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Czçsc I 
MONASTYCZNA 

DROGA ZBAWIENIA 





WPROWADZENIE 

Pragn? ozdobic ziemi? 
relikwiarzami Buddy, 
jak lab^dz i muszla, 
jak zuraw i ksi^zyc. 

(Divy. 380) 

Wedlug legendy ow^ strofig utozyt wielki cesarz 
Asioka, ktöry panowal w Indiach mniej wi^cej 

w polowie trzeciego stulecia ery przedchrzescijanskiej, w cwierc ty-
si^clecia po wyst^pieniu Buddy. Jak podaje legenda, Asioka mial ze-
brac relikwie Buddy i umiescic je w 84 tys. relikwiarzy (stüpa). Nie tyl-
ko dzi^ki legendzie, lecz röwniez z archeologicznych swiadectw wiemy, 
ze ten najsfynniejszy wtadca starozytnych Indii byl gorliwym protek-
torem buddyzmu. Za przyktadem perskich krölöw Achemenidöw 
Asioka kazat na skatach i kolumnach wykuwac napisy, ktöre wpraw-
dzie nie slawi^ jego zwyci^stw, ale za to gor^co polecaj^. poddanym 
swieck^ etyk§ buddyjsk^. Za panowania Asioki röwniez buddyjska 
sztuka budowlana czerpala z nowych zrödel inspiracji. Podczas gdy 
przedtem klasztory, domy mieszkalne i pomniki byly niemal wyl^cz-
nie budowane z drewna, teraz zacz^to stawiac budowle kamienne. 
Stosowanie drewna jako materialu ci^zyio jeszcze nad mysl^ forami-
na budowniczych do tego stopnia, ze projektuj^c kamienne gmachy, 
nasladowali konstrukcje drewniane. W wilgotnym klimacie konstruk-
cje drewniane szybko jednakze ulegaiy zniszczeniu, natomiast wzno-
szone wöwczas budowle przetrwafy tysi^clecia i ci, ktorzy dzis odwie-
dzajt\ Indie, mog^ jeszcze podziwiac kamiennych swiadköw dawnej 
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wielkosci buddyjskiej. Uwag? archeologów i historyków sztuki przy-
ci^gaj^ nie tylko wykute w skalach cele klasztorne i swi^tynie jaski-
niowe, lecz przede wszystkim relikwiarze {stupa). Owe stupy s^ kopu-
lami, które wzniesiono nad relikwiami Buddy lub w swi?tych 
miejscach. Cz?sto w jednym swi?tym miejscu jest kilka stup, a niektó-
re z nich majc\ imponuj^ce rozmiary. Na przyktad wielka stupa w San-
czi (Sancì), której cz?sc zasadnicza pochodzi z czasów Asioki, a któ-
r^ pózniej poszerzono, ma prawie 18 metrów wysokosci, a jej srednica 
wynosi 30 metrów. Kopulaste budowle s^ otoczone kamiennymi ogro-
dzeniami i bramami; zarówno stupy ogrodzen, jak i w?gary oraz po-
przecznice bram s^ cale pokryte plaskorzezbami. Owe plaskorzezby 
ukazuj^ bogów i ludzi, przede wszystkim zas sceny z legendarnego 
zywota Buddy. Sceny te nie przedstawiaj^ jeszcze Buddy w jego ciele-
snej postaci; zaznacza si? za pomoc^ symbolu. Dawniej wierni, 
uczestnicz^cy w poboznych procesjach, obchodzili owe stupy i w swo-
jej pami?ci utrwalali obrazy z zycia i poprzednich egzystencji zalozy-
ciela religii. Z pobozn^ czci^ ofiarowywano i skladano przed stupami 
kwiaty i wierice, czyszczono i ozdabiano budowle oraz organizowano 
swi?ta, którym towarzyszyly swiatla lamp, won kadzidet i muzyka. 
W Indiach rozkwit buddyzmu trwal ponad tysi^c lat. Potem swi?te 
miejsca podupadty, wykute w skalach klasztory opustoszaly, stupy 
zas byly uzywane jako kamieniotomy. W bibliotekach klasztornych 
butwialy liscie palmowe i ksi^zki z kory brzozowej, w których zapisa-
no religi? Wznioslego. Wszystkie nieme swiadectwa kultury buddyj-
skiej, które nie zostaly utrwalone w kamieniu, padly ofiar^ gor^cego 
i wilgotnego klimatu Indii, a jeszcze w swoim upadku glosity niejako 
nauk? Wznioslego o tym, ze moc nietrwalosci silniejsza jest nawet od 
potagi Buddy. 

Dzis niewiele wiedzielibysmy o buddyzmie, gdybysmy byli zdani 
wyl^cznie na kamienne pomniki Indii. Indyjski buddyzm niczym 
drzewo rozrzucil szeroko swoje nasiona i kiedy obumarl w Indiach, od 
dawna juz rozkwital na wielki obszarze. Na Cejlonie i w Indochinach, 
w Azji Srodkowej, w Chinach i Japonii miliony wiernych jeszcze dzis 
wyznajq. religi? indyjskiego m?drca. Na podstawie form kultowych 
i obrz^dków religijnych owych buddystów mozemy wysnuwac wnio-
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Wielka stupa (stüpa) w Sañczi (Sáñci), II I—I w. przed Chrystusem 

