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ABSTRACT

Dharma before the Abhidharma: The paper deals with the issue as to whether early Bud-
dhism can be defined as a philosophy or as a religion. My analysis starts with the definition
of the Buddha as the discoverer of the Dharma — the ancient and ennobling path (purana-,
ariya-magga) — which has made him the exalted teacher of gods and people. Then, after cha-
racterizing the possible meanings of Abhidharma in the context of their presence in canonical
statements expressing Dharma, I draw conclusions about the connection or lack of connection
between philosophy and soteriology in the teaching of the Buddha. Finally, after recalling the
canonical statements of Buddha on his status, I conclude that the characterization of early
Buddhism as a religion is also questionable.
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Celem niniejszego artykutu jest analiza zmierzajaca do zebrania i okreslenia
danych pomocnych w odpowiedzi na pytanie: ,,Czym jest wezesny buddyzm?”.
Dzis, w niemal zgodnej opinii badaczy, wiedz¢ o wezesnym buddyzmie mozna
czerpac z kanonu palijskiego. Dlatego, doprecyzowujac, w zapowiedzianej ana-
lizie chodzi o ustalenie konstytutywnych cech dharmy (p. dbamma) jako prak-
tycznej soteriologii nauczanej przez Budde oraz jego uczniow w kanonicznych
sutrach (sutta). Dla zachowania przejrzystosci wywodu niezb¢dne wydaje sie
zawieszenie watpliwosci odnosnie do wiernosci kanonicznego przekazu tresci
nauczanych przez Budde. Dodatkowo, co bardziej istotne, nalezy przyja¢ opty-
mistyczne w wymowie zatozenie, ze zawarte w kanonie informacje dotyczace
dharmy w sytuacji ich nalezytego potraktowania — spetnienia warunkéw tak
przedmiotowych, jak i podmiotowych — s3 wystarczajace, by sta¢ si¢ czyms$
umozliwiajgcym odtworzenie osiggni¢cia Buddy, przywiedzenie jego ucznia czy
nasladowcy do nirwany (p. nibbana).

Abhidharma (p. abbidbamma) byta przez interpretatoréw oddawana wezes-
niej jako wyzsza dharma, przeznaczona dla w jaki$ sposob zaawansowanych,
pozniej za$ jako wiedza dotyczaca dharm, prostych danych doswiadczenia,
uwzgledniajaca ich obecnos¢ wprost albo w wyniku analizy jego tresci. Z pew-
nego punktu widzenia oba okreslenia s3 zbiezne, bo ujmowanie rzeczywisto$ci
jako dharm, czyli czego$ w przytlaczajacej masie — w zaleznosci od abhidhar-
micznej tradycji z jednym badz kilkoma wyjatkami — zaleznie powstajacego
i ustajgcego jest podejsciem poniekad zaawansowanym.

Abhidharma oddawana jest jeszcze jako buddyjska scholastyka. Odnosnie
do stosowanej w niej metody takie okreslenie wydaje si¢ zasadne, gdyz rozwaza
si¢ w niej argumenty za i przeciw jakims twierdzeniom, a nade wszystko buduje
aparature pojeciowg opartg na nieraz bardzo subtelnych dystynkcjach. Potem
okreslano ja takze jako uzasadnianie i post¢pujace racjonalizowanie dharmy
Buddy w celu wykazywania jej przewag na tej drodze nad innymi, najpierw
nad, powstalymi wskutek zaistnienia interpretacyjnych roznic, odmiennymi
buddyjskimi, a nast¢pnie niebuddyjskimi dharmami.

