Joanna Grela

Zrédha tybetanskiej etyki

System etyczny przyjety w Tybecie opiera si¢ na wierzeniach rodzimych oraz na in-
dyjskich zZrédtach skrypturalnych, zwiazanych z buddyzmem therawady, mahajany
i wadzrajany. W artykule przedstawiono owo uwarunkowanie genetyczne. Wyr6znio-
no przy tym trzy poglady na natur¢ §wiata i §wiadomosci, odmiennie uzasadniajace
postulaty etyczne: (1) poglad dualistyczny, atrybuujacy swiatu i $wiadomosci dobro
i zto, (2) monistyczny, mowiacy o $wiadomosci jako bezwzglednym dobru, oraz
(3) gloszacy wspotzaleznosc, a w kontekscie etyki — pragmatyzm. Podejscie pierwsze
wywodzi si¢ z wezesnych wierzen ludowych, drugie jest zwigzane z tybetanska szkota
gzhan stong, a trzecie — ze szkota rang stong.

Przyjety w Tybecie system etyczny jest zazwyczaj wywodzony z indyjskich de-
skryptywnych 1 preskryptywnych zrédet skrypturalnych zwiazanych z buddyzmem.
Studia nad tematem pokazuja jednak, ze poglady tybetanskie nie sg jednolite. Oprocz
zréznicowanych wptywow ze strony samego buddyzmu spotykamy bowiem w Ty-
becie liczne elementy przedbuddyjskich wierzen, takich jak kilka nurtéw bénu wy-
wodzonego z Persji' oraz tzw. religi¢ ludzi (tyb. mi chos), tybetanska odmiang pogla-
déw i praktyk wystepujacych wsrdd koczowniczych ludow altajskich, zywa w Azji
Centralnej do dzi$, pobrzmiewajaca w tengryzmie (nazwa stosowana przez badaczy
rosyjskich), inaczej bo murgel (nazwa buriacka uzywana przez pozostatych badaczy)
i zasymilowang z bonem. W artykule podejme probe wskazania owych wplywdw na
przyjete w Tybecie postulaty moralne, a takze ukazania zréznicowanego metafizycz-
nego zakotwiczenia tychze postulatow.

7 uwagi na niedostatek danych archeologicznych i materiatu pisanego trudno
jest rekonstruowac tybetanska prehistorie. Dopiero tzw. manuskrypty z Dunhuangu,
zwlaszcza te pisane w jezyku tybetanskim, datowane na VIII-XI wiek, odnalezione
przed ponad stu laty i nadal badane, odczytywane, umozliwiaja przesledzenie, jak
naptywaly i $cieraly si¢ na terenie Wyzyny Tybetanskiej rézne wierzenia — przede
wszystkim w okresie formowania si¢ imperium (VII wiek) i p6znie;j.

Jak zauwazaja liczni badacze manuskryptoéw, Tybetanczycy pierwotnie wierzyli
w dualizm dobra i zta rozumianych absolutnie jako réwnorzedne zasady stworcze.
Dualizm metafizyczny pojawia si¢ w znacznej czgsci wezesnych tybetanskich mi-
tdw kosmogonicznych. Jeden z najbardziej popularnych mitow — zawarty w tekscie
Kiu ‘bum?, obszernym dziele poradnikowym waznym dla buddyzmu starej szkoty,

! Jego geneza i miejsce powstania sa ostatnio zywo dyskutowane — por. np. prace Tybetaficzyka
Namkhai Norbu.
2 Klu ‘bum, wyd. Derge, [b.r.w.], s. 106a—108a.
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ningma, oraz dla przedbuddyjskiej religii Tybetu, bonu — mowi, ze z pierwotnego
nieistnienia (tyb. dang po ci yang mi srid pa las) samorzutnie powstaly dwa $wiatta:
biate i czarne, a z nich — dobry stworca i zty. Pierwszy, $wietlisty, to pan widzialnego
$wiata, drugi — to pan nieistnienia, morderstwa i destrukcji. Owi demiurdzy tworzyli
odpowiednio rzeczy i jakoSci pozytywne, przyjemne, tak jak ciepto stonca i blask
ksigzyca, oraz negatywne, takie jak drapiezne zwierzgta, bron, zarazy, nienawisc¢ itp.
Woéwczas powstaty tez swiaty gorny, dobry, i dolny, zty, oraz zamieszkujace je isto-
ty (steng lha i klu). Cztowiek znalazt si¢ posrodku jako wynik zmieszania (sre ba)
pierwiastka dobrego ze ztym. Podobnie — jako potaczenie elementow pozytywnych
i negatywnych — przedstawia powstanie cztowieka pdzniejszy tybetanski mit zwigza-
ny z buddyzmem. Cztowiek mial wedtug niego powstac z aktu seksualnego miedzy
postacia na wskro$ pozytywna, szlachetng — emanacja bodhisattwy Awalokiteswary,
ktora przybrata postaé¢ samca matpy — a krnabrna 1 ztosliwa demonica. Tybetanczycy
mieli odziedziczy¢ po swych prarodzicach odpowiednio: tagodno$¢ i dzikosé®.

