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WsSTEP

W suttach kanonu palijskiego Buddha wielokrotnie stwierdzat,
ze centralne miejsce W jego nauczaniu zajmuje problem cierpienia.
Oto jedna z typowych wypowiedzi Buddhy:ac zego j a nauczat em?
cierpienie.. Toj est poczagtek cierpiefojest. .. To | e:
droga praktoulsiunwiecd gc €ji er pi eni a
Przedstawiona powyzej formuta czterech szlachetnych prawd
stanowigca niejako podsumowanie nauki Buddhy, ujmuje cierpienie w jego
czterech aspektach. Pierwsze trzy Szlachetne Prawdy ukazujace zasieg
i sposoby wystepowania cierpienia, przyczyne jego istnienia i sposob jego
ustania stanowig teoretyczng cz¢$¢ przestania Buddhy. Przestanie Buddhy
nie ogranicza si¢ jednak do teoretycznego opisu cierpienia, ma ono bowiem
charakter wybitnie praktyczny. Jak sam stwierdzit: Dobrze oznajmiona

przez Bl ogost awi on e gdoueezyvistniEnladaunmma , dos
iteraz, posi adajgca natychmi astowy skut
i ujrzedé¢, idmosztledmnamlywidualnego poznania przez

obdarzonegarozumieniem

Dlatego tez najwazniejsze miejsce w nauce Buddhy zajmuje opisanie
drogi prowadzacej do usunigcia cierpienia, co odpowiada czwartej
Szlachetnej Prawdzie. Poniewaz przyczyna cierpienia jest ostatecznie
niewiedza, drogg do jego ostatecznego usuniecia jest z punktu widzenia
buddyzmu rozwoj zrozumienia. Droga do uzyskania takiego zrozumienia
w buddyzmie nie jest jednak spekulacja, ale praktyka medytacyjna.
Sam Buddha wielokrotnie podkreslat znaczenie medytacji dla osiagnigcia
ostatecznego celu $wietego zycia, jakim jest wyzwolenie. Oto formufa,
ktora bardzo czgsto powtarza si¢ w suttach:

Tak oto mnisi, ,wranieowarynkovamnd $va s e 4 keig o

wi oddomejeuwarunkowanego. Cokol wi ek powi
wspoét czuj gcemws méatudayecgior luac,zni 6w, pragn
dobra, jdawasobiDtemsg korzenie drzew, mn
Praktykujcie .nMdedlyddzgice mine dbhal i, aby
niezat owal i po6zni ejdowa®wseystkichsze przest ani
I SN 56.31.
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Praktyka medytacyjna slusznie zajmuje wigc wyrdznione miejsce
na buddyjskiej drodze do wyzwolenia. Ten praktyczny aspekt buddyzm
przez dlugi czas znajdowat si¢ jednak w cieniu innych aspektow tej religii.
W obrgbie samego buddyzmu Theravada przez diugie stulecia praktyki
medytacyjne znajdowaly si¢ w zapomnieniu. Réwniez w poczatkowym
okresie badan nad buddyzmem, w opracowaniach naukowych zwracano
uwage gltownie na jego elementy teoretyczne i etyczne, ignorujac kwestie
zwigzane z medytacja. Dwudziesty wiek przyniost jednak zmiane tego stanu
rzeczy. Z jednej strony byl to okres wielkiego renesansu praktyk
medytacyjnych w obrebie buddyzmu Theravady. Wielka popularnosé
zdobyta praktyka medytacji wgladu (v i p a § Rt@ej idicjatorami byli
m. in. Sunlun Sayadaw i Mahasi Sayadaw. Duze znaczenie uzyskata
rowniez lesna tajska tradycja medytacji, ktorej najwazniejszymi
przedstawicielami byli: Ajahn Mun, Ajahn Lee i Ajahn Chah. Praktyki
medytacyjne nie tylko przezyly renesans w buddyjskich krajach Ptd-Wsch
Azji, ale spotkaty si¢ rowniez z duzym zainteresowaniem na Zachodzie.
Coraz wigcej miejsca zaczeto rowniez poswigcac praktykom medytacyjnym
w opracowaniach dotyczacych buddyzmu.

Z nauk wspolczesnych mistrzow medytacji, jak i z wigkszosci
popularnych opracowan dotyczacych buddyzmu wytania si¢ dos¢ spojny
i jasny obraz buddyjskich praktyk medytacyjnych. Sutty nie dostarczaja
jednak wecale jednolitego 1 spojnego obrazu buddyjskiej praktyki
medytacyjnej. Co wigcej nie daje si¢ w nich odnalez¢ zrédet licznych
istotnych elementow wspodtczesnej doktryny medytacji buddyzmu
Theravady.

Zrozumienie  zrodet  wspotczesnych  buddyjskich  praktyk
medytacyjnych i lezacej u ich podstaw teorii medytacji jest niemozliwe
bez odwotania si¢ do najstynniejszego buddyjskiego traktatu o medytacji —
Visuddhimaggi (Visuddhimagga- sciezka oczyszczenia). Visuddhimagga
jest najwazniejszym traktatem po§wigconym medytacji w ramach tradycji
Theravady, a takze jej najwazniejszym pismem postkanonicznym.
To w Visuddhimagdze musimy poszukiwac¢ zrodet tak waznych elementow
buddyjskiej teorii medytacji jak: klasyfikacja tematéw medytacji, podziat
na wehikuly wgladu i wyciszenia, doktadna analiza nieobecnej w suttach
sciezki  wgladu, koncepcja znakéw (nimitta) i wiele innych.
Bez uwzglednienia wptywu Visuddhimaggi niemozliwe jest zrozumienie
teorii medytacji pionierow tradycji medytacji wgladu, takich jak Ledi
Sayadaw i Mahasi Sayadaw, ktérzy w bardzo duzym stopniu korzystali
z dzieta Buddhaghosy.

W Visuddhimagdze wypracowana zostala teoria medytacji mogaca
$miato pretendowa¢ do miana kompletnosci w obrebie tradycji Theravady,



uwzglednia ona bowiem zaré6wno nauk¢ zawarta w suttach, doktryne
zawartg w traktatach Abhidhammy jak i poglady na medytacj¢ obecne
w komentarzach. Mamy wi¢c do czynienia w Visuddhimagdze z wielka
syntezg dotychczasowych trendow w rozwoju buddyzmu Theravada.
Warto tutaj podkresli¢, ze teoria medytacji opisana w Visuddhimagdze
cieszy si¢ réwniez szacunkiem buddystow ze szkot mahajany.
Cho¢ uwazaja oni oczywiscie wlasne metody medytacyjne zwigzane
z pojazdem bodhisattwy za doskonalsze, tatwiejsze i przynoszace szybszy
efekt, to zasadniczo zgadzaja si¢ z teoriag medytacji wypracowang przez
Buddhaghose.

O wyjatkowosci Visuddhimaggi $wiadczy tez to, ze w niezwykle udany
sposob  taczy  kwestie teoretyczne z  Scisle  praktycznymi,
wreez technicznymi. W traktacie obecne sg zaréwno subtelne analizy
filozoficzne dotyczace podstawowych elementéw rzeczywistosci, jaki
1 szczegotowe opisy wykonywania przedmiotow medytacji. Dzieto cechuje
si¢ wielka spdjnoscia, a Buddhaghosa pisze z duzg pewnoscia siebie.
Odroéznia to Visuddhimagge od innego stawnego podrecznika medytacii,
czyli od Jogasutr Patandzalego, ktore sa tych cech pozbawione.

Celem tej pracy jest przedstawienie drogi do wyzwolenia opisanej
w Visuddhimagdze. W pierwszym rozdziale przedstawione zostanie
miejsce, jakie zajmuje to dzielo i jego autor w dziejach tradycji Theravady.
Pokrotce przedstawiona zostanie historia tradycji Theravada, az do czasu
powstania Visuddhimaggi, jak réwniez okoliczno$ci, ktore towarzyszyty
jej powstaniu. Scharakteryzowana zostanie rowniez posta¢ Buddhaghosy
w oparciu o dostepne zrddta, jakie o nim posiadamy. Potem przedstawiona
zostanie budowa traktatu.

Kolejne trzy rozdzialy poswiecone zostang przedstawieniu tresci
samego dzieta. Podczas analizowania konkretnych elementoéw teorii
medytacji obecnych w Visuddhimagdze podjeta zostanie proba wskazania
na ich zrodla w suttach kanonu palijskiego, badz tez ewentualnie
w Patisambhidamagdze (Pati s a mb h i d Batisandphid@nhgga jest
dwunastg ksigga zbioru utworow krotkich (Kh ud d a k §. Trddck a y a
Theravady  przypisywata autorstwo tego traktatu  Sariputcie,
najzdolniejszemu uczniowi Buddhy, ale w rzeczywistos$ci jest on znacznie
pbézniejszy i powstal w tym samym okresie, co traktaty Abhidhammy.
Jest on bardzo wazny dla naszych rozwazan, poniewaz poswiecony jest on
kwestiom praktycznym i zawiera wiele innowacji w stosunku do sutt.
Dzigki temu, mozliwe bedzie ustalenie, w jakiej mierze traktat
Buddhaghosy jest dzielem nowatorskim, a w jakiej korzysta
z wezesniejszego dorobku tradycji Theravady.



W drugim rozdziale przedstawiony zostanie rozwoj cnoty wedtug
Visuddhimaggi. Scharakteryzowane zostanie miejsce, jakie zajmuje rozwoj
cnoty na buddyjskiej drodze do wyzwolenia i jej sposdb rozumienia
w  Visuddhimagdze, omoéwione zostanie praktyka czworakiego
powsciagnigcia oraz praktyki ascetyczne.

Trzeci rozdzial poswigcony zostanie rozwojowi skupienia wedtug
Visuddhimaggi. Scharakteryzowany zostanie sposéb jego rozumienia
w Visuddhimagdze, technika medytacji, kolejne stany skupienia i ich
czynniki. Omoéwione zostang tez tematy medytacji.

Czwarty rozdzial bedzie przedstawial rozwodj zrozumienia
w Visuddhimagdze. Omo6wiona zostanie natura zrozumienia i miejsce, jakie
zajmuje ono na buddyjskiej drodze do wyzwolenia. Przedstawiona zostanie
koncepcja dwoch wehikutow: wyciszenia 1 wgladu. Nastgpnie omowione
zostanie ostatnie pie¢ oczyszczen oraz korzysci ptynace z rozwoju
Zrozumienia.



Rozpziar 1
MiEgjsce VISUDDHIMAGGI W DZIEJACH
THERAVADY

W celu zrozumienia genezy tradycji Theravady musimy cofnac si¢
az do okresu nastgpujacego bezposrednio po $Smierci Buddhy. Najstarszy
opis wydarzen, ktére mialy wtedy miejsce, zawarty jest

wMahapar i ni kkdzBionuasutt BugichgDieg h a Mandkiay a )

palijskiego. Pewne fragmenty tej sutty wskazujg na pojawiajace si¢ juz
wtedy kwestie sporne i zarysowujace si¢ pierwsze podzialy w obrebie
Sanghi. Buddha przed $miercia powiedzial, ze mnisi moga, jesli tego
pragna, znies¢ ,,mniejsze zasady” — z powodu nieuwagi stuchajacego go
wtedy Anandy, pierwotna Sangha nie dowiedziata si¢ jednak, ktore zasady
Buddha uwazatl za mniejsze i wobec tego postanowita nie znosi¢ zadnych
zasad. Nie wszyscy mnisi byli zwolennikami takiego rozwigzania.

Jeden z nich, Subhadda mial nawet powiedzie¢: Do $ ¢ Nieggop} aczci e

ani nie lamentujcie! Dobrze pezbyl i Ssmy si e #dyego Wi el
Nekat nas méwi eni em: » TO wam wypada ¢c
Alet er az bedzi emy mogl i robaéégo, cokol wi
czegonie chcemynieb e d zi emy indusi el i rob

Aby zapobiec dalszym sporom, miat zosta¢ krotko po $mierci Buddhy
zwotany tzw. Pierwszy Sobor, ktory odbyt sie w miejscowosci Radzagaha,
bedacej w  czasach  Buddhy stolica  krolestwa  Magadhy.
Wielu wspotczesnych uczonych kwestionuje historycznos¢ tego
wydarzenia. Relacja o tym soborze zawarta jest w czesci Vinaya Pitaki
(Vinaya Piaka; ,Kosz dyscypliny”), =znanej jako Ciulavagga.
Wedlug zawartej w niej relacji 3 w soborze uczestniczylo pieciuset
arahantéw, a przewodniczyl mu Maha Kassapa. Vinaya Ptaka zostata
wyrecytowana z pamieci przez mnicha Upali, a Sutta pfakaprzez Anande.
Jeden z mnichéw, o imieniu Punna, nie zgodzit si¢ jednak z ustaleniami
soboru, preferujagc nauke Buddhy w takiej formie, jaka on sam z jego ust
ustyszat. Relacje o wystapieniach Subhaddy i Punny wskazuja na to,
ze bardzo wczesnie pojawily sie watpliwosci i spory w obrgbie pierwotnej
wspoélnoty buddyjskiej. Wazne jest to, ze C llavagganie wspomina nic
o recytacji trzeciego z koszy — Abhidhammy (AbhidhammaPitaka;
,,Kosz wyzszej doktryny”). Z jednej strony potwierdza to pdzniejszy okres

4 DN 16.
5 Zob. Potter K.H. (ed.), Abhidharma Buddhism to 150 A.D,Xs23, 77-81.



powstania pism zawartych w tym koszu, a z drugiej S$wiadczy
o autentycznosci opisu, jaki zawiera C favagga i o jego duzej
archaiczno$ci. Gdyby bowiem AbhidhammaPitaka istniata juz wtedy
w pelni rozwinigtym ksztalcie, zapewne jakas wzmianka o niej znalaztaby
si¢ w relacji z pierwszego soboru. Trzeba bowiem pamigtaé, ze zgodnie
z tradycja, doktryna sktadajaca si¢ na Abhidhamme przypisywana jest
historycznemu Buddzie.

Z czasem pojawily si¢ kolejne kwestie sporne. Aby im zaradzi¢
zorganizowano Drugi Sobdr. C flavaggadonosj  odbgt sie on okoto sto
lat po $mierci Buddhy w Vaisali, na p6éinoc od obecnego miasta Patna.
Mieli go zwotaé starsi mnisi: Yasa i Revata, zaniepokojeni pewnymi
naruszeniami dyscypliny utrzymujacymi si¢ wsrod mnichéw. Pewni mnisi
okreslani jako Vajjiputtakowie mieli zgadzaé si¢ na przyjmowanie ztota
i srebra jako jalmuzny, jes¢ po poludniu, i postepowac wedtug
niewtasciwych przepiséw podczas spotkan. Ostatecznie ich zachowanie
zostato potepione przez sobor. Istnieje jednak inna wersja opisu Drugiego
Soboru zawarta w dzielach pisarzy z krggu mahajany: Vasumitry,
Bhavaviveki, Vinitadevy i zyjacego w szostym wieku n.e. Paramarthy.
Wedtug nich sobor odbyt si¢ w Pataliputrze (dzisiejsza Patna), i zajmowano
si¢ na nim pewnymi spornymi kwestiami dotyczacymi statusu arhata,
ktore wysunat mnich Mahadeva (znane sg one jako pie¢ kwestii Mahadevy).

Wedtug Mahadevy arhat po o$wieceniu moze wcigz miewaé polucje,
mie¢ watpliwosci, co do pewnych kwestii, nie posiada¢ wszechwiedzy,
zdobywaé wiedze poprzez pytanie innych 1 wspiera¢ si¢ podczas medytacji
wypowiadaniem pewnych stéw. Mimo tych réznic, oba opisy zgadzaja sie,
co do tego, ze podczas Drugiego Soboru doszto do powaznego roztamu.
Duza grupa mnichéw okre§lana mianem Mahasanghikéw zdecydowata sie
przeciwstawic autorytetowi therow (starszych). Prawdopodobnie to wlasnie
wsérod Mahasanghikow trzeba szuka¢ korzeni mahajany. W obrebie
Theravady doszto jednak do kolejnych podziatow. Zrédta palijskie
wspominaja o Trzecim Soborze, ktory odbyt si¢ w Pataliputrze w 247 roku
p-n.e. podczas rzadow krola Asoki. Soborowi przewodniczyt mnich Tissa-
Mogaliputta, ktory miat skompilowa¢ tekst Kathavatthy aby przedstawi¢
ostateczne stanowisko Theravady co do kwestii spornych rozwazanych
na tym soborze. W Kathavatthu® gtéwnymi rywalami Theravadinéw sg
przedstawiciele dwoch szkot: sammitijowie, ktorzy wraz z Vajjiputtakami
mieli glosi¢ poglad o istnieniu osoby (puggald niezaleznej od pigciu
khandh (khandhg, ktéra zapewnia utrzymanie tozsamosci jednostki
podczas  kolejnych  wecielen 1  przedstawiciele  Sabbathivady

6 Zob. wyzej, ss. 265-304.
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(s. sar v ajy tkorwha gloang teza bylo to, ze wszystkie dhammy
(dhammaistnieja zarowno w przesztosci, terazniejszosci, jak i przysztosci.
Sobor zakonczyt si¢ ostatecznym roztamem pomigdzy Theravadinami
a Sabbathivadinami. W sumie w wyniku podzialéw mialo powstac
az siedemnascie szkot wywodzacych si¢ z Theravady, okreslanych
przez wyznawcow mahajany pejoratywnym terminem hinajany — matego
pojazdu, ze wzgledu na jego poslednio§¢ wobec wielkiego pojazdu,
czyli mahajany.

Krol Asoka aktywnie wspierat Theravadindw i w tym okresie rozestani
zostali do roznych czeSci §wiata misjonarze buddyjscy. Wtedy tez buddyzm
dotart na Sri Lanke, ktéra po zaniku Theravady w Indiach, miata si¢ sta¢
glowng siedzibg szkoty. Wedlug Mahavamsy (Ma h arsap’, kroniki
opisujacej dzieje Sri Lanki, stalo si¢ to za rzadoéw krola Devanampiya-Tissy
(307-267 p.n.c.), a Tipitake (Tipitaka; ,,Potrojny kosz”) w jezyku palijskim
wraz z komentarzami przyniost na wyspe arahant Mahinda, syn krola Asoki.
Zatozyt on tez Mahaviharg (Wielki klasztor) w Anuradhapurze, 6wczesnej
stolicy Sri Lanki. Stat on si¢ centralnym os$rodkiem Theravady na wyspie,
a jego dominacja trwata do czasow rzadow krdla Vattagamaniego
(104-88 p.n.e.), ktory zatozyt klasztor Abhayagiri, ktory miat od tej pory
rywalizowa¢ z Mahavihara. Z czasem doszto do wielkiej schizmy pomigdzy
tymi dwoma osrodkami i wtedy tez po raz pierwszy w Wielkim Klasztorze
doszto do spisania Tipitaki w wersji palijskiej na lisciach palmowych,
prawdopodobnie na skutek niepewnosci o los ortodoksyjnej doktryny.
W Wielkim Klasztorze postanowiono ortodoksyjny przekaz oprzeé
na jezyku palijskim i rozpoczeto tworzy¢ liczne komentarze w jezyku
syngaleskim. Tymczasem klasztor Abhayagiri otworzyl si¢ na wplywy
indyjskie 1 na rozwijajacg si¢ w tym czasie intensywnie literature
sanskrycka. Dzieki temu uzyskal dostep do nowych idei, podczas gdy
Mabhavihara nie miata nic nowego do zaoferowania, jako Ze ograniczata si¢
do ortodoksyjnej prezentacji doktryny w jezyku syngaleskim.
Konflikt migdzy oboma osrodkami zaostrzal si¢, a w czasie rzadow
Mahaseny (227-304 n.e.) doszto nawet do przejsciowego zwyciestwa
klasztoru w Abhayagiri, bowiem krol zdecydowal si¢ na jego poparcie
i jednoczesnie wypedzil mnichow Zzyjacych w Mahaviharze ze stolicy.
Mimo, ze po pewnym okresie krol przywrocit Mahaviharze jej dawny
status, te wydarzenia uswiadomitly mnichom zwigzanym z Wielkim
Klasztorem, ze jezeli nie bedzie on w stanie rywalizowa¢ z sanskrycka
literatura, jego szanse na przetrwanie b¢da niewielkie. W takich wihasnie
okolicznosciach zdecydowano si¢ na przywrocenie jezyka palijskiego jako

7 Zob. Bhandantacariya Buddhaghosa, The Path of Purifiacatiorss. ix-xiv.
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podstawowego jezyka studiow i dyskusji nad buddyzmem w miejsce jezyka
syngaleskiego. Kluczowa role¢ w tym projekcie miat odegra¢ wihasnie
Bhadantacariya Buddhaghosa.

Informacje na jego temat mogg by¢ podzielone na trzy grupy:
po pierwsze s3g to pewne fragmenty zawarte w prologach i epilogach
przypisywanych mu dziet. Po drugie, poSwigcony jest mu fragment
Mahavamsy, kroniki Cejlonu, napisanej w trzynastym wieku naszej ery.
Zycie Buddhaghosy opisane jest tez w Buddhaghosupatt{15 w. n.e.).
Najwigkszg wartos$¢ historyczng maja wzmianki zawarte w jego wlasnych
dzietach. Wynika z nich, ze Buddhaghosa przybyt na Cejlon z Indii,
bowiem wspomina konkretne nazwy miejscowosci indyjskich,
w ktorych przebywal a takze nazwiska starszych mnichow,
z ktorymi studiowat. Po przybyciu na wyspe udat si¢ do Anuradhapury,
gdzie  zajat si¢ studiowaniem syngaleskich komentarzy.
Oproécz Visuddhimaggi, ktora powstata najwczesniej, Buddhaghosa byt
takze autorem licznych komentarzy do dziet kanonicznych. Komentarzami
do Vinaya Pitaki s3: Sa ma nt a piakark ¢ ia k @l t Keniergtarze
do Suttapitaki (Suttaptaka)to: Sumalg a | a v i ko@eatarzndd zbioru
sutt dlugich, P & p a fi ¢ a-koihehtarndo zbioru sutt Srednich (Majjhima
Ni kag$anpat t h aplomektazsdd abibru sutt pogrupowanych
tematycznie (Sarty ut t a ,Ma k a y a dnh-&gméntara do zbioru
sutt pogrupowanych numerycznie (Angutta r a NLi
Dhammapadat komatkra dohDhammapady (Dhammapada
iJat akat t koacktaz do ®zatak (J a t )alksttakze autorem
komentarzy do Abhidhammapitaki — At t h a ged |koémentarzem
do Dhammashgani, S a mmo h av i doo taktawml Vibhaiga,
a Pafcamakit@hak dot hpozostatych  pigciu  ksiag
Abhidhammapitaki ®.

Wiece] szczegdtow o zyciu Buddhaghosy podaje Mahavamsa,
jednak warto$¢ historyczna tego dzieta nie jest wielka. Mowi ono o tym,
ze Buddhaghosa byt wysoko wyksztatconym braminem, ktory podrozowat
po Indiach i uczestniczyt w dysputach filozoficznych. Jego zycie zmienito
spotkanie ze starszym mnichem Revata, ktory zaznajomit go z systemem
Abhidhammy. Wywart on tak wielkie wrazenie na Buddhaghosie,
ze zdecydowat si¢ zosta¢ mnichem buddyjskim. Jak donosi Mahavamsa:

Poniewaz |johagd mpiva (ak gteboka | ak

kaya)

Oswi econego, nazwano go Buddhaghosag

8 Zob. wyzej, ss. X-XVi.

° Mahavamsacyt. za: Bhandantacariya Buddhaghosa, The Path of Purification
S. XXi.
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Revata doradzit mu, aby w celu poglebienia swoich studiow udat sig¢
na Cejlon, bowiem tylko tam zachowaly si¢ starozytne komentarze
w jezyku syngaleskim, ktore nie byty dostepne w Indiach. Jak dalej donosi
Mahavamsa:

Zebr at t agmt epjosnvda g d3a at : »,Daj ci e mi ws
ksiegi, abydonimdlgt k o me n snaauwsgaivdzend/t e d y ,
go,Sagha przekazata mu dwa wersety, mo wi

nat ych wer set ach,, kapesthgaszpdanzyeikvszystieny si e
ksi aZzki?”

W odpowiedzi Buddhaghosa napisal Visuddhimagge. Oczywiscie
traktat zdobyt uznanie starszych mmnichow 1 Buddhaghosa zostat
dopuszczony do pracy z pozostatymi tekstami cejlonskimi. Nastepnie ...
przettumaczyt s yajgead ek k Ma kaadktein,t a ma we
wywodzag sie wszystkie dainset,otprnzéewei accoy cphr
wszelkimj e z y'k a mi

Ciekawe jest, ze Mahavamsa utozsamia jezyk palijski z jezykiem
magadhi, a wigc jezykiem w jakim glosit kazania sam Buddha. Przypisuje
mu tez niezwykty, wyr6zniony status pierwotnego, podstawowego jezyka.
Po zakonczeniu swojej pracy na Sri Lance, Buddhaghosa miatl powroci¢
do Indii.

Trzecie z dziet mowiacych o Buddhaghosie, Budddhaghosasuppati
napisane w Birmie w pigtnastym wieku przez Mahamangale, posiada
najmniejszg warto$¢  historyczng. Przepetlnione jest elementami
mitologicznymi. Jako przyktad niech postuzy ten fragment opisujacy
posmiertne losy Buddhaghosy:

Po $mier ciwnelde Tustavizh osie¢ posiadtosSci,

nasi edem mil, otoczony przez niebianski
przybdelded zki ego $wi ana| Bsdahiagh®sa] | eg
Pokremacij.i jego sewpa@hllkizwoBnandwa zODwioe

i postawiono nad nimi stup¥y.

Zarowno wymienione wyzej komentarze do pism kanonicznych jak
i Visuddhimagga okazaty si¢ niezwykle wptywowe w obrebie tradycji

Tamze, s. xxii.

Tamze, s. xxii.

12 Buddhaghosuppatticyt. za: Bhandantacariya Buddhaghosa, The Path of
Purification, s. xxvi.
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Theravady. Stanowig one bowiem bardzo udang syntezg dotychczasowych
trendéw rozwoju w obrebie tradycji Theravady. W czasach Buddhaghosy
mozna bylo juz bowiem moéwi¢ o trzech gtéwnych warstwach rozwoju
doktryny Theravady. Pierwszg oczywiscie stanowi Suttapitaka zawierajaca
nauki przypisywane samemu historycznemu Buddzie. Druga warstwe
rozwoju stanowi Abhidhammapitaka — kosz wyzszej doktryny,
przypisywany co prawda w tradycji Theravady Buddzie, bgdacy jednak
W rzeczywistosci pozniejszy o kilka stuleci. Trzeciag warstwa sg komentarze
do pism kanonicznych, ktérych zwienczeniem jest whasnie Visuddhimagga.
Dzieta Buddhaghosy szybko zdobyly duze uznanie, nie tylko na Sri Lance,
ale wszedzie tam gdzie dotarta Theravada, a wigc rowniez w krolestwach
Potudniowo-wschodniej Azji. Zresztg same dzieta Buddhaghosy doczekaty
si¢ z czasem komentarzy. Sporzadzit je gdzies w okresie pomigdzy szostym
a dziewiatym wiekiem n.e. Dhammapala, ktory napisat takze komentarze
do nielicznych pism kanonicznych, ktoérych nie skomentowal sam
Buddhaghosa. Pisma Buddhaghosy w definitywny sposoéb wyznaczyty
ortodoksyjne ujecie wielu podstawowych kwestii zwigzanych z doktryna
Theravady. Od jego czaséw nie mozna moéwi¢ o jakich$ znaczacych
zmianach doktrynalnych. W obecnych czasach na Sri Lance
i w Potudniowo-wschodniej Azji jego autorytet jest wcigz wielki 1 zywy.
Byt Buddhaghosa bez watpienia najwazniejszym i najbardziej wplywowym
myslicielem w historii tradycji Theravady.

Warto wspomnieé, ze poza pismami syngaleskimi, ktore byty dostepne
Buddhaghosie (wszystkie zaginely) w jego czasach istnial pewien wazny
podrecznik ktory, jak si¢ wydaje, byt napisany w jezyku palijskim. Cho¢ nie
wspomina go sam Buddhaghosa, to pisze o nim Dhammapala.
W  Visuddhimagdze zostala odrzucona pewna teoria charakterow,
ktérg uznano za niewlasciwa. Dhammapala pisze, ze teori¢ ta zawierata
Vimuttimaggatraktat ktérego autorem byt Upatissa !3. Traktat ten obecnie
istnieje tylko w chinskim przektadzie pochodzacym z szostego wieku n.e.
Mial on =zawiera¢ takze pewne inne doktryny odrzucone
przez Visuddhimagge, ktore byly wedlug Dhammapali uznawane
w klasztorze Abhayagiri. Traktat, cho¢ krotszy od Visuddhimaggi,
jest jednak bardzo do niej podobny i posiada ten sam podzial na czgsci
poswiecone rozwojowi cnoty, skupienia i zrozumienia. Rdéznica polega
na tym, ze Vimuttimaggaw znacznie mniejszym stopniu korzysta z doktryn
Abhidhammy. Mimo drobnych réznic, Vimuttimaggapozostaje catkowicie
w kregu ortodoksyjnej doktryny Theravady i nie zawiera zadnych

13 Zob. Bhandantacariya Buddhaghosa, The Path of Purifiacationss. xxvii-xviii.
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elementéw pochodzacych z mahajany. Niezaleznie od tego, czy ten traktat
byt znany Buddhaghosie, nic o nim nie wspomina w Visuddhimagdze.

