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Dalajlama w ,,Gazecie Wyborczej”, Dalajlama odbierajacy Nagrode
Nobla, tytut honorowego obywatela Warszawy i1 doktorat honoris cau-
sa Uniwersytetu Jagiellonskiego, i Medal Kongresu USA, Dalajlama
w reklamie Cyfry+. Dalajlama jest, jak niewielu innych, symbolem
buddyzmu, czy czesto symbolem zycia duchowego w ogole. Ksiazki
Dalajlamy spotka¢ mozna w wigkszos$ci ksiggarn. Sam duchowy przy-
wodca Tybetanczykéw zdaje sig ,,korzysta¢” z koniunktury. Jest ak-
tywny na wielu polach: literackim, konferencyjnym, czy politycz-
nym. Tresci jego ksiazek roznia si¢ — poczawszy od tych, ktore wyda-
ja si¢ by¢ podrgcznikami $wiadomego zycia, az do tych z glgbia bud-
dyjskiej filozofii, nie zawsze tatwa do zrozumienia. Sledzac popular-
no$¢ Dalajlamy jako autorytetu moralnego i autora wielu ksiazek, mo-
zemy zastanawia¢ si¢ nad pytaniem, czy zwiastuje ona nadejscie ery
buddyzmu na §wiatowej scenie religijnej? Czy moze raczej Dalajlama
jest osoba wzbudzajaca powszechny szacunek, za odrzucanie przemo-
cy 1 przypominanie wazno$ci wspotczucia w zyciu codziennym? Adam
Szostkiewicz wspomina o ,,masowym” obliczu XIV Dalajlamy, ktory
w jego odczuciu:

[...] glosi na uzytek Zachodu przestanie szczgscia. Sam zachowuje sig jak
prosty mnich: usmiecha sig, zartuje — najcze$ciej sam z siebie — uwaznie
stucha rozmowcow, unika wszelkiej ceremonialno$ci. Ta prostota i pokora
najpopularniejszego po papiezu przywoddey religijnego $wiata doskona-
le trafia w oczekiwania masowe. Badzcie dobrzy, badzcie mili, badzcie



10 Witep

szczgsliwi — szczgscie stuzy zdrowiu. W takiej wersji buddyzm moze li-
czy¢ na sukces w spoteczenstwach rynkowych, szukajacych odprgzenia od
stresu codziennego ,,wyscigu szczurow” (2004: 70).

W kraju naszych zachodnich sasiadow Dalajlama cieszy si¢ duzym
szacunkiem. Badania przeprowadzone na zlecenie niemieckiej gaze-
ty ,,Der Spiegel” (opublikowane 4-6.07.2005) wykazuja, ze zaufanie
do Dalajlamy jest zaskakujaco wysokie w porownaniu do Benedykta
XVI. Wéréd osob wierzacych liczby te wynosza: 35% dla duchowego
przywodcy Tybetu i 45% dla nastgpcy Jana Pawta II. W wypadku oséb
niewierzacych przewaga Dalajlamy jest widoczna: 34% w stosunku do
18% dla glowy Kosciota katolickiego. Wyniki badan nie sa oczywiscie
powodem do zbyt daleko idacych wnioskow, ale do refleksji na pewno
tak. Buddyzm w $wiecie zachodnim nie jest przeciwwaga dla domi-
nujacej religii katolickiej (czy tez coraz bardziej popularnego islamu).
Wedhug danych przytoczonych przez Martina Baumanna (2001: 21-
22), pod koniec lat dziewigédziesiatych ubieglego stulecia w Europie
zyto 900 tysigcy buddystow (0,2% populacji Starego Kontynentu),
w USA od 2,5 do 4 milionéw (0,8-1,5%). Liczby zatem mowia nam
przede wszystkim to, ze buddyzm jest obecny w kulturze zachodnie;j,
ale bez demograficznej przewagi jego wyznawcow. Jednakze, szcze-
golnie w wypadku Europy Zachodniej, te dane mozna interpretowac
nieco szerzej. Jak pokazuj¢ w pierwszej czgsci ksiazki, Stary Kontynent
dotkneta w ostatnich latach najbardziej widoczna erozja praktyk religij-
nych z jednoczesnym rozkwitem tak zwanej refleksyjnej duchowosci.
W jej ramach w eklektyczny sposob stykaja si¢ rozne tradycje, takze
i buddyzm. By¢ moze zatem buddyzm pojawia si¢ w ,,$wiecie ducho-
wym” czg§ciej, niz w Zyciu wspomnianego niespelna miliona ludzi
praktykujacych te¢ religig.

