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ZARYS ETYKI BUDDYJSKIEJ

BUDDHIST ETHICS: AN OUTLINE

A b s t r a c t .  This paper offers an outline of an ethical doctrine of Buddhism. In the initial 
part of the text the fundamental law of dharma is presented, as well as the Four Noble Truths 
and the Eightfold Path leading to a final liberation from suffering. Then the crucial criteria of 
good and evil acts are considered, also the principal rules of moral behaviour, followed by 
a few remarks on Buddhist ethics as a form of consequentialism and of virtue ethics. The last 
part of the paper attempts to apply the fundamental ethical precepts to selected issues like 
nature, abortion, suicide and euthanasia.
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Każda religia zawiera zasadniczy, obok doktrynalnego, element moralny, 
który odnosi sie do postepowania jej wyznawców. Buddyzm jednakze wydaje 
sie z wyjątkowym zaangazowaniem akcentować etyke i w taki sposób jest 
czesto odbierany jako przede wszystkim zobowiązujący do postawy współczu
cia i odrzucenia przemocy. Określany jako religia nieteistyczna, buddyzm od 
2500 lat kształtuje przekonania i postepowanie zwłaszcza mieszkanców połu
dniowo-wschodniej Azji, ale obecny jest równiez coraz bardziej wśród społe
czeństw zachodnich. Trzeba miec świadomośc, ze ze wzgledu na głeboka od- 
miennośc kulturowa wiele pojec buddyjskich z trudem, jeśli w ogóle, da

Ks. dr hab. Sławomir Nowosad, prof. KUL -  dziekan Wydziału Teologii KUL; 
Katedra Teologii Moralnej Fundamentalnej i Ekumenicznej w Instytucie Teologii Moralnej 
KUL; adres do korespondencji: Al. Racławickie 14, 20-950 Lublin; e-mail: xsn@kul.pl

http://dx.do.org/10.18290/rt.2018.65.3-2
mailto:xsn@kul.pl


się przełożyc na analogiczne pojęcia czy koncepcje filozofii zachodniej. Doty
czy to takze zagadnien z zakresu etyki1.

Obok dawnych klasycznych tekstów istnieje obfita literatura buddyjska 
pózniejsza i bardziej współczesna. Ponadto w buddyzmie wykształciły sie trzy 
główne tradycje oraz rózne szkoły (nurty), czego skutkiem są takze rózniące 
sie sposoby wyjaśniania i argumentowania problematyki moralnej. Jeśli wiec 
co do kwestii fundamentalnych da sie wskazać na duzy stopien zgodności, ale 
i ogólności, to w zagadnieniach bardziej szczegółowych rozbiezności bywaja 
bardziej wyrazne2.

1. Z A ŁO ŻEN IA  PO D STA W O W E

Buddyzm odwołuje sie do trzech zródeł wiedzy (tzw. trzech klejnotów), 
pozwalających odnalezc właściwy kierunek na drodze do osiągnie cia celu, 
jakim jest ostateczne wyzwolenie z cierpienia przez osiągniecie nirwany:

1 Współcześnie wyróznia sie trzy główne tradycje buddyzmu: południowy (ze szkoła, 
therawada, główne kraje: Sri Lanka, Birma, Tajlandia, Kambodza, Laos), wschodni (chińska 
tradycja mahajana; kraje: Tajwan, Chiny, Wietnam, Singapur, Korea Płd. i Płn., Japonia) oraz 
północny (tybetański, w wersji mantrajana, kraje: Tybet, Mongolia, Bhutan, Nepal). Ponadto 
ostatnio wymienia sie jeszcze buddyzm zachodni, odnoszący sie do buddystów zyjacych w spo
łeczeństwach zachodnich. Nalezy pamietac o rozmaitości form zapisywania buddyjskich nazw, 
pojec, norm itp., co zalezy od kulturowego, a wiec i jezykowego zakorzenienia i pochodzenia 
tych terminów. Najcześciej podstawowe pojecia zapisuje sie w jezyku pali (jezyk południowego 
buddyzmu) i sanskrycie (głównie jezyk tradycji mahajana), stad zapis „dharma” w sanskrycie, 
ale mozliwy jest tez zapis „dhamma” w pali. Budda (czyli „Przebudzony”, ok. 480-400 przed 
Chr.) w pali to Siddhattha Gotama, w sanskrycie Siddhartha Gautama. Odrebnym zagadnieniem 
sa modyfikacje myśli buddyjskiej w róznych kontekstach religijnych i kulturowych, jak tez jej 
wpływ na kulture społeczeństw, gdzie docierała i sie zakorzeniała. Dla przykładu ciekawe, 
krótkie studium wpływu buddyzmu na kulture chińską zob.: X. G uang, Buddhist Im pact on 
Chinese Culture, „Asian Philosophy” 23(2013), nr 4, s. 305-322. Współczesne zmiany w bud
dyzmie japońskim i w niektórych społeczeństwach zachodnich zob.: K. WERNER, A uthenticity  
in the Interpretation o f  Buddhism, w: The Cardinal Meaning. Essays in Comparative H erm e
neutics: Buddhism  and Christianity, red. M. Pye, R. Morgan, Mouton, The Hague 1973, s. 186
191. W obszerniejszy sposób wzajemne relacje miedzy buddyzmem a chrześcijaństwem na 
przykładzie Tajlandii przedstawia: K. Flem ing, Buddhist-Christian Encounter in Contemporary 
Thailand, Peter Lang, Frankfurt am Main 2014.

