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Wstep

Drugi tom méw Buddhy ze zbioru $redniego Majjhima Nikayi zawiera sutty od MN.oo6
do MN.oro. Jak wspominatem we wstepie do tomu pierwszego, zdecydowalem si¢ podzieli¢
pierwsza dziesiatke méw na dwie czgsci. Gromadzac notatki do przedmowy Sammdditthi
Surty(MN.oo9 — Mowa o whasciwym poglgdzie) zdatem sobie sprawe, ze nie moge przedstawic
czytelnikowi tylko i wytacznie klasycznej, ortodoksyjnej interpretacji wspdtzaleznego powsta-
wania. Podczas pisania niespodziewanie wybuchta pandemia, wiec zachowujac dystans spo-
teczny, w niewielkiej chatce w lasach janowskich, niemal przez rok pracowatem nad tekstem,
ktéry czytelnik ma teraz w dfoniach. Jest to owoc doglebnych badan dziet wielu wspétcze-
snych autoréw, jak réwniez starozytnych komentatoréw, z ich skomplikowanymi wyjasnie-
niami abhidhammicznymi, itp. Przede wszystkim jest to rezultat przemysleri z okresu prak-
tyki wlasnej, ktéra w zarysach opisatem pod koniec przedmowy do MN.oo9. Staratem si¢ by¢
obiektywny, ale czytelnik powinien mie¢ nieustannie w pamieci, ze materiat zawarty w tej
ipozostatych przedmowach oraz dobér stéw w thumaczeniach sutt jest nacechowany subiek-
tywnym, specyficznym stylem prezentowanym przez thumacza.

Dla przypomnienia, powtérze tutaj gléwne zalozenia stylistyczne. Zawsze gdy w ory-
ginale wystepuje peyyila (,powtdrzenie”), w polskim tekécie oznaczam to wielokropkiem
ujetym w nawias okragty: (...). Czasem jednak — bardzo rzadko i z ogromna rezerwa — skra-
cam takze powtdrzenia w wersji palijskiej tekstu, wtedy zaréwno tam, jak i w polskim frag-
mencie oznaczam te miejsca wielokropkiem w nawiasie kwadratowym: [...]. Zdecydowatem
sie przyja¢ numeracje wersetéw taka, jaka jest w wersji Chattha Sangayana Tipitaka. Stowa
palijskie zapisuje w miedzynarodowej transliteracji (LAST), odmieniajac je przez przypadki,
osoby, liczby i rodzaje jezyka polskiego. Przyjatem nastepujaca forme stopniowania cudzysto-
wow: ,pierwszy poziom”, ,»drugi poziom«”, ,»‘trzeci poziom’«”, ,,»>czwarty poziom<«”.

W tym miejscu cheiatbym podziekowad Grzegorzowi Polakowi, Marcinowi Fabjariskiemu,
Pawtowi Eucjanowi oraz Wojciechowi Zembatemu za konsultacje podczas thumaczen tek-
stéw. Ksigzke te dedykuje moim nauczycielom duchowym, ktérzy posrednio lub bezposred-
nio uczyli mnie dobrej Dhammy. Wszelkie bledy, niedociagniecia i niescistosci sa wytacznie

moje, za co z gory przepraszam czytelnika, proszac o wyrozumiato$é.

Piotr Jagodziniski

Lasy Janowskie, 2021



Akarikbeyya Sutta
(MN.006 — Mowa o0 oczekiwaniach)

Przedmowa

W tej przedmowie postaram sie szerzej oméwic temat zdolnosci nadprzyrodzonych (iddhi),
ktére czesto wymieniane sa w suttach. Ukazany w Mowie 0 oczekiwaniach caty wachlarz
mocy psychicznych jest ustandaryzowanym, powtarzalnym zbiorem. Natomiast opisy-
wane w innych wersetach Majjhima Nikay: zdolno$ci nadprzyrodzone konkretnych mni-
chéw czy samego Buddhy czesto nie mieszcza si¢ w podanych tu kategoriach. Najpierw
chciatbym pokrétee przedstawié wyttumaczenie naukowe tych zjawisk. Wielu osobom
tak redukcjonistyczne wyjadnienie moze sie nie spodobad, ale warto przyjrze¢ si¢ temu, co
do tej pory ustalono, i temu, co jest jeszcze niezbadane w tej kwestii.

Po 2500 latach nadal wiemy bardzo mato o niewyjasnionych umiejetno$ciach opisa-
nych w tej sutcie. Tego rodzaju zdolnoéci przecza prawom fizyki, stad zwane s3 meta-
fizycznymi, parapsychicznymi. Po tak dtugim czasie nadal nie wiemy, czym jest $wia-
domosé. Nie wiemy, czy przychodzi, odchodzi, a jesli tak, to skad, dokad, czy istnieje
wymiar §wiadomosci czy moze jeszcze zgota co$ innego? Swiadomos¢ (vififidna) jako
jedna z grup sktadowych (khandha) prezentuje si¢ w naukach buddyjskich jako najbar-
dziej tajemnicza i obdarzona do$¢ szczegélnymi cechami. Nic wige dziwnego, ze mnich
Sati, syn rybaka, w Mabatanhdsankbaya Sutcie(MN.038 — Diuzsza mowa o zakorczenin
pragnienia) uwazal blednie, ze: ,To jest ta sama $wiadomos¢, ktéra wedruje [w koto-
wrocie odrodzin]”. Buddha zbesztal mylnie reprezentujacego Go mnicha, ale w innych
miejscach kanonu Blogostawiony odpowiadat na pytania dotyczace ostatecznego celu

w specyficzny, czasem do$é poetycki sposéb, by¢ moze zainspirowany upanisadowymi

tekstami:

‘vififidnam anidassanam, anantam Swiadomos¢ nieposiadajaca oznaczenia', bez
sabbatopabham. korica, cata w blasku. Tutaj woda, ziemia, ogier,
ettha dpo ca pathavi, tejo vayo na gadhati. wiatr s3 bez osadzenia. Tutaj dtugie, krétkie,

1. Anidassana (a + ni + dassana = dost. nie + na + wskazywac) — nieoznaczona, bez jakiegokolwiek

poréwnania, atrybutu czy charakterystyki.
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ettha dighafica rassafica, anum thalam drobne, Ciqikie, pigkne, brzydkie, tutaj w pelni
subhisubham. zanikly umystu i materii zespolenia. Z usta-
ettha nimafca ripafica, asesam uparujjhati.  niem §wiadomosci, reszta zmierza do niknienia.
vififidnassa nirodhena, etthetam

uparujjhati’ti.

Kevatta Sutta (DN.11 — Mowa do Kevatty)

Zacznijmy od najprostszego wyjasnienia. Te jakze inspirujace opisy ostatecznej rze-
czywistoéci i $wiadomosci sg — wedtug oséb sceptycznie nastawionych do tego rodzaju
niesprawdzalnych postulatéw — zwykla fantazja. Kto$, kro twierdzi, ze urzeczywistnit
jeden ze stopni $wietosci (Ariya) albo ze posiadt zdolnosci parapsychiczne, moze méwi¢
tak z kilku powodéw. Zatézmy, ze taki kro§ nie ktamie ani nie dopowiada sobie, ze
dziwne zbiegi okolicznosci maja nadnaturalne przyczyny i ze nie apologizuje swojej reli-
gii, by przekona¢ do niej innych, ale jest to kto$, kto rzeczywiscie wierzy w prawdziwos¢
swych do$wiadczeni. Sporo takich 0séb to praktykujacy medytacje jogini z réznych szkét
duchowych, nie tylko buddyjskich. W wielu przypadkach ich wyjasnienia sa tozsame
zopowiesciami ludzi o innych pogladach i wierzeniach. Wszyscy oni doszli do zbieznych
konkluzji dzicki odmiennym metodom i technikom medytacyjnym. Wyglada to tak,
jakby istotnie do$wiadczali czegos obiektywnie spdjnego, czegos, co taczy swiadomosé
wszystkich ludzi, ale tez moze by¢ zalezne od potencjaléw jednostek i checi uzyskania
konkretnych wynikéw. Sceptycy zwykle zgadzaja sie, ze tym, co taczy wszystkie te osoby,
jest budowa mézgu i mechanizmy wydzielania si¢ w ciele DMT (dimetylotryptaminy).

Z relacji wielu uduchowionych oséb wynika, ze podczas medytacji odczuwaja ener-
gie skumulowana w ciele. Energia ta roénie, tworzy poczatkowo wizje ksztaltéw geo-
metrycznych lub innych obrazéw w oku umystu, by jeszcze przybraé na sile, stajac sie
$wiattem. To $wiatto nie jest odbierane przez narzad wzroku - zaden z pi¢ciu zmystéw
nie jest w tym momencie zainteresowany tym, co na zewnatrz — cala uwaga jest ZwWro-
cona do wewnatrz, skupiona na fenomenie intensyfikujacego si¢ do§wiadczenia wchta-
niania, poteznego odczucia doznawanego takze w ciele i przejmujacego catosé percepcii.
Ludzie ci twierdza, ze w takich chwilach nie maja myfli, a jesli cokolwick przeptywa przez
umyst, jest to bardzo niewyrazne poczucie strachu, niepewnosci, paniki. Moga nawet
zaczaé myéleé, ze umieraja — prowokuja to zastyszane wezesniej relacje osb, ktére prze-
zyty $mieré kliniczng. Podobienistwa obu standw czesto sa uderzajace: $wiattosé, tunel,
wchlanianie i coraz mniejsze poczucie ,ja” (z badan wynika, ze stany bliskie $mierci kli-

nicznej takze zwiazane sg z wydzielaniem sie DMT w mdzgu). Jesli medytujacy odpusci
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bojazii i otworzy si¢ na jasnosé, wszechogarniajaca mitosé lub inne wysokie uczucia — jak
wspotczucie, mitujaca dobroé i wspéiradosé — moze przekroczy¢ prég, granice. Zmy-
sty — ani tym bardziej my$lacy umyst, ktéry jest uwolniony, peten blogosci — nie sa juz
przeszkoda. Obserwator wchodzi w stan, w ktérym moze poczué woké? siebie inne
istoty, moze odnie$¢ wrazenie, ze posiadl wszechwiedze, ze doznat wszechogarniajacej
mitosci, nieskoriczonosci. Wiele oséb po takim doswiadczeniu twierdzito, ze poznato
Boga, siggneto absolutu, a nawet, ze urzeczywistnito najwyzszy cel, ktérego poetycki
opis Buddhy przytoczony zostat powyzej.

Alan Watts tak opisat efekty dziatania DMT: ,,Zataduj wszech$wiat do dziata. Wyceluj
w mozg. Strzelaj”. Podkresle jeszcze raz, ze ten zwiazek chemiczny wydziela si¢ natural-
nie w trakcie naszego zycia oraz, pono¢ w duzych ilosciach, tuz przed $miercia. Dlaczego
tak sie dzieje i czy myslac w tych kategoriach, nie redukujemy siebie do biologicznych
maszyn, pomniejszajac tym samym role swiadomosci, to juz kwestia do wyjasnienia
przez nauke. Najlepiej nie interpretowad w kategoryczny sposéb niewyjasnionych do
konica fenomendw, postugujac si¢ szczatkows wiedza. Z drugiej strony zwykta ludzka
ciekawo$¢ i ched przyréwnania pewnych prawidel naszego doswiadczenia do odkry¢
naukowych powoduje, ze czgsto stajemy po jednej lub drugiej stronie w takich dysku-
sjach. Jedni beda ttumaczyli swoje przezycia, poréwnujac je do opisanych w suttach
osiagnieé, inni bedg je redukowaé do reakeji chemicznych zachodzacych na synapsach.

Osoby chcace wierzy¢, petne nadziei i pragnien czesto przechodza w tryb ,,myslenia
magicznego”, ktdre jest niebezpieczenstwem zaréwno dla nich, jak i dla innych. W reli-
gii takie mistyczne wyjasnienia moga przyciagad rzesze nowych wiernych, ale moga tez
doprowadzi¢ do zacietych walk w obronie tego, co ,nasze”. Zwtaszcza gdy dojdzie do
konfrontacji z kim§ sceptycznie nastawionym do takiego podejécia. W osobach wie-
rzacych mogg uruchomic si¢ mechanizmy obronne, tacznie z agresja, gdy kto$ zacznie
sprawdzad lub kwestionowaé metafizyczne zatozenia danego systemu wierzen. Czgsto
ludzie, ktérzy zostali przekonani do istnienia nadnaturalnych aspektéw zycia, prze-
stajg oddzielaé §wiat zewnetrzny od wewnetrznych odczud i intuicji, w zwigzku z tym
emocjonalnie reaguja na rzekomy atak, ktéry moze by¢ tylko zwykla i naturalng cieka-
woscig kwestionujacych.

Ktos, kto faktycznie stara si¢ znalez¢ Prawde i uwaza si¢ za ucznia Buddhy, nie powi-
nien budowa¢ €go na takim czy innym doswiadczeniu, powinien raczej skupiaé sie na
wiedzy zdobytej dzicki medytacji i wgladom. Opisy tej wiedzy, zawarte na przyktad
w dawnych tekstach, oraz wiedza bezposrednia, bazujaca na osobistych do§wiadczeniach
medytacyjnych, moga pomdc wspélczesnej nauce w znalezieniu Zrédet swiadomosci.
Warto oczywiscie pamietad, ze istnieja fenomeny, ktérych nie zrozumielismy do korica,

nie nalezy natomiast przyjmowac pochopnych zaltozeri czy tworzy¢ synkretyzmow, mie-
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szajac nauki buddyjskie z innymi zrédtami wiedzy. Laczenie réznych dziedzin nauko-
wych jest zwykle korzystne, ale najlepiej robi¢ to ze szczerymi intencjami wzbogacenia
wiedzy ogélnoludzkiej, wigc metoda naukowa, a nie przez naginanie prawdy do swych
przypuszczeti czy odczué. Opisywane w sutcie osiagniecia nadnaturalne moga wydawad
si¢ czytelnikom czyms§ odlegtym i niezrozumiatym, moga réwniez jawid si¢ jako co$ bli-
skiego, co takze ich dotyczy. Chciatbym, zeby zaréwno zatwardziali sceptycy, jak i ludzie
uznajacy opisy zawarte w tej mowie za §wietg prawdq, po jej przeczytaniu mogli znalezé
czg$¢ wsp6lna, zgadzajac sig, ze przekaz sutty ma na celu przede wszystkim zachecenie
do praktyki zgodnej z Dhamma.

Mowa ta $wietnie oddaje stosunek Buddhy do zdolnosci nadprzyrodzonych, a takze
do wszelkich osiggnie¢ i urzeczywistnieri na $ciezce duchowej. Przeczytamy w niej, ze
jesli mnich czegos chee, jesli robi co z intencja albo w intencji (np. innych istot, zmar-
tych krewnych), powinien praktykowaé O$mioraka Sciezke. Po kazdym fragmencie
o oczekiwaniach mnicha i wymienieniu jego konkretnych zyczen nastgpuje porada:

»[1] niech przestrzega zasad moralnych, [2] niech bedzie oddany wewnetrznemu spoko-
jowi umystu, niech nie zaniedbuje [zaglebiania si¢] w jhany, [3] niech bedzie obdarzony
wgladem”. Punkt pierwszy odnosi si¢ do sila, treningu charakteru bazujacego na moral-
nosci. Drugi opisuje cze$¢ samadhi, skupienia, i tam, w oryginale, padaja takie stowa jak

»samatha” czy ,jhany”. Trzecia cz¢$¢ dotyczy madrosci, pafini, reprezentowanej przez
modne w ostatnich latach stowo ,vipassani”, ktére oznacza tu wytacznie cechg umystu

- ywgladowo$¢”. Taki sam podziat (na sila, samadhi, paiifid) odnajdziemy w Szlachetnej
Osmiorakiej Sciezce, jej dwa pierwsze czynniki zwiazane sa z madro$cia, trzy nastepne
z moralno$cig, a ostatnie trzy z praktyka medytacji, rozwojem skupienia. Przytoczony
ustep z ponizszej sutty koriczy si¢ stowami: ,(...) jako bywalec pustych pomieszczen”.
Termin ,brihetar” (bywalec) oznacza kogo$, kto co$ zwigksza, wzmacnia, czesto sie
czemus$ oddaje, praktykuje, poteguje. Méwienie o kims, ze lubuje si¢ w przebywaniu
w pustych pomieszczeniach (sufifidgire abhirati) niosto za sobg wiecej niz tylko znacze-
nie literalne, zwiazane z praktykowaniem w pustelniach czy pustych chatkach. Mogto to
sugerowad osiaggniecie najwyzszego celu, jednej z czterech jhan lub innych ponadludz-
kich stanéw (uttarimanussadhammo), a mnich, ktéry tak o sobie méwit, mégt byé nawet
pociagnicty do odpowiedzialnosciz ,paragrafu” czwartej parajiki (zestawu najciezszych
wykroczen w zakonnej Vinayi — wiccej ponizej). Jest to zatem stwierdzenie dajace do
zrozumienia, ze mowa tu o kim§ Szlachetnym lub o osobie zaawansowanej w praktyce.
Gdyby wigc potraktowaé ten fragment jako odzwierciedlenie postepédw w treningu (sila,
samadhi, pafifid), to bywalec pustych pomieszczeri bytby tym, ktéry jest urzeczywist-
niony, w petnilub w pewnym stopniu, bo tylko tacy, wedtug komentatoréw, uwielbiaja

uczeszczaé do pustych pomieszezen.



Akarikbeyya Sutta (MN.006 — Mowa o oczekiwaniach) | Przedmowa

Bardzo obszerny komentarz na ten temat znajduje si¢ w dziele Buddhaghosy pt. Visud-
dbimagga, gdzie dwa dtugie rozdzialy poswigcone s whasnie nadprzyrodzonym zdol-
no$ciom oraz temu, jak je osiagad. Zawieraja réwniez historie mnichéw oraz Buddhy,
atakze opisy ich perypetii zwiazanych z wykorzystywaniem mocy ,,magicznych”. Warto
wspomnie¢ o sposobie osiagnigcia mocy parapsychicznych, jaki zalecali komentatorzy
zdawnych czaséw. Wedtug nich jednym z warunkéw, ktéry moze do tego doprowadzié,
jest mistrzostwo w jhanach, we wchodzeniu w nie po kolei, od pierwszej do czwartej,
od ostatniej do pierwszej, wechodzeniu w kazda osobno, w ktérakolwicek si¢ zechce etc.
Tekst Visuddhimaggi méwi, ze po wyjsciu z tak glebokiego stanu umyst jest bardzo czy-
sty i pojetny, wicc jesli medytujacy zechce posiasé takie zdolno$ci — moga sic pojawic.

Nastepnie w komentarzu wyjasniane sg poszczegdlne zdolnosci. 1. Bycie jednym
i stawanie si¢ wieloma: nie oznacza sennego wytwordu, ale mozno$¢ wytworzenia swo-
ich fizycznych replik, ktére s3 ubrane, oddychaja i potrafiag méwié. Co wigcej, mozna je
zmieniad, to znaczy przy odpowiedniej intencji i skupieniu mnich moze postarzyé jedna
kreacje, drugiej daé inny kolor szat i tak dalej. Wazne, ze te kopie mnicha potrafig fizycz-
nie wplywad na §wiat, ale mimo wszystko jest to jeden strumieri kammy, co oznacza, ze
nie s3 to nowe, oddzielne istoty. 2. Pojawianie si¢ i znikanie: odnosi si¢ nie tylko do ciata,
ale takze do pokazywania tego, co ciemne, lub zaciemniania tego, co widoczne dla innych
obserwatoréw. Buddhaghosa przytacza liczne przyktady mnichéw oraz Buddhy poka-
zujacych $wiat piekielny i $wiat niebiariski swoim stuchaczom. Gtéwnie jednak chodzi
o cialo, czyli o zdolno$¢ bycia niewidzialnym. 3. Przechodzenie przez mury: mozliwe
jest dzieki praktykowaniu jhin, gdy wezesniej weszto sie w nie przez akasa-kasine, czyli
znak medytacyjny, ktérego motywem przewodnim jest ograniczona przestrzen (akasa).
4. Jesli mnich bedzie chciat zanurzad sie w ziemi jak w wodzie, musi zdoby¢ mistrzostwo
w jhanach i wchodzi¢ w nie przez wodng kasing. Moze zanurzaé si¢ sam, moze takze
sprawié, ze inni beda mogli sie zanurzaé w ziemi jak w wodzie. 5. Chodzenie po wodzie
oznacza mistrzostwo w jhinach wyrobione dzigki kasinie ziemi. Tak jak w przypadku
poprzedniej zdolno$ci mozna si¢ tym cudem ,,podzieli¢” z innymi, by takze oni mogli
chodzi¢ po wodzie. 6. Lewitowanie wymaga osiagania jhin z kasin ziemi oraz tworzenie
»podestéw” w powietrzu, tak by mozna byto na nich siedzieé, leze¢, chodzi¢, coraz wyzej,
kreujac nowe schody. Pézniejsze komentarze zadajg pytanie: jak mozna w takim razie

lataé w powietrzu, niczym ptaki? Odpowiedz brzmi: w takim wypadku mnich powinien
uzy¢ mocy przechodzenia przez mury, dodatkowo posiadaé niebianiskie oko, poniewaz
mogg na niego czyhad pulapki innych nadnaturalnych istot lub przeszkody naturalne.
Bardzo enigmatyczna odpowiedZ, nie pierwsza i nie ostatnia w tekstach komentarzy.
7. Mnich moze dotykaé Ksiezyca i Storica, glaskaé dtonia: komentarz nie wyjasnia wicle,

podajac jedynie historic Moggallany, ktéry pokonal pewnego nige, czyli nadnaturalng
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istote przybierajacg w $wiecie ludzi posta¢ ogromnego weza. Zagadnieri powickszania
i pomniejszania ciata oraz tworzenia sobie podnézka z Ksiezyca, poruszanych w kolej-
nych ustepach komentarza, pozwole sobie nie komentowaé. Wazne, ze mnisi stara-
jacy si¢ wyjasni¢ literalnie t¢ zdolnos¢, ktéra w zatozeniu mogta by¢ bardziej poetycka,
twierdza, ze (na szczgscie!) Ksiezyc i Storice mimo wszystko nie zmieniajg swoich toréw
ruchu idla reszty ludzi wschodza i zachodza zgodnie z rytmem dnia i nocy. 8. Wchodze-
nie w §wiaty Brahmoéw jest za to obszernie wyja$nione w komentarzu i subkomentarzu.
Mnich, ktéry osiggnat juz mistrzostwo w jhinach, powinien pomysle¢: ,,Niech §wiat
ten bedzie blisko”, a nastgpnie przenikna¢ do niego ciatlem wytworzonym przez umyst
(aczkolwiek moze mu postuzy¢ do tego takze materialne cialo). Potrzebuje wigkszosci
zdolnosci, zeby wlasciwie dokonaé tego rodzaju wyczynu. Musi posiadad niebiariskie
oko, stawad si¢ wieloma i jednym, czytaé w myslach (by wiedzie¢, co mysli Brahma), musi
umied ujawniaé swoje ciato, jesli zechce, moze tez wej$é w tamten najwyzszy ze §wiatéw
niezauwazony. Wielu ttumaczy uznawato, ze zwigzek frazeologiczny ,vasam vattati” —
dost. ,,przej$¢ pod wladanie kogos/czegos”, czyli znalezd sie pod czyjas kontrola, odnosi
si¢ do mnicha opanowujacego $wiat Brahmy, ale pozwolitem sobie przetozy¢ to tak, jak
sugeruje komentarz: mnich ,o0siaga” $wiat Brahmy ciatem.

Buddyzm to niemal podrecznikowy przyktad ewolucji, jakiej podlega przekaz zato-
zyciela kazdej niemal religii: od bardzo prostego, pozbawionego nadnaturalnych zda-
rzen zbioru aforyzméw (jak chodby w ksiedze z KN: Suttanipacie) przez wszystkie fazy
rozwoju tekstow religijnych az do skonsolidowania ortodoksji (na przyktad w Visuddhi-
magdze, niektérych ksiegach Abhidhammy czy w kronikach Sri Lanki — Dipavamsie).
Wezesne nauczanie, zwane przez niektérych prymitywnym, byto poddawane dodat-
kowym redakcjom, czesto dotaczano nowy material, dzigki czemu Buddha stawat sie
pétbogiem majacym magiczne zdolnosci i wlasciwosci. Zdarza si¢ to takze w zbiorze
MN, ale im péZniejsze teksty, tym wiccej opiséw, w ktérych Buddha przedstawiany jest
jako superbohater: potrafi lata¢ (odwiedza kilkakrotnie Sri Lanke), dokonuje na zawo-
tanie réznego rodzaju cudéw - zupelnie jak nie On — prowokowany przez innych stara
sic pokaza¢ swoja moc, a nie madro$¢é. By nie by¢ gotostownym, przywotam opis spo-
pularyzowanego w $redniowieczu ,blizniaczego cudu”, niewystepujacego w suttach
wydarzenia, przed ktérym Buddha zapowiada, ze pokaze swoje moce podczas wielkiej
debaty miedzy pigcioma przywdédcami pozostatych grup sramariskich — mimo zakazu
prezentowania mocy niewy$wieconym (zamieszczonego w Vinayi, ktéra sam kodyfiko-
wal). Buddha wznosi si¢ w powietrze i z gérnej czgéci jego ciata tryska woda, a z dolnej
bucha ogieri, potem procesy te zamieniajg sic miejscami i ogieri bucha z glowy, a woda

wydostaje si¢ z nég, zmieniaja sie w ten sposéb jeszcze kilka razy. Jest to typowy opis



Akarikbeyya Sutta (MN.006 — Mowa o oczekiwaniach) | Przedmowa

3

demonstrowania mocy majacy za zadanie zawstydzi¢ pozostatych przywédcéw grup
religijnych. Jeden z nich, jak méwi tekst komentarza, popetnia samobdéjstwo.

Proces ubarwiania opiséw zaczat sie juz w czasach prototheravady® i byt kontynu-
owany w pézniejszych komentarzach, ktére znane byly z uciekania si¢ do wyjasnia-
nia nadnaturalnymi zjawiskami trudnych fragmentéw lub kontrowersyjnych sytuacji
opisywanych w kanonie. Jednak, czytajac ponizsza suttg, mozemy si¢ przekonad, jaki
byt stosunek Buddhy do mocy nadprzyrodzonych. Mnich, niezaleznie od tego, czego
oczekiwal od $wietego zycia, moze osiagna¢ je dzigki byciu dobrym mnichem i dzicki
wytrwalej praktyce. Nie miato zatem znaczenia, czy moce takie sa wrodzone lub czy
mozna sie ich nauczy¢. Tym, CO W ponizszej mowie wazne i powtarzane, jest dazienie
do wyzwolenia — ono jest najistotniejsze. Jesli kandydata na mnicha przyciagneto do
buddyzmu cudotwérstwo, to po ustyszeniu tej mowy i sumiennym przyktadaniu sie
do medytacji, mégt w pewnym momencie zda¢ sobie sprawe, ze jego pierwotne intencje,
ktére doprowadzity go do nauk Buddhy, zmienity si¢, poniewaz zaczal bada¢ Dhamme
i przestal szukad tego, co ,gdzie$ tam, nadnaturalne”, zaczat przyglada¢ si¢ temu, co
tu i teraz, i co jest zgodne z naturg zjawisk. Mozemy zaczad si¢ zastanawiaé, czy tego
rodzaju chwyty marketingowe — jakby$my to dzi§ nazwali — s uczciwe, ale pSki istnieje
cho¢by utamek prawdziwej Dhammy, péty istnieje szansa, ze kto$§ w petni z niej sko-
rzysta, osiagajac wyzwolenie. Jesli wiec kto§ bardzo chcial mie¢ réznego rodzaju moce,
a ,skoniczyt” jako Ariya, oznacza to tylko tyle, ze Dhamma dziata.

Nalezy wspomnie¢ takze o réznorodnosci terminéw odnoszacych sie do nadprzyro-
dzonych uzdolnien. Iddhi (sanskr. rddhi, od a + Vrdh = rozwijad si¢, rosnaé, by¢ zasob-
nym, urodzaj, osiagniccie) zwykle thumacze jako ,moc”, cho¢ mozna to takze przeto-
zy¢ jako ,potencja”, w znaczeniu posiadania pewnej sity*. Stowo ,,abhififia” czesto jest
uznawane za synonim ,iddhi”, thumaczone jest tu jako ,wyzsze poznanie” (dost. abhi
= wyzsza + Vjiid = wiedza, znanie), cho¢ ma tez inne znaczenia: bezpo$rednie poznawa-
nie, wyzwalajaca wiedza. Abhififia to rzadko uzywany termin w najstarszym korpu-

sie tekstéw pilijskich, a jesli jest uzywany, to odnosi si¢ do osiagniecia wyzszej wiedzy

2. Wiecej o historii theravady w innej przedmowie.

. Nie nalezy myli¢ z ,bala” = ,sita”, poniewaz zdarzaja si¢ zrosty iddhibala = sita mocy [psychicz-

W

nych]. W buddyjskiej terminologii, czym innym jest tez iddhipada (,pada” to podstawy, dost.
stopy, kroki; istniejg cztery podstawy ,mocy duchowych™: 1. dazenie [chanda], 2. energia [viriya],
3.serce/umyst [citta], 4. rozeznanie [vimamsa], ktére powoduja powstanie mocy nadprzyrodzo-
nych). Warto tez pamigtad, ze istnieja cztery moce kréléw (uroda [vanna — dost. kolor], dtugie

zycie, zdrowie, stawa), wi¢c stowo ,,iddhi” nie oznacza wylacznie ,mocy nadprzyrodzonych”.
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prowadzacej do Nibbany. Chalabhinfa (szes¢ rodzajéw wyzszego poznania) to wymie-
nione w tej sutcie (werset 68) wszystkie osiagniecia nadnaturalne, czyli: 1. iddhi (cho-
dzenie po wodzie, lewitacja etc.), 2. niebiariskie ucho, 3. dostrzeganie umystu innych
(powtdrzenie urywka tekstu z MN.o10), 4. przypomnienie sobie poprzednich wecielen,
dostownie ,,pobytéw”, czyli pierwsza wiedza, jakg zdobyt Buddha przed Przebudzeniem
(tak jak jest to opisane w MN.004), 5. druga wiedza (opisywana w MN.oo4), czyli moz-
nos¢ widzenia, jak odradzajg si¢ inni, oraz zrozumienie prawa kammy, 6. u§wiadomie-
nie sobie i pewnos¢ osiagnietego wyzwolenia.

Istnieje takze termin ,uttarimanussadhamma”, czyli nadludzkie stany, niepospo-
lite zjawiska. Ostatnia z czterech parajik, czyli najci¢zszych przewinient w Patimokksze,

jakie mnich moze popetnic to:

Parijika 4: Jesli jakikolwiek mnich, ktéry odnosi do
Utrarimanussadhammasikkhapadam sicbie* [posiadanie] nadludzkich stanéw, nie
yo pana bhikkhu anabhijanam majac wiekszego [0 tym] pojecia, [uwaza, ze
uttarimanussadhammam attupanayikam . . . .
jest] réwny Szlachetnym w wiedzy i wizji,
alamariyananadassanam samudacareyya . L. .
R [deklaruje]: , To whasnie wiem, to whasnie
— 1t1 Janaml 1t1 passaml t1, tato aparena 'd \» b . . k ..
samayena samanuggihiyamino va widzg:, by przy 1nnej okazj, Wypytywany,
asamanuggihiyaméno va apanno Czy tez niewypytywany, popelmwszy
visuddhapekkho evam vadeyya — [wykroczenie], szukajac oczyszczenia,
‘ajinamevam, avuso, avacam jinami, méwitby: ,Bracia, nie wiedzac, oznajmialem,

apassam passimi. tuccham musa vilapin'i,  ze wiem; nie widzac — ze widze; plottem na

afifiatra adhimana, ayampi parajiko hoti préino i faiszywie”, 7a Wyjaltkiem [sytuacji],
asamvaso’'ti. . . . . .
gdy przecenit [swoje osiagniecia], wowczas

[taki mnich] jest wykluczony, poza wspélnot.

Wedtug Vinayi, jesli jakikolwiek wyswiccony mnich oktamywatby innych tylko po to,
by zdoby¢ stawe, wadze czy z powodu jakichkolwick innych motywéw staratby sie prze-
kona¢ kogo$, ze osiagnat jhany, wszelkiego rodzaju wyzsze poznanie (abhififia), w tym
stopnie Szlachetnosci, jak tez moce nadprzyrodzone (iddhi) - taki bhikkhu powinien
zrzucié szaty. Jesli natomiast mnich posiada takowe moce, co warto tu zaznaczy¢, nie

powinien méwié o nich niewy$wieconej osobie:

4. Attupandyikam [atta = ,ja”, wlasna osoba + upanayika (upa + Vni) = odnosic si¢ do, naleze¢

do, poczatek).
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Picittiya 8: Yo pana Jesli jakikolwiek mnich opowiadatby niewy-
bhikkhu anupasampannassa $wieconej osobie o nadludzkich stanach obec-

uttarimanussadhammam droceyya nych [w nim], naprawde, wéwczas powinien

bhatasmim, pacittiya . . .
Slg Z thO WyspOWIadaC.

Powyzsza reguta oznacza, ze Vinaya potwierdza istnienie takich mocy. W kolejnym
przyktadzie zwigzanym z nadludzkimi osiagnieciami opisany jest przypadek mnicha,
kt6ry posiada takie moce i zamiast méwic o nich, pokazuje ich dzialanie, czyli zaczyna sig
popisywad, lewitujac badZ czytajac w myslach, przez co tamie regute zwana ,,dukkata” -

»niewtasciwego zachowania”. Buddha bardzo mocno potepiat tego rodzaju dziatania.
W historii powstania reguty znajduje sic podane przez Niego do$¢ drastyczne poréwna-
nie: ,, Tak jak kobieta, ktéra odstonita swoje narzady rodne za mizerny drewniany grosik
[masaka], tak tez ty [mnichu] pokazale§ nadludzki stan osobom niewy$wieconym, aby
zdoby¢ mizerna drewniang miske zebracza”. Nawet najwickszy z cudotwércédw w bud-
dyjskim zakonie, Maha Moggallina, poproszony przez Buddhe o zademonstrowanie
swoich zdolnosci uzyt tylko szczatkowej mocy, przyciskajac jeden palec u nogi do pod-
togi, czym wywotal potezne trzesienie ziemi. Jak wiec mozna zauwazy¢, ani mnisi, ani
Przebudzony nie byli skorzy do prezentowania swych mocy, nawet jesli miatoby sie to
wiazaé z zyskaniem grona wyznawcéw. Kims, kto przekonywat kréléw do siebie dzicki
zdolnosciom parapsychicznym, byt Devadatta, ktdry faktycznie je posiadat, mégt wicc
tatwo zjednaé sobie mlodego Ajitasattu, $wiezo upieczonego kréla, ktéry z zadzy wia-

dzy zabit ojca. Ale to historia na inng przedmowe.
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Ttumaczenie

64. evam me sutam — ckam samayam
bhagava savatthiyam viharati jetavane
anathapindikassa arime. tatra

kho bhagava bhikkha amantesi —
“bhikkhavo”ti. “bhadante”ti te bhikkha
bhagavato paccassosum. bhagava

etadavoca —

“sampannasila, bhikkhave,

viharatha sampannapatimokkhi;
patimokkhasamvarasamvuta viharatha
acaragocarasampannd anumattesu vajjesu
bhayadassavino; samadaya sikkhatha
sikkhapadesu.

6s. “akankheyya ce, bhikkhave, bhikkhu
— ‘sabrahmacarinam piyo ca assam
mandpo ca garu ca bhavaniyo ca'ti,
silesvevassa pariparakari ajjhattam
cetosamathamanuyutto anirikatajjhino
vipassandya samannagato britheta

sufifidgaranam.

“akankheyya ce, bhikkhave, bhikkhu —
‘labhi assam civarapindapitasenisana-
gilinappaccayabhesajjaparikkharanan’i,
silesvevassa pariparakari ajjhattam
cetosamathamanuyutto

anirikatajjhiano vipassaniya

samannigato brihetd sufindgirinam.

64. Oto com ustyszat — pewnego razu Blogostawiony prze-
bywat niedaleko miasta Savatthi w klasztorze Anathapindiki,
w gaju Jety.

Tam Blogostawiony zwrdécit si¢ do mnichéw:
»Mnisi”.
»Bhadante”, mnisi ci postyszeli Blogostawionego.

Oto co Blogostawiony powiedzial:

»Mnisi, pozostawajcie, przestrzegajac zasad moralnych, prze-
strzegajac patimokkhy'. Badzcie powsciagnieci przez pati-
mokkhe, powstrzymujcie si¢ dzieki niej, przestrzegajcie
okreslonych zasad zachowania, dostrzegajcie zagrozenie
nawet w najmniejszym bledzie, praktykujcie zgodnie z pod-

stawami treningu.

65. Mnisi, jesli mnich miatby oczekiwania: »Obym byt drogi
wspéibraciom w §wictym zywocie, podziwiany, uznawany
za waznego i doceniany [przez nich]«, niech przestrzega
zasad moralnych, niech bedzie oddany wewnetrznemu
spokojowi umystu, niech nie zaniedbuje [zaglebiania si¢]
w jhany, niech bedzie obdarzony wgladem — jako bywalec

pustych pomieszczer’l.

Mnisi, jesli mnich miatby oczekiwania: »Obym otrzymywat
szaty, pozywienie, miejsca spoczynku, rekwizyty zakonne
w postaci lekarstw pomagajacych w chorobie«, niech prze-
strzega zasad moralnych, niech bedzie oddany wewnetrz-
nemu spokojowi umystu, niech nie zaniedbuje [zaglebia-
nia si¢] w jhany, niech bedzie obdarzony wgladem — jako

bywalec pustych pomieszczen.

1. Patimokkha [dost. ,to, co powinno by¢ umocnione”] to podstawowy zbidr regut klasztornej dyscypliny,

227 zasad dla mnichéw i 311 dla mniszek, recytowany co miesigc lub dwa razy w miesiacu.
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“akankheyya ce, bhikkhave, bhikkhu

— ‘yesiham civarapindapatasenisana
gilinappaccayabhesajjaparikkharam
paribhufijimi tesam te kara
mahapphali assu mahinisamsa’ti,
silesvevassa pariparakari ajjhattam
cetosamathamanuyutto anirakatajjhino
vipassandya samannagato briheta

sufifidgaranam.

“akankheyya ce, bhikkhave, bhikkhu

— ‘ye mam fiati salohita peta kilankata
pasannacittd anussaranti tesam tam
mahapphalam assa mahanisamsan’ti,
silesvevassa pariparakari ajjhattam
cetosamathamanuyutto anirakatajjhino
vipassandya samannagato brheta

sufifidgaranam.

66. “dkankheyya ce, bhikkhave,
bhikkhu — ‘aratiratisaho assam, na ca
mam arati saheyya, uppannam aratim
abhibhuyya abhibhuyya vihareyyan’ti,
silesvevassa pariparakari ... pe ... briheta

sufifiagaranam.

“akankheyya ce, bhikkhave, bhikkhu —
‘bhayabheravasaho assam, na ca mam
bhayabheravam saheyya, uppannam

bhayabheravam abhibhuyya abhibhuyya

vihareyyan’t, silesvevassa pariparakari ...

pe ... briheta sufinagarinam.

Mnisi, jesli mnich mialby oczekiwania: »Oby szaty, pozy-
wienie, miejsca spoczynku, rekwizyty zakonne w postaci
lekarstw pomagajacych w chorobie, ktérych uzywam, przy-
niosty wielkie owoce, wielka korzy$¢ [tym, kt6rzy je daja]«,
niech przestrzega zasad moralnych, niech bedzie oddany
wewnetrznemu spokojowi umystu, niech nie zaniedbuje
[zagtebiania sie] w jhany, niech bedzie obdarzony wgladem

— jako bywalec pustych pomieszczeri.

Mnisi, jesli mnich miatby oczekiwania: »Oby moja rodzina

i krewni, ktérzy zmarli, bedacy w zaswiatach, mogli wspo-
mnie¢ mnie* i oby wzbudzito to jasno$¢ wich sercach, i oby
przyniosto im to wielkie owoce, wielka korzy$é«, niech prze-
strzega zasad moralnych, niech bedzie oddany wewnetrz-
nemu spokojowi umystu, niech nie zaniedbuje [zaglebia-
nia si¢] w jhany, niech bedzie obdarzony wgladem - jako

bywalec pustych pomieszczeri.

66. Mnisi, jesli mnich miatby oczekiwania: »Obym trwat,
przezwyci¢zajac niezadowolenie i zadowolenie, obym nie
zostat zwyciezony przez niezadowolenie, oby powstajace
niezadowolenie raz za razem bylo pokonywane«, niech
przestrzega zasad moralnych (...) — jako bywalec pustych

pomieszczen.

Mnisi, jesli mnich miatby oczekiwania: »Obym trwat, prze-
zwyciezajac bojazni i trwoge, obym nie zostat zwyciezony
przez bojazii i trwoge, oby powstajaca bojazn i trwoga raz
zarazem byty pokonywane, niech przestrzega zasad moral-

nych (...) - jako bywalec pustych pomieszczes.

2. Mnich w rodzinie oznacza zastugi dla niej calej. Nie zmienia to niczyjej kammy, a zmarli powinni przy-

pomina¢ sobie (anusarati) dobre czyny zyjacych krewnych, zainspirowa¢ si¢ nimi i dzicki temu wzbudzié

w sobie jasno$¢, zrozumienie oraz wszelkie pozytywne intencje, dzigki ktérym beda mogli zaczaé tworzyé

jasna kamme, nawet w najmroczniejszych miejscach.
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“akankheyya ce, bhikkhave, bhikkhu —
‘catunnam jhaninam abhicetasikinam
ditthadhammasukhaviharainam
nikamalabhi assam akicchalibhi
akasiralabhi’ti, silesvevassa pariparakari

... pe ... brahetd sunfidgarinam.

“akankheyya ce, bhikkhave, bhikkhu —
‘ye te santa vimokkha atikkamma rape
aruppa, te kayena phusitva vihareyyan’ti,
silesvevassa pariparakari ... pe ... britheta

sufifidgaranam.

67. “akankheyya ce, bhikkhave, bhikkhu
— ‘tinnam samyojaninam parikkhaya
sotdpanno assam avinipitadhammo
niyato sambodhiparayano’ti,
silesvevassa pariparakari ... pe ... britheta

sufifidgaranam.

“akankheyya ce, bhikkhave, bhikkhu
— ‘tinnam samyojaninam parikkhaya
rigadosamohanam tanutta sakadagami
assam sakideva imam lokam agantva
dukkhassantam kareyyan’ti, silesvevassa
pariparakari... pe ... braheta

sufifidgaranam.

“akankheyya ce, bhikkhave, bhikkhu

— ‘paficannam orambhagiyanam
samyojananam parikkhaya

opapatiko assam tattha parinibbayi
anavattidhammo tasma loka’ti,
silesvevassa pariparakari ... pe ... britheta

sufifidgaranam.

Mnisi, jesli mnich miatby oczekiwania: »Obym bez
trudu, klopotu czy wysitku osiagnat cztery jhany, ktére sg
wyzszymi stanami umystu, przyjemnym przebywaniem
w doczesnosci«, niech przestrzega zasad moralnych (...) -

jako bywalec pustych pomieszczeni.

Mnisi, jesli mnich mialby oczekiwania: »Obym mdgt
samemu do$wiadczyé tych niematerialnych wyswobodzeri,
ktére, przepetnione spokojem, przekraczajg forme«, niech
przestrzega zasad moralnych (...) — jako bywalec pustych

pomieszczen.

67. Mnisi, jesli mnich miatby oczekiwania: »Obym dzigki
pokonaniu trzech nizszych zniewolen, stat sic Wchodzacym
w Strumieni, niemogacym upaéé [w $wiaty niedoli], nie-
odwotalnie kierujacym si¢ ku Samoprzebudzeniu«, niech
przestrzega zasad moralnych (...) — jako bywalec pustych

pomieszczen.

Mnisi, jesli mnich miatby oczekiwania: »Obym dzieki poko-
naniu trzech nizszych zniewoleri oraz zmniejszeniu poza-
dania, niecheci i utudy, stat si¢ Razpowracajacym, tak by
tylko raz powrdciwszy do tego $wiata, zakoriczy¢ powsta-
wanie krzywdy, niech przestrzega zasad moralnych (...) -

jako bywalec pustych pomieszczeri.

Mnisi, jesli mnich miatby oczekiwania: »Obym dzieki
pokonaniu pieciu nizszych zniewoleri spontanicznie poja-
wil si¢ tam*, gdzie osiagne ostateczng Nibbine, stajac sie
tym, ktéry nie powraca z tamtego $wiata«, niech przestrzega

zasad moralnych (...) — jako bywalec pustych pomieszczen.

3. ,Kayena” znaczy ,cialem”, wedtug komentarza ,cialo” tutaj to ,nimakaya” (cialo umystowe lub cz¢éci namy,

znamaripy), ,phusitva” od ,,phusati”, czyli dotykaé = dost. dotkngwszy ciatem.

4. Tam/tamtego §wiata — chodzi o tzw. czyste krainy, przejrzyste siedziby — suddhavasa.
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68. “akankheyya ce, bhikkhave,
bhikkhu — ‘anekavihitam iddhividham
paccanubhaveyyam — ekopi hutva
bahudhi assam, bahudhapi hutva

eko assam; avibhavam tirobhavam;
tirokuttam tiropikaram tiropabbatam
asajjamino gaccheyyam, seyyathapi
ikase; pathaviyapi ummujjanimujjam
kareyyam, seyyathipi udake; udakepi
abhijjamane gaccheyyam, seyyathapi
pathaviyam; dkasepi pallankena
kameyyam, seyyathapi pakkhi sakuno;
imepi candimasariye evammahiddhike
evammahinubhive panini
parimaseyyam parimajjeyyam; yava
brahmalokipi kdyena vasam vatteyyan’ti,
silesvevassa pariparakari ... pe ... britheta

sufifiagaranam.

“akankheyya ce, bhikkhave, bhikkhu

— ‘dibbaya sotadhituya visuddhaya
atikkantamanusikiya ubho sadde
suneyyam — dibbe ca minuse ca ye dare
santike ca’ti, silesvevassa pariparakari ...

pe ... braheta sufinagirinam.

“dkankheyya ce, bhikkhave, bhikkhu —
‘parasattinam parapuggalinam cetasi
ceto paricca pajaneyyam — sardgam va
cittam saragam cittanti pajineyyam,
vitaragam va cittam vitaragam cittanti
pajineyyam; sadosam vi cittam sadosam
cittanti pajineyyam, vitadosam v cittam
vitadosam cittanti pajineyyam; samoham
vi cittam samoham cittanti pajineyyam,
vitamoham vi cittam vitamoham
cittanti pajineyyam; samkhittam va
cittam samkhittam cittanti pajineyyam,

vikkhittam vi cittam vikkhittam cittanti

68. Mnisi, jesli mnich miatby oczekiwania: »Obym wta-
dat réznymi rodzajami mocy: [1] bedac jednym, stawat
si¢ wieloma, bedac wieloma, stawat si¢ jednym, [2] poja-
wiat si¢ i znikal, [3] przechodzit przez mury, ogrodzenia,
wzgérza, bez oporu, tak jak przez [otwarta] przestrzen,
[4] mégt zanurzaé sie w ziemi i wynurzaé z niej, tak jak z wody,
[s] chodzil po wodzie bez zanurzania, tak jak po ziemi,
[6] mbgt ze skrzyzowanymi nogami podrézowad w powie-
trzu, tak jak ptaki skrzydlate, [7] nawet Ksiezyc i Storce,
tak mocarne, tak potezne, mdgt dosiggnac i pochwycié,
[8] a nawet $wiat Brahméw obym byt w stanie ciatem osiag-
naé«, niech przestrzega zasad moralnych (...) - jako bywa-

lec pustych pomieszczen.

Mnisi, jesli mnich mialby oczekiwania: »Obym w dziedzi-
nie niebiariskiego ucha, oczyszczonego i przechodzacego
ponad to, co ludzkie — oba styszal odgtosy — niebiariskie
iludzkie, dalekie i bliskie«, niech przestrzega zasad moral-

nych (...) - jako bywalec pustych pomieszczen.

Mnisi, jesli mnich mialby oczekiwania: »Obym przenikat
i pojmowat swoim umystem umysty innych istot, innych
ludzi. Obym umyst peten pozadania pojmowat whasciwie
jako: 'Umyst peten pozadania’, obym umyst pozbawiony
pozadania pojmowal wlasciwie jako: 'Umyst pozbawiony
pozadania'. Obym umyst pelen niecheci pojmowat whasci-
wie jako: 'Umyst pelen niecheci’, obym umyst pozbawiony
niecheci pojmowat whasciwie jako: "Umyst pozbawiony nie-
checi'. Obym umyst peten utudy pojmowat wiasciwie jako:
"Umyst peten utudy’, obym umyst pozbawiony utudy pojmo-
wat whasciwie jako: 'Umyst pozbawiony utudy’. Obym umyst
pelen przygnebienia pojmowat whadciwie jako: 'Umyst peten

przygnebienia’, obym umyst peten wzburzenia pojmowat
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pajineyyam; mahaggatam va cittam
mahaggatam cittanti pajaneyyam,
amahaggatam va cittam amahaggatam
cittanti pajaneyyam; sauttaram va
cittam sauttaram cittanti pajaneyyam,
anuttaram va cittam anuttaram cittanti
pajineyyam; samahitam va cittam
samahitam cittanti pajineyyam,
asamiahitam vi cittam asamahitam
cittanti pajaneyyam; vimuttam va
cittam vimuttam cittanti pajaneyyam,

avimuttam va cittam avimuttam cittanti

pajineyyan’ti, silesvevassa pariparakari ...

pe ... braheta sufindgarinam.“abhibhum
abhibhito safijinati; abhibhum
abhibhiito safifiatva abhibhum mafifiati,
abhibhusmim maffati, abhibhito
maffati, abhibhum meti mafifiati,
abhibhum abhinandati. tam kissa hetu?

‘aparififidtam tassa’ti vadami.

“akankheyya ce, bhikkhave, bhikkhu
— ‘anekavihitam pubbenivasam
anussareyyam, seyyathidam —
ekampi jatim dvepi jatiyo tissopi

jatiyo catassopi jatiyo paficapi jatiyo
dasapi jatiyo visampi jatiyo timsampi
jatiyo cattalisampi jitiyo panfidsampi
jatiyo jatisatampi jatisahassampi

jati satasahassampi anekepi
samvattakappe anekepi vivattakappe
anekepi samvattavivattakappe

— amutrasim evamnamo

€vamgotto evamvanno evamiahiro
evamsukhadukkhappatisamvedi
evamdyupariyanto, so tato cuto amutra
udapadim; tatrapasim evamnimo
€vamgotto evamvanno evamiahiro
evamsukhadukkhappatisamvedi
evamdyupariyanto, so tato cuto
idhapapannoti. iti sakaram sauddesam

anekavihitam pubbenivasam

whasciwie jako: "Umyst pelen wzburzenia'. Obym umyst
peten wzniostosci pojmowat whasciwie jako: 'Umyst peten
wzniostoéci', obym umyst peten przyziemnosci pojmowat
wiadciwie jako: 'Umyst peten przyziemnosci'. Obym umyst
pelen uzaleznienia pojmowat whasciwie jako: "Umyst peten
uzaleznienia, obym umyst peten niezaleznosci pojmowat
wiasciwie jako: "Umyst pelen niezaleznosci'. Obym umyst
peten skupienia pojmowat wlasciwie jako: "Umyst peten
skupienia’, obym umyst pozbawiony skupienia pojmowat
whasciwie jako: "'Umyst pozbawiony skupienia'. Obym umyst
peten swobody pojmowat wiasciwie jako: 'Umyst peten swo-
body’, obym umyst pozbawiony swobody pojmowat wiasci-
wie jako: "Umyst pozbawiony swobody'«, niech przestrzega

zasad moralnych (...) - jako bywalec pustych pomieszczen.

Mnisi, jesli mnich mialby oczekiwania: »Obym przypo-
mniat sobie wiele poprzednich pobytéw, mianowicie jedno
zycie, dwa zycia, trzy zycia, cztery zycia, pigc zy¢, dziesigd
zy¢, pieédziesiat zy¢, sto zy¢, sto tysiecy zy¢, wiele cykléw
rozszerzania si¢ wszech$wiata, wiele cykléw kurczenia si¢
wszech$wiata, wiele cykléw rozszerzania i kurczenia sie
wszech§wiata: "Tu tak mialem na imig, bytem z takiego
klanu, takiego koloru miatem skére, takie byto moje pozy-
wienie, takie byto moje do§wiadczenie przyjemnosci i bélu,
tyle trwata moja egzystencja, przeminatem tam, umartem,
pojawitem si¢ gdzie indziej, tam tez: tak miatem na imie,
bylem z takiego klanu, takiego koloru miatem skoére, takie
bylo moje pozywienie, takie bylo moje doswiadczenie przy-
jemnosci i bélu, tyle trwata moja egzystencja, przemina-
tem tam, pojawitem si¢ tutaj’. Obym tak réznego rodzaju
cechy i szczegbty poprzednich pobytéw mdgt sobie przy-
pomnieé«, niech przestrzega zasad moralnych (...) - jako

bywalec pustych pomieszczen.
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anussareyyan’ti, silesvevassa pariparakari

... pe ... brahetd sunfidgiranam.

“akankheyya ce, bhikkhave, bhikkhu

— ‘dibbena cakkhuni visuddhena
atikkantamanusakena satte passeyyam
cavamane upapajjamane hine

panite suvanne dubbanne sugate
duggate yathikammapage satte
pajineyyam — ime vata bhonto

satta kiyaduccaritena samannagata
vaciduccaritena samannagata
manoduccaritena samannagata
ariyanam upavadaka micchaditthika
micchaditthikammasamadina, te
kayassa bheda param marani apayam
duggatim vinipatam nirayam upapanna;
ime va pana bhonto satti kdyasucaritena
samannagata vacisucaritena samannagata
manosucaritena samannagata

ariyinam anupavadaka sammaditthika
sammaditthikammasamadana, te kayassa
bheda param marani sugatim saggam
lokam upapannati, iti dibbena cakkhuna
visuddhena atikkantaminusakena satte
passeyyam cavamane upapajjamane hine
panite suvanne dubbanne sugate duggate
yathakammaupage satte pajineyyan’ti,
silesvevassa pariparakari ajjhattam
cetosamathamanuyutto anirikatajjhino
vipassandya samannagato briiheta

sufifidgaranam.

69. “dkankheyya ce, bhikkhave,
bhikkhu — ‘dsavinam khaya anasavam
cetovimuttim pafifiavimuttim
ditthevadhamme sayam abhifa
sacchikatva upasampajja vihareyyan’ti,

silesvevassa pariparakari ajjhattam

Mnisi, jesli mnich mialby oczekiwania: »Obym niebiariskim
okiem, oczyszczonym i przewyzszajacym ludzkie, pojal, jak
istoty odchodza i pojawiaja si¢ ponownie, liche i wznioste,
pickne i brzydkie, spetnione i btadzace we wlasnym dzia-
taniu. '"Te cenne istoty kierowaty w nieodpowiedni sposéb
cialem, [...] mowa, [...] umystem, te cenne istoty drwity ze
Szlachetnych, mialy niewlasciwe poglady, a gdy dziataty
zgodnie z niewtasciwymi pogladami, po rozpadzie ciata, po
$mierci, pojawiaty si¢ w stanie niedoli, w btednym, upadtym,
pickielnym $wiecie. Te cenne istoty kierowaty w odpowiedni
sposdb ciatem, [...] mowa, [...] umystem, te cenne istoty nie
drwily ze Szlachetnych, miaty whasciwe poglady, a gdy dzia-
taty zgodnie z wlaciwymi pogladami, po rozpadzie ciata,
po $mierci, pojawiaty sic w pomyslnym stanie, w $wiecie
niebios’. Obym niebiafskim okiem, oczyszczonym i prze-
wyzszajacym ludzkie, pojal istoty odchodzace i pojawiajace
sic ponownie, liche i wznioste, pickne i brzydkie, spetnione
ibtadzace we whasnym dziataniu«, niech przestrzega zasad

moralnych [...] - jako bywalec pustych pomieszczen.

69. Mnisi, jesli mnich mialby oczekiwania: »Obym trwat
nieskazony, z wyzwolonym umystem, wyzwolony dzicki
madro$ci, poprzez zniszczenie skazen, samemu zrealizo-
wawszy i osiagnawszy jeszcze w tym zyciu bezposrednie

[wyzsze’] poznanie«, niech przestrzega zasad moralnych,

5. Abhifina — (dost. abhi — wyzsza + Vjfia — wiedza, znanie) wigcej o tym takze w przedmowie do MN.oor.
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cetosamathamanuyutto anirikatajjhino
vipassaniya samannagato britheta

sufifnagaranam.

“sampannasila, bhikkhave,

viharatha sampannapatimokkha;
patimokkhasamvarasamvuta viharatha
acaragocarasampannd anumattesu vajjesu
bhayadassavino; samadaya sikkhatha
sikkhapadest”ti — iti yam tam vuttam

idametam paticca vuttan”ti.

idamavoca bhagava. attamani te bhikkha

bhagavato bhisitam abhinandunti.

niech bedzie oddany wewngtrznemu spokojowi umystu,
niech nie zaniedbuje [zaglebiania si¢] w jhiny, niech bedzie

obdarzony wgladem - jako bywalec pustych pomieszczen.

Mnisi, pozostawajcie, przestrzegajac zasad moralnych, prze-
strzegajac patimokkhy. Badzcie powsciagnieci dzieki pati-
mokksze, powstrzymujcie sie dzigki niej, przestrzegajcie
okreslonych zasad zachowania, dostrzegajcie zagrozenia
nawet w najmniejszym bledzie, praktykujcie zgodnie z pod-
stawami treningu — to, co zostato powiedziane, w odnie-

sieniu do tego byto powiedziane”.

To wlaénie powiedzial Blogostawiony. Uradowani mnisi

rozkoszowali si¢ stowami Blogostawionego.
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Vatthipama Sutta
(MN.oo7 — Mowa o porownaniu do szaty)

Przedmowa

Wiara jako rodzaj postawy $wiatopogladowej nie cieszy sie popularnoécia w ostatnich
czasach. W XXI wieku oprécz oséb powaznie angazujacych sie w religic — w tym pro-
fesjonalistéw, czyli duchownych — spoleczeristwo raczej sceptycznie odnosi sie do czesci
prawd, ktdre powinny by¢ przyjete ,na wiare”. Oczywiscie komunikacja miedzyludzka
bazuje na pewnym zaufaniu, przekonaniu o uczciwosci zrédet informacii i wynikaja-
cym z tego poczuciu bezpieczeristwa, ale i to bywa bagatelizowane przez dezinformujace
media i prze$miewczych opiniotwércéw. Paradoksalnie coraz trudniej wierzy¢ nawet
w komunikaty typu ,amerykanscy naukowcy udowodnili...”, gdyz czasem to sformu-
towanie okazuje si¢ poczatkiem zartu. Nie mamy czasu sprawdzad wszystkich informa-
cji, ktére do nas docieraja, staramy sie ufaé jednym zrédtom, podwazaé wiarygodnos¢
innych, ale jest w nas coraz mniej pewnosci, a coraz wiecej watpliwosci.

Dobra wiadomos¢ jest taka, ze niewiele sic zmienito w ciggu ostatnich 2500 lat. W cza-
sach Buddhy byto wiele szkét mysli filozoficzno-religijnych, styléw zycia i opiséw rzeczy-
wistosci, bardzo czesto sprzecznych. Oczywiscie, wtedy istniato znacznie mniej kana-
téw informacyjnych, ale kto wie, czy nie niosto to za soba probleméw innego rodzaju

— poniewaz debaty i rozprawy byty swego rodzaju przedstawieniami, w ktérych widow-
nia mogta braé czynny udziat — a wicc przekaz wywieral wigksze wrazenie na stuchaczu.
Jesli przekaz nie byt uczciwy, mozna byto praktykowaé przez dtugi czas bez mozliwosci
zweryfikowania informacji, keérym sie zawierzyto.

W starozytnych Indiach istnialy trzy zasadnicze podejscia do zdobywania wie-
dzy. Bramiriskie Rgvedy polegaty przede wszystkim na objawieniach, ktére z czasem
przeksztalcily sie w niezrozumiate ryty, przekazywane ustnie, péZniej pisemnie. Tek-
sty w upanisadach z kolei bazowaly na rozumowaniu filozoficznym jako narzedziu
rozwijania wiedzy. Byta tez trzecia metoda, ktéra postugiwali sie asceci i bezdomni
jogini. Jej podstawa byta wiedza intuicyjna zdobyta dzicki do§wiadczeniom kontem-
placyjnym. Zwolennikéw tych trzech podej$¢ Buddha okre$lat w Sazgarava Sutcie
(MN.100 — Mowa do Sargaravy) jako: 1. anussavika (dost. przystuchiwacze) - to ci,
ktérzy bazowali na stuchaniu, dostownie i w przeno$ni (byli postuszni przykazaniom),

2. takki vimamsi (dost. myfliciele i badacze) - kt6rzy, jak wyjasniono w mowie, bazowali
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wiasnie na wierze, czyli na ,saddha™, 3. simamyeva dhammam abhifinaya (dost. sami
zjawiska wyzej poznali) — bez nauczyciela ani nauczania, sami do$wiadczyli, w ten spo-
s6b zdobywajac wiedze. Podobny podzial, ale inaczej nazwany i bardziej popularny, to:
1. sutamaydpafifia — madro$¢ zdobyta dzicki stuchaniu, uczeniu sig, 2. cintimayapanfia -
madro$¢ zdobyta poprzez myslenie, 3. bhavanamayapafina — madro$¢ zdobyta dzigki
rozwijaniu, praktykowaniu medytacji. Buddha, zapytany o swoje podejscie epistemo-
logiczne, odpart, ze zalicza si¢ do trzeciej grupy. Nie znaczy to, ze catkowicie odrzucal
przekazy ustne, pisemne czy logiczne dywagacje i wiare w nie. Wszystkie trzy podejscia
miaty swoje ograniczenia.

Chcialbym si¢ tu zajaé tylko wiara, ale w bardzo szerokim zakresie. Czgsto myslimy,
ze nauki Buddhy sa $cisle racjonalne, wyzute z uczué i emocji, niemal krytycznie nasta-
wione do wiary*. A jednak palijski wyraz ,saddha” oznacza jak najbardziej afektywna
(emocjonalna, zwiazana z uczuciami) wiare, wicc nie powinno si¢ go ttumaczy¢ jako

yzaufanie”, chyba ze bedzie poprzedzony przymiotnikiem, na przyktad ,,silne”, ,bezgra-
niczne”. Saddhi jest bardzo istotnym elementem wielu list wymieniajacych czynniki
prowadzace do wyzwolenia, do osiggniecia najwyzszego celu. Nie jest to jedyne stowo
okreslajace tego rodzaju stan umystu, istnieje wiele odpowiednikéw majacych nieco
inne znaczenie, ale wskazujacych podobny mechanizm. ,Bhatti” (sanskr. bhakti) to
dewocja, bardzo silna wiara powigzana z dziataniem zgodnym z wszelkimi instrukcjami
religijnymi - facznie z niezdrowymi skrajnosciami. ,, Aveccappasida” to niezachwiane
zaufanie, gdzie ,avecca” (ava + Vi = i$¢) znaczy absolutne, perfekcyijne, a ,pasida” (pa +

Vsad = siada¢, wsiakac) ma kilka znaczeri: jasno$¢, czysto$é, ale tez satysfakeja, zaufanie

1. Ten, zdawatoby sie, sprzeczny zapis w sutcie wyjasnia Analayo: ,[eternaliSci utrzymuja swéj
poglad] bazujac albo na bezposrednim do$§wiadczeniu, albo tez na podstawie »myslenia
i rozumowania«. W ten sposéb wszyscy ci, ktérzy wierza w wiecznego boga bez bezposred-
niego do$wiadczenia tego boga, naleza do kategorii »myslenia i rozumowania«. Stad w oczach
wezesnych buddystéw »wiara« oraz »myslenie i rozumowanie« mogty nie by¢ tak rézne od
siebie, jak moze si¢ na pierwszy rzut oka wydawa¢, w takim sensie, ze my§lenie i rozumowanie
mogg si¢ okazad jedynie narzedziami do racjonalizacji przekonan”. 4 Comparative Study of the

Magjjhima Nikdya (2005).

»

Kesamutti Sutta (AN.03.066 — Mowa w Kesamutti), zwyczajowo zwana Mowg do Kalamdw,
uznawana jest za jedng z najbardziej sceptycznych méw Buddhy, niejako podwazajaca wszyst-
kie autorytety, wszelkie zalozenia i wiar¢ w poglady (przyjete od nauczycieli czy tez wzigte ze
$wietych pism). W rzeczywistosci tekst AN.03.066 daje cztery ,pocieszenia” zwigzane z odro-

dzinami, wigc dotyczy pewnego aspektu Dhammy, w ktéry mozna, ale nie trzeba, uwierzy¢.
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oraz spokdj i odpoczynek. Jest tez kilka innych stéw nalezacych do tego pola znacze-
niowego (,vissisa” — ufnos¢, ,laddhika” — wiara w dogmaty religijne, ,adhitthana” -
mocne postanowienie), ale chcialbym skupié sig na stowach uzytych w ponizszej sutcie.