Z danych opublikowanych przez Baumanna wynika, ze w Polsce
zyje okoto pigc¢ tysigcy osob praktykujacych buddyzm, co stanowi
0,02% populacji naszego kraju. Trudno jednoznacznie stwierdzi¢, czy
ta liczba odpowiada prawdzie. Maty Rocznik Statystyczny Polski 2007
podaje dane dotyczace tylko dwoch zwiazkéw buddyjskich w Polsce
(tradycji Karma Kamtzang — 1654 wyznawcow i Misji Buddyjskiej
Trzy Schronienia — 1370 praktykujacych), cho¢ przeglad stron inter-
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netowych umozliwia zidentyfikowanie kilkunastu szkét buddyjskich
w Polsce. W rejestrze Kosciotow i zwiazkow wyznaniowych MSWiA
figuruje 13 zwiazkow buddyjskich (czternasta jest Unia Buddyjska,
ktora grupuje kilka zwiazkow, wykazanych oddzielnie we wspomnia-
nym rejestrze). Analizowana przeze mnie wspolnota Karma Kagyu
nie zostala ujeta w oficjalnych statystykach. Liczba przybywajacych
na kursy medytacyjne pozwala sugerowac, ze z ta tradycja jest zwia-
zanych ok. dwa do trzech tysigcy osob'. Zwiazki buddyjskie zareje-
strowane w Polsce w wigkszos$ci nie prowadza wlasnych statystyk.
Jednak na podstawie korespondencji elektronicznej ze zwiazkami
buddyjskimi mniemam, ze liczbe buddystow w Polsce mozna doszaco-
wac wzgledem danych Baumanna o okoto 1000-1500 0so6b (co datoby
w konsekwencji 6-6,5 tysiaca praktykujacych).

Problem w ,,liczeniu” buddystow wynika tez z kryterium, ktére mia-
toby by¢ uzyte. Sympatykow jest z pewnoscia daleko wigcej niz oséb,
ktore formalnie przyjely ,,schronienie’. Thomas A. Tweed (2002: 17-33)
opisuje kilka typoéw ,,sympatykoéw”: night-stand buddhists (czytajacy
ksiazki o buddyzmie przed snem, probujacy samodzielnie medytowac,
ale na pytanie ,,czy jeste$ buddysta/-ka” odpowiadajacy ,,nie”), luke-
-warm (praktykuja czasem czesciej, czasem rzadziej), Dharma hoppers
(,,przeskakuja z jednej tradycji do drugiej w poszukiwaniu klucza do

' Nawet cztonkowie zarzadu tego zwiazku nie dysponuja statystykami na ten

temat. Z korespondencji prywatnej z jednym z nich dowiedziatem sig, iz ,,czlonkow
zwiazku jest kilkaset 0sob, a sympatykow okoto dwoch tysiecy”. Daje to, w moim
przekonaniu, liczbg nie przekraczajaca trzech tysigcy.

2 Tai Situ Rinpocze wspomina, iz: ,Istota przyjecia Schronienia jest uswia-
domienie sobie, ze natura Buddy jest juz w nas jako potencjal, ktory pragniemy
rozwina¢. Ruszamy wigc w $lad za Budda Siakjamunim, ktory osiagnal wyzwo-
lenie, teraz bgdace naszym celem. Przyjmujemy jego nauki za swa $ciezke, a jego
uczniéw za swych przyjaciot, przewodnikow i towarzyszy na $ciezce do o§wiece-
nia. [...] Schronienie przyjmuje si¢ w Buddzie, Dharmie i Sandze. Budda oznacza
Buddg Siakjamuniego, ktory osiagnal o$wiecenie ponad dwa tysiace pigéset lat
temu w Indiach. Dharma to jego nauki, rady i zalecenia. A Sanga to ci, ktdrzy otrzy-
mali blogostawienistwo oraz przekaz tych nauk i stosuja si¢ do nich — praktykuja
wedhug wskazowek Buddy, podazaja jego sladem” (por. http://www.benchen.org.
pl/t_ttschr.htm [odczytano 03.06.2008]). W przypadku buddyzmu tybetanskiego,
dochodzi jeszcze jeden aspekt schronienia: przyjgcie schronienia w lamie (ducho-
wym nauczycielu).
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szczgsécia”). ,,Rynek buddyjski” zyje jednak wiasnym zyciem. Istnieje
kilka wydawnictw, ktére specjalizuja si¢ w publikacjach ksigzkowych na
temat buddyzmu (sa to m.in. wydawnictwa: ,,A”, ,,Hung!”, ,,Czerwony
Ston”, ,,Mudra”, ,,KOS”, ,,Marpa” itd.). W mediach publicznych z rzad-
ka prezentowane sa informacje na temat buddyzmu. Kilka programéw
na ten temat pokazaty stacje: TVN i TVN24. ,,Uwaga” jako pierwsza
donosita w programie reporterskim o kursie medytacyjnym w Kucha-
rach pod Plockiem. W programie ,,Inny punkt widzenia” realizowanym
w TVN24 (emitowanym 09.04.2006), Grzegorz Miecugow rozmawiat
z nauczycielem buddyzmu tybetanskiego, Wojciechem Tracewskim.
Skala zjawiska odpowiada w tej materii skali zainteresowania.

