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0. Wstep

0.1. Podejscie, badane teksty, spostrzezenia wstepne

Poznawcze i funkcjonalne aspekty medytacji w buddyzmie therawady mozna
przedstawia¢ z wielu réznych perspektyw. Jest tak, poniewaz poznawcze oraz
funkcjonalne aspekty odnosza sie do dwdch najwazniejszych wymiardw zycia ludzkiego
- wiedzy, czy tez rozumienia samego siebie i §wiata, oraz dziatania, czyli adaptacji do
warunkow, w jakich przyszto nam zy¢. Medytacja natomiast jest procesem
transformujgcym sposob do$wiadczania catej rzeczywistosci. W zwigzku z tym badanie
medytacji w tradycji therawady wymagato wyboru okreslonej perspektywy i dokonania

selekcji materiatu pod jej katem.

W swojej dysertacji przyjatem przede wszystkim perspektywe historyka filozofii. Cho¢
sam praktykuje medytacje buddyjska, to rowniez ja, jak i teksty buddyjskie, analizuje
jako badacz buddyjskie;j filozofii. Praca opiera sie gtbwnie na hermeneutyce najstarszych
zachowanych buddyjskich tekstéw. Przygladam sie wczesnym buddyjskim tekstom,
zwlaszcza suttom, jak i p6Zniejszym komentarzom therawadyjskim. Korzystam réwniez
z najnowszej literatury przedmiotu, a takze uwzgledniam wypowiedzi wspétczesnych

wybitnych mnichéw buddyjskich, ktérzy sa zarazem nauczycielami medytacji i dhammy.

Staram sie nie tylko poddac refleksji nauke przedstawiong w buddyjskich tekstach, lecz
réwniez zastanowi¢ sie nad jej praktyczng przydatnoscia. Filozofie rozumiem za
Pierre’em Hadotem jako uczenie sie Zycia, czy tez ¢wiczenie duchowe wykraczajace poza
samo teoretyzowanie na temat natury rzeczywistoscil. Uwazam bowiem, ze filozofia ma
ogromny potencjat w transformowaniu dos$wiadczenia cztowieka dzieki pogtebieniu
poznania i refleksji nad doswiadczeniem, co w konsekwencji przynosi zmiane naszego
zachowania. Jednym z gléwnych celow poznania jest redukcja cierpienia oraz
ugruntowanie pozytywnych stanéw umystu, takich jak poczucie szczeScia, spokoju czy
wolnosci. To podejscie jest zreszta w petni zgodne z podejsciem buddyjskim, o ktérym

traktuje niniejsza praca. Uwazam, ze w filozofii zawsze powinno by¢ miejsce dla tak

1 Pierre Hadot (1992): Filozofia jako ¢wiczenie duchowe, ttum. Piotr Domanski, Warszawa: Instytut
Filozofii i Socjologii Polskiej Akademii Nauk, s. 11-26.



rozumianej sztuki zycia, ktérej celem jest pozytywny wptyw na doswiadczenie zycia

wielu istot czujacych.

Wydano wiele prac naukowych oraz popularnonaukowych na temat buddyzmu i
medytacji buddyjskiej. Uwazam, ze powtarzanie tego, co juz wielokrotnie zostato
napisane, nie jest celowe. Dotyczy to zwlaszcza podstawowej i klasycznej wyktadni
doktryny buddyjskiej. W niniejszej pracy skupiam sie nie tyle na klasycznej prezentacji
nauk buddyjskich, ile na aspektach zwykle pomijanych czy marginalizowanych, ktére
moim zdaniem mogg by¢ réwnie, a nawet bardziej istotne dla wspo6tczesnego cztowieka.
Nie zamierzam jednak dokonywa¢ wyktadni buddyjskiej dhammy czy doktryny
therawady, lecz podejmuje probe podkreslenia istotnych watkéw, ktére sg w ramach
prezentacji nauk tej tradycji czesto marginalizowane. Zywie przekonanie o przydatnosci

wnioskéw mojej dysertacji w ¢wiczeniu duchowym wspoétczesnych ludzi.

Nalezy na wstepie podkres$li¢, ze te poznawcze i funkcjonalne aspekty dziataja na
zasadzie spirali. Im glebsze jest nasze poznanie natury rzeczywistosci, tym tatwiej
synchronizowa¢ z nig nasze Zzycie. A im bardziej skutecznie wprowadzamy te
funkcjonalne zmiany, tym bardziej poglebia sie nasze poznanie prawdy. W buddyzmie
Ow schemat sie zapetla az do petnego wgladu i pelnego wyzwolenia, majacego swe

apogeum w stanie arahanta.

0.2. Wczesny buddyzm i jego ewolucja a buddyzm therawady

Zanim przejde do prezentacji swoich tez, chciatbym zaznaczy¢, ze jestem Swiadomy
bardzo istotnego rozroznienia miedzy wczesnym buddyzmem z jego stopniowa
ewolucja, ktérag zawdzieczamy pierwszym pokoleniom uczniéw Buddy, a w petni
rozwinietym buddyzmem therawady, przedstawionym chociazby w Visuddhimagdze
(Visuddhimagga; Vism). Wspoétczesne rozmaite tradycje medytacyjne afiliujace sie z
buddyzmem therawady przeszly jeszcze dodatkowe dalsze transformacje. Doktadniejsza
historie tej ewolucji mozemy odnalez¢ w ksigzce Grzegorza Polaka Reexamining Jhana:
Towards a Critical Reconstruction of Early Buddhist Soteriology (2011), w jego artykule
Tradycje buddyjskie theravady?, a takze w ksigzce Bhikkhu Sujato Sects and Sectarianism:

2 Grzegorz Polak, Tradycje buddyjskie theravady, http://sasana.wikidot.com /tradycje-buddyjskie-
therawada, data dostepu: 17.01.2024.


http://sasana.wikidot.com/tradycje-buddyjskie-therawada
http://sasana.wikidot.com/tradycje-buddyjskie-therawada

The Origins of Buddhist Schools. Na podstawie powyzszych prac mozemy wymieni¢ kilka

gtéwnych etapow tej ewoluciji:

— Wczesny buddyzm - teoretycznie nauki samego Buddy Gotamy, nie zmienione jeszcze

przez pozniejsze pokolenia jego uczniow.

— Ewolucja buddyzmu za sprawg pierwszych pokolen uczniéw Buddy, zanim powstaty
pierwsze szkoty buddyjskie. Wedtug badaczy, takich jak Bronkhorst3, Vetter* czy
Polaks, te zmiany zaszty w suttach zanim jeszcze doszto do jakichkolwiek wiekszych
podziatéw na szkoty i zanim kanony zostaly skodyfikowane w réznych jezykach, np.
w pali, chinskim, sanskrycie czy tybetanskim. W zwigzku z tym, wedtug tych
badaczy, nawet w palijskich suttach jak i ich paralelach w innych jezykach istnieje

zarO6wno pierwotna, jak i pdzZniejsza doktryna buddyjska.
— Powstanie réznych szkét buddyjskich i tekstow abhidhammy, w tym therawady.

— Ewolucja klasycznej tradycji komentatorskiej therawady az do osiggniecia swojego

apogeum w postaci Vism Buddhaghosy.

— Odnowienie tradycji medytacyjnych w ramach buddyzmu therawady, ktére zaczeto

sie w XIX wieku, zwtaszcza w Tajlandii i Birmie.

— Wspéiczesna wielo$¢ tradycji medytacyjnych therawady, czerpigca ze wszystkich
wcze$niejszych Zrddet. Niektore sg bardziej wierne wczesnemu buddyzmowi, inne
klasycznej teorii zaprezentowanej w Vism, a jeszcze inne najwiekszym
nauczycielom therawady XIX i XX wieku. Czesto spotykane sa réwniez podejscia
hybrydowe, gdzie nauczyciele czerpia ze wszystkich tych Zrdédet. Gtéwne
wspotczesne tradycje, do ktorych bede sie odwotywal, to nauki Ajahna
Brahmavamso reprezentujgcego wehikut ,samathy i metty” oraz birmanskich szkét

suchego wgladu, nazywajace sie tradycjami wipassany”.

Istniejg liczne badania w literaturze przedmiotu prébujace argumentowac za tym, zZe

pewne sutty z kanonu palijskiego s3 wcze$niejsze, a inne po6Zniejsze, i ze w ramach

3 Johaness Bronkhorst (1993): The Two Traditions of Meditation in Ancient India, drugie wyd., oraz
Johaness Bronkhorst (2012): Early Buddhist Meditation.

4 Tilmann Vetter (1998): The Ideas and Meditative Practices of Early Buddhism.

5 Grzegorz Polak (2011): Reexamining Jhana: Towards a Critical Reconstruction of Early Buddhist
Soteriology....



samych sutt mozemy wyr6zni¢ wczesny oraz pozniejszy buddyzm. Przyktadem takich
badan jest wymieniona juz ksigzka Grzegorza Polaka Reexamining Jhdana. Podaje on
przekonujgce argumenty na przykilad za tym, ze niematerialne osiggniecia (arupa
samapatti) nie byly czeScig nauk Buddy Gotamy, lecz stanowity pdZniejsza inkorporacje

przez jego uczniow, ktorzy zaczeli do buddyzmu wprowadza¢ nauki jogiczne.

To rozrdéznienie na roézne etapy ewolucji mysli buddyzmu therawady ukazuje
problematyczno$¢ okreslen-ia tej tradycji, ktéra jest badana w nieniejszej rozprawie. Z
jednej strony, buddyzm therawady jest najstarsza wspdicze$nie istniejacg szkotg
buddyjska, ktérej aspiracjg zawsze byta prezentacja najwczes$niejszych nauk Buddy.
Jednakowoz wielu wspédtczesnych badaczy, jak na przyktad Grzegorz Polak, pokazuje, Ze
klasyczna wyktadnia therawady jest bardzo daleka od wczesnego buddyzmu. Ponadto
buddyzm therawady ma wspoétcze$nie wiele mniejszych tradycji czy szkot, ktore
zasadniczo rdznig sie od siebie w swoich naukach. Jako skrajne przyktady mozemy
zestawi¢ nauki Ajahna Brahmavamso i Mahasi Sayadawa - w teorii obydwaj to mnisi
therawady, ale w praktyce prezentujg skrajnie odmienne nauki dotyczace niektérych
podstawowych dogmatéw i praktyk buddyjskich (bardziej szczegétowo omawiam to
nizej®). Skoro zatem tematem rozprawy sg ,Poznawcze i funkcjonalne aspekty medytacji

w buddyzmie therawady”, to do ktorej therawady nalezy sie odnie$¢?

Musimy dokona¢ sensownej selekcji, w innym wypadku objeto$¢ pracy nadmiernie by
wzrosta. W swojej dysertacji opieram sie przede wszystkim na suttach z kanonu
palijskiego, nie zwazajac zbytnio na to, ktore sutty mozemy uznac za wcze$niejsze, a
ktére za pdZniejsze. Jest to podejscie wielu wspoétczesnych badaczy, na przyktad L.S.
Cousinsa, uznajacego, ze zbyt trudno jest z catg pewnoscig ustali¢, ktore sutty czy ich

fragmenty sg wczesne, a ktore pozZniejsze’.

Cho¢ to rozwigzanie nie jest doskonate, wyznacza pewne ramy mojego studium.
Dodatkowo przy przedstawieniu niektorych podstawowych definicji bede sie opierat na

klasycznych interpretacjach therawady, gdyz praca ta traktuje, jak sama nazwa

6 Do nauk Mahasi Sayadawa odnosze sie na stronach 158-164. Do nauk Ajahna Brahmavamsy odnosze sie
wielokrotnie, w tym konteks$cie najwazniejsze fragmenty znajduja sie na stronach 59-62, 84-85, 130-131.
Cho¢ nie dokonuje tego poréwnania bezposrednio, to wytania sie ono w toku catej dysertacji, ukazjgc ich
odmienne podejscie do wielu kwestii.

7 Lance Cousins (1996): Samatha-yana and Vipassana-yana, s. 67, przypis 2.



wskazuje, przede wszystkim o buddyzmie therawady, a nie wczesnym buddyzmie. Zeby
jednak nie ignorowa¢ badan nad wczesnym buddyzmem, tam, gdzie to zasadne, bede

przedstawiat réwniez perspektywe wczesnego buddyzmu.

Co istotne, argumenty przemawiajagce za wysuwanymi przeze mnie tezami mozemy
odnaleZ¢ w suttach palijskich, a przyjecie perspektywy wczesnego buddyzmu jedynie
wzmacnia site argumentacji. Badacze wczesnego buddyzmu wyrazaja w publikacjach
opinie, ktoére wydaja sie zgodne z wieloma proponowanymi przeze mnie tezami. W
nielicznych spornych kwestiach zaproponuje swoje argumenty polemiczne. Generalnie
przedstawione przeze mnie stanowisko potwierdzajq zaréwno sutty z catego kanonu,

jak i te uwazane przez niektoérych badaczy za ,wczesne”.

Omawiajagc nauki wybranych wspoétczesnych nauczycieli therawady, bede uzywat
interpretacji niektérych z nich (np. Ajahna Brahmavamso czy Ajahna Sony) jako
wsparcia mojej wtasnej interpretacji tekstow palijskich, za$ interpretacje innych, ktorzy
nie zgodziliby sie z moim odczytaniem sutt (np. Mahasi Sayadaw czy S.N. Goenka), bede
przedstawiat jako interpretacje polemiczne oraz odpowiadat na nie swoimi wiasnymi

argumentami.

W ten sposéb, cho¢ skupia¢ sie bede gltdwnie na kanonie palijskim jako catosci,
omoOwione zostang tez sutty perspektywy wczesnego buddyzmu oraz ich odczytanie
przez wspotczesnych wybitnych nauczycieli therawady. Klasyczne wyktadnie z Vism
oraz abhidhammy w duzej mierze pomijam, poniewaz nie sg one szczegolnie istotne dla

sformutowanych przeze mnie tez. Odnosze sie do nich jedynie w kilku miejscach.

0.3. Tezy dysertacji

Wysuwam dwie gtdwne tezy, za ktorymi bede argumentowa¢ w niniejszej dysertacji.
Pierwsza glosi, Ze medytacja buddyjska moze by¢ rozumiana na dwa sposoby: 1) jako
praktyka formalna, kiedy jaki$ wycinek czasu poswiecamy w peini na medytacje, czesto
w pozycji siedzacej, praktykujac wybrang mentalng aktywnos$¢; 2) jako praktyka
dhammy przez cate zycie. W tym rozumieniu medytacja to odpowiednie podejscie do
catego Zycia. Zaprezentuje w pracy wiele argumentéw przemawiajgcych za tg wtasnie
koncepcja. Laczy sie ona z kwestig poboczng sposobu, w jaki Budda nauczat medytaciji i

dhammy, a mianowicie Budda nauczat w sposéb bardzo otwarty, majac Swiadomos¢, ze
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rozmaite techniki i metody rezonujg z ré6znymi jednostkami. Wysuwam tez argumenty

za tym, ze tak otwarte i niedogmatyczne podejscie do medytacji dokumentujg sutty.

Druga gtéwna teza niniejszej dysertacji gtosi, Ze przebudzenie buddyjskie czesto ma dwa
etapy: brahmiczny i dhammiczny. Etap brahmiczny polegana realizacji wyzszych stanow
Swiadomos$ci odpowiadajacych brahmicznej sferze egzystencji. Sq to takie stany, jak
cztery dzhany, cztery niematerialne osiggniecia czy cztery wyzwolenia serca przez
niebianskie uczucia®. Wedlug Mahaczattarisaka-sutty (Mahadcattarisaka-sutta) ta
brahmiczna sfera taczy sie rowniez ze Swiatowym wiasciwym pogladem, ma S$cisty
zwigzek z prawem kammy i opiera sie w duzej mierze na dobroci wzgledem innych istot

czujacych [MN117].

Drugim etapem przebudzenia jest etap dhammiczny czy transcendentny, w ktérym
dochodzi do catkowitego porzucenia wszelkich pragnien i oczekiwan wzgledem $wiata
oraz wszelkich jego aspektow. Bede argumentowat za tym, Ze taki tryb praktyki faczy sie
z innym nastawieniem do rzeczywistoSci, bardziej zdystansowanym i ,chtodnym” czy

tez ,suchym”, podczas gdy ten brahmiczny jest bardziej zaangaZowany i ,ciepty”.

Opierajgc sie na zawartych w Anguttara-nikaji (Anguttara-nikaya; AN) Asubha-sutcie
[AN4.163] i Ubhaja-sutcie (Ubhaya-sutta) [AN4.166], a takze na wielu innych suttach,
bede argumentowal, ze dla wiekszosci praktykujacych preferowana jest Sciezka

buddyjska uwzgledniajaca giteboka realizacje tego brahmicznego etapu, a peine

8 Brahma-vihdra, dostownie ,niebianskie siedziby” czy ,boskie siedziby” (Piotr Jagodzinski, Kieszonkowy
stownik palijsko-polski, http://sasana.wikidot.com/kieszonkowy-slownik-palijsko-polski, data dostepu:
24.01.2024).

To okreslenie wiaze sie z tym, ze kiedy kto§ trwa w tych stanach serca/umystu, to wtedy niejako
»Zamieszkuje” niebianski czy boski $wiat (§wiat istot brahmicznych w kosmologii buddyjskiej). Znaczy to,
ze czyje$ serce/umyst znajduje sie w takim stanie, a nie Ze jego ciato fizyczne jest w innym wymiarze
egzystencji. Dlatego uwazam, Ze okre$lenie ,niebianskie siedziby” jest metaforg oznaczajaca pewne
uczucia, ktére w buddyzmie uznawane sg za niebianskie. W wielu suttach, np. w Madzdzhima-nikaji
(Majjhima-nikaya; MN) 127 lub Anguttara-nikaji (Anguttara-nikaya) 3.63, wymieniane s3 cztery
niebianskie uczucia: mitujgca dobro¢ (metta), wspoétczucie (karuna), wspoétrados¢ (mudita) oraz
zrownowazenie (upekkha). OkreSlenie ,niebianskie siedziby” zawiera w sobie jednak pewng celowg
dwuznaczno$¢, bowiem kiedy te uczucia zostang rozwiniete do swojego apogeum, o czym moéwi na
przyktad MN127, to wtedy cialo mentalne danej istoty faktycznie przenosi sie do innego wymiaru
rzeczywisto$ci, w ktérym normalnie zamieszkuja bogowie (brahmy). Dlatego termin brahma-vihdra
ttumacze jako niebianskie uczucia, z zaznaczeniem, Ze w najwyzszej formie przyjmuja one forme
parapsychicznych mocy (iddhi), czy wyzszych stanéw umystu/serca (adhicitta), faktycznie przenoszac
Swiadomos$¢ danej osoby do innej ,siedziby”. Rozumienie brahma-vihdra jako uczué jest wspoéiczesnie
bardzo popularne, na przyktad Ajahn Sona w catej serii méw dhammy o mitujgcej dobroci czy
zrownowazeniu caty czas odnosi sie do nich jak do uczu¢ czy pieknych i wartosciowych stanow
emocjonalnych.

https://www.youtube.com/watch?v=7xh9h 4Fcc&list=PLCXN1GlAupG109f]|BruNaEjNCy7LVdZaN, data
dostepu: 24.01.2024.
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odpuszczenie pragnien niezbedne jest dopiero na zaawansowanym etapie. Mozemy
odnaleZ¢ takie podejScie zaré6wno we wczesnych buddyjskich tekstach, jak i w tradycji

therawady, cho¢ niektére popularne interpretacje marginalizujg te kwestie.

Przedstawie ponadto, jakie konsekwencje mogg mie¢ dla praktykujacych te btedne
interpretacje, ktére prezentuja buddyzm jako S$ciezke przede wszystkim suchego
wgladu, bez kultywacji brahmicznych, czy tez cieptych stanéw serca. Moja gléwna
intencjg jest wyjasnienie zawartej w buddyjskich Zrédtach teoretycznej podstawy
praktyki uwzgledniajacej ten brahmiczny etap. Przewiduje to badanie poznawczych i
funkcjonalnych aspektéw medytacji oraz dhammy, gdyz zaréwno w praktyce formalnej
medytacji, jak i w praktyce dhammy przez cate zycie - tak na etapie brahmicznej mitosci,
jak i transcendentnej wolnoSci - potrzebne sg obydwa aspekty: poznanie gtebszej natury
rzeczywistosci, a takze zestrojenie swojego zachowania z odkrytymi prawdami, by

osiggac jak najlepsze funkcjonalne rezultaty.

0.2. Definicja dhammy oraz o$mioraka szlachetna sciezka w kontekscie

poznawczym i funkcjonalnym

Na samym poczatku dysertacji uwazam za stosowne przyjrzenie sie kilku podstawowym
terminom, ktére pozwolg rozwing¢ szczegdétowa argumentacje za tezami, ktorych chce
broni¢. Pierwszy termin to dhamma. Dhamma jest centralnym pojeciem buddyzmu.
Dhamma jest nawet bardziej fundamentalna niz Budda, gdyz wedtug nikajow sam Budda
rzekt, Ze to nie on stworzyl dhamme, lecz tak, jak wszyscy buddowie ,jedynie” jg odkryt

[Samjutta-nikaja (Samyutta-nikaya; SN) 12.65, AN3.136].

Laczy sie to z zatozeniem, ze dhamma jest zawsze obecna (sanditthika), ponadczasowa
(akalika), dostepna i zapraszajgca do poznania (ehipassika), prowadzaca do wyzwolenia
(opanayika) oraz mozliwa do indywidualnej realizacji przez medrcéw (paccattam
veditabbo vififiuhi) [AN11.12]. Znaczy to, ze dhamma jest absolutnie ponadczasowa,
zawsze moze byc¢ odkryta i obowigzuje niezaleznie od tego, czy kto$ ja dostrzega czy nie.
Prawa dhammy obowiazuja we wszech$wiecie niezaleznie od tego, na ile istoty go

zamieszkujgce rozpoznajg je, rozumieja i aplikuja.

Samo stowo dhamma ma szeroki zakres znaczeniowy, czyli posiada wiele znaczen, ktére

cho¢ rozroznialne w odmiennych kontekstach, przenikaja sie wzajemnie. Rupert Gethin
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w artykule He Who Sees Dhamma Sees Dhammas: Dhamma in Early Buddhism wymienia
znaczenia stowa dhamma:

1) ‘nauka’ Buddy;

2) ‘dobre prowadzenie sie’ czy ‘dobre zachowanie’ w ogdle, ale rowniez, w szczegdlnosci,
praktykowanie dobrego zachowania zaleconego przez nauke Buddy i stanowigcego
buddyjska Sciezke: przestrzeganie etycznych wskazan (sila), kultywacja spokoju i
samadhi (samatha, samadhi, jhana), a takze wgladu i wiedzy (vipassana, pafia, vijja)
poprzez praktyke medytacji;

3) ‘prawda’ realizowana poprzez praktyke buddyjskiej $ciezki;

4) jakakolwiek swoista ‘natura’ czy ‘cecha’ czegokolwiek;

5) obiektywne(y) i lezace(y) u podstaw rzeczy ‘naturalne prawo czy porzadek’, ktory(e)
rozpoznat Budda;

6) Ppodstawowy mentalny czy fizyczny ‘stan’ lub ‘rzecz’ [fenomen], ktérych wielos¢ -
przynajmniej wg tekstow Abhidhammy - powinna by¢ postrzegana jako w pewnym

sensie tworzaca ‘rzeczywisto$¢’ swiata czy doswiadczenia®.

Co istotne, pierwszych pie¢ znaczen jest tak $cisle ze sobg powigzanych, Ze nie da sie ich
konsekwentnie od siebie oddzieli¢. To znaczenia: (1) nauki, (2) prowadzenia sie i
zachowania, (3) prawdy, (4) natury rzeczy oraz (5) prawa natury. Moim zdaniem tak
naprawde mamy tu do czynienia z jedng dhamma. Jest tak, poniewaz: (1) nauka Buddy
jest przedstawieniem tego, jak (2) dobrze sie prowadzi¢ i zachowywa¢ w zgodzie z (3)

prawda o (4) faktycznej naturze rzeczywistosci i tym, jakie (5) prawa nig rzadza.

Tak samo (2) dobre prowadzenie sie i zachowanie jest zgodne z (1) nauka Buddy,
zgodne z (3) prawda, odnoszace sie odpowiednio do prawdziwej (4) natury
rzeczywistosci i (5) praw nig rzadzacych. Na podobnej zasadzie mozna by wyjasnic

wszystkie pozostate kombinacje znaczen dhammy.

Jesli chodzi o szoste znaczenie - dhammy w liczbie mnogiej, to bardzo czesto w
kontekScie medytacji istotne beda pojecia kusala dhamma i akusala dhamma, czyli
zdrowe czy korzystne stany umystu (kusala dhamma) oraz niezdrowe czy niekorzystne

stany umystu (akusala dhamma).

Co ciekawe, zwraca uwage Rupeth Gethin, kiedy kto$ naprawde zrozumie dhammy w
liczbie mnogiej, czyli pozna dogtebnie stany mentalne oraz potrafi odréznic te, ktore sa

zdrowe, od tych, ktére sg niekorzystne, to w zasadzie widzi tez cata dhamme w liczbie

9 Rupert Gethin, He Who Sees Dhamma Sees Dhammas: Dhamma in Early Buddhism, s. 515-516.
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pojedynczej10. Jednak mimo tego stusznego spostrzezenia, naprawde istotne jest
rozroznienie dhammy w liczbie pojedynczej i dhamm w liczbie mnogiej jako

poszczegblnych stanéw czy fenomendw.

W niniejszej pracy bede konsekwentnie podkreslat to rozréznienie. Terminu ‘dhamma’
bede uzywat jako wyrazajgcego jednoS$¢ tych pieciu znaczen lub w jednym z nich.
Terminem ‘dhammy’ (liczba mnoga) bede postugiwat sie na oznaczenie stan6w umystu i
ewentualnie w nawiasach dodawat palijskie stowa, na przyktad: zdrowe stany umystu

(kusala dhamma).

Kiedy bede miat na mysli jedno$¢ pieciu znaczen stowa ‘dhamma’, pozostawie to stowo
nieprzettumaczone, natomiast kiedy bede sie odnosit na przyktad konkretnie do praw

natury, wtedy moga okazjonalnie pojawi¢ sie stosowne ttumaczenia.

By wyjasni¢, czym jest dhamma w bardziej praktycznym konteks$cie, bede opierat sie na
ksigzce Buddhadhamma autorstwa Bhikkhu P.A. Payutto, tajskiego mnicha buddyjskiego
i uczonego. Liczacy niemalze 2000 stron tekst jest moim zdaniem najbardziej
klarownym, zbalansowanym i wyczerpujacym dzietem prezentujacym klasyczne nauki

buddyzmu therawady sposrod wszystkich dziet, ktore czytatem.

W rozdziale o aspektach szlachetnej $ciezki zaliczanych do grupy ,madrosci”, czyli
witasciwego pogladu (samma-ditthi) oraz wtasciwej intencji (samma-sankappa), czytamy
o prawym czy cnotliwym (ang. virtuous) zyciu (pali: cariya). Jest to dobre miejsce, by
wprowadzi¢ dwa terminy, ktérych bede czesto uzywat w niniejszej pracy. S3 nimi
dhammacariya, w spolszczeniu dhammaczarija, ,Zycie w zgodzie z dhammg”, oraz
dhammacarin, w spolszczeniu dhammaczarin, ,ten, ktory zyje w zgodzie z dhammag” czy

ja szczerze praktykuje, czyli ten, ktory wiedzie dhammiczny zywot.
Bhikkhu P.A. Payutto przedstawia trzy etapy owej dhammaczarijill:

1. Pierwszy to rozpoznanie prawd czy praw natury czy posiadanie wglagdu w nature
rzeczy, zwlaszcza tego, ze rzeczy dzieja sie w zaleznosci od konkretnych przyczyn
i warunkow. Znaczy to, ze wszystkie procesy w rzeczywistosci rzadza sie jakimi$
prawami, zar6wno te na poziomie materialnym, jak i mentalnym. Dotyczy to nie

tylko rozpoznania tego, Ze nawet duchowe aspekty rzeczywistoSci s3

10 Tamze, s. 536.
11 Przytaczam w przektadzie wtasnym [P.P.], podobnie jak wszystkie kolejne cytaty i streszczenia tekstéw
anglojezycznych.
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przyczynowo-skutkowe, ale rowniez poznania wielu z tych partykularnych praw,
zwlaszcza tych, ktorych aplikacja sprzyja w realizacji wyzwolenia z cierpienia, na
przyktad prawa kammy. Jest to S$ciSle powigzane z poznawczym aspektem

dhammy.

2. Drugi etap to aplikacja tych rozpoznanych prawd i praw w dziataniu i podejsciu
do zycia. Dziatanie w sposob zgodny z dhammag, z prawami natury w taki sposob,
by przynosito to szcze$cie, wolno$¢ i wyzwolenie z cierpienia nam, jak i innym

istotom czujgcym. Jest to Scisle powigzane z funkcjonalnym aspektem dhammy.

3. Trzecim etapem jest to, ze kiedy kto$ daje odpowiednie przyczyny i warunki, to
nastepnie pozwala efektom pojawic¢ sie niezaleznie i automatycznie. Znaczy to, ze
kto$ moze doswiadczac¢ i obserwowacé zdrowe efekty swoich dziatan, rozumiejac
je, nie Ignac do nich i nie przypisujac im poczucia ,moje”. Ten aspekt ma réwniez
wymiar przede wszystkim funkcjonalny, gdyz bardzo pozytywnie wptywa na
doswiadczenie zycia istot, ktére tak Zyja. Zgodnie jednak ze strukturg spirali, o
ktorej pisaliSmy wczesSniej, poznawcze i funkcjonalne aspekty wzmacniajg sie

wzajemnie, tworzac sprzezenie zwrotnel2,

W kolejnym zdaniu Bhikkhu P.A. Payutto pisze:

W zwigzku z tym wiedza jest podstawa prawego i cnotliwego zycia; jest fundamentalnym
czynnikiem od poczatku do konica. Prawe i cnotliwe Zycie jest toZsame Zycia z madro$cia i

dlatego osobe prawa nazywa sie pandita - medrcem?13.

Widzimy tutaj, Ze w buddyzmie madroS$¢ jest zwigzana z posiadaniem wiedzy o
najwazniejszych prawach natury z perspektywy pogtebiania szcze$cia, wolnosci i
wyzwolenia z cierpienia. A taka jest natura rzeczywistosci, ze te prawa tacza sie w duzej
mierze z moralno$cig, dobrocig i podejmowaniem zdrowych i korzystnych wyboréw czy

aktéw woli (sankhara).

Ponizsze przedstawienie pieciu kategorii praw natury w buddyzmie da nam dobry

punkt wyjscia do zrozumienia, czym jest dhamma. Oto te kategorie.

1. Utu-niyama: prawo fizyki dotyczace energii. Obejmuje wszystkie prawa zarzadzajace

materia.

12 Jest to parafraza stow Bhikkhu P.A. Payutto, Buddhadhamma: The Laws of Nature and Their Benefits to
Life, Fourth Edition, s. 1539-40.
13 Tamze, s. 1540.
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2. Bija-niyama: prawo genetyki. Z perspektywy wspotczesnej to prawo jest
rozwinieciem praw fizyki i koreluje z tym, co opisuje wspdtczesna biologia. Mozna
wiec stwierdzi¢, Zze te dwa pierwsze prawa sg po prostu prawami fizyki.

3. Citta-niyama: prawa dotyczace umystu/serca (citta). Te prawa w duzej mierze
opisuje buddyjska filozofia, przedstawiajac jak na przyktad dane stany umystu i
mentalne procesy prowadza do innych, i tak dalej. Istotnym prawem umystu, o czym
mowi Mahathero Punnadhammo w mowie Some Issues In Buddhist Philosophy'* oraz
Ajahn Sona w mowie Life is the game that must be playedls, jest to, ze w umysle
istnieje wola, ktéra nie tylko moze, ale wrecz musi dokonywa¢ wyboréw czy aktéow
woli (sankhara), pomimo swojego uwarunkowania. Znaczy to, ze cho¢ mamy silne
tendencje, by dokonywaé¢ pewnych wyboréw a nie innych, to zawsze mamy wyboér i
mozemy zmienia¢ réwniez te tendencje. Wybory te istotnie wptywaja na
rzeczywisto$¢ podmiotu i istot, ktéore wchodza z nim w kontakt. Tym wyborom
poswiecona jest kolejna kategoria praw natury: prawo kammy?16.

4. Kamma-niyama: prawo dotyczace kammy, czyli tego, jak jako$¢ naszych intencji oraz
wynikajgcych z nich wyboréw i dziatan wptywaja na szczescie czy cierpienie, przede
wszystkim tworzgcego je podmiotu, ale tez innych istot.

5. Dhamma-niyama: ogblne prawo catej rzeczywisto$ci. Zawieraja sie w nim wszystkie
cztery powyzsze oraz wiecej, m.in.: cztery szlachetne prawdy, wspoétzalezne
powstawanie, przyczynowo-skutkowos$¢ wszystkich proceséw w uwarunkowanej

rzeczywistosci, trzy znaki egzystencji: nietrwato$¢ (anicca), cierpienie czy brak

14 Mahathero Punnadhammo, Some Issues In Buddhist Philosophy,
https://www.youtube.com /watch?v=m5Ksk56GRcl&ab channel=ctcrnitv, data dostepu: 03.05.2023.

15 Ajahn Sona, Metta (3) Kissing the Leper, https://www.youtube.com/watch?v=rpbgqwGDpURS, data
dostepu: 03.05.2023.

16 Zagadnienie wolnej woli w buddyzmie wykracza poza zakres tej dysertacji. Chciatbym jedynie
zaznaczy¢, Ze jej istnienie (oczywiScie w sensie ograniczonym przez uwarunkowania) to interpretacja,
ktéra Swiadomie obieram w tej pracy i ktorg silnie potwierdza Attakari-sutta (Attakari-sutta) [AN6.38].
Jednakowoz nawet gdyby wolna wola w filozofii buddyjskiej nie istniata (z czym sie nie zgadzam), to z
perspektywy subiektywnej i tak, pomimo sity naszych nawykéw, mamy poczucie wolnosci woli i
dokonywania wybordw, ktére wptywajg na nasze Zycie i stan serca, a te wybory sa esencja praktyki
dhammy. Zbytnie rozwazania nad wolng wolg odwodzace od wyzwalajacej praktyki bylyby zbedna
proliferacjg umystu, ktérej Budda zalecat unika¢ w Czulamalukja-sutcie (Cilamadlukya-sutta) [MN63] oraz
Aczintejja-sutcie (Acinteyya-sutta) [AN4.77]. Rzetelnej analizy tego zagadnienia na poziomie filozoficznym,
réwniez w ramach buddyzmu therawady, dokonuje Lukasz Trzcinski w artykule Problem wolnej woli w
buddyzmie, czyli o niebezpieczeristwach powaznego potraktowania etyki (Trzcinski, 2011).
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satysfakcji (dukkha) i brak statej jazni czy istoty (anatta) catej uwarunkowanej

egzystencji (sankhata-dhamma)?’.

Podkresli¢ nalezy, ze wszystkie te prawa s3 zawsze obowigzujacymi prawami natury.
Budda nauczal, Zze prawa zarzadzajace Swiatem fizycznym, umystem, kamma i
rzeczywisto$cig duchowg - wszystkie majg swoja niezmienng nature. Cho¢ wszystkie
rzeczy w uwarunkowanej rzeczywisto$ci sie zmieniajg (anicca), to prawa nig
zarzadzajace pozostajg niezmienne. Operuja niezaleznie od tego, czy kto$ je zna i
wyznaje czy tez nie. Znaczy to, ze z perspektywy buddyjskiej podobnie jak grawitacja
dziata niezaleznie od tego, czy kto§ w nig wierzy czy nie, tak samo jest z prawami

rzadzacymi umystem, z prawem kammy i dhamma w ogoéle18.

Znaczy to, ze buddyzm afirmuje niezmienne prawa fizyki i jednocze$nie w taki sam
sposOb ujmuje rzeczywisto$¢ duchowg - jako istniejgca i rzadzaca sie konkretnymi
prawami. Na przyktad realizacja ekstazy dzhanicznej, do$wiadczenia catkowicie
transcendujgcego postrzeganie $wiata materiil?, jest tak samo przyczynowo-skutkowa
jak prawo grawitacji. Znaczy to, Ze Budda cala rzeczywisto$¢ rozumiat jako
przyczynowo-skutkowg, odnoszac sie zar6wno do $wiata materialnego, jak i

mentalnego, z wszelkimi odmiennymi stanami $wiadomos$ci wiacznie.

To podejscie mozemy zauwazy¢ rowniez w tym, ze Budda podchodzit do umystu/serca
(citta) podobnie jak naukowcy podchodza do materii. Zauwazal, ze kiedy na przykiad

kto$ kultywuje percepcje petng irytacji, to zawsze prowadzi to do awersji, a kiedy skupia

17 Bhikkhu P.A. Payutto, Buddhadhamma: The Laws of Nature and Their Benefits to Life, Fourth Edition, s.
388-389.

18 [stnieje jeszcze szésty rodzaj praw, czyli te stworzone przez cztowieka: prawa spoteczne (sarigama-
niyama), spoteczne praktyki (sarigama-niyamana) oraz prawo pisane (paiifiatti-niyama). Co istotne, nie sg
one prawami natury, natomiast podlegaja im, zwtaszcza prawu kammy. Prawa ludzkie istniejg tylko na
bazie konwencji, a prawa natury, w tym prawo kammy, sg inherentng czescig rzeczywistosci. Mogg istnie¢
czasami sytuacje, w ktérych ztamanie jakiego$ krzywdzacego prawa ludzkiego moze by¢ dobre z
perspektywy kammy. Intencjonalne ustanowienie jakiego$ ewidentnie krzywdzacego prawa jest zig
kamma. Prawo kammy zawsze bedzie dziata¢ i dokona ,sprawiedliwos$ci”, i to ono ma na dtuzsza mete
znacznie silniejsza moc niz prawa ludzkie. Doktadna relacja miedzy tymi prawami wykracza jednak poza
zakres tej pracy.

19 Przyjmuje tutaj interpretacje Ajahna Brahmavamso, Ze stany dzhaniczne odnosza sie do stanéw
umystu/serca przekraczajacych percepcje $wiata materialnego. Ajahn Brahmavamso uwaza, ze w
dzhanach nie jest mozliwa percepcja $wiata materialnego. Warto zaznaczy¢, ze na przyklad Grzegorz
Polak w ksigzce Reexamining Jhana nie zgadza sie z taka interpretacja dzhan, prezentujac stanowisko, ze w
dzhanach co najmniej istnieje mozliwo$¢ postrzegania §wiata materialnego, lub wrecz Ze jego odczuwanie
(vedana) jest normalnym aspektem dzhan.
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sie na cierpieniu i uwarunkowaniach innej istoty, to prowadzi to do wspétczucia2?.
Ponadto, kiedy kumulujemy te percepcje, to wzmacniaja sie tez odpowiadajgce im stany
umystu. I w taki sposéb konsekwentnie, zgodnie z prawami natury, mozna zbliza¢ sie do
coraz wiekszego szczeScia, wolnosci i wyzwolenia z cierpienia. Znaczy to, Ze realizacja
wyzszych standw duchowych, takich jak dzhany, jest procesem ciagglego dziatania
zgodnego z dhamma, a nie kaprysem czy taska jakiej$ transcendentnej, wszechmocnej
istoty. Jest to istotne, poniewaz wskazuje na odpowiedzialnos¢, ktéra spoczywa na
podmiocie kierujagcym witasnym losem?l. A najwiekszy wptyw na ten proces maja
wtasdnie aspekty poznawcze i funkcjonalne - czyli innymi stowy, zastosowanie madros$ci

w dziataniu.

To wszystko pozwala odstoni¢ istote dhammy. Dhamma jest przede wszystkim splotem
ponadczasowych praw natury, regulujacych wszystkie istotne procesy zachodzace w
rzeczywisto$ci. Budda miat swiadomos¢, ze najwazniejszym z tych praw jest prawo
kammy oraz prawo dhammy, poniewaz widziat, Ze dziatania moralne czy brak pragnien
daja owoce najwiekszego szcze$cia i wolno$ci. Dlatego uczyt o tym, w jaki sposéb
poznawac oraz w jaki sposéb dziata¢, by rozpoznawac i korzystac z dobrodziejstw, ktore
ptyna z owych praktyk. I cho¢ dhamma uwzglednia tez prawa fizyki, to najwazniejsze sa
prawdy duchowe, gdyz wedtug Buddy, to serce/umyst (citta) ma na wszystko
najwiekszy wptyw. Czytamy o tym w pierwszych wersach Dhammapady (Dhp).

1. Umyst22 poprzedza wszelki stan rzeczy,

umyst kieruje, umyst kreuje,

Kto z podtoscig w umysle méwic badz czyni¢ bedzie,

krzywda podazy za nim wszedzie,

niczym koto wozu w $lad za wotem.

2. Umyst poprzedza wszelki stan rzeczy,
umyst kieruje, umyst kreuje.

Kto z pogoda w umysle méwi¢ badz czyni¢ bedzie,

20 Bhikkhu Analayo, Yoniso Manasikdra [w:] Encyclopaedia of Buddhism edited by G.P. Malalasekera, vol 8,
Ceylon.

21 Krzysztof Kosior, Droga Srodkowa w Nikajach, s. 116, 117.

22 Pali: citta. Cho¢ Piotr Jagodzinski uzywa tutaj przektadu ,umyst”, jego synonimem w tym kontekscie jest
»serce”, do ktérego odnosze sie w tekscie.
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szczeScie podazy za nim wszedzie,

niczym nieodzowny cienn (Dhp 1-2)23.

Wszystko to pokazuje, ze cho¢ buddyzm zgodny jest z tym, Ze rzeczywisto$¢ materialna i
duchowa funkcjonuja na zasadzie przyczynowo-skutkowej, to podkresla jednoczes$nie, iz
najwazniejsza jest rzeczywisto$¢ duchowa. Obrazuje to szczeg6lny rys buddyzmu,
jednoczacy ze sobg naukowos$¢ z transcendentno-duchowym nastawieniem do catego

zycia, dajac prymat poznaniu, uczuciom, dobroci i madrosci.

W dalszej czeSci pracy przyjrzymy sie blizej prawom serca/umystu, kammy oraz

dhammy.

0.3. Sciezka prawdy

Chcialbym rozwing¢ powyzszy opis dhammy o jeszcze jedng interpretacje. Odnosi sie
ona do dhammy jako ,$ciezki prawdy”, czyli wtasnie dhammaczariji - Zycia w zgodzie z
dhamma. Laczy sie to z drugim aspektem dhammy w przytoczonej wyzej interpretacji

Rupetha Gethina: ,dobrym prowadzeniem sie”, czy ,dobrym zachowaniem”.

Zycie cztowieka mozna poréwnaé¢ do $ciezki. Tak, jak idac lasem mozemy wybieraé
rozmaite drogi, tak samo dokonujgc réznych czynéw i wyborow, ktére majg rozmaity
charakter moralny, tworzymy droge swojego zycia. W oparciu o prawo kammy, to
wtasnie te wybory tak naprawde sprawiaja, ze docieramy do jakich$ istotnych , miejsc”,
czyli pewnych doswiadczen i sytuacji — szcze$cia lub cierpienia. Wedtug buddyzmu ta
zasada dziata zaré6wno wewnatrz tego jednostkowego zycia, jak i w kolejnych zyciach. W
tym sensie $ciezka dhammy jest dokonywanie takich wyboréw oraz kultywacja takich
dziatan i stanéw serca/umystu, jakie prowadza nas coraz gtebiej do szczeScia i
wyzwolenia z cierpienia. Jest to dziatanie zgodne z prawami kammy i dhammy, a kiedy

tak dziatamy, docieramy coraz blizej celu.

Prawda ma to do siebie, ze posiada zar6wno wymiar poznawczy, jak i funkcjonalny -
poniewaz rozpoznanie prawdy ma eudajmoniczny owoc. Wtasnie dlatego dhamma jako

Sciezka prawdy jest droga gtebokiego poznania i realizacji szczeScia jednoczes$nie.

23 W niniejszej pracy wszystkie sutty palijskie cytuje w przekladzie Piotra Jagodzinskiego, zawartym w
udostepnionym mi manuskrypcie monografii Zbiér przektadéw wybranych sutt z kanonu palijskiego. Moja
znajomo$¢ jezyka palijskiego nie jest wystarczajaca, by proponowaé wtasne ttumaczenia. Piotr Jagodzinski
prosit, aby zaznaczy¢, Ze przytaczane przeze mnie ttumaczenia maja charakter roboczy i moga ulec
zmianie przed publikacja przektadu.
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Po6Zniej bedzie sie to istotnie taczy¢ z etapami brahmicznym i dhammicznym, poniewaz
zaréwno brahmiczna prawda, jak i ta ostateczna, transcendentna sg niezwykle piekne.
Ajahn Sona mawia, Ze ,nagroda za poznanie prawdy jest piekno”24 - jest to mys$l gteboko

obecna rowniez w klasycznej filozofii greckie;j.

Aspekt dhammy jako $ciezki mozemy réwniez znalez¢ w samych suttach. Przede
wszystkim mowi o tym Alagaddupama-sutta (Alagaddipama-sutta), w ktérej mozemy
odnaleZ¢ przypowies$¢ o tratwie:

Mnisi, naucze was, ze Dhamma jest jak tratwa, ku przekraczaniu na drugi brzeg, a nie

usilnemu trzymaniu sie jej. Stuchajcie z nalezyta uwaga tego, co powiem.

()

Zatem, mnisi, osoba ta, ktéra juz przeptyneta, bedaca na drugim brzegu, mogtaby tak
pomysle¢: ,Wielka pomoca byta dla mnie ta tratwa, polegajac na tej tratwie, wysilajac sie
rekoma i stopami, bezpiecznie przeptynatem na druga strone. Co gdybym usadzit te tratwe
na suchym ladzie lub spuscit na wodzie, i poszedt dalej gdzie tylko bym chcial?”. Tak

postepujac, osoba ta robi to, co nalezy robi¢ z tg tratwa.

W ten sam sposdb, o mnisi, w poréwnaniu do tratwy zostala wylozona przeze mnie
Dhamma, ku przekraczaniu na drugi brzeg, a nie usilnemu trzymaniu sie jej. Mnisi, nauczam
was, ze Dhamma jest jak tratwa, gdy bedzie w was zrozumienie, powinniscie porzucic¢

Dhamme, a co dopiero to, co jest sprzeczne z Dhammag [MN22].

Tratwa stuzy do przekraczania, przedostania sie na druga strone, a wiec do
pokonywania pewnego ,dystansu”, nie jest natomiast celem samym w sobie. Celem jest
nibbana. Skoro dhamma jest zwigzana z pokonywaniem jakiej$ drogi, mozemy
powiedzie¢, Ze jest ona swojego rodzaju Sciezkg. Niemniej to wtasnie Sciezka jest
najwazniejsza, poniewaz tylko pokonawszy jg, mozna dotrze¢ do celu. Nawigzuje do tego

Wakkali-sutta (Vakkali-sutta):

»,Bhante, od dawna chciatem zblizy¢ sie i zobaczy¢ Btogostawionego, jednak moje ciato nie

miato wystarczajacej sity, by zblizy¢ sie i zobaczy¢ Btogostawionego”.

,Wystarczy, Vakkali, dlaczego chciatby$ patrze¢ na to zbutwiate ciato? Kto, Vakkali, dostrzega
Dhamme, ten dostrzega mnie, kto mnie dostrzega, ten dostrzega Dhamme. Vakkali, w
dostrzeganiu Dhammy, mnie sie dostrzega, w dostrzeganiu mnie, Dhamme sie dostrzega”

[SN22.87].

24 Ajahn Sona, Metta (3) Kissing the Leper, https://www.youtube.com/watch?v=599SsRwgk5w, data
dostepu: 17.01.2024.
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W powyzszej frazie Budda przekazat, ze stanu Buddy, czyli nibbany, nie da sie dostrzec
w uwarunkowanej rzeczywistosci, poniewaz jest ona nieuwarunkowana (asarikhata).
Jedyna droga wiec, by zobaczy¢ tego ,prawdziwego Budde”, jest samemu zrealizowac
dhamme. [ wiasnie dlatego w dobrym prowadzeniu sie (kusala kamma) mozemy

dostrzec aspekt $ciezki (magga).

Podsumowujgc, wszystkie znaczenia stowa dhamma unifikuje rozumienie jej jako
podazanie Sciezka prawdy - dhammaczarija, ktdra nie jest Sciezka w Swiecie fizycznym,
lecz wyborami i stanami mentalnymi dokonujacymi sie w sercach/umystach istot
czujacych. To witasnie tej $ciezki (1) mauczal Budda, i polega ona na (2) dobrym
prowadzeniem sie, zgodnym z (3) prawda, adekwatnym do prawdziwej (4) natury

rzeczy oraz wykorzystujacym na naszg korzys$¢ wszystkie istotne (5) prawa natury.

To rozumienie bedzie szczegélnie pomocne, kiedy bede przedstawiat medytacje jako

praktyke dhammy przez cate zycie.

0.4. Zdrowe i niezdrowe stany umystu

Przejdzmy teraz do interpretacji kolejnych kluczowych termindéw, ktore nadadza
wilasciwy ton catej dysertacji, a s nimi: zdrowe czy korzystne (kusala) stany umystu
(dhamma) oraz niezdrowe czy niekorzystne (akusala) stany umystu (dhamma), jak i

wiasciwe (samma) i niewtasciwe (miccha) aspekty oSmiorakiej szlachetnej Sciezki.

Przyjrzyjmy sie temu zagadnieniu w kontekscie artykutu Petera Harveya, An analysis of
factors related to the kusala/akusala quality of actions in the Pali tradition. Najwazniejsze
w tym kontekscie jest to, ze palijskie stowo kusala moze znaczy¢ ‘zdrowy’ (arogya), a w
innym ujeciu ‘korzystny’, ‘nieskazitelny’ (anavajja), ‘umiejetny’ (cheka) czy ‘dajacy owoc
szczescia' (sukhavipakesu)?>. Jego przeciwienstwo - akusala, moze by¢ przektadane jako:

‘niezdrowy’, ‘niekorzystny’, ‘skazony’, ‘nieumiejetny’, ‘dajacy owoc cierpienia’.

Wybratem - jak Piotr JagodzinskiZé - przektady ‘zdrowy’ (kusala) i ‘niezdrowy’
(akusala), poniewaz s3 zgodne z moim filozoficznym sposobem ujmowania buddyzmu.

Warto od razu przeanalizowac¢ to w kontekscie przektadania samma jako ‘wtasciwy’, a

25 Peter Harvey. An analysis of factors related to the kusala/akusala quality of actions in the Pali tradition, s.
196.

26 Por. Piotr Jagodzinski, Kieszonkowy stownik palijsko-polski, http://sasana.wikidot.com/kieszonkowy-
slownik-palijsko-polski, data dostepu: 03.05.2023.
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miccha jako ‘niewtasciwy’. Sam ttlumacze w niniejszej pracy np. samma ditthi jako
‘wiasciwy poglad’, jednak w praktycznym wymiarze samma oraz kusala sa synonimami.
Jest tak, poniewaz pod katem funkcjonalnym to, co zdrowe (kusala) i wtasciwe (samma),
jest zarazem tym, co warto i nalezy kultywowaé na $ciezce dhammy, za$ tego, co

niezdrowe (akusala) czy niewtasciwe (miccha), nalezy unikac.

Osobiscie preferuje ujecie tego dualizmu w kategoriach ,zdrowe” i ,niezdrowe”,
poniewaz przemawiajg one bezposrednio do podstawowej ludzkiej motywacji - do bycia
wolnym od cierpienia, jakim jest choroba. Rowniez w kanonie odnajdujemy wiele sutt,
ktére potwierdzajg ten tok myslenia. W zwigzku z powyzszym bede przektadat kusala
jako ‘zdrowy’, akusala jako ‘niezdrowy’, samma jako ‘wtasciwy’, miccha jako
‘niewtasciwy’, a tam, gdzie pozostaje to otwarte na interpretacje, rowniez bede uzywat
terminéow ‘zdrowy’ i ‘niezdrowy’. Istnieje zarowno filozoficzny, jak i praktyczny
argument za tym, by wybra¢ witasnie takie ujecie w sytuacjach bardziej otwartych na

interpretacje.

Powodem filozoficznym jest to, ze buddyzm unika metafizycznych sadéw o naturze
rzeczywisto$ci, o czym moéwi na przyktad Czulamalukja-sutta (Cilamalukya-sutta)
[MN63]. Spekulacja filozoficzna jest tu poréwnana do sytuacji, w ktorej jesteSmy
zranieni strzatg, ale zamiast ja wyciagnac i zaleczy¢ rane, by pozby¢ sie cierpienia,
pytamy o to, kto strzelit, z jaka predkoscig leciata strzata, z jakiego tworzywa byta
zrobiona, i tak dalej. Budda ktadt nacisk na wyzwolenie z cierpienia, a nie na deliberacje
ontologiczne. Co wiecej, zbytnia fiksacja na pogladzie, Ze nasz los kierowany jest jakas
zewnetrzng boska sitg, moze prowadzi¢ do sytuacji oczekiwania, ze kto$ wyzwoli dang
jednostke za nig samga. Budda jednak wielokrotnie méwit, na przyktad w Attadipa-sutcie
(Attadipa-sutta) [SN22.43], by jego uczniowie byli swoja wtasng wyspa i by mieli oparcie
jedynie w sobie samych oraz w dhammie. A jak juz wspomnieliSmy, dhamma jest

$ciezka, a wiec wymaga podjecia wysitku przez samego dhammaczarina.

Moim zdaniem wybor translatorski i nacisk na okre$lenie ,wiasciwy” moze
niepotrzebnie sugerowa¢, ze dane dziatanie jest wiasciwe w kontekscie jakiego$ prawa
ustanowionego przez Boga, w ktérego oczach zachowujemy sie wtasciwie badz nie.
Natomiast stowo ,zdrowy” sugeruje, ze jest to co$, co warto kultywowaé, poniewaz

owocuje dobrostanem. Wedtug wczesnych buddyjskich tekstéw dhamma prowadzi do
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szczescia, wolnosci i wyzwolenia z cierpienia, a zatem nie wymaga zadnej dodatkowej

ontologicznej narracji.

Jesli chodzi o powdd funkcjonalny sktaniajgcy mnie do ttumaczenia kusala jako ‘zdrowy’,
to powotuje sie na stowa Buddy wskazujace, ze kazdy cztowiek pragnie przede
wszystkim wlasnego szczescia i wolnosci od cierpienia [Udana (Udana; UD) 5.1], a wiec

ttumaczenie tego stowa jako ,zdrowy” oddaje czynnik motywacji do realizacji celu.

Kolejny argument przemawiajacy za tym przektadem znaleZ¢ mozna w Sunakkhatta-

sutcie, gdzie Budda poréwnuje siebie samego do lekarza:

Znaczenie tego jest takie: ‘rana’, Sunakkhatto, to odniesienie do szesciu wewnetrznych
podstaw zmystowych, ‘trujacy ptyn organiczny’, Sunakkhatto, to odniesienie do niewiedzy,
‘strzata’, Sunakkhatto, to odniesienie do pragnienia, ‘prébnik chirurgiczny’, Sunakkhatto, to
odniesienie do uwaznoSci, 'skalpel’, Sunakkhatto, to odniesienie do madrosci Szlachetnych,

‘chirurg polowy’ [inaczej ‘lekarz wyciagajacy strzaty’ - przyp. P.P.]27, Sunakkhatto, to

odniesienie do Tathagaty, Godnego, Doskonale Samoprzebudzonego [MN105].

Okreslenie ,Budda jest lekarzem” rozumiem w tym sensie, ze leczy on z wszelkiego
cierpienia i rozwigzuje problem bolesnej, niesatysfakcjonujgcej egzystencji w sansarze.
Oczywiscie chodzi tutaj gtownie o cierpienie mentalne, do czego nawigzuje Salla-sutta
[SN36.6], ktora méwi o dwoéch strzatach, fizycznej i mentalnej. WiekszoS¢ istot
doswiadcza obydwoch form cierpienia, a arahanci jedynie fizycznej, dlatego dhamma
zrealizowana w pelni za zycia wyzwala catkowicie z mentalnego cierpienia. Jednakowoz
w kontek$cie wspoétzaleznego powstawania to narodziny, ktérych przyczyng jest
pragnienie (tanha), powoduja do$wiadczanie cierpienia fizycznego w kolejnym zyciu.
Wedtug buddyzmu, kiedy kto$ realizuje nibbane i stan arahanta, to po Smierci osigga
parinibbane, koniczagc rowniez fizyczne cierpienie na zawsze. W tym kontekscie dhamma
jest wiec ostatecznie lekarstwem leczacym wszelkie cierpienie na zawsze, zaréwno

mentalne, jak i fizyczne. Tak samo interpretuje to Krzysztof Kosior piszac: ,Poniewaz

27 Piotr Jagodzinski ttumaczy tutaj bhisakko sallakattoti jako ‘chirurg polowy’, lecz mozna by to przetozy¢
réwniez jako ‘lekarz, ktéry wyciaga strzaty’. Pisze o tym Jayarava Attwood w artykule z 2013 roku
Translation Strategies for the Cula-Malunkya Sutta and its Chinese Counterparts. Taki przektad duzo
bardziej pasuje do metafory, do ktérej odnosze sie w pracy.
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medytacji na drodze do nibbany nic zastgpi¢ nie moze, nie zwalnia od niej staros¢ ani

choroba [SN22.1]. I tylko ona jest skutecznym antidotum na te dolegliwo$ci”28.

Kolejny argument odnajdujemy w Dutijaghatapatiwinaja-sutcie (Dutiyaghatapativinaya-
sutta), gdzie Budda poréwnuje osobe, ktora jest gteboko niemoralna, do osoby chore;j.
Zaleca, aby widzac osobe, ktéra zachowuje sie i méwi w sposéb krzywdzacy, mysle¢ o

niej nastepujaco:

Doprawdy, oby ta osoba dostata sycacy positek, dostata uzdrawiajgce leki, dostata
odpowiedniego pomocnika, dostata sie do naczelnika wioski. Jaka jest tego przyczyna? Tak,

by ta osoba nie popadta w nieszczeScie i ruine [AN5.162].

Sutta ta poréwnuje wiec niemoralng osobe do chorej, gtodnej osoby, ktéra dazy do
zguby. Jest to w peini zgodne z prawem kammy, gdyzZ owocem niemoralnego zycia
najczesciej jest odrodzenie w nizszych sferach egzystencji, petnych cierpienia.
Poréwnanie niemoralnych stanéw umystu do choroby to potezna metafora, majgca

potencjat przeméwienia do pragnienia ludzi w realizacji swojego wtasnego szczeScia.

Kazdy cztowiek doswiadczyt, jakim cierpieniem jest fizyczna choroba i bl fizyczny. Ze
wzgledu na to, Ze jest on tak oczywisty, kazdy pragnie by¢ od niego wolny. Jednakowoz
istoty nieposiadajace gtebszej madrosci nie dostrzegaja, Ze zwyczajna egzystencja jest
petna cierpienia, gdyz s3a zaSlepione swoimi pragnieniami (vipallasa), oraz nie maja

poréwnania do prawdziwego szcze$cia, na przyktad tego obecnego w stanach samadhi.

W Magandija-sutcie (Magandiya-sutta) [MN75] Budda poréwnuje osobe trwajaca w
Swiecie zmystéw do tredowatego, ktéry przypala sobie swoje rany, by przez chwile
poczu¢ mniej irytujacy bdl niz zwykle. W tej metaforze nibbana, czyli koniec pragnien
(tanhakhaya), jest wyleczeniem sie z trendowatos$ci i nie doSwiadczaniem juz zadnego

bdlu. Czyms$ bardzo podobnym, cho¢ tymczasowym, sg stany dzhaniczne.

Jezeli kto$ odniesie te metafore do wlasnego doSwiadczenia i zrozumie, zZe realizacja
dhammy daje takie wyzwolenie z cierpienia mentalnego - podobnie jak wyzwolenie z
cierpienia fizycznego daje wyleczenie bolesnej choroby - to wzmocni tym samym
naturalng ludzka motywacje, jaka jest che¢ unikania cierpienia i realizacji wolnosci.

Moim zdaniem jest to bardziej motywujace, niz czynienie tego, co jest ,wtasciwe”, tylko

28 Krzysztof Kosior, Droga Srodkowa w Nikajach, s. 117.
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dlatego, ze kto$ nam tak zaleca. Buddyjska dhamma dotyczy wtasnie tego obecnego w
egzystencji, bezposredniego problemu cierpienia i nie wymaga zadnych metafizycznych
dodatkow, by trafi¢ w samo sedno problemu. Dlatego wtasnie ujmowanie dhammy jako

warunku zdrowia wydaje mi sie adekwatne.

Jest jeszcze jeden powdd funkcjonalny takiego wyboru. Jednym z pobocznych celow tej
pracy jest bowiem wyktadnia Sciezki buddyjskiej, ktéra z jednej strony jest wierna
tradycji therawady, a z drugiej bezpieczna w praktyce dla wspotczesnego cztowieka.
Podejmowanie dziatan, ktére s3 jedynie ,wtasciwe”, moze nie$¢ ryzyko popadniecia w
niebezpieczne ekstrema mogace doprowadzi¢ do probleméw fizycznych i psychicznych.
Robienie rzeczy z intencja, by byty one ,zdrowe”, tymczasem pozwala na szybsza reakcje
i zastopowanie jakiej$ praktyki, jezeli ewidentnie powoduje ona cierpienie; od razu
czujemy bowiem, Ze jest to niezdrowe. Przyktadami takich niezdrowych praktyk sg zbyt
intensywne sesje siedzenia w pozycjach jogicznych mogacych uszkodzi¢ stawy lub zbyt
intensywne i dlugie odosobnienia medytacyjne dla nieprzygotowanych osoéb, ktore
moga prowadzi¢ do zaburzen psychicznych. Temat ten zostanie bardziej szczeg6towo

opisany w dalszej czesSci pracy.

W tym konteksScie aspekty poznawcze dotyczg tego, w jaki sposdb wyleczyC sie z
cierpienia zgodnie z prawami natury obowigzujagcymi w rzeczywistoSci, w ktorej
jesteSmy na to cierpienie narazeni. Aspekty funkcjonalne dotycza stosowania tych
percepcji, aktow woli i dziatania, ktoére z choroby cierpienia coraz bardziej nas
wyzwalajg, dajac nam zdrowie, czyli znacznie szczesliwsza egzystencje (etap niebianski)
lub petng wolno$¢ od cierpienia (etap transcendentny). Cata buddyjska dhamma i
medytacja dotyczg witasnie tego procesu, ktéry w dalszej czeSci pracy postaram sie

przedstawiac i analizowac.

0.5. Poznawcze i funkcjonalne aspekty medytacji i dhammy

Zanim przejdziemy do szczegétowego przedstawienia tez i argumentacji, musimy
jeszcze wyjasni¢, czym doktadnie sg poznawcze i funkcjonalne aspekty w konteksScie
medytacji oraz dhammy. O tym, Ze s3 to bardzo istotne aspekty dla dhammy, czytamy juz
w pierwszych dwéch suttach z Adhikaranawaggi (Adhikaranavagga) nalezacej do AN

[AN2.11, AN2.12], ktére moOwig, iz istnieja dwie moce: moc refleksji i moc rozwoju.
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Te dwie sutty méwig stowo w stowo doktadnie to samo o mocy refleks;ji:

“Mnisi, istniejg dwie moce.

Ktoére dwie?

Moc rozwazania i moc rozwijania.

Co jest, mnisi, mocg rozwazania?

Jedna z nich, mnisi, jest takie rozwazanie:

,Nieodpowiedni sposéb kierowania ciatem daje zle rezultaty jeszcze w tym zyciu oraz na
tamtym $wiecie, nieodpowiedni spos6b kierowania mowa daje zte rezultaty jeszcze w tym
Zyciu oraz na tamtym $wiecie, nieodpowiedni spos6b kierowania umystem daje zte rezultaty
jeszcze w tym Zyciu oraz na tamtym Swiecie”.

Tak rozwazajac porzuca nieodpowiedni spos6b kierowania ciatem, rozwija odpowiedni
sposob kierowania ciatem, porzuca nieodpowiedni sposéb kierowania mowg, rozwija
odpowiedni sposdb kierowania mowa, porzuca nieodpowiedni sposdb kierowania umystem,
rozwija odpowiedni sposéb kierowania umystem.

Tym nazywa sie, mnisi, moc rozwazania [AN2.11].

Jak sie zatem dowiadujemy, moc refleksji czy rozwazania polega na tym, by zauwaza¢, w
jaki sposéb niezdrowe czyny, stowa i mysli prowadza do cierpienia. Sutta ta podkresla,
ze ten kto to rozumie, automatycznie bedzie odpuszczat takie dziatanie??. Jest to wazne,
poniewaz pokazuje, Ze zgodnie z buddyjskim aksjomatem kazda istota pragnie by¢
szczesSliwa i wolna od cierpienia [Ud5.1] i jeSli tylko naprawde zrozumie przyczyny
swego cierpienia, bedzie sie starata je eliminowa¢. Wskazuje to na Scisty zwigzek

aspektu poznawczego z funkcjonalnym.

Jesli chodzi o moc rozwoju, to zacytowane wyzej sutty wyrozniajg dwa jej aspekty.
AN2.11 mowi o tym, Ze rozw0j polega na redukcji chciwosci (raga), nienawisci (dosa) i
niewiedzy (moha). AN2.12 dodaje, ze rozwdj polega rowniez na kultywacji siedmiu
aspektéw przebudzenia (bojjhanga). Mozna wiec rzec, Ze moc rozwoju jest tozsama z
wilasciwym wysitkiem (samma vayama), poniewaz polega na wygaszaniu i

niedopuszczaniu niezdrowych stanéw umystu oraz kultywacji i rozwijaniu zdrowych.