A propos stéw warto nadmienié, ze wszyscy odbierajg inaczej poszczegdlne wyrazy
w danym jezyku. Niemal kazdy termin to spakowana w kilku gloskach historia danego
obszaru, ludéw go zamieszkujacych, kultury, jaka sie tam wytworzyta, i kontekstéw,
w jakich przez wieki to stowo byto uzywane. Tak jest z polskim wyrazem ,wiara”. Kie-
dy$ mégt by¢ uzywany z szacunkiem i ostroznoscia, dzi$ traci na znaczeniu. Buddha
byl reformatorem, takze jesli chodzi o niektdre terminy uzywane w jego czasach — prze-
warto$ciowywal je, nadawat nowe znaczenia. Poniewaz uzywat stéw konkretnej kultury
lub systemu wierzen, nie odrzucat catkowicie starego znaczenia — ktére pozostawato
w konotacyjnych cechach semantycznych terminu - a jedynie wzbogacat nim nows
interpretacje¢. Podam kilka przyktadéw. ,Sati” thumaczymy obecnie jako uwaznosé,
ale w Vedach, ksiggach braminskich, uzyta byta forma ,,smrti”, ktéra oznaczata pamigé
(co ciekawe, stowniki poréwnuja z greckim: mdpry — meczennik, $wiadek; gockim:
matirnan — optakiwaé po $mierci). Ogélnie sanskr. ,,smrti” znaczy: to, co zapamigtane,
w odréznieniu od sanskr. ,,$ruti” to, co ustyszane; §wieta wiedza przekazywana ustnie
z pokolenia na pokolenie. Czemu wicc nie ttumaczymy ,sati” (smrti) jako pamictania,
a uzywamy neologizmu ,,uwazno$¢”? Poniewaz Buddha przewartosciowat znaczenie
tego stowa. Jednak nie powinni$my pomija¢ aspektu pamigtania zawartego w termi-
nie ,sati”. Z tekstéw wynika, ze stowo to opisywato wiecej funkcji niz tylko na przyktad

»pamictanie o oddechu” (Anapanasati), poniewaz byto uzywane w kontekstach dotyczs-
cych czujnosci umystu, jego przytomnosci, trzeZwosci, Swiadomosci, a wiec — uwazno-
$ci. Warto pamigtad, ze termin ,,sati”, oprécz oczywistego aspektu bycia obecnym, ma
takze znaczenie przypominania sobie o tym, co w obecnej chwili sie robi. Wiecej o tym
w Satipatthana Sutcie (MN.o1o — Mowie 0 ustanowieniach uwaznoscr).

Cztery Kryteria Odniesienia, ktére byty juz omawiane w MN.oos, powinny by¢
zatem uzywane nie tylko w odniesieniu do stwierdzen, nauk, ale tez do stéw i termi-
néw. Przywracanie znaczenia ,sati” jako pamieci i usilne obstawanie przy tym, wydaje
sie sprzeczne z wieloma mowami oraz komentarzami. Mozna wrecz stwierdzié, ze przy-
réwnywanie ,sati” do ,smrti”, to cofanie si¢ do kultury i systemu wierzer, ktérym
Buddha si¢ przeciwstawial. Dlatego przewarto$ciowywat znaczenia zastanych termi-
néw. Gdybysmy chcieli thumaczy¢ ,,sati” jako ,smrti”, musieliby$my przyréwnaé je do
vedangi oraz zbiordéw tego, co zapamictane (tekstéw takich jak Purany, Mahabbarata,
Réamdyana etc.). Zatrzymajmy sic przy kolejnym stowie, ktérym jest ,,veda”, wystepuje

ono w tej sutcie i jest dosyc’ istotne.
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»Veda” (od rdzenia Vvid) to nic innego jak wiedza. Uznaje sie, ze najstarszym korpusem
zapamigtanego przekazu jest tak zwana potréjna wiedza, w sanskrycie ,vidya” (w cyto-
wanym ponizej komentarzu palijskim ,tinnam vedinam” — potréjna wiedza), ale naj-
starszy zbiér (samhitd) to Rg-veda (od rc = wychwalaé + veda [Vvid] = wiedza), czyli wie-
dza ponad 1000 hymnéw [stkta] pochwalnych w 10 0oo werséw (kolejne znaczenie rc)
zawartych w dziesigciu ksiegach (mandalach). Przyjelo sie, ze Rg-veda powstata miedzy
4000 a 2500 1. przed Chr., czyli przed inwazja plemion Ariéw na subkontynent indyjski,
ale obecnie ustala si¢ powstanie tego zbioru na okres miedzy 1700 a 1100 1. przed Chr.
Uzyte w sutcie stowa ,atthaveda” oraz ,dhammaveda” na pewno nie maja nic wspdl-
nego z tego rodzaju wczesnymi tekstami bramiriskimi. Wielu przektada termin ,veda”
dostownie, jako wiedza, ale buddyzm wyksztalcit jeszcze jedno znaczenie tego stowa,

dosy¢ niespodziewane — entuzjazm. Stary komentarz do sutty tak to wyjaénia:

»Osiaga budzgcg entuzjazm wiedzg o znaczeniu?, osiaga budzaca entuzjazm
wiedz¢ o Dhammie” — oznacza tu niezachwiane zaufanie w Buddhe
etc. [...] ,przeszed! trzy vedy” (DN.or1) — odnosi si¢ do ,,ved” jako tekstow
[gantho]. ,Ten jest braminem, kto wiedz¢ najwyzsza pozna, niczego nie
posiada, do przyjemno$ci zmystowych nieprzywiazany” (Snp.s.o4) -
odnosi si¢ do tego, co poznane [fidnam]. ,,Petni entuzjazmu wedruja po
$wiecie” (AN.04.057) — odnosi si¢ do zadowolenia [somanassa]. Tutaj
chodzi o zadowolenie i poznanie potaczone z zadowoleniem, zatem ,,0siaga
budzacy entuzjazm wiedze o znaczeniu, osiaga budzaca entuzjazm wiedze
o Dhammie” powinno by¢ rozumiane w znaczeniu: ,,Zadowolenie z obicktu

niezachwianego zaufania spowodowane zadowoleniem z poznania”.

»Budzaca entuzjazm wiedza o znaczeniu” — moze by¢ takze uznana
za entuzjazm [veda] w odniesieniu do powstania niezachwianego
zaufania. ,Budzjca entuzjazm wiedza o Dhammie” — moze by¢
takze uznana za entuzjazm [veda] w odniesieniu do niezachwianego
zaufania, ktérego przyczyna jest ograniczone [odhiso] porzucenie skalan
[kilesappahana], takze i takie moze by¢ rozumienie tego znaczenia.

Bylo tez powiedziane: ,,Znanie przyczyny [hetu] to wiedza analityczna

3. Attha - osiggniecie, zdobycz, dobrodziejstwo, potrzeba; pierwotne znaczenie, sens, przyczyna.

Komentarz definiuje jako: to, do czego powinno sie dojs¢ (upagantabbatoti).
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o naturze zjawisk [dhamma], znanie efektu przyczyny [hetuphale]

to wiedza analityczna o konsekwencji [attha]”. (Vibh.15.1.3)

Zatem ,veda” to albo 1. wiedza, albo 2. zbiér tekstéw, albo 3. budzaca entuzjazm wie-
dza, inspiracja zrodzona dzicki poznaniu, skutkujaca zaufaniem do zZrédta informaciji,
do przekazu, znaczenia, do Dhammy. Jesli zdamy sobie sprawe, ze sutta ta méwi whas-
nie o wierze, znacznie fatwiej bedzie ja zrozumied, a byé moze zainspiruje nas, tak samo
jak przyktadowego mnicha.

Rozpoczynajac lekture sutty, nalezy pamietaé — mimo Ze nie jest to napisane we wste-
pie mowy - ze jest kierowana do osoby duchownej lub inaczej: do kaptana-filozofa. Byt
nim Sundarika Bhiradvija, bramin z klanu Bhiradvijéw, bardzo licznego i prastarego
rodu, ktérego jeden z cztonkéw ongis wspéteworzyt komentarze do Ved, zwane brah-
manami. Imie kaptana stuchajacego Buddhy, Sundarika, wywodzito sic od nazwy rzeki,
przy ktérej odprawiat rytuaty podtrzymywania ognia i sktadania ofiar catopalnych dla
bogéw. Wierzyt on, ze istnieja $wicte rzeki, ktére maja moc obmywania z grzechéw,
stad tez w pewnym momencie przytyk Buddhy, ktéry opowiada o mnichu ,,obmytym
wewnetrznie”. Cala przemowa w sutcie jest preludium do koricowego dialogu miedzy
Btogostawionym a braminem.

Poczatkowe poréwnanie do szaty jest dosy¢ oczywiste — nieoczyszczony umyst lub,
bardziej dosadnie, zle na wskro$ serce nie zdota przyjaé¢ dobrych nauk (koloru, barw-
nika) Buddhy (barwiarza), co poskutkuje odrodzeniem si¢ w niskich $wiatach niedoli:
$wiecie zwierzat lub jeszcze nizszych. I odwrotnie, kto$ o czystym sercu natychmiast
uchwyci to, co méwi Przebudzony, przyjmie to, bedzie jak czysta szata, ktéra ,przyjmuje”
barwe, a w konsekwencji bedzie go czeka¢ dobre odrodzenie, a by¢ moze i urzeczywist-
nienie. Nie znaczy to, ze ,zte na wskros serce” nie ma szans na oczyszczenie, poniewaz
sam Buddha powiedzial: ,Jasniejace jest, mnisi, to serce. Jeno przez napotkane poka-
lania jest pokalane™. Nastepne wersety méwia wlasnie o zabrudzeniach, pokalaniach,
ktére nalezy rozpoznaé, a potem pozby¢ si¢ ich. W momencie dostrzezenia rezultatéw —
nawet bardzo skromnych - zmniejszenia nieczysto$ci w umysle, powstaje zaufanie do
Przebudzonego, Nauki i Zgromadzenia. W tym miejscu sutty cytowane sa bodaj naj-
wazniejsze recytacje w calym kanonie: wyliczenia cech Buddhy, Dhammy i Sanghi.

Ktos, kto byt w klasztorze lub osrodku medytacyjnym w Azji Potudniowo-Wschodniej,

anawet na Zachodzie, w miejscu, gdzie odbywaja si¢ theravadyjskie ceremonie i §wigtuje

4. Pabhassaramidam, bhikkhave, cittam. tafica kho agantukehi upakkilesehi upakkilitthan”
(AN.01.041-050).
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si¢ w specjalne dni — na przyktad, gdy wypada petnia ksiezyca — ten na pewno styszat
whaénie te recytacje w jezyku palijskim. Majac nadzieje, ze ttumaczenie dobrze oddaje
znaczenie i nie trzeba w tym miejscu omawiaé poszczegdlnych, jakze istotnych, stéw
z wyliczen, chciatbym podkresli¢ role, jaka odgrywa w dzisiejszych czasach dla wierza-
cych buddystéw ich wypowiadanie.

Niekt6rzy moga krytykowad taka ,,$lepa” wiare bazujacg na bezmyslnych powtérze-
niach niezrozumiatych wyrazéw, ktérych na dodatek nie wymawia sie zgodnie z zasadami
jezyka palijskiego. Ba, moga przyréwnaé tego rodzaju prakeyki do recytacji rodem z Rg-ved —
hymnéw pochwalnych, majacych rzekomo magiczng moc sprawcza, powodujaca uszla-
chetnienie czy oczyszczenie u recytujacego i stuchaczy. Ale, o czym mam nadzieje czytel-
nik dobrze juz wie, tego rodzaju utyskiwania moga by¢ kolejnymi przejawami wewnetrz-
nych splamien. Jak wspomniatem wyzej, nauczanie Buddhy nie byto tylko racjonalnym,
suchym i pozbawionym emocji przekazem. Co wigcej, sam Przebudzony méwi czgsto

,,natchnionymi wersami” czy tez wierszem, o Czym mozna si¢ przekonaé, czytajac te sutte.

W kanonie wystepuje takze termin ,saddhinusari”, keéry moze sprawié, ze dla osdb,
nomen omen, wierzacych do tej pory w naukowos¢ Dhammy, przyznanie, ze jest to rodzaj
wejécia na stopieni §wigtoéci, bedzie nie lada wyzwaniem. Termin ten znaczy ni mniej, ni
wiecej tylko ,podazajacy za wiarg”, ;wyznawca wiary”. Wielu chciatoby wrzucié to okres-
lenie i idee, ktora si¢ za nim kryje, do szuflady z napisem , pdzniejszy rozwéj doktryny”,
argumentujgc, ze czesto spotyka sie je w tekstach komentatorskich takich jak Visuddhi-
magga, ale samo stowo, jak si¢ przekonamy, znajduje sie juz w MN.o22 czy MN.034. Opisy
ludzi tak zainspirowanych jednym lub kilkoma stowami Dhammy, ze wzbudzili w sobie
ogromne poktady wiary, tez nietrudno odnalezé w suttach.

Istnieje podzial na siedem mozliwych do osiagniecia stopni Szlachetnosci (Ariya):
1. saddhanusiri — podgzajacy za wiarg, 2. dhammanusiri — podazajacy za Dhamma,
3. saddhavimutta — wyzwolony przez wiare, 4. ditthippatta — ten, ktéry posiadt wia-
$ciwy poglad (rozwinat zaréwno wiare, jak i madrosé), 5. kayasakkhi — ten o cielesnym
[whasnym] $wiadectwie (Niepowracajacy, ktdry ,,na wlasnej skorze” doswiadczyt nirodha-
samapatti — osiagniecie ustania), 6. pafifiavimutta — wyzwolony przez madros¢, 7. ubha-
tobhigavimutta — wyzwolony dzigki dwém czesciom (medytacji i madrosci). Powyzsza
lista pokazuje, ze wiara czgsto pomaga wyzwoli¢ nieprzebudzonego z kotowrotu weieleri.
Pierwszy z wymienionych, ,wyznawca wiary”, osiaga owoc Wchodzacego w Strumier,

trzeci — wyzwolony przez wiare — moze by¢ kazdym z czterech Ariyéw, od Wehodzacego
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w Strumieni po Arahanta, Godnego, podobnie jak w przypadku ditthippatty, cho¢ nie
wszystkie podania si¢ z tym zgadzaja’.

Recytowanie w klasztorach tekstéw wymieniajacych cechy Buddhy, Dhammy i Sanghi
moze wydawad sie sztuczne i rytualne, ale dziala tu mniej wigcej ta sama zasada, co w przy-
padku niektérych ludzi opisanych w suttach, kt6rzy staja sie saddhanusarinami tylko po
ustyszeniu, ze istnieje Przebudzony, wicc de facto po ustyszeniu jednego stowa: Buddha®.
Oczywiscie nie powinno sic wyciagaé pochopnych wnioskéw, bo samo powtarzanie stéw
(zwane obecnie mantrowaniem) nie musi prowadzi¢ do wyzwolenia, zwlaszcza jesli jest
bezmyslne i mechaniczne. Tym, co na pewno powoduje zmiang i uszlachetnia, jest wtas-
nie inspiracja, natchnienie, wzbudzanie w sobie entuzjazmu. Sutta ta istotna jest takze
dlatego, ze pokazuje poszczegdlne stopnie, ktére kto$ podazajacy za wiara miatby przejsé.
Warto takze wspomnied, ze trzy recytacje pokazane sa tutaj jako wynik inspiracji: ,Wtedy
dochodzi w nim do powstania niezachwianego zaufania w Buddhg”. Tres¢ recytacji moze
zatem by¢ rodzajem podniostego potwierdzenia, a nie préba zainspirowania sic stowami.

Po powstaniu entuzjazmu nastepuja po sobie logiczne konsekwencje: ,Dzicki zadowo-
leniu pojawia si¢ radosne uniesienie. Dzicki radosnemu uniesieniu pojawia si¢ uspokojenie
w ciele. Dzicki uspokojonemu ciatu pojawia si¢ btogie odczucie. Dzigki btogo$ci w umy-
§le pojawia si¢ skupienie”. Kilku komentatoréw twierdzi, ze nie mozna staé sie Wcho-
dzacym w Strumien (takze saddhanusirim) bez do§wiadczenia choc¢by pierwszej jhiny,
chodby przez krétkg chwile, i omawiany fragment méglby potwierdzad te teze, bo daje
do zrozumienia, ze wymienione skupienie to wlasnie jhiny. Na pewno jednak pokazuje,
jaka role odgrywa poczucie pewnosci, brak watpliwosci i wiara. Przytoczony fragment
udowadnia takze konieczno$¢ odczuwania przyjemnosci w trakcie medytacji, ktéra jest
podwaling wlasciwego i trwalego skupienia, o czym wigcej w kolejnej mowie — MN.oo8.
Poréwnanie do szaty mozna odczytad tez w taki sposdb, ze barwnik to zadowolenie albo
blogos¢ zrodzona z jhan, wice kto$ o nieprawym, niemoralnym postepowaniu jest jak
brudna, nieprzyjmujaca koloru szata.

Nastepnie Buddha opisat w skrécie praktyke czterech brahmavihar, siedzib niebian-
skich, ale w buddyjskim kontekscie czterech praktyk medytacyjnych, ktére trenuja umyst

. Por. Puggalapariiiatti, czwarta ksiega Abbidhammy, analizujaca typy charakteru ludzi, w zesta-

v

wieniu z Samiddha Suttqg (AN.o3.21 — Mowa o Samiddzie), w ktérej Buddha twierdzi, ze nie
mozna jednoznacznie zdefiniowaé, ktéra z drdg jest najlepsza (ditthippatto, kayasakkhi, czy
saddhavimutto), poniewaz kazda z 0s6b kroczacych tymi §ciezkami moze by¢ jednym ze Szla-
chetnych, w tym Arahantem.

6. Por. Sandbita Theragatha (Tag.o2.49 — Wersy mnicha Sandbita).
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w przebywaniu w najczystszych mozliwych stanach mentalnych. Znéw, czystos¢ nie jest
tu przypadkowo przywotana, poniewaz bramin Sundarika byt tym zywo zainteresowany
jako osoba duchowna, a ponadto jako ktos, kto deklarowal, ze potrafi oczysci¢ siebie
iinnych ze ztych czyndéw (czytaj: grzechéw) i zajmowal sie tym przez wigksza czesé zycia.

Faktyczne, skondensowane meritum tej mowy znajduje sic po fragmencie, w ktérym
bramin pyta Przebudzonego, czy kapat si¢ on w jednej ze $wietych rzek. Mozemy prze-
czyta¢ w tych wersach” o stosunku Buddhy do rytualéw oczyszczajacych. Oczywiscie
Blogostawiony nie wierzyt w moc $wigtych rzek, poniewaz to nie poprzez zanurzanie sie
w nich mozna obmy¢ nieumiejetne, przeszle czyny. By nie pozostawi¢ czytelnika samego
z kwestia szkodliwych konsekwencji nieumiejetnych czynéw z przesztosci, streszcze
Lonakapalla Suttg (AN.o3.101 — Mowe 0 brytce soli). Dwie osoby dopuscity sie podobnych
ztych czynéw, ale jedna idzie przez to do piekta, druga odczuwa konsekwencje (owoc)
tego postepku w tym zyciu, natychmiast, tu i teraz, przejawiajace si¢ chwilowym, niezbyt
przyjemnym zdarzeniem. Dzieje sic tak dlatego, ze pierwsza z 0séb byta niewyedukowana
w Dhammie, niemoralna, a druga przeciwnie, trenowata si¢ w tym, co Buddha nakazal.
Pierwsza z tych 0séb jest poréwnana do kubka z woda, do ktérego wrzucono grudke soli.
Druga — do Gangesu, do ktérego réwniez wrzucono grudke soli. Brytki soli, czyli konse-
kwencje nieumiejetnego dziatania, s3 tej samej wielkosci, nie sa w zaden sposéb wypalane,
niszczone, a tylko od ilo$ci wody (dobrych czynéw, treningu medytacyjnego, poziomu
rozwoju umystu oraz wytworzonej dzigki temu madrosci) zalezy stopieri nasycenia ,,solg”
konkretnego umystu. Ptynacy z tego wniosek jest do$¢ jasny — chcac ,pozby¢” sie ,zlej
kammy™, nalezy robi¢ jak najwiecej dobrego. Grudka soli bedzie takiej samej wielkosci,
mozna ja tylko rozpusci¢ w wickszej ilosci wody, tak, ze sél bedzie niemal niewyczuwalna.
W ponizszej mowie Przebudzony daje podobne rady.

Na koniec chciatbym wréci¢ do oméwienia jeszcze jednego terminu uzytego w sutcie.
Jest to stowo ,upakkilesa”, ktore jest ztaczeniem przedrostka ,upa-” znaczacego bycie
w poblizu, przy, na, oraz ,kilesa” — skalanie, zanieczyszczenie, niezdrowe wlasciwosci
umystu. Samo stowo ,kilesa” pochodzi prawdopodobnie od kilissati® (sanskr. klisyati =

stawad sic mokrym, brudnym). Bardzo pézne komentarze palijskie dodajg tez znaczenie

7. Gatha = wers, moze tez znaczy¢ literalnie ,,co$ glebokiego”.

8. Tak w zachodnim spoteczenistwie przyjeto sic nazywaé niefortunne zdarzenia w zyciu. Kamma
sama w sobie to dzialanie badZ intencja, to, na co ludzie wskazuja, to kamma-vipika, owoc
(skutki) dziatania/intencji.

9. Wyrazy pokrewne tego czasownika to kli§ = udreka; $listo = przylgna¢ (klei¢?), by¢ moze takze

antonim - §lisko; khela, silesuma, semha = (podobne znaczenie) §lina, flegma; Slesma = §limak;
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upatipe = goraczka, zapalczywo$é. Dlatego ,kilesa” thumacze wymiennie jako skalanie,
zanieczyszczenie, rzadziej niedoskonato$é.

Istnieje kilka podziatéw kilesy, na przyklad jej dziesie¢ przejawéw'® w umysle etc.
Gdy do tego terminu doda si¢ przedrostek upa- powstanie stowo ,upakkilesa”, ktére
ttumacze jako pokalania (umystu) albo nieczystosci, rzadziej wady. Ciekawe, ze w chini-
skich agamach zwiazek frazeologiczny ,.cittassa upakkilesa” przedstawiany jest znakami
024, gdzie 4% (Jié) to wezel, peto, a > (Xin) to serce, umyst, w zwigzku z tym mozna
to przetozy¢ jako ,wezet serca”, ,zniewolone serce/umyst”. W ponizszym polskim prze-
ktadzie jest to ,pokalanie umystu”, czyli takiego rodzaju zabrudzenie, ktére przestania
pierwotng czysto$¢ i niewinno$¢ umystu, uniemozliwiajac jego poprawna prace. Przed-
stawionych w sutcie szesnascie upakkiles powinno by¢ juz dobrze znanych czytelnikowi,
choc¢by z MN.oo3. Dwa pierwsze pokalania réznia si¢ tylko nieznacznie od wystepuja-
cych w innych mowach, ale cata reszta listy zgadza si¢ z upakkilesami pojawiajacymi si¢
w kilku suttach $redniej dtugosci. Stowo to wystepuje dosy¢ czgsto takze w pozostatych
zbiorach (DN, SN, AN, KN).

Nakonicu sutty bramin Sundarika Bharadvaja jest tak zainspirowany stowami Przebu-
dzonego, ze nie tylko przyjmuje schronienie, ale prosi réwniez o wyswiccenie na mnicha
i, jak jest to opisane w tekscie, w niedtugim czasie staje si¢ jednym z Arahantéw. Zawie-
rzenie Buddzie i jego Dhammie to intymny, afektywny, ale tez bardzo motywujacy do
wysitku i do praktyki przejaw umystu. Dlatego wiara, silne przekonanie czy zaufanie sa
tak potrzebne, ale réwnie istotne jest, by te wlasciwos¢ umystu umiejetnie rozwijaé, tak
aby nie zalezata od dogmatdw, ale zeby oddziatywata na nig madro$¢é rozrézniania. Osoba
rozwijajaca te ceche/zdolnos¢ nie powinna trzymad si¢ niezdrowo wylacznie jednego
kursu, ale tez nie powinna z niego zbacza¢, poniewaz moze si¢ pogubic albo znalez¢é na
zupelnie innej $ciezce duchowej. Kroczenie $rodkiem drogi wyznaczonej przez Przebu-

dzonego nie jest fatwe, ale tez nikt nie méwit, ze takie bedzie.

greckie Aefua& oraz anglosaksonskie siim = §limak; w polskim $luz, obslizgly, szlam (by¢ moze
z niemieckiego).

10. 1. Lobha — chciwo$¢, 2. dosa — niecheé, 3. moha — utuda, 4. mina — mierzenie si¢ z innymi,
5. ditthi - [niewtasciwe] poglady, 6. vicikiccha - [niezdrowe] powatpiewanie, 7. thinam — odret-
wienie, ociezalo$¢, 8. uddhaccam — niezréwnowazenie, 9. ahirikam — brak wstydu, 10. anot-

tappam — brak skruputéw.
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70. evam me sutam — ekam samayam
bhagava savatthiyam viharati jetavane

anathapindikassa araime.

tatra kho bhagava bhikkha amantesi —
“bhikkhavo”ti.
“bhadante”ti te bhikkha bhagavato

paccassosum.

bhagavi etadavoca —

“seyyathapi, bhikkhave, vattham
samkilittham malaggahitam; tamenam
rajako yasmim yasmim rangajite
upasamhareyya — yadi nilakaya

yadi pitakaya yadi lohitakaya yadi
mafijitthakaya durattavannamevassa
aparisuddhavannamevassa. tam kissa
hetu? aparisuddhatta, bhikkhave,
vatthassa. evameva kho, bhikkhave,
citte samkilitthe, duggati patikankha.
seyyathapi, bhikkhave, vattham
parisuddham pariyodatam; tamenam
rajako yasmim yasmim rangajite
upasamhareyya — yadi nilakaya

yadi pitakaya yadi lohitakaya yadi
mafijitthakaya — surattavannamevassa
parisuddhavannamevassa. tam kissa

hetu? parisuddhatta, bhikkhave,

vatthassa. evameva kho, bhikkhave, citte

asamkilitthe, sugati patikankha.

70. Oto com ustyszal — pewnego razu Blogostawiony prze-
bywat niedaleko miasta Savatthiwklasztorze Anathapindiki,

w gaju Jety. Tam Blogostawiony zwrécit si¢ do mnichéw:

»Mnisi”.

»Bhadante”, mnisi ci postyszeli Blogostawionego.

Oto co Blogostawiony powiedziat:

»To tak, jakby, mnisi, barwiarz wzial zanieczyszczong

i brudng szate, i zanurzyt ja w takim lub innym kolo-
rze: niebieskim, zéttym, krwistoczerwonym, lub barwit
marzanng — wygladataby wtedy, jakby byta zabarwiona
ztym kolorem, jakby byta nieczysto zabarwiona. Jaka jest
tego przyczyna? Mnisi, byloby tak z powodu nieczystosci
szaty. Tak samo, o mnisi, jest z zanieczyszczonym umy-
stem, zbtadzenia [w za$wiatach] mozna si¢ spodziewaé. To
tak, jakby, mnisi, barwiarz wziat oczyszczong i jasna szat,
izanurzylja w takim lub innym kolorze: niebieskim, zéttym,
krwistoczerwonym, lub barwit marzanna - wygladataby,
jakby byta zabarwiona dobrym kolorem, jakby byta czysto
zabarwiona. Jaka jest tego przyczyna? Mnisi, byloby tak
Z powodu czystos'ci szaty. Tak samo, o mnisi, jestzczystym

umyslem, spetnienia’ [w za§wiatach] mozna si¢ spodziewad.

1. Sugati [su = dobry + gati = podazaé] — dobre odrodzenie w wyzszym $wiecie dev, ale czgsty przydomek

Sugata, nadawany Przebudzonemu moze tez sugerowa¢ ,spetnienie”, czyli takie ,,dojscie”, ktére koriczy

wszelkie ,podazanie”.
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71. “katame ca, bhikkhave, cittassa
upakkilesa? abhijjhavisamalobho
cittassa upakkileso, byapado cittassa
upakkileso, kodho cittassa upakkileso,
upaniho cittassa upakkileso, makkho
cittassa upakkileso, palaso cittassa
upakkileso, issa cittassa upakkileso,
macchariyam cittassa upakkileso, maya
cittassa upakkileso, saitheyyam cittassa
upakkileso, thambho cittassa upakkileso,
sirambho cittassa upakkileso, mino
cittassa upakkileso, atimano cittassa
upakkileso, mado cittassa upakkileso,

pamado cittassa upakkileso.

72. “sa kho so, bhikkhave,

bhikkhu ‘abhijjhavisamalobho

cittassa upakkileso’ti — iti viditva
abhijjhavisamalobham cittassa
upakkilesam pajahati; ‘byapado cittassa
upakkileso’ti — iti viditva byapadam
cittassa upakkilesam pajahati; ‘kodho
[...] upaniho [...] makkho [...] paliso
[...] issa [...] macchariyam [...] maya [...]
sitheyyam [...] thambho [...] sirambho
[...] mdno [...] atimano [...] mado [...]
pamado cittassa upakkileso’ti — iti
viditva pamadam cittassa upakkilesam

pajahati.

71. Co jest, mnisi, pokalaniem umystu? Pozadliwos¢, nie-
rézna* od chciwosci, jest pokalaniem umystu, ztos¢ jest
pokalaniem umystu, gniew [...], zywienie urazy [...], hipo-
kryzja [...], bycie bezlitosnym [...], zazdro$¢ [...], skapstwo
[...], oszukiwanie [...], zdradzanie [...], upér [...], porywezosé
[...], mierzenie si¢ z innymi [...], wysokie mniemanie o sobie

[...], pycha [...], niedbalstwo jest pokalaniem umystu.

72. Mnisi, mnich taki, wiedzac, ze pozadliwos¢ nierézna
od chciwosci jest pokalaniem umystu, porzuca® pozadli-
wo$¢ nierdzna od chciwosci, ktéra jest pokalaniem umy-
stu. Wiedzac, ze ztos¢ jest pokalaniem umystu, porzuca
zto$¢, ktdra jest pokalaniem umystu. Wiedzac, ze gniew [...],
zywienie urazy [...], hipokryzja [...], bycie bezlitosnym [...],
zazdro$¢ [...], skapstwo [...], oszukiwanie [...], zdradzanie
[...], updr [...], porywczosé [...], mierzenie si¢ z innymi [...],
wysokie mniemanie o sobie [...], pycha [...], niedbalstwo
jest pokalaniem umystu, porzuca niedbalstwo, ktére jest

pokalaniem umystu.

2. Visama [vi + sama] — nieréwny, nie taki sam, wiec jesli jest a-, czyli zaprzeczenie, powinno by¢ nierézny, jak

podaja stowniki sanskryckie.

3. Komentarz opisuje, kto moze catkowicie porzucié konkretne pokalanie. Dzigki wejsciu na $ciezke Wchodza-

cego w Strumien (sotapatti-magga) porzuca sie: 5. hipokryzje, 6. bycie bezlitosnym, 7. zazdros¢, 8. skapstwo,

9. oszukiwanie, 10. zdradzanie; na $ciezke Niepowracajacego (anigimi-magga): 2. zto$¢/nieched, 3. gniew,

4. zywienie urazy, 16. niedbalstwo; na $ciezke Godnego (arahatta-magga): 1. pozadliwo$¢ nierézng od chci-

wosci, 11. upor, 12. porywczo$é, 13. mierzenie sie z innymi, 14. wysokie mniemanie o sobie, 15. pyche.
i i i i k b h
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73. “yato kho, bhikkhave,

bhikkhuno ‘abhijjhavisamalobho
cittassa upakkileso’ti — iti viditva
abhijjhavisamalobho cittassa upakkileso
pahino hoti, ‘byapado cittassa
upakkileso’ti — iti viditva byapado
cittassa upakkileso pahino hoti; ‘kodho
[...] upaniho [...] makkho [...] palaso
[...] issa [...] macchariyam [...] maya [...]
sitheyyam [...] thambho [...] sirambho
[...] midno [...] atimino [...] mado [...]
pamado cittassa upakkileso’ti — iti
viditva pamado cittassa upakkileso

pahino hoti.

74. “so buddhe aveccappasadena
samanndgato hoti — “itipi so

bhagavi araham sammasambuddho
vijjacaranasampanno sugato lokavida
anuttaro purisadammasarathi

sattha devamanussinam buddho
bhagava'ti; dhamme aveccappasidena
samannagato hoti — ‘svikkhito
bhagavata dhammo sanditthiko

akaliko ehipassiko opaneyyiko
paccattam veditabbo vinfiahi’ti; sanghe
aveccappasidena samannagato hoti —
‘suppatipanno bhagavato savakasangho,
ujuppatipanno bhagavato savakasangho,
fidyappatipanno bhagavato
savakasangho, simicippatipanno
bhagavato savakasangho, yadidam cattari
purisayugani, attha purisapuggala.

esa bhagavato savakasangho ahuneyyo
pahuneyyo dakkhineyyo afijalikaraniyo,

anuttaram pufifiakkhettam lokassa’ti.

73. Jak tylko, mnisi, mnich, wiedzac, ze pozadliwos¢ nie-
rézna od chciwosci jest pokalaniem umystu, porzuca te
pozadliwos¢ nierézng od cheiwodci, ktdra jest pokalaniem
umystu; wiedzac, ze ztos¢ jest pokalaniem umystu, porzuca
te zto$¢, ktéra jest pokalaniem umystu; wiedzac, ze gniew
[..], zywienie urazy [...], hipokryzja [...], bycie bezlitosnym
[...], zazdros¢ [...], skapstwo [...], oszukiwanie [...], zdradza-
nie [...], upér [...], porywczosé [...], mierzenie si¢ z innymi
[...], wysokie mniemanie o sobie [...], pycha [...], niedbalstwo
jest pokalaniem umystu, porzuca to niedbalstwo, ktére jest

pokalaniem umystu.

74. Wtedy powstaje w nim niezachwiane zaufanie* do Bud-
dhy: »Taki jest On, Blogostawiony, godny, w petni samo-
przebudzony, majacy doskonaty wiedze i usposobienie,
spetniony, znawca §wiatéw, niezréwnany przewodnik oséb

cheacych opanowania, nauczyciel dev i ludzi, przebudzony,
blogostawiony«. Powstaje w nim niezachwiane zaufanie do

Dhammy: »Dobrze objasniona jest Dhamma Blogostawio-
nego, przejawia si¢ tu i teraz, daje natychmiastowe rezultaty,
zaprasza kazdego, aby przyszedt i sam zobaczyl, przybliza

do ostatecznego celu, powinna byé poznana samodzielnie

przez kazdego pojetnego cztowieka«. Powstaje w nim nie-
zachwiane zaufanie do Sanghi: »Sangha uczniéw Blogo-
stawionego praktykuje w dobry sposéb, Sangha uczniéw
Btogostawionego praktykuje w rzetelny sposéb, Sangha

uczniéw Blogostawionego praktykuje w prawidtowy sposéb,
Sangha uczniéw Blogostawionego praktykuje we wlasciwy
sposdb — niniejsze cztery pary ludzi, osiem poszczegdlnych

typéw ludzi — tym jest Sangha uczniéw Blogostawionego,
godna podarunkéw, godna goscinnosci, godna ofiarowar,
powinno si¢ jej okazywaé szacunek, jest nieporéwnywal-

nym polem zastug dla §wiata«.

4. Komentarz méwi, ze jest to dostepne tylko dla Wchodzacego w Strumien, gdy zanikaja wszelkie watpliwo-

$ci (vicikicchd) zwigzane z Dhamma.
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7s. “yathodhi kho panassa cattam

hoti vantam muttam pahinam
patinissattham, so ‘buddhe
aveccappasidena samannagatomhi’ti
labhati atthavedam, labhati
dhammavedam, labhati
dhammupasamhitam pamojjam.
pamuditassa piti jayati, pitimanassa kayo
passambhati, passaddhakayo sukham
vedeti, sukhino cittam samadhiyati;
‘dhamme ... pe ... sanghe aveccappasadena
samannagatomhi’ti labhati atthavedam,
labhati dhammavedam, labhati
dhammupasamhitam pamojjam;
pamuditassa piti jayati, pitimanassa kayo
passambhati, passaddhakayo sukham

vedeti, sukhino cittam samadhiyati.

‘yathodhi kho pana me cattam
vantam muttam pahinam
patinissatthan’ti labhati atthavedam,
labhati dhammavedam, labhati
dhammapasamhitam pamojjam;

pamuditassa piti jayati, pitimanassa kayo

75. Chociazby w [ograniczonym] zakresie® oddalit on [poka-
lania umystu], wyrzucil, wyzwolit si¢ od nich, wyzbyt sie
ich, odpuscit je [myslac]: »Powstato we mnie niezachwiane
zaufanie do Buddhy«, osiaga budzaca entuzjazm wie-
dze dotyczacy znaczenia, osiaga budzaca entuzjazm wie-
dze dotyczaca Dhammy(’, osiaga zadowolenie w zwigzku
z Dhammg. Dzi¢ki zadowoleniu pojawia si¢ radosne unie-
sienie. Dzicki radosnemu uniesieniu pojawia si¢ uspokoje-
nie w ciele. Dzigki uspokojonemu ciatu pojawia si¢ blogie
odczucie. Dzigki blogosci w umysle pojawia sie skupienie.
»Powstato we mnie niezachwiane zaufanie do Dhammy,
(..) Sanghix, osiaga budzaca entuzjazm wiedze dotyczaca
znaczenia, osigga budzaca entuzjazm wiedze dotyczacy
Dhammy, osiaga zadowolenie w zwigzku z Dhamma. Dzigki
zadowoleniu pojawia sie radosne uniesienie. Dzi¢ki rados-
nemu uniesieniu pojawia si¢ uspokojenie w ciele. Dzigki
uspokojonemu cialu pojawia si¢ blogie odczucie. Dzicki

btogosci w umysle pojawia sic skupienie.

[Mysli]: »Chociazbym w [ograniczonym] zakresie oddalit
[pokalania umystu], wyrzucit, wyzwolit si¢ od nich, wyzbyt
si¢ ich, odpuscil je«, osiaga budzacg entuzjazm wiedze doty-
€z3cg znaczenia, osiaga budza‘ca‘ entuzjazm Wiedzq dotyczazca‘
Dhammy, osiaga zadowolenie w zwigzku z Dhamma. Dzieki
zadowoleniu pojawia si¢ radosne uniesienie. Dzicki rado-

snemu uniesieniu pojawia si¢ uspokojenie w ciele. Dzicki

5. Yathodhi [yato = gdy/yatha = zgodnie z + odhi (ava + Vdha) = ktas¢, ograniczad] — choéby w pewnym zakre-

sie, zgodnie z ograniczeniami. Tymi granicami sg stopnie §wigto$ci, w ktére mnich wkroczyt i dzieki ktérym

wyzbyl sic odpowiednich pokalan. Komentarz zatem sugeruje, ze chodzi o trzech nizszych Ariyéw, a wyklu-

cza Godnego (Arahanta, ktéry jest anodhiso, ,bez ograniczeri”).

6. ,Veda” w sanskrycie znaczy wiedze (Rg-veda, najstarsza z ksiag wedyjskich: ,wiedza wychwalania”), ale tu

w znaczeniu ,somanassa”, przyjemnego odczucia umystowego. I.B. Horner thumaczy to jako ,wiedzg celu

[...] wiedz¢ Dhammy?”, ale juz PTS twierdzi, ze jest to ,entuzjazm dla prawdy (dlalitery i ducha) Nauki Bud-

dhy”, podobnie ttumaczy to B. Bodhi, jako: ,inspiracja w znaczeniu [...] inspiracja w Dhammie”. Jedynie

Piya Tan przektada w ten sposéb: ,inspirujaca wiedz¢ odnosnie do celu/prawdy”.
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passambhati, passaddhakiayo sukham

vedeti, sukhino cittam samadhiyati.

76. “sa kho so, bhikkhave, bhikkhu
evamsilo evamdhammo evampanfio
silinam cepi pindapatam bhufjati
vicitakalakam anekasapam
anekabyafijanam, nevassa tam hoti
antardyaya. seyyathapi, bhikkhave,
vattham samkilittham malaggahitam
acchodakam agamma parisuddham
hoti pariyodatam, ukkamukham va
pandgamma jataripam parisuddham
hoti pariyodatam, evameva kho,
bhikkhave, bhikkhu evamsilo
evamdhammo evampaiifio silinam cepi
pindapatam bhufjati vicitakalakam
anekastpam anekabyafijanam, nevassa

tam hoti antarayaya.

77. “so mettasahagatena cetasa ekam
disam pharitva viharati, tatha dutiyam,
tatha tatiyam, tatha catuttham.

iti uddhamadho tiriyam sabbadhi
sabbattatdya sabbavantam lokam
mettasahagatena cetasi vipulena
mahaggatena appamanena averena

abyapajjena pharitva viharatis

karunisahagatena cetasi ... pe ...
muditisahagatena cetasi ... pe ...
upekkhisahagatena cetasi ekam disam
pharitvi viharati, tathi dutiyam,

tatha tatiyam, tathd catuttham.

iti uddhamadho tiriyam sabbadhi
sabbattatiya sabbavantam lokam

upekkhisahagatena cetasi vipulena

uspokojonemu ciatu pojawia si¢ blogie odczucie. Dzigki

btogosci w umysle pojawia sic skupienie.

76. Mnisi, mnich taki, o takiej moralnosci, takim stanie
[umystu], takiej madro$ci, nawet gdy je ryz sili z jatmuzny,
bez zadnych ciemniejszych ziaren, z réznymi sosami, réz-
nymi przyprawami, nie stanowi to dla niego przeszkody”.
To tak, jakby, mnisi, wziaé zanieczyszczong i brudng szate,
whozy¢ ja do przejrzystej wody, aby [szata] stata sie oczysz-
czona i jasna. Tak samo, mnisi, mnich taki, o takiej moral-
noéci, takim stanie [umystu], takiej madro$ci, nawet gdy
je ryz sali z jatmuzny, bez zadnych ciemniejszych ziaren,
z réznymi sosami, réznymi przyprawami, nie stanowi to

dla niego przeszkody.

77. Calym sercem wypelnia on mitujaca dobrocig zaréwno
jeden kierunek [$wiata], takze drugi, takze trzeci, takze
czwarty. W ten sam sposéb, do géry, w dét, w poprzek,
wszedzie naokoto, caty $wiat, calym swym sercem wypel-
nia mitujacg dobrocig — szczodrze, wylewnie, bez ograni-

czeni, bedac wolnym od wrogosci i ztej woli.

Catym sercem wypelnia on wspétczuciem, (...) wspét-
radoscia, (...) zréwnowazeniem jeden kierunek [§wiata],
takze drugi, takze trzeci, takze czwarty. W ten sam spo-
s6b, do géry, w dét, w poprzek, wszedzie naokoto, caty
$wiat, calym swym sercem wypetnia zréwnowazeniem —
szczodrze, wylewnie, bez ograniczen, bedac wolnym od

wrogosci i ztej woli.

7. Komentatorzy sugeruja, ze mowa tu o Niepowracajacym, ktéry wyzbyt si¢ pragnieni zwiazanych z przyjem-

no$ciami zmysiowymi.
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mahaggatcna appaminena averena

abyapajjena pharitva viharati.

78. “so ‘atthi idam, atthi hinam, atthi
panitam, atthi imassa safinagatassa
uttarim nissaranan’ti pajanati. tassa
evam jinato evam passato kimasavapi

cittam vimuccati, bhavasavapi cittam

vimuccati, avijjasavapi cittam vimuccati.

vimuttasmim vimuttamiti fianam hoti.
‘khina jati, vusitam brahmacariyam,
katam karaniyam, naparam itthattaya’ti
pajanati. ayam vuccati, bhikkhave —

‘bhikkhu sinito antarena sininena’ti.

79. tena kho pana samayena
sundarikabhiradvijo brihmano
bhagavato avidare nisinno hoti. atha
kho sundarikabhiradvijo brihmano
bhagavantam etadavoca — “gacchati
pana bhavam gotamo bihukam nadim

sindyitun”ti?

“kim, brahmana, bahukaya nadiya?

kim bahuka nadi karissati”ti?

“lokkhasammata hi, bho gotama, bahuka

nadi bahujanassa, pufifiasammata hi,
bho gotama, bahuka nadi bahujanassa,
bahukaya pana nadiya bahujano
pipakammam katam paviheti”ti. atha
kho bhagava sundarikabharadvajam
brahmanam gathahi ajjhabhasi —

78. Pojmuje: »]Jest to, co doczesne, jest to, co niskie, jest to,
co wysokie, jest tez co$ ponad to, ucieczka od poznawalnego
$wiatab«. Gdy to pojat, gdy to dostrzegl, jego umyst wyzwo-
lit si¢ ze skazenia, jakim jest pozadanie, umyst wyzwolil si¢
ze skazenia, jakim jest stawanie sie, umyst wyzwolit si¢ ze
skazenia, jakim jest niewiedza. Z wyzwoleniem, pojawito si¢
poznanie: »Wyzwolenie«. Pojmuje: »Odradzanie zostato
zakoriczone, §wigte zycie zostalo dopelnione, to, co nale-
zato zrobi¢, zostato zrobione, nie bedzie kolejnego stawania
sie«. Takiego nazywam, mnisi, mnichem, kt6ry obmyt si¢

wewnetrznym obmyciem”.

79. W tym czasie bramin Sundarika Bharadvija siedziat
nieopodal Blogostawionego. Wtedy to bramin Sundarika
Bhiradvaja powiedziat do Blogostawionego: ,,Chadza mistrz

Gotama do rzeki Bahuki, by sie obmy¢?”.

»Czemu, braminie, do rzeki Bahuki? Co takiego rzeka

Biahukia moze zrobié?”.

»Wielu uznaje, mistrzu Gotamo, ze rzeka Bahuka daje zba-
wienie, wielu uznaje, mistrzu Gotamo, ze rzeka Bahuka

daje zastugi. Wielu w rzece Bihuka zmywa swe zte uczynki”.

8. Nie uzywam tu dostownego znaczenia, poniewaz uznaje, ze $wiat poznawalny to wszystkie trzy Swiaty (kima-

-rapa-arapaloka). Komentarze wyjasniaja: ,Pojmuje on: »Istnieje Nibbana, ktéra jest ucieczka ponad to roz-

poznawanie/postrzeganie siedzib niebiariskich osiagnigtych przeze mnie«, tym sposobem prawda o usta-

niu zostata zdefiniowana (imassa maya adhigatassa brahmaviharasafinagatassa uttari nissaranam nibbanam

atthiti evam pajanatiti adhippayo, ettavatinena nirodhasaccavavatthinam katam hoti).
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bahukam adhikakkafica, gayam

sundarikam mapi.

sarassatim payagafica, atho bahumatim

nadim.

niccampi balo pakkhando, kanhakammo
na sujjhati.

“kim sundarika karissati, kim payaga kim
bahuka nadi.

verim katakibbisam naram, na hi nam

sodhaye papakamminam.

“suddhassa ve sada phaggu,
suddhassuposatho sada.

suddhassa sucikammassa, sada sampajjate

vatam.

idheva sinahi braihmana, sabbabhttesu

karohi khematam.

“sace musa na bhanasi, sace painam na
himsasi.

sace adinnam nadiyasi, saddahano
amacchari.

kim kahasi gayam gantva, udapanopi te

gaya’ti.

80. evam vutte, sundarikabhiradvijo
braihmano bhagavantam etadavoca

— “abhikkantam, bho gotama,
abhikkantam, bho gotama! seyyathipi,
bho gotama, nikkujjitam va ukkujjeyya,
paticchannam vi vivareyya, malhassa
vi maggam icikkheyya, andhakire va

telapajjotam dhireyya — ‘cakkhumanto

Wtedy to Blogostawiony przeméwit do bramina Sundariki

Bhiradvaji tymi wersami:

»Bahukii Adhikakka,
Gaya tez, i Sundarika,
Sarassatii Payaga,
Jak tez rzeka Bahumati,
Niechaj glupiec ciagle w nie wchodzi,
A i tak ciemnych czynéw nie odbrudzi.
Co takiego Sundariki moze zrobi¢,
Co Payaga, a co rzeka Bahuka?
Komus wrogiemu, robiagcemu bez liku zta,
Niecnych uczynkéw wyczyscié nie zdota.
Dla CZystego Zawsze wiosenne przesilenie,
Dla czystego zawsze jest $wictowanie,
Kto jest czysty i ma jasne dzialanie,
Kto stale rozwija prawidtowe zachowanie.
W tym, co tu’, braminie, si¢ obmywaj,
Bezpieczenistwo wszystkim istotom daj.
Jesli ktamstw nie méwisz,
Jedli istotom ran nie zadajesz,
Jesli niedanego nie bierzesz,
Jeslis wierzacy, nieskqpy,
Na 6z ci wtedy Gayi odwiedzanie?

Kazda studnia Gaya ci si¢ stanie!”

80. Gdy to zostalo powiedziane, bramin Sundarika
Bharadvija powiedzial do Blogostawionego: ,,Wspaniale,
mistrzu Gotamo! Wspaniale, mistrzu Gotamo! To tak,
jakby, Czcigodny Panie, cztowiek postawil z powrotem cos,
co byto przewrdcone, jakby odkryt ukryte, jakby wskazano
droge zagubionemu, jakby przyniesiono lampe w ciem-
noéci, z taka mysla: »Ci, ktérzy maja oczy, beda widzieli

wszystko wyraznie«. W taki tez spos6b zostata mi uka-

9. Komentarz méwi: idha (sanskr. iha = tutaj) to Dhamma Buddhy.
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rapani dakkhant?’ti; evamevam bhota
gotamena anekapariyayena dhammo
pakasito. esiham bhavantam gotamam
saranam gacchimi dhammarfica
bhikkhusanghafica. labheyyaham
bhoto gotamassa santike pabbajjam,
labheyyam upasampadan™ti. alattha
kho sundarikabharadvajo brihmano
bhagavato santike pabbajjam, alattha
upasampadam. aciripasampanno

kho pandyasma bharadvijo eko
vipakattho appamatto atapi pahitatto
viharanto nacirasseva — yassatthaya
kulaputta sammadeva agarasma
anagiriyam pabbajanti tadanuttaram
— brahmacariyapariyosinam
ditthevadhamme sayam abhinfia
sacchikatva upasampajja vihasi. “khina
jati, vusitam brahmacariyam, katam
karaniyam, naparam itthattaya”ti
abbhafifiasi. afifataro kho panayasma

bharadvajo arahatam ahositi.

zana Dhamma przez Blogostawionego. Chciatbym mieé
schronienie w mistrzu Gotamie, w Dhammie i w mnisiej
Sandze. Niech bedzie mi pozwolone w obecnosci mistrza
Gotamy wywedrowad [z domu w bezdomnos¢], niech bedzie
mi pozwolone przyjecie [do zakonu]”. Bramin Sundarika
Bharadvaja otrzymal pozwolenie w obecnosci Blogostawio-
nego na wywedrowanie [z domu w bezdomnos¢], otrzymat
pozwolenie na przyjecie [do zakonu]. Wkrétce po przyjeciu
[do zakonu], Czcigodny Bhiradvaja, przebywajac samotnie,
odosobniony, niestrudzony, pilny i z usilnym staraniem,
w niedtugim czasie — tak jak synowie rodzin, ktérzy petni
wiary wywedrowali zdomu w bezdomnos¢ - tak i on, zre-
alizowat i osiagnal jeszcze w tym zyciu bezposrednie [wyz-
sze] poznanie, cel $wigtego zycia. Odkryl ze: "Odradzanie
zostato zakonczone, $wiete zycie zostato dopetnione, to, co
nalezato zrobié, zostalo zrobione, nie bedzie kolejnego stawa-

nia si¢". Czcigodny Bharadvija zostal kolejnym z Arahantéw.
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Sallekba Sutta
(MN.008 — Mowa o zaprzestanin)

Przedmowa

Buddyzm czgsto przedstawiany jest jako pesymistyczna religia, w ktérej gtéwnym zainte-
resowaniem ciesza si¢ wylacznie tematy traktujace o cierpieniu, bélu, krzywdzie, udrece,
zalu, chorobie i $mierci. Wedtug wielu przeciwnikéw nauk Buddhy, che¢ wyzwolenia
to tchérzliwa ucieczka od trudnych prawd zycia codziennego. Niekt6rzy moga wrecz
argumentowac, ze przyjemnosci zmystowe to przeciwienistwo cierpienia, a wigc szczedcie.
Pozornie tak przeciez funkcjonuje $wiat — rozkoszowanie si¢ zmystowymi przyjemno-
$ciami jest dla przecigtnego cztowicka najwyzszym i jedynym znanym szczgéciem. Ale
nawet zatopiony w takim pogladzie cztowiek nie ma watpliwosci, ze chwilowe szczescie
oraz przywiazanie do ulotnych przyjemnosci, nieustanne zaspokajanie ich i kompul-
sywne przypominanie ich sobie jest ztudne, tymczasowe, a przede wszystkim — meczace.

Jesli przyjrzymy sie przyjemno$ciom zmystowym w analityczny sposéb, odkryjemy,
ze sktadaja si¢ one z przyjemnych doznan (vedan), ktére pojawiajg sie, gdy drzwi zmystéw
(oko, ucho, nos, jezyk i ciato) maja mozliwo$¢ zetknigcia si¢ z odpowiednimi obiektami
zmystowymi. Przyjemno$¢, ktéra pojawia si¢ w zwigzku z tym, dzieki skojarzeniom i roz-
poznaniom (safifid), jest jedynie specyficzng $wiadomoscia (vififidna), jej korzen tkwi
w pragnieniu zadowalania si¢ zmystowymi przyjemno$ciami. Wkrétce po zamanifesto-
waniu si¢ wszystkie przyjemne zjawiska, powstate w umysle, szybko znikaja. Musimy
wicc nieustannie si¢ wysilaé, by podtrzymywad te odczucia, zeby weiaz na nowo cieszy¢
sic zmystowymi przyjemnosciami, a kiedy to nie jest juz mozliwe, stajemy sie sfrustro-
wani. Takie rozczarowanie jest poczatkiem cierpienia, ktérego warto by¢ §wiadomym.

W Dukkbapariha Sutcie (SN.38.14) opisywane sg trzy rodzaje cierpienia:

1. dukkha-dukkha — oczywisty rodzaj cierpienia obejmujacy bl cielesny, a co za tym
idzie takze umystowy,

2. sankhara-dukkha - rodzaj cierpienia zwigzanego z ciaglym wysitkiem ztagodzenia
niekorzystnych uwarunkowar: dyskomfortu, bélu, choroby, pragnienia, gtodu i zaspo-
kojenia pragnien zmystowych itp.,

3. viparinima-dukkha - rodzaj cierpienia zwiazanego ze zmianami warunkéw
z powodu nieprzewidzianych okolicznosci lub z powodu wewnetrznej natury zespole-

nia umystowosci i formy materialnej (nima-rapa).
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Zatem wszelkie szczedcie, jakie pragniemy ,,ztapaé” w zyciu, nalezy zwykle do sank-
hira- i viparinima-dukkhi. Dlatego Buddha méwil, ze pic¢ grup sktadowych' jest cier-
pieniem. Gdybysmy tylko mogli dostrzec te czgéci sktadowe, kiedy pracuja, gdy tworza

»ja”, gdy przywiazuja si¢ do obiektéw i gdy utozsamiaja si¢ same ze soba! Jednak prze-
jawiaja sic za szybko, a my nie wiemy, czego doktadnie szukaé. By w ogdle zaczaé tego
rodzaju badanie siebie, potrzebowaliby$my bardzo stabilnego, skupionego, skoncentro-
wanego i nastawionego na jeden cel umystu. By¢ moze wtedy zauwazyliby$my, ze grupy
sktadowe to tylko zjawiska, ktére powstaja i zanikaja, natychmiastowo i nieustannie, s3
zatem nietrwatle i niezadowalajace, a to, co jest nietrwale i niezadowalajace, nalezy uznaé
za pelne cierpienia i krzywdy.

Wszyscy chcemy szczescia, pomyslnosci i checemy czud przyjemnosé, ale to whasnie
jhany, wedtug Buddhy, sa najwyzsza zdrowa przyjemnoscia w sferze zmystowej. Nie
dos¢, ze sg to wchtonigcia umystowe, dzieki ktérym nie ma rozkojarzer, a wiec umyst
jest stabilny (zatrzymana zostaje viparinima-dukkha), to jeszcze pojawiaja si¢ one nie-
mal samoczynnie, nie musimy sie¢ stara¢ utrzymywac ich, gdy trwaja (a zatem brak jest
sankhara-dukkhi). To stan przyjemny, blogi, peten szczescia i, jak twierdza komentarze,
przestajemy w nim odczuwad nawet wlasne cialo, wiec w pewnym momencie nie czujemy
bélu fizycznego (brak dukkha-dukkhi). Kto§ méglby zauwazy¢, ze stan, w ktérym nie
ma tych trzech rodzajéw cierpienia, to koniec Sciezki, prawdziwa Nibbana. Sam Bud-
dha méwil, ze jhiny to swego rodzaju przedsmak Nibbany jako ,przejawiajaca si¢ tu
iteraz Nibbana” (sanditthikam nibbanam — AN.09.047) albo ,Nibbana w doczesnosci”
(ditthadhammanibbanam — AN.o9.o0s1). Jhiny sa kulminacja Szlachetnej Osmiorakiej
Sciezki, o ile uznamy, ze Sciezka wytozona jest w pewnym porzadku, od pierwszego do
ostatniego kroku. Samma-samadhi to nic innego jak cztery jhany, powiedza komenta-
torzy i beda mieli potwierdzenie w suttach.

Postaram si¢ przedstawié w tej przedmowie, w jaki sposéb komentarze i theravadyjska
ortodoksja widzg droge osiagania tych glebokich, btogich stanéw medytacyjnych. By¢
moze informacje te wydadzg si¢ podrecznikowe i techniczne, ale warto mie¢ w pamieci,
ze wszyscy mnisi i mniszki, ktérzy praktykuja zgodnie z Dhamma Buddhy i wypowia-
daja si¢ na temat jhan czy metod do nich prowadzacych, maja na uwadze tylko jeden
cel, a jest nim osiggniecie Nibbany — najwyzszego i doskonatego szczescia, przekracza-
jacego wszelkie przyjemne stany. Na poczatku jednak przedstawi¢ garsé interesujacych
faktéw o tym, czym jest samadhi, by czytelnik mégt czytaé pézniejsze klasyczne egze-

gezy, wiedzac, ze mimo wszystko samadhi nie réwna sie tylko czterem jhinom, ponie-

1. Pig¢ khandh to: forma cielesna, odczucia, rozpoznania, wytworzenia [umystowe], §wiadomos¢.
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waz, jak sie okazuje, skupienie jest znacznie szerszym pojeciem, a Buddha definiowat je

w mowach catkiem ,nieortodoksyjnie”.

SAMADHI

Na drodze do wyzwolenia powinno pojawi¢ sic Wtasciwe Skupienie, co do tego nie
powinno by¢ watpliwosci. To ostatnia czes¢ Szlachetnej Osmiorakiej Sciezki. Osiem
czesci Sciezki dzieli sie na trzy grupy. Podstawg jest trening moralny (sila-sikkha), czyli
Wtasciwa Mowa (samma vici), Whasciwe Dziatanie (samma kammanta), Whasciwy Spo-
s6b Zycia (samma ajiva). Trening madrosci (parifia-sikkha), na kedry sktadaja sie Wta-
$ciwy Poglad (samma ditthi) i Wtasciwe Nastawienie (samma sankappa), jest réwnie
istotny, by mozna byto wytrenowaé w sobie skupienie (samadhi-sikkha), zaczynajac od
Wtasciwego Wysitku (samma vayama), Wtasciwej Uwaznosci (samma sati), az wreszcie
Wtasciwego Skupienia (samma samadhi).

Klasyczne dzieto komentatorskie Visuddhimagga (Sciezka wyzwolenia) Buddhaghosy

w ten sposéb definiuje, czym jest skupienie:

(i) Czym jest skupienie? Skupienie jest réznego rodzaju i ma rézne aspekty.
Gdyby chcie¢ wyjasni¢ wszystko i zawrzed w [jednej] odpowiedzi, nie
doprowadzitoby to do zamierzonego celu, a spowodowatoby tylko
pomieszanie, wiec ograniczymy si¢ do zamierzonego tu odniesienia,

nazywajac skupienie korzystng unifikacja umystu (kusalacittekaggata).

W jakim sensie jest skupienie? Skupienie (samadhi jest w takim

sensie, ze skupia (samidhana).

Czym jest to skupianie? Jest to osadzanie (adhana) umystu

i czynnikéw umystowych (cittacetasikd) réwno (samam) i wlasciwie
(samma) na pojedynczym obiekcie; ,umieszczanie” nalezy tutaj
rozumie¢. Zatem jest to zjawisko, dzigki ktéremu umyst i czynniki
umystowe pozostaja réwno i wladciwie na pojedynczym obiekcie,

niezaktécone i nierozbite — tak powinno by¢ rozumiane skupianie.

Jaka jest charakterystyka, funkcja, manifestacja i bezposrednia przyczyna?
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Charakterystyka skupienia jest nierozproszenie [uwagi]. Jego funkcja
jest eliminacja rozproszenia. Manifestuje si¢ jako niewzruszonosé.

Z powodu stéw: ,Blogi ten, ktérego umyst skupiony” (DN.o2 —
Samarnnaphala Sutta), jego bezposrednia przyczyna jest blogosé.

Nieco inaczej definiuje skupienie Vimuttimagga (Sciezka wyzwolenia) bedaca znacz-
nie wezesniejszym dzietem komentujacym buddyjskie praktyki medytacyjne. Tradycyj-
nie autorstwo tego tekstu przypisywane jest Arahantowi Upatissie (jedne zrédta podaja
I'wiek przed Chr., inne I wiek po Chr.). Ksiega ta, przettumaczona na chiriski w VI wieku
jako Jietno dao lun f#it 18 3 przez Sanghapile (albo Samghavarman, Samghabhara
i finsE4%), jako jedyna wersja przetrwata do dzisiejszych czaséw. Oryginalny tekst,
pisany prawdopodobnie w palijskim lub hybrydowym sanskrycie, nie przetrwal po
zaniku buddyzmu w Indiach. Z duza doza prawdopodobieristwa mozna powiedzie¢, ze
Buddhaghosa nie tylko znat Vimuttimagge, ale tez wzorowat si¢ na niej, piszac Visud-
dhimaggg. Przektadu z chifskiego na angielski — za pomoca komentarzy, Visuddbi-
maggi i tekstéw z_Abbidbhammy — dokonali N. R. M. Ehara, Soma Thera i Kheminda
Thera. Ponizej ttumaczenie réwnoleglego urywka o skupieniu, warto bowiem zobaczy¢
réznice w definiowaniu skupienia przez Sciezke oczysaczenia (Visuddhimagga) i Sciezke

wyzwolenia (Vimuttimagga):

Skupienie oznacza, ze kto§ ma czysty umyst, nieustannie podejmuje
wysitek, przebywa w prawdzie, majac pozytek ze spokoju, nie bedac
rozproszonym. To nazywa si¢ skupieniem. Oznacza to takze, ze nie
pozwala si¢, aby umyst ugiat sic pod silnymi podmuchami pozadania.
[...] W Abbidhammie jest powiedziane: ,, To, co nastawia umyst do
stabilnej pozycji, powoduje, ze jest on niewzruszony, niezaktécony,
wyciszony i nieprzywigzany, oraz usprawnia zdolno$éimoc skupienia,

az powstaje] wlasciwe skupienie — to nazywa sie skupieniem”.
p p y ¢ skup

Jaka jest [najistotniejsza] charakterystyka, funkcja, manifestacja i bezposrednia
przyczyna? Osadzanie umystu to [najistotniejsza] charakterystyka, funkcja
jest przezwyciezanie nienawisci, uspokojenie jest manifestacja, odseparowanie

sic od skazen i osiggniecie uwolnienia przez umyst to bezpoérednie przyczyny.

Vimuttimagga, rozdziat 4, str. 39
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Istnieje znacznie wiecej réznic miqdzy dwiema ksiqgami, a Vimuttimagga — napisana
wezesniej — jest blizsza suttom. Bo ot6z ta sama Sciezka wyzwolenia (Vimuttimagga) Upa-
tissy rozréznia miedzy ztymii dobrymi typami skupienia. Nie ma takiego rozréznienia
we fragmencie definiujacym skupienie w Sciezce oczyseczenia (Visuddbimagga). Bud-
dhaghosa zaktada juz na poczatku analizy, ze skupienie jest z natury zdrowe, nazywa-
jac samadhi ,korzystng unifikacja umystu” (kusalacittekaggara). W kanonie palijskim
z fatwoscig mozna znalez¢ odniesienia do niewtasciwych typéw skupienia — miccha
samadhi / f JE (paralele znajdujg si¢ takze w chifiskich agamach, stad chiriski zapis).
Nawet sama Visuddhimagga wspomina o niezdrowym skupieniu, opisujac nieumiejetne
stany, ktére majg by¢ porzucone na réznych etapach Przebudzenia. Dlatego tez definicja
samadhi jako wytacznie zdrowego stanu umystu w Visuddhimageze nie musi koniecznie
oznaczaé, ze Buddhaghosa zaprzeczat istnieniu niewtasciwych rodzajéw koncentraciji.
Jednak, gdy si¢ definiuje skupienie jako co$, co z natury jest zdrowe, nastepuje przesu-
ni¢cie akcentu znaczeniowego, tak aby byt zgodny ze stanowiskiem zajmowanym w tej
samej ksiedze w odniesieniu do innych aspektéw Sciezki. Méwiac prosciej, definicje
musialy sie zgadza¢ ze sobg z doktrynalnego punktu widzenia.

Czym jest zatem samadhi? Z jezykowego punktu widzenia stowo pochodzi od ,,sama-
dahati” [sam + adahat = sam + 2 + Vdha + a] w znaczeniu ,kta$é razem, doktada¢, zbie-
raé”, takze gdy chodzi o doktadanie drewna do ognia (jotith samadahati — Vin.4.115),
ale gtéwnie chodzi o znaczenie umystowe, a wicc komponowanie, zbieranie [mysli],
koncentrowanie, pograzanie sie [w myslach] (cittarh samadahati - MN.o19), co mozna
prébowac literalnie przetozy¢ na polski jako ,,przyktadanie si¢ do czego$”, ale gléwnie
uzywam stowa ,,skupiad sic/skupienie”.

