Metafizyka cierpienia






PISMA FILOZOFICZNE - TOM CXV

Wiodzimierz Wilowski

Metafizyka cierpienia

0d Arystotelesa, poprzez mysl indyjska,
do mysli chrzescijanskie]

UNIWERSYTET IM. ADAMA MICKIEWICZA W POZNANIU
WYDAWNICTWO NAUKOWE INSTYTUTU FILOZOFII

POZNAN 2010



KOLEGIUM WYDAWNICZE
Tadeusz Buksiriski (przewodniczacy), Bolestaw Andrzejewski,
Barbara Kotowa, Anna Patubicka,
Krzysztof Przybyszewski (sekretarz), Jan Such

Recenzent
prof. dr hab. Edward Jeliriski

© Copyright by Wlodzimierz Wilowski, 2010

Projekt oktadki
Anna Wilowska

Redakcja
Izabela Baran

ISBN 978-83-7092-107-1

WYDAWNICTWO NAUKOWE INSTYTUTU FILOZOFIL
UNIWERSYTETU IM. ADAMA MICKIEWICZA W POZNANIU
60-569 Poznan, ul. Szamarzewskiego 89¢,
tel. 061 829 22 78, fax 061 829 21 47, e-mail: wnifuam@amu.edu.pl
www.staff.amu.edu.pl/ ~filozof

DRUK: Zaktad Graficzny UAM
ul. Wieniawskiego 1, 61-712 Poznan



Spis tresci

Zamiast wprowadzenia . . . . ... ... L

Wstep

1. Poszukujac poje¢, definicji i sposobéw analiz cierpienia
w wybranych interpretacjach zachodnich . . .. ... ... ...

2. Arystoteles. Cierpienie jako zlo przeciwne naturze. Wybrane
elementy mysli antycznej na temat cierpienia . . . ... ... ..

2.1.
2.2.

2.3.
24.

2.5.
2.6.

2.7.

Cierpieniejakostanduszy . . . . ... ...... .. ... ..
Przyjemnos¢ i przykrosé jako reakcja wiadzy zmystowej

intelektualnejna dobroizto . .. ... ... .. ... .. ..
Cierpienie jako nastepstwo dziatarii pozadann . . . . .. ..

Naocznosé, litos¢ i oburzenie a cierpienie oraz podatnosé
nacierpienie . . . . . ... ... oo
Corodzicierpienieibol? . . ... ... ... ... .. ...
Zdolnosci, trwate dyspozycje, namietnosc¢ a przykrosé

i przyjemnosc czy tez doskonatosé etyczna a przykrosé
Iprzyjemnose . . . ...
Cnota umiarua przykros¢ . . . .. ... ... ... ... ...

3. Zycie ludzkie jest cierpieniem. Wybrane elementy my$li
indyjskiej . . .. ...

3.1.

3.2.

Zroédta i istota cierpienia w Upaniszadach . . . . . ... ...
3.1.1. Cierpienie jako zlo przynalezne stworzeniom . . . . .
3.1.2. Cierpienie element zycia czy zycie jako cierpienie? . .
3.1.3. Cierpienie jako ryt inicjacyjny tradycji indyjskiej . . .
3.1.4. Elementy upaniszadowej wizji $wiata. Atman jako
zrédlo szczescia i cierpienia? To, co bez formy, wolne
jestodcierpienia. . . . .. ... ... ... ...

Wybrane watki poupaniszadowych rozwazan na temat
clerpienia . . . . ... ... Lo o

3.2.1. Bhagawadgita o zZrédtach cierpienia . . ... ... ...
3.2.2. Inspiracje Protosankhji na temat cierpienia . . .. ..

3.2.2.1. Mokszadharma. Cierpienie jako element
Swiadomosci . . ... ...

11

29

44
49

51
52

55
57

58
60

62
64
65
66
71

77

82
82
86

88



3.2.3. Cierpienie w Sankhjakarika Iswarakriszny . . ... ..

3.2.4.

3.2.5.

3.2.3.1.

3232

3.23.3.
3.23.4.
3.2.35.

Doznawanie cierpienia jako motyw poznania
usuwajacychje srodkéw . . . ... ... L.

Siedziba cierpienia jest natura. Wtasciwosci
clerpienia . . ... ... ... ... ... ...

Cierpienie a trzy guny prakriti . . . . ... ..
Dyspozycje buddhi (intelektu) a cierpienie . .
Cierpienie w zindywidualizowanych formach
istndenia . . .. ... ... L

Cierpienie w Jogasutrach Patandzalego . . . . . . ...

3.24.1.
3.24.2.

3.24.3.

3.24.4.

3.245.

3.2.4.6.

Po raz kolejny wszystko jest cierpieniem . . .

Doznanie przyjemnosci oraz przykrosci
jako przejawy cierpienia. . . . . ... ... ..

Cierpienie jako element traktatu medycznego
i Jogasutr Patanidzalego . . . ... ... . ...
Cierpienie jako symptom rozproszenia

Swiadomosci . . ... ...
Cierpienie jako skutek pieciocztonowej

niewiedzy (awidja) albo ucigzliwosci (klesa) ..
Stabos$¢ mysli a krzywda i cierpienie . . . . .

Buddyjska nauka o cierpieniu . . . ... ... ... ..

3.2.5.1.

3.25.2.
3.2.5.3.

3.2.5.4.
3.2.5.5.
3.2.5.6.
3.25.7.

Czy buddyzm jest jedynie teoria i praktyka
usuwania cierpienia? . .. ... ..... ...

Cierpienie w dwunastu ogniwach prawa
wspolzaleznego powstawania a bhawaczakra
(kolozycia) . ... ... .. ... ..
Cztery Szlachetne Prawdy o cierpieniu . . . .
Cierpienie jako element zycia prenatalnego
Dwie prawdy o cierpieniu Nagardzuny . . . .
Intencja przebudzenia, przebudzenie

oraz pomoc wszystkim Zzywym stworzeniom
w pokonaniu cierpienia. Ideat bodhisattwy
Santidewy . . . . ... ..............

91

92

93
97
99

103
105
108

110

115

117

119
124
125

131
132

136
141
146
147



4. Wybrane elementy chrzescijariskiej nauki o sensie cierpienia

i wladciwym zachowaniu si¢ wobecniego . . . . . ... ... .. 160
4.1. Starotestamentowe usprawiedliwienie cierpienia . . . . . . 161
4.1.1. Jak odczuwa sie cierpienie?
Cierpienie jako doswiadczany b6l wewnetrzny . . . . 165
4.1.2. Gloéwne przyczyny cierpienia albo poszukujac jego
najwyzszego przejawu w ksiegach Starego Testamentu . 169
4.1.3. Czy $mier¢ wywoluje najwigksze cierpienie? . . . . . 182
4.1.4. Jeszcze raz o starotestamentowych przyczynach
cierpieniaiémierci . .. ... ... ... ... ... .. 186
4.1.5. Tajemnica cierpienia a przypadek Hioba. Poszukujac
zrozumienia niezrozumianego? . . . . . .. .. .. .. 187
4.1.6. Cztery Piesni o Cierpieniu Stugi Jahwe . . . . . . . .. 195
4.2. Oczyszczajace cierpienie milosiernej mitosci boga.
Cierpienie w Nowym Testamencie . . . . . ... .. ... .. 198
4.2.1. Zbawczy sens cierpienia. Cierpienie Chrystusowe . . 200
422. Cierpienie Chrystusa . . .. ............... 202
4.2.2.1. Miloé¢ jako zrédlo cierpienia Jezusa - Ogréjec . 206
4222, Cierpieniena Golgocie . .. .......... 210
4.2.3. Cierpienie z Chrystusem . . . . ... ... ....... 214
4.2.4. Oczyszczajace cierpienie apokaliptyczne . . . . . . .. 218
5. Kilka uwag o metafizyce cierpienia . . . . .. ... ... ... .. 221
Spisrysunkéw . . ... ... 233
Wyb6r tekstow Zrédlowych . . .. ... oo 235
IndeksosOb . . . . .. ... 239

Wybrana biblografia. . . . .. ........ ... ... ... .. 243






Zamiast wprowadzenia

Podejmujac temat cierpienia, powinno sie to robi¢ z uwaznoscig,
powaga i skromnoscig. Zawsze przy omawianiu cierpienia zderza sie
ze soba stowo i milczenie. Cierpieniu daje si¢ wyraz milczeniem. Po
milczeniu przychodzi jednak czas takze na stowo, ale na ogo6t tych,
ktorzy sa przerazeni cierpieniem, mimo ze byli tylko jego swiadkami.

Cho¢ potrafimy wskazywac na rézne rodzaje cierpienia, na jego
przyczyny, powody, zrédla, poszukujac nieustannie ciggle to no-
wych ,lekarstw” na przyttumienie lub zabicie tego drazliwego do-
znania czy raczej dos§wiadczenia czlowieka, kazdego czlowieka, za-
wsze zdaje sie¢ ono umykaé, aby pojawic¢ sie¢ na nowo.

Ludzie, ktorzy cierpieli lub cierpia, sg inni, jakby uwazniejsi, bar-
dziej czuli, madrzejsi. Tq madroscig praktycznag, ktéra potrafi prze-
widywad, ktéra ma wspolczucie, zrozumienie i ktéra sie nie spieszy.

Czlowiek, ktory cierpi, potrzebuje zrozumienia, uwagi, jakby
oczekiwal towarzystwa w przejéciu do innego wymiaru. Wie, ze
ostatecznie bedzie w nim sam. W samotnosci za$ nadzieja zdaje sie
by¢ ceng jego przetrwania.

Czlowiek cierpigcy potrzebuje pomocy. Nie potrzebuje wyjas-
niania ani analiz. Potrzebuje jednak takze zrozumienia sensu wlas-
nego cierpienia.

Cierpienie wydaje sie by¢ zlem przeciwstawnym naturze, lecz
w naturze zdaje sie tez by¢ zawarte, jako moc jej przeksztalcania.

Cierpienie jest zawsze niepowtarzalne, indywidualne i dotyka
samej glebi czlowieczenstwa.

Stowami mozna starac sie opisywac tylko zewnetrzne jego aspek-
ty, jego glebi doswiadcza sie samemu.

Autor






Wstep

Tytul ksigzki Metafizyka cierpienia. Od Arystotelesa, poprzez mysl in-
dyjskg, do mysli chrzescijanskiej wymaga krotkiego omowienia. Pierw-
sza czes¢ tytutu moze nies¢ pytanie, w jakim sensie mozna uzywac
pojecia metafizyka cierpienia. Podtytut natomiast wskazuje na za-
kres jego interpretacji w kontekscie pogladow wzietych z ré6znych
kultur czy cywilizacji. Sa one na tyle odmienne, Ze pojawic sie moze
w zwigzku z tym kolejne pytanie dotyczace mozliwosci dialogu po-
miedzy przedstawicielami odmiennych kultur czy takze religii. Moz-
liwosci, ktéra ujawnia sie rowniez ze wzgledu na zagadnienie cier-
pienia. Pokrétce zastanéwmy sie nad tymi zagadnieniami.
Analizujac mysél filozoficzng §wiata zachodniego i wschodniego,
trudno odnalez¢ jakies jedno syntetyczne czy moze takze eklektycz-
ne pojecie metafizyki wlasciwe dla jednego z tych swiatéw albo
wspoélne jednoczesnie dla obu. Podobnie nietatwo zgodzic sie z tezg,
ze to jedynie Kartezjariska nauka o tym, co niematerialne czy Bergsonow-
skie swoiste poznanie, co rzeczywiste w samym sobie odzwierciedlaja,
czym jest metafizyka. Czy mozna zatem poszukiwac podstaw meta-
fizyki cierpienia podobnie jak metafizyki moralnosci czy metafizyki zta
albo metafizyki smierci? Takie pytanie dla ludzi zapoznanych z filo-
zofia wydaje sie zgola niepotrzebne, bo oczywistos¢ zestawienia
metafizyki z cierpieniem, ztem czy $miercig jest jednoznaczna. Dzie-
je sie tak choc¢by ze wzgledu na poszukiwanie w takim kontekscie
istoty zla, $mierci czy cierpienia. Jednak gdy mowa o metafizyce cier-
pienia, mozna oczywiscie siegna¢ do inspiracji klasycznych, wska-
Zujac na pojecie petd t@ puowd. Oczywiscie Arystoteles ani nie wy-
myslil pojecia metafizyka, ani nie wspominal o metafizyce
cierpienia, zta, Smierci czy moralnosci. Przynajmniej nie czynit tego
wprost, odnoszac sie do zestawienn takich poje¢. Tytul metafizyka
prawdopodobnie po $mierci Arystotelesa wymyslit Andronikos
z Rodos. Arystoteles na okreélenie wiedzy, ktéra sie za nim kryje,
uzywal miedzy innymi terminu filozofia pierwsza. Co jednak wydaje
sie wazne, zbiér pism zawierajacych rozwazania Arystotelesa,
nazwany po6zniej Metafizykg, zawiera kilka cennych wskazoéwek



12 Wistep

pozwalajacych na uzasadnienie pojecia metafizyka cierpienia, a za-
tem ostatecznie takze tytulu ksigzki. W ksiedze Gamma (IV) Metafi-
zyki interpretuje sie ja jako nauke, ktora bada Byt jako taki i przy-
stugujgce mu atrybuty istotne. Metafizyka cierpienia ostatecznie
poszukuje zatem pierwszych jego przyczyn oraz bada samo cierpienie.
Cierpienie zdaje si¢ w cztowieku wyzwalaé, wczeéniej czy pézniej,
przemozna potrzebe zrozumienia ostatecznych jego przyczyn. Ana-
lizujac mysl Arystotelesa, mozna mie¢ wrazenie, ze zrozumienie,
czym jest Metafizyka i w jaki sposob ja interpretowac takze w ztoze-
niu z cierpieniem, zalezy od znaczenia, jakie nadaje sie przedrostko-
wi petd. Choc tych interpretacji jest wiele (na przyklad nawiazujace
do Platona, neoplatoriskie czy np. Sw.Tomasza z Akwinu), to wiek-
szoé¢ z nich wskazuje wobec metafizyki na , przedmioty” wykra-
czajace poza doswiadczenie i zmierzajace do poznania , istoty” rze-
czy. W naszym przypadku istoty cierpienia.

Termin metafizyka, ktéry odgrywal i odgrywa wielka role w dzie-
jach filozofii od $mierci Arystotelesa, wskazuje zatem, wobec mozli-
wych jego interpretacji, nie tylko na niekoriczace sie spory, jak sugeruje
Kant w przedmowie do Krytyki czystego rozumu, ale i na poznanie ro-
zumowe. O tym ostatnim traktuje ksiega Alpha (I) Metafizyki. Wobec
metafizyki cierpienia mozna zatem, inspirujac sie ta ksiega, zauwazy¢
ciekawe zderzenie z analizami cierpienia, wrazeniami zmystowymi
wskazujacymina bél, z pojawiajaca sie za nimi jego pamiecia, wyob-
raznig i doSwiadczeniem. Tego rodzaju , formy poznania cierpienia”,
cho¢ istotne i wyjéciowe, ograniczaja sie jedynie do jego , faktow
szczegotowych”. Tym bardziej intrygujace zatem staje sie w metafizyce
cierpienia zwrdécenie uwagi na jego faze poznania rozumowego po-
wstajaca wraz z mgdrosciq i wiedzg, za pomoca ktérych dochodzi sie
do poznania og6tow i do poznania przyczyny cierpienia. Idac za in-
spiracjami dawanymi przez Arystotelesa, ktéry nie podejmowat za-
gadnienia metafizyki cierpienia, mozna wskazywac na ceche charak-
terystyczng madrosci powstatej na skutek poznania rozumowego.
Jest nig znajomos¢ przyczyny, poznanie dlaczego cierpienie? Jest to
jedno z pytan podstawowych nie tylko dla wszystkich przyktadéw,
ktoére stanowia tlo ponizszej ksigzki, ale i dla samego zrozumienia
sensu cierpienia w zyciu ludzkim. Inspiracji Arystotelesowskich,
ktére mozna wykorzystac, zastanawiajac si¢ nad metafizyka cierpie-
nia, jest wiele. Na przyklad te, ktére analizuja cierpienie wobec
dziatania moralnego czlowieka, odnoszac oba do zasady rzeczy. Ary-
stoteles wskazuje zatem w swoich rozwazaniach dotyczacych Meta-
fizyki (por. ksiega Beta (III) i Gamma (IV)) na aporie, ktére wobec
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metafizyki cierpienia moga wyrazac sie w pytaniu, czy cierpienie
jest kara za niewlasciwe ludzkie dzialanie. Zatem, jak zrozumie¢
przyczyny cierpienia niewinnych dzieci?

Elementy wazne dla metafizyki cierpienia mozna stara¢ sie wy-
prowadzi¢ takze z ksiegi Delta (V) Metafizyki Arystotelesa. To wiasnie
za jej przyczyna moga powstac pytania, za pomoca ktérych cierpie-
nie, $mier¢, zto staja si¢ zagadnieniami nieograniczonymi jedynie do
przejawoéw szczegélowych czy do faktéw jednostkowych. Wobec me-
tafizyki cierpienia powstang zatem pytania: o jego poczatek (dpyn),
przyczyne (ditiov), elementy, nature, przeciwienstwo, ilos¢, jakosc,
dyspozycje, doznanie, powstanie, rodzaj itd. Rozwazan szcze-
goétowych na temat metafizyki cierpienia moze by¢ wiele. Jednak wo-
bec nich wszystkich, idac w $lad za Arystotelesem, mozna wskazaé
na metafizyke cierpienia jako na prébe , zaczynania na nowo” rozwa-
zan, ktore sa ciggle znaczace dla kazdego cztowieka w kazdym czasie.

Spojrzmy jednak na metafizyke cierpienia jeszcze inaczej, zwra-
cajac uwage na jej ogélne i szczegélowe rozumienie. W tym pierw-
szym znaczace bedzie wyjasnienie calego istniejacego cierpienia.
W nim punktem wyjscia, jak zwracano juz uwage wczeéniej, bedzie
empiryczne doswiadczenie cierpienia, ktore jest impulsem do wyj-
Scia poza nie, w kierunku Boga lub ostatecznych racji jego istnienia,
albo Zasady, ktora za nie odpowiada. Metafizyka cierpienia musi
jednak zawierac takze jego analizy na poziomie filozofii przyrody. To
w nich mozna poszukiwac jego natury i wlasciwosci, wskazujac na
wewnetrzne doswiadczenie cierpienia, ostatecznie za$ wobec niego tak-
ze na sens dziatania cztowieka i na sens jego istnienia.

Klasyczna metafizyka, stanowiaca kontynuacje filozofii pierw-
szej Arystotelesa wobec metafizyki cierpienia, wskaze takze na jego
teorie. Bardzo ogdlnie mozna ja uznac za jego , badanie” czy , oglada-
nie”. Jednak w ,teorii cierpienia” nie tylko o to chodzi. Z pewnoscia
wobec niej mozna poszukiwac ,systemu dedukcyjnego”, w ktérym
mozna wyodrebnic jego ,, pewniki” albo , aksjomaty”. To one przez
swoja ,,oczywisto$¢” nie wymagaja uzasadnienia, pozostajac na po-
ziomie wlasciwosci przystugujacych pierwszym zasadom bytu.
Pozostaja jednak twierdzenia, ktére sa ich konsekwencja. To one
zdaja sie mowi¢ o ludzkim wymiarze cierpienia.

Metafizyka cierpienia, jak wspomniano juz kilkakrotnie, za swoj
punkt wyjscia przyjmuje jego empiryczne doswiadczenie, poza kt6-
re w sposob naturalny musi wyjs¢. Wskazuje wtedy na zasady
w sensie principium jego zZrédel, w sensie bardziej przyczynowym
niz czasowym. Cho¢ piszac o metafizyce cierpienia, zwraca uwage
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jego strona ogolna i szczegotowa, wskazujaca na ich integralne, czasa-
mi trudne do pogodzenia uzasadnienia czy zrozumienia, to dodat-
kowy w niej moze by¢ odmienny jej kontekst kulturowy. Podstawa
tego ostatniego wobec cierpienia jest odmienny poglad na 0gdlng teo-
rie bytu przy zachowaniu podobnych empirycznych jego doswiadczen.
W kontekscie kulturowym cierpienie jako zlo czy najwieksze cier-
pienie $mierci majg swoje inne uzasadnienia. Na przyklad $mier¢
uznana za najwyzsze zlo i cierpienie moze od cierpienia wyzwala¢.
Podobnie jak $mier¢ fizyczna moze wyzwala¢ od $mierci transcen-
dentnej. Z kolei $mier¢ jako najwyzsze cierpienie moze jawic sie jako
poczatek lub warunek transcendentnego zycia.

Metafizyka cierpienia niesie zatem wiele ciekawych zagadnien
szczegOlnie wtedy, kiedy podejmuje sie ja w komparatystyce kultu-
rowej pozwalajacej na poszukiwanie ich odmiennosci i swoistosci.
Niestety w zwigzku z nig moze si¢ pojawi¢ wiele uwag, o ktérych
warto wspomnie¢ w tym miejscu.

To prawda, ze dzisiaj szczegdlnie poszukuje sie mozliwosci dia-
logu pomiedzy przedstawicielami odmiennych kultur czy tez reli-
gii. Jednak powstaje pytanie, czy jest to jedynie podyktowane po-
trzeba kreowania unikatowych wspdélnych znaczeih w perspektywie
funkcjonalnych interakcji. Funkcjonalne interakcje zaktadaja wy-
znaczenie okreslonych celéw. Gdyby nawet uzna¢, ze moze by¢ nim
dobro, pozostanie kwestig otwartg i dyskusyjng sprawa jego utozsa-
mienia. Gdyby nawet zrozumienie istoty dobra ograniczy¢ do jednej
kultury, to czyz mozna nie rozrézniac jego istoty w ujeciu Sokratesa,
Platona, Arystotelesa od chocby Seneki, Epikteta czy Marka Aure-
liusza? Z kolei te wszystkie pojecia dobra czyz nie trzeba odr6znié
od tych, ktére proponuja na przyktad sw. Augustyn i sw. Tomasz,
P. Abelard, ]. Bentham, H. Spencer czy A. Schweitzer!? Zatem, czego

1 Pomijajac rézne ujecia dobra (np. najogélniejsze, dotyczace jego bytowosci:
fundamentalne, formalne czy kauzalne), zwracaja uwage rézne pojmowania jego
istoty. Od Sokratesa mozna je kojarzy¢ z wiedza i madroscia i utozsamiac z cnota.
Platon zwraca uwage na wartoé¢ sama w sobie dobra, wskazujac na jego idee.
Arystoteles zdaje sie zwraca¢ uwage w zwigzku z nim na ludzkie dziatanie. Stoicy
- na relacje do cnoty. Dobro identyfikowane jest tez z przyjemnoscia: skrajna czy
tez umiarkowana. Najwyzszym dobrem jest Bog, powiedzieli $w. Tomasz i Augus-
tyn. Abelard wskazuje na dobre intencje, nie na sam czyn, analizujagc dobro.
Wreszcie ]. Bentham bedzie chcial, by zwréci¢é uwage na uzytecznoé¢ dobra.
I. Kant, by nie zapomnie¢ w zwigzku z nim o dobrej woli. H. Spencer, by odnies¢
je do harmonii i Natury. Zas A. Schweitzer, by uzna¢, iz wyraza sie w czci dla zy-
cia. Pomijamy oczywiscie wiele innych sposobéw pojmowania dobra nie tylko
w mysli zachodniej, ale i wschodniej.
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poszukuje sie¢ w dialogu: wzajemnosci, prezentacji pogladéw, po-
staw i wartosci zaréwno moralnych, jak i intelektualnych? Z pewnos-
cig wszystkie te cele s3 wazne ze wzgledu na poznanie i tworzona
w ten sposob wiedze. Problem jednak pojawia sie dalej w zwiazku
z mechanizmem, ktéry czasami towarzyszy temu procesowi. Czasa-
mi zwyklo sie go kojarzy¢ z bledem badawczym jaki czesto popetnia
sie przy studiach obcych idei czy kultur?. Polega on na poszukiwa-
niu dodatkowych uzasadnier potwierdzajacych wilasne , interpreta-
cje Swiata”. Ta ,wlasna” wymaga nagle wyznaczenia nowego celu,
ktéry moglby by¢ identyczny z ,,nowo” poznana. Zmusza to do for-
mutowania cel6w coraz to bardziej ogélnych, bez wlasciwego kultu-
rowego ich kontekstu i rozumienia. W efekcie wskazuje si¢ na cele
posrednie - poréwnywalne, ktére zdaja sie zastepowac cele, ktére
wczedniej uznano za ostateczne. Adaptacyjnosé, typowo biologiczna,
zdaje sie by¢ warunkiem harmonijnoéci relacji, ktérym ma stuzy¢ dia-
log, lecz tylko pozornie, gdyz za nig idzie czasami daleko posunieta
modyfikacja , wlasnej” tozsamosci kulturowej czy religijnej.
Wobec metafizyki cierpienia, jak i kazdego innego zagadnienia
zestawianego w interpretacjach r6znych kultur, mozna uznag, ze jest
to obraz skrajny. Moze sie on spotka¢ z krytyka i z wnioskiem pod-
noszacym sensownosc¢ studiéw komparatystycznych nad mysla fi-
lozoficzng i religijng r6znych kultur. Jednak wydaje sie, ze trzeba
broni¢ takich studiéw, uznajac, Ze nie sg one zte czy nieprzydatne
pod warunkiem, ze nie ulegna pokusie syntezy adaptujacej, zatra-
cajacej czesto diametralne réznice w zestawianych systemach mys-
lowych. Co wnosza zatem takie studia? Nie tylko wskazuja na po-
ziomy dialogu, ale i probuja dokona¢ interpretacji ewentualnych
~tozsamosci” w transkulturowej?, ale i interkulturowej komunikagji.
Dialog, podobnie jak studia komparatystyczne, powinien prowadzi¢
zatem do poznania i do wiedzy, dalej zas$ do zrozumienia r6znic i toz-
samosci. Z kazdej strony tego dialogu potrzebny jest wzajemny

2 Trudno powiedzieé, aby byt on wlaéciwy jedynie dla $wiata zachodniego.

Metoda subordynacyjna podporzadkowujaca inne kultury wlasnej ma wszakze
przyklady nie tylko w Heglowskiej filozofii historii. Por. W. Wilowski, Hegel a filo-
zofia wschodnia, w: Hegel a wspotczesnosé, pod red. R. Kozlowskiego, Poznar 1997.
Por. takze W. Halbfass, Indie w dziejach europejskiego samozrozumienia, Hegel, s. 145,
Ewolucja interpretacji Indii po Heglu i Schopenhauerze, s. 203, oraz Indie i metoda po-
rownawcza, s. 630, w: Indie i Europa, Proba porozumienia na gruncie filozoficznym,
przekl. M. Nowakowska, R. Piotrowski, Warszawa 2008.

3 Komunikacja transkulturowa w przeciwienistwie do interkulturowej zdaje sie
wykracza¢ poza uwarunkowania specyficzne dla danej kultury czy cywilizacji. In-
terkulturowy dotyczy interakcji pomiedzy przedstawicielami odmiennych kultur.
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szacunek i powazanie. Najtrudniejszym chyba pytaniem, ktére po-
jawia sie zaré6wno w dialogu, jak i w studiach komparatystycznych,
jest to poszukujace optymalnych czy najbardziej dogodnych warun-
koéw dla rozwoju czlowieka i realizacji sensu jego zycia. Wspolczes-
ny $wiat zdaje sie posiadac¢ wiele teorii wypetniajacych odpowiedz
na nie. Pomijajagc w zwigzku z nimi relatywizm, subiektywizm czy
psychologizm, ktére niosa, zawsze pozostaje wobec nich takze wie-
dza, ktorej dostarczaja. Jednak w studiach komparatystycznych tak-
ze wiedzy dotyczy spér. Chodzi w nim o mozliwoé¢ ujecia wszy-
stkiego, co jest lub by¢ moze, z tym, co zagwarantowane jest przez
oczywistos¢* poznania. Nie mozna go uniknaé, cho¢ trzeba pamie-
ta¢, ze ma nature Swiatopogladowsq. Zatem uznajac, iz systemy
$wiatopogladowe z natury sa otwarte, w dialogu i studiach, o kto-
rych wspomniano, warto zwréci¢ uwage na ich centrum, ktore prze-
sadza o sposobie podporzadkowania calosci. Takim centrum moze
by¢ filozofia, religia czy system filozoficzno-religijny. Warto o tym
pamietac po prostu dla zrozumienia. Za$ w nim takze dla zrozumie-
nia specyfiki i tozsamosci w dialogu i komparatystyce kultur i cywi-
lizacji Wschodu i Zachodu, dotyczacym takze metafizyki cierpienia.
Przedmiot zachodniego i wschodniego dialogu czy studiow
komparatystycznych moze by¢ rézny od bardzo ogélnego do bar-
dzo szczegblowego. Jego ostatecznym podmiotem zostanie jednak
zawsze czlowiek. Jezeli za$ czlowiek, to w zwigzku z nim takze i je-
go zycie. Za$ w zyciu to, co zdaje sie taczy¢ i jednoczesnie dzieli¢
mys$l $wiata wschodniego i zachodniego, to poglad na temat cierpie-
nia. Ksigzke niniejsza poswieca sie zatem wybranym interpretacjom
zagadnienia metafizyki cierpienia w mysli wschodniej i zachodniej,
od Arystotelesa, poprzez mys$l indyjska, do mysli chrzescijariskiej.
Prébe interpretacji metafizyki cierpienia w wybranych watkach
mysli wschodniej i zachodniej mozna podja¢ niejako na dwoéch
plaszczyznach. Pierwsza i podstawowa dotyczy doswiadczenia
i przezywania cierpienia, ktére mozna uznac za znaczace elementy
metafizyki szczegotowej cierpienia. Druga - poje¢ tworzonych na
ich bazie, w ktorych zawiera sie jego analiza wskazujaca na metafi-
zyke ogodlna cierpienia. Zaréwno pierwsza, jak i druga plaszczyzna
interpretacji zagadnienia cierpienia niesie z soba wiele trudnosci.
Wymienimy niektére z nich. Swiat cierpienia jest niepowtarzalny,

4 Chodzi o poznanie, ktérego prawdziwos¢ jest zagwarantowana przez jego

nature, np. przez oczywistosé. W tak rozumianym poznaniu zawiera si¢ cecha pew-
noéci i niezawodnosci. W tym znaczeniu mozna méwié¢ o wiedzy obiektywnej.
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indywidualny, zalezny od wielu czynnikéw i co najwazniejsze - nie-
wyrazalny. Pozostaje zatem indywidualnym i wewnetrznym do-
$wiadczeniem. Cierpienie jest udzialem kazdego cztowieka. Cho¢
niewatpliwie istnieje r6znica pomiedzy cierpieniami wojny, katakli-
zmow i cierpieniami doswiadczanymi w pokoju, cierpienia sa nie-
mierzalne. Czy moze zatem dziwié¢ poglad, w ktérym Ktos$ uznaje,
ze ,To, com przezyt w tundrach, wiezieniach, w rewolucji, nie za-
wieralo wiekszej ilosci cierpienia niz normalne zycie innych ludzi
w puchach, atlasach, kortach, wéréd baléw, dorabiania sig, urzedo-
wan”>. Coz sie kryje zatem za wypowiedziami ludzi, ktérzy przezyli
Auschwitz czy Ravensbriick, a na pytanie o ich zycie tam, méwig, ze
bylo normalne? Cho¢ bylo po prostu piektemso.

Niektorych pojec nie jesteSmy w stanie wyjasnic za pomoca natu-
ralnego rozumu, jakim postuguje sie filozofia’. Do tych poje¢ nalezy
niewatpliwie cierpienie, jezeli zidentyfikuje sie je ze zlem. Cho¢
w jednej z gtéwnych definicji zla uznaje sig, ze jest ono brakiem do-
bra naleznym czlowiekowi, to 6w brak nie jest bytem. Wszelkie za$
wyjasnienia odnosic sie¢ moga do tego, co jest rzeczywistoscia, co jest
bytems. Jezeli uznad, ze cierpienie jest zlem, to jego wyjasnienie do
korica jest niemozliwe, jest niedostepne, jest tajemnica. Dlatego po-
dejmujac zagadnienie metafizyki cierpienia, positkujemy sie Obja-
wieniem?, w ktérym cierpienie ma inny wymiar. Co nie znaczy, ze
daje Ono zrozumienie pokonujace tajemnice. Kazda proba roz-
wigzania zagadnienia cierpienia niesie z sobg nowe problemy, nowe
pytania. Wszystkie one wychodza poza sens, jaki cierpienie moze
uzyskac tylko w zyciu empirycznym. Dialog, komparatystyka poje¢
czy studia nad Wschodem i Zachodem ukazujg, ze cierpienie bytoby
czystym absurdem bez wizji zycia wiecznego!?. Jednak historia
my$li ludzkiej niejednokrotnie ukazywata i ukazuje takze taka

5 Por. S. Zeromski, Rdza, cytuje za: W. Tatarkiewicz, Cierpienia, w: tegoz,

O szczesciu, Warszawa 1985, s. 152.

6 Por. np. K. Piechowski, Bylem numerem, Warszawa 2002; W. Péttawska, I boje
sig snow, Czestochowa 2005, B. Piotrowska-Dubik, Kwiaty na stepie, Warszawa 1997.

Por. M. A. Krapiec, W poszukiwaniu sensu cierpienia, ,Cywilizacja”

nr 16/2006, s. 12.
Por. tamze, s. 10.
W tym przypadku chodzi o bardzo szerokie rozumienie tego pojecia, w kto-
rym wskazuje sie na ujawnienie tego, co bylo nieznane. Cho¢ istniejg ré6zne mozli-
wosci owego przekazu, przede wszystkim chodzi o ten stowny, zarezerwowany
dla %)rorok()w w Starym Testamencie czy dla $wietych medrcéw w Wedyzmie.

10 Por. tamze, s. 13; M. A. Krapiec wszakze odnosi ten poglad tylko do $wiata
zachodniego, do cywilizacji laciriskiej, ktorej podstawe stanowi mysl helleriska,
chrzescijariska i prawo rzymskie. Por. koncepcje F. Konecznego.

9
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mozliwos¢. Powstaje zatem pytanie, jak podejs¢ do sprzecznosci,
o ktérej wnioskuje na przyktad M. A. Krapiec!'. Wydaje sie, ze 6w
absurd wynika z niemoznosci wyttumaczenia sensu dramatu nie-
zawinionego cierpienia wobec win, ktére uchodza bezkarnie w wie-
lu obserwowanych przypadkach!2. Jednak jest to jeden ze sposobéw
analizowania cierpienia, w ktérym wychodzi si¢ poza jego ,fenome-
nalne” uwarunkowania. Drugi skupia sie tylko na tych ostatnich,
starajac sie nie zauwazy¢ dylematoéw pierwszego i ograniczyc¢ jedy-
nie do opisu zjawiska cierpienia w takiej postaci, w jakiej jest dane
w doswiadczeniu. Jego przedmiotem wobec cierpienia staje sie za-
tem na przykiad doznanie'3, interpretowane jako §wiadomos¢ aktu
czy tez stanu, wyrazajaca si¢ w biernym odbieraniu (czucie) tresci
wrazeniowych. Kiedy staje si¢ ono zabarwione uczuciowo, wyraza
sie w przykroéci lub przyjemnosci. Zatem czesto analiza cierpienia
zZwraca uwage na wrazenia zabarwione uczuciowo, czyli wyra-
zajace sie w przykrosci. Cierpienie wyraza sie w uczuciu przykrosci.
Jednak jest to, cho¢ znaczacy, to nie jedyny element metafizyki cier-
pienia, do ktérego wrécimy w pierwszej czesci ksiazki.
Max Scheler w swoim studium na temat sensu cierpienia’4 pisat:

Centralng czedcig koncepcji i wskazan przekazanych czltowiekowi przez
wielkie postacie religii i filozofow byta zawsze i wszedzie na calym Swiecie
jakas nauka o sensie bolu i cierpienia. Na niej wspierato sig zalecenie i zapro-
szenie, aby nalezycie potraktowac cierpienie, aby wtasciwie je znosic¢, badz
by je likwidowac.

Analiza mysli filozoficznej, religijnej i literatury $wiata zachod-
niego niewatpliwie potwierdza ten poglad. O czym $wiadczy ten
fakt? Z pewnoscia takze o zwigzku wyzej wymienionych rozwazarn
z zyciem czlowieka. W jakim$ sensie cztowiek pomimo rozwoju
cywilizacyjnego pozostaje sam i taki sam w swoich potrzebach i do-
znaniach. Mozna mie¢ tez wrazenie, ze rozwo6j cywilizacyjny przy-
czynit sie do jaskrawego ujawnienia, ze kultura, a w niej miedzy in-
nymi wolnoé¢, moze sta¢ sie dodatkowym, znaczacym zrédlem
cierpien czlowiekal.

11 Por. tamze.

12 Por. Jan Pawel II, Salvifici doloris, Rzym 1984, tekst nr 9.

13 Jedna z przypadloéci w mysli Arystotelesa. Doznanie (passio) w przeciwien-
stwie do dzialania (actio) jest biernym odbieraniem czegos.

14 Por. M. Scheler, O sensie cierpienia, w: tegoz, Cierpienie, Smier¢, dalsze zycie,
przekl. A. Wegrzecki, Warszawa 1994.

15 Por. Z. Freud, Kultura jako zrodto cierpieni, przekl. J. Prokopiuk, Warszawa
1995, oraz Z. Bauman, Ponowoczesnosc jako zZrodto cierpieri, Warszawa 2004
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Wréémy jednak do Hellady, od ktérej prawie zawsze ,wszystko
sie¢ zaczyna”. Inspiracji dotyczacych metafizyki cierpienia przed
Arystotelesem mozna szukaé¢ cho¢by w postaci Prometeusza i Her-
kulesa. Ten pierwszy cierpi dla ogétu, dla ludzi. Inspiracji na temat
cierpienia jest oczywiscie wiecej W wiekszosci wskazujg one przede
wszystkim na zycie, ktore je zawiera. Wielcy, jak Homer czy Hezjod,
nie pisza o cierpieniu, lecz o zyciu. To my mozemy stwierdzi¢, ze zy-
cie wybranych bohateréw bylo petne zdarzen, ktére musiaty przy-
nosi¢ im niestychane cierpienia.

Zastanawiajac sie nad metafizyka cierpienia, wskazuje sie na jego
zrédto. Zrédlem cierpienia jest nieuzasadniony lek, ktérego przy-
czyna jest bledne rozpoznanie, powiedzialby pewnie Epikur, co
rowniez dzisiaj wielu by sie spodobalo. Egzystencjalna choroba
czlowieka objawiajaca si¢ w cierpieniu wymaga leczenia przez
stynne ,, poczwoérne lekarstwo” (tetrapharmakon)'¢, bo przeciez:

...natura domaga (sig) dla siebie jedynie tego,
By zadne cierpienie ciatu nie dolegato, a umyst
By dobrej mysli zazywat, wolny od troski i strachul?.

Jednak Epikur nie zaprzecza, Ze cierpienie istnieje; uznaje, iz:

...ciato doswiadcza okropnych chordb i bolu,
Podobnie duch cierpi rézne zgryzoty, smutki i strachy's.

Stad zwraca uwage na ataraksje (spokéj ducha) jako stan prze-
ciwny cierpieniu i najbardziej przez cztowieka pozadany. Inspiracji
klasycznych w metafizyce cierpienia jest wiele. Cho¢by Seneki, Cy-
cerona, Epikteta. Ten pierwszy zwroécil uwage, ze cztowiek jest osta-
tecznym powodem cierpienia. Jest jego ostateczng przyczyna'®. Dla-

16 Mozna uznaé, ze stynne twierdzenia Epikura: 1) béstwo nie jest straszne,

2) $mierci sie nie czuje, 3) to, co jest dobre, jest tatwe do osiggniecia, 4) to, co jest
zle, jest fatwe do zniesienia - wskazuja na glowne zZrddla cierpienia czlowieka. Cy-
tuje za: A. Krokiewiczem. Por. np. A. Krokiewicz, Szczescie epikurejskie, ,Przeglad
Humanistyczny”, 1923. Por. takze na przyklad list Epikura do Menojkeusa, w kt6-
rym podejmuje cierpienie $émierci, cho¢ o nim nie wspomina wprost, w: Diogenes
Laertios, Zywoty i poglady stynnych filozoféw, Warszawa 1995, X 124, 125. Problem
leku przed $miercig, w podobnym tonie, analizuje Seneka, w: Seneka, Listy moralne
do Lucyliusza, Warszawa 2010, ksiega czwarta, List XXXVI, 9. ]

17 " Por. Titus Lucretius Carus, O naturze rzeczy, przekl. G. Zurek, Warszawa
1994, 11, 16-19.

18 Tamze, I11, 460-461, por. takze III, 825-829, gdzie wskazuje sie na cierpienia
duszy, ze strachéw, mysleniu o przyszlosci, wyrzutéw sumienia, szaleristwa, zani-
kéw pamieci itp.

19" Por. np. Seneka, Mysli, przekl. Stabryta, Krakéw 1987, s. 187.
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tego powinien ¢wiczy¢ sie w znoszeniu bolu®. Drugi poszukiwat
miedzy innymi mozliwosci kompensacji cierpienia, cho¢by przez
zwrdcenie uwagi na wspolnos¢ wlasnego cierpienia z cierpieniami
innych ludzi?!. Wreszcie ostatni uznal, Ze w mniemaniach o rze-
czach jest glowne Zrédlo cierpienia??. Te trzy elementy interpretacji
metafizyki cierpienia staly sie wazne. Oczywiscie nie byty one jedy-
ne. Z biegiem czasu dochodzily do nich inne, na przyktad wska-
zujace, ze cierpienie powstaje naturalnie wtedy, kiedy ustaje przyjem-
nos¢2. Ten kontekst analizowania cierpienia przez myslicieli bedzie
oczywiscie w przyszlosci rozwijany, chocby przez zwrdcenie uwagi
na zdrowie jako na najwyzsze dobro w zyciu cztowieka. Cierpienie
jawi sie wtedy w kontekscie choroby jako przeciwieristwo owego
dobra?. Przynosi to poglad uznajacy, ze czlowiek to ,zwierze cho-
rowite”, jednak nie samo cierpienie choroby jest najmocniejszym
i najbardziej dotkliwym doznaniem, lecz jego ostateczny bezsens?.
Jednak nie tylko mysli Montaigne’a, Kartezjusza czy Nietzschego,
o ktérych wspomniano, podejmowaly zagadnienie cierpienia. Za-
réwno przed nimi, jak i po nich w filozofii pojawialy sie r6zne odnie-
sienia do cierpienia. Czesto byly one kontynuacja albo zaprzecze-
niem pogladoéw wczedniejszych. Czasami wnosity nowe podejscie
do metafizyki cierpienia. Wymiernmy tylko kilka przykladow, wy-
bierajac z nich jedynie niektére watki rozwazan. Wéréd nich mozna
zwroéci¢ uwage na mysl Hegla, ktéry potrzebowat cierpienia jako
elementu rozwoju w dziejach ludzkosci?¢. Wskazywalt, Ze cierpienie
jest warunkiem postepu, jednak zdaje sie, ze niemajacym szczeg6l-
nego znaczenia w wymiarze indywidualnym. Inaczej do cierpienia
podchodzit A. Schopenhauer?, poszukujac jego Zrédia w zasadzie
rzeczywistosci. Wola czy NieSwiadome jest tym Zrédlem. Jednak

20 Por, Seneka, Listy moralne..., dz. cyt., List XXIIL

2l Ze wzgledu na zagadnienia nas interesujace, por. calosé¢ tekstu: Cicero,
O pocieszeniu, t. IV Pism filozoficznych, Warszawa 1963.

22 Por. Epiktet, Encheiridion, w: Diatryby, przekl. L. Joachimowicz, Warszawa
1961, s. 458.

2 Por. M. Montaigne, Préby II, rozdz. XII, przekt. T. Zeleriski, Warszawa 1957.
Por. Kartezjusz, Rozprawa o metodzie, Warszawa 1980, czeéc¢ szosta.
Por. F. Nietzsche, Z genealogii moralnosci, Krakéw 1997, s. 168.

% Por. G. W. F. Hegel, Wyktady z filozofii dziejow, przekt. J. Grabowski i A. Lan-
dman, t. I, s. 41.

27 Por. A. Schopenhauer, Swiat jako wola i przedstawienie, t. I, Warszawa 1994,
s. 312 i in., oraz W. Wilowski, Tematy indyjskie w filozofii A. Schopenhauera, Twércza
synteza filozofii wschodnich i zachodnich, w: A. Schopenhauer. Rekonstrukcje - recepcje -
interpretacje, pod red. A. Przylebskiego i B. Andrzejewskiego, TPN, tom XVI, Po-
znan 1991.
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mozna tez, jego zdaniem, poszukiwac sposoboéw usuniecia cierpie-
nia, poprzez przeksztatcenie swiadomosci. Zrédet cierpienia poszu-
kiwato wielu filozoféw, takze Z. Freud, uznajac, iz tkwia one w we-
wnetrznej strukturze psychiki ludzkiej. To napiecia, ktére powstaja
pomiedzy jej sktadowymi, wywoluja cierpienie?. Wsréd wielu in-
terpretacji metafizyki cierpienia, jakie odnajduje sie w mysli filozoficz-
nej, dwa kierunki wydaja sie interesujgce. Elementy pierwszego za-
warte s3 w koncepcjach na przykiad M. Schelera i Teilharda de
Chardina. Cho¢ oczywiscie wiele ich r6zni, to pierwszy z nich wska-
zuje przy okazji omawiania cierpienia, ze mozna je analizowac jako
forme ofiary czesci dla catosci, dla jej rozkwitu i wyzszego pozio-
mu?. Moze si¢ zdawag, ze to my$l po czesci Heglowska, cho¢ nieco
inaczej interpretowana. Pojawia si¢ ona takze u Teilharda de Char-
dina, gdzie wskazuje si¢ miedzy innymi na cierpienie jako na
»zaplate” za sukces wszystkich ludzi, za ich postep. Sens metafizyki
cierpienia moze zatem wskazywag, ze cierpienie nie tylko odrywa
od egoizmu, ale moze stac sie takze droga do wyzszego bytowania
i ostatecznie do Boga®. Druga linia interpretacyjna metafizyki cier-
pienia, cho¢ niewatpliwie ma inspiracje starozytne, wskazuje nie
tylko na opozycje cierpienia do przyjemnosci, ale zdaje si¢ prowa-
dzi¢ ostatecznie do wniosku, ze przyjemnos¢ stoi na czele hierarchii
ludzkich wartosci (J. Bentham) i Ze pragniemy jej dla niej samej
(J. S. Mill)3.

Wsréd wielu filozoféow podejmujacych zagadnienia z kregu me-
tafizyki cierpienia mozna wymieni¢ jeszcze Spinoze i Fichtego, cho¢
to nie wszyscy. Wéréd pisarzy niewatpliwie na uwage zastuguja
Camus, Goethe, Dostojewski czy Tolstoj. Cho¢ oczywiscie nie tylko.
Na szczegdlna tez uwage zastuguja poglady C. Lewisa2i V. Frankla®.
Do niektoérych z nich wrécimy w dalszej czesci ksigzki, lecz juz
w tym miejscu wypada wspomnieé, ze podejmujg oni, naturalnie
nie wylacznie, wobec metafizyki cierpienia zagadnienie wlasnosci

28 Por. np. Z. Freud, Poza zasadq przyjemnosci, przekt. J. Prokopiuk, Warszawa

1975, s. 141.

2 Por. M. Scheler, Cierpienie, $mier¢, dalsze zycie, dz. cyt., s. 18.

30 Por. fragmenty na temat cierpienia w: P. Teihard de Chardin, O szczeéciu,
cierpieniu, mitosci, Warszawa 1981.

1 Por. G. E. Moore, Etyka, przekl. Z. Szawarski, Warszawa 1980, s. 10; oraz na
przyklad ]. Bentham, Wprowadzenie do zasad moralnosci i prawodawstwa, Warszawa

1958.
32

33
1984.

Por. C. Lewis, Problem cierpienia, przekl. T. Szafrariski, Katowice 1996.
Por. V. Frankl, Homo patiens, przekl. R. Czarnecki, J. Morawski, Warszawa
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ludzkiego zycia, wskazujac na mozliwosé¢ szukania i odnalezienia
relacji pomiedzy sensem zycia a sensem cierpienia. Mys$l poszuku-
jaca podstaw metafizyki cierpienia w perspektywie po Auschwitz
powraca do pytania o teodycee i stanowi przedmiot takze rozwazan
teologicznych34.

Ten przedstawiony skrét przyktadéw analiz zagadnien z kregu
metafizyki cierpienia wskazuje nie tylko na ztozonos¢ zagadnienia,
ale i r6zne mozliwe, czesto skrajne jego interpretacje. Na ich tle uja-
wnialo sie prawie zawsze odniesienie do indywidualnego cierpie-
nia kazdego czlowieka. Jak r6zne moze posiada¢ ono wersje, poka-
zuje nie tylko my$l $wiata zachodniego, ale réwniez i my$l Swiata
wschodniego. Podstaw zar6wno dla jednych, jak i drugich interpre-
tacji metafizyki cierpienia mozna poszukiwac¢ w inspiracjach staro-
zytnych. Dla potrzeb niniejszych rozwazan przyjmiemy zatem
zalozenie, ze w zachodniej interpretacji cierpienia znaczaca byla
mys$l helleriska i mys$l chrzescijariska. Cho¢ jedna i druga ma wiele
interpretacji, skupimy sie szczegé6lnie na mysli Arystotelesa oraz
mys$li Staro- i Nowotestamentowej, pozostawiajac jako przedmiot
by¢ moze kolejnych rozwazan mys$l Tomasza z Akwinu i Augustyna
oraz innych znaczacych przedstawicieli mysli $wiata zachodniego.
W mysli wschodniej dotyczacej cierpienia ograniczymy sie w zasa-
dzie do wybranych watkéw mysli hinduskiej oraz wyrostej w opo-
zycji do niej mysli buddyjskie;.

Gléwne zalozenie tej pracy miesci si¢ w pogladzie, w ktérym
uznaje sie, ze podstawowy sens metafizyki cierpienia, jak i postawa
wobec niej na wschodzie i na zachodzie r6znig sie. Zaktadamy row-
niez, ze w metafizyce cierpienia szczegélnie znaczaca jest transcen-
dencja bytu czlowieka. Dokonuje si¢ ona poprzez cierpienie albo po-
przez ucieczke od niego. Oczywiscie sa to zalozenia, ktére staly sie
pretekstem do napisania ksigzki. Jednak wobec nich pojawia sie
kontekst ukryty za szerokimi i nieco juz zdewaluowanymi pojecia-
mi Zachodu i Wschodu, wlasciwymi bardziej dla czaséw Hegla niz
dla wspolczesnych. Jesli zas o wspélczesne chodzi, to kontekst roz-
wazan na temat cierpienia dotyczy Europy i Indii, do ktérych , prze-
niosly sie inspiracje” stanowiace tres¢ ksigzki.

Kontekst ukryty dotyczy komparatystyki jako metody poréwna-
wczej czy studiow poréwnawczych. Pojawia sie on automatycznie,
gdy w tytule odnajduje sie obok siebie pojecia Wschodu i Zachodu
czy choc¢by Indii i Europy. Wymaga on oczywiscie krétkiego wyjas-

3 Por.]. B. Metz, Teologia wobec cierpienia, Krakoéw 2008.
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nienia w ramach zagadnienia, ktére stanowi gléwny temat ksigzki,
i wniesienia kilku istotnych zastrzezen. Przedstawiona praca nie
pretenduje do miana systematyzujacej historyczny rozwoj pojec¢
i uwarunkowan, ktére im towarzysza. Nie odnosi si¢ tez do obecnej
analizy zagadnienia czy do przysztych mozliwosci jego rozwoju.
Nie jest to tez praca z kregu filozofii poréwnawczej, cho¢ zawiera
watki filozoficzne. Oczywiscie zastrzezenia mozna by mnozy¢, cho¢
wypada takze do nich doda¢ pewne zatozenia, ktére po czeSci moga
uzasadni¢ podejscie autora do niektérych zagadnien i pojawia-
jacych sie w zwigzku z nimi probleméw interpretacyjnych w catosci
prezentowanej publikacji. Mozna mie¢ wrazenie, Ze sytuacja dialo-
gowa pomiedzy Wschodem a Zachodem czy Europa a Wschodem
jest wciaz otwarta, pomimo co najmniej dwustuletnich intensyw-
nych interakcji. Zrozumienie duchowych i intelektualnych inter-
akcji pomiedzy tymi zlozonymi systemami myslowymi stanowi
ciggle nowe wyzwanie, chyba nie tylko ze wzgledu na tkwigce
w nich tendencje wzajemnego , podporzadkowywania” sobie tego,
co obce.

Cho¢ od korica XVIII wieku znaczace w humanistyce staly sie
studia poréwnawcze dzieki rozwojowi indologii, to poréwnywanie
czy zestawianie tradycji obcych kultur mialo jednak juz swoja
dawna historie. Juz pierwsi historycy Grecji, choé nie tylko, zwracali
uwage na mys$l Wschodu. Czesto wymienia sig¢, omawiajac to zagad-
nienie: Herodota, Al-Biruniego czy Klemensa Aleksandryjskiego®.
Poréwnanie mysli Wschodu i Zachodu dzis§ ma juz bogata historie.
Zaznaczyt sie¢ w niej niewatpliwie G. W. F. Hegel’¢. Od jego czasu
przedmiot studiéw poréwnawczych byt coraz szerszy, obejmujac
od XIX wieku lingwistyke (F. Bopp), antropologie (W. von Hum-
boldt), folklor (Th. Benfey). Od 1923 roku doszta do niego filozofia
poréwnawcza (P. Masson-Oursel) oraz troche wczesniej teologia
poréwnawcza (termin M. Miillera). Oczywiscie studia poréwnaw-
cze powstaly nie tylko w $wiecie zachodnim, ale takze w Indiach.
Cho¢ gléownym autorem indyjskiej filozofii poréwnawczej byt Bra-
jendranath Seal (1864-1938), to znaczace dla niej bylo tez zalozenie

3% Por. np. W. Halbfass, India and the Comparative Method, ,Philosophy East
and West” 35/1985, s. 3-15; takze Klemens Aleksandryjski, Kobierce zapiskow filozo-
ficznych dotyczqce prawdziwej wiedzy, t. I-1I, przekl. J. Niemirska-Pliszczynska, War-
szawa 1994, t. I, s. 52-53. Por. takze W. Wilowski, Atomizm grecki a indyjski. Kilka
uwa§ na marginesie sporu o zapozyczenie teorii, ,Studia Filozoficzne” 3/1987, s. 67-74.

% Por. G. W. F. Hegel, Wyktady z filozofii dziejéw, dz. cyt. Por. takze: W. Wilow-
ski, Hegel a filozofia wschodnia, dz. cyt., s. 35-48.
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religioznawstwa poréwnawczego przez Rammohan Roya?. Jednak
mozna mie¢ wrazenie, ze zaréwno studia poréwnawcze Swiata za-
chodniego, jak i wschodniego3® zawieraly i zawieraja czasami do
dzi$ pewne wady. Mozna je uzna¢ za skutek btedu popelnianego
w procesie badawczym, o ktérym wspomniano wczeéniej, a ktéry
nie zachowuje ,,dystansu”. W efekcie w studiach poréwnawczych
mamy na przykiad przewage , metod” majacych na celu ,,samopo-
twierdzenie”, podporzadkowujace inne kultury mysli europejskiej
(np. Hegel, J. Priestley, K. Barth), czy ,metode apologetyczna”
wskazujaca na potencjal uniwersalnosci tkwiacy np. w adwajta-we-
dancie, ktéra moze ostatecznie wtopi¢ w siebie takze to, co charak-
terystyczne dla Zachodu (np. Radhakrishnan). Mozna zatem w obu
przypadkach parafrazowac mysl W. Halbfassa* méwiacg, iz nowo-
czesna mys$l indyjska znalazla sie w kontekscie stworzonym przez
Europe i ma problemy z wypowiadaniem si¢ w swoim imieniu, do-
dajac, ze europejska jest zbyt zapatrzona w siebie, aby wyjs¢ poza
swoje samouwielbienie.

Na takim tle mozemy zaryzykowac twierdzenie, iz mysl Wscho-
du i Zachodu nie znajduja sie na jednym poziomie interpretacyj-
nym. Nie da sie jej dlatego w pelnym tego stowa znaczeniu ,, poréw-
na¢”. Dotyczy to takze zagadnienia metafizyki cierpienia. Jednak
bez wzgledu na to, czy da sie ja w pelni zestawi¢, czy nie, sama juz
taka proba moze zwraca¢ uwage na ponadkulturowy wymiar i zna-
czenie cierpienia. Wobec takiej mysli powstaja jednak pytania. Czy
znaczacej tak samo? Czy omawianej tak samo? Proba odpowiedzi
na nie jest po czesci przedmiotem tego studium. Podobnie jak zwro-
cenie uwagi na niepowigzane genetycznie tradycje i typy myslenia
na temat, ktéry wydaje sie wsp6lnym doswiadczeniem czltowieka,
bez wzgledu na to, gdzie si¢ urodzil i zyje. Myélenie indyjskie za-
wiera istotny integralny skladnik religijno-filozoficzny, posiada
wlasne kategorie rozumienia. Podobnie myslenie zachodnie. Dlate-
go wskazujac na indyjskie i zachodnie relacje, wazne jest, by posia-
da¢ swiadomosé¢ warunkow, zestawienia i jego ogdlny horyzont.

7 Brajendranath Seal byt autorem Comparative Studies in Vaishnavism and Chris-

tianity, Delhi 1958. Por. W. Halbfass, Indie i Europa, dz. cyt. s. 625, 630-631.
Termin indyjski odpowiadajacy studiom poréwnawczym to tulana, rdzen
czasownikowy tul znaczy , podnosi¢”, ,wazy¢”.

% Dla R. Pannikara filozofia poréwnawcza tworzona na gruncie filozofii
Wschodu i Zachodu niesie wewnetrzna sprzecznoéé, por. R. Pannikar, Aporias in
the Comparative Philosophy of Religion, w: Man and World 13/1980, s. 357.

40 Por. W. Halbfass, Indie i Europa..., dz. cyt. s. 570.
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Ostatecznie moze by¢ to takze wyzwanie dla samozrozumienia tre-
Sci i wartosci , wlanej” cywilizacji.

Ostatnie stowa poprzedniego zdania zmuszaja nas, aby powrécic
i doda¢ kilka nastepnych uwag na temat wyboréw tekstéw, ktore
staly sie podstawa niniejszego opracowania. Wybory, jakich doko-
nano, uwzgledniaja réznice pomiedzy wiedza implikowang przez
indyjski termin darséana i filozofig. Cho¢ ten pierwszy termin wielu
filozoféw indyjskich (B. Chatterji, H. P. Sinh) wiaze bezposrednio
z drugim, istniejg miedzy nimi réznice!. Czes¢ z nich wynika takze
z historycznego rozwoju filozofii na Zachodzie. Latwo mozna za-
uwazy¢, ze filozofia na Zachodzie zmienia ciagle swéj przedmiot.
Jednak w Indiach zdaje sie¢ dominowac¢ poglad, ze wiedza impliko-
wana przez termin daréana posiada zaréwno cel praktyczny, jak
i soteriologiczny. Jest srodkiem, ktéry potrzebuje poznania. Samo
poznanie musi by¢ jednak motywowane i ukierunkowywane jakims
powodem. Jak zauwaza Wilhelm Halbfass:

Dla wigkszosci systemow filozoficznych (darsana) najwyziszym celem jest
ostatecznie wyzwolenie (moksza), mukti, apawarga, z kregu kolejnych naro-
dzin i cierpienia (duhkha).

Soteriologiczna motywacja zyskata znaczenie wyjatkowe, cho¢
oczywiscie nie jedyne, dla myslenia wschodniego. Dowodza tego
klasyczne dzieta filozofii hinduskiej, jak i teksty, ktére stanowity dla
nich inspiracje, a takze te, ktére pod ich wptywem powstaty. Mozna
mieé wrazenie, ze w wiekszosci z nich metafizyka cierpienia staje sie
zasadnicza pobudka do poznania.

Badajac zatem zrodla indyjskie i ,zachodnie” na temat metafizy-
ki cierpienia, mozna stwierdzi¢, iz nie tylko sg one zlozone, ale i uka-
zuja rézne podejscia czy niejednoznacznosci interpretacji. Ztozo-
no$¢ myslenia zachodniego i wschodniego na temat cierpienia
wskazala i wskazuje na ciekawy aspekt soteriologiczny. Jest on jed-
nym z bardziej znaczacych w ponadkulturowej metafizyce cierpie-
nia. W zwiazku z nig wazna role dla tradycji zachodniego myslenia
o metafizyce cierpienia odgrywaja Stary i Nowy Testament. Pomi-
jajac w tym miejscu wszystkie niewygodne konsekwencje takiego
zestawienia, ujawnia si¢ w nim pragnienie przezwyciezenia cierpie-
nia, co si¢ wydaje bardzo wazne i inspirujace w poszukiwaniu
ponadkulturowego sensu metafizyki cierpienia.

4 Ppor. szerzej na ten temat np. tamze, s. 469-470 oraz 409-445; por. takze,
W. Wilowski, O filozofii indyjskiej, czyli czym byta i czym jest filozofia dla Hindusow?,
w: Przesztoéc i przyszlosé filozofii, pod red. R. Kozlowskiego i P. Juchacza, Poznari 1999.
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Kontekst analizy , zachodniego” myslenia o metafizyce cierpie-
nia zaproponowany w ksiazce wskazuje na mysl Arystotelesa. To
ona daje mozliwos¢ podjecia namystu nad metafizyka cierpienia.
Daje niejako teoretyczne jego warunki. O dziwo, Arystoteles nie pi-
sze ani o metafizyce cierpienia, ani o metafizyce $mierci czy zla.
Stwarza jedynie teoretyczne warunki dla czynienia takich prob. Wy-
daje sig, Ze moze to by¢ konsekwencja innej analizy Bytu, jakiej do-
konuje. Innej niz na przyklad w systemach indyjskich. Arystoteles,
gdyby wmowié mu, ze podejmuje takze refleksje nad metafizyka
cierpienia, to bedzie to ten typ metafizyki, ktéry nazwaliSmy szcze-
gotowa metafizyka cierpienia, oparta na filozofii przyrody, psycho-
logii czy antropologii. Tym nie mniej ten sposob analizy cierpienia
wydaje sie wazny i charakterystyczny takze dla czaséw wspdtczes-
nych. Trzeba jednak pamieta¢, ze dla Arystotelesa rozwazania o cie-
rpieniu sa przede wszystkim konsekwencja jego idealu zycia teo-
retycznego Biog Oewpntikdg (bios theoretikos).

W pierwszej czesci metafizyki cierpienia starano sie zwrocic
uwage na istniejace definicje, pojecia, podzialy, syntezy i analizy
jego dotyczace. Ich celem byto wskazanie na gléwne linie interpre-
tacyjne. Cho¢ z pewnoscig nie wskazano na wszystkie, bo to nie-
mozliwe, poszukiwano tych najbardziej charakterystycznych dla
mys$lenia , zachodniego” o cierpieniu. W rozdziale drugim poszu-
kuje sie miejsca cierpienia w zyciu, ktére okresliliémy jako teoretycz-
ne. Inspiracja byta tu mysl Arystotelesa. Najdtuzszy rozdziat trzeci
dotyczy inspiracji ogolnie okreslonych jako ,wschodnie”, cho¢
w ich sklad wchodza przede wszystkim te z kregu hinduskiego
i wybrane buddyjskie. Czwarty rozdzial podejmuje zagadnienie
cierpienia analizowane w oparciu o wybrane watki mysli Staro-
i Nowotestamentowej. Ostatni rozdzial jest préba syntetycznego
spojrzenia na zagadnienie metafizyki cierpienia nie tylko z pozycji
glownych tredci charakterystycznych dla wybranych i omawianych
tradycji, ale i ze wzgledu na cierpienie w odbiorze indywidualnym.

Znaczacym zalozeniem dla calosci ksigzki jest my$l Bhartryha-
riego, w ktorej uznaje on, ze filozoficzny wglad zyskuje ostros¢ dzie-
ki studium pogladéw obcych tradycji2.

Na konicu wstepu pojawia sie jeszcze kilka uwag. Mozna w nich
wskazad, ze interpretacja niektérych tekstow zamieszczona w ksigz-
ce, z racji tego, ze zostaly uznane za $wiete, zarezerwowana jest dla

42 Por. Komentarz do Mahabhaszji Bhartryhariego, Vakyapadiya II. 487, cytu-
je za: W. Halbfass, Darsana, anwiksziki, filozofia, w: Indie i Europa..., dz. cyt., s. 418.
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Scisle okreslonych autorytetéw. Zdajemy sobie w zwiazku z tym
sprawe, ze niektore spostrzezenia i wnioski, ktére dotycza interpre-
tacji wyzej wspomnianych tekstow, moga by¢ potraktowane jako
wykroczenie lub naduzycie w stosunku do juz istniejacych. Stad ob-
fite czasami cytaty, ktére czytelnikowi moga da¢ sposobnos¢ do
wlasnego osadu. Rozpoznawanie spraw trudnych w podejsciu wska-
zujacym na jedno zagadnienie, ale odczytywane w réznych trady-
cjach, wymaga niewatpliwie zrozumienia ducha specyficznego dla
danej cywilizacji czy kultury. Czasami jest on ukryty nie tylko za
stowami. Mozna sobie zatem zyczy¢, aby blad badawczy, pojawia-
jacy sie w zwiazku z tym, byl jak najmniejszy.

Z checi uwolnienia czytelnika od zbyt dlugich analiz wskazu-
jacych na uwarunkowania niektérych wnioskow, dokonuje sie préb
syntez przedstawianych pogladéw w postaci schematow i rysunkow.
Oczywiscie sg one tylko syntetycznymi skrétami, dlatego nie ujmuja
»calosci” zagadnien. Wiele z ,tematéw” w nich zawartych moze
z powodzeniem stanowi¢ podstawe dla opracowan kolejnych mo-
nografii na temat metafizyki cierpienia.

Terminy sanskryckie i palijskie spolszczono lub uproszczono ich
zapis, pomijajac znaki wskazujace na dtugos¢ samoglosek, przydech
CZy NOSOWO0S¢ Wymowy.

Bez wzgledu na wnioski, ktére probuje sie wyprowadzi¢ na sa-
mym koncu ksigzki, cierpienie niesie z sobg te mysli, ktére zawiera
czeé¢ zatytulowana ,Zamiast wprowadzenia”, jest tez wspdlna
cecha zycia ludzi, gdziekolwiek sie urodzili, ale oby nie na zawsze.






1. Poszukujac pojeé, definicji
i sposobow analiz cierpienia
w wybranych interpretacjach zachodnich

Poréwnywanie czy zestawianie wybranej mysli wschodniej i zachod-
niej na temat metafizyki cierpienia wymaga na wstepie zwrécenia
uwagi na jego definicje oraz pojecia mu towarzyszace. Zanim bedzie-
my poszukiwac specyfiki analiz pojeciowych wtasciwych dla wybra-
nych przykladéw przedstawionych w nastepnych rozdziatach, zwré-
cimy uwage na wybrane linie interpretacyjne zagadnienia, wlasciwe
dla mysli zachodniej. Powrécimy do nich jeszcze raz na samym kon-
cu pracy, starajac sie je zweryfikowac. Co w tych liniach interpretacyj-
nych wydaje si¢ nam najwazniejsze, to proby odpowiedzi na pytania:
Co to jest cierpienie? Jakie sa r6zne jego rodzaje? (typologia cierpie-
nia) Jakie sg jego gtéwne przyczyny? Jakie przyjmuje si¢ wobec niego
postawy? Wreszcie, jakie sa glowne linie interpretacyjne sensu cier-
pienia? Wszystkie te elementy sg czescig tego, co wczesniej okresli-
lismy jako ogélna i szczegbélowa metafizyke cierpienia.

W istniejacych opisach i definicjach cierpienia®}, o czym wspom-
niano takze we wstepie, wskazuje sie, ze gléwnym jego emocjonal-
nym skladnikiem jest uczucie przykrosci (smutku). Cho¢ rozwazania
na temat uczucd i emocji z biegiem czasu staty sie¢ jednymi z wazniej-
szych w psychologii, pierwotne ich Zrédlo odnajduje sie w mysli
filozoficznej. Wydaje sie, ze to wlasnie w niej mozna poszukiwaé
glownych interpretacji cierpienia i odpowiedzi na pytania postawio-
ne wczeéniej. W tradydji filozoficznej $wiata zachodniego oczywiscie
mozna zwrdci¢ uwage, w zwigzku z omawianym zagadnieniem
metafizyki cierpienia, na platoniski podziat duszy*, dzieki ktéremu
zaliczono uczucia do podstawowych wtadz psychicznych obok rozu-
mu i woli. Mozna tez zwrdéci¢ uwage na rozwazania epikurejczykow,

4 Por. np. haslo cierpienie (M. Czachorowski) w: Powszechna encyklopedia filo-
zofii, t. 1, Polskie Towarzystwo Tomasza z Akwinu, Lublin 2001, s. 189-191.
# Na trzy czesci: rozumna, impulsywna, pozadliwa.
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ktérzy sprowadzali uczucia do doznania przyjemnosci i przykrosci.
Mozna tez zwrdci¢ uwage na inne koncepcje dotyczace uczu¢ w my-
§li filozoficznej* albo zwrdci¢ uwage na inspiracje, ktére zawdzie-
cza sie wczesniej juz wiele razy wspominanemu Arystotelesowi.
Cho¢ poswiecono jego rozwazaniom na temat cierpienia caty naste-
pny rozdzial ksigzki, jego mysli moga wskazac¢ na jedna z cieka-
wszych analiz takze zycia psychicznego czlowieka*, w ktorej po-
szukuje sie odpowiedzi na pytania: Czym jest cierpienie i skad sie
bierze? To podstawowe pytania metafizyki cierpienia.

Wczeéniej powiedziano, ze gtéwnym skladnikiem cierpienia
jest uczucie przykrosci i smutku. Arystoteles w swoich pismach
bardzo dokladnie analizowal zagadnienie uczu¢ i wywotujacych je
emocji. Wskazywatl takze na stany okreslane mianem afektéw,
wzruszen i namietnosci¥’. Zwracajac uwage na uczucia, odwoty-
wat sie do pojecia ndSog, wskazujac, iz jest ono cecha czy jakoscia,
dzieki ktérej substancja (konkretna rzecz) podlega zmianom za-
réwno materialnym, jak i psychicznym. ITd.So¢ jest rodzajem zmia-
ny (ruchu) jakosciowej, ktorg Arystoteles definiuje jako ,dozna-
nie” (Met. 1022 b 15), zwracajac uwage, ze ma przyczyny tatwo
usuwalne i szybko przemijajace (por. Kat. 9 b, 28 n). Filozof byt
przekonany, iz nie kazda jakos¢ (mowdtng) wywoluje doznanie.
Zwrocil uwage na stany wywolywane statymi i trwalymi dozna-
niami, zaliczajac je do ,jakosci doznaniowych”. Doszedt w efekcie
do wniosku, ze rezultatem , zmian jakosciowych” sa powodzenia
i przykrosci nazywane tez ,,doznaniami”. Dzialanie , pathosu” doty-
czy cial zmystowych i duszy. W tej ostatniej wywoluja namietnosci,

% Ciekawe interpretacje zagadnienia cierpienia mozna wyprowadzié¢, zwra-

cajac sie do rozréznienia Kanta, w ktérym obok wrazen zmystowych (czuc) stawia
uczucia, jako odrebny przejaw swiadomego zycia. Réwnie interesujace dotycza
pogladéw M. Schelera, w ktérych dzieli on uczucia na zmystowe (wywolane przez
wrazenia), witalne (regulujace stan organizmu) oraz duchowe, najglebsze, w kté-
rych zatraca si¢ wlasna odrebnosé. Scheler wskazuje wsréd nich na szczescie i roz-
pacz. To drugie jest odmiang cierpienia. W dalszej czesci ksigzki wrécimy do rozwi-
niecia tych sugestii.

4 Cho¢ Arystoteles przedstawil swoje poglady na temat zycia psychicznego
w traktacie O duszy, nie postugiwat sie w nim pojeciem psychologia ani nie wypro-
wadzal pojecia cierpienia z zagadnieri, ktére tam podejmowal. Mozna jednak
niewatpliwie to uczyni¢. Cytujac kolejne dziela Arystotelesa, odwolujemy sie do
wydania: Arystoteles, Dzieta wszystkie, t. 1-7, Warszawa 1990-1996. Zrodta cytatow
podane sa w nawiasach bezposrednio w tekscie.

47 Afekty (n69n, 6na9vg) naturalne to gniew i pozadanie, por. An. pierwsze 70 b.
Namietnosé (nd8oq) jest dla Arystotelesa czynnikiem przyciemniajgcym rozum,
podobnie jak choroba czy sen, por. O duszy 429 a.
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uczucia, wzruszenia, afekty. Wymienia si¢ wéréd nich takie, jak na
przyklad pozadanie, gniew, strach, odwaga, zawis¢, rados¢, mitosc,
nienawi$¢ - zatem wszystko to, czemu towarzyszy przyjemnosé
i przykros¢ (por. Et. nik. 10105 b 21). Na tym etapie analiz inspiracji
Arystotelesa mozna uzna¢, ze omawiajac zagadnienie metafizyki
szczegdlowej cierpienia, trzeba zwréci¢ uwage na jego doznanio-
w3 strone wywolujacq zmiany w sferze ,materialnej” i duchowe;j.
Ich rezultatem jest przyjemnos¢ lub przykros¢, ktéra jest takze do-
znaniem. Jednak to nie koniec inspiracji, ktore daje Arystoteles. Fi-
lozof stawia tez pytanie, jakie sg czynniki wywotujace owe zmiany,
a wyrazajace sie poprzez uczucia. W efekcie jest to pytanie, w kto-
rym poszukuje sie takze czynnikéw wywolujacych cierpienie, kt6-
re wyraza si¢ poprzez przykros¢. Jest ich kilka*: rozum, wyobraz-
nia, wybor, wola, pozadanie (por. O ruchu 700 b; 701 b; 702 b). Sa to
czynniki wywolujace zmiany i uczucia, nazywane przez Arystote-
lesa takze , poruszajacymi” (por. O ruchu 700 b 18), ktére w mysli
zachodniej staja sie¢ podstawa w analizach wskazujacych na zrédla
cierpienia cztowieka. Na tym etapie poszukiwan, Zrédlem cierpie-
nia czlowieka jest rozum, wyobraznia, wybér, wola i pozadanie:
Pojawia sie jednak pytanie. Jak powstaje w czlowieku cierpienie,
ktére doznawane jest w postaci przykrosci? W traktacie O ruchu
zwierzqt (702 a 18) Arystoteles zajmuje sie takze tym zagadnieniem
odkrywajac ciekawa zaleznos¢. Wskazemy tylko na najwazniejsze
jej elementy. Dotycza one zaleznoéci: ruchu od uczué. Tych ostat-
nich od pragnien, ich z kolei od wyobrazen, ktére z kolei powstaja
z mys$li lub wrazen zmystowych. Wnioskujac, myéli lub wrazenia
zmyslowe sa podstawa przykrosci, ze wzgledu na ktéra analizuje
sie na ogol cierpienie. Co jeszcze bardziej interesujace, to zwrdcenie
uwagi na ,droge” od przedmiotu zewnetrznego, ktory wywiera
wplyw na konkretny zmyst (por. O marzeniach sennych 459 b 5-11).
Ten wprawiony w ruch przenosi go do organu centralnego (serce)
itrwa w nim w formie obrazéw (wyobrazenia) (por. O duszy 408 b
15-18; 428 b 11-17; 429 a 1-2, 4-6). Dalej zachodzi zmiana jakoscio-
wa, na bazie ktérej powstaje pozadanie lub wybér (por. O ruchu
701 a). Ten drugi jest aktem wspdélnym rozumu i pragnienia. Na

8 Poprzez wszystkie kategorie wskazane przez Arystotelesa mozna analizo-

wac zrodla ludzkiego cierpienia. Cho¢ filozof nie wspomina o takiej mozliwosci,
jest ona logiczng konsekwencjg jego wywodu i ich opisu. Por. np. wyobraznie,
ktora interpretuje si¢ jako naturalne przedluzenie procesu odbierania wrazen
zmystowych, ich echo czy tez élad (An. wtére 99 b 36-37). Por. takze ,wybodr”
(Et. nik. 1139 b 4) czy ,wole” (O duszy 432 b 5; 433 a 23).
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bazie jednego i drugiego powstaja uczucia, ktére przygotowuja do
dziatania.

Gdyby przeniesc te rozwazania na grunt, na ktérym zastanawia-
my sie nad metafizyka cierpienia, to uzyskamy obraz wewnetrz-
nych jego oddzialywan wskazujacych na czynnik zewnetrzny
wywolujacy na przyklad bol, ktérego doznanie owocuje tworzeniem
obrazéw (wyobraznia), potegujacych je, wywotujacych uczucie przy-
krosci i przygotowujacych wobec nich do dziatania. Jak mozna za-
uwazy¢, Arystoteles niesie bardzo wiele inspiracji w odpowiedziach
na pytania, ktére postawiono na poczatku tego rozdzialu. Wbrew
pozorom, rozwazania Arystotelesa nie tylko wskazujg na ciekawe
mozliwosci interpretacji zagadnienia cierpienia. Daja tez mozliwos¢
komparatystycznego spojrzenia. Jedna z takich mozliwosci niesie
ich zestawienie z buddyjska nauka wskazujaca takze na uczucia
iemocje®. Choc¢ zaré6wno w rozwazaniach Arystotelesa, jak i w bud-
dyjskich wskazuje si¢ na uczucia i emocje, stuza one jedynie ukaza-
niu elementéw zycia psychicznego czltowieka. Jednak inspirujace
iwazne dla metafizyki cierpienia, jak i dalszych rozwazan jest zwro-
cenie uwagi w filozofii buddyjskiej na trzeci rodzaj ,uczuc¢”. Obok
radosci i cierpienia, ktérych odpowiednikami moga by¢ przyjem-
nosc i przykroséé, pojawia sie trzeci rodzaj uczué¢ nazywanych , obo-
jetnymi”, cho¢ uznaje sig, ze wszystkie uczucia w buddyzmie trakto-
wane sg ostatecznie jako trucizny umystu. Sg tylko myslami>0. Co
wiecej, myslami charakterystycznymi dla okreslonych sfer egzys-
tencji®l. Pomijajac szczegoty, ktérymi zajmiemy sie w dalszej czesci
ksigzki, podejmujacej probe wskazania na interpretacje cierpienia
w buddyzmie, zwré6¢my uwage na to, co wydaje si¢ najwazniejsze
w tym momencie. Wéréd uczué¢ w koncepcji buddyjskiej wymienia
sie nie tylko cierpienie, ale zwraca uwage takze na inne uczucia, kto6-
re sg jego zrodlem, takze na te, ktore je ostatecznie niosg. Wymienia
sie¢ zatem pozadanie, nienawis¢ i niewiedze jako uczucia bedace

4 Por. W. Wilowski, Uczucia i emocje w psychologii filozoficznej wobec teorii

Arystotelesa i Nauk Gorskich Lamy Czagme Rinpocze, w: Magma uczué, organizacja i re-
dakcja P. Orlik, Poznan 2005.

50 Por. Tenga Rinpocze, Pigé gwozdzi Naropy, Metody obcowania z przeszkodami,
Krakéw 2000, rozdziat , Trzeci Gwozdz”.

51 W mysli buddyjskiej, analizujac sfery egzystencji, wskazuje sie na symboli-
czne ich przedstawienie w postaci ,kola zycia”, bhawacakra (bhavacakra). Ma ono
przypomina¢ o problemach i uwarunkowaniach kazdej czujacej istoty przebywa-
jacej w samsarze. Sfery egzystencji samsarycznej, a wiec uwarunkowanej, to sfera
bogow, pélbogéw i ludzi oraz sfera piekiel, glodnych duchow i zwierzat. W dal-
szej czesci ksigzki dokonuje sie szerszego oméwienia tego zagadnienia.
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zrodlem wszystkich uczué cierpienia, potegowanych przez inne
uczucia, np. dume, zazdros¢, chciwosé, nienawisé>? itp. Komparatys-
tyka pogladéw Arystotelesa i wybranych buddyjskich® na temat
psychiki cztowieka, czyniona wobec poszukiwania w nich uwarun-
kowan i interpretacji metafizyki cierpienia, wskazuje ostatecznie,
cho¢ nie tylko, na mozliwo$¢ zestawienia greckiego ,pathosu”
z sanskryckim ,wedana”>. Na podstawie obu mozna wnioskowac
o cierpieniu, cho¢ na r6znych poziomach interpretacji rzeczywisto-
Sci. Przyporzadkowania odnoszace sie do kategorii przyjemne, nie-
przyjemne (przykre), czynione wobec cierpienia, daja zatem jedna
z mozliwosci podsumowania poszukiwan, ktérych dotyczy tresé
calej ksigzki. Wrécimy do nich na jej koricu, wskazujac inne wybrane
poglady, w ktérych mozna poszukiwaé odpowiedzi na postawione
w tym rozdziale, na samym poczatku pytania.

Poszukujac zrozumienia, czym jest metafizyka cierpienia, zwrdci-
lisSmy uwage na jego gtéwny sktadnik, jakim jest uczucie przykrosci,
smutku. Teraz zwrécimy uwage na inne relacje, ktére przy okazji
analizowania cierpienia si¢ ujawniajg. Czesto analizujac cierpienie,
wskazuje sie, ze jest nim przezywanie przykrosci z powodu dozna-
nego zla. Czy zachodzi tu prosta relacja tozsamosci miedzy cierpie-
niem i ztem, jest sprawq otwarta w komparatystyce wschodnich
i zachodnich interpretacji. Jednak w samym mys$leniu zachodnim
mozna mie¢ wrazenie, ze przewaza koncepcja I. Kanta, uznajaca ze
dobro i zto odnosza sie zawsze do czynéw. Cierpienie za$ i przyjem-
nos¢ jako stany uczuciowe sa domena doswiadczenia®.

W proébach definiowania metafizyki cierpienia wskazuje sie tak-
Ze na przezycie bolu>. Podobnie jak wczes$niej zauwazono, cierpie-
nie nie redukuje sie takze jedynie do niego. Na przyklad bél fizycz-
ny jest reakcja na bodzZce uszkadzajace organizm, ktéry posiada

52 Por. np. Sangharakszita, Wprowadzenie do buddyzmu, Krakéw 2002, s. 154-161,
oraz L. Trzcinski, Zagadnienie reinkarnacji w wybranych tradycjach buddyzmu, Kra-
kow 1992, s. 19-25.

5 Por. komentarz do traktatu Nauki gorskie Czagme Rinpocze autorstwa Lamy
Gendyna Rinpocze, w: Praca z emocjami, wyd. M. Gérny, Katowice 1995.

5% " Mozna poréwnaé pojecie wedana z odpowiadajacym mu pojeciem bhawa,
charakterystycznym dla szkél braminskich - cho¢ oba uzyte w réznych konteks-
tach wskazuja na odczuwanie, wrazenie, uczucie. Por. W. Wilowski, Uczucia i emo-
cje w psychologn filozoficznej..., dz. cyt., s. 301.

Por. I. Kant, Krytyka pmktycznego rozumu, przekl. J. Gatecki, Warszawa 1984,
s. 101. Por. tez B. Szymariska, Czy cierpienie jest ztem, w: The Peculiarity of Man,
vol. 5, Warszawa-Kielce 2000.

Cierpienie jako stan psychiczny czlowieka wywolany bélem fizycznym
albo psychicznym. Por. A. Kepinski, Melancholia, Warszawa 1974.
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receptory reagujace na nie. Bol nie jest uczuciem, lecz wrazeniem.
Pochodzi z bodzca fizycznego. Jest wiele analiz bélu, w ktérych
wskazuje sie na jego Scisty zwiazek z uczuciem przykrosci. Stad cze-
sto nazywa sie go ,wrazeniem uczuciowym”57, mylac czasami z cier-
pieniem, ktérego jest przyczyng i z ktérym pozostaje w Scistym
zwigzku. Na co warto jednak zwrdéci¢ uwage, to rozréznienia do-
tyczace wrazen bolu, w ktérych zwraca sie¢ uwage na bol zewnetrz-
ny i bol wewnetrzny®8. Pierwszy zwigzany jest z wrazliwoscia ciala,
drugi z jego organami. Istnieje wiele jakosci b6lu, kazda czes¢ ciata
boli inaczej. Bole réznicuja sie zatem ze wzgledu na to, do jakiego
stopnia obejmuja i pochlaniajg $wiadomos¢ cierpigcego. Sita, z jaka
bol sie odbiera, zalezy tez od stanu fizycznego i psychicznego, od
indywidualnej wrazliwoéci i wielu innych czynnikéw. Najwieksze
napiecia bolu, gdy obejmuja catag swiadomosc¢ cztowieka, sg jednak
krotkotrwate®.

Krétka analiza definicji cierpienia, stanowiacego element metafi-
zyKki cierpienia, wskazuje na jego gléwne relacje do emocji i uczud,
do zta, wreszcie do bolu, czyli do wrazenia uczuciowego, ktore jest
najczestsza przyczyna cierpienia fizycznego®.

W konsekwencji, cho¢ wiele definicji cierpienia uznaje, zZe jego rdzeniem
jest ,,doznawanie” (Leiden) jako przeciwienistwo ,.czynnosci i dziata-
nia”®1, sg tez takie, ktére zwracaja uwage na sens cierpienia w kolej-
nych innych relacjach lub na przyktad wskazujac na jego odniesien
dieo aksjologii. Przykladem tego pierwszego sposobu definiowania
cierpienia jest przedstawienie, wskazujace, Ze: ,,...wszelkie cierpienie
i bol jest wedle swego metafizycznego, najbardziej formalnego sensu,
przezyciem ofiary czesci dla calosci oraz tego, co relatywnie mniej
wartosciowe, dla tego, co bardziej wartosciowe”¢2. ,Ofiary” sa czyms$
w rodzaju skutku identyfikowanego z wewnetrznym bélem (cier-

% Termin Stumpfa, por. W. Tatarkiewicz, Szczescie a nieszczescie, w: O szcze-

Sciu, Warszawa 1985, s. 108.

5 Por. tamze, s. 108-113.

%" Por. wiele innych szczegoléw na ten temat, tamze.

%0 Sg jednak dwa rodzaje cierpien fizycznych powstajace bez bélu. Ich Zrédio
upatrywane jest we wrazeniach ustrojowych. BodZce tych cierpieri tkwia w samym
organizmie i obejmujg zmeczenie, glod, pragnienie itp. Inne cierpienia fizyczne nie
wywolane bélem maja swoja podstawe w bodZcach dziatajacych z zewnatrz np. za-
pach, dZwiek. Por. W. Tatarkiewicz, Cierpienia, w: O szczgsciu, dz. cyt., s. 142.

61 Por. M. Scheler, O sensie cierpienia, w: tegoz, Cierpienie, $mieré, dalsze Zycie,
Warszawa 1994, s. 17. Konsekwencja takich opini jest zwrécenie uwagi, choé¢
Scheler tego nie czyni, na homo agens (czlowiek dziatajacy) i homo patiens (czto-
wiek cierpigcy).

62 Por. tamze, s. 10.
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pieniem) powstalym na skutek uzmystowienia sobie , doznania”,
oporu, jaki pojawia sie pomiedzy czescig a catoscia. Pojecie cierpienia
jako oporu ma oczywiscie swoje wersje, jak w przypadku Frankla,
ktory faczy cierpienie z transcendencja wartosci. Czlowiek cierpi, bo
realizuje wartosci, cho¢ jego popedy majq inne roszczenia®. To jest je-
den z gléwnych senséw metafizyki cierpienia. Opor (cierpienie) po-
wstaje zatem na granicy popedow i wartosci. Istniejg tez inne defini-
cje cierpienia wskazujace na jego aksjologiczny sens. Zwraca sie¢
w nich uwage na cierpienie jako sytuacje graniczng, relatywizujaca
warto$¢ egzystencjalna®, wskazujac na Scista relacje cierpienia do
sensu zycia. Jest to jeszcze jeden wazny element metafizyki cierpie-
nia. Na jego podstawie mozna uzna¢, ze pozbawienie zycia tresci sta-
nowi podstawowe cierpienie ludzkosci w dzisiejszych czasach. Bez-
sens zycia jest zatem takze jednym z gléwnych Zrédet cierpienia
oprocz wczesniej juz wspominanych®.

Przyklady prezentujace, w jaki sposéb analizuje sie cierpienie,
wskazuja niewatpliwie na jego glebie i zakres, w ktérym wyraza sie
metafizyka cierpienia. Wskazuja tez na trudnosci opisu ze wzgledu
na jego specyficzny charakter. Nie mozemy wszakze zapominad, ze
cierpienie jest doSwiadczeniem wewnetrznym.

O szerokosci interpretacyjnej metafizyki cierpienia moze $wiadczy¢
takze stownictwo, ktére ukazuje ,bogactwo” jego ,doznawania”.
Oczywiscie mozna w nim wskazywac na greckie, facifiskie, hebrajskie
oraz w konsekwencji takze w innych jezykach podawane okreslenia
cierpienia i stanéow mu bliskich. Zwréémy jednak uwage na bogac-
two w tej mierze jezyka polskiego oraz trudnos¢, przed jaka staje
kazdy jezyk, za pomoca ktérego chce sie méwic o cierpieniu. Cho¢
nie zwracano na to jeszcze uwagi, bo ma to stanowic przedmiot dal-
szych rozwazan, typologia cierpieri najogélniej dzielaca je na fizycz-
ne (cielesne) i duchowe niesie trudnos¢ interpretacji jezykowych.
Moéwiac o cierpieniu, ma si¢ na mysli jednoczesnie jego odmiany,
o ktorych przed chwila wspomnieliémy. Co wiecej, ich rozréznienia
sa czysto teoretyczne, gdyz doznanie cierpienia dotyka prawie za-
wsze calego czlowieka. Tym niemniej w jezyku, za pomoca ktérego
chce sie odda¢ ,,doznanie”, niebedace obcym kazdemu cztowiekowi,
wskazuje sie na cierpienia, troski, irytacje, przykrosci, dolegliwosci,

% Por. V. Frankl, Homo patiens, dz. cyt.,

% Ta koncepcja odpowiada niewatpliwie mysli egzystencjalnej.

% Por. S. Glaz, E. Sroczytiska, Antropologiczny wymiar cierpienia i sensu ludzkie-
g0 Zycia w rozumieniu Victora Emila Frankla, w: Zyé etycznie - 2y¢ etykq, Krakéw 2009,
s.132. Por. tez V. Frankl, Nadaé zyciu sens, “Zycie i Mysl” 4/1973.
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dokuczliwosci, udreki, nieprzyjemnosci, zmartwienia, strapienia,
zgryzoty, nieszczescia, meki itp.% Mozna oczywiscie w semantycz-
nej analizie poszukiwaé znaczer poszczegélnych wyrazéw, wska-
zujac na ich zaleznoé¢ od wybranych typologii cierpienia. Mozna za-
stanawiac sie nad typologiami wskazujacymi na powody, rodzaje
czy stopnie nasilenia cierpienia. Jednak nie jest to przedmiotem na-
szych rozwazan, a przedstawione wyrazy zdaja sie ostatecznie
wskazywac ciggle na to samo, na glebie ,doznania” i mniejsza lub
wieksza podatnos¢ na nie tego, ktory je opisuje. Na co jednak warto
zwroci¢ uwage, to na dychotomie w opisie cierpienia i skladnikow
zycia uczuciowego. Cierpienie opisuje sie, wskazujac na jego prze-
ciwienistwo. Taki sposob analizy cierpienia moze sie okaza¢ waznym
elementem komparatystyki wschodnich i zachodnich interpretacji.
Cho¢ cierpieniu mozna przeciwstawic szczesliwos¢ lub radosc®”, to
trzeba takze pamieta¢ o tym, co wcze$niej powiedziano na temat
tego, jak okresla sie cierpienie. W zwiazku z tym powstaje pytanie:
Czy relacja, w ktorej opisuje sie cierpienie, wskazujac na jego prze-
ciwienistwo, odnosi si¢ do tej samej plaszczyzny rzeczywistosci?
W tym miejscu, podobnie jak wczeéniej, pominiemy dyskusje od-
noszacy si¢ do semantycznej analizy poje¢ oraz ich historycznego
rozwoju i interpretacji, ktore przeciwstawiane sg pojeciu cierpienia
opisywanego przez r6zne odpowiadajace mu stowa. Nawet w takim
ujeciu jawi sie ciekawe zestawienie, w ktérym oprécz wspomniane-
go przeciwstawienia cierpieniu radosci, konfrontuje sie przykrosc¢
z przyjemnoscia, nieszczescie ze szczeéciem, bol z rozkosza, smutek
z wesoloscia, rozpacz z blogoscig, zmartwienie z zadowoleniem®s.
To takze sa wazne elementy metafizyki cierpienia, o ktérych wspo-
minano wczeéniej. Mamy zatem obraz skladnikow zycia uczucio-
wego, w ktéorym wskazuje si¢ na wszystkie formy odczu¢ stano-
wigcych istotny element cierpienia.

Metafizyka cierpienia, zwracajaca uwage na swoje przeciwien-
stwo, w probach jego opisu zaowocowala pogladami wskazujacymi
na wnioskowanie negatywne. Zwraca si¢ w nim uwage na prze-
stanke. Stad cierpienie mozna interpretowac takze jako efekt ustania
albo braku czegos. Podobnie jak w odpowiedzi na pytanie o istote
zta wskazuje sig, iz jest nig brak dobra, tak cierpienie zdaje sie byc¢ je-
dynie, na przyklad, ustaniem przyjemnosci®®. Pogladéw gloszonych

% Por. W. Tatarkiewicz, Cierpienia, dz. cyt., s. 155.

7 Tatarkiewicz cierpieniu jednoznacznie przeciwstawia radosé, por. tamze, s. 101.
68 Tamze, s. 1011 113.

% Por. M. Montaigne, Préby 11, rozdz. X1I, dz. cyt., Warszawa 1957.
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na temat cierpienia w mysli zachodniej jest bardzo duzo. W niekto-
rych zwraca sie uwage, ze cierpienie jest naturalnym stanem czto-
wieka (Schopenhauer). Cho¢ taka interpretacja posiada swoja opo-
zycje wskazujacg, ze naturalnym stanem czlowieka jest radosé
(Epikur), wobec obu pojawia sie jednak pytanie o ostateczng tresc¢
stanu naturalnego jesli uzna¢ dychotomicznos¢ sktadnikow zycia
uczuciowego. Nie mozna zapomina¢, ze juz Platon w Filebie pokonat
te trudnos¢, opisujac stany przyjemne, przykre i obojetne, zblizajac
si¢ tym samym do wczeSniej wspomnianych identycznych po-
dzialow buddyjskich.

W zwiazku z metafizyka cierpienia przejdZmy do nastepnego
waznego zagadnienia, ktére pojawia sie przy jego omawianiu. Do-
tyczy ono jego typologii. Oczywiscie jest ich wiele. Zwracaja uwage
na ré6zne uwarunkowania cierpienia. Wéréd nich przypatrzmy sie
tym, ktére odnosza sie do pytan postawionych na poczatku tego
rozdzialu i weczedniej. Zwrécimy zatem uwage na typologie wska-
zujace na rodzaje cierpienia, gtéwne jego sensy, role i funkcje oraz
postawy, ktore cierpienie wywoluje.