To ostatnie podejscie jest juz stosunkowo poznym stadium rozwoju abhi-
dharmy, a zarazem pierwsza formg buddyjskiej filozofii. Odnosnie do jej weze-
snej postaci abhidharmiczna aktywno$¢ jest odnotowana w sutrach, gdzie
wskazuje si¢ na mnichow dzierzacych matryce (matika-dbara), specjalizujacych
si¢ w zachowywaniu w pamigci wykazéw dharm (DN 16.4.10; MN 33.9, 22;
AN 3.21, 4.160). Slady tej aktywnoéci mamy takze poczawszy od pierwszej
w legendzie publicznej wypowiedzi Buddy (SN 56.11). Tres¢ pierwszej szla-
chetnej (a whasciwie uszlachetniajacej, czyniacej szlachetnym) prawdy konczy
si¢ stwierdzeniem, iz pi¢¢ grup Igniecia (paiicupadana-kkbandha) wspottworza-
cych organizm psychofizyczny (nama-ripa) jest nieszczgsciem (cierpieniem).
Zapewne chodzi tu o pézniejszy dopisek, ale skadinad trafny, bo pouczajacy,
przestrzegajacy przed poszukiwaniem czegos nieobarczonego nieszczg¢sciem,
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a roznego od nirwany. Wyliczenia, tym razem wladz poznawczych, pospotu
z odpowiadajgcymi im przedmiotami oraz rodzajami $wiadomosci i odczug,
powstajagcymi w okolicznosciach tych wladz aktywnosci, wespot sktadajacymi
si¢ na ,ptongce wszystko” (sabbarin adittari), stanowiy z kolei cze$¢ zawartosci,
uznawanej za trzecig, publicznej wypowiedzi Buddy (SN 35.23).

Te przyktady przyblizaja nas do pierwotnego znaczenia abhidharmy w posta-
ci wyliczanek, elementéw matryc. Ich znajomo$¢ byta pomocna w poznawczej
praktyce. Z jednej strony wiedza ta umozliwiata pokonywanie otwartych drzwi
bez koniecznosci ich wywazania czy odkrywania juz odkrytego. Z drugiej stro-
ny chronita przed zawezeniem pola postrzegania, przeoczeniem lub arbitralng
selequ danych doswiadczenia, co moglo skutkowa¢ mew%asawym odtworze-
niem ¢wiczenia, co z kolei w najlepszym razie prowadzito do jego nieproduk-
tywnosci, a w najgorszym do fiksacji.

Pierwsza abhidharma to owoc odtworzenia tresci i analizy doswiadczenia.
W legendzie na Asokanskim zgromadzeniu w celu sanacji sangi (sarigha) pytano
mnichéw o whasciwg definicj¢ Buddhadharmy — odpowiedz miata brzmiec:
»postepowanie rozrozniajace” (vibbajja-vada), co oznacza, ze kaidy nasladowca
Buddy powinien by¢ analitykiem w odniesieniu do danych, ktére niosto z sobg
jego doswiadczenie, i poniekad abhidharmika, gdyz wyniki analizy rejestrowat.
A rejestrowal je we wspomnianym celu czynienia praktyki efektywng. Tytuto-
we wyrazenie — ,dharma sprzed abhidharmy” — nie odnosi si¢ wszelako tylko
do stwierdzenia, iz analiza poprzedza rejestrowanie wynikow doswiadczenia,
a oznacza co$ bardziej istotnego.

Co do statusu dharmy jako praktycznej soteriologii to nie sposob orzec,
ani ze jest wieczna, ani Ze nie jest wieczna. Jest stara, a nawet starozytna, bo
jest tak stara, ze to, co najstarsze, jest rownie jak ona stare: doswiadczalne
dharmy powstajg i ustajg, i nie byto okresu czasu, kiedy tak nie byto. Niemniej
trwate ustanie dharm, ustanie bez regeneracji, jest mozliwe, bowiem, ujmu-
jac rzecz skrotowo, jest karman (kamma), ktory znosi wszelki inny karman
(MN 57.7, 11; AN 4.232). Stad mozliwy byt Budda, odlegta przyczyna tej
wypowiedzi.