Wiara w polaryzacj¢ $wiata na zty dolny oraz dobry gérny — z poziomem posred-
nim, w ktérym wystepuja oba pierwiastki — byla kontynuowana i modyfikowana;
poOzniejsze mity tybetanskie nadal méwia o dwoistosci, o zantagonizowanych dobru
i zh, lecz wywodza je z jednego praelementu, na przyktad z jednego kosmiczne-
g0 jaja. Motyw kosmogonicznej walki migdzy dwiema przeciwstawnymi zasadami
wystepuje takze w epice tybetanskiej, np. przewija si¢ przez caty epos narodowy
O krélu Gesarze z Lingu. Cho¢ absolutyzowanie dobra i zta to poglad z gruntu obcy
przyjetej pdzniej doktrynie buddyjskiej, slady pierwotnego myslenia dualizujacego
sa po dzis dzien wciaz dobrze widoczne w licznych tekstach, zwlaszcza dywinacyjno-
-poradnikowych, takze medycznych, ktére weszlty w sktad kanonicznych tekstow
bonu oraz buddyzmu starej szkoty — ningmy*, ale ktorymi nader czesto postuguja sie
tez tzw. nowe szkoty buddyzmu — sarma.

Swiat gorny i dolny sa wedtug popularnych tybetaniskich wierzen niezalezne i od-
regbne. W cztowieku wspotwystepuja obie tendencje jako dwa rodzaje impulséw. Re-
alizacja jednych pozwala zy¢ dostatnio, drugich — wypelnia zycie niepowodzeniami.
By zashuzy¢ na interwencje i wsparcie ze strony sit pozytywnych, ze §wiata gérnego,
oraz nie zwraca¢ na siebie uwagi i nie prowokowac istot ze swiata dolnego, czto-
wiek powinien przestrzegaé licznych zakazdw, nakazow i tabu, a jego zachowanie
powinno by¢ w wielu aspektach zycia codziennego zrytualizowane. Rezultaty nie sg
uwazane za pewne, lecz jedynie za prawdopodobne.

Najpowszechniejsze tabu dotyczyly zabijania: nie tylko ludzi, ale takze zwierzy-
ny, w tym niszczenia ptasich gniazd. Zgodnie z wierzeniami attajskich ludéw ko-
czowniczych jakakolwiek ingerencja w srodowisko naturalne, na przyktad narusze-
nie ziemi (orka, kopanie, grzebanie zwtok, przenoszenie glazéw), zanieczyszczenie
wody, zmiana koryta rzeki, Scinanie drzew, palenie $mieci, przypalanie pozywienia,

3 Najstarsza spisana wersja tego mitu pochodzi z XII wieku, a najstarszy znany fresk ilustrujacy
owo mityczne wydarzenie znajduje si¢ w Norbulince w Lhasie. Zob. F. Pommaret, Le Tibet. Une civili-
sation blessée, Gallimard, Paris 2002, s. 19-21.

4 Na przyktad Myang nyang gter bka’ brgyad bde gshegs, red. Nyi ma ‘od zer, Sonam Topgay Kazi,
Gangtok 1978.
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wspinanie si¢ na sam wierzchotek gory, hatasowanie itp. moga zaburzy¢ spokdj oraz
wywotaé gniew istot ze swiata dolnego badz posredniego. Te niewidzialne istoty
sa uwazane za wiascicieli terytorium, ktore cztowiek zajmuje tylko czasowo. Istoty
te maja do danego terenu wigksze prawo; cztowiek nie powinien naruszac ich sie-
dzib: powietrza, wody itd. Kazda zmiana w $rodowisku naturalnym, nieuzgodniona
za pomocg rytuatow i ofiar z odpowiednimi istotami, moze je rozdraznié, wskutek
czego skieruja na dane przedsigwzigcie 1 zwigzane z nim osoby negatywne energie
powodujace okreslone skutki, takie jak kleski zywiotowe, choroby i inne nieszczgs-
cia. Namkhai Norbu, wspotczesny tybetanski uczony, historyk idei, podaje naste-
pujaca parabolg, by wyjasni¢ wiare w powyzszy mechanizm: jesli kogos ukiujemy,
zrozumiate bedzie, ze 6w cztowiek w rewanzu uktuje nas; podobnie jest w wypadku
skrzywdzenia niewidzialnych istot, przy czym nie ma znaczenia, czy krzywda byta
wyrzadzona im przez nas $wiadomie, czy nie’.

