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Dharma jako praktyczne studium umierania. Przyczynek do
studiow nad podstawami mistyki buddyjskiej

W tytule wykorzystuj¢ Platonskie okreslenie filozofii z dialogu Fedon:
meleté thanatou. Pierwsze stowo wystepuje w tekscie tego dzieta w troja-
kim znaczeniu: ‘badania’, ‘medytacji’ i ‘stosownej praktyki’, ‘¢wiczenia sig’.
W odniesieniu do buddyzmu jest to zamierzona kompleksowa aktywno$¢ psy-
chofizyczna czy tez konsekwentna droga zyciowa zakladajagca gotowo$¢ na
$mier¢, Smier¢ z wyboru, ktdra nie nastepuje w wyniku zamachu na zycie, ale
w wyniku ustania jego uwarunkowan obecnych od narodzenia. Tak jak u Pla-
tona jest to $mier¢ szczegdlna, kwalifikowana, bo obejmujaca wszystkie oko-
licznosci jednostkowego zycia, a wigc narodziny, wzrastanie, starzenie si¢
oraz zaliczajacy si¢ do nich jego kres, bo inaczej niz w przypadku $mierci nie-
zamierzonej, prowadzi do nieodradzania si¢ w jakiejkolwiek formie. Zatem,
$mier¢ bezpowrotna. Przygotowanie si¢ do niej, uczynienie siebie gotowym
na nig nastgpuje poprzez podjecie i kultywowanie §wigtego zycia (brahmaca-
riya), czyli podazanie droga wskazang przez Budde.

Dodatkowo inspiruje mnie okreslenie buddyzmu autorstwa Alfreda
N. Whiteheada jako ,,najbardziej imponujacego w dziejach przyktadu meta-
fizyki stosowanej”!. Wspierajgc si¢ wskazang parg okreslen, podejmuje
probe wykazania statosci podstaw buddyjskiej mistyki, a zarazem dowie-
dzenia spdjnosci jej rozwoju, w szczegdlnosci na kierunku dalekowschod-
nim. Twierdze, ze zostaja one zachowane pomimo sporow w odniesie-
niu do kluczowego pojecia anatmana (sanskr. anatman, pali anatta), czyli

' Religia w tworzeniu, ttum. A. Szostkiewicz, Krakow 1997, s. 56.
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bez-jazniowosci, nie-substancjalnosci, a elementy krytyczne i dogmatyczne
wystepujace w zwiagzku z toczacg si¢ wokol niego dyskusjg, moga, ale nie
musza, zlozy¢ si¢ na uzyteczny poglad i odgrywac role dogodnych czy tez
zrecznych §rodkow (updya kausalya; pali upaya kosala), wykorzystywanych
na jednostkowej drodze do wyzwolenia. Sg one potencjalnie wazne, ale nie
wazne uniwersalnie, dlatego nie moga by¢ przeceniane.

Jeszcze uwaga dotyczaca tytulowego pojecia dharmy (pali dhamma). Naj-
czesciej to nauka Buddy, odnoszaca si¢ do doswiadczanej rzeczywistosci. To
takze tres$¢ tej nauki, czyli zjawisko czy zjawiska. Rzeczywisto$¢ w nauczaniu
Buddy jest zbiorem nietrwatych, bo powstajacych i ustajacych w sposob uwa-
runkowany zjawisk. Dlatego, poniewaz nauka Buddy (dharma) jest zgodna
z naturg $wiata jako zbioru zjawisk (dharma), jest ona prawda (dharma).
Atrybutami zjawisk sg nietrwatos¢ (sanskr. anitya, pali anicca), niesubstan-
cjalnos¢, niesamoistno$¢ (sanskr. anatman, pali anatta) oraz niedoskonatos¢,
w odniesieniu do istot §wiadomych wyrazajaca si¢ w doswiadczeniu cierpie-
nia (sanskr. duhkha, pali dukkha). Przy roznych okazjach kanoniczny Budda
oznajmia, ze tym, czego naucza, jest wyzwolenie od cierpienia czy tez catko-
wite zniszczenie go (Majjhima Nikaya, dalej MN, 12.2, 26). Dlatego dharma
jest przede wszystkim soteriologia, praktyczng wiedza o warunkach ustania
cierpienia.

