Wstep

Przedstawiony w tej publikacji wybdr méw Buddy pochodzi z jednego z najstarszych
istniejacych obecnie zbioréw pism kanonu palijskiego, znanego pod tytutem
Samyutta Nikaya (Zbiér méw ulozonych tematycznie). Motywem przewodnim przy
wyborze tych sutt bylo trzydzieSci siedem czynnikéw prowadzacych do
przebudzenia, znanych w tradycji therawady (Szkoly Starszych) jako sattatimsa

bodhi-pakkhiya-dhamma".

W niniejszym eseju wprowadzajgcym postaram sie omoéwié¢ niektdre aspekty
historyczno-doktrynalne pozwalajgce na glebsze i pelniejsze zrozumienie tych
starozytnych tekstéw. Po krétkim przedstawieniu zycia i dziatalnosci zatozyciela
buddyzmu oraz omdwieniu tresci jego najistotniejszych nauk rozwine znaczenie
Samyutty Nikdayi wewngtrz kanonu palijskiego, zwtlaszcza za$ tych jej czesci, w
ktérych jest mowa o owych czynnikach wiodacych do o$wiecenia. Poniewaz s one
zgrupowane w siedmiu kregach tematycznych, esej ten zakonczony bedzie
syntetycznym omdwieniem korelacji istniejacych miedzy tymi siedmioma grupami.

Zycie i dzialalnoé¢ Siddhatthy Gotamy
Dzieciistwo i mlodo$é

Mimo ze wiele faktéw zwigzanych z zyciem i dziatalno$cig Siddhatthy Gotamy,
znanego pdzniej jako Budda, obrosto legendami, to sama historycznos¢ tej postaci
nie budzi dzisiaj watpliwosci, gtéwnie ze wzgledu na okrycia archeologiczne na
terenach, na ktérych zyt i nauczat Gotama. Miedzy innymi te odkrycia przyczynity
sie do wpisania w 1977 r. miasta Lumbini (historycznego miejsca narodzin Buddy) na
Liste Swiatowego Dziedzictwa Kulturalnego i Przyrodniczego UNESCO.

Chociaz doktadne daty narodzin i $mierci Gotamy nie sa ustalone, to wiekszo$¢
uczonych przyjmuje rok 563 p.n.e. za date jego narodzin i rok 484 p.n.e. za date jego
$mierci (wejscia w Parinibbang). W tradycji therawady uznaje sie, ze oba te
wydarzenia, jak réwniez przebudzenie Gotamy, mialy miejsce podczas majowej
pelni ksiezyca. W tym wtasnie dniu obchodzi sie co roku najwazniejsze buddyjskie
$wieto zwane Visakha Pija (od nazwy tego miesiagca w kalendarzu hinduskim).

Wspomniane juz miasto Lumbini znajduje sie w odlegtosci 25 km od Kapilawastu
(dzisiejszy Nepal), starozytnej stolicy matego ksiestwa rodu Sakyéw, w ktérym
panowat Suddhodana - ojciec Buddy. Maya, matka Buddy, wedtug legendy zmarta
pie¢ dni po jego urodzeniu. Same narodziny, dziecifistwo i mtodo$¢ Siddhatthy nie
sa zbyt dobrze udokumentowane. PéZniejsze legendy wspominajg o proroczych
snach i przepowiedniach braminéw oraz o cudownych wydarzeniach zwigzanych z

* Sattatimsa bodhi-pakkhiya-dhamma dostownie nalezy tlumaczyé jako ,trzydziesci siedem dhamm
nalezacych do przebudzenia”, chociaz niektdérzy autorzy uzywaja okre$leti bardziej poetyckich, np.
Thanissaro Bhikkhu tlumaczy to jako ,,skrzydla [pozwalajace wzlecie¢ do] przebudzenia” (Wings to
Awakening), za$ Bhikkhu Bodhi pisze o ,trzydziestu siedmiu pomocach w o$wieceniu” (37 Aids to
Englihtement).



jego narodzinami. Ogélnie rzecz biorac, twércédw tych opowiesci charakteryzowata
nadzwyczaj bujna wyobraznia. Natomiast fakt, ze w starozytnych buddyjskich
ksiegach informacji dotyczacych tego okresu jest mato, sktania do przypuszczenia,
ze pierwotny buddyzm przykladat niewielka wage do historii Zycia swojego
zalozyciela. Z religioznawczego punktu widzenia zwraca uwage inny fakt - ani w
calej tej fantastycznej mitologii, ani w samych buddyjskich pismach kanonu
palijskiego nie mozna znalez¢ najmniejszego chocby $ladu przypisywania Gotamie
jakiegokolwiek boskiego pierwiastka. Siddhattha nie byt bogiem, nie byt Zadnym
synem bozym ani nawet jego wystannikiem czy prorokiem; byt zwyczajnym, chociaz
pochodzacym ze szlachetnego rodu, cztowiekiem, ktéry dzieki swoim wiasnym
poszukiwaniom i wiasnemu wysitkowi doswiadczyt przebudzenia, przez co stat sie
nauczycielem bogdéw i ludzi, ktérzy otrzymali wskazéwki, jak samemu do$wiadczyé
tego stanu.

W ksiegach kanonicznych mozna znaleZ¢ retrospektywne mowy Buddy, w ktérych
potwierdza on, ze jego mtodziericze lata byly beztroskie i petne przepychu. Niektére
pbzniejsze legendy, na ktérych potwierdzenie brak jakiegokolwiek historycznego
dowodu, méwig o tym, ze Suddhodana, zaniepokojony przysztoscia swojego
krélestwa z powodu proroctw bramindw o porzuceniu patacu przez swojego
jedynego syna i jego wkroczeniu na duchowg $ciezke, odizolowat go od wszelkich
mozliwych bolesnych zjawisk istniejacych na $wiecie. Dopiero trzy wyprawy
Siddhatthy na zewnatrz patacu pozwolity mu spotkal kolejno: starca, ciezko
chorego cztowieka i kondukt pogrzebowy. W ten sposéb przyszty Budda odkryt, ze
nierozerwalng cze$cig zyciowego doswiadczenia jest staro$é, cierpienie i $mieré, co
stato sie pdzniej podstawg jego nauczania. Czwarta i ostatnia wycieczka poza patac
zakoriczyta sie spotkaniem ascety w zebraczych szatach, co podsuneto przysztemu
Buddzie mysl o kierunku i sposobie duchowych poszukiwan wyzwolenia z tej
bolesnej egzystencjalnej rzeczywistosci.

W tym czasie Siddhatthcie urodzit sie syn o imieniu Rahula. Imie to oznacza
dostownie ,,zakutego w kajdany”. Wedtug tradycji Gotama w nocy, ktérej urodzit mu
sie syn, opuscit krélewski patac, by rozpoczaé swa podréz wiodaca do wyzwolenia;
wypowiedzial wtedy znamienne stowa: Rahu jato, bandhanam jatam (,urodzit sie
Rahula” / ,narodzily sie kajdany”) - jest to gra stéw, ktérej nie sposéb oddaé w
jezyku polskim. Prawdopodobnie przyszty Budda zrozumial, Ze rodzina i potomstwo
stanowig przywigzania tak mocne, ze praktycznie uniemozliwiajg wyzwolenie sie z
posiadania pragnien, ktére - jak przekonamy sie dalej - stanowia bezposrednia
przyczyne ludzkiego cierpienia i braku zadowolenia.

Poszukiwanie i asceza

W ten sposéb przemieniony w bezdomnego zebraka ksigze rozpoczat swoje
poszukiwania szcze$cia. Robil to najpierw pod kierunkiem dwdch najbardziej
znanych $wietych ascetéw zyjacych w owym czasie: Alarary Kalamy i Uddaki
Ramaputty. W obu przypadkach skoniczyto sie podobnie - po wstepnych
pouczeniach Gotama, wyrdzniajac sie niezwykta pilnoscia, szybko osiagat te same
subtelne stany umystu, o ktérych nauczali jego mistrzowie; potem byt przez nich
proszony, aby kierowat wraz z nimi licznymi ascetami pozostajgcymi pod ich
opieka. Siddhattha nie zaakceptowat tych propozycji, uwazajac, ze osiagniete przez
niego subtelne stany umystu nie stanowig ostatecznego wyzwolenia, ktérego tak



bardzo pragnat. Rozpoczal wiec zupeinie nowy, samotny okres duchowych
poszukiwar.

Idea przewodnia tych trwajacych szes¢ lat eksperymentéw Gotamy bylo
umartwianie ciala i zmystéw. Praktyka taka nie byta jego oryginalnym wymystem,
lecz ogdlnie przyjeta forma poszukiwania wyzwolenia propagowang w tamtych
czasach przez bezdomnych wedrownych ascetéw, ktérzy pojawili sie jako
alternatywa dla skostniatej i sformalizowanej duchowosci kasty braminéw. Budda w
swych przemowach niejednokrotnie nawigzywat do tych ascetycznych
doswiadczeni, zawsze jednak podkreslajac ich bezuzyteczno$¢, jesli chodzi o
osiggniecie ostatecznego wyzwolenia. Niemniej dajg nam one pewne wyobrazenie,
do jak radykalnego poswiecenia byt on wtedy gotéw sie posunaé. Przyktad z Wielkiej
mowy do Saccaki (Mahasaccakasuttam), pochodzacy ze zbioru Méw sredniej dtugosci
(Majjhima Nikaya), jest w tym kontekscie bardzo wymowny:

Pomyslatem wtedy: ,,Co by sie stalo, gdybym tak zaczal spozywal bardzo mato
pokarmu? Gdybym zadowolit sie za kazdym razem tylko garsciag pozywienia,
cokolwiek by to bylo - zupa szparagowa czy soczewica, chleb $wietojariski czy
grochéwka? Tak wiec zaczatem spozywal bardzo mato pokarmu, zadowalajac sie za
kazdym razem tylko garscig pozywienia, niewazne, czy byla to zupa szparagowa czy
soczewica, chleb $wietojariski czy grochéwka. Wtedy moje cialo osiagneto stan
ekstremalnego wyniszczenia. Z powodu spozywania tak bardzo matej ilosci
pokarmu, moje koticzyny staly sie podobne todygom winogron lub todygom
bambusa. Z powodu spozywania tak bardzo matej ilo$ci pokarmu, moje plecy staly
sie podobne garbowi wielblada. Z powodu spozywania tak bardzo malej ilosci
pokarmu, kregi mojego kregostupa dostrzec mozna byto z przodu, jakby byly one
odbiciem sznura korali. Z powodu spozywania tak bardzo matej ilosci pokarmu,
moje zebra wyszly na zewnatrz jak wyniszczone belki starej, pozbawionej dachu
stodoty. Z powodu spozywania tak bardzo matej ilosci pokarmu, blask moich oczu
zbladt w oczodotach niczym promienr storica siegajacy dna stawu. Z powodu
spozywania tak bardzo matej ilosci pokarmu, skéra na mojej gtowie zwiedta i ulegta
atrofii, tak jak wiednie i spala sie od storica i wiatru zielona gorzka dynia. Z powodu
spozywania tak bardzo matej ilosci pokarmu, skéra mojego brzucha dotykata
kregostupa w taki sposdb, ze gdy dotykatem brzucha, czutem palcami kregostup, a
jak dotykatem plecéw, mogtem poczué skére brzucha” (MN 36, 28).

Nic dziwnego, ze Siddhattha znany byt wéwczas jako asceta Gotama, za$ ludzie
spierali sie miedzy soba, czy byt on cztowiekiem czarnoskdérym, czy tez skéra jego
byla brazowa, a moze popielata, jak czytamy dalej w tej samej mowie. Gotama
zamieszkiwal wtedy cmentarze i inne niedostepne miejsca petne dzikich zwierzat,
¢wiczyt zatrzymywanie oddechu az do kompletnej utraty $wiadomosci, a w pewnym
momencie - je$li wierzy¢ starym buddyjskim podaniom - porcja dziennego
pozywienia stalo si¢ dla niego tylko jedno ziarnko ryzu. Jednak zadne z tych
nieludzkich wyrzeczetr nie przyniosto upragnionego rezultatu i Siddhattha w
dalszym ciggu nie czul sie wyzwolony. Tak wiec zakoriczyt ten proces
samoumartwiania i skrajnej ascezy, stwierdzajac: ,,Zadne z tych umartwieri nie
prowadzi do prawdziwego oswiecenia”. Postanowil wtedy raz jeszcze zmienié
kierunek swoich duchowych poszukiwan, tym razem z duzo lepszym skutkiem.