Postulaty etyczne formutowane na gruncie tego dualizujacego ujecia sa jasno
okreslone: wszystko, co narusza status quo, co zaburza to, co istnieje, na przyktad:
zabojstwo, klamstwo, wszelkie wspomniane wyzej ,,nieekologiczne” zachowanie
— otwiera dostep sitom nieistnienia i zta. To one zaczynaja si¢ szerzy¢ w danym
srodowisku. Warto na marginesie zasygnalizowacd, ze o ile tzw. religia ludzi akcen-
towala opozycje dobro—zto, o tyle bon wczesny, sprzed pojawienia si¢ buddyzmu,
akcentowal opozycj¢ nieistnienie—istnienie, w ktdrej nieistnienie, zapomnienie jest
zlem, istnienie natomiast dobrem.

Pobudzona ludzkim dzialaniem negatywna energia — reakcja jakiej$ niewidzialne;j
istoty — moze podlug tybetanskich wierzen przejawiaé si¢ dtugo po zaktoceniu po-
rzadku. Dotyka catg spotecznos¢, nie tylko samego sprawce; to ostatnie przekonanie
jest oczywiscie niezgodne z przyjeta pdzniej buddyjska koncepcja karmana i ostato
si¢ tylko w wierzeniach ludowych. Przebywanie w miejscu z zaburzong energia wy-
wotuje stan skalania (tyb. grib), ostabia sity zyciowe oraz wywotuje podatnos¢ na
choroby i nieszczgscia. Tybetanczycy, gtdéwnie tzw. bon przyczyn (rgyu’i bon), oraz
buddyzm starej szkoty, opracowali szczegotowe listy obejmujace korelacje miedzy
ludzkim zachowaniem a wystgpowaniem konkretnych chordb, lawin, trzgsien zie-
mi, powodzi, pozaréw itp.® Dla przyktadu: zanieczyszczenie wody ma skutkowaé
chorobami skory, oddanie moczu na droge — mgta. Nieingerencja w otoczenie jest
w tym paradygmacie uwazana za akt wlasciwy i skutkujacy dobrobytem, pomyslnos-
cia, zdrowiem. Buddyjska koncepcja karmana, mowigca o korelacjach przyczynowo-
-skutkowych migdzy czynem a pozniejszym doswiadczeniem, §wietnie si¢ w tego
typu myslenie wpisywala.

Jedna z doktryn, na ktorych opieraja si¢ tybetanskie poglady etyczne, zasadza si¢
zatem na dualizmie dobra i zta, absolutyzuje wartosci i normy. Cho¢ pdzniejsze wie-
rzenia w znacznym stopniu ja wyparty, do dzis§ w tybetanskiej kulturze i wierzeniach
ludowych odnotowuje si¢ wiele przejawoéw myslenia absolutyzujacego zto 1 dobro.

> Namkhai Norbu Rinpocze, Praca z negatywnymi przyczynami poprzez praktyke Wadzrapani,

przet. J. Sieradzan, Krakow 1992, s. 6.
S Rin chen gter mdzod chen mo, red. ‘Jam mgon kongs sprul, sTod lun mtshur phu, Paro Bhutan,
1976-1980, t. LI, LII, s. 93-339, LIIL, LIV oraz liczne teksty z cyklu bka’ brgyad.
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Mozna je na przyktad obserwowaé w trakcie obchodéw Nowego Roku, podczas kto-
rych klasztorne liturgie i inscenizacje odczytywane sa przez lud w kategoriach walki
dobra ze ztem, walki demonow z bogami nieba i doraznego zwyciestwa dobra’.