Bazuje to na tym, ze najpierw poprzez aspekt poznawczy rozpoznajemy, ktére stany sg
zdrowe, a ktore nie, a potem wkladamy wysitek, by kultywowaé te zdrowe. Jest to
zwigzane z waznymi fragmentami kanonu, ktére zawarte sa w Mahaczattarisaka-sutcie

[MN117]. Sutta ta mowi o tym, iz kazdy aspekt oSmiorakiej szlachetnej $ciezki taczy sie z

29 Tak samo interpretuje ten aspekt dhammy Krzyszof Kosior, Droga srodkowa w Nikajach, s. 110.
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trzema z nich: wtasciwym pogladem (samma-ditthi), wtasciwym wysitkiem (samma
vayama) i wtasciwg pomnoscig (samma-sati)3. Jest tak, poniewaz kiedy na przyktad
praktykujemy wtasciwa mowe (samma-vaca), to odnosimy sie do swojej wiedzy o tym,
jaka mowa jest zdrowa, a jaka niezdrowa. JesteSmy pomni tego, z jakich intencji wynika
nasza mowa, co chcemy powiedzie¢ i dlaczego, oraz taczymy pomnos$¢ kontekstu
sytuacji z naszym pogladem (ditthi). Bazujgc na tym, staramy sie méwi¢ w sposob
wtasciwy. Ten wysitek, by robic¢ to, co zdrowe, jest wtasnie wtasciwym wysitkiem. W ten
sam spos6b mozna kultywowac absolutnie kazdy aspekt o§miorakiej szlachetnej $ciezki,
z tymi trzema wiacznie, gdyz na przyktad kultywacja wiasciwego pogladu réwniez

wymaga wtasciwej pomnosci oraz wtasciwego wysitkuy, i tak dalej.

Widzimy wiec, ze ostatecznie cata S$ciezka dhammy ma charakter poznawczo-
funkcjonalny. Cho¢ s3 to osobne aspekty, na ktére mozna ktas¢ wiekszy lub mniejszy
nacisk w rozmaitych momentach, to jednak potrzebuja sie nawzajem, by sie rozwijac.
Dodatkowo rozwoj kazdego z nich wzmacnia potencjat tego drugiego. Po wyjasnieniu
roli tych komplementarnych aspektéw $ciezki dhammy przejdziemy teraz do nieco

blizszego ich oméwienia.

0.5.1. Aspekty poznawcze

Zacza¢ nalezy od podkre$lenia, Ze poznanie nie ogranicza sie jedynie do poznania

intelektualnego, Istnieje wiele typow poznania.

Pierwszym istotnym typem poznania, z perspektywy buddyzmu, jest zdobywanie
wiedzy poprzez czytanie sutt, czytanie ksigzek dotyczacych dhammy czy stuchanie méow
dhammy. Podkres$la to na przyktad Nagaropama-sutta [AN7.67], gdzie Budda mowi o
szlachetnym uczniu, ktéry jest uczony w suttach, czyli je zna, pamieta, recytuje,
dokonuje nad nimi refleksji i pojmuje je intelektualnie. Poréwnuje te wiedze do broni,
ktéra pozwala pokona¢ niezdrowe stany mentalne oraz kultywowac i chroni¢ te zdrowe.
Aspektem poznawczym jest wiec tutaj kumulacja dhammy jako wiedzy, nauki Buddy i

ewentualnie nauk jego uczniéw.

30 Uzywam neologizmu ,pomnos$¢” jako ttumaczenia terminu sati. Na s. 29-30 uzasadniam ten wybor.
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Co wiecej, sam Budda uwazal, Ze nauczanie poprzez stowa jest cudem, gdyz ostatecznie
to dhamma, jak i nauki Buddy prowadza ludzi do takiego sposobu zgtebiania
rzeczywistoS$ci oraz dziatania w niej, ktéry prowadzi do wyzwolenia z cierpienia. W

pieknych stowach méwi o tym Sangarawa-sutta (Sangarava-sutta):

S3, braminie, trzy rodzaje cudow.

Ktore to trzy?

Cud nadprzyrodzonych zdolnosci, cud jasnowidzenia, cud przekazywania zalecen [inaczej:
cud nauczania poprzez stowa - przyp. P.P.]. (...)

Co jest, mnisi, cudem przekazywania zalecen?

LW ten spos6b mysl, nie mysl w ten sposéb, w ten sposdb nalezy nakierowa¢ umyst, w ten
sposoéb nie nalezy nakierowywac umystu, wyzbadz sie tego, osiagnij i przebywaj w tym”.

Tym nazywa sie, mnisi, cud przekazywania zalecen [AN3.60].

Jest to kolejny fragment sutt, ktéory méwi, ze nauczanie dhammy poprzez stowa ma

istotny aspekt poznawczy, ktory pdZniej prowadzi do zmian funkcjonalnych.

Ta wiedza zdobyta poprzez czytanie tekstow lub stuchanie méw jest przydatna, by
nastepnie obserwujac rzeczywisto$¢ - zaréwno swojego wewnetrznego doswiadczenia,
jak i zewnetrzng - sprawdzal, czy faktycznie jest tak, jak czytamy w buddyjskich
tekstach. W Kesamutti-sutcie [AN3.65] Budda méwi o tym, by nie bra¢ jego nauk na
wiare, lecz sprawdzac je w praktyce zycia, obserwujac wlasne doSwiadczenia i rezultaty

podejmowanych dziatan.

Kolejnymi bardzo waznymi typami poznania s3 wtasnie bezposrednia obserwacja
wilasnego doswiadczenia i refleksja nad nim. Dzieki temu nie tylko bardziej uwaznie
doswiadczamy rozmaitych zdarzen, ale tez wyciggamy wnioski z powtarzajacych sie
schematow. Dzieki temu mamy szanse na odkrycie praw rzadzacych nimi, czyli wtasnie

poznanie dhammy.

Mo6wia o tym chociazby wspomniane juz dwie pierwsze sutty z Adhikaranawaggi
[AN2.11, AN2.12], gdzie dhammaczarin dokonuje refleksji nad swoimi czynami, mow3 i
myS$lami, aby nastepnie przekonac¢ sie, czy ich owoce prowadza do cierpienia czy
szczescia. Prostym przyktadem moze by¢ sytuacja, kiedy kto$ dostrzega w sobie uczucie
gniewu, a nastepnie w podobnych sytuacjach wyraza go w sposob zdrowy, wyraza go w
sposob niezdrowy albo ttumi go w sobie czy umiejetnie wygasza poprzez jakas$ praktyke.

Dzieki temu zauwaza za kazdym kolejnym razem, w jaki sposoéb dane rozwigzania
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oddziatujg na jego uczucia i poczucie szczeScia czy cierpienia. Dzieki temu moze doj$¢ do
wniosku, Ze zdrowe wyrazanie swoich uczuc jest lepsze niz niezdrowe, lub ze
wewnetrzna ich transformacja jest lepsza niz ttumienie. Kluczowe jest to, Ze obserwujac

wtlasne doswiadczenia, widzimy owe zaleznos$ci bezposrednio.

Kolejne wazne sutty, ktére odnoszg sie do tej formy poznania, to Satipatthana-sutta
(Satipatthana-sutta) [MN10] oraz sutty z Satipatthana-samjutty (Satipatthana-
samyutta). Satipatthane rozumiem jako ustanowienie (patthdna) pomnoSci czy

uwaznosci (sati). Najpierw przyjrzyjmy sie, co oznacza sati.

Pierwsza istotng kwestig jest wybodr translatorski dla palijskiego stowa sati, ktére

J¥3) )

przektadam jako ‘pomnos¢’. Gtéwne ttumaczenia stowa sati na polski to ‘uwaznos¢’ i
‘pamiec’31. Na jezyk angielski ttumaczy sie je bardzo popularnym stowem mindfulness3?,

ktére stato sie tak stawne, ze nawet w potocznym jezyku polskim mawia sie, ze kto$

)

praktykuje mindfulness. Piotr Jagodzinski zaproponowat jednak ttumaczenie ‘pomnos¢’,
na ktére sam sie nie zdecydowat. To ttumaczenie moim zdaniem jest niezwykle trafne, i

bede konsekwentnie uzywat go w tej pracy.

Mozna poczu¢ dysonans, kiedy definiuje sie uwazno$¢ jako co$ zwigzanego z pamiecia.
Gdyby uznag, ze ,,anu-ssati” to ,przy-pomnienie” sobie czegos, to po odjeciu przedrostka anu-
(w polskim: przy-) pozostatoby ,pomnienie” (= sati). Kto§ pomny czegos, jest zatem dbaty,
ostrozny, przezorny, rozsadny, roztropny, rozwazny, stateczny, trzezwo mySlacy,

umiarkowany, uwazny33.

By zrozumie¢ dobrze, czym jest pomno$¢, przyjrzyjmy sie najpierw, jaka jest funkcja

pomnosci. Oto definicja P.A. Payutto z ksigzki Buddhadhamma:

Funkcja sati jest zwracanie uwagi na obiekty zmystéw [w buddyzmie istnieje rowniez zmyst
umystu, ktérego obiektem s3 tre$ci mentalne - przyp P.P.] i utrzymywanie ich pewnie w
umysle. Kieruje uwage na obiekty zmystéw i utrzymuje jg na nich, powstrzymujac je od
dryfowania czy wymykania sie. Te obiekty zmystowe mogg zaréwno manifestowac sie w tej
chwili, jak i mogly wydarzy¢ sie w przesztosci. Pojecie sati obejmuje wiec takie odcienie

znaczeniowe jak: ‘przypominanie sobie’, ‘wspominanie’, ‘przywotywanie do umyshu’,

31 Bhikkhu P.A. Payutto, Buddhadhamma: The Laws of Nature and Their Benefits to Life, Fourth Edition, s.
18. Jesli idzie o jezyk polski, trzema gtéwnymi ttumaczeniami wg kieszonkowego stownika palijsko-
polskiego Piotra Jagodzinskiego sa: ‘uwaznos$¢’, ‘przytomnos¢, ‘pamiec’. Krzysztof Kosior w Drodze
Srodkowej w Nikajach ttumaczy sati jako ‘przytomno$¢’, zwracajac jednak uwage na polaczenie ze
znaczeniem ‘pamiec’, s. 123-124.

32 Tamze.

33 Piotr Jagodzinski, Majjhima Nikaya - Zbiér méw Sredniej dtugosci, tom 11, s. 295.

29



‘refleksja’, ‘pamietanie’, ‘uwazno$¢’. W Kkontek$cie pamieci pamieta i umozliwia
przypominanie. W tym sensie sati jest przeciwienstwem sammosa, ktoére oznacza
‘zapominanie’ (...). Sati jest generowane z wnetrza podmiotu, bazujac na sile woli, nawet
jezeli obiekty zmystéw nie sg bezposrednio obecne. Poniewaz jest to wolitywna odpowiedz

na obiekty zmystéw, klasyfikuje sie ja jako mentalng formacje (sarikhara)3+.
W innym miejscu tej ksigzki czytamy:

Pomnos$¢ (sati): wspominanie, przypominanie sobie, refleksja, utrzymywanie uwagi na
czyms$, w co kto$ jest obecnie zaangazowany, lub na wymaganej aktywnosci. W kontekscie
czynnik6w przebudzenia sati obejmuje zar6wno czujng role pomnoSci [ang. mindfulness -
przyp. P.P.] - w ktérej uwaga utrzymuje sie na konkretnym obiekcie uwagi, jak i
przypominania sobie nauk Dhammy oraz koniecznych dziatan, by poddac¢ je inspekcji

poprzez madro$¢3s,

Mozemy wiec zauwazy¢, ze pomnoS¢ petni dwie zasadnicze funkcje: (1) kierowania i
utrzymywania uwagi na obiekcie oraz (2) przypominania sobie o réznych rzeczach.
Wydaje sie zatem logiczne, ze obie te funkcje sg $ciSle polaczone. Kiedy wykonujemy
jakas czynno$¢, na przyktad piszemy tekst, i pojawia sie w umys$le mys$l, ktéra nie jest
zwigzana z wykonywanym zadaniem, dana osoba moze przez diuzsza chwile kierowa¢
uwage na te rozpraszajacg mysl. Ten proces moze by¢ tak intensywny, ze dana osoba
moze w tym czasie na przyklad zacza¢ przegladac strony internetowe i dopiero po
dtuzszej chwili zorientowac sie, Ze przestata robi¢ to, co miata robi¢. Wiele oséb
wspotczeSnie doSwiadcza tego podczas pracy czy nauki. Kiedy kto$ jednak ‘przypomni
sobie’, ze miatl teraz pracowac¢ nad tekstem, to moze znowu przekierowa na niego
uwage. Jezeli kto§ ma wysoko rozwinieta pomnos¢, to szybko przypomina sobie, jakie
zadanie sobie wyznaczyt, i znowu kieruje na nie swojg uwage. Jezeli kto§ ma dobra
pomnos¢, to kiedy w umysle pojawia sie dystrakcja, to nawet nie zwraca na nig uwagi,
lecz caty czas kieruje uwage na wybrany obiekt. W tym znaczeniu pomnos¢ jest bliska

pojeciu skupienia (samadhi)3¢. Skupienie jest jednak efektem dobrej pomnosci.

Dodatkowo, pomnos¢ to nie tylko kwestia utrzymywania uwagi, ale tez podtrzymywania

danego, wyznaczonego zadania wzgledem przedmiotu uwagi, ktérym moga by¢ réwniez

34 Bhikkhu P.A. Payutto, Buddhadhamma: The Laws of Nature and Their Benefits to Life, s.18.

35 Tamze, s. 1812.

36 [stniejg interpretacje, Zze samadhi we wczesnym buddyzmie nie jest zwigzane ze skupieniem uwagi.
Grzegorz Polak w ksigzce Reexaming Jhdna uwaza, ze taka interpretacja samadhi jest jogicznag
naleciatoscia, ktéra wdarta sie do buddyzmu jeszcze w czasach pre-sektarianskich, a w klasycznej
wyktadni therawady stata sie norma. Odniose sie do tego tematu w polemicznej czeSci pracy.
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rozmaite procesy. W samej Satipatthana-sutcie funkcjonalnym procesem, ktory aplikuje
sie do wyznaczonych obiektow, jest kultywacja braku pragnien i awersji wzgledem nich,
czyli rownowagi umystu (upekkha):

0t6z, mnisi, mnich taki, odsuwajgc tesknoty i troski zwigzane ze $wiatem, pilnie i uwaznie

trwa, dostrzegajac i przejrzyscie pojmujac ciato takie, jakim jest,

Odsuwajac tesknoty i troski zwigzane ze $wiatem, pilnie i uwaznie trwa, dostrzegajac i
przejrzyscie pojmujac odczucia takie, jakimi sa,

odsuwajac tesknoty i troski zwigzane ze $§wiatem, pilnie i uwaznie trwa, dostrzegajac i
przejrzysScie pojmujac umyst taki, jakim jest,

odsuwajac tesknoty i troski zwigzane ze $wiatem, pilnie i uwaznie trwa, dostrzegajac i
przejrzyscie pojmujac nature zjawisk taka, jaka jest [MN10].

Jak widzimy, obserwujac kazdy z tych czterech obiektow, praktykujacy nie powinien
zywi¢ pragnienia czy awersji wzgledem S$wiata, czyli wzgledem obserwowanych
obiektow. W tym sensie pomno$¢ ma swdj przedmiot czy zakres obserwowanego
doswiadczenia, jest zwigzana z utrzymywaniem uwagi na nim, jak i czasami dodatkowo
wykonywaniem jakiego$ mentalnego procesu - w tym przypadku kultywacji rownowagi
umystu (upekkha). W przywotanym przyktadzie aspekt obserwacji tych doswiadczen ma
charakter poznawczy, a kultywacja rownowagi umystu wzgledem nich jest aspektem

funkcjonalnym.

Powyzsze cztery rodzaje przedmiotow, czy zakreséw rzeczywistosci, na ktore kieruje sie
pomno$¢ i kultywacje réwnowagi umystu, to: kaya - ciato, vedana - uczucia, citta -
serce, oraz dhamma - mentalne obiekty. Nalezy wzgledem nich ustanowié, czy
ugruntowac (upatthana) pomnos$¢. W glebokiej praktyce satipatthany chodzi o to, by
zaréwno gleboko i szczegétowo poznac te sfery doSwiadczen (aspekt poznawczy), jak i
dtugofalowo zmieni¢ ich percepcje (aspekt funkcjonalny). Po intensywnej praktyce
satipatthany kto$§ moze na przyktad nie reagowa¢ na swoje odczucia w sposéb
instynktowny, lecz pozostawa¢ na nie niewzruszonym (upekkha). Taki proces

transformacji witasnych percepcji i reakcji jest bardzo dtugi i dlatego sie go ,ustanawia”.

Wedtug stownika palijsko-polskiego opracowanego przez Piotra Jagodzinskiego
znaczeniem stowa upatthdana jest nie tylko ‘ustanowienie’. Stowo to ma réwniez
synonimy: ‘zaktadanie’ oraz ‘tworzenie’. Poprzez wiele medytacji transformujemy swoje

automatyczne reakcje na te cztery sfery doswiadczen i dzieki temu ,ustanawiamy” czy
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y2tworzymy” pomnos$¢, ktora juz na bardzo dtugo bedzie ujmowacé to doSwiadczenie

zupelnie inaczej niz w przypadku istot, ktdre nie przeszty takiego treningu.

Scharakteryzowalem ustanowienia pomnos$ci, ktérych gtéwnym aspektem jest tak
naprawde aspekt funkcjonalny. Przedstawie teraz dokladniej aspekty rzadziej

omawiane - aspekty poznawcze.

W Satipatthana-sutcie pojawia sie bowiem zalecenie, by rozpozna¢ w kazdej z tych
czterech sfer - ciele, odczuciach, sercu/umysle czy w jego tresciach - jakie$ aspekty,

ktére z perspektywy praktyki buddyjskiej sg bardzo istotne.

W przypadku ciata fizycznego Budda zaleca na przykitad glebokie przyjrzenie sie

oddechowi oraz temu, Ze z cialem nieodzownie wigze sie cierpienie.

Jesli chodzi o odczucia, méwi o tym, by zauwaza¢, czy dane odczucie jest przyjemne,

neutralne czy nieprzyjemne oraz czy jego Zréditem jest ciato fizyczne, czy serce/umyst.

W jaki spos6b, mnisi, mnich obserwuje odczucia takie, jakimi sg?

0tdz, mnisi, mnich taki, odczuwajac przyjemne odczucie, pojmuje wtasciwie: ,,0dczuwam
przyjemne odczucie”.

Odczuwajac nieprzyjemne odczucie, pojmuje wtasciwie: ,Odczuwam nieprzyjemne
odczucie”.

Odczuwajac ani przyjemne, ani nieprzyjemne odczucie, pojmuje wiasciwie: ,0dczuwam ani
przyjemne, ani nieprzyjemne odczucie”.

0Odczuwajac mite doznanie cielesne, pojmuje wtasciwie: ,0dczuwam mite doznanie cielesne”.
Odczuwajac blogie uczucie umystowe, pojmuje witasciwie: ,0dczuwam btogie uczucie
umystowe”.

Odczuwajac bolesne doznanie cielesne, pojmuje wtasciwie: ,0dczuwam bolesne doznanie
cielesne”.

Odczuwajac krzywdzace uczucie umystowe, pojmuje wlasciwie: ,0dczuwam krzywdzace
uczucie umystowe”.

Odczuwajac ani przyjemne, ani nieprzyjemne doznanie cielesne, pojmuje wiasciwie:
,0dczuwam ani przyjemne, ani nieprzyjemne doznanie cielesne”.

Odczuwajac ani przyjemne, ani nieprzyjemne uczucie umystowe, pojmuje wiasciwie:

»,0dczuwam ani przyjemne, ani nieprzyjemne uczucie umystowe” [MN10].

Jezeli chodzi o czitte (citta), serce/umyst, Budda radzi zauwaza¢, czy czitta jest
wypetniona jakimi$ niezdrowymi stanami, czy jest od nich wolna, czy pozostaje

zwyczajnie skupiona, czy tez jest w jakim$ wyzszym stanie §wiadomosci, i tak dale;j.
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W jaki spos6b, mnisi, mnich trwa, obserwujac umyst takim, jakim jest? Ot6z, mnisi, mnich
taki, majac umyst peten pozadania, pojmuje wiasciwie: ,Mam umyst peten pozadania”, majac
umyst pozbawiony pozadania, pojmuje wtasciwie: ,Mam umyst pozbawiony pozadania”.
Majgc umyst peten niecheci, pojmuje wtasciwie: ,Mam umyst peten niecheci”’, majac umyst
pozbawiony niecheci, pojmuje wtasciwie: ,Mam umyst pozbawiony niecheci”. Majac umyst
peten utudy, pojmuje wtasciwie: ,Mam umyst peten utudy”, majgc umyst pozbawiony utudy,
pojmuje witasciwie: ,Mam umyst pozbawiony utudy”. Majac umyst peten przygnebienia,
pojmuje wtasciwie: ,Mam umyst peten przygnebienia”, majac umyst peten wzburzenia,
pojmuje wiasciwie: ,Mam umyst peten wzburzenia”. Majac umyst peten wzniostosci, pojmuje
wilasciwie: ,Mam umyst peten wzniostos$ci”, majgc umyst peten przyziemnosci, pojmuje
wlasciwie: ,Mam umyst peten przyziemnos$ci”. Majac umyst peten uzaleznienia, pojmuje
wlasciwie: ,Mam umyst peten uzaleznienia”, majgc umyst pelen niezaleznosci, pojmuje
wilasciwie: ,Mam umyst peten niezaleznos$ci”. Majac umyst peten skupienia, pojmuje
wilasciwie: ,Mam umyst peten skupienia”, majac umyst pozbawiony skupienia, pojmuje
wilasciwie: ,Mam umyst pozbawiony skupienia”. Majac umyst peten swobody, pojmuje
wlasciwie: ,Mam umyst peten swobody”37, majgc umyst pozbawiony swobody, pojmuje
wlasciwie: ,Mam umyst pozbawiony swobody” [MN10].

Zauwazmy, ze zaré6wno w przypadku odczu¢, jak i stanu serca/umystu, Budda méwi po
prostu, by rozpoznac stan takim, jakim jest. Ewidentnie mamy tu wiec do czynienia z
aspektem poznawczym - chodzi o rozpoznanie danej rzeczy w prawdzie, bez
oszukiwania samego siebie. Cho¢ nie jest to powiedziane wprost, to implicite
rozumiemy, Ze dokonujgc tak szczegétowej obserwacji przez dtuiszy czas,
dhammaczarin zdobywa ogromng ,baze danych” na temat tych wszystkich do§wiadczen
i zaczyna zauwazac¢ rzadzace nimi prawidta, wzorce, i tak dalej. Do tego odnosi sie tez
czwarta sfera - tresci serca/umystu (dhamma). Budda mowi, by obserwowac na
przyktad: pie¢ splamien serca (nivarana), pie¢ grup sktadowych (khandha), sze$¢ sfer

zmystow, siedem aspektow przebudzenia.

[stotne jest to, Ze te wszystkie sfery moga sie ze sobg taczy¢. Kiedy obserwujemy ciato,
obserwujemy tez odczucia. W stanie ciata, na przyktad w napieciu i odczuciu goraca,
mozemy rozpozna¢ gniew, a w drzeniu lek. Widzimy, jak splamienia czesto tacza sie z

nieprzyjemnymi doznaniami, a aspekty przebudzenia z przyjemnymi, i tak dale;j.

To bardzo wazny proces, poniewaz sprawia, Ze czlowiek przestaje sie domysla¢, jak
dziata rzeczywisto$¢, a zaczyna jej realnie doswiadczaé. Zaczyna realnie dostrzegac
poszczegdlne stany umystu i to, jak sie je odczuwa w ciele, jak te wszystkie sfery
nawzajem na siebie wptywaja oraz do jakich prowadza efektow. Jest to proces

odkrywania $wiata na nowo, ale tym razem nie przez sie¢ mysli, ktére czesto sg btedne

37 Innymi stowy: wyzwolony umyst.
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(jak np. te zastyszane od rodzicoéw, czy w szkole), ale poprzez pryzmat bezposrednio

postrzeganego doSwiadczenia.

Nalezy doda¢, ze te obserwacje moga by¢ dokonywane w ramach rozmaitych zakresow
czy zbioréw doswiadczen. Innymi stowy, przyjmuje sie rozne kategorie porzadkujgce
doswiadczenie, pozwalajace obserwowac relacje miedzy nimi. Cztery satipatthany to
tylko jedna z tych kategorii. Inne, bardzo istotne, to: pie¢ kandh oraz sze$¢ sfer
zmystowych. Dodatkowo, w ramach czwartej satipatthany - tre$ci serca/umystu
(dhamma) - mozemy réwniez wyr6zni¢ rozmaite kategorie. S3 nimi na przyktad piec¢
przeszkod (nivarana) kontra siedem aspektéw przebudzenia (bojjhariga) i wiele innych.
Jednym z przyktadéw takich rozwazan nad tym, co jest zdrowe, a co nie, jest
Dwedhawitakka-sutta (Dvedhavitakka-sutta) [MN19], w ktérej Budda dzieli mys$li na
dwa rodzaje - te, ktére prowadza do krzywdy, i te, ktére prowadza do wyzwolenia. Jak
widzimy, 1aczy sie to z przytoczong juz AN2.11, gdzie mocg refleksji jest rozpoznanie,

ktére stany (dhamma) sa zdrowe, a ktére wrecz przeciwnie.

To wszystko prowadzi do tego, ze doSwiadczenie zaczyna by¢ niejako obiektywizowane
i przezywane w sposob bardzo ,naukowy”. Maleje wptyw naszych prywatnych historii i
projekcji, a zaczynamy sie skupia¢ na doSwiadczeniu bardziej jak na sieci wptywajacych
na siebie fenomendw. Co najwazniejsze, odkrywamy w ten sposob, bezposrednio, prawa

natury, czyli dhamme, ktdra nimi rzadzi.

Laczac te wszystkie aspekty poznawcze widzimy, Ze z jednej strony buddyzm zaleca nam
zgtebianie tekstow i moéw dotyczacych dhammy, a z drugiej eksplorowanie swojego
wtasnego doswiadczenia i wycigganie z niego wnioskéw. Odkrywa sie w ten sposob
rozmaite prawa dotyczgce rzeczywistos$ci. Co istotne, kazdy w tym procesie, predzej czy
poOzniej, dojdzie do odkrycia tego, Ze na nasze poczucie szczescia i cierpienia najwiekszy
wptyw maja dwa czynniki: prawo kammy i prawo dhammy, do ktérych odnosi sie

brahmiczno-$wiatowa oraz dhammiczno-transcendentna prawda.

Nalezy podkresli¢, ze taka forma poznania jest nie tylko intelektualna, lecz przede
wszystkim emocjonalno-odczuciowa. Nacisk zaczyna by¢ ktadziony na eksplorowanie
rozmaitych odczu¢, ktérych doznajemy w tak zwanym ciele-doznan. Ciato (kaya) w

buddyzmie bowiem czasami nie oznacza tylko ciata fizycznego, lecz wtasnie ciato
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doznan38. Przyktadem tego dowodzacym jest fragment Mahapphala-sutty, gdzie

czytamy:

Mnisi, gdy w ten spos6b rozwijane s3 cztery podstawy mocy, mnich taki moze wtada¢
réznymi rodzajami mocy: bedac jednym, staje sie wieloma, bedac wieloma, staje sie jednym,

(), anawet $wiat Brahmow jest w stanie ciatem osiggnaé [SN51.12].

Zwazywszy na to, ze sfera brahmiczna jest catkowicie transcendentna wzgledem Swiata
zmystéw i Swiata materialnego, w jakim obcujemy na co dzien, niemozliwe jest, by kaya
(ciato) w tym zdaniu oznaczato ciato fizyczne. Wyzsi brahmiczni bogowie nie majg ciat
materialnych, a jednak do$wiadczajgq ekztazy brahmicznej jako doznan , dotykowych".
Podobnie nalezy przyja¢, ze istnieje pewne ,ciato doznan”, ktére doswiadcza np.
btogosci dzhanicznych. Szczegdlnie ciekawe s stany medytacyjne, ktére sa na
pograniczu S$wiata zmystow (kama-loka) i $wiata mentalnego, zwtaszcza S$wiata
Swietlistych form (rupa-loka). W takich stanach dhammaczarin moze bowiem
bezposrednio mie¢ doznania ptynace zaréwno z ciata fizycznego, jak i ciata
energetycznego. Pisze o tym Thanissaro Bhikkhu w ksigzce With Each and Every
Breath3, a takze Ajahn Brahmavamso w ksigzce Mindfulness, Bliss and Beyond. Ajahn
Thanissaro nazywa te doznania energia oddechu, ktére zanim osiggng poziom
dzhaniczny, 13cza sie jeszcze z doznaniami z ciala fizycznego. Ajahn Brahmavamso

nazywa ten etap ,pieknym oddechem”49.

Co istotne, ostatecznie fenomeny, ktére docieraja do umystu zaréwno z ciata fizycznego,
jak i z ciata energetycznego, sa tak naprawde doznawane w tym samym ,ciele doznan”.
To samo dotyczy zresztg rOéwniez zmystu wzroku oraz stuchu. Czasami medytujgcy
doswiadczajacy samadhi nimitty w formieSwiatla*! moze mie¢ wrazenie, ze kto$ zapalit
Swiatta w Swiecie materialnym, pomimo Ze nic takiego nie mialo miejsca. Istniejg tez na
przyktad nimitty dZzwiekowe, gdzie wewnetrzny dZwiek mantry moze dawac¢ wrazenie,

jakby naprawde na zewnatrz kto$ Spiewat42,

38 Do podobnych wnioskéw doszedt Grzegorz Polak, Reexamining Jhana, s. 195. Uwaza on, Ze ciato (kaya)
w buddyzmie odnosi sie do wszystkich sze$ciu sfer zmystéw, czyli catego doswiadczenia.

39 Thanissaro Bhikkhu, With Each and Every Breath: A Guide to Meditation, s. 80-84.

40 Ajahn Brahm, Mindfulness, Bliss, and Beyond: A Meditator’s Handbook, s. 17, 87-96, 134-143.

41 Samadhi-nimitta to termin, ktérego Ajahn Brahm uzywa w ksiazce Mindfulness, Bliss and Beyond. Ma on
podobny zakres znaczeniowy do tego, co Visuddhimagga opisuje jako patibhaga-nimitta. Sa to bardzo
piekne i btogie czysto mentalne obiekty, ktére wedtug Ajahna Brahma i Visuddhimaggi prowadza do
dzhan. Wiecej na ten temat w dalszej cze$ci pracy, na stronach 61-64.

42 Thanissaro Bhikkhu, With Each and Every Breath: A Guide to Meditation, s. 61-62.
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[stotg tego procesu jest jednak to, ze medytujacy podczas praktyki satipatthany bada
doznania, fenomeny. Do najwazniejszych fenomendw nalezg odczucia, emocje oraz
uczucia. Ajahn Sona podkres$la w mowie dhammy Metta (3) Kissing a Leper, Ze tym, co
rozpoznaje zarowno prawde brahmiczng, jak i dhammiczna, jest struktura emocjonalna.
Moze to wielu ludziom wyda¢ sie zaskakujgce, Ze najwyzsza gnoza ma charakter
odczuciowo-uczuciowy, a dopiero pdzniej intelekt ,wyjasnia” sobie to, co poczuto serce.
W tym sensie rowniez panna - transcendentna madro$¢ - rodzi sie w odczuciu
serca/umystu (citta), a dopiero p6zniej jest wyrazana poprzez intelekt. Do podobnych
wnioskéw dochodzi Grzegorz Polak w ksigzce Wczesny Buddyzm a Chan: Medytacja i
wyzwolenie, zwracajac uwage na to, Ze ,aktywacja umystu i werbalnych mysli jest
zaburzeniem bardziej podstawowego poziomu umystu i jego naturalnej inteligencji”43.
Cho¢ Polak odnosi te stowa do bardzo gtebokiej formy poznania, jaka zachodzi w
dzhanach, i nie charakteryzuje tego poznania jako odnoszacego sie do ,struktury
emocjonalnej”, jestem przekonany, Ze Ajahn Sona méwi o tym samym stanie

poznawczym, jedynie oddajac to innymi stowami.

Réwniez na poziomie bardzo przyziemnym medytujacy odkrywaja najwieksze prawdy
wilasnie w zZyciu emocjonalno-uczuciowym. Tam bowiem najmocniej odczuwamy

krzywdzace (akusala) stany i dziatania jako cierpienie, a te dobre (kusala) jako szczeScie.

Poznanie uczuciowe ma tez ten wymiar, ze dopiero doswiadczajac szczeScia i spokoju
ekstazy dzhanicznej, rozumiemy, czym jest cierpienie trwania w $wiecie zmystéw, do
czego nawigzuje Magandija-sutta (Magandiya-sutta) [MN75]. Oczywiscie te wszystkie
aspekty sg potaczone, poniewaz zaréwno ciato fizyczne, , uczucia, jak i stany umystu z

myS$lami wigcznie, wszystkie jawig nam sie jako jakie$ odczucia (vedana).

Co istotne, zwiekszenie zakresu odczuwania poszerza tez nasze horyzonty intelektualne,
gdyZ nastepnie intelekt moze mys$le¢ i rozwaza¢ nad tymi wszystkimi odczuciami, z
uczuciami wiacznie. Co wiecej, kiedy dzieki zgtebianiu sutt w naszym intelekcie
pojawiajg sie kolejne kategorie, jesteSmy w stanie odnajdywac¢ korespondujace z nimi
odczucia w naszym dos$wiadczeniu. Dobrym przyktadem jest to, kiedy medytujacy
dowiaduja sie na przykiad o jogicznej metodzie medytacji z wewnetrznym dZzwiekiem

nada (ndda). Kiedy sie o tym dowiadujg, s3 w stanie odnaleZ¢ w sobie ten dzwiek, a

43 Grzegorz Polak, Wczesny buddyzm a Chan: Medytacja i wyzwolenie, s. 154.
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nastepnie eksplorowac jego kolejne warstwy. Mimo iz potencjalnie ten dzwiek byt tam
przez cate ich zycie, wielu ludzi odnalazto go w do$wiadczeniu dopiero wtedy, kiedy
pojawita sie ta kategoria na poziomie intelektualnym. Widzimy wiec, Ze odczucia
poszerzaja rozumienie intelektualne, a rozwoj intelektualny zwieksza rdéwniez

mozliwo$ci odczuwania.

Sq jeszcze dwa bardzo wazne aspekty poznawcze w buddyzmie, ktére ptynnie beda
przechodzi¢ w aspekty funkcjonalne: drugi aspekt przebudzenia (bojjharigad), jakim jest
badanie dhammy (dhamma vicaya), oraz parapsychiczne poznanie poprzez boskie oko

(dibbacakkhu), do ktorego odnosi sie na przyktad Nimitta-sutta [AN3.102].

Standardowa, kanoniczng definicje badania dhammy podaje na przyktad Kaja-sutta

(Kaya-sutta), gdzie czytamy:

Jaki, o mnisi, pokarm powoduje powstanie niepowstatego badania Dhammy, bedacego
czynnikiem Przebudzenia, oraz doprowadza do doskonatosci powstate badanie Dhammy,

bedace czynnikiem Przebudzenia?

Istniejg, mnisi, pozyteczne i szkodliwe stany, stany przynoszace wstyd i nie przynoszace

wstydu, liche i wznioste stany, ciemne i jasne stany z ich odpowiednikami.

Czeste tamze odpowiednie nakierowanie umystu - oto jaki pokarm powoduje powstanie
niepowstatego badania Dhammy, bedacego czynnikiem Przebudzenia, oraz doprowadza do

doskonato$ci powstate badanie Dhammy, bedace czynnikiem Przebudzenia [SN46.2].

Z tego fragmentu jasno wynika, ze aspekt badania dhammy dotyczy rozpoznawania,
ktore procesy sa zdrowe (kusala), a ktore niezdrowe (akusala). Pokazuje to gtowny cel
tego zglebiania rzeczywistosci, ktore przedstawiliSmy w ramach omawiania
Satipatthana-sutty [MN10]. Ma to zwigzek z przywotang wyzej metaforg strzaty z
Czulamalukja-sutty [MN63]; celem poznania w buddyzmie jest wyzwolenie z cierpienia,
a nie ontologiczne spekulacje. Mozna rzec, Ze zdrowe stany (kusala dhamma) dziela sie
na dwa gtéwne rodzaje: niebianskie i transcendentne. Niebianskie to takie, ktérych
kultywacja prowadzi do niebianskiego szcze$cia, a transcendentne to takie, ktére
prowadza do nibbany. Jak przekonamy sie w dalszej czeSci pracy, do niebianiskiego
poziomu odnosza sie prawo kammy i niebianskie uczucia (brahma-vihara), a do
transcendentnego - prawo dhammy, przede wszystkim cztery szlachetne prawdy i trzy
aspekty egzystencji: nietrwato$¢ (anicca), cierpienie (dukkha) i brak jazni (anatta).

Rozro6znianie tych dwdéch porzadkéw oraz dostrzezenie tego, co je taczy, jest aspektem
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poznawczym. Uzasadniajac drugg gtowna teze tej pracy, bede argumentowat za tym, ze
w buddyzmie kultywacja transcendentnych stanéw (dhamma) jest najbardziej

skuteczna, gdy bazuje na solidnym fundamencie stanéw niebianskich.

Laczy sie to $cisle z ostatnim aspektem poznawczym, jakim jest parapsychiczne boskie
oko wizji (dibbacakkhu). W buddyzmie bowiem z jednej strony istotne jest gtebokie
poznawanie rzeczywistoS$ci dostepnej juz tu i teraz, spogladanie na nig z dodatkowych
perspektyw, préba uczenia sie jej na nowo i mozliwie obiektywnie. Z drugiej strony
jednak buddyzm ktadzie nacisk na poznanie parapsychiczne, dostepne dzieki gtebokiej
medytacji, ktére odbywa sie w wyzszych, odmiennych stanach swiadomosci. Nawigzuje

do tego wiele sutt, na przyktad Nimitta-sutta:

Ale kiedy, mnisi, mnich rozwijajacy uwznios$lanie umystu, od czasu do czasu nakierowuje
umyst na znamiona skupienia, od czasu do czasu nakierowuje umyst na znamiona wysitku,
od czasu do czasu nakierowuje umyst na znamiona zréwnowazenia, jego umyst staje sie
elastyczny, sprawczy, jasniejacy, nie jest staby, wilasciwie skupiony (samddhi) niszczy

skazenia.

Jakiekolwiek stany wyzszego poznania chcialby mie¢, kierujac tam swoj umyst, by je
zrealizowac i osiggnac, jest w stanie doswiadczy¢ tego na sobie dzieki wtasnym zdolnos$ciom,

gdy tylko jest taka mozliwos¢.

Jesli miatby oczekiwania: ,Obym wtadat réznymi rodzajami mocy: (...) nawet §wiat Brahmoéow
obym byt w stanie cialem osiggnac”, jest w stanie doswiadczy¢ tego na sobie dzieki wiasnym

zdolnosciom, gdy tylko jest taka mozliwos¢.

Jesli miatby oczekiwania: ,0bym w dziedzinie niebianskiego ucha, oczyszczonego i
przechodzacego ponad to, co ludzkie - oba styszat odglosy - niebianskie i ludzkie, dalekie i
bliskie” jest w stanie doswiadczy¢ tego na sobie dzieki wtasnym zdolnos$ciom, gdy tylko jest

taka mozliwos¢.

Jesli miatby oczekiwania: ,Obym przenikat i pojmowat swoim umystem umysty innych istot,

innych ludzi”. (...)

Jesli miatby oczekiwania: ,Obym przypomniat sobie wiele poprzednich pobytéw, mianowicie
jedno zycie, dwa zZycia, trzy zycia, cztery zycia, pie¢ zy¢, dziesie¢ zy¢, pie¢dziesiat zy¢, sto zy¢,
sto tysiecy zy¢, wiele cyklow rozszerzania sie wszech$wiata, wiele cykléw kurczenia sie
wszech$wiata, wiele cykléw rozszerzania i kurczenia sie wszechs$wiata, (..) obym tak
réznego rodzaju cechy i szczegély poprzednich pobytéw moégt sobie przypomniec”, jest w
stanie doswiadczy¢ tego na sobie dzieki wtasnym zdolnos$ciom, gdy tylko jest taka mozliwo$¢

(.)
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Jesli miatby oczekiwania: ,Obym niebianskim okiem, oczyszczonym i przewyzszajacym
ludzkie, pojat, jak istoty odchodza i pojawiaja sie ponownie, liche i wznioste, piekne i
brzydkie, spelnione i btadzace we witasnym dziataniu. Te cenne istoty kierowaty w
nieodpowiedni sposdb ciatlem, kierowaty w nieodpowiedni sposéb mowa, kierowaly w
nieodpowiedni spos6b umystem, te cenne istoty drwity ze Szlachetnych, miaty niewtasciwe
poglady, a gdy dziataly zgodnie z niewtasciwymi pogladami, po rozpadzie ciata, po $mierci,
pojawiaty sie w stanie niedoli, w btednym, upadtym, piekielnym Swiecie. Te cenne istoty
kierowaly w odpowiedni sposéb ciatem, kierowaty w nieodpowiedni sposéb mowa,
kierowaly w nieodpowiedni sposéb umystem, te cenne istoty nie drwity ze Szlachetnych,
mialy wiasciwe poglady, a gdy dziataty zgodnie z wtasciwymi pogladami, po rozpadzie ciata,
po $mierci, pojawialy sie w pomyslnym stanie, w Swiecie niebios. Obym niebianskim okiem,
oczyszczonym i przewyzszajacym ludzkie, pojat istoty odchodzace i pojawiajace sie
ponownie, liche i wznioste, piekne i brzydkie, spelnione i btadzace we wtasnym dziataniu,
jest w stanie do$wiadczy¢ tego na sobie dzieki wtasnym zdolnosciom, gdy tylko jest taka

mozliwos¢” (...).

Jesli miatby oczekiwania: ,,Obym trwat nieskazony, z wyzwolonym umystem, wyzwolony
dzieki madrosci, poprzez zniszczenie skazen, samemu zrealizowawszy i osiaggnawszy jeszcze
w tym zyciu bezposrednie wyzsze poznanie”, jest w stanie do§wiadczy¢ tego na sobie dzieki

wlasnym zdolnosciom, gdy tylko jest taka mozliwos¢ [AN3.102].

Jak gtosi niniejsza sutta, gtebokie samadhi umozliwia poznanie aspektéw rzeczywistosci,
ktére niedostepne sa normalnemu postrzeganiu. Chodzi o bezposredni wglad w prawo
kammy, odrodzenie oraz mozliwos$¢ realizacji nibbany. Stany, ktére umozliwiajg takie
poznanie, to gtebokie formy samadhi, najczesciej dzhany. Te dzhany sg stanami
korelujacymi z brahmicznymi sferami egzystencji, czy Swiatami Swietlistych form (ripa-
loka). Te z kolei s3g SciSle zwigzane z niebianskimi uczuciami, przez co kultywacja
dobrego serca jest jedng z drég do otwierania nadzwyczajnych zdolnosci poznawczych.
Uzyskane tak wglady jeszcze bardziej ugruntowuja dhammaczarina w podazaniu Sciezka
kultywacji zdrowych stanéw (kusala dhamma), a wiec w gruncie rzeczy jest to
pogtebienie badania dhammy (dhamma vicaya). W dalszej czeSci pracy doktadniej
przyjrzymy sie tej formie poznania. Sg to gtéwne aspekty poznawcze, ktére odnajdujemy
we wczesnych buddyjskich tekstach. PrzejdZmy teraz do wstepnego opisu aspektéw
funkcjonalnych, by nastepnie méc rozpocza¢ argumentacje za zaproponowanymi

wcze$niej tezami.
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0.5.2. Aspekty funkcjonalne

Aspekty funkcjonalne to wszelkie formy dziatania, ktére prowadzg do zmniejszania
iloSci cierpienia, a zwiekszania puli szczeScia, zaré6wno danego podmiotu, jak i innych
istot czujacych. W tym kontekscie istotna jest oczywisScie jako$¢ i skuteczno$¢ form
realizacji tych celow. Laczy sie to SciSle z madroscig, gdyz wedlug nauk buddyjskich
wszystkie istoty pragna szczeScia i chcg unikac cierpienia, lecz tylko nieliczne szukaja
ich skutecznie. Istnieja dwie gléwne grupy dzialan oraz zwigzanych z nimi uczuc i
procesow, ktére wedtug nauk buddyjskich daja owoce ogromnego szczescia. S3 to
aspekty brahmiczne, odnoszace sie do niebianskich uczué, szczodrosci i niekrzywdzenia,
oraz transcendentne, wigzace sie z odpuszczeniem pragnien (tanha), niekrzywdzeniem i

realizacjg czterech szlachetnych prawd.

By przyjrzec¢ sie tej kwestii blizej, dokonajmy najpierw rozrdznien, ktére pozwolg na
pogtebienie filozoficznej analizy. Nalezy rozr6zni¢, po pierwsze, odczucia (vedana) i
mentalne formacje, po drugie, mentalne formacje (sarikhara-khandha) i uwarunkowane

zjawiska (sankhata-sarikhara).

Rozr6znienie miedzy odczuciami (vedand) a mentalnymi formacjami (sarnkhdra-
khandha) w pierwszej kolejnosci jest wazne, poniewaz pokazuje, ze wbrew potocznej
intuicji, ludzkie uczucia i emocje buddysci zaliczaja nie do odczu¢ (vedana), lecz do
mentalnych formacji (sankhara-khandha). Jest to wazne w kontekScie tej pracy,
poniewaz istotnym jej przedmiotem s3 niebianskie uczucia, ktére z perspektywy
buddyjskiej filozofii s wtasnie mentalnymi formacjami (sarikhara-khandha). Pomimo Ze
sg mentalnymi formacjami, wywotuja, jak wszystkie stany umystu (dhamma), réwniez

pewne odczucia (vedana).

Odczucia dzielg sie na trzy rodzaje: przyjemne (sukha-vedana), nieprzyjemne (dukkha-
vedana) i neutralne (aduhkhasukha-vedana). Istotnym aspektem odczuc jest to, zZe
powoduja je wszystkie doSwiadczenia. Odczucia generowane sg nie tylko przez uczucia,
ale kazdy kontakt zmystowy, mysli, emocje, i tak dalej. Wedlug filozofii buddyjskiej i
koncepcji wspoétzaleznego powstawania, odczucia pojawiaja sie automatycznie,
niezaleznie od woli podmiotu. Mentalne formacje moga wptywa¢ z czasem na to, jakie
odczucia powoduje kontakt z danymi obiektami, ale sama jako$¢ odczucia zawsze

pojawia sie automatycznie. Tak samo, jak nasz mézg i umyst same wytwarzajg obraz
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postrzeganych przez oko obiektéw, tak samo mechanizm naszego organizmu
psychofizycznego odbiera rézne doznania jako przyjemne, nieprzyjemne lub neutralne.
Dopiero potem mozemy interpretowac to doznanie i na poziomie mentalnych formacji

$Swiadomie zmienia¢ jego odbiér.

W ksigzce Buddhadhamma Bhikkhu P.A. Payutto mentalne formacje (sankhara-khandha)

definiowane sg nastepujaco:

Sankhara (mentalne formacje; aktywnosci wolitywne): to te mentalne aspekty czy cechy,
ktoére ksztattujg umyst jako zdrowy, niezdrowy czy neutralny. Ksztattujg one réwniez mysli,
refleksje, jak i werbalne i fizyczne zachowanie podmiotu. Intencja jest ich liderem. Sa one

zrodtem kammy, czyli intencjonalnych dziatan.

Przyktady takich mentalnych formacji to miedzy innymi: wiara (saddha), pomnos¢ (sati),
moralny wstyd (hiri), lek przed czynieniem zta (ottappa), mitujaca dobro¢ (metta),
wspétczucie (karuna), wspotrados¢ (mudita), rownowaga umystu (upekkha), madros¢
(paiifia), ignorancja (moha), chciwo$¢ (lobha), nienawi$¢ (dosa), zarozumiato$¢ (mana),

poglady (ditthi), zazdros¢ (issa) i skapstwo (macchariya).

S3 one czynnikami umystu, mysli i intencjonalnych akcji oraz tym, co je ksztattuje (Payutto,

2021:9).

Mentalne formacje (sarikhara) odnosza sie zaréwno do czynnikéw determinujacych jakos¢
umystu (tego, co ksztattuje umyst), z intencja (cetand) jako ich przewodnikiem, jak i do
faktycznych wolitywnych proceséw, w ramach ktérych te czynniki sg wybierane i tgczone w
taki sposéb, by wytwarza¢ mysli, stowa i uczynki powodujace fizyczng, werbalng i mentalng

kamme** (Payutto, 2021: 14-15).

Na kolejnej stronie odnajdujemy jeszcze jedng istotng informacje, Ze mentalne formacje
mogg powstawaé samoistnie i nie sg tak automatyczne, jak wszelkie inne aspekty
uwarunkowane;j rzeczywistosci4s. Cho¢ to, jakie mentalne formacje tworzymy w naszych
umystach, jest po czeSci uwarunkowane wieloma czynnikami, w tym stanem rozwoju
naszego serca/umystu, to jednak podmiot ma przynajmniej czeSciowo wolng wole w
tworzeniu tych mentalnych formacji. Bhikkhu Sujato ttumaczy nawet stowo sannkhadra

jako ‘wybory’ (ang. choices), podkreslajac ten wolitywny aspekt tej grupy kandh.

44 Bhikkhu P.A. Payutto, Buddhadhamma: The Laws of Nature and Their Benefits to Life, Fourth Edition, s.
14-15.
45 Tamze, s. 16.
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Zarowno dziatania mentalne, werbalne, jak i fizyczne sg sankharami, poniewaz wynikaja
one z jakiego$ impulsu serca/umystu, z jakiejS intencji. Jako$¢ tych intencji jest
natomiast kluczowa. Bowiem wedtug prawa kammy kazda intencja musi da¢ adekwatny
owoc. Dobre intencje daja owoc szczesScia, zte - cierpienia, neutralne dajg neutralne

odczucia, a mieszane intencje dajg réwniez mieszane owoce szcze$cia i cierpienia.

Intencje zdrowe (kusala) prowadza do szczeScia, a niezdrowe (akusala) do cierpienia. W
tym konteksScie aspektem funkcjonalnym jest dziatanie mentalne, werbalne i fizyczne,
ktére opiera sie na zdrowych intencjach. Ich najwazniejsze dwa rodzaje to intencje,
ktére prowadza do szczeScia i zmniejszenia cierpienia w ramach samsarycznej
egzystencji, oraz intencje prowadzace do nibbany. Jest jednak wiele intencji, ktére

realizuja obydwa te cele jednoczes$nie.

By unikng¢ mozliwych nieporozumien, warto jeszcze odrézni¢ mentalne formacje
(sankhara-khandha) od uwarunkowanych zjawisk (sankhata-sankhara).
Uwarunkowanymi zjawiskami sg absolutnie wszystkie rzeczy/procesy (dhamma) poza
nibbang - nieuwarunkowanym - asankhata-dhamma. To do tych uwarunkowanych
zjawisk (sankhata-sankhara) Budda odnosit sie w czterech szlachetnych prawdach
mowigc, ze wszystkie sankhary - w tym kontekS$cie uwarunkowane zjawiska - s3
cierpieniem (dukkha). I cho¢ mentalne formacje (sarikhara-khandha) réwniez majg
ostatecznie taka nature, to z perspektywy funkcjonalnej duzo bardziej istotne jest
rozroznienie tych formacji na zdrowe (kusala) i niezdrowe (akusala). Ostatecznie
wiekszos$¢ Sciezki dhammy odnosi sie bowiem witasnie do kultywowania w swoim
umysle odpowiednich mentalnych formacji. Dlatego kiedy bede pisat w tej pracy
spolszczone stowo ‘sankhara’, to bede mial na mys$li mentalne formacje (sarikhara-
khandha). Gdy bede sie odnosit do wszelkich uwarunkowanych zjawisk (sankhata-

sankhara), to bede dodawat palijskie stowo w nawiasie.

Wyijasnienie tych rozrdéznien pozwala nam zrozumie¢, ze w zasadzie najwazniejszym
aspektem funkcjonalnym na $ciezce buddyjskiej jest jako$¢ zywionej intencji (cetana),
ktéra wypelnia nasze mentalne procesy, wypowiadane stowa oraz podejmowane
dziatania. Intencja, czy innymi stowy wola, moze by¢ bowiem zgodna z prawem kammy
oraz z czterema szlachetnymi prawdami i realizowa¢ w ten spos6b brahmiczny czy
transcendentny aspekt Sciezki dhammy. Jezeli im przeczy, pogtebia cierpienie (dukkha)

podmiotu i innych istot czujgcych. Dlatego aspektem poznawczym jest pogtebianie
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wiedzy, zar6wno teoretycznej, jak i wynikajacej z doSwiadczenia tego, ktére mentalne
formacje prowadza do cierpienia, a ktére do szczeScia i wolnosSci. Aspektem
funkcjonalnym jest realne zastosowanie zdrowych intencji, tworzace takie mentalne

formacje, jakie poprzez procesy mentalne, werbalne i fizyczne realizujg je w Zyciu.

Funkcjonalne aspekty w buddyzmie to w zasadzie wiekszo$¢ $ciezki dhammy - poza
aspektami poznawczymi, gdyz dhamma w swej istocie jest funkcjonalna, o czym moéwi
przytaczana juz Czulamalukja-sutta [MN63] z metaforg strzaly. W kontekscie
oSmiorakiej szlachetnej $ciezki zawierajg sie tu: wlasciwa intencja, wiasciwa mowa,
wilasciwe dziatanie, wtasciwy sposéb zycia, wtasciwy wysitek, wtasciwa pomnos$¢ oraz
wilasciwe skupienie. Cztery satipatthany réwniez majq aspekt funkcjonalny, gdyz
posiadajg element transformatywny. Podobnie wszystkie stany samadhi. Zawiera sie
tutaj tez caty stopniowy trening, cnota czy innymi stowy niekrzywdzenie (sila),
szczodro$¢ (dana), czy wyzsza cnota (adhisila) zawierajagca w sobie powsciagliwos¢
zmystéw (indriya samvara). Aspektami funkcjonalnymi sg réwniez wygaszanie
niezdrowych stanéw umystu (akusala dhamma), takich jak przeszkody czy splamienia
(nivarana) i skazy (upakkilesa), oraz kultywacja pozytywnych stanéw mentalnych
(kusala dhamma), takich jak niebianskie uczucia (brahma-vihara), ustanowienia
pomnosci (satipatthana), aspekty przebudzenia (bojjhanga), duchowe wtadze (indriya)

czy fundamenty duchowej mocy (iddhipada).

Niniejsza dysertacja dotyczy oczywiscie poznawczych i funkcjonalnych aspektéow
medytacji, wiec moze sie wydawac, ze wymienianie tych wszystkich aspektéw dhammy
jest nadmiarowe i nieuzasadnione. Jednakowoz jedna z tez dysertacji gtosi, iz medytacji
nie da sie oddzieli¢ od praktyki catej $ciezki dhammy, a dobra i gteboka medytacja jest

owocem praktyki catej Sciezki buddyjskiej.

Zanim przejdziemy do bardziej ztozonej drugiej tezy, ktéra zaktada, ze w buddyzmie
therawady preferowana jest Sciezka petna przyjemnosci, bazujaca w duzej mierze na
kultywacji niebianskich uczu¢, nalezy doktadnie przeanalizowa¢ pierwsza teze,
polegajaca na tym, Ze medytacja w buddyzmie therawady rozumiana jest rowniez jako

praktyka dhammy przez cate zycie.
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Rozdziat 1: Medytacja formalna oraz medytacja jako praktyka

dhammy przez cate zycie

Pierwsza z dwéch gtéwnych tez niniejszej dysertacji gtosi, ze medytacja buddyjska moze
by¢ rozumiana nie tylko jako tzw. praktyka formalna, lecz réwniez jako praktyka
dhammy przez cate zycie. Co wiecej, jest to nie tylko opcjonalne rozumienie, ale i
konieczne, by praktykowa¢ buddyjska dhamme wtasciwie. Jest ono roéwniez w petni

zgodne z naukami Buddy Gotamy, ktore zawarte sg w suttach.

Pragne tutaj zaznaczy¢, ze do podobnych wnioskéw doszli Tilmann Vetter w ksigzce The
Ideas and Meditative Practices of Early Buddhism oraz Grzegorz Polak w dziele Wczesny
Buddyzm a Chan. Nasze wnioski roznig sie jednak w szczegoétach. Vetter i Polak ktadli
nacisk na to, ze sukces w medytacji buddyjskiej bazuje przede wszystkim na zostaniu
bhikkhu i w konsekwencji calym stopniowym treningu, ktéry za tym idziet6. W
podrozdziale ,Medytacja jako kulminacja okre$lonego sposobu zycia” Polak zwraca
szczeg6lng uwage na fakt, ze bycie bhikkhu w starozytnych czasach taczyto sie z brakiem

wielu trosk swieckiego Zycia, przez co umyst stawat sie z natury coraz czystszy.

Wzgledem tej interpretacji powstaje pytanie: jak w takim razie wyttumaczy¢ sytuacje, w
ktérych niektérzy wspoétczesni mnisi potrafia rzekomo osigga¢ gtebokie stany
medytacyjne, pomimo Ze majg duzo obowigzkdéw i interakcji z ludzmi S$wieckimi?4” Bede
argumentowat za tym, ze kluczem sa tutaj wtasnie niebianskie uczucia, jak i umiejetnos¢
zachowania zréwnowazenia (jednego z niebianskich uczu¢), pomimo wielu
obowigzkéw. Co wiecej, wspieranie ludzi $wieckich wytwarza dobrg kamme, ktéra
wspiera dodatkowo proces medytacji. Dzieki takiej interpretacji mozemy tez wyjasnic
sytuacje, w ktorej sukces w glebokiej medytacji s3 w stanie osigga¢ réwniez ludzie

Swieccy, jesli wioda Zywot peten niebianiskich uczud.

By jednak przejs¢ do szczeg6towej argumentacji za tg teza, przedstawie wstepne

definicje medytacji jako ,praktyki formalnej” oraz jako ,praktyki dhammy przez cate

46 Tilmann Vetter, The Ideas and Meditative Practices of Early Buddhism s. 21-23; Grzegorz Polak, Wczesny
Buddyzm a Chan, podrozdziat 6.1 “Medytacja jako kulminacja okreslonego sposobu zycia”, s. 167-175.

47 Przyktadem moze by¢ tu Ajahn Brahmavamso, ktory powszechnie uznawany jest za mistrza stanéw
dzhanicznych, w swojej ksigzce Mindfulness, Bliss & Beyond prezentujacy szczegdétowo fenomenologie
stanéw dzhanicznych (z pewnos$cia bazujac na wiasnych do$wiadczeniach). Jest opatem jednego z
najbardziej popularnych klasztoréw buddyzmu therawady, co z pewnos$cia taczy sie z ogromem
obowigzkéw i proceséw mentalnych wypetniajacych jego umyst.
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zycie”, bazujac przede wszystkim na wilasnej hermeneutyce sutt. Do tego jednak

niezbedne bedzie wyjasnienie, czym jest medytacja buddyjska w ogdle.
1.1. Definicja medytacji bazujaca na suttach

Pierwszy problem, jaki pojawia sie przy prébie zdefiniowania medytacji, polega na tym,
ze w kanonie palijskim nie ma terminu, ktory stanowi odpowiednik stowa ,, medytacja” w
jej dziesiejszym potocznym rozumieniu. Stowo ,medytacja” jest wspoéiczesnym
sposobem ujmowania praktyki kultywacji umystu i wyzszych stanéw Swiadomosci,
ktére obejmuje szeroki zakres rozmaitych proceséw zaréwno poznawczych, jak i

funkcjonalnych.

Jezeli jednak studiujemy kanon palijski w cato$ci, mozemy dojs¢ do wniosku, Ze istniejq
trzy terminy najblizsze wspétczesnemu rozumieniu ,medytacji”. Co ciekawe, dwa z nich
odnosza sie w duzej mierze do medytacji jako praktyki formalnej, a trzeci jako praktyki
dhammy przez cate zycie. Terminy, ktére nawigzuja przede wszystkim do medytacji
formalnej, to samma-samadhi, termin okreslajacy kultywacje skupienia, oraz stowo
jhayatha (czasownik), wystepujace w Kajagatasati-sutcie (Kayagatasati-sutta) [SN43.1] i
ttumaczone jako ,medytujecie” lub ,praktykujecie dzhane”. W Kajagatasati-sutcie
jhayatha odnosi sie wtasnie do medytacji i wystepuje w kontek$cie siedzenia w
odosobnionym miejscu, by oddac sie w pelni tej praktyce, a wiec odnosi sie do praktyki
formalnej medytacji. W MN141 samma-samadhi zdefiniowane jest jako cztery dzhany, a
stowo jhayatha oznacza, ze kto$ praktykuje dzhane (jhana), czyli mozna rzec ,dzhanuje”.

Wynika stad, ze czasownik jhdyatha moze oznacza¢ praktyke samma-samadhi.

Terminem odnoszacym sie do praktyki medytacji przez cate zycie jest bhavand, czyli
kultywacja lub rozwo6j*8, czy bardziej szczegétowo citta-bhavana*®, kultywacja lub
rozwoj serca/umystu. Na ten termin i na jego znaczenie jako kultywacji serca/umystu w
ogole, nie tylko w najbardziej rygorystycznych formach medytacji formalnej, uwage
zwraca Lance Cousins w artykule The Origins of Insight Meditation>9, jak i Krzysztof

Kosior w Drodze Srodkowej w Nikajach5'. Dodatkowo Cousins zwraca uwage na fakt, ze

48 Piotr Jagodzinski, Kieszonkowy stownik palijsko-polski, http://sasana.wikidot.com/Kkieszonkowy-
slownik-palijsko-polski, data dostepu: 19.01.2024.

49 Krzysztof Kosior, Droga Srodkowa w Nikajach, s. 118.

50 Lance Cousins, The Origins of Insight Meditation, s. 41.

51 Krzysztof Kosior, Droga Srodkowa w Nikajach, s. 118.
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wtasnie w birmanskich tradycjach suchego wgladu ten aspekt medytacji jako
rozmaitych, szeroko pojetych form kultywacji serca/umystu jest niestusznie pomijany,

ale tej kwestii przyjrzymy sie doktadniej w dalszej cze$ci pracy.

Wracajac do gtéwnego rozumienia medytacji w kanonie palijskim jako samma-samadhi,
tak wtasnie ujmuje to Bhikkhu Vajirafiana, autor pracy doktorskiej, ktéra zostata
wydana w formie ksigzki pod tytutem Buddhist Meditation in Theory and Practice: A
General Exposition According to the Pali Canon of the Theravadin School. Autor tej
monografii proponuje nastepujaca krotka definicje medytacji: ,Buddyjska teoria
medytacji ma na celu praktyke witasciwego skupienia (samma-samadhi) bedacego
kulminacja o$miorakiej szlachetnej $ciezki”>2. Wypada zaznaczy¢, ze autor ten
prezentuje w zasadzie wariacje klasycznej definicji z Visuddhimaggi, gdyz podobnie

lakoniczng definicje przedstawit Buddhaghosa:

Medytacyjne skupienie (samaddhi) ma wiele rodzajow i ré6znych aspektéw. Proba odpowiedzi,
ktdéra by pokryta je wszystkie, nie osiggnetaby ani tej intencji, ani nie bytaby praktyczna i
prowadzitaby jedynie do dystrakcji. Dlatego ograniczmy sie do nazwania skupienia

medytacyjnego korzystnym zjednoczeniem umystus3.

Pragne jednak podkresli¢, Zze Bhikkhu Vajirafiana dodat do tej definicji istotny aspekt, ze
samma-samadhi jest kulminacjg catej oSmiorakiej szlachetnej Sciezki. Przyjrze sie tej
kwestii nieco doktadniej, kiedy przystapie do omodwienia Mahaczattarisaka-sutty

[MN117].

Takie lakoniczne definicje mozemy interpretowa¢ na dwa sposoby. Z jednej strony
mozemy przyjac, ze nie wynikajg one z ignorancji autoréw, lecz sg raczej Swiadectwem
zrozumienia, Ze medytacja jest procesem tak zlozonym, iz trzeba by¢ ostroznym we
wskazywaniu na jego esencje. Takie rozumienie potwierdza réwniez moj wniosek, ze
glowng osig medytacji buddyjskiej jest samma-samadhi, i wychodzac z tego punktu,

mozemy rozwingc¢ te definicje przede wszystkim w oparciu o sutty.

52 Paravahera Vajirafiana Mahathera, Buddhist Meditation in Theory and Practice: A General Exposition
According to the Pali Canon of the Theravadin School, new edition revised and edited by Allan R. Bomhard,
Charleston 2022, s. 2.

53 Bhikkhu Nanamoli, Visuddhimagga: The Path of Purification, The Classic Manual of Buddhist Doctrine and
Meditation, Translated from Pali by Bhikkhu Ndnamoli, s. 81.
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Zanim do tego przejdziemy, chce jednak =zaznaczy¢, ze w Wimuttimagdze
(Vimuttimagga), starszym traktacie therawady, a wiec prawdopodobnie blizszym

Zzrédtowemu rozumieniu, definicja prezentuje sie nieco odmiennie:

Skupienie oznacza, ze kto§ ma czysty umyst, nieustannie podejmuje wysitek, przebywa w
prawdzie, majac pozytek ze spokoju, nie bedac rozproszonym. To nazywa sie skupieniem.
Oznacza to takze, Ze nie pozwala sie, aby umyst ugiat sie pod silnymi podmuchami

pozadania. 54

W powyzszym cytacie mozemy zauwazy¢, ze skupienie nie wysuwa sie na plan pierwszy,
ale Ze nacisk ktadziony przede wszystkim na przebywanie w prawdzie. Bedzie to istotne,
kiedy przejdziemy do omowienia realizacji brahmicznej i nibbanicznej prawdy w dalszej
czeSci pracy. Juz teraz mozemy jednak zauwazy(, ze istota medytacji - nawet w
przypadku medytacji formalnej - nie jest samo skupienie. Medytacja formalna jest
komplementarna z praktyka dhammy w ogole, co podkreslit Bhikkhu Vajirafiana,
zwracajac uwage na fakt, ze jest to kulminacja catej o$miorakiej szlachetnej $ciezki.
Przedstawiajac w poprzednim rozdziale definicje dhammy, zaznaczytem, ze jednym z
odcieni znaczeniowych stowa dhamma jest ‘prawda’. Mozemy wiec przyjac, ze definicja z
Wimuttimaggi méwigca o przebywaniu w prawdzie méwi o przebywaniu w dhammie,
czyli w praktyce dhammy w ogole. Jest to SciSle zwiazane z pojeciem citta-bhavana,
ktére Krzysztof Kosior definiuje wtasnie jako ogoélny rozwdéj umystu przyblizajacy do

wyzwolenia, rGwniez w trakcie medytacji:

Przywotane okreslenia umozliwiajg sformutowanie definicji, w mysl ktérej medytacja
pojmowana jako rozwijanie umystu (cittabhavana) polega na kultywowaniu go poprzez

wytwarzanie warunkow jego wyzwolenia®s.