Socjolodzy, czy inni przedstawiciele humanistyki w swych anali-
zach czgsto za zrédlo zainteresowania filozofia Wschodu przyjmuja np.
upadek autorytetu instytucjonalnego Kosciota, koniec idei pielgrzymo-
wania do jakiego$ mniej lub bardziej uniwersalnego celu, nastawienie
na wygodne Zycie wspierane przez zasobny portfel 1 na uczestnictwo
w nieustajacym konsumpcyjnym karnawale. Konsumowanie dotyczy
w rownym stopniu towarow i ustug, idei, r6znego rodzaju duchowych
systemow. Buddyzmu nie importuje si¢ na Zachod w czystej formie,
niezmiennej niczym muzealny eksponat, bez ingerencji w jego trady-
cyjne naleciato$ci. Wariant mistyczny, o ile miat znaczenie w czasach
spotecznych kontestacji, teraz traci uwodzicielska moc. Jego miejsce
zajmuje aspekt pragmatyczny — buddyzm traktowany jest przez wy-
znawcow zachodnich, praktykujacych te¢ religie jako sposob na lepsze
zycie, co czgsto odbywa sig kosztem ,,naskérkowego” kontaktu z ta
wielowiekowa tradycja. Stwierdzenie niemieckiego religioznawcy
Michaela von Briicka: ,,buddyzm a la coca-cola”, oznacza w tym kon-
tekscie, ze: ,,nie bardzo wiadomo, jakie sa jego sktadniki, ale ogdlnie
smak ma dobry” (Hilmer 2005: 32).

W moim przekonaniu, buddyzm dobrze wpisuje si¢ w nastroje ja-
kie panuja w kontekscie ,,nowej duchowosci”, szczegolnie w Europie
Zachodniej. Nalezy pamigtaé, ze buddyzm praktykowany na Zachodzie
nie jest w wigkszosci wypadkow taki sam, jak ten w Tybecie czy
Tajlandii. Jest specyficzny, bo odmienna jest mentalnosé¢, ktora nazy-
wamy tutaj ,,zachodnia”. W przypadku badanej przeze mnie wspolnoty
Diamentowej Drogi mozna mowié, ze stanowi ona przyktad ,,buddy-
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zmu zachodniego” (w dalszej czgsci pracy rozwing t¢ mysl). Buddysci
na Zachodzie to przede wszystkim ludzie §wieccy, budzacy si¢ rano
na medytacjg, po niej jednak oddajacy si¢ swym zwyklym zajeciom:
pracy, opiece nad rodzina, nauce etc. Fascynujacy jest zatem kontekst
kompatybilnej wspotpracy, jaka udaje si¢ nawigza¢ migdzy naukami
Buddy a zyciem np. wyksztalconego Niemca. Buddyzm jest religia
uniwersalng, to znaczy, jego idee znajduja uznanie pod kazda szero-
ko$cia geograficzng. Zapewne w tym lezy zrodto jego popularno$ci.
Okazuje si¢ zatem, ze pod bogata warstwa rytualna, ktorg znamy choé-
by z filméw dokumentalnych, czy fabularnych (,,Siedem lat w Tybecie”,
»Kundun”, , Maty Budda”), kryje si¢ uniwersalny przekaz do wykorzy-
stania przez kazdego. Oparty na doswiadczeniu i logicznej penetracji
rzeczywistosci staje sig stosownym ,,narzedziem’ duchowym dla ludzi,
ktorzy nieszczegdlnie obdarzeni sa taska wiary w byty metafizyczne.
Buddyzm wydaje si¢ mistyczny jezeli spojrzymy daleko na Wschaod.
Stroje, klasztory, instrumenty muzyczne, pigkne tkaniny, wyjatkowy
rodzaj sztuki religijnej, to wszystko zapiera dech w piersiach, pokazu-
jac jak bardzo zréznicowane sa $wiaty globalnych religii.

