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CzvsTOSC SERCA

Podczas pierwszych tygodni spedzonych z moim nauczycielem, Ajahn
Fuangiem, zaczalem zdawac sobie sprawe, ze posiada on moce psychi-
czne. Nigdy ich specjalnie nie demonstrowatl, ale stopniowo wyczuwa-
tem, Ze potrafi czyta¢ w myslach i przewidywac przyszte wydarzenia.
Zaczatem si¢ zastanawiac: co jeszcze moze wiedzie¢? Jak si¢ mogt o tym
dowiedzie¢? Musial wyczué, w jakim kierunku szty moje mysli, gdyz
jednego wieczora tagodnie nakierowal mnie: ,,Wiesz”, powiedziat, ,,jedy-
nym celem naszej praktyki jest czysto$¢ serca. Reszta to tylko gierki”. Ta
jedna fraza — czysto$¢ serca — rozbudzito co§ wigcej niz tylko moja cie-
kawo$¢. Rozbrzmiato gleboko w srodku. Mimo, Ze bytem bardzo rozcza-
rowany chrze$cijanstwem, nadal cenitem motto Kierkegaarda: ,,Czysto$¢
serca polega na pragnieniu jednej rzeczy”. Nie zgadzatem si¢ z Kierke-
gaardem, gdy chodzilo o to, co ta ,,jedng rzecza” miatoby by¢, ale jak
najbardziej uznawatem, ze czystos¢ serca jest najwazniejszym skarbem
zycia. A tu Ajahn Fuang proponowat nauczy¢ mnie, jak to rozwijaé.
To jeden z powodéw, dla ktorych pozostalem z nim az do jego $mierci.

Jego podstawowa definicja czystosci serca byla prosta: szczescie, kto-
re nie szkodzi innym. Ale tego rodzaju szczgscie bardzo trudno znalezg,
poniewaz zwykle szcze$cie wymaga, aby si¢ pozywiaé. Tak jak jest
to w pierwszym z pytan nowicjusza (Khp.4 — Kumarapainha, Pytania
chlopca): ,,Co nazywamy jednym? Wszystkie istoty trwaja dzigki pozy-
wieniu”. W ten sposéb Buddha przedstawial mlodziezy temat przyczy-
nowosci: zwigzek przyczynowy nie jest czyms$ subtelnym, jak delikatne
$wiatto odbite od lustra, lub klejnotéw rozswietlajacych klejnoty. To ra-
czej pozywianie si¢. Nasze ciala potrzebuja fizycznego jedzenia dla ich
dobrostanu. Nasze umysty potrzebuja zywnosci w postaci przyjemnych
kontaktow zmystowych, zamiardw i samej §wiadomosci, aby mogty
funkcjonowac. Jesli kiedykolwiek chciatbys udowodni¢, ze wzajemne
powigzania nie zawsze sg czyms, co warto wychwalaé, sprobuj zasta-
nowi¢ si¢ nad tym, jak istoty na calym $wiecie Zerujg na sobie, zar6wno
fizycznie jak i emocjonalnie. Wspoélistnienie to wzajemne zjadanie sig.
Ajahn Suwat, m¢j drugi nauczyciel powiedziat kiedys: ,,Gdyby istniat
taki bog, ktory mogltby sprawié, ze poprzez moje pozywianie si¢ wszy-
scy na $wiecie byliby syci, poktonitbym si¢ takiemu bogu”. Ale nie tak
dziata pozywianie sig.



Czystos¢ serca

Zwykle, nawet ludzie majacy dobre intencje nie potrafig dostrzec pozy-
wiania si¢ jako czego$ szkodliwego. Jestesmy na tyle zmuszeni do jedze-
nia, ze nie chcemy widzie¢, jaki jest jego szerszy wptyw. Nasza pierwsza
przyjemno$¢, po horrorze narodzin, to by¢ nakarmionymi. Zrobilismy
to z zamknigtymi oczami, a wigkszo$¢ ludzi woli przez reszt¢ zycia nie
otwiera¢ oczu na wplyw, jaki niesie ze sobg pozywianie si¢.

Ale kiedy udajesz si¢ do cichego, ustronnego miejsca i zaczynasz badac
swoje zycie, zaczynasz dostrzegac, jak wielki jest to problem, aby utrzy-
mywac ciato i umyst dobrze nakarmione. Z jednej strony widzisz cier-
pienie, ktore stwarzasz innym, po prostu w potrzebie nakarmienia si¢.
Z drugiej strony, mozesz zobaczy¢ co$ jeszcze bardziej przerazajacego:
emocje, ktore pojawiaja si¢ w tobie, kiedy czujesz, ze twoje ciato i umyst
nie majg wystarczajaco duzo do jedzenia. Zdajesz sobie sprawe, ze tak
dtugo, jak zrodto fizycznej lub psychicznej zywnosci nie jest stabilne, ty
takze nie czujesz si¢ stabilnie. Zauwazysz wtedy jakim sposobem nawet
dobrzy ludzie moga dotrze¢ do punktu, w ktorym beda zdolni do mor-
derstwa, oszustwa, zdrady lub kradziezy. Posiadanie ciala oznacza, ze
rodzimy si¢ z ogromnym tobotem potrzeb, ktore zniewala i potrafi przy-
tloczy¢ nasze umysty.

Na szcze¢$cie my, ludzie, mamy potencjal, by ucywilizowa¢ nasze na-
wyki zywieniowe, poprzez trenowanie si¢ w odzwyczajaniu od naszej
pasji dla fast foodow, widokow, dzwickow, zapachdw, itp., tak by zamiast
tego znalez¢ zdrowe pozywienie wewnatrz. Kiedy uczymy si¢ doceniaé
rados¢, ktora pochodzi z hojno$ci, honoru, wspétczucia i zaufania, widzi-
my, ze jest to o wiele bardziej satysfakcjonujace niz przyjemnosé, ktéra
pochodzi ze zwyktego tapania wszystkiego, co mozemy wzig¢ dla siebie.
Zdajemy sobie sprawe, ze nasze szczescie nie jest w stanie by¢ niezalezne
od szczescia innych. Mozemy dac¢ sobie nawzajem nasze rzeczy, nasz
czas, naszg mito$¢, nas samych i patrze¢ na to nie jak na strate, lecz jako
wzajemna korzys¢.

Niestety, te przymioty serca sg uwarunkowane, poniewaz zalezg od deli-
katnej sieci przekonan i emocji — wiary w sprawiedliwos$¢ i podstawowa
dobro¢ ludzkiej natury, uczu¢ takich jak zaufanie i mitos¢. Gdy sie¢ ta
peka, a moze to sta¢ si¢ dos¢ tatwo, serce staje si¢ czarne. Widzimy to
w rozwodach, rozbitych rodzinach i ogdlnie w spoteczenstwie. Gdy bez-
pieczenstwo naszego zrodta zywnosci — podstawie naszego psychicznego
i materialnego dobrobytu — jest zagrozone, lepsze cechy umystu moga
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zaniknaé. Ludzie, ktorzy wierza w zyczliwo$¢, moga nagle szukaé zemsty.
Ci, ktorzy opowiadajg si¢ za brakiem przemocy, moga nagle wzywac do
wojny. A ci, ktérzy rzadza dzigki podzialom — poprzez pokpiwanie ze
wspolczucia, rozwagi i naszego wspolnego czltowieczenstwa — moga zna-
lez¢ ochoczych zwolennikow podejscia bazujacego na prawie silniejszego.

Dlatego wtasnie wspotczucie oparte wytgcznie na wierze lub emocjach
moze nie wystarczy¢, aby da¢ gwarancje naszemu zachowaniu — i z tego
powodu praktyka treningu umystu, aby osiaggnaé nieuwarunkowane szcze-
$cie, nie jest czym$ samolubnym. Je$li cenisz sobie wspotczucie i zaufanie,
jest wreez czyms nadrzednym, poniewaz tylko bezwarunkowe szczgécie
moze zagwarantowaé czystos¢ twojego zachowania. Staje si¢ niezalezne
od miejsca i czasu, jest poza jakimkolwiek wptywem. To zrodto pozywie-
nia nie moze by¢ zagrozone, gdyz nie ma ono potrzeby, aby si¢ karmic.
Majac tylko przebtysk tego szczescia, twoja wiara w dobro¢ staje si¢ nie-
zachwiana. Dzigki temu inne osoby mogg catkowicie tobie zaufac, a takze
i ty mozesz ufa¢ sobie. Nie brak ci niczego.

Czystos$¢ serca polega na poznaniu tej jednej rzeczy.




WIARA W PRZEBUDZENIE

Buddha nigdy nie stawiat bezwarunkowych wymagan odnos$nie czyjej$
wiary. Jest to jedna z najbardziej atrakcyjnych cech buddyzmu dla kaz-
dego, kto pochodzi z kultury, gdzie dominujace religie stawiaja tego
rodzaju wymagania wobec naszego wyznania. Czytamy stynne instruk-
cje do Kalamoéow, w ktorych Btogostawiony doradza testowanie wszyst-
kiego na sobie i postrzegamy to jako propozycj¢ do zawierzenia lub nie,
w co tylko nam si¢ podoba. Niektdrzy posuwaja si¢ na tyle daleko w twier-
dzeniu, ze wiara jest czym$ obcym w buddyzmie, iz uznaja za jedyna
wlasciwg postawe buddyjska te, ktéra jest tozsama ze sceptycyzmem.

Ale, mimo ze Buddha zaleca tolerancj¢ i zdrowy sceptycyzm wobec
spraw wiary, jednocze$nie warunkuje wytyczng na temat wiary: jesli
szczerze cheesz doprowadzi¢ do konca cierpienie — to bedzie warunek —
musisz wzig¢ pewne rzeczy na wiarg, jako przyjete tymczasowo zatoze-
nia, a nastgpnie weryfikowaé je poprzez podazanie wyznaczong przez
niego $ciezka praktyki. Wzmianke o potrzebie wiary znalez¢ mozna nawet
w mowie do Kalamow:

Kalamowie, nie podazajcie za tym co mowig inni, ani za tradycja, nie
podazajcie za pogloskami, ani §wigtymi tekstami, nie podazajcie za
logicznymi wywodami, ani przekonujacymi wnioskowaniami, nie
podazajcie za pozornymi analogiami, ani za czyms§, co jest zgodne
z waszymi pogladami, nie podazajcie za czyms$ tylko dlatego, ze jest
prawdopodobne, ani poprzez wzglad na co§ popartego autorytetem
nauczycieli. Lecz gdy samodzielnie dostrzegacie: ,,to jest wlasciwe,
nie przynosi wstydu, chwalone jest przez madrych ludzi, a obserwo-
wanie i praktykowanie tego wiedzie do pomyslnosci i szczescia” —
wtedy, Kalamowie, $miato podazajcie za tym. (AN.03.066 — Kesamutti
Sutta, Mowa w Kesamutti).

Pierwsze kilka zwrotow w tym fragmencie, odrzucajace autorytet pism
i tradycji, sa tak uderzajaco empiryczne, ze fatwo jest przegapi¢ kolejng
fraze, skrytg nieco pdzniej, stwierdzajaca ze trzeba bra¢ pod uwage to,
co jest chwalone przez medrcow. Jest to wazny fragment, gdyz pomaga
zrozumie¢ sens nauk Buddhy jako catosci. Gdyby chciat on, aby zaufaé
wylacznie wlasnemu, nieuzbrojonemu poczuciu dobra i zta, to w jakim
celu pozostawitby tak wiele innych nauk?
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Zatem rada Buddhy do Kalaméw jest zrownowazona: tak jak nie
powinniscie poklada¢ bezwarunkowego zaufania zewngtrznym autory-
tetom, tak samo nie mozecie bezgranicznie ufa¢ wiasnej logice i uczu-
ciom, jesli sg one sprzeczne z autentyczng madroscig innych. Madrzy
ludzie moga by¢ rozpoznani poprzez ich stowa i czyny, co jasno stwier-
dzaja pozostate, wczesne mowy, ale standardy madrosci najtatwiej przy-
réwna¢ do Buddhy i jego szlachetnych ucznidéw, ktoérzy juz dotkneli
Przebudzenia. Wtasciwa postawa wobec tych, ktorzy spetniajg te normy
bedzie zawierzenie im:

Mnisi, dla wierzacego w przestanie Nauczyciela ucznia, ktéry zamie-
rza je zglebi¢, postepowanie zgodne z Dhamma bedzie takie: ,,Blogo-
stawiony jest Nauczycielem, ja jestem uczniem; Blogostawiony wie, ja
nie wiem” [...] Dla wierzacego w przestanie Nauczyciela ucznia, ktory
zamierza je zglebi¢, postgpowanie zgodne z Dhamma bedzie takie:
,»Niech tylko skora, $ciggna i kosci pozostana, niech migso i krew w moim
ciele wyschna, ale nieztomno$¢ pozostanie, tak dtugo jak nie osiagne
tego, co moze by¢ osiagnigte za pomoca me¢znego wysitku, meznej ener-
gii, m¢znej wytrwatosci.” (MN.070 — K1tagiri Sutta, Mowa w Kitagiri)

Buddha wielokrotnie stwierdzat, Zze wiara w nauczyciela oznacza ucze-
nie si¢ od niego. Wiara w Przebudzenie Buddhy jest podstawowg sitg dla
kazdego, kto chce osiagnac Przebudzenie. To wiara wzmaga wytrwalos¢,
uwaznos¢, koncentracje i wnikliwos$¢, moze ona pokierowac cie tez az do
samej Bezsmiertelnosci.

Nie ma wi¢c konfliktu w zaleceniach Buddhy migdzy wiara i empi-
ryzmem. Dyskutowalem o tym z wieloma buddystami z Azji, kilku
z nich uwaza ten dysonans za nieco niewygodny. Ale zachodni buddysci,
wychowani w kulturze, gdzie religia i wiara sa od dawna w stanie wojny
z nauka i empiryzmem, uwazaja ze jest to bardzo niepokojacy dysonans.
Gdy z nimi omawiatem t¢ kwesti¢, zauwazalem, ze czg¢sto staraja si¢ go
rozwigza¢ w taki sam sposob, jak byt on rozwigzywany w naszej kulturze
w przeciaggu wiekéw, miedzy wiarg chrzescijaniska a empiryzmem nauko-
wym. Wyrdzniajg si¢ trzy postawy, nie tylko dlatego, ze sg najczestsze,
ale takze dlatego, ze sa tak bardzo Zachodnie. Swiadomie badz nie, osoby
takie staraja si¢ zrozumie¢ stanowisko Buddhy odno$nie wiary i empi-
ryzmu w sposob, ktory moze by¢ tatwo odwzorowany na wspotczesnych
frontach walk na Zachodzie migdzy religia a nauka.
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Pierwsza interpretacja ma swoje korzenie w kulturze zachodniej, ktéra
catkowicie odrzuca zasadno$¢ wiary. Zgodnie z tym punktem widzenia,
Buddha byt ucielesnieniem ideatu wiktorianskiej agnostyki, ktory hero-
icznie unikal dziecinnych konsolacji wiary i zamiast tego postulowat
metody czysto naukowe, trenujgce i wzmacniajace wiasny umyst. Ponie-
waz jego metoda skupiona byta calkowicie na chwili obecnej, pytania
o przeszto$¢ i przyszto$¢ byly bez najmniejszego znaczenia dla jego prze-
kazu. Tak wigc wszelkie odniesienia do wiary w takich kwestiach, jak:
przeszla kamma, przyszte odrodzenie, bezwarunkowe szczescie oddzie-
lone od natychmiastowego udziatu zmystow sa pdzniejszymi wtrace-
niami do tekstow, ktore buddyjscy agnostycy, majac przyktad w Buddzie,
powinni natychmiast stara¢ si¢ odrzucic.

Druga interpretacja ma korzenie w tej czes$ci zachodniej kultury, ktora
odrzucita zaréwno specyfiki wiary chrzescijanskiej jak tez zwierzch-
nictwo jakiejkolwiek zorganizowanej religii, ale ceni emocje wiary jako
podstawowy wymog dla zdrowia psychicznego. Ten poglad przedstawia
Buddhg jako bohatera romantycznego, ktory docenit subiektywna war-
to$¢ wiary w tworzeniu poczucia spetnienia wewnetrznego i spoiwa sto-
sunkow miedzyludzkich. W tolerancyjnym tonie i sprzeciwiajacy si¢ dog-
matyzmowi, ujrzat on psychologiczny fakt zywej wiary jako wazniejszy
od obiektu kultu. Innymi stowy, bez znaczenia jest to, gdzie ulokowana
jest wiara, tak dtugo, jak jest gleboko odczuwalna i osobiscie krzepiaca.
Wiara w Przebudzenie Buddhy oznacza tylko tyle: mie¢ przeswiadcze-
nie, ze znalazl on to, co na niego zadziatato. Nie ma to zadnych implika-
cji odno$nie tego, co bedzie w stanie zadziata¢ na ciebie. Jesli uwazasz,
7e nauczanie na temat kammy i odradzania jest dla ciebie pokrzepiajace,
Swietnie: wierz w to. Jesli nie, nie musisz. Jesli chcesz w swoim $wiato-
pogladzie zawrze¢ wszechmocnego Boga lub Bogini¢, Buddha nie bedzie
si¢ sprzeciwiat. Wazne jest to, jak odnosisz si¢ do swojej wiary, w sposob,
ktory jest emocjonalnie uzdrawiajacy, krzepiacy i dajacy ci moc sprawcza.

Poniewaz ta druga interpretacja ma tendencj¢ do objecia wszelkich
postaw, czasami prowadzi do trzeciej interpretacji, ktora zawiera w sobie
oba, wyzej wymienione podejscia. Interpretacja ta przedstawia Buddhe,
jak zaktadnika dwczesnej sytuacji historycznej. Podobnie jak my, musiat
poradzi¢ sobie z kwestig znalezienia sensu istnienia w kontek$cie §wia-
topogladu jego czasow. Poglady ktore glosit na temat kammy i odrodze-
nia byly zwyktymi zalozeniami, ktére przyjat z powszechnej wiedzy
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starozytnych Indii, a jego §ciezka praktyki byla proba wynegocjowania
satysfakcjonujacego wspotegzystowania w tych zatozeniach. Gdyby zyt
dzisiaj, staratby si¢ pogodzi¢ swoje wartosci z odkryciami wspolczesnej
nauki, w ten sam sposob, w jaki niektorzy ludzie Zachodu zrobili to z ich
monoteistyczng wiara.

Podstawowym zatozeniem tego stanowiska jest to, ze nauka zajmuje si¢
faktami, a religia — warto$ciami. Nauka dostarcza twardych danych, dla
ktorych religia powinna zapewni¢ znaczenie. W ten sposéb kazdy buddy-
sta bytby zdolny do wykonywania zalecen Buddhy akceptujac twarde fakty,
ktére zostaty naukowo udowodnione dla naszego pokolenia, a nast¢pnie
wyszukujac w tradycji buddyjskiej — jak rowniez w innych tradycjach, o ile
beda kompatybilne — réznych mitéw i wartosci, ktore nadadza sens tym
faktom, tak by uku¢ nowy rodzaj buddyzmu dla naszych czasow.

Kazda z tych trzech interpretacji moze mie¢ znamienng warto$é
z zachodniego punktu widzenia, ale zadna z nich nie oddaje w petni tego,
co wiemy o Buddzie i jego nauczaniu odnos$nie roli wiary i empiryzmu na
$ciezce. Wszystkie trzy umiejetnie podkreslaja powsciagliwos¢ Buddhy,
jaka mial w wymuszaniu na innych ludziach przyjmowania jego nauki,
ale — forsujac nasze wilasne zatozenia na jego nauki i dzialania — oznacza
to tylko tyle, ze powsciagliwos¢ ta zostata btednie zinterpretowana. Bud-
dha nie byl agnostykiem; mial mocne przestanki ku temu by twierdzic,
ze niektore postulaty sa godne wiary, inne nie; jego nauki o kammie,
odrodzeniu i Nibbanie radykalnie odchodzity od dominujacego $wiato-
pogladu czaséw w ktorych zyt. Nie byt ani wiktorianskim, ani roman-
tycznym bohaterem, nie byt tez zaktadnikiem swoich czaséw. Byt boha-
terem, ktory, miedzy innymi, zglebit kwestie wiary i empiryzmu na swoj
wlasny sposob. Aby moc to docenié, najpierw musimy wycofaé si¢ z pola
bitwy zachodniej kultury, by spojrze¢ na wiar¢ i empiryzm w bardziej
podstawowym kontekscie, jak na procesy manifestujace si¢ w ramach
indywidualnego umystu.

To wlasnie tam graja one gtowne role; w procesach psychologicznych,
dotyczacych tego, w jaki sposob zdecydujemy si¢ dziata¢. Cho¢ lubimy
mysle¢, ze opieramy nasze wybory na twardych faktach, po prawdzie
uzywamy zaréwno wiary jak i empiryzmu w kazdej podejmowanej przez
nas decyzji. Nawet gdy bedzie to zamiar bazujacy wyltacznie na empiry-
zmie, nasza perspektywa be¢dzie nadal ograniczona poprzez usytuowanie
nas w czasie. Jak zauwazyt Kierkegaard: zyje si¢ do przodu, a rozumie do
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tytu. Kazdy zdroworozsadkowy biznesmen powie, ze przysztos$¢ nalezy
bra¢ na wiarg, niezaleznie od tego, jak duzo wiemy o przesztosci. Co
wigcej, czgsto jesteSmy zmuszeni do decyzji, w ktorych nie ma czasu lub
mozliwosci, aby zebraé¢ wystarczajaca ilos¢ faktow z przesztosci do prze-
mys$lanego wyboru. W innych sytuacjach mamy zbyt wiele faktéw — jak
w sytuacji, gdy lekarz ma do czynienia z wieloma sprzecznymi wyni-
kami testow odnosnie stanu pacjenta — i musimy uzy¢ wiary w wyborze
faktow, na ktore powinnismy zwrdci¢ uwage, a ktore zignorowac.

Wiara odgrywa znacznie glgbsza role w podejmowaniu naszych decyzji.
Jak swego czasu wspomniatl William James, istnieja dwa rodzaje prawd
w zyciu: te, ktorych waznos¢ nie ma nic wspolnego z naszymi dziataniami,
oraz te, ktorych rzeczywisto$¢ zalezy od tego, co robimy. Prawdy pierw-
szego rodzaju — prawdy obserwatora — to fakty dotyczace procesow §wiata
fizycznego: jak atomy tworza molekutly, w jaki sposob eksploduja gwiazdy.
Prawdy drugiego rodzaju — prawdy woli — to umiejetnosci, relacje, przed-
siewziecia biznesowe, wszystko to, co wymaga twojego wysitku, aby stato
si¢ realne. Z pozycji prawd obserwatora, najlepiej pozosta¢ sceptycznym,
az pojawig si¢ rozsadne dowody. Jednak z perspektywy prawd woli, nie
stana si¢ realne bez twojej wiary w nie, mimo niesprzyjajacych warun-
kow. Jesli nie wierzysz, ze demokracja bedzie dziata¢ w twoim kraju, to nie
bedzie. Jesli nie wierzysz, ze warto zostac pianista, albo ze masz zadatki na
dobrego pianiste, to rowniez si¢ nie stanie. Prawdy woli sg najistotniejsze,
gdy chodzi o dazenie do prawdziwego szczescia. Najbardziej inspirujace
historie w zyciu sg o ludziach, ktorzy tworza tego rodzaju prawdy, gdy
masa dowodow empirycznych jest przeciwko nim. W takich przypadkach
prawda wymaga, by wiara aktywnie zignorowata oczywiste fakty.

Jesli jeszcze bardziej zaglebimy sie w psychologi¢ podejmowania decy-
zji, natkniemy si¢ na obszar, w ktérym nie bgdzie mozna wykazaé zad-
nego dowodu naukowego: czy faktycznie dziatamy, czy wszystkie dziata-
nia sg uluda? Czy nasze czyny sg z gory ustalone przez prawa fizyczne lub
wyzszy byt, czy mamy wolng wol¢? Czy owoce naszych dziatan sg jedynie
iluzja? Czy zwiazki przyczynowo-skutkowe sa prawdziwe, czy sa tylko
fikcja? Nawet najbardziej starannie zaplanowany eksperyment naukowy
nigdy nie bedzie w stanie rozwigzac zadnej z tych kwestii, a jednak, gdy
zaczniemy je sobie uswiadamiaé, bedziemy musieli zajaé pewne stano-
wisko, jesli mamy kontynuowaé poswigcanie energii naszym myslom,
stowom i czynom.
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Byly to obszary, w ktérych Buddha skupiat swoje nauki na temat empi-
rii 1 wiary. Mimo, Ze jego pierwsza Szlachetna Prawda wymaga, by na
tyle dostrzec cierpienie, az do jego catkowitego zrozumienia, to jednak
musimy wziaé na wiar¢ twierdzenie, ze fakty, ktore obserwujemy, odno-
szace si¢ do krzywdy, sa najwazniejszym przewodnikiem dla podejmo-
wania decyzji, z chwili na chwilg, w ciagu catego zycia. Poniewaz trze-
cia Szlachetna Prawda, wygasnigcie cierpienia, to prawda woli, i musimy
wzigé na wiare to, ze jest to mozliwy cel, warty pos§wigcen, i ze jesteSmy
w stanie go osiggnaé. A poniewaz czwarta Szlachetna Prawda — $ciezka
do ustania cierpienia — jest droga dziatania i umiejetnosci, musimy braé
na wiar¢ to, ze nasze dzialania sg realne, ze mamy wolng wolg, i mimo
wszystko istnieje porzadek przyczynowo-skutkowy rzadzacy funkcjono-
waniem umystu, z ktérego mozemy si¢ nauczy¢é wytrenowania tej umie-
jetnosci. Jak powiedzial Buddha, $ciezka prowadzi do bezposredniego
doswiadczenia tych Prawd, ale do§wiadczy sie tego na sobie tylko wtedy,
gdy praktyka wspomagana be¢dzie wiara. Innymi stowy, ,,wiara” w kon-
tek$cie buddyjskim oznacza wiar¢ w moc sprawcza swoich dziatan,
ktore beda w stanie doprowadzi¢ do bezposredniego doswiadczenia
konca cierpienia.

Buddha dawat te nauki wszystkim tym, ktorzy starali si¢ dowiedziec,
jak znalez¢ prawdziwe szcze$cie. Dlatego nie musiat nikogo zmuszaé do
swych nauk, gdyz z zatozenia stuchacze tychze byli juz w trakcie poszuki-
wan. Gdy znane nam beda jego poglady na temat tego, co to znaczy szukaé —
dlaczego ludzie szukajaico chcg znalez¢é —mozemy zrozumiec jego porady
na temat wykorzystania wiary i empiryzmu w udanych poszukiwaniach.
Najlepszym sposobem jest przyjrzenie si¢ pigciu porownaniom jakie nam
przekazal, ilustrujacych jak powinny by¢ prowadzone poszukiwania.

Pierwsze poréwnanie ilustruje poszukiwanie w najprostszej i niezrow-
nowazonej formie:

Dwoch silnych me¢zczyzn ztapalo innego mezczyzng za ramiona i cia-
gna go w strong dotu petnego rozzarzonych wegli. Buddha stwierdza:
,Czyz ten cztowiek nie bedzie wykrgcat swego ciata, w te 1 inng strone?”

Wykrecanie swego ciata oznacza sposob, w jaki reaguje si¢ na cierpienie.
Nie klopoczemy si¢ pytaniem, czy nasze cierpienie jest z gory ustalone lub
czy nasze dziatania maja szans¢ na sukces. Najzwyklej zaczynamy wal-
czy¢ i robi¢ wszystko co mozna, by uciec. To nasza naturalna reakcja.
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Buddha nauczat, ze ta reakcja jest dwojaka: zdziwienie — ,,Dlaczego
mnie si¢ to przytrafia?” oraz szukanie sposobu, aby potozy¢ kres cierpie-
niu. Stwierdzat on, Ze cale jego nauczanie odnosi si¢ do cierpienia i konica
cierpienia, odpowiadat wiec na te dwie reakcje, zapewniajac wyjasnienia
odno$nie cierpienia i jego konca, tak by pozby¢ si¢ naszego zdziwienia,
jednoczesnie pokazujac droge do konca cierpienia, jako sposob zaspoko-
jenia naszych poszukiwan. Nie bylo wg niego pozytku ze stwierdzenia —
czesto uzywanego przez pozniejszych komentatoréw buddyjskich — ze
nasze cierpienie wynika wtasnie ze zmagan w przeciwstawianiu si¢ cier-
pieniu; ze poszukiwanie konca cierpienia jest tym, co powstrzymuje nas
przed dostrzezeniem spokoju, ktéry juz tam jest. W $wietle powyzszego
poréwnania, catkowite rozluznienie si¢ w peinej akceptacji konkretnej
chwili oznacza odpre¢zone otwarcie si¢ na perspektywe bycia spalonym
zyweem. Terazniejszo$¢ nieustannie zmienia si¢ w przyszto$¢, nie mozna
zatem przymykac oczu na to gdzie nas prowadzi.

To poréwnanie wyjasnia réwniez, dlaczego propozycja buddyzmu
pozbawionego wiary ma niewielka warto$¢ dla oséb gngbionych przez
powazne choroby, ucisk, biede czy rasizm: ich do§wiadczenie pokazuje,
ze jedynym sposobem na pokonanie tych przeszkod jest realizowanie
prawd woli, ktére wymagaja wiary jako solidnej podstawy.

Drugie poréwnanie:

Czlowiek poszukujacy owocéw wspina si¢ na drzewo aby najes¢ sie
do syta i by nazbiera¢ owoce w kieszenie, chcac zabraé je do domu.
Podczas gdy jest on na gorze, podchodzi inny cztowiek poszukujacy
owocow. Drugi cztowiek nie potrafi wspinac si¢ na drzewa, ale ma sie-
kiere, wigc $cina drzewo. Jesli pierwszy cztowiek nie zejdzie szybko
z drzewa, moze ztamacé r¢ke lub noge, a nawet zginacé.

To poréwnanie pokazuje niebezpieczenstwa szukania prawdziwego
szczesScia w niewladciwym miejscu: w przyjemnosciach zmystowych.
Jesli twoje szczeScie zalezy od czego$, co inni ludzie moga ci odebrac,
narazasz si¢ na powazne niebezpieczenstwo. Jak zauwaza Buddha, mamy
nadzieje¢ na osiggniecie szcze$cia w przyjemnosciach zmystowych nie
dlatego, ze kiedykolwick naprawde nas zadowolity, ale dlatego, ze nie
wyobrazamy sobie zadnej innej ucieczki od bolu i cierpienia. Jesli pozwo-
liliby$my sobie uwierzy¢, ze istnieje inna mozliwos¢, bylibySmy bardziej
sktonni do kwestionowania naszej przemoznej wiary we wlasne pragnie-
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nia i przywiazania, byliby$Smy bardziej otwarci na szukanie alternatyw
iich wyprébowanie. I —jak pokazuje trzecie poréwnanie — jesli spojrzymy
w odpowiedni sposdb, bedziemy w stanie to znalez¢:

Osoba poszukujaca mleka probuje zdoby¢ mleko od krowy, ciagnac jej
rogi. Inna osoba poszukujaca mleka probuje zdoby¢ mleko od krowy,
ciggnac jej wymiona.

Buddha dawat te przypowies¢ w odpowiedzi na twierdzenie, ze czto-
wiek nie moze zrobi¢ niczego, co pozwolitoby mu osiagnaé¢ uwolnienie
od cierpienia. Jednak mozemy to osiagnac, jak powiedziat, tak dtugo, jak
bedziemy postepowaé zgodnie z wlasciwg metoda, jak osoby, ciaggnace
za wymiona krowy.

Odpowiednia metoda rozpoczyna si¢ wraz z wtasciwym zrozumieniem
i wlasnie wtedy pojawia si¢ wiara w Przebudzenie Blogostawionego. Jak
stwierdzil pewnego razu, nie powiedzial nam wszystkiego, do czego si¢
przebudzit. To co nam przekazal, to gars¢ liSci; to, czego si¢ dowiedziat
byto jak wszystkie liscie w lesie. Mimo wszystko, licie podane na dtoni
miaty w sobie wystarczajaca ilos¢ wiedzy, by pomdc innym si¢ przebu-
dzi¢; wlasciwe zrozumienie zaczyna si¢ od dowiedzenia si¢, czym te kon-
kretne nauki sg.

Najwazniejsza lekcja, a takze najwazniejszym elementem wiary, jest
po prostu fakt samego Przebudzenia. Buddha osiagnat to dzigki wlasnym
wysitkom, a uczynit to, nie dlatego, ze byt nad-cztowiekiem, ale dlatego,
ze potencjalne cechy umystu, ktore rozwinal, posiada kazdy z nas. Zatem
wiara w jego Przebudzenie oznacza jednoczes$nie posiadanie wiary w to,
ze samemu ma si¢ potencjal do Przebudzenia.

Jednak konkrety, odnosnie tego, czego dowiedziat si¢ Buddha podczas
swego Przebudzenia, s3 rownie wazne. Nie jest to tak proste, jak stwier-
dzenie, ze znalazt to, co na niego zadziatato, a to, co zadziata na ciebie
moze by¢ czym$ zupelnie innym. Niewazne jak dtugo bedziesz krecit
krowim rogiem, nigdy nie da mleka. Wglady Buddhy zglebity to, jak
wszystko dziata, jakie znaczenie ma dziatanie wgladéw. Te spostrzezenia
dotycza wszystkich, zawsze.

Podsumowujac jego Przebudzenie w formie najbardziej skondensowa-
nej: Buddha koncentruje si¢ na zasadzie przyczynowosci, ktora wyjasnia
jak zyjemy w $wiecie, gdzie wzorce przyczynowe wplywaja na zdarze-
nia, a jednak zdarzenia te nie s do konca ustalone przez przeszto$¢.
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Zasada jest de facto podwdjnej natury, poniewaz istniejg dwa rodzaje
przyczynowosci przeplatajace si¢ w naszym zyciu. Pierwszym rodzajem
jest fakt, ze przyczyna daje efekty natychmiastowo: Gpy TO ISTNIEJE,
TAMTO JEST; GDY TO NIE ISTNIEJE, TAMTEGO NIE MA. Jesli na przyktad
wiaczysz radio, wydobywaja si¢ dzwigki; gdy je wyltaczysz, hatas ustaje.
Drugi rodzaj przyczynowosci polega na tym, ze przyczyny daja dtugo-
falowe rezultaty: z POWSTANIEM TEGO, TAMTO POWSTAJE; Z ZANIKIEM
TEGO, TAMTO zANIKA. Jesli przyktadasz si¢ do nauki, zdobedziesz wie-
dzg, ktorej bedziesz uzywat w przysztosci. Jesli uszkodzisz sobie mozg,
negatywne efekty beda rowniez dtugotrwate.

Gdy zastosujemy to do kammy, czyli intencji, podwojna zasada ozna-
cza tyle: kazda chwila doswiadczenia sktada si¢ z trzech komponentow:
(1) przyjemnosci i bolu wynikajacych z przesztych intencji, (2) terazniej-
szych intencji, oraz (3) przyjemnosci i bolu wynikajacych z terazniejszych
intencji. Tak wigc terazniejszo$¢ nie jest catkowicie uksztaltowana przez
przesztosc. W rzeczywisto$ci, najwazniejszym elementem ksztaltowania
swego obecnego doswiadczania przyjemnosci czy bolu jest to, jak wpty-
wasz swoimi terazniejszymi intencjami na zastang sytuacj¢, wytworzong
przez przeszile intencje. Masz zatem wolng wolg, gdy chodzi o terazniejsze
intencje.

Tym sposobem wolna wola jest w stanie funkcjonowaé w systemie
przyczynowosci. Jednoczesnie, wzorzec dzigki ktoremu intencje prowa-
dza do skutkow pozwala nam uczy¢ si¢ na btedach z przesztosci. Ta swo-
boda w strukturze otwiera drogg do $ciezki treningu umystu, ktory moze
doprowadzi¢ do ustania cierpienia. Cwiczymy si¢ w hojno$ci, moralnym
prowadzeniu si¢ i medytacji, aby dowiedzie¢ si¢, jaka jest moc naszych
intencji, a w szczego6lnosci, aby zobaczy¢, co sie dzieje, gdy nasze inten-
cje staja si¢ coraz bardziej umieje¢tne, do takiego stopnia, ze terazniejsze
zamiary faktycznie ustaja. Tylko wtedy, gdy doprowadzimy do ich pet-
nego zatrzymania, mozna udowodni¢ samemu sobie, jak potezny wptyw
na nas miaty. Bezwarunkowy stan gdzie si¢ zatrzymaja — koniec cierpie-
nia — zostanie odnaleziony. B¢dzie mozna stamtad powrdci¢ do intencji,
ale nie bedzie si¢ juz ich niewolnikiem czy zaktadnikiem.

Przedstawiajac nauki swoim stuchaczom na temat kammy i cierpienia,
Buddha oferowat empiryczne dowody na ich potwierdzenie — zwracajac
uwage, na przyktad, w jaki sposob reakcja na niedole drugiego cztowicka
zalezy od tego, na ile jestes z tg osobg zwigzany — ale nigdy nie probowat
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na petna skalg uzasadnia¢ tych nauk z empirycznego punktu widzenia.
W rzeczywisto$ci, czgsto nasmiewat si¢ z jemu wspotczesnych, dzinistow,
ktorzy probowali udowodni¢ swoja nauke o kammie w bardziej determi-
nistyczny sposob, twierdzac, ze wszyscy ci, ktorzy zabijaja, kradna, kta-
mig, angazuja si¢ w nieodpowiednig aktywnos¢ seksualng beda cierpieé
z powodu swych dziatan tu i teraz. ,,Czy nie widzieliscie sytuacji”— pytat
Buddha —,,gdy cztowiek jest nagradzany przez kréla za zabicie wroga krdla,
za kradziez czego$ wrogowi krodla, za zabawianie krola zmyslnym klam-
stwem, za uwodzenie zony wroga kréla?”. Mimo, ze podstawowa zasada
kammy jest do$¢ prosta — zdrowe intencje prowadza do przyjemnosci, nie-
zdrowe do bolu — podwdjna zasada przyczynowosci przejawiania si¢ kammy
jest na tyle skomplikowana, jak zestaw Mandelbrota, tak Ze mozna popas¢
w obted starajgc si¢ ja zrozumie¢ w cato$ci z empirycznego punktu widzenia.