Kanoniczny Siddhattha Gotama odkrywat dharme praktycznie. W jednej
z sutr (SN 12.65) znajdujemy opowies¢ o cztowieku, ktory odnalazt w dzungli
starozytne miasto, po czym namoéwil kréla, by je odnowil i w nim zamiesz-
kat. Potem nast¢puje wyznanie Gotamy: zobaczylem t¢ starozytng droge, ktorg
przeszli W-petni-oéwieceni (samma-sambuddha) przesztoéci. 1 czym ona jest?
To o$mioraka uszlachetniajaca droga (ariya atthangika-magga). Przyszty Budda
nig poszedl i bezposrednio poznat na niej starzenie si¢ i $mier¢, ich powsta-
wanie, ich ustanie i droge prowadzgcg do ustania, potem analogicznie poznat
narodziny i stawanie si¢ az do $wiadomosci i formacji wolicjonalnych. Tak do-
konat si¢ proces wyzwolenia z/od nieszcz¢scia. Poznawszy bezposrednio stadia
procesu, wiedz¢ o nich i ich osiaganiu przekazal mnichom i mniszkom oraz



12 Krzysztof KOSIOR

$wieckim nasladowcom poséréd mezczyzn i kobiet. Wtedy to $wigte (szlachetne)
zycie, nacechowane dazeniem do bezpowrotnego ustania zaleznie powstatego,
rozpowszechnito si¢ miedzy bogami i ludzmi.

Zeby tak moglo si¢ sta¢, dharma musiata zosta¢ odkryta. Odkrywajac ja,
przyszty Budda podejmowat jakie$ dziatanie i poddawat weryfikacji jego sku-
teczno$¢, a potem konsekwentnie trzymat si¢ swoich ustalen. Jego nasladowca
winien postgpowac analogicznie, dziatajac odkrywaé dharme. Budda wprawdzie
droge pokazuje, ale nie znalaziszy si¢ na niej samemu, ma si¢ o niej mgli-
ste i ostatecznie mylne wyobrazenie — bez ugruntowania wiedzy w zyciowej
praktyce dysponujemy tylko pozorem. Stowem, dharma jest czyms do zrobie-
nia. Budda instruktywnie wyjasnia to Kalamom (Kalama) z miasta Kesaputta
(AN 3.65).

Oto Kalamowie, rozczarowani trescig nauk przekazywanych im przez nawie-
dzajacych ich miasto wedrownych nauczycieli, a jeszcze bardziej zniesmaczeni
ich nieskrywang interesownoscia i nienawistng postawg wobec konkurentow,
zwracajg si¢ do Buddy o rad¢ dotyczacg zasad dokonywania wyboru pogladow
pomocnych do prowadzenia whasciwego, satysfakcjonujacego zycia. Budda roz-
poczyna odpowiedz od pochwaly ich watpienia wobec tego, co jawi im si¢ jako
niepewne. Nastepnie zaleca, aby zachowywali watpliwosci nawet w sytuacjach,
ktore wydajg si¢ dostarcza¢ dobrego powodu do ich oddalenia. I tak radzi im,
aby: nie szli za czyms, co wbijano im do glowy, ani za zastang tradycjg, ani tez za
tym, co wies¢ niesie; nie opierali si¢ na tym, co jest zapisane, ani na domystach,
ani na tym, co uznano za pewne; nie polegali na abstrakcyjnym rozumowaniu,
wnioskowaniu (to samo czytamy w sutrze Ariyapariyesand; MN 26.19) ani na
przekonaniu, ktore jest efektem czyichs rozwazan; i wreszcie nie zdawali si¢ na
czyje$ rzekome umiejetnosci ani na autorytet wlasnego nauczyciela (ostatecz-
nie Buddy). Jesli bowiem to, co uzyskane z powotaniem si¢ na ktorgkolwiek
z wymienionych racji, wydaje si¢ by¢ zle, jest naganne i ganione przez ludzi
madrych, a podtrzymywanie tego wydaje si¢ prowadzi¢ do szkody, nalezy to
porzuci¢. Stowem, Budda przestrzega Kalamoéw przed podgzaniem za poglada-
mi, ktorych sami nie zweryfikowali odnosnie do ich mozliwych, niepozagdanych
skutkow.