Swoj wywod rozpoczynam od kanonicznej opowiesci. Pewnego razu
odwiedza Budd¢ mtody deva® Rohitassa i pyta go, czy przemierzajac Swiat,
mozna pozna¢, zobaczy¢ odlegly kraniec $wiata, gdzie nie ma narodzin, sta-
rzenia si¢, umierania, odchodzenia i pojawiania si¢ ponownie, albo dotrze¢
tam. Budda odpowiada, ze nie jest to mozliwe. Rohitassa jest zachwycony
wiedza Buddy. Faktycznie ja sprawdzal, gdyz odpowiedz znal, zanim posta-
wil pytanie. Wyznaje, ze w poprzednim zywocie byt joginem obdarzonym nie-
zwykla umiejetnoscig szybkiego przemieszczania si¢ 1, cho¢ przebywatl nie-
mal wszedzie, przemierzal s§wiat wzdluz i wszerz prawie bez ustanku przez
setki lat, zmart w drodze, nie poznawszy i nie osiggnawszy jego konca. Po
wystuchaniu Rohitassy Budda potwierdza, ze zadna zmiana miejsca pobytu
nie prowadzi do osiagniecia celu, o ktorym mowa. Jednak zaraz potem dodaje,
ze nie ma konca cierpienia bez dotarcia do konca $wiata. Nastepnie, odno-
szac si¢ do jednostkowego organizmu psychofizycznego, wyjasnia, ze w tym
dlugim na sazen ciele, z jego zdolnoscig postrzegania 1 umystem, jest Swiat,
powstanie $wiata, ustanie (nirodha) §wiata i $ciezka praktyki prowadzaca do
ustania §wiata. (Anguttara Nikaya, dalej AN, 4.45).

2 Deva — bostwo nizszej rangi, mieszkajace w gornych partiach $wiata pragnien zmystowych
(kama loka), od ludzi wprawdzie doskonalsze, ale tak jak i oni powodowane emocjami. Bostwa
mieszkajace w wyzszym §wiecie umystowej formy (ripa loka), ktdrego pigtra reprezentuja, osiggane
w drodze medytacji; wyzsze poziomy rozwoju umystu to brahmy (Brahma).
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Wypowiedz t¢ Budda uzupeinia komentarzem. Kres $wiata osiggnat ten,
kto §wiat poznat i przezyl §wigte zycie. Poznawszy §wiat i jego ustanie, taki
kto§ zachowuje niewzruszony spokdj i nie tgskni ani do tego §wiata, ktory
wlasnie ustal, ani — co nalezy podkresli¢ — do Zadnego innego. I tak konczy si¢
$wiat, a z nim — bedace jego atrybutem — cierpienie.

Jedyna ucieczkg od cierpienia jest ustanie odradzania si¢. Sariputta, prymus
mig¢dzy uczniami Buddy, w rozmowie z wedrownym asceta Samandakanim,
wyrazil to tak: ,,Krotko moéwige, odrodzi¢ si¢ to dukkha [cierpienie], nie odra-
dzac¢ si¢ to sukha [szczescie]” (AN 10.65).

Zwiazany z ciatem umyst jest wladny odkry¢ jako$ciowa tozsamos¢ czto-
wieka 1 §wiata jako procesu stawania si¢, czyli zaleznego powstawania, jak tez
ustawania wszystkich zjawisk. Cokolwiek w $wiecie powstato i1 jawi si¢ jako
obecne, niezawodnie ustanie. Cokolwiek pojawilo si¢, zniknie. W odniesieniu
do przyttaczajacej liczby istot, bedacych tak jak §wiat ztozonymi i dynamicz-
nymi uktadami zjawisk, to ustanie nie bedzie jednak zupetne. Poniewaz obec-
nos¢ tych istot bedzie w pewnym sensie kontynuowana, dlatego poprawniej
byloby mowic o ich przemianie. Przemiana zachodzaca w odniesieniu do kaz-
dej istoty ma charakter ciagly i obejmuje ja w catosci, co z kolei uniemozliwia
orzeczenie jej tozsamosci w czasie. W wypowiedziach dotyczacych tozsamo-
Sci, czy tez braku tozsamosci, kogo$ dziatajacego i kogo$ doswiadczajacego
skutkow dziatania, Budda okresla oba stanowiska — to oznajmujace, ze sprawca
1 doswiadczajacy skutkow czynu to ta sama osoba, oraz to, ktore utrzymuje, ze
sg to rézne osoby — jako skrajnosci, ktore nalezy omija¢ (Samyutta Nikaya,
dalej SN, 12.46). Sam, odnoszac si¢ do doswiadczenia, ktore w istocie nie
odnotowuje obecnos$ci osoby dziatajacej ani osoby doswiadczajacej, a jedynie
odczucie powstate wskutek kontaktu wtadz poznawczych z odpowiadajacymi
im przedmiotami i nastgpnie warunkujace powstanie pragnienia, zajmuje pro-
cesualny punkt widzenia (SN 12.17).

Pragnienie obecnosci, a takze nieobecnosci tego, co si¢ odczuwa, warun-
kuje zmienne trwanie cztowieka i §wiata. Tak jak wszystko inne, takze ludz-
kie ciato to owoc pragnienia. Budda mowi: ,, Mnisi, to cialo nie jest wasze, ani
tez nie nalezy do innych. To stara kamma, ktora nalezy postrzega¢ jako gene-
rowang 1 ksztalttowang przez wolg, jako co$, co nalezy odczuwa¢” (SN 12.37).