Wigc zamiast empirycznego udowadniania swego nauczania na temat
kammy, Buddha oferowat dowody pragmatyczne: jesli wierzysz w jego
nauki odno$nie przyczynowosci, kammy, odrodzenia i Czterech Szla-
chetnych Prawd, jak bedziesz dziatal? Jakie zycie bedziesz prowadzil?
Czy nie bedziesz staral si¢ by¢ bardziej odpowiedzialny i wspotczujacy?
Jesli, z drugiej strony, mozna by bylo uwierzy¢ w jakakolwiek inng alter-
natywe — taka jak doktryna bezosobowego losu czy bostwa, ktore panuje
nad do$wiadczanym przez ciebie bolem czy przyjemnoscia, czy tez to, ze
wszystkie rzeczy sa czysto przypadkowe i nie maja sensu — do jakich dzia-
fan doprowadza cie te przekonania? Czy pozwolg ci potozy¢ kres cierpie-
niu poprzez wiasne wysitki? Czy dostarcza jakiegokolwiek sensu w osig-
ganiu wiedzy jako takiej? Jesli, z innej strony, nie chciatby§ angazowac
sic¢ w zadne spdjne twierdzenie, sugerujace ze dziatania cztowieka moga
cokolwiek zmieni¢, czy bylby$ w stanie rozpozna¢ wymagajaca Sciezke
praktyki wiodaca ku koncowi?

Byt to rodzaj rozumowania, ktérego uzywat Buddha by wzbudzaé wiarg
w jego Przebudzenie i znaczenie jakie ono ma dla naszego wlasnego poszu-
kiwania prawdziwego szczgscia.

W czwartym poréwnaniu chodzi o to, by nie godzi¢ si¢ na nic innego poza
autentycznym celem:

Cztowiek szuka drewna twardzielowego, idzie do lasu i podchodzi do
drzewa, ktoére ma w sobie drewno twardzielowe, ale zamiast tego, bie-
rze do domu drewno bielaste, gatezie lub korg.
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Wiara w mozliwo$é Nibbany — drewno twardzielowe Sciezki — jest
tym, co chroni ci¢ przed czyhajacymi przyjemno$ciami tyka i kory: gra-
tyfikacja pochodzaca z hojno$ci i moralnego prowadzenia si¢, poczucia
spokoju, potaczenia i jednosci, ktére pochodza z silnej koncentracji. Jed-
nak, o dziwo, wspotczesne dyskusje o roli wiary w naukach Buddhy
rzadko wspominaja ten punkt, a skupiaja si¢ raczej na wierze w kamme
i kole ponownych odrodzin. Jest to zaskakujace, poniewaz Nibbana
jest znacznie mniej zwigzana z naszym codziennym doswiadczeniem
niz kamma i odrodzenia. Widzimy owoce naszych dziatan wokot nas;
widzimy ludzi rodzacych si¢ z rozmaitymi charakterami i o zrdznico-
wanych zdolno$ciach, i tylko krok dzieli nas od stwierdzenia, ze istnieje
jakis zwiazek migdzy tymi zjawiskami. Nibbana tymczasem, nie jest
podobna do niczego z czym mielibySmy jakiekolwiek doswiadczenie.
Co prawda jest, ale ukryta za wszystkimi naszymi pragnieniami dzia-
tan fizycznych i umystowych. Aby jej dotknaé, musimy zrezygnowac
z naszego nawykowego przywigzania do aktywnosci. By uwierzy¢, ze
co$ takiego jest mozliwe, i ze jest to szczg$cie absolutne, trzeba zrobié
ogromny krok naprzod.

Wielu w czasach Buddhy gotowych byto do podjecia tego kroku, pod-
czas gdy wielu innych nie, wolac zadowoli¢ si¢ gateziami i drewnem
bielastym, chcac po prostu nauczy¢ sig, jak zy¢ szczesliwie, ze swoimi
rodzinami, w tym zyciu i i§¢ do nieba w nastepnym. Nibbana, jak wspo-
minali, moze poczekaé. W obliczu tego uczciwego i delikatnego oporu
do jego nauczania na temat Nibbany, Buddha byt sktonny si¢ dostosowac.

Ale byl mniej tolerancyjny wobec silniejszego oporu, ktory stosowatly
wobec niego Brahmy, niebianskie bostwa, ktore z zadowoleniem uzna-
waly, ze ich do$§wiadczenie nieograniczonej jedno$ci i wspotczucia
posrod samsary — ich drewna bielastego — bylto lepsze od drewna twar-
dzielowego Nibbany. W takich przypadkach, uzywat wszelkich mozli-
wych mocy psychicznych i intelektualnych, aby upokorzy¢ ich pyche,
poniewaz zdawat sobie sprawg, ze ich poglady catkowicie zamykaty
drzwi do Przebudzenia. Jesli uwazasz, ze drewno bielaste jest rzeczywi-
Scie twardzielowym, nie bedziesz szukaé niczego lepszego. Gdy twoje
drewno bielaste peknie, uznasz ze drewno twardzielowe byto klam-
stwem. Ale jesli zdasz sobie sprawe, ze korzystasz z kory i drewna biela-
stego, pozostawisz sobie otwartg perspektywe, ze pewnego dnia wrocisz
i dasz szans¢ drewnu twardzielowemu.
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Oczywiscie, bytoby lepiej, gdybys$ podjat wyzwanie w postaci nauk
Blogostawionego na temat Nibbany, jeszcze w tym zyciu — tak, jakby
Buddha ci¢ podpuszczat: ,,To jest twoja szansa. MyS$lisz, ze mozesz mi
udowodnic ze si¢ mylg?”.

Piate poréwnanie:

Doswiadczony towca stoni, szukajac wielkiego samca stonia, znajduje
wielki §lad stonia w lesie. Jednak nie dochodzi do wniosku, ze jest to
$lad wielkiego samca stonia. Czemu? Poniewaz sa karlowate stonice
z duzymi stopami. To moze by¢ jedna z nich. Idzie dalej i widzi bruzdy
i rysy wysoko na drzewach, ale nadal nie dochodzi do wniosku, ze jest
na tropie wielkiego stonia. Czemu? Poniewaz istnieja wysokie samice
stoni z ktami. Znaki moga by¢ ich. Idzie dalej i wreszcie widzi duzego
stonia pod drzewem lub na polanie. To wlasnie wtedy dochodzi do
wniosku, ze odnalazt wielkiego samca stonia.

W wyjasnieniu tej przypowiesci, Buddha powiedzial, ze wszystkie
wstepne etapy praktyki — zycie w ustgpach lesnych jako mnich; prze-
strzeganie regul; rozwijanie swej powsciagliwosci, zadowolenie i silna
koncentracja; pamigtanie poprzednich wcielen i dostrzeganie jak istoty
w catym wszech$wiecie umierajg i odradzaja si¢ zgodnie z ich kamma —
wszystko to, to wylacznie $lady i bruzdy Przebudzenia Buddhy. Tylko
wtedy, gdy masz swoj pierwszy smak Przebudzenia, podazajac $ciezka,
ktora wytyczyl, wtedy naprawde wiesz, ze twoja wiara w jego Przebu-
dzenie byta dobrze poprowadzona. Dotykajac wymiaru, gdzie nastepuje
koniec cierpienia, zdajesz sobie sprawe, ze pouczenia Buddhy w tej mate-
rii byly nie tylko prawdziwe, ale réwniez przydatne: wiedziat o czym
moéwi 1 byl w stanie wskazac¢ ci droge.

Co ciekawe, w tym poréwnaniu zobrazowany jest sposob taczacy
w sobie zarowno zdrowag wiare jak i uczciwy sceptycyzm. By dziataé
zgodnie z tg wiarg oznacza przetestowac ja, tak jak weryfikuje si¢ robo-
cza hipotez¢. Powiniene§ mie¢ wiare, by podaza¢ za kolejnymi $ladami,
ale musisz mie¢ rowniez uczciwosé, by rozpoznaé, gdzie konczy si¢ wiara
i gdzie zaczyna si¢ wiedza. To dlatego, w konteks$cie buddyjskim, wiara
i empiryzm sg nieroztaczne. W przeciwienstwie do religii monoteistycz-
nych — gdzie wiara spoczywa na autorytecie kogos innego — wiara w Prze-
budzenie Buddhy zawsze wskazuje na moc sprawcza wlasnych dziatan:
czy masz panowanie nad swoimi intencjami, aby byly nieszkodliwe?
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Czy nieszkodliwe intencje daja ci swobode w catkowitym odpuszcze-
niu intencji? Odpowiedzie¢ na te pytania mozna wylacznie wtedy, gdy
jest si¢ skrupulatnie szczerym w swoich zamiarach, wykrywajac naj-
mniejsze $lady szkodzenia, a nawet najdrobniejsze ruchy samej intencji.
Tylko wtedy bedziemy pewni poznania Bez§miertelno$ci, w petni nie-
uwarunkowanej przez intencj¢. Ale jesli twierdzisz, ze znasz co$, czego
nie poznales, jak mozesz ufa¢ sobie, by wykry¢ tego rodzaju zjawiska?
Musisz sprawié, by uczciwo$¢ byta godna twojej wiary w nig, testu-
jac jej przypuszczenia, az do znalezienia prawdziwej wiedzy w trakcie
badania.

To dlatego nauka nigdy nie bedzie w stanie zweryfikowaé prawd
Przebudzenia, poniewaz Sciezka zajmuje si¢ zagadnieniami, do kté-
rych zewngtrzni eksperymentatorzy nie b¢da w stanie dotrze¢. Mimo
iz inni ludzie moga wspotczué¢ ci w twoim cierpieniu, to jednak nie
jeste$ w stanie z nikim dzieli¢ si¢ swym doswiadczeniem. Uczciwo$é
i zrgczno$¢ wlasnych zamiaréw jest sprawa twojego wewnetrznego dia-
logu, czyms, co jest wylacznie twoje. Naukowcy moga zmierzy¢ neu-
rologiczne dane wskazujace na zjawisko bolu lub celowego dzialania,
ale nie istnieje zewnetrzny wskaznik pokazujacy jak czujesz bol, lub
jak uczciwa jest twoja narracja intencji. Gdy natomiast chodzi o Bez-
$miertelne, nie ma jakichkolwiek korelatow materialnych. Najblizej
empirycznego pomiaru mogg by¢ znaki §ladow na ziemi i bruzdy na
drzewach.

Chcac dotrze¢ do samca stonia, musisz zrobi¢ to, co zrobit uczen
Buddhy — Sariputta. Podazal $ciezka, bez wyciagania pochopnych
wnioskow, dopoki nie zobaczyl wewngtrznego stonia. Potem, kiedy
Buddha zapytat go: ,,Czy bierzesz to na wiarg, ze te pi¢¢ mocy — wiara,
wytrwato$¢, uwaznos¢, koncentracja i wnikliwos¢ — prowadza do Bez-
$miertelnego?” Sariputta mogl szczerze odpowiedzie¢: ,,Nie, nie biore
tego na wiarg. Wiem.”

W innej mowie Sariputta stwierdzil, ze jego dowod byt jak najbar-
dziej empiryczny, ale byt tak intymny, ze zahaczat o wymiar, gdzie nie
tylko zewngtrzne zmysty, ale nawet poczucie funkcjonowania umystu
nie mogto dotrzeé. Jesli cheialby$ sprawdzi¢ jego twierdzenie, bedziesz
musiat dotrze¢ do tego wymiaru — jedynego miejsca do ktérego masz
dostep — w glab siebie. Jest to jedna z dwoch roznic migdzy metoda
Buddhy a wspdlczesnym empiryzmem.
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Druga réznica dotyczy integralno$ci osoby dokonujacej proby udowod-
nienia. Tak jak w nauce, wiara w Przebudzenie Buddhy dziata jak robocza
hipoteza, ale przetestowanie tej hipotezy wymaga uczciwosci znacznie
glebszej 1 bardziej radykalnej niz wymagaja tego standardy naukowe.
Trzeba si¢ poswieci¢ — kazdg zmienng, ktdrg uwazasz za siebie — poddajac
si¢ catkowicie probie. Tylko wtedy, gdy cate przywigzanie do wewngtrz-
nych i zewngtrznych zmystow zostanie zdemontowane, bedziesz w stanie
udowodnié, czy aktywnos¢ przywiazania jest tym, co zakrywa Bezsmier-
telne. Buddha nigdy nie zmuszal nikogo do tej proby, zaréwno dlatego, ze
nie mozna zmusi¢ ludzi, aby byli uczciwymi wobec siebie, jak i dlatego,
ze zdawat sobie sprawe, ze dot pelen zaru byl wystarczajacg presja.
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ROZPLATYWANIE TERAZNIEJSZOSCI.
ROLA STOSOWNEGO PRZYLOZENIA UWAGI

Gdyby $ciezki umystu byty proste, wowczas proste i tatwe do rozwig-
zania bylyby takze jego problemy. Buddha, ukazujac jak ktas¢ im kres,
mogt byl dawaé proste, zwigzte instrukcje, stanowiace jedno, calo-
Sciowe podejécie do wszystkich zdarzen zachodzacych w danej chwili,
co$ jak Szlachetna Jednoraka Sciezka: po prostu uwazno$é, po prostu
koncentracja, lub po prostu niereaktywna $wiadomos$¢. Albo, wiedzac,
ze ludzie sami z tatwoscia rozwigza swoje problemy, mogt w ogdle nie
przejmowac si¢ nauczaniem i ograniczy¢ sie do rady: ,,Uwierz swo-
jej wrodzonej naturze i madro$ci”. Ale umyst nie dziata w ten sposob,
a Buddha tak nie nauczal.

Nawet kilka minut obserwacji $ciezek umystu moze uzmystowi¢ nam
jak sa ztozone i zawile. A to oznacza, ze ztozone s3 takze jego problemy,
a w szczegolnosci problem cierpienia. Jak zauwazyl Buddha, przyczyny
cierpienia sg zawite i splatane jak struktura ptasiego gniazda, albo nici
zwinigte w motek.

Kazdy, kto musial rozwigzac¢ ztozony problem wie, ze sukces zalezy od
tego, jak 6w problem postawimy. Potrzebna jest zatem wiasciwa identy-
fikacja problemu i uporzadkowanie struktury czynnikéw z nim zwigza-
nych. Patrzac na struktur¢ mozemy zdecydowac, ktore czynniki wyma-
gaja uwagi jako kluczowe, a ktore trzeba zignorowac, aby nie zabrnaé
w $lepa uliczke. Wihasciwe postawienie problemu oznacza rowniez decy-
zj¢ dotyczaca podejscia do kazdego z jego kluczowych elementow, by
zamiast go podtrzymywac lub zaostrzaé, pomoc w jego rozwigzaniu. To
za$ sprowadza si¢ do wiedzy na temat tego, ktére pytania w obliczu pro-
blemu warto postawic, a ktore nie.

Jesli np. bytbys$ lekarzem, ktorego pacjent skarzy si¢ na bole w klatce
piersiowej, musialby$ podjac¢ wiele nie cierpiacych zwtoki decyzji. Musial-
bys$ zdecydowac jakie testy przeprowadzié, o co spytac pacjenta i na ktdre
objawy zwrdci¢ uwage, zanim postawisz diagnoze, ze bole sag wynikiem
niestrawnosci, stanu przedzawatowego, albo czego§ zupeinie innego.
Musiatby$ takze zdecydowaé, ktorych pytan pacjentowi nie zadawac, aby
nie zasugerowac si¢ mniej istotnymi informacjami. Gdybys$ bowiem skon-
centrowal si¢ na niewlasciwych symptomach, pacjent moglby umrzec,
albo spedzi¢ niepotrzebnie noc na oddziale intensywnej terapii zajmujac
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miejsce komus, kto rzeczywiscie miatby atak serca. Kiedy juz postawitby$
diagnoze, musialbys$ podja¢ decyzj¢ o sposobie leczenia i zastosowaniu
odpowiednich lekoéw, by mie¢ pewno$¢, ze terapia bedzie skuteczna. Nie-
wlasciwa ocena objawdéw moze wyrzadzi¢ wigcej szkody niz przyniesé
korzys$ci, w przeciwienstwie do prawidtowej, ktéra moze uratowac zycie.

Te same zasady znajduja zastosowanie przy rozwigzywaniu problemu
cierpienia i dlatego Buddha nadat pierwszorzedne znaczenie zdolnosci
prawidlowego ujecia tego zagadnienia. Zdolno$¢ t¢ nazwat yoniso mana-
sikara — stosowne przytozenie uwagi — i nauczat, ze zadna inna wtasci-
wo$¢ umystu nie jest tak skuteczna w rozplatywaniu weztow cierpienia
i osiaganiu uwolnienia (Iti.1.16 — Pathamasekha Sutta, Pierwsza mowa
o mnichu w trakcie treningu).

Udzielajac najbardziej szczegdélowych wyjasnien odno$nie stosow-
nego przylozenia uwagi (MN.oo2 — Sabbasava Sutta, Mowa o wszystkich
skazach), Buddha rozpoczyna od przyktadow niestosownego przytozenia
uwagi, ktora koncentruje si¢ na pytaniach o tozsamos$¢ i istnienie: ,,Czy ja
W rzeczywistosci istnieje, czy nie?”, ,,Czym jestem?”, ,,Czy juz kiedys istnia-
fem?”, ,,Czy bedg istnial ponownie?”. Te pytania sg niewlasciwe, poniewaz
prowadza do niewlasciwych pogladéw, jak poglad o istnieniu lub nie-ist-
nieniu ,,ja”, a te z kolei do pomieszania, zamiast do wygasnigcia cierpienia.

W odréznieniu od niestosownego, stosowne przytozenie uwagi Bud-
dha opisuje jako umiejetno$¢é rozpoznania, ze ,,istnieje cierpienie” (palij-
skie stowo dukkha oznacza zar6wno cierpienie psychiczne, jak i fizyczne),
»istnieje przyczyna cierpienia”, ,,istnieje wygasnigcie cierpienia” i,,istnieje
Sciezka praktyki prowadzaca do wygasniecia cierpienia”. Buddha okre-
$lit te cztery kategorie podczas swojego pierwszego kazania jako ,,Cztery
Szlachetne Prawdy”. Zdolno$¢ do zdefiniowania kwestii cierpienia za ich
pomoca jest tym, co umozliwia ostateczne i nicodwracalne jego wyga-
$nigcie. Dlatego wlasnie uwage t¢ okreslamy jako stosownie przytozona.

Najbardziej oczywista nauka jaka zdobywamy, poréwnujac stosowne
i niestosowne przylozenie uwagi, to ta, ze niestosowne przyltozenie opi-
suje zagadnienia dotyczace umystu w kategoriach poje¢ abstrakcyjnych,
podczas gdy stosowne przedstawia je za pomocg takich [terminow],
ktére mozna wyrazi¢ w bezposrednim doswiadczeniu. Pojecia tozsa-
mosci i istnienia sg zrodlem abstrakcyjnego myslenia, a wielu filozofow
utrzymuje wreez, ze leza u podstaw wszelkich duchowych poszukiwan.
Buddha zauwazy!l jednak, ze myslenie abstrakcyjne jest gtoéwna przy-
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czyna tworzenia wszelkiego rodzaju etykiet i mnozenia poj¢¢ oraz rodza-
jem aktywnosci umystu, mogacej dziata¢ destrukcyjnie na tego, ktory
jest jej podmiotem. Pojecia te sa niezwykle trudne do sprecyzowania,
przeksztalcajac si¢ czgsto w samowolng semantyke. Pytamy o to czy ist-
niejemy, ale to zalezy od tego jak definiujemy ,,istnienie”. Pytamy o ist-
nienie jakiego$ ,,ja”, ale co rozumiemy przez ,,ja”’? Rozumowanie oparte
na definicjach tego typu, pada czesto ofiarg ukrytych motywow lub kry-
jacych si¢ za nimi programéw, co wyklucza jego miarodajnosé.

Cierpienie jest natomiast czyms$, czego doswiadczamy bezposrednio,
czyms, co jest przed stowami, co jest osobiste, a jednocze$nie uniwer-
salne. Koncentrujac uwage wokoét problemu cierpienia, Buddha opiera
swoje nauczanie na czym$ catkowicie miarodajnym — pragnieniu swo-
ich stuchaczy, by potozy¢ kres calemu swojemu cierpieniu — i skupia si¢
na tym, co jest niezalezne od definicji. Buddha w rzeczywistosci nigdy
nie oferuje nam zadnej formalnej definicji ,,cierpienia”. Zamiast tego ilu-
struje je przyktadami takimi jak cierpienie narodzin, starosci, choroby
i $mierci, a nastepnie wskazuje na element funkcjonalny, taczacy wszyst-
kie rodzaje cierpienia powstajacego w umysle — Ignigcie do pieciu sktado-
wych: form materialnych (7i@pa), doznan (vedana), rozpoznan (sannd),
wytworzen (sankhara) i $wiadomosci (virifiana). Poza lgnigciem sg inne
formy cierpienia, ale ten jego aspekt jest najbardziej uzyteczny, gdy kon-
centrujemy si¢ na dazeniu do wygasnigcia cierpienia.

Chociaz istnieje fragment, w ktérym Buddha okresla lgnigcie jako
pragnienie-namig¢tno$¢ (SN.22.121), nigdzie nie znajdziemy jego doktad-
nego opisu. W prawdopodobnie najstarszej czesci kanonu — Afthaka
Vagga (Snp4) — Buddha wyczerpujaco opisuje Ignigcie przy pomocy gry
stow stosujac styl, ktory zniecheca do prob systematyzowania, ustana-
wiania definicji i tworzenia skomplikowanych pojg¢¢. Oznacza to, ze jesli
chcemy lepiej zrozumie¢ Ignigcie, pozadanie-namigtno$¢ i cierpienie, nie
mozemy lgna¢ do stow i tekstow, ale musimy doktadniej przyjrzec si¢
swojemu obecnemu doswiadczeniu.

Wskazujac konsekwentnie na bezposrednie doswiadczenie, Buddha
nie zniecheca jednak do opinii i poje¢ w ogolnosci. Zdolnos¢ rozroznia-
nia czterech rodzajow stosownego przylozenia uwagi wymaga refleks;ji
i analizy — tego rodzaju myslenia, ktore nie dba o dotychczasowe pojmo-
wanie lub jego brak, rozwazajac to, co wydarza si¢ obecnie; tego typu
analizy, ktora dostrzega relacje pomigdzy dziataniami a ich skutkami
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i potrafi oceni¢, ktore sg uzyteczne, a ktére nie. Sg na przyktad pragnie-
nia, ktore stanowig przyczyng cierpienia, ale sg tez inne, ktére moga sta-
nowi¢ czg$¢ drogi prowadzacej do jego wygasniecia. Chociaz Buddha
daje ogodlny zarys tego, jakiego rodzaju pragnienia powoduja jakie skutki,
musimy nauczy¢ si¢ uwaznie i uczciwie je obserwowacé, by wiedzie¢ do
ktorej grupy naleza.

Poprzez analiz¢ chwili obecnej z punktu widzenia czterech kategorii
stosownego przytozenia uwagi, podazamy $ladem Buddhy zblizajacego
si¢ do Przebudzenia. Buddha skoncentrowat si¢ na mechanizmie Ignigcia
jako glownej przyczynie cierpienia, szukajac warunkow, ktore stanowia
dla niego punkt wyjscia i znalazt je w trzech rodzajach pozadania, czy tez
pragnienia — pozadaniu zmystowemu, pozadaniu stanom istnienia i poza-
daniu zniszczenia standw istnienia. Nastgpnie rozpoznat ustanie cierpie-
nia jako catkowite wygasnigcie, wyzwolenie, czy tez oboj¢tno$¢ wobec
tych form pozadania. Odkryt takze wtasciwosci umystu oraz odpowiednie
praktyki, ktore prowadza do ustania cierpienia, a wiec: Whasciwy Poglad,
Wiasciwg Intencje, Wiasciwa Mowe, Wiasciwe Dziatanie, Wtasciwy Spo-
sob Zycia, Whasciwy Wysitek, Wiasciwg Uwaznos¢ i Wiasciwe Skupienie.
Kazda z nich, potencjalnie, mozemy odnalez¢ w chwili obecne;.

Zamiast wigc po prostu wrzuci¢ nas nagle i catkowicie w chwile
obecna, Buddha zwraca nam uwagg, ze sa cztery istotne elementy, ktore
mozna w niej wyrdznié. Dzieje si¢ tak dlatego, ze istnieje pewien schemat
zmian, ktoérych do§wiadczamy z chwili na chwilg. Zmiany nigdy nie sg
tak nieprzewidywalne i radykalne, zeby w chwili gdy zachodza, posia-
dana przez nas wiedza stawala si¢ bezuzyteczna. Poj¢cia nadal stuza
waznym celom, cho¢ by¢ moze brak im cech bezposredniosci i §wiezosci
»tu 1 teraz”. Jesli wlozymy palec w ogien, to z pewnoscia go poparzymy,
a jesli spluniemy pod wiatr, to wszystko do nas wroci. Lekcje te warto
zapamigtaé. Cho¢ schematy lezace u podstaw cierpienia moga by¢ bar-
dziej skomplikowane niz przyklady ognia i wiatru, to jednak takze sa
schematami. Mozemy si¢ ich nauczy¢ i je opanowac, a cztery kategorie
stosownego przylozenia uwagi zastosowac do stworzenia dla nich bazy
i wykorzysta¢ do pracy nad zakonczeniem cierpienia.

W praktycznym ujeciu, cztery kategorie stosownego przylozenia uwagi
rozroznia si¢ tylko wtedy, gdy kazda z nich trzeba potraktowa¢ w inny
sposob. Lekarz, ktory formutuje teorie szesnastu rodzajow bolow glowy
tylko po to, by pézniej leczy¢ je wszystkie aspiryna, marnuje swoj czas.
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Ten jednak, kto zauwaza, ze na rézne rodzaje bolow dziatajg odpowiednio
inne leki, oraz przeprowadza doktadne badania w celu ustalenia owych
roznic, dokonuje autentycznego wkladu w dziedzing nauk medycznych.
Te samg zasadg stosuje si¢ w odniesieniu do kategorii stosownego przylo-
zenia uwagi. W swojej pierwszej mowie po Przebudzeniu Buddha opisat
kazda z nich oraz wyjasnit, ze kazda musi by¢ potraktowana w inny spo-
sob. Cierpienie musi by¢ rozpoznane, jego przyczyna porzucona, wyga-
szenie zrealizowane, a $ciezka do wygaszenia w pelni rozwinigta.

Oznacza to, ze jako medytujacy nie mozemy traktowaé jednakowo
wszystkiego, co wydarza si¢ w danej chwili. Nie mozna pozosta¢ biernym
lub zwyczajnie wszystko akceptowac. Jesli w umysle rodza sie chwile
spokoju i swobody, nie mozna po prostu ich odnotowac i pozwoli¢ im
odej$¢. Nalezy nauczy¢ si¢ je rozwijaé w jhang, ktora jest stanem przy-
jemnosci odczuwanym w catym ciele, blogoscia zwigzang z Wiasciwym
Skupieniem, i ktora stanowi serce praktyki. Kiedy pojawia si¢ cierpienie
psychiczne, nie mozna po prostu pozwoli¢ mu przeming¢. Niezaleznie od
zdolnosci koncentracji i obserwacji, nalezy probowa¢ zrozumieé¢ przywia-
zanie, ktore lezy u podstaw tego rodzaju cierpienia.

Buddha i jego uczniowie rozwijaja t¢ kwesti¢ w rozwazaniach, ukazuja-
cych jak stosowne przylozenie uwagi powinno by¢ stosowane wobec roz-
nych aspektéw chwili obecnej. W odniesieniu do pigciu sktadowych — form,
doznan, i pozostatych, stosowne przytozenie uwagi oznacza taki ich oglad,
ktory wywota poczucie beznamigtno$ci, pomocne w tagodzeniu przywia-
zania (SN.22.122). Wobec piekna lub rozdraznienia oznacza to taki sposob
ich postrzegania, ktory bedzie przeciwdziatat wspieraniu pozadania i nie-
checi — przeszkod w osigganiu Wiasciwego Skupienia. W odniesieniu do
uczucia spokoju lub potencjalnego zachwytu oznacza to traktowanie ich
tak, by rozwingly si¢ czynniki prowadzace do Przebudzenia (SN 46.051).

Nawet w obrebie danej kategorii, nie istnieje jeden rodzaj praktyki, ktory
dziata we wszystkich przypadkach. W jednym z wyktadow Buddha zauwaza,
ze niektore niekorzystne stany psychiczne zanikaja, jesli po prostu ogladac
je ze spokojem, podczas gdy inne, aby si¢ rozpuscity, wymagaja aktywnego
wysitku (MN.101). W innym z wyktadow Buddha rozwija temat obserwa-
cji, zalecajac pie¢ sposobow radzenia sobie z rozpraszajacymi myslami:
zastapienie ich bardziej zr¢cznymi, koncentrowanie si¢ na ich wadach,
$wiadome ich ignorowanie, rozluznianie napigcia, ktore je podtrzymuje
lub zdecydowane ich powstrzymanie (MN.020). Mimo to, Buddha nigdzie
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nie podat Zelaznych regut méwiacych o tym, ktore podejsécie zastosowaé do
okreslonego typu mysli. Musimy dowiedzie¢ si¢ sami, poprzez wnikliwe
badanie metoda prob i btedéw, co dziata, a co nie w danej sytuacji.

Ta sama zasada dotyczy wprawnych stanéw umystu. Koncowe podsu-
mowanie nauk Buddhy, tzw. ,,skrzydta ku O$wieceniu”, wymienia siedem
sposobow pojmowania drogi do wygasnigcia cierpienia — cztery podstawy
uwazno$ci, cztery podstawy sukcesu, cztery rodzaje wtasciwego wysitku,
pie¢ mocy, pig¢ zdolnosci, siedem czynnikow Przebudzenia i wreszcie
Szlachetna O$mioraka Sciezka. I tu znéw, tylko my sami mozemy — na
drodze prob i bledow — ustalié, ktory sposob pojmowania Sciezki jest naj-
bardziej uzyteczny na danym etapie naszej praktyki.

Oznacza to, ze zastosowanie stosownego przylozenia uwagi do wpraw-
nych i niewprawnych stanéw umystu nie ma charakteru dziatania jedno-
razowego. Zadania zwigzane z kazda z czterech kategorii stosownego
przylozenia uwagi muszg zosta¢ zbadane metoda prob i bledoéw i wiasci-
wie opanowane. Stosujac poréwnanie do przykladu z kanonu, pelnego
Przebudzenia nie osigga si¢ chwytajac za tuk z nadziejg na przypadkowy
strzat w dziesigtke. Wglad w Przebudzenie przychodzi poprzez ¢wicze-
nia na papierowej tarczy az do momentu, kiedy nasze strzaly beda w sta-
nie ,,pokonywa¢ dtugie dystanse i trafia¢ precyzyjnie w krotkim odstegpie
czasu, przebijajac masywne cele”. (AN.09.36)

Podczas pierwszej mowy Buddha powiedzial, Ze nie oczekiwal Prze-
budzenia az do chwili, gdy w peini opanowat zadania odpowiednie dla
wszystkich czterech kategorii stosownego przylozenia uwagi. Gdy tak
si¢ stato, wowczas w petni pojat pie¢ sktadowych przywigzania, dzigki
czemu wygasit wszelkie pasje i pragnienia. To za§ mozliwe bylo dzigki
catkowitemu wygaszeniu cierpienia. Ale cho¢ kategorie stosownego przy-
lozenia uwagi wykonaly swoje zadanie w zakresie rozwigzywania pro-
blemu cierpienia, nadal beda dla nas uzyteczne. Jak wyrazit to Czcigodny
Sariputta, nawet w petni przebudzony Arahant wcigz powinien stosowac
je w praktyce, by zapewni¢ umystowi przyjemne miejsce do przebywania
tuiteraz (SN.22.121).

We wszystkich tych przypadkach, stosowne przylozenie uwagi ozna-
cza postrzeganie zjawisk w kategoriach ich funkcji, czyli tego, jaka pet-
nig rolg, bedac jednoczesnie same w sobie rodzajem dziatania zastoso-
wanym do wspomagania umystu. Testem stosownego przylozenia uwagi
jestto, czy rzeczywiscie dziata na rzecz pomocy w wygaszaniu cierpienia.
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Kiedy zestawimy to z przykladami niestosownego przylozenia uwagi,
ktore dat Buddha widzimy, ze uwaga jest niestosowna, gdy opisuje zja-
wiska w kategoriach istnienia i tozsamosci, a stosowna, gdy okresla je
w kategoriach dziatan i ich efektow. W rzeczywistosci, stosowne przyto-
zenie uwagi postrzega istnienie samo w sobie jak form¢ dzialania, ktore
podlega obiektywnej ocenie z uwagi na przyjemno$¢ lub bol, ktore sa
jego wynikiem. Kiedy spogladamy na siebie samych ze stosownym przy-
lozeniem uwagi, koncentrujemy si¢ nie na tym czym jestesmy, ale na tym
co robimy, a w szczegdlnosci na tym, czy to co robimy jest niewlasciwe —
prowadzace do cierpienia, czy wlasciwe — powodujace jego wygasnigcie.

Warto mie¢ to na uwadze, gdy natrafiamy na dwa najczgstsze zarzuty
przeciwko czterem kategoriom stosownego przytozenia uwagi. Pierw-
szy z nich to ten, ze wprowadzaja one ograniczone spojrzenie na pet-
ni¢ 1 ré6znorodnos¢ zycia, ze w zasadzie nie obejmuja niezliczonej ilosci
zr¢eznych Srodkow pojawiajacych si¢ wraz z do§wiadczeniem. Przy for-
mutowaniu teorii bytu mozna argumentowac, ze im wigksza rdéznorod-
no$¢ zawiera, tym lepiej. Ale przy wyborze lekarza nie stawiamy na tego,
ktory ktadzie nacisk na badanie nieskonczonych mozliwosci podejscia
do problemu choroby, ale tego, ktory koncentruje si¢ na rozwigzaniach
najbardziej odpowiednich. Tak samo jest ze stosownym przylozeniem
uwagi. Cztery jej kategorie i zwigzane z nimi zadania nie maja obej-
mowac¢ rzeczywistosci, ale zwrdci¢ nasza uwage na konkretne czynniki
sprzyjajace rozwiazaniu najbardziej podstawowych problemow, jakie nas
trapig. Buddha ogranicza swe rozwazania do tych czterech kategorii, bo
chce skupi¢ naszg uwage na tym, co dla nas najwazniejsze.

Drugi z zarzutow jest taki, ze cztery kategorie sg dualistyczne, a wigc
nie tak wartosciowe jak niedualistyczne widzenie $wiata. I znowu, przy
formulowaniu teorii bytu mozna argumentowac, ze niedualistyczna teo-
ria bytaby lepsza od dualistycznej ze wzgledu na to, ze niedualne uje-
cie jest bardziej catoSciowe, jednolite. Ale stosowne przylozenie uwagi
nie jest teorig bytu. Jest przewodnikiem wilasciwego dziatania w chwili
obecnej. A poniewaz chwila obecna jest tak splatana i skomplikowana,
ze wielo$¢ kategorii oferowanych przez stosowne przylozenie uwagi
jest raczej jej sila, anizeli stabo$cia. Zamiast ogranicza¢ nas do jednego
sposobu rozumienia i podejs$cia do biezacych wydarzen, dostarcza nam
wyrazniejszego pojmowania i szerokiego wachlarza opcji wyboru co do
postepowania wobec plataniny oraz ztozono$ci cierpienia.
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Posrod wszystkich mozliwosci rozwigzania problemu, nie ma lepszych
czy gorszych. Liczy si¢ to, Ze opcji jest wystarczajaco duzo, by znalezé
odpowiednig do kazdego, ale nie sg az tak liczne, by przystania¢ roz-
wiazanie powodujgc zamget. Innymi stowy, mozliwe opcje nalezy oceniaé
nie w odniesieniu do jakich$ abstrakcyjnych zasad, ale przez pryzmat
tego, na ile sg przydatne. Chociaz Buddha opisuje swoja $ciezke do wyga-
$nigcia cierpienia jako forme aktywnosci, ktora ostatecznie ktadzie kres
dziataniu, tak dtugo jak jestesmy aktywni w chwili obecnej, stosowne
przylozenie uwagi gwarantuje, ze w naszym dzialaniu bedziemy podazac
prawidlowa $ciezka. Stosowne przytozenie uwagi dostarcza nam wiedzy
o tym, ktore z kosmykéw w plataninie cierpienia nalezy usuna¢ i w jaki
sposob, a ktore zostawi¢ w spokoju. A gdy rozwiktamy problem cierpie-
nia, wszystko inne roéwniez si¢ rozplacze.
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PRZEKRACZANIE GRANIC.
PRAGNIENIE 1| WYOBRAZNIA
NA SCIEZCE BUDDY]JSKIE)

Buddha kiedys powiedzial, ze wszystkie zjawiska sa zakorzenione w pra-
gnieniu. Wszystko o czym mys$limy, co méwimy lub robimy — kazde
doswiadczenie — pochodzi od pragnienia. Nawet ,,my” mamy swoje zro-
dto w pragnieniu. Odradzamy si¢ w tym zyciu ze wzglgdu na nasze pra-
gnienie odradzania si¢. Swiadomie lub nie, nasze pragnienia nieustannie,
na nowo definiujg nasze poczucie tego, kim jeste§my. Pragnienie okresla
to, w jaki sposob zajmujemy nasze miejsce W przyczynowej macierzy
przestrzeni i czasu. Jedyna rzecza, ktora nie jest zakorzeniona w pra-
gnieniu jest Nibbana, poniewaz jest to koniec wszelkich zjawisk i znaj-
duje si¢ nawet poza znaczeniem stowa ,wszystko” stosowanego przez
Buddhe. Jednak $ciezka, ktora prowadzi do Nibbany zakorzeniona jest
w pragnieniu — w umiejetnym pragnieniu. Sciezka do wyzwolenia prze-
nosi granice umiejgtnego pragnienia, aby sprawdzié, jak daleko moga one
zostac¢ przesunigte.