ski, co do formy starozytnego buddyzmu w Indiach; mozemy przesle-
dzic wçdrôwki indyjskich motywów i procès ich ksztaîtowania przez 
obce kultury. Decyduj^ce dia zbadania pierwotnego buddyzmu jest 
jednak to, ze owe ludy przekazafy swiçte pisma najstarszych buddy-
stów b^dz to w oryginalnych jçzykach indyjskich, b^dz tez w tiuma-
czeniach na wlasne jçzyki ojczyste. Dopiero opublikowanie tych tek-
stów stworzyio podstawç do naukowego poznania religii buddyjskiej. 
Juz przed ponad stu laty w Nepalu odkryto uwiecznione na lisciach 
palmowych sanskryckie rçkopisy, które zawieraly dzieta buddyjskie; 
w tym samym czasie zrekonstruowano postac slown^ i tresc ttuma-
czeñ tybetañskich. W licznych i znakomitych wydaniach ukazaty siç 
potem teksty palijskie (w jçzyku pâli), swiçte pisma „potudniowych" 
buddystów na Cejlonie i w Indiach. W najnowszym okresie dochodz^ 
do tego rçkopisy, odnalezione w zrujnowanych klasztorach Azji Srod-
kowej, których tresc stanowi^ zarówno buddyjskie teksty sanskryckie, 
jak i tîumaczenia i opracowania w jçzykach ludów Azji Srodkowej. 
Zarazem w coraz wiçkszym stopniu rekonstruuje siç tez dokumenty 
chiñskie, japoñskie, tybetañskie i mongolskie. W ci^gu ponad stu lat 
odkryto i opracowano obszerne przekazy - to osi^gniçcie, które pod 
wzglçdem znaczenia nie ustçpuje odtworzeniu starozytnych literatur 
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Azji Przedniej. O w a praca nad buddyjskimi pismami zrodtowymi by-

la udziatem nie tylko nauki europejskiej i amerykanskiej, rowniez 

uczeni indyjscy, chiriscy i japonscy w decyduj^cym stopniu przyczyni-

li si? do tej rekonstrukcji. 

M i m o tego wielkiego osi^gni?cia badawczego nie udaje si? odtwo-

rzyc petnego obrazu zycia i nauki Buddy, ktory zyskatby ogolne uzna-

nie. Wynika to, z jednej strony, z cz?sto zasadniczo odmiennych histo-

rycznoduchowych stanowisk wyjsciowych badaczy, z drugiej jednak 

rowniez z samej wlasciwosci pism zrodtowych. Ramy tekstow niemal 

zawsze tworzy schemat: 

Tak ustyszatem: Pewnego razu Wzniosty przebywal w ... [tu nast?puje do-
kladne podanie miejscowosci]. 

(D. ILL, s. 121- MPS 1,1-2) 

Potem wymienia si? rozmowy i wydarzenia, a niekiedy tez zarz^-

dzenia Buddy, ktore koricz^ si? slowami: 

Tak powiedzial Wzniosly. Uradowani mnisi [wzgl. inni rozmowcy] slawi-
li slowa Wznioslego. 

(D. I, s. 46; fragmenty s. 51) 

Stwarza si? tu wi?c fikcj?, ze wszystkie owe pisma s^ jakoby auten-

tycznym zapisem slow i czynow zalozyciela religii. Okazato si? jed-

nak, ze owe pisma nie tylko wedtug kryteriow historycznoduchowych 

musz^ pochodzic z roznych okresow, lecz rowniez same w sobie two-

rzy konstrukcj? szkatuikow^. Mozna wtedy latwo dojsc do bl?dnych 

s^dow, jesli z obszernej i wielowarstwowej literatury wyodr?bni si? po-

jedyncze zdania i uzna si? je za wypowiedzi Buddy, a pominie si? inne 

rzeczy, bo nie bylyby one zgodne z tak^ koncepcj^.. Rownie w^tpliwe 

wydaj? si? wszelako uzgadnianie sprzecznosci celem przypisania Bud-

dzie wszystkich wypowiedzi. Metodycznie jedynie mozliw^ drog^ jest 

zanalizowanie warstw przekazu literackiego, zanim podejmie si? pro-

b? okreslenia znaczenia duchowego i historycznego religii Buddy. J?-

zykowe, historycznoliterackie i d0tycz3.ce historii form literackich 

punkty widzenia s^ rownie wazne dla takiej analizy. Sprobujmy teraz 

krotko naszkicowac przedluzone tu problemy. 
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Problem j?zykowy wynika z lingwistycznej sytuacji owczesnych In-
dii. Sanskryt - j?zyk swi?tego i naukowego przekazu, cieszyf si? 
wprawdzie ogolnym powazaniem, jednak w literaturze znacznie zy-
skaty lokalne dialekty, ktore zasadniczo rozni^ si? od sanskrytu bar-
dziej wygladzonymi konturami. Budda zyl i dzialal we wschodniej 
cz?sci Indii i, obok innych wskazowek, przede wszystkim relacje 
o trzech soborach swiadcz^ o tym, ze obszar wpfywow zakonu bud-
dyjskiego w pierwszym stuleciu znajdowal si? glownie na wschodzie. 
Wedtug legendy, wkrotce po smierci Buddy w Radzagryha (Rajagrha) 
mial si? odbyc pierwszy sobor, na ktorym jakoby ustalono kanon na-
uki buddyjskiej i reguly zycia zakonnego. Ta legenda dowodzi, ze juz 
bardzo wczesnie zachodzila potrzeba ustalenia tresci przekazu w jego 
dostownym brzmieniu. Z gory mozna zatozyc, ze owo ustalenie prze-
prowadzono w j?zyku Buddy i obszaru dziatania jego zakonu, zwtasz-
cza ze sam Budda mial stanowczo zabronic przekazywania nauki 
w j?zyku recytacji, tzn. w (wedyjskim) sanskrycie. Badania j?zykowe 
potwierdzily, ze zachowane na Cejlonie pisma w (zachodnim) dialek-
cie palijskim {pall) wskazuj^ na istnienie wzoru w dialekcie wschod-
nim. Niezaleznie od tego rowniez teksty sanskryckie, odnalezione 
w Turkiestanie Wschodnim, musiafy zostac przetlumaczone ze 
wschodniej wersji pierwotnej. Rowniez cz?sc tiumaczen chinskich 
opiera si? na indyjskim oryginale, ktory stanowi niezalezny przeklad 
wschodniej wersji na inny dialekt. Inne ttumaczenia chinskie pocho-
dz^ z wersji palijskiej lub sanskryckiej; na wersji sanskryckiej zostaf 
nast?pnie oparty rozszerzony tekst sanskrycki, ktory stanowi podsta-
w? do tiumaczen tybetanskich. W tym kontekscie nie musimy sledzic 
dose skomplikowanego dalszego rozwoju przekazu w ramach po-
szczegolnych szkol. Decyduj^ce jest to, ze kilka starych zbiorow tek-
stow, a wsrod nich wersja palijska jako zbior najbardziej znany, po-
chodzi z „pierwotnego kanonu" we wschodnim dialekcie. Nie ma 
jeszcze pewnosci, czy ow pierwotny kanon byl juz spisany, czy tez, jak 
utrzymuje od dawna tradyeja w Indiach, byl ustnie przekazywany 
z pokolenia na pokolenie. Z duz^ pewnosci^ mozna jednak okreslic 
j?zykowy ksztalt pierwotnego kanonu; mozna nawet poprawic bl?dy, 
popelnione przez tlumaczy przy przekladzie na palijski lub sanskryt. 



