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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: a czego ja nauczatem? To jest
cierpienie... To jest poczqtek cierpienia... To jest ustanie cierpienia... To jest
droga praktyki wiodgcej do usuniecia cierpienia '.

Przedstawiona powyzej formuta czterech szlachetnych prawd
stanowigca niejako podsumowanie nauki Buddhy, ujmuje cierpienie w jego
czterech aspektach. Pierwsze trzy Szlachetne Prawdy ukazujace zasigg
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 Blogostawionego jest Dhamma, dostgpna do urzeczywistnienia tu
i teraz, posiadajgca natychmiastowy skutek, zapraszajgca was aby przyjsé
i wrzeé, dostgpna i mozliwa do indywidualnego poznania przez
obdarzonego zrozumieniem *.

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 rozwdj 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 $wigtego zycia, jakim jest wyzwolenie. Oto formufa,
ktora bardzo czgsto powtarza si¢ w suttach:

Tak oto mnisi, nauczylem was tego, co nieuwarunkowane i Sciezki
wiodgcej do nieuwarunkowanego. Cokolwiek powinno by¢ zrobione przez
wspotczujgcego nauczyciela, ze wspotczucia dla jego uczniow, pragngc ich
dobra, ja zrobitem dla was. Oto sq korzenie drzew, mnisi, oto sq puste chaty.
Praktykujcie medytacje, mnisi. Nie bgdicie niedbali, abyscie tego
nie zatowali pézniej. Oto nasze przestanie do was wszystkich 3.

Praktyka medytacyjna stusznie zajmuje wigc wyrdznione miejsce
na buddyjskiej drodze do wyzwolenia. Ten praktyczny aspekt buddyzm

' SN 56.31.
2 MNT.
3 SN 43.12.



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 medytacjg. Dwudziesty wiek przyniost jednak zmiane tego stanu
rzeczy. Z jednej strony byl to okres wielkiego renesansu praktyk
medytacyjnych w obrebie buddyzmu Theravady. Wielka popularnosé
zdobyla praktyka medytacji wgladu (vipassana), ktorej inicjatorami 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 zaczegto 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  wspodtczesnych  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 znakow (nimitta) 1 wiele innych.
Bez uwzglednienia wptywu Visuddhimaggi niemozliwe jest zrozumienie
teorii medytacji pionierow tradycji medytacji wgladu, takich jak Ledi
Sayadaw i Mahasi Sayadaw, ktorzy 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 zaréwno nauke zawarta w suttach, doktryne
zawartag w traktatach Abhidhammy jak i poglady na medytacje obecne



w komentarzach. Mamy wigc do czynienia w Visuddhimagdze z wielka
synteza 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 zgadzajg si¢ z teoriag medytacji wypracowang przez
Buddhaghose.

O wyjatkowosci Visuddhimaggi $wiadczy tez to, ze w niezwykle udany
sposob  1aczy  kwestie  teoretyczne z  Scisle  praktycznymi,
wreez technicznymi. W traktacie obecne sg zaréwno subtelne analizy
filozoficzne dotyczace podstawowych elementow rzeczywistosci, jaki
i szczegotowe opisy wykonywania przedmiotow medytacji. Dzielo 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 elementéw teorii
medytacji obecnych w Visuddhimagdze podjeta zostanie proba wskazania
na ich zrodla w suttach kanonu palijskiego, badz tez ewentualnie
w Patisambhidamagdze (Patisambhidamagga). Patisambhidamagga jest
dwunastg ksiega zbioru utwordéw krotkich (Khuddaka Nikaya). Tradycja
Theravady  przypisywata autorstwo tego traktatu  Sariputcie,
najzdolniejszemu uczniowi Buddhy, ale w rzeczywistosSci 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 wedlug
Visuddhimaggi. Scharakteryzowane zostanie miejsce, jakie zajmuje rozwoj
cnoty na buddyjskiej drodze do wyzwolenia i jej sposéb rozumienia



w  Visuddhimagdze, omodwione zostanie praktyka czworakiego
powsciagnigcia oraz praktyki ascetyczne.

Trzeci rozdzial poswigcony zostanie rozwojowi skupienia wedtug
Visuddhimaggi. Scharakteryzowany zostanie sposob 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 korzysSci ptynace z rozwoju
Zrozumienia.



Rozpziar 1
MiEgjsce VISUDDHIMAGGI W DZIEJACH
THERAVADY

W celu zrozumienia genezy tradycji Theravady musimy cofngé si¢
az do okresu nastgpujacego bezposrednio po $Smierci Buddhy. Najstarszy
opis wydarzen, ktére mialy wtedy miejsce, zawarty jest
w Mahaparinibbana Sutcie ze zbioru sutt dtugich (Digha Nikaya) kanonu
palijskiego. Pewne fragmenty tej sutty wskazujg na pojawiajace si¢ juz
wtedy kwestie sporne i zarysowujace si¢ pierwsze podzialy w obrebie
Sanghi. Buddha przed $mierciag 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¢: Dos¢ tego! Nie placzcie,
ani nie lamentujcie! Dobrze, ze pozbylismy sie tego Wielkiego Samany.
Nekal nas mowieniem: ,,To wam wypada czynié, tego nie wypada’.
Ale teraz bedziemy mogli robié¢, cokolwiek bedziemy chcieli, a tego,
czego nie chcemy, nie bedziemy musieli robic! .

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  Pitaka; ,Kosz dyscypliny”), znanej jako Cilavagga.
Wedlug zawartej w niej relacji 3 w soborze uczestniczylo pigciuset
arahantow, a przewodniczyl mu Maha Kassapa. Vinaya Pitaka zostala
wyrecytowana z pamieci przez mnicha Upali, a Sutta pitaka przez 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 wystagpieniach Subhaddy i Punny wskazuja na to,
ze bardzo wczesnie pojawily sie watpliwosci i spory w obrgbie pierwotnej
wspolnoty buddyjskiej. Wazne jest to, ze Cilavagga nie wspomina nic
o recytacji trzeciego z koszy — Abhidhammy (Abhidhamma Pitaka;
,»Kosz wyzszej doktryny”). Z jednej strony potwierdza to poézniejszy okres

4 DN 16.
5 Zob. Potter K.H. (ed.), Abhidharma Buddhism to 150 A.D, ss.21-23, 77-81.
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powstania pism zawartych w tym koszu, a z drugiej S$wiadczy
o autentyczno$ci opisu, jaki zawiera Cilavagga 1 o jego duzej
archaiczno$ci. Gdyby bowiem Abhidhamma Pitaka istniata juz wtedy
w pelni rozwinigtym ksztalcie, zapewne jaka§ 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 pojawity si¢ kolejne kwestie sporne. Aby im zaradzi¢
zorganizowano Drugi Sobor. Cilavagga donosi, ze odbyt si¢ 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 zlota
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 dzietach 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$wieceniu moze wcigz miewaé polucje,
mie¢ watpliwosci, co do pewnych kwestii, nie posiada¢ wszechwiedzy,
zdobywaé wiedze poprzez pytanie innych 1 wspiera¢ si¢ podczas medytacji
wypowiadaniem pewnych stow. Mimo tych réznic, oba opisy zgadzaja sie,
co do tego, ze podczas Drugiego Soboru doszto do powaznego roztamu.
Duza grupa mnichéw okreslana mianem Mahasanghikéw zdecydowata sie
przeciwstawic autorytetowi therow (starszych). Prawdopodobnie to wlasnie
wérod Mahasanghikow trzeba szuka¢ korzeni mahajany. W obrebie
Theravady doszto jednak do kolejnych podzialow. Zrédta palijskie
wspominajg o Trzecim Soborze, ktory odbyt si¢ w Pataliputrze w 247 roku
p-n.e. podczas rzadow krola Asoki. Soborowi przewodniczyt mnich Tissa-
Mogaliputta, ktory miat skompilowac tekst Kathavatthu, aby przedstawié
ostateczne stanowisko Theravady co do kwestii spornych rozwazanych
na tym soborze. W Kathavatthu ¢ gtownymi rywalami Theravadinow sa
przedstawiciele dwoch szkot: sammitijowie, ktorzy wraz z Vajjiputtakami
mieli glosi¢ poglad o istnieniu osoby (puggala) niezaleznej od pigciu
khandh (khandha), ktora zapewnia utrzymanie tozsamos$ci jednostki
podczas  kolejnych  wecielen 1  przedstawiciele  Sabbathivady

6 Zob. wyzej, ss. 265-304.
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(s. sarvastivada), ktorych gltowna tezg bylo to, ze wszystkie dhammy
(dhamma) istnieja zarowno w przesztosci, terazniejszoscei, 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¢
gtowng siedzibg szkoty. Wedlug Mahavamsy (Mahavamsa) 7, kroniki
opisujacej dzieje Sri Lanki, stalo si¢ to za rzadoéw krola Devanampiya-Tissy
(307-267 p.n.e.), 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$rodkiem Theravady na wyspie,
a jego dominacja trwata do czasow rzadow krdla Vattagamaniego
(104-88 p.n.e.), ktory zatozyt klasztor Abhayagiri, ktory miat od tej pory
rywalizowa¢ z Mahavihara. Z czasem doszto do wielkiej schizmy pomigdzy
tymi dwoma osrodkami i wtedy tez po raz pierwszy w Wielkim Klasztorze
doszto do spisania Tipitaki w wersji palijskiej na lisciach palmowych,
prawdopodobnie na skutek niepewnosci o los ortodoksyjnej doktryny.
W Wielkim Klasztorze postanowiono ortodoksyjny przekaz oprzeé
na jezyku palijskim i rozpoczeto tworzy¢ liczne komentarze w jezyku
syngaleskim. Tymczasem klasztor Abhayagiri otworzyt si¢ na wplywy
indyjskie 1 na rozwijajaca si¢ w tym czasie intensywnie literature
sanskrycka. Dzieki temu uzyskal dostep do nowych idei, podczas gdy
Mabhavihara nie miata nic nowego do zaoferowania, jako, Ze ograniczata si¢
do ortodoksyjnej prezentacji doktryny w jezyku syngaleskim.
Konflikt migdzy oboma os$rodkami 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 zyjacych w Mahaviharze ze stolicy.
Mimo, ze po pewnym okresie krol przywrocit Mahaviharze jej dawny
status, te wydarzenia uswiadomity 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 wilasnie
okolicznosciach zdecydowano si¢ na przywrocenie jezyka palijskiego jako

7 Zob. Bhandantacariya Buddhaghosa, The Path of Purifiacation, ss. ix-Xiv.
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podstawowego jezyka studiow i dyskusji nad buddyzmem w miejsce jezyka
syngaleskiego. Kluczowg role¢ w tym projekcie miat odegra¢ wiasnie
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 Buddhaghosupatti (15 w. n.e.).
Najwigkszg wartos$¢ historyczng majg 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 sg: Samantapasadika 1 Kankhavitarani. Komentarze
do Suttapitaki (Suttapitaka) to: Sumangalavilasini — komentarz do zbioru
sutt dtugich, Paparicasiidani — komentarz do zbioru sutt srednich (Majjhima
Nikaya), Saratthappakasini — komentarz do zbioru sutt pogrupowanych
tematycznie (Samyutta Nikaya), Manorathapirani — komentarz do zbioru
sutt pogrupowanych numerycznie (Anguttara Nikaya),
Dhammapadatthakathd — komentarz do Dhammapady (Dhammapada)
i Jatakatthakathd — komentarz do Dzatak (Jataka). Jest takze autorem
komentarzy do Abhidhammapitaki — Atthasalini jest komentarzem
do Dhammasangani, Sammohavinodani do traktatu  Vibhanga,
a  Paiicapakaranatthakatha ~ do  pozostalych  pieciu  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 jego mowa (ghosa) byla tak gleboka jak mowa samego
Oswieconego, nazwano go Buddhaghosq °.

8 Zob. wyzej, ss. X-XVi.
®  Mahavamsa, cyt. 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:

Zebral tamtejszqg Sanghe i powiedzial: ,, Dajcie mi wszystkie wasze
ksiegi, abym mogt napisac do nich komentarze”. Wtedy, w celu sprawdzenia
go, Sangha przekazala mu dwa wersety, mowiqgc: ,, Pokaz swoje zdolnosci
na tych wersetach, kiedy przekonamy sie, ze je posiadasz, damy ci wszystkie
ksigzki” 10,

W odpowiedzi Buddhaghosa napisal Visuddhimagge. Oczywiscie
traktat zdobyl uznanie starszych mnichéw i Buddhaghosa zostat
dopuszczony do pracy z pozostalymi tekstami cejlonskimi. Nastepnie ...
przettumaczyl syngaleski komentarz na jezyk Magadhi, mowe z ktorej
wywodzq si¢ wszystkie inne, przez co przyniost zastuge dla istot mowigcych
wszelkimi jezykami .

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

Trzecie z dziel méwiagcych 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 Smierci odrodzit si¢ w niebie Tusita w zlotej posiadlosci, szerokiej
na siedem mil, otoczony przez niebianskie nimfy. Kiedy Bodhisatta Mettaya
przybedzie do ludzkiego swiata, stanie sie on [Buddhaghosa] jego uczniem.
Po kremacji jego szczqtki zostaly ztozone w poblizu Drzewa Oswiecenia
i postawiono nad nimi stupy 2.

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

Tamze, s. xxii.

Tamze, s. xxii.

12" Buddhaghosuppatti, cyt. za: Bhandantacariya Buddhaghosa, The Path of
Purification, s. Xxvi.
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Theravady. Stanowig one bowiem bardzo udang synteze 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. Drugg warstwe
rozwoju stanowi Abhidhammapitaka — kosz wyzszej doktryny,
przypisywany co prawda w tradycji Theravady Buddzie, bgdacy jednak
W rzeczywisto$ci pozniejszy o kilka stuleci. Trzecig warstwa sg komentarze
do pism kanonicznych, ktorych zwienczeniem jest whasnie Visuddhimagga.
Dzieta Buddhaghosy szybko zdobyly duze uznanie, nie tylko na Sri Lance,
ale wszedzie tam gdzie dotarta Theravada, a wigc rowniez w krolestwach
Potudniowo-wschodniej Azji. Zresztg same dzieta Buddhaghosy doczekaty
si¢ z czasem komentarzy. Sporzadzit je gdzies w okresie pomigdzy szostym
a dziewiatym wiekiem n.e. Dhammapala, ktory napisat takze komentarze
do nielicznych pism kanonicznych, ktérych nie skomentowat sam
Buddhaghosa. Pisma Buddhaghosy w definitywny sposoéb wyznaczyly
ortodoksyjne ujecie wielu podstawowych kwestii zwigzanych z doktryna
Theravady. Od jego czaséw nie mozna moéwi¢ o jakich$ 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 istniat 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
Vimuttimagga, traktat ktorego autorem byt Upatissa *. 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 Vimuttimagga w znacznie mniejszym stopniu korzysta z doktryn
Abhidhammy. Mimo drobnych réznic, Vimuttimagga pozostaje catkowicie
w kregu ortodoksyjnej doktryny Theravady i nie zawiera zadnych

13 Zob. Bhandantacariya Buddhaghosa, The Path of Purifiacation, ss. 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 Rathavinita Sutcie schemacie siedmiu oczyszczen (visuddhi).
Buddha mowi w niej:

Kiedy bedziesz zapytany, czy oczyszczenie cnot ... umystu ... poglagdu ...
oczyszczenie poprzez przezwycigzenie watpliwosci ... oczyszczenie poprzez
wiedze i wizje tego co jest Sciezkq, a co nig nie jest ... oczyszczenie poprzez
wiedze i wizje drogi ... oczyszczenie poprzez wiedze i wizje jest catkowitq
Nibbang poprzez ustanie Ignigcia, powiedz , Nie, moj przyjacielu!”
Ale kiedy bedziesz zapytany czy catkowita Nibbana przez ustanie Igniecia
Jjest czyms odmiennym od tych jakosci, odpowiedz ,, Nie, moj przyjacielu!”

.1 to w celu catkowitej Nibbany przez ustanie Ignigcia, jest prowadzone
Swigte zycie pod przewodnictwem Blogostawionego '*.