Najogoélniejsze rozréznienia cierpienia wskazuja na cierpienie fi-
zyczne i cierpienie moralne (duchowe). Mozna wymienia¢ wiele cier-
pien fizycznych, ktérych podiozem sa choroby. Arystoteles wskazu-
je na cierpienie odnoszace sie do mniejszego zla i cierpienie zla
wywolujacego zgube. To drugie jest cierpieniem $mierci, w ktérym
znaczace jest cierpienie zwigzane z umieraniem. Cho¢ Arystoteles
tego juz nie wymienia, cierpienie $mierci jest udzialem zaréwno
tych, ktorych ona dotyczy, jak i tych, ktérzy sa jej Swiadkami. Ty-
pologie cierpienia uwzgledniajaca jego rodzaje kazdy moze ulozy¢
sobie sam poprzez analize swojego zycia. Charakterystyczne i cie-
kawe sa uwarunkowania typologii cierpieni tworzonych po wojnie,
po katastrofach oraz te, ktére powstaja w czasie wzglednej stabil-
nosci, w czasie pokoju. W jednych i drugich znaczace sa warunki
zycia i wrazliwos¢ cztowieka. W pierwszym przypadku niezmier-
nie wazny jest jednak czas. Im dluzej trwa ,doznawanie”, tym cier-
pienie zdaje sie by¢ doglebniejsze, cho¢ w cierpieniach tego typu
zdaje sie tez istnie¢ granica, poza ktoéra przestaje sie odczuwac
»doznania”. Ze wzgledu na ostatnie zestawienie typologii cier-
pienia mozna wskaza¢ rozwazania Wladystawa Tatarkiewicza”®

70 Por. W. Tatarkiewicz, Cierpienia, dz. cyt., s. 141-160. Tatarkiewicz pisat

VIII rozdzial ksiazki dotyczacy cierpienia pod wplywem rozpoczecia sie II wojny
$wiatowej. W pierwszej wersji ksigzki rozdzial ten byt pominiety. Ksigzke pisat do



38 1. Poszukujqc pojec, definicji i sposobow analiz cierpienia

i Henryka Jarosiewicza’!. Rozwazania Tatarkiewicza wskazuja na
ciekawa typologie uznajaca, ze istniejga dwie zasadnicze grupy cier-
pieri: cierpienia oparte na wrazeniach i oparte na wyobrazeniach. Oba
rodzaje stanowig wspominany juz element metafizyki szczegétowej
cierpienia. Pierwotna ich stabszg wersja sa przykrosci. Czynnik czasu
zdaniem Tatarkiewicza decyduje o tym, ze wrazenia i wyobrazenia
stajq sie ciezkimi i uzyskuja miano cierpien. Ten pierwszy rodzaj cier-
piefi uwarunkowany jest czasowo, ma swoje granice czasowe i po-
trzebuje faktu fizycznego. Stad zamienna nazwa na cierpienia wra-
zeniowe to cierpienia fizyczne albo cielesne. Druga kategorie
cierpien stanowia wyobrazeniowe, inaczej nazywane duchowymi.
One moga obywac sie bez faktu fizycznego. Jednak ich czas trwania
nie ma granic. Wywolywane sa najczesciej przez krzywde, strate,
niepowodzenie. Sa to cierpienia, ktére pojawiaja sie przez swiado-
mo5¢ istniejacego zla (zto jako powdd cierpienia) oraz $wiadomosé
niewystarczajacego dobra (ktére nie moze pokonac¢ zla?). Cier-
pienie wyobrazeniowe ,trwa” w czasie przeszlym, teraZniejszym
i przysztym. To pierwsze wyraza sie w leku”?, ktéry moze miec¢ wie-
le szczeg6towych przyczyn. Laczy jednak je wszystkie wspomnie-
nie zla albo tesknota za dobrem, ktére mineto. Podobnie terazniejsze
dotyczy takze zla i dobra tylko aktualnego. Z kolei przyszte niesie
z sobg najwiecej mozliwosci. Tak jakby czas wojen i kataklizméw
napetnial czlowieka wrazliwoscia przewidywania, wzbogacajac
jego wyobraznie w przewidywaniu réznych form zla, ktére moga
stac sie naszym udziatem. Cierpienia wyobrazeniowe przyszte obej-
muja, zdaniem Tatarkiewicza, obawy, oczekiwania, niepewnosci,
jak i poczucie beznadziejnosci. Pierwsze z nich wskazuja na wszyst-
kie mozliwe niebezpieczenistwa, ktore towarzysza czlowiekowi
W jego zyciu: na cierpienie $mierci, kalectwa, rozlaki z bliskimi, nie-
woli, niedostatku. Cierpienie ,obaw” nie uwzglednia choroby,
zaklada dynamike zdarzen, ktérej podstawa jest nietrwatosc i niepe-
wnos¢. Trzy nastepne cierpienia wyobrazeniowe przyszte wskazuja
na proces, w ktorym rozwija sie cierpienie duchowe, przyjmujac co-
raz to nowe formy. Waznym elementem jest w nich czas. To on de-
cyduje o cierpieniu oczekiwania, w ktérym ,nie przychodzi” dobro

1943 roku. Znaczacym jej elementem jest fragment wstepu (por. s. 11), gdzie Autor
wymienia 18 0s6b, ktére przyczynily sie do powstania ksigzki, wymieniajac kolej-
no, ;ak zginely.

L Autor zarysowuje wspolczesng typologie cierpienia. Por. H. Jarosiewicz,
Psychologia cierpienia, ,Cywilizacja” 16/2006, s. 46-60.

72 Por. A. Kepinski, Lek, Warszawa 1977.
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majace by¢ ulga w cierpieniu. Cierpienie poczucia niepewnosci wy-
nika z niemoznosci przewidywania. Cho¢ istnieje ono zawsze, to
w warunkach stabilnosci jest ttumione. W czasie kataklizméw i wo-
jen nasila sie. Ostatnie cierpienie dotyczy beznadziejnosci. Cho¢ wy-
daje sie ona siostra bezsensu pojawiajaca si¢ w trudnych czasach
wojny, rézni sie od brata ,zyjacego” w czasach dobrobytu i pokoju.
Cierpienie beznadziejnosci jest skutkiem utraty cierpliwosci i nadziei.

Zwroéémy uwage, jakze rézni sie ta typologia cierpienia charak-
terystyczna dla czasu wojny i kataklizméw od innych wspdiczes-
nych. Wczeéniej wymienilismy jedna z nich. Wskazuje sie w niej na
cierpienie fizyczne, spoteczne, moralne i duchowe. Pierwsze zwraca
uwage na cierpienie ciala, na to, co mu szkodzi i na sygnat w postaci
informacji, ktéry czujemy jako boél”3. Drugi na relacje spoteczne,
w ktorych ze wzgledu na pelnione role ma si¢ prawo oczekiwac na
stuszne docenienie’. Cierpienia moralne wskazuja na swoje we-
wnetrzne zZrédlo’>. Ostatnie cierpienie duchowe wynika z nieposia-
dania wladzy panowania nad soba samym?Ze.

Na tle tych rozwazan poszukujacych typologii rodzajow cierpie-
nia wspomnimy jeszcze o dwoch jego rodzajach, ktére zdaniem
M. Schelera” nie sa znane na Zachodzie, nie ma ich takze w buddyz-
mie. Cho¢ mozna by z takim stanowiskiem polemizowad, wazne
w nim jest zwrécenie uwagi na cierpienie szlachetne - oczyszczajace
i nieszlachetne - ponizajace.

Typologii méwiacych o ré6znych rodzajach cierpienia oczywiscie
jest wiecej. Wskazalismy tylko wybrane, ukazujac takze czes¢ ich
uwarunkowan.

73 Nie wiem, dlaczego Autor zalicza do tego rodzaju cierpienia wynikajace

z malego wzrostu lub z budowy ciala. Por. H. Jarosiewicz, Psychologia cierpienia,
dz. cyt., s. 59.

7% Relacje spoleczne z pewnoscig niosa ,wielkie bogactwo” cierpieri innego
typu, o ktérych Autor nie wspomina, a wynikajgcych chocby z wykluczenia spotecz-
nego. Pomijam jego wiele mozliwych przyczyn.

> Autor, wskazujac na cierpienia moralne, zwraca przede wszystkim uwage na
lek jako skutek wyobrazni, na empatie i na mozliwosc odbierania tego typu cierpien
przez inne byty duchowe. Catkowicie natomiast pomija w cierpieniu moralnym no-
rmatywna postawe osoby - podmiotu do $wiata 0s6b i zwigzanego z nimi $wiata
wartosci. To w nich nalezaloby poszukiwaé podstaw do cierpienia moralnego.

76 Autor nie precyzuje pojecia duchowosci, zatem trudno zgodzi¢ sie na uzna-
nie, ze ,niespelnienie” jest gtéwnym zrédlem cierpient duchowych. Moze by¢ jedy-
nie jednym z nich. Duchowoé¢ wskazuje na odrebnos¢ od materialnosci. Tu mozna
dopatrywac¢ sie cierpien, ktorych Zrédel powinno sie poszukiwac zaréwno w ist-
nieniu, jak i istocie.

77" Por. M. Scheler, O sensie cierpienia, dz. cyt., s. 36.
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Kolejnym waznym elementem rozwazan na temat metafizyki
cierpienia sg typologie analizujace jego podstawowe sensy, role
i funkcje. Zwréémy uwage na niektére z nich, bioragc pod uwage, ze
nie mozna ich interpretowac jednoznacznie, gdyz cierpienie jest
zjawiskiem wieloptaszczyznowym. W tych najogélniejszych typo-
logiach zwraca si¢ uwage na dwa sensy cierpienia. Oba ukazuja, Ze
cierpienie moze petnic role oczyszczajaca. Pierwszy z nich wskazu-
je, ze oczyszczenie moze dotyczy¢ zycia przyrodzonego. Cierpienie
duchowe pelni role ,katharsis”, oczyszcza uczucia. Cho¢ analogia
do Arystotelesa’ jest tu dos¢ daleka. Do$¢ powszechnie przyjmuje
sie taki sens cierpienia. Drugi sens wskazuje na zycie nadprzyrodzo-
ne, wobec ktérego cierpienie jest forma pokuty za przewiny. Inna ty-
pologia wskazuje na sens cierpienia poprzez konsekwencje analizy
niedoskonalosci Swiata, ktérego czlowiek jest czescig, oraz na sens
transcendentny. W pierwszym przypadku czlowiek przejmuje te
niedoskonalo$é. Sam zatem staje sie¢ wedlug niej Zrédtem cierpienia
dla innych, a inni dla niego. Podobnie dziatajg zbiorowosci spotecz-
ne, niosac wadliwe struktury bedace kolejnym Zrédlem cierpier. Od
strony pozytywnej taka struktura $wiata moze sta¢ si¢ impulsem do
indywidualnego rozwoju duchowego. Sens transcendentny cierpie-
nia istnieje pod warunkiem istnienia Boga, Stwoércy i Zbawcy. Wte-
dy cierpienie mozna polaczy¢ z pojeciem losu. Ta interpretacja cier-
pienia zawiera analizy zjawisk i struktur bytowych majacych
charakter koniecznosciowy. Inny wariant transcendentnej grupy
sensu cierpienia mozna odnie$¢ do przeznaczenia, wiazac je z kon-
sekwencja czynéw cztowieka. Kolejnych wariantéw moze by¢ kil
ka”. Wszystkie one niewatpliwie ukazuja szerokos¢ zagadnieri
wchodzacych w sktad metafizyki cierpienia.

Metafizyka cierpienia wskazuje na nie jako na zjawisko wielo-
plaszczyznowe. Czlowiek poszukuje w niej sensu, czesto nie zdajac
sobie sprawy, ze zalezy on nie tylko od warunkéw, ale i od usposo-
bienia cztowieka. Samo cierpienie zdaje sie takze podlega¢ uwarun-
kowaniom psychiki ludzkiej. Dotyczy to na przyklad wielu cierpient
o réznych przyczynach doswiadczanych w krétkim czasie. Cierpie-
nia wtedy zdaja sie dopetnia¢, dochodzac do stanu okreslanego jako
nieszczescie, w ktérym cata swiadomos¢ objeta jest cierpieniem.

78 Por. np. Arystoteles, Poetyka 1449 b 28 oraz Polityka 1342 a 11. Filozof zwraca
raczej uwage na muzyke i tragedie, ktére jego zdaniem majg moc ,,oczyszczania”.

79" Por. S. Witek, Cierpienie, w: Encyklopedia katolicka, t. 11I, Lublin 1989,
s. 480-481.
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Potegowanie cierpiert posiada jednak swo¢j prog okreslany jako
»strop cierpien” albo , przekroczenie miary cierpiei”8?, po ktérym
cierpienia wzajemnie sie ograniczaja. Psychika ludzka ma zdolnos¢
kompensowania®! i przeciwdzialania cierpieniom. Widoczne jest to
szczegOlnie w postawach, jakie przyjmuje sie wobec cierpienia.
Cho¢ ogolnie majg one dwa odniesienia wskazujace na jego znosze-
nie lub likwidowanie, to oba posiadaja wiele wariantéw szczegoto-
wych. Podstawa wariantéw postaw przyjmowanych wobec cierpie-
nia zdaje si¢ by¢ poziom i Swiadomos¢ rozumienia jego sensu, i celu
cierpienia. Jedna z typologii®? postaw przyjmowanych wobec cier-
pienia wskazuje na cztery ich warianty: obrone, bunt, tolerancje
i akceptacje. Cho¢ nosi ona znamiona psychologicznej interpretacji
etapow transcendencji w umieraniu czy w jakiejkolwiek stracie,
niewatpliwie oddaje takze postawy przyjmowane wobec cierpienia
mieszczace sie we wczedniejszej typologii dwuelementowej. Obrona
miesci sie w postawie likwidowania, tolerancja i akceptacja w posta-
wie znoszenia. Tylko bunt wydaje sie etapem przejsciowym pomie-
dzy likwidowaniem a znoszeniem cierpienia. Obrona jako postawa
wobec cierpienia polega na poszukiwaniu srodkéw oddalajacych
cierpienie. Ostatecznie wobec ich niewystarczajacej mocy konsek-
wencja takiej postawy jest uznanie co najmniej bezsensownosci cier-
pienia. Bunt odrzucajacy cierpienie jest przejsciowa formga, na po-
ziomie ktorej nie mozna poszukiwac ani sensu, ani ewentualnego
celu cierpienia. Tolerancja jest forma czeéciowego pogodzenia sie
z cierpieniem, z dqzeniem do zmniejszenia wrazliwosci na nie, az do
ataraksji, ktéra jednak nie ma znamion apatii. Akceptacja cierpienia
jest swiadomym przyjeciem cierpienia. Ma ono rézne motywy, od
wskazujacego na realizm zyciowy uwzgledniajacy cierpienie jako
naturalny element zycia, poprzez powinnos¢, ktéra akceptuje cier-
pienie, gdyz jego Zrédlem jest wola Stwoércy. Ostatecznym najwy-
zszym motywem, za pomoca ktérego akceptuje sie cierpienie, jest
miltos¢, dzieki ktorej nastepuje jego przewartosciowanie zdecydo-
wanie wskazujgce na jego zbawczy sens w osobie Jezusa Chrystusa.
Motyw podjecia cierpienia przez cztowieka wspiera sie na cierpie-
niu Zbawcy z zamiaru wspoétuczestnictwa dla zbawienia bliZznich.
To réwniez jeden z najwazniejszych motywoéw stanowigcych istote
rozwazan na temat metafizyki cierpienia.

80 Por. W. Tatarkiewicz, Cierpienia, dz. cyt., s. 147-149.
81 Por. np. Cicero, O pocieszeniu, Pisma filozoficzne, t. IV, dz. cyt.,
82 Por. S. Witek, Cierpienie, dz. cyt.
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Wewnetrzna zlozono$¢ cierpienia moze tez decydowac o zmien-
nosci w postawach przyjmowanych wobec niego. Przejécie od obro-
ny do akceptacji wydaje sie¢ naturalng i ostateczng droga rozwoju
postawy wobec cierpienia przyjmowanej przez czlowieka. Jednak
w tym procesie zmienno$c jest jego cecha charakterystyczng. Stad
cierpieniu mozna sie nie tylko opiera¢, mozna je wstrzymywac,
mozna je znosi¢, ,odda¢” mu sie catkowicie czy wrecz nim rozko-
szowac. Wobec cierpienia znaczgca jest zmiana czucia i powstajgce
najej bazie chcenie®. Jednak to nie wszystko, jesli chodzi o typologie
postaw wobec cierpienia, wobec metafizyki cierpienia.

M. Scheler wprowadza dwie istotne typologie cierpienia.
Pierwsza taczy z teoriami cierpienia, poszukujac w nich takze po-
staw wobec niego przyjmowanych, czy tez po prostu sposobéw za-
chowania sie wobec niego. Dwa gléwne typy w tej typologii to droga
uprzedmiotowienia cierpienia i rezygnacji oraz droga aktywnego
znoszenia go. Cho¢ drogi te maja swoje warianty, znaczace jest, ze
maja tez swoje ugruntowanie w filozofii albo w religii. Odwoluje sie
zatem Scheler, analizujac pierwsza droge, do wybranych koncepcji
filozoficznych, wskazujac wéréd nich miedzy innymi buddyjska
wraz z my$la Spinozy i Goethego. Cho¢ konteksty sa tu r6zne i dys-
kusyjne, istota tej drogi ma by¢ poznanie ostatecznych Zrédet cier-
pienia - na co wskazalismy jako na element warunkujacy metafizyke
cierpienia. Moze ono doprowadza¢ do zréwnania $wiata i samego
czlowieka z cierpieniem. Scheler® ujmuje to w postaci roéwnania,
identyfikujac pozadanie, ktére jest Zrodtem zaréwno cierpienia, jak
i wszystkich innych elementéw, stanowiacych jego skladowe, z rze-
czywistoscig. Rzeczywisto$¢ utozsamia z cierpieniem, a to ostatnie
z indywidualnoscia. W efekcie uprzedmiotowieniu ma stuzy¢ po-
znanie wypierajace zadze, cierpienie i bol.

Droga aktywnego znoszenia cierpienia Schelera wskazuje na
piec jego podstaw teoretycznych. Pierwszy z wariantéw wskazuje
na hedonistyczna ucieczke przed cierpieniem. Kolejny zwraca uwa-
ge na mozliwos¢ przytepienia cierpienia az do apatii. Trzeci wariant
wskazuje na droge tlumaczenia cierpienia oraz jego iluzjonistyczne
negacje. Czwarta droga wskazuje na usprawiedliwianie wszelkiego
cierpienia poprzez uznanie go za kare. Ostatnia pigta droga uznana
jest przez Schelera jednoczesnie za najwspanialszg, ale i najbardziej
powiklana. Zdaniem Schelera jest to droga blogiego cierpienia

83 Por. M. Scheler, O sensie cierpienia, dz. cyt., s. 4.
84 Por. tamze, s. 30-32.
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i dokonujacego sie w cierpieniu wyzwolenia od niego, dzieki mito-
siernej milosci Boga. Te droge Scheler nazywa , Krolewska Droga
Krzyza”.

W metafizyce cierpienia obok typologii postaw wobec cierpienia,
istotne staja sie takze sposoby jego znoszenia. Scheler zwraca zatem
uwage na sposoby usuwania czy cho¢by zmniejszania cierpienia.
Oczywiscie 1acza sie one z wczesniejszymi postawami wobec niego
wskazanymi w koncepcji filozofa. Mamy zatem mozliwos¢ wyboru
pomiedzy aktualng walka zewnetrzng przeciwko obiektywnym na-
turalnym badz spotecznym przyczynom boélu i cierpienia. Na tej
drodze cierpienie jawi si¢ jako zlo, ktore jest obiektywna wiasnoscia
Swiata. Jest tez druga droga, ktdrej istota jest walka wewnetrzna. Po-
lega ona na prébie powstrzymywania cierpienia od wewnatrz. Jeze-
li cierpienie dotyczy przede wszystkim ,wnetrza” czlowieka, jest to
sensowne. Droga wewnetrzna polega zatem na usuwaniu mimo-
wolnego automatycznego oporu, ktéry jest warunkiem istnienia
bolu i cierpienia w cztowieku. Pojecie oporu jest tu kluczowe wobec
metafizyki cierpienia. Ma wiele wariantéw interpretacyjnych,
wséréd nich réwniez te, o ktérych juz wspomnieliémy przy wczes-
niejszych opisach pojecia cierpienia. Aktywnosc¢ i pasywnos¢ jako
warianty nafozone na charakterystyke Schelerowskich koncepcji
usuwania cierpienia daja mozliwo$¢ zwrécenia uwagi takze na
zrodla cierpienia w jego koncepcji. Ostatecznie zdaja sie by¢ dwa
glowne zrédla, zewnetrzne, identyfikowane ze $wiatem przyrody
i organizacja spoleczenistwa oraz wewnetrzne - psychiczne, wewnatrz-
organiczne®.

Wobec metafizyki cierpienia poszukiwanie wstepnego zrozu-
mienia, czym jest cierpienie, jak sie je identyfikuje, czy, jak sie je defi-
niuje, jest znaczace nie tylko ze wzgledu na przyblizenie aparatu po-
jeciowego i jego zakresu, ale takze ze wzgledu na zrozumienie, Ze
cierpienie jest wieloplaszczyznowe. Cho¢ zamyst ksigzki wskazuje
na komparatystyke pojeciowa tworzona na bazie wybranych teks-
tow z kregu ogoélnie okreslanego jako wschodni i zachodni, nie wy-
czerpuje oczywiscie tematu ani w kontekscie przedstawianym, ani
w jakimkolwiek innym. Metafizyka cierpienia jest zbyt zlozona po-
siada zbyt wiele ptaszczyzn interpretacji, ktérych nie mozna wycze-
rpaé. Moze wtlasnie dlatego warto sie nia ,zajac”.

Przyjrzyjmy sie zatem owej zlozonosci metafizyki cierpienia,
wskazujac na mysl Arystotelesa.

85 Tamgze, s. 36.



2. Arystoteles.
Cierpienie jako zlo przeciwne naturze.
Wybrane elementy mysli antycznej
na temat cierpienia

Poszukujac elementéw metafizyki cierpienia w mys$li antycznej moz-
na wskazac na nauke o sensie bolu i cierpienia w rozwazaniach Ary-
stotelesa. To, co szczeg6lnie w nich ciekawe, to zwrécenie uwagi na
uczucia, jakie cierpienie wywotuje. Oczywiscie nie jest to mysl glow-
na i jedyna w rozwazaniach filozofa, bo podejmuje on zagadnienie
cierpienia w wielu réznych kontekstach. Wskazuje sie w nich, tylko
miedzy innymi, na wewnetrzne odbicie psychiczne cierpienia, czyli
na przykroé¢. Jednak, co znamienne dla catych rozwazan filozofa, to
zwrdcenie uwagi, ze zaréwno samo cierpienie, jak i jego przejaw
w postaci przykrosci sa czyms$ zlym, czyms, czego nalezy unikac.

Cierpienie, zdaniem Arystotelesa, wyraza sie w przykrosci. Prze-
ciwstawia jej Stagiryta przyjemnos¢, ktora jest, jego zdaniem, nie tyl-
ko jej przeciwienstwem. Sama relacja, przyjemnos¢ a przykroscé, wy-
daje si¢ niezmiernie wazna nie tylko dla samego filozofa, ale i dla
zrozumienia jego stosunku do cierpienia. Stanie sie to jeszcze bar-
dziej zrozumiale, jesli uzupetni sie ja o odniesienie do natury. Osta-
tecznie wydaje sig, iz filozof przeciwstawia zaré6wno cierpienie, jak
i wynikajaca z niego przykros¢ wiasnie naturze. Cierpienie jest ztem
przeciwnym ze swej istoty naturze. Oczywiscie, to nie wszystko.
Mysl Arystotelesa zdaje sie wskazywad, iz cierpienie wyrazajace sie
w przykrosci towarzyszy przede wszystkim namietnosciom, zdolno-
Sciom i trwalym dyspozycjom, cho¢ przynalezy zaré6wno do duszy,
jak i do ciata. Jest tez cierpienie konsekwencja czy raczej nastepstwem
dziatari i pozadan. Arystoteles odréznia oczywiscie cierpienie, ktére
wigze ze Smiercig, od cierpien innego rodzaju. I pierwsze, i drugie sa
ztem. Jednak to pierwsze, co istotne, jak juz wczeéniej powiedziano,
jest ,zlem wywolujacym zgube”. To, co niewatpliwie oryginalne
w rozwazaniach Arystotelesa na temat metafizyki cierpienia, doty-
czy zwrécenia uwagi na relacje cierpienia do litosci czy oburzenia,
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a takze r6zng podatnos¢ ludzi na cierpienie. To ostatnie zagadnienie
daje mozliwos¢ przeniesienia rozwazan dotyczacych cierpienia do
teorii cnét Arystotelesa.

Trudno$¢ interpretacji pogladoéw Arystotelesa na temat cierpienia
wynika miedzy innymi z tego, iz w jego pismach nie mozna odnalez¢
oddzielnego dzieta poswieconego wybranemu przez nas zagadnie-
niu. Wiekszos¢ pogladéw na temat cierpienia, zawarl Arystoteles
w swoich pismach jako konsekwencje rozwazan czynionych wobec
innych zagadnien. Stad, cho¢ moze poczatkowo zaskakiwaé umiejsco-
wienie rozwazan na temat cierpienia, na przyktad w pismach logicz-
nych czy metafizycznych®, okazuja si¢ one jedynie przypomnieniem
rozwazan czynionych w pismach z filozofii przyrody czy z dziedziny
filozofii praktycznej®’. Zaweza zatem Arystoteles metafizyke cierpie-
nia do rozwazan, ktére nazwalismy szczegélowa jej odmiana.
Przyjrzyjmy sie niektérym pogladom Arystotelesa, poszukujac
w nich tych, ktére ukaza nie tylko jego stosunek do szczegotowej
metafizyki cierpienia, lecz wskazuja takze na relacje cierpienia do
natury. Jest oczywiScie mnostwo odniesien czynionych przez Stagi-
ryte w jego pismach do zagadnienia cierpienia. Zanim podejmiemy
probe ich klasyfikacji, mozna by zwréci¢ uwage na srodki zapobie-
gawcze, ktéorymi, zdaniem Arystotelesa, obdarzyta nas natura dla
ztagodzenia cierpienia. Pisze o nich filozof w Zagadnieniach przyrod-
niczych (948 b)®. Jest to o tyle ciekawe, ze probuje w nich odnalez¢
Arystoteles to, na co zwrdci uwage wiele lat p6Zniej Max Scheler®,
sugerujac, jakie elementy sa niezbedne w filozoficznym studium
bolu i cierpienia®, ktére wskazuje na jego metafizyczny wymiar.

8 Por. np. Metafizyka 1022 b oraz Topiki 126 a.

87 Na przyklad biorac pod uwage pisma z dziedziny filozofii przyrody, nauk
przyrodniczych i psychologii, takie jak: Fizyka, Zagadnienia przyrodnicze, O duszy.
W pismach z dziedziny filozofii praktycznej przede wszystkim Etyka nikomachej-
ska, Etyka eudemejska i Etyka wielka, ale takze Retoryka i Poetyka.

Por. Arystoteles, Dzieta wszystkie, t. IV, dz. cyt.

8 Por. M. Scheler, Cierpienie, smier¢, dalsze zycie..., dz. cyt.

% Por. rozwazania z zakresu fizjologii i psychologii bélu, o ktérych informuje
Maria Scheller w swym postowiu wydawcy: M. Scheller, Schriften zur Sozologie und
Weltanschauungslehre, Gesammelte Werke, t. VI, Bern - Miinchen 1963, s. 401. Zda-
niem Schelera filozoficzne studium bélu i cierpienia winno obejmowac: 1) fenome-
nologie i fizjologie wrazeni bélu oraz fenomenologie i przyczynowa psychologie
uczud, 2) teleologiczna koncepcje wszelkiej nieprzyjemnosci (Unlust), 3) aksjologie
i etyke cierpienia, 4) psychotechnike ukazujaca, jak nalezy umysélnie przeciwdziataé
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Ot6z zdaniem Schelera potrzebne jest w nim zwrécenie uwagi na
fenomenologie i fizjologie wrazeri bolu oraz fenomenologie i przy-
czynowq psychologie uczué. Z zaczatkiem takiego studium spotyka-
my sie niewatpliwie w Zagadnieniach przyrodniczych Arystotelesa.
Cho¢ ponizej nie rozwijamy tej koncepcji, warto zauwazy¢, ze Arysto-
teles, zwracajac uwage, iz lek jest pewnego rodzaju cierpieniem i bo-
lem”!, analizuje jego fizjologie oraz jego przejawy. Stad wskazanie na
przyklad na: drzenie glosu, rak, dolnej wargi czy na odczuwanie pra-
gnienia lub dreszczy®2. Mamy zatem do czynienia z jednym z pierw-
szych rozwazan na temat bélu i cierpienia od strony jego fizjologii.

....Iek jest pewnego rodzaju cierpieniem i bélem, (...)

ci, ktérzy odczuwajq bdl, krzyczq (...).

(...) ci, ktérzy odczuwajq bél, zatrzymujq oddech, ktdry, dlatego nagroma-

dzony, wydobywa sig wychodzqc jako glos? (...).

Przyczyng zas tego, ze ci, ktorzy doznajg bolu, wstrzymujq oddech, jest to,

ze wszyscy, gdy doznajemy bolu, bezwiednie wykorzystujemy wszczepione

nam przez nature srodki zapobiegawcze, podobnie jak i inne stworzenia

(Zagad. przyrod. 948 b).

Na takim poziomie rozwazan dotyczacych zagadnienia bolu
i cierpienia Arystoteles poszukuje oczywiscie srodkéw zaradczych
na nie, uznajac, ze:
...przeciwko wszystkim cierpieniom lub ich wigkszosci pomocne jest gorgco
(Zagad. przyrod. 948 b).

Waznym elementem rozwazan Arystotelesa na temat cierpienia
jest takze zwrécenie uwagi na gtéwny jego sktadnik emocjonalny,
na przykrosé. Uzupelnia zatem filozof Schelerowski wymog stawia-
ny filozoficznym rozwazaniom na temat cierpienia. Cierpienie nie-
sie z soba przykrosé¢, ktora jest przeciwienistwem przyjemnosci,
i w tej perspektywie bedzie je rozwazal we wszystkich swoich pis-
mach Arystoteles. Przyjemno$¢ jest jednym z centralnych pojec grec-
kiej etyki®. Cho¢ u Arystotelesa uznana za poruszenie duszy, wazne
staje sie co$ innego, to, co ono powoduje:

réznym rodzajom cierpienia, 5) koncepcje zmiennego bilansu przyjemnosci i przy-
krosci oraz 6) metafizyczne wyjasnienie sensu cierpienia. Por. M. Scheler Cierpie-
nie, Smierc, dalsze zycie..., dz. cyt., t. VI, s. 331.

%L Por. A. Kepiniski, Lk, dz. cyt.

%2 Por. Ksiega dwudziesta siédma, O Igku i odwadze, w: Zagadnienia przyrodni-
cze, dz. cyt., punkty 6,7, 8, 9.

% Zagadnienie przyjemnosci rozpatruje Arystoteles w Etyce nikomachejskiej,
ksiega VII, rozdz. 11-15, oraz ksiega X, rozdz. 1-5. Por. tez w zwiazku z czyniony-
mi tu rozwazaniami rozdz. 6, Szczescie i zadowolenie, w: M. J. Adler, Dziesig¢ btedow
filozoficznych, przekl. ]. Marzecki, Warszawa 1995.
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Przyjemnos¢ jest to pewne poruszenie duszy oraz petny i dostrzegalny po-
wrot do stanu naturalnego; przeciwieristwem tego jest przykrosé
(Retoryka 1370 a).

Jak mozna zauwazy¢, przyjemnosé wigze Arystoteles z przywro-
ceniem stanu naturalnego, z dzialaniem zgodnym z natura. Nie jest
ona jednak celem samym w sobie, lecz dopetnieniem czynnosci®.
Dlatego czynnosciom odpowiadajg wlasciwe im przyjemnosci®®. Co
wiecej, jest ona wspdlna wszystkim istotom zyjacym?, z ktorych:

...kazda zdaje si¢ tez miec swoistq swojq przyjemnos¢ (Etyka nikom. 1176 a)*7.

Na tym tle i cierpienie, i przykros¢ jawia sie jako przeciwieristwa
przyjemnosci, ale nie tylko:

...cierpienie jest zanikaniem tego, czego stawaniem sig jest przyjemmnosc
(Etyka nikom. 1173 b).

Co wazne, Arystoteles, analizujac owa opozycjeijejrelacje do na-
tury®, powoluje sie na Platona®, co czyni jeszcze dobitniejsza rela-
cje, o ktoérej wspomina:

Mowig tez, ze przykrosc jest brakiem czegos, czego domaga si¢ natura,
a przyjemnos¢ zaspokojeniem potrzeby (Etyka nikom. 1173 b).

Czyny pociagaja za soba przyjemnosc, ktéra powinna by¢ ich
wladciwoscia. Powstaje zatem pytanie, wobec rozwazan Arystotele-
sa, 0 nature czynnosci przynoszacych przykroéé. W Retoryce zwraca
zatem uwage mozliwos¢ przeksztalcenia czynéw przynoszacych

% Por. Etyka nikomachejska 1174 b.

% Por. Etyka nikomachejska 1175 b.

% Tamze 1176 a.

7 Dla czlowieka przyjemne jest to, co moralnie pigkne, ale takze i to, co pozy-
teczne (por. Etyka nikomachejska 1176 a). OczywiScie najdoskonalsza i najprzyjem-
niejsza jest przyjemnos¢ towarzyszaca teoretycznej kontemplacji natury rzeczy.
Por. np. Etyka nikomachejska 1153 a; 1174 b.

% Wydaje sig, ze nature mozna tu rozumie¢ do$¢ szeroko, takze jako norme.

%  Wspomina o tym Platon ustami Sokratesa w Filebie. Dialog pomiedzy So-
kratesem a Protarchosem wskazuje na gléd, ktéry jest rozkladem i bélem, podob-
nie jak pragnienie i zimno.

Sokrates: ,, Mowilto sig nieraz, ze gdy sie natura czyjakolwiek
popsuje procesami rozktadu i odbudowy i napetniania sig,
i opréznia, i jakimis tam przyrostami i ubytkami, to zjawiajg
sig cierpienia i bolesci, i meki, 1 wszystko, co sie podobnie nazywa”.

A kiedy cos wraca do wtasnej natury, to taki
Powrdt przyjelismy jako rozkosz”. Por. Platon, Fileb, przekl. W. Witwicki,
Warszawa 1991, 42 C, D.
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cierpienie i przykros¢ w te, ktére przynosza przyjemnosc!®. Czyna-
mi, ktére przynosza cierpienie i przykrosc sa te powstate na skutek
koniecznosci i przymusu (por. Retoryka 1370 a). Oczywiscie, Arysto-
teles naklada swoje analizy dotyczace przyjemnosci i przykrosci na
podzial czynéw ludzkich, uznajac ostatecznie, ze te niezalezne od
woli niosa na ogot cierpienie i przykrosc. Z kolei te zalezne od woli,
faczac sie z pragnieniami, naturalnie sa przyjemne!0l.
Podsumowanie tych rozwazan zawiera oczywiscie warto$ciowa-
nie, w ktérym Arystoteles sklania sie jednoznacznie do pogladu, ze
ludzie wybieraja to, co przyjemne - jako dobro, wystrzegaja sie za$s
przykrosci, jako zla (por. Etyka nikom. 1113 a). Zdaniem filozofa ist-
nieje powszechna zgoda na to, ze przykrosc jest czyms ztym, czyms
czego nalezy w zyciu unika¢ (por. Etyka nikom. 1153 b), gdyz na owo
zycie dziata w spos6b destrukcyjny (por. Etyka eudem. 1229 a 34-40).
W rozdziale 13 ksiegi VII Etyki nikomachejskiej Arystoteles stwierdza:

Istnieje jednak ponadto powszechna zgoda na to, Ze przykros¢ jest czyms
ztym i czyms, czego nalezy unika¢; pewne bowiem przykrosci sq zte w bez-
wzglednym stowa tego znaczeniu, inne zas dlatego, Zze nam w pewnej mie-
rze przeszkadzajq (Etyka nikom. 1153 b).

Cho¢ wywdd filozofa w dalszej czeéci prowadzi do polemiki ze
Speuzypposem, poszukujacej relacji przyjemnosci do przykrosci i jej
braku, pojawia sie pytanie wazniejsze. Dotyczy ono préby wydzie-
lenia przez Arystotelesa dwéch rodzajéw cierpienia. Oba sa zle, ale
w inny spos6b. Do tego zagadnienia wraca Arystoteles w Etyce eude-
mejskiej, dodajac do niego uwagi na temat strachu. Opis jest tu na
tyle ciekawy, ze przytoczymy go w calosci. Arystoteles, méwiac
o rzeczach budzacych czy wywolujacych strach, stwierdza:

Do tego rodzaju rzeczy zalicza sig te, ktére wydajq sie wywotywac cierpienia
grozqce zgubg, bo osoby, ktore doswiadczajq jakiegos innego rodzaju cier-
pienia, doznajq zapewne odmiennej formy przykrosci i odmiennego uczu-
cia, ale nie strachu, np. jesli ktos przewiduje, Ze dozna tego rodzaju przykro-
Sci, jakiej doznajg zazdrosnicy, albo ludzie zawistni albo zawstydzeni.
I strach pojawia si¢ jedynie w przypadkach tak wielkiego cierpienia, Ze ono
samo przez sig moze zniszczyc zycie (por. Etyka eudem. 1229 a, b).

Mamy zatem u Arystotelesa znaczacy podzial cierpiert na te
wywolujace $mieré, ktorym towarzyszy strach, cierpienia niosgce

100 Przeksztalcenie czynéw przynoszacych cierpienie (przykroéc) nastepuje na

skutek przyzwyczajenia.
101 "Por. Retoryka 1368 b oraz 1369 a.
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zgube oraz wszystkie pozostale, ktérym jednak strach nie towarzy-
szy. Jednak w dalszej czesci tekstu Arystoteles wskazuje takze na
sprawcza moc cierpienia, gdyz:
Z tego powodu i osoby, ktore sq bardzo tagodne, w pewnych okolicznosciach
stajq sie mezne, a inni, surowi i silni, stajq sie tchdrzliwi. I w rzeczy samej za
szczegolng wtasciwosé mestwa uwaza sig to, ze jest ono pewnego rodzaju po-
stawq wobec Smierci i cierpienia z nig zwigzanego (Etyka eudem. 1229 a, b).

Cho¢ Arystoteles, piszac na temat cierpienia, zwraca uwage na
wiele zagadnieri,, waznych ze wzgledu na metafizyke cierpienia,
ostatecznie przenosi je na grunt teorii cnot. Jednak zanim podazymy
tam za nim, przyjrzymy sie koncepcji cierpienia jako stanu duszy.
To takze znaczacy element, ktory we wstepie okredlilismy jako
szczegotowq metafizyke cierpienia.

2.1. Cierpienie jako stan duszy

W metafizyce cierpienia waznym zagadnieniem jest poszukiwanie
jego zrodel. Arystoteles w zwigzku z nimi wskazuje na zmystowa
czed¢ duszy!®. Czyni to przy okazji rozwazan dotyczacych na
przyklad stosunku gatunku do rodzaju (por. Topiki 126 a)'% czy ana-
lizujac zalezno$¢ pomiedzy dziataniem rzeczy zmystowych a stana-
mi zmystowej czesci duszy (por. Fizyka 247 a). W efekcie wskazuje
na cierpienie jako na stan duszy. Jednak, co ciekawe, jest to stan po-
wstajacy pod wplywem dziatan rzeczy zmyslowych, stan wyni-
kajacy ze zmian jakosciowych, choé¢ niebedacy zmiang jakosciows,
wiazacy sie z doskonaloscig lub staboscia moralna. W efekcie mozna
zaryzykowac twierdzenie, iz analiza, ktérg przeprowadza Arystote-
les na temat cierpienia w Fizyce (247 a), wskazuje na jego zaleznos¢
od dziatania, pamieci czy wreszcie nadziei. Sfera fizyczna przyje-
mnosci oraz przykrosci (cierpienia) wiaze si¢ zatem z jednej strony
z doskonatoscig moralng (jak i jej przeciwieristwem), z drugiej strony
jest zalezna od wczeéniej wspomnianych dzialar,, pamieci i nadziei.
Arystoteles o tym podporzadkowaniu pisze, co nastepuje:

102 Arystoteles rozréznia 3 rodzaje duszy: rozumna (t6 fyovpevov, 6 &pyov),

pozadliwa (émSvpntikév) i gwaltowna (Svpoedng). W drugiej mozna poszukiwac
uczud i afektéw, w trzeciej pozadan. Por. Topiki 126 a.

183 Smutek, przykroé¢, cierpienie mieéci si¢ podobnie jak przyjemnosé
w ,...poZqdliwej czesci duszy”.



50 2. Arystoteles. Cierpienie jako zlo przeciwne naturze

...doskonatos¢ moralna wigze sig ze sferq fizyczng przyjemnosci i przykro-
Sci, a te z kolei zalezne sq od dziatania, albo od pamieci, badZ wreszcie od
nadziei. Te, ktdre zalezq od dziatania, sq okredlone przez percepcje zmy-
stowg, tzn. sq pobudzone przez jakqs rzecz zmystowaq; a te, ktdre zalezq od
pamigci i nadziei sq réwniez wyznaczone przez percepcje zmystowe, odczu-
wa sig bowiem przyjemnos¢ [jak i przykrodcé0], gdy sie przypomina prze-
zyte przyjemnosci [jak i przykroscil®s], a takze, gdy sie ma nadzieje przezy-
cia ich w przysztosci (Fizyka 247 a).

Kontynuacje tych rozwazan mozna odnalez¢ w traktacie O duszy.
Jednak zanim do nich przejdziemy, trzeba wskazac na jeszcze jedna
znaczaca uwage Arystotelesa na temat cierpienia, tym razem zamie-
szczong w traktacie O zmystach i ich przedmiotach'%, ktory wychodzi
w swoich wnioskach poza traktat O duszy. Zdaje si¢ w nim Arystote-
les'07 przenosic¢ zagadnienie bolu i cierpienia na caly $wiat zwierzat,
uznajac dodatkowo, ze zaréwno bdl, jak i cierpienie przynalezy do
duszy oraz do ciala, uznajac, ze podobnie jak:

... wrazenia zmystowe, pamie¢, odwaga i [inne formy] pozqdania (...) znaj-
dujq sie we wszystkich prawie zwierzetach (O zmystach i ich przedmiotach
436 a).

Wszystko, o czym wspomina Arystoteles powyzej, a zatem takze
bol i cierpienie, nazywa wiasciwosciami wspdlnymi wszystkim jes-
testwom zywym!%. To element wazny szczegdlnie w ponadkulturo-
wych wlasnosciach metafizyki cierpienia. Wr6¢émy jednak do trak-
tatu O duszy, ktéry niesie z soba pytania dotyczace cierpienia, ale
w kontekscie nie tylko duszy zmyslowej, ale i do rozumnej'®.

104 Dopisek autora.

105 Dopisek autora.

106 Por. w: Krétkie rozprawy psychologiczno-biologiczne, w: Arystoteles, Dziela
wszystkie, t. 3, dz. cyt.

7 Mozna sklania¢ sie do takiego twierdzenia, cho¢ problematyczne staje sie
ono wobec wczesniej czynionych rozwazan na podstawie Fizyki (247 a), a takze
traktatu O pamieci (450 a 15). Chodzi o przypominanie sobie, ktére ma miejsce,
zdaniem Arystotelesa, tylko u ludzi. Por. O pamigci, 453 a 6-9.

18 Por. O zmystach i ich przedmiotach, 436 a.

109 Cho¢ nie stanowi to gléwnego przedmiotu naszych zainteresowan, w tym
miejscu mozna odwotlac sie do wzajemnego stosunku czesci duszy, o ktérych pisze
Arystoteles w Etyce nikomachejskiej. Wskazuje sie tu na: czeé¢ rozumna, cze$¢ uczest-
niczaca poniekad w rozumie oraz czeé¢ nierozumna. Por. bardzo dobrg tablice Da-
nieli Gromskiej ukazujgca stosunek poszczegdélnych czesci duszy, oraz jej wnioski,
w: Arystoteles, Dziela wszystkie, t. 5, dz. cyt., s. 102. W dalszej czesci naszych roz-
wazan postugujemy sie wnioskami z owej tabeli, poszukujac relacji cierpienia do
czesci pierwszej i drugiej duszy u Arystotelesa.
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2.2. Przyjemnos¢ i przykrosé jako reakcja wladzy
zmyslowej i intelektualnej na dobro i zlo

Trudno ostatecznie zawyrokowac na podstawie pism Arystotelesa,
jaki byl jego stosunek do cierpienia, ale analizowanego w kontekscie
rozumu, a nie jedynie w kontekscie czesci duszy uczestniczacej po-
niekad w rozumie. Biorac pod uwage rozwazania Arystotelesa czy-
nione w Metafizyce, mozna zauwazy¢, iz wskazuje on w nich na
przykros¢ (cierpienie) jako na doznanie ,,na wielka skale” (por. Me-
tafizyka 1022 b, tekst 21, ,Doznanie”). Jawi si¢ ono w efekcie jako
wlasnosé¢, dzieki ktérej co$ moze sie zmieniac!'0. Jednak, co sie zmie-
nia pod wplywem cierpienia, pozostaje sprawa otwarta.

W traktacie O duszy poglady Arystotelesa na temat cierpienia
wskazuja znowu na dwa konteksty, ktére odnosza sie¢ do uwag po-
czynionych juz wczesniej. W jednym z nich powraca si¢ do cierpie-
nia jako stanu duszy zmyslowej, zaleznego od dziatania okreslone-
go przez percepcje zmystowa, w ktorej istotnym elementem jest
ostatecznie przedmiot postrzezony. Kontekst rozwazan Arystotele-
sa czynionych wobec cierpienia rozszerza si¢. Co ciekawe, przed-
miot postrzezony, zdaniem Arystotelesa, wyprowadza wladze
zmystowaq ze stanu moznosci do aktu. Dusza w konsekwencji dazy
do przedmiotu postrzezonego lub przed nim ucieka. Wszystko zale-
zy od tego, czy przedmiot przez nig postrzezony jest dla niej przyjem-
ny, czy przykry. Jeélijest przykry, to niesie z soba cierpienie. Arysto-
teles pisze o tym w nastepujacy sposob:

Odczuwanie przyjemnosci czy przykrosci jest reakcjg wtadzy zmystowej
(ztozonej z pierwiastkow dobranych w odpowiedniej proporcji''t) na dobro
lub zlo jako takie (O duszy 431 a).

Wladza zmystowa odpowiada zatem odczuwaniem przyjemnosci
na dobro zmystowe, a przykroscia na bol, ktéry jednoznacznie uzna-
ny jest tutaj za zly. Wydaje sie, ze podobnie mozna by interpretowac
relacje cierpienia do wtadzy intelektualnej (16 vontucév)!12. Biorac pod
uwage, ze dla duszy myslacej wyobrazenial® s3 tym samym, czym
dla duszy zmyslowej postrzezenia. Dodatkowo filozof stwierdza:

10 W innym znaczeniu jest to takze aktualizacja jakosci. Por. Metafizyka, 1022 b.

11 Zdaniem Arystotelesa dobro zmystowe lub zlo (cierpienie) jest postrzega-
ne, ale musi sie znajdowac w stanie posrednim pomiedzy skrajnosciami.

12 Por. O duszy 431 b.

113 Wyobrazenia sa tym, czym rozum ujmuje swéj przedmiot myslowy.
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Zaleznie od tego, czy [za ich pomoca - wyobrazen] uznata cos za dobre
[ub zle - czy nie uznata - ucieka przed nim lub dqgzy do niego (O duszy 431 a).

Mowigc inaczej, dusza mys$laca stroni od przykrosci (cierpienia),
dazac naturalnie ku przyjemnosci. Potwierdza to jeszcze inna mysl
Arystotelesa zawarta w Etyce eudemejskiej, w ktorej czytamy:

...duszy przyjemnos¢ wydaje sie dobra i to, co przyjemniejsze - lepszym,
a przykrosc ztem i to, co bardziej przykre - gorszym (Etyka eudem. 1227 b).

Te i podobne stwierdzenia prowadza do wniosku, wczesniej juz
przytaczanego, w ktérym uznaje sie, iz z natury przyjemnosc jest tym,
co dobre, a przykros¢ (cierpienie) tym, co zte. Jednak, wyjasnienia wy-
maga relacja miedzy cierpieniem a dziataniem. Stanowi ona, podobnie
jak wiekszosé¢ wezesniejszych rozwazan, przyklad szczegétowej meta-
fizyki cierpienia wskazujacej na antropologie filozoficzna.

2.3. cierpienie jako nastepstwo dzialan i pozadan

Cho¢ przykroé¢ w pismach Arystotelesa uznaje sie za sprzeczna
znatura, zastanawia jej zwiazek z dzialaniem w duzej mierze okreéla-
nym przez percepcje zmystowa i wywolywanym przez nig pozada-
niem. W ksiedze XXX Zagadnier: przyrodniczych1* (956 a) mozna odna-
lez¢é sugestie Arystotelesa, w ktérej uznaje on, iz nastepstwa, ktérych
Zrodlem sg dziatania, bywaja przykre i przyjemne. Dzialania sa r6zne,
dlatego przynosza rézne nastepstwa. Unikaniu nastepstw przykrych
towarzyszy uganianie sie za ich przeciwieristwem, czyli przyjemnoscia.
Powinno by¢ podobnie, jesli chodzi o dziatania przykre. W efekcie
przeciez to one niosa swoje nastepstwa. Zatem powstaje pytanie,
ktore z dzialan ludzkich przynosza przykrosc i cierpienie, a ktérym
towarzyszy radoé¢ i przyjemnoéé. Zeby odpowiedzie¢ na to pytanie,
trzeba odwolac sie do Retoryki (por. 1368 b 30), zwracajac uwage na
szczegOtowy podzial dzialan ludzkich (por. rysunek 1). Arystoteles
przemyslnie poswieca w zwiazku z tym caly rozdziat ksiegi I Retoryki
przyjemnoscill®, uznajac, ze:

Czym sq natomiast rzeczy przykre, tatwo dostrzec na podstawie przeciwie-

fistwa (Retoryka 1372 a).

14 Por. Zagadnienia przyrodnicze, ksiega XXX, O roztropnosci, o umysle, o madrosci.
15 Por. rozdziat 11 ksiegi I Retoryki.
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| DZIALANIA CZLOWIEKA |
| NIEZALEZNE OD JEGO WOLI | | ZALEZNE OD JEGO WOLI |
dokonane znajduja
pod wpltywem uzasadnienie w
LOSU Z KONTECZNOSCI POPEDLIWOSCI [ PRZYZWYCZAJENIU |
- bez mozliwosci
ustalenia przyczyny .
it h . . - przemieniaja
:n? ‘;vcazrlfc}:] e Z ROZMYSLU ;Ot;?lzniflalama przykrosc w:J
l Z PRZYMUSU l ‘Z NATURY‘ - zdzialaniem 1o ugyviadamiane
- wbrew rozumowi - naturalna L%%Al/lir;élamiane
i pragnieniu przyczyna (wiadome dazenie /\
do dobra) .
GNIEW| | ZADZA przyjemnosé
" . " - zemstajest: _ dokonuje si¢ tego,
przykrosé przyjemnosé co wydaje sie:
przyjemnosc
przyjemnos¢ lub przykrosé przyjemna przyjemne

Rysunek. 1. Przyjemnos¢ i przykros¢ (cierpienie) w kontekscie dziatan
ludzkich niezaleznych i zaleznych od woli.
Siedem przyczyn dzialania wedlug Arystotelesa
wobec przyjemnosci i przykrosci jako ich skutkéw.
Na podstawie: Retoryki: 1368 b, 1369 a, 1370 a, 1370 b, 1371 a, 1371 b;
Etyki nikomachejskiej: 1099 b, 1110 a, 1112 a, 1140 a;
Analityk wtérych 94 b, 95 a; Metafizyki 1032 a.

Zatem wnioskujac i poszukujac przeciwienstw, ujawnia sie ob-
raz pogladow Arystotelesa na temat dziatari niosacych przykrosc¢
i cierpienie. Przykro$¢ ujawnia sie przy oderwaniu albo odejsciu od
stanu naturalnego, skoro przyjemnosc jest pelnym i dostrzegalnym
powrotem do niego (por. 1370 a). Przykros¢ jest tym, co niszczy stan
naturalny lub stwarza stan przeciwny mu. Skoro:

Przyjemne jest [...] to, co nie jest wynikiem przymusu (Retoryka 1370 a),
to przykre jest to, co z przymusu powstaje:

Przymus jest bowiem sprzeczny z naturg i dlatego wszystko, co wynika

z koniecznosci, jest przykre (Retoryka 1370 a 5).

Kazdy czyn wymuszony jest juz z natury bolesny (Retoryka 1370 a 10).

Arystoteles w swoich rozwazaniach idzie jeszcze dalej, uznajac,

ze réwniez troski, trudy i wysilki sg przykre!®. Podobnie przykry
jest brak rozrywek, brak zabawy, brak wypoczynku i snu. Przykre

16 Dopoki sie do nich nie przyzwyczaimy.
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jest wszystko, co przeszkadza realizacji pragnien, zaréwno tych nie-
$wiadomych'?, jak i $§wiadomych!8. Ciagg wymienianych przez
Arystotelesa dziatani przynoszacych przyjemnosc jest diugi, dlatego
réownie dlugi zdaje sie by¢ ciag dziatant przynoszacych przykrosé.
Zatem niesie ja np. niemozno$¢ ziszczenia tego, czego sie pragnie,
podobnie jak brak pragniert w ogoéle. Trzeba pamietac, ze wiekszosci
z nich towarzyszy pamiec i przypomnienie, zawierajace przyjem-
noé¢ lub nadzieje na nig (por. Retoryka 1370 b 10).

Nawet w cierpieniach i zalach po zmartych mozna odnalez¢ ele-
menty przyjemnosci:

...bol tqczy sie bowiem z jego stratq, przyjemnosc ze wspomnienien i rozpa-
migtywaniem jego czyndw i charakteru (Retoryka 1370 b 25).

Inaczej jest w przypadku zaniechania zemsty. Niesie ono z soba
przykrosé. Cierpienia doznaja ci, ktérzy pozbawieni sa mozliwosci
zemsty. Réwne odczucia niesie z sobg przegrana, rodzaca poczucie
mniejszosci, jak i brak czci i stawy czy brak powazania. Wszystko to
rodzi cierpienie. Identycznie brak przyjaciél, gdy nikt nas nie kocha,
jak i gdy sami nikogo nie kochamy (por. Retoryka 1371 a 20), gdy nikt
nas nie podziwia ani nie otacza szacunkiem, ale takze gdy nie do-
$wiadcza sie zmian (por. Retoryka 1371 a 25), w przypadku braku po-
znania i dziwienia sie!!?, niedziatanial?, nieprzychodzenia z pomo-
ca bliskim czy nie nasladowania rzeczy'?!. Reasumujac, wszystko,
co jest przeciwienstwem przyjemnosci, jest przykroscig i wigze sie
z cierpieniem. Wszystko, co jest niezgodne z naturg, réwniez przez
pokrewienistwo. Podobnie cierpienie i przykrosc¢ niesie brak milosci
wlasnej, jak i niemozno$¢ udoskonalania rzeczy niedoskonatych,
krytykowania innych czy nimi rzadzenia. Tak samo jak niemoznos¢
zajecia sie tym, co we wlasnym mniemaniu robimy najlepiej (por.
Retoryka 1371 b).

To, co przyjemne, w naturalny sposéb stanowi przedmiot po-
zadania. Jednak dla ludzi nieumiarkowanych, ktérzy przenosza to,
co przyjemne, nad wszystko inne, owe rzeczy przynosza takze przy-
kros¢, miedzy innymi wtedy, kiedy nie moga ich osiggnac:

...pozgdaniu bowiem towarzyszy przykros¢” (por. Etyka nikom. 1119a).

17 Rodzacych sie z potrzeb ciala, np. jedzenie i picie. Por. Retoryka 1370 a 20).
18 Doswiadczanych w nastepstwie przekonania, ze jaka$ rzecz moze nam
prz%lnieéc’ przyjemnos¢. Por. Retoryka 1370 a 25.
19 W dziwieniu sig tkwi pierwiastek pragnienia poznania niosacy przyjemnosé.
120 Czynienie zaklada pozadanie i posiadanie w nadmiarze.
121 Chodzi o akty, np. malowania, rzezbienia, twérczosci poetyckiej.
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Jeszcze inaczej o cierpieniu pisze Arystoteles, analizujac takie
uczucia, jak litos¢ i oburzenie. Oba niosg cierpienie, ale odczuwane
z powodu niezastuzonego szczescia, jak i niezastuzonego nieszcze-
Scia. Ich analiza stuzy Arystotelesowi do wyznaczenia usposobieri
podatnychicho¢ czesciowo lub catkowicie wolnych od cierpienia.

2.4. Naocznosé, lito$é i oburzenie a cierpienie
oraz podatnos¢ na cierpienie

W rozdziale 6smym drugiej ksiegi Retoryki (1386 a 10 - 1386 b 5) Ary-
stoteles zwraca uwage na nowe Zrédlo cierpienia, ktére wigze z na-
ocznoscig i oceng moralng. Zwraca w zwigzku z nim uwage na
uczucie litodci'?? oraz oburzenia'?® (por. rysunek 2) uznajac, ze:

...1it08¢ jest to rodzaj cierpienia spowodowanego na widok zgubnego lub do-
tkliwego nieszczescia, jakie spotyka osobe niewinng i ktére moze spotkaé
rowniez nas samych lub kogos z naszych przyjaciot, nieszczescia, ktore wy-
daje nam sig juz bliskie (Retoryka 1385 b).

Choc¢ jest to niejedyne zwrdcenie uwagi na cierpienie w kategorii
nieszczeécia , zgubnego” lub , dotkliwego”, uderzajaca jest dalsza
analiza czyniona na podstawie tego zalozenia. Ot6z, zwraca sie
w niej uwage na kategorie ludzi podatnych i niepodatnych na tego
rodzaju cierpienie. Jest to o tyle ciekawe, Zze wskazuje na konstytucje
psychofizyczng. Ma ona, zdaniem Stagiryty, znaczenie w doznawa-
niu cierpienia czy w podatnosci na nie. Mozna oczywiscie te uwage
Arystotelesa przenie$¢ na ogélng teorie metafizyki cierpienia, nie
odnoszac jej jedynie do owego subtelnego jego rodzaju, o ktérym
wzmiankuje filozof. Zatem nie odczuwaja tego rodzaju cierpienia,

122 Przeciwieristwem litosci jest oburzenie. Obydwa uczucia uznane sa przez

Arystotelesa za formy cierpienia, ale wlasciwe dla czlowieka szlachetnego; co cie-
kawe, przestaja istnie¢, gdy obudzi sie uczucie leku. Por. rozdz. 8 ksiegi II Retoryki.
W Retoryce czytamy o kontekscie, w ktérym oba powstaja:

,,Cierpienie odczuwane z powodu [czyjego$] niezastuzonego szczescia jest bowiem
w pewnym sensie przeciwstawne cierpieniu odczuwanemu przez te samg osobe z powodu
[Czylegoé] niezastuzonego nieszczescia” (Retoryka 1386 b 10).

123" Cho¢ nie omawia sie oburzenia w ponizszym tekscie jako drugiego rodza-
ju cierpienia, o ktorym pisze Arystoteles w Retoryce (rozdzial 8 ksiegi II), zwraca
sie na nie uwage w rysunku zamieszczonym w tekscie. Wazny wydaje sie tu kon-
tekst, w jakim Arystoteles analizuje litoé¢ i oburzenie jako dwa rodzaje cierpienia.
Jest on zasadniczo podobny. Por. rysunek 2.
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CZLOWIEK SZLACHETNY

A i A

naocznos¢ zgubnego lub dotkliwego nieszczescia

ocena moralna przejawow nieprawosci

4/\

NIEZASEUZONE NIEZASEUZONE
NIESZCZESCIE SZCZESCIE

} }

‘ zdolnos¢ wezuwania sie lub obawa nieszczescia ‘

} !

LITOSC OBURZENIE
WSPOLCZUCIE (ZAWISC)

! !

NIEPOKOJ I PRZYKROSC JAKO SYMPTOMY CIERPIENIA

Rysunek. 2. Dwa rodzaje cierpienia (litos¢ i oburzenie) jako konsekwencja
naocznosci, oceny moralnej i obawy przed doswiadczeniem
nieszczescia

ktorego Zrédlem jest naocznos¢, ocena moralna i zdolno$é wezuwa-
nia sie:
...ludzie catkowicie zrujnowani: nie sadzq bowiem, ze moze spotkac ich co$
jeszcze gorszego, skoro doznali juz najgorszego; ani tez ci, ktérym sig wyda-
je, Ze sq w najwyzszym stopniu szczesliwi, bo sktonni sq raczej do pychy
(Retoryka 1385 b 20).

Ci drudzy, sadzg, ze jesli posiadaja wszelkie dobra, nie moze spot-
kac ich juz nic ztego, lecz tylko dobro. Podobnie uznaja, ze cierpienia
moga doswiadczy¢ tylko ci, ktérych juz wczesniej dotkneto jakies
nieszczesciel?t. Ale nie tylko. Szczegélna podatnoscia na nieszcze-
Scie cierpienia, obarczeni sg ludzie starsi, cho¢ w argumentacji Ary-
stoteles nie przytacza racji wieku, lecz madroéc¢ zyciowa i doswiad-
czenie, ktore posiadajg. Na cierpienie podatni sg takze szczegélnie

124 Por. Retoryka 1385 b 20-30.
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ludzie stabi i tchérzliwi, rowniez ludzie wyksztalceni, gdyz to oni
potrafig wlasciwie oceni¢ kazda sytuacje. Na cierpienie podatni sa
takze ci, ktérzy zywig uczucia do innych bliskich im istot, na przy-
kiad do rodzicéw, dzieci, Zony lub meza. Jeszcze inng kategorie ludzi
podatnych na cierpienie stanowia ci, ktérym obce sa uczucia zro-
dzone z mestwa, takie jak gniew lub odwaga. Oba, zdaniem Arysto-
telesa, nie pozwalaja mysle¢ o przysziosci. Zatem takie wlasnie mys-
lenie sprowadza takze podatno$¢ na odczuwanie cierpienia'?. Jego
przeciwienistwem jest usposobienie zuchwatle, bronigce ze swej na-
tury przed doznawaniem cierpienia.

Analizujac Retoryke, mozna mie¢ wrazenie, ze Arystoteles wska-
zuje na skrajnosci natury ludzkiej, ktére jakby blokowaty dostep do
odczuwania cierpienia, skoro uznaje, ze takze ci zbyt trwozliwi nie
doswiadczaja cierpienia, bo przerazenie, podobnie jak zuchwatos¢,
opanowuje ich catkowicie, broniac dostepu innym uczuciom. Cier-
pienie odczuwaja zatem ludzie bedacy pomiedzy skrajnosciami, ale
potrzebne sa tu dwa dodatkowe warunki. Otéz, potrzebna jest ich
wiara w to, Ze istnieja na $wiecie ludzie szlachetni. Gdyby tak nie
bylo, wszyscy zastugiwaliby na cierpienie i nie mozna by byto moé-
wic o tej jego specyficznej kategorii, wynikajgcej z uczucia litosci.
Drugi warunek taczy sie z pamiecia i ze zdolnoscig przenoszenia na-
ocznosci na wlasne doswiadczenie. Jednak tu, jak i wobec wcze$niej-
szych rozwazan, powstaje pytanie: Co zatem szczegélnie rodzi cier-
pienieibol? Jest to nastepny wazny element metafizyki cierpienia.

2.5. Co rodzi cierpienie i bol?

Cho¢ mozna mie¢ wrazenie, ze Arystoteles stawia zagadnienie cier-
pienia i bélu na marginesie swych rozwazan, uznajac, ze sa przeciw-
ne naturze i szczesciu, to nie jest tak do korica. Cierpienie przejawia sie
w formie wielkich nieszcze$¢, ktore przynosi los, ale nie tylko. Arysto-
teles do rzeczy bolesnych niosacych cierpienie i w konsekwencji
zaglade zalicza zatem:

...8mier¢ (...) urazy cielesne, staros¢, choroby, brak pozywienia. ..
(Retoryka 1386 a 5).

Z kolei do nieszczesé i wynikajacego stad cierpienia spowodowa-
nego przez los zalicza na przyklad: brak lub posiadanie niewielu

125 Por. tamze 1385 b 30.
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przyjaciot, brzydote, bezsilnos¢ i kalectwo'26. Cierpienie pojawia sie
réowniez, gdy spodziewajac sie dobra, doswiadczamy zla, gdy wie-
lokrotnie doswiadcza sie tego samego nieszczescia lub gdy dobro
przychodzi tuz po doznanym nieszczesciu. Poza tym z cierpieniem
ma sie do czynienia, gdy samemu nigdy nie doznato si¢ dobra i gdy
czlowiek nigdy nie potrafil sie cieszy¢ z tego, co doznawal'?’.

Cho¢ watkoéw analizujacych zagadnienie cierpienia jest u Arysto-
telesa wiele, zwrocimy jeszcze uwage na kilka, w niektérych z nich
rozwijajac wczesniej juz przedstawione mysli.

2.6. Zdolnosci, trwale dyspozycje, namietnosci
a przykros¢ i przyjemnosé, czy tez doskonalosé
etyczna a przykros¢ i przyjemnosé

Jedna z gléwnych mysli, na ktéra Arystoteles czesto zwraca uwage
wobec metafizyki cierpienia, wskazuje na jego emocjonalny skiad-
nik, czyli na uczucie przykrosci. Méwiac o przykrosci, mozna miec¢
zatem bezposrednio na mysli cierpienie, bo cierpienie wyraza sie
miedzy innymi w przykrosci. Co ciekawe, w rozwazaniach Arysto-
telesa, o ktérych wspominano juz wczeéniej, to zwrécenie takze
uwagi na to, ze przykros¢ jest przeciwienstwem przyjemnosci.
W efekcie jest zatem brakiem tego, co niezgodne ze stanem natural-
nym!?, Jezeli przyjemnosc¢ jest pewnym poruszeniem duszy oraz
pelnym i dostrzegalnym powrotem do stanu naturalnego, to przy-
kros¢ jest odejsciem od stanu naturalnego!?. Wczesniej wskazano
takze na to, ze przykros¢ towarzyszy dzialaniu. Jednak Arystoteles
w swoich rozwazaniach na temat cierpienia i towarzyszacej mu
przykrosci wskazuje takze na dzielnosc¢ etyczna, poszukujac ostate-
cznie zwigzku cnoty z przyjemnoscia i przykroscia. Tok mysli Arysto-
telesa jest tu mniej wiecej nastepujacy’®. Przykros¢ oraz przyjemnosé
sa oznakami trwalych dyspozycji, ktére towarzysza czynnosciom.
Z kolei tym ostatnim towarzysza cnoty oraz doznawanie namietno-
Sci, a kazdej namietnosci towarzyszy i przykros¢, i przyjemnosc.

126 Por. Retoryka oraz Etyka nikomachejska 1152 a 31-33.

127 Retoryka.

128 Por. np. Retoryka 1369 b 35 oraz Etyka nikomachejska 1173 b 7, a takze wczes-
niej cgytowane teksty.

129" Por. np. Retoryka 1396 b 35 oraz inne wcze$niej cytowane teksty.

130 Por. Etyka nikomachejska, rozdziat 3 ksiegi IL.
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Zatem ostatecznie dzielnos¢ etyczna tyczy sie zaréwno przykrosci,
jak i przyjemnoscil. Jednak wazne jest tu zastrzezenie, ktére rozwi-
niemy w nastepnym podrozdziale, a dotyczace jak najlepszego po-
stepowania w odniesieniu do przyjemnosci i przykrosci. To, na jego
bazie mozna moéwié¢ o charakterzel®2. Wobec niego przyjemnosé
iprzykrosé sa wytycznymi naszego postepowania. Jednak aby zrozu-
mie¢, jaka jest relacja pomiedzy dzielnoscig etyczng a przykroscia,
trzeba zwrdéci¢ uwage na analize zjawisk w zyciu psychicznym33,
Wymienia sie trzy ich rodzaje: namietnosci, zdolnosci i trwate dys-
pozycje. Te pierwsze to: pozadanie, gniew, strach, odwaga, zawis¢,
rado$¢, mitosé, nienawisé tesknota, zazdrosé, litosé itd. To im witas-
nie towarzyszy przyjemnos¢ lub przykrosé. Z kolei zdolnosci sa
tym, dzieki czemu zdolni jesteémy smucic sie czy radowac. Wresz-
cie trwatymi dyspozycjami jest to, dzieki czemu odnosimy sie do na-
mietnosci w sposéb wlasciwy lub niewlasciwy. Zatem cnoty i wady
pozostaja ostatecznie w relacji z namietnosciami, ktérym towa-
rzysza przyjemnosc lub przykroéé. Ostatecznie tez z tego i z poprze-
dnich twierdzeri wynika nie tylko zwigzek trwalych dyspozycji
z przyjemnoscia i przykroscia, lecz takze relacja tych ostatnich do
charakteru okreslanego jako zly czy tez szlachetny. Ten ostatni zalezy
od tego, czy idziemy za pewnego rodzaju przyjemnosciami i przy-
krosciami, czy ich unikamy'34:

Bo trwata dyspozycja tego dotyczy i do tego si¢ odnosi, dzigki czemu kazda

dusza w swej naturze moze stac sig gorsza i lepsza (Etyka eudem. 1221 b).

Jednak powstaje pytanie, w jaki spos6b? Odpowiedz wydaje sie
jednoznaczna:

...Zli stajemy sig z powodu przyjemnosci i przykrosci przez to, Ze gonimy
i unikamy albo nie tych, co trzeba, albo w niewtasciwy sposéb
(Etyka eudem. 1222 a).

131 Por. tamze 1104 b.

132 Por. tamze; mowa tu o charakterze etycznie dodatnim i jego przeciwien-
stwie - etycznie ujemnym. Oba odnosza si¢ do postepowania wobec przyjemnosci
i przgkroéci,

133 Por. czeéé piata ksiegi drugiej Etyki nikomachejskiej pod tytutem Cnota etycz-
na jest trwatq dyspozycjq.

134 W komentarzu do tekstu Etyki eudemejskiej Witold Wroblewski przypomina
anonimowego komentatora Etyki nikomachejskiej, ktéry zwraca uwage na dwie moz-
liwosci analizowania relacji przyjemnosci i przykrosci: 1) bez powiazaniach ich
z dpetiy, a stan wolny od tych uczué nazywa sie ficuyia. Por. Platon, Paristwo 583 C-D.
Czlowieka doznajacego tych uczué nazywa sie dna91c. Por. Fileb 21 E, 33 B. 2) dru-
ga mozliwos¢ wynika z analizy pojecia spokoju. Wtedy dpetii odnosi sie do przy-
jemnosci i przykrosci. Por. tez np. Topiki (125 b 23) oraz Fizyka (246 b 16 nn).
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Jednak zdaniem Arystotelesa to nie obojetnosc¢ i spokéj wobec
przyjemnoscii przykrosci okresli¢ nalezy jako cnote!?, lecz umiar.

2.7. Cnota umiaru a przykrosé

Tym niemniej w Etyce nikomachejskiej'3¢ Stagiryta wskazuje ostatecz-
nie, w odniesieniu do przykrosci, ze jest ona wobec cnoty umiaru -
forma niedostatku, cho¢ Arystoteles nie odrzuca jednak pogladu, ze
dla przykrosci srodkiem jest takze umiar, pomimo iz w mniejszym
stopniu. Znoszenie przykrosci za pomocg cnoty umiaru pozostaje
gdzie§ pomiedzy nadmiernym szukaniem przykrosci, pro-
wadzacym do niewrazliwosci, czy raczej spokoju, wobec niej a osta-
tecznym odmoéwieniem sobie przyjemnosci, ktérych nadmiar pro-
wadzi do rozwiaztoscil?,

Préba analizy relacji cnoty do przykroéci i przyjemnosci wskazu-
je na jeszcze jedna znamienna jej ceche, méwi ona o znoszeniu tej
pierwszej. Choé nie odbiega ona w swojej tresci zasadniczo od wnios-
koéw poczynionych wczeéniej, méwi o relacji przykrosci do przyjem-
nosci, ale nie tylko w odniesieniu do cnoty, ale i ogélnie do moralnego
piekna i hariby jako jego przeciwienstwa. Ot6z Arystoteles zaréwno
w Etyce nikomachejskiej'38, jak i eudemejskiej'>® pisze o meznych lu-
dziach jako o tych, ktérzy narazajq sie na przykrosé. Mestwo jest za-
tem Zrédtem przykrosci, ale nie tylko dlatego, Ze trudniej jest znosié¢
przykrosci anizeli wyrzekac sie przyjemnosci. Nawet cel, do ktérego
mestwo zmierza, cho¢ moze wydawac sie przyjemny i tylko przysto-
niety przez okolicznosci, do ktérych zmierza, nie warunkuje ostatecz-
nie mestwa. Bo to wlasnie owe okolicznosci sa bolesne i przykre, jak
i trud, ktéry im towarzyszy. Zatem sam cel moze zdawac sie podob-
ny, a wiec ani mity, ani przyjemny. Jednak cho¢:

...Smier¢ i rany bedq dla cztowieka meinego czyms przykrym i woli jego
przeciwnym, bedzie sie jednak na nie narazat, poniewaz takie postepowanie

135 Por. Etyka eudemejska 1222 a.

136 Etyka nikomachejska czes¢ 7 ksiegi 11, Cnota jest umiarem pomiedzy nadmiarem
i niedostatkiem.

137 Por. schemat D. Gromskiej, przypis 47 w: Etyce nikomachejskiej, ktory we
wnioskach zawartych w tekscie zmodyfikowano.

138 Etyka nikomachejska 1117 a; 1158 a.

139 Etyka eudemejska 1221 b.
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jest moralnie pigkne [a]'* jego przeciwieristwo jest haniebne
(Etyka nikom. 1117 b).

Poszukiwanie elementéw metafizyki cierpienia w rozwazaniach
Arystotelesa wskazuje na jej szczegbélowa forme odnoszacy sie
w zasadzie do filozofii przyrody, psychologii czy antropologii.
Mozna mie¢ wrazenie, ze brakuje w nim wyjscia poza empiryczne
doswiadczenie cierpienia, o ktorym jesli si¢ wspomina, to i tak jest bar-
dziej teoretyczne niz zmystowe i emocjonalne, nie ma tez w nim ana-
liz ostatecznych racji istnienia cierpienia wobec bytu absolutnego.
Mozna mie¢ wrazenie, ze wytlumaczenie istniejacej rzeczywistosci
u Arystotelesa dokonuje sie jakby od gory. Pierwsze zasady bytu
staja sie wazniejsze, stad moze i w nich nie ma miejsca na metafizyke
cierpienia powstajaca w odwrotnym kierunku. Jego poczatkiem jest
analiza empirycznego doswiadczenia cierpienia. Inaczej natomiast do
metafizyki cierpienia podchodzi si¢ w systemach indyjskich.

140 Zmieniono oryginalne brzmienie [lub, poniewaz].



3. Zycie ludzkie jest cierpieniem.
Wybrane elementy mysli indyjskiej

Czy mozna uzna¢, ze zycie ludzkie i cierpienie to jedno? Jakie sa
przestanki takiego pogladu? Co ostatecznie zadecydowalo, ze stat
sie on jednym z bardziej znaczacych wséréd mysélicieli indyjskich
i nieodwolalnie jednym z gléwnych waloréw wschodniej interpre-
tacji zycia ludzkiego, stajac sie tez elementem indyjskiej metafizyki
cierpienia?

Poszukujac zZrédet wschodniego pogladu uznajacego, ze zycie na
tym $wiecie jest cierpieniem, mozna na samym poczatku odwotac sie
do tresci Upaniszad'#!. Pomimo Ze ogodlne interpretacje tresci Upani-
szad wobec zagadnienia zycia i cierpienia s czesto skrajnel#?, to

141 Nazwa pochodzi od stéw: upa, ni, sad. Odzwierciedla sposéb przekazywa-

nia wiedzy: ,usias¢ albo przysiasé¢ sie w poblizu kogos”. Stanowia koricowa czesé
Wed, czyli $wietej tradycji zwanej sruti. Tekstow ,uslyszanych” przez riszi, wedyj-
skich wieszczéw, a , sformulowanych” przez Boga. Stanowily i stanowig stala in-
spiracje nie tylko dla szesciu ortodoksyjnych systemoéw filozofii indyjskiej, ale i dla
wielu badaczy zachodnich tej mysli.

142 Idee dotyczace zycia oraz cierpienia zawarte w Upaniszadach, podobnie
jak i ich ogdélne przestanie, sa réznie interpretowane. Na przyklad S. Radhakrish-
nan, powolujac sie na Bartha, Religions of India, s. 84, pisze: ,Upaniszady sa w zna-
cznie wiekszym stopniu przenikniete duchem spekulacyjnej odwagi anizeli poczu-
ciem cierpienia i znuzenia”. Podobnie, cytujac za innym autorem: Cave, Redemp-
tion, Hindu and Christian, s. 64 stwierdza: ,W samych Upaniszadach mato jest
wyraznych wzmianek o niedoli istnienia zamknietego w niekoniczacym sie cyklu
$mierci i narodzin. A autoréw ich chroni przed pesymizmem rados¢, jaka im daje
gloszona przez nich nowina odkupienia”. W efekcie sformutowanie teorii samsary
zdaniem Radhakrishnana nie moze by¢ dowodem na pesymizm Upaniszad, a zy-
cie wobec tej teorii jawi sie jako narzedzie samodoskonalenia. Por. S. Radhakrish-
nan, Filozofia indyjska, t. I, Warszawa 1958, s. 167. Inaczej idee Upaniszad interpre-
tuje Hajime Nakamura, uznajac: ,Idea samsary oparta jest na pogladzie, ze zycie
w tym Swiecie jest cierpieniem. Takie przekonanie mozna odnalezé juz w pierw-
szych Upaniszadach”. Por. Hajime Nakamura, Systemy myslenia ludéw Wschodu: In-
die - Chiny - Tybet - Japonia, pod red. P. P. Wienera, Krakéw 2005, s. 164. Poniewaz
Nakamura i inni nie rozwijaja swoich pogladéw, stad niniejsza proba zwrécenia
uwagi na mozliwe ich Upaniszadowe determinanty. Jednak praca niniejsza nie
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wydaje sig, ze wlasnie w Upaniszadach odnajduje si¢ Zrédla owego
specyficznego wschodniego klimatu, ujawniajacego, ze Zycie empi-
ryczne i cierpienie to jedno. Ta mys$l stanowi podstawe indyjskiej
metafizyki cierpienia i po czeéci uzasadnia jej znaczace miejsce
w poézniejszych systemach filozoficznych.

W analizach tresci Upaniszad, czynionych przez Radhakrishna-
na, Nakamure!® i wielu innych, ujawniaja si¢ czesto sprzeczne
z pozoru interpretacje. Na przyktad, poszukujac ostatecznych tre-
$ci zycia w Upaniszadach, eksponuje sie z jednej strony wyzsza ra-
dos¢ i dazenie ku wyzszej prawdzie duchowej, z drugiej jednak -
cierpienie i niewiedze o ostatecznym i jedynym zrédle szczescia.
Zatem, moze powstac pytanie, czy nauka indyjska u samych swo-
ich zrédel niesie wewnetrzna logiczna sprzecznosé, wykluczajaca
jakakolwiek jej wartosé? Oczywiscie tak nie jest, pod warunkiem,
ze uzna sie za myslicielami indyjskimi, iz $wiat rzeczywisty nie
ogranicza sie jedynie do zmystowego $wiata zjawisk. W efekcie w my-
sli indyjskiej odréznia sie rzeczywisto$¢ empiryczna od najwyzszej
rzeczywistosci pozaempirycznej. Podobnie w mysli indyjskiej
dzieki Siankarze odréznia sie prawde bezwzgledna (paramartha)
od prawdy empirycznej (vyavahara)4. Obie mowia o tej samej
rzeczywistosci, ale jakby eksponujac inne jej elementy. Ostatecznie
tez obie dotykaja takze zagadnienia Zycia i jego relacji do metafizy-
ki cierpienia. Przyjrzyjmy sie zatem zyciu i cierpieniu z poziomu
dwoch powyzszych prawd, poszukujac odpowiedzi na pytania
dotyczace miejsca i znaczenia cierpienia w mysélach zawartych
w Upaniszadach oraz klimatu i inspiracji jakie one wytworzyty,
dla pézniejszych rozwazan na temat metafizyki cierpienia w réz-

nych kierunkach mysli indyjskiej.

rosci sobie prawa do analizy historycznego rozwoju poje¢ czy idei zawartych
w Ufaniszadach, wskazujgcej na ich wzajemne zaleznosci i powigzania.

183 Por. tamze, s. 164, oraz S. Radhakrishnan, Filozofia indyjska, dz. cyt., s. 167.
To rozréznienie daje mozliwosé¢ pogodzenia pozornych sprzecznosci inter-
pretacyjnych myséli indyjskiej, a w niej takze buddyjskiej. Rozréznienie Siankary
dotyczace dwoch prawd odpowiada buddyjskiemu rozréznieniu pomiedzy para-
martha - satja (ostateczna albo absolutna prawda) i samwryti - satja (prawda kon-
wencjonalna lub wzgledna prawda $wiata zjawisk). Por. np. S. Radhakrishnan, Fi-
lozofia indyjska, t. 11, dz. cyt., s. 405-406 i n.

144
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3.1. Zrédla i istota cierpienia w Upaniszadach

Zainteresowania mysélicieli Upaniszad byly wielorakie#>. Cho¢
same Upaniszady przeznaczone byly dla waskiej grupy odbiorcow,
stanowiac pouczenie jedynie dla wtajemniczonych, to trzeba pamie-
ta¢, ze stanowily one podstawe, na ktérej oparta sie wiekszos¢ p6zniej-
szych filozofii i religii indyjskich'4. Co ciekawe, Upaniszady stano-
wily tez fundament doktryny duchowej, uwazanej za podstawowa
dla mysli wschodniej, a przekazywana w Indiach poprzez bezpo-
sredni kontakt nauczyciela i ucznia. W efekcie w literaturze swiato-
wej zostaly uznane za jedne z najstynniejszych swietych tekstow
Swiatal¥’,

Jakkolwiek by nie spoglada¢ na Upaniszady, stanowig one jedna
z ciekawszych prob logicznego wyjasnienia Swiata - nie pomijajac
w nim takze metafizyki cierpienia i jej relacji do zycia.

Cho¢ trzeba przyznaé, ze niewiele jest fragmentéw Upaniszad
moéwigcych wprost o cierpieniu, to mozna zauwazy¢, ze to wlasnie
Upaniszady przygotowuja niejako warunki dla pézniejszych
pogladow dzinijskich, buddyjskich czy tych zawartych na przyklad

145 Cho¢ E. Frauwallner wérdd gléwnych zainteresowan Upaniszad wymie-

nia: kwestie zycia, losu cztowieka po $mierci, zagadnienie nosiciela zycia czy ana-
lizy proceséw zachodzacych w czasie snu, to oczywiscie tych zagadnieri jest o wie-
le wiecej. Por. np. E. Frauwallner, Historia filozofii indyjskiej, t. I, Warszawa 1990,
s. 92; dotycza one nie tylko szczegétowych analiz zagadniert powyzszych, ale za-
wieraja tez np. analizy rzeczywistosci absolutnej, ofiary, czasu czy ,,...zdobyc(ia)
mitosc(i) jakiegokolwiek mezczyzny Iub kobiety”, por. np. Kauszitaki 11.4, Upaniszady,
przekl. Marty Kudelskiej, tamze.
146 Por. np. Upaniszada Swetaswatara VI. 22 -VI. 23, przekt. M. Kudelska,

Upaniszady, Krakéw 2004.

Najwyzsza tajemnica w Wedancie,

Wypowiedziana w pradawnym czasie,

Nie powinna byc przekazana temu, kto nie jest wyciszony,

Ani temu, ktéry nie jest synem ani uczniem.

Lecz temu, ktory jest najwyzszym wyznawcq Boga,

I ktory nauczyciela na rowni z Bogiem czci,

Jemu nauki te powinny by¢ wyjawione,

Wiedy oni jasniejq jako wielcy duchem!

Jako wielcy duchem oni jasniejq!”
Por. tez: S. Radhakrishnan, Filozofia indyjska, t. 1, dz. cyt., s. 160.

17 Por. Fernand Comte, Najstynniejsze swigte ksiegi swiata, £.6dz 1990, s. 91,

oraz np. Lawrence F. Hundersmarck, Upaniszady, w: Wielcy mysliciele Wschodu,
oprac. lan P. Mc Greal, Warszawa 1997, s. 193.
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w systemie sankhji, podejmujacych zagadnienie cierpienia w zyciu
ludzkim. Czynia to poprzez analize elementéw nalezacych do $wia-
ta empirycznego, ale nie tylko. W Upaniszadach owa analiza jest je-
szcze zrownowazona optymizmem wyplywajacym z mozliwosci
ostatecznego wyzwolenia z mocy jego praw i zniewolen. Jednak ry-
suje sie tu przekonanie, zdawaloby sie podobne, Ze cierpienie jest
ztem, ztem przynaleznym wszystkim stworzeniom.

3.1.1. Cierpienie jako zlo przynalezne stworzeniom

Préba, w ktorej poszukuje sie podstaw i zrédetl mysli indyjskiej, na
temat metafizyki cierpienia, wskazuje, ze w wybranych Upanisza-
dach mozna odnalez¢ trzy znaczace jej uwarunkowania i interpreta-
cje. Pierwsze (3.1.2) opiera si¢ niewatpliwie na wnikliwej obserwa-
cji. Wskazuje sie¢ w nim, Ze cierpienie jest waznym elementem zycia
i $wiata empirycznego, wyraza sie w ré6znych formach, czy tez redu-
kuje sie do réznych przezy¢. Prawie zawsze pojawia sie w zwiazku
z rozwazaniami na temat cierpienia w tej interpretacji zwrocenie
uwagi na §wiadomos¢ jego przezywania, na to, ze cierpienie dozna-
wane odbierane jest jako zlo. Prawie zawsze ujawnia sie tez aktyw-
ny stosunek czlowieka do owego zla - cierpienia.

W Upaniszadach wskazuje sie tez (3.1.3) na cierpienie jako na
swoisty ryt inicjacyjny, towarzyszacy kazdemu postepowi i ostatecz-
nie pozwalajacy na jego (cierpienia) zniesienie.

Wreszcie trzecia interpretacja cierpienia (3.1.4) wazna dla indyj-
skiej metafizyki cierpienia analizuje je z perspektywy poszukiwan
ostatecznej prawdy o rzeczywistosci, czyli bytu pierwotnego, najwyz-
szej rzeczywistosci lezacej u podstaw Swiata, bytu tworczego, z kto-
rego wszystko powstaje i w ktérym wszystko zanika. W takim po-
dejsciu z jednej strony zwraca si¢ uwage, ze wolne od cierpienia jest
jedynie to, co ostateczne, a zatem to, co wolne jest od formy. Z dru-
giej strony wskazuje sie¢ w zwigzku z tym na istote szczescia i cier-
pienia odnoszac obie do tego, co niezmienne, niezniszczalne, a za-
tem tez nieSmiertelne. Oba aspekty trzeciej interpretacji odwotuja
sie ostatecznie do pojecia atmana’¥$, wychodzac jednoczesnie poza

148 Jest wiele fragmentow Upaniszad méwiacych o cierpieniu albo o jego for-

mach. Na szczegolng uwage zastuguja Upaniszady: Brihadaranjaka, 1. 5. 20; 1. 5. 23,
Czhandogja, 111. 17. 1, VIII. 4. 1, VIIL 4. 2; Swetaswatara, 111. 10, VL. 20. Por. Upanisza-
dy, przekl. M. Kudelska, Krakéw 2004. W dalszej czeéci odpowiednie fragmenty
Upaniszad cytuje w tekscie, korzystajac z przekladu M. Kudelskiej.
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szczegbdlowa metafizyke cierpienia, wskazujac ostatecznie na jej
og6lny wymiar. Zatem niewatpliwie rozwijaja rozwazania Arysto-
telesa.

3.1.2. Cierpienie jako element zycia czy zycie
jako cierpienie?

W zwiagzku z ostatnim zdaniem poprzedniego paragrafu warto
zwroéci¢ uwage na wybrane fragmenty Upaniszad, w ktérych poja-
wiaja sie¢ wnioski z obserwacji zycia czlowieka, poszukiwan istoty
przyjemnosci i szczeScia oraz poszukiwarn tego, co trwatle, nieSmie-
rtelne czy tez niezmienne. Jezeli wszystko, biorac pod uwage obser-
wacje $wiata empirycznego, jawi sie jako przemijajace i nietrwale, to
to, co niezmienne, staje si¢ naturalnie celem poszukiwan.

W ten sposéb mozna odwola¢ sie do Upaniszady Maitri, ktéra
przytacza rozmowe kréla Brihadrathy ze znawca atmana, czcigod-
nym Sakajanja. Zawiera ona diagnoze zycia, a w nim takze jego naj-
grubszego nosicielal®, czyli ciala fizycznego. Okaze sie to wazne dla
dalszych rozwazan dotyczacych metafizyki cierpienia.

Nie wiadomo, czy tylko obserwacja $wiata czy tez wlasne dozna-
nia albo naturalna potrzeba poszukiwan tego, co trwatle i wieczne,
spowodowaly, ze krél Brihadratha przedstawia bezwzgledne wnios-
ki na temat ciata (Maitri 1. 2; I. 3, takze III. 4). Cialo nie jest wieczne
i podobnie jak wszystko, co postrzegamy, jest przemijajace (Maitri 1. 4).
Poszukujac nieprzemijajacego szczescia, Brihadratha uznaje, ze nie
mozna go Iaczy¢ z cialem ani z doznawanymi przezen przyjemno-
Sciami. Cialto jawi si¢ tu jednoznacznie jako Zrédto cierpienia, wysta-
rczy przytoczyc¢ jego opis, cho¢ poszukuje sie w nim pozornie zZrédia
przyjemnosci:

...w niesubstancjalnym, cuchngcym ciele,

Ztozonym z kosci, skory, miesni, szpiku, miesa, nasienia, krwi,
Limfy, tez, ropy, moczu, katu wiatru, Zétci i flegmy...

W ciele narazonym na pozgdanie, gniew, ztos¢, szaleristwo,

149 Upaniszady bardzo duzo miejsca poswiecaja temu zagadnieniu, uznajac,
ze nosicielem zycia jest woda, wiatr lub oddech czy ogien. Ostatecznie jednak ana-
lizy nosiciela zycia doprowadzaja do teorii duszy $wiata, brahmana lub atmana.
Myéliciele indyjscy przyjmuja, ze w ciele ludzkim, oprocz duszy bedacej nosicielka
zycia, istniejg sity zywotne. Por. np. E. Frauwallner, Filozofia indyjska, t. I, dz. cyt.,

s. 130. Mozna zatem zastosowac skrét myslowy mowiacy, ze ,nosicielem zycia”
jest tez cialo.
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Na strach, przygnebienie, zawis¢, na oddzielenie od tego, co upragnione,
Na polgczenie z tym, co niemile, w ciele narazonym na gléd i pragnienie,
Na staroé¢, smier¢, chorobe, smutek i tym podobne,

Czym_ze jest doznawanie przyjemnosci? (Maitri 1. 3.)

Ostatecznie, cho¢ ciato jawi sie tu jako Zrédlo cierpienial®, co wy-
dawaloby sie pozornie paradoksalne, cialo wazne jest takze w jego
pokonaniu, a to poprzez wiedze, zar ascezy i medytacje, bedace ele-
mentami poznania i czci dla tego, co ostateczne, czyli brahmana. Je-
dynie przekraczajgc stan Brahmy i nawet stan najwyzszych bostw,
osiaga sie szczescie nieprzemijajace i niezmienne (por. Maitri IV. 4)151,
Jakze to inne uwarunkowanie metafizyki cierpienia niz dotad przy-
taczane przyklady.

Upaniszady poszukuja zatem wyjscia z uwarunkowan ciata do-
$wiadczajacego bélu i cierpienia. Przestaniem staje sie mys$l zawarta
w Czhandogja Upaniszadzie (VIIIL. 14):

Abym nigdy nie doszedt do wieku, w ktorym stane sie siwy,
bezzebny i slinigey sie.

Przemyslenia dotyczace empirycznej obserwacji etapéw zycia
i miejsca w nim cierpienia czynione w Upaniszadach, przenosza sie
tez na opis trzech swiatéw (Brihadaranjaka 1. 5. 16).

W zwigzku z tym $wiat ludzki, $wiat przodkéw i $wiat boski
analizowane sa jako mozliwe do osiggniecia poprzez skutki okreslo-
nych dziatar. Zdaniem myslicieli Upaniszad $wiat najnizszy, ludzki,
osiaga sie jedynie przez syna, przez zadne inne czyny, éredni $wiat
przodkéw osigga sie przez uczynki, a Swiat bogéw przez wiedze!52.
Pomijajac w tym miejscu mozliwe interpretacje tego i nastepnych

150

Por. nastepny przypis z komentarzem.
151

Por. tez Maitri V1. 7, méwiacy , Atman bedgc wszedzie,
wnika gleboko w ciato”.
Zatem, cho¢ wnioski kréla Brihadrathy, wskazujace, iz cialo jest Zrédlem cierpie-
nia, wydaja sie oczywiste, cialo ostatecznie potrzebne jest tez do jego przezwycie-
Zenia. Zrédlo cierpienia zatem nie tkwi w ciele, cho¢ doswiadczane jest przez
ciato. Zrédlo cierpienia jest poza cialem, w jego przyczynie, czyli w braku wiedzy
o ,ostatecznym”, o podstawie owego ciala. Schodzi sie zatem w rozwazaniach
upaniszadowych na temat cierpienia i jego relacji do ciala do poziomu rozwazan
dotyczacych ,nosiciela zycia, ktéry jest poza staroscia i $miercia (por. III czes¢ Ka-
uszitaki), czyli poza cierpieniem i cialem. Jest nim dusza. Ostatecznie atman iden-
tyczny z brahmanem, por. Brihadaranjaka IV. 4.1;IV. 4. 5. Zagadnienie nosiciela zy-
cia rozwija tez E. Frauwallner w tomie I Filozofii indyjskiej, dz. cyt., s. 92-131. Warto
w tym wzgledzie odwota¢ sie tez np. do Upaniszad: Czhandogja I11. 13. 7-8; Brihada-
ranjaka V. 9.
152 Por. tez, Kauszitaki II. 15.
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fragmentéw Upaniszady Brihadaranjaka', szczeg6lng uwage zwra-
ca tekst mowiacy:
Gdy jakies stworzenia cierpig, cierpienie w nich pozostaje,

A do wiedzgcego zdgza tylko cnota, gdyz zto bogow nie dosiega
(Brihadaranjaka 1. 5. 20).