BUDDYZM 14 

Ponadto analiza porównawcza pozwala usun^c rozszerzenie tekstu 
i dopiski tego lub innego opracowania, a dzi?ki temu odtworzyc do-
stowne brzmienie formy pierwotnej. 

Teraz rodzi si? problem o charakterze historycznoliterackim, któ-
re teksty lub grupy tekstów zaliczaj^ si? do owego pierwotnego kano-
nu, jaki daje si? wyodr?bnic dzi?ki porównawczej analizie wielu po-
szczególnych tekstów. Czy mozna w ogóle mówic o kanonie, tzn. 
o zbiorze tekstów, którego zawartosc i kolejnosc byla dokladnie usta-
lona? Znany jest kanon, wedlug którego uporz^dkowane s^ teksty pa-
lijskie. Wszystkie pisma kanoniczne zebrane zostaly w Tipitace (Ti-
pitaka - Trójkosz), mianowicie w Koszu Regul Zakonnych, Koszu 
Tekstów Doktryny i Koszu Scholastyki. Kosz Regul Zakonnych sklada 
si? z dwóch grup tekstów: Objasnienia regul zakonnych i Rozdzialów; 
Kosz Tekstów Doktryny obejmuje grupy tekstów: Zbiór kazan dlugich, 
Zbiór kazan srednich, Zbiór uporzqdkowany grupami, Zbiór uszerego-
wany oraz Zbiór rozmaitosci (pism róznych autorów i róznej tresci). 
Jak si? okazuje, trójpodzial kanonu na Reguly Zakonne, Teksty Dok-
tryny i Scholastykg jest znany od dawna; juz inskrypcje na kamien-
nych ogrodzeniach wymieniajq. znawców Tekstów Doktryny i nauczy-
cieli Regul Zakonnych, we wczesnym okresie zamiast o Scholastyce 
mówiono o Katechizmie Wiary. Nazwy grup tekstów wyst?puj^ nie 
tylko w kanonie palijskim; równiez inne wersje, które si? opieraj^ na 
pierwotnym kanonie, w odpowiedni sposób przeprowadzaj^. podzial 
Regul Zakonnych i Tekstów Doktryny. Dia kanonu pierwotnego moz-
na byloby wtedy postulowac tak^ kolejnosc tekstów, która z grubsza 
odpowiada kanonowi palijskiemu. Niestety, nauka nie potwierdzila 
tej hipotezy. Okazalo si?, ze mimo podobnego oznaczenia grup tek-
stów inne wersje zawieraj^ zupelnie inne zasady ich uporz^dkowania. 
Gdyby pojedyncze teksty juz w pierwotnym kanonie zostaly przeka-
zane wedlug jakiegos ustalonego schematu, wtedy z pewnosciij. 
wszystkie opracowania przej?lyby ów schemat. Wydaje si? jednak, ze 
redaktorzy pierwotnego kanonu nie wyszli poza próbne zal^zki pro-
wadz^ce do wi^z^cego uporz^dkowania tekstu. Poniewaz zadna ze 
szkól nie wiodla swej egzystencji w izolacji, lecz wszystkie prowadzily 
mi?dzy sobfj. ozywion^ wymian? pogl^dów, nalezy si? liczyc równiez 
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z tym, ze nie tylko pojedyncze teksty, ale takze zasady ich uporz^dko-
wania przekazane przez tradycje pismiennictwa mogly bye przejmo-
wane z jednej szkofy do drugiej. Dla badan wynika z tego, ze zasob 
tekstow kanonu pierwotnego musi bye okreslony za pomoc^ poszcze-
golnych analiz, tak samo jak pierwotna forma pojedyncza tekstow. 
Jesli dzi?ki dotychczasowym wynikom badawczym ow zasob tekstow 
jest przejrzysty, wtedy potwierdza on oczywiscie autentycznosc ka-
nonu palijskiego. Okazalo si?, ze wi?kszosc tych tekstow palijskich, 
ktore dotychczas wedlug wewn?trznych kryteriow uznano za najwaz-
niejsze, mozna sprowadzic do kanonu pierwotnego. Poprzez wyodr?b-
nienie kanonu pierwotnego obraz starozytnosci pismiennictwa bud-
dyjskiego moze wprawdzie stac si? bardziej przejrzysty, ale zasadniczo 
nie moze bye niemal zmieniony w wyniku porownania go z obrazem, 
jaki uzyskano z analizy tekstow palijskich. Teksty pierwotne nawet 
swoim tonem tylko nieznacznie rozni^ si? od wersji palijskich. Sztucz-
ne pot^czenie pokrywaj^cych si? rozmaitych elementow stylistycz-
nych, jakim odznacza si? literatura buddyjska, wyst?puje wi?c juz 
w kanonie pierwotnym. 