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 rozwoj cnoty (sila), rozwdj skupienia (samdadhi)
definiowany tez jako rozwoj umystu (citta) i rozwoj zrozumienia (pafisia).
Buddhaghosa rozpoczyna witasnie swoje dzieto od cytatu z Suttapitaki,
zawierajacego ten podziat:

Kiedy mqdry cztowiek, o dobrze ustabilizowanej cnocie,
Rozwija umyst i zrozumienie

Wtedy jako pilny i przenikliwy bhikkhu

Osigga powodzenie w rozplgtaniu petli .

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

14 MN 24.
5 Vism L1, SN 1.23.
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z grupy Samaniiaphala (okre§lanych w ten sposob, bo w nich wszystkich
powtarza si¢ ten sam opis, ktory po raz pierwszy w kanonie pojawia si¢
w Samarinaphala Sutcie, drugiej sutcie ze zbioru sutt diugich. Sutty te
sktadaja si¢ na znaczng czes¢ zbioru sutt dtugich i zbioru sutt $rednich).
Buddhaghosa nie korzysta jednak ze szczegdtowego 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 czgscl,
w ktorych scharakteryzowany jest rozwdj cnoty, skupienia i zrozumienia.
Kazda czgs¢ sktada si¢ z pewnej ilosci rozdzialow. Rozwojowi cnoty
poswigcone sa dwa pierwsze rozdziaty. Rozdziaty od III do XI opisuja
proces skupienia i podaja wskazowki jak powinno by¢ ono osiggane
za pomoca specjalnych tematow medytacji. Rozdziaty XII 1 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 rozdziaty
od XVII do XXI przedstawiajg praktyczny rozw0j zrozumienia.
Rozdziat XXII przedstawia osiaggniecie 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 wczesniej doktryn. Co ciekawe, sa to tylko
1 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 dziela — Visuddhimagga, oznacza dostownie ,Sciezke
oczyszczenia”. Buddhaghosa wyjasnia w jakim celu napisat
Visuddhimaggg, a takze znaczenie tego tytutu na samym poczatku swojego
dzieta:

Ci ktorzy choé nie ustajg w wysitkach, nie osiggajq czystosci.
To dla nich wyloze przynoszqcq ulge Sciezke

oczyszczenia, czystg w swojej ekspozycji

Opierajgc si¢ na naukach mieszkarncow
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Wielkiego Klasztoru (Mahavihary), niechaj ci wszyscy
Ktorzy pozgdajg czystosci

Niech postuchajg mojej ekspozycji '°.

Dalej wyjasnia doktadniej znaczenie tytutu swojego dziela:

Oczyszczenie powinno by¢ rozumiane jako Nibbana, ktora jest wolna
od wszelkich skaz, jest catkowicie czysta. Sciezka oczyszczenia jest Sciezkq
wiodgcq do tego oczyszczenia ... Znaczenie jest takie, ze wyloze tutaj Sciezke

oczyszczenia V.

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

Jak juz wspomniano wyzej, Visuddhimagge rozpoczyna cze$¢
poswigcona rozwojowi cnoty (sila). Wydawac by si¢ moglo, ze kwestie
zwigzane z rozwojem cnoty nie powinny si¢ znalezC w mocno
szczegbtowym podrgczniku medytacji omawiajagcym czesto kwestie bardzo
techniczne, jakim jest Visuddhimagga. A jednak powigzanie tych kwestii
z rozwojem sila, jest z buddyjskiego punktu widzenia czym$ 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 mnich pomysli: ,,Obym byt tym, ktory osigga, kiedy tylko
zapragnie, bez klopotow i trudnosci cztery jhany, ktore sq wzniostymi
stanami umystu i formami przyjemnego przebywania w tu i teraz” —
to powinien on zachowywaé w petni wskazania dotyczgce cnoty %,

W innym miejscu Buddha stwierdzit z kolei, ze: dla tego o wypaczonej
cnocie, pozbawionego cnoty, wlasciwe skupienie pozbawione jest
wspierajgcego je warunku .

Czgsto tez proszony przez mnichéw o scharakteryzowanie w skrocie
praktyki prowadzacej do wyzwolenia, rozpoczynal zawsze od wskazania
na konieczno$¢ rozwoju cnoty przed przystgpieniem do bardziej
zaawansowanych praktyk medytacyjnych, takich jak np. cztery
ustanowienia uwaznosci (satipatthana) *. W najwazniejszych schematach
przedstawiajacych droge do wyzwolenia obecnych w kanonie palijskim,
takich jak schemat stopniowej praktyki w suttach z grupy Samarifiaphala
czy schemat Szlachetnej Osmiorakiej Sciezki, rozwojowi cnoty po§wigcone
jest zawsze wiele miejsca 1 poprzedza on bezposrednio rozwoj skupienia
medytacyjnego.

Osiagniecie moralnej czystosci jest absolutnie niezbgdne dla postepu
w praktyce medytacyjnej. Jej utrzymywanie chroni praktykujacego
przed niebezpieczenstwem wystgpienia zalu (vippatisara). Zal mozna
okresli¢ jako drgczace poczucie winy, ktdre pojawia sig, kiedy podstawowe
zasady moralno$ci sa ignorowane lub tamane z pelng $wiadomoscia.

18 MN 6.
19 AN 5.24.
20 SN 47.3.
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Na skutek pojawienia si¢ zalu, narastaja niepokdj 1 watpliwosci,
ktore skutecznie przeszkadzajg w jakimkolwiek rozwoju wewngetrznego
spokoju, niezbednego do powodzenia bardziej zaawansowanych praktyk
medytacyjnych. Ta role, jaka pelni kultywowanie cnoty, podkresla Buddha
w Kimattha Sutcie:

W ten sposob, Anando, korzystne cnoty majqg wolnosé od zalu jako
swoj cel, wolnosé¢ od zalu jako swojg nagrode *'.

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

W ten sposob, Anando, korzystne cnoty wiodg krok po kroku
do osiggnigcia stanu arahanta >,

Drugi powod koniecznosci rozwoju cnoty dla osiggniecia postepu
w medytacji staje si¢ jasny, kiedy zrozumie si¢ cel skupienia w buddyjskiej
medytacji. Skupienie ma bowiem samo dostarczy¢ podstaw do pojawienia
si¢ zrozumienia (pafifid) przez oczyszczenie umystu z roéznego rodzaju
zanieczyszczen. Aby jednak oczys$ci¢ umyst z jego zanieczyszczen, ktore sa
stosunkowo subtelne, nalezy najpierw zadba¢ o ustanie mniej subtelnych
zanieczyszczen aktywnosci werbalnej i cielesnej. Dopiero po ustanowieniu
kontroli nad zewnetrznymi 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
cnoty zapewnia utrzymywanie pieciu  wskazan  (paiicasila):
powstrzymywanie si¢ od odbierania zycia, od kradziezy, od niewtasciwych
zachowan seksualnych, od nieprawdziwe] mowy oraz od odurzajacych
lekéw 1 napojow. Te pigé wskazan obowigzuje wszystkich wyznawcow
buddyzmu, takze tych $wieckich. Ich przestrzeganie nie wystarczy jednak

2 AN 1.1
2 AN11.1.
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do takiego rozwoju cnoty, ktory pozwoli z kolei na osiagnigcie
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 oczyszczenia cnoty (catuparisuddhisila).

Pierwszym cztonem tego schematu jest cnota powsciggnigcia
za pomoca patimokkhy (patimokkhasamvarasila). Buddhaghosa okresla
te cnote w nastepujacy sposob:

Tutaj, mnich przebywa powsciggnigty za pomocq powsciggniecia
patimokkhy, obdarzony wlasciwym zachowaniem i dostrzegajgcy
niebezpieczenstwo w najdrobniejszym uchybieniu, ¢wiczy sie poprzez
przyjecie wskazan szkolenia *>.

Ten etap rozwijania cnoty polega na skrupulatnym zachowywaniu regut
patimokkhy, ktora jest zestawem przepisow ustanowionych przez Buddhe,
aby uregulowa¢ postepowanie mnichow. Sktada ona si¢ z 227 przepisow,
ktore obowigzuja wszystkich, ktorzy uzyskuja pelna ordynacje jako mnisi.
Buddhaghosa dodatkowo wyjasnia znaczenie powsciggnigcia za pomoca
patimokkhy nastepujaco: patimokkha to cnota przepisow szkolenia, bo ona
uwalnia (mokkheti) tego, kto jg chroni (pati), pilnuje jej, czyni go wolnym
(mocayati) od bolow stanow utraty, itd., dlatego nazywa sie patimokkhg *.

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
(indriyasamvarasila). Definiuje ja zgodnie z suttami w nastgpujacy sposob:

A jak mnich strzeze bram swoich zmystow. Widzqc forme okiem...
styszqc dzwiek uchem... czujgc zapach nosem... smakujgc smak jezykiem...
odczuwajqc dotyk ciatem... poznajgc ideg intelektem, nie chwyta Zadnych
znakow (nimitta- glownych cech) ani szczegotow z powodu ktorych —
jesli przebywatby bez powsciggniecia wladzy intelektu — zle, niekorzystne
jakosci jak pozgdanie lub niepokdj moglyby go przesladowaé. Obdarzony
tym szlachetnym powsciggnieciem wladz zmystowych jest on wewnetrznie

2 Vism 1.42.
2 Vism 1.43.
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wrazliwy na przyjemnos¢ ptyngcq z bycia bez winy. Oto jak mnich strzeze
bram swoich zmystow .

Zaliczenie przez Buddhaghose powsciggnigcia wiadz zmystowych
do rozwoju cnoty jest do$¢ oryginalnym zabiegiem. W suttach z grupy
Samaniiaphala ta praktyka jest bowiem zaliczana do grupy skupienia,
a w schemacie Szlachetnej O$miorakiej Sciezki, powsciagniecie zmystow
odpowiada wilasciwemu wysitkowi (samma vayama), ktory réwniez
zaliczany jest do grupy skupienia. Celem tej praktyki jest zapobiezenie
temu, aby doswiadczenie zmystowe nie wywolywato narastania réznego
rodzaju skalan. Aby wlasciwie zrozumie¢ znaczenie tej praktyki, nalezy
zda¢ sobie sprawg jak buddysci rozumieli proces poznawczy. Wedtug nich
za proces rozpoznawania przedmiotdow jako np. pigknych
czy odpychajacych, byto odpowiedzialne uchwycenie specjalnego znaku
(nimitta) pigkna czy brzydoty. Proces ten zachodzit dzigki dzialaniu
postrzegania (safifia). Postrzeganie 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¢ przyczyng przyszlego pojawienia sig¢
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 wiadz 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
doprowadzit tego mnicha do stanu arahanta 2°. Visuddhimagga zawiera
wiele tego rodzaju opowiesci petnigcych rolg motywujaca i dydaktyczna.

% DN2
26 Vism L.55.
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Warto pamigtac, ze praktyka powsciagania wltadz zmystowych nie ma
prowadzi¢ do postrzegania jedynie odpychajacych elementow
rzeczywistosci. Ostatecznym celem tej praktyki jest osiggniecie takiego
stanu, ze kazdy element doswiadczenia jest przyjmowany z réwnowaga
(upekkha), i nie wzbudza gwattownych emocjonalnych reakcji takich jak
pozadanie, czy wstret.

Trzecim etapem skladajacym si¢ na oczyszczenie cnoty jest cnota
oczyszczonego sposobu zycia (@jivaparisuddhisila). Chodzi o to,
aby medytujacy unikat niewtasciwych sposobdw 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 mnichéw. Moze je uzyskiwaé albo jako
jalmuzne od $wieckich, albo bezposrednio poprosi¢ o zaproszenie ze strony
wiernych wyznawcow. Zakazane jest surowo wysuwanie fatszywych
twierdzen na temat wlasnych osiggnie¢ na drodze do wyzwolenia, tak aby
podnies¢ swoj prestiz w oczach $§wieckich. Musi tez unika¢ takich metod
jak: intrygi, perswazja, moéwienie nie wprost, bagatelizowanie
(umniejszanie), czy tez dazenie do zysku w swoich kontaktach
ze $wieckimi %7,

Ostatnim etapem sktadajacym si¢ na oczyszczenie cnoty, jest cnota
w uzytkowaniu przyboréw (paccayasannissitasila), bedaca niejako
kontynuacja poprzedniego etapu. Po uzyskaniu swoich przyborow
we wlasciwy sposob, mnich musi uzywac ich z uwaznoscia, §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 szaty tylko dla ochrony od zimna, od gorgca, od kontaktu
z gzami, muchami, wiatrem, palgcymi i petzajgcymi rzeczami i tylko w celu
zakrycia intymnych czesci ciata .

Podobne formuly odnoszg si¢ do zastosowania innych przyborow.
Dzigki takiemu postegpowaniu medytujacy moze unikna¢ pokusy uzywania
przyboréw w celu zapewnienia sobie wygod i przyjemnosci. Korzysci
ptynace z takiego rozwoju cnoty opisuje Samanifiaphala Sutta:

A jak mnich jest zadowolony? Tak jak ptak, gdziekolwiek podqza, leci
ze skrzydlami jako jedynym ciezarem, tak i on jest zadowolony z zestawu

27 Vism 1.60-84.
2 Vism L.85.
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szat, ktore okrywajq jego cialo i z jedzenia, ktore zaspakaja jego giod.
Gdziekolwiek si¢ udaje, zabiera tylko najbardziej potrzebne rzeczy ze sobgq.
Oto jak mnich jest zadowolony **.

Po omowieniu czterech powsciggnie¢ sktadajacych si¢ na rozwoj cnoty,
Buddhaghosa dokonuje do$¢ oryginalnego powigzania ich z czterema
z pigciu elementow sktadajacych si¢ na schemat pigciu wtadz (indriya),
lub identyczny z nim schemat pigciu sit (bala). 1 tak, powsciagnigcie
patimokkhy jest przyjmowane z zastosowaniem wiary ¥, a powsciagniecie
wladz zmyslowych jest przyjmowane z pomoca uwazno$ci, poniewaz:
towarzyszy mu uwaznos¢, bowiem kiedy funkcje wladz zmystowych sq
wsparte przez uwaznos¢, nie istnieje wtedy podatnos¢ na inwazje
pozqgdliwosci i reszty (skalan) 3. Oczyszczenie sposobu zycia podejmowane
jest z zastosowaniem energii, a cnota w uzytkowaniu przyboréw
7z zastosowaniem zrozumienia, poniewaz: ten kto jest obdarzony
zrozumieniem jest w stanie ujrzec korzysci i niebezpieczenstwa wyplywajgce
z zastosowania przyborow .