Czyni to, majgc na wzgledzie zdobyte doswiadczenie. Chwalebny, wolny od
cierpienia, status Przebudzonego osiggnat Gotama w rezultacie egzystencjalnej
przemiany. Nastgpita ona u kresu przebytej drogi, ktorg poniekad sam ksztat-
towat, analizujac to, co go spotykato, i korygujac wlasne dziatania. Podejmowat
proby i popetnial bledy. Wysuwatl przypuszczenia, sprawdzat je i obalat. Uzy-
skawszy przeswiadczenie, ze w warunkach zycia $wieckiego trapigcy go problem
powszechnosci cierpienia nie zostanie rozwigzany, udat si¢ na odludzie. Cwiczyt
si¢ pod kierownictwem dwoch mistrzéw koncentracji. I chociaz z jednym zbli-
zyt si¢ do szczytéw skupienia, a z drugim je osiggnat, to doswiadczane wow-
czas tresci nie okazaly si¢ przekonujace. Stad wiedzial, ze spodziewany cel nie
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zostal osiggnigty, i to mimo zapewnien z ich strony, ze jest inaczej. To samo
przekonanie stato si¢ owocem surowej praktyki ascetycznej. Dopiero zarzucenie
jej, zachowywanie srodka w czynnosciach umystu, mowy i ciata wespét z usta-
nawiajacg przytomno$¢ medytacjq (sati-patthana), ktorg podjat powodowany
wspomnieniem dzieci¢cej ekstazy, daly spodziewany rezultat, rzeczong prze-
miang. Potwierdzita ona wlasciwo$¢ przebytej drogi, dlatego Budda swa wie-
dz¢ o niej rozpowszechnil. Do pewnego stopnia wytyczyt jej przebieg poprzez
okreslenie wskazan, ktore winny by¢ na niej zachowywane. Wiedza o drodze
jest wprawdzie nieoceniona, ale bez podjecia trudu przemierzania tej drogi,
nieprzydatna, a w pewnych okolicznosciach nawet klopotliwa. Co wigcej, nawet
gdy si¢ na t¢ droge wstapito, przydatnosé przyjetej wiedzy o niej jest ograni-
czona i kazdego, kto si¢ na niej znalazt, czeka wysitek poznawczy, analogiczny
do tego, ktory wykonat przyszly Budda, a wigc takie proby i btedy. Dzieje sie
tak dlatego, ze droga ta nie jest utartym szlakiem oddanym w uzytkowanie
bezrefleksyjnym trampom, a jej przemierzanie jest w istocie jej odtwarzaniem
w odmiennych warunkach zycia i dziatania.

Dodatkowo, zgodnie z radg udzielong Kalamom, wskazowki samego Buddy
jako wybranego nauczyciela, do czasu ich pozytywnej weryfikacji, mogg mie¢
tylko warto$¢ warunkows. Ale i o tym mozna si¢ przekona¢ dopiero po podje-
ciu decyzji o wejsciu na droge. Same rozterki, jak te bedace udziatem Kalaméw,
nie wystarczg. Dlatego Budda ich naprowadza. Pyta, czy cztowiek powodowany
chciwoscig, nienawiscig i ztudzeniem dziata na swojg szkodg i jest gotéow szko-
dzi¢ innym, posuwajgc si¢ do zbrodni, kradziezy, cudzotostwa i ktamstwa. Po
uzyskaniu pozytywnej odpowiedzi pyta dalej, czy zatem chciwos¢, nienawis¢
i ztudzenie sg zfe, naganne i potepiane przez ludzi madrych. Kalamowie po-
twierdzajg. Wtedy Budda zapytuje ich o sytuacj¢ odwrotng, w ktorej wymie-
nione zaburzenia s3 nieobecne, i uzyskuje potwierdzenie, iz cztowiek ich wy-
zbyty dziata na korzy$¢ wiasng i innych oraz ze taki stan jest dobry, nienaganny
i pochwalany przez madrych.