Przyjrzyjmy sie drugiej interpretacji definicji przedstawionych przez Buddhaghose oraz
Bhikkhu Vajirafiane. Grzegorz Polak w ksigzce Reexamining Jhana krytykuje
interpretacje nadajace prym skupieniu na obiekcie medytacyjnym, piszac, ze s3 to
naleciatosci jogiczne, ktére wkradty sie do buddyzmu therawady, oddalajac go od

wczesnego buddyzmu. Zaznacza réwniez, Ze sama definicja ma mocno abhidhammiczny

54 Wimuttimagga, rozdziat 4, s. 39, fragment pochodzi z przektadu Piotra Jagodzinskiego, z ksigzki
Majjhima Nikaya - Zbiér méw Sredniej dtugosci, tom 1, s. 43.
55 Krzysztof Kosior, Droga Srodkowa w Nikajach, s. 118.
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styl, przez co wydaje sie bardziej techniczna niz pomocna w praktyce, z czym sie

zgadzam.

Zgadzam sie z Grzegorzem Polakiem i uwazam, zZe jego interpretacja jest blizsza
wczesnemu buddyzmowi. Sadze jednak, Ze takie podejScie, jezeli jest blednie
aplikowane, moze by¢ nieco elitarystyczne. Polak powotuje sie w duzej mierze na
Saddha-sutte (Saddha-sutta) [AN11.9], w ktorej rozréznione sg dwa rodzaje medytacji.
Btedna, oparta na usilnym dazeniu do skupienia na obiekcie, i wtasciwa, bazujaca na

glebokiej praktyce zrownowazenia wzgledem wszystkich tresci umystu.

Zgadzam sie, Ze jest to argument za tym, iz forma medytacji bazujgca na zrownowazeniu
bez silnego skupienia na konkretnym obiekcie jest wyzsza. Nie znaczy to jednak, ze dla
wielu poczatkujacych ta teoretycznie ,btedna” forma medytacji nie moze by¢ dobrym
poczatkiem, zeby w ogoéle zacza¢ praktykowaé. W samej Saddha-sutcie nawet dewy i
Brahma nie s3 w stanie zrozumie¢ medytacji praktykowanej przez Budde, a co dopiero
poczatkujacy adepci medytacji. Co wiecej, skoro wytworzona zostata cata tradycja
therawady taczaca te jogiczne techniki z buddyjskim wgladem, mozemy mie¢ do
czynienia z alternatywng forma dochodzenia do tego samego celu, a nie z totalnym
zaprzeczeniem praktyki buddyjskiej. Nie czuje sie wystarczajgco kompetentny, Zeby to
ostatecznie rozstrzygna¢. Zauwazam jedynie, ze choc¢ interpretacja Grzegorza Polaka
najprawdopodobniej jest najblizsza wczesnemu buddyzmowi, jestem otwarty na
alternatywne $ciezki realizacji buddyjskiej dhammy. W dalszej czeSci pracy bede
argumentowat, ze medytacje dziataja przede wszystkim dzieki moralnosci i dobroci,

ktore praktykuje sie przez cate zycie, a nie dzieki technice.

Ukazujg sie tutaj przede wszystkim roznice w podejsciu. Odczytuje prace Grzegorza
Polaka jako prébe dotarcia do tego, jak medytacje praktykowat sam Budda. Moje
podejScie natomiast jest bardziej skierowane na egalitaryzm, motywowane troska o to,
ze coraz wieksze rzesze ludzi praktykuja medytacje buddyjska. Moja gtéwng intencja
jest to, aby wypracowac teoretyczne podstawy dla praktyki, ktora jest mozliwie
bezpieczna dla wspédiczesnego cztowieka i otwarta na rozmaite jednostkowe

uwarunkowania.

Definicja z Wimuttimaggi jest bliZsza interpretacji Grzegorza Polaka, gdyz ,przebywanie

w prawdzie” i nie uginanie sie pod silnymi podmuchami pozadania jest duzo bardziej
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kompatybilne z praktyka zrownowazenia (upekkha) wzgledem wszelkich tresci umystu,
przedstawiong w Saddha-suttcie [AN11.9]. Tak, jak pisalem we wstepie, interpretacje
wczesnego buddyzmu jedynie wzmacniajg argumenty za moimi tezami. Jezeli wczesny
buddyzm postrzega medytacje jako przede wszystkim kultywacje zrownowazenia, a nie
skupienia, to potwierdza to moja teze, Ze istotag praktyki buddyjskiej jest kultywacja

niebianskich uczu¢, gdyz zréwnowazenie (upekkha) jest jednym z nich.

Wracajac jednak do bardziej klasycznej wyktadni therawady, w dalszej czesci swojej
ksigzki Bhikkhu przedstawia rozmaite terminy, ktére oznaczajga medytacje czy jej
aspekty. Za pierwsze i najwazniejsze stowo Vajirafiana uznaje samadhi, nastepnie
wzbogaca swojg definicje o informacje z Czulawedalla-sutty (Culavedalla-sutta)
[MN44]56, Ja takze uwazam, ze ta sutta jest w tym kontekscie najbardziej trafng z catego
kanonu palijskiego, poniewaz pozwala wytuska¢ wstepna definicje medytacji zgodna z

wymowa palijskich sutt.

W Czulawedalla-sutcie zawarty jest stynny podziat oSmiorakiej szlachetnej $ciezki na
trzy etapy: dobre zachowanie (sila), medytacyjne skupienie (samddhi) oraz madro$¢
(panna). Jest w niej réwniez lakoniczna definicja, czym jest owo medytacyjne skupienie

oraz jakie praktyki bezposrednio do niego prowadza:

,Czcigodna, czy trzy grupy sktadowe s3 zawarte w Szlachetnej O$miorakiej Sciezce, czy moze

Szlachetna O$mioraka Sciezka jest zawarta w trzech grupach sktadowych?”.

,Bracie Visakho, trzy grupy sktadowe nie sa zawarte w Szlachetnej O$miorakiej Sciezce,
natomiast, bracie Visakho, Szlachetna O$mioraka Sciezka jest zawarta w trzech grupach
sktadowych. Bracie Visakho, Wtaéciwa Mowa, Wtasciwe Dziatanie, Wtasciwy Sposéb Zycia, te
dhammy zawarte sa w grupie sktadowej moralnosci (sila). Wtasciwy Wysitek, Wtasciwa
Uwaznos$¢, Wtasciwe Skupienie, te dhammy zawarte sa w grupie skladowej skupienia
(samadhi). Wtasciwy Poglad, Wtasciwe Nastawienie, te dhammy zawarte s3 w grupie

sktadowej madrosci (pafifia)”.

»,Czcigodna, czym jest skupienie, czym sa znamiona skupienia, czym sg wymogi skupienia,

czym jest rozwijanie skupienia?”.

,Bracie Visakho, unifikacja umystu, to jest skupienie, cztery ustanowienia uwaznosci

(satipatthdna), to sa znamiona skupienia, cztery wlasciwe wysitki, to sa wymogi skupienia.

56 Paravahera Vajirafiana Mahathera, Buddhist Meditation in Theory and Practice: A General Exposition
According to the Pali Canon of the Theravadin School, s. 15-17.

49



Przykladanie sie, rozwijanie i czeste praktykowanie tych stanéw, to jest rozwijanie

skupienia” [MN44].

Jak widzimy, do kategorii samadhi zaliczaja sie trzy aspekty o$miorakiej szlachetnej
Sciezki: wlasciwy wysitek, wtasciwa pomnos¢ oraz wtasciwe skupienie. Co wiecej, tym
co bezposrednio prowadzi do wtasciwego skupienia, sg cztery ustanowienia pomnosci,
ktére w Saczczawibhanga-sutcie (Saccavibhanga-sutta) [MN141] sa podane jako
znaczenie wilasciwej pomnosci. Do gtebokiego urzeczywistnienia czterech ustanowien
pomnosSci prowadzi wilasciwy wysitek. Mahaczattarisaka-sutta podaje natomiast, Ze
samma-samadhi  wynika z realizacji siedmiu poprzednich aspektéw o$miorakiej

szlachetnej Sciezki:

,Czym jest, mnisi, Szlachetne Wtasciwe Skupienie, z jego warunkami i wymogami?
Mianowicie, jest to Wtasciwy Poglad, Wtasciwe Nastawienie, Wtasciwa Mowa, Wtasciwe
Dziatanie, Wiasciwy Sposéb Zycia, Wiasciwy Wysitek, Wtasciwa Uwazno$¢, unifikacja
umystu, mnisi, z tymi siedmioma czynnikami jako wymogami, to sie nazywa, mnisi,

Szlachetnym Wtasciwym Skupieniem i jego warunkami, jego wymogami [MN117].

Oczywistym wnioskiem jest to, ze by zrealizowa¢ wtasciwe skupienie (samma-samadhi),
potrzebna jest realizacja wszystkich pozostatych siedmiu aspektéw Sciezki, niemniej
jego bezposrednia, poprzedzajaca w czasie przyczyng jest wiasciwy wysitek i wtasciwa
pomnos$¢, rozumiana w tym konteks$cie jako cztery ustanowienia pomnosci. Potwierdza
to wstepnie dwie istotne dla nas hipotezy. Pierwsza gtosi, ze faktycznie efekt gtebokiej
medytacji wynika z praktyki dhammy przez cate zycie, ktéra obejmuje réwniez dobre
prowadzenie sie (sila) oraz pogtebianie madrosci (pannia), gdyz wiasciwe medytacyjne
skupienie jest owocem wszystkich pozostaltych siedmiu aspektéow Sciezki. Druga
zaktada, ze esencja medytacji w kanonie palijskim sg jednakowoz aspekty oSmiorakiej
szlachetnej Sciezki zgrupowane w Czulawedalla-sutcie [MN44] w Kkategorii samadhi,

ktéra obejmuje wtasciwy wysitek, witasciwg pomnos¢ i wtasciwe samadhi.

1.2. Rozroéznienie na dwie formy medytacji: formalng oraz jako praktyke

dhammy przez cale zycie

W oparciu o te podstawe mozemy dokona¢ wstepnego rozréznienia na dwie formy

medytacji, a mianowicie:
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1. Medytacja formalna, obejmujaca dedykowana praktyke, w ktorej cata uwaga
poswiecona jest wysitkowi mentalnemu, pomnosci oraz skupieniu na jakims$
stricte medytacyjnym procesie. Jej istotnym celem jest zblizanie sie do
wilasciwego skupienia umystu (samma-samadhi), zgodnie z Saczczawibhanga-
suttqg [MN141] definiowanego gtéwnie jako stany dzhaniczne, lub po prostu silne
skupienie na rozpuszczaniu niezdrowych stanéw umystu (akusala dhamma) czy
kultywacji zdrowych (kusala dhamma).

2. Medytacja jako praktyka dhammy przez cate zycie, ktéra obejmuje dodatkowo
pogtebianie madrosci (panna), na przyklad poprzez zgtebianie dhammy
(dhamma-vicaya) oraz dobre prowadzenie sie (sila), czyli rozwijanie
poznawczych i funkcjonalnych aspektéw w catym zyciu. Co wiecej, w praktyce
dhammy przez cate zycie rowniez wykorzystujemy aspekty skupienia: mentalny
wysitek, pomno$¢ i samo skupienie, cho¢ mozemy je wykorzystywac¢ do innych

celow niz realizacja samma-samadhi, czy standw dzhanicznych.

Ot6z formalna praktyka medytacji to taka, w ktérej w petni skupiamy sie na medytacji z
jakim$ obiektem, procesem czy kontemplacja, natomiast medytacja jako praktyka
dhammy przez cate zycie obejmuje wszystkie zdrowe (kusala) dziatania mentalne,
werbalne i cielesne. Mozemy wytuska¢ wiec dwa gléwne kryteria rozrdznienia tych

dwoch form medytacji.

1. Charakter procesu. Medytacja formalna bedzie zwigzana z kultywacja jakiego$
procesu medytacyjnego, na przyktad pogtebiania wyciszenia umystu (samatha),
kultywacji niebianskich uczué, ustanawiania pomnosci, czy jakiej$ kontemplacji,
na przyktad kontemplacji Buddy (buddhanussati). Opiera sie ona na tym, by nie
robi¢ w tym czasie nic innego niz kultywacja wybranego procesu. Praktyka
dhammy przez cate Zycie obejmuje znacznie wiecej proceséw, na przyktad
rozmowe z drugim cztowiekiem, w ktdrej staramy sie praktykowac wtasciwa
mowe, czy podejmowanie dziatalno$ci zarobkowej, bedacej aspektem
wtasciwego sposobu zycia, lub zdrowe odzywianie sie, bedace aspektem
wtasciwego dziatania.

2. Dedykacja czasu i przestrzeni dla procesu. Praktyka formalna charakteryzuje sie
tym, ze dhammaczarin stara sie w tym czasie catkowicie poswieci¢ formalnej

medytacji w odpowiednio przygotowanej do tego przestrzeni wokot siebie. Wigze
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sie to z takimi rzeczami, jak znalezienie mozliwie wtasciwego, odosobnionego i
cichego miejsca, a nastepnie przyjecie odpowiedniej pozycji medytacyjnej,
najczesciej siedzacej - cho¢ moga by¢ to rowniez inne pozycje ciata>?. W praktyce
formalnej podejmuje sie starania, by nie czyni¢ w tym czasie nic innego. W
praktyce dhammy przez cate Zycie pojawia sie znacznie mniejsza dedykacja czasu
i przestrzeni oraz wieksza otwarto$¢ na taczenie kultywacji zdrowych stanéw
mentalnych (kusala dhamma) z podejmowaniem rozmaitych dzialan w zyciu.
Mozemy kultywowa¢ wspétczucie do otaczajacych nas istot na przyktad idac do
pracy, a jednocze$nie by¢ uwaznymi, by nie wpa$¢ pod samochdéd. Mozemy
praktykowa¢ mitujaca dobro¢ w sercu i jednocze$nie rozmawia¢ z drugim
cztowiekiem. Podejmowane zdrowe procesy mentalne moga sie dynamicznie
zmienia¢, gdyz dostosowujemy je do sytuacji, w ktérych akurat sie znajdujemy.
Mimo to praktyka ta przynosi ogromne owoce, poniewaz kumuluje zdrowe stany

mentalne, ktore kultywujemy przez proces catego zycia.

Po dokonaniu wstepnych rozréznien uscislimy definicje obu poje¢, opierajac sie przede

wszystkim na suttach.

1.3. Glebsza analiza fundamentalnych aspektow osmiorakiej szlachetnej

sciezki: wlasciwego pogladu, wlasciwego wysitku i wlasciwej pomnosci

Po pierwsze, aspekty oSmiorakiej szlachetnej Sciezki opisane w suttach sg bardziej
ztoZone niz ujmujg to na ogo6t podstawowe czy tez podrecznikowe definicje. Dotyczy to
wielu aspektéw, miedzy innymi najwazniejszej dla nas w tym konteks$cie - wtasciwej
pomnosci. Klasyczna definicja wiasciwej pomnosci (samma sati), jaka znajdujemy w
Saczczawibhanga-sutcie, brzmi:

Czym jest, bracia, Wtasciwa Uwaznos¢ (samma sati)? Otdz, bracia, mnich taki, odsuwajac

tesknoty i troski zwigzane ze $§wiatem, pilnie i uwaznie trwa, dostrzegajac i przejrzyscie

pojmujac ciato takie, jakim jest,

odsuwajac tesknoty i troski zwigzane ze $wiatem, pilnie i uwaznie trwa, dostrzegajac i

przejrzyscie pojmujac odczucia takie, jakimi sg,

odsuwajgc tesknoty i troski zwigzane ze $wiatem, pilnie i uwaznie trwa, dostrzegajac i

przejrzyscie pojmujac umyst taki, jakim jest,

57 Krzysztof Kosior, Droga Srodkowa w Nikajach, s. 118.
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odsuwajgc tesknoty i troski zwigzane ze Swiatem, pilnie i uwaznie trwa, dostrzegajac i

przejrzysScie pojmujac nature zjawisk taka, jaka jest.
To sie nazywa, bracia, Wtasciwa Uwazno$¢ [MN141].

Jest to standardowy fragment opisujgcy praktyke czterech ustanowien pomnosci. Czy
znaczy to, ze buddyjska pomnos¢ to jedynie praktyka formalna czterech ustanowien
pomnosci? Absolutnie nie, gdyz jak czytamy w Mahaczattarisaka-sutcie, wlasciwa
pomno$¢ wraz z wilaSciwym pogladem oraz wiasciwym wysitkiem sg aspektami

praktyki kazdego innego aspektu o$miorakiej szlachetnej $ciezki.

W przytoczonej sutcie kluczowa wydaje sie fraza, ktéra jest powtarzana w odniesieniu
do pierwszych siedmiu aspektéw o$miorakiej szlachetnej $ciezki. Przyjrzyjmy sie temu
na przyktadzie wtasciwej mowy. Na poczatku zawsze jest wtasciwy poglad, poniewaz

musimy odr6zni¢ wiasciwg mowe (czy jakikolwiek inny aspekt $ciezki) od niewtasciwe;j:

Wtedy to, mnisi, Wtasciwy Poglad jest jako pierwszy. W jaki sposéb, mnisi, Wtasciwy Poglad

jest jako pierwszy?

Niewtasciwa mowe pojmuje wlasciwie jako ,niewtasciwa mowa”, Wtasciwag Mowe pojmuje

wtasciwie jako ,Wtasciwa Mowa” - to jest czyjs Wtasciwy Poglad [MN117].

Nastepnie sutta opisuje, czym jest wtaSciwa mowa, a na koncu znajdujemy fragment
mowigcy o podejmowaniu witasciwego wysitku, by praktykowa¢ wtasciwg mowe i

porzucac niewtasciwg, oraz zapis, ze robi sie to z pomnoScia.

Wysila sie aby wyzby¢ sie niewtasciwej mowy, przyjmuje Wiasciwg Mowe - to jest czyj$
Wiasciwy Wysitek. Uwaznie [Pomny - przyp. P.P.] wyzbywa sie niewta$ciwej mowy, uwaznie
przebywa, przyjmujac Wiasciwa Mowe - to jest czyjas Wtasciwa Uwaznosé. Te trzy dhammy
kreca sie i obracaja woko6l Witasciwej Mowy, a mianowicie: Wtasciwy Poglad, Wtasciwy
Wysitek, Wiasciwa Uwazno$¢ [MN117].

Doktadnie tak samo opisanych jest siedem pierwszych aspektow oSmiorakiej szlachetnej
Sciezki. Wyjatkiem jest wtasciwe skupienie, poniewaz zgodnie z t3 suttg jest ono

kulminacja realizacji tamtych siedmiu.

Znaczy to, ze w zasadzie kazde intencjonalne dziatanie mentalne, werbalne czy cielesne,
by byto zgodne z dhamma, musi zawiera¢ w sobie element wtasciwego pogladuy,
wilasciwego wysitku i wtasciwej pomnoSci. Oznacza to, Ze te trzy aspekty sg tak

fundamentalnymi czynnikami catego procesu dziatania w Zyciu, ze wypetniaja wszystkie
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dhammiczne dziatania. Jest tak, poniewaz kazde dziatanie bazuje na jakims pogladzie, na
podjeciu jakiego$ wysitku (cho¢by mentalnego wyboru, czy zwrdcenia na co$ uwagi), jak

i byciu pomnym tego, co sie robi.
Przyjrzyjmy sie teraz blizej tym trzem fundamentalnym aspektom.

Zaczniemy pokrétce od pogladu, ktéry odnosi sie do naszego rozumienia rzeczywistosci.
Fakt, Zze idziemy do sklepu, by kupi¢ jedzenie, ktore nadaje sie do spozycia, na przyktad
jabtka, a nie jemy rzeczy trujacych, wynika stad, iz mamy ugruntowany jaki$ poglad.
Wiemy na przyktad, ze jabtko jest jadalne i zdrowe, a Srodek chemiczny przeznaczony
do czyszczenia nie nadaje sie do konsumpcji. Cho¢ przyktad jest prosty, to obrazuje, ze
tak naprawde wszystkie nasze dziatania zawierajg w sobie element pogladu. Dlatego
posiadanie wlasciwego pogladu zapewnia, Ze dziatania, ktére podejmujemy - zwtaszcza
istotne kammicznie - sg zgodne z dhamma. Wtasciwy poglad odnosi sie do tego, Ze kto$
rozumie, co jest zdrowe (kusala) lub niezdrowe (akusala) we wszystkich sferach zycia,
dzieki czemu moze dokonywaé¢ wyboréw, ktore przynosza szczescie czy wolnosc¢ i

redukujg cierpienie.

Whiasciwy wysitek oznacza podejmowanie wysitku mentalnego, werbalnego badz
cielesnego, by dziata¢ na rzecz tego, co uwazamy za zdrowe (kusala). Biorac pod uwage,
ze wilasciwy wysitek obejmuje réwniez procesy mentalne i w konsekwencji wszystkie

sankhary, jest on elementem wszystkich intencjonalnych dziatan.

Wiasciwa pomnos¢, najbardziej skomplikowana z tych trzech, zostata juz szczegoétowo
opisana w pierwszym rozdziale w ramach przedstawiania poznawczych aspektow w
buddyzmie. Przypomnijmy wiec jedynie pokrotce, Ze pomnos$cpolega na kierowaniu
uwagi na obiekty, utrzymywaniu na nich uwagi oraz pamietaniu o zadaniu, jakie chcemy
wykonywac¢ wzgledem tych obiektéw. To wszystko powinno przebiega¢ w sposdéb, ktory

jest zdrowy i korzystny (kusala) na Sciezce dhammy.

Widzimy wiec, ze w zasadzie te trzy aspekty: poglad, wysitek i pomnos$¢ sg nieodtaczne.
Mozna to zobrazowac na przyktadzie wiasciwej mowy - kiedy chcemy powiedzie¢ co$
korzystnego, to musimy wiedzie¢, co jest korzystne, a co nie, a to jest aspektem pogladu
(ditthi), nastepnie przypomniec sobie o tym i utrzymac to w umysle, co jest aspektem

pomnosci (sati), oraz podja¢ mentalny i werbalny wysitek, by wypowiedzie¢ dane stowa,
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co jest aspektem wysitku (vayama). Te trzy aspekty S$ciezki dotycza w zasadzie

wszystkich intencjonalnych dziatan.

Zanim przejdziemy dalej, chce tutaj zaznaczy¢, ze powyzsze rozwazania sg moimi
argumentami za tym, iZ medytacja jako praktyka dhammy przez cate zZycie jest czyms$
znacznie szerszym niz podjecie stopniowego treningu po zostaniu mnichem czy mniszka
buddyjska, przedstawionego klasycznie w Samannaphala-sutcie (Samannaphala-sutta)
[DN2]. MozZna bowiem by¢ osoba §wiecka i wie$¢ ,normalne zycie”, a i tak praktykowac

w jakims$ stopniu wszystkie powyzsze stany.

Sadze, iz takie bardziej inkluzywne podejscie jest, po pierwsze, blizsze naukom Buddy,
ktory nie pomijal przeciez ludzi Swieckich w mozliwosci praktyki dhammy (co
omoéwione zostanie szczeg6towo w dalszej czesci pracy). Cho¢ praktyka z reguty nie
dotyka ludzi $wieckich tak gteboko, jak mnichdw, to nie da sie odméwic¢ praktyce ludzi
Swieckich duzej warto$ci. Po drugie, taka interpretacja daje teoretyczne podwaliny do
tego, zeby wszyscy ludzie czuli sie zaproszeni do praktyki dhammy w catym zyciu, nawet
jezeli nie maja potencjatu czy sposobnosci, by zosta¢ mnichami czy mniszkami. Moim
zdaniem stopniowy trening moze by¢ gteboko praktykowany réwniez w zyciu $wieckim,

nawet jezeli nie obejmuje tak silnie wszystkich jego aspektow.

W tym szczeg6le moja interpretacja rézni sie od przywotanych na poczatku tego
rozdziatu propozycji Vettera i Polaka, ktorzy zwracaja uwage, ze praktyka dhammy
przez cate Zycie wigze sie ze szczegdélnym stylem zycia mnichéw. Pokaze dalej, ze ludzie
Swieccy osiggna glebszy sukces w medytacji tylko wtedy, kiedy beda praktykowac

dhamme w catym Zyciu. Wrécimy teraz do dalszej analizy tego tematu.

1.4. Argumenty za teza, ze praktyka dhammy przez cale Zycie jest w suttach

jedng z dwadch kluczowych form medytacji
W kanonie palijskim mozemy wyr6zni¢ dwa sposoby rozumienia wtasciwej pomnoSci:

1) bardziej ogdlny i podstawowy, zgodnie z ktorym pomnos¢ to kierowanie uwagi
na odpowiednie zdrowe (kusala) procesy i zadania, utrzymywanie uwagi na nich,

a takze najczestsze przypominanie sobie o dhammie i aplikacja jej w zyciu;
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2) bardziej szczegdétowe i zaawansowane rozumienie pomnosci jako czterech
ustanowien pomnosci (satipatthdana), do ktérych odnosza sie Satipatthana-sutta

[MN10] oraz sutty z Satipatthana-samjutty.

Pierwsze rozumienie wlasciwej pomnosci odnosi sie do praktyki dhammy przez cate
zycie, a drugie - jako czterech ustanowien pomnosci (satipatthana) - do formalnej
praktyki medytacji. Jednakowoz przy obu sposobach rozumienia pomnosci esencja
praktyki medytacyjnej to witasciwe poglad, wysitek i pomno$¢. Oznacza to, ze
ostatecznie te same mentalne funkcje wykorzystywane sg zaréwno w medytacji
formalnej, jak i w praktyce dhammy w catym zyciu, cho¢ dzieje sie to w innej
intensywnoSci oraz zakresie. Jest to jednak pierwszy argument za tym, Ze ostatecznie

cate zycie na Sciezce dhammy staje sie w pewnym sensie medytacja.

We wiasciwym dla siebie momencie kazdy dhammaczarin powinien zrozumie¢, ze cate
zycie jest w pewnym sensie medytacjg, poniewaz kazda chwila sktada sie na jakos¢
naszego umystu, zblizajagc do lub oddalajgc od dzhan czy przebudzenia. Przebudzenie
jest bowiem odpuszczeniem catej sansary, rozumianej jako proces pragnienia i awersji
wszelkich fenomenéw czy stanéw (dhamma), oraz transformacja catego serca/umystu
(citta), a nie tylko tej czeSci czitty, jakiej doSwiadczamy w medytacji. Dodatkowo w
kazdej chwili mozemy by¢ pomni naszych stanéw umystu i podejmowac wtasciwy
wysitek, by kierowa¢ umyst w strone pozytywnych stanéw (kusala dhamma). Cate zycie,
ktére staje sie w pewnym sensie medytacja, sktada sie na okresy praktyki formalnej,
kiedy naprawde w peini oddajemy sie kultywacji wyzszego umystu (adhicitta), jak i
innych czynnosci, gdy kultywujemy umyst dzielgc uwage tez na inne dziatania. Dlatego
zaproponowatem to rozr6znienie na dwa rodzaje praktyki medytacji (podkres$lajac
jednak, Ze sg one komplementarne): praktyke dhammy przez cate zycie oraz w petni

skupiong na kultywacji danego medytacyjnego procesu praktyke formalna.

To rozroznienie jest istotne, poniewaz rozmaite wspoétczesne ruchy promujace
buddyzm, ktére probuja w mniejszym lub wiekszym stopniu wyabstrahowa¢ medytacje
z jej dhammicznego kontekstu, nigdy nie beda tym samym, co praktyka medytacji w

kontekscie catej dhammy>8. [ dlatego, by uwrazliwi¢ na ten fakt, nalezy podkresli¢, ze

58 Na to, ze rozmaite wspélczesne ruchy ktada zbytni nacisk na medytacje formalng niewystarczajaco
zakorzeniong w praktyce dhammy przez cate zycie, zwracaja uwage Grzegorz Polak w ksiazce Wczesny
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jezeli medytacja buddyjska bedzie oddzielona od praktyki catej dhammy, to nie
przyniesie tak glebokich rezultatow soteriologiczno-eudajmonicznych. OczywiScie
dhamma jest tutaj rozumiana nie jako praktyka buddyzmu w ramach konkretnej
,jedynej stusznej” tradycji, lecz jako uniwersalna dhamma, o ktérej méwit Budda,

niezalezna od identyfikacji z jaka$ tradycja.

Drugim argumentem za tym, ze praktyka medytacji ma aspekty zaréwno praktyki
formalnej, jak i praktyki dhammy przez cate Zycie, jest to, ze praktyka medytacyjnego
skupienia (samadhi) badz wyzszego umystu (adhicitta) sa bardzo silnie powigzane z
praktyka cnoty (sila), szczodrosci (dana), wyzszej cnoty (adhisila), madrosci (panna) i
rozwijaniem wtasciwego pogladu, osigganym na przyktad poprzez zglebianie sutt,
tekstow o dhammie czy méw dhammy>?. Stowo Buddy w catych nikajach wyraza te
prawde, Ze te trzy aspekty: cnota (sila), skupienie (samadhi) i madro$¢ (paiiiia)
wspierajg sie wzajemnie. Tylko kiedy rozwijamy je wszystkie z duzga determinacja,
bedziemy w stanie osiggnac wyzsza cnote (adhisila), wyzszy umyst (adhicitta) i wyzsza
madros¢ (adhiparifia). Pomijajac ktérekolwiek z nich, nigdy nie rozwiniemy pozostatych

w wyzszej formie.

Przedstawmy kilka wybranych sutt, ktére to potwierdzajg. Najbardziej wyczerpujaca
sutta w tym temacie jest Samannaphala-sutta (Samarnniaphala-sutta) [DN2], ktora
zawiera najbardziej szczeg6towy opis stopniowej Sciezki buddyjskiej. Jest to bardzo
dtuga sutta, wiec przedstawimy te elementy jedynie w skrdcie. Trzeba przy tym
zaznaczy(, ze Budda opisuje w niej Sciezke bhikkhu lub bhikkhuni, ktérymi stanie sie

zaktada juz przeciez ogromny postep na $ciezce dhammy.

Na poczatku dhammaczarin musi ustysze¢ nauke Buddy i przekonac¢ sie do niej. Kiedy
rozumie dhamme i korzys$ci, jakie pltyna z zZycia jako bhikkhu czy bhikkhuni, idzie
naprzdd ze $wieckiego zycia do bezdomnosci. Zyje wedlug zasad mniszych, szukajac
jatmuzny w odpowiednich miejscach, dzialajac umiejetnie poprzez ciato i mowe. Mnisi i
mniszki chronia wrét zmystéw (indriya samvara), sa pomni, uwazni oraz
ukontentowani. Utrzymujag buddyjskie wskazania moralne, nie korzystaja z

przyjemnosci Swiata, nie mowig w sposdb niewtasciwy i nie podejmujg niewtasciwych

Buddyzm a Chan: Medytacja i Wyzwolenie, s. 169-170, oraz Lance Cousins w artykule The Origins of Insight
Mediation, s. 41.

59 Tak samo postrzega to Krzysztof Kosior, Droga Srodkowa w Nikajach, podrozdziat 7.1: ,Wysitek”, s.
119-122.

57



profesji czy sposobéw zycia. Nastepnie jeszcze bardziej poglebiaja kultywacje
chronienia wrét zmystéw, czyli rownowage umystu (upekkha) wzgledem wszystkich
fenomenoéw zmystowych. Sg pomni i uwazni we wszystkich pozycjach ciata i w kazdej
Swiadomej chwili, a takze gteboko ukontentowani, wiodgc taki zywot. Nastepnie
podejmujg praktyki, ktore transformuja pie¢ splamien (nivarana) w pozytywne stany
mentalne (kusala dhamma). Dopiero wtedy realizuja stany dzhaniczne, czyli osiagaja

witasciwe skupienie (samma-samadhi).

Ta sutta pokazuje, ze ekstazy dzhaniczne sg efektem glebokiej transformacji catego
zycia. Co ciekawe, nigdzie w suttach nie znajdziemy zapisu, Ze kto$ osiagnie dzhany
uczestniczac w odosobnieniu medytacyjnym. Te niesamowite stany duchowe w kanonie

zawsze sg przedstawiane jako owoc transformacji catego zycia.

Kolejna suttg, ktora to potwierdza, jest Upanisa-sutta:

Mnisi, kto§ moralny, przestrzegajacy zasad moralnych nie musi dokona¢ intencji:

Niech pojawi sie we mnie brak zalu. To naturalne, mnisi, ze w kim$§ moralnym,
przestrzegajacym zasad moralnych pojawia sie brak zalu.

Mnisi, kto§, w kim brak zalu nie musi dokonac¢ intencji: Niech pojawi sie we mnie
zadowolenie. To naturalne, mnisi, ze w kim$, w kim brak zalu, pojawia sie zadowolenie.
Mnisi, kto§ zadowolony nie musi dokona¢ intencji: Niech pojawi sie we mnie radosne
uniesienie. To naturalne, mnisi, Ze w kim$§ zadowolonym pojawia sie radosne uniesienie.
Mnisi, ktos$, kogo umyst jest przepetniony radosnym uniesieniem nie musi dokona¢ intencji:
Niech me ciato sie uspokoi. To naturalne, mnisi, ze w kims, kogo umyst przepetniony jest
radosnym uniesieniem, ciato sie uspokaja.

Mnisi, kto$, kogo ciato jest uspokojone nie musi dokona¢ intencji: Niech odczuwam btogos¢.
To naturalne, mnisi, ze ktos, kogo ciato jest uspokojone, odczuwa btogos¢.

Mnisi, kto§ btogi nie musi dokona¢ intencji: Niech moj umyst sie skupi (samadhi). To
naturalne, mnisi, Ze w kim$ blogim umyst sie skupi (samadhi).

Mnisi, kto§ skupiony nie musi dokona¢ intencji: Obym pojmowat i widzial zgodnie z
rzeczywisto$cia. To naturalne, mnisi, Ze kto$ skupiony bedzie pojmowat i widziat zgodnie z

rzeczywisto$cig [SN12.23].

Jak widzimy, rowniez ta sutta pokazuje, ze samadhi, w domysle samma-samadhi, wynika
z realizacji catej sekwencji aspektdw $ciezki, majacych poczatek w moralnosci. Ostatnie
sutty, ktore chce tu przywota¢, to zestawienie Pathamadzhana-sutty (Pathamajhana-

sutta) [AN5.256] i Dutijadzhana-sutty (Dutiyajhana-sutta) [AN5.257-263], rozszerzajace
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wyzZej wymienione czynniki, konieczne do realizacji stanéw dzhanicznych, o szczodros¢

(dana) czy ofiarno$¢ (caga):

Mnisi, bez porzucenia pieciu wlasciwos$ci nie ma mozliwo$ci osiggniecia i przebywania w
pierwszej jhanie [AN5.256]. (...)

Mnisi, bez porzucenia pieciu wlasciwosci nie ma mozliwosci doswiadczenia drugiej jhany (...)
trzeciej jhany (..) czwartej jhany (..) Owocu Wchodzacego w Strumien (..) Owocu
Razpowracajacego (...) Owocu Niepowracajgcego (...) Owocu Arahanta.

Ktorych pieciu?

Skapstwa w odniesieniu do miejsca przebywania, skapstwa w odniesieniu do rodziny,
skapstwa w odniesieniu do zysku, skapstwa w odniesieniu do statusu, skapstwa w

odniesieniu do Dhammy [AN5.257-263].

W pieknych stowach przedstawia to fragment z ksigzki Mindfulness, Bliss & Beyond
Ajahna Brahmavamsy. Opisuje on tam sytuacje, w ktorej nawet jezeli kto$ poprzez
ogromny wysitlek medytacyjny dotrze do khanika czy upacara samadhi, a brak mu
odpowiedniej dobroci, to jego samadhi nimitta nie bedzie $wieci¢ blaskiem i nie bedzie
emanowal boska (brahma) btogoscia. Zdaniem Ajahna Brahmavamsy nie da sie

osiggnac¢ petnej dzhany w oparciu o takg samadhi nimitte. Tak sam o tym pisze:

W rozdziale 7 po raz pierwszy przedstawitem poréwnanie umystu do lustra. Jest to gteboki
wglad uswiadomic¢ sobie, ze ta [samadhi - przyp. P.P.] nimitta jest reprezentacja naszego
umystu. Tak jak przegladajac sie w lustrze widzimy swojg twarz, tak samo na tym etapie
medytacji, w tym przemoznie gtebokim nieporuszeniu (ang. stillness) umystu widzimy

wtasnie swoj umyst.

Kiedy nimitta jawi sie komus jako przygaszona lub nawet brudna, znaczy to, Ze to umyst tej
osoby jest przygaszony czy nawet brudny! Najczesciej jest tak, poniewaz miata ta osoba
ostatnio braki w swojej cnocie; by¢ moze byla gniewna czy egoistyczna. Na tym etapie
medytacji patrzymy na swoéj wiasny umyst i nie ma tutaj miejsca na oszustwo. Tutaj zawsze
widzimy umyst takim, jakim jest. A wiec jezeli czyja$ nimitta jawi sie jako przygaszona lub
skazona, to ta osoba powinna oczysci¢ swoje sprawowanie w codziennym Zyciu. Powinna
powzigé moralne wskazania, méwi¢ jedynie mito, praktykowa¢ wiecej szczodrosci i by¢
bezinteresowng w stuzbie innym. Ten etap medytacji, kiedy pojawiaja sie nimitty, jasno

pokazuje, ze dobro¢ jest esencjalnym czynnikiem potrzebnym do sukcesu w medytacji.

Bedac nauczycielem na wielu odosobnieniach medytacyjnych przez wiele lat, zauwazytem, ze
rozw6éj w medytacji najtatwiej przychodzi tym, ktérych okreélilibySmy, Ze majg czyste serca.
S3 to ludzie, ktorzy sa rados$nie szczodrzy, ktérych natura nigdy nie pozwala im skrzywdzié
innej istoty, ktérzy moéwia tagodnie, mito i szczesliwie. Ich piekny styl zycia sprawia, ze maja

piekne umysty. A ich piekne umysty wspierajg ich cnotliwy sposéb zycia. I wtedy, kiedy
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osiggaja ten etap medytacji i ich umyst odkrywa obraz nimitty, jest tak piekny i czysty, ze
tatwo prowadzi ich do dzhany. Pokazuje to, ze nie da sie prowadzi¢ nieuwaznego i
folgujacego sobie w egoizmie sposobu zycia i mie¢ tatwy sukces w medytacji. Z drugiej
strony, oczyszczanie swojego zachowania i rozwijanie wspotczucia przygotowuje umyst do
medytacji. Tak wiec najlepszym sposobem, by roz$wietli¢ przygaszona czy brudng nimitte,

jest oczyszczenie swojej cnoty poza medytacjg®o.

To wszystko pokazuje, ze gteboka medytacja jest owocem przede wszystkim praktyki
dhammy przez cate zycie. Mozna z tego wyciagnac¢ wniosek, ze lepsze efekty w medytacji
mozna czesto osiggna¢ skupiajac swoje wysitki na poglebianiu praktyki cnoty (sila) i

szczodrosci (dana), a nie tylko wydtuzajgc sesje medytacyjne.

Jest to szczegdlnie istotne w dzisiejszych czasach, bowiem na Zachodzie kultura
medytacyjna czasami wyglada tak, ze ludzie jezdza na odosobnienia medytacyjne, gdzie
praktykuje sie wiele medytacji formalnych, bez uprzedniego przygotowania i
zrozumienia znaczenia integracji dhammy z zyciem, a potem znowu wracaja do
codzienno$ci, w ktérej brakuje dhammicznej inspiracji¢l. Budda nie uczyt medytacji w
taki sposdb. Postrzegat jg jako szerszy proces, ktory daje najlepsze owoce wtedy, kiedy
medytacja formalna bazuje na zaangazowanej praktyce dhammy w catym zyciu. Kiedy
dhammaczarin dokonuje refleksji nad tym, co powinien zrobi¢, by pogtebi¢ swoja
medytacje, to odpowiedzig czesto sg zmiany w Zyciu, a nie w formalnej praktyce.
Jednakowoz w zachodnich centrach medytacji czesto pojawiaja sie sytuacje, w ktérych

ktadzie sie nacisk na technike praktyki formalnej, a zupetnie pomija te istotne kwestie®2.

Jezeli weZmiemy pod uwage, Zze medytacja jest bycie pomnym i kierowanie uwagi na
odpowiednie procesy, utrzymywanie na nich uwagi i podejmowanie adekwatnego
wtasciwego wysitku, to widzimy, ze ten proces dotyczy catego zycia. Moze by¢ nim do
tego stopnia, ze czasami najlepszym, co mozemy zrobi¢, by pogtebi¢ nasza medytacje,
jest wstanie z poduszki medytacyjnej i na przyklad przeproszenie osoby, ktéra
niedawno skrzywdziliSmy. Takie rozumienie medytacji daje zupetnie inne podejscie do
praktyki - medytacja jest catkowicie zintegrowana z reszta zycia, zwlaszcza z

traktowaniem innych istot, czyli w kontekscie buddyjskim z tym, co jest kammicznie

60 Ajahn Brahm, Mindfulness, Bliss, and Beyond: A Meditator’s Handbook, s. 144.

61 Lance Cousins, The Origins of Insight Meditation, s. 41.

62 Wspotczesna praktyka w ramach buddyzmu therawady zostata zdominowana przez praktyke suchego
wgladu charakterystyczng dla birmanskich tradycji wipassany. Przedstawiono to szczegétowo w artykule
Lance Cousinsa, The Origins of Insight Meditation, zwtaszcza na stronach 35-37.
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istotne. Jest to zgota odmienne od technicznego podejscia - nie chodzi juz o to, by ,lepiej
skupi¢ sie na oddechu”, czy by ,lepiej skanowa¢ swoje cialo” nie zwazajac na inne
aspekty zycia. W tym konteks$cie w medytacji duzo wazniejsze sg dobro¢ i madros¢ w

zyciu niz technika medytacji.

Bazujac na powyzZszym opisie procesu medytacji dokonanym przez Ajahna
Brahmavamse, moZemy sobie wyobrazi¢, ze praktyka gtebokiego medytacyjnego
skupienia (samadhi) jest jak $ciezka, ktéra prowadzi nas do niebianisko btogich stanow
samma-samadhi. Jak pisze:

Ich piekny styl zycia sprawia, Zze majg piekne umysty. A ich piekne umysty wspierajg ich

cnotliwy sposob zycia. I wtedy, kiedy osiagaja ten etap medytacji i ich umyst odkrywa obraz

nimitty, jest tak piekny i czysty, ze fatwo prowadzi ich do dzhany.
Oznacza to, ze nawet jezeli jaki§ dhammaczarin dotrze do stanu khanika czy upacara
samadhi bez odpowiedniej praktyki cnoty i madros$ci, bazujac na przyktad jedynie na
intensywnej praktyce skupienia bez praktyki dhammy w catym Zyciu, to nimitta bedzie
wtedy przybrudzona i nie doprowadzi do dzhany®3. Oznacza to, Ze bez dobroci w catym
zyciu niemozliwym jest przekroczenie pewnego punktu na drodze duchowej. Ten punkt
wigze sie z faktem, ze bez moralnos$ci oraz madrosci samadhi-nimitta (samadhi-nimitta)
nie bedzie miec¢ blasku i btogosci. A wedtug Ajahna Brahmavamsy to wtasnie ten blask i
btogos¢ s tym, co wprowadza w dzhane. O potgczeniu potegi i zakresu przestrzennego
blasku $wiatta doswiadczanego w medytacji z poziomem wygaszenia splamien moéwi
Anuruddha-sutta [MN127]. Mozna to interpretowac, ze wygaszanie splamien nastepuje
jedynie w czasie medytacji; jednak bazujgc na wszystkim, co powiedzieliSmy do tej pory,
oraz na cytowanym fragmencie z Mindfulness, Bliss & Beyond, mozemy wyciagnac
wniosek, zZe jest to mocno potaczone z praktyka dhammy w caltym Zyciu. W tym sensie
medytacja nigdy nie bedzie naprawde gteboka, jezeli nie jest polaczona z praktyka
dobroci i madrosci. Sutty, ktoére jednoznacznie to potwierdzaja, to przywotane
Pathamadzhana-sutta [AN5.256] i DutijadZzhana-sutta [AN5.257-263], méwiaca, ze
skapiec nie moze wejs¢ w dzhane, w domysle dostepne jest to jedynie dla oséb
szczodrych. Dodatkowo te sutty [AN5.264-267] rozwijaja liste cn6t o wdzieczno$c¢:
zgodnie z nimi w dzhany nie moze wej$¢ osoba pozbawiona wdziecznosci. Sg to silne

dowody z kanonu palijskiego, Zze samma-samadhi jest owocem nie tylko skupienia w

63 Ajahn Brahm, Mindfulness, Bliss & Beyond: A Meditator’s Handbook, s. 145.
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medytacji formalnej, lecz rowniez praktyki dhammy w catym zyciu. Cho¢ oczywiscie
samo wejScie w samma-samadhi odbywa sie z reguty podczas medytacji formalnej, to

przygotowanie do tego procesu dzieje sie podczas praktyki dhammy w catym zyciu.

Co wiecej, na co zwraca uwage Ajahn Brahmavamso, im czystsza dobro¢ oraz im gtebsza
madro$¢ danej osoby, tym tatwiej i tym czeSciej pojawiajg sie w umysle takie samadhi-
nimitty, ponadto cata medytacja jest o wiele prostsza oraz bardziej naturalna®*. To jest
przyczynowo-skutkowy mechanizm, ktory sprawia, ze gteboka medytacja jest $cisle
potaczona z dobrocig i rozwojem charakteru w calym zyciu. Jest to pewne uproszczenie i
interpretacja Ajahna Brahmavamso, wsparta tutaj odniesieniami do kilku sutt, ale jest
ona wystarczajgca na ten moment. Powinno to poméc jeszcze mocniej zobrazowac, ze
praktyka formalnej medytacji taczy sie z praktyka dhammy w ogdle, a dalsze czeSci

pracy jeszcze bardziej beda to potwierdzac.

Powyzsze rozwazania s3 jednocze$nie argumentami za druga teza, Ze droga przez
przyjemne stany zwigzane z byciem dobrym i pelnym mitujgcej dobroci jest

preferowana na $ciezce buddyzmu therawady.

Co ciekawe, Grzegorz Polak doszedl w tym kontekscie do bardzo podobnych wnioskdow,
bazujac na badaniach komparatystycznych tradycji wczesnego buddyzmu i chan, ktore
prezentuje w swojej ksigzce Wczesny buddyzm a chan: medytacja i wyzwolenie. Ponizej

przedstawiam fragment dotyczacy wczesnego buddyzmu:

Porzadek kolejnych etapéw éwiczenia sie i postepu duchowego odpowiada w ogélny sposéb
szlachetnej o$miorakiej $ciezce, ale opis jest znacznie mniej schematyczny i bardziej
doktadny. Jak odnotowat Gethin (2004: 202), opis nie zawiera zadnych wskazéwek odnosnie
do metody medytacji, zawiera on natomiast bardzo wiele informacji dotyczacych sposobu

zycia i stanu umystu, jaki bhikkhu powinien wyksztatci¢ przed osiagnieciem dzhany.

()

Samafifiaphala Sutta Kkilkakrotnie przedstawia zatem bhikkhu doswiadczajacego bardzo
intensywnych i btogich stanéw o charakterze duchowym, zanim nawet zasiadzie on, aby
osiggna¢ stan dzhany. Zwréémy uwage, ze palijski termin sukha (przyjemnos¢, btogose,
szcze$liwo$¢) uzyty w opisie, aby odda¢ uczucie zwigzane z udoskonaleniem cnoty i
powsciagniecia zmystow, jest doktadnie tym samym terminem, ktéry pojawia sie w opisie

pierwszych trzech dzhan. Nie chodzi tutaj z pewnoscia o zwyczajng, pospolita forme

64 Ajahn Brahm, Mindfulness, Bliss & Beyond: A Meditator’s Handbook, s. 144-145.
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przyjemnosci, o czym $wiadczy jej opis przy uzyciu takich terminéw jak anavajja (bez skazy)
czy abyaseka (nieskalana). A zatem mozemy stwierdzi¢, ze bhikkhu doswiadcza
intensywnych btogich odczu¢ o charakterze duchowym juz na skutek okreslonego sposobu
zycia i stanu umystu, a nie medytacji. Mozliwo$¢ pojawienia sie takich uczu¢ w efekcie
prowadzenia okre§lonego sposobu zycia nie zostala potraktowana dostatecznie powaznie

przez egzegetow sutt, ktorzy skupili sie na zwigzanych z dzhanami stanach przyjemnosci®s.

Grzegorz Polak w swojej ksigzce dokonuje jeszcze doktadniejszej analizy, w jaki spos6b
odpowiedni styl zycia jest fundamentem sukcesu w medytacji formalnej, zwracajac
uwage tez na inne aspekty, ktore nie sg poruszone w tej dysertacji. Jego analiza jest
jednak zbyt obszerna, aby stresci¢ jg tutaj w catosci. Co istotne, skupia sie ona na
dhammicznym zyciu i wynikajgcych z niego dzhanach przede wszystkim w kontekscie
powsciggania dyskursywnych mys$li, podczas gdy niniejsza praca skupia sie na
kultywacji niebianskich uczu¢. Ksigzka Grzegorza Polaka rozwija jednak wiele kwestii,
ktdére poruszamy w tej pracy. Mimo Ze analizuje on medytacje buddyjska bez odnoszenia
sie do samadhi-nimitty, a samadhi jest rozpatrywane przede wszystkim w kategorii
pozbywania sie mys$li przez pogtebianie pasywnosSci i ,nic nie robienia”, uwazam, ze
wiekszo$¢ jego wnioskéw jest komplementarna wobec przedstawianych przeze mnie
hipotez. Sam Polak zaznacza, ze zanim przejdzie sie do najwyzszej formy medytacji,
ktéora odbywa sie poza myS$leniem werbalnym, potrzebne sg bardziej aktywne formy
praktyki, odnoszace sie do wilasciwego wysitku®®. Warto doda¢, ze Grzegorz Polak
uzupetnia swoje badania o interdyscyplinarng perspektywe, odnoszac sie rowniez do

odkry¢ kognitywistyKi.

Po zaprezentowaniu gléwnych argumentéw rozpatrze jeszcze kilka kwestii,
uzupetnigjac w ten sposéb argumentacje. Mam tu na mysli przede wszystkim kwestie
podobienstw i réznic miedzy medytacjq jako praktyka formalng oraz medytacjg jako

praktyka dhammy przez cale zycie. Bede opierat sie na suttach.

1.5. Podobienstwa i roznice miedzy medytacja formalng a medytacja jako

praktyka dhammy przez cale zycie

Zacznijmy od wyjasnienia, jak przedstawiana jest w kanonie medytacja formalna. Przede

wszystkim wyrdznia sie jej cztery gtdwne rodzaje: wygaszanie splamien (nivarana),

65 Grzegorz Polak, Wczesny buddyzm a Chan: Medytacja i wyzwolenie, s. 168-169.
66 Tamze, s. 176.
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pomno$¢ oddechu (anapana-sati), kultywacja wyzwolen serca przez niebianskie uczucia

(brahma-vihdra-ceto-vimutti) oraz cztery ustanowienia pomnosci (satipatthdna).

W stynnej Anapanasati-sutcie (Andapanasati-sutta) [MN118], jak i w Satipatthana-sutcie,
znajdujemy instrukcje praktyki pomnosci oddechu. W Satipatthana-sutcie wystepuje ona
jako jeden z rodzajow praktyki pomnosci ciata.

W jaki sposéb, mnisi, mnich obserwuje ciato takie, jakim jest? Otéz, mnisi, mnich taki udaje

sie w ostepy lesne, u stop drzewa badZz w pustym pomieszczeniu siada ze skrzyzowanymi

nogami, utrzymujac wyprostowane ciato, i ustanawia uwaznos$¢ (sati)®” przed soba, w

okolicach twarzy. W ten sposéb uwaznie wdycha, uwaznie wydycha [MN10].

W literaturze przedmiotu medytacji anapana-sati poswiecono duzo uwagi i wysunieto
wiele rozmaitych interpretacji, jak praktykowac te forme medytacji. P6t-zartem mozna
by powiedzie¢, ze jest tyle interpretacji, jak wtasciwie praktykowac¢ medytacje z
oddechem, ilu jest nauczycieli, ktorzy jej ucza. Wielu z nich naucza jej zupetnie
odmiennie, a nawet ci, ktérzy majag podobne style, maja rdzne interpretacje
poszczegblnych niuanséw. Jako przyktady mozemy poda¢ Ajahna Brahmavamse, Ajahna
Thanissaro czy S.N. Goenke - kazdy z nich naucza medytacji z oddechem na swéj wtasny
sposob. Ajahn Brahmavamso kultywuje proces gtebokiego relaksu i wyciszania mysli,
skupiajac sie na wszelkich odczuciach zwigzanych z oddechem, bez szczegdlnej selekcji
w jakim$§ matym obszarze®®. Ajahn Thanissaro zaleca Swiadome kierowanie ,energii
oddechu” po catym ciele®?, a S.N. Goenka ktadzie nacisk na jednopunktowe skupienie na
fizycznym odczuciu wewngtrz nosa lub na goérnej wardze??. Grzegorz Polak w
Reexamining Jhana analizuje powyzsze metody, a ponadto w podrozdziale ,Anapanasati
meditation” przedstawia interpretacje medytacji z oddechem; interpretacja ta wydaje

sie najblizsza my$li Anapanasati-sutty [MN118]71.

Nie podejme sie tu szczegbtej analizy poréwnawczej, gdyz omoédwieniu medytacji
andapana-sati mozna by poswieci¢ cata dysertacje; zainteresowanych tym zagadnieniem
odsytam do powyzszej literatury. Pragne tylko zaznaczy¢, ze bardzo ciekawa i jak sadze

stuszna interpretacja Grzegorza Polaka zaktada, Ze celem medytacji z oddechem jest

67 Piotr Jagodzinski ttumaczy stowo sati jako ‘uwazno$¢’, podczas gdy ja przektadam je jako ‘pomnos¢’. 1
analogicznie w przypadku przymiotnika: Jagodzinski - ‘uwazny’, Ptaneta - ‘pomny’.
68 Ajahn Brahm, Mindfulness, Bliss & Beyond: A Meditator’s Handbook, s. 7-18.
69 Ajahn Thanissaro, With Each and Every Breath: A Guide to Meditation, s. 29-33, 79-82.

0 https://www.vridhamma.org/Questions-on-Anapana-Meditation, data dostepu: 22.01.2024.
71 Grzegorz Polak, Reexamining Jhana: Towards a Critical Reconstruction of Early Buddhist Soteriology, s.
151-159.
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wyjscie poza konceptualny umyst’2. Jest to zgodne z interpretacjg Ajahna Brahmavamsy,
ktory kiadzie nacisk na ,cicha uwaznos$¢ chwili obecnej” oraz ,cicha uwaznos$¢
oddechu”’3, czyli stany pozbawione mys$li. Znaczenie tego procesu w kontek$cie
medytacji z oddechem potwierdzajg sutty, na przyktad Meghija-sutta (Meghiya-sutta)
[AN9.3], ktéra wymienia cztery formy medytacji majace stuzy¢ przezwyciezaniu
czterech réznych splamien: kontemplacje brzydoty (asubha), by odpusci¢ pozadanie,
mitujagcg dobroé¢, by odpusci¢ nienawi$¢, pomnos¢ oddechu, by wygasi¢ mysli, oraz
kontemplacje nietrwatosci (anicca), by odpusci¢ poczucie ,ja”. Widzimy wiec, ze w
suttach pomno$¢ oddechu ma specyficzng role wygaszania mysli, co zgadza sie z

interpretacja Grzegorza Polaka i Ajahna Brahmavamsy.

Analiza Polaka jawi mi sie jako szczegélnie cenna i uwazam jego badania za
komplementarne wobec wtasnych. Sadze, ze zaréwno wyciszenie mysli, jak i kultywacja
niebianskich uczu¢ sg bardzo istotnymi aspektami praktyki dhammy i wiasciwej

medytacji. W swojej pracy skupiam sie jednak gtéwnie na kwestii niebianiskich uczuc.

Kolejnym powodem, dla ktérego nie chce za duzo uwagi posSwieca¢ medytacji z
oddechem, jest to, Ze w buddyzmie therawady podaje sie znacznie wiecej mozliwych
metod medytacji (jak chociazby kasiny czy brahma-vihary), a w niniejszej dysertacji
bardziej interesuje nas to, co jest esencja ich wszystkich, a nie skupianie sie na
konkretnych technikach. Dzieki temu mozemy odkry¢, jaki kontekst sprawia, Ze
rozmaite techniki sg skuteczne, poniewaz posiadajg te dobre fundamenty, a nie spiera¢

sie o niuanse poszczegélnych technik.

Wedtug sutt esencjg wszystkich form medytacji jest wygaszanie splamien (nivarana) i
kultywacja pozytywnych stanoéw umystu, czyli innymi stowy wtasciwy wysitek74. Czesto
jest tak, ze Budda zaleca zastepowanie niezdrowych stanéw tymi zdrowymi. W MN
mozemy odnalez¢ kilka sutt opisujacych ten proces w kontekScie medytacji, w ktérych
powtarza sie fraze odnoszaca sie wtasnie do praktyki formalnej medytacji. Kazda z tych
sutt zaczyna sie od tego, ze dana osoba powinna przej$¢ trening w wyzszej cnocie

(adhisila), a nastepnie:

72 Grzegorz Polak, Reexamining Jhana: Towards a Critical Reconstruction of Early Buddhist Soteriology, s.
198-203.

73 Ajahn Brahm, Mindfulness, Bliss & Beyond: A Meditator’s Handbook, s. 11-16.

74 Krzysztof Kosior, Droga Srodkowa w Nikajach, s. 119-122.
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Obdarzony tym, co nalezy do moralno$ci szlachetnych, obdarzony zadowoleniem
szlachetnych (ariya-santutthi), obdarzony powsciggnieciem zmystowym szlachetnych (ariya-
indriya-samvard), obdarzony uwaznoscia (sati) i przejrzystym pojmowaniem (sampajafiiia)
szlachetnych, bywa w odludnych miejscach spoczynku, w ostepach lesnych, w korzeniach
drzew, na szczycie gory, w waskiej dolinie, w jaskini, na cmentarzu, na le$nej polanie, w
szczerym poluy, na kopie siana.

Po potudniu, po powrocie z jalmuzny siada ze skrzyzowanymi nogami, utrzymujac
wyprostowane ciato, i ustanawia uwaznos¢ przed sobg, w okolicach twarzy.”>

Porzuca pozadliwo$¢ wzgledem $wiata, trwa, majagc umyst uwolniony od pozadliwosci,
oczyszcza umyst z pozadliwosci.

Porzuca gniew i nieche¢, trwa, majgc umyst uwolniony od gniewu, peten wspétczucia do
wszystkich zyjacych istot oczyszcza umyst z gniewu i niecheci.

Porzuca odretwienie i ospatosé, trwa, majac umyst uwolniony od odretwienia i ospatosci,
postrzegajacy Swiatlo, uwazny, przejrzyscie pojmujacy, oczyszcza umyst z odretwienia i
ospatosci.

Porzuca niezréwnowazenie i zaniepokojenie, trwa nieporuszony, z umystem uspokojonym
wewnatrz, oczyszcza umyst z niezréwnowazenia i zaniepokojenia.

Porzuca watpliwosci, trwa, z przekroczonymi watpliwo$ciami, bez niezdecydowania co do
zdrowych (kusala) stanéw umystu, oczyszcza umyst z watpliwosci.

Porzuca tych pie¢ przeszkdd, pokalan umystu ostabiajgcych madrosé.

Oddzielony od przyjemnosci zmystowych, oddzielony od szkodliwych stanéw (akusala
dhamma), wraz z przywodzacym rozpatrywaniem (vitakka), jak tez z utrzymywanym
dochodzeniem (vicara) oraz z radosnym uniesieniem (piti) i btogos$cia (sukha), zrodzonymi z

odosobnienia, osigga pierwsza jhane i przebywa w niej [MN27].

Ten sam fragment (niekiedy nieznacznie zmodyfikowana), Ze mowa tu nie o mnichu w
trzeciej osobie, tylko o Buddzie w pierwszej osobie, pojawia sie w wielu innych suttach z

kosza majjhima, mianowicie: MN32, MN39, MN51, MN94, MN107, MN112.
Na podstawie przytoczonych fragmentéw z sutt mozna stwierdzic:

- esencja medytacji formalnej jest rozpuszczanie niezdrowych stanéw umystu/serca, w

szczeg6lnosci splamien (nivarana), i kultywacja zdrowych;
- w zwigzku z powyzszym wtasciwa praktyka medytacji jest SciS§le powigzana z praktyka
dobroci (kultywacja braku pozadliwosci, wspotczucia, spokoju, klarownoSci i percepcji

Swiatta);

75 W angielskich przektadach nie ma wzmianki, Ze uwazno$¢ czy pomno$¢ sa ustanawiane w okolicy
twarzy. Sujato: right there - ‘tutaj’; Bodhi: before him - ‘przed nim’.
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- najczesciej zalecang pozycja do praktyki formalnej medytacji jest pozycja siedzaca z

prostymi plecami;
- formalna medytacja buddyjska zalecana jest w odosobnionych, cichych miejscach;
- kulminacjg tej praktyki sg stany dzhaniczne.

Podsumowujac, widzimy réwniez w suttach, ze esencjgq praktyki medytacji formalne;j
jest intensywne po$wiecenie czasu i przestrzeni na kultywacje zdrowych stanéw umystu

i rozpuszczanie niezdrowych, niezaleznie od stosowanej techniki czy rodzaju medytacji.

Teraz, dla kontrastu, przywotamy z sutt praktyke medytacji, ktora jest zwigzana wtasnie
z praktyka dhammy przez cate zycie. Oto fragment z Mahasunnata-sutty (Mahasunnata-

sutta):

Zatem Anando, istnieje przebywanie urzeczywistnione przez Tathagate, a mianowicie:
osigganie i przebywanie wewnatrz siebie w pustce, bez nakierowywania umystu na
jakiekolwiek znamiona (nimitta) [w tym kontekscie obiekty chwytania i proliferacji - przyp.
P.P]

()

Kiedy, Anando, mnich tak trwa, jesli jego umyst sklania sie do chodzenia, idzie, my$lac:
‘Kiedy tak chodze, zadne zte, szkodliwe stany tesknoty i troski (abhijjha-domanassa)’ nie
beda mnie przesladowac’. Jest tego w petni §wiadomy (sati).

Kiedy, Anando, mnich tak trwa, je$li jego umyst sktania sie do stania, stoi, myslac: ‘Kiedy tak
stoje, zadne zte, szkodliwe stany tesknoty i troski nie beda mnie przesladowac’. Jest tego w
petni $wiadomy.

Kiedy, Anando, mnich tak trwa, jeéli jego umyst sktania sie do siedzenia, siedzi, myslac:
‘Kiedy tak siedze, zadne zte, szkodliwe stany tesknoty i troski nie beda mnie przesladowac’.
Jest tego w pelni swiadomy.

Kiedy, Anando, mnich tak trwa, jesli jego umyst sktania sie do lezenia, lezy, my$lac: ‘Kiedy tak
leze, zadne zte, szkodliwe stany tesknoty i troski nie beda mnie przes§ladowacd’. Jest tego w
petni $wiadomy.

Kiedy, Anando, mnich tak trwa, jesli jego umyst sktania sie do rozmawiania, rozmawia,
myslac: “Ta rozmowa jest niska, pospolita, prostacka, nieuszlachetniajgca, niedajaca korzysci,
nie prowadzi do zniechecenia, do wygaszenia, do ustania, do wyzszego poznania, do
Samoprzebudzenia, do Nibbany (...),

Ale, Anando, pow$ciggajgca rozmowa, wspierajgca bezstronno$¢ umystu, ktéra prowadzi do
zniechecenia, do wygaszenia, do ustania, do wyZszego poznania, do Samoprzebudzenia, do
Nibbany, a mianowicie: rozmowa o niewielkich potrzebach, rozmowa o zadowoleniu,

rozmowa o odosobnieniu, rozmowa o usamodzielnieniu, rozmowa o wzniecaniu energii,

76 W angielskim ttumaczeniu Bhikkhu Sujato zamiast ,tesknoty i troski” odnajdujemy craving and aversion,
czyli stany ,pragnienia i awers;ji”.
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rozmowa o moralnosci, rozmowa o skupieniu, rozmowa o madrosci, rozmowa o wyzwoleniu,
rozmowa o urzeczywistnieniu wiedzy i wizji wyzwolenia - taka rozmowe bede
przeprowadzatl. Jest tego w petni §wiadomy.

Kiedy, Anando, mnich tak trwa, jesli jego umyst sktania sie do mys$lenia, mysli:

Te mysli sa niskie, pospolite, prostackie, nieuszlachetniajace, niedajgce korzysci, nie
prowadza do zniechecenia, do wygaszenia, do ustania, do wyzZszego poznania, do
Samoprzebudzenia, do Nibbany, a mianowicie: mysli o przyjemnosciach zmystowych, mysli o
gniewie, mysli o okrucienstwie - takich mysli nie bede myslat. Jest tego w pelni Swiadomy.
Ale, Anando, szlachetne mysli, wiodace do wybawienia, prowadzace tego, ktéry praktykuje
zgodnie z nimi, do catkowitego zniszczenia krzywdy (dukkha), a mianowicie: mysli
wyrzeczenia, mysli pozbawione gniewu, mysli pozbawione okrucienstwa - takie mysli bede

myslat. Jest tego w petni $wiadomy [MN122].