Omowienie czterech etapéw oczyszczenia cnoty konczy pierwszy
rozdziat Visuddhimaggi. Istnieja jednak bardziej zaawansowane praktyki
pozwalajace na dalsze oczyszczenie cnoty. Chodzi tutaj o praktyki
ascetyczne (dhutanga), ktérych omoéwieniu poswigcony jest drugi rozdziat.
Jak zaznacza Buddhaghosa, medytujacy dazacy do rozwoju cnoty, powinien
podjac praktyki ascetyczne, aby w jeszcze wigkszym stopniu udoskonali¢
takie specjalne jakosci jak mata ilo$¢ pragnien czy zadowolenie *.
O ile jednak omoéwione wczesniej cztery powsciggniecia obowigzuja
wszystkich mnichéw, to wykonywanie praktyk ascetycznych nie jest
obligatoryjne i zalezy od indywidualnej decyzji praktykujacego. Praktyki
ascetyczne zostaly wprowadzone przez Buddhe na wyrazne zadanie grupy
mnichéw pod przewodnictwem Devadatty, kuzyna Buddhy i pozniejszego
sprawcy pierwszej schizmy w obrebie Sanghi. Nie uznawali oni systemu
praktyk wytozonych przez Buddhe za dostatecznie surowych. Dhutanga
zyskaly z czasem duza popularno$¢ wérdd praktykujacych mnichow.
Warto tu wspomnie¢, ze stanowity one wazny element systemu praktyki
uprawianej przez odnowicieli tajskiej tradycji lesnej — Ajahna Sao i Ajahna
Muna. Sg one zresztg uprawiane przez tajskich lesnych mnichow do dzisiaj.
Buddhaghosa szczegolowo omawia trzynascie rodzajow praktyk

2% DN2.
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ascetycznych. Warto je pokrotce omowié, bo jest to element nowy
w stosunku do sutt kanonu palijskiego, ktore takich opiséw nie zawierajg.
Charakteryzujac w ogoélny sposob dhutanga, Buddhaghosa znow stosuje
rozwazania etymologiczne: Wszystkie te sq praktykami (anga) mnicha ktory
Jest ascetq (dhuta), poniewaz strzqsngt (dhuta) skalanie poprzez przyjecie
ktorejs z nich 3*. Na dhutanga skladajg sig:

D

2)
3)

4)

5)

6)

7)

8)

9)

Praktyka odzianego w lachmany, ktéra polega na tym, ze mnich
nie uzyskuje swoich szat od $wieckich wyznawcow, ale musi je sam
sobie znalez¢é. Dopuszczone sg rézne sposoby uzyskania szaty,
takie jak: znalezienie jej na cmentarzu, znalezienie nadpalonej szaty,
stratowanej przez bydto, podniszczonej przez insekty, cho¢ co ciekawe
moze ona zosta¢ tez podarowana przez devow (deva) lub wytworzona
przy uzyciu nadprzyrodzonych mocy (iddhi);

Praktyka noszgcego trzy szaty, ktora polega na tym, ze mnich ogranicza
si¢ tylko do trzech zestawow szat;

Praktyka spozywajgcego jalmuzng, ktora polega na tym, ze mnich
uzyskuje swoje jedzenie tylko jako jalmuzne, nigdy z innych zrédet;
Praktyka chodzgcego od domu do domu, polegajaca na tym, ze mnich
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;

Praktyka jedzqcego w ciggu jednego posiedzenia polega na tym,
ze mnich spozywa jedzenie tylko raz dziennie;

Praktyka jedzgcego z miski, polegajaca na tym, ze mnich ogranicza si¢
do jedzenie tylko takiej ilosci pokarmu, jaki zmiesci si¢ w jego misce
1 niczego wiecej;

Praktyka odmawiajgcego pozniejszego jedzenia. Ta praktyka polega
na tym, ze mnich po otrzymaniu pokarmu jako jalmuzny nie domaga
si¢ juz dodatkowych porcji jedzenia;

Praktyka mieszkajgcego w lesie polega na tym, ze mnich rezygnuje
z zycia w wiosce 1 zawsze o $wicie musi przebywaé w lesie;

Praktyka zyjgcego u korzeni drzew polega na tym, ze mnich
nie mieszka w zadaszonych pomieszczeniach;

10) Praktyka zyjgcego na otwartej przestrzeni polega na tym, ze mnich

nie tylko nie moze zy¢é w wiosce, ale nie moze nawet mieszkac
pod drzewem;

34
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11) Praktyka zyjgcego na cmentarzu. Buddhaghosa profilaktycznie zaleca,
aby mnich uprawiajacy tg praktyke zdefiniowal wszystkie obiekty,
dopdki trwa dzien, aby nie przyjely przerazajacych ksztattoéw w nocy

12) Praktyka uzywajqcego wszystkich rodzajow {ozek polega na tym,
ze mnich nie dazy do spania w wygodnych, luksusowych t6zkach,
ale zadowala si¢ kazdym dostepnym;

13) Praktyka siedzqcego, polegajaca na tym, ze mnich odmawia
przyjmowania pozycji lezacej. Wypoczywa i §pi zawsze W pozycji
siedzacej, cho¢ oczywiscie nie ma zadnych zakazéw wstawania
i chodzenia.

Jak wida¢, wérdd trzynastu praktyk ascetycznych wystepuja zaréwno
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 przyklad 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 sq nastepujgce: uzyskuje on pamigé o Smierci, zyje pilnie, dostepny
jest znak obrzydliwosSci, pozgdanie dla przedmiotow zmystowych jest
usuniete, ma SwiadomosS¢ naglgcej potrzeby praktyki, porzuca prozne
dbanie o zdrowie, usuwa strach i obrzydzenie, istoty nie-ludzkie szanujq go
i oddajg mu czesé, zyje w zgodzie z zasadami malfej ilosci pragnien °.

Opis dhutanga konczy pierwsza czes¢ Visuddhimaggi poswiecona
rozwojowi cnoty. W ten sposOb opisane zostaje tez pierwsze z siedmiu
oczyszczeh — Oczyszczenie Cnoty (silavisuddhi).

35 Vism IL.65.
36 Vism 11.67.
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Rozpziaxr 111
Rozw0O) 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 czeSci Visuddhimaggi opisujacej Oczyszczenie Umystu
(cittavisuddhi). Oczyszczenie umyshu zachodzi zdaniem Buddhaghosy
poprzez rozwoj skupienia (samadhi), ktore definiuje w nastgpujacy sposob:

Nazwiemy skupienie korzystng jednoscig umystu (cittass’ ekaggata).
Jest ono skupieniem (samadhi) w znaczeniu skupiania (samadhana).
Czym jest to skupianie? Jest to wyposrodkowanie (adhana) umystu
i czynnikow mu towarzyszqcych rowno (samam) i wlasciwie (samma)
na pojedynczym obiekcie; umieszczanie ma si¢ tu na mysli. A wiec jest to
stan, w ktorym umyst i czynniki towarzyszqce pozostajg rowno i wlasciwie
na pojedynczym obiekcie, niezakiocone i nie rozbite i to powinno byc
rozumiane jako skupianie ¥'.

Te definicje sg 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 (jhdana) 3. Skupienie jako jeden z elementow zestawu pieciu wladz
(indriya) badz pieciu sit (bala) jest rowniez definiowane jako cztery
jhany *°. Jeszcze inna definicja wystepuje w poznej Cula-vedalla Sutcie,
ktora (chodzi o suttg) zawiera pewne elementy analizy typowe dla wczesnej
mysli Abhidhammy:

Jednos¢  umystu  jest  skupieniem,  przyjacielu Visakho,
cztery ustanowienia uwaznosci (satipatthana) sq jej przedmiotem, cztery
formy wilasciwego wysitku jej niezbednymi warunkami, a jakakolwiek
kultywacja, rozwdj i dgzenie do tych jakosci jest rozwijaniem skupienia .

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

39 SN 48.10.
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W poréwnaniu z ta definicja, widaé, ze Buddhaghosa korzysta
ze zdobyczy teoretycznych Abhidhammy, o czym $wiadczy wspomnienie
o umysle (citta) 1 towarzyszacych 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) 1 ponad$wiatowe (lokuttara), z towarzystwem zachwytu i bez jego
towarzystwa, z towarzystwem rado$ci i z towarzystwem rownowagi.
Jest to tylko przyktad licznych klasyfikacji, jakie obecne sa
w Visuddhimagdze. Jak zaznacza Buddhaghosa, skupienie ponad$wiatowe
musi by¢ omawiane w potaczeniu z rozwojem zrozumienia i stad ta kwestia
przedstawiona jest w trzeciej czesci traktatu. Druga cze$¢ Visuddhimaggi
poswigcona jest tylko i wylacznie rozwojowi skupienia $wiatowego.
Szczegdtowe omdwienie czynnosci wymaganych do rozwoju $wiatowego
skupienia rozpoczyna si¢ od opisu dziesieciu utrudnien (palibodha),
ktorych obecno$¢ zagraza postgpowi w praktyce medytacyjnej mnicha.
Oto dziesi¢¢ przeszkdd i ich krotka charakterystyka #':

1) Miejsce przebywania staje si¢ przeszkoda dla tych, ktérzy pozwalaja
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) Rodzina moze oznaczac zaréwno krewnych jak 1 wspierajacych 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 uczniow. Mnich, ktéry musi naucza¢ uczniow
nie znajdzie czasu i energii na zaawansowane praktyki. Musi wigc
przekaza¢ swoich uczniéw innemu nauczycielowi;

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

6) Podroz powinna by¢ zaniechana na rzecz stalego przebywania
w jednym miejscu sprzyjajacym medytacji;

7) Rod oznacza najblizszych towarzyszy w obrgbie Sanghi, takich jak
nauczyciele i uczniowie, oraz bliskich krewnych takich jak rodzice,
w sytuacji gdy sa dotknieci chorobg. Powinni oni by¢ doprowadzeni
do wyzdrowienia w jak najszybszym tempie, lub przekazani pod opieke
innych;

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

9) Ksiegi oznaczajg 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 moce (iddhi) 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 Scistym zwigzku ze $wieckimi, a buddyzm jest zjawiskiem
zakorzenionym w zyciu spotecznym. Co ciekawe, utrudnienia najczgsciej
zwigzane sg z nadmiarem a nie z niedoborem réznego rodzaju srodkow
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: tematy medytacji sq
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dwoch rodzajow, to jest, ogolnie przydatne tematy i szczegolne tematy
medytacji ¥. Ogolnie przydatne tematy medytacji to mitujaca dobroc¢
w stosunku do catej spotecznosci mnichow oraz pami¢¢ o Smierci. Niekiedy
doliczane jest tutaj postrzeganie odpychajacego charakteru jedzenia.
Mitujaca dobro¢, ktora jest rozwijana z mysla: ,,Oby byli szczesliwi i wolni
od cierpienia” *, powinna najpierw 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 $mierci rozwijana jest z mysla
,Musze umrze¢” i dzigki temu mnich porzuca bezuzyteczne dazenia
i wyksztalca si¢ w nim poczucie naglacej potrzeby praktyki. Postrzeganie
obrzydliwosci prowadzi z kolei do ustania pozadliwo$ci, nawet w stosunku
do obiektow niebianskiego pochodzenia.

Szczegbdlne tematy medytacji sg z kolei dostosowane do charakteru
danego praktykujacego. Jak pisze Buddhaghosa:

nazywane sq szczegolnymi (parihdariya) poniewaz praktykujgcy musi
stale podtrzymywaé  (pariharitabbattd) je w sobie [ poniewaz
sq bezposredniq przyczyng dla kazdego kolejnego stadium rozwoju *.

Wyboru tego nie powinien dokonywaé jednak sam praktykujacy.
Obowiazek ten spoczywa bowiem na nauczycielu medytacji okreslanym
w tradycji Theravady jako dobry przyjaciel (kalyanamitta). 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 wiezig, ani osoba, ktorej uczen
w peli si¢ oddaje. Nie ma on tez mozliwosci dokonania jakiego$
specjalnego ,,przekazu”, z pomoca ktorego moglby przekazaé wiasne
doswiadczenie uczniowi. Dobry przyjaciel to po prostu bardziej
doswiadczony od praktykujacego mnich, ktéry petni tylko role pomocnika
i doradcy na indywidualnej $ciezce, ktora musi przebyc¢ 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 IIL57 s. 98
B Vism 11158 s. 98/99
4 Vism IIL60.
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Anando, to dzieki temu, Ze jestem dla zywych istot dobrym przyjacielem,
mogq one uwolni¢ sie od narodzin *.

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

Dobra przyjazn, dobre towarzystwo, dobre kolezenstwo jest w istocie
calosciq swigtego zycia. Kiedy mnich ma godnych podziwu ludzi
za przyjaciot, towarzyszy, kolegow, to mozna si¢ spodziewac, zZe bedzie
podaqzal Szlachetng Osmiorakg Sciezkq i rozwinie jg *.

Dobrego przyjaciela charakteryzuje Buddhaghosa w nastgpujacy
sposob:

Jest szanowany i gleboko kochany, przemawia i znosi mowe innych,
stowa, ktore wypowiada sq glebokie i nie ponagla innych bez powodu *'.

Istnieje $cisle okreslona klasyfikacja osob, ktore moga by¢ uznane
za dobrego przyjaciela. W pierwszej kolejnosci taka 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, Vism IIL. 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 nastgpnie caly szereg metod,
za pomocg ktorych mozna okresli¢ charakter danej osoby. Te opisy
sa wyrazem pogladéw psychologicznych, jakie owczeénie panowaly.
Jego zdaniem charakter cztowicka 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:

Ktos o pozqdliwym charakterze Ilubi jes¢ bardzo stodkie jedzenie.
Kiedy je, gryzie okrggle kesy, nie za duze i je bez pospiechu, rozkoszujgc sie
roznymi smakami. Ktos o nienawistnym charakterze lubi jes¢ surowe,
kwasne jedzenie. Kiedy je, gryzie kes ktory wypetnia cale usta i je szybko
bez rozkoszowania sie smakiem .

Nie ma wigc 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 ostroznos¢,
bo przy duzym wysitku osoba o danym charakterze moze si¢ zachowywac
w sposob, ktory przez te teori¢ nie jest przewidywany.

Po przedstawieniu teorii charakterow Buddhaghosa przystepuje
do skrotowej ogolnej 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 I11.74.
S Vism IIL 93.
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bowiem wczesniejsze ich przedstawienie uczynitoby pewne kwestie
niezrozumiatymi.

Po tym, gdy praktykujacy uzyskal 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 lezaca w poblizu droga, stawem, lis¢mi nadajgcymi si¢
do zbioru przez §wieckich, kwitnagcymi krzewami, owocujagcymi drzewami,
klasztor stawny 1 nawiedzany przez licznych $wieckich, klasztor
umiejscowiony w miescie, posrod drzew lub pdl uzytkowanych przez
swieckich, umiejscowiony w miejscu gdzie czesto odbywaja si¢ kldtnie,
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 pigcioma
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 zwigzane z praktyka skupienia 3.

Ostatnim etapem przygotowania do medytacji jest usunigcie
pomniejszych utrudnien, a wiec obciecie zbyt dlugich wlosow 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 dziesig¢ kasin (kasina). Kasiny to rekwizyty reprezentujace
najbardziej podstawowe jako$ci wystepujace na $wiecie. Stowo kasina

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 Kkasin zajmuje
zdecydowanie wyrdznione miejsce, a Buddhaghosa poswicgca 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:

Mpnisi, jest dziesigc¢ kasin. Jakie dziesigc¢?
Kasina ziemi postrzegana ponad, ponizej i wzdiuz, bez innego,
bez miary, kasina wody ... ognia ... powietrza... barwy niebieskiej ... Zottej
. czerwonej ... bialej ... przestrzeni ... kasina swiadomosci postrzegana
ponad, ponizej i wzdiuz, bez innego, bez miary .

W Patisambhidamagdze, wystgpuja dwa rézne 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):

Osiem  rodzajow  skupienia: skupienie jako jednos¢ umystu
i nie-rozproszenie poprzez kasine ziemi ... wody ... ognia ... powietrza ...
barwy niebieskiej... Zottej... czerwonej... bialej °.

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 V7.

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 Swiatla, 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 wylacznie 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 szczegotowymi wskazowkami, jakie zawiera
na ten temat Visuddhimagga.

Kasing ziemi wykonuje si¢ z gliny takiej jak w strumieniu Gangesu,
o0 kolorze wschodzqcego storica . W efekcie powstaje dysk, ktory moze 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 i biaty, ktore odpowiadajg charakterystycznym cechom
innych kasin. Kasing wody wykonuje si¢ poprzez wypetienie 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 ksi¢zyca 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 zwrdéci¢ 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 ptynace 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, pacceka-buddhowie i szlachetni uczniowie. Ostatnim
krokiem przed wiasciwg medytacja jest wzbudzenie w sobie zapatu
do praktyki przez myslenie, ze:

w ten sposob z pewnosciq poznam smak radosci plyngcej
z odosobnienia .

Po tych zabiegach wstgpnych rozpoczyna si¢ wilasciwa medytacja.
Medytujacy powinien otworzyé oczy w ograniczonym stopniu, przyswoic
znak (nimitta) i nastgpnie rozwingé go °. Praktyka ta nie jest jednak
po prostu zwykla wizualizacja, jak bardzo czgsto catkowicie btednie podaja
opracowania. Buddhaghosa bardzo silnie zwraca uwage na fakt, ze:

Nie powinno si¢ zwracac¢ uwagi na barwe. Na tg ceche nie nalezy
zwraca¢ uwagi. Ale raczej, nie ignorujgc barwy, uwaga powinna zostac
zwrocona poprzez skupienie umystu na elemencie pojeciowym
[konceptualnym] jako najwazniejszej tresci mentalnej, barwe stawiajgc
w pozycji wlasnosSci petnigcej role fizycznej podpory. Ten [element
pojeciowy] moze by¢ okreslony zgodnie z wolg praktykujgcego przez uzycie
jednej z nastgpujgcych nazw dla ziemi, takich jak: ziemia (pathavi),
wielka (mahi), przyjazna (medini), ziemia (bhiimi) .