Przebudzenie

Dos$wiadczenie przebudzenia, o§wiecenia czy Nibbany jest bez watpienia punktem
zwrotnym w zyciu Siddhatthy Gotamy; wtedy to z poszukujacego wyzwolenia
zwyklego cztowieka stat sie Przebudzonym, w petni O$wieconym, czyli Budda. Nie
mozna sie wiec dziwié, ze opisy tego doniostego zdarzenia znalez¢ mozna zaréwno
w réznych cze$ciach kanonu palijskiego, jak i w komentarzach do niego, legendach i
opowiesciach.

W owych relacjach, w ktérych mity mieszaja sie z historia, a buddyjska doktryna z
fantazja, mozna znalez¢ m.in. opisy: proroczych snéw, jakie Budda miat w noc
poprzedzajaca jego przebudzenie; cudownego positku, jaki otrzymat, zanim usiadt
pod drzewem przebudzenia, z rak tajemniczej dziewczyny o imieniu Sujata; atakéw
Mary (buddyjskiej personifikacji zta), ktéry za wszelka cene chcial uniemozliwié
Gotamie osiggniecie wyzwolenia, a potem, gdy jego préby spality na panewce, chciat
naméwi¢ Przebudzonego, by ten przeszedt od razu do ostatecznej Nibbany i nie
przekazywat swej wiedzy innym ludziom. Znajdziemy tez niezliczone rzesze bdstw
zamieszkujacych rézne poziomy egzystencji, ktére niczym widzowie sportowych
zawodéw towarzyszg duchowej walce Gotamy w noc wyzwolenia, a potem $wietuja
jego zwyciestwo, tworzac cudowne i ponadnaturalne zjawiska.

W calym tym legendarnym sztafazu tatwo zatracié¢ esencje tego wydarzenia: oto
zyjacy w przepychu, luksusach i ptawiacy sie w przyjemnos$ciach ksiaze odkrywa, ze
nic z tego nie jest w stanie zaoferowaé mu ani petni szczeScia, ani petnego
zadowolenia; ze wszystko to jest przemijajace i koticzy sie staro$cig, chorobg i
$miercig. Porzuca wiec to wszystko i poszukuje spetnienia w ekstremalnym
umartwianiu i ascezie. Jako ze i w ten sposéb spetnienie nie przychodzi, dokonuje
syntezy owych dwéch przeciwieristw, odkrywajac tzw. Droge Srodka jako jedyna
wiodgca do upragnionego celu. Buddyjska $ciezka wyzwolenia jest wiec, w skrdcie,
droga odrzucajaca zaréwno bezmyslne oddawanie sie zmystowym przyjemno$ciom,
jak i ekstremalne umartwianie sie. Owej nocy Gotama w petni uswiadomit sobie
istote tej drogi dzieki pewnemu rodzajowi medytacji, ktérej sie oddat - medytacji,
ktérej pdzniej nauczal i ktéra z czasem stala sie integralna czescig buddyjskiej
praktyki.

Jest bardzo prawdopodobne, ze na koticowy sukces Gotamy zlozyto sie pewne
odlegte w czasie wydarzenie. Otéz kiedy byt jeszcze dzieckiem, pewnego razu
spontanicznie osiagngt medytacyjne do$wiadczenie zatopienia umystowego
znanego w kanonie palijskim jako jhana. Po bezowocnych wysitkach pod kierunkiem
Alary Kalamy i Uddaki Ramaputty, jak réwniez po frustrujacej szescioletniej ascezie
wiasnie wspomnienie owego wydarzenia z dziecinistwa stato sie dla niego inspiracja
do zmiany kierunku poszukiwan. Zmiana ta zaprowadzita go pod drzewo Bodhi i
pozwolita mu wytrwac w takiej kontemplacji az do osiggniecia Nibbany (MN 36, 31).
Noc, kiedy sie przebudzil, Gotama poswiecit na medytacje, ktérej przedmiotem byt
oddech (anapanasati w jezyku palijskim); i wiasnie to stopniowe wchodzenie na
coraz subtelniejsze poziomy jhany czy stany umystowej absorpcji sprawito, ze w
koticu poznal ostateczng wyzwalajaca prawde o naturze rzeczywistosci i odszedt
stamtad oswiecony, by dzielié sie swym przezyciem z innymi.



Czterdziestopiecioletnia dzialalno§é

Do$wiadczywszy ostatecznego przebudzenia, Budda postanowit nauczaé¢ innych
Sciezki, ktéra prowadzi do wyzwolenia. Esencja tej nauki sg cztery szlachetne
prawdy, ktére w skrécie oméwione zostang dalej. Sutta, w ktérej Budda po raz
pierwszy je objasnil, znana jest jako Mowa o wprawieniu w ruch kola Dhammy
(Dhammacakkappavattanasuttam) i otwiera niniejszy wybér. Ta pierwsza nauka Buddy
wygloszona po jego o$wieceniu skierowana byta do wybranej grupy pieciu ascetéw,
ktérzy przedtem dzielili z Gotamg pragnienie uzyskania wyzwolenia, praktykujac
surowe umartwianie sie. Kontakt z Buddg i jego precyzyjne instrukcje sprawity, ze
stworzyli oni zalgzek wspdlnoty arahantéw, tzn. w petni zrealizowanych,
pozbawionych mentalnych skalan $wietych. Fakt ten uznawany jest za poczatek
istnienia Sarighi - wspdlnoty oswieconych.

Jako ze jednym z pierwszych krokéw Buddy po oswieceniu bylo zatozenie Sarighi, to
nalezy po$wieci¢ temu kilka zdan wyja$nienia. Stowo to ma bowiem dwa
podstawowe znaczenia. Pierwsze, bardziej potoczne, odnosi sie do wspdlnoty
wys$wieconych mnichéw i mniszek, ktérzy porzucajgc stan swiecki, poswiecaja caty
swoéj czas i wysitek na praktyke Dhammy, czyli nauki Blogostawionego. Jednak w
sensie bardziej $cistym Sarigha to wspdlnota wszystkich ludzi, zaréwno mnichéw i
mniszek, jak i oséb $wieckich, ktérzy osiagneli jeden z czterech stopni oswiecenia, o
ktérych bedzie jeszcze mowa dalej. Warto mie¢ to na uwadze w trakcie lektury méw
znajdujacych sie w niniejszym wyborze, poniewaz bardzo czesto Budda zwraca sie w
nich do swoich stuchaczy, dozywajgc stowa bhikkhu, czyli mnich. Mozna by odnies$é
przez to wrazenie, ze jego nauka dotyczy tylko i wylacznie wyswieconych mnichéw,
jednak zgodnie ze $redniowiecznymi palijskimi komentarzami w tym kontekscie
stowo ,,mnich” (bhikkhu) nalezy rozumieé jako ,uczen Buddy”, ,kto$, kto przyjat
schronienie w Buddzie, Dhammie i Sandze”, tzn. kto$, kto posiada zaufanie do
o$wiecenia Buddy, do jego nauki i do wspdlnoty ludzi, ktérzy osiagneli wyzwolenie
niezaleznie od tego, czy byli mnichami, mniszkami, czy osobami $wieckimi - do nich
wszystkich bez wyjatku skierowane sa te sutty.

Nie ulega watpliwosci, ze podstawowym celem czterdziestopiecioletniej dziatalnosci
Buddy bylo zalozenie i skonsolidowanie czterech podgzajacych nauczana przez
niego $ciezka wspdlnot: wyswieconych mnichéw i mniszek oddajacych sie tylko i
wylacznie praktyce Dhammy oraz $wieckich kobiet i mezczyzn wspierajgcych
materialnie te dwie pierwsze wspdlnoty i otrzymujgcych od nich duchowe nauki.
Wynika to m.in. z Mowy o $wigtyni, w ktérej Mara zwraca sie do Buddy nastepujacymi
stowami:

Kiedy$, Czcigodny Panie, Blogostawiony ztozyt mi taka oto deklaracje: ,Nie osiagne
ostatecznej Nibbany, zty Maro, zanim nie bede miat uczniéw-mnichéw, ktérzy beda
madrzy, zdyscyplinowani, godni zaufania, wolni od zniewolen, uczeni, zdolni bronié
Dhammy, praktykujacy zgodnie z Dhammgq, praktykujacy we wtasciwy sposdb,
prowadzacy sie wiasciwie. Uczniéw-mnichéw obeznanych z doktryng swojego
nauczyciela, bedacych w stanie ja zrozumieé i przedstawié, naucza¢ jej, obwieszczaé
ja i analizowal, wgtebiaé sie w niag i objasnial ja. Uczniéw-mnichéw, ktérzy beda
mogli dokladnie i racjonalnie obali¢ dogmaty innych szkét i nauczaé tej jedynej
skutecznej Dhammy”. Tak sie sktada, Czcigodny Panie, ze w chwili obecnej
Blogostawiony ma juz ucznidw-mnichéw, ktérzy sa madrzy [..], ktérzy moga
doktadnie i racjonalnie obali¢ dogmaty innych szkét i nauczal tej jedynej skutecznej



Dhammy”. Czcigodny Panie, niech wiec Blogostawiony osiggnie teraz ostateczna
Nibbane! Niech Szcze$liwy wkroczy teraz w ostateczng Nibbane! Ta obecna chwila
jest dla Blogostawionego wtasciwa do osiagniecia ostatecznej Nibbany! (SN 51, 10).

Te samg formute powtarza potem Mara, méwiac o mniszkach, §wieckich uczniach i
swieckich uczennicach.

Zwraca tez uwage fakt, ze Budda na przekdr istniejacym w jego czasach i
przetrwalym az do dzisiejszego dnia w spotecznosciach hinduskich podziatom
kastowym nie zwracat nigdy uwagi na rdéznice spoteczne czy pochodzenie rodowe
swoich zwolennikéw. Wsrdd nich mozna bowiem spotkaé z jednej strony ksiazat,
braminéw i uczonych, a z drugiej strony nie brakuje wsréd nich zebrakéw,
niewolnikéw, a nawet seryjnych mordercéw (na przyktad morderca Angulimala,
ktéry zostat arahantem - MN 86).

Opis tej niezwykle bogatej dziatalnosci konczy sie szczegélowa relacja o jego
ostatnich latach i miesigcach, kiedy to w podesztym juz wieku Budda zegna sie ze
swoimi uczniami, dzielgc sie z nimi ostatnimi instrukcjami. Szczegétowy opis tych
ostatnich wedréwek i chwil spedzonych ze wspdlnota znaleZé mozna w jednej z
najobszerniejszych i uznawanej za jedna z najwazniejszych méw Buddy (ze wzgledu
na rekapitulacje jego najwazniejszych nauk i bogactwo historycznych detali), znanej
jako Wielka mowa o Parinibbanie (Mahaparinibbnasuttam). Ostatnie zapisane w niej
stowa Buddy brzmig nastepujaco:

Doprawdy powiadam wam, mnisi, ze wszystkie rzeczy, ktére sa uwarunkowane, sa
przemijajace; nie ustawajcie wiec w wysitkach [przebudzenia sie - przyp. A.B.] (DN,
16, 6.7).

Podstawowe nauki gloszone przez Budde
Cztery szlachetne prawdy i szlachetna o§mioraka $ciezka

Jak juz to zostalo wspomniane, cztery szlachetne prawdy stanowig kwintesencje
buddyjskiej nauki. Zostaly one wylozone po raz pierwszy w mowie Buddy
skierowanej do pieciu ascetéw. Prawdy te zostaly potem powtdrzone i omdéwione
szczegbtowo w wielu innych miejscach kanonu palijskiego. Sa to:

- szlachetna prawda o cierpieniu lub braku satysfakcji (dukkha);

- szlachetna prawda o powstawaniu cierpienia (dukkhasamudaya);

- szlachetna prawda o ustaniu cierpienia (dukkhanirodha);

- szlachetna prawda o $ciezce wiodacej do ustania cierpienia
(dukkhanirodhagamini patipada).

Parokrotnie uzywali$my juz tu stowa Dhamma, ktérym w jezyku palijskim okresla sie
nauki Buddy. Stowo to, w zalezno$ci od kontekstu, moze mieé rézne znaczenie;
jednym z nich jest wlasnie zbiér buddyjskich nauk prowadzacych do wyzwolenia. Z
tego powodu sutta, w ktérej Budda po raz pierwszy wytozyl esencje swojego
przekazu zawarta w owych szlachetnych prawdach, zwie sie Mowg o wprawieniu w
ruch kota Dhammy (Dhammacakkappavattanasuttam). Znaczy to, ze wlasnie te Prawde



dostrzegt Budda w momencie swojego o$wiecenia i to ja glosit, nie ustajac w
wysitkach przez nastepne czterdziesci pie¢ lat swojego zycia.