2 Por. C.S. PREBISH, Am biguity and Conflict in the Study o f  Buddhist Ethics: A n Introduc
tion, „The Journal of Religious Ethics” 24(1996), nr 2, s. 295-303; A  Companion to Buddhist 
Philosophy, red. S.M. Emmanuel, Wiley-Blackwell, Chichester 2013, s. 69-126. Na temat 
etyki w pierwotnym buddyzmie por.: D.J. K a lu p a h an a , Ethics in Early Buddhism, University 
of Hawai’i Press, Honolulu 1995.



Budda (historyczny Budda, a także ideał buddy, czyli wszystkich przebudzo
nych), dharma (nauki Buddy i innych przebudzonych o drodze do buddyjskie
go celu) oraz sangha (wspólnota wszystkich szlachetnych, czyli mnichów, 
którzy postepują na drodze do nirwany). Dharma zawarta jest w tekstach 
przechowywanych i studiowanych we wspólnotach mniszych. Odwołując sie 
do dharmy i do własnego doświadczenia, mnisi udzielają rad wszystkim prak
tykującym buddyjska droge. Swieccy buddyści nie maja ścisłego obowiązku 
posłuszenstwa wobec nauk mnichów, ale zawsze winni okazywać im szacu
nek3. Dharma jest u podstaw całej myśli etycznej buddyzmu. Pomimo swej 
wieloznaczności mozna to pojecie przetłumaczyc jako powszechne prawo 
rzadzace wszechświatem tak w znaczeniu fizycznym, jak i moralnym. Jest 
wiec buddyjskim „prawem naturalnym”, uniwersalnym prawem moralnym 
przekazanym przez Budde, który je odkrył, a nie wynalazł. Wszystko w zyciu 
i w świecie zalezy od dharmy, nawet najwyzsza istota czy bogowie. Kazdy 
tez moze poznac wymagania dharmy pod warunkiem, ze przyjmie tzw. wła
ściwy pogląd. W ładzie moralnym dharma jawi sie jako prawo karmy. Zacho
wywanie dharmy i jej wymagali, jako istota buddyzmu, prowadzi człowieka 
do szcześcia i zbawienia, czyli w koticu do stanu oświecenia (nirwany), nato
miast jej przekraczanie rodzi cierpienie4. Wazne jest pierwotne zastrzezenie, 
ze ta etyka jest wyraznie odniesiona do człowieka i do miedzyludzkich relacji 
w tym świecie, a wiec nie mówi o świecie nadprzyrodzonym, o duszy, bo
gach czy ofiarach. W jej centrum jest stała wewnetrzna dyscyplina i postepo- 
wanie na drodze czystości, prawości i cnoty5.

Obecne zycie człowieka (i kaz dej innej istoty z yjacej) widziane jest jako 
jedno z niezliczonej liczby istnien nastepujacych po sobie na drodze kolej
nych wcielen. Poszczególne istnienia moga byc dobre i przyjemne albo bo
lesne i pełne cierpienia. Zadne z nich nie jest jednak wieczne, gdyz kazde 
konczy sie śmiercia i przechodzi do nowego zycia. Kolejne zycie nie jest

3 Por. P. HARVEY, A n Introduction to Buddhist Ethics: Foundations, Values and Issues, 
Cambridge University Press, Cambridge 2000, s. 8-9.

4 „In leading a moral life, a person becomes an embodiment of Dharma and anyone who 
lives in this way and keeps the precepts can expect good karmic consequences, such as happi
ness in this life, a good rebirth in the next, and eventually the attainment of nirvana”. 
D. Keown, B uddhist Ethics: A  Very Short Introduction, Oxford University Press, Oxford 2005, 
s. 20. Por. tamze, s. 3-4. „Its [Nirvana’s] more positive contents are expressed by the term 
Enlightenment which implies the gaining of complete vision and insight into the operation of 
the law of existence (dharma) which makes its transcending possible”. K. WERNER, A uthentici
ty in the Interpretation o f  Buddhism, s. 163.