Kamma® (sanskr. karman) to czyn pojmowany jako samoodtwarzajgca si¢
aktywno$¢, dziatanie tworzace warunki kontynuacji obecnosci w formie sta-
wania si¢. Budda utozsamia jg z wolg (AN 6.63). Poréwnuje ja takze do pola,
na ktorym dokonuje si¢ wytwarzanie odnowionego stawania si¢ w przysztosci
(AN 3.37). Cialo jest starg kamma w tym sensie, Ze jego potencjat poszerzania

3 Stosuj¢ termin kanoniczny, a nie jego zmodyfikowana przez teozofow i rozpowszechniona
form¢: karma, gdyz tej ostatniej przydaje si¢ znaczenia nieraz bardzo odlegte od oryginalnego.
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1 wydhluzania obecnosci jest ograniczony. Kamma ta starzeje sig, jesli nie pode;j-
muje si¢ czynno$ci umozliwiajgcych powstanie czy odnowienie ciata w przy-
sztosci. Dzieje si¢ tak wtedy, gdy nie zywi si¢ pragnien zwigzanych z ciatem,
a jedynie odnotowuje odczucia powstajgce z jego udziatlem. Wtedy to nieod-
nawiana kamma wyczerpuje si¢, kurczy si¢ potencjat odczu¢. To wyczerpywa-
nie si¢, wypalanie si¢ kammy moze trwac jeszcze dlugo po tym, jak z chwilg
oswiecenia (bodhi) ustata jej zdolno$¢ do odtwarzania si¢. Ten stan okresla si¢
mianem nirwany z pozostatoscia (sopadidesa-nibbandhati; Itivuttaka 38-9).
Sam Oswiecony, Budda, mial pozostawac w ciele jeszcze przez 45 lat.

Nieodnawianie si¢ kammy to jednak sytuacja nader rzadka. Zwykle
bowiem za odczuciem przyjemnym idzie pragnienie zmystowej przyjemno-
$ci 1 zachowania przyjemnego stanu. Z kolei, w zwigzku z odczuciem nie-
przyjemnym powstaje pragnienie zaniku czy ustania tego, co je warunkuje.
Pragnienia te sg udziatem ludzi niezdolnych do zachowywania przytomnosci
czy uwaznosci (sanskr. smyti, pali sati), ktore umozliwia do§wiadczanie Swiata
na poziomie sub- albo super-personalnym. To poziom, na ktérym jeszcze
badz juz nie zachodzi odrdznianie siebie od §wiata. Nieuwazni, niezachowu-
jacy przytomnosci ludzie odbieraja siebie i $wiat w kategoriach “’ja — nie-ja”,
»Moje — nie-moje”, ,,jestem — nie-jestem”. Co wigcej, demonstruja przywia-
zanie do tak konstruowanej wizji Swiata i siebie samego oraz niech¢¢ do jej
zmiany albo tez ich zgoda na zmiang¢ obejmuje wytacznie aspekt ilo§ciowy
(zeby przybywato tego, co odczuwane jako przyjemne, badz ubywato tego, co
nieprzyjemne). Przyjmujacego taka postawe Budda nazywa glupcem (bala).
Zakres tej nazwy jest niezwykle rozlegly, gdyz obejmuje przyttaczajaca wigk-
sz0$¢ ludzi. Glupcami sg wszyscy urodzeni, ktorzy si¢ odrodza.

Oto odnosna wypowiedz o ghupcu: ,,.Bhikkhu, u glupca, zwigzanego przez
ignorancj¢ i zniewolonego przez pragnienie, to cialo powstato. U glupca,
ktorego nie opuscita ignorancja i cierpienie nie zostalo catkowicie znisz-
czone. Z jakiego powodu? Poniewaz glupiec nie przezyl Swigtego zycia
(brahmacariya) dla calkowitego zniszczenia cierpienia. Dlatego wraz z roz-
padem ciata glupiec przechodzi do (innego) ciata. Przeszedlszy do (innego)
ciata, nie jest wolny od narodzin, starzenia si¢ i $mierci; nie uwalnia si¢ od tro-
ski, ptaczu, bolu, niezadowolenia, rozpaczy; nie uwalnia od cierpienia, powia-
dam” (SN 12.19).

Zycie madrego zaczyna si¢ tak samo, rodzi sie (jako glupiec). Jednak dalej
toczy si¢ inaczej. Doswiadczywszy cierpienia i przekonawszy si¢, ze ostatecz-
nie jest ono uwarunkowane przez narodziny, powodowany wiarg w mozliwo$¢
nieodradzania si¢, zmienia sposob zycia.

W tym miejscu dorzeczny jest powrdt do pojecia kammy. Przywotujac je
w rozmowie z mtodym braminem Subha, Budda oznajmia: ,,Uczniu, istoty sa
posiadaczami swych czynéw, dziedzicami swych czynow; powstaja ze swych
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czynéw, sg do swych czynow przywiazane, ich czyny sg ich schronieniem. To
czyn jest tym, co dzieli istoty na nizsze 1 wyzsze” (MN 135.4, 20).