Pierwsza z tych szlachetnych prawd oparta jest na koncepcji uniwersalnosci
cierpienia (dukkha) lub odczucia braku satysfakcji ze $wiatowych przyjemnosci.
Nauka ta podkre$la, ze natura wszelkich do$wiadczalnych zjawisk, zaréwno
umystowych, jak i fizycznych, jest przemijajaca (anicca), przez co jest z nimi
nierozerwalnie zwigzane odczucie frustracji. Poddajac analizie to zjawisko, Budda
zwrécit uwage, ze juz sam fakt narodzenia sie na tym $wiecie nosi w sobie
konieczno$¢ starzenia sie, $mierci, bélu, cierpienia, smutku, zalu i rozpaczy. Nawet
kiedy czlowiekowi co$ przyniesie na tym $wiecie satysfakcje, jest ona co najwyzej
przejsciowym podnieceniem niepozwalajacym nigdy na pelne spelnienie. W
najlepszym razie cztowiek, osiagnagwszy swdj upragniony cel, staje sie na moment
szczeSliwy, lecz szczeScie to jest krétkotrwale i to, co zostalo juz przez niego
zdobyte, stopniowo przestaje go cieszy¢, szczegdlnie gdy na niekoriczacym sie
horyzoncie pragnien pojawia sie nastepny atrakcyjny cel do osiagniecia - cel, ktéry
popycha go do podejmowania ciagle nowych dziatan, konczacych sie czasami
sukcesem, a czasami fiaskiem. I niezaleznie od tego, jaki bedzie efekt tych wysitkéw,
zawsze tkwi w nich éw cierti niezadowolenia, gdyz przywiazujg one cztowieka do
wiecznej hustawki uczué zaczynajacych sie euforia, a konczacych zwatpieniem lub
vice versa. Te momenty szczescia i smutku nastepujace po sobie i zmieniajgce sie jak
w kalejdoskopie to wlasnie samsara - niekoriczgca sie wedréwka narodzin i $mierci,
ktéra mozna rozumiel zaréwno w kategoriach kolejnych egzystencji i nowych
narodzin, jak i momentdéw coraz to nowych pragnien i pozadan pojawiajacych sie i
przemijajacych w ciaggu jednego zycia.

Druga szlachetna prawda wyjasnia powdd, dla ktérego wyzej opisany proces ma
miejsce - dzieje sie tak, poniewaz nowo narodzona istota ludzka zostaje
zobligowana do cigglego poszukiwania i ustawicznego dgzenia do osiggniecia
statego odczucia zadowolenia. Natura ludzka pragnie przyjemnosci, dtugiego zycia,
stawy i szcze$cia, zaréwno na tym $wiecie, jak i po $mierci. Chociaz cel ten nie moze
zostaé nigdy w petni osiggniety, to jednak sprawia on, ze cztowiek podejmuje coraz
to nowe wysitki i dziatania do tego zmierzajgce; innymi stowy, gromadzi swoja
kamme, ktéra powoduje, ze cykl jego egzystencji, nowych narodzin lub nowych
pozadan nigdy sie nie koriczy. To wiasnie owo nigdy nie spetnione pragnienie jest
powodem ludzkiego istnienia, tej niemajacej korica samsary, a co za tym idzie -
cierpienia. Buddyzm w celu wyjasnienia tego uzywa wielu obrazowych poréwnan;
jednym z nich jest gtodny pies chcacy zaspokoié swdj gtdd sama tylko koscig - zajety
jej ogryzaniem nigdy nie stanie sie syty, tak samo cztowiek podazajacy za ziemskimi
przyjemnosciami nigdy nie zazna spokoju i peinej satysfakcji. Czy jest jednak
wyjscie z tej sytuacji?

Trzecia szlachetna prawda méwi, ze tak; traktuje bowiem o stanie, do jakiego moze
doj$¢ cztowiek rozumiejacy i praktykujacy nauke Buddy - stanie, w ktérym cate to
cierpienie ustaje i nie jest sie juz wiecej poddanym samsarze. Stan ten jest
jednoznaczny z Nibbang - ostatecznym celem buddyjskiej praktyki, ktérym jest
wyzwolenie z pragnien, wygasniecie wszelkich nieczystosci i umystowych skalan
oraz ustanie tzw. pieciu skupisk, o ktérych bedzie mowa dalej, a ktére sa buddyjska
koncepcjg wyjasniajaca istnienie zludzenia osobowosci ludzkiej (anatta). Nibbana
jako ostateczny cel buddyjskiej praktyki jest wiec tym samym stanem umystu, ktéry



osiggnat historyczny Budda w momencie swojego o$wiecenia. Jednak w réznych
miejscach kanonu palijskiego, miedzy innymi w mowach zamieszczonych w
niniejszym zbiorze, spotkal mozna koncepcje tzw. stopniowego o$wiecenia, co
sugeruje, ze do owego ostatecznego celu nie dochodzi sie od razu. Zeby to wyjasnié,
trzeba mie¢ na uwadze cztery rodzaje oséb doswiadczajacych kolejno czterech
rodzajéw duchowego przebudzenia. Sg to:

1. ,Wkraczajacy w strumien” (sotdpanna), czyli ktos, kto zrzucit z siebie trzy
wigzace go peta: bledny poglad na temat swojej wilasnej osobowosci,
watpliwosci na temat Buddy oraz jego nauk oraz przywigzanie do rytuatéw i
religijnych ceremonii, wynikajgce z wiary, ze maja one same w sobie moc, by
wyzwoli¢ z cierpienia. Wedlug nauki Buddy, cztowiek taki odrodzi sie
najwyzej siedem razy.

2. ,Powracajacy jeden raz” (sakadagami), czyli ktos, kto zrzuciwszy wczeéniej
wspomniane peta, w znacznym stopniu zmniejszyt negatywny wplyw
pozostatych: pozgdania, niecheci i zludzer. Nie bedgc jednak w stanie
wyeliminowa¢ ich do korica, narodzi sie raz jeszcze (stad jego nazwa), by
dostapié ostatecznego wyzwolenia.

3. ,Niepowracajacy” (andgami), czyli kto$, kto do korica poradzil sobie ze
zmystowymi pragnieniami i niechecig. Nie narodzi sie on wiecej w tym
tizycznym $wiecie, jako ze nic go juz z nim nie taczy. Jego ostatnie narodziny
nastapig w specjalnym niebiariskim planie zwanym Czystym Przybytkiem,
gdzie dostapi ostatecznego wyzwolenia.

4. ,Osiagajacy stan arahanta”, czyli kto$, kto bezpowrotnie wyzwolit sie ze
wszystkich kajdan i osiggnat tym samym ostateczny cel buddyjskiej sciezki -
umyst wolny od skalan czy, jak kto woli, Nibbane.

Czwarta szlachetna prawda jest naukg o sposobie, w jaki mozna osiagnaé éw
ostateczny cel; jest nim szlachetna o$mioraka $ciezka, polegajaca na wtasciwym
pogladzie, wtasciwej intencji, wtasciwej mowie, wtasciwym dziataniu, wlasciwym
sposobie zycia, wlasciwym wysitku, wlasciwej swiadomosci i wtasciwym skupieniu.
Jako ze kazdy z o$miu krokdw tej $ciezki jest zarazem jednym z trzydziestu siedmiu
czynnikéw wiodgcych do o$wiecenia, zostang one oméwione w stosownym miejscu.

Doktryna o braku jaZni (anatta)

W czterech szlachetnych prawdach, naszkicowanych powyzej, znalez¢é mozna trzy
podstawowe wlasciwosci wszystkich egzystencjalnych zjawisk; sa nimi: dukkha, czyli
takt, ze powoduja one cierpienie, anicca, czyli wyjasnienie, ze cierpienie to lezy w
ich przemijajacej naturze, oraz anattd, czyli nauka o tym, ze zaréwno te zjawiska, jak
i wszystkie istoty, w tym istoty ludzkie, charakteryzuje brak jestestwa lub jazni. Te
trzy cechy rzeczywistosci znane sa w buddyzmie pod nazwa tilakkhana, co znaczy
trzy znamiona lub trzy wlasciwos$ci egzystencji.

Anatta jawi sie wiec jako projekcja koncepcji anicca na ludzka osobowos¢ - tak jak
zadna istniejaca rzecz czy zjawisko nie posiada jakiej$ wiecznej i statej esencji, tak i
istota ludzka pozbawiona jest jazni, duszy czy jestestwa. Budda sktania sie do



uznania osobowosci jednostki ludzkiej tylko w kategoriach konwencjonalnych,
uzytecznych wytacznie w intersubiektywnych relacjach zycia spotecznego.
Wskazuje jednak, ze doktadna analiza osobowosci ludzkiej ujawnia brak
jakiejkolwiek ontologicznej podstawy i ukazuje jedynie, ze jest ona dynamiczna i
bezustannie zmieniajgcg sie relacjg pewnych okre$lonych czynnikéw materialnych i
umystowych, zwanych w buddyzmie ,skupiskami” (khanda). Bezpo$rednie
dostrzezenie tej rzeczywistosci przez jaka$ istote powoduje, ze staje sie ona
»wkraczajaca w strumien” (sotapanna), tzn. ze doznaje pierwszego stadium
o$wiecenia, ktére zwigzane jest gtéwnie z eliminacja fatszywego pogladu na swoje
wlasne jestestwo i zwigzane z tym przywigzanie do egzystencji.

Wedlug Buddy chodzi tu o pie¢ konkretnych skupisk:

Gdy mamy do czynienia z jakimkolwiek rodzajem zaistniatych ksztattéw, czy sa to
ksztalty przeszte, przyszte czy tez terazniejsze, zaréwno wewnetrzne, jak i
zewnetrzne, ksztalty ordynarne lub subtelne, wznioste lub przyziemne, dalekie lub
bliskie - wszystko to zwie sie skupiskiem ksztattéw. Gdy mamy do czynienia z
jakimkolwiek rodzajem zaistniatych odczué [...] wszystko to zwie sie skupiskiem
odczué. Kiedy mamy do czynienia z jakimkolwiek rodzajem zaistniatych zmystéw
[...] wszystko to zwie sie skupiskiem zmystéw. Kiedy mamy do czynienia z
jakimkolwiek rodzajem zaistniatych formacji umystowych [...] wszystko to zwie sie
skupiskiem formacji umystowych. Kiedy mamy do czynienia z jakimkolwiek
rodzajem zaistniatych §wiadomosci, czy sa to §wiadomosci przeszte, przyszte czy tez
teraZniejsze, zar6wno wewnetrzne, jak i zewnetrzne, $wiadomosci ordynarne lub
subtelne, wznioste lub przyziemne, dalekie czy bliskie - wszystko to zwie sie
skupiskiem $wiadomosci (SN, 22, 48).

W buddyzmie wyrdznia sie wiec pie¢ réznych skupisk sktadajacych sie na ludzka
jednostke, jedno w sferze materialnej i cztery w umystowej, ktérych wzajemne
wspdldziatanie sprawia iluzoryczne wrazenie istnienia stalej jazni, duszy czy
osobowos$ci. Ponizsze omdwienie tych skupisk jest klasyczng systematyzacja
pochodzaca z Trzeciego Kosza palijskich pism, czyli z Abhidhammy.

Materialne 1. Skupisko ksztattéw
(rtpa) (rapakhandha)

2. Skupisko odczué
(vedanakhandha)

Pie¢ skupisk 3. Skupisko zmystéw
(paricakhandha) Umystowe (safifiakhandha)

(nama) 4, Skupisko formacji umystowych

(sankharakhandha)

5. Skupisko $wiadomosci
(vififianakhandha)

1. Skupisko ksztattéw (ripakhandha)

Zgodnie z therawadyjska tradycjg na pierwszg materialng grupe skupisk sktadaja sie
trzydziesci cztery rézne czynniki posegregowane wedtug réznych kryteriéw. wWsréd
nich rozréznia sie cztery podstawowe lub niepochodne elementy (mahabhiitani) i
pozostate, ktére sa od nich zalezne (upadayaripani). Te pierwsze to: element
rozszerzania lub twardosci (pathavidhatu), element spajania lub wilgotno$ci




(apodhatu), element ciepta (tejodhatu) oraz element ruchu lub wibracji (vayodhatu).
Tradycyjnie elementy te znane sa tez po prostu jako ziemia, woda, ogierr i
powietrze.