Na Zachodzie istnieja oczywiScie wyswigceni mnisi (rowniez w Pol-
sce, np. Lama Rinczen, prowadzacy osrodek medytacyjny tradycji
Karma Kamtzang w Grabniku, przyjal swego czasu §wigcenia mnisie),
ale wigkszos¢ to jednak buddysci Swieccy. A tradycja buddyzmu tybe-
tanskiego, Karma Kagyu, ktora tutaj opisujg, to w naszym kregu kultu-
rowym wlasciwie tylko $wieccy buddysci. Dlatego buddysci zachodni sa
dla socjologa interesujacy, szczegdlnie w kontekscie zmian religijnosci,
ktore dostrzega si¢ na Zachodzie. Buddyzm moze, w moim przekonaniu,
»poplynac¢” z pradem tych zmian, tym bardziej, ze ktadzie silny nacisk na
indywidualne do§wiadczenie, na ,,mierzenie” si¢ ze Swiatem. Nie znaj-
dzie si¢ w nim dogmatéw, przyjmowanych tylko ,,na wiarg”.

Wspomniatem, ze wspdlnote Diamentowej Drogi mozna uznaé za eg-
zemplifikacje tzw. buddyzmu zachodniego. C6z to wilasciwie znaczy?
W jaki sposdb mozna scharakteryzowac ,,buddyzm zachodni”? Jakie
czynniki graja tutaj najwazniejsza rol¢? Warto zaznaczy¢, iz utrzyma-
nie tradycji duchowej w wymiarze, jaki funkcjonuje (badz funkcjono-
wat) w krajach azjatyckich, jest niezwykle trudne. Na Zachodzie bowiem
buddyzm nie jest religia narodowa w zadnym kraju. Nie jest zatem
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tradycja przenoszona z pokolenia na pokolenie. Jego istnienie ma ra-
czej wymiar pragmatyczny i racjonalny’, wywodzacy sie z wyboru do-
konanego przez konwertytow. Poza tym, w Azji wylonienie si¢ lokal-
nych form praktykowania buddyzmu obejmowato okres wielu wiekow.
W Europie ten proces adaptacji trwal znacznie krocej. W Azji, jeden
region zwiazany byt na og6t z jedna tradycja buddyjska (np. potudnie
z therawada, péinoc z buddyzmem tybetanskim, wschdod z zen). Na
Zachodzie w jednym kraju koegzystuje wiele r6znorodnych tradycji
(przyktadowo, w Polsce istnieja szkoly zen, buddyzmu tybetanskiego),
czgsto rozne szkoly tworza ekumeniczne zwiazki, jak na przyktad Polska
Unia Buddyjska,izations w Wielkiej Brytanii, czy w szerszej skali
Eur Buddhist Council of Canada, Network of Buddhist Organopean
Buddhist Union. Na Zachodzie takze wigcej dyscyplin naukowych an-
gazuje si¢ w badanie buddyzmu (socjologia religii, filozofia, psycholo-
gia etc.), podczas gdy w Azji prym wioda badania jezykowe (Prebish
1 Baumann 2002: 5).

»Westernizacja” buddyzmu przejawia si¢ zmianami w strukturze
sangi (wspolnoty praktykujacych), ktéra w wypadku nieazjatyckich
buddystow charakteryzuje si¢ innymi cechami niz w Azji. Douglas
M. Padgett uzywa w tym konteks$cie pojecia ,,diaspory”. Pisze on, ze
mamy w tym wypadku do czynienia z ,,r6znorodnymi, polaczony-
mi ludzmi, ktorzy sa ztaczeni przez przynalezno$¢ lub urodzenie ze
wspolnym punktem odniesienia. Dzielacymi wsp6lny kulturowy i spo-
teczny kontekst ze Swiadomoscia wspolnego przywiazania i ktorych
OWO0 przywiazanie wyraza si¢ przez transnarodowa organizacjg”
(2002: 203). Podobnie jak inni badacze uwazam, ze wspomnianych
ludzi taczy wspolny rdzen zbudowany na warto$ciach spoleczenstw
demokratycznych. Wspomniany juz Martin Baumann opisuje sze$¢
charakterystyk zachodniego buddyzmu, ktére sa wskazywane réw-
niez przez innych myslicieli (za: Usarski 2002: 160). Widaé wy-
razny nacisk na stosowanie demokratycznych i egalitarnych zasad
wspotegzystowania zachodnich buddystéw. Dotyczy to przede wszyst-