Pojecie umiejetnego pragnienia moze brzmie¢ dziwnie, jednak doj-
rzaty umyst intuicyjnie idzie sladem pragnien, ktore postrzega jako odpo-
wiednie i porzuca te, ktore uwaza za nieodpowiednie. Podstawowym
pragnieniem kazdego z nas jest pragnienie szczgsécia. Jakiekolwiek inne
pragnienie jest strategig osiagni¢cia tego szczeg$cia. Cheesz iPoda, part-
nera seksualnego lub do§wiadczenia wewngtrznego spokoju, poniewaz
myslisz, Ze te rzeczy sprawia, ze bedziesz szczgsliwy. Poniewaz te dru-
gorzedne pragnienia sa strategiami, nasladuja jeden wzorzec. Powstaja
z nieokreslonego poczucia niedostatku i ograniczenia, pochlaniaja wszy-
stkie twoje moce percepcji w celu wskazania przyczyny tego ogranicze-
nia oraz wykorzystujg wszystkie twoje moce tworczej wyobrazni w celu
wymyslenia rozwigzania.

Jednak pomimo tej wspolnej prawidtowosci, pragnienia nie s3 monoli-
tyczne. Kazde proponuje inny poglad na to, czego w zyciu brakuje wraz
z odmiennym obrazem tego, jakie bytoby tego rozwigzanie. Pragnienie
zjedzenia kanapki pochodzi z dostrzezenia fizycznego glodu i propo-
nuje rozwigzaé t¢ sytuacje za pomocg chleba z serem. Pragnienie wspi-
naczki gorskiej skupia si¢ na innego rodzaju zestawie potrzeb — osiagnig¢,
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radoS$ci i mistrzostwa — i skupia si¢ na innym obrazie zadowolenia. Jakie-
kolwiek jest to pragnienie, jezeli rozwiazanie rzeczywiscie prowadzi do
szcze$cia, to pragnienie jest umiejetne. Jezeli nie, wtedy nim nie jest. Jed-
nak to, co wydaje si¢ umiejetnym pragnieniem, moze prowadzi¢ jedynie
do fatszywego i przejsciowego szczescia, ktore nie jest warte zwigzanego
z nim wysitku. Tak wigc madros$¢ rozpoczyna si¢ jako meta-pragnienie:
nauczenia si¢ rozpoznawania umiej¢tnych i nieumiejetnych pragnien na
podstawie tego, czym rzeczywiscie sa.

Nieumiejetne pragnienia moga w rézny sposob prowadzi¢ do cierpie-
nia. Czasem ich cel jest nieosiggalny: nie zestarze¢ si¢ i nie umrzeé. Cza-
sem skupiaja si¢ na mozliwosciach, ktdre wymagaja uzycia odrazajacych
srodkow — jak ktamstwo, czy oszustwo, aby wybic si¢ w pracy. Jest takze
i cel, ktory — gdy juz go osiagniesz —moze niezupetnie czynié ciebie
szczesSliwym. Nawet szczyt Everestu moze okazaé si¢ rozczarowaniem.
Nawet jesli nie bedzie rozczarowania, nie mozesz tam zosta¢ na zawsze.
Gdy zejdziesz, nic nie pozostaje poza wspomnieniami, ktére moga si¢
zmieni¢ lub wyblaknaé. Jezeli dokonates podtych lub ranigcych rzeczy,
by tam si¢ dosta¢, ich wspomnienia mogg przestoni¢ wszelkie przyjemne
doznania ze [zdobycia] szczytu.

Dodatkowo pragnienia czg¢sto moga ciggnac ci¢ w przeciwne kierunki.
Jezeli na przyktad pragniesz seksu, moze to by¢ jednoczesnie niezgodne
z twoim pragnieniem spokoju. To wlasnie sprzeczno$¢ pomiedzy pra-
gnieniami jest tym, co powoduje, ze dostrzegamy, jak bolesne one moga
by¢. W ten sposob pragnienia ucza si¢ wystawiac, przekonywaé, ktoci¢
si¢ i dokuczaé po to, by méc dominowac. To, ze jakie$ pragnienie jest
umiejetne, weale nie znaczy, iz ma ono wigksza umiejetnosé ktocenia sig
z tymi nieumiej¢tnymi. Jest tak, poniewaz te drugie [rodzaje pragnien]
czesto sa najbardziej nieprzejednane, zacigte i najsprytniejsze w uzy-
skiwaniu dominacji. Oznacza to, ze madro$¢ musi takze si¢ uczy¢, jak
ustanawia¢ strategie wzmacniania umiej¢tnych pragnien tak, aby mniej
umiejetne ich stuchaty. Tym sposobem pragnienia moga by¢ ¢wiczone
tak, by mogly wspotpracowaé dla wyzszego szczgécia. Oto jak pracuje
dojrzaty 1 zdrowy umyst: przeprowadzajac dialog nie tyle pomigdzy
rozumem i pragnieniem, co [raczej] pomi¢dzy odpowiedzialnymi pra-
gnieniami a tymi nieodpowiedzialnymi.

Jednak nawet w dojrzatym umysle dialog wymaga kompromisow, ktore
nie do konca zgadzaja si¢ z sercem: urywki zmystowych przyjemnosci,
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przebtyski duchowego spokoju, nic co byloby prawdziwie zadowalajace
i petne. Niektorzy ludzie zniecierpliwieni kompromisami stajg si¢ ghusi na
rozsadne pragnienia i dostrajaja si¢ do zadan natychmiastowej gratyfikacji —
jak najwigcej seksu, wladzy i pienigdzy, ile uda im si¢ zagarnaé. Gdy jednak
ferwor gratyfikacji wyblaknie, naprawienie szkdd moze zaja¢ okres wielu
odrodzen. Inni ludzie probuja robi¢ co tylko w ich mocy, by zaakceptowaé
kompromisy pomig¢dzy pragnieniami, probujac odnalez¢ pewna ilo$¢ spo-
koju poprzez niesigganie po to, co im si¢ wydaje niemozliwe. Jednak takze
ten spokdj polega na gluchym wewngtrznym uchu, zaprzeczeniu prawdzie
bedacej podstawa wszystkich pragnien: ze zycie z ciaglymi ograniczeniami
jest nie do zniesienia.

Oba rodzaje ludzi dziela wspolne przekonanie, ze prawdziwe, nieogra-
niczone szczgsécie jest poza ich zasiegiem. Ich wyobraznia jest na tyle skar-
lowaciata, ze nie mogg nawet pojac, czym bytoby w tym zyciu prawdziwe,
nieograniczone szczgscie.

Buddhe wyrdznia to, ze nigdy nie zanizyt swoich oczekiwan. Wyobrazit
sobie najwyzsze szczescie — takie, ktore jest tak wolne od ograniczen i nie-
dostatku, ze nie pozostawia miejsca na zadne dalsze pragnienia — i cenit je
jako najwyzszy priorytet. Przywotat wszystkie inne pragnienia do dialogu
z tym jednym ostatecznym i sprawdzal r6znorodne strategie, az ostatecz-
nie odnalazt t¢ drogg, dzigki ktérej osiggnat swoj najwyzszy cel.

Wigkszos¢ z nas, gdy spoglada na Cztery Szlachetne Prawdy, nie u§wia-
damia sobie, ze mowia one wylacznie o pragnieniu. Dowiadujemy si¢
z nich, ze Buddha przypisywat tylko jedng rol¢ pragnieniu — role zrodta
cierpienia. Poniewaz zaleca on porzucenie przyczyny cierpienia, brzmi
to jak zaprzeczenie jakiejkolwiek pozytywnej roli pragnienia i jego kon-
struktywnym kompanom: twdrczosci, wyobrazni i nadziei. Ten odbior
jednak pomija dwa wazne punkty. Pierwszy jest taki, ze wszystkie Cztery
Prawdy mowia na temat podstawowej dynamiki pragnienia na jego wia-
snych warunkach: percepcji niedostatku i ograniczen, wyobrazeniu sobie
rozwigzania oraz strategii osiagnigcia tego. Pierwsza Prawda naucza na
temat podstawowego niedostatku i ograniczen w naszym zyciu — przy-
wigzaniu, ktore tworzy cierpienie — podczas gdy Druga Prawda wska-
zuje na rodzaje pragnienia, ktore prowadza do przywigzania: pragnieniu
zmystowosci, stawania si¢ i unicestwienia. Trzecia Prawda rozszerza
naszg wyobrazni¢, by przyjeta mozliwos¢, ze przywiazanie moze zostac
catkowicie pokonane. Czwarta Prawda, Szlachetna O$mioraka Sciezka
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wiodgca do zakonczenia cierpienia, pokazuje w jaki sposob ustanowic¢
strategig, by pokona¢ przywigzanie poprzez porzucenie jego przyczyny.

Drugi element, ktory czesto jest niezauwazany to to, ze Cztery Szla-
chetne Prawdy nadaja pragnieniu dwie role w zalezno$ci od tego, czy jest
ono umiejgtne, czy tez nie. Nieumiej¢tne pragnienie jest przyczyna cier-
pienia, natomiast umiejetne pragnienie jest czescia Sciezki ku zakoncze-
niu cierpienia. Umiejetne pragnienie podcina nieumiejetne pragnienie, nie
poprzez wyparcie go, ale poprzez wytworzenie coraz wigkszego poziomu
zadowolenia, dzigki czemu nie ma juz miejsca dla nieumiej¢tnego pra-
gnienia. Ta strategia umiejetnego pragnienia jest wyraznie widoczna
w jednym ze stopni Sciezki, ktorym jest Wiasciwy Wysitek:

Czym jest Whasciwy Wysitek? Ma to miejsce, gdy mnich [tu ozna-
cza kazdego medytujacego — przyp. T.B.] wzbudza pragnienie, stara sig,
wzbudza wytrwato$¢, podtrzymuje i wyteza swoj zamyst po to, by nie
powstaly zte, nieumiejetne cechy umystu, ktore jeszcze nie powstaty. ..
po to, by porzuci¢ zte, nieumiej¢tne cechy umystu, ktore juz powstaty...
po to, by powstaly umiej¢tne cechy, ktore jeszcze nie powstaty... dla
podtrzymania, braku pomieszania, wzmocnienia, zwielokrotnie-
nia, rozwoju i doprowadzenia do peini umiejetnych cech, ktore juz
powstaty. To jest nazywane Wtasciwym Wysitkiem.” (DN.22 — Maha-
satipatthana Sutta, Diuzsza mowa o ustanawianiu uwaznosci)

Jak pokazuje ten tekst, najwazniejszym elementem zamiany nieumie-
jetnych cech umystu na umiejetne jest pragnienie, wytrwatos¢ i zamyst.
Pragnienie powoduje poczatkowy rozped i skupienie na Wiasciwym
Wysitku, podczas gdy wytrwalo§¢ dostarcza mocy ustabilizowania.
Zamyst jest najbardziej ztozonym czynnikiem posréd z tych trzech.
Palijskie stowo — citta — oznacza takze umyst i w tym konteks$cie oznacza
przylozenie swojego catego umystu do pracy w danej chwili: cata twoja
moc wrazliwosci, inteligencji i pomystowosci. Nie pozwol by umyst byt
podzielony w tej kwestii, zamiast tego zadbaj by wszystkie jego moce
pracowaty razem po tej samej stronie.

Te trzy cechy — pragnienie, wytrwato$¢ i zamyst — sg podstawa wszel-
kich prob opanowania jakiejkolwiek umiejetnosci. Przydatng rzecza przy
podjeciu $ciezki jest wigc zastanowienie si¢ nad tym, w jaki sposob w prze-
sztosci wykorzystali$my te cechy przy opanowywaniu umiejetnosci. Bud-
dha wykorzystywat t¢ prawidlowos¢ w swoich wielu przypowiesciach,
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przyréwnujac osobg na $ciezce do mistrza w jakims zawodzie — muzyka,
stolarza, chirurga, akrobaty, kucharza. Podobnie jak w przypadku innych
umiejetnosci, istnieje tu wiele etapow w rozwoju na $ciezce, jednak wyr6z-
ni¢ mozna cztery sposrod nich.

Pierwszym etapem jest zastosowanie wtasnej pomystowosci, by najpierw
zwalczy¢ chor wewnetrznych glosow probujacych odwiesé ciebie od staran,
by by¢ umieje¢tnym. Te glosy sa niczym przebiegli prawnicy reprezentujacy
silnie zakorzenione interesy: wszystkie twoje zagrozone nieumiejetne pra-
gnienia. Musisz by¢ szybki i czujny w przeciwdziataniu ich argumentom,
poniewaz nadchodzg one ze wszystkich stron, brzmigc uczciwie i madrze,
cho¢ tak nie jest. Ponizej wymienione sa niektore argumenty, ktore te glosy
moga proponowaé wraz z paroma efektywnymi odpowiedziami:

PROBOWANIE MANIPULOWANIA PRAGNIENIAMI W TEN SPOSOB JEST
NIENATURALNE. W rzeczywistosci caly czas juz manipulujesz swoimi
pragnieniami, gdy wybierasz jedno pragnienie od drugiego. Rownie
dobrze mozesz nauczy¢ sig, jak robi¢ to w umiejetny sposob. Jest takze
wielu ludzi, ktérzy bardzo chetnie manipulujg twoimi pragnieniami
zamiast ciebie — zastanow si¢ nad wszystkimi reklamami domagajacymi
si¢ twojej uwagi — lepiej jest, aby pragnieniami zajat si¢ kto$ bardziej
godny zaufania: ty sam.

PROBOWANIE ZMIANY WEASNYCH PRAGNIEN JEST ATAKIEM NA WLA-
SNE ,,JA”. Ten argument dziata jedynie, gdy przypiszesz swojemu poczu-
ciu siebie — ktore tak naprawde jest jedynie worem pragnien — wiecej
namacalnego istnienia niz na to zastuguje. Mozesz ten argument odwro-
ci¢ zauwazajac, ze skoro twoje ,,ja” jest nieustannie zmieniajagcym si¢
ciagiem strategii nakierowanych na szczgscie, w takim razie rownie
dobrze mozna probowa¢ zmienic jego kierunek na taki, ktory oferuje
wicgksze prawdopodobienstwo osiagnigcia prawdziwego szczgscia.

MYSLENIE O ,UMIEJETNYCH” I ,NIEUMIEJETNYCH PRAGNIENIACH
JEST DUALISTYCZNE I OCENIAJACE. Nie chcialbys chyba by ,,nieduali-
styczny” mechanik naprawit twdj samochdd lub niedualistyczny chirurg
zoperowat twoj mozg. Potrzebujesz ludzi, ktdrzy potrafig odréznic to, co
jest umiejetne od tego, co nie jest. Jezeli naprawdg cenisz swoje szczgscie,
bedziesz potrzebowal by osoba najbardziej za nie odpowiedzialna — ty
sam — byla tak samo przezorna.
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JESTES ZA BARDZO NASTAWIONY NA OSIAGNIECIE CELU. PO PROSTU
AKCEPTUJ RZECZY TAKIMI, JAKIE W OBECNEJ CHWILI sj. Kazde pra-
gnienie mowi, ze rzeczy w chwili obecnej sa ograniczone i jest ich
niedostatek. Albo akceptujesz pragnienie albo niedostatek. Zaakcep-
towanie obu jest zaprzeczeniem rzeczywistego sensu obu. Spokojne
pozostawanie w napigciu pomiedzy tymi dwoma — na ,,Sciezce braku
pozadania” by pozby¢ si¢ obu — jest tym, co Buddha okreslat jako ogra-
niczonym zrownowazeniem, natomiast jeden z tajskich mistrzéw trady-
cji lesnej nazwat go spokojem krowy.

To DAREMNY WYSILEK, BY PROBOWAC OPRZEC SIE TEJ BOSKIEJ
I MISTYCZNEJ SILE. Pragnienie wydaje si¢ przytlaczajace i tajemnicze,
jedynie dlatego, ze nie znamy wilasnych umystéow. Poza tym, gdzie
bySmy byli, gdyby wszystko czego nie rozumiemy nazywaliby$my
,boskim” czy ,,kosmicznym”?

KELOCENIE SIE Z NIEUMIEJETNYMI PRAGNIENIAMI WYMAGA ZBYT
WIELE PRACY. Rozwaz alternatywe tego: niekonczace si¢ bladzenie
w poszukiwaniu szczescia i cigglte do§wiadczanie, ze wymyka nam si¢
z rak, nieustanne przyjmowanie postawy ciaglego zwracania si¢ od
jednego pragnienia ku kolejnemu. Wiasciwy Wysilek oferuje przynaj-
mniej jedno stabilne miejsce, na ktérym mozna si¢ oprze¢. Nie dodaje
jakiego$ bardziej] wymagajacego pragnienia do tej chaotycznej mie-
szanki, lecz oferuje sposob, w jaki mozemy uporzadkowaé caty ten
batagan. Metoda Buddhy daje natomiast perspektywe na nieograni-
czone szczgécie, poprzedzone Sciezka wiodaca przez coraz bardziej
wysublimowane i wiarygodne poziomy szczgscia. W skrocie, alterna-
tywa jaka daje Buddha jest w istocie bardziej przyjemna i wymaga
mniej pracy.

Gdy juz uciszysz te glosy, kolejnym krokiem jest podjecie odpowie-
dzialno$ci za wlasne czyny oraz ich konsekwencje. To wymaga gotowo-
$ci do uczenia si¢ na wiasnych biedach. Kilka lat temu, pewien socjolog
badat studentéw kierunku neurochirurgicznego, aby dowiedzie¢ si¢ jakie
cechy wyrdzniajg tych, ktérzy ukonczyli studia od tych, ktérym sig¢ to nie
udato. Okazalo sig, ze ostatecznie dwa pytania w jego rozmowach wska-
zywaty na podstawowa réznicg. Pytat on studentéw: ,,Czy kiedykolwiek
popetnites btedy? Jezeli tak, ktory z nich byl najgorszy?” Ci, ktorzy nie
zdali programu studiéw nieodmiennie odpowiadali, ze rzadko popetniali
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btedy Iub w innym przypadku obarczali za nie wing czynniki, na ktdére
nie mieli wptywu. Ci, ktérym udalo si¢ ukonczy¢ studia nie tylko przy-
znawali si¢ do wielu bledow, ale tez dobrowolnie opowiedzieli o tym, co
robiliby, aby w przysztosci unika¢ podobnych btedow.

Buddha zachgcal do podobnego dojrzatego nastawienia w jego pou-
czeniach skierowanych do jego syna Rahuli. Powiedziat Rahuli by skupit
si¢ na swoich intencjach przed podjeciem dziatania oraz na jego skutkach
zarowno w chwili wykonywania czynnosci, jak i po jej wykonaniu. Jezeli
Rahula zauwazy, ze jego intencje wyrzadzaja krzywde jemu samemu lub
innym, nie powinien dziala¢ nimi powodowany. Jezeli dostrzeze, ze jego
mysli, stowa, czy czyny rzeczywiscie wyrzadzity krzywdg, powinien ich
zaprzesta¢ i uczyni¢ postanowienie, by nigdy ich nie powtdrzyé¢, jednocze-
$nie nie popadajac w poczucie winy. Jezeli jednak dostrzeze brak szkodli-
wych konsekwencji jego czyndw, powinien cieszy¢ si¢, ze swojego postepu
na $ciezce i uzy¢ ta rado$¢ do ozywienia swojej nieprzerwanej praktyki.

Cho¢ Buddha udzielit tych instrukcji siedmioletniemu dziecku, nakre-
Slony tu wzor postgpowania dotyczy wszystkich poziomow praktyki.
Cata $ciezka do przebudzenia polega na obstawaniu przy pragnieniu, by
zawsze postepowaé w jak najbardziej umiejetny sposéb i jest ona roz-
wijana, gdy twoje poczucie ,,umiejetnego” staje si¢ bardziej wysublimo-
wane. Jezeli dzialasz powodowany nieumiej¢tnymi pragnieniami, wez
odpowiedzialno$¢ za konsekwencje i wykorzystaj je, by zdyscyplinowaé
to pragnienie w punkcie, w ktoérym nastapita pomytka. Cho¢ pragnie-
nia moga by¢ niezwykle uporczywe, wszystkie maja jeden wspolny cel —
szcze$cie — i to moze stanowi¢ podstawe do efektywnego dialogu: jezeli
to pragnienie tak naprawe nie przynosi szczescia, to zaprzecza przyczy-
nie wlasnego istnienia.

Najlepszym sposobem wykazania tego jest $ledzenie watku rozciagaja-
cego si¢ od konkretnego pragnienia do powodowanych nim dziatan oraz
od tych dziatan do ich skutkow. Jezeli pragnienie bylo nakierowane na
szczesceie, ktore spowodowato cierpienie innych, zauwaz, w jaki sposob
odpowiadajace pragnienie szczescia u innych sktania ich do podwazenia
szcze$cia, ktorego ty poszukujesz. Jezeli to pragnienie jest nakierowane
na jakies szczgScie oparte o rzeczy, ktore moga si¢ zestarzec, ulec choro-
bie, umrze¢ lub opuscic ciebie, zauwaz, ze ze wzgledu na ten fakt musisz
ponies$¢ porazke. Nastepnie zauwaz, jak wszechobecna jest niedola pty-
naca z dzialania wywotanego takim pragnieniem. Nie dotyczy to tylko
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ciebie. Kazdy, kto dziatat, dziata i bedzie dziatal w oparciu o to pragnie-
nie, w przesztosci cierpiat, cierpi obecnie i bedzie cierpiat w przysztosci.
Nie da si¢ tego obejs¢.

Rozmyslanie w ten sposob pomaga ostabi¢ tendencje do myslenia ,,dla-
czego ja?”, ktére pogarsza cierpienie i sprawia, ze uporczywie chwytasz
pragnienia powodujacego je. Pomaga ono takze rozwing¢ wazne postawy,
ktore wzmacniaja umiejetne pragnienia: poczucie grozy (samvega)
wszechobecnoscig cierpienia i postawe bacznosci (appamada) by nie daé
si¢ ponownie zwie$¢ przez konkretny rodzaj pragnienia.

Jednak nieumiej¢tne pragnienia nie ustapig dopoki nie wykazesz, ze
inne, mniej krzykliwe pragnienia moga by¢ przyczyna wigkszego szczg-
$cia. Dlatego wtasnie Buddha ktadt nacisk na to, by uczy¢ si¢ doceniaé
korzy$ci ptynace z prawego, petnego szczodrosci zycia: radosci ze wspie-
rania szczgdcia innych, niewzruszong godno$¢ i poczucie wlasnej war-
tosci ptynace z robienia tego co trudne, ale wlasciwe. Dlatego tez jego
Sciezka skupia si¢ wokol standw blogiego i1 orzezwiajacego skupienia.
Dostep do tego orzezwienia w medytacji jest bezposrednim i namacal-
nym dowodem tego, ze Buddha nie jest osoba psujaca zabawg. Pragnienia,
ktore zaleca, rzeczywiscie wytwarzaja szczescie, dajace site do wyboru
umiejetnej Sciezki.

To jest kolejny etap: cierpliwe i wytrwale obstawanie przy pragnieniu
by postepowad w umiejetny sposob w kazdej sytuacji. Nie jest to kwestia
samego wysitku. Kazdy dobry trener sportowy powie wam, ze godziny
praktyki niekoniecznie sa gwarancja dobrych rezultatow. Nalezy pota-
czy¢ wytrwato$¢ z zamystem: wrazliwos$cia, wnikliwo$cig i pomystowo-
$cig. Zwro¢ uwagge na to, jak robi¢ rzeczy w bardziej efektywny sposob.
Staraj si¢ dostrzega¢ wzory prawidtowosci w tym co robisz. Jednoczesnie,
wprowadz zabawe i roznorodnos$¢ do swojej praktyki, tak by jej wyzyny
nie byly nuzace, za$ doliny nie powodowaly obnizonego samopoczucia.

Buddha wskazuje na podobne rzeczy w swoich instrukcjach do medy-
tacji. Gdy juz opanujesz stan skupienia, sprawdz, gdzie jeszcze zawarty
jest element stresu. Nastgpnie spdjrz na prawidlowosci odnosnie tego
stresu: co robisz, ze si¢ uaktywnia? Znajdz sposoby, aby rozweseli¢
umyst, gdy jest smutny, uwolnij go od jego ograniczen, uspokoj go, gdy
jest rozbiegany. W ten sposob, uczac si¢ odczuwania radosci ze stawiania
czota wyzwaniom w medytacji, zyskujesz takze znajomo$¢ subtelnych
prawidlowosci przyczyny i skutku w umysle.
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Gdy juz opanowates$ te prawidlowos$ci, czwartym etapem jest przekra-
czanie ich granic. Ponownie — nie jest to jedynie kwestia zwigkszonego
wysitku. Jest to bardziej ozywienie wyobrazni po to, by rozpozna¢ nie-
oczekiwane zaulki przyczyny i skutku. Stawny wiolonczelista pewnego
razu powiedzial, ze jego najbardziej radosnym koncertem byt ten, w trak-
cie ktorego pegkla mu struna w wiolonczeli 1 zdecydowat si¢ dokonczyé
utwor improwizujac na pozostatych strunach. Najbardziej oczywistymi
strunami w medytacji sg konkretne techniki wspierania spokoju i wgladu,
jednak bardziej interesujacymi sg zalozenia, ktére stanowia podioze
do dazenia do opanowania umiejetnosci: niedostatek, strategia, dialog,
twoje poczucie siebie. Czy jeste§ w stanie nauczy¢ si¢ dawac sobie rade
bez nich? Tu dochodzimy do punktu, w ktérym jedyng mozliwoscia osig-
gniecia wiekszego szczescia jest zaczac kwestionowac te zalozenia. Jezeli
pragnienie powstaje w wyniku niedostatku lub ograniczen, co si¢ stanie,
gdy powoduje ono powstawanie szczescia, ktore nie zna niedostatku lub
ograniczen? Jak to jest, gdy nie potrzebujemy pragnienia? Co by sig¢ stato
z twoim wewngetrznym dialogiem, twoim poczuciem siebie? I jezeli pra-
gnienie okres$la to, w jaki sposéb wypetniamy wiasng przestrzen i czas,
co si¢ stanie z przestrzenia i czasem, gdy nie bedzie pragnienia?

Buddha zachgcal do stawiania tego typu pytan, opisujac o§wiecong
osobg jako nieokreslong i nieograniczong do tego stopnia, ze nie moze
ona by¢ odnaleziona w tym zyciu, ani opisana po jego zakonczeniu jako
istniejagca, czy nieistniejaca, ani jako zadne z tych dwoch, ani tez oba
naraz. Moze to brzmie¢ jako abstrakcyjny, nieosiagalny cel, jednak Bud-
dha pokazat tego ludzka twarz na przyktadzie swojej wlasnej osoby. Po
przesunigciu granic przyczyny i skutku, nadal w godny podziwu sposob
byt w stanie w ich obrebie funkcjonowaé, w tym zyciu, szcz¢$liwy nawet
w najtrudniejszych okolicznosciach, peten wspotczucia uczyt wszelkiego
rodzaju istoty. Istnieje tez jego Swiadectwo, ze nie tylko mnisi i mniszki,
lecz takze $wieccy ludzie — nawet dzieci — rozwingli ich umiejetne pra-
gnienia do tego stopnia, ze takze osiggneli smak przebudzenia.

Zatem wyobraz to sobie. Zacznij tez stucha¢ kazdego pragnienia, ktore
mogloby zabra¢ ciebie w tym kierunku, poniewaz to jest twoja $ciezka ku
prawdziwemu szczgSciu.
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Zmiana jest centralnym punktem buddyjskiego wgladu. Fakt ten jest na
tyle powszechny, ze ukuto nawet slogan, ktory zawiera si¢ w pytaniu:
,,Czyz zmiana nie jest tym, na czym polega buddyzm?” Mniej znane jest
to, iz ten punkt widzenia posiada pewne ramy, a zmiana nie wystepuje
ani tam, gdzie wglad si¢ zaczyna, ani tam, gdzie si¢ konczy. Poczatek
wgladu rozpoczyna si¢ w momencie, gdy kwalifikujemy zmian¢ pod
katem pragnienia prawdziwego szczg¢scia. Kwestia zostaje natomiast
wyczerpana gdy méwimy o szczesciu, ktore lezy poza zmiang. Gdy
ludzie zapominaja o tych ramach, tworza swoje wlasne interpretacje
nauk i czesto zaktadaja, ze Buddha poruszat si¢ wewnatrz tych samych
schematow. Wymienimy ponizej dwa konteksty, ktore sa zazwyczaj
przypisywane Buddzie:

Wglad w zmiang¢ uczy nas przyjmowaé nasze do§wiadczenia, bez
przywiazywania si¢ do nich — czerpa¢ z nich jak najwigcej w chwili
obecnej, poprzez petne docenienie ich nat¢zenia, w pelni wiedzac, ze
niedtugo bedziemy musieli je puscié, aby przyjac to, co przyjdzie jako
nastepne.

Wglad w zmiang uczy nas nadziei. Poniewaz zmiana wbudowana jest
W natur¢ rzeczy, nic nie jest catkowicie ustalone, nawet nasza wlasna
tozsamo$¢. Niewazne jak zla jest sytuacja, wszystko jest mozliwe.
Mozemy robi¢ to co chcemy, tworzy¢ taki Swiat, w jakim chcemy zy¢
i sta¢ si¢ czymkolwiek chcemy.

W przypadku pierwszej interpretacji opisana jest madro$¢, ktéra uka-
zuje nam sposo6b jak umiejetnie korzystaé z przyjemnosci, niejako kon-
sumujac stany blogosci. Jest to przypadek gdy chcemy, by bezposrednie,
osobiste dos§wiadczanie przyjemnosci pozostawato niezmienne. Druga
interpretacja oferuje sposob jak wytworzy¢ zmiang gdy jej potrzebujemy.
Cho¢ owe interpretacje czasem przedstawiane sg jako uzupelniajace si¢
wglady, to po prawdzie sa ze soba sprzeczne. Jesli do§wiadczenia sa
tak przelotne i zmienne, to czy sa one warte wysitku wytwarzania ich?
Czy mozna znalez¢ prawdziwa nadzieje w oczekiwaniu na pozytywne
zmiany, jesli nie potrafimy docenia¢ rezultatow gdy si¢ pojawiaja? Czy
nie programujemy si¢ tym sposobem na rozczarowanie?

39



Wszystko na temat zmiany

Czy jest to po prostu jeden z nieuniknionych paradokséow zycia? Staro-
zytna madros$¢ ludowa wielu kultur zdaje si¢ to sugerowac, aby$my pod-
chodzili do zmian z ostrozna rado$cia i stoickim spokojem. Radzi si¢ nam
praktyke braku przywiazywania do rezultatow naszych dziatan. Moéwi
si¢ tez, bySmy akceptowali potrzebg tworzenia przelotnych przyjemno-
Sci tak umiejetnie, jak potrafimy, poniewaz jedyna alternatywa bytaby
bezczynno$¢ i rozpacz. Ta rada takze jest czgsto przypisywana Buddzie.

Buddha nie byl osoba, ktoéra Slepo akceptowataby jaka$ teorig, bez
jakiegokolwiek sprawdzania jej. Jego madros$¢ polegata na zdaniu sobie
sprawy z wysitku jaki trzeba wlozy¢é w wytworzenie szczgscia. Bedzie
ono cokolwiek warte jesli, dzigki procesom zmian, dojdzie si¢ do takiego
szczescia, ktore nie podlega zmianom. W innym przypadku stajemy si¢
wiezniami z karg dozywocia w obozie pracy, w ktorym zmuszani jeste-
$my do wytwarzania przyjemnych do§wiadczen by zaspokajac nasz gtod
[blogostanu]. Jednak pokarm ten zdaje si¢ by¢ pozbawiony prawdziwe;j
istoty, a my nigdy nie jestesmy syci.

Wnhioski te skrywaja si¢ w pytaniu, ktore wedtug Buddhy nalezy zadaé
sobie na poczatku wgladu: ,,Jakie czyny moga doprowadzi¢ do mego dtu-
gotrwalego dobrobytu i szczgsécia?”’

To prymarne pytanie, zadawane jest z powodu pragnienia, jakie stoi
za wszelkimi §wiadomymi dzialaniami. To pragnienie brzmi: osiggnaé
poziom przyjemnos$ci warty zainwestowanego wysitku. Spowodowane
jest to uswiadomieniem sobie, ze zycie wymaga wysitku i ze jesli nie
jestesmy ostrozni, to mozemy przezy¢ cale swoje zycie na préozno. Tak
wigc to pytanie wraz z wnioskami i ukrytymi pragnieniami, pokazuje
kontekst dla pogladu na temat zmian jaki proponowat Buddha. Jesli przyj-
rzymy si¢ doktadnie tej perspektywie, zauwazymy zalazki wszystkich
wgladow [Blogostawionego] na temat tworzenia i korzystania ze zmian.

Pierwsza czg$¢ pytania — ,,Jakie czyny moga doprowadzi¢...”— skupia
si¢ na tworzeniu, na potencjalnych efektach ludzkiego dziatania. Przed
swym przebudzeniem, Buddha opuscil dom i przebywat w dzikich oste-
pach, aby doktadnie zbadac¢ t¢ jedng kwestie. Mianowicie chcial zobaczy¢
do jakiego momentu ludzkie dziatanie jest efektywne oraz czy moze to
zaprowadzi¢ do sfery, ktora bedzie poza zasiggiem jakichkolwiek zmian.
Jego przebudzenie bylto potwierdzeniem tej tezy — pod warunkiem oczy-
wiscie, ze rozwojowi towarzyszyla bedzie odpowiednia skala prawi-
dtowych dziatan. Dlatego nauczatl, ze istniejg cztery rodzaje dziatania,
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zgodne z czterema poziomami umiej¢tnosci. Trzy pierwsze [dzialania]
tworza przyjemne, nieprzyjemne i mieszane dos§wiadczenia, ktore ist-
niejg w wymiarze czaso-przestrzennym. Czwarty rodzaj prowadzi poza
dziatanie, do poziomu szczg$cia przekraczajacego wymiar czasu i prze-
strzeni, zatem eliminuje potrzebe dalszego wytwarzania szcze¢$cia.

Poniewaz czynnosci wytwarzania i konsumowania wymagaja czasu
1 przestrzeni, zatem szczescie przekraczajace czas i przestrzen, zgodnie
ze swg naturg, nie bedzie ani wytworzone, ani skonsumowane. Gdy wigc
Buddha osiagnal to szczgsécie 1 wyszedl poza tryb wytwarzania i konsu-
mowania, byt w stanie odwrocic¢ si¢ i zobaczy¢ doktadnie, jak olbrzymia
rol¢ odgrywaja te dziatania w zwyktym do$wiadczeniu i jak bardzo jeste-
$my przez nie zniewoleni. Zobaczyl, ze nasze do§wiadczenie terazniej-
szo$ci jest dziataniem — czym$ wymys$lonym lub stworzonym z chwili na
chwilg, z surowcow dostarczonych przez przeszte dziatania. Wymyslamy
nawet swoja tozsamo$¢, nasze poczucie tego, kim jestesmy. Jednoczesnie
probujemy konsumowac wszelka przyjemnos¢, ktora mozemy odnalezé
w tym, co stworzyliSmy — chociaz w swoim pragnieniu konsumowania
przyjemnosci, czgsto pozeramy bol. Z kazda chwilg produkcja i kon-
sumpcja splatajag sie. Konsumujemy do§wiadczenia, gdy tylko je wytwo-
rzymy i produkujemy je w tym samym czasie, gdy czerpiemy z nich
przyjemnos$ci. Sposob w jaki konsumujemy naszg btogos¢ lub bol, moze
stworzy¢ nastgpne przyjemnosci i bole, teraz i w przysztosci, zaleznie od
stopnia naszej wprawnosci.

Trzy czgsci dalszej frazy w pytaniu Buddhy — ,,mego/dtugotrwatego/
dobrobytu i szczescia” — dajg podstawy oceniania naszego poziomu wpraw-
nosci w podejsciu do prawdziwej przyjemnosci czy szczescia (palijskie
stowo, tutaj — sukha — moze by¢ przettumaczone jako przyjemnos¢, szczg-
Scie, tatwos¢ lub blogosc). Stosujemy te podstawy wzgledem do$wiad-
czen, ktore konsumujemy: jesli nie s one dtugotrwate, to nie wazne jak sa
przyjemne — nie sa one prawdziwym szczegsciem. Jesli nie sg prawdziwym
szczesciem, to nie ma zadnego powodu, aby uznac je za ,,moje”.

Ten wglad tworzy podwaliny trzech cech [tilakkhana], o ktorych nauczat
Buddha dla wywotania poczucia beznamigtnosci wobec doswiadczenia,
ograniczonego czasem i przestrzenia. Anicca, pierwsza z trzech, jest naj-
wazniejsza. Odnosi si¢ do wszystkiego co si¢ zmienia. Czesto thumaczy
si¢ ja jako co$ ,,nietrwalego” i jest w rzeczywistosci zaprzeczeniem nicca,
co znaczy ,trwale”, czy ,pewne”. Wszystko co si¢ zmienia, jest niestale.
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Roéznica pomigdzy ,,nietrwate”, a ,,niestate”’, moze si¢ wydawa¢ semantyczna,
ale jest ona istotna dla sposobu, w jaki anicca funkcjonuje w naukach
Buddhy. Jak nieustannie powtarzaja wczesne teksty, jesli cos jest anicca,
wtedy automatycznie pojawiaja si¢ dwie pozostale cechy: [doswiadcze-
nie] bedzie takze dukkha (niesatysfakcjonujace) i anatta (bezosobowe),
tj. niewarte uznania za mnie lub moje.