Pozostate dwadzie$cia cztery czynniki materialne mozna podzieli¢ w nastepujacy
sposdb:

- pie¢ organdéw zmystowych (pasadariipa): oczy, uszy, nos, jezyk i ciato;

- przedmioty organdéw zmystowych (gocararapa): ksztalt, dzwiek, zapach, smak
i namacalno$¢;

- cechy plciowe (itthattam purisattam): mesko$¢ i kobieco$¢;

- czynnik podstawowy zwany tez podstawa serca (hadayavatthu);

- materialny czynnik zyciodajny (jivitindriya);

- czynnik pokarmowy lub czynnik odzywiania (kabalikaro aharo);

- czynnik ograniczajgcy, czyli przestrzen (akasadhatu);

- czynniki komunikacji (vififiatti): zaréwno znaki cielesne, jak i dZwiekowe;

- cechy zmienno$ci materialnej(vicarartipa): jasnos$¢, lekko§é i zdolno$é
przystosowywania sie; w sktad tej grupy wchodzg réwniez wspomniane
wyzej oba czynniki komunikacji;

- cechy charakteryzujace materie (lakkhanaripa): powstawanie, kontynuacja,
rozktad i niestatosé.

2. Skupisko odczué (vedanakhandha)
Na to skupisko sktada sie pie¢ rodzajéw odczué:

- przyjemne odczucie cielesne (kayika sukha vedana);

- bolesne odczucie cielesne (kayika dukkha vedana);

- przyjemne uczucie umystowe (cetasika sukhd vedana);
- bolesne uczucie umystowe (cetasika dukkha vedana);

- odczucia neutralne (adukkhamasukha vedana).

3. Skupisko zmystéw (safifiakhandha)

Wyrdznia sie w nim sze$¢ czynnikéw (w buddyzmie umyst uznawany jest za szdsty
zmyst): postrzeganie ksztattéw, dzwiekdw, zapachéw, smakéw, a takze doznan
cielesnych i umystowych.

4, Skupisko formacji umystowych (sankharakhandha)

Na skupisko formacji umystowych sktada sie pieédziesigt czynnikéw mentalnych,
zwanych w jezyku palijskim cetasika. W klasycznym abhidhammowskim podziale,
zobrazowanym na zamieszczonym ponizej wykresie, mamy do czynienia z
pie¢dziesiecioma dwoma czynnikami mentalnymi; jednak poniewaz odczucie
(vedana) zwiazane jest z drugim skupiskiem, a percepcja (safifia) z trzecim, tylko tych
pozostatych piecdziesigt wchodzi w gre, gdy jest mowa o czwartym skupisku.



Neutralne (13) Szkodliwe (14) Piekne (25)

|| powszechne (19)

|| powszechne (4)

— abstynencje (3)

4[ powszechne (7) ]

‘[ szczegblne (6) ] > d — nie ignorancja (3)

N || nieograniczone (19)

okazjonalne (10)

Te czynniki mentalne zawsze powstajg wraz z okreslong $wiadomoscia, towarzysza
jej i wraz z nia znikaja.

Pierwsza grupa czynnikéw jest ,neutralna” w tym znaczeniu, ze moga sie one
pojawiaé zaréwno w $wiadomosciach pieknych, jak i szkodliwych. Ich etyczny
wymiar zdeterminowany wiec jest innymi czynnikami, takimi jak dany rodzaj
swiadomosci, jej przedmiot itd. W tej grupie siedem nazywanych jest
»powszechnymi” dlatego, ze pojawiajg sie one we wszystkich mozliwych stanach
$wiadomosci. Sg to: (1) kontakt (phassa), (2) uczucie (vedana), (3) percepcja (safifia),
(4) wola (cetand), (5) unifikacja (ekaggata), (6) zyciowa zdolno$¢ (jivitindriya) i (7)
uwaga (manasikara). Pozostatych szes$¢ jest czynnikami szczegSlnymi, pojawiajacymi
sie tylko w niektérych $wiadomo$ciach. Sg to: (8) uwaga poczatkowa (vitakka), (9)
uwaga podtrzymujaca (vicara), (10) decyzja (adhimokkha), (11) wysitek lub energia
(viriya), (12) radosne uniesienie (piti) i (13) che¢ dokonania czego$ (chanda). Warto tu
przypomnieé, ze je$li chodzi o omawiane tu skupisko formacji umystowych,
czynniki mentalne (2) i (3) nalezy wykluczy¢, jako ze same w sobie stanowig one
odrebne skupiska.

W grupie czynnikéw szkodliwych za powszechne (to znaczy wystepujace we
wszystkich mozliwych §wiadomosciach szkodliwych) uznawane sa: (14) ignorancja
(moha), (15) brak wstydu (ahirika), (16) $miato$¢ (anottappa) i (17) poruszenie lub
wstrzas (uddhacca). Reszta czynnikéw tej grupy nie wystepuje bezwzglednie w
kazdej szkodliwej $wiadomosci, ich zaistnienie jest wiec okazjonalne (stagd nazwa) i
sg to: (18) przywigzanie (lobha), (19) niewtasciwy poglad (ditthi), (20) préznosé
(mana), (21) zto$¢ (dosa), (22) zazdro$¢ (issa), (23) skapstwo (macchariya), (24)
zmartwienie (kukkucca), (25) apatia (thina), (26) ospato$¢ (middha) i (27) watpliwosci
(vicikiccha).

Najliczniejsza grupe czynnikéw mentalnych stanowiag tzw. czynniki ,piekne”
(sobhana). Dziewietnascie z nich jest powszechnych: (28) wiara lub zaufanie (saddha),
(29) pelna uwaga (sati), (30) wstydliwo$¢ (hiri), (31) obawa przed czynieniem zta
(ottappa), (32) brak przywigzania (alobha), (33) brak niecheci (adosa), (34) umystowa
bezstronno$é (tatramajjhattata), (35) i (36) spokdj ciala mentalnego™ i spokdj

* Wedlug $redniowiecznych komentarzy zwrot ,cialo mentalne” oznacza omawiane tu czynniki
umystowe (cetasika), ktére majg by¢ w ten sposéb odréznione od $wiadomosci (citta).



$wiadomosci (kayapassaddhi i cittapassaddhi), (37) i (38) lekko$¢ ciata mentalnego i
lekko$¢ $wiadomos$ci (kdyalahuta i cittalahuta), (39) i (40) plastyczno$é ciata
mentalnego i plastyczno$é $wiadomo$ci (kayamuduta i cittamuduta), (41) i (42)
zdolno$¢ przystosowywania sie ciata mentalnego i zdolno$¢ przystosowywania sie
$wiadomosci (kayakammarifiata i cittakammanfata), (43) i (44) skuteczno$é ciata
mentalnego i skuteczno$¢ $wiadomosci (kayapagufifiata i cittapagufifiata) (45) i (46)
prawo$¢ ciata mentalnego i prawos$¢ $wiadomosci (kayujukata i cittujukata).

Nastepna grupa czynnikéw pieknych to trzy abstynencje (virati): (47) wiasciwa
mowa (sammavaca), (48) wlasciwe dziatanie (sammakammanta) i (49) whasciwy sposéb
zycia (sammadjiva). Nazwe ,abstynencja” nalezy tu rozumie¢ w ten sposdb, ze
czynniki te pojawiajg sie, gdy kto§ powstrzymuje sie przed niewlasciwym
dzialaniem, méwieniem lub zyciem, kiedy nadarza sie ku temu okazja.

Przedostatnia grupe stanowig tzw. nieograniczone czynniki mentalne (appamarifia),
ktérymi sg: (50) wspétczucie (karund) i (51) bezinteresowna rado$¢ (mudita). W
rzeczywisto$ci istniejg cztery nieograniczone czynniki mentalne, poniewaz zaréwno
uprzejma mito$¢ (metta), jak i bezstronno$¢ (upekkha) sg tez za takie uznawane i w
sumie stanowig w tradycji therawady tzw. cztery boskie cechy (brahmavihara).
Nazwa ta nawigzuje do niezwykle subtelnych stanéw umystu, poréwnywalnych ze
stanami niebianskimi, w ktérych ogarnia sie tymi emocjami caty swiat i wszystkie
istniejgce na nim stworzenia niezaleznie od tego, czy medytujacy darzy je sympatia,
jest im niechetny, czy tez sa3 mu one obojetne. To wlasnie ze wzgledu na éw zakres
przedmiotu kontemplacji stany te nazywa sie nieograniczonymi. Jednak jako ze
metta pokrywa sie tu z cetasikq, uprzednio zakwalifikowang jako brak niecheci (33),
za$ uphekkha z umystowa bezstronnos$cia (34), w grupie tej mowa jest tylko o dwéch
pozostatych nieograniczonych czynnikach.

Liste czynnikéw mentalnych, ktére sktadaja sie na skupisko formacji umystowych,
zamyka ,,nie-ignorancja” (amoha), ktéra tutaj jest réwnoznaczna z madro$cig jako
duchowg zdolnoscia (parriindriya).

5. Skupisko $wiadomosci (vififidnakhandha)

Citta, co ttumaczymy tu jako ,,$Swiadomos¢”, jest konceptem trudnym do oddania i
prawie niemozliwym do znalezienia w catej historii zachodniej filozofii czy
psychologii. Nie jest to bowiem §wiadomo$¢ w znaczeniu heglowskim, freudowskim
ani zadnym innym, akcentujacym bardziej sSwiadomy podmiot niz sama §wiadomosé
przedmiotu. W psychologii buddyjskiej citta definiuje sie wtasnie jako ten czynnik
mentalny, za ktérego pomoca przedmiot zostaje poznany. Swiadomo$¢ jest wiec
zawsze $wiadomoscia czego$. Jest zawsze obecna i zawsze za sprawg jakiego$
przedmiotu. Poniewaz przedmioty $wiadomosci ciagle sie zmieniaja, $wiadomosé
pojawia sie i nastepuje jedna za drugg; trwa i znika. W suttach zwykle klasyfikuje sie
te $wiadomo$ci w sposéb bardzo prosty, bo w powigzaniu z sze$cioma zmystami,
ktére sg tych swiadomosci przyczynag; méwi sie mianowicie o swiadomosci wzroku,
stuchu, powonienia, smaku, dotyku i umystu.

Jednak Abhidhamma wprowadza w tym miejscu podziat bardziej analityczny i
rygorystyczny, wedlug ktérego znalezé mozna 89 lub 121 typéw $wiadomosci, w
zaleznosci od wybranego klucza podziatu. Generalnie rzecz biorac, $wiadomosci te



mozna klasyfikowaé wedtug sfery, w jakiej moga one zaistnie¢, i wedtug rodzajéw,
na jakie sie dziela. Swiadomo$¢ moze zaistnie¢ w sferze zmystowej (kamavacaracitta),
sferze materii subtelnej (ripavcaracitta), sferze niematerialnej (aripavacaracitta) i
sferze ponad$wiatowej (lokuttaracitta). Natomiast jesli wzigé pod uwage rodzaje
$wiadomosci, to mogg by¢ one z jednej strony korzystne (kusalacitta) lub szkodliwe
(akusalacitta), z drugiej za$ moga by¢ rezultatem wcze$niejszych dziatan (vipakacitta)
lub zwyklymi $wiadomosciami funkcjonalnymi (kiriyacitta), ktére ani nie maja
wplywu na pdzniejsze stany umystu, ani nie sg spowodowane zadnymi
wczesniejszymi stanami. Rodzaje swiadomosci zaleza tez od tego, jakie czynniki
$wiadomosci z poprzedniego skupiska jej towarzyszg. Niemniej jednak dalsze i
bardziej szczegdtowe oméwienie tych 89 lub 121 standéw $wiadomosci wykraczatoby
daleko poza ramy niniejszego eseju.

Kamma, ponowne narodziny i nauka o uwarunkowanym powstawaniu
1. Prawo kammy

Termin kamma tlumaczy sie przewaznie jako dzialanie, chociaz doktadniej rzecz
ujmujac, nie jest nig intencjonalne podjecie dziatania jako takiego, a raczej sama
intencja (cetand) jego podjecia. W tym znaczeniu kamma jest jednym z czynnikéw
mentalnych (cetasikd), o ktérych byta mowa wcze$niej. Z wyjatkiem dziatani o $cisle
funkcjonalnym charakterze kamma moze by¢ szkodliwa albo korzystna. Te akty woli
moga dotyczy¢ aktéw ciata, mowy lub mysli. W prawie kammy zaktada sie, ze owe
dziatania wcze$niej czy pdzniej przyniosa pozytywne lub negatywne konsekwencje
w zalezno$ci od ich natury, chociaz warto zauwazy¢, ze wbrew rozpowszechnionej
opinii kamma w rzeczywisto$ci jest tylko przyczyng, aktem woli powodujacym
pewne nastepstwa, za$ skutek, czyli owe nastepstwa same w sobie, nie sa juz jednak
kammg. W tradycji therawady istnieje odrebny techniczny termin na okre$lenie
karmicznych rezultatéw: vipaka.