3 David L. McMahan wspomina, ze zachodni buddysci pragna wydoby¢

z buddyzmu jego esencj¢ pragmatyczna i filozoficznag bez bagazu ,.idolatrii”. Uwa-
Za on, ze prowadzi to do ,,remitologizacji” buddyzmu (2002: 218-229).



Witep 15

kim niechgci do scentralizowanego modelu przywéodztwa. Wedtug
Ajahna Tiradhammo, w sangach zachodnich lepiej sprawdza si¢ mo-
del charakteryzujacy si¢ oddelegowaniem, zr6znicowaniem, decen-
tralizowaniem procesu podejmowania decyzji (2002: 249). Podobne
zjawisko zaobserwowalem podczas wiasnych badan wspolnoty bud-
dyjskiej Karma Kagyu w Polsce. Polscy buddysci dziataja gldwnie
na zasadach konsensusu, osiaganego w ramach grupowych dyskusji.
Pewna wada takiego podejscia jest to, ze podjecie decyzji wymaga
duzo czasu, umiejetnosci i energii. Demokratyzacja wiaze si¢ tez ze
zindywidualizowanym stylem zycia, ktory powoduje, ze mieszkan-
cy zachodniego $wiata czg$ciej odrzucaja autorytarne i wertykalne
modele zarzadzania.

Kolejna cecha jest nacisk na §wieckie: praktyke i uczestnictwo. Sylvia
Wetzel mowi wprost o ,,antymonastycznym’ podejsciu (2002: 281), kto-
re powoduje, ze zachodni buddysci to przede wszystkim laikat, osoby,
ktore prowadza normalne zycie. Swieckie uczestnictwo nie ogranicza
innych aspektow zycia, stad zycie Swieckie nie musi by¢ zminimalizo-
wane, moze toczy¢ si¢ swoim rytmem. Swieccy praktykujacy oczekuja
przede wszystkim zr¢cznych metod i pragmatyzmu w praktyce ducho-
wej. W mniejszym stopniu interesuje ich zbytnio zrytualizowane zycie
mnichéw 1 mniszek. W konsekwencji, wzrasta liczba zachodnich na-
uczycieli buddyzmu, ktorzy w wigkszosci sa osobami $wieckimi, bar-
dzo czesto o podobnym statusie jak inni praktykujacy. W Diamentowe;j
Drodze wszyscy praktykujacy, zarowno nauczyciele, jak i zwykli czton-
kowie, sa $wieckimi buddystami. Oczywiscie na kursach pojawiaja si¢
wyswigceni mnisi (Tybetanczycy), ale jeszcze zaden z polskich buddy-
stow tej wspolnoty nie przyjat Swigcen.

W niektorych wypadkach, a dobrym przyktadem jest tutaj Insight
Meditation Society w Barre, w stanie Massachusetts, praktyka medy-
tacji wrecz pozbawiona jest ,,buddyjskosci” 1 sprowadza si¢ ja do tech-
niki pomocnej w uwalnianiu ze stresu i negatywnych emocji (Metcalf
2002: 354; Salzberg 2003). Mnisi styl praktyki bytby dla wigkszos$ci
zachodnich buddystéw niemozliwy do realizacji z racji tego, ze pro-
wadza oni dynamiczne zawodowe zycie, utrzymuja rodziny. Z drugiej
strony, oddanie si¢ monastycznej formie praktyki duchowej ograni-
czone bytoby réwniez z innych wzgledoéw. Na Zachodzie nie ma trady-
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cji wspierania zakonow mnisich na taka skalg, jak to dzieje si¢ w Azji.
Na Wschodzie osoby §wieckie wspieraja materialnie klasztory zbie-
rajac zastuge i dobra ,.karme” na przysztosc¢, ale czgsto nie angazuja
si¢ intensywnie w praktyke duchowa. W naszym krggu kulturowym
klasztory buddyjskie miatyby zapewne problem z utrzymaniem mni-
chow. Karma Lekshe Tsomo (2002: 263) wspomina, ze mniszki na
Zachodzie maja ogromny problem po wyswigceniach, gdyz w wigk-
szosci nie sa w stanie zy¢ wedtug zakonnych regut. Swiat buddyzmu
zachodniego nie dysponuje baza materialng, ktéra gwarantowataby
nawet nielicznej przeciez grupie mnichéw i mniszek spokojna egzy-
stencje.