Visuddhimagga  jest traktatem w  wyczerpujacy  sposob
przedstawiajacym droge do wyzwolenia w tradycji Theravady i doktadnie
opisujacym praktyki do tego celu prowadzace. O ile jednak w popularnych
ujeciach buddyzmu za gtéwny i podstawowy schemat drogi do wyzwolenia
uchodzi Szlachetna O$mioraka Sciezka, Visuddhimagga nie korzysta
z niego. Zamiast tego opiera si¢ na wystepujacym tylko raz w kanonie
palijskim, w Rat h a v i nsthtmacie Seadrhiwcotzgszczen (visuddh).
Buddha moéwi w niej:

Kiedy bedziesz zapytany, czy oczyszcz
oczyszczenie poprzez przezwyciezenie w¢
wi edwiezj e tego,ac@® jnegt nsei ¢geolsd ... o0czy
wi e dwiezj e drogi ociwmy grezé¢mrise gapkoe
Ni bbang poprzez ustani e Il gnieci a, pow
Aleki edy bedziesz zaRiyblhayacpyzeat kotwani
jest czym$ odmiennym od tych jakosci, ¢

.dtowcel u cat kowi tej Ni bbany przez usta
Swiete zycie pod przeWwodnictwem Bt ogost

Siedem oczyszczen nie jest scharakteryzowanych w tej sutcie w bardziej
wyczerpujacy sposob. Buddhaghosa przyporzadkowuje jednak siedem
oczyszczen do bardziej ogoélnego schematu, ktory wystepuje w kanonie
palijskim znacznie czesciej. Chodzi tu o schemat dzielacy buddyjska droge
do wyzwolenia na rozwdj cnoty (S T),| razwéj skupienia (sand d)h i
definiowany tez jako rozwdj umystu (citta) i rozwéj zrozumienia (p a A).fA a
Buddhaghosa rozpoczyna witasnie swoje dzieto od cytatu z Suttapitaki,
zawierajacego ten podziat:

Ki edy ma d rogobrzeaistabilizowariej, cnocie,
Roz wi j azromumigrset

Wtedy jako pilny przenikliwy bhikkhu

Osigga pwwodpegtéani u petli

Podzial buddyjskiej drogi do wyzwolenia na rozwdj cnoty, skupienia
1 zrozumienia jest znacznie bardziej rozpowszechniony w kanonie
palijskim. Stanowi on przede wszystkim podstawe calego zbioru sutt

14 MN 24.
5 Vism L1, SN 1.23.
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z grupy S @ ma A A goirkSlankch w ten sposob, bo w nich wszystkich
powtarza si¢ ten sam opis, ktory po raz pierwszy w kanonie pojawia si¢
w S a ma A fi aSptbieadrugiej sutcie ze zbioru sutt dlugich. Sutty te
sktadaja si¢ na znaczng czes¢ zbioru sutt dtugich i zbioru sutt $rednich).
Buddhaghosa nie korzysta jednak ze szczegétowego rozwinigcia
tego schematu jaki jest zawarty w tych suttach. Zamiast tego, do trzech
czlonéw tego ogélnego schematu, przypisuje elementy sktadajace si¢
na siedem oczyszczen. I tak, na rozwoj cnoty sktada si¢ oczyszczenie cnoty,
na rozwdj skupienia sklada si¢ oczyszczenie umystu, a na rozwdj
zrozumienia sktada si¢ pozostatych pigé oczyszczen. W efekcie schemat
zastosowany w Visuddhimagdze jest wysoce oryginalny i nie posiada
bezposredniego odpowiednika w suttach kanonu palijskiego.

Visuddhimagga jest podzielona na trzy gldwne czgsci,
w ktorych scharakteryzowany jest rozwdj cnoty, skupienia i zrozumienia.
Kazda czgs¢ sklada si¢ z pewnej ilosci rozdzialow. Rozwojowi cnoty
poswigcone sa dwa pierwsze rozdziaty. Rozdziaty od III do XI opisuja
proces skupienia i podaja wskazoéwki jak powinno by¢ ono osiggane
za pomoca specjalnych tematow medytacji. Rozdziaty XII i1 XIII
przedstawiaja  zyski, jakie wyplywaja z rozwoju skupienia,
bez uwzglednienia rozwoju wgladu. Rozdziaty od X1V do XVII poswiecone
s3 rozwojowi zrozumienia, ale sg catkowicie teoretyczne. Z kolei rozdzialty
od XVII do XXI przedstawiajg praktyczny rozwoj zrozumienia.
Rozdziat XXII przedstawia osiagniecie kolejnych ponad$wiatowych
sciezek, a bedacy ostatnim, rozdziat XXIII przedstawia korzysci ptynace
z rozwoju zrozumienia. Buddhaghosa nie ogranicza si¢ do suchych,
technicznych opisow, ale bardzo czesto wzbogaca tekst o pouczajace
opowieSci z zycia dawnych mnichéw, majace stanowic ilustracje
do zaprezentowanych wczes$niej doktryn. Co ciekawe, sa to tylko
i wylacznie opowiesci z przesztosci, Buddhaghosa nigdy tez nie odnosi si¢
w jakikolwiek sposob do wiasnych do§wiadczen. Wiele wskazuje na to,
7ze w jego czasach istnialo juz przekonanie, ze ztoty wiek buddyzmu
skonczyt si¢ juz dos¢ dawno.

Tytut dzieta — Visuddhimagga, oznacza dostownie ,Sciezke
oczyszczenia”. Buddhaghosa wyjasnia w jakim celu napisat
Visuddhimaggg, a takze znaczenie tego tytutu na samym poczatku swojego
dzieta:

Ci ktoérzy whvgéi hneaeshgfgajg czystosdci

Todlani ch wyt oze przynoszagcag ul
0CZzZy s zc z evewojeksmozygjist g
Opi er ajapaulkaeh mieszkancow
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Wi el ki ego Klasztoru (Mahavihary), nie
Kt 6rzy pozagdajag czystosci
Ni ech postuchaijag moj ej ekspozyciji

Dalej wyjasnia doktadniej znaczenie tytutu swojego dziela:
Oczyszczenie powinno byd¢ twonami ane | a
odwszel kich skaz, jest catkowicie czyst

wi o dd@teg oczyszczenia ... Znaczenie jestfakiszyet o ze t ut aj Sci
oczyszczenid.

v 1 4

16 Vism 1.4.
17" Vism L5.
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Rozpziaxr 11
Rozw®) cNOTY

Jak juz wspomniano wyzej, Visuddhimagge rozpoczyna czg$¢
poswigcona rozwojowi cnoty (S T).| Waydawaé by sie moglo, ze kwestie
zZwigzane z rozwojem cnoty nie powinny si¢ znalezC w mocno
szczegblowym podrgczniku medytacji omawiajagcym czesto kwestie bardzo
techniczne, jakim jest Visuddhimagga. A jednak powigzanie tych kwestii
z rozwojem S T, fiesh z buddyjskiego punktu widzenia czym$ naturalnym
i oczywistym.

Ten zwiazek cnoty z zaawansowanymi praktykami medytacyjnymi,
zostat wielokrotnie stwierdzony przez Buddhe w licznych suttach kanonu
palijskiego. W jednej z nich stwierdzit on:

Jesli mni ch pomys$| ikto&n ¥Whgam ed
zapragnie bezkt opotowdnosci ,c zktlseérryewzjn s\t
st anami i formayns prayjemnego przebywaniatu i t er az ”
topowinienon z ac hwpvweytwiai¢ wskazani®a dotyczagce c

yty my |
y mi

W innym miejscu Buddha stwierdzit z kolei, ze: dla tegoo wypaczonej
cnoci e, pozbawi onego cnoty, wt asci we
wspierajagcego je warunku

Czgsto tez proszony przez mnichéw o scharakteryzowanie w skrocie
praktyki prowadzacej do wyzwolenia, rozpoczynatl zawsze od wskazania
na konieczno$§¢ rozwoju cnoty przed przystgpieniem do bardziej
zaawansowanych praktyk medytacyjnych, takich jak np. cztery
ustanowienia uwaznosci (satipg ht & n?& W najwazniejszych schematach
przedstawiajacych droge do wyzwolenia obecnych w kanonie palijskim,
takich jak schemat stopniowej praktyki w suttach z grupy Sa mafifaphal a
czy schemat Szlachetnej O$miorakiej Sciezki, rozwojowi cnoty po§wigcone
jest zawsze wiele miejsca i poprzedza on bezposrednio rozwoj skupienia
medytacyjnego.

Osiagniecie moralnej czystosci jest absolutnie niezbedne dla postepu
w praktyce medytacyjnej. Jej utrzymywanie chroni praktykujgcego
przed niebezpieczenstwem wystgpienia zalu (vippaisara). Zal mozna
okresli¢ jako drgczace poczucie winy, ktdre pojawia sig, kiedy podstawowe

18 MN 6.
19 AN 5.24.
20 SN 473.
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zasady moralno$ci sa ignorowane lub tamane z pelng $wiadomoscia.
Na skutek pojawienia si¢ zalu, narastajg niepokd)] i watpliwosci,
ktore skutecznie przeszkadzajg w jakimkolwiek rozwoju wewnetrznego
spokoju, niezbednego do powodzenia bardziej zaawansowanych praktyk
medytacyjnych. Ta role, jaka pelni kultywowanie cnoty, podkresla Buddha
w Kimattha Sutcie

W ten sposodb, Anando, korzystne
swéjel, wolnos$s¢ od 2Z2alu jako swoja

Osiagnigcie wolnosci od zalu stanowi z kolei warunek do osiagnigcia
calego szeregu kolejnych czynnikéw prowadzacych az do O$wiecenia.
Jak podsumowuje Buddha:

W ten sposoOb, Anando, kpo rkibkpis t n e

doosi ggniecia®stanu arahanta

Drugi powod koniecznosci rozwoju cnoty dla osiagniecia postepu
w medytacji staje si¢ jasny, kiedy zrozumie si¢ cel skupienia w buddyjskiej
medytacji. Skupienie ma bowiem samo dostarczy¢ podstaw do pojawienia
si¢ zrozumienia (p a ) fpraez oczyszczenie umyshu z réznego rodzaju
zanieczyszczen. Aby jednak oczys$ci¢ umyst z jego zanieczyszczen, ktore sa
stosunkowo subtelne, nalezy najpierw zadbac o ustanie mniej subtelnych
zanieczyszczen aktywnosci werbalnej i cielesnej. Dopiero po ustanowieniu
kontroli nad zewngtrznymi przejawami zanieczyszczen, mozliwe staje si¢
dla medytujacego zajecie si¢ tymi bardziej subtelnymi. Relacja cnoty
i praktyki medytacyjnej nie jest jednak jednostronna, jako Ze postep
w medytacji umozliwia z kolei osiaggniecie jeszcze wyzszego poziomu
moralnosci.

Praktyka prowadzaca do rozwoju cnoty, wyraza si¢ od strony
negatywnej] w powstrzymywaniu si¢ od niemoralnych aktywnosci
cielesnych i werbalnych, a od strony pozytywnej w zachowaniu zasad
moralnych, ktore przyczyniaja si¢ do rozwoju wewnetrznego spokoju
a jednoczesnie harmonii w relacji do innych os6b. Podstawe dla rozwoju

cnot
nagr

c

cnoty zapewnia  utrzymywanie pigciu  wskazan (paficasT | a)

powstrzymywanie si¢ od odbierania zycia, od kradziezy, od niewtasciwych
zachowan seksualnych, od nieprawdziwe] mowy oraz od odurzajacych
lekéw i napojow. Te pie¢ wskazan obowigzuje wszystkich wyznawcow

2 AN1L.1.
2 ANI1L.1.
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buddyzmu, takze tych $wieckich. Ich przestrzeganie nie wystarczy jednak
do takiego rozwoju cnoty, ktory pozwoli z kolei na osiggniccie
prawdziwego postgpu w praktyce medytacyjnej. Trzeba mie¢ swiadomosé,
ze Visuddhimagga byla pisana tylko i wylacznie z mys$la o mnichach.
To dla nich sg tez przeznaczone wskazania dotyczace rozwoju cnoty,
ktore zawarte s3 w tym traktacie. Te wskazania sa okreslone jako szkolenie
w wyzszej dyscyplinie moralnej. Visuddhimagga ujmuje rozwoj cnoty
za pomocg schematu czworakiego oczyszczeniacnoty(C at upar i)suddhi s |

Pierwszym cztonem tego schematu jest cnota powsciggnigcia
za pomoca patimokkhy (p &t i monkw lah aa.sBudthaghosa okresla
te cnot¢ w nastepujacy sposob:

Tut aj, mni ch pr zedpyovmo c@mo wsacwsqing grtiye c
pat i mokkhy, obdarzonanlemwhacss:uwyengazqcyom
ni ebezpi wmagrdgtowni ej szym wuchybieniu, ¢
przyjecie wskazan szkolenia

Ten etap rozwijania cnoty polega na skrupulatnym zachowywaniu regut
patimokkhy, ktora jest zestawem przepisow ustanowionych przez Buddhe,
aby uregulowaé postepowanie mnichow. Sktada ona si¢ z 227 przepisow,
ktore obowigzuja wszystkich, ktorzy uzyskuja pelna ordynacje jako mnisi.
Buddhaghosa dodatkowo wyjasnia znaczenie pows$ciagnigcia za pomoca
patimokkhy nastgpujagco:p at i mok khnz épi s dwbmmualpol eni a
uwalnia fnokkhei t e g o, kpt &t pilnuge jep dzymicga wolnym
(mocayaf od bdél 6w standw utraty, 2itd., dl a
Warto zauwazy¢, ze w tym fragmencie daje o sobie zna¢ zamilowanie
Buddhaghosy do analiz etymologicznych terminéw zwigzanych z praktyka
buddyjska. Takie rozwazania sg stosunkowo czeste w Visuddhimagdze.
Drugim etapem skladajacym si¢ na rozwdj cnoty jest wedlug
Buddhaghosy cnota powsciagnigcia wiladz zmystowych
(indriyasayv a r a. ®dfiiude )a zgodnie z suttami w nastepujacy sposob:

A jak mnich strzeze bram swoich zmys
styszagc dzZwiek uche . czujagc zapach n
odczuwajgc dotyk cialemechwynﬂr@(mmajqc i de
znakow -(@gdidmintytcda cech)zpawiodsgsz&zdg Fichw
jeptzebyerpbivgci ggni eci azWwleadany ekotrelyaskn
jakosci jak pozgdanie |l ub niepokod]j mo g 1

2 Vism 1.42.
2 Vism 1.43.
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tym szl achetnym powsicowynh ejcée €tm oh ade wi
wr az hapwy y j e mn ozbgcialpegwyi nngyc.a Ot o j ak mni ch
bram swoi &h zmyst 6w

Zaliczenie przez Buddhaghose¢ powsciagnigcia wladz zmystowych
do rozwoju cnoty jest do§¢ oryginalnym zabiegiem. W suttach z grupy
S @na fi i a ptdpmaktyka jest bowiem zaliczana do grupy skupienia,
a w schemacie Szlachetnej O$miorakiej Sciezki, powsciagniecie zmystow
odpowiada wlasciwemu wysitkowi (S a mma v, akyorit moaniez
zaliczany jest do grupy skupienia. Celem tej praktyki jest zapobiezenie
temu, aby doswiadczenie zmystowe nie wywolywato narastania réznego
rodzaju skalan. Aby wilasciwie zrozumie¢ znaczenie tej praktyki, nalezy
zda¢ sobie sprawg jak buddysci rozumieli proces poznawczy. Wedhug nich
za proces rozpoznawania przedmiotdow jako np. pigknych
czy odpychajacych, byto odpowiedzialne uchwycenie specjalnego znaku
(nimitta) pickna czy brzydoty. Proces ten zachodzit dzicki dziataniu
postrzegania (S a f).fMPastrzeganie odpowiada za ujmowanie nagiego
doswiadczenia za pomoca kategorii pojeciowych. Jest ono bez watpienia
niezbedne do funkcjonowania w §wiecie, ale w pewnych warunkach jego
dziatanie moze by¢ szkodliwe dla praktyki medytacyjnej. Jest ono bowiem
dos$¢ jednostronne i w pewien sposob zaklamuje obraz rzeczywistoSci.
Jezeli mnich ujrzy na przyktad pickna kobiete, a nie bedzie praktykowat
powsciagniecia wladz zmystowych, to wedtlug teorii poznania zawartej
w Visuddhimagdze uchwyci znak (nimitta) pickna zwigzany z ta kobieta.
Moze si¢ to nastepnie sta¢ przyczyna przysztego pojawienia si¢
niekorzystnych stané6w mentalnych, takich jak pozadanie zmystowe,
ktore z kolei uczynig medytacje niemozliwa.

Ktos, kto jest zaawansowany w tej praktyce, moze jednak nie zwrocic¢
uwagi na znak pigkna, ale na przyktad na znak obrzydliwosci i w ten sposob
zapobiec przysztemu pojawianiu si¢ niekorzystnych stanow. W literaturze
buddyjskiej mozna znalez¢ wiele opisow takiego skutecznego zastosowania
praktyki powsciagnigcia wladz zmystowych. Jeden taki przyktad podaje
nawet sam Buddhaghosa. Jak pisze, pewnego razu obok medytujacego
mnicha przechodzita pickna kobieta, ktéra mijajac go, glosno sie
rozesmiata. On, podnoszac gtowe, nie zwrdcit jednak uwagi na jej pigkno,
ale cata jego uwaga skupita si¢ na postrzeganiu obrzydliwosci zwigzanej
z ko$émi jej zebow. Dzigki temu uruchomit si¢ proces, ktory blyskawicznie

% DN2
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doprowadzit tego mnicha do stanu arahanta 2. Visuddhimagga zawiera
wiele tego rodzaju opowiesci petniacych role motywujaca i dydaktyczna.

Warto pamigtaé, ze praktyka powsciggania wladz zmystowych nie ma
prowadzi¢ do postrzegania jedynie odpychajacych elementow
rzeczywisto$ci. Ostatecznym celem tej praktyki jest osiggniecie takiego
stanu, ze kazdy element doswiadczenia jest przyjmowany z réwnowaga
(u p e K,k miedwzbudza gwattownych emocjonalnych reakcji takich jak
pozadanie, czy wstret.

Trzecim etapem skladajacym si¢ na oczyszczenie cnoty jest cnota
oczyszczonego sposobu zycia (Aj T vapar) Lhwdkid bhitg 11 a
aby medytujacy unikat niewtasciwych sposobow zycia. Mnich, ktory dazy
do tego celu, powinien zdobywa¢ swoje podstawowe przybory,
a wigc szaty, jedzenie 1 lekarstwa, tylko w zgodzie z zasadami
obowigzujagcymi we wspolnocie mnichow. Moze je uzyskiwaé albo jako
jatmuzne od $wieckich, albo bezposrednio poprosic¢ o zaproszenie ze strony
wiernych wyznawcow. Zakazane jest surowo wysuwanie falszywych
twierdzen na temat wlasnych osiaggnie¢ na drodze do wyzwolenia, tak aby
podnies¢ swoj prestiz w oczach Swieckich. Musi tez unika¢ takich metod
jak: intrygi, perswazja, mowienie nie wprost, bagatelizowanie
(umniejszanie), czy tez dazenie do zysku w swoich kontaktach
ze $wieckimi 77,

Ostatnim etapem sktadajacym si¢ na oczyszczenie cnoty, jest cnota
w uzytkowaniu przyborow (pac c ay as a)n fddgsas nicfjalos 1 | a
kontynuacja poprzedniego etapu. Po uzyskaniu swoich przyboréw
we wlasciwy sposob, mnich musi uzywac ich z uwazno$cia, §wiadomy ich
wilasciwego celu, jakiemu stuza podczas jego kontemplacyjnego zycia.
Buddhaghosa powtarza po prostu w tym miejscu standardowe formuty z sutt

takie jak ta:

Uzywa szdldaagchtryolnkyo od zi mna, od goragcae
zgzami, muchami ,ipwit Zztap gmy inylkawcgle ¢ mia mi
zakrycia inty¥finych czes$ci ciat a

Podobne formuly odnoszg si¢ do zastosowania innych przyborow.
Dzigki takiemu postepowaniu medytujacy moze uniknaé pokusy uzywania
przyboréw w celu zapewnienia sobie wygod i przyjemnosci. Korzysci
plynace z takiego rozwoju cnoty opisuje S @ ma fi i &ptth a | a

26 Vism L.55.
27 Vism 1.60-84.
2 Vism L.85.
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A jak mnich jest zadowolony? Tak | ak
zeskr zydt ami | admotaki oa gbst magomolooyi zestaveur
szat kokrewaj g ijzedeeniac ikztdéspakaj a jego gt
Gdziekol wiek sie udaje, zabiesolmgtyl ko r
Oto jak mnich jest zadowoloA%

Po omowieniu czterech powsciggnie¢ sktadajacych si¢ na rozwoj cnoty,
Buddhaghosa dokonuje do$¢ oryginalnego powigzania ich z czterema
z pigciu elementow sktadajgcych si¢ na schemat pieciu whadz (indriya),
lub identyczny z nim schemat pigciu sit (bala). 1 tak, powsciggniecie
patimokkhy jest przyjmowane z zastosowaniem wiary ¥, a powsciagniecie
wladz zmyslowych jest przyjmowane z pomoca uwazno$ci, poniewaz:
towarzyszy mu uwaznos$¢c¢, bowi em kiedy
wsparte pr z @mieg i sutwaizenjoeS ¢ wt eadiyn waad &t no $ ¢
p 0oz gaddliai ievs z t y 3. O&ykzezédnia spopobu zycia podejmowane
jest z zastosowaniem energii, a cnota w uzytkowaniu przyboréw
z zastosowaniem zrozumienia, poniewaz: ten kto jest obdarzony
zrozumieniemjests t ani e ujimied® ek @i 2ywyavedrj sgtcvea wy p |
zzastosowania przyborow
Omowienie czterech etapow oczyszczenia cnoty konczy pierwszy
rozdziat Visuddhimaggi. Istnieja jednak bardziej zaawansowane praktyki
pozwalajace na dalsze oczyszczenie cnoty. Chodzi tutaj o praktyki
ascetyczne (dhutanga), ktérych oméwieniu pos§wiecony jest drugi rozdziat.
Jak zaznacza Buddhaghosa, medytujacy dazacy do rozwoju cnoty, powinien
podjac praktyki ascetyczne, aby w jeszcze wigkszym stopniu udoskonalié
takie specjalne jakosci jak mata ilo$¢ pragnien czy zadowolenie *.
O ile jednak omoéwione wczesniej cztery powsciggniecia obowigzuja
wszystkich mnichéw, to wykonywanie praktyk ascetycznych nie jest
obligatoryjne i zalezy od indywidualnej decyzji praktykujacego. Praktyki
ascetyczne zostaly wprowadzone przez Buddhe na wyrazne zadanie grupy
mnichéw pod przewodnictwem Devadatty, kuzyna Buddhy i pozniejszego
sprawcy pierwszej schizmy w obrebie Sanghi. Nie uznawali oni systemu
praktyk wytozonych przez Buddhe za dostatecznie surowych. Dhutanga
zyskaly z czasem duza popularno$¢ wsrdd praktykujacych mnichow.
Warto tu wspomnie¢, ze stanowity one wazny element systemu praktyki
uprawianej przez odnowicieli tajskiej tradycji lesnej — Ajahna Sao i Ajahna

% DN2.

30 Vism 1.98.
31 Vism 1.100.
2 Vism 1.123.
B Vism IL1.
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Muna. S3 one zreszta uprawiane przez tajskich lesnych mnichow do dzisiaj.

Buddhaghosa szczegolowo omawia trzynascie rodzajow praktyk

ascetycznych. Warto je pokrotce omowié, bo jest to element nowy

w stosunku do sutt kanonu palijskiego, ktore takich opiséw nie zawierajg.

Charakteryzujac w ogodlny sposob dhutaiga, Buddhaghosa znow stosuje

rozwazania etymologiczne: Ws z y st ki e t anga g mpi @ bhtay ka mir y(
jest asceta (dhuta), poni ewaz strzagsnat
k t 0 enich*$Na dhutanga skiadajg sie:

1) Praktyka odzianegov t a c h jmkaor ypolega na tym, ze mnich
nie uzyskuje swoich szat od $wieckich wyznawcow, ale musi je sam
sobie znalez¢é. Dopuszczone sg rdzne sposoby uzyskania szaty,
takie jak: znalezienie jej na cmentarzu, znalezienie nadpalonej szaty,
stratowanej przez bydto, podniszczonej przez insekty, cho¢ co ciekawe
moze ona zostac tez podarowana przez devow (deva lub wytworzona
przy uzyciu nadprzyrodzonych mocy (iddhi);
2) Praktyka nos Zx@repelganatym;zz mniclsogranitzy
si¢ tylko do trzech zestawow szat;
3) Praktyka sopojzaytwadiazgaieeaga tym, ze mnich
uzyskuje swoje jedzenie tylko jako jalmuzne, nigdy z innych zréodet;
4 Praktyka choddodomepgleajacada tych,azémthich
udajacy si¢ po jalmuzng nie ogranicza si¢ tylko do mieszkan,
co do ktorych wie, ze zostanie w nich dobrze przyjety 1 otrzyma dobre
jedzenie, ale odwiedza po kolei wszystkie domy w wiosce;
5) Praktyka wceidgzpuw egedne gpolegamotym, e dzeni a
ze mnich spozywa jedzenie tylko raz dziennie;
6) Pr akt yk a zniskihdegafaoa ith oym, ze mnich ogranicza si¢
do jedzenie tylko takiej iloSci pokarmu, jaki zmiesci si¢ w jego misce
1 niczego wiecej;
7) Praktyka odmawi aj gc e Gaoprakpyle pabegae j szego |j
na tym, ze mnich po otrzymaniu pokarmu jako jalmuzny nie domaga
si¢ juz dodatkowych porcji jedzenia;
8 Praktyka mwtsepdegajngtgne g onnich rezygnuje
z zycia w wiosce 1 zawsze o $wicie musi przebywaé w lesie;
99 Praktyka Zyj aceqgpolegdl na ky,r 7z ennich dr zew
nie mieszka w zadaszonych pomieszczeniach;
10) Prakt y ka nmaytyaate) prgestrzenpolega na tym, ze mnich
nie tylko nie moze zy¢ w wiosce, ale nie moze nawet mieszkac
pod drzewem;

3 Vism IL11.
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11) Pr a k t y k anaanentagzeBadghaghosa profilaktycznie zaleca,
aby mnich uprawiajacy ta praktyke zdefiniowat wszystkie obiekty,
dopdki trwa dzien, aby nie przyjely przerazajacych ksztattow w nocy *;
12)Praktyka uzywajacego pokgawnstinki ch rodz
ze mnich nie dazy do spania w wygodnych, luksusowych tozkach,
ale zadowala si¢ kazdym dostepnym;
13) Praktyka s i e d z gpolegagh@ na tym, ze mnich odmawia
przyjmowania pozycji lezacej. Wypoczywa i §pi zawsze W pozycji
siedzacej, cho¢ oczywiscie nie ma zadnych zakazdéw wstawania
i chodzenia.

Jak wida¢, wérdd trzynastu praktyk ascetycznych wystepuja zarowno
dos¢ tagodne praktyki, jak i bardzo surowe, ktore niewiele rozni od ascezy
uprawianej przez dzinistow. Buddhaghosa opisuje przy okazji kazdej
z praktyk stopnie jej zaawansowania, sytuacje, w ktorych praktyka zostaje
ztamana 1 korzysci ptynace z danej praktyki. I tak na przykiad kto$
praktykujacy najtagodniejszg forme praktyki siedzacego moze uzywac
specjalnych paskéw mocujacych, a nawet krzeset z oparciem, ktore sa
zakazane na najwyzszym stopniu zaawansowania. Z kolei zyski plynace
z praktyki zycia na cmentarzu podsumowuje Visuddhimagga w nastepujacy
Sposob:

Zyski sa nastepujoagerway skyjje @n | mami
j est znak obr zyddpmwoedmi, ot pPpawz gzdmynd teo wy ¢

usuni et e, ma Swiadomos$¢ nagl agecej potr
dbanieo zdrowie, usuwa stradhobrzydzenie, istotyne ud z ki e szanuj a
ioddaj g muwamadeezXas ad/gmi mat e il osci pr.

Opis dhutanga konczy pierwsza cz¢$¢ Visuddhimaggi po$wiecong
rozwojowi cnoty. W ten sposOb opisane zostaje tez pierwsze z siedmiu
oczyszczenh —OczyszczenieCnoty ( | avi suddhi )

35 Vism IL.65.
36 Vism 11.67.
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Rozpziaxr 111
Ro0ozwO) SKUPIENIA

Omowienie rozwoju cnoty zajmuje w Visuddhimagdze stosunkowo
niewiele miejsca i to nie jemu zawdzigcza traktat Buddhaghosy swoja
stawe. Mozna powiedzie¢, ze wlasciwa teoria medytacji rozpoczyna si¢
od drugiej czegéci Visuddhimaggi opisujacej Oczyszczeni e Umy st
(cittavisuddh). Oczyszczenie umyshu zachodzi zdaniem Buddhaghosy
poprzez rozwdj skupienia (s a m &), dtbré definiuje w nastepujacy sposob:

Nazwiemys k upi eni e korzystithsg ekadas @i a u my
Jest ono skupieniems (@ m @ dvhznaczeniu skupianias(a ma d)h a n a
Czymj est t o skupiani e? ddehsatn af) o umy péd &ir o
iczynni kow mu t owaamanyiswtgacsSyccsdmmdeo wn o  (
napojedynczym obiekci aamyshiwiesezcizast et ma
stanwkt 6rymcazmnati ki t owar zy swlgacsec ipwizeost aj
napoj edynczym obi &kienozbitei tnoi eakitmrco nkey ¢
rozumiane jako skupiani&

Te definicje sa bardzo istotne, poniewaz $wiadcza o znaczacym
rozwoju doktryny medytacji w obrebie tradycji Theravady. Takich definicji
nie odnajdziemy bowiem w suttach. Najpowszechniej w suttach
wystepujaca definicja po prostu utozsamia wilasciwe skupienie bedace
jednym z oémiu elementéw Szlachetnej O$miorakiej Sciezki z czterema
jhanami (j h &% Skypienie jako jeden z elementow zestawu pieciu wiadz
(indriya) badz pieciu sit (bala) jest réwniez definiowane jako cztery
jhany ¥. Jeszcze inna definicja wystepuje w poznej Cula-vedalla Sutcig
ktora (chodzi o suttg) zawiera pewne elementy analizy typowe dla wczesnej
mysli Abhidhammy:

Jednosé umy st u j est skupieni em,
czteryu st anowi e nisatipadhwaahzansoas cjiej( przedmi otem
formy wlwysitwlegoj ej ni e, zabakakaotwekni war unk
kultywacidag,zadotdyewld jj akosci jes¥® rozwijan

3 Vism IIL.2-3.
38 SN 45.8.

39 SN 48.10.

40 MN 44.
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W poréwnaniu z ta definicja, widaé, ze Buddhaghosa korzysta
ze zdobyczy teoretycznych Abhidhammy, o czym §wiadczy wspomnienie
o umysle (citta) i towarzyszgcych mu mentalnych czynnikach (cetasika.
Ta doktryna nie jest jeszcze obecna w suttach.