Owe dwie prazasady: $wiatlo biate i czarne, dobro i zto, moga by¢ w porzadku me-
tafizycznym odczytane jako dwa pierwiastki, ktére na poziomie posrednim nieustan-
nie $cieraja si¢, rywalizuja, prowadza walke o dominacjg, a jej rezultat determinuje
kazda konkretng sytuacje. Taka interpretacja mogtaby wskazywaé na pokrewienstwo
z manicheizmem, jak chciat Mircea Eliade w ksiazce Od Zalmoksisa do Czyngis-cha-
na z 1970 roku®. Jego poglad utrwalit si¢ i jest powielany przez kolejnych autorow,
ktérzy niekoniecznie jednak sami zbadali temat. Mozliwa jest jednak réwniez inna
interpretacja: dwie prazasady sa komplementarne, tak jak chinskie jin i jang; zapew-
niajg zmiany, rozwoj i rownowage w $wiecie. Per Kvaerne® zwraca uwagg, iz wedtug
niektorych mitow dwie prazasady powstaty z jednego, tego samego jaja oraz ze w ty-
betanskiej mitologii w ogoéle nie znajdujemy zapozyczen fonetycznych ani odniesien
do iranskich imion wtasnych, co wystepuje na przyktad w wierzeniach mongolskich.
Tybetanczycy niekoniecznie wigc inspirowali si¢ ideami manichejskimi.

Wierzenia pierwotne to tylko jedno ze zrodet wykorzystywanych do formutowa-
nia tybetanskich postulatow etycznych. Gtowna podstawa teoretyczng stal si¢ dla
nich buddyzm przejety z Indii. Pojawit si¢ on w Tybecie w VII wieku, by po okresie
zaniku (wieki IX i X) powrdci¢ i ugruntowaé si¢ w wieku XI. Indyjskie pisma ka-
noniczne, z ktérych czerpie tybetanski buddyzm i filozofia, to dwa kanony: palijski
i sanskrycki plus obszerna literatura komentujaca. Pisma etyczne zawarte w obu ka-
nonach réznig si¢ migdzy soba dyskursami.

Podstawowe wskazania dotyczace moralnosci (pal. si/a) mozna znalez¢ — jak po-
daje tradycja — juz w pierwszej mowie Buddy wygloszonej w Sarnath. Ogloszona
wowczas tzw. prawda o $ciezce wyrdzniata osiem dziedzin aktywnosci majacych
wie$¢ do ostatecznego ustania cierpienia, do nirwany (pal. nibbana). Trzy z owych
dziedzin dotycza dyscypliny moralnej: wlasciwa, prawidlowa (samma) mowa, wtas-
ciwe postepowanie oraz wlasciwe zarobkowanie. W odniesieniu do ostatniego punk-
tu Budda wykluczat utrzymywanie si¢ migdzy innymi z produkcji alkoholu, wroz-
biarstwa, astrologii i pokrewnych praktyk, buddysci tybetanscy nie respektuja jednak
owych zakazow. Richard Gombrich!® poréwnuje podziat osmiorakiej $ciezki na gru-
py zalecen odnoszacych si¢ do moralnosci, skupienia medytacyjnego oraz madrosci
(pafifia) do tréjpodziatu wystepujacego w hinduskich strategiach soteriologicznych,
mowiacych o Sciezkach: czynow, jogi 1 wiedzy (sanskr. j7iana). Podobienstwo bytoby

7 Na temat takiej lektury — zob. R.A. Stein, La civilisation tibétaine, Langues et Mondes, L’ Asia-
théque, Paris 1996, s. 136 in.

8 M. Eliade, Od Zalmoksisa do Czyngis-chana, przet. K. Kocjan, Wydawnictwo Naukowe PWN,
Warszawa 2002, s. 103—123 (De Zalmoxis a Genghis-khan, Payot, Paris 1970).

° P.Kvaerne, Dualism in Tibetan Cosmogonic Mythes and the Question of Iranian Influence [w:] Sil-
ver on Lapis: Tibetan Literary Culture and History, red. C.1. Beckwith, The Tibet Society, Bloomington
1987, s. 166.

10" R. Gombrich, Notes on the Brahminical Background to Buddhist Ethics [w:] Buddhist Studies in
Honour of Hammalawa Saddhatissa, red. Dhammapala, Gombrich and Norman, University of Jayawar-
denepura, Nugegoda, Sri Lanka 1984, s. 98.
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tu jednak tylko strukturalne, nie przedmiotowe. O istotnej roznicy stanowi jednak
przede wszystkim fakt, ze w buddyzmie wszystkie trzy aspekty s niezbedne, warun-
kujace si¢, w hinduizmie natomiast $ciezka czynow i1 $ciezka wiedzy sg zazwyczaj
przedstawiane jako alternatywne.