»Swiecko$é” ma swoje konsekwencje, ktore sa kolejna charaktery-
styka zachodniego buddyzmu. Chodzi o wspominana juz przeze mnie
tradycje ekumeniczng. Buddyzm ujmowany przede wszystkim w kon-
tek§cie swego pragmatycznego zwiazku z codziennym zyciem jest
traktowany jako pewna cato$¢. Réznice w poszczegdlnych szkotach sa
oczywiscie widoczne, ale wydaje sig, ze buddyzm na Zachodzie to prze-
de wszystkich pewna jako$¢ i styl zycia. Vickie Mackenzie (2003) i Su-
mi Loundon (2001) pokazuja w swych ksiazkach, jak ich respondenci
inkorporuja nauki Buddy w strumien codziennego zycia. Ich prace to
zbiory monologéw buddystow, ktére pokazuja, jak buddyzm splata sig
z zyciem doczesnym. Znaczenie szkot buddyjskich, ktore reprezentuja
ich przedstawiciele, wydaje si¢ by¢ drugoplanowe. Malgorzata Jacyno
(2007) opisuje kulture zachodnia jako ,,kulturg indywidualizmu”, ktorej
uczestnicy kreuja z dostepnych propozycji (gtéwnie rynkowych) wlasne
»~mikroracjonalno$ci” i style zycia. By¢ moze buddyzm na Zachodzie
jest rodzajem ,,mikroracjonalnosci”, sposobem na budowanie stabil-
niejszych ram w niestabilnym §wiecie ponowoczesnej rzeczywistosci.
Jest wykorzystywany jako narzedzie do wytwarzania takich ,,mikro-
racjonalno$ci”, pozwala ujmowac¢ nawet najdrobniejsze aktywnos$ci
w perspektywie giebszego duchowego znaczenia. Z pewnoscia sprzyja
to ugruntowaniu zycia na przyjaznym i stabilnym fundamencie.

Swieckie podejécie do praktyki duchowej nierozlacznie wiaze sig
z czwartym aspektem wymienionym przez Baumanna, a mianowi-
cie z bliskim zwiazkiem koncepcji psychologicznych i buddyzmu.
Powstato na ten temat wiele opracowan. XIV Dalajlama od wielu lat,
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w ramach spotkan Mind and Life Institute* rozmawia z naukowcami,
co skutkuje publikacjami na temat zbieznosci (i réznic) w kwestii emocji
1 umystu w podejsciu buddyjskim i1 psychologicznym (Goleman 2003;
Kossakowski 2006). Wspomina sig¢ tez o wspdlnym podejsciu prak-
tycznym — zaréwno buddyzm, jak i psychologia maja na celu nie tylko
rozwiktanie arkanéw ludzkiej psychiki, ale takze (co moze najwazniej-
sze) wskazywanie stanow, ktore sa dla zycia emocjonalnego negatyw-
ne. Zaréwno wspolczesna psychologia, jak i buddyzm zgadzaja sig co
do relacyjnosci, procesualnosci ludzkiej tozsamosci, z wyjatkiem tego,
ze psychologia dazy do ukonstytuowania ludzkiego ,,ja” w niezalezno-
$ci 1 pewnym odseparowaniu od innych. Buddyzm wskazuje raczej na
szkodliwos$¢ tej separacji. Psychologia pewien rodzaj przywiazania uj-
muje w kategoriach pozytywnych (np. przywiazanie do bliskich osoéb),
natomiast buddyzm wszelkie przywiazanie traktuje raczej w katego-
riach przeszkod w duchowym rozwoju (chociaz zachodni buddysci, ale
takze Dalajlama, wspominaja, iz przywiazanie, ktore cementuje wigzi
spoteczne, ma pozytywne aspekty wiasnie w kontekscie zycia wspolno-
towego, zob. Brazier 2003).