Nastepnie Buddhaghosa przedstawia rozmaite klasyfikacje roznych
form skupienia, zgodnie z metoda Abhidhammy wyrézniajac rozmaite
diady, triady i tetrady. Wyr6znia wigc w pierwszej diadzie skupienie
dostgpu 1 skupienie w formie pochtonigcia, nastepnie skupienie §wiatowe
(lokiya) i ponadswiatowe (lokuttara), z towarzystwem zachwytu i bez jego
towarzystwa, z towarzystwem rado$ci i z towarzystwem rownowagi.
Jest to tylko przyktad licznych klasyfikacji, jakie obecne sa
w Visuddhimagdze. Jak zaznacza Buddhaghosa, skupienie ponad$wiatowe
musi by¢ omawiane w potaczeniu z rozwojem zrozumienia i stad ta kwestia
przedstawiona jest w trzeciej czesci traktatu. Druga czeg$¢ Visuddhimaggi
poswigcona jest tylko i wylacznie rozwojowi skupienia $wiatowego.
Szczegdtowe omdwienie czynnosci wymaganych do rozwoju $wiatowego
skupienia rozpoczyna si¢ od opisu dziesieciu utrudnien (palibodhg,
ktorych obecno$¢ zagraza postgpowi w praktyce medytacyjnej mnicha.
Oto dziesi¢¢ przeszkdd i ich krotka charakterystyka #':

1) Miejsce przebywaniataje si¢ przeszkoda dla tych, ktorzy pozwalajg
swojemu umystowi sta¢ si¢ w zbyt duzym stopniu zajetym sprawami
zwigzanymi z tym miejscem lub przedmiotami tam przechowywanymi.
Medytacja wymaga za$§ pozbycia si¢ trosk o sprawy doczesne.
Stad tez medytujacy, ktory napotyka utrudnienie tego rodzaju,
musi porzuci¢ takie miejsce przebywania i poszukaé prostego,
odosobnionego miejsca do praktyki;

2) Rodzinamoze oznacza¢ zaréwno krewnych jak i wspierajgcych mnicha
swieckich. Wyksztalcenie w stosunku do nich emocjonalnego
przywigzania przez mnicha jest szkodliwe dla przedmiotu praktyki,
stad konieczne jest, aby albo wyksztalcit wobec nich obojetnos¢ albo
przeniost si¢ w inne miejsce;

3) Zyski czyli cztery podstawowe przybory. Stawny mnich bedzie czesto
nawiedzany przez $wieckich, ktorzy beda mu ofiarowaé przybory,
w zamian, za co, bedzie on musiat recytowaé btogostawienstwa i glosi¢
doktryng, co zabierze mu czas na medytacje. Stad wskazane jest,
aby taki mnich przenidst si¢ w miejsce gdzie jest nieznany;

41 Vism I11.29-56.
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4) Klasa czyli grupa ucznidéw. Mnich, ktoéry musi naucza¢ uczniéw
nie znajdzie czasu i energii na zaawansowane praktyki. Musi wigc
przekaza¢ swoich uczniéw innemu nauczycielowi;

5) Budynekoznacza prace przy budowie, co wigze si¢ z utratg czasu
i koniecznoscia planowania. Stad, albo budowa powinna by¢
ukonczona jak najszybciej, albo tez powinna by¢ przekazana
spotecznos$ci mnichow;

6) P o drpowinna by¢ zaniechana na rzecz stalego przebywania
w jednym miejscu sprzyjajacym medytacji;

7) R 6 dznacza najblizszych towarzyszy w obrebie Sanghi, takich jak
nauczyciele i uczniowie, oraz bliskich krewnych takich jak rodzice,
w sytuacji gdy sg dotknieci choroba. Powinni oni by¢ doprowadzeni
do wyzdrowienia w jak najszybszym tempie, lub przekazani pod opieke
innych;

8) Schorzenieto jakikolwiek rodzaj choroby. Powinno ono by¢
potraktowane za pomoca odpowiednich lekow, a jesli one nie pomoga
nalezy praktykowa¢ pomimo trwania choroby;

9) Ks i eomndczaja studia nad pismami. Jest to przeszkoda dla tych,
ktorzy wykazujg sktonnosci do intelektualnych studiow i rozwazan.
Na czas medytacji studia musza zostac¢ poniechane;

10) Nadprzyrodzone mocldhi) sa umieszczone w schemacie utrudnien,
ale jak wyjasnia Buddhaghosa, sa one wilasciwie utrudnieniem
dla rozwoju zrozumienia, a nie dla rozwoju skupienia, bo sa one
rezultatem tego ostatniego. Aby odciac to utrudnienie nalezy po prostu
zrezygnowaé z uzytkowania nadprzyrodzonych mocy i skupic si¢
na praktyce.

Wykaz dziesigciu utrudnien nie wystepuje nigdzie w suttach i po raz
pierwszy pojawia si¢ wiasnie w Visuddhimagdze. Analiza elementow
sktadajacych si¢ na ten schemat wskazuje wyraznie, ze sytuacja buddyjskiej
Sanghi bardzo si¢ zmienita od czaséw Buddhy. W czasach Buddhaghosy
mnisi prowadza juz osiadly tryb zycia w wielkich klasztorach.
Zyja w $cistym zwigzku ze $wieckimi, a buddyzm jest zjawiskiem
zakorzenionym w zyciu spotecznym. Co ciekawe, utrudnienia najczesciej
zwigzane sg z nadmiarem a nie z niedoborem réznego rodzaju $rodkow
uzytkowanych przez mnichéw. Swiadczy to o tym, ze w czasach
Buddhaghosy Sangha przezywata okres pomyslnosci, co zreszta odpowiada
danym historycznym.

Kiedy utrudnienia zostang przezwyci¢zone, praktykujacy moze juz
przystapi¢ do praktyki medytacyjnej. W tym celu konieczny jest wybor
jakiego$ tematu medytacji. Jak zauwaza Buddhaghosa:t e maty medyt acj i
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dwéch rodzaj 6w, to jesszcogpdinie tpamat

medytacji . Ogolnie przydatne tematy medytacji to mitujaca dobro¢
w stosunku do catej spotecznosci mnichow oraz pami¢¢ o Smierci. Niekiedy
doliczane jest tutaj postrzeganie odpychajacego charakteru jedzenia.
Mitujaca dobro¢, ktora jest rozwijana zmysla: ,Ob'y by | i iwslai
od Ci e r*p powinnh adjpierw zosta¢ rozwinigta w stosunku
do mnichéw z klasztoru, nastgpnie w stosunku do devow na takim samym
obszarze, potem do ludzi w pobliskiej wiosce, a nastgpnie do wszystkich
istot zywych na tym obszarze. Dzigki temu, mnich spotyka si¢ pozniej
z zyczliwos$cig istot, w stosunku do ktorych wzbudzit mitujaca dobroé,
a devowie ochraniaja go. Pamig¢ o $mierci rozwijana jest z mysla
» Musze umrze¢” i dzigki temu mnich porzuca bezuzyteczne dgzenia
i wyksztalca si¢ w nim poczucie naglacej potrzeby praktyki. Postrzeganie
obrzydliwosci prowadzi z kolei do ustania pozadliwo$ci, nawet w stosunku
do obiektow niebianskiego pochodzenia.

Szczegolne tematy medytacji sa z kolei dostosowane do charakteru
danego praktykujacego. Jak pisze Buddhaghosa:

czesSl i wi

nazywancez egd® lpsag mi) a (pioyna ewaz praktykuj g
stale podtprazy mywi deaw(bsabietia poni ewaz

shhezposr edndlak aprdzyoz Krod ej ne“g o

Wyboru tego nie powinien dokonywac¢ jednak sam praktykujacy.
Obowiazek ten spoczywa bowiem na nauczycielu medytacji okreslanym
w tradycji Theravady jako dobry przyjaciel (k a Inamita). Rola i znaczenie
nauczyciela medytacji w tej tradycji jest zasadniczo odmienna od tej,
jaka spemia on w wigkszoSci medytacyjnych systemow indyjskich.
Dobry Przyjaciel nie jest bowiem nieomylnym guru, ucielesnieniem drogi
do wyzwolenia czy samego bostwa. Nie jest tez kims$, z kim uczen wigze
si¢ na state jaka$ szczegdlng kammiczng wiezia, ani osoba, ktorej uczen
w peli si¢ oddaje. Nie ma on tez mozliwosci dokonania jakiegos$
specjalnego ,,przekazu”, z pomoca ktorego moglby przekazaé wiasne
doswiadczenie uczniowi. Dobry przyjaciel to po prostu bardziej
doswiadczony od praktykujacego mnich, ktory petni tylko role pomocnika
i doradcy na indywidualnej $ciezce, ktora musi przeby¢ kazdy praktykujacy.
Mimo to sutty czesto podkreslajg znaczenie, jakie ma dla praktyki oparcie
si¢ na Dobrym Przyjacielu. Sam Buddha okreslit si¢ nawet tym mianem,
moéwigc:

2 Vism 11157 s. 98
8 Vism IIL58 s. 98/99
4 Vism IIL60.
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Anando, t o jeseindpky wy e mui izyatieleho br y m
moga one uwoln#t¢ sie od narodzin

Najdalej za$ posunat si¢ chyba Buddha w nastepujacej wypowiedzi:

Dobra przyjazn, dobre t owaistarig st wo, do
catosci g Swietego Zyci a. Kiedy mni ch
zaprzypci 61t towarzyszy, kol ,egbed ziteo mozn

podgzat Szl achetirg zQSrhiicr gkag Sci ezka

Dobrego przyjaciela charakteryzuje Buddhaghosa w nastgpujacy
sposob:

Jest szanowanygt eboko kochanyosiprmew@awi anych
stwa kwypewi ada isigponpyleirmyxcihezpewodu’.

Istnieje $ciSle okreslona klasyfikacja osob, ktére moga by¢ uznane
za dobrego przyjaciela. W pierwszej kolejnosci takg osoba jest sam Buddha
i dopoki zyje, to on powinien wyznaczy¢ temat medytacji dla ucznia.
Po $mierci Buddhy potencjalnych nauczycieli mozna utozy¢ w nastgpujaca
hierarchi¢: najpierw wielcy uczniowie, ktorzy zyli w czasach Buddhy,
potem  arahantowie  ktorzy  osiagaja  jhany, nie-powracajacy,
raz powracajacy, wkraczajacy w strumien, zwykli ludzie osiagajacy jhane
i znawcy pism buddyjskich ®. Jedynie w sytuacji, gdy zaden nauczyciel
nie jest dostepny, uczen moze sam wybra¢ sobie temat medytacji.
W normalnej sytuacji, uczen powinien jednak uda¢ si¢ do miejsca
przebywania wykwalifikowanego nauczyciela i zamieszka¢ w jego
klasztorze. Tuz po przybyciu nie powinien od razu udawaé si¢
do nauczyciela z prosba o wyznaczenie tematu medytacji, ale powinien
skupi¢ si¢ na wykonywaniu zwyczajowych obowigzkow ucznia w stosunku
do nauczyciela. Dopiero po dziesieciu dniach lub dwoéch tygodniach
powinien zaaranzowac osobiste spotkanie z nauczycielem i wyjasnic¢
podczas niego powdd swojego przybycia i poprosi¢ o wyznaczenie tematu
medytacji .

4 SN 3.18, VismIIL 62
4 SN 45.2

47 Vism IIL61.

% Vism I11.64.

¥ Vism I11.66-83.
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Nauczyciel wyznaczy uczniowi temat medytacji dostosowany do jego
charakteru. Teoria charakterow zawarta w Visuddhimagdze rozpoznaje
sze$¢ gtownych typow charakteru: pozadliwy, nienawistny, zwiedziony,
wierny, inteligentny i spekulatywny *°. O tym, jaki typ charakteru wystepuje
u danej osoby decyduje nagromadzona w poprzednich zywotach kamma
(kamma s. karman. Buddhaghosa opisuje nast¢pnie caly szereg metod,
za pomocg ktorych mozna okresli¢ charakter danej osoby. Te opisy
sa wyrazem pogladéw psychologicznych, jakie owczeénie panowaly.
Jego zdaniem charakter czlowicka przejawia si¢ m.in. w sposobie,
w jaki chodzi, w jego zewng¢trznej postawie, w sposobie, w jaki spozywa
pokarm, w sposobie w jaki patrzy na obiekty zewnetrzne itp. W oparciu
o charakter ucznia nauczyciel wyznacza nie tylko temat medytacji, ale takze
miejsce w jakim ten uczen powinien praktykowaé. Warto zaznaczyc,
ze teoria charakterow nie posiada zadnego odniesienia w suttach kanonu
palijskiego. Nastepujacy fragment dobrze oddaje charakter tej teorii:

Kt coSpozadli wym char arkdtzeor z®t o dukbiie |jeesdéz
Kiedyj e, gryzi eaiezal u gegpbzpo & psgchu, rozkoszu
roznymi smakhaminawiKs osym charakterze |1
kwasne jedzenie. Kiedy |je,ijegwbkazi e kes

bezrozkoszawa ni a si*® smaki em

Nie ma wiec niczego dziwnego w tym, ze wspoélczesni autorzy
powotlujacy sie na Visuddhimagge, rzadko wspominajg o tej teorii, lub jesli
o0 niej pisza to bez wnikania w szczego6ty. Ostatecznie jednak Buddhaghosa
stwierdza, ze przy zastosowaniu tej teorii konieczna jest ostroznosé,
bo przy duzym wysitku osoba o danym charakterze moze si¢ zachowywac
w sposob, ktory przez te teorie nie jest przewidywany.

Po przedstawieniu teorii charakterow Buddhaghosa przystepuje
do skrotowej ogdlnej prezentacji czterdziestu tematow medytacji. Sg nimi:
dziesig¢ kasin, dziesig¢ rodzajow obrzydliwosci, dziesie¢ wspomnien,
cztery siedziby Brahmy, cztery stany pozbawione formy, jedno postrzezenie
i jedna definicja. Buddhaghosa od razu dokonuje podziatu tych tematow
w oparciu o stadia skupienia, do jakich prowadza, o to czy ich znak
powinien by¢ rozciggany czy nie, o to dla jakich charakteréw sa stosowne.
W tej pracy jednak te kwestie zostang omodwione w powigzaniu
ze szczegOtowymi opisami dotyczacymi konkretnych tematow medytacji,

50 Vism II1.74.
S Vism 111 93.
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bowiem wczesniejsze ich przedstawienie uczynitoby pewne kwestie
niezrozumiatymi.

Po tym, gdy praktykujacy uzyskat juz odpowiedni dla swojego
charakteru temat medytacji od dobrego przyjaciela, powinien nastgpnie
wybra¢ odpowiednie miejsce dla medytacji. Visuddhimagga wymienia
osiemnascie typow klasztorow, w ktorych trudno jest uzyskaé postep
w praktyce medytacyjnej. Sa to: klasztor duzy, nowy, wymagajacy
naprawy, klasztor z lezagcg w poblizu droga, stawem, lisS¢émi nadajacymi si¢
do zbioru przez §wieckich, kwitnagcymi krzewami, owocujagcymi drzewami,
klasztor stawny i nawiedzany przez licznych s$wieckich, klasztor
umiejscowiony w miescie, posrod drzew lub pdl uzytkowanych przez
swieckich, umiejscowiony w miejscu gdzie czesto odbywajg si¢ kidtnie,
na terenach przygranicznych, w nawiedzonym miejscu, w poblizu portu,
w poblizu obcych terenéw i w miejscu gdzie nie ma dostepu do dobrych
przyjaciot *2.

Miejsce do medytacji powinno za to by¢ obdarzone pi e ci o ma
czynnikami miejsca spoczynku

1) Nie powinno by¢ zbyt blisko czy daleko od wsi, w ktorej zbierana jest
jalmuzna;

2) Powinno by¢ ciche i rzadko nawiedzane;

3) Powinno by¢ wolne od szkodliwych czynnikéw atmosferycznych
i ucigzliwych owadow;

4) Kto§ zyjacy w takim miejscu powinien nie mie¢ trudnosci
z uzyskaniem czterech podstawowych przyborow.;

5) W tym miejscu powinni przebywaé starsi mnisi, wyksztatceni
w pismach buddyjskich, ktérzy moga postuzy¢é rada, w sytuacji,
jesli pojawig sie jakie$ problemy zwiazane z praktyka skupienia 3.

Ostatnim etapem przygotowania do medytacji jest usunigcie
pomni ej s zy,a Wicc ubtigeieiztlyn dtugich wloséw i paznokei,
zalatanie starych szat, utrzymywanie w czysto$ci miski, z ktora chodzi sie
po jalmuzng .

Od tego momentu rozpoczyna si¢ whasciwa praktyka medytacyjna.
Jak juz zostalo wspomniane, zachodzi ona przy zastosowaniu ktorego$
z grupy czterdziestu tematéw medytacji. Pierwsza grupe tych tematow
stanowi dziesie¢ kasin (kasha). Kasiny to rekwizyty reprezentujgce
najbardziej podstawowe jakosci wystepujace na $wiecie. Stowo kasha

2 Vism IV.2-18.
3 Vism IV.19.
5 Vism IV.20.
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posiada znaczenie ,,catkowitosci”. W teorii medytacji termin kasina moze
oznacza¢ zaréwno fizyczny przedmiot wykorzystywany w poczatkowych
etapach medytacji, badz tez powstaly w oparciu o ten rekwizyt znak
(nimitta). W Visuddhimagdze medytacja z uzyciem kasin zajmuje
zdecydowanie wyrdznione miejsce, a Buddhaghosa poswiegca jej znacznie
wigcej miejsca niz pozostalym formom medytacji skupienia.
Dla wspotczesnego czytelnika musi by¢ to z pewnoscig zaskakujace,
jako ze ta forma medytacji nie jest praktycznie dzisiaj uprawiana,
ani kojarzona w powszechnej opinii z buddyzmem.

Co ciekawe takze w suttach, opisy kasin wystepuja niezwykle rzadko
i w dodatku tylko w formie wyliczenia, bez jakiegokolwiek powigzania
z innymi formami praktyki czy tez stadiami skupienia do ktorych medytacja
z uzyciem kasin prowadzi. Oto standardowa definicja zawarta w Kasina
Sutcie

Mnisi, jesnt dakiesi @i eaiseC?

Kasina Zi emi postr zegiamzad, lpez inregh,
ponad, ivwzodibezibmggqbezmiary .

W Patisambhidamagdze, wystgpuja dwa rozne wykazy kasin. Pierwszy

z nich wigze praktyke z uzyciem kasin z rozwojem skupienia, ale wymienia
tylko osiem kasin (tylko kasiny czterech elementow i czterech barw):

poni ze
bezmiary, kaspa wody. . . ogni a . .. powi etrza. e
czerwoneij ... Thi stwejadomosSprzeoest ze

b

Osi em rodzaj 6w skupieni a: skupieni e

i nie-rozproszenie poprzez kagi z i e mi ... owetza ... .

barwy niebieskiej..% z06ttej

Drugi wykaz z kolei wymienia dziesig¢ kasin znanych z sutt,
ale nie wigze ich opisu z rozwojem skupienia. Pojawia si¢ tylko
sformulowanie, ze wszystkie dziesie¢ kasin musza zosta¢ bezposrednio
poznane 7.

Buddhaghosa rowniez wymienia dziesie¢ kasin, ale blizsze przyjrzenia
si¢ jego schematowi ujawnia pewne roznice w poréwnaniu z tym,
ktory zawarty jest w suttach. Brakuje w nim bowiem kasiny swiadomosci,
ktore zostato zastapione przez kasine Swiatta, a zamiast kasiny przestrzeni
wystepuje kasina ograniczonej przestrzeni.

3 AN 10.25.
% PsIIL267.
7 Ps 1.72-81.
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Z kasiny $wiadomos$ci zrezygnowano, gdyz §wiadomos¢ okazata si¢
zbyt trudna do uchwycenia w procesie medytacyjnym. Buddhaghosa podaje
doktadny opis tylko dla medytacji w oparciu o kasine¢ ziemi, ale medytacja
w oparciu o pozostate kasiny praktykowana jest w sposob analogiczny.
Kasina moze by¢ specjalnym rekwizytem wykonanym wylgcznie w celu
medytacji, mozliwe jest jednak réwniez spontaniczne pojawienie si¢ znaku
kasiny u pewnych praktykujacych. Jak zaznacza Visuddhimagga chodzi tu
o takich medytujacych, ktérzy majg nagromadzong korzystng kamme,
a jednoczes$nie intensywnie praktykowali w poprzednich zywotach
medytacje w oparciu o dane kasiny. I tak, znak kasiny ziemi moze
na przyktad objawic si¢ komus takiemu, kiedy spoglada na $wiezo zaorane
pole, a kasiny wody, gdy taki praktykujacy spoglada na ocean .
Sa to jednak przypadki szczegdlne, a zwykly praktykujacy musi sam
wykona¢ kasine zgodnie ze szczegolowymi wskazowkami, jakie zawiera
na ten temat Visuddhimagga.

Kasing ziemi wykonuje si¢ z gliny takiej jak w strumieniu Gangesu,
okol or ze ws c h 8. Vefeae pogystaje dydk, ttbrenze by
przytwierdzony na state do jakiego$ miejsca, badz mie¢ forme przenosna.
Dla kazdego rodzaju kasiny istnieja okreslone wady wykonania, ktérych
nalezy unikaé. W kasinie ziemi nie powinny wystepowac kolory: niebieski,
70lty, czerwony 1 biaty, ktore odpowiadajg charakterystycznym cechom
innych kasin. Kasing wody wykonuje si¢ poprzez wypetnienie miski woda
niezanieczyszczong przez ziemi¢. Kasina ognia to po prostu plomien
specjalnie przygotowanego ogniska, a kasina powietrza moze byc¢
uchwycona tylko wtedy, gdy mozliwe jest zaobserwowanie dziatania
wiatru, jak w przypadku falujacych trzcin, lub co ciekawe, dtugich na cztery
palce wloséw mezczyzny powiewajacych na wietrze. Kasiny czterech
podstawowych barw sa wykonywane poprzez wypelnienie koszyka
kwiatami o odpowiednim kolorze, lub kawatkiem tkaniny o odpowiedniej
barwie. Kasina $wiatta powstaje, kiedy promien stonca lub ksigzyca pada
przez niewielki otwor w §cianie, dziurke od klucza, badZ otwarte okno
na $cian¢ 1 tworzy $wietlisty krag. Aby medytowaé z uzyciem kasiny
przestrzeni, nalezy po prostu zwrdci¢ uwage na pusta przestrzen
wypelniajaca jakis otwor. Kasina powinna by¢ wykonana w odosobnionym
miejscu, bez obecnosci zbednych $wiadkow.

Po wykonaniu odpowiedniego rodzaju kasiny, medytujacy powinien
usigé¢ na odpowiednio przygotowanym siedzisku, a kasine umiescié
w takiej odleglosci i na takiej wysokos$ci, zeby nie nastgpowato zmeczenie

3% Vism IV.23.
% Vism IV.24.
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ciala i oczu. Visuddhimagga nie przywigzuje wigkszej wagi do kwestii
pozycji medytacyjnej, co odroznia jg od traktatdow o medytacji jogicznej
z kregu hinduizmu. Po przyjeciu pozycji siedzacej, praktykujacy powinien
rozwazy¢ zagrozenia plynace z oddawania si¢ przyjemnosciom zmystowym
i wzbudzi¢ w sobie pragnienie ucieczki od nich. Nastepnie powinien on
wzbudzi¢ w sobie rado$¢ poprzez przypomnienie sobie szczegoélnych
jakosci Buddhy, Dhammy i Sanghi a potem wzbudzi¢ w sobie zachwyt,
poprzez uswiadomienie sobie, ze wlasnie podaza droga, ktorg wczesniej
przebyli buddhowie, paccekabuddhowiei szlachetni uczniowie. Ostatnim
krokiem przed wiasciwg medytacja jest wzbudzenie w sobie zapatu
do praktyki przez myslenie, ze:

w t en 2 ppoeswonbo S c i g poznam s mak rado
zodosobnienid®.

Po tych zabiegach wstgpnych rozpoczyna si¢ wilasciwa medytacja.
Medytujacy powinien ot wor zwdgoeaemyczonym stopni u,
znak Qimitta) i nast epni e °. Brakwka maié jestgjalnak
po prostu zwykla wizualizacja, jak bardzo czgsto catkowicie btednie podaja
opracowania. Buddhaghosa bardzo silnie zwraca uwage na fakt, ze:

Ni e powinno simbamwwWatca¢c auonmraggi ni e nal

zwracacé¢ uwejgniei gAbeujraczbar wy, uwaga po
zwr 6cona poprzez nakedpeinemicd e umyostew i ov
[ konceptual ny m] jako najwazniejszej tr
wWpozycij.i wt asnosSci pet nigcej rol e fi z

pojeciolwy§f mbeeskwmlyg zmroaktiyekuj gcego pr
jednejznast e puj ada zdemi takemle jak: ziemiap(at hav 1
wielka(mah), przyjaznaih e d)i ziemia (blami) .

Zrozumienie tej kwestii staje si¢ jasniejsze, kiedy odniesiemy ja
do buddyjskiej teorii poznania. Tym, co decyduje o tym, ze elementy
rzeczywisto$ci mozemy ujmowac za pomoca kategorii pojeciowych, nawet
tak podstawowych jak kategorie czterech zywiotow i barw, jest dziatanie
postrzegania (S a fi),fjednej z pigciu khandh. Dzialanie postrzegania jest
silnie powigzane z aktywno$ciag werbalng, bowiem to co si¢ postrzega,
mozna wyrazi¢ stownie. Postrzeganie pozwala ujaé dane elementy
rzeczywistosci za pomoca danej kategorii poprzez wychwycenie

0 Vism IV.27.
61 Vism IV.27.
2 Vism IV.29.
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specjalnego znaku (nimitta) znajdujacego si¢ w tych elementach.
Celem medytacji w oparciu o kasiny, jest wlasnie przyswojenie sobie
takiego znaku, na przyktad ziemi. Medytujacy nie powinien wig¢c po prostu
wizualizowa¢ dysku, ale powinien stara¢ si¢ wychwyci¢ w swoim
doswiadczeniu takiego dysku, ten element mentalny ktory sprawia, ze moze
taki dysk okresli¢ mianem ziemi. Nastgpnie moze si¢ na nim skupi¢
i rozwija¢ go w dalszym stopniu. Teraz jasne staje si¢ tez, dlaczego
Buddhaghosa poleca powtarzanie nazw odnoszacych si¢ do ziemi w celu
utatwienia medytacji. Postrzeganie, jak juz zostalo to napisane, ma silny
zwigzek z aktywno$cig werbalna, a wigc powtarzanie nazw ziemi ulatwia
przyswojenie sobie nimitty, ktore decyduje o tym, ze dany dysk jest
postrzegany wlasnie jako ziemia. Analogicznie sprawa wyglada w stosunku
do pozostatych kasin reprezentujacych podstawowe elementy.
Przyswojenie znakow kasin reprezentujacych podstawowe barwy jest juz
mniej skomplikowane, bo barwa silniej si¢ narzuca. Buddhaghosa dalej
pisze, ze przyswajanie znaku powinno najpierw zachodzi¢ z oczami
otwartymi, a nastgpnie zamknietymi. Proces musi by¢ powtarzany
az do czasu, kiedy pojawi si¢ znak badania (uggahanimitta) O jego
pojawieniu mozna powiedzie¢ wtedy, gdy znak jest tak samo zywy
i wyrazny niezaleznie od tego, czy praktykujacy ma oczy zamknigte,
badz otwarte. Kiedy osiggniety juz zostanie znak badania, praktykujacy
nie powinien dtuzej przebywa¢ w tym samym miejscu, ale powrdcié
do swojego statego miejsca przebywania i tam w pozycji siedzacej starac¢
si¢ utrzymywaé w umysle ten znak. Jesli nie udaje si¢ to, zawsze moze
powrdci¢ do pierwotnego miejsca medytacji i wznowié proces przyswajania
znaku. Kolejnym etapem medytacji jest pojawienie si¢ nowej formy znaku
— znaku przeciwnego (pati b h & g a nPojawia tsi¢ od Yopiero wtedy,
gdy pie¢ przeszkod (N v @a) zastaje sthumionych, a umyst osigga forme
skupienia okre§lang mianem skupienia dostepu (upac ar a ). samadhi
Buddhaghosa pisze na ten temat nastepujace stowa:

Réznica pomi edzy wc z e §,na enpkiemy m znaki
przeciwnym jest takavznaku badania jakiekolwiek wady obeevieashie
sg wyrazne. Ale znak przecizeeznagu poj awi a
badaniajij est sto, tysiac razy bardzi e]j oczy
zeswojej oprawy, jak dobrze oczyz ¢ z o na wi edyksak pkesriteaz,y cjaa k
wyt aniajgcy sie zza chmurylboj.edlAlbey ni e |
je posiadat, byt by poznaazokumieniepr zez o0Kko
naznaczony trzema cechami

8 Vism IV.31.
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W przypadku pozostatych kasin, znaki badania i znaki przeciwne
wygladajg inaczej. Znak badania kasiny wody sprawia wrazenie jakby si¢
poruszal, a znak przeciwny jest z kolei nieruchomy, jak krysztatowy
wachlarz umieszczony w jakiej$ przestrzeni. Znak przeciwny kasiny ognia
wyglada jak nieruchomy kawatek czerwonej tkaniny, badz ztoty wachlarz.
Znak badania kasiny powietrza wydaje si¢ porusza¢ jak powiew pary
unoszacej si¢ nad gotowanym ryzem, a znak przeciwny jest cichy
i nieruchomy. Znaki przeciwne barwnych kasin wygladaja jak krysztalowe
wachlarze rozpigte w przestrzeni o bardzo intensywnej barwie typowej
dla danej kasiny, bez zadnych domieszek innych barw. Znak badania kasiny
swiatta wyglada jak krag pojawiajacy si¢ na $cianie Iub ziemi,
a znak przeciwny przypomina zwarta grupe §wiatet.