5 Por. D.R. JATAVA, Buddhism  in M odern World, ABD Publishers, Jaipur 2007, s. 13-14.



jednak przypadkowe, gdyz kieruje nim prawo karmy (dosł. czyn), stad jego 
charakter zalezy od jakości czynów w poprzednim. To zycie moralne wiec 
rozstrzyga o kazdym kolejnym istnieniu, a poniewaz zadne nie jest nieskoń
czone, mozna powiedziec, ze dla kazdego jest nadzieja na lepsze kolejne 
istnienie. Karma -  naturalna kolej rzeczy -  nie pochodzi od zadnego boga ani 
nie ma charakteru jakiejś uniwersalnej (kosmicznej) sprawiedliwości, stad nie 
nalezy nastepnego zycia postrzegac jako nagrody czy kary za obecne czyny. 
Przynalezac do natury rzeczy, karma jest zwykle porównywana do ziarna 
i owocu, a wie c porządku z ycia biologicznego -  obecne poste powanie jest jak 
ziarno, które w naturalny sposób dojrzewania prowadzi do określonego owocu 
w kolejnym wcieleniu6.

Od poczatków buddyzmu w jego centrum jest nauka o tzw. czterech szla
chetnych prawdach, przekazanych przez Budde w jego pierwszym kazaniu: (1) 
wszelkie istnienie w takiej czy innej formie jest cierpieniem (duhkha); (2) przy
czyna cierpienia jest pragnienie; (3) jest mozliwe, ze cierpienie dobiegnie kre
su; (4) droga do zakonczenia cierpienia jest tzw. szlachetna ośmiokrotna 
(ośmiostopniowa) ściezka. Na te ściezke składaja sie nastepujace elementy, 
z których kazdy powinien byc właściwy (doskonały), a moze byc realizowany 
na poziomie zwyczajnym lub szlachetnym: (1) właściwy poglad (poznanie 
i rozumienie natury rzeczy); (2) właściwe postanowienie (dotyczy wolności 
myśli od zmysłowości, złej woli i okrucietistwa na rzecz współczucia);
(3) właściwa mowa (czyli odrzucenie kłamstwa, nieuprzejmości, plotkowania);
(4) właściwe poste powanie (powstrzymanie sie od zabijania, od brania tego, co 
nie jest dane oraz od złego zachowania w sferze zmysłowej); (5) właściwe za
robkowanie (unikanie sposobów zarabiania na z ycie powodujących cierpienia 
innych, jak oszustwo, handel bronia, zywymi istotami, alkoholem itp.); (6) wła
ściwy wysiłek (słuzacy powstawaniu stanów umysłowych wolnych od niena
wiści, przywiązania itp.); (7) właściwa uwaznośc (rozwaga, która jest szczegól
nie wazna w medytacji, oznacza świadomośc powstających w sobie i dookoła 
zjawisk); (8) właściwa medytacja (skupienie na głebokim spokoju płynącym 
z uwagi skoncentrowanej na przedmiocie medytacji)7. Trzy z tych elementów 
-  właściwa mowa, działanie i zarobkowanie -  maja charakter wyraznie etyczny, 
co podkreśla, ze moralnośc jest integralna cześcia drogi do ostatecznego uwol

6 Por. C.W. GOWANS, Ethical Thought in Indian Buddhism, w: A  Companion to Buddhist 
Philosophy, s. 434-435; P. HARVEY, A n Introduction to Buddhist Ethics, s. 12-16.

7 Por. P. HARVEY, A n Introduction to Buddhist Ethics, s. 31-39; TENZE, Dukkha, Non-Self, 
and the Teaching o f  the Four „Noble Truths", w: A  Companion to Buddhist Philosophy, s. 26
45; D .J.K alupahana , Ethics in Early Buddhism, s. 77-83.



nienia sie od cierpienia, czyli osiagniecia nirwany. Poszczególne etapy szlachet
nej ściezki zaleza od siebie i warunkuja sie wzajemnie, tworząc stopniowo 
harmonijny całośc, a „podstawa dla nich wszystkich, jak ziemia dla roślin czy 
fundament dla budynku, jest cnota moralna”8.

W tradycji mahajana doszło do przekształcenia tej pierwotnej ośmioetapo- 
wej ściezki w koncepcje sześciu doskonałości, które stały sie sednem tego 
nurtu etyki buddyjskiej. Chodzi tu o nastepujace rzeczywistości: (1) hojnośc 
(dotyczy dóbr materialnych, jak i duchowych, nawet samej nauki buddyjskiej, 
która jako wyjątkowym dobrem trzeba sie dzielic); (2) moralnośc (zbiór za
sad, w wiekszości pokrewnych trzem moralnym elementom ośmiorakiej ściez- 
ki, czyli właściwej mowie, postepowaniu i zarobkowaniu); (3) cierpliwośc 
(zwana tez tolerancja albo wyrozumiałością); (4) wigor (radosna gorliwośc, 
energia, siła); (5) medytacja (dyscyplina i skupienie medytacyjne); (6) ma- 
drośc (zrozumienie, ze wszystko jest pustka, gdyz nie ma własnego istnienia, 
czemu winna towarzyszyc postawa współczucia wobec wszelkich istot). Cho- 
ciaz przewaznie podkreśla sie równoczesnośc w zdobywaniu tych doskona
łości, za najwazniejsza uwaza sie madrośc, bez której zadna z pozostałych nie 
moze byc osiagnieta9.