W suttach znaczenie terminu ,,samadhi” jest bardzo szerokie, wymieniane sg rézne
jego rodzaje, jak i praktyki prowadzace do rozwijania skupienia. Zwykle, gdy méwi sie

»samadhi”, w ortodoksyjnym ujeciu ma si¢ na mysli jhany, ale jest to btedne uproszcze-
nie. We wezeéniej wymienionych pracach komentatorskich byty widoczne przeinaczenia
i reinterpretacje, co skfania mnie do préb wykazania, ze powinni$my potrafi¢ odrézniaé

samadhi od jhin, podpierajac si¢ najwczesniejszymi tekstami zrédtowymi:

Mnisi, skupienie rozwija si¢ na cztery sposoby. Ktére to cztery?

Jest, mnisi, takie rozwijanie skupienia, ktére doskonalone, czesto
praktykowane, prowadzi do przyjemnego przebywania w doczesnosci
(ditthadhammasukhavihara). Jest, mnisi, takie rozwijanie skupienia,
ktére doskonalone, czgsto praktykowane, prowadzi do osiagniecia
wiedzy i wizji (Adnadassanappatilabha). Jest, mnisi, takie rozwijanie

skupienia, ktére doskonalone, czgsto praktykowane, prowadzi
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do uwaznosci i przejrzystego pojmowania (satisampajafifa). Jest,
mnisi, takie rozwijanie skupienia, ktére doskonalone, czgsto

praktykowane, prowadzi do zniszczenia skazeri (asavinam khaya).

Ktére to, mnisi, rozwijanie skupienia, ktére doskonalone, czgsto
praktykowane, prowadzi do przyjemnego przebywania w doczesnosci? Tutaj,
mnisi, mnich, oddzielony od przyjemnosci zmystowych [...] [az do czwartej
jhany]. Tym jest, mnisi, rozwijanie skupienia, ktére doskonalone, czesto

praktykowane, prowadzi do przyjemnego przebywania w doczesnosci.

Ktére to, mnisi, rozwijanie skupienia, ktére doskonalone, czgsto
praktykowane, prowadzi do osiagniccia wiedzy i wizji? Tutaj, mnisi,
mnich nakierowuje umyst na postrzeganie $wiatla, postanawia postrzegaé
[wszystko w $wietle] dziennym — jak w dzieri tak w nocy, jak w nocy tak za
dnia. Z tak wyraznym i otwartym umystem rozwija umyst przepetniony
blaskiem. Tym jest, mnisi, rozwijanie skupienia, ktére doskonalone,

czesto praktykowane, prowadzi do osiagni¢cia wiedzy i wizji.

Ktére to, mnisi, rozwijanie skupienia, ktére doskonalone, czesto
praktykowane, prowadzi do uwaznosci i przejrzystego pojmowania?
Tutaj, mnisi, znane jest mnichowi powstawanie odczué, znane jest

ich ustanawianie, znane jest ich zmierzanie ku zanikowi, znane jest
powstawanie rozpoznaii (...) powstawanie rozpatrywan (mysli - vitakka),
znane jest ich ustanawianie, znane jest ich zmierzanie ku zanikowi.

Tym jest, mnisi, rozwijanie skupienia, ktére doskonalone, czesto

praktykowane, prowadzi do uwaznosci i przejrzystego pojmowania.

Ktére to, mnisi, rozwijanie skupienia, ktére doskonalone, czesto
praktykowane, prowadzi do zniszczenia skazen? Tutaj, mnisi, mnich trwa,
obserwujac pojawianie si¢ i przemijanie pieciu grup sktadowych, do ktérych
si¢ Ignie: ,,Oto forma materialna, oto poczatek formy materialnej, oto koniec
formy materialnej, oto odczucie, oto poczatek odczucia, oto koniec odczucia,
oto rozpoznawanie, oto pocza‘tek rozpoznawania, oto koniec rozpoznawania,
oto wytworzenie umystowe, oto poczatek wytworzenia umystowego,

oto koniec wytworzenia umystowego, oto swiadomos¢, oto poczatek
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$wiadomosci, oto koniec §wiadomosci”. Tym jest, mnisi, rozwijanie skupienia,

ktére doskonalone, czgsto praktykowane, prowadzi do zniszczenia skazen.

Samadhibhavana Sutta (AN.o4.041 — Mowa o rozwijaniu skupienia)

Z powyzszej sutty mozna zaczerpnaé wiele cennych informacji. Po pierwsze, skupie—
nie nie jest wytacznie czterema jhinami, cho¢, jak si¢ zaraz przekonamy, czesto jest tak
w suttach definiowane. Ale ta powyzej — oraz kilka innych méw — daje nam jasno do
zrozumienia, ze samadhi jest czyms znacznie szerszym i glebszym. I tak, jedynie pierw-
sza metoda rozwijania skupienia to praktyka jhan, ktéra, co tez warto podkresli¢, uzna-
wana jest za przyjemne przebywanie w doczesnosci. Nie chee tu omawiaé powyzszej
sutty w szczegotach, bo kwestia postrzegania $wiatla wymaga znacznie obszerniejszego
wyjasnienia, by cho¢ w niewielkim stopniu przyblizy¢ ja czytelnikowi, chciatbym nato-
miast wskaza¢ kilka istotnych szczegétéw dla tej przedmowy.

Trzeci rodzaj samadhibhavany, rozwoju skupienia, to obserwowanie odczué (vedan),
rozpoznai (safifii) oraz mysli, rozpatrywan, ogdlnie wytworzen (stowo uzyte w sutcie
to ,vitakka”, co wazne). Czwarty rodzaj skupiania umystu jest réwnie ciekawy, ponie-
waz cytowana jest tu MN.oro z sekcji dhammanupassany — obserwacji natury zjawisk.
Innymi stowy, praktyka czterech satipatthan jest forma samadhi. I ta mowa nie jest
odosobniona w takich twierdzeniach, istnieje wiele innych, jak choéby Samkhbitta Sutta
(AN.08.063), w ktérej nie tylko cztery kategorie albo tematy ustanowienia uwaznosci
(satipatthiny) sa nazywane skupieniem, lecz takze praktyka czterech brahmavihar (sie-
dzib niebiariskich — metta, karuna, mudita, upekkhi) nazywana jest ,samadhi”. Nie
do$¢ na tym, poniewaz Buddha w Caznkama Sutcie (AN.os.029) stwierdza, ze samadhi
osiagniete podczas medytacji chodzonej jest dtugotrwata formg skupienia, wigc lepsza
(trwajaca dluzej) niz inne. Kto$ uznajacy samiadhi za jhiny musiatby udowodnié, ze
mozna mie¢ jhing, chodzac po $ciezce medytacyjne;j.

Natomiast czytelnik powinien dobrze znaé zaréwno ortodoksyjne ustalenia theravady,
ktére dojrzewaly przez wieki, jak i teksty uznawane za najwczedniejsze. I nie chodzi tu
o0 pojedyncze mowy, ale o koherentny przekaz wytaniajacy sic z rozsianych po kanonie
sutt. To tylko kwestia tego, co zostato zaakcentowane w dziele komentatorskim, jaki
aspekt zostal wypromowany oraz co pézniejsze pokolenia czytelnikéw pochwycity
i obdarzyty wicksza uwaga. Mam nadziej¢, ze wykazalem powyzej za pomocg poréwna-
nia urywkéw Visuddbimaggi i Vimuttimaggi, ze subkomentarz do komentarza méwia-

cego, czym jest skupienie, to pewne przeinaczenie. Staram si¢ jedynie uczulié czytelnika,
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by najpierw zbadat Zrédto, czyli na przyktad to, co Blogostawiony méwit o skupieniu,

a dopiero potem sprawdzil, co dany komentator z tych stéw rozumie.

Mnisi, rozwijajcie skupienie. Mnich, ktéry jest skupiony, o mnisi,

pojmuje [zjawiska] zgodnie z rzeczywistoscia. Co to za [zjawiska] zgodne

z rzeczywistoscia, ktére [on] pojmuje? Poczatek i koniec formy materialnej,
poczatek i koniec odczucia, poczatek i koniec rozpoznawania, poczatek

i koniec wytworzenia umystowego, poczatek i koniec §wiadomosci.

Samadhi Sutta (SN.22.005 — Mowa o skupienin)

Jak napisalem na poczatku tej przedmowy, Wtasciwe Skupienie — bedace czgécia
Szlachetnej Osmiorakiej Sciezki — jest elementem treningu skupienia albo ogdlnie tre-
ningu medytacyjnego (samadhi sikkha), ktéry ma nam poméc dostrzec prawde, aby
mogto nastapi¢ wyzwolenie. W dalszej czgéci przedmowy, gdy bede przedstawiat poglad
ortodoksji, zréwnanie jhan z samidhi bedzie niemal aksjomatem. Dlatego chciatbym
na wstepie uprzedzié¢ kazdego zwolennika szkoly theravady, ze mimo iz ponizej bedzie
przedstawiana doktryna uksztattowana przez dzieto Buddhaghosy, to powinnismy
przynajmniej méc wskazad Zrédio, w ktérym opisane jest, w jaki sposéb Buddha defi-
niowal na przyktad Wtasciwe Skupienie jako jhany lub inne pewniki, uznane za oczy-
wiste w dzietach komentatorskich. Innymi stowy powinni$my wiedzie¢, co jest stowem

Buddhy, a co pézniejszym ustaleniem ortodoksji:

Ktére to, mnisi, Whasciwe Skupienie? Tutaj, mnisi, mnich, oddzielony

od przyjemnosci zmystowych, oddzielony od szkodliwych stanéw, wraz

z [przywodzacym)] rozpatrywaniem, jak tez z [utrzymywanym] dochodzeniem
oraz z radosnym uniesieniem i blogoscia, zrodzonymi z odosobnienia, osiaga
pierwszg jhing i przebywa w niej. Wraz z uspokojeniem [przywodzacego]
rozpatrywania i [utrzymywanego] dochodzenia osiaga druga jhine i przebywa
w niej, jej cechy to wewnetrzne wyciszenie i ujednolicenie umystu, jak tez

brak [przywodzacego] rozpatrywania i brak [utrzymywanego] dochodzenia,
[zawiera] radosne uniesienie i blogo$¢ zrodzone ze skupienia. Wraz

z wygaszeniem radosnego uniesienia moze przebywac’ w zrOwnowazeniu,
bedac uwaznym, majac przejrzyste pojmowanie, osiaga trzecig jhiane i przebywa

w niej, odczuwajac na wlasnej skorze te przyjemnosé, ktéra Szlachetni
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wychwalaja: ,,Przyjemnie przebywa ten, kto zréwnowazony i uwazny”.
Wyzbywszy si¢ przyjemnosci, wyzbywszy sie bolu, po wezesniejszym
odsunigciu btogodci i krzywdy, osiaga czwartg jhine, ktéra jest ani przyjemna,

ani bolesna, i przebywa w niej z czysta uwaznoscig dzigki zréwnowazeniu.

Vibbarnga Sutta (SN.45.008 — Mowa 0 analizic)

Ten cytat wystepuje takze w ponizszej mowie MN.008. Pokazuje, jak powstaja kolejne
jhany, okre$lane czasem w jezyku polskim jako ,wchlonigcia medytacyjne”, ponizej
czgsto pozostawiane w oryginalnym brzmieniu. Sprébujmy jednak najpierw wréci¢ do

podstaw i zadaé sobie fundamentalne pytanie:

CZYM JEST MEDYTACJA?

Medytacja to sposdb trenowania i oczyszczania umystu w celu wyciszenia, budowania
charakteru i rozwoju. Nalezy praktykowa¢ wielokrotnie, konsekwentnie, przez dtugi
okres, by zobaczy¢ trwale, pozytywne wyniki, ktére, co ciekawe, pojawiajg si¢ natych-
miast, ale z czasem moga zaniknad, jesli trening nie jest kontynuowany i poglebiany.
Medytacja poczatkowo obejmuje skupienie umystu na odpowiednim obiekcie medy-
tacyjnym. Nalezy umiej¢tnie stosowaé uwazno$¢, aby stale by¢ $wiadomym obiektu
i przywracaé uwage do przedmiotu medytacji. Gdy jestesmy uwazni, fagodni wobec
siebie 1 nie mamy negatywnych mysli, kierujemy umyst w umiejetny sposdb, zapobie-
gajac jego ciggtemu wedrowaniu od jednego obiektu zmystowego do drugiego. Dzieki
przywracaniu umystu do obicktu nie dajemy sobie przestrzeni na powstawanie pragnien,
niecheci, zmartwien, wyrzutéw sumienia, rozproszenia uwagi i innych ktopoczacych
nas mysli. W ten sposéb medytacja pomaga w budowaniu stabilnej, zdrowej §wiado-
mosci, rozwija pozytywne cechy osobowosci oraz wzmacnia dobre samopoczucie i do
pewnego stopnia daje takze kontrole nad umystem. Poniewaz umiejetnie ustanowiona
uwaga rodzi zdrowa kamme, ktéra we wlaciwym czasie przyniesie dobre rezultaty, naj-
korzystniejszym sposobem praktykowania buddyzmu jest wiasciwa medytacja.
Jednym z wazniejszych czynnikéw jest odprezenie umystu w trakcie i zaraz po dobrej
sesji medytacyjnej. Zdrowe skupienie, trwajace dtuzej, powoduje specyficzng radosé,
wyciszenie, spokdj i blogos¢. Zmniejsza si¢ lub catkowicie zanika napiecie, stres, tago-
dzone jest zmeczenie, a nawet mozna si¢ pozby¢ niektérych dolegliwosci fizycznych.

Wspdtczesnie zachodnia nauka dopiero zaczyna odkrywad zbawienny wptyw medytaciji.
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Dzieta komentatorskie, takie jak Visuddhimagga, rozrézniaja dwa typy medytacji
(bhavana — dost. rozwdj):

1. samatha bhavani — medytacja uspokojenia, rozwdéj spokoju,

2. vipassana bhavana — medytacja albo rozwéj wgladu (czasem ttumaczone jako ,jasne

postrzeganie”).

»Samatha” oznacza spokdj, cisze lub wyciszenie, czyli skoncentrowany, niezachwiany,
nieskazony i spokojny stan umystu. Nazywa sic to ,,spokojem”, poniewaz uspokaja sic pie¢
przeszkéd (nivarana). Zatem samatha bhavani jest treningiem mentalnym, ktéry wyci-
sza przeszkody umystowe, rozwija spokéj i skupienie. W tym celu medytujacy powinien
zwrécié umyst na obiekt medytacji, jakim jest oddech lub inna kammatthina (o nich
za chwile), i podjaé wysitek, aby by¢ stale swiadomym tematu, ktdry sobie wybral, oraz
uwaznym. Za kazdym razem, gdy umyst wedruje, rozpraszany przez inne zmysty, w tym
takze mysli, medytujacy powinien powracaé do obiektu medytacji. Bycie nieustannie
uwaznym i przebywanie umystem na pojedynczym obickcie medytacji wzmacnia pozy-
tywne czynniki umystowe (kusala citta). Gdy staja si¢ one silne, moga sttumié i tymcza-
sowo wyeliminowa¢ przeszkody, ktére wigza i zaslepiaja umyst. Kiedy przeszkody sg cat-
kowicie sttumione, cho¢by tymczasowo, na jedna, dwie godziny lub dtuzej, osiagniete
zostaje skupienie, ktére komentarze nazywajg ,,skupieniem dostepu” (upacira samadhi).

Medytujac dalej, mocniej i wytrwalej, mozna podniesé skupienie do poziomu medy-
tacyjnego wchloniecia zwanego ,,jhina”. Istnieja cztery etapy tak mocnego pochtonie-
cia medytacyjnego — w sferze materialnej (cztery jhany raipavacara) i tak zwane cztery
etapy w sferze niematerialnej (cztery ,jhany” arapavacara, ktére de facto sg rodzajami
czwartej jhiny, o czym tez za moment).

Samatha, czyli wyciszenie lub skupienie (samadhi), to wedtug Visuddhimaggi ,ekag-
gata cetasika”, czynnik mentalny, ktéry towarzyszy kazdej sSwiadomej chwili (zob. tabela 3
w MN.009). ,Ekaggata” thumaczona jest czesto jako ,jednopunktowos¢”, ale powinna
by¢ raczej przektadana jako ,unifikacja, jednorodno$¢” umystu. Ten czynnik skupia
umyst na przedmiocie; scala ze sobg pozostate czynniki wspdtistniejace ze $wiadomo-
§cia, co pozwala na stan nieporuszenia, bycia w ,,jednym miejscu” to znaczy na obiekcie
medytacji. Zatem w bardzo ogdlnym zarysie theravadyjskiej ortodoksji samatha bhavana,
czyli medytacja wyciszenia, jest treningiem, ktéry uspokaja i ttumi mentalne przeszkody
przez wzmacnianie czynnikéw jhany, w tym ekaggaty, po to, zeby osiagnaé ,,skupienie
dostgpu”, a potem wyzsza koncentracje — wejécia w kolejne jhany.

»Vipassana” natomiast oznacza wglad lub jak podaje definicja: ,widzenie rzeczy takimi,
jakimi s3 naprawde, na rézne sposoby”. Jest to intuicyjny wglad w prawdziwa nature

wszystkich zjawisk fizycznych i umystowych, i dzicki takiemu wejrzeniu dajemy sobie
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mozliwo$¢ wyzwolenia si¢ z cierpienia. Vipassana oznaczana jest w Abbidhammie jako
»pafifid-cetasika”, czynnik madrosci, ktéry laczy sie ze zdrows swiadomoscig (,panfia”
dostownie oznacza ,wiedz¢” lub ,madro$¢”).

Vipassana bhavani lub medytacja wgladu ma za zadanie rozwijaé pafifa cetasike,
czyli przyczyniaé si¢ do nieustannego badania i rozwazania trzech charakeerystyk albo
cech wszystkich zjawisk psychofizycznych, a mianowicie nietrwatosci (anicca), cierpie-
nia, krzywdy (dukkha) i ,nie-ja” lub braku istoty w tych zjawiskach (anatta). Vipassana
bhavana rozwija zatem poszczegdlne stopnie ,wiedzy wgladu” (vipassana-iiana), az do
osiagniecia wiedzy Sciezki (magga-fiana) i Owocu (phala-idna). Wéwczas medytujacy
staje si¢ jednym ze Szlachetnych (Ariya) i moze cieszy¢ si¢ ponad$wiatowym szczesciem
Nibbany.

Ten przeglad ortopraksyjnych poje¢ ma tylko uzmystowié czytelnikowi, jak wiele
termindéw jest dopisanych do podstawowego przekazu Buddhy o Czterech Szlachet-
nych Prawdach czy o Szlachetnej Osmiorakiej Sciezce. Nawet sam podzial na medytacje
samathy i vipassany jest prawdopodobnie znacznie péZniejszy, ba, samo to, ze istnieja
oddzielne medytacje (spokoju i wgladu) moze by¢ powigzane z pdzniejsza redakcja, acz-
kolwiek zreby tychze, jak to zwykle bywa w przypadku pism postkanonicznych, sa juz

opisane w kanonie palijskim.

WARUNKI WSTEPNE
Drziesig¢ zanieczyszcezent umystowych (dasa kilesa-vatthani) to:

1. lobha (= tanha) - pragnienie, pozadanie, chciwos¢,

2. dosa — nienawis¢, nieched,

3. moha - ignorancja, utuda,

4. mina — duma, zarozumialos¢, ale ogélnie mierzenie si¢ z innymi,
5. [miccha] ditthi - [niewlasciwy] poglad,

6. vicikiccha — watpliwosci, niepewnosé,

7. uddhacca - niepokdj, niezréwnowazenie,

8. thina — odretwienie, lenistwo,

9. ahirika — brak wstydu moralnego,

10. anottappa — brak moralnego strachu.

Oto przeszkody, jakie oplataja umysty istot od niepamictnych czaséw, przez tysiace
kolejnych wecielen. Wedtug Buddhaghosy sa one bezposrednio zwiazane z procesem
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powstawania cierpienia we wsp6tzaleznym powstawaniu (zob. przedmowa do MN.oo9),
ale sa tez niezwykle trudnymi przeszkodami dla §miatkéw, ktdrzy chea zaznad nieco
spokoju podczas medytacji. Aby wykorzeni¢ te chorobowe stany umystu, musimy naj-
pierw podjac trening moralny, zeby oczys$ci¢ umyst, dzigki czemu bedziemy mogli osia-
gac kolejne stopnie stanéw medytacyjnych.

Pieé wybranych z powyzszej listy ,kiles” nazywa si¢ tez nivaranami — przeszkodami.
Wetedy ich opis jest bardziej rozbudowany: 1. gniew (byapada), 2. pragnienie przyjem-
nosci zmystowej (kimachanda), 3. odretwienie i ospatos¢ (thina middha), 4. niezréw-
nowazenie i zaniepokojenie (uddhacca kukkucca), 5. watpliwosci (vicikicchi). Celem
samathy jest sttumienie, nawet sita woli, powyzszych pigciu przeszkdd (nivarana). Jest
to tymczasowy brak przejawiania si¢ tych negatywnych czynnikéw umystowych, co
pozwala na wejscie w ,,skupienie dostepu” (upacira samadhi) albo bezposrednio w jhane.

Jesli ktos pragnie podjaé praktyke medytacji wyciszenia, aby rozwinaé whasciwe sku-
pienie, powinien najpierw byé ugruntowany we Wias’ciwym postepowaniu moralnym.
Visuddhimagga opisuje to znacznie szerzej, a ponizsza przedmowa nie bedzie wchodzié
w szczegdly tego bardzo waznego kroku wstepnego. Warto tylko wspomnieé, ze ist-
nieje dziesi¢¢ utrudnieri (palibodha®), ktére powinny zostaé rozwigzane zawczasu przez
pragnacego osiagniecia jhan (Visuddhimagga zawsze méwi o medytujacym mnichu).

Nastepnie nalezy znalezé dobrego nauczyciela lub dostownie ,,doskonatego przyjaciela”

(kalyanamitta), kedry potrafi nauczad i pokierowaé adeptem oraz zna obiekty medytacji
odpowiednie dla temperamentu ucznia. Nastepnie nalezy znalez¢ odpowiednie miejsce

do medytacjii odcia¢ mniejsze przeszkody. Nie mozna przeoczy¢ zadnego z tych etapow’.

2. 1. Avisa (miejsce przebywania) — moze sta¢ si¢ utrudnieniem, jesli kto§ jest do niego przywia-
zany. 2. Kula (rodzina) - s3 to krewni oraz wspierajacy mnicha §wieccy. 3. Libha (zysk) — cztery
rekwizyty, ktére mnich otrzymuje od §wieckich. 4. Gana (grupa uczniéw) — uczniowie sg utrud-
nieniem dla nauczyciela, ktéry ma mniej czasu na medytacje. s. Kamma (praca) - prace budow-
lane powodujace zaktdcenia. 6. Addhina (podréz) — mnisi podrézujacy w celu udziatu w cere-
moniach religijnych itp. nie znajduja czasu na medytacje. 7. Nati (krewni) — choroba krewnych,
uczniéw, nauczycieli oraz innych mnichéw moze powodowa¢ utrudnienie. 8. Abadha (cho-
roba) — osoba cierpigca przez chorobe nie moze medytowaé. 9. Gantha (pisma) — osoba zajgta
studiowaniem nie ma czasu na medytacje. 10. Iddhi (nadnaturalne moce) — przywiazanie do
nich powoduje utrudnienia.

3. Standardowe opisy §rodowiska sprzyjajacego rozwojowi samadhi polecaja miejsca takie jak korzeri

drzewa czy puste miejsce. Relacja migdzy odosobnieniem a samiadhi jest wspétzalezna, ponie-
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Nauczyciel powinien méc trafnie ocenié temperament ucznia. Warto od razu pod-
kresli¢, ze taki podziat uczniéw (ogélnie ludzi) ze wzgledu na temperament nie wyste-
puje w suttach, ale nie jest to wymyst Buddhaghosy, poniewaz juz Vimuttimagga podaje
podobny podzial, nieco bardziej skomplikowany, a i ten zostat oparty na komentarzach

i Abbidbammie.
W Sciezce oczyszezenia wymienionych jest sze$¢ typow temperamentu (cariya):

pozadliwy (rigacariyi),
niechetny (dosacariya),
bladzacy (mohacariya),
oddany (saddhacariya),
rozumny (buddhicariya),
dociekliwy (vitakkacariyati).

Kazdy typ temperamentu ma przypisany odpowiedni przedmiot medytacji, zgodnie
zjego charakterem. Nauczyciel duchowy, ktéry ma wiedze na ten temat, dzicki obserwo-
waniu ucznia powinien méc ustalié, jaki jest jego temperament*. W zaleznosci od tempe-
ramentu nauczyciel zaleca uczniowi odpowiedni obiekt medytacyjny. Wigcej o tym, co
osoba o danym typie osobowosci powinna praktykowad, za chwile, gdyz najpierw nalezy
pokrétce oméwid czterdziesci obiektéw medytacyjnych, tak zwanych kammatthana.

Przedmiot medytacji stuzy jako ,miejsce” lub ,baza”, a takze ,przedmiot” medytacji
do poprawnego dokonania aktu medytacyjnego. Stuzy réwniez jako ,,poligon do$wiad-
czalny” lub ,,stanowisko” do treningu umystu w celu jego rozwoju. W kultywowaniu
umystu obiekt medytacji nie powinien prowokowaé uczué pozadania ani zbytniej
trwogi. Nie mozna zatem tak bardzo chcied osiggniecia jhin, ze przerodzi si¢ to w nie-

zdrowy rodzaj pragnienia.

waz odosobnienie nie tylko ulatwia rozwdj samadhi, lecz takze osoba pozbawiona samadhi nie
bedzie w stanie czerpad korzysci z zycia w odosobnieniu (AN.10.099 — Upaili Sutta).

4. Temperamenty s3 ustalane przez: 1. iriyapatha (postawe), czyli gamana (chodzenie), thana (sta-
nie), nisajja (siedzenie) i seyya (lezenie), 2. kicca (dziatanie), 3. bhojana (jedzenie), 4. dassanadito

(widzenie), 5. dhammappavatti (wystgpowanie stanéw umystowych).
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Istnieje siedem klas obiektéw medytacyjnych:

1. kasina — dziesi¢¢ obiektéw lub rekwizytéw medytacyjnych, zwykle zostawione nie-
przettumaczone jako ,kasiny™,
2. asubha — dziesi¢¢ odrazajacych obiektéw lub obrzydliwosci ciata,
. anussati — dziesie¢ tematéw do przypominania sobie lub kontemplaciji,
. brahma-vihara — cztery siedziby niebiariskie,
. iruppa/arﬁpa - cztery osiggniecia lub stany niematerialne,

. aharepatikila-safifid - jedno postrzeganie ohydy w pozywieniu,

N 6N AW

. catudhituvavatthina — jedna analiza czterech elementéw.
Ponizej cytat z Visuddhimaggt, w ktérej tego rodzaju wyliczenia sa bardzo czeste:
Tak wicc dziesie¢ kasin to:

1. kasina ziemi (pathavikasina),

2. kasina wody (apokasina),

3. kasina ognia (tejokasina),

4. kasina powietrza (viyokasina),
5. niebieska kasina (nilakasina),

6. zétta kasina (pitakasina),

7. czerwona kasina (lohitakasina),
8. biata kasina (odatakasina),

9. kasina §wiatta (alokakasina),

10. kasina [ograniczonej] przestrzeni (ikasakasina).

5. »Kasina” oznacza ,caly” lub ,kompletny”, ale zostawiam termin jako nieprzettumaczony. Te
narze¢dzia medytacyjne zostaly tak nazwane, poniewaz powinny by¢ obserwowane w trakcie
medytacji w cato$ci, kompletnie, a takze dlatego, ze $wiatto emitowane przez konceptualny znak
lub obraz jest rozciagane we wszystkich kierunkach bez ograniczeri (wigcej o tym przy oma-
wianiu kasiny ziemi). Ksztatt kasiny powinien by¢ okragty i mie¢ §rednice réwng okoto 30 cm,

i powinno si¢ ja obserwowad w pozycji siedzacej z odlegtosci okoto péttora metra.
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Dziesie¢ obrzydliwosci ciala to: [ciato]

1. speczniate (uddhumataka),

2. przebarwione (vinilaka),

3. ropiejace (vipubbaka),

4. przeciete w p6t (vicchiddaka),

5. pogryzione (vikkhayitaka),

6. rozrzucone (vikkhittaka),

7. pociete i rozrzucone (hatavikkhittaka),
8. zakrwawione (lohitaka),

9. zjadane przez robaki (puluvaka),

10. szkielet (atthika).

Dziesig¢ kontemplacii to:

1. kontemplacja cech Buddhy (Buddhinussati),

2. kontemplacja cech Dhammy (Dhammanussati),
3. kontemplacja cech Sanghi (Sanghanussati),

4. kontemplacja moralnosci (Silanussati),

5. kontemplacja szczodrosci (Caganussati),

6. kontemplacja istot niebianiskich (Devatinussati),
7. uwaznos¢ §mierci (Maranasati),

8. uwazno$¢ zwrécona na ciato (Kayagatisati),

9. uwazno$¢ oddychania (Anipanasati),

10. kontemplacja spokoju (Upasamanussati).
Cztery siedziby niebiariskie to:

1. mitujaca dobro¢ (metta),
2. wspéiczucie (karuni),
3. wspotrado$é (mudita),

4. zréwnowazenie (upekkha).
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Cztery niematerialne stany to:

1. wymiar nieskoriczonej przestrzeni (akasinaficayatana),
2. wymiar nieskoriczonej swiadomosci (viifidnaficiyatana),
3. wymiar nicoéci (akificafifidyatana),

4. wymiar ani przytomnoéci, ani nieprzytomnosci (nevasafinanasaifidyatana).

Jedno postrzeganie to postrzeganie ohydy w pozywieniu

(ahare-patikala-safina).
Jedna analiza to analiza czterech elementéw (catudhituvavatthina).
Tak oto powyzsze przedstawienie winno by¢ rozumiane ,jako wyliczenie”.

Visuddhimagga (Vsm.o3.105)

Najwygodniej jest uczy¢ si¢ medytacji pod bezposrednim przewodnictwem wykwa-
lifikowanego nauczyciela, ktéry jest dobrym przyjacielem i potrafi da¢ uczniowi odpo-
wiedni temat medytacji. Pod wzgledem dydaktycznym obiekty medytacji sa dzielone

na dwie kategorie:

1. sabbatthaka kammatthina — tematy medytacji pozadane we wszystkich sytu-
acjach, oraz

2. parihariya kammatthana — konkretny, wybrany przedmiot medytacji.

Wykwalifikowany nauczyciel powinien wiedzieé, jak zarzadzaé tymi dwoma rodza-

jami obiektéw medytaciji.
Sabbatthaka kammatthana obejmuje:

a) rozwdj mitujacej dobroci (metti-bhavana),
b) kontemplowanie cech Buddhy (Buddhinussati),
¢) dziesie¢ obrzydliwosci ciata (asubha bhavani),

d) uwaznosé $mierci (marananussati).
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Te cztery obiekty medytacji sa réwniez znane jako cztery ,,ochronne” medytacje.
Nalezy je powzia¢ jako pierwsze, przed kazds sesja dtuzszej medytacji lub odosobnie-
niem, aby uchroni¢ sie przed wszelkimi niebezpieczeristwami.

Parihariya kammatthina jest jednym z wybranych czterdziestu obiektéw medyta-
cji, ktore s3 odpowiednie dla temperamentu ucznia. Jest to ,szczegdlny” (parihariya),
konkretny obiekt medytacyjny i powinien by¢ stale obecny w pamieci (stad sati, uwaz-
nos¢, ma znaczenie takze jako ,pamieé”, wiecej o tym w MN.or0). Przedmiot medy-
tacji powinien by¢ ,,ze sobg noszony”, to znaczy adept powinien dzieni i noc rozmyslaé
o nim, mie¢ go na uwadze, medytowad i zatapia¢ sie w niego tak czesto, jak tylko moze.

Wtadciwe potaczenie temperamentu z obiektem medytacji sprzyja szybkiemu rozwo-

jowi skupienia (samadhi). I tak:

1. Osoba o pozadliwym (ragacariya) usposobieniu ma chciwy temperament, pragnie
przyjemnosci i pigknych widokéw, ubiera si¢ elegancko, oddaje si¢ zmystowym przy-
jemnosciom. Powinna ¢wiczy¢ jedng z dziesieciu obrzydliwosci ciata (asubha-kammat-
thana) lub uwaznos¢ zwrécona na ciato (kayagatasati kammatthana). Takie osoby w ten
sposéb moga skutecznie ujarzmié zadze i namictno$é.

2. Osoba z niechetnym (dosacariya) usposobieniem jest na ogdt poryweza i tatwo
wpada w zto$¢ nawet z powodu blahych rzeczy, czesto czuje nienawiéé. Powinna prak-
tykowad cztery niebiariskie siedziby (brahmavihara kammatthina) lub jedna z czterech
kolorowych kasin (nila, pita, lohita lub odita kasina). Te obickty medytacji sg czyste, pod-
noszace na duchu i powinny méc zachwycaé swym picknem osoby, ktére je praktykuja.

3. Btadzacy (mohacariya), a wigc ktos o ocigzalym temperamencie, jak réwniez osoba
o dociekliwym (vitakkacariya) usposobieniu, rozmyslajaca o wszystkim — oni powinni
praktykowaé uwazno$é oddechu (inipinasati). Umysty takich oséb sg niespokojne
irozproszone z powodu niepokoju (uddhacca), watpliwosci (vicikiccha) i ogélnie mysli
(vitakka). W anapanasati nalezy uwaznie obserwowaé wdech i wydech, co pomaga w obu
typach temperamentéw. Poniewaz wdechy i wydechy sa rytmiczne, anipanasati moze
zatrzymad umyst pedzacy i uspokoié wystraszony.

4. Osoba charakteryzujaca sic oddaniem (saddhacariya) ma silng wiare, pragnie odda-
waé cze$¢ trzem klejnotom, nauczycielom etc. Powinna praktykowaé Buddhinussati,
Dhammanussati, Sanghinussati, Silinussati, Caganussati i Devatanussati. Wiara (sad-
dha) tej osoby jest juz silna i bedzie wzmacniana, wigc nie daje si¢ tutaj przeciwnego
obiektu, jak w przypadku innych typéw osobowosci.

5. Osoba rozumna (buddhicariya), o inteligentnym usposobieniu i sceptyczna powinna
¢wiczy¢ maranasati (uwazno$¢ §mierci), upasamanussati (kontemplacje spokoju), ahare-

patikala-safifid (postrzeganie ohydy w pozywieniu) lub catudhatuvavatthana (analize
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czterech elementéw). Te tematy medytacji sa glebokie i subtelne, dzicki czemu mogg
stymulowa¢ i wzmacnia¢ madro$¢ osoby inteligentnej.

6. Przedmioty medytacji, ktére s3 odpowiednie dla wszystkich typéw oséb, to kasina
ziemi, kasina wody, kasina ognia, kasina powietrza, kasina swiatta, kasina przestrzeni
i cztery wymiary niematerialne (araipa). Czasem do tej listy dodawana jest anapanasati -
uwaznos¢ oddychania.

Jesli chodzi o to, ktéry obiekt moze doprowadzi¢ do konkretnej jhiany, najlepiej wyja-
$ni to cytat z Visuddhimaggi (Vsm.107):

»

»W kontekscie jhan”. Posréd tych, ktére prowadzg do wehloniecia, dziesieé
kasin oraz uwaznos$¢ oddechu prowadzg do wszystkich czterech jhan.
Dziesigé obrzydliwodci ciata oraz uwazno$¢ zwrécona na ciato prowadza
do pierwszej jhany. Pierwsze trzy siedziby niebiariskie prowadza do

trzech jhan. Czwarta siedziba niebiariska oraz cztery niematerialne

stany prowadza do czwartej jhany. Tak oto jest w ,kontekscie jhan”.

Visuddhimagga (Vsm.o3.107)

DOCHODZENIE DO JHAN

Samo wejscie we wchloniecie przedstawie skrétowo, na podstawie opiséw Buddhaghosy
dotyczacych przygotowan i procesu wchodzenia w jhany przy pomocy kasiny ziemi
(pathavikasina). Czytelnik, cheacy poznaé wigcej szczegdtéw, powinien zajrzeé do Zrédel.

Kasina ziemi moze by¢ wykonana jako rekwizyt stacjonarny lub przenosny. Jesli bedzie
nieprzenoéna, naleiy Wykonac' ja w ustronnym, cichym miejscu. Na wyznaczonym
gruncie rozprowadza si¢ odpowiednig ilo$¢ ziemi, a na niej formuje si¢ dysk o $rednicy
30 centymetrdw z czystej gliny, ,barwy switu”. Gling mozna zmiesza¢ z woda, pylem
lub piaskiem, i dobrze ugnie$¢. Dysk powinien by¢ pod odpowiednim katem wzgledem
medytujacego, moze by¢ tez utozony plasko na ziemi.

Aby wykona¢ przeno$na ziemna kasine, nalezy posmarowac kawatek materiatu, skéry
lub maty czystg i przejrzysta gling w kolorze $witu. Nastepnie tak zabarwiong szate lub
inny material rozpina sie na okragtej, zwykle drewnianej deseczce z uchwytem, moze to
by¢ tez co$ innego w formie dysku o wezesniej wspomnianych rozmiarach.

Osoba medytujaca powinna usiag$¢ na siedzeniu w odlegloéci okoto péttora metra od

dysku kasiny. Jesli usiadzie za wysoko, bedzie musiata patrzeé na kasing ze zgieta szyja;
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ajesli za nisko, rozbolg ja kolana. Komentarze zalecajg, by medytujacy ze swojego miej-
sca widziat rtéwny okrag kasiny, tak by jej nachylenie byto odpowiednie.

Nastepnie mnich powinien przyjrzed si¢ niebezpieczedstwom zwigzanym z pragnie-
niami zmystowymi, wzbudzi¢ w sobie zarliwe pragnienie osiagni¢cia jhany, przypomnieé
sobie cechy Buddhy, Dhammy i Sanghi oraz wykonaé inne wstepne praktyki, o ktérych
moze dowiedzied si¢ od swego nauczyciela.

Nastepnie powinien umiarkowanie otworzy¢ oczy, poja¢ umystem znak uchwycony
przez oko w kasinie ziemi i przystapi¢ do medytacji. Jesli otworzy oczy zbyt szeroko, zme-
cza sie, a dysk kasiny stanie si¢ zbyt oczywisty, co przeszkodzi w pojawieniu sie nimitty
(znaku lub obrazu). Jesli niewystarczajaco szeroko otwiera oczy, dysk kasiny nie bedzie
wyrazny, jego umysl stanie si¢ senny, co réwniez przeszkodzi W powstawaniu nimitty.
Powinien wicc uchwycic¢ znak i mie¢ go caty czas na uwadze, z umiarkowanie otwar-
tymi oczami, tak jakby widziat odbicie swojej twarzy w lustrze.

Nie nalezy my$lec o kolorze gliny kasiny, chociaz nie mozna jej nie zauwazaé (ponie-
waz jest ona rozpoznawana przez §wiadomos¢ wzrokows). Jesli kto$ zwraca zbytnio
uwage na kolor, jego medytacja zmieni sic w medytacje skierowang na kolory kasiny.
Nie nalezy réwniez zwracaé uwagi na charakterystyke twardosci elementu ziemi, aby
odréznié¢ medytacje kasiny ziemi od medytacji na zywiot ziemi.

Nie ignorujac koloru, medytujacy powinien skupi¢ uwage na dysku kasiny jako ziemi
istale powtarzaé¢ w myslach stowa odpowiadajace koncepcji ziemi, na przyktad ,,pathavi,
pathavi” lub ,ziemia, ziemia”. Powinien nieustannie rozmysla¢ w ten sposéb z otwar-
tymi oczami, zamykajac je na krétko, by wciaz wracaé do nazwy koncepcji, sto razy,
tysiac razy, a nawet wiccej, az pojawi si¢ znak nabyty (uggaha nimitta).

Kiedy pojawia si¢ ten znak, medytujacy moze zobaczy¢ kasing ziemi w umysle, majac
zamkniete oczy, tak jakby widzial jg z otwartymi oczami. Kiedy w umysle mnicha pojawi
si¢ stabilny, nabyty znak, nie powinien juz siedzie¢ w miejscu, w ktérym praktykowat
kasine ziemi, ale powinien wrécié¢ do swojej chatki i dalej medytowad. Jesli nowy znak
nabyty zniknie w wyniku jakiegos rozpraszajacego spotkania, niechcianej myéli lub
innego zdarzenia, mnich powinien wréci¢ do miejsca, w ktérym jest kasina, i ponow-
nie rozwinaé medytacje, by odbudowaé w umysle znak nabyty. Jesli wréci do chatki bez
rozproszenia, powinien wygodnie usia$¢ do medytacji i mie¢ na uwadze tylko uzyskany
obraz. Z zamknigtymi oczami caly czas ma powtarzaé ,pathavi, pathavi” lub ,ziemia,
ziemia” i z wytezonym wysitkiem powinien rzeczona nimitte ,uderzaé wielokrotnie
wiasciwg my$la”.

Jesli w jego ciele pojawi sig bél i dyskomfort, powinien to tolerowad tak dtugo, jak to
tylko mozliwe, ignorujac nieprzyjemne doznania, i skupiaé¢ uwage na nabytym znaku.

Kiedy bdl staje si¢ nie do zniesienia, mnich moze §wiadomie zmieni¢ pozycje, aby ztago-
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dzi¢ dyskomfort. Kiedy kontynuuje refleksje nad nabytym znakiem, przeszkody (nivarany)
w koricu zostaja odpowiednio sttumione, umyst osiaga dobry poziom samadhi dzicki

»skupieniu dostepu” (upacira samadhi) i pojawia sie (patibhaga-nimitta), czyli znak pro-
porcjonalny (ttumaczony tez jako ,,przeciwny”).

Medytujacy jest teraz w fazie dostepu do jhany (upacirajhana), co oznacza, ze jest bliski
medytacyjnego wchloniecia (jhana). Nazywa sie to tez ,jhina dostepu”, poniewaz znaj-
duje si¢ przy wejéciu do pierwszej jhany. Mnich powinien starad sic zwigkszy¢ skupienie,
koncentrujac umyst na ,,przeciwznaku” (patibhiga-nimitta) kasiny ziemi, odzwierciedla-
jacym powtarzang koncepcje ,,pathavi, pathavi” lub ,ziemia, ziemia”. Kiedy znak propor-
cjonalny staje si¢ stabilny, mozna sprébowa¢ go rozszerzaé lub powigkszaé, stopniowo,
sita woli: ,Niech §rednica powickszy si¢ o jeden palec, dwa palce i trzy palce”, i tak dalej,
az zostanie rozciggniety w nieskoniczono$¢ we wszystkich kierunkach. Mnich skupia
teraz uwage na rozszerzonym znaku i rozwaza ,pathavi, pathavi” lub ,,ziemia, ziemia”, az
w serii poznawczej (vithi) nastagpi wehloniecie (jhana). Osiaga teraz pierwsza rapavacara
jhane (wchtonigcie w wymiar subtelnej materii) i moze ja rozwijaé dalej, zastanawiajac
si¢ nad rozszerzonym znakiem przeciwnym, ktéry caly czas pozostaje w jego pamigci
i w bezustannym rozpoznawaniu.

Kiedy poczatkujacy mnich osiagnal juz pierwsza ripavacara jhing, powinien czesto
w nig wchodzié, nie dazac do osiagania coraz wyzszych stanéw. Powinien zdoby¢ mistrzo-
stwo na wiele réznych sposobéw w odniesieniu do pierwszej jhany. Nastgpnie moze
stopniowo rozwija¢ wyzsze jhany, az osiagnie ostatnig ripavacara jhane. Pierwsza jhana

niweluje pigé nivaran (przeszkéd, zob. wyzej) i ma pigé czynnikéw jhany (tzw. jhinanga).

CZYNNIKI JHAN

W dochodzeniu do wchlonigé czynniki jhin powinny by¢ nieustannie rozwijane. Na
poczatku czynniki te s3 niestabilne i chwiejne, ale stajg sie silniejsze wraz z postepem
medytacji. Kiedy s w petni rozwinigte, stajg si¢ bardzo stabilne i utrzymuja umyst sku-

piony na temacie medytacji, co powoduje jednopunktowo$¢, unifikacje umystu.
Pieé czynnikéw jhany (jhinanga) to:
1. Vitakka (vi + takka, sanskr. tarka — dost. zastanowienie, mys], logika, spekulacja) —

[przywodzace] rozpatrywanie, ktére nastawia umyst w strong obiektu, kieruje umyst

na konkretny przedmiot medytacyjny.



60

Magjjhima Nikaya — Zbidr méw sredniej dtugosci | tom 11

2. Vicara (vi + cara, od carati — wedrowad, pa$é sie, zachowywad sie) — [utrzymywane]
dochodzenie, ktére trzyma umyst na obiekcie, a to umozliwia obserwowanie przedmiotu
medytacji bez wickszej przerwy, umyst ,,idzie” razem z przedmiotem medytacyjnym.

3. Piti — radosne uniesienie lub przyjemne zainteresowanie obiektem medytacyjnym,
odczuwanie pickna i rozkoszy zwigzanej z obiektem w umysle.

4. Vedana — uczucie lub doznanie, ktére wystepuje w pieciu czynnikach. Dwa typy
pojawiajace sic w jhanie to:

a) sukha — przyjemne uczucie, btogos¢ lub szczgécie,

b) upekkha - neutralne uczucie, ktére nie jest ani przyjemnoscia, ani bolesnym uczu-
ciem, zrGwnowazenie.

5. Ekaggata (dokladniej cittass'ekaggata — jednopunktowienie, unifikacja umystu)®.

Kazdy z czynnikéw zwalcza inng przeszkode, i tak:

1. Vitakka kieruje umyst na obiekt medytacji i tymczasowo hamuje pojawianie sie
odretwienia i ospatosci (thina middha).

2. Vicara przyprowadza, przygania umyst do obiektu medytacji, podtrzymujac przed-
miot w umysle dtuzej, tymczasowo powstrzymuje powstawanie watpliwosci (vicikiccha).

3. Piti” rozwija rado$¢ i przyjemne zainteresowanie przedmiotem medytacji, tymcza-
sowo hamuje powstawanie gniewu (byapada).

4. Radosne uniesienie (piti) jest takze prekursorem dla sukha (btogosci). Gdy piti

wzbudza zainteresowanie obiektem, sukha pozwala cieszy¢ si¢ nim dtuzej. Blogos¢

6. Warto zauwazyd¢, ze istnieje sporo kontrowersji zwigzanych z tym czynnikiem. Mimo ze sutty
go wymieniaja (MN.o43 oraz MN.111), wyglada na to, ze mogli go dopisa¢ pZniejsi redaktorzy
albo nawet doda¢ do kanonu cate mowy o nim. Wigcej na ten temat w innej przedmowie. Eko-
di-bhavam, czyli ujednolicenie umystu, pojawia si¢ dopiero w drugiej jhanie, ale Abbidbamma
i Visuddhimagga uznaja, ze jest to czynnik, ktéry obecny jest w kazdym §wiadomym stanie
umystowym (nieco wigcej o tym w MN.oo9).

Piti podzieli¢ mozna na pi¢é etapéw: a) khuddaka piti — dreszcz radosci, dostownie ,niewielkie”

~

radosne uniesienie, b) khanika piti — natychmiastowe radosne uniesienie, przeptywa od st6p
do gtéw jak blyskawica, c) okkantika piti — powddZ radosci jak fala rozbijajaca si¢ na brzegu
morza, d) ubbega piti — podnoszaca na duchu rado$¢, ktéra moze by¢ odczuwana jako unosze-
nie si¢ ciata, ) pharana piiti — nasycenie radosnym uniesieniem, ktére przenika cale ciato jak

olej przenikajacy kazde wtékno dojrzatej bawetny.
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sprawia, ze umyst spoczywa dtuzej na obiekcie, tymczasowo zapobiega powstawaniu
niezréwnowazenia i zaniepokojenia (uddhacca kukkucca).

5. Ekaggata jednoczy citte (umyst) i towarzyszace mu elementy, aby umieéci¢ je na
obiekcie medytacyjnym, dzicki czemu osiggnigty zostaje stan jednopunktowosci. Tym-

czasowo powstrzymuje pragnienie przyjemnosci zmystowej (kimachanda).

Warto doda¢, ze wedtug komentarzy i Visuddbimaggi jhana nie jest czyms tatwym do
osiagniecia, nie s3 to stany skupienia, ktére od czasu do czasu przypadkowo moze mieé
kazdy. Najlepszym sposobem na sprawdzenie, czy miato si¢ jhane, jest przypomnienie

sobie, czy w stanie tym byto pie¢ wyzej wymienionych czynnikdéw.

TRZY RODZAJE NIMITT

Podczas rozwijania jhin medytacje zwykle doskonali sie w trzech etapach®. Postep, jaki
si¢ osiagneto, mozna ocenid takze na podstawie pojawienia si¢ odpowiednich znakéw

lub obrazéw medytacyjnych (tzw. bhivani nimitta).

1. Parikamma nimitta — znak przygotowawczy, jest to poczatkowy, ,,odbity” w umy-
§le obraz, na przyktad kasiny. W trakcie medytacji powinno si¢ rozwija¢ umiejetno$é
dostrzegania obrazu w umysle. Tak wiec kiedy patrzy sie na rekwizyt medytacyjny, taki
jak kasina ziemi albo inny obiekt, z otwartymi oczami, powinno si¢ go odbiera¢ i staraé
utrzymywaé w umysle. Po medytacji przez jakis czas, moze kilka tygodni lub miesiecy,
medytujacy powinien si¢ éwiczyé; zamykad oczy i wyobrazad sobie przedmiot medytacji
w umysle. Gdy z zamknigtymi oczami moze wyraznie widzie¢ dysk ziemi w umysle, tak
jakby widziat go z otwartymi oczami, tak zwizualizowany obiekt lub osiagniety znak
nazywa si¢ wtedy ,uggaha nimitta”.

2. Uggaha nimitta — znak nabyty, czyli obraz, ktéry pozostaje w umysle, bez potrzeby
przypominania go sobie zmystem wzroku. Powstaje, kiedy umyst osiagnie pewien stopieri
skupienia. Obraz ten jest niemal identyczng kopia obrazu widzianego, a wigc wszelkie

niedociagni¢cia (na przyktad przebarwienia, peknigcia kasiny ziemi) sa widoczne w tej

8. a) Parikamma-bhavana — etap przygotowawczy do medytacji, osiagalny we wszystkich 40
kammatthanach, b) upacira bhavana - etap dostgpu medytacji, mozliwy poprzez 8 anussati,

jak réwniez w aharepatikalasafina i catudhatu-vavatthana, facznie poprzez 10 kammatthan,

¢) appani bhivani — etap medytacyjnego pochlonigcia.
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nimitcie. W miare postepu medytacji medytujacy odkrywa, ze jest w stanie obserwo-
wad i utrzymywac obickt medytacji bez bezposredniego patrzenia na fizyczny rekwizyt
(kasine ziemi stworzong z gliny). Ten znak lub obraz jest identyczny z pierwotnym zna-
kiem przygotowawczym (parikamma nimitta), ale medytujacy odwzorowat go w swoim
umysle i widzi nimitte z zamknig¢tymi oczami. Uzyskany w ten sposéb znak moze by¢
niewyrazny, niestabilny i niejasny, wiec nalezy go sobie co jaki$ czas przypominad, czyli
wracad do patrzenia na fizyczng kasine.

3. Patibhaga-nimitta — znak proporcjonalny lub przeciwny. Gdy medytujacy jest
juz blisko silnego skupienia (upacira samiadhi), nabyty znak nagle zmienia si¢ w jasny,
wyrazny i stabilny obraz. Jest wielokrotnie ja$niejszy i wyraZzniejszy niz uggaha nimitta
oraz catkowicie wolny od wad takich jak nieréwnomiernos¢, ziarnistos¢ etc. Jest nieru-
chomy, jakby tkwit w oku. W Visuddhimagdze obraz ten opisywany jest w taki sposéb:
jakby wytamat si¢ ze znaku nabytego i stat si¢ sto razy, tysigc razy bardziej oczyszczony,
jak lustrzany dysk wyciagniety z etui, jak dobrze umyta miseczka macicy pertowej (czyli
bardzo jasnego wnetrza muszli), jak dysk ksiezyca wychodzacy zza chmury, jak klucz
zurawi z chmurg burzowa w tle. Ale, co wazne, obraz ten nie ma barwy ani ksztattu,
bo jesliby je mial, bytby poznawalny przez oko, bazowalby na fizycznosci, bytby poj-
mowalny przez wglad, naznaczony trzema cechami (tilakkhana), a wiec bytby zmienny.
Ale tak nie jest, poniewaz rodzi si¢ tylko z funkeji rozpoznania (safifia) u tego, kto osiag-
nat skupienie, ,jest zwyktym sposobem pojawiania si¢ (upatthinikiramattam)”, a to

znaczy — w skrécie — ze jest to znak czysto umystowy.

W dnidpanassati i niektérych innych obiektach medytacyjnych nabyty (uggaha) znak
i przeciwznak (patibhiga) moga pojawia¢ sic w dowolnej formie, w zaleznosci od sko-
jarzen (safifia) medytujacego. Visuddhbimagga podaje rézne przyktady tych rozpoznan
(ksigzyc w petni, ktebek bawetny, gdy jest to nimitta oddechu etc). Znak proporcjo-
nalny jest znacznie bardziej stabilny niz znak nabyty. Gdy tylko pojawia si¢ w umysle,
przeszkody zostaja sttumione, wszelkie skazenia ustaja, a umyst jest skoncentrowany

w upacira-samadhi - skupieniu dostepu.

APPANA-BHAVANA — MEDYTACJA OSIAGNIECIA

Koncentrujac umyst na patibhaga-nimitcie, mnich kontynuuje medytacje, powtarzajac
»pathavi, pathavi” lub ,,ziemia, ziemia”. Kiedy znak jest stabilny i nieruchomy, medytujacy
powinien sita woli rozszerzaé ten mentalny obraz, az wypetni nim kazdg przestrzesi we

wszystkich kierunkach w umysle. Skupiajac umyst na abstrakcyjnym obrazie patibha-
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ga-nimitty, nadal medytuje ,,pathavi, pathavi” lub ,ziemia, ziemia”, tak jak poprzednio.
Niektére osoby w tym momencie szybko osiagaja appana-bhavani, czyli medytacyjne
osiagniecie (od appeti — zamocowaé, utwierdzi¢), a to oznacza pojawienie si¢ pierwszej
jhany. Inni musza nadal si¢ stara¢ i bardzo ostroznie utrzymywac znak przeciwny, a jesli
weiaz beda uwaznie medytowad, wezesniej czy pdiniej osiagna pierwszg ripavacara jhing.

Ta czes¢ to czyste spekulacje komentatorskie, poniewaz nie ma o tym ani jednej
wzmianki w suttach, ale najlepiej wyjasni¢ to na podstawie réznic miedzy skupieniem
dostepu (upacira-samidhi) i skupieniem osiggniecia (appani-samadhi). Pierwsze sku-
pienie (dostepu) jest zwiazane z medytacja (upacira-bhavana), dzieki ktérej dotarlismy
w poblize jhan, czyli wkrétce wejdziemy w stan wchioniecia medytacyjnego, zwanego
appani-bhavani.

Appani-samadhi, skupienie osiagniecia, jest etapem medytacyjnego wchtonigcia
zwanym jhina. W upacira-samadhi czynniki jhany nie s3 jeszcze w pelni rozwinigte,
podczas gdy w appani-samadhi w pelni rozwinicte sg juz wszystkie czynniki. Zatem
appani-samadhi jest znacznie silniejsze niz upacira-samadhi. Na etapie upacira-samadhi
wcigz moze wystepowad bhavanga citta (podswiadome momenty umystowe, zob.
MN.009), a medytujacy moze wpasé w stan nieswiadomosci. Jesli tak si¢ stanie, jogin
moze pomysleé, ze wszystko ustato, poniewaz niczego nie jest Swiadomy i osiagnat Nib-
bang. Natomiast mnich praktykujacy poprawnie nie popada w stan nie§wiadomosci na
etapie appand-bhavana’.

Upacira-samadhi jest niestabilne i mozna je poréwna¢ do dziecka, ktére wiasnie
nauczyto sie chodzi¢. Poniewaz dziecko czesto si¢ przewraca podczas préb chodzenia,
nieustannie musi wstawaé. W ten sam sposdb, osiagnawszy upacira-samadhi, medytu-
jacy moze spa$¢ do parikamma-samadhi i musi wielokrotnie podejmowad podstawowe
kroki, aby podnie$¢ koncentracje¢ do upacira-samadhi.

Z drugiej strony appana-samadhi jest stabilne i poréwnuje si¢ je do cztowieka, ktéry
moze chodzi¢ godzinamibez upadku. Kiedy mnich przebywa w appania-samadhi, moze
medytowaé przez dtugie okresy bez zadnego niebezpieczenistwa utraty skupienia.

Poniewaz czynniki jhiny sg bardziej rozwinicte, appani samadhi wiaze si¢ z wigksza
radoscig (piti) i silniejsza btogoécia (sukha). Umyst z wickszym samadhi jest potezniej-

......

$cig. Taki umyst jest bardziej skuteczny w podejmowaniu medytacji wgladu (vipassany).

9. Jak zauwaza Analayo, jhina to wylacznie momenty javany bez ani jednego momentu zejécia
w strumieri bhavangi, a to znaczy, ze jhina jest bardzo aktywnym (a nie calkowicie pasywnym,

jak twierdzi Brahmavamso) stanem kognicji — zob. MN.oo9, w kontekscie ,javana”.
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Buddhaghosa stwierdza, ze medytujacy moze podjaé¢ medytacje wgladu, uzywajac
jako podstawy albo upacira-samadhi, albo appani-samadhi. Jesli uzywa jako pod-
stawy upacira-samadhi, jego §ciezka do Nibbany jest nazywana droga vipassaniyanika,
czyli uzywa vipassany jako pojazdu (yana). Jesli uzywa appani-samadhi jako podstawy
w medytacji wgladu, jego $ciezka do Nibbany jest nazywana samathayinika, to znaczy
uzywa samathy jako pojazdu. Dla niektérych komentatoréw samathayanika jest sku-

teczniejsza niz vipassaniyinika!

JHANY

Pierwsza riipavacara-jhina jest zwigzana ze wszystkimi piecioma czynnikami jhany,
a mianowicie vitakka, vicara, piti, sukha i ekaggaty. Poniewaz te czynniki w pelni si¢
teraz rozwingly, sa wystarczajaco silne, aby utrzymad umyst zaabsorbowany tematem
medytacji. Vitakka, [przywodzace] rozpatrywanie, nieustannie ,,nastawia” umyst w kréte-
kich odstepach czasu na obiekt medytacji, a vicara, [utrzymywane] dochodzenie, utrzy-
muje umyst zakotwiczony w obiekcie. Piti, radosne uniesienie, wynika z sukcesu umystu
w sttumieniu przeszkéd, od$wieza go i syci, podczas gdy sukha, czyli czysto umystowa
vedana, blogos¢, wzmacnia go, aby mégt trzymad z dala przeszkody. Mozna wiec zauwa-
zy¢, ze sq to pary, vitakka i piti majg cechy wspdlne tak samo jak vicara i sukha. Ekag-
gata jednoczy umyst ze wszystkimi czynnikami towarzyszacymi, a takze réwnomiernie

i whasciwie skupia umyst na przedmiocie medytacji.

Osoba, ktdra osiagneta pierwsza jhine, powinna zdoby¢ mistrzostwo (vasita, vasi)
na pie¢ sposobédw w tej jhanie.

I. Avajjana-vasita — mistrzostwo w zwracaniu [uwagi umystu]; jest to umiejetnosé
dostrzegania picciu czynnikéw jhany.

2. Samapajjana-vasita — mistrzostwo w osigganiu; jest to zdolno$¢ szybkiego wejscia
w jhing, kiedykolwiek sie zechce.

3. Aditthana-vasita — mistrzostwo w postanowieniu; jest to zdolno$¢ pozostawania
w jhanie tak dtugo, jak kto$ postanowi w niej zostac.

4. Vutthana-vasita — mistrzostwo w wynurzaniu sie; jest to zdolno$¢ wyjscia z jhany
o okre$lonej porze.

5. Paccavekkhana-vasita — mistrzostwo w przegladzie; jest to zdolno$¢ szybkiego prze-
gladu czynnikéw jhiny i oceny ich w precyzyjnej retrospekeji.
Kiedy osiaga sie mistrzostwo na pie¢ sposobéw w odniesieniu do pierwszej jhany,

wtedy, po wyjsciu z juz znanej, pierwszej jhiany, mozna rozwazy¢ jej niedoskonatosci.
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Kiedy patrzy retrospekcyjnie na czynniki jhiny z uwaznoscia i petna §wiadomoscia,
[przywodzace] rozpatrywanie (vitakka) i [utrzymywane] dochodzenie (vicira) wydaja
sic niedoskonate i chwiejne, podczas gdy radosne uniesienie (piti), btogos¢ (sukha) i ujed-
nolicenie (ckaggati) wydaja si¢ wystarczajace i bardziej spokojne.

W ten sposdb osiaga si¢ druga jhing — przez u§wiadomienie sobie, Ze pierwsza jhina
jest blisko wrogéw (niedoskonatosci), a mianowicie vitakki i vicary, oraz ze jest mniej
spokojna i mniej bloga niz druga jhina, ktéra ma tylko trzy czynniki: piti, sukhe i ekag-
gate. W ten sposéb mnich odcina przywigzanie do pierwszej jhiny, przypomina sobie
kasine ziemi i wielokrotnie powtarza ,,pathavi, pathavi”, ,ziemia, ziemia”, nie pozwala-
jac, by w jego umysle pojawily sie vitakka i vicara. Robi to w celu porzucenia przeszka-
dzajacych i niedoskonatych czynnikéw i uzyskania tylko spokojnych, wiedzac, ze ,teraz
pojawi si¢ druga jhina”. A zatem wchodzi si¢ w druga jhane w trzech etapach medyrtaciji,
w normalnej kolejnosci: parikamma-bhavana, upacira-bhavana, appani-bhavana. Punk-
tem kulminacyjnym tej medytacji jest osiagniecie drugiej ripavacara jhany. Kiedy umyst
medytujacego pozostaje skupiony na znaku przeciwnym przez godzine, dwie godziny
lub dtuzej, osiaga on druga jhine, ktérej czynnikami sa juz tylko piti, sukha i ekaggata.

Kiedy osiaga si¢ mistrzostwo na pieé sposobéw w odniesieniu do drugiej jhany, to po
wyjsciu z niej mozna rozwazy¢ jej wady, podobnie jak byto to w przypadku pierwsze;j.
‘Tym razem w drugiej jhianie nie ma zagrozenia, jakim byty vitakka i vicara, teraz radosne
uniesienie (piti) zdaje si¢ wulgarna i grubianiska formg podniecenia umystowego, pod-
czas gdy blogo$¢ (sukha) i ujednolicenie umystu (ekaggata) wydaja sic spokojng przysta-
nia. Gdy odpusci si¢ upodobanie do piti z drugiej jhany, mozna zaczac prébowad wejsé
w trzecia. I znéw wszystko wyglada podobnie jak w poprzednich stanach: odcina si¢
przywiazanie do drugiej jhany i bierze sie kasing ziemi, powtarza ,pathavi, pathavi”, jak
poprzednio, ale tym razem powstrzymujac powstawanie piti. Czyni sie to, ieby porzucié
czynnik niedoskonaty na rzecz uzyskania coraz bardziej subtelnych i spokojnych czyn-
nikéw, wiedzac, ze ,teraz pojawi sie trzecia jhaina”. Wtedy osiaga si¢ trzecig rapavacara
jhing, ktéra ma jedynie sukhe i ekaggate jako czynniki jhany. Nastepnie praktykuje sie
pie¢ sposobéw na zdobycie mistrzostwa w trzeciej jhanie.

Czwarta riapavacara jhina powinna by¢ osiagnieta w podobny sposéb co poprzed-
nie. Tym razem nawet blogo$¢ (sukha) wydaje si¢ przeszkadzajaca i zbytnio rozprasza-
jaca umyst. Wtedy nalezy zwréci¢ uwage na czynnik zréwnowazenia (upekkha), ktéry
jest neutralng vedana umystowa, oraz na ujednolicenie umystu (ekaggata). Tak samo jak
w poprzednich przypadkach nalezy praktykowaé pi¢c sposobéw zdobywania mistrzo-
stwa w czwartej jhanie. Jest ona juz tak subtelna, ze oddech osoby medytujacej — wedtug
Visuddhimaggi - nie jest juz zauwazalny. Poczucie ciata takze znika, zwlaszcza gdy mowa

jest o niematerialnych stanach.
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Buddhaghosa twierdzi, ze nie ma wyzszego skupienia niz czwarta jhana. Kolejne tak
zwane wchioniecia niematerialne nazywaja sic osiagnieciami (samapatti). Przypomnijmy,
ze s3 one obiektami medytacyjnymi w zbiorze czterdziestu kammatthan, a takze w wielu
innych wyliczeniach. Przyjeto sie méwi¢ o nich ,jhiny”, a jedli interpretowad je jako
specyficzny rodzaj prakeyki w czwartej jhinie, to nie sa wehlonieciami (pigtym, az do

4smego), a rodzajami jednej, czwartej jhany.
Cztery niematerialne stany to:

1. wymiar nieskoniczonej przestrzeni (aksinafncayatana),
2. wymiar nieskoniczonej $wiadomosci (vififidnaficayatana),
3. wymiar nicoéci (ikificafifdyatana),

4. wymiar ani przytomnosci, ani nieprzytomnosci (nevasafinanisafifidyatana).