Zadaniem historycznoliterackich badan formalnych jest analiza 
kompozyeji tekstu i przesledzenie rozwoju form literackich. Juz staro-
zytni buddysci sami podj?li prob? klasyfikacji rozmaitych form prze-
kazanego stowa Buddy. Zachowal si? wtedy szereg dziewi?ciu czto-
now, w ktorym, niestety, nie mozna juz w sposob pewny ustalic 
znaczenia kilku nazw: 

(1) Kazania pouczaj^ce, (2) Kazania wierszowane, (3) Rozwazania scho-
lastyczne, (4) Piesni, (5) Spontaniczne wypowiedzi, (6) „Tak zostato po-
wiedziane", (7) Opowiesci o wczesniejszych zywotach (Buddy), (8) Nad-
zwyczajne wydarzenia, (9) Strofy (poezji). 

( M 1,133; Dhs. 62) 

Owe trzy czlony: Spontaniczne wypowiedzi, „Tak zostato powie-

dziane" i Opowiesci o wczesniejszych narodzinach stanowi^ wprawdzie 
samodzielne dziela w obr?bie Zbioru rozmaitosci, ale zarowno katego-
rie, jak i przeksztalcenia tego dziewi?cioczlonowego szeregu w dwu-
nastoczlonowy (MPS 40. 60) nie mog^ sluzyc za podstaw? systema-
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tycznego podziatu kanonicznych zbiorow tekstow. Istniej^ wprawdzie 
teksty nalez^ce do jednego rodzaju literackiego, jak na przyktad sta-
ry zbior aforyzmow, ale wi^kszosc dziel tworzy artystyczn^ kompozy-
cje zlozon^ z opowiadari, dialogow, kazari, przypowiesci i aforyzmow 
wymieszanych w tak znacznym stopniu, ze nie mozna ich przyporz^d-
kowac wyt^cznie jednemu rodzajowi literackiemu. Przed formalnymi 
badaniami historycznoliterackimi otwiera si? tu szerokie pole dziata-
nia. Poszczegolne elementy mog^ bye badane pod wzgl^dem ich form, 
pochodzenia, spoiecznego lub filozoficznego podloza. Atoli decydu-
jijee dla przedstawienia religii buddyzmu jest wyl^cznie pouczaj^ca 
zawartosc jej przeslania. Jakkolwiek przesledzenie w^drowki jakiegos 
wersu, podloza jakiegos opowiadania lub pochodzenia opisu mitolo-
gicznego moze bye interesuj^cego, jednak jedynym celem analizy reli-
gijno-historycznej jest zbadanie motywu religijnego, jakim kierowali 
si? mnisi, przekazuj^c lub komponuj^c tekst. 



ROZDZIAL PIERWSZY 

Dziatalnosc ascety Gautamy, ktorego jego zwo-
lennicy i potomni nazywali Budd^, Przebudzo-
nym, przypada na okres mniej wifcej od 530 roku 
do 480 roku przed Chr.1 Byt to okres, w ktörym 
na Dalekim Wschodzie nauczai Konfucjusz2, 
w Persji Dariusz3 tworzyl imperium, a w Jonii He-
raklit4 snul filozoficzne rozwazania o wiecznym 

przemijaniu wszystkich rzeczy. W owym czasie prqdy polityczne i du-
chowe zarowno Wschodu, jak i Zachodu w zasadzie nie wywieraty 
zadnego wplywu na Indie. Utrzymuj^c w poprzednich epokach histo-
rii indyjskiej najpierw bliskie zwi^zki z kultur^ Mezopotamii, potem 
podczas migracji Ariöw z obszarem kultury indoeuropejskiej, nabie-
raty teraz Indie zröznicowanych sit formuj^c narodowq indyjsk^ kul-
tury, ktöra az do epoki Aleksandra Wielkiego5 mogla si? rozwijac bez 

' Wifkszosc uczonych uznaje tzw. chronologi? dtug;\, wedtug ktörej data nir-
wany (smierci) Buddy przypada na 486 r. przed Chr. Wedlug zgodnej tradycji 
buddyjskiej Budda zyt 80 lat, sti^d data: 566-486 r. przed Chr. Z kolei zgodnie 
z t radycj i potudniowa nirwana miata miejsce w 543 r. przed Chr. Natomiast tzw. 
chronologia krötka umieszcza to wydarzenie w 368 r. przed Chr. Problem dato-
wania zywota Buddy w: H. Beckert „Die Lebenszeit des Buddhas - das älteste fest-
stehende Datum der Indischen Geschiste?", Göttingen 1986. 