2. K R Y TER IA  O CEN Y  M O R A LN EJ 
-  CZY N Y  D O B R E I ZŁE

Chociaz nauka buddyjska bywa niejednoznaczna, odwołując sie do rozma
itych zródeł, mozna wskazac na istotne kryteria moralnej wartości czynu. 
Czyn (myśli, słowa czy postepowanie) jest dobry (zdrowy) lub zły (niezdro
wy, szkodliwy) w zalezności od jego motywu, w kontekście jego bezpośred
nich skutków oraz tego, czy przyczynia sie on do duchowego rozwoju prowa
dzącego do nirwany. Poniewaz najwazniejsze znaczenie ma ludzka wola,

8 P. HARVEY, A n Introduction to Buddhist Ethics, s. 41. „[...] wholesome virtues have 
freedom from remorse as object and profit; freedom from remorse has gladness; gladness has 
joy; joy has tranquility; tranquility has happiness; happiness has concentration; concentration 
has seeing things as they really are; seeing things as they really are has turning away and non
attachment; turning away and non-attachment have release by knowing and seeing as their 
object and profit. So you see, Ananda, wholesome virtues lead gradually up to the summit”. 
Anguttara N ikaya, t. 5, s. 2. Cyt. za: tamze. Por. C.W. G ow ans, Ethical Thought in Indian  
Buddhism, s. 440-441. Interesujace rozwazania na temat moralnego wymiaru doktryny buddyj
skiej por.: D. BASTOW, Buddhist Ethics, „Religious Studies” 5(1969), nr 2, s. 195-206.

9 Por. C.W. GOWANS, Ethical Thought in Indian Buddhism, s. 443-446.



a przez to motywacja albo intencja prowadząca do spełnienia czynu, nauka 
buddyjska rozróznia tu tzw. korzenie czynu, trzy dobre i trzy złe. Złe korze
nie to chciwośc (wszelkiego rodzaju), nienawiśc i iluzja (brak jasności umy
słu co do prawdy o rzeczywistości, o sprawach duchowych i moralnych itp.). 
Odpowiednio, dobre korzenie to brak przywiązania (przeciwieństwo chciwo
ści), zyczliwośc (przyjazne nastawienie, łaskawośc) oraz rozumienie (jasne 
pojmowanie natury rzeczy)10. Motywy te moga na siebie wzajemnie wpły- 
wac, np. u podstaw chciwości i nienawiści jest iluzja, a nienawiśc czesto 
zalezy od chciwości. Dlatego tak wazne z punktu widzenia buddyjskiego jest 
zdobycie modrości, chroniącej przed iluzja. Jako cze ste motywy złego poste - 
powania wymienia sie takze tendencyjnośc, głupote czy strach. Wśród bez
pośrednich skutków czynu chodzi zwłaszcza o to, czy prowadza one do 
szcześcia czy raczej powoduja cierpienie (fizyczne lub duchowe, własne lub 
cudze). Innymi słowy, czyn zły wynika z chciwości, nienawiści lub iluzji, 
prowadzi do cierpienia oraz osłabia mozliwośc zdobycia modrości11.

Zastrzega sie tez, ze o dobroci czynu nie decyduje przyjemnośc jako jego 
skutek, raczej jest tak, ze czyn, bedac dobry sam w sobie, daje przyjemnośc. 
Poniewaz właściwy poglad jest u początku rozwoju duchowego i moralnego, 
najwiecej zalezy od niego. Zły, błedny poglad prowadzi bowiem w naturalny 
sposób do złej myśli, ta do złej mowy i w końcu do złego postepowania. 
Błedne poznanie natury rzeczy wiec nie moze nigdy doprowadzic do dobrych 
myśli, słów czy uczynków12. Niekiedy pojawia sie w tym kontekście pojecie 
sumienia, któremu przypisuje sie kilka właściwości. Pierwsza jego cecha, 
a raczej zadaniem jest szacunek dla samego siebie, bez czego człowiek nie 
zachowałby swojej integralności moralnej. Druga właściwością sumienia jest 
zwracanie uwagi na konsekwencje własnych działań, co prowadzi człowieka 
do działania badz wstrzymania sie od niego. W końcu sumienie winno byc 
uwazne, co staje sie podstawa do nabywania innych cnót13.

Nawet jeśli za dobrocia czynu stoi szczególnie (choc nie wyłącznie) mo
tyw sprawcy, zaznacza sie, ze same dobre intencje czy motywy działania nie 
wystarcza. Potrzeba właściwych zachowań (czynów), a za takie uwaza sie

10 Por. D. KEOWN, Buddhist Ethics, s. 13; P. HARVEY, An Introduction to Buddhist Ethics, 
s. 46-47, 58.

11 Por. P. HARVEY, A n Introduction to Buddhist E thics, s. 47-48.
12 Por. tamze, s. 12-17.
13 Por. C. OLSON, The D ifferent Paths o f  Buddhism: A  Narrative-H istorical Introduction , 

Rutgers university Press, New Brunswick 2005, s. 77.



najogólniej te, które słuza zdrowiu i nie krzywdza ani siebie, ani innych14. 
Natomiast swoista miara wartości moralnej intencji jest to, czy prowadzi ona 
do przywiązania, czy do oderwania -  uczynki dobre to te, które odrywaja ich 
sprawce dajac mu wolnośc, a przez to szczeście, natomiast przywiązując 
sprawce do czegokolwiek sa złe, bo przez to staje sie niewolny i doświadcza 
cierpienia15.