Jesli przettumaczymy anicca jako nietrwate, to powiazanie pomigdzy
trzema cechami moze si¢ wydawacé sporne. Ale jesli przettumaczymy to
jako niestale i rozwazymy trzy cechy w $wietle oryginalnego pytania
Buddhy, to powiazanie bedzie jasne. Jesli szukasz stabilnej podstawy
dla dlugotrwalego szcz¢scia i komfortu, to wszystko co niestate bedzie
W sposob oczywisty miejscem niesatysfakcjonujacym dla poktadania
twoich nadziei — jak proba zrelaksowania si¢ na niestabilnym krzesle,
ktorego nogi sktonne sag w kazdej chwili si¢ potamac. Jesli rozumiesz, ze
twoje poczucie osobowosci jest czym$ wolicjonalnym i wymys$lonym —
ze ty ,,chcesz” je wytworzy¢ — to nie bedzie zadnego istotnego powodu, aby
nadal tworzy¢ ,,mnie” czy ,,moje”, wokot jakiegokolwiek doswiadczenia,
ktore jest niestale i niesatysfakcjonujace. Bedziesz cheie¢ czego$ lepszego.
Nie bedziesz cheiat by takie do§wiadczenie byto celem twojej praktyki.

A wigc co zrobisz z doswiadczeniami, ktore s niestale i niesatysfak-
cjonujace? Moglbys potraktowaé je jako co$ bezwarto§ciowego i wyrzu-
ci¢, ale to byloby marnotrawstwo. W koncu zadate$ sobie tyle trudu, aby
je najpierw wytworzy¢. Co wiecej, okazuje si¢, ze jedynym sposobem,
w jaki mozesz osiggnaé ostateczny cel, jest [wlasciwe] spozytkowanie
takich doswiadczen. Tak wigc mozesz si¢ nauczy¢, jak ich uzywac jako
srodkow do celu. Natomiast rola jaka moga odgrywac prowadzac do celu,
jest okreslana za pomoca rodzaju dziatania, ktére wzieto udziat w ich
wytwarzaniu. Bedzie to albo rodzaj dziatania, ktéry tworzy przyjem-
no$¢ prowadzaca do celu, lub taki, ktory tego nie robi. Te ktore to robia,
Buddha nazwat ,,$ciezka”. Dzialania te obejmuja takie akty jak szczo-
dros$¢, akty cnoty oraz praktyke mentalnego wchlonigcia lub skupienia.
I chociaz podlegaja one trzem cechom, to tworza poczucie przyjemnosci
stosunkowo stabilne i bezpieczne, glebiej zaspokajajace i odzywiajace,
niz akt tworzenia i konsumpcji zwyktych, zmystowych przyjemnosci.
Tak wigc jesli dazysz do szcze$cia w czasie cyklow zmian, powinienes$
zwroéci¢ si¢ ku szczodrosci, cnocie i mentalnej absorbcji, aby to szczg-
Scie wytworzy€. A jesli dazysz raczej do szczescia idacego poza zmiane,
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to te same dziatania nadal mogg ci pomdc, poprzez rozwijanie jasnosci
umystu, potrzebnej do przebudzenia. W kazdym razie, s one umiejetno-
$ciami, ktore warto opanowac. Sg twoim podstawowym zbiorem narzg-
dzi, dlatego chcesz utrzymac je w dobrym stanie i w petnej gotowosci.

Jesli chodzi o inne rodzaje czy to przyjemnosci, czy niewygody —
zwigzane z zaangazowaniem w $wiat zmystowy czyli ogdlnie te, zwia-
zane z posiadaniem ciata i umystu — moga one stuzy¢ jako obiekty, ktore
bedziesz ksztattowal swoimi narzedziami — jako surowce dla wnikli-
wosci prowadzacej do Przebudzenia. Poprzez uwazne ich badanie pod
katem trzech cech — rozpoznajac jak bardzo sa niestate, niesatysfakcjonu-
jace i bezosobowe — staniesz si¢ mniej sktonny do dalszego ich tworzenia
i konsumowania. Zobaczysz, ze twdj uzalezniajacy naldég wymyslania
ich, pochodzi catkowicie od gtodu i ignorancji zawartej w stanach furii,
awersji 1 iluzji. Gdy te wnioski dadza poczatek beznamigtnosci wobec
zaro6wno wymyslonych do§wiadczen, jak i wobec proceséw wymyslania,
wkroczysz na $ciezke czwartego rodzaju kammy, prowadzacej do sfery
gdzie nie ma $mierci.

Ta §ciezka zawiera dwa istotne zwroty. Pierwszy przychodzi, gdy cata
pasja i awersja w stosunku do zmystowych przyjemnosci i bolu zostata
porzucona, a ty przywiazujesz si¢ juz tylko do przyjemnos$ci wynikajacej
ze skupienia. Na tym etapie nastgpuje zwrot 1 badasz przyjemno$¢é wyni-
kta z koncentracji na podstawie tych samych trzech cech, ktorych uzywa-
te§ w kontemplowaniu zmystowych dos§wiadczen. Trudno$¢ sprawia tu to,
ze zaczale$ tak bardzo polegac¢ na solidno$ci swojego skupienia, Ze raczej
nie bedziesz szukat jej wad. Jednoczes$nie niestato$¢ skoncentrowanego
umystu jest o wiele bardziej subtelna, niz ta odnoszaca si¢ do doswiad-
czenia zmystowego. Ale gdy juz przekroczysz swojg nieche¢ do szukania
niestatosci [w skupionym umysle], z pewnoscia nadejdzie ten dzien, gdy
zaczniesz to wyczuwaé. Wtedy umyst bedzie mogt si¢ sktoni¢ ku sferze
gdzie $mier¢ nie ma dostepu.

Tu pojawia si¢ drugi zwrot. Jak pokazuja teksty, gdy umyst napotyka
sfer¢ Bez$miertelna, moze ja zacza¢ traktowaé jak obiekt umystowy —
dhamme — a wtedy moze wytwarzaé wobec niej uczucie pasji i zachwytu.
Wymyslone poczucie osobowosci, ktore tworzy i konsumuje t¢ pasje
i zachwyt, staje na przeszkodzie do petnego przebudzenia. Tak wigc na
tym etapie logika trzech cech musi przyja¢ nowy kierunek. Pierwotna
logika — ,,Cokolwiek jest niestate, jest niesatysfakcjonujace; cokolwiek
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jest niesatysfakcjonujace, jest bezosobowe”— pozostawia otwartg mozli-
wos¢, ze cokolwiek jest state, moze by¢ (1) petne spokoju i (2) osobowe.
W rzeczywistosci chodzi tu o pierwszg mozliwos¢: cokolwiek jest state
jest petne spokoju; brak §mierci jest w rzeczywistosci ostatecznym spo-
kojem. Natomiast druga mozliwos$¢ nie okresla w umiejetny sposdb co
jest state: jesli podchwycisz koncepcje, ze to co jest state to osobowosé, to
bedziesz tkwi¢ w tym przywiazaniu. Aby przej$¢ poza czas i przestrzen,
musisz wyj$¢ poza wymyslanie tworzacej i konsumujacej osobowosci,
dlatego tez ostatecznym wgladem w $ciezke jest: ,,Wszystkie dharmy” —
state lub nie —,,s3 bezosobowe”.

Gdy 6w wglad wykona juz swoja prace przekraczajac jakakolwiek
pasje¢, czy zachwyt w stosunku do braku $mierci, pojawi si¢ petne Prze-
budzenie. Na tym etapie nawet Sciezka zostanie porzucona, a pozostaje
sfera gdzie nie ma $mierci, cho¢ juz nie bgdzie to obiekt umystowy. Po
prostu zaistnieje — nieustannie na pierwszym miejscu, oraz oddzielona
od wyobrazenia czasu i przestrzeni. Konczy si¢ cate to konsumowanie
i tworzenie na rzecz wlasnego szczescia, poniewaz odnaleziony zostat
wieczny dobrobyt. A poniewaz wszystkie obiekty umystowe zostaty
w tym szczgsciu porzucone, to kwestie statego lub niestalego, stresu lub
spokoju, osobowosci lub braku osobowosci, nie sg juz istotne.

Wytania si¢ wtedy buddyjski kontekst wgladu w zmiang: podejcie,
ktore na powaznie bierze zarowno potencjalne efekty ludzkiego wysitku,
jak i podstawowe ludzkie pragnienie, aby ten wysitek nie poszedt na
marne. Oznaczaé¢ ono bgdzie, ze owa zmiana ma w sobie potencjal,
aby zaprowadzi¢ do szczeg$cia, ktore bedzie poza zasiegiem [zjawiska
zmiany]. Rozwijanie umiejetnosci, ktore poprowadza do stworzenia
prawdziwego szczgscia — tym jest buddyjski wglad. Uzywa on trzech
cech — niestatosci, napigcia i bezosobowosci — nie jako abstrakcyjnych
stwierdzen na temat istnienia, ale jako zachgty do opanowania tych umie-
jetnosci, jako wskazoéwek do mierzenia swego postepu w trakcie drogi.
Gdy trzy cechy sa uzyte w ten sposob, prowadzg do szczg$cia, ktore prze-
kracza zaroéwno je same, jak i dziatania wytwarzania i konsumpcji oraz
calg przestrzen i czas.

Gdy zrozumiemy ten kontekst dla trzech cech, mozemy jasno zoba-
czy¢ pot-prawdy zawarte we wgladach na temat wytwarzania i konsump-
cji zmiany, ktore sg czesto mylnie przypisywane Buddzie. Jesli chodzi
o produkcje — prawda jest to, ze majac wystarczajaco duzo cierpliwosci
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i wytrwato$ci, mozemy stworzy¢ praktycznie wszystko, tacznie z niesa-
mowitymi zastgpami tozsamosci, [budujac je] z surowca chwili obecne;.
Pytanie jednak brzmi: co tak po prawdzie warte jest tworzenia? Uwigzi-
liSmy samych siebie w obsesjach tworzenia i konsumowania zmiennych
przyjemnosci i zmiennych osobowos$ci, mimo ze istnieje mozliwo$¢
uzycia tej zmiany, aby uciec z tego wigzienia do wolno$ci szcze¢scia,
przekraczajacego czas i przestrzen. Czy chcemy skorzystaé z tej mozli-
wosci? Czy raczej wolimy spedzi¢ nasz wolny czas na puszczaniu baniek
mydlanych w promieniach stonecznych, wpadajacych przez nasze wig-
zienne okno i probowaé czerpa¢ przyjemnos¢ z ogladania wirujacych
wzordéw na ich powierzchni, zanim pekng?

To pytanie wigze si¢ z madroscia na temat konsumpcji. Czerpanie jak
najwiecej z naszych zmieniajacych sie¢ do§wiadczen nie oznacza przyj-
mowania lub tapczywego wykorzystywania ich intensywnos$ci. Chodzi
natomiast o to, by nauczy¢ si¢ wlasciwego podej$cia do przyjemnosci
i niewygody. Nie powinny by¢ [owe doswiadczenia] postrzegane jako
przelotne produkty finalne same w sobie. Powinny by¢ interpretowane
jako narzedzia stuzace do Przebudzenia. W kazdej chwili dostarczane
nam sg surowce — niektore z nich sa atrakcyjne, inne nie. Zamiast przy-
jmowac¢ je w zachwycie lub wyrzuca¢ w obrzydzeniu, mozemy si¢ nau-
czy¢, jak je wykorzysta¢ do stworzenia kluczy, ktére otworzg nasze wig-
zienne drzwi.

Co si¢ tyczy madrosci nieprzywigzywania si¢ do rezultatdéw naszych
dziatan, w rozumieniu Buddhy — pojg¢cie to moze mie¢ sens jedynie
wtedy, gdy gteboko troszczymy si¢ o rezultaty naszych dziatan i chcemy
opanowac procesy przyczyny i skutku, ktoére prowadza do prawdziwej
wolnosci. Innymi stowy, nie tworzymy bajek, w ktoérych nasze dziata-
nia — prawidtowe lub nie — zawsze konczy¢ si¢ beda natychmiastowym
szczesciem, aby wszystko co wlozymy do zamka, bgdzie automatycz-
nie otwiera¢ drzwi. Jesli to co zrobilismy bylo nieprawidtowe i dopro-
wadzito do niepozadanych rezultatow, to bedziemy chcieli si¢ przyznaé
do naszych bledow i dowiedzie¢ si¢ dlaczego si¢ pojawily, tak aby$my
mogli si¢ nauczy¢, jak nastgpnym razem je naprawic. Jedynie wtedy, gdy
bedziemy posiadali cierpliwo$¢ do obiektywnego patrzenia na rezultaty
naszych dzialan, to na podstawie badania kluczy, ktére nie otwieraja
drzwi, bedziemy w stanie nauczy¢ si¢ tego, jak ostatecznie stworzy¢ wila-
$ciwy klucz, ktory to zrobi.
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Z tym podej$ciem mozemy sprawic, ze wiekszo$¢ procesow zmian
wyksztalci w nas umiej¢tnos¢, ktora uwolni nas z wigzienia niekon-
czacego si¢ tworzenia i konsumowania. Wraz z tym wyswobodzeniem,
zanurzymy si¢ w wolnosci szczgscia, ktore bedzie tak doskonate, ze prze-
kroczy kategorie pierwotnego pytania, ktére nas tam zaprowadzito.

Nie musimy robi¢ nic wigcej; nasze poczucie ,,mnie” i ,,mojego” zosta-
nie odrzucone. Nawet ,,dtugotrwate”, ktore sugeruje czas, wymazywane
bedzie przez to co nieskonczone. State szczgsécie lezy zupetnie poza zakre-
sem naszych ograniczonych przez czas i przestrzen koncepcji szczgscia.
Bedac catkowicie niezalezne od obiektow umystowych, jest nieskazone
i nie podlegajace zmianom, nieograniczone i czyste. Jak mowia nam tek-
sty, lezy ono nawet poza zakresem ,,totalnosci” i ,,wszystkiego”.

I na tym wtlasnie polega praktyka buddyjska.
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Wielu ludzi Zachodu, po raz pierwszy spotykajacych si¢ z buddyzmem
zaskoczonych jest tym, w jak niezwykty sposob buddyzm — wraz z jego
glownymi koncepcjami: wzajemnym potaczeniem, pelnia, przekracza-
niem ego — zdaje si¢ by¢ dla nich znajomy. To, czego jednak moga nie
bra¢ pod uwage, to fakt, ze koncepcje te zdaja si¢ brzmie¢ znajomo ponie-
waz sg jak najbardziej swojskie. Znamy je, poniewaz wywodza si¢ nie
z nauk Buddhy, lecz wylaniaja si¢ z dhammicznych wrét zachodniej psy-
chologii, przez ktore stowa Buddhy zostaty przefiltrowane. Koncepcje te
sa bardziej zakorzenione w kulturze Zachodu — w szczego6lnosci mysli
niemieckich romantykéw — niz w pierwotnych zrédtach Dhammy.

Niemieccy romantycy moga by¢ juz dawno martwi i prawie zapo-
mniani, jednak ich idee nadal pozostaja bardzo zywe w dzisiejszych
czasach. Dzieje si¢ tak dlatego, poniewaz byli pierwszymi, ktérzy zmie-
rzyli si¢ z problemem wynikajagcym z uczué towarzyszacych stawaniu
si¢ dorostym w nowoczesnym spoteczenstwie. Analiza dotyczaca tego
problemu, tacznie z zaproponowanym przez nich rozwiazaniem, nadal
brzmi prawdziwie.

Romantycy doszli do wniosku, ze nowoczesne spoteczenstwo poprzez
odmawianie ludziom dostepu do spetnienia, pozbawia ich czlowieczen-
stwa. Specjalizacja produkcji prowadzi do uczu¢ wewngtrznego rozbicia
i izolacji; panstwowa biurokracja do poczucia ograniczenia i osaczenia
przez system. Jedynym lekarstwem jakie proponowali na pozbycie si¢
tych dolegliwosci, byta tworczos¢ artystyczna. Tworczy akt scala podzie-
long jazn i1 znosi jej granice, poszerzajac poczucie tozsamosci i tacznosci
z innymi ludzmi oraz cato$cig natury. Tworczos$¢, ktora wyptywa z serca
jest tym, co pozwala ludziom si¢ taczy¢. Chociaz wielu romantykow uwa-
zalo instytucje religijne i doktryny, jako pozbawiajace cztowieczenstwa,
niektorzy z nich zwrdcili si¢ ku religijnemu doswiadczeniu — bezposred-
niemu doznaniu jednosci z calg naturg — jako podstawowemu zrédiu
odzyskania cztowieczenstwa.

Kiedy psychologia i psychoterapia rozwingty si¢ na Zachodzie, jako
oddzielne dyscypliny, zaabsorbowaly one wiele z romantycznych idei
i rozpowszechnity je w kulturze popularnej. Stad koncepcje takie jak
integracja osobowosci, samospetnienie i wzajemne polaczenie, razem
z uzdrawiajagcymi mocami plynacymi ze spetnienia, takimi jak spon-
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taniczno$¢, rados¢ i plynnos¢, od dawna przesycaty powietrze, ktorym
oddychalismy. To samo tyczy si¢ idei, jakoby religia byla pierwotnie
poszukiwaniem namacalnego do§wiadczenia oraz tego, ze doktryny reli-
gijne sa tworcza reakcja na to doswiadczenie.

Poza wplywem jakie wywarly na psychologie, koncepcje te zainspi-
rowaly liberalne chrzescijanstwo i zreformowany judaizm, a te z kolei
zaproponowaty przeformutowanie tradycyjnych doktryn, tak by przema-
wiaty do kazdego nadchodzacego pokolenia i by podtrzymywaly istote
i zywotnos$¢ religijnego doswiadczenia. Tak wiec, w sposéb naturalny,
Dhamma byta interpretowana zgodnie z tymi koncepcjami, kiedy przy-
wedrowata na Zachdd. Azjatyccy nauczyciele — z ktorych wielu wchiongto
romantyczne idee poprzez zachodnig edukacje, jeszcze zanim tutaj przy-
byli — zrozumieli, ze moga porozumiewac si¢ z publicznoscia Zachodu,
podkreslajac kwestie spontanicznosci i ptynnosci, ktore stanowity opo-
zycj¢ wobec ,,biurokracji ego”. Zachodni uczniowie odkryli zas, ze moga
przyswoi¢ sobie doktryn¢ wspotzaleznego powstawania wtedy, kiedy zin-
terpretuja ja jako rodzaj wzajemnego polaczenia; natomiast pojecie braku
istoty zostato przyswojone jako wyparcie si¢ oddzielnego ,,ja” na rzecz
wigkszej, bardziej wszechogarniajacej tozsamosci z catym kosmosem.

W rzeczywisto$ci, romantyczny poglad na zycie religijne, uksztatto-
wat wiecej niz tylko wyodrebnione nauki Dhammy. Zabarwil on zachod-
nie postrzeganie samego celu praktyki Dhammy. Zachodni nauczyciele,
reprezentujacy wszystkie tradycje, utrzymuja, ze celem buddyjskiej
praktyki jest osiagnigcie stanu tworczej ptynnosci, ktory pozwoli prze-
zwycigzy¢ dualistyczny oglad $wiata. Jak to przedstawit jeden z nich,
Buddha nauczat, ze ,,pozbywanie si¢ barier, ktore tworzymy pomig¢dzy
sobg 1 $wiatem jest najlepszym sposobem w jaki mozemy wykorzystac
swoje zycie... [Stan bez ego] objawia si¢ ciekawo$cia, zdolno$cia do
latwego przystosowywania si¢, humorem, wesotoscia... zdolno$cia pod-
trzymywania zrelaksowanego stanu umystu nie-wiem”. Lub, jak ujal to
inny: ,,Kiedy nasza tozsamos$¢ rozszerza si¢, aby obja¢ wszystko, odnaj-
dujemy spokdj, tanczac ze Swiatem”. Trzeci dodaje: ,,Zadaniem naszego
zycia jest otworzyc¢ si¢ na ta niezmierzono$¢ i ja wyrazic”.

Podobnie jak Chinczycy mieli taoizm jako swoje wrota Dhammy —
rodzimg tradycj¢ dostarczajaca poj¢é, ktore pomagaly im zrozumie¢
Dhamme¢ — my na Zachodzie wykorzystujemy do tego celu romantyzm.
Jednakze chinskie do§wiadczenie z wrotami Dhammy dostarcza waznej
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lekcji, ktora zdajemy si¢ pomija¢. Chinczycy po trzech wiekach zaintere-
sowania buddyjskimi naukami, zaczeli dostrzegacé to, ze buddyzm i tao-
izm stawialy odmienne pytania. Po wykorzenieniu tych réznic, zaczeli
wykorzystywa¢ buddyjskie idee, aby kwestionowaé wiasne taoistyczne
zalozenia. Dzigki temu, buddyzm, zamiast rozptyna¢ si¢ jak kropla
Ww taoistycznym morzu, dostarczyt czego$ prawdziwie nowego chinskiej
kulturze. Na Zachodzie pytaniem pozostaje, czy nauczymy si¢ wyko-
rzystywac chinski przyklad, czy zaczniemy uzywaé buddyjskich idei
do kwestionowania naszych wtasnych wrot Dhammy oraz czy doktad-
nie sprawdzimy, w jakim stopniu nasze wrota reprezentuja rzeczywista
Dhammeg. Jezeli to nie nastapi, ryzykowac bedziemy niebezpieczenstwo
pomylenia wrét z sama Dhamma jak réwniez to, Ze nie przedostaniemy
si¢ na drugg strong.

Mowigc najogélniej, romantyzm i Dhamma widza zycie duchowe
w podobnym $wietle. Zgodnie postrzegaja religi¢ jako ludzka dziatal-
no$¢ a nie jako boska interwencj¢. Razem traktuja esencj¢ religii jako
co$ doswiadczalnego i pragmatycznego, jej rol¢ za$, jako terapeutyczna
i majaca na celu leczenie przypadtosci nekajacych ludzki umyst. Ale
jezeli zbada si¢ historyczne korzenie obydwu tradycji, dojdzie si¢ do
wniosku, ze pomigedzy nimi istnieje zasadnicza réznica w rozumieniu
nie tylko w kwestii natury religijnego do§wiadczenia, ale takze w kwe-
stii istoty chorob umystowych, ich uleczalno$ci i w koncu takze tego, co
znaczy by¢ wyleczonym.

Roznice te nie sa jedynie historycznymi osobliwos$ciami. Ksztattuja
postawy medytujacych wobec praktyki. Umyst, nawet wtedy, kiedy jest
w pelni obecny, nosi w sobie zatozenia uksztattowane w przesztoSci
i ktérymi postuguje si¢ oceniajac, ktére z do§wiadczen — jezeli jakie-
kolwiek — maja warto$¢. Jest to jedna z konsekwencji, wynikajacych
z buddyjskiej doktryny kammy. Tak dlugo jak te ukryte zatozenia
pozostaja niezbadane, tak dtugo posiadaja nieznang moc. Aby t¢ moc
poskromié¢, musimy zbada¢ korzenie buddyjskiego romantyzmu — czyli
to, jak Dhamma widziana jest przez wrota romantyzmu. Jezeli chcemy,
aby badanie to harmonizowato si¢ z buddyjska idea przyczynowosci,
musimy, szukajac tych korzeni, podazy¢é w dwdch kierunkach: w prze-
szlo$¢, w poszukiwaniu zrodet romantyzmu i ku terazniejszos$ci, poszu-
kujac uwarunkowan, ktére powoduja, ze romantyczne idee sg atrak-
cyjne tu i teraz.
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Romantycy znalezli swoja pierwotna inspiracj¢ w nieoczekiwanym
miejscu: byl nig Immanuel Kant (1724-1804) stary, pomarszczony profe-
sor, ktorego codzienne spacery si¢ odbywaty z takg punktualnos$cia, ze
sasiedzi mogli nastawia¢ wedtug nich swoje zegarki. W Krytyce Czy-
stego Rozumu nauczal, ze tworczo$¢ estetyczna i uczucie sg najszczyt-
niejszymi dziataniami ludzkiego umystu i Ze tylko one moga uzdrowi¢
dychotomie ludzkiego do$wiadczenia. Fryderyk Schiller (1759—1805),
prawdopodobnie najbardziej wptywowy mysliciel romantyczny, rozwi-
nat tezy Kanta przy pomocy swojego pojecia estetycznego ,,instynktu
zabawy”. Instynkt ten byl ostatecznym wyrazem ludzkiej wolnosci,
ktora zarazem wykraczata poza przymusy zwierzgcej egzystencji
i prawa rozumu, jak i taczyta je w cato§é. Czlowiek, powiedziat ,jest
tylko wtedy w petni istotg ludzka, kiedy si¢ bawi”.

Wedtug Schillera, 6w instynkt zabawy nie tylko integrowat jazn, ale
pomagat rowniez przetamywacé bariery, dzielace jednych ludzi od dru-
gich, a takze od catego naturalnego srodowiska. Wedtug zatozen Schil-
lera, osoba z wewnetrzng wolno$cig, umozliwiajaca integrowanie swojej
jazni, instynktownie pragneta, aby inni takze do§wiadczyli tej samej
wolnos$ci. Ta zalezno$¢ byla zrédtem programu politycznego romanty-
zmu, ktory zaktadal pomoc i zrozumienie wobec innych narodow, zrzu-
cajacych jarzma swoich ciemi¢zcow. W oczach romantykow, warto$é
wewnetrznej jednosci sprawdzata si¢ tylko wtedy, kiedy posiadata zdol-
nos$¢ do tworzenia wigzo6w jednosci w §wiecie spotecznej i politycznej
dziatalnosci.

Schiller uwazat proces integracji jako niemajacy konca: doskonata
jedno$é nigdy nie bedzie mozliwa do osiggniecia. Zycie petne sensu,
bylo zyciem ciaglego angazowania si¢ w proces integracji. Sciezka byla
celem. Zycie pozbawione byto z goéry ustalonego planu, byto catkowi-
cie spontaniczne. Bioragc pod uwage nieskrgpowana naturg instynktu
zabawy, $ciezka ku integracji kazdego z osobna byta indywidualna
i wyjatkowa.

Wspotczesny Schillerowi, Fryderyk Schleiermacher (1768-1834) zasto-
sowat te same idee do religii i doszedt do wniosku, ze religia jak kazda
inna forma sztuki, byta ludzkim wytworem, a jej najwazniejsza funkcja
byto uleczenie rozczepienia, tak w przypadku ludzkiej osobowosci, jak
i spoteczenstwa w catosci. Wedtug jego definicji, esencja religii byta
,wrazliwo$¢ 1 zamitowanie ku nieskonczonosci”. Esencja ta miata zro-
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dto w chtonnym stanie umystu, gdzie §wiadomo$¢ otwiera si¢ na nie-
skonczono$¢. Za tym uczuciem nieskonczonos$ci nastgpowat akt tworczej
wyobrazni, ktory wyrazal to uczucie osobie samego tworcy i pozostatym
ludziom. Dzigki twoérczym aktom — wszystkie doktryny religijne — bedac
krok poza rzeczywistosciag dos§wiadczenia, sa ciagle otwarte na udosko-
nalenia i zmiang. Oto kilka cytatow z pracy Mowy o religii, ktore oddaja
sens mysli Schleiermachera:

»Jednostka jest nie tylko czescig pelni, lecz takze jej manifestacja.
Umyst, podobnie jak wszech§wiat jest tworczy, a nie jedynie chionny.
Ktokolwiek przyswoit sobie to, ze jest czym$ wigcej niz tylko samym
soba, wie, ze traci niewiele, kiedy traci samego siebie. Zamiast utozsa-
mia¢ siebie z wierzeniem w osobowa niesmiertelnos¢ po §mierci, kto$
prawdziwie religijny preferowa¢ bedzie dazenie do unicestwienia swej
indywidualno$ci i zycie w jednym i we wszystkim.”

,»Gdzie poszukiwaé gtownego zrodia religii? Tam, gdzie zywy kontakt

istoty ludzkiej ze $wiatem jawi si¢ jako uczucie. Prawdziwie religijni
ludzie sg tolerancyjni wobec réznych przejawoéw tego uczucia, nawet,
kiedy objawia si¢ ono jako wahania ateizmu. By¢ pozbawionym bez-
posredniej obecnosci boskosci w swoich uczuciach, zawsze wydawato
si¢ by¢ czyms$ bardziej niereligijnym, niz takie wahania. Upieranie si¢
przy jednym konkretnym wyobrazeniu boskos$ci, jako tym prawdzi-
wym, jest dalekie od religii.”

Obaj — Schiller i Schleiermacher — mieli silny wptyw na Ralpha Waldo
Emersona (1803-1882), co tatwo dostrzec w jego pismach. Czgsto styszy
si¢, ze Emerson byt zainspirowany religiami Wschodu, jednak faktycznie
jego poszukiwania w obrebie buddyzmu i hinduizmu, potwierdzaty jedy-
nie to, czego wezesniej nauczyt sie od europejskich romantykow.

~Wprowadzaj przeszios¢ do oceny w tysigcoka terazniejszos$¢ i1 zyj
zawsze w nowym dniu. Z dbaloscig wielki umyst nie ma nic wspoélnego.
Istota geniuszu, cnoty i zycia jest to co zwiemy Spontanicznos$cia lub
Instynktem. Kazdy cztowiek rozréznia migdzy dobrowolnymi aktami
swego umystu i swymi mimowolnymi spostrzezeniami i wie, ze winien
jest wierzy¢ w peini swym mimowolnym spostrzezeniom.” (R.W.
Emerson, Eseje, tom I, przekt. A. Tretiak)
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,»Przyczyna, dla ktorej $wiatu brak jednosci i dla ktorej wydaje si¢ on
rumowiskiem, tkwi w tym, ze to sam czlowiek utracit wewnetrzng
catos¢.” [R. W. Emerson, Natura, przekt. M. Filipczuk]

»Zyjemy w kolejnosci, w rozdziale, w czgsciach, czasteczkach. Tym-
czasem wewnatrz czlowieka jest dusza cato$ci, madre milczenie,
powszechne pigkno, z ktorym kazda czg$¢ i czasteczka w tym samym
znajduje si¢ stosunku, wieczyste JEDNoO. | ta gleboka moc, w ktorej
istniejemy i ktorej btogos¢ jest w peini nam dostepna, jest nie tylko
samowystarczajacg i doskonata w kazdej godzinie, ale akt widzenia
i rzecz ogladana, widz i widowisko, podmiot i przedmiot sg jednym.”
(R. W. Emerson, Eseje, tom I, przekt. A. Tretiak)

W dzisiejszych czasach, romantycy i transcendentali$ci rzadko czytani
sa poza zaj¢ciami z literatury lub teologii. Ich idee przetrwaly w popu-
larnej kulturze w duzej mierze dzigki temu, ze zostaty zaadaptowane
przez psychologig¢ i przettumaczone na jezyk, ktory zarazem byt bardziej
naukowy, jak i bardziej dostepny spoleczenstwu na szeroka skale. Jedna
z kluczowych postaci w tym procesie byta osoba Williama Jamesa (1842—
1910), ktory juz sto lat temu nadal psychologicznym badaniom religii
nowoczesng forme, publikujac w 1902 r. Doswiadczenia religijne. Szero-
kie zainteresowania Jamesa wykraczaly poza kultur¢ Zachodu, obejmo-
waty buddyzm i hinduizm, jak réwniez wykraczaty poza ,,akceptowane”
religie jego czasow, takie jak ruch Kultury Umystowej, dziewigtnasto-
wieczng wersje New Age. Jego réznorodne zainteresowania czynia go
postacia niezwykle postmodernistycznag.

Mimo swojego naukowego podejécia, James ulegt intelektualnym pra-
dom charakterystycznym dla epoki w ktorej zyt 1 ktore ksztattowaly spo-
sob w jaki wykorzystywat cala mase danych przy tworzeniu psychologii
religii. Chociaz postugiwat si¢ jezykiem naukowcow, to najglebszym pra-
dem, wywierajacym na niego wptyw, byl romantyzm. Podazal za roman-
tykami, kiedy mowit, ze funkcja religijnego do$wiadczenia byto ulecze-
nie poczucia ,,podzielonej jazni”, czyli tworzenie bardziej zintegrowanej
tozsamos$ci mogacej lepiej funkcjonowa¢ w spoleczenstwie. Jednakze,
aby sprosta¢ zasadom nauki, psychologia religii nie mogta wspiera¢ zad-
nej ze stron, ktére odnosza si¢ ,,za” lub ,,przeciwko” jakimkolwiek praw-
dom dotyczacym zawarto$ci religijnego doswiadczenia. Przyktadowo,
wiele doswiadczen religijnych wywotuje silne przekonanie o jednosci
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kosmosu jako catosci. Chociaz naukowi obserwatorzy powinni zaak-
ceptowac uczucie jednosci jako fakt, nie powinni jednak bra¢ tego jako
dowodu na to, ze kosmos rzeczywiscie taki jest. W zamian, powinni 0sa-
dza¢ kazde dos§wiadczenie poprzez efekty jakie wywiera ono na osobo-
wo$¢. James nie byl zaniepokojony wieloma, wzajemnie wykluczajacymi
si¢ twierdzeniami, dotyczacymi prawdy, jakie religijne do§wiadczenia
prowokowaty na przestrzeni wiekow.

Wspomagajac si¢ metodyzmem, z ktérego zapozyczyt dwie kategorie
pozwalajace klasyfikowa¢ wszystkie doswiadczenia religijne — nawro-
cenie i u§wigcenie — James nadal romantyczng interpretacje obydwom
z nich. Dla metodystéw, kategorie te w specyficzny sposéb odnosity sie
do relacji duszy z Bogiem. Nawrocenie bylo aktem zwrdcenia si¢ duszy
ku woli Boga; uswiecenie za$, dostrojeniem si¢ duszy do boskiej woli we
wszystkich swoich dziataniach. Aby zastosowaé te kategorie do innych
religii, James usungt odwotania do Boga, ustanawiajgc definicj¢ bar-
dziej zgodna z romantyzmem: Nawrdcenie scala osobowos¢; uswigcenie
reprezentuje ciagla integracj¢ tego scalenia z codziennym zyciem.

W podobny sposéb James podazyt $ladami romantykow kiedy, oce-
niat efekty obu typow doswiadczen przy pomocy $wieckich termindw.
Doswiadczenia nawrdcenia sa zdrowe wtedy, kiedy powoduja zdrowe
uswigcenie: zdolno$¢ do utrzymania wlasnej integralnosci w obliczu
tumultu codziennego zycia i mozliwo$¢ dziatania jako moralnie odpo-
wiedzialny cztonek spoleczenstwa. W $wietle terminologii psychologicz-
nej, James widzial nawrdcenie jako skrajny przypadek przetomu, jaki
zwykle spotykato si¢ w okresie dorastania. I zgadzat si¢ z romantykami,
ze integracja osobowosci byta procesem, ktory realizuje si¢ przez cate
zycie, a nie celem, ktéry ma zosta¢ osiagniety.

Inni mysliciele, ktorzy zajeli si¢ psychologia religii po Jamesie, stwo-
rzyli bardziej naukowa terminologi¢, stuzaca do analizowania dostep-
nych im danych. Nadal jednak postugiwali si¢ wicloma z romantycznych
wyobrazen, ktore James wprowadzit do ich dyscypliny.

Przyktadowo, w Modern Man in a Search of a Soul (1933), Carl Jung
(1875—1961) przyznal, ze chociaz wtasciwa rola religii lezy w uzdrawia-
niu wewngtrznego rozczepienia osobowosci, to podstawowe rozdwojenie,
ktore dostrzegat u wszystkich, polegato na tym, ze ograniczone, petne
obaw ego stoi w opozycji wobec madrzejszej, petnej przestrzeni nieswia-
domosci. Dlatego tez, traktowat religi¢ jako prymitywna forme psychote-
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rapii, a romantyczna definicja zdrowia psychicznego byta mu blizsza niz
Jamesowi. Cytujac twierdzenie Schillera o tym, ze ludzie sa najbardziej
ludzcy wtedy, kiedy si¢ bawia, Jung widzial kultywowanie spontaniczno-
Sci i ptynnosci, jako srodek pozwalajacy na integrowanie rozczepionej 0so-
bowosci, jak i wyraz zdrowej osobowosci, zaangazowanej w niekonczacy
si¢ proces wewngtrznej i zewngtrznej integracji w toku catego zycia.

W przeciwienstwie do Jamesa, Jung rozumiat zintegrowang osobowo$¢
jako taka, ktora znajduje si¢ ponad sztywnymi ograniczeniami moral-
nosci. I chociaz nie postuzyt si¢ tym terminem, wychwalat to, co John
Keats nazwal ,,ujemng wlasciwos$cia™: zdolnoscia do radzenia sobie z nie-
pewnoscia i tajemnicami zycia, bez prob narzucania ograniczajacych je
pewnikéw. Tak wigce, Jung polecat zapozyczanie od religii wszelakich
nauk, ktore pomagaty w procesie integracji, a odrzucenie wszystkich
tych, ktére hamowaty spontaniczno$¢ i zintegrowang jazn.