Sam Buddhaghosa podkresla, ze stany aripa zawieraja te same czynniki jhin, co
czwarte wchloniecie (a wige upekkhe i ekaggate), a zmiana polega na tym, ze medytu-
jacy poznaje coraz subtelniejsze obiekty percepcji. Mnich powinien zatem uprzytomnic¢
sobie, ze czwarta jhina jest niedoskonata, zwiazana z subtelng materia, a wiec wulgarng
i przyziemng. Tego rodzaju refleksja (co wazne, znaczy, ze istnieje proces my$lenia, wicc
wychodzi si¢ catkowicie z jhany i zaczyna ,,od zera”) powinna spowodowaé porzucenie
przywiazania do czwartej jhiny i puszczenie znaku przeciwnego kasiny ziemi (ktdry jest
rozciagniety w jego umysle w nieskoriczono$¢) i mnich powinien zaczaé kontemplacje

tego, gdzie nimitta byla rozciagnieta. Buddhaghosa tak to opisuje:

A kiedy kasina jest usuwana, nie zwija si¢ ani nie odwija. Okresla si¢

ja mianem ,,usuniqtej” Z powodu nie zwracania na nig uwagi przez
medytujacego, bo jego uwaga zwraca si¢ na ,przestrzen”, ,przestrzen’”.
Jest ona pojmowana jako czysta przestrzeni pozostala po usunieciu
kasiny. Niezaleznie od tego, czy okresla si¢ ja mianem ,przestrzeni
powstalej przez usuniecie kasiny”, czy ,przestrzeni dotknietej przez

kasing”, czy tez ,przestrzeni odlgczonej od kasiny”, chodzi o to samo.

Visuddhimagga (Vsm.10.08)

Mnich uzywa vitakki i vicary, by zwréci¢ uwage na nieskoriczong przestrzes, a po

pewnym czasie praktykowania, dzieki wyrobieniu mistrzostwa w poprzednich jhanach,
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medytujacy osigga wymiar nieskoficzonej przestrzeni (ikasinancayatana). Gdy tak sie
stanie, musi wyrobic w sobie mistrzostwo takze i w tym niematerialnym wymiarze. Jak
podaje na przyktad AN.o7.040 — Pathamavasa Sutta, powinien wyrobi¢ w sobie kon-
trole (vasa) w osiaganiu (samapatti) skupienia (samadhi), powinien umie¢ trwa¢ (thiti)
w nim oraz trenowa¢ si¢ i osigga¢ mistrzostwo w wynurzaniu si¢ (vutthina) z jakiego-
kolwiek stanu skupienia. Podobnie jest z kolejnymi stanami ar@ipa. Jak trafnie zauwaza
Grzegorz Polak:

Wszystkie cztery samdpatti posiadajg czynniki czwartej jhiny, a wiec

réwnowage i zjednoczenie umystu. Zaskakujace moze wydawacd si¢ tez, ze

aby osiaga¢ kolejne sfery, konieczne jest uchwycenie ich za pomoca mysli

poczatkowej i podtrzymanej. Czynniki te przynaleza przeciez do bardzo

malo subtelnej w poréwnaniu z samapatti pierwszej jhany. Jest to jednak

konsekwencja przyjetych przez Buddhaghose zatozen. Jesli kolejne sfery

sa ujete jako przedmioty skupienia, to zgodnie z teorig medytacji zawartg

w Visuddhimagdze, musi zostaé na nie nakierowana mysl poczatkowa

[vitakka] i my$l podtrzymana [vicara], aby w ogéle umyst mégt je uchwycié.

Po drugie, Visuddhimagga nie oddaje procesu osiagania kolejnych, coraz

wyzszych stanéw skupienia jako procesu nieprzerwanego pochtoniecia.

Chcqc przejsé do WyZszego stanu skupienia, medytujqcy musi zawsze

opuscié sfere pochtoniecia zwigzang ze stanem poprzednim. Dlatego tez

mozliwa jest obecnos¢ mysli poczatkowej i mysli podtrzymanej w chwili

poprzedzajacej osiagniecie kolejnych samapatti. Kiedy jednak dojdzie juz do

pochloniecia w sferze pozbawionej formy, to te czynniki nie s3 juz obecne.

Droga do wyzwolenia w traktacie ,, Visuddhimaggea” Buddbaghosy (2015)

Nalezy wspomnie¢ o réznych metodach klasyfikowania jhan. Jesli patrzed tylko na
ripavacara jhiny, Buddhaghosa dzieli je na cztery lub pieé poszczegdlnych wehionigd.
Powyzszy opis przedstawia metodologie zgodng z suttami, bardziej powszechna, czyli
czterech jhan. Visuddhimagga wprowadza dodatkows jhine, rozbijajac zanik vitakki
ivicary na kolejne jhany, tak wiec w takiej klasyfikacji pierwsza jhina bedzie miata pigé
czynnikéw (vitakka, vicara, piti, sukha, ekaggatd), druga juz cztery (vicara, piti, sukha,
ekaggati), trzecia, czwarta i piata s takie same jak druga, trzecia i czwarta z klasyfika-
cji poczwérnej. Istnieje tez podziat na osiem jhan (cztery ,normalne” jhany subtelnej

materii + cztery niematerialne ,jhiny”). Ale jest jeszcze jedno, dodatkowe osiggniecie
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(samapatti), ktére niektdrzy nazywaja dziewiata (albo dziesigta) jhina, a mianowicie
safifidvedayitanirodha — ustanie rozpoznawania i odczuwania.

Ciekawe, ze w ponizszej, omawianej sutcie (MN.008) Buddha nie wymienia tego
osiagniecia, a gdy przekazuje Dhamme¢ Mahi Cundzie'®, méwi tylko o o$miu stanach
medytacyjnych. By¢ moze jest tak dlatego, ze ustanie rozpoznawania i odczuwania jest
najwyzszym stanem do osiggniecia na $ciezce samathy, przeznaczonym tylko dla specy-
ficznych Ariyéw (Szlachetnych, tj. Niepowracajacych i Godnych), ktérzy osiggneli juz
mistrzostwo w poprzednich o$miu stanach medytacyjnych.

Safinavedayitanirodha jest ustaniem wszelkiej aktywno$ci umystowej, to znaczy ani
khandha rozpoznawania (safifia), ani odczuwania (vedana) nie dziataja, a poniewaz s3
one ostatnimi sankharami umystowymi (tak wigc wszelka aktywnos$é wytworzen tez
ustaje), jedyne, co wydaje si¢ dziata¢, to §wiadomosé (vififidna), ale tu zdania sa podzie-
lone. Zmysly przestajg dziataé, cho¢ potencjalnie moga wznowié prace w kazdej chwili,
cieptota ciata utrzymuje si¢ na stalym poziomie, ale medytujacy nie oddycha, nawet tek-
sty méwig o tym, ze przypomina to parinibbane Arahanta, czyli catkowite wygasniecie
osoby Przebudzonej — to znaczy $mieré jej ciata. Ale stan ten, mimo wszystko jest tylko
czyms, co mija, co takze jest do wytrenowania przez mnicha, ktéry zawczasu planuje,
w ktérym momencie wyj$¢ z tego — wedtug buddyzmu theravady — najglebszego i naj-

subtelniejszego stanu medytacyjnego, nie wliczajac samej Nibbany.

INNE RODZAJE SAMADHI

Teksty podaja wiele innych rodzajéw skupienia. Sazigiti Sutta (DN.33) wymienia trzy
bardzo ciekawe rodzaje samadhi: skupienie, ktdre jest puste (sufifiato samadhi), skupie-
nie bez znaku (animitto samadhi) oraz skupienie bez zamierzenia (appanihito samadhi).
Ich gtebsza analiza znajdzie si¢ w kolejnych przedmowach (np. MN.o44, MN.121)
Oprocz skupienia dostepu i jhan sama Visuddhimagga wprowadza trzeci rodzaj samadhi
(Vism. 144). Jest to tak zwana ,chwilowa koncentracja” (khanika samadhi). To rodzaj
skupienia, ktére trwa tylko przez krétka chwile, potrzebne jest ono zwlaszcza w praktyce

vipassany. Jesli doda si¢ do tego fakt, ze Abbidbamma i Visuddhimagga uznaja ekaggate

10. Mahi Cunda byt mistrzem jhan, jednym z prominentnych uczniéw Buddhy. W Apadanach
(ksicga w zbiorze KN, traktujaca o biografiach stynnych mnichéw,) utozsamiany jest z Cala-
-Cunda, ktéry osiagnat stan Arahanta juz jako nowicjusz (saimanera), trudno wiec ustali¢, czemu

Buddha nie pouczyt go o ,,dziewiatej” jhanie.
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za czynnik umystowy (cetasika), ktéry jest w grupie sabbacitta (obecny w kazdej $wia-
domosci), mozna doj$¢ do wniosku, ze samadhi istnieje nawet w najzwyklejszym stanie
umystu. Z taka konstatacja nie zgadzali si¢ kompilatorzy ksiegi Kathavatthu, poniewaz
trafnie zauwazali, ze wtedy jhana mogtaby si¢ przytrafi¢ na krétkg chwile zwyktej, nie-
medytujacej osobie, a nawet by¢ zwiazana z niezdrowymi stanami umystu, na przyktad
mogtaby sie pojawi¢ jhina nienawisci albo wchloniecie pozadania (Kvu. 458).

Jeszcze inny zestaw czterech samadhi stanowi czes¢ standardowych wyliczen, na przy-
ktad czterech podstaw mocy (iddhipada, np. w SN.st.013 — Chandasamadhi Sutta). Te
cztery moce laczy potrzeba wysitku i sity woli (padhanasankhira), ale réznica miedzy
nimi wynika z rodzaju zastosowanego skupienia. Taka koncentracja moze opiera¢ sie
na zdrowym pragnieniu albo dazeniu (chanda samadhi), na energii (viriya samadhi), na
sktonnosci umystu (citta samadhi) lub na badaniu (vimamsa samadhi).

Jak wyjasnia Crlavedalla Sutta (MN.o44 — Krdtsza mowa o zasobie wiedzy), samadhi
wymaga rozwiniccia czterech wlasciwych wysitkéw, ktére sa jego ,wymogami” (cattiro
sammappadhina samadhiparikkhari), natomiast nimittami (znakami, obrazami) sku-
pienia sg cztery ustanowienia uwaznosci (cattaro satipatthina samadhinimitta).

Zatem mimo ze wickszos¢ sutt powtarza, ze Whasciwe Skupienie to wszystkie cztery
jhany, to niektére mowy opisuja osiagniecie Przebudzenia tylko na podstawie pierw-
szego wchloniecia. Wydaje sic wiec, ze nie wszystkie cztery jhany trzeba w petni rozwi-
n3¢ ani nawet do$wiadczy¢, aby osiagnaé najwyzszy cel. Natomiast wszystkie cztery
jhany sa zdecydowanie potrzebne, aby osiagna¢ potrdjna, najwyzsza wiedze (tevijja).

Istnieja inne definicje Wiasciwego Skupienia, ktére w ogéle nie wspominaja o wehlo-
nicciach. W Mabacattarisaka Sutta (MN .17 — Mowa o wielkief czterdziestce) Whasciwym
Skupieniem jest unifikacja albo zjednoczenie umystu (cittassa ekaggati), cecha rozwi-
nieta wspdlnie z pozostatymi siedmioma czynnikami O$miorakiej Sciezki. W mowie

tej jest takze wzmianka o niewta$ciwym skupieniu (micchasamadhi).

Sadzac z innych sutt — zostalo to réwniez wykazane wyzej — ,zjednoczony umyst”

nie musi automatycznie oznaczaé wchloniecia. Okreslenie to wystepuje w odniesieniu
do praktyki medytacyjnej w trakcie chodzenia i stania (AN.o4.012 — Sila Sutta) lub stu-
chania Dhammy (AN.os.151 — Pathamasammattaniyima Sutta), a wicc zwigzane jest
z czynno$ciami, ktére z pewnoscig dyskwalifikowatyby czwarta jhang. By¢ moze jest to
dowdd na to, ze Wasciwe Skupienie nie oznacza tylko jhian, poniewaz nie chodzitoby
o gleboko$¢ lub site pochtonigcia umystu, a raczej o to, w jakim celu dazy si¢ do skupie-
nia. Czy zatem konieczne jest osiagniecie jhany dla Wchodzacego w Strumien i zdoby-
cia wyzszych stopni §wietosci?

W suttach wymieniane sg rézne cechy jako istotne dla urzeczywistnienia Wejscia

w Strumien. W zadnej z nich nie jest explicite napisane o koniecznosci do§wiadczenia
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wchioniecia (SNuss.ss — Sotapattiphala Sutta). Zdolnos¢ taka nie jest tez zaliczana do

cech charakterystycznych Wchodzacego w Strumieni po urzeczywistnieniu (SN.ss.10 —
Tatiyaginijakavasatha Sutta). Podstawowym warunkiem, by osiaggnaé Wejscie w Strumien,
jest pozbycie si¢ pigciu przeszkdd, nivaran, co nie jest jednoznaczne z pierwsza jhing

(AN.os.51~ Avarana Sutta). A zatem zdolno$¢ wchodzenia w jhiny nie byta wymagana

dla zostania Szlachetnym. To stwierdzenie mimo wszystko nadal jest kontrowersyjne

w dzisiejszych czasach i wielu szanowanych mnichéw uwaza, ze musi nastapié choéby

chwilowa pierwsza jhiana przed osiagnieciem Wejscia w Strumiesi.

Podobnie rzecz masi¢ z Razpowracajacymi. Ci Szlachetni odrodzg sig tylko raz w ,tym
$wiecie” (kimaloka). Z drugiej strony ci, ktérzy rozwingli zdolno$¢ osiagania wchloniecia,
nie powrdcg do ,tego $wiata” w nastepnym zyciu, poniewaz odrodzg si¢ w §wiatach nie-
biariskich (AN.o4.123 — Pathamandndkarana Sutta). Ale, jak zauwaza Anilayo, gdyby
wszyscy, ktérzy sa Razpowracajacymi, osiagneli wehionigcie, nie mogliby by¢ definio-
wani jako Razpowracajacy, poniewaz — zgodnie z suttg z AN - ani jeden z tych Ariéw
nigdy nie powrdcitby ,na ten $wiat”.

Inaczej jest w przypadku Niepowracajacych i Godnych (Arahantéw). Kilka sutt (np.
AN.03.087 — Dutiyasikkba Sutta) daje do zrozumienia, ze réznica miedzy tym dwoma
Szlachetnymi to poziom ich zdolnosci w skupieniu medytacyjnym. A wicc rozwdj sku-
pienia az do poziomu absorpcji wydaje si¢ niezbedny do urzeczywistnienia Niepowra-
cajacego i Arahanta.

Rozwdj gtebszych stanéw samadhi, zwanych jhinami, jest zatem istotnym aspektem
treningu umystu dla wezesnego buddyzmu. Przekaz ten brzmi dos¢ wyraznie w niekté-
rych mowach wyjasniajacych, ze ten, kto szanuje Buddhe i Jego Nauke, automatycznie
bedzie wysoko cenit samadhi (AN.o7.70 — Sakkacca Sutta). Z drugiej strony ten, kto
patrzy z géry na rozwéj samadhi, tym samym aprobuje tylko tych, ktérzy maja chwiejny
umyst (AN.o4.030 — Paribbijaka Sutta). Brak szacunku dla rozwoju skupienia, jak
wyjasnia inna mowa, stanowi jedng z przyczyn zaniku prawdziwej Dhammy (SN.16.13 —
Saddbammappatiripaka Sutta).

Tak w skrécie wygladaja wyjasnienia ortodoksji na temat skupienia i jhan. Ponie-
wazw przedmowach nieraz jeszcze omawiane beda jhany, nalezy si¢ w nich spodziewad
szerszego ujecia tego tematu, jak chociazby z perspektywy wspélczesnych szkét i trady-
¢ji medytacyjnych. Mimo licznych kontrowersji zwigzanych ze stopniami wchionigcia
i tego, w jaki sposéb wptywaja na ciato i umyst oraz jaka jest réznica miedzy ,,twardymi”
jhinamia ,lekkimi” — wazne, by czytelnik od poczatku wiedzial, co na ten temat miata
do powiedzenia ortodoksja. Zamiast opowiadaé sic za jedna ze stron, najlepiej, gdyby
czytelnik sam doswiadczyt jhin, poniewaz s najprzyjemniejszymi stanami psychofi-

zycznymi w tym $wiecie, a do tego pomagaja w pelnym Przebudzeniu!
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Komentarz do ponizszej sutty informuje nas, ze Maha Cunda, znamienity eks-
pert nauczajacy jhin, zadaje pytanie Buddzie nie dlatego, ze czego$ nie rozumie, ale
z powodu troski o niektdrych ze swych ucznidw, ktérzy przeceniali wlasne osiagniecia.
Wierzyli, ze przekroczyli wszystkie poglady, a w rzeczywistosci tak nie bylo. O obec-
no$ci innych cztonkéw Sanghi jest wyrazna wzmianka pod koniec paralelnej wersji tej
mowy w Madbyama Agamie (MA o1). Tak wiec pomimo ze rozmowa toczyla sie mie-
dzy Mahi Cundg a Buddha, to obaj wiedzieli, ze sg stuchani, a zawarte informacje w tej
wymianie zdan sg istotne dla wszystkich, ktérzy kroczg S’»cieika‘. Tak wiec gdy Buddha
napomina w liczbie mnogiej ,jhayatha” — zwraca si¢ do wszystkich obecnych, ale tez do

wszystkich stuchajacych, takze i do nas.
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81. evam me sutam — ckam samayam
bhagava savatthiyam viharati jetavane

anathapindikassa arime.

atha kho ayasma mahacundo
siyanhasamayam patisallina vutthito
yena bhagava tenupasankami;
upasankamitva bhagavantam
abhivadetva ekamantam nisidi.
ekamantam nisinno kho ayasma
mahicundo bhagavantam etadavoca —
“ya imi, bhante, anekavihita ditthiyo
loke uppajjanti — attavadapatisamyutta
va lokavadapatisamyutta va —

adimeva nu kho, bhante, bhikkhuno
manasikaroto evametisam ditthinam
pahanam hoti, evametasam ditthinam

patinissaggo hoti’ti?

82. “yiimi, cunda, anekavihiti ditthiyo
loke uppajjanti — attavadapatisamyutta

vi lokavadapatisamyutti vi — yattha ceta

81. Oto com ustyszal — pewnego razu Blogostawiony przeby-
wat niedaleko miasta Savatthi w klasztorze Anathapindiki,
w gaju Jety. W tym czasie, péZnym popotudniem, Czcigodny
Mahicunda powstawszy z odosobnienia' medytacyjnego,
przybyt do Blogostawionego. Przyblizywszy si¢ do Blogo-
stawionego, ztozyt z wielkim szacunkiem ukton, a nastep-
nie usiadt z boku. Siedzac obok, rzekt do Blogostawionego:
»Na §wiecie powstaje, Bhante, wiele réznych pogladéw —
czy to zwigzanych z doktrynami o istocie, czy z doktry-
nami o $wiecie. Bhante, czy od samego poczatku® w mni-
chu praktykujacym nakierowywanie umystu nastepuje
porzucenie takowych pogladéw, nastepuje poniechanie
takowych pogladéw?”.

82. ,Na $wiecie powstaje, Cundo, wiele réznych pogladéw
— czy to zwigzanych z doktrynami o istocie, czy zwigzanych

z doktrynami o $wiecie. Jesli tam?, gdzie pojawiajg si¢* te

1. Patisallana (pati + sam + V1i = leze¢, lepi¢, Ignaé) — odosobnienie jako stan lub nawet pozycja medytacyjna.

2. Komentarz wyja$nia, ze chodzi o poczatkowe stadium vipassany (rozwoju wgladu) jeszcze przed osiagnie-

ciem stopnia $wigtosci Wchodzacego w Strumieri.

3. Yattha — wedtug klasycznych komentarzy oznacza ,,yasmim arammane”, czyli jakikolwiek obiekt/podstawe

poznania, a mianowicie jakakolwiek z pigciu grup sktadowych (khandha). Wszelkie poglady na swéj temat badz

na temat $wiata moga odnosic si¢ do jednej, kilku lub wszystkich tych grup sktadowych, do ktérych si¢ Ignie.

4. Uppajjanti w komentarzach wyjasniane jest jako pojawianie si¢ pogladéw, ktérych uprzednio nie bylo. Jest

to zatem poczatek procesu, w ktérym nasza uwaga zwrécona jest na obiekt mentalny bedacy podstawg two-

rzonego pogladu — zob. MN.oor.
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ditthiyo uppajjanti yattha ca anusenti
yattha ca samudicaranti tam ‘netam
mama, nesohamasmi, na me so atta’ti —
evametam yathibhatam sammappaffia
passato evametdsam ditthinam pahinam
hoti, evametasam ditthinam patinissaggo

hoti.

“thanam kho panetam, cunda, vijjati
yam idhekacco bhikkhu vivicceva
kamehi vivicca akusalehi dhammehi
savitakkam saviciram vivekajam
pitisukham pathamam jhanam
upasampajja vihareyya. tassa evamassa —
‘sallekhena viharami’ti. na kho panete,
cunda, ariyassa vinaye sallekha vuccanti.
ditthadhammasukhavihari ete ariyassa

vinaye vuccanti.

“thanam kho panetam, cunda, vijjati yam
idhekacco bhikkhu vitakkavicirainam

vipasami ajjhattam sampasidanam

poglady, gdzie leza u podstaw®, gdzie zwykle wyst«;pujal(’,
dojdzie do postrzegania z wlasciwa madroscia, zgodnie
z rzeczywistoscia: »To nie moje, tym nie jestem, to nie jest
moje 'ja'« — to w taki sposéb nastepuje porzucenie tako-

wych pogladéw, nastepuje poniechanie takowych pogladéw.

Moze si¢ tak staé, Cundo, ze jaki§ mnich, oddzielony od
przyjemnosci zmystowych, oddzielony od szkodliwych
standw, wraz z [przywodzacym] rozpatrywaniem, jak tez
z [utrzymywanym] dochodzeniem oraz z radosnym unie-
sieniem i btogoscia, zrodzonymi z odosobnienia, osiagnatby
pierwsza jhane i przebywaltby w niej. Mégiby on tak [pomy-
§le¢]: »Przebywam w zaprzestaniu«. W Dyscyplinie Szla-
chetnych nie tak jednak nazywa si¢ zaprzestanie’. W Dyscy-
plinie Szlachetnych tak nazywane sa przyjemne przebywania

w doczesnosci.

Moze si¢ tak staé, Cundo, ze jakis mnich, wraz z uspokoje-
niem [przywodzacego] rozpatrywania i [utrzymywanego]
dochodzenia, osiagnalby druga jhine i przebywaltby w niej,

5. Anusaya [anu = przy, obok + §i = leze¢] utajone tendencje, lezace u podstaw, u podioza, bedace nieuswia-

domionymi nawykami, ktére wedtug komentarzy rosng w site, namnazaja si¢ przez dawanie im uwagi oraz

pokarmu do wzrostu.

6. Samudacarati (sam = wraz + ud = od, w gére + acara = zachowanie, nawyk) oznacza wedtug komentarzy

przejawienie si¢ konkretnego, dojrzatego pogladu pod postacig mowy lub czynu.

7. Termin sallekha (sanskr. samlekha) pochodzi od sam- (razem, z) albo sa- (wlasny, samo-) + vlikh (,wymazy-

wanie”, ,rugowanie”, w rozumieniu niepozadanych stanéw umystowych ,,citassa upakkilesa”), thumaczone

jako asceza, abstynencja, wyrzeczenie. Piya Tan uwaza, ze chodzi o samo (sa-) wyrzeczenie, w rozumieniu

wyrzeczenie si¢ samego siebie. W dZinizmie jest to praktyka religijna polegajaca na dobrowolnym poszczeniu

az do $mierci glodowej, takze wycofaniu si¢ z wszelakiej aktywnosci fizycznej czy umystowej. Tego rodzaju

rytual, wedtug dZinizmu prowadzi do glebokiego oczyszczenia ,karmy”, a $mier¢ przez slubowanie ,sallek-

hana” (a zatem samobdjstwo) jest uznawana za akt §wictosci. Najprawdopodobniej Buddha znat t¢ praktyke

i to do niej odnosit si¢, definiujac, co jest prawdziwym ,sallekha”. Dlatego ttumacze to jako ,zaprzestanie”,

nawiazujac tym sformutowaniem do dZinijskich prakeyk.
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cetaso ekodibhavam avitakkam aviciram
samidhijam pitisukham dutiyam jhanam
upasampajja vihareyya. tassa evamassa —
‘sallekhena viharam1’ti. na kho panete,
cunda, ariyassa vinaye sallekhi vuccanti.
ditthadhammasukhavihiri ete ariyassa

vinaye vuccanti.

“thanam kho panetam, cunda,

vijjati yam idhekacco bhikkhu pitiya
caviragi upekkhako ca vihareyya,

sato ca sampajano sukhanca kayena
patisamvedeyya, yam tam ariya
acikkhanti — ‘upekkhako satima
sukhavihar?’ti tatiyam jhinam
upasampajja vihareyya. tassa evamassa —
‘sallekhena viharami’ti. na kho panete,
cunda, ariyassa vinaye sallekha vuccanti.
ditthadhammasukhavihari ete ariyassa

vinaye vuccanti.

“thanam kho panetam, cunda, vijjati
yam idhekacco bhikkhu sukhassa

ca pahani dukkhassa ca pahiana
pubbeva somanassadomanassinam
atthangama adukkhamasum
upekkhasatiparisuddhim catuttham
jhinam upasampajja vihareyya.

tassa evamassa — ‘sallekhena
viharim’ti. na kho panete, cunda,
ariyassa vinaye sallekha vuccanti.
ditthadhammasukhavihari ete ariyassa

vinaye vuccanti.

jej cechy to wewnetrzne wyciszenie i ujednolicenie umystu,
jak tez brak [przywodzacego] rozpatrywania i brak [utrzy-
mywanego] dochodzenia, [zawiera] radosne uniesienie
iblogosé zrodzone ze skupienia. Mégtby on tak [pomysled]:
»Przebywam w zaprzestaniu« [...]. W Dyscyplinie Szlachet-

nych tak nazywane sg przyjemne przebywania w doczesnosci.

Moze si¢ tak staé, Cundo, ze jakis§ mnich wraz z wygasze-
niem radosnego uniesienia, moze przebywad w zréwnowaze-
niu, qualc uwaznym, majac przejrzyste pojmowanie, osiag-
nalby trzecig jhang i przebywatby w niej, odczuwajac na wha-
snej skérzed te przyjemno$¢, ktdra Szlachetni wychwalaja:
»Przyjemnie przebywa ten, kto zréwnowazony i uwazny«.
Méglby on tak [pomysle¢]: »Przebywam w zaprzestaniu«
[...]. W Dyscyplinie Szlachetnych tak nazywane sa przy-

jemne przebywania w doczesnosci.

Moze sie tak staé, Cundo, ze jakis mnich ktéry wyzbyw-
szy sie przyjemnosci, wyzbywszy si¢ bélu, po wezeéniej-
szym odsunieciu blogosci i krzywdy, osiagnaltby czwartg
jhane, ktdra jest ani przyjemna, ani bolesna, i moze prze-
bywalby w niej z czysta uwaznoscia dzicki zréwnowazeniu.
Moglby on tak [pomysled]: »Przebywam w zaprzestaniu«
[...]. W Dyscyplinie Szlachetnych tak nazywane sa przy-

jemne przebywania w doczesnosci.

8. Sukhanca kayena patisamvedesim — dost.: ,odczuwajac przyjemnosé w ciele”, cho¢ ,kayena” oznaczad

moze ,osobiscie” i, wedtug niekt6rych, stowo to nie powinno by¢ tutaj interpretowane dostownie. Przyja-

tem kompromisowe rozwiazanie, poniewaz wyrazenie ,na wlasnej skérze” mozna interpretowaé dostownie

oraz w przenosni.
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“thanam kho panetam, cunda, vijjati
yam idhekacco bhikkhu sabbaso
rapasafifanam samatikkama,
patighasafiidnam atthangama,
nanattasafifiinam amanasikara, ‘ananto
akaso’ti akasanaficdyatanam upasampajja
vihareyya. tassa evamassa — ‘sallekhena
viharam'ti. na kho panete, cunda,
ariyassa vinaye sallekha vuccanti. santa

ete vihara ariyassa vinaye vuccanti.

“thinam kho panetam, cunda,

vijjati yam idhekacco bhikkhu

sabbaso dkdsinaficiyatanam
samatikkamma ‘anantam vififidnan’ti
vififidnaficdyatanam upasampajja
vihareyya. tassa evamassa — ‘sallekhena
viharimi’ti. na kho panete, cunda,
ariyassa vinaye sallekha vuccanti. santa

ete vihara ariyassa vinaye vuccanti.

“thanam kho panetam, cunda, vijjati
yam idhekacco bhikkhu sabbaso
viffidnaficiyatanam samatikkamma
‘natthi kifct'ti akificafidyatanam
upasampajja vihareyya. tassa evamassa —
‘sallekhena viharimi’ti. na kho panete,
cunda, ariyassa vinaye sallekha vuccanti.

santi ete vihara ariyassa vinaye vuccanti.

“thanam kho panetam, cunda, vijjati
yam idhekacco bhikkhu sabbaso
akificafifidyatanam samatikkamma
nevasafifianasafifidyatanam upasampajja
vihareyya. tassa evamassa — ‘sallekhena
viharimi’ti. na kho panete, cunda,
ariyassa vinaye sallekha vuccanti. santa

ete vihara ariyassa vinaye vuccanti.

Moze si¢ tak sta¢, Cundo, ze jakis mnich po wykroczeniu
poza wszelkie rozpoznawanie form [subtelnej materii], po
zaniku oporu [zwigzanego z oddzialtywaniem] percepcji
[zmystowej], bez nakierowywaniu umystu na postrzega-
nie réznorodnosci, [pomysli: ,Nieskoriczona przestrzen”,
osiagnatby podstawe nieskoriczonej przestrzeni i przeby-
walby w niej. Mégtby on tak [pomysle¢]: »Przebywam
w zaprzestaniu«. W Dyscyplinie Szlachetnych nie tak jed-
nak nazywa si¢ zaprzestanie. W Dyscyplinie Szlachetnych

tak nazywane sg spokojne przebywania.

Moze si¢ tak staé¢, Cundo, ze jakis mnich po wykroczeniu
poza wszelkie podstawy nieskoriczonej przestrzeni, [pomy-
§li]: »Nieskoniczona $wiadomo$é« osiagnatby podstawe
nieskoriczonej $wiadomosci i przebywatby w niej. Mégtby
on tak [pomysle¢]: »Przebywam w zaprzestaniu«. [...].
W Dyscyplinie Szlachetnych tak nazywane sg spokojne

przebywania.

Moze sie tak staé, Cundo, ze jakis mnich po wykrocze-
niu poza wszelkie podstawy nieskoriczonej swiadomo-
$ci, [pomysli]: »Nie ma nic« osiagnaltby podstawe nicosci
i przebywatby w niej. Mégtby on tak [pomysled]: »Przeby-
wam w zaprzestaniu. [...]. W Dyscyplinie Szlachetnych tak

nazywane sg spokojne przebywania.

Moze si¢ tak sta¢, Cundo, ze jakis mnich po wykroczeniu
poza wszelkie podstawy nicosci, osiagnatby podstawe ani
przytomnosci, ani nieprzytomnosci i przebywatby w niej.
Mégtby on tak [pomysle¢]: »Przebywam w zaprzestaniu«.
W Dyscyplinie Szlachetnych nie tak jednak nazywa sie
zaprzestanie. W Dyscyplinie Szlachetnych tak nazywane

sa spokojne przebywania.
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83. “idha kho pana vo, cunda, sallekho
karaniyo. ‘pare vihimsaka bhavissanti,
mayamettha avihimsaka bhavissima’ti
sallekho karaniyo. ‘pare panatipati
bhavissanti, mayamettha panatipata
pativirata bhavissama’ti sallekho
karaniyo. ‘pare adinnadayi bhavissanti,
mayamettha adinnadana pativirata
bhavissima’ti sallekho karaniyo. ‘pare
abrahmacari bhavissanti, mayamettha
brahmaciri bhavissama’ti sallekho
karaniyo. ‘pare musavadi bhavissanti,
mayamettha musavada pativirata
bhavissima’ti sallekho karaniyo. ‘pare
pisunavica bhavissanti, mayamettha
pisundya vacdya pativirata bhavissima’ti
sallekho karaniyo. ‘pare pharusavaca
bhavissanti, mayamettha pharusaya
vicdya pativirata bhavissama’ti

sallekho karaniyo. ‘pare samphappalapi
bhavissanti, mayamettha samphappalapa
pativirata bhavissama’ti sallekho
karaniyo. ‘pare abhijjhala bhavissanti,
mayamettha anabhijjhala bhavissima’ti
sallekho karaniyo. ‘pare byapannacitta
bhavissanti, mayamettha abyapannacitta
bhavissima’ti sallekho karaniyo. ‘pare
micchaditthi bhavissanti, mayamettha
sammaditthi bhavissima’ti sallekho
karaniyo. ‘pare micchasankappa
bhavissanti, mayamettha

sammasankappa bhavissama’ti

83. Chodzi tu o to, Cundo, Ze zaprzestanie powinno by¢
przez ciebie praktykowane®.

[1] »Inni mogg by¢ okrutni'®, my natomiast nie bedziemy
okrutnymi, tak powinno by¢ praktykowane zaprzestanie.
[2] »Inni moga by¢ zabdjcami zywych istot", my natomiast
bedziemy powstrzymywa¢ si¢ od zabijania zywych istot,
tak powinno by¢ praktykowane zaprzestanie. [3] »Inni moga
by¢ tymi, ktérzy biorg to, co nie byto im dane, my natomiast
bedziemy powstrzymywac sie od brania tego, co nie zostato

nam danex, tak powinno by¢ praktykowane zaprzestanie.
[4] »Inni moga by¢ tymi, ktérzy wiodg nieswiety zywot, my
natomiast bedziemy wiedli $éwiety zywot«, tak powinno

by¢ praktykowane zaprzestanie. [s] »Inni moga by¢ tymi,
ktérzy méwia falszywie, my natomiast bedziemy powstrzy-
mywa¢ si¢ od falszywej mowy, tak powinno by¢ praktyko-
wane zaprzestanie. [6] »Inni moga by¢ tymi, ktérzy méwia
dzielaco, my natomiast bedziemy powstrzymywad sie od

dzielgcej mowy, tak powinno by¢ praktykowane zaprze-
stanie. [7] »Inni moga by¢ tymi, ktérzy mdéwia szorstko,
my natomiast bedziemy powstrzymywad sie od szorstkiej

mowy, tak powinno by¢ praktykowane zaprzestanie.
[8] »Inni moga by¢ tymi, ktérzy poddaja si¢ czczej paplani-
nie, my natomiast bedziemy powstrzymywad si¢ od czczej

paplaniny«, tak powinno by¢ praktykowane zaprzestanie.
[9] »Inni moga by¢ pozadliwi, my natomiast nie bedziemy
pozadliwymix, tak powinno by¢ praktykowane zaprzesta-
nie. [10] »Inni moga by¢ tymi o podtym sercu, my natomiast

nie bedziemy mieli podlego serca«, tak powinno by¢ prak-

9. Komentarz stwierdza, ze Buddha odpowiedziat juz na pytanie Cundy, a dalej wyjasnia, w jaki sposéb osoby,

ktére przecenity swe osiagnigcia, po tym jak uznaly si¢ za te, ktére wypraktykowaly ,,zaprzestanie” po o§miu

osiagnieciach powinny dalej si¢ trenowad.

10. Vihimsa [vi + hims] — okrucieristwo, che¢¢ zadawania bdlu, vihimsavitakka to mysli petne okrucieristwa

(patrz MN.0o02).

11. Od prina (sanskr. wydech) — wszystkie istoty oddychajace, zatem zyjace. Wiecej w Dasasikkbhapadam (Khp.2

— Dziesigc podstaw treningu).
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sallekho karaniyo. ‘pare micchavaca
bhavissanti, mayamettha sammavica
bhavissima’ti sallekho karaniyo.

‘pare micchakammanti bhavissanti,
mayamettha sammakammanta
bhavissima’ti sallekho karaniyo. ‘pare
micchaajiva bhavissanti, mayamettha
sammadjiva bhavissama’ti sallekho
karaniyo. ‘pare micchavayama
bhavissanti, mayamettha sammavayama
bhavissima’ti sallekho karaniyo. ‘pare
micchasati bhavissanti, mayamettha
sammasati bhavissima’ti sallekho
karaniyo. ‘pare micchasamadhi
bhavissanti, mayamettha sammasamadhi
bhavissima’ti sallekho karaniyo. ‘pare
micchafani bhavissanti, mayamettha
sammanani bhavissima’ti sallekho
karaniyo. ‘pare micchavimutti
bhavissanti, mayamettha sammavimutti

bhavissima’ti sallekho karaniyo.

tykowane zaprzestanie. [11] »Inni moga by¢ tymi, ktdrzy
rozwijajg niewlasciwy poglad, my natomiast bedziemy roz-
wijali Whasciwy Poglad«, tak powinno by¢ praktykowane
zaprzestanie. [12] »Inni moga by¢ tymi, ktérzy rozwijaja
niewtaciwe nastawienie, my natomiast bedziemy rozwi-
jali Wiasciwe Nastawienie«, tak powinno by¢ prakeyko-
wane zaprzestanie. [13] »Inni moga by¢ tymi, ktérzy roz-
wijaja niewtasciwa mowe, my natomiast bedziemy rozwijali
Wtasciwg Mowe, tak powinno by¢ praktykowane zaprze-
stanie. [14] »Inni moga by¢ tymi, ktérzy rozwijaja niewta-
$ciwe dzialanie, my natomiast bedziemy rozwijali Wtasciwe
Dziatanie«, tak powinno by¢ praktykowane zaprzestanie.
[15] »Inni moga by¢ tymi, ktérzy rozwijaja niewlasciwy
sposéb zycia, my natomiast bedziemy rozwijali Wiasciwy
Sposéb Zycia«, tak powinno by¢ praktykowane zaprze-
stanie. [16] »Inni moga by¢ tymi, ktérzy rozwijaja niewta-
$ciwy wysitek, my natomiast bedziemy rozwijali Wtasciwy
Wysitek«, tak powinno by¢ praktykowane zaprzestanie. [17]
»Inni mogg by¢ tymi, ktérzy rozwijaja niewtasciwa uwaz-
no$¢, my natomiast bedziemy rozwijali Wtasciwg Uwaz-
noéé«, tak powinno by¢ praktykowane zaprzestanie. [18]
»Inni mogg by¢ tymi, ktérzy rozwijaja niewtasciwe skupie-
nie, my natomiast bedziemy rozwijali Wtasciwe Skupienie«,
tak powinno by¢ praktykowane zaprzestanie. [19] »Inni
moga by¢ tymi, ktdrzy rozwijaja niewtasciwe zrozumienie,
my natomiast bedziemy rozwijali Wtasciwe Zrozumieniex,
tak powinno by¢ praktykowane zaprzestanie. [20] »Inni
moga by¢ tymi, ktdrzy rozwijaja niewlasciwe wyzwolenie,
my natomiast bedziemy rozwijali Wtasciwe Wyzwolenie«,

tak powinno by¢ praktykowane zaprzestanie.

12. Sammafana i sammavimutti to odpowiednio dziewiata i dziesigta cz¢$¢ Sciezki, ale s juz zwigzane z prak-

tyka Arahantéw.
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“‘pare thinamiddhapariyutthita
bhavissanti, mayamettha
vigatathinamiddha bhavissama’ti
sallekho karaniyo. ‘pare uddhata
bhavissanti, mayamettha anuddhata
bhavissima’ti sallekho karaniyo. ‘pare
vicikicchi bhavissanti, mayamettha
tinnavicikiccha bhavissima’ti sallekho
karaniyo. [24] ‘pare kodhana bhavissanti,
mayamettha akkodhana bhavissama’ti
sallekho karaniyo. [25] ‘pare upanahi
bhavissanti, mayamettha anupanahi
bhavissima’ti sallekho karaniyo.

[26] ‘pare makkhi bhavissanti,
mayamettha amakkhi bhavissima’ti
sallekho karaniyo. [27] ‘pare palasi
bhavissanti, mayamettha apalasi
bhavissima’ti sallekho karaniyo.

[28] ‘pare issuki bhavissanti, mayamettha
anissuki bhavissama’ti sallekho karaniyo.
[29] ‘pare macchari bhavissanti,
mayamettha amacchari bhavissama’ti
sallekho karaniyo. [30] ‘pare satha
bhavissanti, mayamettha asatha
bhavissima’ti sallekho karaniyo. [31] ‘pare
mayavi bhavissanti, mayamettha amayavi
bhavissima’ti sallekho karaniyo.

[32] ‘pare thaddha bhavissanti,
mayamettha atthaddha bhavissima’ti
sallekho karaniyo. [33] ‘pare atimani
bhavissanti, mayamettha anatimani
bhavissima’ti sallekho karaniyo.

[34] ‘pare dubbaca bhavissanti,
mayamettha suvaci bhavissima'ti
sallekho karaniyo. [35] ‘pare papamitta
bhavissanti, mayamettha kalyanamitta
bhavissima’ti sallekho karaniyo.

[36] ‘pare pamatta bhavissanti,
mayamettha appamatti bhavissima’ti
sallekho karaniyo. [37] ‘pare assaddha

bhavissanti, mayamettha saddha

[21] »Inni moga by¢ ogarnieci odre¢twieniem i ospatoscia,
my natomiast bedziemy powstrzymywac¢ si¢ od odretwie-
nia i ospatoscix, tak powinno by¢ praktykowane zaprze-
stanie. [22] »Inni mogg by¢ niezréwnowazeni, my nato-
miast nie bedziemy niezréwnowazonymi, tak powinno
by¢ praktykowane zaprzestanie. [23] »Inni moga by¢ tymi,
ktérzy maja watpliwosci, my natomiast bedziemy tymi,
ktérzy przekroczyli watpliwosci, tak powinno by¢ prak-
tykowane zaprzestanie. [24] »Inni moga by¢ gniewni, my
natomiast nie bedziemy gniewnymi, tak powinno by¢
praktykowane zaprzestanie. [25] »Inni moga by¢ tymi, ktd-
rzy zZywig urazg, my natomiast nie bedziemy zywic urazy,
tak powinno by¢ praktykowane zaprzestanie. [26] »Inni
moga by¢ tymi, ktérzy szydza z innych, my natomiast nie
bedziemy szydzi¢ z innych, tak powinno by¢ praktyko-
wane zaprzestanie. [27] »Inni moga by¢ bezlito$ni, my
natomiast nie bedziemy bezlitosnymi, tak powinno by¢
praktykowane zaprzestanie. [28] »Inni moga by¢ zazdroéni,
my natomiast nie bedziemy zazdrosnymix, tak powinno
by¢ praktykowane zaprzestanie. [29] »Inni moga by¢ skapi,
my natomiast nie bedziemy skapymix, tak powinno by¢
praktykowane zaprzestanie. [30] »Inni moga by¢ skryci,
my natomiast nie bedziemy skrytymi, tak powinno by¢
praktykowane zaprzestanie. [31] »Inni moga by¢ tymi, ktd-
rzy tworzg pozory, my natomiast nie bedziemy tworzyli
pozoréws, tak powinno by¢ praktykowane zaprzestanie.
[32] »Inni moga by¢ uparci, my natomiast nie bedziemy
upartymi, tak powinno by¢ praktykowane zaprzestanie.
[33] »Inni moga by¢ tymi, ktérzy maja wysokie mniemanie
0 sobie, my natomiast nie bedziemy mieli wysokiego mnie-
mania o sobie, tak powinno by¢ praktykowane zaprzesta-
nie. [34] »Inni moga by¢ tymi, ktérzy niechetnie przyjmuja
pouczenia, my natomiast chetnie bedziemy przyjmowad
pouczeniax, tak powinno by¢ praktykowane zaprzestanie.
[35] »Inni moga by¢ tymi, ktérzy maja ztych przyjaciét, my
natomiast bedziemy mieli picknych przyjaciét [w Dham-

mie]«, tak powinno by¢ praktykowane zaprzestanie.



Sallekba Sutta (MN.008 — Mowa o zaprzestanin) | Ttumaczenie 79

bhavissima’ti sallekho karaniyo.

[38] ‘pare ahirika bhavissanti,
mayamettha hirimana bhavissama’ti
sallekho karaniyo. [39] ‘pare anottapi
bhavissanti, mayamettha ottapi
bhavissima’ti sallekho karaniyo.

[40] ‘pare appassuta bhavissanti,
mayamettha bahussuta bhavissaima’ti
sallekho karaniyo. [41] ‘pare kusita
bhavissanti, mayamettha araddhaviriya
bhavissima’ti sallekho karaniyo.

[42] ‘pare mutthassati bhavissanti,
mayamettha upatthitassati
bhavissima’ti sallekho karaniyo.

[43] ‘pare duppafina bhavissanti,
mayamettha pafifdasampanni
bhavissima’ti sallekho karaniyo. [44]
‘pare sanditthiparamasi adhanaggahi
duppatinissaggi bhavissanti, mayamettha
asanditthiparimasi anadhanaggahi
suppatinissaggi bhavissima'ti sallekho

karaniyo.

[36] »Inni moga by¢ leniwi, my natomiast bedziemy nie-
strudzonymi, tak powinno by¢ praktykowane zaprzesta-
nie. [37] »Inni moga by¢ tymi, ktérzy nie maja wiary, my
natomiast bedziemy mieli wiare«, tak powinno by¢ prakty-
kowane zaprzestanie. [38] »Inni moga by¢ bezwstydni, my
natomiast bedziemy mieli poczucie wstydu®«, tak powinno
by¢ praktykowane zaprzestanie. [39] »Inni moga by¢ bez
skruputéw, my natomiast bedziemy mieli skruputy'*«, tak
powinno by¢ praktykowane zaprzestanie. [40] »Inni moga
by¢ tymi, ktérzy sa niedouczeni, my natomiast bedziemy
douczonymi®«, tak powinno by¢ praktykowane zaprzesta-
nie. [41] »Inni moga by¢ tymi, ktérzy nie maja zapatu, my
natomiast bedziemy mieli inicjujacg energie«, tak powinno
by¢ praktykowane zaprzestanie. [42] »Inni moga by¢ tymi,
ktérzy majg rozproszona uwaznosé, my natomiast bedziemy
mieli ustanowiona uwaznosé, tak powinno by¢ prakty-
kowane zaprzestanie. [43] »Inni moga by¢ nierozumni,
my natomiast bedziemy mieli osiagnigta madrosé«, tak
powinno by¢ praktykowane zaprzestanie. [44] »Inni moga
by¢ tymi, ktérzy przywieraja do swoich pogladéw, z zawzie-
ciem je utrzymuja, z trudem je puszczajg, my natomiast nie
bedziemy przywiera¢ do swoich pogladéw, nie bedziemy
z zawzigciem ich utrzymywad, z fatwoscia je pus’cimy‘é«,

tak powinno by¢ praktykowane zaprzestanie.

13. Hiri — wewnetrzne poczucie wstydu z powodu niewtasciwych uczynkéw zaréwno moralnych, jak i ogdlnie

nieakceptowanych w danym spoleczenistwie. Jest to ,dobry” wstyd.

14. Ottappa — obawy, czasem nazywane strachem zwigzanym z etycznymi i moralnymi konsekwencjami wezes-

niejszych czynéw. To,zdrowy” Ik, czyli taki, dzicki ktéremu osoba bedzie obawiata si¢ negatywnych skut-

kéw, jakie moga przynies¢ szkodliwe dziatania.

15. Appassutd/bahussuti — dost. mato/duzo ustysze¢, chodzi o osoby, ktére miaty niewiele stycznosci z Naukami

Buddhy, co nie znaczy, ze ich zdolnosci umystowe sa w jakis sposéb pomniejszane (sa gtupie, powolne umy-

stowo etc.), poniewaz chodzi tylko o to, jak dtugo mialy styczno$é z dobra Nauka.

16. Patinissagga [pati + nis + srj (Vsajj)] — dost. odpowiednio nieprzywiazany, odrzucenie przywiazania, porzu-

cenie, wyrzeczenie sie, ustapienie, poniechanie, puszczenie.
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84. “cittuppadampi kho aham, cunda,
kusalesu dhammesu bahukaram
vadami, ko pana vado kayena

vicdya anuvidhiyanasu! tasmatiha,
cunda, ‘pare vihimsaka bhavissanti,
mayamettha avihimsaka bhavissama’ti
cittam uppadetabbam. ‘pare
panatipati bhavissanti, mayamettha
panatipata pativiratd bhavissaima’ti
cittam uppadetabbam...‘pare
sanditthiparamasi adhanaggahi
duppatinissaggi bhavissanti, mayamettha
asanditthiparamasi anadhanaggahi
suppatinissaggi bhavissima'ti cittam

uppadetabbam.

8s. “seyyathipi, cunda, visamo
maggo assa, tassa afifio samo maggo
parikkamandya; seyyatha va pana,
cunda, visamam tittham assa, tassa
afifiam samam tittham parikkamanaya;
evameva kho, cunda, vihimsakassa
purisapuggalassa avihimsa hoti
parikkamanaya, panatipatissa
purisapuggalassa panatipata
veramani hoti parikkamaniya, [...]
sanditthiparamasi-adhanaggihi-
duppatinissaggissa purisapuggalassa
asanditthiparamisianidhanaggahi-

suppatinissaggita hoti parikkamanaya.

86. “seyyathapi, cunda, ye keci akusala
dhammai sabbe te adhobhigangamaniya,
ye keci kusala dhamma sabbe te
uparibhigangamaniya, evameva kho,

cunda, vihimsakassa purisapuggalassa

84. Powiadam ci, Cundo, powstanie w umysle zdrowych
stanéw'” ma wielkie znaczenie, a co dopiero powiedzieé
o zgodnych z tymi'® cielesnymi i werbalnymi [dzialaniami].
Dlatego tez, Cundo, [1] »Inni moga by¢ okrutni, my nato-
miast nie bedziemy okrutnymix, niech [taki stan] powsta-
nie w umyséle. [2] »Inni moga by¢ zabdjcami zywych istor,
my natomiast bedziemy powstrzymywacé si¢ od zabijania
zywych istot, niech [taki stan] powstanie w umysle. (...)
[44] »Inni moga by¢ tymi, ktérzy przywieraja do swoich
pogladdéw, z zawzieciem je utrzymuja, z trudem je puszczaja,
my natomiast nie bedziemy przywieraé do swoich pogladéw,
nie bedziemy z zawzigciem ich utrzymywad, z tatwoscia je

puscimy«, niech [taki stan] powstanie w umysle.

8s. To tak jakby, Cundo, byta nieréwna sciezka i inna, réwna
$ciezka, ktéra mozna by obejs¢ [te pierwsza], albo tak jakby
byt nieréwny bréd i inny, réwny bréd, ktérym mozna by
obejé¢ [ten pierwszy]. Tam samo, Cundo, [1] osoba okrutna
moze obejs¢ to przez niebycie okrutna, [2] osoba zabijajaca
zywe istoty moze obejs¢ to przez niezabijanie zywych istot.
[...]. [44] osoba przywierajaca do swoich pogladéw, z zawzie-
ciem je utrzymujaca, z trudem je puszczajaca, moze obejs’c'
to przez nieprzywieranie do swoich pogladéw, nieutrzymy-

wanie ich z zawzigciem, puszczanie ich z tatwoscia.

86. Tak jak, Cundo, wszelkie niezdrowe stany powinny
wie$¢ w dél, tak tez wszelkie zdrowe stany powinny wiesé
w gore. Tak samo, Cundo, [1] osoba okrutna, gdy przestanie

by¢ okrutna, ku wyzszemu [péjdzie]'?, [2] osoba zabijajaca

17. Tutaj dhamma w znaczeniu mys], stan, zjawisko, konkretna rzeczywistos¢.

18. Anuvidhiyati [anu + vi + Vdhi] - podazanie za czyms, zgodno$¢, dostosowanie, odpowiednios¢.

19. Uparibhagiya — w celowniku moze znaczy¢ dazenie ku czemus, cho¢ w powtérzeniach nie ma ,,gamaniya”.
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avihimsa hoti uparibhagaya,
panatipatissa purisapuggalassa
panatipata veramani hoti uparibhagaya
... pe ... sanditthiparamasi-adhanaggahi-
duppatinissaggissa purisapuggalassa
asanditthiparimasi-anadhanaggahi-

suppatinissaggita hoti uparibhagaya.

87. “so vata, cunda, attana
palipapalipanno param
palipapalipannam uddharissatiti

netam thanam vijjati. so vata, cunda,
attand apalipapalipanno param
palipapalipannam uddharissatiti
thinametam vijjati. so vata, cunda, attani
adanto avinito aparinibbuto param
damessati vinessati parinibbapessatiti
netam thanam vijjati. so vata, cunda,
attand danto vinito parinibbuto param
damessati vinessati parinibbapessatiti
thanametam vijjati. evameva kho,
cunda, vihimsakassa purisapuggalassa
avihimsa hoti parinibbanaya,
panatipatissa purisapuggalassa
panatipata veramani hoti parinibbanaya.
[...] sanditthiparamasi-adhanaggahi-
duppatinissaggissa purisapuggalassa
asanditthiparimasi-anadhanaggahi-

suppatinissaggita hoti parinibbanaya.

88. “iti kho, cunda, desito
maya sallekhapariyiyo, desito
cittuppadapariyayo, desito
parikkamanapariyayo, desito

uparibhagapariyiyo, desito

zywe istoty, gdy powstrzyma si¢ od zabijania zywych istot,
ku wyzszemu [péjdzie] [...], [44] osoba przywierajaca do
swoich pogladéw, z zawzigciem je utrzymujaca, z trudem
je puszczajaca, gdy nie przywiera do swoich pogladéw, nie
utrzymuje ich z zawzigciem, gdy z tatwoscig je puszcza, ku

wyzszemu [p6jdzie].

87. Cundo, nie jest mozliwe, by ten, kto ugrzazt w bagnie,
mogh wyciagnad innego, ktéry ugrzazt w bagnie. Jest za to
mozliwe, ze ten, kto nie ugrzazt w bagnie, moze wyciggnaé
innego, ktéry ugrzazt w bagnie. Nie jest mozliwe, by ten,
kto sam nie jest powsciagliwy, zdyscyplinowany i w petni
wygaszony, mégt powsciagnad, zdyscyplinowad i w petni
wygasi¢ innych. Jest za to mozliwe, ze ten, kto sam jest
powsciagliwy, zdyscyplinowany i w petni wygaszony, moze
powsciagnad, zdyscyplinowad i w petni wygasi¢ innych. Tak
samo, Cundo, [1] osoba okrutna, przestajac by¢ okrutna, ku
pelnemu wygaszeniu®® [péjdzie], [2] osoba zabijajaca zywe
istoty, powstrzymujac si¢ od zabijania zywych istot, ku pet-
nemu wygaszeniu [péjdzie]. [...]. [44] osoba przywierajaca
do swoich pogladéw, z zawzicciem je utrzymujaca, z tru-
dem je puszczajaca, nie przywierajac do swoich pogladéw,
nie utrzymujgc ich z zawzigciem, z tatwoscia je puszcza, ku

pelnemu wygaszeniu [péjdzie].

88. Tak oto, Cundo, porzadek [poszczegSlnych typéw]
zaprzestania zostal przeze mnie wylozony, porzadek
[poszczegblnych typéw] powstawania w umysle zostat
wylozony, porzadek [poszczegdlnych typéw] obejécia zostal

wylozony, porzadek [poszczegdlnych typéw podazania]

20. Urywek ten, wedtug komentarza, mozna rozumieé na dwa sposoby: 1. ten, kto sam jest wolny od okrucien-

stwa etc., moze wykorzysta¢ swéj brak okrucienistwa, aby usmierzy¢ okrucieristwo innej osoby; 2. ten, kto

sam jest okrutny, moze porzucaé okruciefistwo, aby wygasi¢ wlasne okrutne usposobienie.
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parinibbanapariyayo. yam kho, cunda,
satthard karaniyam savakanam hitesina
anukampakena anukampam upadaya,
katam vo tam maya. ‘etani, cunda,
rukkhamalini, etani sunfidgarani,
jhayatha, cunda, ma pamadattha, ma
pacchavippatisarino ahuvattha’ — ayam

kho amhakam anusasani’ti.

idamavoca bhagava. attamano ayasma
mahacundo bhagavato bhasitam

abhinanditi.

ku wyzszemu zostal wyltozony, porzadek [poszczegdlnych
typéw podazania] ku pelnemu wygaszeniu zostat wyto-
zony. Cundo, to co wspélczujacy nauczyciel powinien
zrobi¢ dla swych uczniéw, powodowany wspétczuciem,
dla ich whasnego dobra — to zostato przeze mnie zrobione.
Oto sa, Cundo, korzenie drzew, oto s3 puste pomieszcze-
nia, praktykujcie jhany* mnisi, nie badzcie niedbali, abyscie

tego pdzniej nie zatowali. To jest moje przestanie dla was”.

To wtasnie powiedzial Blogostawiony. Uradowany Czci-

godny Mahiacunda rozkoszowat si¢ stowami Blogostawionego

21. Wielu thumaczy to stowo jako ,medytujcie” ale ,jhayatha” znaczy dostownie ,jhanujcie”. Buddha zwraca

si¢ do Cundy, ale ma na my$li mnichéw przystuchujacych si¢ rozmowie, posrednio takze wigc méwi do nas.
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Sammaditthi Sutta
(MN.009 — Mowa o wlasciwym poglgdzie)

Przedmowa

Wiele oséb w dzisiejszych czasach uwaza, ze wszystko jest ze sobg potaczone albo ze
wszystko zalezy od wszystkiego innego, i szuka potwierdzenia tej opinii w doktrynie Bud-
dhy o wspétzaleznym powstawaniu. Ponizsza przedmowa bedzie w catosci poswiccona
paticcasamuppadzie — wspétzaleznemu powstawaniu lub zaleznemu wspétpowstawaniu
albo przyczynowemu wspétpojawianiu si¢'. Zanim zajmiemy sie (jakze ekscytujacym!)
rozszyfrowywaniem terminéw palijskich, nalezy na wstepie wyraznie stwierdzi¢ — Bud-
dha nie méwil, ze wszystko jest potaczone ze wszystkim, i na tyle, na ile to rozumiem,
postaram si¢ wyjasnic¢ zawilosci zwigzane z jedna z najtrudniejszych nauk Blogostawio-
nego. Od razu chciatbym zaznaczy¢, jak wazna jest to nauka — jesli nie najwazniejsza
w catym kanonie pism buddyjskich. Jak jest napisane chociazby w Mahahatthipadopama

Sutcie (MN.028 — Dtuzsza mowa o pordwnaniu do sladdw stonia):

yo paticcasamuppadam passati so Kto dostrzega wspélzalezne powstawanie, ten
dhammam passati, yo dhammam passati dostrzega Dhamme, a kto dostrzega Dhamme,

so paticcasamuppadam passati. ten dostrzega wspétzalezne powstawanie.

Omawiana w tej przedmowie sutta nie bez kozery nazywa sic Mowg o Wiasciwym
Poglgdzie, poniewaz wlasnie tutaj miesci sie cala najwazniejsza wiedza potrzebna do
Przebudzenia: wspétzalezne powstawanie, Cztery Szlachetne Prawdy oraz — skrétowo

— Szlachetna O$mioraka Sciezka. Takze nie bez przyczyny stare komentarze do tej sutty

z egzaltacja przekonuja, ze:

W zadnej innej sutcie, wsrédd wszystkich wypowiedzi Buddhy

w pieciu nikayach [tj. w koszu sutt], poza Sammaditthi Suttg, nie ma

1. W Abbidbammie i komentarzach zasada wspéizaleznego powstawania zwana jest takze pac-

cayakira — trybem zaleznosci.
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trzydziestodwukrotnego® wyjasnienia Czterech Szlachetnych Prawd

oraz trzydziestodwukrotnego wyjasnienia [stanu] Arahanta.

Czytelnik cheacy w petni pojaé kontekst tej przedmowy powinien zaglebid sie najpierw

w lekture Brabmajala Sutty, pierwszej mowy ze zbioru dtugich méw (Digha Nikaya),
ktérej tutaj nie przywotam w catoéci. Jest w niej wyjasnione stanowisko Buddhy wobec
sze$édziesieciu dwéch pogladéw (ditthi) innych szkét filozoficznych oraz kwestii réz-
nigcych Dhamme Buddhy od nauk (takze nazywanych Dhammami) innych ascetéw,
pustelnikéw czy braminéw — kaptanéw-filozoféw. Dosé powiedzied, ze to whasnie patic-
casamuppida jest jednym z ustalen filozoficznych odrézniajacych Sisane Buddhy od
pozostatych, opisujacych rzeczywistos¢ systeméw myslowych, jakie powstaty w tamtych
czasach. Nie tylko starozytni komentatorzy uznaja te sutte za jedna z najistotniejszych
— opinie te podzielajg takze wspéiczesni autorzy. Staratem si¢, by w tej przedmowie zna-
lazto si¢ jak najmniej ortodoksyjnych konstatacji na temat wspétzaleznego powstawania,
wypracowanych na przestrzeni wiekéw, a byto jak najwiecej argumentéw wywiedzio-
nych bezposrednio z tekstéw wezesnobuddyjskich. Jednak mimo tych usilnych préb,

starozytne i wsp6iczesne komentarze beda pojawiaty si¢ w toku ponizszych wyjasnien.

PAtICCASAMUPPADA A IDAPPACCAYA

Mahanidana Sutta (DN.1s), jedna z méw dotyczacych wspétzaleznego powstawania,

zaczyna si¢ radosnym, acz naiwnym stwierdzeniem Czcigodnego Anandy:

To czarujace, Bhante, to niebywale! Jak glebokie, Bhante, jest
wspotzalezine powstawanie i to, jak ta glebia sie przejawia!

Mimo to dla mnie zdaje si¢ to oczywistg oczywistoscia!

Nauczyciel natychmiast koryguje swojego mlodego, nie w petni przebudzonego
asystenta:

2. Wspomniana dwukrotnie liczba trzydziesci dwa to prawdopodobnie szesnadcie poszczegdl-
nych czynnikéw wymienianych w sutcie, omawianych dwa razy w definicji i powstaniu przy-
czyny (a zatem esencji zrozumienia Czterech Szlachetnych Prawd) oraz dwukrotnie w ustaniu

i Sciezce (czyli drodze do stania si¢ Arahantem).
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Nie powinienes$ tak méwi¢, Anando, nie powiniene$ tak méwié. Glebokie,
Anando, jest wspotzalezne powstawanie i to, jak ta glebia si¢ przejawia! To
pokolenie nie jest w stanie zrozumie¢ ani uchwyci¢ tej nauki, Anando, to
pokolenie jest jak splatany kiebek nici, jak supet weztéw, jak kepa trawy
mufija, nie moze wyjé¢ poza stan niedoli [apiya], poza stan zbtadzenia

[duggati], poza upadty $wiat [vinipata], poza kotowrét weielen [samsara].

Czytelnika moze nieco pokrzepi¢ fake, ze ,pokolenie” (paji) odnosi si¢ nie tyle do
wspotczesnych Buddzie czy do obecnie zyjacych, ale do calej rasy ludzkiej jako takiej.
Innymi stowy, wspétzalezne powstawanie jest tak trudne, co Buddha podkreslat, ze
nauka ta bedzie dla wielu niedost¢pna i nie wszyscy pojma ja w petni. Nie nalezy sic tym
zrazaé, ale juz od poczatku powinno sie mie¢ duzo pokory w stosunku do najtrudniej-
szego, najgtebszego, ale i najznamienitszego przekazu Przebudzonego.

Zanim zajmg si¢ szczegétowym omawianiem konkretnych komponentéw wspét-
zaleznego powstawania, chciatbym na poczatku rozrézni¢ dwa pojecia: wspétzalezne
powstawanie (paticcasamuppada) i przyczynowos¢ (idappaccayi). Wielu interpretato-
16w zréwnuje te dwie nauki, uznajac, ze przyczynowos¢ (idappaccaya) jest protopatic-
casamuppada (wezesng forma® wspétzaleznego powstawania).

Termin ,,paticcasamuppida” to zbitka wyrazowa utworzona z dwdch stéw: paticca
(zalezne) oraz samuppada (wspStpowstawanie). ,Idapaccaya” jest takze zbitkg wyra-
zowa: ida (w tym, tu) oraz paccayi (powdd, zalezno$¢). Stowa ,,paticca” oraz ,paccaya”
s3 ze soba spokrewnione, maja ten sam rdzen (pati + eti — Vi = i§¢), oba sg rzeczowni-
kami odczasownikowymi. ,Paccaya” (sanskr. pratyayah) znaczy utrzymanie, rekwizyt
zakonny, dost. przychéd, whasnosé, ale ma takze inne znaczenie, bardziej nas interesujace

- przyczynowo$¢, powdd, uwarunkowanie, polozenie, przestanka, zalezno$é. Po dosta-
wieniu do tego stowa przedrostka (ida*) tworzy si¢ termin ,idappaccayata”, wymieniony

w Visuddhimagdze jako synonim paticcasamuppidy. Buddhaghosa wyjasnia to tak:

3. Istnieja w suttach rézne konfiguracje systemu wspétzaleznego powstawania, wiec mozna wysnud
wniosek, jakoby istniata pewna ewolucja przekazu tej nauki, od prostej, wezesnej do coraz bar-
dziej skomplikowanej, pdzniejszej. Nie mozemy jednak zaprzeczad temu, ze dojrzata, dwuna-
stostopniowa wersja wspéizaleinego powstawania wystepuje juz w najstarszej czesci kanonu,
czyli w Suttanipdcie, piatej cz¢$ci Kbuddaka Nikayi, mniejszego zbioru méw (zwanego takze
zbiorem méw krétkich).