Teoria znakow nie pojawia si¢ w ogdle w suttach. Termin nimitta czgsto
w nich wystgpuje, ale jest on uzywany raczej w potocznym znaczeniu
gléwnej cechy przedmiotu, lub oznaki czegos$, a nie w $cisle technicznym
znaczeniu obecnym w dziele Buddhaghosy.

Jak juz zaznaczono wyzej, koniecznym warunkiem pojawienia si¢ znaku
przeciwnego, jest przezwyciezenie pieciu przeszkod (ni v aa)). Buddyjska
teoria medytacji przypisuje ogromne znaczenie kwestii pokonania pigciu
przeszkod. Zagadnienie to poruszane jest bardzo czesto w suttach i1 zajmuje
wiele miejsca w samej Visuddhimagdze. Oto jak Buddha opisuje pieé
przeszkod:

Ot o piceciugrradmnkbeddrni aj g idwl alkioamjod ¢

Zzrozumi eni e. Jaki e pil&mMacRkRyhpsnmiaeni e

pr zes 7 kutrali@eniem k toégraer ni a S Wwioasd canba saé

zrozumi enbg apBida c.h eodcd (eezt atilogsnitidieg (
zniecierpliwienie i n i e p oudiagcakukKucca Co wat pli wos

(vi ci ks gc lpa)z ¢ atudnienicip k bgami@a s wi adomos$ ¢
iostabia zrozumieni e .

Jesl| i mni ch nie pozby,ensa emoszalm woysScchi ,pi
zeby pozn atdamego,dlammsyth, lubdlamiegei innych®.

W innym za$ miejscu, okresla je jako:

6 AN S5.51

37



przyczyny S| e p ayt wizji, poveosdyo digwiedzy,t r a

przeci wstawne ma d rdo&kaic,z | ipwond @izeg,ne odci 3

odNi bb%any

Zazwyczaj w suttach, Buddha uzywa dwoch rodzajow pordwnan,
aby przedstawi¢ szkodliwy wptyw, jaki wywieraja przeszkody na praktyke
skupienia. Pragnienie zmystowe jest jak dlug, niech¢é jak choroba,
ocigzatos¢ 1 odretwienie sa jak wigzienie, zniecierpliwienie i niepokdj
jak niewola, a watpliwoSci sg przyrownane do bycia zagubionym
na pustynnej drodze . W innych suttach przyréwnuje ni v aa dapieciu
rodzajow nieczysto$ci wypelniajagcych mis¢ wody i1 nie pozwalajacych
cztowiekowi obdarzonemu dobrym wzrokiem na ujrzenie w niej wlasnego
odbicia. Pragnienie zmystowe jest jak woda przemieszana z jasnymi
farbami, nieche¢ jak wrzaca woda, ocigzato$¢ i odrgtwienie sa jak woda
pokryta nalotem ro$lin, zniecierpliwienie i niepok6j jak woda pokryta
zmarszczkami na skutek dziatania wiatru, a watpliwosci sg przyrownane
do blotnistej wody .

Sutty zawieraja tez teori¢ wyjasniajaca przyczyny pojawiania si¢
przeszkod. AharaSuttawymienia pie¢ rodzajow pokarmu, z ktorych kazdy
przyczynia si¢ do narastania konkretnego rodzaju przeszkody.
Znak (nimitta) pickna jest pokarmem dla pragnienia zmystowego,
znak oporu jest pokarmem dla niechg¢ci, znudzenie, zmeczenie, ocigzato$é
po positku i otepienie $wiadomosci sa pokarmem dla ocigzatosci
i odretwienia, niestalo$¢ §wiadomosci jest pokarmem dla zniecierpliwienia
i niepokoju, a niekorzystne tematy rozwazan s3 pokarmem
dla watpliwosci %.

Wystepowanie danego typu pokarmu nie jest jednak wystarczajagcym
warunkiem dla pojawienia si¢ danego typu przeszkody. Przeszkody
pojawiaja si¢, kiedy =zachodzi niewlasciwe ujmowanie (ayoniso
ma n a s)i pokkamméw. Kiedy pokarmy sg ujmowane wilasciwie,
nie istnieje zagrozenie pojawienia si¢ przeszkod.

Buddhaghosa  podaje  wiasne definicje pieciu  przeszkdd,
ktore w wigkszym stopniu oddaja ich negatywny wplyw na proces
medytacji. Pisze on:

Umy st dot kni ety p rva gfosunlaidoi rednz ny myhs + o wy n

obi ekt 6w wesitea nji esatstkktupi €i e cechujgcym

% SN 5.97.
% DN 2.

67 SN 46.55.
% SN 46.51.
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[ .. ] Ki edy umy s tw stoseirkudo obiekly aiajgst ni ec heci
wstani e f ubekzcajko nbocveant. Kiedy |jest ogarn
iodret wi eni em, j est niezreczny. Kiedy
i niepkojem jest gadatliwyani e j est <cichy. Kigegdy uderz
niejestwst ani enawepgé pr dowasdizggegmi eci a | han
Awi gecczynni ki sg nazywane czynni kami ¢
szczegoO!l ni dlacugiraugmii g igec ej hany

QDI =

Droga do osiagni¢ccia glgbokiego pochtonigeia medytacyjnego,
a wigec jhany, jest pokonanie NI VvV @&k poprzez wytworzenie pigciu
korzystnych czynnikow jhany, ktére bezposrednio przeciwstawiajg si¢
picciu przeszkodom. Te czynniki rozwijaja si¢ w trakcie medytacji,
1z czasem osiagaja taka sile, ze sa w stanie przeciwstawic si¢ przeszkodom.
Te czynniki to: mys$l poczatkowa (vittakka), my$l podtrzymana (v i c)a r a
zachwyt (p T),trddo$¢ (sukhg, i jedno$¢ umystu (cittass ekaggad).
Mysl poczatkowa i mysl podtrzymana wystepuja dos¢ czesto w suttach
i to najczeSciej w parze. Vi C &dwsze wystepuje razem z mysla
poczatkows, ale vittakka czasem wystepuje rowniez samodzielnie.
Trzeba jednak wyraznie powiedzie¢, ze w suttach znaczenie tych terminow
jest inne niz w Visuddhimagdze. Nie jest ono $cisle techniczne, nie wigze
si¢ bezposrednio z procesem medytacji, a terminy te oznaczaja zwyczajne
procesy myslenia i rozwazania, badz oceniania. Buddhaghosa definiuje
te czynniki w nastepujacy sposob:

Tut aj , poczgskopweocmpé kewnpamydl g, ma t
uderzanie czegos$ (przez my sl ). Jej ce
naprzedmi ot . Jej fhom&dyfBuije&@csyt wdlemrzannie
obi ekt medytaciji. Przej awamzedsmiote j ako n.

Podtr zy mane my €1a)e mipa s t( podt rvzziydgarna my $ |
trwajacym poadnturszaynndacndireaon aiwt asni e to ma
namy sl i. Jej cechagnajobsektrwdjegoy foa&i;§
utrzymywani e towarzyszagcych tent andéw me
Przejawia sie jako utrzymuj ca umyst ze

W dalszej czesci, aby jeszcze bardziej przyblizy¢ znaczenie tych
czynnikoéw, Buddhaghosa podaje ciekawe porownania. Mysl poczatkowa
jest jak uderzenie dzwonu, a podtrzymana mysl jak dzwonienie uderzonego
dzwonu. Mysl poczatkowa jest tez podobna do ptaka rozposScierajacego

% Vism IV.105.
0 Vism.IV.88.
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skrzydta, a mysl podtrzymana jest podobna do ptaka szybujacego
z rozpostartymi skrzydtami. Na koniec mysl poczatkowa jest jak dton,
ktéra pewnie chwyta metalowy talerz, a mysl podtrzymana jest jak dton,
ktoéra go pociera olejem.
Kolejne dwa czynniki to zachwyt i rado$¢. Buddhaghosa podaje
nastepujaca definicje zachwytu: On ods$ wi e 3 gdatgdo jest
zachwytemg )t iJego funkcja jiemysldbgegowi ezani e
funkcja jest przeni k&nNasgpni¢ wyyotniat ni ani e z
pie¢ rodzajow zachwytu: mniejszy, bedacy w stanie podnie$¢ whosy
na glowie, chwilowy, bedacy jak btyski pioruna, oblewajacy, przelewajacy
si¢ po ciele jak fale morza, unoszacy, mogacy doprowadzi¢ do lewitacji
ciala 1 na koncu przenikajacy zachwyt, ktory w pelni przenika ciato,
jak ma to miejsce wlasnie w pierwszej jhanie.
Kolejny czynnik to rado$¢, ktorag Buddhaghosa definiuje w nastepujacy
sposob:

Radujsgkbamd (j est(sukhpdoBgdz i naczej: ona cC
(su h) p o ¢ hkhadat),i kansufnuje khanat) cielesnei u my st owe
udreki, dl at egsokhgd j.esiejr adedlta g j st zad
Jeiff unkcjag jest intzangyfitlkhadjwa Pwizgi amwy ah
pomoc?.

Jak wyglada jednak réznica pomiedzy zachwytem, a radoscig?
po pierwsze, jak zauwaza Buddhaghosa, jesli bierzemy pod uwage teorie
pigciu khandh, zachwyt nalezy do grupy sankhar (sankhara), a rados¢
do grupy odczu¢ (v e d R Ro @rugie, zachwyt jest reakcja na otrzymanie
upragnionego obiektu, a rado$¢ jest wiasciwym doswiadczaniem go,
kiedy zostal juz zdobyty. Kiedy wystepuje zachwyt, rados¢ zawsze mu
towarzyszy, ale rado$¢ moze rowniez wystepowaé samodzielnie,
bez towarzystwa zachwytu, o czym $wiadczy chocby analiza stanu trzeciej
jhany.

Pigtym czynnikiem jhany jest jedno$¢ umystu (cittass ekaggad).
Co ciekawe, standardowa formuta pierwszej jhany obecna w suttach
nie zalicza jednosci umystu do jej czynnikow. Istnieje tylko jedna definicja
obecnaw Ma h a v eSditeidzel ztaoru sutt $rednich, ktora zalicza jednosé
umystu do czynnikéw pierwszej jhany. Sariputta stwierdza w niej, ze:

T Vism IV.94.
7 Vism IV.100.
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Pierwsza jhana posiada pieé¢ czynni kow
j hane, j est wt edy: my&na,poza@gh Wytwa, r ang
i jednos¢ umysdoazciTgookdnyt o,pi er ws z a j ha
pieEynnmi kow

Zakwalifikowanie jedno$ci umyshu do czynnikow pierwszej jhany ma
jednak gleboki sens, jesli rzeczywiscie medytacja zachodzi w sposob
opisany w Visuddhimagdze. Jesli zachodzi skupienie na jednostkowym
przedmiocie takim jak kasina, to naturalnym jest, ze jednos¢ umystu musi
by¢ jednym z czynnikdéw uzyskanego w ten sposob stanu.

Gléwnym zadaniem pigciu czynnikéw jhany jest przezwycigzenie
pigciu  przeszkoéd. Sposob, w jaki ten proces zachodzi, opisuje
Visuddhimagga:

Przeszwbdypsoefr edndoejy romiokdw jjihany: ma
namysliegeynni ki j hany zsngi mii, e keolmpnaitnyubjig n
znosjegd jest powiedziane zgodnig P e t a k kupienie, jBst
niekompatybilnez pr agni eni em Z my g ind veycnm,e c iza,c h w)

poczat kowaz omyi&lzatio$%dirgtwi eni em, rad
ze zniecierpliwieniem i niepokojem a my $ | podtrzymana
zwagt pl i w&sci ami”

Widzimy wigc, ze kazdemu z czynnikéow jhany przypada rola
przezwycigzenia jednej z pigciu przeszkod. To przezwyciezenie zachodzi
na drodze sttumienia przeszkéd przez czynniki jhany. Przeszkody
nie zostaja usuni¢te na stale, a jedynie zablokowane na okres trwania
medytacji. Trwate usuniecie przeszkdd moze zosta¢ osiggniete tylko
poprzez dziatanie zrozumienia, ale ono nie jest obecne w przypadku
Swiatowej jhany. Jak juz napisano powyzej, kiedy przeszkody zostaja
sttumione, a skalania umystu ustgpuja, pojawia si¢ znak przeciwny.
Oznacza to, ze osiagnicty zostat stan okreslany mianem skupienia dostepu
(upacar a) Yauddhidapgh wyroznia dwa rodzaje skupienia:
skupienie dostepu i skupienie pochtonigcia, ktore wystepuje poczawszy
od pierwszej jhany. Jak zauwaza Buddhaghosa:

Rédznica pomi ed zaamitskupienia jdstwaken @zynniki d
nie s¢g[sklumieeni u] dost ep wi[skupieniuJAl e czyn
pocht onieci a

73 MN 43.
7 Vism IV.86.
5 Vism IV.32-33.
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Koncepcja odrebnego od pierwszej jhany stanu, w ktérym nie wystepuje
juz pie¢ przeszkod, ale obecne sg juz w ograniczonym stopniu czynniki
jhany, a wiec koncepcja skupienia dostepu nie wystgpuje w ogole w suttach.
Pokonanie pigciu przeszkod jest w nich rownoznaczne z osiggnigciem stanu
pierwszej jhany. O skupieniu dostgpu nie wspomina réwniez
Patisambhidamagga. Koncepcja ta jest wigc jedng z innowacji jakie
wprowadza Visuddhimagga. Innymi takimi innowacjami s3: koncepcja
znakow: badania i przeciwnego, specyficzne, bardzo techniczne rozumienie
czynnikéw jhany, a takze dokladna teoria medytacji przy zastosowaniu
kasin.

Wraz z postgpem medytacji czynniki jhany stajg si¢ silniejsze
i nastgpuje przejscie ze stanu skupienia dostgpu do stanu skupienia
pochtonigcia, czyli do stanu pierwszej jhany. Pora w tym miejscu
przytoczy¢ bardzo czesto wystepujaca w suttach formule opisujaca
ten proces:

Jest tak Zmni c h cat kowi ci e odosobni
odni ekorzystnych | ak o pozdstajew pigrsszep wy c h ,
jhanie:iraadonbwy tzaodascbaieniayep ot g czmeynsil ug

poczatnkyoSswag pod.tr zymangag

Jhana (jha n gept stanem glebokiego medytacyjnego pochtonigcia.
Poniewaz nie znaleziono do tej pory w pelni zadowalajacego sposobu
thumaczenia tego palijskiego terminu, jest on w tlumaczeniach pism
palijskich 1 opracowaniach dotyczacych buddyzmu pozostawiany
najczesciej w swojej oryginalnej formie. W traktacie Patisambhidamagga
mozna znalez¢ ciekawe rozwazania etymologiczne przedstawiajace
zwigzek miedzy skupieniem a stanem jhany:

Skupienied a ma d hi )z ppoonsizeuvkau j e samad[n]ja k owo S c i

ony

O0s

skupienie bo jednakowoé | e st mehdayytactwa)n,a s(kupi eni e |

G hapeti) &d.ejednakowo

Sformutowanieo d osobni ony od zmyst owos$Sci,

umy st odwogi cihiwedtug Visuddhimaggi do odosobnienia od pigciu
przeszkod. Do wyjasnienia pozostaje jednak kwestia, o jaki rodzaj
odosobnienia (vivekg chodzi. Buddhaghosa wyjasnia, ze istniejg trzy

76 DN 2.
77 Ps II1.269.
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rodzaje odosobnienia, ktére mozemy do tego kontekstu odniesc.
Sa to: odosobnienie cielesne (k & y a V)i ad@odbndenie umystowe
(cittavivekg i odosobnienie poprzez sttumienie (vikkhambhanaviveha
Trzeba jednak pamietaé, ze te trzy terminy odnoszg si¢ do dwoch réznych
zestawow czynnikow. Pierwsze dwa terminy odnoszg si¢ do zestawu,
na ktory skladaja si¢ odosobnienie cielesne, odosobnienie umystowe
i odosobnienie od Igniecia (upadhivivekq Pierwszy termin oznacza
fizyczne wycofanie si¢ z aktywnego, spolecznego zaangazowania w stan
samotnosci, aby poswigcié caty swoj czas i energi¢ duchowemu rozwojowi.
Odosobnienie mentalne oznacza odlgczenie si¢ umyshu od petajacych go
skalan i rozpraszajacych mysli i jest w istocie rownoznaczne ze stanem
jhany. Trzeci element tego schematu, odosobnienie od Ignigcia, to po prostu
Nibbana, ostateczny cel praktyki buddyjskiej. Osiggnigcie jhany nie jest
zwigzane z odosobnieniem od Ignigcia. Zaktada za to wczeSniejsze
odosobnienie cielesne i odosobnienie mentalne. Oto jak opisuje to

Buddhaghosa:
A wiec, st owa .catkiem odosobniony
wt asci wie oznaczaja ,catkiem odosobni ol

[fizyczne@ ] o biwyktaww™aj a ci el esne odosobni eni
,o0dosobniony od niekorzystnych jakos$ci
,o0dosobniony od pragni en asayskithowych | a
ni ekor zyst nywyhr aczajng i kit we odosobn

Trzeci rodzaj odosobnienia, ktory Buddhaghosa taczy =z jhana,
czyli odosobnienie poprzez stlumienie nalezy do innego schematu.
Jest on okreslony mianem schematu pigciu porzucen i pojawia si¢
w traktacie Patisambhidamagga. Oto w jaki sposob jest w tym traktacie
scharakteryzowanych pie¢ rodzajow odosobnienia:

Odosobnienie przez sttumienie to odoc
ktor ozwi j a pierwszg jhane. Odosobnieni e
to odosobnienie ddinmnrowigisgepsmgil gauwr aut U e
kto rozwija skupienie cechujace sie pr

odciecie zachodzi u tego, kto rozwi
k t drowadzidozni szczenia [skalanhn]. Odosobnie
zachodziw momencie owocu. Oddsaienie jako ucieczka, to ustanie,

Ni bb’@na

7 Vism IV.83.
7 Ps XXIV.3.
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Porzucenie przez sttumienie zachodzi wlasnie w stanie jhany,
gdyz przeszkody zostajg sttumione przez pie¢ czynnikow jhany.

Jedna z najwigkszych innowacji jaka wprowadza Visuddhimagga
w stosunku do sutt, jest przedstawienie bardzo dokladnej analizy
kognitywnego procesu (C i t t)3gakizathbdki podczas osiggania jhany
z uzyciem kategorii wypracowanych przez pisma Abhidhammy.
Abhidhamma ujmuje potoczne doswiadczenie jako seri¢ chwilowych
stanow umystu okre$lanych mianem citta lub citt’ uppada Kazda citta trwa
tylko przez krotki utamek sekundy, ale wcigz moze by¢ podzielona na trzy
etapy: etap powstawania (U p p 8 dtep trwania (t h)Titethp ginigcia
(bhanga). Te chwilowe stany umystu nastepuja po sobie z taka wielka
czestotliwoseia, ze zwykla osoba nie jest w stanie ich w Zzaden sposob
uchwycié. Potoczne doswiadczenie jest po prostu sumg wielkiej ilo$¢
chwilowych stanéw umystu, nie dajacych si¢ rozréznic. Zgodnie z filozofia
Abhidhammy, chwilowe stany umystu nie wystepuja w izolacji,
ale sg czeScig calych serii. Istniejg dwa rodzaje takich serii. Jedna z nich jest
pasywny strumien umystowy ktéry funkcjonuje jako podtoze
dla aktywnych procesow umystowych. Znany jest on jako bhavaiga —
kontinuum zyciowe. Drugim typem serii jest proces aktywnych stanow
umystu, powigzanym z postrzezeniami, mys$lami, aktami wolicjonalnymi.
Ten proces znany jest jako ¢ i t t.&8havalgdnarasta w tonie matki juz
w chwili poczecia. Jej korzeniem jest niewiedza (a Vv i),j j a
jest podtrzymywana przez pragnienie aby istnie¢ (bhavataha), a o jej
indywidualnej formie 1 charakterze decyduje przeszta kamma.
Podczas 7Zycia jednostki, kontinuum zyciowe funkcjonuje wtedy,
kiedy umyst nie jest zaangazowany w procesy aktywnego myslenia.
Bhawanga funkcjonuje zwltaszcza w stanach glebokiego snu, ale staje si¢
aktywna rowniez podczas bardzo licznych, cho¢ krotkich chwil,
ktore nadarzaja si¢ podczas przerw miedzy aktywnymi procesami
umystowymi.

Kiedy umyst wchodzi w kontakt z danymi zmystowymi lub ideami,
pasywny strumien kontinuum Zyciowego  zostaje  przerwany.
Umyst wkracza wtedy w sfer¢ aktywna, po ktérej zndéw powraca
do pasywnego stanu. Wtasnie zgodnie z tym schematem zachodzi proces
jhany. Kiedy umyst juz zostat uwolniony od wptywu przeszkdd i jest juz
w pelni gotowy na osiagniccie skupienia pochloniecia (a p p asarma d)h i
umyst ktéry przeszedt w stan kontinuum zyciowego jest poddany
stymulacji, ktora niejako budzi go z tego stanu. Najpierw nastepuje
po prostu moment zwyklego funkcjonowania kontinuum zyciowego
(at 1 t admhdengim momentem jest jego wibracja (bhawanga calang,
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a trzecim jego odcigcie i zatrzymanie (bhawanga upacchedg bo aktywny
umyst ma si¢ wtasnie pojawic. Pierwszym momentem aktywnego umyshu
jest jego odnoszenie si¢ (& v a | jdaobiekth medytacji, ktory wiasnie
pojawil sie w ,bramie umystu” (ma n o d \ l&drym Jest na tym etapie
znak przeciwny. Potem nastgpuje cztery lub pie¢ momentéw pulsacji
(javang aktywnego umystu i ktorym towarzyszg niezwykle silne czynniki
pierwszej jhany. Pierwsza javana znana jest jako wstgpna praca
(parikammg, bo przygotowuje umyst na stan pierwszej jhany.
W przypadku bardzo zdolnych medytujacych ten moment w ogdle nie
wystepuje. Druga javana jest okreslana mianem dostepu (U p a ¢ &or a )
doprowadza umyst w sgsiedztwo jhany. Trzecia javanajest okreslana jako
zgodnos$¢ (anulomg i w jeszcze wiekszym stopniu przygotowuje umyst
na stan jhany. Czwarta javanato zmiana rodowodu (g 0 t r )abb hraz
znig umyst zaczyna przechodzi¢ ze sfery zmystowej (k @ ma v pdo séeny a
subtelnej formy (r0 p a v g ctérd fst zwigzana ze stanem jhany.
Natychmiast po tym momencie narasta javanapierwszej jhany. Trwa ona
tylko przez jeden moment umystu i natychmiast potem umyst przechodzi
do stanu kontinuum zyciowego. Ten opis odnosi si¢ tylko do sytuacji gdy
jhana jest osiggana po raz pierwszy. Doswiadczony medytujacy sam
decyduje bowiem o tym, jak dtugo beda trwaty pulsacje pierwszej jhany.
Buddhaghosa podsumowuje ten proces w nastgpujacy sposob:

A wi ec pochtonieeiej edewa momekd pmy
Potempopadaorwk ont i nuum 2z phavaigayee.s t Wizeackt 6 cona
przez zapowi edz poketfdreekjsj ma sntaedp ujjhea nsgag ma
nadj h an g

Wedhug Visuddhimaggi po osiagnieciu kazdej z jhan nastepuje proces
okreslany mianem refleksji. Podstawa dla powstania tej koncepcji jest dos¢
niejasny fragment z Suttapitaki, w ktorym Buddha omawia pig¢ czynnikow
sktadajacych si¢ na sz| achetne wl aPfrevizewazterys K upi eni ¢
czynniki to po prostu cztery jhany. Ciekawy jest jednak piaty czynnik,
ktory jest scharakteryzowany w nastepujacy sposob:

I dal ej , mni ch ma dobrze opanowahy,
przeni kniety, dobrze ujety przedmiot (
refleksji paccavekkhananimijazas pr a wa za Dak jaknjedaan i
osoba miataby wuczyni ¢ przedmiotem swoj
osobe siedzagca, osoba siedzagca osobe

80 Vism IV.78.
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opanowany, dobrze osiaggniety, dobrze pr
swojej refleksji paccavekkhaanimiite) zas pr awag zrflozumi eni a

Refleksja zachodzi, zdaniem Buddhaghosy zawsze po opuszczeniu
stanu pochtonigcia i po ustaniu pulsacji sfery subtelnej formy. Refleksja
dotyczy zawsze niedoskonatosci cechujacych dang jhang i jest jednoczesnie
punktem wyjscia do osiggnigcia wyzszego stadium skupienia tych
niedoskonato$ci pozbawionego. Wedtug Buddhaghosy, w wyniku refleksji
nad pierwszg jhang, medytujacy zdaje sobie sprawe, ze:

To osiggniecie jest zajgeapax onzyrbriikik osse
ostiame popr zez grpuobdotséréz ypmodcnzegt knoywsel ji

Ale zanim nastgpi osiagniecie wyzszego stadium skupienia, medytujacy
musi opanowa¢ w mistrzowski sposob stadium je poprzedzajace.
Bez spelnienia tego warunku, nie osiggnie postegpu w medytacji.
Takie stanowisko obecne jest juz w suttach. Gavi Suttaopisuje przypadek
medytujacego, ktory stara si¢ osiagaé zaawansowane stopnie skupienia,
bez mistrzowskiego opanowania stadiow ich poprzedzajacych:

Przydarza mu si e mys$]| zusCtoanbiye mbynyos,| ij ¢
poczatfkomdvterjzymanej , imoabwd/reCgisd jg gjinma&ni e
..Niej est on zdipbnypwdragiganjaéj hanie. Wtedy
mu sie mysl: Co by bylipgoz ¢gwpiedwszejj a . . . mi

j han.iNge.j est on zdopoyowsii Grgwaze | j hani e
Oto jest mnich kposlhi zgmdgg adswéec h stgnoms kaj ak

kr owa, gtupi a, ni edo $ wijep dastwiskiemn , niezaz
neumi ej gca przemierzaé¢é niedostepnych gbér

Wedhug §wiadectwa tej sutty, nadmierny pospiech nie tylko nie przynosi
postepu w medytacji, ale co gorsza, grozi regresem i utratg tego, co zostato
do tej pory osiagnigte. Stad tez Visuddhimagga zaleca, aby mnich dazacy
do postgpow w medytacji rozwingt dziesie¢ rodzajow bieglosci
w pochtonieciu 3. Pierwszg z niech jest utrzymywanie podstawyc z y s,t o $ c i
€O oznacza utrzymywanie czysto$ci miejsca przebywania, przyrzadow
i fizycznego ciata, tak aby przyczynialy sie do czystej medytacji.
Druga biegltoscig jest utrzymywaniew r 6 wn o wa d .zGhodzimttag d z

81 AN 5.28.

8 Vism IV.137.
8  ANO9.35

8 Vism IV.42-66.
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o pig¢ czynnikow okreslanych w suttach mianem pigciu wladz,
a wigc o wiar¢, uwaznos¢, energi¢, skupienie i rownowage. Wiara
i zrozumienie muszg by¢ zréwnowazone ze soba, podobnie jak energia
i skupienie. Uwazno$¢ jest zawsze przydatna i nie ma czynnika, z ktorym
trzeba jg zréwnowazyC. Trzecig biegloscig jest b i e gt ad Znakyge o
polegajaca na bieglym wytwarzaniu i rozwijaniu znaku przeciwnego.
Czwarta bieglos¢ to umiejetnos¢ pobudzania umystu, kiedy jest ocigzaty.
Pigta to powscigganie go, kiedy jest nadmiernie pobudzony, szosta
to dodawanie odwagi niespokojnemu i zniecierpliwionemu umystowi,
siodma to spogladanie na umyst z rownowaga, w sytuacji gdy medytacja
postepuje bez zaklocen. Osmym rodzajem bieglosci, jaka medytujacy
powinien wyksztatci¢ jest unikanie rozpraszajacych go osob. Dziewiata
bieglo$¢, to utrzymywanie bliskich stosunkéw z osobami bieglymi
w medytacji. Ostatnig bieglosicia jest utrzymywanie statego postanowienia
dazenia do skupienia.