Zrozumienie tej kwestii staje si¢ jasniejsze, kiedy odniesiemy ja
do buddyjskiej teorii poznania. Tym, co decyduje o tym, ze elementy
rzeczywisto$ci mozemy ujmowac za pomoca kategorii pojeciowych, nawet
tak podstawowych jak kategorie czterech zywiotow i barw, jest dziatanie
postrzegania (sarifid), jednej z pigciu khandh. Dzialanie postrzegania jest
silnie powigzane z aktywno$ciag werbalng, bowiem to co si¢ postrzega,
mozna wyrazi¢ slownie. 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 zostato to napisane, ma silny
zwigzek z aktywno$cig werbalna, a wigc powtarzanie nazw ziemi ulatwia
przyswojenie sobie nimitty, ktére 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 zamkniete,
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 (patibhaganimitta). Pojawia si¢ on dopiero wtedy,
gdy pie¢ przeszkod (nivarana) zostaje sthumionych, a umyst osigga forme
skupienia okreslang mianem skupienia dostepu (upacara samadhi).
Buddhaghosa pisze na ten temat nastepujace stowa:

Roznica pomiedzy wczesniejszym znakiem badania, a znakiem
przeciwnym jest taka: w znaku badania jakiekolwiek wady obecne w kasinie
sq wyrazne. Ale znak przeciwny pojawia sie jakby wytamujqc sie ze znaku
badania, i jest sto, tysiqc razy bardziej oczyszczony, jak lustro wyciggniete
ze swojej oprawy, jak dobrze oczyszczona wielka perta, jak dysk ksiezyca
wylaniajgcy sie zza chmury/...] Ale nie posiada barwy ani ksztattu, bo jesliby
je posiadat, bytby poznawalny przez oko, gruby, podatny na zrozumienie,
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 zwartg grupe swiatet.

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

Jak juz zaznaczono wyzej, koniecznym warunkiem pojawienia si¢ znaku
przeciwnego, jest przezwyciezenie pieciu przeszkod (nivarana). 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:

Oto pigc przeszkod i utrudnien, ktore ogarniajg Swiadomoscé i ostabiajq
zrozumienie. Jakie pig¢? Pragnienie zmystowe (kamacchanda) jest
przeszkodg i utrudnieniem, ktore ogarnia Swiadomos¢é i ostabia
zrozumienie. Nieche¢ (byapada) ... ocigzalo$é i odretwienie (thina-middha)

zniecierpliwienie i niepokdj (udhacca-kukucca) ... wqtpliwosci
(vicikiccha) sq przeszkodg i utrudnieniem, ktore ogarnia sSwiadomosé
i ostabia zrozumienie ...

Jesli mnich nie pozbyt sie sam tych pieciu przeszkod, nie ma mozliwosci,
zeby poznat co jest dobre dla niego, dla innych, lub dla niego i innych .

W innym za$ miejscu, okresla je jako:

6 AN 5.51

38



przyczyny  Slepoty, powody utraty wizji, powody niewiedzy,
przeciwstawne magdrosci, powiqzane z dokuczliwoscig, odciggajgce
od Nibbany %.

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 nivarana do pieciu
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 niepokoj jak woda pokryta
zmarszczkami na skutek dziatania wiatru, a watpliwosci sg przyrownane
do blotnistej wody .

Sutty zawieraja tez teori¢ wyjasniajacg przyczyny pojawiania si¢
przeszkod. Ahara Sutta wymienia pigc 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 wystarczajacym
warunkiem dla pojawienia si¢ danego typu przeszkody. Przeszkody
pojawiaja si¢, kiedy zachodzi niewlasciwe ujmowanie (ayoniso
manasikara) pokarméw. Kiedy pokarmy s3 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:

Umyst dotkniety pragnieniem zmystowym w stosunku do roznych
obiektow nie jest sie w stanie skupi¢ na obiekcie cechujgcym sie jednoscig

% SN 5.97.
% DN 2.
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[...] Kiedy umyst jest negkany niechecig w stosunku do obiektu, nie jest
w stanie funkcjonowacé bez zaklocen. Kiedy jest ogarniety ocigzaloScig
i odretwieniem, jest niezreczny. Kiedy jest ogarnigty zniecierpliwieniem
i niepokojem jest gadatliwy, a nie jest cichy. Kiedy uderzajq go wgtpliwosci,
nie jest w stanie wejs¢ na droge prowadzqcq do osiggnigcia jhany.
A wiec te czynniki sq nazywane czynnikami porzucania, poniewaz sq
szczegolnie utrudniajqce dla osiggniecia jhany ©.

Drogag do osiagni¢ccia glgbokiego pochtonigcia medytacyjnego,
a wiec jhany, jest pokonanie nivarapa, poprzez wytworzenie pigciu
korzystnych czynnikow jhany, ktore bezposrednio przeciwstawiajg si¢
pieciu przeszkodom. Te czynniki rozwijaja si¢ w trakcie medytacji,
1z czasem osiagaja taka site, ze s3 w stanie przeciwstawic si¢ przeszkodom.
Te czynniki to: mysl poczatkowa (vittakka), mys$l podtrzymana (vicara),
zachwyt (piti), rado$¢ (sukha), i jedno$¢ umystu (cittass’ ekaggata).
Mysl poczatkowa i mysl podtrzymana wystepuja dos¢ czesto w suttach
i to najczeSciej w parze. Vicara zawsze wystepuje razem z mysla
poczatkows, ale vittakka czasem wystgpuje rowniez samodzielnie.
Trzeba jednak wyraznie powiedzieé, 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:

Tutaj, poczgtkowe myslenie jest poczqtkowg myslq, ma tu si¢ na mysli
uderzanie czegos (przez mysl). Jej cechg jest nakierowywanie umystu
na przedmiot. Jej funkcjq jest uderzanie, bo medytujgcy uderza nig swoj
obiekt medytacji. Przejawia si¢ jako naprowadzajqca umyst na przedmiot.
Podtrzymane myslenie (vicarana) jest podtrzymang myslg (vicara),
trwajgcym podtrzymaniem (anusanccdrana), to wilasnie to ma sig tu
na mysli. Jej cechq jest trwajqcy nacisk na obiekt. Jego funkcjq jest
utrzymywanie towarzyszqcych stanow mentalnych zajetych obiektem.
Przejawia sig jako utrzymujgca umyst zakotwiczonym (na obiekcie) ™.

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 mys$l poczatkowa jest jak dton,
ktora pewnie chwyta metalowy talerz, a mysl podtrzymana jest jak dton,
ktoéra go pociera olejem.

Kolejne dwa czynniki to zachwyt i rado$¢. Buddhaghosa podaje
nastgpujacg definicje zachwytu: On odswieza (pinayati), dlatego jest
zachwytem (piti) Jego funkcjq jest odswiezanie ciala i umystu, lub jego
funkcjq jest przenikanie (wypetnianie zachwytem) 7'. Nastepnie wyrdznia
pie¢ rodzajow zachwytu: mniejszy, bedacy w stanie podnie$¢ 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 rados¢, ktorg Buddhaghosa definiuje w nastepujacy
sposob:

Radujgca (sukhana) jest rados¢ (sukha). Bqdz inaczej: ona catkowicie
(sutthu) pochtania (khadati), konsumuje (khanati) cielesne i umystowe
udreki, dlatego jest radosciq (sukha). Jej cechg jest zadowalanie.
Jej funkcjq jest intensyfikacja zwigzanych z nig stanow. Przejawia sie jako
pomoc ™.

Jak wyglada jednak réznica pomiedzy zachwytem, a radoscig?
po pierwsze, jak zauwaza Buddhaghosa, jesli bierzemy pod uwage teori¢
pigciu khandh, zachwyt nalezy do grupy sankhar (sankhara), a rados¢
do grupy odczu¢ (vedanda). Po drugie, 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 choc¢by analiza stanu trzeciej
jhany.

Pigtym czynnikiem jhany jest jednos¢ umystu (cittass’ ekaggata).
Co ciekawe, standardowa formuta pierwszej jhany obecna w suttach
nie zalicza jednosci umystu do jej czynnikow. Istnieje tylko jedna definicja
obecna w Mahavedalla Sutcie ze zbioru sutt srednich, ktora zalicza jedno$¢
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 pie¢ czynnikow: jesli mnich osiggngl pierwszq
Jhane, jest wtedy: mysl poczgtkowa, mysl podtrzymana, zachwyt, radosé¢
i jednos¢ umystu. Tak oto, o czcigodny, pierwsza jhana posiada
pieé czynnikow 3.

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

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

Przeszkody sq w bezposredniej opozycji do czynnikow jhany: ma sig tu
na mysli, ze czynniki jhany sq niekompatybilne z nimi, eliminujq je,
znoszq je. 1 jest powiedziane zgodnie z Petakq: , Skupienie jest
niekompatybilne z pragnieniem zmystowym, zachwyt z niechecig,
poczgtkowa  mysl  z  ocigzalosciq i odretwieniem,  radosé¢
ze  znmiecierpliwieniem i  niepokojem a  mysl  podtrzymana
z wgtpliwosciami” ™.

Widzimy wigc, ze kazdemu z czynnikéw jhany przypada rola
przezwycigzenia jednej z pigciu przeszkod. To przezwyciezenie zachodzi
na drodze stlumienia przeszkéd przez czynniki jhany. Przeszkody
nie zostaja usuni¢te na stale, a jedynie zablokowane na okres trwania
medytacji. Trwate usuniecie przeszkdd moze zosta¢ osiggnigte 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 osiagniety zostat stan okreslany mianem skupienia dostepu
(upacara samdadhi). Visuddhimagga wyrdznia dwa rodzaje skupienia:
skupienie dostepu i skupienie pochlonigcia, ktore wystepuje poczawszy
od pierwszej jhany. Jak zauwaza Buddhaghosa:

Roznica pomiedzy tymi dwoma rodzajami skupienia jest taka: czynniki
nie sq silne w [skupieniu] dostepu ... Ale czynniki sq silne w [skupieniu]
pochlonigcia ™.

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 sg: 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, ze mnich calkowicie odosobniony od zmystowosci,
od niekorzystnych jakosci umystowych, osigga i pozostaje w pierwszej
Jhanie: zachwyt i rados¢ zrodzone z odosobnienia, w polgczeniu z myslg
poczqgtkowq i myslg podtrzymang .

Jhana (jhana) jest stanem glebokiego medytacyjnego pochlonigcia.
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:

Skupienie (samadhi) poniewaz poszukuje jednakowosci (samam) [...]
skupienie bo jednakowos¢ jest medytowana (jhayati), skupienie bo spala
(jhapeti) niejednakowosc¢ 7.

Sformutowanie odosobniony od zmystowosci, od niekorzystnych jakosci
umystowych odnosi si¢ wedlug Visuddhimaggi do odosobnienia od pigciu
przeszkod. Do wyjasnienia pozostaje jednak kwestia, o jaki rodzaj
odosobnienia (viveka) chodzi. Buddhaghosa wyjasnia, ze istniejg trzy

76 DN 2.
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rodzaje odosobnienia, ktére mozemy do tego kontekstu odniesc.
Sa to: odosobnienie cielesne (kayaviveka), odosobnienic umyslowe
(cittaviveka) 1 odosobnienie poprzez sttumienie (vikkhambhanaviveka).
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 lgnigcia (upadhiviveka). 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. Zaklada za to wczesniejsze
odosobnienie cielesne i odosobnienie mentalne. Oto jak opisuje to
Buddhaghosa:

A wiec, slowa , calkiem odosobniony od pragnien zmystowych”
wilasciwie oznaczajq ,, catkiem odosobniony od pragnien zmystowych jako
[fizycznego] obiektu” i wyrazajq cielesne odosobnienie, podczas gdy stowa
,,odosobniony od niekorzystnych jakosci umystowych” wlasciwie oznaczajg
,,odosobniony od pragnien zmystowych jako skalania lub od wszystkich
niekorzystnych czynnikow” i wyrazajq umystowe odosobnienie ™.

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

Odosobnienie przez sttumienie to odosobnienie od przeszkod u tego,
kto rozwija pierwszq jhane. Odosobnienie przez zastgpienie przeciwienstw
to odosobnienie od mozliwosci powrotu do niewlasciwego poglagdu, u tego
kto rozwija skupienie cechujgce sig¢ przenikaniem. Odosobnienie poprzez
odcigcie zachodzi u tego, kto rozwija ponadswiatowg Sciezke,
ktora prowadzi do zniszczenia [skalan]. Odosobnienie poprzez uspokojenie
zachodzi w momencie owocu. Odosobnienie jako ucieczka, to ustanie,
Nibbana ™.

7 Vism IV.83.
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Porzucenie przez stlumienie 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 dokltadnej analizy
kognitywnego procesu (cittavithi) jaki zachodzi podczas osiggania jhany
z uzyciem kategorii wypracowanych przez pisma Abhidhammy.
Abhidhamma ujmuje potoczne dos§wiadczenie 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 (uppada), etap trwania (thiti) i etap ginigcia
(bhanga). Te chwilowe stany umystu nastgpuja po sobie z taka wielka
czestotliwoseia, ze zwykla osoba nie jest w stanie ich w Zzaden sposob
uchwycié. Potoczne dos$wiadczenie jest po prostu sumg wielkiej ilo$¢
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 bhavanga —
kontinuum zyciowe. Drugim typem serii jest proces aktywnych stanow
umystu, powigzanym z postrzezeniami, myslami, aktami wolicjonalnymi.
Ten proces znany jest jako cittavithi. Bhavarnga narasta w tonie matki juz
w chwili poczecia. Jej korzeniem jest niewiedza (avijja),
jest podtrzymywana przez pragnienie aby istnie¢ (bhavatanha), 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.
Bhavarga funkcjonuje zwlaszcza w stanach glebokiego snu, ale staje sie
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 osiaggnigcie skupienia pochtoniecia (appana samadhi),
umyst ktéry przeszedt w stan kontinuum zyciowego jest poddany stymulacji
ktéra niejako budzi go z tego stanu. Najpierw nastgpuje po prostu moment
zwyklego funkcjonowania kontinuum zyciowego (atitabhavanga),
drugim momentem jest jego wibracja (bhavanga calana), a trzecim jego
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odcigcie i zatrzymanie (bhavanga upaccheda), bo aktywny umyst ma si¢
wlasnie pojawié. Pierwszym momentem aktywnego umystu jest jego
odnoszenie si¢ (avajjana) do obiektu medytacji, ktory whasnie pojawit si¢
w ,bramie umystu” (manodvara) i ktérym jest na tym etapie znak
przeciwny. Potem nastgpuje cztery lub pig¢ momentow pulsacji (javana)
aktywnego umystu i ktorym towarzysza niezwykle silne czynniki pierwszej
jhany. Pierwsza javana znana jest jako wstgpna praca (parikamma),
bo przygotowuje umyst na stan pierwszej jhany. W przypadku bardzo
zdolnych medytujacych ten moment w ogdle nie wystepuje. Druga javana
jest okreSlana mianem dostgpu (upacara) bo doprowadza umyst
w sasiedztwo jhany. Trzecia javana jest okreslana jako zgodno$¢ (anuloma)
i w jeszcze wigkszym stopniu przygotowuje umyst na stan jhany.
Czwarta javana to zmiana rodowodu (gotrabhii), bo wraz z nig umyst
zaczyna przechodzi¢ ze sfery zmystowej (kamavacara) do sfery subtelnej
formy (ripavacara) ktora jest zwigzana ze stanem jhany. Natychmiast
po tym momencie narasta javana pierwszej 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 dlugo beda trwaly pulsacje pierwszej jhany.
Buddhaghosa podsumowuje ten proces w nastgpujacy sposob:

A wiec pochionigcie trwa tylko przez jeden moment umystu.
Potem popada on w kontinuum zZyciowe. Wtedy bhavarnga jest zakiocona
przez zapowiedz refleksji nad jhang, po ktorej nastepuje sama refleksja
nad jhang *.