W Religions, Values and Peak-Expieriences (1970), Abraham Maslow
(1908-1970), amerykanski ,,ojciec psychologii transpersonalnej”, podzie-
lit doswiadczenia religijne wedtug kategorii jakimi postugiwat si¢ James.
Probujac jednak oddzieli¢ kategorie od jakiejkolwiek konkretnej tra-
dycji, okre$lit je nazwami ksztattow, jakie mogly przyjmowac bedac
wykreslone na skali czasowej: doswiadczenia szczytowe i doswiadcze-
nia plateau (stabilizacji). Terminy te weszly w obieg jezyka codzien-
nego. Doswiadczenia szczytowe sg krotkotrwatymi doznaniami jednosci
iintegracji, ktore moga pojawic si¢ nie tylko na polu religijnym, ale takze
w sporcie, seksie i sztuce. Do§wiadczenia plateau cechuje bardziej ugrun-
towane poczucie integracji i dtuzszy czas trwania.

Maslow przyktadal mata uwage do tradycyjnych interpretacji
do$wiadczen szczytowych, uwazajac je za kulturowe naleciatosci,
ktore zaciemniaty prawdziwa nature tego doswiadczenia. Zaktadat, ze
wszystkie do§wiadczenia szczytowe — pomijajac przyczyne i kontekst —
sa identyczne i redukowat je do ich wspolnych cech psychologicznych,
takich jak uczucie petni, dychotomia-transcendencja, rado$¢, dzialanie
bez wysitku. Zredukowawszy je w ten sposob, Maslow doszedt do wnio-
sku, ze nie beda one miaty trwatej wartosci dopoty, dopoki nie zostang
przetworzone w doswiadczenia typu plateau. Uwazal, ze aby osiagnac
ten cel, aby je doskonali¢, konieczna jest psychoterapia: integrowanie
doswiadczen szczytowych przy pomocy counselingu i edukacji, co
umozliwitoby realizowanie petni ludzkiego potencjatu — intelektualnego,
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fizycznego, spotecznego, seksualnego — w spoteczenstwie, gdzie wszyst-
kie obszary zycia sg $wigte, a dos§wiadczenia plateau czyms zwyczajnym
dla wszystkich.

Wszyscy trzej — James, Jung i Maslow — piszac na temat psychologii reli-
gii, pomimo dzielacych ich réznic, promowali na Zachodzie romantyczne
spojrzenie na religi¢, nadajac jej piecze¢ naukowej aprobaty. Dzigki ich
wplywom, idee te uksztaltowaly psychologi¢ humanistyczna —a poprzez
nig — oczekiwania, ktore wielu z Amerykanéw ma wobec Dhammy.

Kiedy jednak poréwnamy te oczekiwania z pierwotnymi zasadami
Dhammy, dostrzezemy radykalne roznice. Kontrast pomiedzy nimi
jest szczegblnie widoczny na polu trzech najbardziej centralnych kwe-
stii, dotyczacych zycia duchowego: Co jest esencja do§wiadczenia reli-
gijnego? Czym jest podstawowa choroba, ktoéra doswiadczenie religijne
moze uleczy¢? I co znaczy byé wyleczonym?

NATURA RELIGIJNEGO DOSWIADCZENIA

Dla psychologii humanistycznej, jak i dla romantykow, doswiadczenie
religijne jest doznaniem bezpo$rednim, a nie odkryciem prawd obiek-
tywnych. Doznaniem tym, jest doznanie jednosci pokonujacej wszystkie
wewngtrznie i zewngtrzne podzialy. Do§wiadczenia takie maja dwojaka
postaé: doswiadczenia szczytowe, w wyniku ktorych poczucie jedno-
$ci przetamuje podziaty i dualizm; do$wiadczenia typu plateau, gdzie
— dzigki treningowi — poczucie jednos$ci wytwarza pozytywne poczucie
siebie, ksztaltujace wszystkie dziatania osoby w codziennym zyciu.

Jednakze nauki Dhammy, zgodnie z najwcze$niejszymi zapisami,
umiejscawiaja trening majacy na celu jedno$¢ i pozytywne poczucie
siebie, przed najbardziej nawet dramatycznymi religijnymi do$wiadcze-
niami. Zdrowe poczucie siebie rozwija si¢ dzigki kultywowaniu szczo-
droéci i cnoty. Poczucie jednosci — szczytowe czy typu plateau — osiaga
si¢ na zwyktych poziomach koncentracji (jhana), ktoére tworza raczej
Sciezke, anizeli cel. Ostateczne religijne doswiadczenie, Przebudzenie,
jest catkowicie czym$ odmiennym. Opisane jest ono przy uzyciu termi-
ndéw, dotyczacych nie uczué, ale wiedzy, mianowicie umiejgtnosci pano-
wania nad zasadami przyczynowosci, ktore leza u zrédet dziatan i ich
rezultatow, a nast¢pnie wiedzy o wymiarze znajdujacym si¢ poza przy-
czynowoscia, gdzie cierpienie ustaje.
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PODSTAWOWA CHOROBA DUCHOWA

Romantyczna/humanistyczna psychologia dowodzi, ze korzeniem
cierpienia jest poczucie podzielonej jazni, co jest przyczyna nie tylko
wewngtrznych barier — pomi¢dzy umystem, a emocjami, cialem i umy-
stem, ego i jego cieniem — ale takze zewnetrznych, oddzielajacych nas od
innych ludzi, natury i kosmosu jako calosci.

Nauki Dhammy jednak glosza, ze esencja cierpienia jest Igniecie i ze
najbardziej podstawowg forma Igniecia jest utozsamianie si¢ ze swoim
ja, pomijajac to, czy czyjes poczucie ja jest skonczone czy nieskonczone,
ptynne lub stale, charakteryzujace si¢ jednoscia, czy tez nie.

POMYSLNA DUCHOWA KURACJA

Romantyczna/humanistyczna psychologia podtrzymuje, ze calkowite,
ostateczne wyleczenie jest nicosiggalne. Zamiast tego, kuracja jest cia-
glym procesem osobistej integracji. Osoba o$wiecona charakteryzuje si¢
powigkszonym, ptynnym poczuciem ja i jest wolna od moralnych ogra-
niczen. Wiedziona gléwnie poprzez to, co odczuwa jako stosowne w kon-
tek$cie wzajemnego polaczenia, osoba taka negocjuje ze swobodg — jak
tancerz — role i rytmy zycia. Nauczywszy si¢ w tworczy sposob odpo-
wiada¢ na pytania typu ,,Czym jest moja prawdziwa tozsamo$¢?”, osoba
ta, pozbawiona jest potrzeby posiadania pewnos$ci w stosunku do innych
tajemnic jakie niesie ze soba zycie.

Nauki Dhammy jednak glosza, ze poprzez pelne przebudzenie osiaga
si¢ catkowity stan wyleczenia, otwiera si¢ na nieuwarunkowane poza
czasem i przestrzenia. Jest to znak, ze cel zostat osiggnigty. Przebudzona
osoba podaza wigc $ciezka, ,,ktorej nie moze wysledzi¢”, jednoczesénie,
nie jest jednak zdolna do wykraczania poza podstawowe zasady moralne.
Osoba taka u§wiadamia sobie, ze pytanie ,,Czym jest moja prawdziwa
tozsamo$¢?” bylo zle postawione i zna — z bezposredniego do§wiadcze-
nia — czym jest catkowite uwolnienie od czasu i przestrzeni, ktore wyda-
rZy si¢ w czasie $mierci.

Kiedy obydwie tradycje pordwna si¢ punkt po punkcie, oczywistym
staje si¢ to, ze — z perspektywy wczesnego buddyzmu — romantyczna/
humanistyczna psychologia oferuje jedynie cze$ciowy i ograniczony
oglad duchowej praktyki. Znaczy to, ze buddyjski romantyzm, ttuma-
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czac nauki Dhammy na jezyk romantyzmu, dostarcza jedynie cze$cio-
wego 1 ograniczonego ogladu tego, czym jest buddyzm.

Dla wielu ludzi ograniczenia te nie maja znaczenia, poniewaz roman-
tyczny buddyzm stat si¢ dla nich wazny z powodéw zakorzenionych bar-
dziej w terazniejszo$ci, niz w przesztosci. Nowoczesne spoteczenstwo
jest teraz w jeszcze bardziej schizoidalnej pozycji niz cokolwiek, co
znane byto romantykom. Przyczynito si¢ jeszcze bardziej do tego, aby
by¢ zaleznym od coraz szerszych kregow ludzi, jednoczes$nie sprawiajac,
ze wigkszos¢ z tych zaleznosci jest ukryta. Nasze pozywienie i ubrania
pochodza ze sklepu, ale jak si¢ one tam znalazly, lub kto jest odpowie-
dzialny za utrzymywanie ciagtosci dostaw, tego nie wiemy. Kiedy dzien-
nikarze wysledza siatke polaczen pomigdzy polem, a finalnym produk-
tem, ktory znajduje si¢ w naszych rekach, brzmi to jak jakas demaskacja.
Nasze swetry na przyktad, zostaly zrobione z bawelny, ktoéra pochodzi
z Uzbekistanu, i ktdra tkana jest w Iranie, by pozniej by¢ szyta w Korei
Potudniowe;j i sktadowana w Kentucky — jest to chwiejna sie¢ wspotzalez-
nosci, ktoéra pociaga za soba nie tylko wiele cierpienia dla producentow,
ale i dla tych, ktorzy zostali wypchnigci poza sie¢ taniej sity roboczej.

Pomimo tego, czy znamy te szczeg6ly, czy nie, intuicyjnie wyczu-
wamy fragmentacj¢ i niepewnos¢ bedaca pochodng calego systemu.
Z tego powodu wielu z nas tgskni za pelnia. Dla tych, ktorzy czerpia zyski
z ukrytych zaleznosci, na ktorych bazuje wspolczesne zycie, istotng jest
potrzeba poczucia pewnosci, ze wzajemne potaczenie jest niezawodne
i dobroczynne — lub, jezeli nie jest dobroczynne, to, ze mozliwe beda
reformy, aby tak si¢ stato. Chcag oni wiedzie¢, ze bez obaw moga poktadaé
swoja nadziej¢ w zasadach wzajemnego potaczenia, i ze zasady te nie
odwrdcg si¢ przeciwko nim, lub ich nie zawioda. Kiedy buddyjski roman-
tyzm odpowiada na te potrzeby, otwiera wrota na obszary Dhammy,
ktore pomagaja wielu ludziom znalez¢ pociechg, ktorej oni szukaja. Czy-
nigc tak, zwigksza on skutecznos¢ psychoterapii, co moze wyjasni¢ dla-
czego tak wielu psychoterapeutéow zajeto si¢ praktykowaniem Dhammy,
odpowiadajac na potrzeby swoje jak i swoich pacjentow, a takze dlaczego
niektorzy z nich sami stali si¢ nauczycielami Dhammy.

Jednakze, buddyjski romantyzm przyczynia si¢ rowniez do zamknig-
cia wrot prowadzacych na te obszary Dhammy, na ktérych zakwestiono-
wane zostatlyby nadzieje, jakie ludzie pokladaja w osiagnigciu ostatecz-
nego szczgscia na gruncie wzajemnego potaczenia. Tradycyjna Dhamma

57



Buddha uromantyczniony

wzywa do wyrzeczenia si¢ i po§wiecenia, utrzymujac, ze calos¢ wzajem-
nego polaczenia jest w samej swojej istocie niestabilna, i ze szczgsScie osa-
dzone na tej niestabilnosci jest zaproszeniem dla cierpienia. Prawdziwe
szczescie musi wykroczy¢ poza wspotzaleznosé i wzajemne polaczenie,
az do nieuwarunkowanego. W odpowiedzi, romantyzm argumentuje,
ze nauki te sa dualistyczne i okresla je mianem, albo niekoniecznych
dla religijnego doswiadczenia, albo nieadekwatnych w jego ekspresji.
Konkludujac stwierdza, ze mozna je zignorowac. W ten sposob, wrota
romantyzmu odgradzaja radykalny wymiar Dhammy, ktoéry zostaty
stworzony, aby zajmowaé si¢ cierpieniem, ktore utrzymuje si¢ nawet
wtedy, kiedy poczucie petni zostanie osiagnigte.

Sytuacja taka powoduje takze odcigcie dwoch grup praktykujacych,
ktorzy w innych okolicznos$ciach wielce zyskaliby praktykujac Dhamme:
tych, ktorzy dostrzegaja, ze wzajemne polaczenie nie zakonczy pro-
blemu cierpienia i ktorzy poszukuja bardziej radykalnej kuracji; i tych,
ktorzy pozbawieni sg zludzen i pochodza ze znajdujacych si¢ w nieko-
rzystnym potozeniu sektoréw spoteczenstwa, ktorzy zainwestowali mniej
w podtrzymywanie nowoczesnej wizji wzajemnego polaczenia i porzucili
nadzieje na sensowne reformy i szczescie w obrebie systemu. Dla obydwu
grup, koncepcja buddyjskiego romantyzmu wydaje si¢ bezpodstawnie
optymistyczna, a kuracja jaka oferuje, zbyt powierzchowna. Bardziej niz
wrota Dhammy, przypomina drzwi zatrzasnigte tuz przed samym nosem.

Podobnie jak wiele innych produktéw nowoczesnosci, korzenie bud-
dyjskiego romantyzmu przez zbyt dlugi czas pozostawaty w ukryciu. To
wiasnie dlatego nie rozpoznali§my tego, czym on jest, lub nie uswiadomi-
liSmy sobie, jaka ptacimy ceng biorac czg$¢ za catos¢. O ile nie nastapia
wigksze zmiany w amerykanskim spoteczenstwie, buddyjski romantyzm
z pewnoscia przetrwa. To czego potrzeba, to wicksza ilo$¢ drzwi i okien,
przez ktore wpadajace Swiatto oswietli radykalne aspekty Dhammy,
jakie buddyjski romantyzm pozostawiat dotychczas w cieniu.
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POJEDNANIE, WEASCIWE
1 NIEWLASCIWE

Tych dwoch to ghupcy. Jakich dwoch? Jeden z nich nie postrzega swego
przewinienia jako przewinienia, drugi za$ to ten, ktoéry nie wybacza
nawet tym, ktorzy wyznali swoje winy. Tacy ludzie sa gtupcami.

Tych dwoch to ludzie madrzy. Jakich dwoch? Jeden z nich postrzega
swoje przewinienie jako przewinienie, drugi za$ to ten, ktéry wyba-
cza tym, ktorzy wyznali swe winy. Tacy ludzie, to ludzie madrzy.”
(AN.2.21 — Balapandita Sutta, Mowa o glupcach i ludziach mgdrych)

Wozrastaja w Dhammie i Vinayi ci szlachetni, ktorzy widzac przewi-
nienie jako przewinienie, w zgodzie z Dhamma ku poprawie daza,
w przysztosci ¢wiczac si¢ w umiarze.” (DN.02 — Samafifiaphala Sutta,
Mowa o owocach odosobnionego)

Buddha odniost sukces dajac poczatek religii, promujacej spokdj i har-
moni¢ — nie tylko z uwagi na wielkie znaczenie, jakie przywiazywat
do tych wartosci, ale takze ze wzgledu na precyzyjne instrukcje, jakich
udzielit na temat tego, jak osigga¢ spokodj i harmoni¢ poprzez przeba-
czenie i pojednanie. Istotnym dla tych wskazéwek jest wglad Buddhy, iz
przebaczenie to jedna kwestia, druga, osobng kwestia za$ jest pojednanie.

Palijskie stowo ,,przebaczenie” to khama, oznaczajace takze ,,ziemie”.
Umyst niczym ziemia moze by¢ niereagujacy i niewzruszony. Kiedy
wybaczasz mi jaka$ krzywde, decydujesz si¢ nie bra¢ odwetu, nie szu-
kasz okazji do rewanzu. Nie musisz mnie lubi¢. Po prostu uwalniasz
si¢ od cigzaru rozgoryczenia i odcinasz si¢ od spirali retorsji, z powodu
ktérej — w przeciwnym razie — zostalibySmy wciagnigci w brzydka, sam-
saryczng walke zapasniczg. To dar, ktory mozesz ofiarowac i sobie, i mnie,
zupetnie samodzielnie — bez mojej wiedzy o tym, bez mojego zrozumie-
nia tego, co zrobites.

Pojednanie, ktére w jezyku palijskim brzmi patisaraniya-kamma,
oznacza powr6t do relacji przyjacielskiej i ta wymaga juz od nas wigcej
niz tylko przebaczenie. Wymaga ona od nas bowiem odzyskania zaufa-
nia. Jesli odrzucam odpowiedzialno$¢ za swoje czyny, czy tez utrzy-
muje¢, ze postapitlem wlasciwie, nie bedzie miejsca na owo pojednanie.
Podobnie, jesli upieram si¢, ze twoje uczucia nie maja znaczenia, czy
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tez, ze nie masz prawa domagac si¢ ode mnie, bym uwzglednit twoje
standardy klasyfikacji tego co zte i dobre — nie uwierzysz, ze nie zrani¢
ci¢ ponownie. Aby odzyska¢ twoje zaufanie, musz¢ okazaé szacunek
tobie i naszym wspolnym standardom okreslajacym, ktore zachowania
sa akceptowalne, a ktore nie sa; musz¢ przyznaé, ze zranitem ci¢ i nie
byto to stuszne, a takze obieca¢ zachowanie umiaru w przysztosci. Row-
noczesnie, ty takze powiniene$ cheie¢ wzbudzi¢ moje zaufanie, z posza-
nowaniem pracujac nad procesem pojednania. Tylko wtedy nasza przy-
jazn moze odzyskac solidng podstawe.

Zatem, istnieja wlasciwe i niewlasciwe sposoby osiggania pojednania:
te, ktore umiejetnie spelniaja wymagania niezbedne dla odzyskania
zaufania i te, ktore ich nie spetniaja. Aby rozpowszechni¢ wilasciwe
pojednanie wsrod swoich ucznidow, Buddha sformutowat szczegotowe
metody, jak je osiagna¢, wraz z systemem wartosci, zachgcajacych do
tego, by zrobi¢ z owych metod uzytek.

Metody te zawarte sg w instrukcjach palijskiej Vinayi. Dotycza tego,
jak mnisi powinni wyznawa¢ swoje winy sobie nawzajem, jak powinni
szuka¢ pojednania z ludzmi §wieckimi, z ktérymi si¢ pordznili, jak
powinni rozstrzyga¢ przedtuzone spory i jak winien zosta¢ uleczony
trwaly podzial w Sandze. Cho¢ skierowane do mnichow, instrukcje te
uciele$niajg wartosci dotyczace kazdego, kto pragnie pojednania zwa-
$nionych stron — czy to personalnych, czy politycznych.

Pierwszym krokiem w kazdej sprawie jest uznanie swego nagan-
nego postgpowania. Gdy mnich wyznaje obrazg, taka jak zniewazanie
innego mnicha, najpierw przyznaje si¢ do wypowiedzenia stéw zniewagi.
Wtedy zgadza sig, ze obelga byta naprawdg¢ obrazliwa. W koncu obiecuje
powstrzymywac si¢ od powtdrzenia tego dziatania w przysztosci. Mnich
poszukujacy pojednania z osobg $swiecka podaza za podobnym schema-
tem wraz z drugim mnichem, ktory przyjmuje postawe mediatora, bedac
jednoczesénie w przyjaznej relacji z osoba $wiecka. Jesli dyskusja podzie-
lita Sanghe na strony i obie zachowywaty si¢ w sposob nieodpowiedni,
wtedy, gdy strony szukaja pojednania, radzi im si¢, aby najpierw oczy-
Scili powietrze poprzez procedure nazywang ,,okrywaniem trawg”. Dwie
strony wyznaja swoje zte postepowanie i obiecujg nie wygrzebywac swo-
ich wspoélnych drobnych uchybien. To uwalnia ich i pozwala skoncen-
trowac si¢ na wickszych przewinieniach — jesli zaszty — ktdre zaostrzyty
problem lub do niego doprowadzity.
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Aby uleczy¢ roztam Sanghi, zwasnionym stronom zaleca si¢, aby
wniknag¢ w korzenie swoich intencji, ktore doprowadzity do sporu,
jest mozliwe. Natomiast jesli grupa probuje podaé sobie rgce bez wnika-
nia w korzenie konfliktu, tak naprawdg¢ nic nie zostato uleczone. Tylko
wtedy, gdy intencje okazuja si¢ by¢ sprzyjajace dla zawarcia porozu-
mienia i pordznienie moze by¢ rozwigzane, Sangha moze przeprowa-
dzi¢ krotka ceremoni¢ w celu przywrocenia harmonii.

Podazanie za tymi instrukcjami oznacza u$§wiadomienie sobie, ze
autentyczne pojednanie nie moze by¢ oparte tylko na pragnieniu harmo-
nii. Wymaga wzajemnego zrozumienia jakie postepowanie przyczynito
si¢ do powstania dysharmonii, a takze obietnicy o probie uniknigcia
takiego postgpowania w przysztosci. To z kolei wymaga jasno wyar-
tykutowanej zgody na wspolne i zobowigzujace obie strony standardy
tego, co wlasciwe i niewtasciwe. Jesli strony zgadzaja si¢ na takowe
pojednanie, ale tylko do pewnego stopnia, w ich ugodzie zawierac si¢
musi wyrazny podzial na wlasciwe i niewlasciwe sposoby radzenia
sobie z kwestiami spornymi.

W zachodnich spolecznosciach buddyjskich okreslenie czego$ jako
wlasciwe lub niewlasciwe ma kiepska opinig, gtéwnie z powodu nad-
uzy¢ tych poje¢ w naszej kulturze — jak cho¢by wtedy, gdy jedna osoba
probuje narzuci¢ arbitralne standardy lub kary wobec innych, jak tez
wtedy gdy z hipokryzja wymaga, by inni byli wierni zasadom, ktorych
sama nie przestrzega.

By unikng¢ tych naduzyé¢, niektérzy doradzajg zycie podtug niedualnej
wizji, ktora wykracza poza przywigzanie do poje¢¢ zle i dobre. Jednakze
i ta wizja jest w pewien sposob otwarta na naduzycia. W spoteczno-
$ciach, ktore si¢ za nig opowiadaja, nicodpowiedzialni cztonkowie moga
uzy¢ retoryki niedualnos$ci i nieprzywigzania, aby ttumaczy¢ naprawde
szkodliwe zachowania; ich ofiary zostaja pozostawione same sobie, bez
powszechnie przyjetych standardow, na ktorych moglyby oprzeé swoje
prosby o zado$cuczynienie. Nawet akt przebaczenia w takim konteks$cie
jest podwazany, bo z jakiej racji ofiary majg oceniaé, ktére zachowania
wymagaja wybaczania, a ktore nie? Zdecydowanie za czgsto ofiary obwi-
niane s3 za narzucanie swoich standardow innym, nie potrafigc wy;jsé
poza dualistyczne poglady. Oznacza to jedynie, ze w takiej spotecznosci
nikt nie wykroczyt poza pojecia dobra i zta. Doszto jedynie do pewnej
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zmiany porzadku: twierdzisz, ze postrzegasz rzeczy przez pryzmat niedu-
alnoSci, zatem cokolwiek zrobisz, i tak jest to wtasciwe. Jesli narzekasz na
zachowanie innych — postgpujesz niewlasciwie. A poniewaz o tym zjawi-
sku nie mowi si¢, jako o zmianie porzadku, tworzy ono atmosfer¢ hipo-
kryzji, w ktorej prawdziwe pojednanie nie jest mozliwe.

Rozwigzanie zatem nie lezy w porzuceniu poje¢ wlasciwe i niewta-
Sciwe, ale raczej w nauczeniu sig¢, jak uzywacé ich madrze. Zatem Buddha
podpieral swoje metody systemem wartosci, dzigki czemu to co dobre
i zte raczej stawalo si¢ Srodkami pomocniczymi, anizeli przeszkodami
w osigganiu pojednania. Aby powstrzymac tych, ktorzy maja stusznosé
od naduzywania swojej pozycji, Buddha zalecat im, aby zastanowili si¢
nad soba, zanim zaczng osadza¢ kogo$ o niewlasciwym postgpowaniu.
Lista pytan, nad ktérymi radzit si¢ zastanowi¢, sprowadza si¢ do nast¢pu-
jacych: ,,Czy ja sam jestem wolny od swych nierozwigzanych spraw? Czy
kieruje mng raczej zyczliwos$¢, czy che¢ zemsty? Czy naprawde jestem
uczciwy wobec naszych wspolnie przyjetych standardow?” I tylko wtedy,
kiedy na kazde pytanie odpowiedz brzmi ,tak”, powinni oni podjac
problem i zwroci¢ na niego uwage. Ponadto Buddha radzit, by w takim
przypadku ograniczy¢ si¢ do méwienia stow tylko prawdziwych, odno-
szacych si¢ do sytuacji aktualnej; wypowiadac si¢ w sposob tagodny, rze-
czowo, utrzymujac atmosfer¢ zyczliwo$ci. Motywacja winno by¢ wspot-
czucie, dbatos$¢ o dobrobyt kazdej ze stron, pragnienie ujrzenia poprawy
tego, kto postapit niewtasciwie; kierowanie si¢ nadrzednym pragnieniem
trzymania si¢ sprawiedliwych zasad okreslajacych to, co wlasciwie i nie-
wlasciwe.

Aby zacheci¢ tego, ktory postepuje niewtasciwie, by ujrzal pojedna-
nie jako zwycigstwo, nie za$§ utrat¢ czegos$, Buddha traktowat szczere
zaakceptowanie winy raczej jako akt czcigodny — nie wstydliwy; nie jako
pewien $rodek, ale jako wlasciwy Srodek, stuzacy procesowi praktyki
duchowej. Jak rzekt swemu synowi, Rahuli, zdolno$¢ do rozpoznania
swych bledéw i przyznanie si¢ do nich przed innymi jest fundamen-
talnym czynnikiem dla osiggania czystosci w mysli, stowie i czynie
(MN.061 — Ambalatthikarahulovada, Rady dane Rahuli w Ambalatthika).
Albo, jako rzekl w Dhammapadzie, ten, kto jest w stanie ujrze¢ swoje
wiasne btedy i zmieni¢ swe postepowanie, ,,rozjasnia on $wiat, niczym
ksigzyc w swej swiatlosci, gdy zza chmur w petni si¢ ukazuje.” (Dhp.173
— Dhammapadapali, Podstawy Dhammy)
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Dodatkowo, by zachgci¢ do szczerego wyznania swego niewlasciwego
zachowania, Buddha zamykal wszelkie drogi wiodace do zaprzeczania.
Wspolczesni socjolodzy zidentyfikowali pie¢ podstawowych strategii, kto-
rych ludzie uzywaja w celu uniknigcia akceptacji swej winy, kiedy przyczynili
sie do szkody. Warte zaznaczenia jest, ze nauki kanonu dotyczace odpowie-
dzialnosci moralnej stuza odcigeiu si¢ od wszystkich pieciu [sposobow]. Te
strategie, to: (1) odzegnywanie si¢ od odpowiedzialnosci; (2) zaprzeczanie, ze
doszto do szkody; (3) negowanie wartosci ofiary; (4 ) atakowanie sprawcy;
i (5) stwierdzenie, iz czyn stuzyl celom wyzszym. Palijskie odpowie-
dzi na te strategie s3 nastepujace; (1) JesteSmy zawsze odpowiedzialni za
swoje $wiadome wybory. (2) Powinnis$my zawsze postawi¢ si¢ na miejscu
innej osoby. (3) Wszystkie istoty zastuguja na szacunek. (4) Winnismy
szanowac tych, ktérzy ukazuja nam nasze bledy tak, jakby pokazywali
nam oni skarb. (I tak od mnichéw wymaga si¢, by nie okazywali braku
szacunku tym, ktdérzy ich krytykuja, nawet, jesli nie zamierzaja uwzgled-
ni¢ stéw krytyki.) (5) Nie istnieja zadne cele wyzsze, ktoére moga uspra-
wiedliwia¢ tamanie podstawowych zasad etycznego postepowania.

W ustanawianiu owych standardow, Buddha stworzyt kontekst warto-
$ci, ktore zachecaja zarowno jedna, jak i drugg strong, by wkracza¢ na
drogg prowadzaca do pojednania, gdyz rozwijaja tym samym praktyke
wlasciwej mowy 1 ¢wiczenie si¢ w uczciwosci, jak tez odpowiedzialnej
autorefleksji — bedacymi podstawg dla calej praktyki Dhammy. W ten
sposob standardy wiasciwego i niewlasciwego zachowania, zamiast by¢
przytlaczajacymi lub matostkowymi, rodza glebokie i dtugotrwale zaufa-
nie. Dodatkowo, nie tylko ksztattujemy wewnetrzng harmonie¢ przyczy-
niajaca si¢ do praktyki Dhammy, ale takze sam proces pojednania staje
si¢ okazja do wewngtrznego rozwoju.

Buddha przyznat, ze nie zawsze zwasnione strony moga zostac¢ pojed-
nane. Zdarza si¢, ze jedna ze stron lub obie nie wyrazaja checi ¢wiczenia
si¢ w szczero$ci i umiarze, wymaganych w trakcie prawdziwego pojedna-
nia. Jednakze nawet wtedy przebaczenie nadal stanowi pewna opcj¢. I to
dlatego wtasnie rozréznienie pomigdzy pojednaniem i przebaczeniem
jest tak wazne. Zrozumienie tej réznicy sktania nas do tego, bySmy nie
godzili si¢ jedynie na przebaczenie, kiedy dostgpne jest wspaniate lekar-
stwo pojednania; jesli lekarstwo pojednania nie jest dostepne — pozwala
nam hojnie obdarowywac innych aktem przebaczania.
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Buddha byt znany z tego, ze odmawiat zajecia stanowiska odno$nie wielu
kontrowersyjnych kwestii istotnych w jego czasach, takich jak to, czy
wszech$wiat jest skonczony, czy nieskonczony, wieczny, czy nie. Co wig-
cej, wiele 0sob — zarowno w jego czasach, jak i obecnie — zaktadato, ze
nie mial on jednoznacznego stanowiska w zadnej sprawie. Bazujac na tym
zatozeniu, niektdre osoby byty poirytowane Buddha, oskarzajac go, ze byt
nijaki i niezdecydowany, podczas gdy inni byli zadowoleni, chwalac go za
bycie tolerancyjnym i od§wiezajaco wolnym od poje¢ dobra i zta.

Obie te grupy sa jednak niedoinformowane. Wczesne teksty opowia-
daja o grupie wedrowcow, toczacych rozmowe z jednym ze $wieckich
uczniow Buddhy. Oskarzali Blogostawionego o brak zajecia stanowiska
w jakiejkolwiek sprawie, jednak uzyskali odpowiedz, ze byli w btedzie.
Byta jedna kwestia, ktora dla Buddhy byta bardzo jasna: jakie zachowa-
nie jest umiejetne, a jakie nie jest. Kiedy uczen poinformowal pdzniej
o tej rozmowie, Buddha pochwalit §wieckiego za to, co powiedziat. Roz-
roéznienie migdzy tym, co jest umiejetnym i nieumiejetnym zachowaniem
lezy u podstaw wszystkiego, czego nauczat Buddha.

Tworzac to rozroznienie, Buddha wyznaczyt wyrazne granice:

A co jest nickorzystne? Zabijanie zywych istot jest niekorzystne... bra-
nie tego, co nie zostato dane... niewlasciwe prowadzenie si¢ odno$nie
seksualnych pragnien... falszywa mowa... dzielagca mowa... szorstka
mowa... czcza paplanina jest niekorzystna. Pozadliwos¢... zta wola...
btedny poglad jest niekorzystny. Oto co nazywa si¢ niekorzystnym.

A co jest korzystne? Powstrzymywanie si¢ od zabijania zywych istot
jest korzystne... od brania tego, co nie zostato dane... od niewlasci-
wego prowadzenia si¢ odno$nie seksualnych pragnien... od falszywej
mowy... od dzielgcej mowy... od szorstkiej mowy... powstrzymywanie
si¢ od czczej paplaniny jest korzystne. Brak pozadliwosci... ztej woli...
brak btednego pogladu jest korzystny. Oto co nazywa si¢ korzystnym.
(MN.009 — Sammaditthi Sutta, Mowa o wlasciwym poglqdzie)

Zabijanie nigdy nie jest zdrowe. Kradzieze, ktamstwa, 1 wszystko co
w pierwszym wyliczeniu — takze nigdy nie sg zdrowe. Pytany o to, czy
istnieje jakiego$ rodzaju zabijanie, ktére bytby w stanie zaakceptowac,
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Buddha odpowiedzial, ze bylo tylko jedno: zabojstwo gniewu. W zad-
nej odnotowanej mowie nie akceptowat zabijania jakichkolwiek zywych
istot. Kiedy jeden z jego mnichéw udat si¢ do kata i poradzit mu zabija¢
swoje ofiary ze wspodlczuciem, za jednym zamachem, bez zbgdnych tor-
tur, Buddha wydalit mnicha z Sanghi, uzasadniajac, ze nawet namowa,
aby zabija¢ ze wspoélczuciem jest nadal namowa, aby zabija¢ — cos$, czego
nigdy nie akceptowat. Jesli mnich zostal fizycznie zaatakowany, Buddha
zezwalal na ciosy w obronie wlasnej, ale nie z zamiarem zabicia. Jak
powiedziat do mnichow:

Nawet gdyby bandyci bestialsko ¢wiartowali wasze cialo kawalek po
kawatku, dwureczng pita, ten, kto wzbudzi z tego powodu nienawisé
w swoim sercu, nie bedzie w zgodzie z moja Sasana. Zatem, mnisi,
powinniscie trenowac si¢ tak: ,,Nasze umysty pozostana niewzruszone,
ztych stow nie wypowiemy, trwac bedziemy ze wspotczuciem, dla dobra
innych, trwajac z umystem petnym mitujacej dobroci i bez wewngtrz-
nej nienawisci. Bedziemy trwac, wzbudzajac w stosunku do nich umyst
peten mitujacej dobroci, przepetnieni radoscia, z mitujaca dobrocia do
catego $wiata, bedziemy trwac wzbudzajac szczytny, wzniosty, bezgra-
niczny umyst, bez wrogosci i ztej woli”. Tak powinniscie si¢ trenowac.
(MN.021 — Kakactipama Sutta, Mowa o porownaniu do pity)

Formutujac wskazania dla $wieckich wyznawcow, bazujac na rozroz-
nieniu mi¢dzy tym co zdrowe i niezdrowe, Buddha nigdy nie pozwalat
na jakiekolwiek ,,jesli”, ,,i jeszcze”, czy ,,ale”. Kiedy przyrzekamy sobie,
aby powstrzymac si¢ od zabijania lub kradziezy, moc obietnicy lezy
w jej uniwersalnosci. Nie ztamiesz obietnicy danej sobie, niezaleznie od
uwarunkowan. Dlatego tez ten rodzaj bezwarunkowego przyrzeczenia
jest poteznym darem. Wezmy pierwsze wskazanie, przeciwko zabijaniu:

Oto6z, mnisi, gdy szlachetny uczen porzucit zabijanie zywych istot,
powstrzymuje si¢ od zabijania zywych istot. Gdy tak, mnisi, szla-
chetny uczen powstrzymuje si¢ od zabijania zywych istot, daje wol-
no$¢ od strachu niepomiernej ilosci istot, daje fagodnos¢, daje wol-
no$¢ od zmartwien. Dawszy wolno$¢ od strachu niepomiernej ilosci
istot, dawszy tagodnos$¢, dawszy wolnosé od zmartwien, ma wspot-
udzial w niepomiernej wolnosci od strachu, tagodnos$ci, wolnos$ci od
zmartwien. Tym jest, mnisi, pierwszy dar, wielki dar, pierwotny, dtu-
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gotrwaty, tradycyjny, starozytny, nieskazony, nieskazitelny od zara-
nia, nie prowadzacy do nieufnos$ci teraz i w przysztosci, niepotepiany
przez pustelnikow, bramindéw i medrcoéw. (AN.08.039 — Abhisanda
Sutta, Mowa o uzysku)

Jesli robisz wyjatki w obietnicach sktadanych samemu sobie — probu-
jac usprawiedliwiaé zabijanie w przypadkach, gdy czujesz zagrozenie
Iub niedogodno$¢ w zwigzku z istnieniem innego bytu — wtedy twoj dar
wolnosci jest ograniczony i samemu tracisz udzial w nieograniczonej
wolnosci. Tak wigc dar wolno$ci, aby mogt by¢ w petni skuteczny, musi
by¢ bezwarunkowy, bez dawania przestrzeni na jakiekolwiek wyjatki,
niewazne jak szlachetnie moglyby brzmie¢.

Oczywiscie, dynamika tego rodzaju daru zalezy od waznej zasady;
nauce o kammie i ponownych odrodzeniach. Jesli dziatasz, bazujac
na nieumiej¢tnych motywacjach, wtedy czynno$¢ ta spowoduje twoje
cierpienie, w chwili obecnej lub w nadchodzacym zyciu; jesli dziatania
beda mialy za podstawe umiejetne intencje, czynno$¢ ta zaprowadzi
do przyjemnosci tu i teraz, lub w zyciu, ktére ma przyjs¢. Jesli nie
odbierasz nikomu zycia, nie stworzysz uwarunkowan, w ktorych kto$
lub co$ bedzie ukrocato twoj zywot. Twoja przeszta kamma moze wciaz
stwarza¢ prawdopodobienstwo twojej $mierci — czy to przypadkowe;j
czy przez zabdjstwo. Nie mozesz zawrdci¢ i cofnaé tego, co juz zrobi-
es. Natomiast gdy dokonasz i dotrzymasz obietnicy nie zabija¢ nigdy
wiecej, nie stwarzasz nowego prawdopodobienstwa przerwania twojego
zycia. W Dhammapadzie stoi:

Jesli dton jest wolna od ran,
mozna w nig bra¢ nawet trucizne.