W Krétszej mowie o kammie (Calakammavibhangasuttam) Budda daje do zrozumienia, ze
dzieki prawu kammy kazda istota posiadajaca wole ma w swoich rekach wtasna
przysztosé:

[...] istoty sa wiladcicielami swoich wlasnych dziatar, sg spadkobiercami tychze
dziatan; zaistniaty one dzieki swoim dziataniom, zostaly z nimi zwiazane i dziatania
ich sg ich wlasnym schronieniem. To wtasnie dziatania powoduja, Ze niektére istoty
sg wyzsze, a inne nizsze (MN 135, 4).

Ten sposdb rozumienia kammy, jak mozna tatwo wywnioskowaé, eliminuje wszelkie
zewnetrzne czynniki decydujace o ludzkim przeznaczeniu, jak transcendentny Bég
czy $lepe fatum. Kazda jednostka staje sie panem swojego losu i jest odpowiedzialna
za wlasne czyny.

Kamma moze by¢ dobra lub zla. Tradycyjne rozréznia sie dziesie¢ typéw kammy w
kazdej z tych grup. Dobra kamma realizowana jest poprzez praktyke hojnosci,
moralno$ci, medytacji, oddawania czci, stuzby, dzielenia sie wlasnymi zastugami,
radowania sie zastugami innych, stuchania Dhammy, nauczania Dhammy i
dostosowywania do niej wlasnego postepowania. Natomiast zta kamma to zabdjstwo,
kradziez, niestosowne akty seksualne, ktamstwo, oszczerstwo, szorstki sposdb



mowienia, frywolne rozmowy, pragnienie posiadania czegos, co jest wlasnoscig
innej osoby, zta wola i niewlasciwy poglad.

Jesli chodzi o funkcje, jakie spetniajg karmiczne akty woli, to mozemy mieé do
czynienia z kammgq: produktywna, tzn. taka, ktéra wywotuje skutki; wspomagajaca,
ktéra sama w sobie nie wywoluje skutkéw, tylko wspiera inny rodzaj kammy
poprzednio zaistniatej; obstrukcyjng, ktéra tez nie wywotuje sama z siebie skutkéw,
ale zmniejsza te, ktére wczesniej zostaly wywotane, i destrukcyjna, tzn. eliminujaca
zupetnie efekt wczesniejszej kammy.

Ze wzgledu na rodzaj powstatych skutkéw wyrdznia sie: kamme ciezka, czyli rodzaj
kammy o bardzo powaznych skutkach (na przyktad ojcobdjstwo albo osiggniecie
standw medytacyjnych jhan wymienia sie jako tego rodzaju kamme w ztym i dobrym
znaczeniu); kamme bliskg, gromadzong w momencie $mierci; kamme powszednia,
urzeczywistniang na co dzien; oraz kamme zastepcza, ktéra wystepuje zawsze wtedy,
kiedy te trzy poprzednie rodzaje kammy nie sg obecne. Efekty kammy moga wystapié¢
w réznych sferach egzystencji: w sferze zmystowej, w sferze materii subtelnej i w
sferze niematerialne;j.

Ostatnim kryterium, wedtug ktérego klasyfikuje sie kamme, jest czas, w ktérym
rezultaty karmicznych decyzji moga zaistnie. Zgodnie z ta klasyfikacja mozemy
méwié o kammie zaistnialej jeszcze w tym zyciu (ditthadhammavedaniyakamma),
kammie, ktéra przyniesie rezultat w nastepnym wcieleniu (upapajjavedantyakamma), i
tej, ktérej wyniki zaobserwowaé bedzie mozna dopiero w jakimkolwiek pdzZniejszym
wcieleniu (aparapariyavedaniyakamma). Ten ostatni podziat wskazuje na to, ze prawo
kammy jest $ci$le powiazane z doktryng o ponownych narodzinach .

2. Ponowne narodziny

Jesli wezmiemy pod uwage przedstawiong wyzej buddyjska nauke o braku jazni
(anatta) i potagczymy ja z prawem kammy oraz ponownymi narodzinami, pojawic sie
moga nastepujace watpliwosci: Jesli nie istnieje zadne substancjalne ,,ja”, to kim jest
podejmujacy konkretne dzialanie? Kim jest ten, kto bedzie musial poniesé
konsekwencje swoich czynéw? Kto rodzi sie na nowo? Buddyjski nauczyciel Saydaw
U Silananda prébuje udzieli¢ odpowiedzi na te pytania w nastepujacy sposéb:

Wyjasnienie tego pozornego paradoksu polega na stwierdzeniu, ze buddyzm
akceptuje zaréwno tozsamosé, jak i réznorodno$é. Chociaz istnieje pewna ciggto$é,
to jednak umyst i materia nie pozostajg takie same w przeciggu czasu. W kazdej
chwili umyst i materia powstajg i znikaja na nowo. Tak wiec mozna méwié o
pewnym rodzaju ciagtosci, chociaz to, co jest ciagle, nie jest identyczne z tym, co
istniato przedtem. Nic konkretnego z chwili obecnej nie przedostaje sie do chwili
nastepnej. Tak wiec w ostatecznej analizie nie ma ani produkujacego kamme, ani
dos$wiadczajacego jej skutkéw, poniewaz nie istnieje [podmiot - dop. A.B.] dziatajacy
poza samym dzialaniem ani [podmiot - dop. A.B.] odczuwajacy poza samym
odczuwaniem”.

* U Silananda, 4An Introduction to the Law of Khamma, Dhammachakka Meditation Center, Santa
Clara, CA 1990, s. 32.



Mozna to odnie$¢ réwniez do doktryny o ponownych narodzinach - w buddyzmie
zaktada sie kontynuacje dziatan z ich konsekwencjami nie tylko w tym zyciu, ale i w
nastepnych egzystencjach. Niemniej, poniewaz neguje sie zarazem istnienie jazni
lub substancji przemieszczajacej sie z jednego zycia w drugie, preferuje sie wlasnie
termin ,,ponowne narodziny”, a nie ,reinkarnacja” na okre$lenie tego procesu.
Niektérzy uzywajg tez terminu ,,rekonekcja”, dajac w ten sposéb do zrozumienia, ze
mozliwe sa powtérne narodziny bez koniecznosci istnienia odradzajacego sie
jestestwa.

W wielu miejscach Budda nauczat o roznych poziomach egzystencjalnych, w
ktérych te nowe narodziny moga mieé miejsce, jak réwniez wskazywat rodzaje
dziatar karmicznych, ktére do tych planéw prowadza. Z czasem tradycja therawady
usystematyzowala te relacje istniejace miedzy rodzajem kammy i miejscem nowych
narodzin, z czego powstata swoista kosmologiczna topografia, na ktérg sktada sie
trzydziesci jeden poziomdéw egzystencji podzielonych na trzy sfery, tak jak mozna
to zaobserwowaé na ponizszym diagramie.

Trzydziesci jeden plandw egzystencji w tradycyjnej kosmologii therawady

I Sfera $wiata niematerialnego (arizpa-loka)
Poziom egzystencji Powdd narodzenia sie w nim | Komentarz
(31) Ani-percepcja-ani-nie-
percepga Czwarta niematerialna jhana Zamieszkujacy te
(nevasafifiandsafifidyatanupaga plany egzystencji sa
deva) istotami
(30) Nico$¢ posiadajacymi

Trzecia niematerialna jhana

(akificafifiayatanupaga deva) jedynie umyst. Jako

pozbawieni ciata nie
sg w stanie ustysze

(29) Nieskoniczona $wiadomo$¢

SO Druga niematerialna jhana
(vififianaficayatanupaga deva)

(28) Nieskoticzona przestrzeh nauki Dhammy.

- Pierwsza niematerialna jhana
(akasanaricayatanupaga deva)




1. Sfera $wiata materii subtelnej (riipa-loka)

Poziom egzystencji Powdd narodzenia | Komentarz

sie w nim
(27) Nieporéwnywalne dewy To sg tak zwane Czyste
(akanittha deva) Mieszkania (suddhavasa),
(26) Jasnowidzace dewy dostepne jedynie dla
(sudasst deva) niepowracajacych (anagami) i
(25) Piekne dewy (sudassa deva) arahantéw. Istoty bedace
(24) Spokojne dewy (atappa anagami na innym poziomie
deva) Czwarta jhana egzystencji, ktére narodzily sie
(23) Dewy nieznikajace (aviha tutaj na nowo, tu wlasnie
deva) osiggng stan arahanta.
(22) Istoty nie§wiadome Istoty posiadajace jedynie
(asafifiasatta) ciato; bez umystu.
(21) Wielce owocne dewy
(vehapphala deva)
(20) Dewy promieniujace
chwala (subhakinna deva)
(19) Dewy bezkresnej chwat -
(appamdgdsubha devaJ) ’ | Trzecia jhana Istoty do$wiadczajace
(18) Dewy ograniczonej blogostawietistw ptynacych z
chwaly (parittasubha deva) réznych stopni medytacyjnej
(17) Dewy promieniujace absorpcji (jhana).
(abhassara deva)
(16) Dewy o bezkresnym -
blasku (a};])pamdndbha ﬁeva) Druga jhana
(15) Dewy o ograniczonym
blasku (parittabha deva)
(14) Wielki Brahma (maha Istoty do$wiadczajace
brahma) blogostawienstw ptynacych z
(13) Ministrowie Brahmy pierwszego stopnia
(brahma-purohita brahma) medytacyjnej absorpcji. Plan
(12) Orszak Brahmy (brahma- | Pierwsza jhana (14) jest miejscem, w ktérym

parisajja brahma)

Wielki Brahma ulegt iluzji
bycia wszechmogacym i
wszystkowiedzgcym bogiem,
stworzycielem $wiata.




II.

Sfera $wiata zmystowego / sfera przyziemna (kama-loka)

Poziom egzystencji

Powdd narodzenia sie w
nim

Komentarz

Szcze$liwe przeznaczenie (sugati)

(11) Dewy posiadajace moc
nad innymi stworzeniami
(paranimmita—vasavatti
deva)

(10) Dewy rozradowane
stworzeniem (nimmanarati
deva)

(9) Dewy zadowolone
(tusita deva)

(8) Dewy Yamy (yama)

(7) Plan trzydziestu trzech
bogéw (tavatinisa deva)

(6) Dewy Czterech
Wielkich Kréléw
(catumaharajika deva)

- Dziesie¢ zdrowych
dziatani (zob. MN 41)

- Hojnos¢,
wspaniatomys$lnosé

- Rozwdj cnét i madrosci

Te dewy doznaja
przyjemnosci z rzeczy,
ktére inne istoty
stwarzaja dla nich. Ten
plan zamieszkuje Mara.

Dewy doznajace
przyjemnosci z rzeczy
stworzonych przez nie
same.

Poziom czystej
przyjemnosci i radosci.
Moéwi sie, ze bodhisattowie
tu zamieszkujg przed
swoja ostateczng ziemska
egzystencja. Tu, wedtug
legendy, przebywa
Maitreya, przyszty Budda.

Te dewy zyja w
przestrzeni, wolne od
wszelkich ograniczen.

Te dewy, pod
przewodnictwem Sakki,
zamieszkuja tu w patacach
zawieszonych w
przestrzeni.

Miejsce gandhabbow
(niebiaiskich muzykéw) i
yakkhoéw (trzech rodzajéw
duchéw o réznym stopniu
rozwoju etycznego).

(5) Istoty ludzkie (manussa
loka)

- Rozwdj cnét i madrosci

- Osiggniecie stanu wejscia
w strumien (sotdpatti)
gwarantuje maksymalnie
siedmiokrotne odrodzenie
sie w planie ludzkim lub

wyzszym

Narodziny w tym planie
uznane sg w suttach za
niezwykle rzadkie (SN 56,
48) ale tez bardzo cenne
(SN 35, 135) z uwagi na
réwnowage miedzy
przyjemnosciami i
cierpieniem, utatwiajacg
rozwdj cnét i madrosci w
stopniu potrzebnym do
przerwania cyklu
narodzin.




Stany pozbawienia (apdya)

(4) Asury (asura) - Dziesie¢ szkodliwych Demony, ktére zyja na tym
dziatani (zob. MN 41) poziomie, zajmuja sie
wylacznie niekoticzacymi
sie nigdy konfliktami
miedzy soba.
(3) Glodne duchy (peta - Dziesie¢ szkodliwych Zwane tez Glodnymi
loka) dziatan Cieniami, s duchami

- Brak cnét i trwanie w
niewlasciwym pogladzie

wedrujagcymi w
nieustannym i
bezowocnym
poszukiwaniu
zaspokojenia materialnych
potrzeb.