4. Zapisywane takze jako ,idam” = w tym, tego; ,idha” = teraz, nastepnie, tylko, nawet.
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tatriyam vacanattho, imesam Tutaj jest znaczenie stowa: jest tego uwarunko-
paccayi idappaccaya. idappaccaya eva waniem, stad ,uwarunkowanie tego”. Uwarun-

idappaccayata. idappaccayanam va kowuje to, stad ,,przyczynowos¢ tego [lub: specy-

samitho idappaccayata. ficzna przyczynowos(]”. Albo calo$é specyficzne;

przyczynowosci, stad ,,przyczynowo$¢ tego”.

Nawet osoba niezaznajomiona z jezykiem palijskim, spogladajac na oryginal, moze sie
domysli¢, jak zawile potrafig by¢ objasnienia w klasycznych komentarzach. Thanissaro
Bhikkhu ttumaczy ,idappaccayata” bardziej przystepnie jako ,,po tym nastgpuje tamto”.
Nie chciatbym si¢ zaglebiaé w szczegétowe wyjasnienia terminu i podawad przyktadéw
uzycia, ale ogélnie chodzi o potaczenie przyczynowe, o uwarunkowania, jakie powinny
zosta¢ spelnione, by cos si¢ pojawilo jako nastgpstwo, stajac si¢ warunkiem dla kolejnego
zjawiska. W Mahanidana Sutcie (DN.15) to wiasnie termin ,idappaccayatd” odgrywa
gléwna role w wyjasnieniach wspéizaleznego powstawania. Warto pamictaé, ze w tek-
stach wystepuje wiele innych stéw o podobnym znaczeniu. Przykladowo w ponizszej
mowie pojawia si¢ termin ,samudaya”, thumaczony jako powstawanie, co sptyca nieco
jego znaczenie, poniewaz samudaya’ nie jest samym powstaniem (lub dost. podniesie-
niem, najéciem), cho¢ tez i tak mozna to przektadaé. Stowo to powinno podkreslaé role
przyczynowosci, zwlaszcza w kontekscie Czterech Szlachetnych Prawd, gdyz wlasnie
one s3 skondensowang nauka o wspétzaleznym powstawaniu. Dlatego, gdy termin ten
wystepuje w formule Drugiej Szlachetnej Prawdy, przektadam wyraz ,,samudaya” jako

»[przyczyna] powstania™.
Lepszym okresleniem samego powstawania jest ,samuppada”, drugi czton zbitki
»paticcasamuppada”. Stowo to sktada si¢ z przedrostka ,,sam” (wspét- lub przy-) oraz
tematu stowotwdrczego ,uppajjati” (u + vpad + ya), powstawanie, geneza, tworzenie,
produkowanie. W jezyku polskim przyjeto sie ttumaczy¢ termin ,,paticcasamuppada”
jako ,wspétzalezne powstawanie”, zamiast bardziej poprawnie, literalnie: ,zalezne
wspotpowstawanie”. Znaczenie jest niemal identyczne, dlatego bede uzywat wymien-
nie tych dwéch wariantéw. W skrécie chodzi o proces, w ktérym zjawiska pojawiaja si¢
w zaleznosci od siebie. Wielu widzi tutaj typowa zasadg przyczyny i skutku — i moga

mied racje — jednak uwazam, ze by¢ moze tylko czesciowo.

5. Samudaya (sam + udaya [ud + Vi = i$¢] = wzrost, powstanie, przybycie) = [przyczyna] powsta-
nia, w nawiasie kwadratowym, poniewaz to wtret tlumacza.
6. W stowniku sanskryckim Monier-Williamsa ttumaczone jest to jako producing cause — two-

rzaca przyczyna.
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Chcac wyrazniej nakresli¢ réznice mi¢dzy tymi dwoma terminami, podam przyktad
tego, czym jest idappaccayati, by nastepnie Wyjas'nic' pa;iccasamuppédq. Istnieje ury-

wek, ktéry pojawia si¢ w wielu suttach:

Gdy to istnieje, tamto jest, z powstaniem tego, tamto powstaje,
gdy to nie istnieje, tamtego nie ma, z ustaniem tego, tamto ustaje,

a mianowicie: [dalej formuta wspotzaleznego powstawania)

Assutava Sutta (SN.12.061 - Mowa o niepouczonych)

Wszystko wiec wskazuje na to, ze gdy mowa o wspétzaleznym powstawaniu, chodzi
takze o idappaccayate, prawo przyczyny i skutku, ktére wylozone jest w ten sposéb:
gdy jest X, wtedy jest Y, gdy natomiast nie ma X, nie ma tez Y. Podstawiajac pod XiY
odpowiednie przyktady, tatwo bedzie nam podobnie zawyrokowaé. Postuzmy sie naj-
mniej kontrowersyjnym (?) przyktadem — gdy jest masa, jest tez grawitacja’, zatem gdy
nie ma masy, nie ma grawitacji. Réwnanie to powinno dziata¢ takze w druga strong
(gdy jest grawitacja, jest masa, gdy nie ma grawitacji, nie ma masy). Mam poczucie, ze
wchodze na grzaski grunt, piszac o takich ,,oczywisto$ciach”, dlatego tez licz¢ na domysl-
no$¢ czytelnika, jesli chodzi o proste, Zyciowe prawa przyczynowo-skutkowe. Mimo ze
w powyzszym przyktadzie — fragmencie z sutty o niepouczonych — uzyte jest wyraze-
nie ,,a mianowicie”, zréwnujgce idappaccayate z formula wspétzaleznego powstawania,
nadal uwazam, ze chodzi o co$ wiecej niz tylko o prostg relacje przyczyna-skutek, ale tez
nie oznacza to, ze chodzi o potaczenie wszystkiego ze wszystkim. Postaram si¢ wykazad,
ze pomiedzy tymi dwoma skrajno$ciami (pierwsza skrajnos¢, czyli ,to tylko przyczyna
i skutek”, jest zbytnim uproszczeniem, a druga, czyli ,przyczynowosé wszystkiego”, to
nadinterpretacja) znajduje si¢ specyficzny punkt srodkowy, ktéry wskazywat Buddha
oraz niekt6rzy z komentatoréw.

Ponizsza sutta to jedna z niewielu méw, w ktérej tak metodycznie opisane i zdefinio-

wane sg wszystkie czesci wspétzaleznego powstawania. Taki typ objasniania mégt by¢

7. Prawo powszechnego cigzenia Newtona brzmi: miedzy dowolng parg ciat posiadajacych masy
pojawia sie sita przyciagajaca, ktdra dziata na linii taczacej ich $rodki mas, a jej warto$é rosnie
ziloczynem ich mas i maleje z kwadratem odlegtosci. Aczkolwiek wedtug teorii Einsteina gra-
witacyjna dylatacja czasu oznacza, ze istnieje tylko wrazenie grawitacji, a jest tylko predkosé,

masa i bieg czasu.
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charakterystyczng cecha nauczania Sariputty, ktéry wygtosit w calo$ci ponizszy dyskurs.
Jak wspominalem we wezesniejszych przedmowach, to, ze stéw tych nie wypowiedziat
Przebudzony, nie znaczy, ze powinni$my podwazad ich prawdziwos¢. Jedli zatem uznamy,
ze mowa ta reprezentuje serce Dhammy, bedziemy mogli poréwnaé ja z innymi podej-
$§ciami i opisami dziatania mechanizméw powstawania zycia, bélu i $mierci, i dzigki
temu wyrazniej dostrzezemy, ze paticcasamuppida to cos, co odréznia rozumowanie
Buddhy od rozumowania przedstawicieli innych szkét filozoficznych.

Visuddhimagga opisuje to dosy¢ skrétowo, acz dobitnie — obala mylne interpretacje,
wedtug ktérych wspétzalezne powstawanie znaczyto ,,zaleznos¢ (paticca) od wiasci-
wego (samma) powstawania (uppada)”. W taki sposdb paticcasamuppade interpretuja
miedzy innymi wyznawcy Esencji/Natury (prakrti), czyli pierwotnej substancji lub
formy wszystkiego (w tym ,prawdziwej natury” istot i ich umystéw) — wkradajacej sig
do buddyzmu w péiniejszych wiekach teorii eternalistéw, prawdopodobnie wywodza-
cej si¢ ze szkoty saimkhyi. Podobnie, pisze Buddhaghosa, z tymi, ktérzy wierza w osobe,

»purusa”, bedaca dusza wszystkich dusz, niezmienna §wiadomoscia, Zrédtem wszyst-
kiego, w tym takze poruszycielem prakrti. Innymi stowy, we wspétzaleznym powsta-
waniu nie chodzi o znalezienie podstawy, Zrédta lub czego$, co bytoby poczatkiem lub
pierwsza przyczyna. Ponadto, jak jest napisane w Visuddhimagdze, nawet niewiedza
(avijja) nie powinna by¢ traktowana jako podstawa albo abstrakcyjna esencja, z ktérej
wynika wszystko inne, czyli wytworzenia (sankhara) i tak dalej, az do starosci i §mierci.
Jest tak dlatego, ze wszystkie czynniki sa w pewnym sensie przyczynowo$ciami dla sie-
bie samych, wicc mozna przedstawiaé tryby wspétzaleznego powstawania w réznych
porzadkach, o czym wiecej za chwile.

Co cickawe, w starszych od Buddhaghosowych komentarzach lankijskich — cytowa-
nych réwniez przez niego — znajduja si¢ twierdzenia, ze kazdy z cztonéw samego ter-
minu ,paticca-samuppada” ma za zadanie przeciwdziataé pogladom eternalistéw i nihi-
listéw. Pierwszy czton, czyli zaleznosé, przyczynowosé (paticca) oznacza, ze pojawienie
si¢ jakiegokolwiek stanu uzaleznione jest od jakiego$ tworzacego go uwarunkowania.
Méwiac prosciej, co$ moze zaistnie¢ w zaleznosci od spotkania si¢ pewnych warunkéw,
a doktadniej od kombinacji uwarunkowan w odpowiednim czasie. Pokazuje to, ze stany
te nie s3 wieczne, niezmienne, ze sg zalezne od przyczyn, ztozone, uwarunkowane, a wicc
nie ma w nich niczego trwalego, statego. Oto kilka szkét filozoficznych, ktérym nie po
drodze z takim pogladem®:

8. Punkty i podziat wedtug Visuddhimaggi Buddhaghosy.
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. te, ktdre propaguja ide¢ eternalizmu ($wiat jest wieczny i posiada istote/dusze,
a tg dusza jest ,ja”, kosmiczna $wiadomo$¢ etc.),

. te, ktére nie uznaja przyczyn (nie ma przyczyn, nie ma skutkéw, nie ma uwarun-
kowan ksztattujacych to, co jest, poniewaz albo wszystko jest ustalone — niyati,
albo wszystko ma swoja wlasna nature — svabhava, albo wszystko jest przypad-
kowe — yadiccha),

. te, ktdre postulujg istnienie fikcyjnej przyczyny (tymi zmys$lonymi warunkami
moga by¢: pierwotna esencja — prakrti, atomy — anu, czas — kila itd.),

. te, ktére glosza wiare w panowanie innych istot (wiara w demiurga — issara,

w dusze §wiata — purusa, w Pana Istot — Pajapati etc.).

Drugi czlon ,,powstawanie” (samuppida) sygnalizuje natomiast, ze mimo wszystko
dochodzi do pojawiania si¢ stanéw, to znaczy zjawiska przejawiaja si¢ w rzeczywisto-
$ci, czyli wszystko nie jest tylko iluzja albo w ogdle nie istnieje, gdyz uwarunkowania

faktycznie si¢ spotykaja, wytwarzajac kolejne itd., a to przeciwstawiane jest pogladom:

. zwolennikéw unicestwienia (che¢ niebytu — vibhava),

. nihilistéw (nic nie ma, nie ma sensu dawad, poniewaz nie ma niczego, co bytoby
dane itp.),

. pogladom ludzi, ktérzy nie wierza w istotnos¢ czynéw moralnych (nie ma tego

$wiata, nie ma innego $wiata, w ktérym dojrzewatyby owoce zdrowych/nie-

zdrowych uczynkéw).

Ciekawy jest fake, ze do pierwszej grupy (eternalistéw) zaliczani sa mysliciele, ktérzy
uwazaja, ze wszystko jest przypadkiem, ale mimo wszystko wierza w prawo przyczyny
i skutku, zakladajac, ze relacje przyczynowo-skutkowe sa tak skomplikowane (nie do
przewidzenia, wyliczenia), ze dla nich sg ,,losowe”.

Miedzy skrajnymi pogladami odwiecznego sporu ontologicznego, metafizycznego,
znajduje si¢ bardzo efemeryczny punkt srodkowy, charakterystyczny dla nauczania
Buddhy. Z jednej strony jest to szukanie trwalej i niezmiennej esencji (zwanej tez atta

- istota), konceptualizowanej na podstawie obserwacji przyczyn i skutkéw (powodéw
iowocdéw), czyli ,[kogos], kto dziata i zbiera owoce dziatania”. Z drugiej strony, réwnie
konceptualne uznawanie, ze nie ma niczego, zadnych przyczyn, zadnych konsekwen-
cji, zadnej ciaglodci: ,jeden [kros] czyni, a kto inny si¢ odradza i zbiera owoce tamtego”.
Wedtug Przebudzonego jest tylko wspétzalezne powstawanie i kontynuowanie tego pro-
cesu, ale zgodnie z tg zasadg istnieje takze mozliwos¢ ustania i zakoniczenia tego ciagu
zdarzen (,,z ustaniem tego, tamto ustaje”). ,Co” albo ,.kto” si¢ zatem odradza i zbiera

owoce poprzedniej kammy? - pytanie, ktére moze w tym momencie cisna¢ si¢ na usta
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czytelnika, doczeka si¢ odpowiedzi podczas omawiania poszczegélnych czynnikéw
wsp6tzaleznego powstawania. Chyba nie zepsuje suspensu, gdy od razu wyjawic skrétows
odpowiedz - nic si¢ nie odradza, ale proces (odrodzin) jest kontynuowany.

Wezesniej warto przywotaé poréwnanie do ognia. Jest ono czeste w suttach i odnosi
sie do réznych aspektéw zycia, a czasem do poszczeg6lnych czesci (cztondw) wspétzalez-
nego powstawania. Tutaj chcialbym skupi¢ sie na przyréwnaniu paticcasamuppady do
procesu’ powstawania ognia (co nie znaczy, ze ogien jest wspotzaleznie powstajacy). Po
pierwsze, nalezy podkresli¢, ze wspélzalezne powstawanie, mimo wszystkich konceptu-
alnych wyjasnien, nadal powinno by¢ uznawane za proces, to znaczy za cos, co powstaje
w czasie, z momentu na moment. Ale tak jak mozemy usunac kontekst (konkretne miej-
scei czas), opisujac proces spalania, a mimo Wszystko pozostanie on procesem, tak samo
mozna postapi¢ ze wspdlzaleznym powstawaniem. Ogieni potrzebuje wielu uwarunko-
wan, by zaistnie¢.

Jezeli chcieliby$smy roztozy¢ proces powstania ognia na czynniki pierwsze, moglibysmy
sie sprzeczaé, co jest wazniejsze — paliwo, powietrze czy moze inne przyczyny, z ktérych
zazwyczaj nie zdajemy sobie sprawy, takie jak ci§nienie atmosferyczne, a co za tym idzie -
grawitacja. Ogélnie wiemy, jakie czynniki powinny braé udzial w procesie spalania, wiemy
tez, jakie sg konsekwencje ognia — $wiatlo, ciepto, wypalanie sie paliwa, dym. Ten pro-
ces wymaga niemal idealnych warunkéw, zeby zaistnie¢ — paliwo musi mie¢ odpowiedni
sktad chemiczny (trudno podpali¢ zwykty kamieri), odpowiednia konsystencje (paliwo,
np. drewno, nie moze by¢ zbite, mokre itd.), powietrze musi sktadaé sic z odpowiedniej

mieszanki gazéw, w niemal idealnych proporcjach, musi by¢ odpowiednie ci$nienie atmos-

9. Proces to przebieg nastepujacych po sobie i powigzanych przyczynowo okreslonych zmian.
Catkiem trafnie oddaje to cechg nieustannosci wspétzaleznego powstawania oraz pokazuje,
w domysle, jak wygladatby koniec procesu — byloby to zatrzymanie rzeczonego przebiegu.
Nalezy tu wyraznie oddzieli¢ proces wspéizaleznego powstawania jako catosci od proceséw
poszczegdlnych czynnikéw sktadajacych sie na te catos¢é. Innymi stowy, to, ze odbywa si¢ proces
spalania, jest réwnoznaczne z tym, ze wszystkie potrzebne do tego warunki zostaty spetnione,
wiec palenie si¢ moze by¢ kontynuowane z chwili na chwile. Jesli wszystkie warunki konieczne
do powstania ognia zaczniemy nazywa¢é procesami (proces powietrza, proces paliwa itd.), to
otrzymamy procesy procesu. Dlatego bede uzywat w tej przedmowie stowa ,,proces” tylko dla
oznaczenia calodci zjawiska wspétzaleznego powstawania. Tak wige cho¢ poszczegdlne czyn-
niki wspéizaleznego powstawania w innych kontekstach i przedmowach moga by¢ nazywane
procesami (proces §wiadomosci, proces pragnienia), to tutaj bede starat si¢ unikad takiego okres-

lania czynnikéw paticcasamuppady.
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feryczne, z niewielkimi ruchami mas powietrza (zbyt silny wiatr moze przeszkadzad), oraz
musi by¢ iskra, zaczyn, cos, co podpali przygotowane paliwo. Jak mozna zauwazy¢, ten
pospolity proces jest bardziej skomplikowany, niz nam sic wydaje. Nie powinni§my zatem
mie¢ do nikogo pretensji, ze paticcasamuppida moze by¢ nieco trudniejsza w zrozumie-
niu, zwlaszcza ze wyjasnia zjawiska bardziej ztozone niz ogieri, a mianowicie — krzywde
i cierpienie, tak powszechnie wystepujace w naszym zyciu.

Paticcasamuppida jest zasada, a nie opisem konkretnej rzeczywisto$ci. Mozna jej uzy¢
chociazby do wyjasnienia powstawania cierpienia, ale nie jest to jedyna mozliwos¢ zasto-
sowania tego prawidta. Kto$ moze zauwazy¢, ze jest to swego rodzaju prawo, powiedzmy

— przyczyny i skutku. Czy zatem wspélzalezne powstawanie jest réwnowazne z prawem
przyczyny i skutku? OdpowiedZ brzmi: nie do korica. W ,,zbiorze” wspétzaleznego powsta-
wania miesci si¢ prawo przyczyny i skutku, ale jest tam co$ wiccej — wspétzalezno$é czyn-
nikéw. Ogien pali si¢, poniewaz dziala prawo przyczyny i skutku, zachodza konkretne
reakcje i powstaja konkretne skutki. Jednak system wspétzaleznie powstajacy, dziata tak,
ze jesli odejmiemy jeden z jego komponentéw, cata reszta przestanie istnieé. Co wigcej,
wszystkie czynniki takiego systemu w pewnym sensie nawzajem od siebie zalezg, poniewaz
jezeli doprowadzimy do zaniku ktéregokolwick elementu, spowoduije to zanik pozostatych.
Wspétzalezne powstawanie nie jest jedynie prawem przyczyny i skutku. Jest wspdlgraniem
wszystkich czynnikéw, czyli nie dos¢, ze jednoczesnoscia poszczegdlnych komponentéw,
to jeszcze ich wzajemnym uzaleznieniem od wszystkich pozostatych czgsci.

W czasach Buddhy proces spalania nie byt tak dobrze znany jak obecnie, w zwigzku
z tym odnajdujemy w suttach na przyktad taka analogie:

To tak, jakby, bracie, zarzyla sic lampa olejna. Plomieri zdaje si¢

zaleze¢ od $wiatla, a $wiatto zdaje si¢ zaleze¢ od plomienia.

Mahavedalla Sutta (MN.o43 — Dtuzgsza mowa o zasobie wiedzy)

Wedtug tego poréwnania ptomient tworzy $wiatlo, tak jak $wiatto tworzy ptomien.
Takiego rodzaju wspélzaleznosé nazywa si¢ afiiamanfia paccaya (jedno warunkowane
jest przez drugie, dost. inne inne warunkuje). Jest to jedna z charakterystycznych cech

opisu dwudziestu czterech uwarunkowan'®, ktére rzadza relacjami miedzy czynnikami

10. System dwadziestu czterech ,,paccaya” opisany szczegétowo w Patthanappakaranie, ostatniej

ksigdze Abbidhammy, wspominany jest rtéwniezw Visuddbimagdze. To najbardziej skompliko-
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wspélzaleznego powstawania. Wiasnie w ksiegach Abbidbammy, wyjasniajacych szcze-
gbly relacji, moze znajdowad si¢ klucz do rozwigzania zagadki paticcasamuppady. To nie
tylko tarficuch powiazan podazajacych od przyczyn do skutkéw, od plomienia do $wia-
tla, ale i od $wiatta do plomienia. Innymi stowy, to, ze przyczynowo$¢ dziata na zasa-
dzie ,przyczyna powoduje skutek”, sprawia, ze dodany zostaje kolejny element réwna-
niaw postaci ,skutek jest przyczyna przyczyny”. Tak samo z zasada iddapaccayata — gdy
jest to, jest tamto, ale nieistotne, co jest warunkowane przez co, pierwsze wspiera drugie,
a drugie pierwsze. Implikowad to moze, ze czas nie jest tu istotnym czynnikiem, skoro
cos, co wyniknie, w pewien sposéb warunkuje to, co przyczynia si¢ do powstania tegoz
skutku, jak waz zjadajacy swéj ogon albo réwnanie rekurencyjne, na przyktad zbiér Man-
delbrota, nieustannie pozywiajacy sie wynikami wlasnych obliczer.

Podczas tradycyjnych recytacji formuty wymienia sie czynniki paticcasamuppady
w kolejnosci od niewiedzy do staroéci i $mierci, ale tez odwrotnie, czasem zaczyna sie
w §rodku, a czasem wymienia sic wigcej ,ogniw” niz dwanascie — jak jest w omawianej
Sammdditthi Sutcie. By¢ moze chodzi o to, ze kazdy z cztonéw wspétzaleznego powsta-
wania jest niezbedny do ,,kotowrotu” — jezeli jeden z czynnikéw nie bedzie dziatat, cata
machina si¢ zatrzyma jak zegar, ktéremu brakuje jednej zebatki. Kazda z czgéci uwarun-
kowana jest nie tylko przez sasiednia (poprzednia jest przyczyna, nastgpna skutkiem),
lecz takze jest potaczona ze wszystkimi pozostatymi wlasnie dlatego, ze system jest cato-
$cig. Kazdy z jego elementéw zalezy od reszty, poniewaz zanik jednego (kt6regokolwick)
natychmiast przerywa prace catego cyklu i powoduje zanik wszystkich pozostatych
czynnikéw. Na przyktad zanik odczud jest spowodowany zanikiem pragnienia i tak dalej
az do $wiadomosci, i dalej, do zaniku niewiedzy. To tak jak z kotami z¢batymi: mozna
dostawiad i odejmowacé poszczegdlne czesci, a mechanizm dziata nadal, pod warunkiem,
ze wszystkie czesci sie zazebiaja. Nie znaczy to, ze paticcasamuppada tworzy jaka$ nows
jakos¢, o czym wspominam ponizej przy omawianiu picciu grup sktadowych i zasady
emergencji. Nie znaczy to réwniez, ze wszystko we wszech$wiecie zawiera si¢ w systemie
wspolzaleznego powstawania, a przynajmniej nie tak, jakby chcieli propagatorzy teorii

swszystko zalezy od wszystkiego” (zob. podrozdziat Madhu kanda).

wany opis relacji (patthana) przyczynowosci (paccaya) wyjasniajacy interakcje miedzy poszcze-
gblnymi komponentami wspétzaleznego powstawania. Patthina w theravadzie uznawana jest
za osiggniccie najwyzszego stopnia wnikliwosci w calej historii mysli buddyjskiej, dlatego
mowi sie, ze schylek Sasany zacznie si¢ od niezrozumienia, a potem catkowitego odrzucenia

tej czesci kanonu.
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Zeby przedstawié czytelnikowi wiecej podstaw, zacytuje (z pewnoscia jeszcze nieraz)
fragment Sciezki oczyszczenia (Visuddhimagga) Buddhaghosy (w thumaczeniu Bhikkhu
Nanamolego) odnoszacy sie do tego dosy¢ trudnego aspektu. Nie chciatbym, zeby moje
wyjasnienia przestonily ortodoksyjna narracj¢ wspéizaleznego powstawania, staram sie

jedynie wyjasni¢ meandry tego waznego tematu.
Kolejne wyjasnienie:

Catkowita przyczynowos¢, dziatajac wspétzaleznie, powoduje powstawanie

zjawisk jednoczesnie, w réwny sposdb, tako rzekt Medrzec [Buddhal.

Sposréd opisanych warunkéw, zaczynajac od niewiedzy itd., kazde

kolejne uwarunkowanie, ktére powoduje powstanie kolejnych czynnikéw
[wspélzaleznie powstatych — przyp. B.N.], poczawszy od wytworzes, jest
niezdolne do spowodowania ich powstania, gdy nie s3 wzajemnie zalezne i gdy
sa niewystarczajace. Dlatego tez to uwarunkowanie przez zalezno$é powoduje
powstawanie zjawisk w réwny sposéb iwspélnie, anie fragmentarycznie

i sukcesywnie — tak to zostalo zdefiniowane przez Medrca, ktdry jest
wprawny w tworzeniu definicji zgodnych z ich wtasnym znaczeniem, jako

»wspélzalezne powstawanie”, co On oglosit, zgodnie ze znaczeniem tegoz.

Dodam na marginesie, ze poréwnanie do ognia ma swoje granice i spalanie jest de
facto procesem przyczynowo-skutkowym, a nie wspélzaleznie powstatym, poniewaz
nie odbywa sie tak jak je przedstawia Buddha w swoim poréwnaniu. To znaczy $wia-
tlo nie tworzy, nie warunkuje plomienia, a na przyktad ci§nienie atmosferyczne i inne
czynniki biorace udziat w procesie spalania $wietnie sobie radzg bez ogniarr. Ta réznica
wyjasnia, na czym polega wspétzalezne powstawanie. Proces spalania jest przyczynowo-

-skutkowy, poniewaz paliwo w odpowiednich warunkach spala si¢, emituje $wiatlo i cie-

plo (energic), a wraz z wyczerpaniem paliwa ogieri gasnie. Cho¢ wspétzalezne powsta-

II. Zeby w jeszcze inny sposdb wyjasnié wspoétzalezne powstawanie, mozna by je poréwna¢ do
perpetuum mobile — zamknigtego samonapedzajacego si¢ systemu, ktdrego czesci sktadowe sg
nie tylko istotne do dziatania catosci, ale tez zadna z czgéci nie mogtaby istnieé bez pozostatych.
Innym pomocnym poréwnaniem moze by¢ paticcasamuppada rozumiana jako pajeczyna: gdy
dotykamy jej w jednym miejscu, jednoczesnie naciggamy wszystkie pozostale czedci sieci jako

calodci — paralela autorstwa J. Peacocka.
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wanie ma ,,paliwo” w postaci wlasnych czynnikéw, nie wygasa z czasem, poniewaz sama
paticcasamuppida dostarcza energii i paliwa do kontynuacji i podtrzymywania wtasnego

procesu. Dlatego tez w Visuddhimagdze znajduje sie ten cytat i jego wyjasnienie:

Nie z jednej przyczyny jeden [skutek] lub wiele skutkéw powstaje,
Ani jeden [skutek] z wielu [przyczyn],
Jedna przyczyna i skutek s tylko [uzytecznymi] przyktadami.

Nie ma jednego [skutku] lub wielu réznych skutkéw z pojedynczego
powodu, nie ma pojedynczego skutku z wielu réznych powodéw.

Jest tylko wiele skutkéw z wieloma powodami'.

W kregach buddyjskich zawsze istniat problem polegajacy na tym, ze ludzie starali si¢
szukaé w nauczaniu Buddhy pojedynczej przyczyny, podstawy wszystkiego. Jak wyja-
$niatem w MN.oor, takie poszukiwanie jest btedne i nie sprzyja Przebudzeniu. Czynniki
wspolzaleznego powstawania w wersji standardowej (opisanej ponizej) zaczynajg sic od
niewiedzy. Zaleznie od niewiedzy (avijji) powstaja wytworzenia (sankhara) i tak dalej.
Dlatego przyjeto si¢ uwazaé, ze ta podstawa, Zrédtem, naturg wszystkiego jest niewiedza.
Oczywiscie jest to bledne mniemanie. Tak samo bledne jest uznawanie, ze z pojedynczej
przyczyny, jakz;‘ jest niewiedza, powstaje wytworzenie.

Buddhaghosa pisze dalej, ze ciag czynnikéw w paticcasamuppadzie jest ustalony w taki
sposéb tylko ze wzgledu na elegancije instrukeji (desanavilasa) — przekazywanej przez Blo-
gostawionego tak, by mogta by¢ zrozumiana przez innych. W niektérych przypadkach
faktycznie istnieje bardzo wyrazna i ewidentna relacja nastepujacych po sobie czynni-
kéw, jak na przyklad ,,zalezne od szeSciu podstaw [zmystowych] — zetkniecie”. Ale tutaj
i wszedzie indziej w faricuchu wspoétzaleznego powstawania jest to tylko najbardziej oczy-
wista przyczyna, co nie znaczy, ze jedyna. Buddhaghosa w Visuddhimagdze wspomina
o istnieniu kilku innych probleméw logicznych wynikajacych z ciagu wspétzaleznego
powstawania, podaje takze ich rozwiazania, ale zainteresowanych zachgcam do przeczy-
tania tego dzieta oraz ostatniej ksiegi Abhidhammy, poniewaz teraz powinno nastapié

omdwienie ortodoksyjnej wersji paticcasamuppady.

12. W powyzszym cytacie z Visuddhimaggi ttumacze ,phila” jako ,skutek”, od ,phalati” dost.

,owocowad”.
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WERSJA STANDARDOWA

Pokrétce wyjasnie teraz, jak wyglada dwunastostopniowy proces wspétzaleznego powsta-

wania — najczesciej powtarzany w suttach ciag czynnikéw, ale, co wazne, niejedyny. Naj-

pierw opisze ortodoksyjny podzial na trzy egzystencje, by potem przedstawié takze alter-

natywne wyja$nienia, chod, jak sie okaze, nie az tak dalekie od tego, co zostato opisane

w suttach, poniewaz alternatywna” jest juz ponizsza Mowa o Wiasciwym Poglgdzie.

Standardowa formuta paticcasamuppidy brzmi:

avijjipaccaya sankhara, sankharapaccaya
vififianam, vifiidnapaccaya
namarapam, nimaripapaccaya
saldyatanam, salayatanapaccaya phasso,
phassapaccaya vedana, vedandpaccaya
tanha, tanhipaccaya upadanam,
upadinapaccayi bhavo, bhavapaccaya
jati, jatipaccaya jaramaranam
sokaparidevadukkhadomanassupayasa

sambhavanti.

avijjayatveva asesaviriganirodha
sankharanirodho, sankhiranirodha
vififananirodho, vififiananirodha
nimarapanirodho, namarapanirodha
salayatananirodho, salayatananirodha
phassanirodho, phassanirodha
vedananirodho, vedaninirodha
tanhanirodho, tanhanirodha
upadinanirodho, upadananirodha
bhavanirodho, bhavanirodha
jatinirodho, jitinirodha jarimaranam
sokaparidevadukkhadomanassupayasa

nirujjhanti.

Zalezne od niewiedzy — wytworzenie, zalezna
od wytworzenia — §wiadomos¢, zalezne od $wia-
domofdci - [zespolenie] umystowosci i formy
materialnej, zalezne od [zespolenia] umystowo-
$ci i formy materialnej — sze$¢ podstaw [zmy-
stowych], zalezne od szesciu podstaw [zmy-
stowych] - zetknigcie, zalezne od zetkniecia
— odczucie, zalezne od odczucia — pragnienie,
zalezne od pragnienia — Igniecie, zalezne od
Igniccia — stawanie sie, zalezne od stawania sie
— narodziny, zalezne od narodzin pojawiaja si¢
staro$¢, $mier¢, zal, lament, krzywda, smutek
irozpacz.

Wraz z catkowitym wyczerpaniem i ustaniem
niewiedzy, wytworzenie ustaje, z ustaniem
wytworzenia, $wiadomos$¢ ustaje, z ustaniem
$wiadomo$ci, [zespolenie] umystowosci i formy
materialnej ustaje, z ustaniem [zespolenia] umy-
stowosci i formy materialnej, sze$¢ podstaw
[zmystowych] ustaje, z ustaniem szesciu pod-
staw [zmystowych], zetkniecie ustaje, z ustaniem
zetknigcia, odczucie ustaje, z ustaniem odczu-
cia, pragnienie ustaje, z ustaniem pragnienia,
Igniecie ustaje, z ustaniem Igniecia, stawanie
sie ustaje, z ustaniem stawania sie, narodziny
ustaja, z ustaniem narodzin, staro$é, $mieré,

zal, lament, krzywda, smutek i rozpacz ustaja.
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Oczywiscie musimy teraz wspdlnie (ja jako autor oraz czytelnik, ktéry, mam nadzieje,
kroczy ze mna tg ,$ciezka” wyjasniert) zbadad i zrozumied kazdy z poszczegdlnych czyn-
nikéw wspétzaleznego powstawania, by méc pé6jéé dalej. Jeslilogika powyzszego wywodu
jestintuicyjnie zrozumiana przez osobg niezaznajomiona z t3 filozofig i zadne ze stéw ttu-
maczenia nie stanowifo przeszkody, to dobrze byloby odtozy¢ lekture ksiazki i pomedy-
towa¢ nad tym - tj. pokontemplowa¢, przemysle¢ to, co umyst przed chwila przyswoil.

Zaczne od najbardziej kontrowersyjnej, wywolujacej zacigte spory kwestii trzech zy¢.
Pokrétce chodzi o dyskusje doktrynalng migdzy zwolennikami ortodoksyjnego podej-
§cia, sugerujacego kotowrét odrodzin, oraz grupa, powiedzmy ,,modernistéw”, ktérzy
twierdza, ze wspolzalezne powstawanie jest natychmiastowe, przejawiajace sic w catosci

(we wszystkich dwunastu ogniwach), zmomentu na moment. Pierwsza grupa interpreta-

Tabelat

Przesztosé 1. Niewiedza (avijja) Kamma (kammabhava) -
2. Wytworzenia (sankhara) pi¢é przyczyn: 1, 2, 8, 9, 10

Terazniejszo$¢ 3. Swiadomo$¢ (vifinina Kamma-vipika
4. [Zespolenie] umystowoséci | (upapattibhava) —
i formy materialnej pie¢ skutkéw: od 3 do 7
(nimarapa)
5. Sze$¢ podstaw
[zmystowych] (saliyatana)
6. Zetkniecie (phassa)
7. Odczucie (vedana)

Terazniejszo$¢ 8. Pragnienie (tanha) Kamma (kammabhava) —
9. Lgniecie (upadana) piec przyczyn: 1, 2, 8, 9, 10
10. Stawanie si¢ (bhava)

Przysztosé 11. Narodziny (jati) Kamma-vipaka
12.. Staro$¢ i Smierd (jara, (upapattibhava) —
marana) pic¢ skutkéw: od 3 do 7
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toréw dzieli taricuch w dwéch miejscach, w ktérych nastepuje Smier¢ i odrodzenie, two-
rzgc dzieki temu obraz trzech egzystencji: przeszlej, terazniejszej i przysziej (zob. tabela1)®.

W standardowej formule p.s.'* stowo ,,paccaya” staram si¢ przetozy¢ tak, by odzwier-
ciedlato oryginalne znaczenie — stad ,,zalezne od niewiedzy [pojawia si¢ — nalezy sobie
dopowiedzie¢] wytworzenie”. Wezeéniej wspominatem o jednoczesnosci procesu zalez-
nego wspStpowstawania, ale przede wszystkim, o czym warto pamigtaé, jest to obraz
rzeczywistosci, ktérej uwarunkowania uzaleznione sg od coraz bardziej subtelnych czyn-
nikéw. A zatem cierpienie, bedace najgrubszym, najcigzszym i najbardziej dobitnym
z przejawdw p.s., jest mozliwe dlatego, ze wezesniej co$ innego si¢ zdarzylo, cos mniej
namacalnego, mianowicie narodziny (ktérych si¢ tylko domyslamy, poniewaz zwykle
ich nie pamigtamy), a one mogty si¢ wydarzy¢, gdyz nastapito cos jeszcze mniej substan-
cjalnego, a mianowicie stawanie sig, i tak dalej. Podazamy od zjawisk $wiatowych, cieles-
nych, petnych bélu poprzez czynniki zwiazane z umystem zaslepionym pragnieniem az
po mechanike kontaktu §wiata umystu i materii, by w koricu dojé¢ do samej §wiadomosci,
ktéra takze jest uwarunkowana. Dlatego, jak wspominalem, we wspétzaleznym powsta-
waniu musi by¢ watek czasowy, tak jak w kazdym procesie, na przyklad palenia — aczkol-
wiek proces jako taki mozna wyjasniad abstrakcyjnie, teoretycznie, bez doktadnych ram

czasowych®. Wektor warunkowania czego$ przyziemnego czyms subtelniejszym oraz

13. W tabelce, ktéra moze by¢ nie od razu by¢ zrozumiala, miejsca zmiany ,,zycia” podyktowane
sa zmiang aktywnosci i pasywnosci bhavy, w skrécie, zmiang z dziatania (kamma) na bycie
»odbiorca” owocéw dziatania (kamma-vipaka). Poniewaz technicznie to dopiero w momencie
findna-paccaya namarapam (zalezne od $wiadomosci — [zespolenie] umystowosci i formy mate-
rialnej) oraz bhava-paccaya jati (zalezne od stawania si¢ — narodziny) dochodzi do powstania
prawdziwego zycia. Jati wydaje si¢ ewidentnym przyktadem poczatku kolejnego zycia, ponie-
waz explicite napisane jest ,narodziny”, ale dopiero pierwsza z wymienionych par to bardzo
szczegdlowy opis momentu, w ktérym §wiadomosé taczaca ,laduje” (w domysle, w tonie matki,
ale nie zawsze) i stwarza nowe zycie w postaci zespolenia umystowosci i formy materialnej, czyli
nowej ,istoty”. Pomiedzy wytworzeniem a Swiadomoscig nastepuje $mier¢, dlatego tam koriczy
si¢ przeszia egzystencja, od swiadomosci do stawania si¢ trwa obecne zycie, a od narodzin do
starosci i $mierci pokazane jest widmo przysztych zy¢, ale w praktyce oczywiscie tylko kolejnego.
14. Od tego miejsca bede uzywat takiego skrétu, w ten sposéb nazywajac paticcasamuppade,
wymiennie z w.p. — wspétzaleznym powstawaniem.
15. Tak jak nie trzeba wyjasnia¢, ze najpierw musiata pojawié si¢ grawitacja, potem ci$nienie atmo-
sferyczne, a nastepnie fotosynteza, zeby atmosfera mogta wypelni¢ sie w kilku procentach tle-

nem itd., by nastgpnie méwic o procesie spalania.
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ukierunkowanie (tzw. strzatka) czasu, ktéry biegnie z przesztosci w przysztosé to zatoze-
nia, ktérych na ten moment nie powinnismy kwestionowad. Zatézmy zatem, ze staro$é,
cierpienie, bél i krzywda to ogiert — w pelnej krasie — czyli wynik zaprzesztych i bardziej

subtelnych proceséw.

STAROSC 1 SMIERC

Powinni$my czué sie rozpieszczeni ponizsza sutta i faktycznie rozkoszowad sig stowami
Czcigodnego Sariputty, poniewaz definiowane s3 w niej wszystkie stopnie p.s., a dodat-
kowo mamy tu wyja$nione takze przyczyny, ustanie i droge prowadzaca do ustania
kazdego z czynnikéw — a wigc niejako wrota do wydostania si¢ z systemu umieszczone
w kazdej wymienionej czgéci taricucha. Mozemy u$miechnad sie na mysl o tym, ze defi-
niowana bedzie staro$¢ albo $mier¢, co$ oczywistego, ale warto zauwazy¢, jak niewiele
jest w tych objasnieniach metafizyki, jak bardzo te czynniki sa dostowne. Oczywiscie,
jak méwi przystowie, im dalej w las, tym wiecej drzew, wiec niedtugo trudno bedzie
nam zdoby¢ si¢ na pobtazliwy u$miech, gdyz sprawy szybko zaczna si¢ komplikowad.

Na poczatek jednak do$é tatwe do przyjecia wyttumaczenie, czym jest starosé i §mieré:

Czym, bracia, jest staro$¢ i $mier¢, czym jest przyczyna powstania starosci
i$mierci, czym jest ustanie starosci i $mierci, czym jest droga prowadza‘ca
do ustania staro$ci i $mierci? Staro$¢, niedoteznosé, tamliwo$é zgbdw,
siwizna, zmarszczki, zmeczenie wickiem, ostabienie zdolnosci [zmystowych]
u réznych istot, w wielu grupach istot, to tu, to tam — to si¢ nazywa, bracia,
staro$cia. Czym jest, bracia, §mier¢? Odejécie, przeminigcie, rozdzielenie,
zanikniqcie, umieranie zwane $§miercig, Wypelnienie sie czasu, rozpad

grup sktadowych, porzucenie truchta, zatrzymanie zdolnosci zyciowych

u réznych istot, w wielu grupach istot, to tu, to tam — to si¢ nazywa, bracia,
$miercig. To jest starosé, to jest $mier¢ — to si¢ nazywa, bracia, staroscia

i $miercia. Z przyczyna, jaka} jest powstanie narodzin, jestiprzyczyna
powstania starosci i §mierci. Z ustaniem narodzin, jest i ustanie starosci

i $mierci. Droga prowadzaca do ustania staroéci i Smierci jest ta Szlachetna

Osmioraka Sciezka, a mianowicie: Wtasciwy Poglad, [...] Wtasciwe Skupienie.

Gdy w sutcie wystepuja dwa czynniki tworzace zbitke stowna, objasniane s3 osobno,
a potem taczone, stad powtdrzenia: ,To jest staro$é, to jest $mieré — to si¢ nazywa, bra-

cia, staroscig i $miercig”. Innymi stowy, staros$¢ i $mier¢ traktowane sa jak pojedynczy
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termin skfadajacy si¢ z dwdch cztonédw. Dos¢ logiczne jest wyjasnienie, ze do powsta-
nia starosci i §mierci potrzebne sa narodziny, poczatek zycia (jati). Zdecydowatem si¢

uzy¢ stowa ,narodziny” dla jasnoéci przekazu, ale zwykle unikam takiego przektadu,
thumaczac ten termin jako nowe zycie albo poczatek zycia. Chodzi gtéwnie o to, ze

nie wszystkie istoty ,rodza” sic z matki i ojca, mam na mysli gtéwnie devy oraz istoty
egzystujace wyzej od ,bogdw”, poniewaz one ,rodzg si¢” spontanicznie, co znaczy, ze

po prostu pojawiajg si¢ z ciatem juz w petni uksztattowanym, stworzonym z subtelnej

materii. Podobnie rzecz ma si¢ z istotami w §wiatach piekielnych, zatem narodziny oraz

dojrzewanie sa charakterystyczne dla §wiata zwierzat i ludzi*. Dlatego tez proces starze-
nia si¢ istot powstatych spontanicznie jest powigzany z wyczerpywaniem si¢ ich kammy,
nastgpuja wtedy zmiany w ich wygladzie (devy, gdy ,,spadaja”, blakna, a istoty piekielne,
gdy ,ida wyzej”, zaczynaja jasnied).

Najwazniejsze w powyzszym cytacie o $mierci jest wyrazenie ,rozpad grup sktado-
wych” (khandhinam bhedo — dost. ztamanie khandh). Khandhy beda omawiane jesz-
cze nie raz. W przedmowach wspominam o nich, jakby byty wszystkim dobrze znane,
ale bardziej szczegélowe wyjasnienia bedzie mozna znalezé w pierwszym tomie thu-
maczenia zbioru Khuddaka Nikdyi". Tutaj chce wspomnied o grupach sktadowych
w kontekscie wspéizaleznego powstawania. Po pierwsze, czy to te same pie¢ khandh'®,
o ktérych mowa w wielu innych suttach, czy sa to zupelnie inne pojecia? Po drugie, co
to znaczy, ze $mieré jest rozpadem grup sktadowych i co si¢ dzieje z tymi cze$ciami skta-
dowymi po rozpadzie?

Warto od razu zaznaczyé¢, ze opisy pi¢ciu grup sktadowych i wspétzaleznego powsta-
wania s3 odmiennymi wyjasnieniami réznych aspektédw rzeczywistosci. Pierwszy z nich,
wedtug wspétezesnych komentatoréw, pokazuje, jaki jest sktad czynnikéw bioracych
udzial w procesie fenomenologicznym, a wigc komponentéw ,ja”, do ktérych Ignie-
cie jest cierpieniem (jak stwierdza Pierwsza Szlachetna Prawda). Drugi to opis procesu

powstawania cierpienia, a wigc reprezentuje bardziej epistemologiczne podejscie, w tym

16. Oraz $wiatami zmystowymi kilku innych grup istot, wedtug tekstéw komentatorskich na przy-
ktad $wiatowi bogowie oraz upadte asury etc.

17. Khuddakapatha (Khp — Krotkie urywks).

18. Istnieje pie¢ grup sktadowych, do ktérych si¢ Ignie, a mianowicie: grupa sktadowa formy mate-
rialnej [rapa], odczucia [vedana], rozpoznania [safifia], wytworzenia [umystowego — sankhara],

$wiadomodci [vififianal.
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na przyktad do ontologii (istnienia jako takiego®), ale w gtéwnej mierze do poznania,
jak dochodzi do cierpienia. Zatem system grup sktadowych (khandh) nie jest zwiazany
z czasem ani $cisle z przyczynowoscia. Nie znaczy to, ze mozemy definitywnie stwier-
dzi¢, ze khandhy sg albo nie s3 wspélzaleznie powstajace, poniewaz powinnismy je
interpretowad jako inny rodzaj nauczania, umiejetny $rodek stuzacy do Przebudzenia.
Pierwsza Szlachetna Prawda — wyjasniajaca, czym jest cierpienie — na koricu zawiera
stwierdzenie: ,w skrécie pie¢ grup sktadowych, do ktérych si¢ Ignie, jest krzywdzace”
(samkhittena paficupadinakkhandha dukkha). Innymi stowy, to przez to, ze Igniemy
(upidana) do jednej, kilku lub wszystkich pieciu grup sktadowych, jeste$my skazanina
bdl, cierpienie, émier¢ oraz nowe wcielenia, w ktérych powtarza¢ si¢ bedzie to samo —
egzystencja petna krzywdy.

Te pigé grup sktadowych czesto okresla si¢ jako ,,ja, mnie, moje”, poniewaz z fenome-
nologicznego punktu widzenia (wedtug niektérych badaczy propagujacych ,,buddyj-
ska fenomenologie”) sa to wszelkie mozliwe narze¢dzia doswiadczenia*®. Wedtug Bud-
dhy problem nie polega na tym, ze zyjemy i doswiadczamy, ale ze pragniemy (Druga
Szlachetna Prawda) egzystencji, przyjemnosci zmystowych i staramy sic jak najszybciej
zakoriczy¢ to, co nieprzyjemne. Problemem zatem jest Igniccie do wytworzonego ,ja”.
Tworzenie wlasnego ,ja” odbywa sie w sferze pieciu grup sktadowych, ale to wtasnie
wspdlzalezne powstawanie wyjasnia doktadnie, jak do cierpienia, krzywdy, bélu i Smierci
oraz do odrodzin dochodzi. W uproszczeniu khandhy to Pierwsza Szlachetna Prawda,
a wspélzalezne powstawanie to Druga Szlachetna Prawda.

Nalezy zwrdci¢ uwage na jeszcze jedng réznice pomiedzy tymi dwoma naukami.
Emergencja™ to zasada, wedtug ktérej pewne proste elementy moga stworzy¢ nowsa
jakos¢, bedaca czyms wiecej, niz tylko suma czgéci sktadowych. Innymi stowy, tworzy
sic nowe zjawisko, forma lub oddziatywanie powstale na bazie cz¢éci, z ktdrych jest zbu-
dowane. Takie zjawisko nie moze by¢ opisane tylko za pomocg zsumowania poszcze-
gblnych sktadnikéw, poniewaz nabiera nowych cech w momencie, gdy zaczyna dziataé
jako catos¢. Zachowania emergentne pojawiaja sie, gdy jakas liczba prostych jednostek,

uznanych za calosé, zyskuje wigksza ztozono$¢ oraz nowe jakosci, niz tylko wszystkie

19. Zob. teoria dhamm, czyli najmniejszych, niepodzielnych jednostek, ktére ,istnieja” — jedna
z dziedzin, jakg zajmuje si¢ Abbidhamma.

20. Inni (np. Thanissaro Bhikkhu) twierdza, ze nie ma sutt na poparcie takiej tezy. Argumenty
za tym, ze khandhy mimo wszystko s ,sktadowymi” do§wiadczenia ,ja”, podaje w tomie
pierwszym KN.

21. Emergo (Yac.) znaczy ,wynurzam si¢”.
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jednostki wzigte razem. Najlepszym przyktadem jest mrowisko. Mozna je uznaé za struk-
turg emergentna, poniewaz ani krélowa nie kontroluje wszystkich mréwek, ani zadna
mréwka nie jest w petni samodzielna, ale mozemy przyjaé, ze mrowisko jest dziatajaca
caloscig, jednym superorganizmem, posiadajacym wigksze zdolnosci niz suma tworza-
cych je osobnikéw.

Innym, nieco bardziej kontrowersyjnym przyktadem moze by¢ koncepcja kraju,
powiedzmy Polski. Istnieje terytorium, jezyk i pamieé historyczna (,rapa” Polski) —isg
rozpoznawane mi¢dzynarodowo (,,safifia”). Do koncepcji zwanej ,Polska” mozna mieé
réznoraki stosunek: pozytywny, negatywny lub neutralny (,vedana”). Jest tez grupa ludzi,
ktérzy ,odbierajg” siebie jako Polakéw (,vififidna”), moze by¢ nawet ,,polski” sposéb
myslenia, wynikty z lat przebywania w tym kraju, z danymiludZmi (,,sankhara”). Jednak,
przyréwnujac to do mrowiska, mozna zadaé pytanie: w ktérym momencie podziatu mro-
wisko przestaje by¢ mrowiskiem, a staje sic¢ tylko kilkoma mréwkami i igliwiem? Kiedy
Polska przestaje by¢ krajem, a staje sic grupa ludzi przebywajacych na pewnym obszarze?

To filozoficzne, a nawet ontologiczne pytania, poniewaz taka sama zasada emergen-
cji dziata w przypadku grup sktadowych (khandh), tworzacych nowe zjawisko, jakim
jest yja”. Wazne, ze w teorii khandh zadna z czterech umystowych grup sktadowych
nie moze istnie¢ samodzielnie, to znaczy, ze nie mozna jej roztaczy¢ z reszta**, a nastep-
nie znowu polaczyé, poniewaz rozpad spowoduje $mieré. Obserwowanie tylko jednej
khandhy, mimo wszystko prowadzi do dostrzezenia catego, emergentnie wytworzonego
systemu. Tak jak Polak moze kochaé tylko polskie terytorium (géry, morze, lasy), tylko
jezyk albo tylko ludzi, czyli tylko jedna ze sktadowych kraju, tak mozna Ignaé tylko do
jednej khandhy, uznajac ja za ,ja, mnie, moje”. Jednakze, Ignac do jednej khandhy, jed-
noczesnie Igniemy do wszystkich tak, jak Polak kochajacy tylko dany obszar kraju (ale
juz nie ludzi, histori¢ czy jezyk) nadal tworzy emergentne zjawisko w postaci ,Polska”.
Warto dodaéd, ze w przeciwieistwie do mréwek, ktére nie potrafig radzi¢ sobie samo-

dzielnie bez mrowiska, Polacy bez kraju lub jezyka moga przezy¢.

Tak jak nagromadzenie poszczegdlnych czgéci

Tworzy rydwan jeno stowem,

22. Co nie znaczy, ze zawsze istnieja cztery khandhy umystowe, bywaja mniej liczne systemy, jed-
nokhandhowe, czterokhandhowe i pigciokhandhowe, jesli funkcjonuja, dziatajg jako cato$é
Mozna takze tymczasowo wyciszy¢ poszczeg6lne khandhy (np. podczas glebokich stanéw

medytacyjnych), co nie znaczy, ze s3 oddzielone (bheda).
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Tak obecnos¢ grup sktadowych

Uznawane jCSt za OSObQ.

Vajira Sutta (SN.os.10 - Mowa o mniszce Vajird)

Powyzszy cytat dos¢ wyraznie wskazuje na te zasade. Jesli chodzi o sutty, to réw-
nie dobry przyktad emergencji picciu grup sktadowych znajduje sie w Khemaka Sutcie
(SN.22.089 — Mowa 0 Khemace), o ktérej wspomniatem podczas omawiania MN.oor.
Czcigodny Khemaka wyjasnia w niej, w jaki spos6b szczatkowa samoocena ,jestem”,
impuls ,jestem”, utajona tendencja ,jestem” s3 w nim obecne i jak odnoszg si¢ do pie-
ciu grup sktadowych, do ktérych si¢ Ignie. Wtasnie w tej mowie przywotane jest trafne
poréwnanie: niebieskie lilie wodne i rézowe lub biate kwiaty lotosu pachng w specy-
ficzny sposéb, Khemaka pyta wigc mnichéw, czy whasciwe bytoby stwierdzenie, ze zapach
nalezy do ptatkéw, todygi, szypulki czy innych czesci tych kwiatéw. Zapach przyréw-
nany jest do poczucia ,ja”, poniewaz podobnie powstaje, jest sprzegnicty z rozpoznawa-
niem i tak jak ,,ja” nie moze by¢ w petni zidentyfikowany jako nalezacy do poszczegdlnej
grupy sktadowej (§wiadomosci, odczucia itd.). Dlatego mnisi odpowiadaja, ze zapach
nalezy do ,,kwiatu”, a Khemaka mimo pozbycia si¢ pogladu o ,,ja” nadal ma emergentne
wrazenie posiadania ,ja”, ktére jest jak zapach calego kwiatu.

Co wazne, wspétzalezne powstawanie nie ma wzorca emergentnego, tak, jak maja
khandhy. Pie¢ grup sktadowych, do ktérych si¢ Ignie, prawdopodobnie miato przeciw-
dziata¢ innym zagrozeniom i iluzjom, ktére stoja na drodze do Przebudzenia. Przeana-
lizujmy jeszcze, jakich elementéw brakuje w jednym systemie w poréwnaniu z drugim.
Po pierwsze, brakuje rozpoznania (safifia), termin ten nie zostat uzyty w wyliczeniu
taricucha p.s. (powyzej), ale nie znaczy, ze w ogéle nie jest tam uwzgledniany (zob. pod-
rozdzial Vedana). Nie zostata wyszczeg6lniona forma materialna (rapa), jest podane
tylko [zespolenie] umystowosci i formy materialnej (nimartipa), co jest czyms innym,
niz umowne nazywanie grupy nama (cztery umystowe khandhy) w systemie khandh.
Warto znad t¢ réznice, poniewaz jest wielu interpretatoréw, ktdrzy definicje namarapy
zp.s. wdrazajg do systemu khandh, co nie musi by¢ tak oczywiste i poprawne. Juz w tej

mowie zawarta jest definicja namy (,vedana, safifia, cetana, phasso, manasikaro: idam
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vuccativuso, nimam” — odczucie, rozpoznanie, intencja, zetknigcie, nakierowanie umy-
stu - to si¢ nazywa, bracia, umystem [dost. nazwa])*.

Kolejnym czesto powtarzanym bledem jest stwierdzenie, ze Buddha méwit o rein-
karnacji. W suttach Blogostawiony nie wspomina o reinkarnacji, méwi jedynie o kolej-
nych narodzinach poprzedzonych $miercia, czasem wspomina poprzednie zycia, czasem
wyraza to za pomocg okreslenia ,ponowne pojawianie si¢”. By¢ moze dla niektérych
to drobny szczegdl, ale dosy¢ istotny, jezeli zaktadamy, ze reinkarnacja to odradzanie
si¢ ,kogos (czyjej$ duszy) w czym$/kims innym?”, a zwykle whasnie tak rozumiane jest
to pojecie. Co wigcej, Buddha méwil, by nie zajmowac si¢ tymi kwestiami. Nazywat je
jarzmem pogladéw: ,Kim bytem w przeszlosci, gdy poprzednio kims bytem? (...) Kim
bede w przysztosci, gdy poprzednio kims bytem? (...) Skad to istnienie przyszto? Dokad
bedzie prowadzi¢?” (MN.oo02).

Rozpad lub zniszczenie tymczasowego polaczenia khandh jest émiercia, co nie jest
réwnoznaczne z zakoriczeniem procesu odrodzin. Funkcjonowanie picciu khandh
nazywane jest zyciem, egzystowaniem, ale zwykle méwimy o nich ,ja”, poniewaz nie
dostrzegamy wyraznych réznic w funkcjonowaniu §wiadomosci i rozpoznania, czgsto
tez nie wiemy, kiedy koriczy si¢ ciato, a zaczyna odczucie, oraz, jak juz wspomniatem,
nie mogg one istnie¢ samodzielnie (tak jak mréwka oddzielona od mrowiska niechyb-
nie umiera). Z tego wynika, ze podczas $mierci zatrzymuje si¢ emergencja khandh, co
uznajemy za koniec ,ja”. Ciato umiera, odczucia przestaja odczuwad, rozpoznania prze-
staja kojarzy¢ postrzezenia, intencje i mysli wytworzone w umysle sie koricza, a to, co
nazywamy Swiadomoscia, takze si¢ zmienia i przestaje by¢ samo$wiadomodcia. Smier¢

jest zatem definitywnym koricem koncepcji konkretnego ,ja”, uksztattowanej w ciggu

23. Wedtug komentarzy trzy ostatnie czynniki to wytworzenia (cetana + phasso + manasikaro =
sankhira), mimo wszystko brakuje w tym zestawieniu viiiiany (§wiadomosci), ktéra wedtug
nich jest wymieniona wcze$niej w p.s. Warto tu zaznaczy¢, ze ,nima” w nimariapa ma tylko
trzy khandhy, natomiast ,nima” w systemie grup sktadowych uwazana jest przez pézniejszych
komentatoréw za ,cattiro arapino khandha” (cztery niematerialne khandhy). Co ciekawe,
w Visuddhimagdze ,nima” definiowana jest zupelnie inaczej, gdyz zatozenie jest tam takie, ze
to stowo pochodzi od ,,nimati” — co znaczy zginad si¢, pochyla¢ — poniewaz trzy grupy skta-
dowe (sankhira, vedani, sainfi) zakrzywiane sa do obiektu lub uginajg si¢ pod jego wplywem.
Warto przypomnie¢ sobie fenomenologiczny charakter khandh, ktére jako podmiot poznawa-
nia zmuszane s3 w pewnym sensie do zmiany i przystosowania si¢ w zaleznosci od percypowa-

nego przedmiotu (bodZca fizycznego lub umystowego).
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danej egzystencji, wicc khandhy nigdzie nie ,ida”, ale proces wspétzaleznego powsta-
wania nadal trwa i oddziatuje, jesli nie zostal zatrzymany Nibbang.

Przejdziemy teraz do mechaniki ponownych wecielen, ale najpierw chciatbym opisa¢
dosy¢ istotng obserwacje. We wezesnym buddyzmie nie zajmowano si¢ zbytnio tech-
niczna strong odrodzin, caly proces opisany byt jako wzglednie prosty. Koniec zycia
nastepowal wraz z ustaniem wytworzen cielesnych, werbalnych i umystowych, gdy
ciepto, ruch i swiadomos¢ opuszczaly cialo, ktére stawalo sie ,,jak nieSwiadoma ktoda”
(yatha kattham acetanam — MN.043) i zaraz potem nastgpowat ,,rozpad ciata po $mierci”
(kayassa bheda param marana - MN.o93). Wtedy mozliwe byly dwie drogi: ,szto sie
w goére” (uddhagami hoti — SN.ss.21), jezeli podczas zycia dzialalo sie zgodnie z zasa-
dami moralnymi, a jesli przeciwnie, zabijato si¢ Zzywe istoty, kradto i tak dalej, to ,,poja-
wialo si¢ w stanie niedoli, w blednym, upadtym, piekielnym $wiecie” (apayam duggatim
vinipatam nirayam upapajjeyya — MN.oo4).

Wszystkie technikalia zwigzane z ponownymi odrodzinami — jedli nie bedzie przywo-
tane Zrédto w postaci sutty — wywodza si¢ z komentarzy, ewentualnie z Abbidbammy
lub innych, pdzniejszych dziet. W dwunastu ogniwach wspétzaleznego powstawania
moment $mierci pojawia si¢ w dwdch miejscach (trzech, jezeli liczy¢ §mieré na samym
koricu taficucha). Pierwsza émieré, wedtug komentarzy, jest pomiedzy wytworzeniami
i $wiadomoscig (nazywa si¢ cuti — bardzo specyficzna §wiadomoscia z konkretnymi
funkcjami), tak by patisandhi-vififana (§wiadomo$¢ faczaca) mogta natychmiast po
niej powstad i uwarunkowad nowe zycie. Druga $mier¢ znajduje sic migdzy stawaniem
si¢ a nowymi narodzinami. Oczywiscie do watku $mierci bedg jeszcze wracal, poniewaz

jest nierozerwalnie zwigzana z procesem paticcasamuppady.

NARODZINY

Przyjrzyjmy si¢ zatem kolejnemu czynnikowi odpowiedzialnemu za staro$¢ i $mier¢.
Chodzi o nowe zycie, narodziny, w rozumieniu kolejnych wcielei, odrodzin. Nalezy
pamigtaé, ze problem ponownych weieleri byt dla nieprzebudzonego bodhisatty naj-
istotniejsza kwestia, co wyraznie wskazuje Pierwsza Szlachetna Prawda: ,jatipi dukkha” —
narodziny sa krzywdzace. W Ariyapariesana Sutcie (MN.026 — Mowa o uszglachetniajg-
cym poszukiwanin) przyszty Buddha podkreslat, ze ten jest prawdziwym poszukiwaczem,
kto sam, podlegajac narodzinom, dostrzega ich utomnosé¢, szuka tego, co niezrodzone,
i ostatecznie wyswobadza si¢ z jarzma sarhsary, dofacza do Szlachetnych, urzeczywist-
nia Nibbang, Bezémiertelnos¢ (amata). Wedtug Bhayabherava Sutty (MN.oo4 — Mowa

0 bojazgni i trwodze) Siddhattha Gotama na moment przed osiggnicciem Nieuwigzania
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przypomnial sobie wiele poprzednich ,,pobytéw”, jedno zycie, dwa zycia, az do stu zy¢,
stu tysiecy zy¢. Gdy potem opowiadat o tym mnichom, uzywat whasnie stowa ,,jati”. Pod
koniec tej mowy wspomina o tym, do czego dazyt i co pokonat: ,Odkrytem ze: »odra-
dzanie zostato zakoriczone [khina jati], $wigte zycie zostalo dopetnione, to, co nalezato
zrobi¢, zostato zrobione, nie bedzie kolejnego 'ustanowienia’ [itthattaya — dost. ,tego
stanu”, thumaczg tez jako ,stawanie si¢”]«”.

Nalezy tu wyjasni¢ motywacje tego uszlachetniajacego poszukiwania. Nie chodzi
o unicestwienie ,,siebie”, poniewaz to, co nazywamy zyciem, odrodzinami, ponownym
stawaniem sig, jest nierozerwalnie zwigzane ze staroscig i émiercia. Szlachetne poszuki-
wanie nie jest pod$wiadomym pragnieniem §mierci, popedem $mierci (,,tanatos” wedtug
Freuda), gdyz wlasnie w Drugiej Szlachetnej Prawdzie — w oméwieniu przyczyny cier-
pienia — pragnienie niebycia (vibhavatanha) jest jednym z trzech sktadnikéw tanhy.
Innymi stowy, Buddha doszedt do wniosku, ze narodziny nie s3 jedynym problemem,
poniewaz jest co$, co warunkuje caty cykl niekoriczacych sie weieleri. Zatem samobdj-
stwo — przepetnione vibhava — zwigksza ilo$¢ paliwa dla odrodzin.

Warto zaznaczy¢, ze Blogostawiony nigdy nie powiedziat, co byto poczatkiem koto-
wrotu weieleni. Nie starat sie takze wyjasnic za pomoca paticcasamuppady, jak to wszystko
ma sie skoriczy¢. Buddha nie byt teleologiem™, tak jak nie zajmowat sie prapoczatkiem
i podstawa wszystkiego, tak samo nie twierdzil, ze wie, jak wszystko powinno si¢ skori-
czyé. Wiedzial na pewno, ze wszyscy nie zatoza zakonnych szat. Zatem kazdy, kto oba-
wia si¢, ze Buddha zachecal, by wszyscy zyli w celibacie, i ze to doprowadzi do korica
ludzkiej rasy, moze spa¢ spokojnie. Na pewno urodzi si¢ jeszcze sporo istot przepetnio-
nych utuda, pragnieniem i nienawiscia i zasila one szeregi kolejnych generacji zaslepio-
nych ignorancjg ludzi®.