2 Konfucjusz. Kong Qiu, zyt w latach 551-479 przed Chr. 
3 Dariusz I, panowat w latach 522-486 przed Chr. 
4 Heraklit z Efezu, zyt w latach ok. 540-480 przed Chr. 
5 Aleksander Wielki, zyt w latach 356-323 przed Chr. 
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zadnych godnych uwagi wplywów zewn^trznych. Indyjscy kupcy 
wprawdzie zeglowali po morzach i wraz z towarami z Bliskiego 
Wschodu przywiezli ze sob^ sztuk? pisania do Indii, ale umiej?tnosc, 
która miata przelomowe znaczenie dia innych kultur, nie byla prawie 
brana pod uwag? przez indyjskich uczonych. Bramini bowiem, którzy 
usilowali zagarn^c dia siebie monopol na kultur?, rozwin?li wlasn^ 
metodi przechowania dóbr kulturalnych: olbrzymie zbiory swi?tego 
przekazu sylaba po sylabie, zdanie po zdaniu byly przyswajane pa-
mi?ciowo i dzifki temu przez cale stulecia przekazywane z pokolenia 
na pokolenie. Nauka braminska nie ograniczala si? jednak do przeka-
zywania tekstów; uczeni usilowali tez opatrzyc interpretacj^ dawne 
hymny i piesni. Gramatyka, metryka, leksykografia i tym podobne 
galfzie nauk swoje powstanie zawdzi?czaj^ d^zeniu do rzeczowego 
objasnienia tekstów wedyjskich. Ponadto rozwini?to skomplikowane 
spekulacje ofiarne, które mialy podporz^dkowac bogów i ludzi naka-
zowi kaplanów. Teorie o silach przyrody i zycia, które kaplan ofiarny 
usilowal opanowac poprzez czary oparte na analogii, prowadzily do 
pocz^tków mysli przyrodniczej i filozoficznej. W opozycji do roszczen 
kaplanów ofiarnych do sprawowania wtadzy absolutnej wyksztalcily 
si? idee mistyczne, które proste zjawiska zyciowe, jak oddychanie lub 
trawienie, interpretowaly jako ofiar?. Ten, kto znal te i tym podobne 
tajemnice, nie potrzebowal juz zadnych kaplanów ofiarnych, jego wie-
dza byla pot?zniejsza od rytualu kaplanskiego. W coraz wi?kszym 
stopniu pojmowano wiedz? jako pot?g?, która przewyzsza wszelkie 
inne wartosci. Podobnie jak w najstarszej fìlozofii greckiej poszuki-
wano teraz zasady zycia, która moglaby byc podstaw^ wszystkich 
procesów. Odkryto wtedy tchnienie zywotne, które jako wszechpanu-
j^ca i tajemnicza moc przenika istoty. Tylko ten, kto znal owe tajem-
nice, mògi uczestniczyc w prapodstawie calego bytu. Owo odkrycie 
uznawano za wazne do tego stopnia, ze zdolato ono wstrz^sn^c nawet 
struktur^ spoleczn^. Kto uznal owo tchnienie zywotne - jak powiada 
si? w pewnym tekscie - staje sig samotnym swigtym, milczqcym ascetq. 
Nie pragnie juz synów i wlasnosci, opuszcza swoje domostwo i w§druje 
jako asceta. Takie slowa rzeczywiscie byly czyms nowym i nieslycha-
nym. Do dawnej tradycji nalezalo to, ze bramini b?d^c w wieku, ,,kie-
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dy widzieli synów swoich", opuszczali domostwo i rodzinne strony, by 
resztf swych dni sp^dzic w lesie jako pustelnicy. To jednak, iz 
m^zczyzni w kwiecie wieku odrzucali najwyzsze dobro Hindusów, 
pragnienie posiadania synów, i wiedli zywot ascetów, bylo sprzeczne 
z wszelka tradycjq. Jestesmy u zródel monastycyzmu. Mnich - asceta, 
który nie ma wlasnosci, pracy ani rodziny i poswi^ca si$ filozoficznym 
rozwazaniom - w nadchodz^cym stuleciu nada ton duchowemu zyciu 
Indii. 

Równiez Budda uwazany byl przez swoje otoczenie za asceta Gau-
tam§; jego zaszczytny tytui brzmial: Siakjamuni, saraotny i milcz^cy 
asceta z rodu Siakjów. Buddyzm nawi^zuje wówczas do tradycji bra-
minskich ascetów, choc teksty buddyjskie odzwierciedlajq. zupetnie in-
ne tfo spoteczne niz dokumenty braminskie. Klasyczn^ krain^ kultu 
braminskiego byl obszar potozony mi?dzy Gangesem (Ganga) i .Tarnu-
ng (Yamunä), swi^ta kraina wedyjskich Ariów. Teksty wskazuj^ na 
wiejski Charakter kultury; przedmiotem troski byty urodzajnosc i Sta-
da bydta. Budda jednak dzialal na terenie polozonym na wschód; tu 
nie tylko malafy wplywy braminskie. Spotykamy tu równiez kultury 
miejsk^, kwitn^ce miasta tworzyfy osrodki mniejszych panstw, gdzie 
rz^dy sprawowali monarchowie lub najpierwsze rody szlacheckie jako 
oligarchia. Zródto zamoznosci obywateli stanowiio nie bydto czy tez 
maj^tek ziemski, lecz handel i rzemioslo. Równiez stan zakonny wy-
st^puje tu w innej formie i musimy zatozyc istnienie dose dtugiego 
okresu jego rozwoju, pocz^wszy od momentu, kiedy powstal, az do 
przyj^cia przezen formy, w jakiej spotykamy go w tekstach buddyj-
skich. Milcz^cy swi^ci w tekstach braminskich, którzy w lesnej sa-
motni rozmyslali nad podstaw^ swiata, przeistoczyli sie w nauczycie-
li filozofii. Dzi^ki uezonym dysputom prowadzonym na dworach 
królewskich, na rynkach miejskich czy równiez w osadach, braetwa 
ascetów uzyskiwaiy autorytet i dary. Od kazdego nauczyciela oczeki-
wano, iz b^dzie reprezentowal okreslone stanowisko i bronit okreslo-
nej tezy. W pismach buddyjskich cz^sto przytacza sie pytania zadawa-
ne Buddzie przez ciekawskich: „Jak^ tez? i jakq. nauk? reprezentuje 
asceta Gautama?" (A. I, 62). Szkofy buddyjskie, które wyksztalcity sif 
jako lokalne osrodki przekazu nauki buddyjskiej, tez maj^ okreslon^ 
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tez?: „Glosz^ca, ze wszystko istnieje", „Gtosz^ca [tradycj?] najstar-
szego przekazu", „Gtosz^ca nadziemskosc buddow" itd. Za czasow 
Buddy, wedlug przekazu buddyjskiego, mialy istniec 62 takie doktry-
ny, a wedle przekazu dzinijskiego nawet 363 doktryny, glosz^ce orygi-
nalnosc lub nieskonczonosc, wiecznosc lub doczesnosc swiata i duszy. 
Jesli mozna zaufac polemice buddyjskiej skierowanej przeciwko ta-
kim systemom, mozliwosc dyskutowanie takiej tezy byta wazniejsza 
od jej wewn?trznej prawdziwosci. Opowiesc, jakq. pierwotnie przeka-
zano zapewne jako anegdot?, rzuca pewne swiatlo na istnienie takich 
ascetow: Pewien w^druj^cy nauczyciel nazywa siebie „gtosz^cym ta-
godnosc". Wsz?dzie tam, dok^d przybywa, zostaje pobity, bo jest to 
jedyna mozliwosc wyprobowania pewnosci tezy. 

