiedz:.
Sayadaw U Silananda, Paritta-Pali (Wersy ochronne).

Thanissaro Bhikkhu (Geoffrey DeGraff), Z kazdym oddechem.
Wikazdwki do medytacji.

W ROKU 2015

Thanissaro Bhikkhu (Geoffrey DeGraff), Szlachetna strategia:
artykuty sciezki buddyjskiey.

Grzegorz Polak, Droga do wyzwolenia w traktacie Visuddhimagga
Buddhbaghosy (wersja elektroniczna).

W ROKU 2016

Thanissaro Bhikkhu (Geoffrey DeGraff), Szlachetna Strategia.
Thanissaro Bhikkhu (Geoffrey DeGraff), Czystos¢ serca. Artykuty sciezki
buddyjskie.
W ROKU 2017

Ajahn Sumedho, Cztery Szlachetne Prawdy.
Viradhammo Bhikkhu, Spokd; istnienia.

W ROKU 2018

Sayadaw U Pandita, Jeszcze w tym Zyciun.

Ksigzki dostgpne s bezplatnie.
Pro$by o egzamplarz prosimy kierowa¢ na adres:

theravada.pl@gmail.com
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