Technicznie rzecz ujmujac, zeby doszto do narodzin, najpierw musi doj$¢ do zaptod-
nienia — i wspomina o tym kilka sutt. Zwykle jest wymieniona ,,gotowo$¢” ojca i matki,
to dosy¢ oczywiste wskazanie konsekwencji stosunku plciowego, dostownie ,,zblize-
nia”, poniewaz starozytni mieszkaricy Indii zdawali sobie sprawe z prokreacyjnych
whasciwo$ci meskiego nasienia, nazywanego sukka (dost. biaty, jasny) albo sambhava,
gdzie pabhava (dost. sita, moc) znaczylo zwykle nasiono (choé bardziej popularnym sto-
wem w jezyku kanonicznym na nasiona roélinne bylo ,,bija”). Wymienione tutaj stowo

»bhava”, czyli stawanie si¢, przyczyna narodzin — o czym za chwile — znaczy¢ mogto po

prostu ,seksualno$¢” (bhavarapa = ptec). Wezesniej musimy zapoznad sic z jeszcze jed-

24. Teleologia — gr. #élos, cel + logos = badanie (zob. podrozdziat Namarupa).

25. Zob. Tinakatthasutta (SN.15.001 — Mowa o trzcinach ¢ ktodach) lab Mowa o kiju, ponizej.
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nym skladnikiem, bez ktérego nie moze dojé¢ do petnego zaptodnienia. Istnieja mowy,
w ktérych wymieniany jest trzeci komponent, dzicki ktéremu dochodzito do powsta-

nia embrionu, a byta nim gandhabba.

GANDHABBA

Prawdopodobnie najbardziej kontrowersyjnym w teorii buddyjskiej, a w obecnych cza-
sach najrzadziej na Zachodzie omawianym szczegétem zwigzanym z odrodzeniami jest
gandhabba, czyli istota gotowa na powzigcie nowego zycia.

Najbardziej plebejska, grubiariska wersja opisujaca to zagadnienie brzmi pokrétce tak:
po $mierci powstaje istota tymczasowa, jej cialo jest zbudowane z subtelnej materii, jak
u istot niebiariskich, ma niewiele czasu, poniewaz kierowana owocami swojej kammy
(kamma-vipaka) musi znalez¢ nowych rodzicéw. W momencie zaptodnienia gandhabba
pojawia si¢ w poblizu kopulujacych przysztych rodzicéw, a jesli wszystko toczy sie zgod-
nie z planem, laduje w tonie matki. Od tej pory te trzy ztgczone elementy (nasienie ojca,
komérka jajowa matki i gandhabba) nalezy nazywaé czujacy istotg. Zatem w popular-
nym rozumieniu buddysci uznaja zaptodniony zarodek za zywa istote. Inne, pdzniej-
sze, religie nazywaja gandhabbe zestana przez Boga dusza lub bardziej ogélnie duchem
i tak tez mozna by przettumaczy¢ to stowo (jednym z wyjasnielt wyrazu ,gandharva”
w sanskrycie jest stowo ,,duch”, tak jak to rozumiemy w dzisiejszych czasach, czyli ete-
ryczna forma kogo$ zmarlego). Jest to, jak wspomniatem, bardzo ptytkie i ludyczne
wytlumaczenie, czyli dla tych, keérym trudno$é sprawia zrozumienie, czym jest Swia-
domos¢ taczaca (patisandhi-vififana — wigcej o tym ponizej, przy omawianiu swiado-
mofci), oraz ze nowy embrion jest wspétzaleznie powstaty z przesztych uwarunkowan,
ktérych nijak nie mozna nazwad istota, poniewaz to tylko skutki poprzedniej kammy.

Wszystko najprawdopodobniej zaczeto si¢ od ponizszych stéw Buddhy z Assalayana
Sutty (MN.93 — Mowa do Assaldyany). W historii buddyzmu czesto zdarzalo sie tak, ze
stowa Buddhy wypowiedziane w specyficznym kontekscie i do konkretnej osoby péz-
niejsze pokolenia komentatoréw rozwijaty, czasem w dobrej wierze, by przyblizyé zwy-
ktym ludziom jaki$ aspekt Nauczania, jednak potem ich interpretacje zaczynaty zy¢

swoim zyciem.

[Czarny Devala]: ,,Czy wiecie, panowie, jak pojawia si¢ embrion?

[albo dost. ,w jaki sposéb do tona jest schodzenie”]
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[Siedmiu braminéw]: ,Wiemy, panie, jak pojawia si¢ embrion.
Gdy matka i ojciec zbliza si¢ do siebie, matka menstruuje [jest
w odpowiedniej fazie cyklu — przyp. thum.], a gandhabba stoi tuz

obok, te trzy polaczone powoduja, ze pojawia si¢ embrion”.

[Czarny Devala]: ,,Czy wiecie na pewno, panowie, czy ta gandhabba

to wojownik czy bramin, czy wloscianin, czy stuga?”.

[Siedmiu braminéw]: ,,Nie wiemy na pewno, panie, czy ta

gandhabba to wojownik czy bramin, czy wlocianin, czy stuga”.

[Czarny Devala]: ,,[Czy] istotnie, panowie, pojmujecie, czym

wyscie sie stali [hotha pochodzi od bhavati]?”.
[Siedmiu braminéw]: ,,Istotnie, panie, nie pojmujemy, czym my$my sie stali”.

Assalayana Sutta (MN.93 - Mowa do Assaldyany)

Fragment ten to koricowa przypowies¢ opowiedziana przez Blogostawionego zawsty-
dzonemu juz braminowi Assalayanie, ktéry chcial udowodnié Buddzie, ze kasta (war-
stwa, dost. kolor) bramindw jest najwyzsza w spoleczeristwie Indii. Przypowies¢, warto
podkresli¢, petna smaczkéw, poniewaz Czarny Devala to odpowiednio przydomek i imie
ciemnoskérego (asita = dost. przypalony) medrca (isi), pouczajacego braminéw, ktérzy
finalnie kfaniaja mu si¢ przepetnieni szacunkiem. Kocowe stwierdzenie moze by¢ wie-
loznaczne — tak jak w wersji polskiej — poniewaz zabawa jezykiem juz wtedy byta czyms
naturalnym, a ,bhava” znaczy wtasnie stawanie si¢, czynnik poprzedzajacy narodziny.

To, co wypowiadaja bramini w sutcie, mogto by¢ powszechng wiedzg w tamtych
czasach. Sanskryckie ,,gandharva” oznaczaé mogto klase dev, istot niebiariskich, bogéw
muzyki. Wedtug wierzen unosili si¢ oni w powietrzu, stuzac jako minstrele na dworze
Indry, kréla bogéw, wladcy atmosfery, pogody i piorundéw (vajra). Gandharvowie poj-
mowali za Zony apsary (ich przedstawienia ozdabiajg kamienne reliefy $wiatyni kambo-
dzanskich, to postacie pigknych kobiet o wspaniatych ksztattach). Wierzono, ze istoty
te zywig si¢ wylacznie zapachem (,gandha” znaczy wech), dlatego w ofierze sktadano

im palace si¢ kadzidta, kwiaty etc. Jednak, doglebniej badajac mitologic, mozna dowie-
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dzied sig, ze gandharvowie mieli zwiazek z Somaf(’ — stowo to niekoniecznie oznaczalo
upajajacy napdj, mogto by¢ nazwa Ksiezyca, a bogowie ci byli opiekunami wtasnie Srebr-
nego Globu. We wczesnych tekstach braminskich reinkarnacja (uzytem tu tego stowa
specjalnie, ze wzgledu na znaczenie odradzania sic ,kogos”) powigzana byta z Ksi¢zycem,
poniewaz wierzono, ze dusza po opuszczeniu ciata okraza naszego naturalnego satelite
raz lub kilka razy, po czym wraca na Ziemie. Skojarzenie z gandharvami, ktére takze kra-
zyty wokét Somy, naturalnie mogto przyblizyé dwezesnym mieszkaricom Indii buddyj-
ska mechanike odrodzin. Powigzanie z Ksigzycem jest takze istotne ze wzgledu na cykle
menstruacyjne kobiet, poniewaz to do gandharvéw kobiety modlity si¢ o zajscie w ciaze,
o opieke nad embrionem oraz o tagodny poréd. Dlatego by¢ moze pierwotnie wierzono,
ze gandharvowie stojg obok pary oddajacej si¢ mitosci cielesnej, nie jako duchy zmartych
starajace sic wnikna¢ do tona, ale jako istoty niebiariskie opiekujace si¢ kobietami i ich
dzie¢mi przez caly okres ciazy. Istnieja zapisy, ze dziewczeta w wieku, w ktérym mogty
wyj$¢ za maz (gdy zaczynaly miesiaczkowad), nalezalty do Somy, Gandharv i Agniego™.
Na wypadek, gdyby w tym momencie czytelnik zaprotestowat i nie zgodzit si¢ z tego
typu wyjasnieniami — poniewaz uznaje lub styszal, ze we wspétzaleznym powstawaniu
nie chodzi o jakie istoty czekajace obok 16zka na akt kopulacji przysztych rodzicéw, albo
nie wierzy w kolejne czy poprzednie wcielenia, gdyz proces ten odbywa sie w kazdej chwili,
tuiteraz — z pewnoécia nie bedzie osamotniony w swoim sprzeciwie. Ze wspélczesnych
autoréw-mnichéw theravadyjskich (tzw. modernistéw) mozna przywotaé cho¢by Cezci-
godnego Ninavire z jego ostra krytyka trzech zy¢ albo Czcigodnego Buddhadase, ktéry
w ksiazce Paticcasamuppida podkreslal ten aspekt natychmiastowosci wspétzaleznego
powstawania i podawat przemawiajace za tym argumenty, broniac — jak jemu oraz wielu
innym sie zdawato — prawdziwego przekazu Buddhy. Twierdzili mianowicie, ze jti to
nie fizyczne narodziny czy odrodzenie albo poczecie, ale kolejna odstona terazniejszosci,
w ktérej strumieniowi $wiadomosci trafilo si¢ (raczej nieprzypadkowo) przyjsé na $wiat

w tym konkretnym ciele i powtarza si¢ to z chwili na chwile. To znaczy: kazdy moment

26. Soma [sanskr. s'uma (s = wraz, z + uma = noc, okazalo$¢, jasno$¢)] — stowo to mogto oznaczad
ksigzyc, ale takze odurzajacy napdj, ktéry powodowat goraczke, byé moze halucynacje i stany
psychodeliczne. Obecnie nie jest pewne, czym byta ta substancja, wiadomo, ze mogta ja zawiera¢
ro$lina lub grzyb z Kaszmiru albo zachodniej czesci obecnych Indii i czgéci dzisiejszego Paki-
stanu, Afganistanu. Mieszano ja z mlekiem i wlewano cz¢$¢ do ognia jako ofiare dla Agniego.

27. W Visnupurdanie, czylilegendzie o krélu Purtiravie i apsarze Urvasi, gandharvowie daja krélowi
kociot z ogniem (Agni), by podzielit go na trzy czeéci i oddawal im cze$¢ (Daksinagni, Garha-

patyagni oraz Ahavaniyagni).
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to nowe odrodziny w tym samym ciele (cho¢ oczywiscie odrobine innym), poniewaz
kazdy poprzedni moment juz przeminat, a wicc musiata nastapi¢ mata §mieré.

Pod koniec tej przedmowy rozwing powyzsze, alternatywne interpretacje, ktére
juz teraz warto mie¢ w pamieci, czytajac kolejne, ortodoksyjne propozycje wyjasnien
terminéw wspoétzaleznego powstawania. Warto mied tez na uwadze, ze mimo tego,
iz autorzy, ktérzy proponuja takie alternatywne rozwiazania zagadki paticcasamup-
pady, zawsze staraja sic podeprzeé autorytetem sutt, to jednak nie s3 w stanie wskazaé
w Nikdyach niezbitych dowodéw na to, by Buddha glosit tego rodzaju nauki - zgodne
z ich tokiem rozumowania. Co jeszcze ciekawsze, to wlasnie znienawidzona czesto
przez nich Abbidhamma proponuje wyjasnienie ,natychmiastowej” paticcasamuppady.
Pierwsze wzmianki o kotowrotach wspétzaleznego powstawania, odbywajacych si¢ we
wszystkich dwunastu ogniwach, zmomentu na moment, pojawiaja sic w uznawanej za
najwezesniejsza ksiege kosza Abbidhammy, Vibbandze.

Oficjalna wyktadnia theraviadyjska odno$nie do p.s. w pelni rozwingta si¢ i dojrzata
w Visuddhimagdze Buddhaghosy (prawdopodobnie byta plagiatem Vimuttimaggs).
Cho¢ dzieto to miato by¢ tylko kompendium wiedzy o medytacji i $ciezce do wyzwole-
nia, to jeden z rozdzialéw w catosci zostat poswigcony wspétzaleznemu powstawaniu —
ujetemu w bardzo skomplikowany, abhidhammiczny sposéb. Dlatego wszyscy, ktérzy
czujg si¢ modernistami i chcieliby poznad szczegdty teorii pojawiania sic Swiadomosci
z momentu na moment, powinni zajrze¢ do zrédel, zeby zaznajomié si¢ z funkcjono-
waniem bhavanga santiny (kontynuacja proceséw podswiadomego bycia) oraz z wie-
loma innymi, sprzecznymi z suttami propozycjami, na przyktad braku interwatéw
miedzy odrodzinami (kldci si¢ to z teorig gandhabby, chyba ze uznamy ja za odrodziny
pomiedzy zyciami, o czym za chwile). Zawsze jednak proces odrodzin pozostaje bezoso-
bowy, to znaczy, nawet pomyst gandhabby, mimo ze jest uproszczeniem, powinien by¢
rozumiany jako wyjasnienie dziatania pewnej sity, anizeli istoty, a jesli istoty, to tylko
umownej, symbolicznej, tymczasowej. Warto pamietad, ze wszystkie Zrédta, zwlaszcza
komentatorskie (np. Buddhaghosowe oraz Abbidhamma) bezdyskusyijnie stwierdzaja
brak jakiejkolwick trwalej istoty, ktéra podlegataby odrodzinom.

Baava

Nic si¢ nie odradza, a cokolwiek powstaje z impetu poprzedniej kammy (jej owocéw)
jest nazywane istota, ale to tylko konwencja w rozumieniu relatywnym (jesli przyjaé
abhidhammiczne nazewnictwo); w ujeciu absolutnym sa tylko dhammy, i tylko tym

niepodzielnym dhammom daje si¢ prawo ontologiczne do istnienia. Nie méwi tego Bud-
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dha, lecz péiniejsi egzegeci, starajacy si¢ objasni¢ teori¢ wspélzaleznego powstawania
oraz jednocze$nie trzymad sic dogmatu anatty (braku istoty). Teori¢ dhamm postaram
sic wyjasni¢ przy okazji omawiania innej sutty, chciatbym tu jedynie podkreslié, ze dla
theravadyjskiej ortodoksji ,,brak istoty” jest centralnym stanowiskiem, przedstawia-
nym w wielu péZnych komentarzach. Niech glos w tej materii przejmie Bhadantacariya

Buddhaghosa (Buddha + ghosa = glos Buddhy) w ttumaczeniu Bhikkhu Nanamoliego:

Pierwszy z tych [dwéch stanéw §wiadomo$ci] nazywa sie ,smiercia” (cuti),
adrugi nazywa si¢ ,[§wiadomoscia] taczaca” (patisandhi-[viffidna — przyp.
PJ.]) z powodu taczenia (patisandhiana) poczatku (adi) kolejnej egzystencji.
Nalezy jednak rozumieé, ze nic nie przybyto z poprzedniego bycia
(purimabhava) ani nie zamanifestowato si¢ bez kammy, wytworzenia, pchania

[przez pragnienia — przyp. P.J.], pola obiektywnego itp. jako przyczyny.

Niechaj poréwnaniem bedzie tu echo, lub cos podobnego,
Strumien ciaglosci zaprzecza

Bycia tym samym jaki czym$ innym.

Przyktadem dla tej $wiadomosci moga by¢ takie zjawiska jak echo, $wiatlo,
znak pieczeci, lustrzane odbicie — udowadniajace, ze nie ma czegos
[tozsamego], co pochodzi z poprzedniego bycia — oraz dlatego, ze jest
powstawanie z przyczyn, ktére naleza do poprzednich egzystencji. Tak
jak echo, $wiatto, znak pieczeci i cied majg odpowiednio dZwick itd. jako

przyczyng i powstaja, nie idac nigdzie, podobnie ma ta §wiadomosé.

W strumieniu ciggto$ci nie ma bycia ani tym samym ani czyms innym.
Gdyby istniata absolutna tozsamo$¢ w strumieniu ciaggloéci, nie bytoby
powstawania (sambhata) zsiadlego mleka z mleka. A jednak gdyby
istniata absolutna odmiennos¢, zsiadte mleko nie bytoby uzyskiwane

z mleka. Podobnie jest ze wszystkimi zjawiskami, ktére powstaty
przyczynowo. Gdyby tak bylo, skoriczytaby si¢ wszelka potoczna
komunikacja [zwykte méwienie], a to jest niepozadane. Dlatego nie

nalezy tu zaktadad ani absolutnej tozsamosci, ani absolutnej innosci.

Mozna spytaé: ,Jedli nie przejawia si¢ transmigracja (asankantipatubhave),
to po ustaniu grup sktadowych u konkretnego bytu ludzkiego

(manussattabhive) owoc [w takiej postaci] moze by¢ owocem innej osoby
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albo innej [kammy], poniewaz kamma, ktdra jest przyczyna owocu, nie

przekazuje niczego dalej [tam, gdzie jest owoc]? Czyj jest owoc, skoro nie ma

do$wiadczajacego? Dlatego takie sformutowanie wydaje si¢ niezadowalajace”.
Oto odpowiedz:

W ciaglosci, z ktdrej owoc
Nie jest ani z tego, ani z niczego innego;
Niech procesy wytwarzania si¢ nasion

Umiejetnie ustalaz znaczenie tej sprawy.

Kiedy owoc powstaje w pojedynczej ciagtosci, nie jest ani z tej, ani z innej
[kammy], poniewaz wyklucza si¢ tam absolutna tozsamo$¢ i absolutng
inno$¢. Procesy wytwarzania nasion ustalajg ich znaczenie. Gdy tylko procesy
wytwarzania nasion mango itp. zostaly ustalone, kiedy dany owoc powstaje
w ciaglo$ci [wzrostu] nasion, pdzniej, gdy uzyska pewne uwarunkowania
[laddhapaccayo], nie czyni tego ani jako owoc innych nasion, ani innych
proceséw wytwarzajacych warunki; a nasiona lub procesy wytwarzajace nie
moga przejéé tam, gdzie znajduje si¢ owoc. Tak nalezy rozumieé poréwnanie.
Znaczenie mozna réwniez zrozumie¢ przez analogie do sztuki, rzemiosta,

medycyny itp., ktére nauczone w mtodosci, daja owoce pézniej, w dojrzatosci.

Zapytano réwniez: ,,Czyj jest owoc, skoro nie ma doswiadczajacego

[upabhunjake — dost. tego, ktéry zjada]?”. Wtedy:

Dla samego pojawiania si¢ owocu,
»Doswiadczajacy [Zjadacz]” to tylko konwencja.
Méwi sie konwencjonalnie: ,owocuje”,

Gdy na drzewie pojawia sie owoc.

Tak jak z powodu wytwarzania przez drzewo owocéw, bedacych
jedna z czesci zjawiska zwanego drzewem, tak méwi sie ,owoce
drzewa” lub ,,drzewo owocuje”, tak tez z powodu wytwarzania owocu
sktadajacego sie z przyjemnoéci i bélu, czyli tego, co nazywamy
do$wiadczeniem, ktdre jest czescia egzystencii [ekadesabhtitassa]

grup sktadowych zwanych ,,devami” i istotami ludzkimi”, méwi
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si¢: ,,Deva lub istota ludzka do$wiadcza przyjemnosci lub bélu”.

Nie ma potrzeby istnienia istoty zwanej do§wiadczajacym.

Visuddhimagga (Vism.17.164-172 - Droga do wyzwolenia)

W powyzszym tek$cie umiescitem nawiasy z oryginalnymi fragmentami w miejscach,
w ktérych (migdzy innymi) wystepuje ,bhava” w réznych uzyciach. Stowo ,,bhava”
pochodzi od rdzenia ,,bha” i jesli polskiemu czytelnikowi kojarzy si¢ z byciem, bytem
czy budowaniem, to jest to prawidtowe, poniewaz takze i takie znaczenie ma ten termin.
Jednak czasami znaczylo po prostu ptec albo byto zwigzane z seksualnoscig (bhavarapa -
dost. ,materia plciowosci”, wigcej w podrozdziale Namaripa). Nie znaczyto to jednak,
ze narodziny spowodowane s3 stosunkiem przedstawicieli dwéch pflci, cho¢ brzmi to
logicznie. ,Bhava” znaczy co$ umyslowego: stawanie sig, egzystowanie, powstawanie.
Czym jest bhava w procesie wspétzaleznego powstawania? Sprawdzmy, jak definiuje
to ponizsza sutta: ,,[Istnieja], bracia, trzy [rodzaje] stawania si¢: stawanie si¢ [w sferze]
zmystowej, stawanie si¢ [w sferze subtelnej] materii, stawanie si¢ [w sferze] niematerial-

nej (tayome, avuso, bhavi — kiamabhavo, rapabhavo, arapabhavo)”.

Po pierwsze, problem z rodzajami bhavy polega na tym, ze wskazuja one na kosmo-
logie buddyjska, a przynajmniej na podziat sfer, wymiaréw, w ktérych moze dojs¢ do
ponownych egzystencji, po drugie, potrzebne jest calociowe ujecie kammy, kamma-

-vipaki oraz sposobu uwolnienia si¢ od tego. Jak mozna zauwazy¢, im bardziej zagte-
biamy si¢ w badania paticcasamuppady, tym mocniejszych soczewek potrzebujemy do
obserwowania tego procesu. Jesli staro$¢ i §mieré jawity si¢ jako zjawiska bardzo ogélne
w naszych dociekaniach, to nowe zycie jest juz czyms, co przybliza nas do mechaniki
odrodzin. Kwestia bhavy jeszcze bardziej nas zbliza do detali, ale nadal uzywamy szkiet
dajacych dosy¢ szeroki zarys procesu. Dopiero podczas omawiania wytworzen (dru-
gie ogniwo) dojdziemy do ,,mikroskopijnych” szczegdtéw. Warto zdaé sobie sprawe, ze
bhava ma dosy¢ podobne funkcje do drugiego czynnika p.s., czyli sankhary (wytworzer).

Zacznijmy od tego, ze ,bycie”, w potocznym rozumieniu, wymaga od nas autokre-
acji. To, co o sobie myslimy, jak definiujemy siebie, ma czgsto zwiazek z wykonywanym
zawodem (,,jestem lekarzem”, ,jestem rolnikiem”), czyli z aktywna strona zycia. Mozemy
tez postrzega¢ siebie przez pryzmat etapu, na jakim aktualnie jeste$my w zyciu (,jestem
dzieckiem”, ,jestem stary”), co jest bardziej pasywna forma, wypadkows egzystencji. Ist-
nieje wiele innych form kreowania siebie (,,jestem chory”, ,jestem wolny”, ,jestem atrak-
cyjny”, jestem potrzebujacy”). Kazda z tych ,kreacji” tozsamosciowych moze wyni-

ka¢ z aktywnych przyczyn (,jestem dobry, poniewaz datem co$ biednemu”, ,jestem zta
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na siebie, poniewaz nie powinnam tego méwic¢”), ale wynika tez ze sposobu zycia, na
ktéry mozemy nie mie¢ wickszego wptywu (,jestem alkoholikiem”, ,jestem matka”).
Jak wiec mozna zauwazy¢, bhava reprezentuje nie tylko cheé stania si¢ kims albo cheé¢
kontynuowania bycia kims (co trzeba podtrzymywaé odpowiednim dzialaniem), lecz
takze bierny stan bycia danego ,ja”.

W bhavie istnieje ,wybdr” stawania sie. Przyktad: ktos nie ma rodziny oraz znajomych,
ale zamiast ,,by¢ samotnym” moze wybra¢ nastepujacg forme stawania si¢: ,,Jestem wolny
od cigzaru rodziny i przyjaciét, mam wreszcie czas dla siebie”. Jest to wybdr, intencja
i jej wdrozenie musi zaistnie¢ tak, by zadzialato to wytworzenie, ktére musi by¢ dopo-
wiedziane do narracji zycia. Wybdr, intencja, wytworzenie — to stowa odnoszace si¢ do
sankhiry. O bhavie na pewno mozna powiedzie¢, ze jest kamma i owocami kammy.
W komentarzach bhava jest podzielona na upapattibhave oraz kammabhave, ale warto
uproscié nieco to rozréznienie i uznaé upapati*® za uwarunkowania ,,przychodzace”, to
znaczy pasywne, wynikowe, a kammabhave za ich przeciwieristwo, czyli za dzialanie,
moc sprawcza w procesie stawania si¢ (zob. tabela 1). Najprostszy przyktad upapatti-
bhavy to stwierdzenie stanu faktycznego ,jestem mnichem”, natomiast kammabhavy —

»chee byé¢ mnichem?”.

Zamiast szczegbtowo wyjasniaé, czym jest kamma, cheiatbym przywotaé z suttkilka
przyktadéw zwigzanych z ponownymi narodzinami, tworzeniem wiasnej bhavy i poka-
zujacych, co, wedtug Buddhy, moze z tego wyniknaé. Otdz juz w starozytnych Indiach
istniato przekonanie, ze wojownik, ktéry polegt w bitwie, na polu chwaty, szedt do sfery
niebianskiej — indyjskiej wersji Walhalli — w ktdrej miaty by¢ tylko zabawy i przyjemno-
$ci, wyselekcjonowane idealnie pod gusta heroséw. Blogostawiony, zapytany o to przez
jednego z wojownikéw, trzykrotnie odmawiat odpowiedzi. Ale, zdajac sobie sprawe, ze

wojownika niefatwo bedzie zby¢, w koricu powiedziat:

Gdy, wlodarzu, wojownik stara si¢ i wysila w bitwie, jego umyst jest juz
przejety, znieprawiony, niewlasciwie ukierunkowany: ,,Oby te istoty zostaty
zabite, pojmane, unicestwione, zniszczone, oby ich nie byto”. Gdy kto$ go
zabija, koriczy z nim, w trakcie jego staran i wysitkéw; gdy nastapi rozpad
ciata, po $émierci, pojawia sic on w upadlym $wiecie, zwanym Dla Pokonanych.
Jesli ma taki poglad: ,Gdy wojownik stara si¢ i wysila w bitwie, a kto§ inny

go zabija, koficzy z nim, w trakcie, jak on stara si¢ i wysila; gdy nastapi rozpad

ciala, po $émierci, pojawia si¢ w gronie pokonanych istot niebiariskich”, to

28. Upapatti [upa = przy, obok + pad = i§¢, osiagnaé, podstawa].
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jego poglad jest niewtasciwy. Ktos z niewlasciwym pogladem, wlodarzu,

idzie w jedno z dwéch miejsc: do upadtego $wiata lub $wiata zwierzat.

Yodhajiva Sutta (SN.42.03 - Mowa do wojownika)

Podobnie rzecz ma si¢ z aktorem o imieniu Talaputa®, kierujacym trupg teatralng —
byt przekonany, ze artysciida do nieba, w ktérym staja si¢ ,pahasinam devinam”, czyli
$miejacymi sie istotami niebiariskimi. Miata to by¢ po$miertna nagroda za to, ze przez
cale zycie wystgpowali przed innymi po to, by dawa¢ im rados¢. Buddha odpowiedziat
mu podobnie jak wojownikowi — za to, ze aktor w istotach przepetnionych pragnie-
niem wzbudzal wiccej pragnienia, w tych, ktérzy juz byli petni nienawisci, wzmagat
ja jeszcze bardziej, a istoty omroczone utudg zaslepiat jeszcze wickszym pomieszaniem,
czeka go specjalne pieklo o raczej ztowieszczej nazwie Smiech (,pahaso’® nima nirayo”).

Wedtug sutt proces stawania si¢ byt czyms, co przekraczato $émier¢, ale tez dziatato
zgodnie z kammiczng odplatg (owoc kammy). Wspominatem o prostych zasadach rza-
dzgcych — wedtug wezesnego buddyzmu — zaswiatami (jezeli czynisz dobro, péjdziesz
do géry, jezeli czynisz zto, péjdziesz w d6t), ale istnieje jeszcze kilka innych, ciekawych
przyktadéw bhavy, ktéra warunkowata nowe zrodzenie.

W czasach Buddhy byto wielu ascetéw, ktérzy prawdopodobnie wywodzili si¢ z sze-
roko pojetego ruchu sramanéw. Wsréd nich mozna byto znalezé bardzo wyrdzniajace sie,
by nie powiedzie¢ dziwaczne, osobowosci, ktdre przestrzegaty pewnych specyficznych,
by nie powiedzie¢ szalonych, praktyk. Jednym z nich byt Punna Koliyaputta, ktéry $lu-
bowal, ze bedzie zyt jak krowa. Ta praktyka miata za zadanie oczyscié adepta z egotyzmu,
poniewaz musial by¢ nagi, spa¢ jak krowy, jes¢ to, co krowy, ale mégt méwié. W Kukku-
ravatika Sutcie (MN.os7 — Mowa do ascety sciezki psa) to whasnie Punna zagaduje Buddhe
o swojego kolege Seniye, ktéry zdecydowat sie na jeszcze cigzsza praktyke — $ciezke psa,
dlatego zywil si¢ tylko wyrzuconymi resztkami, zachowywat jak pies, nawet zblizywszy

sic do Bogostawionego, zamiast usiag$¢, zwinat sic w ktebek jak pies. Buddha méwi im:

Jest, Punno, ktos, kto rozwija $ciezke psa, w pelni i nieprzerwanie,
rozwija zwyczaje psa, [...] umyst psa, [...] podobiefistwo do psa, w petni

i nieprzerwanie. [...] gdy nastapi rozpad ciala, po §mierci, pojawia si¢

29. Talaputa Sutta (SN42.02 — Mowa do Tialaputy).

30. Pahisa [pa + has, sanskr. prahisa] — émiech.
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ponownie wéréd pséw. Jesli ten kto$ ma taki poglad: ,Niechaj przez moje
zwyczaje, praktyki, asceze, §wiety zywot stang sie istotg niebiariska lub
pomniejsza deva”, to jego poglad jest niewtasciwy. Kros z niewtasciwym

pogladem, Punno, idzie w jedno z dwdch miejsc: do upadlego $wiata

lub $wiata zwierzat. Tak wiec, Punno, kto prawidtowo rozwija Sciezke

psa, wirdd pséw skoriczy, a jesli nieprawidlowo, w upadtym $wiecie.

Kukkuravatika Sutta (MN.os7 - Mowa do ascety sciezki psa)

Podobnie rzecz ma si¢ zsamym Punna i jego praktyka sciezki krowy. Stad dos¢ oczywi-
sta konstatacja — to, co si¢ robi za zycia, jezeli praktykuje sie wystarczajaco dtugo, powo-
duje ciaglo$¢, wspomniang wezesniej w cytacie z Visuddhimaggi. A tworzenie ,siebie”
na podstawie przyjetych koncepcji moze by¢ - i czesto jest — sztuczne. Ta sztucznosé
powoduje odrodziny w upadtym §wiecie, wywotane mylnymi pogladami wyznawanymi
za zycia. Chyba ze wierzy sie calym soba w ,,bycie” psem, wtedy nastepuje kontynuacja
bhavy: ,bylo” sie psem i jest si¢ psem po $mierci.

Niewiedza o tym, co jest Prawda, nierozpoznawanie tego, co zdrowe, a co niezdrowe,
Igniecie i przywiazywanie si¢ — to kilka probleméw zwiazanych z ,bhava” juz teraz,
w tym zyciu. Kto§ moze myslec o sobie: ,,Jestem dobrym rodzicem”, mimo ze dzieci
tej osoby moga si¢ z tym kompletnie nie zgadzaé. Obstawanie przy jakims$ pogladzie
tylko dlatego, ze wydaje si¢ on stuszny albo ze tak by¢ powinno, to oczywiste wymu-
szenie na sobie kolejnego stawania si¢. Z drugiej strony nie chodzi o bycie ekstremalnie
zmiennym i naprzemienne myslenie o sobie, ze jest si¢ dobrym rodzicem albo ztym
rodzicem - zaleznie od impulsu, na przyktad po szczerej rozmowie z dzieckiem. Bhava
to nie tylko samoocena, to dziatanie zgodne z konkretnymi zatozeniami, mniemaniami
o sobie, czesto petne ignorancji. Powstaje pytanie, czy jakiekolwiek samooceny i dziatania
zgodne z ,naszym” charakterem sa prawdziwe? Czy jesli w jednym momencie jestesmy
wystraszeni i zmartwieni, to w nastegpnym musimy kontynuowa¢ te opowies¢ o sobie
samym? Czy nie jest raczej tak, ze umyst jest podlegty nietrwatosci (anicca, zob. takze
javana, ponizej), wigc przywigzywanie si¢ do cech swojego charakteru jest dosy¢ sitowa
metoda naktadania whasnych tresci i opinii na rzeczywisto$¢? Rodzic moze krzyczeé na
dziecko, starajac si¢ je w ten sposdb przekonaé: ,,Jestem dobrym rodzicem!”. Z drugiej
strony alkoholik w kazdej chwili moze powiedzieé: ,,Od dzis jestem niepijacy”, a matka

moze stwierdzié: ,Wyrzekam si¢ swojego potomstwa”.
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Nasza cheé bycia kim$ to naturalne paliwo dla ognia samsiry. Mozemy pragnad by¢
kims dobrym (tak jak chciato dwéch ascetéw podazajacych $ciezkq krowy i psa oraz
wielu innych w dzisiejszych czasach, ba, mozna nawet chcieé by¢ dobrym mnichem bud-
dyjskim), ale jesli caly czas bedzie to proces kreowania siebie, wtedy nie zadziata zadna
posmiertna polisa ubezpieczeniowa. Nigdy nie ma pewnosci, dokad nas zaprowadzg
tego rodzaju praktyki, dziatania, procesy stawania si¢. Ludzie zwykle chca wiecznego
szcze$cia w niebiosach dzicki robieniu tego, co dobre i stuszne, ale dopdki nie wyzwo-
lili si¢ catkowicie z cierpienia, osiagajac Nibbang, dopdty bedzie trwalo stawanie si¢

W systemie samsary.

[Oba] krafice samsiry, mnisi, sa nie do zrozumienia. Poczatkowy punkt
przebiegania i wedrowania w kotowrocie samsiry dla istot zaburzonych
przez niewiedze, zniewolonych przez pragnienie, nie jest poznawalny. To

tak, jakby, mnisi, podrzucono kij wysoko w gére. Czasem moze upa$é na
ziemi¢ dolng cze$cia, czasem moze upasé na ziemie [plasko] srodkows
czescig, a czasem moze upa$é na ziemie gérna czescia. Tak samo, mnisi, istoty
zaburzone przez niewiedzq, zniewolone przez pragnienie, przebiegajazce

i wedrujace w kotowrocie samsary, czasem z tego $wiata ida do innego
$wiata, czasem z innego §wiata przychodza do tego swiata. Jaka jest tego

przyczyna? [Oba] krarice samsary, mnisi, s3 nie do zrozumienia. [...]

Danda Sutta (SN.15.009 - Mowa o kiju)

W poréwnaniu do kija nie chodzi o losowos¢ odrodzin. Moze on spasé na trzy sposoby,
nie ma wigcej mozliwosci, podobnie jak z odrodzinamiw trzech sferach: zmystowej, subtel-
nej materii, niematerialnej. Nagromadzonych owocédw kammy, zwigzanych z poprzednimi
stawaniami si¢ (bhava), jest po prostu tak duzo, ze wyglada to na przypadek, ale mecha-
nika splaty ,,dtugéw” kammicznych caty czas dziata. Danda Sutta pokazuje, ze nie ma
szans na kontrolowanie systemu odrodzin, moze s3 one do przewidzenia, ale nie mozna
ich doktadnie wyliczy¢. To, jak spadnie kij rzucony w gére (albo moneta), zawsze bedzie
loteriq, €O znaczy, ze nie wiemy, ktéry owoc W tym i nastepnym zyciu dojrzeje. W samsarze

jestesmy zdani na tut szczescia, jednak istnieje jakies prawdopodobieristwo*. To zaweza-

31. Zob. poréwnanie do $lepego zétwia morskiego w Dutiyachiggalayuga Sutcie (SN .56.048 — Druga

mowa o jarzmie z otworem)
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nie wyniku czesto ujmowane byto przez Buddhe w stowa: czyni dobrze, a péjdziesz wyzej,
unikaj ztego, bo péjdziesz w d6t, ale to wlasnie trzeci komponent Jego nauki jest istotny —
oczyszczanie umystu, bo tylko wyzwolenie i wygaszenie ognia doprowadzi do wyjscia
zzakletego kota ponownych narodzin. Nie chodzi wigc o zrozumienie mechaniki kammy,
nie chodzi takze o oczyszczenie albo splate wszystkich ,,dtugéw” ani tym bardziej o prze-
bywanie w coraz wyzszych $wiatach (kimabhavo, ripabhavo, arapabhavo), idzie o oszu-

kanie systemu i catkowite go opuszczenie, pamigtajac, ze ,nikt” nie wychodzi.

Mnisi, te cztery [rzeczy] sa nie do pomyslenia, nie powinno sie

o nich mysled. Jedli zacznie si¢ o nich mysleé, podzieli si¢ [los] szalonych
i zdruzgotanych. [...] Okreslenie [lokalizacji] Buddhy [...] Okrelenie
[zakresu] 0séb bedacych w jhanie [...] [Petna wiedza o] owocach
kammy [...]. Spekulacje na temat [powstania, korica etc.] wiata

sa nie do pomyslenia, nie powinno si¢ o nich mysleé. Jesli zacznie

sie o nich mysle¢, podzieli sie [los] szalonych i zdruzgotanych.

Acinteyya Sutta (AN.o4.077 — Mowa o tym, co nie do pomyslenia)

Nie ma zakazu rozmys'lania nad tymi rzeczami, wrecz powinno si¢ czasem zatrzymaé
i pomedytowa¢ nad nimi. Chodzi tylko o to, ze myslenie nie jest na tyle pojemne, by
mogtlo ogarnaé w calosci te skomplikowane uktady, wigc im bardziej bedziemy chcieli
je zrozumied, tym bardziej umyst bedzie szedt w kierunku szaleristwa, a to dlatego, ze to
zadanie, ktérego nie jest w stanie wykonad. Powinnismy uwierzy¢ Buddzie na stowo?*.
Oczywiscie sprzeczno$é z niektérymi pézniejszymi tekstami jest tutaj bardzo wyrazna,
zwlaszcza gdy zaczniemy czytaé o powstawaniu §wiata, kosmogonii oraz gdy powotamy
si¢ (nie raz jeszcze!) na Abbidhammg, wyjasniajaca, w jaki sposéb dochodzi do jhanico
si¢ wtedy doktadnie dzieje, jaki jest ,,zakres” osoby bedacej w jhinie etc.

Zwhaszcza w dzisiejszych czasach wickszo$¢ ludzi dokarmia bhave, a wspétezesne kul-
tury namawiaja wrecz do jej budowania. Nawet w sferze duchowej istnieja dwa obozy,
jedni zyja z myslg o dobrym odrodzeniu, drudzy wierza, ze po émierci nic nie ma. Ale to
wlaénie pragnienie odrodzin jest podstawg pogladéw obu tych grup. Ci, kt6rzy chea jed-
no$ci z Bogiem, wiecznego szczescia w niebie albo przynajmniej oczyszczenia w czys$éeu,

tworzg sobie nadzieje bazujace na konkretnych pogladach, ktére niekoniecznie pokry-

32. Por. AN.06.44.
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waja sie z rzeczy wistoscig (zob. asceci Sciezki psa lub krowy). Co wigcej, nawet jesli ktos
przez cale zycie staral si¢ by¢ altruistyczny, utrzymywal nienagannie moralne zachowa-
nie, to wedtug buddyzmu jego kamma-vipaka po dtugim czasie w koricu si¢ wyczerpie
i mimo ze odrodzil si¢ po $mierci w niebie, spadnie gdzies, a potem znéw bedzie si¢ starat
wrécié, w cigglej niepewnosci co do nastepnego zycia (poréwnanie do kija). Co wigcej,
nawet naj$wietsze zycie na ziemi moze by¢ teoretycznie zakoriczone zejéciem w $wiaty
niedoli. By¢ moze proces ten (zeby nie nazywaé go istota) w poprzednich zyciach prze-
petniony byt tysiacami dziatari petnych okrucieristwa i krzywdzenia innych. Wtedy to
jedno dobre i prawe zycie bedzie tylko anomalia w ogromie zlej vipaki (zob. poréwna-
nie do brylki soli), tak jak anomalia jest odwrotna sytuacja, czyli gorzki, zgnily owoc na
drzewie mango (jeden zty Zywot w serii wielu dobrych). Oczywiscie s3 to tylko pordw-
nania, pamietaé nalezy, ze nie ma stodyczy bez ,doswiadczajacego/zjadajacego” - jak
bylo w cytacie z Visuddhimaggi — a za zty owoc nie mozemy nikogo obarczaé odpowie-
dzialnoscia, bo ani drzewo nie jest temu winne, ani owoc. Inaczej méwiac: zte nasiono
dobrego drzewa mango jest mozliwe i trudno znalez¢ ,winnych” za to zepsucie, oprécz
uwarunkowan i wytworzen. To, co zrobi si¢ z zepsutym owocem tu i teraz, jest obecng
kammg, a mozna z nim zrobi¢ wiele dobrego. Dobro i zto mozna réwniez nazwaé kon-
cepcja i zgadzatoby sie to, poniewaz nie mozemy oczekiwad jednego (Y), jesli nie two-
rzymy zadnych warunkéw (X) do jego powstania. Z pojawieniem si¢ X powstaje Y,
azzanikiem X zanika Y. Tego wiasnie uczy wspétzalezne powstawanie. Nie wydoimy
krowy, ciagnac ja za rogi. We wezesnym buddyzmie bylo dyskutowane dobro wynika-
jace ze zla i vice versa i zwykle starano sic te dyskusje ucinaé.

Dla o0sdb, ktére czujg si¢ przyttoczone zalewem odniesiert do odrodzin i stawan sie,

niech ten urywek bedzie kotem ratunkowym:

Doprawdy, przyjacielu, to na sazeri dtugie ciato, wraz z jego
rozpoznaniami i z umystem, uznaje za [caly] $wiat, przyczyne powstania

$wiata, ustanie $wiata i droge prowadzaca do ustania §wiata.

Robitassa Sutta (SN.02.26 — Mowa do Robitassa)

Buddha definiowat, czym jest ,,§wiat” na przyktad w SN.12.44, ale do tej sutty oraz kilku
innych — mogacych pocieszy¢ sceptykéw-modernistéw — jeszcze wrécimy. W zachodniej
cywilizacji trudno przyjaé zatozenie odrodzin i postaram si¢ wykazaé, ze Buddha nie
dbat o to, czy wierzymy w mechanike odrodzin, chciat nas tylko przekonaé, ze istnieje

specyficzne (wspdtzaleznie powstajace) prawo przyczyny i skutku, rozszerzajac je poza
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to konkretne zycie. Przez zapewnienie szerszego kontekstu Blogostawiony zachecat do
wickszego wysitku, poniewaz musiaty by¢ przyczyny, dla ktérych sie urodzilismy, moga
zatem pojawia¢ sie skutki tego, co robimy, ale to wszystko nie bedzie mialo znaczenia,
jezeli przejdziemy z Nim tg starozytng droga ku wyswobodzeniu z wszelakich uwarun-
kowan. Samsira jest silnie uwarunkowana, samonapedzajaca si¢, petna cierpienia, nie
jest zatem réwna Nibbanie — jak postulujg péZniejsze szkoty buddyjskie — w zwiazku
z tym nalezy si¢ z niej wyzwoli¢ jak najszybciej, by méc spedzié reszte zycia w prawdzi-
wym szczesciu, byé moze pomagajgc tez innym w wyswobadzaniu sie.

Jezeli chodzi o druga grupe, czyli osoby, ktére catkowicie nie wierza w odrodziny
i twierdza, ze po $mierci nie ma nic oprdcz pustki, ciemnosci i catkowitego unicestwienia,
to mozna zauwaiyc’, ze ich przekonania tez w pewnym sensie bazujz;‘ na wierze. Nawet
przy zatozeniu, ze nikt nie wie, co jest po $mierci (podejécie agnostycyzmu), jasne jest, ze
nihili$ci tez tworza przekonania i poglady. Czy Buddha nie wspominat wiasnie o nich,
gdy wymieniat arpabhavo (stawanie si¢ w sferze niematerialnej)? Jednym z wymiaréw
tejze niematerialnej sfery jest wymiar nicosci, pustki. Czy przypadkiem to nie jest tak
jak z ascetami $ciezki krowy i psa? Czy jesli nihilisci dtugo i umiejetnie beda prakeyko-
wad zgodnie ze swymi pogladami, to odrodza si¢ w wymiarze nicosci, a jesli nie beda do
korica wierzyli i praktykowali zgodnie ze swoimi przekonaniami, to pojawia si¢ w $wiecie
upadlym? Buddha nie chcial, by$my zastanawiali si¢, kim bedziemy, gdzie sic odrodzimy,
w jakim wymiarze i na jak dtugo. Nie chodzilo takze o straszenie nikogo. Najpilniejsza
sprawa dla Przebudzonego bylo przekazanie ludziom nauk, dzigki ktérym beda mogli
wyzwoli¢ si¢ z cierpienia oraz wszystkich jego przyczyn i skutkéw, juz w tym zyciu!

Tak wigc poglad, ze nie ma nic po $mierci, moze by¢ bledny, cho¢ nie musi. Tak
samo z checig niebytu (vibhava), réznymi formami samounicestwiania, samobdjstwem.
Mozna akademicko podyskutowaé, czy vibhava jest zakamuflowang arapabhava®, ale
osobom, ktére tak bardzo cierpig w tej egzystencji, ze sa w stanie targnaé sic na swoje
zycie, buddyzm nie obiecuje ,wytchnienia” po tym akcie. Oczywiscie, caty czas majac
w pamieci sutte o kiju (czyli nie wiadomo, co byto wezesniej, byé moze czeka ich nawet

niebo), mozna przewidzieé, ze jesli kros zyje w tak skrajnie trudnej sytuacji, ze doprowa-

33. Anilayo twierdzi, ze mogla by¢ to szersza, metafizyczna cheé niebytu [vibhaval, a nie samobdj-
stwo (zabicie swojego ciala, zatrzymanie umystu), mogta by¢ checia zjednoczenia z ostateczng
rzeczywistoscig, uznawang za nieskoniczono$¢ przestrzeni, nieskoriczonos$¢ swiadomosci, nico-
$cialbo sfer¢ ani przytomnosci, ani braku przytomnosci. Po osiggnieciu tego, w chwili §mierci
ciata, jednostkowe ,ja” zostatoby skutecznie unicestwione, co — jak mylnie sadzili zwolennicy

tej teorii — oznaczato catkowite Wygasniecie (Nibbane).
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dza do zniszczenia swoich funkcji zyciowych, spowoduje to tylko kontynuacje procesu
po $mierci w podobnych warunkach lub gorszych. Samobdjcy przepelnieni sa negatyw-
nymi myslami, ich uczucia sg silne, ich umysty pala sic do zakoriczenia tego wszystkiego.
Porada dla wojownika zawierata przekaz, ze gwattowna $mier¢ petna okrutnych intencji
(takze w stosunku do siebie) to uwarunkowania, jakie wnosimy w proces §wiadomosci
taczacej. Buddha twierdzil, ze po émierci bedzie kontynuacja, by¢ moze w innej formie,
w innych warunkach, ale jednak ciaglos¢.

Caly czas nalezy mie¢ w pamieci, ze nic si¢ nie odradza. Gomayapinda Sutta (SN.22.096 —

Mowa o grudce krowiego tajna) wyraznie na to wskazuje:

Nie istnieje, mnisi, nic w formie materialnej, [...]
w odczuciu, [...] w rozpoznaniu, [...] w wytworzeniu, [...]
w $wiadomodci, co byloby state, trwale, wieczne, niepodlegajace

zmianie, co byloby odwieczne, prawdziwie trwate.

Wtedy to Blogostawiony, podniéstszy niewielka grudke krowiego
tajna, zwrdcit si¢ do mnichéw tymi stowami: ,,Nie istnieje, mnisi, nawet
tyle osiagania whasnego bytu, ktére byltoby stale, trwate, wieczne, nie

podlegajace zmianie, ktére bytoby odwieczne, prawdziwie trwate”.

Ten dziwny urywek to przytyk do bramiriskiej tradycji bazujacej na $wictych tek-
stach (Taittiriya Sambita). Opisana w nich jest ceremonia budowania stosu ofiarnego,
w ktérego centrum umieszczano ceglte wymazang fajnem, co miato symbolizowaé
atmana, prawdziwg istote, esencje cztowieka sktadang w ognistej ofierze Najwyzszemu,
by méc spotkaé si¢ ze swym prawdziwym ,ja” w zas§wiatach. Nawet to, twierdzi Bud-
dha, nie jest niczym wiecznym, niezmiennym, nieustannie tym samym. Tlumaczg tu

yattabhavapatilibho” jako osiagniecie (patilibho) wasnego (attd) bytu (bhava) — takze
w znaczeniu odrodzin i ponownego stawania si¢**. Mozna zinterpretowa¢ te bramin-
ska tradycje nieco inaczej: cegla jest wieczng istots, a fajno ciatem i zmystami. Bez cegly
(anattd) poréwnanie Buddhy by¢ moze nabiera jeszcze wickszej sity, poniewaz w sutcie
jest wzmianka tylko o lajnie.

W niektérych suttach oraz pézniejszych podaniach opisywana jest nieco prostsza

zasada, ktéra prawdopodobnie tez miata stuzy¢ jako ilustracja: dajesz co$ w tym zyciu,

34. Warto wiedzie¢, ze ,bhava” i ,bhava” to dwa rézne stowa, majace wspdlny rdzen, ale czasem

0 innym znaczeniu.
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bedziesz bogaty w nastepnym, gniewasz si¢ w tym zyciu, bedziesz brzydki w nastepnym
i tak dalej. W wyttumaczeniu bhavy s3 odpowiedzi na zasadnicze pytania o odrodziny —
dlaczego mam taki charakter i cechy szczeg6lne (zaréwno jesli chodzi o umyst, jak i ciato)?
Dlaczego jedni rodza si¢ w bogatym kraju, inni w biednym, jedni z deformacjami ciata,
inni pickni? Niekt6rzy maja intensywne doznania i uczucia w trakcie zycia, inni odczu-
waja bardzo niewiele — wszystko to jest wypadkowa poprzednich wecielesi, poniewaz
ciato, odczucia i reszta s3 kamma-vipaka, owocem poprzednich dziatan, kontynuacjg
serii stawania sie, wynikiem egzystencji, skutkiem bycia, bhava.

[Ananda:] Méwi si¢ ,,stawanie si¢, stawanie sie”. W jakiej

mierze, Bhante, istnieje stawanie sig?

[Buddha]: Jesli nie byloby dojrzewania kammy w dziedzinie sfery
zmystowej, czy stawanie sie w [sferze] zmystowej bytoby do spostrzezenia?

[Ananda]: ,,Z pewno$cig nie, Bhante”.

[Buddha]: ,Kamma, Anando, jest polem uprawnym, éwiadomo$¢ nasieniem,
pragnienie lepka wilgocia®. Dla istot zaburzonych przez niewiedzg,
zniewolonych przez pragnienie, Swiadomos¢ ustanowiona jest w takiej niskiej
dziedzinie. W ten sposéb dochodzi do kolejnego stawania si¢ w przysztosci

i ponownych odrodzin. [...] w dziedzinie

sfery subtelnej materii. [...] $wiadomo$¢ ustanowiona

jest w takiej Srodkowej dziedzinie. [...] w dziedzinie sfery niematerialne;j.

[...] $wiadomos¢ ustanowiona jest w takiej doskonalej dziedzinie. [...]

Pathamabhava Sutta (AN.03.076 — Pierwsza mowa o stawanin sig)

UPADANA

Nasza podréz w gtab blednego kota procesu powstawania cierpienia trwa. Tak jak sza-

man, ktéry prowadzit w dawnych czasach ochotnikéw przez doswiadczenia mistyczne,

35. Sneho jest kojarzone z ogniem, agni, ktéry ma wiaciwosci wody, por.: ,na knopayati na sne-

hayati”, oraz nizej, gdy omawiana bedzie tanha.
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podobnie i Buddha stara si¢ wskaza¢ wiasciwg droge wyjécia z pozornego chaosu prze-
jawiania sie rzeczywisto$ci. Wezesniej musimy wréci¢ do poréwnania do ognia. Stoso-
wana w Indiach symbolika moze nam, wspdtczesnym, wydawacé si¢ zagadkowa, a nawet
$mieszna, dlatego najpierw przedstawig, jak ogieni interpretowany byt w innych kultu-
rach, w tym takze na Zachodzie.

W starozytnej Grecji Heraklit z Efezu uznawal ogien za zasade $wiata (to znaczy za
pierwotng substancje, arche), z ktérej wszystko wynika i ktéra tworzy siebie (ogieri) oraz
pozostale trzy zywioty: wode, powietrze i ziemig. Stoicy uwazali ogieri za podstawowy
pierwiastek — identyfikowany zlogosem — za przyczyne ruchu i zycia. Archeologia takze
pozwala sgdzié, ze ogien od tysiacleci byt reifikowany (jako byt rzeczywisty) oraz ideali-
zowany, byt tak trudny do wykrzesania, ze stat si¢ obiektem kultu. Wérdd ludéw pier-
wotnych samo juz otrzymywanie ognia poprzez tarcie dwéch kawatkéw drewna mogto
mieé znaczenie seksualne, gdzie obracanie jedna czgécia w otworze drugiej, powodujace
ogien, uwazano za wzniecanie ,mocy zyciowej” drzew, ktére czerpaty ja korzeniami
z podziemnych ogni (wulkanéw). Ogient symbolizowat bogéw w wielu wierzeniach:
Agni w Indiach, Ahura Mazda w zoroastryzmie (Atar jako bdg ognia), Zeus i Hefaj-
stos w Grecji, Odyn i Thor w Skandynawii, serafini (hebr. ,ognisci”) jako ,aniotowie
mitosci” u zydéw, ich bég, YHWH czgsto przedstawiany byt w postaci ognia w Biblii,
a zestanie Ducha Swiqtego u chrzeécijan symbolizowane bylo na obrazach za pomoca
niewielkiego ognika nad glowami tych, ktérzy go otrzymali.

Ogieri musiat by¢ podtrzymywany, a to znaczyto dodawanie mu paliwa, zwykle drewna.
Tak byto w starozytnym Rzymie, gdy na poczatku marca rozpalano swicty ogien, ktérego
przez reszte roku pilnowaty westalki (od Westy, bogini domowego i paristwowego ogni-
ska). Grecy kolonizowali basen Morza Srédziemnego irejon Morza Czarnego, zabierajac
w podréz ogien z rodzinnego miasta ze §wiatyni Hestii (rzymska Westa). Ogieri byt odpo-
wiednikiem storica na ziemi, kojarzony z blyskawica i ztotem, ale takze z czystoscia (przy-
zeganie ran), stad takze ,préba ognia” etc. Na catym $wiecie rozpoznano cechy charakte-
rystyczne ognia. Ogieri trawi, pozera, nigdy nie ma do$¢, plonie, ale si¢ nie spala (parafraza
taciniskiego porzekadta dotyczacego entuzjazmu wiary — ,flagror non consumor”, dost.
ptone, a nie jestem zjadany, konsumowany). Polskie stowo ,,ogien” i nazwa indyjskiego
boga ,,Agni” maja ewidentnie ten sam rdzen stowotwérczy, jednak nasza kultura wyrze-
kta sie calej mitologii powigzanej z ogniem (jego personifikacji), podczas gdy w Indiach
skrupulatnie przechowywano wickszo$¢ wiedzy o nim, zaréwno w Rgvedach, jak i w péz-
niejszych podaniach (ze wszystkich hymnéw Rgvedy — Agniemu po$wigcono ponad 200
sakt — liczba ustepuje tylko Indrze) .

Obecnie Indie moga kojarzy¢ si¢ nam z kamienng pétpustynia petna ludzi, ale za czaséw

Buddhy byta to zielona kraina, petna laséw, z niewielka liczbg mieszkaricéw. Ogieri byt stale
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uzywany dzicki obfito$ci paliwa: pni drzew, gatezi, lisci, siana, traw etc. ,Upadana” znaczy
doktadnie to: materialny wktad, dzicki ktéremu proces trawienia, palenia si¢, moze by¢
kontynuowany. Stowotwérczo upa- (przy-) + a (wzmacniajace) + Vda (dawad) znaczy przyj-
mowa¢, odbierad, ale ttumacze to jako ,Igniccie”, gdy mowa o wspétzaleznym powstawa-
niu i pieciu grupach sktadowych (khandha). Ogieri w Indiach byt ,fapany”, uzywany jako
swego rodzaju portal do innych $wiatéw. Wybratem ,Igniecie”, poniewaz wywodzi si¢
od ,lozy¢”, ,ktas¢”, i tak samo ogien jest niemal zmuszany do ,Ignienia” do paliwa, cho¢
inne stowo, ,,przywigzanie”, takze tu pasuje. Wzniecone ptomienie to ogieri uchwycony,
zniewolony, ktéry zszedt ,w dé1”, zostat wrecz uwiedziony (podtekst seksualny, prawie
jak w przypadku gandhabby) i stat si¢ wulgarnym, materialnym, przyziemnym ogniem?®.

Podobnie rzecz massi¢ z czasem i jego biegiem. Czas wedtug braminéw nie jest czyms$
danym, narzuconym przez wszech§wiat czy prawa, boskie lub fizyczne, ale czyms, co
nalezy utrzymywad. Dzigki sktadaniu ofiar i odpowiedniemu zachowaniu kaptan moze
zmieni¢ bieg czasu, ale jest raczej opickunem, dlatego (jak twierdzili bramini) powinno
sie wspieraé kaptaristwo w ich rytuatach i ceremoniach, by czas nie zaczat powracaé do
chaotycznego stanu. Cata rzeczywisto$¢ byta podtrzymywana przez dziatania ludzkie
(ofiary, ryty itd.) ale, jak si¢ okaze, ten antropocentryzm wezesnych tekstéw bedzie miat

ogromne znaczenie pézniej, gdy pojawi si¢ Smiatek dazacy do Przebudzenia.

annad bhavanti bhitani Jedzenie powoduje trwanie istot, Parjanyah
parjanyidannasambhavah [bdg piorunéw, chmur deszczowych] daje im
yajfiad bhavati parjanya yajnah przezy¢.

karmasamudbhavah Z yajii [ofiary, obiaty] nast¢puje stawanie si¢

Parjany, dzi¢ki yajiii dokonuje si¢ ponowne

bytowanie.
Srimadbbagavadgita 15.14

Powyizszy cytat pokazuje, w jaki sposéb bramini podtrzymywali bieg czasu oraz
ogdlnie zycie na ziemi. Bylo to mozliwe dzigki temu, ze podtrzymywali niezbedne do

36. ,Obiatg podlewam Ogien (...), ktéry we wszystkich §wiatach mieszka” RV 3.10.04.

37. Pirthivigni to ogien do gotowania, przyziemny, vaidyutigni to ogien trawiacy pozywienie
w brzuchu, $uci to ogieri pod postacia storica, ktére $wieci. Inaczej: I. Parthivagni = przyziemny,
II. Vidyut (vi + Vdyut) blyskawica, dzielacy sie na trzy (1. vaidyuta, 2. jathara, 3. saura — wszyst-

kie powigzane z woda), I1L. Aditya — storice (uttamagni — najwyzszy ogier, Suci = czysty, bialy).
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rytualéw trzy rodzaje ognia. Byly to: 1. Ogieri domowy (garhapatya agni), czyli ogieri
uzywany w codziennym zyciu, przekazywany Z 0jca na syna — wierzono, ze ojciec odra-
dza si¢ w synach, a to podtrzymuje trwanie linii ognia (z tym ogniem kojarzony byt Bra-
hma), 2. Ogien potudniowy (daksinagni), czyli ogien dzickczynny, co jest takze jednym
ze znaczed stowa ,,daksina” (z tym ogniem zwigzany jest I§vara), 3. Ogied ofiarny (aha-
vaniya agni [w palijskim dhuneyya], zktérym kojarzono Visnu) - spalano w nim obiate
dla bogéw. Ogient byt ustami, przez ktére ofiary skfadane przez kaptanéw?® wychodzily
z tego $wiata i wznosily sic wyzej (tasmaddeva agnimukha annamadanti).

Znéw, nie mozemy dewaluowad i o§miesza¢ tych rytuatéw bez glebszego poznania
metafizyki, jaka si¢ za nimi kryla. Jak pisze Joanna Jurewicz, rzeczy wisto$¢ pojmowana
byta w kategoriach ognia, ktéry byt wewnetrznie sprzeczny, to znaczy miat dwie natury:
ognistg i wodna. Soma, bedaca ptynnym ogniem — poniewaz wytwarzala w cztowieku
mistyczng gorgczke — miata by¢ codziennie rano przygotowywana i wlewana do ognia.
Taki ogieri z somg stawat si¢ jednym androgenicznym bytem, ztozonym z dwéch przeci-
wienstw, co pozwalato wzejs¢ Storicu. Gdy nastawat zenit, tworzaca Storice soma — albo
bedaca jego wodnym aspektem — zostawala oczyszczona i spadata na Ziemi¢ w postaci
deszczu. Kaptan, ktéry napit sie somy, wchodzil na moment w stan wszechwiedzy,
wolnosci i niesmiertelnoéci. Jego ekstatyczne uniesienia byly naprzemiennie goraczka
i ochtadzaniem, wicc manifestacjami tego samego, ale przejawiajacymi sic w nim w réz-
nych stadiach aspektéw ognia i wody-w-ogniu. Podobnie dziato si¢ w trakcie $mierci,
czlowiek powtarzat swoja rytualng podréz. Miat do wyboru dwie drogi — wokoét Storica
lub Ksigzyca. Wybierajac Storice, doswiadczat zaru, jakiego doznat w swych mistycz-
nych stanach. Mégt wybraé Ksiezyc (Some) i wracal w postaci deszczu, by odrodzié
sic wéréd swych krewnych na ziemi. Cykle wszech$§wiata i egzystencji cztowieka byly
zatem takie same, byty powtarzalnymi przemianami ognistego i wodnego aspektu rze-
czywistoci, stanowiacego jedno — mozna go byto nazwaé Agni, ale absolut mégt mieé

wiele imion. Ten niedualizm wida¢ najjaskrawiej w Upanisadach (miedzy podmiotem

38. Wymienia si¢ 16 rtvij — dost. skfadajacych regularne ofiary, czterech gtéwnych nazywano: hotr
(odpowiedzialny m.in. za recytacj¢ Rgved), udgatr (recytator Samaved), adhvaryu (recytator
Yajurved) oraz brahman, ktéry powinien zna¢ wszystkie trzy Vedy i sprawdzaé, czy ceremonia
przebiega poprawnie, péZniej utozsamiany z Atharvaveds. Wszyscy mieli po trzech pomocni-

kéw, wige cata ceremonia odprawiana byta przez 16 kaptanéw.
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a przedmiotem poznania, mi¢dzy atmanem a Brahmanem), ale jest juz widoczny wtas-
nie we wezesnych Rgvedach®.

Warto wiedzie¢, ze Buddha catkowicie i stanowczo sprzeciwiat sie rytuatom i ceremo-
niom, ktdre rzekomo wyjasnialy funkcjonowanie i powstawanie §wiata czy podawaty
jakakolwiek inng prawde¢ o nim. By¢ moze nam, wspdtezesnym, trudno to zrozumied,
ale w czasach Buddhy byto to obrazoburcze, rebelianckie, wrecz anarchistyczne zacho-
wanie — i bramini prawdopodobnie tak t¢ postawe komentowali. By¢ moze niektdrzy
wychodzili z zatozenia, ze Blogostawiony nie rozumiat glebi filozofii bramiriskiej, nie
pojat niedualizmu, nie do$wiadczyt absolutu osiagalnego dzigki obrzedom i somie.
Jednak Buddha byt praktykiem, tak zreszta o sobie méwil, wiec wiedziat z doswiad-
czenia, ze poddanie si¢ rytuatom i ceremoniom nie przynosi wyzwolenia, a jego Szla-
chetni uczniowie, poczynajac od Wchodzacego w Strumien, wyzwalali si¢ ze sztucznej
obrzgdowosci. Przebudzony krytykowat puste ryty, w ktérych dziatanie kaptani sami
juz przestawali wierzy¢, zwlaszcza ze soma, tak przez nich wychwalana, na wschodzie
subkontynentu nie posiadata juz zadnych halucynogennych whasciwosci, byta tylko
symboliczna mieszanka. Blogostawiony widzial, jak w kaplanach zaczyna powstawacd
op6r przed zmianami. Chcieli utrzyma¢ status quo, zobowiazywali si¢ staé na strazy
tradycji dla samej tradycji, bez praktykowania, dochodzenia do prawdy. Pytanie, czy
Buddha w pelni pojal ,,osiaganie absolutu” czy tego nie rozumial i czy byto to az tak
istotne dla rozwigzania probleméw zyciowych, pozostawiam na pdzniej, teraz odpo-
wiem w skrécie — nie, wiedza o catym wszechswiecie i jego dziataniu nie byta istotna dla
Przebudzenia, ale Buddha wypraktykowal wszystko, co bylo do do$wiadczenia (pod
nauczycielami Alara Kalamg i Udakka Ramaputta) i mégl poznaé wszystko, co chcial
pozna¢d (kontrowersja wszechwiedzy Buddhy). Natomiast ,odziedziczyl” po mitach
stworzenia z wezesnych Ved podejscie swoistego agnostycyzmu do tego, co doktadnie
istniato na samym poczatku, gdy nie byto nawet kognicji jako takiej. Dla Przebudzo-
nego liczyta si¢ rzeczywisto$¢ przejawiajaca si¢ w danej chwili, z momentu na moment,
odbierana przez sze$¢ zmystow.