Ktos, kto osiagnat juz pierwsza jhang, powinien réwniez dazyé
do osiagnigcia pigciu rodzajow mistrzostwa w odniesieniu do pierwszej
jhany %. Mistrzostwo w zdobywaniu polega na tatwym zdobywaniu
czynnikow jhany. Mistrzostwo w osigganiu polega na umiejg¢tnosci bardzo
szybkiego wkraczania w stan jhany. Mistrzostwo w postanowieniu, polega
na umiejetnosci przebywania w stanie jhany przez dokladnie wczesniej
ustalony okres czasu. Mistrzostwo w wytanianiu si¢ polega, na umiejetnosci
szybkiego opuszczania stanu pierwszej jhany. Mistrzostwo w refleksji
polega na umiejetnosci dostrzezenia w pelni niedoskonatosci cechujacych
pierwsza jhang. Ale to nie koniec zabiegéw zwigzanych z pierwsza jhana.
Konieczne jest bowiem rozciagniecie znaku przeciwnego. Oto jak opisuje
ten proces Buddhaghosa:

Medytujagcy nie powwtnd kin gspaes&lerjzald gln
mi s k a, ciast ko, got owany ryz czy
Powinien wpivesrwo iwly zunmaycszlye¢ dazrdalauj.ne r o0z mi

awi ec jeden palec,cztedy\paicdwaédye,rbza'yaplaeh,
go w wyznaczonym obszarze. Nie powinienwi st oci e rozci qga
bezwy znaczenia [obszaru]. Kiedy to juz
rozciagnagé¢ go . .. czynigc maksymal nym
dalej.®¢
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Rozciggane moga by¢ wszystkie kasiny poza kasing ograniczonej
przestrzeni, ktéra nie powinno by¢ rozciggana zdaniem Buddhaghosy.
Nie podaje on konkretnych powodow tego zakazu, ale tatwo mozna
zauwazy¢, ze rozciggnigcie  kasiny  ograniczonej  przestrzeni
doprowadzitoby do osobliwych konsekwencji. W wyniku rozciagnigcia
powstalaby bowiem juz w stanie pierwszej jhany sfera nieskonczonej
przestrzeni, ktéra moze by¢ wedlug oficjalnej teorii medytacji osiagnicta
dopiero po opanowaniu czterech jhan. Podobne problemy wystapilyby
z kasing $wiadomosci, ktore wystepuje w zestawach obecnych w suttach,
ale nie w Visuddhimagdze. Rozciggnigcie tej kasiny datoby w efekcie sfere
nieskonczonej §wiadomosci, ktora wedtug oficjalnej teorii mozna osiggnaé
dopiero po osiagnigciu sfery nieskonczonej przestrzeni. Wykluczenie tej
kasiny pozwolilo wigc, unikng¢ pewnych trudnosci, ktére nie wiazg si¢
jednak z kasing $wiatta ktore zastgpito kasing §wiadomosci.

Opis procesu prowadzacego do osiagnigcia pierwszej jhany i samego
tego stanu jest jak wida¢ niezwykle bogaty w Visuddhimagdze i zawiera
liczne elementy nie wystepujace w ogole w suttach. Buddhaghosa nie ma
jednak juz tak wiele do powiedzenia o kolejnych jhanach. Pewne kwestie
rozwigzywane sg analogicznie jak w odniesieniu do pierwszej jhany.
Tak jest na przyktad z analiza poszczegolnych momentow umyshu
zachodzacych w trakcie osiggania kolejnych jhan. W gruncie rzeczy wigc
opis kolejnych jhan sprowadza si¢ do wymienienia 1 krotkiego
scharakteryzowania czynnikow jakie sktadaja si¢ na dang jhang.

Jak juz zostalo napisane wyzej, w chwili wylaniania si¢ ze stanu
pierwszej jhany, medytujacy uswiadamia sobie, ze stan ten zagrozony jest
bliskoscig przeszkdd, a obecne w niej mysl poczatkowa i mysl podtrzymana
maja gruby, malo subtelny charakter. W tym momencie, jak pisze
Buddhaghosa, moze on:

Przywi es$ ¢ daurnuygsat uj,h gins¢keon cs gdhs&ta zakoncz
Sswoj e pr dopwiea zwesrzigyr z jy lsdd wayyonydvania tego
cojestpotrzebndoosi ggni e€i a drugi ej

Po wylonieniu si¢ z pierwszej jhany, medytujacy poddaje ja dalszej
refleksji za pomoca uwaznosci i pelnej §wiadomosci 1 w efekcie mysl
poczatkowa oraz mysl podtrzymana wydaja mu si¢ grube, podczas gdy
zachwyt, rado$¢ 1 jedno$¢ umystu wydaja si¢ przepelnione spokojem.
Wtedy znéw przywodzi do umystu znak ziemi i zachodzi analogiczny
proces do tego, jaki zachodzit przy osiaganiu pierwszej jhany: nastepuje
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cztery lub pie¢ pulsacji, z ktorych ostatnia jest juz pulsacja sfery subtelnej
formy przynalezacej do drugiej jhany.

Oto zawarta w kanonie definicja drugiej jhany, ktéra powtarza
Buddhaghosa:

Jest tak meichzustaleniem sie imysSllii pocze
podtr zy ma n egzostajewsdiragugga e j jhamados&achwy
zrodzonazes k upi eni a, zjednocyg&hi epamyagt ko we
imysli podwewrygntamzn*a pewnosc

Buddhaghosa wyjasnia, ze osiaganie kolejnych, coraz wyzszych jhan
wigze si¢ z przezwycigzaniem obecnych w nizszych jhanach czynnikow,
ktoére nie wystgpuja w jhanach wyzszych. I tak, przejscie do drugiej jhany
polega na przezwyciezeniu mysli poczatkowej i mysli podtrzymanej.
Druga jhane definiuje tez Visuddhimagga jako stan, ktdry porzuca
dwa czynniki a posiada trzy czynniki. Porzucone czynniki to oczywiscie
mysl poczatkowa i mys$l podtrzymana, aj € j posi adanie trzech
powi nno by¢ rozumiane jako powstawani e
izjednoczenia umystu
Po osiggnigciu stanu drugiej jhany, medytujacy powinien dazyc¢
do osiagnigcia pigciorakiego mistrzostwa w tym stanie. Kiedy juz to uczyni,
to podczas wytaniania si¢ ze stanu drugiej jhany uswiadamia sobie,
zetoosiggniecie jest zagrozoinney $bhlii skosc
podtrzymanej”® i moze przywies¢ do swojego umyshu trzecig jhane,
jako pozbawiong tych wad, konczac w ten sposob swoje przywiazanie
do drugiej jhany. Kiedy juz w peini wyloni si¢ ze stanu drugiej jhany
dokonuje nad nig refleks;ji 1 przy uzyciu uwaznosci i przytomnosci analizuje
czynniki jhany. Zachwyt wydaje mu si¢ wtedy grubym czynnikiem,
a rado$¢ 1 zjednoczenie umyshu bardziej subtelnymi. Przywodzi znak ziemi
do umystu i nastepuje cztery lub pie¢ pulsacji, z ktorych ostatnia jest
pulsacja sfery subtelnej materii przynalezacej juz do trzeciej jhany.
Oto zawarta w kanonie definicja tego stanu skupienia:

Wraz z ustaniem zachwytu przebywast ani e r d6wnowagi , u
i przytomnyiodc zuwaws vaadions ¢c i & poeostajedtszecgjg a
j hano ket 6r ej szl achetni uczni owi e st wi

iuwazny, wrrazdeoliSycw a”
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Zachwyt zostaje przezwycigzony, a jego miejsce zajmuje rownowaga
(u p e K.loto @k definiuje rownowage Buddhaghosa:

Przebywaw r 6 wnowadze, ona obserwuje (rzec«
(upapattito ikkhai dl at ego | euspte K knitl# ncoysi@a g g (
widzibezp o d z i a liestenaczemi€Op o si adaczu trzeciej j h
s i, epzebywavr 6 wn o wmpaei ada | 0 Wwiedorwsg,e
wystempopgciwb acit.i wa

Rownowaga, uwazno$¢ 1 przytomno$¢ nie sg czynnikami jhany,
ale s one okreslane mianem jej rekwizytow. Dlatego tez mowi si¢ o stanie
trzeciej jhany, ze porzuca jednen czynnik, a posiada dwa.
Czynnik porzucony to zachwyt, a czynniki posiadane to rados¢
i zjednoczenie umystu. Po osiggnieciu trzeciej jhany, medytujagcy moze
dazy¢ do osiagnigcia pigciorakiego mistrzostwa. Nastepnie analogicznie
do omdéwionych juz procesow nastepuje refleksja nad stanem trzeciej jhany
i przejscie do czwartej jhany. Oto jej definicja:

Dalej, jesttak ninehwrazp or z u c e n iieiemieniai dvrazs c i
Zzwecmd £ j szym wygaSizimacoit ewn euiprizgysvaoesn igay a
wczwartej | hani eiuwagianirsa dc Lierpiediatin o wa g i

Czwarta jhana porzuca jeden czynnik, czyli rado$¢, a posiada
dwa czynniki, czyli rownowage jako odczucie, a takze zjednoczenie
umystu. Warto zauwazyé, ze cho¢ réwnowaga wystepowala w opisie
trzeciej jhany, nie byla zaliczana do jej czynnikdow, a z drugiej strony
wystepuje jako czynnik czwartej jhany. Jak podkresla Buddhaghosa,
rownowaga istnieje w pewnym stopniu we wszystkich jhanach, ale tylko
w czwarte] jhanie osigga taka site, ze w pelni oczyszcza uwaznos$¢ i moze
sama zosta¢ okreslona za czynnik jhany. Porzucenie radosci i cierpienia
Visuddhimagga interpretuje jako porzucenie cielesnego bolu i cielesnej
przyjemnosci. Wygasniecie uniesienia (Somanass| i zmartwienia
(domanassp to z kolei wygasnigcie mentalnego bolu i mentalnej
przyjemnosci.

W schemacie czterech jhan, podstawa do wyrdznienia konkretnych
stadiow sa roéznice, co do wystepujacych w nich czynnikow.
Stad tez czwarta jhana stanowi ostatnie i najwyzsze stadium tego schematu
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— nie istnieje jaki§ wyzszy stan $wiatowego  skupienia,
w ktorym przezwyci¢zone zostatyby czynniki czwartej jhany. To ujecie
moze by¢ zaskakujace dla kogos, kto z lektury sutt zapamigtat schemat
o$miu kolejnych stanow skupienia, na ktore sktadaja si¢ cztery ru p jaany
i cztery osiagniecia (S @ ma p alreflane) tez mianem a r 0O jhan.
Jednak wedlug Buddhaghosy, wszystkie cztery S a ma paidddjai takie
same czynniki jak czwarta jhana, a wi¢c zgodnie z omowionym wyzej
schematem uwzgledniajacym zmiany czynnikéw, nalezy je zaliczy¢
do stanu czwartej jhany. Jak podkresla Buddhaghosa, w przypadku
S a ma ppeedzwydigzaniu i zmianie ulegajg nie czynniki, ale przedmiot
skupienia i to wlasnie on jest podstawa do rdéznicowania tych stanow.
Cztery S a ma paatdng omoéwione doktadniej w dalszym miejscu.

Warto tutaj dodaé, ze istnieje jeszcze jeden schemat stanéw skupienia,
ktory uwzglednia zmiany czynnikow w nich  wystepujacych.
Jest to piecioraki schemat jhan, ktory jest po prostu doktadniejszg wersja
poprzedniego. Podstawa do stworzenia takiego schematu byly pewne,
dos¢ rzadko wystepujace w kanonie palijskim sutty, ktore wyrdzniaja takie
stany skupienia jak skupienie z mysla poczatkowa 1 mysla podtrzymana,
skupienie z mysla podtrzymana, ale bez mysli poczatkowej, i skupienie
bez mysli poczatkowej i bez mysli podtrzymanej *4. Jesli zastosujemy
zawarte w tym schemacie rozroznienie do podstawowego schematu
czterech jhan, to na miejsce pierwszej jhany uzyskamy dwa stany skupienia
roznigce si¢ od siebie, co do czynnikow w nich wystepujacych.
W  pierwszym z nich beda wystgpowaé nastgpujace czynniki:
mysl poczatkowa, mysl podtrzymana, zachwyt, rado$¢ i1 jedno$¢ umystu.
W drugim porzucona zostaje mys$l poczatkowa, a pozostate czynniki
sa takie same jak w pierwszym stanie. Pozostale trzy stany skupienia
odpowiadajg trzem ostatnim jhanom tradycyjnego schematu. W efekcie
powstaje wiec schemat, na ktory sklada si¢ pie¢ stanéw skupienia,
ktére podobnie jak w tradycyjnym schemacie sa okreslane jako jhany.

z pieciorakiego schematu i analogicznie rzecz ma si¢ z kolejnymi jhanami.
Co ciekawe, wedlug Buddhaghosy podziat nie jest tylko teoretyczny
1 mozliwe jest osigganie zamiast czterech jhan, pieciu jhan. Poniewaz ten
nowy schemat jest znacznie mniej rozpowszechniony niz poprzedni,
w dalszej czgscei tej pracy okreslenia poszczegdlnych jhan beda odnosity sig
do starego schematu czterech jhan.

Przy uzyciu kasin jako przedmiotow skupienia, mozliwe jest
osiggniecie wszystkich jhan, az po czwarta. Jak juz zauwazono
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we weczesniejszej czeSci tekstu, nauczyciel medytacji dobiera temat
medytacji  odpowiadajacy  charakterowi ucznia. Cztery Kkasiny
reprezentujace podstawowe barwy, sa szczegélnie wskazane dla ludzi
o nienawistnym charakterze. Pozostate kasiny sg dobrym przedmiotem
skupienia dla wszystkich praktykujacych, niezaleznie od ich charakteru.
W przypadku charakteru spekulatywnego, znak kasiny powinien jednak
pozosta¢ ograniczony, a w przypadku zwiedzionego charakteru,
znak kasiny powinien by¢ rozszerzony do nieskonczonosci %.

Kolejng grupa tematéow medytacji wyréznionych w Visuddhimagdze
jest dziesig¢ rodzajow obrzydliwosci (asubha. Dziesig¢ rodzajow
obrzydliwosci, o ktorych tutaj si¢ mowi, odnosi si¢ do zwlok Iudzkich
znajdujacych si¢ w roznych stadiach rozktadu. Ze wzgledu na miejsce,
w jakich kontempluje si¢ asubha te medytacje okreSlane sg mianem
cmentarnych. Visuddhimagga wyrdznia nastgpujace rodzaje asubha

1) rozdete zwioki,

2) sine zwloki,

3) gnijace zwloki,

4) pocigte zwtoki,

5) pogryzione zwtoki,

6) poszarpane zwtoki,

7) pociete i poszarpane zwtoki,
8) krwawigce zwloki,

9) zwloki pokryte robactwem,
10) szkielet.

Kiedy praktykujacy otrzyma juz jedno z asubhajako swoj przedmiot
medytacji od swojego nauczyciela, musi przyja¢ pewne srodki ostroznosci.
Jesli ustyszy od innych ludzi, ze w jakim$ miejscu znaleziono zwloki
w pierwszych stadiach rozktadu, nie powinien tam udawac si¢ od razu.
Zwloki moga by¢ bowiem otoczone przez dzikie zwierzeta i nie-ludzkie
istoty, a mnich moze ryzykowaé w ten sposob zycie. Co wigcej ciato moze
naleze¢ do plci przeciwnej, co jest niewskazane w tej praktyce. Jak pisze
Buddhaghosa:

Jes| i S§mier¢ nastagpit aavbeatr dwyg Ing deadéa wn
piekasitagd moze nardaxzirygnc azyasdgrooszceini e
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Przed udaniem si¢ w droge, medytujacy powinien uprzedzi¢ o swoim
zamiarze jakiego$ szanowanego mnicha ze wspélnoty w ktorej zyje.
Jak pisze Buddhaghosa, moze zdarzy¢ si¢, ze na cmentarzu ciato
praktykujacego ogarna drgawki lub dostanie mdlosci kiedy zostanie
skonfrontowany z przedmiotem swojej medytacji *’. Wtedy z klasztoru
bedzie mogla zosta¢ wystana pomoc. Ponadto, cmentarze sa cze¢sto
siedliskiem przestepcow i mnich moze by¢ zarowno zagrozony przez nich
samych, jak i przez $cigajacych ich ludzi. Kiedy praktykujacy odnajdzie juz
rozkladajace si¢ zwloki, nie powinien od razu przystgpowac
do kontemplacji, ale najpierw powinien zaja¢ odpowiednia pozycije
w odpowiedniej odlegtosci od zwiok. Nastgpnie powinien on bardzo
doktadnie scharakteryzowac znaki wystepujace w otoczeniu rozktadajacych
si¢ zwlok. Potem moze przystapi¢ do przyswajania znaku obrzydliwosci.
Pierwszym etapem jest okreslenie koloru zwlok, nastgpnie powinno
okresli¢ si¢ ich wiek, ksztalt, to w jakim kierunku od praktykujacego
znajduja si¢ zwloki, ich potozenie, oraz ich granice. Znak powinien by¢
przyswajany za pomoca dobrze ustabilizowanej uwaznosci. Oto jak
te praktyke opisuje Buddhaghosa dla przypadku rozdetych zwiok:

Powinien ot woipayé¢ zewoijse coacaygy, tysiagc
LObrzydliwos§¢ rozdetych zwtipowinienobr zydl i
Zzamknatitpoowtzayr zac¢ t o. Kiedy bedzie tak |
sposdb przyswoi znak peadpaswaj orKy edlyag§oc
Kiedy j e st réwni e WYy razny i preyzoczacto c z ac h o]

zamkniet ych

Po przyswojeniu sobie znaku badania, praktykujacy moze juz opuscic
miejsce, w ktorym znajdujg si¢ zwloki. W tym momencie przydaje si¢
wczesniej przeprowadzone doktadne scharakteryzowanie otoczenia.
Dzigki temu, medytujacy nie ulega omamom i zludzeniom. Jezeli jednak
pojawi si¢ lek, Buddhaghosa zaleca zeby mnich u$wiadomit sobie,
ze niemozliwe jest, aby zwloki ozywily sic i powi ni en t o wys$mi
inaki es wip ¢ namnals®} Jak wida¢ praktykowanie medytacji
cmentarnych wigze si¢ z wieloma niebezpieczenstwami. Jak podkresla
Buddhaghosa, Zaden z innych przedmiotow medytacji, nie jest tak
przerazajacy jak asubha®. Podczas powrotu do klasztoru, mnich musi stale
utrzymywa¢ w umysle znak badania. Visuddhimagga silnie jednak
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podkresla, ze nie zwalnia go to od obowiazku uprzejmego odpowiadania
na zadawane mu pytania, i to nawet na te bardzo trywialne, zadawane mu
przez $wieckich. Musi tez wykonywaé wszystkie obowigzki wypltywajace
z bycia mnichem. Po powrocie, zarowno dniem, jak i nocg powinien
utrzymywaé w umysle swoj przedmiot medytacji. Tak jak w przypadku
medytacji z zastosowaniem kasiny, istnieje mozliwos$¢, ze znak zniknie
z umyshu. Medytujacy najczgsciej nie ma jednak mozliwosci powrotu
do swojego pierwotnego przedmiotu medytacji, bo zwtoki mogly ulec
dalszemu rozktadowi, badz zosta¢ pozarte przez zwierzgta. Musi wigc
starac si¢ odtworzy¢ znak w swoim umysle w oparciu o swoje wspomnienia.
Jesli mu si¢ to powiedzie i trudnosci zostang przezwycigzone, pojawi si¢
znak przeciwny. Oto jak opisuje Buddhaghosa réznice pomiedzy znakiem
badania, a znakiem przeciwnym zwlok wzdetych:

Znak badania objawia sie jako obrzydl
widok; ale znakpreci wny wygl adlawzyak cz# owkad&h, I
ponaj edzdomytalt'. si e

Co do znakow pozostatych dziewieciu asubhadaje si¢ zauwazy¢ pewne
prawidtowosci. Znaki przeciwne cechuje najczesciej kompletnosé, statos¢
i cisza, ktore nie wystepuja w znakach badania. Pewne szczegdlne zabiegi
sa zwigzane z medytacja nad szkieletem. Mnich nie powinien zwracac
uwagi na bialy kolor ko$ci, bo zamiast uzyska¢ znak asubha uzyska
po prostu znak kasiny bieli. Musi zwraca¢ uwage tylko na obrzydliwy
aspekt szkieletu. Do powodzenia tej medytacji wystarczy, co ciekawe tylko
jedna ko$¢. Wraz z uzyskaniem znaku przeciwnego przezwyciezone zostaja
przeszkody i pojawia si¢ stan skupienia dostepu. Skupienie to moze zostaé
poglebione do stanu pierwszej jhany, w sposob analogiczny do medytacji
przy uzyciu kasiny. Pierwsza jhana jest tez najwyzszym stadium skupienia,
jakie mozna uzyska¢ poprzez medytacje nad asubha Ze wzgledu
na wicksza zlozono$¢ od kasiny, asubhamuszg by¢ podtrzymywane
w umysle przez mysl poczatkowa i podtrzymana, a te czynniki wystepuja
tylko w pierwszej jhanie.

Mimo obecno$ci pewnych utrudnien, medytacja nad dziesigcioma
asubhaprzynosi liczne korzysci. Ktos, kto osiagnat jhane w ten sposéb,
staje si¢ wolny od zachtannos$ci, przypominajac arahanta pozbawionego
chciwosci, poniewaz jego chciwo$¢ zostata sttumiona. Cho¢ przedmioty
medytacji cmentarnych s3 tak obrzydliwe, to mimo wszystko,
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wcigz wywolujg zwigzang z pierwsza jhang rados¢ i zachwyt, a medytujacy
uswiadamia sobie korzysci z nig zwigzane w nastepujacy sposob:

Z pewwdo&ni gposob bede wyiZwoldormy od st

Medytacja nad dziesiccioma asubha jest szczegdlnie wskazana
dla praktykujacych o pozadliwym charakterze, ale moga ja praktykowac
wszyscy medytujacy.

Kolejng grupe tematow medytacji stanowi w Visuddhimagdze szes¢
wspomnien, na ktore skladaja si¢: wspomnienie Buddhy, wspomnienie
Dhammy, wspomnienie Sanghi, wspomnienie cnoty, wspomnienie hojnosci
i wspomnienie devow.

Wspomnienie Buddhy polega na wspominaniu szczegdlnych jakosci
Oswieconego. Kto$ pragnacy uprawia¢ te forme medytacji powinien udac
sie¢ w odosobnione miejsce i przywota¢ do pamigci szczegdlne cechy
Buddhy w nastgpujacy sposob:

Bt ogost awi ony osdoagn atg nit ewe paad, n bj yel sot
oSwiecony,j acshdawidegtgl i wy m] zachowani em,
jest znawcag S$wiatow, jest niezrdwnanym
okietznani, n el uucdzzyic,i ddbSevoigedcedVidywi o ny

Buddhaghosa poswieca omoéwieniu kazdego z epitetéw Buddhy bardzo
duzo miejsca. Ta medytacja ma mocno konceptualny charakter i wymaga
aktywnego myslenia. Z tego tez powodu nie ma mozliwosci osiggnigcia
przy pomocy tego tematu medytacji wyzszych stanow skupienia.
Buddhaghosa wyjasnia to w nastgpujacy sposob:

Z powodu ghka cechuj e szczegb6l ne c
lubzpowodu koniecznosSci zajmowania sie ro
jakosci wi el u rodzaj 6w, osiagany j e
anepocht d*hi eci a

Mimo tego, ze ta medytacja nie prowadzi do wyzszych stanow
skupienia, jej praktykowanie przynosi liczne korzysci. Medytujacy
uzyskuje pelnie wiary, uwaznosci, zrozumienia i zastugi. Zyje w zachwycie
i zadowoleniu, a takze pokonuje lek i strach i potrafi znosi¢ bol. Czuje si¢
jakby zyl w obecnos$ci samego Mistrza, czyli Buddhy i kiedy ma okazje
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popelni¢ jakies wykroczenie, poczucie wstydu nie pozwala mu na to.
Kiedy jest oddany rozpamigtywaniu szczegdlnych cech Buddhy, jego ciato
staje si¢ godne czci, niczym $wigte miejsce. Nawet jesli praktykujacy
te forme¢ medytacji nie osiggnie ostatecznego wyzwolenia, to i tak czeka go
w przysztosci szczesliwa forma odrodzenia si¢. Zarowno to wspomnienie,
jak 1 pig¢ pozostalych sg tematami medytacji szczegodlnie wskazanymi
dla praktykujacych o wiernym charakterze.

Pozostate pig¢ wspomnien jest praktykowane w sposob analogiczny
do wspomnienia Buddhy, zmieniaja si¢ tylko wspominane jakosci.
Wspomnienia Dhammy 1 Sanghi polegaja na rozpamigtywaniu
szczegblnych wiasnosci nauki obwieszczonej przez Buddhe i wspolnoty
jego ucznidw. Wspomnienie cnoty polega na rozpamigtywaniu korzysci
ptynacych z bycia cnotliwym i nad wzniosta naturg samej cnoty.
Wspomnienie hojno$ci powinno by¢ praktykowane przez kogos,
kto sam jest hojny. Polega ono na rozwazaniu korzysci ptynacych z bycia
hojnym.  Wspomnienie = devéw  polega na  rozpamigtywaniu
przez praktykujacego wihasnych szczegélnych jakosci, ale w obecnosci
devow jako $wiadkow. Ktos, kto uprawia t¢ forme¢ medytacji staje si¢
obiektem czulej milosci ze strony devow. Wszystkie sze$¢ wspomnien
prowadzi do osiggnigcia jedynie skupienia dostepu ze wzgledu na element
roznorodno$ci obecny w tych medytacjach. Jak podkresla Buddhaghosa:

Te sze$é¢ wspomni en moze powies¢ si e

Jesttak, bos zczegd6l ne cechy IiGé&gh iedlasighe g o, Dham

oczywi st e, posiadajag cnoitsezczegdl agmiobd.

wt asnosciami wiary, przypomi®naj agcymi te
Do czterdziestu tematow medytacji przedstawionych

w  Visuddhimagdze naleza tez innego rodzaju wspomnienia,
niz sze$¢ omoéwionych powyzej. Jednym z nich jest wspomnienie §mierci.
Wedlug definicji podanej przez Buddhaghose, Smieré,topr zer wani e wt adzy
Zyci owej pdo pojedyackeg egagystencit®. Ktos, kto chce
rozwing¢ praktyke wspomnienia $mierci, powinien uda¢ si¢ w odosobnione
miejsce i u$wiadomié sobie, ze¢ Smi er ¢ bedzi e'.mi at a mi
Jezeli $mier¢ jest yymowana w niewlasciwy sposob, to rozwazanie $mierci
osoby bliskiej wywotuje smutek, a rozwazanie $mierci osoby niemitej
rados¢. Taka praktyka jest bledna i nie prowadzi do usunigcia przeszkod.
Potrzebne jest wlasciwe ujmowanie §mierci. W celu uswiadomienia sobie
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nieuchronnosci $mierci, Buddhaghosa zaleca, aby rozwazy¢ to, ze nawet
buddhowie, pacceka-buddhowie i arahanci musieli bez wyjatku umrzec.
Jesli praktyka jest przeprowadzona wlasciwie, z czasem uwaznos$¢ osiada
na $mierci jako na swoim przedmiocie, przeszkody zostajg stlumione
i pojawiaja si¢ czynniki jhany. Mozliwe jest jednak tylko osiagnigcie
skupienia dostgpu przy pomocy tego przedmiotu medytacji. Wspomnienie
$mierci jest zalecane zwlaszcza dla praktykujacych o inteligentnym
charakterze. Mnich ktoéry opanuje dobrze t¢ forme¢ medytacji zdobywa
wedlug Visuddhimaggi nastepujace korzysci:

jestpi | ny, zdobywa postr zeizadmjarei r ozczar
stawani a si e. Pokdonayei aprzPwt gpbni az
unikaodkt adan%a rzeczy

Kolejnym tematem medytacji jest uwazno$¢ zwigzana z ciatem.
Buddhaghosa zaznacza z duzg sila, ze ta forma medytacji jest uprawiania
tylko w okresie po pojawieniu si¢ buddhow i lezy poza kompetencjami
przedstawicieli innych sekt. Jest wigc uwazno$¢ zwigzana z cialem
oryginalng i unikalng dla buddyzmu praktyka medytacyjng. Praktyka ta
polega na kontemplowaniu trzydziestu dwoch czesci ciata. Aby ja rozwinaé
konieczne jest wczesniejsze opanowanies i e d mi or a k weauce.zr ecznos
Pierwszym jej etapem jest werbalne recytowanie nazw czgsci ciala,
ktére powinno by¢ powtarzane sto, tysigc a nawet dziesiec tysigcy razy.
Drugim etapem jest recytacja mentalna. Nastgpnie nalezy zdefiniowac kolor
kazdej czeséci ciala, jej ksztalt, jej ukierunkowanie, polozenie, a takze
zdefiniowac to, co ogranicza kazda cze$¢ ciata. Nazwy czesci ciata powinny
by¢ powtarzane po kolei, ani za wolno ani za szybko. Medytujacy musi
opiera¢ si¢ pokusom, aby porzuci¢ swoj przedmiot medytacji i oddac si¢
rozpraszajacym myslom. Najwazniejsze jest jednak przezwyciezenie
elementu konceptualnego. Oto jak ten etap opisuje Buddhaghosa:

El ement konceptualny rozpoczynajgc o0
musizost acé przaeamwmyst e zucsnya bna laspekaew a ¢ si e
obrzydWPi wos$ci

Z chwilg przezwycigzenia elementu konceptualnego przezwyci¢zone
zostajg przeszkody i pojawiaja sie czynniki jhany. Wedtug Visuddhimaggi
wyglad wtosdw gt owy aft iad tkasrloey ,nyk &z tcatetsu
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ki erunku, i tpeogoozeni a g ogranicza |jest z
aichj awi enie sie jako obrzydliwe we wszy
przeciwnym'? Stopien skupienia osiggany przy uzyciu tego tematu
medytacji to pierwsza jhana. Co ciekawe, do jej osiggni¢cia wystarczy
kontemplacja jednej czg$ci ciala. Wedlug podzialu zastosowanego
w Visuddhimagdze, kazdej czeSci ciala odpowiada odrgbna jhana,
a wigc uwazno$¢ ciata moze doprowadzi¢ do osiagnigcia trzydziestu dwu
roznych rodzajow jhan, cho¢ kazda z nich posiada czynniki pierwszej jhany.