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 szlachetne wiasciwe skupienie. Pierwsze cztery
czynniki to po prostu cztery jhany. Ciekawy jest jednak piaty czynnik,
ktory jest scharakteryzowany w nastepujacy sposob:

I dalej, mnich ma dobrze opanowany, dobrze osiggniety, dobrze
przenikniety, dobrze ujety przedmiot (obiekt, ceche, znak) ktory poddaje
refleksji (paccavekkhananimiita) za sprawg zrozumienia. Tak jak jedna
osoba miataby uczynié przedmiotem swojej refleksji inng, osoba stojgca
osobe siedzqcq, osoba siedzqca osobe lezgcq, tak mnich ma dobrze
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opanowany, dobrze osiggniety, dobrze przeniknigty, dobrze ujety przedmiot
swojej refleksji (paccavekkhananimiita) za sprawq zrozumienia ®'.

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 osiggni¢gcia wyzszego stadium skupienia tych
niedoskonato$ci pozbawionego. Wedtug Buddhaghosy, w wyniku refleksji
nad pierwsza jhang, medytujacy zdaje sobie sprawe, ze:

To osiggnigcie jest zagrozone bliskoscig przeszkod, a jego czynniki sq
ostabione poprzez grubosé poczqtkowej i podtrzymanej mysli %.

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 Sutta opisuje przypadek
medytujacego, ktory stara si¢ osigga¢ zaawansowane stopnie skupienia,
bez mistrzowskiego opanowania stadiow ich poprzedzajacych:

Przydarza mu si¢ mysl: Co by bylo, jesli ja, wraz z ustaniem mysli
poczqgtkowej i podtrzymanej, miatbym osiggngc i pozostac w drugiej jhanie
... Nie jest on zdolny osiggngc i pozosta¢ w drugiej jhanie. Wtedy przydarza
mu sig¢ mysl: Co by bylo, jesli ja ... miathym osiggnqc i pozostaé w pierwszej
jhanie. ... Nie jest on zdolny osiqgngc i pozosta¢ w pierwszej jhanie.
Oto jest mnich, ktory poslizgngl si¢ i odpadi z dwoch stron, jak gorska
krowa, glupia, niedoswiadczona, niezaznajomiona z jej pastwiskiem,
nie umiejgca przemierzac niedostgpnych gor ®.

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 . Pierwszg z niech jest utrzymywanie podstawy w czystosci,
co oznacza utrzymywanie czysto$ci miejsca przebywania, przyrzadoéw
i fizycznego ciata, tak aby przyczynialy sie do czystej medytacji.
Druga biegltoscia jest utrzymywanie w rownowadze wladz. Chodzi tutaj
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o pig¢ czynnikow okreslanych w suttach mianem pigciu wladz,
a wigc o wiar¢, uwazno$¢, energi¢, skupienie i rownowage. Wiara
i zrozumienie muszg by¢ zréwnowazone ze soba, podobnie jak energia
i skupienie. Uwazno$¢ jest zawsze przydatna i nie ma czynnika, z ktorym
trzeba jg zrownowazy¢. Trzecig biegloscia jest bieglos¢ co do znaku,
polegajaca na bieglym wytwarzaniu i rozwijaniu znaku przeciwnego.
Czwarta bieglo$¢ to umiejetnos¢ pobudzania umystu, kiedy jest ocigzaty.
Pigta to powsciaganie 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 biegloscia jest utrzymywanie statego postanowienia
dazenia do skupienia.

Kto$, kto osiggngl 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 umiejetnosci 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 umiejegtnosci
szybkiego opuszczania stanu pierwszej jhany. Mistrzostwo w refleksji
polega na umiejetnosci dostrzezenia w pelni niedoskonatosei cechujacych
pierwsza jhang. Ale to nie koniec zabiegéw zwiazanych z pierwsza jhana.
Konieczne jest bowiem rozciagniecie znaku przeciwnego. Oto jak opisuje
ten proces Buddhaghosa:

Medytujgcy nie powinien rozszerzac¢ znaku, w taki sposob jak gliniana
miska, ciastko, gotowany ryz ... czy kawalek tkaniny jest rozciggany.
Powinien wpierw wyznaczy¢ w swoim umysle kolejne rozmiary dla znaku ...
a wiec jeden palec, dwa palce, trzy palce, cztery palce i wtedy rozciggngé
go w wyznaczonym obszarze. .... Nie powinien w istocie rozciggaé go
bez wyznaczenia [obszaru]. Kiedy to juz zostalo zrobione, moze dalej
rozciggngé go ... czynigc maksymalnym zakresem sfere Swiata, lub jeszcze
dalej. 3¢
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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. Rozciaggnigcie tej kasiny daloby 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, ktdre 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 wiec
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
bliskoscia przeszkdd, a obecne w niej mysl poczatkowa i mysl podtrzymana
maja gruby, malo subtelny charakter. W tym momencie, jak pisze
Buddhaghosa, moze on:

Przywies¢ drugq jhane do umystu, jako cichszq i w ten sposob zakonczyé
swoje przywiqzanie do pierwszej jhany i przystgpic¢ do wykonywania tego
co jest potrzebne do osiggnigcia drugiej ¥.

Po wylonieniu si¢ z pierwszej jhany, medytujacy poddaje ja dalszej
refleksji za pomocag 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 osigganiu pierwszej jhany: nastgpuje
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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, Ze mnich z ustaleniem si¢ mysli poczqtkowej i mysli
zrodzona ze skupienia, zjednoczenie umystu wolne od mysli poczgtkowej
i mysli podtrzymanej — wewnetrzna pewnosé ®.

Buddhaghosa wyjasnia, ze osiaganie kolejnych, coraz wyzszych jhan
wigze si¢ z przezwycigzaniem obecnych w nizszych jhanach czynnikow,
ktére 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 mysl podtrzymana, a jej posiadanie trzech czynnikow
powinno by¢ rozumiane jako powstawanie trzech, to jest: zachwytu, radosci
i zjednoczenia 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,
ze to osiggnigcie jest zagrozomne bliskoscig mysli poczgtkowej i mysli
podtrzymanej *° 1 moze przywies¢ do swojego umystu trzecig jhane,
jako pozbawiong tych wad, konczac w ten sposdb swoje przywiazanie
do drugiej jhany. Kiedy juz w peini wyloni si¢ ze stanu drugiej jhany
dokonuje nad nig refleksji i 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 przebywa w stanie rownowagi, uwazny
i przytomny i odczuwa rados¢ w swoim ciele. Osigga i pozostaje w trzeciej
Jjhanie, o ktorej szlachetni wuczniowie stwierdzajq: ,,zrownowazony
i uwazny, przebywa w radosci” °'.
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Zachwyt zostaje przezwycigzony, a jego miejsce zajmuje rownowaga
(upekkha). Oto jak definiuje rownowage Buddhaghosa:

Przebywa w rownowadze, ona obserwuje (rzeczy) jak narastajg
(upapattito ikkhati) dlatego jest rownowagq (upekkha) widzi czysto,
widzi bez podzialow, oto jest znaczenie. O posiadaczu trzeciej jhany mowi
sig, ze przebywa w rownowadze, bo posiada rownowage, ktora jest czysta,
wystepujgca w obfitosci i wlasciwa .

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 radosc¢
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, jest tak, ze mnich wraz z porzuceniem radosci i cierpienia, i wraz
z wezesniejszym wygasnieciem uniesienia i zmartwienia, osigga i przebywa
w czwartej jhanie, czystoS¢ rownowagi i uwagi, ani rados¢ ani cierpienie *°.

Czwarta jhana porzuca jeden czynnik, czyli rado$¢, a posiada
dwa czynniki, czyli rownowage jako odczucie, a takze zjednoczenie
umystu. Warto zauwazyé, ze choé réwnowaga wystepowala w opisie
trzeciej jhany, nie byla zaliczana do jej czynnikdow, a z drugiej strony
wystepuje jako czynnik czwartej jhany. Jak podkresla Buddhaghosa,
rownowaga istnieje w pewnym stopniu we wszystkich jhanach, ale tylko
w czwarte] jhanie osigga taka site, ze w pelni oczyszcza uwaznos$¢ i moze
sama zosta¢ okreslona za czynnik jhany. Porzucenie radosci i cierpienia
Visuddhimagga interpretuje jako porzucenie cielesnego bolu i cielesnej
przyjemno$ci. Wygasniecie uniesienia (somanassa) 1 zmartwienia
(domanassa), to z kolei wygasniecie mentalnego bdlu 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 $wiatowego  skupienia,
w ktorym przezwycig¢zone zostatyby czynniki czwartej jhany. To ujecie
moze by¢ zaskakujace dla kogos, kto z lektury sutt zapamigtal schemat
o$miu kolejnych stanow skupienia, na ktore sktadaja si¢ cztery ripa jhany
i cztery osiagnigcia (samapatti), okreSlane tez mianem aripa jhan.
Jednak wedlug Buddhaghosy, wszystkie cztery samapatti posiadajg 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
samapatti, przezwycigzaniu i zmianie ulegajg nie czynniki, ale przedmiot
skupienia i to wlasnie on jest podstawa do réznicowania tych stanow.
Cztery samapatti zostang oméwione 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 i 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 begda 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
i 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). Dziesi¢¢ rodzajow
obrzydliwosci, o ktorych tutaj si¢ mowi, odnosi si¢ do zwlok ludzkich
znajdujacych si¢ w roznych stadiach rozktadu. Ze wzgledu na miejsce,
w jakich kontempluje si¢ asubha, te medytacje okreslane s3 mianem
cmentarnych. Visuddhimagga wyrdznia nastepujace 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 asubha jako swdj 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:

Jesli Smier¢ nastgpita bardzo niedawno, moze ono nawet wyglgdaé
pigknie, a stgd moze narosngc¢ zagrozenie dla zycia w czystosci *.
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Przed udaniem si¢ w droge, medytujacy powinien uprzedzi¢ o swoim
zamiarze jakiego$ szanowanego mnicha ze wspdlnoty 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 sg czgsto
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 przystepowac
do kontemplacji, ale najpierw powinien zaja¢ odpowiednia pozycije
w odpowiedniej odlegtosci od zwlok. Nastepnie 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 zwtok:

Powinien otworzy¢ swoje oczy i patrzec sto razy, tysigc razy [myslgc]
,»Obrzydliwos¢ rozdetych zwlok, obrzydliwosc rozdetych zwlok™ i powinien
zamkng¢ oczy i powtarzaé to. Kiedy bedzie tak postepowal, we wlasciwy
sposob przyswoi znak badania. Kiedy jest on przyswojony wiasciwie?
Kiedy jest rownie wyrazny przy oczach otwartych i przy oczach
zamknigtych %8,

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 us$wiadomit sobie,
ze niemozliwe jest, aby zwloki ozywily si¢ i powinien to wysmiaé
i nakierowa¢ swoj umyst na znak *. 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 $wieckich. Musi tez wykonywaé wszystkie obowiazki wyptywajace
z bycia mnichem. Po powrocie, zarowno dniem, jak i nocg powinien
utrzymywaé w umysle swoj przedmiot medytacji. Tak jak w przypadku
medytacji z zastosowaniem kasiny, istnieje mozliwos$¢, ze znak zniknie
z umyshu. Medytujacy najczgéciej nie ma jednak mozliwosci powrotu
do swojego pierwotnego przedmiotu medytacji, bo zwtoki mogtly 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 si¢ jako obrzydliwy, odrazajgcy, przerazajgcy
widok, ale znak przeciwny wyglgda jak cztowiek o duzych cztonkach, lezgcy
po najedzeniu sie do syta '°'.

Co do znakow pozostatych dziewieciu asubha daje si¢ zauwazy¢ pewne
prawidtowosci. Znaki przeciwne cechuje najczesciej kompletnosé, statosé
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 kosci, 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$¢. Wraz z uzyskaniem znaku przeciwnego przezwyciezone zostaja
przeszkody i pojawia si¢ stan skupienia dostepu. Skupienie to moze zostaé
poglebione do stanu pierwszej jhany, w sposob analogiczny do medytacji
przy uzyciu kasiny. Pierwsza jhana jest tez najwyzszym stadium skupienia,
jakie mozna uzyskaé poprzez medytacje nad asubha. Ze wzgledu
na wicgksza ztozonos$¢ od kasiny, asubha musza by¢ podtrzymywane
w umysle przez mysl poczatkowa i podtrzymana, a te czynniki wystepuja
tylko w pierwszej jhanie.

Mimo obecno$ci pewnych utrudnien, medytacja nad dziesigcioma
asubha przynosi liczne korzysci. Kto$, kto osiagnat jhane w ten sposob,
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 pewnoscig w ten sposob bede wyzwolony od starzenia sig i Smierci ',

Medytacja nad dziesigcioma asubha jest szczegélnie 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 1 przywota¢ do pamigci szczegdlne cechy
Buddhy w nastgpujacy sposob:

Blogostawiony osiggngl to co bylo do osiggniecia, jest w petni
oSwiecony, obdarzony jasng wizjg i [cnotliwym] zachowaniem, wzniosty,
Jjest znawcg Swiatow, jest niezrownanym przywodcq ludzi ktorzy majq byé
okietznani, nauczycielem devow i ludzi, oswiecony i blogostawiony %,

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 standéw skupienia.
Buddhaghosa wyjasnia to w nastgpujacy sposob:

Z powodu glebi jaka cechuje szczegolne cechy Oswieconego,
lub z powodu koniecznosci zajmowania sig rozpamigtywaniem szczegolnych
jakosci  wielu rodzajow, osiggany jest jedynie stan  dostgpu,
a nie pochionigcia '™,

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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popelnié¢ 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 formg¢ 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 szczegdlnie wskazanymi
dla praktykujacych o wiernym charakterze.

Pozostate pi¢g¢ wspomnien jest praktykowane w sposob analogiczny
do wspomnienia Buddhy, zmieniaja si¢ tylko wspominane jakosci.
Wspomnienia Dhammy 1 Sanghi polegaja na rozpamigtywaniu
szczegblnych wlasnosci 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 = devow  polega na  rozpamigtywaniu
przez praktykujacego wihasnych szczegélnych jakosci, ale w obecnosci
devow jako $wiadkow. Ktos, kto uprawia t¢ forme¢ medytacji staje si¢
obiektem czulej mitosci ze strony devow. Wszystkie sze$¢ wspomnien
prowadzi do osiggnigcia jedynie skupienia dostepu ze wzgledu na element
roznorodno$ci obecny w tych medytacjach. Jak podkresla Buddhaghosa:

Te szes¢ wspomnienn moze powies¢ sig tylko szlachetnym uczniom.
Jest tak, bo szczegolne cechy Oswieconego, Dhammy i Sanghi sq dla nich
oczywiste, posiadajg cnote ..., sq obdarzeni hojnosciq ... i szczegolnymi
wilasnosciami wiary, przypominajgcymi te ktore sq obecne u devow 1%,

Do czterdziestu tematow medytacji przedstawionych
w  Visuddhimagdze naleza tez innego rodzaju wspomnienia,
niz sze$¢ omoéwionych powyzej. Jednym z nich jest wspomnienie §mierci.
Wedtug definicji podanej przez Buddhaghose, $mier¢, to przerwanie wladzy
zyciowej przynalezgce do pojedynczej egzystencji . Kto$, kto chce
rozwing¢ praktyke wspomnienia $mierci, powinien udac si¢ w odosobnione
miejsce i uswiadomié sobie, ze Smier¢ bedzie miala miejsce 7.
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 wiasciwie, 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
wedhug Visuddhimaggi nastepujace korzysci:

Jjest pilny, zdobywa postrzezenie rozczarowania wszystkimi rodzajami
stawania si¢. Pokonuje przywigzania do zZycia. Potepia zlo,
unika odktadania 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 opanowanie siedmiorakiej zrecznosci w nauce.
Pierwszym jej etapem jest werbalne recytowanie nazw czgsci ciala,
ktére powinno by¢ powtarzane sto, tysigc a nawet dziesie¢ tysiecy 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:

Element konceptualny rozpoczynajgc od ,,wlosy glowy, wlosy ciala”
musi zosta¢ przezwyciezony, a umyst ustabilizowaé sie na aspekcie
obrzydliwosci '%°.