(2) zwierzeta (tiracchana)

- Dziesie¢ szkodliwych
dziatan

- Brak cnét i trwanie w
niewlasciwym pogladzie
- Zachowywanie sie jak
zwierze

Wlgczone tu sg wszystkie
formy zycia rézne od
ludzkich, dostrzegalne dla
ludzi w normalnych
warunkach, czyli
zwierzeta, owady, ryby,
ptaki, robaki itp.

(1) Piekto (niraya) - Dziesie¢ szkodliwych Jest to miejsce
dziatan niewyobrazalnych
- Brak cnét i trwanie w cierpieni i udrek (opisane
niewtasciwym pogladzie | graficznie ze szczegbtach
- Zamordowanie wlasnej | w MN 129 i 130). Nie
matki lub ojca, arahanta, | nalezy jednak tego miejsca
zranienie Buddy i utozsamiac z idea
spowodowanie schizmy w | wiecznego piekta znanego
Sandze w innych religiach, jako ze
- Bycie ktétliwym i bedac tylko jednym z
irytujgcym innych poziomdw egzystencji, jak
kazdy inny jest
ograniczony w czasie.
Zrédto: Access to Insight, The Thirty-one Planes of Existence,

http://www.accesstoinsight.org/ptf/dhamma/sagga/loka.html,

korekta — A.B.].

3. Uwarunkowane powstawanie

14.08.2007 [tlumaczenie, adaptacja i

Doktryna o uwarunkowanym powstawaniu jest bez watpienia centralnym punktem
w nauczaniu wczesnego buddyzmu, a co za tym idzie w zbiorze Samyutty Nikayi, z
ktérego zaczerpniete sg nasze ttumaczenia. Sam Budda niejednokrotnie podkreslat
znaczenie tej nauki. Na przyktad w Wielkiej mowie o przyktadzie Sladu stonia
(Mahahatthipadopamasuttam) czytamy, ze ,Kto$, kto widzi uwarunkowane
powstawanie, widzi Dhamme, za$ ktos, kto widzi Dhamme, widzi uwarunkowane
powstawanie” (MN 28, 28). Podstawowym celem tej nauki jest wyjasnienie
warunkéw podtrzymujacych niekoticzacg sie serie ponownych narodzin (samasare) i
wskazanie sposobu wyzwolenia sie z niej.



Zazwyczaj wyktad uwarunkowanego powstawania przybiera forme sekwencji
dwunastu czynnikéw potaczonych ze soba przyczynowo. Tradycyjna therawadzka
interpretacja tej doktryny, pochodzgca ze $redniowiecznych Komentarzy
Buddhaghosy, ujmuje owe czynniki jako czasowo po sobie nastepujace, sytuujac dwa
pierwsze w poprzednim wcieleniu, za§ dwa ostatnie w przysztym, pozostawiajac w
ten sposdb osiem pozostatych czynnikéw jako funkcjonujagce w obecnym zyciu.
Wielu buddyjskich uczonych nie godzi sie jednak z ta interpretacja, uwazajac, ze nie
pozwala ona na owe jednoczesne dostrzeganie uwarunkowanego powstawania, o
jakim méwit Budda w cytowanym wczesniej fragmencie. Sa oni zdania, ze doktryne
te nalezy rozumieé bardziej w kategoriach strukturalnych niz czasowo po sobie
nastepujagcych. Przemawia tez za tym fakt, ze poszczegdlne czynniki nie we
wszystkich fragmentach kanonu palijskiego wystepujag w tym samym porzadku, a
czasami nawet zmienia sie ich liczba.

Niemniej podstawowa formula, w jaka ujmuje sie doktryne o uwarunkowanym
powstawaniu, pozwala na obie interpretacje, brzmi ona bowiem nastepujaco: ,,Wraz
z powstaniem tego, tamto powstaje; wraz z pojawieniem sie¢ tego, tamto si¢ pojawia.
Kiedy to nie powstaje, nie powstaje tez tamto, a wraz ze zniknieciem tego, znika tez
tamto”.

W skrdcie caty ten faricuch dwunastu ogniw mozna przedstawic nastepujaco:

(i) ignorancja (avijja); brak bezpo$redniego poznania czterech szlachetnych
prawd sprawia, ze osoba zajeta jest zaspokajaniem swoich zachcianek,
dokonuje wielu aktéw zaréwno korzystnych, jak i szkodliwych poprzez
ciato, mowe lub umyst; niewiedza tworzy formacje wolicjonalne;

(ii) formacje woli (sarikhara), czyli kamma; kamma jako taka (zaréwno
korzystna, jak i szkodliwa) musi wydaé wcze$niej czy pdzniej swoje
owoce; niezaleznie od tego, czy beda one dobre, czy zte, podtrzymujg one
i warunkuja $wiadomos¢;

(iii)  $wiadomo$¢ (vififiana); $wiadomos$é jest zawsze $wiadomoscia czego$
(konceptu czy nazwy, przedmiotu materialnego lub ksztattéw); zeby
zaistnie¢, $wiadomos$¢ potrzebuje jakiego$ przedmiotu, ktéry moze byé
materialny badZ umystowy; $wiadomo$é i jej przedmiot (nazwy i
ksztalty) sa wzajemnie uwarunkowane;

(iv)  nazwy i ksztalty (namariipa); $wiadomo$¢ sprawia, ze istota odczuwajgca
poddawana jest nieustannej interakcji bodZcéw zewnetrznych i ich
mentalnych konsekwencji; do tego procesu niezbedne jest jednak, by
istota ta obdarzona byta zmystowymi §rodkami (bramami), dzieki ktérym
owe bodZce zewnetrzne moga sie przeksztalcié w przedmioty
$wiadomosci;

(v)  zmystowe $rodki (saldyatana); w buddyzmie istnieje sze$¢ takich $rodkéw:
pie¢ zmystéw i umyst, ktéry uznaje sie za zmyst poznawczy; poprzez
zmystowe bramy mozliwy jest kontakt;

(vi)  kontakt (phassa); ma miejsce zawsze, gdy obecne sa razem trzy
nastepujace  elementy: $wiadomo$é, przedmiot $wiadomosci i
odpowiednie warunki niezbedne do zaistnienia $wiadomosci (np.
$wiadomo$¢ drzewa, samo drzewo oraz oko i $wiatlo); bezposrednim
nastepstwem kontaktu jest odczucie;



(vii)  odczucie (vedana); moze by¢ ono przyjemne, odpychajace lub neutralne -
w kazdym przypadku powoduje ono jakis rodzaj pragnienia;

(viii) pragnienie (tanha); moze dotyczy¢ przywigzania do tego, co jest
przyjemne lub neutralne; moze tez odnosi¢ sie do checi eliminacji tego,
co jest odpychajace;

(ix)  przywigzanie (upddana); przywigzanie (czy tez pragnienie eliminacji
czego$) powoduje dalsze podejmowanie wysitkéw i dziatan, ktére
przedtuzajg egzystencje, czyli byt;

(x) byt (bhava); kazda egzystencja zwiazana jest w naturalny sposéb z jej
poczatkiem, czyli z narodzinami;

(xi)  narodziny (jati); kazde narodziny, je$li nie zostang gwattownie
przerwane, prowadzg nieuchronnie do starosci i $mierci;

(xii)  staro$¢i$mieré (jaramarana).

Samyutta Nikaya

Mowy Buddy zamieszczone w niniejszej edycji zostaly wybrane z Samyutta Nikaya,
trzeciego zbioru z Kosza Méw (Sutta Pitaka), z kanonu palijskiego. Doktadniej rzecz
ujmujac, pochodza one z piatej i ostatniej czesci tego zbioru, znanej jako Mahavagga
(Wielka Ksiega). Warto wiec najpierw zastanowic¢ sie nad tym, jaka pozycje zajmuje
Samyutta Nikaya w kanonie palijskim i jakg role odgrywa Mahavagga w tym zbiorze.

Miejsce Samyutty Nikayi w kanonie palijskim

Kanon palijski jest zbiorem pism tradycji therawady, zachowanym w jezyku pali.
Spisany zostal na liSciach palmowych na podstawie wczesniejszych ustnych
przekazéw na Cejlonie przy okazji Czwartego Soboru Buddyjskiego, ktéry miat
miejsce w I wieku p.n.e.

Wedtug tradycji, zapisane licie zostaly ztozone w trzech réznych koszach zgodnie z
poruszana tematyka, przez co znane sg az do dzisiejszego dnia jako Tipitaka, co w
jezyku palijskim znaczy ,, Trzy Kosze”. Pierwszy z nich to Kosz Dyscypliny (Vinaya
Pitaka) zawierajacy normy regulujgce zycie monastyczne buddyjskich mnichéw
(bhikkhu) i mniszek (bhikkhuni); drugi to Kosz Méw Buddy (Sutta Pitaka), za$ ostatni
to Abhidhamma Pitaka, czyli Kosz Wyzszych Nauk, w ktérym ujeto w analityczno-
psychologiczny system nature umystu i rzeczywistosci.

Innym sposobem klasyfikacji pism kanonu palijskiego jest podzial na pieé¢ Nikayi,
ktére sa zbiorami pism sklasyfikowanych wedtug réznych kryteriéw. Pierwszym z
nich jest Digha Nikaya, czyli Zbiér méw dluzszych, a drugim Majjhima Nikaya, co w
jezyku pali znaczy Zbiér méw Ssredniej dlugosci. Mowy krétkie zebrane sa w
nastepnych dwdch czesciach: Samyutta Nikdya, z ktérej pochodza niniejsze sutty,
czyli Zbiorze méw zgrupowanych tematycznie, na czwarta za$, znang jako Anguttara
Nikaya, sktadaja sie tysiace krétkich sutt zorganizowanych liczbowo. Ostatnia, piata
Nikaya jest zbiorem najbardziej obszernym, mimo ze jej nazwe Khuddaka ttumaczy
sie jako ,, Teksty mniejsze”. Jest tak dlatego, ze sktada sie na nig 15 réznych ksiag, z
reguly pdzniejszego pochodzenia. Ponadto kiedy kanon palijski dzieli sie wedtug
Nikai, do Zbioru tekstéw mniejszych wtacza sie tez Pierwszy i Trzeci Kosz, czyli Vinaye i
Abhidhamme.



Kanon palijski w obecnej postaci jest wynikiem dlugiego i skomplikowanego procesu
historycznego. Znajduja sie w nim zaréwno najstarsze istniejace fragmenty
obrazujace autentyczne mowy samego Buddy, jak i o wiele pdzZniejsze dodatki.
Panuje zgodna opinia co do tego, ze Kosz Abhidhammy jest najpézniejszy, jesli za$
chodzi o Sutta Pitake, to studia historyczno-krytyczne® zdaja sie wskazywad, ze
pierwsza i  najstarsza mowa  Buddy, jaka  dysponujemy, jest
Dhammacakkappavattanasuttam, czyli Mowa o wprawieniu w ruch kota Dhammy, ktéra
otwieramy niniejszy wybdr.

W przypadku Kosza Méw wspomniane wyzej studia nad historyczng chronologia
tekstéw koncentruja sie na pordéwnaniach ich z innymi istniejacymi jeszcze
wersjami méw Buddy w jezyku chiriskim (znane one tam sa jako Agamy). Jesli wiec
odja¢ ostatnia Nikaye jako najpdzniejsza, to pozostaje analiza czterech pierwszych i
poréwnanie ich z istniejacymi wersjami chifiskich Agam. Interesujace nas wiec
najwczesniejsze grupy buddyjskich tekstéw mozna obrazowo przedstawi¢ na
ponizszym zestawieniu.

Istniejgce Nikaye i Agamy z ich szkotami i jezykami

Nikaye therawady | Agamy sarwastiwady | Agamy innych szkét w jezyku chiriskim

Digha (pali) Dirgha (sanskryt) Dirgha (szkota dharmaguptaka)

Majjhima (pali) Madhyama (chitiski)

Samyutta (pali) Saniyukta (chitiski) Dwie inne Saniyukty (szkoty nieznane)

Ariguttara (pali) Ekottara (szkoly mahasanghika?) i
Ariguttara (szkota nieznana)

Zrédto: Bhikkhu Sujato, 4 History of Mindfulness: How Insight Worsted Tranquillity in the Satipattana
Sutta, http://santifm1.0.googlepages.com/webmind.pdf, s. 20.