Podejmujac wysitek swigtego zycia, wcigz jestesmy posiadaczami i dzie-
dzicami kammy, z niej powstajemy, jesteSmy przez nig ograniczani i do niej
si¢ uciekamy. Ona nas odrdznia, warunkuje i wyznacza naszg przysztos¢. Jed-
nakze z powodu spetniania w ciggu zycia szerokiego spektrum mozliwosci —
dzialan prowadzacych tak do dobrych, jak i do ztych owocow — przysziosé
pozostaje dla nas wciagz nieokreslona czy niedookreslona. Cho¢ z grubsza
wiemy, jak owocuja roznorakie czyny, to ze wzgledu na ich mnogos¢ i brak
pamieci o nich, omroczenie czy automatyzm dziatan, pewni by¢ nie mozemy.
Tylko z rzadka mozemy odnotowac przypadki wystgpowania wylgcznie ciem-
nej czy wylacznie jasnej kammy (kanhkamma — sukkakamma) i odpowiadaja-
cego jej ciemnego badz jasnego owocu (kanhavipaka — sukkavipaka). Na ogot
jest ona przemieszana (kanha-sukkakamma), niejednoznacznie oznaczona,
a jej efekt jest nieprzewidywalny (MN 57.7 nn). Ci, ktorzy twierdzg inaczej,
sa w btedzie. Budda mowi o tym szczegdtowo w sutcie Mahakammavibhanga
(MN 136.7 nn).

Watpliwosci dotyczace kammy, czy jej odcienia, sukcesywnie znikajg
dopiero wraz ze zmiang egzystencjalnej postawy, ktora charakteryzuje bie-
zaca praktyka powtarzalnej refleksji skierowanej do wewnatrz, na zewnatrz
1 naprzemiennie do wewnatrz i na zewnatrz. Owa refleksja winna obejmo-
wacé wszelkie dziatania cielesne, stowne i umystowe. Kultywowanie uwazno-
$ci czy przytomnosci obecng kamme oczyszcza 1 samo staje si¢ kamma, ktora
nie przynosi ani ciemnych, ani jasnych owocow i w ten sposob znosi wszelka
kamme¢ (kammakkhayaya-kamma; MN 57.11).

Prowadzac $wigte zycie, oddane zniszczeniu kammy, a z nim oddaleniu
cierpienia, madry porzuca niewiedze i pragnienie. Po rozpadzie ciata nie przy-
biera innego ciala, gdyz ciato utracito zdolno$¢ odtwarzania sie, 1 staje si¢
wolny od narodzin, starzenia si¢ i $mierci, wolny od wszelkiego cierpienia.

Jest madry, gdyz poddaje swoje zycie refleksji i wie, ze cokolwiek go spo-
tyka, nie pojawia si¢ znikad, ale w nastepstwie wystapienia czego$ owo co$
warunkujacego. Upewniwszy sie¢, postrzega siebie i $§wiat jako proces zalez-
nego powstawania (sanskr. pratityasamutpada, pali paticcasamuppada).
W kanonie palijskim zwykle wyraza si¢ go dwunastoelementowg formuta,
na ktorg sktadaja si¢: niewiedza (avijja) — formacje kammy, czynniki woli-
cjonalne (sankhara) — $wiadomos$¢ (vinnana) — cialo z umystem (wcie-
lony umyst — organizm psychofizyczny; namariipa) — sze$¢ zmystow (pigc
i umyst jako wladza postrzegania; salayatana) — kontakt (phassa) — odczucie
(vedand) — pragnienie (fanha) — Ignigcie (upadana) — stawanie si¢ (bhava) —
narodziny (jati) — starzenie si¢, Smier¢ 1 caly ogrom cierpienia (jaramarana ...
dukkha).
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Calkowitg pewno$¢ co do adekwatnosci ujmowania $wiata kto§ madry
zyskuje jednak dopiero wraz z osiggni¢ciem bezposredniej wiedzy 1 wizji
zjawisk, tak jak si¢ staja (vatha-bhita-niana-dassana). T¢ niezwykla wiedze
poprzedzaja: powstata w nastepstwie refleksji nad cierpieniem wiara (saddha)
w mozliwos¢ przekroczenia go, ufno$¢ w stosownos$¢ przyjetej, za przykladem
przysztego Buddy, postawy i skutecznos$¢ towarzyszacych jej dziatan. Ta wiara
warunkuje odczuwanie zadowolenia (pamojja) ze stanu posiadania jawigcego
si¢ wowczas jako wystarczajacy. Zatem owa wiara dziala, nie jest czcza. Dalej
rodzg si¢ kolejno: zachwyt (piti), spokoj (passaddhi), rados¢ (sukha) 1 sku-
pienie (samadhi). Te ostanie to elementy sukcesywnie pojawiajacych si¢ sta-
néw umystu oddanego medytacji, w kanonie palijskim przyblizanych termi-
nem jhana*. Zatem, by wiedza o tym, jaki jest $wiat, stala si¢ niepodwazalna,
nalezy wykona¢ wysitek medytacyjny. Z pojawieniem si¢ zaczynu tej wie-
dzy przychodzi odczarowanie $wiata, rozczarowanie nim, si¢gajace poziomu
odrazy (nibbida), ktore owocuje beznamietnoscia (viraga). Wraz z nig naste-
puje wyzwolenie (vimutti), po§wiadczone przez bezposrednig wiedzg znisz-
czenia wptywow (asavakkhayariana) (SN 12.23). Wowczas do$wiadczajacy
siebie umyst konstatuje: ,,Wyzwolony” oraz ,,Narodziny sg zniszczone, $wigte
zycie zostalo przezyte, co trzeba byto zrobi¢, zostato zrobione, nie ma juz prze-
chodzenia w jakikolwiek stan bytowania” (MN 4.32). Oznacza to oznajmienie
nirwany (pali nibbana) i kres kogo$, podazajacego drogg Buddy, kres cierpie-
nia, koniec samoodnawiajacego si¢ dzialania (kammy), nieodradzanie si¢.