Z racji czestego akcentowania konsekwencji postepowania, niekiedy okre
śla sie etyke buddyjska jako konsekwencjalistyczna i utylitarystyczna. Ozna
czałoby to, ze o dobroci działania decyduja skutki czynu, a zwłaszcza to, czy 
te skutki prowadza do wiekszego szcześcia, czego ostatecznym wyrazem ma 
byc nirwana16. Wiekszośc autorów uwaza jednak taka interpretacje za błed- 
na. Dany czyn bowiem jest dobry nie dlatego, ze prowadzi do dobrego skutku 
(szcześcia, nirwany), ale prowadzi do dobrego skutku, gdyz jest dobry. Dlate
go mozna stwierdzic, ze za najwazniejsze kryterium dobroci (lub złości) 
czynu uwaz a sie motywacje i intencje, jaka towarzyszy sprawcy czynu. 
Równocześnie zwraca sie uwage, ze utylitarystyczne nachylenie ku zasadzie 
„cel uświeca środki” nie znajduje tu miejsca, gdyz buddyzm głosi, ze jedynie 
dobre środki moga prowadzic do rzeczywiście dobrych skutków. Choc mozna 
spotkac i przekonanie, ze doświadczenie radości ze spełnienia czynu jest 
znakiem jego dobroci17. W tym sensie mozna tu dostrzec podobieinstwo do 
etyki arystotelesowskiej, gdzie celem jest osiagniecie szcześcia (tu rozumiane
go jako ludzka doskonałośc). Uzywajac odmiennej terminologii nauka buddyj
ska jest tu wyraznie teleologiczna z akcentem na rozwój cnót18.

14 Por. D. KEOWN, Buddhist Ethics, s. 7.
15 Por. C. OLSON, The D ifferent Paths o f  Buddhism, s. 76.
16 Za ujmowaniem etyki buddyjskiej jako formy konsekwencjalizmu opowiada sie zwła

szcza C. Goodman (Consequences o f  Compassion: A n Interpretation and Defense o f  Buddhist 
Ethics, Oxford University Press, New York 2009). „According to Charles Goodman, Theravada, 
Mahayana and Vajrayana ethics in South Asia and Tibet are best understood as a form of 
a universal, welfarist, character consequentialism [...]. For example he interprets Theravada 
ethics, with its greater commitment to the precepts, as a form of rule consequentalism and 
Indian Mahayana ethics as a kind of act consequentialism” . W. EDELGLASS, B uddhist Ethics 
and Western M oral Philosophy, w: A  Companion to Buddhist Philosphy, s. 482.

17 Por. P. HARVEY, An Introduction to Buddhist E th ics, s. 49-50. „The order of explana
tion is clear: good actions are not good because it turns out that they have positive consequen
ces for the agent; rather, they have positive consequences for the agent because they are good
actions”. C.W. G ow ans, Ethical Thought in Indian Buddhism, s. 435. Szerzej krytycznie o kla
syfikowaniu etyki buddyjskiej jako konsekwencjalistycznej zob.: D. KEOWN, Karma, Character 
and Consequentialism, „The Journal of Religious Ethics” 24(1996), nr 2, s. 329-350.

18 „Both Aristotle and Buddhism aim at human perfection by developing a person’s know
ledge and character, his or her ‘head’ and ‘heart’ [...]. In both Aristotelian and Buddhist



Buddyjscy mnisi i mniszki maja ponad 200 reguł postepowania w sferze 
moralnej, do przestrzegania których sie zobowiązują. Sa one elementem for
macji, słuzacej pokonaniu zwłaszcza chciwości, nienawiści i iluzji, które 
zawsze rodza cierpienie. Natomiast odnośnie do wszystkich buddystów mówi 
sie najcze ściej o pieciu regułach poste powania, które przyjmuje kazdy, gdy 
staje sie buddysta. Chodzi w nich o zobowiązanie do powstrzymywania sie 
od wyrządzania krzywdy istotom zywym, od brania tego, co nie zostało dane, 
od niemoralnych zachowan seksualnych, od mówienia nieprawdy i od przyj
mowania alkoholu i innych środków odurzających19. W niektórych trady
cjach mówi sie takze o ośmiu albo o dziesieciu regułach. Wazne jest jednak 
nie samo przestrzeganie tych zasad, ale zachowywanie ich z właściwa moty
wacja i dla słusznych przyczyn20.