Dlatego tez trzecig w chronologii mowa po Przebudzeniu Buddhy byta Aditta Sutta

(SN.35.028 — Mowa o ptonigciu). To w niej reinterpretowane sa trzy rodzaje rytualnego

39. Na przyktad: ,ekam sat vipra vahudha vadanti/agnim yamam matari§vin-mahuh” - Rgveda

10.164.46.
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ognia kultury braminiskiej, co wyjasnione zostato stuchaczom — notabene braminom —

bardzo dobitna przenosnia*® ukazujaca, ze nie maja czasu, poniewaz wszystko si¢ pali:

Mnisi, wszystko ptonie. Co jest tym wszystkim, o mnisi, co plonie? Wzrok,
mnisi, plonie, materialne formy ptona, $wiadomo$¢ wzroku ptonie, zetkniccie
wzroku [z materialnymi formami] ptonie. Jakiekolwiek odczucie, ktére by
powstato z powodu zetknigcia wzroku [z materialnymi formamil, czy to
przyjemne, czy nieprzyjemne, czy ani-przyjemne-ani-nieprzyjemne,

ono takze ptonie. Czym plonie? Powiadam wam, ptonie ogniem

pozadania, ogniem niecheci, ogniem utudy, ogniem nowego zycia,

staro$ci, $mierci, zalu, lamentu, krzywdy, smutku i rozpaczy.

Stuch ptonie, dZwigki plong... Wech ptonie, zapachy ptona... Jezyk plonie,
smaki ptona... Ciato ptonie, obiekty namacalne ptona... Umyst ptonie,

zjawiska umystowe ptona, ptong ogniem pozadania, niecheci i utudy.

Pouczony cztowiek, o mnisi, uczeri Szlachetnych, nie przywiazuje
si¢ [nibbindati] do wzroku, nie przywiazuje sic do materialnych
form, nie przywiazuje sic do Swiadomosci wzroku, nie przywiazuje
si¢ do zetknigcia wzroku [z materialnymi formami]. Jakiekolwiek
odczucie, ktére by powstato z powodu zetknigcia wzroku

[z materialnymi formami], czy to przyjemne, czy nieprzyjemne, czy

ani-przyjemne-ani-nieprzyjemne, nie przywiazuje sic do niego. [...]

Aditta Sutta (SN 35.028 — Mowa o plonigcin)

Jedyna sensowna rzecza, jaka moze zrobi¢ cztowiek, ktéry stoi w ogniu, to ugasié
plomienie. Nibbina jest wtasnie wygaszeniem, ktérego taki ktos potrzebuje. Tak jak
W powyzszej mowie trzy rodzaje ognia plona w szesciu zmystach, obiektach i §wiadomosci
zmystowej, tak tez w niemal identycznej sutcie — takze nazwanej Adstta Sutta (SN.22.061) -
przywolane jest ptonigcie pigciu grup sktadowych (khandha). Jest to istotne, poniewaz

»pafica upidina khandha” to pie¢ miejsc, do ktérych sami doktadamy paliwa, do dal-

40. Cytowana sutta czesto nazywana jest Aditta-pariyiya, gdzie pariyiya (porzadek, formuta,

takze przenosnia, od: pari + Vi) znaczy dostownie ,wokét i$¢”.
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szego spalania si¢ (pie¢ grup sktadowych, do ktérych sie Ignie). Sposrdd wszystkich préb
przedstawienia etymologii stowa ,,nibbana” jest jedna, ciekawa, ktérg proponuje Tha-
nissaro Bhikkhu, powtarzajac za Buddhaghosowa Visuddhimaggg, a mianowicie: nie-
(nir) + wiazanie (vina) = Nieuwigzanie. Mozemy zauwazy¢ gre stéw juz w powyzszym
urywku Aditta Sutty, w ktérym wyszczegdlnilem stowo, dodajac oryginal w nawiasie:
»hie przywiazuje sie [nibbindati]”. Nieuwiazanie, Wygaszenie, Nibbina nie raz jeszcze
bedzie badana w tekstach kolejnych przedméw.

W tym miejscu powinni$my zauwazy¢ jeszcze jedng aluzje stowna. Tak jak ciagle
dokarmiamy i podtrzymujemy ogien pieciu grup sktadowych, dajac im coraz wigcej
paliwa w postaci coraz wigkszego przywigzywania si¢, myslenia o tych pigciu jako ,ja,
mnie, moje”, tak istniejg tez Przebudzeni, catkowicie Wygaszeni, ktdrzy tego nie robig.
Czy oni tez majg dziatajace khandhy, skoro ich nie podtrzymuja? Buddha podzielit tych,
ktdrzy osiagneli Wygaszenie, na dwie kategorie: 1. Saupadisesa (z pozostatoscig podtrzy-
mywania) oraz 2. Anupadisesa (bez pozostatosci podtrzymywania). Richard Gombrich
twierdzi, ze ,upadi” jest od ,upadina”, wigc mamy tu obraz wygastych wegielkéw, ktére
jeszcze si¢ zarza, sa by¢ moze gorejace i czerwone, ale juz nie ptong. Zatem sg tacy, ktérzy
maja lub posiadajg (sa-) pozostatosci (sesa) paliwa/podtrzymywania (upadi), wiec ich
khandhy funkcjonuja - to znaczy s3 wygaszone — i nadal stygna, ale nowe paliwo nie
jest doktadane, ogieri przestat by¢ dokarmiany, nie ma Ignigcia, gorac trwa samoczyn-
nie, zar podtrzymuje si¢ sam. Jeli taki Arahant umiera, co nazywane jest czgsto pari-
nibbang (pari — wokét, w caloéci + nibbana — wygaszenie), jego khandhy sie rozpadaja
inie ma (an-) pozostalodci (sesa) paliwa/podtrzymywania (upadi), czyli wszystko zostaje
wyczerpane, a Arahant nie pozostawia po sobie zadnego §ladu, podobnie jak Tathagata.

Paliwo jest jak pokarm — to kolejne juz skojarzenie z glodem oraz dokarmianiem.
Bedzie si¢ ono jeszcze pojawial, poniewaz istnieja sutty, w ktérych zamiast upadina,
przed pragnieniem (tanha) w sekwencji wspétzaleznego powstawania, jest wlasnie
ahara, czyli pokarm*. W omawianej sutcie (MN.oo09) pokarm jest w innym miejscu
i— jak sie okaze — jest to bardzo rzadki przypadek, ale tez dajacy nadzieje, ze nie chodzi
tu o szczegdtowe wyjasnianie mechaniki odrodzin, a o wyjasnienie teorii zaleznosci
jako takiej. Powinni$my mimo wszystko kojarzy¢ upadine (podtrzymywanie) z ahira
(odzywianiem). W ponizszym urywku ttumacz¢ stowo ,,khandha” jako poktady, ponie-
waz takie jest pierwotne znaczenie tego terminu: zloza, co$ duiych rozmiardw, czasem

w znaczeniu ,tuléw”, ,ztacze” etc.

41. Zob. Mahatanhasarkbaya Sutta (MN.o38 — Dtuzsza mowa o zakoiczenin pragnienia).
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Mnisi, w tym, kto pozostaje dostrzegajacym satysfakcje w zjawiskach,
ro$nie w nim pragnienie. Zalezne od pragnienia — Igniecie, zalezne od
Igniccia — stawanie sie, zalezne od stawania si¢ — narodziny, zalezne od
narodzin pojawiaja si¢ staro$¢, $mier¢, zal, lament, krzywda, smutek

irozpacz. W ten sposéb powstaja wszystkie te poktady cierpienia.

Tak jak, mnisi, chciano by wypali¢ ogieri z wielkich poktadéw dziesi¢ciu wozéw
drewna albo dwudziestu wozéw drewna, albo trzydziestu [...], albo czterdziestu
[..]. Od czasu do czasu czlowick tam [bedacy] dorzucalby suchej trawy, suchego
krowiego tajna, suchego drewna. W ten sposéb, mnisi, ten ogien z wielkich
poktadéw, tak odzywiany, tak podtrzymywany powinien si¢c wypalad przez
dtugi okres, wiele czasu. Tak samo, mnisi, w tym, kto pozostaje dostrzegajacym
satystakcje w zjawiskach, rosnie pragnienie. Zalezne od pragnienia —

Igniccie (...). W ten spos6b pojawiajg si¢ wszystkie te poklady cierpienia.

Mnisi, w tym, kto pozostaje dostrzegajacym niebezpieczeristwo

W zjawiskach, ustaje pragnienie. Z ustaniem pragnienia Igniczcie ustaje,

Z ustaniem lgniqcia stawanie si¢ ustaje, z ustaniem stawania si¢ narodziny
ustaja, z ustaniem narodzin staro$¢, $mier¢, zal, lament, krzywda, smutek

irozpacz ustajg. W ten sposdb ustaja wszystkie te poktady cierpienia.

Tak jak, mnisi, chciano by wypali¢ ogien z wielkich poktadéw dziesieciu
wozéw drewna [...]. Od czasu do czasu cztowiek tam [bedacy] nie
dorzucalby suchej trawy [...]. W ten sposéb, mnisi, ten ogient z wielkich
poktadéw, zuzywajac uprzednio to, co go podtrzymywato, bez podktadania

niczego innego, bez dozywiania, powinien wygasna¢**. [...]

Upddana Sutta (SN.x2.52 - Mowa o lgnigcin)

Oczywiscie zamiast przesta¢ Ignad i skoficzy¢ z przywiazywaniem si¢ do jednej, kilku
lub wszystkich khandh, istoty zwykle postepuja odwrotnie. I tak tez Sariputta definiuje,

42. Evaiihi so, bhikkhave, mahaaggikkhandho purimassa ca upadanassa pariyadana afifiassa ca
anupahara anaharo nibbayeyya — gdzie pariyadana [pari + adana] to odwrotno$¢ upadany, dost.
»powziecie wszystkiego”, zatem zuzycie, wyczerpanie, natomiast anupahara [an + upa + hr] to

zaprzeczenie + oferowanie podarunku, tutaj: niepodktadanie do ognia.
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czym jest Igniecie: ,[Istniejg], bracia, cztery [rodzaje] Igni¢cia: Igniccie do [przyjemnosci]
zmystowych, Igniecie do pogladéw, Igniecie do rytualéw i ceremonii, Igniecie do dokeryny
oistocie”. Podtrzymujemy ten ptomieri za kazdym razem, gdy uznajemy, ze na przyktad kro$
w internecie nie ma racji i trzeba go przekonaé do zmiany pogladu, gdy czujemy, ze tylko
my wiemy, co jest stuszne, gdy mamy satysfakcje z wygranej utarczki stownej albo rozpa-
czamy z powodu przegranej. Tak trywialne przyklady mozna mnozy¢ w nieskoficzono$é,
wszystkie bedg opisywad, w jaki sposéb podkladamy paliwo, poniewaz wszystkie nasze
bledne reakcje sa niezdrows pozywka, a my mocno trzymamy te kfody i rzucamy je na
stos, doktadajac do ognia kolejnego stawania si¢ (,jestem taki madry/ghupi bo wygratem/
przegralem utarczke w internecie”).

Ciekawe, ze w chiriskich agamach — w urywku paralelnym do MN.oo9 — nie ma podziatu
na Igniecie do doktryny o istocie i pozostale, jest po prostu Igniecie do ,ja (istoty)”, ktére
zostaje odpuszczone, dopiero gdy si¢ osiagnie poziom $wigtoéci Arahanta. Dlatego Godni

oraz Buddha sg nieoznaczeni po $mierci, nie mozna ich okresli¢.

Doprawdy, Vaccho, okreslam odrodziny kogos, kto jest z Ignieciem, nie tego,
kto jest bez Igniecia. Tak jak, Vaccho, ogien ptonie z podtrzymujacym go
[paliwem], nie bez podtrzymujacego go [paliwa], doprawdy, Vaccho, tak samo

okre$lam odrodziny kogo$, kto jest z Ignieciem, nie tego, kto jest bez Igni¢cia.

Jesli, mistrzu Gotamo, zdarzy sig, ze ptomien wiatrem
poruszony péjdzie gdzie$ daleko, co wtedy, mistrzu Gotamo,

okresla si¢ jego podtrzymywaniem [paliwem]?

Jesli, Vaccho, zdarzy sie, ze plomieri wiatrem poruszony péjdzie gdzies
daleko, wtedy okreslam go jako podtrzymywany przez wiatr. Wiatr

jest, Vaccho, w tym momencie jego podtrzymywaniem [paliwem].

A jesli, mistrzu Gotamo, zdarzy sie, ze to ciato odtozono,
aistota w innym ciele jeszcze si¢ nie pojawita, co wtedy, mistrzu

Gotamo, okresla si¢ jej podtrzymywaniem [paliwem]?
Jesli, Vaccho, zdarzy sie, ze to ciato odtozono, a istota w innym ciele jeszcze sig
nie pojawita, wtedy okreslam ja jako podtrzymywang przez pragnienie [tanha].

Pragnienie jest, Vaccho, w tym momencie jej podtrzymywaniem [paliwem).

Kutithalasala Sutta (SN.44.09 — Mowa o sali debat)
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TanHA

Pragnienie (tanha) — wedtug Buddhy jadro ciemnosci i jednoczeénie zrédto ptomieni —
powinno nas jako zywo interesowa¢ z kilku wzgledéw. Po pierwsze, jest to moment
we wsp6lzaleznym powstawaniu, gdy w tym doczesnym zyciu tworzymy kamme,
budujac przyszta kamma-vipake (zob. tabela 1). Innymi stowy, reagujemy na odczu-
cia, ktére wedtug komentatoréw sa wlasnie kamma-vipaka juz to z poprzedniego zycia,
juz to z tego zycia, nawet z poprzedniej chwili. Vedana, o ktérej za chwile, jest zatem

wypadkows. To tak jak z wynikiem réwnania — niewiele mozemy w nim zmieni¢, ale

juz z reakcja na ten wynik i jego interpretacja jeste$my w stanie co$ ,zrobi¢”. Robimy
(kamma) albo reagujemy zwykle w najgorszy mozliwy sposéb. Sariputta méwi: ,[Ist-
nieje], bracia, sze$¢ [rodzajéw] pragnienia [tanhikaya]: pragnienie ksztattéw materialnych,
pragnienie dZwickéw, pragnienie zapachéw, pragnienie smakdéw, pragnienie dotyku,
pragnienie obiektéw umystowych”. Jak juz wiemy, wszystko to ptonie trzema rodzajami

ognia i prowadzi do cierpienia, staroéci i §mierci. Po drugie, powinnismy pozna¢ tanhe,
poniewaz wedtug Buddhy jest ona przyczyng powstania cierpienia, opisana w Drugiej

Szlachetnej Prawdzie (pragnienie w jego trzech formach: pragnienie przyjemnosci zmy-
stowych, pragnienie bycia, pragnienie niebycia). Sa takze odwotania do niej w Trzeciej

Szlachetnej Prawdzie — powinnismy pusci¢ pragnienie, nie trzymac¢ si¢ go, odtozy¢,
dzicki czemu bedzie mozliwa Nibbana, czyli Wygasniecie. Warto wiedzied, ze w poniz-
szej sutcie tanhakaya (czyli pragnienie sze$ciu rodzajéw obiektéw zmystowych) jest toz-
sama tylko z jedna forma pragnienia z Drugiej Szlachetnej Prawdy, a mianowicie kama-
-tanhg* (pragnieniem przyjemnosci zmystowych). W skrécie: nie ma wickszego zta na

$§wiecie niz niewladciwe pragnienie, zwykle definiowane stowem ,tanha™+.

TAnHA JAKO GEOD

W czasach Buddhy - i nieco wezesniej w Indiach — panowato przekonanie, ze system

spoteczny chyli si¢ ku upadkowi. Wedtug 6wezesnie zyjacych mieszkaicéw Indii rodzito

43. Kama-tanha to pragnienie przyjemnosci zmystowych, samo ,kama” to pozadanie - istotne,
gdy zestawi si¢ zhymnem Nasadiya o powstaniu wszech$wiata.

44. O tym, by nie popas¢ w ekstremum, uznajac, ze Dhamma Buddhy polega na catkowitym
wyzbyciu si¢ jakichkolwiek pragnieri/dazen, pisatem przy okazji omawiania MN.oo3. Istniejg

tam ustepy, w ktérych wspominana jest zdrowa, umiejetna tanha.
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si¢ zbyt wielu ludzi, przeludnienie powodowalo chaos w spoleczenstwie, a to genero-
wato spirale przemocy. To whasnie zakoriczenia przemocy poszukiwali bramiiscy poeci,
nazywajacy siebie kavi®. Starali si¢ znaleZ¢é metode, narracje powodujaca brak agresji,
chcieli rozkrzewié ideat niekrzywdzenia w spoleczenstwie. Tak powstaé miat braminski
mit stworzenia, by¢ moze dodany jako dziesigta mandala do zbioru Rgved nieco péz-
niej (mozliwe, ze dopiero kilka wiekéw przed Buddha). Kosmogonia, czyli opowiesé
o stworzeniu §wiata, w czasach starozytnych niekoniecznie musiata wyjasnia¢ konkretne
przyczyny i faktyczne zdarzenia, jakie mialy spowodowaé powstanie wszystkiego, co
istnieje. Raczej byta to podniosta i uswiecona recytacja zbioru madroéci, wezesnej filo-
zofii i metafizyki. Odtwarzano mit powstania zwykle w momencie nowego poczatku,
w trakcie uroczysto$ci noworocznych, podczas zaslubin albo koronacji kréla. Jak pisze
Karen Armstrong, celem nie bylo poinformowanie nikogo o konkretnych wydarze-
niach z historii wszech$wiata, gdyz opowie$¢ mitologiczna miata raczej charakter tera-
peutyczny. Zgromadzeni stuchali recytowanych mitéw zwykle wtedy, gdy padali ofiara
klesk zywiotowych, gdy chcieli korica konfliktu, wojny, gdy czekali na uwolnienie od
zarazy etc. Chodzito o to, by wej$¢ w narracje ponadczasowego prawidla, ktére od zara-
nia dziejéw rzadzito wszech$wiatem i ludzka egzystencja, i dzicki niej zostaé pocieszo-
nym, przej$¢ swego rodzaju katharsis — jak w starozytnym teatrze greckim. Miti rytualy
byty przypomnieniem, ze musi by¢ gorzej, zeby mogto by¢ lepiej, a przetrwanie wyma-
gato usilnych staran nie tylko od poszczegélnych oséb, lecz takze wspdtpracy w tonie
catego spoteczeristwa.

Ariowie mieli wlasne narracje terapeutyczne — stworzone na potrzeby podbojéw —
usprawiedliwiajace ich dziatania, rozgrzeszajace gwattowne i haniebne czyny, jakich
aryjskie plemiona dopuszczaly si¢ w trakcie parcia na wschéd*©. Jesli spojrzy sie na
chronologic powstawania tekstéw Rgved, to widad, ze najprawdopodobniej te powstaly
jako pierwsze, przed hymnami o powstaniu catego wszech§wiata. Jako lud indoeuropej-
ski Ariowie przybyli do doliny Gangesu do$¢ pézno, jesli wierzy¢ wyliczeniom z pism
(naukowcy maja sporo teorii méwigcych, ze mogto to by¢ znacznie wezesniej!). Przy-

niesli ze sobg wyksztatcony juz zbiér metafor i idei, bazujacy na odrebnym jezyku, wie-

45. Prawdopodobnie od rdzenia ,ku” - wydawac dZwigk, by¢ moze od ,,ku?” ,do/skad/jak?”, whas-
nie odnosnie do dZwigku i zwigzanego z tym zdziwienia — zob. stownik sanskr. Monier-Williams.
46. Wspdtczesni naukowcey twierdza, ze opisane w RV podboje nie byly az tak dramatyczne,
a Ariowie zaludniali doling Gangesu przez setki lat, réznymi metodami, na pewno przemoca,
ale tez dzieki asymilacji, osiedlaniu si¢ nowych kolonizatoréw i braniu lokalnych kobiet za zony,

a wiec mieszania si¢ z lokalng spolecznoscia.
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rzeniach, systemach metafizycznych, panteonie bogéw. Mozemy tylko przypuszczaé,
jak wygladata ich wedréwka. Musieliby$my sobie wyobrazi¢ koczownicze plemiona

Indoariéw, ktérzy na pewno byli zaawansowani pod wzgledem technologicznym, jak
na tamte czasy. Potrafili wykorzystad i rozniecad ogiert, udomowili konia, psa, krowe

oraz umieli budowaé rydwany, a wigc kota, piasty i wiele innych skomplikowanych urza-
dzeri potrzebnych nie tylko do przezycia, ale tez pomocnych w wojnie. Zelazo zaczynato

wchodzi¢ na ,rynek” dopiero za czaséw Buddhy, wicc Ariowie zdobywajacy ,,Dziki

Wschdéd” mogli jeszcze nie znad tego surowca, ale nie wiemy na pewno. Nie wiemy tez,
czy mieli w pamieci dawne podboje i czy mozna im przypisaé zniszczenie cywilizacji

doliny Indusu. Indoariowie wedtug pism bramiriskich przybyli na subkontynent indyj-
ski w XIII wieku przed Chr., natomiast wedtug naukowcéw kultura harappariska*” upa-
dta znacznie wezesniej. Niektérzy sugeruja, ze juz okoto 1500 roku przed Chr. inwazja

Ariéw zapoczatkowata koniec tej cywilizacji, inni przypisuja to zmianom klimatu, a co

za tym idzie, drastycznym zmianom biegu i funkcjonowania gtéwnej rzeki, Indusu,
a wiec i mniejszym zbiorom oraz idacemu za tym kataklizmowi glodu i zarazy. Jeszcze

inni uwazaja, ze kolebka Indoeuropejczykéw jest wlasnie cywilizacja doliny Indusu

(Harappa jako miasto Hariyupia wymieniane w Rgvedzie), jednak wigkszo$¢ sadzi, ze

to dzisiejsi Drawidowie sg spadkobiercami tej cywilizacji. Tak czy inaczej, jesli Ariowie

byli najeZzdzcami z péinocy, mogli kontaktowad si¢ z potudniowymi sgsiadami, mogli

mie¢ koncepcje bogatego potudnia. To ta pamieé mogta ich pchaé¢ w tym kierunku, ku

podbojom. Jednak by ich dokona¢, Ariowie musieli przedosta¢ si¢ przez trudne i nie-
goscinne géry Hindukuszu (dzisiejszy Afganistan).

Zimno i niego$cinno$¢ gér mogty zainspirowaé kaptanéw i wodzéw szczepéw aryj-
skich do niecodziennego sojuszu. Sprzymierzyli si¢ z ogniem, jemu zaufali i to on stat
si¢ich gléwnym béstwem w mroku i zimnie gér. Caty czas idgc na potudniowy-wschéd,
Indoariowie, umierajacy z wycieiczenia przez trudy wedréwki, gtodni i zrezygnowani,
w pewnym momencie dotarli do wybawienia. Géry dramatycznie opadaty, a ponizej
rozpo$cierata sic zielen, znajdowalty sie taki, lasy, rozmaite rzeki: najpierw Indus, potem
kolejne rzeki, w tym Ganges“s. Nie porzucili Agniego, ale to Indra stat si¢ tym bogiem,

kt6ry pokonat Wrytre (,,ten, ktéry zamyka, blokuje, zniewala”) — ogromnego smoka.

47. Od Harappy, nazwy gtéwnego miasta.
48. ,Panchanada” znaczy ,region pigciu rzek” w Mababbaracie, w perskim ,Panjab” (panj =
pie¢ + ab = woda), stad dzisiejsza nazwa Punjab - regionu, ktéry jako pierwszy zostat podbity

przez Aridw.
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Bég-bohater porozcinal go i piorunem uwolnit ukryte w Zmiju wody*. Pociety na
wiele kawatkéw Wrytra przypominat pozostawione géry na péinocy, a wody, ktére
wyplywaly z wielkiego cielska, byty zyciodajnymi rzekami w dolinach. Indra co jakis
czas ciskat btyskawicami i nadal rozcinat géry, odstaniajac kolejne skarby, jednocze$nie
stojac na strazy groznego, acz bogatego w wody weza. Ale Ariowie parli dalej na wschéd,
byli spragnieni bogactw, a ich wezesne hymny do Agniego i Indry ukazuja to uczucie:
skfadali obiaty, ofiary z masta, mleka, takze ze zwierzat, oby tylko bogowie byli po ich
stronie, oby chronili ich w czasie wojny (sanskr. yoga) oraz dawali wytchnienie w trak-
cie pokoju (sanskr. ksema), oby btogostawili, ci, ktérzy sa w niebie, oby §wigcito si¢ ich
imie, oby ich byta wola, ale oby dawali! Gtéd byt ciagle niezaspokojony!
Nowi osadnicy zwani byli ,vassa”. Dopiero pézniej stowo to zaczgto oznaczaé jedna
z vann. Z czasem Ariowie przestali by¢ tylko koczownikami, a zaczeli na stale zasie-
dla¢ zdobyte terytoria, stawali sic wloscianami (vassa). Byli przy tym okrutni, sprytni
w zdobywaniu pozadanych bogactw, niczym konkwistadorzy w Ameryce. Rdzenna
ludno$¢ byta dla nich czyms$ nieco wigcej niz zwierzetami (,améanusa”, dost. nieludzcy —
RV 8.70.11 — by¢ moze lesne ludy o bardzo ciemnych karnacjach - stad krsnayoni —
»0 czarnych tonach”). Bardziej zorganizowane grupy zwane Dasami (by¢ moze bardziej
zaawansowane cywilizacyjnie ludy drawidyjskie), bogate w tupy, byty wrogami, czasem
wymienianymi w tekstach. Blagania do bogéw i podle zdrady - jakich Indoariowie
dopuszczali si¢ w stosunku do autochtonéw — miaty im zapewni¢ jak najwiecej pod-
bojéw. Zdobywecy chcieli niszczy¢ i zabijaé, a wszedzie szedt za nimi Agni, nie dos¢, ze
stuzyt im w bojach, w §wigtowaniu po wygranej, to jeszcze pomagat w rolnictwie — gdy
wypalali dzungle pod pastwiska albo gdy prazyli nasiona, gotowali positki. Powstawaty
historie i legendy bazujace na perypetiach, jakie poszczeg6lne plemiona Indoariéw miaty
podczas podbojéw, ale Agniilndra, bedacy przejawem Najwyzszego, taczyli ich wszyst-

kich, spajali w catos¢, w jeden lud.
TANHA JAKO POCZATEK
Poeci od poczatku w swych kompozycjach projektowali na bogéw stany emocjonalne.

Kavi zauwazyli, ze tego rodzaju ekspresja daje wytchnienie, a stuchaczy satysfakcjono-

waly wylacznie ustyszane stowa. Na przyktad bardzo silne uczucie pragnienia ciagtego

49. Mit ten jest wspolny protoindoeuropejskim legendom o stworzeniu §wiata obecnym w wielu

kulturach, w tym u Stowian.
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upojenia somg — oczywiscie niebedace niczym zdrowym ani dla ciata, ani dla umystu -
formutowano w takich stowach, jako s§rodek ekspresji: ,,pij some, Indro, [...] niczym
buhaj spragniony, niczym buhaj (piba somamindra [...] navamsagastitrsino®® na vam-
sagah - RV .130).

René Noél Théophile Girard, francuski uczony, badat t¢ whasnie czes¢ ludzkiej psy-
chiki. Nazywat ten fenomen pragnieniem mimetycznym. W skrécie: mimesis (staro-
greckie ,mimesis” — uiuyotg — imitacja, podobieristwo) znaczyto nasladowanie natury
w réznego rodzaju twérczej ekspresji, co opisywat juz w starozytnosci Platon, ale dopiero
wspotczesny nam Girard zaczal badaé glebiej ten naturalny ped, jaki w sobie mamy.
Twierdzit on, ze kazdy imituje pragnienia innych, czy to oséb bliskich czy tez bardziej
ogdlnie ludzi, ktérzy sa wzorami do nasladowania, dobrymi czy ztymi — dla samego
procesu to bez znaczenia. Przejecie od kogo$ pragnienia i uczynienie go wlasnym pra-
gnieniem zaczyna sie od inspiracji, impresji, jaka[ W nas wywo{uje. Nastepnie powstaje
zaufanie, zaczynamy Wierzyc' W sens pragnienia, az w koticu stajemy sie pragnacymi
tego samego, co nasz wzér do nasladowania (rodzina, krewni, celebryci z telewizji czy
YouTuba, nauczyciele duchowi etc.). Imitacja staje si¢ wigc tym, co wigze spoteczenistwo,
ktére oczekuje rozwoju pragnient w jednostkach lub, méwiac inaczej, osiggania celéw,
do ktérych cztowiek dazy, a dzigki ktérym spoteczeristwo jako catosé korzysta. Girard
byt zafascynowany konkurencja, oczywiscie w granicach, ktére zawsze pozostawatyby
spolecznie i indywidualnie akceptowalne, poniewaz, jak twierdzit, to dzi¢ki niej mamy
wszystkie osiggniecia wspétczesnego $wiata. Ale, jak wspominal, rywale bardzo szybko
zapominaja o przedmiocie rywalizacji i zamiast tego zajmujg si¢c coraz bardziej soba.
Widad to wszedzie: w polityce, w szkole, rywalizacji migdzy réznymi grupami spotecz-
nymi i wreszcie, takze w sferze religijnej.

Girard interesowat si¢ rytuatem. Chcial zrozumieé, na czym, z punktu widzenia psy-
chologicznego, polega caty proces rytuatu, jak wptywa na poszczegélne jednostki i na
spoleczenstwo. Jak zauwazyta Barbara Mikotajewska w ksiazce Na poczgtku na to jedno
przyszio poz’@dam’e... Hymny Rzgwedy 0 stworzeniu Swiata, procesy mimetyczne mozna
znalezdé wszedzie, takze — albo zwhaszcza — w Rgvedach. Kaplani byli tymi, kedrzy pili
some, wchodzili w ekstatyczne stany i dzielili si¢ swymi odkryciami z innymi. Nie kazdy
mial cheé czy odwage pi¢ halucynogenne napoje, powodujace ekstremalne wahania
temperatury ciata. Nie wiemy, ilu §miatkéw umarto po przedawkowaniu somy. Stowa
byly informacjami opisujacymi do$wiadczenia, jakie zdobyli kavi, zatem wytwarzat si¢
pewien tréjkat — podmiot (stuchacz), przedmiot pragnienia (potaczenie si¢ z bogiem,

absolutem) oraz wzér, model (kaptan). Pozyczamy pragnienia od innych (np. cheé pota-

so. Tatrsa od rdzenia ,,trs”, czyli tego samego, co w stowie ,tanha” — pragnienie.
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czenia si¢ ze sferg duchows) i wtedy nasze pragnienie okreslonego przedmiotu lub stanu
jest pragnieniem przejetym od innej osoby. Oznacza to, ze zwigzek migdzy podmiotem
a przedmiotem nie jest bezposredni: istnieje tréjkatna relacja: 1. podmiotu, 2. modelu
i3. przedmiotu (pozadanego obiektu — na przyktad, dla nas, Przebudzenia, albo jhany).
Poniewaz pragniemy finalnego obiektu (3), niejako automatycznie pociaga to za soba
pragnienie w stosunku do posrednika, modelu (2 — na przyktad: duchownego, mnicha).
Girard nazywal pozadanie ,metafizycznym”, gdy odczuwane pragnienie jest czyms wie-
cej niz zwykta potrzeba, lub apetytem, wtedy ,wszelkie pragnienie jest pragnieniem

bycia” (por. przyczyne cierpienia, czyli Druga Szlachetng Prawde).

Osoba do$wiadczajaca jest podmiotem pozadania. Jednakze pozadanie
nie ma swego zrédta ani w podmiocie, ani w przedmiocie pozadania, lecz
w mimetycznym zwiggku, ktory mamy z Innym. Jednostkowy podmiot
jest rzeczywisto$cig wtérna. Rzeczywistoscig pierwotng jest dwoje

ludzi potaczonych przez mimesis (imitacje). Zwiazek mimetyczny

jest pierwotnym swigzkiem migdzyludzkim. Ludzkie ego ma swéj

poczatek we wlasnym odbiciu w oczach Innego, ktére imituje’.

Poeci mogli zrozumie¢ t¢ prawidlowos¢ juz tysiace lat temu. Gdy wicc ludy aryjskie
zdobywaty ,Dziki Wschéd”, tworzyty z poczatku osady, a potem miasta rynkowe, az
wreszcie zwrdcity sie przeciwko sobie. Dosy¢ naturalnie nastaly bratobdjcze wojny,
powodowane pragnieniem posiadania i rywalizacjg. Kaptani dopiero wtedy (nie wezes-
niej, gdyz podbijane ludy byly ,,obcymi”) zaczgli reagowaé. Chcieli znalezé cos, co zakon-
czyloby agresje i konflikty. Celem, ktdry nalezato osiagnaé, zaczynata by¢ ahimsi — stan
niekrzywdzenia. Zeby do tego dojs¢, probowali w rézny sposéb przekonaé swych stu-
chaczy do poskromienia pragniei. Zaczely powstawad pierwsze hymny o stworzeniu,
pdiniej, w upanisadach, cale filozofie, czesto imitujace postulaty ruchéw $ramanskich.
Nie byty to modele stworzenia, ktére miatyby wyjasni¢, jak faktycznie doszto do powsta-
nia wszech$wiata. Kto tak odczytywalby te hymny, skazuje si¢ na liczne nieporozumie-
nia. Jednakze, znajac nawet pobieznie historie Ariéw, zauwazymy, jak dobrze wpisuja

si¢ w zastang sytuacje spoteczng i jak terapeutyczny miaty mie¢ charakeer.

s1. Barbara Mikolajewska, Na poczgtku na to jedno prayszto pozgdanie... Hymny Rigwedy o stwo-

rzenin Swiata, 2017.
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rtam ca satyam cibhiddhat tapaso. Porzadek i prawda narodzity si¢ z zaru, gdy
adhyajayata wybuchnat on ptomieniem. Z niego narodzita
tatoritryajiyata tatah samudro arnavah sie noc i z niego narodzit si¢ falujacy ocean.
samudridarnavidadhi samvatsaro ajiyata Z falujacego oceanu narodzit si¢ rok, ktéry upo-
ahoritrinividadhad vi§vasya misato vasi rzgdkowat dnie i noce, wtadajac tym wszystkim,
siryicandramasau dhata €O mruga oczami.

yathaparvamakalpayat Ow Porzadkujacy ustawit we wasciwym miej-
divam caprthivim cantariksamatho svah scu storice i ksigzyc, niebo i ziemig, srodkowe

krélestwo przestrzeni i w koricu §wiatto sto-

neczne’*. (RV 10.190)

Wysokie wody oceanu to metafora chaosu i niszczacego konfliktu. To z tego chaosu
mial narodzi¢ si¢ porzadek, Dhatar (dost. ,,Dzierzyciel ™). Che¢ posiadania bogactw,
nazwana pragnieniem, uznana zostala za proces czasowy, za co$, co ma poczatek, $ro-
dek i, co najwazniejsze, koniec. Tak wiec mimesis, ktéra wywolata pragnienie podbo-
jow u Ariéw, rozwineta si¢ w trakcie podbojéw doliny Gangesu i miata swe apogeum.
Ale tez, jak twierdzili kaptani, stowa hymnéw powinny doprowadzi¢ do zakoriczenia
pragnienia wlasnie za sprawa mimetycznej zasady, dzigki ktérej budowano nowy obiekt
do nasladowania. Nowy wszech$wiat wylanial si¢ niejako z ruin istnienia zbudowa-
nego przez pozadanie. Nowe, zdrowe pozadanie miato zostaé¢ wzniecone w kolejnym
weieleniu wszeché$wiata, jego powtdrnej inkarnacji. By¢ moze nie byt to zupelnie nowy,
owtadniety amnezja $wiat (tabula rasa), i nikt nie chcial, by Ariowie zapomnieli o swo-
jej przesztosci, ale tam, gdzie stare pozadanie si¢ koriczyto, tam tez zaczynato sic nowe —
boskie, czyste, twércze, a nie destruktywne i prowadzace do konfliktéw. Wprowadze-
nie czasowos$ci do hymnéw byto czyms rewolucyjnym — jest czas i miejsce na poczatek
(pragnienia), jest tez etap, w ktérym niechybnie wszystko si¢ koriczy (koniec pragnie-
nia), by powsta¢ mogto co§ nowego. By¢ moze, sadzili kavi, dzigki wprowadzeniu ucza-
sowienia, dojdzie do uspokojenia rozjuszonych szczepéw aryjskich. By¢ moze powsciag-

ng w sobie chaos, beda w stanie si¢ kontrolowaé, dzi¢ki imitacji Dhatara, Dzierzyciela.

s2. Tamze.
53. By¢ moze synonim Pana Stworzeri (w palijskim Pajapati = $mier¢, jako Mara, zob. MN.oox
oraz BU 1.2.1), ktdrego c6rka jest Trsna (tanha). Warto tez wiedzie¢, ze stowo dhamma/dharma

ma ten sam rdzen stowotwérezy (,,dhr”).
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Ponizej przytocze w calosci mit stworzenia opisany w Nasadiya Sukcie jako 129 hymn

dziesigtej mandali Rgvedy (10:129) — bedzie nam potrzebny zaréwno przy omawianiu

pragnienia, jak i przy kolejnych ogniwach faicucha wspétzaleznego powstawania.

nasadisin no sadasit tadanim nasid rajo

No vyomaparo yat

kimavarivah kuha kasya $armannambhah

kimasid gahanam gabhiram

na mrtyurasidamrtam na tarhi na ratrya

ahna asitpraketah

anidavatam svadhaya tadekam

tasmaddhanyan na parah kim canasa

tama asit tamasi gilamagre 'praketam
salilam sarvamaidam
tuchyenibhvapihitam yadasit
tapasastanmahinijayataikam

kamastadagre samavartatadhi manaso

retah prathamam yadasit
sato bandhumasati niravindan hrdi
prati@yikavayo manisa

tiradcino vitato ra$miresimadhah
svidasi'' 't
retodhaisan mahimana asan svadha

avastat prayatih parastat

ko addha veda ka iha pra vocat kuta ajata

kuta iyamvisrstih

Nie byto w owym czasie ani nieistnienia, ani ist-
nienia; nie bylo ani dziedziny przestrzeni, ani
nieba, ktdre sigga ponad. Co poruszato? Gdzie?
W czyjej obronie? Czy byta tam woda bez dna?
Nie byto w owym czasie ani émierci, ani nie-
$miertelnoséci. Nie bylto znaku odrézniajacego
noc od dnia. To jedno oddychato, bezwietrz-
nie**, samo z siebie. Poza tym nie istniato nic
od tego odmienne.

Na poczatku ciemnos¢ kryta sie w ciemnosci;
bez znaku odrézniajacego wszystko to byto
wodg. Sita zyciowa® pokryta pustka, ona
powstata mocg zaru*®. Na poczatku na to jedno
przyszto pozadanie’’; bylo ono pierwszym
nasieniem umystu. Poeci, szukajac z madro-
$cig w swych sercach, znaleZli w nieistnieniu
wigzanie istnienia.

Ich ni¢ zostata wszerz rozciagnigta. Czy bylo
ponizej? Czy byto powyzej? Byli umieszczajacy
nasienie; byty moce. Byto popedzajace ponizej;
byto ogtaszajace powyzej.

Kto naprawde wie? Kto to tutaj oglosi? Skad
to si¢ wzicto? Skad jest to stwarzanie? Bogo-

54. W ten spos6b oddycha ptéd, w tonie lub w jajku, prawdopodobnie wiec tak opisywany jest

zalazek, zaczyn.

ss. Odczytuje ten fragment jako: ,pustka pokryte, to, co miato by¢ (staé si¢ = abha)”.

56. Tapas to asceza (i asceta praktykujacy umartwienia, np. praktyke pieciu rodzajéw ognia), ale

poczatkowo znaczylo religijny ferwor objawiajacy sie goracem (czyzby spowodowany konsump-

cja somy?), w znaczeniu takze Swiatto, ogieni.
3 y? tak tlo, og

s7. Kama (pie. *qa, tac. carus, goc. hors, niem. Hure, ang. whore), podobnie jak w palijskim znaczy

pozadanie, o zabarwieniu seksualnym, przyjemno$¢ zmystowa, takze w znaczeniu pragnienia.
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arvig devi asya visarjanenithi ko veda wie przyszli péZniej razem ze stworzeniem tego
yataibabhava $wiata. Ktéz wiec wie, skad to wynikneto?
iyam visrstiryata ababhiiva yadi va dadhe Skad to stwarzanie $wiata wynikneto — by¢
yadivana moze samo si¢ uformowato lub by¢ moze nie -
yo asyidhyaksah parame vyoman so anga tylko on jeden na wysoko$ciach, ktéry spoglada
veda yadi va naveda na nie z gory, tylko on wie — lub by¢ moze nie

wie’®. (RV 10.129)

Ciemnos$¢ to takze symbol wrogéw, faktycznych przeciwnikéw Aridéw z czasu pod-
bojéw subkontynentu. Jesli uznamy ,,to jedno”, ktére byto na poczatku i ktére zwykle
kojarzone jest z absolutem, za symbol cztowicka, a doktadniej za aryjskiego wojow-
nika, to bedziemy mogli dostrzec wzorzec poetédw: z Jednego rodzi sie wszystko, a wigc
dochodzi do postrzegania réznorodnosci manifestujacej si¢ pod postacia réznych zna-
kéw. Uswiadomienie sobie, ze wszystko taczy si¢ w jedna calo$é, moze spowodowad
usmierzenie w sobie agresji. Celem mitu stworzenia moglo by¢ doprowadzenie odbior-
céw do uprzytomnienia sobie prawdziwej natury rzeczywisto$ci w akcie samopoznania.
Byla ona nierozrézniajaca, byta wedtug poetéw polaczona ze wszystkim, wigc kazdy
Aryjczyk byl tozsamy ze wszystkim innym, na pewno z innym Aryjczykiem (ale zob.
Madhbu kanda, ponizej).

Dlatego tez w wielu miejscach kosmogonia Ved moze staé w jaskrawej sprzecznosci ze
wspoétzaleznym powstawaniem. Natomiast ciekawy jest pomyst, Ze paticcasamuppada
mogta powsta¢ jako filozoficzna odpowiedz, wrecz kontra, dla bramiriskiej Nasadiya
Sukty i pozostatych mitéw z dziesiatej mandali®®. Teksty te byly recytowane juz za cza-
séw Buddhy i mlody Siddhattha mégt je ustysze¢ wlasnie w takiej formie, jak zacyto-
wana powyzej. Jednak nawet jesli przyszty Przebudzony uslyszat te stowa i zrozumial
je, po zrealizowaniu Prawdy pod drzewem Bodhi przeciwstawiat si¢ dosy¢ mocno kilku
zalozeniom w nich zawartych.

Bo czyz bogowie potrzebowali rytualnych ofiar, by przeksztatcaé chaos w porzadek?
Wszelka krwawa ofiara (zarzynano konie i inne zwierzeta, rzadziej ludzi), jak tez sym-
boliczna (masto, mleko i inne, wlewane do ognia) miata przyczyniaé si¢ do odtwarzania

i podtrzymywania istnienia wszech$§wiata. Czy nie bylo to przypadkiem zaspokojenie

58. Barbara Mikotajewska, Na poczgtku na to jedno przyssto pozgdanie... Hymny Rigwedy o stwo-
rzeniu Swiata, 2017.

59. Joanna Jurewicz ,,Playing with fire” (Journal of PTS, vol. XX VT, 2000).
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ludzkich pragnien w formie bardziej lub mniej skodyfikowanych rytéw? Do dzi$ hin-
dui$ci uwazajg, ze Buddha Gotama odrodzit si¢ jako awatar Najwyzszego tylko po to,
by powstrzyma¢ tego rodzaju praktyki. Oczywiscie buddysci wierza, ze Przebudzony
chcial nauczy¢ hinduséw znacznie wiecej: to, ze pozadanie jest czynnikiem, ktéry wpro-
wadza konflikt w $wiat ludzki, wicc samo tylko pragnienie nie mogto by¢ zaczynem two-
rzacym calta umystowos¢ cztowiecza, poniewaz byto ono takze odpowiedzialne za nisz-
czenie tego, co zostato stworzone. Natomiast z wieloma postulatami Buddha mégiby
sie zgodzi¢. To nie zewngtrzne sity rzadza catym $wiatem, ale sa to takze — lub przede
wszystkim — sity ludzkie, ludzkie dziatanie, wigc ludzka intencja. Poczatek procesu jest
nieznany (por. poczatkowe frazy sutty z poréwnania do kija). Jesli natomiast §wiat jest
poznawalny, jesli jest $wiadomo$¢, ktdra postrzega siebie, widzi swéj dualizm, materii
i umystu, tak jak w poczatkach powstania wszech§wiata, to niechybnie dochodzi do
kolejnych etapéw, ktére moga wiesé ku pragnieniu, a w rezultacie do konfliktéw, cier-
pienia i $mierci. Ale poniewaz to wszystko jest zalezne od woli (w micie: svadhaya = sva
+ dhr = samodzierzyciel), nie chodzi o rozniecanie ognia (tapas) i podtrzymywanie go,
a wlasnie o powstrzymywanie sic od nieumiej¢tnego uzywania ognia (poniewaz Bud-
dha czgsto méwil, ze Jego Dhamma nie polega na niszczeniu wszelkiej kammy, ani na
praktyce ,niedziatania”, tak jak jest to na przyktad u dZinistéw).

Wazne, ze w micie o stworzeniu funkcje ,pierwszego nasienia umystu” petni kima,
czyli pozadanie (ktére w sanskrycie i w palijskim ma konotacje seksualne), przyjemno-
§ci zmystowe, ktérych sie pragnie. Jesli zréwnamy pozadliwos¢ (kima) z pragnieniem
(tanha), otrzymamy dosy¢ cickawy zalazek paticcasamuppidy w micie stworzenia z Rgved.
Buddha oczywiscie nie ograniczat tanhy tylko do pragnien zmystowych, poniewaz roz-
szerzyt zakres znaczeniowy tego stowa, ktére pojawiato si¢ tezw Vedach, w innych miej-
scach. Sariputta natomiast w omawianej sutcie wskazuje wylacznie tanhikaye, a wicc

mozna to zinterpretowad tak, ze tylko kime.

TAanHA WEDLUG BUDDHY

Powinni$my zatem pozna¢ Zrédtostéw terminu tanha, poniewaz takze i on faczony jest
z ogniem, ktéry jest naszym motywem przewodnim i poréwnaniem rozjas'niaja‘cym te
skomplikowang nauke. W sanskrycie ,,trsna” ma kilka znaczen. Pierwsze to trawienie,
jedzenie (,ogienl trawi/wzera si¢ w drewno”). Rdzeri ,,trs” ma cechy wspélne z angiel-

skim rdzeniem stowa ,,thirst” (pragnienie), i tak tez jest zwykle ttumaczony, poniewaz
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oba jezyki maja wspdlny rdzeni praindoeuropejski (*ters® = suchy; czyzby u nas ,czer-
stwy”?). Polski odpowiednik, ktéry wybratem, takze ma konotacje z ogniem (pragnie-
nie, od prazy¢, wypalaé, wiec by¢ spragnionym z powodu goraca i wysuszenia). U nas
pragnienie pali, w sanskrycie (oraz palijskim) podobnie jest to odczytywane — jako stan
spowodowany przez wptyw ciepla na ciato, przejawiajacy si¢ pragnieniem wody, nawet
wydzielaniem w zwiazku z tym potu. Podobny sens jest przeniesiony na cechy umy-
stowe, jako goraca ched, dazenie do czegos. Warto jednak przyjrzed si¢ cesze trawienia,
jaka charakteryzuje sic ogieni. Jak wspominatem, istniejg trzy rodzaje ognia (1. parthiva —
przyziemny, 2. vidyut (vi + Vdyut) ogieri trawiacy pozywienie w zotadku, 3. aditya —
storice). Nalezy dokarmiaé siebie (swéj ogieri w brzuchu) pokarmem, poniewaz inaczej,
podczas gtodéwek, mozna odczué z poczatku spotegowanie tego ognia (wydzielajacy
sie kwas solny w brzuchu), by potem méc go wygaszaé, coraz dtuzszym okresem nieje-

dzenia (przyzwyczajenie organizmu, stad praktyki glodéwek w Indiach®).

vatopadhata isito vasinanu trsu yadanna Pedzony i pchany wiatrem przenikasz, o Agni,
vevisadvitisthase | poza, przekltuwajac pozywienie podtug wta-
i te yatante rathyo yatha prehak snej woli nieustannymi ptomieniami, pragnac
chardhimsyaghne ajarani dhaksatah || je pochtonaé, jak msciwi ludzie na rydwanach®®.

Tanha i upadina to tandem, jak gtéd i dokarmianie, ale nie chodzi o odzywcze kar-
mienie, a raczej podkarmianie tylko, by zaneci¢ i poirytowa¢ taknienie, ktére nigdy
nie bedzie zakoriczone usatysfakcjonowaniem. Nienasycenie (tanha) nigdy nie bedzie
nasycone, co najwyzej moze by¢ wtasnie podsycane (upadana, stad tez przedrostek upa

= pod), jest to wi¢cc podniecenie albo rozniecenie, podekscytowanie. Pragnienie pali si¢
plomieniem Igniecia, ktére przyciaga kolejne porcje paliwa, zupelnie jak kto§ uzalez-
niony, nie mogacy przesta¢ dodawad kolejnych dawek do ognia pozadania.

Buddha w ogromnej liczbie méw starat si¢ opisaé pragnienie — z wielu stron i za pomoca

réznorakich poréwnar: 1. do sieci (tanha-jala®), keére usidlaja i wigza umyst blednymi

60. Co ciekawe takze niem. ,Durst”, tac. ,terra”.

61. Ekadasi — dost. jedenasty, oznacza specjalny dzieri miesigca ksigzycowego, w ktérym powinno
si¢ glodowac.

62. Na podstawie thumaczenia Ralpha T.H. Griffitha, 1896.

63. Mahatanhasankbaya Sutta (MN.038 — Diuzsza mowa o zakoriczenin pragnienia).
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pogladami, 2. do szwaczki (tanha-sibbani®*), ktéra zszywa mocg pragnienia rézne cze-
§cirzeczywisto$ci — na przyktad zmysty z obiektami zmystéw i Swiadomoscia zmystows,
a takze przesztos¢, terazniejszo$é i przysztosé albo trzy rodzaje odczué: przyjemne, nie-
przyjemne i neutralne, oraz umystowos¢, forme materialna i $wiadomo$é, 3. do tego, co
podnosi cigzar (bharadana®), czyli cigzar pieciu grup sktadowych, do ktérych sie Ignie,
4. do pnacza (tanha-lata®) lub innej szkodliwej rosliny, ktdrg nalezy wyciaé z korze-
niami, poniewaz inaczej bedzie odrastad i wigzaé, oplataé, s. do strumienia, nurtu rzeki
(nadiya soto®), ktéry wyglada fagodnie i przyjemnie, ale porywa i znosi w kierunku
wiréw i glebin, 6. do strzaly (tanhi-salla®®), ktéra nie dosé, ze jest wbita w ciato, to jesz-
cze jej grot posmarowany jest trucizng — niewiedza, 7. wreszcie do drugiego ,ja” (tanha
dutiyo purisoé9, “Tanha atta’ti’®), kedre jest tak gleboko zakorzenione w do§wiadczeniu,
ze stalo sie czedcia naszej tozsamosci, zatem wolno$¢ od pragnienia wymaga rezygnacji
z czgdci tego, co bierzemy za ,ja” i ,,moje”.

Buddha polemizowat przede wszystkim z ideg atmana, nie§miertelnej istoty, nie-
zmiennym rdzeniem, dusza, ktéra przejawia si¢ w taki czy inny sposéb. Tak jak nie byt
atmanem Agni ani purusa, pierwszy cztowick sktadany w ofierze i rozszarpywany przez
bogdw, tak tez nie byta nim $wiadomos¢ ani nic, co mozna by wskaza¢ w do§wiadcze-

niu jako bedace tym, co glosita teoria braminska. Przebudzony zawsze zadawat pytania:

»Jak myslicie, mnisi, czy [X] jest trwale czy nietrwate?”.

,Nietrwale, Bhante”.

»A 1o, co jest nietrwale, czy jest krzywdzace czy zadowalajace?”.

»Krzywdzace, Bhante”.

»A to, co jest nietrwale, krzywdzace, o zmiennej naturze, czy trafnie jest
postrzegaé w ten sposéb: »To jest moje, tym jestem, to jest moje ‘ja’?«”.

»Z pewnoscia nie, Bhante”.

64. Majjhe Sutta (AN.03.061 — Mowa o srodku).

65. Bhara Sutta — (SN.22.22 — Mowa o cigZarze).

66. Talaputa Theragatha (Tag.19.1 — Wersy mnicha Talaputy).

67. Nadisota Sutta (1ti.4.10 — Mowa o nurcie rzeks).

68. Sunakkbatta Sutta (MN.105 — Mowa do Sunakkbatty).

69. Tanhuppada Sutta (AN.04.009 — Mowa o powstawaniu pragnienia).
70. Chachakka Sutta (MN.148 — Mowa o szesciorakich szdstkach).
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Pod X mozna by wstawi¢ cokolwiek, nie tylko grupy sktadowe, ale tez co$, co podej-
rzewaliby$my, Ze jest atta/atmanem, w tym takze sze$¢ zmystéw (wzrok, stuch itd., ale
tez umyst jako szésty). Tym bardziej nie powinno si¢ uznawad za trwate ,ja”, ,mnie”,

»moje” swojego pragnienia czy chocby swojej intenciji.

Tanhi nie jest jedyna i podstawows przyczyna cierpienia, poniewaz pragnienie takze
jestuwarunkowane. Wspétzalezne powstawanie to nie terapeutyczny mit, stuzacy pocie-
szaniu spofeczenistwa. To wglad w mechanike powstawania umystowosci, pokazujacy
prawidtowosci, jakie wystepuja w najglebszych zakamarkach naszej egzystencji. Ta
struktura, mogaca przypomina¢ fraktal, nieustannie powtarza swe wzory — gdziekol-
wiek spojrzymy i zaczniemy si¢ wglebiad, bedzie sig tam przejawiat ten sam cigg poprzed-
nich badz kolejnych ogniw taricucha paticcasamuppidy. Geniusz Buddhy polegat na
tym, ze widzial — niczym wspétczesny naukowiec peten obiektywnego zréwnowaze-
nia — przejawiajace si¢ regularnosci, ktére jedynie nam zrelacjonowat. Zauwazyl, ze nie
ma nikogo, kto pragnie, a gdy zostat o to zapytany przez jednego z mnichéw, odpowie-
dzial, ze pytanie nie powinno brzmie¢ ,,kto pragnie”, ale jaka jest przyczyna powsta-
wania pragnienia. Podawat wiele poréwnari, by Jego stuchacze mogli zrozumie¢ ten
przekaz, a wiec takze by$my i my mogli go pojaé. Ciekawym przyktadem na ukazanie
przyczyn powstawania pragnienia jest Samyojana Sutta (SN.12.53 — Mowa o zniewole-
niach), w ktérej Buddha ilustruje sytuacje oséb, ktére postrzegaja przejawiajace sie zja-
wiska z fascynacja i zachwytem. Poniewaz Sariputta uznaje tylko tanhakaye, definiujac
pragnienie (czyli sze$¢ rodzajéw pragnienia zwiazanego z sze$cioma zmystami), zatem
mozemy wywies¢ z tego, ze chodzi wlasnie o kamatanhe, czyli tylko pragnienie zwia-
zane z przyjemno$cia zmystows. Wiecej o problemach z zachwytem mozna przeczytaé
w przedmowie do MN.oo1, ponizej przedstawie natomiast thumaczenie istotnego dla

nas urywka z Mowy o zniewoleniach:

Tak jak, mnisi, zarzaca si¢ lampa olejna zalezataby od oleju, zalezalaby
od knota, a ktos od czasu do czasu dolewalby oleju, poprawiatby
knot. W ten sposéb, mnisi, lampa olejna, tak podtrzymywana, tak
podsycana jasniataby dtugo i stabilnie. Tak samo, mnisi, ten, kto
trwa, dostrzegajac satysfakcje w zniewalajacych zjawiskach, powieksza
pragnienie. Zalezne od pragnienia — Igniecie, zalezne od Ignigcia —
stawanie sie, zalezne od stawania si¢ — narodziny, zalezne od narodzin

pojawiaja si¢ staro$¢, $mier¢, zal, lament, krzywda, smutek i rozpacz.

Samyojana Sutta (SN.12.53 — Mowa o gniewoleniach)
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Tak wiec satysfakcja (assada), ale tez ,,zachwycanie si¢ to tu, to tam” (tatratatrabhinandi),
czyli ogblnie zachwyt (abhinandati), s3 uznawane za zalazek pragnienia, co$ miedzy czy-
stym odczuciem a w pelni uksztattowanym, silnym pragnieniem. Obiekty zachwytu
nie sg istotne, Buddha podaje zupetnie inny powéd powstawania pragnienia. Mozna
powiedzied, ze jest to kolejny rewolucyjny, bardzo oryginalny postulat, rézny od bra-

minskich wyjasniert. Przebudzony twierdzil, ze ,winowajcami” sg tu odczucia (vedany).

VEDANA

Buddha czgsto przyréwnywany jest do stoikéw, ktérzy podobnie jak On uwazali, ze
nalezy dochodzi¢ do prawdy poprzez logiczna analize przyczyn i skutkéw, wywodzac
argumenty z obserwacji zycia i do§wiadczenia. Wystarczyto zatem wskazaé gtéwnego
winowajcg — pragnienie — i przestad pragnaé. Jest to oczywiscie uproszczony obraz
stoicyzmu, ale wiele 0sdb stara sie doszukiwaé podobieristw w tych dwdch systemach
myslowych. Nic dziwnego, poniewaz Cztery Szlachetne Prawdy tak wtanie moga by¢
odbierane: jesli jest cierpienie, to musi dochodzi¢ do powstawania tegoz cierpienia,
aprzyczyna jest pragnienie, istnieje takze koniec niezdrowego pragnienia, co jest réwne
eudajmonii, a droga do niej wiodaca to trening ciata i umystu (4skesis = trening, asceza,
by wypraktykowaé areté = cnote). Pierwsze zdania z Encheiridiona Epikteta zdajq sie

brzmieé bardzo znajomo:

Z wszystkich rzeczy jedne sa od nas zalezne [s3 pod naszg kontrolg —
przyp. PJ.], drugie za$ niezalezne. Zalezne sa od nas: sady, popedy,
pragnienia, odrazy i jednym stowem - to wszystko, co jest naszym
dzietem. Niezalezne natomiast sg od nas: ciato, mienie, stawa, godnosci

ijednym stowem - to wszystko, co nie jest naszym dzietem”".

Nie bedziemy zajmowad si¢ odczytywaniem Czterech Szlachetnych Prawd w nar-
racji stoickiej, ale w narracji paticcasamuppady. Mimo wielu podobieistw do twier-
dzen buddystéw, wiara stoikéw, podobnie jak metafizykéw Ved, opierata sig na tym, ze
wszystko jest potaczone ze wszystkim i ze $wiat miat pierwsza przyczyne, a catg Nature
mozna podzieli¢ na cz¢$¢ aktywna i pasywna. Do drugiej z tych wymienionych grup

zaliczano materie (i inne ,niezalezne” od nas uwarunkowania), a do pierwszej zaliczat

71. Przetozyt Leon Joachimowicz.
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si¢ Logos, takze w znaczeniu: stowo, nazwa (zob. nizej Namaripa), oraz rozum jako
zaczyn, zalazek”, co — jak zobaczymy — ma wiele wspdlnego ze wspétzaleznym powsta-
waniem i wytworzeniami. Buddyzm rézni si¢ od tego rodzaju $wiatopogladéw przede
wszystkim w kwestiach pierwszej przyczyny, panteizmu, immanencji Boga/Natury
i wiary w przeznaczenie. Buddha praktycznie od poczatku swoich poszukiwari starat
sic odkry¢ wyjscie, wyzwolenie, wyswobodzenie, ucieczke, nie szukal harmonii i nie
starat sie za wszelkg ceng zy¢ bezkonfliktowo, poniewaz wiedzial, ze Jego stowa nie zado-
wolg wszystkich, ze wlasnie przez wielu beda krytykowane (ponizszy cytat moze mieé
tez bardziej filozoficzne znaczenie): ,, Mnisi, nie wadzg si¢ ze Swiatem, to wiat wadzi si¢
ze mng” (,niham, bhikkhave, lokena vivadami, lokova maya vivadati”, Puppha Sutta
[SN.22.094 — Mowa o kwiatach)).

Siddhattha przed Przebudzeniem zadawat jedynie niewinnie pytania, prawie jak
dziecko, ktére ciagle dopytuje: ,Dlaczego?”. Majacy-staé-sic-Buddhg nie byt jednak
naiwny, ale otwarty, chciat si¢ dowiedzied, jak dziata pragnienie, prawdopodobnie chciat
znalezé atte, istote, rdzef, trzon, pien albo dusze wszystkiego, co$, za czym tak wielu
wyszto zdomu w bezdomnos¢, stajac si¢ ascetami, medrcami, pustelnikami, samotnymi
wedrowcami. Gdy wiec méwit o zachwycie pojawiajacym sie w kims, kto doszukiwat
si¢ satysfakcji w zjawiskach, zwykle chodzito o przestrzeri miedzy pragnieniem (tanha)
a odczuciami (vedana). Tego rodzaju dialektyke mozna bylo zauwazy¢ juz na poczatku
przedmowy, gdy wskazywatem narodziny jako przyczyne staroéci i $mierci. Tak samo
i tu, pragnienie ma swoja przyczyne w odczuciach, co moze byc' uznane za sprzecznoscé,
bo tanha nie powstaje wylacznie jako bezposredni i jedyny skutek vedan. Chcac roz-
szyfrowad sposdb tworzenia si¢ pragnienia, powinni$my bardzo doktadnie przyjrzed sie,
czym s3 odczucia — uwarunkowania, ktére Buddha uwazat raczej za niezalezne, pasywne,
znajdujace si¢ poza kontrols.

Vedana” to stowo, ktére zawiera rdzent ,,vid”, w znaczeniu wiedzieé, ale takze doswiad-
czaé, czué, doznawad (staro-cerkiewno-stowianiski [scs.]: vied eti). Sg to odczucia w ogdl-
nym znaczeniu tego stowa: czujemy, fizycznie lub umystowo, ale tez podskérnie, intu-
icyjnie co$ ,wiemy” (polski i palijski rdzer jest taki sam). Istnieje wiele méw, ktére dzielg
vedany na rézne kategorie, ale podstawowy podzial to potréjna klasyfikacja na odczucia

przyjemne, nieprzyjemne oraz ani przyjemne, ani nieprzyjemne”’. ,,Co jest odczuwane?

72. Czyiby ,logon spermatikon” = sankhira = ,,zamyst Natury”?
73. Péiniejsze teksty komentatorskie i abhidhammiczne stwierdzaja, ze przyjemne odczucia powig-
zane s3 z chceniem, pragnieniem, pozadaniem — ,lubimy” je (lobha), natomiast nieprzyjemne

odpychamy, czujemy do nich awersje, nieche¢, nienawi$¢, mamy ich ,,dos¢” (dosa). Wedtug
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To, co przyjemne jest odczuwane, to, co bolesne jest odczuwane, ani bolesne, ani przy-
jemne jest odczuwane” (,,kifica vedeti? sukhampi vedeti, dukkhampi vedeti, adukkha-
masukhampi vedeti” Mabavedalla Sutta [MN.o43 — Dtugsza mowa o zasobie wiedzy)).

Chodzi o to, jak wspomina Anilayo Bhikkhu, ze vedang¢ mozna rozumied jako repre-
zentujacy aspekt afektywny procesu poznania, czyli tego ,jak” sie doswiadcza. Juz od
narodzin w naszych umystach przejawiaja si¢ naprzemiennie postawy chciwosci i niecheci,
bedace reakcjami na przyjemnosé i bol, jakich doswiadczamy wlasnie poprzez vedany.
Z tekstéw wynika, ze vedany sa jedynie rezultatami naszych dziatan (kamma-vipaka).
Jak w takim razie mozna nazywa¢ buddyzm doktryna dziatania (kiriyavada)? Skoro tyle
dzieje si¢ poza nasza kontrola, czy nie powinna by¢ raczej uznawana za doktryne fata-
lizmu (niyativida)? Jesli vedany jako odczucia (doznania w ciele i uczucia w umysle) sa
tylko wypadkowymi i nie mozna z nimi nic zrobi¢ (patrz tabela 1), czy nie s3 whasnie
rodzajem przeznaczenia przejawiajacego si¢ w takiej, a nie innej formie? Przede wszyst-
kim, czy kto§ wyzwolony z cierpienia przestaje cokolwiek odczuwaé? Sprébujmy zmie-
rzy¢ sie z tymi pytaniami.

Najpierw musimy zdefiniowad, czym sg odczucia. Wielu ludzi w dzisiejszych czasach
zawierza bardziej swoim odczuciom, intuicjom i emocjom, gdy ocenia, reaguje czy utoz-
samia si¢ z dana sytuacja, zewnetrzng badZ wewnetrzna. W rozumieniu takich oséb
czasem to wewnetrzne przekonanie faktycznie jest vedang w pojeciu buddyjskim, ale
czasem jest to skomplikowana emocja nie bedaca juz tylko vedana, a raczej konstruk-
cja myslowa, ktéra owszem, za podstawe ma vedane, ale sktada si¢ z innych komponen-
téw, wicc wtedy blizsza jest okresleniu citta (albo cetasika). WeZmy na przyktad mitosé.
W przyjetej na Zachodzie”™ terminologii mito$¢ to uczucie, ktére interpretuje emocje.