Co ciekawe, w indyjskiej metafizyce cierpienia w mys$li upanisza-
dowej przeciwstawia sie zatem cierpienie cnocie, wiedzy i Swiecie
bogéw, uznajac, ze boskos¢ jest wolna od smutku (por. Brihadaranja-
kal.5.19), czyli takze jest wolna od cierpienia. Zatem cierpienie to
zlo przynalezne przede wszystkim stworzeniom.

W Upaniszadach pytanie o zrédia albo przyczyny owego zia
uzupelnione zostaja analiza jego wielorakich przejaw6éw. To nastep-
na charakterystyczna cecha indyjskiej metafizyki cierpienia.

Przejawéw zla, chcialoby sie takze doda¢, cierpienia, jest wiele.
Upaniszady zwracaja w nich uwage na pomieszanie, leki, smutek,
bol, starosc i ostatecznie $mierc¢!>*. Ta ostatnia jest jednocze$nie naj-
wiekszym zlem i Zrédtem wszystkich pozostalych cierpien: leku,
smutku czy bolu. Charakterystyczne jest, ze Brihadaranjaka Upani-
szada (L. 3. 4) wskazuje jednoczesnie, ze:

Ztem jest postrzeganie niewtasciwe,
To jest zaiste zlo,

podobnie jak méwienie rzeczy niestosownych (I. 3. 2), wachanie
niewlasciwe (L. 3. 3) czy wyobrazanie niewlasciwe (L. 3. 6). Wniosek
jest tu prosty: wszystko, co oddala od atmana, jest ztem i wyraza sie
w namacalnych jego przejawach, ktére nazwaliSmy takze przejawa-
mi cierpienia. Wszystko, co przybliza do atmana, jest przeciwien-
stwem owego zfa.

Smier¢ to zlo - pisze o tym wiele Upaniszad'®, wskazujac, ze
cho¢ to zto béstw nie dosiega, to jednak béstwa lekaja sie $mierci.
Podobnie czlowiek:

Czy to wdychajgc, czy wydychajqc, tak powinien mowic:
Oby to zto, ta Smier¢ mnie nie dosiegta (Brihadaranjaka 1. 5. 23).

Jeden z bohateréw Upaniszady Brihadaranjaka, ASwala, w rozmo-
wie z Jadzniawalkja wskazuje, ze $mier¢ panuje nad wszystkim:
Wszystko smierc pokonuje” (Brihadaranjaka 1I1. 1. 3).

155 Dotycza one np. relacji pomiedzy ofiara i brahmanem, analizy boskich

tchnien (mowa, umyst, oddech), poszukiwar tego, co niesmiertelne itd.
154 O przejawach owego zta por. np. Swetaswatara 11. 14, Mundaka 111. 2. 9.
155 Por. np. Brihadaranjaka 1. 3. 9; 1. 3. 11; 1. 5. 23, Czhandogja 1. 4. 2.
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Wobec indyjskiej metafizyki cierpienia nawet w opisie $wiata
stwarzanym przez atmana, zawartym w Ajtareja Upaniszadzie (I. 2),
wskazuje si¢ na znaczace miejsce w nim $mierci, uznajac, ze ziemia
to $wiat $mierci. W ponizszym fragmencie pisze si¢ zatem:

I stworzyt swiaty; wode, Swiatto, Smier¢ oraz wody,
Ponad niebiosami jest woda, niebiosa podporg,
Przestworza to swiatto, ziemia to Swiat Smierci.

A pod tym wszystkim sq wody.

Ziemia to doktadniej $wiat , Smierci za $miercig...” (Katha IV. 11)
poprzedzielang kolejnymi narodzinami (Katha 1. 6).

Ziemie, czyli swiat $mierci, najwiekszego zla i cierpienia dla
czlowieka, dotyka takze smutek (Brih. V. 10; VIL. 1. 3), staros¢, gtod,
pragnienie (Katha 1. 12, Czhandogja VIII 1. 5), lek (Czhandogja 1. 4. 4;
Maitri1V. 2), b6l (Swetaswatara 11. 14) i strach (Brihadaranjaka V. 3. 20).

Smier¢, jako zlo, jest tak znaczace w mysli upaniszadowej metafi-
zyKki cierpienia, ze staje sie takze gléwnym watkiem Katha Upanisza-
dy, w ktérej Wadzasrawas ofiarowuje swojego syna Nacziketasa
bogu $mierci Jamie tylko po to, aby ostatecznie przezwyciezy¢ naj-
wieksze zlo i cierpienie, ktére jest udziatem czlowieka, czyli Smier¢.
To jest najwazniejszy cel ludzkiego zycia. Dobra ziemskie nie posia-
daja ostatecznie bezwzglednej wartosci, bo nie zapewniajg nie-
$miertelnosci. Mysl te rozwija dialog, w ktérym Jadzniawalkja po-
ucza swoja zone Majtreji: ,Nie ma nadziei na niesmiertelnos¢ dzieki
bogactwu” (Brihadaranjaka 11. 4. 2)156. W efekcie mozna doda¢: nie ma
nadziei na pokonanie cierpienia czy tez Smierci dzieki bogactwu.

W tym miejscu trzeba pamieta¢ o doglebnej dramatycznosci
owego stwierdzenia, kiedy uzupelni sie je nastepnym, mowiacym,
Ze przezwyciezajac $mieré, przezwycieza sie wszystkie inne przeja-
wy cierpienia. Istotnym elementem pojawiajagcym sie w indyjskiej
metafizyce cierpienia jest zatem pokonanie $mierci. Co ciekawe,
$wiat wolny od smutku (cierpienia) mozna zdoby¢, gdy czlowiek
odejdzie z tego $wiata (Brihadaranjaka V. 10). Ale i tu sa warunki, kto-
re ostatecznie przyblizaja zrozumienie podstaw albo ostatecznych
zroédel metafizyki cierpienia w mysli upaniszadowej. W Upanisza-
dzie Brihadaranjaka (1. 2. 1) wskazuje sie zatem na identyczno$¢ prag-
nienia i $mierci:

1% Por. od II. 4. 1. do 11 5. 9: , Jedynie atman jest niesmiertelnoscig, on jest brahma-
nem, on jest tym wszystkim”. Cho¢ ze wzgledu na temat powyzszych rozwazan nie
ma potrzeby rozwijania rozwazan upaniszadowych na temat $mierci jako najwiek-

szego cierpienia, to na uwage zastuguje tu fragment Brihadaranjaki 11. 4. 12: ,Po
$mierci nie ma swiadomosci”.
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SWIAT BOGOW

!

PRZEZWYCIEZENIE SMIERCI

!

POKONANIE CIERPIENIA

!

PRZEZWYCIEZENIE PRAGNIEN

!

WIEDZA

NIEWIEDZA POZNANIE (POKONANIE NIEWIEDZY)
ASCEZA, MEDYTACJA

v

NIETRWALE CIALO
ZRODLO CIERPIENIA

-MIESO - POZADANIE
-KOSCI - ZLOSC
-SZPIK... -SZALENSTWO...

SMIERC

v /'

WEDROWKA

Rysunek. 3. Elementy upaniszadowej analizy cierpienia.
Cierpienie naturalnie przynalezy cialu i zyciu.
Droga pokonania cierpienia prowadzi przez poznanie

Na poczqtku zaprawde nic tu nie istniato,
Istniato to jako Smiercig okryte i pragnieniem,
Przeto pragnienie to Smiercl57.

157 Myél te rozwija sie¢ w wielu miejscach Upaniszad, np. w Mundaka 111. 2. 1

oraz III. 2. 2. Zatem:

., Ci, ktérzy wolni od pragnien, czczq Purusze,

Tacy medrcy ponad ziarnem powtdrnych narodzin przechodzq” oraz

. Kto pragnie rzeczy pozgdanych, o nich wcigz rozmyslajgc,

Przez te pragnienia tu i tam sig odradza,

Zas ten, ktory spetnienie pragnieni osiggnat, staje sig atmanem,

Juz tu na Swiecie wszelkie jego pragnienia sig rozptywajg”.
O pragnieniach wspomina tez Upaniszada Czhandogja VIII. 1. 6, rozrézniajac
prawdziwe, skierowane na odnalezienie atmana, oraz zakryte nieprawda. Por. tez
Czhandogja VIII. 2.1 - 2. 10 oraz VIIL. 3.1 - 3. 4.
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Pokonanie albo uwolnienie od pragnienia daje zatem nie tylko
pokonanie $§mierci i przejscie w nieSmiertelnos¢, ale w konsekwencji
owocuje ostatecznym pokonaniem cierpienia w mys$l zasady opisa-
nej w Katha Upaniszadzie (V1. 14):

Gdy uwolniony z wszystkich,
Pragniern w sercu ukrytych,
Smiertelnik niesmiertelnym sie staje,
Osigga brahmana.

Jednak w upaniszadowej metafizyce cierpienia do tego wszyst-
kiego potrzebna jest wiedza, ktora posiada tutaj walor wyzwalajacy.
Przezwyciezenie $mierci, a zatem i cierpienia, nastepuje tylko po-
przez pokonanie niewiedzy o rzeczywistosci'®. Ten, kto wie prze-
zwycieza $mier¢, od tego Smier¢ jest daleko. Zatem podobnie mozna
wnioskowac o cierpieniu, tym bardziej ze Upaniszady wskazuja na
to, iz strach pojawia sie z powodu niewiedzy (BrihadaranjakaIV. 3. 20),
smutek jest udzialem tych, ktérzy nie wiedza (np. Brihadaranjaka IV.
4. 14, Czhandogja VII. 1. 3). Uwolnienie od cierpienia, czy to $mierci,
czy to innych jego znamion, nastepuje ostatecznie przez pokonanie
niewiedzy, czyli przez wiedze o atmanie!®.

Nie jest to oczywiscie jedyny przyklad analizujacy indyjskg me-
tafizyke cierpienia. Nastepny wskazuje na

3.1.3. Cierpienie jako ryt inicjacyjny tradycji indyjskiej

W Upaniszadzie Czhandogja (III. 17. 1) po analizie wskazujacej na
analogie czy wrecz identycznos¢ Puruszyl® i ofiary (Czhandogja

158 Por. np. Upaniszada Brihadaranjaka1.2.7,1.3.9,111. 3. 2.

159 Czym jest atman? Stanowi o tym czeSciowo podrozdziat 2.1.4. Jest wiele
ciekawych analiz pojecia atman i brahman oraz wzajemnych ich relacji. Mozna uznad,
ze owe analizy sa jednymi z najwiekszych osiagnie¢ mysli upaniszadowej. W Bri-
hadaranjace IV. 3. 7 czytamy:

., Czym jest atman?

To jest Purusza, ktory jest uczyniony z poznania,
Bedgcy w tchnieniach, on jest Swiattem wewngqtrz serca,
Choc¢ zawsze jest tym samym, w obu Swiatach wedruje,
Tak jakby myslat, tak jakby wedrowat,

On, zasypiajqc, ten Swiat przekracza

A takze trzy formy Smierci”.

160 Cztowiek, ale tez osoba, Najwyzsza Istota czy duch lub dusza pierwotna.
W Upaniszadach, w nauce Pradzapatiego, wystepuje jako okreslenie atmana
i podkresla §wiadomosciowy charakter bytu. W systemie Sankhji jedna z dwoéch
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II. 16.1 - 16. 7), zwraca si¢ uwage na trzy okresy Puruszy, obejmujace
24 lata, 44 lata i 48 lat (razem 116 lat). Kolejne okresy zycia odnosi sie
do ofiar: porannej, potudniowej i wieczornej, zwracajac uwage na ich
zaleznos¢ i wlasciwos¢ dla danego czasu. W efekcie Upaniszada
wskazuje, ze cierpienie jest szczegdlnie znaczace w pierwszym
okresie zycia obejmujacym 24 lata i uznanym za inicjacyjny. Co wie-
cej, wskazuje sie na symptomy cierpienia. Tekst Upaniszady
moéwiacy o cierpieniu jest w tym miejscu lakoniczny i podporzadko-
wany wczesniejszym i pézniejszym wywodom w niej zawartym.
Zatem w Upaniszadzie Czhandogja (II. 17. 1) czytamy:

., Kiedy cierpi z powodu gtodu i pragnienia i nie cieszy sie,
To jest Diksza - ryt inicjacyjny”.

Zastanawiajac sie nad indyjska metafizyka cierpienia, mozna
wskazad na nie jako na element rytu inicjacyjnego. W zwigzku z tym
mozna zestawic fragmenty Upaniszady Czhandogja w ten sposob, ze
analizuje sie fragment III. 16. 2 z III. 17. 1, i konsekwentnie III. 16. 3
z fragmentami III. 17. 2; I11. 16. 4 z III. 17. 3 oraz III. 16. 5 z I11. 17. 4.
Wskazuja one na zycie jako na szczego6lna ofiare oraz na cnoty, zale-
ty i ograniczenia poszczegélnych jego etapéw. Oczywiscie odpo-
wiada to wedyjskiemu podzialowi na okresy zycia czlowieka, ktory
pojawil sie juz w okresie brahman'®!, a wskazywat na zycie jako na
asramadharme’®?, czyli trud (cierpienie). Wspomina o tym S. Radha-
krishnan'%3, wskazujac na to, iz myéliciele indyjscy analizujacy eta-
py zycia czlowieka zdawali sobie sprawe, ze kazdemu postepowi,
a wiec rowniez przechodzeniu na kolejne etapy zycia, towarzyszy
cierpienie. To nastepny element odrézniajacy indyjska metafizyke
cierpienia na przyktad od Arystotelesowskiej.

rzeczywistosci, oznacza ja, absolut, czysta $wiadomosé, lub ,tego, ktory sie
przy§lqdu ” przemianom dokonujacym sie w Prakryti.

161 Por. S. Radhakrishnan, Filozofia indyjska, t. 1, dz. cyt., s. 153, oraz Upaniszada
Brihadaranjaka 111. 5. 1, takze Ksiega Manu L. 5. 137, L. 6. 87, w: Manu Swajambhuwa,
Manusmryti. Czyli traktat o zacnosci, przekl. M. K. Byrski, Warszawa 1985.

162 Od stéw srama, ,wysilek”, oraz dharma, od stowa dhr, ,trzymacé”. W tym
zestawieniu mozna odczyta¢ asramadharme jako wlasciwy sposob zycia, wska-
zujacy na wysilek i ustalony porzadek. W efekcie mowa o czterech stadiach zycia
bramina, charakterystycznych dla sanatanadharma, czyli odwiecznego prawa albo
odwiecznej religii, ktéra kojarzy sie z pojeciem Hinduizm. Owe cztery etapy to:
brahmaczarja - etap nauki, ktéry w naszych rozwazaniach nazywamy tez inicjacy-
jnym, drugi to etap pana domu (gryhastha), trzeci mieszkarca lasu (wanaprastha)
i czwarty tego, ktéry wyrzekl sie $wiata (sannjasin).

Por. rozwiniecie tego zagadnienia, w: S. Radhakrishnan, Filozofia indyjska,
t. I, dz. cyt., s. 153-154.
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Upaniszada Czhandogja (I1I. 17. 1) wskazuje na szczegdlne zna-
czenie przejawOw owego cierpienia w pierwszym okresie zycia, na-
zywanym takze inicjacyjnym, okresie okreslanym jako brahmaczarja
(por. tez Czhandogja VIIIL. 4. 3 - VIIL 5. 4).

Z kolei w Czhandogja Upaniszadzie podejmuje si¢ zagadnienie
cierpienia wobec obrzedu dikszy, stuzacego powtérnym narodzi-
nom duchowym czlowieka. Cho¢ nie podejmujemy si¢ w tym miejs-
cu prezentacji calosci inicjacji bramirskich, wazny wobec cierpienia
jako rytu inicjacyjnego staje sie takze drugi obrzed inicjacyjny - upa-
najana. Oba sa wazne, bo wskazuja na znaczenie warunkéw prze-
chodzenia w nowy sposéb bytowania, a w efekcie na role w nich cier-
pienia w indyjskiej metafizycznej jego interpretaciji.

Upanajanal’®* dotyczy ceremonii wprowadzenia ucznia po-
chodzacego z trzech wyzszych kast do spolecznosci braminéw. To-
warzyszy temu ceremonia nalozenia sznura (upawital®). Istota
owej ceremonii jest nie tylko, jak pisze M. Eliade, ryt inicjacyjny, doj-
rzalosciowy, ale, co wazniejsze, inicjacja nowych duchowych naro-
dzin, chciatoby sie powiedzie¢ - na innym poziomie bytowania, bra-
minskim. W istocie rozpoczyna sie tu wazny element Zycia
brahmaczarina®, ktéry w opisach tekstéw przytaczanych przez

164 Takze ,wy$wiecenie” albo ,przyjecie”. Na temat upanajany, dikszy i hi-

ranjagarbhy, por. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, Krakow 1997,
s. 78-86 oraz 152-157. Analize element6éw i znaczenia dikszy dokonuje tez Eliade
w: Joga. Niesmiertelnosc i wolnos¢, przekt. B. Baranowski, opracowanie T. Rucinski,
Warszawa 1984, s. 125 i 388. Upanajana nieznana w Rigwedzie, pierwszy raz po-
$wiadczona jest w Atharwawedzie XI. 5. 3. Zawiera miedzy innymi $luby czystosci,
prawdomoéwnosci, opanowania oraz wtajemniczenia w Gajatri-mantre, do ktorej
odwoluja sie czesto Upaniszady. Najczesciej dzi$ stosowana brzmi: , Obysmy mogli
rozmyslac o Swietlistym Swietle tego, ktory jest godzien modlitwy i stworzyt wszystkie
swiaty! Niechaj nasza inteligencja skieruje si¢ ku prawdzie”.

165 Braminski $wiety sznur (czasami w przektadach ,ni¢”), ktéry symbolizuje
»podwdjnie narodzonych” (dwidza).

166 W istocie diksza traktowana jest jako ryt inicjacyjny, uwarunkowany sposo-
bem zycia brahmaczarina. Cho¢ istnieje wiele opiséw brahmaczarji, na przyklad ten,
ktéry z nazwy wskazuje na ,zachowanie Brahmana”, to wazne wobec zagadnienia
cierpienia wydaje si¢ zwrécenie uwagi w brahmaczarji na tapas (,,goraczka”, ,zar”)
- asceze. Pisze o tym np. Bhagawadgita (17. 14), uznajac, ze brahmaczarja stanowi
wazna czes¢ wstrzemiezliwosci cielesnej (tapas). Wskazuje na wyrzeczenie i pokuty
stosowane wobec ciala (cierpienia ciata), a stanowiace forme oddawania czci Najwy-
zszemu. Por. Bhagawad-gita. Takq jakq jest, z objasnieniami A. C. Bhaktivedanty Swa-
miego Prabhupady, Vaduz 1981, Bhagawad Gita, przekl. S. Fr. Michalskiego-Iwien-
skiego, Warszawa-Krakow 1921. Por. tez Czhandogja VIIL. 4. 3:

,-..tylko ci odnajdujq Swiat Brahmy,
Ktorzy pedzq Zywot brahmaczarina - oddany wiedzy o brahmanie”,
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Eliadego zyje w domu swego nauczyciela, ubrany jest w skére anty-
lopy, zywi sie jedynie tym, co uzebrze i zwigzany jest wieloma $lu-
bami, wsrdéd ktorych najwazniejszy dotyczy czystosci. Cho¢ nie ma
w tekstach przedupaniszadowych wskazania, ze wyrzeczenia czy
niedostatki Zycia brahmaczarina sa warunkiem uzyskania stanu
dwukrotnie narodzonego!®’, to niewatpliwie tak jest.

Co wiecej, powtérne narodziny zmieniaja tez naturalnych rodzi-
cow, zastepujac ich braminem. Wazniejszy staje sie ten, kto wtaje-
mnicza w Wedy (Gajatri): , Ten dlan matkq jest i ojcem”168,

Znaczacym rytualem obok upanajany jest diksza, o ktérej wspo-
mina Upaniszada Czhandogja. Brahmaczarin, ktéry praktykuje ten
rytual, nazywany jest dikszita. Rytuat diksza narzucany jest temu,
kto przygotowuje si¢ do ofiary somy. Pisze o tym szczegétowo
wczesniej wspominany M. Eliade!®®. Pomijajac interpretacje przyta-
czane przez Eliadego odnoszace sie takze np. do prac Hermana Lom-
mela czy Sylvaina Levi, dotyczace analizowanej przez nas metafizyki
cierpienia wobec rytuatu dikszy, zwraca uwage element , uswiece-
nia (przez rytual) ofiarnika” .

Aby stac sie uswieconym, dikszita musi przejs¢ regressus ad ute-
rum. Pisze o tym juz Ajtareja Brahmana (1. 3)'70:

Kaptani przemieniajq w embrion tego, ktoremu dajq diksza. Skrapiajq go
wodg; woda to nasienie (...). Wprowadzajg go do specjalnej szopy: specjalna
szopa, to macica tego, ktory robi diksza; wprowadzajq go w ten sposéb do od-
powiadajgcej mu macicy. Pokrywajq go ubraniem; ubranie to owodnia (...).
Ma zacisnigte pigsci; w istocie embrion ma zaciSniete piesci, dopoki jest
w tonie, dziecko ma zacisniete pigsci, kiedy sie rodzi (...)171,

Opiséw ceremonii dikszy jest oczywiscie wiecej. W nich wazny
jest jeszcze jeden powdd, dla ktérego ja sie dokonuje. Wyraza sie on
w stowach zaczerpnietych z Majtrajani Samhita (11 6. 7): ,, Czlowiek

takze, Czhandogja VIIL. 5 |, To, co ludzie nazywajq ofiarg,
To jest zycie brahmaczarina,
Tylko dzigki Zyciu brahmaczarina,
Znajduje sig wiedzqcego”,
oraz Czhandogja VIIL 5. 3.
., To, co ludzie nazywajq glodowky,
To jest zycie brahmaczarina”.
167 Pisze o tym Atharwaweda XIX. 17, por. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy..., dz. cyt.,
s. 78.
168 Por. Ksigga Manu, dz. cyt., L. 2. 143, 142, 144, 146 i 147.
169 Por. przypisy wczesniejsze.
170 Przekt. cytuje za: M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, dz. cyt., s. 80.
71 Tamze.
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OKRESY ZYCIA CZEOWIEKA
48 LAT
44 LATA
DROGA DO POZNANIA
ATMANA
(OFIARA ZYCIA)
DUCHOWE NARODZINY

CIERPLIWE ZNOSZENIE PRZECIWIENSTW

TAPAS (zar, goraco, asceza, umartwienie)
UMARTWIENIE SATTWICZNE*

T

DIKSZA. UPANAJANA

T

24 LATA
BRAHMACZARJA

Rysunek. 4. Elementy upaniszadowej analizy cierpienia.
Cierpienie jako swiadomy element prowadzacy do ducho-
wych narodzin w kontekscie zycia jako trudu (cierpienia)
asramadharmy
* Umartwianie sattwiczne nie moze by¢ skazone pragnieniami,
by uzyska¢ dzieki niemu zaszczyty lub powazanie, wtedy staje
sie radzasowe. Nie moze by¢ tez torturowaniem siebie, swojego
ciata, wtedy staje si¢ tamasowe. Tapas sattwiczny dotyczy ciala
(Sarira-tapas), mowy (van-maya-tapas) i umystu (manasa-tapas).
Por. Bhagawadgita 7.5 i n. oraz 17.14 i n.

jest po prawdzie nie narodzony. Rodzi sie dopiero przez ofiare”172. Cho¢
z czasem ofiara i wiedza o ofierze zostanie zastapiona wiedza po-
znania brahmana, to wazne jest zwrécenie uwagi w jednej i drugiej
na tapas jako na Swiadome przyjecie cierpienia, przygotowujace do
przemiany.

172 Tamze.
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Wniosek dla indyjskiej metafizyki cierpienia powstaly na podsta-
wie zestawienia tekstu Upaniszady Czhandogja z interpretacjami
znaczenia dikszy moze by¢ nastepujacy. Dikszal73, stuzac odnowie-
niu, udwieceniu, zniesieniu minionego czasu, zaktada wstepne oczysz-
czenie przez doSwiadczenie cierpienia. Zatem w indyjskiej metafi-
zyce cierpienia pojawia sie mysl o oczyszczajacym i uswiecajagcym
jego charakterze.

Mozna dalej ryzykowac nastepne twierdzenie, méwigce, ze za-
réwno nauka przedupaniszadowa, jak i upaniszadowa zwracaja
uwage w metafizyce cierpienia, iz jest ono waznym elementem rytu
inicjacyjnego, wplywajacego na powstanie zycia duchowego i prze-
miane czltowieka.

To wlasnie pierwszy etap zycia wyznacza jego kierunek (etap
brahmaczarina). Wiedzie on do $wiata Brahmy, poprzez odnalezie-
nie Atmana (Czhandogja VIIL. 5. 1). W efekcie ten etap prowadzi
przez cierpienie (tapas) do pokonania cierpienia, cho¢ w innym
wymiarze (Swiatowym). Dalej droga prowadzi do ostatecznej rze-
czywistosci okreslanej , satjam”174, czyli do brahmana (Czhandogja
VIIL 3. 4, VIIL 3. 5).

Stad we fragmentach Upaniszady Czhandogja czytamy:

Atman to grobla, granica oddzielajgca Swiaty,

Nie przekracza jej dzien ni noc, staros¢ ni Smierc,

Ani smutek, ani dobre i zte czyny,

Wszystkie zte czyny cofajq sig przed nig,

Dlatego Swiat Brahmy jest wolny od grzechu,

Zaprawde, kiedy cztowiek Slepy przekroczy te groble,

Nie jest juz dluzej slepy, zraniony nie jest juz raniony,
Cierpigcy nie jest juz dluzej cierpigcy,

Zaprawde po przekroczeniu tej grobli, noc zdaje si¢ dniem,
Gdyz wiecznie jasnieje Swiat Brahmy”.

Zatem w indyjskiej metafizyce cierpienia odnalezienie Atmana
pokonuje je ostatecznie. Wspomaga je niewatpliwie diksza jako ryt
inicjacyjny, uwarunkowany tapasem jako forma $wiadomego cier-
pienia.

173 Diksza posiada szczegolne znaczenie w szkotach jogi, wskazujacych, ze nie

ma wyzwolenia bez inicjacji (diksza), bez odpowiedniego nauczyciela (aczarja).
Doniostosé obrzedu polega na przekazaniu madrosci (dzniana) i mocy (Sakti).
W jodze diksza ma swoje rézne poziomy.

74 0d ,sat” - nie§miertelnosé, ,ti” - to, co $émiertelne, ,jam” - spaja obie, po-
daje za Czhandogja VIIL. 3. 5.
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3.1.4. Elementy upaniszadowej wizji Swiata.
Atman jako Zrédlo szczescia i cierpienia?
To, co bez formy, wolne jest od cierpienia

Upaniszadowa metafizyka cierpienia niesie z sobg pytania. Wsréd
nich jedno z bardziej fundamentalnych: Czy atman moze by¢ jedno-
czeénie Zrodlem cierpienia i szczescia? Pozytywnie na pytanie od-
powiada Nakamura w swoim studium Systemy myslenia ludow
Wschodu75. Zawarty w pytaniu pozorny paradoks mozna pokonad,
zdaniem Nakamury, wtedy, kiedy odwotamy sie do fragmentow
Upaniszady Brihadaranjaka (111.7), uznajacej, ze czlowiek osiaga szcze-
Scie jedynie gdy urzeczywistni swego atmana. Cierpienie w takim
kontekscie to nie tyle rozlgka ze swoim atmanem, co niewiedza o nim,
o swym zrddle jedynie trwalego szczesdcial’6. Cho¢ Nakamura,
podajac przykiad Brihadaranjaka Upaniszady (III. 7), niewatpliwie
dokonuje nadinterpretacji, to mozna podtrzymac jego twierdzenie,
ale w oparciu o fragmenty Upaniszad: Czhandogja (VII. 22-23, VI1 24.1,
VIL. 25. 2), Maitri (IV. 4), Swetaswatara (V1. 12), ktére uzupelniaja
wnioski otrzymane z analizy Brihadaranjaka Upaniszady (IIL. 7). Za-
tem objasnianie istoty atmana, czynione w Brihadaranjaka, wskazuje
na niego jedynie jako na wewnetrznego rzadce, ktéry §wiatem wyz-
szym i nizszym oraz wszystkimi stworzeniami od wewnatrz za-
rzadza (III. 7. 1). Powszechne jest tez uznanie, iz jako wewnetrzny
rzadca jest nieSmiertelny (III. 7. 3). W konkluzji zwraca uwage, ze:
. To, co od niego rozine, jest fatszem” (111, 7. 23)177. W efekcie w Brihada-
ranjaka Upaniszadzie (III. 7) nie ma mowy ani o cierpieniu, ani o jego
relacji do szczescia, ani tez obu do atmana. Jednak Czhandogja
(VIL. 22-23) wskazuje, ze

...to, co wielkie, to jest szczescie,

W tym, co mate, nie ma szczescia,

Tylko wielko$¢ jest zaprawde szczesciem,
Nalezy dazy¢ do zrozumienia wielkoSci.

Dalej w Czhandogji (VIL. 25. 1) uznaje sie, ze wielko$¢ jest ostatecz-
nie calym $wiatem oraz (VII. 25. 2) identyfikuje sie caly §wiat z atma-
nem, a o tym, kto tak postrzega, w ten sposéb mysli i rozpoznaje,
mowi sie, ze:

175 H. Nakamura, Systemy myslenia ludéw Wschodu..., dz. cyt., s. 164.
176 Por. tamze, s. 164.
177U Nakamury: ,Wszystko inne jest zlem”, tamze.
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On w atmanie ma przyjemnosé, w atmanie odczuwa rozkosz,
On z atmanem w zwiqzku mitosnym, w atmanie odczuwa blogoscé.

Dalsza czes¢ Czhandogji (VII. 26. 1) wskazuje, iz wszystko pocho-
dzi z atmana, zaréwno wyobrazenie, jak i zrozumienie, rozmys$la-
nie, mysli, umyst, mowa, nazwa, stowo, czyn... Do tego mysli po-
przednie rozwija i uzupetnia Maitri Upaniszada (IV. 4), méwiac, ze
kto poznat i czci brahmana, ,Osiaga szczeScie nieprzemijajace, nie-
zmienne”, wolny jest od choréb, uwalnia sie od rzeczy, jednoczy sie
z atmanem.

Analizujac upaniszadowa wizje $wiata, wskazywaé mozna na rela-
cje szczescia i cierpienia do atmana - to wazny element indyjskiej meta-
fizyki cierpienia. Jesli w poznaniu, urzeczywistnieniu atmana osigga
sie nieprzemijajace szczeécie i blogos¢, to cierpienie jest skutkiem ode-
jécia od tego (niepoznania). Ale tu zastanawia wymiar takiej interpreta-
¢ji charakterystycznej dla indyjskiej metafizyki cierpienia, o ktérym
mowa. Wydaje sig, ze jest on bardziej transcedentalny niz fenomenal-
ny, w tym sensie, iz ten pierwszy ze wzgledu na relacje do atmana zda-
je sie warunkowac ostatecznie, ten drugi. Zatem, czyzby brak poznania
warunkowat transcedentalne cierpienie jako warunek jego fenomenal-
nych przejawéw? Powrécimy do tego w dalszej czesci ksigzki.

Analizy metafizyki cierpienia, wskazujace na nie i na jego relacje
do szczescia czynione wobec poszukiwan natury atmana, brahmana
iich wzajemnych relacji, prowadza ostatecznie takze do wniosku, iz
wolne od cierpienia jest jedynie to, co wolne jest od formy. To kolej-
ny charakterystyczny element indyjskiej ogélnej metafizyki cierpie-
nia Zanim jednak przejdziemy do zwrécenia uwagi na to zagadnie-
nie, przytoczymy wnioski z fragmentu Swetaswatara (VL. 11-12).
Podsumowuja one rozwazania wczeéniejsze i pozwalaja przejs¢ do
analizy tego, co wolne od cierpienia, gdyz wolne jest od formy. Swe-
taswatara wskazuje zatem, ze szczedcie odwieczne jest udzialem
tych, ktérzy w atmanie rozpoznaja tego, co bez formy, cho¢ w kaz-
dym stworzeniu przebywa.

Skoro upaniszadowe opisy $wiata wskazuja, iz cierpienie jest
stalym elementem zycia, Ze jest tez forma inicjacji pozwalajaca albo
warunkujaca przechodzenie do zycia duchowego, nie bez znaczenia
sg pytania: Czego nie moze dosiegna¢ cierpienie? Co jest ostatecznie
i nieodwracalnie, wolne od cierpienia?1’8. Wydaje sie, ze takich py-
tann brakowato w analizach Arystotelesa.

178 Czy to, co wolne od cierpienia, musi by¢ jednocze$nie niesmiertelne? To

pytanie zdaje sie posiadac oczywista odpowiedz.
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Na te pytania, cho¢ nie wprost, zdaje sie odpowiadac wiele Upa-
niszad. Przyjrzyjmy sie Czhandogji (VIIL. 12.1), w ktorej Pradzapati
udziela pouczenia Indrze, wystannikowi bogéw, i Wiroczanie,
wyslannikowi Asuréw. Obaj poszukuja tego, co wolne od cierpienia
i$mierci. Jednak za mato jest wiedzie¢, ze jest nim atman, wazne jest
tez jego odnalezienie, rozpoznanie i osiggniecie. Wiroczana, nie osigg-
nawszy ani nie poznawszy nieSmiertelnego, tego, co bez bojazni,
odchodzi od Pradzapatiego po pierwszym pouczeniu. Indra otrzy-
muje wiele nastepnych pouczen; dotycza one nie tylko natury atma-
na, duchowego nie$miertelnego pierwiastka, ale takze ciata, za po-
moca ktérego doznaje sie zaréwno przykrosci (cierpienia), jak
i przyjemnosci. Rozpocznijmy od analizy ciala zwracajac uwage na
niektére analogie do metafizyki cierpienia Arystotelesa. Pradzapati
stwierdza:

Maghawanie, Smiertelne zaiste to ciato,

Przez $mier¢ opanowane,

Lecz ono jest siedzibg niesmiertelnego, bezcielesnego atmana,

Kto obdarzony jest ciatem, doznaje uczuc przyjemnych

i nieprzyjemnych,

Zaprawde ten, kto jest obdarzony ciatem,

Nie uniknie odczu¢ przyjemnych i nieprzyjemnych,

Zas tego, kto bezcielesny, przyjemne - nieprzyjemne nie dotyka (VIIL 12. 1).

Bezcielesny jest atman, co wiecej, w opisie Czhandogja Upanisza-
dy (VIIL 7. 1) to ten:

...ktory wolny od grzechu, ktory nie podlega starosci,
Smierci, nie odczuwa smutku, glodu i pragnienia,
Ktorego pragnieniem rzeczywiste, ktérego wyobrazeniem rzeczywiste.

Dalej Upaniszada stwierdza, ze tego:
Nalezy pragnqc, do jego poznania nalezy dqzyc;
Ten wszystkie swiaty osiqga i spetnienie wszelkich pragnien,
Kto atmana odnajdujqc, takim go poznaje.

Kolejne teksty wyraznie zwracaja uwage, zZe bezcielesny (bez for-
my) atman wolny jest od cierpienia. Jedynie atman: ,,...nie cierpi z po-
wodu zadnych dolegliwosci” (Czhandogja VIIL. 10. 3). Nawet kiedy $le-
pe jest ciato, kiedy chrome jest ciato, kiedy kalekie jest ciato, atman
nie cierpi.

To, co wolne od formy, wolne jest od cierpienia. Tym Czyms jest
atman. Co wiecej, atman jest nieSmiertelnoscia, on jest brahmanem,
on jest wszystkim (Brihadaranjakall. 5. 1). Jako rzeczywisto$¢ ostatecz-
na, wolny jest od cierpienia. Podobnie wolny jest od zla, starosci,
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smutku. Nieglodny ani spragniony, nie ginie wraz ze $miercia, nie
starzeje sie wraz ze starzeniem sie ciala (Czhandogja V. 1. 5). W kon-
sekwencji powyzszych rozwazan wskazujacych na elementy indyj-
skiej metafizyki cierpienia wiele Upaniszad analizuje, czym nie jest
ijakiniejest atman. Na przyktad w Brihadaranjaka (IV. 5. 15) pisze sie:

Ten oto Atman nie jest ani taki, ani taki,

Nie do uchwycenia, dlatego nieuchwycony,

Nie do zniszczenia, dlatego niezniszczony,

Nie do dotknigcia, dlatego niedotkniety,

Niczym nie zwigzany, nie drzy, niczym nie zraniony”.

Cecha atmana jest niezmienno$¢ i niezniszczalno$c¢ (Brihadaranja-
ka1V.5.14). Podobne opisy zawierajg inne fragmenty Brihadaranjaki
(III. 9. 26 oraz IV. 2. 4), wskazujac, ze atman jest wolny od leku.

»Niewidzialny a widzqcy, niestyszalny a styszqcy” (Brihadaranjaka
III. 7. 23). Co najwazniejsze dla upaniszadowej metafizyki cierpie-
nia, atman jest ponad cierpieniem. Jako najgtebszy element czlowie-
ka, jest identyczny z absolutna rzeczywistoscig, z brahmanem. Ob-
razuje to miedzy innymi Upaniszada Czhandogja, zwracajac
poczatkowo uwage na kolejne przyklady, symbole, za pomoca kto-
rych wskazuje si¢ na nierozpoznanie natury bytu, na jego pozor jed-
nostkowy, dajacy ztudne poczucie ,ja”. W efekcie przyklady, do
ktérych odwotluje sie Upaniszada, takie jak miéd (VL. 9.1 - V1. 9. 4),
drzewo figowe (V1. 12.1 - VI. 12. 3), s6] wrzucona do wody (VL. 13. 1
- VL. 13. 3) i inne, ukazuja tozsamos$¢ brahmana, duszy calego $wia-
ta, rzeczywistosci - z atmanem!”.

Pomimo wszystkich tych rozwazan, dla upaniszadowej metafi-
zyki cierpienia najwazniejsze jest to, ze atman pozbawiony formy
wolny jest od cierpienia. Atman jest identyczny z brahmanem. Za-
tem nastepny wniosek wydaje sie oczywisty, a przedstawia go Upa-
niszada Swetaswatara (I11. 10). Poszukujac najwyzszej istnosci brah-
mana'®), wskazuje, ze to, co ponad tym $wiatem:

Jest bez formy i wolne od cierpienia;

Ci, ktorzy tak to rozpoznali, osiggajq niesmiertelnosc,

Zas inni w bolu ciggle pogrqzeni.
179 Owa tozsamo$¢ wyrazona jest w mahawakja, wielkich zdaniach, uznanych
za najwazniejsze sentencje wedyjskie. W kazdej z czterech Wed jest jedno taki zda-
nie. Ajam Atman Brahma (,to ja jest brahmanem”), Tat Twam Asi (,owym jestes ty”),
Aham Brahman Asmi (,ja jestem brahmanem”), Pradznianam Brahma (,, Swiadomos¢ jest
brahmanem”).

180 Upaniszada, niekonsekwentnie, raz wskazuje na Rudre, raz na brahmana.

Por. Swetaswatara 111. 1 - 111 6 oraz I1L. 7.
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ATMAN
BEZCIELESNY (WOLNY OD FORMY)
WOLNY OD LEKU I CIERPIEN

/ ZRODEO SZCZESCIA
PRZEKROCZENIE BOLU, CIERPIENIA ODEJSCIE OD ATMANA
UWOLNIENIE OD ,FORMY” CIERPIENIE
ROZPOZNANIE (POZNANIE) ZWIAZANIE Z ,FORMA”

DROGA DO ATMANA

CIALO
DOSWIADCZANIE PRZYKROSCI (CIERPIEN)
1 PRZYJEMNOSCI

Rysunek. 5. Elementy upaniszadowej analizy cierpienia.
Poszukiwanie Tego, co jest wolne od cierpienia

W rozwazaniach czynionych wobec cierpienia w Upaniszadach
znaczgca wydaje sie takze mysl zawarta w Mundaka (IIL. 2. 9) oraz
Swetaswatara (VI. 20). Te pierwsza mozna uzna¢ za podsumowanie
czy tez wniosek wcze$niejszych rozwazan. Stwierdza sie w niej:

Znajgcy najwyzszego brahmana,

Sam staje si¢ brahmanem,

W jego rodzinie nie rodzi sie nikt, kto nie zna brahmana,
Przekracza bél, przekracza grzech,

Uwolniony od wiezow serca, niesmiertelnym sig staje.

Ta druga my$l, niesie przekonanie, ze pokonanie cierpienia dla
ludzi nastapi:

Kiedy ludzie dosiegng nieba,
Niby kawatka skéry,

Nastqpi kres cierpienia,

Nawet bez rozpoznania Boga”181.

Watki upaniszadowe metafizyki cierpienia stanowia niewatpli-
w3 inspiracje dla poupaniszadowych rozwazan.

181 Fragment ten niesie trudnosci interpretacyjne wobec innych fragmentéw go
poprzedzajacych (VI. 13), a wskazujacych na poznanie jako element warunkujacy
wyzwolenie. Wobec VI. 21 mozna interpretowaé VI. 20 Upaniszady Swetaswatara,
jako zwracajacy uwage na element ascezy i faski Boga w pokonaniu cierpienia.
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3.2. Wybrane watki poupaniszadowych rozwazan
na temat cierpienia

Rozwd¢j indyjskich rozwazan na temat metafizyki cierpienia, za-
poczatkowany w myslach upaniszadowych, posiada swoje liczne
rozwiniecia nie tylko na przyktad w systemach filozoficznych Sank-
hji, klasycznej jogi czy buddyzmu, ale takze w elementach tekstow je
poprzedzajacych lub uzupelniajacych. Niektére z nich uznane zo-
staly za starozytne korzenie systemoéw, inne odegraty wazna role
w tradycji indyjskiej. Na szczegolng uwage wsréd nich zastuguje
Bhagawadgita, ukazujaca charakterystyczne dla braminskiego filozo-
fowania tendencje scalania wielu koncepcji upaniszadowej metafi-
zyKki cierpienia oraz Mokszadharma, przygotowujaca do nowych ory-
ginalnych rozwazan na ten temat w myséli indyjskiej. Oba teksty sa
fragmentami Mahabharaty'82 i odgrywaja znaczaca role we wszel-
kich przedstawieniach indyjskiej filozofii epickiej.

3.2.1. Bhagawadgita o zrédlach cierpienia

Bhagawadgita jest czescig szostej ksiegi Mahabharaty (6. 13-40), zaty-
tulowanej Bhiszmaparwan. Uznawana jest na ogoét za dzieto wcho-
dzace w sklad tradycji (smryti'®3), choc¢ jak w przypadku Satsvartupa

182 Mahabharata oraz Ramajana to dwa monumentalne eposy Hinduséw. Z filo-

zoficznego punktu widzenia Ramajana nie ma takiego znaczenia jak Mahabharata.
Dla badacza filozofii indyjskiej najciekawsze watki filozoficzne Mahabharaty to: Sa-
natsujatiya, Bhagavadgita, Moksadharma i Anugita. W jezyku polskim wydano
przeklad: Mahabharata. Najwiekszy Epos Swiata, Mayapur, b.d.w., na podstawie
wydania angielskiego: Mahabharata. The Greatest Spiritual Epic of All Time, przekl.
z kalkuckiej wersji manuskryptu, Krishna Dharma. W 1911 roku, nakltadem Ksie-
garni Feliksa Westa ukazalo sie takze polskie wydanie Mahabharaty w opracowa-
niu Antoniego Langego. Por. tez R. K. Narayan, Ramajana, przekt. Kalina Wojcie-
chowska, Warszawa 1984.

18 Hinduizm dzieli swe pisma na smryti i na $ruti. Smryti zawiera pisma
»tradycji”, uzupelniajace teksty Objawienia, czyli éruti. Do smryti zalicza sie: we-
dangi (skr. dost.: ,cztony wedy”), stanowiace uzupetnienie do wed. Podejmuja one
najczedciej tematy z szeéciu wedyjskich nauk pomocniczych (fonetyka (Siksza);
metryka (¢andas); gramatyka (wjakarana); etymologia (nirukta); astronomia (dzjo-
tisza); rytual ofiarny (Kalpa-sutra). Dodatkowo smryti obejmuje m.in. epopeje:
Mahabharate i Ramajang, zwane takze itihasa (skr. dosl.: ,tak to bylo”). Te ostatnie
zawieraja przepisy ceremonialu wedyjskiego, dzielac sie¢ na rytualy Objawienia
i rytuaty Tradycji. Wéréd tych ostatnich na uwage zastuguje Manusmryti (Ksiega
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dasa Gosvamiego'$* i innych przedstawicieli zywej tradycji, zalicza-
najest do $ruti'®, czyli pism objawionych, i uznana jest, wraz z inny-
mi tekstami, za piata Wedel®e.

Pomijajac spory, Bhagawadgita jest niewatpliwie dzietem, ktére
wywieralo i wywiera duzy wplyw na mysl indyjska, aczac w sobie
nie tylko filozofig, religie i etyke, ale takze gloszac postannictwo wy-
zwolenia, taczone z ideg bhakti'®’, czyli umilowania Boga.

Co sie tyczy metafizyki cierpienia, Gita wskazuje, podobnie jak
inne teksty indyjskie, ze droga postepu cztowieka wiedzie przez cie-
rpienie i samozaparcie!s® oraz ze cierpienie jest naturalnym elemen-
tem uwarunkowanego sposobu zycia.

Poszukujac elementéw indyjskiej metafizyki cierpienia, mozna
analizowac tre$¢ Bhagawadgity'®. Juz w rozdziale pierwszym!% ude-
rzajacy jest nastréj rozpaczy Ardzuny. Zdaje sie on by¢ przykltadem
najdotkliwszej formy cierpienia, jakiego moze doswiadczy¢

Praw Manu). Takze purany (skr. ,dawne opowiadania” albo ,opowiesci”. W prze-
ciwienstwie do itihasa, ktére zajmowaly sie czynami bohateréw ludzkich, purany
przedstawiajg legendy boskie. Tradycja zawiera 18 puran oraz 18 im odpowia-
dajacych upa-puran (tzw. mate purany). Do smryti zaliczane sa tez niti-8astry, trak-
taty etyczne zajmujace sie sposobami postepowania moralnego. Por. np. F. Tokarz,
Swiete ksiegi religii indyjskich, w: tegoz, Z filozofii indyjskiej, kwestie wybrane, cz. 2, Lub-
lin 1985; Manu Swajambhuwa, Manusmryti..., dz. cyt. Por. tez polski przekl. traktatu
nalezacego do niti, Pariczatantra, czyli madrosci Indii ksigg pigcioro, Warszawa 1984.

184 Por. wstep T. J. Hopkinsa, w: Satsvartipa dasa Gosvami, Czym sq Wedy?
Zar;/s mysli staroindyjskiej, Wroctaw 1986, s. 5-7.

8 Por. przypis na temat smryti. Do §ruti naleza Wedy, ktére opieraja sie na
objawieniu boskim. Posiadaja w zwiazku z tym bezwarunkowy autorytet. Wedy
(weda, skr. dost. ,,wiedza, Swieta nauka”) dzieli sie na cztery czeéci: Rygweda -
wiedza hymnéw, Samaweda - wiedza piesni, JadZzurweda - wiedza tekstow ofiar-
nych, Atharwaweda - wiedza o zakleciach. Kazda z czterech Wed mozna podzie-
li¢ na czeSci: sanhita (samhita) - zbiér pieéni lub tekstow, brahmana - obja$nienia

rytualne, aranjaki - teksty le$ne, upaniszady - tworzace ostatnia warstwe Wed.
186

,Itihasa - puranah pancamah vedanam vedah”, por. Satsvariipa dasa Gosvami,
dz. C;/t., s. 11-12.

Mitos¢ do boga, oddanie dla guru i wybranego ideatu. Z pojeciem bhakti
taczy sie bhakti-joga jedna z gtéwnych drég tradycji jogi w hinduizmie, wiodacych
do zgednoczenia z bogiem, droga poznania i oddania bogu.

18 Por. S. Radhakrishnan, Filozofia indyjska, t. 1, dz. cyt., s. 484.

189 Nazywana jest takze w skrocie Gita (, piesn”). W jezyku polskim jest kilka
przekladow Gity. Bhagawadgita, przekl. S. F. Michalskiego-Iwieniskiego, Warszawa
1910, 1921, 1927; Bhagawadgita, przekl. W. Dynowskiej, Madras 1956 i 1957 oraz
Delhi 1972. Bhagavad-gita. Taka jakq jest, przekl. z komentarzem A. C. Bhaktivedan-
ta Swami Prabhupada, Vaduz 1980. Bhagawadgita, przekt. J. Sachse, Wroctaw 1988.
Bhagawadgita, przekl. z komentarzem M. Kudelskiej, Krakéw 1995. Por. tez J. Sachse,
Ze studiow nad Bhagawadgitq, Wroctaw 1988.

190 Bhagawadgita 1. 31; 1. 36.
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czlowiek, kiedy zmuszony jest do zabijania innych. Ten intrygujacy
przyklad méwienia o wewnetrznym cierpieniu czlowieka jest oczy-
wiscie dobrze umotywowanym pretekstem, aby dalej w Gicie, podob-
nie jak we wcze$niejszej mysli upaniszadowej podkreslic, Ze cierpienie
(podobnie jak $mier¢) nie dotyka jednak duszy czlowieka (np. Bhg.:
2.19;2.20; 2.23; 2.24; 3.27), a pokonanie go odbywa si¢ na drodze pozna-
nia (Bhg. 16.24). Gita w kwestii poznania podjdzie jednak jeszcze dalej,
uznajac, ze jedynie takie poznanie i wyplywajaca zen wiedza, ktére
prowadza do przerwania cierpienia, maja sens (np. Bhg.: 4.9; 4.38).

W rozwazaniach Gity na temat metafizyki cierpienia pojawia sie
jednak kilka watkow waznych dla ogélnoindyjskiej jego analizy. Pierw-
szy laczy sie z zastanowieniem nad zyciem w Swiecie materialnym.
Jak ukazuje sie w tekscie Gity: ,,Wszystkie planety w materialnym Swiecie,
od najwyzszej do najnizszej, sq miejscami niedoli powtarzajgcych sie naro-
dzin i Smierci” (Bhg. 8.16). Co wiecej, Ziemia nazywana w sanskrycie
Mrtyuloka jest identyfikowana z miejscem $mierci, miejscem nie-
szczes¢ (duhkha-alayam), miejscem cierpieri (Bhg. 8.15)!1, choc pocie-
szajacy w tym miejscu moze wydac sie uznany fakt, iz §wiat material-
ny, w ktérym doznaje sie¢ cierpienia, jest jedynie tymczasowym
(a8asvatam, Bhg. 8.15). Najwieksze nieszczescie (cierpienie), najwiek-
sze zlo dosiegajace cztowieka nie jest juz jednak, jak w mysli upani-
szadowej, zwigzane tylko ze $miercig. Obok niej przyczyna cierpienia
stajq sie takze narodziny, staro$¢ i choroby (Bhg.: 8.15; 13.9). Dodatko-
wo Gita wskazuje na zwielokrotnienie cierpienia w powtarzajacych
sie materialnych egzystencjach (Bhg. 2.13).

Rozwazania Gity na temat metafizyki cierpienia, cho¢ uboczne
wobec innych gléwnych jej tematéw, podobnie jak jej to filozoficzne
w wiekszosci sa przejete z mysli upaniszadowych. Jednak Gita
w swoich analizach cierpienia wskazuje takze na to, iz czlowiek do-
$wiadcza trzech jego rodzajow (duhkhesu, Bhg.: 2.56; 2.65). Chodzi
oczywiscie takze o Zrédla, a jednoczesnie o formy cierpienia.

Powtarzajace sie cierpienia zwigzane z narodzinami, staroscia,
chorobami i $miercig zasadniczo wyplywaja z ciata i umystu. Po-
chodza z ciala i z umystu.

Jednak Zrédlem albo przyczyna cierpient czlowieka mogag by¢
roéwniez inne zywe istoty. Wreszcie ostatnig formag czy tez Zrédtem
cierpien sg naturalne katastrofy i kleskil?2.

1 Por, takze, Satsvartipa dasa Gosvami, dz. cyt., s. 13.
192 Bhagawadgita méwi tylko o trzech rodzajach cierpien, nie wymieniajac ich
(Bhg.: 2.56; 2.65). Wspomina si¢ natomiast o ich zrédtach, wskazujac miedzy innymi
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| ZRODLACIERPIEN |

| CIALOTUMYSE | |[INNE ZYWEISTOTY| | KATASTROFY I KLESKI |

— N T,

PRAGNIENIA  KONTAKT ZAPOMNIENIE
1 CZYNY ZESWIATEM O ZWIAZKU Z TYM,
l MATERIALNYM  CO OSTATECZNE
PRZEJAWY:
NARODZINY
STAROSC
CHOROBY
SMIERC

Rysunek. 6. Wybrane poglady na temat zrédel cierpienia zawarte
w Bhagawadgicie

Bhagawadgita wskazuje, ze cho¢ moga by¢ rézne przyczyny cier-
pienia, to jednak wszystkie cierpienia, jakich do§wiadczamy w tym
$wiecie materialnym, wyrastaja ostatecznie z ciala. Cialo i $wiat ma-
terialny identyfikowane sa zatem bezposrednio z cierpieniem. Jezeli
odnies¢ ten poglad do Upaniszad, to mozna dodaé, ze wzgledu na
Gite, ze zycie materialne jest cierpieniem. Gita moéwi o cierpieniu
(o nieszczesciach) materialnym (duhkhanam, Bhg. 6.20-23), o cier-
pieniu (nieszczesciach) wynikajacym z kontaktu z materia (ktérych
zrodlem jest ,...obcowanie z naturq materialng” (Bhg. 13.22), ze zmy-
stami materialnymi (duhkha-samyoga, Bhg.: 18.62; 5.22). Co wiecej,
sama ,,...zZywa istota jest przyczynq rozmaitego cierpienia...” (Bhg. 13.21),
ze wzgledu na swoje pragnienia i czyny. Dodatkowo wspomina sie,
ze cierpigcym (nieszczesliwym, duhkham, Bhg. 18.8) jest ten, kto
dziata w gunie pas;ji'®. W efekcie w metafizyce cierpienia gléwnym
ich zrédlem (cierpien, nieszczeé€) jest zapomnienie o wilasnym
zwiazku z tym, co ostateczne (Bhg. 6. 31-32). W przypadku Gity jest

na pragnienia zmystowe, ktérych Zrédlem jest umyst (Bhg. 2.55), czy na przy-
wigzania (Bhg. 2.57). W tradycji wedyjskiej i w komentarzach do Gity wymienia sie
trzy formy cierpienia. Por. 5rimad—Bhﬁguvatum, Canto Pierwsze, Vaduz 1983, 1.2;
5.33; 14.10.

193 gkr. dost. ,ni¢”, ~jakosc”, a takze ,podstawowa cecha”. Wszystkie obiekty
Swiata zjawisk, cala natura sktada sie w swej strukturze z trzech guna: sattwy,
radzasu i tamasu. Wedlug Bhagawadgity (Bhg. 13.21) guny zrodzone sa z natury
materialnej (prakritih) i wiazg wcielong jazni. Dzialanie w gunie radzas (pasji) roz-
wija chciwoséé (Bhg. 14.17) i rodzi sie¢ z nieograniczonych pozadarn i pragnieri
(Bhg. 14.7). Tworzy tez wiezy, ktére owocuja cierpieniem (niedolq) (Bhg. 14.16).
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to zapomnienie o Krysznie, ktéry tworzy jedno$¢ z Dusza Naj-
wyzsza (Bhg.: 5.25; 11.55).

Oczywiscie Gita, po swoich analizach dotyczacych cierpienia, nie
pozostaje obojetna wobec nich. Poszukuje odpowiedzi na pytanie,
jak pokona¢ cierpienie. Diagnoza zycia i $wiata sklania Gitg do
wskazania jedynie stusznego postepowania pokonujacego cierpienie
i znoszacego jego Zrodla. Ostatecznie opiera si¢ ona na podporzadko-
waniu sie Najwyzszej Osobie Boga (Bhg.: 18.62; 18.65; 18.66)1%*. Pro-
wadzi ono do osiggniecia Boga, zwigzania siebie samego z Nim.
W tym usilowaniu czlowieka jogal® staje sie pomocnym narze-
dziem, za pomoca ktérego mozna osiggnac cel i jednoczeénie zerwac
wszelkie wiezy z cierpieniem (duhkha-samyoga-viyoga, Bhg. 6.23)1%.
To podazanie ku Bogu wobec cierpienia staje sie kolejnym charak-
terystycznym dla indyjskiej metafizyki cierpienia elementem.

3.2.2. Inspiracje Protosankhji na temat cierpienia

Jeszcze innych aspektow indyjskiej metafizyki cierpienia mozna po-
szukiwa¢ w elementach najstarszego systemu mysli indyjskiej,
w Sankhji.

Sankhja'?’, uznana przez badaczy za najstarszy system filozoficz-
ny Indii, ksztaltowala sie przez wieki, a starozytne jej korzenie sie-
gaja VIII - IV w. p.n.e.1%

194 A takze na wyrzeczeniu sie¢ owocéw swojego dziatania. Por. np. Bhg.: 2.51;

2.29;4.33; 9.1 i inne.

1% Joga (yoga), od rdzenia yuj - ,ujarzmiac”, ,okielzna¢”. Na poczatku stowa
joga uzywano dla okreslenia kontrolowania umystu i zmystow. Bhagawadgita uzna-
na za nauke etyczna (moralng), duchowa, nazywana jest joga-siastra. Zaleca po-
tréjna Sciezke wyzwolenia , 0d cierpienia”: karma-joge (joge dziatania, ,w duchu
poswiecenia”), dzniana-joge (joge (wiedzy) madrosci) i bhakti-joge (joge poboz-
nosci (oddania)). Pierwsze dwie przedstawione sa w rozdzialach 1-12, ostatnia
w rozdziatach 13-18 Bhagawadgity.

1% Joga jest roztaczeniem wszelkich wiezéw z cierpieniem” (Bhg. 6.23).

197 Stowo sankhja po raz pierwszy pojawia si¢ w Upaniszadach, gdzie oznacza
dociekania na temat poczatkéw S$wiata, rozwazania metafizyczne. Stowo
»~samkhya” oznacza takze ,liczbe”, ,wyliczanie”, ,badanie”, ,rozwazanie”. Sank-
hja jest jednym z szeSciu systemow klasycznej filozofii indyjskiej, okreslanych jako
»~daréana” ($ad-darsana). Darsana jest indyjskim odpowiednikiem greckiego ,filo-
zofia”, ale mieSci w sobie to, co hindusi nazywaja ,ogladem” albo ,pogladem”,
czy takze ,widzeniem intuicyjnym”. Zalozycielem Sankhji miat by¢ Kapila, zyjacy
ok. VIII w. p.n.e.

198 Sa wspolczesne poczatkom dzinizmu i wezesnego buddyzmu.
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Mysl filozoficzna Sankhji'® zawieraja miedzy innymi liczne
watki i spekulacje Wed (fragmenty Rigwedy i Atharwawedy) oraz naj-
starsze Upaniszady Brihadaranjaka i Czhandogja?°. W nich to wlasnie
upatruje sie $lady korzeni Sankh;ji20!.

Srednie Upaniszady oraz fragmenty literatury epickiej2? ukazuja
drugi etap rozwoju przedklasycznych form Sankhji. Ten etap nazy-
wany jest na ogot okresem protosankhji. Znaczace miejsce w nim za-
wieraja fragmenty Mahabharaty, Bhagawadgity i Mokszadharmy.

Co wazne, dla nowych inspiracji indyjskiej metafizyki cierpienia
kodyfikacje wczeéniej wymienionych watkéw i spekulacji podstaw
Sankhji stanowi dzielo Sankjakarika (Samkhyakarika) ISwarakryszny
(Isvarakrsna), ktére wraz z komentarzami prezentuje okres Sankhji
klasycznej?. Po nim renesans Sankhji dokonuje sie¢ ok. XV - XVII
wieku.

Mysl Sankhji zawiera ciekawe analizy dotyczace indyjskiej meta-
fizyki cierpienia. W jej ramach zwracaja uwage oczywiscie nie tylko
fragmenty literatury epickiej, nalezace do protosankhji, ale takze
najwazniejszy jej traktat z okresu klasycznego Sankhjakarika. Jednak
zanim przejdziemy do proby jego analizy, przyjrzyjmy sie drugie-
mu fragmentowi Mahabharaty, po wcze$niej oméwionej Bhagawadgi-
cie, nazywanemu Mokszadharma?*, poszukujac w nim kolejnych ele-
mentéw indyjskiej metafizyki cierpienia.

199 Por. E. Frauwallner, Okres systeméw. Sankhja i klasyczny system jogi, w: Hi-

storia filozofii indyjskiej, t. 1, dz. cyt., s. 270-406; M. Jakubczak, Podstawy filozofii Sank-
hji, w: Filozofia Wschodu, pod. red. B. Szymarnskiej, Krakow 2001, s. 39-57. S. Radha-
krishnan, System Sankhji, w: Filozofia indyjska, t 11, dz. cyt., s. 211-286.

20 Brihadaranjaka oznacza dost. ,Wielka aranjaka”. Jej nazwa odwoluje sie do
weczesniejszych tekstow Wed, zwanych aranjaka, powstatych w pustelniach badz
przeznaczonych dla pustelnikéw. Nazwa , czhandogja” oznacza wyjasnienie pro-
cesu $piewania, hymnu pochwalnego chandas.

201 Starozytne korzenie sankhji obejmuja ok. VIII-IV w. p.n.e.

202 Wymienia si¢ Upaniszady Katha, Swetaswatara i Maitri oraz medyczny trak-
tat Czarakasanhita i Aswaghoszy Buddhaczarita, a takze fragmenty Mahabharaty:
Bhagawadgita i Mokszadharma. Por. M. Jakubczak, Podstawy filozofii Sankhji, dz. cyt.,
s. 40. Fragmenty Buddhaczarita ASwaghoszy przetozyl A. Gawroriski, w: Aswagho-
sza. Wybrane piesni epiczne, Ossolineum 1966.

203" Por. Sarikhyakarika of ISvarakrsna with commentary of Gaudapada, ttum. T. G. Ma-
nikar, Poona 1972. Takze F. Tokarz, ttumaczenie polskie Sarnkhyakarika, w: F. To-
karz, Z filozofii indyjskiej..., dz. cyt., s. 183-193. I8warakrisha, Sankhjakarika, przeki.
M. Jakubczak, w: Filozofia Wschodu..., dz. cyt., s. 81-98.

204 Mokszadharma nalezy do 12. rozdziatu Mahabharaty (12. 168-353).
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3.2.2.1. Mokszadharma.
Cierpienie jako element §wiadomosci

W Mokszadharmie?®> (,,Doktrynie wyzwolenia”) mozna odnalez¢é
nowe elementy przysztej koncepcji metafizyki cierpienia zawarte
w Sankjakarice ISwarakryszny, znaczace takze dla pézZniejszych roz-
wazan indyjskich.

Metafizyka cierpienia zawarta we fragmentach Mokszadharmy
ukazuje, iz cierpienie odczuwane jest poprzez swiadomosé (budd-
hi). Dokladniej, charakterystyczne jest dla jednego z trzech stanow
(bhava) swiadomosci. Pojawia sie tez tu mysl, ktéra przewijala sie
juz we wczeéniejszych analizach zaré6wno upaniszadowych, jak
i tych z Bhagawadgity. Uwiklanie duszy w cierpienie jest pozorne,
a mys$l, po czeéci nowa, wyrosta na kontynuacji pomystéw wczes-
niejszych. Wskazuje sie¢ w niej, ze pokonanie cierpienia nastepuje
wtedy, gdy dusza uswiadomi sobie swoja prawdziwa nature oraz
to, Ze i cierpienie, i przyjemnosc naleza do $wiata ziemskiej natury,
podobnie jak narzady psychiczne i procesy psychiczne.

Uklad tekstu Mokszadharmy jest na tyle przejrzysty i konsekwent-
ny, ze mozna go zilustrowa¢ rysunkiem (rysunek 7), w ktérym po-
szukuje sie oczywidcie miejsca cierpienia w rzeczywistosci przez
Mokszadharme opisywanej.

Obraz tej rzeczywistosci jest szczegélnie znaczacy dla metafizyki
cierpienia Sankhji, gdyz wskazuje na jej ogélna forme. Poszukujac
miejsca cierpienia w tekscie Mokszadharmy mozna zwréci¢ uwage na
pie¢ wielkich elementéw (mahabhuta), ktore sa poczatkiem i kresem
wszechrzeczy, oraz na ich wilasnosci (guna). Z elementéw sa ufor-
mowane wszystkie byty, a w nich takze zmysty. Po pigtce zmystow,
wymienia si¢ narzad my$lenia (manas) jako szésty zmysl, nad nim
umieszcza si¢ intelekt buddhi oraz ostatecznie dusze, okreslajac ja
jako ,znawce miejsca” (ksetrajna)20°.

W analizach Mokszadharmy, wobec metafizyki cierpienia Sankhji
wskazuje sie ostatecznie na intelekt (Swiadomos¢ intuicyjna), uznajac,
Ze jest on najwazniejszy wsréd narzgdow psychicznych. Co ciekawe,

25 Frauwallner analizuje tekst Mokszadharma, odwotujac sie do prac E. W. Hop-
kinsa i P. Deussena, The Great Epic of India, New York 1901, s. 157-162. Por. E. Frau-
wallner, Filozofia indyjska, t. 1, dz. cyt., s. 281. Por. tez prace E. Frauwallnera, Unter-
suchungen zum Moksadharma, ,Journal of the American Oriental Society” 45/1925,
s. 51 i n.,, 32/1925, oraz 33/1926. Analize Mokszadharmy oprzemy na pracach
E. Frauwallnera.

26 Dost. Ksetra = ,pole”; jna = ,znawca”.
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DUSZA (ksetrajna)
WIDZ (saksin)
INTELEKT (buddhi) -
PODEJMOWANIE DECYZJI stany intelektu
(bhava)
(adhyavasaya
STAN DOBROCI
A (sattva)
ODCZUWANIE RADOSCI
(priti)
STAN STAN
NAMIETNOSCI OTEPIENIA
(rajas) (tamas)
ODCZUWANIE ANI OMAMIENIE,
CIERPIENIA ANI OTEPIENIE
(duhkha) (moha)
NARZAD MYSLENIA (manas - UMYSE)
szo6sty zmyst - ,stuzy do snucia watpliwosci”
v (samsaya)
CIALO ZMYSLY WEASNOSCI (guna) 5 WIELKICH
(elementy ciala) narzady poznania 5 wielkich elementow ELEMENTOW
JAMY CIALA <4— SLUCH DZWIEK (sabda) <4—  ETER (akasa)
OGIEN TRAWIENIA 4—— OKO KSZTALT (rupa) <4—  OGIEN (jyotis)
ODDECH <4—— SKORA (dotyk) KONTAKT (sparsa) <——  WIATR (vayu)
WILGOC <4+— JEZYK SMAK (rasa) <4—  WODA (apas)
CIALO <— POWONIENIE ZAPACH (gandha) «——  ZIEMIA (prithivi)

Rysunek. 7. Cierpienie jako jeden ze stanéw intelektu.
Elementy systemu Sankhji zawarte w Mokszadharmie

uznaje sie, ze wchodzi on w zmysly i oddzialuje w nich w ten spo-

sOb, ze:
Oko jest tym, dzigki czemu on widzi, kiedy stucha, zostaje nazwany
stuchem. Waychajqc staje si¢ wechem, smakujgc smakiem. Przez skore odczu-
wa dotyk. Intelekt w rozmaity sposéb ulega zmianie. Kiedy czego$ pozqda,
staje si¢ narzedziem myslenia. Sq to pieciorakie odrebne miejsca dziatania
intelektu, ktore okresla sie mianem zmystow (indriyani). Nad nimi stoi nie-
widzialne?Y’.

Intelekt (buddhi) przejawia sie w trzech r6znych stanach (bha-
va). W jednym z nich odczuwa sie cierpienie (duhkha), w innym
rados¢ (priti). Trzeci ze stan6éw intelektu jest poza wczesniej wy-
mienionymi, a tekst zwraca uwage, ze nie jest ani omamieniem,
ani otepieniem (moha). W tej tréjce stanoéw intelektu sg zawarte

207 Por. Mahabharata X1, 194, w. 19-21=248, w. 4-6, 9= 287, w. 19-21. Cytuje za:
E. Frauwallner, Filozofia indyjska, t. 1, dz. cyt., s. 282.
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wszelkie inne stany. Mokszadharma przedstawia to w nastepujacy

sposob:
Wszystko, co w ciele lub w umysle (manas) jest zwigzane z radoécig, nalezy
okreslic jako stan dobroci (sattva). Nastepnie to, co wigze sig z cierpieniem
i wzbudza w duszy (atman) nieprzyjemne uczucie, nalezy uznac za skutek
namigtnosci (rajas). Wreszcie to, co jest zwigzane z otepieniem, nie ma zZad-
nego wyraznego przedmiotu i nie moze byc¢ w sposob jasny pomyslane i roz-
poznane, nalezy uznac za ciemnosc (tamas). Radosé, zadowolenie, rozkosz,
btogosé i spokoj umystu sq wtasnosciami (guna) dobroci, i to niezaleznie od
tego, czy powstaty one przypadkowo, czy za sprawaq jakiejs przyczyny. Nie-
zadowolenie, meka, bél, Zgdza i niecierpliwosc sq oznakami (linga) namiet-
nosci, niezaleznie od tego, czy pojawiajq si¢ one bez przyczyny, czy za
sprawq jakiejs przyczyny. Niewiedza, zaslepienie, nierozwaga, sen i gnus-
n0o$¢, niezaleznie od tego, w jaki sposob wystepujqg, sq wlasnosciami (guna)
ciemmnosci208,

Co wazne wobec metafizyki cierpienia Sankhji, Mokszadharma
zwraca takze uwage na to, Ze dobro¢ (sattva) i dusza (ksetrajna) sg ze
soba powiazane. Jednak dusza jedynie oglada wtasnosci, ulegajac
ztudzeniu, iz tkwia one w niej. W efekcie, aby pokonac cierpienie,
nalezy uswiadomic sobie, ze wszystko, co ziemskie powstaje z natu-
ry (svabhava), ze wlasciwosci wynikaja samorzutnie bez udzialu
duszy. Jezeli to sie sobie uswiadomilo, mozna trwaé w stanie we-
wnetrznego wyciszenia, ktory jest wolny od przyjemnosci, ale takze
od cierpienia oraz od wszelkiej watpliwosci?®. Dodatkowo w Mo-
kszadharmie odnalez¢é mozna twierdzenia, mowiace, ze nie mozna
rozpoznaé prawdziwej istoty duszy za pomoca zmysléw oraz ze je-
zeli za pomoca umystu (manas) wycofa sie zmysly, wtedy dusza
rozblysnie plomieniem?10.

Wobec analiz czynionych w Mokszadharmie powstaja takze pyta-
nia. Cho¢ analogie do Bhagawadgity, méwiace, iz z pasji, namietnosci
(rajas) powstaje cierpienie, wydaja sie oczywiste, to pojawiaja sie
watpliwosci. Dotycza one miedzy innymi warunkéw stanu $wiado-
mosci niosacej cierpienie, uwzgledniajacych podziat na te bez przy-
czyny oraz te z przyczyna. Gdyby uznacd, ze Swiadomos¢ niosgca cier-
pienie jest zwigzana z namietnoscig, pozadaniem, powstanie na
przykiad pytanie o mechanizm stanu tej $wiadomosci bez przyczyny.
Co na to odpowiedziataby Mokszadharma, powstaje sprawa otwarta.

208 Por, Mahabharata XII, 194, w. 31-36=247; w. 20-25=287; w. 29-31, 25b-28a.
Cytuje za: tamze, s. 282.

209" Por. tamze, s. 283.

210 Tamze.



Wybrane elementy mysli indyjskiej 91

3.2.3. Cierpienie w Sankhjakarika I§warakriszny

Zanim podejmie si¢ probe analizy metafizyki cierpienia w jodze
i w buddyzmie, trzeba zwréci¢ uwage na miejsce cierpienia i jego
znaczenie w jednym z najwazniejszych tekstéw indyjskich, w Sankhja-
karice Iswarakriszny?!1.

Weczedniej czynione préby analiz zagadnienia metafizyki cier-
pienia w oparciu o teksty Bhagawadgity czy Mokszadharmy byty
zgodne co do uznania, ze cierpienie zasadniczo nie dotyka duszy.
Jej uwiklanie w cierpienie jest pozorne. Co wiecej, cierpienie
zwigzane jest, czy raczej wyrasta - zawsze z ciala. Znaczaca wobec
niego jest guna namietnosci (pasji -rajas), zaé pokonanie cierpienia
wymaga uswiadomienia sobie przez dusze swojej prawdziwej na-
tury.

Podobnie jak w czynionych powyzej probach analiz cierpienia,
tak i w sytuacji Sankhjakariki powstaje wiele pytan. Co najmniej trzy
zasluguja na szczegolna uwage. Pierwsze dotyczy rodzajow czy tez
glownych zrédet cierpienia w Sankhjakarika. Drugie - jego prawdzi-
wych przyczyn i sSrodkéw zaradczych na nie. Trzecie pytanie doty-
czy érodkéw ostatecznych, znoszacych wszelki rodzaj cierpienia.
Pytanie ostatnie wymaga oczywiscie przeprowadzenia krétkiej ana-
lizy relacji pomiedzy dwoma odwiecznymi, uznanymi przez system
Sankhji, niemajacymi przyczyny pierwiastkami, zwanymi purusza
i prakriti.

21 Korzystam z przektadéw Sankhjakariki I$warakriszny wymienionych

w przypisie 203. Analiza Sankjakariki ISwarakriszny jest o tyle ciekawa, ze Sankhja
niewatpliwie wywarla duzy wplyw na inne systemy filozoficzne Indii, ale i na
ogolne cechy duchowego zycia i sposobu indyjskiego myslenia na temat cierpie-
nia. Pomijajagc datowania Jogasutr Patandzalego (okoto I-III w. n.e.) oraz tekstu
Iswarakriszny (okolo V w. n.e., por. np. L. Cyboran, Filozofia jogi. Préba nowej inter-
pretacji, w: Klasyczna joga indyjska, przekiad i opracowanie L. Cyboran, Warszawa
1986, s. 310, 314-315), znaczace wobec zagadnienia cierpienia wydaje sie nie tylko
wskazanie zwigzkéw Sankhji z joga, ale takze wspélnych i ré6znych cech wobec
jego analiz w pogladach Sankhji i buddyzmu. S. Radhakrishnan wskazuje miedzy
innymi, ze w obu systemach: podkreéla si¢ znaczenie cierpienia, przypisuje sie
drugorzedne znaczenie wobec niego ofiarom wedyjskim, potepia sie w jego poko-
naniu przesadne praktyki ascetyczne itp. Por. S. Radhakrishnan, Filozofia indyjska,
t.II, dz. cyt. s. 214 in.
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3.2.3.1. Doznawanie cierpienia jako motyw poznania
usuwajacych je srodkow

Punkt wyjscia rozwazan ISwarakriszny?!2 na temat metafizyki cier-
pienia jest podobny jak w innych systemach indyjskich. Brzmi on
nastepujaco: czlowiek w swoim zyciu doswiadcza cierpienia. Samo
ludzkie zycie jest cierpieniem. Jednak tym razem jest to jedynie
stwierdzenie faktu juz dobrze znanego, nad ktérym sam Iswarakrisz-
na nie chce sie zastanawia¢ zbyt dlugo. Gdyby nie Gaudapada?'3,
komentator tekstu, trudno byltoby ostatecznie rozezna¢, co ma na
mysli ISwarakriszna, piszac o trzech rodzajach cierpienia (duhkha-
traya), ktérych doswiadcza cztowiek.

Cierpienie staje si¢ zatem u ISwarakriszny gtéwnie motywem
wzbudzajacym pragnienie poznania niezawodnych srodkéw po-
zwalajacych je usunaé. Ostatecznie dzieli sie te srodki na zwykle,
czyli niewystarczajace, bo nieusuwajace cierpienia raz na zawsze,
oraz skuteczne i ostateczne, usuwajace cierpienie raz i na zawsze. Za-
stanawiajac sie nad metafizyka cierpienia w Sankhjakarice, warto
zauwazy¢, ze Srodki do jego zniesienia musza by¢ bezwzgledne
(aikantikatva) i ostateczne (atyantikatva). Tylko takich nalezy po-
szukiwag, o innych nie warto nawet wspomina¢. Wréémy jednak do
komentarza Gaudapady. Na jego podstawie mozna ukazac¢ trzy ro-
dzaje cierpienia, o ktérych wspomina ISwarakriszna. Mozna je zre-
dukowa¢ do cierpient wewnetrznych i zewnetrznych. Przedstawia je
schematycznie rysunek 8, ktéry przypomina podzial dokonywany
w Bhagawadgicie.

Jednak w rozréznieniu cierpien czynionym w Sankjakarice Iswa-
rakriszny nie pojawia sie nic na tyle nowego, o czym by nie wspo-
minano juz wczeéniej, omawiajac na przyklad podziat cierpienia,
ktory czyni Bhagawadgita. Jednak w zwiazku z metafizyka cierpie-
nia Sankhjakariki na uwage zastuguje niewatpliwie analiza Zrédet
wewnetrznych cierpienia oraz analiza przyczyn zewnetrznych
w wymiarze ponadludzkim, gdzie wskazuje sie nie tylko na czynniki

212 Pierwsza karika Sankhjakariki stwierdza:

»Dokuczliwosc potrojnego cierpienia (obudza w nas) pragnienie

poznania Srodka zaradczego na nie;

Jezeli (ktos powie, ze) to (jest) zbyteczne wobec tego, Ze istniejq

Zwykte (srodki, odpowiadamy): Nie, gdyz (zwykte Srodki) nie

(usuwajq cierpienia) catkowicie i raz na zawsze” (F. Tokarz).

Korzystam z przekladéw Sankhjakariki wymienionych w przypisie 203, teraz i w dal-

szej czesci podaje autora przekladu w nawiasie po cytowanym fragmencie.
213 Por. np. Samkhyakarika of ISvarakrsna. .., dz. cyt.
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ZRODLA CIERPIENIA

/\

WEWNETRZNE ZEWNETRZNE

/ — O\

adhyatmika adhibhautika adhidavika
(z natury ludzkiej) (od innych stworzen)) (od innych sil ponadludzkich)

Rysunek 8. Gléwne zrédla cierpienia w Sankhjakarice

atmosferyczne, ale takze na czynniki boskie, kosmiczne, zwigzane
zwplywem planet oraz wplywem istot wyzszych od czlowieka?!.
Wedtug I$warakriszny (Sk. 1, Sk. 2)215 zwykle érodki (drsta) za-
stosowane do usuwania cierpienia sa nieskuteczne?1¢. Aby pokonac
cierpienie czlowieka w jego réznych przejawach, Sankhjakarika
zwraca uwage ha zagadnienie zupelnego (ekanta) jego zniesienia.
Do tego potrzebne sg jednak nie tylko niezawodne érodki, ale takze
zwroécenie uwagi na prawdziwa przyczyne i siedzibe cierpienia.

3.2.3.2. Siedziba cierpienia jest natura.
Wlasciwosci cierpienia

Sankhjakarika podejmuje zatem prébe wyjasnienia cierpienia, wy-
mieniajgc elementy, z ktorych jej zdaniem sktada sie wszechswiat.
Jest to niewatpliwie przelomowy moment w indyjskiej metafizyce
cierpienia W tym wszech$wiecie wskazuje si¢ zatem na 25 pierwiast-
kéw, wsréd ktoérych dwa sa najistotniejsze: purusza i prakriti.

Poniewaz nie zamierzamy przedstawia¢ systemu Sankhji we
wszystkich szczegolach, ale chodzi nam o odnalezienie w nim jej

214 Ppor. E. Frauwallner, Historia filozofii indyjskiej, t. 1, dz. cyt., s. 348-349.
215 0Od tej pory numery karik (rytmiczna strofa tekstu Sankhjakarika Iéwara-
kryszny) podaje takze w tekscie.
26 "Sk. 2, (Srodki) zaczerpnigte z objawienia (medyckiego sq) podobne
do (Srodkow) zwyktych (czyli sq niewystarczajgce), bo (sq) nie-Czyste,
(powodujq skutki) przemijajqce i (sq) przewyzszajgce
(moznosc) wielu” (F. Tokarz).
Por. F. Tokarz, Wyzwolenie (moksa) wedtug Samkhyakarika i komentarz (Samkhyakarikab-
hasya) Gaudapady, w: F. Tokarz, Z filozofii indyjskiej, dz. cyt., s. 146. Zwykle srodki jedy-
nie chwilowo powstrzymuja cierpienie. Na przykiad na choroby stosuje sie lekarstwa,
a na cierpienia moralne przyjemnosci czy odsuwanie sie od tego, co nieprzyjemne.
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metafizyki cierpienia, rozpoczniemy od wnioskéw, ktore pojawily
sie¢ po analizie calego systemu, aby po6zniej podja¢ niektére jego
szczegoOly. Analiza puruszy?, prakriti?!® i pozostalych pierwiast-
koéw (ktore sa modyfikacjami prakriti) wskazuje, ze w Sankhjakarice
uznaje sie, iz siedziba cierpienia jest natura (prakriti), ktéra ostatecz-
nie mozemy poznac z jej skutkow?1%. Co wiecej, cierpienie przynalezy
do zindywidualizowanego, cielesnego istnienia puruszy. Co wobec
tego wazne, to to, ze Sankhja przyjmuje istnienie wielosci zasad $wia-
domosci bytéw podmiotowych czy dusz - purusz indywidualnych:
W Sankhjakarice zatem czytamy (Sk. 18):

Roznice (w przezywaniu) narodzin i Smierci oraz (w jakosci)
organow (poznania i dziatania)

(to, Ze) czynnosci (véznych ludzi) odbywajq sie w roznym czasie,
Roznice co do proporcji trzech gun (w poszczegolnych bytach)
Dowodzq wieloéci puruszow (M. Jakubczak).

Whiosek z przytoczonego fragmentu moze by¢ nastepujacy: w opar-
ciu o Sankhjakarike mozna méwic o zindywidualizowanym cieles-
nym istnieniu puruszy i takim samym indywidualnym cierpieniu
doswiadczanym w wielu bytach podmiotowych. Czy ono jest rze-
czywiste, czy tylko pozornie dotyka puruszy, pozostaje na razie
kwestia otwarta.

Jednak poszukujgc ostatecznych Zrédel cierpienia w Sankhja-
karice, wobec uznania, ze jego siedzibg jest natura w stanie przeja-
wionym (vyakta), manifestujgca sie w obecnosci puruszy, nie mo-
zna poprzesta¢ na twierdzeniu, ze Zrédlem cierpienia jest
pozorny kontakt puruszy z subtelnym ciatem?2, ktére wytonilo sie

217 Por. Sk. 3, 17-21, 31, 36, 37, 42, 55, 57-63, 69. Purusza, skr. dost. cztowiek.
W systemie Sankhji jest jedna z dwoch rzeczywistosci. Oznacza ja, czysta $wiado-
mos¢, czasami interpretowany jako dusza. Jest tym, ktory sie przyglada. Jest bier-
ny i wolny od gun, ktére posiadaja wszystkie obiekty §wiata. W systemie Wedanta
jest identyczny z atmanem, a wiec i brahmanem.

218 Por. Sk. 3, 8, 22, 42, 45, 56, 59, 61, 62, 63, 65. Prakriti, skr., oznacza nature
materialng, pramaterie. Jej strukture okreslaja trzy guny. Tworzy Swiat zjawisk.
Wystepuje w postaci przejawionej (vyakta) i nieprzejawionej (avyakta). W formie
przejawionej tworzy swoje ewoluty: buddhi, ahamkara, manas, pie¢ buddhindrija,
pie¢ karmendrija, pie¢ tanmatra oraz pie¢ bhuta.

219 Por. Sk.8: ,,(Co do prakriti) jej nieuchwytnosé (pochodzi) z (jej) subtelnosci,

A nie z (jej) niebytu; poznajemy jq ze skutkéw;

Intelekt itd. (sq) jej skutkami, réznymi (czesciowo) od prakriti

I (rownoczesnie) podobnymi (do niej)” (F. Tokarz).
Cialo subtelne (lingadarira) wytonito si¢ z prakriti (natury, pierwiastka twor-
czego). Sklada sie z organizmu psychicznego (linga) i elementéw subtelnych (tan-
matry).

220
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z natury. Cho¢ jawi sie w tym momencie, wobec calej nauki Sank-
hji, cierpienie w dw6ch odstonach, z ktérych jedna odnosi sie do
puruszy, druga do prakriti (por. rysunek 9), to ostatecznie trzeba
glebiej szukac jego Zrédel. Niewatpliwie decyduje o tym przyjeta
w Sankhjakarice zalezno$¢ przyczynowo-skutkowa. Zatem, czyz-
by Sankhjakarika Iswarakriszny sugerowala, ze ostateczna przy-
czyna cierpienia, zaréwno tego pozornego, doswiadczanego
przez indywidualne purusze, jak i tego, ktérego Zrédtem jest prakri-
ti w stanie przejawionym (vyakta), byla identyczna z przyczyna
utraty r6wnowagi gun prakriti, ktéra owocuje jej istnieniem w skut-
kach? Idac dalej, czyzby ostateczne Zrédlo cierpienia bylo identycz-
ne z ostateczng przyczyna polaczenia (kontaktu) puruszy z prakri
ti221 i sam akt stworzenia bylby ostatecznym i pierwszym Zrédiem
cierpienia?

Ostatecznie odpowiedzi na te pytania moga wydac sie szokujace,
dlatego pomijamy takze odpowiedz na pytanie o ostateczng przy-
czyne stworzenia i czy uwzglednialo ono jednoczesne z nim po-
wstanie cierpienia. Zatrzymajmy sie natomiast wobec metafizyki
cierpienia Sankhji nad analizg cierpienia czyniong ze strony prakriti.
Trzy elementy wydaja sie tu szczeg6lnie wazne: uznanie, ze sie-
dziba cierpienia jest natura, cho¢ nie posiada ona §wiadomosci, mie-
jsce gun w wytwarzaniu cierpienia oraz poglad, Ze cierpienie jest tez
wlasnoscia intelektu (buddhi).

2L Por. Sk. 21:

By purusa kontemplowat (nature), a natura uwolnita (purusze),

Potgczenie (jest) obu (tj. puruszy i natury), jak kulawego i slepego;

z tego (potqczenia) powstalo stworzenie” (F. Tokarz).

Celem polaczenia puruszy z prakriti (natura) moze by¢ dla puruszy kontemplacja
natury w jej rozwinietych produktach. Dla prakriti tym celem jest uwolnienie pu-
ruszy od materii. Powstaje jednak pytanie o ostateczny sens owej kontemplacji,
skoro niesie ona z soba, cho¢ pozorne, to jednak cierpienie dla puruszy. Czyzby
natura ostatecznie bronila purusze przed jej nierozwazng kontemplacja, przywra-
cajac jej ostatecznie stan bez cierpienia? Cel puruszy (duszy) jest przyczyna dla
dzialania organéw (por. Sk. 31).

., (Psychiczne organy zmystowe) petniq swoje wlasne funkcje

za sprawq wzajemnego pobudzania sie.

Cel puruszy (jest tu) jedyng przyczyng.

Instrument psychiczny (karana) nie podlega innym wplywom” (M. Jakubczak).
Jednak powstaje pytanie, jak wyttumaczy¢ dziatanie niezaleznej i nieSwiadomej
prakriti wskutek obecnosci niedzialajacych purusza. Por. dyskusje na ten temat:
J. K. Majumdar, The Sankhja Conception of Personalisty or a New Interpretation of the
Sankhja Philosophy, Calcuta 1930. Takze F. Tokarz, Teizm czy ateizm w Samkhyakarika,
w: tegoz, Z filozofii indyjskiej..., dz. cyt., s. 122-123.
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PURUSZA
cierpienie
pozorne
przez
ztudzenie
kontaktu

Rysunek 9. Dwa sposoby analizowania cierpienia.
Cierpienie pozorne puruszy i jako wynik dzialania gun
w prakriti

Aby zrozumiec jak ISwarakriszna taczy cierpienie z natura (pra-
kriti), trzeba sie odwotac¢ do kariki 55 (Sk. 55), ale ostatecznie trzeba
sie tez odwotac sie do Sk. 9, 10, 11, 14 i 54. Wydaje sig¢, Ze mozna na
podstawie tresci tych karik odnalez¢é pewna nowosé wobec wszyst-
kich wczesniejszych indyjskich twierdzen na temat metafizyki cier-
pienia. Dotyczy ona wiasciwosci cierpienia, ktorego podstawa jest
Swiat natury.

W Sk. 55 czytamy:

Tam (4. w ciatach tych istot) Swiadomy purusa doswiadcza
cierpienia spowodowanego starosciq i Smiercig

Az do uwolnienia sig od subtelnego ciata: od niego

(1. od linga pochodzi) cierpienie w sposéb naturalny (F. Tokarz).

Jezeli uznaé za Sankhjakarikq (Sk. 9), ze przejawione (vyakta) ma
swoja przyczyne czyli jest skutkiem nieprzejawionego (avyakta)?22,
dodatkowo, ze (Sk. 10-11) wlasciwosci $wiata natury (prakriti vyak-
ta) sa przeciwne i podobne do tych posiadanych przez purusze, to
cierpienie ma identyczne wilasciwosci jak Swiat natury. Oczywiscie

22 Jego przyczyna prakriti avyakta, zwana tez pradhana - definiowana jest

jako ,natura nierozwinieta”.
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trzeba tu uwzgledni¢ metode otrzymania takiego wniosku, o ktorej
wspomina Sk. 14?2, Uznajac za koficowym fragmentem Sk. 55, ze
cierpienie jest z natury rzeczy zwigzane z ciatem i nie dotyka ostatecz-
nie puruszy, zatem ma takie same wiasciwosci jak przejawiony
Swiat natury (por. Sk. 10), zwracamy uwage na nowy istotny ele-
ment indyjskiej metafizyki cierpienia. Sankhjakarika zwraca w nim
uwage na podstawowe wlasnosci cierpienia. Cierpienie ma przy-
czyne (hetuman), jest niewieczne, czasowe (anitya), jak vyakta, jest
nieprzenikajgce (avyapi), czyli nie znajduje si¢ w kazdej rzeczy.
Wolny jest od niego purusza i pradhana (prakriti avyakta). Cierpie-
nie jest liczne, powtarzajace si¢ (aneka), oparte na swej przyczynie
(adrita). Co niezmiernie wazne, jest rozwigzywalne w swej przyczy-
nie (linga). Jest takze zespolone z czeéci (savayava) oraz zalezne od
prakriti avyakta w swym istnieniu. Jednak to nie wszystkie nowosci
w metafizyce cierpienia Sankhji. Inne wskazuja na guny.

3.2.3.3. Cierpienie a trzy guny prakriti

Punktem wyjécia rozwazan dotyczacych cierpienia w relacji do te-
orii gun jest Sk. 11. Zwraca si¢ w niej uwage, ze zaréwno to, co
przejawione (natura przejawiona - prakriti vyakta), jak i to, co nie-
przejawione (prakriti avyakta, czyli pradhana??), zlozone jest
z trzech gun??. Cho¢ w swej istocie guny sg, jak stwierdza Sk. 11,
nieSwiadome (acetana), nie majg czucia tego, co przyjemne i nie-
przyjemne, to do ich istoty naleza przyjemnos¢, bl i otepienie.

23 Nierozréznianie itp. (whasciwosci w pierwiastku vyakta) udowadniamy

obecnosciq trzech gun, (a) nieobecnosciq ich w przeciwieristwie (tj. w puruszy);
Przez to, ze takie same wlasnosci ma skutek, co i przyczyna,
udowadniamy takze pierwiastek nierozwiniety - avyakta
(co do wtasnosci)” (F. Tokarz).
Stan absolutnej potencjalnosci.
Wszystkie obiekty $wiata zjawisk skladaja sie w swej strukturze z trzech
guna: sattwa, radzas i tamas. Kiedy sa w doskonatej rownowadze nie wystepuja
zadne zjawiska. Kiedy ich rownowaga jest zakl6cona, pojawia sie tworzenie. W Sk. 11
czytamy:

., Zarowno to, co przejawione (vyakta),

ak i to, co nieprzejawione (avyakta):

(a) ztozone jest z gun (guna),

(b) nie posiada (zdolnosci) rozrézniania,

(c) (ma nature) przedmiotows,

(d) (ma charakter) ogdlny,

(e) jest nieswiadome,

”

(f) jest stwarzajgce...” (M. Jakubczak).

224
225
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Cho¢ pozornie niesie to sprzecznosé, trzeba pamietaé, ze guny maja
jeden cel - jest nim purusza, ktéry posiada swiadomosé i cierpi, gdy
pojawia sie cierpienie w gunach??, cho¢ tylko pozornie. O istocie
gun wspomina Sk. 12.

Guny, do istoty ktérych nalezq (odpowiednio:) przyjemnoéc,

bol i otepienie,

stuzg do oswietlania, dzialania i zatrzymywania.

Kolejno dominujg nad sobq, wspierajqc sig, pobudzajqc sie do dziatania
i oddziatujq (na siebie) (Sk. 12, M. Jakubczak).

W rozwazaniach metafizyki cierpienia Sankhji zwraca sie uwa-
ge, ze poprzez charakterystyke trzech gun czyniona w Sk. 1211 13
mozna zauwazyg, iz cierpienie (bol) zwigzane jest, czy tez zawiera
sie w gunie radzasu (rajas), ktory jest ze swej natury pobudzajacy,
ruchliwy. Radzas jest Zréodtem wszelkiego dzialania i powoduje
bol (cierpienie). Prowadzi do zycia goraczkowego, do radosci uzy-
wania i niespokojnych wysitkéw. Ostatecznie funkcje wszystkich
gun wytwarzaja przyjemnos¢, przykrosé (cierpienie) i otepienie
(gnusnosc)?.

Sattwa (sattva) jest lekka i Swietlista; radzas (rajas) jest pobudzajgcy
i ruchliwy; tamas (tamas) jest cigzki i jedynie przystaniajgcy.
Ich dziatanie ma jeden cel (1. purusze).

(Sq zatem) niczym (zfoZona z trzech czesci) lampa
(t. oliwa, ptomieni i knot) (Sk. 13, M. Jakubczak).

W metafizyce cierpienia mozna zatem zauwazy¢, ze ztozenie
tresci Sk. 121 13 z Sk. 53 i 54 wskazuje, iz wobec analizy tworéw
materialnych, wskazujacej na klasy istot boskich, ludzkich i niz-
szych od czlowieka, w §wiecie ludzkim dominuje guna radzas,
niosac z soba cierpienie. Jednak to nie wszystko, co metafizyka
cierpienia wnosi w swoich analizach. Nastepnym waznym za-
gadnieniem staje sie analiza dyspozycji intelektu wobec dozna-
wanego cierpienia.

226 Cierpienie odczuwa (cho¢ nie dotyka ono jego istoty) purusza az do chwili

oddzielenia sie od organu psychicznego (por. Sk. 55). Zatem to nie produkty pra-
kriti odczuwaja cierpienie, tylko purusza przez pozorny zwigzek z organem psy-
chicznym. Ze wzgledu na charakterystyke buddhi i ahamkara pojawiajg sie trud-
nosci interpretacyjne Sk. 12 i 13 wobec Sk. 55.