Budda w trakcie czterdziestoletniego okresu nauczania szczegdétowo rozwinagt
zalecenia podane w pierwszej mowie. Jego dalsze mowy miaty na celu praktyczne
wyjasnienie poszczegolnych aspektéw proponowanej przezen duchowej $ciezki. Za
pomoca rozmaitych opowiesci-moralitetow — miedzy innymi o przesztych zywotach
1 korelacjach przyczynowo-skutkowych migdzy dziataniem a pdzniejszym do$wiad-
czeniem — Budda zniechgcal do jednych dziatan, a inspirowal do podejmowania
innych. Podkreslat wage wlasciwego — ze wzgledu na konsekwencje karmiczne —
postepowania, ale postulaty etyczne traktowal instrumentalnie. Nie absolutyzowat
wartos$ci moralnych, ich realizacja nie stanowita celu sama w sobie. Jak wielokrotnie
moéwil, nie interesowala go metafizyka, lecz przeprowadzenie trwatej zmiany pod-
stawowego ludzkiego doswiadczenia egzystencjalnego: usunigcie pragnienia i wy-
rugowanie cierpienia'’; moralne zachowanie stanowito warunek wstgpny duchowe;j
$ciezki.

Buddyjska doktryna karmana gloszaca $cista zaleznos¢ migdzy dziataniem inten-
cjonalnym a po6zniejszym doswiadczeniem stanowita podtoze teoretyczne dla postu-
latow moralnych. Tybetanczycy, podazajac za typologia wypracowang przez szkole
waibhasziki i znang z piatego rozdziatu klasycznej pracy Wasubandhu, z Abhid-
harmakosi (sanskr.; tyb. chos mngon pa’i mdzod), znacznie rozbudowali ten aspekt
doktryny Buddy. Wielu autoréw nalezacych do réznych nurtéw tybetanskiego bud-
dyzmu opracowato szczegdtowe opisy korelacji migdzy aktami fizycznymi, werbal-
nymi i mentalnymi a typem odrodzenia, okoliczno$ciami i jako$cia zycia, wiaczajac
uksztattowanie terenu, pogode itp. Tytulem przyktadu podaj¢ typowe przyporzad-
kowania dla czesto popetnianych: jednego z trzech uwazanych za negatywne aktow
fizycznych, jednego z czterech negatywnych aktow werbalnych i jednej z trzech ne-
gatywnych postaw mentalnych.

Wedhug Tybetanczykéw odrodzenie w miejscu niebezpiecznym, pelnym przepa-
$ci 1 wawozow to tzw. skutek w petni dojrzaty (tyb. rnam smin gyi ’bras bu, odpo-
wiednik sanskr. vipakaphala u Wasubandhu), a karmiczna przyczyna jest uprzednie
odbieranie innym Zzycia. Z kolei odrodzenie w miejscu, gdzie wystgpuja zaburzenia
w cyklicznej zmiennosci pér roku, klimat jest nieumiarkowany i nieprzewidywalny,
to wynik uprzedniego notorycznego gadulstwa. Odrodzenie w miejscu, gdzie plony
sa niewielkie, a ziarna i owoce mate, ma by¢ skutkiem czgstej zawisci 1 ztosliwosci.

Inny typ skutku karmicznego wyszczegdlniony przez Wasubandhu to tzw. skutek
odpowiadajacy przyczynie (sanskr. nisyandaphala; tyb. rygu mthun gyi "bras bu). Dzieli
si¢ on na dwa podtypy: kompulsywne sktonnos$ci jednostki oraz jakos¢ obecnego od-
rodzenia. Przyktadem skutkow nalezacych do podtypu pierwszego sa dla podanych
wyzej typdw czynow odpowiednio: wykazywane przez dana jednostke sktonnosci do
zabijania, gadatliwos$ci badz odczuwania zawisci. Skutki odpowiadajace przyczynie,

" Majjhimanikaya 1, 139.
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a rzutujace na jakos$¢ zycia to: dla zabijania — chorowito$é, przedwczesna $mier¢, dla
gadulstwa — bycie niedocenianym, nikte oddziatywanie wypowiadanych stéw na in-
nych, dla zawisci — trudnosci w realizacji planéw'. Postawy i czyny pozytywne maja
dawa¢ skutki przeciwne, w zwiazku z czym autorzy zalecali ¢wiczenie si¢ w otacza-
niu opieka wszystkich istot zyjacych, w méwieniu na temat, w rozwijaniu zyczliwe-
go nastawienia do innych itd., azeby odrodzi¢ si¢ w doskonatym ciele, w przyjazne;
okolicy oraz cieszy¢ si¢ lepsza jako$cig zycia, zdrowiem, charyzma i powodzeniem.

Wydaje sig, ze sktonnos$¢ Tybetanczykdw do tak drobiazgowego opisywania i eg-
zemplifikowania relacji przyczynowo-skutkowych ma swe korzenie w opisanych po-
wyzej prebuddyjskich wierzeniach w istoty niewidzialne i ich reaktywnos¢.