Praktykowanie uwaznosci zwigzanej z ciatem jest szczegdlnie wskazane
dla praktykujacych o pozadliwym charakterze. Dzi¢gki jej praktykowaniu,
medytujacy przezwycigza znudzenie i rozkosz, jak réwniez przerazenie
i strach. Taki mnich jest tez szczeg6lnie odporny na chtdd i upat.

Kolejnym tematem medytacji, jest uwazno$¢ oddychania(@ nap apas at i
An & p & n @ss prawdopodobnie najpopularniejszg i w najwigkszym
stopniu kojarzong z buddyzmem forma medytacji. Opisy uwaznosci
oddychania bardzo czgsto pojawiaja si¢ w suttach, a praktyce tej
poswigcona jest w catosci An a p an as 'd teizbiof wutt fre@nich.
Wedtug stow samego Buddhy, praktyka ta przywodzi do wypetnienia cztery
ustanowienia uwaznosci, oraz siedem czynnikow o$wiecenia. Sarmyutta
Ni k azgwaera caly zbior sutt poswieconych praktyce uwaznosci
oddychania, onazwie An a p a n a s a'2. Wgednyj ustttttego zbioru,
Asubha Sutcié&? zalety ptynace z uprawiania tej praktyki przeciwstawione
sa ryzyku zwigzanemu z kontemplacjg obrzydliwosci. Opowiedziana jest
w niej bowiem historia jaka miata miejsce w czasie gdy Buddha udat si¢
na odosobnienie, a mnisi zostali na pewien okres pozostawieni sami sobie.
W wyniku praktykowania kontemplacji obrzydliwosci wielu z nich popadto
w obted i nawzajem si¢ pozabijato. Kiedy Buddha wrdcit z odosobnienia,
zalecit mnichom aby od tej pory praktykowali uwaznos¢ oddychania,
ktora jest wolna od niebezpieczenstw jakie cechujg kontemplacje asubha

Buddhaghosa rowniez poswigca do$¢ duzo miejsca tej praktyce,
a jej opis jest bardzo techniczny i zawiera liczne elementy nieobecne
w suttach. Wyrdznia on kilka etapéw zwracania uwagi na oddech.
Pierwszym z nich jest liczenie oddechow. Jak zauwaza Buddhaghosa:
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podczas |liczenia [medytujacy] nie po
policzeniendop i e anilui cdowice c e | nianrdbi €sipgaieu w
w liczeniu',

Na poczatku liczenie powinno by¢ wolne, w wyniku czego wdechy
i wydechy stang si¢ bardziej oczywiste dla praktykujacego. Przez liczenie
wolne rozumie Buddhaghosa liczenie z pewnym opodznieniem,
nie zachodzagce w momencie poczatku wdechu lub wydechu. Liczenie
szybkie nie wigze si¢ za$ z zadnym opdznieniem i zachodzi z poczatkiem
kazdego wdechu i wydechu. Dzigki przejSciu do liczenia szybkiego
nastgpuje postep w medytacji, bowiem kiedy medytujacy liczy szybko,
przedmiot medytacji jawi mu si¢ jako nieprzerwany proces. Liczenie
powinno trwaé az do momentu, gdy uwaga osigdzie na stale na wdechach
i wydechach jako swoim obiekcie. Liczenie jest zdaniem Buddhaghosy
tylko czynno$ciag pomocniczg, ktora pozwala osig$¢ uwadze na wdechach
i wydechach jako swoich obiektach poprzez odcigcie zewngtrznego
rozproszenia zwiazanego z dyskursywnym mysleniem. Kiedy liczenie
spelni juz swoja funkcje, medytujacy powinien przejs¢ do kolejnego etapu
medytacji, ktory polega na nieprzerwanym sledzeniu wdechow i wydechow
za pomocg uwaznosci. Jak zaznacza Buddhaghosa, nie chodzi tutaj
o $ledzenie catej drogi wdechow i wydechow w ciele praktykujacego.
Warto tu nadmienic, ze Visuddhimagga wyrdznia trzy glowne miejsca przez
ktére przechodza wdech i wydechy — koniec nosa, serce i przepong.
Nie nalezy zatem S$ledzi¢ drogi powietrza przez wszystkie te osrodki,
poniewaz prowadzi to do zaktocen w praktyce, co w nastgpujacy sposob
opisuje Buddhaghosa:

Ki edy podaz aapsowozjag ku veark @ nscreomd kwideent h u
j ego umyst staje si,azama@awnosizegy wewhoe
iumy st , sa pob ucbdwiemel'®e , zakt 6cone

Sledzenie catej drogi wydechu prowadzi do podobnych konsekwencji,
z tym, ze umyst jest wtedy rozproszony zewnetrznie.

Wiasciwym sposobem praktyki jest przykucie uwagi do jednego
konkretnego miejsca dotykanego przez wdechy i wydechy. Buddhaghosa
przyréownuje ten sposob praktyki do pracy straznika pilnujacego bram
miasta. Straznika nie interesuja ludzie przebywajacy na zewnatrz miasta,
a takze w obrebie jego murdéw. Kontroluje on tylko tych, ktorzy wtasnie
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przechodza przez bramg. Praktykujacy uwaznos$¢ oddychania powinien
wigc przyku¢ swojg uwage do konca nosa i nieprzerwanie sledzi¢ wdechy
i wydechy dotykajace tego miejsca. Poczatkowo oddychanie jest mato
subtelne, ale w trakcie praktyki wycisza si¢ ono i uspakaja. Wiaze si¢ to
z pewnymi utrudnieniami, bo coraz trudniejsze staje si¢ $ledzenie wdechow
i wydechéw. Mamy wigc tu do czynienia z pewnego rodzaju paradoksem —
wraz z postgpem medytacji uchwycenie jej przedmiotu staje si¢ coraz
trudniejsze. Zdaje sobie z tego sprawe Buddhaghosa, kiedy pisze:

Bo,oi l e inne przedmioty medytacij.i st aj e
nakazdym wy zs zytymtak hiajestwustacie, kiedy jest on
rozwijany, staje sidancegaz [medgruejigceaau

nakazdym wyz singwvetwl d radu u cdo @kiegodsanu
zprzestwagel ei pitzej awi ac

Kiedy do tego dojdzie, praktykujacy nie powinien przerywaé swojej
praktyki, zastanawia¢ si¢ nad dalszym postepowaniem lub szuka¢ pomocy
u nauczyciela, co zniweczyloby caltkowicie owoce dotychczasowej
praktyki. Zamiast tego, powinien on kontynuowac¢ siedzenie i uczynic¢
swoim przedmiotem medytacji miejsce normalnie dotykane przez wdechy
i wydechy, mimo tego, ze one same staly si¢ niewykrywalne. Buddhaghosa
zaleca, aby mnich oddat si¢ na tym stadium praktyki rozwazaniom o naturze
wdechow i wydechéw. Mnich powinien u$wiadomi¢ sobie, ze w jego
przypadku nie zaszto ustanie procesu oddychania, ale stato si¢ ono na tyle
subtelne, ze nie jest on w stanie go uchwyci¢. Wedlug Visuddhimaggi,
wdechy 1 wydechy dotykaja koniec nosa ludzi o dtugich nosach i gorna
warge ludzi o nosach kroétkich. Do jednego z tych miejsc powinna zostaé
zatem przykuta uwaga, mimo, ze wdechy i1 wydechy staly sie
niewyczuwalne. Jezeli praktykujacy przejdzie pomyslnie takze i ten etap,
przeszkody ulegna stlumieniu, pojawia si¢ czynniki jhany, a takze objawi
si¢ znak. Co ciekawe moze on przybiera¢ rozne formy u rdéznych
praktykujacych. Oto jak opisuje to Buddhaghosa:

Nie jest on taki sandla wszystkich; przeciwnie, niekbr zy ,t wi er d
Z&kiedy pojawia sie, to u pewnych |
bawet ny, l ub jedwabi u. w komentarmathp wy Kkt
pojawia sie jednym jak gwiazda, | ub s
Dla innych jest jak szorstkitloy k nasi on bawet ny, |
daj eszcze innych jak dtuga wstega | ub n
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dlai nnych jak rozci
I

agnieta pajeczyna, o0b
tarcza ksiezycha b t

u arcza stonca
Buddhaghosa nie czyni zadnego rozréznienia migdzy znakiem badania

i znakiem przeciwnym, a powyzszy opis odnosi si¢ do obu typodw znakdw.

Raz jeszcze warto podkreslic, ze koncepcja znakéw obecna

w Visuddhimagdze jest czym$ nowym w ramach tradycji Theravady.

W suttach teoria znakdéw nie wystepuje w ogole. Patisambhidamagga

zawiera pewne wzmianki o znakach w Trakacie o Oddychaniu.

Oto stosowny fragment:

Jes|i [ me dy t udp mnaky, Jlegogpdznanis jest chwigine
podczas wdechu, oto przeszkaoltiskupienia''s.

W komentarzu do Patisambhidamaggi, Mahanama wyjasnia jednak, ze:
Znak jest miejscem kd ot gk aj awydedhg't Widzimy wigc,
ze w Patisambhidamaddze znak to po prostu miejsce na ktérym powinna si¢
skupi¢ uwaga medytujacego, ale nie ma tam mowy o czym$
co przypominatoby znak przeciwny z Visuddhimaggi.

Uwaznos¢ oddychania pozwala na osiagniecie wszystkich czterech jhan.
Buddhaghosa podkresla jednak mocno wielkie trudnosci zwigzane
z ta praktyka i zaznacza, Ze sukces moga w niej osiagna¢ tylko buddhowie,
pacceka-buddhowie i synowie buddhéw [szlachetni uczniowie — przyp. red.
Sasana.pl]. Kiedy jednak uwazno$¢ oddychania zostanie rozwinigta,
przynosi to medytujacemu liczne korzysci. Praktyka ta skutecznie odcina
bowiem rozpraszajace mysli, a takze pozwala przewidzie¢ moment wiasnej
$mierci, pojmowanej w starozytnej mysli indyjskiej jako wyczerpanie si¢
wdechow 1 wydechow.

Ostatnim ze wspomnien opisanych w Visuddhimagdze jest
wspomnienie pokoju. Praktyka ta polega na wspominaniu szczegolnych
jakosci, jakie posiada Nibbana. Jako ze do§wiadczenie Nibbany posiadaja
tylko szlachetni uczniowie, jedynie oni moga osiggnaé sukces
w tej praktyce. Prowadzi ona wytacznie do stanu skupienia dostepu.

Kolejng grupe tematow skupienia stanowig cztery brahmavihary
(b r a h ma)visidilAby Brahmy, znane tez jako cztery wznioste stany,
a wiec mitujaca dobro¢, wspolczucie, zyczliwosé [wspot-rados¢ — przyp.
red. S.] i rownowaga.
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18 ps IIL.7.
9 Pati sambhi da maygzg &he Path df Dirkmanatibngs.205.

61



Medytujacy pragnacy rozwinaé mitujaca dobro¢ nie powinien rozwijac
jej  w  kierunku o0s6b przeciwnej plci 1 0s6b  martwych.
W pierwszym przypadku doprowadzi to do pojawienia si¢ pozadania,
a w drugim praktyka po prostu si¢ nie powiedzie. Pierwszym etapem
praktyki jest nakierowanie milujacej dobroci przez praktykujacego
na samego siebie. Formuta dla tej medytacji jest nastgpujagca: Ob 'y m by}
s z ¢ z eis$wolnywogl cierpienia '?°. Nastepnym etapem praktyki jest
nakierowanie mitujacej dobroci na osobg¢ swojego nauczyciela.
Potem mitujaca dobro¢ powinna zostaé skierowana na osobe drogg, osobe
obojetng i w koncu na osob¢ wroga. Wazne jest, aby na tym etapie
przezwycigzy¢ ewentualny resentyment w stosunku do osoby wrogiej,
co prowadzi do z t a ma n i ,a nabtgpniei d@ pokonania przeszkod
i osiaggnigcia pierwszej jhany. W przypadku brahmavihar nie wystgpuja
znaki przeciwne. Medytujacy moze nastgpnie rozszerza¢ swoja mitlujaca
dobro¢ na rézne osoby, obszary i kierunki. Praktyka ta moze prowadzi¢ az
do trzeciej jhany.

Wspotczucie i zyczliwosé [wspolrado§é — przyp. red. S.] sa rozwijane
w analogiczny sposob jak mitujaca dobro¢. Wystepuja jednak niewielkie
roznice. Wspolczucie powinno by¢ najpierw nakierowana na osobe
dotknieta wielkim cierpieniem, nastgpnie na osob¢ droga, osobe obojetna
i osobe wroga. Zyczliwosé [wspoiradosé — przyp. red. S.] powinna za$ byé
najpierw skierowana na osobe droga, a nastgpnie na osobg obojetna i wroga.

Troche inaczej wyglada kwestia rozwoju ostatniej z brahmavihar,
a wiec rownowagi. Kto$, kto chce ja rozwing¢ powinien osiagna¢ trzecia
jhang za pomoca ktorej$ z poprzednich brahmavihar (nie moze osiagac jej
przy uzyciu kasiny lub uwazno$ci oddychania). Po opuszczeniu trzeciej
jhany, powinien ja nastgpnie podda¢ refleksji i u$wiadomi¢ sobie,
ze réwnowaga przewyzsza pozostate trzy brahmavihary, jako zZe jest
najbardziej subtelna 1 przepelniona spokojem. Nastepnie powinien
nakierowaé rownowage na osob¢ obojetna, potem osobe droga, nastepnie
wroga 1 na koncu na siebie samego. W ten sposOb osiggnigta zostanie
czwarta jhana. Wszystkie cztery brahmavihary zalecane sa medytujacym
o nienawistnym charakterze.

Na koniec, Buddhaghosa w ciekawy sposob wyjasnia, czemu te cztery
praktyki medytacyjne okreslone sg wilasnie jako brahmavihary,
czyli siedziby Brahmy. Pisze on:
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Tak jak Brahmawieskpazebygivay mi umy st al
medytuj acy, ktféorrznyy opsrizaegbayjvgnatbkaak,i epr ze by
samym poziomie jak Brahmow#é

Kolejng grupa przedmiotow medytacji opisanych przez Buddhaghosg sg
cztery pozbawione formy stany. Sktadajg si¢ na nie: sfera nieskonczonej
przestrzeni (A k & s a n a fi,c afyraa hieskorwzpne] $swiadomosei
(vin findA A c ay)atsémanicosci (Aki icafhfaiy aferana)
ani postrzegania ani nie postrzegania (nevasafiianasafifiayate
Medytujacy pragnacy osiagnac pierwszy z tych standow, powinien osiggnaé
czwartg jhang przy uzyciu ktoérej$ z kasin, wylaczajac kasine ograniczonej
przestrzeni. po osiggnigciu czwartej jhany powinien jg nastgpnie poddaé
refleksji i w jej wyniku wzbudzi¢ w sobie zniechgcenie do sfery formy,
zarowno grubej jak 1 subtelnej. Buddhaghosa pisze, ze medytujacy
powinien uswiadomic sobie niebezpieczenstwa zwiazane z czwartg jhana
W nastepujacy sposob:

Ona <czyni swoim pr,zeHtnn ave mniesf er e f
obrzydzeni e, l ub , Posiada ona radosc¢ |j
ijest mniej s ubt ekomawyawolgnigpr zepet ni one s

Kiedy w wyniku tej refleksji zniknie w medytujacym przywigzanie
do czwartej jhany, powinien on usuna¢ wczesniej juz rozciggniety znak
przeciwny kasiny i zwroci¢ uwage na zajmowang przez niego przestrzen.
Oto jak specyfike tego procesu opisuje Buddhaghosa:

A kiedy kasia jest usuwananiez wi j a si e ani nie odwija
mi anem » U g upowodut eig ”"zwracaniana ni g uwagi

przez me d y t u,j b gegag awaga zwraa snae, przestrzen”,

., Pprzestrzen”. Jest ona poj mowana | ako
pousuni eqgyi.u Niaeszial ezni e od tego czy ok
. Pprzestrzeni powstnat e¢zyprzprzzestuniemci ec
przez kasie ” czy zteeszt r z,epmnri odt ac"z,onej 0 (
chodzio to samo'%.

Medytujacy powinien wigc zwroci¢ swoja uwage na znak przestrzeni
pozostawiony po usunigciu kasiny i nakierowaé¢ na niego mysl poczatkowsa

121 VismIX.106.
122 Vism X.5.
123 Vism X.8.
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i mys$l podtrzymang. Z czasem ustabilizowaniu ulega jego uwaznosc,
przeszkody zostaja pokonane i dochodzi do pochtonigcia.

Praktykujacy chcacy osiagnaé sfer¢ nieskonczonej $wiadomoscei,
powinien osiggng¢ pigciorakie mistrzostwo w osigganiu  sfery
nieskonczonej przestrzeni, a po opuszczeniu jej, poddaé ja refleksji
i zakonczy¢ w ten sposdb swoje przywigzanie do niej. Zwroci¢ za§ powinien
uwagg na sferg nieskonczonej §wiadomosci. Analogicznie wyglada proces
osiggania sfer nicosci 1 ani postrzegania ani nie postrzegania.
Proces osiggania kolejnych, coraz wyzszych s a ma ppesiadh ivtasng
specyfike, ktéra odréznia go od procesu osiggania kolejnych jhan.
W  procesie tym przezwycigzane sa bowiem obiekty skupienia,
a nie czynniki stanu skupienia. Oto jak podsumowuje ta kwesti¢

Buddhaghosa:

Z tych [czterech] pierwsza [sfera] jestiom gana dzi eki przezwy
znaku for my, druga dzi eki przezwycieze
przezwyciezeni utvpwhgpgdbomastizeniag jako s
przedmiotem a czwart a dzi eki przezwyci eze

tej$ wi ado*mosci

Wszystkie cztery s a ma p godiadajp czynniki czwartej jhany,
a wigc rownowagg 1 zjednoczenie umyshu. Zaskakujace moze wydawac sig
tez, ze aby osiagac kolejne sfery konieczne jest uchwycenie ich za pomoca
mysli poczatkowej i podtrzymanej. Czynniki te przynaleza przeciez
do bardzo mato subtelnej w poréwnaniu z S @ ma pperivskej jhany.
Jest to jednak konsekwencja przyjetych przez Buddhaghose zatozen.
Jesli kolejne sfery sa ujete jako przedmioty skupienia, to zgodnie z teoria
medytacji zawarta w Visuddhimagdze, musi zosta¢ na nie nakierowana
mysl poczatkowa i mysl podtrzymana, aby w ogole umyst mogt je
uchwyci¢. Po drugie, Visuddhimagga nie oddaje procesu osiggania
kolejnych, coraz wyzszych stanéw skupienia jako procesu nieprzerwanego
pochtonigcia. Cheac przejsé do wyzszego stanu skupienia, medytujacy musi
zawsze opusci¢ sfer¢ pochloniecia zwigzang ze stanem poprzednim.
Dlatego tez mozliwa jest obecno$¢ mysli poczatkowej i mysli podtrzymane;
w chwili poprzedzajacej osiagniecie kolejnych s a ma pKietlyt jddnak
dojdzie juz do pochlonigcia w sferze pozbawionej formy, to te czynniki
nie sg juz obecne.

Ostatnie dwa tematy medytacji zalecane przez Visuddhimagge,
to postrzezenie odpychajacego charakteru pokarmu i definicja czterech

124 Vism X.58.
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wielkich elementow. Prowadza one do osiggniccia skupienia dostgpu,
a znaki przeciwne nie pojawiajg si¢ w tych formach praktyki. Postrzeganie
odpychajacego charakteru pokarmu zostaje osiggni¢te przede wszystkim
dzicki rozwazaniu przemian jakim ulega on w ciele po spozyciu.
Zdefiniowanie czterech wielkich elementéw odbywa si¢ poprzez doktadna
analiz¢ budowy ciata oraz procesow w nim zachodzacych, a nastgpnie
ujecie ich jako form wystgpowania czterech glownych elementow,
czyli ziemi, wody, ognia i powietrza.

Z rozwinigcia skupienia plyng liczne korzysci, nawet jesli
nie uwzglednia si¢ jego zwigzku z rozwojem zrozumienia. Korzysci
wynikajace z zastosowania konkretnych tematéw medytacji zostaty juz
omoéwione powyzej. Z osiggnigciem standw pochtonigcia wigze si¢ rowniez
doswiadczanie przyjemnosci niedostepnych w przypadku zwyczajnego
funkcjonowania umystu. Sutty czesto okreslajg zreszta cztery jhany jako
formy przyjemnego przebywania w tu i teraz '%. Dopoki trwa pochtoniecie,
medytujacy jest wolny od cierpienia, a jego umystu nie przestaniaja r6znego
rodzaju skalania, ktére ulegly sttumieniu. Dzigki osiagnigciu standw
pochtonigcia medytujacy uzyskuje gwarancje pomysinych przysztych
narodzin. Kolejne stadia skupienia odpowiadaja bowiem réznym formom
przebywania devow, a osiaggniecie danego stanu skupienia jest gwarancja
odrodzenia si¢ w odpowiadajacej mu sferze bytowania. Dzieki rozwojowi
skupienie mozliwe staje si¢ takze pojawienie si¢ cudownych mocy (iddhi).

v 1 4
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Rozpziar 1V
RozwW0O) ZROZUMIENIA

Mimo licznych korzysci, jakie wiazg si¢ z rozwojem skupienia,
jest on sam w sobie niewystarczajagcy do osiagnigcia glownego celu
Swigtego zycia, a wigc ostatecznego wyzwolenia. Podczas pochlonigcia
skalania umyshu zostaja tylko przejsciowo sttumione, a nie usunicte
na trwate i po zakonczeniu medytacji na nowo atakuja umyst. Niezwykle
przyjemnosci zwigzane ze stanami pochlonigcia mogg sta¢ si¢ zrodtem
groznego uzaleznienia praktykujacego. Z buddyjskiego punktu widzenia
niezbyt korzystne jest réwniez odrodzenie si¢ jako istota niebianska,
bowiem w ten sposéb zmarnowana zostaje wyjatkowa szansa na trwale
usuniecie cierpienia, jaka zwigzana jest z egzystencja ludzka. Egzystencja
w niebiosach nie trwa zreszta wiecznie, bowiem po wyczerpaniu si¢ zastugi
nastepuje odrodzenie si¢ w jednej z nizszych sfer bytowania, czgsto nawet
w jednym z piekiet. Osiagnigte w wyniku rozwoju skupienia iddhi staja si¢
czesto zrodtem pychy i réznego rodzaju naduzyc.

Z tych wszystkich powodéw, w buddyzmie rozwoj skupienia nie jest
traktowany jako cel sam w sobie, ale srodek pomocniczy w osiagnieciu
ostatecznego wyzwolenia. Bezposrednia role w wyzwoleniu odgrywa
bowiem nie skupienie, ale zrozumienie (p a f),fktére jest w stanie usungé
niewiedze¢ bedaca przyczyna stawania si¢, a w konsekwencji cierpienia.
Zrozumienie wystepuje w suttach jako jedna z pieciu wiadz lub sit.
W Indriya-vibhahga sutcie Buddha definiuje wiladze zrozumienia
W nastepujacy sposob:

A czym jest witadzanpeirobumuenehd?sdkbathete

0sbéhb, rozumi e, j est obdarngonyeciramzumi e
szl achetnym, przeni doawltgayan, wegoowagdtzariy
cierpienia. Rozumie tak jcerienkto. napr awd e
Oto poczagt ek cierpienia ... S@tieczkatanie

prowaddogogat ani a cierpienia. "adzZlp j est
zrozumienia.

To wiasnie rozwdj zrozumienia ma by¢ tym, co odréznia buddyzm
od innych systemow soteriologicznych, ktorym buddysci nie odmawiaja
zreszta zadnych osiggnie¢ zwigzanych z rozwojem  skupienia.
W  Visuddhimagdze rozwdj zrozumienia stanowi kulminacje drogi

126 SN 5.197.
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do wyzwolenia, a jego opisowi poswigcona jest trzecia, ostatnia czg$c
traktatu. Buddhaghosa rozpoczyna ja od proby zdefiniowania tego czym jest
zrozumienie (p a f).ACAo¢, jak zauwaza niemozliwe jest udzielenie jednej
definicji zrozumienia, ktora uwzgledniataby wszystkie jego aspekty,
to ostatecznie definiuje je w nastgpujacy sposob:

Zrozumieniem jest wiedzakorpystryminos z agc a

stanami”.umyst u

Akt zrozumienia (p a j a)ndefimiaje z kolei Buddhaghosa jako:
poznanigj anan@azi wsa¢gaegol ny sposdb,

postrzegania fafij Aaniam&wi adami anviiaj s'dma e

Jak wyjasnia w dalszym fragmencie, tym co odroznia zrozumienie
od innych form poznania jest to, ze potrafi ono uchwyci¢ znamiona
nietrwatosci, cierpienia i bezjazniowosci jakimi cechuja si¢ zjawiska,
co ma kluczowe znaczenie w procesie wyzwolenia. Ani postrzeganie,
ani uS§wiadamianie sobie nie s3 w stanie uchwyci¢ tych znamion zjawisk.
Za podstawowa ceche zrozumienia uznaje Buddhaghosa jego zdolno$é
przenikania prawdziwej natury (S a b h &jawak, zas jego funkcja jest:

zni esienie mr kit &wreywagdagepir awd?.i wa

Zrozumienie manifestuje si¢ jako przeciwienstwo ztudzenia, a warunkiem
jego wystapienia jest obecno$¢ skupienia, co stwierdzil sam Buddha
mowige, ze tylko skupiony mnich widzi rzeczy takimi, jakie one sa
w rzeczywistosci 130,

Istniejg dwa rodzaje zrozumienia, ktore przyczyniaja si¢ do osiggnigcia

odmi enr

(

natur

wyzwolenia. Pierwszym z nich jest wiedza przynoszacawglad(v i passana

fi Ba), ktora w bezposredni sposob poznaje trzy znamiona wszystkich
uwarunkowanych zjawisk — ich nietrwato$¢, bezjazniowos¢ 1 ich
przepelnienie cierpieniem. Poniewaz wiedza przynoszaca wglad czyni
swoim obiektem $wiat, na ktory sktadaja si¢ sankhary, jest ona $wiatowa
(lokiya) formg zrozumienia. Nie jest ona w stanie bezposrednio zniszczy¢
skalan umystu, a jedynie przygotowuje pole do dziatania dla drugiego
rodzaju zrozumienia. Jest nim wiedza odnoszaca si¢ do ponad$wiatowych
sciezek (maggaf Ba), ktora przenika Cztery Szlachetne Prawdy, odcina
skalania i realizuje Nibbane¢. Poniewaz ta wiedza wykracza poza §wiat
uwarunkowanych fenomendw, a zwraca si¢ w stron¢ nieuwarunkowane;j

1
1
1

¥

7 Vism XIV.2.
8 Vism XIV.3.
9 Vism XIV.7.
130 AN 5.3.
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Nibbany, okre§lana jest mianem ponad$wiatowej (lokuttara) formy
Zrozumienia.

Aby opisa¢ relacje, jaka zachodzi pomiedzy rozwojem zrozumienia,
a innymi elementami sktadajacymi si¢ na buddyjska Sciezke¢ wyzwolenia,
Buddhaghosa ucieka si¢ do cickawego poréwnania. Poréwnuje on
zrozumienie do drzewa, ktérego glebg jest teoretyczne opanowanie
podstawowych doktryn buddyjskich wyjasniajacych nature zjawisk,
a korzeniami sg dwa pierwsze oczyszczenia, a wigc oczyszczenie cnoty
i oczyszczenie umystu. Pozostale pig¢ oczyszczen stanowi pien
zrozumienia. Oto jak przedstawia Buddhaghosa wilasciwy porzadek
praktyki prowadzacej do ich zrealizowania:

Ten, kto chce zrealizowacé¢ | e 0
umocni ¢ swojag wiiddpgt yparmczee ks davke

gl eppgprzednim zreali zewarkitwrewdgh koczes
Wtedy moze zreali,zkwdarpwidgd pceBVWSZCZEN

Buddhaghosa przywiazuje wielka wage do konieczno$ci opanowania
teoretycznych podstaw zrozumienia, ktore stanowia jego g | eIbuga czesc
Visuddhimaggi poswigcona jest omoéwieniu podstawowych teorii
wyjasniajacych nature zjawisk, takich jak teoria pigciu khandh,
teoria szeSciu baz zmystow 1 doktryna zaleznego powstawania.
Buddhaghosa nie ogranicza si¢ do ujecia obecnego w suttach, ale korzysta
w pelni z rozwigzan wypracowanych w pismach Abhidhammy.
Podstawowe znaczenie ma zwlaszcza wypracowana w traktacie
Dhammasagant  klasyfikacja  podstawowych,  nieredukowalnych
elementow rzeczywistosci, czyli dnamm 2. W traktacie tym wyrdznione
zostato w sumie osiemdziesigt dwa rodzaje dhamm, podzielonych na cztery
grupy. Pierwsza z nich jest grupa dhamm materialnych (r0 p ,an} ktore
sktadajg si¢ cztery podstawowe elementy i dwadzieScia cztery dalsze
rodzaje dhamm materialnych wywodzacych si¢ z nich. Odrebng dhamme
stanowi umyst (citta) ktoremu zawsze towarzysza dhammy z grupy
mentalnych czynnikow towarzyszacych (cetasika. Wystepuje w sumie
pigédziesiat dwa rodzaje dhamm z tej grupy, a sktada si¢ na nie siedem
dhamm wystepujacych w kazdym stanie umyshu, szes¢ dhamm
wystepujacych opcjonalnie, ale zawsze w tej samej konfiguracji,
dwadziescia pie¢ dhamm korzystnych i czternascie dhamm niekorzystnych.
Ostatnig z osiemdziesigciu dwoch dhamm jest jedyna w swoim rodzaju

Bl Vism XIV.32.
132 Zob. Potter K.H. (ed.), Abhidharma Buddhism to 150 A.3.137-164.
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dhamma nieuwarunkowana, czyli Nibbana. Cho¢ istnieje tylko jedna
dhamma umyshu, to z powodu jej rozmaitych konfiguracji z dhammami
z grupy cetasika Dhammashgani wyr6znia az osiemdziesigt dziewigé
rodzajow umystu. W zaleznosci od tego, co jest przedmiotem umystu,
mozna wprowadzi¢ dalszy podzial, bowiem osiemdziesiat jeden rodzajow
umystu posiada przedmiot nalezacy do Swiata ztozonego z pigciu khandh,
a osiem rodzajow umystu posiada za przedmiot przekraczajaca Swiat
Nibbang. Stad pierwsza grupa okreslona jest mianem §wiatowych rodzajow
umyshu, a druga mianem ponad$wiatowych rodzajow umystu.
Doktadniejsze omoéwienie tych teorii wykracza jednak poza ramy tej pracy,
i dlatego w dalszej czgsci przedstawiony zostanie tylko praktyczny rozwoj
zrozumienia, a wiec jegop i € n .