,Psychologizacja buddyzmu” ma, w moim odczuciu, silny zwiazek
ze wspomniang juz przez Jacyno ,.kulturg indywidualizacji”. ,,Ptynny”
Swiat nie oferuje stabilnych podstaw dla rozwoju tozsamosci, stad, by¢
moze, poszukiwania w religii, ktorej idee 1 techniki wspieralyby od-
najdywanie odpowiedzi na pytanie, jak sobie z taka sytuacja poradzic.
Warto w tym miejscu wspomnieé¢, ze buddyzm oferuje perspektywe
procesualna w temacie tozsamosci, odzegnuje si¢ od mowienia o ,,ja”
jako o czyms§ statym. Z jednej strony stanowi to nowa jako$¢ w kultu-
rze zachodniej, uksztaltowanej na bazie indywidualizmu i doniosto$ci
cztowieka (niebagatelna role odegraty tu mysli: chrzescijanska, o§wie-
ceniowa, kartezjanska). Z drugiej, buddyzm moze by¢ jaka$ odpowie-
dzia na czasy, w ktérych niezmiennos¢ i autonomia ,,ja” staja si¢ mocno
problematyczne.

Proces ,,demokratyzacji” buddyzmu idzie w parze z innym podej-
$ciem do roli kobiet w buddyzmie zachodnim. Wzrost ich roli, a takze

4 Szczegbly na ten temat: (http://www.mindandlife.com/ [odczytano

31.07.2009]).
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rownouprawnienie zardéwno do petnienia rol nauczycielek duchowych,
jak i,,dostepu” do o$wiecenia to kolejna cecha dystynktywna buddyzmu
zachodniego. Co wigcej, buddyzm stal si¢ tematem analizy w §wietle
podejscia feminizujacego, ktore ukazuje patriarchalny osad w tej religii.
Znamienne sg prace Rity Gross (2000; 2004) na ten temat, a takze ape-
le mniszek buddyjskich, ktore zwracaty uwage na zla sytuacje kobiet
w buddyzmie samemu Dalajlamie (Mackenzie 1998)°. Nierownosci
w mniejszym stopniu dotycza buddyzmu zachodniego, w ktorym sta-
tus kobiet i me¢zczyzn wydaje si¢ by¢é porownywalny, cho¢ mniszki
na Zachodzie maja, co juz podkreslatem, wigksze niz mnisi problemy
w prowadzeniu monastycznego zycia. Czg$¢ z nich prowadzi zycie no-
madyczne, od klasztoru do klasztoru, wigc bardzo trudno oszacowaé
ich doktadna liczbe. Wérod §wieckich buddystow na Zachodzie kobiety
nie majg wigkszych problemoéw z awansowaniem i moga petnic najroz-
niejsze funkcje, z edukacyjnymi wlacznie. W Diamentowej Drodze wy-
stepuje podobne zjawisko. Zarowno w zarzadzie zwiazku, jak 1 w roli
nauczycielek, mozna spotkaé kobiety.

Ostatnia cecha wymieniona przez Baumanna jest konceptualizacja
buddyzmu spoltecznie zaangazowanego. Christopher S. Queen (2002:
330-335) wspomina o ,,agnostycyzmie” i ,,wspotzaleznosci”, ktore cha-
rakteryzuja zaangazowany buddyzm. Agnostycyzm wyraza si¢ w otwar-
tosci na nowe mozliwosci przedefiniowywania dotychczasowych pojeé
(beginner’s mind — umyst otwarty lub don t know mind — umyst poza
koncepcjami). Wspodtzalezno$¢ wyraza si¢ przez wspolbycie z cierpia-
cymi, ale takze z oprawcami, poprzez przekraczanie dualizmu w pa-
trzeniu na $wiat. Taka postawg prezentuje chociazby wietnamski mnich,
Thich Nhat Hanh, ktoéry po bulwersujacej opinig publiczna sprawie
Rodneya Kinga (brutalnie pobitego przez policjantéw w Los Angeles
w 1991 roku, na oczach telewidzow catego Swiata) napisat: , JesteSmy
bijacymi; jestesmy bitymi” (za: Wright 2001: 219), a takze:

Witracenie tych policjantow do wigzienia lub zwolnienie szefa policji nie
rozwiaze fundamentalnych probleméw. My wszyscy pomoglismy wytwo-

5 Dalajlama w wywiadzie dla wloskiej edycji pisma ,,Vanity Fair” wspomnial,
ze moze si¢ odrodzi¢ jako kobieta, jezeli bedzie to bardziej korzystne (por. http://
www.rp.pl/artykul/74192.html [odczytano 03.06.2008]).
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rzy¢ tg sytuacj¢ przez nasze zapomnienie i Sposob zycia. Przemoc stata sig
substancja naszego zycia i nie jesteSmy bardzo ro6zni od tych, ktorzy bili
(Wright 2001: 223).