Trucizna nie dosiggnie kogo$ wolnego od ran,
a dla wolnego od zta nie ma rzeczy niewlasciwych.
(Dhp.124 — Dhammapada, Podstawy Dhammy)

To dlatego Buddha wymienial moralnos$¢ jako jeden z najwigkszych
skarbow jakie kto§ moze posiada¢. Krolowie i ztodzieje moga ukras¢ rze-
czy materialne, a nawet odebraé tobie zycie, ale nie moga zabraé twojej
cnoty. Jesli jest ono bezkompromisowe, twoje moralne prowadzenie si¢
chroni przed wszelkim prawdziwym niebezpieczenstwem, od teraz, az do
osiggniecia Nibbany.
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Nawet jesli nie jeste§ gotowy do przyjecia nauki o kammie i odro-
dzeniach, Buddha nadal zalecal bezwzglgdny poziom moralnosci. Jak
powiedziat Kalamom, jesli zdecydujesz si¢ dziata¢ w umiejetny sposob,
przez caly czas, nie szkodzac nikomu, to nawet gdyby okazato si¢, ze nie
ma zycia po $mierci, mogtby$ nadal czerpac z tego korzysci, gdyz bytby$
w stanie zy¢ i umrze¢ z czystym sumieniem — cos, czego nie zapewni
zadna ilo$¢ pieniedzy czy wiadzy.

Zatem stanowisko Buddhy odno$nie wskazan byto bezkompromisowe
ijasne. Jesli chcesz podazac za jego naukami, nie ma absolutnie zadnego
miejsca na zabijanie, kradziez lub ktamstwa — kropka. Jednak w naszych
czasach zagrozenia terroryzmem i walce z terroryzmem — gdzie rzady
twierdza, ze to ich moralny obowiazek, by ktama¢, zabija¢ i torturowaé
w celu zapobiegania klamstwom, zabdjstwom i torturom — spora liczba
nauczycieli buddyjskich polaczyta wysitki, starajac si¢ znalez¢é dowody,
wzmiankujace pewne sytuacje, w ktorych Buddha akceptowal zabija-
nie lub sugerowat uzasadnienie wojny sprawiedliwej. Jaki maja w tym
cel, to juz ich sprawa, ale istnieje potrzeba zbadania ich argumentow, by
wyjasni¢ sprawe. Buddha nigdy nie przychylat si¢ do pogladu wojny spra-
wiedliwej; zadnej decyzji odno$nie wywotania wojny nie mozna obiek-
tywnie przypisa¢ do jego nauk; zaden weteran wojny nigdy nie musiat
meczy¢ si¢ wspomnieniami zabitych przez niego ludzi, tylko dlatego, ze
Buddha powiedzial, ze wojna byta w porzadku. Te fakty sa chluba trady-
cji buddyjskiej, co bardzo istotne dla ludzkosci jako takiej, by nie szargaé
wizerunkiem Buddhy, zmieniajac na wlasna, niezbyt szlachetna, modte.

Kanon palijski nie jest zbyt obiecujacym miejscem do szukania uza-
sadnienia zabijania. Dlatego tez dowodow na argumenty buddyjskiej teo-
rii wojny sprawiedliwej szuka si¢ gdzie indziej, powotlujac si¢ na stowa
i zachowania ludzi, ktorych bierze si¢ jako zamiennikéw dla Buddhy. Te
argumenty to oczywiscie grzaski grunt, i mozna je tatwo obali¢, nawet
przez ludzi, ktérzy nic nie wiedzg o kanonie. Na przyktad, spierano si¢,
czy rzady azjatyckie uznajace si¢ za buddyjskie, angazujace si¢ w wojne
i tortury, mialy przyzwolenie w naukach Buddhy wzgledem takiego
zachowania. Jednak nie raz byli§my wystawieni na dziatanie ludzi uwa-
zajacych si¢ za chrzescijan, ktorych zachowanie byto dalekie od chrze-
$cijanskiego, by uswiadomi¢ sobie, ze to samo moze zdarzy¢ si¢ rowniez
w buddyjskim $wiecie. Stawianie mordercow i oprawcow jako przewod-
nikéw po nauczaniu Buddhy jest kiepska oznakg prawidtowego osadu.
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Na nieco wigksza uwage zastuguje wzmianka jednego z autordw,
ktory zauwazyl, ze jego nauczyciel medytacji instruowal zolnierzy
i policjantéw odno$nie ich obowigzkow. Jesli ich zadaniem jest zabi-
janie, musza wykonywa¢ swoje obowiazki, aczkolwick ze wspotczu-
ciem i uwaznoscig. Autor przechodzi do twierdzenia, ze poniewaz jego
nauczyciel jest bezposrednim nastgpca ustnej tradycji pochodzacej od
samego Buddhy, musimy zatem uznac¢ to jako dowod, ze Buddha datby
podobna porade. Jednak tego rodzaju stwierdzenie mowi nam wigcej
0 wierze autora w jego nauczyciela, niz o wiedzy na temat Buddhy. Gdy
zdamy sobie sprawe z tego, ze Blogostawiony wydalit z Sanghi mnicha,
ktory w podobny sposéb instruowat kata, z pewno$cia zaczniemy poda-
wac w watpliwo$¢ tego rodzaju argumenty.

Sa jednak autorzy, ktorzy staraja si¢ znalez¢ dowody w kanonie palij-
skim odnos$nie buddyjskiej teorii wojny sprawiedliwej, nie wsrod stow
wypowiedzianych przez Buddhg, a raczej tam, gdzie Buddha milczat.
Argumentuja to w ten sposob: podczas rozmoéw z krélami, Buddha nigdy
nie napominat ich, by nie angazowali si¢ w wojn¢ lub kare §mierci. To
bylo jego milczace przyzwolenie, poniewaz pozycja kréla wymaga
spetniania uzasadnionych obowiazkéw, jakim jest angazowanie si¢
w tego rodzaju dziatania, a krélowie zinterpretowali jego milczenie
wlasdnie w taki sposob. Poniewaz argumenty te wskazuja na konkretne
cytaty kanonu i wspierane sa wiedza historykow odnos$nie interpretacji
milczenia w czasach Buddhy, wydaja si¢ mie¢ dobitne znaczenie. Ale
kiedy spojrzymy na palijski zapis rozmow Buddhy z krolami, okazuje
sig, ze argumenty te s3 wyssane z palca. Buddha byt w stanie przekazaé
swe nauczanie krolom odnosnie powstrzymywania si¢ od zabijania, ale
zwazywszy na to, ze krolowie nie byli najbardziej obiecujacymi prak-
tykami Dhammy, musiat naprowadzaé ich do tego stanowiska nieco
subtelnie;j.

To prawda, ze milczenie w pismach bywa interpretowane jako przy-
zwolenie, ale zasada ta dziata tylko jako odpowiedz na prosbe. Jesli ktos$
zapraszal Buddhe do jego domu na positek i Buddha milczal, byt to znak
zgody. Jednakze, istnieje wiele przypadkow, w ktorych cisza Buddhy
nie byta oznaka przyzwolenia, ale taktu. Pewien zolnierz — najemnik,
zblizywszy si¢ do Buddhy powiedzial, ze jego nauczyciele méwili mu
o istnieniu nieba przewidzianego dla wojownikow, ktorzy ging w walce.
Co Buddha miat na ten temat do powiedzenia? Poczatkowo odmowit
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odpowiedzi. Ale kiedy zolnierz ten pokazat szczero$¢ swego pytania,
trzy razy proszac Blogostawionego o odpowiedz, w koncu ustyszat:

Gdy, wlodarzu, najemnik stara si¢ i wysila w bitwie, jego umyst jest
juz przejety, znieprawiony, niewtasciwie ukierunkowany: ,,0by te istoty
zostaly zabite, pojmane, wycigte, zniszczone, oby ich nie bylo”. Gdy
kto$ inny zabija go i1 konczy z nim, w trakcie jak stara si¢ i wysila, gdy
nastgpi rozpad ciata, po $mierci, pojawia si¢ w upadtym Swiecie, zwa-
nym ,,dla pokonanych”. Jesli kto§ posiada taki poglad: ,,gdy najemnik
stara si¢ 1 wysila w bitwie, gdy kto$ inny zabija go i kofczy z nim,
w trakcie jak stara si¢ 1 wysila, gdy nastgpi rozpad ciata, po $mierci,
pojawia si¢ w gronie pokonanych istot niebianskich” jego poglad jest
niewlasciwy. Dla kogo$ z niewlasciwym pogladem, wlodarzu, istnieje
jedno z dwoch miejsc gdzie powedruje; upadty $wiat lub §wiat zwierzat.
(sN42.03 — Yodhajiva Sutta, Mowa do Yodhajivy)

Wojownik wtedy zatamat si¢ i zaptakat — nie dlatego, ze poczut si¢ zra-
niony stowami Buddhy, ale dlatego, ze rozpoznat w nich prawde i byt
przygnebiony z powodu poprzednich nauczycieli, ktorzy go oktamali.
W tym przypadku, pows$ciagliwo$¢ i takt Buddhy przyczynity si¢ do
skuteczno$ci nauczania. Podobne zdarzenie miato miejsce w przypadku
pewnego aktora, ktory spytat Buddhe, czy istnieje specjalne niebo zare-
zerwowane dla artystow. PowSciagliwosé i takt Buddhy odnos$nie prze-
kazania aktorowi informacji o tym, ze istnieje upadty $wiat dla artystow
wzbudzajacych w swoich widzach chciwosé, gniew i utude spowodowato,
ze odtworca zareagowal w podobny sposob jak zotnierz.

Jesli duma wojownikow i aktor6w wymagata specjalnego traktowania,
znacznie wigksza ostroznos$¢ zalecana byla w postgpowaniu z krélami,
ktorych duma czesto taczyla sie z niepohamowanym poczuciem wiadzy.
Niezwykta cecha kanonu palijskiego byto to, ze mimo, iz Buddha byt
cztonkiem szlachetnej kasty wojownikow, spisane mowy na ogo6t wyka-
zuja znikomy szacunek dla duchowej kondycji krolow. W wielu ustepach,
krélowie sg wymieniani jednym tchem ze ztodziejami: jako ci, ktorzy
konfiskuja mienie i prezentuja lekcewazacy stosunek do rzadéow prawa.
Teksty jednakowoz podaja wyjatki — Krol Bimbisara z Magadhy osiagnat
stopien wchodzacego w strumien, gdy po raz pierwszy ustyszat Dhamme,
i od tamtej pory nigdy nie angazowat si¢ w wojng. Jednak w przewazajacej
mierze, krolowie byli przedstawiani jako miernoty pod wzgledem ducho-
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wym. Krol Ajatasattu, gdy po raz pierwszy spotkat Buddhe siedzacego
w otoczeniu mnichéw, nie mogt wywies¢, ktora osoba w zgrupowaniu
byta Przebudzonym — co byto wyraznym znakiem jego duchowej $lepoty.
Ta $lepota zostala nastgpnie udowodniona, gdy poprosit o porade Buddhe,
o to w jaki sposob pokonac jego niewinnych sasiadow w czasie wojny. Jak
wspomina jedna z mow, ten rodzaj §lepoty jest ryzykiem zawodowym
rzadzacych, gdyz niesprawiedliwe sprawowanie wtadzy moze wykony-
wac tylko taka osoba, ktdra nie nadaje si¢ do poznania prawdy.

Taka osoba, mnisi, wyrzadza innym krzywde, przez batozenie, wigzie-
nie, zagarnianie, obwinianie, wyganianie: ,,jestem mocodawca, chce
wladzy”. Gdy méwi mu si¢ prawde, nie chee tego wiedzieé, nie uznaje
tego; gdy mowi mu si¢ nieprawde, nie dziata z gorliwoscia, by to roz-
wigzac: ,.to nie tak, to nieprawda”. (AN.03.070 — Akusalamiila Sutta,
Mowa o korzeniu niekorzystnego)

Nawet krol Pasenadi z Kosala, wladca najsci$lej zwiazany z Bud-
dha, jawi sie jako posiadajacy dobre intencje, ale jest do$¢ zatwardziaty.
Wigksza cze$¢ Kannakatthala Sutty (MN.09o — Mowa w Kannakatthala)
to satyra na temat tego jak stanowisko krola potrafi uniemozIliwi¢ spo-
sobno$¢ przyswajania Dhammy. Wtadca ten nie jest w stanie odpowied-
nio zada¢ pytania, ma problemy z utrzymaniem uwagi na dyskusji przy
wigkszej ilosci zdan, i nie potrafi dojs¢ do jakichkolwiek konkretnych
wnioskow odnosnie prawdy. Mimo to, w innych mowach miat pewne
sporadyczne chwile duchowej przejrzystosci, a Buddha wykorzystuje
te chwile jako mozliwo$¢ do nauczania Dhammy. Podej$cie Buddhy
jest tutaj dwojakie: probowaé poszerzy¢ perspektywe krola na zycie
w momentach, gdy krol jest gotow by¢ szczery; i motywowac krdla, gdy
ten wzbudza w sobie samodzielnie wglady.

Dla przyktadu, w Pabbatlipama Sutcie (SN.03.25— Mowa o porow-
naniu do gory) Pasenadi przychodzi odwiedzi¢ Buddh¢ w $rodku dnia.
Buddha pyta go, czym si¢ ostatnio zajmowat, a krél odpowiada — w spo-
radycznej, acz wspaniatej chwili szczeroéci — ze angazowat si¢ w dziata-
nia typowe dla krolow, odurzonych swa wtadza. Buddha podejmuje ten
moment szczerosci jako okazje do nauczania Dhammy. Zatézmy, moéwi,
ze cztery gory toczylyby si¢ nieubtaganie z czterech kierunkow $wiata,
miazdzac wszystko na swej drodze. Biorac pod uwage fakt, ze ludzkie
narodziny sa tak rzadkie i trudne do osiggniecia, co nalezatoby zrobic?
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Odpowiedz krola: c6z innego nalezaloby zrobi¢, jesli nie zy¢ w zgodzie
z Dhamma? Buddha nast¢pnie wysuwa nauke: starzenie si¢ i §mier¢ tocza
si¢ nieubtaganie. Biorac pod uwagg, ze ludzkie narodziny sa tak rzad-
kie i trudne do osiagnigcia, co nalezy zrobi¢? Krol wyciaga oczywisty
whniosek, ze, znowu, jedyna rzecza do zrobienia jest, aby zy¢ w zgodzie
z Dhammg. Nast¢pnie przechodzi on do obserwacji, ze gdy starzenie si¢
i $§mier¢ toczg si¢ nieublaganie, nie ma uzytku z armii, wojen, madrych
doradcow, czy wielkiego bogactwa, w kontekscie zapobiegania ich nie-
ubtaganego toczenia si¢. Jedyna rzecza jakg mozna zrobi¢ to zy¢ w zgo-
dzie z Dhamma.

W innej mowie Pasenadi przychodzi do Buddhy i omawia swa indywi-
dualng obserwacje:

Ci, ktorzy niewlasciwie prowadza si¢ wzgledem ciala, niewlasciwie
prowadzg si¢ wzgledem mowy, niewlasciwie prowadza si¢ wzgle-
dem umystu, ci nie ochraniaja siebie. Nawet gdyby ochraniat ich
korpus stoni, korpus konnicy, korpus rydwanoéw, korpus zolnierzy,
nadal nie ochraniajg siebie. Jaka jest tego przyczyna? Poniewaz jest
to zewnetrzna ochrona, nie jest to wewnetrzna ochrona, dlatego nie
ochraniajg siebie. Ci, ktorzy wlasciwie prowadza si¢ wzglgdem ciata,
wlasciwie prowadza si¢ wzgledem mowy, wlasciwie prowadza si¢
wzgledem umystu, ci ochraniaja siebie. Nawet gdyby nie ochraniat
ich korpus stoni, korpus konnicy, korpus rydwanow, korpus zotnie-
rzy, nadal ochraniaja siebie. Jaka jest tego przyczyna? Poniewaz jest
to wewnetrzna ochrona, nie jest to zewngtrzna ochrona, dlatego
ochraniaja siebie. (SN.03.05 — Attarakkhita Sutta, Mowa o ochronie
siebie)

Jest bardzo mato prawdopodobne, by Pasenadi byt w stanie dojs$¢ do
takiego wniosku, gdyby nie spgdzal czasu na rozmowach z Buddha.
Z tej wymiany zdan krdl poznat znaczenie wlasciwego prowadzenia si¢
cialem, mowa i umystem: dziesigciu form umiejetnego dziatania. Bud-
dha, bedacy nauczycielem z wyczuciem, zgodzit si¢ z wgladem krola.
Mowy sugeruja, ze tego rodzaju strategia zachecila krola do spedzania
wickszej ilo$ci czasu na tego rodzaju refleksjach, poniewaz w innych
mowach czytamy jak krol dochodzi do wielu podobnych spostrzezen,
ktorymi dzieli si¢ z Buddha, liczac na ich potwierdzenie. Dowiadujemy
si¢ takze, ze krdl nie zawsze szedl za radg swych wgladow, ale nie dla-
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tego, ze Buddha zachecat go, by uznawaé zabijanie za krolewski obo-
wiazek. Po prawdzie istnieje jeden jaskrawy przyktad, gdzie wglady te
miaty przynajmniej czgsciowe przetozenie na rzeczywisto$¢. Ajatasattu
pewnego razu zaatakowat krolestwo Pasenadi, a Pasenadi odpowiedzial,
powotujac pod bron armie¢ do walki przeciwko najezdzcy. Po poczatko-
wej porazce, Pasenadiemu udato si¢ schwyta¢ Ajatasattu. Tryumfujacy
krol mogt dokonaé egzekucji pokonanego, co byto dopuszczalne i zgodne
z zasadami odwetowymi w tamtych czasach. Ale Pasenadi nie zdecydo-
wat si¢ na to i trudno nie dostrzec w tej decyzji wptywu Buddhy. Gdy
opowiedziat o bitwie, Buddha rzekt do kroéla:

Cztowiek dopuszcza si¢ grabiezy
tak dtugo, jak [dtugo] dla niego
jest to korzystne,

Kiedy za$ innych ograbiaja,
ten, kto rabuje
tez jest ograbiony.

Rzeczywiscie jest okazja —
mysli ghupiec tak dtugo,
jak [dtugo] zto nie dojrzewa,

Kiedy za$ zto dojrzewa,
wtedy cierpienie przychodzi.

Zabojca znajduje swojego zabojce,
zwycigzce znajduje zwyciezajacy,

Zniewazajacy za$ zniewagg,
ztosliwego za$ ten,
kto jest zlosliwy,

Wtedy zgodnie

z kammicznym dziedzictwem,

ten, kto rabuje jest

ograbiony.

(sN.03.15 — Dutiyasangama Sutta, Druga mowa o walce)

Jakkolwiek ocigzaty, Pasenadi zdotat pojaé¢ przestanie. Pytanie brzmi,
dlaczego my nie potrafimy?
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Gdyby kto$ z naszych znajomych czy cztonkoéw rodziny byt chory lub
umierajacy, to nie znam nikogo, kto radzilby nam traktowac ich w sposob
pozbawiony czulo$ci. Wszyscy zgodza sie, ze powinni§my by¢ na tyle
wspotczujacy, na ile potrafimy. Problem polega na tym, Zze nie ma petnej
zgody co do tego jak wspotczucie przeklada si¢ na konkretne dziatania.
Dla niektorych ludzi wspdlczucie oznacza podtrzymywanie zycia tak
dtugo, jak to mozliwe, dla innych raczej zakonczenie go poprzez umozli-
wienie popelnienia samobdjstwa czy przeprowadzenie eutanazji w sytu-
acji, gdy jako$¢ zycia spada ponizej pewnego poziomu. I kazda z tych
dwoch grup postrzega te druga jako pozbawiona wspotczucia. Pierwsi
uwazajg drugich za przestepcow, a ci z kolei tych pierwszych za osoby
bezduszne i okrutne.

Ci z nas, ktorzy staraliby si¢ znalez¢ kompromis pomiedzy tymi
dwiema postawami, nie znajdg ku temu zbyt wielu miarodajnych
wskazowek. W naszej kulturze nie lubimy mysle¢ o chorobie i $§mierci,
w wyniku czego, wobec osoby chorej lub umierajacej nie potrafimy si¢
zachowaé w sposdb wtasciwy. Niektorzy poradza nam, bySmy po prostu
kierowali si¢ uczuciami, ale uczucia bywaja zwodnicze. Pewne zacho-
wania wydaja si¢ nam wtasciwe tylko dlatego, ze czujemy si¢ po nich
dobrze niezaleznie od tego, czy sa wlasciwe dla innych. Che¢ przedtuze-
nia czyjego$ zycia moze skrywac gleboki Igk przed wtasng $§miercia, za$
pragnienie zakonczenia ucigzliwej choroby moze by¢ w rzeczywistosci
sposobem na uniknig¢cie udreki zwiazanej z towarzyszeniem cierpiace;j
osobie. Nawet jesli usitujemy podejmowacé dziatania z pozycji $wiadome;j
obecnos$ci moze si¢ okazaé, ze nasze motywacje, ktore bierzemy za spon-
taniczne, s3 w rzeczywisto$ci uwarunkowane przez ukryte zalozenia na
temat tego czym sg zycie i $mier¢.

I dlatego tez prosty nakaz bycia wspdlczujacym czy uwaznym w obec-
nosci osoby chorej lub umierajacej nie wystarczy. Potrzebujemy wspar-
cia w ksztattowaniu naszego wspotczucia, konkretnych porad dotycza-
cych przewidywania skutkéw naszych dziatan w obliczu zycia i §mierci,
a takze konkretnych przyktadoéw tego jak postepuja ludzie, ktorzy weze-
$niej od nas doktadnie te kwestie rozwazyli.

Z ta mysla przeszukatem kanon palijski — najstarsze istniejace zapisy
nauk Buddhy — by przekona¢ si¢ jakie wnioski mozna wyciagna¢ na
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jego przyktadzie. W koncu, Buddha czesto okreslat siebie jako lekarza,
a Dhammg jako lekarstwo na cierpienia $wiata. Z jego punktu widzenia,
wszyscy jesteSmy na subtelnym poziomie chorzy i umierajacy, wigc nie-
ustannie zastugujemy na wspotczucie. Ale jakiej rady udzielit nam ten
lekarz stajac twarza w twarz z natura cierpienia choroby i $mierci? Jak
postepowat wobec chorych i umierajacych?

Zapewne znacie t¢ historie, kiedy Buddha razem Czcigodnym Ananda
znalazt pozbawionego opieki, chorego mnicha lezacego we wiasnych
odchodach. Po umyciu chorego, Buddha zwotal pozostatych mnichow,
zbesztat ich za porzucenie towarzysza i usilnie ich przekonywat, by wzieli
z niego przyktad stowami: ,,Ktokolwiek mng by si¢ opiekowal, powinien
opiekowac¢ si¢ chorymi”. Ustalit tez dodatkowe przydziaty zywnosci dla
mnichéw pielegnujacych swoich wspottowarzyszy, aby zacheci¢ ich do
pracy i wspomoc ich wysitek. Ale nie podpisywat si¢ pod pogladem, ze
celem leczenia jest proba przedtuzenia zycia za wszelka ceng. Vinaya,
zawierajgca reguty buddyjskiej dyscypliny monastycznej, naktada jedynie
niewielkg kare na mnicha, ktéry nie podejmuje si¢ pielegnowania chorego
lub umierajacego wspottowarzysza, albo catkowicie porzuca go zanim ten
catkowicie odzyska zdrowie lub umrze. Nie przewiduje tez kary za zaprze-
stanie lub przerwanie konkretnego leczenia. Z zasad Vinayi nie mozna
wigc wnioskowac, jakoby zaprzestanie podtrzymywania zycia bylo jakim$
przestgpstwem. Jednocze$nie zas, mnich, ktory rozmyslnie zakonczytby
zycie pacjenta, nawet kierujac si¢ wspotczuciem, zostalby wydalony ze
stanu mnisiego bez mozliwo$ci powtdrnej ordynacji w tym zyciu, wigc na
eutanazje lub samobojstwo wspomagane nie ma tu miejsca.

Oznacza to, ze zlotym Srodkiem jest praktykowanie wspolczucia
w jego autentycznej formie. Buddha w pewien sposob definiuje pojecie
wilasciwej opieki lekarskiej. Kwalifikacje do opieki nad chorymi posiada
ten, kto (1) wie jak przygotowac lek; (2) wie co jest wlasciwe dla pacjenta
i dba o to, by tylko takie Srodki byly uzywane; (3) kieruje si¢ wspot-
czuciem, zamiast checia zysku, (4) nie czuje obrzydzenia w kontakcie
z moczem, kalem, §ling czy wymiotami oraz (5) kompetentnie i w odpo-
wiednim czasie zachgca pacjenta do rozmowy o Dhammie.

Sposrad tych pieciu kwalifikacji, najczesciej dyskutowana w kanonie
palijskim jest pigta, a wigc zagadnienie dotyczace tego jakie rozmowy
o Dhammie bedg pomocne i nacechowane wspodtczuciem wobec chorej
lub umierajgcej osoby, a jakie nie?
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I tu znowu, zakazy wyznaczajg obszar dla tego, co wtasciwe. Vinaya
przytacza przypadki, gdy mnisi radza choremu, by skoncentrowat swoje
mysli na $mierci w przekonaniu, ze jest ona lepsza od trwania w stanie
terminalnym. Chory postepuje za ich rada, w wyniku czego umiera, za$
Buddha wydala tych mnichéw ze stanu mnisiego. Tak wigc, z punktu
widzenia Buddhy, zach¢canie chorego do rezygnacji z zycia czy ostabie-
nie woli zycia nie jest aktem milosierdzia. Zamiast jednak staran o zfa-
godzenie przejscia pacjenta przez proces $mierci, Buddha koncentruje si¢
na utatwieniu mu wgladu w cierpienie i potozenie mu kresu.

Jest tak dlatego, ze Buddha traktuje kazda chwile zycia jako okazje
do praktyki i czerpania korzys$ci z Dhammy. Wszystkie tradycje medy-
tacyjne kieruja si¢ zasada, iz chwilowy wglad w obecnie odczuwany bol
niesie ze sobg znacznie wigcej korzys$ci niz spogladanie na chwilg obecna
z odraza i projektowanie na nig swoich nadziei na lepsza przysztosé.
Zasada ta znajduje zastosowanie tak przy koncu zycia, jak i w dowolnym
okresie w jego trakcie.

W rzeczywistosci Buddha zachgcat mnichéw do statych rozmyslan
nad grozba utraty zycia w kazdej chwili, nawet gdy byli w petni zdro-
wia, by mogli przenie$¢ poczucie pilnosci do swojej praktyki i wlozy¢
w chwile obecng swa petng uwagg.

Jesli nauczymy si¢ traktowac kazdg chwilg jako potencjalnie ostatnig,
wowczas bedziemy przygotowani na jej nadejscie.

Najczesciej cztowiekowi, nawet choremu czy umierajgcemu, nie towa-
rzyszy tego rodzaju stala uwazno$¢, wigc pierwszorzedne znaczenie
w pouczeniach dla takiej osoby powinno mie¢ dazenie do wyelimino-
wania u niej wszelkich emocjonalnych przeszkod, by mogta wykorzy-
sta¢ wlasciwie chwilg obecna. Palijskie teksty wskazuja na dwie mozliwe
w takiej sytuacji przeszkody — troska wynikajaca z poczucia obowiazku
za pozostawione osoby oraz strach przed $miercig. W trakcie pewnej
wzruszajacej rozmowy, pewien czlowiek staje w obliczu $mierci, za$
jego zona pociesza go 1 prosi, by si¢ nie martwil zapewniajac, ze bedzie
W stanie zatroszczy¢ si¢ o siebie i ich dzieci po jego odejsciu, nie znajdzie
sobie innego meza i nie ustanie w praktyce Dhammy. Dodajac mu otuchy
powtarza: ,,Nie troskaj si¢ w godzinie $mierci. Bolesna jest $mier¢ tego,
kto jest zatroskany. Blogostawiony przestrzegal przed zmartwieniem
odczuwanym w chwili $mierci”. Me¢zczyzna niespodziewanie odzyskuje
zdrowie i, wcigz ostabiony, idzie odwiedzi¢ Buddhg, opowiadajagc mu
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o pocieszajacych stowach zony. Buddha komentuje to stowami o wielkim
szczesciu, jakie spotkato tego cztowieka, skoro jego Zona jest tak madra
i wspoblczujaca.

Odnosnie strachu przed $miercig, Buddha stwierdza, ze jednym z gtow-
nych jego powodow jest pamig¢ o popelnionych bolesnych i ztych uczyn-
kach z przesztosci. Dlatego Vinaya czgsto wskazuje mnichom koniecz-
no$¢ wspierania wspditowarzysza na tozu $mierci poprzez kierowanie
do niego prosb o przywotanie w umysle pozytywnych wrazen w postaci
najwyzszych medytacyjnych osiagni¢¢ i skupienie na tym swoich mysli.
Utrzymana w podobnym duchu, powszechng praktyka w azjatyckich kra-
jach buddyjskich jest przypominanie umierajgcemu jego aktéw szczodro-
$ci lub cnot, ktore rozwinagt w dobiegajacym konca zyciu. Nawet jesli taka
osoba nie jest w stanie zdoby¢ si¢ na uwazno$¢ konieczng do uzyskania
dalszego wgladu w chwilg obecna, kazda mowa Dhammy, ktéra pomaga
rozwia¢ obawy czy uprzedzi¢ ewentualne lgki jest aktem prawdziwego
wspotczucia.

Buddha dodaje jednak, ze istnieja trzy dodatkowe powody by oba-
wiac si¢ §mierci: przywigzanie do ciata, przywigzanie do przyjemnosci
zmystowych oraz brak bezposredniego wgladu w nieuwarunkowang
Dhamme Bez$miertelno$ci. Jego bardziej zaawansowane instrukcje dla
0s6b chorych i umierajacych koncentruja si¢ wigc na odcigciu tych przy-
czyn leku u samego zrodta. Buddha odwiedzit kiedy$ miejsce, w ktorym
przebywali chorzy i powiedziat obecnym tam mnichom, by zblizyli si¢
do momentu $mierci $wiadomie i z uwaznos$cig. Zamiast koncentrowaé
si¢ na tym czy wyzdrowieja, powinni obserwowac poruszenia doswiad-
czanych doznan — bolesnych, przyjemnych i neutralnych. Np. obserwujac
doznanie bélu powinni odnotowac jego nietrwato$¢ i koncentrowaé si¢
na powtarzajagcym si¢ wygasaniu bolesnych odczué. Te sama skoncen-
trowang uwazno$¢ mogg wowczas zastosowa¢ w odniesieniu do doznan
przyjemnych i neutralnych. Stabilno$¢ koncentracji obudzi uczucie
rozluznienia niezaleznie od odbieranych wrazen zmystowych i od tego
momentu niezaleznosci beda mogli rozwija¢ nieprzywigzanie oraz brak
Igniecia, zarowno w stosunku do ciata jak i odczu¢ innego rodzaju. Wraz
z brakiem Ignigcia nadejdzie autentyczny wglad w Dhamme, ktora, posia-
dajaca nature BezsmiertelnoS$ci, catkowicie rozpusci lek przed $miercia.

Przy innej okazji, Czcigodny Sariputta odwiedzil stynnego zwolen-
nika Buddhy — Anathapindike, bedacego na tozu $mierci. Kiedy Sari-
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putta dowiedziat si¢, ze stan Anathapindiki si¢ pogorszyl poradzil mu,
by ten praktykowal powtarzajac w nastgpujacy sposob: ,,Nie bede Ignac
do oka, moja §wiadomos¢ nie bedzie zalezna od oka; nie bede Igna¢ do
ucha, moja Swiadomo$¢ nie bedzie zalezna od ucha” i tak dalej poprzez
wszystkie sze§¢ zmystow, ich obiekty i wszelkie zdarzenia mentalne od
nich zalezne. Chociaz Anathapindika nie byt w stanie rozwina¢ tej nie-
zaleznej §wiadomosci zgodnie z instrukcjami Sariputty poprosil, by te
instrukcje zostaly przekazane innym $wieckim, wsrod ktorych znajda si¢
tacy, ktoérzy odniosa z nich korzysci.

Oczywiscie, zalecenia te sa ksztalttowane przez nauki Buddhy na temat
tego, jak stan czyjego$ umystu wptywa na proces §mierci i ponownych
narodzin, ale to nie znaczy, ze sa one przeznaczone wyltacznie dla tych,
ktoérzy nazywaja siebie buddystami. Niezaleznie od przekonan religij-
nych, gdy mamy do czynienia z oczywistym bolem jestesmy zmuszeni
sprawdzi¢ warto$¢ tych instrukeji, ktore pokazuja, jak zmniejszy¢ cier-
pienie poprzez obserwowanie odczucia bolu. Jesli mamy dos¢ sity, by
podazac za instrukcjami, bedziemy musieli da¢ im szanse. A jesli osia-
gniemy stan Bez$miertelnosci w trakcie swoich wysitkow, nie bedziemy
si¢ spierali o to, czy nazwa¢ to buddyzmem czy nie.

Ten punkt ilustruje inna historia z udzialem Czcigodnego Sariputty.
Odwiedzajac sedziwego bramina na fozu $mierci, Sariputta zorientowat
si¢, ze pragnieniem bramina jest zjednoczenie z Brahma, wigc pouczyt
go by ten rozwinatl cztery postawy Brahmy —bezgraniczna milujaca
dobro¢, wspotczucie, wspotradosé oraz zrownowazenie umystu. Poste-
pujac za tymi instrukcjami, bramin odrodzit si¢ jako Brahma. Buddha
jednak zbesztal pdzniej Sariputte za to, Ze ten nie przekazat braminowi
instrukcji dotyczacych obserwowania doznan bolu, bo gdyby je przeka-
zal, bramin osiggnatby Nibbang i ostatecznie uwolnit si¢ od powtornych
narodzin.

To, co uderza w tych wszystkich instrukcjach to fakt, ze z punktu
widzenia Buddhy, Dhamma przekazywana na tozu §mierci nie rézni si¢
od Dhammy, ktdrej nauczat ludzi bedacych w petni sit. Przyczyny cier-
pienia sa w kazdym przypadku jednakowe i ta sama $ciezka wiedzie do
jego kresu, a tworzg ja zrozumienie cierpienia, nie tworzenie jego przy-
czyn, urzeczywistnienie jego zakonczenia oraz rozwijanie cech umystu,
ktore prowadza do jego wygaszenia. Jedyng rdznicg jest to, ze oczywista
bliskos$¢ $mierci czyni praktyke Dhammy jednoczesnie tatwiejsza i trud-
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niejsza — tatwiejsza przez to, ze pacjent jest wolny od zewngtrznych
zobowiazan i dostrzega wyraznie potrzebe zrozumienia i uwolnienia
od bolu, a trudniejsza, bo pacjent moze by¢ zbyt ostabiony fizycznie lub
emocjonalnie przez obawy i strapienia, by realizowac instrukcje. Jednak
niezaleznie od sytuacji warte odnotowania jest to, ze Buddha zyczylby
sobie, bysSmy az do chwili $§mierci koncentrowali si¢ nie na ogranicze-
niach wynikajacych z sytuacji, a na pojawiajacych si¢ wowczas mozli-
wosciach. Buddha powiedzial, ze nawet jeden moment wgladu posrod
bolu i cierpienia jest wart wiecej niz sto lat dobrego zdrowia.

Z osobistego doswiadczenia — poprzez obserwacj¢ moich nauczy-
cieli realizujacych te instrukcje oraz wlasne wysitki w tym zakre-
sie — wyciagnalem dwie podstawowe nauki. Pierwsza z nich to ta, ze
nauki Dhammy sg najodpowiedniejsze dla tych chorych i umieraja-
cych, ktorych nie drecza wspomnienia ztych czy szkodliwych czynow
popetnionych w przesztosci, i ktdrzy jeszcze przed choroba poczynili
postepy w praktyce medytacji czy kontemplacji. Nawet jesli ludzie ci
nie praktykuja buddyzmu, to reaguja intuicyjnie na przestanie Buddhy
odnos$nie cierpienia i s3 w stanie wykorzysta¢ je do ztagodzenia wia-
snej udreki. Ptynie z tego lekcja, ze tak dtugo, jak mamy $wiadomosé
nieuchronnos$ci $mierci, bedziemy w stanie unikngé szkodliwych dzia-
tan i rozpocza¢ praktyke medytacji, ktéra przygotuje nas na nadejscie
choroby i $mierci. Jak powiedziat kiedy$ moj nauczyciel Ajahn Fuang,
medytujac uczymy si¢ umierania, tego jak by¢ uwaznym i §wiadomym,
jak znosi¢ bol, jak kontrolowaé krnabrne mysli, a moze nawet osiagnac
Bez$miertelnos¢, by — kiedy przyjdzie czas $mierci — umrze¢ w sposob
umiejetny.

Druga nauka to ta, ze je$li pragniemy pomdc innym przezwyci¢zy¢
strach przed $miercig, musimy go najpierw pokonaé sami poprzez
porzucenie przywigzania do ciata i przyjemno$ci zmystowych, uni-
kanie szkodliwych dziatan oraz uzyskanie bezposredniego wgladu
w Bez$miertelnos¢. Pokonujac swoje leki bedziemy o wiele skuteczniej
przekazywa¢ Dhammg ludziom stojacym u progu $mierci. Nie beda
nas niepokoi¢ fizyczne cierpienia $§mierci, bedziemy §wiadomi potrzeb
umierajacej osoby, a nasze stowa beda mialty wigcksza wage pochodzac
z bezposredniego dos§wiadczenia. Nasze wspotczucie nie bedzie ksigz-
kowe czy emocjonalne, ale bedzie pochodzito z jasnego wgladu w to, co
faktycznie umiera, a co nie.
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Ostatecznie, te dwie nauki sprowadzaja si¢ do jednej — medytujmy
w akcie wspotczucia zarowno dla siebie jak i innych, nawet jesli $mieré¢
wydaje si¢ by¢ odlegla, a kiedy nadejdzie czas $mierci, bedziemy mniej-
szym obcigzeniem dla sprawujacych nad nami opieke. A do tego czasu,
jesli przyjdzie nam pocieszy¢ chorych czy umierajgcych, nasze wspot-
czucie bedzie prawdziwie pomocne, a przestanie bardziej efektywne.