227 Por. S. Radhakrishnan, Filozofia indyjska, t. 11, dz. cyt., s. 223-226.



Wybrane elementy mysli indyjskiej 99

3.2.3.4. Dyspozycje buddhi (intelektu??) a cierpienie

Cierpienie, a takze jego pokonanie, wedlug Sankhjakarika ISwara-
kriszny zalezne jest od dyspozycji intelektu (buddhi). Sk. 43 doko-
nuje ciekawego rozréznienia, wskazujac na Zrédta dyspozydji inte-
lektu, ktoére ostatecznie dzieli si¢ na naturalne-wrodzone i nabyte.
Te pierwsze powstaja na mocy zastug poprzednich zywotéw. Dru-
gie wytworzone sg w tym zyciu. Cho¢ buddhi (intelekt) zdomino-
wany jest przez gune sattwa, to nie znaczy, iz pozostale guny nie
ujawniaja w niej swojej natury. W efekcie w dyspozycjach intelektu
mozna poszukiwaé determinant ostatecznego wyzwolenia z cier-
pienia oraz jego przeciwienstwa, jako waznych elementéw indyj-
skiej metafizyki cierpienia.
W Kkarice 23 czytamy:

Swiadomosé intuicyjna (buddhi) cechuje sie zdolnoécig rozréiniania. Jej
sattwiczng (tj. jasng, dobrq) postac stanowiq: (a) cnota (dharma), (b) pozna-
nie (jnana), (c) bezpragnieniowos¢ (viraga), (d) moc nadludzka (aisvarya).
Tamasowq (1. ciemng) sq natomiast przeciwienistwa owych jasnych postaci,
(tj. nieprawos¢ (dharma), niewiedza (ajnana), pragnienie (raga) oraz nie-
moc (anaisvarya)) (M. Jakubczak).

Wplyw dyspozycji intelektu (buddhi) bez wzgledu na to, czy sa
naturalne-wrodzone, czy nabyte, jest decydujacy, ale ze wzgledu na
przewage sattwy, radzasu i tamasu odznacza si¢ czym innym i pro-
wadzi do czego innego?? (por. rysunek 10). W ten spos6b buddhi
staje sie w zaleznosci od przewazajacej guny zZrédtem wlasnosci, na-
stawienn poznawczych czy przedstawiern. Cho¢ wyréznia sie ich
cztery podstawowe rodzaje, na skutek rozmaitego oddziatywania
gun jest ich w sumie piecdziesigt. Wsréd nich osiem rodzajow do-
skonatosci (siddhi) jest szczegolnie waznych, takze dla metafizyki
cierpienia. Trzy sposréd nich usuwaja trzystopniowe cierpienie.

Cho¢ karika 44 wskazuje na cztery sattwiczne formy intelektu
(buddhi), wymieniajac: cnote (dharma), bezpragnieniowos¢ (vaira-
gya), moc nadludzka (ai$varya) i poznanie (jnana), to w pokonaniu
cierpienia ta ostatnia forma buddhi jest najwazniejsza. Cho¢ trzy

28 W literaturze przedmiotu réznie przeklada si¢ pojecie buddhi: jako inte-

lekt, rozum, wole czy $wiadomos¢ intuicyjna. Biorgc pod uwage, Ze jest ona zdol-
noscig, ktéra pozwala nam rozrézniaé przedmioty i postrzegad, jakie one sg, wy-
daje sie¢ najodpowiedniejsze nazywanie jej intelektem w sensie zdolnosci nazywa-
nia czego$ w sposéb nienaoczny. Intuicja, lac.intuitius, sugeruje bezposrednie

poznanie.
229 Por. S. Radhakrishnan, Filozofia indyjska, t. 11, dz. cyt., s. 227-228.
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PRAKRITI
awjakta
pradhana

8 form (dyspozycji)
buddhi (intelektu)

(Sk. 44-45) ) radzasowe
buddhi i tamasowe
sattwiczne — adharma
- cnota(dharma) — ajnana
- poznanie(jnana)

- bezpragnieniowosc (vairaga)
- moc (aisvarya)

— |

NIEZBEDNE DO POZNANIA ZACIESNIAJACE WIEZI
ROZROZNIAJACEGO ZE SWIATEM ZJAWISKOWYM

!

NASTAWIENIA POZNAWCZE  (pratyayasarga)  (Sk. 46-51)

! ! ! )

8 doskonatosci 5 wypaczen 28 niezdolnosci 9 zadowoleri
(siddhi) (viparyaya) (asakti) (tusti)
ZBLIZANIE SIE UNIEMOZLIWIENIE PEENEGO
DO POZNANIA ROZROZNIAJACEGO WGLADU, POZNANIA
POKONANIE CIERPIENIA DOSWIADCZANIE CIERPIENIA

Rysunek 10. Cierpienie w kontekscie oSmiu dyspozycji intelektu (bhawa)
oraz nastawienn poznawczych (pratyayasarga)
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wczeéniejsze kolejno przynosza: mozliwos¢ wejécia na wyzszy
szczebel istnienia w taricuchu wecielen, rozpuszczenie sie w prakriti
czy uwolnienie od ograniczeri materialnych, to jednak wylacznie
poznanie realizuje wyzwolenie raz na zawsze z cierpienia?’. Dyspo-
zycje buddhi pozostaja pod wplywem gun i w takim uwarunkowa-
niu wplywaja na pratyayasarga (nastawienia poznawcze kolejnych
inkarnacji)?!. Przewazajaca ich czes¢ uniemozliwia poznanie praw-
dziwe, a co za tym idzie, wigze ostatecznie z cierpieniem, pogtebia-
jac je. Kolejne kariki ISwarakriszny od 46-51 analizuja szczegétowo
pie¢ rodzajow wypaczen, ktére odnosza sie miedzy innymi do bted-
nych interpretacji poznawczych. Zawierajg one takze gniew (tamisra)
jako element znieksztalcajacy poznanie. Kolejne nastawienia pozna-
wcze obejmuja niezdolnosci albo nieudolnosci (Sk. 49), uszkadzaja
one jedenascie zmystéw oraz sam intelekt. W ich analizie wymienia
sie nie tylko defekty zmystow (11), ale tez wskazuje na defekty swia-
domosci (17). Co ciekawe wspomina sie w tych ostatnich, ze sa nimi
przeciwienistwa dziewieciu odmian zadowolenia?? oraz o$miu ro-
dzajow doskonatosci. W efekcie zwraca sie uwage na ich role w po-
znaniu i pokonaniu cierpienia.

Jednak, o ile mozna uzna¢, ze defektem $wiadomosci jest prze-
ciwieristwo o$miu rodzajéw doskonatosci, to pojawia si¢ problem
przy przeciwienistwie dziewieciu odmian zadowolenia, chyba zZe

20 Por. Sk. 63:

,, Siedmioma modyfikacjami intelektu przywiqzuje sie sama prakriti,
A dokonywa wyzwolenia dla dobra puruszy za pomocq jednej
modyfikacji” (F. Tokarz).

Chodzi oczywiscie o poznanie.

1 Sugestie E. Frauwallnera i innych badaczy lacza nauke o pieédziesieciu
nastawieniach poznawczych Iswarakriszny z Doktryng szeécédziesieciu kwestii
(szasztitantra (sastitantra)), zawierajaca doktryne Piec¢dziesieciu przedstawiert
(pratyaya). Powstala ona prawdopodobnie w szkole Warszagany czy Warszaganji,
ktorej kierownikiem byl Wryszagana (Vrsagana). Por. np. E. Frauwallner, Historia
ﬁlozgﬁ'i indyjskiej, t. 1, dz. cyt., s. 304-305.

232 Dziewieé¢ odmian zadowolenia (tusti) obejmuje dwie grupy. Pierwsza od-
nosi sie do ja albo $wiata wewnetrznego (adhyatmika). Polega na uznaniu, iz naj-
wyzszq istnoscia jest pramateria prakriti albo podstawowe substancje rozmaitych
rzeczy (upadana); czas (kala) czy los (bahya). Pie¢ nastepnych dotyczy Swiata ze-
wnetrznego, a w nim wyrzeczenia sie jego przedmiotow, ale nie z powodu odna-
lezienia wyzszej prawdy, lecz z nizszych pobudek, na przyktad: z powodu uciazli-
wosci w zdobywaniu ziemskich débr, trudnosci zwigzanych z ich utrzymaniem,
wgladu w ich nietrwatos¢, pogladu, ze uzywanie nie zaspokaja zadz, tylko je
wzmacnia, czy pogladu, ze zdobywanie i uzywanie ziemskich débr wigze sie
z krzywdzeniem innych i przynosi nieszczescie. Trzy ostatnie moga oczywiscie
budzi¢ dyskusje
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cztery pierwsze zastgpi sie odniesieniem tylko do puruszy, a pie¢
ostatnich zastapi wyzsza pobudka zamiast nizszych, dla wyrzecze-
nia sie przedmiotow $wiata zewnetrznego. Wtedy zadowolenie sta-
nie sie elementem uzupelniajagcym rodzaje doskonatosci i w tej for-
mie bedzie stanowilo wazny element pokonania cierpienia.
Powstaje wszakze pytanie, czy rodzaje doskonalosci, o ktérych pi-
sze ISwarakriszna, wplywaja na uzyskanie przeciwienistwa dziewie-
ciu form zadowolenia.

Osiem rodzajow doskonalosci, o ktérych méwi Sk. 51, jest po-
wstrzymywanych przez wczeéniej oméwione: wypaczenia (ignoran-
gja), niezdolnosci (apatia) i zadowolenia (nieudolnosci). Jednak gdy
nie zostang powstrzymane, to dzieki nim pokonuje sie cierpienie.

Zastanawianie sig, wiedza z ustnego pouczania, studiowanie

(pism), potrdjne zapobieganie cierpieniu (tj. zapobieganie potrojnemu
cierpieniu), zyskiwanie sobie (doskonatych) przyjaciot,

Hojnosé (dla zdobycia zbawczej wiedzy - oto) osiem rodzajow
doskonatosci; poprzedzajqce (tj. ignorancja, apatia i nieudolnos¢ sq)
trojakq przeszkodq doskonatosci (F. Tokarz).

Trzy pierwsze rodzaje doskonatosci (siddhi) to: wlasciwe zrozu-
mienie (zastanawianie sie, rozwazanie)?®3, wiedza z ustnego po-
uczenia (sabda), studiowanie pism (adhyayana). Pierwsza dosko-
naloé¢ bez niczyjej pomocy prowadzi do poznania, druga dzieki
uslyszanemu stowu, trzecia wskazuje na autorytet pisma. Nastepne
trzy rodzaje doskonatosci polegaja na usuwaniu cierpienia wewnetrz-
nego - z natury ludzkiej (adhyatmika), od innych stworzen zwane-
go tez cierpieniem ziemskim (adhibhautika) oraz cierpienia od sit
ponadludzkich, zwanego tez niebieskim (adhidaivika). Co ciekawe,
interpretacja E. Frauwallnera?* sugeruje, jakoby po usunieciu trzy-
stopniowego cierpienia uzyskiwalo si¢ poznanie za pomoca jednego
z trzech pierwszych rodzajow doskonaloéci. Biorac pod uwage zalez-
noéc¢ przyczynowo-skutkows, ktérg wyznaje Iéwarakriszna, wywod
Frauwallnera wydaje sie logiczny, choc¢by ze wzgledu na zaleznos¢
nastawient poznawczych od dyspozycji intelektu i dominacji gun.
Kazdy rodzaj cierpienia warunkuje je i poglebia, dlatego powstrzy-
muje tez poznanie niweczace je raz na zawsze. Czyzby zatem ostatecz-
ne zlikwidowanie cierpienia odbywato sie¢ poprzez poznanie, ktérego

233 Roéznie interpretuje sie pojecie uha, jako pierwszy rodzaj doskonatosci.
E. Frauwallner sklania si¢ do pojecia rozwazania; F. Tokarz oddaje je jako zastana-
wianie sig¢; M. Jakubczak sugeruje wtasciwe zrozumienie itp.

24 Por. E. Frauwallner, Historia filozofii indyjskiej, t. 1, dz. cyt., s. 310-311.
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wstepnym warunkiem jest likwidacja trzech jego doswiadczanych
form? Ale powstaje pytanie, jak to uczynié. Poprzez bezpragnienio-
wosc¢?

W przypadku si6dmego rodzaju doskonalosci poznanie osigga
sie poprzez stowo zyczliwego przyjaciela (suhrtprapti) lub za po-
moca daréw (dana).

Analiza uwarunkowan cierpienia wskazujaca na dyspozycje
buddhi musi zawiera¢ jedna znaczaca uwage, ktéra przedstawia
Sk. 52, wskazujac ostatecznie takze na nastepne mozliwe analizy ele-
mentoéw metafizyki cierpienia. Tym razem dotycza one cierpienia
w zindywidualizowanych formach istnienia, czyli jego indywidual-
nych, jednostkowych odniesien.

W Sk. 52 czytamy:

Organizm psychiczny nie moze dziata¢ bez dyspozycji (bhava)
ani tez dyspozycje nie mogq dziatac bez organizmu psychicznego.
Dziata zatem dwojaki twor (ztoZony) z organizmu psychicznego
i dyspozycji” (M. Jakubczak).

3.2.3.5. Cierpienie w zindywidualizowanych formach istnienia

W systemie Sankhjakariki wszystko ma swoje oparcie. Podobnie jest
z cierpieniem: mozna je analizowa¢ w dwie strony, rozpoczynajac
od pozornego cierpienia, ktérego doswiadcza, czy raczej ktéremu
sie przyglada purusza. Wtedy moze pojawic sie pytanie: Czyzby ilu-
zoryczny kontakt puruszy i prakriti prowadzil do “chwilowej” utraty
przez tego pierwszego poczucia tozsamosci??® Jezeli punktem wyj-
Scia analizy cierpienia w Sankjakarice jest purusza, to ostatecznie
idzie ona w kierunku najnizszych pozioméw sfery przedmiotowe;j.
Odwrotnie dzieje sie w sytuacji ostatecznego wyzwolenia z cierpie-
nia. Poznanie rozrézniajace dotyczy wtedy najnizszych pozioméw
wjakta, czyli tego co przejawione, aby ostatecznie skupic sie na cier-
pieniu na poziomie buddhi.

25 W Sk. 201 21 czytamy:

,Z powodu kontaktu (samyoga) puruszy i prakriti to, co nieswiadome (acetana),

zdaje sig wykazywac cechy Swiadomosci (cetana)

Podobnie, z powodu dziatania trzech gun,

obojetny purusza wydaje sig cechowa¢ aktywnoscig.

Aby purusza mogt poznac pradhang i aby mogto nastqpic wyzwolenie (kaivalya),

ma miejsce kontakt (samyoga) ich obu (tj. puruszy i prakriti) niczym kulawego i Slepego.

Z tego kontaktu bierze sig stworzenie” (M. Jakubczak).
Powstaje oczywiscie pytanie, po co puruszy poznanie pradhany. Aby si¢ wyzwo-
lit, cho¢ zawsze byl wyzwolony?
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W Sk. 55 juz wcze$niej zauwazyliSmy, ze w cialach r6znych istot
$wiadomy purusza do$wiadcza cierpienia spowodowanego staros-
cig i $miercig, ale jedynie tak dlugo:

Az do uwolnienia sig od subtelnego ciata: od niego
(1. od linga pochodzi) cierpienie w sposéb naturalny (F. Tokarz).

Cialo subtelne jest trwate (por. Sk. 39), cho¢ jest przesigkniete
dyspozycjami (bhava) i wedruje w samsarze, jednak samo nie do-
znaje radosci czy cierpienia jak tylko w polaczeniu z cialem organi-
cznym (por. Sk. 40), ktére jest dla niego oparciem. To nowa znaczaca
mysl dla rozwazan na temat metafizyki cierpienia w Sankhji. W Sk. 41
czytamy:

Jak malowidto (nie moze byc) bez tta, cieni bez stupa itd.,

Podobnie ciato subtelne Linga = lingasarira) nie moze si¢ utrzymac
bez ciat fizycznych (visesaih) jako nie majgce oparcia (F. Tokarz)2%.

Na cialo subtelne wedtug Sankhjakarika sktada sie organizm psy-
chiczny oraz elementy subtelne (tanmatra). W sktad tego pierwszego
wchodzi wezesdniej juz omawiane buddhi, ale tez ahamkara?” i ma-
nas?$ (organ wewnetrzny) oraz dziesie¢ organéw zmystowych?¥
(por. Sk. 32-33, 39-40). Elementy subtelne stanowig podstawe dla
elementéw grubych (bhuta por. Sk. 38). Cho¢ za sprawg organizmu
psychicznego dokonuje si¢ ujmowanie, podtrzymywanie i ujawnia-
nie w konsekwengji takze cierpienia, nie moze si¢ ono ostatecznie
ujawnié, dopoki nie ma oparcia w ciele organicznym. Buddhi moze
dostarczy¢ puruszy podniety cierpienia i w efekcie zaznaczy¢ sub-
telna r6znice pomiedzy pradhana a purusza (por. Sk. 37), kiedy be-
dzie mialo oparcie az do grubych elementow, czyli w ciele zrodzo-
nym z matki i ojca (ciele organicznym) (por. Sk. 39).

236 W przektadach Gaudapady mozna spotkaé dwie interpretacje oparcia or-

ganizmu psychicznego na ciele subtelnym albo ciala subtelnego na ciele fizycz-
nym. Wydaje sie, ze obie sa mozliwe, biorac pod uwage konsekwencje catego wy-
wodu Iswarakriszny.

27 Ahamkara powstaje z buddhi, oznacza: ja dziatajace, ego albo §wiadomosé
samego siebie, tworzy wyobrazenie istoty jednostkowej. Por. Sk. 22, 24, 25.

28 Manas - umysl, z zauwazonego przedmiotu zmystéw formuje okreslony
obraz, ktéry przesyla do ahamkara i buddhi. Jego udziatem jest watpienie i podej-
mowanie decyzji oraz przetwarzanie woli w czyn. Wylania sie z ahamkara.
Por. Sk. 27.

2 To buddhindrija - organ psychiczny poznania oraz karmendrija - organ
psychiczny dziatania. Por. Sk. 251 26. Do tych pierwszych zalicza si¢: wzrok, stuch,
powonienie, smak oraz dotyk. Te drugie to: mowa, reka, noga, organ wydalania
i organ rozrodczy.
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Ostatecznie, co wazne dla metafizyki cierpienia, zwraca sie
uwage, ze jego pokonanie w Sankhjakarice jest rozwigzaniem ilu-
zorycznego kontaktu puruszy i prakriti od najnizszej sfery przed-
miotowej az do buddhi. Na kazdym poziomie tego rozwiazania,
dokonujacego sie przez poznanie rozrézniajgce, brzmi nieustannie
powtarzana sentencja: “nie jestem” (na asmi), “nie moja” (na me), “nie
ja” (na aham), (por. Sk. 64) . To przez usilne studium pierwiastkéw
powstaje poznanie i uwolnienie raz na zawsze z trojakiego cierpie-
nia. Po rozpadnieciu sie ciala zaréwno grubego, jak i subtelnego
ustaje takze przejaw czy element jego doswiadczania - samsara
(por. Sk. 68).

3.2.4. Cierpienie W Jogasutrach Patafndzalego

Gdyby starac sie stresci¢ nauke Jogasutr na temat metafizyki cierpie-
nia, to mozna odwota¢ si¢ do Radhakrishnana i dodajac kilka ko-
mentarzy?*, przedstawic ja w nastepujacy sposob:

Celem Jogi jest uwolnienie jednostki z kleszczy materii (3dyz materia
ztozona z gun, sama w sobie zawiera przykrosc, niewygode, cierpienie
(duhkha)). Najwyziszq formq materii jest czitta i Joga wyznacza Sciezke,
po ktérej kroczqc cztowiek moze sig wyzwolic z pet czitty (przez sttumie-
nie radzasu i tamasu, az do poznania rozréiniajgcego (vivekakhyati)
i ostatecznie stanu samego purusza okreslanego mianem , widza w swo-
jej wlasciwej naturze” (drastr svarupe)). Wycofujqc czitte z jej natural-
nych funkcji, przezwyciezamy cierpienie Swiata i znajdujemy ucieczke
z sansary?+.

Pozornie takie streszczenie nauki na temat metafizyki cierpienia,
zawartej w Jogasutrach Patanidzalego, nie rézni sie od pointy wczes-
niej czynionych rozwazan na ten sam temat, zawartych w tekscie
Iswarakriszny. Jednak to tylko pozory, bo to, co mozna odnalezé
w Jogasutrach, moze si¢ okazac¢ ciekawgq inspiracja dla rozwazan na
temat metafizyki cierpienia, ale wtedy, kiedy wskaze si¢ na kom-
paratystyke kulturowych jego zestawien.

Jednak zanim podejmie sie te préby, trzeba zwréci¢ uwage, ze:
rozbieznoé¢ datowania powstania Jogasutr Patafidzalego?*? siega az

240

Podaje je w nawiasie.
241

Por. S. Radhakrishnan, System Jogi Pataridzalego, w: Filozofia indyjska, t. II,
dz. cyt., s. 294.

242 O Patandzalim por. np. M. Eliade, Patanidzali i joga, Warszawa 1994. Jesli
chodzi o nowsze opracowania tekstu Jogasutr Pataridzalego, por. np. The Yoga -
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siedmiu wiekow?¥; dodatkowo, iz klasyczne ujecie Jogi?*, ktore
podkresla wielu badaczy, wskazuje, iz zawiera ono zebranie i upo-
rzadkowanie szeregu praktyk ascetycznych i regut kontemplacji,
ktoére Indie znaty od niepamietnych czas6w?4. Do tego wszystkiego
mozna tez wspomnie¢ o dyskusji na temat relacji pomiedzy Sankja
i Joga?, ktére ogolnie rzecz biorac, idg w kierunku uznania jednej

sutras of Patanjali, przekl. Ch.Chapple, Yogi Anand Viraj, Sri Satguru, Delhi 1990.
W dalszej czesci tekstu postuguje sie przektadem polskim Jogasutr Pataridzalego
z komentarzem Jogabhaszja Wijasy, w: Klasyczna joga indyjska, dz. cyt. Na uwage
zastuguje tez przeklad Jogasutr Pataridzalego jednego z najwiekszych wspélczes-
nych nauczycieli i zywej legendy jogi, B. K. S. Iyengara. Por. Light On Yoga Sutras
of Patan]all, Harper Collins 2005.

23 Por. wczesniejsze uwagi w przypisie dotyczacym datowania powstania
Sankhji oraz Jogi Pataridzalego oraz np. S. Dasgupta, Yoga Philosophy in Relation to
Others System of Indian Thought, Delhi 1966, s. 66 i n. Por. tez M. Jakubczak, Pozna-
nie wzyzwulajqce. Filozofia jogi klasycznej, Krakow 1999, s. 34-36.

2% Dosé powszechnie sie dzisiaj uznaje, ze joga jest czwartym, gtéwnym
elementem duchowosci indyjskiej obok idei karmana, maji i nirwany. Por. np.
M. Eliade, Joga. Niesmiertelnosc i wolnosé, dz. cyt., s. 19. Klasyczna postac jogi re-
prezentujg Jogasutry Patandzalego. Skladaja sie z 4 rozdzialow (pada) i zawie-
raja 195 krétkich, sutrowych tekstow. Por. np. G. Feuerstein, The Philosophy of
Classical Yoga, Manchester 1980, s. 120. Pojecie Joga, skr. dosl. ,jarzmo”, ma
wiele interpretacji. Gdyby uznaé, ze joga jest praktyka ascetyczno-mistycznego
poznania, to trzeba pamietaé, ze zaréwno Pataridzali w swoim traktacie, jak
i wspolczesnie wskazuje sie na wiele dostosowanych do indywidualnych pre-
dyspozycji odmian tej praktyki. Wsréd tych najbardziej znanych wymienia
sie: karmajoge, kltadaca nacisk na dzialanie pozbawione egoizmu, bhaktijoge,
wskazujacg na potrzebe umitowania i kultu wybranego béstwa, dznanajoge,
w ktoérej wiedza poprzedzona poznaniem jest najistotniejsza, hathajoga, nazy-
wana tez joga gwaltownosci lub wysitku fizycznego. Wspoélczesne podziaty
wymieniaja o wiele wiecej odmian jogi niz wczesniejsze, na przyktad: abhawa-
joga, abhjasajoga, adhjatmajoga, agnijoga, annajoga, as§parsajoga, asztangajoga,
bhawajoga, dhjanajoga, hamsajoga, krijajoga, kundalinijoga, lajajoga, lambika-
joga, mahajoga, mantrajoga, nadajoga, radzajoga, samputajoga, sannjasajoga,
sanrambhajajoga, saptangajoga, sparsajoga, swaczczhandajoga, szandangajoga,
Slwagoga, tarakajoga, wahnijoga...

Por. M. Eliade, Joga. Niesmiertelnosc i wolnos¢, dz. cyt., s. 23, oraz S. Radha-
krishnan, Filozofia indyjska, t. 11, dz. cyt., s. 289-292.

26 Klasyczny podziat filozofii indyjskiej wskazuje w niej systemy (darsana),
krijawadyczne (uznajace waznos¢ karmana) i akrijawadyczne (przeczace waznosci
karmana). Dodatkowym kryterium tego podzialu jest stosunek darsan do objawie-
nia taczonego z pojeciem $ruti (dost. , to, co ustyszane”), czyli najstarszych tekstow
sakralnych nazywanych Wedg. Szkoly filozofii indyjskiej (darsana), ktore uznaty
autorytet Wed, nazywane sg astika, te, ktére mu przecza, nazywane sa nastika. Te
pierwsze nazywane sg tez czasami ortodoksyjnymi, te drugie heterodoksyjnymi.
Obraz tego podzialu mozna przedstawic, dokonujac pewnych uproszczen naste-

pujaco:
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linii rozwojowej obu kierunkéw badz dwu odrebnych odnoszacych
sie do wsp6lnych poczatkowo idei. Dodatkowym elementem utrud-
niajagcym swobodna interpretacje Jogasutr jest jezyk, jakim je przeka-
zywano i ostatecznie spisano. Lakoniczny, skrétowy, bez zbednych
upiekszen, jak instrukcja wynikajgca z praktyki i przeznaczona dla
praktykujacych. Wszystko to wplywa na uznanie, iz Jogasutry Pata-
ndzalego posiadajg bardzo zlozong wewnetrznie strukture i sg jed-
nym z przykladéw najtrudniejszej literatury $wiata.

Korzystajac ze ztozonosci tekstu, istniejacych wielu interpreta-
cji i metodologicznych opracowan oraz jego komentarzy, trudno
nie ulec pokusie bezposredniejjego narracji, poszukujacej znacze-
nia w nim metafizyki cierpienia. Jednak ujawniaja sie tu dwa za-
strzezenia. Pierwsze odnosi si¢ do koniecznosci uzupelnienia
podstawowego tekstu Jogasutr Pataridzalego o Jogabhaszje Wjasy.
Drugie zaklada koniecznoé¢ dokonania, cho¢by szkicowej, anali-
zy strukturalnej tekstu, czynionej jednak wobec zagadnienia me-
tafizyki cierpienia.

Mozna by juz w tym momencie przyjaé, ze mysl indyjska w swo-
jej metafizyce cierpienia wskazuje na powszechnosc jego istnienia
w $wiecie, wskazuje, ze cierpienie jest, jak powiedzialbyEliade,

SZKOLY FILOZOFII INDYJSKIE]

Krijawadyczne Akrijawadyczne
ASTIKA (bramiriskie) NASTIKA
(ortodoksyjne) (heterodoksyjne)
Njaja-Wajsieszika Dzinizm Materialisci (Lokajata)
Sankhja-Joga Buddyzm Fatalisci
Mimansa-Wedanta Agnostycy

Latwo zauwazy¢, ze Sankhja wraz z Joga Patanidzalego naleza do dar$an uz-
najacych prawo karmana i pozostajacych pod wplywem Objawienia wedyjskiego.
Co do relacji pomiedzy poszczegélnymi szkotami opinie badaczy, np. cytowanych
weczesniej w przypisach (S. Radhakrishnan, S. Dasgupta, E. Frauwallner, M. Eliade
czy G. Feuerstein), wyznaczaja w literaturze przedmiotu zwolennikéw badz prze-
ciwnikéw tez: Joga jest odmiennym systemem od Sankhji (Joga jest wtorna wobec
Sankhji); Joga wykorzystuje metafizyczny system Sankhji, dokonujac w nim mo-
dyfikacji (np. pojeciowej); Joga stanowi praktyczna forme wykorzystujaca system
teoretyczny Sankhji. Przedstawienia wybranych elementéw w analizie réznic i po-
dobieristw Sankhji i Jogi dokonuje w swojej ksigzce M. Jakubczak, Poznanie wyzwa-
lajgce, dz. cyt., s. 44-46. W opracowaniu tym zwraca si¢ np. uwage na zamienniki
pojeciowe czy swoistoé¢ terminologii Jogi, nieposiadajgcej swoich odpowiednikéw
w systemie Sankhyji.
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modalnoscia ontologiczna, koniecznoscia kosmiczng, immanent-
nym czynnikiem istnienia uwarunkowanym czasem i raz narasta-
jacym, raz malejacym, ale zawsze bélem. Jednak mysl indyjska taki
obraz uzupetnia natychmiast przekonaniem, ba, pewnoscia, iz kaz-
dy moze taka kondycje przekroczy¢, wyzwoli€ sie z niej. Nietrudno
sie zatem dziwi¢, ze wyzwolenie z cierpienia stanowi gléwny cel nie
tylko metafizyki cierpienia ale i wszystkich filozofii indyjskich.
Temu celowi w spos6b specjalny stuzy Joga.

Préba analizy Jogasutr Patanndzalego wobec metafizyki cierpienia
zwraca uwage na szereg szczegélowych zagadnien. Wsréd nich na
przyklad na: punkt wyjscia rozwazan Jogi wobec Sankhjakariki Iswa-
rakriszny; analogie wykfadu filozoficznego na temat cierpienia i wy-
kltadu medycznego dotyczacego choroby; analize przedmiotu wi-
dzenia jako Zrédta cierpieni i ostatecznego wyzwolenia od nich; cier-
pienia (duhkha) wobec przyjemnosci albo szczesliwosci (sukha);
cierpienia wobec niewiedzy (avidya); cierpienia a ucigzliwosci (kle-
$a); cierpienia a zloza karmicznego, sanskar i wasan; cierpienia a zja-
wisk swiadomosci (vrtti) czy cierpienia a krzywdzenia. Cho¢ trudno
odnies¢ sie do wszystkich tych zagadnieri, w swojej istocie tworzg
one przyklad wielopoziomowej analizy indyjskiej metafizyki cier-
pienia, na ktére sklada sie nie tylko obserwacja i doswiadczenie, ale
takze elementy analizy teoriopoznawczej czy psychologicznej.
Przyjrzyjmy sie niektérym z nich.

3.2.4.1. Po raz kolejny wszystko jest cierpieniem

Patanidzali nie byt pierwszym ani ostatnim z mysélicieli indyjskich,
ktorzy stwierdzili, Ze wszystko jest cierpieniem. Jednak ten kolejny
obraz cierpienia, analizowanego tym razem w Jogasutrach, posiada
jakby trzy odslony. Jezeli uzna¢, za Patanidzalim, ze wszystko jest
cierpieniem, powstaje wiele kolejnych pytan, o ktérych juz wczes-
niej takze wspominano, co tworzy owo wszystko, jakie miejsce jest
w nim cierpienia i jak je ostatecznie usuna¢. Jednak w zwiazku z po-
wyzszymi pytaniami, zanim wskaze si¢ na jeden z kluczowych
wobec cierpienia fragmentéw Jogasutr (Js. I1 15), warto zauwazy¢, iz
traktat Sankhjakarika rozpoczyna przykladnie swoj wywoéd od
stwierdzenia faktu, ze doswiadcza sie cierpienia trojakiego rodzaju?¥.
W Jogasutrach na temat cierpienia zwraca si¢ uwage dopiero w dru-
giej ksiedze (Il pada: O sadhanie, czyli Sciezce jogi). Poczatkiem za$

27 Por. tekst wezesniejszy Sk. 1.
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Jogasutr, pomijajac inicjujacy fragment nauczania, jest*s jej definicja
jogi wprowadzajaca czy tez odkrywajaca albo wskazujaca procesy
psychiczne, ktérych analiza stanowi wazny element metafizyki cier-
pienia, wskazujac, iz sg jedng z gléwnych jego przyczyn (znie-
ksztalcajace lub przyslaniajace prawdziwe poznanie), oraz wska-
zujac, co nalezy z nimi czyni¢, aby osiaggnac¢ stan jogi (ujarzmienia)
zjawisk §wiadomosciowych, aby uzyskac skupienie (Swiadomosci)
- samadhi i ostatecznie pokona¢ cierpienie.
We fragmencie Jogasutr (Js. II 15) czytamy:

Przez niewygody przemiany,
udreki, sanskar i z powodu
przeciwstawienia sig zjawisk gun -
wszystko tylko niewygodq

dla rozpoznajgcego.

Forma rozwinieta przekladu rozklada tres¢ zawarta w sutrze,
wyjasniajac ja nieco:

(F. r.;) Dla rozrézniajgcego (vivekin) [purusze

od sattwy] - poniewaz rozwdj duchowy (przemiana,
parinama) jest niewygodq (duhkha), cierpienie
(przykros¢, tapa) jest niewygodq i sanskary

sq niewygodg, a to z powodu przeciwstawienia sig
[sobie nawzajem?] zjawisk gun -

wszystko jest tylko niewygodg.

Komentarz Wjasy (Jbh. I1 15) dodaje swoja interpretacje i ostatecz-
nie mozna uznacé, ze w metafizyce cierpienia Jogasutr traktuje sie je
jako forme niewygody, gdy odnosi sie do rozpoznajacego (vive-
kin)?%, i ze posiada ono trzy interpretacje. Pierwsza dotyczy niewy-
gody (cierpienia) jako przejsciowego skutku albo elementu prze-
miany duchowej, ktéra ostatecznie dotyczy takze, a moze przede

M8 Js. 1.2, ,Joga - powsciggnieciem zjawisk
Swiadomodci”.

(Forma rozwinieta przekfadu:)

. Joga (ujarzmienie)

jest to powsciggniecie (nirodha) zjawisk (vrtti)

Swiadomosci (citta)”.
Od wiweka (viveka) - ,rozréznianie” rzeczywistego od nierzeczywistego.
Wiwekin to ten, ktory wie, ze duhkha (cierpienie, ale tez smutek) kryje sie we
wszystkim, nawet w pozornie przyjemnych doswiadczeniach. Por. tez Js. III 52,
gdzie analizuje sie¢ wiweka-khjati jako poznanie rozrézniajace, jako bezposredni
érodek do wyzwolenia, czyli uwolnienia od cierpienia.

249
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wszystkim, wyzwolenia od niego (cierpienia). Druga wskazuje na
udreke (cierpienie), odbierang w zyciu empirycznym jako skutek
nagromadzonych sanskar?. Trzecia ostatecznie wskazuje na zjawi-
sko gun jako podstawowy fundament bedacy podstawa wszystkich
innych przejawoéw i form cierpienia. W efekcie przy analizowaniu
cierpienia w tej i innych sutrach czyni sie to réwnoczes$nie na trzech
plaszczyznach: metafizycznej czy ontologicznej, teoriopoznawczej
i psychologicznej?>. Jest to niejako wskazanie, Ze cierpienie w swojej
istocie jest ztozone, nie mozna go pozostawic tylko na wyizolowanej
plaszczyznie jednej interpretacji. Stad zrozumiale jest, ze Pataridza-
li, jak i idgcy za nim Wjasa, wskazujac na cierpienie, odnosi je do:
awersji, zaslepienia, zloza karmicznego, niewiedzy czy doznania.
Catosciowe spojrzenie na cierpienie w Jogasutrach, wskazujace na
metafizyczne, teoriopoznawcze i psychologiczne jego uwarunko-
wania, poki co jest odlegle, przynajmniej na poziomie analizy Js.
i Jbh. I115. Wréémy jednak do interpretacji Wjasy, ktéra wobec uzna-
nia, ze wszystko jest niewygoda, cierpieniem dla rozpoznajacego,
wskazuje na rzekome jego (cierpienia, duhkha) przeciwieristwo, na
doswiadczenie przyjemnosci.

3.2.4.2. Doznanie przyjemnosci oraz przykrosci
jako przejawy cierpienia

Na dobra sprawe w sutrze II. 15 wskazuje sig, ze cierpienie, jako
forma niewygody, wyraza sie¢ bardzo czesto w doznawanej przy-
krosci (tapa). Jednakze nie o sama przykrosé¢ czy przyjemnos¢ osta-
tecznie tu chodzi, lecz o analize mechanizmu z nimi zwigzanego,
poniewaz doswiadczenie przyjemnosci jest przenikniete pragnie-
niem, skutkiem za$ jego jest ztoze karmiczne zrodzone takze z prag-
nienia. Malo tego podobne zloze powstaje z awersji do przykrosci
i zaSlepienia (moha), a szczeg6lne w nim znaczenie posiada utwo-
rzone w konsekwencji zloze z krzywdzenia i to, ktore wigze sie
z ciatem.

B0 Sanskary to ,dyspozycyjne twory $wiadomosci” pozostawione przez co-

dzienne doswiadczenie, zdaniem Wjasy pozostajace w czetas (cetas), dyspozycyjnej
sferze $wiadomosci. Oddzialuja na sfere zjawisk swiadomosciowych (czittawritti),
ktorej powsciagniecie jest celem praktyki jogi i znosi cierpienie. Jogasutry III 9
wyrdzniaja dwa rodzaje sanskar: te, ktére prowadza do wytonienia zjawisk swiado-
moédci i do cierpienia (wjutthana) oraz te, ktére powoduja powsciagniecie (nirodha)
zjawisk swiadomosciowych i uwolnienie od cierpienia.

1 Por. wstep L. Cyborana w: Klasyczna joga indyjska, dz. cyt., s. XXIIL
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Przyjemnos$¢ w tej analizie niewiele rézni sie od przykrosci
w sensie skutku do jakiego obie doprowadzaja. Zatem zaréwno
przykros¢, jak i przyjemnosé sa skutkami doznania przedmiotu
Swiadomosciowego (visaya). Przy czym przyjemnos¢ niewatpliwie
nalezy do niewiedzy (avidya) i nastepuje wtedy, gdy nastaje uspo-
kojenie narzadéw psychicznych (indriya) w doznaniach (bhoga)
z powodu zaspokojenia (trpti). Przykros¢ za$ jest wtedy, gdy nie ma
uspokojenia z powodu pozadania??. Dla kazdego, kto doswiadcza
przykrosci (cierpienia), powstaje ztoze karmiczne zrodzone z awer-
sji do niego, w nastepstwie tego pozada sie srodkéw do osiggniecia
przyjemnosci i wprawia sie w ruch: cialo, mowe i umyst (manas).
Wtedy sie innych krzywdzi lub im pomaga, gromadzac zastuge
(cnote, dharma) lub przewine (adharma). Powstaje wtedy ztoze kar-
miczne z pozadania i zadlepienia. Wjasa méwi wtedy, ze jest to nie-
wygoda (udreka, cierpienie, duhkhata) przykrosci.

Relacje pomiedzy doswiadczeniem przykrosci a ztozem karmicz-
nym przedstawia uproszczony rysunek (rysunek 11). Wskazuje on
na zaleznos¢ przyczynowo-skutkowa zloza karmicznego od doswiad-
czenia przykrosci, ale tez, co wydaje sie wazne, od przyjemnosci.
Z ta tylko réznica, ze w przypadku przyjemnosci awersja i zadlepie-
nie jako reakcja na przykros¢ zostaje zastgpiona pragnieniem i zasle-
pieniem. Wniosek jest tu prosty, przyjemnos¢ i przykrosc jednako-
wo prowadza do zloza karmicznego, zatem z obu wyrasta udreka,
cierpienie samsary. Zdaniem Wjasy stad pojawia si¢ mysl o udrece
(cierpieniu), niewygodzie takze rozwoju duchowego (duhkhata),
ktora jest niepozadana, ucigzliwa dla poznajacego (Jogina), cho¢
moze zawiera¢ - jako skutek - takze przyjemnos¢ i ostatecznie, raz
na zawsze pokona¢ kazda forme cierpienia.

W swoich rozwazaniach Wjasa komentujac Js. II. 15, zwraca uwa-
ge, ze z doswiadczenia przyjemnosci oraz przykrosci sklada sie
zloze sanskar w dyspozycyjnej sferze §wiadomosci. Ma sie tu do
czynienia z samonapedzajacym si¢ doswiadczaniem owocowania
karmanow przykrych i przyjemnych, ktére sa przyczyng gromadze-
nia sie ztoza karmicznego nastepnych. Poteguje to utozsamienie z:
ahankara, ktéra Wjasa (Jbh. II. 47) utozsamia ze Swiadomoscia jestem
(asmita)?s, pierwszym tworem niewiedzy oraz mamakara, uznang

22 Wjasa w Jbh. I1. 15 dodaje uwage, Ze nie mozna sie pozby¢ pragnieri przez

¢wiczenie doznan (abhyasa) narzadéw psychicznych, dlatego ze wzrastaja wtedy
pra%nienia. Niewatpliwie ciekawa uwaga dla pewnych form tantryzmu.
3 Por. wczesniej przedstawiong teorie w Sanklijakarice [§warakriszny.
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DOSWIADCZENIE PRZYKROSCI (CIERPIENIA)

)

AWERSJA 1 ZASLEPIENIE

)

Pozadanie srodkéw do osiggniecia przyjemnosci

DZIAYANIE

KRZYWDZENIE POMAGANIE
przewina (adharma) zastuga (dharma)

!

ZLOZE KARMICZNE
- pragnienie
- zaSlepienie

Rysunek 11. Reakcja na doswiadczenie przykrosci (cierpienia).
Cierpienie w kontekscie awersji, ukierunkowanego
dzialania i skutku karmicznego

tu za zasade tworzaca poczucie ,moje” w stosunku do przedmiotu
Swiadomosciowego, duchowego (cetana) i nieduchownego (acetana).
Oba utozsamienia powinny zosta¢ odrzucone, gdyz to one rodza
trojakiego rodzaju przykrosci (cierpienie), majace dwojaka przyczy-
ne wywolawcza (nimitta) zewnetrzng i wewnetrzng (adhyatmika).

Przeniesienie rozwazan dotyczacych cierpienia na poziom san-
skar ukazuje subtelna analize jego istoty. Z poziomu doswiadczenia
cierpienia Wjasa przenosi si¢ na poziom analizy mechanizmu
stalego jego napedzania, co jest wazne ze wzgledu na metafizyke
cierpienia. Sanskary dokuczaja tylko wiedzacemu (joginowi), gdyz
jedynie on, chcac pokona¢ cierpienie, zdaje sobie sprawe z ich
dziatania i roli. Dlatego Wjasa przytacza obrazowe przedstawienie
i poré6wnanie wiedzacego (madrego, vidvams) do gatki ocznej:

...wiedzgcy (mqdry, vidvams) jest na podobieristwo gatki
ocznej. Jak wtokno wetny wpadlszy do oka dokucza
[swoim] dotykiem, ale nie [dokucza, gdy spadnie]

na inne czesci ciata, tak owe dokuczliwosci (niewygody,
duhkha) przeszkadzajq tylko joginowi - ktory jest jak gatka
oczna - ale nie [przeszkadzajq] innemu postrzegajgcemu.
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Cierpienie jest zalezne, jest skutkiem sanskar, ma przyczyne
wywolawcza i posiada swoje rodzaje. Wéréd nich ten rodzaj cierpie-
nia okreslany mianem wewnetrznego zdaje si¢ zastugiwac na naj-
wiekszg uwage, ale to nie wszystko?4. Analiza Jogasutrikomentarza
Wijasy ukazuje wielokrotnie w metafizyce cierpienia jego relacje do
sanskar?®, rozwoju duchowego (parinama), a takze przypomnienia
(smrti). To ostatnie stanowi takze jedno ze znaczacych Zrédet cier-
pienia. Ale jednym z najwazniejszych motywoéw analiz metafizyki
cierpienia staje si¢ jego zasieg i relacja do sfery przezyciowej czlo-
wieka. W tej ostatniej naturalnym elementem, wydawatoby sie, jest
naturalna daznos¢ do przyjemnosci i unikania przykrosci. Nie mo-
zemy jednak zapomnieé, ze natura zawiera guny, a przyjemnosé
zniewala tak jak przykrosé. Zatem we wszystko jest wpisane cier-
pienie, nawet w rozw¢j duchowy. Zwréémy uwage na ten wniosek
i zapamietajmy go.

W komentarzu Wjasy do Js. III. 18 (Jbh. 1II. 18) nastepuje zatem
rozwiniecie mys$li z Js. II. 15. Wobec tego, co ukazata Js. II. 15, przyta-
cza sie opowies¢ Bhagawana?* Jaigisavy, ktory dzieki unaocznieniu
sanskar uzyskal poznanie zrodzone z rozréznienia (rozdzielenia, vi-
veka) i ujrzat cierpienie (duhkha) w prawdziwie swoim wymiarze.
Przenika ono zaréwno Swiat piekiet (naraka), krélestwo roslin i zwie-
rzat (tiryaggamana), jak i $wiat bogéw i ludzi. To nastepny wazny
wniosek dla indyjskiej metafizyki cierpienia. Na pytanie od Bhaga-
wana Awatje (Avatya), czego wiecej spostrzegt w tych krainach,
szczescia (przyjemnosci, sukha) czy cierpienia (przykrosci, duhkha),
Bhagawan Jaigisavya jednoznacznie stwierdza, ze cho¢ ujrzat drogi
piekiel, krélestwa roslin i zwierzat oraz wcielat si¢ wielokrotnie za-
rowno w egzystencje bogéw, jak i ludzi, to wszystko, czegokolwiek
doswiadczyl, ocenia retrospektywnie (pratyavaimi): ,,...tylko jako
cierpienie” (Jbh. II1. 18).

Dialog Bhagawanow przedstawia mys$l dla metafizyki cierpienia
Swiata zachodniego z pozoru absurdalna: nawet niezréwnane

24 Por. Js. 1. 31, dalej oméwione w tekscie.

25 Jbh. 111. 18 wskazuje na dwojakie sanskary: pierwsze, zwane wasanami (ge-
netycznie to sanskary, por. Jbh. II. 13, nawarstwione, nagromadzone jednego typu.
Tworza nawyk, przyzwyczajenie; tez sie fenomenalizujg i s3 podobnie jak sanskary
przyczyna doznawania cierpienia), sa przyczynami przypomnien (smrti) i ucigzliwosci
(klesa). Drugie w postaci dobra (prawosci, dharma) i zla (nieprawosci, adharma).
Sanskary sa przyczynami owocowania skutku karmicznego (vipaka).

6 Ten, ktéry jest blogostawiony”. Tytut nadawany tym, ktérzy nie sa uwa-
runkowani w swoim aktualnym istnieniu.
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szczedcie (sukha) i zadowolenie (samtosa), takze to, ktorego doswia-
dcza sie w czasie opanowania pradhany (pradhana)?7, jest forma
niewygody, cierpienia (duhkha)?8. Mamy zatem w Jogasutrach dwa
poziomy szczescia, z ktérych pierwsze mozna nazwaé wzglednym.
Oba tworzone sa w relacji do niewygody (cierpienia duhkha). Za-
tem szczeScie pochodzace z przedmiotu $wiadomosciowego (visy-
ayasukha), w poréwnaniu ze szczeéciem kaiwalii (kaivyalyasukha),
jest cierpieniem (niewygoda, duhkha). Jest cecha sattwy intuicyjnej
$wiadomosci, zawiera guny (guna). Dlatego, w mys$l jogi, musi by¢
odrzucone. Gdyby zapyta¢, dlaczego? OdpowiedZz Wjasy jest natych-
miastowa i prosta. Bo zawiera ni¢ pragnienia®? (trsna), a to jest Zro-
dlem cierpienia. Zatem nic dziwnego, ze ostateczna szczesliwosc¢
(sukha) znosi raz na zawsze cierpienie (duhkha). Wygasza je. Wtedy
szczedcie (sukha) ostatecznie jest spokojne (czyste, prasanna), nie do
obalenia (niezniszczalne, anabadha) i absolutnie wygodne (sarva-
nukula). Nic dziwnego zatem, ze Wjasa w swoim komentarzu do
Js. 1. 15 uznaje ostatecznie, iz wszystkie istoty zywe (bhutagrama):

...niesione sq przez nie majgcy poczqtku nurt przykrosci (cierpienia).

Dlatego Jogin poszukuje ucieczki przed takim nurtem w dosko-
nalym poznaniu (samyagdarsana), ktére stanowi przyczyne (kara-
na) zaniku wszelkiej niewygody (przykrosci, duhkha).

Cho¢ Wjasa w komentarzu do Js. II. 15 i III. 18 zwraca uwage na
rézne uwarunkowania metafizyki cierpienia, to powracajacym jego
najsilniejszym umocowaniem jest zjawisko przeciwstawiania sie
gun w przedmiocie swiadomosciowym:

...z powodu przeciwstawiania sig zjawisk gun wszystko
jest niewygodq dla rozpoznajgcego (rozrézniajgcego) (Js. 11 15).

Guny w buddhi (intuicyjnej sSwiadomosci) majg nature: ujawnia-
nia (przejrzystosci, prakhya), zmiennosci (aktywnosci, pravrtti)
i stalosci (trwania, sthiti). Bedac nawzajem od siebie zalezne, pod-
trzymuja sie, daja poczatek pratjajiz®0 z trzech gun: cichej (Santa),
strasznej (ghora) i tepej (mudha). Charakterystyczne jest, ze pratjaje

%7 Podstawa natury, pryncypium rzeczywistoéci przedmiotowej (§wiata).

Por. Prakriti nieprzejawione (awjakta) w Sankhji. Zwane tez alingg.

28 Por. Jbh. 111 18.

29 Por. Jbh. 111. 18.

260 Pratjaja oznacza zawartosé $wiadomosci. Zdaje si¢ obejmowac pigé typoéw
zjawisk swiadomosciowych (writti) oraz te, ktére otrzymuje si¢ w stanie skupienia
(samadhi), opierajace si¢ na bezposredniej percepcji (sakszatkarana), dajace
madroéc lub wiedze (pradznia). Por. Js. 1. 49.
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nie sa stale, dlatego i sama $wiadomos¢ szybko sie zmienia. W ten
spos6b, nieco upraszczajac, poprzez przeciwstawianie sie sobie zja-
wisk i gérowanie jednych nad drugimi maja one, p. Poniewaz kazda
z gun wystepuje w wiekszej lub mniejszej czesci w strukturze wszyst-
kich zjawisk. Stad wszystko w naturze jest niewygoda (cierpieniem,
duhkha) dla rozrézniajacego. Ostatecznie Wjasa (Jbh. 11. 15) wskazu-
je na niewiedze (avidya) jako na zalazek (bija), czyli poczatek istnie-
nia (prabhava) tego wielkiego (mahant) agregatu (samudaya) nie-
wygody (przykrosci, cierpienia). W konsekwencji do znudzenia
przypomina, podobnie jak wczesniej, a takze i pézniej, ze przyczyna
zaniku niewygody (cierpienia) jest doskonate poznanie.

Uderzajace w analizie metafizyki cierpienia czynionej w oparciu
o Jogasutry jest to, ze wskazujg one na coraz to nowe konteksty szcze-
gotowe. Cho¢ beda one ostatecznie wymagaly syntezy wskazujacej
na ich zaleznosci, to na tym poziomie rozwazan zwraca uwage rela-
cja cierpienie a: przemiana duchowa, sanskary, przeciwstawianie
sie sobie gun, zagadnienie przyjemnosci czy kontekst pratjaji, nie-
wiedzy i doskonalego poznania.

Zanim podejmie si¢ nastepne proby interpretacji czesci powyz-
szych kontekstow metafizyki cierpienia, koniecznie trzeba zwrdcié¢
uwage na zawarta pod koniec Jbh. II. 15 uwage dotyczaca analogii
wykladu Jogasutr do wyktadu medycznego.

3.2.4.3. Cierpienie jako element traktatu medycznego
i Jogasutr Patanndzalego

Trzeba przyznad, ze Wjasa daje bardzo ciekawy przykiad poréw-
nania wykladu Jogasutr do elementéw traktatu medycznego (Jbh. 11. 15).
Moze on niewatpliwie postuzy¢ jako wazny element w szukaniu
analogii i r6znic we wschodnich i zachodnich interpretacjach meta-
fizyki cierpienia. Przypatrzmy sie zatem czterem dzialom traktatu
medycznego (cikitsa$astra), o ktérych wspomina Wjasa.

Tak jak traktat medyczny (nauka medycyny, cikitsasastra) ma cztery
dziaty (zajmuje sig czterema zagadnieniami), a mianowicie: choroba, przy-
czyna choroby, zdrowie (stan bezchorobowy) i leczenie (lekarstwo), tak
i ten traktat (nauka) ma cztery dzialy. A mianowicie: sansara (reinkarna-
cja, kotowrot wcielen, swiat), przyczyna sansary, wyzwolenie (moksa)
i srodek do wyzwolenia.

Jezeli uznag, ze choroba jest forma ucigzliwosci i jednoczesnie sy-
nonimem cierpienia, a najwyzszym jej przejawem jest Smier¢, to ko-
lejnym dzialom medycyny, jak i kolejnym dziatlom wyktadu Jogasutr
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Pataridzalego beda odpowiadaly zagadnienia: cierpienia, jego przy-
czyny, stanu bez cierpienia i lekarstwa na nie. Por. rysunek 12.

Medycyna Jogasutry Pataidzalego
Samsara obfitujgca w niewygode, s
Choroba _ cierpienie (dithkha) Cierpienie
Przyczyna samsary - doswiadczania
Przyczyny cierpienia Przyczyny
choroby Polaczenie (samyoga) ,widza” (drastr) |cierpienia
z przedmiotem , widzenia” (drsya)
Zdrowie Ustanie kontaktu Stan bez cierpienia
Leczenie Poznanie oddzielajace Spos6b pokonania
(lekarstwo) | (vivekakhyati) purusze od gun cierpienia

Rysunek 12. Elementy traktatu medycznego wobec Jogasutr i zagadnienia
cierpienia

W gruncie rzeczy Jogasutry mozna tez interpretowac jako czte-
roelementowy traktat o cierpieniu, bo jak wskazuje rysunek 12261
i o czym pisze Wjasa (Jbh. II. 15), to co ma by¢ usuniete, co jest syno-
nimem choroby i cierpienia, to samsara:

...przedmiotem usunigcia (heya, tym, co ma by¢ usuniete) jest sansara, kto-
rej towarzyszy (obfitujgca w, bahula) niewygoda (cierpienie, duhkha). ..

Dalsze rozwazania, ale czynione w kontekscie cierpienia, a nie
choroby mozna zatem zinterpretowac tak: zawarte w Jogabhaszji teks-
ty powtarzajg, po raz kolejny, iz przyczyna (hetu) przedmiotu usu-
niecia, czyli ostatecznie przyczyna cierpienia jest kontakt (samyoga)
pradhany (pryncypium rzeczywistosci przedmiotowej), zawiera-
jacej w swojej istocie cierpienie, i puruszy (bytu podmiotowego), za-
wsze wolnego od cierpienia®2. Absolutne ustanie (nivrtti) kontaktu
jest nie tylko usunieciem (hana) cierpienia, ale takze wskazuje na
stan poza nim?%3. Wreszcie Srodkiem do usuniecia (hanopaya) cier-
pienia, czyli lekarstwem na nie, jest doskonate poznanie (samyag-
darsana).

2l Ciekawe zestawienie czterodziatowej struktury wykladu Jogasutr Patan-

dzalego (Jogi klasycznej) z mysla chrzescijaiiska (Jan od Krzyza) i mysli Platori-
skiej z wykladem medycznym przedstawia Krzysztof Pawlowski w ksiazce Wyska
Sciezka prawdy. Rozwazania na podstawie filozofii jogi klasycznej oraz nauk sw. Jana od
Krzyza, Krakow 1996, s. 73.

62 Por. tez Js. 11. 17.

263 Por. tez Js. I1. 25.
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To, ze samsara niesie z sobg cierpienie czy ze jest wrecz jego sy-
nonimem, pojawia sie¢ we wszystkich tekstach indyjskich. Podobne
twierdzenie dotyczy srodka pokonujacego cierpienie, czyli samsare.
Jest nim poznanie prawdziwe (pradznia). Klasyczna joga indyjska
zdaje si¢ podtrzymywac te prawdy, cho¢ wsréd jej analiz na temat
metafizyki cierpienia pojawia sie co$ szczegolnego: cierpienie anali-
zowane jako symptom rozproszenia $wiadomosci oraz jako to, co Zy-
wym istotom szczegdlnie dokucza i warunkowane jest przez
ucigzliwodci (klesa)264. Te ostatnie sa konsekwencja takiego zjawi-
ska $§wiadomosci, ktore zostalo obarczone bledem poznawczym

(viparyaya)26>.

3.2.4.4. Cierpienie jako symptom rozproszenia §wiadomosci

To, co Wjasa mowi na temat metafizyki cierpienia, zasadniczo nie
odbiega od mysli na ten temat Sankhji. Odnajduje si¢ zatem w Jbh. 1. 31
trzy jego zrodia2e6. Wéréd nich najwieksza uwage zwraca oczywis-
cie cierpienie pochodzace od siebie samego (adhyatmika)2”. To jego
analiza odkrywa swoistosci i specyfike rozwazan czynionych na
temat metafizyki cierpienia w Jogasutrach. Cho¢ analiza tego rodzaju
cierpienia zmusza do powtorzen niektorych wezesniej omawianych
juz kwestii, to wprowadza tez nowe. Wérdd nich, na przyklad, zwra-
ca uwage wskazanie na analogie Zrédet cierpienia i omenéw $mierci
(Jbh.111. 22). Zwraca si¢ w niej uwage, ze cierpienie, jak i omeny $mier-
ci sa trojakie: osobiste (wewnetrzne, pochodzace od siebie samego -
adhyatmika), od innych stworzen (istot, adhibhautika) i z boskiego
pochodzenia (adhidaivika)?$. Jednak wazniejsze jest zwroécenie
uwagi na to, iz te wewnetrzne dotycza $wiadomosci (citta)??, a do-
kladniej jej rozproszenia. Por. rysunek 13.

264

Albo piecioczlonowa niewiedze.
265

Gdy zjawiska swiadomosci zostang powsciggniete, Jogin osigga prapoznanie
(prajna) pelnej prawdy (rtambava), ktére prowadzi do kresu (por. Js. I. 48; II. 27).
W efekcie usuwa sie cierpienie.

26 Por. Jbh. 1. 31. Wskazuje si¢ na: cierpienie pochodzace od siebie samego
(adhyatmika), od zyjacych stworzeri (adhibhautika) i od bogéw (adhidaivika).
Rozwiniecie pierwszego rodzaju por. Js. I, Jbh. III. 22, 1I. 15, IV. 10. Drugiego III. 22,
trzeciego III. 22.

267~ Por. ciekawe rozréznienie tego cierpienia na osobiste por. Js. L. 31, IIL. 22

oraz duchowe (zwigzane z rozwojem?) por. Js. i Jbh. I1. 15, IV. 10. Por. tez Jbh. IV. 10.
268 Por. Jbh. 111 22.
269 Por. Jbh. 1V. 10.
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CZYNNIKI ROZPROSZENIA (viksepa) SWIADOMOSCI (citta)

1. CHOROBA (vyadhi)

2. OTEPIENIE (styana) albo lenistwo psychiczne

3. NIEZDECYDOWANIE (samsaya), watpliwos¢

4. NIESKUPIANIE SIE (pramada), niedbatos¢

5. BRAK ENERGII (alasya)

6. NIEPOWSCIAGLIWOSC (avirati)

7. BLEDNE POZNAWANIE (bhrantidarsana)

8. NIEOSIAGANIE CELU (alabdhabhumikatva)

9. NIEMOZNOSC ZACHOWANIA GO (anavasthitva)

SYMPTOMY CZYNNIKOW ROZPROSZENIA

1. CIERPIENIE (duhkha)

2. ZLE SAMOPOCZUCIE, przygnebienie (daurmanasya)

3. DRZENIE CIALA, niestabilnoéé (angamejayatva)

4. WDECH I WYDECH, nieregularny oddech (§vasaprasvasa)

Rysunek 13. Cierpienie jako skutek (symptom) czynnikoéw rozproszenia
Sswiadomosci

Cierpienie jest zatem jednym z symptoméw czynnikéw rozpro-
szenia $wiadomosci

Cierpienie, zte samopoczucie, drzenie ciata,
Wdech i wydech - symptomami rozproszenia (Js. 1. 31270).

Cho¢ w zasadzie w Jogasutrach méwi sie o kilku symptomach roz-
proszenia $wiadomosci, to wazne jest, ze wywoluje je dziewiec¢ podsta-
wowych czynnikéow nazywanych w jodze mala?”! (zanieczyszczenie,
zamacenie, skaza), ktére uznaje sie za przeszkody i w efekcie przyczy-
ny cierpienia. Symptomy czynnikéw rozproszenia wystepuja, gdy:

...Swiadomos¢ (citta) ma sktonnosc do rozproszenia (viksipta).
Przy skupionejswiadomosci te [symptomy] nie majg miejsca?’? (Jbh. 1. 31).

20 Forma rozwinieta przektadu Js. L. 31: , Cierpienie (bot, duhkha), zte samopoczu-
cie (daurmanasya), drzenie ciata (angamejayatva), wdech (Svasa) i wydech (prasvasa), sta-
nowiq symptomy (towarzyszq, -sahabhu) czynnikoéw rozproszenia (viksepa) swiadomosci”.

Nalezg do nich: choroba, otepienie, niezdecydowanie, nieskupianie sie,
brak energii niepowsciagliwosé, bledne poznawanie, nieosiggniecie stopnia, nie-
umocnienie sie. Por. Js. I. 30. Owe 9 czynnikéw nazywa sie takze dziewiecioma
przeszkodami (antarya).

272 Ciekawe jest rozréznienie, w ktérym obok cierpienia wskazuje sie na zte
samopoczucie (daurmanasya), oddzielajac je wyraZnie od cierpienia. Zle samo-
poczucie definiuje sie tutaj jako zakl6cenie w dyspozycyjnej sferze Swiadomosci
(cetas) z powodu przeszkody w zaspokojeniu pragnieni. Por. Jbh. 1. 31.
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Jednak, co bardzo wazne, czynniki rozproszenia $swiadomosci
wystepuja wraz ze zjawiskami swiadomosci. Gdy ich nie ma, to nie
ma tez czynnikéw i w efekcie nie ma takze cierpienia.

Cierpienie jako symptom rozproszenia Swiadomosci (czynnikéw
rozproszenia) pokonuje sie poprzez jej skupienie (samadhi) za po-
moca ¢wiczenia jogicznego?”® oraz bezpragnieniowosci?’4. W tym
pierwszym wobec cierpienia zwraca tez uwage trudnos¢ poja-
wiajaca sie ze wzgledu na sanskare wytaniania (vyutthana)?7.

3.2.4.5. Cierpienie jako skutek piecioczlonowej niewiedzy
(awidja) albo uciazliwosci (klesa)

Gdyby analizowa¢ metafizyke cierpienia w odniesieniu do definicji
jogi mozna dojs¢ do ciekawych wnioskéw. Definicja jogi wskazuje,
ze jest ona powsciggnieciem zjawisk swiadomosci:

Joga - powsciggnieciem zjawisk Swiadomosci (Js. 1. 2)276.

Jednak owa definicja wbrew pozorom wskazuje jednoczesénie na
dwie rzeczy - na praktyke duchowg i stan przez niag wywolany. Za-
tem jej definicja nie tylko wskazuje na mozliwo$¢ pokonania cierpie-
nia poprzez praktyke duchowa, dajaca powsciggniecie, lecz jest jego
(pokonania cierpienia) uosobieniem. Wskazanie, Ze joga oznacza
ujarzmienie zjawisk Swiadomosciowych, niesie koniecznos¢ przy-
pomnienia, ze Jogasutry podaja dwa jego stopnie?””. Sa one wazne
dla metafizyki cierpienia jogi. Oba sg wolne od cierpienia. Jednak
w obu przypadkach owg wolnos¢ od cierpienia warunkuje najpierw
ujarzmienie zjawisk swiadomosciowych. W konsekwencji Jogasutry
oznajmiajg, ze cierpienie uwarunkowane jest przez zjawiska swia-

273 Abhyasa, por. np. Js. I, Jbh. 1. 13 oraz L. 14. Sens ¢wiczenia jogicznego wo-

bec cierpienia jest taki, Ze ma ono pokonac , przedmiot §wiadomosci”, ale utrudnia
mu to sanskara wylaniania. Stad w ¢wiczeniu jogicznym zastosowanie ascezy (ta-
pas), powsciagliwosci zmystowej (brahmacarya), wiedzy duchowej (vidya) dla
uzyskania stopnia stalego jogi (drdhabhumi).

2% Vairagya. Por. np. Js.1 Jbh. 1. 151 1. 33.

275 Zajmiemy sie nia w dalszej czesci ksigzki.

%76 Forma rozwinieta brzmi: ,Joga (ujarzmienie) jest to powsciggnigcie (nirodha)
zjawisk (vrtti) Swiadomosci (citta)”.

277 Podstawa tego wniosku jest analiza Js. I. 2, 3, 4. Podaje si¢ w niej dwa stop-
nie jogi. Oba sa skutkiem ujarzmienia zjawisk §wiadomosciowych. Réznica w ich
opisie polega na tym, ze gdy powsciagniete sa wszystkie zjawiska oprécz pozna-
nia rozrézniajacego (vivekakhyati), to mamy joge ze $wiadomoscia (samprajnata).
Por. Js. I. 4 oraz Js. II. 20. Gdy sa powsciagniete wszystkie zjawiska, ma miejsce
stan jogi bez uswiadomienia (asamprajnata). Por. Js. I. 3 oraz Js. II. 20.
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domosciowe?’8, w ktorych szczegdlne znaczenie posiada bledne po-
znanie (viparyaya). Bledne poznanie jest odwrotnoscia prawdziwe-
go. W efekcie to drugie wyzwala z cierpienia, a to pierwsze jest jego
zrédlem czy tez podstawa.

Bledne poznanie wyraza sie albo jest znane, jak stwierdza Wjasa,
jako pieciocztonowa niewiedza (Jbh. 1. 8, II. 28), ktoéra inaczej nazywa
sie uciazliwosciami (klesa) (por. tez Js. i Jbh. II. 3-13). Owe uciazliwo-
Sci oznaczajq pie¢ wypaczen (por. Js. i Jbh. II. 3)27%. Gdy one dzialaja,
to wzmacniajg panowanie gun, wstrzymuja przemiane (rozw¢j du-
chowy). Poteguja strumien przyczyn i skutkow i wydobywaja plon
w postaci karmana, ktéry warunkuje doznanie (bhoga), a to niesie
z soba nieodwolalnie cierpienie.

Préba analizy metafizyki cierpienia w kontekscie niewiedzy
(ucigzliwosci) prowadzi ostatecznie takze do zwrdcenia uwagi na
zjawiska $wiadomosciowe. To z kolei niesie z sobg koniecznos¢ po-
wtérzenia czy przypomnienia. Joga, podobnie jak Sankhja, wiaze
ostatecznie cierpienie z dzialalnoscig gun. Wszystkie zjawiska $wia-
domosciowe w jodze, zaréwno te, ktore warunkuja ostatecznie wy-
zwolenie (pokonanie cierpienia), jak i pozostale, maja nature przyje-
mnoéci (sukha), przykrosci (cierpienia, duhkha) czy omamienia. To
na nich zasadza si¢ pragnienie (raga), awersja (desa) i niewiedza
(avidya). Zatem cierpienie jest komponentem catej rzeczywistosci
~przedmiotowej” tego, co w Jogasutrach nazywa sie ,, przedmiotem

278 Definicja jogi wskazuje, ze jest ona powsciagnieciem zjawisk §wiadomo-
sciowych (Js. I. 2). Wymienia sig ich pie¢ rodzajéw (Js. L. 6): poznanie prawdziwe
(pramana), btedne poznawanie (viparyaya), fantazjowanie (vikalpa), sen gleboki
(bez marzen sennych, nidra), przypomnienie (smriti).

279 Naleza do nich (Js. II. 5): niewiedza (avidya), $wiadomos¢ jestem (asmita),
pragnienie (raga), awersja, (niecheé, nienawisé¢, dvesa), przywiazanie (abhinivesa).
Js. I1. 5 zdaje sie¢ wskazywac na istote cierpienia odnajdywang na poziomie ucigzli-
wodci. Polega ona na widzeniu w nietrwatym, nieczystym, niewygodnym, bezjaz-
niowym ich przeciwienstwa. W efekcie na przyklad na widzeniu w niewygodzie
(duhkha) - pomyslnosci (sukha), stanowi niewiedze, ktéra jest cierpieniem i Zro-
dtem cierpienia jednoczesnie. W komentarzu Wjasy (Jbh. II. 5 oraz por. 5. 1. 7, Js. I 8
iJs. II. 9, takze komentarze do tych sutr Wjasy) zwraca si¢ uwage na kolejne klesa
niosace cierpienie. Wéréd nich jednym z najmocniejszych jego Zrédel wydaje sie
przywiazanie (abhinive$a) do zycia. Jego podstawa jest lek przed $miercia jako
skutek doswiadczania jej w poprzednich zywotach. Ta wizja unicestwienia (odcie-
cia, przerwania, okrojenia, uccheda) zachowana w wasana (dyspozycja) wystepuje
jednakowo u wiedzacego (kusala) i niewiedzacego (akusala) na skutek doswiad-
czenia cierpienia umierania. Na koricu rozwazan dotyczacych ucigzliwosci trzeba
odwola¢ sie do sutry (Js. II. 10). Wskazuje ona, ze ucigzliwosci sg usuwane przez
powrotna droge rozwoju $wiadomosci - gdy jej dyspozycyjna sfera (cetas) ulega
rozpuszczeniu, znika wraz z nig pie¢ uciazliwosci.
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widzenia”, ktéry stuzy dla doznawania?? (takze cierpienia), ale
i uwalniania od niego (Js. II. 18)281. W takim kontekscie problemem
najwazniejszym staje sie¢ uwolnienie od zjawisk swiadomosciowych
niosacych ze soba cierpienie, tym bardziej ze Wjasa (Jbh. 1. 5) wska-
zuje posroéd nich zjawiska ucigzliwe (klista), majace przyczyne
w uciazliwosciach (klesa) i nieuciazliwe (aklista). Te ostatnie do-
tycza rozpoznania (khyati), zatem przeciwstawiajg si¢ panowaniu
gun i cierpieniu. Jednak zaréwno jedne, jak i drugie wytwarzaja do
nich odpowiednie sanskary, a sanskary zjawiska - i tak bez korica.
Co wiecej, zwykla swiadomos¢ (Jbh. II. 13) jest zlgczona (utrwalona)
niemajacymi poczatku wasanami, utworzonymi z doswiadczenia
ucigzliwosci (klesa) karmanéw i skutkow karmicznych. Dodatkowo
trzeba zwrdci¢ uwage, ze przypomnienia (smriti) (por. Js. i Jbh. 1. 11)
pochodzace z doswiadczenia (przezycia, anubhava) wszystkich zja-
wisk §wiadomosci nie dopuszczaja do zanikania cierpienia, sg kolej-
nym wzmacniajacym je Zrédlem.

Analiza metafizyki cierpienia w Jogasutrach staje sie¢ wielowatko-
wa i coraz bardziej szczeg6lowa, cho¢ mieszczaca sie¢ w kontakcie
widza (drastr) i przedmiotu widzenia (drsya), ktéry stanowi podsta-
wowq przyczyne (karana) niewygody (duhkha, cierpienia) (por. Js.
i Jbh. 11. 17). Pokonanie owej niewygody czy cierpienia polega na
usunieciu przyczyny, ktérg stanowi kontakt tych dwu (por. Js. II. 25).
Jest to usuniecie kontaktu puruszy z gunami. Cho¢ radzas sprawia
przykros¢ (tapaka), to dziatanie czynnika przykrosci odbywa sie
w przedmiocie dzialania (karman), ale zachodzi tez w sattwie. Nie
zachodzi natomiast w podmiocie poznajacym, poniewaz ma on
przedmiot $wiadomosciowy pokazany (por. Jbh. 11 17).

Jogasutry ukazuja, ze cho¢ o metafizyce cierpienia méwi sie podob-
nie jak w Sankhji w ramach ogélnego powyzszego kontekstu, to czy-
ni sie to z wielu pozioméw. Préobe ukazania wybranych elementéw
tych pozioméw ukazuja rysunki 14 i 15.

W pierwszym zwraca si¢ uwage na cierpienie w kontekscie citta,
czyli $wiadomosci, oraz writti, czyli zjawisk swiadomosciowych.

280 Analiza Js. II. 13 wskazuje na zrédlo doznawania (bhoga) - jest nim przy-

czyna (zloze karmiczne). Gdy istniejg ucigzliwosci (klesa), zloze karmiczne zapo-
czatkowuje skutek karmiczny (w postaci wcielenia, okresu zycia i odpowiedniego
doznania). Nie ma owocowania, gdy korzenn w postaci ucigzliwosci jest wyciety.
Zloze karmiczne musi by¢ okryte ucigzliwoéciami dla owocowania.

8L Por. Js. IL. 18: ,, Przedmiot widzenia ma nature przejrzystosci, aktywnosci i statosci,
tworzy nature elementow i narzqdoéw psychicznych, stuzy dla doznawania i uwalniania”.



122 3. Zycie ludzkie jest cierpieniem

CITTA
sattwa, radzas, tamas
- $wiadomos¢ intuicyjna (buddhi)
- $wiadomos¢ jestem (asmita)
- umyst (manas)

v

AKTY POZNAWCZE (pratjaja)
4 ‘
VAR | 2
A .
ZJAWISKA SWIADOMOSCIOWE (writti)
pramana, wiparjaja, wikalpa, nidra, smriti

- wszystkie, majac nature gun, niosa:

: : :

przyjemnos¢  przykroé¢ ~ omamienie
cierpienie
(sukha) (duhkha) (moha)

- zich doswiadczenia

‘ v : :

CZETAS (dyspozycyjna sfera $wiadomosci) zawierajaca:
sanskary sanskary sanskary
przyjemnosci przykrosci omamienia

A 4 ztoze karmiczne karmanasaya zlozone z:
pragnienia  awersji  niewiedzy
(raga) (desa) (avidya)

Wasana, sanskary nawarstwione jednego typu (Jbh. I1.13)

v/\

nieuciazliwe uciazliwe
(aklista) (Klista)
poznanie prawdy wecielenie okres zycia  doznanie
(pradznia) (dzati) (asrama) (bhoga)
I A - boskie - sukha (przyjemnosc)
zanikanie uciazliwosci S
- piekielne
- zwierzece

powsciagniecie (nirodha) - duhkha (cierpienie) —

- ludzkie

koniec dzialania citty
koniec cierpienia
Purusza w stanie swojej natury (svarupa)

Rysunek 14. Cierpienie w kontekscie citta i writti2s2

282 Oczywiscie taka préba zestawienia niesie z soba koniecznosé wprowa-

dzenia skrétéw, ale i kontrowersje interpretacyjne. Moga one dotyczy¢, choé¢ nie
tylko, pratjaji, aktow poznawczych, czy tez zawartoéci $wiadomosci. Cho¢ pratjaja
zawiera writti, jak i pradznia, oba sg postrzegane przez transcendentny podmiot,
to trudno rozstrzygnad, czy pradznia nie powstaje na bazie writti (sugestia
G. Feuersteina oddziela writti od pradznia, uznajac, ze oba s3 przyktadami pratjaja.
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ZJAWISKA SWIADOMOSCIOWE
(writti)
warunkuje < - poznanie prawdziwe (pramana) warunkuje cierpienie
WYZWOLENIE - bledne poznanie (viparyaya) » PIECIOCZELONOWA
- bezposrednie (pratyaksa) - fantazjowanie (vikalpa) NIEWIEDZA
- posrednie (anumana) - gleboki sen (nidra) - UCIAZLIWOSCI (klesa)
- przejete (agama) - przypomnienie (smriti) 1. niewiedza (avidya)
2. swiadomosc jestem (asmita)
3. pragnienie (raga)
4. awersja (desa) []
5. przyzwyczajenie (abhinivesa)
zloze karmiczne zloze karmiczne
powstate poprzez okryte ucigzliwosciam
éwiczenie jogiczne powstale przez zastugi (punya)
i bezpragnieniowos¢ (Jbh. I1. 12) i przewiny (apunya), ktére powstaty z:
milosci, pozadania, zaslepienia, gniewu
(kama)  (lobha) (moha)  (krodha)
powsciaggniecie wiezy (bandha)
zjawisk §wiadomosci - owocowanie - urodzenie
- okres zycia
i i - doznanie (cierpienia)
wyzwolenie z cierpienia tworzenie na nowo $wiadomosci empirycznej

z doznaniem cierpienia

Rysunek 15. Cierpienie w kontekscie zjawisk §wiadomosci (writti)
i uciazliwosci (klesa)

W drugim poszukuje si¢ relacji pomiedzy cierpieniem a zjawiskami
Swiadomosciowymi (writti) i ucigzliwosciami (klesa).

Po analizie rysunkéw zwraca uwage, iz Jogasutry wskazuja na
trzy zasadnicze przyczyny poruszefi wywolujace cierpienie. Sa
nimi: zjawiska swiadomosci - writti (por. Js. I. 6, ucigzliwosci - klesa
(por. Js. i Jbh. 1. 3.) oraz czynniki rozproszenia $wiadomosci - citta
viksepa?® (por. Js. i Jbh. 1. 31-32). W tych pierwszych znaczace sa
zgromadzone zastugi i przewiny w zlozu karmicznym (por. Js. i Jbh.
I1. 12), w drugich dziatania, ktére dojrzaty i owocuja: narodzinami,

Por. tenze, The Philosophy..., dz. cyt., s. 74, por. takze M. Jakubczak, Poznanie wy-
zwalajgce..., dz. cyt., s. 100), mozna si¢ jednak sklania¢ do tezy uznajacej zalez-
nos¢ pradznia od writti, biorgc pod uwage analize pramana (poznania prawdzi-
wego) zawierajacego pratyaksza, czyli poznanie bezposrednie. Rysunek 14 bie-
rze pod uwage wlasnie taka interpretacje. Kolejny problem moze dotyczy¢
interpretacji wasana wobec sanskara, tym razem uznajac za cytowanym G. Feuerstei-
nem, ktéry powoluje sie na Laghujogawasisztha (1.1.10), ze wasana sa zalezne od
osobistych zastug i przewinien. Zatem rozrdznia si¢ odmiany wasana czyste
(sruddha) i zabarwione (malina). Pierwsze sa nieucigzliwe, drugie przeciwnie -
sg przyczyna powtdérnych narodzin. Z takiej interpretacji wasana korzystano
przy rysunku 14.
8" Przeszkody, ktore rozpraszaja §wiadomosé.
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dlugoscia i jakoscia zycia oraz doswiadczeniami i doznaniami
w nim zawartymi (por. Js. i Jbh. 1. 13 i III. 23). Trzecie wskazuja na
owoce dzialant bezposrednio wywolujace cierpienie i bol (por. np.
Js. i Jbh. 11. 4).

Cho¢ Jogasutry wskazuja na wiele innych uwarunkowan metafi-
zyKki cierpienia, przez co stanowig przyklad interesujacej i doglebnej
jego analizy, to wypada przytoczy¢ jeszcze jedna ciekawa mysél,
ktéra zawierajg. Dotyczy ona zagadnienia:

3.2.4.6. Slabos¢ mysli a krzywda i cierpienie

W Jogasutrach o mysleniu (vitarka), oprécz podstawowego zastoso-
wania (mys$l), mowi sie w dwoch znaczeniach. Jedno zwigzane jest
ze stanem skupienia z uswiadomieniem?8 (por. Js. i Jbh. 1. 17), drugie
ze slabos$ciami pojawiajacymi si¢ w my$leniu codziennym (por. Js.
i Jbh. 1. 33 oraz II. 32-34). Owa stabos¢ mysli, bedaca nastepstwem:
zadzy, gniewu czy za$lepienia, sprowadza z wlasciwej drogi, pro-
wadzi do krzywdzenia, naklaniania innych do niego czy pochwala-
nia go. Wyraza sie w ustawicznych myslach, o ktorych pisze Wjasa:

Zabije tego, ktory czyni Zle; bede ktamal; przywlaszcze sobie tez jego pie-
nigdze; i bede miat stosunki z jego Zong, i stang sig wiascicielem jego mienia”
(Jbh. 11. 33).

W efekcie okazuje sie, ze wedltug Jogasutr (Js. 11. 34):

...cierpienie (duhkha) i niewiedza(ajnana) sq niekoriczacym sig (ananta)
skutkiem (owocem, phala) stabosci (mysli, vitarka), [ktérych natura jest
sklonnosé do] krzywdzenia (ahimsa) itd., jesli sq urzeczywistnione (krta),
jesli sie naktania [kogos] do ich urzeczywistnienia (karita) lub si¢ je po-
chwala (anumodita) - bedgcych nastepstwem zqdzy (lobha), gniewu (krodha)
[ub zaslepienia (moha) - czy to [dotycza krzywdzenia itd.] w matym stop-
niu (mrdu), Srednim (madhya) czy wielkim (adhimatra) (F. r.: Js. I1. 34).

Komentarz Wjasy wskazuje na dwadzieécia siedem odmian krzyw-
dzenia. Wszystkie jego odmiany owocuja cierpieniem (duhkha)25.
Z powodu sprawiania cierpienia krzywdziciel doswiadcza cierpie-
nia w piekle (naraka), w ciele zwierzecym czy w postaci [zlego?] du-
cha (preta). Z powodu niszczenia zycia i on w obawie o jego utrate

284 Chodzi o spontaniczne procesy myslowe pojawiajace sie w stanie skupie-
nia z u$wiadomieniem (sampradzniata-samadhi) w odniesieniu do grubego

przedmiotu kontemplacji (sthula).
25 Przeciwdzialanie to miedzy innymi kontemplowanie, rozwazanie (bhava-

na) tego faktu.
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cierpi w kazdej chwili. Nawet jesli oczekuje albo zyczy sobie §mierci,
z trudem nabiera glebokiego oddechu, poniewaz owocowanie (sku-
tek) karmiczne ograniczone w czasie daje o sobie zna¢ jako skutek
przykry niosacy cierpienie.

Analiza Jogasutr z pewnoscia wnosi wiele pomystéw interpreta-
cyjnych na temat indyjskiej metafizyki cierpienia. Niewatpliwie jesz-
cze inne wnosi buddyzm. Przyjrzyjmy sie zatem wybranym elemen-
tom nauki buddyjskiej na temat cierpienia.

3.2.5. Buddyjska nauka o cierpieniu

Z metodologicznego punktu widzenia podjecie zagadnienia metafizyki
cierpienia w buddyzmie jest zadaniem zlozonym i problematycznym.
Zlozonos¢ niewatpliwie wynika z historii buddyzmu, wskazujacej nie
tylko na gléwne jego galezie?¢, ale i najwazniejsze w nich szkoty27,

286 Glowne gatezie buddyzmu albo jego fazy rozwojowe kojarzone sa na ogot

z pojeciem ,jana”, skr. dosl. ,w6z”, ktérym domyslnie podaza sie do o$wiecenia.
W literaturze przedmiotu wymienia sie trzy takie gatezie buddyzmu: hinajana,
mahajana i wadzrajana. Pierwsza zwana jest tez ,malym pojazdem”, druga ,wiel-
kim pojazdem” i trzecia , pojazdem diamentowym”. Kazda z nich ma sw¢j wlasny
charakter i wlasny duchowy ideal, ktéry wedlug tradycji dostosowany jest do zdo-
Inosci ucznia i jego dojrzatosci. Istnieje tez pojecie ,ekajana” - ,jedynego wozu”,
ktory zdaniem wadzrajany zawiera mozliwoé¢ jednoczesnego odwotania sie¢ w prakty-
ce do trzech wczesniej wymienionych pojazdéw. Inne ciekawe spojrzenie na
gléwne galtezie buddyzmu przedstawia si¢ w szkole tybetariskiej Nyingmapa.
Ogolnie rzecz biorac, dzieli ona pojazdy buddyzmu na egzoteryczne i ezoteryczne.
Z kolei te ostatnie dzielone sa jeszcze na zewnetrzne i wewnetrzne. W tych pierw-
szych wymienia sie: w6z Srawakéw, pratjeka-buddéw i bodhisattwow. Te trzy
wozy z grubsza odpowiadajg nauce hinajany i mahajany. Z kolei ezoteryczne po-
jazdy, w tradycji tybetaniskiej opisywane jako tantry zewnetrzne, to: krija (wéz
albo tantra postepowania), ¢arja (wykonywania) i joga tantra. Wewnetrzne to: ma-
ha-joga, anu-joga i ati-joga (dzogchen). Zatem w sumie mozna méwié¢ o trzech
albo o dziewieciu galeziach buddyzmu.

27 Podobnie jak istnieje wiele gtéownych gatezi buddyzmu, tak tez istnieje
w ich ramach wiele szkot. Trzeba pamietaé, ze kazda z nich posiada wlasng linie
przekazu, teksty, doktryny i praktyki. Co wiecej, wszystkie przez tradycje uzna-
wane s3 za dostosowane do réznych typow ludzi, ich doswiadczenia, dojrzalosci
itp. Por. np. J. Hopkins, Cutting Through Appearances, Ithaca 1989. W samej tradycji
hinajany wymienia si¢ ich osiemnascie. W ten sposob z pierwotnej gminy wyod-
rebnily sie Sthawira (pali Thera) i Mahasanghika. Z kolei z tej pierwszej oddzielily
sie szkoly Pudgalawadinéw i Sarwastiwadinow. Z tych ostatnich Sautrantikéw
i Wibhadzjawadinéw. I z tych ostatnich szkoly Therawady: MahiSasaka i Kasjapija.
Wilasciwie mozna by tak mnozy¢ wyliczanie kolejnych szkél, ktére zrodzily sie
w kolejnych ,wozach”. Jednak fenomen zlozonosci buddyzmu, jesli chodzi o jego
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nauke gloszong przez znaczacych ich przedstawicieli?®$, jak rowniez
rozprzestrzenianie si¢ buddyzmu po Swiecie?® i wplywy oraz

szkoly, trzeba by tez analizowaé ze wzgledu na ich odmiany powstajace w ramach
ekspansji buddyzmu, dokonujacej sie pierwotnie na Zachéd, potem na Wschod
i znowu, w czasach wspodlczesnych, na Zachéd. Zatem mozna moéwic o szkolach:
hinajany, mahajany czy tantrajany, ale tez choc¢by o szkotach chinskich, tybetan-
skich czy japoniskich. Literatury na temat szkot buddyjskich jest oczywiscie bardzo
duzo. Z syntetycznych przekazéw wypada choéby odwolaé sie do polskiej litera-
tury. Por. np. P. Williams, Buddyzm Mahajana, Krakéw 2000, J. Powers, Wprowadze-
nie do buddyzmu tybetariskiego, Krakow 1999, V. Zotz, Historia filozofii buddyjskiej,
Krakéw 2007, czy np. T. Wangyal, Cuda Naturalnego Umystu. Esencja dzogczen
w rdzennej tybetanskiej tradycji BON, Katowice 1994.

28 Odegrali oni znaczaca role w historii rozwoju buddyzmu. Pomimo niezli-
czonych réznic i rozbieznosci wszyscy w swojej nauce starali sie wskazac¢ droge do
o$wiecenia, do odtworzenia duchowego doswiadczenia Buddy. Niewatpliwie
wérdd tych najbardziej znaczacych mozna wymienic: Nagardzune (ok. 150-250 n.e.)
i Arjadewe (IIl w. n.e.) ze szkoly Madhjamaka; Majtreji (III-IV w.), Asange
(310-390) ze szkoty Widznianawada (Jogaczara). Ich lista zawiera bardzo wiele na-
zwisk. Wymierimy jeszcze cho¢ kilka: Wasubandhu brat Asangi, Dignaga
(480-540), Dharmapala (VI w. n.e.), Dharmakriti (VII w.), Tilopa (989-1069), Naro-
pa (1016-1100). Tradycja buddyjska (mahajana) wymienia tez dziesieciu wielkich
uczniéw Buddy: Mahakasjapa, Ananda, Sariputra, Sabhuti, Purna, Mahamaud-
galjasjana, Katjajana, Agnirudha, Upali, Rahula.

28 Wspolczesne badania buddologiczne wskazuja kolejne miejsca rozprze-
strzeniania sie nauki buddyjskiej od Indii poprzez Azje Srodkowa, Chiny, Tybet,
Japonie az po Ameryke Péinocng, Europe i Polske. Warto zwrdci¢ na to uwage,
gdyz stosunkowo mato zbadane jest zagadnienie adaptacji dokonywanych przez
buddyzmu albo jego otwartosci na niektore idee tradycji zastanych. Do rozpo-
wszechnienia si¢ buddyzmu w Indiach niewatpliwie przyczynit sie Asoka (pano-
wat w latach 268-232 p.n.e.), nie tylko poprzez edykty naskalne, upowszechniajace
nauke Buddy, ale i przez swoja inicjatywe wystania propagatoréw buddyzmu min
na Sri Lanke (dawniej Tamraparni), do Syrii, Egiptu, Cyreny, Macedonii. Na
poczatku naszej ery Jedwabnym Szlakiem buddyzm dotart do Chin (okoto 50 albo
67 r. n.e.). Tu ogromne zastugi dla jego adaptacji polozyli ttumacze tekstow bud-
dyjskich na chinski. Na przyklad: Kasjapamatanga (przeklady ok. 58-76 n.e.), An-
-shih-kao (przeklady ok. 148-171), Dharmaraksza (III-IV w. n.e.) i Kumaradziwa
(ok. V w. n.e.). Oproécz nich do Indii udali sie¢ m.in. Fahsien (339-420) oraz Asuan-
chuang (ok. 600-664), aby pozna¢ dzieta buddyjskie w oryginale. W Tybecie bud-
dyzm pojawil sie oficjalnie okoto 173 r. n.e. za czaséw panowania dwudziestego
trzeciego krola dynastii Jarlung, Totori Njentsena, ale skuteczne jego przeniesienie
odbylo sie za czaséw panowania Songtsena Gampo (ok. 618-650). Poczatki buddy-
zmu w Japonii siegaja VI w. n.e. W roku 538 krol Pekdze (jap. Kudara- dzisiejsza
Korea) wystal swego poslarica na dwoér cesarza Kinmei, by przedstawi¢ nauke
Buddy. Rozpowszechnianie buddyzmu w Ameryce Polnocnej taczy sie nie tylko
z pisarzami XIX w. (Emmerson, Thoreau, Whitman), ktérzy byli rzecznikami indy-
jskiego mistycyzmu, ale takze z dzialalnodcig z jednej strony H. S. Olcotta
(1832-1907), P. Carusa czy C. T. Straussa, z drugiej np. Soyena Shaku, Angaria
Dharmapala czy D. T. Suzukiego. W Ameryce Pin. kolejne odkrycia réznych szkét
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modyfikacje, ktérym teoretycznie moégt ulegaé. Problematycznosé
w przedstawieniu buddyjskiej nauki na temat metafizyki cierpieniu
wyraza sie miedzy innymi koniecznoscig okredlenia wspodlnych
wzgledem niego pogladoéw calego buddyzmu, czyli odpowiedzia
na pytanie, jakie sg cechy wspé6lne wszystkich odlamoéw, kierunkéw
i szkét w zwiagzku z naukai o cierpieniu. Trzeba tez w tym pytaniu
uwzglednic relacje, bardzo zlozonej, ze wzgledu na historyczny roz-
woj, mysli buddyjskiej, do pierwotnej nauki Buddy?%.

Jednak, pomimo wszystkich zastrzezen, jak i ich rozwinie¢ uwzgled-
nionych w przypisach, préba odtworzenia zagadnienia metafizyki
cierpienia w buddyzmie moze is¢ w wielu kierunkach. Na przyklad,
w kierunku szczegoétowej analizy poszukujacej miejsca nauki o cier-
pieniu w kolejnych galeziach, szkotach czy interpretacjach mistrzow
poszczegblnych szkot. Moze tez iS¢ w innym kierunku, w ktérym
bedzie sie poszukiwalo wspdlnych elementéw taczacych wszystkie
szkoly buddyjskie, ze zwréceniem uwagi na ich interpretacje zagad-
nienia cierpienia. Takie podejscie wbrew pozorom ulatwiajg same
szkoty buddyjskie, wychodzac z zatozenia, Ze mimo réznic i rozbiez-
nosci wszystkie one zmierzaja do o$wiecenia i do odtworzenia du-
chowego doswiadczenia Buddy.

buddyzmu mialy miejsce w potowie lat 50., pod koniec lat 60. i w latach 70.
ubiegltego wieku W Europie, cho¢ nieformalne zainteresowania buddyzmem poja-
wity sie okoto XIX wieku i wczeéniej, to na ogot poczatki tych zainteresowan wigze
sie z rokiem 1924 (data powstania w Londynie English Buddhist Society). Pierwsze
gminy buddyjskie w Europie powstaly w latach 60. XX wieku. Podobnie w Polsce,
cho¢ zainteresowania Wschodem byly wczesniejsze. Poczatki zainteresowari mysla
buddyjska tacza sie z koricem lat 40. (W. Misiewicz, P. Boninski) i przelomem lat
60. 1 70. (A. Urbanowicz, W. Czapnik). Por. np. Nauka Buddy, przekl. Kurpiowskiego,
Krakow 1999, T. Lowenstein, Buddyzm, Warszawa 1996; B. Szymanska, Buddyzm
w Japonii, w: Filozofia Wschodu, dz. cyt.; ]. Powers, Wprowadzenie do buddyzmu tybetari-
skiego, dz. cyt.; ]. Sieradzan, Buddologia w Polsce, Krakéw 1993; K. Kosior, Wprowadze-
nie w ruch kota dharmy na Zachodzie. Poczqtki recepcji buddyzmu w Europie Zachodniej,
“Nomos” 18-19/1997, s. 183-188; K. Kosior, Buddyzm w Polsce, “Nomos” 18-19/1997,
s. 189-198; L. Karczewski, Buddyzm japoriski i tybetariski w Polsce, “Przeglad Religio-
znawczy” 1(163)/1992; P. Gordon, Pierwszy krok do nirwany, Warszawa 1995.

20 W dzisiejszej buddologii rzadko podejmuje sie zagadnienie rekonstrukcji
doktryny samego Buddy, wzglednie rekonstrukcji przedkanonicznych doktryn.
Jednoznacznie rozwiazuje to tradycja buddyzmu, skupiajac sie na jego kanonicz-
nych formach. Tym niemniej spory kiedy$ czynione (de la Vallee Poussin, Przyluski,
Rys Davids, Stcherbatsky) dotyczace pytania, czy teoria dharm i negacja osobowosci
pochodza od samego Buddy, czy sa raczej pdzniejsza scholastyczng innowacja
brzmia interesujaco. Por. np. S. Schayer, Zagadnienie rekonstrukcji doktryny buddyj-
skiej, w: O filozofowaniu Hindusow, Warszawa 1988, s. 128-130, czy K. Kosior, Bud-
dyzm pierwotny, w: Filozofia Wschodu, dz. cyt., s. 181-196.
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Oczywiscie badacze mysli buddyjskiej podaja, ze istnieje od kil-
ku do kilkunastu elementéw wspélnych dla wszystkich szkot bud-
dyjskich - wspélnych, cho¢ réznie interpretowanych. To owe inter-
pretacje zadecydowaly o istnieniu wielu gateziiszkoét buddyzmu.