Wspotzalezno§¢ zaktada wspotodpowiedzialno$¢ nie tylko za bol
ofiar, ale takze za wystepki przestgpcow. Mamy tutaj do czynienia
z etycznym niedualizmem — jesteSmy razem w §wiecie, w jakims$ sen-
sie jesteSmy po cze¢sci ofiarami i katami. W ramach buddyzmu zaanga-
zowanego wspomina si¢ o szerszym fundamencie cierpienia, ktéorym
staje si¢ tez niesprawiedliwo$¢ funkcjonujaca w systemie spotecznym.
Cierpienie jednostki i brak mozliwosci jej wyzwolenia to takze konse-
kwencja ztej kondycji spoteczenstwa.

Zatem gtownymi pytaniami, jakie zadalem sobie przed analiza zy-
cia wspolnoty buddyjskiej byty: czy zachodni buddyzm to jaki$ rodzaj
,refleksyjnej duchowosci”? Czy polscy buddysci kreuja nowy rodzaj
(,,zachodni”) tej religii, oparty na taczeniu nauk, filozofii z doczesnym
zyciem ( 1z wszystkimi jego aspektami: praca, rodzina, a takze rozryw-
ka)? Czy buddyzm na Zachodzie (a wigc i w Polsce) staje si¢ jednym
ze stylow zycia do wyboru? Czy zatem, uzywajac jezyka socjologii re-
ligii, buddyzm zachodni to rodzaj ,,denominacji” — nowoczesnej formy
dobrowolnego, indywidualistycznego i pluralistycznego stowarzysze-
nia religijnego? (Casanova 2005: 102). Czy ,kultura indywidualizmu”
(Jacyno 2007), w ktorej niewatpliwie zyjemy, stanowi przyjazny fun-
dament dla takiej tradycji duchowej? Czy buddyzm mozna w jakich$
aspektach porownywac do tzw. ponowoczesnosci? Powyzsze pytania
sa dla mnie niezwykle intrygujace.

Ksiazka jest podzielona na kilka czg$ci. W pierwszej opisujg sy-
tuacje na ,,rynku” sfery duchowej. Staram si¢ pokaza¢ na czym polega
zmiana w religijno$ci $wiata zachodniego (przede wszystkim Europy
Zachodniej), jakie sa konsekwencje indywidualizacji praktyki religij-
nej, czym staje si¢ duchowos¢ w §wiecie wszechogarniajacej konsump-
cji. Nastepnie opisuje¢ wieloaspektowo swiat buddyzmu, z zawezeniem
jego granic przede wszystkim do szkoty Karma Kagyu. W tej czesci
znajduje si¢ szkic na temat filozofii buddyjskiej, ze szczeg6lnym naci-
skiem na nauki Lamy Olego Nydahla, ktérego dziatalno$¢ rzuca nowe
$wiatto na zjawisko ,,buddyzmu zachodniego”. Jego poglady w istot-
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nym sensie pokazuja, ze koegzystencja filozofii buddyzmu z tzw. men-
talno$cia cztowieka Zachodu juz si¢ zaczgta. Nastepnie pokazuje Swiat
symboliki i ikonografii buddyzmu tybetanskiego (rowniez w matym
wycinku odniesionym do analizowanej tradycji). Ten watek konczy
analiza medytacji w $wietle antropologii Victora W. Turnera. W ko-
lejnej czgsci przechodzg do analizy socjologicznej badanej wspolnoty.
Przyczyny konwersji, ukazanie buddystow w kontekscie teorii ruchow
spotecznych, czy teorii grupy pierwotnej to niektdre z watkow, ktore
tutaj si¢ pojawiaja. Ostatnia cze$¢ ksiazki to proba odpowiedzi na po-
stawione wyzej pytania.

Jeszcze jedna uwaga. Oprocz angielskich stow, ktore cytuje bez
zmian, w tekscie pojawiaja si¢ tez pojgcia rodem z jezykow oriental-
nych (tybetanskiego, sanskrytu). Jesli nie sa czgscia cytatow, wszystkie
te zwroty podaj¢ w formie spolszczonej. Podyktowane jest to faktem, iz
nie jestem filologiem, specjalista w zakresie lingwistyki. Nie chciatem
zatem popeti¢ bledow, ktore mogly by¢ konsekwencja braku dosta-
tecznej wiedzy na ten temat.