79



JHANA NIE WEDLUG SCHEMATOW

Kiedy po raz pierwszy zaczatem nauk¢ u mojego nauczyciela Ajahna
Fuanga, dostalem od niego mata ksigzeczke ze wskazéwkami, po czym
zostalem odestany na wzgdrze lezace za klasztorem, aby medytowac.
Ksigzeczka — napisana przez jego nauczyciela Ajahna Lee — zaczy-
nata si¢ opisem techniki medytacji z oddechem, a konczyta rozdzialem
poswieconym wykorzystywaniu tej techniki do wzbudzenia pierwszych
czterech pozioméw jhan.

W ciaggu nastepnych lat, bytem §wiadkiem tego, jak Ajahn Fuang roz-
dawat te sama ksigzeczke wszystkim nowym uczniom, zarowno §wiec-
kim, jak i wyswieconym. Jednak pomimo przedstawionych w ksigzeczce
doktadnych opiséw jhan, Ajahn Fuang, rzadko kiedy sam w trakcie roz-
méw wspominat stowo ,,jhana” i nigdy tez nie wskazywat zadnemu ze
swoich uczniéw na to, ze osiagneli oni jaki$ okreslony poziom jhany
w swojej praktyce. Kiedy uczen opowiadal o jakim$§ powracajacym
medytacyjnym do$wiadczeniu, Ajahn Fuang wolat rozmawia¢ nie
o tym, co to byto, lecz o tym, jak z tym postepowac: na czym si¢ sku-
pia¢, z czego zrezygnowaé, co zmieni¢, a co pozostawi¢ niezmienione.
Nastepnie instruowat ucznia jak z tym, czego doswiadcza, eksperymen-
towac — tak by uczyni¢ medytacj¢ bardziej stabilng i kojacag — a takze,
jak ocenia¢ rezultaty tych eksperymentow. Jezeli jego uczniowie chceieli
zmierzy¢ swoj postep przy pomocy opisow jhan znajdujacych si¢ w ksia-
zeczce, to byla ich sprawa, nie jego. Ajahn Fuang nigdy si¢ nad tym
nie rozwodzit, lecz wnioskujac ze sposobu w jaki nauczat, jego domnie-
mane przestanie byto dos¢ jasne.

Podobnie bylo w kwestii domniemanych podstaw jego metody. Pew-
nego razu opowiedzial mi o swoich do$wiadczeniach z czasow, kiedy
zaczynat medytowaé: ,,Wtedy w tamtych czasach nie bylo ksigzek obja-
$niajacych wszystko w ten sposob, jak to jest teraz. Kiedy na poczatku
zaczatem uczy¢ si¢ u Ajahna Lee, ustyszalem od niego, ze powinienem
sprowadza¢ swoj umyst w dot. Skupitem si¢ wigc na sprowadzaniu umy-
stu w dol, w dot, w dot, lecz im bardziej sprowadzalem go w doét, tym
bardziej stawat si¢ ci¢zszy i sttumiony. Pomys$lalem wtedy: ‘To nie jest
w porzadku’. Podszedtem wigc do tego inaczej i zaczatem skupiac si¢ na
wycigganiu umystu w gore, w gore, w gore, az do momentu, kiedy odna-
laztem rownowage i mogtem zrozumie¢ to, co Ajahn Lee miat na mysli”.
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Incydent ten byt jednym z wielu przypadkéw, ktore nauczyly go kilku
waznych lekcji: tego, ze nalezy wyprébowywaé rzeczy samemu, by zro-
zumie¢, gdzie wskazoéwki muszg by¢ brane dostownie, a gdzie musza
by¢ traktowane w sposob symboliczny; tego, ze nalezy samemu osadzac
to, jak dobrze komus idzie; tego, ze powinno si¢ by¢ pomyslowym i ze
nalezy eksperymentowac i podejmowac ryzyko poszukiwania sposobow
radzenia sobie z problemami na biezaco.

Jako nauczyciel, Ajahn Fuang probowat wpaja¢ swoim uczniom nie-
zalezno$¢, pomystowos¢ 1 che¢ podejmowania ryzyka oraz wyprobowy-
wania rzeczy samemu. Robit to nie tylko mowiac o tym, lecz zmuszat
réwniez uczniéw do wchodzenia w sytuacje, w ktérych musieli te cechy
rozwijac. Jezeli zawsze byltby tam tylko po to, aby potwierdzac, ze ,,Tak,
osiagnales trzecig jhang”, lub ,,Nie, to dopiero druga jhana”, to kidci-
loby si¢ to z cechami, ktore probowat wpajaé swoim uczniom. Wtedy to
on — a nie twoja wlasna zdolno$¢ do obserwowania — bylby autorytetem
w kwestii tego, co dzieje si¢c w twojej wlasnej glowie; a wtedy byltbys
zwolniony z jakiejkolwiek odpowiedzialnos$ci za prawidtowg oceng tego,
czego doswiadczytes. W tym samym czasie karmitby twoje infantylne
pragnienie zabiegania o jego wzgledy, czy wywierania na nim wra-
zenia i tym samym, podkopywalby twoje zdolno$ci do radzenia sobie
z tym, z czym miale$§ sobie radzi¢ samodzielnie, czyli rozwija¢ swoje
wlasne sity, aby zadac¢ kres cierpieniu i stresowi. Kiedys$ powiedziat mi,
ze: ,,Jezeli mialbym wszystko wyjasniaé, to przyzwyczaitby$ sie, ze
wszystko zostanie ci podane jak na talerzu. A wtedy, co zrobilbys, kiedy
w twojej medytacji pojawityby si¢ trudnosci, a ty nie miatby$ zadnego
doswiadczenia w rozwigzywaniu problemoéw samodzielnie?”

Tak wigc, bedac jego uczniem, musialem uczy¢ si¢ podejmowania
ryzyka posrod niepewnosci. Jezeli w praktyce pojawiato si¢ co$ inte-
resujacego, to musiatem z tym wytrwac i to co$ obserwowac, zanim
wyciagnatem jakiekolwiek wnioski. I nawet wtedy, jak si¢ nauczytem,
etykiety, ktore nadawalem swojemu do$wiadczeniu nie mogty by¢ jak
wykute w skale. Bardziej musiaty one przypominaé¢ samoprzylepne
karteczki: wygodne znaczniki dla mojego witasnego uzytku, ktore
mogtem odklejac i przyczepia¢ gdzie indziej, kiedy statem si¢ juz bar-
dziej zaznajomiony z terytorium swojego umystu. Okazato si¢ to by¢
cenng lekcja, ktora miala zastosowania we wszystkich dziedzinach
mojej praktyki.
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Jednak Ajahn Fuang nie pozostawil mnie catkowicie samego, abym
na nowo wynalazt Koto Dhammy. Do§wiadczenie podpowiadato mu,
ze niektore podejscia do koncentracji dziataty lepiej anizeli inne i usta-
wiaty umyst w takiej pozycji, w ktorej moégt on rozwijaé swoja zaradno$é
i doktadnie ocenia¢ rezultaty swoich eksperymentow. Kwestie i podej-
Scia, na ktore Ajahn Fuang kladt szczegdlny nacisk byty nastepujace:

SILNA KONCENTRACJA JEST ABSOLUTNIE OBOWIAZKOWA W PRZYPADKU
WYZWALAJACEGO WGLADU. ,,Bez silnej podstawy w postaci koncentra-
cji”, mowit czesto ,,wglad to tylko pojecia”. Aby jasno dostrzec pola-
czenia pomigdzy stresem i jego przyczynami, umyst musi by¢ bardzo
opanowany i spokojny. A zeby pozostawat spokojny, potrzebuje silnego
poczucia dobrostanu, ktorego dostarczy¢ moze tylko silna koncentracja.

ABY OSIAGNAC WGLAD W STAN KONCENTRACJI, MUSISZ WYTRWAC
W NIEJ PRZEZ DrUZSzY czAS. Jezeli bedziesz niecierpliwie forsowaé
przechodzenie z jednego poziomu koncentracji na drugi lub jezeli
bedziesz probowat analizowac¢ nowy stan koncentracji zbyt szybko, po
tym, jak go osiggnales, to nigdy nie dasz mu szansy na objawienie jego
petnego potencjatu i tym samym, nie bedziesz miat szans si¢ z nim
zaznajomi¢. Tak wigc, musisz pracowaé z koncentracja tak jakby$
doskonalit jaka$ umieje¢tno$é, musisz traktowac ja jako co$, z czego
mozesz czerpaé we wszystkich sytuacjach. Podejscie takie pozwoli ci
ja poznaé z réznych perspektyw oraz sprawdzi¢ na przestrzeni czasu
to, czy rzeczywiscie jest tak petna btogosci, pusta i nie wymagajaca
wysitku, jak mogto by si¢ to wydawac na poczatku.

NAJLEPSZYM STANEM KONCENTRACIJI, JEZELI CHODZI O ROZWIJANIE
WSZECHOGARNIAJACEGO WGLADU, JEST TAKA KONCENTRACJA, KTORA
OBEJMUJE $WIADOMOSC CALEGO CIALA. W zwyczajowe] praktyce Aja-
hna Fuanga, ktéra polegata na nieidentyfikowaniu zadnego stanu osig-
gnigtego w trakcie praktyki, istnialy dwa wyjatki i obydwa obejmowaty
nieprawidtowg koncentracje. Pierwszy z nich byt stanem, kiedy oddech
staje si¢ tak kojacy, ze twoje skupienie odptywa od oddechu ku samemu
poczuciu ukojenia, twoja uwazno$¢ zaczyna si¢ rozmywac, a poczucie
ciala i tego, co ci¢ otacza znika w przyjemnej mgietce. Kiedy si¢ z tego
wylaniasz, trudno ci okresli¢, na czym wilasciwie si¢ koncentrowates.
Ajahn Fuang nazywat to moha—samdadhi, lub ztudng koncentracja.
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Drugim z nich byl stan, ktory osiagnatem pewnej nocy, kiedy moja kon-
centracja byta nad wyraz jednopunktowa i tak czysta, ze odmawiata sku-
piania si¢ lub okreslania nawet najbardziej ulotnego mentalnego obiektu.
Byt to stan, w ktorym catkowicie stracitem poczucie ciata, wewngtrznych/
zewngtrznych dzwigkéw lub jakichkolwiek mysli czy postrzezen — cho-
ciaz istniata wystarczajaca ilo$¢ niklej swiadomosci, tak ze po wyjsciu
z tego stanu wiedzialem, ze nie spalem. Odkrytem wtedy, ze moglem
przebywac¢ w tym stanie przez wiele godzin, a pomimo tego czas mijat
bardzo szybko. Dwie godziny wydawaty si¢ jak dwie minuty. Mogltem
réwniez ,,zaprogramowac” si¢, aby opusci¢ ten stan o okreslonej porze.

Osiagajac ten stan kilka nocy z rzedu, powiedziatem o tym Ajahnowi
Fuangowi, na co zareagowatl pytaniem: ,,Podoba ci si¢ ten stan?” Moja
odpowiedzig byto ,,Nie”, poniewaz kiedy po raz pierwszy z niego wysze-
dtem, czutem si¢ nieco zamroczony. ,,To dobrze” odpowiedziat. ,,Dopdki
ci si¢ nie spodoba, jeste$ bezpieczny. Niektorym ludziom rzeczywiscie
si¢ podoba i mysla, ze jest to Nibbana lub ustanie. A faktycznie to stan
nie-postrzegania (asanfi-bhava). To nawet nie jest wlasciwa koncentra-
cja, poniewaz niec ma w tym stanie mozliwosci badania czegokolwiek
i zdobycia jakiegokolwiek rodzaju rozeznania. Lecz mozna go wykorzy-
sta¢ do innych celow”. I opowiedzial mi o tym, jak to przechodzit opera-
cje nerki i nie ufajgc anestezjologowi, wprowadzit si¢ w ten stan podczas
trwania calej operacji.

W obydwu przypadkach owych standéw nieprawidlowej koncentracji,
ograniczony zakres $wiadomosci byt wlasnie tym, co czynito je niepra-
widlowymi. Jezeli cate obszary twojej $wiadomosci sa zablokowane, to
w jaki sposob bedziesz mogt osiggna¢ wszechogarniajacy wglad? To
co zauwazytem na przestrzeni lat, to ze osoby biegle w wymazywaniu
duzych obszaréw $wiadomosci dzigki intensywnej jednopunktowosci,
sa rownoczesnie biegle w psychologicznych dysocjacjach i wypiera-
niu. To dlatego Ajahn Fuang — nasladujac Ajahna Lee — nauczat formy
medytacji oddechu, ktorej celem byta wszechogarniajaca Swiadomos$é
energii oddechu w catym ciele. Nauczat réwniez tego, jak kierowaé ta
energig w taki sposob, aby uzyska¢ poczucie rozluznienia, a nastgpnie
jak wyciszy¢ ja do tego stopnia, aby nie kolidowata ona z klarownym
postrzeganiem subtelnych poruszen umystu. Ta wszechogarniajaca
$wiadomo$¢ pomagata w usuwaniu biatych plam wszedzie tam, gdzie
lubi czai¢ si¢ niewiedza.
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Jhana nie wedtug schematéw

Doskonaly stan koncentracji umozliwiajacy wglad, to ten, ktory
mozesz przeanalizowaé pod wzgledem stresu i nicobecnosci stresu,
wtedy nawet, kiedy si¢ w tym stanie znajdujesz. Kiedy twdj umyst zostat
mocno osadzony w stanie koncentracji, Ajahn Fuang zalecat ,,podnosze-
nie” go od jego obiektu, ale nie na tyle daleko, by zniszczy¢ koncentra-
cj¢. Z takiej perspektywy mozliwa byta ocena tego, jaki poziom stresu
wciaz byl obecny w koncentracji oraz jak ten stres odpusci¢. W stadiach
poczatkowych, zwykle obejmowato to okreslenie tego, jaki masz kontakt
z oddechem, a takze czy wykrywasz coraz bardziej subtelne poziomy
energii oddechu w ciele, co stanowi¢ miato podstawe dla glgbszych pozio-
moéw bezruchu. Kiedy oddech byt juz idealnie wyciszony i poczucie ciata
zaczynato rozptywaé si¢ w bezksztaltnej mgietce, proces ten wymagat
wykrywania wyobrazen ,przestrzeni”, ,rozumienia”, ,jednosci”, itd.,
ktore pojawiaty si¢ w miejsce ciata i mogly by¢ w umysle obierane jak
kolejne warstwy cebuli. W kazdym przypadku, podstawowy wzorzec
byt taki sam: rozpoznawanie poziomu percepcji lub mentalnego wytwa-
rzania, ktory powodowat niepotrzebny stres i porzucenie go na rzecz
bardziej subtelnych poziomdéw percepcji i wytworzen, az do momentu,
w ktérym nie pozostalo nic do porzucenia.

To dlatego tak dtugo, jak Swiadomos$¢ byta wyciszona i zachowywata
wszechogarniajaca czujno$¢, nie miato znaczenia, czy byte§ w pierwszej,
czy czternastej jhanie — sposob w jaki podchodzites do swojego stanu kon-
centracji byt zawsze taki sam. Poprzez zwracanie uwagi na kwestie zwig-
zane ze stresem i jego nicobecnoscia, Ajahn Fuang pokazywat sposoby
pomocne przy samodzielnym ocenianiu stanu swojego umystu, ktore nie
wymagaly poszukiwania pomocy w zewnetrznym autorytecie. I jak si¢
okazuje, warunki dzigki ktorym mozna oceni¢ samego siebie — stres, jego
przyczyng, jego ustanie i $ciezke prowadzaca do jego ustania — sg kwe-
stiami, ktore definiuja Cztery Szlachetne Prawdy: Wtasciwy Poglad, ktory
jak mowi Buddha, moze doprowadzi¢ do petnego wyzwolenia.
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Uczciwos¢E PusTKI

Przy catej subtelnosci swoich nauk, Buddha postugiwat si¢ prostym
testem pozwalajacym zbada¢ madrosé. Jestes madry, mowil, w takim
stopniu, w jakim potrafisz zmusi¢ si¢ do robienia rzeczy, ktorych nie
lubisz, ale wiesz, ze przyniosa szcze¢scie, i potrafisz powstrzymac si¢ od
czynienia rzeczy, ktore lubisz robi¢, ale wiesz, ze moga przynies¢ bol
i krzywdg.

To kryterium madro$ci wywiodt ze swojego wgladu w zasadnicze zna-
czenie intencjonalnego dzialania w ksztaltowaniu naszego doswiadcze-
nia szczg$cia 1 smutku, przyjemnos$ci i bolu. Poniewaz dziatanie jest tak
donioste, a jednoczesénie tak cz¢sto nieprawidtowe, madros¢ powinna byé
taktyczna, strategiczna, dajac przyczynek dziataniom, ktore sa naprawde
korzystne. Musi ona przechytrzy¢ krotkowzroczne preferencje, aby uzy-
ska¢ trwate szczescie.

Poniewaz Buddha postrzegatl wszystkie problemy doswiadczenia, od
powierzchownych po subtelne, w kategoriach intencjonalnych dziatan
i ich rezultatow, jego taktyczne kryterium madrosci odnosi si¢ takze do
wszystkich poziomoéw, od madrosci prostej dobroczynno$ci, po madrosé
pustki i ostateczne Przebudzenie. Madro$¢ na wszystkich poziomach jest
madra, poniewaz dziata. Ma to znaczenie w przypadku tego, co robisz
i radosci jaka z tego wynika. I aby dziatata, wymaga uczciwosci: gotowo-
$ci do szczerego spojrzenia na skutki wlasnych dziataf, przyznania sie,
gdy spowodujesz krzywde i zmiany zachowania, aby juz nie popetniaé
tych samych btedow.

Zastanawiajace jest, ze to kryterium jest tak proste i praktyczne. Moze
to dziwi¢, gdyz wigkszo$¢ z nas nie mysli o buddyjskiej madrosci jako
zdroworozsadkowej i prostolinijnej. Zamiast tego, zwrot ,,madro$¢ bud-
dyjska” przywodzi na mys$l nauki bardziej abstrakcyjne i paradoksalne,
sprzeczne ze zdrowym rozsadkiem — pustka jest najlepszym tego przy-
ktadem. Pustka, jak nam powiedziano, oznacza, ze nic nie ma samoistne;j
natury. Innymi slowy, na absolutnym poziomie ,,rzeczy” nie sa tym, za
co potocznie je uwazamy. Sg to procesy, ktore w zaden sposob nie sa
oddzielone od wszystkich innych proceséw, od ktérych zaleza. Jest to
wyrafinowana filozoficzna koncepcja, fascynujgce jest rozwazanie jej,
ale nie jest zbyt pomocna, gdy musisz wsta¢ w chtodny ranek na medyta-
cje, ani tez w przekonywaniu siebie do porzucenia niszczacych natogow.
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Uczciwos¢ pustki

Jesli na przyktad jeste$ uzalezniony od alkoholu, to nie dlatego, ze
czujesz, ze alkohol ma samoistng nature. Jest tak dlatego, ze wedtug
twoich obliczen, natychmiastowa przyjemnosc¢ czerpana z alkoholu prze-
wyzsza dtugoterminowe szkody jakie wyrzadzi w twoim zyciu. To jest
ogolna zasada: Ignigcie i uzaleznienie to nie metafizyczne problemy. Sa
one taktyczne. Lgniemy do rzeczy i dziatan nie ze wzgledu na to, co
o nich myslimy, ale ze wzglgdu na satysfakcje, ktérej moga nam dostar-
czy¢. Jesli bedziemy przeceniaé¢ przyjemnos$¢ i nie doceniaé cierpienia
jakie niesie, bedziemy lgna¢ do tych stanoéw, niezaleznie od tego za co, na
absolutnym poziomie, bedziemy je uwazac.

Poniewaz problem jest taktyczny, rozwigzanie rowniez powinno by¢
taktyczne. Lekarstwo na uzaleznienie i Ignigcie polega na przetrenowa-
niu twojej wyobrazni i intencji poprzez rozszerzanie poczucia mocy two-
ich dziatan i ewentualnego szcze¢$cia, ktdre mozesz osiagnaé. Oznacza
to nauke stawania si¢ bardziej uczciwym i wrazliwym na dziatania i ich
skutki, pozwalajac sobie w tym samym czasie na wyobrazenie i opano-
wanie alternatywnych drég do wigkszego szczg$cia z mniejsza liczba
wad. Poglady metafizyczne moga czasem zosta¢ wzigte pod uwagg, ale
najczesciej sa drugorzedne. Wielokro¢ sa one nieistotne. Nawet gdyby$
ujrzat alkohol i przyjemnos¢ jaka daje jako pozbawione samoistnej natury,
w dalszym ciagu bedziesz wolat przyjemnos$¢, tak dtugo jak widzisz ja
jako przewyzszajaca szkody. Czasem koncepcje metafizycznej pustki
rzeczywiscie moga by¢ szkodliwe. Jesli zaczniesz koncentrowac si¢ na
tym, ze szkodliwe picie i ludzie niszczeni przez natdg sa pozbawieni
samoistnej natury, opracujesz racjonalne uzasadnienie dla dalszego picia.
Totez wydaje si¢, ze nauka o metafizycznej pustce nie przesztaby testu
Buddhy na madros¢.

Jak na ironi¢ koncepcja pustki jako braku samoistnej natury ma nie-
wiele wspolnego z tym, co Buddha moéwit o pustce. Jego nauki o pustce —
jak podano w najstarszych buddyjskich tekstach, kanonie palijskim — sg
bezposrednio zwigzane z dziataniami i ich skutkami, z problemami przy-
jemnosci 1 bdlu. Zgodnie z tymi naukami, by zrozumie¢ i do§wiadczy¢
pustki nie jest wymagane wyrafinowanie filozoficzne, ale osobista uczci-
wos¢, by przyznac si¢ do faktycznych motywow stojacych za dziataniami
i do faktycznych korzysci i szkod, ktére one powoduja. Z tych powodow
ta wersja pustki jest bardzo istotna w rozwijaniu takiej madros$ci, ktora
przesztaby zdroworozsadkowy test Buddhy mierzacy jak madry jestes.
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Nauki Buddhy dotyczace pustki — zawarte w dwoch gtéwnych mowach
i kilku kroétszych — definiuja ja na trzy rézne sposoby: jako podejs$cie do
medytacji, jako wtasciwo$¢ zmystow i ich obiektow, i jako stan koncen-
tracji. Mimo, ze te formy pustki réznig si¢ definicjami, ostatecznie zbie-
gaja si¢ na tej samej drodze wiodacej do uwolnienia od cierpienia. By
zobaczy¢ jak to si¢ dzieje, musimy zbadac te trzy znaczenia pustki, jedno
po drugim. W ten sposob dowiemy si¢, ze kazde z nich stosuje zdrowo-
rozsadkowy test Buddhy mierzacy madro$¢ odnosnie subtelnych dziatan
umystu. Jednak by zrozumie¢, jak test ten mozna zastosowa¢ do sub-
telnego poziomu, musimy najpierw zobaczy¢ jak odnosi si¢ do dziatan
na bardziej oczywistym poziomie. Nie ma lepszego wprowadzenia do
tego, niz rady Buddhy skierowane do jego syna Rahuli, dotyczace tego
jak praktykowaé¢ madro$¢ angazujac si¢ w dziatalno$¢ codziennego zycia.

OBSERWUIAC CODZIENNE DZIALANIA

Buddha powiedziat Rahuli — ktéry miat wéwczas siedem lat — by wyko-
rzystal swoje mysli, stowa i czyny jako lustro. Innymi stowy, podobnie
jak uzywasz lustra, aby sprawdzi¢ czy masz czystg twarz, Rahula uzy-
wat swoich czyndéw jako sposob na nauke gdzie jeszcze pozostato cos
nieczystego w jego umysle. Przed dziataniem powinien probowac prze-
widzie¢ skutki swoich czynéw. Jesli dostrzeglby, ze beda szkodliwe
dla niego lub dla innych, nie powinien realizowac tych dziatan. Gdyby
przewidzial, ze nie bedzie krzywdy, moglby $miato dziataé. Jesli
w trakcie wykonywania danego dziatania, zobaczytby, ze spowoduje
nicoczekiwang szkodg, powinien go zaprzestaé. Jesli nie dostrzegltby
zadnej szkody, mogiby kontynuowacd.

Jesli, po skonczeniu, ujrzal jaka$ dtugoterminowa krzywde wynika-
jaca z dziatania, powinien skonsultowaé si¢ z inng osoba na $ciezce,
by zyskaé szersza perspektywe na to, co uczynil — oraz jak nie czy-
ni¢ tego powtodrnie —i nast¢pnie postanowic¢, by nie powtarzaé tego
btedu. Innymi stowy, nie powinien czu¢ si¢ zaklopotany czy zawsty-
dzony ujawniajac swoje bledy ludziom, ktorych szanuje, poniewaz jesli
zaczaltby ukrywaé swoje btedy przed nimi, wkrétce ukrywatby je przed
samym soba. Z drugiej strony jesli ujrzatby brak krzywdy wynikajacy
z jego dziatan, powinien cieszy¢ si¢ ze swoich postgpow w praktyce
i kontynuowac trening.
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Uczciwos¢ pustki

Prawidtowa nazwa na t¢ praktyke to nie ,,samo-oczyszczenie”, ale
,,oczyszczanie przez dziatanie”. Odsuwasz dobre i zte osady od twojego
poczucia wlasnego ,,ja”, poniewaz mogg uwigzac ci¢ pycha i poczuciem
winy. Zamiast tego koncentrujesz si¢ na samych dziataniach, w ktorych
sady umozliwig ci uczenie si¢ na btedach i znalezienie zdrowej radosci
w tym, co zrobite$ prawidtowo.

Gdy bedziesz utrzymywat tego typu rozmyslania, bedzie to stuzyto
wielu celom. Przede wszystkim wymusza to bycie szczerym wzgledem
wiasnych intencji i skutkow dziatan. Uczciwos$¢ polega tutaj na prostej
zasadzie: nie dodajesz zadnych racjonalizacji post factum, by ukry¢ to,
co naprawdg¢ zrobile$, ani nie odejmujesz niczego od faktéw poprzez
wyparcie. Poniewaz stosujesz te szczero$¢ w obszarach, w ktorych nor-
malng reakcja jest wstyd lub strach przed prawda, jest to wigcej niz proste
rejestrowanie faktow. Wymaga to moralnej uczciwos$ci. To dlatego Bud-
dha podkreslat, ze moralno$¢ jest warunkiem wstgpnym dla madrosci
i oswiadczyl, ze najwyzsza moralng zasada jest wskazanie dotyczace kta-
mania. Jesli nie wejdzie ci w nawyk przyjmowanie niewygodnych prawd,
prawda jako catos¢ bedzie ci si¢ wymykad.

Drugim celem tej refleksji jest podkreslanie sity twoich dziatan. Zoba-
czysz, ze twoje dziatania czynig rozrdéznienie mi¢dzy przyjemnoscia
i bolem. Po trzecie zdobedziesz praktyke w uczeniu si¢ na bledach, bez
wstydu i wyrzutéw sumienia. Po czwarte uswiadomisz sobie, ze im jestes$
bardziej szczery w ocenie swoich dziatan, tym wigcej bedziesz miat sity,
by zmieni¢ kierunek w pozytywna strong. I na koniec, rozwiniesz zyczli-
wos$¢ 1 wspotczucie, postanawiajac dzialaé tylko z intencja niekrzywdze-
nia nikogo i bedziesz nieustannie skupiat si¢ na rozwijaniu umiejetnosci
niekrzywdzenia jako twojego priorytetu.

Wszystkie te lekcje sa niezbedne do rozwinigcia tego rodzaju madro-
$Sci, ktora jest mierzona testem Buddhy; jak si¢ okazuje jest ona zwig-
zana z pierwszym znaczeniem pustki, bedacym podejsciem do medyta-
cji. W istocie, ten rodzaj pustki wykorzystuje instrukcje, ktére otrzymat
Rahula, aby moc obserwowac codzienne dziatania, rozszerzajac je na akt
obserwacji samego umystu.
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PUsTKA JAKO PODEJSCIE DO MEDYTAC)I

Pustka jako podejscie do medytacji jest najbardziej podstawowym z trzech
rodzajow pustki. W ramach tego podejscia pustka oznacza ,,pozbawiong
zaktocen” — lub, uzywajac innych kategorii, pozbawiong stresu napiecia,
krzywdy]. Wprowadzasz umyst w stan koncentracji i nast¢pnie badasz
swoje skupienie, po to, aby wykry¢ obecno$¢ lub brak subtelnych zakto-
cen lub stresu mogacych zaistnie¢ w tym stanie. Gdy znajdziesz zaktoce-
nie, $ledzisz je z poziomu obserwacji — mentalnej etykiety lub aktu roz-
poznania — na ktéorym wspiera si¢ koncentracja. Nastgpnie porzucasz to
postrzeganie na rzecz bardziej wyrafinowanego, ktére prowadzi do stanu
skupienia z mniejsza iloécia zaktocen.

W mowie wyjas$niajacej to znaczenie pustki (MN.121), Buddha wpro-
wadza swoje wyjasnienie dzigki poréwnaniu. On i Ananda mieszkajg
w opuszczonym patacu, ktory jest teraz cichym klasztorem. Buddha
moéwi Anandzie, aby dostrzegt i docenit jak klasztor jest wolny od
zaklocen, ktore istniaty w nim, gdy jeszcze uzywany byt jako patac —
zaktocenia byly powodowane przez ztoto i srebro, stonie i konie, zgro-
madzenia kobiet i m¢zczyzn. Jedyne zaktdcenie jakie pozostato to to
spowodowane obecnoscig mnichéw medytujacych w jednosci.

Uzywajac tej obserwacji jako poréwnania Buddha wprowadza swoj
opis pustki jako podejscia do medytacji. (Poréwnanie wzmacnia fakt, ze
palijski termin oznaczajacy ,.klasztor” lub ,,siedzibe” — vihdra — ozna-
cza rowniez ,,postawe” lub ,,podejscie”.) Opisuje mnicha medytujacego
na pustkowiu, ktory po prostu zauwaza, ze teraz jest na pustkowiu.
Mnich pozwala swojemu umystowi na skoncentrowanie i cieszenie
si¢ postrzeganiem — ,,pustkowie”. Potem cofa si¢ mentalnie do obser-
wacji i docenia to, ze ten sposob postrzegania jest wolny od zaktocen,
ktore pochodza z postrzegania zycia na wsi, ktore pozostawit. Jedyne
pozostale zakltocenia to te powigzane z samym postrzeganiem, gdzie
,pustkowie” oznacza¢ moze na przyktad pewne emocjonalne reakcje
na niebezpieczenstwa jakie moze ono powodowac. Jak méwi Buddha,
mnich widzi doktadnie, ktére zaktocenia nie sg obecne w tym trybie
postrzegania; te, ktore pozostaja widzi doktadnie, ,jest to co jest”.
Innymi stowy, nie dodaje niczego do tego, co jest i niczego nie odej-
muje. W ten sposob wchodzi do medytacyjnej pustki, ktora jest czysta
i niezaktocona.
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Nastepnie, zauwazajac zaklocenia nieodlaczne dla czynnosci kon-
centracji na ,,pustkowiu”, mnich porzuca to postrzezenie i zastgpuje je
bardziej subtelnym, ktére ma mniejszy potencjal wzbudzania zaktdcen.
Wybiera element ziemi, odpedza z umystu detale wzgoérz i wawozow,
zwracajac po prostu uwage na cechy ziemi jako takiej. Powtarza proces,
ktory stosowat do postrzegania pustkowia — osadza si¢ na postrzeganiu
,,ziemi”, w pelni si¢ temu oddaje, nastgpnie cofa si¢ do spostrzezenia jak
zaklocenia zwigzane z ,,pustkowiem” odeszty, podczas gdy jedyne pozo-
stale to te zwigzane z jednoupunktowieniem umystu opartym na postrze-
ganiu ,,ziemi”.

Nastepnie powtarza ten sam proces z coraz subtelniejszymi postrze-
zeniami, osadza si¢ w bezforemnych jhanach, medytacyjnych wchionie-
ciach: nieskonczonej przestrzeni, nieskonczonej §wiadomosci, nicosci,
ani-percepcji-ani-nie-percepcji, i bezprzedmiotowej koncentracji.

W koncu, widzac, ze nawet ta bezprzedmiotowa koncentracja jest
wytworzona i intencjonalna, porzuca pragnienie dalszego mentalnego
wytwarzania czegokolwiek. W ten sposob uwalnia si¢ od skaz — zmy-
stowego pozadania, pragnienia egzystencji, nieprawidlowego sposobu
widzenia i ignorancji — ktére pojawilyby si¢ w dalszym stawaniu sig.
Zauwaza, ze w tym uwolnieniu ciagle znajduja si¢ zakldcenia, ktore
pochodza z dziatania sze$ciu sfer zmystowych, ale jest ono wolne od
wszelkich wzburzen, catego potencjatu do pojawienia si¢ dalszego cier-
pienia i stresu. To, wnioskuje Buddha, jest wejsciem w czystg i niezaklo-
cong pustke, ktora jest wyzsza i niezrdwnana. Pustka ta, w ktorej on sam
przebywat, nigdy nie miata i nie bedzie mie¢ niczego ponad soba.

W tym opisie pustka oznacza jedno: wolnos¢ od zaklocen lub stresu.
Medytujacy uczy sie doceniaé brak zaklocen jako pozytywne osiagnigcie
i patrzy na pozostate zaktocenia tworzone przez umyst, jakkolwiek sub-
telne, jak na problem do rozwigzania.

Gdy pojmiesz, ze zakldcenia sa subtelng forma krzywdy, zobaczysz
zwigzki migdzy tym opisem pustki i instrukcjami Buddhy dla Rahuli.
Zamiast traktowac swoje medytacyjne stany jako miar¢ tozsamosci czy
poczucia wlasnej wartosci — jako rozwdj jazni, ktora jest czystsza, bar-
dziej wyrazista, bardziej zjednoczona z podstawa jestestwa — mnich
widzi je po prostu w kategoriach dziatan i ich skutkéw. Te same zasady,
ktorych Buddha uzywa w komentarzach dla Rahuli stosowane na pozio-
mie medytacji, dotycza w ten sam sposob na poziomie dziatania.
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Tu dzialaniem jest obserwacja lezaca u podstaw twojej koncentracji
medytacyjnej. Osadzasz si¢ w tym stanie przez nieustanne powtarzanie
czynnosci postrzegania, dopoki si¢ z nim doktadnie nie zapoznasz. Tak
samo jak Rahula odkryt konsekwencje swoich dziatan przez obserwacjg
oczywistej krzywdy czynionej samemu sobie lub innym, tutaj odkry-
wasz konsekwencje koncentracji na obserwacji poprzez dostrzeganie
jak wiele zaklocen powstaje w wyniku mentalnych dziatan. Poniewaz
wyczuwasz zaktocenia, mozesz zmieni¢ swoje mentalne dziatania prze-
noszac koncentracje na bardziej subtelne przedmioty obserwacji, az osta-
tecznie mozesz w ogole zatrzymaé wytwarzanie stanéw mentalnych.

Sednem tej medytacji sa dwie istotne zasady wywiedzione z instrukcji
dla Rahuli. Pierwsza jest uczciwos¢: zdolno$é do bycia wolnym od wyol-
brzymiania lub wyparcia, nie dodawania zadnych interpretacji do obec-
nych zaklocen, zarazem nie probowania wypierania ich. Nieodlaczng
czescig tej szczerosci jest zdolno$¢ do prostego postrzegania rzeczy jako
dziatania i skutku, bez odczytywania w nich préznego ,,jestem”.

Druga zasada jest wspotczucie — pragnienie aby zakonczy¢ cierpienie —
poprzez ktore starasz si¢ porzuci¢ przyczyny stresu i zaklocenia gdzie-
kolwiek je znajdziesz. Skutki tego wspotczucia dotyczg nie tylko ciebie,
ale takze innych. Gdy nie przytlaczasz si¢ stresem, to istnieje mniejsze
prawdopodobienstwo, ze bedziesz cigzarem dla innych; réwniez jeste$
w stanie lepiej pomaga¢ innym biorac na siebie ich trudnosci, gdy tego
potrzebuja. W ten sposob zasady uczciwosci 1 wspotczucia leza u pod-
staw nawet najsubtelniejszych przejawdéw madrosci prowadzacej do
wyzwolenia.

Ten proces rozwijania wolnosci od zaktdcen niekoniecznie przebiega
gtadko 1 prosto. Nieustannie wymaga sity woli, potrzebnej aby porzucié
kazde lgnigcie. Dzieje si¢ tak poniewaz zasadniczym krokiem w pozna-
waniu medytacyjnej obserwacji jako dziatania, jest nauka osadzania si¢
w niej, oddaniu si¢ obserwacji — innymi stowy, catkowitego cieszenia si¢
nig, nawet do momentu bycia do niej przywigzanym. Jest to jedna z rél
spokoju w medytacji. Jesli nie nauczysz si¢ cieszy¢ medytacja na tyle,
aby stale si¢ w niej utrzymywac, twoje zaznajomienie si¢ z nia nie bedzie
wzrastac. Jesli nie zaznajomisz si¢ z nig, nie powstanie wglad w jej skutki.

Jesli jednak nie probowale§ pokona¢ powierzchownego lgnigcia przy
pomocy metod Rahuli, to nawet gdy osiggniesz wglad w zaklocenia
spowodowane twoim Ignigciem do koncentracji, twoj wglad nie bedzie
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szczery. Poniewaz nie miale§ wprawy z jaskrawymi formami Ignigcia,
nie bgdziesz w stanie swobodnie i w niezawodny sposéb podwazy¢ swo-
jego subtelnego Ignigcia. Najpierw musisz rozwingé moralny nawyk
patrzenia na twoje dzialania i ich skutki, wierzac mocno — na podstawie
doswiadczenia — w warto$¢ powstrzymywania si¢ od krzywdy, jakkol-
wiek subtelnej. Tylko wtedy bedziesz mie¢ umiej¢tnosci potrzebne do
rozwinigcia pustki jako podej$cia do medytacji w czysty i niezaklocony
sposob, ktore przeprowadzg ci¢ przez cala droge do zamierzonego celu.