Przyjrzyjmy sie jednej z takich préb poszukujacych elementow
wspoélnych mysli buddyjskiej, ale ograniczonej tylko do elementéw
buddyijskiej nauki na temat metafizyki cierpienia.

W analizie przygotowanej przez Christmasa Humphreysa?’!
mozna zauwazy¢, ze sposrod dwunastu wspélnych elementéw
buddyzmu uznawanych zaréwno przez Therawade, jak i Mahajane,
jedynie trzy dotycza elementéw wspdlnych dla buddyjskiej metafi-
zyki cierpienia, wskazujac wprost na nie. Reszta oczywiscie tez sie
z nim jako$ ostatecznie wigze. W pierwszym zwraca si¢ uwage, iz
wszystko, cokolwiek istnieje, podlega cyklowi. Jego elementy to: na-
rodziny, wzrost i rozpad w $mieré. W takim kontekscie wskazuje
sig, iz buddyzm zwraca szczeg6lng uwage na prawo przemian, na
nietrwalo$¢ w metafizyce cierpienia. Ten, kto chwyta sie kurczowo
jakiejkolwiek formy owej nietrwalosci, uznajac ja za stalg, stawia
opor naturalnemu przeplywowi i sprowadza na siebie cierpienie.

Drugi wspolny element jest konsekwencja pierwszego. Wskazu-
je sie w nim, iz glupota jest wiara w jakie$ oddzielne ,ja” i poddanie
sie jego egoistycznym pozadaniom. Jedno i drugie jest takze przy-
czyng ludzkich cierpien. W trzecim wskazuje sie na to, iz cztowiek
w swej niewiedzy my$li, ze moze odniesc¢ sukces, dazac do wiasnych
celow. Niewtasciwie skierowana w ten sposob energia egoistycznego
pozadania stanowi jeszcze jedna przyczyne ludzkiego cierpienia.
Z kolei w dwunastu wspoélnych elementach?? pojawia sie tez jeszcze

jedna znaczaca mysl, wazna dla metafizyki cierpienia. Uznaje sie

21 Por. Wstep do wypiséw tekstéw buddyjskich, dotyczacych petnego zbioru
nauki Buddy, w wydaniu japoriskim Nowy przekl. pism buddyjskich (Issaikyo czy
Daizokyo) wydane przez Bukkyo Dendo Kyokai, The Teaching of Budda, Tokio
1987. Por. tez Nauka Buddy, dz. cyt., s. 18-20.

22 Ch. Humphreys w efekcie wymienia wiele elementéw wspélnych dla
wszystkich szkét buddyjskich, starajac sie je podzieli¢ na 12 grup. W pierwszej
wspdlnej grupie zwraca si¢ uwage, ze kazda istota ponosi pelng odpowiedzialnosé
za wlasne mysli, stowa i czyny. Dodatkowo uznaje si¢ w niej, Ze nie istnieje zaden
zbawca, czlowiek czy Bog, ktory moglby obdarzy¢ istoty oswieceniem. To ostatnie
polega na stanie Swiadomosci, w ktorym odrzuca sie poczucie oddzielnego ,ja”
ogarnietego nienawiécia, pozadaniem czy iluzja, a prowadzacego do cierpienia.
Inne zasady to miedzy innymi: uznanie, Zze wszech$wiat jest wyrazem prawa
(Dharma), wszystkie skutki majg swoje przyczyny, energia zyciowa podlega karmie
jest jedna i niepodzielna, Osmioraka Sciezka jest istotna dla wyzwolenia itd. Por.
Nauka Buddy, dz. cyt.
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W niej, iz to wlasnie cierpienie uczy, jak ograniczac i w koncu zlikwi-
dowac jego przyczyne i je samo.

To, co owe elementy Humphreysa eksponuja jako wspdlne wobec
cierpienia dla wszystkich szkét buddyjskich, mozna odnies¢ do najsta-
rszych elementéw nauki Buddy - wéréd nich do Czterech Szlachet-
nych Prawd, stanowiacych jadro jego nauki, odkryte w momencie
o$wiecenia. Wskazuje sie¢ w nim na proces powstawania cierpienia i na
nature uwarunkowanego $wiata, ktérego cecha jest cierpienie. Laczy
sie to z trzema cechami egzystendji (trilakszana, pali, tilakkhana), kto-
rych uswiadomienie sobie stanowi poczatek drogi buddyjskiej i uka-
zuje cechy wszystkiego, co powstato jako uwarunkowane. Obejmuja
one przemijalnosé, nietrwatos¢ (skr. anitja, pali anicca) odnoszaca sie
do $wiata, a w nim takze do czlowieka. Ostatecznie w buddyjskiej me-
tafizyce cierpienia wskazuje sie, ze nietrwaly swiat w swej istocie jest
cierpieniem. To nietrwalos¢ jest jego Zrodlem, czy raczej przyczyna.
Nawet przyjemne stany, podobnie jak we wcze$niej omawianej jodze,
zawierajg w sobie zalazek cierpienia, jednak w buddyzmie dlatego, ze
sa one ze swojej natury nietrwale. Cierpienie pojawia sie tez natych-
miast, kiedy uznamy, ze ,ja” ma trwala substancjalna podstawe, cho¢
jest ono jedynie idea wzglednie trwalej struktury zmiennych, nie-
trwatych czynnikéw tworzacych pozér osobowosci??®. To jest z kolei
druga cecha egzystencji, okreslana jako bezjazniowos¢ (skr. anatman,
pali, anatta). Trzeciq jest doznawane cierpienie (skr. duhkha, pali duk-
kha). Wszystkie te elementy metrafizyki cierpienia w buddyzmie
wskazuja na jego specyfike i odrebnos¢ w stosuku do wczesniej przed-
stawianych pomystéw hinduskich jego interpretacji.

Po Czterech Szlachetnych Prawdach, Trzech Cechach Egzysten-
cji, wspolne dla wszystkich szkét buddyjskich wobec metafizyki cie-
rpienia jest rowniez zwrdcenie uwagi na Doktryne Wspoétzaleznego
Powstawania. Wyjasnia?** ona cierpienie na poziomie uwarunko-
wan Prawa Przyczynowego, wskazujac na nie nie tylko jako na ceche
samsary, ale zmieniajacych sie w niej egzystencji: przeszlej, terazniej-
szej i przyszlej.

23 W buddyzmie nie istnieje zaden trwaly substancjalny podmiot (dusza),

ktory moglby sie weielaé. Czlowiek to nieustannie kontynuujacy sie potok (pali
santana), pojawiajacych sie i znikajagcych w odpowiednim porzadku elementéw
(pali dhamma, skr. dharma), ktére tworza szczegdlne uklady (pali khandha, skr.
skandha) i to ztozone. Por. L. Trzciniski, Zagadnienie reinkarnacji..., dz. cyt., s. 11in.
24 W hinajanie, na przyktad, wyjasnia sie powstawanie cierpienia, stwierdzajac,
ze wszystko uksztaltowane (samskryta) ma przyczyne i uwarunkowanie, zatem jest
pozbawione substancjalnoéci. W ten sposéb neguije sie istnienie trwatego ,ja”.
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Oczywiscie trzy elementy wspélne dla wszystkich szkét buddyj-
skich dotyczace metafizyki cierpienia nie wyczerpuja tego zagadnie-
nia. Pozostaje w nim takze do omoéwienia wiele zagadnierr szcze-
gotowych, na przykltad te odkrywajace swoistos¢ buddyzmu na tle
weczesniej analizowanych pogladéw hinduskich. Dotycza one miedzy
innymi zagadnieni: cierpienie a pozadanie (tryszna) czy cierpienie
a niewiedza (awidja). Cho¢ oczywiscie jest wiele mozliwych relacji
ukazujacych cierpienie w stosunku do innych waznych, podejmowa-
nych w buddyzmie zagadnien, to mozna mie¢ wrazenie, ze zmienia sie
w nich spos6b jego widzenia charakterystyczny dla innych wczesniej-
szych przykladéw mysli hinduskiej. W buddyzmie wobec metafizyki
cierpienia zwraca si¢ na nie uwagg, ale z perspektywy warunkowane-
go procesu. Juz nie relacja, cierpienie wobec podmiotu go doznajacego,
jest zasadnicza w rozwazaniach buddyjskich. Jest to oczywiste ze
wzgledu na negacje istnienia substancjalnego podmiotu. Cho¢ oczy-
wiscie powoduje natychmiastowe powstanie pytania, co albo kto we-
druje w samsarze, i nastepnego, kto albo co w niej cierpi. Mamy zatem
nowy sposob podejécia do zagadnienia metafizyki cierpienia w kon-
tekscie procesu czy elementu kategorii zmiany w dynamicznej ana-
lizie rzeczywistosci przedstawianej przez buddyzm.

Co wydaje si¢ jednak ciekawe, analiza rozwoju buddyzmu wska-
zuje, ze cho¢ wszystkie ze szkot staraja sie nawigzac¢ do gtéwnych
elementéw nauki Buddy, a wéréd nich wskazaé na jego doswiadcze-
nie jako punkt wyjscia, to zdaje sie ono z biegiem czasu stawac jedy-
nie tlem dla ich wlasnych rozwazan. Jest to jeszcze bardziej ciekawe,
gdy zestawi sie zachowane przez historie stynne wypowiedzi Buddy.

Pierwsza zawarta w Majjhima-nikaya (22)%> wskazuje, czym jest
jego nauka:

Zaréwno teraz, jak i dawniej nauczam tylko o jednym, o cierpieniu i jego
unicestwieniu.

Druga, zwana Przypowiescig o strzale?®, zwraca uwage stowami
Buddy na koniecznoé¢ wstrzymania sie w praktyce od dyskusji na
tematy metafizyczne, ktore powstrzymuja doskonala wiedze i Nir-
waneg, czyli sposobnos¢ ostatecznego unicestwienia cierpienia. W tym

miejscu trzeba zaznaczy¢, Ze pojecie metafizyki cierpienia zastosowane
25 Majjhima-nikaya 22 (Alagadd-upama-sutta), cytuje za V. Zotz, Historia filo-
zofii buddyjskiej, dz. cyt., s. 47. Por. tez np. I. Kania, Muttavali. Ksiega wypisow staro-
buddyjskich, Krakéw 1999.
2% Przypowie$¢ o strzale. Majjhima-nikaya 1. 426 (Cula-Malunkya Sutta),
przekl. Z. L. Nikuli w: Buddyzm, wybor tekstow, J. Sieradzan, W. Jaworski, M. Dzi-
wisz, Krakow 1987, s. 69-70.
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przy omawianiu buddyzmu jest oczywiscie pomocnicze i umowne
dla celé6w calej publikacji. Tym niemniej w dalszej czesci rozwazan
powstaje wiele pytan nie tylko na temat tego, czym ostatecznie jest
buddyzm??, ale i na temat spdjnoéci logicznej systemow?? poszcze-
golnych jego szkét oraz pytanie wspodlne, na ile eksponuja one pier-
wotne przestanie Buddy, jako teorii i praktyki usuwania cierpienia.

3.2.5.1. Czy buddyzm jest jedynie teoria i praktyka
usuwania cierpienia?

Zanim odpowie sie przeczaco na tak sformulowane zagadnienie, a nie
ma innego wyjscia wobec wielu teorii przedstawionych i przedstawia-
nych przez rézne szkoly buddyjskie, przyjrzymy si¢ zagadnieniom
mniej problematycznym z buddyjskiej metafizyki cierpienia, o ktérych
wspomniano juz wczeéniej, czyli Doktrynie Wsp6izaleznego Powsta-
wania, cechom egzystencji i Czterem Szlachetnym Prawdom.

Dobrym tekstem, ktéry moze poprzedzi¢ te rozwazania jest frag-
ment z ostatniego nauczania Buddy w Kusinagarze. Wydaje sie, ze
ukryta jest w nim znaczaca czes¢ buddyjskiej nauki o cierpieniu,
w ktoérej Budda, zwracajac sie¢ do swoich uczniow, powiedziat:

27 Pomijajac ciekawe dyskusje na ten temat, na potrzeby niniejszej pracy
przyjmujemy jak najszersze rozumienie buddyzmu pomimo kontrowersji, ktére ze
soba niesie. To rozumienie obejmuje zaréwno religie, filozofie, swiatopoglad, jak
i swiadoma teorie i praktyke bycia. Na tych wszystkich ptaszczyznach mozna za-
tem moéwic o buddyjskiej analizie cierpienia. Co ciekawe, uznajac, ze buddyzm jest
religia czy filozofia, trzeba zastanowi¢ sie nad definicjami tych ostatnich. W $wie-
cie zachodnim definicja filozofii ewoluuje, ze wzgledu na przedmiot i metode, jaka
sie postuguje w danej epoce. Gdyby stusznie uznaé, ze filozofia jest znaczacym ele-
mentem mysli buddyjskiej, to w niej z kolei jest nim teoria nieustannej zmiennosci
wszystkiego, co istnieje. Por. np. Angarika Govinda, Buddyzm jako Zywe doswiadcze-
nie, w: Podstawy mistyki tybetariskiej, Szczecin 1986, Sangharakszita, Wprowadzenie
do buddyzmu, dz. cyt., s. 25-26. Por. tez W. Wilowski, O filozofii indyjskiej..., dz. cyt.

28 Malo jest krytycznych opracowan tego zagadnienia. Na przyktad wobec od-
rzucenia przez buddyzm istnienia trwatego substancjalnego ,ja” na wzdr atmana,
powstaje pytanie, co lub kto wedruje w samsarze. Co wiecej, ujawnia sie tez dyle-
mat przyjetej przez buddyzm wolnosci woli, ktéra zaklada koniecznos¢ autonomi-
cznoéci podmiotu, nirwany i wielu innych zagadnien, ktére poszczegdlne szkoty
starajq sie logicznie pokona¢. Powstaje tez pytanie zasadnicze: czy, oraz ewentualnie
co, zadecydowalo o tym, ze pierwotna refleksja buddyjska o charakterze etycznym
zwigzana z problemem sensu zostala przeksztalcona w szczegétowa koncepcje on-
tologiczng wskazujaca na chwilowos¢ zdarzen (skr. kszanikawada)? Ciekawym py-
taniem jest tez to, jak pokonywano w poszczegolnych szkotach trudnosci wyni-
kajace z koniecznosci podporzadkowania sie logice wywodu filozoficznego. Por. np.
F. Tokarz, Problem duszy w systemach indyjskich, ,,Znak”, VI/1959; takze L. Trzciniski,
Zagadnienie reinkarnacji..., dz. cyt., s. 11-13 oraz 101.
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Zastanowcie si¢ nad waszym ciatem i pomyslcie o jego nieczystosci. Jak mo-
zecie ulegac jego pragnieniom wiedzqc, Ze zaréwno bol, jak i rozkosz tak
samo prowadzq do cierpienia? RozwaZcie wasze ,ja” i pomyslcie o jego
przemijaniu. Jakze mozecie ulega¢ co do niego ztudzeniom, pielegnowac
dume i samolubstwo, skoro wiecie, Ze muszq si¢ one zakoriczyc¢ nieunikmnio-
nym cierpieniem? Rozwazcie wszelkie rzeczy; czy mozecie znalez¢é w nich
cos trwatego? Czyz kazda rzecz nie jest ztozeniem elementow, ktdre wczes-
niej czy pozniej rozpadng sig i rozproszq? Niech was nie przeraza wszech-
obecnos¢ cierpienia. Po mojej smierci postepujcie wedtug mojej nauki, a wy-
zbedziecie sig bolu. Uczyricie to, a naprawde staniecie sig moimi ucznianmi”?%.

Poszukujac zrozumienia ostatniego przestania danego przez
Budde, w buddyjskiej metafizyce cierpienia znowu wracajg, wczes-
niej juz wspomniane: nietrwalosé, bezjazniowos¢ albo bezosobo-
wos¢ oraz cierpienie albo bolesna natura uwarunkowanych rzeczy
(duhkha). To ich uswiadomienie, jako cech egzystenciji, ale jedynie
przez osobisty wglad, daje wyzwolenie od bélu i cierpienia. Zda-
waloby sie to dos¢ paradoksalne, Ze uSwiadomienie sobie cierpienia
jako konsekwengcji innych cech egzystencji daje jego pokonanie.
Cho¢ wydaje sie, ze to paradoks, jednak w nauce buddyjskiej tak nie
jest, bo osobisty wglad w nature rzeczy warunkowany jest wiedza
albo znajomoscig Czterech Szlachetnych Prawd, stanowiacych roz-
szerzenie zasady powszechnego warunkowania. W niej poszukuje
sie miedzy innymi odpowiedzi na pytanie, od czego zalezy cierpie-
nie, co je warunkuje. Okazuje sie, ze w buddyzmie jest wiele takich
czynnikéw.

3.2.5.2. Co warunkuje cierpienie?

Poszukujac ich mozna sie odwota¢ do Strof o starosci, Dhammapady3%,
w ktoérych przyjemnos¢, Smiech i rados¢ nabieraja szczegolnego
znaczenia wobec obrazu tego, co zwyklo sie brac za cztowieka. Cier-
pienie szczegdlnie mocno dostrzegane i doswiadczane w starosci
jestjedynie czastka wielu innych starosci i cierpiert doswiadczanych
w samsarze. Zwrocenie uwagi na taki obraz czlowieka moze zmusié
go do dzialania, stad sugestia Buddy:

29 Digha Nikaya 16, Mahaparinibbana-sutta, teksty zrédtowe nauki Buddy, w:

Nauka Buddy, dz. cyt., s. 28.

30 Dhammapada nalezy do piatego zbioru (Khuddakanikaya) Suttapitaki (Kanon
palijski). Fragmenty cytuje w oparciu o Dhammapadam. Sciezka Prawdy. Podstawy
moralnosci buddyjskiej, przekt. S. F. Michalski, £6dz MCMXLVIIL.
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Patrz na ten obraz pstry cztowieka, na zle-
pek ten, na ciato w ranach,

Chore, a jednak zqdz niesyte, - nie ma sta-
fosci w nim ni mocy®1.

Ten ksztatt starzeje si¢ i wiednie, jest gniaz-
dem chordb, kruchy, nedzny,

Rozpada si¢ ta kupa gnoju, - Smierciq jest
zycie otoczone32,

Z kosci siedziba zbudowana i ulepiona krwig
i migsem, —

Staros¢ w niej mieszka wraz ze Smiercig,

i pycha mieszka i zawody303.

W buddyjskiej metafizyce cierpienia zwraca sie¢ uwage, ze nie
same cierpienia starosci, kondycja ciala czy jego kruchos¢ i przemija-
Inos¢ sa przyczyna cierpienia. To ciagle stawanie sie, kolejne nowe
narodziny, egzystencja, starzenie sie i $mier¢, czyli po prostu samsa-
ra warunkuje cierpienie. Jednak aby odnalez¢ to, co je ostatecznie
warunkuje, trzeba poznania, o ktérym Budda moéwit:

Kotowrot wielu narodzin przeszedtem dotqd
daremnie,

Budowcy domu szukajqc, - a rodzic sig ciggle
to meka.

Budowco domu, poznatem cie! Nie wybu-
dujesz domu wigcej!

Wiszystkie twe belki zatamane i obalony
domu szczyt,

Od swiata mysl juz oderwana, rozwianie
pragnien juz zdobyte!”304

Samsara jest procesem, cierpienie powstaje w procesie, 6w pro-
ces powstawania cierpienia jako warunkowanego wspottworzenia
sie3% opisuje buddyjskie Prawo Wspéizaleznego Powstawania. Jest

301 Tamze, Strofy o starosci, strofa 147.

302 Tamze, strofa 148.

303 Tamze, strofa 150.

304 Tamze, strofy 153 i 154.

305 Takze ,warunkowe wspéttworzenie sie”, termin Conzego; pierwotnie sfor-
mulowane na planie intelektualnym o$wiecenia Buddy. Stanowi logiczne oparcie
dla p6zniejszego rozwoju filozofii buddyjskiej. Zasadniczo dotyczy wgladu w za-
lezne powstawanie wszystkich zjawisk. Formuly doktryny zawarte sa w Majjhima-
-nikaya, 11, 32 oraz Samyutta-nikaya, 11, 28. S one dos¢ ogodlne: , Kiedy jest to, staje sig
tamto, z powstania tego, rodzi sie tamto, gdy tego nie ma, nie powstaje tamto; z ustaniem
tego, ustaje tamto”. Por. Sagharakszita, Wprowadzenie do buddyzmu, dz. cyt., s. 132-133.
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to niewatpliwie jedna z najbardziej znaczacych nauk w analizie
wschodniego myslenia o metafizyce cierpienia - w naszych rozwa-
zaniach nowy swoisty element buddyjskiej metafizyki cierpienia.
Ukazuje on cierpienie jako cykl od poczecia az do $mierci. Dla Go-
vindy?3% dwanascie elementéw (ogniw - nidana), ktore skladaja sie
na jego opis, wskazuje na niezwykla dynamike egzystencji i ciggle jej
zmiany. Egzystencji, dodajmy, bezjaZniowej (Anatta), w ktérej kazde
jej ogniwo zawiera podsumowanie wszystkich poprzednich i jedno-
czes$nie stanowi warunek dla nastepnych, jak i dla istnienia sam-
sarycznego cierpienia.

W tekstach buddyjskich, zanim przechodzi si¢ do analizy kolej-
nych ogniw tego wspodlzaleznego powstawania cierpienia, zwraca
sie uwage na przywiazania, ktére tworza nawyki, pozorne radosci
i zadowolenia. To one odwracaja uwage od elementéw warun-
kujacych cierpienie:

(...) Ludzie sq catkowicie pochtonieci swymi przywiqzaniami, w nich znaj-
dujg radosc i zadowolenie. Trudno jest rodzajowi ludzkiemu, pochtonigte-
mu swymi nawykami, ujrzec te zasade, mianowicie warunkowanie, powsta-
nie wskutek przyczyny (paticca-samuppada). Ta zasada réwniez jest trudna
do zobaczenia, mianowicie ustanie wszystkich rzeczy ztoZonych, wyrzecze-
nie sig wszelkiego Ignigcia do odradzania sig, wygaszanie pragnienia, brak
namietnosci, ustanie, nirwana3"’,

O owej zasadzie, ktéra warunkuje cierpienie w nauce buddyj-
skiej, moéwi sie oczywiscie w innych tekstach. Na przykiad w Samy-
utta nikaya (II. 10), gdzie Budda przedstawia doktryne zaleznego
(wspolzaleznego) powstawania, nawiazujac do wtlasnej biografii.
Pierwsza uwaga jest tu niezmiernie znaczaca. Dotyczy ona postrze-
gania $wiata przez nieo§wieconego, ktéry choc¢ poznal, Ze ten swiat
jest peten bélu, cierpienia i niedoli, nie potrafi z niego wyjsc.

Budda za$ uzyskuje widzenie, dzigeki niemu poznanie, potem
pelne poznanie, aby ostatecznie uzyskac zrozumienie powstawania
i ustawania calej tej masy bolu i cierpienia, ktéry jest konsekwencja
$wiata, jaki popad! w niedole przez rodzenie sie, starzenie, umiera-
nie, odchodzenie i ponowne rodzenie si¢e. Ten proces, okreslany
przez Budde powstawaniem catej masy bélu, ma kilka elementéw

306 Por. Lama Angarika Govinda, The Psychological Attitude of Early Buddhist
Philosophy, London 1973, s. 56.

307 Ariyapariyesana sutta, Majjhima-nikaya, 1. 167, w: Elary Buddhist Scriptures,
przekl. E. J. Thomas, London 1935, s. 23. Cytuje za: Sangharakszita, Wprowadzenie
do buddyzmu, dz. cyt., s. 134.
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Rysunek 16. Elementy w laficuchu powstawania i ustawania cierpienia
na podstawie Samyutta nikaya (IL. 10)

znaczacych dla metafizyki cierpienia. Sa nimi narodziny, pragnienie
bycia i ostatecznie niewiedza. Poszukujac wyjscia ze $wiata bélu
i cierpienia, Budda zwraca uwage na zaleznosci przyczynowe.
W ten sposob przyczyna starosci i §mierci sg narodziny. Z kolei bez-
posrednig przyczyna narodzin jest pragnienie bycia (por. rysunek 16).
Wszystko w poznaniu, jakie uzyskat Budda, ma swoja przyczyne.
Dlatego przyczyna pragnienia bycia jest chwytliwos¢, chwytliwosci
pozadanie, pozadania odczuwanie, odczuwanie kontaktu itd., az do
niewiedzy wlacznie, ktora jest pierwsza przyczyna tego dlugiego
taricucha zaleznosci.

Catly proces, zar6wno powstawania, jak i ustawania catej tej ma-
sy bolu i cierpienia do$wiadczanego w samsarze, opisywany w Sa-
myutta nikaya wskazuje na dwanascie jego najwazniejszych ogniw
(nidana). Mozna oczywiscie uznag, jak czyni to Sangharakszita, ze
jest ich o wiele wiecej i ze stanowia podstawe buddyjskiego urze-
czywistnienia. Ale nie tylko. Pierwotnie wskazuja na warunki cier-
pienia od poczecia poprzez narodziny, choroby, staros¢, Smierc i inne
nieszczeécia. Dodatkowo wskazuja tez na droge wyjscia z niego,
czyli na droge od tego, co §wiatowe i zwigzane z samsarg, do tego, co
nieuwarunkowane przyczynowo, czyli wolne od cierpienia. Wska-
zuja tez na stan wolny od cierpienia, na nirwane.
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3.2.5.3. Cierpienie w dwunastu ogniwach prawa wspolzalez-
nego powstawania a bhawaczakra (kolo zycia)

Dwanascie ogniw wspoélizaleznego powstawania wskazuje na wa-
runki tworzace cierpienie w samsarycznym $wiecie, wskazuje tezna
jego doznawanie albo odczuwanie w kolejnych powtarzajacych sie
egzystencjach. Dobrym unaocznieniem zaréwno prawa wspoétzalez-
nego powstawania, jak i miejsca cierpienia w buddyjskiej nauce jest
tybetaniskie bhawaczakra - , kolo zycia” (por. rysunek 17). Wskazuje
sie w nim na nietrwalos¢ jako ceche egzystencji warunkujaca cier-
pienie, ponadto na szes¢ jego samsarycznych odmian, jak i na dwa-
nascie warunkoéw je podtrzymujacych, w kontekscie trzech czasow,
oraz na trzy elementy niosgce zarodek wczesniejszych i przyszlych
cierpien (akusala), wreszcie na bezposrednie doswiadczanie czy do-
znawanie cierpienia, ktére lokalizuje si¢ gdzie$ pomiedzy kontak-
tem z przedmiotami zmystéw a ich pozadaniem.

W opisie , kota zycia” wskazuje sie na ,,demona nietrwalosci” czy
»boga $mierci”, ktéry je trzyma; to on symbolizuje nietrwalos¢ jako
ceche wszystkich egzystencji samsarycznych i jednoczes$nie znaczacy
element metafizyki cierpienia. Centralng czeé¢ kola stanowi piasta,
w ktorej przedstawione sa trzy zjadajace sie zwierzeta. Na ogot jest to:
kogut, waz i $winia. Pierwsze zwierze symbolizuje chciwo$¢ (zadza,
lobha), drugie gniew (nienawisc¢ - skr. dwesa, pali: dosa), trzecie igno-
rancje lub niewiedze (avidya)®®s. S to bezposrednie trzy Zrédta cier-
pienia i jednoczes$nie czynniki wigzace z cierpieniem samsarycznym.

Na zewnatrz centralnej piasty, w nastepnym okregu podzielo-
nym na piec¢ lub szes¢ czesci, znajduje sie symboliczne przedstawie-
nie typéw istnienia w $wiecie, czasami nazywanych tez krainami
sfery zjawiskowej (takze sposobami istnienia - gati). Ich wspdlng
cecha jest to, ze w nich wszystkich bezwzglednie doswiadcza sie cie-
rpieni i Smierci. Na dobrg sprawe nie ma pomiedzy nimi réznicy, jest
tylko réznica stopnia karmy, ktéra moze owocowac mniejsza lub
wieksza subtelnoscia w doznawanych cierpieniach. Obrazowo mo-
zna to przedstawic¢, odwolujac sie do poréwnania cierpienia w $wie-
cie (gati) bogow i Swiecie (gati) piekiel, ktére tradycja buddyjska
dzieli na gorace i zimne. Zatem krag ten wskazuje na r6zne formy
cierpienia w ujeciu kosmicznym iich zmieniajaca sie subtelnosc - od
wyzszych Swiatéw, z bardziej ,subtelnymi” formami cierpienia

308 Takze zaslepienie (moha), ale tez w sensie nieznajomosci Czterech Szlache-

tnych Prawd.
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Rysunek 17. Buddyjskie kolo zycia

obejmujacymi $wiat: ludzi, sfere Asuréw (tytanéw), do Swiata bo-
gow (dewa). Sa tez nizsze sfery egzystencji z charakterystycznymi
dla nich cierpieniami: krélestwo zwierzat, glodnych duchoéw (preta)
i mieszkaricow piekiel (naraka). Cierpienie doswiadczane w sferach
egzystencji ma swoje charakterystyczne formy, ktére uzaleznione sa
od stopnia karmy, stad zrozumiate staja sie w tradycji buddyjskiej
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zabiegi, nie tylko majace na celu pokonanie dziatania samsary i cier-
pienia w ogoéle, ale i dajace mozliwos¢ unikniecia odrodzenia sie
w nizszych formach egzystencji, gdzie cierpienie dla cztowieka jest
niewyobrazalne3%.

Najbardziej zewnetrzny krag kota zycia symbolizuje albo wska-
zuje na warunki cierpienia indywidualnego. Poczatkuje je, podob-
nie jak w sferach egzystencji: niewiedza, ignorancja albo zaslepienie.
Jest ona najbardziej podstawowym Zrédlem ludzkiego cierpienia
w indywidualnej egzystencji. Cho¢ wczesniej byta udzialem zaréw-
no bogoéw, jak i istot piekielnych w $wiecie ludzkim, ma szczegdlne
znaczenie, a to dlatego, ze tylko w nim mozna ja pokona¢, pokonujac
jednoczesnie cierpienie zycia indywidualnego, jak i jego konsekwen-
qji, czyli cierpienia doswiadczanego w wyzszych lub nizszych sfe-
rach egzystencji.

Tenze najbardziej zewnetrzny okrag kola zycia podzielony jest
na dwanascie czesci. Symbolika obrazu tych ogniw na ogoét jest dosé
podobna30. Najwazniejszym wsrod nich jest niewiedza, ktéra jest
zasadnicza przyczyna cierpienia jako dwunastoelementowego pro-
cesu?!! oraz jego indywidualnego doznania, ktére jest siddma jego

309 Bardzo ciekawe sa wizje i opisy piekiet buddyjskich. Wyréznia sie ich r6z-
ne rodzaje; cho¢ czeSciowo przejete z wizji hinduskich, niewatpliwie posiadaja
swoja specyfike. Wymienia sie rézne ich liczby: osiem gléwnych, z ktérych kazde
otoczone jest przez 16 pobocznych. Mieszkancy piekiel doswiadczajg najwymysl-
niejszych cierpien, ktére sg skutkiem ich karmy. Sg np. rabani na kawatki, pozera-
ni na zywo przez ptaki, cieci przez ostre narzedzia. Po wyczerpaniu sie zlej karmy
mieszkancy piekiel moga odrodzi¢ sie w innej sferze egzystencji. Por. Majjhima ni-
kaya, 130, w: Buddhist Scriptures, E. Conde (wyd.) Penguin 1979, oraz Buddyzm, wy-
bor tekstow, dz. cyt., s.155-160.

310" Na przedstawionym rysunku na prawo od glowy trzymajacego koto,
zgodnie z ruchem wskazéwek zegara: $lepy czlowiek z kijem symbolizuje igno-
rancje, zaSlepienie lub niewiedze (avidya); garncarz z kolem i garnkami wskazuje
na dyspozycje karmiczne (samskara); malpa wspinajaca si¢ na drzewo - $wiado-
mos¢ (vijnana); nastepny rysunek symbolizuje umyst i cialo - ,nazwa i forma”
(nama-rupa); statek z pasazerami (pusty dom) to szes¢ organéw zmystowych (sa-
dayatana); obejmujacy sie kobieta i mezczyzna - kontakt (sparsa); czlowiek ze
strzala w oku - odczuwanie albo wrazenie (vedana); kobieta ofiarowujaca napdj
siedzgcemu mezczyznie - pragnienie lub pozadanie (trans); czlowiek zrywajacy
owoc z drzewa - chwytliwo$¢ (upadana); brzemienna kobieta - stawanie sie¢ (bha-
va); kobieta z niemowleciem - narodziny (jati); cztowiek wiozacy zwloki - starosé
i $mier¢ (jara-marana).

311 Podstawowe zrédlo tej koncepcji zawarte jest w Mahanidanasutta, por. Ma-
hanidana Sutta, The Great Discours on Causation. The Sutta and its Commentaries,
przekl. Bhikku Bodhi, BPS Kandy, b.r.w. Por. Takze L. Trzcinski, Zagadnienie rein-
karnacji, dz. cyt.. s. 19-25.
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czeécig. Zrozumienie cierpienia jako procesu zaklada jego wyjasnie-
nie w faricuchu zaleznoéci przyczynowej. Wszystko uksztaltowane
ma przyczyne i jest uwarunkowane, zatem jest pozbawione sub-
stancjalnosci. To wiasnie jej brak generuje cierpienie w sensie proce-
su, wskazujac tez na jego element, czyli doznanie indywidualne cier-
pienia.

Niewiedza (pali avijja, skr. awidja) jest pierwszym ogniwem te-
go, co okreslilismy jako warunki indywidualnego cierpienia. Doty-
czy niezrozumienia Czterech Szlachetnych Prawd oraz wspéizalez-
nosci zjawisk i blednej ich interpretacji prowadzacej do falszywego
uznania podmiotu dziatania - ,ja”, ktory rzekomo ma sie przemie-
szcza¢ w samsarze. Stanowi ona podstawe dla samskar’!?, dla ich
przejawiania, powstawania, funkcjonowania®3 i zanikania. Gdyby
uznaé za Buddhaghosza®4, ze samskary (,, psychiczne sily ksztattu-
jace”) sa tworami nieSwiadomymi, to stanowig jednoczesénie pole
dzialania zdeterminowane dziatalnoscia sit karmicznych, jak i dziala-
niem wolnej woli. £aczy sie w nich zatem element ksztattujacy, jak
i bierny, ksztaltowany pod wplywem czynéw poprzednich egzys-
tencji. Oba odgrywaja niemata role w ksztaltowaniu nastepnego ele-
mentu taficucha uwarunkowanego powstawania, czyli swiadomosci
(vinnana, vijnana), a to miedzy innymi dlatego, ze moga by¢ dobre,
zte lub neutralne. W efekcie to rodzaj samskara decyduje o rodzaju
Swiadomosci odrodzeniowej. Na te ostatnia wywiera tez wplyw
wspotdziatanie ré6znych rodzajéw karmana. Po $§mierci istoty niewy-
zwolonej sSwiadomos¢ ta wraca do fona matki i tak staje sie przyczyna
powstania nastepnego czynnika taficucha, nama-rupa, czynnika
cielesnego i duchowego, czyli nowej istoty empirycznej, zlozonej
z pieciu skandha (por. przypis 314). Wybor tona odrodzenia’'>, czyli
w efekcie sposobu istnienia (gati), jak i cierpiefi z nim zwigzanych,
w duzym stopniu uzalezniony jest od czynnika karmicznego, ktéry
W znacznej mierze to determinuje.

312 Skr. samskara, pali sankhara, obejmuje wszystkie impulsy woli lub zamiary

czynéw, ktore poprzedzaja czyn. Ich obecnosé warunkuje nowe narodziny, czyli
takze cierpienie samsaryczne. Jezeli ich brak, nie powstaje nowa karma, zatem nie
ma takze cierpienia. Samskara sg czwartg skandha, czyli ,grupa nagromadzenia”,
ktore Iacznie stanowig to, co zwykle nazywa sie osobowoscia. Pozostate to: cieles-
nos¢ (rupa), uczucia (wedana), postrzeganie (samdzna), sSwiadomosé¢ (widznana).

313 Por. np. S. Dasgupta, A History of Indian Philosophy, t. I, Cambridge 1952,

s. 93-94.
314

Por. tamze, s. 98, oraz L.Trzcinski, Zagadnienie reinkarnacji..., dz. cyt., s. 19.
315

Por. np. Tybetariska Ksiega Umartych, przekl. I. Kania, Krakow 1991.
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Rozwiniecie potencjalnosci zawartej w nama-rupa stanowi szes¢
podstaw zmyslowych (szadajatana, pali salayatana), ktére ujaw-
niajac si¢ po narodzeniu, warunkujg kontakt albo zetkniecie sie ze
Swiatem (skr. sparsa, pali phassa). To takze kontakt umystu z przed-
miotami mentalnymi. Wiasnie ten kontakt stanowi w Samyutta Nikaya
(III'101)316 korzen (hetu) i warunek (paccaya) dla odczuwania (veda-
na). Odczuwanie jest uznane za konsekwencje pojawienia sie relacji
miedzy obiektem, zmystem i §wiadomoscig. Moze by¢ przyjemne,
obojetne lub nieprzyjemne, czyli moze wywolywac bdl i cierpienie,
co wiecej, odgrywa znaczacq role w ukierunkowaniu woli, czyli wy-
woluje pozadanie (tryszna), cho¢ jak we wczedniejszych analizach
przedstawiano, powinno wywoltywac tez awersje. W buddyjskim
taricuchu uwarunkowanego powstawania zwraca si¢ jednak glow-
nie uwage na zalezno$¢ odczucia od kontaktu i na jego skutek w po-
staci pozadania. Kazde odczucie®'” (wedana) wywotuje pozadanie
(tryszna, pali tanha)®8 i odwrotnie. Zaleznos¢ jest tu niezwykle dy-
namiczna i istotna z tego wzgledu, ze pozadanie warunkowane od-
czuwaniem wywoluje zadze odczuwania, ta z kolei przywiazanie
albo Igniecie do odczuwania, doswiadczerr zmystowych, zycia i by-
towania. Stowem, warunkuje to przejécie do upadana, czyli checi
powrotu do tona matki, do samsary i nowego w niej cierpienia. Jak
widag, to tryszna miata by¢ jednym z kolejnych gléwnych elemen-
tow warunkujacych cierpienie w faricuchu przyczynowym. Dalsze
elementy faricucha zaczynaja sie powielac: stawanie sie i bytowanie
(bhawa), czyli nowy proces zyciowy poprzez narodziny (DZati, jati),
do nowego, pelnego cierpienia istnienia, poprzez staros¢ i $mier¢
(dzaramarana). Gdy w momencie $mierci pojawia sie jaka$ forma
niewiedzy, Iaczy sie ostatnie ogniwo z pierwszym, zamykajac w ten
spos6b krag wspolzaleznego powstawania, generujacego indy-
widualny proces cierpienia. Z punktu widzenia trzech czaséw albo
trzech kolejnych egzystencji: przeszla (aspekt potencjalny cierpie-
nia) generowana przez niewiedze i samskary wplywa na teraz-

316

Por. L. Trzcinski, Zagadnienie reinkarnacji..., dz. cyt., s. 23.
317

Sa rézne podzialy wedana. Na ogot trzy kategorie: przyjemne, nieprzyjemne,
obojetne, i pie¢ klas: umystowe przyjemne i nieprzyjemne oraz cielesne przyjemne,
nieprzyjemne i obojetne. Zatem zwraca uwage interpretacja cierpienia: umystowe-
go i cielesnego. Ponadto podobnie dzieli si¢ wrazenia ze wzgledu na uwarunko-
wanie przez organy zmystowe.

318 W buddyzmie wyréznia sie trzy rodzaje zadzy: pozadanie zmystowe
(kama-tryszna), zadze bycia (bhawa-tryszna) i samozniszczenia (wibhawa-tryszna).
Rozréznia sie tez zadze ze wzgledu na forme (zmysly).
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niejszg (odbieranie potencjatu przesztosci i tworzenie potencjatu dla
terazniejszosci i przysztosci cierpienia) poprzez: sSwiadomos¢, czyn-
niki cielesne i duchowe, szeé¢ podstaw zmystowych, kontakt, wra-
Zenie, pozadanie, pragnienie powrotu do fona matki, powstawanie
nowego istnienia i przyszle istnienie (realizacja potencjatu wczes-
niejszego) jako rezultatu obejmujacego narodziny, starzenie sie
i Smier¢.

Zrozumienie procesu wspolzaleznego powstawania cierpienia
oraz roli, jaka odgrywaja w nim niewiedza, nietrwalos¢ oraz po-
zadanie, stanowi nieodzowny element w zrozumieniu buddyjskiej
nauki o Czterech Szlachetnych Prawdach, wskazujacych na metafi-
zyke cierpienia.

3.2.5.4. Cztery Szlachetne Prawdy o cierpieniu

Niewiedza, do ktorej sie ciggle odwolywano w doktrynie wspoétza-
leznego powstawania, wyrazala si¢ w niezrozumieniu Czterech
Szlachetnych Prawd. W efekcie trzeba zauwazy¢, ze w nauce bud-
dyjskiej przyjmuje sie, iz niewiedza determinuje cierpienie samsa-
ryczne, tak jak opisuje to wspoélzalezne powstawanie, a Cztery
Prawdy staraja sie je dokladnie opisac. Jednak zanim przejdzie sie
do préby ich opisu, wypada zwrdéci¢ uwage na proces uswiadamia-
nia prawdy oraz jej zalezno$¢ od prawa przyczynowego.

Uswiadomienie prawdy, dajace w efekcie pokonanie cierpienia,
dokonuje sie moca mysli doskonale oczyszczonej, nakierowujacej
umysl na przypomnienie dos§wiadczen istot, ich narodzin, ich do-
$wiadczeniich cierpienr w r6znych $wiatach (gati). To za ich pomoca
Budda ujrzat Cztery Szlachetne Prawdy, a takze zniszczyl trucizny
zwane asrawami®!® i dowiedzial si¢, ze ponowne narodziny sa dlan
unicestwione3?. Méwigc innymi stowy, to, na co wskazuje Majjhima
nikaya, wczeéniej przywolana, wskazuje na zaleznos¢ Czterech Prawd
od prawa przyczynowego. Cztery Szlachetne Prawdy o cierpieniu
mozna zrozumie(, jesli wyprowadzi sie je z mechanizmu prawa
przyczynowego. Analizuje si¢ wtedy cierpienie niejako z metodolo-
gicznego poziomu. Bez wzgledu na to, jak szkoty Mahajany czy Hi-
najany pojmuja owq prawde, osigga sie ja poprzez zrozumienie pra-
wa przyczynowego:

319 Pali asawa, dost ~wplyw”, ,skalanie”. Trzy stanowia korzenie wszelkiego

cierpienia. Sa nimi: kamasrawa - skalanie pozadaniami, bhawasrawa - istnienie

i awidjasrawa - niewiedza.
320" Por. Majjhima nikaya 1. 247-248.
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Ten, kto uswiadamia sobie przyczynowe powstanie rzeczy, widzi prawdg;
kto widzi prawde, widzi Budde3?!.

Ostatecznie niezrozumienie prawdy o cierpieniu i wszystkie
tego konsekwencje sa skutkiem niewnikniecia w istote i sens cierpie-
nia jako uwarunkowanego procesu:

Poprzez niezrozumienie, poprzez niewniknigcie w cztery szlachetne prawdy,
bracia, popadlismy i wedrujemy w kotko w tej dtugiej, dtugiej podrézy
(cigglych narodzin), zaréwno wy, jak i ja322.

PrzejdZzmy jednak do najkrétszej syntezy buddyzmu i jednoczes-
nie syntezy buddyjskiej metafizyki cierpienia, do Czterech Szlachet-
nych Prawd32.

Kiedy Budda przebywal w Benaresie w Isipatana, w Parku Jele-
nim, zwracajac si¢ do pieciu swoich uczniéw, wskazat nie tylko na
wyzszo$¢ srodkowej Sciezki’?, ale takze na cztery prawdy3?, w kto-
rych zawarta jest istota buddyjskiej metafizyki cierpienia.

Sa nimi: Prawda o cierpieniu (pali dukkha, skr. duhkha), o jego
powstaniu (dukkha samudaya), ustaniu (dukkha-nirodha) i o $ciezce
wiodacej do jego ustania (dukkha-nirodha-gamini-patipada). Bud-
da ogtosit je, zwracajac sie do uczniéw stowami:

A to jest, mnisi, szlachetna prawda o bélu: narodziny sq bolesne, staros¢ jest
bolesna, choroba jest bolesna, Smierc jest bolesna, smutek, lament, przygne-
bienie i rozpacz sq bolesne. Pokrétce, pie¢ grup chwytania (khandha) jest bo-
lesnych.

32 Aspects, s. 51, cytuje za: Sangharakszita, Wprowadzenie do buddyzmu, dz. cyt.,

s. 142.
322

Some Sayings of the Budda, dz. cyt., s. 13.
323

Por. np. Dhammacakkappawattana sutta, Samyutta-nikaya, V, 420, w: Elary
Buddhisth Scriptures, dz. cyt., s. 29-31. Por. takze: H. Oldenberg, Zycie, nauczanie
i wspolnota Buddy, przekt. I. Kania, Krakow 1994, s. 130-131; S. Radhakrishnan, Filo-
zofia indyjska, t. 1, dz. cyt., s. 350; Dvayatanupassana Sutta oraz Mahavagga, 1. 6, 17-22,
29-30, w: Buddyzm, wybor tekstow, dz. cyt., s. 57-58 oraz 61-62; Dhammacakra-pra-
vartana-sutta, w: Nauka Buddy, s. 48, czy Dighanikaya 11, 305, 308, 310 oraz Dhamma-
padam 273-276, w: Muttavali. Ksiega wypisow starobuddyjskich, przekl. I. Kania, Kra-
kow 1999, s. 205-210.

324 Srodkowa Sciezka (majjhima patipada) pomiedzy skrajnosciami, do ktérych
zaliczano zaréwno oddanie sie nadmiernej ascezie, jak i oddanie si¢ nadmiernym
namigtnoéciom. Analiza Srodkowej Sciezki (buddyzm) wskazuje na koniecznosé
wgladu i poznania, dajacych mozliwos$¢ osiagniecia wyzszej wiedzy, oswiecenia
i w efekcie nirwany.

%5 Na og6t Cztery Szlachetne Prawdy interpretowane sa jako metafizyczny
poglad na swiat. Sangharakszita, powolujac si¢ na Nalinaksha Dutta, zwraca uwa-
ge na metologiczng interpretacje Czterech Prawd. Kolejno maja one wskazywaé
na: istnienie, jego zrédlo, ustanie i srodek do ustania. Por. Sangharakszita, Wpro-
wadzenie do buddyzmu, dz. cyt., s.170.
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A to jest, mnisi, szlachetna prawda o przyczynie bolu: pragnienie, ktdre
dazy do odrodzenia sig, polqczone z przejemnosciq i Zqdzq, znajdujgce przy-
jemnos¢ to tu, to tam, mianowicie, pragnienie namigtnosci, pragnienie eg-
zystencji, pragnienie nie-egzystencji.

A to jest, mnisi, szlachetna prawda o ustaniu bolu, ustanie bez pozostatosci
pragnienia, opuszczenie, zaniechanie, uwolnienie, brak przywigzania.

A to jest, mnisi, szlachetna prawda o drodze, ktéra wiedzie do ustania bolu:
jest to szlachetna osmioraka Sciezka, mianowicie wtasciwy poglad, wiasciwa
intencja, wtasciwa mowa, wtasciwe dziatanie, wtasciwe Srodki utrzymania,
wiasciwy wysitek, wiasciwa uwaznosé, wiasciwe skupienie2o.

Budda wybrat jako tres¢ pierwszej prawdy, podobnie jak uczynit
to w Sankhjakarika I§warakriszna, zwrécenie uwagi na doswiadcza-
nie cierpienia. Wskazat nie tylko na r6zne jego przejawy, ale i na to,
Ze cierpienia sie doSwiadcza, ze sie je odczuwa, w calym egzysten-
cjalnym istnieniu. Czlowiek istnieje, bo cierpi, albo cierpi, bo istnieje.
Cierpienia do$wiadcza si¢ w Zyciu w sposob nieustanny i trzeba je-
szcze raz przypomnie¢ ewentualnym oponentom takiego pogladu,
ze wcale jako przeciwienistwo cierpienia nie jawi si¢ tu przyjemnos¢:

Zastandwcie sig nad waszym ciatem i pomysicie o jego nieczystosci. Jak mo-
Zecie ulegac jego pragnieniom wiedzqc, Ze zaréwno bl jak i rozkosz tak
samo prowadzg do cierpienia?32

Analiza pierwszej prawdy z czterech szlachetnych wskazuje, ze
Budda przedstawil jedna z najgtebszych i najszerszych prawd na te-
mat metafizyki cierpienia, identyfikujac je z istnieniem empirycz-
nym. Jednak tu moze powstac pytanie, skad ta jednoznaczna identy-
fikacja i jakie jest jej ostatecznie zadanie. Czy moze to by¢ zabieg
uzasadniajacy wlasciwy wysilek w poszukiwaniu doskonaloéci, a mo-
ze chodzi o wskazanie na to, ze Zle sie¢ zyje, albo chodzi o wstrzas
zmuszajacy czy tez inicjujacy rozw6j duchowy czlowieka? Wszystkie
pytania zawieraja, jak sie wydaje, wlasciwe motywacje, wskazuja na
pozytywny aspekt rozwoju duchowego, ktéry wychodzi poza me-
tode usuwania jedynie cierpienia3?.

526 Samyutta-nikaya, V, 420, w: Early Buddhist Scriptures, dz. cyt., s. 29-31.

327 Digha Nikaya 16, Mahaparinibbana-sutta, w: Nauka Buddy, dz. cyt., s. 28.

328 7 pierwotnej nauki zostaly wyprowadzone rézne nowe interpretacje bud-
dyzmu. Poszukiwaé mozna tej rdzennej nauki Buddy wskazujacej na pozytywny
element rozwoju duchowego, ktéry Sangharakszita od poczatku kojarzy z moty-
wem osiggania doskonalosci daleko wychodzacym poza jednostkowe pokonywa-
nie cierpienia. Por. Sangharakszita, Wprowadzenie do buddyzmu, dz. cyt., s. 182-185.
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Pierwsza prawda o cierpieniu ukazuje przyklady oraz gléwne
typy cierpienia. Ukazuje tez pie¢ grup chwytania (skandha), o kto-
rych wspominano juz wczeéniej, tworzacych pozér osobowosci,
ktére generuja cierpienie poprzez: cielesno$¢, odczuwanie, postrze-
ganie, dyspozycje karmiczne i $wiadomos¢. Jednak buddyjska na-
uka méwiaca o cierpieniu nie tylko wskazuje na przejawy cierpie-
nia, ale takze stara si¢ je przeanalizowac w ich fazach. Mamy zatem
opisy albo definicje faz cierpierr wczesniej wymienianych, ktére po-
magaja zrozumie¢, dlaczego narodziny czy $mier¢ sa cierpieniem:

Czym zas sq narodziny? Narodziny istot nalezqcych do tego lub tamtego
porzadku istot, to, ze sig rodzq, ich poczecie i wylonienie sie do egzystencji,
pojawienie sie ,grup egzystencji” (Khandha), powstanie aktywnosci
zmystowej: to si¢ nazywa narodzinami.

A czym jest staros¢? Starosc istot nalezqcych do tego lub tamtego porzqdku
istot, ich starzenie sig, kruchos¢, posiwienie i pomarszczenie; spadek ich sily
Zyciowej, zuzywanie sig zmystéw — to nazywa sie starosciq.

A czym jest smier¢? Odchodzenie i ginigcie istot z tego czy tamtego porzqdku
istot, ich zniszczenie, znikanie, smier¢ wypetnienie sig ich okresu zycia, rozpu-
szczenie grup egzystencyi, wyzbycie sie ciala- to nazywa sie Smiercig.

A czym jest smutek? Smutek powstajqcy przez te czy tamtq strate lub nie-
powodzenie, ktore sig spotyka, martwienie sig, stan zatrwozenia, wewnetrz-
ny smutek, wewnetrzna niedola - to nazywa sie smutkiem.

A czym jest lament? Przez jakgkolwiek, tq czy tamtq strate lub niepowodze-
nie, ktore komus przypada, nastepuje jek i lament, zawodzenie
i lamentowanie, stan niedoli i lamentu - to nazywa sig lamentem.

A czym jest bol? Cielesny bl i nieprzyjemnosc, bolesne 1 nieprzyjemne
uczucie wytwarzane przez cielesne wrazenie — to nazywa sie bélem.

A czym jest zal? Umystowy bol i nieprzyjemnosc, bolesne i nieprzyjemne
uczucie wytworzone przez umystowe wrazenie — to nazywa sie Zalem.

A czym jest rozpacz? Strapienie i rozpacz powstajq poprzez te czy tamtq
strate lub niepowodzenie, ktore ktos napotyka, utrapienie i desperacja - to
sig nazywa Zalem.

A czym jest , cierpienie nieuzyskiwania tego, czego si¢ pragnie”?

Do istot poddanych narodzinom przychodzi pragnienie: ,, Ach, zebysmy nie
byli poddani narodzinom! Ach, zeby nowych narodzin nie bylo przed
nami!” Poddani sq starosci, chorobie, $mierci, smutkowi, lamentowi, bolo-
wi, zalowi i rozpaczy, przychodzi do nich pragnienie: ,Ach, Zebysmy nie
byli poddani tym rzeczom! Ach, zeby tych rzeczy nie byto przed nami!” Ale
tego nie mozna osiggnqc jedynie poprzez pragnienie; a nieuzyskiwanie tego,
co si¢ pragnie, jest cierpieniem 32,

32 Digha-nikaya, XX1I, przek!. Njanatiloki, w: The Word of the Budda, wyd. 11,
Colombo 1952, s. 3-4. Cytuje za Sangharakszita, Wprowadzenie do buddyzmu, tamze,
s. 177-178.



Wybrane elementy mysli indyjskiej 145

Mamy zatem w przytoczonym fragmencie nie tylko dziewiec¢
glownych przejawéw cierpienia trapigcych istoty empiryczne, ale
i opis kolejnych znaczacych jego faz. Po tym rozbudowanym opisie
w drugiej Szlachetnej Prawdzie przechodzi sie do opisu podstawo-
wej przyczyny cierpienia. Jest nig pozadanie (tryszna), o ktérym
wczeéniej juz wspominano, ze powstaje na bazie kontaktu organu
zmystu z odpowiednim obiektem. Sktania ona do czynu, niosgc za
soba odplate i cierpienie. Trzecia Prawda odnosi sie do zjawiskowej
sfery przedstawianej w prawdzie pierwszej i drugiej. Jest tez, w pew-
nym sensie, kontynuacja drugiej, gdyz wskazuje na jej przeciwien-
stwo. Tam gdzie nie ma pragnienia i pozadania, nie ma tez cierpie-
nia. Cierpienie ustaje tam, gdzie zanika pozadanie (pragnienie).
Jednak do tego potrzebna jest Szlachetna O$mioraka Sciezka3®,
w ktorej zwraca sie uwage na wlasciwy poglad, dotyczacy zrozu-
mienia czterech szlachetnych prawd, poczatkowo tylko racjonalne-
go, aby ostatecznie pod koniec tej Sciezki stal sie on wgladem ducho-
wego doswiadczenia. Po wlasciwym pogladzie nastepne elementy
o$miorakiej Sciezki to: wlasciwe pragnienie (intencja), mowa, dzialan-
ie, utrzymanie, wysilek oraz wlasciwa uwaznosc i skupienie. Pie¢
pierwszych wskazuje kolejno na: nieprzyczynianie sie swymi prag-
nieniami do jakiejkolwiek krzywdy; powstrzymywanie sie od wszel-
kich przewinient wynikajacych z uzywania jezyka, od zabijania, kra-
dziezy, od szkodliwych mysli, czy wskazuje na aktywne zapobiega-
nie ztu itp. Wreszcie wlasciwa uwaznos¢ i wiasciwe skupienie. Ta
pierwsza ma na wzgledzie cialo, uczucia, umyst i mysli, skupiajac
sie na rozpraszaniu pragnien i przygnebieri, ktore one niosa. Druga,
uwazno$¢, ostatecznie owocuje rozproszeniem przyjemnosci i bolu,
a przed ich rozproszeniem takze uniesienia i depresji, stanem ,,(...)
bez przyjemnosci i bolu, ktory cechuje sie uwaznosciq i réwnowagg”33!.

Préba analizy buddyjskiej metafizyki cierpienia niesie z soba
wiele innych mozliwosci jego interpretacji, ktére warto podjac.
Wszystkie wydaja sie taczy¢ z glownymi elementami nauki o cier-
pieniu, o ktérych wspominano wczeéniej. Nowe interpretacje i roz-
winiecia metafizyki cierpienia pojawiaja sie w réznych okresach
rozwoju buddyzmu i sg czeécig nauki réznych jego szkél. Nie spo-
s6b ich wszystkich omoéwié. Koriczgc omawianie buddyjskiej meta-
fizyki cierpienia, zwrécimy jeszcze uwage na wybrane, ciekawe jego
koncepcje w nauce: Gampopy, Nagardzuny i Santidewy.

330

Por. Samyutta-nikaya, V. 8, por. Buddyzm, wybor tekstow, dz. cyt., s. 62-64.
331

Por. tamze.
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3.2.5.5. Cierpienie jako element Zycia prenatalnego

Nawigzaniem do wcze$niejszych rozwazan dotyczacych pierwszej
prawdy o cierpieniu sa niewatpliwie poglady Gampopy?332. Przenosi
sie w nich uwage do rzadko podejmowanego zagadnienia cierpie-
nia, ale doswiadczanego w wymiarze plodowym (prenatalnym) -
od poczecia (okkanti) do narodzin (sanjati). Gampopa, odwotujac
sie¢ do uznanej prawdy, méwiacej, iz wszystkie istoty w stanie po-
$rednim, pomiedzy $miercig a odrodzeniem, posiadaja cudowne
moce, nie tylko przemieszczania si¢ w przestrzeni, ale takze zdol-
nos¢ ujrzenia przysztego miejsca odrodzenia, zwraca uwage na ich
przykre doswiadczenia, ktérych doznaja w tym czasie. Powstaja one
oczywiscie jako rezultat wlasnej karmy. Istoty majace sie odrodzic,
ze wzgledu na zebrane zastugi i przewiny, udaja sie do gorszych lub
lepszych miejsc (gati). Gdy maja sie odrodzi¢ jako mezczyzni, od-
czuwaja silne przywigzanie do swej matki i antypatie do ojca. Jezeli
majq sie odrodzi¢ jako kobiety, odczuwaja silne przywigzanie do
ojca i antypatie do matki. Wskutek tego przywiazania i antypatii za-
sada $wiadomosci Iaczy sie z wydzielinami ojca i matki (okkanti).
Od tej chwili istoty pozostaja w tonie matki przez 38 tygodni albo
osiem, dziewie¢ czy dziesie¢ miesiecy, doswiadczajac nieustajacego
bélu i cierpienia, ktére jest udzialem nowej, tworzacej sie istoty.
Gampopa pisze o tym tak:

Podczas pierwszego tygodnia w tonie matki istota gotuje sie i smazy jak

w cieptym naczyniu, podczas gdy organy zmystowe ciata i zasada Swiadomosci

doswiadczajq niewyobrazalnego bolu. W tym stanie zarodek nosi nazwe

owalnego ksztattu (kalala) i przypomina ryz w wodzie lub ostodzony
twardgs.

Dzieje sie tak poprzez nastepne tygodnie wzrastania i zmiany
ksztaltéw, az do tygodnia si6dmego kiedy:

(...) powstaje tzw. Sciskajgcy wiatr, przez dotyk ktdrego powstajq dionie

i stopy. Zarodek w tym stanie czuje bol, sprawiajgcy powstanie w nim mysli

0 porywaniu poprzez silny wiatr i rozcigganiu go przez kogos kijem.
32 Gampopa (sGam po pa), 1079-1153, uczer Milarepy, jedna z centralnych
postaci szkoly Kagyupa. Najwazniejsze jego dzielo to Ozdoba z klejnotow wyzwole-
nia. Por. przeklad H. V. Guenthera, sGam.po.pa, The Jewel Ornament of Liberation,
Berkeley 1971, Boston-London 1986. Por. takze przeklad jego fragmentu, do ktore-
go sie odwoluje, przytaczajac poglady Gampopy: Dvags.po.thar.rgyan, cz. V, autor-
stwa J. Sieradzana, w: Buddyzm, wybor tekstéw, dz. cyt., s. 153-154. Por. tez Gyaltsab
Rinpocze, Cztery Dharmy Gampopy, przekl. z tybetariskiego K. Holmes, przekl. pol-

ski KT, Krakow, w Roku Drewnianego Psa.
335 Duags.po.thar.rgyan, cz. V, dz. cyt.
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W jedenastym tygodniu w lonie matki powstaje tzw. wiatr wstepnego poja-
wienia sig, przez dotyk ktérego powstaje dziewigé otwordw ciata. W tym
czasie odczuwa sie bdl taki, jak gdyby otwartq rang przebijano palcem.

Cierpienie pobytu w tonie mozna zilustrowaé w inny sposéb. Kiedy ma-
tka nie przestrzega diety, dajgc pierwszeristwo zimnym potrawom, zarodek
odczuwa taki bol, jak naga osoba wyrzucona na léd. Podobnie, bdl pojawia
sig, kiedy pozywienie jest zbyt gorqce lub zbyt kwasne. Przejadanie sie pro-
wadzi do tego, Ze czuje on jak gdyby byt zgniatany pomiedzy skatami; niedo-
Zywienie z kolei prowadzi do odczucia zawieszenia i bujania sig w powie-
trzu. W wyniku pospiesznego chodu, skakania lub spadania w dot matki,
odczuwa on bol, jak gdyby toczyt sie w dot po pochytosci wzgorza. Jesli w cza-
sie cigzy matka naduzywa seksu, zarodek odczuwa to tak, jak gdyby byt
ktuty kolcami.

W trzydziestym siodmym tygodniu, Swiadomos¢ ptodu, ciggle przeby-
wajgc w macicy, zmartwiona stanem brudu, smrodu, ciemnoéci i uwiezie-
nia, postanawia mysl o ucieczce.

W trzydziestym dsmym tygodniu, w tonie matki powstaje tzw. Wiatr
zrywania kwiatu, ktéry obraca ptéd wokoto i pcha go w poblize otworu tona.
Odczuwa sig¢ wtedy bdl, jakby pochodzqcy od ran zadanych przez zelazne
maszyny.

W ten sposéb ptéd gotowany i smazony w cieple tona jak w gorgcym
naczyniu przez dtugi czas, byt dotykany i wstrzqsany przez dwadziescia
osiem réznych wiatréw. Rosngc i Zywiqgc sig tym, co bylo zawarte we
krwi matki, owalny ksztatt istoty rozwijat sig33* w normalne ciato. (...)
Wreszcie powstaje tzw. wiatr patrzqcy w dél, ktéry skierowuje glowe
plodu w dét i dziecko dosiega zewngtrznego Swiata z wyciggnigtymi
dtorimi. Tutaj doswiadcza bélu, jakby bylo przeciggane przez sie¢ z Zelaz-
nych pretow”3%®.

Cierpienie analizowane w buddyjskiej nauce posiada swoje licz-
ne interpretacje. Przyklad tej bardzo realistycznej wersji Gampopy
niewatpliwie stanowi przedluzenie czy konsekwencje zwroécenia
uwagi na samsaryczne uwarunkowania buddyjskiej metafizyki
cierpienia. Wyjécie poza nie stanowi analiza cierpienia u Nagardzu-
ny, ktérego mysl powstata przeszio 850 lat wczesniej niz rozwazania
Gampopy.

3.2.5.6. Dwie prawdy o cierpieniu Nagardzuny

To, co stanowilo podstawe w buddyjskiej metafizyce cierpienia,
opartej na poszukiwaniu wspélnych dla wszystkich szkot elementéw

334 Wszystko to sprawia moc karmy.
35 Duags.po.thar.rgyan, cz. V, dz. cyt.
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nauki, w naturalny sposéb zostalo przeinterpretowane w filozofii
Nagardzuny?%. Nowos¢ metafizycznej interpretacji cierpienia Na-
gardzuny polegala miedzy innymi na zwréceniu uwagi na zjawis-
kowa nature $wiata, ale nie tylko. Oczywiscie naszym zadaniem nie
jest odtworzenie calej nauki Nagardzuny, lecz jedynie zwrécenie
uwagi na wybrane nowosci w analizie cierpienia. Mozna mie¢
w zwiazku z tym wrazenie, ze wszystko, co do tej pory zostato po-
wiedziane na temat cierpienia w buddyzmie, bylo czynione z per-
spektywy widzenia cztowieka jeszcze niewyzwolonego. Zatem rze-
czywisto$é, a w nim metafizyka cierpienia do czaséw Nagardzuny
byty opisywane tak, jak je przezywat czlowiek niewyzwolony. Na-
gardzuna co prawda nie zanegowal ostatecznie takiego opisu Swiata
icierpienia, ale odréznit go od opisu $wiata czynionego z perspektywy
prawdy ostatecznej. Zatem Nagardzuna analizujac rzeczywistosc,
odroznil dwie prawdy satja-dwaja (satya-dvaya), prawde potoczng
(samwryti-satja [samvrti-satya]), relatywng, konwencjonalng albo em-
piryczna, doswiadczenia oraz prawde ostateczng (paramartha-satja
[paramartha-satya]), stanu wyzwolenia, ktéra kazdy sktadnik bytu
ukazuje jako pusty (siunja [unya])®’. Podobnie jak w analizie rze-
czywistosci, tak i w przypadku analizy metafizyki cierpienia na po-
ziomie prawdy potocznej wazne jest zwrdcenie wobec niego uwagi
na tego, albo to, co doswiadcza cierpienia, i wyodrebnienie owego
ze Swiata, ktory tworzy cierpienie. Poznanie cierpienia z perspektywy
prawdy ostatecznej, jako dane bezposrednio, wolne jest natomiast
od tych wczeséniejszych uwarunkowan wskazujacych na relacje
podmiotowo-przedmiotowa. Poniewaz wszystkie skiadniki bytu,
podmiotowy byt, jak i wszystkie rzeczy poddane wnioskowaniu
lub percepcji, sa puste, podobnie trzeba traktowac cierpienie. Ale
zanim si¢ o nim powie, trzeba wspomnie¢, iz Nagardzuna przed

3% Najbardziej znaczace nurty Mahajany przyznaty Nagardzunie (ok. 150-250 n.e.)

najwyzsze miejsce zaraz po Gautamie. W VIII w. sob6r w Lhasie uznatl za sprawa
Kamalasili, ze system Nagardzuny jest jedyna ortodoksyjna nauka. Nagardzuna
zalozyt szkole madhjamaki, inicjujgc tym samym spekulatywna odmiane mahaja-
ny. W analizie mysli Nagardzuny korzystam m.in. z: K. Satchidananda Murty, Na-
gardzuna, New Delhi 1971; C. Lindner, Nagarjuniana. Studies in the Writings and Phi-
losophy of Nagarjuna, Delhi 1987 (1982); Kenneth K. Inada, Nagarjuna. A Translation
of his Mulamadhyamakakarika with an Introductory Essay, Tokyo 1970. Por. tez:
S. Radhakrishnan, Filozofia indyjska, t. 1, dz. cyt., s. 588-607, 633-638; M. Mejor, Bud-
dyzm. Zarys historii buddyzmu w Indiach, Warszawa 2001, s. 257 i n.; K. Jakubczak, Fi-
lozoficzne szkoty buddyzmu Mahajany, Madhjamaka i Jogaczara, w: Filozofia Wschodu,
dz. cyt., s. 207-244; V. Zotz, Historia filozofii buddyjskiej, dz. cyt.

357 Por. V. Zotz, Historia filozofii buddyjskiej, dz. cyt., s. 122.
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jego analiza zauwaza, ze juz sama nauka Buddy odnosi sie do
dwoch prawd3s.

Udzielane przez Buddéw nauki Dharmy opierajq sie na dwoch prawdach:
relatywnej [Swiatowej] prawdzie oraz ostatecznej [najwyzszej] prawdzie3s.

Za pomoca tego rozréznienia Nagardzuna wskazuje, ze owg wyz-
szg prawde o rzeczywistosci osigga sie przez nizszg (relatywna). Za-
tem poznanie wyzszej prawdy o cierpieniu (paramartha) mozliwe
jest przez falsz (samvrti) tej nizszej o nim, co jest niezmiernie wazne
dla zrozumienia argumentacji, ktére stosuje filozof, a ktére przyta-
czamy ponizej:

Ci, ktérzy nie znajq roznicy pomiedzy tymi dwiema prawdami, nie sq w sta-
nie zrozumiec glebokiej natury nauk Buddy.

Bez wsparcia si¢ na zwyktym, codziennym zyciu [czyli prawdzie relatyw-
nej] nie uda sie wyrazi¢ prawdy ostatecznej, a bez zrozumienia prawdy
ostatecznej, nie uda sie zrealizowaé Nirwany.

Niewtasciwie zrozumiana Sunjata moze doprowadzi¢ do zguby tepq osobe.
Przypomina Zle schwytanego weza albo blednie zastosowang wiedze ma-
giczng’4.

Powstaje zatem pytanie, jaka jest ta wyzsza prawda, ukryta przed
umownoscig naszego zycia.

W sensie Scistym wskazuje, Ze nie ma egzystencji, ustawania
bytu, narodzin, wyzwolenia. Rzeczywistos¢ jest pusta (siunja)3!.
Gdyby swiat byl rzeczywisty, nie moglyby w nim zachodzi¢ zadne
przemiany. Dlatego Swiat jest nierzeczywisty. Nic nie posiada w nim
swojej wlasnej natury i egzystencji. Wszystko jest relatywne, nic nie
posiada wlasnej istnosci (swabhawata). Wszystkie rzeczy sa puste342.
Swiat Nagardzuny jest nierzeczywisty i pusty, ale jego siunja®3 nie
wskazuje na nihilizm sprowadzajacy $wiat do nicosci. W efekcie
u Nagardzuny siunja ma to samo znaczenie co wspéizalezne po-
wstawanie:

38 Por. K. K. Inada, Nagarjuna..., dz. cyt.,, XXIV, 8. Por. tez, Nagardzuna, Wy-

bor pism, wybor i przekt. J. Sieradzan, Krakéw w Roku Wodnej Owcy. Fragmenty
Mulamadhyamakakarika cytujew oparciu o polski przeklad.

39 MMK XXIV 8.

30 MMK XXIV 9, 10, 11.

341 Por. rozwinigcie tej kwestii np. S. Radhakrishnan, Filozofia indyjska, dz. cyt.,
s. 601.

32 Por, K. Satchidananda Murty, Nagardzuna, dz. cyt., s. 80-82.

33 Pusty oznacza tu brak istotnosci rzeczy, ale nie ich nieistnienia jako feno-
menow.
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Jezeli cos koresponduje z Sunjatq, wéwczas wszystko jest mozliwe, a jesli cos
nie koresponduje z Sunjatq, wowczas nic nie jest mozliwe344.

Uwazamy, ze wspdtzaleine powstawanie jest $unjatq. Sunjata jest prowi-
zoryczng nazwq [czyli tworem myslowym] dla wspétzaleznosci [by-
tow], a nie pojeciem, ktore umozliwia poznanie. Jest to w istocie srodkowa
Sciezka®®.

Jej cecha charakterystyczng jest pokonanie orzekania, w ktérym
uznaje sig, ze co$ ,jest” lub ,nie jest”34, co przeklada sie na uznanie,
ze $wiat sktadajacy sie znarodzin, Zycia i Smierci jest nierzeczywisty3+,
podobnie sanskary348, wyzwolenie3*, wszelkie uczynki®? i przede
wszystkim to, co najwazniejsze dla naszych rozwazarn, cierpienie3!
- tez jest nierzeczywiste.

Wszystko to zawdziecza swoje istnienie stosunkom, ktérych nig-
dy nie bedziemy w stanie zrozumie¢. Swiat ma istnienie jedynie zja-
wiskowe®2. Nic nie posiada wlasnej natury. Nawet ostateczne
skladniki $wiata (dharmy) nie posiadaja substancjalnosci, nie sa
trwale ani chwilowe. Podobnie cierpienie, chociaz w istocie moze
istnie¢, ostatecznie, przez to, Ze jest nierzeczywiste, nie ma go. Taka
prawda trudna do zrozumienia na gruncie potocznego myslenia33
ujawnia nie tylko, Ze co$ moze by¢ ani wieczne, ani nie wieczne,
podobnie, Ze nie jest substancjalne ani nie-substancjalne. Taka praw-
da wskazuje na wolnos¢ od dualnej interpretacji Swiata w sensie juz
wczeéniej wspomnianym, ze co$ ,jest” lub ,nie jest”. Stad ostatecz-
na prawda jest pustka i na tym poziomie mozemy przejs¢ do analizy
cierpienia u Nagardzuny, ktéra dokonuje w XII rozdziale Mulama-
dhjamakakariki. Swoja analize cierpienia rozpoczyna od odniesienia
sie do pogladow, o ktérych wczedniej wspominano takze w tym opra-
cowaniu.

3 MMK XXIV 14. Sunjata jest podstawa wszelkiego istnienia, a zatem bez

niej nic nie jest mozliwe, por. K. Inada, Nagardzuna, dz. cyt., s. 147.

35 MMK XXIV 18.

36 Tak wiec twierdzenie, ze rzeczy sa i ze ich nie ma, jest falszywe. Prawda
lezy ?oérodku w pustce.

347" Por. MMK XL

38 Por. MMK XIIL

39 Por. MMK XVI.

30 por. MMK XVIIL

%1 por. MMK XIL

52 Por. S. Radhakrishnan, Filozofia indyjska, dz. cyt., s. 597-598.

33 Mysl Nagardzuny jest bardzo trudna do zrozumienia. Oparta na dwuwar-
toéciowej logice czterech alternatyw, czesto wymyka sie pelnemu zrozumieniu.
Por. Satchidananda Murty, Nagardzuna, dz. cyt., s. 80-82.
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Niektérzy utrzymuyjq, ze cierpienie powstaje z siebie, z czego innego, z obu
tych przyczyn na raz, lub zgola bez przyczyny. Jednak twierdzenia, ktdre
traktuje cierpienie jako skutki (skutek), nie da si¢ uzasadnic.

Jezeli cierpienie powstawatoby z siebie, nie powinno istniec¢ w zaleznosci od
czegos innego, poniewaz, naturalnie, te [istniejgce obecnie] skandhy sq po-
krewnie zwigzane z powstawaniem [przysztych] skandh.

Jezeli te [obecne] skandhy roznityby sig od tamtych [przysztych], lub jesli
pozniejsze bytyby rézne od wezesniejszych, wowczas cierpienie, jak rowniez
tamte [przyszle] skandhy, bytoby spowodowane przez cos innego”35.

Jednak, co ciekawe, cho¢ Nagardzuna, wzorem niektérych swo-
ich poprzednikéw poczatkowo wymienia ré6zne mozliwe zrédta cier-
pienia (por. rysunek 18), ostatecznie poddaje je krytycznej analizie,
w ktoérej musi ukazac ich falsz, aby przejs¢ do opisu cierpienia z punk-
tu widzenia ostatecznej prawdy.

Zatem, zdaniem Nagardzuny, trudno utrzymac twierdzenie, ja-
koby cierpienie powstawalo z samego siebie, podobnie jak to,
w ktérym uznaje sig, iz jest czego$ skutkiem. Powstanie z siebie
wyklucza istnienie w zaleznosci, podobnie jak réznice pomiedzy
tym, co istnieje obecnie, a tym, co istnieje w przysztosci, wyklucza
powstanie cierpienia z siebie samego3*. Zatem gdyby uznad, ze
przyczyna cierpienia lezy poza nim samym, to moze przyczyna
cierpienia jest sama jednostka lub jakas inna jednostka. Oczywi-
Scie, tu moga kry¢ sie wszelkiego rodzaju byty, o ktérych filozof
nawet nie wspomina, boi po co, skoro wszystkich ich tajemnica czy
istota jest to, co mozna by nazwa¢ indywidualnym ego. W efekcie
Nagardzuna przenosi rozwazania poszukujgce zZrédet cierpienia
poza nim samym na te, ktére poszukuja podstaw pozornego po-
czucia indywidualnosci, ja, czyli ego. Chcialoby sie stowami Na-
gardzuny spytac, gdzie ono jest, wobec czynionej przezen analizy
elementéw uwarunkowanych (samskara)’® i analizy polaczenia

34 Ppor. MMK XIL 1-3.

35 Cho¢ na gruncie logiki NagardZzuny moze nie budzi¢ to wiekszych zastrze-
zen, to taka argumentacja niesie z sobg oczywiscie wiele pytan. Na przyktad: Jak
rozwigza¢ znamiona uplywu czasu ciata ludzkiego? Dla Nagardzuny wydaje sie
to by¢ proste w momencie, kiedy odwolamy sie do analizy elementéw uwarunko-
wanych (samskara) - por. MMK XIII oraz MMK XV. Wskazuje si¢ w niej na nieza-
leznos$¢ mysli Nagardzuny od koncepcji bytu i niebytu. Zatem ,,...mlodos¢ [a takze
starosc] sig nie starzeje” (MMK XIIIL. 5) Bo, cho¢ $unjata, czyli natura takosci, rezyg-
nuje z wszystkich falszywych pogladéw, to ci, zdaniem Nagardzuny, ktorzy
,,...obstajq przy idei czy koncepcji sunjaty, sq niepoprawni” (por. MMK XIIL. 8).

36 por. MMK XIII oraz uwagi w przypisie poprzednim.
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ZRODELA CIERPIENIA
"\A
pochodzi poc}}oiif: powstaje
z siebie samego Z czegDs TICED bez przyczyny
(jest skutkiem)

N/

powstaje z obu tych przyczyn

Rysunek 18. Gléwne zrdédla cierpienia, ktérych realnosé
zanegowal Nagardzuna

(samsarga)®7. Przytoczmy jednak przyklad, jak filozof dokonuje
calej analizy cierpienia, poszukujac jego Zrédel w czym innym niz
ONno samo:

Jezeli przyczynq cierpienia jest sama jednostka, wéwczas powinna byc ona
czyms odrebnym od cierpienia. Kim jest to indywidualne ego, ktdre powo-
duje cierpienie ego?

Jezeli przyczyng cierpienia jest inna jednostka, to gdzie jest ego, ktore —
bedqc oddzielone od cierpienia - [na pozér]doswiadcza cierpienia spowodo-
wanego przez inng jednostke?

Jezeli przyczynaq cierpienia jest inna jednostka, jaka jest [natura] tej jedno-
stki, ktora - choc sama nie cierpi - to jednak powoduje cierpienie innych?

Jezeli nie da sig dowies¢, Ze przyczyna cierpienia lezy w sobie, to gdzie szu-
kac cierpienia, ktérego przyczyng jest cos innego, skoro przyczynq cierpie-
nia innej jednostki jest z pewnosciq wtasnie ta jednostka?

A zatem, przyczynq cierpienia nie jest ego, poniewaz nie moze ono powstac
samo z siebie. Jezeli inna jednostka nie moze spowodowac wlasnego cierpie-
nia, to dlaczego cierpienie miatoby powstac z czegos innego?

Jezeli cierpienie mogltoby powstac z siebie, albo z czego innego, wowczas
mogloby takze powstac z obu tych przyczyn na raz. Gdzie jest to nie majgce
przyczyny cierpienie, ktdre nie powstato ani z siebie, ani z czego innego?

%7 Por. MMK XIV wskazujaca, ze widzacy, widziany obiekt oraz akt widze-

nia w efekcie nie istnieja, podobnie jak niemozliwy jest proces ich polaczenia.
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Ten czworaki przyczynowy poglad jest niemozliwy do zastosowania nie tyl-
ko w odniesieniu do cierpienia, ale takze jesli chodzi o zewnetrzne byty®s.

Mozna zatem jeszcze raz powtorzy¢ kolejng wazng dla buddyijskiej
metafizyki cierpienia konkluzje, ktéra wynika z rozwazan Nagardzu-
ny. Cierpienie jest nierzeczywiste, nie ma go, ale z absolutnego punktu
widzenia. Podobnie jak, co moze wydac sie szokujace, Cztery Szlachetne
Prawdy o Cierpieniu®?, koncepcja nirwany3 i wiele wczesniej wska-
zywanych elementéw opisujacych cierpienie3®! - s nierealne. Nie mo-
Zna sie co prawda, w koncepcji Nagardzuny, ostatecznie wyprze¢ cier-
pienia, bo istnieje ono w sferze zjawiskowej, tak jak Swiat, ktory
ostatecznie jest uluda stworzong przez relacje.

3.2.5.7. Intencja przebudzenia, przebudzenie oraz pomoc
wszystkim zywym stworzeniom w pokonaniu cier-
pienia. Ideal bodhisattwy Santidewy

Po Nagardzunie, ktéry pryncypialnie odrzucil wszystkie poglady
na temat cierpienia, wraz z nim samym, na szczeg6lng uwage w roz-
wazaniach dotyczacych metafizyki cierpienia w mysli buddyjskiej
zastuguje Santidewa. Oczywiécie, historia linii przekazu nauki Bud-
dy, od ojca Buddy naszych czaséw do pierwszego Dalaj Lamy?3¢2, za-
wiera wiele znaczacych pogladéw dotyczacych takze cierpienia,
w co najmniej stu trzydziestu szesciu interpretacjach’e. Jednak
stojac przed koniecznoscia wyboru znaczacych i inspirujacych
pogladéw na temat cierpienia w mysli buddyjskiej, nie sposéb
poming¢ tych, ktore facza je z idealem bodhisattwy364.

%8 MMK XILI 4-10.

%9 Por. MMK XXIV.

360 Por. MMK XXV.

%1 Na przyktad powstawanie i zniszczenie.

%2 Pierwszy Dalaj Lama Gendyn Drub zyt w latach 1391-1474. Byt jednym
z najbardziej znanych uczonych tamtych czaséw obok, Cziele Namgyala. Wybu-
dowat klasztor Taszi Lhunpo, ktéry pézniej stat sie rezydencja Panczen Lamow.

363 Por. np. Historia Linii Przekazu, od Buddy do Dalaj Lamy, przekl. polski Kar-
ma Votem Sangpo, Krakéw w Roku Wodnego Ptaka.

364 Pojecie bodhisattwy pojawia sie juz w dzatakach (,opowieéciach o uro-
dzeniu” nalezacych do zbioru Khuddaka-nikaja, czeSci Sutra Pitaki) traktujacych o
wczesniejszych zywotach Buddy. Mahajana wyréznia dwa rodzaje bodhisattwy (dost.
»istota oswiecona”): ziemski pomagajacy - milosierny, pelen altruizmu, dazacy
do stanu buddy, i transcendentny, ktéry osiagnat juz stan buddy, ale odsunat pelne
wkroczenie do nirwany, aby innych wyzwoli¢ z cierpienia, wskazujac droge do
wyzwolenia. Najwazniejsi to: Awalokiteswara, Mandzusri, Samantabhadra.
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Ich autorem jest Santidewa®5. Wnosi on do rozwazari buddyj-
skich dotyczacych metafizyki cierpienia nowy element, powiazany
i wyprowadzony z nauki o bodhisattwie. Ten ideal, w przeciwien-
stwie do idealu arhata3*¢ buddyzmu hinajany, stara sie nie tylko
o wyzwolenie z wlasnego cierpienia, ale stara si¢ wyprowadzi¢
z cierpienia wszystkie Zyjace i czujgce istoty. Jego determinacja jest
tak duza, Ze jest gotow przelac na nie wszystkie swoje zastugi i osta-
tecznie przyjac na siebie nawet ich cierpienie, poswiecajac w zwigz-
ku z tym takze wlasne cialo. Niewatpliwie jest to nowe spojrzenie na
zagadnienie cierpienia w mysli wschodniej. Oczywiscie Santidewa
w swoich rozwazaniach na temat cierpienia nie tylko zwraca uwage
na bodhisattwe odbierajacego cierpienie od innych, czemu towarzy-
szy oddanie takze wlasnego ciala. Zwraca tez uwage na pytania sta-
wiane wobec cierpienia. Wéroéd nich na to, na ktére odpowiedz ma
wskazad, kto lub co doswiadcza cierpienia. Ale nie tylko. Wskazuje
na prawdziwe i skuteczne lekarstwo uwalniajgce raz na zawsze od
cierpienia i doswiadczania bélu. Jest nim wglad w prawdziwe ist-
nienie zjawiSk. Daje go W Pelni Przebudzony Umyst. Santidewa, cho¢
piszac o réznych sposobach myslenia o cierpieniu czy o jego Zré-
dtach moze nie zaskakuje, ale zwraca tez ostatecznie uwage na zale-
ty cierpienia. Przyjrzyjmy sie niektérym wybranym elementom jego
teorii.

Analizy czynione przez Santidewe w zwiazku z tym, kto lub co
cierpi, wobec wczeéniejszych Nagardzuny nie zaskakuja. Santidewa
jest tu zgodny z Nagardzuna. Prawdziwy wlasciciel cierpienia nie
istnieje:

%5 Buddyjski mistrz mahajany, zwiazany ze szkola madhjamakéw z klasztor-

nego uniwersytetu Nalanda w Indii. Zyt na przetomie VII-VIII wieku. Syn kréla
Kaljanawaram w Saurasztra. Autor dziela Przewodnik na sciezce Bodhisattwy (takze
ttumaczonego jako Wstgpienie [na droge] praktyki bodhi[sattwy]) - Bodhisattvacarya-
vatara oraz Zbioru requt (Sikszamucécaja). Pierwsze dzieto do dzisiaj stanowi niezwy-
kle wazny podrecznik w buddyzmie tybetariskim. W dalszej czesci pracy korzys-
tam z polskiego przekladu angielskiej wersji tego dziela, opartej na ttumaczeniu
Sherpy Tulku z komentarzem Geshe Ngawang Dhargje. Podstawe calosci prze-
kladu stanowil komentarz, ktérego autorem byl lama tybetariski Thogme Zangpo
(ok. XII w.). Por. Santidewa, Przewodnik na Sciezce bodhisattwy, Bodhisattvacaryavatara,
przekl. W. Czapnik z zespolem oraz J. Sieradzan, redakcja calosci J. Sieradzan,
Krakéw w Roku Wodnej Owcy. Por. ciekawe informacje na temat Mahaczarji San-
tidewy, w: Historia Linii Przekazu..., dz. cyt. Por. tez Geshe Ngawang Dhargyey,
The Tibetan Tradition of Mental Development..., dz. cyt.

36 Reprezentuje ideal wczesnego buddyzmu. Jego przeciwieristwem jest bod-
hisattwa, ktéry pragnie wyzwoli¢ wszystkie istoty.
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Takie rzeczy jak kontinuum (istnienia) i ztozenia (skandhy),
Sq w ten sam sposéb fatszywe, jak rézaniec i armia.
(Prawdziwy) wiasciciel cierpienia nie istnieje...%67

Co wiecej, samo cierpienie tez nie istnieje, co jednak nie uspra-
wiedliwia odwrécenia sie od niedoli innych. Santidewa, nie negujac
wczeéniej wypowiedzianej prawdy, przechodzi do nastepnej, ktéra
zwraca uwage juz nie na ,wlasne” doswiadczanie cierpienia, ale na
cierpienie innych istot. Logika Santidewy wydaje sie tutaj niepod-
wazalna:

., (Skoro jednak ani cierpienie, ani cierpigcy naprawde nie istniejq),
Dlaczego powinienem odwrocic¢ oczy od nieszczes¢ wszystkich?”

To nie jest podstawa do dysputy, poniewaz jesli staram sig zapobiegac
Swojemu (cierpieniu), to powinienem réwniez zapobiegac (niedoli) innych.
Jezeli nie, to poniewaz przypominam (inne) czujqgce istoty,

(Nie powinienem réwniez zapobiega¢ wlasnemu cierpieniu) (8. 103).

Oczywiscie moga powstawac watpliwosci dotyczace wspodlczu-
cia dla innych istot ze wzgledu na ich cierpienie bo:

. (...) skoro to wspdtczucie sprowadzi na mnie wiele nieszczesc,
To dlaczego powinienem zmuszac sig, by je w sobie rozwingé?”
Jezeli medytuje nad cierpieniem Zyjqcych istot,

To jak nieszczescie wspolczucia moze sig zwigkszyc? (8. 104)

Jednak Santidewa, wobec wszystkich tych watpliwoéci wskazu-
je, ze cierpienia jednej istoty moga zniwelowac cierpienia wielu in-
nych istot. Jest to konsekwencja stanu umystu, dobrego serca czy
w efekcie dzialania bodhisattwy, ktéry zaakceptowal cierpienie.
Stad w stanzach rdzennego tekstu czytamy:

Jezeli dzigki cierpieniom jednej istoty, mozna zniszczyc
Cierpienie wielu istot, to dla dobra wtasnego i innych
Ludzie o dobrym sercu z pewnosciq to zaakceptujq (8. 105).

Dlaczego bodhisattwa Supudaczandra zaakceptowat swoje cierpienie (...)?
Uczynit tak po to, aby usunqgé przyczyny cierpienia wielu istot (8. 106).

Poniewaz ten, ktérego umyst zostat zestrojony w ten sposéb,
Uwielbia usmierzac bol innych; moze nawet zejsé

367 Por. Santidewa, Przewodnik na éciezce bodhisattwy, dz. cyt. rozdziat 8: ,Medy-
tacja”. Od tej pory przypisy dotyczace tekstu Santidewy podaje w nawiasie w tek-
Scie zgodnie ze stanzami rdzennego tekstu, ktére korespondujg z rozdzialami i ich
czeSciami utozonymi w formie werséw. W ten sposéb cytowany tekst z rozdziatu
8, wers 101 zapisuje (8. 101).
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Do najglebszego piekta, tak jak dzika ge$ nurkuje w sadzawce lotoséw”
(8.107).

Jednak czy w zamian wystarczy mu ocean radosci, ktéry zaistnieje:

Po uwolnieniu z cierpienia wszystkich istot? (8. 108)

Oczywiscie nie, cho¢ kontekst w ktérym Santidewa analizuje cie-
rpienie jest zaskakujacy. Cierpienie innych jako skutek wtasnego
dziatania oraz cierpienie przejmowane od innych czujacych istot.
Jedno i drugie prowadzi do odmiennych efektéw opisywanych u San-
tidewy nastepujaco:

Jezeli dla wtasnej korzysci powoduje cierpienie innych,

Bede cierpiat katusze w piekielnych rejonach;

Jezeli jednak dla dobra innych sprowadze cierpienie na siebie,
Wszystko to co wspaniate, stanie sie moim udziatem (8. 126).

Jezeli mam o sobie pochlebne zdanie,

Znajde sig, szpetny i gtupi, w nieprzyjemnych swiatach,

Ale jesli ta (postawa) zostanie przeniesiona na innych,
Czekajq mnie zaszczyty w petnych radosci swiatach (8. 127).

Jezeli wykorzystuje innych dla swych wlasnych celéw,
Sam stang sig niewolnikiem. Ale jesli uzywam siebie
Dla dobra innych, doswiadcze tylko wspaniatosci (8. 128).

W konsekwencji wobec powodowania cierpienia i przyjmowa-
nia go na siebie od innych Santidewa dochodzi do ciekawych wnios-
koéw mocujacych cierpienie w kontekscie pojec szczescia i radosci:

Zrédtem kazdej radosci, jaka tylko pojawia sie w Swiecie,
Sq zyczenia szczescia dla innych.

A Zrédtem kazdego pojawiajgcego sie w Swiecie cierpienia.
Sq pragnienia wtasnego szczescia (8. 129).

Watek przejmowania cierpienia od innych u Santidewy powraca
wielokrotnie®8 i koniczy go pointa, ktérg zawiera konicowa czesé
Bodhisattvacaryavatary, wskazujaca na madrosé3®. Ci, ktorzy pragna
u$mierzy¢ cierpienie powinni wytworzy¢ madros¢, ktora ,, ...rozumie

38 Por. np. Santidewa, Przewodnik na $ciezce bodhisattwy, dz. cyt. 8. 161, 8. 165.

Watek ten uznany jest za szczegdlnie wazny w medytacji. W stanzie 8. 161 czytamy:
,,Musze oddzieli¢ sie od szczescia
I przejqc na siebie cierpienie innych (...)".
369" Por. W. Wilowski, Madros¢ antyczna a mqdros¢ orientalna. Kilka uwag w poszu-
kiwaniu madrosci jako Zrodta wartosci w ludzkim zyciu, w: Ku Zrédtom wartosci, Poznan
2008, s. 93-115.
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pustke” (por. 9. 40)370, Santidewa, piszac o rezultatach madrosci
(9.151-167), jeszcze raz przypomina, iz uwarunkowana egzystencja
zawiera wiele otchlani cierpienia (9. 157). Do jego pokonania potrze-
ba wyzwalajacego zrozumienia prawdy ostatecznej i zrealizowania
pustki (9. 157)¥1. Zeby to zrozumieg, trzeba powrécié do poczatku
wyzej wspomnianego tekstu Santidewy. Wskazuje sie w nim na
W Petni Przebudzony Umyst jako warunek rezultatu, ktéry wydaje sie
naturalny dla kazdego czlowieka poszukujacego metody pokonania
cierpienia®2,

Usuniecie smutkow (cierpiert) uwarunkowanej egzystencji zalez-
ne jest od W Petni Przebudzonego Umystu (1. 6-9). To on daje stan naj-
wyzszej blogosci, przemienia nieczyste cialo, jakie przybraliémy
(1. 10), daje mozliwos¢ pozbycia sie wypaczonych koncepciji (8. 2),
nieszczes$¢ w tym i nastepnym zyciu (8. 39), czyli pokonuje wszyst-
kie swiatowe zwigzania niosace cierpienie (1. 11):

Podobnie jak czyni to ogieni przy koricu epoki,
Tak tez umyst ten w mgnieniu oka trawi cate nieprzebrane z1073.

Co wazne, Santidewa wskazuje na dwa rodzaje Przebudzonego
Umystu (1. 16): ten, ktéry pragnie osiagnaé przebudzenie, i ten, kto-
ry odwaza sie je realizowac (1. 15). Nadzwyczajnym klejnotem tego
drugiego jest:

Intencja przynoszenia pozytku wszystkim istotom (1. 25).