Cel osiaga si¢ przez wglad, ktory pojawia si¢ w trakcie albo w nastgp-
stwie praktyki medytacyjnej. Droga do niego to droga medytujacego mnicha.
Wspdlnota mnichow, sangha, powstata po to, by usprawni¢ ludzka kondycje
nirwaniczng. To niejako laboratorium nirwany. A co z aspiracjg do nirwany
u swieckich? Kiedy wedrowiec Vacchagotta pyta Budde: ,,Mistrzu Gotamo,
czy jest jaki§ gospodarz, ktéry, nie porzuciwszy domu rodzinnego, po rozpa-
dzie ciala, stal si¢ wolny od cierpienia?”, ten odpowiada mu, ze nie ma kogo$
takiego (MN 71.11). Kajdany gospodarzenia (gihisamyojana) to przywigza-
nie do jego atrybutow, takich jak wlasnos$¢, wladza, prestiz. Vacchagotta pyta
jeszcze o to, czy jest jaki$ gospodarz, ktory, nie porzuciwszy kajdan gospoda-
rzenia, poszedt do nieba. Budda odpowiada, ze owszem jest i nie jeden, nie
stu 1 nie pigciuset, ale duzo wigcej takich zmartych gospodarzy. ,,Poszedt do
nieba” moze oznaczac, ze stat si¢ on nawet Raz-powracajacym (sakadagamin)
albo Niepowracajacym (andgamin). W trakcie innego spotkania z tym samym
rozmoéwcg, Budda mowi, ze jest o wiele wiecej niz pieciuset Swieckich

4 Problemy interpretacyjne sprawiaja, ze dzi$ na ogot odstgpuje sie od thumaczenia tego ter-
minu. W kanonie wylicza si¢ cztery takie sukcesywne stany. Ostatni, poprzedzajacy nibbang, cha-
rakteryzuje si¢ jako ani nieprzyjemny, ani przyjemny i cechujacy si¢ czysto$cia przytomnosci czy
uwaznosci spowodowang zaistnieniem rownowagi czy bezstronnos$ci (upekkhasatiparisuddhi).
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nasladowcoéw ubranych w biate szaty®, wiodacych zycie w celibacie, ktorzy
ze zniszczeniem nizszych pet, pojawia si¢ spontanicznie w Czystych Siedzi-
bach (suddhavdsa) i tam osiagng ostateczng nibbane, stamtad nie powracajac
(MN 73.11).

Czyste Siedziby to pie¢ najwyzszych pieter boskiego $wiata Swietlistej
umystowej formy (ripaloka), odpowiadajacych stanowi umystu pozostaja-
cego w czwartej jhanie. Ta jhana, jak wspomniatem, jest szczytowym osigg-
ni¢gciem medytacyjnym w konteks$cie wyzwolenia. Charakteryzuje si¢ jg jako
pelni¢ zogniskowania 1 zrbwnowazenia umystu, dzigki ktorej zostaje oczysz-
czona uwazno$¢ (wglad staje si¢ przejrzysty; MN 8.7). W Czystych Siedzi-
bach rezyduja Niepowracajacy, ktorzy moga wywodzi¢ si¢ sposrod swieckich.
Czy warunkiem znalezienia si¢ tam byly ich osiagnig¢cia medytacyjne, tego
nie wiemy.