Jak czytamy w powyzszym fragmencie, mnich, ktéry praktykuje medytacje bazujaca na
pustce, praktykuje ja wykonujac kazda mozliwg czynno$¢, niezaleznie od tego, czy
chodzi, stoi, siedzi, lezy, rozmawia, milczy czy mys$li. Znaczy to, Ze medytacja bazujaca na
pustce jest w tym kontek$cie pewnym podejsciem do wszelkiego doswiadczenia i
wykonywanych czynnosci. Osoba praktykujaca taka medytacje ustanawia pomnos¢, ze
cokolwiek bedzie robita, bedzie zwracata uwage na to, czy jej umyst wypetniajg jakies$
stany pragnienia czy awersji wzgledem jakichkolwiek znakéw (nimitta)77, czyli

doswiadczen, ktore pojawiajg sie w jej Swiadomosci.

Jest to bardzo podobne do czterech ustanowien pomnosci (satipatthana), gdyz ich
aspektem funkcjonalnym roéwniez jest gtebokie ustanawianie réwnowagi umystu
(upekkha) wzgledem wszystkich uwarunkowanych zjawisk (sarnkhata-sarikhara).
Oczywistym jest wniosek, ze dana osoba kultywuje w tym czasie jakie$ korzystne stany
mentalne (kusala dhamma), na przyktad wtasnie percepcje pustki (surinata-sanna)
powigzang z rownowagg umystu (upekkha) jako brakiem pragnien i awersji. Co wiecej,
kiedy kto$ podejmuje rozmowe, to jest pomny tego, by rozmawia¢ o tematach
dotyczacych dhammy, a nie takich, jakich od niej odwodza. Jest to silny dowod za tym, ze
medytacja moze by¢ rozumiana szerzej, jako praktyka catej o$miorakiej szlachetnej
$ciezki, gdyz rozmowa z pewnoscig nie jest cze$cig przedstawionej wcze$niej praktyki

formalnej medytacji. Trzeba tu podkresli¢, Ze sutta jasno okresla caty czas ten szeroki

77 Doktadng analize znaczenia terminu nimitta w kanonie palijskim mozna odnalez¢ w artykule Petera
Harveya - ,Signless” Meditations in Pali Buddhism. W skrécie, kanoniczne rozumienie tego terminu jest
odmienne niz to z Visuddhimaggi. Nimitta w tym kontekscie nie oznacza samadhi-nimitty - niesamowitego
fenomenu medytacyjnego, lecz pewien aspekt doSwiadczenia, ktérego poprzez percepcje (safina) umyst
sie chwyta.
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proces medytacja, bedac silnym argumentem za tym, Ze mozemy, a nawet powinniSmy

mowic¢ o medytacji rOwniez jako praktyce dhammy w catym zyciu.

Procesy te opierajg sie na tym samym, oméwionym wyzej fundamentalnym zatozeniu
dotyczacym potaczenia wtasciwego pogladu, wiasciwego wysitku i wiasciwej pomnosci.
Réznica dotyczy jednak tego, co w danej medytacji jest wtasciwe, a co nie. I tak, niektére
medytacje sg bardziej zogniskowane, a inne obejmujg szerszy zakres obiektow,

czynnosci i proceséw.

Na przyktad w przypadku pomnosci oddechu zakres tresci, ktére przechodza przez
brame strzezong przez pomnos¢, jest mniejszy niz w przypadku powyzszej medytacji na
pustce, praktykowanej w ramach wszystkich wykonywanych czynnosci. Podczas
pomnosci oddechu najwieksze jest skupienie na samym oddechu, na przyjemnosci
ptynacej z jego doswiadczania, na oczyszczeniu z mysli, jakie daje ta praktyka, na
prostocie i bezproblemowosci tego doSwiadczenia oraz na innych, pozytywnych stanach
umystu. W przypadku powyzszej medytacji na pustce, ktérg praktykuje sie w ramach
catego zycia, wiekszy zakres aktywnosci jest dopuszczany przez pomnos$¢ jako wiasciwy.
Na przyktad rozmowa z innym cztowiekiem, ktéra w przypadku pomnosci oddechu
bytaby przerwaniem medytacji i utraceniem pomnos$ci oddechu, w przypadku
powyZszej medytacji na pustce nadal jest cze$cig praktyki, tak dtugo jak rozmowa

dotyczy dhammy. Pryncypium pozostaje jednak niezmienne.

Jak widzimy, réznica miedzy tymi formami medytacji dotyczy raczej zakresu i
intensywnoSci praktyki oraz wstepnych przygotowan, anizeli jakiej$ fundamentalnej
zmiany w mentalnym procesie. Istotag obydwu rodzajow medytacji jest rozpuszczanie

splamien i kultywacja korzystnych stanéw mentalnych.

Kto§ mogtby nie bez podstaw rzec, ze rdznica jest tez cel: bowiem celem praktyki
formalnej w suttach sg z reguty stany dzhaniczne, natomiast celem medytacji takiej, jak z
MN122, jest utrzymywanie i w konsekwencji poglebianie praktyki poza medytacja
formalna. Jednakowoz miedzy tymi celami réznica jest niewielka. Po pierwsze bowiem,
w praktyce formalnej spotykane s3 takze inne cele niz stany dzhaniczne, a po drugie,
stany wypracowane w praktyce formalnej, domys$lnie w pozycji siedzacej, przechodza
réwniez w niematym stopniu do reszty zycia i innych pozycji. Dodatkowo praktyka z
MN122 tez prowadzi do samadhi, nie tyle do rupa-dzhany, lecz do sunfiata-samadhi,

ktére cho¢ nie jest dzhang sensu stricto, to jest roéwniez forma wilasciwego
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medytacyjnego skupienia (samma-samadhi), ktérego obiektem w najwyzszej formie tej

praktyki jest sama nibbana’8.

Jesli chodzi o cel inny niz stany dzhaniczne, to w samej Anapanasati-sutcie po tym, jak

serce jest wyzwolone w dzhanach, medytacja trwa dalej az do petnego wyzwolenia:

»Skupiajac umyst (samadhi), robie wdech" - tak praktykuje. ,Skupiajgc umyst, robie wydech”
- tak praktykuje.

~Wyswabadzajac umyst (cetovimutti)’®, robie wdech" - tak praktykuje. ,Wyswabadzajac
umyst, robie wydech" - tak praktykuje.

»,Obserwujgc niestato$¢ (anicca), robie wdech" - tak praktykuje. ,Obserwujac niestatosc,

robie wydech" - tak praktykuje.

,Obserwujac wyczerpanie zadzy (viraga), robie wdech" - tak praktykuje. ,Obserwujac
wyczerpanie zgdzy, robie wydech" - tak praktykuje.

,Obserwujac zanikanie (nirodha), robie wdech" - tak praktykuje. ,Obserwujgc zanikanie,
robie wydech" - tak praktykuje.

»,Obserwujac poniechanie (patinissagga)®® [sansary - przyp. P.P.], robie wdech" - tak
praktykuje. ,Obserwujac poniechanie, robie wydech" - tak praktykuje [MN118].

Chociaz celem praktyki formalnej z reguly sg stany dzhaniczne, to jednak na tym
przyktadzie widzimy, Ze dotyczy ona rdéwniez gtebokiego wgladu i odpuszczenia.
Bazujac na Wenagapura-sutcie (Venagapura-sutta), mozemy natomiast zauwazy¢, zZe
nawet stany dzhaniczne, typowo kojarzone z praktyka formalng, moga przenika¢ do
catego Zycia:

Sa, braminie, trzy rodzaje wysokich i duzych tozy, ktére w terazniejszosci bez trudu, ktopotu

czy wysitku zdobywam. Ktére to trzy?

Niebianskie (dibbam) - wysokie i duze toze; boskie - wysokie i duze toze; szlachetne -

wysokie i duze toze.

Oto, braminie, te trzy rodzaje wysokich i duzych tozy, ktére w terazZniejszosci bez trudu,

ktopotu czy wysitku zdobywam.

78 Grzegorz Polak w Reexamining Jhana prezentuje odmienng interpretacje, ze suffiatd-samaddhi, jak i
powigzane z nim animitta i appanihita samadhi, to ré6zne nazwy na ten sam stan - dzhany. Grzegorz Polak
réwniez nie taczy dzhan z do§wiadczeniem $wiata §wietlistych form (rupa-loka).

79 Piotr Jagodzinski przektada cetovimutti jako ,wyswabadzanie umystu”. W tekscie odnosze sie do citty
jako serca/umystu. Umyst i serce s3 w buddyzmie w zasadzie synonimami, i rozmaici nauczyciele uzywaja
tych terminéw wymiennie. W buddyzmie nie przeciwstawia sie umystu i serca tak, jak na gruncie filozofii
zachodniej. Ma to wazne konsekwencje filozoficzne. W buddyzmie sfera serca nie jest zwigzana z
irracjonalnoscia, lecz z uczuciowoscia i emocjonalno$ciag naszego wewnetrznego zycia. Mysli, uczucia i
emocje sg zawsze ze sobg potaczone. Nasze mys$li zaleza od naszych emocji i uczué, a te zaleza od naszych
mysli i sposobéw postrzegania.

80 Bhikkhu Sujato ttumaczy patinissagga jako letting go, czyli ‘odpuszczenie’.
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Ktoérym jest to, mistrzu Gotamo, niebianskie — wysokie i duze toze, ktére w terazniejszosci
mistrz Gotama bez trudu, ktopotu czy wysitku zdobywa?

Gdy, braminie, zyje wspierany przez wioske lub miasto targowe, wtedy, przed potudniem,
ubrawszy sie, wzigwszy miske i szate, udaje sie do tej wioski lub miasta targowego po
jatmuzne. Po potudniu, po powrocie z jatmuzny udaje sie na skraj lasu.

Zebrawszy w jedno miejsce trawe i licie, siadam tam ze skrzyZzowanymi nogami, utrzymujac
wyprostowane ciato, i ustanawiam uwaznos¢ przed soba, w okolicach twarzy.

Oddzielony od przyjemnosci zmystowych, oddzielony od szkodliwych standéw... osiggam
pierwsza jhane i przebywam w niej... osiggam druga jhane i przebywam w niej ... osiggam
trzecig jhane i przebywam w niej... osiggam czwarta jhane i przebywam w niej...

Gdy, braminie, w takim stanie chodze w te i z powrotem, w owym czasie moje chodzenie w te
i z powrotem jest niebianskie.

Gdy, braminie, w takim stanie stoje, w owym czasie moje stanie jest niebianskie.

Gdy, braminie, w takim stanie siedze, w owym czasie moje siedzenie jest niebianskie.

Gdy, braminie, w takim stanie ktade sie spa¢, w owym czasie moje wysokie i duze toze jest
niebianskie.81

Oto jest to, braminie, niebianskie - wysokie i duze toze, ktére w terazniejszosci bez trudu,

ktopotu czy wysitku osiggam [AN3.63].

Jak widzimy, po tym, jak Budda wychodzi z ktérej$ z czterech dzhan, ten stan niesie sie
echem we wszystkich pozostatych pozycjach ciata. OczywiScie nie znaczy to, ze w tych
stanach po wyjsciu z dzhany praktykuje on peing dzhane, ale widzimy, ze intensywnos$¢
,bycia w dzhanie” réwniez stanowi kontinuum, a nie proces zero-jedynkowy. To jest
kolejny argument za tym, ze medytacja moze by¢ rozumiana jako praktyka dhammy
przez cate zycie. Co ciekawe, to samo dotyczy medytacji nad boskimi uczuciami

(brahma-vihara):

Ktérym jest to, mistrzu Gotamo, boskie (brahmam) - wysokie i duze toze, ktére w
teraZniejszosci mistrz Gotama bez trudu, ktopotu czy wysitku osiaga?

Gdy, braminie, zyje wspierany przez wioske lub miasto targowe... ustanawiam uwazno$¢
przed soba....

Calym sercem wypelniam mitujaca dobrocig (metta).. Catym sercem wypetniam
wspoétczuciem (karund)... Calym sercem wypelniam wspotradoscig (mudita)... Catym sercem

wypetniam zréwnowazeniem (upekkhd) jeden kierunek $wiata, takze drugi, takze trzeci,

81 Bhikkhu Sujato ttumaczy ten fragment at that time I lie down like gods, czyli: w tym czasie ,leze niczym
bogowie”; nawigzujac do ttumaczenia Piotra Jagodzinskiego: ,leze jak w niebie”. Warto pamieta¢, ze
Budda nie $pi na t6zkach, lecz na ziemi lub na bardziej ascetycznych postaniach. Ttumaczenia Piotra
Jagodziniskiego stawiaja na dostowno$¢ przektadu, stad nawigzuje czasami do thumaczent Bhikkhu Sujato
ktadacych wiekszy nacisk na efekt sugestii w oddaniu znaczenia (w konsekwencji maja wiekszy niz
przektad dostowny element interpretacji).
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takze czwarty. W ten sam sposéb, do gory, w doét, w poprzek, wszedzie naokoto, caty $wiat,
calym swym sercem wypetniam zréwnowazeniem - szczodrze, wylewnie, bez ograniczen,
bedac wolnym od wrogosci i ztej woli.

Gdy, braminie, w takim stanie chodze w te i z powrotem, w owym czasie moje chodzenie w te
i z powrotem jest boskie.

Gdy, braminie, w takim stanie stoje... siedze... ktade sie spa¢, w owym czasie moje wysokie i
duze toze jest boskie.

Oto jest to, braminie, boskie - wysokie i duze toze, ktére w terazniejszosci bez trudu, ktopotu

czy wysitku osiggam [AN3.63].

Ponadto Budda opisuje te samg sytuacje, kiedy obiektem jego medytacji jest sama

nibbana (phala-samapatti):

Gdy, braminie, zyje wspierany przez wioske lub miasto targowe, (...) ustanawiam uwazno$¢
przed soba...

W nastepujacy sposéb pojmuje:

Pozadanie jest we mnie powstrzymane... Nieche¢ jest we mnie powstrzymana... Utuda jest
we mnie powstrzymana.. z odcietymi korzeniami, jak wykopana z ziemi palma,
doprowadzone do unicestwienia, co$, co wiecej we mnie nie powstanie.

Gdy, braminie, w takim stanie chodze w te i z powrotem, w owym czasie moje chodzenie w te
i z powrotem jest szlachetne.

Gdy, braminie, w takim stanie stoje, (...) siedze, (..) ktade sie spa¢, w owym czasie moje
wysokie i duze toze jest szlachetne.

Oto jest to, braminie, szlachetne - wysokie i duze toze, ktére w terazniejszosci bez trudu,

ktopotu czy wysitku osiggam [AN3.63].

Na przyktadzie tych sutt widzimy, Ze granice miedzy praktyka formalng medytacji a
praktyka dhammy przez cate zycie sg subtelniejsze niz by sie mogto wydawac. Co wiecej,
w Visuddgimagdze czytamy, Ze pozycja medytacyjna przy praktyce medytacyjnego
skupienia niekoniecznie musi by¢ siedzgca, lecz odpowiednia dla danego

dhammaczarina:

Pozycje [medytacyjne - przyp. P.P.]: jednym odpowiada chodzenie, innym stanie, siedzenie
lub lezenie. Kazdy powinien je wyprobowag, tak jak miejsce przebywania; kazda przez trzy
dni. Dla danej osoby wlasciwa jest ta pozycja, ktéra sprawia, ze nieskupiony umyst staje sie
skupiony, lub Ze skupiony umyst staje sie bardziej skupiony. Pozycja, ktéra nie daje takich

efektéw, powinna by¢ uznana za niewtasciwa dla danej osoby [Vism, s. 124].

Mimo ze praktyki te wyraZnie sie przenikaja, istniejg miedzy nimi réznice. Podczas

praktyki formalnej staramy sie by¢ w odpowiednich warunkach: na przyktad w
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odosobnieniu i w okreslonej pozycji, ale przede wszystkim poSwiecamy sie tej praktyce
w petni. Natomiast w przypadku medytacji na pustce z MN122 dodajemy po prostu
aspekt medytacyjny do wszystkich wykonywanych czynnosci, ktére przenikajg sie z
formalng praktyka medytacji.

Podsumowujgc, te medytacje taczy fakt, Ze obydwie opierajg sie na potaczeniu
wtasciwego pogladu, ustanowienia pomnosci, iwtasciwego wysitku w rozpuszczaniu
negatywnych oraz kultywacji korzystnych stanéw umystu. R6zni je to, ze praktyka
formalna jest praktykowana w okreslonych do tego czasie, przestrzeni i pozycji, pojawia
sie tez nacisk na niepodzielng uwage skupiong tylko na tym procesie, podczas gdy
medytacja jako praktyka dhammy przez cate Zycie, jak sama nazwa wskazuje, przenika

cate zycie, a nie tylko okreslony do tego czas i miejsce.

Taki sposéb ujecia tematu chroni nas przed btednym rozumieniem medytacji
buddyjskiej jako procesu, ktéry mozna odseparowa¢ od praktyki dhammy w ogoéle.
Ostatecznie w medytacji chodzi przeciez o odpuszczenie catej sansary, a nie kultywacje
jakiego$ obiektu medytacyjnego. Buddyjskie przebudzenie jest koncem pragnien i
awersji, konncem ,gry w sansare”, czyli konicem tworzenia pragnien i awersji wzgledem
wszystkich aspektéw (dhamma) uwarunkowej rzeczywistosci (sankhata-dhamma) oraz
uwarunkowanych zjawisk (sankhata-sanikhara). Cate zycie musi zosta¢ odpuszczone, i
dlatego ostatecznie proces medytacji musi doprowadzi¢ do odpuszczenia catej sansary.
Réwniez dlatego ostatecznie medytacjg jest przede wszystkim praktyka dhammy w
catym zyciu. Nawigzuje do tego dalsza cze$¢ Upanisa-sutty:

Mnisi, kto$ skupiony nie musi dokonac¢ intencji: Obym pojmowatl i widziat zgodnie z

rzeczywistoscig. To naturalne, mnisi, Ze kto$ skupiony bedzie pojmowat i widziat zgodnie z

rzeczywistoscia.

Mnisi, ktos, kto pojmuje i widzi zgodnie z rzeczywistos$cia, nie musi dokonac intencji:

Niech sie nie przywiazuje. To naturalne, mnisi, ze kto$, kto pojmuje i widzi zgodnie z

rzeczywistoscig, ten sie nie przywiazuje.

Mnisi, kto$ nieprzywigzany nie musi dokona¢ intencji: Niech bede z wyczerpanymi zadzami.

To naturalne, mnisi, ze kto$ nieprzywiazany bedzie z wyczerpanymi zgdzami.

Mnisi, kto$ z wyczerpanymi zZadzami nie musi dokona¢ intencji: Niech urzeczywistnie wiedze

i wizje wyzwolenia. To naturalne, mnisi, Ze w kim§, w kim wyczerpane Zadze, ten

urzeczywistnia wiedze i wizje wyzwolenia [SN12.23].
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1.6. Wnioski ptynace z uwzglednienia praktyki dhammy przez cale zycie jako

formy medytacji

Powyzsze rozwazania nasuwajg do$¢ wazny filozoficzny i praktyczny wniosek, ze w
pewnym sensie mozemy rozumie¢ cate zycie, cala sansare kazdej istoty, jako lepsza lub
gorsza medytacje. Kto§ mogtby uzna¢, ze to dos¢ radykalne stwierdzenie, jednak jezeli
przyjmiemy buddyjski Swiatopoglad o kammie, powstawaniu i przemijaniu stanéw
mentalnych w oparciu o przyczynowo-skutkowos$¢ bazujagca na intencjonalnych

dziataniach, bedzie to niezaprzeczalna implikacja.

Niezaleznie od tego, czy praktykujemy medytacyjne skupienie czy nie, czy robimy cos, co
,wyglada na medytacje” badZ praktyke dhammy czy nie, w kazdej chwili podejmujemy
dziatania (kamma) mentalne, werbalne lub cielesne, ktore przyblizaja nas lub oddalaja
od przebudzenia, i ktére beda owocowac szczeSciem lub cierpieniem. Dzieje sie to w
kazdej chwili dla kazdej istoty, niezaleznie od tego, czy kto§ ma tego Swiadomos¢, czy
nie. Dziatania przybliZzajace nas do wyzwolenia stanowig esencje zar6wno dhammy, jak i
medytacji, do czego nawigzujg Grzegorz Polak i Tilmann Vetter. To wtasnie tym (czyli
innymi stowy wtasciwym wysitkiem) jest citta-bhavana, o ktérej pisza Krzysztof Kosior i

Lance Cousins.

Jest to wazne, poniewaz uswiadomienie sobie tego faktu jest dos¢ istotnym przetomem
w rozumieniu dhammy. Wéwczas cate zycie nabiera znaczenia i w pewnym sensie
,budzimy sie” do tego, Ze dhamma caty czas tu byta, jest i bedzie, dopdki zgodnie z
Alagaddupama-suttq [MN22] nie przeptyniemy do bezpiecznego brzegu nibbany,
pozostawiajgc za sobg tratwe dhammy. Nieuchronno$¢ obowigzywania praw kammy i

dhammy jest aksjomatem filozofii buddyjskiej.

Podsumujmy. Mozemy wyr6zni¢ dwa sposoby rozumienia medytacji w buddyzmie:
medytacja formalna oraz medytacja jako praktyka dhammy przez cate zycie. Istotne jest
podkres$lenie komplementarnos$ci medytacji formalnej i praktyki dhammy przez cate
zycie, gdyz realizacja gtebokiego skupienia medytacyjnego (samma-samadhi) w ramach
medytacji formalnej jest zalezna od praktyki dhammy przez cate zycie i sprzezona z nia.
Takie podejScie rozwija zaré6wno aspekty poznawcze, poprzez gtebsze zrozumienie tej
zaleznosci, jak i funkcjonalne, zwiekszajgc szczeScie oraz redukujac cierpienie podmiotu.

Chroni réwniez przed potencjalnymi niebezpieczenstwami, ktére mogg sie pojawi¢ w
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ramach intensywnej praktyki medytacji formalnej bez dobrego fundamentu w praktyce

dhammy przez cate zycie.
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Rozdziat 2: Droga przez przyjemne stany duchowe i

niebianskie uczucia w buddyzmie therawady

PrzejdZmy do analizy i argumentacji drugiej tezy niniejszej dysertacji: $ciezka buddyjska
opierajaca sie przede wszystkim na kultywacji przyjemnych stanéw duchowych, takich
jak stany dzhaniczne czy wyzwolenia serca przez niebianskie uczucia, jest w buddyzmie
therawady nie tylko mozliwa, ale wrecz preferowana. By dobrze wyartykutowac
argumenty, zaczne od przedstawienia dwoch etapoéw Sciezki: brahmicznego i
nibbanicznego. Pokonanie drogi duchowego rozwoju w takiej sekwencji jest
najbezpieczniejsze, najbardziej korzystne funkcjonalnie i nie tylko spetnia wszystkie

istotne aspekty poznawcze, ale takze je pogtebia.

2.1. Analiza podzialu na przyjemne i bolesne rodzaje praktyki medytacji i

dhammy

Mé6j gtdwny argument za tym, Ze Sciezka przez przyjemne stany duchowe jest w
buddyzmie preferowana, opiera sie na zestawieniu dwdch sutt: pierwsza z nich jest
Asubha-sutta [AN4.163], a druga Ubhaja-sutta [AN4.166]. Ogdlnie sutty od AN4.161-166
oraz AN4.168-169 dotycza czterech rodzajow praktyki:

Mnisi, sg cztery sposoby osiggania celu [innymi stowy, cztery rodzaje praktyki - przyp.
P.P.52].
Ktore cztery?

Bolesny sposdb [innymi stowy, bolesna praktyka - przyp. P.P.] z powolnym bezposrednim

poznaniem [innymi stowy, wgladem - przyp. P.P.],
bolesny sposéb z szybkim bezposrednim poznaniem,
przyjemny sposob z powolnym bezposrednim poznaniem,
przyjemny sposo6b z szybkim bezposrednim poznaniem.
Oto cztery sposoby osiggania celu [AN4.161].
Sankhitta-sutta (Samkhitta-sutta) [AN4.161] po prostu je wymienia, Witthara-sutta

(Vitthara-sutta) [AN4.162] mdéwi o nich w konteksScie uwarunkowan kammicznych, przy

czym szybko$¢ w osigganiu efektow praktyki jest zalezna od sity pieciu witadz

82 Bhikkhu Sujato ttumaczy to jako ,cztery rodzaje praktyki” ang. four ways of practice.

76



duchowych (indriya)®3 danego dhammaczarina, a bolesno$¢ praktyki od sity trzech
gléwnych zanieczyszczen jego umystu (kilesa): chciwoSci czy pozadania (raga),
nienawisci czy niecheci (dosa) oraz ignorancji (moha). W tym sensie sutta gtosi, ze
wybor danej Sciezki przez dhammaczarina jest nie tyle jego wyborem dokonanym

autonomicznie w obecnym zyciuy, ile skutkiem jego kammicznych uwarunkowan.

Kwestia ta ukazana jest inaczej w Asubha-sutcie, gdzie efektywnos$¢ praktyki zalezy
réwniez od sity pieciu mocy duchowych (bala), ktére sa takie same, jak pie¢ wtadz
duchowych (indriya). Natomiast to, czy czyja$ $ciezka jest bolesna, czy przyjemna, zalezy

od praktyki, jaka dana osoba podejmuje. Tak definiuje te praktyki niniejsza sutta:
Ktory to, mnisi, bolesny sposéb z powolnym (...) szybkim bezposrednim poznaniem?

Tutaj, mnisi, mnich przebywa obserwujgc obrzydliwo$¢ ciata, postrzega ohyde w
pozywieniu, postrzega rozczarowanie catym $wiatem, postrzega nietrwato$¢ we wszystkich

wytworzeniach, w dobry sposéb ustanowil wewnatrz siebie percepcje wiasnej Smiertelnosci.
Ktoéry to, mnisi, przyjemny sposob z powolnym (...) szybkim bezposrednim poznaniem?

0tdz, mnisi, mnich taki, oddzielony od przyjemnos$ci zmystowych, oddzielony od szkodliwych
stanéw, wraz z przywodzacym rozpatrywaniem, jak tez z utrzymywanym dochodzeniem
oraz z radosnym uniesieniem i btogos$cia, zrodzonymi z odosobnienia, osigga pierwsza jhane
i przebywa w niej. (...) druga jhane, (...), trzecig jhane, (...), osiaga czwarta jhane, ktéra jest ani
przyjemna, ani bolesna, i przebywa w niej z czysta uwazno$cig dzieki zréwnowazeniu

[AN4.163].

Widzimy, Ze sutta ta definiuje bolesng praktyke jako opierajaca sie przede wszystkim na:
medytacji nad brzydota ciata (asubhanupassi), nad obrzydliwo$cia odzywiania (ahare
patikulasanni), postrzeganiu nietrwatos$ci (anicca-safifia) oraz cierpienia (dukkha-sanna)
wszystkich uwarunkowanych zjawisk (sankhata-sarnikkhara). W skroécie, sga to praktyki,
ktore czesto kojarzone sg z tak zwang ,wipassang”, jako praktyka wgladu w

niesatysfakcjonujgca nature sansary8+. Wielu nauczycieli dhammy uczy w ten sposéb, by

83 Palijskie stowo indriya w niektérych kontekstach oznacza wtadze zmystowe (jak np. w kontekscie
powsciagniecia zmystow - indriya-samvara), a w innych witadze czy zdolno$ci duchowe, czyli pewne
korzystne cechy charakteru czy rozwoju mentalnego. Tutaj uzywam tego stowa w kontek$cie wtadz
duchowych, ktéorym poswiecona jest cata Indrija-samjutta (Indryia-samyutta) [SN48]; sa to kolejno:
wiara/przekonanie (saddha), energia/zapat (viriya), pomnos$¢ (sati), skupienie (samadhi) oraz madro$¢
(pafiia).

84 Doktadng analize tego, co wspélczesnie nazywamy praktykami ,wipassany”, dokonat Grzegorz Polak w
Reexamining Jhana, w podrozdziatach ,The origins of the modern meditative traditions of theravada
buddhism” oraz ,The non-buddhist elements in the meditative teachings of the modern theravadin
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w zZyciu codziennym obserwowac niesatysfakcjonujaca nature uwarunkowane;j
egzystencji. W tym miejscu jedynie to sygnalizujemy. W dalszej cze$ci pracy przyjrzymy
sie, jakie niebezpieczenstwa funkcjonalne moze nie$¢ taka praktyka dla osob, ktére nie
s3 na nig gotowe, na przyktad dla przypadkowych ludzi niemajgcych ugruntowania w

dhammie, jezdzacych okazjonalnie na intensywne odosobnienia medytacyjne.

Przyjemna praktyka jest natomiast definiowana jako cztery dzhany. Mozemy zatozy¢, ze
obejmuje tez praktyke, ktéra do dzhan prowadzi. Mozna réwniez poszerzy¢ te
interpretacje i uzna¢, ze mozemy tu zawrze¢ rowniez pokrewne dzhanom stany -
wyzwolenia serca przez niebianskie uczucia (brahma-vihdra-ceto-vimutti). O
podobienstwie stanéw dzhanicznych do wyzwolen serca przez niebianskie uczucia bede

mowit w dalszej czesci.

2.2. Argumenty z sutt za teza, ze droga wiodaca przez przyjemne stany duchowe

jest w buddyzmie generalnie preferowana

Naprawde istotne jest to, ze praktyka, jaka wybieramy, nie jest kwestig jedynie
kammiczng, a rowniez sprawa wyboru danego dhammaczarina. Niezaleznie od tego, na
ile dana osoba ma silne wtadze (indryia) czy moce duchowe (bala), czy na ile silne s3 jej
splamienia (kilesa), moze w czasie praktyki podejmowa¢ kontemplacje, ktore w
powyzszej sutcie okreSlone sg jako ,bolesne”, lub praktyki zaklasyfikowane jako
,przyjemne”. Sg bowiem rozmaite metody, ktorymi mozemy redukowac splamienia
(nivarana) i kultywowac¢ rézne pozytywne stany umystu (kusala dhamma), takie jak

aspekty przebudzenia (bojjhanga) czy aspekty dzhaniczne (jhananga).

Kto§ moglby wysnu¢ kontrargument, ze to, ktérg z powyzszych grup praktyk ktos
podejmuje, jest uwarunkowane kammicznie i nie jest kwestiag wyboru. I tak bolesna
Sciezka bytaby dla tych, ktérzy nie majg kammicznych uwarunkowan, by praktykowac
dzhany. Argument ten wydaje sie sensowny, lecz jest niewystarczajacy, by zaprzeczyg¢,

ze jest to kwestig wyboru.

meditation masters”, s. 174-185, we fragmentach dotyczacych birmanskich tradycji. Tutaj na razie tylko
to sygnalizuje, a dokladna analiza tej kwestii zostanie dokonana w dalszej cze$ci pracy. Juz tutaj
zaznaczam, ze Grzegorza Polaka opis birmanskich wspotczesnych tradycji wgladu (,vipassany”) jest
zgodny z tym, co Asubha-sutta [AN4.163] definiuje jako bolesng praktyke.
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Po pierwsze wigze sie to z prawami, ktore rzadza umystem, o czym pisaliSmy juz w
pierwszym rozdziale, objasniajac nature czitta-nijamy (citta-niyama). Jednym z nich sa
nasze uwarunkowania i tendencje do wybierania pewnych rzeczy, ktére jednak
ostatecznie nie pozbawiajg podmiotu elementu wolnej woli i mozliwosci wyboru. Cata
kandha mentalnych formacji (sankhara) wiaze sie witasnie z Kkoniecznos$cig
podejmowania kammicznie istotnych wyboréw. Nie ma przed tym ucieczki i tak samo

jest w przypadku wybierania praktyk, ktére podejmujemy na Sciezce dhammy.

Drugi argument przedstawia Bhikkhu Bodhi w swoim komentarzu do Sasankhara-sutty
(Sasankhara-sutta) [AN4.169], w ktorej znajdujemy ten sam podzial na bolesng i
przyjemna praktyke, co w Asubha-sutcie [AN4.163]. Bolesna praktyka jest zwigzana z
rozmaitymi kontemplacjami brzydoty, nietrwatosci i braku satysfakcji, a przyjemna z
dzhanami. Bhikkhu Bodhi w swoim komentarzu do tej sutty odnosi sie do tradycyjnego
komentarza Manorathapurani (Manorathapirani)®®, ktéry nawigzuje do tej praktyki.

Bhikkhu Bodhi pisze:

Wedtug tej sutty rozréznienie miedzy wykorzystaniem odpychajacych obiektéw a dzhanami
determinuje, czy kto$ osigga Nibbane poprzez wysitek lub bezwysitkowo. (...)
Manorathapurani moéwi, ze pierwszy i drugi rodzaj oséb (uzywajacy odpychajacych
obiektéw) to praktykujacy suchy wglad (sukhavipassaka), ktorzy odnosza sie do
uwarunkowanych fenomendéw jako ich obiektu medytacji. (...) Trzeci i czwarty rodzaj oséb

(uzywajacy dzhan) to ci, ktérzy powzieli ukojenie jako ich wehikut (samathayanika)®ge.

Widzimy tutaj jasno, ze zaré6wno wedlug tradycyjnego komentarza, jak i zdaniem
Bhikkhu Bodhi to, czy kto§ podaza praktyka bolesng czy przyjemng w omawianym
kontekscie, wynika z wehikutu, jaki sam wybral. Stowa ,powzieli ukojenie jako ich
wehikul” sugerujg, ze byt to wybor tych dhammaczarinéw, by podazac¢ taka a nie inng
Sciezka. Te tradycyjne komentarze zgadzaja sie ze zdroworozsadkowymi obserwacjami
wspotczesnych dhammaczarindw. Ludzie czesto ucza sie na poczatku od réznych
nauczycieli, poznajag mozliwos$ci, a potem wybierajg ktdrag$§ metode, by bardziej sie jej
poswieci¢. Jednym z celow tej pracy jest pokazanie, ze wybér wehikutu opartego na
przyjemnych stanach jest preferowany, jesli jest to mozliwe i rezonuje z danym

dhammaczarinem.

85 Manorathapurani to komentarz do AN autorstwa Buddhaghosy, ktérego date powstania podaje sie
500r. n.e.

86 Bhikkhu Bodhi, The Numerical Discourses of the Buddha. A Translation of the Anguttara Nikaya.
Translated from the Pali, s. 1706.
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Wtasnie o tym moéwi Ubhaja-sutta, w ktorej znajdujemy stowa:

Mnisi, sg cztery sposoby osiggania celu.

Ktore cztery?

Bolesny spos6b z powolnym bezposrednim poznaniem,

bolesny sposéb z szybkim bezposrednim poznaniem,

przyjemny sposob z powolnym bezposrednim poznaniem,

przyjemny sposob z szybkim bezposrednim poznaniem.

Z tych, mnisi, bolesny sposéb z powolnym bezposrednim poznaniem przedstawia sie jako
gorszy z obydwu powoddéw: poniewaz jest to bolesny sposéb, oraz poniewaz jest to powolny
sposob, stad przedstawia sie go jako gorszy.

Z tych, mnisi, bolesny sposéb z szybkim bezpos$rednim poznaniem przedstawia sie jako
gorszy poniewaz jest to bolesny sposob.

Z tych, mnisi, przyjemny spos6b z powolnym bezposrednim poznaniem przedstawia sie jako
gorszy poniewaz jest to powolny sposob.

Z tych, mnisi, przyjemny sposéb z szybkim bezposrednim poznaniem przedstawia sie jako
doskonatly z obydwu powodéw: poniewaz jest to przyjemny sposob, oraz poniewaz jest to
szybki sposob, stad przedstawia sie go jako znakomity.

Taki sposob, mnisi, przedstawia sie jako znakomity z obydwu powodéw.

Oto s3, mnisi, cztery sposoby osiggania celu [AN4.166].

W niniejszej sutcie Budda dokonuje wartosciujacego sadu, ze przyjemna praktyka jest
lepsza od bolesnej. Za pow6d podaje to, Ze przyjemna Sciezka po prostu jest przyjemna i
jako taka jest lepsza. Biorgc pod uwage, ze cata Sciezka buddyjska jest nakierowana na
redukcje cierpienia i na eudajmonie i wyzwolenie, nie trzeba zadnego dodatkowego
argumentu za tym, iz bardziej przyjemna i mniej bolesna $ciezka jest preferowana, jesli

nie wptywa to na zadne inne aspekty.

Wedtug powyzszych sutt szybko$¢ w osigganiu rezultatéw praktyki nie zalezy bowiem
od obranego wehikutu, lecz od uwarunkowan kammicznych. To, czy $ciezka jest bardziej
bolesna czy przyjemna, wedtug Witthara-sutty [AN4.162] zalezy od uwarunkowan
kammicznych. Natomiast wedlug Asubha-sutty [AN4.163] oraz komentarza do
Sasankhara-sutty [AN4.169], to czy jest bardziej bolesna czy przejemna zalezy od
wybranego wehikutu. Znaczy to, Ze to, czy Sciezka jest bardziej bolesna czy przyjemna
zalezy zar6wno od czynnikéw kammicznych, na ktére nie mamy wptywu, jak i od
wybranego wehikutu, na ktéry to wybdér wpltyw mie¢ mozemy. Wybranie wiec
przyjemnego wehikutu, cho¢ nie wptywa na predkos¢ realizacji Sciezki, a ,jedynie” na to,

zZe jest przyjemniejsza, stanowi jednakowoz plus sam w sobie.
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Bolesna praktyka jest zwigzana z wehikulem suchego wgladu (sukhavipassaka), a
przyjemna z dzhanicznym wehikutem ukojenia (samathayanika). W cytowanej wyzej
sutcie sam Budda powiedziat, Ze przyjemna Sciezka jest preferowana. Mozemy z tego
wyciggna¢ wniosek, iz wehikut ukojenia jest preferowany wzgledem wehikutu suchego

wgladu.

Kto$ moégtby postawi¢ kontrargument, ze skoro wehikut ukojenia jest preferowany, to
po co w ogble istnieje wehikut suchego wgladu? Istniejg dwie mozliwosci. Pierwsza jest
taka, Ze kto$ nie zna wehikutu ukojenia lub go nie rozumie, badZ nie ma odpowiedniego
nauczyciela, ale mimo wszystko moze zbliza¢ sie do przebudzenia podazajac wehikutem

suchego wgladu, co jest lepsze niz niezblizanie sie do niego wcale.

Drugim powodem moze by¢ to, Ze z pewnymi jednostkami, mimo wszystko, bolesna
Sciezka suchego wgladu bardziej rezonuje, ze wzgledu na rozmaite uwarunkowania
psychologiczne, ktérych analiza wykracza poza zakres tej dysertacji. W skrécie jednak
mozna powiedzie¢, Ze po prostu s3 osoby, ktére nie maja tendencji do silnego
odczuwania niebianskich uczué czy gtebokiej kultywacji anapana-sati, za to nie maja
problemu z dostrzeganiem cierpienia, odpuszczaniem wszystkiego i kultywacja

réwnowagi umystu. Dla takich oséb $ciezka suchego wgladu moze by¢ najkorzystniejsza.

Budda uczyt dhammy dla korzys$ci wielu, dlatego w suttach mozemy odnaleZ¢ rowniez
wehikut suchego wgladu (sukhavipassaka). Jednakowoz, jak widzimy w powyzszej
Asubha-sutcie [AN4.163], jak i posrednio w wielu innych, do ktoérych bedziemy sie
odnosi¢ w dalszej czeSci pracy, $ciezka przez przyjemne stany duchowe jest tu

preferowana.

W tym miejscu warto przytoczy¢ perspektywe wczesnego buddyzmu. Wedtug badan
Grzegorza Polaka wyartykutowanych w Reexamining Jhana, we wczesnym buddyzmie w
ogoble nie istniata Zadna S$ciezka, ktéra nie opierata sie na dzhanach. W catej swojej
ksigZzce Polak rozwija argumentacje, Ze dzhany s3 tak centralnym aspektem soteriologii
buddyijskiej, iz wszystkie sutty postulujace mozliwos$¢ realizacji dhammy jakakolwiek
Sciezka, w ktorej dzhany nie s3 w centrum praktyki, sg pézniejszymi naleciato$ciami,
odchodzacymi od pierwotnych nauk®’. Jezeli przyjmiemy teze Polaka, to wtedy nalezy

uznal, ze omawiane wyzej sutty [AN4.161-169] oraz komentarz do nich réwniez sa

87 Grzegorz Polak, Reexamining Jhana, s. 16-33 (oraz ogénie interpretacja dzhan, passim).
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,p0Zne”, a jedyna droga uznawana we wczesnym buddyzmie to droga prowadzaca przez
dzhany. Jak pisatem wcze$niej, perspektywa wczesnego buddyzmu tylko wspiera nasze
argumenty. Z perspektywy wczesnego buddyzmu w interpretacji Grzegorza Polaka, z
jaka zaznajamiamy sie w Reexamining Jhana oraz w tekscie Wczesny Buddyzm a Chan,
bolesna $ciezka w ogdle nie istnieje nawet jako opcja, gdyz odejscie od dzhan w ramach
tej Sciezki bytoby odejsciem od buddyjskiej dhammy w ogdle. Z tej prespektywy szkoty
,wipassany” marginalizujace lub wrecz niedopuszczajace dzhan w swojej praktyce sa

zaprzeczeniem wczesnego buddyzmu?®8,

Z perspektywy therawady, zaktadajgcej istotnos¢ wszystkich sutt w kanonie palijskim,
ktérg badam w nieniejszej rozprawie, przyjemna Sciezka jest preferowana, a bolesna jest
dobra tylko dla tych, ktérzy do przyjemnej nie maja predyspozycji czy po prostu o niej

nie ustyszeli.

Jest to istotne, poniewaz niektore prktykujace osoby moga na poczatku odczuwac opor
wobec niebianskich uczu¢ i realizacji wyzszych dzhanicznych stanéw $wiadomo$ci, na
przyktad z leku przed ich moca czy ze wzgledu na rézne psychologiczne blokady. Jest to
zdroworozsagdkowa wiedza, Ze czasami bycie dobrym pomimo bezposrednio
otaczajgcego nas zta i krzywdy jest psychologicznie trudne, dlatego opdér wzgledem
takiej formy praktyki wydaje sie naturalny. Przedstawiona tu analiza moze wptyna¢ na
zmiane perspektywy wobec tego typu praktyki, zwazywszy takze na to, ze Budda - jak
mozemy wnioskowac z przytoczonych cytatow - zalecat te Sciezke jako lepsza. Otwarcie
sie na te potezne, niebianskie uczucia i stany serca oraz na cala $ciezke, ktéra sie z nimi
1aczy, nawet jezeli wydaje sie to na poczatku bardzo trudne, moze przynie$¢ dobre

rezultaty.

W dalszej cze$ci pracy postaram sie pokaza¢, ze kultywacja standéw dzhanicznych i
wyzwolen serca przez niebianskie uczucia taczy sie tez ze szczegdlnym podejsciem do
praktyki dhammy w ogdle. Zgodnie bowiem z tym, do czego doszliSmy w poprzednim
rozdziale, praktyka medytacji formalnej jest SciSle zwigzana z praktyka dhammy przez

cate zycie, wiec jezeli czyim$ celem sg wyzwolenia serca przez niebianskie uczucia, to

88 0 tym, na ile ktére birmarnskie tradycje wgladu postuluja istotno$¢ medytacji ukojenia, pisze Bhikkhu
Analayo w artykule The Dynamics of Theravada Insight Meditation. Na stronie 29 znajdujemy tabelke, w
ktérej jest informacja, Ze tradycja Mahasi Sayadawa nadaje medytacji ukojenia warto$¢ zerowsg, S.N.
Goenki niewielka, a Pa Auk Sayadawa duza. W dalszej czeSci pracy bede analizowac¢ to doktadnie;.
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réwniez cate zycie musi by¢ nimi przepeinione, co bedzie ksztattowac szczegdlny,

sercowy rys takiej praktyki dhammy.

2.3. Argumenty za podobienstwami miedzy dzhanami a wyzwoleniami serca przez

niebianskie uczucia

Zanim jednak do tego przejdziemy, chciatbym przyjrzec sie innej istotnej kwestii: stany
dzhaniczne i wyzwolenia serca przez brahmiczne uczucia sg sobie bardzo bliskie, a
czasami wrecz ze soba tozsame, i mozemy je ujmowac jako jedng ,rodzine
doswiadczen”. Jest to istotne, poniewaz wtedy mozemy mowi¢ o przyjemnej Sciezce z
Asubha-sutty [AN4.163] majac na mysli nie tylko dzhany i praktyki do nich prowadzace,
ale réwniez praktyki wyzwolenia serca przez niebianskie uczucia. Przy okazji
przyblizymy wiele istotnych i ciekawych kwestii odno$nie natury dzhan, niebianskich

uczu¢ i wyzwolen serca przez nie realizowanych.

Od razu trzeba zaznaczy¢, ze w suttach wyzwolenia serca przez niebianskie uczucia
nazywane sg bezgranicznymi wyzwoleniami serca/umystu (appamana cetovimutti)
[DN13, DN17, DN26, DN33, MN7, MN21, MN40, MN43, MN50, MN52, MN55, MN83,
MN97, MN99, MN127, AN3.63, AN3.65, AN3.66, AN4.125, AN4.126, AN4.190, AN5.192,
ANO9.18, AN11.16, SN41.7, SN42.8, SN42.13]. Bede jednakowoz uzywat terminu
wyzwolenia serca przez niebianskie uczucia, poniewaz po pierwsze jest on duzo bardziej
popularny we wspodiczesnym dyskursie, a po drugie, zgodnie z Anuruddha-suttq
[MN127], nie wszystkie stany samadhi wywotane przez niebianskie uczucia sa
bezgraniczne (appamana). Zanim przejde do argumentacji za podobienstwem miedzy
stanami dzhanicznymi a wyzwoleniami serca przez niebianskie uczucia, chce jeszcze raz
przyjrzec sie samej definicji niebianskich uczu¢ oraz wyjasni¢, dlaczego zdecydowatem

sie na wtasnie taki przektad terminu brahma-vihara.

Jak zaznaczytem w przypisie na stronie 9, kiedy pierwszy raz uzytem tego terminu,
brahma-vihara dostownie oznacza ,niebianskie siedziby” czy ,boskie siedziby”8°. Stowo
,boski” odnosi sie tutaj to brahmicznych bogéw z buddyjskiej kosmologii, gdyz ich

naturalnymi stanami serca/umystu sg witasnie te cztery uczucia: mitujgca dobro¢

89 Piotr Jagodzinski, Kieszonkowy stownik palijsko-polski http://sasana.wikidot.com/kieszonkowy-
slownik-palijsko-polski, data dostepu: 24.01.2024.
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(metta), wspébiczucie (karuna), wspéirados¢ (mudita) oraz zrownowazenie (upekkha)?0.
Mahathero Punnadhammo podaje jeszcze jedng mozliwos$¢ przektadu w tym kontekscie

stowa brahma, mianowicie ,$wiety” (ang. sacred, divine)1.

Stowo ,uczucie” jest pewnym uproszczeniem, gdyz kazda brahma-vihara jest nie tylko
uczuciem, ale tez intencja. Zawarta w Sutta-nipacie (Sutta-nipata; Snp) Metta-sutta
(Metta-sutta) [Snp1.8] méwi, ze stan mitujacej dobroci jest ,wolny od nienawisci i ztej
woli/wrogosci”. Nienawi$¢ jest uczuciem, a wrogo$¢, innymi stowy zta wola, jest
intencja. Skoro mitujgca dobro¢ jest jednoczes$nie zaprzeczeniem uczucia nienawisci i
intencji wrogosci, to jest jednocze$nie uczuciem mitosci i intencja zyczliwosci. Podobnie
MN27 méwi, by rozpuszczac ztg wole/wrogos¢ i okrucienstwo kultywujac wspoétczucie
(karuna). Mozemy z tego wywnioskowac, ze kazda brahma-vihara jest jednocze$nie
uczuciem, jak i intencja. Jest to w gruncie rzeczy zrozumiate ze zdroworozsadkowego i
psychologicznego punktu widzenia, gdyz Zywienie intencji automatyczne wywotuje

pewne uczucia i odwrotnie.

Wspbiczesnie rézni mnisi nauczyciele podkreslaja te dwa aspekty z odmiennym
naciskiem. Ajahn Brahmavamso, Ajahn Sona i Ajahn Chatchai bardzo silnie podkres$lajg

uczuciowy aspekt brahma-wihar. Ajahn Brahmavamso pisze:

Terminem Buddy okre$lajgcym mitujaca dobroc¢ jest metta. Odnosi sie on do emocji, do tego
uczucia dobrej woli, ktére utrzymuje zyczliwe mysli, Zyczenie szcze$cia innej istocie, oraz do
tego, ze mamy wole przebaczy¢ kazdy btad. Moja ulubiona ekspresja wyrazajaca mette
zawiera sie w stowach: ,drzwi mojego serca s3 na ciebie w pelni otwarte, na zawsze,
kimkolwiek jeste§ i cokolwiek zrobite§”. Metta jest bezwarunkowa mitoScia bez ,Ja”

powstajaca w przyptywie inspiracji, nie oczekujgca niczego w zamian®2.

Ajahn Chatchai dodaje:

Kultywacja metty daje praktykujagcemu niezréwnane korzysci. Nawet kiedy kultywujemy
mette w pierwszej fazie medytacji metty, doSwiadczymy niesamowitych emocji spokoju,

dobrego samopoczucia, spetnienia i poteznego umystu petnego szczescia i radosci?.

Ajahn Sona szczegélnie mocno podkresla, Ze kazda brahma-vihdra jest uczuciem, czy
emocja:

90 Mahathero Punnadhammo, The Buddhist Cosmos, s. 622-623.

91 Mahathero Punnadhammo, The Buddhist Cosmos, s. 605.

92 Ajahn Brahm, Mindfulness, Bliss and Beyond: A Meditator’s Handbook, s. 65.
93 Ajahn Chatchai, A Flower Called Metta, s. 2.
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Ci z was, ktorzy byli na prowadzonych przeze mnie schronieniach, wiedza, ze wysoce cenie
kultywacje czystego ukojenia, samadhi, czystego skupienia. Jest to najlepsza inwestycja, by
kierunkowac energie na odpuszczenie i zné6w kierowa¢ umyst ku chwili obecnej, bazujgc na
oddechu, ciele czy niebianskich uczuciach (ang. emotions), brahma-viharach: metcie, karunie,
mudicie i upekszy. Emocje mitujacej dobroci, wspotczucia, wspotradosci i zrownowazenia sa

przemoznie pomocne w ustanawianiu fundamentalnych cech umystu®+.

Dla kontrastu przywotajmy Thanissaro Bhikkhu, ktéry zaktada, ze niebianskie siedziby
nie sg uczuciami, lecz zyczliwymi intencjami, gdyz jego zdaniem nierealistycznym jest
zywi¢ tak ciepte uczucia do wszystkich istot, natomiast w przypadku dobrej woli
zyczliwe intencje wobec wszystkich sg mozliwe?. Grzegorz Polak w Reexamining Jhana
réwniez pisze, ze brahma-wihary nie byty wewnetrznymi uczuciami medytujacych, lecz
alternatywna nazwa na dzhany: kto zrealizowat dzhany, automatycznie przebywa w
niebianskich siedzibach?. Choc¢ jest to argument przeciwko interpretacji, Ze brahma-
wihary to uczucia, to jednoczes$nie potwierdza przyjmowang przeze mnie teze, iZ s one
w tej samej rodzinie doswiadczen, co dzhany. Tilmann Vetter w The Ideas and Meditative
Practices of Early Buddhism rdéwniez utoZsamia wyzwolenia serca/umystu przez
niebianskie uczucia z forma samadhi, lecz pisze o tym procesie jako o emanowaniu
uczuciami (ang. feelings)?’. Ogdlnie w literaturze przedmiotu, na ktorg sktadaja sie
teksty pisane przez niezaleznych badaczy akademickich, temat niebianskich uczuc¢ jest
poruszany rzadko, a jeSli sie pojawia, potraktowany jest zdawkowo®8. Dlatego nie
pozostaje mi nic innego, jak podjecie proby przeprowadzenia wtasnej hermeneutyki

sutt.

W swojej pracy generalnie inspiruje sie interpretacja Ajahna Brahmavamsy i Ajahna
Sony wskazujaca na to, ze brahma-wihary sa uczuciami, ktére zawierajg w sobie réwniez

element intencji. Zgodnie z t3 interpretacja mozemy praktykowa¢ wzbudzanie w sobie

94 Ajahn Sona, Bloom: Buddhist Reflections on Serenity and Love, s. 93-94.

95 Thanissaro Bhikkhu, Metta Means Goodwill,
https://www.accesstoinsight.org/lib/authors/thanissaro/metta means goodwill.html, data dostepu:
24.02.2024.

96 Grzegorz Polak, Reexamining Jhana: Towards a Critical Reconstruction of Early Buddhist Soteriology, s.
204-205.

97 Tilmann Vetter, The Ideas and Meditative Practices of Early Buddhism, s. 26-27.

98 W ksigzkach Grzegorza Polaka Reexamining Jhana oraz Wczesny buddyzm a chan tylko dwa akapity
poswiecone s3g niebianskim siedzibom, Tilmann Vetter poswieca im trzy strony, a w tytutach publikacji
innych wybitnych badaczy bardzo rzadko pojawia sie termin brahma-vihdra. W oksigzkach poswieconych
buddyzmowi w ogoéle pojawiaja sie krotkie fargmenty poSwiecone brahma-wiharom. Na pomijanie tego
tematu w ramach buddyzmu therawady zwrécit uwage Bhante S. Dhammika w ksigzce The Broken
Buddha: Critical Reflections on Theravada and a Plea for a New Buddhism.
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tych uczuc¢ nie tylko na poziomie najwyzszym, kiedy siegaja one poziomu odmiennych,
wyzszych stanow Swiadomosci tak, ze faktycznie kto$ znajduje sie w ,siedzibie” brahm,
lecz réwniez na znacznie nizszym poziomie. Potwierdza to Metta-sutta [AN11.15],
mowigca:

Mnisi, gdy wyswobodzenie umystu przez mitujaca dobro¢ jest trenowane, rozwijane i czesto

praktykowane, uczynione pojazdem i podstawg, utrzymane, utrwalone i wtasciwie podjete,

mozna oczekiwac jedenastu korzysci.

Skoro wyswobodzenie umystu przez mitujagcg dobro¢ moze by¢ trenowane i rozwijane,
to oczywistym jest, Ze mowa nie tylko o jej najwyzszym przejawie, czyli bezgranicznym
wyzwoleniu serca/umystu (appamana cetovimutti), lecz réwniez o skromniejszych
praktykach stopniowo do niego prowadzacych, czyli wtasnie kultywacji uczu¢ i intencji o

takim charakterze.

Po przedstawieniu argumentéw za interpretacjga brahma-wihar jako uczu¢ pozostaje
jeszcze kwestia objasnienia okreSlenia ,niebianskie”. W tym przypadku wyboér jest
bardziej arbitralny. Stowo ,niebianiskie” wydaje mi sie lepiej (niz np. ,boskie” i ,Swiete”)
oddawac¢ inherentng przyjemnos$¢ charakterystyczng dla tych uczué, co iaczy sie z
,przyjemng $ciezka”, ktérej dotyczy duza czes$¢ niniejszej pracy. Tym niemniej wszystkie

trzy przektady wydajg sie dopuszcalne i adekwatne.

Wracajac do naszej tezy, ze stany dzhaniczne i wyzwolenia serca przez niebianskie
uczucia nalezg do tej samej ,rodziny doSwiadczen”, pierwsze argumenty przemawiajgce
za nig odnajdujemy w Anuruddha-sutcie [MN127]. Sutta ta méwi bowiem o trzech
kategoriach klasyfikujacych samadhi jako mniej lub bardziej zaawansowane. Co ciekawe,
rozroznienia te dotyczg zarOwno wyzwolen serca przez niebianskie uczucia, jak i dzhan,
co jest pierwszym istotnym argumentem za tym, Ze okre$lenia ,wyzwolenia serca” i

,dzhany” sg ze sobg tozsame, lub przynajmniej bardzo podobne. Te trzy kategorie to:

1. Zakres przestrzenny: ekspansywny (mahaggata) lub nieskonczony (appamana).
2. Potega blasku: ograniczony (paritta) lub bezgraniczny (appamana).

3. Jakos$¢ blasku: skazony (sankilittha) lub czysty (parisuddha).

Jesli chodzi o zakres przestrzenny, to ekspansywny obejmuje przestrzen od wielko$ci

korzenia drzewa po kontynent otoczony przez ocean.

86



Ktore to, gospodarzu, peine wzniostosci wyzwolenie umystu? Otéz, gospodarzu, mnich taki
przebywa, prze$wiadczony by wypeinia¢ wzniostoscia zakres stopy [innymi stowy: korzenia
- przyp. P.P.]?° pojedynczego drzewa. To sie nazywa, gospodarzu, pelne wzniosto$cilo0
wyzwolenie umystu. W ten sposéb, gospodarzu, mnich taki przebywa, przeswiadczony by
wypekia¢ wzniostos$cig zakres dwoch lub trzech stép drzew, (...), pojedynczej wioski z jej
polami, (...), dwoch lub trzech wiosek z ich polami, (...), pojedynczego kraju, (...), dwdéch lub
trzech krajow, (..), przeswiadczony by wypeinia¢ wzniostos$cia zakres ziemi okrazonej

oceanem. To tez sie nazywa, gospodarzu, pelne wzniosto$ci wyzwolenie umystu [MN127].

Bezgraniczne wyzwolenie serca jest opisane standardowym fragmentem tekstu
odnoszacym sie do kultywacji niebianskich uczué¢, ktory znajdujemy w dziesigtkach sutt

w kanonie palijskim:

Ktére to, gospodarzu, bezgraniczne wyzwolenie umystu?

0tdz, gospodarzu, mnich taki catym sercem wypetnia milujgcg dobrocig zaréwno jeden
kierunek $§wiata, takze drugi, takze trzeci, takze czwarty. W ten sam sposéb, do géry, w dét, w
poprzek, wszedzie naokoto, caty swiat, calym swym sercem wypeinia mitujaca dobrocia -

szczodrze, wylewnie, bez ograniczen, bedac wolnym od wrogosci i ztej woli.
Calym sercem wypetnia wspétczuciem, (...).
Catym sercem wypetnia wspotradoscig, (...).

Calym sercem wypelnia zréwnowazeniem jeden kierunek $wiata, takze drugi, takze trzeci,
takze czwarty. W ten sam sposob, do gory, w dét, w poprzek, wszedzie naokoto, caty $wiat,
calym swym sercem wypetnia zro6wnowazeniem - szczodrze, wylewnie, bez ograniczen,

bedac wolnym od wrogosci i ztej woli.

To sie nazywa, gospodarzu, bezgraniczne wyzwolenie umystu [MN127].

W kwestii ograniczonego lub nieograniczonego blasku sutta jest do$¢ niejasna. Mowi
jedynie, ze w zaleznoSci od jego intensywnoSci podczas medytacyjnego skupienia, po
$mierci dana osoba odradza sie jako bdstwo z adekwatnie poteznym blaskiem. Istniejg

bdstwa, ktorych blask jest ograniczony, i takie, ktorych jest bezgraniczny.

To, czy blask jest skazony czy czysty, zalezy od tego, czy samadhi zrealizowane przez
dang osobe bylo oparte o catkowite tymczasowe wygaszenie splamien (nivarana), czy

jedynie ich wystarczajace ostabienie. Jezeli splamienia byly catkowicie na ten czas

99 Bhikkhu Sujato ttumaczy na angielski root of a tree, czyli wlasnie ,korzen drzewa”.

100 Bhiikhu Sujato tlumaczy to stowo jako expansive, czyli ,ekspansywny”, podkreslajac przestrzenny
charakter tego do$wiadczenia. Bardziej to pasuje w kontekscie tego, Ze sutta méwi o réznych obiektach o
rozmaitych rozmiarach przestrzennych.
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wyeliminowane, wtedy blask jest czysty, a jezeli byly jedynie ostabione, wtedy jest
skazony. W sutcie znajdujemy poréwnanie tego stanu skazonego blasku do tego, jakby

ptomien byt przy¢miony.

Szczegdlnie istotne, Ze ta sutta mowi, iz jest tak, poniewaz kto$§ praktykowat dzhane w

sposoOb przy¢miony:

Tak samo, bracie Kaccano, jakiS$ mnich przebywa, przeswiadczony by wypetnia¢ [siebie]
»Zanieczyszczonym blaskiem”. Jego ucigzliwo$¢ cielesna nie jest catkowicie uspokojona,
odretwienie i ospato$¢ nie sa catkowicie wyeliminowane, niezréwnowazenie i
zaniepokojenie nie sg catkowicie usuniete. Poniewaz jego ucigzliwo$c¢ cielesna nie zostata
catkowicie uspokojona, odretwienie i ospato$¢ nie zostaly catkowicie wyeliminowane,
niezréownowazenie i zaniepokojenie nie zostaty catkowicie usuniete, praktyka jhan jest jakby

przy¢émiona [MN127].

Oto mamy sytuacje, w ktérej w sutcie moéwigcej o wyzwoleniach serca przez niebianskie
uczucia i korespondujacych z nimi odrodzeniach w postaci brahmicznych bogéw moéwi
sie, ze kto$ praktykowat dzhane w jaki$ okre§lony sposéb. Jest to silny argument za tym,

ze dzhany i wyzwolenia serca to albo tozsame, albo bardzo podobne stany duchowe.

Najprawdopodobniej w procesie kodyfikacji sutt po prostu sie przyjeto, ze dzhany z
reguty sg kojarzone z pomnoscig oddechu, a wyzwolenia serca z niebianskimi uczuciami.
Jest jednak wiele argumentéw za tym, Ze albo sg to te same stany, albo stany te sg

bardzo podobne.

Drugi argument za t3 teza mozemy odnalez¢ w Atthakanagara-sutcie (Atthakanagara-
sutta), mowiacej o jedenastu bramach do nibbany, na ktore sktadaja sie: cztery dzhany,
cztery wyzwolenia serca (ceto-vimutti) przez niebianskie uczucia oraz trzy

niematerialne osiagniecia (aripa- samapatti).
W tej sutcie gospodarz Desama pyta Czcigodnego Anande (Ananda):

,Czy istnieje, Czcigodny Anando, pojedyncza jako$¢, ktdra zostata wiasciwie oznajmiona
przez  Blogostawionego, Rozumiejgcego, Dostrzegajacego, Godnego, w  pelni
Samoprzebudzonego, dzieki ktérej niestrudzony, pilny, usilnie starajacy sie mnich, ktérego
niewyswobodzony umyst wyswobadza sie, niepokonane skazenia doprowadzone s3 do
wyczerpania, nieosiggnieta niezréwnana wolno$¢ od wiezéw jest w pelni osiggnieta?”

[AN11.16].
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Na co Ananda odpowiada:

0tdz, gospodarzu, mnich taki, oddzielony od przyjemnosci zmystowych, oddzielony od
szkodliwych standw, wraz z przywodzacym rozpatrywaniem, jak tez z utrzymywanym
dochodzeniem oraz z radosnym uniesieniem i btogo$cia, zrodzonymi z odosobnienia, osiaga
pierwsza jhane i przebywa w niej. Rozwaza on tak: ,Nawet ta pierwsza jhana jest
wytworzona umystowo, powstata z intencji”. Pojmuje, Ze: ,cokolwiek jest wytworzone
umystowo, powstate z intencji, jest nietrwate, podlega ustaniu”. Trwajac w taki sposob,
osigga kres skazen. Jesli nie osiaga kresu skazen, to ze wzgledu na pasje do Dhammy, na
uwielbienie Dhammy, dzieki pokonaniu pieciu nizszych zniewolen spontanicznie pojawia sie
tam, gdzie osiggnie ostateczng Nibbane, stajgc sie tym, ktory nie powraca z tamtego $wiata

[AN11.16].

Nastepnie pada ta sama odpowiedz, lecz zamiast pierwszej dzhany kolejno w tekscie
pojawiajg sie: druga, trzecia i czwarta dzhana, wyzwolenie serca przez mitujaca dobro¢,
wspotczucie, wspoétrado$¢ oraz rownowage umystu, jak i sfera nieskonczone;j
przestrzeni, sfera nieskonczonej §wiadomosci oraz sfera nicosci. Znaczy to, Ze bramami
do nibbany sg te wszystkie stany, jesli tylko dhammaczarin postrzega je jako nietrwate

mentalne formacje.

Najistotniejsze w tym kontekscie jest to, ze powyzsze 11 stanéw sg bramami do nibbany,
czyli nie tylko umozliwiajg one nibbane, ale sg jej w pewnym sensie najblizsze ze
wszystkich uwarunkowanych zjawisk (sankhata-sarikhara). Jezeli tak jest, to majg w
swojej naturze co$ naprawde wyjatkowego, i ta ich cecha wspoélna juz sama w sobie
wykazuje ich ogromne podobienstwo. Tga wspélng cechg jest to, ze wszystkie te stany
wigzg sie z przejSciem Swiadomosci ze Swiata zmystéw (kama-loka) do $wiata
Swietlistych form (rupa-loka) czy S$wiatéw niematerialnych (artpa-loka), co

charakteryzujewyzwolenie z najbardziej niesubtelnej cze$ci sansary.