Tylko nieliczne nauki odznaczaly si? sil^ przekonywania prowa-
dz^cq. do ksztaltowania si? i zachowania wi?kszych wspolnot; oprocz 
buddyzmu tylko dzinisci i adziwikowie (ajlvika) zyskali trwale znacze-
nie. Inne sekty, wymienione w tekstach buddyjskich, wkrotce znowu 
pogr^zyly si? w ahistorycznym mroku. Decyduj^c^ role odegraly jed-
nak nie stosunkowo prymitywne doktryny, lecz w ogole spoleczny fe-
nomen istnienia mniejszych wspolnot. Kiedy Budda dost^pit oswiece-
nia, mysl o zalozeniu zakonu mnichow nie byla juz absurdalna; 
praktyczna forma wspolnoty ascetow od dawna byla prawomocnie 
wl^czona w spoleczn^ struktur? epoki. 

Wiele kwestii zwi^zanych z trybem zycia wspolnot ascetow za cza-
sow Buddy pozostaje jeszcze niewyjasnionych. Musimy bye przeto 
tym bardziej wdzi?czni przekazowi buddyjskiemu, iz zachowal jako 
najstarszy dokument pismiennictwa tekst, ktory przynosi jedyny 
w swoim rodzaju wgl^d w problemy zycia mnichow. Ow tekst, zwany 
Pratimokszasutrq (Pratimoksa sutra, V. Ill—IV, w: Suttavibhanga = 
Vin. Vibh.), stanowi zbior ok. 250 przepisow karnych za pogwatcenie 
regul zycia mnichow. Przepisy s .̂ podzielone na siedem roznych grup. 
Przepis orzekaj^cy o seksualnych wykroczeniach, znajduj^cy si? 
w pierwszej grupie, brzmi mniej wi?cej nast?puj^co: 

Jesli mnich podlega regule mniszej, a dopuszcza si? aktu ptciowego - nie 
przyznawszy si? przedtem do niezdolnosci przestrzegania reguty, i to 



21 ROZDZIAL PIERWSZY 

chocby ze zwierz^ciem, to ów mnich jest paradzika (párájika)6 i nalezy g o 
wykluczyc ze wspólnoty. 

(Sv. I, 1 /V. III, s. 23/ = Vin. Vibh. 1,1) 

W kolejnej grupie wyst?puje m.in. nast?puj^cy przypis: 

Jesli mnich w lubieznej intencji dotknie kobiety, czy to jej r§ki, wtosów 
czy tez jakiejs innej cz?sci jej ciata, wtedy jest to sanghawasiesza 
{samghávasesá)1. 

(Sv. 11,2 /V. 111,120/ = Vin. Vibh. 11,2) 

W innej grupie powiada si?: 

Jesli mnich sp^dza noc razem z kobiety w tym samym domu, wtedy jest 
to patajantika (pátayantikáf. 

(Sv. V.6 /V. IV, 19/ = Vin. Vibh. V,65) 

Owe grupy nie oznaczaj^ rzeczowego podziatu, ale stanowi^ raczej 
uporz^dkowanie w zaleznosci od waznosci wykroczenia. Wiemy, ze 
uchybiania pierwszej grupy ostatecznie wykluczaj^ sprawc? ze wspól-
noty zakonnej, uchybianie drugiej zas na pewien okreslony czas. Prze-
pisy karne dotycz^ce innych grup s^ jednak nieznane; juz sama j?zy-
kowa interpretacja nazw grup nasuwa w^tpliwosci - szkoty 
buddyjskie przekazywaly owe nazwy w róznej formie. Róznorako ob-
jasnia si? nawet nazw? Pratimoksza (Prátimoksa) odnosz^cq si? do ca-
lego dziela. W przekazie palijskim l^czy si? j^, cz?sto nieslusznie, 
przede wszystkim z terminem mokkha (V. I, 103); zas inne szkoly wy-
wodzq. z terminu moksa, „wyzwolenie" (Pachow, s. 4 i n.). Niezalez-
nie od owych interpretacji, ponizej b?dziemy okreslac to dzielo jako 

6 Párájika - termin oznaczajqcy ci?zki grzech pociqgaj^cy za sob^ wyklucze-
nie z zakonu mnichów; takze nazwa calej kategorii wyst?pków. 

1 Samghávasesa - grupa wykroczeñ, zezwalaj^cych na (tymczasowe) utrzy-
manie zwi^zku ze wspólnoty zakonn^; wedlug innej interpretacji: wykroczenie, 
które moze anulowac tylko zakon. 

8 Pátayantika- wystijpek, grupa wykroczeñ, powoduj^cych upadek (popad-
ni^cie w gorszy rodzaj egzystencji), o ile nie nast^pi skrucha i pokuta. 
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Reguta zakonna. Wlasnie niepewnosc, co do przekazu i interpretacji 
pojçc, wskazuje na archaicznosc owej Reguly zakonnej. Odnajduj^c 
niektóre z tych nazw równiez w przekazie dzinijskim, dochodzimy do 
wniosku, ze przynajmniej zewnçtrzny schemat zbioru wywodzi siç 
sprzed buddyjskich ascetów. Mamy wiçc tu przed sobq. najstarszy do-
kument dotycz^cy stanu zakonnego w ogóle i warto blizej zanalizo-
wac owo jedyne w swoim rodzaju swiadectwo. 