Jako antidotum przeciw ujawnianiu si¢ i aktywizowaniu chciwosci, nie-
nawisci i ztudzenia Budda zaleca szczegolne ¢wiczenie duchowe. Polega ono
na wyobrazeniowej, post¢pujacej, zrazu obejmujacej bliskie, a nastepnie coraz
bardziej odlegle otoczenie, penetracji $wiata odczuwajgcych istot postaniami
nieograniczonych zyczliwo$ci, wspotczucia, radosci i bezstronnosci. Efektem
takiego oczyszczajacego umyst ¢wiczenia jest osiggniecie ulgi w cierpieniu. Po-
jawia si¢ ona niezaleznie od tego, czy dzialanie faktycznie przynosi owoce od-
powiadajace jego wartosci moralnej. Innymi stowy, czy po dokonaniu czynu
nast¢puje stosowna odptata. Jesli tak jest, czynigcy dobro moze liczy¢ na bto-
gostawienistwo odrodzenia si¢ w niebianskim $wiecie. Jesli tak nie jest, czerpie
satysfakcje z utrzymywania si¢ w dobrej kondycji moralnej. Ulga pojawia si¢
takze niezaleznie od tego, czy ztoczynce faktycznie spotyka kara. Jesli spotyka,
to nieczynigcy zla nie musi si¢ jej obawiac, a jesli nie, cieszy si¢, ze w kazdych
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okolicznosciach pozostaje nieskalany. Ta indywidualistyczna wizja ulgi w cier-
pieniu obecnej w postaci takiego czworakiego pocieszenia, do pewnego stop-
nia przypominajgca t¢ z zaktadu Pascala, sprawita, ze Kalamowie z Kesaputty
zdecydowali si¢ zosta¢ $wieckimi uczniami Buddy. Niestety o ich przysziych
osiggnieciach nic nie wiemy.

Z mowy do Kalaméw dowiadujemy si¢, ze niezaburzony chciwoscig, niena-
wiscig i zhudzeniem umyst jest wladny oddali¢ cierpienie i ze rozpoznaje on ten
stan jako moralnie satysfakcjonujgcy, niezaleznie od tego, czy odptata moralna,
a wiec przyszta nagroda dla prawych i takaz kara dla wystepnych, jest faktem.
Dowiadujemy si¢ jeszcze, ze droga do tego stanu jest w przewazajacej mierze
samotna, jako ze opinia — pochwata lub potgpienie — nielicznych madrych
moze dotyczy¢ tylko dziatart widocznych i ujawnianych.

Wezwanie do samotnego poszukiwania kieruje Budda takze do mnichéw,
czyli tych, ktorzy biorg na siebie obowigzek zycia zgodnie z przyjetymi reguta-
mi. Rozstajgc si¢ z nimi na zawsze, napomina ich, by kazdy z nich byt dla siebie
wyspa i nie szukal schronienia u kogokolwiek innego. Zarazem objasnia, iz
znaczy to, ze kazdy z nich powinien rozwija¢ umyst, utrzymujac czworakgy przy-
tomnos$¢ czy tez kontemplujgc ciato, odczucia, stany umystu i elementy dharmy
Buddy, stanowigce punkty odniesienia w drodze do wyzwolenia (DN 16.2.26).
To odmienna praktyka, bardziej zaawansowana od tej, ktorg zalecit Kalamom
i, inaczej niz tamta, przywodzgca do ostatecznego celu. W poswigconych jej
sutrach (DN 22; MN 10) Budda nazywa ja jedyna albo bezposrednig drogg
(¢kayana magga) do oczyszczenia istot, pokonania smutku i rozpaczy, zniknie-
cia bolu i zalu, osiggniecia faktycznej drogi — do nirwany. Nie wglebiajac sie
w detale zalecanego przezen zestawu ¢wiczen, nalezy odnotowad, ze ustanowie-
nie czwartej przytomnosci czy tez przytomnosci czwartego rodzaju zaktada pod-
stawowy (przedfilozoficzng) aktywnoé¢ abhidharmiczng, gdyz mysli, ku ktérym
zwraca si¢ przytomno$é, obejmujg matryce: 5 przeszkod w skupieniu (pasica
nivaranani), 5 grup zjawisk (paica-kkhandba) wspottworzacych organizm psy-
chofizyczny, 6 organdéw postrzegania wraz z odpowiadajgcymi im przedmiotami
(salayatana), 7 czynnikow o$wiecenia (satta bojjbariga) i wreszcie 4 uszlachetnia-
jace prawdy (cattari ariya-saccani).