Z chwilg przezwyciezenia elementu konceptualnego przezwyciezone
zostaja przeszkody i pojawiaja si¢ czynniki jhany. Wedtug Visuddhimaggi
wyglgd wlosow glowy [i kolejnych czesci ciata] co do barwy, ksztaltu,
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kierunku, polozenia i tego co jg ogranicza jest znakiem badania,
a ich jawienie sie jako obrzydliwe we wszystkich aspektach jest znakiem
przeciwnym '0. Stopien skupienia osiggany przy uzyciu tego tematu
medytacji to pierwsza jhana. Co cickawe, 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. Dzigki 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$¢ oddychania (anapanasati).
Andpanasati jest prawdopodobnie najpopularniejszg i w najwigkszym
stopniu kojarzong z buddyzmem forma medytacji. Opisy uwaznosci
oddychania bardzo czgsto pojawiaja si¢ w suttach, a praktyce tej
pos$wiecona jest w catosci Anapanasati Sutta "' ze zbioru sutt $rednich.
Wedtug stow samego Buddhy, praktyka ta przywodzi do wypetnienia cztery
ustanowienia uwaznosci, oraz siedem czynnikow o$wiecenia. Samyutta
Nikaya zawiera caty zbidr sutt poswieconych praktyce uwazno$ci
oddychania, o nazwie Andpanasa Samyutta ''2. W jednej z sutt tego zbioru,
Asubha Sutcie ''* zalety ptynace z uprawiania tej praktyki przeciwstawione
sa ryzyku zwigzanemu z kontemplacjg obrzydliwosci. Opowiedziana jest
w niej bowiem historia jaka miata miejsce w czasie gdy Buddha udat si¢
na odosobnienie, a mnisi zostali na pewien okres pozostawieni sami sobie.
W wyniku praktykowania kontemplacji obrzydliwosci wielu z nich popadto
w obted i nawzajem si¢ pozabijato. Kiedy Buddha wrdcit z odosobnienia,
zalecit mnichom aby od tej pory praktykowali uwaznos¢ oddychania,
ktdra jest wolna od niebezpieczenstw jakie cechuja kontemplacje asubha.
Buddhaghosa rowniez poswigca do$¢ 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 [medytujqcy] nie powinien zatrzymywac sie przed
policzeniem do pigciu, ani liczy¢ do wigcej niz dziesigciu, ani robi¢ przerw
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. Dzigcki 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 czynnoscia pomocniczg, ktora pozwala osig$¢ uwadze na wdechach
i wydechach jako swoich obiektach poprzez odcigcie zewngtrznego
rozproszenia zwigzanego 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 $ledzenie catej drogi wdechoéw i wydechow w ciele praktykujacego.
Warto tu nadmieni¢, ze Visuddhimagga wyrdznia trzy glowne miejsca przez
ktére przechodza wdech i wydechy — koniec nosa, serce i przepong.
Nie nalezy zatem S$ledzi¢ drogi powietrza przez wszystkie te osrodki,
poniewaz prowadzi to do zaktocen w praktyce, co w nastgpujacy sposob
opisuje Buddhaghosa:

Kiedy podgza swojq uwagq za poczgtkiem, srodkiem i koricem wdechu,
jego umyst staje sig rozproszony wewnetrznie, a zarowno jego ciato jak
i umyst, sq pobudzone, zakiocone i chwiejne '>.

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
przyréwnuje 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
wiec 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, o ile inne przedmioty medytacji stajg si¢ coraz bardziej wyrazne
na kazdym wyzszym stadium, to z tym tak nie jest: w istocie, kiedy jest on
rozwijany, staje si¢ coraz bardziej subtelny dla niego [medytujgcego]
na kazdym wyzszym stadium i nawet w koncu dochodzi do takiego stanu,
Ze przestaje si¢ w ogole przejawiac ''°.

Kiedy do tego dojdzie, praktykujacy nie powinien przerywaé swojej
praktyki, zastanawia¢ si¢ nad dalszym postepowaniem lub szuka¢ pomocy
u nauczyciela, co zniweczyloby catkowicie 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$wiadomi¢ sobie, ze w jego
przypadku nie zaszto ustanie procesu oddychania, ale stato si¢ ono na tyle
subtelne, ze nie jest on w stanie go uchwyci¢. Wedtug Visuddhimaggi,
wdechy 1 wydechy dotykaja koniec nosa ludzi o dtugich nosach i gorna
warge ludzi o nosach kroétkich. Do jednego z tych miejsc powinna zostaé
zatem przykuta uwaga, mimo, ze wdechy 1 wydechy staly sie
niewyczuwalne. Jezeli praktykujacy przejdzie pomys$lnie 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 sam dla wszystkich, przeciwnie, niektorzy twierdzg,
ze kiedy pojawia sie, to u pewnych ludzi wywoluje lekki dotyk jakby
bawetny, lub jedwabiu. Ale oto wykiadnia zawarta w komentarzach,
pojawia sig jednym jak gwiazda, lub skupisko klejnotow, lub skupisko perel.
Dla innych jest jak szorstki dotyk nasion bawetny, lub drewnianego koltka,
dla jeszcze innych jak dluga wstega lub narecz kwiatow, lub kigbh dymu,
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dla innych jak rozciggnieta pajeczyna, oblok, kwiat lotosu, koto rydwanu,
tarcza ksiezyca lub tarcza storica .

Buddhaghosa nie czyni zadnego rozréznienia migdzy znakiem badania
i znakiem przeciwnym, a powyzszy opis odnosi si¢ do obu typow znakdw.
Raz jeszcze warto podkreslic, ze koncepcja znakdéw obecna
w Visuddhimagdze jest czym$ nowym w ramach tradycji Theravady.
W suttach teoria znakéw nie wystepuje w ogole. Patisambhidamagga
zawiera pewne wzmianki o znakach w Trakacie o Oddychaniu.
Oto stosowny fragment:

Jesli [medytujqcy] odnosi sig do znaku, jego poznanie jest chwiejne
podczas wdechu, oto przeszkoda dla skupienia '8,

W komentarzu do Patisambhidamaggi, Mahanama wyjasnia jednak, ze:
Znak jest miejscem, ktore dotykajg wdechy i wydechy '°. 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 osiaggniecie 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 rozwinigcta,
przynosi to medytujacemu liczne korzysci. Praktyka ta skutecznie odcina
bowiem rozpraszajace mysli, a takze pozwala przewidzie¢ moment whasnej
$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 doswiadczenie 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
(brahmavihara) — siedziby Brahmy, znane tez jako cztery wznioste stany,
a wiec mitujaca dobro¢, wspolczucie, zyczliwosé [wspot-rados¢ — przyp.
red. S.] i rownowaga.

17 Vism VIIL214.
18 psIIL7.
9" patisambhidamagga Atthakatha cyt.za: The Path of Discrimanation, s.205.
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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. Formula dla tej medytacji jest nastepujaca: Obym byt
szezesliwy @ wolny od cierpienia '°. Nastgpnym etapem praktyki jest
nakierowanie mitujacej dobroci na osobg¢ swojego nauczyciela.
Potem mitujaca dobro¢ powinna zosta¢ 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 zlamania barier, a nastgpnie do pokonania przeszkod
i osiaggnigcia pierwszej jhany. W przypadku brahmavihar nie wystgpuja
znaki przeciwne. Medytujacy moze nastgpnie rozszerza¢ swoja milujaca
dobro¢ na roézne 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$, kto chce jg rozwing¢ powinien osiagnac trzecia
jhang za pomoca ktorejs z poprzednich brahmavihar (nie moze osiagac jej
przy uzyciu kasiny lub uwazno$ci oddychania). Po opuszczeniu trzeciej
jhany, powinien ja nastgpnie podda¢ refleksji i u$wiadomi¢ sobie,
ze rownowaga przewyzsza pozostale trzy brahmavihary, jako ze 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:

120 Vism IX.8.
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Tak jak Brahmowie przebywajq z nieskazitelnymi umystami, tak tez
medytujgcy, ktorzy osiggajq takie formy przebywania, przebywajq na takim
samym poziomie jak Brahmowie ',

Kolejng grupa przedmiotow medytacji opisanych przez Buddhaghosg sg
cztery pozbawione formy stany. Sktadajg si¢ na nie: sfera nieskonczonej
przestrzeni (akasanaricayatana), sfera nieskonczonej $wiadomosci
(vinnanarnicayatana),  sfera  nicoSci  (akificannayatana) 1  sfera
ani postrzegania ani nie postrzegania (nevasannandasaniiayatana).
Medytujacy pragnacy osiagnac pierwszy z tych standow, powinien osiggnaé
czwartg jhang przy uzyciu ktoérej$ 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 zwigzane z czwartg jhana
W nastepujacy sposob:

Ona czyni swoim przedmiotem sfere formy, ktora budzi we mnie
obrzydzenie, lub ,, Posiada ona rados¢ jako swojego najblizszego wroga”
i jest mniej subtelna niz przepeilnione spokojem wyzwolenia 122,

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

A kiedy kasina jest usuwana, nie zwija si¢ ani nie odwija. Okresla si¢ jg
mianem , usunigtej” z powodu nie zwracania na nig uwagi
przez medytujgcego, bo jego uwaga zwraca sie na ,przestrzen”,
,przestrzen”. Jest ona pojmowana jako czysta przestrzen pozostata
po usunieciu kasiny. Niezaleznie od tego czy okresla sie jq mianem
., przestrzeni powstatej przez usuniecie kasiny” czy ,,przestrzeni dotknietej
przez  kasine” czy tez , przestrzeni odlgczonej od kasiny”,

chodzi o to samo 'Z.

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

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 $wiadomosci,
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 samapatti posiada wilasng
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] jest osiggana dzigki przezwyciezeniu
znaku formy, druga dzigki przezwycigzeniu przestrzeni, trzecia dzigki
przezwyciezeniu Swiadomosci, ktora wystgpita z przestrzeniq jako swoim
przedmiotem, a  czwarta  dzigki  przezwyciezeniu  znikniecia
tej Swiadomosci '**,

Wszystkie cztery samadpatti posiadaja 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 samdpatti pierwszej 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 zwigzana ze stanem poprzednim.
Dlatego tez mozliwa jest obecno$¢ mysli poczatkowej i mysli podtrzymane;
w chwili poprzedzajgcej osiggniecie kolejnych samapatti. Kiedy jednak
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 osiggni¢cia skupienia doste¢pu,
a znaki przeciwne nie pojawiaja si¢ w tych formach praktyki. Postrzeganie
odpychajacego charakteru pokarmu zostaje osiggni¢te przede wszystkim
dzieki rozwazaniu przemian jakim ulega on w ciele po spozyciu.
Zdefiniowanie czterech wielkich elementéw odbywa si¢ poprzez doktadng
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 plyna liczne korzysci, nawet jesli
nie uwzglednia si¢ jego zwigzku z rozwojem zrozumienia. Korzysci
wynikajace z zastosowania konkretnych tematéw medytacji zostaty juz
omoéwione powyzej. Z osiggni¢ciem stanow pochtonigcia wigze si¢ rowniez
doswiadczanie przyjemnosci niedostgpnych 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 pomyslnych przysztych
narodzin. Kolejne stadia skupienia odpowiadaja bowiem réznym formom
przebywania devow, a osiagniecie danego stanu skupienia jest gwarancja
odrodzenia si¢ w odpowiadajacej mu sferze bytowania. Dzieki rozwojowi
skupienie mozliwe staje si¢ takze pojawienie si¢ cudownych mocy (iddhi).

125 AN 4.41.
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Rozpziar 1V
RozwW0O) ZROZUMIENIA

Mimo licznych korzysci, jakie wiazg si¢ z rozwojem skupienia,
jest on sam w sobie niewystarczajagcy do osiggnigcia 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¢ zrodiem
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 piekiel. Osiggniete 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 (pafinid), ktore jest w stanie usunac
niewiedze bedaca przyczyna stawania si¢, a w konsekwencji cierpienia.
Zrozumienie wystepuje w suttach jako jedna z pieciu wiadz lub sit.
W Indriya-vibhanga sutcie Buddha definiuje wladze zrozumienia
W nastgpujacy sposob:

A czym jest wladza zrozumienia? Jest tak, ze mnich, uczen szlachetnych
0sob, rozumie, jest obdarzony zrozumieniem powstawania i ginigcia —
szlachetnym, przenikajgcym, prowadzqcym do wlasciwego ustania
cierpienia. Rozumie tak jak to naprawde jest obecne: ,,Oto cierpienie ...
Oto poczgtek cierpienia ... Oto ustanie cierpienia ... Oto Sciezka
prowadzgca do ustania cierpienia.” To jest nazywane wladzg
zrozumienia '%.

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

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

Zrozumieniem jest wiedza przynoszqca wglqd, zwigzana z korzystnymi
stanami umystu 77,

Akt zrozumienia (pajanana) definiuje z kolei Buddhaghosa jako:
poznanie (janana) dzialajgce w szczegolny sposob, odmienny od dziatania
postrzegania  (safijanana) i uSwiadamiania sobie (vijanana) %
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 u$wiadamianie sobie nie s3 w stanie uchwyci¢ tych znamion zjawisk.
Za podstawowa ceche zrozumienia uznaje Buddhaghosa jego zdolnosc¢
przenikania prawdziwej natury (sabhava) zjawisk, zas$ jego funkcja jest:
zniesienie mrokow zludzenia, ktore zakrywajq prawdziwg nature zjawisk '%.
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
wyzwolenia. Pierwszym z nich jest wiedza przynoszaca wglad (vipassana -
fiana), ktora w bezposredni sposob poznaje trzy znamiona wszystkich
uwarunkowanych zjawisk — ich nietrwato$¢, bezjazniowos¢ 1 ich
przepeknienie cierpieniem. Poniewaz wiedza przynoszaca wglad czyni
swoim obiektem $wiat, na ktory sktadaja si¢ sankhary, jest ona $wiatowa
(lokiya) forma zrozumienia. Nie jest ona w stanie bezposrednio zniszczy¢
skalan umystu, a jedynie przygotowuje pole do dziatania dla drugiego
rodzaju zrozumienia. Jest nim wiedza odnoszaca si¢ do ponad$wiatowych
sciezek (magga-niana), 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
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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 ponadswiatowe] (lokuttara) formy
Zrozumienia.

Aby opisa¢ relacje, jaka zachodzi pomiedzy rozwojem zrozumienia,
a innymi elementami sktadajgcymi si¢ na buddyjska Sciezke¢ wyzwolenia,
Buddhaghosa ucieka si¢ do cickawego poréwnania. Poréwnuje on
zrozumienie do drzewa, ktérego gleba 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 zrealizowaé je [pie¢ oczyszczen], powinien najpierw
umocni¢ swojq wiedze, poprzez nauke i dopytywanie si¢ o rzeczy, ktore sq
glebq, po uprzednim zrealizowaniu dwoch oczyszczen ktore sq korzeniami.
Wtedy moze zrealizowaé pigé oczyszczen, ktore stanowiq pien '3'.