Pierwszym etapem praktycznego rozwoju zrozumienia  jest
Oczyszczenip o g | (ditdievisuddh), ktore Buddhaghosa definiuje jako
prawidlowe postrzeganie tego, co mentalne i materialne (n @ ma 1 '&.p a
Juz na samym poczatku rozdziatu wprowadza Buddhaghosa niezwykle
istotne dla tradycji Theravady rozroznienie pomiedzy dwoma
alternatywnymi sposobami rozwoju zrozumienia. Chodzi tutaj o wehikut
wyciszenia (S @ ma t h awghékut wgladu (v i p a s s apMedyyujacp a
ktorego wehikutem jest wyciszenie to S a mat h ay &m littkego
wehikutem jest wglad jest okreslany jako vipassana§t n i. To gozroznienie
moze by¢ mylgce, bowiem w istocie oba te wehikuly stuza osiaganiu
wgladu w naturg zjawisk. Roznica pomiedzy oboma wehikutami polega
natym,ze S a mat h dayz@ swojakpeaktyke wgladu z wezesniejszym
osiggnigciem stanu jhany, a vipas S a n a wlbo wiogél@anic osiaga jhan,
albo nie taczy ich osiagnigcia z praktyka wgladu.

Jhana odgrywa niezwykle istotng role w przypadku wehikutu
wyciszenia. Z jednej strony jhana jest podstawg wgladu (p ad aj,hana)
gdyz dzieki jej osiagnigciu umyst staje sie skupiony, co pozwala mu z kolei
na ujrzenie prawdziwej natury zjawisk. Te¢ zalezno$¢ wgladu
od wezesniejszego rozwoju skupienia wielokrotnie podkreslat sam Buddha.
W jednej z sutt powiedziat:

Rozwijajcie skupienie mnisi. Skupiony mnich rozumgezy takimi jakie
one sag nMPxpr awdzeumi e takim jakie jest na
iginiecie for imyinipeocwiset aovdhmzigé ni powet awa
postrzegania, powstawaniegi ni elkhé@r sapowgtawaoi e
Swiadomosci

133 Vism XVIIL2.
134 SN 22.5.
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Cho¢ praktykujacy musi opusci¢ osiggnigta wezesniej jhang, to podczas
nastgpujacej pozniej praktyki wgladu korzysta z rozwinietej uprzednio sity
skupienia. Bardzo wazne jest tez to, ze dzigki osiagni¢ciu jhany usunigte
zostaje pig¢ przeszkod. Buddha okreslat je czesto w suttach mianem
czynnikéw, ktore ogarniaja umyst i ostabiajg zrozumienie '3, Dopoki nie
zostang one usunigte, umyst nie jest gigtki, podatny, Swietlisty
i wystarczajagco skupiony, aby zniszczy¢ splamienia (& S @ V&

Dzigki osiggnieciu jhany, przeszkody zostaja sttumione, co pozwala
na rozwinigcie si¢ zrozumienia.

Jeszcze bardziej istotne jest jednak to, ze w przypadku wehikutu
wyciszenia, jhana pehi takze role przedmiotu wgladu (s a mmasi t aj j hana)
Po opuszczeniu jhany, s a ma t h gyddeje fenkstan i zwigzane z nim
czynniki analizie. Oto bardzo wazny fragment, w ktérym Buddhaghosa
przedstawia sposob, w jaki powinien praktykowacs a mat hay ani k a

Ktos$, kto chce to osiagnagé¢ [oczyszczen
jest wyciszenilkt 6zpahsainniseebtepwme¢i ¢ or my,
sfery pozbawi onej for my, pomijajac

aniniepostrzeganiap o wi ni en r o zich@cechamicunkzjgmy d ni e
czynni kst g rhya nzwinigczyd odezucia, postrzeganie itp.]

Kiedyt o uczyni, wszystko to powinno zost a
(hamavznaczeniu k inearm@gwaan panisdvwa z( ki er uj e
naprzedmiot ¥’

Nastepnym etapem jest za$§ zbadanie tego, co jest podpora
dla wystepowania tego, co mentalne. Tg podpora okazuje si¢ by¢ materia
serca (h a d a y a ia ktpra sktadaja si¢ cztery podstawowe elementy
i materia z nich wywodzaca si¢. Ta materia powinna nastgpnie zostac
zdefiniowana jako to, co materialne (r U p W ten sposob medytujacy
dokonuje definicji tego, co jest mentalne i materialne (n @ man, U p a
a wigc realizuje oczyszczenie pogladu.

Tak rozumiana praktyka posiada swoje podstawy w suttach,
o czym $wiadczy nastepujacy fragment J h & n a pddkueflajaqy funkcje
jhany jako przedmiotu wgladu:

Jest tak Zmpich cat kowi ci e odosobniony od
odni ekorzystnych | ak o pozdstajew pigreszep wy ¢ h , 0s
135 AN 5.51.
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jhani e: irzaadconsSwy tzoolddaowenit @aczmeyns lug
poczatinkyoswag podtr zymanag

Postrzega jakiekolwiekazapéwirsmiaa | aki
odczuciem, postrzeganiem,nkah a riadmvi adomosci g jako ni e
pet ne cierpienia, j ako zar aze, rak,
jakor oz kt ad, jakm@ma*®¥pustke, jako nie

Ktos, kto korzysta z wehikutu wgladu, nie opiera si¢ w swojej praktyce
na weczesniejszym osiggnigciu jhan, ale przystepuje bezposrednio
do praktyki wgladu. Odwrotnie niz w przypadku wehikulu wyciszenia,
Vi pas s amaymapmktykeaod zdefiniowania tego, co materialne.
Rozpoczyna od wyréznienia w swoim ciele czterech podstawowych
elementéw, po czym analizuje wywodzace si¢ z nich pozostate formy
materii. Kiedy juz zdefiniuje to, co materialne, sfera tego, co mentalne
powinna sta¢ si¢ dla niego oczywista i tatwa dla zdefiniowana.
Tutaj uwidaczniaja si¢ jednak pewne trudnosci zwigzane z korzystaniem
z wehikutu wgladu, bowiem jak zauwaza Buddhaghosa to, co mentalne
czesto nie staje si¢ wcale oczywiste po zdefiniowaniu tego,
co materialne '¥. Jezeli trudno$ci si¢ utrzymujg, Buddhaghosa poleca,
zeby medytujacy nie poddawat si¢, i nie zmienial sposobu praktyki,
ale wciagz na nowo definiowal r U pPasiada to glgboki sens, bowiem sfera
obiektow materialnych stanowi przedmiot stanow mentalnych, i po jej
wilasciwym zdefiniowaniu, stany mentalne powinny sta¢ si¢ oczywiste.
Te trudnosci zwigzane z wehikulem wgladu sa przyczyng tego,
zeV i p as s aok@slady jest tdz fako sukkhavipassakapraktykujacy
suchy wglad. W przypadku wehikutu wyciszenia, wglad nie jest ,,suchy”,
dzieki wczesniejszemu osiagnigciu jhany 1 w zwiazku z tym praktyka
przebiega w bardziej ,,gtadki” sposob.

Koncepcja wehikutu wgladu nie posiada tak silnych podstaw w suttach
jak koncepcja wehikulu wyciszenia. Wedtlug tradycyjnego stanowiska
Theravady, istnieja jednak pewne fragmenty, ktore odnosza si¢ wiasnie
do praktykujacych suchy wglad. Oto jeden z tych fragmentéw, pochodzacy
zSamad h:i Sutty

Istnieje taka jednostka k to&rn a gnetwanawgulrged, zj awi sk
aleniewewnetrzne wyci¥®zenie $Swiadomos$ci

138 AN IX.36.
139 Vism XVIIL15.
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Do stosujacego wehikul wgladu ma si¢ tez odnosi¢ nastepujacy
fragment Yuganaddha Sutty

Jest tak mai ch rozwi nat wyci szeni e, pop
Kiedyr ozwi ja wyciszenie poprzedzone wgl gde
tdciezka, r dogeni jvay peat,nidegnzivaegHli swdgzyo c:
sg porzucone, jeg4hu obsesje sa zniszczon

Susima Sutt#? opisuje z kolei grupe arahantow, ktorzy twierdzg ze nie
posiadajg ani zadnych cudownych mocy, ani nie osiagneli czterech
s amap Mimb ito, utrzymuja ze sg arahantami wyzwolonymi
przezzrozumienielch osiggniecie statusu arahanta potwierdza nastepnie
sam Buddha. Wedlug tradycji Theravady, ta grupa arahantéw osiggneta
wyzwolenie poprzez praktyke suchego wgladu.

Patisambhidamagga nie zawiera koncepcji dwoch réznych wehikutow:
wyciszenia i wgladu. W traktacie tym silnie podkreslana jest konieczno$¢
rownoczesnego rozwoju wgladu i wyciszenia, aby osiagnac ostateczne
wyzwolenie. Dobrym przyktadem takiego nastawienia jest nastgpujacy
fragment:

| tak, wyciszed i wgl wdnaczeni u wyzwol enia posi
funkcj e zéssonbagk )z izacagrlogn ez r 6 Whowazone

Wyréznienie  dwoch  zasadniczo ~ odmiennych — wehikutow,
z ktorych kazdy moze prowadzi¢c do wyzwolenia trzeba wigc uznaé
za innowacj¢ wprowadzong przez Buddhaghose. Koncepcja wehikutu
wgladu wigze si¢ jednak z pewna trudnoscia, ktorej jak si¢ wydaje,
Buddhaghosa nie dostrzegt. Celem wgladu jest widzenie prawdziwej natury
zjawisk, a wedlug wspomnianych juz stéw Buddhy, jedynie skupiony
mnich widzi rzeczy takimi, jakie sa one naprawde. Praktykujacy suchy
wglad wydaje si¢ za$ nie posiadac zadnej sity skupienia, jako Ze nie osiagnat
zadnej jhany. Problem zostal rozwigzany w pozniejszych czasach poprzez
wprowadzenie koncepcji skupienia chwilowego (khanika sana dh i
ktore pojawia si¢ podczas praktyki wgladu. Ma ono dostateczng site,
aby umozliwi¢ ujrzenie prawdziwej natury zjawisk, a jednoczes$nie
osiggnigcie tego stanu wigze si¢ z chwilowym usunigciem przeszkod.

Zdefiniowanie kompleksu  mentalno-materialnego prowadzi
do oczyszczenia pogladu. Chodzi tutaj o usuniecie niewlasciwych

141 AN 4.170.
142 SN 12.70.
143 Ps X1.283.
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pogladow dotyczacych istnienia substancjalnej jazni, stanowigcych
przyczyneg lgnigcia, a co za tym idzie cierpienia. Analiza czynnikow
sktadajacych si¢ na jednostke ludzka, ujawnia jednak, ze zadna trwata jazn
nie istnieje. Tym co istnieje naprawde jest po prostu grupa materialnych
i mentalnych czynnikow, ktore ciagle powstaja i ging.

Kiedy praktykujacy oczyscit si¢ juz z niewlasciwych pogladow
o istnieniu substancjalnej jazni poprzez ujecie jednostki ludzkiej
jako ztozenia czynnikéw materialnych i mentalnych, musi nastgpnie
rozwia¢ watpliwosci dotyczace przyczyn i warunkdéw zaistnienia tego
»zlozenia”. Na poczatku medytujacy uswiadamia sobie, ze n @ mar U p a
nie moze zaistnie¢ bez przyczyny, ani by¢ efektem dziatania jednej
przyczyny. Buddhaghosa podsumowuje to w nastepujacy sposob:

Po pierwsze to co mentalnematerialne nie istniejdez przyczyny,
bowiem gdyby taktegbyfzei e wposkatlapgc prz
Zzr 6zni choywamh ya ] i wdkeanzt dyycmz nmvikeajzsdcyun. c zasi e
Niema t ez zPptowdrday ,ni ei st ni eniiagonadadnego St
tym co mentalnematerialne'+.

Zwraca wigc swoja uwage na przyczyny 1 warunki istnienia
materialnego ciata i u§wiadamia sobie, ze przyczynami jego narodzin sg:
niewiedza, pragnienie, Igniecie i kamma, a pokarm jest z kolei warunkiem
jego funkcjonowania. Nastepnie zwraca uwage na sfer¢ mentalng
i uswiadamia sobie, ze warunkami pojawiania si¢ czynnikéw mentalnych
jest szes¢ narzadow zmystowych i sze$¢ rodzajow przedmiotéw zmystow,
bowiem w oparciu o te warunki pojawia si¢ sze$¢ rodzajow $wiadomosci.

Podobnie jak w przypadku ciata, warunkiem pojawiania si¢ czynnikow
mentalnych jest nagromadzona w przesztosci kamma. W ten sposob
medytujacy dochodzi do zrozumienia, Ze N & ma r jésp &ynikiem
oddziatywania rozmaitych warunkow i przyczyn. Nastepnie uswiadamia

sobie, ze podobne zaleznosci wystepowaly w przesztosci i beda
wystepowaé w przysztosci. W ten sposob rozwiewa swoje watpliwosci
dotyczace natury i pochodzenia czynnikéw sktadajacych si¢ na jednostke

we wszystkich trzech okresach czasu. Dzigki temu dokonuje sig¢
Oczyszczeni e poprzez przezwyci ez
(Kank h avi t ar a ivatenismsobdnebdytitigcy uzyskuje rowniez

p e } ozemienie tegoco znane'® i od tej chwili staje sigtez, ni Zs zym
wkr aczwhpgrcty 'm

14 Vism XIX.3.
145 Vism XIX.21.
146 Vism XIX.27.
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Zanim dokona si¢ kolejne oczyszczenie, medytujacy musi podjaé
praktyke okre$lang mianem pojmowania grupamik al a pas a.mmas an a
Polega ona na grupowaniu wszelkich zjawisk przy uzyciu réznych
kategorii, a nastgpnie przypisywaniu im trzech znamion (lakkhana):
nietrwalo$ci (anicca) przepehienia cierpieniem (dukkhg, i bezjazniowosci
(a n a tPhtidanbhidamagga przedstawia sposdb uprawiania tej praktyki
W nastepujacy sposob:

Jakagkol wi ek materie . . . nkohd&rzywci a. . ..
Swi adomos ¢, czy t o przeszt g, przysz
czyzewnetrzna, grubg czy -debiteinjge dal gk
Swiadomosé jako nietr wnaita.: bdfoi iedjeen jra
pet na cierpienia: ot o j eden rodzaij zZr
pozbawionag jazni: ot“% jeden rodzaj Zr oz

Medytujacy moze stosowaé rozne schematy kategorii w celu
zdefiniowania zjawisk. Najwazniejsza role w Visuddhimagdze odgrywa
schemat pieciu khandh, ale moze by¢ to rownie dobrze schemat dwunastu
baz zmystow (szes¢ wltadz zmystowych i sze$¢ rodzajow przedmiotow
zmystowych), osiemnastu elementow (sze$¢ przedmiotow zmystow, szes¢
wladz zmystowych i sze§¢ odpowiadajacych im rodzajow $wiadomosci).
Medytujacy uswiadamia sobie, ze wszystkie zjawiska sa nietrwate,
bo sg przedmiotem rozpadu, a nic co powstato nie moze istnie¢ wiecznie,
ale ostatecznie musi przesta¢ istnieC. Wszystkie zjawiska s3 tez
przepelione cierpieniem, bowiem jako nietrwate, nie moga dostarczy¢
trwatego zadowolenia, a Ignigcie do nich staje si¢ przyczyna przysziego
cierpienia. Zjawiska sg tez pozbawione jazni, jako ze nie da si¢ posrod nich
wyrdzni¢ jakiego$ trwalego elementu, ktory za taka jazn moglby byc
uwazany. Z pewno$cig nie mozna za§ uzna¢ za ,ja” lub ,moje”,
czego$ co jest nietrwale i w dodatku jest przepetnione cierpieniem.
Celem tej praktyki jest usunigcie wypaczen postrzegania rzeczywistosci.
Te wypaczenia zostaly scharakteryzowane przez Buddh¢ w nastepujacy
sposob:

Mni si sg te cztery wypaczeni e postr z
wypaczenia pogl adu woddiesiemiwdonc 2t e wpt egor wal
pr zy | ewodnesiehiudoc i er pi e miodnigsieniudoanieja,

47 Ps 1.278.
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poci ggwjodniegieniu do odpychaj gcego j est wy p
postrzegania,® umyst u, pogl gdu

Od tego momentu medytujacy rozpoczyna praktyke okreslong mianem
kontemplacji powstawaniaustawaniay d ay abay a n*Ulplags s an a)
ona na $ledzeniu cigglych zmian, ktorym ulega pig¢ khandh, a mianowicie
ich pojawiania si¢ i znikania. Buddhaghosa podsumowuje sposéb
uprawiania tej praktyki w nastgpujacy sposob:

Wi dzi ceche rodzenia sie, narodzin,
materii jakoiwipaws tcaewahrei e'mi apadu, | ej zn
jako ,ustawanie”

Podczas medytacji, dochodzi do u§wiadomienia, ze wraz z zaistnieniem
okreslonych warunkéw, dane khandhy si¢ pojawiaja, a wraz z ich ustaniem,
ging. Wraz z postegpem medytacji tempo, w jakim ten proces zachodzi
wzrasta, bo wzmacnia si¢ sita wgladu praktykujacego.

Wraz z pierwszymi postepami w tej praktyce, medytujacy osigga stopien
zaawansowania okreSlony mianemd e | i k at n etayjupa wigd a@sdsua n(a
Buddhaghosa pisze, Zze na tym etapie medytujacy uswiadamia sobie, Ze:

Powstaje tylkod, cojest poddane ustawanij e $ | i co$S powstani e
u s tha dest to kluczowy moment praktyki, bowiem spotyka go wtedy

szereg nieoczekiwanych doswiadczen okreslonych wspolnym mianem
dziesieciu ni edNalszk domiaht ibusieadja, wiedzd, g d u

zachwyt, spokdj, rado§¢, sita postanowienia, wysitek, uwaznosc,
rownowaga 1 przywigzanie '2. Niebezpieczenstwo polega na tym,

ze praktykujacy moze w tym momencie uznac, ze osiagnat juz ostateczny

cel praktyki, czyli Nibbang. W efekcie pojawia si¢ przywigzanie do tych
zjawisk 1 praktyka moze =zosta¢ zahamowana. Wlasciwa droga
postepowania wobec dziesieciu niedoskonatosci wgladu jest uczynienie ich
samych przedmiotami wgladu. Oto jak przedstawia wlasciwy sposob
praktyki Buddhaghosa:

Al e kiedy upm jnawija,s ibg eighy, czuj

ny med
i badaze zrozumienienwnast epuj gcy sposdb: . Ta

il u

148 AN 4.49.

149 Vism XX.93.

150 Vism XX. 95.
BT Vism XX.104.
152 Vism XX.105.

75



Ale j est nietrwat a, uwar unkowana wol i cjo
przedmi otem zniszczeni a, przedmi otem gi

Koncepcja dziesigciu niedoskonatoéci wgladu nie wystgpuje w ogole
w suttach. Patisambhidamagga zawiera wykaz dziesigciu niedoskonatosci
wgladu identyczny z tym, ktory wystepuje w Visuddhimagdze ',

Dzigki takiej praktyce przywigzanie ustaje i niedoskonatosci wgladu
zostaja przezwycigzone. W ten sposob praktykujacy uswiadamia sobie,
ze dziesig¢ niedoskonatosci wgladu nie jest Sciezka do wyzwolenia i w ten
sposOb realizue OC zy sz czeni eiwiozpjrez etze gvd ,eadaz €j est
aco ni g maigeg anieagdgsagnavisuddhi).

Po przezwycigzeniu niedoskonatosci wgladu i odréznieniu wiasciwej
sciezki od $ciezki niewlasciwej, medytujacy osigga na tym etapie praktyki
caly szereg kluczowych wgladéw w nature zjawisk. Od tego etapu praktyki,
medytujacy zwraca swoja uwage na zmiany, jakim ulegaja sankhary.
Kazdy z tych wgladow jest okreslony w Visuddhimagdze mianem wiedzy.
Dzigki praktyce pojmowania grupami, medytujacy uzyskat juz na tym
etapiewi e d z e z (scaznumaireesE)ii aa

Kolejnym etapem wgladu jest zdobycie wiedzy kontemplacji
powstawaniai ustawania § d ay a b ay a-i aap Aby § adyskac,
medytujacy musi wznowi¢ przerwang wczesniej z powodu wystapienia
niedoskonatosci  wgladu kontemplacje powstawania i ustawania.
Po usunieciu tych niedoskonatosci, sita wgladu znacznie wzrasta i trzy
znamiona zjawisk staja si¢ jeszcze bardziej wyrazne dla medytujacego.
Najpierw narzuca si¢ mu znamig nietrwalosci, poniewaz widzi state ginigcie
i pojawianie si¢ sankhar z wielka szybko$cig. Wraz ze znamieniem
nietrwatos$ci wyrazne staje si¢ znamig¢ cierpienia, bo zaczyna pojawiac si¢
w medytujacym uswiadomienie, ze w tym co nietrwate nie odnajdzie
punktu oparcia, ani trwatej satysfakcji. Poniewaz tego, co nietrwate
i przepetnione cierpieniem nie mozna uznaé za ,,ja”, jasne staje si¢ znami¢
bezjazniowosci. Dzigki wyraznemu widzeniu trzech znamion, medytujacy
coraz silniej uswiadamia sobie, ze tak zwana jednostka jest po prostu
kompleksem powstajacych i gingcych sankhar i nie ma w niej zadnego
niezmiennego i statego elementu.

Wraz z postepem wgladu, medytujacy zaczyna dostrzegac trzy odrebne
fazy stawania si¢ kazdej z sankhar: faz¢ pojawiania sic (U p p 8 d a
faze obecnosci (t h)Titfaze rozpadu (bhanga). Jego uwaga przestaje
z czasem kierowaé si¢ ku pierwszym dwom fazom, ale skupia sie¢

153 Vism XX.126.
154 pg XI. 289-287.
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calkowicie na ostatniej fazie. W zwigzku z tym znami¢ nietrwatosci staje
sie dla niego szczegdlnie wyrazne. W ten sposob osigga wi e d z e
kont empl achhiang & ow kdfsmsdarn a (

Kolejnym wgladem, jest uzyskaniewiedzyop r zer azaj gcym j awi er
(b hay ahtaifiaaa) sankhar ', Jawig si¢ one medytujgcemu jako
przerazajace, poniewaz uswiadamia sobie, ze tak jak obecne w danym
momencie sankhary ulegaja rozpadowi, tak réwniez przeszie sankhary
rozpadaja si¢, a przyszte takiemu rozpadowi ulegng, a wigc nie mozna
na nich si¢ oprze¢. Buddhaghosa przyrownuje je do Iwow, tygrysow,
lampartow, a wigc zwierzat powszechnie budzacych groze.

Kolejny wglad okreslony jest w Visuddhimagdze mianem wiedzy
kontempl acij i naidg neazvpai ndudEpss rdsatikadan  (
w naturalny sposob z poprzedniego wgladu. Kiedy medytujacy uswiadomit
juz sobie przerazajacy charakter sankhar, rozumie tez, ze z ich pojawianiem
si¢ zwigzane jest tylko niebezpieczenstwo, bowiem nieodtacznie zwigzane
ono jest z cierpieniem. Kolejny etap wgladu to pojawienie si¢ wiedzy
kontempl acji nbddbdn amin®i)ets Bavgladjest
konsekwencja dwoch poprzednich, bowiem wraz z u§wiadomieniem sobie
przerazajacego i niebezpiecznego charakteru sankhar, ustaje skierowana
w stosunku do nich namietno$¢. Buddhaghosa postuguje si¢ nastgpujacym
poréwnaniem w celu oddania stanu medytujacego:

Tak j ak | ew, Kr 61 bewizitiot ejzn&j dhtjce
alewr ozl engt yzyh tysiagce mil Hi mal aj ach, t
niczymlewnieznaj duj wt raeolcriodzaj ach szczes$li
s i, agetylkowtrzech kontemplacjach.

Wraz ustaniem namietnosci, pojawia si¢ w medytujacym pragnienie
uwolnienia si¢ od sankhar, a wigc wiedza pragnienia wyzwolenia
(muficit uRkaamy'@t Bedaca kolejnym etapem  wgladu.
Aby to wyzwolenie osiggnaé, medytujacy musi poglebi¢ w jeszcze
wickszym stopniu swoja praktyke wgladu. Powinien kontynuowac
kontemplacj¢ sankhar i analizowac je w kategoriach nietrwatosci, cierpienia
i bezjazniowosci, ujmujac sankhary w jak najwigkszej mozliwie ilosci
aspektow. W efekcie tego poglebienia praktyki pojawia sie wiedza

155 Vism XXI.10-28.
156 Vism XX1.29-34.
157 Vism XX1.35-42.
158 Vism XX1.43-44.
159 Vism XX1.43.

160 Vism XX1.45-46.
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kontemplacji refleksji(patisank h a n k h a n-fi pag ¥'s Koiejaym
aspektem sankhar, na jaki powinien zwrdci¢ uwage medytujacy jest ich

pustka. Chodzi o to, ze wszelkie zjawiska bgdace przedmiotem wgladu sa

puste, jesli chodzi o ,ja”, lub cokolwiek do niego si¢ odnoszacego.