Bhikkhu Sujato, w cytowanej juz ksiazce A History of Mindfulness (Historia
$wiadomosci), dokonuje opartej na wyczerpujacej bibliografii niezwykle gruntowne;j
analizy tych Zrédet, ktérg postaram sie tu pokrétce przedstawié. Kluczem do niej
jest odnalezienie tego zbioru, ktéry zawieratby najwiecej elementéw wspdlnych dla
wszystkich szkét, czyli pochodzacych z czaséw sprzed schizm i podziatéw, a
zarazem uwypuklenie innych, ktére wyraznie podkreslaja swoja wtasna doktryne i
odrebny charakter, ujawniajac tym samym swoje pdzniejsze pochodzenie.

Trzeba zatem najpierw wzigé pod uwage pierwsze schizmy, do jakich doszto we
wczesnej historii buddyzmu. Uwaza sie, ze pierwsza z nich nastapitla pomiedzy
pierwotng therawada i szkolta mahasanghiki, z powodu sporu dotyczacego
pomniejszych regut monastycznych - punktem najbardziej spornym byt fakt, ze
druga z tych szkét uwazata, iz praktyka zycia z jalmuzny jest zgodna z
przyjmowaniem pieniedzy, czemu zdecydowania sprzeciwiala si¢ ta pierwsza. Na
ostatecznym podziale zawazyt takze brak jednosci w stosunku do idei arahanta i
zwigzany z tym problem, czy byt on jeszcze poddany pewnym ludzkim stabo$ciom,
czy tez byt juz absolutnie wyzwolony. Mahasanghika, wedtug ktérej arahant nadal

* Zob. Bhikkhu Sujato, 4 History of Mindfulness: How Insight Worsted Tranquillity in the Satipattana
Sutta, [online], http://santifm1.0.googlepages.com/webmind.pdf, s. 17 i n., wraz z obszerna bibliografia
na ten temat.



http://santifm1.0.googlepages.com/webmind.pdf

pozostawal pod wplywem pewnych stabosci, podzielita sie pdiniej na wiele
odtaméw, zwazywszy, ze jej Ekottara wykazuje wiele podobienistw do istniejacych
dzi$ sutr mahajany (Szkoty Wielkiego Pojazdu), uwaza sie, ze jeden z jej odtaméw dat
poczatek tej szkole, chociaz badania nad tym zagadnieniem nie przyniosty do tej
pory zadowalajacych rezultatéw, ktére pozwalalyby na jakas ostateczng konkluzje.

Z drugiej strony pierwotna therawada tez nie uchronita sie od kolejnych schizm, z
ktérych najwazniejsza zwigzana jest z powstaniem nieistniejacej juz dzi§ szkoty
sarwastiwady. Tym razem spdr dotyczyt specyficznej koncepcji czasu, wedtug ktérej
przedstawiciele —sarwastiwady twierdzili, ze wszystkie dhammy, zaréwno
terazniejsze, jak przeszte i przyszte, istnieja réwnoczesnie. Jezeli za$ chodzi o szkote
dharmaguptaka, ktérej Dirgha Agama tez dotrwata do naszych czaséw, uczeni
sugeruja, ze istniejace miedzy nig a therawada réznice sg tak mato istotne, ze
nalezatloby méwic nie tyle o schizmie, ile o réznicach wyniktych z przemieszczen
geograficznych zwigzanych z buddyjskimi misjami.

Uwzgledniajac powyzsze réznice doktrynalne, studia poréwnawcze istniejacych
Nikayi i Agam zdaja sie potwierdzaé, ze najstarsza z istniejacych kolekcji méw jest
wiasnie Samyutta Nikaya i jej odpowiedniki (Samyukta sarwastiwady i dwie pozostate,
nalezace do szkét dzisiaj juz nieznanych).

Pomimo ze Arguttara Nikaya zdaje sie pochodzié z tego samego okresu, to jednak jej
odpowiednik w szkole mahasanghiki (Ekottara) jest w tresci i w koncepcji tak rézny,
ze mozna mieé uzasadnione watpliwosci co do tego, czy rzeczywiscie mamy tu do
czynienia z tym samym zbiorem. Chociaz wsrdd uczonych nie ma zgodnosci co do
tego, czy rézne istniejgce dzi§ zbiory Arguttar i Ekottary naleza do
najwczesniejszych, to jednak nawet gdyby tak bylo, wystepujace miedzy nimi
réznice wskazywalyby na to, ze przynajmniej niektdre ich czesci pochodza z czaséw
pdzniejszych od schizm. Z drugiej za$ strony doktrynalne kwestie poruszane w tych
zbiorach nie nalezg do rdzenia buddyjskiej nauki, lecz poruszaja réznorakie kwestie,
czesto drugorzedne albo dotyczace niektérych tylko szczegétéw wazniejszych
doktryn.

Pozostaje wiec jeszcze analiza poréwnujgca Digha Nikaya z pozostalymi dwoma
Dirghami. W tym wypadku, pomimo ze posiadaja one wiele méw wspdlnych, sama
struktura i organizacja calego materiatu, jak i poszczegblnych jego sekwencji, jest
zupetnie inna. Podobnie rzecz sie ma ze zbiorem Méw sredniej dlugosci (Majjhima
Nikdya i Madhyama Agama), gdzie znowu pomimo wielu elementéw o podobnej
treéci, istniejg rzucajace sie w oczy réznice w strukturach obu zbioréw. Ten obraz
zmienia sie jednak diametralnie, kiedy mamy do czynienia z poréwnaniem
istniejacych Samyukt z Samiyuttq - wszystkie one zachowaly identyczna ogdlna
strukture, jak réwniez ten sam podzial wewnatrz kazdej z gléwnych czesci, z
nielicznymi i bardzo matymi wyjatkami. Ponadto pod wzgledem merytorycznym
wszystkie te zbiory sg praktycznie tozsame. Wszystko to sktania do konkluzji, ze
mowy Buddy zawarte w tych wtasnie zbiorach pochodza z jednego z najstarszych

buddyjskich Zrddet.



Pozycja Mahavaggi w Samyutta Nikdya

Twierdzenie, ze Saniyutta Nikaya jest najstarsza z istniejacych zbioréw méw Buddy,
nie oznacza wcale, ze mamy do czynienia z dzielem homogenicznym ani ze
wszystkie te mowy pochodza z tego samego okresu. Warto mieé¢ na uwadze to, ze
ostatnie angielskie ttumaczenie tego zbioru zajeto przeszto dwa tysigce stron, na
ktérych doliczyé sie mozna 2 904 sutt™. Sg one podzielone na pieé czesci (vagga).
Kazda z nich zawiera 56 rozdziatéw (samiyutta) po$wieconych jednemu tylko
tematowi. Rozdzialy dluzsze sa podzielone na mniejsze ksiegi (vagga), za$§ w
wypadku rozdziatéw krétszych kazda samyutta jest tozsama z jedng vagga. Na kazda
vagga sktada sie rézna ilo§¢ sutt, ktérych liczba waha sie od pieciu do
sze$édziesieciu.

Cze$¢ pierwsza Saniyutta Nikaya nosi nazwe Sagathavagga i zawiera sutty
skomponowane wierszem. Cze$¢ druga, trzecig i czwartg otwieraja dlugie rozdziaty
poswiecone kluczowym zagadnieniom doktryny buddyjskiej. Cze$¢ druga
(Nidanavagga) zaczyna sie rozdzialem dotyczacym uwarunkowanego powstawania,
trzecia (Khandavagga) rozdzialem o doktrynie pieciu skupisk, a czwartg
(Salayatanavagga) otwiera rozdzial o sze$ciu wewnetrznych i zewnetrznych
podstawach odczud. Pigta i ostatnia cze$¢ Saniyutta Nikaya nosi tytut Mahavagga, co
w jezyku palijskim znaczy ,Wielka Ksiega”. Tytul ten wystepuje tutaj nie bez
powodu, gdyz na kolekcje te sktadaja sie teksty poswiecone tematyce o najwyzszej
warto$ci z punktu widzenia buddyjskiej doktryny i praktyki. Doktadniej méwiac,
analizuje sie w niej trzydziesci siedem czynnikéw wiodacych do oswiecenia
zebranych w siedmiu grupach tematycznych. One to wiasnie staly sie idea
przewodnig organizacji materiatu i struktury tltumaczen niniejszego wyboru. Innymi
stowy, zalgczone tu mowy Buddy oprdécz tego, ze sa najstarszym istniejacym
przekazem jego nauki, sg takze jej kwintesencja.

Trzydzieéci siedem czynnikéw wiodacych do o$wiecenia
Rzut oka na caloksztalt czynnikéw

Struktura tego zbioru, jak bylo to juz wcze$niej wzmiankowane, jest oparta na
siedmiu czesciach, na jakie zostaly podzielone czynniki wiodgce do o$wiecenia. Po
otwierajacej Mowie o wprawieniu w ruch kota Dhammy (Dhammacakkappavattanasuttam)
przedstawione zostaty wybrane mowy z siedmiu wspomnianych czesci:

L. Zebrane mowy na temat czterech sposobéw utrzymywania §wiadomosci
(cattaro satipatthanasamyuttam). Te sposoby to:
1. kontemplacja ciata (kayanupasana);
kontemplacja odczué (vedananupassand);
kontemplacja umystu (cittanupassana);
kontemplacja zjawisk mentalnych (dhammanupassana).

ENCRS

* Liczba ta zmienia sig nieznacznie w zalezno$ci od wydania i metody liczenia, np. edycja Laona Feera
zawiera 2 889 sutt.
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Zebrane mowy na temat czterech wlasciwych sposobéw podejmowania
wysitkéw (cattaro sammappadhamyuttam). Sa nimi:

5. wysitlek podejmowany w celu zapobiegania pojawianiu sie
niezaistniatych jeszcze ztych i szkodliwych stanéw umystu;

6. wysitek podejmowany w celu porzucania ztych i szkodliwych
stanéw umystu, ktdre juz zaistnialy;

7. wysitek podejmowany w celu pojawiania sie korzystnych i
pozadanych stanéw umystu, ktdre jeszcze nie zaistniaty;

8. wysitek podejmowany w celu utrzymywania, rozwijania,
umacniania i doskonalenia korzystnych i pozadanych stanéw
umystu, ktdre juz zaistniaty.

Zebrane mowy na temat czterech podstaw duchowej mocy (cattaro
iddhipadasamyuttam), ktérymi sa:

9. pragnienie (chanda);

10. energia (viriya);

11. umyst (citta);

12. rozeznanie (vimamsa).

Zebrane mowy na temat pieciu duchowych zdolnosci (paric’
indriyasamyuttam), czyli:

13. wiary (saddha);

14. energii (viriya);

15. $wiadomosci (sati);

16. skupienia (samadhi);

17. madrosci (pafifia).

Zebrane mowy na temat pieciu duchowych mocy (paric’ balasamyuttam):

18. wiary (saddha);

19. energii (viriya);

20. $wiadomodci (sati);

21. skupienia (samadhi);

22. madrosci (pafifia).

Zebrane mowy na temat siedmiu czynnikéw o$wiecenia (satta
bojjharigasamyuttam). Sa nimi:

23. $wiadomo$¢ (sati-sambojjhariga);

24. rozeznanie (dhammavicaya-sambojjhariga);

25. energia (viriya-sambojjhariga);

26. radosne uniesienie (piti-sambojjhariga);

27. spokéj (passaddhi-sambojjhariga);

28. skupienie (samadhi-sambojjhariga);

29. réwnowaga (upekkha-sambojjhariga).

Zebrane mowy na temat szlachetnej o§miorakiej $ciezki (ariya attharigika
maggasamyuttam), ktéra tworza:

30. wiasciwy poglad (sammaditthi);

31. wiasciwy zamiar (sammadsarikappa);

32. wlaéciwa mowa (sammavaca);

33. wlasciwe dzialanie (sammakammanta);

34. wlasciwy sposéb zycia (samma-gjiva);

35. wlasciwy wysitek (sammavayama);

36. wlasciwa $wiadomo$é (sammasati);

37. wiasciwe skupienie (sammasamadhi).