Buddhaghosa przywiazuje wielka wage do konieczno$ci opanowania
teoretycznych podstaw zrozumienia, ktore stanowia jego glebe. Duza czes$é
Visuddhimaggi poswigcona jest omodwieniu podstawowych teorii
wyjasniajacych nature zjawisk, takich jak teoria pigciu khandh,
teoria szeSciu baz zmyslow 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
Dhammasangani  klasyfikacja ~ podstawowych,  nieredukowalnych
elementow rzeczywistosci, czyli dnamm 2. W traktacie tym wyrdznione
zostato w sumie osiemdziesiat dwa rodzaje dhamm, podzielonych na cztery
grupy. Pierwszg z nich jest grupa dhamm materialnych (ripa), na ktore
sktadaja si¢ cztery podstawowe elementy i dwadziescia cztery dalsze
rodzaje dhamm materialnych wywodzacych si¢ z nich. Odrebng dhamme
stanowi umyst (citta) ktéremu zawsze towarzysza dhammy z grupy
mentalnych czynnikéw towarzyszacych (cetasika). Wystgpuje w sumie
pigédziesiat dwa rodzaje dhamm z tej grupy, a sktada si¢ na nie siedem
dhamm wystepujacych w kazdym stanie umystu, szes¢ dhamm
wystepujacych opcjonalnie, ale zawsze w tej samej konfiguracji,
dwadziescia pie¢ dhamm korzystnych i czternascie dhamm niekorzystnych.
Ostatnig z osiemdziesi¢gciu dwoch dhamm jest jedyna w swoim rodzaju

B Vism XIV.32.
132 Zob. Potter K.H. (ed.), Abhidharma Buddhism to 150 A.D.,ss.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, Dhammasangani wyrdznia az osiemdziesigt dziewigc¢
rodzajow umystu. W zaleznosci od tego, co jest przedmiotem umystu,
mozna wprowadzi¢ dalszy podziat, bowiem osiemdziesiat jeden rodzajow
umystu posiada przedmiot nalezacy do Swiata ztozonego z pigciu khandh,
a osiem rodzajow umysthu posiada za przedmiot przekraczajaca Swiat
Nibbang. Stad pierwsza grupa okreslona jest mianem §wiatowych rodzajow
umyshu, a druga mianem ponad$wiatowych rodzajow umyshu.
Doktadniejsze omoéwienie tych teorii wykracza jednak poza ramy tej pracy,
i dlatego w dalszej czgsci przedstawiony zostanie tylko praktyczny rozwoj
Zrozumienia, a Wigc jego pien.

Pierwszym etapem praktycznego rozwoju zrozumienia  jest
Oczyszczenie poglgdu (ditthi-visuddhi), ktore Buddhaghosa definiuje jako
prawidlowe postrzeganie tego, co mentalne i materialne (namaripa) '3.
Juz na samym poczatku rozdziatu wprowadza Buddhaghosa niezwykle
istotne dla tradycji Theravady rozroznienie pomiedzy dwoma
alternatywnymi sposobami rozwoju zrozumienia. Chodzi tutaj o wehikut
wyciszenia (samathayana) i wehikut wgladu (vipassanayana). Medytujacy
ktorego wehikulem jest wyciszenie to samathayanika, a ten ktorego
wehikutem jest wglad jest okreslany jako vipassanayanika. To rozroznienie
moze by¢ mylgce, bowiem w istocie oba te wehikuly stuza osiaganiu
wgladu w naturg zjawisk. Roznica pomiedzy oboma wehikutami polega
na tym, ze samathayanika taczy swoja praktyke wgladu z wezesniejszym
osiagnigciem stanu jhany, a vipassanayanika albo w ogoéle nie osiaga jhan,
albo nie taczy ich osiagnigcia z praktyka wgladu.

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

Rozwijajcie skupienie mnisi. Skupiony mnich rozumie rzeczy takimi jakie
one sq naprawde. A co rozumie takim jakie jest naprawde? Powstawanie
i giniecie formy, powstawanie i giniecie odczué, powstawanie i giniecie
postrzegania, powstawanie i giniecie sankhdr, powstawanie i giniecie
Swiadomosci 3%,

133 Vism XVIIL2.
134 SN 22.5.
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Cho¢ praktykujacy musi opusci¢ osiggnicta 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 gictki, podatny, S$wietlisty
i wystarczajagco skupiony, aby zniszczy¢ splamienia (d@sava) ¢
Dzigki osiggnieciu jhany, przeszkody zostaja sttumione, co pozwala
na rozwinigcie si¢ zrozumienia.

Jeszcze bardziej istotne jest jednak to, ze w przypadku wehikulu
wyciszenia, jhana pehi takze rol¢ przedmiotu wgladu (sammasitajjhana).
Po opuszczeniu jhany, samathayanika poddaje ten stan i zwigzane z nim
czynniki analizie. Oto bardzo wazny fragment, w ktérym Buddhaghosa
przedstawia sposob, w jaki powinien praktykowac samathayanika:

Ktos, kto chce to osiggngc [oczyszczenie poglgdu], jesli jego wehikutem
Jjest wyciszenie, powinien opusci¢ ktorgs z jhan subtelnej formy, bqgdz jhan
sfery  pozbawionej  formy, pomijajgc  sfere ani  postrzegania
ani nie postrzegania i powinien rozroznic zgodnie z ich cechami i funkcjami,
czynniki jhany i stany zwiqzane z nimi [czyli odczucia, postrzeganie itp.]
Kiedy to uczyni, wszystko to powinno zosta¢ zdefiniowane jako mentalne
(nama) w znaczeniu kierowania si¢ (namana), poniewaz kieruje sig
na przedmiot '3

Nastepnym etapem jest za§ zbadanie tego, co jest podpora
dla wystepowania tego, co mentalne. Ta podporg okazuje si¢ by¢ materia
serca (hadayariipa), na ktora sktadaja si¢ cztery podstawowe elementy
i materia z nich wywodzaca si¢. Ta materia powinna nastgpnie zostac
zdefiniowana jako to, co materialne (ripa). W ten sposob medytujacy
dokonuje definicji tego, co jest mentalne i materialne (rnamaripa),
a wigc realizuje oczyszczenie pogladu.

Tak rozumiana praktyka posiada swoje podstawy w suttach,
o czym $wiadczy nastepujacy fragment Jhana Sutty, podkreslajacy funkcje
jhany jako przedmiotu wgladu:

Jest tak, ze mnich catkowicie odosobniony od zmystowosci,
od niekorzystnych jakosci umystowych, osigga i pozostaje w pierwszej

135 AN 5.51.
136 AN 3.100.
37 Vism XVIIL3.
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Jhanie: zachwyt i rados¢ zrodzone z odlgczenia, w polgczeniu z myslg
poczgtkowq i myslg podtrzymang

Postrzega jakiekolwiek zjawiska jakie tam sq zwigzane z formg,
odczuciem, postrzeganiem, sankharami i swiadomosciq jako nietrwale,
pelne cierpienia, jako zaraze, rak, strzale, bolesne, udreke, obce,
Jjako rozktad, jako pustke, jako nie-ja ',

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 wehikutu wyciszenia,
vipassanayanika zaczyna praktyke od zdefiniowania tego, co materialne.
Rozpoczyna od wyrdznienia 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 definiowat rigpa. Posiada to glgboki sens, bowiem sfera
obiektow materialnych stanowi przedmiot stanéw mentalnych, i po jej
wilasciwym zdefiniowaniu, stany mentalne powinny sta¢ si¢ oczywiste.
Te trudnosci zwigzane z wehikulem wgladu sa przyczyng tego,
ze vipassanayanika okreslany jest tez jako sukkhavipassaka — praktykujacy
suchy wglad. W przypadku wehikutu wyciszenia, wglad nie jest ,,suchy”,
dzieki wczesniejszemu osiaggnigciu 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. Wedlug tradycyjnego stanowiska
Theravady, istnieja jednak pewne fragmenty, ktore odnosza si¢ wiasnie
do praktykujacych suchy wglad. Oto jeden z tych fragmentéw, pochodzacy
z Samadhi Sutty:

Istnieje taka jednostka, ktora osiggneta wglgd w nature zjawisk,
ale nie wewnetrzne wyciszenie Swiadomosci .

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

Jest tak, ze mnich rozwingl wyciszenie, poprzedzone wglgdem.
Kiedy rozwija wyciszenie poprzedzone wglgdem, rodzi si¢ Sciezka. Podgza
tq sciezkq, rozwija jg, dqzy do jej wypelnienia. Kiedy to czyni — jego wigzy
sq porzucone, jego obsesje sq zniszczone ',

Susima Sutta '** opisuje z kolei grupe arahantow, ktorzy twierdza ze nie
posiadajg ani zadnych cudownych mocy, ani nie osiagneli czterech
samapatti. Mimo to, utrzymuja ze sa arahantami wyzwolonymi
przez zrozumienie. Ich osiggnigcie statusu arahanta potwierdza nast¢pnie
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:

1 tak, wyciszenie i wglgd w znaczeniu wyzwolenia posiadajq jedng
funkcje (smak), sq ze sobq zlgczone, i ze sobg zrownowazone .

Wyréznienie  dwoch  zasadniczo ~ odmiennych — wehikutow,
z ktorych kazdy moze prowadzi¢ 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 osiaggnat
zadnej jhany. Problem zostal rozwigzany w pdzniejszych czasach poprzez
wprowadzenie koncepcji skupienia chwilowego (khanika samadhi),
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.
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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 ciggle 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 warunkow zaistnienia tego
»zlozenia”. Na poczatku medytujacy uswiadamia sobie, ze namaripa
nie moze zaistnie¢ bez przyczyny, ani by¢ efektem dziatania jednej
przyczyny. Buddhaghosa podsumowuje to w nastepujacy sposob:

Po pierwsze to co mentalne i materialne nie istnieje bez przyczyny,
bowiem gdyby tak bylo, wynikatoby z tego, ze [nie posiadajqc przyczyny
zroznicowania] byloby identyczne w kazdym miejscu i w kazdym czasie.
Nie ma tez Stworcy, z powodu nieistnienia zadnego Stworcy, poza i ponad
tym co mentalne i materialne .

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 sze$¢ narzadow zmystowych i sze$¢ 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 namariipa jest wynikiem
oddziatywania rozmaitych warunkéw 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¢
Oczyszczenie poprzez przezwyciezenie wqtpliwosci
(Kankhavitaranavisuddhi). W ten sposéb medytujacy uzyskuje réwniez
pelne rozumienie tego, co znane ' i od tej chwili staje si¢ tez ,, nizszym
wkraczajgcym w nurt” 146,

14 Vism XIX.3.
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Zanim dokona si¢ kolejne oczyszczenie, medytujacy musi podjac
praktyke okreslang mianem pojmowania grupami (kalapasammasana).
Polega ona na grupowaniu wszelkich zjawisk przy uzyciu réznych
kategorii, a nastgpnie przypisywaniu im trzech znamion (lakkhana):
nietrwatoSci (anicca), przepetnienia cierpieniem (dukkha), i bezjazniowosci
(anatta). Patisambhidamagga przedstawia sposob uprawiania tej praktyki
W nastepujacy sposob:

Jakqgkolwiek materig ... odczucia ... postrzeganie ... sankhary ...
swiadomosS¢, czy to przeszlq, przysziq lub obecng, wewnetrzng
czy zewnetrzng, grubg czy subtelng, dalekq lub bliskg — definiuje calg
swiadomos¢ jako nietrwalq: oto jeden rodzaj zrozumienia. Definiuje jq jako
pelng cierpienia: oto jeden rodzaj zrozumienia. Definiuje jg jako
pozbawiong jazni: oto jeden rodzaj zrozumienia '¥'.

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, szesé
wiladz zmystowych i sze§¢ odpowiadajacych im rodzajow $wiadomosci).
Medytujacy uswiadamia sobie, ze wszystkie zjawiska sa nietrwate,
bo sg przedmiotem rozpadu, a nic co powstato nie moze istnie¢ wiecznie,
ale ostatecznie musi przesta¢ istnieC. Wszystkie zjawiska sa tez
przepemione cierpieniem, bowiem jako nietrwate, nie moga dostarczy¢
trwatego zadowolenia, a Ignigcie do nich staje si¢ przyczyna przysztego
cierpienia. Zjawiska sg tez pozbawione jazni, jako ze nie da si¢ posrod nich
wyrdzni¢ jakiego$ 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:

Mnisi sq te cztery wypaczenie postrzegania, wypaczenia umystu,
wypaczenia poglgdu. Ktore cztery: ,, Trwate” w odniesieniu do nietrwalego,
przyjemnos¢ w odniesieniu do cierpienia, ,,Ja” w odniesieniu do nie-ja,

47 Ps 1.278.
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pociggajgcy w odniesieniu do odpychajgcego jest wypaczeniem
postrzegania, umystu, poglgdu "*®.

Od tego momentu medytujacy rozpoczyna praktyke okreslong mianem
kontemplacji powstawania i ustawania (udayabayanupassana) '®. Polega
ona na $ledzeniu cigglych zmian, ktérym ulega pig¢ khandh, a mianowicie
ich pojawiania si¢ i znikania. Buddhaghosa podsumowuje sposéb
uprawiania tej praktyki w nastgpujacy sposob:

Widzi ceche rodzenia sie, narodzin, powstawania, aspekt odnowy
materii jako ,, powstawanie”, i widzi ceche zmiany, jej zniszczenia, rozpadu
Jjako ,,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 mianem delikatnego wglgdu (tarunavipassana).
Buddhaghosa pisze, ze na tym etapie medytujacy u§wiadamia sobie, ze:
Powstaje tylko to, co jest poddane ustawaniu, a jesli cos powstanie, musi
usta¢ M. Jest to kluczowy moment praktyki, bowiem spotyka go wtedy
szereg nieoczekiwanych doswiadczen okreslonych wspolnym mianem
dziesigciu niedoskonatosci wglgdu. Naleza do nich: iluminacja, wiedza,
zachwyt, spokdj, rado$¢, sita postanowienia, wysitek, uwaznosc,
rownowaga i 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 wiasciwy sposob
praktyki Buddhaghosa:

Ale kiedy pojawia si¢ iluminacja, biegly, czujny medytujqcy definiuje jg
i bada ze zrozumieniem w nastepujqgcy sposob: ,,Ta iluminacja narosia.

148 AN 4.49.
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Ale jest nietrwala, uwarunkowana wolicjonalnie, zaleznie powstata,
przedmiotem zniszczenia, przedmiotem giniecia, przedmiotem ustania” '3,

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 realizuje Oczyszczenie poprzez wiedze i wizje tego co jest Sciezkg,
a co niq nie jest (maggamaggarnanadassanavisuddhi).

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
etapie wiedze zrozumienia (sammasananana).

Kolejnym etapem wgladu jest zdobycie wiedzy kontemplacji
powstawania i ustawania (udayabayanupassana-niana). Aby ja uzyskac,
medytujacy musi wznowi¢ przerwang wczesniej z powodu wystgpienia
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 si¢ (uppdada),
fazg obecno$ci (thiti) 1 faze rozpadu (bhanga). Jego uwaga przestaje
z czasem kierowaé si¢ ku pierwszym dwom fazom, ale skupia sie¢

153 Vism XX.126.
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calkowicie na ostatniej fazie. W zwigzku z tym znami¢ nietrwatosci staje
si¢ dla niego szczegélnie wyrazne. W ten sposdb osiaga wiedze
kontemplacji rozktadu. (bhanganupassand-iiana) '>.

Kolejnym wgladem, jest uzyskanie wiedzy o przerazajgcym jawieniu si¢
(bhayatipatthana-iiana) 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
kontemplacji niebezpieczenstwa (adinavanupassand-iiana) '>’. Wynika on
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
kontemplacji beznamigtnosci (nibbidanupassana-fiana) 8. Ten wglad jest
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 jak lew, Krol bestii, znajduje rados¢ nie w ziotej klatce,
ale w rozleglych na trzy tysigce mil Himalajach, tak rowniez medytujgcy
niczym lew, nie znajduje radosci w trzech rodzajach szczesliwego stawania
sie, ale tylko w trzech kontemplacjach '>.

Wraz ustaniem namietnosci, pojawia si¢ w medytujacym pragnienie
uwolnienia si¢ od sankhar, a wigc wiedza pragnienia wyzwolenia
(muiicitukamyata-iiana) '®, bedaca kolejnym etapem  wgladu.
Aby to wyzwolenie osiggnaé, medytujacy musi poglebi¢ w jeszcze
wickszym stopniu swoja praktyke wgladu. Powinien kontynuowac
kontemplacje sankhar i analizowac je w kategoriach nietrwatosci, cierpienia
i bezjazniowosci, ujmujac sankhary w jak najwigkszej mozliwie ilosci
aspektow. W efekcie tego poglebienia praktyki pojawia si¢ wiedza
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kontemplacji refleksji (patisankhankhanupassana-fiana) '*'. Kolejnym
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, medytujacy 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 wiedzy rownowagi o sankharach
(sankharupekkha-nana) '?. Buddhaghosa w nastepujacy sposdb opisuje
stan umystu medytujacego na tym etapie praktyki:

Kiedy rozroznil sankhary poprzez przypisywanie im trzech znamion
i ujrzat ich pustke w ten sposob, porzuca zarowno przerazenie jak i zachwyt,
staje si¢ w stosunku do nich obojetny i neutralny, ani nie uznaje ich za ,,ja”,
ani za ,,moje”, jest jak cztowiek ktory rozwiédl sig ze swojq Zong '%3.