Zaskakuje to, do jakiego stopnia juz wówczas byto zycie mnichów 
zorganizowane. I tak na przyklad przepis o budowlach klasztornych 
powiada: 

Jesli mnich wraz ze sponsorem budowy na wtasne zamówienie kaze wy-
budowac obszerne pomieszczenie przeznaczone do spotkari, to musz^ 
wyznaczyc parcel? wraz z przejsciem wiod^cym wkoto bez naruszania 
(naturalnego) srodowiska. Jesli mnich nie przestrzega tego przepisu, wte-
dy jest to sanghawasiesza (samghävasesa). 

(Svi 11,7 /V.III, 156/ = Vin. Vibh. 11,7) 

W podobnie brzmi^cyra przepisie podaje siç zalecenie odnosnie 
budowy mniejszej pustelni; nawet jesli mnich chcial postawic prywat-
nq chatç, musial zlecic kontrolnej komisji zakonnej wyznaczenie par-
celi. Wykonanie budowy nalezato potem do obowi^zków ofiarodaw-
cy - sami mnisi nie pracowali. Chaty musiaty byc dose skromne; 
przepis powiada, ze nie mogty byc dîuzsze niz dwanascie piçdzi i szer-
sze niz siedem piçdzi. Mialy tylko jedno okno i jedne drzwi, które 
mozna byio zaryglowac za pomoc^ belki. Ponadto wspomina siç jed-
nak równiez o pokojach sypialnych przeznaczonych dia wiçkszej licz-
by mnichów; wedlug pewnej formuly owe schroniska mialy nawet gór-
ne piçtro (Sv. V,18 /V. IV,46/ = Vin. Vibh. V,18). Oczywiscie zaden 
przepis nie przywi^zywal mnichów do stalej siedziby; wielu z nich wç-
drowalo, a nocowanie pod golym niebem, u stop drzewa, uchodzilo 
za rzecz szczególnie godn^ uznania. 

Przepisy dotycz^ce ubioru i rzeczy osobistych mialy wychowywac 
mnichów w skromnosci i powstrzymywac od wszelkiego luksusu. 
Dawn^ tradycj^ ascetów bylo szycie ubrania ze szmat zbieranych na 
wysypiskach smieci. W przeciwieñstwie do innych grup ascetów bud-
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dysci dbali jednak o czystosc; wciq.z opowiada si? o tym, ze owe gal-
gany przed uzyciem byly starannie przez nich prane. Noszenie odzie-
nia ze szmat nie byto jednak obowi^zkowe i mnisi mogli przyjmowac 
w darze gotowe szaty. Zdarzalo si? tez, ze ofiarodawca zlecal krawco-
wi uszycie ubioru; w tym przypadku mnich troszczyl si? o to, zeby 
ubiór byi odmierzony z mniejszej ilosci materiato niz w przypadku 
ubrania ludzi swieckich. Pózniejszy zwyczaj noszenia zabarwionych 
calkowicie na br^zowo lub na zólto szat zakonnych nie znajduje jesz-
cze swojego odzwierciedlenia w regule zakonnej; jasne materialy mu-
siaty byc jednak zapewne farbowane na brudny kolor, byty brzydkie 
i nic nie warte. Oprócz habitu mniszego, skladaj^cego si? z trzech po-
jedynczych sukien, wolno bylo jeszcze miec dodatkowe sukno jako 
ochron? przed deszczem; jesli mnich cierpial na chorob? skóry miai 
prawo uzywac jeszcze jednej sukni, sluz^cej mu do okrycia jego ran. 
W klasztorach mnisi dysponowali matami do siedzenia; nie mogly byc 
wi?ksze niz dwa razy po póltorej pi?dzi i nie mogly byc wykonane 
z wartosciowej wetny czy zgola jedwabiu. Równiez owe maty musiaty 
byc wykonane tak, by byty brzydkie i bezwartosciowe, co osi^gano 
w ten sposób, ze now^ mat? przyszywano do kraw?dzi maty starej 
i zuzytej. Materace nie mogly byc wypchane kosztownym puchem, 
igielniki zas nie mogly byc z kosci, rogu lub kosci sloniowej. Przepis 
dotycz^cy noszenia miski zebraczej jest znamienny dia ducha skrom-
nosci, jakim przepojona jest regula zakonna: 

Jesli mnich posiada nadaj^c^ si? jeszcze do uzytku i naprawian^ mniej niz 
pi?c razy misk? zebracz^, a pomimo to wystarat si? o now^, bo pragnie 
czegos pi?knego, wtedy jest to najhsargika-patajantika (naihsargika-
-pátayantikaf. Ów mnich na zebraniu mnichów musi oddac swojq misk?; 
nalezy mu dac najgorsz^ misk? owego zgromadzenia mnichów ze stowa-
mi: ,,tej miski nie wolno ci ani oddawac, ani zniszczyc; musisz j^ zacho-
wac az do chwili, kiedy si? rozpadnie". Tak nalezy w tym przypadku pos-
t?powac. 