Trzecim argumentem jest to, ze zar6wno pomnos$¢ oddechu oraz czesto kojarzone z nig
dzhany, jak i wyzwolenia serca przez niebianskie uczucia w swoim gtebszym rozwoju
prowadza do niematerialnych osiagnie¢ (ariupa-samapatti). Potwierdzenie co do
pomnosci oddechu odnajdujemy w Padipopama-sutcie (Padipopama-sutta). W tej sutcie
Budda moéwi, ze by zrealizowac¢ ktéra$ z dzhan, trzeba praktykowac¢ medytacyjne

skupienie oparte wtasnie na pomnosci oddechu:

Dlatego tez, mnisi, jesli mnich miatby oczekiwania:
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,Obym oddzielony od przyjemnosci zmystowych, oddzielony od szkodliwych stanéw, wraz z
przywodzacym rozpatrywaniem, jak tez z utrzymywanym dochodzeniem oraz z radosnym
uniesieniem i btogoscia, zrodzonymi z odosobnienia, osiagnat pierwsza jhane i przebywat w
niej”, to skupienie dzieki uwaznos$ci oddechu powinno by¢ powziete z nalezytg uwaga

[SN54.8].

Dalej w tej sutcie pojawia sie to samo stwierdzenie odnosnie do trzech kolejnych dzhan.
Potem ta sama instrukcja dotyczy wszystkich czterech niematerialnych osiggnie¢, a

nawet jeszcze gltebszego zatrzymania percepcji i odczué (safifiavedayitanirodha).

W  Mettasahagata-sutcie (Mettasahagata-sutta) [SN46.54] odnajdujemy natomiast
fragment, w ktorym kultywacja wyzwolen serca przez niebianskie uczucia, w swojej
kulminacji, prowadzi do niematerialnych osiaggnie¢, o ile kto$ nie dotart do wyzZszej
wolnosci, czyli do nibbany. Zgodnie bowiem z przytoczong juz Atthakanagara-suttq
[AN11.16] wyzwolenia serca mogg by¢ bramg do samej nibbany, jesli tylko kto$ ja
,dostrzega”. Jednakowoz nawet ci dhammaczarini, ktérzy nie zrealizowali nibbany,
moga poprzez wyzwolenia serca przez niebianiskie uczucia zrealizowa¢ niematerialne

osiggniecia. Majg one jednak pewne granice.

Wyzwolenie serca przez mitujacg dobro¢ prowadzi do niespotykanej nigdzie indziej w
kanonie sfery najwyzszego piekna (subhaparamaha), ktora nie wiadomo nawet, jak
zaklasyfikowac. Jednakowoz kolejne trzy niebianskie uczucia prowadza juz do znanych

niematerialnych osiagnie¢, parafrazujac:

Wyzwolenie serca przez wspotczucie do sfery nieskoniczonej przestrzeni.
Wyzwolenie serca przez wspotrados¢ do sfery nieskonczonej swiadomosci.
Wyzwolenie serca przez rownowage umystu do sfery nicosci.

Widzimy wiec, Ze zaré6wno dzhany oparte o pomno$¢ oddechu, jak i wyzwolenia serca
oparte o niebianskie uczucia w dalszym toku rozwoju prowadzg do niematerialnych

osiaggniec. To kolejny argument za ich ogromnym podobienstwem.

Czwartym silnym argumentem jest to, ze zar6wno praktyka dzhan, jak i wyzwolen serca
przez niebianskie uczucia majg te samg fundamentalng praktyke wstepna: wygaszanie
pieciu splamien (nivarana). Jes$li chodzi o dzhany, to istnieje klasyczny fragment

opisujacy ich osigganie przez praktyke wygaszania pieciu splamien (nivarana).
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Znajdujemy go w wielu suttach, miedzy innymi Czulahatthipadopama-sutcie

(Culahatthipadopama-sutta):

Obdarzony tym, co nalezy do moralnosci szlachetnych, obdarzony zadowoleniem
szlachetnych (ariya-santutthi), obdarzony powsciggnieciem zmystowym szlachetnych (ariya-
indriya-samvara), obdarzony uwazno$cia (sati) i przejrzystym pojmowaniem (sampajaiifia)
szlachetnych, bywa w odludnych miejscach spoczynku, w ostepach lesnych, w korzeniach
drzew, na szczycie gory, w waskiej dolinie, w jaskini, na cmentarzu, na lesnej polanie, w
szczerym polu, na kopie siana.

Po potudniu, po powrocie z jalmuzny siada ze skrzyzowanymi nogami, utrzymujac
wyprostowane ciato, i ustanawia uwaznos$¢ przed soba, w okolicach twarzy.

Porzuca pozadliwo$¢ wzgledem $Swiata, trwa, majac umyst uwolniony od pozadliwosci,
oczyszcza umyst z pozadliwosci.

Porzuca gniew i nieche¢, trwa, majgc umyst uwolniony od gniewu, peten wspéiczucia do
wszystkich zyjacych istot oczyszcza umyst z gniewu i niecheci.

Porzuca odretwienie i ospatos¢, trwa, majac umyst uwolniony od odretwienia i ospatosci,
postrzegajacy $wiatlo, uwazny, przejrzyscie pojmujacy, oczyszcza umyst z odretwienia i
ospatosci.

Porzuca niezrdwnowazenie i zaniepokojenie, trwa nieporuszony, z umystem uspokojonym
wewnatrz, oczyszcza umyst z niezréwnowazenia i zaniepokojenia.

Porzuca watpliwosci, trwa, z przekroczonymi watpliwo$ciami, bez niezdecydowania co do
zdrowych (kusala) stan6w umystu, oczyszcza umyst z watpliwosci.

Porzuca tych pie¢ przeszkdd, pokalan umystu (nivarana) ostabiajacych madrosé.

Oddzielony od przyjemnosci zmystowych, oddzielony od szkodliwych stanéw (akusala
dhamma), wraz z przywodzacym rozpatrywaniem (vitakka), jak tez z utrzymywanym
dochodzeniem (vicara) oraz z radosnym uniesieniem (piti) i btogoscia (sukha), zrodzonymi z

odosobnienia, osiaga pierwsza jhane i przebywa w niej [MN27].

Bardzo podobne instrukcje dotycza kultywacji wyzwolen serca przez niebianskie

uczucia. Na przyktad w przytoczonej juz wyzej Mettasahagata-sutcie jest taki fragment:

Bracia, pustelnik Gotama naucza swych ucznidw Dhammy w ten sposéb: ,Mnisi, porzuécie
tych pie¢ przeszkdd, pokalan umystu ostabiajacych madro$¢, calym sercem wypetniajcie
mitujaca dobrocig zaréwno jeden kierunek swiata, takze drugi, takze trzeci, takze czwarty, w
ten sam sposéb, do géry, w doét, w poprzek, wszedzie naokoto, calty swiat, calym swym
sercem wypetniajcie milujaca dobrocig - szczodrze, wylewnie, bez ograniczen, bedac

wolnymi od wrogo$ci i ztej woli” [SN46.54].

Podobny fragment odnajdujemy réwniez w Sankhadhama-sutcie (Sannkhadhama-

sutta):

91



Porzucit zabijanie zywych istot, powstrzymuje sie od zabijania zywych istot. Porzucil branie
tego, co nie zostato dane, powstrzymuje sie od brania tego, co nie zostalo dane. Porzucit
niewlasciwe prowadzenie sie odnos$nie seksualnych pragnien, powstrzymuje sie od
niewlasciwego prowadzenia sie odno$nie seksualnych pragnien. Porzucit fatszywg mowe,
powstrzymuje sie od fatszywej mowy. Porzucil dzielaca mowe, powstrzymuje sie od
dzielgcej mowy. Porzucil szorstka mowe, powstrzymuje sie od szorstkiej mowy. Porzucit
czcza paplanine, powstrzymuje sie od czczej paplaniny. Porzucit pozadliwo$¢, nie jest
pozadliwy. Porzuca gniew i nieche¢, ma umyst uwolniony od gniewu. Porzuca niewtasciwy

poglad, jest tym, ktéry ma Wtasciwy Poglad.

Uczen Szlachetnych, wtodarzu, w ten spos6b uwolniony od pozadliwos$ci, uwolniony od ztej
woli, niezaslepiony, przejrzyscie pojmujacy, rozwazny, calym sercem wypeinia on mitujaca
dobrocig zaréwno jeden kierunek $wiata, takze drugi, takze trzeci, takze czwarty. W ten sam
sposéb, do géry, w dot, w poprzek, wszedzie naokoto, caty swiat, calym swym sercem
wypetnia mitujagca dobrocig - szczodrze, wylewnie, bez ograniczen, bedac wolnym od

wrogosci i ztej woli [SN42.8].

Na podstawie powyzszych przyktadéw mozemy wnioskowaé, ze zar6wno w kultywacji
dzhan, jak i wyzwolen serca przez niebianskie uczucia zaczynamy od powziecia wskazan
moralnych i rozpuszczania pieciu splamien (nivarana). To, ze dzhany i wyzwolenia serca

osiggane sg w ten sam sposob, stanowi argument za tym, iz sg one tozsame lub zblizone.

Kolejnym argumentem jest to, ze zaréwno pomno$¢ oddechu, jak i wyzwolenia serca
przez niebianskie uczucia Budda zaleca rozwija¢ jednocze$nie z siedmioma aspektami
przebudzenia, poniewaz wtedy maja najwiekszy potencjat. W kontek$cie pomnosci
oddechu méwi o tym Anapanasati-sutta [MN118], a w konteks$cie wyzwolen serca

Mettasahagata-sutta [SN46.54].

Co ciekawe, w Iczczhanangala-sutcie (Icchanangala-sutta) pomno$¢ oddechu, nazwana
Jniebianskim przebywaniem” (brahmavihdro), jest rozumiana jako brahmiczna
medytacja:
Mnisi, jesli cokolwiek miatoby by¢ wilasciwie nazwane: ,szlachetne przebywanie”,
Jniebianskie przebywanie” (brahmaviharo), ,miejsce odpoczynku Tathagaty”, wtasciwie

nazwano by tak skupienie dzieki uwaznosci oddechu: ,szlachetne przebywanie”, ,niebianskie

przebywanie”, ,miejsce odpoczynku Tathagaty” [SN54.11].

A w samej Anapanasati-sutcie, jak i w suttach z Anapana-samjutty (Anapana-samyutta),

w 9.1 10. kroku pomnoS$ci oddechu odnajdujemy stowa:
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»Skupiajac (samadhi) umyst, robie wdech" - tak praktykuje. ,Skupiajac umyst, robie

wydech" - tak praktykuje.

»+Wyswabadzajac umyst (vimocayam cittam), robie wdech" - tak praktykuje. ,, Wyswabadzajac
umyst, robie wydech" - tak praktykuje [MN118].

Znowu, samadhi, czesto kojarzone z dzhanami, zostaje wspomniane tuz obok
wyzwolenia serc

Ostatni argument polega na tym, Ze zaréwno dzhany, jak i wyzwolenia serca przez
niebianskie uczucia prowadza do odrodzenia w przysztych zyciach w $wiatach
brahmicznych. Pathamananakarana-sutta (Pathamananadkarana-sutta) [AN4.123] méwi
o tym, ze kto regularnie osigga ktérys poziom dzhan, rozkoszuje sie nimi, oddaje sie im,
czesto medytuje, by ich doswiadczag, i nie traci fatwo tego stanu, odrodzi sie jako istota
brahmiczna korespondujaca z poziomem osiggnietej dzhany. Donabrahmana-sutta
(Donabrahmana-sutta) [AN5.192] méwi natomiast, Ze kto zrealizuje wyzwolenia serca

przez niebianskie uczucia, réwniez odrodzi sie w §wiatach brahmicznych (brahma-loka).

O korelacji miedzy dzhanami a istotami brahmicznymi, ktére sa niewatpliwie $cisle
zwigzane z niebianskimi uczuciami, pisze rowniez Mahathero Punnadhammo, uznawany

za najwiekszego znawce buddyjskiej kosmologii sposrod therawadyjskich mnichow:

Zwiazek istot z poziomu brahmicznego z dzhanami jest centralny w okreslaniu ich statusu.
Dzhany odnosza sie do stanu medytacyjnego pochtoniecia osigganego poprzez praktyke
samadhi, czyli ,nie-chwiania” sie umystu na obiekcie. Rozwéj medytacji do poziomu
dzhanicznego jest warunkiem wstepnym do odrodzenia sie w brahmicznych $wiatach (AN
4:141 & Vism 11:123). Co wiecej, ré6zne poziomy w riipabhiimi [$wiatach §wietlistych form -
przyp. P.P.] sg definiowane przede wszystkim przez poziomy dzhan, do ktérych sie odnosza

(11,

2.4. Wnioski ptynace z istotnych podobienstw miedzy dzhanami a wyzwoleniami
serca przez niebianskie uczucia, w kontekscie drogi wiodacej przez przyjemne

stany duchowe

WymieniliSmy kilka waznych argumentow za tym, ze mozemy traktowac¢ dzhany oraz
czesto kojarzone z nimi ukojenie serca (samatha) i wyzwolenia serca przez niebianskie

uczucia jako jedng ,rodzine” praktyk i korespondujacych z nimi doswiadczen.

101 Punnadhammo Mahathero, The Buddhist Cosmos..., s. 607.
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Na koniec tej argumentacji warto doda¢, ze nawet jezeli dzhany i wyzwolenia serca
przez niebianskie uczucia troche sie od siebie rdéznig, to wyzwolenia serca zawsze
wystepuja w suttach po dzhanach w progresji do coraz gtebszych stanoéw, jak np. w
AN11.16. Znaczy to, ze nawet jeZeli nie sg tozsame i delikatnie sie od siebie roznia, to
bezgraniczne wyzwolenia serca przez niebianskie uczucia sg wyzszymi stanami

medytacyjnymi niz cztery dzhany.

Skoro tak, to rowniez praktyka opierajaca sie na niebianskich uczuciach jest w
buddyzmie therawady preferowana, kiedy tylko jest to mozliwe. Uwazam, ze
rozstrzygniecie, czy dzhany i wyzwolenia serca przez niebianskie uczucia to rézne
aspekty tego samego dos$wiadczenia, czy odrobine odmienne stany, jest mato istotne.
Opowiadam sie za interpretacja, Ze s3 to nieco odmienne stany nalezace jednak do tej

samej rodziny doswiadczen sktadajacych sie na samma-samadhi.

Pomno$¢ oddechu réwniez zalicza sie do tej grupy, poniewaz zgodnie z Wesali-suttg

(Vesali-sutta) praktyka ta uwazana jest za przyjemna:

Mnisi, jesli to skupienie dzieki uwaznos$ci oddechu bedzie doskonalone i czesto
praktykowane, bedzie kojacym, subtelnym, nasycajacym, petnym btogosci przebywaniem,
powodujgc zanikniecie i uciszenie ztych, niepozytecznych stanéw, gdy tylko sie pojawia

[SN54.9].

Podsumowujac, w buddyzmie therawady preferowana jest praktyka oparta o przyjemne
stany duchowe i bazujgca na kultywacji niebianskich uczu¢. To do$¢ interesujacy
wniosek, poniewaz tradycja therawady czesto jest kojarzona z asceza i uwazana za
wymagajacg forme buddyzmu. Tymczasem w samym kanonie palijskim mozemy
odnalez¢ argumenty przemawiajgce za tym, zZe jest to tradycja zalecajgca swoisty

duchowy hedonizm.

Potwierdza to Pasadika-sutta (Pasadika-sutta), mowigca o tym, Ze inne tradycje moga
zarzuca¢ buddystom, Ze folguja sobie w przyjemnosciach, na co Budda odrzekt, Ze jest to
prawda, ale tylko w kontekscie przyjemnosci duchowych i dzhanicznych. Budda dzieli
przyjemnosci na niskie, nieszlachetne i bezsensowne, ktore nie prowadza do nibbany,
oraz na takie, jakie do niej prowadza. Po podkresleniu, Zze buddysci nie podazaja za
przyjemno$ciami zmystowymi czy takimi, jakie bazujag na krzywdzeniu innych istot,

Budda méwi:
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Cundo, te cztery przywiazania do btogosci wioda do catkowitego wycofania, do braku
pragnien, do ustania, do uspokojenia, do wyzszego poznania, do Samoprzebudzenia, do
Nibbany. Ktdre to cztery? Ot6z, Cundo, mnich taki, oddzielony od przyjemnosci zmystowych,
oddzielony od szkodliwych stanéw, wraz z przywodzgcym rozpatrywaniem, jak tez z
utrzymywanym dochodzeniem oraz z radosnym uniesieniem i btogoscia, zrodzonymi z
odosobnienia, osigga pierwsza jhane i przebywa w niej. Jest to pierwsze przywigzanie do

btogosci [DN29].

Nastepnie Budda odnosi sie do trzech kolejnych dzhan, by ostatecznie orzec:

Moze sie tak sta¢, Cundo, ze wedrowcy innej szkoty mogliby powiedziec¢: ,Pustelnicy rodu
Sakyéw przebywaja uzaleznieni od czterech rodzajow przywigzania do btogosci”. Nalezy im
powiedziec¢: ,Tak”. Wiasciwie by méwiono, powiadajgc o was tak; nie zniestawiano by was

przez co$ nieistniejacego czy nieprawde [DN29].

A wiec Budda sam przyznaje, ze jego uczniowie ,folguja sobie” w dzhanicznych
przyjemnosciach. Jak juz wspomniano w tej sutcie, jest tak, gdyz te formy przyjemnosci

prowadza do nibbany. Dalsza czeS$¢ sutty rozwija te mysl:

Moze sie tak sta¢, Cundo, ze wedrowcy innej szkoty mogliby powiedziec¢: ,Bracia, dla tych,
ktérzy przebywaja uzaleznieni od czterech rodzajow przywigzania do blogosci, jak wiele
owocow, ile korzy$ci moga oczekiwac?”. Tak méwigcym, Cundo, wedrowcom innej szkoty tak
nalezy powiedzie¢: ,Bracia, dla tych, ktérzy przebywaja uzaleznieni od czterech rodzajow
przywiazania do btogosci, czterech owocéw, czterech korzys$ci moga oczekiwaé. Ktérych to
czterech? Oto6z, bracia, mnich taki, dzieki pokonaniu trzech nizszych zniewolen, staje sie
Wchodzacym w Strumien, niemogacym upas¢ w $wiaty niedoli, nieodwotalnie kierujgcym sie
ku Samoprzebudzeniu. Oto pierwszy owoc, pierwsza korzy$¢. Co wiecej, bracia, mnich taki,
dzieki pokonaniu trzech nizszych zniewolen oraz zmniejszeniu pozadania, niecheci i utudy,
staje sie Razpowracajacym, tak by tylko raz powréciwszy do tego $wiata, zakonczy¢
powstawanie krzywdy. Oto drugi owoc, druga korzys¢. Co wiecej, bracia, mnich taki, dzieki
pokonaniu pieciu nizszych zniewolen spontanicznie pojawia sie tam, gdzie osigga ostateczna
Nibbane, stajac sie tym, ktéry nie powraca z tamtego $wiata. Oto trzeci owoc, trzecia korzys¢.
Co wiecej, bracia, mnich taki trwa nieskazony, z wyzwolonym umystem, wyzwolony dzieki
madroSci, poprzez zniszczenie skazen, samemu zrealizowawszy i osiggnawszy jeszcze w tym
zyciu bezposrednie wyzsze poznanie. Oto czwarty owoc, czwarta korzy$¢é. Bracia, dla tych,
ktérzy przebywajg uzaleznieni od czterech rodzajéw przywigzania do btogosci, czterech

owocow, czterech korzysci mogg oczekiwac¢” [DN29].

Jak widzimy, jedynymi czterema konsekwencjami, jakie wynikaja z folgowania sobie w
dzhanicznych rozkoszach, sg cztery stopnie przebudzenia - dajgce owoc ostatecznego

wyzwolenia z wszelkiego cierpienia.
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Wiaze sie z tym Dzhanadi-sutta (Jhanadi-sutta):

Oto sg, mnisi, cztery jhany. To tak, jakby, mnisi, rzeka Ganges chylita sie na wschod,
zmierzata na wschéd, sktaniata sie na wschdéd, w ten sam sposéb, mnisi, mnich rozwijajacy
cztery jhany, czesto je praktykujacy, chyli sie ku Nibbanie, zmierza do Nibbany, sktaniata sie
ku Nibbanie [SN53.1].

Oghadi-sutta (Oghadi-sutta) [SN53.45] moéwi, Ze kultywacja dzhan prowadzi do
odpuszczenia pieciu wyzszych uwigzan (samyojana), czyli pomaga przej$¢ ze stanu
niepowracajgcego, czyli przedostatniego stopnia przebudzenia (anagami) do stanu
arahanta. Wattha-sutta (Vattha-sutta) [MN7] poréwnuje kultywacje wyzwolen serca
przez niebianskie uczucia do wewnetrznej kapieli, ktéra oczyszcza serce z wszelkich
splamien (kilesa). Upanisa-sutta natomiast mowi, ze naturalng konsekwencja
wilasciwego skupienia (samma-samadhi) jest prawdziwe widzenie, koniec pragnien i

wyzwolenie.

Mnisi, kto§ skupiony nie musi dokona¢ intencji: Obym pojmowat i widzial zgodnie z
rzeczywistoscia. To naturalne, mnisi, Ze kto$ skupiony bedzie pojmowat i widzial zgodnie z
rzeczywistoscia.

Mnisi, kto$, kto pojmuje i widzi zgodnie z rzeczywisto$cia, nie musi dokona¢ intenciji:

Niech sie nie przywigzuje. To naturalne, mnisi, ze kto$, kto pojmuje i widzi zgodnie z
rzeczywistoscig, ten sie nie przywiazuje.

Mnisi, kto$ nieprzywigzany nie musi dokonac intencji: Niech bede z wyczerpanymi zadzami.
To naturalne, mnisi, ze kto$ nieprzywiazany bedzie z wyczerpanymi zgdzami.

Mnisi, kto$ z wyczerpanymi zgdzami nie musi dokona¢ intencji: Niech urzeczywistnie wiedze
i wizje wyzwolenia. To naturalne, mnisi, ze w kim§, w kim wyczerpane zadze, ten

urzeczywistnia wiedze i wizje wyzwolenia [SN12.23].

Sutta ta sygnalizuje rowniez, ze realizacja przyjemnych stanéw dzhanicznych owocuje
wgladem poznawczym (doktadniej przeanalizuje to nizej). Sutty ukazujg, Ze droga
przyjemnosci nie tylko moze prowadzi¢ do przebudzenia, ale stanowi tez gtéwny sposob

rozwigzania problemu cierpienia, jaki proponowat Budda.
W dwoch kolejnych rozdziatach przedstawie:

- jak droga przez ,przyjemne stany duchowe”, czyli dzhany i wyzwolenia serca przez

niebianskie uczucia, prowadzi do rozwijania aspektéw poznawczych;
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- jak faczy sie ona z aspektami funkcjonalnymi w konteks$cie medytacji jako praktyki

dhammy przez cate Zycie.
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Rozdzial 3: Aspekty poznawcze na drodze wiodacej przez

przyjemne stany duchowe

Przedstawie cztery najistotniejsze aspekty poznawcze na drodze duchowej wiodacej

przez przyjemne stany duchowe.

1. Pierwszy, najbardziej oczywisty: eliminacja splamien (nivarana), ktora jest
efektem kultywacji dzhan czy wyzwolen serca przez niebianskie uczucia,
prowadzi do klarownego umystu poznajgcego prawdziwie [SN12.23].

2. Drugi: przyjemne i jednocze$nie zdrowe (kusala) stany duchowe mozemy
zestawia¢ z innymi stanami i obserwowac, do jakich prowadza owocéw oraz jak
sg odczuwane.

3. Trzeci: stany dzhaniczne i wyzwolenia serca przez niebianskie uczucia prowadza
do parapsychicznych mocy (iddhi), ktére umozliwiaja gtebokie wglady w nature
sansary i rzeczywistosci, umozliwiajgce przebudzenie.

4. Czwarty, odnoszacy sie do poréwnywania jakosSci szcze$cia w coraz gtebszych
stanach samadhi, pozwala rozpoznaé, iz im gtebsze samadhi, tym bardziej
wyrafinowane szcze$cie, oraz ze czysto$¢ serca, charakterystyczna dla stanu

nibbany, jest najwyzsza forma eudajmonii.
Omowie wszystkie cztery aspekty, ale najwiecej uwagi poSwiece trzeciemu aspektowi.
3.1. Eliminacja splamien serca jako droga do klarownego poznania

Powyzej pisalem, ze na przyktad w Czulahatthipadopama-sutcie [MN27] odnajdujemy
fragment, ze drogag do dzhan jest wygaszanie pieciu splamien serca (nivarana).
Pokazatem rowniez, ze ta sama praktyka wygaszania pieciu splamien prowadzi do
wyzwolen serca przez niebianskie uczucia, o czym moéwi Mettasahagata-sutta [SN46.54].
Zwazywszy, ze zaréwno dzhany, jak i wyzwolenia serca przez niebianskie uczucia to
samma-samadhi, czyli wtasciwe skupienie, mozemy uznaé, iz fragment z Upanisa-sutty
mowiacy o tym, Ze ten, kto jest wilasciwie skupiony (samadhi), poznaje i widzi

prawdziwie, mowi wtasnie o wtasciwym poznaniu.

Mnisi, kto$ skupiony (samddhi) nie musi dokona¢ intencji: Obym pojmowat i widziat zgodnie
z rzeczywistos$cia. To naturalne, mnisi, Ze kto$ skupiony bedzie pojmowat i widziat zgodnie z

rzeczywisto$cig [SN12.23].
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Znaczy to, ze kultywacja dzhan i wyzwolen serca przez niebianskie uczucia prowadzi do
poznawania i pojmowania w zgodzie z rzeczywistoscig. To jest pierwszy aspekt

poznawczy, ktory odnajdujemy na $ciezce przez przyjemne stany duchowe.

3.2. Poznanie jakosci odczuc i efektow kammicznych wynikajacych z praktyki

przyjemnych stano6w duchowych

Drugi aspekt poznawczy na drodze przez przyjemne stany duchowe to
rozpoznawaniejakosci odczu¢, ktére sie z nimi wiagzg, a takze efektow kammicznych, do
jakich prowadza. Rozpoznawanie jakos$ci odczucia wigze sie z tym, co pisalem w
pierwszym rozdziale o aspektach poznawczych w kontekscie Satipatthana-sutty.
Znajdujemy w niej fragment omawiajacy $wiadomos$¢ odczud, ktore pojawiaja sie w ciele

doznan:

W jaki spos6b, mnisi, mnich obserwuje odczucia takie, jakimi sg?

0tdz, mnisi, mnich taki, odczuwajac przyjemne odczucie, pojmuje wtasciwie: ,,0dczuwam
przyjemne odczucie”.

Odczuwajac nieprzyjemne odczucie, pojmuje wtasciwie: ,Odczuwam nieprzyjemne
odczucie”.

Odczuwajac ani przyjemne, ani nieprzyjemne odczucie, pojmuje wtasciwie: ,0dczuwam ani
przyjemne, ani nieprzyjemne odczucie”.

0Odczuwajac mite doznanie cielesne, pojmuje wtasciwie: ,0dczuwam mite doznanie cielesne”.
Odczuwajac blogie uczucie umystowe, pojmuje wiasciwie: ,0Odczuwam blogie uczucie
umystowe”.

Odczuwajac bolesne doznanie cielesne, pojmuje wtasciwie: ,0dczuwam bolesne doznanie
cielesne”.

Odczuwajac krzywdzace uczucie umystowe, pojmuje wiasciwie: ,0dczuwam krzywdzace
uczucie umystowe”.

Odczuwajac ani przyjemne, ani nieprzyjemne doznanie cielesne, pojmuje wlasciwie:
,0dczuwam ani przyjemne, ani nieprzyjemne doznanie cielesne”.

Odczuwajac ani przyjemne, ani nieprzyjemne uczucie umystowe, pojmuje wiasciwie:

»,0dczuwam ani przyjemne, ani nieprzyjemne uczucie umystowe” [MN10].

Trzeba tutaj doda¢é, ze stowo, ktore Piotr Jagodzinski przektada jako ,umystowe”

uczucie, to w pali niramisa, ktére mozna tez tlumaczy¢ jako ,duchowe”, czy
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,ZaSwiatowe”102, To istotne, poniewaz w naszym ciele doznan moga pojawia¢ sie
odczucia, ktore ptyna zaré6wno z ciata fizycznego, jak i ze Swiata duchowego1%3. Zaréwno
medytacja z oddechem, jak i z niebianskimi uczuciami moze prowadzi¢ do pojawiania sie
rozmaitych doznan ptynacych nie tylko z ciata fizycznego, ale i ze sfery duchowej. W
kanonie palijskim mozemy odnalez¢ powtarzane wielokrotnie informacje o tym, ze
medytacja z oddechem i niebianiskimi uczuciami prowadzi do przyjemnych doznan.
Wyjatek stanowi tu rownowaga umystu (upekkha), ktora prowadzi do standéw
neutralnych. Jednakowoz neutralne odczucia zwigzane z ro6wnowagg umystu réwniez
uwazane s3 za, W pewnym sensie, przyjemne, poniewaz charakteryzuje je subtelna
neutralna btogos$¢ petna spokoju, o czym moéwi Bahuwedanija-sutta (Bahuvedaniya-
sutta) [MN59]. Méwi ona tez o tym, ze przyjemnos¢ ptynaca z coraz wyzszych dzhan i

niematerialnych osiggniec jest coraz gtebsza.

Przywotana juz wcze$niej Wesali-sutta [SN54.9] méwi, Zze pomno$¢ oddechu jest bardzo
rozkoszng medytacja. Pathamametta-sutta (Pathamametta-sutta; AN4.125) przekazuje,
ze mnisi praktykujacy medytacje nad niebianskimi uczuciami rozkoszujg sie nimi i s3
one dla nich satysfakcjonujace. Maharahulowada-sutta (Maharahulovada-sutta) [MN62]
podkresla, Ze medytowanie nad czterema niebianskimi uczuciami prowadzi do wolnosci
od ztej woli, okrucienstwa, niezadowolenia i awersji. Mettasahagata-sutta [SN46.54], ze
praktyka niebianskich uczu¢ powinna by¢ potaczona z kultywacjga aspektow
przebudzenia (bojjhanga), zawierajagca w sobie mentalne stany, takie jak: energia
(viriya), rozkosz (piti) i ukojenie (passaddhi). Sankhitta-sutta [AN8.63] wskazuje
ponadto, ze dhammaczarin powinien praktykowac¢ wszystkie dzhany oparte na
niebianskich uczuciach, do$wiadczajac rozmaitych dzhanicznych btogosci. Satti-sutta
[SN20.5] rozwija, ze dhammaczarin powinien te stany ugruntowac i sprawi¢, by byty
jego wehikutem, czyli winien przebywa¢ w nich mozliwie duzo czasu. Wigze sie to z
Samadhibhawana-suttq (Samadhibhavana-sutta) [AN4.41] méwiacy, Ze takie medytacje
prowadza do przyjemnego trwania juz w tym zyciu. Metta-sutta [Snp1.8] okre$la, ze
trwanie w mitujacej dobroci to przebywanie w boskim stanie. Metta-sutta wymienia

jedenascie btogostawienstw, ktére wynikaja z gtebokiej praktyki mitujacej dobroci:

102 Bhikkhu Sujato ttumaczy niramisa jako spiritual, czyli ,duchowe”.
103 Grzegorz Polak rowniez interpretuje, Zze kaya oznacza co$ znacznie wiecej, niz jedynie ciato fizyczne,
Reexamining Jhana..., s. 197.
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Mnisi, gdy wyswobodzenie umystu przez mitujaca dobro¢ jest trenowane, rozwijane i czesto
praktykowane, uczynione pojazdem i podstawg, utrzymane, utrwalone i wtasciwie podjete,

mozna oczekiwac jedenastu korzysci.
Ktérych jedenastu?

Spi spokojnie, budzi sie z przyjemnoscia, niczego ztego we $nie nie zobaczy, ludzie s3 dla
niego mili, istoty pozaludzkie sg dla niego mite, devy ochraniajg, ani ogien, ani trucizna, ani
ostrze nie jest w stanie go dosta¢, umyst szybko sie skupia, lico sie rozjasnia, niezaslepiony,
gdy jego czas sie dopelnia, jesli wyzej nie zdotat sie przebi¢, to w $wiecie Brahméw ma

odrodzenie.

Mnisi, gdy wyswobodzenie umystu przez mitujaca dobro¢ jest trenowane, rozwijane i czesto
praktykowane, uczynione pojazdem i podstawg, utrzymane, utrwalone i wtasciwie podjete,

mozna oczekiwac tych jedenastu korzysci [AN11.15].

Wszystkie powyZsze sutty nie pozostawiaja watpliwoSci, Ze doznania, jakie ptyng z
kultywacji niebianskich uczu¢, sg niesamowicie przyjemne i Ze Budda zachecat
praktykujacych do ich jak najgtebszego rozwijania. Ponadto Mettabhawana-sutta
(Mettabhavana-sutta) [Itiwuttaka (Itivuttaka; 1ti) 27], Metta-sutta [AN7.62] oraz Subha-
sutta [MN99] moéwia, ze kultywacja tych stanéw prowadzi do ogromnie dobrej kammy,
owocujacej wielkg i bardzo dtugotrwalg btogoscia w przysztych zyciach, a takze
redukuje ztg kamme. Znaczy to, ze sg to bardzo zdrowe i korzystne (kusala) stany

mentalne.

W kontek$cie poznawczym istotne jest to, by dhammaczarin obserwowat swoje
odczucia (vedana), ktoére pojawiaja sie, kiedy kultywuje niebianskie uczucia zaré6wno w
medytacji, jak i podczas wykonywanych czynnosci czy w interakcjach z innymi ludZmi.
Nastepnie, by obserwowat kammiczne efekty (vipaka), ktore na dtuzsza mete ptyng z
takich dziatan. Dzieki temu niebianiskie uczucia dhammaczarina prowadza zaréwno do
przyjemnosci tu i teraz, jak i dajg efekty przyjemnoSci oraz redukcji cierpienia w
przysztosci. Takie poznanie pokazuje, po pierwsze, wyjatkowe mozliwosci
doswiadczania btogosci (ktéra prowadzi rowniez do dobra). Poziomy tej btogosci moga
sie kumulowac¢ az do bezgranicznej ekstazy. Po drugie, takie poznanie wytania dziatanie
prawa kammy ogolnie w zyciu. Ajahn Sona opisuje to jeszcze doktadniej w ksigzce
Bloom: Buddhist Reflections on Serenity and Love, gdzie wyjasnia, w jaki sposob
kultywacja niebianskich uczuc taczy sie z pogtebianiem wgladéw poznawczych. Pisze on,

Ze esencja tej praktyki jest eliminacja z umystu/serca splamien:
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Oto proste narzedzia, dzieki ktorym mozecie to zrobié. Oczyszczacie umyst z narracji [innymi
stowy mys$li - przyp. P.P.] dzieki oddechowi, oczyszczacie umyst z negatywnych emocji
poprzez mette. Wtedy kierunkujecie sie na integracje tego ukojenia, tego spokoju z tym
otwieraniem oka [moim zdaniem jest to gra stowna - w ang. openining of the eye - nawiazuje
do stéow z kanonu openining of the eye of dhamma - otwarcia oka dhammy, przyp. P.P.].
Widzicie, w jaki sposob sie prowadzicie. Oto czym jest Dhamma. ,Jaka jest moja relacja z
rzeczywistoscia, z moim zyciem?”. To jest wglad. Jestem teraz we wtasciwej relacji z faktami
czasu, z niemozliwg do uchwycenia naturg rzeczy. Dorostem. Nie prébuje juz w dziecinny
sposo6b ztapaé rzeczy, ktore roztapiaja sie w moich rekach. To jest przebudzenie madrosci.
Jestescie w harmonii z tym, jak sie rzeczy naprawde maja. Nie jest to niepokojace
uswiadomienie sobie czego$. Jest to cudowne u$wiadomienie sobie czego$, ktdre juz nigdy
nie odchodzi. Nie mozecie tego straci¢. Okolicznosci nigdy nie beda takie, Zeby to byto
nieodpowiednie. Jest to zawsze wlasciwa rzecz we wszystkich okoliczno$ciach. Kiedy rzeczy
maja sie dobrze, nie zapominacie o rzeczywisto$ci, nikt nie wyrwie wam dywanu spod stop.
Kiedy rzeczy idg Zle, nie zapominacie o rzeczywistosci. Nie gubicie sie w niej. Méwicie sobie:
»To czes¢ snu. Odptywa. Zmiana nastepuje”.

Czy jednakowoz mozecie o tym pamieta¢? Pamiec jest trudna, poniewaz jest potaczona z
uczuciem. Kiedy macie to spokojne, scentrowane uczucie, wtedy bedziecie pamieta¢ prawde.
Kiedy nie macie tego uczucia, nie mozecie pamieta¢ prawdy, poniewaz nie pamietacie, jaka
ona jest, gdyz nie towarzyszy jej to uczucie. Pamie¢ i uczucia sg ze soba splecione. Jezeli nie
macie tego uczucia, magia nie moze sie zadzia¢, nie mozecie odtworzy¢ rzeczywistosci.
Dlatego wtasnie pracujemy z uczuciami, prébujac wyzwoli¢ takie uczucia jak mitujaca
dobro¢. Wtedy pamietacie, czym ona jest, jak wspaniate jest to ludzkie do§wiadczenie i jak
nietatwo jest by¢ cztowiekiem, jak trudne jest to dla wszystkich. Wtedy stajecie sie bardzo
przebaczajacy. Rozumiecie, jak tatwo jest zboczy¢ ze $ciezki. To uczucie odnawia waszg
pamiec i madrosc¢.

Mitujgca dobro¢ jest fundamentem madrosci. To uczucie przywraca was do wtasciwego,
zbalansowanego obrazu spraw, nie wyolbrzymiania wad rzeczy, jak i ich piekna, ale do
zdrowego i zbalansowanego uznania tego, jakie rzeczy sa naprawde. Wtedy bedziecie mowi¢
inaczej. Jezeli osadzicie sie w tym uczuciu, kiedy bedziecie z kim$ rozmawia¢, wasza mowa
bedzie zupetnie inna. Wszelkie my$lenie §wiata nie moze sformutowa¢ witasciwych stéw i
wtlasciwego tonu gltosu w taki sposéb, jak robi to uczucie czy wtasciwa emocja. Jezeli chcecie
sie komunikowa¢ optymalnie, zapomnijcie o stowach i odwotajcie sie do uczucia. Wyzwdlcie
w sobie to uczucie i wtedy bedziecie w stanie powiedzie¢ wtasciwa rzecz we wiasciwy
sposob. To stosuje sie rdwniez do wewnetrznego dialogu. Teraz rowniez do siebie bedziecie
mowi¢ wlasciwym tonem, we wilasciwy sposdb, w mity zbalansowany sposéb. Bedziecie w
stanie naprawi¢ mate wady i inne rzeczy bez Zadnej awersji. Bedziecie posiada¢ umiejetnos¢
przerabiania rzeczy z mito$cig104.

Jak widzimy, Ajahn Sona bardzo silnie podkres$la istotno$¢ uczu¢ i emocji w realizacji
wgladéw poznawczych. Podaje on bardzo ciekawg interpretacje, wedtug niego percepcja
prawdy zalezy od stanu uczuciowego, a bycie w stanie mitujgcej dobroci nie sprawia, ze
widzimy Swiat przez ,r6zowe okulary”, lecz powoduje ona zbalansowany oglad
rzeczywistoSci taka, jaka ona jest. Cho¢ moze sie to wydawac zaskakujace, to

niewatpliwie ma sens. Niebianskie uczucia nie s3 bowiem forma zauroczenia, jak mitos¢

104 Ajahn Sona, Bloom: Buddhist Reflections on Serenity and Love, s. 169-171.
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cielesna (kama), czy euforig wywotang jakim$ zmystowym do$wiadczeniem, lecz bardzo
dojrzata mitoScia duchowg, ktéra z natury bazuje na byciu w kontakcie z prawda.
Prawdziwa mito$¢ nie jest bowiem zauroczeniem i préba wybielania $wiata, czy
hedonistycznym konsumowaniem doswiadczen zmystowych, lecz mitowaniem, czyli
dobrocig pomimo postrzeganych trudnosci. W koncu jednym z niebianskich uczuc jest
wspotczucie, ktore z natury jest kierowane na aspekt istot potgczony z ich cierpieniem.
Bazujac na przywotanych wyzej suttach, mozna jednak stwierdzi¢, Ze niebianskie
uczucia sg bardzo przyjemne. Znaczy to, iz ,bycie w prawdzie” niekoniecznie jest
nieprzyjemne. Czesto w potocznym mys$leniu uwazamy, ze ,prawda jest bolesna”,
natomiast z tej perspektywy ta bolesno$¢ prawdy jest raczej projekcja naszych
uprzedzen, awersja w odniesieniu do do$wiadczenia, czy to wewnetrznego, czy
zewnetrznego. Ajahn Sona zwraca tutaj uwage, ze wiekszo$¢ ludzi nie postrzega swiata
klarownie, nawet kiedy wydaje im sie, ze sg wzglednie spokojni i obiektywni, poniewaz
stan awersji przemija prawdziwie dopiero wtedy, kiedy doswiadczamy ktéregos$ z
czterech niebianskich uczu¢ (ze zréwnowazeniem wiacznie). To istotne, poniewaz
pokazuje, ze warto praktykowac te uczucia coraz glebiej i nie dac¢ sie zwie$¢ percepcjom,

ktére mamy w innych stanach uczuciowych.

Ze wszystkich ajahnow, z ktorych naukami sie zapoznatem (a zapoznatem sie z mysla
wiekszoSci tych najbardziej znanych), nikt nie podkresla tej zaleznosci silniej niz Ajahn
Sonal0>. Cho¢ jest to jego interpretacja i nie wszyscy wspotcze$ni nauczyciele medytaciji i
dhammy by sie z tym zgodzili, to na pewno w duzej mierze zgodzitby sie z t3
perspektywa Ajahn Brahmavamso, chociazby w przytaczanym wcze$niej fragmencie
mowigcym, ze czystoS¢ samadhi-nimitty zalezy od czystoSci umystu/serca

praktykujacego.

Przywotuje te interpretacje Ajahna Sony, poniewaz jest ona najblizsza mojemu
wlasnemu odczytaniu sutt. Uwazam, Ze interpretacje wspoéiczesnych mnichéw,
nauczycieli o bardzo dtugim stazu praktyki, sg istotne, poniewaz kt6z jak nie oni moze
bezposrednio doswiadczy¢ owych standw i je opisa¢? Z buddyjskiego punktu widzenia
dopoki mamy splamienia, mamy tendencje do awers;ji i nie wierzymy w tak pozytywne

postrzeganie rzeczywistosci, a takze doszukujemy sie w filozofii buddyjskiej nauk, ktore

105 Ajahn Sona, Metta (3) Kissing the Leper: https: //www.youtube.com /watch?v=599SsRwgk5w, data
dostepu: 24.02.2024.
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pogtebiaja nasze cierpienie, skupiajac sie tylko na naukach o nietrwato$ci, braku
satysfakcji i braku istoty. By¢ moze praktykujacy obierajg wehikut suchego wgladu, czy
inaczej mowiac bolesng Sciezke, poniewaz nie przebili sie wystarczajaco do tego
Swietlistego stanu ptynacego z niebianskich uczu¢. A jak juz zauwazyliSmy w

poprzednim rozdziale, sam Budda rzekt, ze przyjemna Sciezka jest lepsza.

Ajahn Sona jest §wiadomy problemu zbytniego skupiania sie na aspektach cierpienia w

kregach buddyjskich i odpowiada na niego w swojej ksigzce:

Pomimo faktu, ze wielu ludzi uczy o mettcie, mysle, Ze nie jest ona wystarczajaco
podkreslana jako esencjalna praktyka sama w sobie. Czesto traktuje sie ja jako cos, co
praktykuje sie na boku, zanim przejdzie sie do bardziej powaznej praktyki refleksji i wgladu.
(...) W swoich klasycznych naukach Budda méwi o mnichach i mniszkach, ktérzy cate noce i
dnie przebywaja w mitujacej dobroci, a niektérzy z nich przez cate zycie. Budda to chwali.
Nie ma w tym zadnych wad. Przyjazno$¢ sama w sobie nie prowadzi do wyzwolenia, ale jest
trampoling, ktdra naturalnie prowadzi do granic poznania.

Budda podkresla, ze kiedy jestes ustanowiony w cnocie, nie musisz sobie zyczy¢: ,Niech moj
umyst bedzie czysty i klarowny”. Dla tego, ktory jest ustanowiony w cnocie, przejrzystosc,
klarowno$¢ i samadhi powstajg naturalnie. Ten, kto jest ustanowiony w samadhi, nie musi
sobie zyczy¢: ,niech posiade wglad”. Wglad naturalnie powstaje poprzez i wynika z samadhi.
Mégtbym rzec, ze by¢ moze wglad nie powstaje naturalnie i nie wynika z samadhi, jezeli nie
masz znajomos$ci podstawowych trzech wilasnosci, ktorych Budda ciagle nauczat: anicca,
dukkha, anatta, ale bardzo tatwo jest ustysze¢ o nich w ciggu pieciu minut. Mozna poznaé
zarys istoty buddyzmu i po prawdzie, kiedy bedziecie przebywa¢ wsréd buddyjstéw,
bedziecie te nauki stysze¢ powtarzane w koto. Powinny by¢ one w waszych $wiadomych
umystach i przedostawa¢ sie do pod$wiadomosci, jak i do nieSwiadomosci, tak aby tam
dotarly, ale ten proces potrzebuje wsparcia. Nie dzieje sie on niezaleznie. Budda gieboko
zaleca kultywacje niebianskich siedzib, brahma-wihar. Nie ma w nich nic, czego mozna by sie
obawia¢. Nie zatrzymacie sie na nich. To sa stowa, ktére czesto sie styszy o nich: ,Nie
przywiazuj sie do nich!”. Od okoto o$miu czy dziesieciu ostatnich lat czesto powtarzam: juz
jesteScie przywigzani. Nie ma mowy o waszym nieprzywigzaniu. Przywigzanie jest waszym
fundamentalnym stanem. Jezeli nie bylibyScie przywigzani, nie musielibysScie stysze¢ nauk
Buddy. Jestescie przywiazani i bedziecie przywigzani do dobrych rzeczy, ale poprzez kolejne
stopnie oSwiecenia nawet te dobre rzeczy odejda w piekny sposéb.

Chciatbym zwr6ci¢ szczeg6lng uwage na dwa punkty. Pierwszy: Ajahn Sona odpowiada
na czeste zarzuty, Ze przyjemne praktyki sg niebezpieczne, bo prowadza do
przywigzania. Sam Budda jednak w przywotanej juz powyzej Pasadika-sutcie [DN29]
rzekt, ze folgowanie sobie w przyjemnosci dzhan prowadzi tylko do przebudzenia. W
kontekscie nauk Ajahna Sony to ostrzezenie przed przywigzaniem do przyjemnosci
standw duchowych jest raczej awersjg i brakiem kontaktu z prawda, anizeli jej
wyrazeniem. Drugim punktem wartym podkres$lenia jest to, ze wyZsze aspekty Sciezki

faktycznie sprawiajg, iz niebianskie uczucia przemijaja. Jednakowoz ich odejscie daje
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miejsce na co$ jeszcze piekniejszego, o czym moéwi Bahuwedanija-sutta [MN59],
nauczajagca o tym, ze kazdy coraz wyzszy, coraz subtelniejszy stan jest jeszcze

przyjemniejszy od poprzedniego106,

W tym kontek$cie dhammaczarin nie musi sie mocno skupia¢ na cierpieniu, by zgtebia¢
wglad poznawczy. Kultywujgc przyjemne stany zwigzane z medytacjg z oddechem czy z
niebianskimi uczuciami, moze juz obserwowag, jakim cierpieniem jest to, kiedy je traci.
Pogtebianie dzhan i wyzwolen serca przez niebianskie uczucia prowadzi w giab
rzeczywisto$ci duchowej, ktéra jest coraz bardziej stabilna i potezna, do poziomu, w
ktérym staje sie samg brama do nibbany, zgodnie z przywotang juz wcze$niej
Atthakanagara-suttq [AN11.16]. Wtedy, zgodnie z t3 suttg, wystarczy zaobserwowac
nietrwato$¢ tych stanéw, by osiggna¢ nibbanel%’. Znaczy to, Ze mozna zrealizowaé
nibbane majgc ugruntowanie w ekstatycznej btogosci stanéw dzhanicznych i wyzwolen
serca przez niebianskie uczucia. W takim stanie odpuszczenie sansary jest znacznie

prostsze niz w przypadku skupiania sie na cierpieniu.

Ajahn Brahmavamso nawigzuje do tego w swojej ksigzce Mindfulness, Bliss & Beyond,
poréwnujac probe gtebokiego wgladu poznawczego w normalnym stanie Swiadomosci
ze stanami post-dzhanicznymi: te pierwsze sg w jego metaforze niczym kopanie tyzka w
ziemi, a te ostatnie - niczym praca koparkg198. Znaczy to, ze znacznie szybciej mozemy
osiggna¢ glebokiwglad, kiedy przebywamy w stanach samadhi. Zgodnie z
Samannaphala-suttq [DN2] w stanach post-dzhaniczynch czy po wyjsciu z absorpcji w
wyzwoleniach serca przez niebianiskie uczucia umyst jest niewzruszony (anenja). Duzo
tatwiej jest odpusci¢ sansare, kiedy nasz umyst wolny jest od przywigzan i lekéw

zwigzanych z zakonczeniem uwarunkowanej egzystencji.

To wszystko pokazuje, ze Sciezka przez przyjemne stany duchowe nie dos¢, ze prowadzi

do gtebokich wgladéw poznawczych, to jeszcze dzieja sie one znacznie tagodniej niz

106 Krzysztof Kosior w Drodze Srodkowej w Nikajach pisze, ze porzucenie cnét moralnych, ktére ma
miejsce na wyzszych etapach $ciezki, nie oznacza pozbawienia sie dobroci. Istoty na wyzszych poziomach
$ciezki nie maja mozliwosci dziata¢ niemoralnie. Przestaje niejako istnie¢ dla nich ,moralnos¢” jako zbiér
prawidet, poniewaz moralno$¢ jest ich naturalng ekspresja, ktéra nie wymaga kontroli (Krzysztof Kosior,
Droga Srodkowa w Nikajach, s. 81).

107 Wedtug Grzegorza Polaka wszystkie sutty, ktére méwig o dokonaniurefleksji nad niedoskonato$cia
dzhan, sa pdézne. Wedlug niego dzhany same w sobie prowadza do wyzwalajacego wgladu. Bardzo
doktadnie opisuje to w artykule: Problematyka medytacjnego wglqdu i wiedzy wyzwalajqcej w soteriologii
wczesnego buddyzmu. Krytyczna analiza problemu przy zastosowaniu podejscia interdyscyplinarnego.

108 Ajahn Brahm, Mindfulness, Bliss, and Beyond, s. 105-107.
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wtedy, kiedy nie mamy fundamentu w tak poteznie oczyszczonym sercu. Tutaj ptynnie
przechodzimy do trzeciego aspektu poznawczego zwigzanego z przyjemnymi stanami
duchowymi. S3 nim parapsychiczne moce duchowe (iddhi), ktére pojawiaja sie wraz z
gleboka kultywacjq dzhan czy wyzwolen serca, umozliwiajgce niesamowite mozliwosci

pozZnawcze.

3.3. Nadzwyczajne moce poznawcze jako efekty praktyki przyjemnych stanow

duchowych, dajace podstawy dla wyzwalajacego wgladu

W kanonie palijskim wystepuja powtarzajace sie fragmenty, ktoére opisuja
parapsychiczne moce (iddhi). Podstawowe sutty, ktére je opisuja, to Samarnnaphala-
sutta [DN2] oraz Nimitta-sutta [AN3.102]; ta pierwsza jest bardziej szczegétowa.
Bedziemy sie przyglada¢ bardziej doktadnie jedynie tym parapsychicznym mocom,
ktére sg istotne pod katem poznawczym, jednakowoz mozemy pokrétce wymienic je
wszystkie. S3 to: podr6zowanie cialem mentalnym (manomayakdaya) po réznych
Swiatach, niebianskie ucho (dibbasota), parapsychiczny wglad w umysty innych,
przypominanie sobie poprzednich wecielen, niebianskie oko (dibbacakkhu) oraz peine
wygaszenie skazen (asava-khaya), bedace tozsame z realizacja nibbany. Jedyna
niezbedna moca duchowg, by osiggna¢ nibbane, jest ta ostatnia, czyli eliminacja skazen
(asava), ale przypominanie sobie poprzednich wcielen oraz niebianiskie oko sa w tym
bardzo pomocne. Jest tak, poniewaz sg one zwigzane z wglagdem w nature odradzania sie
istot w kolejnych wcieleniach i zauwazenia niesatysfakcjonujacej oraz niebezpiecznej
natury sansarycznej egzystencji. Daja tez one duzo wiekszy wglad w dziatanie prawa
kammy niz jesteSmy w stanie zaobserwowal jedynie w codziennym zyciu.
Podrézowanie ciatem mentalnym po réznych S$wiatach, niebianskie ucho oraz

parapsychiczny wglad w umysty innych tez moga by¢ tutaj posrednio pomocne.

Zaczne jednak od najwazniejszych mocy. Zakonczenie splamien jest przedstawiane w

suttach w nastepujacy sposob:

Jesli oczekuje: ,Obym trwat nieskazony, z wyzwolonym umystem, wyzwolony dzieki
madroSci, poprzez zniszczenie skazen, samemu zrealizowawszy i 0osiggnawszy jeszcze w tym
zyciu bezposrednie wyzsze poznanie”, jest w stanie doswiadczy¢ tego na sobie dzieki

wiasnym zdolno$ciom, gdy tylko jest taka mozliwo$¢ [AN3.102].
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Zwro¢my uwage na sformutowanie ,obym trwat nieskazony, z wyzwolonym umystem,
wyzwolony dzieki madro$ci, poprzez zniszczenie skazen, samemu zrealizowawszy i
0siggnawszy jeszcze w tym zyciu bezposrednie wyzsze poznanie”, potwierdzajace, ze
eliminacja splamien i wyzwolenie dziejg sie poprzez akt poznawczy, ktory jest tutaj
przedstawiany jako parapsychiczna moc%. Znaczy to, ze by zrealizowa¢ nibbane w taki

sposob, potrzebny jest parapsychiczny aparat poznawczy.

Samannaphala-sutta [DN2] rozwija te mys$l, podkreslajac znaczenie wgladu w cztery
szlachetne prawdy. Gdy podmiot ma pelny i klarowny w nie wglad, otwiera sie zarazem
oko dhammy (dhammacakkhu). Nie znajdujemy w suttach dokladnego
fenomenologicznego opisu tego wgladu, poza metaforg z DN2, ktéra mowi o tym, Ze kto$
widzi wszystko doktadnie takim, jakim jest. Z innych fragmentéw kanonu palijskiego
jednak mozemy wnioskowa¢, ze kto$ staje sie pozbawiony ztudzen odno$nie natury
sansary i na bardzo glebokim poziomie odpuszcza wszelkie pragnienia, konczac proces
wspotzaleznego powstawania, bazujacy na btednym przekonaniu, Ze pragnienie moze
prowadzi¢ do szczeScia. W tym wgladzie dhammaczarin bezposrednio widzi, iz
pragnienie czegokolwiek jedynie oddala go od wolnosci, oraz porzuca wszelkie
ztudzenia. Nastepuje koniec pragnien na tak gtebokim poziomie, Ze jest to juz

nieodwracalne.

By jednak osiaggna¢ gteboki wglad, nalezy najpierw rozumie¢ strukture sansary, co

utatwi¢ nam moga inne parapsychiczne moce poznawcze. 1 tak wspomnienie

109 Grzegorz Polak w artykule Problematyka medytacyjnego wglgdu i wiedzy wyzwalajqcej w soteriologii
wczesnego buddyzmu. Krytyczna analiza problemu przy zastosowaniu podejscia interdyscyplinarnego (s. 36)
pisze, ze wglady poprzez moce duchowe, ktoére nastepuja po czwartej dzhanie, to pdzna i nieautentyczna
koncepcja. Powotuje sie przy tym na Schmithausena (1981). Cho¢ ogoélnie zgadzam sie z koncepcja
,milczacej iluminacji”, do ktérej nawigzuje Polak w tym artykule, to w tym punkcie ewidentnie nasze
zdania sie r6znig. Uwazam, ze taka milczaca iluminacja, bazujaca, jak pisze sam Polak, na nie§wiadomych
procesach poznawczych, musi mie¢ najpierw jakie$ ,dane”, na ktérych ta nieSwiadomos$¢é kognitywna
pracuje. I te dane moga by¢ rozne, ale uwazam, ze wtasnie wglady uzyskane przez parapsychiczne moce
dostarczajag bardzo istotnych danych, ktére nastepnie moga zosta¢ wykorzystane na S$ciezce ku
przebudzeniu, kiedy umyst jest na to gotowy - czy przez proces ,cichej iluminacji”, czy jakikolwiek inny.
Nie chce tutaj rozwaza¢, czy zaproponowana cicha iluminacja jest jedyna mozliwo$cig osiggania wgladu,
gdyz zakladam mozliwo$¢, ze ten wglad jest w peini §wiadomy. Jedynie zaznaczam, Ze istnieje taka
interpretacja, zgodnie z ktorg te parapsychiczne moce nie naleza do najwczes$niejszych nauk, i Ze sie z nig
nie zgadzam. Sam Grzegorz Polak w Reexamining Jhdna pisze, Zze w Gajasisa-sutcie (Gayasisa-sutta)
[AN8.64] Budda rozmawiat z dewami (Reexamining Jhana..., s. 136). Zaznacza jednak, iZ sam nie wie, czy ta
sutta jest wczesna czy pdézna. W samej Gajasisa-sutcie natomiast Budda moéwi, ze dopoki nie poznat tych
wszystKkich bostw i proceséw kammicznych, ktére prowadzity do ich odrodzenia sie w tej czy tamtej sferze
egzystencji, to nie mogtby zdeklarowaé¢ swojego petnego przebudzenia. Sutta ta méwi ewidentnie o
zwigzku parapsychicznych mocy poznawczych z przebudzeniem. Jak widzimy w catym tym podrozdziale,
sutty sa pelne nauk o tych mocach i ich istotno$ci w przebudzeniu; te nauki tworza bardzo spéjny obraz
cato$ci; uwazam je za autentyczne i istotne.
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poprzednich wrcielen pokazuje nieuchronnos$¢ starosci, choroby i Smierci, ktore
powtarzaja sie w niezliczonych zyciach, gteboko ukazujgc nature pierwszej szlachetnej

prawdy:

Jesli miatby oczekiwania: ,Obym przypomniat sobie wiele poprzednich pobytéw, mianowicie
jedno zycie, dwa zZycia, trzy zycia, cztery zycia, pie¢ zy¢, dziesie¢ zy¢, piec¢dziesiat zy¢, sto zy¢,
sto tysiecy zy¢, wiele cyklow rozszerzania sie wszechswiata, wiele cyklow kurczenia sie
wszech$wiata, wiele cykldw rozszerzania i kurczenia sie wszechs$wiata, (...) obym tak
réznego rodzaju cechy i szczegdty poprzednich pobytéw mégt sobie przypomniec”, jest w
stanie do$wiadczy¢ tego na sobie dzieki wtasnym zdolnosciom, gdy tylko jest taka mozliwo$¢

[AN3.102].

Ten wglad jest pogtebiony duzo bardziej, kiedy wnika w poprzednie wcielenia
wszystkich istot w sansarze, a nie tylko nas samych. Staje sie to mozliwe dzieki otwarciu

niebianskiego oka (dibbacakkhu):

Jesli miatby oczekiwania: ,Obym niebianskim okiem, oczyszczonym i przewyzszajacym
ludzkie, pojat, jak istoty odchodza i pojawiaja sie ponownie, liche i wznioste, piekne i
brzydkie, spetnione i btadzace we wilasnym dzialaniu. ‘Te cenne istoty kierowaty w
nieodpowiedni sposéb ciatem, kierowaty w nieodpowiedni sposéb mowag, kierowaty w
nieodpowiedni spos6b umystem, te cenne istoty drwity ze Szlachetnych, miaty niewtasciwe
poglady, a gdy dziataly zgodnie z niewta$ciwymi pogladami, po rozpadzie ciata, po $mierci,
pojawiaty sie w stanie niedoli, w btednym, upadtym, piekielnym $wiecie. Te cenne istoty
kierowaty w odpowiedni spos6b ciatem, kierowaly w nieodpowiedni sposéb mowsg,
kierowaly w nieodpowiedni sposéb umystem, te cenne istoty nie drwily ze Szlachetnych,
mialy wlasciwe poglady, a gdy dziataty zgodnie z wtasciwymi pogladami, po rozpadzie ciata,
po $mierci, pojawiaty sie w pomys$lnym stanie, w Swiecie niebios’. Obym niebianskim okiem,
oczyszczonym i przewyzszajacym ludzkie, pojat istoty odchodzace i pojawiajace sie
ponownie, liche i wznioste, piekne i brzydkie, speinione i bladzace we wtasnym dziataniu,
jest w stanie do$wiadczy¢ tego na sobie dzieki wtasnym zdolnos$ciom, gdy tylko jest taka

mozliwos$¢” [AN3.102].

Mahasaczczaka-sutta (Mahasaccaka-sutta) [MN36] opisuje praktyke bodhisatty Gotamy,
kiedy ten dazyt do realizacji przebudzenia. W stynna noc, kiedy bodhisatta Gotama stat
sie Budda, rozpoznat trzy kluczowe prawdy: pierwsza byto wtasnie wspomnienie wielu
swoich poprzednich wecielen, druga wglad w nature sansary i odrodzenia poprzez
niebianskie oko, i trzecig wglad w cztery szlachetne prawdy i w konsekwencji ostateczne
wygaszenie splamien (dsava-khaya). Jest to silny argument za tym, Ze wglad w cztery

szlachetne prawdy moze bazowal wtasnie na wgladach zwigzanych z tymi dwoma
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mocami duchowymi: wspominaniem poprzednich wecielen oraz niebianskim okiem.
Niedtugo wykazemy, Ze te moce sg owocem dzhan i wyzwolen serca przez niebianskie

uczucia.

Oczywiscie w buddyzmie istnieje tez tak zwane, wyzwolenie poprzez madrosc
(pannavimutti), ktére bazuje na rozpoznaniu wspoétzaleznego powstawania (paticca-
samuppdda) nawet bez takich mocy (iddhi). To rozpoznanie moze by¢ osiggniete
poprzez S$ciezke suchego wgladu, o czym méwi SusimaparibbadZaka-sutta
(Susimaparibbajaka-sutta) [SN12.70]. Jednakowoz teraz staram sie argumentowac za
tym, Ze droga przez przyjemne stany duchowe moze réwniez prowadzi¢ do wszystkich
wgladow koniecznych do realizacji nibbany. Dzieki temu, ze dzhany i wyzwolenia serca
przez niebianskie uczucia prowadza do parapsychicznych mocy duchowych, mozemy na
tej drodze, bazujgc na nich, w petni zrealizowa¢ wglad potrzebny do wyzwolenia z

cierpienia.

Liczne sutty opisuja sposoby pozyskiwania tych parapsychicznych mocy duchowych.
Istniejg dwa gléwne sposoby, ktére sg ze soba $cisle powigzane: pierwszym z nich jest
realizacja dzhan czy wyzwolen serca przez niebianskie uczucia, czyli ogélnie wtasciwe
medytacyjne skupienie (samma-samadhi). Drugim jest kultywacja czterech
fundamentow duchowej mocy, ktére opisane sg przede wszystkim w zbiorze wtasnie im
poswieconym: Iddhipada-samjutta (Iddhipada-samyutta) [SN51]. Te cztery fundamenty
duchowej mocy to: aspiracja czy wola (chanda), energia czy wysitek (viriya), kultywacja
serca (citta) oraz refleksja (vimamsa). Jak czytamy jednakowoz w Czhandasamadhi-
sutcie (Chandasamadhi-sutta) [SN51.13], ich rozw6j doprowadza wtasnie do samadhi.
Znaczy to, ze w zasadzie te dwie metody sprowadzaja sie do jednej: realizacji samma-

samadhi, ktorej teraz przyjrzymy sie doktadniej.

Trzy sutty, ktére warto przywotac na poczatek, by przedstawi¢, ze samma-samadhi jest
przyczyng parapsychicznych mocy poznawczych, oraz wskazac, w jaki sposob osigga sie
te moce, to Samannaphala-sutta [DN2], Pansudhowaka-sutta (Pamsudhovaka-sutta)

[AN3.101] oraz Nimitta-sutta [AN3.102].

Samarnnaphala-sutta jest tekstem, ktory opisuje progresywna $ciezke przebudzenia, w
ktoérej sekwencja kolejnych rzeczy realizowanych na Sciezce nie jest przypadkowa, a

wrecz wynikajg one z siebie kolejno. I tak odnajdujemy tam catg sekcje doktadnie
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opisujaca cztery dzhany, a nastepnie fragment, ktory mowi, ze dzieki nim dhammaczarin
osigga stan umozliwiajgcy mu korzystanie z parapsychicznych mocy duchowych. Ten

stan opisany jest nastepujgco:

Kiedy jego umyst jest tak skupiony, oczyszczony, rozjasniony, niesplamiony, uwolniony od
zanieczyszczen, elastyczny, sprawczy, stabilny i niewzruszony, nakierowuje go i doprowadza
do wiedzy i wizji. (..) do sformowania stworzonego przez umyst ciata. (..) do réznych
rodzajéw mocy. (...) do dziedziny niebianiskiego ucha. (...) do poznawania umystu innych. (...)
do poznania i przypomnienia sobie poprzednich pobytéw. (..) do poznania przemijania i

pojawiania sie istot. (...) do poznawania usuniecia skazen [DN2].
W Pansudhowaka-sutcie [AN3.101] jest bardzo podobny fragment:

Zdarza sie, mnisi, ze jego umyst stabilizuje sie wewnetrznie, wycisza sie, ujednolica i skupia.
To skupienie jest kojace, doskonate, osiggajace peine uspokojenie i ujednolicenie, bez
umyslnego kontrolowania i powstrzymywania siebie. Jakiekolwiek stany wyzszego poznania
chciatby mieé¢, kierujac tam swdj umyst, by je zrealizowaé i osiggna¢, jest w stanie
doswiadczy¢ tego na sobie dzieki wtasnym zdolnosciom, gdy tylko jest taka mozliwos$¢

[AN3.101].