Na tym etapie, w zalezno$ci od uzdolnien medytujacego, kontemplacja
jednego z trzech znamion cechujgcych sankhary zaczyna odgrywac
dominujaca role. Medytujacy obdarzony silng wiara 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 (vimokkha): wyzwolenie pozbawione znaku
(animitta vimokkha), puste wyzwolenie (susifiata vimokkha), 1 usuwajace
pragnienie wyzwolenie (appanihita vimokkha). Oto jak zwigzek pomiedzy
uzdolnieniami medytujacego, kontemplowanym znamieniem sankhar
i rodzajem wyzwolenia ujmuje Patisambhidamagga

Ktos obdarzony wielkg wiarqg ujmuje [sankhary] jako nietrwale;
uzyskuje wyzwolenie pozbawione znaku. Ktos o wielkim skupieniu ujmuje
[sankhary] jako peine cierpienia i uzyskuje usuwajgce pragnienie
wyzwolenie. Ktos o wielkim zrozumieniu uimuje je jako pozbawione jazni
i uzyskuje puste wyzwolenie ',

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
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umyst popada w kontinuum zyciowe. Kolejne dwa momenty to wibracja
kontinuum zyciowego (bhavanga calana) i jego zatrzymanie (bhavanga
upaccheda). Nastepny moment $wiadomosci to odnoszenie si¢ (avajjana)
umystu do sankhar, ujmujace je w ktorym$ 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 (parikamma), drugi mianem dostgpu
(upacara), a trzeci mianem zgodnosci (anuloma). U szczegolnie zdolnych
medytujacych nie wystepuje moment przygotowania. Tak zachodzi ostatni
ze S$wiatowych wgladéw majacych za swoj przedmiot sankhary.
Jest on okreSlony mianem wiedzy zgodnosci (anuloma-niana),
bowiem wiedza, jaka on przynosi jest w zgodnosci z dotychczasowym
postepem wgladu ', Wraz z osiggnieciem wiedzy zgodno$ci zachodzi
szoste z oczyszczen, czyli Oczyszczenie poprzez wiedze i wizje Drogi
(patipadananadassana-visuddhi).

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 wyrdznia piec etapow wgladu: wiedze
zrozumienia ', wiedz¢ kontemplacji powstawania i ustawania %
wiedze wglgdu '®, wiedze¢ o niebezpieczenstwie ' i wiedze rownowagi
o sankharach '°.

Ostatnie oczyszczenie, czyli Oczyszczenie poprzez wiedze i wizje
(fianadassana-visuddhi), to oczyszczenie zachodzgce poprzez osiagnigcie
ponadswiatowych $ciezek (lokuttara magga). Bezposrednio po momencie
umystu okre§lanym jako zgodnos$¢, ktory miat za swdj przedmiot sankhary
dochodzi do kluczowego, przelomowego momentu. Poniewaz natura
zjawisk zostala w pelni ujrzana, nastgpuje 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 wiedza o zmianie rodowodu (gotrabhii-iiana).
Chodzi o to, Ze od tego momentu praktykujacy przestaje naleze¢ do grupy
zwyktych, $wiatowych osob, ale staje si¢ jedng ze szlachetnych osob,
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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 jak czlowiek moze widzie¢ ksigzyc, ale nie moze chmur,
tak tez wiedza o zmianie rodowodu moze widzie¢ Nibbang, ale nie moze
zniszezy¢ skalan 17,

Zadanie  zniszczenia  skalan  spelniajg  momenty  umystu
ponad$wiatowych $ciezek (lokuttaramagga). 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¢é wigzy (samyojana) bgdace
czynnikami petajacymi jednostke do kota wcielen. Koncepcja wigzow
bardzo czgsto pojawia si¢ w suttach kanonu palijskiego. Buddha wyrdzniat
pig¢ nizszych 1 pig¢ wyzszych wigzow. Oto jeden z fragmentow,
w ktorym je charakteryzuje:

Jakie jest pie¢ nizszych wiezow? Poglgdy o jazni, niepewnosc, Igniecie
do zasad i praktyk, pragnienie zmystowe, niechgé. Oto pieé nizszych
wigzow. A jakie jest pie¢ wyzszych wigzow? Pozgdanie form, pozgdanie
tego, co pozbawione formy, zarozumiatos¢, niepokdj i niewiedza. Oto pieé
wyzszych wigzow 7.

Na poczatku usuwane sg trzy pierwsze wiezy — doktryny o jazni,
watpliwosci 1 Ignigcie do zasad i praktyk. Pierwsza §ciezka jest okreslana
jako Sciezka wkroczenia w nurt (sotdpattimagga) bo w wyniku usuniecia
pierwszych trzech wigzow, praktykujacy staje si¢ wkraczajgcym w nurt
(sotapanna) i czeka go juz maksymalnie siedem odrodzen, uzyskal wigc
gwarancje pelnego wyzwolenia. Po umysle $ciezki pojawia si¢ umyst
owocu (phalacitta), w tym przypadku jest to owoc wkroczenia w nurt
(sotapattiphala). O ile umyst Sciezki ma za zadanie zniszczenie wiezow,
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 umystu

7 Vism XX.10.
172 AN 10.13.

81



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 momentoéw refleksji nad osiggnigtym owocem. Potem nastepuje
refleksja nad porzuconymi juz skalaniami, refleksja nad skalaniami
pozostatymi do usunigcia, i w koncu refleksja nad Nibbang, ktora opisuje
Buddhaghosa w nastepujacy sposob:

I na koniec poddaje refleksji niesmiertelng Nibbang w ten sposob.
,, Oto dhamma, ktorq przenikngtem, jako przedmiot” '™,

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
i owocu powracajgcego raz (sakadagami), nastgpnie nie-powracajgcego
(anagami) i ostatecznie arahanta, wraz z usunigciem wszystkich wigzow.
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 powracajacego 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 spolecznosci mnichow sq mnisi, ktorzy sq arahantami,
ktorych splamienia sq zniszczone, ktorzy przezyli Swiete zZycie, zrobili co
byto do zrobienia, zlozyli brzemie, osiggneli swoj wiasny cel, catkowicie
zniszezyli wiezy stawania si¢ i sq catkowicie wyzwoleni przez ostateczng
wiedze.

W tej spolecznosci mnichow sq mnisi, ktorzy wraz z catkowitym
skonczeniem pieciu nizszych wiezow, majq sie odrodzi¢ [w czystych
siedzibach], tam by¢ calkowicie niespetanymi, nigdy wiecej nie wrocié
do swiata.
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W tej spolecznosci mnichow sq mnisi, ktorzy wraz z catkowitym
skonczeniem [pierwszych] trzech wigzow i z oslabieniem pozgdania, awersji
i zludzenia sq powracajgcymi raz, ktorzy powracajgc tylko jeden raz do tego
Swiata, polozq kres cierpieniu

W tej spolecznosci mnichow sq mnisi, ktorzy wraz z catkowitym
skonczeniem [pierwszych] trzech wigezow, sq wkraczajgcymi w strumien,
statymi, nigdy wigcej nie majgcymi osiggngc stanow udreki, zmierzajgcymi
ku samo-przebudzeniu '™,

Jak juz zostalo to opisane powyzej, wkraczajacy w nurt usuwa poglady
0 jazni, niepewnos¢, Igniecie do zasad i praktyk, a wigc trzy pierwsze nizsze
wiezy. Powracajacy raz dodatkowo ostabia pozadanie, awersj¢ i ztudzenie.
Nie-powracajacy niszczy catkowicie pige¢ 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). Posiadaja tez typowa
dla $wiatowych jhan sit¢ pochtoniecia, z jaka moga skupi¢ si¢ na swoim
przedmiocie. W Visuddhimagdze koncepcja ponad$wiatowej jhany
(lokuttara jhana) jest 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 wyrdznia czterdzieSci typow ponadswiatowej jhany.
Nie ma zadnych $ciezek i owocOw powigzanych z czterema osiggnigciami
(samapatti), bo posiadaja one czynniki czwartej jhany.

Dalsze roznice miedzy ponad$wiatowa jhang a $wiatowa jhang
sa 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 réznica 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. Nawigzujg one do omdowionego 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
w 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 ponad$wiatowych $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 jedyna 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 osiagniecie owocu (phala samapatti). Jest ono
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
medytujagca podjeta juz wcezesniej postanowienie, ze osiagnie phala
samapatti, a nie kolejne stadium wyzwolenia. Kazda ze szlachetnych osob
osiaga takie phala samapatti jakie odpowiada 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;.

Choc¢ w suttach nie pojawia si¢ okreslenie phala samapatti, to zgodnie
z tradycja Theravady do tego wtasnie stanu odnosi si¢ nastepujacy opis:

Siostro, skupienie, ktore — ani wymuszone ani sttamszone,
ani z uwarunkowaniami wolicjonalnymi zablokowanymi albo sttumionymi
— statos¢ jako rezultat wyzwolenia, zadowolenie jako rezultat statosci i jako
rezultat  zadowolenia brak niepokoju: To skupienie jest wedlug
Blogostawionego owocem gnozy .

Istnieje jeszcze jedno osiggniecie medytacyjne dostepne tylko
dla szlachetnych osob. Jest nim osiagnigcie ustania (nirodha samapatti),
znane rowniez  jako  ustanie  postrzegania 1 odczuwania
(sarifiavedayitanirodha). Wedhug Visuddhimaggi w tym stanie ustaja
jednak nie tylko odczuwanie i postrzeganie, ale cata aktywno$¢ mentalna.
Buddhaghosa definiuje ten stan w nastepujacy sposob:

Osiggniecie ustania to nie wystegpowanie umystu i jego czynnikow
z powodu ich stopniowego ustania. '
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Nie ma stanu trudniejszego do osiggnigcia niz ten, jako ze nie moga go
osiggna¢ zadne istoty $wiatowe, wkraczajacy w strumien i raz powracajacy.
Stan ten dostepny jest tylko nie-powracajgcym i arahantom, ktorzy osiggneli
zaréwno cztery jhany jak i cztery osiaggnigcia (samapatti). Aby osiagnaé ten
stan medytujacy musi doprowadzi¢ do ustania §wiadomos$¢ przynalezgca
do sfery ani postrzegania ani nie postrzegania. Tylko kto§ z pelnym
rozwojem wyciszenia ma dostgp do ostatniego samapatti, a tylko ktos$
z pelnym rozwojem wgladu jest w stanie przezwyci¢zy¢ przywigzanie
do tego stanu. Pelny rozwéj 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
spotecznosci mnichow, wyloni si¢ z osiggniecia ustania zanim przyjdzie
po niego inny mnich. Po trzecie, postanawia, ze jesli 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 osiaga sfere ani postrzegania,
ani nie postrzegania. Po jednym lub dwoch momentach umyshu, przestaje
on funkcjonowa¢, ulega catkowitemu ustaniu. Osiagnigcie ustania potrwa
tyle czasu ile zostalo to wczesniej zaplanowane przez medytujacego.
Po wylonieniu si¢ ze stanu ustania, nastgpuje cata seria momentow umystu
owocu. Osiagniecie ustania jest stanem, w ktorym nie wystepuje
najdrobniejsza nawet forma jakiejkolwiek aktywnosci. Istnieje Scisle
okreslony porzadek ustawania kolejnych form aktywnosci, ktory zostat
okreslony juz w Ciilavedalla Sutcie . Jako pierwsza ustaje aktywnosc¢
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 osiagnigciem nirodha samapatti ustaje ostatnia 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

178 MN 44.
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odrdznia, jest wedhug stéw gospodarza Citty zawartych w Dutiyakamabhii
Sutcie ' to, ze cialo wciaz jest ciepte i wladze zmystowe zachowujg
zdolno$¢ do funkcjonowania, choé¢ sg przejsciowo nieaktywne. Nirodha
samapatti stanowi najwyzsze mozliwe osiagnigcie medytacyjne,
a Buddhaghosa nie zawahat si¢ nawet okre§li¢ go mianem formy
Nibbany %, bowiem przypomina ono ostateczng forme¢ Nibbany
nastepujaca po $mierci arahanta, a mianowicie Nibbang bez pozostatosci

lgnigcia.
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Z AKONCZENIE

Opis osiagniecia nirodha samapatti konczy cze$s¢ Visuddhimaggi
poswigcong rozwojowi zrozumienia, a wi¢c jednoczesnie caly traktat.
Jest Visuddhimagga bez watpienia dzielem imponujacym ze wzgledu
na swojg objetosc, spojnosé, bogactwo tresci. Tym bardziej zadziwiajace
jest to, ze jest ona dzietem jednego czlowieka. Buddhaghosa postawit sobie
za zadanie dokonanie syntezy doktryny medytacji zawartej w suttach,
traktatach ~ Abhidhammy 1 komentarzach, oraz przedstawienie
W wyczerpujacy sposob teorii medytacji gtoszonej przez samego Buddhe.
Czy to zamierzenie powiodto si¢? Zgodnos¢ Visuddhimaggi z pismami
Abhidhammy jak i komentarzami nie ulega watpliwosci. Jak jednak
wyglada kwestia zgodnosci z suttami? Juz dos¢ dawno zapanowata wsrod
uczonych zgoda, Ze tres¢ traktatow Abhidhammy nie odpowiada tresci
nauczania historycznego Buddhy, ale stanowi pozniejszy etap rozwoju
buddyjskiej mysli teoretycznej. Kwestiami praktyki medytacyjnej
nie zajmowano si¢ jednak przez diugi czas, zakladajac, ze dzigki
przekazowi tradycji udato si¢ im zachowac pierwotng postac. W ostatnich
latach pojawily si¢ jednak liczne kontrowersje dotyczace praktyki
medytacyjnej w  buddyzmie. Opracowania naukowcow takich
jak Bronkhorst, Crangle czy Schmithausen ukazuja zupetlie odmienny
obraz medytacji w pierwotnym buddyzmie, niz ten, jaki znamy
z Visuddhimaggi. Co wazniejsze, sprzeciw wobec Visuddhimaggi zaczyna
narasta¢ w szeregach samej Theravady. Niektorzy jej wspotczesni
przedstawiciele tacy jak Bhikkhu Sujato, Thanissaro Bhikkhu, Brahmali
Bhikkhu, czy Bhikkhu Sona krytycznie odnosza si¢ do teorii medytacji
przedstawionej w Visuddhimagdze i wskazuja na jej niezgodno$¢ z suttami.
Silnie zaznacza si¢ we wspotczesnym buddyzmie Theravady tendencja
do powrotu do sutt, w celu ich ponownej interpretacji, a jednoczes$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 posiadajg ich wcale. Chodzi tutaj m. in. o teori¢ kasin,
sposOb ujecia praktyki uwaznosci 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 zajmowala 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
doktadnej analizy samych sutt. Dopiero potem mozna bgdzie poréwnac
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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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jej pozniejszej ewolucji w ramach buddyzmu Theravady az po czasy
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Innym przedmiotem jego zainteresowania jest uzgadnianie réznych
aspektow buddyzmu z wynikami dynamicznie rozwijajacych sig¢
wspotczesnych  nauk  szczegdétowych:  kognitywistyki, neuronauk
czy ewolucjonistyki. Motywacj¢ do pracy badawczej czerpie z osobistego
zaangazowania w buddyzm.
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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 byta dominujaca religia
kontynentalnej czgsci Azji Potudniowo-wschodniej (Tajlandia, Birma, Kambodza,
Laos) i Sri Lanki. Dzi$ liczba wyznawcow Theravady na $wiecie przekracza 100
milionow. Przez ostatnie kilka dekad Theravada zaczela zakorzeniaé sig
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 Theravadinow
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. Jeste§my otwarci na wszystkie
osoby autentycznie zainteresowane naukami buddyjskimi na podstawie kanonu
palijskiego.

Poczatki takiej dziatalno$ci nigdy nie sa proste. Zadajemy sobie wiele pytan,
dyskutujemy rozne warianty i poszukujemy najlepszych rozwiazan. 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, filmoéw, 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 wptywem 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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