Warto zwroci¢ uwage na fakt, iz o ile wszelkie szlachetne dziatania oraz zaniecha-
nie tych, ktore krzywdza, sprawiajg cierpienie jakiejkolwiek odczuwajacej istocie —
od insektéw po ludzi — byly bardzo mocno waloryzowane w samych mowach Buddy
i wskazywane jako warunek oczyszczenia mentalnego continuum i praktyki ducho-
wej, o tyle moralnos¢ i prawe dziatania nie sa wymieniane wsrod siedmiu czynnikow
oswiecenia (pal. satta sambojjhanga). Ponadto moralnos¢ nie jest w buddyzmie ko-
jarzona z powinnoscia czy z przestrzeganiem norm. Jest tylko zalecana. Jest warun-
kiem wstgpnym do rozwijania przytomnosci (sati)®. I to przytomnos¢ znajduje si¢
na pierwszej pozycji listy siedmiu czynnikéw oswiecenia. Moralne dziatania, czyli
zalecana przez Budde aktywnos$¢ mentalna, werbalna i fizyczna, maja eliminowaé
nicharmonijne zachowania niekorzystnie wpltywajace zarowno na podmiot dziata-
jacy, jak 1 na jego otoczenie. Cho¢ opowiesci umoralniajace zajmuja znaczng czgs$¢
mow wygloszonych przez Budde, wezesniej zarysowana perspektywa ukazuje do-
razny, instrumentalny sens moralnosci w tym systemie.

Nieco inne podejscie do sformutowanych wczesniej zalecen pojawito si¢ w bud-
dyzmie wraz z rozwojem mahajany, kilkaset lat po $mierci Buddy. Jak wspomniano,
pisma etyczne zawarte w kanonach palijskim i pdzniejszym sanskryckim postuguja
si¢ innymi dyskursami. Po pierwsze, kanon palijski sugeruje wicksza bezwzglednosé
norm etycznych. Na przyktad zabojstwo czy kltamstwo sa zawsze zte — zte w sensie
generowania negatywnych skutkéw karmicznych, przysparzania cierpien i oddalania
wyzwolenia. Kanon sanskrycki do sformutowanych wczesniej i wciaz obowiagzuja-
cych postulatéw wiaczyt jako regute nadrzedna postulat niesienia pomocy wszystkim
istotom. Doprowadzito to miedzy innymi do zrelatywizowania wczesniejszych zale-
cen niezabijania itd. Ponadto akcentowana w mahajanie i kanonie sanskryckim kon-
cepcja upaya kausalya, dostosowanych do konkretnego indywiduum skutecznych
metod, pozwalala usprawiedliwi¢ zabdjstwo, klamstwo itd. domniemanym dobrem
og6hu badz jednostki'®. Wszelkie czyny oceniane wczesniej negatywnie mogly teraz
by¢ uznane za dopuszczalne, jesli miaty stuzy¢ dobru ogdlnemu, a nie partykularnym
interesom. Po drugie, wydaje sig, ze postulaty moralne mahajany byty juz nie zalece-

12 Szerzej — zob. J. Grela, Buddyjskie prawo karmana w tradycji tybetariskiej, ,,Studia Religiologi-
ca”, nr 37, red. J. Drabina, Krakéw 2005, s. 71-83.

3 Samyuttanikaya 47.3.

14 Por. np. Sutra lotosu, legitymizujaca tzw. biale ktamstwo, zeby uratowaé dzieci z ptonacego domu
— The Lotus Sutra, przet. B. Watson, Columbia University Press, New York 1993, s. 56-58.
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niami, ale nakazami, powinnos$ciami, poniewaz nastapifa istotna zmiana w rozumie-
niu ideatu bodhisattwy — kategoria ta byta odtad traktowana réwniez preskryptywnie,
a nie jak wcze$niej wylacznie deskryptywnie'’.

Mabhajana ktadta nacisk na intencj¢ i motywacj¢. Konkretna postawa lub czyn
zyskiwaly w niej warto$¢ moralna nie tylko wowczas, gdy po prostu stuzyly innym,
ale zwlaszcza wtedy, gdy byly wyrazem poswigcenia wlasnego dobra na rzecz do-
bra innej istoty. Indyjski medrzec Atisa (980—1054) rozpropagowat w Tybecie wiele
technik medytacyjnych i wskazéwek dotyczacych codziennego zachowania adepta,
stuzacych zmianie podstawowego nawyku: przemianie egocentrycznego nastawienia
na altruistyczne. Obszerng literatur¢ majaca poméc w pobudzaniu i doskonaleniu
takiego nastawienia nazwano w Tybecie zbiorczym mianem ,,lodziong” (blo sbyong)
— dost. trening (lub oczyszczanie) umystu. Najbardziej popularne ,,lodziongi” skta-
daly si¢ z krotkich, tatwych do recytowania i pamietania haset przypominajacych
o stawianiu drugiego w centrum, zamianie siebie na innych!®.