Zatem umyst tego, kto osiagnat samadhi, moze korzysta¢ z parapsychicznych mocy
duchowych, po prostu kierujac na nie intencje gteboko skupionego medytacyjnie
umystu. Przywotana sutta poréwnuje ten proces do oczyszczania ztota, gdzie stopniowo
oczyszcza sie je z coraz subtelniejszych nieczystoS$ci, az staje sie Swietliste i gotowe do
obrdbki. W ten sam sposob umyst w samadhi staje sie Swietlisty i gotowy do ,,obréobki” -
czyli moze on przyjmowac formy rozmaitych mocy duchowych i wigzacych sie z nimi
wizji. Metafora Swiatta bedzie tu szczegélnie istotna. Zanim do niej przejdziemy,
przywotajmy jeszcze korespondujacy fragment z Nimitta-sutty [AN3.102], w ktorym
rowniez mamy metafore doprowadzania ztota do stanu SwietlistoSci i gotowosci do
obrdébki. JednakowoZ w nim zamiast procesu oczyszczania odnajdujemy poréwnanie do
procesu rozgrzewania i chtodzenia oraz obserwowania przygotowywanego ztota.
Rozgrzewanie jest tutaj metaforg wysitku, chtodzenie przyréwnuje sie do praktyki
kojenia umystu, a obserwacje do rownowagi umystu. Sutta zaleca, by te trzy elementy
byty praktykowane w réwnowadze. Wtedy dhammaczarin moze osiagna¢ samadhi i
gotowo$¢ umystu do Kkorzystania z parapsychicznych mocy poznawczych oraz

wygaszania nieczystosci:
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Ale kiedy, mnisi, mnich rozwijajacy uwznioslanie umystu od czasu do czasu nakierowuje
umyst na znamiona skupienia, od czasu do czasu nakierowuje umyst na znamiona wysitku,
od czasu do czasu nakierowuje umyst na znamiona zré6wnowazenia, jego umyst staje sie
elastyczny, sprawczy, jasniejgcy, nie jest staby, witasciwie skupiony (samdadhi) niszczy

skazenia.

Jakiekolwiek stany wyzszego poznaniall0chciatby mie¢, kierujac tam swoéj umyst, by je
zrealizowac i osiagnac¢, jest w stanie doswiadczy¢ tego na sobie dzieki wlasnym zdolno$ciom,

gdy tylko jest taka mozliwos¢ [AN3.102].

Podsumowujac, powyzsze trzy sutty wskazuja na to, iz w kazdym przypadku przyczyna
parapsychicznych mocy duchowych jest gtebokie samadhi oraz ze proces ten
przypomina doprowadzanie umystu do stanu $wietlistosci, z ktérej mozna ,,wytwarzac”

rozmaite wizje, niczym z oczyszczonego ztota roznoraka piekng bizuterie.

Potaczenie duchowego Swiatta z duchowymi wizjami, ktoére s3 Zrédiem
parapsychicznych mocy duchowych, odnajdujemy dodatkowo w wielu innych suttach.
Po pierwsze w Samadhibhawana-sutcie [AN4.41] znajdujemy istotny fragment mowigcy
o czterech rodzajach glebszego rozwoju samadhi, gdzie jednym z nich jest taki, jaki

prowadzi do wiedzy i wizji (ianadassana):

»,Mnisi, czym jest rozwdj skupienia, ktéry trenowany, rozwijany i czesto praktykowany,
prowadzi do osiggniecia wiedzy i wizji? Tutaj, mnisi, mnich nakierowuje umyst na percepcje
Swiatta, utrzymuje percepcje jasnosci dnia — jak w dzien, tak i w nocy, jak w nocy, tak i w
dzien. Z tak otwartym i nieprzestonietym umystem rozwija jego roz$wietlanie. Tym jest,
mnisi, rozwo6j skupienia, ktéry trenowany, rozwijany i czesto praktykowany, prowadzi do

osiggniecia wiedzy i wizji [AN4.41].

W niniejszej sutcie czytamy, ze dhammaczarin skupia sie na percepcji $wiatta, widzac
jasno$¢ jak za dnia niezaleznie od tego, czy jest noc czy dzien. Skoro $wiatto jest
widziane niezaleznie od dnia czy nocy, znaczy to, ze pochodzi ono z innego zZrodta, niz

Swiat zewnetrzny, a wiec jest to Swiatto wewnetrzne.

Tak, jak w przywotywanym wczesniej fragmencie z Satipatthana-sutty dotyczacym
doznan, ktére mogg pochodzi¢ zaréwno ze $wiata fizycznego, jak i duchowego, tak samo

jest z wrazeniami wizualnymi. Wigze sie to z tym, ze $wiaty brahmiczne (brahma-loka),

110 Bhikkhu Sujato ttumaczy iddhividham jako many kinds of psychic power, czyli rozmaite parapsychiczne
moce duchowe. To, co Piotr Jagodzinski okres$la wyzszymi mocami duchowymi, ja w pracy nazywam
parapsychicznymi mocami.
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czy inaczej Swiaty $wietlistych form (ripa-loka), ktére jak juz wykazywaliSmy sa Scisle
zwigzane z dzhanami czy wyzwoleniami serca przez niebianskie uczucia, sg witasnie, jak
sama nazwa wskazuje, Swiatami Swietlistych form. Co wiecej, istoty brahmiczne
doswiadczajg trzech rodzajow wrazen: wzrokowych, stuchowych oraz dotykowych111, |
tak medytujacy, ktory doswiadcza tych swietlistych form, do§wiadcza wrazen wtasnie ze
Swiata Swietlistych form (rtupa-loka). Co tutaj istotne, sutta mowi, Ze to wiasnie
kultywacja percepcji tego Swiatta, a wiec skupienie na nim, prowadzi do wiedzy i wizji
(Aianadassana). Dodatkowo zauwazmy, ze w tekscie stwierdza sie, iz umyst/serca
dhammaczarina stajg sie bezgraniczne i peine swietlistosci. Te samg fraze znajdujemy
jeszcze w Mahapphala-sutcie [SN51.12], ktéra méwi o takiej samej kultywacji serca w
kontekscie rozwijania czterech fundamentéw duchowej mocy (iddhi-pdada), wzmacniajac
jeszcze site argumentéw, ze wilasnie taka forma medytacji prowadzi do

parapsychicznych mocy duchowych.

W Upakkilesa-sutcie zawarte sg wypowiedzi Buddy wspominajacego, ze kiedy byt
jeszcze bodhisatta, rozwijat samadhi tak, by pogtebiac i utrzymywac percepcje Swiatta i
wizji. Opisywat sytuacje, w ktdrych widzial Swiatto, lecz nie miat wizji, lub miat wizje,
lecz nie widziat §wiatta. Praktykowat tak dtugo, az zaczat postrzega¢ zaréwno $wiatto,
jak i wizje. Na poczatku byly one ograniczone, lecz z czasem staly sie bezgraniczne.

Owocem tej praktyki byto wyzwolenie:

Ja takze, Anuruddho, przed Samoprzebudzeniem, gdy bytem nieprzebudzonym bodhisatta,
zaréwno dostrzegatem $wiatto, jak i wizje form. W niedtugim czasie zanikto i u mnie $wiatto,
jak tez wizja form. Wtedy tez, Anuruddho, to sie pojawito: ,Co jest przyczyna, od czego to
zalezy, ze zanikto u mnie $wiatto jak tez wizja form?”. (...) Gdy przebywatem odosobniony,
niestrudzony, pilny i z usilnym staraniem, dostrzegatem $wiatto, ale nie widziatem form, albo
widziatem formy, ale nie dostrzegalem S$wiatta (..) Anuruddho, gdy przebywatem
odosobniony, niestrudzony, pilny i z usilnym staraniem, dostrzegatem ograniczone $wiatto,
widziatem ograniczone formy, albo dostrzegatem nieograniczone $wiatto, widziatem
nieograniczone formy (..) Powstala we mnie wiedza i wizja, niezachwiane jest me
wyzwolenie umystu. To moje ostatnie narodziny; nie ma dla mnie ponownego stawania sie

[MN128].

111 pynnadhammo Mahathero w The Buddhist Cosmos na s. 607 zaznacza, Zze brahmy majg jedynie dwa
»materialne” zmysty: wzrok i stuch, natomiast na nastepnej stronie wspomina, Ze sg pozbawione smaku i
wechu. Jednakowoz na s. 607 pisze rowniez, ze doSwiadczaja dzhanicznej btogosci w mentalnym ciele, z
czego wynika, ze jednak majg réwniez zmyst ,dotyku”. Skoro doswiadczajg jakiej$ formy btogosci, to w
jakims ciele (kaya), nawet jezeli nie jest ono fizyczne.
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Kolejne sutty, w ktorych mozemy $ledzi¢ rozwiniecie tego tematu, to Gajasisa-sutta
(Gayasisa-sutta) [AN8.64], Abhibhajatana-sutta (Abhibhayatana-sutta) [AN8.65] oraz
Wimokkha-sutta (Vimokkha-sutta) [AN8.66]. Abhibhajatana-sutta omawia cztery

poziomy rozwijania mistrzostwa we wtadaniu parapsychiczng mocg wywotywania wizji:

Kto$ postrzegajacy wewnatrz forme, widzi formy na zewnatrz, ograniczone, piekne i
brzydkie. Jest w nim rozpoznanie: ,Przezwyciezywszy je, pojmuje i widze”. Oto pierwszy
wymiar przezwyciezania.l12 Kto$ postrzegajacy wewnatrz forme, widzi formy na zewnatrz,
nieograniczone, piekne i brzydkie. Jest w nim rozpoznanie: ,Przezwyciezywszy je, pojmuje i
widze”. Oto drugi wymiar przezwyciezania. Kto$ nie postrzegajacy wewnatrz formy, widzi
formy na zewnatrz, ograniczone, piekne i brzydkie. Jest w nim rozpoznanie:
JPrzezwyciezywszy je, pojmuje i widze”. Oto trzeci wymiar przezwyciezania. Kto§ nie
postrzegajacy wewnatrz formy, widzi formy na zewnatrz, nieograniczone, piekne i brzydkie.
Jest w nim rozpoznanie: ,Przezwyciezywszy je, pojmuje i widze”. Oto czwarty wymiar

przezwyciezania [AN8.65].

Podam teraz wtasng interpretacje tego enigmatycznego fragmentu. Ograniczone wizje to
wizje niepeine. Na przyktad w kontek$cie wspominania poprzednich wcielen mogtoby
to znaczy¢, Ze wizje obejmujg tylko najblizsze w czasie poprzednie Zycia. Bezgraniczne
wizje wskazujg na ogromne moce duchowe, na przyktad w przywotanym juz kontekscie
wspominania poprzednich wecielen majacy je dhammaczarin moze wspominac

nieskonczenie wiele poprzednich zy¢, z wielka doktadnoScia.

To, Ze kto$ mozZe mie¢ zewnetrzne wizje jedynie w oparciu o te wewnetrzne, sugeruje, ze
moze to zrobi¢ dopiero po wejsciu w gtebokie samadhi. Jezeli kto$ potrafitby miec
zewnetrzne wizje bez wsparcia wewnetrznych, oznaczatoby to, ze moze uzywac
parapsychicznych mocy rowniez poza samadhi, tak jak wielokrotnie w kanonie czynit to
Buddha, czy jego uczniowie stynacy z mistrzostwa w parapsychicznych mocach, jak

Mahamoggallana czy Anuruddha.

W dalszej czesci Abhibhajatana-sutta [AN8.65] pokazuje cztery poziomy mistrzostwa w
widzeniu duchowego Swiatta; s3 to kolejno: niebieskie, zotte, czerwone oraz biate

Swiatto. Jest to kolejna sutta omawiajgca wizje duchowe, zawierajagca w sobie

112 Bhikkhu Sujato ttumaczy zwrot abhibhayatana jako ,dimensions of mastery”, czyli wymiary
mistrzostwa. W tym kontekscie przezwyciezenia oznaczajg osigganie kolejnych pozioméw mistrzostwa w
uzywaniu parapsychicznych mocy.
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jednocze$nie praktyki postrzegania swiatta, co znowu wzmacnia argumenty za tym, ze

te procesy s3 $cisle potaczone.

Wimokkha-sutta [AN8.66] moéwi, Zze te wize stanowiag poczatkowg formg wyzwolenia, a
dalszy ich rozwdj prowadzi do niematerialnych osiggnie¢. Znaczy to, Zze poglebianie
samddhi prowadzi zar6wno do parapsychicznych mocy, jak i pogtebiania dzhan az do
niematerialnych osiggnie¢. Sugeruje to, Ze im kto$ ma glebsze samadhi, tym potezniejsze

sg jego parapsychiczne moce. Nie da sie zaprzeczy¢, iz jest to logiczne.

Gajasisa-sutta [AN8.64] mowi o tym, ze kiedy Bodhisatta doznat zar6wno wizji, jak i
Swiatla, to jego wiedza i wizja (fidnadassana) staty sie jeszcze czystsze. Sutta ta opisuje
jak Bodhisatta, rozwijajac percepcje Swiatta i wizji, stopniowo poznawat istoty ze
Swiatéw dewicznych i brahmicznych, wchodzit z nimi w komunikacje, a takze moca
duchowa poznawal, jak powstajg i przemijajg, oraz z ktérymi z nich w poprzednich
zyciach wspoétistnial w niebianskich $wiatach. Sutta konczy sie stwierdzeniem, ze kiedy
poznat to wszystko, osiggnat peilne przebudzenie, i nie bedzie dla niego wiecej

samsarycznej egzystencji.

To wszystko jest szczegdlnie ciekawe w kontek$cie przywotywanej juz Upanisa-sutty
[SN12.23], gdzie cata progresja od samadhi do przebudzenia réwniez ma element

posiadania wiedzy i wizji (ianadassana).

Mnisi, kto$ skupiony (samadhi) nie musi dokonac intencji: Obym pojmowat i widziat zgodnie
z rzeczywistoS$cia. To naturalne, mnisi, Ze kto$ skupiony bedzie pojmowat i widziat zgodnie z
rzeczywistoscia.

Mnisi, kto$, kto pojmuje i widzi zgodnie z rzeczywistos$cia, nie musi dokonac intencji:

Niech sie nie przywigzuje. To naturalne, mnisi, ze kto$, kto pojmuje i widzi zgodnie z
rzeczywistoscia (yathabhutafidnadassana), ten sie nie przywiazuje.

Mnisi, kto$ nieprzywigzany nie musi dokona¢ intencji: Niech bede z wyczerpanymi zadzami.
To naturalne, mnisi, ze kto$ nieprzywiazany bedzie z wyczerpanymi zagdzami.

Mnisi, kto$ z wyczerpanymi zgdzami nie musi dokona¢ intencji: Niech urzeczywistnie wiedze
i wizje wyzwolenia. To naturalne, mnisi, Ze w kim§, w kim wyczerpane 2zadze, ten

urzeczywistnia wiedze i wizje wyzwolenia [SN12.23].

Widzimy wiec, Ze wyZzej omawiane parapsychiczna wiedza i wizja prowadza do
zaniechania pragnien i realizacji przebudzenia. W zwigzku z tym rozwijanie samadhi w

kierunku pogtebiania percepcji $wiatta i wizji duchowych nie jest tylko pozyskiwaniem
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parapsychicznych mocy (iddhi) jako ,bonuséw” na Sciezce duchowej, ale spetnia tez
fundamentalny cel buddyjskiej praktyki, jakim jest wyzwolenie z cierpienia. Jest to
kolejny dowod na to, Zze droga przez przyjemne stany duchowe - pogtebianie samadhi
opartego na pomnos$ci oddechu czy wyzwoleniach serca przez niebianskie uczucia -

spetnia najwazniejsze aspekty poznawcze buddyjskiej nauki.

Ma to wielkie znaczenie, gdyZz w umystach wielu ludzi zakorzenione sg sankhary, ktore
powoduja ich poglad, Ze w przyjemnoSci jest co$ ztego. Jest to tak silnie ugruntowane
przekonanie, ze nawet nauczyciele buddyjscy ulegajg tego typu pogladom nauczajac, ze
przyjemnos$¢ duchowa nie moze prowadzi¢ do wyzwolenia. Jednym z cel6w tej pracy jest
pokazanie, ze taki poglad jest niezgodny z nauka Buddy zawartg w nikajach, a nawet
przeczy catemu jej duchowi. Sledzac uwaznie sutty, przekonujemy sie bowiem, ze Budda
sam moéwit, iz przyjemna S$ciezka jest preferowana, oraz wykazywatl w swoich
wyktadach, Ze przyjemne stany samadhi prowadza do wszystkich istotnych wgladéw
poznawczych i oczyszczenia serca ze splamien. Nie tylko speiniaja one wszystkie

aspekty buddyjskiej Sciezki, ale s3 jej najbardziej klasyczng i preferowang forma.

Pozostaje jeszcze kwestia tego, jaki rodzaj medytacyjnego skupienia jest potrzebny, by
osiggnac takie moce duchowe. Ogolnie przyjmuje sie, ze im gtebsze samadhi, tym gtebsze
moce duchowe dhammaczarina, co czeSciowo potwierdza Wimokkha-sutta [AN8.66], w
ktérej progresywnie od duchowych wizji wyzsza jest realizacja niematerialnych
osiggnie¢. Znaczy to, ze pogtebianie mistrzostwa w realizacji samadhi prowadzi do
kolejnych mocy duchowych i kolejnych dzhan, az do niematerialnych osiagnie¢ (aripa-

samdpatti) oraz zatrzymania percepcji i odczu¢ (safifia-vedana-nirodha).

Mozemy w kanonie odnaleZ¢ réwniez dwie dodatkowe tendencje: z jednej strony, moce
duchowe najczeSciej pojawiajg sie progresywnie po czwartej dzhanie, a z drugiej,
umozliwiajg je juz poprzednie poziomy dzhan. Logicznym wnioskiem jest wiec, ze kazdy
poziom dzhan umozliwia jakieS moce duchowe, jednak przy czwartej dzhanie stajg sie

one szczegOlnie silne i ugruntowane.

W Samannaphala-sutcie [DN2] opis mocy duchowych nastepuje po opisach czwartej

dzhany. Sutta méwi o pojawieniu sie tych mocy: :
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Kiedy jego umyst jest tak skupiony, oczyszczony, rozjasniony, niesplamiony, uwolniony od
zanieczyszczen, elastyczny, sprawczy, stabilny i niewzruszony, nakierowuje go i doprowadza

do wiedzy i wizji [DN2].

Pojawia sie tu pewien problem interpretacyjny, gdyz bezposrednio przed opisem
czwartej dzhany wystepuja oczywiscie opisy trzech poprzednich. Trudno wiec
jednoznacznie stwierdzié¢, czy zdanie ,kiedy ich umyst jest tak skupiony” odnosi sie do

ktorejkolwiek dzhany, czy tylko do czwarte;j.

Przekonujgcym argumentem za tym, ze chodzi przede wszystkim o czwartg dzhane,
mogtoby by¢ to, Ze jest ona powigzana z percepcja $wiatta, ktora jak widzieliSmy w
konteks$cie Samadhibhawana-sutty [AN4.41] jest szczegdllnie istotna w rozwijaniu
wiedzy i wizji. Samannaphala-sutta [DN2], przedstawiajac fenomonologiczny opis
czwartej dzhany, wyjatkowo odnosi sie do czystego, Swietlistego umystu oraz do biatego

koloru:

Co wiecej, wielki krélu, wyzbywszy sie przyjemnosci, wyzbywszy sie bdlu, po wczesniejszym
odsunieciu btogos$ci i smutku, osiaga czwartg jhane, ktéra jest ani przyjemna, ani bolesna, i

przebywa w niej z czystg uwaznoscia dzieki zrownowazeniu.

Siedzi, spowijajac ciato przejrzystym i jasnym umystem, nie ma niczego w ciele, co nie bytoby

wypelnione przejrzystym i jasnym umystem.

To tak, wielki krélu, jakby kogo$, kto siedzi, owina¢ razem z gtowa biatym ptétnem, nie

bytoby niczego w ciele, co nie bytoby wypeinione biatym ptétnem.

W ten sam sposob, wielki krélu, mnich siedzi, spowijajac swe ciato przejrzystym i jasnym

umystem, nie ma niczego w ciele, co nie bytoby spowite przejrzystym i jasnym umystem.

To takze, wielki krolu, jest widocznym owocem pustelniczego zycia w obecnym zyciu,

wspanialsze i znakomitsze niz uprzednie [DN2].

Bhikkhu Sujato komentuje te sytuacje nastepujaco:

Czwarta dzhana jest idealng baza do rozwijania wyzszych wgladéw, aczkolwiek inne miejsca
w kanonie jasno moéwig, Zze nawet pierwsza dzhana moze by¢ podstawa wyzwalajacego

wgladu.113

Trop wskazujacy na to, Ze inne dzhany moga by¢ wystarczajace, odnajdujemy w Dzhana-
sutcie:

113 Przytaczam komentarz Bhikkhu Sujato do Samarnaphala-sutty, ktéry mozna znaleZ¢ na stronie:

https://suttacentral.net/dn2 /en/sujato.
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Mnisi, powiadam wam, pierwsza jhana jest wsparciem dla kresu skazen (dasava), mnisi,
powiadam wam, druga jhana tez jest wsparciem dla kresu skazei, mnisi, powiadam wam,
trzecia jhana tez jest wsparciem dla kresu skazen, mnisi, powiadam wam, czwarta jhana tez
jest wsparciem dla kresu skazen, mnisi, powiadam wam, wymiar nieskonczonosci
przestrzeni tez jest wsparciem dla kresu skazen, mnisi, powiadam wam, wymiar
nieskonczonosci swiadomosci tez jest wsparciem dla kresu skazen, mnisi, powiadam wam,
wymiar nicosci tez jest wsparciem dla kresu skazen, mnisi, powiadam wam, wymiar ani
przytomnosci, ani nieprzytomnosci tez jest wsparciem dla Kresu skazen, mnisi, powiadam

wam, ustanie rozpoznawania i odczuwania tez jest wsparciem dla kresu skazen [AN9.36].

Jezeli wszystkie cztery dzhany, jak i1 wszystkie materialne nieosiggniecia oraz
zatrzymanie percepcji i odczu¢ moga by¢ baza do zakonczenia nieczystosci (dasava-
khaya), czyli najwyzszej i najwazniejszej mocy duchowej, to mozemy podejrzewac, ze do
innych mocy duchowych réwniez. Takie zdanie ma tez Bhikkhu Sujato, i sktonny jestem
uznac za stuszng jego interpretacje. Biorgc pod uwage omdéwione wyzej watki, mozna

stwierdzi¢, Zze wyzwolenia serca przez niebianskie uczucia tez sie do tego odnosza.

Czwarta dzhana ma jednak pewng dodatkowag przewage, mianowicie umyst w tym
stanie, jak i po wyjsciu z niego, jest szczegblnie niewzruszony (dnefija). . Taki stan
niezachwianej réwnowagi umystu (upekkha) moze by¢ niezwykle pomocny w
odpuszczaniu leku przed odpuszczeniem wszystkich pragnien, zwlaszcza pragnienia

egzystencji (bhava-tanha).

Mozemy wiec podsumowa¢, ze cho¢ nizsze dzhany sg wystarczajace, to najbardziej
preferowana jest czwarta i wyzszell4. Na wyjatkowy status czwartej dzhany wskazuje
réwniez Mahaparinibbana-sutta (Mahaparinibbana-sutta) [DN16], gdzie Budda tuz
przed swojg parinibbang wchodzi we wszystkie progresywne stopnie samadhi, az do
zatrzymania percepcji i odczu¢, by potem wrdci¢ do czwartej dzhany i z niej wygasic sie

w parinibbanie.

To wszystko moze tylko potwierdzi¢, Ze preferowang $ciezka buddyjska jest pogtebianie

samadhi i mocy duchowych.

114 Grzegorz Polak w Reexamining Jhana uwaza, ze to wtasnie czwarta dzhana jest kluczowa, a ze ,, wyzsze”
niematerialne osiggniecia to zupetnie inna forma praktyki, ktérej Budda nie nauczal i ktéra wdarta sie do
buddyzmu. Z perspektywy klasycznej wyktadni therawady niematerialne osiggniecia sa progresywnie
wyzsze niz dzhany.
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3.4. Rozpoznawanie coraz wyzszych form szczescia, spokoju i wolnosci w coraz

wyzszych stanach medytacyjnych, az do nibbany

Na koniec przejdZmy do czwartego aspektu poznawczego: rozpoznawania coraz wyzszej
jakosci szczescia, pokoju i wolnosci i btogosci w coraz wyzszych stanach samadhi, az do
samej nibbany. By przedstawic¢ te kwestie, odniesiemy sie do pieciu sutt: Nibbanasukha-
sutty (Nibbanasukha-sutta) [AN9.34], Wattha-sutty [MN7], Czulasunnata-sutty
(Culasunfiata-sutta) [MN121], Dzhana-sutty (Jhana-sutta) [AN9.36] oraz Niramisa-sutty
(Niramisa-sutta) [SN36.31].

Zgodnie z Nibbanasukha-suttq kazda kolejna dzhana, a takze kazde niematerialne
osiggniecie oraz zakonczenie percepcji i czucia stanowi wyzsza forme szcze$cia oraz
wolnoSci niz poprzednie. Jednocze$nie odpowiada na pytanie, jak brak czucia moze by¢

najwiekszym szczeSciem:

Pewnego razu Czcigodny Sariputta przebywat niedaleko miasta Rajagahy w Bambusowym
Gaju, w miejscu karmienia wiewiérek. Tam Czcigodny Sariputta zwrdcit sie do mnichéw:
,Btoga jest, bracia, Nibbana. Btoga jest, bracia, Nibbana”.

Gdy to zostato powiedziane, oto co Czcigodny Udayi powiedzial Czcigodnemu Sariputcie:
,C0z jest btogoscig, Czcigodny Sariputto, gdy nie ma tam zadnego odczuwania?”.

»~Wtasnie to, bracie, jest btogoscia, gdy nie ma tam zadnego odczuwania” [AN9.34].

Wattha-sutta [MN7] i Czulasunnata-sutta [MN121] zalecaja, ze wchodzac w dzhany,
wyzwolenia serca przez niebianskie uczucia czy medytacyjne skupienie bez obiektu
(animitta-samadhi), dhammaczarin powinien rozpoznawac, jak coraz wyzsze formy
samadhi sa przyjemniejsze od poprzednich, i w ten sposob odpuszczaC coraz nizsze

formy trwania w uwarunkowanej egzystencji.

Dzhana-sutta [AN9.36] przekazuje, Ze bazujac na stanach samma-samadhi,
dhammaczarin powinien rozpozna¢ ich niesatysfakcjonujacg nature w odniesieniu do
bezSmiertelnego, czyli nibbany, w ten sposdb wybierajac najwyzsza wolno$¢ nibbany,

czyli konca pragnien i wszelkich splamien (asava-khaya).

Niramisa-sutta [SN36.31] definiuje bowiem dwa wyzsze rodzaje rozkoszy, btogosci i
réwnowagi umystu: duchowa i jeszcze bardziej duchowg niz ta duchowa. Przez duchowa
rozumiane s3 wilasnie wszystkie stany samma-samadhi, natomiast ,jeszcze bardziej

duchowa niz ta duchowa” jest spojrzenie w umyst wolny od wszelkich splamien (asava),
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czyli pragnien, awersji i niewiedzy, a wiec w umyst, ktory zrealizowat nibbane. W tym
konteks$cie nibbang jest oczywiscie koniec pragnien (tanha-khaya) i koniec nieczystosci
(asava-khaya), i percepcja tego stanu jest wiasnie wzieciem nibbany za obiekt, tak

zwane phala-samapatti.

Koresponduje to z przywotywana juz Atthakanagara-suttq [AN11.16] moéwiaca o
jedenastu bramach do nibbany. Dhammaczarin rozpoznaje, Ze nawet wszystkie
dzhaniczne stany, wyzwolenia serca przez niebianskie uczucia oraz niematerialne
osiggniecia nie sg tak eudajmoniczne, jak serce wolne od splamien, czyli takie, jakie jest
catkowicie wolne od pragnienia, awersji i poczucia ,ja” (atta), nawet w odniesieniu do
tych najwyzszych, niebianskich stanow. W tym konteks$cie umyst rozpoznaje najwyzsza
nature nibbany i zaczyna sie w niej osadzal, czego owocem jest pelna realizacja
nietrwatos$ci (anicca), cierpienia (dukkha) i braku istoty (anatta) catej uwarunkowane;j
egzystencji (sankhata-sankhara), a w konsekwencji wygaszenie wszelkich pragnien
(tanha-khaya) wzgledem niej. To rozpoznanie jest najwyzszym aspektem poznawczym.
Jak widzimy, realizacja gtebokich stanéw samadhi i wyzwolen serca przez niebianskie

uczucia jest w tym procesie kluczowa.

Podsumowujgc, S$ciezka przez przyjemne stany duchowe obejmujace dzhany,
wyzwolenia serca przez niebianskie uczucia, niematerialne osiggniecia oraz zatrzymanie
percepcji i odczu¢ spetnia wszystkie konieczne aspekty poznawcze. Co wiecej, nie tylko
je spekia, ale jest to taka $ciezka, jakg podazat do przebudzenia sam Budda. Analiza
zawarta w tym i poprzednim rozdziale pokazuje, Ze jest to preferowana w buddyzmie

Sciezka poznawczo-funkcjonalna.

Przyjrzymy sie teraz doktadniej praktycznym i funkcjonalnym aspektom kultywacji tych

stanow w praktyce dhammy przez cate zycie.
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Rozdzial 4: Aspekty funkcjonalne na $ciezce przez przyjemne
stany duchowe w Kkontekscie medytacji jako praktyki

dhammy przez cate zycie

W pierwszym rozdziale pracy wykazaliSmy, Zze na praktyke medytacji, czyli inaczej
kultywacje serca/umystu (citta-bhdavana), sktadaja sie zar6wno medytacje formalne, jak
i praktyka dhammy przez cate zycie. W drugim rozdziale przedstawiliSmy, ze Sciezka
wiodaca przez przyjemne stany duchowe, przede wszystkim dzhany, jak i wyzwolenia
serca przez niebianskie uczucia, jest preferowang dla wiekszosci dhammaczarinéw.
Trzeci rozdziat poswiecony byt uzasadnieniu tezy, ze spelnia ona wszystkie istotne
wymogi poznawcze buddyjskiej Sciezki. Przyjrzymy sie teraz nieco blizej aspektom
funkcjonalnym medytacji jako praktyki dhammy przez cate zycie, wtasnie w kontekscie

drogi wiodacej przez przyjemne stany duchowe.

Zacznijmy od tego, ze skoro kamieniem milowym duchowej $ciezki jest realizacja
glebokich stanéw samadhi opartych na pomnosci oddechu czy kultywacji niebianskich
uczu¢, to zycie dhammaczarina powinny wypeinia¢ mentalne formacje (sarikhara) i
dziatania (kamma), ktore tego rodzaju stany wzmacniajg. Jezeli chodzi o wtasciwy
wysitek, czyli kultywacje pozytywnych stanéw mentalnych i rozpuszczanie
negatywnych, szczeg6lny nacisk powinien zosta¢ potozony na kultywacje niebianskich
uczuc i przyjemnych medytacji bazujgcych na wyciszeniu mysli w oparciu o obserwacje
oddechu, a takze na rozpuszczanie ztej woli, gniewu, zazdrosci, skapstwa, niewtasciwego
leku i wszystkich innych negatywnych standw, ktére sg przeciwienstwami niebianskich
uczu¢: mitujgcej dobroci (metta), wspoétczucia (karuna), wspoétradosci (mudita) i
zréwnowazenia (upekkha). Jezeli chodzi o dziatania (kamma), istotne beda takie, jakie
wyptywaja wiasnie z tych niebianskich uczu¢, a wiec beda one zwigzane z
niekrzywdzeniem (ahimsa), brakiem okrucienstwa (abyapada), ukontentowaniem
(santosa), czy inaczej brakiem chciwosci (alobha), oraz szczodroScig (ddna). Takie

dziatania stanowig realizacje wlasciwej intencji (samma-sankappa).

Slady takiego podejécia mozemy odnalezé w licznych suttach kanonu palijskiego, a
centralnym punktem odniesienia bedzie dla nas tzw. stopniowa $ciezka (anupubba-

patipada), czy inaczej stopniowy trening lub stopniowa praktyka (anupubba-sikkha),
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oraz podziat na jej dwa etapy: niebianski i transcendentny. Po omdéwieniu kolejnych
krok6w na Sciezce przywotamy réwniez sutty, ktére rozwijaja interesujgce nas

zagadnienia.

4.1. Stopniowa S$ciezka duchowa w buddyzmie w kontekscie nauczania medytacji

na Zachodzie

Okreslenia ,stopniowa $ciezka” i ,stopniowa praktyka” odnajdujemy w Paharada-sutcie

(Paharada-sutta) [AN8.19] oraz Uposatha-sutcie [Ud5.5]:

Tak jak, Paharado, wielki ocean stopniowo zwraca sie, stopniowo nachyla sie, stopniowo
sktania sie, nie opada nagle, tak samo, Paharado, ta Dhammavinaya ma stopniowy trening,
stopniowy proces, stopniowa praktyke, nie ma naglego urzeczywistnienia peinej wiedzy.
Skoro, Paharado, ta Dhammavinaya ma stopniowy trening, stopniowy proces, stopniowa
praktyke, nie ma nagltego urzeczywistnienia pelnej wiedzy, tu tez, Paharado, jest to pierwsze
czarujace i niebywate zjawisko w tej Dhammavinayi, ktére dostrzegaja mnisi i znajduja w tej

Dhammavinayi przyjemnos$¢ [AN8.19].

Na uwadze powinni$§my mie¢ wspoétczesny kontekst, ktory stwarza sytuacja nauczania
medytacji na Zachodzie, odmienna od tej z czaséw Buddy, ktérg opisano w suttach. W
kanonie palijskim odnajdujemy wiele sposobéw wejscia na buddyjska Sciezke, jednak
zaden z nich nie zaczyna sie tak, jak czesto ma to miejsce wspotczeSnie na Zachodzie.

Przedstawimy te sytuacje stowami Thanissaro Bhikkhu:

Wielu ludzi z Zachodu po raz pierwszy napotyka nauki Buddy na medytacyjnych
schronieniach,!15 ktére z reguty zaczynaja przedstawia¢ je od podawania instrukcji, jak
rozwija¢ umiejetnie cechy wtasciwej pomnosci i wtasciwego skupienia. Warto zaznaczy¢, ze
niezaleznie od tego, jak istotne sg to cechy, Budda umiescit je na koncu sekwencji swojego
stopniowego treningu. Znaczenie tego faktu jest klarowne: by czerpa¢ najwieksze korzysci z
praktyki medytacji tak, by doprowadzi¢ do dojrzato$ci wszystkie cechy potrzebne do
przebudzenia, fundamentalna praca u podstaw nie moze by¢ pominieta. W tym procesie nie

ma drég na skréty116,

115 Sformutowanie ,,odosobnienie medytacyjne” nie jest szczegélnie trafne, ale tak wtasnie przyjeto sie
moéwi¢ w jezyku polskim na dhammiczno-medytacyjne diuzsze grupowe wydarzenia. Dla angielskiego
sformutowania meditation retreat bardziej adekwatnym bytoby okreslenie ,medytacyjne schronienie”.

116 Thanissaro Bhikkhu, A Path to Freedom, A Self-guided Tour of the Buddha's Teachings, Access to Insight
2005, Dhamma - Index, https://www.accesstoinsight.org/ptf/dhamma/index.html, data dostepu:
5.02.2024.
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Thanissaro Bhikkhu zwraca uwage na fakt, ze na wielu wspotczesnych odosobnieniach
medytacyjnych ktadzie sie bardzo silny nacisk na rozwdj medytacyjnych aspektow
pomnosSci i medytacyjnego skupienia (samadhi), wtasnie w kontek$cie rozwoju
medytacji formalnej. W suttach natomiast rozwo6j medytacji formalnej zawsze bazuje
najpierw na silnym fundamencie praktyki dhammy w catym zyciu, opierajac sie na
poczatku na szczodro$ci, rozwoju w moralnoSci oraz refleksji nad dhamma w zyciu

codziennym, zwtaszcza prawem kammy.

Na kazdym etapie tego “stopniowego treningu” (anupubbi-sikkha) praktykujacy odkrywa
nowe istotne wymiary prawa przyczyny i skutku - kammy - podstawy wtasciwego pogladu.
W zwiagzku z tym jest to bardzo przydatna struktura porzadkujgca, w ktorej kontekscie

mozemy spogladac¢ na nauki Buddy w catej okazatosci.

Stopniowy trening zaczyna sie od praktyki szczodro$ci, ktéra pomaga rozpocza¢ dtugi proces
ostabiania nieprzebudzonych, nawykowych tendencji Igniecia u praktykujacego - Igniecia do
pogladéw, zmystowosci i nieumiejetnych form mys$lenia czy zachowania. Nastepuje po tym
rozw6j moralnosci, podstawowy poziom wstrzemiezliwosci zmystowej, ktdéra pomaga
praktykujgcemu rozwing¢ zdrowe i godne zaufania poczucie ,ja”. Spokéj umystu zrodzony z
takiego poziomu szacunku do samego siebie zapewnia baze do catego dalszego rozwoju na
Sciezce. Praktykujacy teraz rozumie, Ze pewne rodzaje szczeScia sa gtebsze i bardziej
niezawodne niz cokolwiek, co moze zapewni¢ gratyfikacja zmystow. Szcze$cie zrodzone ze
szczodro$ci i moralno$ci moze prowadzi¢ nawet do odrodzenia w niebie - zaréwno

dostownym jak i metaforycznym117.

Thanissaro Bhikkhu zwraca tutaj uwage na bardzo istotng rzecz w konteksScie drogi
wiodacej przez przyjemne stany duchowe: by rozpocza¢ praktyke rozpuszczania ,ja”,
zwigzang z gtebokim wglagdem w brak istoty (anatta), dobrze najpierw mie¢ fundament
w zdrowym i funkcjonalnym poczuciu ,ja”. Znaczy to, ze zanim przejdzie sie do
transcendentnego, bardzo zaawansowanego poziomu $ciezki, warto mie¢ naprawde
silne ugruntowanie w bardziej poczatkujacym etapie, ktéry bede nazywat ,niebianskim”.
Zanim przejdziemy do dalszej analizy tego, jak wej$cie na stopniowg $ciezke dhammy
jest przedstawiane w kanonie palijskim, przyjrzymy sie blizej temu podziatowi na

transcendentng i niebianska Sciezke oraz wigzacym sie z tym kwestiom.

117 Tamze.
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4.2. Podzial na niebianski i transcendentny etap S$ciezki w kontekscie

Mahaczattarisaka-sutty oraz stopniowej Sciezki

Podziat ten mozemy odnaleZ¢ w Mahaczattarisaka-sutcie, ktéra méwi, ze wtasciwy
poglad jest dwojaki: niedoskonaty, ktéry odnosi sie do szeroko pojetej dobroci oraz
prawa kammy (kamma-niyama), oraz transcendentny, ktéry nawigzuje do odpuszczania
sansary w kontek$cie czterech szlachetnych prawd i odnosi sie do prawa dhammy
(dhamma-niyama). Ze wzgledu na to, ze ten wlasciwy poglad ,potaczony =z
nieczysto$ciami, ktéry ma atrybuty dobrych czynéw i owocuje przywigzaniem” jest
$cisle zwigzany z dzialaniem (kamma) moralnym (sila) i szczodroscig (ddana) oraz
zwigzanymi z nimi niebianskimi owocami (vipaka), jak na przykiad odrodzenie w

niebianskich sferach egzystencji, bede go nazywat niebianskim wtasciwym pogladem.
Czym jest, mnisi, niewtasciwy poglad?

,Nie istnieje to, co dane, nie istnieje ofiarowane, nie istnieje to, co zostato poswiecone, nie
istnieje owoc i dojrzewanie dobrych oraz zlych dziatan, nie istnieje ten $wiat, nie istnieje
inny $§wiat, nie istnieje matka, nie istnieje ojciec, nie istniejg spontanicznie pojawiajace sie
istoty, nie istnieja w Swiecie pustelnicy i bramini, ktérzy spelnieni w dazeniach i
zrealizowani w praktyce, dzieki bezposredniemu wyzszemu poznaniu gtosza o tym $wiecie i

innym $wiecie” - to jest, mnisi, niewtasciwy poglad”118,

Czym jest, mnisi, Wtasciwy Poglad? Powiadam wam, mnisi, Wtasciwy Poglad jest dwojaki —
istnieje, mnisi, Wtasciwy Poglad, ktéry jest ze skazeniami, wspdidzielacy sie zastugami,
ktérego konsekwencja jest Igniecie, istnieje tez, mnisi, Wtasciwy Poglad, ktéry jest

szlachetny, bez skazen, ponadéwiatowy, bedacy czynnikiem Sciezki.

Czym jest, mnisi, Wtasciwy Poglad, ktory jest ze skazeniami, wspotdzielacy sie zastugami,
ktérego konsekwencjg jest Igniecie? ,Istnieje to, co dane, istnieje ofiarowane, istnieje to, co

zostalo poswiecone, istnieje owoc i dojrzewanie dobrych oraz ztych dziatan, istnieje ten

118 Bhijkkhu Sujato tlumaczy ten fragment: ,Dawanie, poSwiecenie i ofiara nie majg znaczenia. Nie ma
owocow i efektow dobrych i ztych czynéw. Nie ma zycia po $mierci. Nie mamy obowigzkow wzgledem
matek i ojcéw. Istoty nie odradzajg sie samoistnie po $mierci. Nie ma ascetow i bramindw, ktérzy maja
gteboka realizacje i praktyke duchowa, ktérzy opisuja zycie po $mierci poznawczy je poprzez wiasny
wglad. To jest btedny poglad”. (Wersja angielska: ““There’s no meaning in giving, sacrifice, or offerings.
There’s no fruit or result of good and bad deeds. There’s no afterlife. There’s no such thing as mother and
father, or beings that are reborn spontaneously. And there’s no ascetic or brahmin who is well attained
and practiced, and who describes the afterlife after realizing it with their own insight.” This is wrong
view.”, https://suttacentral.net/mn117/en/sujato, data dostepu: 5.02.2024.

To mniej dostowne ttumaczenie Bhikkhu Sujato dobrze wykazuje, ze btednym pogladem jest przekonanie,
ze te wszystkie dziatania nie majg znaczenia, a nie Ze nie istnieja. Tfumaczenie Piotra Jagodziniskiego jest
zapewne bardziej dostowne, ale dla oddania sensu tej frazy przywotatem tez wersje Bhikkhu Sujato. Ta
sama uwaga aplikuje sie do wtasciwego pogladu.
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Swiat, istnieje inny $wiat, istnieje matka, istnieje ojciec, istniejg spontanicznie pojawiajace sie
istoty, istniejg w $wiecie pustelnicy i bramini, ktérzy spetnieni w dazeniach i zrealizowani w
praktyce, dzieki bezpo$redniemu wyzszemu poznaniu gtoszg o tym $wiecie i innym $wiecie”
- to jest, mnisi, Wiasciwy Poglad, ktory jest ze skazeniami, wspoétdzielacy sie zastugami,

ktérego konsekwencja jest Igniecie.

Czym jest, mnisi, Wtasciwy Poglad, ktéry jest szlachetny, bez skazen, ponad§wiatowy, bedacy
czynnikiem Sciezki? Ktokolwiek, mnisi, kto rozwija Szlachetna Sciezke, kogo umyst jest
szlachetny, kogo umyst jest bez skazen, co przyczynia sie do Szlachetnej Sciezki, kto madry,
ma zdolno$¢ madrosci, moc madrosci, w kim jest badanie Dhammy bedgce czynnikiem
Przebudzenia, to jest Wtaéciwy Poglad, bedacy czynnikiem Sciezki — to sie nazywa, mnisi,
Wiasciwy Poglad, ktéry jest szlachetny, bez skazen, ponadswiatowy, bedacy czynnikiem
Sciezki [MN117].

Jak widzimy, niniejsza sutta moéwi, ze btedny poglad (miccha ditthi) to taki, jaki przeczy
prawu kammy i mozliwosci wgladu w nie przez istoty posiadajace duchowe moce. Istota
z btednym pogladem twierdzi, Ze nie ma Zycia po $mierci, nie ma owocow (vipaka)
kammicznych dobrych i ztych czynéw, nie ma odradzania sie po $mierci i nie ma istot,
ktére moga takie wglady uzyska¢ poprzez wtasng praktyke duchowa. Niebianski
wlasciwy poglad!1? potaczony z nieczysto$ciami (sasava sammaditthi) cechuje tego, kto
wtasnie dostrzega to, ze jest zycie po $mierci, Ze sg owoce dobrych i zlych czynow, ze
jest odradzanie sie po Smierci i Ze sg istoty, ktore moga mie¢ takie wglady poprzez
wtasng praktyke duchowa. Jak widzimy, wszystkie te aspekty odnosza sie do prawa

kammy i kwestii odradzania sie w przysztych wcieleniach w zaleznos$ci od kammy.

Transcendentny wtasciwy poglad (lokuttara sammaditthi) odnosi sie do transcendentnej
madrosci (paffa), czyli do odpuszczania sansary i wygaszania pragnien (tanha-khaya)
w kontekscie czterech szlachetnych prawd i trzech znakéw egzystencji: nietrwatosci

(anicca), cierpienia (dukkha) i braku istoty (anatta) uwarunkowanej egzystenciji.

119 Standardowo te ,nizsze” etapy $ciezki nie sa nazywane niebianskimi, lecz ,Swiatowymi”. Na przyktad
Peter Harvey w artykule The Nature of the Eight Factored Ariya Lokuttara Magga in Suttas Compared to the
Pali Commentarial Idea of It as Momentary, s. 35-37, przeciwstawia nizsza Swiatowa (ang.: wordly / pali:
lokiya) Sciezke wyzZszej transcendentalnej czy transcendujacej $wiat (ang. world-transcending / pali:
lokuttara). Peter Harvey wskazuje, Ze ten podziat pochodzi z abhidhammy therawady. Optuje za tym, aby
nazywac ten etap niebianskim, poniewaz realizacja praktyki na jego poziomie prowadzi do odrodzin w
$wiatach niebianskich, a juz za zycia przynosi duzg harmonie. Preferuje okreslenie ,niebianski” wzgledem
okrtes$lenia ,$wiatowy” réwniez dlatego, ze w kontek$cie buddyjskim to, co $wiatowe, czesto
przeciwstawia sie temu, co dhammiczne. Etap niebianski jest natomiast wtasnie czesciag dhammy, a nie jej
zaprzeczeniem. Abhidhamma therawady ktadia nacisk na suchy wglad, o czym pisze Louise Cousins w
artykule The Origins of Insight Meditation. By sprzeciwic sie tej tendencji oraz wesprzec te, ktéra jest moim
zdaniem blizsza naukom Buddy, postuguje sie wyrazeniem ,niebianski etap $ciezki”.
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Widzimy wiec, Ze ten niebianski wtasciwy poglad odnosi sie bardziej do dzialania w
zgodzie z prawem kammy, a wiec do dobrego traktowania innych istot i moralnego
zycia. Transcendentny jest zwigzany z bardziej gteboka praktyka rozpuszczania swoich
przywiazan, poprzez coraz gtebsze dostrzeganie nietrwatosci, cierpienia i braku istoty

wtasciwych uwarunkowanej egzystenciji.

Jak juz wykazaliSmy wcze$niej, na drodze wiodacej przez przyjemne stany duchowe ten
transcendujacy witasciwy poglad najlepiej kultywowa¢ w oparciu o silny fundament,
ktéry stanowia stany samadhi. Ktoczac tg $ciezka realizujemy kolejno oba etapy, jeden
po drugim. Dzieki temu unikamy zagrozen, ktére wigza sie z intensywng kontemplacja
nietrwatos$ci, cierpienia i braku istoty wtedy, gdy nie ma ona silnego fundamentu w
rozwoju serca/umystu. Bez uprzedniego oczyszczenia serca z awersji, ztej woli, gniewu
itd., poprzez gteboka praktyke niebianskich uczu¢ i ukojenia umystu (samatha-bhavana),
istnieje zagrozenie, Ze dana osoba rozwinie w sobie jedynie glebszg awersje i popadnie
w pragnienie braku egzystencji (vibhava-tanha). To pragnienie anihilacji nie dos$¢, Ze jest
bolesne, to nie jest celem buddyjskiej Sciezki, gdyz wedtug nauk buddyjskich arahant
odpuszcza zaréwno pragnienie egzystencji (bhava-tanhad), jak i braku egzystenc;ji
(vibhava-tanha), 0 czym mowi Dhammaczakkappawattana-sutta

(Dhammacakkappavattana-sutta) [SN56.11].

Kto$ moégtby wysuna¢ kontrargument, ze Mahaczattarisaka-sutta w swoich niepalijskich
wersjach nie zawiera tego podziatu. Bhikkhu Analayo w ksigzce A Comparative Study of
the Majjhima-nikaya pisze, Ze tylko w wersji palijskiej istnieje trojaki podziat na btedny,
wilasciwy (Swiatowy/niebianski) i transcendentny aspekt kazdego z czynnikéw
oSmiorakiej szlachetnej $ciezki. W paralelnych wersjach tej sutty - chinskiej,
tybetanskiej i sankryckiej - istnieje bowiem tylko dwojaki podziat na btedne i wtasciwe

aspekty Sciezki, a nie ma mowy o tych transcendentnych jej aspektach.

Czytajac palijska wersje przytoczong powyzej, mozemy zauwazy¢, ze stowa opisujace
niewlasciwy poglad i niebianski wtasciwy poglad sa sensowne i przekazuja to, co istotne
na S$ciezce, natomiast stowa opisujgce transcendentny poglad brzmia jak
abhidhammiczny techniczny jezyk, niezrozumiaty dla tego, kto nie ma o tym wiedzy z
innych Zrédet. Co wiecej, Bhikkhu Analayo argumentuje, Ze ta sutta byta bardzo wazna w
abhidhammicznych debatach, poniewaz wskazywata wtasnie na istotne znaczenie

“transcendentnego” aspektu buddyjskiej szlachetnej Sciezki, a sam jej tytul ma
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abhidhammiczny charakter, co moze $wiadczy¢ o tym, iZ zmieniono go pdzniejl20,
Potgczywszy to z faktem, ze w innych kanonicznych wersjach sutty ten podziat nie
istnieje, mozemy wyciggna¢ wniosek, ze transcendentny etap Sciezki zostat dopisany do
oryginalnej sutty, aby potem w abhidhammie mdc argumentowa¢, Ze istnieje on w

suttach.

PowyzZsze uwagi przemawiajg na rzecz mojej tezy, ktora gtosi istotng role niebianskiego
etapu $ciezki. W Swietle bowiem tej komparatystycznej analizy we wczesnym pre-
abhidhammicznym buddyzmie $ciezka obejmowata niebianski etap, ale nie wyrézniano

na niej etapu transcendentnego.

Jednym z zadan abhidhammicznego projektu, o czym pisze Louise Cousins w artykule
The Origins of Insight Meditation, byto wta$nie wzmacnianie autorytetu Sciezki suchego
wgladu, a w domysle ostabienie tej, ktéra bazuje na niebianskim etapie. We wczesnym
buddyzmie natomiast $ciezka stawata sie transcendentna samoistnie w momencie
przebudzenia, Kktére nastepowato po samma-samadhi, zaktadajacym realizacje
poprzednich siedmiu etapéw Sciezki (nie transcendentnych), co jest esencja palijskiej
Mahaczattarisaka-sutty i jej innych wersji nalezacych do pozostatych kanonéw. Jak juz
pisaliSmy w poprzednim rozdziale o aspektach poznawczych, po samma-samadhi

nastepuje przebudzenie, czyli wtasnie wtedy Sciezka staje sie transcendentna.

Podsumowujac: fakt, Ze transcendentne etapy S$ciezki nie istnieja w niepalijskich
wersjach Mahaczattarisaka-sutty, pokazuje tylko, Ze niebianska $ciezka jest integralng
czeScig buddyjskiej Sciezki w ogdle. Kwestia, czy $ciezka suchego wgladu byta od
poczatku alternatywa dla mniejszoSci, czy dopiero pdzniejszym pomystem therawady,
jest trudna do rozstrzygniecia. Jak jednak widzimy, zaréwno na gruncie wczesnego
buddyzmu, jak i pdzniejszej therawady przyjemna niebianska Sciezka jest co najmniej
preferowana (bazujac na suttach w kanonie palijskim), jezeli nie jest wrecz jedyna
wtasciwg (bazujac na komparatystycznych badaniach, probujacych dotrze¢ do

wczesnego buddyzmu).

Wracajac do charakteru samej tej praktyki: ten niebianski wtasciwy poglad oraz
zwigzana z nim $ciezka opieraja sie na kultywacji zdrowego dziatania (kusala kamma) i

unikania niezdrowego dziatania (akusala kamma). Mahaczattarisaka-sutta [MN117]

120 Bhikkhu Analayo, A Comparative Study of the Majjhima-nikaya, tom 2, s. 660 (Przypis 108).
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mowi: sg owoce dobrych i ztych czynow, a dawanie, poSwiecenie i ofiara majg znaczenie,

i tak dale;.

4.3. Scisty zwiazek niebianskiego etapu $ciezki z podejmowaniem dobrych dziatan

i kultywacja zdrowych stan6w mentalnych uwzgledniajacych niebianskie uczucia

Z nauk o kammie, ktore zawiera na przyktad Nibbedhika-sutta [AN6.63], wiemy, Ze sa
trzy rodzaje dziatan (kamma): mentalne, werbalne i cielesne. Ta sama sutta mowi
réwniez, zZe esencjg kammy jest intencja (cetana) i kazde dziatanie poprzez umyst, mowe
czy ciato jest dokonaniem jakiego§ wyboru, ktéry bedzie mial kammiczne efekty

(vipaka).

Cho¢ nie jest to wyrazone explicite w kanonie palijskim, mozemy z sutt wywnioskowag,
ze potaczenie dziatania (kamma) z intencja (cetana) pociaga zarazem zwigzek dziatania
z wlasciwa intencja (samma-sankappa). Natomiast Sammaditthi-sutta (Sammaditthi-
sutta) [MNO9] i Mahaczattarisaka-sutta [MN117] przekazuja, ze wiasciwy poglad jest
fundamentem wszystkich pozostatych siedmiu aspektow oS$miorakiej szlachetnej
Sciezki. Ot6z w kontek$cie o$miorakiej szlachetnej $ciezki wtasciwa mowa (samma-
vaca), wtasciwe dziatanie (samma-kammanta), wiasciwy sposéb zycia (samma-ajiva) i
wilasciwy wysitek (samma-vayama) powinny wynika¢ z wtasciwego pogladu (samma-
ditthi) i wtasciwej intencji (samma-sanikappa). Trzeba tutaj doda¢, ze samma-sankappa

mozemy przektadac¢ rowniez jako ,wtasciwe mysli”.

Wiasciwa intencja czy wilasciwe mysSli (samma-sankappa) powinny wynika¢ z
wtasciwego pogladu. Natomiast nasza mowa i dziatanie powinny wynika¢ jednoczeS$nie
z wilaSciwego pogladu i wilaSciwej intencji czy mysli. Mowi o tym
Ambalatthikarahulowada-sutta (Ambalatthikarahulovada-sutta), w ktorej Budda poucza
Rahule, ze powinien on dokonywa¢ refleksji przed, podczas i po dokonaniu kazdego
dziatania (kamma), zaré6wno mentalnego, jak i werbalnego oraz cielesnego. Refleksja ta
powinna dotyczy¢ tego, czy dane dziatanie prowadzito do krzywdy jego samego, innych,
badZ zar6wno jego i innych. Nastepnie, jezeli na drodze refleksji doszedtby do wniosku,
ze ktérekolwiek z tych dziatan doprowadzitoby, doprowadza, czy doprowadzito do
jakiejkolwiek krzywdy, to powinien podja¢ starania, by juz nigdy wiecej tego nie robic.

Budda dodaje, Ze jest to praktyka, ktérg podejmuja wszyscy dhammaczarini:
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»Jak mniemasz, Rahulo, po co jest zwierciadto?”
JIstnieje po to, by sie w nim przeglada¢, Bhante.”

,Tak samo, Rahulo, jakiekolwiek dziatanie ciatem powinno by¢ dokonane po wielokrotnym
rozwazeniu, jakiekolwiek dziatanie mowa powinno by¢ dokonane po wielokrotnym
rozwazeniu, jakiekolwiek dziatanie umystem powinno by¢ dokonane po wielokrotnym
rozwazeniu. (...) Rahulo, jacykolwiek pustelnicy czy bramini w przesztosci (...) w przysztosci
(...) w terazniejszos$ci oczyszczaja dziatania cielesne, oczyszczaja dziatania mowa, oczyszczaja
dziatania umystem, wszyscy oni oczyszczaja dziatania cielesne w ten sam sposéb po
wielokrotnym rozwazeniu, oczyszczaja dziatania mowg w ten sam sposéb po wielokrotnym

rozwazeniu, oczyszczajg dziatania umystem w ten sam spos6b po wielokrotnym rozwazeniu.

Dlatego tez, Rahulo: ,bede oczyszczat dziatanie cialem po wielokrotnym rozwazeniu, bede
oczyszczat dzialanie mowa po wielokrotnym rozwazeniu, bede oczyszczat dziatanie
umystem po wielokrotnym rozwazeniu” — w ten sposo6b, Rahulo, powiniene$ praktykowac

[MN61].

Zdroworozsadkowo brzmi stwierdzenie, Ze nasza mowe i dziatania poprzedzajg jakie$
mysli, ktére zawsze majgq jakie§ nastawienie czy intencje (sankappa). Zgodnie z
progresja o$miorakiej szlachetnej $ciezki, bazujac na wiasciwym pogladzie, powinniSmy
sie niestrudzenie podejmowac refleksje nad swoimi intencjami i mys$lami, a nastepnie
nad mowa, czynami i sposobem zycia. Nalezy nastepnie podejmowac wysitek, by
kultywowac¢ zdrowe dziatania i nie dopuszcza¢ do niezdrowych, poprzez te wszystkie

trzy sfery: mysli, mowy i dziatan fizycznych.

[stotg praktyki wiodacej do dzhan i wyzwolen serca przez niebianskie uczucia - jak
wykazaliSmy to we wczesSniejszych rozdziatach - jest wygaszanie pieciu nieczystosci
(nivarana). Mozna to ujg¢ roOwniez szerzej, Ze istota jest kultywacja wtasciwego wysitku,
czyli kultywacja zdrowych stan6w mentalnych, a rozpuszczanie niezdrowych (akusala

dhammay).

W swojej ksigzce Buddhadhamma Bhikkhu P.A. Payutto podaje kilka przyktadowych

mentalnych formacji, ktére mozemy podzieli¢ na zdrowe lub niezdrowe:

Zdrowe:
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Wiara (saddha), pomnos$¢ (sati), moralny wstyd (hiri), lek przed czynieniem zta (ottappa),
mitujaca dobro¢ (mettad), wspotczucie (karuna), wspoétrado$é (mudita), rownowaga umystu

(upekkha), madros¢ (pariia)t?l,

Niezdrowe:

Ignorancja (moha), chciwos¢ (lobha), nienawis¢ (dosa), zarozumiatos¢ (mana), (...) zazdrosé

(issa) i skapstwo (macchariya)i?2,

W Maharahulowada-sutcie odnajdujemy natomiast fragment tekstu, w ktorym Budda
mowi:
Rahulo, rozwijaj medytacje mitujacej dobroci. Gdy, Rahulo, rozwija sie medytacje mitujgcej
dobroci, w takim kim$ gniew zaniknie. Rahulo, rozwijaj medytacje wspotczucia. Gdy, Rahulo,
rozwija sie medytacje wspotczucia, w takim kim$ okrucienstwo zaniknie. Rahulo, rozwijaj
medytacje wspéiradosci. Gdy, Rahulo, rozwija sie medytacje wspdtradosci, w takim kims$
niezadowolenie zaniknie. Rahulo, rozwijaj medytacje zréwnowazenia. Gdy, Rahulo, rozwija

sie medytacje zrownowazenia, w takim kim§ opér zaniknie [MN62].

Widzimy wiec, ze kultywacja zdrowych stanéw, jakimi sg niebianskie uczucia,
automatycznie wygasza ich negatywne przeciwienstwa. I tak mitujgca dobro¢ wygasza
ztg wole i w domysle tez gniew, nienawi$c i tak dalej, a wiec wspétgra z przestrzeganiem
wskazan moralnych, ktérych podstawg jest niekrzywdzenie. Duchowa mito$¢ motywuje
nas rowniez do szczodrosci. Wspotczucie, podobnie jak mitujaca dobro¢, wygasza
wszelkie tendencje krzywdy i budzi w nas che¢ pomocy, a wiec szeroko rozumianej
ofiarnosci. Wspotradosc¢ i wdzieczno$¢ wygaszajg zazdros$¢ i niezadowolenie. Radowanie
sie z cudzego szczeScia tez moze by¢ motywacja do szczodrosci i nie odbierania innym
szczescia, czyli niekrzywdzenia. Zrdwnowazenie wygasza odraze, awersje i niepokéj. W
tym kontekScie widzimy, Ze poprzez afirmatywng kultywacje zdrowych stanéw
mentalnych, jakimi sg niebianskie uczucia, automatycznie pozbywamy sie tych

negatywnych.

Podkresli¢ nalezy, ze poprzez kultywacje niebianskich uczu¢ realizujemy tez wtasciwg
intencje (samma-sankappa). Kultywujac bowiem mitujacg dobro¢, wspoétczucie,
wspotrado$¢ i réwnowage umystu, automatycznie kultywujemy niekrzywdzenie
(avhimsa sankappa) oraz brak gniewu czy zlej woli (abyapada-sanikappa). Natomiast

szczescie nie bazujace na zmystowosci, ktdre te stany przynosza, moze by¢ pomocne w

121 Bhikkhu P.A. Payutto, Buddhadhamma: The Laws of Nature and Their Benefits to Life, s. 9.
122 Tamze.
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kultywacji odpuszczania pragnien zmystowych, czyli realizacji intencji wyrzeczenia
(nekkhamma-sankappa). Widzimy wiec, ze kultywacja niebianskich uczu¢ spetnia
wszystkie najwazniejsze kryteria funkcjonalne na Sciezce buddyjskiej: sprzyja realizacji
zdrowych standw, rozpuszczaniu negatywnych i prowadzi stopniowo do samma-

samadhi, czyli, w tym konteks$cie, wyzwolen serca przez niebianskie uczucia.

Powréémy do niebianskiego wtasciwego pogladu. Jak czytamy w Mahaczattarisaka-
sutcie [MN117], dotyczy on w duzej mierze prawa kammy, ktérego esencja, zgodnie z
Nibbedhika-suttq [AN6.63], jest intencja (cetand). Jak wykazaliSmy wyzej, wtasciwa
intencja (samma-sankappa) zawiera w sobie stany bazujace na niebianskich uczuciach,
gdyz kultywacja tych pozytywnych stanéw spetnia kryteria niekrzywdzenia (ahimsa),
braku ztej woli (abyapada) i wyrzeczenia (nekkhamma). Ot6z w konteksScie prawa
kammy kultywacja niebianskich uczu¢ jest wartoSciowa jako praktyka oczyszczania
serca czy kultywacji pozytywnych stanéw, prowadzi ona do szczesScia w przysziosci,
istotnie wspiera praktyke dzhan i wyzwolen serca przez niebianskie uczucia, a takze
prowadzi do niebianskich wcielen. Przemawia to za tym, Ze trafne jest nazywanie tego
etapu S$ciezki ,niebianskim”, a zwigzanego z nim aspektu wiasciwego pogladu:
yniebianskim wtasciwym pogladem”. Dtugofalowym celem tej $ciezki moze by¢ albo
odrodzenie w niebianskich $wiatach, albo fundament pod przejscie na transcendentny

etap, ktorego celem jest nibbana. To wszystko sg warto$ciowe funkcjonalne aspekty.

4.4. NiebianskKi etap $ciezki jako kluczowy aspekt buddyjskiej szlachetnej Sciezki

W tym konteksScie niebianska $ciezka nie jest czym$ innym niz buddyjska szlachetna
Sciezka, lecz stanowi jej pierwszy etap. Jest ona bardzo istotna, gdyz to wtasnie ona
buduje nalezyte fundamenty pod dalsza, trudniejszg praktyke. Wiasnie do tego odnosit
sie Thanissaro Bhikkhu w powyzszych stowach, podkreslajac, Zze nalezy najpierw
stworzy¢ zdrowe i funkcjonalne poczucie ,ja”. Do tego tez odnosit sie Ajahn
Brahmavamso w wypowiedzi, ktorg przywotywaliSmy juz wczeS$niej: mowil, ze gdy
wchodzimy w gltgb umystu, istotna staje sie czysto$¢ serca bazujaca na szczodrosci i

moralnosci. Przytoczmy jg raz jeszcze w obecnym kontekscie:

W rozdziale 7 po raz pierwszy przedstawitem poréwnanie umystu do lustra. Jest to gleboki

wglad uswiadomic¢ sobie, ze ta [samadhi - przyp. P.P.] nimitta jest reprezentacja naszego
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umystu. Tak jak przegladajac sie w lustrze widzimy swojg twarz, tak samo na tym etapie
medytacji, w tym przemoznie gltebokim nieporuszeniu (ang. stillness) umystu widzimy

wlasnie swoj umyst.

Kiedy nimitta jawi sie komus jako przygaszona lub nawet brudna, znaczy to, ze to umyst tej
osoby jest przygaszony czy nawet brudny! Najczesciej jest tak, poniewaz miata ta osoba
ostatnio braki w swojej moralnosci; by¢ moze byta gniewna czy egoistyczna. Na tym etapie
medytacji patrzymy na swoj wiasny umyst i nie ma tutaj miejsca na oszustwo. Tutaj zawsze
widzimy umyst takim, jakim jest. A wiec jezeli czyjas nimitta jawi sie jako przygaszona lub
skazona, to ta osoba powinna oczysci¢ swoje sprawowanie w codziennym zyciu. Powinna
powzigé moralne wskazania, méwi¢ jedynie mito, praktykowaé wiecej szczodrosci i by¢
bezinteresowng w stuzbie innym. Ten etap medytacji, kiedy pojawiaja sie nimitty, jasno

pokazuje, ze dobro¢ jest esencjalnym czynnikiem potrzebnym do sukcesu w medytacji.