W efekcie W Petni Przebudzony Umyst i owa wynikajaca zeri inten-
cja sa lekarstwem, ktére uwalnia $wiat od bélu i cierpienia i jest

370 Ujrzenie pustki jest warunkiem, do ktérego odnosi sie takze tekst Dosko-

natosci Mgdrosci (Pradiniaparamita Sutra). Warunkiem pokonania cierpienia, jakkol-
wiek by sie je rozumialo.
371 " Santidewa, piszac o rezultatach madrosci (Przewodnik na éciezce bodhi-
sattwy, dz. cyt., 9. 157-158), zauwaza:
W uwarunkowanej egzystencji jest wiele otchtani (cierpienia),
Brak natomiast (wyzwalajgcego zrozumienia) prawdy ostatecznej.
Ponadto, (percepcja prawdziwej egzystencji oraz zrozumienie pustki),
Wzajemnie si¢ wykluczajq. Jesli jednak bedqc w uwarunkowanej egzystencii,
Nie (zrozumiem) tej ostatecznej prawdy, bede (nadal doswiadczat)
Bezgranicznego i nie znajgcego analogii oceanu cierpienia.
Podobnie, (jesli nie zrealizuje pustki),
Nie odnajde w sobie wielu sit (do wykonywania pozytywnych dziatarn)
A moje (cenne) ludzkie Zycie stanie sig bardzo krétkie”.
372 Rezultatem jest rozpoznanie natury madrosci. Z kolei rezultatem tej ostatniej
jest ]?okonanie cierpienia.
375 Por. tamze, Pozytek ptynqcy z Przebudzonego Umystu (1. 14).
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zrodlem wszelkich radoéci (por. 1. 26), jak i nastepnym waznym ele-
mentem buddyjskiej metafizyki cierpienia.

(...) Przebudzony Umyst obdarza radoscig,
Rozprasza wszelkie cierpienie i pomieszanie (1. 29).

Bodhisattwa zaczyna istnie¢ wraz z rozwijajacym sie Przebudzo-
nym Umystem, ktory skierowany jest na wszystkie zywe istoty do-
Swiadczajace cierpienia. Jednak, cho¢ przebudzony umyst pokonuje
cierpienie, wedlug Santidewy, powstaja pytania, jak go przygoto-
wacé czy na przyklad, jaki jest jego stosunek do ciala.

Poszukujac natury wspélczucia usuwajacego cierpienie, Santidewa
wskazuje na koniecznos¢ ofiarowania stworzonych w umysle najcen-
niejszych rzeczy $wiata (2. 6) oraz, co bardzo znaczace, wlasnego ciata.
Ten drugi motyw powraca wielokrotnie, ale zanim do niego przejdzie-
my, trzeba zwréci¢ uwage takze na schronienie, jakie przyjmuje sie
u wszystkich Buddow, schronienie w Dharmie i w zgromadzeniu bod-
hisattwoéw (por. 2. 26). Przyjmuje sie je wraz ze skruchg za niezdrowe
dziatania bedace zrédlem cierpient i przerazeniem przed nadcho-
dzacymi (2. 62). Oczywiscie to nie wszystko. Dalej zdaje sie pojawiac
idea porzucenia owocéw wiasnych zlych czynéw jako warunek wste-
pny przygotowania Przebudzonego Umystu i przekazania ich Tym,
u ktorych przyjelo sie schronienie, buddom i bodhisattwom:

Blagam was, wszyscy przewodnicy Swiata,
Przyjmijcie moje negatywne czyny.
Poniewaz nie sq dobre, w przysztosci ich nie powtorze (2. 65).

Rozwiniecie Przebudzonego Umystu niesie zastuge, ktéra usmie-
rza cierpienie (3. 1), prowadzi do przebudzenia (Arhata) (3. 2) i wy-
zwala z cierpien cyklicznej egzystencji. Owe zastugi moga usunac bél
kazdej czujacej istoty (3. 7) i sa na nie wszystkie przelewane.

To bezgraniczne wspoélczucie, zamiar i pragnienie wyzwolenia
wszystkich istot przez wlasng zastuge. Dziatanie dla dobra wszystkich
istot Zyjacych, aby uwolni¢ je od cierpienia, jest my$la przewodnia dla
Santidewy. W efekcie, aby uwolni¢ zyjace istoty od cierpienia, trzeba
ich cierpienie przeja¢ na siebie. Stad idea odbierania cierpienia wraz
z oddaniem wlasnego ciata’#, bez poczucia jakiejkolwiek straty, dla
urzeczywistnienia stanu poza smutkiem, dla pozytku innych istot?”>:

374 Wiacznie z ofiarowaniem wlasnego ciata na pokarm (7. 26).

375 Por. ciekawe rozwiniecie motywu po$wiecenia wlasnego ciata dla pozytku
innych zyjacych istot: jako splata diugu (6. 120), jako zastuga (6. 101). Por. tez
8.92-94,7.20,3.11, 3. 13-15.
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Najlepiej bedzie, jesli (juz teraz) oddam wszystko innym,

W ten sam sposéb jak uczynie to w chwili Smierci (3. 12).

Skoro oddatem juz to ciato dla przyjemnosci wszystkich Zyjacych istot,
Niech zawsze robig z nim to, na co majg ochote,

Niech je nawet zabijajq, ponizajq i bijg (3. 13).

Chocby zabawialy si¢ moim ciatem, czynity je celem kpin i zniewag,

Po c6z mam je teraz cenic tak bardzo, skoro juz raz im je oddatem? (3. 14).

Wobec idei bodhisattwy takie dzialanie ukazuje, iz staje si¢ on
zrédlem zycia dla rozmaitych istot, dopoki nie zniknie z nich bél
i cierpienie (por. 3. 22).

Santidewa w swoich rozwazaniach na temat metafizyki cierpie-
nia nie poprzestaje jedynie na idei Przebudzonego Umystu, przeje-
cia cierpienia, ofiarowania wiasnego ciala dla uwolnienia od cierpie-
nia czujacych istot. Zwraca takze uwage na srodki zapewniajace
takie dziatanie. Wéréd nich na cennosé¢ ludzkiej egzystencji, ktéra
jako jedyna, daje mozliwos¢ uwolnienia od cierpienia (7. 14)%, po-
niewaz to wiasnie w niej pojawia si¢ mozliwos¢ rozréznienia tego,
co pozyteczne i szkodliwe (7. 19).

Oczywiscie w tekscie jest wiele innych rozwazan na temat cier-
pienia®”, jednak wéroéd nich zwraca uwage poglad, iz cierpienie ma
takze wiele zalet. Pojawia sie zawsze tam, gdzie istnieje wyrzeczenie
(por. 6. 12), gdzie prowadzi sie wojne z przeszkadzajacymi koncep-
cjami (6. 19), z nienawiscia i podobnymi emocjami (6. 20). Jednak, co
najwazniejsze:

Cierpienie ma (...) wiele zalet:
Przygnebiajgc nas, rozwiewa naszq arogancje;
Powstaje wtedy wspotczucie dla uwiktanych w cykliczng egzystencje (6. 21).

Uzupelnia to jeszcze jeden wazny motyw zawarty u Santidewy,
ktory identyfikuje nasze cierpienie z cierpieniem innych:

(...) powinienem rozpraszac niedole innych,

Poniewaz jest ona cierpieniem, takim jak moje.
Powinienem tez przynosic innym pozytek,

Poniewaz sq one czujgcymi istotami, tak jak i ja (8. 94).

Jeszcze inne podejscie do metafizyki cierpienia zawiera mysl
chrzescijariska.

376 Por. tez tamze, 4. 15, 17, 20 i 26. Cierpienie w nizszych §wiatach doprowa-
dza do pomieszania, uniemozliwiajgc wyjécie z niego, por. 4. 18.

77 Zwraca uwage np. na aspiracje rozwijana z leku przed cierpieniem jako
podpor? w pracy dla pozytku zyjacych istot (7. 31). Cierpienia blahe i zasadnicze
(6. 15). Zrodta cierpieri: np. $mier¢ (6. 56), zawisé, gniew (6. 81, 6. 88, 6. 22, 6. 32, 6. 73)
czy cialo (6. 43, 6. 66). Por. o nieczystosci ciata 8. 47-61.



4. Wybrane elementy chrzescijanskiej
nauki o sensie cierpienia i wlasciwym
zachowaniu sie¢ wobec niego

Czy chrzescijariska metafizyke cierpienia trzeba uznac za przeciwien-
stwo postawy wobec niego zaré6wno w nauce wschodniej, jak i anty-
cznej? A jesli wskaze sie na gtéwne réznice w odpowiedziach na py-
tanie o sens cierpienia na Wschodzie i na Zachodzie, to co moglo
zadecydowac o ich powstaniu? Pomimo to, czy w przedstawionych
przykladach mozna jednak poszukiwaé réwniez podobnych
pogladow na temat metafizyki cierpienia?

Na tle czynionych préb zestawiania wybranych mysli wschod-
nich i zachodnich na temat metafizyki cierpienia zastanawiajace jest,
czy zarowno w mysli chrzeécijariskiej, jak i we wczesdniej przedsta-
wianych pogladach wspélnie mozna stwierdzi¢, ze zycie ludzkie
jest cierpieniem?

Jesdli nie, to jakie jest najwieksze i najglebsze cierpienie w chrzes-
cijanistwie? Wreszcie, na czym polega i jak zrozumie¢ chrzescijan-
skie polaczenie cierpienia z miloscig?

Gdy poszukujemy istoty i sensu cierpienia, zestawienie mysli
wschodniej z antyczng i chrzescijariska moze okazac sie inspirujace.
Jednak, zanim przejdziemy do takich préb, zatrzymamy sie nad wy-
branymi watkami mysli chrzescijaniskiej, poszukujac w nich nie tylko
odpowiedzi na niektére z pytar postawionych powyzej, ale i chrzes-
cijariskiej nauki o sensie cierpienia i najwlasciwszym zachowaniu sie
wobec niego, czyli chrzescijariskiej metafizyki cierpienia.

Analizujac my$l chrzescijariska na temat cierpienia, mozna oczy-
wiscie uznaé, ze Pismo Swigte jest wielka ksiega o cierpieniu’’8, za-
wierajaca nie tylko historie dziejoéw czlowieka, ale takze historie lu-
dzkiego cierpienia. Jednak w tej historii zawarte sg rézne watki,
charakterystyczne dla Starego i Nowego Testamentu. Cho¢ ostatecznie

78 Por. np. Jan Pawet 11, Salvifici Doloris, dz. cyt. s. 8.
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w chrzescijanistwie prowadza one do wskazania zbawczego sensu
cierpienia w osobie Jezusa Chrystusa, to ukazuja takze wiele cieka-
wych wypowiedzi na jego temat. £.3czq sie one oczywiscie z kolejny-
mi pytaniami, ktére wskazuja na specyficzne, nie tylko dla mysli
chrzeécijariskiej, konteksty analiz towarzyszacych rozwazaniom
czynionym na temat cierpienia. Wéréd nich na przykfad na te, ktére
ukazuja, Ze cierpienie jest ztem; pytajac ostatecznie o Zrédta cierpie-
nia, pytaja takze o Zrédla owego zta. Posréd innych pytan, po-
wstajacych przy okazji biblijnych opiséw cierpienia, moze pojawic
sie tez pytanie o kondycje ludzkiego stworzenia, zwracajace uwage
na Boskie Prawo, stosunek do niego czlowieka, ale ostatecznie poja-
wiajacej sie wobec jego zachowania i niezawinionego cierpienia
czlowieka, tajemnicy Boga.

Prébe analizy wybranych watkéw dotyczacych chrzescijariskiej
metafizyki cierpienia rozpoczniemy od wskazania na Ksigge Mgdro-
Sci Syracha®”. Zawiera ona idealy madrosciowe i etyczne judaizmu,
z ktorych wiele podjat i dowartosciowal Nowy Testament. Wydaje
sig, ze moze ona stanowic jednoczesnie podsumowanie i punkt wyj-
Scia dla prob analiz starotestamentowych rozwazarn na temat chrzesci-
janiskiej metafizyki cierpienia.

4.1. Starotestamentowe usprawiedliwienie cierpienia

W Ksiedze Mgdrosci Syracha (Syr), ze wzgledu na chrzescijariskg me-
tafizyke cierpienia, szczeg6lng uwage zwracaja dwa fragmenty te-
kstu. W pierwszym analizuje sie kondycje ludzka, uznajac, iz wpisa-
ne jest w nig cierpienie. Drugi fragment zwraca uwage nie tylko na
tajemnice jego zrozumienia, ale i na postawe, ktéra wydaje sie naj-
bardziej wiasciwa wobec niego. Chodzi oczywiscie o umiejetnos¢
znoszenia cierpienia.
Moéwigc o kondycji ludzkiej, Madrosé Syracha wskazuje, iz:
Wielka udreka stata sie udziatem kazdego cztowieka
i ciezkie jarzmo [spoczeto] na synach Adama,

379 Tradycja lacifiska nazywata ja od czaséw $w. Cypriana Ksiggg Koscielng, Tac.
Ecclesiasticus (Eklezjasty). Cytaty w dalszej czesci podaje w nawiasie bezposrednio
w tekscie, korzystajac z Pisma Swigtego Starego i Nowego Testamentu w przektadzie
z jezykow oryginalnych, wydanie piate, Poznari 2007, postugujac sie tradycyjnymi
skrétami.
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od dnia wyjscia z tona matki,
az do dnia powrotu do matki wszystkich3® (Syr 40, 1).

W Madrosci Syracha uznaje sie, ze w kondycje ludzka wpisane
jest cierpienie. Jednak zrozumienie jego natury jest niemozliwe bez
odniesienia si¢ do jego Zrodel. A Zrodta zdaja sie tkwi¢ w relacji po-
miedzy czlowiekiem i Bogiem, stworzeniem i Stwoérca. Zatem nie
mozna zrozumie¢ Janowej*! interpretacji Zrédel cierpienia, w ktorej
uzna sie, Ze cierpienie rodzi sie z potréjnej pozadliwosci®®2, w ktéra
czlowiek popadl ze wzgledu na zerwanie pierwotnej zazytosci ze
swoim Stworca, bez odpowiedzi na pytanie o pierwotna nature
stworzenia i przyczyny wtérnej jego kondycji.

Cho¢ synom Adama przystuguje jedynie los grzesznikéw pelen
hanby i cierpienia jako wyraz sprawiedliwej kary od Boga (por.
Syr 41, 5-13), to na poczatku stworzenia B6g wiedzial, ze wszystko, co
uczynil, réwniez czlowiek, bylo bardzo dobre (por. Rdz 1, 27; 1, 31).
Dopoki czlowiek przestrzegal Praw Pariskich, nie mial umierac¢ ani
cierpiec (por. Rdz 2,17; 3, 19). Cierpienie, ktérego najwyzszym przeja-
wem byla $mier¢, stato sie jednak udzialem czlowieka ze wzgledu na
przeciwstawienie si¢ Prawu Boskiemu. Ksigga Mgdrosci Syracha pisze
zatem o cierpieniu wywotanym $§wiadomoscig Smierci, wskazujac na:

Rozmyslania (...) 1 lek serca [ktore]
Wywotuje przewidywanie tego co (...) czeka [wszystkich] - dzieri smierci
(por. Syr 40, 2)383,

Ale nie tylko gdyz:

Dla kazdego stworzenia, od cztowieka do zwierzecia,
a dla grzesznikéw siedem razy wigcej:

380 To jest do ziemi.

31 Por.1J2,16.

382 Sw. Jan Apostol w swoim Pierwszym Liscie (2, 16) wskazuje na trzy pozadli-
wodci: ciala, oczu i pyche tego zycia. W nich skupia sie wszelkie zto na $wiecie.
One s ostatecznie Zrédiem cierpienia. Nie pochodza od Ojca i sa przemijajace, za-
tem oddalaja ostatecznie czlowieka od Niego. Cho¢ jest wiele fragmentéw na
temat pozadliwosci i zadzy jako Zrédet grzechu i cierpienia (por. np. Dn 13, 56; Rz 6,
12; Ga 5, 24; Kol 3, 5), List sw. Jakuba Apostota (Jk 1, 14 i n.) zwraca uwage na zalez-
nos¢ od wlasnej pozadliwosci, ktéra wystawia kazdego na pokuse i neci, rodzac
grzech i ostatecznie Smierc.

383 Tekst nieco zmieniony dla potrzeb wywodu. O tym, ze $émier¢ jest przykra,
wspomina wiele fragmentéw ksiag Starego Testamentu. Por. Syr 41, 1-4. Zwraca sie
w nich uwage nie tylko na cierpienie, ktére wywoluje, ale i na dylemat, ktéry
z soba niesie, np. dla czlowieka beztroskiego cieszacego si¢ swym dobytkiem czy
dla biednego opadajacego z sit. Smier¢ to wyrok wydany z upodobania Najwyz-
szego, ktéremu nie mozna sie przeciwstawic. Por. Syr 40, 2.
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Smierc, krew, ktotnia i miecz,
kleski, gtod, ucisk i ciegi (Syr 40, 8-9)384,

Cho¢ autor tekstu zwraca uwage na wszystkie te wielkie troski
czlowieka, ktére sa udzialem pokolenia Adama, wskazujac, ze sa
odbierane lekiem serca®? (cierpieniem serca), to konkluduje je osta-
tecznie, uznajac, iz:

Przeciw bezboznym to wszystko zostato stworzone
i przez nich nastat potop (Syr 40, 10).

Mozna mie¢ zatem wrazenie, ze cierpieniu nadaje sie z wielka
konsekwencja sens usprawiedliwiajacy. Cierpienie jest kara za grze-
chy. Oczywiscie nie jest to jedyny sens, jaki nadaje sie cierpieniu
w ksiegach Starego Testamentu, o czym moga Swiadczy¢ chocby ksie-
gi Koheleta, Hioba czy Jeremiasza. Zanim przejdziemy do préb ich
analiz, powré6¢my do Madrosci Syracha, w ktérej mozna takze po-
szukiwaé innego sensu cierpienia z perspektywy niezawinionego
doswiadczenia czlowieka sprawiedliwego. No wtasnie, doswiad-
czenia, ktére przykrywa tajemnica Boska, wobec ktérego nalezy za-
chowac spokéj serca i cierpliwoséé. Ma ono by¢ préba dla wytrwato-
Sci, ktéra moze, czy powinna, prowadzic¢ do doskonatosci®. Jednak,
czy tej pierwotnej, ktora obdarzyl Bog czlowieka, stwarzajac go?

Ksiega Mgdrosci Syracha ujawnia zatem kilka senséw cierpienia
starotestamentowego, budujac elementy chrzescijariskiej metafizyki
cierpienia, réwniez ten, ktéry okrywa tajemnica Bozego dzialania
skierowanego do czlowieka przestrzegajacego Jego Prawa. Autor

384 Ksiega przytacza takze: gniew, zazdro$é, przerazenie, niepokdj, lek przed

$miercia, nienawis¢ i ki6étnie jako Zrédla cierpien, por. Syr 40, 4.

385 W Ksiegach Starego Testamentu zwraca sie czesto uwage na emocjonalny,
uczuciowy i duchowy kontekst cierpienia. Por. np. Ksiege Przystow (Prz 15, 13),
gdzie wskazuje sig, iz serce radosne twarz rozwesela, gdy bdl w sercu, to i duch
przg/%ngbiony.

%6 Por. podobne teksty wskazujace na cierpienie jako na prébe (por. Tb 12, 13),
czy doswiadczenie (por. Jdt 8, 25 i n.) albo na relacje miedzy ojcem i synem, w kt6-
rej ten pierwszy karci, bo kocha drugiego (por. Prz 3, 12). W tekstach Nowego Te-
stamentu analogiczne poglady, cho¢ czesto rozwiniete, mozna odnalezé np. w Dz 14,
22, gdzie wskazuje sig, iz przez wiele uciskow wchodzi sie do Krélestwa Bozego.
Wskazuje sie tez, ze ucisk (cierpienie) wyrabia wytrwalos$¢, ona za$ cnote, ktéra
stanowi podstawe nadziei (por. Rz 5, 3 i n.). Prze$§ladowania sa dla tych, ktérzy
checa zyé w Chrystusie Jezusie (por. 2 Tm 3, 12). Jest tez poglad, w ktérym uznaje
sie, ze kogo miluje Pan, tego karci. Chloszcze zas kazdego, ktérego za syna przyj-
muje (por. Hbr 12, 4-11). W Nowym Testamencie mowi sie tez o dodwiadczeniu cier-
pienia jako o narzedziu budujacym wytrwalos¢ dla doskonatosci (por. Jk 1, 2 i n.
orazJk1,12).
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Madrosci Syracha usprawiedliwia takie dziatanie, cho¢ czesciowo,
piszac:

Dziecko, jesli masz zamiar stuzy¢ Panu,

przygotuj swq dusze na doswiadczenia!

Zachowaj spokdj serca i badz cierpliwy,

a nie trac réwnowagi w czasie utrapienia!

Przylgnij do Niego i nie odstepuj,

abys byt wywyzszony w twoim dniu ostatnim.

Przyjmij wszystko, co przyjdzie na ciebie,

a w zmiennych losach poniZenia bgdz wytrwaty!

Bo w ogniu probuje sig ztoto,

a ludzi mitych Bogu - w piecu ponizenia (Syr 2, 1-5).

Konsekwentnie w wielu fragmentach Mgdrosci Syracha odnajduje
sie podobne usprawiedliwienia dotyczace chrzescijariskiej metafizyki
cierpienia do$wiadczanego przez ludzi prawych podporzadkowa-
nych Bogu. Usprawiedliwienie tego cierpienia wydaje sie proste:

Kto mituje swego syna, czesto uzywa na niego rozgi,
aby na kovicu mogt sie nim cieszy¢ (Syr 30, 1-2).

W Ksiedze, wobec ukazania sensu cierpienia jako proby, ujawnia
sie tez wazny wobec niej motyw koniecznosci bezgranicznego w cier-
pieniu zawierzenia Panu, gdyz ostatecznie:

Nie spadnie zto na bojgcego si¢ Pana,
ale nawet w doswiadczeniu bedzie wybawiony (Syr 33, 1).

Tym niemniej w Mgdrosci Syracha zwraca si¢ takze uwage na nie-
zalezno$¢ i nieograniczono$¢ Boga. Z kolei czlowiek w reku Boga jest:

Jak glina w reku garncarza -

wszystkie Jego drogi sq wedtug Jego upodobania -
tak ludzie sq w reku Tego, ktory ich stworzyt,

a odda im wedlug swego osqdu (Syr 33, 13)387.

Wybrane fragmenty Mgdrosci Syracha moga wskazywac na waz-
ne interpretacje chrzescijariskiej metafizyki cierpienia w ksiegach
Starego Testamentu. Poszukuje sie w nich nie tylko interpretacji sensu
cierpienia, ale takze zwraca uwage na jego organiczny charakter.
Zaréwno cierpienie fizyczne, jak i duchowe zawierajace psychicz-
ny wymiar bolu (cierpienie psychiczne) oraz cierpienie moralne

37 Por. tez fragmenty, np. Iz 29, 16; Jr 18, 6; Rz 9, 20 i n., wskazujace, ze

czlowiek nie moze przeciwstawiac sie¢ Bogu czy ze Bog jest niezalezny od stworze-
nia, takze od cztowieka.
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odczuwane jest nie tylko w ré6znych czesciach ciala czy organach, ale
przede wszystkim w emocjonalnej i intelektualnej?s8 sferze ludzkie-
go istnienia, ktérym jest serce. Cho¢ cierpienie uzna¢ mozna za prze-
jaw zla, powstaje pytanie o nature owego zla. Zatem takze o jego
zrodlo i ostatecznie o relacje Boga do niego. Stad pytania: Kto albo co
jest Zrodtem cierpienia, sam czlowiek, a moze B6g? W obu przypad-
kach ostatecznie wobec cierpienia pojawiaja sie dwie podstawowe
interpretacje. Zlo, jakim jest cierpienie, to konsekwencja grzechu,
kara czy jednoczesnie odplata za naruszenie Prawa lub Porzadku.
Druga wskazuje, ze Bog jako Stworca wszystkiego, co byto pierwot-
nie dobre, ostatecznie decyduje takze o cierpieniu. Czy mozna uznac
je zatem za wyraz stusznego gniewu Boga, czy za wynagrodzenie
moralne, pozostaje kwestia kolejnych interpretaciji’s°.

O ile latwo zaakceptowac zlo cierpienia jako konsekwencje
ztamania Prawa Sprawiedliwego Boga, o tyle cierpienie, ktére staje
sie udzialem przestrzegajacych Sprawiedliwych Zasad i Praw wy-
znaczonych przez Boga, staje sie tajemnicq stworzenia i ostatecznie
tez tajemnica Boga. Ten rodzaj cierpienia niesie oczywiscie ludzkie
pytanie, dlaczego. Zanim jednak do niego przejdziemy, zwré6¢my
uwage na bogactwo chrzescijariskich opisow doswiadczanego cier-
pienia stanowigce istotny element jego metafizycznej interpretacji.

4.1.1. Jak odczuwa sie cierpienie?
Cierpienie jako doswiadczany b6l wewnetrzny

Autorzy ksiag Starego Testamentu, choc¢ ostatecznie poszukujg sensu
cierpienia, nie poprzestaja jednak tylko na nim. Co ciekawe, staraja
sie tez odpowiedzie¢ na pytanie jak cierpimy, jak cztowiek odczuwa
cierpienie. Cho¢ czesto rozréznia sie cierpienie duchowe od fizycz-
nego, to oba zdajq sie wspolistnie¢ ze soba. W Ksiegach Starego Testa-
mentu zwraca sie zatem uwage na cierpienie jako boles¢ duszy od-
bierang poprzez serce albo inne organy wewnetrzne czlowieka3%.
Mozna mie¢ wrazenie, ze czeste zwracanie uwagi na cierpienie od-

38 Serce to takze organ myslenia. Por. Ps 16 [15], 5.
%9 Por. np. S. Jankowski, Zbawczy charakter cierpienia w Swietle tekstéw biblij-
nych, ,,Ateneum Kaptanskie”, z. 2-3 (555-556), t. 137, wrzesien-grudzien 2001.
Teksty Starego Testamentu w wigkszosci zwracaja uwage na cierpienia du-
chowe, ktérym towarzysza: trwoga serca, drzenie ciata, b6l wnetrznosci, bol kosci.
Por. np. Ps 73 [72] 21; 25-26; 1z 38, 13-14; Jr 23, 9; Ps 31 [30] 10-11; Ps 42 [41], 10-12.
Por. takze: Jan Pawet II, Salvifici Dolores, dz. cyt., s. 9.
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bierane przez trwoge serca wskazuje, iz wypelnia ono catkowicie
emocjonalng oraz intelektualna strone ludzkiego istnienia. Dowodzi
tez tego, ze nie byto ono tylko teoretycznym rozwazaniem Autoréw,
ale i bliskim oraz znaczacym ich doswiadczeniem. Jest wiele
przykladéw opisujacych doswiadczanie bélu i cierpienia w ksie-
gach Starego Testamentu. Znaczace jest to, ze prawie zawsze lacza
one opis doswiadczania czy odczuwania cierpienia z bezposredni-
mi jego przyczynami. Sugestywnos$¢ opisow zawarta w ksiegach
niewatpliwie narasta od wskazania na boles¢ duszy do tragicznych
opiséw niezmierzonej, nieukojonej bolesci wewnetrznej, ktérej nie
spos6b wyrazi¢ stowami.

Mamy zatem opis smutku serca jako przejawu cierpienia
wywolanego przykroéciami i ponizeniami doznawanymi od oséb
bliskich. W efekcie, na przyklad, ten rodzaj cierpienia Anna, druga
zona Elkana, nazywa ,boleécig duszy” (por.1Sm 1, 16). Innym po-
wodem cierpienia jest my$l o wojnie niosacej zagtade i spustoszenie
ziemi. Dla Jeremiasza sama my$l o zniszczeniach wojny (por. Jr 4, 19)
niesie niewyobrazalne cierpienie i rozpacz, ktére odbiera nie tylko
sercem, ale i trzewiami. Stad Prorok wota:

Moje tono, moje tono! Wi€ sie musze
w bolesciach!

Sciany mego serca!

Burzy sig we mnie serce -

nie moge milczec¢!” (Jr 4, 19)

Analizujac Ksigge Jeremiasza, mozna zauwazy¢, ze wskazuje sie
W niej na cierpienie i jego bezposrednia przyczyne. Wojna z jej kon-
sekwencjami ukazana jest jako skutek nieprawosci. Jest kara za nie-
znajomos$¢ obowiazkéw wobec Boga (Jr 5, 5), za przewrotnosé
ludzka, za opuszczenie Boga (Jr 5, 6), ostatecznie tez za zepsucie mo-
ralne (Jr 5, 8).

To, jak czlowiek cierpi i dlaczego cierpi, zawsze odnosi sie do re-
lacji czlowieka do Boga. Tym bardziej, kiedy przypomni sie frag-
ment z Ksiggi Mgdrosci wskazujacy na to, ze to:

...Bog [jest] swiadkiem jego nerek,
prawdziwym strézem jego serca... (Mdr 1, 6)31.

I choc¢ Bog ostatecznie zagltady nie dopelnia (por. Jr 4, 27), nie odste-
puje od niej, gdyz jest ona karg (por. Jr 4, 28 oraz Lm 2, 1). Jeremiasz,

391 Tekst uzupelniony [ ] dla lepszego kontekstu.
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cho¢ wypelnia misje Pana, cierpi, ogarnia go smutek, a serce jego tra-
wi niemoc (por. Jr 8, 18).

Opiséw trwogi i cierpienia jest w Starym Testamencie oczywiscie
wiecej. Na przyklad w Lamentacjach czytamy, podobnie jak wczes-
niej, o tym wewnetrznym nieprzekazywalnym doswiadczeniu cier-
pienia, w ktérym:

...drgajq me trzewia,
Sciska sig we mmnie serce... (Lm 1, 20, 22).

Mysl, ze grzech przynosi cierpienie jako kare, jest jedna z gtow-
nych. Podobnie jak ta, Ze cierpienie odczuwane jest przez caly orga-
nizm. Zwréémy uwage na przejmujace opisy cierpienia zawarte
w Psalmach:

Jestem zgnebiony, nad miare pochylony,

przez caty dzien chodze smutny. |

Bo ogieri trawi moje ledzwie

i w moim ciele nie ma nic zdrowego.

Jestem nad miare wyczerpany i ztamany;
skowycze, bo jeczy moje serce (Ps 38 [37] 8, 9)3%2.

B6l i cierpienie czlowieka dotknietego kleska wyraza sie w pla-
czu, ale nie tylko, dotyka nawet niekontrolowanych odruchéw ciata:

Wzrok utracitem od ptaczu,
drgajq me trzewia,
201¢ sig wylata na ziemig (Lm 2, 11)3%,

Jeszcze bardziej sugestywny obraz cierpienia, jako wyrazu gnie-
wu Bozego, mozna odnalez¢ w innym fragmencie Lamentacji. Wska-
zuje on na porazajacg jego moc. Cierpienie prowadzi az do zatraty
ufnosci do Stworcy3%. Przypatrzmy sie temu opisowi, zwracajac
uwage na cierpienia meza:

Jam mgz, co zaznat bolesci

pod r6zgq Jego gniewu;

On mnie prowadzit, 15¢ kazat

w ciemnosciach, a nie w Swietle,

32 W innym miejscu czytamy: ,Serce si¢ we mnie trzepocze i moc mnie opuszcza”
(Ps 38 [37], 11).

33 761¢ - dostownie watroba jest siedliskiem uczué. Wskazuje na strone bélu
duchowego w cierpieniu.

34 Czyzby byta to granica cierpienia w jaki$ sposéb potrzebna cztowiekowi?
Odpowiedz na to pytanie zdaje si¢ znajdowa¢ w najmiodszych ksiegach Starego
Testamentu.
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przeciwko mnie jednemu

caty dzien zwracat swq reke.

Zniszczyt me cialo i skore,

potamat moje kosci,

otoczyt mnie dookota

goryczq i mozolem;

ciemnosci mi dat na mieszkanie,

tak jak umartym na wieki.

...obcigzyt moje kajdany.. .,

...glazami zagrodzit mi drogi...,
...Sciezki moje poplgtat...,
...sprowadzit mnie z drogi i zmiazdzyt,
porzucit mnie w nedzy...,

On mnie nasycit goryczg,

piotunem napoit.

Start mi zeby na Zwirze,

cisnglt mnie w popidt...

Przepadta moc moja

i ufnos¢ moja do Pana” (Lm 3, 1-15)3%.

Ten przerazajacy opis cierpienia, zabierajacy ostatecznie ufnosé
do Pana, zwraca uwage na to, jak cztowiek cierpi. Jaka jest nieopi-
sywalna gtebia jego cierpienia. Cho¢ traci sie w nim ufnos¢, to w La-
mentacjach wskazuje sig¢, ze pomimo to jednak zawsze pozostaje nad-
zieja’%. Ufnos¢ zdaje sie tu by¢ jakas znaczaca granica cierpienia.

Pozostaja pytania: Jaka i czemu sluzaca?

3% Tekst skrécony wskazuje na sugestywny opis doswiadczanego cierpienia.

3% Por. Lm 3, 19-24:
,Wspomnienie udreki i nedzy -
to piotun i trucizna;
stale je wspomina, rozwaza
we mnie dusza.

Bioreg to sobie do serca,

Dlatego ufam:

Nie wyczerpata sig litos¢

Pana,

Mitoéé nie zgasta.

Odnawia si¢ ona co rano;
Ogromna jest Twa wiernosc.
Dziatem mym Pan - mowi moja
dusza,

dlatego czekam na niego”.
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4.1.2. Gléwne przyczyny cierpienia albo poszukujac
jego najwyzszego przejawu w ksiegach
Starego Testamentu

Kiedy cztowiek cierpi, nie zastanawia si¢ nad wielkoscig swego cier-
pienia. Jednak w jego analizach czesto poszukuje sie¢ odpowiedzi na
pytania. Co przynosi czlowiekowi najwieksze cierpienie? Przesla-
dowanie, wrogos¢ otoczenia, niewiernos¢ i niewdziecznos¢ bliskich,
choroba, a moze $mier¢ czy nieszczescia wlasnego narodu? To tylko
wybrane przyczyny odczuwanego przez cztowieka cierpienia, o kto-
rych wspomina sie w ksiegach Starego Testamentu. Wybrane, cho¢
znaczace i swoiste dla chrzescijariskiej metafizyki cierpienia. Wczes-
niej nigdzie tyle miejsca nie poSwiecano tak realistycznym i szcze-
golowym opisom cierpienia doswiadczanego przez czlowieka.
W Starym Testamencie mozna podzieli¢ je na kilka grup wskazujacych
najego przyczyny. Przedstawia je rysunek 19. Wéréd nich mozna po-
szukiwaé, podobnie jak czyniono to w poprzednich rozdzialach,
zrodet zewnetrznych i wewnetrznych cierpienia, poszukujac w nich
takze miejsca dla Smierci, o ktérej wspomniano juz wczesniej, anali-
zujac fragmenty Ksiegi Mgdrosci Syracha. Tam uznano, ze jest ona naj-
wyzszym przejawem ludzkiego cierpienia (por. Syr 40, 2).

Cho¢ sam podzial przyczyn cierpienia, o ktorych pisze sie w ksie-
gach Starego Testamentu, jest zasadniczo podobny do przedstawio-
nych we wczeéniejszych rozdzialach, to przyklady odniesiefi po-
szczegOlnych grup sa zasadniczo inne. To wlasnie w ich tresci
mozna poszukiwaé specyficznego dla mysli starotestamentowej
ostatecznego odniesienia cierpienia do Boga.

Przypatrzmy sie zatem cierpieniom, ktére nazwaliSmy zewnetrz-
nymi. Chyba w zadnej innej koncepgji cierpienia nie ujawnia sie tak
mocno jak w ksiegach Starego Testamentu mysl, w ktérej wskazuje
sie, ze jednym z najbardziej znaczacych Zrédet cierpienia jest prze-
sladowanie, szyderstwo i wrogos¢ otoczenia. Skierowana jest ono
do tych, ktérzy umitowali Pana, Boga Zastepoéw, Boga Dawida i Ja-
kuba’”. To cierpienie jest tak przejmujace, ze w Psalmie Dawido-
wym styszymy na samym wstepie wolanie:

Boze moj, Boze moj czemus mnie opuscit? (Ps 22[21], 2)

37 Por. fragmenty Starego Testamentu szczegélnie wazne ze wzgledu na rysunek
wskazujacy przyczyny cierpienia. Oczywiscie mozna méwié¢ o przyczynach pierwot-
nych i wtérnych. Te pierwsze sg ludzkie, wtérne zas Boskie. Por. np. 2 Sm 5, 10; Ps 46;
1210, 24; 12 10, 33 oraz Jr 9, 14.
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‘ PRZYCZYNY CIERPIENIA ‘

BOSKIE ludzkie

‘ ZEWNETRZNE WEWNETRZNE ‘
- od ludzi na przyklad: na przykiad:
przesladowanie, samotnosé, wspotodczuwanie
szyderstwo, oddalenie od Boga, nieszczesé
dla tych, ktorzy przyjaciol, wlasnego
umilowali Boga bliskich narodu

SMIERC

wlasna bliskich

Rysunek 19. Starotestamentowe przyczyny cierpienia jako konsekwencja
zla moralnego czlowieka

Owo wotanie poprzedza skarge, w ktorej wskazuje sie takze na
przyczyny cierpienia:

Szydzq ze mnie wszyscy, ktorzy na mnie patrzg,
rozwierajq wargi, potrzqsajq gtowaq:
Zaufat Panu, niechze go wyzwoli (Ps 22 [21], 8-9).

Szydzenie z wybrancow Pana przynosi wewnetrzne cierpienie,
ktére rozlewa sie na calego czlowieka, az do cichej skargi do Niego.
Bo przeciez On jest Panem wszystkiego. Takze decyduje o cierpie-
niu. Przypatrzmy sie zatem wersowi 16 w ponizszym cytacie:

13 Otacza mnie mnostwo cielcow,
osaczajg mnie byki Baszanu.

14 Rozwierajq przeciwko mnie swoje paszcze,
jak lew drapiezny i ryczqcy.

15 Jak woda sig rozptywam

i rozlgczajq sie wszystkie moje kosci;
jak wosk sig staje moje serce,

we wnetrzu moim topnieje.

16 Moje gardto suche jak skorupa,
jezyk moj przywiera do podniebienia,
ktadziesz mnie w prochu Smierci.

17 Bo psy mnie opadajg,
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osacza mnie zgraja ztoczyrncow.

Przebili rece i nogi moje,

18 policzy¢ moge wszystkie moje koci.

A oni sig wpatrujg,

sycq mym widokiem;

19 moje szaty dzielg migdzy siebie

i los rzucajq o mojg suknig (Ps 22 [21], 13-19).

W ksiegach Starego Testamentu jest wiele przykltadéw cierpie-
nia®%, ktérego przyczyna jest szyderstwo, czy wrecz wrogos¢ oto-
czenia skierowana do wyznawcéw Pana. W ich opisach pojawia sie
tez glebokie uczucie smutku:

Mowie do Boga: Moja Opoko,

czemu zapominasz o mnie?

Czemu chodze smutny,

gnebiony przez wroga?

Kosci we mnie sig kruszg,

gdy lzqg mnie przeciwnicy,

gdy caty dzient mowig do mnie

Gdzie jest twoj Bog? (Ps 42 [43], 10-11)

W wielu fragmentach Starego Testamentu wskazuje sie¢ na smu-
tekjako na uczucie towarzyszace cierpieniu. Stynne wolanie z Psal-
mu 22 [23], 2 méwigce o opuszczeniu przez Boga, kiedy zostanie
uzupelnione przez nastepne fragmenty tekstu®”, moze wskazywac,
ze waznym wyrazem ludzkiego cierpienia jest smutek, a jego naj-
wazniejszym Zrédlem wrazenie opuszczenia, czy tez oddalenia od
Boga. Zrédlem cierpienia jest zatem oddalenie badz zapomnienie
przez Pana. Co ciekawe, wczeéniejsze teksty Starego Testamentu
zdaja sie interpretowac w ten wiasnie spos6b zewnetrzny ucisk skie-
rowany na wyznawcoéw Pana. Stad na przyklad w Psalmie 31 (10-13)
czytamy:

38 Na przyktad: wrogosé dla Jeremiasza, stugi Pana, Jr 18, 18; szyderstwa

czynione Hiobowi, Hi 19, 18, Hi 30, 1. 9. Por. tez Ps 44 [43] 16-17; Ps 41 [40],
6-10; Ps 55 [54] 13-15. Por tez 1z 53, 3:
,, Wzgardzony i odepchniety przez ludzi,
Maz bolesci, oswojony z cierpieniem,
jak ktos, przed kim sig twarze zakrywa,
wzgardzony tak, iz mielismy Go za nic”.
39 "W Psalmie 22 [21], 2-3 czytamy:
,,Boze moj, Boze moj, czemus mnie opuscit?
daleko od mego Wybawcy stowa mego jeku.
Boze moj wotam w ciggu dnia, a nie odpowiadasz,
I nocq, a nie zaznaje pokoju”.
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Zmituj sie nade mnq, Panie, bo jestem w ucisku,
od smutku stabnie me oko,

a takze moja sita i wnetrznoci.

Bo zgryzota trawi me zZycie,

a wzdychanie - moje lata.

Site mojq zachwiat ucisk

i kosci moje ostabty.

Statem sie znakiem hanby dla wszystkich mych wrogow,
dla moich sqsiadow przedmiotem odrazy,

dla moich znajomych - postrachem;

kto mnie ujrzy na ulicy, ucieka ode mnie.
Zapommniano w sercach o mnie jak o zmartym,
statem sig jak sprzet wyrzucony.

Oddalenie od Boga niesie z sobg cierpienie - to jedno z wazniej-
szych przestan chrzescijariskiej metafizyki cierpienia; podobnie jak
oddalenie od bliskich, przyjaciot i znajomych#®. Co ciekawe, dla lu-
dzi Starego Przymierza to B6g oddala czy odsuwa takze bliskich:

Oddalites ode mmnie moich znajomych,
uczynites mnie dla nich ohydnym,
pozostaje w zamknigciu, bez wyjscia (Ps 88 [87], 9).

Odsungtes ode mnie przyjaciot i towarzyszy;
domownikami moimi staty sie ciemnosci” (Ps 88 [87], 19).

Jeszcze inny wymiar cierpienia samotnosci przekazuje Jere-
miasz. Przejmuje on gniew Pana, ktdry staje sie jego udzialem i jed-
nocze$nie przyczyna jego cierpienia. Jednak stowa zalu w zwiazku
z tym skierowane do Boga pozostaja takie same jak we wczesniej-
szych przykladach:

400

Ilekroé otrzymywatem Twoje stowa,
chiongtem je,

a Twoje stowo stawato sie dla mnie
rozkoszg

i radoscig serca mego.

Bo imig Twoje zostato wezwane nade
mng,

Panie, Boze Zastepow!

Nigdy nie zasiadatem w wesotym
gronie,

by sie bawic;

pod Twojq rekq siadatem samotny,

Por. np. Ps 38 [37] (12), traktujacy o samotnosci oddalenia od bliskich
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bo napetnites mnie gniewem.
Dlaczego méj bol nie ma granic,
a moja rana jest nieuleczalna,
niemozliwa do uzdrowienia?
Czy bedziesz wigc dla mnie jakby
zwodniczym strumieniem,
zwodniczq wodg? (Jr 15, 16-18)

Cho¢ zrédel cierpienia wymienianych w Starym Testamencie jest
wiele, zwréémy jeszcze uwage na dwa fragmenty. Pierwszy z Psal-
mu 73 [72], drugi z Ksiegi Koheleta. Sa one szczegodlne, gdyz podej-
muja zagadnienie cierpienia stug Pana, w kontekscie zazdrosci i nie-
zrozumienia oraz grzesznosci tych, ktérzy ostatecznie odsuneli sie
od Boga. Ci ostatni nie doswiadczaja cierpienia, lecz tylko pozornie,
bo przez krétki czas zycia. W istocie mozna uznag, iz tekst Psalmu
niesie jakze wazne przeslanie dotyczace akceptacji tego, co zsyla
Bog. Takze cierpienia. To kolejny istotny element chrzescijariskiej
metafizyki cierpienia. Cierpienie zdaje si¢ tylko efektem zamystu
Pana, ktory ostatecznie przyjmie cierpigcych do wiecznej chwaty.
Psalmista pisze zatem:

Zazdroscitem bowiem niegodziwym

widzqc pomyslnos¢ grzesznikow.

Bo dla nich nie ma Zadnych cierpien,

ich ciato jest zdrowe, tuste.

Nie doznajq ludzkich utrapien

ani z [innymi] ludZmi nie cierpig.

Totez ich naszyjnikiem jest pycha,

a przemoc szatq, co ich odziewa.

Ich oko wystaje z thuszczu,

zte zamysty nurtujq ich serca.

Szydzq i moéwiq ztosliwie,

butnie grozq uciskiem.

Ustami swymi niebo napastujgq,
jezyk ich krqzy po ziemi.
Dlatego lud méj do nich sig zwraca
i obficie pijq ich wode.
I mowig: , Jakze B6g moze widziec,
czyz Najwyzszy posiada wiedze?”
Tacy sq to grzesznicy
i zawsze beztroscy gromadzg bogactwo.
Czy wigc na prézno zachowatem czyste serce
i w niewinnosci obmywatem rece?
Co dnia bowiem cierpie chloste,
kazdego ranka spotyka mnie kara (Ps 73 [72], 3-15).
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Kohelet doda do zazdrosci jako do Zrédta cierpienia wszystkie
inne jego formy, tworzac obraz Swiata jeszcze tragiczniejszy. Jednak
pomimo to, poszukuje w nim takze pocieszyciela, ktory mégltby dac
w nim nadzieje:

A dalej widziatem wszystkie uciski,

jakie pod storicem si¢ zdarzajg.

L oto: tzy ucisnionych,

a nie ma kto ich pocieszyc;

reka ciemigzcow twarda,

a nie ma pocieszyciela.

Wiec za szczesliwych uznatem martwych,
ktorzy dawno juz zmarli,

od zyjacych, ktorych zycie jeszcze trwa;
za szczesliwego zas od jednych i

drugich uznatem tego,

co jeszcze weale nie istnieje

ani nie widziat spraw niegodziwych,
jakie si¢ dziejq pod storicem.

Zobaczytem tez, ze wszelki trud

i wszelkie powodzenie w pracy

rodzi u blizniego zazdrosc.

I to jest marnosc i pogon za wiatrem (Koh 4, 1-4).

Przyczyny cierpienia, ktore okreslilismy jako zewnetrzne, stano-
wigce wazne elementy chrzescijaniskiej metafizyki cierpienia, w ksie-
gach Starego Testamentu uzupelniane sg przez te, ktére nazwalismy
umownie wewnetrznymi. Samotnos¢, oddalenie od Boga i cierpie-
nie zadawane przez innych ludzi taczy sie ostatecznie z cierpienia-
mi, ktorych Zrédlem sa niepowodzenia i niedole wlasnego narodu.
To jedno z wazniejszych rodzajow cierpienia, ktére przedstawiaja
ksiegi Starego Testamentu. B6g w nich odwraca sie nie tylko od czto-
wieka, ale i od calego narodu.

Jest wiele obrazéw cierpien narodu, ktéry odwrécit sie od Boga,
a przez to - B6g odwrdcil sie od niego. Cho¢ nie tylko. Jest tez opis
cierpienia narodu przypominajacy niezawinione cierpienie. Przy-
czyny cierpient narodu sg zasadniczo identyczne jak cierpienia
cztowieka grzesznego. Ciekawe natomiast i inspirujace sg wska-
zania na zalezno$¢ cierpienia od przewiny przodkéw oraz poszu-
kiwanie sensu cierpienia i najwlasciwszego wobec niego zacho-
wania.

Obrazy cierpieni narodu najlepiej przekazuja fragmenty Lamentacji
(Lm 4, 4-5; 4,10). Mozna je analizowaé w zestawieniu z obrazem gnie-
wu Panskiego, ktéry przedstawia Jeremiasz (Jr 4, 7-8), czy z innymi
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opisami cierpien prorokéw: Izajasza (Iz 22, 4) czy Jeremiasza (Jr 13,
16-18), ktérzy wewnetrznie dos§wiadczaja zagtady swego ludu. Ob-
razy cierpien narodu, ktérych przyklady cytujemy ponizej, sa
wstrzasajace, szczeg6lnie ten drugi. Oba ukazuja nie tylko upadek
narodu, ale i jedno z najdotkliwszych cierpieni, cierpienie glodu:

Z pragnienia jezyk ssqcego
przysecht do podniebienia;
maleristwa o chleb blagaly -

a nie byto [nikogo], kto by im
tamat.

Ci, co jadali przysmaki,

mdleli na ulicach,

a strojni niegdys w purpure
poktadali sie na gnoju (Lm 4, 4-10).

Pociemniat ich wyglad na wegiel,
na ulicy nie mozna ich poznac,
przylgneta ich skora do kosci,
wyschta jak drewno.

Szczesliwsi mieczem zabici,

niz zabici glodem,

ktorzy gineli dotknieci

brakiem ptodow pola.

Rece czutych kobiet

gotowaty swe dzieci:

byty dla nich pokarmem

w czas kleski Cory mojego ludu” (Lm 4, 8-10).

Cierpienia doswiadczane przezlud sa wyrazem gniewu Panskie-
go*l. Szczegoblnie odczuwaja je Prorocy wyslani przez Boga. Szcze-
golnie tez cierpia w zwigzku z tym, ze widzg nieuchronnosc¢ kary
oraz niemozno$¢ jej unikniecia wobec zatwardziatosci ludzkich serc.
Stad na przyklad Izajasz prosi:

401 Por.np.Jr4,7 -8
., Lew wyruszyt ze swego legowiska,
i niszczyciel narodow jest w drodze.
Opuscit swojq siedzibe,
by zamienic twaj kraj w pustynie.
Miasta twoje zostang zburzone
i pozbawione mieszkaricow.
Dlatego przywdziejcie szaty pokutne,
podniescie lament i zawodzenie,
bo nie odwricit si¢ od nas wielki
gniew Pariski”.
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...,,Odwréccie wzrok ode mnie,zebym mogt gorzko ptakac.
Nie probujcie mnie pocieszac

nad zagtadq Céry mego ludu!”

Bo to dzien poptochu, zdeptania

i rozsypki,

zrzqdzony przez Pana, Boga Zastepow (1z 22, 4-5).

A Jeremiasz poucza, cho¢ przeczuwa, ze bedzie musial cierpie¢
z winy narodu, ktéry bezwiednie podaza w niewole, wyprzedzajac
niejako jego cierpienie:

Oddajcie chwate Panu, Bogu waszemu,
zanim ciemnosci nastang

i zanim potknq sie wasze nogi

na spowitych mrokiem gérach.
Whyczekujecie swiatta,

lecz On je zamieni w ciemnosci,
rozciggnie mroki.

Jezeli za$ tego nie postuchacie,

bede potajemnie ptakat

nad waszq pychq.

Bede plakat nieustannie

i zamieniq si¢ w potoki tez moje oczy,
bo trzoda Pariska idzie w niewole.
,,Powiedz do kréla i krélowej:
Usigdzcie zupetnie nisko,

albowiem spadta z waszych gtow
korona chwaty” (Jr 13, 16-18).

Prorocy cierpig, gdyz naréd bedzie cierpial. A cierpienia obu wy-
nikajq z przewinien tego drugiego. Mozna zatem mowi¢, podobnie
jak akcentowano juz wczesniej, o metafizycznym watku cierpienia
jako kary. Zwroémy jednak uwage na poszukiwania zZrédel cierpie-
nia odwolujac sie do wybranych ksiag Starego Testamentu. W dalszym
ciagu do Ksiggi Lamentacji (Lm 4, 13-14), fragmentéw Psalmow (por.
np. Ps 89 [88], 31-34) czy Ksiggi Daniela (por. np. Dn 3, 26-40 oraz
Dn 9, 14-19).

W pierwszej ksiedze zwraca si¢ uwage na to, ze przewinienia
przeciw sprawiedliwym, nawet tych najznakomitszych w narodzie,
obracaja si¢ w cierpienie ich sprawcéw. Stad czytamy:

Z powodu grzechow jej prorokow
i przestepstw jej kaptanow,
ktorzy w jej srodku rozlali

krew sprawiedliwych,

po ulicach blqdzili jak Slepi,
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krwiq obryzgani;
tak iz nie mozna byto
dotkngc ich ubran (Lm 4, 13-14).

Zapowiedz cierpiert narodu odnajduje sie w tekstach Psalmow.
Dotyczy ona kary za przewinienia wobec praw i nakazéw Bozych:

A jesli synowie jego porzucg moje prawo

i nie bedq postepowac wedtug mych nakazow,

jezeli naruszq moje ustawy

i nie bedq petnili moich rozkazow,

ukarze r0zgq ich przewinienia,

a wing ich biczami;

lecz nie odejme mu taski mojej

i nie zawiode w mojej wiernosci (Ps 89 [88], 31-34).

Podobnie jak w powyzszych tekstach, przyczyn cierpienia po-
szukuje sie tez na przyklad w Ksigdze Daniela. To w niej wobec cier-
pienia wskazuje si¢ na sprawiedliwoé¢ Boga, na stusznos¢ kary za
popelnione grzechy i nieprawosci, na przewrotnosé ludzka. Wszyst-
kie te relacje cierpienia ukazuja nowy obraz chrzescijariskiej metafi-
zyki cierpienia. Wéréd nich wskazuje sie takze na cierpienie we-
wnetrzne, wyrazajace sie¢ w strapieniu tych, ktérzy zrozumieli, ze
zle uczynili. W zwiazku z tym cierpienie, ktérego przyczyna jest od-
wrocenie sie Boga od cztowieka, zmusza tego ostatniego do poszu-
kiwania mitosierdzia. Podstawgq tych poszukiwan staje si¢ nadzieja,
odnaleziona w przymierzu zawartym przez Boga z czlowiekiem.
Przytoczmy zatem fragment z Ksiggi, w ktérym odnajduje sie prawie
wszystkie elementy starotestamentowej metafizyki cierpienia:

Blogostawiony jestes, Panie, Boze
naszych przodkéw, i peten chwaty;
imie Twoje jest blogostawione na

wieki.

Albowiem jestes sprawiedliwy we
wszystkim,

co nam uczynites,

a wszystkie czyny Twoje petne prawdy,
drogi zas Twoje proste

i wszystkie wyroki petne stusznoéci.

Bo wydates prawdziwe wyroki

we wszystkim, co sprowadzites na nas
i na Jerozolime, Swiete miasto naszych
przodkow.

Bo zgodnie ze sprawiedliwym wyrokiem
sprowadzites to wszystko na nas
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z powodu naszych grzechdéw.

Tak, zgrzeszylismy i popetnilismy nieprawosci,
opuszczajgc Ciebie.

Okazalismy sie przewrotni we wszystkim,
a przykazan Twoich nie stuchalismy.

Nie zachowalismy ani nie wypetnialismy
tego, co nam nakazates,

by sie nam dobrze wiodto.

Wszystko, co na nas sprowadzites,

i wszystko, co nam uczynites,

uczynites wedtug sprawiedliwego sqdu.
Whydates nas w rece naszych niegodziwych
nieprzyjacict,

najgorszych sposréd odstepcow,

i niesprawiedliwwemu krélowi,

najbardziej przewrotnemu na ziemi.
Teraz zas nie mamy odwagi otworzyc swych ust.
Wistyd i haniba okryta Twoje stugi

i tych, co czes¢ Ci oddajg.

Nie opuszczaj nas na zawsze -

przez wzglad na Swiete Twe imig

nie zrywaj Twego przymierza.

Nie odwracaj od nas swego milosierdzia,
przez wzglad na Twego przyjaciela,
Abrahama,

stuge Twego, Izaaka,

i Twego Swigtego — Izraela.

Im to przyrzektes

rozmnozy¢ potomstwo

jak gwiazdy na niebie

i jak piasek nad brzegiem morza.

Panie, oto jestesmy najmniejsi

sposrod wszystkich narodow.

Oto jestesmy dzis ponizeni na calej ziemi
z powodu naszych grzechdéw.

Nie ma obecnie wladcy,

proroka ani wodza,

ani catopalenia, ani ofiar,

ani daréw pokarmowych, ani kadzielnych.
Nie ma gdzie ofiarowac Tobie pierwocin

i dozna¢ Twego milosierdzia.

Niech jednak dusza strapiona i duch unizony
znajdg u Ciebie upodobanie.

Jak catopalenia z baranow i cielcow,

i z tysiecy thustych owiec,
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tak niech bedzie dzis nasza ofiara przed Tobg
i niech Ci sig podoba!

Poniewaz ci, co poktadajq ufnosé w Tobie,
nie mogq doznac wstydu (Dn 3, 26-40).

Ostatecznie Daniel wskazuje, ze to B6g decyduje o cierpieniu na-
rodu. Cho¢ powtorza sie zatem niektére argumentacje z wczesniej-
szego cytatu, nastepny, takze z Ksiggi Daniela, ukazuje inng ciekawa
starotestamentowq zaleznos¢ cierpienia narodu od przewinien wczes-
niejszych pokolen. Jest to kolejny znaczacy element starotestamentowej
metafizyki cierpienia. Przewinienia wczesniejszych pokolen zdaja sie
by¢ przyczyna cierpien, ktérych doznaje naréd w terazniejszosci:

Czuwat wigc Pan nad nieszczesciem i
sprowadzit je na nas, bo Pan, Bég nasz,
jest sprawiedliwy we wszystkich swych
poczynaniach, my zas nie ustuchalismy
Jego glosu. A teraz, Panie, Boze nasz,
ktory wyprowadziles swoéj nardd z ziemi
egipskiej mocnq rekq, zyskujgc sobie

imig, jak to jest dzis: zgrzeszylismy i
popetnilismy nieprawosé. Panie,

wedtug Twojego mitosierdzia, niech ustanie
Twoj zapalczywy gniew nad Twoim
miastem, Jerozolimg, nad Twojq Swietq
g0rq. Bo z powodu naszych grzechdw i
przewinien naszych przodkow stata sig
Jerozolima i Twoj nardd przedmiotem
szyderstwa u wszystkich wokot nas.

Teraz zas, Boze nasz, wystuchaj modlitwy
Twojego stugi i jego blagat i rozjasnij
swe oblicze nad swigtyniq, ktora lezy
zniszczona - ze wzgledu na Ciebie,

Panie! Naktoni, moj Boze, swego ucha i
wystuchaj! Otworz swe oczy i zobacz
nasze spustoszenie i miasto, nad ktérym
wzywano Twego imienia. Albowiem
zanosimy swe modlitwy do Ciebie,
opierajqc si¢ nie na naszej sprawiedliwosci, ale
ufni w Twoje wielkie mitosierdzie.

Ustysz, Panie! Odpusé, Panie! Panie,
miej na uwadze i dzialaj niezwlocznie,
przez wzglad na siebie samego, moéj Boze!
Bo Twojego imienia wzywano nad

Twym miastem i nad Twym narodem (Dn 9, 14-19).
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Zwroécenie uwagi na zaleznos¢ cierpienia od przewinien przod-
kéw pojawia sie w Ksigdze Lamentacji:

Przodkowie nasi zgrzeszyli - ich nie ma,
a my dzwigamy ich grzechy (Lm 5, 7).

Woeczesniej tez pojawiala sie w Psalmach, wiacznie z btaganiem
o Boze milosierdzie:

Nie pamigtaj nam win naszych przodkow,
niech rychlo przyjdzie ku nam mitosierdzie Twoje,
bo bardzo jestesmy stabi (Ps 79 [78], 8).

Zwiazek cierpienia z wola Boga jest Scisly w starotestamentowe;j
metafizyce cierpienia. Cierpienie zdaje sie trwac tak diugo, jak diu-
go Bog odwrécony jest od cztowieka. Czlowiek cierpi, gdy traci
taskawosé Boga, tak diugo cierpi, jak dlugo oddalony jest od Boga.
Dotyczy to takze narodu*2.

Pomijajac cierpienia indywidualne czy cierpienia calego naro-
du, préba analizy ksigg Starego Testamentu, w ktorych poszukuje
sie elementow metafizyki cierpienia, niesie z sobg oczywiscie pyta-
nia. Wéréd nich nie tylko te o relacje: cztowiek a Bog wobec cierpie-
nia, ale i te o najwlasciwszy sposéb zachowania sie wobec doswia-
dczanego cierpienia. Te pytania, jak i proby odpowiedzi na nie,
wymagaja zrozumienia wielu zagadnien dodatkowych. Wsréd
nich odpowiedzi na pytanie: Co jest Zrédlem i ostatecznym celem

402 Por. np. Ps 77, 3-11:
., Szukam Pana w dzieri mojej niedoli.
Moja reka w nocy niestrudzenie sie wycigga,
moja dusza odmawia przyjecia pociechy.
Jecze, gdy wspomne na Boga,
duch moj stabnie, kiedy rozmyslam.
Ty zatrzymujesz powieki mych oczu:
jestem wzburzony i mowic nie moge.
Rozwazam dni starodawne
i lata poprzednie wspominam.
Rozmyslam nocq w sercu,
roztrzqsam i duch méj docieka:
«Czy Bég odrzuca na wieki,
i nie jest juz taskawy?
Czy Jego taskawosc ustata na zawsze,
a stowo umilkto na pokolenia?
Czy Bog zapommniat o litosci,
czy w gniewie powstrzymat swoje mitosierdzie?»
I mowig: «To dla mnie bolesne,
Ze sig odwrdcita prawica Najwyzszego»”. Por. tez Lm 3, 48-51.
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ludzkiego zycia? Oczywiscie nie tylko na nie. W zwiazku z po-
wyzszymi pytaniami przytoczmy fragment Ksiegi Lamentacji,
poszukujacy nie tylko odpowiedzi na pytanie o sens cierpienia, ale
i o najwlasciwszy sposéb zachowania sie¢ wobec niego, wskazujacy
takze na glowne drogi zycia czlowieka i przyczyne jego cierpien.
Oczywiscie mozna w nim odnaleZ¢ takze nute smutku z powodu
utracenia faski Bozej:

., Dziatem mym Pan” - mowi moja dusza,
dlatego czekam na Niego.

Dobry jest Pan dla ufnych,

dla duszy, ktora Go szuka.

Dobrze jest czekaé w milczeniu
ratunku od Pana.

Dobrze dla meza, gdy dzwiga
jarzmo w swojej mtodosci.

Niech siedzi samotny w milczeniu,
gdy On na niego je wlozyt.

Niech usta pogrqzy w prochu!

A moze jest jeszcze nadzieja?
Bijgcemu niech nadstawi policzek,
niechaj nasyci sie haribg!

Bo nie jest zamiarem Pana
odtrgcié na wieki.

Gdy udreczyt, znow sig lituje

w dobroci swej niezmiernej;
niechetnie przeciez poniza

i uciska synow ludzkich.

Gdy pod nogami si¢ depcze
wszystkich jericéw kraju -

gdy prawa ludzkie sie tamie

w obliczu Najwyzszego,

gdy gnebi si¢ w sqdzie cztowieka -
czyz Pan tego nie dostrzega?

Ktoz rzekt i stato sig,

gdy Pan tego nie nakazat?

Czyz nie pochodzi z ust Najwyzszego
i niedola, i szczescie?

Czemu sig skarzy cztowiek zyjacy?
Maqz - na kare za grzechy?
Rozwazmy, ocerimy swe drogi,
powréc¢my do Pana;

wraz z dlorimi wzniesmy i serca
do Boga w niebiosach;

mysmy grzesznicy — odstepcy:



182 4. Wybrane elementy chrzescijariskiej nauki o sensie cierpienia

A Ty nie przebaczytes.

Odziates si¢ w gniew, by nas Scigac,
zabijates, nie miates litosci.

Ukrytes sie za obtokiem,

by prosba nie doszta.

Uczynites z nas $mieci, plugastwo
pomiedzy ludami.

Rozwarli na nas swe usta

wszyscy nieprzyjaciele -

naszym dziatem przestrach i przepasé,
ruina i zniszczenie.

Strumienie tez plyng mi z oczu

nad zniszczeniem Céry mego ludu.
Nie ustaje w ptaczu me oko,

bo nie ma ulgi,

pdki nie spojrzy i nie zobaczy

Pan z niebios.

Oko me sprawia bol mojej duszy

z powodu corek mojego miasta (Lm 3, 24-51).

Poszukujac elementéw metafizyki cierpienia w ksiegach Starego
Testamentu, mozna zastanawiac si¢, czy méwig one o jakims szczegol-
nym jego rodzaju. Kazde cierpienie wypelnia czlowieka catkowicie.
Trudno zatem moéwic¢ o wartosciowaniu cierpienia, gdyz skladaja sie
nan takze wewnetrzne predyspozycje czlowieka. Jednak powstaje
pytanie: Jak Stary Testament podchodzi do cierpienia, ktére wywotuje
$mier¢? Sposrod wybranych zagadnieri wydaje sie ono znaczace nie
tylko dla starotestamentowej metafizyki cierpienia.

4.1.3. Czy $mier¢ wywoluje najwieksze cierpienie?

Préba analizy poszukujaca elementéw metafizyki cierpienia w wy-
branych watkach mysli indyjskiej i antycznej wskazala na bardzo
czeste faczenie cierpienia ze Smiercig. Arystoteles zwrocil uwage na
cierpienie wywolujace Smier¢. Pomijajac szczegoty, mozna uznag, ze
w myséli indyjskiej §mier¢ jest najwiekszym ztem i jednoczes$nie naj-
wiekszym cierpieniem, z jakim musi sie upora¢ kazdy czlowiek
w trakcie calego swojego zycia. Uznano nawet, ze Smier¢ jest jedno-
cze$nie zrédlem wszystkich pozostalych cierpient. Jednak, cho¢
w myséli indyjskiej zdaje sie ona panowac nad wszystkim i wszystki-
mi, mozna jg pokonac. To poznanie daje czlowiekowi taka mozli-
wos¢. Inaczej jest w Ksiedze Rodzaju (Rdz 2, 17): poznanie dobra i zla,
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cho¢ jest pretekstem do okazania niepostuszeristwa Bogu, zabiera
czlowiekowi nieSmiertelnos¢ i obarcza go $miercia. Co wiecej, to
checjego uzyskania i przyjemnosc smaku oraz rozkosz oczu, bedace
jednoczesnie podstawa wiedzy*® (por. Rdz 3, 6), jak i pokusa do-
réwnania Stworcy (por. Rdz 3, 5 oraz Rdz 3, 22)4%4, staja sie przyczy-
nami cierpienia czlowieka nie tylko w jego nowym zyciu*®, ale
i w doswiadczeniu cierpienia $mierci4’. Oczywiscie pierwotnym
zrédlem obu jest przeciwstawienie si¢ zakazowi Parnskiemu.

Smieré, w ksiegach Starego Testamentu, niewatpliwie niesie smu-
tek i cierpienie, czego przykladem jest Ezechiasz (por. 1z 38, 1-3)47.
Jej bezposrednia przyczyna jest ztamanie zakazu zrywania owocow
z drzewa poznania dobra i zta (por. Rdz 2, 15-17). Jednak w Starym
Testamencie szczegolng dotkliwosc cierpienia émierci zdaje sie przy-
nosi¢ nie $mier¢ wlasna, lecz $mier¢ bliskich. Cierpi Hagar, Jakub,
Tomasz, Anna, tak jak moga cierpie¢ tylko rodzice po $mierci swo-
ich dzieci. Piszg o tym Samuel (por. 2 Sm 19, 1-3), Tobiasz (Tb 10, 1-7),
Jeremiasz (Jr 6, 26), Amos (Am 8, 10), Zachariasz (Za 12, 10) i inni4s,
To cierpienie staje sie rozpacza.

403 Powstaje pytanie, jakie poznanie i o jaka wiedze chodzi. Te forme pozna-

nia, o ktérej mowa w Ksigdze Rodzaju, mozna traktowac jako pozbawienie cztowie-
ka czesci jego mozliwosci, jakie uzyskal od Boga (por. Rdz 1, 27). Zatem, czyzby
wiedza uzyskana przez poznanie, o ktérym mowa, dotyczyla prawdy postrzega-
nej, relatywnej, jak np. u Nagardzuny, a nie ostatecznej? Przejscie z poziomu tej
drugiej na poziom pierwszej zamyka i ogranicza czlowieka, zabierajac mu pier-
wotng naturalnoé¢ dana od Boga. Zatem, mozna by mowi¢ o zatracie pewnej zdol-
nosci i o uzyskaniu nowej, ktérej elementem jest pozadanie - zla sklonnos¢ ludzka.
Ciekawa analize, cho¢ nie do konica idaca w tym kierunku, zawiera komentarz do
Ksiggi Bereszit 3: 5, por. Tora, Pardes Lauder, ksiega pierwsza Bereszit, Krakow 2001,
s. 22-25. W efekcie poréwnanie przedmiotu poznania decyduje o réznicy w ujeciu
wschodnim i tym, ktére odnajduje sie¢ w Starym Testamencie. W tym ostatnim ma-
my zatem do czynienia z zatraceniem poznania bezposredniego Tego, ktéry jest
Ostateczny, na korzys¢ poznania relatywnego, wzglednego, zmystowego. W mysli
wschodniej chodzi o poznanie bezposrednie pokonujace relatywne.

404 Cho¢ fragment Ksiggi Rodzaju Rdz 3, 22 interpretuje sie na ogot jako gorzka
ironie skierowana do ludzi, ktérzy chcieli doréwnac Bogu, trzeba go analizowac.

405 Por. Rdz 3, 17-19.

406 Ciekawy komentarz do tej ksiegi zawiera pierwsza ksiega Tory: Bereszit,
ktéra wraz z pozostatymi ksiegami sklada si¢ na Tanach (Biblie Hebrajska). Objas-
nienie jej przez midrasz, por. Ksigga Bereszit 3: 6, dz. cyt., s. 25, wskazuje, ze po zje-
dzeniu owocu Ewa (Chawa) zobaczyla Aniota Smierci. Uznala, ze jesli ma umrze¢,
umrze z Adamem, dlatego podata mu owoc. Przez zjedzenie owocu jecer hara (zta

sklonnos¢) weszla w ich serca.
407 Por. 2 Krl 20, 1.
408 Por. Rdz 21, 15; Rdz 37, 33.
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Cho¢ na cierpienie $mierci w Starym Testamencie mozna patrzec
zréznych perspektyw4%?, dwie wydaja sie szczegdlnie wazne. Pierw-
sza wskazuje na jej naturalistyczny wymiar. Druga na jej przyczyny.
Obie interpretacje posiadaja bogate rozwiniecia. W efekcie w obu
mozna odnaleZ¢ nie tylko istote metafizyki cierpienia, wskazujaca
na émier¢, ale i stwierdzenie, ze wszystkie rodzaje cierpienia s jed-
nocze$nie rodzajami $mierci, jakich doswiadcza czlowiek w trakcie
swojego zycia.

Metafizyka cierpienia w swej istocie ukazuje, ze jest ono wej-
Sciem w sfere Smierci. Wynika to przede wszystkim z Ksiggi Rodzaju.
Potwierdzaja to takze Psalmy, ukazujac, ze cierpienie ucisku i prze-
sladowan to fale $mierci, peta Szeolu, sidla Smierci (por. Ps 18, 5-6)
czy tez wiezy $mierci (por. Ps 116, 3). Podobnie cierpienie choroby
przypomina nasycone nieszczesciami i bezsilnoscig zycie,
schodzacych do grobu (por. Ps 88, 4-6).

Smier¢, cho¢ jest niewatpliwie cierpieniem, nie budzi jednak
ogromnej trwogi dla stug Pana. Wydaje sie, ze Ksiega Przystow uka-
zuje stosunek calego Starego Testamentu do cierpienia Smierci, stwier-
dzajac:

Blogostawiony jest cztowiek, ktéry
mnie stucha,
kto co dzien u drzwi moich czeka,
czuwajgc u progu mej bramy.
Bo kto mnie znajdzie, znajdzie zycie
i osiggnie upodobanie Pana.
Kto przeciw mnie grzeszy, dusze swq rani,

wszyscy co mnie nienawidzyg,
$mierc kochajq” (Prz 8, 34-36).

Smier¢ jest wspélnym miejscem zyjacych (por. Hi 30, 23), jest
polaczeniem z przodkami (Pwt 32, 48-50; Lb 20, 23-24; 27, 13). Za-
$wiadcza o tym Bog Mojzeszowi, tuz przed jego $miercia, wskazujac
na Aarona. Smier¢ to naturalny proces dotyczacy ciata, ktore starze-
je sie jak ubranie (por. Syr 14, 17). Abraham umiera w szczesliwej
starosci, nasycony zyciem (Rdz 25, 8), podobnie Izaak (Rdz 35, 29)
czy Izmael, przezywajac 137 lat. Wszyscy odchodza w pokoju (por.

409 Por. na temat samej émierci np. M. Filipiak, Biblia o czlowicku. Zarys antropo-

logii biblijnej Starego Testamentu, Lublin 1979, s. 188-190; M. Eliade, Wprowadzenie do
mitologii $mierci, ,,Pismo”, 1988 nr 2, s. 114. Por. tez H. Cyrzan, Pojmowanie $mierci
w antropologii dawnego, czyli biblijnego Judaizmu, w: Misterium Smierci spotkanie ze
sobq. Egzystencjalne interpretacje fenomenu smierci, pod red. A. Pawliszyn i W. Pawli-
szyna, Gdarisk 1996, s. 76-77.
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Rdz 15, 15). Podobnie jak Jakub, dofaczaja do swoich przodkéw
(Rdz 49, 29-33). Co wiecej, w ksiegach Starego Testamentu istnieje
przekonanie, ze cztowiek wcale nie musi umieraé, nie musi doswiad-
czacé cierpienia $mierci, gdy zyje w przyjazni z Bogiem tak jak Henoch
(Rdz 5, 240) czy jak Eliasz (2 Krl 2, 11)#10. Jesli tak, to skad powstaje 6w
niepokéj przed $miercig Ezechiasza, o ktérym wspomniano wczes-
niej? Sprobujmy to wyjasni¢. Cho¢ w metafizyce cierpienia Starego
Testamentu przyjmuje sie, ze:

Dobra i niedole, zZycie i $mier¢, ubdstwo i bogactwo pochodzq od Pana
(Syr 11, 14)411,

Bog zostawil cztowiekowi ostateczny wybodr. W efekcie jest to wy-
bor pomiedzy zyciem i émiercig (por. Syr 15, 14-17), pomiedzy do-
$wiadczaniem taski i szczescia od Pana a cierpieniem. Jednak, skoro
$mier¢ jest bezpiecznym spoczynkiem posréd swoich przodkéw,
powstaje pytanie, co jest istota, cierpienia $mierci, w ogole? Wydaje
sie, ze istotg cierpienia Smierci w Starym Testamencie jest opuszczenie
ziemi zyjacych i, co wazniejsze, oddalenie od taski Boga, ktora towa-
rzyszy tylko zyjacym#2. Na tym zdaje sie opiera¢ metafizyka cier-
pienia $mierci w Starym Testamencie. W Psalmach czytamy o ziemi
zyjacych i o jej przeciwienistwie - krainie zmartych, gdzie jest tylko
trwanie*!3. W ziemi zyjacych oglada sie i doswiadcza doébr Pariskich
(Ps 27, 13). W tej ziemi Zyje sie w obecnosci Pana (Ps 116, 9). Temu
zyciu towarzyszy wiernos¢ Boga, Jego cuda i taska (Ps 88, 11-12). Ta
taska jest tak wielka, ze przywraca do zycia nawet tych, ktérzy juz
umarli (por. 1 Krl 17, 17-25; 2 Krl 4, 29-37).

Bog stworzyt cztowieka dla nieSmiertelnosci, uczynit go obrazem
swej wlasnej wiecznosci. Cierpienie $mierci, ze wszystkimi swoimi
konsekwencjami, weszlo na §wiat przez zawié¢ diabta. Doswiad-
czaja jej ci, ktérzy do niego naleza (por. Mdr 2, 23-24). Smier¢ w Pies-
ni nad Piesniami (Pnp 8, 6) przyréwnana jest, ze wzgledu na swoja
potege, do mitosci. Atrybutem tej drugiej jest zazdros¢ , nieprzejedna-
na jak Szeol”, , zar jej to zar ognia”, ktory jest plomieniem Pariskim. Za-
tem, co wazne dla metafizyki cierpienia $mierci i dla samej $mierci,

410 Por. tez Ps 16; 49; 73.

411 Por. Syr 39, 28-33. Rézne rodzaje cierpienia, w tym tez gtéd i $mier¢, stwo-
rzone zostaly jako narzedzie pomsty.

412 Por. idee rozwinieta w Nowym Testamencie, np.: Mt 22, 32; £k 20, 38;
Dz 10, 42.

413 Por. 1z 14, 11; Ps 94, 17; 115, 17; 1 Sm 28, 15; Hi 3, 17; 21, 21; Syr 41, 2 i po-
dobne opisy Szeolu. Nie ma tam nagrody, kary, wiedzy, milosci, nienawisci i za-
zdroéci, ale i dziatania.
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moze by¢ pokonana jedynie przez milosé44. Do tego zagadnienia
powrécimy w probie analizy metafizyki cierpienia w Nowym Testa-
mencie. W dalszej czesci przyjrzyjmy sie jednak jeszcze drugiej per-
spektywie, o ktérej wspomniano, metafizyki cierpienia $mierci,
wskazujacej jeszcze raz na jej przyczyny.

4.1.4. Jeszcze raz o starotestamentowych przyczynach
cierpienia i Smierci

Co wazne dla metafizyki cierpienia $mierci, to uznanie, ze grzech
jest przyczyna ludzkiego cierpienia, ktore jest jednoczesnie wej-
Sciem w sfere $mierci. To grzech przynosi kare cierpienia i $mierci.
Na tym poziomie nie mozna w zwiazku z metafizyka cierpienia
czlowieka mowic jeszcze o tajemnicy Boga, zajmiemy sie tym dalej,
odnoszac ja do Hioba. Teraz patrzac na wszystkie dotychczasowe
rozwazania dotyczace metafizyki cierpienia w Starym Testamencie,
mozna zauwazy¢, ze jego tajemnica zawiera si¢ w tajemnicy stwo-
rzenia, gdyz idac za stowami Samuela:

To Pan daje smierc¢ i Zycie,

wtrgea do Szeolu 1 zent wyprowadza.
Pan ubozy i wzbogaca,

poniza i wywyzsza.

Z pytu podnosi biedaka,

z bartogu dzwiga nedzarza,

by go wsréd moznych posadzic,

by da¢ mu tron zaszczytny.

Do Pana nalezqg filary ziemi:

na nich Swiat potozyt.

On ochrania stopy poboznych.
Whystepni zging w ciemnosciach,

bo nie swojq sitq cztowiek zwycieza.
Pan wniwecz obraca opornych:
przeciw nim grzmi na niebiosach.
Pan osgdza krarice ziemi,

On daje potege krolowi,

wywyzsza moc swego pomazarica” (1 Sm 2, 6-10).

414 Por. Iz 25, 7-9. Zapowiedz zniszczenia $mierci, ktéra jest zapowiedzia wy-

bawienia z grzechu. Por. tez Ksigge Tobiasza (Tb 4, 10; 12, 9) na temat wybawienia
od $mierci, jakie daje jalmuzna.
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Cytat z Ksiegi Samuela wystarczylby, aby zrozumie¢, ze w cier-
pieniu jako karze zsylanej przez Boga chodzi o nieSmiertelnosé
cztowieka, cho¢ 2 Ksiega Kronik (2 Krn 15, 12-13) dopowie o zobo-
wigzaniu przymierzem, szukaniu Pana, Boga Izraela, przez kazdego
czlowieka. Wszyscy, ktorzy nie szukajg Pana, sg skazani na $mier¢.
Przestrzeganie prawa Bozego daje szczescie i zycie, dzialanie prze-
ciw niemu - $mier¢ i cierpienie (por. Pwt 30, 15-16). Pan Bég zsyla
$mierc zarowno na tych, ktorzy sa Zli, jak Er, syn Judy (Rdz 38, 7), jak
i na tych, ktérzy nie wykonuja Jego polecen, jak Onan, drugi syn
Judy. Kazdy umiera za swoj wilasny grzech (por. Pwt 24, 12)415.
W metafizyce cierpienia wskazuje sie na sprawiedliwo$¢ Boza,
w ktorej nie ma kary dla narodu, ktéry nie zgrzeszyt (por. Jdt 11,
10-11). Kara jest konsekwencja przekroczenia praw Boskich#!¢, prze-
znaczona jest dla tych, co odwracaja si¢ od Pana i wystepuja prze-
ciwko Niemu*”. Jednak dzieje sie tak nie zawsze; przykltadem tego
jest Hiob, ktéry wskazuje wobec rozwazan dotyczacych chrzescijan-
skiej metafizyki cierpienia na tajemnice Boga.

4.1.5. Tajemnica cierpienia a przypadek Hioba.
Poszukujac zrozumienia niezrozumianego?

Cierpienie jest zle bez wzgledu na to, czy jest fizyczne, czy duchowe.
Zabiera co$ czlowiekowi z tej jego pierwotnej doskonalosci i godno-
Sci. By¢ moze ukryta pamie¢ o niej nie pozwala go zaakceptowac
i pozostawia cierpienie na poziomie zta, przeciwnego dobrej pier-
wotnej naturze stworzenia. O metafizyce cierpienia mozna zatem
moéwié, i méwi sie w ksiegach Starego Testamentu, w kontekscie
dobrai zla. Czlowiek, gdy cierpi, doznaje zta. W ten wlasnie spos6b
mys$lano o cierpieniu w Starym Testamencie. Oddawal to niewatpli-
wie jezyk#1$, ale i idee przedstawione we wczesniejszych przykla-
dach. W jezyku hebrajskim zlo i cierpienie utozsamiano ze stowami
ra’ ira’a oraz sar (sarar)*”. Dwa pierwsze wskazywaly zar6wno na

415 Por. tez 2 Krl 14, 6; 25, 4.

416 Por. np. Wj 21, 28-29; Kpt 20; Lb 35, 18; 35, 30 oraz 2 Mch 1, 17; 13, 7-8.

417 Por. np. Rdz 20, 7; Ezd 7, 25-26; 2 Krl 1, 1-6.

418 Por. dwa fragmenty Starego Testamentu: Syr 37, 16-18; Prz 18, 20-21. Wskazu-
je sie w nich na znaczenie jezyka nie tylko w dziataniu, ale i w jego konsekwencjach.

49 Zto przeciwstawiano dobru. W hebrajskim: tob, w greckim (por. przekl.
Septuaginty, BGT Biblia Works Greek LXX/ BNT), odpowiednikiem dla stéw okres-
lajacych zlo - cierpienie bylo: kakdg, przeciwienstwo koldg. Greckie odpowiedniki

jury
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zlo cierpienia fizycznego, jak i na zly czyn, czy na jego sprawce.
To ostatnie wskazywato dodatkowo na doswiadczanie owego zla.
Z kolei gtowne idee, do ktérych odwotywaly sie analizy metafizyki
cierpienia czynione w powyzszych, wybranych fragmentach Starego
Testamentu, wskazywaly na istote owego zlta - cierpienie. Samo ist-
nienie przeciez, jak wynika z Ksiggi Rodzaju, jest dobre. Istota zas zta
- cierpienia - lezy w odwréceniu sie Boga, od swojego stworzenia.
Nie od wszystkiego oczywiscie i nie ostatecznie. Poprzez odwroéce-
nie sie Boga od czlowieka, czlowiek nie moze uczestniczy¢ w Dobru
Stworcy. Jest jakby odciety od niego, nie moze z niego korzystac.
Jednak, czy owo pozbawienie Dobra Boskiego, wyrazajace sie w ludz-
kim cierpieniu, zawsze jest konsekwencja ludzkiego grzechu? Stary
Testament ukazuje, ze nie. Czasami, jak w przypadku Hioba, cierpie-
nie jest konsekwencja woli Bozej, wobec ktorej cztowiek czuje sie
bezradny. Oczywiscie, wtedy powstaje pytanie, dlaczego i co wtedy
czynic420,

Mozna na wiele sposobow interpretowac Ksiege Hioba, rowniez
wobec wcze$niej czynionych rozwazan na temat metafizyki cier-
pienia. To wlasnie w niej wskazuje sie¢ na nowy znaczacy element
chrzescijariskiej metafizyki cierpienia. W Ksigdze Hioba wskazuje
sie na historie sprawiedliwego czlowieka, ktéry bez zadnej winy ze
swojej strony zostaje doswiadczony wielorakim cierpieniem. Cier-
pi z powodu straty swojego majatku, potem z powodu straty sy-
néw i coérek, potem z powodu falszywego pogladu najblizszego
otoczenia, wreszcie z powodu tradu, ktéry niszczy cate jego ciato.
Jakby tego jeszcze byto mato, cierpi z powodu przekonania o wlas-
nej sprawiedliwosci, ktéra jego zdaniem zostata naruszona przez
Najwyzszego.

stowa sar (sarar) to: thlipsis (ucisk, nieszczescie), ananke (przymus, koniecznosé),
tapeinosis (upokorzenie), kopos (trud) itd. Hebrajski jezyk nie ma odpowiednika
greckiego mdoyo - cierpie. Por. np. E. Jenni, C. Westermann, Theologisches Hand-
worterbuch zum Alten Testament (THAT), Bd 2, Miinchen-Ziirich 1976, kol. 794-803;
J. De Fraine, Dobro i zto, w: Stownik teologii biblijnej, pod red. X. Leon-Dufoura, Po-
znan 1973, s. 207-211; R. Popowski, Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu,
Warszawa 1995, s. 474.

420 Cho¢, w dalszej czeéci bedziemy poszukiwali odpowiedzi na to pytanie,
dlaczego czlowiek doswiadcza cierpienia i Bg zezwala na nie, odpowiedz na nie
pozostaje zamknieta w Tajemnicy Boga. Jednak istnieja tu trzy czedciowe roz-
wigzania: szacunek Boga wobec wolnej woli czlowieka; poddanie si¢ ztu, az do
$mierci, idac za przykladem Chrystusa; odwolanie si¢ do chwalebnego korica
$wiata, kiedy zlo zostanie ostatecznie pokonane.
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Na tle Ksiggi Hioba powstaje pytanie: Czy Bog oczekuje od czlo-
wieka pytan o sens jego cierpienia*?!? A moze to cztowiek, w swoim
niezrozumieniu i swojej pysze, stawia je Bogu, podwazajac w ten
spos6b Jego sprawiedliwoé¢? By¢ moze, musi to jednak uczynic z se-
rcem rozdartym i pelnym niepokoju, zeby zrozumie¢ inny sens cier-
pienia niz tylko jako kary za przekroczenie praw Pana. Ostatecznie
chodzi zatem o nowy zbawczy sens cierpienia, 0 nowa metafizyke
cierpienia, ktéra odwiedzie cztowieka nie tylko od grzechu, ale takze
od pychy, aby ostatecznie uchronic jego dusze od grobu*??i oswieci¢
blaskiem zyjacych*?. Ostatecznie ten ,blask zyjacych” staje sie
stawka, ktorej Hiob nie moze zrozumie¢, az do chwili swojego bez-
posredniego spotkania z Bogiem. W Ksigdze Hioba B6g sie nie spie-
szy wobec jego wolar, jakby uznajac, ze Hiob jeszcze nie jest gotow.
Jednak ostatecznie Hiob, dzieki Elihu, zdaje si¢ rozumie¢, ze to On,
Bég, jest zrédlem tego blasku, ktéry daje Zycie, a Hiob musi przejsé
wszystkie etapy doswiadczenia cierpienia, aby wznieéc¢ sie na wy-
zszy poziom prawdy o Bogu. To w nim wyraza sie najglebszy sens
metafizyki cierpienia. Powstaja jednak pytania: Jaka jest ta prawda
o Bogu w Ksiedze Hioba i jakie jest to ludzkie cierpienie, ktére do niej
prowadzi?

Oba pytania mozna przykry¢ tajemnicg Boga albo uznad, ze pro-
blem cierpienia w Ksiedze Hioba pozostaje nierozwigzany. Mozna
tez, wobec niezawinionego cierpienia, ktérego doswiadcza Hiob,
poszukiwac relacji pomiedzy Bogiem a czlowiekiem. Ostatecznie ze

2L Por. Jan Pawet 11, Salvifici Doloris, dz. cyt., s. 15. W tekscie jednoznacznie

,,...BOg ... stucha tego pytania i oczekuje na nie”.

422" por. Hi 33, 15-19:
,,We $nie i w nocnym widzeniu,
Gdy twardy sen spada na ludzi;
i w czasie drzemki na t6zku
otwiera On ludziom uszy,
przerazenie budzi w ich sercach.
Chce odwies¢ cztowieka od grzechu
i meza uwolnic od pychy,
uchronic dusze od grobu,
a zycie - od ciosu dzidy.
Przez cierpienie nawraca na tozu
i przez udreke w kosciach nieustanng”.

423 Por. Hi 33, 28-30:
,,ocalit mi zycie od zejscia do grobu,
moje zycie raduje si¢ Swiatlem.
Wszystko to dwa i trzy razy Bog czyni wzgledem cztowieka,
chege go uwolnic od grobu i oswiecic blaskiem zyjgcych”.
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strony Hioba jest ona pelna pokory*%, jakby przywracajaca ,,dawna
prawosc”4% jeszcze z czasOw raju. Jednak nie mozemy zapominacd,
ze analiza cierpienia Hioba prowadzi przez prawde o Bogu, ktéra
zderza sie z zagadnieniem zta*?6. Ono z kolei wyraza sie takze w cier-
pieniu. Wczeéniejsze rozwazania wskazaty na sens metafizyki cierpie-
nia jako , zta usprawiedliwionego”. W przypadku Hioba jest inaczej.
Nie kazde cierpienie jest nastepstwem winy i ma charakter kary.
Jednak, czy cierpienie moze mie¢ charakter tylko préby, wiary i uf-
nosci Hioba? Takie ttumaczenie zdaje si¢ by¢ zubozeniem pojecia
sprawiedliwosci Bozej*?’. Zatem, czy cierpienie Hioba jest zapowie-
dzia metafizycznego cierpienia Chrystusa? W przypadku Hioba to
Bo6g otwiera mu ,oczy”:

Biednego On ratuje przez nedze, cierpieniem otwiera mu uszy (Hi 36, 15).

Cho¢ cierpienie jest tu warunkiem koniecznym, jego efektem jest
nowa prawda o Bogu*?, a w zwiazku z nig nowa prawda o cierpie-
niu, ktére przenosi cztowieka do Jego blasku. Stad Hiob moze po-
wiedzie¢:

Dotqd Cig znatem ze styszenia,

teraz ujrzato Cig moje oko,

dlatego odwotuje, co powiedzialem,

kajam si¢ w prochu i w popiele (Hi 42, 5-6).

Jednak, zanim to uczyni, musi przejs¢ wszystkie etapy ludzkiego
cierpienia. Tym razem nie w poczuciu winy, ze cierpienie jest kara
za przeciwstawienie sie Bogu, ale z tym ,,dodatkowym” cierpieniem
z poczucia niesprawiedliwosci.

Pomijajac relacje pomiedzy Bogiem i szatanem, jak sie wydaje, mato
istotng*? wobec metafizycznego sensu cierpienia Hioba, zwré¢my

424 Hi 40, 4-5:

. Jam maty, céz Ci odpowiem?
Reke potoze na ustach.

Raz przemowitem, i nie odpowiem,
i drugi raz, a niczego nie dodam”.

425 Por. Hi 33, 20-30.

426 Mozna méwic o tajemnicy zta, ktéra wyraza sie miedzy innymi w tym, ze
cho¢ Bog jest wszechmocny, pozwala na tak wiele grzechéw i cierpienia. Czescio-
we rozwigzanie tej tajemnicy ujawnia przypis 43.

427 Trudno sens cierpienia ostatecznie wiaza¢ tylko z porzadkiem moralnym
opargym na sprawiedliwosci. Por. Jan Pawel II, Salvifici Doloris, dz. cyt., s. 18-19.

428 Prawda o Bogu Elifaza, Bildada, Sofara i Hioba jest falszywa, por. Hi 42, 7.

42 Dla niektorych relacja pomiedzy Bogiem i szatanem jest kluczowa w po-
szukiwaniu sensu cierpienia, cho¢ staje sie¢ ona wtérna wobec poszukiwania na jej
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uwage na jego etapy. Szatan, za przyzwoleniem Boga, obarcza pra-
wego, sprawiedliwego, bogobojnego i unikajacego grzechu Hioba
(Hi 1, 8) cierpieniem straty wszystkiego, co posiada. Ging jego wszyst-
kie bogactwa. Gina tez wszystkie jego dzieci, synowie i corki (por.
Hi1,19). Céz dla cztowieka jest naprawde cenne w zyciu? Hiob do-
Swiadcza cierpienia straty, ale nie jest to dla niego jeszcze druz-
gocace. Rozdziera swoje szaty, goli glowe, upada na ziemie, ale od-
daje pokfon Panu i méwi:

Nagi wyszedtem z fona matki

i nagi tam wrdce.

Dat Pan i zabrat Pan.

Niech bedzie imig Patiskie btogostawione! (Hi 1, 21)

Cierpienie straty nie zabiera Hiobowi ufnosci, nie przypisuje on
jeszcze Bogu nieprawosci. Pytanie, co dla czlowieka jest cenne, po-
zostaje. Jednak nawet cierpienie tradu, ktore staje sie udzialem Hio-
ba, nie zaburza jego wewnetrznej prawosci. Przyjmuje je, podobnie
jak dobro, ktére wezesniej byto jego udzialem - teraz takze przyjmu-
je zto. Bo dobro i zto pochodza od Boga, takze i zlo, ktore dotyka
tego, co wydaje sie w zyciu ludzkim najcenniejsze, zdrowia i Zycia
(Hi 2, 10). Taka jest prawda na temat Boga Hioba, cho¢ wkrotce ja
zmieni.

Jakze ludzka jest reakcja przyjaciot Hioba, ktéra zamiar pociesze-
nia przeksztalca, wobec naocznosci cierpienia i bélu, w milczenie.
Przyjaciele Hioba takze cierpia, cho¢ inaczej, z niezrozumienia, z le-
ku przed podobnym losem.

Wszyscy przeczuwaja tajemnice Boga, ktora staje sie ich udziatem,
dlatego milcza:

Siedzieli z nim na ziemi siedem dni i siedem nocy, nikt nie
wyrzekt stowa, bo widzieli ogrom jego bélu (Hi 2, 13).

Lecz milczenie nie moze trwac¢ wiecznos$¢. Zaréwno przyjaciele
Hioba, jak i on sam, nie pozostaja w tym milczeniu, przerywaja je.
Nie ma zatem w ich reakcji bezgranicznego zawierzenia Bogu, cho¢
chyba o to by chodzilo, aby odkry¢ sens metafizycznego cierpienia.
Cierpienie Hioba zdaje si¢ dopiero teraz rozpoczynaé. Czy musi
przejé¢ przez oderwanie od wszystkiego, co dla Hioba cenne?

podstawie prawdy o Bogu. Por. np. uznang czeéciowo za heretycka interpretacje
cierpienia Hioba o. Victora White’a i Oskara Pfistera) czy za co najmniej intry-
gujaca Paul Tilicha i Josef Goldbrunnera, w: C. G. Jung, Odpowiedz Hiobowi, War-
szawa 1995, na przyklad s. 47, 551 in.
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Cenne bylo zycie, bo przeklina ostatecznie dzier swojego urodzenia
(Hi 3, 1-5), poczecia (Hi 3, 6-10), uznajac na koniec, ze w $mierci zna-
laztby ukojenie (Hi 3, 13). Nic obledniejszego nie moze Hiob wymysli¢,
ale zaczyna sie juz teraz odrywac od Boga. Jezeli Hiob byl przywiazany
do zycia, to do Zycia szczeéliwego. Teraz potrzebuje poznania tajem-
nicy Bozej, ktorag Bog przed cztowiekiem zamyka, i to nie pierwszy
raz (por. Rdz 2, 16-17). Tym razem wyraza si¢ ona w zdaniu:

Po co sig daje zycie strapionym,

istnienie ztamanym na duchu (Hi 3, 20).