Komentarze oraz same praktyki medytacyjne podkreslaty nieodzownos¢ rozwi-
jania dwoéch aspektow: wspdtczucia oraz madrosci rozumianej jako wglad w pusta
naturg zjawisk. Wskazywano na bytowa jedno$¢ wszystkich odczuwajacych istot,
z czego wyprowadzano postulat niewyrdzniania zadnej, w tym — przede wszystkim
— siebie. Ponadto powotywano si¢ na poglad o odwiecznej zmianie form, odradzaniu
si¢. Przy takim zalozeniu kazda istota mogta by¢ z kazda inng w dowolnej relacji,
w tym w relacji rodzinnej typu matka i dziecko. Uswiadomienie sobie, iz kto$ obcy,
kazdy, mogt by¢ w poprzednim wcieleniu kochajaca nas matka, stanowi punkt wyj-
$cia wigkszosci tekstow typu lodziong. Krok drugi tych technik to obudzenie w so-
bie silnego uczucia wdzigcznosci za okazywang nam w dziecinstwie troske i mitosé
oraz — krok trzeci — cheé odptacenia za nie. Krok czwarty to tzw. zrdwnanie siebie
z innymi: u§wiadomienie sobie, ze wszyscy maja prawo do szczgscia, a egocentryzm
jest jedynie przyczyna cierpien. Na takiej podstawie lodziong wprowadza pdzniej
konkretne techniki medytacyjne i wskazowki dotyczace codziennego postgpowania,
pomagania innym w konkretnych zyciowych sytuacjach, brania na siebie cierpienia
innych i dawania im w zamian szczgscia.

Buddyzm tybetanski, jako nurt tantryczny, dotaczyt jeszcze jedna grupe postula-
tow, wsrod ktorych znajduja si¢ kolejne reguly zwigzane z moralnoscia — slubowa-
nia tantryczne (tyb. gsang sngags kyi sdom pa). Staly si¢ one instancja nadrzednag
dla wszelkich innych zalecen i wezesniejszych sformutowan. Dwa pierwsze sposrod
tzw. rdzennych $lubowan dotycza bezwzglednego poshuszenstwa wobec polecen
guru. Wsrdd slubowan drugorzednych mozna znalez¢ zapis relatywizujacy nakaz
przestrzegania ogolnych zalecen moralnych: obowiazuja one zawsze wtedy, gdy $lu-
bowanie bodhisattwy lub nakaz guru nie sa z nimi sprzeczne'’. O ile podazanie przez

15 Zob. P. Williams, A. Tribe, Buddhist Thought: A Complete Introduction to the Indian Tradition,
Routledge, London—New York 2000, s. 138.

16 Por. gesze Langri Thangpa, Lodziong w osmiu wersach (blo sbyong tshig rgyad ma), gesze Czie-
kata Jeszie Dordze (ok. 1102-1176), Lodziong w siedmiu punktach (blo sbyong don bdun ma).

7" Tsongkhapa, Tantric Ethics: An Explanation of the Precepts for Buddhist Vajrayana Practice,
przet. G. Sparzam, Wisdom Publications, Boston 2005.
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osobe¢ $wiecka buddyjska $ciezka bez przyjmowania $lubow podstawowych, obej-
mujacych niezabijanie itd., jest mozliwe, o tyle podazanie sciezka tantry, zwlaszcza
anuttarajogatantry, bez przyjecia Slubowan tantrycznych — nie. Zobowiazanie si¢ do
ich przestrzegania stanowi immanentng czes¢ tantrycznej inicjacji. Dla adepta nie
stanowig wiec one zalecen, lecz sg obowiazkowe.

Jak kilkakrotnie wspomniano, buddyzm nie absolutyzuje dobra i zta, jak czynity
to tybetanskie wierzenia pierwotne. Nie lokuje ich w sferze bytowej. Rowniez zaden
czyn nie jest uwazany za dobry lub zty sam w sobie, ostatecznie; kwalifikacja moral-
na zalezy od intencji dzialajacego oraz od skutkéw, jakie dany akt za soba pociaga.
Zto to niewiedza, nieznajomos$¢ natury rzeczywistosci oraz wynikajace z niej kon-
sekwencje 1 przejawy, takie jak lgnig¢cie oraz inne niewtasciwe reakcje emocjonalne,
a w rezultacie cierpienie. Dobro to wszystko, co przybliza do wgladu poznawczego,
a ostatecznie znajomos$¢ natury rzeczywistosci i adekwatne do tej wiedzy do$wiad-
czanie §wiata 1 postepowanie. Taki wglad ma znie$¢ dualizm przedmiotowo-podmio-
towy 1 wszelkie dystynkcje, w tym rozréznienie na dobro i zto. Ma tez skutkowaé
spontaniczng realizacja wartosci gloszonych przez mahajang.