Czynigc wylom w wywodzie, w tym miejscu mozna by odwotaé si¢ do
swiadectwa zwolennikow mahajany, reformistycznego nurtu w buddyzmie
rozwijajacego si¢ od okresu przetomu er, w ktorym zrownuje si¢ odnosne kwa-
lifikacje mnichéw i $wieckich®. Z perspektywy buddyzmu tradycyjnego, wier-
nego tresci kanonu palijskiego, nie jest to wszakze $wiadectwo wiarygodne
1 traktowane jest ono jako wybieg legitymizujacy idee nieobecne w nauczaniu
kanonicznego Buddy.

Jednakze, nawet nie naruszajac litery kanonu, mozliwe jest domniema-
nie, ze kwalifikacje nabywane z pojawieniem si¢ czwartej jhany sa do naby-
cia takze poza formalng praktyka. Wystepuje tam bowiem podziat ucz-
niéw Buddy na podazajacych za nauka zawierajaca instrukcje postgpowania
(dhammanusarin) 1 podazajacych za wiarg (saddhanusarin, MN 70.20-21).
Pierwsi u kresu drogi stajg si¢ wyzwolonymi przez nauke (dhammavimutta),
drudzy — wyzwolonymi przez wiar¢ (saddhavimutta). W zwiazku z tym
zasadne jest pytanie: Czy wiara moze by¢ rownie skuteczna jak, kultywujaca
przytomno$¢, medytacja?

Odpowiedz mahajany, tym razem niepozostajaca w sprzecznosci z tres-
cig kanonu, jest pozytywna. Czyste Siedziby staja si¢ w niej Polami Bud-
dow (sanskr. buddhaksetra). Te rajskie krainy sa obszarami stworzonymi
albo tylko zasiedlonymi przez ktorego$ z Buddow. Dzieli si¢ je, uwzglednia-
jac stopien ich oczyszczenia (parisuddhi). Polega ono nie tylko na eliminowa-
niu zrodel nieszczescia, ale takze na wytwarzaniu czynnikéw uszczesliwiaja-
cych. Do takiego Raju Niepowracajacych trafia si¢, wzywajac z wiarg imienia

5 Megzczyzni (upasaka) i kobiety (upasika), przyjmujacy wskazania obowigzujace mnichow,
ktére mogg by¢ spelniane w warunkach swieckiego zycia.

¢ Dowodnym przyktadem jest ogromna popularno$¢ mahajanistycznej sutry Vimalakirinirdesa,
ktorej bohater, gospodarz Vimalakirti, przewyzsza osiaggnigciami medytacyjnymi i madroscig mni-
chow, bedacych wybitnymi uczniami Buddy.
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mieszkajacego w nim Buddy. Jak wiemy, najbardziej rozwingt si¢ daleko-
wschodni kult zachodniej Czystej Ziemi (33 1=, chif. jingtii, jap. jodo) i panu-
jacego w niej Buddy Amitabhy.

Zbawcza aktywnos¢ Buddow, niepozostajacych w ludzkim $wiecie, staje
si¢ mozliwa, gdyz w mahajanie zmienia si¢ uj¢cie zastugi (punya), dzialania
warto$ciowego w odniesieniu do wyzwolenia. Inaczej niz we wezesnym bud-
dyzmie reprezentuje ona pewien potencjat, ktory nie jest na biezaco spozytko-
wywany lub marnotrawiony. Sita wlasciwych, ze wzgledu na przyszie wyzwo-
lenie, uczynkéw moze by¢ uzytkowana celowo, kierowana i przeksztalcana
tak, ze moze pozytywnie oddziata¢ nie tylko na samego dziatajacego, ale i na
kogo$ innego. Buddowie, jeszcze jako nico§wieceni bodhisattwowie, zgroma-
dzili nieograniczone zasoby zashugi, ktore umozliwity im stanie si¢ Buddami,
stworzenie swego Pola i oczyszczanie go.

Umieje¢tno$¢ wytwarzania nieograniczonej zashugi posiedli takze bodhisat-
twowie, odradzajacy si¢ na wlasne zyczenie i dzialajacy w sansarze. Bedac na
progu nirwany, powodowani wspotczuciem, zwracajg si¢ oni ku odczuwaja-
cym istotom i przenosza na nie wytwarzang przez siebie zashuge, przez co czy-
nig ich droge do wyzwolenia tatwiejsza i krotsza. Wspomagajac inne istoty,
bodhisattwowie stosuja nieraz bardzo wymyslne zreczne $rodki. Wykorzystuja
je dzieki mozliwosci dysponowania niezwyklymi mocami, pojawiajacymi
si¢ wraz z osiggni¢ciem jogicznych, cudownych mocy, samapatti. Zdobycie
owych mocy jest przedmiotem troski takze bodhisattwow — debiutantow, wia-
zacych si¢ slubem wyzwalania innych istot, poczawszy od aktualnego zywota.
Posrdéd nich sa takze tacy, ktorzy podejmujg trud osiggnigcia kondycji Buddy
przez praktyke wizualizowania jego postaci.