PUsSTKA JAKO WEASCIWOSE ZMYSEOW 1 ICH OBIEKTOW

Jesli pustke uzna si¢ jako wlasciwos$¢ uzywang jako punkt wyjscia do
praktyki, prowadzi¢ bedzie do podobnego procesu, ale inng drogg. Pustka
jako podejscie do medytacji skupia si¢ na kwestiach zaklocen i stresu,
natomiast pustka jako wtasciwo$¢ skupia si¢ na kwestii ,,ja” i braku istoty.
I podczas gdy pustka jako podej$cie do medytacji zaczyna si¢ od uspoko-
jenia, to pustka jako wtasciwo$¢ rozpoczyna si¢ od wgladu.

Buddha opisat ten rodzaj pustki w krotkiej mowie (SN.35.85). Kolejny
raz Ananda jest jego rozmdwca, zaczyna mowe pytaniem: W jaki sposéb
$wiat jest pusty? Buddha odpowiada, ze kazdy z sze$ciu zmystow i ich
obiektow jest pozbawiony ,,ja” lub czegokolwiek odnoszacego si¢ do ,,ja”.

Mowa ta nie dostarcza dalszych wyjasnien, ale podobne mowy poka-
zuja, ze taki wglad moze by¢ wprowadzony w zycie na jeden z dwoch
sposobow. Pierwszy to zastanowienie si¢ nad tym, co Buddha mowit
0 ,,ja” i jak mozna zrozumie¢ koncepcje ,,ja” jako formy aktywnosci
umystowej. Drugi sposob, ktory oméwimy w nastepnej czesci, polega na
rozwijaniu postrzegania wszystkich rzeczy jako pozbawionych ,,ja”, co
stanowi podstawe stanu subtelnej koncentracji. Jednak, jak zobaczymy,
obie taktyki ostatecznie z powrotem prowadzg do uzycia pierwszej
postaci pustki, jako podejscia do medytacji, by ukonczy¢ Sciezke prowa-
dzaca do Przebudzenia.

Buddha moéwiac o ,,ja” odmawial przyznania czy ono istnieje czy nie,
ale podat szczegdlowy opis tego, jak umyst tworzy koncepcje ,,ja” jako
strategi¢ oparta na pragnieniu. Pragnac szczescia wielokrotnie angazu-
jemy si¢ w to, co Buddha nazywa ,tworzeniem-ja”, ,tworzeniem-mo-
jego” jako prob sprawowania kontroli nad przyjemnoscia i bélem. Ponie-
waz ,tworzenie-ja” i ,,tworzenie-mojego” to czynnos$ci, zatem wchodza
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w zakres instrukcji Buddhy dla Rahuli. Zawsze gdy angazujesz si¢ w nie,
powinienes sprawdzi¢ czy prowadza do cierpienia, a jesli tak, nalezy je
porzucic.

[Ponizszy] przyktad ilustruje, iz na podstawowym poziomie, uczymy
si¢ [tych zasad] juz jako dzieci. Jesli zadasz cukierka, ktory nalezy do
twojej siostry, to skonczy si¢ to walka. Jesli jest od ciebie wigksza, to
lepiej nie twierdz, ze cukierek jest twdj. Gdy dorastamy, wiele z naszej
zyciowe] edukacji polega na odkrywaniu kiedy jest korzystne, a kiedy
niekorzystne tworzenie wokdt czego$ poczucia wlasnos$ci.

Jesli nauczysz si¢ interpretowac twoje ,,tworzenie-ja” i ,,tworzenie-mo-
jego” w kontekscie instrukcji Rahuli, znacznie udoskonalisz ten aspekt
swojej edukacji, kiedy zmuszony bedziesz do bycia bardziej uczciwym,
wnikliwym 1 wspdlczujacym, dostrzegajac gdzie ,ja” jest ciezarem,
a gdzie atutem. Na wyrazistym poziomie odkryjesz, ze cho¢ jest wiele
obszaréw, w ktoérych ,ja” i,,moje” prowadzi¢ beda jedynie do niepotrzeb-
nych konfliktow, sa inne, w ktorych beda korzystne. Poczucie ,,ja”, kie-
rujace w strong bycia szczodrym i prowadzace do wysokich standardow
moralnych w twoim dziataniu, jest tym ,,ja”, ktore warto tworzy¢, warto
doskonali¢ jako umiejgtno$é. Zatem rowniez to poczucie ,,ja” moze wzigé
odpowiedzialno$¢ za twoje czyny i moze by¢ w stanie poswigci¢ mata
przyjemno$¢ na rzecz wigkszego szczg¢écia w przysztosci. Ten rodzaj

,»ja”, w miarg praktyki, oddala ci¢ od cierpienia i prowadzi ku wzrostowi
poziomow szczg¢scia. To jest ,,ja”, ktore w koncu poprowadzi ci¢ do prak-
tyki medytacyjnej, bo zobaczysz dtugoterminowe korzysci, ktore pocho-
dza z treningu twojej sity uwaznosci, koncentracji i wnikliwosci.

Jednak, jako Ze medytacja wzmacnia twoja wrazliwos¢, zaczniesz
dostrzega¢ subtelne poziomy cierpienia i zaklocen jakie ,tworzenie-ja’
i ,tworzenie-mojego” moze stwarza¢ w umysle. Moga spowodowacé, ze
przylgniesz do stanu spokoju, przez co oburzy ci¢ jakiekolwiek wtar-
gnigcie w ,,twoj” spokdj. Moga spowodowac, ze przylgniesz do wgladow,
przez co rozwiniesz dumg¢ wokoét ,,swoich” wgladow. To moze zabloko-
wac dalszy postep, poniewaz poczucie ,,ja” i ,,moje” moze uczynic cig Sle-
pym na subtelne cierpienie, na ktérym opiera si¢ spokdj i wglad. Jednak
jesli ¢wiczyles postgpowanie zgodne z instrukcjami Rahuli, to zaczniesz
docenia¢ korzysci uczenia si¢ postrzegania nawet spokoju i wgladu jako
pozbawionych ,,ja” czy czegokolwiek dotyczacego ,,ja”. To jest istota dru-
giego typu pustki. Gdy usuniesz etykiety ,,ja” czy ,,moje” nawet ze swo-

1)
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ich wlasnych wgladow czy stanéw mentalnych, w jaki sposob begdziesz
je widzial? Po prostu jako przyktady rosnacego i odchodzacego cierpie-
nia — rosngcych i odchodzacych zakldcen — nie dodajac niczego ani nie
zabierajac. Gdy realizujesz ten sposob postrzegania to stosujesz pierwszy
rodzaj pustki, jako podej$cia do medytacji.

PUSTKA JAKO STAN KONCENTRAC)I

Trzeci rodzaj pustki nauczany przez Buddhg — jako stan koncentracji —
jest zasadniczo innym sposobem wykorzystania wgladu w pustke jako
wlasciwosci zmystow i ich obiektow bedacych $rodkiem do osiagnigcia
wyzwolenia. W jednej mowie (MN.043) opisane jest to w nastgpujacy spo-
sob: mnich idzie usigs¢ w cichym miejscu i $wiadomie postrzega szesc
zmystoéw i ich obiekty jako pozbawione ,,ja” lub czegokolwick odnosza-
cego si¢ do ,,ja”. Gdy realizuje ten rodzaj obserwacji, nie doprowadza
ona jego umystu bezposrednio do wyzwolenia, ale do bezforemnej jhany
nicosci, ktorej towarzyszy silny spoko;.

W innej mowie (MN.I06) temat ten jest rozwinigty, gdzie pojawia si¢
uwaga o mnichu, ktory delektuje si¢ [tak osiagnietym] spokojem. Jesli
bedzie kontynuowat to delektowanie si¢, nie bedzie robit wigkszych
postepdw w medytacji. Ale jesli nauczy sie postrzega¢ spokoj jako
dziatanie — wytworzone, intencjonalne — doszuka si¢ subtelnego stresu
wywotywanego przez owe dziatanie.

Jesli bedzie on w stanie obserwowac to napigcie, ktore na swoich
wlasnych zasadach powstaje i zanika, ani nie dodajac zadnych innych
postrzezen do tego, ani niczego nie ujmujac, znéow zastosuje pustke jako
podejscie do medytacji. Porzucajac przyczyny cierpienia, znajdujac je
gdziekolwiek w swojej koncentracji, ostatecznie osiggnie najwyzsza
forme pustki, wolno$¢ od wszelkich skaz.

MADROSCE PUSTKI

Tak wigc dwa ostatnie rodzaje pustki ostatecznie prowadza z powrotem
do pierwszego — pustki jako podejscia do medytacji —co oznacza, ze
ostatecznie wszystkie trzy rodzaje pustki prowadza do jednego celu. Bez
wzgledu na to czy wyjasniaja pustke jako wolnos¢ od zaktocen (cierpie-
nia/stresu) lub braku ,,ja”, bez wzgledu na to czy zachecaja do zwieksza-
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nia pracy nad wgladem poprzez spokdj lub prace nad spokojem poprzez
wglad — punktem kulminacyjnym jest praktyka, ktora konczy wszystkie
zadania wlasciwe dla Czterech Szlachetnych Prawd: zrozumienie stresu,
porzucenie jego przyczyny, urzeczywistnienie jego wygasnigcia i rozwi-
janie $ciezki prowadzgacej do tego wygasniecia. Zrealizowanie tego pro-
wadzi do wyzwolenia.

Charakterystyczny dla tego procesu jest sposob, w jaki wyrasta z zasad
oczyszczania przez dziatanie, ktoérego Buddha uczyl Rahulg, stosujac
wszystkie te zasady na kazdym etapie praktyki, od najbardziej podsta-
wowego po najsubtelniejszy. Jak Buddha powiedzial Rahuli, te zasady
to jedyne mozliwe $rodki, za pomoca ktérych mozna osiggna¢ czystosé.
Chociaz wigkszo$¢ wyjasnien tego stwierdzenia definiuje czystos¢ jako
czysto$¢ moralng, mowa Buddhy dotyczaca pustki jako podejscia do
medytacji pokazuje, ze czysto$¢ oznacza tutaj takze czysto$¢ umystu
i madrosci. Kazdy aspekt treningu jest oczyszczany przez ogladanie go
w kategoriach dziatania i konsekwencji, co pomaga rozwina¢ uczciwosé
na tyle, ze stajemy si¢ sktonni przyzna¢ do szkodliwych dziatan i rozwi-
na¢ dojrzaty, dobra wolg, ktora wciaz ukierunkowuje si¢ na skutki obej-
mujace coraz mniejszg ilo§¢ szkody, zakldcenia i stresu.

W tym miejscu ten rodzaj pustki r6zni si¢ od metafizycznej definicji
pustki jako ,braku niezmiennej natury”. Podczas gdy tamto spojrzenie
na pustke niekoniecznie obejmuje uczciwo$¢ — raczej jest to proba opisu
ostatecznej prawdy o naturze rzeczy, niz ocena dzialan —to pierwsze
podejscie do pustki wymaga uczciwego oceniania twoich mentalnych
dziatan i ich skutkéow. Zatem uczciwo$¢ jest nieodlacznym elementem
w osiagganiu w tym bieglosci.

W ten sposob najwyzsze poziomy madros$ci i wgladu nie rozwijaja si¢
przez poglebianie debat i logicznych analiz, ani przez poglebianie czy-
stej $wiadomosci czy zwyklych spostrzezen. Rozwijaja si¢ dzieki wie-
dzy — poglebianej przez uczciwos¢, pozbawionej pychy, potaczonej ze
wspodlczuciem i dobrg wola.

Powdd tego jest tak oczywisty, ze czesto jest on pomijany: jesli zamie-
rzasz zakonczy¢ cierpienie, potrzebujesz wspotczucia aby zobaczy¢, ze
jest to wartosciowy cel, oraz uczciwos$ci do przyznania si¢, ze nierozwaz-
nie i niepotrzebnie powodowate§ w przeszloéci cierpienie. Niewiedza,
ktora powoduje cierpienie nie pojawia si¢ poniewaz nie wiesz wystarcza-
jaco duzo, albo nie jeste$ tak zaawansowany w filozofii, aby zrozumie¢
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prawdziwe znaczenie pustki. Zrodtem tego jest nieche¢ do przyznania, ze
to, co niewatpliwie robisz przy petnej swiadomos$ci powoduje cierpienie.
To dlatego Przebudzenie niszczy pyche¢: w petnym zakresie wybudza ci¢
z rozmyslnego zaslepienia, ktore przez caty czas czynilo cig wspotwin-
nym szkodliwych dziatan. To oczyszczajace doswiadczenie. W odpowie-
dzi na nie jedyng szczerg rzecza jest otworzenie si¢ na wyzwolenie. To
pustka, ktora jest najwyzsza i nieprzekraczalna.

Budujac $ciezke do tej pustki na tych samych zasadach, ktore leza
u podstaw bardziej podstawowych poziomdw oczyszczania przez dzia-
tanie, Buddzie udato si¢ w praktyce uniknac tworzenia sztucznych
podzialéow pomigdzy prawda absolutng i relatywna. Z tego powodu
jego podejscie do ostatecznej madrosci pomaga potwierdzi¢ réwniez
bardziej podstawowe poziomy. Gdy zrozumiesz, ze niezaklocone rozu-
mienie pustki zalezy od umiej¢tnosci rozwinigtych przez przyjmowanie
odpowiedzialnej, uczciwej i mitej postawy wobec swoich dziatan, jest
bardziej prawdopodobne, ze zastosujesz t¢ postawg do wszystkiego co
robisz — na poziomie powierzchownym lub subtelnym. Zwracasz wigksza
uwage na wszystkie swoje czyny i ich skutki, zwracasz wigksza uwage na
swoje poczucie uczciwosci, poniewaz u§wiadamiasz sobie, ze te rzeczy
sa bezposrednio zwigzane z umiejetnosciami prowadzacymi do catko-
witego wyzwolenia. Nie mozesz rozwija¢ postawy typu ,,co bylo a nie
jest, nie pisze si¢ w rejestr” do swoich dziatan i ich skutkow, poniewaz
jesli tak zrobisz przekreslasz swoje szanse na prawdziwe i nieuwarunko-
wane szczescie. Umiejetnosci, ktorych potrzebujesz by przekonaé si¢ do
medytacji w chtodny, ciemny poranek, czy by oprze¢ si¢ pokusie wypicia
drinka podczas leniwego popotudnia, sg tymi samymi, ktore ostatecznie
zagwarantujg niezakldcone urzeczywistnienie najwyzszego spokoju.

W ten sposob nauki Buddhy dotyczace pustki zacheca ci¢ do trenowa-
nia madro$ci we wszystkim co robisz.
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W czasach Buddhy termin Nibbana posiadal wilasng czasownikowsa
forme: nibbuti. Oznaczalo to ,,wygasa¢”, niczym plomien. Ze wzgledu
na to, iz uwazano, ze plongcy ogien znajduje si¢ w putapce — trzymany
i wigziony przez zasilajace go paliwo — jego wygasnigcie byto widziane
jako uwolnienie. Wygasnigcie oznaczato stan nieuwigzania.

Niekiedy byl uzywany inny czasownik — parinibbuto —z przedrost-
kiem ,,pari” oznaczal cato$¢ lub wszystko, by wskaza¢, ze nieuwigzana
osoba, w przeciwienstwie do zgaszonego ognia, nigdy juz nie zostanie
uwigziona.

Stowo Nibbana (nirwana) powoli wchodzace do uzytku w jezyku
potocznym, powinno mie¢ swoja forme czasownikowa wyrazajaca row-
niez ,.bycie nieuwigzanym”. Obecnie méwimy, ze czlowiek ,,0sigga” Nib-
bang lub ,,wchodzi” w Nibbane, sugerujac, ze Nibbana jest miejscem, do
ktérego mozna si¢ udac. Ale Nibbana zdecydowanie nie jest miejscem.
Jest urzeczywistniana tylko wtedy, gdy umyst przestaje okresla¢ sam sie-
bie w kategoriach przestrzeni: tutaj, tam lub pomig¢dzy.

Moze si¢ to wydawac dzieleniem wlosa na czworo — jakie znaczenie
moze mie¢ dla twojej praktyki ten czy inny czasownik? — ale idea Nib-
bany jako miejsca doprowadzita do wielu nieporozumien w przesztosci
i z latwos$cig moze je spowodowaé obecnie. Byt czas, gdy niektorzy filo-
zofowie w Indiach wnioskowali, ze skoro Nibbana jest jednym miejscem,
a samsdra innym, to wejscie w Nibbane powoduje blokadg: ograniczytes
swoj zasigg ruchu, gdyz nie mozesz cofng¢ sie juz do samsary. Tak wigc,
by rozwiazac¢ ten problem wymyslili co$, co uwazali za nowy rodzaj Nib-
bany: nieustanowiong Nibbane, w ktorej mozna by¢ w obu miejscach —
Nibbanie i samsarze — jednoczesnie.

Jednakze ci filozofowie opacznie zrozumieli dwa istotne punkty nauk
Buddhy. Pierwszym bylo to, Ze ani samsara, ani Nibbana nie jest miej-
scem. Samsara jest procesem tworzenia si¢ miejsc, a nawet catych swiatéw
(okreslane jako stawanie si¢), a nastepnie wedrowki przez nie (okreslane
jako narodziny). Nibbana jest zakonczeniem tego procesu. Mozesz by¢
w stanie przebywa¢ w dwodch miejscach naraz — lub rozwinaé poczucie
jazni tak nieskonczonej, ze mozna przebywa¢ we wszystkich miejscach
jednoczesnie — ale nie mozesz zasila¢ procesu i dos§wiadczaé jego usta-
nia w tym samym czasie. Albo zasilasz samsar¢ albo nie. Jesli czujesz
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potrzebg swobodnego kierowania si¢ zaréwno ku samsarze jak i Nibbanie,
to jestes$ po prostu bardziej zaangazowany w ,,samsarowanie” i utrzymy-
wanie si¢ w putapce.

Druga kwestia jest to, ze Nibbana od samego poczatku byta urzeczy-
wistniana przez nieustanowiona §wiadomos$¢ — taka, ktéra nie przychodzi,
nie odchodzi ani nie zostaje w miejscu. Nie ma szans, aby co$, co jest
nieustanowione mogto gdziekolwiek utkna¢, poniewaz nie tylko jest ono
nieumiejscowione ale i niedefiniowalne.

Koncepcja religijnego ideatu jako lezacego poza przestrzeniag i mozliwo-
Scig definiowania nie jest specyficzna dla nauk Buddhy, ale w jego oczach
kwestie umiejscowienia i definiowania mialy szczegoélne psychologiczne
znaczenie. To dlatego istotne jest by zrozumie¢ nieumiejscowienie Nibbany.

Tak jak korzeniem wszystkich zjawisk jest pozadanie, tak §wiadomos¢
umiejscawia si¢ poprzez nami¢tnos¢. Namigtnos¢ jest tym, co tworzy to

,tam”, na ktore trafia Swiadomos¢, lub na ktérym sie ustanawia, zaleznie od

tego czy to ,,tam” jest cialem, uczuciami, rozpoznaniami, wytworzeniami
umystowymi czy rodzajem $wiadomosci. Gdy $wiadomos$¢ ustanowi sie
na jednym z tych sktadowych, przywigzuje si¢ i pomnaza, zasilajac si¢
wszystkim wokodt i powodujac réznego rodzaju szkody. Gdziekolwiek
jest przywiazanie, tam okreslasz si¢ jako istota. Tworzysz tam tozsa-
mos¢ 1 robigc to, ograniczasz si¢. Nawet jesli to ,,tam”jest nieskonczonym
poczuciem $wiadomos$ci, ugruntowujacej, otaczajacej lub przenikaja-
cej wszystko inne ciagle jest to ograniczenie, poniewaz ,,ugruntowanie”
itd., sa aspektami miejsca. Wszedzie tam, gdzie znajduje si¢ miejsce, nie
wazne jak subtelne, znajduje si¢ ukryta namigtno$é, szukajaca pokarmu,
ktory ja zasili.

Jednak jesli namietno$¢ moze zosta¢ usunig¢ta, nie ma wiecej ,,tam”.
Pewna sutta obrazuje to poréwnaniem: blask slonica przenika przez
wschodnig $ciang domu i pada na zachodnia. Jesli zachodnia §ciana, zie-
mia i woda pod nig zostalyby usunig¢te, to stonce nie miatoby gdzie padac.
W taki sam sposob, jesli Igniecie do formy mogloby zosta¢ usunigte, Swia-
domo$¢ nie miataby gdzie osias$¢, zatem stala by si¢ nieustanowiona. Nie
oznacza to, ze $wiadomos¢ zostataby unicestwiona, a jedynie, ze — podob-
nie jak $wiatlo stoneczne — nie bytaby juz dluzej okreslona. Bez umiej-
scowienia nie mozna jej juz okresla¢. To dlatego méwi sie, ze $wiado-
mos$¢ Nibbany jest ,,pozbawiona powierzchni” (anidassanam), poniewaz
nigdzie si¢ nie zatrzymuje. Sktadowa swiadomos$ci obejmuje tylko §wia-
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domos¢ tego, co jest blisko lub daleko, w przesziosci, obecnie lub w przy-
sztoSci —tj. w zwiagzku z przestrzenig i czasem — §wiadomos$¢ pozba-
wiona powierzchni nie jest zaliczana do tej sktadowej. Nie jest wieczna,
poniewaz wieczno$¢ jest funkcja czasu. A poniewaz nieumiejscowiona,
znaczy tez niedefiniowalna. Buddha podkreslat, ze przebudzona osoba —
w przeciwienstwie do zwyktych ludzi — nie moze by¢ umiejscowiona ani
zdefiniowana w odniesieniu do sktadowych w tym zyciu; po $mierci taka
osoba nie moze by¢ opisana jako istniejaca, nie istniejaca, ani taka ani
taka albo jednoczes$nie istniejgca i nieistniejgca, poniewaz opisy moga
dotyczy¢ jedynie definiowalnych rzeczy.

Zasadniczym krokiem ku urzeczywistnieniu tego nieumiejscowienia
i niedefiniowalno$ci jest ograniczenie pojawiania si¢ stanow mental-
nych. Obejmuje to na poczatku rozwazania nad wadami utrzymywania
$wiadomos$ci wigzionej w procesie podtrzymywania. Ta kontemplacja
ponagla wykonanie nast¢pnych krokéw: doprowadzenia umystu do jed-
nosci w skupieniu, stopniowego oczyszczania/doskonalenia tej jednos$ci
i nastepnie puszczenia jej az do zniknigcia. Wady podtrzymywania sg
najbardziej plastycznie opisane w Puttamamslipama Sutcie (SN.12.63 —
Mowa o migsie syna). Proces stopniowego oczyszczania jednosci jest
prawdopodobnie najlepiej opisany w Ciilasufifiata Sutta (MN.121 — Krot-
sza mowa o pustce), podczas gdy puszczanie az do zniknigcia jest najle-
piej opisane w stynnych naukach Buddhy dla Bahiyi:

W odniesieniu do postrzeganego, bedzie jedynie postrzegane. W odnie-
sieniu do slyszanego, jedynie styszane. W odniesieniu do odczuwa-
nego, jedynie odczuwane. W odniesieniu do poznawanego, jedynie
poznawane. W ten sposob powinienes si¢ trenowacé. Gdy dla ciebie
bedzie jedynie widziane w odniesieniu do widzianego, jedynie sty-
szane w odniesieniu do styszanego, jedynie odczuwane w odniesieniu
do odczuwanego, jedynie poznawane w odniesieniu do poznawanego,
wtedy, Bahiyo, nie bedzie tam ‘ciebie’ w potaczeniu z tym. Jesli nie ma
‘ciebie’ w potaczeniu z tym, to nie ma tam ‘ciebie’. Kiedy nie ma tam
‘ciebie’, nie ma ani tutaj, ani tam, ani pomi¢dzy nimi. To jest koncem
krzywdy”. (Uda.10 — Bahiya Sutta, Mowa o Bahiya)

Bez ,tutaj”, ,tam” lub pomig¢dzy nimi, oczywiscie nie mozesz uzyé
czasownika ,wejs¢” lub ,,0siagnaé” aby opisaé to urzeczywistnienie,
nawet metaforycznie. Moze powinnismy uczyni¢ stowo ,,Nibbana” cza-
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sownikiem: ,,Kiedy nie ma ciebie w potaczeniu z tym, ty Nibbanujesz”.
W ten sposdb mozemy wskazac, ze nieuwigzanie jest dzialaniem nieprzy-
pominajacym zadnego innego dziatania, a my mozemy odeprze¢ wszel-
kie btedne poglady na temat ,,utkwienia” w stanie petnej wolnosci.
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Buddha mogt podsumowaé swoje nauczania jakims inspirujagcym wywo-
dem o wspaniatosci Nibbany czy tez pustosci, ale nie uczynit tego. Przed
$miercig poradzil tylko: ,,Osiagniecie speinienie poprzez appamdda”
[sN.06.15 ]. Najprostszym wspotczesnym thumaczeniem appamada bytoby
,niestrudzonos$¢”, ,,gorliwos¢” lub ,,staranno$¢”. Otrzymujemy wige stowa
oznaczajgce nieprzerwany, nieugiety wysitek. Daje to wrazenie, iz ostat-
nim przestaniem Buddhy bylo to, aby wytrwale praktykowaé. Ttuma-
czenia tej wypowiedzi na inne azjatyckie jezyki daje jednak inny efekt.
Na Sri Lance appamada oznacza ,,petng napiecia uwazno$¢”, a Tajowie
okresla to jako bacznos$¢, czujno$é, ostrozno$é, badz troskeg. Jeszcze
inny kontekst nadaje tu sam kanon palijski, okreslajac appamada jako
ostrozne chronienie umystu przed zanieczyszczajacymi stanami, a zara-
zem wzmacnianie go pewnoscia, wytrwalo$cia, uwaznoscia, koncentra-
cja i wnikliwo$cia. Biorgc pod uwage powyzsze interpretacje, ostatnie
stowa Buddhy to nie tylko pochwata wytrwatosci. Zdaje si¢ on mowié:
,»Nie badz beztroski. Uwazaj na niebezpieczenstwa. Ochraniaj dobre war-
tosci umystu. Nie daj si¢ ztapa¢ z opuszczong garda”.

Taka interpretacja pozwala lepiej zrozumie¢ inne przyktady wypo-
wiedzi Buddhy, w ktorych podkreslat jak wazna jest appamada. Twier-
dzit on, ze appamada to Sciezka do Bez$miertelnoséci [Dhp.21], albo
ze wszelkie uzyteczne warto$ci umystu maja w niej swoje podloze, jako
w sile, ktora je skupia i stoi na ich czele [AN.10.15; SN.03.17]. Wydaje
si¢ wiec jasne, ze sam ,,wysitek” nie oddaje w pelni znaczenia stowa
appamada. Wysitek pozbawiony madrosci rozsiewa jedynie wszel-
kiego rodzaju zamet. Jezeli jednak wzbogaci si¢ go o czujno$¢ i bacz-
no$¢, wszystko odnajdzie wilasciwy tor. To dzigki temu odkrywamy
nasz potencjatl do niepotrzebnego wyrzadzania krzywdy sobie i innym.
Mozemy dzigki temu zaufa¢ naszym zdolnos$ciom, aby — z odpowiednim
podejsciem — zakonczy¢ szkodliwe dzialania.

To potaczenie ostrozno$ci i zaufania opiera si¢ gldwnie na zaloze-
niach kammy. Na tym, ze nasze dziatania naprawde moga co$§ zmienié,
ze roéznica pomigdzy powodowaniem i niepowodowaniem krzywdy ma
znaczenie, oraz, ze zasady zdrowych i niezdrowych dziatan sa na tyle
przewidywalne, ze mozemy uczy¢ si¢ na wlasnych btedach. To wlasnie
ostrozno$¢ i zaufanie powoduja, ze appamada odgrywa tak wazng role
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w praktykowaniu. Motywuje nas ona do podejmowania odpowiednich
dziatan i jednoczes$nie przypomina o samokontroli i rownowadze, utrzy-
mujac nas na stabilnej drodze do oswiecenia [AN.04.73]. Kiedy wkraczamy
na nieznang $ciezke, petng niebezpieczenstw relatywnego szczescia, bar-
dzo tatwo si¢ zgubic.

Gloéwne zagrozenie, rzecz jasna, czai si¢ w wytworczej zdolno$ci umy-
stu do samooszukiwania. Buddha jednak nie powtarza twierdzen wielu
innych postaci religijnych. Nie sugeruje, ze skoro nie mozemy ufa¢ sobie,
to musimy oddac si¢ w jego rece. Zamiast tego uczy nas jak mamy sobie
sami poradzi¢. Zaleca, aby wzia¢ pod szczeg6lng uwage aspekty, w kto-
rych oszukujemy si¢ najbardziej — nasze intencje, dziatania i ich rezultaty.
Kiedy Buddha po raz pierwszy nauczal swojego syna, Rahule [MN.061],
wskazal mu, aby doktadnie przeanalizowatl swoje intencje zanim wpro-
wadzi je w zycie. Nastepnie mial wprowadzi¢ w zycie tylko te, ktore
jawia si¢ jako nie czynigce krzywdy. W trakcie dziatania Rahula miat
zastanawia¢ si¢ jaki bedzie jego efekt i wyeliminowac¢ te prowadzace
do cierpienia. Natomiast tuz po dokonaniu czego$, powinien zastanowié¢
si¢ jaki [dane dziatanie] bedzie miato dtugoterminowy efekt. Rowniez
w tym wypadku powinien wyeliminowa¢ to, co szkodliwe. Natomiast
kazde dziatanie dajace pozytywne efekty powinien przyja¢ z radoscia
i kontynuowac.

Takie sg podstawy integralnosci: uczy¢ si¢ dostrzega¢ kiedy mozesz
sobie zaufa¢, a kiedy nie. Dzigki ciaglemu analizowaniu si¢ pod katem
akeji 1 reakeji dazy¢ do pelnego zaufania samemu sobie. Kiedy rozwi-
niesz wlasna wewnetrzng integralnos¢, o wiele fatwiej jest oceniac ja we
wszelkich naukach, oraz u nauczycieli jakich napotkasz. Tutaj réwniez
Buddha zaleca czujno$¢ —analiz¢ dziatania i rezultatu jaki przynosi.
Postrzegaj nauki poprzez pryzmat tego, czy wyrzadzaja jakas szkode, czy
tez nie, kiedy stosuje si¢ je w praktyce. Nie podziwiaj nauczycieli za ich
niesamowite zdolnosci, boski autorytet czy o§wiecony przekaz. Sprawdz
czy swoim dzialaniem wyrzadzaja krzywde, czy tez nie.

Nie tylko oczywiste i razace dzialania powinny podlegac takiej
uwaznej kontroli. Wymagaja tego nawet najsubtelniejsze prace umy-
stu — doswiadczenia glebokie, medytacyjne i $wiadome czy tez reakcje
na bodzce. Cokolwiek robisz, a zwlaszcza kiedy wydaje ci si¢, ze nie
robisz nic, nie badz beztroski. Szukaj uwaznie i niestrudzenie. Staraj si¢
dostrzec nawet najmniejsze, przypadkowe napigcia i zakldcenia. Naucz

102



Czystosc serca. Artykuly sciezki buddyjskiej

si¢ porzucac to, co je powoduje (czymkolwiek ,,to” jest). Rob tak dopdki
nie bedzie juz czego porzucac.

Tak wiadnie appamdda prowadzi ci¢ przez $ciezk¢ do oswiecenia.
Mozna tu postuzy¢ si¢ starg analogia: jesli praktykowanie to budowla, to
appamada stuzy nie tylko za fundamenty. Jest rowniez §cianami i dachem.
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O AUTORZE

Thanissaro Bhikkhu (Geoffrey DeGraff, ur. 1949) jest amerykanskim
mnichem buddyjskim tajskiej tradycji lesnej kammatthana. Po ukoncze-
niu historii europejskiej w Oberlin College w 1971 roku wyjechat do Taj-
landii, gdzie studiowal medytacje u Ajaana Fuang Jotiko, studenta p6z-
niejszego Ajaana Lee.

Zostal wyswigcony na mnicha w 1976 roku. Przebywal w Wat Dham-
masathit do $mierci swojego mistrza, tj. do 1986 roku. W 1991 wyjechat
na wzgorza San Diego County, gdzie pomogt Ajaan Suwat Suwaco zato-
zy¢ Wat Mettavanaram (Metta Forest Monastery). W roku 1996 zostat
opatem kalsztoru.

Dtuga lista jego publikacji zawiera ttumaczenia z tajskiego instrukcji
medytacji Ajaana Lee (Handful of Leaves), czterotomowa antologi¢ thu-
maczen sutt, Buddyjski Kodeks Klasztorny (Vinaya Pitaka), dwutomowy
podrecznik dla mnichow, Skrzydla Przebudzenia (Wings to Awakening)
i podrecznik dla szkoét (jako wspotautor) — Buddhist Religions. A Histo-
rical Introduction.

DODATKOWE ZRODEA
Wigcej wyktadow o Dhammie, ksigzek i thumaczen autorstwa Thanissaro

Bhikku mozna pobra¢ w formie plikéw audio oraz e-ksiazek w réznego
rodzaju formatach na stronach:

www.dhammatalks.org
www.accesstoinsight.org
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FUNDACJA THERAVADA

Theravada (wymowa — mniej wigcej — ,t(h)era-wA-da”), ,,Doktryna Starszych”,
jest szkota buddyzmu, ktora czerpie swoje duchowe inspiracje z Tipitaki lub kanonu palij-
skiego, ktora zawiera, powszechnym zdaniem uczniow, najwcze$niejsze zapiski naucza-
nia Buddhy. Przez wiele stuleci Theravada byta dominujaca religia kontynentalnej cz¢sci
Azji Potudniowo-Wschodniej (Tajlandia, Birma, Kambodza, Laos) i Sri Lanki. Dzi$ liczba
wyznawcOw Theravady na $wiecie przekracza 100 milionow. Przez ostatnie kilka dekad
Theravada zaczeta zakorzenia¢ si¢ na zachodzie.

Buddyzm Theravada od wielu lat ma w Polsce wielu sympatykow, osob zainteresowa-
nych i praktykujacych. Dotychczas jednak nie powstata zadna organizacja, centrum czy
osrodek, ktory wspieratby polskich Theravadinow w zdobywaniu wiedzy o naukach Buddhy,
bazujacych na kanonie palijskim, oraz praktykowaniu tychze.

Postanowilismy to zmieni¢ i zatozy¢ Fundacj¢ ,,Theravada”. Liczymy na Wasze zaintere-
sowanie i wspolprace. Fundacja nie jest zwigzana z konkretnym nauczycielem ani tradycja
czy odtamem buddyzmu. Jestesmy otwarci na wszystkie osoby autentycznie zainteresowane
naukami buddyjskimi na podstawie kanonu palijskiego.

Poczatki takiej dziatalnosci nigdy nie sa proste. Zadajemy sobie wiele pytan, dyskutu-
jemy rézne warianty i poszukujemy najlepszych rozwiazan. Oby nasze dzialania umoliwity

rozwdj Dhammy w Poslce i przyczynity si¢ do szczgscia wszystkich tu mieszkajacych.

CeLe Funbpach

1. Propagowanie wiedzy z zakresu buddyzmu Theravady

2. Umozliwienie osobom zainteresowanym buddyzmem Theravady zapoznanie si¢ z
naukami (w formie ksiazek, filmow, wyktadow etc) oraz podjecia praktyk pod opieka kom-
petentnych nauczycieli (zaréwno mnichow jak i §wieckich nauczycieli).

3. Ochrona zdrowia i promocja zdrowego trybu zycia (poprzez zapoznanie si¢ naukami
buddyzmu Theravady oraz technikami medytacji i relaksacji, umozliwiajagcymi
zmniejszenie poziomu stresu oraz poprawy fizycznego i psychicznego samopoczucia)
4. Dzialanie w zakresie nauki, edukacji, o$wiaty i wychowania (w zakresie nauk
buddyjskich, jezykow, kultury i sztuki krajow, ktorych kultura i sztuka uksztattowata si¢ pod
wplywem Theravady: Tajlandia, Sri Lanka, Birma, Laos. Wietnam, Kambodza, Indie)

5. Integrowanie srodowiska polskich buddystow Theravady.

Jednym ze sposobdéw propagowania wiedzy o buddyzmie Theravady jest wydawanie ksigzek
napisanych przez znanych nauczycieli w tej tradycji, przettumaczonych na jezyk polski.
Wydawane ksiazki beda w gtéwnej mierze pozycjami przettumaczonymi dzigki osobom
zrzeszonym wokot portalu Sasana.pl.
Ich wersje elektroniczne beda, jak obecnie, dostgpne bezptatnie do pobrania ze strony:

www.sasana.pl

www.facebook.com/theravadapl
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NAKEADEM FUNDACJI THERAVADA UKAZALY SIE
W ROKU 2014

Ajahn Brahm, Podstawowa metoda medytacji

Thanissaro Bhikku (Geoffrey DeGraff), Z kazdym oddechem. Wskazowki do medytacji
Shravasti Dhammika, Dobre Pytania — Dobre odpowiedzi

Sayadaw U Silananda, Paritta-Pali (Wersy ochronne)

W ROKU 2015

Thanissaro Bhikku (Geoffrey DeGraft), Szlachetna strategia: artykuly sciezki buddyjskiej
Grzegorz Polak, Droga do wyzwolenia w traktacie Visuddhimagga Buddhaghosy (wersja
elektroniczna)

Ksiazki dost¢pne sa bezplatnie.
Prosby o egzamplarz prosimy kierowac na adres:

theravada@gmail.com

107