Obok reguł w etyce buddyjskiej istotne znaczenie maja równiez cnoty, 
jakie winny charakteryzowac buddyste. Spośród wielu cnót za najwazniejsze 
uwaza sie trzy, znane tez jako wspomniane wyzej korzenie dobra: brak przy
wiązania (egoistycznego traktowania własnych potrzeb), zyczliwośc (przychyl- 
nośc wobec wszystkich istot zyjacych) oraz rozumienie (znajomośc nauki 
buddyjskiej). Poniewaz buddyzm kładzie wielki nacisk na kształtowanie w so
bie cnót, korzystając z terminologii zachodniej etyke buddyjska mozna na- 
zwac rodzajem etyki cnót. Zastrzega sie jednak, ze celem dla buddysty nie 
jest formowanie w sobie cnót, choc ich obecnośc jest wazna na drodze do 
ostatecznego wyzwolenia z cierpienia. W opinii wiekszości autorów uprawnio
ne jest takie zakwalifikowanie etyki buddyjskiej, gdyz w analogii do etyki 
arystotelesowskiej jest ona teleologiczna (jej celem jest nirwana), naturali- 
styczna (jej podstawa jest natura ludzka) oraz obiektywna (zawiera w sobie 
stałe normy konieczne do osiągniecia tego celu)21. Szczególnie znana jest

ethics, an action is right because it embodies a virtue which conduces to and ‘participates’ in 
the goal of human perfection” . P. HARVEY, A n Introduction to Buddhist E thics, s. 50. Harvey 
wskazuje równiez na pewne podobiefistwo etyki buddyjskiej do etyki obowiązku Kanta, ale jest 
to bardzo ograniczone. Por. także M.G. BARNHART, Theory and Comparison in the Discussion  
o f  Buddhist Ethics, „Philosophy East and West” 62(2012), nr 1, s. 16-43.

19 W formie uproszczonej za minimalne wymagania etyki buddyjskiej uwaz a sie pie c 
zakazów: kłamstwa, zabijania, kradziezy, nieładu seksualnego i picia alkoholu.

20 Por. D. KEOWN, Buddhist Ethics, s. 8-9.
21 Por. W. EDELGLASS, Buddhist Ethics and Western M oral Philosophy , s. 481. „As signi

ficant as virtues are, they are insufficient by themselves, because Buddhism does not advocate 
being virtuous as the goal of life. Although virtue can serve as an impetus to liberation from 
the cycle of suffering, there is no virtue that is ultimate or absolutely essential from the Budd
hist perspective”. C. O lson , The D ifferent Paths o f  Buddhism, s. 69. Por. D.J. KALUPAHANA, 
Ethics in Early Buddhism, s. 70-76.



reguła i postawa ahimsa (ahinsa), czyli niekrzywdzenia, niestosowania prze
mocy wobec zadnej istoty zyjacej. W formie pozytywnej kryje sie za tym 
szacunek dla wszelkich istot, czemu w etyce zachodniej w zasadzie odpowia
da postulat szacunku dla zycia, a nawet norma świetości zycia (w buddyzmie 
dotyczy to kaz dego z ycia, nie tylko ludzkiego). Buddyzm znany jest takz e 
z silnego akcentu na cnote współczucia, co zawiera w sobie gotowośc do po
mocy kaz dej istocie znajdującej sie w trudnych okolicznościach22.

Wymienia sie piec typów złych uczynków o róznym stopniu intencji i wie
dzy, czego skutkiem jest odpowiedni stopień złości czynu i winy sprawcy: 
(1) czyn spełniony bezwiednie, bez zamiaru zadania cierpienia istocie zyjacej 
(np. przypadkowe zabicie owada); (2) zły czyn wykonany w stanie ograniczo
nej wolności i bez pełnej świadomości (np. pod wpływem emocjonalnego 
wzburzenia czy namietności); (3) spełnienie złego czynu w stanie wątpli
wości, czy dotyczy on istoty z yjacej; (4) spełnienie złego czynu w stanie 
pełnej sświadomosści jego wykonania oraz jego złosści; (5) sświadome spełnienie 
złego czynu, ale bez świadomości jego złości23. Jak widac, akcent w tych 
zasadach pada na stopień winy wykonawcy czynu, o czym rozstrzyga świado- 
mośc i wolnośc działania, jak tez jednoznaczna intencja. U podstaw złości 
takich działali lezy zasada zakazująca zadawania cierpienia jakiejkolwiek 
istocie zyjacej. Warto tez dodac, ze w naukach Buddy główny problem złego 
poste powania rodził sie z duchowej ignorancji, z iluzji, a wie c wskutek braku 
oświecenia (czemu oczywiście moze dodatkowo towarzyszyc chciwośc czy 
nienawiśc). Stad nie określał on ludzi spełniających złe uczynki jako złych 
czy grzesznych, ale raczej jako „głupców” -  jak „głupca” poznaje sie po 
niemoralnym zachowaniu, słowach czy myślach, tak człowieka modrego po
znaje sie po moralnym postepowaniu24.