Dwie sg — wedtug Tybetanczykéw — drogi do realizacji tak rozumianego dobra.
Stanowisko filozoficzne rangtong (tyb. rang stong) rozumie ostateczng nature, pustke
(sanskr. Sanyata; tyb. stong pa nyid) jako brak uposazenia jakosciowego oraz jako
niesamoistno$¢ — nieistnienie z siebie samego, niezaleznie. Stanowisko to podkresla
wspotzaleznos¢ wszystkich zjawisk i dlatego zaleca ¢wiczenie si¢ w prawych, szla-
chetnych zachowaniach, takze werbalnych i mentalnych, oraz eliminowaniu prze-
ciwnych. To droga budowania, wyrabiania dobrych nawykéw, rozwijania cnét. Pod
tym wzgledem buddyjska etyka jest aretaiczna. Opiera si¢ na pogladzie, ze umyst,
swiadomos¢ (sanskr. citta; tyb. sems) jest zwigzana ze zmiennymi stanami mentalny-
mi (pal. caitasika; tyb. sems byung). Jak powiada Abhidharma samuccaya'®, umyst
1 stany mentalne powstaja razem, maja wspdlny przedmiot i wspolne podloze. W tak-
sonomii szkoty sarwastiwady sposrdd siedemdziesigciu pieciu dharm, czyli elemen-
tow rzeczywistosci, do elementéw natury psychicznej zalicza si¢ dziesig¢ dobrych
(tyb. bzang po; sanskr. kusala) i osiemnascie uciazliwych (tyb. snyon mongs; sanskr.
klesa); t¢ ostatnig grupe otwiera niewiedza (sanskr. moha)'®. Adept powinien dazy¢
do wzmacniania wytacznie tych pierwszych, by stopniowo oczysci¢ umyst, co umoz-
liwi wyzwolenie.

Drugi buddyjski poglad filozoficzny rozpowszechniony w Tybecie, popularny
zwlaszcza w tradycjach dzogczen (tyb. rdzogs chen) oraz szentong (gzhan stong),
glosi, ze natura $wiadomosci® jest ,,od zawsze doskonata”, ,,czysta”, ,,wszechdobra”

18 Asanga, Abhidharma samuccaya 2.1.

19 Szerzej — D. Keown, The Nature of Buddhist Ethics, Palgrave, New York 2006, s. 237.

20 Tyb. sems nyid; tha mal shes pa; rgyal ba’i snying po; rig pa — nazwy 16znig si¢ w zaleznosci od
tradycji.
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(kun bzang)*', ,,promieniuje wszechdobrem we wszystkich formach/przejawach”?.
Poglad ten nie podwaza celowosci czy wartosci szlachetnych dziatan — moga one
pomoe zblizy¢ si¢ do celu — glosi jednak, ze samo rozpoznanie natury §wiadomosci
jest wystarczajace i gwarantuje automatyczne przejawianie wlasciwosci pozytyw-
nych z konwencjonalnego punktu widzenia. Wszystkie odczuwajace istoty sg z na-
tury dobre, poniewaz ich natura jest dobra, od zawsze doskonata. Mamy tu zatem do
czynienia z innym pogladem niz koncepcja rangtong, wedle ktérej natura umystu
nie ma zadnej kwalifikacji, zadnych wtasnych jakosci, jest neutralna aksjologicznie.

W powyzszym artykule chciatam zarysowaé kilka kontekstow, w jakich poja-
wiajg si¢ w tybetanskich wierzeniach pojecia dobra (bzang) i zta (sdug / mi bzang).
Wyroéznitam trzy sposoby ujmowania dobra i zta jako mogace stanowié podstawy
teoretyczne dla realizowania postulatow etycznych. Pierwszy kontekst odstania po-
glad dualistyczny, atrybuujacy $wiatu, a takze swiadomosci, dobro i zto. Drugi po-
glad glosi nieostateczno$¢ dobra i zta, lokuje je wytacznie w sferze episteme. Poglad
trzeci, zgadzajacy si¢ w duzej mierze z wymienionym tu drugim, dodaje kategori¢
wszechdobra utozsamianego z natura umystu.
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