Bedac nauczycielem na wielu odosobnieniach medytacyjnych przez wiele lat zauwazytem, ze
rozwo6j w medytacji najtatwiej przychodzi tym, ktérych okreslilibySmy, Zze majg czyste serca.
S3 to ludzie, ktérzy sa rado$nie szczodrzy, ktorych natura nigdy nie pozwala im skrzywdzic¢
innej istoty, ktérzy mowia tagodnie, mito i szczesliwie. Ich piekny styl zycia sprawia, ze maja
piekne umysty. A ich piekne umysty wspierajg ich cnotliwy sposéb zycia. I wtedy, kiedy
osiagaja ten etap medytacji i ich umyst odkrywa obraz nimitty, jest tak piekny i czysty, ze
fatwo prowadzi ich do dzhany. Pokazuje to, ze nie da sie prowadzi¢ nieuwaznego i
folgujgcego sobie w egoizmie sposobu zycia i mie¢ tatwy sukces w medytacji. Z drugiej
strony, oczyszczanie swojego zachowania i rozwijanie wspotczucia przygotowuje umyst do
medytacji. Tak wiec najlepszym sposobem, by roz$wietli¢ przygaszong czy brudng nimitte,

jest oczyszczenie swojej cnoty poza medytacjg123.

Jak widzimy, zaré6wno Thanissaro Bhikkhu, jak i Ajahn Brahmavamso, podkreslaja, Ze do
realizacji gtebszych aspektow Sciezki i osiggniecia sukcesu w medytacji formalnej
potrzebna jest silna podstawa etyczna, przejawiajaca sie w szczodrosci i moralnosSci.
Jezeli na drodze wiodacej przez przyjemne stany duchowe kluczowa jest realizacja
dzhan czy wyzwolen serca przez niebianskie uczucia, co ukazaliSmy wyzej, to najpierw
konieczne jest skupienie swoich wysitkdw na kultywacji szczodrosci oraz moralnosci.
Dodatkowo, na co uwage zwrocili Thanissaro Bhikkhu i wczes$niej cytowany Ajahn Sona
(i do czego odnosiliSmy sie juz wielokrotnie w tej pracy), taka praktyka umozliwia
aspekt poznawczy, ktorypolega na refleksji nad tym, jak odczuwamy (vedana) takie

dziatania (kamma) oraz jakie przychodza z nich owoce (vipaka) w przysztosci.

123 Ajahn Brahm, Mindfulness, Bliss, and Beyond: A Meditator’s Handbook, s. 144.
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4.5. Argumenty bazujace na suttach za tym, Zze stopniowy trening buddyjski

uwzglednia niebianski etap Sciezki

Przyjrzyjmy sie teraz tym kwestiom bardziej szczegétowo w kontekscie stopniowego
treningu (anupubba-sikkha) czy stopniowej Sciezki (anupubba-patipada), ktore
odnajdujemy w kanonie palijskim. Po pierwsze podkresli¢ trzeba, ze w suttach nie ma
jednej uniwersalnej wersji stopniowego treningu, lecz jest ich kilka. Przedstawimy trzy

gléwne rodzaje stopniowego treningu.

Pierwszy: kto$§ zastyszawszy oraz przyjawszy dhamme, idzie naprzdéd ze Swieckiego
zycia, zostajac bhikkhu czy bhikkhuni, i wtedy rozpoczyna caty trening duchowy. Drugi:
trening dla ludzi Swieckich, ktérzy sa gotowi w takim zyciu praktykowa¢ dhamme
gteboko. I trzeci: dla tych ludzi $wieckich, ktérzy nie maja w danym momencie
potencjatu czy aspiracji do realizacji gtebokiej dhammy i pozostajag na niebianiskim
etapie Sciezki, cieszgc sie za zycia rOwniez z przyjemnos$ci zmystowych. Warto tu od razu
zaznaczyC, ze kto$ oczywiscie moze zacza¢ od takiego mniej ambitnego podejscia do
dhammy, a z czasem otworzy¢ sie na jej gtebsze aspekty. Wrecz naturalnym jest, ze dla
wielu ludzi proces otwierania sie na gtebsze etapy dhammy bedzie stopniowo wynikat

ze zintegrowania pierwszych jej etapow.

Jest to szczegdlnie istotne, gdyz wiekszo$¢ wspdiczesnych ludzi Zachodu nie jest gotowa
na praktyke glebszej dhammy. W zwigzku z tym praktykowanie przez nich
poczatkowych etapéw Sciezki ma szczegdlng wartos¢ funkcjonalna. Po pierwsze dlatego,
ze w niemalym stopniu juz wyzwala takie osoby z cierpienia i pomaga im realizowac
szczescie oraz wolnos¢, po drugie, daje im podstawy do gltebszej praktyki w przysztosci,
a po trzecie, zwieksza ich szanse na dobre przyszte wcielenie, w ktérym beda mogli

praktykowac dalej.

Ten pierwszy rodzaj stopniowego treningu, polegajacy na tym, ze kto$ rozpoczyna go
jako mnich czy mniszka, odnajdujemy w wielu suttach, miedzy innymi
Czulahatthipadopama-sutcie. Sutta mowi, ze kiedy w Swiecie pojawia sie Budda i naucza

dhammy:

Wtedy gospodarz lub syn gospodarza lub kto$, kto urodzit sie w innej rodzinie, styszy
Dhamme. Ustyszawszy Dhamme, nabywa wiary w Tathagate. Obdarzony nabyta wiarg,

rozwaza on tak: ,Wie$¢ domowy zywot to przyttoczenie, petne kurzu, wywedrowanie [z
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domu w bezdomno$¢] to otwarta przestrzen. Nie jest tatwo zyjac w domu wie$¢ Swiety
zywot w cato$ci doskonaty, w catosci czysty, jak wypolerowana muszla. Co gdybym
zgoliwszy brode i wlosy na gtowie, okrywszy sie barwionymi tachami, wywedrowat z domu
w bezdomnos$¢?”. W pdzniejszym czasie porzucajgc mniejsze lub wieksze nagromadzenie
bogactwa, porzucajac mniejszy lub wiekszy krag rodzinny, zgoliwszy brode i wtosy na
gltowie, okrywszy sie barwionymi tachami, wywedrowuje z domu w bezdomnos$¢é. Gdy tak

wywedruje, podejmuje sie treningu i stylu zycia mnisiego [MN27].

Nastepnie sutta opisuje cala stopniowag Sciezke, od przyjecia wskazan, bycia
ukontentowanym ze skromnego mniszego ekwipunku, praktyki pomnos$ci i
wstrzemiezliwosci zmystow (indriya-samvara), wygaszania pieciu splamien (nivarana),
kultywacji samma-samadhi do nastepnie nalezytych wgladéw poznawczych,
owocujgcych realizacjg nibbany. Co ciekawe, zasadnicza praktyka rozpoczyna sie tutaj
juz po zostaniu bhikkhu czy bhikkhunti, tak jakby to byt poczatek $ciezki. W kontekscie
wspoétczesnych czasow decyzje, by zosta¢ buddyjskim mnichem czy mniszka, podejmujg
z reguty osoby, ktére sa juz gteboko na $ciezce. Taki sposéb rozpoczynania $ciezki, zbyt
wymagajacy dla wiekszosci ludzi, nie jest adekwatny do sytuacji panujacej we
wspotczesnym zachodnim $wiecie. kwestia znalezienia odpowiedniego klasztoru

stanowi tutaj dodatkowe utrudnienie.

Druga wersja praktyki stopniowej Sciezki, kiedy rozpoczyna sie te praktyke w zyciu
Swieckim, przedstawiona zostata w Suppabuddhakutthi-sutcie (Suppabuddhakutthi-

sutta):

Wtedy to Btogostawiony przekierowat uwage i przeniknat swoim umystem umysty w catym
zgromadzeniu: ,Kto z tu obecnych ma mozliwo$¢ uswiadomi¢ sobie Dhamme?”.
Blogostawiony dostrzegt tredowatego Suppabuddhe, siedzacego posréd zgromadzenia.
Dostrzegtszy [go], to sie [w Btogostawionym] pojawito: ,Ten z tu obecnych ma mozliwo$¢

u$wiadomi¢ sobie Dhamme”.

Wtedy Blogostawiony udzielit tredowatemu Suppabuddzie stopniowych pouczen, a
mianowicie: pouczenia o dawaniu, pouczenia o moralnym postepowaniu, pouczenia o
Niebiosach; wyjasnit wade, degradacje i skalanie przyjemno$ciami zmystowymi oraz zalete
wyrzeczenia. Gdy Btogostawiony poznatl, Ze umyst tredowatego Suppabuddhy jest gotowy,
elastyczny, wolny od przeszkdd, uskrzydlony i pogodny, wtedy wyjasnit mu przekaz

Dhammy przydzielony buddhom: krzywde (dukkha)!?4, jej przyczyne, jej ustanie i Sciezke.

”

124 Piotr Jagodzinski przektada dukkha jako ,krzywda
jest ,cierpienie”.

. Najbardziej popularnym przekladem tego stowa
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Tak jak wiadomo, ze czysta szata bez ciemniejszych zabrudzen witasciwie przyjmowataby
barwe, w ten sam sposéb u tredowatego Suppabuddhy, gdy tam siedziat, pojawito sie
niesplamione, nieskalane oko Dhammy: ,Jakiekolwiek zjawiska oparte na pojawianiu,

wszystkie one podlegaja ustaniu” [Ud5.3].

Jak widzimy, Budda rozpoczyna nauke dhammy od szczodroSci i moralnosci oraz mowy
o niebiosach (sagga). Dopiero nastepnie przechodzi do kontemplacji minuséw
przyjemnosci zmystowych i pluséw wyrzeczenia (nekkhamma). Na koncu uczy czterech
szlachetnych prawd. Mozemy z tego wyciggna¢ wniosek, ze praktyka szczodros$ci oraz
moralnosci jest fundamentem do dalszych, bardziej zaawansowanych etapéw. Tak samo
ujmuje stopniowa $ciezke Thanissaro Bhikkhu w tek$cie A Path To Freedom, A Self-
Guided Tour of the Buddha’s Teachings.12> Sg to kolejne argumenty za tym, Ze omawiany

niebianski etap drogi duchowej jest poczatkiem catej o§miorakiej szlachetnej Sciezki.

Koresponduje z tym Mahanama-sutta (Mahanama-sutta) [AN6.10], w ktorej Budda
poucza cztowieka o imieniu Mahanama, Ze powinien praktykowac sze$¢ rodzajow
medytacji. S3 to kolejno: rekolekcja Buddy (buddhanussati), rekolekcja dhammy
(dhammanussati), rekolekcja sanghi (sanghanussati), rekolekcja wtasnej moralnosci
(silanussati), rekolekcja wtasnej szczodrosSci (caganussati) oraz rekolekcja boéstw
(devatanussati). Wedtug tej sutty wszystkie medytacje prowadza do tego, ze umyst w
tym czasie w jakims$ stopniu wolny jest od chciwosci, ztej woli i ignorancji. Dzieki temu,
kiedy kieruje sie on nastepnie na nauki Buddy, odnajduje w nich inspiracje, ktora
prowadzi do rozpoczecia procesu transcendentnego wspoétzaleznego powstawania
(lokuttara-paticcasamuppada). Znaczy to, ze stopniowo pojawia sie zachwyt (pamojja)
nad tymi naukami, ktory daje efekt rozkoszy (piti), ukojenia (passaddhi), btogosci
(sukha) i medytacyjnego skupienia (samadhi). Zauwazmy, Ze jest to ta sama sekwencja,
ktérg przywotywaliSmy juz kilkukrotnie w ramach omawiania Upanisa-sutty [SN12.23] i
ktéra dalej prowadzi do prawdziwej wiedzy i wizji (Aianadassana) oraz stopniowo do

petnego przebudzenia.

Widzimy tutaj, ze poczatkowe nauki Buddy z Suppabuddhakutthi-sutty [Ud5.3] oraz
wskazowki z Mahanama-sutty [AN6.10] wyraznie ze soba korelujg. Obydwie sutty

dotycza przede wszystkim przyjecia dhammy, czy zaufania trzem klejnotom okreSanym

125 Thanissaro Bhikkhu, A Path to Freedom, A Self-guided Tour of the Buddha's Teachings, Access to Insight

2005, Dhamma - Index, https://www.accesstoinsight.org/ptf/dhamma/index.html, data dostepu:
5.02.2024.
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jako: budda, dhamma i sangha, a takze praktykowania moralnosci i szczodrosci oraz
omawiajg nature istot niebianskich. Bardzo podobng liste odnajdujemy w Abhisanda-
sutcie [AN8.39], mowigcej o zastugach i dobroci, ktére pielegnujg szczeScie oraz
wspierajg odradzanie sie w niebiosach. S3 to znowu: przyjecie schronien w trzech

klejnotach oraz dotrzymanie pieciu wskazan moralnych.

Przyktady te przemawiajg za tym, Ze niebianska $ciezka oparta na dobroci i niebianskich
uczuciach, ktore sie z nig tacza, jest zalecang poczatkowa praktyka, dajaca fundamenty

do bardziej zaawansowanych etapdw $ciezki.

Trzeci rodzaj stopniowego treningu dotyczy poczatkowych etapéw S$ciezki dla ludzi
Swieckich, ktdrzy wcigz ciesza sie przyjemnoS$ciami zmystowymi i nie sg gotowi na
bardziej ascetyczne zycie. Co ciekawe, nauki Buddy dla takich ludzi dotycza
przestrzegania wskazan moralnych (zwigzanych z niekrzywdzeniem), szczodroscig,
utrzymywaniem dobrych relacji z innymi, wspieraniem dhammaczarin6w, moralnym
sposobem zarabiania oraz madrym zarzgdzaniem swoimi finansami. Jest to ciekawe
potaczenie rozwoju moralnos$ci oraz madrego podejScia do praktycznego zycia.
Zauwazmy tutaj, ze nie ma tu mowy o kultywacji gtebokiej medytacji formalnej. Budda w
takim konteks$cie duzo wiekszy nacisk ktadl na rozwoéj moralnego, szczodrego i madrego

podejscia w catym codziennym zyciu.

Najbardziej szczegdétowq i obszerng sutta w tym kontekscie jest Singala-sutta (Singala-
sutta) [DN31]. Zawiera ona stowa Buddy o unikaniu niewtasciwych dziatan, ktére Scisle
wigze sie z przestrzeganiem buddyjskich wskazan moralnych. Mowa ta dotyczy wiec
tego, by nie zabija¢ zywych istot, nie brac tego, co nie jest dane, nie krzywdzi¢ na gruncie
seksualnym, nie ktamac ani nie spozywac alkoholu. Kolejne zalecenia to: nie zawiera¢
przyjazni z niemoralnymi czy fatszywymi ludZmi, jak i nie by¢ leniwym. Ostatnie dotycza
tego, by utrzymywac dobre relacje i by¢ wspierajagcym w roznych ich formach. Sa to
kolejno: relacja z rodzicami, nauczycielami, partnerami, przyjaciéotmi, pracownikami
oraz ascetami. W skrocie, wszystkie te relacje powinny opiera¢ sie na moralnosci i
szczodrosci. Efektem takich dziatan jest harmonia, szcze$cie i dostatek w Zzyciu obecnym
oraz odrodzenie w $wiatach niebianskich w przysztym zyciu. W KkonteksScie
przywotanych wyzej sutt, jest to zarazem idealny fundament do ewentualnej gtebszej

praktyki dhammy.
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Potwierdzaja to stowa z Mangala-sutty (Mangala-sutta), w ktorej pierwsze najwieksze

btogostawienstwa w Zyciu to:

Nie identyfikuj sie z gtupcami,
badz identyfikowany z medrcamil2e,
szanuj tych, ktérzy sa zastuzenie szanowani -

to jest btogostawienistwo najwyzsze.

W odpowiednim miejscu zy¢,
nieustannie dobre zastugi czyni¢,
we wlasciwy sposdb sie doskonali¢ -

to jest btogostawienstwo najwyzsze.

Mie¢ umiejetnos$ci i najwyzsze poznanie,
udoskonala¢ sie w moralnej dyscyplinie,
w mowie wystawia¢ sie tagodnie -

to jest btogostawienstwo najwyzsze.

Dla matki i ojca by¢ pomocnym,
dla dzieci i Zony by¢ opiekunczym,
zajeciem trudni¢ sie nieskomplikowanym -

to jest btogostawienstwo najwyzsze.

By¢ szczodrym, zycie zgodne z Dhammag prowadzic,
o bliskie osoby troskliwie dbac,
nienagannych czynéw dokonywac -

to jest btogostawienistwo najwyzsze.

0d zta powstrzymywac sie i stronic,
substancji odurzajacych unika¢,
niestrudzenie Dhamme praktykowacé -

to jest btogostawienstwo najwyzsze.

Mie¢ szacunek do innych i byé skromnym,

zadowolonym oraz wdziecznym,

126 Bhikkhu Sujato przektada ten fragment jako ,nie bratac¢ sie z gtupcami, brata¢ sie z medrcami”, ang. do

not fraternize with fools, but to fraternize with the wise, https://suttacentral.net/snp2.4/en/sujato, data
dostepu: 5.02.2024.
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stucha¢ Dhammy w czasie odpowiednim -

to jest btogostawienistwo najwyzsze.

By¢ tolerancyjnym, do rad stuchania skorym,
majac wzor w kazdym czcigodnym,
dyskutowa¢ o Dhammie w czasie odpowiednim -

to jest btogostawienstwo najwyzsze [Snp2.4].

W dalszej czeSci sutta ta omawia jeszcze kolejne najwieksze btogostawienstwa,
zwigzane z asceza i $wietym zZyciem oraz realizacja nibbany. Znowu widzimy tutaj
progresywng $ciezke od dobrego Zycia $wieckiego po czyste duchowe Swiete Zycie.
[stotne, Ze i ta sutta méwi o tym, by zawiera¢ przyjaznie z odpowiednimi ludzmi, by by¢
dobrym w swojej profesji, by¢ dobrym wzgledem innych, by widywa¢ mnichéw i

mniszki oraz przeprowadza¢ dyskusje o dhammie.

Kolejna sutta méwigca w podobnym duchu to Ananja-sutta (Ananya-sutta). Wymienia
ona cztery rodzaje szczeScia, ktére moze osiggna¢ osoba $wiecka cieszaca sie
przyjemnos$ciami zmystowymi. Sg to: (1) posiadanie majatku nabytego wtasng uczciwag
praca, (2) uzywanie swojego majatku do czynienia zastug, a wiec bycie madrze
szczodrym, (3) bycie wolnym od dlugéw oraz ostatnie, najwazniejsze: (4) szczeScie

zrodzone z niewinnos$ci.

Ktére to, gospodarzu, szczeScie z nienaganno$cil?’? Zdarza sie, gospodarzu, Ze uczen
Szlachetnych odznacza sie nienagannymi czynami, stowami, myslami. Myslac: ,0dznaczam
sie nienagannymi czynami, stowami, my$lami”, osiaga szczescie, osigga btogos¢. Tym nazywa
sie, gospodarzu, szczesScie z nienagannosci. Tym sa, gospodarzu, cztery rodzaje szczescia,
ktéore moze zrealizowa¢ $wiecka osoba, cieszgca sie zmystowymi przyjemnos$ciami, w

zalezno$ci od czasu i od okolicznoSci.

Kto zna szczeScie z niezadtuzenia,

Jak tez szczeScie z posiadania ma,

Uzywa Smiertelnik szcze$cia z bogacenia,
ten w madro$c¢ dostapi wejrzenia.

Rozumie i miare wgladu posiada,

127 Innymi stowy: niewinno$ci.
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obu dobrobytéw uczony badacz,
Jedna to szczeScie z postawy nienagannej,

reszta niewarta jednej szesnastej [AN4.62]

Jak widzimy, Budda glosi, iz szcze$cie zrodzone z nienaganno$ci, czy innymi stowy z
niewinno$ci, jest najwyzszym z wymienionych i Ze tgczy sie ono z nietamaniem wskazan
moralnych, nie czynieniem zadnej krzywdy poprzez dzialania mentalne, werbalne oraz
cielesne. Mozemy zauwazy¢, ze jest to ta sama praktyka, ktorg wyzej przytaczaliSmy z
Ambalatthikarahulowada-sutty [MN61]. W tej sutcie Budda pouczat Rahule, Ze powinien

podejmowac refleksje i eliminowac wszelkie dziatania, ktére prowadza do jakiejkolwiek

krzywdy.

OdpowiedZ na pytanie, dlaczego szcze$cie zrodzone z niewinno$ci jest takie istotne,
odnajdujemy w Czetanakaranija-sutcie (Cetanakaraniya-sutta), gdzie pojawia sie kolejna
sekwencja transcendentnego wspoétzaleznego powstawania. W niniejszej sutcie
sekwencja prowadzaca sukcesywnie do samadhi i dalej do wiedzy oraz wizji
(Aanadassana) rozpoczyna sie wtasnie od moralnego zachowania, ktére prowadzi do
braku wyrzutéw sumienia, czyli wiasnie do niewinno$ci. Jest ona przyczyng zachwytu, i

dalej:

Mnisi, kto§ moralny, przestrzegajacy zasad moralnych nie musi zywi¢ intencji:

Niech pojawi sie we mnie brak zalu. To naturalne, mnisi, Ze w kim$§ moralnym,

przestrzegajacym zasad moralnych pojawia sie brak zalu.

Mnisi, kto$, w kim brak Zalu, nie musi Zywi¢ intencji: Niech pojawi sie we mnie zadowolenie.

To naturalne, mnisi, ze w kim$, w kim brak zalu, pojawia sie zadowolenie.

Mnisi, kto§ zadowolony nie musi zywi¢ intencji: Niech pojawi sie we mnie radosne uniesienie.
To naturalne, mnisi, Ze w kim$§ zadowolonym pojawia sie radosne uniesienie.

Mnisi, w kim$, kogo umyst przepetniony radosnym uniesieniem, nie musi zywi¢ intencji:
Niech me cialo sie uspokoi. To naturalne, mnisi, ze w kim$, kogo umyst przepetniony

radosnym uniesieniem, tego ciato sie uspokaja.

Mnisi, w kim$, kogo ciato jest uspokojone, nie musi zywi¢ intencji: Niech odczuwam btogosé.

To naturalne, mnisi, ze kto$, kogo ciato jest uspokojone odczuwa btogos¢.

Mnisi, kto$ btogi nie musi zywi¢ intencji: Niech moéj umyst sie skupi (samddhi). To naturalne,

mnisi, Ze w kim$ btogim umyst sie skupi.
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Mnisi, kto§ skupiony nie musi zywi¢ intencji: Obym pojmowat i widziat zgodnie z
rzeczywisto$cig. To naturalne, mnisi, Ze kto$ skupiony bedzie pojmowat i widziat zgodnie z
rzeczywistoscia.

Mnisi, kto$, kto pojmuje i widzi zgodnie z rzeczywisto$cia, nie musi zywi¢ intencji:

Niech sie nie przywiazuje. To naturalne, mnisi, ze kto$, kto pojmuje i widzi zgodnie z
rzeczywistoscig, ten sie nie przywiazuje.

Mnisi, kto$ nieprzywigzany nie musi zywic intencji: Niech bede z wyczerpanymi zgdzami. To

naturalne, mnisi, Ze kto$ nieprzywigzany bedzie z wyczerpanymi zagdzami.

Mnisi, kto$ z wyczerpanymi zagdzami nie musi zywic¢ intencji: Niech urzeczywistnie wiedze i
wizje wyzwolenia. To naturalne, mnisi, ze w kims, w kim wyczerpane zadze, ten

urzeczywistnia wiedze i wizje wyzwolenia [AN11.2].

Mozna zatem uznag, iz praktyka taka spetnia najwazniejsze kryteria buddyjskiej $ciezki.
Brak wyrzutéw sumienia wynikajacy z moralnego zycia, nawet Swieckiego, moze
doprowadzi¢ do jakiej§ formy samadhi, ktére stopniowo bedzie otwiera¢ na gtebsza
dhamme. Cho¢ nie jest to tutaj tak nazwane, mozemy pokusic sie o interpretacje, ze jest
to wykorzystanie przez Budde tak zwanych zrecznych srodkéw (na sanskrycie upaya-
kausalya, dostownie ,zrecznos¢ w $rodkach”). Cho¢ jest to koncepcja rozwijana w
szczeg6lnosci na gruncie buddyzmu mahajany, mozemy zauwazy¢, Ze w pewnym

stopniu metoda ta jest r6wniez obecna w palijskich suttach.

Ostatnig suttg, ktora chce przywota¢é w tym kontekscie, jest DighadZhanu-sutta
(Dighajanu-sutta) [AN8.54]. Sutta najpierw moéwi o rzeczach, ktére prowadza do
szcze$cia w tym zyciu. S3 one bardzo podobne do tych juz wyzej wymienionych, wiec je
pominiemy. Dalej méwi jednakowoz o czterech elementach, ktére prowadza do
szczescia w przysztych zyciach, takich jak: wiara (saddha), moralnos¢ (sila), szczodro$¢
(dana) i madros$¢ (panna). Pierwsze trzy bardzo pokrywaja sie ze wszystkim, co
opisywaliSmy wyzej, natomiast madro$¢ dodaje tutaj wymiar, by postrzegac te
wszystkie, nawet dobre, rzeczy jako nietrwate (anicca). Budda zaleca wiec ludziom
Swieckim, ktorzy cieszg sie przyjemnosSciami zmystowymi, dobre i moralne zycie, a takze
pojmowanie tych wszystkich rzeczy jako nietrwatych i niedajacych pelnej satysfakcji.
Dzieki temu taki dhammaczarin, pomimo ze Zyje nadal $wiatowo, utrzymuje w
Swiadomosci gtebszg prawde o naturze takiego zycia. Nie zatraca dostrzegania gtebszej

dhammy, pomimo swojego uwarunkowania w $wiecie zmystéw.
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Na koniec tej czeSci trzeba dodad, ze tym, co taczy te wszystkie sposoby wejscia na
Sciezke dhammy, jest usltyszenie dhammy od ludzi, ktérzy ja znaja. Méwi o tym

Pannawuddhi-sutta (Painavuddhi-sutta):

»,Mnisi, sg cztery wtasciwosci, ktére wiodg do wzrostu madrosci. Ktére to cztery? Bliskos¢ z
prawymi ludzmi, stuchanie prawdziwej Dhammy, odpowiednie nakierowanie umystuy,
praktykowanie zgodnie z Dhamma — Oto s3, mnisi, cztery wtasciwosci, ktére wioda do

wzrostu madrosci” [AN4.248].

Podkresla to znaczenie obcowania z dhammag od samego poczatku praktyki buddyjskiej,
czy w formie zgtebiania sutt, stuchania méw dhammy, czytania ksigzek czy artykutéw o
dhammie, jak i przebywania z ludZmi, ktérzy dhamme praktykujg. Dzieki takiemu
podejsciu kazdy dhammaczarin bedzie w stanie predzej czy po6Zniej oceni¢, na jakim
etapie jest jego duchowa $ciezka w danym momencie i na jaka forme praktyki warto sie

zdecydowac.

Rzecz jasna, aby wejs$¢ na Sciezke, nie trzeba od razu zaczyna¢ od najgtebszej dhammy
czy od najbardziej zaawansowanych medytacji formalnych, lecz mozna praktykowac i
zgltebia¢ dhamme nawet w zwyklym, Swieckim zyciu. Co wiecej, taki poczatek Sciezki
moze by¢ najbardziej korzystny funkcjonalnie, i takie podejscie zalecat wielu ludziom

sam Budda.

W ostatnim rozdziale podejme polemike z wybranymi tradycjami suchego wgladu,
proponujacymi odmienne podejsScie. Przedstawie w nim swoje argumenty za tym,
dlaczego wtasnie stopniowe podejscie jest lepsze, bezpieczniejsze i zgodne z naukami
Buddy, ktore odnajdujemy w suttach. Najpierw jednak dokonczymy przedstawianie
niebianskiego etapu Sciezki w wiekszych szczegdtach, przygladajac sie kilku jego
istotnym aspektom z perspektywy sutt: niekrzywdzeniu i moralnosci, szczodrosci,
duchowym przyjaciotom czy mentorom, a takze szeroko pojetej dobroci i niebianskim

uczuciom.
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4.6. Niekrzywdzenie i moralnos¢

Esencja buddyjskich wskazan moralnych jest niekrzywdzenie (ahimsa), wygaszanie ztej
woli (abyapada) oraz wyrzeczenie (nekkhamma). Mozemy podzieli¢ je na cztery

poziomy:

1) 5 wskazan zalecanych jako praktyka ludziom swieckim;

2) 8 wskazan, ktore praktykuja ludzie Swieccy podczas dni od$wietnych
(uposatha)'?8, a takze anagaricy, lub ewentualnie zaawansowani w i mocno
oddani praktyce ludzie swieccy;

3) 10 wskazan, ktére praktykuja nowicjusze aspirujacy do przyjecia do sanghi;

4) 227 wskazan dla mnichéw lub 311 wskazan dla mniszek, ktére praktykujg w

pehi wyswieceni zakonnicy12°.

Pierwsze 5 wskazan dotyczy wszelkich form niekrzywdzenia innych istot. Zaleca sie,
aby: (1) nie zabija¢ istot czujacych (2) nie bra¢ tego, co nie zostato dane, (3) nie
krzywdzi¢ na gruncie seksualnym, (4) nie krzywdzi¢ mowa, zwtaszcza nie ktamaé¢, oraz
(5) nie pi¢ alkoholu, gdyz jego spozycie moze prowadzi¢ do ztamania poprzednich

wskazan, czyli do krzywdy.

Kolejne wskazania sg ich uszczegétowieniem lub dotycza ascezy i wyrzeczenia réznych
form folgowania sobie w zmystowosci. Zgodnie z planem tej pracy skupimy sie tutaj na

fundamentalnej praktyce, jaka jest 5 wskazan.

Abhisanda-sutta [AN8.39] mowi, Ze trzymanie sie kazdego z 5 wskazan daje niezliczonej
liczbie istot wolno$¢ od niebezpieczenstwa, wrogos$ci oraz opresji. Budda podkresla, Ze
dzieki temu ten, ktory tak praktykuje, sam zwieksza swoja wolnos¢ od tych rzeczy,
wskazujgc dobry kammiczny efekt tych dziatan. Zwré¢my uwage na ciekawy fakt, ze
Budda traktuje dotrzymanie wskazan jako dar dla innych istot, ukazujac silne potgczenie
miedzy moralnoscia a szczodrosScia. Niekrzywdzenie jest jednocze$nie darem

bezpieczenstwa, przyjaznosci i wolnosci od krzywdy, a wiec formg szczodroSci.

128 Dni odSwietne (uposatha), inaczej dni petni lub nowiu ksiezyca. W buddyzmie therawady kazda petnia
lub néw ksiezyca sa Swietami, w ktére ludzie $wieccy moga powzig¢ 8 wskazan, a mnisi i mniszki
odbywajg umocnienie (patimokkha), czyli recytacje zasad mniszych oraz wspo6lna spowiedz.

129 Thanissaro Bhikkhu, A Path to Freedom, A Self-guided Tour of the Buddha's Teachings, Access to Insight

2005, Dhamma - Index, https://www.accesstoinsight.org/ptf/dhamma/index.html, data dostepu:
8.02.2024.
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Kimatthija-sutta (Kimatthiya-sutta) [AN10.1] wyjasnia, co jest owocem moralnosci.
Budda odpowiada, ze jest nim brak wyrzutéw sumienia, czyli inaczej niewinnos¢,
rozpoczynajaca proces transcendentnego zaleznego powstawania, ktéry omawialiSmy
juz przywotujac Upanisa-sutte [SN12.23] oraz Czetanakaranija-sutte [AN11.2].
Zauwazmy, Ze w zwigzku z tym aspekt niewinnoSci, bedacej owocem moralnego zZycia,

mocno wspiera kultywacje medytacji formalne;j.

4.7.Szczodrosé

Szczegblnie wazna jest PathamadZhana-suttaktéra méwi, Ze szczodro$¢ jest bardzo
istotna dla pogtebiania formalnej medytacji:
Mnisi, bez porzucenia pieciu wtasciwo$ci nie ma mozliwo$ci osiggniecia i przebywania w
pierwszej jhanie [AN5.256]. (...)
Mnisi, bez porzucenia pieciu wtasciwosci nie ma mozliwosci doswiadczenia drugiej jhany
(...) trzeciej jhany (...) czwartej jhany (..) Owocu Wchodzacego w Strumien (..) Owocu
Razpowracajacego (...) Owocu Niepowracajacego (...) Owocu Arahanta.
Ktoérych pieciu?
Skapstwa w odniesieniu do miejsca przebywania, skapstwa w odniesieniu do rodziny,

skapstwa w odniesieniu do zysku, skapstwa w odniesieniu do statusu, skapstwa w

odniesieniu do Dhammy [AN5.256-263].

Jak widzimy, praktyka szczodrosci, bedacej przeciwienstwem skapstwa, jest jednym z
warunkow koniecznych samma-samadhi. Wynika z tego bardzo interesujacy wniosek, ze
realizacja dzhan ma w sobie element karmiczny. Niezaprzeczalng implikacja tej sutty
jest to, ze realizacja dzhan nie jest oparta jedynie o stosowanie jakiej§ techniki
medytacyjnej tu i teraz, lecz jest tez zwigzana z nagromadzeniem dobrej kammy w
przesztosci. Jest to kolejny przekonujacy argument za tym, ze praktyka gtebokiej
medytacji formalnej powinna bazowac¢ na silnym fundamencie w praktyce moralnosci i

szczodro$ci w codziennym Zyciu.

Co ciekawe, sutta ta mowi o szczodros$ci zar6wno w kontek$cie materialnym, jak i w
kontekscie dhammy. Ludzie mogg by¢ bowiem skapi zar6wno na poziomie materialnym,
jak w dzieleniu sie cenng wiedza. Dzielenie sie dhammg réwniez jest forma szczodrosci,
o czym méwi Dana-sutta (Dana-sutta):

Sa dwa rodzaje daréw: dar rzeczy materialnych i dar Dhammy. Z tych dwoch ten jest lepszy:

dar Dhammy. S3 dwa rodzaje dzielenia sie: dzielenie sie rzeczami materialnymi oraz
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dzielenie sie Dhamma. Z tym dwdch rodzajow dzielenia sie, ten jest lepszy: dzielenie sie
Dhamma. S3 dwa rodzaje wsparcia: wsparcie dotyczace rzeczy materialnych i wsparcie

dotyczace Dhammy. Z tych dwdéch rodzajow wsparcia, to jest lepsze: wsparcie w Dhammie
[Iti 98].

To, ze niniejsza sutta moéwi o tym, ze dzielenie sie dhammag jest wyzszym darem niz
dzielenie sie rzeczami materialnymi, nie znaczy, ze szczodro$¢ materialna nie ma
ogromnej wartos$ci. Mowi o tym wiele sutt, miedzy innymi w pieknych stowach ujmuje to

inna sutta o tej samej nazwie — Dana-sutta:

Gdyby istoty wiedziaty, tak jak ja wiem, jakie sg rezultaty dawania i dzielenia sie, nigdy nie
zjadtyby positku nie dzielgc sie z innymi i nigdy cienn skapstwa nie pojawitby sie w ich
umysle. Nawet gdyby mieli ostatni kes czy ostatnig porcje, nie zjedliby jej nie dzielac jej z
innymi, gdyby tylko byt obecny kto$, kto moze otrzymac ich dar. Ale poniewaz istoty nie
wiedza tego o rezultatach dawania i dzielenia sie, co ja wiem, jedzg nie dzielgc sie z innymi.

Skaza skapstwa wypelnia ich umyst [Iti 26].

Waczczhagotta-sutta (Vacchagotta-sutta) [AN3.57] dodaje, Ze nawet rozrzucanie resztek

jedzenia z intencjg, by nakarmity sie nimi zwierzeta, jest Zrodtem kammicznych zastug.

W 117 wersie Dhammapady odnajdujemy stowa, ze skapcy nie moga odradzac sie nawet
w nizszych niebianskich §wiatach, ze ci, ktérzy nie praktykuja szczodrosci, sa glupcami,

oraz ze medrcy zawsze aprobujg szczodre zachowania:

Kto skapy, nie wejdzie do dev $wiata,
gtupiec szczodrego dawania unika,
medrcéw za to mitosiernos¢ jest obfita,

pozwala ona im cieszy¢ sie w zaswiatach [Dhp 177].

Zwro¢my tutaj szczegdlng uwage na fakt, ze niebianski etap Sciezki jest zwigzany, jak to
okreSlenie wskazuje, wtasnie z odrodzeniem w niebianskich, wtasciwym dewom sferach

egzystencji.

Dodatkowo wiele sutt w kanonie méwi, ze kammicznym Zrédiem bogactwa jest wtasnie

szczodro$¢. Méwi o tym na przyktad Maczczhari-sutta (Macchari-sutta):

Wszystkie obawy skapca, ktéry niczego nie daje,
to, czego sie bat - niedajgcemu sie staje [SN1.32].
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4.8. Duchowi przyjaciele czy mentorzy (kalyana-mitta)

PrzywotywaliSmy juz Singala-sutte [DN31], ktéra mowi, ze istotnym fundamentem
Sciezki jest kultywacja zdrowych relacji z odpowiednimi ludZmi. Jednej formie relacji w
kanonie poswieca sie jednakowoz wyjatkowo wiele miejsca. Chodzi o relacje z tak
zwanymi duchowymi przyjaciotmi czy mentorami (kalyana-mitta). Stynng sutta

opisujgcg warto$c¢ takiej relacji jest Upaddha-sutta (Upaddha-sutta):

W tym czasie Czcigodny Ananda przybyt do Btogostawionego. Przyblizywszy sie do
Blogostawionego, zlozyt z wielkim szacunkiem ukton, a nastepnie usiadt z boku. Siedzac

obok, Czcigodny Ananda rzek! do Blogostawionego:

,Bhante, doskonata przyjazn, doskonate towarzystwo, doskonate kolezenstwo, to potowa

Swietego zycia”.

,Nie jest tak, Anando, nie jest tak. Anando, doskonata przyjazn, doskonate towarzystwo,
doskonate kolezenistwo to cato$¢ Swietego zycia. Mnich posiadajacy doskonatych przyjaciot,
doskonate towarzystwo, doskonate kolezenistwo moze oczekiwa¢ rozwoju Szlachetnej

O$miorakiej Sciezki, spotegowania Szlachetnej O$miorakiej Sciezki [SN45.2].

Cho¢ wyglada na to, ze Budda uzyt w tej sutcie hiperboli, to nie da sie zaprzeczy¢, ze
chciat dobitnie podkresli¢ wartos$¢ takich relacji w praktyce dhammy. Odpowiedz na to,
dlaczego taka przyjazn jest wartoSciowa, odnajdujemy w Dighadzhanu-sutcie, ktora
mowi, ze takie relacje sprzyjaja w rozwoju rozmaitych zdrowych stanéw (kusala

dhamma):

Kim sg, Tygrysia Stopo, doskonali przyjaciele? Jest tak wtedy, gdy syn gospodarza mieszka w
jakiej$ wiosce lub mie$cie rynkowym, przebywa tam z gospodarzami lub synami gospodarzy
- mtodymi, ale dojrzatymi moralnie, starszymi, ale dojrzatymi moralnie, majagcymi doskonata
wiare, doskonatg moralnos$¢, doskonaty szczodro$é, doskonata madro$¢ - rozmawia on z
nimi, wchodzi z nimi w dyskusje. Tak jak sa doskonali w wierze, stara sie wypracowa¢ w
sobie takie spetnienie w wierze przez nasladowanie ich, tak jak sg doskonali w moralnosci,
stara sie wypracowac w sobie takie spelnienie w moralnosci przez nasladowanie ich, tak jak
sa doskonali w szczodro$ci, stara sie wypracowac¢ w sobie takie spelnienie w szczodrosci
przez nasladowanie ich, tak jak sg doskonali w madrosci, stara sie wypracowac¢ w sobie takie
spelienie w madrosci przez nasladowanie ich. Takich sie nazywa, Tygrysia Stopo,

doskonatymi przyjaciétmi [AN8.54].

Skoro do samma-samadhi prowadzi kultywacja zdrowych stanéw (kusala dhamma) oraz

wygaszanie niezdrowych (akusala dhamma), a to, z kim sie bratamy, mocno wptywa na
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to, jakie stany wypetniajg nasze umysty, istotne jest, by kultywowac przyjazn czy miec
mentordw, ktérzy przejawiaja te zdrowe stany i majg silne cnoty duchowe. Pokazuje to,
ze sukces w medytacji formalnej réwniez jest zalezny od tego, jakimi ludZmi sie
otaczamy. Jest to kolejny argument za tym, ze sukces w wewnetrznej praktyce jest $cisle
powigzany z polepszaniem naszych warunkéw do praktyki w Zyciu zewnetrznym, co

oczywi$cie dziata tez w drugg strone.

Potaczenie miedzy praktyka medytacji a kultywacja dobroci wzgledem innych wyraza

tez Sedaka-sutta:

Ochraniajgc samego siebie, o mnisi, ochrania sie innych, ochraniajac innych, ochrania sie
samego siebie. W jaki spos6b, mnisi, ochraniajgc samego siebie, ochrania sie innych? Dzieki
przyktadaniu sie, rozwijaniu umystu i czestej medytacji. W taki sposéb, mnisi, ochraniajac
samego siebie, ochrania sie innych. W jaki sposéb, mnisi, ochraniajac innych, ochrania sie
samego siebie? Dzieki cierpliwosci, tagodnemu zyciu pozbawionemu przemocy, wzbudzaniu

w umysle mitujacej dobroci oraz dzieki empatii [SN47.19].

Sutta ta zwraca uwage na fakt, ze kiedy medytujemy, czyli kultywujemy nasze serce
(citta-bhavana), to zwiekszamy ilo$§¢ zdrowych stanéw (kusala dhamma), przez co
fatwiej jest nam nie krzywdzi¢. W kontek$cie przywotywanej juz Abhisanda-sutty
[AN8.39] dotrzymanie wskazan moralnych dotyczacych niekrzywdzenia jest dla wielu
istot darem wolnosci od niebezpieczenstwa, wrogosci i opresji. Dlatego kultywujac
swoje serce, czyli medytujac, troszczymy sie o innych. Kiedy troszczymy sie o innych
poprzez akceptacje, niekrzywdzenie, mito$¢ i sympatie, czyli innymi stowy poprzez
niekrzywdzenie i szczodro$¢, troszczymy sie o siebie. Po pierwsze, poniewaz nie robimy
sobie wrogéw, budujemy harmonijne i zdrowe relacje, po drugie, poniewaz tworzymy

dobrag kamme, ktéra da dobre efekty (vipaka).

Tak samo, jak Budda zalecat kultywacje relacji z dobrymi ludZmi, tak samo mocno
przestrzegat przed brataniem sie z glupcami, co w buddyzmie oznacza ludzi

niemoralnych i krzywdzacych. Méwi o tym przytaczana juz wczes$niej Mangala-sutta:

Nie identyfikuj sie z gtupcami,
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badz identyfikowany z medrcamil3?,
szanuj tych, ktérzy sa zastuzenie szanowani -

to jest blogostawienstwo najwyzsze [Snp2.4].

4.9, Dobro¢ i niebianskie uczucia

Na sam koniec przyjrzyjmy sie kilku suttom, ktére ogélnie odnosza sie do szeroko
pojetej dobroci i ktére korespondujg z omawianym w tym rozdziale niebianskim etapem
Sciezki. Wiele z nich dotyczy tez tego, ze dobro¢ prowadzi do szcze$cia zar6wno w tym
zyciu, jak i jeszcze wiekszego w kolejnych. Jest to zgodne z ,niebianskim wtasciwym
pogladem” z Mahaczattarisaka-sutty, ktory taczyt w sobie aspekty dobroci, odradzania w

kolejnych zyciach i kammy.

Zacznijmy od 16-18 werséw Dhammapady, podkreslajacych réwniez to, ze rado$¢ z
naszej moralnosci i szczodro$ci prowadzi do szcze$cia, ktére moze da¢ owoc gtebokiej

medytacji (bazujac na sekwencji transcendentnego wspotzaleznego powstawania):

16. Dobroczynca raduje sie teraz, gdy przeminie, tez sie raduje.
W tym i w nastepnym zyciu - raduje sie w obydwu.

Dostrzegtszy swe czyny poprawne, cieszy sie i jest zadowolony.

17. Ztoczynca rozgoryczony teraz, gdy przeminie tez rozgoryczony.
W tym i w nastepnym zyciu - rozgoryczony w obydwu.
,Zlem uczynit” - to jego rozgoryczenie,

gorsza jeszcze gorycz — do nizszego $wiata niedoli przeniesienie.

18. Dobroczynca szczesliwy teraz, gdy przeminie tez szczesliwy.
W tym i w nastepnym zyciu - szcze$liwy w obydwu.
»,Dobrzem uczynil” - to jego uszczesliwienie,

wieksze jeszcze szczeScie - do wyzszego $wiata pomys$lnosci przeniesienie [Dph 16-18].

Sutta ta wyraZnie podkresla, ze dobro¢ prowadzi do szcze$cia, a krzywdzenie do
nieszczescia - zaro6wno w tym zyciu, jak i w kolejnych. Widzimy wiec, Ze niebianski etap
praktyki odnosi sie do wprowadzania ,niebianskiej” harmonii, na ile to mozliwe, juz
podczas ludzkiej egzystencji, oraz prowadzi do faktycznego odrodzenia w niebianskich

sferach w przysztym zyciu.

130 Bhikkhu Sujato przektada ten fragment jako ,nie brata¢ sie z gtupcami, brata¢ sie z medrcami”, ang. not

to fraternize with fools, but to fraternize with the wise, https://suttacentral.net/snp2.4/en/sujato, data
dostepu: 14.04.2024.
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Kto$ mogltby postawi¢ zarzut, ze przeciez sa ludzie, ktorzy czynig dobro, a mimo to s3
nieszcze$liwi i spotyka ich duzo cierpienia. W dziewigtym rozdziale Dhammapady
poswieconym ztu (pdpa) odnajdujemy nawigzanie do tego rodzaju sytuacji: owoce
dobrych i ztych czynéw moga pojawiac sie dopiero po dtugim czasie. Sutta ta poucza, ze
pomimo braku manifestacji adekwatnych efektow w chwili obecnej czy przez jakis$ czas,
nie nalezy lekcewazy¢ kultywacji dobrej kammy i unikania ztej, gdyz ich owoce

nieuchronnie kiedys sie pojawia:

116. Spiesz sie z czynieniem dobra,
powstrzymuj swoj umyst od zta.
Komu niemrawo wychodzi zastug zbieranie,

zto znajdzie w takim umysle upodobanie.

117.Jesli czlek zty uczynek popetni,
niech bez konica go nie powtarza,
niechaj ochoczo tego nie czyni,

gdyz zto do krzywdy doprowadza.

118. Jesli cztek dobry uczynek spetni,
niech nieustannie je powtarza,
niechaj ochoczo je czyni,

gdyz dobro do szczeScia doprowadza.

119. Ztemu cztekowi zdaje sie, Ze to, co mu sie przytrafia, jest sprawiedliwe -
do momentu gdy zto nie dojrzeje i stanie sie gotowe131,
gdy taki kto$ zazna zta, ktdére byto przezen uprzednio zgotowane,

wtedy dopiero ztego czynu krzywdzace skutki sa dostrzegane.

120. Sprawiedliwemu cztekowi zdaje sie, Ze to, co mu sie przytrafia, jest zte,
do momentu gdy sprawiedliwe nie dojrzeje i stanie sie gotowe,
gdy taki kto$ zazna sprawiedliwego, ktore byto przezen uprzednio zgotowane,

wtedy dopiero sprawiedliwego czynu szczesliwe skutki sa dostrzegane.

121. Nie lekcewaz ztego, myslac: ,to nic wielkiego”.
Tak jak dzbanek taczac kropel wiele, wodg sie napetniajac,
tak i gtupiec zbiera po trochu,

w koncu wiele zta w sobie zgromadzajac.

131 Acariya Buddharakkhita thumaczy ten fragment: ,Moze by¢ tak, ze grzesznik ma sie dobrze, dopoki zto
nie wyda owocow”, ang. It may be well with the evil-doer as long as the evil ripens not. To ttumaczenie
wytania znaczenie, ze Zli ludzie moga do$wiadcza¢ szczeScia, poniewaz zta kamma nie wydata jeszcze
owocow (vipaka).
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122. Nie lekcewaz dobroczynnego, myslac: ,to nic wielkiego”.
Tak jak dzbanek taczac kropel wiele, wodg sie napetniajac,
tak i roztropny zbiera po trochu,

w koncu wiele dobroczynnego w sobie zgromadzajgc.

()

126. Niektorzy poczynajg sie ponownie w matczynym tonie,
kto podtym byt w przesztosci, w sferze niedoli ptonie,
kto przyjazny, sprzyjajace miejsce nan przygotowane,

dla tego, kto skaz sie wyzbyt, zrodzenie nieoznakowane [Dph116-122, 126].

Co ciekawe, ta sutta mowi, ze kiedy kto$ czyni dobro lub zto (czyli innymi stowy
krzywde), to jego umyst zaczyna sie tym rozkoszowa¢. Wskazuje to na istotny aspekt
kammy: dziatania nie tylko prowadza do okres$lonych efektéw (vipaka) w przysztosci,
lecz rowniez budujg nasz charakter, czyli serce/umyst (citta). 1 tak dobre dziatania
sprawiajg, ze serce/umyst jeszcze bardziej chce je kultywowa¢ w przysztosci; podobnie
jest ze ztymi. W kontek$cie dhammy powinno to by¢ motywacja do wyrabiania dobrych

nawykéw.

Metta-sutta podkresla wszystkie aspekty omawiane w tym rozdziale:

W zastugach sie ¢wiczcie,

przyniosa dtugotrwate szcze$cie;

bycie szczodrym, spokojnego zycia prowadzenie,
mitujacej dobroci w sercu rozwijanie.
Rozwingwszy te trzy przymioty,

dostarcza one taki dobrobyt:

w $wiecie szczesSliwym, nieplugawym,

medrzec sie ponownie pojawi [Iti 22].
Przywotywane juz wczesniej pierwsze dwa wersy Dhammapady moéwig o tym, zZe
nastawienie serca jest kluczowa wtasnoscig tworzaca jako$¢ zycia. Mozemy powiedzie¢,

ze dotyczy to réwniez relacji miedzy praktyka dobroci a sukcesem w medytacji

formalnej. Przytocze jeszcze raz te wersy:

1. Umyst!32 poprzedza wszelki stan rzeczy,

umyst kieruje, umyst kreuje,

132 Pali: citta. Piotr Jagodzinski przektada: ,umyst”’; chodzi o ,serce/umyst”.
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Kto z podtoscig w umysle méwic badz czynic bedzie,
krzywda podazy za nim wszedzie,

niczym koto wozu w $lad za wotem.

2. Umyst poprzedza wszelki stan rzeczy,

umyst kieruje, umyst kreuje.

Kto z pogoda w umysle mowi¢ badz czyni¢ bedzie,
szczeScie podazy za nim wszedzie,

niczym nieodzowny cien [Dhp 1-2].

Pija-sutta (Piya-sutta) méwi, zZe warunkiem osiggania szczeScia jest bycie dobrym.
Przekazuje réwniez, ze jedyne, co posiadamy, to nasza kamma. W tym sensie czynienie
zastug, a wiec moralne i szczodre Zycie, jest kluczem tworzenia bezpieczenstwa i
szcze$cia w sansarze, zwtaszcza dopoki kto$ nie stanie sie arahantem, czyli jedyng istotg,

ktéra nie potrzebuje juz dobrej kammy, by by¢ bezpieczng i w eudajmonii.

Kto darzy siebie troska,

nie obarcza sie niegodziwos$cig —

nie jest tatwe do zdobycia

szczescie dla nikczemnika.

Gdy przez Koncordbce!33 nastapi obezwiadnianie,
opuszczajac to ludzkie bytowanie,

czy swoja wlasno$¢ mozna bedzie mie¢?

co zabiera ten, kto odchodzi?

Co takiego podaza za kims,

niczym nieodzowny cien?

Obu, i zastug, i ztych czynow

ktérych Smiertelnik dokonuje tu,

taka to wtasno$¢ mozna bedzie mie¢,

to zabiera ten, kto odchodzi!

To wiasnie podaza za kims,

niczym nieodzowny cien.

Dlatego tez dokonuj czynéw z dobrej woli,

tak w przyszlych stanach zapas jest gromadzony,
to zastugi w kolejnych $wiatach,

daja wsparcie zywym istotom [SN3.4].

133 [naczej: Smier¢.
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Sutta ta podkresla to, o czym pisaliSmy juz na samym poczatku, ze dhamma jest jak
Sciezka prawdy, ktéra doprowadza nas do odpowiednich, szcze$liwych miejsc, czy wrecz
do samej nibbany. Prawo kammy mowi bowiem, Ze jako$¢ naszych intencji ksztaltuje
jakos$¢ naszej przysztosci. W tym sensie, by poruszac sie ku eudajmonicznej przysztosci,
istotne jest dziatanie bazujgce na dobrych intencjach. To samo prawo dotyczy réwniez
oczywiScie medytacji. Odstania to kolejny wazny aspekt, ze jako$¢ medytacji zalezy

réwniez od intencji, z jaka medytujemy, a nie tylko od techniki, jaka zastosowalismy.

Widzimy tutaj wyraZzny nacisk potozony na 6w niebianski etap $ciezki. Jedyna rzecza,
ktéra daje wiekszg wolnos$¢ i bezpieczenstwo niz realizacja tego niebianskiego etapu,

jest petne wyzwolenie, o czym mdéwia na przyktad ostatnie wersy Mangala-sutty:

Pilnie praktykowac i czyste zycie realizowac,
Cztery Szlachetne Prawdy dostrzegac,
Nibbany do$wiadczac -

to jest btogostawienstwo najwyzsze.

Czyj umyst, cho¢ dotkniety przez

Swiatowe uwarunkowania, pozostanie niezmacony,
wolny od smutkéw, z wyczerpanymi zagdzami,

w pelni jest zabezpieczony -

to jest btogostawienstwo najwyzsze.

Ci, ktérzy dokonuja tak pomyslnych czynéw,
wszedzie sg niezwyciezeni,

gdziekolwiek p6jda, s zaspokojeni -

to jest dla nich blogostawienstwo najwyzsze [Snp2.4].

Bardzo ciekawa sutta dotyczaca moralnos$ci, szczodrosci, niebianskich uczu¢ oraz
transcendentnej Sciezki wgladu jest Welama-sutta (Velama-sutta). Méwi ona o tym, ze
kultywacja mitujagcej dobroci nawet przez chwile jest wyzsza od moralnosci i
szczodrosci, a ze kultywacja percepcji nietrwato$ci (anicca) jest jeszcze wyzsza od
mitujacej dobroci:
Przyniostoby jeszcze wieksze owoce niz powstrzymywanie sie od zabijania Zywych istot,
powstrzymywanie sie od brania tego, co nie zostato dane, powstrzymywanie sie od

niewlasciwego prowadzenia sie w sferze pragnien zmystowych, powstrzymywanie sie od

fatszywej mowy, powstrzymywanie sie od spozywania destylowanych i sfermentowanych
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trunkéw, ktore sg przyczyna braku dbatosci, gdyby mitujgcej dobroci w sercu rozwijanie

trwato cho¢by przez czas potrzebny do wycisniecia krowiego wymienia.

Przyniostoby jeszcze wieksze owoce (...) gdyby praktykowano postrzeganie nietrwato$ci

tylko na czas pstrykniecia palcem [AN9.20].

Kto$§ mdgtby zada¢ pytanie, dlaczego kultywacja mitujgcej dobroci, ktéra jest stanem
mentalnym, jest wyzsza niz powziecie wskazan moralnych, dajacych realny owoc
niekrzywdzenia, oraz szczodro$¢ realnie pomagajaca innym. Cho¢ nie jest to
powiedziane wprost, mozemy wywnioskowag, ze ktos$, kto czuje prawdziwie niebianskie
uczucia, naturalnie nie bedzie chciat krzywdzi¢ i sktonny bedzie do szczodros$ci. Znaczy
to, ze mitujgca dobro¢ naturalnie zawiera w sobie szczodro$¢ i niekrzywdzenie, a
dodatkowo t3czy sie z przyjemnym uczuciem, ktore jeszcze wzmacnia caty ten proces i
che¢ jego poglebiania oraz wydtuzania, co jest aspektem wiasciwego wysitku. Gdy
odczuwamy mitujgcg dobro¢, szczodro$¢ i niekrzywdzenie stajg sie naturalne, nie
musimy sie do nich juz wtedy zmusza¢ poczuciem moralnej obligacji, lecz samoistnie
wyptywaja z tego stanu serca/umystu. Do takich samych wnioskéw doszedt Krzysztof

Kosior, gdyz w Drodze Srodkowej w Nikajach pisze:

Dhamma jest jak tratwa. Dlatego jest narzedziem przekraczania, a nie zachowywania. I tylko
zgodnie ze swym przeznaczeniem moze by¢ uzywana. Wyltozywszy swe pragmatyczne
stanowisko Budda podkreslit, iz jego nieuchronng konsekwencja jest powinno$¢ porzucenia
nie tylko ztych (adhamma), ale nawet i dobrych standw (dhammd; M 22.14). Dobre stany to
zdobycze drogi. Posréd nich s3 i cnoty moralne. Uznanie niecelowosci ich kultywowania, i
nastepujace po nim wezwanie do ich przekroczenia, wyjete z kontekstu, w jakim sie
pojawito, budzi reakcje, ktérych skala rozciaga sie od bliskiego instynktownemu oporu po
buntowniczy entuzjazm. Opierajacy sie widza w nim zagrozenie dla bytu $wiata spotecznego,
w ktérym sie sytuujg, natomiast przyzwalajacy odczytujg je jako usprawiedliwienie swego
negatywizmu i wstep do dzieta ,przewartoSciowania wszystkich wartos$ci”. Tymczasem
Budda nie daje powodu do opowiadania sie po ktérejs z tych skrajnosci, gdyz skierowane do
mnich6éw zalecenie nie jest ani zaproszeniem do moralnego nihilizmu, ani do wyjscia ,poza
dobro i zto”. Jest ono raczej wezwaniem do nie ustawania w drodze. W drodze, na ktorej
sprawnos$¢ moralna jest czym$ do przej$cia, czym$, co w pozornie paradoksalny sposéb

rozwija sie, gdy nie poswieca sie temu uwagi, a marnieje, gdy sie don przywiazuje.

0 ile postepuje sie na drodze, to wtasnie porzucenie cnét moralnych, nie oddawanie sie im,
czy ich przekroczenie, otwiera mozliwos$¢ ich rozwiniecia. W podrozdziale poswieconym
moralno$ci pokaze sie, zZe przebycie drogi jest tych cnét spetnieniem, ktére manifestuje sie

jako catkowita niezdolno$¢ do podejmowania dziatan niegodziwych. Tu za$ wyjasnia sie, ze
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porzucenie tego, co dobre, nie oznacza usuniecia, czy wyzbycia sie tego czego$, ale

porzucenie myS$li o tym, brak zainteresowania w zachowywaniu tego, czy przywiazania do

tego134,
Zaproponowana przeze mnie interpretacja pozostaje w zgodzie z przekonaniem
Krzysztofa Kosiora, wyrazonym w powyzszym cytacie. W konteks$cie Welama-sutty
odczuwanie mitujgcej dobroci jest przekroczeniem trzymania sie wskazan moralnych i
praktyki szczodroSci ptynacych z poczucia obligacji moralnej, czy prob praktykowania
zalecenn Buddy, a staje sie ono naturalng ekspresja umystu/serca, ktére odczuwa swiat
przez pryzmat niebianskich uczué. Dzieki temu niekrzywdzenie i szczodros$¢ stajg sie
jeszcze czystsze i potezniejsze, co stanowi postep na Sciezce. Wiasnie dlatego Budda
mowi, Ze odczuwanie mitujgcej dobroci, chocby przez chwile, jest wyzsze niz
dotrzymanie wskazan moralnych i szczodro$¢, gdyz tamte sie w niej zawierajg, a do tego
metta jest czym$ wiecej. Budda w tej sutcie powiedziat réwniez, Ze mitujaca dobroc jest
druga najwyzsza rzecza na S$wiecie. Jedyna, ktora ja przewyzsza, jest wglad w

nietrwato$¢, w domysle na takim poziomie, ktéry owocuje przebudzeniem.

Co wiecej, Krzysztof Kosior zwraca w tym fragmencie uwage na jeszcze jedng wazng
rzecz, mianowicie na fakt, ze wyzsza wiedza, wigzaca sie z odpuszczeniem catej sansary,
tak naprawde nie anuluje kultywacji tych dobrych i moralnych stanéw serca.
Odprzywiazanie sie od dobroci dzieje sie bowiem na etapie, kiedy jest ona tak naturalna,
Ze nawet jej odpuszczenie sprawia, Ze nadal sie ona nie tylko utrzymuje, lecz nawet sie
pogtebia. To potwierdza réwniez moja gtéwna teze, Ze niebianski etap praktyki jest
istotng czeScig buddyjskiej drogi w ogole. Dhammaczarin musi bowiem najpierw
rozwing¢ w sobie na tyle moralnos¢ i szczodros¢, by stata sie ona tak naturalna, by mogt
potem jg praktykowac w taki sposéb, by nie musiec¢ sie nad tym szczegdlnie zastanawiac,

czy jakkolwiek sie do tego przymuszac.

Kosior zwraca tez uwage na to, Ze istnieje ryzyko odczytu ,porzucania dobroci” jako
proby ,wyjscia poza dobro i zto”, jako ,moralnego nihilizmu”, ktéry mozna przyjac z
,buntowniczym entuzjazmem”. Te stowa odnosza sie do tego, ze kto§ moze ulec pokusie,
iz skoro wszystko jest nietrwate, niesatysfakcjonujace i pozbawione jazni, to w zwigzku
z tym nic nie ma znaczenia. W zwigzku z tym, po co by¢ dobrym, po co by¢ szczodrym?

Krzysztof Kosior, z czym catkowicie sie zgadzam, zwraca uwage, ze Buddzie absolutnie

134 Krzysztof Kosior, Droga Srodkowa w Nikajach, s. 81.
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nie chodzito o to, ze skoro wszystko jest nietrwate, to dobro¢ czy szczodro$¢ nie maja
znaczenia. Przekroczenie zdrowych stanéw umystu/serca jest pogtebieniem Sciezki, a

nie zaprzeczeniem jej poprzednich etapéw. To samo wyraza Ajahn Sona w stowach:

Budda podkresla, ze kiedy jestes ustanowiony w cnocie, nie musisz sobie zyczy¢: ,,Niech moj
umyst bedzie czysty i klarowny”. Dla tego, ktory jest ustanowiony w cnocie, przejrzystosc,
klarowno$¢ i samadhi powstajg naturalnie. Ten, kto jest ustanowiony w samadhi, nie musi
sobie zyczy¢: ,niech posiade wglad”. Wglad naturalnie powstaje poprzez i wynika z samadhi.
Mogtbym rzec, ze by¢ moze wglad nie powstaje naturalnie i wynika z samadhi, jezeli nie
masz znajomosci podstawowych trzech charakterystyk, ktorych Budda ciagle nauczat:
anicca, dukkha, anatta, ale bardzo tatwo jest ustysze¢ o nich w ciggu pieciu minut. Mozna
pozna¢ zarys esencji buddyzmu i po prawdzie, kiedy bedziecie przebywaé posrod
buddyjskich grup, bedziecie te nauki stysze¢ powtarzane w koto. Powinny by¢ one w
waszych $wiadomych umystach i przedostawaé sie do pod$wiadomosci jak i do
nie§wiadomosci, tak aby tam dotartly, ale ten proces potrzebuje wsparcia. Nie dzieje sie on
niezaleznie. Budda gteboko zaleca kultywacje Niebianskich Siedzib, Brahma-Wihar. Nie ma w
nich nic, czego mozna by sie obawia¢. Nie zatrzymacie sie na nich. To sg stowa, ktdre czesto
sie styszy o nich: ,Nie przywigzuj sie do nich!”. Od okoto o$miu czy dziesieciu ostatnich lat
czesto powtarzam: juz jeste$cie przywigzani. Nie ma mowy o waszym nieprzywigzaniu.
Przywiazanie jest waszym fundamentalnym stanem. Jezeli nie bylibyScie przywiazani, nie
musieliby$cie stysze¢ nauk Buddy. Jestescie przywigzani i bedziecie przywigzani do dobrych
rzeczy, ale poprzez kolejne stopnie o$wiecenia nawet te dobre rzeczy odejda w piekny
sposob.

Stowa: ,ale poprzez kolejne stopnie oSwiecenia nawet te dobre rzeczy odejdg w piekny
sposob” zgadzaja sie w duchu ze stowami Kosiora, méwigcymi o tym, Ze porzucenie
dobrych stan6w jest postepem na S$ciezce, ktore poglebia, a nie anuluje dobro,
szczodro$¢ i moralnos¢, nie ma wiec nic wspolnego z moralnym nihilizmem. Jest to silny
argument za tym, ze niebianski etap Sciezki jest fundamentalny w praktyce dhammy w

ogole.