(Sv. IV, 22 /V.II 1,246/ = Vin. Vibh. IV,22) 

9 Naihsargìka-pàtayantika - wykroczenie w rodzaju: „powoduj^ce upadek", 
poci^gaj^ce za sob^ ut rat?, konfiskat? mienia. 
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Miska zebracza byta symbolem ascezy; w godzinach przedpolu-
dniowych mnich udawal si? z niq do najblizszej miejscowosci, by na-
pelnic jq. straw^. W milczeniu stawai przed drzwiami i czekat, az go-
spodyni lub sluz^ca otworzy drzwi i napelni jego misk?; potem z dala 
od tej miejscowosci spozywal w milczeniu posilek, jedyny w ci^gu 
dnia. Wolno mu byto jednak przyjmowac tez zaproszenia do domów 
na positki. Owe zaproszenia do odwiedzenia rodzin, które byty przy-
chylne zakonowi, stanowify wazny punkt, do którego nawi^zywano 
w kazaniach moralnych. W tym przypadku powstawalo oczywiscie 
najwi?ksze ryzyko, ze mnisi swoim zachowaniem znieslawi^ zakon; 
spotykamy wi?c liczne przepisy nakazuj^ce, by w czasie takich odwie-
dzin mnich zachowywal si? uprzejmie, skromnie i zeby okazywai sza-
cunek. Pózniejsze teksty cz?sto opisuj^, w jaki sposóbjuz sam Budda 
przyjmowal takie zaproszenia, pochodz3.ce niekiedy od najwyzszych 
ówczesnych dostojników. Podtug owych relacji gospodarz juz dzien 
wczesniej skiadal zaproszenie, a Budda milczeniem wyrazat zgod?. 
Potem, w konwencjonalnej formie, relacja jest nast?puj^ca: 

Gdy noe minata, gospodarz kazal przyrz^dzic wyszukane potrawy i kazat 
oznajmic Wzniostemu: „Juz czas, o Panie, strawa jest przygotowana". 
Wzniosty byt juz gotów o porannej godzinie, zaktadat szat?, zabierat ze 
sob^ miseczk? do jedzenia i wraz z gmin^ mnichów udawat si? do domu 
gospodarza. Tarn siadat na wyznaczonym miejscu. Potem gospodarz wta-
snor?cznie podawat Buddzie i mnichom wyszukane potrawy i napoje. 
Gdy Wzniosty korìczyt positek, gospodarz odstawiat na bok miski i siadat 
na nizszym miejscu, by wystuchac nauki. Wzniosty wygtaszat kazanie, 
pouezat, wspomagat i pocieszat gospodarza swojq przemow^, dotycz^c^ 
jego nauki, wstawat z miejsca i odchodzit. 

(D. 11,97 = MPS 12. 1-10) 

Pózniejsze opracowania rozszerzaj^ jeszeze ten dawny schemat 
narracyjny. Powiada si?, ze gospodarz juz w nocy przygotowuje potra-
wy i napoje, wczesnym porankiem ustawia w pogotowiu naczynie 
z wod^ i miejsca do siedzenia, a po posilku podaje wykalaczki i mi-
seczki do mycia r^k. We wczesniejszych relacjach coraz bardziej wy-
suwa si? na pian pierwszy d^zenie do zbudowania jak najbardziej 
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okazaiego opisu owych zaproszen. Biedny robotnik lub sierota ofia-
rowuje caty swój maj^tek, by móc stosownie ugoscic Budd?. Pomi?dzy 
królem z wczesniejszej epoki a panem domu wybucha zaciekly spór 
o jak najbardziej wytworne ugoszczenie ówczesnego Buddy: aby unie-
mozliwic panu domu ugoszczenie Buddy, król zabrania mu przywozu 
drewna opalowego; na to gospodarz, by móc przygotowac posilek, 
spala kosztowne i nasycone olejem tkaniny. Nast?pnego dnia król cz?-
stuje Budd? i kaze postawic budynek specjalnie przeznaczony na t? 
wizyt?. Podczas królewskiego przyj?cia stonie trzymaj^ nad mnicha-
mi parasole przeciwsloneczne, a malzonka króla wachluje Wzniosfe-
go (Divy. 282 i n.). Tego rodzaju opowiesci swiadcz^ o dumie zakonu 
buddyjskiego w tym sensie, ze wiasciwymi obdarowywanymi nie s^ 
mnisi, lecz gospodarze, którym zakon umozliwia, w drodze dobrych 
uczynków, zasluzenie sobie na wst?p do swiatów niebieskich. 

Stare przepisy reguly zakonnej oczywiscie brzmi^ znacznie bar-
dziej realistycznie niz takie pompatyczne relacje. W jednym z przepi-
sów wyraznie zabrania si? mnichom wst?powania do palacu królew-
skiego, dopóki król w nim przebywa. Ów przepis, podobnie tez jak 
zakaz ogl^dania defìlad wojskowych, prawdopodobnie ma na celu 
usuni?cie podejrzenia o prowadzenia dzialalnosci szpiegowskiej przez 
mnichów. Ponadto zakazywano wszystkiego, co mogloby znieslawic 
zakon: cz?stych k^pieli i strojenia si?, jak tez handlu wymiennego lub 
posrednictwa matrymonialnego. Bardzo surowo przestrzegano tego, 
by nikt z czlonków zakonu nie stykal si? z pieni?dzmi lub przedmio-
tami wartosciowymi. Wszystkie transakcje fìnansowe powierzano 
wi?c posrednikom. Nast?puj^cy przepis pokazuje, ze mogio to prowa-
dzic do komplikacji: 

Jesli król, minister, bramin lub jakis inny pan domu zamierza przestac 
mnichowi pewn^ sum§ pieni^dzy na zakup szaty i zleca postaricowi prze-
kazanie owemu mnichowi tej sumy na zakup szaty; jesli potem poslaniec 
przybywa do mnicha i powiada: ,,Ta suma pieni^dzy na zakup szaty jest 
przeznaczona dia Czcigodnego, nich Czcigodny przyjmie", wtedy ów 
mnich winien powiedziec do postanca: „Nie przyjmujemy sumy na zakup 
szaty, ale w odpowiednim czasie przyjmujemy szat?". Jesli potem posla-
niec zapyta mnicha: „Czcigodny, czy jest tu powiernik?", wtedy mnich wi-