22 W ikonografii buddyjskiej, zwłaszcza w tradycji mahajana, ukazuje to dosc czesto 
spotykany wizerunek istoty z tysiącem rak wyciągnie tych we wszystkich kierunkach, gotowych 
pomagac wszystkim potrzebującym. Por. D. Keown, Buddhist Ethics, s. 12-16.

23 Por. P. HARVEY, A n Introduction to Buddhist Ethics, s. 53-55. Literatura buddyjska zna 
takze inne zestawy negatywnych zachowań, jak na przykład tzw. dziewiec wartości zakłócają
cych; por. D.R. JATAVA, Buddhism  in M odern World, s. 118-119.

24 „It is no coincidence that the Buddha’s criticism of people is not couched in terms of 
their being evil or sinful, but usually in terms of their being ‘fools’; thus, when dismissing 
a person, he always did so without anger. It is said that a person is known as a ‘fool’ by 
immoral conduct of body, speech and mind, just as a wise person is known by moral conduct”. 
P. HARVEY, An Introduction to Buddhist Ethics, s. 56.



3. a p l i k a c j e  n o r m  d o  k o n k r e t n y c h  s y t u a c j i

Zarysowane powyzej buddyjskie przekonania i reguły postepowania nalezy 
stosowac do wszelkich zyciowych sytuacji i towarzyszących wyborów moral
nych25. Swoiste dla buddyzmu jest odniesienie do całej przyrody, zwłaszcza 
do wszelkich istot zyjacych. Związek człowieka z całym światem natury jest 
szczególny w zwiazku z wiarą w mozliwośc kolejnego wcielenia w postac 
zwierzecia. Mozna tu jednak dostrzec niejednoznacznośc, a niekiedy takze 
sprzecznośc. Z jednej strony bowiem istnieje postulat, by chronic wszelkie 
istoty zyjace nie zadajac im cierpienia. Z drugiej strony jednak troska o istoty 
zywe (czy o przyrode w ogóle) ma w sferze argumentacji wyrazny aspekt 
antropologiczny, gdyz podstawowa wartośc przypisuje sie tylko ludziom, 
a ochrona innych istot ma miec miejsce ze wzgledu na człowieka, z czego 
wynika, ze -  wbrew niektórym opiniom -  myśl buddyjska wcale nie jest 
tozsama na przykład ze skrajna ideologia obroinców środowiska naturalnego 
dla niego samego, a tym bardziej z ekologia głeboka czy ekofeminizmem26.

Odnośnie do zagadnien bioetycznych w literaturze i praktyce buddyjskiej 
mozna przykładowo wskazac szczególnie na przerywanie ciazy i samobój
stwo. W wiekszości literatury buddyjskiej, zwłaszcza dawnej, twierdzi sie, ze 
zycie nowego człowieka zaczyna sie w momencie poczecia, co implikuje 
odrzucenie aborcji jako sprzecznej z pierwsza reguła zakazujaca wyrządzania 
krzywdy istotom zywym. Złośc aborcji podkreśla sie takze przez wskazanie 
na tragiczne skutki takiego czynu, którymi moze byc brak potomstwa w ko
lejnym istnieniu albo nawet kara piekła. Niektórzy buddyści jednak dopusz
czają aborcje odwołujac sie na przykład do argumentu o niejednoczesności 
humanizacji i personifikacji w początkach nowego zycia, albo do argumen
tacji zaczerpnietej ze współczesnych ruchów feministycznych, co jednak 
wie kszośc uwaz a za błe dne27. Złoz ona jest takz e etyczna ocena samobój

25 Przykłady stosowania zasad buddyjskich do róz nych sytuacji z ycia społecznego i ob
jaśniające komentarze osób z ycia publicznego prezentuje: S.B. King, Being Benevolence: The 
Social Ethics in E ngaged Buddhism, University of Hawai’i Press, Honolulu 2005.

26 Por. D. KEOWN, Buddhist Ethics, s. 39-52. „[...] it is not an easy matter to classify 
Buddhism simply as ‘ecologically friendly’. Buddhist attitudes towards the natural world are 
complex and at times contradictory. [...] the importance given to human beings as well as the 
fact that ultimate value is given to the pursuit of liberation leaves a clear impression that the 
natural world has at best a secondary or instrumental value” . Tamze, s. 50.