Dzigki u§wiadomieniu sobie tego aspektu, medytujagcy porzuca zaréwno
przerazenie jak i przywigzanie w stosunku do sankhar, a w zamian
wyksztalca w stosunku do nich poczucie réwnowagi. Z tego powodu

ten wglad okreslony jest mianem wi ed zy r o walohwarga c h
(salk h ar u pfieak) Kh Buddhaghosa w nastepujacy sposdb opisuje

stan umystu medytujacego na tym etapie praktyki:

Kiedyr ozr 6 sknhidtr ysapopr zez przypisywanie i
iuj rzat wtcehn psupsaskéeb, por zuc azachveyt, 6 wno pr z
st ajwestossiikidon i ¢ h  oibeutfalpytaniie uznajeictza, j a”
aniza, moj e", jest jzaki 6cddd wjiegg Rz &knary ro

Na tym etapie, w zalezno$ci od uzdolnien medytujacego, kontemplacja
jednego z trzech znamion cechujgcych sankhary zaczyna odgrywac
dominujaca role. Medytujacy obdarzony silng wiarg zwraca uwage
na znami¢ nietrwatosci, medytujacy o silnym skupieniu kontempluje
znami¢ cierpienia, a kto§ o silnym zrozumieniu kontempluje gtownie
znami¢ bezjazniowosci. Trzem sposobom kontemplowania sankhar,
odpowiadaja trzy wyzwolenia (Vimokkhd: wyzwolenie pozbawione znaku
(animitta vimokkha)puste wyzwolenie (s U i i at a ,v usuwajgkek h a )
pragnienie wyzwolenie (appanihita vimokkha Oto jak zwigzek pomigdzy
uzdolnieniami medytujacego, kontemplowanym znamieniem sankhar
i rodzajem wyzwolenia ujmuje Patisambhidamagga

Kt oé$ obdar zonymuwifssk k ar ywi ay ako ni etrw

uzyskuje wyzwol eni eowkelkin skapieniwuimue z nak u. K
[sank h ar y] j ako pied nyes kuij €r pusewnwaj gc e pr e
wyzwol emiwe el Ki m§ zrozumieniu ujmuje je |

i uzyskuje pusteyzwolenig®,

Po osiggnigciu wiedzy rownowagi o sankharach, pojawia si¢
uswiadomienie, ze oto ma si¢ wytoni¢ Sciezka do wyzwolenia. Nastepuje
jeden moment umystu, w ktorym zachodzi wglad w nature zjawisk, a potem

161 Vism XX1.47-52.
162 Vism XX1.61-66.
163 Vism XXI1.61.
164 pg 11.58.
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umyst popada w kontinuum zyciowe. Kolejne dwa momenty to wibracja
kontinuum zyciowego (bhawanga calang i jego zatrzymanie (bhawanga
upaccheda Nastepny moment $wiadomosci to odnoszenie si¢ (& v aj j an a)
umystu do sankhar, ujmujace je w ktorym$ z ich trzech aspektow.
Potem nastepuja dwie lub trzy pulsacje aktywnego umyshu
kontemplujacego sankhary w jednym z ich aspektow. Pierwszy moment jest
okreslony mianem przygotowania (parikammag, drugi mianem dostgpu
(u p a c,a trzec)) mianem zgodnosci (anuloma. U szczegdlnie zdolnych
medytujacych nie wystepuje moment przygotowania. Tak zachodzi ostatni
ze S$wiatowych wgladéw majacych za swoj przedmiot sankhary.
Jest on okreSlony mianem wi edzy Z caoutbmai $a), i (
bowiem wiedza, jaka on przynosi jest w zgodnosci z dotychczasowym
postepem wgladu ', Wraz z osiggnieciem wiedzy zgodno$ci zachodzi
szoste z oczyszczen, czyli Oczyszczenie ignwopj e zZDr wige d z ¢
(pati p a dhaddissanavisuddhi)

Jak widzimy, schemat dziesieciu wgladow, z ktorych kazdy okreslany
jest mianem wiedzy zajmuje bardzo wazne miejsce w Visuddhimagdze.
Schemat ten nie wystepuje jednak w ogole w suttach. Po raz pierwszy
pojawil sie¢ on w Patisambhidamagdze, ale wystepuje on w tym traktacie
w innej formie. Patisambhidamagga wyr6znia pigé etapow wgladu: wi e d z e
Zzrozumienia 16, wi e d z eacji kpowstavanied | ustawania '¢7,
wi edvgé Y u wierdizeehezpi Cdweddzei ¢ 6wnowagi
osak har&ch

Ostatnie oczyszczenie, czyli Oc zy sz czeni e ipwipzrjzee z wi e
(A Badassanavisuddhi) to oczyszczenie zachodzgce poprzez osiagnigcie
ponadswiatowych Sciezek (lokuttara magga Bezposrednio po momencie
umystu okre§lanym jako zgodnos$¢, ktory miat za swdj przedmiot sankhary
dochodzi do kluczowego, przelomowego momentu. Poniewaz natura
zjawisk zostala w pelni ujrzana, nastepuje rozczarowanie nimi
i zniechecenie do nich. Umyst odwraca si¢ od tego, co uwarunkowane
i przez jeden moment czyni swoim przedmiotem to, co nieuwarunkowane,
czyli Nibbang. Ten moment ma kluczowe znaczenie i jest okreSlany
w Visuddhmiaddze jako wiedzao zmiane rodowodu(g ot r-& Bah O
Chodzi o to, Ze od tego momentu praktykujacy przestaje naleze¢ do grupy
zwyktych, $wiatowych osob, ale staje si¢ jedng ze szlachetnych osob,

165 Vism XXI1.130.
166 Ps 1.277.
167 Ps 1.283.
168 Ps 1.295.
169 Ps 1.299.
170 Ps 1.306.
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dotacza do ich rodowodu. Wiedza o zmianie rodowodu, cho¢ ma Nibbang
za obiekt nie jest w stanie zniszczy¢ zadnych wiezow. Buddhagosa opisuje
te kwesti¢ w nastgpujacy sposob:

Tak j ak cztowi ek ,meme e wintbziee ¢c hkmire z
takt ewtedzaoz mi ani e rodowodu maeneewmdzeec Ni
zni szczW.¢ skal an

Zadanie  zniszczenia  skalan  spelniaja momenty  umystu
ponadswiatowych $ciezek (lokuttaramagg® Umyst $ciezki (maggacitta
pojawia si¢ bezposrednio po wiedzy o zmianie rodowodu i takze bierze
za swoj obiekt Nibbang. Jest on jednak w stanie przeniknaé cztery
szlachetne prawdy i dzigki temu zniszczy¢ wiezy (Saryojanad bedace
czynnikami petajacymi jednostke do kota wcielen. Koncepcja wiezow
bardzo czgsto pojawia si¢ w suttach kanonu palijskiego. Buddha wyrozniat
pig¢ nizszych 1 pig¢ wyzszych wigzow. Oto jeden z fragmentow,
w ktorym je charakteryzuje:

Jakie jest piec¢ nojzeszryic,h nii eemedwa?o SPéo,g | le

do zasadi pr aktyk, pragnienie zmystowe, ni e
wi ezMjwaki e |jest pie¢ wyzszych wiezoéow? P
tegq copozbawioe f or my , zarozinmieawi eflega. nOepolkd

wyzszych%, wi ezdw

Na poczatku usuwane sg trzy pierwsze wiezy — doktryny o jazni,
watpliwosci 1 Ignigcie do zasad i praktyk. Pierwsza $ciezka jest okreslana
jako $ciezka wkroczenia w nurt (S 0 t & pggd) boiwmnwgniku usunigcia
pierwszych trzech wigzow, praktykujacy staje sic Wk r a ¢ z avjngtc y m
(s ot & piacrekn go) juz maksymalnie siedem odrodzen, uzyskat wiec
gwarancje pelnego wyzwolenia. Po umysle $ciezki pojawia si¢ umyst
owocu (phalacittg), w tym przypadku jest to owoc wkroczenia w nurt
(sot apaja ilepnys $ciazki ma za zadanie zniszczenie wigzow,
to umyst owocu jedynie rozkoszuje si¢ spokojem, jaki wynika z usunigcia
wiezow. Umyst owocu rowniez bierze Nibbang za swoj przedmiot.
Zarowno umyst $ciezki, jak 1 umyst owocu trwaja bardzo krotko.
Umyst $ciezki trwa tylko jeden moment, umyst owocu to dwa albo trzy
momenty (w zalezno$ci od uzdolnien medytujacego — im sg one wigksze,
tym krocej trwa umyst owocu). Po dwoch lub trzech momentach umyshu

7 Vism XX.10.
172 AN 10.13.
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owocu, umyst zapada si¢ w kontinuum zyciowe. Potem znow nastgpuje
zaklocenie kontinuum zyciowego i nastgpuje siedem pulsacji umysthu,
podczas ktérych nastepuje refleksja nad wiasnie osiagnigta Sciezka.
Umyst ponownie zapada si¢ w kontinuum zyciowe, po czym nastepuje
siedem momentéw refleksji nad osiggnigtym owocem. Potem nastgpuje
refleksja nad porzuconymi juz skalaniami, refleksja nad skalaniami
pozostatymi do usunigcia, i w koncu refleksja nad Nibbana, ktora opisuje
Buddhaghosa w nastepujacy sposob:

Inakoni ec poddaje reflekbgn spesmbert
, Otddhhamma, ktoérg przeniPkngtem, jako prz

Osiagnigcie umyshu $ciezki 1 umyshu owocu wkraczajagcego w nurt
to jednak dopiero poczatek drogi do pelnego wyzwolenia. Jesli medytujacy
bedzie kontynuowat praktyke wgladu wedtug takiego samego schematu jak
do tej pory, nastepnym razem w analogiczny sposob osigga umyst Sciezki
iowocup Owr ac aj dscaekgaod angadgmic nieep o wr acaj gcego
(a n a g)a dstitecznie arahanta, wraz z usunigciem wszystkich wiezow.
Praktykujagcy w chwili osiagniecia $ciezki wkraczajagcego w nurt jest
okreslany jako stojacy na $ciezce wkroczenia w nurt i staje si¢ w ten sposob
pierwsza szlachetng osobg. Od chwili osiggnigcia owocu wkroczenia w nurt
az do osiggniecia Sciezki raz powracajgcego jest wkraczajacym w nurt,
czyli drugg szlachetng osoba. Analogiczna sytuacja zachodzi w odniesieniu
do pozostatych $ciezek i owocow. W sumie istnieje wigc osiem typow
szlachetnych osob, ktore sktadaja sie na szlachetng Sanghe, trzeci sposrod
klejnotow, w ktorych buddysci przyjmuja schronienie. Doktadna
charakterystyka poszczegolnych szlachetnych osob i wiezow, jakie usuwaja
przedstawiona zostata juz w suttach. Oto odpowiedni fragment:

W tej spotecznosSci mniscah 6 wr ashga n ma mb |
kt 6rsypdhami eni a sa zniszczone, ktédrzy pr
bydozr obi eni a, ztozyli brzemi e, osiggne
zniszczyli wigg yc st laowaind iae swyzwol eni p |
wi edze.

W tejsppbecznosci mni chéw z3gatnknoiwsiit,y mkt 6
skohczeniem pieciu ni zszych wiezédw, m
siedzibach], tam by¢ catkowicie niespe

dos wi at a.
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W tej spoltecznosci mnizbawkow tmpm si,
skonczeniem [ pi erinossztyacbhi]e ntirezne cpho zwg deaznéi wa ,
iztudzenia sg powracajagcymi dotego, ktdérzy

Swiata, poltozag kres cierpieniu

W tej spoltecznosci mnizbawkovw tmpm si,
skonczeniem [pierwszych] twszt ercuhmi veing z 6 w,
statymi, nigdy wiecej ni e majagcymi osi a

ku sameprzebudzenid“.

Jak juz zostalo to opisane powyzej, wkraczajacy w nurt usuwa poglady
0 jazni, niepewnos¢, Ignigcie do zasad i praktyk, aw i @zy pierwsze nizsze
wiezy. Powracajacy raz dodatkowo ostabia pozadanie, awersj¢ i ztudzenie.
Nie-powracajacy niszczy catkowicie pie¢ nizszych wigzoéw, a arahant
niszczy wszystkie dziesie¢ wiezow.

Co ciekawe, podczas pojedynczej sesji medytacyjnej mozliwe jest
osiagnigcie wszystkich stadiow wyzwolenia, poczawszy od wkraczajacego
w strumien, az po arahanta. Po osiggnieciu $wiadomosci $ciezki i owocu
danego stadium, medytujacy musi po prostu powroci¢ do kontemplacji
khandh, rozpoczynajac od pojmowania grupami, a nastgpnie powtorzyc
caly proces wgladu, aby w koncu osiaggnac umyst Sciezki i owocu kolejnego
stadium wyzwolenia.

Jednak tym, co jest szczegolnie istotne, jest fakt, ze ponad$wiatowe
sciezki 1 owoce to stany $wiadomosci jhanicznej. Sa one stanami jhany,
poniewaz zawieraja wszystkie czynniki jhany, ale wyniesione z poziomu
swiatowego (lokiya) do ponad$wiatowego (lokuttara). Posiadajg tez typowa
dla $wiatowych jhan sit¢ pochtoniecia, z jaka moga skupi¢ si¢ na swoim
przedmiocie. W Visuddhimagdze koncepcja ponad$wiatowej jhany
(lokuttara jha n ajgst rozwijana w niezwykle szczegdtowy sposob.
Poniewaz kazdy stan umyshu $ciezki i owocu moze zachodzi¢ na poziomie
kazdej z pigciu jhan (wedlug pieciorakiego schematu jhan), w sumie
Buddhaghosa wyrdéznia czterdzieSci typow ponadswiatowej jhany.
Nie ma zadnych $ciezek i owocOw powigzanych z czterema osiggnigciami
(s a ma p @ potiadaja one czynniki czwartej jhany.

Dalsze ro6znice miedzy ponad$wiatowa jhang a $wiatowa jhana
s3 nastepujace: §wiatowa jhana ma prowadzi¢ do gromadzenia korzystnej
kammy, co prowadzi do odrodzenia w ktorej§ ze sfer niebianskich,
podczas gdy ponadswiatowa jhana niczego nie gromadzi, przeciwnie,
niszczy juz istniejacy bagaz kammy. Znaczaca roznica dotyczy przedmiotu
jhany: w przypadku jhany §wiatowej sa to przedmioty nalezace do $wiata,
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na ktory sklada si¢ pie¢ khandh, a w przypadku ponadswiatowej
przedmiotem jest przekraczajaca $wiat Nibbana. W jhanie $wiatowej
dominuje czynnik wyciszenia, a w jhanie ponad$wiatowe] wyciszenie
i wglad s3 ze soba zharmonizowane. Najwazniejsza rdznicg jest za$ to,
ze cztery $wiatowe jhany tylko przejsciowo, na czas réwny okresowi
pochtonigcia blokuja wigzy, a jhana ponadswiatowa je catkowicie niszczy.

Powiedzielismy juz, ze jhana ponad§wiatowa ma zawsze czynniki
odpowiadajace jednej z pigciu jhan swiatowych. Co jednak decyduje o tym,
ktoérej jhany beda to czynniki? w tradycji Theravady pojawily si¢ trzy
stanowiska na ten temat. Nawigzuja one do omowionego juz wczesniej
rozroznienia pomigdzy jhang, ktora jest podstawg wgladu, a jhana, ktora jest
przedmiotem wgladu. Pierwsza teoria glosi, ze czynniki obecne w jhanie
ponad$wiatowej odpowiadajg tej jhanie, ktora jest podstawa wgladu,
druga teoria, ze tej ktora jest przedmiotem wgladu, trzecia, ze praktykujacy
moze wybrac jedng z dwoch. Sam Buddhaghosa w Visuddhimagdze nie jest
Ww stanie rozstrzygnaé tego sporu, przytacza tylko rézne stanowiska
starszych mnichéw na ten temat. Wracajac do kwestii poziomu
ponadswiatowej jhany, to trzeba jeszcze powiedzie¢, ze praktykujacy,
ktérego pojazdem jest suchy wglad, osigga jhane ponadswiatowa
odpowiadajaca poziomowi pierwszej $wiatowej jhany.

Osiagniecie kolejnych ponadswiatowych $ciezek i owocow stanowi juz
ostatnie z siedmiu oczyszczen. Wraz z osiggnigciem stanu arhanta
zrealizowany zostaje ostateczny cel §wigtego zycia. Catkowite zniszczenie
wiezoOw 1 wyzwolenie od przysztych narodzin stanowi oczywiscie
najwyzsza mozliwa korzys¢, jaka wyptywa z rozwoju zrozumienia.
Nie jest ono jednak jedyng korzysciag ptynaca z rozwoju zrozumienia,
gdyz Buddhaghosa opisuje na koncu swojego traktatu dwa szczegdlne
osiagnigcia medytacyjne, ktore dostepne s tyko dla szlachetnych osob.

Stany umystu $ciezki i owocu to nie jedyne rodzaje ponad$wiatowej
jhany. O ile te stany trwaja bardzo krotko, to istnieje inny stan umyshu
okreslony w Visuddhimagdze jako ponad$wiatowa jhana, ktory moze trwaé
znacznie dtuzej. Ten stan to osiggniecie owocu (phalas a ma p Jst ohoi
dostepne tylko dla szlachetnych osob i wystepuja cztery rodzaje tego
osiggnigcia odpowiadajace czterem stadiom §wigtosci, poczawszy
od wkraczajacego w nurt, az do arahanta. Buddhaghosa zdecydowanie
przeciwstawia si¢  wystgpujacemu w jego czasach pogladowi,
ze to osiagnigcie dostepne jest tylko dla nie-powracajacych i arahantow.
Mieliby oni jako jedyni dysponowaé wystarczajaca sita skupienia
do osiagnigcia tego stanu, co jest zdaniem Buddhaghosy nieprawda,
bowiem nie istnieje bezposredni zwigzek miedzy stopniem rozwinigcia sity
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skupienia, a osiggnietym stadium wyzwolenia . Osiagnigcie owocu jest
podobne do umystu owocu — rowniez ono ma za przedmiot Nibbang i nie
petni funkcji niszczenia zadnych wigzéw, a jedynie rozkoszuje si¢
spokojem Nibbany.

Osiagnigcie owocu moze w przeciwienstwie do umystu owocu trwac
przez tak dhugi czas, jaki okresli weze$niej medytujacy. Aby osiggnaC ten
stan, medytujacy, ktory jest co najmniej wkraczajgcym w nurt,
musi wezesniej podja¢ postanowienie ze osiagnie ten stan i okresli¢ czas
jego trwania. Potem musi rozpoczaé praktyke wgladu wedhug takiego
samego schematu, jaki juz opisano powyzej. Stadia wgladu powtarzajg sig,
ale po momencie zmiany rodowodu nie pojawia si¢ umyst Sciezki,
ale od razu nastgpuje moment osiggni¢cia owocu. Dzieje si¢ tak, bo osoba
medytujaca podjeta juz wczesniej postanowienie, ze osiggnie phala
S a ma paait Kolgjne stadium wyzwolenia. Kazda ze szlachetnych osob
osigga takie phalas a ma paki¢ ddpowiada stanowi jej wyzwolenia.
I tak na przyktad dla wkraczajagcego w nurt istnieje osiagniecie owocu
wkroczenia w nurt, ktore odpowiada pod wzgledem czynnikow, stanowi
umystu owocu, jaki wystapit u tej osoby wczesnie;.

Cho¢ w suttach nie pojawia si¢ okreslenie phalas a ma ptazpotinie
z tradycja Theravady do tego wtasnie stanu odnosi si¢ nastepujacy opis:

Siostro, skupienie ktomai wymuszone , ani sttt s
anizuwarunkowani ami wol icjonal nymi zabl ok
-statosé¢ jako rezultat wyzwoljgkoei a, zado\y
rezultat zadowolenia brak niepokoju: Te k upi eni e j est we d

Bt ogost awi onedg® owocem gnozy

Istnieje jeszcze jedno osiagniecie medytacyjne dostepne tylko
dla szlachetnych osob. Jest nim osiagnigcie ustania (nirodhas amapat t i )
znane rowniez  jako  ustanie  postrzegania 1 odczuwania
(s a A A a ad@rddhay. iWedtug Visuddhimaggi w tym stanie ustaja
jednak nie tylko odczuwanie i postrzeganie, ale cata aktywno$¢ mentalna.
Buddhaghosa definiuje ten stan w nastepujacy sposob:

Osiggniecie wustania tioj emgioe ceyNtng xadwa r
z powodu ichstopniowego ustanid’’

175 Vism XIIL7.
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Nie ma stanu trudniejszego do osiggnigcia niz ten, jako ze nie moga go
osiggna¢ zadne istoty $wiatowe, wkraczajagcy w strumien i raz powracajacy.
Stan ten doste¢pny jest tylko nie-powracajgcym i arahantom, ktorzy osiagneli
zarowno cztery jhany jak i cztery osiggniecia (S @ ma p &by dsidgnac ten
stan medytujacy musi doprowadzi¢ do ustania §wiadomos$¢ przynalezgca
do sfery ani postrzegania ani nie postrzegania. Tylko kto§ z pelnym
rozwojem wyciszenia ma dostep do ostatniego S a ma paatylkb ktos
z pelnym rozwojem wgladu jest w stanie przezwyci¢zy¢ przywigzanie
do tego stanu. Pelny rozwoj wgladu i wyciszenia jest wigc warunkiem
koniecznym osiggnigcia ustania. W celu osiagni¢cia tego stanu, medytujacy
musi osiggac kolejne jhany, a po opuszczeniu ich, poddac¢ kontemplacji ich
czynniki, w celu ujgcia ich jako nietrwatych, przepelnionych cierpieniem
i pozbawionych jazni. Po opuszczeniu sfery nicosci, medytujacy musi
podjac cztery postanowienia. Po pierwsze musi postanowic¢, ze jakiekolwiek
przybory, ktore w danej chwili s3 w jego posiadaniu, a jednoczesnie sa
cudza wlasnoécig nie zostang w zaden sposob uszkodzone w czasie trwania
osiggnigcia ustania. Po drugie musi postanowic, ze jesli bedzie on potrzebny
spotecznos$ci mnichow, wyloni si¢ z osiggniecia ustania zanim przyjdzie
po niego inny mnich. Po trzecie, postanawia, ze je§li Buddha bedzie go
pragnat widzie¢, rowniez wyloni si¢ z osiagni¢cia ustania przed przybyciem
postanca. Po czwarte postanawia, ze jego okres zycia potrwa, co najmniej
siedem dni od momentu osiagnigcia ustania.

Po tych przygotowaniach, medytujacy osigga sfere ani postrzegania,
ani nie postrzegania. Po jednym lub dwoch momentach umyshu, przestaje
on funkcjonowaé, ulega catkowitemu ustaniu. Osiggnigcie ustania potrwa
tyle czasu ile zostalo to wczesniej zaplanowane przez medytujacego.
Po wytonieniu si¢ ze stanu ustania, nastgpuje cata seria momentow umystu
owocu. Osiagniecie ustania jest stanem, w ktorym nie wystepuje
najdrobniejsza nawet forma jakiejkolwiek aktywnos$ci. Istnieje S$cisle
okreslony porzadek ustawania kolejnych form aktywnosci, ktory zostat
okre$lony juz w C llavedallaSutcie'”. Jako pierwsza ustaje aktywno$¢
werbalna, a jej ustanie zachodzi przy przejsciu z pierwszej do drugiej jhany.
Chodzi tu o ustanie mysli poczatkowej 1 mysli podtrzymanej, ktore
w suttach okreslane sg wtasnie mianem aktywnosci werbalnej. Aktywnosc¢
cielesna ustaje w stanie czwartej jhany, bowiem wtedy ustaja wdechy
i wydechy. Wraz z osiggnieciem nirodhas a ma pssje dstatnia z form
aktywnosci — aktywno$¢ mentalna, ktéra juz na poziomie sfery
ani postrzegania, ani nie postrzegania byta niezwykle subtelna. Medytujacy
staje si¢ na tym etapie podobny do martwego ciata. Tym, co go od niego
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odroznia, jest wedlug stow gospodarza Citty zawartych w Dutiyakamabhii
Sutcie ' to, ze cialo wcigz jest ciepte i wladze zmystowe zachowuja
zdolno$¢ do funkcjonowania, cho¢ sg przejSciowo nieaktywne. Nirodha
S a ma p adndwii  najwyzsze mozliwe osiggniecie medytacyjne,
a Buddhaghosa nie zawahal si¢ nawet okresli¢ go mianem formy
Nibbany '®, bowiem przypomina ono ostateczng forme¢ Nibbany
nastepujacg po $mierci arahanta, a mianowicie Nibbang bez pozostatosci

lgnigcia.

v 1 4
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Z AKONCZENIE

Opis osiagnigcia nirodha s a ma pkantzy iczes¢ Visuddhimaggi
poswigcong rozwojowi zrozumienia, a wi¢c jednoczesnie caly traktat.
Jest Visuddhimagga bez watpienia dzielem imponujacym ze wzgledu
na swojg objetosc, spojnosé, bogactwo tresci. Tym bardziej zadziwiajace
jest to, ze jest ona dzietem jednego czlowieka. Buddhaghosa postawit sobie
za zadanie dokonanie syntezy doktryny medytacji zawartej w suttach,
traktatach ~ Abhidhammy 1 komentarzach, oraz przedstawienie
W wyczerpujacy sposob teorii medytacji gtoszonej przez samego Buddhe.
Czy to zamierzenie powiodlo si¢? Zgodnos¢ Visuddhimaggi z pismami
Abhidhammy jak i komentarzami nie ulega watpliwosci. Jak jednak
wyglada kwestia zgodnos$ci z suttami? Juz do$¢ dawno zapanowata wsrod
uczonych zgoda, Ze tres¢ traktatow Abhidhammy nie odpowiada tresci
nauczania historycznego Buddhy, ale stanowi pézniejszy etap rozwoju
buddyjskiej mysli teoretycznej. Kwestiami praktyki medytacyjnej
nie zajmowano si¢ jednak przez diugi czas, zakladajac, ze dzigki
przekazowi tradycji udato si¢ im zachowac pierwotna postac. W ostatnich
latach pojawily si¢ jednak liczne kontrowersje dotyczace praktyki
medytacyjnej w  buddyzmie. Opracowania naukowcow takich
jak Bronkhorst, Crangle czy Schmithausen ukazuja zupetlie odmienny
obraz medytacji w pierwotnym buddyzmie, niz ten, jaki znamy
z Visuddhimaggi. Co wazniejsze, sprzeciw wobec Visuddhimaggi zaczyna
narasta¢ w szeregach samej Theravady. Niektorzy jej wspotczesni
przedstawiciele tacy jak Bhikkhu Sujato, Thanissaro Bhikkhu, Brahmali
Bhikkhu, czy Bhikkhu Sona krytycznie odnosza si¢ do teorii medytacji
przedstawionej w Visuddhimagdze i wskazuja na jej niezgodno$¢ z suttami.
Silnie zaznacza si¢ we wspotczesnym buddyzmie Theravady tendencja
do powrotu do sutt, w celu ich ponownej interpretacji, a jednocze$nie
ignorowania  komentarzy, a nawet traktatow  Abhidhammy.
Jak juz widzieliSmy, liczne kluczowe elementy teorii medytacji zawartej
w Visuddhimagdze majg bardzo kruche podstawy jesli chodzi o kanon
palijski, lub nie posiadaja ich wcale. Chodzi tutaj m. in. o teori¢ kasin,
sposOb ujecia praktyki uwaznos$ci oddychania, koncepcje znakow,
koncepcje skupienia dostepu, teori¢ procesu umystowego zachodzacego
przy osiaganiu jhany, koncepcje dwoch wehikutow, teorig suchego wgladu,
koncepcje lokuttatra jhany, oraz specyficzne ujecie postepu wgladu.
Szczegdlne kontrowersje budzi miejsce, jakie zajmowata jhana w nauce
Buddhy i to, czy pojmowat ja on w ten sam sposob jak Buddhaghosa.
Aby jednak odpowiedzie¢ na te pytania konieczne bgdzie przeprowadzenie
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doktadnej analizy samych sutt. Dopiero potem mozna bgdzie porownac
obraz medytacji obecny w suttach z tym, jaki zawarty jest
w Visuddhimagdze. Dzigki takiemu poréwnaniu stang si¢ widoczne
ewentualne réznice pomigdzy oboma ujeciami i mozliwe stanie si¢ by¢
moze zrozumienie przyczyn procesu, ktory doprowadzit do pojawienia si¢
tych roznic. Jest to jednak zagadnienie, ktore musi zosta¢ podjete w innym
opracowaniu.
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O AUTORZE

Grzegorz Polak jest buddologiem pracujacym na Wydziale Filozofii
i Socjologii Uniwersytetu Marii Curie-Sktodowskiej w Lublinie. W swoich
badaniach zajmuje si¢ przede wszystkim probami rekonstrukcji
soteriologicznej i medytacyjnej doktryny pierwotnego buddyzmu oraz
jej pozniejszej ewolucji w ramach buddyzmu Theravady az po czasy
wspolczesne.

Innym przedmiotem jego zainteresowania jest uzgadnianie réznych
aspektow buddyzmu z wynikami dynamicznie rozwijajacych sig¢
wspotczesnych  nauk  szczegdtowych:  kognitywistyki, neuronauk
czy ewolucjonistyki. Motywacj¢ do pracy badawczej czerpie z osobistego
zaangazowania w buddyzm.

Autor ksigzki Reexamining Jhana: Towar@sCritical Reconstruction
of Early Buddhist Soteriology
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FuNnDACJA THERAVADA

Theravada (wymowa — mniej wigcej — ,.t(h)era-wA-da”), ,,Doktryna Starszych”,
jest szkotg buddyzmu, ktéra czerpie swoje duchowe inspiracje z Tipitaki (kanonu
palijskiego), ktéra zawiera, powszechnym zdaniem ucznidéw, najwczesniejsze
zapiski nauczania Buddhy. Przez wiele stuleci Theravada byla dominujaca religia
kontynentalnej czgéci Azji Potudniowo-wschodniej (Tajlandia, Birma, Kambodza,
Laos) i Sri Lanki. Dzi$ liczba wyznawcow Theravady na $wiecie przekracza 100
milionéw. Przez ostatnie kilka dekad Theravada zacze¢la zakorzenia sie
na Zachodzie.

Buddyzm Theravada od wielu lat ma w Polsce wielu sympatykow,
0s0b zainteresowanych i praktykujacych. Dotychczas jednak nie powstala Zzadna
organizacja, centrum, czy o$rodek ktory wspieratby polskich Theravadindw
w zdobywaniu wiedzy o naukach Buddhy, bazujacych na kanonie palijskim,
oraz praktykowaniu tychze.

Postanowili$my to zmieni¢ i zatozy¢ Fundacje ,,Theravada”. Liczymy na Wasze
zainteresowanie 1 wspolpracg. Fundacja nie jest zwigzana z konkretnym
nauczycielem ani tradycja czy odtamem buddyzmu. Jestesmy otwarci na wszystkie
osoby autentycznie zainteresowane naukami buddyjskimi na podstawie kanonu
palijskiego.

Poczatki takiej dzialalno$ci nigdy nie sa proste. Zadajemy sobie wiele pytan,
dyskutujemy rozne warianty i poszukujemy najlepszych rozwigzan. Oby nasze
dziatania umozliwily rozwdj Dhammy w Polsce i przyczynily si¢ do szczgscia
wszystkich tu mieszkajacych.

Celem Fundacji jest:

1. Propagowanie wiedzy z zakresu buddyzmu Theravady.

2. Umozliwienie osobom zainteresowanym buddyzmem Theravady
zapoznanie si¢ z naukami (w formie ksigzek, filmow, wyktadow itd.) oraz
podjecia praktyk pod opieka kompetentnych nauczycieli (zar6wno
mnichow jak i 0sob §wieckich).

3. Ochrona zdrowia i promocja zdrowego trybu zycia poprzez zapoznanie si¢
naukami buddyzmu Theravady oraz technikami medytacji i relaksacji,
umozliwiajacymi zmniejszenie poziomu stresu oraz poprawy fizycznego
i psychicznego samopoczucia.

4. Dzialanie w zakresie nauki, edukacji, o§wiaty i wychowania w zakresie
nauk buddyjskich, jezykéw, kultury i sztuki krajow, ktorych kultura
i sztuka uksztattowala si¢ pod wplywem Theravady: Tajlandia, Sri Lanka,
Birma, Laos, Wietnam, Kambodza, Indie.

5. Integrowame srodowiska polsklch buddystow Theravady.

Jednym ze sposobow propagowania wiedzy o buddyzmie Theravady jest

wydawanie ksigzek napisanych przez znanych nauczycieli w tej tradycji,

przettumaczonych na jezyk polski.

Wydawane ksiazki beda w gldwnej mierze pozycjami przethumaczonymi dzigki

wysitkowi 0s6b zrzeszonych wokot portalu Sasana.pl. Ich wersje elektroniczne

beda, jak obecnie, dostepne bezptatnie do pobrania ze strony Sasana.pl.

Facebook: https://www.facebook.com/TheravadaPL
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