Innowacji jest wigcej. Nie dochodzimy tu, skad si¢ wziely. Faktem jest, ze
za nimi stojg rozmaite, inne niz pierwotna, wizje osiggania stanu Buddy. Na
szczgscie, co jakis czas sg one poddawane weryfikacji. Sprawdzajacy ich efek-
tywnos$¢ postepuja podobnie jak kanoniczny przyszty Budda, ktory zakwe-
stionowat ostateczng wartos¢ osiggnie¢ swych nauczycieli medytacji: Uddaka
Ramaputty and Alara Kalamy. Dzigki temu mozliwy jest powrdt do zrodet
buddyzmu.

W moim przekonaniu, na wigksza skale, dokonatl si¢ on wraz z rozwi-
nigciem si¢ chanu (#, chin. chdn, jap. zen) w VII w. w Chinach. Po$rednio
zaswiadcza o tym, zawierajace przestroge, wskazanie Baizhanga Huaihaia
(719-814), pochodzace z jego Reguf czystosci (JE#i, qinggui), ktore staly sie
Regutq monastyczng chanu. Oznajmia on, ze sposrod wszystkich form prak-
tyki najlepsza jest medytacja (samadhi). Jesli kto$ nie angazuje si¢ w nig, musi
catkowicie zagubi¢ si¢ w potrdjnym $wiecie istnienia, zdajac si¢ na zewnetrzne
przyczyny (tracac czas na borykanie si¢ z nimi). Wskazanie ilustruje metafora:
»Jesli chcesz zbiera¢ perty, musisz najpierw uspokoi¢ fale. Kiedy woda si¢
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porusza, trudno szuka¢ perel. Woda samadhi jest czysta i przejrzysta i zaiste
odstania pert¢ umyshu™’.

Z kolei sposob i efekt wilasciwej praktyki medytacyjnej dobrze ilu-
struje wypowiedz kontynuatora tradycji chanu na ziemi japonskiej, Dogena
(1200-1253):

Kiedy opuszczajg nas nieche¢ i tesknota, wtedy po raz pierwszy wchodzimy
w umyst Buddy. Ale nie rozwazaj tego myslg i nie wypowiadaj tego stowami!
Kiedy po prostu puscimy nasze wiasne ciato i wlasny umyst i wrzucimy je do
domu Buddy, sa one powodowane (poruszane) ze strony Buddy; wtedy, gdy pod-
damy si¢ temu, nie wywierajac zadnej sity i1 nie angazujac umystu, uwolnimy sie
od zycia i $mierci i staniemy si¢ Budda. Kto wowczas chceiatby pozostaé (spo-
czaé) w umysle?®

Powyzszy cytat pochodzi z obszernego traktatu Shobogenzo, w calosci
poswigconego przyblizeniu do$wiadczenia zasygnalizowanego w tym nie-
wielkim fragmencie. Ttumacz dzieta, Chodo Cross oddaje tytutowe wyra-
zenie shobogen jako ,,prawdziwe oko dharmy” i tlumaczy je jako wiasciwe
(1 w tym sensie prawdziwe), bezposrednie do$wiadczenie (oko) tego, co juz
jest (dharma). Dodatkowo wyjasnia, iz dharma, jako to, co jest, wiec rzeczy-
wisto$¢, poprzedza myslenie, zatem nalezy jej doswiadczy¢ z udzialem wia-
dzy poznawczej innej niz myslenie’; wiadzy, tak jak sama dharma, mysSlenie
poprzedzajace;j. Jak tatwo si¢ domysli¢ (sic!), nie naszej, ale przynaleznej do
samej dharmy.

To dharma sama si¢ do$wiadcza, przyglada si¢ samej sobie. My w tym
doswiadczeniu wprawdzie partycypujemy, ale nie jako odrebne podmioty.
Trwate 1 odregbne ja jest w nim nieobecne, okazuje si¢ zbednym myslowym
konstruktem. Wespo6t z ja znika nie-ja, a z nimi wszystkie pojecia pomocne
w interpretacji rzeczywistosci jako zbioru przeciwienstw. A to, co jest obecne,
jawi si¢ jako wymykajaca si¢ pozytywnym okresleniom calo$¢, z ktorej nie
mozna nic, zadnej czesci, wyodrgbni¢. Wiasciwie niemozliwe jest takze
domniemanie zawierania si¢ jakichkolwiek cze$ci, a zatem i domniemanie, ze
chodzi o jaka$ calos¢. Dlatego, by¢ moze, nie powinni§my traci¢ okazji, by
zamilkna¢.

Zatem, mowic¢, czy nie mowic, a jesli moéwié, to jak. To dylemat nauczy-
cieli chanu relacjonujacych swoje doswiadczenie. Podejmujgc si¢ nauczania,

" The Baizhang Zen Monastic Regulations, Taishd Volume 48, Number 2025, transl. from the
Chinese by Sh. Ichimura, Berkeley 2006, s. 257.