27 „Early scriptural sources oppose abortion, regarding it as a breach of the first precept, 
a view generally followed in traditional countries despite the evidence that large numbers of 
‘back-street’ abortions are carried out. Some contemporary Buddhists, especially in the West,



stwa. Dawna literatura buddyjska jednym głosem wskazywała na obowiązek 
unikania przemocy, z czego wynika zakaz celowego zadawania śmierci, rów
niez sobie. W zasadzie wiec uwaza sie taka praktyke za moralnie niedopusz
czalna, ale z racji opisywanych w literaturze buddyjskiej przypadków samo
bójstwa mnichów, motywowanego waz na sprawa społeczna, ocena ta bywa 
niejasna. Niektórzy pisza o wyjatkach od tego zakazu, które miałyby dotyczyc 
właśnie mnichów, gdyz osiagajac stan oświecenia zostali niejako uwolnieni 
od tradycyjnych norm moralnych dotyczących nieoświeconych. Z kolei nie- 
jasnośc w ocenie eutanazji rodzi sie na przykład z kolidujących ze soba 
w określonym przypadku buddyjskich norm -  z jednej strony nakazu szacun
ku dla zycia, a z drugiej strony zobowiązania do uwolnienia od cierpienia. 
Właśnie ta druga norma miałaby w pewnych przypadkach umozliwiac i uspra- 
wiedliwiac eutanazje. Natomiast gdy przywołuje sie wezwanie samego Buddy, 
by nigdy nie czynic śmierci motywem działania, tłumaczenie sie współczu
ciem dla cierpiącego jest nie do przyjecia. Silnym argumentem za niedopusz
czalnością eutanazji jest takze podstawowe przekonanie buddyzmu, ze o zyciu 
ludzkim, a wiec i o jego kresie, decyduje nie sam człowiek, ale karma. 
Sprzeczne z karma jest wiec decydowanie o śmierci w jakikolwiek sposób28. 
Jak w przypadku przedstawicieli innych religii, takze wśród buddystów relaty
wizowanie dawnych, tradycyjnych przekonan moralnych coraz cześciej doko
nuje sie współcześnie wskutek wpływu przemian kulturowych, pojawiania sie 
nowych ideologii i koncepcji rozumienia człowieka czy narastającej sekulary
zacji mentalności. Łatwośc przekazu informacji, praktyczna niemozliwośc 
izolacji buddystów od wpływów zewnetrznych, mobilnośc społeczna, coraz 
czestszy sceptycyzm poznawczy i moralny, jak tez inne tego typu zjawiska 
sprawiaja, ze do niedawna raczej stabilne przekonania i normy moralne sa 
kwestionowane i relatywizowane.

however, feel that there is more to be said on the morality of abortion than is found in the 
ancient sources, and that there may be circumstances in which abortion may be justified”. 
D. KEOWN, B uddhist Ethics, s. 99. Z kolei jednoznaczne moralne potepienie aborcji podkreśla 
C. Olson (The D ifferent Paths o f  Buddhism , s. 84).

28 Por. D. KEOWN, Buddhist Ethics, s. 100-115; TENZE, Buddhism  and Bioethics, St. Mar
tin’s Press, New York 1995; TENZE, Buddhism  and Biom edical Issues, w: A  Companion to B ud
dhist Philosophy , s. 613-630; Buddhism  and Abortion , red. D. Keown, Macmillan, Houndmills 
1998; S. JENKINS, Compassion and the Ethics o f  Violence, w: A  Companion to Buddhist P hilo
sophy, s. 466-475.



*

Starozytny buddyzm, istniejący obecnie nie tylko w krajach i społeczeń
stwach azjatyckich, doświadcza współcześnie głebokich, wewnetrznych prze
mian. Wpływy bezkrytycznej wielokulturowości z jednej strony czynia te 
religie bardziej dostepna, ale z drugiej strony naruszaja jednoznacznośc jej 
przekonań religijnych i moralnych. Jeśli dodatkowo uwzgledni sie równiez jej 
nieustepujaca atrakcyjnośc dla społeczeństw zachodnich, jak i koniecznośc 
zachowania postawy dialogu w relacjach miedzyreligijnych, tym bardziej 
trzeba podkreślic koniecznośc lepszego poznania takze tej dawnej tradycji 
religijnej. Niniejszy tekst jedynie zarysował pewne elementy etyki buddyj
skiej, co pozwala dostrzec zarówno jej analogicznośc, jak i odmiennośc od 
zachodniego rozumowania etycznego.
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ZARYS ETYKI BUDDYJSKIEJ

S t r e s z c z e n i e

Niniejszy artykuł przedstawia zarys nauki moralnej buddyzmu. Fundamentalnie odwołuje 
sie ona do powszechnego prawa dharmy, a w centrum posiada nauke o tzw. czterech szlachet
nych prawdach oraz osmiorakiej ściezce, która prowadzi do osiagniecia nirwany. Artykuł 
wyjaśnia równiez kryteria oceny moralnej czynu, wśród których szczególne znaczenie ma 
motywacja i intencja sprawcy czynu oraz skutki działania z istotnym ukierunkowaniem na 
ostateczna wolnośc od cierpienia. Wyjaśnia sie równiez, w jakim  zakresie etyka buddyjska 
moze byc rozumiana jako rodzaj etyki cnót czy jako teoria konsekwencjalistyczna. W ostatniej 
cześci tekstu podane sa przykłady zastosowania norm etyki buddyjskiej do takich zagadnień, 
jak ekologia, przerywanie ciazy, samobójstwo i eutanazja.

Słowa kluczowe: buddyzm; etyka buddyjska.