Te jedyng droge przej$¢ powinien kazdy z osobna, nie parami i nie zbiorowo,
co wigcej przejs¢ w catosci, co znaczy, ze nikt drugiego na niej nie poniesie i nie
zastgpi. Dlatego takze ostatnie skierowane do mnichéw stowo nie niesie pocie-
szenia, a jest dramatycznym, bezkompromisowym wezwaniem: ,Wszystko, co
uwarunkowane, ulega rozkladowi — starajcie si¢ usilnie” (DN 16.6.7).

Buddowie nie wyzwalajg, a tylko pokazuja droge. Co wigcej, pokazujac ja,
nie zawsze, a wlasciwie nieczg¢sto, mogg liczy¢ na adekwatny odzew. W sutrze
Salayatana-vibhanga (MN 137.22 nn) Budda méwi o trojakim ustanowieniu
przytomnosci, kultywowanym przez Kogo$ Szlachetnego (ariya; whasciwie cho-
dzi o niego samego, gdyz w roli reagujacego na opisywang sytuacje wystepuje
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Tathagata), bedacego nauczycielem posiadajacym odpowiednie kwalifikacje in-
struktorskie. Méwi o nim, iz uczy on dharmy, kierujac si¢ wspotczuciem wzgle-
dem ucznidw, i czyni to dla ich dobra i szczgscia. Jednak kiedy jego uczniowie
nie shuchajg go i nie wysilajg si¢, by go poja¢, mylg si¢ i odwracaja od jego
przekazu, (wlasnie Tathagata) nie odczuwa satysfakeji, ale pozostaje nieporu-
szony, przytomny i w petni $wiadomy. To pierwsze nauczycielskie ustanowienie
przytomnosci. Kiedy za$ jedni go nie stuchajy i si¢ od jego przekazu odwracajg,
a inni go stuchaja i si¢ ku jego przekazowi zwracajg, nie odczuwa satysfakeji
ani braku satysfakcji, pozostaje wolny od poczucia satysfakeji i dyssatysfak-
¢ji, zrownowazony, przytomny i w petni swiadomy. To drugie nauczycielskie
ustanowienie przytomnosci. Wreszcie, kiedy uczniowie go stuchajg, nie mylg
si¢ i nie odwracajg od jego przekazu, odczuwa satysfakeje, ale wcigz pozostaje
nieporuszony, przytomny i w petni swiadomy. I to jest trzecie nauczycielskie
ustanowienie przytomnosci.

Budda zgodnie z tym $wiadectwem jest nauczycielem, moze ludzi nakloni¢
do nasladownictwa, ale nie jest w jego mocy ich do tego przymusi¢ (nie ma
mocy Allaha). Co wigcej, naktoni¢ moze tylko pewnych ludzi o okreslonych
wlasciwosciach, odpowiednio wrazliwych i pojetnych. Poniewaz historiozoficz-
na koncepcja zmierzchu i upadku dharmy powstata w konsekwencji konstatacji
ograniczen Buddy, w pewnych okoliczno$ciach jego nauczycielska misja pozo-
staje niezrealizowana. Moze on pozostawac obiektem czci, a zarazem nie jest
wladny oddzialywa¢, gdy jego dharma nie jest podejmowana albo tez podejmo-
wana jest niezgodnie z przeznaczeniem. Wtedy dzieli los chinskiego boga, kto-
ry nie reagujac adekwatnie na zyczenia wiernych, staje si¢ nieuzyteczny i popada
w zapomnienie. Wtedy tez niepami¢¢ sptywa na dharme — dzieje si¢ tak takze
wowczas, gdy si¢ o niej duzo mowi.
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