8 Shobogenzo 1V.95; 305¢; Shobogenzo. The True Dharma-eye Treasury, vol. 1V, transl. from
the Japanese by G. Wafu Nishijima and Ch. Cross, Berkeley 2006, s. 300.

® Tamze, s. XVIII.
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starajg si¢ instruktywnie przekazac, czym jest to co$, ktore nie jest czyms, to
nie-coé. Chinski buddyzm nazywa to Natura Buddy (f#4:; foxing). To thuma-
czenie sanskryckiego buddhadhatu. Owo dhatu ma konotacje od jednostko-
wego elementu rzeczywistosci po obszar wszystkich takich elementow, calg
rzeczywisto$¢, 1 przynajmniej pod wzgledem zakresu stanowi odpowied-
nik terminu garbha, oznaczajacego zarazem zarodek i tono. Chinski prze-
ktad uwzglednia to tylko do pewnego stopnia, poniewaz znaczenie xing niesie
z sobg akcenty zwigzane z pojeciem natury cztowieka czy tez odnoszace si¢
do tego rdzennie chinskiego, a konkretnie ukutego przez Mencjusza (Mengzi;
371-289 przed Chr.) pojecia. Mencjusz utrzymywat, ze ludzie sg istotami uro-
dzonymi do czynienia dobra. Cztowieka cechuje przyrodzona tendencja poste-
powania ku dobru, tak samo naturalna jak naturalna jest sktonno$¢ wody do
sptywania w dot. Ta tendencja jest funkcja, a zarazem dyspozycja dla rozwoju
wlasciwego dla cztowicka. Ow wlasciwy rozwéj to dazenie do samopozna-
nia przez rozwdj umystu (:L»; xin): ,,Kto w petni rozwingt umyst, poznat swa
natur¢. Poznawszy swa nature, poznat Niebo™!°.

Dlatego analogicznie, natura Buddy moze by¢ postrzegana jako skton-
no$¢, tendencja, dyspozycja do wchodzenia w o$wiecajace formy aktywnosci,
a nie jako istotna esencja. Natura Buddy nie jest czyms$ ukrytym ,,w” kazdym
z nas, ale raczej czyms§, co przejawia si¢ jako charakterystyczny wzor i spo-
sob dzialania, przez nas ujawniany, odkrywany. Doktryna natury Buddy doty-
czy istnienia niezniszczalnego i przyrodzonego kazdej odczuwajacej istocie
potencjalu wewnetrznej madrosci, ktorego kultywowanie skutkuje osiggnie-
ciem oswiecenia. Jednakze przyjecie, ze w buddyzmie istnieje potencjal sta-
nia si¢ Budda, tak jak istnieje potencjal ogarni¢cia Nieba w konfucjanizmie,
jest tozsame z uznaniem istnienia metafizycznego celu, do ktérego zmie-
rzaja czy tez moga zmierza¢ wszystkie istoty. Wydaje si¢ wszakze, ze zaloze-
nie owych potencjatu i celu ktoci si¢ z koncepcja powszechnej nietrwatosci,
a z nig z koncepcja anatmana. Nasladowcy Buddy obchodzg ten teoretyczny
problem, baczgc na praktyczne zastosowanie dharmy jako nauki instruuja-
cej w drodze do wyzwolenia. Dla nich jest ona zachetg i instrukcjg do samo-
dzielnego zglgbiania ostatecznej natury umystu i $wiata. Dharma jest tratwa,
pomocng w pokonaniu strugi sansary, na drugim brzegu (paramita) nieuzy-
teczng (MN 22.20, 35.26). Na drugim brzegu nikt nie bedzie rozliczat z tego,
jak tam si¢ znalazt. Dociekliwos$é, jak ta czlowieka ranionego zatrutg strzata
(MN 63.5), ktory miast wzywac pomocy, rozwaza okoliczno$ci nieszczesnego
zdarzenia, jest zwyczajnie nie na miejscu.

10 Mengzi 7A1; Sources of Chinese Tradition, eds. Th. de Barry and 1. Bloom, New York 1999,
s. 155.
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DHARMA AS A PRACTICAL STUDY OF DYING. A CONTRIBUTION TO THE STUDY
OF THE FOUNDATIONS OF BUDDHIST MYSTICISM

Abstract

Inspired by the Platonic definition of philosophy as preparation for death, the
author sketches the way indicated by the Buddha (dharma) as an action aimed at end-
ing the elementary circumstances of life. In addition, he tries to show that despite
interpretative controversy and changing cultural context, this action is reproduced in
the history of Buddhism. So it has solid, unchanging foundations. To make his reason-
ing clear, the author explains the key concepts present in Buddhist doctrine: dharma,
kamma (karman) and skilful means (upaya kausalya).

Keywords: mysticism, life and death, dharma, kamma (karman), skilful means

Stowa Kkluczowe: mistyka, zycie i $mier¢, dharma, kamma (karman), zr¢czne $rodki
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