Co wiecej, jak juz wykazaliSmy wczes$niej, chociazby przywotawszy Atthakanagara-sutte
[AN11.16] o jedenastu bramach do nibbany, wyzwolenia serca przez niebianskie uczucia
sg droga do transcendentnej Sciezki i petnego przebudzenia. Mozna wiec stwierdzi¢, ze
niebianskie uczucia sa najwyzszym aspektem funkcjonalnym niebianskiego etapu
stopniowej Sciezki, a w swoim apogeum, czyli wyzwoleniach serca przez niebianskie
uczucia, otwieraja na najgtebsze aspekty poznawcze i funkcjonalne etapu
transcendentnego. Przedstawiwszy argumenty za bronionymi przeze mnie tezami,

przechodzimy do ostatniego rozdziatu w tej pracy, w ktérym przyjrzymy sie, jak $ciezke
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dhammy postrzegaja wybrane tradycje suchego wgladu, by wej$¢ z nimi w polemike.
Dzieki temu z jednej strony przedstawimy ich perspektywe, a z drugiej w stosownych

miejscach zaproponujemy kontrargumenty, wzmacniajgc site naszej argumentacji.
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Rozdziat 5: Polemika z wybranymi tradycjami suchego
wgladu

Najwazniejsza teza niniejszej dysertacji polega na tym, Ze niebianski etap jest
fundamentalnym etapem Sciezki dhammy w ogdle, a przyjemna S$ciezka jest w
buddyzmie preferowana wzgledem bolesnej, jesli temperament danego dhammaczarina
i warunki jego Zycia umozliwiajg praktyke tej pierwszej. O czym pisaliSmy w drugim
rozdziale, ta przyjemna $ciezka w Ubhaja-sutcie [AN4.166] przeciwstawiana jest Sciezce

bolesnej. Dla czytelnoSci jeszcze raz przywotajmy te sutte:

Ktory to, mnisi, bolesny sposéb z powolnym (...) szybkim bezposrednim poznaniem?

Tutaj, mnisi, mnich przebywa obserwujgc obrzydliwo$¢ ciata, postrzega ohyde w
pozywieniu, postrzega rozczarowanie catym $wiatem, postrzega nietrwato$¢ we wszystkich
wytworzeniach, w dobry sposéb ustanowil wewnatrz siebie percepcje wtasnej Smiertelnosci.

Ktory to, mnisi, przyjemny spos6b z powolnym (...) szybkim bezpos$rednim poznaniem?

0tdz, mnisi, mnich taki, oddzielony od przyjemnosci zmystowych, oddzielony od szkodliwych
stanéw, wraz z przywodzacym rozpatrywaniem, jak tez z utrzymywanym dochodzeniem
oraz z radosnym uniesieniem i btogos$cia, zrodzonymi z odosobnienia, osigga pierwsza jhane
i przebywa w niej. (...) druga jhane, (...), trzecig jhane, (...), osiaga czwarta jhane, ktéra jest ani
przyjemna, ani bolesna, i przebywa w niej z czysta uwaznoS$cig dzieki zrownowazeniu
[AN4.163].

Ubhaja-sutta gtosi, Ze bolesna $ciezka opiera sie na obserwacji obrzydliwosci ciata,
ohydy w pozywieniu, rozczarowania calym $wiatem, percepcji nietrwatos$ci (anicca)
oraz percepcji wtasnej Smiertelnosci, czyli innymi stowy kontemplacji $mierci (marana-
sati). Niebawem przyjrzymy sie pokrdtce buddyjskim szkotom wewngtrz buddyzmu
therawady, ktdre ktada szczegdlnie silny nacisk na te aspekty w ich nauczaniu praktyki
dhammy. Przedstawimy ten temat bazujac gtéwnie na szkotach wspéiczesnych, ale
odniesiemy sie tez pokrétce do historycznych przyczyn ich rozwoju witasnie w takim
kierunku. Temat ten poruszymy jednak jedynie pobieznie, gdyz wymaga on gtebokich
badan wykraczajacych poza zakres tej dysertacji, ale ktérymi chciatbym sie zaja¢ w

przysztosci.

Najpierw chce zaznaczy¢, ze to, czy ktora$ wspotczesna szkote czy tradycje mozemy
nazwac ,szkota suchego wgladu”, nie jest oczywiscie zero-jedynkowe, zawsze mamy do
czynienia z pewnym kontinuum. Nawet posrod szkot, ktére przejawiajg takie tendencije,

mozemy odnaleZ¢ bardziej i mniej radykalne. Kwestie te przebadali juz w niemalym
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stopniu Grzegorz Polak, Lance Cousins, Bhikkhu Analayo i Bhikkhu Sujato, dlatego bede
odwotywat sie do ich badan dotyczacych tego tematu.

Lance Cousins otwiera swdj artykut The Origins of Insight Meditation nastepujacymi

stowami:
Czytajac literature, tatwo jest odnie$¢ wrazenie, ze gtéwng formg medytacji we
wspétczesnym $wiecie buddyzmu therawady jest szczegdlny rodzaj medytacji wgladu
(vipassana) - ktora jest goraco rekomendowana przez jej zwolennikéw. Praktyka
medytacyjna tego rodzaju w ostatnich latach rozprzestrzenita sie z Birmy do innych
potudniowo-buddyjskich krajow, jak i poza tradycyjne otoczenie tej formy buddyzmu. W
dzisiejszych czasach centra medytacyjne jak i nauczycieli praktyki medytacji wgladu
mozemy znalez¢ w Anglii, Niemczech, Indiach, Stanach Zjednoczonych, jak i w wielu innych
krajach. Prawie wszystkie maja one swoje zZrédto w Birmie, cho¢ nie wszystkie pochodza z
tego samego odgatezienia birmanskiej tradycji medytacji. Ta metoda jest propagowana z
wielkim, je$li nie przesadnym entuzjazmem135.

Na nastepnej stronie Cousins dodaje, Ze znaczna wiekszo$¢ wspoétczesnej, komercyjnej
literatury dotyczacej buddyjskiej medytacji w ramach therawady bazuje na birmanskich
tradycjach, na Visuddhimagdze Buddhaghosy czy na hybrydzie tych dwoch podejsc¢. S to
dla nas istotne informacje z dwéch powodéw. Po pierwsze, poniewaz Cousins
przedstawia, Ze tradycje suchego wgladu s3 zwigzane z birmanskim buddyzmem, co jest
potwierdzeniem réwniez mojego rozeznania, by w niniejszym rozdziale odnosi¢ sie
przede wszystkim do nich!36. Po drugie, Cousins zwraca uwage, ze tradycje te s3

dominujgce we wspoétczesnym dyskursie buddyzmu therawady.

W drugim rozdziale przedstawitem swoje argumenty za tym, Zze praktyka suchego
wgladu przedstawiona w suttach byta w najlepszym wypadku ukazywana jako
alternatywa dla mniejszo$ci dhammaczarinow, ktorzy albo nie poznali przyjemne;j
Sciezki bazujacej na ukojeniu i kultywacji niebianskich uczu¢, albo nie mieli do niej
predyspozycji osobowosSciowych. Opierajagc sie na badaniach Cousinsa, mozemy
powiedzie¢, ze wspotczesnie tradycje suchego wgladu nie s3 w buddyzmie therawady
alternatywnga niszg, tylko tworza one gléwny, a nawet mocno dominujacy nurt. W
zwigzku z powyzszym zasadna wydaje sie polemika z tradycjami suchego wgladu i

przedstawienie argumentéw na podstawie sutt, wedle ktoérych przyjemna $ciezka

135 Lance Cousins, The Origins of Insight Meditation, s. 35.

136 Na gruncie tajskiego buddyzmu therawady istnieje szkota Ajahna Nanamoli Thero, zwigzana z
miejscami: Hillside Hermitage oraz Samanadipa. Te szkote tez nalezy uzna¢ za radykalng szkote suchego
wgladu.
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powinna by¢ dominujgca, a S$ciezka suchego wgladu stanowi¢ jedynie niszowa

alternatywe.

Dla uczciwosci trzeba tu zaznaczy¢, ze artykut Cousinsa jest z 1996 roku i od tego czasu
sytuacja troche sie zmienita. Dzieki wielkiej popularnosci Ajahna Brahmavamso oraz
kilku mniej popularnym nauczycielom, jak na przyktad Ajahn Sona, $ciezka bazujaca na
ukojeniu i niebianskich uczuciach zyskata na popularnosci. Jednakowoz pomimo
wzrastajgcej popularnosci tego rodzaju praktyki w Internecie i coraz bogatszej literatury
na ten temat, nadal nie mozemy powiedzie¢, Ze jest to gtdbwny nurt. Przede wszystkim
dlatego, Ze do tej pory na $wiecie powstato niewiele centréw medytacyjnych, w ktorych
naucza sie w duchu przyjemnej $ciezki, i z pewnos$cig nadal dominujg szkoty suchego
wgladul3’. Uwazam wiec, ze nadal daleko jest do sytuacji, w ktorej przyjemna Sciezka

stataby sie gtéwnym nurtem?38.

Bhikkhu Analayo w artykule The Dynamics of Theravada Insight Meditation w sKkrocie
przedstawia trzy wielkie wspoétczesne birmanskie tradycje medytacyjne, Kktore
moglibySmy nazwac tradycjami wgladu, czy inaczej moéwigc ,wipassany”. To tradycje:

(1) Mahasi Sayadawa, (2) S.N. Goenki oraz (3) Pa Auk Sayadawa.

Stowa ,wipassana” (vipassana) celowo uzywam w tym kontekScie w cudzystowie,
poniewaz w kanonie palijskim to stowo oznacza pewien mentalny proces
medytacyjnego wgladu lub stan widzenia rzeczywisto$ci prawdziwiel3?, ktéry jest
aspektem praktyki dhammy w ramach wszystkich tradycji buddyjskich, a nie konkretng
tradycje medytacyjna. Wszystkie tradycje birmanskie przyjeto sie nazywac¢ tradycjami
wgladu, czy ,wipassany”, poniewaz bazujag one przede wszystkim na technikach

medytacyjnych, ktorych celem jest aktywny wglad poznawczy!40. Bhikkhu Analayo

137 Zaréwno Ajahn Brahmavamso, jak i Ajahn Sona nie majg poki co zadnych centréw medytacyjnych czy
klasztoréw poza krajami, w ktérych sami rezyduja. By¢ moze sytuacja zmieni sie w niedalekiej przysztosci.
138 Nie znalaztem Zadnego artykutu z ostatnich lat badajacego ten temat tak doktadnie, jak ten Cousinsa z
1996. Opieram te informacje na wilasnym, ogélnym rozeznaniu, poniewaz od lat z duzym
zainteresowaniem $ledze rozwoéj réznych szkét therawady na catym $wiecie.

139 Bhikkhu Sujato, A Swift Pair of Messengers: Calm with Insight in the Buddha’s Words, s. 30.

140 Przez praktyke ,aktywnego wgladu” rozumiem taka, w jakiej podczas medytacji celowo prébuje sie
dostrzegac na przyktad trzy znaki egzystencji: nietrwato$¢, cierpienie i brak jazni. Pasywny wglad wynika
samoistnie z gtebokiego samadhi, o czym pisze na przyktad Grzegorz Polak w Reexamining Jhana..., s. 178,
oraz w artykule Problematyka medytacyjnego wglgdu i wiedzy wyzwalajqcej w soteriologii wczeshego
buddyzmu. Krytyczna analiza problemu przy zastosowaniu podejscia interdyscyplinarnego.
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pisze, ze wszystkie one bazujg na wiedzach wgladu (vipassana-fiana)l4l, takze zapewne

stad w skrécie nazywa sie je tradycjami wgladu czy tradycjami ,wipassana”.

Mimo ze wszystkie one sg tradycjami aktywnego wgladu, to nie wszystkie sg tradycjami
»suchego wgladu”. Tradycjami ,suchego wgladu” nazywam szkoty, ktoére nauczaja
dhammy w taki sposéb, ze praktyka ukojenia i niebianskich uczu¢ odgrywa albo zadng,
albo marginalng role. Te szkoly gtoszg, ze sama praktyka aktywnego wgladu wystarczy,
by osiggna¢ buddyjskie przebudzenie. Z reguty zwolennicy owych szkét méwia, ze nie
tylko jest to wystarczajace, ale jest to jedyna, wtasciwa $ciezka lub najlepsza i najszybsza

z mozliwych drogl42,

W zwigzku z powyzszym, z tych trzech birmanskich tradycji: (1) Mahasi Sayadawa, (2)
S.N. Goenki oraz (3) Pa Auk Sayadawa, tylko dwie pierwsze moglibySmy nazwac
tradycjami suchego wgladu. W artykule The Dynamics of Theravada Insight Meditation
Bhikkhu Analayo dokonuje oceny, w jakim stopniu w tych tradycjach naucza sie
medytacji ukojenia: u Mahasi Sayadawa w zerowym, u S.N. Goenki w niewielkim, a u Pa
Auk Sayadawa w znacznym43, Pa Auk Sayadaw zaleca, Ze dhammaczarin powinien
osiggnaé mistrzostwo we wszystkich czterech dzhanach. Jego nauczanie jest bardzo
podobne do klasycznej wyktadni therawady z Visuddhimaggi Buddhaghosy, gdzie po
osiggnieciu mistrzostwa w dzhanach zaleca sie przejscie do praktyki aktywnego

ngadu14—4145_

Tradycja Pa Auk Sayadawa postuluje tak gteboka praktyke dzhan, Zze nie mozemy jej
uzna¢ za szkote suchego wgladu. Pozostate dwie tradycje, czyli Mahasi Sayadawa i S.N.
Goenki, jak najbardziej nalezy za takowe uwazac. Przede wszystkim dlatego, ze uznaja

one znikomg wartos¢ praktyki ukojenia, ale rowniez z wielu innych powodéw, o ktérych

141 Bhikkhu Analayo, The Dynamics of Theravada Insight Meditation, s. 30.

142 Praktyka czworakiej satipatthany, ustanawiania uwaznoS$ci, byta wysoce wychwalana przez Budde w
wielu miejscach w suttach. Wspominajac o jej istotnosci w Mahasatipatthana-sutcie, Budda nazwat ja
ekayano maggo, jedyna drogg prowadzacg do oczyszczenia istot, do przekroczenia smutku, do wygaszenia
cierpienia, do wejscia na $ciezke prawdy i doswiadczenia nibbany (wyzwolenia). Zob. Vedana in the
Practice of Satipatthana, Vipassana Research Institute, https://www.vridhamma.org/research/Vedana-in-
the-Practice-of-Satipatthana, data dostepu: 25.02.2024. Temat ten zostanie oméwiony dokladniej
niebawem.

143 Bhikkhu Analayo, The Dynamics of Theravada Insight Meditation, s. 29.

144 Tamze, s. 27.

145 W kwestii charakteru samego wgladu nie ma zgody nawet w tradycjach ukojenia. Obiektem
kontrowersji jest to, w jaki sposob sie on dokonuje, czy jest on pasywny podczas samej dzhany, czy
aktywny post-dzhanicznie.
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wspomne ponizej. To wiasnie do nich powinienem odnosi¢ swoja krotkag polemike w
tym rozdziale. Skupie sie przede wszystkim na tradycji S.N. Goenki, odnoszac sie do

tradycji Mahasi Sayadawa tylko w wybranych aspektach.

5.1. Historia birmanskich tradycji wgladu

Na poczatek przedstawie pokrotce historie birmanskich tradycji suchego wgladu.
Grzegorz Polak bardzo doktadnie przebadadat to zagadnienie w ksigzce Reexamining
Jhana..., w rozdziale ,Uncovering the inconvinient truth: a look on the meditative
tradition of Theravada Buddhism: The origins of the modern meditative traditions of
Theravada Buddhism”. Polak pokazuje, ze medytacyjne praktyki propagowane przez te
tradycje sa autorskimi metodami relatywnie wspoétczesnych nauczycieli medytacji,
ktérzy wymyslili je sami. Ich gtéwnymi inspiracjami byty abhidhamma i Visudhimagga, a

nie sutty.

Wszystkie praktyczne nauki medytacji aktywnego wgladu zostaly zapoczatkowane
przez birmanskich nauczycieli medytacjil4¢: Ledi Sayadawa (1846-1923), Sunlun
Sayadawa (1878-1952) oraz linie The-Lon Sayadaw -> Aletawya Sayadaw -> Mingun
Jetawun Sayadaw -> Mahasi Sayadaw (1904-1982). Jednym z najwazniejszych uczniéw
Ledi Sayadawa byt Sayagyi U Ba Khin (1899-1971), ktérego uczniem byt S.N. Goenka
(1924-2013)147.

Wedtug Grzegorza Polaka nie ma Zrodet, z ktorych mozemy sie dowiedzie¢, kto byt
nauczycielem Ledi Sayadawa oraz The-Lon Sayadawa. Sunlun Sayadaw miat jakiego$
nauczyciela, therawadyjskiego mnicha, ktérego imienia i nauk nie znamy, poza
podejSciem, Ze uczono$S¢ w dhammie nie jest istotna w praktyce medytacji. Z takim
fundamentem Sunlun Sayadaw stworzyt wtasng metode medytacji. Ledi Sayadaw i The-
Lon Sayadaw rowniez stworzyli autorskie metody. Ledi Sayadaw byt mocno osadzony w
klasycznej therawadzie, czyli w abhidhammie i Visuddhimagdze, takze na nich gtéwnie
bazowat swoje podejsciel48. Znaczy to, ze w zasadzie nikt z birmanskiej tradycji wgladu
nie opierat swoich nauk bezposrednio na suttach, lecz byly to autorskie metody,

bazujace na pézniejszych klasycznych tekstach therawady, a sutty odczytywane byty

146 Wyroznitem pogrubiong czcionkg imiona trzech najwazniejszych z nich.

147 Grzegorz Polak, Reexamining Jhana: Towards a Critical Reconstruction of Early Buddhist Soteriology, s.
176-178.

148 Tamze.
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przez pryzmat ich interpretacji. Te nauki w wielu praktycznych aspektach sg niezgodne

z kilkoma naukami Buddy, ktére odnajdujemy w suttach.

Wspotczesni przedstawiciele ,wipassany” glosza jednak, ze ich linia przekazu i metoda

medytacji pochodzi prosto od Buddy Gotamy:

Blogostawiona jest ziemia Myanmar, ktéra przechowata w czystej formie technike wipassany
przez dtuzej niz 2000 lat. Jedynie Myanmar przechowat korzystng praktyke wipassany.
Gdyby Sangha Bhikkhow z tego kraju nie utrzyma praktyki wipassany zywej, caty $wiat

bytby w ciemnosci w kwestii pragnienia tej techniki4°.

Grzegorz Polak zwraca uwage, Ze nie ma zadnych dowodéw potwierdzajacych te wielka
teze, a te techniki sg autorskimi metodami nauczycieli z XIX i XX wieku, ktore nie
opieraja sie na suttach lub opieraja sie na nich w bardzo matym stopniu. To samo

potwierdza Lance Cousins w artykule The Origins of Insight Meditation1>9.

Trzeba tu zaznaczy¢, ze tradycja wyolbrzymiania czystosci i autentycznos$ci swojej linii
siega czaséw starozytnych i Sredniowiecznych. Od poczatku istnienia buddyzmu
wszystkie szkoty przedstawiaty nierealistyczne tezy w kwestii czystoSci i autentycznosci
ich linii i tradycji, co doktadnie opisuje Bhikkhu Sujato w ksigzce Sects & Sectarianism:
The Origins of Buddhist Schools. Podobnie sprawa ma sie ze wspdtczesna tajska tradycja,
cho¢ w jej ramach istnieje pewien wyjatek. Ot6z wielu zachodnich wspotczesnych
mnicho6w tej tradycji, na przyktad Bhikkhu Brahmali i Bhikkhu Sujato, s3 autorami ruchu
wspotczesSnie nazywanego ,wczesnym buddyzmem”, w ktérym porzuca sie mozliwie
wszystkie pozniejsze naleciatoSci i naucza w duzej mierze z sutt. Nawet jezeli nadal
korzysta sie z nauk poOZniejszej therawady, to odczytuje sie je w Swietle sutt, a nie
odwrotnie. W birmanskich tradycjach suchego wgladu nie doszto do takiej rewizji i caty
czas naucza sie tych przede wszystkim autorskich technik z XIX i XX wieku, sutty s3
odczytywane przez pryzmat abhidhammy i Visuddhimaggi, a sposoby prowadzenia

odosobnien nie sg w pelni zgodne z suttami.

To, na ile sama abhidhamma i Visuddhimagga sa zgodne z suttami, jest obiektem wielu
kontrowersji, i temat jest zbyt szeroki, aby go tu catkowicie omoéwié. Grzegorz Polak w

Reexamining Jhana... twierdzi, ze praktyczne podejscie do medytacji w Visuddhimagdze

149 Tamze, s. 176.
150 Lance Cousins, The Origins of Insight Meditation, s. 41.
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diametralnie rézni sie od tego z sutt!5l. Cousins natomiast zwraca uwage, ze gtéwna
intencjg projektu abhidhammy bylo wilasnie danie podwalin pod praktyke suchego
wgladul52, Abdhidhamme cechuje skrajnie techniczny, pozbawiony emocjonalnego
wydzwieku jezyk, zupetnie odmienny od tego z sutt, przemawiajacego do ludzkich
serc/umystow w sposob poruszajacy wyobraznie i uczucia i czesto odnoszacego sie do
codziennych doswiadczen. Jak juz pisaliSmy wcze$niej omawiajac Mahaczattarisaka-
sutte [MN117], bardzo waznym konceptem w abhidhammie jest transcendentna Sciezka,
ktéra moze by¢ praktykowana bez kultywacji tego, co w tej pracy nazywamy
niebianskim etapem S$ciezki. W zwigzku z powyZszym, juz w abhidhammie byty zaczatki
wyj$cia poza ten sercowy aspekt dhammy, a birmanskie tradycje wgladu po pierwsze na

tym bazowatly, a po drugie jeszcze bardziej to pogtebity.

5.2. Charakter praktyki w birmanskich tradycjach suchego wgladu

Przeanalizujemy teraz kilka praktycznych aspektow nauczania tych tradycji. Zacznijmy
od charakteru samych odosobnienn medytacyjnych. Zaré6wno w tradycji S.N. Goenki, jak i
Mahasi Sayadawa, odosobnienia te majg bardzo intensywny program i sg organizowane

dla ludzi $wieckich.

Standardowe kursy ,wipassany” Goenki trwaja 10 dni, gdzie kazdego dnia planowo
powinno sie medytowac po 10 godzin 45 minut!53. Przez pierwsze trzy dni podczas tych
blokéw praktykowana jest forma medytacji z oddechem, a od czwartego dnia praktykuje
sie ,wipassane”, ktéra polega na skanowaniu ciata fizycznego swoja uwagg i kultywacji
percepcji wszystkich doznan (vedana) jako nietrwatych (anicca). Dopiero ostatniego
dnia jest jedna sesja, podczas ktérej praktykuje sie medytacje mitujacej dobroci (metta)

przez godzine.

Co tutaj istotne, sama forma praktyki pomnos$ci oddechu jest do$¢ szczegdlna, ot6z ma

ona charakter kultywacji bardzo silnej jednopunktowej koncentracji na doznaniach

151 Grzegorz Polak, Reexamining Jhana: Towards a Critical Reconstruction of Early Buddhist Soteriology, s.
105-142.

152 Lance Cousins, The Origints of Insight Meditation, s. 52.

153 https://www.dhamma.org/pl/about/code, data dostepu: 10.02.2024. Informacje o praktyce na
kursach S.N. Goenki czerpie ze strony dhamma.org, vridhamma.org (data dostepu 10.02.2024) oraz z
nagran z kurséw wipassany. Do tych nagran maja dostep ,starsi uczniowie”, czyli uczestnicy, ktérzy
ukonczyli kurs, a ja do nich naleze. W zwigzku z powyzszym, nie bede juz robit dalszych przypiséw
dotyczacych praktyki nauczanej przez S.N. Goenke.
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oddechu, na poczatku w okolicy nosa, p6zniej wraz z zaawansowaniem w praktyce
wewnatrz dziurek w nosie, a dla najbardziej zaawansowanych uczniéow na gornej
wardze. W Swietle badan Grzegorza Polaka s3 to raczej naleciatoSci jogicznych praktyk,
gdyz buddyjska medytacja z oddechem ma charakter duzo bardziej zrelaksowany, niz

jednopunktowe skupieniel>4,

Moim zdaniem jest to praktyka, ktéra sama w sobie jest problematyczna. Jej esencjq jest
bardzo silne skupienie na fizycznym doznaniu oddechu - tak, by przygotowa¢ umyst na
intensywne odczuwanie wrazen fizycznych. Stanowi to przygotowanie umystu do
praktyki ,wipassany”. Zarzut, jaki chce wystosowac¢ wzgledem tej formy praktyki, polega
na tym, ze Budda wielokrotnie w suttach mowit, ze ciato fizyczne jest pelne cierpienia.
Na przyktad w Magandija-suttcie (Magandiya-sutta) [MN75] Budda moéwi, Ze ciato jest
chorobg, czyrakiem, strzatg (w domysle wbitg i sprawiajaca bdl), niedolg, udreka.

W zwigzku z tym zwiekszenie gtebi odczuwania wrazen fizycznych jest drogg ku
cierpieniu, a nie poza cierpienie. Budda wielokrotnie méwit, Ze jego dhamma nie polega
na praktyce poprzez bdl poza bdl, lecz jest odchodzeniem od bdlu od samego poczatku.
Bodhiradzakumara-sutta (Bodhirajakumara-sutta) [MN85] przedstawia poglad, ze
przyjemnos$ci nie osigga sie poprzez przyjemnos¢, lecz poprzez bol, ktoéry Budda
jednoznacznie odrzuca. Budda w tej sutcie dzieli sie refleksja nad tym, dlaczego kiedy
byt jeszcze bodhisattg bat sie przyjemnosSci ktéra nie jest zmystowa i nie jest powigzana
z niezdrowymi stanami umystu? W rozdziale 2.4 przedstawiliSmy sporo argumentoéw za
tym, Ze medytacja w buddyzmie therawady jest zwigzana z przyjemnoscia, i
przywotywaliSmy Pasadika-sutte, ktéra mowi, ze folgowanie sobie w przyjemnosci

duchowej prowadzi jedynie do Przebudzenia.

W zwigzku z tym esencja dhammy nie jest wchodzenie w coraz wieksze odczuwanie
wedan, lecz taka kultywacja umystu, by byly one dla nas jak najmniej dotkliwe. Co
wiecej, Goenka sam uczy, ze pomno$¢ oddechu jest jedynie przygotowaniem do
,wipassany”, nie nadajagc pomnosci oddechu Zadnej wiekszej wartosci. Nie ma mowy o
tym, ze pomno$¢ oddechu stuzy wygaszaniu mysli, co jak pisaliSmy wyzej, jest gtbwna

funkcja tej medytacji wedtug sutt.

154 Grzegorz Polak, Reexamining Jhana: Towards a Critical Reconstruction of Early Buddhist Soteriology, s.
151-159.
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Sama praktyka ,wipassany” opiera sie na kultywacji zréwnowazenia (upekkha)
wzgledem wrazen (vedana) fizycznych. Jednakowoz znacznie tatwiejsza drogga do
wyj$cia z cierpienia jest po prostu niepostrzeganie tych wrazen, a nie dostrzeganie ich i
usilna kultywacja r6wnowagi umystu. To tak, jakby kto$ dotykat ognia i potem wmawiat
sobie, ze jest wzgledem tego zré6wnowazony, zamiast po prostu nie wktada¢ do niego

reki.

W suttach czesto przedstawiana jest przywotywana juz wyzej sekwencja
ytranscendentnego wspétzaleznego powstawania”. W suttach Budda zaleca kultywacje
przyjemnych percepcji, od zachwytu (pamojja), przez rozkosz (piti), ukojenie
(passaddhi) i btogos¢ (sukha), by osiggna¢ stan samadhi, ktérego owocem jest wglad
[AN11.2 oraz SN12.23]. Goenka naucza jedynie zréwnowazenia, przez
nieprzywigzywanie sie do przyjemnych doznan; Goenka ignoruje kompletnie to
nauczanie Buddy z sutt. W Pasadika-sutcie Budda uczyt o folgowaniu sobie w
przyjemnosci duchowej, co réwniez przeczy nauczaniu Goenki, ktéry przekazuje, by
unika¢ kultywacji przyjemnosci podczas medytacji. Przyjmujac powyzsze nauki z sutt,
medytacja powinna by¢ kultywowana w taki sposob, Zeby wtasnie doprowadzié¢
umyst/serce do stanu btogosci, a nie by skupia¢ sie celowo na wedanach z ciata

fizycznego i kultywowac ,na site” zrownowazenie wzgledem nich.

Co gorsza, od czwartego dnia trzy medytacje dziennie odbywa sie z silng determinacja
(aditthana); poucza sie, by nie rusza sie w najmniejszym stopniu, nawet jesli
odczuwamy silny bdl, i dopiero w skrajnych przypadkach uczestnik moze sie poruszyc.
Naturalny odruch odchodzenia od cierpienia w takiej sytuacji staje sie powodem
wyrzutOw sumienia. Mozna zauwazy(¢, ze ta praktyka jest proba ,osiggniecia
przyjemnos$ci poprzez bol,” ktéra Budda w Bodhiradzakumara-sutcie odrzucit. W
Dhammaczakkappawattana-sutcie (Dhammacakkappavattana-sutta) Budda odrzucit
praktyki samoumartwiania, w tym umartwiania ciata jako bezuzyteczne, bolesne i

nieszlachetne.

Tak wiec przyjawszy, ze sama praktyka pomnosci oddechu w tym wydaniu nie jest
szczegblnie relaksujgca, a praktyka ,wipassany” jest relatywnie bolesna i trudna z
natury, to mamy podczas odosobnienia tgcznie planowo okoto 100 godzin praktyki
neutralnej lub bolesnej, i tylko 1 godzine kultywacji przyjemnej metty. Pokazuje to, zZe

ewidentnie mamy tutaj do czynienia z bolesng $ciezka, gdzie praktyka niebianskich
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uczu¢ jest radykalnie marginalizowana. Zaleca sie po kursie kazdego dnia dwa razy
dziennie praktykowa¢ godzine ,wipassany”, a po kazdej sesji przez 5 minut mette.
Czasowo wiec ,wipassana” otrzymuje na kursie okoto 70 razy wiecej czasu niz metta, a

po kursie okoto 12 razy wiece;j.

Sprawa ma sie podobnie w tradycji Mahasi Sayadawa, gdzie planowo medytacji jest
ponad 14 godzin dzienniel55! Sama praktyka natomiast polega na robieniu wszystkiego
powoli i notowaniu i nazywaniu wszystkich tresci, ktére pojawiaja sie w umysle, np.
»siedze, siedze”, ,chodze, chodze”, ,mysle”, ,smutek”, ,rados$¢” itd1>6. Ta praktyka moze
miec¢ swoj uzytek w rozpoznawaniu faktycznych tresci naszych umystéw, jednakowoz
tak intensywna forma takiej praktyki dla ludzi $wieckich z pewno$cia moze by¢
niebezpieczna dla zdrowia psychicznego. Tak intensywna forma praktyki ewidentnie
powinna by¢ zarezerowana dla mnichéw czy dla ludzi Swieckich, ktérzy chca temu

oddac zycie, a nie mie¢ miejsce w ramach standardowego kursu medytacji dla §wieckich.

Nie bytoby to wszystko az tak wielkim problemem, gdyby te formy praktyki w tych
dwéch tradycjach byty wiasnie dla buddyjskich mnichéw. Niestety, sg to kursy dla ludzi
Swieckich, zaréwno dla poczatkujacych, jak i zaawansowanych. Jak widzieliSmy w
czwartym rozdziale, Budda zalecat ludziom $wieckim na poczatku praktyke szczodrosci
i niekrzywdzenia, a dhamma byta zintegrowana z praktyka w catym zyciu. Nigdy Budda
nie uczyt, by cztowiek swiecki odbywat tak intensywne odosobnienia, zwtaszcza w takiej
formie. W kanonie nie ma w ogéle czegos$ takiego, jak ,0dosobnienie medytacyjne” dla
Swieckich. Ludzie $wieccy przychodzili do Swiatyni czy do klasztoru, by otrzymac¢ tam
nauki, jak by¢ dobrymi ludZmi w zyciu, by praktykowali szczodro$¢ i niekrzywdzenie, co
doktadnie przedstawiliSmy juz rozdziale 4.5. Mozna sie domysli¢, ze nawet jezeli
nauczano ich medytacji, to tak, by mogli sobie praktykowac ile chcg w $wiatyni czy w
zaciszu domowym, a nie podczas tak intensywnych kurséw. Uwage zwraca na to
Bhikkhu Sujato w tekscie Early Buddhism vs Theravada:

Wczesne buddyjskie teksty nie zawierajg koncepcji intensywnego odosobnienia
medytacyjnego dla ludzi §wieckich. Zamiast tego normalna praktyka dla §wieckich polega na

155 Mahasi Retreats: https://dhammagroupbrussels.be/en/history/information-mahasi-reatreat/, data
dostepu: 26.02.2024.

Mahasi Schedules: https://www.satipanya.org.uk/mahasi-schedules/, data dostepu: 26.02.2024.

156 Mahasi Sayadaw, Instructions to Insight Meditation.
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tym, by raz w tygodniu przyja¢ 8 wskazan i by oddac sie tego dnia dhammie i medytacji. Jest
to tagodne, przystepne, holistyczne podejscie do rozwoju duchowego w §wieckim zyciul57.

W czwartym rozdziale przywotywaliSmy juz Mahanama-sutte [AN6.10], ktora jest
przyktadem sutty, w ktorej Budda nauczat swieckiego wyznawce medytacji. Budda uczy
tam Mahaname, by praktykowat rekolekcje Buddy, dhammy, sanghi, szczodrosci, cnoty i
béstw. Sa to bardzo pozytywne i z natury przyjemne i tatwe formy medytacji, adekwatne
dla ludzi $wieckich. Widzimy, jak bardzo odmienne jest podejscie prezentowane w
suttach od podejscia w birmanskich tradycjach suchego wgladu. Pragne podkresli¢ tutaj,
ze w tych birmanskich tradycjach w duzej mierze ma miejsce odarcie praktyki dhammy

z niebianskiego etapu $ciezki, ktory jak wielokrotnie podkreslatem, jest fundamentalny.

Birmanskie tradycje suchego wgladu zamiast takiego stopniowego treningu bazujacego
przede wszystkim na kultywacji szczodrosci, niekrzywdzenia i harmonijnego zycia
Swieckiego, co opisuje na przyktad Singala-sutta [DN31] czy Abhisanda-sutta [AN8.39],
zalecaja najbardziej radykalne i bolesne praktyki (w klasyfikacji z Ubhaja-sutty
[AN4.163]) ludziom $wieckim, by kultywowali je w catym zyciu. Grzegorz Polak méwi o

tej sytuacji:

Ten biograficzny opis przedstawia Ledi Sayadawa jako wybitnego znawce abhidhammy,
autora wielu waznych prac badawczych i reformatora birmanskiego buddyzmu. W takim
tonie sa réwniez teksty pisane przez samego Ledi Sayadawa. Sg one przede wszystkim
opisem abhidhammicznych konceptéw, odnoszacych sie réwniez do klasycznych
ortodoksyjnych dziet therawady, takich jak Visuddhimagga. Styl jest bezosobowy i bardzo
scholastyczny. Istnieje tylko jeden krotki opis, ktéry mozna uznac za prawdziwa instukcje
medytacyjng prezentujacg metode medytacji Ledi’ego (cf. Ledi, 1999: 30). W tym kro6tkim
fragmencie Ledi Sayadaw stwierdza, ze by osiggnaé¢ wiedze wgladu, medytujacy musi w
pierwszej kolejnosci posig$¢ wiedze o nietrwatosci. By to zilustrowaé, uzywa poréwnania do
pokazu za pomoca kinematografu. Ogladajac spektakl przedstawiany za pomoca projektora
kinowego, musimy sobie us§wiadomi¢, ze sktada sie on z serii szybko wyswietlanych zdje¢,
ktére sa potrzebne, by przedstawi¢ scene poruszajgcego sie ciata. Wszystkie ruchy w tej
scenie sg po prawdzie pelne zmiany, pelne $mierci, petne nietrwatosci. Szybko zmieniajace
sie statyczne fotografie daja efekt iluzji ciggtoSci. Na co wskazuje Ledi Sayadaw, te
obserwacje muszg by¢ zaaplikowane w codziennym zyciu i medytujacy musza rozpoznawac
zmienno$¢ w kazdej czesci ich cial. W ten sposéb beda zdobywac¢ wiedze o nietrwatosci, a
po6zniej wiedze o braku jazni. Wedlug Ledi’ego Sayadawa medytujacy powinni kontynuowac
taka praktyke przez cate zycie. Sg to dos$¢ ogdélne uwagi, i nie ma zadnej mowy o tym, w jaki
sposob ta nietrwato$¢ powinna by¢ zrealizowana. Mozna mie¢ odczucie, Ze metoda medytacji
Ledi’ego jest po prawdzie jedynie elaboracja teoretycznych schematéw rozwoju wgladu
podanych w pismach abhidhammy i Visuddhimagdze. (..) Metoda Mahasi Sayadawa
podkresla ciagte mentalne notowanie zmieniajgcych sie fenomenoéw, ktérych doswiadcza
medytujacy. Sunlun Sayadaw zalecal medytujacym rozwijanie nagiej uwaznosci doznan,

157 Bhikkhu Sujato, How Early Buddhism Differs from Theravada, s. 7.
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ktére powstaja w toku praktyki. U Ba Khin rozwingt dynamiczna metode ‘skanowania
Swiadomos$cig ciata’, by badac¢ jego nietrwata i zmienng nature. Wszystkie te metody moga
by¢ postrzegane jako elaboracje i modyfikacje bardzo ogélnych instrukcji danych przez
Ledi’ego Sayadawa. Warto podkresli¢ tutaj, ze Ledi Sayadaw byt najprawdopodobniej
pierwszym mistrzem medytacji, ktory silnie namawiat Swieckich wyznawcéw, by angazowali
sie w praktyke vipassany18,

Ten fragment pokazuje, jak bardzo odmienna jest praktyka zalecana ludziom $wieckim
od tej, ktérag proponowat Budda. Singala-sutta [DN31] czy Mangala-sutta [SnpZ2.4]
mowig o tym, w jaki sposob utrzymywa¢ harmonijne relacje z ré6znymi ludzmi, by
opiekowa¢ sie rodzing, partnerami, dzieémi, bliskimi, mnichami, praktykowac
szczodro$¢, niekrzywdzi¢, uczciwie zarabia¢ itd. Mamy tutaj do czynienia z radami, w
jaki spos6b wies¢ dobre zycie Swieckie peilne mitosci, wspétczucia i spokoju. W
powyzszym fragmencie Ledi Sayadaw zaleca $wieckim kontemplacje wszystkiego jako
nietrwatego, jako ,petnego Smierci”. Oczywiscie takie pouczenie moze by¢ adekwatne
dla mnicha czy zaawansowanego dhammaczarina, ktéry jest juz wyrzeczeficem i chce na
zawsze wyzwoli¢ sie z samsary. Ale wyobrazmy sobie sytuacje, kiedy ,gospodarz”
(postugujac sie terminologig sutt), czyli na przyktad rodzic dzieci, jedzie na takie
odosobnienie, praktykuje po 10 godzin dziennie, i zamiast kultywowac serce napeinione
mitoScig i wspéiczuciem kontempluje wszystko jako peine $mierci. Wydaje sie to niezbyt
dobre w kontek$cie wychowywania rodziny. Budda miat tego §wiadomos¢, dlatego ludzi
$Swieckich uczyt nauk wspéigrajacych z zyciem Swieckich, a zaawansowane nauki

prezentowat jedynie odpowiednim osobom, przede wszystkim wyrzeczencom.

Nie rozwodzac sie zbytnio na tym, moim glownym zarzutem wzgledem tych tradyc;ji jest
to, ze zbyt szybko przechodza one do ostatecznego etapu zrownowazenia i porzucania
wszystkiego, zamiast przejS¢ najpierw przez niebianski etap Sciezki. Na co zwracatl
uwage przywotany wyzej Thanissaro Bhikkhu, najpierw musimy mie¢ zdrowe ego, by je
odpuscic. Powyzsze birmanskie tradycje nie zwazaja na ten istotny aspekt i nie nauczajg
dhammy stopniowo, tak jak Budda robit to w suttach. W zwigzku z powyzszym istniejg
powazne zagrozenia dla zdrowia psychicznego takich dhammaczarinéw. Przyjrzymy sie

teraz tym potencjalnym zagrozeniom.

158 Grzegorz Polak, Reexamining Jhana: Towards a Critical Reconstruction of Early Buddhist Soteriology, s.
178.
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5.3. Mozliwe konsekwencje radykalnej praktyki suchego wgladu i buddyzmu
nieopartego na suttach

Przyjrzymy sie teraz mozliwym konsekwencjom, jakie moga wyptywac¢ z takiego
podejscia do praktyki dhammy i medytacji. Zacznijmy od tego, Ze w Internecie mozemy
znaleZ¢ informacje o tym, Ze po odosobnieniu ,wipassany” w tradycji S.N. Goenki Megan
Vogt popeita samobdjstwol59. Istotng informacja jest to, ze przed kursem ta kobieta
byta uznawana za ogoélnie szcze$liwg osobe bez zadnych powaznych probleméow
psychicznych. Mimo to, podczas kursu znalazta sie w glebokiej psychozie, a nauczyciele
ten problem. Okoto tydzien po kursie popeinita samoboéjstwo. Nie udato mi sie znalez¢
zadnej informacji o takim przypadku majacym miejsce po jakimkolowiek odosobnieniu

w duchu praktyki uspakajania umystu/serca czy kultywacji niebianskich uczuc.

Podobna sytuacja dotyczgca samobojstwa wystepuje w samych suttach, gdyz Wesali-
sutta [SN54.9] opisuje bardzo przykry incydent, w ktérym Budda, zanim udat sie na
dtuzsze odosobnienie i prosil, by mu w tym czasie nie przeszkadza¢, dat pouczenie
mnichom o tym, by praktykowali wtasnie medytacje nad obrzydliwos$cig ciata, czyli
jedna z praktyk nalezacych do ,bolesnej $ciezki” wedtug kategorii przedstawionych w
Ubhaja-sutcie. Podczas jego nieobecno$ci wielu mnichéw tak bardzo znienawidzito
swoje ciata, ze popeinito samobdjstwo lub poprosito innych, by odebrali im zycie. Kiedy
Budda wracit z odosobnienia, pouczyt sanghe, by jej cztonkowie praktykowali medytacje
pomnosci oddechu, gdyz jest przyjemna i rozpuszcza negatywne stany umystu, w

domys$le rowniez awersje.

Jest to alarmujace, Ze propagatorzy praktyk suchego wgladu nie wzieli sobie do serca
tego incydentu i nadal prowadza intensywne odosobnienia dla ludzi $wieckich, w
ktérych znaczna wiekszo$¢ czasu posSwiecana jest witasnie kultywacjom percepcji
nalezacych do bolesnej praktyki. Wychodza tutaj na przekér dwém naukom Buddy,
ktéore odnajdujemy w suttach. Pierwsza z nich jest ta, by naucza¢ ludzi $wieckich
stopniowo, w sposOb holistyczny, integrujac praktyke dhammy z catym zyciem
Swieckim, a nie wuczy¢ ich od razu najgtebszych form medytacji w domysle

przeznaczonej dla zaawansowanych mnichéw. Druga dotyczy wtasnie tego incydentu,

159 https://www.pennlive.com/news/2017 /06 /york county suicide megan vogt.html, data dostepu:
22.02.2024.
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gdzie Budda dat nauke, ze jezeli kogo$ przyttacza praktyka bolesnych praktyk, to
powinien kultywowac te przyjemne, by ukoi¢ swdj umyst/serce. Niestety, podczas
kurs6w medytacji nauczajacych w duchu suchego wgladu, kiedy pojawiajg sie problemy,
zaleca sie kontynuowac dalej bolesng praktyke, wierzac, Ze w ten sposob problem
zostanie rozwigzany. Jest to ewidentnie niezgodne z nauka Buddy, co skonczyto sie

tragedia dla tej kobiety i jej rodziny.

Jest to owoc niewtasciwego podejscia do praktyki dhammy, gdzie bardzo duzy nacisk
ktadzie sie na intensywne medytacje formalne w Kkrétkich odstepach czasu, zwtaszcza
bazujagce na kontemplacji nietrwatosci (anicca), cierpienia (dukkha) i braku istoty
(anatta), bez solidnego fundamentu w moralno$ci i szczodrosci oraz ogoélnej
dtugotrwatej praktyce w zyciu codziennym. Wtasnie na ten aspekt zwracat uwage
Thanissaro Bhikkhu. Jak wykazaliSmy wyzZej, takie podejscie do rozpoczecia buddyjskiej
praktyki jest niezgodne z tym, czego nauczat Budda. Przemyslenie konsekwencji takiego

podejscia sktania mnie do nastepujacych konstatacji.

Pierwsze zagrozenie polega na tym, ze bez uprzedniego, chociaz czeSciowego
oczyszczenia serca, o ktérym mowita na przyktad przywotana juz Mahanama-sutta
[AN6.10], praktyka dostrzegania trzech znakdéw egzystencji - nietrwatosci, cierpienia i
braku istoty - moze prowadzi¢ raczej do pogtebiania awers;ji i nienawisci do zycia oraz
pragnienia braku egzystencji (vibhava-tanha) anizeli do rownowagi umystu (upekkha)
czy wyzwalajacej madrosci (panna). Na przykitad praktyka intensywnej kontemplacji
cierpienia inherentnego w ciele doznan, bedaca aspektem praktyki ustanowien
pomnosci (satipatthana), konkretnie kontemplacji odczu¢ (vedandanupassana), moze
prowadzi¢ do nerwicy. Ze wzgledu na to, Ze wiele cierpien w ciele ludzi jest
nieuswiadomionych, kiedy zaczyna sie to zmienia¢ poprzez pogtebianie tej SwiadomoSci,
bez wystarczajacych umiejetnosci kojenia ciata (passaddhi) i umystu (samatha) czy
uszczesliwiania umystu poprzez niebianskie uczucia, moze to doprowadzi¢ do sytuacji,
w ktérej umyst obsesyjnie skupia sie na doSwiadczanym cierpieniu, nie umiejac sobie z
tym poradzi¢. Konsekwencja takiej postawy moga by¢ powazne zaburzenia nerwicowe,

psychozy, badZ inne zaburzenia psychiczne.

Jak widzimy na tym przyktadzie z Wesali-sutty, nawet mnisi mogg popehic¢ taki btad i

zamiast rownowagi umystu pogtebia¢ awersje. Co dopiero wiec ludzie Swieccy, ktérzy
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na przyktad z ciekawosci pojechali na intensywne odosobnienie medytacyjne, skupione

na kontemplacji bolesnych aspektéw uwarunkowanej egzystenciji.

Sam Budda zaproponowat remedium na takie sytuacje, zalecajac, by dhammaczarini
praktykowali bardziej przyjemne medytacje. A jak juz wykazaliSmy w poprzednich
rozdziatach pracy, jest to nie tylko pomnos$¢ oddechu, ale réwniez medytacje bazujgce na
niebianskich uczuciach. Jednym z celéw tej pracy jest ukazanie tego problemu i
wzbudzenie refleksji nad tym, Ze na wydarzeniach uczacych poczatkujacych
dhammaczarinéw praktyki buddyjskiej warto skupia¢ sie na aspektach dhammy
zwigzanych z praktyka dobroci w codziennym zyciu, a w medytacji formalnej skupiac sie
na medytacjach bardziej przyjemnych: medytacji ukojenia (samatha-bhavana) czy

kultywacji niebianskich uczuc.

PowyZsza sytuacja dotyczyta przede wszystkim medytacji formalnych czy
medytacyjnych odosobnien, ale mozemy i powinni$my ja odnie$¢ réwniez do praktyki
dhammy, ktéra wypetnia cate zycie. Zwlaszcza w przypadku ludzi $wieckich bardziej
istotne jest praktykowanie moralnego zachowania, prowadzgcego do harmonijnych
relacji oraz szczodrosci, anizeli ciggte dostrzeganie bolesnych aspektow we wszystkim
wokot. Jak widzieliSmy w powyZszym cytacie Grzegorza Polaka, Ledi Sayadaw zalecat
ludziom $wieckim:

Ogladajac spektakl przedstawiany za pomoca projektora kinowego, musimy sobie

uswiadomi¢, ze sktada sie on z serii szybko wy$wietlanych zdje¢, ktére sa potrzebne, by

przedstawic¢ scene poruszajgcego sie ciata. Wszystkie ruchy w tej scenie sg po prawdzie

pelne zmiany, pelne $mierci, petne nietrwatosci. Szybko zmieniajace sie statyczne fotografie

dajg efekt iluzji ciaglo$ci. Na co wskazuje Ledi Sayadaw, te obserwacje musza by¢

zaaplikowane w codziennym zyciu i medytujacy musza rozpoznawac¢ zmienno$¢ w kazdej

czesci ich ciat. W ten sposéb beda zdobywa¢ wiedze o nietrwatoSci, a p6Zniej wiedze o braku

jazni. Wedlug Ledi Sayadawa, medytujacy powinni kontynuowac takg praktyke przez cate

zyciel60,
Widzimy tutaj, ze szkoty suchego wgladu zalecajg réwniez w praktyce dhammy przez
cate zycie kultywacje takich bolesnych percepcji. Ta praca jest réwniez apelem o
refleksje nad tym tematem, by propagatorzy takiego podejs$cia zauwazyli, Ze nie jest ono

zgodne z nauka Buddy i moze nie$¢ powazne zagrozenia. Zgodnie z nauka Buddy

160 Grzegorz Polak, Reexamining Jhana: Towards a Critical Reconstruction of Early Buddhist Soteriology, s.
178.
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najpierw musimy umie¢ naprawde dobrze koi¢ nasze ciata, umysty i wypeinia¢ serce
niebianskimi uczuciami oraz osiggna¢ wstepny poziom oczyszczenia serca z
nieczystosci, by mie¢ bezpieczng baze do glebszych kontemplacji ostabiajacych rézne

formy pragnien i Igniecia.

Kolejne zagrozenie, jakie moze wyplyna¢ z intensywnej praktyki formalnej,
podejmowanej bez fundamentu w praktyce dobroci w codziennym Zyciu, to podsycanie
ego oraz mozliwo$¢ zaistnienia niezdrowej arogancji duchowej. Intensywna praktyka
medytacji bez rozumienia dhammy na poziomie serca, ktérej esencjg na niebianskim
etapie $ciezki jest bycie pomocnym, skromnym, szczodrym i niekrzywdzacym, moze
prowadzi¢ do rozwoju poczucia, Ze kto$ jest ,lepszy” od innych, oraz pogardy wzgledem
innych istot. Zarozumiato$¢ jest jednym z niezdrowych stanéw umystu (akusala
dhamma), a nie da sie ukry¢, ze bez odpowiedniego przygotowania intensywne praktyki
medytacyjne moga do niej prowadzi¢, ze wzgledu na mozliwo$¢ wywotywania

rozmaitych, nadzwyczajnych doswiadczen poprzez praktyke medytacyjnego skupienia.

Innym zagrozeniem jest uszkodzenie ciata fizycznego, do ktérego moze doj$¢ poprzez
bezmyslne, zbyt intensywne praktykowanie medytacji formalnej w niektérych
jogicznych pozycjach, bez uprzedniego do nich przygotowania. Takie dziatanie moze
doprowadzi¢ na przyktad do nieodwracalnego uszkodzenia kolan. Medytacje z silng
determinacjag przez godzine, w ktérych nie powinniSmy sie porusza¢ i by¢
zréwnowazeni wzgledem boélu, moga potencjalnie doprowadzi¢ do takich uszkodzen,
zwlaszcza ze podczas kursu nie naucza sie zadnego fizycznego przygotowania do

dtugiego siedzenia w pozycjach medytacyjnych.

Przyktadow potencjalnych problemow praktykowania buddyjskiej sciezki w kolejnosci
niezgodnej z nauka Buddy z pewnos$cig jest wiecej. Nie chodzi tu jednak o to, by
wymieni¢ je wszystkie, lecz by pokaza¢, ze jest to realny problem, ktéry wptywa na

funkcjonalng jako$¢ zycia ludzi. Jest to temat, ktéry wymaga dalszych badan.

Btedne praktykowanie buddyzmu przyczynia sie rdwniez do ostabiania reputacji samej
dhammy i medytacji. Dlatego wazne jest, by ludzie, ktérzy przekazuja te nauki byli
odpowiedzialni, stosujacmetody zgodne z nauka Buddy oraz bezpieczne dla

praktykujacych, a takze uwzgledniajgc przy tym kontekst kulturowy.

WykazaliSmy w tej pracy, ze droga wiodgca przez przyjemne stany duchowe jest

preferowana oraz spetnia wszystkie kluczowe aspekty poznawcze i funkcjonalne. Jest
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ona rowniez definitywnie najbezpieczniejsza, zar6wno na gruncie praktyki formalnej,
jak i na gruncie praktyki dhammy w calym zyciu. Wnioskiem z powyzszych rozwazan
jest to, ze fundamentem buddyjskiej praktyki jest tzw. niebianski etap Sciezki. Jego
najwazniejszymi aspektami sg: zaznajamianie sie z dhamma, refleksja nad nia, praktyka
niekrzywdzenia, moralnosci i szczodrosci, a takze kultywacja harmonijnych relacji z

odpowiednimi ludZmi.

5.4. Ekajano maggo - jedyna droga czy droga do jednosci?

Zanim przejde do podsumowania, chciatbym uzupeini¢ mojg argumentacje polemiczng o
uwage dotyczaca hermeneutyki tekstéw Zrédlowych. Szkoty suchego wgladu czesto
podaja bowiem, ze aktywny wglad jest ,jedyna $ciezka” do buddyjskiego przebudzenia.
Argumentujg to tym, Ze w Satipatthana-sutcie praktyka satipatthany, stanowigca
aktywna kultywacje wgladu, zostala nazwana ,jedyna droga” (ekayano maggo). Tak
przedstawia to Vipassana Research Institute:

Praktyka czworakiej satipatthany, ustanawiania uwaznosci, byta wysoce wychwalana przez

Budde w wielu miejscach w suttach. Wspominajgc o jej istotno$ci w Mahasatipatthana-sutcie,

Budda nazwat jg ekayano maggo, jedyna droga prowadzaca do oczyszczenia istot, do

przekroczenia smutku, do wygaszenia cierpienia, do wejscia na $ciezke prawdy i
doswiadczenia nibbany (wyzwolenia)161.

Problem polega na tym, Ze po pierwsze, oSmioraka szlachetna $ciezka jest znacznie
szersza niz jej sidédmy czlon. Po drugie, sama satipatthana, co opisywaliSmy w
podrozdziatach 0.5.1 (aspekty poznawcze) i 0.5.2 (aspekty funkcjonalne), jest czyms$
znacznie wiecej niz jedynie aktywnag kontemplacja trzech znakéw egzystenciji:
nietrwatosci, braku satysfakcji/cierpienia i braku jazni/istoty. Po trzecie, wedtug
niektdrych interpretatorow ekayano maggo nie oznacza ,jedynej drogi” prowadzacej do
buddyjskiego przebudzenia, lecz droge prowadzaca do jednosci, czy do zjedoczenia
(umystu/serca) - do samma-samadhi; czyli do 6smego aspektu szlachetnej Sciezki, ktory

szkoty suchego wgladu preferujg pomijact2.

161 Vipassana Research Institute, Vedana in the Practice of Satipatthana,
https://www.vridhamma.org/research /Vedana-in-the-Practice-of-Satipatthana, data dostepu:

25.02.2024.
162 Bhikkhu Analayo, The Dynamics of Theravada Insight Meditation, s. 29.
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Bardzo doktadnie ten problem przedstawit Bhikkhu Sujato w ksiazce A History of
Mindfulness: How Insight Worsted Tranquility in the Satipatthana Sutta. Dokonuje on tam
bardzo gtebokiej analizy tego problemu, zbyt diugiej, Zeby ja tutaj catg przytaczac,
dlatego przedstawimy ja jedynie w skrécie. Bhikkhu Sujato po pierwsze zwraca uwage
na to, ze stowo ekayana w suttach zawsze ma konotacje z tradycji braminizmu, w
ktoérych to stowo oznacza miejsce, gdzie wszystkie rzeczy z danej kategorii zbiegaja sie
w jedno$¢163, Z perspektywy braminizmu ostatecznie wszystko zbiega sie w jazni i wraz
z zanikiem wszystkich partykularnych percepcji pozostaje niedualna jazn, ktorej
realizacja przynosi wyzwoleniel®4. Sujato zdaje sobie sprawe, Ze taka interpretacja na
gruncie buddyzmu, gdyby dotyczyla nibbany, bylaby problematyczna, ale jednak
adekwatna w odniesieniu do standw dzhanicznych:
Powstaje wnet pytanie, co oznacza ‘jednos¢’ w kontekscie buddyjskim? Wspierajac sie
palijskim komentarzem, Gethin sugeruje, ze jedno$¢’ odnosi sie do Nibbany. Méwi, ze termin
‘jedno$¢’ w Nikajach nie musi nie$¢ ze sobg absolutystycznych metafizycznych konotacji.
Sub-komentarz wspiera te interpretacje, wyjasniajac niniejsza ‘jedno$¢’ jako ‘bez drugiego’
oraz jako ‘najwyzszg’. Jednakowoz ‘jednos$¢’ byta brzemiennym metafizycznym terminem dla
catej braminskiej tradycji juz od czaséw Rigwedy (Rgveda), méwiacej o ,Jednym Bycie”, w
zwigzku z czym sutty ostroznie unikaja uzywania ‘jednoSci’ w kontekScie Nibbany.
Jednakowoz z otwarto$cig uzywaja ‘jednosci’, kiedy odnosi sie ona do samddhi. Najbardziej
idiomatycznym uzyciem terminu ‘jedno$¢’ w medytacyjnym stownictwie sutt s3 terminy
‘jednopunktowos¢ umystu’ (ekaggatda) oraz ‘zjednoczenie’ (ekodibhdva), ktére s3
standardowymi synonimami dla terminéw jhana oraz samddhi. To jedyne znaczenie, w
ktérym pojecie ‘jedno$¢’ jest uzyte w Satipatthana-samjutcie (Satipatthana-samyutta) i
widzieliSmy to w sutcie, gdzie Czcigodny Anuruddha blisko kojarzy fragment ekayana z
rozwijaniem ‘jedno$ci umystu’ poprzez satipatthane. Skoro celem praktyki satipatthany

(satipatthdna) jest osiagniecie dzhany (jhdna), to w tym konteksScie ekdayana musi oznaczaé
‘prowadzacy do zjednoczenia (umystu)’16s.

Rupeth Gethin zajmuje podobne stanowisko, piszac, ze ttumacze przektadajacy ekayano
maggo jako ,jedyna droge” (do przebudzenia) ignorowali istotne problemy dotyczace
tego ttumaczenial®®. Gethin zgodnie z Sujato twierdzi, ze gtdwnym znaczeniem ekayano

maggo jest ,podrézowanie w pojedynke” lub ,,dazenie do jednosci”.

Ekayano maggo nalezy przektadac¢ nie jako jedyna droga’, lecz jako ‘droga do jednosci
[umystu]’. Chodzi o droge do zjednoczenia umystu, czyli do samadhi. W zwigzku z tym

interpretacja szkot suchego wgladu, Zze dzhana nie jest potrzebna, a wystarczy jedynie

163 Bhikkhu Sujato, A History of Mindfulness: How Insight Worsted Tranquility in the Satipatthana Sutta, s.
213-217.

164 Tamze, s. 217

165 Tamze, s. 218.

166 Rupert Gethin, The Buddhist Path to Awakening, s. 60.
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satipatthana jako ekayano maggo - ‘jedyna Sciezka’, jest btednym argumentem. Nawet
jezeli satipatthana bytaby bowiem ‘jedyna droga’ do samadhi, poniewaz tylko w suttach
dotyczacych satipatthany wystepuje ten termin, to jest to nie do obronienia w
kontek$cie przytaczanej juz wyzej Mahaczattarisaka-sutty [MN117], ktéra mowi o tym,
ze do samma-samadhi prowadza wszystkie siedem aspektoéw szlachetnej Sciezki. W
zwigzku z powyzszym, nawet przyjmujac argument, ze ekayano maggo dotyczy tylko
satipatthany, méwi to tyle, ze nie ma samadhi bez satipatthany, w domysle Ze potrzebne
sa wszystkie siedem aspektéw, z satipatthang wiacznie. Jest to zgota odmienna
interpretacja niz ta, zgodnie z ktorg do realizacji przebudzenia wystarczy satipatthana.
Bhikkhu Sujato podsumowuje to stowami:

Ttumaczenie ekdyana jako ‘jedna i jedyna droga’ méwi nam wiecej o braku obiektywizmu ze
strony ttumaczy, niz o znaczeniu tego terminu w jezyku palil67,

Widzimy wiec, ze szkoty suchego wgladu s3 nie do obronienia na ptaszczyZnie
hermeneutyki tekstow, poniewaz pomijajg wiele sutt, chociazby te wuczace o
przyjemnos$ci w medytacji, jak i o stopniowym nauczaniu i holistycznym podejsciu do
praktyki wsrod ludzi $wieckich. Nawet gdy odnosza sie do sutt, to intepretuja je przez
pryzmat abhidhammy, ktorej celem od poczatku byto odarcie dhammy z niebianskiego
etapu S$ciezki 1 stworzenie ,transcendentnej Sciezki” niepotrzebujgcej takich
LSwiatowych praktyk”. Odczytujac same sutty, szkoty suchego wgladu dokonuja
btednych przektadow faworyzujacych ich odczyty bazujace na abdhidhammie. Mamy
tutaj do czynienia z typowym btedem potwierdzenia i historig tworzenia tradycji, ktora
cho¢ z jednej strony starata sie wyjasniaC coraz giebiej nauki Buddy, jednoczeS$nie
stopniowo od wielu z nich odchodzita. Dla dobra ludzi, ktérzy praktykuja buddyzm
therawady, warto docieka¢, jakie formy praktyki sg zgodne z naukg Buddy zawartg w

suttach, bezpieczne i dobrze wptywajace na zycie ludzi $wieckich.

Podsumowanie

Jak wykazatem w pracy, droga wiodaca przez przyjemne stany duchowe, zwtaszcza
ukojenie umystu (samatha-bhavana) oraz kultywacje niebianskich uczu¢, jest wedtug

wczesnych tekstow buddyjskich zalecana przez samego Budde, a takze preferowana w

167 Bhikkhu Sujato, A History of Mindfulness: How Insight Worsted Tranquility in the Satipatthdana Sutta, s.
209.
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buddyzmie therawady. PrzeanalizowaliSmy rdéwniez, dlaczego taka praktyka jest

najbardziej bezpieczna w kontekscie wspétczesnego nauczania medytacji i dhammy.

We wczesnych buddyjskich tekstach medytacja jest rozumiana nie tylko jako praktyka
formalna, lecz réwniez jako praktyka dhammy przez cate Zycie, i ze dla sukcesu w
medytacji formalnej bardziej istotna niz technika jest praktyka dhammy w Zyciu
codziennym. Chodzi przede wszystkim o kultywacje niekrzywdzenia, moralnosci,
szczodro$ci, niewinnoSci oraz zadowolenia. Bardzo istotny wpltyw majg tu efekty
kammiczne, ktére wynikaja z takiej praktyki i ktére przynosza dobre reluztaty réwniez

w medytacji formalnej.

Przywotatem wiele sutt wskazujacych na to, ze buddyzm jest tradycja daleka od
skrajnego ascetyzmu, ktdra nie naktania do kultywacji cierpienia. Wbrew powszechnym
opiniom, jezeli siegniemy do najstarszych Zrdédet tradycji therawady i wczesnego
buddyzmu, przekonamy sie, ze buddyzm nastawiony jest na ugruntowanie poczucia
szcze$cia i na swoistg eudajmonie. Praktyka medytacji formalnej i dhammy w catym

zyciu spetniajq wszystkie kryteria filozofii jako sztuki zycia.

Niniejsza praca daje teoretyczne podstawy wywiedzione z tekstow Zroédtowych do
dalszych - zaréwno filozoficznych, jak i empirycznych - badan nad medytacja buddyjska
w kontek$cie catej dhammy. Zawartem w niej uzasadnienie kryteriéw rozréznienia

rozmaitych praktyk na gruncie buddyzmu therawady.

W przyszto$ci chciatbym kontynuowac i pogtebi¢ badania na ten temat. Wstepne
rozwazania dotyczace perspektyw 1 ograniczen badan neurofenomenologicznych
opublikowatem juz w 2016 roku w artykule Niedualna uwaznos¢ a stan samadhi w
kontekscie badan neurofenomenologicznych. Uwazam, ze warto rozszerza¢ wiedze o
medytacji, uwzgledniajac wyniki najnowszych badan empirycznych, prowadzonych na
przyktad przez interdyscyplinarne zespoty badawcze Zorana Josipovical®8 czy Antoine’a
Lutzal®®. Dotychczasowe ustalenia poczynione na gruncie nauronauk wydajg sie

przemawiac za trafnos$cig przedstawionych przeze mnie tez.

Badania naukowe form praktyki buddyjskiej moga zosta¢ wykorzystane dla

popularyzacji zdrowego sposobu zycia, a wiec dla dobra jednostek i spoteczenistwa. Jesli

168 Antoine Lutz et al. (2008): Attention Regulation and Monitoring in Meditation...
169 Zoran Josipovic et al. (2012): Influence of Meditation on Anti-correlated Networks in the Brain...
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instytucje i organizacje zajmujace sie na przyktad zdrowiem psychicznym zaczna
czerpac z buddyjskich praktyk, bedg mogty robi¢ to w sposéb wtasciwy, nie popetniajac
przy tym btedoéw, takich jak zbytnie skupienie na medytacji formalnej przy pominieciu
aspektow moralnych. Zaznajomienie sie¢ z wynikami moich badan przez osoby
praktykujace buddyzm moze zminimalizowa¢ niekorzystne skutki, ktére powoduje

niewtasciwa praktyka.

Staralem sie ukaza¢, jak wiele probleméw i kontrowersji, ktére powstaty wokot
buddyzmu, zrodzonych jest z poézZniejszych interpretacji lub wyrywkowego i
wybiorczego czytania sutt pod katem z géry przyjetej tezy. Kiedy wracamy do
wczesnych palijskich sutt i czytamy je w kontekscie catego kanonu, odnoszac sie do
nauki Buddy jako spdjnego przekazu, ten przekaz okazuje sie bardzo zyciowy, ptynacy z

serca i pozbawiony skrajnosci.
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