Zatem, jaka jest prawda o Bogu Hioba i jego przyjaciét? Prawda,
ktéra pozwoli zrozumieé¢ metafizyczny wymiar cierpienia Hioba?
Prawda ojcow i dziadow? Zatem prawda przejeta, a nie wilasna?
Prawda, ktora ostatecznie zakwestionuje nie tylko Elihu, ale i sam
Bog (Hi 32-41)? Bog jest sprawiedliwy (np. Hi 4, 7-11; Dn 3, 27-28;
Ps 19, 10; 36, 7; 48, 12; 51, 6 itd.); cierpienie jest owocem grzechu
(Hi 5), nikt nie jest bez winy u Boga (Hi 4, 17-18). Lecz tylko umeczony
zna swa nedze. Nic nie pomoga pomysty Elifaza, w ktérych uznaje,
ze powinien by¢ szczesliwy ten, ktérego Bog karci (Hi 5, 17). Jeszcze
nie teraz. Teraz przywiazanie Hioba do tego ziemskiego powodze-
nia i szczescia jest jeszcze zbyt mocne. Nie moze zrozumied, co jest
ostatecznym celem ludzkiego zycia, jakie szczeécie i na czym ono
polega. A sam Elifaz pewnie tez nie wie, no bo i skad. Powtarza tyl-
ko zastyszang prawde o Bogu. Hiob cierpi, schodzi coraz glebiej
w swoim cierpieniu. Jeszcze prébuje zachowac swoja podmioto-
wos¢, niezalezno$¢ od Boga, wskazujgc na Prawo, ktore jest pomie-
dzy nimi. Lek przed Bogiem jest jeszcze tak wielki (Hi 6, 4), ze po-
wstrzymuje sie przed wykazaniem Mu odstepstwa od Prawa, stad
ucieczka do samozniszczenia (Hi 6, 9). Cho¢ tylko na chwile, jakby
dla zaczerpniecia oddechu, a potem z powrotem w cierpienie. Co
w nim jest takiego, ze niesie az taki bdl. I znowu, zeby nie dotykac
Boga, Hiob stwierdza:

Bracia moi zawiedli jak wody potoku (Hi 6, 15).

Zrozpaczonemu potrzebna jest pomoc od bliskich (Hi 6, 14), a ich
przerazito cierpienie, ktérego stali sie Swiadkami (Hi 6, 21). Jednak
juz dtuzej nie mozna ukrywac tego, co od poczatku Hiob czut, cho¢
o tym nie méwil, jakby bojac sie, Ze moze okazac sie to prawda. Bo
przeciez sam szuka najglebszej istoty swojego cierpienia, jego meta-
fizycznego wymiaru. Jeszcze jednak musi przejsé boles¢ swojego zy-
cia, zycia, w ktérym poki co nie ma juz nadziei na powtérna zmiane
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(Hi 7, 6-7). Czy jest juz na dnie swojego cierpienia? Jeszcze troche.
Cho¢ $mier¢ wydaje sie znowu jedynym wybawieniem wobec cier-
pienia nie do zniesienia (Hi 7, 15). Niestety, Hiob ma trzech przyja-
ciol, a czwarty sie przystuchuje. Zatem cierpienie Hioba trwa tak
dtugo, jak moéwia. Bildad, drugi przyjaciel, wraca do sprawiedliwo-
Sci Bozej, jakby wyczuwajac to, co w Hiobie jeszcze glteboko. Po-
wstaje problem:

Czy Bdg nagina prawo,

Wszechmocny zmienia sprawiedliwosé? (Hi 8, 3)

Coz by zostalo z tego Swiata, gdyby tak byto? Moze zatem to
dzieci Hioba zgrzeszyly, dlatego on musi cierpie¢? (Hi 8, 4) Jednak
istota cierpienia Hioba jest inna. Jej metafizyczny wymiar jest inny.
U jej podstaw lezy niesprawiedliwy sad. Hiob zdaje si¢ Boskie Prawo
stawia¢ ponad Bogiem. O konsekwencjach tego jednak nie wspom-
ni, cho¢ Hiob zdaje sie by¢ wlasnie teraz przy niewidzialnej granicy
swojego cierpienia, ktére z egzystencjonalnego wymiaru przejdzie
w metafizyczny. Przywigzanie do wlasnej sprawiedliwosci jest moc-
niejsze od przywiazania do Boga. Wszechpotega Boga jest oczywis-
ta. Jednak Jego obraz u Hioba*' prowadzi ostatecznie do odrzuce-
nia przez niego zycia (por. Hi 9, 21; 10, 1). Sofar, nadal wraca do
grzechu Hioba, wzywajac go do nawrécenia. Jednak Hiob wylat juz
gorycz swojego cierpienia na Boga, po ludzku nie moze zaakcepto-
wac tego subtelnego, cho¢ najdotkliwszego dla niego cierpienia,
z przywiazania do wlasnej sprawiedliwosci. Nie potrafi jej oddac
Bogu? Musi spotkac sie z Bogiem (Hi 13, 1), lecz nie dla Niego same-
go, a dla zaspokojenia siebie?

Lek przed Bogiem zostaje, cierpienie Hioba nie przemija, ale na-
gle dokonuje on oceny zycia ludzkiego, jakby zapomniat o szczesli-
wosci, ktora jeszcze niedawno byla jego udziatem. Patrzy na niespo-
kojne, krotkie zycie, ktore przemija jak cien (Hi 14, 1-2). Smier¢ nie
niesie juz nadziei, jak wczedniej myslat (Hi 14, 10; 14, 19).

Kolejne mowy przyjaciét zdaja sie wspétuczestniczyé w cierpie-
niu Hioba, a on przezywa coraz glebiej oddalenie i opuszczenie
przez Boga (Hi 16, 7-11; 19, 6; 27, 2). Hiob jest na dnie swojego cier-
pienia. Opuszczony przez Boga, poszukuje w Bogu nadziei na roz-
sadzenie sporu czlowieka z Bogiem. Poszukuje w nim Wybawcy
(Hi 19, 25). Cho¢ wydawatoby sig, Ze nie mozna zej$¢ nizej w swoim
cierpieniu, Hiob jednak schodzi. Musi przeanalizowac jeszcze raz

430 Por.np. Hi 9, 2;9,19-20; 9, 22-23; 9, 27-28; 9, 32; 10, 12.
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sprawiedliwoé¢ Pariska, wobec zycia zlych i dobrych na $wiecie
(Hi 21). Smier¢ dla Hioba nie jest wyréwnaniem tej niesprawied-
liwosci doczesnej, bo jego zdaniem:

Jeden umiera szczesliwy,

ze wszech miar bezpieczny, beztroski.
Naczynia ma petne mleka,

szpik jego kosci jest Swiezy.

A drugi umiera w goryczy duszy,

i szczedcia nigdy nie zaznat.

I razem bedq leze¢ w prochu,

obydwu pokryje robactwo (Hi 21, 23-26).

Hiob staje sie w swoim cierpieniu podobny do niewiernych, cho¢
jeszcze niedawno wzywatl Boga, aby rozsadzit jego spér, z... Bo-
giem. Teraz chce jeszcze zrozumie¢ zto panujace na Swiecie. Oczy-
wiscie, odnosi je do Boga, jakby czynigc Go wspétodpowiedzialnym
za nie (por. Hi 24, 1). Jednak coraz wiecej zdaje si¢ w poszukiwa-
niach Hioba ujawnia¢ tajemnica Boga. Obejmuje ona nie tylko zlo,
ale i cierpienie - ich wsp6lny metafizyczny wymiar. Hiob wreszcie
zdaje sie na nig zgadzad, uznajac wszechmoc Boga. Poszukuje zatem
madrosci, ktéra wychodzi poza wnioskowania rozumu. Jest ona
czesciag metafizyki cierpienia. Cho¢ Hiob jeszcze raz musi przeanali-
zowac swoje zycie, owa analiza staje sie¢ jak rachunek sumienia, po
ktérym nastapi juz akceptacja wlasnego doswiadczenia (Hi 31).
Hiob jest gotéw, zaakceptowal cierpienie, choc jeszcze go nie porzu-
cil. Sam nie még}t tego uczynié. Potrzebny byt Elihu, ktéry przygoto-
wuje, nie tylko dla Hioba, nowa prawde o Bogu*¥, aby Hiob moégt
Go ujrze¢. Warunkiem bylo cierpienie, w ktérym odrzucit wszystko
oprocz Boga, nawet wlasng pozorna sprawiedliwosé. Dopiero to bez-
posrednie doswiadczenie Boga ,,oko w oko” (Hi 42, 5-6) doprowa-
dza do tego, ze nowa prawda o Bogu stanie si¢ jego udziatem. Nie-
wazne staje si¢ wtedy przywigzanie do wtasnej sprawiedliwosci czy
zrozumienie cierpienia. Wazny jest Bég, a Hiob staje sie prawdo-
podobnie nowym cztowiekiem, cho¢ z Ksiggi Hioba nie mozemy sie
juz o tym przekonac.

Metafizyczne cierpienie Hioba ma wiele etapéw. Hiob, cho¢ osta-
tecznie go nie rozumie, dzieki niemu doswiadcza przemiany, ktéra

#1 Por. cztery mowy Elihu, Hi 32-36. Wskazuja one, ze Bog dla cztowieka nie
jest wrogiem, Ze cierpienie jest narzedziem ratujacym od zejécia do grobu, od osta-
tecznego oddalenia od Boga. Bog jest cierpliwy. Ostatecznie odrywa tez czlowieka
od zadufania w swoja sprawiedliwos¢, rodzaca pyche. Cztowiekowi potrzebne jest
catkowite zawierzenie Bogu.
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doprowadza go do jego osobistej prawdy o Bogu. Sens cierpienia
Hioba wskazuje, iz jest ono narzedziem nowego bezwarunkowego
podporzadkowania sie Bogu, jak kiedy$, u zarania dziejow.

Jeszcze glebszego sensu cierpienia w Starym Testamencie mozna
poszukiwaé w Ksiedze Izajasza.

4.1.6. Cztery Piesni o Cierpieniu Stugi Jahwe

Juz na samym poczatku Ksiggi pocieszenia Izraela*?, cho¢ sam Bog
moéwi o koniecznodci pocieszenia swojego ludu i o koriczacym sie
czasie jego cierpienia, ktérego doswiadczal za wszystkie swe grze-
chy (Iz 40, 2), wspomina sie tez o lichosci zycia czlowieka:

Wszelkie ciato jest jak trawa,

a caty wdzigk jego - jak polnego kwiatu.
Trawa usycha, wiednie kwiat,

Gdy na nie wiatr Pana powieje (1z 40, 6-7).

Owa lichoé¢ ukazuje sie nie tylko ze wzgledu na zalezno$¢ czlowie-
ka od Boga, takze w do$wiadczaniu cierpienia i $émierci, ale i na
nauke o stowie Bozym, ktére przeciwne do wszystkiego, co przemi-
jajace, trwa na wieki (por. 1z 40, 8).

Co wazne, lichos¢ i grzesznos¢ natury czlowieka i zapowiedz
koniczacego sie czasu jego cierpienia Scisle wigze sie z osobg tajemni-
czego Stugi Panskiego. To on, wybrany przez Boga, bedzie miat
w tym udzial. Cierpienie Stugi zmieni albo uzupetni dotychczasowy
sens metafizycznego cierpienia, o ktérym pisano w Starym Testamen-
cie. Jednak, podobnie jak wczesniej, wskaze takze na relacje, ale tym
razem pomiedzy Bogiem a Stuga. Otworzy tez relacje pomiedzy
Stuga a odkupionymi przezen ludzmi. Choé¢ wydawaloby sie, ze
ksiega Izajasza wskazuje jedynie na nowgq interpretacje starotesta-
mentowej metafizyki cierpienia, to niesie ona jednak wobec niego
takze wazne pytanie poszukujagce motywu sprawczego przyjecia
przez Stuge cierpienia. Zatem, czy motywem przyjecia przez Stuge
cierpienia byla wiernos¢ i ufnos¢ Bogu, czy takze litos¢ i milos¢ skie-
rowana do cierpigcych grzesznikéw? Jesli tak, sa to nowe znaczace
elementy chrzescijariskiej metafizyki cierpienia.

2 Dzisiejszy podzial Ksiegi Izajasza, ze wzgledu na tre§é i autorstwo, obok

Ksiegi grozb (Proto-Izajasz, rozdz. 1-39), Ksiegi triumfu (Trito-Izajasz, rozdz. 56-66),
wskazuje na Deutero-Izajasza, rozdz. 40-55 (Ksigga pocieszenia Izraela). W tej ostatniej
odnajduje sie rozwazania dotyczace cierpienia Stugi Jahwe.
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Czy Ksigga Izajasza to ujawni, czy pozostanie to tajemnica Stugi,
moze okazac sie mniej wazne wobec nowego sensu cierpienia, ktéry
ukazuje. Jednak, zeby go zrozumie¢, wydaje sie, Ze trzeba odpowie-
dzie¢ na pytanie: Kim byt ijaki byl Stuga Panski orazjakie przed nim
postawil zadanie Bog?

W Czterech piesniach o Studze Jahwe czytamy, iz to Bég go powolat
(Iz42, 6) i wybrat (Iz42, 1). Powotat go juz z tona matki (Iz49, 1) i od
urodzenia uksztattowat na swego Stuge (Iz 49, 5a). Dzialanie Stugi
byto fagodne, nie bylo w nim przemocy (Iz 42, 3-4), cho¢ sam o sobie
moéwi, iz Bég uczynit go zaostrzona strzata w Jego kolczanie, czy tez
Ze ostrym mieczem uczynil jego usta (por. 1z 49, 2). Stuga nie opierat
sie Bogu, tak jak czynit to Hiob, ani nie cofat sie przed tym, co przy-
gotowal mu Bég (por. 1z 50, 5). To, co taczylo go z Hiobem, to nie-
winno$é#3, Stuga nie wyrzadzil nikomu krzywdy, byt prawdomoéw-
ny i sprawiedliwy (por. 1z 53, 9). Nie mial ani wdzieku, ani blasku,
ani wygladu, ktéry méglby spodobac¢ sie ludziom (Iz 53, 2). To, co
dla niego bylo charakterystyczne, to cierpienie i jego bliska relacja
z Bogiem. Sam nazwany byl mezem bolesci, oswojonym z cierpie-
niem (por. Iz 53, 3). Pozwalal sie dreczy¢ i gnebi¢, nawet ust nie
otwierajac (por. 1z 53, 7), podawat grzbiet bijacym i policzki rwacym
mu brode (Iz 50, 6).

Co wazne wydaje sie dla zrozumienia metafizycznego sensu cie-
rpienia Stugi, to jego bardzo bliska relacja z Bogiem. B6g go podtrzy-
muje, obdarza go swoim Duchem (Iz 42, 1), jezykiem wymowy, by
umial pomoc strudzonym, krzepiac ich stowem (por. 1z 50, 4). Bég
stal sie jego silta (por. 1z 49, 5b) Bog tez wspomaga go w cierpieniach,
dlatego on sam méwi, iz jest nieczuly na obelgi i moze uczynic swoja
twarz jak glaz (por. Iz 50, 7).

Jednak, co najwazniejsze dla Stugi, to powolanie, jakim obdarzyt go
Bog. Mowi ono takze o metafizycznym sensie jego cierpienia. Bog usta-
nowit Stuge i jego cierpienie przymierzem dla ludu (por. 1z 42, 6)%34.
W gruncie rzeczy chodzi w nim o nawrécenie i zbawienie nie tylko
pokoleri Jakuba, ale takze wszystkich innych, az do kranicéw swiata
(por. 1z 49, 5a; 49, 6; 42, 6). Sluga i jego cierpienie, w zapowiedzi, sta-
nie sie zatem $wiatloscig dla narodéw, w tym takze dla pogan (por.
Iz 42, 6). Stuga przyniesie im wszystkim Prawo*® (por. 1z 42, 1)

433 Stuga nie spiera sie z Bogiem jak Hiob. Por. 1z 45, 9-13.

434 Por. 1z 49, 8: , Uksztattowat go Pan i uczynit przymierzem dla ludu”. Tego frag-
mentu brak w LXX - w Septuagincie.

435 Obejmujace cala nauke religijno-moralna, a w niej prawdy wiary o Bogu,
nauke moralng i przepisy o kulcie.
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otwierajace oczy, uwalniajgce z zamkniecia i wyzwalajace z ciemno-
Sci (por. 1z 42,7; 49, 8-9)%%. Ostatecznie tez wzywajace do oparcia sie
na jedynym, prawdziwym Bogu*Y.

Stuga cierpi nie tylko fizycznie, ale i duchowo. Nieludzko oszpe-
cony, az tak, ze postac jego byta niepodobna do ludzi (Iz 52, 14).
Wzgardzony#*3 i odepchniety przez ludzi (1z 53, 2-3), ktérzy mieli go
za nic i zaliczyli do grona przestepcow (Iz 53, 12). Zgtadzony, zbity
na $mier¢ i polozony miedzy bezboznych (Iz 53, 8-9).

W Ksigdze Izajasza wydaje sie, ze nie jest wazne, kto zadal mu cier-
pienie, tylko samo cierpienie, jego nowy metafizyczny sens, w kto-
rym staje sie ono aktem ekspiacji, zadoscuczynieniem za winy
i grzechy ludzkie. Stuga sam dzwiga nieprawosc¢ ludzka przez swoje
cierpienie (por. 1z 53, 11) i ostatecznie spelnia tez wole Paniska (por.
Iz 53, 10).

Metafizyczne cierpienie Stugi jest zapowiedzig metafizycznego
zbawiajacego cierpienia Jezusa Chrystusa** i ostatecznego jego
metafizycznego sensu w chrzeécijaristwie. O Studze u Deutero-Izaja-
sza pisze sie:

(...) On sig obarczyt naszym cierpieniem,
On dzwigat nasze bolesci,

a my uznalismy Go za skazarica,
chlostanego przez Boga i zdeptanego.
Lecz On byt przebity za nasze grzechy,
zdruzgotany za nasze winy.

Spadta Nan chiosta zbawienna dla nas,
aw Jego ranach jest nasze uzdrowienie.
Wszyscysmy poblqdzili jak owce,

kazdy z nas sie obrécit ku wtasnej drodze,
a Pan obarczyt go

winami nas wszystkich (1z 53, 4-6).

Cho¢ sprawiedliwy Stuga Boga z Ksiggi Izajasza odbierze ostatecznie
nagrode za swoje cierpienie i §mier¢, gdyz , ujrzy swiatto i nim sie na-
syci” (Iz 53, 11), to wnosi tez nim zapowiedzZ , usprawiedliwienia

4% Ciekawe poréwnanie do tego fragmentu stanowi starotestamentowa nauka

o Szeolu. Czyzby mozna to uznac za zapowiedz wyzwolenia tych, co przebywaja
w Szeolu?

47 Por. fragmenty méwiace na temat Boga, np. 1z 43, 13 - od wiecznoéci ten
sam; Iz 43, 10-11 - jedyny, Ktory istnieje; 1z 45, 21 - sprawiedliwy i zbawiajacy;
1z 48, 17 - pouczajacy i kierujacy; 1z 44, 22 - Ktéry usunat grzechy i wykroczenia.

48 Por. tez 12 49, 7.

49 Por. np. 1z 53,4; 1, 4 oraz Mt 3, 17; 8, 17; 12, 17-21 oraz tk 2, 31; 4, 17-21;
Dz 3,13.
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wielu” (por. tamze) z ich nieprawosci. Co to oznacza, powie Nowy
Testament. Cho¢ Izajasz wnosi w Starym Testamencie nowy metafi-
zyczny sens cierpienia, pelny jego sens pozostanie tajemnicq przy-
kryta stwierdzeniem:

Spodobato sie Panu zmiazdzy¢ go cierpieniem (1z 53, 10).

4.2. Oczyszczajace cierpienie milosiernej milosci
Boga cierpienie w Nowym Testamencie

Gdyby nie istniala wizja Zycia wiecznego, cierpienie bytoby czystym
absurdem*. Chrzescijariskie rozwigzanie problemu cierpienia jest
Scile z nig zwigzane, jednak ostatecznie wskazuje nie tylko na zbaw-
czy i odkupienczy sens cierpienia dokonujacy sie za sprawa Chrys-
tusa, ale i znaczacy w nim motyw mitosci. Milos¢ staje sie zatem
glownym zrédlem zrozumienia metafizycznego sensu cierpienia
nie tylko Chrystusa, ale i przeksztalcenia wlasnego, ludzkiego cier-
pienia w uczestnictwo w jego odkupieniczym sensie. Ostatecznie tez
ludzkie cierpienie, dzigeki Chrystusowi, daje czlowiekowi szanse na
uczestnictwo w zbawczym planie Boga.

Ostateczny metafizyczny sens cierpienia w mysli chrzescijariskiej
ukazuje Nowy Testament. Cho¢ w Starym Testamencie przewazaly
analizy cierpienia doswiadczanego w zyciu doczesnym, to sa w nim
takze przeslania méwigce o mesjariskim sensie cierpienia*! (meta-
fizycznym sensie cierpienia) Nowego Testamentu. Wspomina o tym
$w. Lukasz, przywolujac na pamiec spotkanie uczniéw ze zmartwych-
wstatym Chrystusem. Chrystus Zmartwychwstaly poucza ich o pis-
mach prorokéw, ktére ukazywaly nie tylko zbawczy charakter Jego
meki, ale i jej zapowiedz:

Na to On rzekt do nich: ,, O nierozumni,
jak nieskore sq wasze serca do

wierzenia we wszystko, co powiedzieli
prorocy! Czyz Mesjasz nie miat tego
cierpiec, aby wejs¢ do swej chwaty?”

I zaczynajgc od Mojzesza poprzez

40 M. A. Krapiec, W poszukiwaniu sensu cierpienia, dz. cyt., s. 13.
441 Por. np. Psalmy 2,17, 22, 45, 49, 72, 89, 110. Takze 1z 9, 5-7; Ez 34, 23-24; 37,
24-25; Sm 7, 12-16.
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wszystkich prorokéw wyktadat im,
co we wszystkich Pismach odnosito si¢ do Niego” (Lk 24, 25-27).

Poszukujac podstawowego i ostatecznego sensu chrzescijaniskiej
metafizyki cierpienia w Nowym Testamencie, mozna zwroci¢ uwage
na jego sens nadprzyrodzony, zawierajacy Boska tajemnice odku-
pienia $wiata, i sens ludzki, ktéry ostatecznie bedac zwigzany z po-
przednim, wskazuje na czlowieka i jego postannictwo*2. Warun-
kiem tego ostatniego jest osobiste spotkanie z Chrystusem, wolne
przyjecie cierpienia, duchowe zlaczenie go z cierpieniem krzyza
Chrystusa i powrét do poziomu ludzkiego cierpienia. Z ludzkiej
perspektywy metafizyczny sens cierpienia jest zatem zupelnie inny
niz z perspektywy zbawczego jego metafizycznego sensu, jaki uzys-
kuje cierpienie przez Jezusa Chrystusa i ktére moze stac sie
udzialem czlowieka. Przejécie od jednego sensu do drugiego jest dy-
namiczne, a efekt wyraza sie w akceptacji i duchowej radosci w do-
$wiadczanym przez czlowieka cierpieniu. Poszukujac metafizycz-
nego sensu cierpienia w Nowym Testamencie, mozna oczywiScie
wskazac takze na cierpienie, przez ktére nastepuje pojednanie z Bo-
giem* i nowe przymierze realizowane przez Jezusa Chrystusa. Jest
ono jednoczesnie jakby naprawieniem starego przymierza naruszo-
nego przez czlowieka wskutek grzechu niepostuszenistwa. Jednak
metafizyczny sens cierpienia, podstawowy i ostateczny, wskazuje na
jego zbawczy wobec $wiata charakter, a w nim na Scisty zwigzek
zmartwychwstania z meka i $miercig Chrystusa. Sprobujmy przyj-
rze¢ sie Boskiej Tajemnicy cierpienia, aby p6zniej przejs¢ do jego ludz-
kiego wymiaru, ktéry moze ulec transformacji, pokonujac wszystkie
dotychczasowe sensy cierpienia, o ktérych wspominano wczeénie;j.

W prébie poszukiwania ostatecznego metafizycznego sensu cier-
pienia w Nowym Testamencie zwrécimy zatem uwage na trzy zagadnie-
nia. Pierwsze to Cierpienia Chrystusowe, ale z perspektywy poszuki-
wania roli cierpienia w postannictwie Chrystusa, ze szczegdlnym
zwréceniem uwagi na skutki, jakie ono przynosi dla zycia i cierpienia
czlowieka. Drugie zagadnienie (Cierpienie Chrystusa) to poszukiwa-
nie gléwnego motywu Jego cierpienia. Jest nim Mitos¢. Trzecie zagad-
nienie (Cierpienie z Chrystusem) dotyczy relacji pomiedzy odkupieni-
czym i zbawczym cierpieniem Chrystusowym a wspétuczestnictwem

42 Por. Jan Pawet 11, Salvifici Doloris, dz. cyt., s. 69, oraz J. Nagorny, Zbawczy

wymiar cierpienia, ,Cywilizacja”, 16/2006, s. 26-33.
43 W tym kontekscie pojawia si¢ zbawienie jako wyzwolenie z niewoli grze-
chow i $mierci. Por. np. Mk 1, 5; Rz 5, 12 i n.; Hbr 2, 14-18.
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w nim cierpienia ludzkiego. Wszystkie te elementy sa ukoronowa-
niem chrzescijaniskich rozwazan dotyczacych metafizyki cierpienia
- ostatecznym i najwyzszym jego wymiarem.

4.2.1. Zbawczy sens cierpienia.
Cierpienie Chrystusowe

Chrystus méwit o sobie: ,, Ja si¢ na to narodzitem i na to przyszedtem na
swiat, aby dac swiadectwo prawdzie***. Kazdy, kto jest z prawdy, stucha
Mojego gtosu” (J 18, 37).

Swiadectwo $w. Jana wskazuje, iz jest On doskonalym objawie-
niem Ojca, Jego ucielesnionym Stowem (J 1, 14)*5 i jednoczesnie Jed-
norodzonym Bogiem (J 1, 18), przez ktérego przychodzi faska i praw-
da, a takze zgladzenie grzechu swiata (J 1, 29)*4¢. Co wiecej, Chrystus
jest tez, jak czytamy u $w. Jana (J 14, 6-7)%7, ,,...drogq i prawdg, i zy-
ciem...”. Nikt nie przychodzi inaczej do Ojca jak tylko przez Chrys-
tusa. Poznanie Chrystusa jest rownoznaczne z poznaniem Ojca, kt6-
ry jest w Chrystusie.

Chrystus, w swoim postannictwie (J 8, 42)*8 wskazuje, ze kazdy,
kto popelnia grzech, jest niewolnikiem grzechu, a z tego, co pamie-
tamy z wczedniejszych rozwazan, to grzech wnosi w zycie ludzkie
cierpienie i $mier¢. Tylko Jezus, Syn Boga, moze ludzi z tego grzechu
wyzwoli¢ (J 8, 36)*. Zatem w konsekwengji tylko Jezus moze wy-
zwoli¢ i wyzwala czlowieka z cierpienia i $§mierci*.

44 W Nowym Testamencie rozumie si¢ prawde, przez analogie do hebrajskiego

emet, jako ,zywa wiernos¢”, odnoszac ja do Chrystusa czy Ducha Swietego.

M5 A Stowo stalo sig ciatem i zamieszkalo wsréd nas. I ogladalismy Jego chwale,
chwate, jakq Jednorodzony otrzymuje od Ojca, peten taski i prawdy” (J 1, 14).

46 Nazajutrz zobaczyt Jezusa, nadchodzqcego ku niemu, i rzekt: «Oto Baranek Bozy,
ktézy 7ghzdzi grzechy swiata»” (J 1, 29).

47" Odpowiedzial mu Jezus: «Ja jestem drogq i prawdy, i zyciem. Nikt nie przychodzi
do Ojca inaczej jak tylko przeze Mnie. Gdybyscie Mnie poznali, znalibyscie i mojego Ojca.
Ale teraz juz Go znacie i zobaczyliscie»” (J 14, 6-7).

48 Ja bowiem od Boga wyszedlem i przychodze. Nie wyszedlem od siebie, lecz On
Mnie postat”.

M9 Tezeli wiec Syn was wyzwoli, wéwczas bedziecie rzeczywiscie wolni”.

40 Warto zauwazyé, ze tylko $w. Jan pisze w Apokalipsie o $mierci ,drugiej”
(por. Ap 2, 11; 20, 6; 20, 14; 21, 8), odrdzniajac ja od naturalnej Smierci cztowieka.
Piszac o cierpieniu Chrystusa, ktére daje mozliwoé¢ pokonania $mierci, wlasnie
o taki rodzaj $mierci chodzi. Smier¢ druga niesie z soba niekonczace sig cierpienie,
~W jeziorze gorejacym ogniem i siarka”. Trzeba pamieta¢, o czym pisaliSmy wczes-
niej, ze glownym sensem ludzkiego cierpienia jest oddalenie sie od Boga.
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W zwigzku z tym u $w. Pawla mozna odnalezé przestanie, w kto-
rym stwierdza sie, ze przez jednego czlowieka grzech wszed! na
Swiat, a przez grzech émier¢, i w ten sposéb $mier¢ przeszia na
wszystkich ludzi, poniewaz wszyscy zgrzeszyli (por. Rz 5, 12).
Smier¢ rozpanoszyla sie od Adama do Mojzesza nawet nad tymi,
ktorzy nie zgrzeszyli przestepstwem na wzoér Adama (por. Rz 5,14).

Jednak tak jak przestepstwo jednego sprowadzito na wszystkich
$mier¢, tak taska i dar Bozy, udzielony przez jednego Czlowieka, Je-
zusa Chrystusa, przynosi usprawiedliwienie ze wszystkich grze-
chow (por. Rz 5, 15) dla wszystkich ludzi, dajac im ostatecznie zycie
(por. Rz 5, 18).

Jak mozna zauwazy¢ na podstawie wczesniejszych stwierdzen,
w Nowym Testamencie wobec metafizyki cierpienia na pierwszym
miejscu ukazuje si¢ postannictwo Chrystusa i Jego odkupiericza
oraz zbawcza wobec czlowieka rola. Uznajac, ze tak jak przez nie-
postuszenstwo jednego czlowieka wszyscy stali sie grzesznikami,
tak przez postuszenistwo Jednego wszyscy stana sie sprawiedliwy-
mi (por. Rz 5, 19). Tak jak grzech zaznaczyl swoje krélowanie $émier-
cig, tak taska Boga przejawita swe krélowanie przez sprawiedliwosé
wiodaca do zZycia wiecznego przez Jezusa Chrystusa.

Jednak zbawczy sens postannictwa i odkupienie cztowieka do-
konane przez Chrystusa naklada na Niego koniecznos¢ meki i cier-
pienia az do $mierci krzyzowej. Ofiara z ciala i przelanie krwi Jezusa
ustanawia na wzoér Mojzeszowy (por. Jr 31, 31-33) nowe przymierze
pomiedzy Bogiem a Jego ludem. Przypomina o tym moment usta-
nowienia Eucharystii i Sakramentu Kaptanistwa, w ktérym Jezus
wskazuje na metafizyczny sens wlasnego cierpienia i mozliwosé
ciggle zywego w nim uczestnictwa dla odkupienia i zbawienia oraz
na wlasng ofiare z ciata i krwi**!. Jednak zanim do niej przejdziemy,
powréémy na chwile jeszcze do postannictwa Chrystusa. Jest wiele
fragmentéw, ktére méwia o Jego postannictwie, o krélewskim me-
sjanstwie (por. Lk 4, 17-21; Mk 8, 29). Chrystus jest krélewskim Me-
sjaszem?*?, obiecanym przez Boga wybawca cierpigcego narodu,
o ktérym wspomina wczeéniej wskazywany Izajasz. Jest obiecanym
kroélem zrodu Dawida, o ktérym wspomina nie tylko Ksiega Samuela

1 Por. ,,...Cialo, ktdre bedzie za was wydane...”, Lk 22, 19; Mt 26, 26; Mk 14, 22;
,,...moja Krew Przymierza, ktora za wielu bedzie wylana na odpuszczenie grzechow...”,
Mt 26, 28; Lk 22, 20; Mt 14, 24.

42 0d hebr. masziah, ,namaszczony, pomazaniec”. W Starym Testamencie przy-
miotnika masziah uzywano na oznaczenie kréla. Por. 1 Sm 10, 1; 24, 7, 2 Sm 2, 4 itp.
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(por.2Sm 7, 12-16), ale takze psalmy (por. 2; 17 [16]; 22 [21]; 45 [44];
49 [48]; 72 [71]; 89 [88]; 110 [109]).

Wydaje sie, ze analizujac metafizyczny sens cierpienia Chrystu-
sowego, trzeba je odnie$¢ do pierwszego zdania rozdziatu 3.2. Cho-
dzi w nim w gruncie rzeczy nie tylko o pokonanie $§mierci. W Liscie
do Koryntian (1 Kor 15, 53-56) $w. Pawel zwraca uwagg, ze: , Oscie-
niem (...) Smierci jest grzech, a sitq grzechu Prawo”*53 (1 Kor 15, 56). Jed-
nak w pokonaniu $mierci chodzi takze o to, azeby to, co , zniszczalne,
przyodziato sie w niezniszczalnosc”, a to, , co Smiertelne, przyodziato sie
w niesmiertelnosc”. , A kiedy juz to, co zniszczalne, przyodzieje sig w nie-
zniszczalnosé, a to, co Smiertelne, przyodzieje sig w nieSmiertelnosc, wtedy
sprawdzq sie [dopiero] stowa, ktore zostaly napisane: « Zwycigstwo pochto-
neto smieré»” (por. 1 Kor 15, 53-54). Zatem postannictwo Chrystusa
ma pokonac $mier¢ i jego przyczyne, ktora jest grzech, ale nadal nie
tylko. Chrystus pokonuje $mierc i grzech, dajac cztowiekowi ostatecz-
nie zycie wieczne (por. J 3, 16), oddajac za niego swoje zycie (por.
J 10, 10-11)#* dobrowolnie i wypelniajac w ten spos6b wole Boga
(por. J 10, 17-18)*%. Tak wiec w gruncie rzeczy Bogu chodzi o zycie
wieczne czlowieka. W nim wyraza si¢ zatem metafizyczny sens cier-
pienia Chrystusa.

Préba analizy, poszukujaca elementéw nowego zbawczego i od-
kupiericzego metafizycznego sensu cierpienia, musi zwrdci¢ takze
uwage na cierpienie Jezusa.

4.2.2. Cierpienie Chrystusa

W tekstach Nowego Testamentu, mozna poszukiwaé¢ odpowiedzi na
pytanie, ktére postawiliSmy wczeéniej. Dotyczylo ono relacji pomie-
dzy chrzescijariskim metafizycznym sensem cierpienia a zagadnie-
niem milosci. Jezeli uznaé, ze gléwnym motywem metafizycznego

43 W zrozumieniu tego fragmentu tekstu dotyczacego Prawa moze pomdc

fragment Listu Sw. Pawta do Galeatow (Ga 2, 16) ,(...) cztowiek osigga usprawiedliwie-
nie nie przez wypelnianie Prawa za pomocq uczynkow, lecz jedynie przez wiare w Jezusa
Chrystusa, my wtasnie uwierzylismy w Chrystusa Jezusa, by osiqggngé usprawiedliwienie
z wiary w Chrystusa, a nie przez wypetnianie Prawa za pomocq uczynkow, jako ze przez
wypetnianie Prawa za pomocq uczynkow nikt nie osiggnie usprawiedliwienia”.

84 Ja przyszedlem po to, aby owce mialy Zycie i miaty je w obfitosci. Ja jestem do-
brym pasterzem. Dobry pasterz daje Zycie swoje za owce”.

45 Dlatego mituje Mnie Ojciec, bo Ja zZycie moje oddaje, aby je potem znéw odzys-
kacé. Nikt Mi go nie zabiera, lecz Ja od siebie je oddaje. Mam moc je odda¢ i mam moc je
znéw odzyskac. Taki nakaz otrzymatem od mojego Ojca”.
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cierpienia Chrystusa jest mitos¢, to w tekstach Nowego Testamentu
zdaja sie ukazywac dwa poziomy jej interpretacji. Pierwszy dotyczy
dziatalno$ci milosiernego Chrystusa, ktéry nie jest obojetny na ludz-
kie przejawy réznych cierpieni, jakich moze doswiadcza¢ cztowiek
w trakcie calego swojego zycia. Ostatecznie milos¢ jest tez motywem
sprawczym przyjecia przez Chrystusa wszystkich cierpien, ktérych
doswiadczat w Ogrdjcu i na Golgocie. Dla Chrystusa mitos¢ zdaje
sie by¢ zatem takze ostatecznym Zrédlem Jego cierpienia®°. To jest
drugi poziom, na ktérym mozna analizowaé zagadnienie mitosci
Bozej w metafizycznym cierpieniu Boga.

Cierpienie Chrystusa zostato nierozwigzalnie polagczone z mitos-
cia. To wtasnie ona nadaje nowy metafizyczny sens cierpieniu w No-
wym Testamencie. Chrystus méwi o niej Nikodemowi (J 3, 16-17),
wskazujac, ze ostatecznym jej Zrodlem jest Bog. To On tak umitowat
$wiat, ze Syna swego Jednorodzonego dal, aby kazdy, kto w Niego
wierzy, nie zginal, ale miat zZycie wieczne. Bog nie postal swego Syna
na $wiat po to, aby $wiat potepil, lecz w swojej milosci po to, by
Swiat zostal przez Niego zbawiony.

To mitos¢ Boga, ktora jest takze w Jezusie Chrystusie, doprowadza
Go do oddania wlasnego zycia i $mierci. Miloé¢ Boga do czlowieka
jest jedyna i najwieksza, gdyz: , Nie ma wigkszej mitosci od tej, gdy ktos
zycie swoje oddaje za przyjaciot swoich” (J 15, 13). Apostolowie po tym
poznaja te milos¢, ,,...ze On oddat za [ludzi] swoje zycie”57 (1] 3, 16).

O istocie mitosci Bozej i wynikajacym z niej przebaczeniu mowi
wiele przypowiesci Chrystusa, na przykiad o zablagkanej owcy czy
o synu marnotrawnym (por. Lk 15, 3-32). Metafizyczny sens cierpie-
nia wyraza si¢ zatem w tym, ze to Chrystus cierpi z milosci i przez
miltoéé. Umiera za grzesznikéw. Bég w ten spos6b okazuje czlowie-
kowi swoja miltos¢ , wtasnie przez to, ze Chrystus umart za nas, gdysmy
byli jeszcze grzesznikami” (Rz 5, 8).

Sw. Jan w swoim liécie apostolskim zauwaza zatem (1] 4, 16 -19):
,Mysmy poznali i uwierzyli mitosci, jakqg Bog ma ku nam. Bog jest
mitoscig: kto trwa w mitodci, trwa w Bogu, a Bég trwa w nim (...). My
mitujemy Boga, poniewaz Bog sam pierwszy nas umitowat”.

Zanim mitos¢ Chrystusa ujawni sie w swym ostatnim akcie cier-
pienia i $mierci, poprzedza ja dziatalnos¢, w ktorej Jezus okazuje

46 Por. J 13, 1: , Jezus wiedzqc, Ze nadeszla Jego godzina przejécia z tego Swiata do

Ojca, umitowawszy swoich na Swiecie, do korica ich umitowat”, tzn. do ostatniej chwili
swogego zycia, az do daru z samego siebie.
47" Zmieniono cytat, zamiast za [ludzi] jest za ,nas”.
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swe milosierdzie wszystkim cierpigcym przez grzech. W ten sposéb
zdaje sie unaoczniac sens zycia wiecznego i Krélestwa Bozego, czyli
pokonania $mierci i cierpienia. Krélestwo Boze w osobie Jezusa
Chrystusa przyblizylo sie*® przez wspoélczujaca i pelng litosci*>
dziatalno$¢ uwalniajaca ludzi od réznych form cierpienia w ich zie-
mskim zyciu. Trzeba pamietaé, ze uwalnianie od cierpieri moze tez
stanowi¢ dowdd jakosci zycia przysziego, w ktérym nie ma juz ani
cierpienia, ani $mierci (por. Ap 21, 4)40.

Na tle dziatalnosci Jezusa pojawia sie pytanie, ktére postawiono
juz wczesniej, a dotyczace ludzkiego wymiaru cierpienia, jego meta-
fizycznego odniesienia.

Przyczyny cierpienia, cho¢ istotne, w takim kontekscie moga wy-
dawac sie mniej wazne. Litos¢ i wspoélczucie pojawia sie tylko w blis-
kosci cierpiacych i cierpienia. Zatem trudno pytad, jakie jest cierpie-
nie rodzicéw po stracie jedynego, ukochanego dziecka. Jak mocno
cierpig dzieci, gdy odchodzi ich ukochany ojciec? Jezus uwalnia za-
tem od cierpienia nie tych, ktérzy juz umarli, ale tych, ktérzy cierpia
z powodu émierci bliskich i czasami jedynych oséb. Wskrzeszajac
miodzienca z Nain*!, Jezus sam uzala sie nad wdowa, podobnie
wskrzeszajac corke Jaira*? czy Lazarza*6.

Uwalnianie od cierpienia $mierci nie jest jedynym, jakiego doko-
nuje Jezus. Uwalnia tez od cierpieti, jakie przynosi opetanie przez
ztego ducha. Tego cierpienia podobnie jak wcze$niejszego nie do-
$wiadczaja tylko opetani, ale takze ci, ktorzy im towarzysza. Ewan-
gelie odnotowuja wiele takich przykladow*4. Uderzajace wsrod
nich jest cierpienie ciata, ktére towarzyszy opetaniu: lepota i gtu-
chota%5, niemoc calego ciala*® czy ataki epileptyczne’.

458 Por. £k 11, 20.

49 Por. np. uzdrowienie pod Jerychem, Mt 20, 29. Jezus zdjety litoscia uzdra-
wia.

460 T otrze z ich oczu wszelkq tze, a $mierci juz odtqd nie bedzie. Ani zatoby, ni krzy-
ku, ni trudu juz odtqd nie bedzie, bo pierwsze rzeczy przemingty”.

41 Por. £k 7, 11. Teraz i w nastepnych cytatach, wskazujac na zrédta méwiace
o uwalniajacej od cierpienia dziatalnosci Jezusa, podaje jedynie poczatki tekstéw
omawiajacych kolejne przypadki, z uwzglednieniem opisu tego samego przypad-
ku u réznych ewangelistow.

462 Por. Mk 5, 35; Mt 9, 23; £k 8, 49.

463 Ppor 11, 38.

464 Ppor. £k 8, 26; Mt 8, 28; Mk 5, 1; Mk 7, 24; Mt 15, 21.

465 Por. Mt 12, 22.

466 Por. Mt 9, 32.

47 Por. Mk 9, 14; Mt 17, 14; £k 9, 37.



4. Wybrane elementy chrzescijariskiej nauki o sensie cierpienia 205

Cho¢ uwolnient od cierpien czynionych przez Jezusa jest wiele,
znaczace miejsce wérdd nich zajmuje uwolnienie od niemoznosci
widzenia i slyszenia. Jezus przywraca wzrok i stuch#8. W przypad-
ku niewidomego od urodzenia zwraca jednak uwage, Ze jego cier-
pienie bylo srodkiem pozwalajagcym na ujawnienie sie spraw Bo-
zych#69,

Jezus uwalnia takze od cierpienn wszystkich choréb#”, jakich
moga doswiadczac¢ ludzie, cho¢ ewangeliSci zwrdca szczegdlng
uwage na cierpienie, ktére przynosi trad*”!, paraliz#’2, krwotok?”3,
puchlina wodna#* czy uschnieta reka*7>.

Jezus uwalniat ludzi od cierpienia, czasami sam, zanim ktos po-
prosil o to, pytajacjednak, czy ktos chce by¢ zdrowy, jak w przypad-
ku chorego nad sadzawka Betesda (J. 5, 1). Jego lito$¢, mitosierdzie
i wrazliwo$¢ na cierpienie ludzkie ukazaty sie szczegdlnie w Kaza-
niu na Gorze (Mt 5, 1), gdzie zwraca uwage na wszystkich cier-
piacych i oczekujacych pomocy, zapowiadajac im nagrode w Kroé-
lestwie Bozym. Owga nagrode mozna otrzymacd, przyjmujac
wszystko, takze cierpienie, i stajac sie jak dziecko w stosunku do
Boga Ojca?t. To sens metafizycznego cierpienia, o ktérym wspomi-
nano juz wczeéniej. Cho¢ w Kazaniu na Gorze ujawnia sie przede
wszystkim kodeks moralnosci chrzescijariskiej, to stanowi ono tak-
ze znaczacy element rozwazan na temat metafizyki cierpienia
w relacji do mitosci, jak i do cierpienia z Chrystusem, ktére bedzie
przedmiotem nastepnego rozdziatu. Ponizej przytoczymy frag-
ment Kazania zawierajacy Osiem Blogostawiernistw. Ze wzgledu na
wczesniejsze rozwazania znaczgce w nim jest cierpienie w kontek-
Scie nadziei na zycie wieczne w Kroélestwie Bozym. Tego, ze jest
znaczace dla chrzescijaniskiej metafizyki cierpienia, nie trzeba
przypomina¢. Jezus nauczal zatem:

48 Por, Mt 9, 27; £k 18, 35; Mk 8, 22; Mk 7, 31; Mt 15, 29.

469 Por.J9,1-3.

470 Por.J4,46;]5,1; Mt 8,13; Lk 7, 10; Mt 19, 1. Takze uzdrowienia wielu cho-
rych np. w Genezaret, por. Mk 6, 53; Mt 14, 34; Mk 8, 1; Mt 15, 29.

471 Por. Mk 1, 40; Mt 8, 2; £k 5, 12.

472 por. Mk 2, 1; Mt 9, 1; £k 5, 17.

473 MKk 5, 24; Mt 9, 23; £k 8, 49.

474 Por.tk 14, 1.

475 Por.J 5, 1.

476 Por. Mt 18, 1-4: ,W tym czasie uczniowie przystapili do Jezusa z zapytaniem:
«Kto wiasciwie jest najwigkszy w krolestwie niebieskim?» On przywotat dziecko, postawit
je przed nimi i rzekt: Zaprawde, powiadam wam: Jesli sie nie odmienicie i nie staniecie jak
dzieci, nie wejdziecie do krélestwa niebieskiego. Kto sie wiec unizy jak to dziecko, ten jest
najwigkszy w krolestwie niebieskim”.
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Blogostawieni ubodzy w duchu, albowiem do nich nalezy krolestwo niebies-
kie. Btogostawieni, ktorzy sie smucq, albowiem oni bedq pocieszeni.
Blogostawieni cisi, albowiem oni na wilasno$¢ posigdy ziemie. Blogostawie-
ni, ktérzy takng i pragng sprawiedliwoéci, albowiem oni bedg nasyceni.
Blogostawieni mitosierni, albowiem oni mitosierdzia dostqpiq. Bfogostawie-
ni czystego serca, albowiem oni Boga oglgadac bedq. Blogostawieni, ktérzy
wprowadzajq pokdj, albowiem oni bedq nazwani synami Bozymi. Btogosta-
wieni, ktorzy cierpig przesladowanie dla sprawiedliwosci, albowiem do nich
nalezy krolestwo niebieskie. Blogostawieni jestescie, gdy ludzie wam urgga-
ja iprzesladujq was, i gdy z mego powodu mowiq ktamliwie wszystko zte na
was (Mt 5, 3-11).

Jezus Chrystus przyblizyl sie do Swiata ludzkiego cierpienia,
wspoélobcujac z nim. Jednak uczynit to przede wszystkim przez to,
ze sam wzial je na siebie. Swiadomos¢ cierpienia, ktére byto przed
Nim, towarzyszyta Mu ciggle. Wielokrotnie méwit swoim uczniom
o cierpieniu i $mierci, ktére czekaja na Niego*”’. Karcit tez Piotra za
proby odwiedzenia Go od przyjecia na siebie cierpienia®’s.

Jezus Chrystus, ten wspélistotny Ojcu Syn, cierpi w swoim
Czlowieczenstwie. Tylko On jest zdolny ogarng¢ miare zla, jaka za-
wiera sie w grzechach ludzkich#”. Tylko On jest zdolny odebrac
wszystkie rodzaje ludzkiego cierpienia z Bozej milosci. To wlasnie
w jego cierpieniu ukryty jestjego metafizyczny sens. Przyjrzyjmy sie
zatem etapom cierpienia Jezusa Chrystusa. Najistotniejsze z nich,
jak sie wydaje, dotycza cierpienia w Ogrdjcu i cierpienia na Golgo-
cie. O ile drugie cierpienia Jezusa ewangeliéci opisuja dos¢ doklad-
nie, pierwsze przykrywaja tajemnica.

4.2.2.1. Milos¢ jako zrédlo cierpienia Jezusa - Ogroéjec

Czy mozna zatem odkrywac tajemnice Boze? Z pewnoscia tylko Bog
to wie, jednak to On sam je odkrywa czlowiekowi. Dzieje sie tak
réwniez w przypadku cierpienia Jezusa w Ogréjcu. Sw. Marek (por.
Mk 14, 32), sw. Mateusz (Mt 26, 36) i $w. Lukasz (Lk 22, 40) wspomi-
naja tylko ogélnie o pograzeniu Jezusa w smutku, o Jego drzeniu,
odczuwaniu trwogi czy o udrece, ktéra wywoluje krwawy pot,
saczacy sie na ziemie (bk 22, 44). Sw. Jan wspomina tylko o Ogro-
dzie, do ktérego On wszedl razem z uczniami, cho¢ przeciez byl nie-
daleko, razem z Piotrem i Jakubem obok cierpigcego Jezusa.

477 Por. Mk 10, 33-34.
478 Por. ] 18,11; Mt 26, 52-54.
479" Por. Jan Pawet 11, Salvifici Doloris, dz. cyt., s. 30-31.
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Odkrywanie glebi cierpienia Jezusa w Ogréjcu poréwnywanego
z konaniem czy agonia jest jednak znaczace. To wlasnie w cierpie-
niach Ogréjca rozpoczyna sie odkupienie i zbawienie czlowieka,
ktoére zakoniczy sie ostatecznie w konaniu na krzyzu. Wydaje sie, ze
to wladnie tam nalezy szuka¢ zrozumienia wagi i znaczenia meta-
fizycznego cierpienia i $mierci Jezusowej. Cho¢ ewangelisci nie roz-
wijaja tego zagadnienia z prostej przyczyny*, to istnieje wiele obja-
wien, ktére ukazuja mnostwo szczegotéw tych zdarzen. Mozna
choéby wspomnie¢ wéréd nich objawienia Marii z Agredy*$!, Marii
Valtortys2, Anny Katarzyny Emmerich*? czy Luisy Piccarrety*s4.
Oczywiscie, cho¢ dotykaja one wielu zagadnieri, wskazuja tez na
metafizyczne cierpienie Jezusa w Ogrdjcu, a przez nie na wazne ele-
menty, ktére mu towarzysza. To dzieki nim mozna starac sie odkry¢
chrzescijariski metafizyczny sens cierpienia. Poszukajmy najwaz-
niejszych z nich, odwolujac si¢ do wybranych fragmentéw z obja-
wien wspomnianych mistyczek.

Mistyczki doswiadczajace objawien cierpienia Jezusa w Ogroéjcu
wskazuja na cierpienie duchowe, ktére poprzedzalo i uzupelniato
cierpienie Jego mak i émierci. Choc jest ono zawsze zamknietym we-
wnetrznym doznaniem, ktérego nie jest sie¢ w stanie pojac bez jego
doswiadczenia, znaczacym jego elementem pozostanie zawsze pro-
ba jego zrozumienia. Jezus w swoim Czlowieczenistwie, wedlug
A. K. Emmerich, nie byl wolny od takiego momentu. Warunkiem
zbawczego i odkupiericzego cierpienia Jezusa bylo Jego przyzwole-
nie, zgoda na nie. Przedmiot owego metafizycznego cierpienia mu-
sial sie za sprawa Boza, ale nie tylko, ujawni¢ przed Jezusem.
Czlowieczenstwo Jezusa musialo uzyskac poznanie, wglad, zarow-
no w istote grzechu, jak i w sens metafizycznego cierpienia zadosc¢-
uczyniajgcego. Jezus zatem u A. K. Emmerich doswiadcza w Ogrojcu

480 Wiekszoé¢ czasu cierpienia Jezusa w Ogréjcu towarzyszacy Mu uczniowie

przespali.

81 Ppor. Maria z Agredy, Mistyczne Miasto Boze, Warszawa 2009.

482 Por, Maria Valtorta, Poemat Boga-Cztowieka, przekl. E. Bromboszcz, 7 ksiag,
tomow 16, Katowice od 1999.

483 Por. Zywot i bolesna meka Pana naszego Jezusa Chrystusa i najswietszej Matki
Jego wraz z tajemnicami Starego Przymierza wedhug widzeri Swigtobliwej Anny Katarzy-
ny Emmerich. Z zapiskow Klemensa Brentano, przekl. Wladystawa Rakowskiego, wy-
danie III, Wroctaw 1993.

484 Por. Le Ventiquarroro Ore Della Passione di N. S. Gesu Cristo, Associazione
Luisa Piccarreta, Via Nazario Suaro, 25, 70033 Corato, (B A) Italy 1997, por. www.
divinewill.org, takze por. polski przekl. M. Tuszynskiej 1997.
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wielu wizji, ktére napelnia jego dusze smutkiem az do $mierci. Cho¢
mistyczki przytaczaja wiele elementéw cierpienia Jezusowego
w Ogroéjcu, zwréémy uwage na cierpienie pokus, ktérych doswiad-
cza sie w trakcie agonii przed $miercia. Doswiadcza ich Jezus, podo-
bnie jak kazdy czlowiek, jako jednego z elementéw powodujacych
zachwianie woli i prowadzacych do zwatpienia. Istotng czescia ludz-
kiego cierpienia jest takze naturalny do niego wstret. Jezus w swoim
metafizycznym cierpieniu musial zmierzy¢ sie takze ze staboscia
ludzkiej natury do cierpienia i $mierci. Mozna mie¢ wrazenie, Ze po-
konanie tego naturalnego ludzkiego wstretu do cierpienia i §mierci
jestjednym ze znaczacych elementéw chrzescijariskiego metafizycz-
nego sensu cierpienia. Czyzby takze warunkiem uzyskania w cier-
pieniu wewnetrznego pocieszenia i nadziei?

W mistycznych wizjach cierpienia Jezusa wskazuje si¢ takze na
miltos¢ jako gltéwne Zrédlo Jego cierpienia.

Trzygodzinne cierpienie Jezusa w Getsemani to nieustanne do-
$wiadczanie wizji ,,...ohydnych i strasznych obrazow wszystkich grze-
chow, wszystkich zqdz i ich nastepstw i kar od upadku pierwszego cztowie-
ka az do korica swiata”485. Wszystkie te wizje poprzedzone sa obrazem
calej wspanialosci czlowieka po stworzeniu, jako wizerunku Boga
(por. Emmerich, s. 309). Uzupelniaja je wizje czlowieka po upadku,
wskazujace na pochodzenie kazdego grzechu z grzechu pierworod-
nego. Czlowieczenistwo Jezusa na ich podstawie uzyskuje zrozu-
mienie istoty i znaczenia wszystkich zgdz grzechowych, ich wpty-
wu na wladze duszy i na cialo oraz na istote i znaczenie wszystkich
karzacych cierpien przeciwstawnych zadzom grzechowym (Emme-
rich, s. 309). Czlowieczenistwo Jezusa potrzebuje tez zrozumienia
metafizycznego sensu cierpienia zado$c¢uczyniajacego. Cierpienie
ciata i duszy, cho¢ przez swa meke jest rownowazne z kara, jakiej
wymaga Boska sprawiedliwos¢ za wszystkie grzeszne wystepki
calejludzkosci, to wymaga jednak specjalnego warunku. Aby mogto
stac sie zadoéc¢uczynieniem, musialo stac si¢ udzialem Najswietsze-
go Czlowieczenistwa Syna Bozego. A Ten, biorac z mitosci ku lu-
dziom wszelka ich wine i kare na Siebie, musial takze wywalczy¢
zwyciestwo nad oporem swej ludzkiej natury przeciw cierpieniu
i $mierci (Emmerich, s. 309). Przerazenie obrazami, jakie pojawialy
sie Jezusowi w jego wizjach, napetnito Go taka trwogg, Ze zaczal po-
ci¢ sie krwawym potem (Emmerich, s. 309).

485 A. K. Emmerich, dz. cyt., s. 305. Od tego momentu strony podaje w nawia-

sie w tekscie podajac tez Autorke.
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Doswiadczenia Jezusa w Getsemani obejmuja tez trwoge, ktorej
czlowiek doswiadcza w agonii przed $miercia (Emmerich, s. 306)48¢.
Czy jest ona proba zachwiania woli czlowieka w momencie kona-
nia? Czy tez zwréceniem uwagi na przywigzanie cztowieka do sie-
bie, a nie do swojego Stworcy? Czlowiek zdaje sie by¢ w swiadec-
twie Emmerich przywigzany do swoich dobrych uczynkéw, ktérym
przypisuje wartos¢ sama w sobie. Jednak kazdy dobry uczynek ludz-
ki zyskuje wartos¢ jedynie dopiero poprzez tacznosé¢ z zastugami
$mierci krzyzowej Jezusa Chrystusa (Emmerich, s. 307).

Jezus w swoich mekach w Ogréjcu wskazywat tez na stabos¢ na-
tury ludzkiej wzdrygajacej sie przed cierpieniem i $miercig (Emme-
rich, s. 308). Ludzka wola toczyta w Nim walke ze wstretem przeciw
niewyslowionym mekom, ktére musiat ponieé¢ za niewdziecznos¢
ludzka wobec Boga (Emmerich, s. 309 oraz 312), za zepsucie czto-
wieka (Emmerich, s. 311).

Trwoga, ktérej doznawal, obejmowala wizje wszelkich ludzkich
win oraz obrazy wszystkich cierpiert i mak odkupienia, jakie mu-
sialy stac sie Jego udziatem (Emmerich, s. 310). Jezus dopiero w trze-
ciej godzinie cierpienia w Ogroéjcu przezwyciezyt ludzka odraze do
cierpienia i émierci (Emmerich, s. 316). Jego udzialem stata sie wtedy
wizja zastugi, mocy zbawczej i uséwiecajacej Go $mierci odkupienia,
ktoéra stanie sie takze udzialem dla tych przebywajacych w Szeolu
(Emmerich, s. 317).

A. K. Emmerich wskazuje w swoim widzeniu, Ze Jezus z nieskon-
czonej mitosci oddat sie za grzechy $wiata. Na te doskonata mitos¢
Boga i ludzi wskazuje takze Luisa Piccarreta. Jezus w widzeniu
L. Piccarrety wiasnie za sprawa miltosci doswiadcza w Ogréjcu wiek-
szego cierpienia niz to, ktére zadadza mu Jego oprawcy*”. Odwie-
czna milos¢ sprawia, ze Jezus cierpi. Wszystko w Jego cierpieniu do-
konuje sie mocg Jego mitosci. Mitos¢ jest zarowno gwozdziem, bi-
czem, jak i korona z cierni w Jego cierpieniu. Milos¢ jest wszystkim
dla Jezusa. Jest takze Jego nieustajaca Meka (Piccarreta, godzina 9-10
w nocy). Luisa Piccarreta, opisujac na podstawie swoich wizji
Milos¢ Jezusa jako zZrodlo cierpienia, wskazuje na jej wewnetrzny

486 Jezus doswiadczat trwogi zwatpienia, jak cztowiek w swoim konaniu (Em-
merich, s. 306). Na przyklad: poczucia winy i wspétodpowiedzialnosci za wymor-
dowanie przez Heroda dzieci, nieuzdrowienie wszystkich chorych itp.

47 Ze wzgledu na rézne dostepne przeklady, od tej chwili podaje w nawiasie
w tekscie odniesienia do kolejnych godzin cierpienia Jezusa. L. Piccarreta opisuje
trzy godziny konania Jezusa w Ogrodzie Getsemani od godz. 9 do 12 w nocy. Od-
powiednio 5., 6., 7. godzina z 24 godzin cierpienia Jezusa.
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zar, przyréwnujac go do ognia*8. To wlasnie 6w zar milosci wypala
wewnetrznie Czlowieczenistwo Jezusa, zadajac Mu nieopisane we-
wnetrzne cierpienie. Ten zar mitosci jest jedynie zdolny obmy¢ du-
sze z grzechow i nadac ludziom miano dzieci Milosci (Piccarreta, go-
dzina 9-10). Symbolem tej milosci jest Krew Chrystusa.

Zar miloéci wypala Czlowieczeristwo Jezusa. W tym zarze mito-
Sci dokonuje si¢ odkupiencze dzielo Jezusa pozwalajace na
wspdtuczestnictwo cztowieka w dziele odkupienia. Zar mitosci Je-
zusa (Krew Chrystusa) jest zado$¢uczynieniem dla Boga. Jezus
umiera w swojej wlasnej krwi, wskazujac na pierwszenstwo Milosci,
ktéra daje zycie (Piccarreta, godz. 10-11). To Krew Jezusa zapewnia
zatem odkupienie kazdemu czlowiekowi. Jezus obdarza ludzi
Miloscig w postaci przynoszonego im cierpienia. To czyni ich podo-
bnym do Niego. Przez Krew Chrystusa (zar mitoéci) ludzie moga
otrzymac $wiatto dla zrozumienia dobra, jakie ptynie z cierpienia,
i podobienistwa, jakie do Niego nabywaja (Piccarreta, godz. 11-12).
Krew Jezusa ostatecznie uSmierza tez bol cierpigcym. Jest sila i taska
powstrzymujaca od grzechu, zawiera zycie, usuwa ignorancje i ra-
tuje tych, co maja spas¢ do piekla (Piccarreta, godz. 11-12)4%.

W trakcie przebywania w Ogrodzie Getsemani Jezus do$wiad-
czyl najbardziej gorzkich metafizycznych cierpieri porownywanych
do agonii czy konania. Odczuwatl w sobie zycie, cierpienia i $mierci
wszystkich stworzen, dajac kazdemu z nich Jego wlasne zycie (Pic-
carreta, godz. 11-12).

Czescig wizji Jezusa w Ogrojcu byla Jego meka, ktéra miata
wkroétce nadejs¢ i zakoriczy¢ sie na Golgocie. Jest ona drugim eta-
pem Jego metafizycznego cierpienia.

4.2.2.2. Cierpienie na Golgocie

Analizujac etapy meki Pariskiej w oparciu o Ewangelie i wizje misty-
czek (A. K. Emmerich, L. Piccarreta, M. Valtorta), mozna zauwazy¢,
ze wskazuja one nie tylko na szczeg6lowe cierpienia Jezusa, ale i na
potworna skltonnoé¢ do zadawania cierpienia, tkwigca w ludzkich

48 Analogia, jaka pojawia si¢ przy tym opisie, dotyczy Pnp, gdzie pisze sie
o0 zarze milosci: ,,...jak Smier¢ poteina jest mitosc, a zazdros¢ jej nieprzejednana jak Szeol,
zar jeé' to Zar ognia, uderzenie boskiego gromu” (Pnp 8, 6).

#9 Dodatkowo daje pocieszenie strapionym, biednym akceptacje, kuszonym
zwyciestwo, niewiernym wiare, oszczercom blogostawieristwo dla innych, przy-
wodcom narodéw mitosé dla poddanych. Oczyszcza cierpiacych w Czyéécu. Daje
tez chwale Swietym.
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sercach. Pitat, ogladajac Jezusa po ubiczowaniu, stwierdza: , Czyz
mozliwa jest taka potwornos¢é w ludzkich sercach? Ach, nie byto to mojg in-
tencjq, gdy skazywatem Go na ubiczowanie”. Sam bedac przerazony
widokiem ubiczowanego Czlowieka, liczy na wspélczucie innych,
wolajac , Ecce Homo!”#! (por. J 19, 5). Pilat zaluje, ze kazal Jezusowi
tak cierpie¢#2, lecz inni nie chcg, czy raczej nie moga, przerwac tego
cierpienia Sprawiedliwego, cho¢ trudno w tym momencie powie-
dzie¢, aby ttum wotajacy: , Ukrzyzuj Go” (por. ] 19, 15) miat Swiado-
mos¢, czego zada (por. Lk 23, 34). Biorac pod uwage warunki odku-
pieficzego i zbawczego sensu metafizycznej meki i émierci Jezusa,
trzeba pamietad, iz zwracaja one uwage, ze jedynie ukrzyzowanie
Jezusa je spelni. Wazg sie zatem, juz przed wyrokiem Pitata losy lu-
dzkosci. Kto nie pragnie ukrzyzowania Jezusa, odcina si¢ od zba-
wienia i zycia wiecznego - cho¢ to ostatnie zdanie moze brzmie¢ jak
paradoks. Rozwigzuje go ostatecznie intencja owego pragnienia. Je-
zeli pragnienie $mierci Jezusa podyktowane jest nienawiscig do
Niego, potwierdza to wieczne potepienie cztowieka. Jezeli zas inten-
cja owego pragnienia jest podyktowana odnalezieniem Zycia w Je-
zusie, to On przyjmuje $émierc za ludzi, uwalniajac ich od wiecznego
potepienia, otwierajac bramy Nieba na ich przyjecie*®. Pozostaje
jednak dla tych ludzi jeszcze jedna kwestia, nasladownictwo Jezusa
we wlasnym zyciu, wlgcznie z przyjeciem i akceptacja wiasnego cier-
pienia. Jednak zanim przejdziemy do uczestnictwa cztowieka w me-
tafizycznym cierpieniu Chrystusa, powrdémy jeszcze raz do cier-
pieni Jezusa Chrystusa. Oczywiste jest, ze nie mozna ich odtworzy¢,
bo kazdego cierpienia doswiadcza sie indywidualnie. Kazde cier-
pienie jest jedynie i niepowtarzalnie zwigzane przez doswiadczenie
cierpigcego. Jednak rozpamietywanie cierpieni Jezusa ma w chrzes-
cijanistwie szczeg6lny charakter, przybliza czlowieka do osobistego
przyjecia cierpienia jako daru od cierpigcego Jezusa Chrystusa dla
uzyskania przez czlowieka zbawienia.

Gdyby poszukiwac rodzaju cierpien Jezusa (por. rysunek 20), jakich
doswiadczat po cierpieniach w Getsemani, ukazuje sie caly bezmiar
réznych cierpier, jakich doswiadczali i doswiadczajg ludzie w historii
rodzaju ludzkiego. Jednak cierpienia Jezusa, cho¢ zawarte w Jego
czlowieczenstwie, sa szczeg6lne. Posiadaja zbawczy metafizyczny
wymiar. Pomimo to mozna jednak zwrdéci¢ uwage na zewnetrzny

40 Por. L. Piccarreta, dz. cyt., godz. 17 cierpienia Jezusa od 9-10 rano.
91 Oto Cztowiek”.

42 Por. Piccarreta, dz. cyt., oraz ] 19, 12.

493 Por. Piccarreta, dz. cyt., godz. 17 cierpienia Jezusa.
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CIERPIENIA JEZUSA

WSPOLODCZUWANIE
CIERPIEN LUDZKIEGO
ZYCIA

!

- cuda wskrzeszen CIERPIENIA
i uzdrowien z cierpien W GETSEMANI
ludzkich

!

wewnetrzne cierpienia

odkupiericze i zbawcze CIERPIENIA OD CZASU
- wglad w istote grzechu POJMANIA W GETSEMANI
- wglad w sens cierpiert DO SMIERCI NA KRZYZU

zadosc¢uczyniajacych /\

cierpienia wewnetrzne cierpienia zewnetrzne
- zdrady - bol mak ciata

- opuszczenia
- szyderstwa
- niestusznego osadzenia
- z powodu bélu bliskich
- z Milosci
Rysunek 20. Cierpienia Jezusa w kontekscie r6znych jego etapow
i doznan

i wewnetrzny ich charakter, o ktérym pisaliémy przy prébach analiz
poszukujacych starotestamentowej metafizyki cierpienia.

Od czasu pojmania w Getsemani Jezus odbiera cierpienia
ogolacajace cale jego Czlowieczeristwo. Jakby musial sie¢ wyzby¢
wszystkich ludzkich przywigzan, wypalajac wszystkie ludzkie Zrodta
cierpienia i grzechu. Przechodzi zatem cierpienie, ktérego Zroédlem jest
zdrada bliskiego Mu ucznia. Judasz nie waha si¢ w swoim dziala-
niu, cho¢ Jezus napomina go: , Judaszu, pocatunkiem wydajesz Syna
Czlowieczego? 4%,

Jezus musi tez przejs¢ cierpienie opuszczenia i osamotnienia. Do-
tyczy ono nie tylko ucieczki uczniéw w Getsemani (por. Mt 26, 56;
Mk 14, 50) i zaparcia si¢ Piotra, ktéremu moze jednak spojrzeé
w twarz, aby osamotnienie przerodzito sie w gorycz zdrady (por.
Lk 22, 59)45. Cierpienie osamotnienia dotyczy takze odsuniecia od

494 Por. £k 22, 47; Mk 14, 45; Mt 26, 49.
495 Por. takze Mk 14, (66, 69, 70); Mt 26, (69, 71, 73); Ek 22, (56, 58, 59); ] 18,
(17, 25, 26).
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Boga. Doswiadcza go Jezus w koricowym momencie konania, ago-
nii, ktéra poprzedza Jego Smier¢. Ostatnie stowa Jezusa wyrazaja te
trwoge, najwyzsze cierpienie, takze ludzkie, pozostawienie w samo-
tnosci przez Boga. Stad wolanie: , «Eloi, Eloi, lema sabachthani», to
znaczy Boze mdj, Boze mdj, czemus Mnie opuscit?” (por. Mk 15, 34;
Mt 27, 46).

Jezus przechodzi tez cierpienia szyderstw, obelzywosci, obelg, znie-
wag, drwin w calej swojej mece od czasu pojmania az do ukrzyzowa-
nia. Doswiadcza ich nie tylko od Annasza i Kajfasza (por. ] 18, 19;
Mk 14, 65; Mt 26, 67; £k 22, 63), ale i od Heroda (por. Lk 23, 8). Takze
od Zoknierzy-oprawcéw, ktérzy koronuja Jezusa cierniami (por. Mk 15,
16; Mt 27, 27;] 19, 2). Nawet kiedy Jezus wisi juz na krzyzu, doznaje
wyszydzenia, drwin od kaptanéw i ludzi (por. Mk 15, 29), zada-
jacych dowodéw, aby Wen uwierzy¢ (por. Mt 27, 42). ,Wybaw sam
siebie” (por. Lk 23, 35). Lza i zlorzecza mu tez ci, ktorzy stusznie za
kare zostali z Nim ukrzyzowani (por. Mk 15, 32; Mt 27, 44; £ k 23, 39).

Jezus doznaje tez cierpien z niestusznego osadzenia** i wyroku.
Cho¢ Pitat dwa razy nie znajduje w Nim winy (por. J 18, 38; 19, 6),
skazuje Go na $mier¢ pod wplywem zawisci arcykaplanéw (por.
Mk 15, 10) i zadarh podburzonego ttumu (por. Mt 27, 20).

Wreszcie Jezus cierpi przez to, ze cierpig Jego bliscy, doswiad-
czajac Jego cierpienia na drodze krzyzowej*” i bedac przy $mierci
krzyzowej*%s.

Bo6l mak ciata, jakie zadawane sa Jezusowi, najlepiej oddaje reak-
cja Pilata, o ktorej wspomnieliémy. Cho¢ ewangelisci zwracaja uwa-
ge na biczowanie (por. Mk 15, 15; Mt 27, 27 ] 19, 1), cierniem korono-
wanie (por. Mk 15, 16, Mt 27, 27; ] 19, 2), niesienie krzyza (J 19, 18),
przybicie do niego (por. Mk 15, 25; Mt 27, 35; £k 23, 33; ] 19, 18)
i przebicie boku Jezusa, kiedy juz umart (J 19, 33), to zrozumienie
bezmiaru cierpienia, ktére wigzato sie z tymi wszystkimi etapami
Jezusowej metafizyki cierpienia, mozliwe jest poprzez szczegoly,
ktorych dostarczaja objawienia mistyczek, na przyklad A. K. Emmerich

4% Por. takze wiele niesprawiedliwych oskarzeri przeciw Jezusowi: Mk 15, 3;

Mt 27,12; £k 23, 4;] 18, 38.

47 Brak w Ewangeliach odniesieri do spotkania Najswietszej Panny i Jej omdle-
nia oraz wyszydzenia Jej przez oprawcéw. Na podstawie A. K. Emmerich, t. II,
Maryja koto domu Kajfasza, s. 345; Maryja podczas biczowania Jezusa, s. 369; Je-
zus niosacy krzyz i Jego bolejaca Najswietsza Matka, s. 388.

48 Ewangelia $w. Jana wspomina tylko o obecnoéci bliskich przy krzyzu (por.
J 19, 25). Por. tez A. K. Emmerich, Maryja i §wiete niewiasty ida na Golgote, s. 397;
Zac¢mienie storica. Drugie i trzecie stowo Jezusa, s. 407.
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czy L Piccarrety*”. Cierpienie tortur ciala zadawanych z okrucien-
stwem, ktoérych celem jest bdl, jest niewyobrazalne. Jak mozliwa jest
taka potwornoéc istniejaca w ludzkich sercach, pozostanie chyba na
zawsze niezrozumiale, choc historia tej potwornosci jakby wzrastata
z historycznym rozwojem czlowieka, uzyskujac coraz to perfid-
niejszq doskonalos¢.

Metafizyczne cierpienie Jezusa Chrystusa, cho¢ zakoriczone Jego
$miercig na krzyzu, otwiera jednak kolejne wazne zagadnienie
w mysli chrzescijariskiej. Dotyczy ono wyniesienia ludzkiego cier-
pienia na poziom Odkupienia - czyli rowniez na metafizyczny jego
poziom.

4.2.3. Cierpienie z Chrystusem

Ostateczny sens metafizycznego cierpienia w mysli chrzeécijanskiej,
cho¢ powstaje dzieki mece i $mierci Chrystusa, przeklada sie takze
na nowy metafizyczny sens ludzkiego cierpienia. Wyraza sie on
w mozliwosci, jaka otwiera Chrystus dla cztowieka - mozliwosci
wspoéluczestnictwa cierpienia czlowieka w odkupieniczym cierpie-
niu Zbawiciela. Czlowiek poprzez wspétuczestnictwo w cierpieniu
Chrystusa moze stac sie takze wspoétuczestnikiem Jego zmartwych-
wstania i chwaly w Zyciu wiecznym. Co nie znaczy jednak, zZe
,,...Jezus Chrystus w przezwyciezeniu swym krzyzem i zmartwychwsta-
niem grzechu i $mierci...”50 usunat cierpienia doczesne z zycia ludz-
kiego. W zyciu doczesnym nie mozna usung¢ cierpien ani ich osta-
tecznie przezwyciezy¢. Cierpienie jest zlem, cho¢ ostatecznie mozna
je takze uznac za trudne dobro®. Jesli tego zta nie mozna przezwy-
ciezy¢, wtedy mozna je uczynic¢ znakiem milosci i potaczy¢ z ofiarg
Chrystusa®02. Przejs¢ do jego metafizycznego wymiaru. Ostatecznie,
to nie cierpienie zbawia czlowieka, tylko mito§¢>0,

499 Por. np. A. K. Emmerich, Maryja podczas biczowania Jezusa, s. 369; Cier-

niem ukoronowanie Jezusa, s. 374; oraz rozdzialy drogi krzyzowej Jezusa, s. 385-399,
takze, Jezus przybity do krzyza, s. 400. Por. tez L. Piccarreta, tamze, szczegdlnie
cierpienie krzyza, godzina 18 i 19 cierpienia Jezusa oraz trzy godziny konania Je-
zusa na krzyzu z Milosci, godzina 20, 21 i 22 cierpienia Jezusa.

50 Por. Jan Pawet II, Salvifici Doloris..., dz. cyt., s. 25.

501 Por. tamze.

502 Por. J. Nagérny, Zbawczy wymiar cierpienia, dz. cyt., s. 33.

503 Por. tamze, s. 30. Analiza Ksiag Starego i Nowego Testamentu wskazuije,
ze Chrystus polaczyl dwa starotestamentowe pojecia miltosci. Por. Pwt 6, 5; Kpt 19,
18 oraz Mk 12, 30-33:
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Jednak, cho¢ cierpienie czlowieka mimo wszystko bedzie posia-
dato wiele funkcji, kiedy stanie sie¢ wspotuczestnictwem w cierpie-
niu z Chrystusem, to znaczacy w nim jest motyw sprawczy jego
przyjecia i zaakceptowania przez niego. Jeszcze trudniejsza rzecza
jest przejécie od tych wszystkich transcendentnych wobec zycia
empirycznego motywow sprawczych ludzkiego cierpienia do mito-
Sci jako jego ostatecznego i najwyzszego ostatecznego Zrodla.

PrzejdZzmy od razu do rzeczy najtrudniejszej, do mitosci jako naj-
wyzszego motywu przyjecia metafizycznego cierpienia. W Nowym
Testamencie mozna odnalez¢é¢ wiele motywo6éw5% uzasadniajacych
przyjecie, w spos6b dobrowolny®%, przez czlowieka cierpienia (czy
tez jego akceptacji). Wczeéniej wspomniano juz o miltosci Bozej. Boég
pierwszy umilowal czlowieka, przez Swego Syna®®, a jego milos¢
wyzwala milos¢ w cztowieku. Od émierci Jezusa milos¢ Boza rozla-
na zostala w sercach ludzkich przez Ducha Swietego, ktéry zostat
im dany (por. Rz 5, 5). Czlowiek za$ zostal wezwany do mitosci Syna
iOjca (por.] 17, 26). Nie mozna w tym momencie zapomnie¢, ze z za-
mystu Bozego istota ludzka przeznaczona jest do zycia wiecznego.

. Bedziesz mitowat Pana, Boga twojego, z catego swego serca, z catej duszy swojej, ze
wszystkich swych sit” (Pwt 6, 5);

., Nie bedziesz szukat pomsty, nie bedziesz zZywit urazy do synow twego ludu, ale be-
dziesz mitowat blizniego jak siebie samego” (Kpt 19, 18);

. Bedziesz mitowat Pana, Boga swego, catym swoim sercem, calq swojq duszq, calym
swoim umystem i calq swojg mocq. Drugie jest to: Bedziesz mitowal swego blizniego jak
siebie samego. Nie ma innego przykazania wigkszego od tych». Rzekt Mu uczony w Pismie:
«Bardzo dobrze, Nauczycielu, stusznie$ powiedzial, bo Jeden jest i nie ma innego procz
Niego. Mitowa¢ Go catym sercem, catym umystem i catq mocq i mitowac blizniego jak sie-
bie samego daleko wigcej znaczy niz wszystkie catopalenia i ofiary»” (Mk 12, 30-33).

504 W sensie czynnikéw naktaniajacych wole do podjecia decyzji. Tu zwraca sig
uwage na utozsamienie celu dzialania, ktory intencjonalnie Iaczy sie z motywem.

55" Czasami w literaturze analizujacej tre$¢ Nowego Testamentu z perspektywy
cierpienia wskazuje si¢ na motyw wyboru jako warunku wolnego przyjecia cierpie-
nia przez czlowieka, wskazujac na tradycje ewangeliczne, np.: Mk 10, 32; £k 9, 52;
Mt 26, 39 Mk 14, 36; ] 12, 27; por. S. Jankowski, Zbawczy charakter cierpienia..., dz. cyt.
Tres¢ cytowanych fragmentéw wskazuje jednak na zlozonos¢ zagadnienia. Na
przyklad u $w. Marka, cho¢ pdzniejsze dzieje Apostoléw ukaza, ze wybér, jakiego
dokonali, byl w petni $wiadomy, to cierpienie jako przedmiot wyboru zdaje si¢ znaj-
dowac pomiedzy , aktem ludzkim” a ,,aktem cztowieka”. Jakub i Jan pragna udziatu
w chwale Jezusa (Mk 10, 32), spierajac sie, kto z nich jest wazniejszy (Mk 9, 34). Wy-
boér zdaje sie by¢ zdeterminowany z jednej strony postuszeristwem (por. Mt 26, 39;
Mk 14, 36), z drugiej nadzieja na zycie wieczne (por. J 12, 25: , Ten, kto kocha swoje Zy-
cie, traci je, a kto nienawidzi swego zZycia na tym swiecie, zachowa je na Zycie wieczne”).
Przyjecie cierpienia uzasadnia akceptacja woli Bozej jako czynnika determinujacego
ludzkie zycie, ku $wietnosci. Por.np. 1P 3,17, Rz 12,2 czy 1] 3, 11.

506 Mitosé¢ Boga jest w Jezusie Chrystusie, por. Rz 8, 39.
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Jej ojczyzna jest niebo. Oczekuje ona zatem takze, mocq Jezusa Chrys-
tusa, przeksztalcenia ponizonego ludzkiego ciata w chwalebne (por.
Flp 3, 20-21). Cztowiek to byt stworzony ku doskonatosci (por. Ef 4,
13), za$ owa doskonalo$¢ wyraza sie w zyciu mitosci (Ef 4, 16)507.
Skoro za$ mitos¢ Boga jest w Jezusie Chrystusie (por. Rz 8, 39), to zy-
cie ludzkie musi by¢ w Nim, w Jego zyciu. W ten spos6b zdaje sie
metafizyczne cierpienie nierozerwalng konsekwencja mitosci, ktéra
jest w czlowieku, i Mitosci Bozej.

Przyjecie cierpienia przez czlowieka, choé¢ ostatecznie uzasad-
nione jest miloscig otrzymang przez niego moca Ducha Swietego,
uzasadniaja tez inne motywy, oprécz wczesniej wspomnianych, na
przyklad udziat cztowieka w chwale Jezusa czy mozliwosé jego do-
stepu do krdlestwa Bozego.

Przyjmuje sie cierpienie wspodlne z Chrystusem, aby mie¢ tez
z Nim wspdlnie udzial w Jego Chwale (por. Rz 8,17). Cierpienia do-
czesne sa znikome wobec chwaly, jaka przez nie mozna uzyskac
(por. Rz 6, 8). Dotyczy to réwniez odkupienia ciala cztowieka (por.
Rz 8, 23), ktére przestanie by¢ zatem podatne na cierpienie. Przez
$mieré¢ Chrystusa czlowiek zostatl z Nim zlgczony w jedno (por.
Rz 6, 5). Przez metafizyczne cierpienie mozna zatem wkroczy¢
w nowe zycie (Rz 6, 8). Wreszcie przez cierpienie cztowiek zyskuje
mozliwosc dostepu do krolestwa Bozego (por. 2 Tes 1, 5)3%8. Cierpie-
nie zapowiada tez sprawiedliwy sad Boga, ktérego celem jest uznanie
godnych kroélestwa Bozego. Przeciwienistwem tego ostatniego jest
wieczna zaglada z dala od oblicza Pariskiego i od poteznego maje-
statu Jego (por. 2 Tes 1, 9).

Chrystus ukazuje potrzebe metafizycznego cierpienia czlowie-
ka® nie tylko ze wzgledu na mozliwo$¢ uczestnictwa czlowieka
w Jego chwale5!0 (por. rysunek 21), ale i na konieczno$¢ wyzwolenia
w nim bezinteresownej mitosci, w nowym jej sensie.

Ludzka strona cierpienia, dzieki cierpieniu Jezusa, wyzwala
tez w czlowieku mestwo w dziataniu zgodnym z wola Boza (por.

507 Wyraza sie ono miedzy innymi w porzuceniu cztowieka dawnego, ktéry

ulegt zepsuciu na skutek zwodniczych zadz, i przyobleczenia nowego, stworzone-
go wedlug Boga w sprawiedliwosci i swietosci (por. Ef 4, 22-24).

508 Por. tez np. Dz 14, 22.

509 Por. np. Mt 7, 13-14; £k 9, 23-25; £k 21, 12-20. Powyzsze fragmenty zwracaja
uwage na: koniecznoé¢ akceptacji cierpienia i trudéw zycia, ktérego symbolem jest
brama waska, ale prowadzaca do Zycia wiecznego. Jej przeciwienistwem jest brama
szeroka, prowadzaca do zguby. Zwraca uwage zaproszenie Jezusa do nasladownic-
twa Jego zycia przez wziecie wlasnego krzyza i péjscie za Nim, czy tez wytrwalosé
w przyjmowanych cierpieniach w imie Jezusa, ktéra ocala zycie wieczne.
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‘ CIERPIENIA CZELOWIEKA ‘
‘ SENS NADPRZYRODZONY ‘ ‘ SENS LUDZKI ‘
- wspotuczestnictwo - zycie wieczne przez cierpienie - wyzwalanie
w Boskiej tajemnicy - krélestwo Boze - mestwo bezinteresownej
odkupienia $wiata - chwata Boza - wytrwatosé mitosci w cztowieku
- w cierpieniu Jezusa - moc w dzialaniu do cierpigcych

wspolczucie

Rysunek 21. Wybrane sensy cierpienia czlowieka przez cierpienie
Jezusa Chrystusa

Mt 10, 28). Cierpienie moze tez by¢ dla czlowieka Zrédlem mocy,
ktoéra nie tylko chroni czlowieka przed pycha, ale i daje sposobnosé
uczestnictwa w mocy Bozej (por. 2Kor 12, 7-9; 2 Tm 1, 8-12). Moc do-
skonali sie w slabosci cierpienia. Cierpienie umacnia, jesli jest Bogu
poswiecone (por. Flp 4, 13).

Cierpienie wyrabia tez w czlowieku wytrwalosé¢, a wytrwatos¢
cnote. Cnota zas nadzieje dostapienia do zycia wiecznego (por. Rz 5,
3-5; 5, 10).

Wsrod wielu innych znaczen i senséw, jakie przypisuje sie meta-
fizycznemu cierpieniu czlowieka w Nowym Testamencie, zwraca
uwage cierpienie za innych i cierpienie innych. Pierwsze jest §rod-
kiem przynoszacym rados¢ i dopetniajagcym cierpienie Chrystusa
dla dobra Jego Ciala, ktérym jest Kosciot (por. Kol 1, 24; 1 Kor 6, 15).
Drugie otwiera w cztowieku wspoélczucie, milosierdzie i mitosc¢ dla
cierpigcych (por. Mt 25, 34-46).

Cho¢ w Biblii jest wiele watkéw dotyczacych metafizyki cierpie-
nia, koficowe jej fragmenty wskazujg na oczyszczajacy apokaliptycz-
ny jego sens.

510 Por. np. Rz 8, 17-18; 2 Kor 4, 17-18; 1 P 4, 13-14. Wskazuje sie w nich mie-
dzy innymi na wspolne cierpienie z Chrystusem, aby mie¢ w nim chwale, ale nie
tylko. Ukazuje sie takze ludzkie cierpienia jako niewielkie utrapienie wobec bez-
miaru chwaly, ktéry moze by¢ udziatem czlowieka. Ciekawa mys$l zawarta w cy-
towanych fragmentach dotyczy takze ludzkiego cierpienia, ktérego Zrédlem zdaje
sie by¢ nieztomne przestrzeganie sprawiedliwosci i prawa Bozego. Ich podstawg
jest nowe przykazanie mitosci (por. J 13, 13; 13, 34; 1 Kor 12, 31; 13, 13) oraz dosko-
nata jej forma, ktéra wyraza sie w umilowaniu nieprzyjaciot (Mt 5, 43-48). Por. tez
Mt 25, 31-46; £k 10, 29-37.
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4.2.4. Oczyszczajace cierpienie apokaliptyczne

Apokalipsa sw. Jana®"! zamyka nie tylko Nowy Testament, ale i cala Bib-
lie. Cho¢ w tresciach ksiegi wskazuje sie na ogot na siedem wielkich
tematow512, mozna wéréd nich poszukiwaé takze oczyszczajacego
sensu metafizycznego cierpienia apokaliptycznego. Jego zapowiedz
przekazuje $w. Mateusz (Mt 24, 4-13). Cierpienie apokaliptyczne po-
przedza sad i poczatek ery mesjanskiej. Jest to czas wojen, czas, kie-
dy nardéd przeciwstawia si¢ narodowi, czas glodu, zarazy katakliz-
moéw, trzesien ziemi. Wszystkie te wydarzenia sa jednak dopiero
poczatkiem nieopisanej bolesci i cierpienia, jakiego doswiadcza lu-
dzie. Beda oni wystawieni na udreki, nieprawosé, nienawisc i $mier¢.
Cale stworzenie zostanie poddane takiej marnosci w nadziei na wy-
zwolenie z niewoli zepsucia (por. Rz 8, 20-22). Diagnoza $wiata jest
jednoznaczna. Swiat pograzony jest w ztu, ,,...lezy w mocy ztego”
(por.1]5,19). Szatan wraz ze swymi aniolami zostal stragcony na zie-
mie w momencie wejscia Chrystusa do Nieba (por. Ap 12, 7-12). Naj-
wyrazniej wcielenie Boga, Jezus, uwolnil jakas czes¢ jego wymiaru.
Od tej pory szatan wlada na ziemi. Dlatego $wiat ostatecznie musi
zosta¢ oczyszczony w nieugaszonym ogniu cierpienia. Jego zapo-
wiedz czyni juz Jan Chrzciciel (por. £k 3, 17). Zatem metafizyczne
cierpienie apokaliptyczne zdaje si¢ odnosi¢ do tajemnicy sprawied-
liwosci Bozej®1® czasow ostatecznych. Wyraza sie ona nie tylko w osta-
tecznej walce dobra ze ztem, ale i w cierpieniu cztowieka, ktéry widzi
i doswiadcza tryumfu zla na $wiecie. Dane przez Boga czlowiekowi
poczucie sprawiedliwosci domaga sie wobec zla kary, pomsty, zados¢-
uczynienia czy tez zemsty. Dzialania tego tajemniczego prawa po-
msty zdaje sie strzec sam Bog, wolajac do Kaina, ktéry zabil Abla:
,, Cozes uczynit! Krew brata twego gtosno wota ku mnie z ziemi” (Rdz 4, 10).
Cho¢ Bog ostatecznie ukazuje wobec niego swoje milosierdzie,

S Apokalipsis z greckiego znaczy objawienie. Nazywana jest tez , Ksiegq z sie-

dmioma pieczeciami”. Jest niewatpliwie ksiega niosaca wiele inspiracji nie tylko ko-
mentatorskich, ale i na przyklad literackich czy artystycznych. W ksiegach proro-
kéw: Zachariasza, Ezechiela czy Joela, takze w proroctwie Daniela, mozna poszu-
kiwa¢ podobnych watkéw. W literaturze uznana takze za najbardziej tajemnicza
i najstraszniejsza z ksiag Biblii.

12 Pomijajac wstep (Ap 1, 9-3, 22), na ogét wskazuje sie na: otwarcie siedmiu
pieczeci (Ap 4, 1-8, 5); siedmiu anioléw dmacych w traby (Ap 8, 6-11, 9); o bestii
i smoku (Ap 12-14); o siedmiu czaszach gniewu (Ap 15-16), o losach Babilonu
(Ap 17, 1-19, 10); o przyjéciu Chrystusa (Ap 19, 11-20, 15), o nowej Jerozolimie Nie-
bieskiej (Ap 21, 1-22, 5).

513 " Do moralnego porzadku $wiata stworzonego przez Boga.
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przeklinajac go jedynie, chroni go przed $miercia, zapowiadajac jed-
nocze$nie wlasng pomste na tych, ktorzy ztamaliby Jego zakaz prze-
ciw krzywdzeniu Kaina za $mieré¢ Abla>* (por. Rdz 4, 15).

Dusze jednak domagaja sie¢ w czasach ostatecznych kary (zem-
sty?51%) za przelang krew sprawiedliwych (por. Ap 6, 9-11). Traby
anioléw sa symbolem tej kary, pomsty (por. Ap 8, 1-6)516, podobnie
jak uwolnieni aniofowie $émierci, ktérzy zabija trzecia czes¢ ludzko-
Sci (por. Ap 9, 15), czy aniotowie trzymajacy czasze gniewu Boga.
Czasze prawdy, ktére w zetknieciu z ziemig przemienia sie w gniew
Bozy, niosgc nieopisane cierpienie (por. Ap 15, 5-8;16,1). Ujawnienie
cierpieri apokaliptycznych odkrywa otwarcie pieczeci ksiegi tajem-
nic. Jest wiele cyklow klesk niosacych cierpienie $wiatu i calym na-
rodom w tej ksiedze. Doswiadczaja ich nie tylko ci, ktérzy zastuzyli
na nie, ale i naréd wybrany , opieczetowany przez Boga”. Symbo-
lem cierpiers metafizycznych w widzeniu $w. Jana staja sie Jezdzcy
Apokalipsy, zapowiedziani u Izajasza i Zachariasza (1z 22, 6-7; Za 1,
8; 6, 2-7)517. Reprezentuja oni zrédla cierpierr albo same cierpienia,
ktoére spadna na ludzi (por. Ap 6, 1-8). Wéréd czterech Jezdzcow
Apokalipsy pierwszy reprezentuje cierpienia, ktére przynosza im-
peria $wiatowe wraz ze swoimi zniewoleniami. Bestia symbolizuje
imperium, ktore jest przeciwienistwem krélestwa Bozego (por. Ap 13).
Diabet daje wtadze imperium (Bestii), ktore ukazuja tryumf szatan-
skich sil zfa. Niosa one zniszczenie i cierpienie kazdemu, kto im sie
podporzadkuje. Zaréwno ze strony gniewu Bozego (Ap 14, 9-10),
jak i ze strony szatana. Szatan poprzez Bestie podporzadkowuje so-
bie wszystkich ludzi, ktérych zdolta przekonac lub zmusic¢ do korzy-
Sci z tego ptynacych (por. Ap 13, 16-17 - ,znamie Bestii”). W efekcie
ci zwiedzeni przez obietnice Bestii staja si¢ porzuceni, doswiadczaja
zla, ktorego byli Zrédlem, i ktére musza odebra¢. Doswiadczaja
okrutnych cierpient (por. Ap 16, 1-10), tak dotkliwych, ze gryza
wlasne jezyki. Ciala ich pokrywaja ropiejace wrzody (por. Ap 16,
10-11), lecz ich cierpieri nie przerywa $mier¢. Ich cierpienia sa tak stra-
szne, ze jej szukaja i pragna jak wybawienia, lecz nie moga umrzec¢
(por. Ap 9, 4-6).

514 Kain uznat przed Bogiem swoja wine, por. Rdz 4, 13.

515 Sg rézne interpretacje analizujace pojecia: kary, pomsty, zemsty, zado$cu-
czynienia za krew przelang sprawiedliwych. Por. np. A. Mien, Apokalipsa. Komen-
tarz, Erzekl. M. Buchalik, Krakow 2000, s. 83.

516 Sugestia Mienia zawiera mysl dyskusyjna. Uznaje w niej, ze pomsta zdaje
sie dziala¢ wedtug wlasnych regul, por. tamze, s. 83 i in.

517 Jezdzcy niosacy bicz Bozy, postannicy wyrokéw Bozych.
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Drugi Jezdziec Apokalipsy ukazuje cierpienia wojen domowych,
jako konsekwencje 1aczenia na site i podporzadkowywania naro-
doéw. Trzeci to cierpienia glodu jako dalsza konsekwencja. Wreszcie
czwarty to czelus¢ i $mierc518 (por. Ap 18) i cierpienia, ktére im towa-
rZysza.