Wspolzaleznosé i charakter nielinearny czynnikow

Fakt, ze trzydziesci siedem czynnikdéw zostalo zgrupowanych w siedmiu czg$ciach,
nie znaczy wcale, ze owe czesci nalezy uwazac za progresywne stopnie duchowego
rozwoju. Co wigcej, w rzeczywistosci liczba tych czynnikow nie wynosi wcale
trzydziesci siedem, gdyz niektére z nich wystgpuja w réznych czesciach pod ta sama
nazwa, podczas gdy inne sa synonimami reprezentujacymi ten sam czynnik mentalny.
Organizacja terminologiczna palijskich zwrotow doktrynalnych zajmuje sig
szczegdlowo Abhidhamma, czyli literatura kanoniczna Trzeciego Kosza. Podobne;,
tyle ze duzo bardziej skrotowej systematyzacji dokonuje bardzo popularny w tradycji
therawady komentarz Buddhaghosy pt. Visuddhumagga (2003: 832-835), w ktorym
mozna znalez¢ syntetyczne wyjasnienie zalezno$ci wystgpujacych migedzy tymi
terminami. Bhikkhu Bodhi w oparciu o ten $redniowieczny komentarz sprowadzit
trzydziesci siedem czynnikéw wiodacych do oswiecenia do czternastu podstawowych
czynnikdw mentalnych, ktore pod réznymi nazwami wyst¢puja w kazdej z siedmiu
czesci. Schemat ten przedstawia ponizsza tabela.

Czynniki wiodace do oswiecenia rozumiane jako czynniki mentalne
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5 | Wiara 1 1 2
6 | Zamiar 1 1

7 | Spokoj 1

8 | Radosne uniesienie 1 1
9 | Réwnowaga 1 1
10 | Pragnienie 1 1
11 | Umyst | 1
12 | Wlasciwa mowa 1 1
13 | Wlasciwe dzialanie 1 1
14 | Wiasciwy sposob zycia 1|1

Zrédto: Bhikkhu Bodhi, The Connected Discourses of the Buddha: A New Translation of the Samyutta
Nikaya, Wisdom Publications, Somerville, MA 2000, s. 1489.

Latwo zauwazy(, ze najczesciej wystepujacym tu czynnikiem jest energia (viriya),
ktéra czterokrotnie odgrywa role wilasciwego wysitku, jest tez jedng z podstaw
duchowej mocy, duchowa moca, duchowg zdolnoscia, jednym z czynnikéw
o$wiecenia i czynnikiem wtasciwego wysitku na szlachetnej o$miorakiej $ciezce; w



sumie powtarza sie ona dziewie¢ razy. Osiem razy spotkaé sie tu mozna ze
$wiadomodcia (sati) - jest ona obecna w kazdej z czterech podstaw utrzymywania
swiadomosci, a zarazem jest duchowa zdolnoscia, duchowa mocg, czynnikiem
o$wiecenia i aspektem szlachetnej o$miorakiej $ciezki. Madro$é (pafifia) wystepuje
pie¢ razy - jako jedna z podstaw duchowej mocy, duchowa moc, duchowa zdolno$¢,
czynnik o$wiecenia i cze$¢ o$miorakiej $ciezki. Skupienie (samadhi) petni prawie te
same funkcje, co madro$¢, nie jest tylko podstawg duchowej mocy. I w koricu wiara
(saddhd) jest czynnikiem, ktéry wystepuje dwukrotnie - jako duchowa zdolnos¢ i
jako duchowa moc. Wszystkie pozostate czynniki wystepuja tylko raz.

Jak stusznie zauwaza Thanissaro Bhikkhu~ w swoim szczegblowym studium
poswieconym tym czynnikom, te siedem istniejacych grup pomaga odkryé, jak
bogata i réznorodna jest relacja miedzy poszczegblnymi czynnikami, ktére w
réznych sytuacjach i na réznych poziomach zaawansowania na buddyjskiej Sciezce
uzupetniaja sie wzajemnie na wiele sposobéw. Jednoczesnie niektére z tych
czynnikéw moga spetniaé rézne funkcje w réznych okolicznosciach. 1 tak na
przyktad gdyby poréwnaé ze soba cztery sposoby utrzymywania $wiadomosci,
cztery wiasciwe sposoby podejmowania wysitkéw i cztery podstawy duchowej
mocy, to w kazdej z nich znajdziemy czynnik skupienia, ktéry jest im wspdlny, choé
spetnia on zarazem funkcje czynnika szlachetnej osmiorakiej $ciezki; skupienie jest
wiec tu zaréwno $wiadomoscig, wysitkiem, jak i moca.

Innym przyktadem wskazujacym na to, ze czynniki sktadajace sie na poszczegdlne
grupy wiaza sie ze sobg w sposéb nielinearny jest fakt, ze liste pieciu duchowych
zdolno$ci otwiera wiara lub zaufanie, z czego w naturalny sposéb wyptywa
wytrwatos$¢ (energia), potem $wiadomo$¢, skupienie i madro$é lub wglad. Im gtebszy
za$ jest wglad w nature rzeczywistosci, tym glebsze bedzie tez zaufanie czy wiara. W
podobny sposéb funkcjonuje tez siedem czynnikéw o$wiecenia, ktére zaczynaja sie
od $wiadomosci; ktdra to sprzyja rozeznaniu réznych pojawiajgcych sie korzystnych
standw umystu, takich jak energia, radosne uniesienie, spokéj, skupienie czy w
koticu réwnowaga. Umyst zréwnowazony za$§ w naturalny sposéb pogtebia
swiadomo$é. W przypadku szlachetnej osmiorakiej $ciezki wtasciwy poglad i
wihasciwy zamiar sprzyjajg rozwojowi moralnosci - wtasciwej mowie, wlasciwemu
dziataniu i wladciwemu sposobowi zycia. To z kolei utatwia podjecie wysitku w celu
utrzymania wilasciwej $wiadomosci i wtasciwego skupienia. Skupienie za$
ostatecznie jest niezbedng podstawa do utrzymania wtasciwego pogladu.

Wszystkie te przyktady wskazuja na to, ze rdézne czynniki podtrzymuja sie
wzajemnie w sposdb kompleksowy i spiralny - czynnik bedacy punktem wyjscia,
poparty rozwojem pozostatych czynnikéw, staje sie punktem, do ktérego sie
powraca, ale juz na innym, wyzszym poziomie spetnienia. Gdyby przyjrzeé sie
podstawowym i najwazniejszym czynnikom, to mozna by w nich rozréznié
nastepujacg sekwencje przyczynowo-skutkowa:

*

Bhikkhu Thanissaro, Wings to Awakening: An Anthology from the Pali Canon,
http://www.accesstoinsight.org/lib/authors/thanissaro/wings/index.htm, 1998..



A. Czynniki duchowych zdolnosci i duchowych mocy
Wysitek = Swiadomo$é = Skupienie = Madrosé

B. Czynniki o§wiecenia
Swiadomo$é > Madroéé > Wysitek = Skupienie

C. Szlachetna osmioraka $ciezka
Madro$é > Wysitek = Swiadomo$é = Skupienie

Chociaz kolejnos¢ tych czynnikéw moze ulegaé zmianie, Bhikkhu Thanissaro
wyprowadza jednak z tych zalezno$ci kilka istotnych wnioskéw:

a) Nalezy zauwazy¢, ze nie tylko skupienie jest zalezne od wysitku i $wiadomosci,
lecz takze zaréwno wysitek, jak i sSwiadomo$¢, kiedy sa rozwijane prawidtowo,
prowadzg do glebszego skupienia.

b) Czynnikami, ktére odgrywaja zdecydowanie najbardziej odmienng role w
réznych sytuacjach, sa sSwiadomos¢ i madro$¢.

c) Swiadomo$¢ jest najbardziej podstawowym czynnikiem w  réinych
okoliczno$ciach - w niektérych tekstach $wiadomos$é poprzedza cnote, a w
innych cnota wraz z wlasciwym pogladem sa czynnikami poglebiajacymi
$wiadomos¢; podobnie, sSwiadomos¢ jest potrzebna koncentracji, ta za$ pogtebia
swiadomos¢, a oba czynniki razem sg przyczyna rozwoju madrosci.

d) Niektére aspekty madrosci wydaja sie konieczne do rozwoju juz pierwszych
aspektéw $ciezki, za$§ w zbiorze czynnikéw o$wiecenia madro$é jest jej
uwienczeniem.

Wszystko to potwierdza teze, ze siedmiu grup czynnikéw wiodgcych do oswiecenia
nie nalezy interpretowal jako linearnej praktyki stopni na drodze duchowego
rozwoju, tylko jako pozostajace we wzajemnych relacjach czynniki, nawzajem sie
podpierajace i dostosowujgce elastycznie do potrzeb, sytuacji i okoliczno$ci kazdego
praktykujgcego.

Znaczenie nauki o trzydziestu siedmiu czynnikach

Chociaz w kanonie palijskim sam zwrot boddhi-pakkhiya-dhamma, ktéry thumaczymy
tu jako ,,czynniki wiodgce do o$wiecenia”, nie wystepuje, to jednak poszczegdlne
grupy, ktére sie na niego sktadaja, spotka¢ mozna w wielu miejscach, a nie tylko w
czesci Mahavaga ze zbioru Samyutta Nikaya, skad pochodza sutty niniejszego zbioru.
Poszczegblne grupy tych czynnikéw wystepuja zaréwno w suttach, jak i w Trzecim
Koszu - Abhidhammie. Poza tym sa one silnie zakorzenione takze w innych
buddyjskich tradycjach. Przykltadem moze by¢ fakt, ze czynniki te byly pierwszym
buddyjskim tekstem ttumaczonym na jezyk chinski, jak réwniez to, ze w buddyzmie
tybetanskim pozostata ich reminiscencja w postaci trzydziestu siedmiu bdstw,
przedstawianych symbolicznie w ten sam sposéb, tj. zorganizowany w tych samych
siedmiu grupach.



W swoim Wprowadzeniu do piatej czesci zbioru Samyutta Nikdaya Bhikkhu Bodhi w taki
sposéb podsumowuje istote trzydziestu siedmiu czynnikéw wiodacych do
oswiecenia w catoksztalcie buddyjskiej nauki:

Pierwsza faza praktyki podejmowana jest przez kogos, kto, w $cistym tego stowa
znaczeniu, jest jeszcze ,,przyziemnym praktykujgcym” (putthujjana), lecz czyni w tej
praktyce znaczne postepy. Ta osoba, kiedy rozwija¢ bedzie trzydzie$ci siedem
czynnikéw pomocnych w os$wieceniu w celu osiagniecia dalszego postepu, w
pewnym momencie, kiedy praktyka ta wystarczajaco zaowocuje, wejdzie w tzw.
staly stan prawo$ci (sammatta-niyama) [...] Wtedy to osiagniecie wejécia w strumieri
jest zapewnione jeszcze w tym zyciu. Dlatego tez te trzydziesci siedem czynnikéw
pomocnych w o$wieceniu ma prawdziwie transcendentalne znaczenie, gdyz stajg sie
one brzemienne w skutki, jesli chodzi o autentyczna realizacje Nibbany, ktéra
narodzi sie, jak tylko przyjdzie na to odpowiedni czas”.

Budda ujat te czynniki w siedem wspédtzaleznych od siebie czesci. Kazda z nich dazy
do osiggniecia tego samego celu (wszystkie bowiem sg czynnikami wiodgcymi do
o$wiecenia), chociaz obrazujg rézny sposéb podejscia do tej samej praktyki. Kazda
grupa czynnikéw moze przez to staé sie uzyteczna w Scisle okreslonej sytuacji i
moze by¢ dostosowana do aktualnych potrzeb praktykujacego.

Rozwdj tych czynnikéw umystowych w jakimkolwiek zestawie jest kwintesencja
nauki Buddy (Dhammy) prowadzacej do celu, ktérym jest Nibbana. Nalezy jednak
mie¢ na uwadze to, ze historyczny Budda zwykt nazywa¢ swoja doktryne Dhamma-
Vinaya, czyli Nauka/Prawda i Dyscyplina, dajac do zrozumienia, ze praktyce rozwoju
owych czynnikéw umystu musi towarzyszy¢ praktyka kodeksu etycznego.

Budda bardzo czesto podkreslat, ze samo tylko teoretyczne poznanie jego nauki nie
prowadzi do pozadanego celu, dlatego tez tych trzydziesci siedem czynnikéw
wiodacych do o$wiecenia nalezy traktowal jako praktyke rozwijania umystowych
zdolnosci i pomoc w kultywowaniu korzystnych stanéw umystu. Tak wiec do lektury
niniejszej edycji sutt mozna przystapi¢ w dwojaki sposéb - mozna ja potraktowaé
jako krytyczne studium jednego z najstarszych istniejagcych zabytkéw buddyjskiej
literatury lub jako praktyczny przewodnik wiodacy do przebudzenia umystu i
wyzwolenia go z iluzji i przeszkdd, bedacych Zrédtem cierpient i braku satysfakcji.
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