Oczyszczajace cierpienia apokaliptyczne niosg tez plagi, ktore
zwiastuja traby anielskie (por. Ap 8, 1-6), wskazujac, podobnie jak
wczeéniej wspominano, na zlo uczynione przez czlowieka, ktore
musi by¢ przez niego odebrane. Czlowiek doswiadcza zatem takze
cierpierr z uwolnionych sit przyrody (Ap 8, 7-9), ktére jakby staraty
sie uzyskac swoja pierwotna nature otrzymana w akcie stworzenia.

Ci, ktorzy byli i sa wierni Bogu w czasie ostatecznym, podobnie
jak wczesniej przezywaja nieustanne cierpienia i ponizenia, lecz cho¢
wielu z nich wydaje sig, Ze w zwigzku z tym na tym $wiecie nie
moga by¢ szczesliwi, myla sie. W rzeczywistosci moga by¢, ale ich
szczedcie jest zupelnie innego rodzaju, nawet jedli umieraja (por.
Ap 14, 13)51°,

Co ciekawe, cho¢ apokaliptyczne oczyszczajace cierpienie jest
przerazajace, wskazuje na jego oczyszczajacqa moc wobec ostatecz-
nego tryumfu krélestwa Bozego. Ci, ktérzy zostana oczyszczeni,
beda mogli pi¢ ze zZrédia zycia (por. Ap 21, 6). Trawienie oczysz-
czajacym ogniem cierpienia wydaje sie tak glebokie, jak glebokie
byto zto w cztowieku. Czlowiek, z ktérego po wypaleniu nic nie zo-
staje, rzeczywiscie przechodzi drugg $mierc>?. To ostateczna karta
chrzescijariskiego metafizycznego cierpienia.

518 Odpowiednikami czelusci sa hebr. Szeol, gr. Hades. Odpowiednikami

$mierci sg: hebr. mawet, gr. Thanatos.
519 Por. komentarz do Ap 14, 13, w: A. Mien, Apokalipsa..., dz. cyt., s. 127.
520 Por. A. Mien, Apokalipsa..., dz. cyt., s. 180.
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Metafizyka cierpienia wskazuje, ze jest ono czescia zycia cztowieka.
Kiedy méwi sie o ludzkim zyciu, mozna mie¢ na uwadze r6zne jego
aspekty, nie tylko biologiczny, ale i duchowy. Ten drugi wskazuje
na akty rozumu i woli. Wskazuje jednak takze na duchowy wymiar
cierpienia oraz na mozliwo$¢ nieuwarunkowanego sposobu istnie-
nia czlowieka wolnego od niego. To jest jedno z gléwnych przestan
wladnie metafizyki cierpienia, ktéra wychodzi poza jednostkowe
jego doswiadczanie, poszukujac jego najgltebszego sensu. Czescia
metafizyki cierpienia jest jednak takze analiza jego doswiadczenia.
Zwiazek cierpienia z zyciem empirycznym jest oczywisty. Nie-
uchronnie tworzy jednak w tym ostatnim napiecie, dlatego poszu-
kuje sie jego rozwiazania, za pomoca ktérego mozna by zmniejszy¢
albo zlikwidowacé cierpienie.

Zaréwno na Wschodzie, jak i na Zachodzie nie trzeba dyskuto-
wad, zeby uznaé, ze czlowiek w swoim zyciu doswiadcza réznora-
kich cierpieri. Opisow , podsumowujacych” zycie wskazujacych na
nie jest wiele. Przytoczmy tylko dwa. W pierwszym uznaje sie, ze:

Miarq naszych lat jest lat siedemdziesiqt lub, gdy jestesmy mocni, osiem-
dziesiqt, a wigkszo$¢ z nich to trud i marnosc: bo szybko mijajq, my zas odla-
tujemy (Ps 90, 10).

Oczywiscie sa tez inne opisy zycia czlowieka. Ten pierwszy po-
chodzi od Autoréw zwracajacych uwage na istnienie po $mierci.
Cho¢ nic nie méwi na temat jego jakosci, zwraca uwage na trud zy-
cia empirycznego, podporzadkowujac je temu przysziemu. Drugi
tekst jest autorstwa osoby, ktora starata sie takiej mozliwosci zaprze-
czy¢, cho¢ wskazuje, ze czlowiek w swoim zyciu prawie przez dwa-
nascie i p6t roku doswiadcza bez przerwy réznych cierpien, trosk
i zmartwien:

Sto lat to najdtuiszy czas zZycia czlowieka. Jednakze nawet jednemu
[cztowiekowi] na tysigc nie udaje sie dozy¢ stu lat. Zatozmy nawet, Ze
znalaztby sie ktos taki. To jednak czas niemowlectwa spedzonego na rekach
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u matki fgcznie z mrocznym niedotestwem starosci zajmuje niemal potowe
[tego stuletniego okresu]. Nocne marzenia senne i dzienne chwile zamy-
$lenia na jawie zajmujq niemal potowe tego, [co pozostato]. Choroby i cier-
pienia, troski i zmartwienia, zguby i straty, niepokoje 1 leki zajmujq jeszcze
niemal potowe tego, [co pozostalo]. W ciggu [pozostatych] kilkunastu lat
nie ma takiej chwili, w ktorej bytby w petni szczesliwy, zadowolony i wolny
od rozmysla [nad dreczacymi go klopotami]. Takie jest wilasnie Zycie
cztowieka®21,

Takie sa diagnozy zycia ludzkiego, wskazujace, ze jego elemen-
tem jest cierpienie. Niewatpliwie sklaniaja one do refleksji nad meta-
fizycznym wymiarem cierpienia. Jego czescig sa rozwazania na te-
mat sensu zycia ludzkiego, a w nim sensu cierpienia. Idac za tokiem
mysli M. A. Krapca, o ktérym wspominano na poczatku ksigzki,
mozna uznad, ze cierpienie byloby absurdem bez zycia wiecznego,
nie mialoby swojego metafizycznego wymiaru. Ten absurd w mys3li
chrzescijaniskiej pokonuje Jezus Chrystus Zbawiciel. Poswieca mu
znaczna uwage eschatologia wyprowadzona z teologii systematycz-
nej. W rozwazaniach M. A. Krapca trzeba by jednak dodag, ze istnie-
nie zycia wiecznego, gdyby czlowiek nie mial w nim uczestnictwa,
nie rozwigzywatoby tego absurdu. W metafizycznej mysli chrzescijan-
skiej dotyczacej cierpienia cierpienie ludzkie ciggle byloby absurdem,
gdyby nie Syn Bozy majacy ludzka nature, ktéry cierpiat i umart na
krzyzu. Metafizyczna mysl chrzescijariska wskazuje zatem ostatecz-
nie na przerazajace cierpienie i $mier¢ Syna, jako na Boskie pelne
Milosci rozumienie bélu i cierpienia ludzi. Ludzkie cierpienie nie
mialoby zatem swojego ostatecznego metafizycznego wymiaru, gdy-
by nie Syn, Jezus Chrystus. Oczywiscie to wymiar ostateczny, zbaw-
czy. Nie mozna jednak cierpieniu starotestamentowemu odmowié
takze metafizycznego wymiaru, ale jest to wymiar ogélny i szcze-
gotowy, lecz nie zbawczy wyzwalajacy ze zla, cierpienia, $mierci
i grzechu, cho¢ czesto o wymiarze zbawczym wspominajacy.

Samo cierpienie czy uznanie cierpienia za absurd réwniez w my-
§li indyjskiej ma swoje metafizyczne interpretacje. Wséréd nich
znaczace wskazuja na substancjalny nosnik osobowosci badz jego
brak. W zwigzku z cierpieniem ukazuje si¢ prawo moralne czy struk-
ture rzeczywistosci. Jednak w indyjskiej metafizyce cierpienia naj-
istotniejsze staje si¢ przede wszystkim ich poznanie. To ostatnie ma

21 Cytuje, zachowujac pisownie taka jak w oryginale. Co prawda, tekst ma

swoj chiriski, taoistyczny rodowdd, jednak wydaje sie charakterystyczny dla calej
mysli wschodniej. Por. siédmy rozdzial traktatu Lie-tsy, Jang Czu, przekl. T. Zbikow-
ski, ,Przeglad Orientalistyczny”, 100(4)/1976, s. 442.
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wyzwalajacq moc z cierpient do$wiadczanych w zyciu empirycznym
czy w samsarze, ktore sa skutkiem czynéw. Nie ma tu Boga, ktéry
przyjatby ludzka nature, przyjal przerazajace cierpienia, aby ludziom
otworzy¢ zycie wieczne, uwolnic¢ ich od boélu i cierpienia. Cztowiek
sam musi pokonac bdl i cierpienie.

Metafizyka cierpienia wychodzi zatem poza jego empiryczne do-
Swiadczenie, jednak jej punktem wyjscia jest wlasnie ono.

Zatem gdyby zwréci¢ uwage na tradycyjne rozumienie metafizyki
cierpienia, mozna mowic o jej ogélnej i szczegélowej interpretacji. Ta
druga wskazuje na doswiadczenie cierpienia, ograniczajac je do zycia
empirycznego. Ta pierwsza poszukuje jego warunkoéw i ostatecznych
przyczyn. Warto zatem zwréci¢ uwage na szczegélowa metafizyke
cierpienia oraz na og6lng. Obie zdaja sie, pomimo problemow, wza-
jemnie warunkowa¢. Co wazne, owo wzajemne warunkowanie tych
»poziomoéw” cierpienia polaczonych z pojeciami zycia empiryczne-
go i transcendentnego w sposéb uproszczony wyraza sie czasami
w zdaniach: Cierpienie w tym zyciu, w tamtym szczesliwos¢. W tym
»szczesliwosc” w tamtym cierpienie. Cho¢ jest to zbyt daleko idace
uproszczenie, daje jednak mozliwo$¢ zwrdcenia uwagi na znaczenie
metafizyki cierpienia w Zyciu empirycznym cztowieka, zanim przej-
dziemy do jego glebszych senséw. Podstawowe ,empiryczne” sensy
metafizyki cierpienia mozna odnalez¢ w myslach Arystotelesa. Ana-
lizujac jego poglady, mozna by poprzestac¢ na wnioskach, jakie sfor-
mulowal wobec nich M. Scheler. Z pewnoscig nie potrzebowat on
Arystotelesa tylko po to, aby przy okazji rozwazan na temat cierpie-
nia wskaza¢ na swoja teorie pozioméw uczuc®?2. Dzieki niemu roz-
winat wlasna teorie i wzbogacil Arystotelesowska. Pomijajac ten
poglad, zwr6¢my uwage na gtéwna mysl Arystotelesa na temat cier-
pienia, ktérg wyprowadza Scheler z jego rozwazan. Ot6z zdaniem
Schelera Arystoteles zwraca uwagge, ze wszelka przyjemnos¢ i przy-
kros¢ jest wyrazem rozkwitu (Forderung) albo zahamowania zycia>23.
Na podstawie tego twierdzenia Scheler wyprowadza trzy prawdy
dotyczace bolu i cierpienia. Sg one znaczace takze dla dzisiejszych
rozwazan na temat szczegélowej metafizyki cierpienia.

W pierwszej Scheler wskazuje, Ze zycie uczuciowe stanowi sy-
stem sensownego ostrzegania®?4. Ze swej natury jest on nastawiony
na typowe pod wzgledem gatunkowym szkody i korzysci doznawane

522 Por. Der Formalismus in der Ethik und die materiale Wertethik, rozdz. V 8. Cy-

tuje za: M. Scheler, Cierpienie..., dz. cyt., s. 7.
523 Por. tamze, s. 6.
5% [ wabienia (zapraszania).



224 5. Kilka uwag o metafizyce cierpienia

ze strony samej natury. Méwiac prosciej, bol i cierpienie sa wkalku-
lowane w dzialanie natury, ktéra w ten sposéb ostrzega przed szko-
dami. Druga prawda wskazuje, ze nie wszystkie rodzaje uczug, kto-
rych odbiciem psychicznym jest przyjemnos¢ i przykrosé, odnosza
sie do caloSciowego Zycia organizmu, a wiec Ze czeséc¢ cierpiert do-
znawanych przez cztowieka dotyczy chwilowych stanéw i niekto-
rych czynnosci zyciowych, a nie catlego organizmu. Trzecia prawda
rozszerza poglady Arystotelesa i uzupetnia je o teorie pozioméw
uczudé Schelera5?. W gruncie rzeczy owocuje to dosé¢ ciekawym roz-
réznieniem, w ktérym uznaje sie, ze b6l pojawia sie na poziomie
wrazen uczuciowych i uczué witalnych. Jedne i drugie, bedac stana-
mi aktualnymi, sa niekomunikowalne. Pierwsze zlokalizowane
w organizmie dotycza jego ,wrazen” (bodl, rozkosz...), drugie przy-
stuguja calemu organizmowi. Cho¢ przezywane sa w sposéb nie-
okreslony, rozciagaja sie w calym ciele.

Nastepny poziom uczué, ktory takze wiaze sie z bélem i cierpie-
niem, Scheler nazywa uczuciami psychicznymi. Odnosza si¢ one do
»ja” i to w nich filozof odnajduje cala ztozonos¢ cierpienia, wska-
zujaca miedzy innymi na wartosci, ponowne odczuwanie czy
wspoélodczuwanie. Ostatni z pozioméw uczué, metafizyczno-religij-
ny, wskazuje na mozliwosc ich odniesienia, do samego rdzenia du-
chowej osoby jako niepodzielnej catosci. Tu cierpienie odczuwane
jest najsilniej, stajac sie rozpacza albo udrekga>2.

Pomysly Schelera rozwijajagce my$l Arystotelesa zwracajg szcze-
gblna uwage na przezyciowq strone w szczegélowej metafizyce cier-
pienia. W gruncie rzeczy jest to wlasciwy dla Stagiryty sposéb analizo-
wania cierpienia wskazujacy na jego uwarunkowania empiryczne.
Jednak, co wydaje sie jeszcze wazne w rozwazaniach Arystotelesa
poza interpretacjami Schelerowskimi, to zwrécenie uwagi na relacje
cierpienia do natury. Cierpienie jest stanem przeciwnym naturze.
Jest zte. Nalezy go unika¢. Wszystko za$, co dla czlowieka dobre,
wyplywa z natury. Inny ciekawy pomyst Arystotelesa zwraca uwa-
ge na zalezno$¢ cierpienia od dzialania, pamieciinadziei. Wszystkie
te elementy sa pobudzane przez percepcje zmystowa. Co ciekawe,
cierpienie w takim pogladzie jest konsekwencja dziatani ludzkich
niezaleznych od woli, dokonywanych pod wplywem przymusu
i koniecznosci. Oczywiscie jest to uproszczenie Arystotelesa. Jednak,

52 Dzieli je na: wrazenia uczuciowe, uczucia witalne, uczucia psychiczne i uczu-

cia metafizyczno-religijne, por. M. Scheler, Cierpienie..., dz. cyt., s. 9in.
5% Por. tamze.
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co jeszcze wazne, to kilka sugestii, ktorych filozof nie rozwija, a kto-
re wydaja sie istotne ze wzgledu na pdzniejsze analizy cierpienia.
Wsrod nich zwrécenie uwagi na madrosé zyciowa, dosdwiadczenie
i wiedze jako na potencjalne Zrédlo przysparzajace cierpien. Jest to
my$l podobna do rozwazar czynionych przez Koheleta (por. Koh 1,
18). Arystoteles w swoich rozwazaniach na temat cierpienia faczy je
takze znaocznoscia i oceng moralng. Dotyczy to szczegdlnie cierpie-
nia, jakie doswiadcza si¢ w obliczu niezawinionej ,udreki niewin-
nych”. Dodaje takze, ze cierpienie (przykros¢) zawsze towarzyszy
pozadaniu. Wskazuje tez na zagadnienie podatnosci na doznawanie
przykrosci (cierpienia). Sa tez dwa elementy jego nauki na temat
metafizyki cierpienia szczegdlnie wazne. Pierwszy wskazuje, ze
przykros¢ na wielka skale jest czyms, dzieki czemu co$§ moze sie
zmieni¢. Brakuje tu szczegélowych odniesierr, cho¢ sam pomyst
»inicjujacej” sily cierpienia jest ciekawy. Drugi element zwraca uwage
na mozliwos¢, jaka dopuszcza Arystoteles wobec przyjecia cierpie-
nia. Jest ono przyjmowane, ale tylko z obawy przed utrata moralnego
piekna czy ze wzgledu na obawe przed haniba. Wiele z elementéw
tych rozwazan odnajduje sie w mysli indyjskiej, czes¢ takze w staro-
i nowotestamentowej.

Wskazujac na mysl Arystotelesa, zwroéciliSmy uwage na jej pod-
sumowanie i rozwiniecie w pogladach M. Schelera. Podobnie moz-
na uczynié, jesli chodzi o interpretacje wybranych pogladéw in-
dyjskich na temat metafizyki cierpienia. R6znica wszakze doty-
czy tu ogdlnego przestania tej mysli, ktére H. Nakamura zawart
w stwierdzeniu: Zycie w tym $wiecie jest cierpieniem. Takie pod-
sumowanie jest oczywiscie nie tylko dyskusyjne, ale i niewska-
zujace na bogactwo interpretacji, ktére mogtyby doprowadzi¢ do
takiego pogladu.

Upaniszady, podobnie jak Arystoteles, podejmowaly zagadnie-
nie cierpienia przy okazji innych ,wazniejszych” analiz. Tym nie-
mniej w niektérych fragmentach poglady Upaniszad na temat cier-
pienia przypominaja mysl Arystotelesa. Cierpienie jest ztem - to
poglad wspolny. Co wiecej, wstepna analiza cierpienia wydaje sie
podobna. Opiera si¢ na obserwacji. Zatem nie dziwi, ze wspodlnie
mozna uznawad, iz cierpienie jest elementem zycia czlowieka. To-
warzyszy postepowi, decyduje o jakiej$ zmianie. Jednak w Upani-
szadach pojawia sie my$l zupelnie nowa, wyrazajaca metafizyczng
glebie rozwazan na temat cierpienia. Przez cierpienie znosi sie ist-
niejace cierpienie. Dane indyjskie, na podstawie ktérych prébuje sie
opowiedzie¢ na temat natury swiata, zdaja sie bardziej wskazywac
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narézne formy istniejacej w nim niedoskonatosci, ktére wyrazaja sie
w cierpieniu. Ostatecznie w tej wizji Swiata poszukuje sie naturalnie
tego, co doskonate, co wolne jest od cierpienia. Wnioskowanie pro-
wadzi do atmana. Podstaw innych opiséw $wiata jest wiele. Hindusi
zdaja sie bardziej w nim zwraca¢ uwage na nieustanny proces, po-
szukujac w nim czynnikow jego warunkowania. Zatem postrzega-
nie tego, co okresla si¢ naturalnym stanem, jest inne. Bezwzgledne
wnioski zdajace si¢ potwierdzac taki stan dotycza ciala. Co jest
w nim istotne, to nie jego piekno, lecz przemijalnos¢; dotyczy to
réwniez bogactwa. Dalej mozna patrzec¢ na zycie, ale przez nastep-
stwo jego etapéw, nastepstwa, uwarunkowan. Wszystko jawi sie
jako niezwykle dynamiczny proces. W takiej , rzeczywistosci”, po-
dobnie jak u Arystotelesa, mozna przeciwstawiac¢ cierpienie, lecz
w przypadku mysélicieli Upaniszad nie przyjemnosci, szczeéciu i ra-
dosci, tylko cnocie, wiedzy i $wiecie bogéw. Mysl Arystotelesa do-
tyczaca przykrosci (cierpienia) poszukuje w zyciu szczesliwosci, in-
dyjska, zwracajac uwage na zmiennos¢, poszukuje tego, co trwale.
Podobne u Arystotelesa i Hinduséw moze by¢ zwrécenie uwagi na
zlo $mierci, najwieksze cierpienie. Stawka najwazniejsza dla Hindu-
sow wydaje sie ostatecznie nie wzglednos¢, lecz ostatecznosé. Dla
Arystotelesa wazniejsza zdaje sie by¢ teraZniejszos¢.

W mysli upaniszadowej pojawia sie tez poglad podobny do Sche-
lerowskich i Arystotelesowskich interpretacji, cho¢ pelniejszy i lepiej
ugruntowany. Cierpienie jest forma ofiary polaczona z ideg rozwoju
czy postepu. Mysl Arystotelesa i indyjska wobec cierpienia wypraco-
wuje wiele wlasnych rozwigzan i interpretacji. Ta pierwsza uznaje na
przyklad, ze waznym dziataniem czlowieka jest unikanie cierpienia
jako doznania przeciwnego naturze. Druga poszukuje tego, co jest
wolne od cierpienia. Dzialanie ludzkie, jak i sens ludzkiego zycia,
a przez toicierpienia, sa zatem inne. Na przyktad w mysli Upaniszad
,~odejécie” od tego, co ostateczne, owocuje cierpieniem, ,, podazanie”
za$ ku temu niesie przekroczenie bolu i cierpienia.

Niewatpliwie bogate analizy metafizyki cierpienia mozna odna-
lez¢ w przykladach myséli indyjskiej. Podobne do Arystotelesa jest
polaczenie w Gicie cierpien z pragnieniami i dzialaniem cztowieka.
Co jednak takze charakterystyczne dla mysli indyjskiej, to przenie-
sienie rozwazan dotyczacych cierpienia na grunt analizujacy zjawis-
ka swiadomosciowe. Analize wewnetrznych Zrédel cierpienia mozna
uzna¢ za ceche charakterystyczna indyjskiej metafizyki cierpienia.
Prowadzi ona do pytan dotyczacych ostatecznej przyczyny Swiata
fenomenalnego. To w nim zdaje si¢ zawiera¢ ,napiecie”, pomiedzy
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tym, co ostateczne i niepodlegajace cierpieniu, i tym, co wzgledne,
cierpiace.

Mysl indyjska schodzi bardzo glteboko w swoich analizach meta-
fizyki cierpienia, wskazujac na charakterystyczne dla niej analizy
struktury psychologicznej czlowieka. Wyznacza w niej organizm
psychiczny, cialo subtelne, cialo grube. Ostatecznie wskazuje sie
w tej mysli na mozliwos¢ istnienia ,, potencjalnego” cierpienia w ,,or-
ganizmie” psychicznym. Cierpienie ujawnia sie dopiero wtedy, kie-
dy ten znajdzie ,oparcie” w ciele organicznym. Subtelna analiza
psychiki darsan indyjskich sytuuje cierpienie w innym kontekscie.
Jest to kontekst zasadniczo samsaryczny, uzalezniony od prawa kar-
my. To oczywiécie nie jedyny charakterystyczny dla mysli indyjskiej
kontekst, w ktérym analizuje si¢ metafizyke cierpienia. Powszech-
nos¢ istnienia cierpienia jest niepodwazalna, natomiast jego analiza
moze przypomina¢ podobne do antycznych rozwazania, na przy-
klad poprzez analogie do wyktadu medycznego dotyczacego choro-
by. Tak samo zatem mozna interpretowac cierpienie jako przejaw
,niedyspozycji” z powodu braku wiedzy na temat rzeczywistosci.
Podobne analogie mozna odnalez¢é w ramach rozwazan dotyczacych
Zrédel cierpienia odnajdywanych w przedmiocie widzenia. Rozwa-
zania Arystotelesa sytuujace cierpienie w kontekscie przykrosci,
ktorej przeciwienstwem jest przyjemnos¢, posiadaja swoje indyjskie
odpowiedniki. Sg tez typowo indyjskie analizy metafizyki cierpie-
nia, na przyklad odnoszace je do niewiedzy. Ta ostatnia warunkuje
cierpienie. Pozostaje jednak kwestia odréznienia pojecia wiedzy
w kontekstach zachodnich i indyjskich. W darsanach indyjskich ana-
lizuje sie cierpienie poprzez odniesienie do wptywu zloza karmicz-
nego. To ostatnie powstaje pod wplywem dzialania cztowieka.
Trzeba pamietad, ze o dzialaniu cztowieka wspominat takze Arysto-
teles, analizujac przyczyny przykrosci (cierpienia). W Indiach anali-
zy skutkéw dzialania czlowieka uwzgledniajace cierpienie sg oczy-
wiscie glebsze. Szczegé6lnie w mysli hinduskiej zwraca uwage
analizowanie cierpienia poprzez odniesienie do zjawisk swiadomos-
ciowych. Analiz charakterystycznych dla darsan jest wiecej. Po-
wstaje pytanie: Co wnosza do mysli na temat metafizyki cierpienia?
Przede wszystkim wskazuja na jej ztozonos¢, na jej odniesienie do
celow praktycznych systemoéw myslowych, na mozliwosé¢ wyzwo-
lenia od egzystencji, w ktorej doswiadcza sie cierpienia. Mysl wsp6l-
na dla analiz hinduskich to wskazanie, Ze cierpienie jest elementem
rozwoju. Podobnie my$l wspdlna to uznanie, ze kazde pragnienie
sprowadza cierpienie. My$l o uwolnieniu czlowieka od cierpienia
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ma rézne interpretacje. Wéréd nich na przyklad warunkowana jest
ujarzmieniem zjawisk §wiadomosciowych. To w nich tkwi Zrédio
cierpienia - cho¢ nie tylko. Wszelkie przywiazanie niesie cierpienie.
Wsrod wielu przywigzan wszakze najmocniejsze jest przywiazanie
do zycia, ktére uznaje sie za jedno z najmocniejszych Zrédet cier-
pienia.

Na gruncie indyjskim, w opozycji do darsan braminskich, po-
wstata koncepcja buddyjska. Wskazuje ona takze na mozliwos¢ ana-
lizy metafizyki cierpienia w kontekscie cyklu, ktérego znaczacymi
elementami sa narodziny, wzrost i rozpad w $émierci. Wszystkie po-
siadajg znamiona cierpienia. Ich podstawowym uwarunkowaniem
jest jednak nietrwatos¢, ktora staje sie kolejnym znaczacym Zréditem
cierpienia, czy raczejjego gtéwna przyczyna. Co wiecej, jedna z cech
egzystenciji staje sie cierpienie jako jej wewnetrzny skiadnik. Jest on
znaczacy bez wzgledu na rozwéj buddyzmu czy rézne jego inter-
pretacje. Bez wzgledu na , odrzucenie” cierpienia ze wzgledu na
ostateczng prawde o rzeczywistosci, funkcjonuje w tej ,nizszej”,
w prawdzie zycia empirycznego. Jego cierpienia uzupelnia z kolei
bledne uznanie, ze ,ja” ma trwalg substancjalng podstawe. Bud-
dyzm odrzuca jg, stajac przed ciekawym dylematem cierpienia jako
doswiadczenia towarzyszacego uwarunkowanemu istnieniu sam-
sarycznemu. Skoro wczesniejsze przyklady pokazaly, ze czysty pod-
miot i tak nie doznaje cierpienia, tylko jego utudy, staje sie to i tak
mniej wazne. Tym niemniej analiza metafizyki cierpienia staje sie
i tak intrygujaca, chocby ze wzgledu na proces jego warunkowego
wspoéltworzenia. Zwraca sie zatem uwage na moment sprawczy cier-
pienia, odnoszac go ostatecznie do niewiedzy. Dla zrozumienia in-
terpretacji buddyijskiej cierpienia wazne jest jednak zwrécenie uwa-
gi na jego bezposrednie Zrédia (czynniki wigzace). Jesli ignorancje
identyfikowa¢ z niewiedzg, dojda do niej chciwos¢ i gniew - centralne
cechy, do ktorych trzeba sie odwola¢, analizujac buddyjska interpre-
tacje cierpienia. Oczywiscie to nie wszystko. Wazny jest indywidualny
odbiér cierpienia nie tylko przez ,,rozwiniecie” potencjalnosci tkwiacej
w nama-rupa. My$l buddyjska przekazuje jedna z najglebszych in-
terpretacji cierpienia, zwracajac szczeg6lng uwage na jego mecha-
nizm, a wszystko, jak sie zdaje, po to, aby ukazac jego nieuchron-
nosc¢ i dewastacje jakosci egzystencji, i przez to nakloni¢ czy raczej
wskazac¢ na konieczno$¢ rozwoju duchowego, ktéry nakierowany
jest na eliminacje cierpienia. Jednak wszystko wydaje sie w tej mysli
znajdowac sie w , rekach cztowieka”: pokonanie cierpienia, a przed
nim jako warunek zrozumienie i pokonanie niewiedzy, ktéremu
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musi towarzyszy¢ zaangazowanie, przekonanie i determinacja. Po-
szukuje sie zatem stanu bez bolu i przyjemnosci, ktérego wstepnym
warunkiem jest uwaznos¢ i rownowaga. Cierpienie jest tak mocno
wpisane w definicje egzystencji, Ze jest takze analizowane jako do-
Swiadczenie prenatalne. Drogi wskazujace na jego usuniecie sg r6z-
ne, tak jak tradycja buddyjska. Pojawia sie w niej ostatecznie wska-
zanie, ze tak naprawde nie ma egzystencji, narodzin, wyzwolenia.
Obok prawdy absolutnej istnieje jednak prawda zycia zjawiskowe-
go. To w niej ,rodzi sie” wspodlczucie dla czujacych istot, mysl o po-
zytku, jaki moga uzyska¢ z dzialania innych. Pojawia sie zatem
w my$li buddyjskiej takze idea przyjmowania na siebie cierpienia
innych istot. Staje sie znaczaca i nazywana jest takze ,,madroscia ro-
zumiejaca pustke”.

Ostatni rozdzial niniejszej ksiazki odnosi sie do zagadnienia cier-
pienia w wybranych watkach mysli chrzescijaniskiej. Zasadniczym
zroédlem jest tu mysl Starego i Nowego Testamentu. Ostatecznie nie ne-
guje sie w niej pogladu wstepnego, uznanego we wczesniejszych
przykladach, ze cierpienie jest ztem. Jednak zagadnienie zta jest oma-
wiane inaczej: zto jako przeszkoda, niekoniecznie za$ przeciwiefistwo
albo brak dobra. Mozna uzna¢, ze zasadniczo punkt wyjscia chrzesci-
janiskiej metafizyki cierpienia jest podobny do wczeéniej omawia-
nych. Obejmuje do$wiadczenie, obserwacje i opis cierpienia. Opi-
sy cierpienia w mysli chrzescijariskiej sq szczegolnie wnikliwe
i wstrzasajace. Cztowiek doswiadcza cierpienia w swoim zyciu w r6z-
nych formach. Ostatecznie w chrzescijariskiej metafizyce cierpienia
wskazuje sig, podobnie jak we wczesniejszych przykiadach, na rézne
jego przyczyny. Opis kondycji ludzkiej jest jednak inny. W mysli
chrzescijariskiej obejmuje okres przed ,poznaniem” rozrdézniajacym
dobro od zta i okres po nim. W tym drugim doswiadcza sie cierpienia,
W pierwszym ono nie istnieje, cztowiek zyje w harmonii z Bogiem.
Relacja stanowiaca podstawe cierpienia w mysli indyjskiej wska-
zujaca na zaleznos¢ prawa moralnego (karma) objawiajaca sie proce-
sem warunkowanego wspoéttworzenia zostaje zastapiona w mysli
chrzescijariskiej inng: relacja miedzy Stwoérca a stworzeniem. Proces
poznania, ktéry zdaje sie waznym elementem w egzystencji ludzkiej,
w mys$li indyjskiej jest odwrécony w stosunku do mysli chrzescijan-
skiej. Ma inne konsekwengcje i ostatecznie inny tez przedmiot. Mysl
indyjska, oczywiécie nie cala, upatruje w poznaniu, ktére jest pod-
stawg wiedzy rozrézniajacej, uwolnienie od cierpienia albo rzeczywis-
tego, albo iluzorycznego. Co ciekawe, przedmiotem poznania dajagcym
wiedze, ktdra likwiduje niewiedze, jest nieuwarunkowany podmiot.
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Inaczej w mysli chrzescijariskiej, skoro odniesie sie ja do wybranych
watkow Starego i Nowego Testamentu. Poznanie odrézniajace dobro
od zta, bedace atrybutem Stwoércy, staje sie przyczyng doswiadcza-
nia najrézniejszych form cierpienia w ludzkim zyciu. O Prawie san-
kcjonujacym ,, dzianie sie” Swiata fenomenalnego mozna zatem mo-
wi¢ zaréwno w mysli indyjskiej i chrzescijariskiej, wskazujac w nim
na cierpienie, cho¢ jednak inaczej. Odstepstwo od Prawa w jednym
przypadku wnosi cierpienie jako konsekwencje. ,Odnalezienie” re-
gul jego dzialania ,znosi” cierpienie w drugim. Rozwazania na te-
mat cierpienia czynione w Indiach sg inne od chrzescijariskich, cho¢
mozna sie doszukiwaé wzglednych ich podobienistw. Ich uwarun-
kowania metafizyczne sg inne, jednak analizy cierpienia moga
wskazywac na wzgledne podobienstwa, ze wzgledu na doswiad-
czanie cierpienia. Na przyklad analizy cierpienia wskazuja wobec
niego na motyw kary, ktéra moze by¢ interpretowana jako przejaw
stusznego cierpienia za przewiny, zeslanego przez Boga. Moze sie
ona ujawniac jak w przypadku indyjskim poprzez coraz to gorsza
~jakos¢” egzystencji empirycznych bedacych skutkiem dziatania me-
chanicznego Prawa. Sens obu motywoéw jest jednak inny, gdyz
w chrzescijanistwie wskazuje na relacje stworzenia do Stworcy, kto-
ra w mys$li zachodniej ,nakazuje” Temu ostatniemu , ttumaczy¢ sie”
z cierpienia istniejgcego w Swiecie (teodycea). Czy ktokolwiek
$miatby kwestionowac dziatanie bezosobowego prawa karmy? Za-
tem, jak mozna Bogu ,nakazywac” tlumaczyc¢ sie ze zla, ktérego
zroédlem jest dzialanie czlowieka? Mozna wiec rzec, ze Bog jest za
dobry dla ludzi, nie zasluguja przeciez swoim dzialaniem na to. Ale
to jest wlasnie Bog chrzescijariski. Zywy, pozostajacy w nieustannej
relacji z czlowiekiem, milosierny, petny mitosci, cokolwiek by
cztowiek uczynit, do korica, do granicy zycia, czyli az do $mierci, po
ktérej odbierze sie ostatecznie chwale albo wieczne potepienie.
Cierpienie jest zlem, ale jest tez préba przemieniajaca raz na za-
wsze i ostatecznie cztowieka. Proba, ktorej nie sposéb do korica po-
jac, zakryta Boska tajemnica. Jej ,zrozumienie” jest podobne do od-
krycia, ze istota rzeczywistosci fenomenalnej jest pustka. A pustka
przeciez nie jest nicoscig. W mysli chrzescijaniskiej ciekawa jest ana-
liza cierpienia jako procesu. Przedstawia sie ja w kolejnych ksiegach
Starego Testamentu, ale najwyzszy swoj wyraz osigga w Nowym Te-
stamencie. Ostatecznie nie mozna zrozumie¢ sensu chrzescijariskiego
cierpienia bez wstepnego wskazania w nim na jego nieuchronnos¢
jako kary. To idea prawie identyczna jak Prawo Hinduséw, wska-
zujace na cierpienie jako skutek niewlasciwego dziatania. Identyczna
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w sensie mechanizmu. Trudniejsze natomiast jest zrozumienie cier-
pienia jako narzedzia w mechanizmie duchowej dezintegracji
czlowieka dla reintegracji na innym poziomie. Wsp6lny poglad pra-
wie wszystkich koncepcji prezentowanych w powyzszych przy-
ktadach wskazuje, Ze cierpienie przeksztalca, zmienia, jest warun-
kiem granicznym nowej jakosci. W chrzeScijanistwie przypadek
Hioba wskazuje na elementy procesu owych zmian. Przeksztalcaja
one ego, stojace na przeszkodzie w procesie transcendencji? W kon-
takcie z Tym co ostateczne, z Bogiem?

W chrzescijaniskiej metafizyce cierpienia racjonalnos¢ czasami
moze okazac si¢ przeszkoda w owym procesie. Zaufanie i wiernosé
bez granic Bogu uzupelniaja go, a ostatecznie takze zastepuja.
W metafizyce cierpienia jogi wskazuje si¢ na potrzebe porzucenia
stanow swiadomosci. Cho¢ analogie obu sa dalekie, wskazuja na po-
dobne idee procesu, jednak ich cel ostatecznie jest inny.

Jeszcze inne idee chrzescijariskiej metafizyki cierpienia wskazuja
na Hioba, Izajasza i ostatecznie na cierpienie Jezusa Chrystusa da-
jace zbawienie. To jedyna religia na Swiecie, ktéra otwiera przed
cztowiekiem przez ofiare Boga nowa droge Zycia. Wiaze sie ona nie
tylko z pokonaniem Smierci, ale i z uniknigeciem statego oddzielenia
od Zrédla Zycia, ktérym jest Bég. W chrzescijaniskiej metafizyce
cierpienia Jezus Chrystus daje cztowiekowi nie tylko zbawienie, ale
i mozliwos¢ uczestnictwa w Jego wlasnym cierpieniu. Cierpienie
czlowieka uzupetnia cierpienie Chrystusa w Kosciele, dla zbawienia
innych. Sytuuje si¢ zatem w zupelnie nowym i charakterystycznym
dla mysli chrzescijariskiej kontekscie, pomiedzy mitoscig a Smiercia.
Cho¢ kontekst ten stuzy niektérym do wskazywania dalekich analo-
gii pomiedzy miloscig chrzescijariskga a wspotczuciem Bodhisattwy,
naprawde sg one dalekie i dowodzg niezrozumienia nie tylko prze-
stania my$li chrzescijaniskiej, ale i buddyjskiej. Ostatecznie w chrzes-
cijaniskiej metafizyce cierpienia wskazuje si¢ na najwyzsza jego
,forme”. Jej motyw sprawczy zawiera sie¢ w Milosci, a ucieleénia
w Chrystusie. Sens stodkiego cierpienia krzyza, jak pisze o cierpie-
niu Chrystusa M. Scheler, przywraca dawna relacje pomiedzy Stwo-
rzycielem i stworzeniem. Jednak jest to juz relacja inna. Czlowiek
staje sie¢ wspotuczestnikiem chwaty Panskiej, a nie jedynie stworze-
niem.

Préba wskazania na metafizyke cierpienia od Arystotelesa, po-
przez wybrane watki mysli indyjskiej do chrzescijariskiej nie wyczer-
puje wielu mozliwych i interesujacych jego interpretacji. Wydaje sie,
ze szczegblnie we wspdlczesnych czasach jest potrzebne zwrdcenie
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uwagi na cierpienie innych. Nie tylko ze wzgledu na wszechobec-
nosc cierpienia, ale ze wzgledu na ciagle nowe jego formy genero-
wane przez cywilizacje i kulture. Cierpienie powodowane bélem
fizycznym postep cywilizacyjny powinien lagodzic, jesli nie elimi-
nowad. Czy jednak tak jest? Cierpiei przybywa, cho¢ jego formy
zdaja sie coraz to subtelniejsze i wyrafinowane. Czy samotnos¢, obo-
jetnos¢, niemoznos¢ lub odrzucenie s3 nowymi Zrédtami cierpienia
charakterystycznymi dla czaséw, w ktérych przyszio nam zyc¢?

Cho¢ przyklady powyzsze wskazaly, ze w ré6znych uwarunko-
waniach cywilizacyjnych i kulturowych mozna inaczej analizowac
metafizyczny wymiar cierpienia, wszedzie jednakowo dotyka ono
czlowieka. Jednakowo jest wpisane w kondycje ludzka, podobnie
jak staros¢ i Smierc.

Cierpienie laczy sie z dzialaniem czlowieka - to mys$l wspélna
dla jego interpretacji. Jednak wszystkie podobnie stwierdzaja, ze
w relacjach miedzyludzkich nie musi by¢ ono konsekwencja nasze-
go dzialania, jesli jest oparte na poznaniu, wiedzy i poszanowaniu
zycia, a te powinny by¢ jego podstawa.



Rys.

Rys.

Rys.

Rys.

Rys.
Rys.
Rys.
Rys.
Rys.
Rys.

Rys.

Rys.
Rys.

Rys.
Rys.

*®

10.

11.

12.

13.

14.
15.

Spis rysunkow

Przyjemnoé¢ i przykros¢ (cierpienie) w kontekscie dziatan
ludzkich niezaleznych i zaleznych od woli.

Siedem przyczyn dzialania wedlug Arystotelesa wobec
przyjemnosci i przykrosci jako ich skutkow . . .
Dwa rodzaje cierpienia (litoé¢ i oburzenie) jako konse-
kwencja naocznosci, oceny moralnej i obawy przed
do$wiadczeniem nieszcze$cia . . . . . . . .
Elementy upaniszadowej analizy cierpienia.

Cierpienie naturalnie przynalezy ciatu i zyciu.

Droga pokonania cierpienia prowadzi przez poznanie .
Elementy upaniszadowej analizy cierpienia.

Cierpienie jako $wiadomy element prowadzacy do ducho-
wych narodzin w kontekscie zycia jako trudu (cierpienia)
asramadharmy . . . . . . . . . .. L0
Elementy upaniszadowej analizy cierpienia.
Poszukiwanie Tego, co jest wolne od cierpienia . . . .
Wybrane poglady na temat Zrédet cierpienia zawarte

w Bhagawadgicie . . . . . . . . . . . ... ...
Cierpienie jako jeden ze stanéw intelektu.

Elementy systemu Sankhji zawarte w Mokszadharmie . .
Glowne zroédia cierpienia w Sankhjakarice . . . . . . .
Dwa sposoby analizowania cierpienia.

Cierpienie pozorne puruszy i jako wynik dziatania gun
woprakriti . . ..o 00000
Cierpienie w kontekscie osmiu dyspozycji intelektu (bhawa)
oraz nastawienn poznawczych (pratyayasarga) . . .
Reakcja na doswiadczenie przykroéci (cierpienia).
Cierpienie w kontekscie awersji, ukierunkowanego dzialania
i skutku karmicznego . . . . . . . . . . .. L.
Elementy traktatu medycznego wobec Jogasutr i zagad—
nienia cierpienia . . .
Cierpienie jako skutek (symptom) czynnikéw rozproszenia
$§wiadomodci . . . . . . . .. ..o
Cierpienie w kontekscie citta i writti . . . . . . . . .
Cierpienie w kontekscie zjawisk swiadomosci (writti)

i ucigzliwosci (klesa) . . . . . . . . ..o

53

56

70

75

81

85

89

93

96

100

112

116

118
122

123



234

Spis rysunkow

Rys.

Rys.

Rys.
Rys.
Rys.

Rys.

16.

17.

18.

19.

20.

21.

Elementy w faricuchu powstawania i ustawania Cierpieru'a

na podstawie Samyutta nikaya (II. 10) . . . . . 135
Buddyjskie Koto Zycia (11ustraqa poch0d21 z ksmzkl

W. Wilowski, Zagadnienie zycia i smierci w wybranych

pogladach filozoficznych i religijnych Wschodu i Zachodu

(za zgoda wlasciciela thanki), Poznarh 2000) . . . . . . 137
Gléwne zrédla cierpienia, ktérych realnoé¢ zanegowatl
Nagardzuna . . . . . . . . . . . . ... ... .. 152
Starotestamentowe przyczyny cierpienia jako konse-

kwencja zla moralnego czlowieka . . . . . . .. 170
Cierpienia Jezusa w kontekscie réznych jego etapow

idoznann . . . . . . ... 212

Wybrane sensy cierpienia czlowieka przez cierpienie
Jezusa Chrystusa . . . . . . . . . . . . . ... .. 217



Wybor tekstow zrédlowych

Arystoteles:

Etyka eudemejska 1229 a, 1227 b, 1221 b, 1222 a.

Etyka nikomachejska 1176 a, 1173 b, 1174 b, 1175 b, 1176 a, 1153 a, 1174 b,
1113 a,1153 b, 1099 b, 1110 a, 1112 a, 1140 a, 1119 a, 1152 a, 1104 b, 1117 a,
1117b, 1158 a.

Fizyka 247 a, 246 D.

Metafizyka 1022 b.

O duszy 431 a.

O pamieci 450 a, 453 a.

Retoryka1370a,1368 b, 1369 b, 1372 a,1370a, 1371 a-b, 1386 a, 1386 b, 1385 b.

Topiki 126 a, 125 b.

Zagadnienie przyrodnicze - Zag. Przyr. 948 b, 956 a

Upaniszady:
Ajtareja 1. 2; 1. 3.

Brihadaranjaka 1. 5. 20; 1. 5. 23; 1. 5.16; 1. 5. 19, IV. 4.1-5; V. 9; 1. 3. 2-6; 1. 5. 23;
III.1.3; V.10; VII. 1. 3; IV.3.20;11.4.2; V.10;1.2.1;1.3.9; 1. 3. 11, 1. 5. 23;
II.4.12; 1. 2. 7; 1. 3. 3.2;1V.3.7, 1II. 5. 1; III. 7; II. 5. 1; IV. 5. 15;

9; III.

III. 9. 26; IV. 2. 4; III. 7. 23.

Czhandogja 111. 17.1; VIIL. 4. 1; VIIT 4. 2; VIIL. 14; I11. 13. 7-8; VIIL. 1. 5; 1. 4. 4;
I.4.2; VIII. 1. 6; VIIL. 2. 1-10; VIIL. 3. 1-4; I11. 17. 1; III. 16. 1-16; VIII. 4. 3
VIII. 5. 3; VII. 22-25; VIII. 12. 1; VIII. 7. 1; V. 1. 5.

Katha IV. 11; 1. 6; 1. 12; VI. 14.

Kauszitaki 11. 15.

Maitri 1. 2-4; 1I1. 4; V1. 7; IV. 2; IV. 4.

Mundaka 1I1. 2. 9; 1II. 2.1-2; IIL. 2. 9.

Swetaswatara V1. 22; VI. 23; III. 10; VI. 20; II. 14; VI. 11-12; III. 1-7.

7

Bhagawadgita 2.19; 2.20; 2.23; 2.24; 3.27; 16.24; 4.9; 4.38; 8.16; 8.15; 13.9; 2.13;
2.56; 2.65; 6.20-23; 13.22; 18.62; 5.22; 13.21; 18.8; 6.31-32; 5.25; 11.55;
18.62;18.65; 18.66; 14.17; 14.7; 2.51; 2.29; 4.33; 9.1.

Sankjakarika 1,2,18,3,17-21, 31, 36, 37,42, 55, 57-63, 69, 8, 22, 45, 56, 65, 54, 9,
10, 11, 14, 13, 12, 43, 46-51, 25-26, 39-40.



236 Wybdr tekstow zrédtowych

Jogasutry1.2;11.15; 1. 31; 1I1. 18; 1. 49; I1. 17; 11. 25; 1. 48; 11. 27; I11. 22; 1. 30; 1. 13-14; 1.
4;11.20; 1. 6; I1. 3-13; I1. 18; 1. 11; I1. 5; II. 7-10; I1. 34; I1. 12; I11. 23; 11. 4.

Jogabhaszja 1. 15; 111. 18; I1. 47; 11. 13; 1. 31; 111. 22; 1V. 10; 1. 13-14; 1. 15; 1. 33; 1. §;
II. 28; II. 3-13; 1. 5; II. 17; 1I. 3; II. 12; III. 23; II. 4; II. 33.

Ksiegi Starego i Nowego Testamentu:

Rdz1,27;1,31;2,17;3,19;2,17;3, 6;3,22;2,15-17; 21,15; 37,33, 25, 8; 35, 29;
15, 15; 49, 29-33; 38, 7; 20, 7.

Wj 21, 28-29.

Kpt 20.

Lb 20, 23-24; 27, 13; 35, 18; 35, 30.

Pwt 32, 48-50; 30, 15-16; 24, 12.

1 Sm 1, 16; 28, 15; 2, 6-10.

2 Sm 5, 10; 19, 1-3.

1Krl 17, 17-25.

2Krl 20, 1; 2, 11; 4, 29-37; 15, 12-13; 14, 6; 25, 4; 1, 1-6.

Ezd 7, 25-26.

Tb 12, 13; 10, 1-7; 4,10; 12, 9.

Jdt 8, 25; 11, 10-11.

2 Mch 1, 17; 13, 7-8.

Hi19,18;30, 1; 30, 23; 3,17; 21, 21; 33, 15-19; 33, 28-30; 40, 4-5; 42, 5-6; 36, 15;
1,8;1,19;1,21;2,10-13;42,7;3,1-5; 3, 6-10; 3, 13; 4, 7-11, 4,17-18; 5,17; 6,
4;6,9;6,15;6,21;7,6-7,7,15;8,3;8,4;9,21;10,1;13,1; 14,1-2; 14,10, 14,
19; 16, 7-11; 19, 6; 27, 2; 19, 25; 21, 23-26; 42, 5-6.

Ps 73[72], 21; 25-26; 31[30], 10-11; 42[41], 10-12; 38[37], 8-9; 20[21], 2; 22[21],
8-9; 44[43], 16-17; 22[21], 13-19; 41[40], 6-10; 55[54], 13-15; 22[21], 2-3;
88[87],9; 88[87],19; 38[37], 12; 73[72], 3-15; 89[88], 31-34; 79[78], 8; 77[76],
3-11; 27[26], 13; 116[115], 9; 88[87], 11-12.

Prz 15, 13; 3,12; 8, 34-36; 18, 20-21.

Koh 4, 1-4.

Pnp 8, 6.

Mdr 1, 6; 2, 23-24.

Syr 40, 1; 41, 5-13; 40, 2; 40, 8-9; 41, 1-4; 40, 2; 40, 4; 40, 10; 2, 1-5; 30, 1-2; 33, 1;
33, 13; 14, 17; 11, 14; 15, 14-17; 39, 28-33; 37, 16-18.

1z 29, 16; 38, 13-14; 10, 24; 10, 33; 53, 3; 22, 4; 38, 1-3; 14, 11; 25, 7-9; 40, 2; 40,
6-7;42,6;49,1;42,3-4;50,5;53,9;53,2;53,7;42,1;,50, 7;52,14; 53,12; 53,
8-9.

Jr18,6;23,9;4,19;4,27;8,18;9,14;18,18; 15, 16-18; 4, 7-8; 13, 16-18; 4, 7-8; 6,
26.

Lm2,1;1,20; 2, 11; 3, 1-15; 3, 19-24; 4, 4-5; 4, 10; 4, 13-14; 5, 7; 3, 48-51; 3,
24-51.

Dn 13, 56; 3, 26-40; 9, 14-19.

Am 8, 10.

Za 12, 10.



Wybdr tekstow zrédtowych 237

Mt 22,32;3,17;8,17;12,17-21; 26, 26; 26, 28; 14, 24; 5,1, 9, 23; 8, 28; 15, 21;
12,22;9,32;17,14;9,27;15,29; 8,13; 19, 1; 14, 34, 15, 29; 8,2, 9, 1, 9, 23;
26, 52-54; 26, 36; 5, 3-11; 26, 56; 27, 46; 26, 67; 27, 27, 27, 44; 27, 20; 26, 49;
27, 12.

Mk1,5;8,29;14,22,5,35;5,1,7,24;9,14, 8,22, 7,31, 6,53;8,1; 1, 40; 2, 1;
14,32;14,50;15,34; 14, 65;15,16;15,29; 15,32, 15,10; 14, 45; 15, 3.

Tk 20,38;2,31;4,17-21; 24, 25-27,4,17-21; 22,19-20; 11, 22; 7,11, 8, 49; 8, 26;
18,35;7,10;5,12;5,17;8,49; 14, 1; 22,44, 22,40; 23,34, 22,59; 22, 63; 23, 8;
23, 35; 23, 39; 22, 47; 23, 4.

J18,37;1,14;1,18;14,6-7;8,42;1,29;10,10-11; 3, 16; 1
9,1-3;4,46;18,11; 19, 5,19, 15; 18, 19; 19, 2; 18, 3
17, 26.

Dz 14, 22; 10, 42; 3, 13.

Rz6,12;5,3;9,20;5,12;5,14;5,15;5,19;5,8;5,5;8,17;6,8;8,23;6,5; 6, 8.

1 Kor 15, 53-56; 6, 15; 12, 31; 13, 13.

2 Kor 12, 7-9.

Ga 5, 24; 2, 16.

Ef 4, 13; 4, 16.

Flp 3, 20-21; 4, 13.

Kol 3, 5; 1, 24.

2Tes1,9;1, 5.

2 Tm 3, 12.

Hbr 12, 4-11; 2, 14-18.

Jk1,14; 1,2, 1, 12

172, 16; 3, 16; 4, 16-19.

Ap12,7-12; 6,9-11; 8, 1-6; 9, 15; 15, 5-8; 16, 1; 1, 9-3, 22; 4, 1-8, 5; 8, 6-11, 9;
21, 6; 14, 13.

7

5,13;13,1;5,1;11, 38;
8; 19, 6; 18, 38; 19, 25;






Indeks osob

Aaron 184

Abelard P. 14

Abraham 184

Adam 162-163, 183, 201

Adler M. J. 46

Agnirudha 126

Al-Biruni 23

Amos 183

Ananda 126

Andronikos z Rodos 11

An-shih-kao 126

Ardzuna 83

Arhat 158

Arjadewa 126

Arystoteles 11-12, 14, 16, 18-19, 22,
26,30-31, 33,37, 40, 43-60, 72, 78,
223-227

Asanga 126

Aswaghosza 87

Aswala 68

Augustyn sw. 14 22

AwalokiteSwara 153

Awatje Bhagawan 113

Barth K. 24

Bauman Z. 18

Benfey Th. 23

Bentham J. 14, 21
Bergson H. 11
Bhartryhari 26
Bodhisattwa 153, 155, 158
Boninski P. 127

Bopp F. 23

Brihardratha 66
Budda 127-129, 131-135, 142, 153

Camus A. 21

Carus P. 126
Chatterji B. 25
Comte F. 64
Cyboran L. 91, 110
Cyceron 19, 41
Cyprian $w. 161
Cyrzan H. 184
Czachorowski M. 29
Czagme Rinpocze Lama 32-33
Czapnik W. 127, 154

Dalaj Lama 153
Daniel 176-177, 179
Dasgupta S. 106-107, 139
Deussen P. 88
Dharmakriti 126
Dharmapala 126
Dharmaraksza 126
Dignaga 126
Diogenes Laertios 19
Dostojewski F. 21
Dynowska W. 83

Eliade M. 73-74, 105-107, 184
Eliasz 185

Elihu 189, 192, 194
Emmerich A. K. 207-210
Epiktet 14, 19-20

Epikur 19, 37



240

Indeks osob

Ewa 183

Ezechiasz 183

Fahsien 126

Feuerstein G. 106

Fichte J. G. 21

Filipiak M. 184

Frankl V. 21, 35

Frauwallner E. 64, 66-67, 87-88, 93,
101-102, 107

Freud Z. 18, 20

Gampopa 145-146
Gaudapada 87, 93, 104
Gawronski A. 87

Gendyn Drub Lama 153
Gendyn Rinpocze Lama 33
Geshe Ngawang Dhargje 154
Glaz S. 35

Goethe W. 21, 42

Gordon P. 127

Govinda A. Lama 131, 134
Gromska D. 50, 60
Gyaltsab Rinpocze 146

Halbfass H. 15, 23-26
Hegel G. W. F. 15, 20-24
Henoch 185

Herkules 19

Herodot 23

Hezjod 19

Hiob 163,171, 186,188-194,196, 231
Homer 19

Hopkins E. W. 88
Hopkins J. 125
Humboldt von W. 23
Humphreys Ch. 128

Inada K. 148-150

Indra 79

Iswarakriszna 87-88, 91-93, 101, 104,
111, 143

Iyengar B. K. S. 106

[zaak 184

Izajasz 175, 195, 197, 219, 231

Izmael 184

Jadzniawalkja 68-69

Jaigisava Bhagawan 113

Jakub 183

Jakubczak M. 87, 94-95, 97-99,
102-103, 106-107, 148

Jan Apostot sw. 162, 203, 206, 213,
218

Jan od Krzyza 116

Jan Pawetl II 18, 160-161, 189-190,
199, 214

Jang Czu 222

Jankowski S. 165, 215

Jarosiewicz H. 38-39

Jeremiasz 163, 166,171,174-176,183

Jezus Chrystus 161, 163, 197-217,
231

Jung C. G. 191

Kania I. 130, 139, 142

Kant I. 12, 30, 33

Kapila 86

Karczewski L. 127
Kartezjusz 11, 20
Kasjapamatanga 126
Katjajana 126

Kepiniski A. 33, 38, 46
Klemens Aleksandryjski 23
Kohelet 163, 173-174, 225
Koneczny F. 17

Kosior K. 127

Koztowski R. 15

Krapiec M. A. 17-18, 198, 222
Krokiewicz A. 19
Kudelska M. 64, 83
Kumaradziwa 126

Lévi S. 74

Lewis C. 21
Lindner C. 148
Lommel H. 74
Lowenstein T. 127
Fukasz sw. 198, 206

Mahakasjapa 126
Mahamaudgaljajana 126



Indeks osob

241

Majtreji 126

Majumdar J. K. 95
Manu Swajambhuwa 72
Mandzusri 153

Marek Aureliusz 14
Marek sw. 206, 215
Maria Valtorta 207, 210
Maria z Agredy 207
Masson-Oursel P. 23
Mateusz sw. 206, 218
Mejor M. 148

Metz J. B. 22
Michalski-IwienskiS. F. 73, 83,132
Mienn A. 219-220
Milarepa 146

Mill J. S. 21

Misiewicz W. 127
Mojzesz 194, 201
Montaigne M. 20, 36
Moore G. E. 21

Miiller M. 23

Murty K. S. 148-150

Nacziketas 69

Nagardzuna 126, 145, 147-153
Nagorny J. 199

Nakamura H. 62-63, 77, 225
Narayan R. K. 82

Naropa 32, 126

Nietzsche F. 20

Olcott S. 126
Oldenberg H. 142

Pannikar R. 24

Patandzali 105-108, 115-116
Pawetl sw. 201-202
Pawliszyn A. i W. 184
Pawtowski K. 116
Piccarreta L. 209-211
Piechowski K. 17

Piotr $w. 212
Piotrowska-Dubik B. 17
Platon 12, 14, 37, 47, 59, 116
Powers J. 126-127

Pottawska W. 17
Prabhupada Swami 73, 83
Pradzapati 71, 79
Priestley J. 24

Prometeusz 19

Protarchos 47

Purna 126

Radhakrishnan S. 24, 62-63, 72, 83,
87, 91, 98-99, 105-107, 148-150

Rahula 126

Rammohan Roy 24

Rucinski T. 73

Rudra 80

Sabhuti 126

Sachse J. 83

Samantabhadra 153

Samuel 183, 187, 201

Sangharakszita 33, 131, 133-135,
142-144

Satsvarupa dasa Gosvami 82-84

Schayer S. 127

Scheler M. 18, 21, 30, 33, 39, 42-46,
223-224, 226

Schopenhauer A. 15, 20, 37

Schweitzer A. 14

Seal Brajendranath 23

Seneka 14, 19-20

Sherpa Tulku 154

Sieradzan J. 127, 130, 146, 149, 154

Sinh H. P. 25

Sokrates 14, 47

Songtsen Gampo 126

Spencer H. 14

Spinoza B. 21, 42

Sroczynska E. 35

Suzuki D. 126

Syrach 161-164, 169

Szymanska B. 33, 87, 127

Sakajanja 66

Santidewa 145, 153-159

Sariputra 126

Siankara 63



242

Indeks osob

Tatarkiewicz W. 17, 33, 36-37, 41

Teilhard de Chardin P. 21

Tenga Rinpocze 32

Thogme Zangpo 154

Tilopa 126

Titus Lucretius Carus 19

Tobiasz 183, 186

Tokarz F. 83, 87, 92-95, 97, 101-102,
104, 131

Totstoj L. 21

Tomasz sw. 12, 14, 22

Totorii Njentsen 126

Trzcinski £. 129, 131, 138-140

Upali 126
Urbanowicz A. 127

Wadzasrawas 69

Wangyal T. 126

Wasubandhu 126

Williams P. 126

Wilowski W. 15, 20, 23, 25, 32-33,
131, 156

Wiroczana 79

Witek S. 40-41

Wjasa 106-107, 109-117, 120

Wroblewski W. 59

Wryszagana 101

Zachariasz 183, 218-219
Zotz V. 126, 130, 148
Zbikowski T. 222
Zeromski S. 17



Wybrana bibliografia

Adler M., J. Dziesig¢ bledow filozoficznych, przekl. ]J. Marzecki, Warszawa
1995.

Arystoteles, Dzieta wszystkie, t. 1-7, Warszawa 1990-1996.

Aswaghosza. Wybrane piesni epiczne, Wroctaw 1966.

Bauman Z., Ponowoczesnos¢ jako zrodto cierpieri, Warszawa 2004.

Bentham J., Wprowadzenie do zasad moralnosci i prawodawstwa, Warszawa
1958.

Bhagavad-gita, Taka Jakq Jest, przekl. z komentarzem A. C. Bhaktivedanta
Swami Prabhupada, Vaduz 1980.

Bhagawad Gita, przekl. S. F. Michalski-Iwienski, Warszawa-Krakéw 1921.

Bhagawadgita, przekl. J. Sachse, Wroclaw 1988.

Bhagawadgita, przekl. W. Dynowska, Madras 1956 1 1957 oraz Delhi 1972.

Bhagawadgita, przekl. z komentarzem M. Kudelskiej, Krakoéw 1995.

Bhagawad-gita. Taka jakq jest, z objaénieniami A. C. Bhaktivedanty Swamiego
Prabhupady, Vaduz 1981.

Buddhist Scriptures, E. Conde (wyd.) Penguin 1979.

Buddyzm, wybér tekstéw, ]J. Sieradzan, W. Jaworski, M. Dziwisz, Krakéw
1987.

Cicero, O pocieszeniu, t. IV Pism filozoficznych, Warszawa 1963.

Comte F., Najstynniejsze swiete ksiggi swiata, £.6dz 1990.

Cyboran L., Filozofia jogi. Proba nowej interpretacji, w. Klasyczna joga indyjska,
Warszawa 1986.

Cyrzan H., Pojmowanie $mierci w antropologii dawnego, czyli biblijnego Juda-
izmu, w: Misterium smierci spotkanie ze sobq. Egzystencjalne interpretacje
fenomenu smierci, pod red. A. Pawliszyn i W. Pawliszyna, Gdarisk
1996.

Dasgupta S., A History of Indian Philosophy, t. I, Cambridge 1952.

Dasgupta S., Yoga Philosophy in Relation to Others System of Indian Thought,
Delhi 1966.

De Fraine J., Dobro i zto, w: Stownik teologii biblijnej, pod red. X. Leon-Dufoura,
Poznan 1973.

Dhammapadam, Sciezka Prawdy. Podstawy moralnosci buddyjskiej, przekl.
S. F. Michalski, £.6dz MCMXLVIIL

Diogenes Laertios, Zywoty i pogladystynnych filozofow, Warszawa 1995.



244 Wybrana bibliografia

Dostojewski F., Bracia Karamazow, w: tegoz, Dzieta wybrane, t. IV, Warszawa
1984.

Dvags.po.thar.rgyan, cz. V, przekl. J. Sieradzan, w: Buddyzm, wybor tekstow,
J. Sieradzan, W. Jaworski, M. Dziwisz, Krakéw 1987.

Elary Buddhist Scriptures, przekl. E. J. Thomas, London 1935.

Eliade M., Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, Krakéw 1997.

Eliade M., Joga. NieSmiertelnos¢ i wolnoéé, przekl. B. Baranowski, oprac.
T. Rucinski, Warszawa 1984.

Eliade M., Patandzali i joga, Warszawa 1994.

Eliade M., Wprowadzenie do mitologii $mierci, ,,Pismo”, 2/1988.

Encyklopedia katolicka, t. 111, Lublin 1989.

Epiktet, Encheiridion, w: Diatryby, przekl. L. Joachimowicz, Warszawa 1961.

Feuerstein G., The Philosophy of Classical Yoga, Manchester 1980.

Filipiak M., Biblia o cztowieku. Zarys antropologii biblijnej Starego Testamentu,
Lublin 1979.

Filozofia Wschodu, pod. red. B. Szymanskiej, Krakéw 2001.

Frankl V., Homo patiens, przek!. R. Czarnecki, ]. Morawski, Warszawa 1984.

Frankl V., Nada¢ zyciu sens, ,,Zycie i Mysl”, 4/1973.

Frauwallner E., Historia filozofii indyjskiej, t. I-1I, Warszawa 1990.

Frauwallner E., Untersuchungen zum Moksadharma, ,Journal of the Ameri-
can Oriental Society”, 45/1925.

Freud Z., Kultura jako Zrodlo cierpieri, przekl. J. Prokopiuk, Warszawa 1995.

Freud Z., Poza zasadq przyjemnoéci, przekl. J. Prokopiuk, Warszawa 1975.

Geshe Ngawang Dhargyey, The Tibetan Tradition of Mental Development, Li-
brary of Tibetan Works and Archives, Dharmasala 1974.

Glaz S., Sroczynska E., Antropologiczny wymiar cierpienia i sensu ludzkiego zy-
cia w rozumieniu Victora Emila Frankla, w: Zyé etycznie - zy¢ etykq, pod red.
R. Janusza, Krakéw 2009.

Gordon P., Pierwszy krok do nirwany, Warszawa 1995.

Govinda Angarika, Buddyzm jako Zywe doswiadczenie, w: Podstawy mistyki ty-
betariskiej, Szczecin 1986.

Govinda Angarika Lama, The Psychological Attitude of Early Buddhist Philoso-
phy, London 1973.

Gyaltsab Rinpocze, Cztery Dharmy Gampopy, przekl. z tybetariskiego K. Hol-
mes, przekt. polski KT, Krakéw w Roku Drewnianego Psa.

Hajime Nakamura, Systemy myslenia ludéw Wschodu: Indie - Chiny - Tybet -
Japonia, pod red. P. P. Wienera, Krakéw 2005.

Halbfass W., Indie i Europa. Proba porozumienia na gruncie filozoficznym,
przekt. M. Nowakowska, R. Piotrowski, Warszawa 2008.

Halbfass W., India and the Comparative Method, ,,Philosophy East and West”,
35/1985.

Hegel G. W. F., Wykiady z filozofii dziejéw, przekt. ]. Grabowski, A. Landman,
Warszawa 1958.

Historia Linii Przekazu, od Buddy do Dalaj Lamy, przek!. polski Karma Votem
Sangpo, Krakéow w Roku Wodnego Ptaka.



Whybrana bibliografia 245

Hopkins J., Cutting Through Appearances, Ithaca 1989.

Hopkins E. W., Deussen P., The Great Epic of India, New York 1901.

Hundersmarck L. F., Upaniszady, w: Wielcy mysliciele Wschodu, oprac.
I. P. Mc Greal, Warszawa 1997.

Inada K. K., Nagarjuna. A Translation of his Mulamadhyamakakarika with an In-
troductory Essaay, Tokyo 1970.

ISwarakrisha, Sankhjakarika, przekt. M. Jakubczak, w: Filozofia Wschodu, wy-
bor tekstéw pod red. M. Kudelskiej, Krakéw 2002.

Iyengar B. K. S., Light On Yoga Sutras of Patanjali, Harper Collins 2005.

Jakubczak K., Filozoficzne szkoty buddyzmu Mahajany, Madhjamaka i Jogaczara,
w: Filozofia Wschodu, pod red. B. Szymanskiej, Krakow 2001.

Jakubczak M., Podstawy filozofii Sankhji, w: Filozofin Wschodu, pod red.
B. Szymarnskiej, Krakéw 2001.

Jakubczak M., Poznanie wyzwalajqgce. Filozofia jogi klasycznej, Krakow 1999.

Jan Pawet II, Salvifici doloris, Rzym 1984.

Jankowski S., Zbawczy charakter cierpienia w Swietle tekstow biblijnych, ,, Ate-
neum Kaptanskie”, zeszyt 2-3 (555-556), t. 137, wrzesien-grudzien
2001.

Jarosiewicz H. Psychologia cierpienia, ,Cywilizacja”, 16/2006.

Jenni E., Westermann C., Theologisches Handwérterbuch zum Alten Testament
(THAT), Miinchen-Ziirich 1976.

Jung C. G., Odpowiedz Hiobowi, Warszawa 1995.

Kania I., Muttavali. Ksiega wypiséw starobuddyjskich, Krakéw 1999.

Kant I., Krytyka praktycznego rozumu, przekl. J. Galecki, Warszawa 1984.

Karczewski L., Buddyzm japoriski i tybetariski w Polsce, ,Przeglad Religioznaw-
czy”, 1(163)/1992.

Kartezjusz, Rozprawa o metodzie, Warszawa 1980.

Kepiniski A., Lek, Warszawa 1977.

Kepinski A., Melancholia, Warszawa 1974.

Klemens Aleksandryjski, Kobierce zapiskow filozoficznych dotyczqce prawdzi-
wej wiedzy, t. 1-11, przekl. J. Niemirska-Pliszczyriska, Warszawa 1994.

Kosior K., Buddyzm pierwotny, w: Filozofia Wschodu, pod. red. B. Szyman-
skiej, Krakow 2001.

Kosior K., Buddyzm w Polsce, ,Nomos”, 18-19/1997.

Kosior K., Wprowadzenie w ruch kota dharmy na Zachodzie. Poczqtki recepcji
buddyzmu w Europie Zachodniej, ,Nomos”, 18-19/1997.

Krapiec M. A., W poszukiwaniu sensu cierpienia, w: Cierpienie przekleristwo czy
dar?, ,Cywilizacja”, 16/2006.

Krokiewicz A., Szczescie epikurejskie, ,Przeglad Humanistyczny”, 1923.
Le Ventiquarroro Ore Della Passione di N. S. Gesu Cristo, Associazione Luisa
Piccarreta, Via Nazario Suaro, 25, 70033 Corato, (B A) Italy 1997.

Lewis C., Problem cierpienia, przekl. T. Szafranski, Katowice 1996.

Lie-tsy, Jang Czu, przekl. T. Zbikowski, ,Przeglad Orientalistyczny”
100(4)/1976.

Light On Yoga Sutras of Patanjali, Harper Collins 2005.



246 Wybrana bibliografia

Lindner C., Nagarjuniana. Studies in the Writings and Philosophy of Nagarjuna,
Delhi 1987.

Lowenstein T., Buddyzm, Warszawa 1996.

Mahabharata. Najwigkszy Epos Swiata, Mayapur, b.d.w., na podstawie wyda-
nia angielskiego, Mahabharata, The Greatest Spiritual Epic of All Time,
przekl. z kalkuckiej wersji manuskryptu Krishna Dharma.

Mahanidana Sutta. The Great Discours on Causation. The Sutta and its Commen-
taries, przekt. Bhikku Bodhi, BPS Kandy, b.r.w.

Majumdar J. K., The Sankhja Conception of Personalisty or a New Interpretation
of the Sankhja Philosophy, Calcuta 1930.

Manu Swajambhuwa, Manusmryti, czyli traktat o zacnosci, przekt. M. K. Byr-
ski, Warszawa 1985.

Maria Valtorta, Poemat Boga — Cztowieka, przekl. E. Bromboszcz, 7 ksiag, to-
mow 16, Katowice od 1999.

Maria z Agredy, Mistyczne Miasto Boze, Warszawa 2009.

Mejor M., Buddyzm. Zarys historii buddyzmu w Indiach, Warszawa 2001.

Metz J. B., Teologia wobec cierpienia, Krakéw 2008.

Mien A., Apokalipsa. Komentarz, przekl. M. Buchalik, Krakéw 2000.

Montaigne M., Préby I, rozdz. XII, przekl. T. Zelenski, Warszawa 1957.

Moore G. E., Etyka, przekl. Z. Szawarski, Warszawa 1980.

Muttavali. Ksiega wypisow starobuddyjskich, przekt. I. Kania, Krakéw 1999.

Nagardzuna, Historia Linii Przekazu, od Buddy do Dalaj Lamy, przekl. polski
Karma Votem Sangpo, Krakéw w Roku Wodnego Ptaka.

Nagardzuna, Wybdr pism, wybor i przekl. ]. Sieradzan, Krakéw w Roku
Wodnej Owcy.

Nagoérny J., Zbawczy wymiar cierpienia, ,Cywilizacja”, 16/2006.

Narayan R. K., Ramajana, przekt. K. Wojciechowska, Warszawa 1984.

Nauka Buddy, przekt. W. Kurpiewski, Krakéw 1999.

Nietzsche F., Z genealogii moralnosci, Krakéw 1997.

Oldenberg H., Zycie, nauczanie i wspdlnota Buddy, przekt. I. Kania, Krakow
1994.

Pannikar R., Aporias in the Comparative Philosophy of Religion, ,Man and
World”, 13/1980.

Pariczatantra, czyli madroéci Indii ksigg piecioro, Warszawa 1984.

Pawlowski K., Waska 5ciezka prawdy. Rozwazania na podstawie filozofii jogi kla-
sycznej oraz nauk sw. Jana od Krzyza, Krakéw 1996.

Piechowski K., Bytem numerem, Warszawa 2002.

Piotrowska-Dubik B., Kwiaty na stepie, Warszawa 1997.

Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu, w przekladzie z jezykow orygi-
nalnych, wyd. 5, Poznan 2007.

Platon, Fileb, przekt. W. Witwicki, Warszawa 1991.

Powers ]., Wprowadzenie do buddyzmu tybetariskiego, Krakoéw 1999.

Powszechna encyklopedia filozofii, Polskie Towarzystwo Tomasza z Akwinu,
Lublin, od 2001.



Whybrana bibliografia 247

Pottawska W., I boje si¢ snéw, Czestochowa 2005.

Praca z emocjami, wyd. M. Gérny, Katowice 1995.

Radhakrishnan S., Filozofia indyjska, t. I-1I, Warszawa 1958.

Sachse, J. Ze studiéw nad Bhagawadgitq, Wroctaw 1988.

Samkhyakarika of Isvarakrsna with commentary of Gaudapada, ttum. T. G. Mani-
kar, Poona 1972.

Sangharakszita, Wprowadzenie do buddyzmu, Krakéw 2002.

Satchidananda Murty K., Nagardzuna, New Delhi 1971.

Satsvarapa dasa Gosvami, Czym sq Wedy? Zarys mysli staroindyjskiej,
Wroctaw 1986.

Schayer S., Zagadnienie rekonstrukcji doktryny buddyjskiej, w: O filozofowaniu
Hindusow, Warszawa 1988.

Scheler M., Cierpienie, smierc, dalsze zycie, przekl. A. Wegrzecki, Warszawa 1994.

Scheler M., O sensie cierpienia, w: tegoz, Cierpienie, Smier¢, dalsze Zycie, przekl.
A. Wegrzecki, Warszawa 1994.

Schopenhauer A., Swiat jako wola i przedstawienie, t. -1, Warszawa 1994.

Seal Brajendranath, Comparative Studies in Vaishnavism and Christianity,
Delhi 1958.

Seneka, Listy moralne do Lucyliusza, Warszawa 2010.

Seneka, Mysli, przekt. Stabryla, Krakéw 1987.

sGam.po.pa, The Jewel Ornament of Liberation, przekl. H. V. Guenther, Berke-
ley 1971, Boston-London 1986.

Sieradzan ]., Buddologia w Polsce, Krakoéw 1993.

Stownik teologii biblijnej, pod red. X. Leon-Dufoura, Poznan.

Szymarnska B., Buddyzm w Japonii, w: Filozofia Wschodu, Krakéw 2001.

Szymarska B., Czy cierpienie jest ztem, w: The Peculiarity of Man, vol. 5, War-
szawa-Kielce 2000.

Santidewa, Przewodnik na $ciezce bodhisattwy, Bodhisattvacaryavatara, przekt.
W. Czapnik z zespotem oraz J. Sieradzane, redakcja catosci J. Sieradzan,
Krakéw w Roku Wodnej Owcy.

Srimad-Bha gavatam, Canto Pierwsze, Vaduz 1983.

Tatarkiewicz W., Cierpienia, w: O szczgsciu, Warszawa 1985.

Tatarkiewicz W., Szczescie a nieszczescie, w: O szczgsciu, Warszawa 1985.

Teihard de Chardin P., O szczesciu, cierpieniu, mitosci, Warszawa 1981.

Tenga Rinpocze, Pig¢ gwoZdzi Naropy, Metody obcowania z przeszkodami, Kra-
kéw 2000.

The Teaching of Budda, Tokio 1987.

The Word of the Budda, wyd. 11, Colombo 1952.

The Yoga - sutras of Patanjali, przekl. Ch. Chapple, Yogi Anand Viraj, Sri Sat-
guru, Delhi 1990.

Titus Lucretius Carus, O naturze rzeczy, przekl. G. Zurek, Warszawa 1994.

Tokarz F., Problem duszy w systemach indyjskich, ,,Znak”, V1/1959.

Tokarz F., thumaczenie polskie Sarkhyakariki , w: F. Tokarz, Z filozofii indyj-
skiej, kwestie wybrane, cz. 2, Lublin 1985.



248 Wybrana bibliografia

Tokarz F., Z filozofii indyjskiej, kwestie wybrane, cz. 2, Lublin 1985.

Tora, Pardes Lauder, Krakéw 2001.

Trzcinski L., Zagadnienie reinkarnacji w wybranych tradycjach buddyzmu, Kra-
koéw 1992.

Tybetanska Ksiega Umartych, przekl. I. Kania, Krakow 1991.

Upaniszady, przekl. M. Kudelska, Krakow 2004.

Upaniszady, przekl. F. Michalski-Iwieriski, Warszawa 1910, 1921, 1927.

Wangyal T., Cuda Naturalnego Umystu. Esencja dzogczen w rdzennej tybetan-
skiej tradycji BON, Katowice 1994.

Wielcy mysliciele Wschodu, oprac. 1. P. Mc Greal, Warszawa 1997.

Williams P., Buddyzm Mahajana, Krakéw 2000.

Wilowski W., Hegel a filozofia wschodnia, w: Hegel a wspotczesnosé, pod red.
R. Koztowskiego, Poznan 1997.

Wilowski W., Mgdros¢ antyczna a mqdros¢ orientalna. Kilka uwag w poszukiwa-
niu madrosci jako Zrodta wartosci w ludzkim zyciu, w: Ku Zrédtom wartosci,
pod red. P. Orlika, Poznari 2008.

Wilowski W., O filozofii indyjskiej, czyli czym byta i czym jest filozofia dla
Hindusow?, w: Przesztos¢ i przysztos¢ filozofii, pod red. R. Kozlowskiego
i P. Juchacza, Poznan 1999.

Wilowski W., Tematy indyjskie w filozofii A. Schopenhauera, Tworcza synteza fi-
lozofii wschodnich i zachodnich, w: A. Schopenhauer. Rekonstrukcje - recepcje
- interpretacje, pod red. A. Przylebskiego i B. Andrzejewskiego, TPN,
t. XVI, Poznan 1991.

Wilowski W., Uczucia i emocje w psychologii filozoficznej wobec teorii Arystote-
lesa i Nauk Gorskich Lamy Czagme Rinpocze, w: Magma uczué, pod red.
P. Orlika, Poznan 2005.

Wilowski W., Atomizm grecki a indyjski, Kilka uwag na marginesie sporu o zapo-
zyczenie teorii, ,Studia Filozoficzne”, 3/1987.

Witek S., Cierpienie, w: Encyklopedia katolicka, t. 111, Lublin 1979.

Zotz V., Historia filozofii buddyjskiej, Krakow 2007.

Zywot i bolesna meka Pana naszego Jezusa Chrystusa i najswigtszej Matki Jego
wraz z tajemnicami Starego Przymierza wedtug widzeri Swigtobliwej Anny
Katarzyny Emmerich. Z zapiskéw Klemensa Brentano, przekl. W. Rakowski,
wyd. 3, Wroctaw 1993.



PUBLIKACJE WYDAWNICTWA NAUKOWEGO INSTYTUTU FILOZOFII
Uniwersytetu im. Adama Mickiewicza w Poznaniu

Seria: PISMA FILOZOFICZNE

1. Tadeusz Buksiniski (red.), Szkice z filozofii dziatan, 1991

2.Jan Such (red.), Poszukiwanie pewnosci i jego postmodernistyczna dys-
kwalifikacja, 1992

3. Roman Kubicki, Jacek Séjka, Pawet Zeidler, Problem destrukcji poje-
cia prawdy, 1992

4. Tadeusz Buksinski (red.), Prawda i wartosci w poznaniu humanistycz-
nym, 1992

5. Jan Such, Janusz Wisniewski (red.), Teoria i eksperyment, 1992

6. Bolestaw Andrzejewski (red.), Language and Interpretation, 1992

7. Stanistaw Cieniawa, Swiat bez ateistéw i mitos¢ bez ktamstwa, 1992

8. Jan Such (red.), Zur Fragen der heutigen Theorie und Methodologie der
wissenschaftlichen Erkenntnis, 1992

9. Pawel Zeidler, Spor o status poznawczy teorii, 1993
10. Tadeusz Buksifiski (red.), Wolnosé a racjonalnoéé, 1993

11. Barbara Kotowa, Jan Such (red.), Z filozoficznej problematyki badarn
nad rozwojem, 1993

12. Janusz Gockowski, Marek Sikora (red.), Modele nauki, 1993
13. Stanistaw Cieniawa, Mit raju i raj mitu, 1993
14. Tadeusz Buksinski, Essays in the Philosophy of History, 1994

15. Danuta Sobczyniska, Pawel Zeidler (red.), Nowy eksperymenta-
lizm~teoretycyzm-reprezentacja, 1994

16. Ewa Piotrowska, Jan Such (red.), Filozoficzne problemy rozwoju nauk
matematyczno-przyrodniczych, 1994

17.Gerhard Funke, Hermeneutyka i jezyk, 1994

18. Tadeusz Buksinski (red.), Filozofia w dobie przemian, 1994

19. Anna Patubicka (red.), Szkice z filozofii kultury, 1994

20. Marek Kwiek, Rorty a Lyotard. W labiryntach postmoderny, 1994
21. Dane Gordon, Filozofia i wizja, 1994

22.Jerzy Kmita, Jak stowa tqczq sie ze Swiatem, 1995



23. Piotr Orlik, Fenomenologia swiadomosci aksjologicznej, 1995

24.Danuta Sobczyniska, Ewa Zielonacka-Lis, Jerzy Szymanski (red.),
Teoria — technika - eksperyment, 1995

25. Tadeusz Buksinski (red.), Wspolnotowosc wobec wyzwan liberalizmu,
1995

26. Ernst Cassirer, Symbol i jezyk, 1995

27.Barbara Kotowa, Jan Such (red.), Kulturowe konteksty poznania, 1995
28. Hermann Schmitz, Nowa fenomenologia, 1995

29. Wiodzimierz Heller (red.), Swiat jako proces, 1996

30. Jan Such, Janusz Wisniewski (red.), Kulturowe uwarunkowania wiedzy,
1996

31. Bolestaw Andrzejewski (red.), Symbol a rzeczywistosé, 1996
32. Reiner Wiehl, Fenomenologia, dialektyka, hermeneutyka, 1996

33. Janusz Goc¢kowski, Przemystaw Kisiel (red.), Oglady i obrazy Swiata
spotecznego, 1996

34. Tadeusz Buksiniski, Racjonalnosé¢ wspétdziatan, 1996

35.Marek Kwiek, Rorty’s Elective Affinities. The New Pragmatism and
Postmodern Thought, 1996

36. Anna Patubicka (red.), Kulturowe konteksty idei filozoficznych, 1997
37.Bolestaw Andrzejewski (red.), Tradycja i postep, 1997

38. Honorata Korpikiewicz, Ewa Piotrowska (red.), Alternatywy i prze-
wartosciowania we wspotczesnej filozofii nauk, 1997

39. Marek Sikora, Problem interpretacji w metodologii nauk empirycznych,
1997

40. Tadeusz Buksinski (red.), Rozumnos¢ i racjonalnosé, 1997
41.Seweryn Dziamski, Trzy szkice o wartosci praktyki, 1997
42.Seweryn Dziamski, Aksjologia. Wstep do filozofii wartosci, 1997

43. Piotr Lesniewski, Zagadnienie sprowadzalnosci w antyredukcjonistycz-
nych teoriach pytan, 1997

44. Jerzy Kmita, Jak stowa tqczq sie ze sSwiatem (Il wyd.), 1998
45.Ewa Zielonacka-Lis (red.), Nauki pogranicza, 1998

46.]Jan Such, Malgorzata Szczesniak, Antoni Szczucinski, Filozofia
kosmologii, 1998

47.Barbara Kotowa, Janusz Wisniewski (red.), Racjonalnos¢ a nauka,
1998

48. Marek Kwiek (red.), Nie pytajcie mnie, kim jestem. Michel Foucault
dzisiaj, 1998



49. Jan Such, Malgorzata Szcze$niak (red.), Z epistemologii wiedzy nauko-
wej, 1998

50. Tadeusz Buksinski (red.), Idee filozoficzne w polityce, 1998
51. Bolestaw Andrzejewski, Esbozos sobre la filosofia polaca, 1998

52. Mariusz Moryn, Transcendentalizm, intencjonalnosc, jezyk. O Husser-
lowskiej koncepcji sensu, 1998

53.Jarema Jakubowski, Racjonalnos¢ a normatywnos¢ dziatan (Alfred
Schutz a Talcott Parsons), 1998

54. Norbert Lesniewski, O hermeneutyce radykalnej, 1998

55. Ryszard Liberkowski (red.), Filozofia a polityka, 1998

56. Marek Kwiek, Dylematy tozsamosci. Wokdt autowizerunku filozofa
w powojennej mysli francuskiej, 1998

57.Ewa Piotrowska, Danuta Sobczynska (red.), Miedzy matematykq
a przyrodoznawstwen, 1999

58.Danuta Sobczynska, Pawet Zeidler (red.), Chemia: laboratorium
mysli i dziatari, 1999

59.Jan Wawrzyniak (red.), Dynamika praktyki moralnej i jej etyczne racjo-
nalizacje, 1999

60.Jerzy Kmita (red.), Tropem Nietzscheariskiego ktamstwa stow, 1999

61. Roman Koztowski, Piotr W. Juchacz (red.), Przesztos¢ i przysztosc fi-
lozofii, 1999

62. Ewa Nowak-Juchacz, Hegel Alexandre Kojeve'a, czyli o filozoficznym
jakobinizmie, 1999

63. Dariusz Dobrzanski, Interpretacja jako proces nadawania znaczen. Stu-
dium z etnometodologii, 1999

64. Andrzej P. Kowalski, Symbol w kulturze archaicznej, 1999
65. Roman Kozlowski (red.), O filozofii dzisiaj, 2000

66. Ewa Piotrowska, Honorata Korpikiewicz (red.), Matematyka - jezyk
- przyroda, 2000

67.Roman Kozlowski (red.), Filozofia Kanta i jej recepcja, 2000

68.Jan Such, Malgorzata Szczesniak, Antoni Szczucifiski, Filozofia kos-
mologii (I wyd.), 2000

69.Seweryn Dziamski, Wyktady z nauki o moralnosci (Il wyd.), 2000

70. Wtodzimierz Heller, Ryszard Liberkowski (red.), Wola sprawiedliwo-
sci, 2000

71. Wtodzimierz Heller, Hannah Arendt: zZrodta pluralizmu politycznego,
2000



72.Monika Bakke, Ciato otwarte. Filozoficzne reinterpretacje kulturowych
wizji cielesnosci, 2000

73.Jan Wawrzyniak, Teoretyczne podstawy neonaturalistycznej bioetyki
srodowiskowej, 2000

74. Honorata Korpikiewicz, Wolnosé, nieswiadomosé i prawa fizyki, 2000

75.Ewa Piotrowska, Malgorzata Szcze$niak, Janusz Wisniewski (red.),
Miedzy przyrodoznawstwem, matematykq a humanistykg, 2000

76. Andrzej Wawrzynowicz, Hegel i Adorno — opozycja dwdch koncepcji
myslenia dialektycznego i dwoch wyktadni racjonalnosci, 2001

77. Tadeusz Buksinski, Modernosé, 2001

78.Jerzy Kmita (red.)., Czy metamorfoza magiczna rekompensuje brak sym-
bolu?, 2001

79.Piotr Lesniewski, Zbigniew Tworak (red.), Logos - rozum i logika,
2001

80. Tadeusz Buksinski (red.), Doswiadczenie, 2001

81.Jan Such, Malgorzata Szczesniak, Ontologia przyrodnicza, 2001

82. Roman Kubicki, Ani byc, ani miec? Trzy szkice z filozofii pamigci, 2001

83.Seweryn Dziamski, O swiadomosci aksjologicznej podmiotu. Studium
krytyki pozytywnej, 2002

84. Artur Dobosz, Tozsamosé metamorficzna a komunikacja jezykowa, 2002

85. Tadeusz Buksinski (red.), Postkomunistyczne transformacje, 2002

86.Ryszard Liberkowski, Wlodzimierz Wilowski (red.), O wyobrazni,
2003

87.Ewa Zielonacka-Lis, Filozoficzne koncepcje wyjasnienia naukowego
a wspotczesna chemia, 2003

88. Danuta Sobczyniska, Pawel Zeidler (red.), Homo experimentator, 2003

89. Mariusz Moryn, Wyczulenie i subiektywnosé. O nowej fenomenologii
Hermanna Schmitza, 2004

90. Piotr W. Juchacz, Sokrates. Filozofia w dziataniu, 2004

91. Dariusz Dobrzanski, Jarema Jakubowski, Andrzej Wawrzynowicz
(red.), Kraje Europy Srodkowowschodniej a globalizacja, 2005

92.Edward Niesyty, Miejsce i rola personalistycznej koncepcji spote-
czenistwa demokratycznego w humanizmie integralnym Jacques’a Mari-
taina, 2005

93. Ryszard Liberkowski, Wiodzimierz Wilowski (red.), O zyciu, 2005
94. Tadeusz Buksinski, Wspotczesne filozofie polityki, 2006

95. Tomasz Rzepinski, Teza o niedookresleniu teorii przez dane doswiadcze-
nia, 2006



96.

97.

98.

99.

100.

101.

102.

103.
104.
105.

106.

107.
108,
109.
110.

111.
112.

113.
114.

Krzysztof Lastowski, Pawet Zeidler (red.), Filozofia wobec nauki,
cztowieka i spoleczeristwa. Wyktady z filozofii dla mlodziezy, t. 111, 2006

Mikotaj Domaradzki, O subiektywnosci prawdy w ujeciu Serena Aabye
Kierkegaarda, 2006

Danuta Sobczyniska, Antoni Szczucinski (red.), Swiat natury i swiat
techniki, 2006

Piotr W. Juchacz, Deliberacja — Demokracja - Partycypacja. Szkice
z teorii demokracji ateriskiej i wspotczesnej, 2006

Dariusz Dobrzanski, Andrzej Wawrzynowicz (red.), Idea solidar-
nosci w kontekstach filozoficzno-historycznych, 2006

Tadeusz Buksinski, Krzysztof Bondyra, Jarema Jakubowski (red.),
Demokracja - samorzqdnosé - prawo, 2006

Marek Sikora, Problem reprezentacji poznawczej w mnowozytnej
i wspdlczesnej refleksji filozoficznej, 2007

Karolina M. Cern, Koncepcja czasu wczesnego Heideggera, 2007
Ryszard Liberkowski, Przyczynek do fenomenologii zycia, 2007

Krzysztof Brzechczyn, Marek Nowak (red.), O rewolucji. Obrazy
radykalnej zmiany spotecznej, 2007

Stawomir Leciejewski, Rola zasad antropicznych w rozwoju wspotczes-
nej kosmologii. Studium metodologiczne, 2007

Danuta Michatowska, Drama w edukacji, 2008
Tadeusz Buksinski, Prawo a wiadza polityczna, 2009
Ryszard Liberkowski, Fenomen wyobrazen. Eseje 1, 2009

Edward Niesyty, Jacques Maritain’s Personalist Concept of Democra-
tic Society, 2009

Anna Leéniewska, Sumienie filozofii. Artur Schopenhauer, 2009

Tadeusz Buksinski, Elzbieta Pakszys (red.), W kregu filozofii nauki,
kultury i spoteczeristwa, 2009

Marek Woszczek, Ukryta catos¢ przyrody a mikrofizyka, 2010

Tadeusz Buksinski (red.), Filozofia na Uniwersytecie w Poznaniu.
Jubileusz 90-lecia, 2010



Seria: COOPERA - MIEDZYNARODOWE STUDIA Z FILOZOFII
| PSYCHOLOGII ZYCIA DEMOKRATYCZNEGO
redakcja Ewa Nowak

. Tadeusz Buksinski, Ewa Nowak-Juchacz, Wolfgang H. Schra-
der, Beitrige zur philosophischen Partnerschaft Deutschlands und Po-
lens. Siegen - Poznan [/ Przyczynki do filozoficznego partnerstwa Nie-
miec i Polski. Siegen — Poznan, 2000

. Ewa Nowak-Juchacz (red.), Transcendentalna filozofia praktyczna, 2000
. Piotr W. Juchacz, Roman Koztowski (red.), Filozofia a demokracja,
2001

. Wilhelm Ostwald, Filozofia nauk przyrodniczych, 2002

. Wilhelm Ostwald, Wybor pism z energetyki, monizmu, etyki, krytyki
religii 1 reformy nauki, 2002

. Karolina Cern, Piotr W. Juchacz, Ewa Nowak (red.), Edukacja demo-
kratyczna, 2009

W przygotowaniu:

7. Karolina Cern, Piotr W. Juchacz, Ewa Nowak (red.), Etyka zZycia

publicznego



Seria: POZNANSKIE ZESZYTY FILOZOFII FIZYKI
redakcja Antoni Szczucinski

1. Antoni Szczucinski (red.), Wokét kwantow i grawitacji, 2006



Seria: PROBLEMY / DYSKUSJE
redakcja Piotr Orlik

Tom I: Rozdroza i Sciezki wrazliwosci, 2000
Tom II: Meandry podmiotowosci, 2001

Tom III: Swiattocienie $wiadomosci, 2002
Tom IV: W gaszczu znakéw, 2004

Tom V: Magma uczuc, 2005

Tom VI:  Calos¢ - wizje, pejzaze, teorie, 2006
Tom VII:  Wolnosé - szkice i studia, 2007
Tom VIII: Ku Zrodtom wartosci, 2008

Tom IX: Wobec nicosci, 2010

Filozoficzne problemy zarysowuja si¢ w spos6b najbardziej wyra-
zisty 1 wielostronny w dyskusji. Uczestnik dyskusji wychodzi z niej wzbo-
gacony nie tylko prébami rozumienia innych, ale tez z poglebiona $wia-
domoscia uwarunkowarn wiasnych mysli.

W tomach serii wydawniczej PROBLEMY/DYSKUSJE czytelnik znaj-
dzie przede wszystkim szereg studiow dotyczacych tytulowego dla
tomu problemu. PROBLEMY/DYSKUSJE zapraszaja tez czytelnika do
uczestniczenia w dyskusjach podejmowanych - na wzér dialogéw Platona
- przez autoréw studiéw.

Wkroétce w tej samej serii:

Tom X: Aporie czasu

Adpres internetowy serii PROBLEMY / DYSKUSJE:
www.staff.amu.edu.pl/~insfil/ problemy-dyskusje



	01-pt
	02-tyt
	03-red
	04-st
	05-wst
	06-01
	07-02
	08-03
	09-03a
	10-04
	11-05
	12-rys
	13
	13-txt-zrodlowe
	14-indeks
	15-bibl
	16-seria