Emocje to silne afekty, bodZce, ktére wptywaja zaréwno na umyst, jak i na ciato. Zde-

komentarzy trzecia kategoria zwigzana jest z ,moha”, niewiedza, utuda, ale tylko dlatego, ze nie
poznali$my ich faktycznej natury. Albo co$ kochamy, albo nie mozemy tego $cierpieé, a wszyst-
kie neutralne doznania oznaczaja, ze nasz umyst jest tak otepiaty, ze nie wie do korica, czy to,
czego doznaje, jest mite czy niemite tylko dlatego, ze jest nieco bardziej subtelne. Takie odczucia
sa zatem niezidentyfikowane, jeszcze nieokre$lone przez dwa bieguny reakcji (lubie, nie lubig),
zatem wedtug Abbidhammy nie ma odczué neutralnych, sa tylko dwie grupy i trzecia, jeszcze
nieposortowana grupa tymeczasowa.

74. Oxford English Dictionary (OED): ,Emotion — a strong feeling deriving from one's circumstan-
ces, mood, or relationships with others”. Zatem w dostfownym tlumaczeniu ,emocje to silne
uczucia”, w Polsce natomiast ,uczucie to synteza wszystkich stanéw emocjonalnych” (Stow-

nik jezyka polskiego PWN).
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cydowatem si¢ jednak inaczej uporzadkowad stownictwo odnoszace si¢ do afektywnych
stanéw umystu. Jak to bedzie wyttumaczone w kolejnej sutcie (MN.o10), dzielg vedany
(odczucia) na te, ktére sa bardziej umystowe (s3 to uczucia, sa wtedy ,,saffii” — uprzy-
tamniane), oraz te, ktére odzwierciedlane sg bardziej w ciele, w tym takze somatyza-
cje (nazywam je doznaniami, s3 wtedy ,anubhava” — do§wiadczane). Nalezy odréznié
doznania cielesne od dotyku (photthabba), ktéry jest jednym z sze$ciu zmystow i jeszcze
si¢ nim zajmiemy w tej przedmowie. Zatem czysto umystowy konstrukt zwany mitoscia,
oczywiscie mogacy przejawiad si¢ w ciele, nazywam emocja, a doktadniej emocjonal-
nym stanem umystu. Ma on podstawe zaréwno w uczuciach (vedanach umystowych),
jak i w doznaniach (vedanach cielesnych), wicc ogdlnie w odczuciach (vedanach cieles-
nych i umystowych). Jak juz wspomniatem, nie ma doktadnego odpowiednika, ale
kilka stéw palijskich mozna tu poda¢ jako definiowana w taki sposéb emocje mitosci,
ktéra bytaby w takiej sytuacji ztozonym wytworzeniem umystowym (citta + cetasika,
lub ogélnie sankhara).

Nalezy pamictad o definicji, jaka podawat Buddha. Sg trzy rodzaje vedan: 1. majace
przyjemny ton, odczuwane jako przyjemne, 2. majace nieprzyjemny ton oraz 3. neu-
tralne, ani takie, ani takie. Nie jest to jedyny podziat vedan, a Buddha nigdy nie byt dog-
matykiem i nie chcial, by Jego uczniowie przywiazywali si¢ do dogmatéw i terminolo-
gii. Wyjasnial to Anandzie w Babuvedaniya Sutcie (MN.os9 — Mowa o tym, co mozna
odczué na wiele sposobow) wskazujac, ze dwaj mnisi, ktérzy ktdcili sie o to, ile jest vedan,
a w zasadzie starali sie przekona¢ siebie nawzajem, jakiego podziatu vedan uczyt Bud-
dha, po cz¢éci obaj mieli racje. Blogostawiony raz podawat taki podzial, kiedy indziej
inny, wiec podzial mégt by¢ tylko na dwa rodzaje odczué (przyjemne, nieprzyjemne)
na trzy, pigé, szes¢, osiemnascie, trzydziesci szesé, sto osiem. Wszystko zalezato od kon-
tekstu, ale przestanie zawsze powinno by¢ spéjne — to znaczy vedany powinny oznaczaé
czucie przyjemnosci lub bélu, w ciele lub/i umysle, w zwigzku z piccioma lub sze$cioma
zmystami, a takze w relacji ze wszystkimi mozliwymi do$wiadczeniami rzeczy wistosci.
Zatem osoby, ktére rozpoczynajg stwierdzenia stowami: ,,Czuje, ze...”, jak najbardziej
majg racje, o ile s3 wobec siebie uczciwe i rozpoznaja wyraznie swoje vedany. Vedany
wystepuja w niemal kazdym §wiadomym stanie, poza kilkoma wyjatkami. Czasem
moze si¢ to wydawaé sprzeczne, poniewaz nawet po wygaszeniu odczué (oraz rozpo-
znan), w tak zwanej dziewiatej jhinie, stan ten jest opisywany przez Buddhe jako rodzaj
przyjemnosci (zob. MN.os9).

Powinni$my spojrze¢ na mechanike dziatania vedan w ich $rodowisku:

Odczucie, rozpoznawanie i §wiadomo$¢ sa zjawiskami zespolonymi, bracie,

nie sg [od siebie] oddzielone. Nie mozna powybieraé tych zjawisk, jedno
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od drugiego, ani okresli¢, jaka jest réznica mi¢dzy nimi. Bracie, to, co jest

odczuwane, jest rozpoznawane, a to, co jest rozpoznawane, jest uswiadamiane.

Mahdvedalla Sutta (MN.o43 — Dtuzsza mowa o zasobie wiedzy)

Jak mozna zauwazy¢, odczucie jest tak silnie zespolone z dwiema pozostatymi khan-
dhami, ze niemal nie mozna ich odréznié, poniewaz powstaja jednoczesnie, wszystkie
razem. Tak wi¢c rozpoznanie (safifi), odczucie (vedana) oraz $wiadomo$¢ (viiiana)
mozna traktowaé jako catos¢. Mimo wszystko Buddha oddzielat §wiadomos¢ od dwéch
pozostatych czesci tej catosci. Odrézniat takze czgé¢ odezuwajaca od czgéci rozpozna-
jacej, aczkolwiek zwiazek miedzy odczuciami a rozpoznaniami jest na tyle silny, ze gdy
w p.s. mowa o vedanach, w domyéle chodzi takze o saifi¢. To wlasnie zanik rozpoznania
i odczué (safifavedayitanirodha) jest tak zwang dziewiata jhina, co udowadnia, ze s3 to
najbardziej podstawowe formy umystowosci — poza $wiadomoscia (vifinana), o ktérej
za moment. Para saffidvedana jest tak silnie spleciona, ze cz¢sto powinno si¢ domyslaé
drugiej potowy tej pary, nawet gdy terminy s3 wymieniane oddzielnie (cho¢ nie zawsze)”>.

Istnieje wiele méw Buddhy zawierajacych podziat odczud na rézne typy, wyjasnia-
jacych ich dziatanie i charakterystyke, poniewaz takze w Jego czasach liczni mnisi nie
rozumieli, na czym doktadnie polega to rozréznienie i specyfika odczud. Jedno z waz-
niejszych poréwnan znajduje si¢ w Pathamadakdsa Sutcie (SN.36.12 — Pierwsza mowa
o przestrzent), gdzie rézne rodzaje odczué s3 poréwnywane do wiatru. W sutcie ukazany
jest brak kontroli nad odczuciami, ich niezalezng od nas nature, ktérg mozna uznad za
przypadkowa, cho¢ tak oczywicie nie jest. Ale tak jak nie ma potrzeby walczyé z pogoda,
tak nie powinno si¢ przeciwstawiaé przejawiajacym si¢ odczuciom w ciele i umysle. Te

sutte koricza podnioste i pigkne strofy:

Jak wiatr, co w przestworzach wieje ze stron réznorakich,
Wschodni czy zachodni, pétnocny czy tez potudniowy,
Niosacy kurz czy bez kurzu, raz zimny, raz goracy,

Mocny czy niewielki, wieja podmuchy niejednakie.

75. Ciekawe, ze wsp6iczesna neuronauka takze potrafi wskazad rejony mézgu odpowiedzialne za
odczucia (uktad limbiczny), odréznia je od czynnosci rozpoznawania, pamigci, a ostatnio s
nawet podejmowane préby znalezienia cz¢éci mézgu odpowiedzialnej za §wiadomos¢ (thala-

mus = wzgdrze, cze$¢ miedzymdbzgowia).
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Tak samo w tym ciele powstaja odczucia,

Przyjemne czy bolesne, s3 takze i neutralne.

Tedy pilny, z przejrzystym pojmowaniem, niezrezygnowany,
Mnich taki, medrzec, wszystkie odczucia ma poznane.

W petni rozumiejacy, w doczesnosci juz bez skazen,

Po rozpadzie ciala, w Prawdzie ustanowiony,

znawca, nie moze by¢ odnaleziony.

Pathamaakdsa Sutta (SN.36.12 - Pierwsza mowa o przestrzent)

Jesli chodzi o fatalizm odczud, to - jak dowiadujemy sie z farficucha wspétzalez-
nego powstawania — zaleza one od poprzednich intencji (a wicc poprzedniej kammy),
a bezposrednia przyczyna jest zetkniecie (phassa), ale jak wspominat Buddha, nie sa to
jedyne przyczyny powstania vedan. W Sivaka Sutcie (SN 36.21 — Mowa do Sivaki) Prze-
budzony podaje inne przyczyny powstawania odczud: z61¢, flegme, wiatry, polaczenie

»humoréw” w ciele, pogode, nieostrozno$é, wypadek, wreszcie owoc kammy. Zatem
musimy pamietaé, ze mimo wszystko odczucia, cho¢ poza nasza kontrola, nie sa tylko
i wytacznie kammiczng odplatg za przeszle czyny. Ale nie sg tez uwarunkowane jedynie
zewnetrznymi albo mechanicznymi ztozonosciami, poniewaz mozemy na nie wpltynaé
kamma (czyli intencja). Trudno zatem doszuka¢ si¢ doktadnych Zrédet powstawania
vedan, podobnie jak Zrédet kammy. Nie ma tez sensu pytaé ,.kto doznaje?” (Ko nu kho,
bhante, Vedayati76) - nalezy sobie nieustannie przypomina¢, ze nie ma trwalej i nie-
zmiennej istoty, poniewaz vedany sg anatta.

Mimo wszystko odczucia s3 produktem uwarunkowan, tak wiec kazde doznanie
w ciele lub uczucie w umysle zalezy od zetkniecia. Wracajac do poréwnania do ognia —
towarzyszacego nam przez caly proces wspétzaleznego powstawania — w sutcie Phas-
samitlaka (SN.36.10) mamy ciekawg analogic zetkniecia (phassa) i powstajacego zeri
odczucia (vedana): zilustrowang dwoma patykami (kattha) pocieranymi o siebie po
to, by uzyskad gorac, ciepto. Ciekawe, ze jest to wasnie usmi — gorac, wiec stan przed
wykrzesaniem ognia, dopiero potem jest uzyte stowo tejo — takze w znaczeniu plo-
mien. Jesli nie pocieramy patykéw, nie bedzie goraca, poniewaz nie byto uprzedniego
§cierania, oporu, tarcia wynikajacego z polaczenia tych dwéch elementéw (sanghatta-

nasamodhinai). Tym tarciem jest phassa (zobacz podrozdziat o tym tytule), zatem gdy

76. Moliyaphagguna Sutta (SN.12.012).
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nie ma kontaktu, zetkniecia (phassa), nie ma takze odczucia (vedana). Dlatego Sari-
putta w MN.oog méwi: ,,[Istnieje], bracia, sze$¢ [rodzajéw] odczué: odczucie powstate
z zetkniecia wzroku, odczucie powstale z zetknigcia stuchu, [...] wechu, [...] na jezyku,
[...] wciele, odczucie powstale z zetknigcia w umysle”.

Innymi stowy vedany to produkt zetknigcia (phassa), kontaktu z rzeczywistoécia.
Cojest z czym stykane? Ponizej jedno z najwazniejszych stwierdzeri w suttach na temat
wspotzaleznego powstawania: ,W zaleznosci od wzroku [oka] i form powstaje $wiado-
mos¢ wzrokowa. Zbiezno$¢ tych trzech jest zetknigciem. Zalezne od zetkniccia — odczu-
cie” (cakkhufica paticca rape ca uppajjati cakkhuvifiianam. tinnam sangati phasso.
phassapaccaya vedana, Loka Sutta [SN.12.044 — Mowa o swiecie]). Po pierwsze, thuma-
czy ono, w jaki sposéb powstaje $wiadomo$¢, po drugie, jaki poglad ma buddyzm na
temat ,istnienia” zewnetrznego $wiata (tytul sutty), oraz po trzecie, kiedy i dlaczego
reagujemy na to, co si¢ przejawia.

Powinni$my ustali¢ jeszcze jedna, wazng kwesti¢ zwigzana z podzialem vedan na
cielesne i umystowe. Zajme si¢ tym szerzej podczas omawiania kolejnej sutty (MN.or10),
ale warto mie¢ to w pamieci juz teraz. Salla Sutta (SN.36.06 — Mowa o strzale) jest tutaj

bardzo pomocna, zacytuje zatem znaczng jej cze$é. Na poczatku Buddha pyta:

Mnisi, niepouczony, pospolity cztowiek doswiadcza przyjemnych
odczué, bolesnych odczué, ani bolesnych, ani przyjemnych odczud.
Pouczony cztowiek, uczeri Szlachetnych réwniez do§wiadcza
przyjemnych odczué, bolesnych odczué, ani bolesnych, ani przyjemnych
odczué. Jaka jest, mnisi, réznica, miedzy pouczonym czlowickiem,
uczniem Szlachetnych, a niepouczonym, pospolitym czlowiekiem,

jaka jest ich specyfika, jaka niejednorodnos¢ [ich cechuje]?

Pouczony to Arahant, czyli wyzwolony z cierpienia, w przeciwieristwie do niepouczo-

nego, nieprzebudzonego. Buddha daje odpowiedz na swoje pytanie:

Zetknawszy si¢ z bolesnym odczuciem, niepouczony, pospolity cztowiek
zali si¢, umartwia, lamentuje, bije si¢ w piers, ptacze, wpada w zamet.
Odczuwa on zatem dwa odczucia: cielesne i umystowe. Tak jak, mnisi,
cztowiek, ktdrego przeszytaby strzata, potem kolejna by go ugodzita, takze
przeszywajac. W ten sposdb, mnisi, cztowiek taki odczuwa odczucia przez
dwie strzaty. Tak samo niepouczony, pospolity cztowiek, zetknawszy

si¢ z bolesnym odczuciem, zali sie, umartwia, lamentuje, bije si¢ w piers,

placze, wpada w zamet, odczuwajac dwa odczucia: cielesne i umystowe.
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Zetknawszy si¢ z bolesnym odczuciem, odpycha je od siebie. Gdy w ten
sposéb odpycha bolesne odczucie, utajona tendencja do odpychania bolesnego
odczucia staje si¢ jego obsesja. Zetknawszy sie z bolesnym odczuciem, [stara
si¢] zachwycaé przyjemno$ciami zmystowymi. Jaka jest tego przyczyna? Nie
pojmuje on, mnisi, ten niepouczony, pospolity cztowiek innej ucieczki od
bélu, niz przez zachwyt przyjemno$ciami zmystowymi, a utajona tendencja

do pozadania przyjemnego odczucia zmystowego staje si¢ jego obsesja.

Nieprzebudzony ignoruje tez neutralne odczucia i zniewalany jest nimi trzema
(sanfutto). Uczen Szlachetnych, a wigc ktos Przebudzony, wszystko robi popraw-
nie, czyli odwrotnie niz pospolity cztowiek — jest ugodzony tylko jedna strzata, wiec
odczuwa cielesne, ale juz nie umystowe vedany. Nie odpycha bolesnych odczué, nie
pozada przyjemnych, nie ma w nim niewiedzy zwigzanej z neutralnymi, wigc nie akty-
wuje utajonych tendencji, nie ma obsesji, a co za tym idzie nie jest zniewolony przez
odczucia. Innymi stowy — jest wybdr, jest pewien zakres wolno$ci. Mimo wszystko
Arahanci maja doznania cielesne.

Sutta ta jest dowodem, ze Buddha méwit o wyzwolonych, ktérzy odczuwaé mogli
bdl fizyczny, ale nie odczuwali juz vedan mentalnych zwigzanych z takimi lub innymi
doznaniami, czy to w postaci uczué przykroéci, smutku czy tez zachwytu. Wielu moze
uznad, ze jest to robienie z siebie umystowego albo emocjonalnego zombie, co oczywiscie
nie jest zgodne z prawda. Arahanci oraz Buddha nadal mogli mie¢ uczucia, na przyktad
bardzo wysokie i czyste uczucie metty (mitujacej dobroci) oraz pozostate cetasiki (wigc
mozemy zaryzykowad stwierdzenie, ze mieli emocje), ktére miaty zdrowe podstawy, byly
umiejetne i prowadzity do dobrych rezultatéw w §wiecie, ale nie tworzyty juzkammy ani
kamma-vipaki, a wlasnie tylko kiriya”” — dziatanie funkcyjne. Jest to dowdd, ze Buddha
uczyt kiriyavady, czyli doktryny gloszacej, ze oczyszczony sposdb dziatania, najwyzszy
i najlepszy, to taka forma dziatania, w ktérej istnieje mozliwosé (whasciwego) wyboru:
poczucia krzywdy z powodu bélu fizycznego lub mozliwosci wyrobienia w sobie sta-
néw mentalnych w petni zdrowych i umiejetnych. Jest tak w przypadku prakeyki bra-

hmavihar, dzigki ktérej medytujacy moze stworzy¢ w umysle w petni pozytywna emo-

77. Kiriya, kriya (od karoti — dziata¢, robi¢), kiriya-citta = umyst funkcjonalny — albo dziata-
nie z umystem nietworzacym pozytecznych (kusala) ani niepozytecznych (akusala), ani zad-
nych innych owocéw kammy (vipaka), czyli dzialanie bez dziatania w rozumieniu kammicz-
nym, niezalezne od kammy. To bardzo péZne wyjasnienie abhidhammiczne uzyte chociazby

w Visuddbimagdze.
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cje, bez przywiazywania si¢ do niej. Arahant uwolniony jest zatem z wiczienia reakcji
na fizyczne doznania, jakiekolwiek by one byty. Powyzsza sutta moze by¢ solg w oku
ludziom uwazajacym, ze rzeczywisto$¢ to nierozerwalny stop zdrowych i niezdrowych
przyczyn i skutkéw, z ktérego to amalgamatu nie mozna si¢ wyswobodzié, a czystosé
nie moze si¢ wytoni¢ bez weze$niejszego zabrudzenia si¢ (cierpienie uszlachetnia). Blo-
gostawiony uwazat inaczej, poniewaz widziat Scieikg dobra na poczatku, w srodku i na
koricu, i starat si¢ nam przekazaé instrukcje, w jaki sposéb nia i$¢.

Czy jednak mozna méwié jeszcze o ciele w taricuchu wspétzaleznego powstawania —
na tak subtelnym poziomie? Istnieje sutta, w ktérej vedana (razem z safifia) opisana jest
jako czysto umystowa, bez zadnego komponentu cielesnosci, we fragmencie definiujgcym,
czym jest cittasankhara” (wytworzenia/zlozonosci umystu — wiecej za chwile). Istnieje
takze podzial na vedany ,,przyziemne/nieziemskie”, ktére przektadam jako ,cielesne/
umystowe” (saimisa/nirimisa), o czym wiecej w MN.oro. Tutaj jednak musimy spojrzeé
na definicje, jaka podaje Sariputta — chodzi o vedany powstate z zetknigcia wzrokowego
i w pozostatych zmystach (razem szedciu, co tez istotne). Mogloby si¢ wydawad, ze to
jeszcze bardziej zaprzecza regule usubtelniania kolejnych ogniw taricucha, ale wedtug
mnie jest to wyraz wlasnie epistemologicznego podejécia, o ktérym wiccej takze za
chwile. Warto wiedzie¢, ze sze$¢ zmystéw odnosi si¢ zaréwno do vedan, do zetkniecia,
oczywiscie do szesciu podstaw, jak i do §wiadomosci, zatem sekwencja ta jest ciagiem
logicznym pewnej prawidtowosci.

Nalezy pamietad, ze w codziennym zyciu nie jest fatwo zaobserwowad vedany w prze-
jawiajacym si¢ ciagu wspotzaleznego powstawania. Zwykle pragniemy przyjemnosci, ale
nie bezposrednio tej, ktdra sic akurat przejawia, tylko jej wyobrazenia, chcemy odtworzy¢
te, ktéra dawata zapamietang przyjemno$é. Doszukiwanie si¢ i pamigtanie to funkcja
rozpoznan (sanfii), ktére kojarza zdarzenia z odczuciami. Wyobraznia to raczej sankhara,
a ched (zatem intencja) przejawia sie jako tanha. Wiec pewne przedmioty albo sytuacje
beda si¢ nam kojarzy¢ dobrze, inne Zle, a jeszcze inne beda dla nas neutralne. Widok
pajaka moze mie¢ u niektdrych oséb neutralne zabarwienie afektywne, inni moga na
widok tego samego paja‘ka reagowac’ przyjemnymi doznaniamiiuczuciami, a jeszcze inni —
ci, ktérzy mieli nieprzyjemne do§wiadczenia z tym lub innym pajakiem — moga odczu-
waé w umysle lek, czasem somatyzowaé nieprzyjemne odczucia w ciele. Obserwowanie
vedan, bardzo potrzebne do przejrzystego wgladu w rzeczywistos¢, jest jedna z czterech
technik ustanawiania uwaznosci, ktéra opisana jest szerzej w kolejnej sutcie (MN.o10).

Mozemy natomiast podsumowaé: nie ma ,,dobrych” czy ,,ztych” odczué, nawet nie-
y » y Y »Z1Y! 5

78. Citlavedalla Sutta (MN.o44 — Krdtsza mowa o zasobie wiedzy).
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przyjemne doznania po prostu si¢ przejawiaja, maja swoje przyczyny, ale naszym zada-
niem nie jest zastepowanie jednych vedan innymi (nawet neutralnymi, upekkha vedana).

Ostatnia rzecz, odnoszaca si¢ do odczué, moze by¢ pocieszeniem dla sceptykéw, moder-
nistéw. Istnieje sutta, w ktérej Buddha wyjasnia, czym jest piekto. To jedna z nielicznych
sutt poruszajacych to zagadnienie, wigc nie mozna tylko na jej podstawie oceniad cato-
§ci nauczania, trzeba odwotad si¢ do zasady mahiapadesy (czterech kryteriéw, sposobu,
w jaki powinni$my odnosi¢ si¢ do konkretnej nauki w zgodnosci z caloscia nauczania).
Ciekawe, ze w naszym jezyku ,pieklo” takze ma zwiazek z nieprzyjemnym odczuciem
w ciele (piecze, piekto), tak jak mito$¢ z czyms przyjemnym (milym). Pieczenie i co$

milego to bodZce fizyczne (zetknigcia), tylko w réznym natezeniu.

Niepouczony, mnisi, pospolity cztowick, gdy méwi takie
stwierdzenie: ,W wielkim oceanie istnieje otchtant”, [...] méwi
o czyms’, co nie jest istniejace, nie jest poznawalne. To wlasnie, mnisi,

bolesne odczucia zwigzane z cialem nazywam ,,otchtania”.

Patala Sutta (SN .36.04 — Mowa o otchtani)

Tytulowa ,piatila” to termin oznaczajacy zaréwno zwykle wglebienie w ziemi, jak
iglebing w oceanach zamieszkana przez nagéw (wezopodobne, zmiennoksztattne istoty
nadnaturalne), oraz najnizszy z za$§wiatéw’? — poniewaz czasem jest tez okresleniem
podwodnego ognia, ktérego najbardziej obawiali si¢ Ariowie jako u$pionego poten-
cjatu mogacego zniszczy¢ §wiat. Dopiero pézniej, byé moze whasdnie w czasach Buddhy,

zaczeto uwazad otchtan za miejsce piekielne, nieprzyjazne i pelne cierpienia. Mozna

79. Wedtug Brabmanda Purany w wierzeniach braminskich — tak jak w zrekonstruowanych wierze-
niach indoeuropejskich, w tym stowianiskich — istniat podzialt na trzy wymiary $wiata: 1. siedem
wyzszych vyahrti, na przykiad svarga (pali: Sagga), czyli siedem rodzajéw nieba, 2. prthvi - ziem-
ski $wiat, 3. siedem nizszych §wiatéw zwanych patala, cho¢ byl to ostatni, najnizszy z zaswiatéw.
W rekonstrukcjach stowianskich wierzeri (np. wedtug Dtugosza) uwaza si¢, ze Nawia to patila,
Wyraj to vyahrti, a Jawia jest §wiatem ziemskim. Za$wiaty nie byly poczatkowo utozsamiane
z piektem, byty nawet pickniejsze niz nieba. Poniewaz w dolnych wymiarach pozostawaty cie-

nie, nieba byty chwilowe i tam wta$nie mozna doszuka¢ si¢ zalazkéw koncepcji reinkarnacji.
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wigc nastgpujaco zinterpretowaé stowa Blogostawionego z tej sutty: ,bdl fizyczny to
pieklo”. Taka interpretacia tej mowy jest bardzo mozliwa®.

Oczywi$cie mozna podacé wiele méw Buddhy, ktére mogtyby potwierdza¢ ten moder-
nistyczny tok rozumowania. Na przyktad przywotywana juz mowa Kukkuravatika
(MN.s57), w ktérej Przebudzony wyjasnia, czym sg ,ciemne” czyny i ,ciemne rezultaty”
(kammam kanham kanhavipakam, sanskr. krsna — czarny, ciemny). Jedli kto$ dokony-
wal czynéw cialem, stowem, umystem przepetnionym checia gnebienia, krzywdzenia
innych, to pojawia si¢ w §wiecie petnym gnebienia (sabyabajjham lokam upapajjati). Tak
wicc wszelkiego rodzaju krzywda (dukkha) wyrzadzona innym, ale tez sobie, powraca
jako krzywdzace odczucie (dukkha jako vedana) w postaci bélu fizycznego (dukkhaduk-
khata) czy tez umystowego (dukkha jako cierpienie, bél egzystencjalny), w tym $wiecie
iw tym zyciu, cho¢ oczywiscie takze w innych §wiatach, kolejnych wcieleniach. Te ,,sptaty
dlugédw” kammicznych nie s3 bezpos$rednie, nie s3 matematycznymi réwnaniami. Nie
mozna zaktadad, ze sptata albo wyréwnanie uczynku bedg odczuwane w sposéb, ktéry
doktadnie odzwierciedla popetniony wezesniej czyn, nalezy pamictad o poréwnaniu do
grudki soli oraz o Mowie o kiju. Czyli jesli kopnie si¢ kogo$ w ztosci, konsekwencja nie
musi by¢ to, ze kiedys tak samo kto$ nas kopnie. Identycznie jest z owocami naszych
czynéw, maja nam przede wszystkim pokazaé przyczyne cierpienia. Poki nie widzimy,
jak powstaja zaleznie od siebie zjawiska tworzace samsare, musimy drazy¢ glebiej, sta-
rajac sic dowiedzied, dlaczego i jak powstaja odczucia.

Najlepszym przyktadem na to, ze wyzwolony umyst nadal ,,ma” vedany (a wiec odbiera
owoce poprzedniej kammy), jest bardzo tajemnicza sutta, w ktérej Buddha méwi co$,
co niektérzy interpretatorzy uznaja za dowdd, ze uczyt abhidhammy (sic!), natomiast
Buddhaghosa wskazuje tu na brak ,,zwyklego pojawiania si¢”, czyli na brak linearnosci

wspoétzaleznego powstawania.

[Buddha, gdy powrécit z odosobnienia]: Mnisi, przebywatem [teraz]

tak, jak wczesniej przebywatem, gdy osiagnatem najwyzsza madrosé
[Samoprzebudzenia]. Pojatem, ze mozna doswiadczaé odczud opartych na
niewtasciwym pogladzie, mozna do§wiadczaé odczué opartych na Whasciwym
Pogladzie [i dalej, z kolejnymi stopniami Sciezki], mozna doswiadczaé

odczué opartych na niewlta$ciwym skupieniu, mozna do§wiadczaé odczud

80. Por. w Khana Sutcie (SN.35.135 — Mowa o sposobnoscr), gdzie jest ,,picklo zwane sze$cioma pod-
stawami zetknigcia” (chaphassayatanika nama niraya) oraz ,,niebo zwane szescioma podstawami

zetkniecia” (chaphassayataniki nima sagga).
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opartych na Wiasciwym Skupieniu. Mozna doswiadczac¢ odczué opartych
na dazeniu [chanda], mozna do§wiadczy¢ odczué opartych na uspokojeniu
dazenia, mozna doswiadczaé odczud opartych na rozpatrywaniu [vitakka],
mozna do$wiadczy¢ odczud opartych na uspokojeniu rozpatrywania,
mozna do$wiadczaé odczué opartych na rozpoznawaniu [safifid], mozna
do$wiadczy¢ odezué opartych na uspokojeniu rozpoznawania. [...] istnieje
wysitek, by osiagnaé to, co nieosiagniete. Gdy stanie si¢ juz to, co byto do
osiggniecia, mozna do$wiadczy¢ odczud opartych takze i na tym [appattassa

pattiya atthi ayamam, tasmimpi thine anuppatte tappaccayipi vedayitam].

Dutiyavibara Suttam (SN.4s.012 — Druga mowa o praebywanin)

Ostatnie stwierdzenie moze by¢ wyjasnieniem faktu, ze Buddha po Przebudzeniu
tygodniami medytowal, najpierw pod Drzewem Bodhi, potem pod innymi drzewami,
bedac caly czas w blogosci, a wigc w jakiej$ przyjemnej vedanie ,opartej” wlasdnie na
Nibbanie. Co wazne, nie byta to vedana bedgca czescig paticcasamuppady. Zeby tego
dowie$¢, sprébuje zrobié¢ pewne zatozenie: co, jesli pie¢ grup sktadowych (khandh)
przejawia si¢ w kazdym stopniu wspétzaleznego powstawania, ale w réznych tonach,
Z odmiennq intensywnoéciq, inaczej Wyeksponowane? Proces p-s. nie jest prawem tak
jak prawo cigzenia, gdyz jest to zasada opisujaca tworzenie si¢ cierpienia, wiec odnosi
si¢ tylko do ,istot” czujacych, czyli wlasnie do zbioréw dziatajacych khandh. Zgadza-

toby si¢ to oczywiscie z ogdlnym przestaniem sutt:

Paticcasamuppanni kho panime yadidam Te pie¢ grup skladowych, do ktérych sie Ignie,
paficupadanakkhandha. jest doprawdy wspoétzaleznie powstale.

Mahabatthipadopama Sutta (MN.028 — Diuzsza mowa o pordwnaniu do sladéw stonia)

Przebudzenie nie spowodowalo trwatego zaniku khandh u Buddhy. Spowodowato
tylko (a raczej az!) ustanie Igniccia (upadiana) do grup sktadowych, ale khandhy nadal
w Nim dziataty po Nibbanie, i tak jak u kazdego Arahanta, dogasaty. Natomiast nie dzia-
tat w Nim proces p.s., zostat dezaktywowany i juz nigdy wiecej sie nie wznowit. Dlatego
warto zdawad sobie sprawe z réznicy migdzy vedang w rozumieniu p.s. (ta vedana zanika

- nirodha) a ta opisywang w systemie khandh. To, co przyjemne lub nieprzyjemne, to

pewne ,u$wiadomienia” (rdzeri ,vid”, wiedza, zatem teoria poznania — epistemologia),
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wiec nie ma obiektywnie przyjemnych odczud cielesnych albo umystowych (fenomeno-
logia). Przyjemna w smaku moze by¢ trucizna, przyjemny moze by¢ bél (w zaleznosci

od sytuacji: gdy na przyktad wyciagana jest strzata albo drzazga z ciata). Te oceny przy-
jemnosci nie biora si¢ tylko z odczué, lecz takze z dzialajacych rozpoznan, wytworzen,
aprzede wszystkim z u§wiadomienia ich sobie (MN.140). Co nie znaczy, ze te dwie stra-
tegie radzenia sobie z cierpieniem nie taczg si¢ w suttach — czesto zdarza sig, ze vedany
opisywane w systemie khandh sa nastgpnie uznane za wspétzaleznie powstajace. Nalezy
wigc by¢ ostroznym, jesli chodzi o generalizowanie, ale w uproszczeniu khandhy to

komponenty doswiadczenia, bez uczasowienia, bez wyjaéniania procesu ich powstawa-
nia. Paticcasamuppada natomiast to przedstawienie tego procesu, zaréwno powstawa-
nia, jak i zaniku sieci wspétzaleznosci systemu samsarycznego, ktéry wytwarza finalne

cierpienie w czasowym kontekscie, niczym perpetuum mobile, wiecznie poruszajaca
si¢, samonapedzajaca si¢, produkujaca wlasne paliwo maszyna. Kazda z¢batka i cze$¢ tej

maszyny sktada sie ze stopu pigciu khandh. Nie mozemy wini¢ khandh ani utozsamiaé
ich z procesem napedzania si¢ maszyny (paticcasamuppady powodujacej cierpienie).
Khandhy biora udziat w tej mechanice, ale sa uzyte tylko w narracji jak stowa w ksiazce.
Gdy ,proces” tej maszyny przestaje dziataé, watek opowiesci zostaje przerwany, jednak
stowa nadal pozostaja w codziennym uzyciu, khandhy nadal s3 i dziataja, pdki sie nie

rozpadng (podczas $mierci lub parinibbany).

PHASSA

Jesli zdamy sobie sprawe, ze wszystkie pie¢ khandh przejawia si¢ w kazdym cztonie
wspoétzaleznego powstawania, znacznie fatwiej bedzie nam zrozumieé, na czym polega
to usubtelnianie albo przyblizanie kolejnych ogniw, o ktérym juz wspominatem. Im gle-
biej bedziemy wchodzié¢ w poszcezegdlne czesci p.s., tym wyrazniejsze stang si¢ akcenty,
jakie Buddha ktadl na bardziej aktywne grupy sktadowych przejawiajace si¢ w danym
elemencie procesu. W ponizszej sutcie zdefiniowane jest zetknigcie, w ktérym wazng

role odgrywa $wiadomos¢:

Czym jest, mnisi, poczatek $wiata? W zaleznosci od wzroku i form, powstaje
$wiadomo$¢ wzrokowa. Zbieznos$¢ (sangati) tych trzech jest zetknieciem.
Zalezne od zetknigcia — odczucie, zalezne od odczucia — pragnienie, zalezne
od pragnienia — Ignigcie, zalezne od Igniecia — stawanie sie, zalezne od
stawania sie — narodziny, zalezne od narodzin pojawiajg si¢ staros¢, $mier¢,

zal, lament, krzywda, smutek i rozpacz. Tym jest, mnisi, poczatek §wiata.
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W zaleznosci od stuchu i dZwigkdw, (...) wechu i zapachdw, (...) jezyka
i smakéw, (...) ciata i dotyku, (...) umystu i dhamm powstaje swiadomos¢
umystu. Zbiezno$¢ tych trzech jest zetknieciem. Zalezne od zetknigcia
- odczucie, (...) zalezne od narodzin pojawiaja si¢ staro$¢, émier¢, zal,

lament, krzywda, smutek i rozpacz. To jest, mnisi, poczatek Swiata.

Czym jest, mnisi, przeminiecie §wiata? W zalezno$ci od wzroku i form
powstaje §wiadomos$¢ wzrokowa. Zbieznos¢ tych trzech jest zetknieciem.
Zalezne od zetkniecia — odczucie, zalezne od odczucia — pragnienie, wraz

Z calkowitym wygaszeniem i ustaniem pragnienia, lgniqcie ustaje, z ustaniem
Ignigcia stawanie si¢ ustaje (...). W ten sposéb ustajg wszystkie te pokfady
cierpienia. Tym jest, mnisi, przeminigcie $wiata. W zaleznosci od stuchu

i diwigkéw, (...) wechu i zapachéw, (...) jezyka i smakéw, (...) ciata i dotyku,
(-..) umystu i dhamm powstaje $wiadomo$¢ umystu. Zbieznos¢ tych trzech
jest zetknieciem. Zalezne od zetknigcia — odczucie, zalezne od odczucia —
pragnienie, wraz z calkowitym wygaszeniem i ustaniem pragnienia, lgniqcie
ustaje, z ustaniem Igniecia stawanie si¢ ustaje (...). W ten sposéb ustajg

wszystkie te poklady cierpienia. Tym jest, mnisi, przeminigcie $wiata.

Loka Sutta (SN.12.044 — Mowa o swiecie)

Jesli czytelnik pamieta Robitassa Sutte (SN.02.26), w ktérej Buddha méwit: ,[...]
to na sazen dlugie ciato wraz z jego rozpoznaniami i z umystem uznaje za [caty] $wiat,
przyczyne $wiata, ustanie $wiata i droge prowadzaca do ustania $wiata”, to powyzsza
Mowa o swiecie wyda mu sig jeszcze bardziej doniosta. Warto przypomnied, ze pragnie-
nie (tanha) zszywa niczym szwaczka trzy wymienione czgéci zetkniecia, tj. wiaze zmysty
(czyli rape, element cielesnosci, jedng z grup sktadowych) z obiektami zmystéw i swiado-
moscig zmystowa, jest wiec w zetknigciu element intencji (sankhira, kolejna z khandh),
skoro jest tanha. Phassa nie oznacza stricte kontaktu fizycznego ani wytacznie organu
zmystowego wlasnie ze wzgledu na to, czym jest — powstatym z trzech czesci (zmyst +
obiekt + $wiadomos¢) czynnikiem umystowym (cetasika).

Niektérzy interpretatorzy uwazaja, ze pie¢ grup sktadowych (khandh) jest czyms,
czym mozna poznawa¢ $wiat, i zgadzaloby si¢ to, jesli chodzi o ,,narzedzia” poznania,
sktadniki postrzegania umystowego, jednak wedtug mnie whasnie w zetknieciu (phassa)
wylozona jest epistemologiczna podstawa albo empiryzm metodologiczny, czyli bardzo

specyficzna, ale catkiem przystgpna fenomenologia buddyjska.
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,Epistémeé” (¢miotiun) to wiedza, rozumienie, obeznanie, od greckiego ,epistasthai” -
rozumie¢ (epi = nad, przy + histasthai = sta¢, od rdzenia pie. *sta- = sta¢, stad angiel-
skie ,understand”). Mozna powiedzied, ze caly proces wspétzaleznego powstawania
tociag epistemologicznego poznawania, mozna wrecz postawic znak réwnosci miqdzy
byciem (bhava), poznaniem oraz przyczynami istnienia i kolejnych/przesztych weie-
let przejawiajacych sie we wspétzaleznej interakeji z zastang rzeczywisto$cig w trakcie
obecnej egzystencji.

Sariputta w ponizszej, omawianej sutcie twierdzi: ,[...] [istnieje] sze$¢ [rodzajéw]
zetkniecia: zetknigcie wzroku, zetkniecie stuchu, [...] wechu, [...] najezyku, [..] w ciele,
zetkniecie w umysle”. Loka Sutta zacytowana na poczatku tego podrozdziatu wyjas-
nia, z czego sktada si¢ zetkniecie. Wzrok i formy sa uwarunkowaniami, dzigki ktérym
moze doj$¢ do $wiadomosci wzrokowej, a ona nie dos¢, ze taczy te dwa odrebne §wiaty,
to jeszcze jest komponentem koniecznym do powstania emergentnego zjawiska zwa-
nego zetknigciem (phassa). Zatem mozna stwierdzié, ze percepcja zmystowa, rozumiana
jako odbidr $wiata zewnetrznego, jest epizodem poznawczym wywolanym interakcja
przyczynows miedzy zmystami a przedmiotem tychze zmystéw istniejacym w Swie-
cie zewngtrznym. Ta interakcja wywoluje wrazenie sensoryczne, zmiang fizjologiczna
w ciele odbiorcy (z powodu dzwicku, zapachu etc.). Pojawia si¢ wstepna $wiadomosé,
prosta, niewerbalna, niekonceptualna, bedaca pierwszym krokiem w procesie kogni-
cji, ale rozpoznanie (safind) powstawaé moze utamek chwili pdzniej. Ta wstepna $wia-
domos¢ zmystowa (vifinana) nie jest ustrukturyzowana percepcja w rozumieniu roz-
poznawania (saffiz). Dlatego staram si¢ nie thumaczy¢ ,,safina” jako ,percepcja” (cho¢
zdarza mi si¢), poniewaz to viiidna wedtug mnie jest bardziej percepcja, czyms, co
odbiera surowe dane sensoryczne, bez zadnego szufladkowania, naktadania koncepcji,
skojarzen i innych. Swiadomo$¢ (vifiidna) jest podstawg dla dziatania rozpoznawania
(sanfid), ktére dopiero potem tworzy pojecia, obiekty, nazwy, sens, a takze sortuje podo-
bienstwa poprzednich do$wiadczen zachowanych w pamieci.

Dysputa epistemologiczna trwata w Indiach juz w czasach Buddhy, ale takze i pézniej,
wicc ewolucja myjli filozoficznej miata tam znacznie wiecej czasu, by si¢ rozwinaé i doj-
rze¢. Nie zdajemy sobie do korica sprawy, jak ogromne znaczenie dla catego subkonty-
nentu miato stanowisko buddyjskie w kwestii epistemologii. W tym miejscu chciatbym
powtdrzy¢ bardzo odwazng tezg, a mianowicie: caty proces wspétzaleznego powstawa-
nia to w pewnym sensie proces epistemologiczny, czyli proces pokazujacy, w jaki spo-
s6b tworzy sie §wiat zmystowy, jak go odbieramy i jakie s tego konsekwencje dla catego
do$wiadczenia, a wicc egzystencji istot czujacych. Nawet narodziny, staro$¢ i $mieré

bylyby w takim rozumieniu tylko umystowymi czynnikami powigzanymi z kognicja!
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Jesli zatozymy, ze ogieri w petnej krasie jest staro$cia i Smiercia, to zetkniecie moze
by¢ poréwnane do tarcia drewienek, spod ktérych buchnie w koricu ptomien. Bez tego
starcia” zetknigcia nie bedzie ognia, ale czy to oznacza, ze nie dojdzie do powstania istoty,
bytu, narodzin (zob. Namaripa)? Inaczej méwiac, czy rzeczywisto$¢ — jej istnienie oraz
jej natura — zalezy od tego, jak ja odbieramy zmystami, a wiec od zetknigcia? Bardzo
skrétowo wyjasnie, w czym tkwi problem w epistemologii buddyjskie;j.
Chcialbym tu oméwié trzy podejécia epistemologiczne, ktére w ten czy inny sposéb
wprzegane sa w dzisiejszych czasach w buddyzm przez buddologéw i osoby zajmujace

»81

sic nauka Buddhy. 1. Podejécie ,idealizmu™' — wszelkie strzgpy informacji zmystowych,
jakie odbieramy, dotycza materii, ale ,,substancji” tej materii nie jesteSmy w stanie bez-
posrednio poznaé, gdyz prawdziwym i jedynym podtozem istnienia obiektéw jest umyst,
zatem nie ma obiektéw niezaleznych od umystu (por. immaterializm Berkeleya — esse est
percipi [tac. ,istnie¢ to by¢ postrzeganym™]). 2. Teoria ,,agnostyczno-utylitarna” — nie
mozna poznac’ niczego poza tym, co jest do poznania, a to znaczy, ze istnienie rzeczy-
wisto$ci zewnetrznej nie ma az tak wielkiego znaczenia, wazne jest tylko poznawanie
whasnych wytworzent umystowych, koncepcji pomagajacych w wyzwoleniu z tejze mate-
rii. 3. Poglad ,naiwnego realizmu” — wszystko, czego do§wiadczamy, co rejestruje nasza
$wiadomo$¢, jest nieodtacznym elementem poznania, ale mimo wszystko dane zmystowe
bazuj na jakiej$ obiektywnej, zewnetrznej rzeczy wisto$ci materialnej.

Przypomng tylko czytelnikowi, ze te problemy nie sg trywialne, nie s to zabawy umy-
stowe znudzonych filozoféw, poniewaz maja bardzo powazne implikacje, takze w sferze
moralnej. To, jakie podejécie epistemologiczne jest nam najblizsze, warunkuje na przy-
ktad, czy bedziemy solipsystami, to znaczy, czy bedziemy uwazad siebie i swoje pozna-
nie za centrum wszech$wiata, wokét ktérego wszystko sie kreci, a inne istoty nie istnieja,
i sa tylko wyobrazeniem naszego umystu. W takiej sytuacji nie musimy nic robié, co
w skrajnych przypadkach moze prowadzi¢ do choréb umystowych, albo mozemy robi¢,
co nam si¢ podoba, co prowadzi¢ moze do innych skrajnie niezdrowych dziatasi - bo czy
na przyktad zabijanie innych istot to jakikolwiek problem we $nie, ktéry sobie $nimy?

Solipsyzm to zreszta tylko jeden z jaskrawszych przyktadéw, jakie mozna by wymienid.

81. Nadatem nazwy temu i kolejnym dwém podejsciom, stad cudzystéw, nie odnoszg si¢ one do
specyficznych filozofii, czy to idealizmu transcendentalnego, Kantowskiego czy realizmu teo-
riopoznawczego ($wiat jest doktadnie taki, jakim go postrzegamy). Sg to tylko przedstawienia

narracji, w jakich buddyzm jest interpretowany w dzisiejszych czasach przez osoby z Zachodu.
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PODEJSCIE ,,IDEALIZMU”

Tymi trzema bardzo umownymi przyktadami epistemologii mozna pokazaé zakres,
w jakim badacze w dzisiejszych czasach interpretuja buddyjska nauke o poznaniu. Pierw-
sze podejicie ,idealistéw”, wedtug ktérego wszystko jest wytworzone przez umyst, dla

niektérych moze brzmieé absurdalnie, dla innych jest czyms oczywistym. Teksty nie

daja nam jednoznacznej odpowiedzi. Z jednej strony pierwsze wersy Dbammapady

méwia: ,Umyst poprzedza wszelki stan rzeczy, umyst kieruje, umyst kreuje”, co mozna

odczytaé - umyst stwarza wszystko®. Juz sama struktura wspélzaleznego powstawania

sugeruje, ze poczatek taricucha jest czysto umystowy (niewiedza, wytworzenia, $wia-
domos¢). Nie tylko nauki objasniajace teoretyczng strone Dhammy podpowiadaja, ze

wszystko moze dziaé si¢ w umysle, sekunduja temu takze teorie o kammie, o moralno-
$ci. Jak inaczej zinterpretowaé pouczenie, ze kamma to nic innego jak intencje, ktére

z przesztosci oddziatuja na nas obecnie w postaci kamma-vipaki? A wicc te niemate-
rialne, efemeryczne rezultaty kammy warunkuja fizyczne odczucia (vedany), ale tez ciato

w tym i przysztym wecieleniu oraz $wiat, w jakim si¢ odrodzimy! Mozna zaryzykowa¢

twierdzenie, ze Wszystko, co nasotacza, i czym mys'limy, ze jestes’my, istnieje, poniewaz

zostato wykreowane w umysle, ktéry zyt kiedy$ i wytworzyt taka, a nie inng kamme,
a my jako istoty, tu i teraz, ponosimy tego konsekwencje w postaci przyjemnosci, bélu

iinnych doznar (tzw. stara kamma, zob. SN.35.129 Kammanirodha Sutta). Przekonanie,
ze to wszystko jest tylko iluzja, wzmacnia takze praktyka medytacyjna.

W kulturze Indii zawsze potozony byt ogromny nacisk na medytacj¢ i samopozna-
nie. Temat wgladu w siebie byt rozpoznawany od starozytnosci. Buddyzm byt zatem
tylko epizodem, jakze waznym, w nieustannym ciggu introspekcji, ktéry trwat réwniez
w czasach pdzniejszych. Yogicara zwana takze vijidnavada (doktryna Swiadomosci, pali -
vififidna) albo vijiiaptivada (sanskr. vijiapti — oznaczenie, reprezentacja; pali — vififiatti)
to pézna szkota buddyjska, ktéra mogta powstaé kilka wiekéw po Buddzie. Nalezy do
tak zwanej szkoly mahayany, ale uczeni potwierdzaja, ze wiele materiatu zaczerpneta
z innych szkét, na przyklad z abhidharmy sarvastivady. Tego typu pézniejsze szkoly
mogtly dodawad sutty (w sanskrycie zwane satrami) i wktada¢ w usta Buddhy stowa,
ktdrych byé moze nigdy nie wypowiedziat. Nie powinno si¢ jednak w ten sposéb gene-

ralizowaé, oceniajac pézniejsze teksty, poniewaz istnieja dowody na to, ze niektére frag-

82. Umyst w tym fragmencie to ,,mano”, moze znaczy¢ intencje (cetana wedtug Bodhiego), czasem

uznawana jest za vinfiine lub citte (Swiadomo$¢ lub umyst — komentarze) lub za bhavangacitta

albo sota (pod$wiadomy strumient umystu — abhidhamma).
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menty, a nawet cale dziela, moga by¢ autentycznymi stowami Blogostawionego, a nie
ma ich w kanonie palijskim.

Bardzo ciekawym fragmentem, unaoczniajagcym problem epistemologiczny, jest ury-
wek z Sandbinirmocana Sitry (z kanonu yogicary), gdzie zapytano Blogostawionego:

»Czy znak lub replika (sanskr. pratibimba, moze chodzi¢ o fazg wchodzenia w jhine przez
nimitte), kedre sg obiektami skupienia (samadhi), s rézne (sanskr. bhinna) od umystu
czy tez nie?”. Buddha odpowiada, Ze si¢ nie réznia, i wyjasnia: ,Poniewaz znaki te s3
wylacznie reprezentacjami (sanskr. vijnapti-matra)”. To samo dotyczy obiektéw percep-
cji zmystowej. Zatem moze mamy tu Berkeleyowska ontologie poprzez percepcje, ponie-
waz to, co jest dostgpne poznaniu, ma prawo byc’, a to, czego nie mozemy zaobserwowad,
jak moze istnie¢? Czyli upadajace drzewo w pustym lesie nie wydaje dZwicku, poniewaz
nikt go nie ustyszat. Zgadzatoby sie to tez po czgéci z zetknigciem, bo skoro nie ma tarcia,
znaczy, ze ktdra$ z trzech czgéci phassy nie zadziatata, a wiec nie dochodzi do kontaktu.
Jesli nie ma zetkniecia, nie ma rozpoznania i odczué, caly system przestaje dziataé. Tak
wiec mozna stwierdzié, ze jedyng mozliwa do do$wiadczenia rzeczywistoscia jest repre-
zentowany w umy$le obraz mentalny elementu rzeczywistosci obiektywnej. Materia,
ktéra moze i jest przyczyna powstania takiego mentalnego obrazu, ,,sama w sobie” jest
nie do pomyslenia. Tak wiec, podazajac za ta logika, obiektywny $wiat zewnetrzny, defi-
niowany jako stworzony z materii niezwiazanej z obserwatorem, nie istnieje, poniewaz
nie ma co/kto go obserwowaé. Skoro wszystko jest tylko reprezentacja i nie ma umy-
stu postrzegajacego ,prawdziwa” rzeczywisto$¢, wszech§wiat materialny moze réwnie
dobrze nie istnie¢. Ale, mimo wszystko, yogicira nigdzie nie stwierdzala, ze $wiat jest
stwarzany przez umyst. Oredownicy tej szkoty twierdzili jedynie, ze mylimy nasze pro-
jekcje, tworzace interpretacje §wiata, z obiektywnym $wiatem, a wigc uznajemy wlasne
wytworzenia umystowe za rzeczywisto$¢.

W naszej interpretacji p.s. podejscie ,idealistyczne” ma na pewno wiele argumentéw
zbieznych z wymienionymi argumentami yogicary — to znaczy umyst jest istotnym
komponentem do$wiadczenia, cho¢ niekoniecznie tworzy je w catosci, ale wrécimy do
zagadnienia podczas omawiania kolejnych ogniw faicucha. Warto tu podkresli¢, ze jesli
p-s. jest procesem poznania, to wszelkie oddziatywania materii mogtyby ,istnie¢”, ale
nie sa w pelni ,poznane” przez pie¢ khandh, a doktadniej, przez §wiadomosé (vinfane).
Do pelnego zrozumienia umystowosci i formy materialnej dochodzi dopiero po Prze-
budzeniu (zob. MN.oor).
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SwI1ADOMOSC W ,IDEALIZMIE”

Swiadomos¢ to fascynujacy temat badan w Nauce Blogostawionego (dhamma-vicaya).
W tym momencie chciatbym tylko pokaza¢, jak zbiezna jest specyficzna interpretacja
vififidny z podejsciem ,idealizmu”. Na poczatku warto zaznaczyé, ze $wiadomos¢ nie
oznacza tego, co wspolczesni mogliby nazwaé samoswiadomoscia, byciem uwaznym,
nie oznacza rozumienia tego, co si¢ dzieje w danej chwili w umysle, poniewaz tak ograni-
czone stany opisuje wiele innych terminéw palijskich. Swiadomosé jako vifiiana to nie
uproszczony model komunikacji intersubiektywnej, jak twierdzi Dan Dennett, ktéry
przyréwnuje ja do systemu operacyjnego smartfona. Méwi, ze tak jak nie jesteSmy w sta-
nie zrozumie¢ dziatania mechanicznych czesci fizycznego telefonu tylko na podstawie
uzywania ekranu dotykowego i bawienia si¢ aplikacjami, tak samo nasza $wiadomos¢
jest okrojonym i znieksztalconym obrazem, metaforyczna reprezentacja bedacy iluzja
tego, co sic aktualnie dzieje w mézgu. Innymi stowy, wedtug Dennetta $wiadomo$é jest
interfejsem mézgu i dzieki temu tworzy si¢ system reprezentacji, by uprosci¢ $wiat dla
yuzytkownika”. A w zwiazku z tym §wiat jest iluzja, poniewaz, cytujac Wilfrida Sellarsa,
jest to tylko ,manifestujacy si¢ obraz Swiata”.
Nie o takim idealizmie bedzie tutaj mowa. Ponizej przyktady na to, jak dziata zetknie-
cie bazujace na $wiadomosci zmystowej, ktdre kontestujg tego rodzaju wspotczesne

uproszczenia:

Swiadomo$é, ktéra niczego nie wskazuje, nieposiadajaca wyrazenia,
bez korica, cata w blasku: tutaj woda, ziemia, ogieni, wiatr sa

bez namierzenia. Tutaj dtugie, krétkie, drobne, ciezkie, pikne,
brzydkie, tutaj w pelni zanikly umystowosci i formy materialnej

zespolenia. Z zanikiem $wiadomosci, reszta zmierza do niknienia.

Kevatta Sutta (DN.11 - Mowa do Kevatty)

Tego rodzaju sutt jest znacznie wigcej, takze w zbiorze méw $redniej dtugosci, jak
choéby w Brabhmanimantanika Sutcie (MN.o49 — Mowa o zaproszeniu przez Brabhmg).
Natomiast Kevatta Sutta (DN.11) byé moze méwi o $wiadomosci w kontekscie i rozumie-
niu upanisad, czyli jako o eternalistycznym komponencie, z ktérego wszystko wynika,
a gdy $wiadomos¢ zanika w Nibbanie, wtedy znika takze caty wszech§wiat — to mogto
by¢ pewnym przytykiem do bramiriskich wierzen. S3 jednak inne interesujace sutty,

ktére zgadzaja si¢ co do tego, ze trzeba praktykowac tak, zeby swiadomo$¢ zanikta (,,Oto
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ta Szlachetna O$mioraka Sciezka wiodaca do zaniku $wiadomosci” (,ayameva ariyo
atthangiko maggo vinfidnanirodhagimini patipada”, Saztatthiana Sutta — SN.22.057).
Nalezy przy tym pamigtaé, ze takie stwierdzenia odnosza si¢ do $wiadomosci rozumia-
nej w kontekscie Nibbany, po ktérej swiadomos¢ przestaje by¢ ,ustanowiona”.
Kolejna ciekawa mowa Buddhy, majaca pewne cechy ,idealizmu”, to A¢thirdga Sutta
(SN.12.064), w ktérej Blogostawiony wyjasnia cztery rodzaje pokarmu (ahara): 1. pozy-
wienie materialne, czyli takie, ktére konsumujemy, 2. zetkniccie (phassa), 3. intencja
umystowa (manosaficetand) oraz 4. $wiadomo$¢ (vinfiina). W tejze sutcie proces wspét-
zaleznego powstawania wyjasniony jest zupelnie inaczej niz w modelu klasycznym,
poniewaz zaczyna si¢ od pokarmu, a gdy pojawia si¢ pozadanie (tytutowe ,atthiraga”),
wtedy $wiadomos¢ zostaje ustanowiona (patitthita) i pojawia si¢ zespolenie umystowo-
§ciiformy materialnej (namarapassa avakkanti — dost. schodzi, wigc poczyna sie istota,
patrz wyzej: gandhabba), a gdy tak si¢ dzieje, wtedy dopiero nastepuje wzrost wytworzeri
(sankharanam vuddhi) i potem kolejne stawanie sie, cierpienie i §mierc etc. W skrécie
jest to zdemolowanie ortodoksyjnego porzadku wspétzaleznego powstawania. Dla nas

najistotniejszym fragmentem tej mowy jest ten:

»1ak jak, mnisi, w wysokim domku albo w sali wysokiego domku, z oknami na
pdinocna, potudniows i wschodnia strong, gdy wschodzi storice, a przez okna
przechodzg promienie, gdzie bytyby one ustanowione?”

»Na zachodniej §cianie, Bhante”.

»A gdyby, mnisi, nie byto zachodniej $ciany, gdzie bytyby one ustanowione?”

»Na ziemi, Bhante”.

»A gdyby, mnisi, nie byto ziemi, gdzie bytyby one ustanowione?”

,,Na wodzie®, Bhante”.

»A gdyby, mnisi, nie byto wody, gdzie bylyby one ustanowione?”

»Bylyby nieustanowione, Bhante”.

»Tak samo, mnisi, jesli nie ma pozadania, jesli nie ma zachwytu, jesli nie ma
pragnienia materialnego pozywienia, (...) zetknigcia, [...] intencji umystowej,

[...] $wiadomosci, to $wiadomo$¢ jest nieustanowiona i nie wzrasta”.

Atthirdga Sutta (SN.12.064 — Mowa o tym, gdy pojawia sig poggdanie)

83. Wierzono, ze pod ziemig znajduje si¢ pierwotny ocean, ktéry wszystko utrzymuje.
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Mozna zaryzykowad kolejne twierdzenie, ze gdy pozadanie, zachwyti pragnienie nie
majg materiatu do zszycia (jak w poréwnaniu ze szwaczka), wtedy nie ma tarcia, oporu,
nie ma materiatu, zktérym te trzy ,Mojry” moglyby pracowaé, co réwnatoby sie whas-
nie z Bez§miertelnoscia. Tym jest nieustanowiona §wiadomosé.

Nie mozna jednoznacznie stwierdzié, ze §wiadomos$¢ w kanonie palijskim jest pod-
stawg poznania. Na pewno ma ona uprzywilejowane miejsce posréd khandh, poniewaz
to ona taczy kolejne zycia (o czym wigcej w podrozdziale Vizifiana). Buddha nie reifiko-
wat §wiadomosci, to znaczy zawsze byta opisywana jako swiadomos¢ czegos, a nie jako
co$, z ontologicznego punktu widzenia®*. Inaczej méwigc, Buddha nie mieszal ontologii
z epistemologia, a wedtug buddyzmu §wiadomo$¢ nie podlega statej ewolucji, moze by¢
jej wigcej lub mniej, takze w zalezno$ci od uwarunkowarn odrodzin. Tak wicc wyrazenie

»$wiadomo$é bez podstaw” oznaczalo, jak w wyzej wymienionych suttach, ze nie miata
ona niczego, co by soba rozswietlata. Gdyby$my zatozyli, ze w jezyku polskim ,$wia-
domos¢” ma zrédlo w stowie ,§wiat”, a wige ,$wiatto”, wtedy by¢ moze tatwiej bytoby
nam zrozumieé, ze wyzwolona $wiadomos¢ (§wiatto) nie pada na nic, nie ma podstaw,
nie odbija si¢ od niczego. A czy o takim promieniu, ktéry nie ma ustanowienia w niczym,
mozna cokolwick powiedzie¢? Jesli nie ma zetkniecia, kontaktu, interakcji, czy mozna

go jakkolwiek zmierzy¢?

PODEJSCIE ,,AGNOSTYCZNO-UTYLITARNE”

Z drugiej strony Buddha bardzo czgsto przedstawiany jest w tekstach jako agnostyk-
utylitarysta. Wedtug tej grupy interpretatoréw Blogostawiony nie starat si¢ by¢ onto-
logiem, nie chcial méwié, co ,jest istniejace”, a co nie, poniewaz nie bylo to istotne dla
Przebudzenia. Mozna przywotaé tu stynnych dziesigé pytan, na keére Tathagata nie
dawal odpowiedzi®. Najlepszym jednak przykladem jest Sisapivana Sutta (SN .56.031 -
Mowa w lesie drzew sisapd), w ktérej Buddha zapytat mnichéw, czego jest wigcej, lisci
tytutowego drzewa sisapa, ktérych kilka trzymat w dioni, czy wszystkich lisci w lesie,
w jakim si¢ znajdowali? Pytanie bylo oczywiscie retoryczne, poniewaz znacznie wiecej

byto lidci w catym lesie, ale Blogostawionemu chodzito o to, ze tyle, ile byto wszyst-

84. Aczkolwiek por. MN.043, DN.23, gdzie swiadomo$¢ jest jednym z trzech komponentéw zycia:
ayu (zywotnos¢), usma (cieptota), vififidna (§wiadomosc).
8s. Zob. Citlamalukya Sutta (MN.063 — Krdtsza mowa do Malukyi) oraz Aggivaccha Sutta (MN.o72

— Mowa do Vacchy o ogniu).
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kich lisci, tyle byto nieujawnionej przez Niego wiedzy, kt6rg zdobyt dzicki Nieuwia-
zaniu. Liscie w dloni symbolizowaty informacje potrzebne do Przebudzenia, do Nib-
bany. Nie chodzito o to, by pochwali¢ si¢ przed bhikkhami wszechwiedza, ani o to, by
zasugerowad, ze jest jaki$ system wtajemniczen, o ktéry mnisi powinni zaczaé sie pytad.
Wickszo$¢ informacji o $wiecie jest po prostu nieprzydatna w odpuszczaniu tego $wiata
i oczyszczaniu umystu.

Ciekawy przyktad pojawia sic w AN.03.131, w ktdrej to sutcie Czcigodny Anuruddha
poprosit Czcigodnego Sariputte o rade. Anuruddha zalit sie, ze potrafit z oczyszczonym
i udoskonalonym niebiariskim okiem dostrzec 10 ooo wymiaréw, czyli §wiatéw (loka),
posiadat inicjujaca energie, $wietnie ustanowiona uwaznosé, niebywale spokojne ciato
i umyst w petni zanurzony w samadhi. A jednak, jak twierdzit z zalem, nie uwolnit
si¢ od skazent umystowych (asava), wigc przyszedt z tym do Sariputty. Warto wiedzied,
ze Sariputta nie mial paranormalnych zdolno$ci, ale jego odpowiedz byta nad wyraz
trafna. Stwierdzit, ze gdy Anuruddha méwit o swoich zdolno$ciach dostrzegania tych
wszystkich §wiatéw, przemawiata przez niego pycha, egocentryczna ched mierzenia sie
zinnymi (mina). Gdy méwit o energii, uwaznosci, ciele i skupieniu, wiazato si¢ to z bra-
kiem cierpliwosci, niezréwnowazeniem (uddhacca), a gdy méwil, ze jego umyst nadal
byl skazony dsavami, przemawiata przez niego kukkucca, czyli zal i poczucie winy. Sari-

putta dal mu jedna rade:

Bytoby dobrze, bracie Anuruddho, gdybys poniechat
tych trzech zjawisk. Zamiast kierowaé umyst na te trzy

zjawiska, przytéz swe serce ku Bezsmiertelnosci.

Po tym, jak podaje sutta, Czcigodny Anuruddha poszed! w las i po niedtugim czasie
wypraktykowat to, co nalezalo wypraktykowaé, czyli dzicki medytacji prowadzacej do
madrosci (paifia), ktéra spowodowata wyzwalajacy wglad (aina), catkowicie wyzwolit sie
z cierpienia, stal si¢ jednym z Arahantéw. Jak tatwo zrozumie¢ z tej przyktadowej mowy,
nie s3 nam potrzebne zadne nadnaturalne zdolnosci, nie musimy ,,zalicza¢” najwyzszych
stanéw samadhi ani mie¢ idealnego ciata w perfekcyjnej harmonii i uspokojeniu, nie ma
takze potrzeby wiedzied, co si¢ dzieje w innych swiatach bogéw, nagéw lub w §wiatach
piekielnych. Wystarczy chcie¢ wyzwolié sie ze $mierci — mozna ja pokonaé, jak twierdzg
pisma, wlasnie dzicki zrozumieniu paticcasamuppady.

Najstynniejszym agnostykiem w czasach Buddhy byt Safijaya Belatthiputta, pierwszy
nauczyciel Sariputty i Moggallany. Teksty buddyjskie uznaja go za jednego z szesciu styn-



Sammaditthi Sutta (MN.009 — Mowa wlasciwym poglgdzie) | Praedmowa

165

nych heterodoksyjnych nauczycieli, zatozyciela szkoty ajﬁanaS(’. Byt uwazany za wielkiego
sceptyka, agnostyka, a jego nauczanie polegato na unikaniu probleméw i zawieszaniu osa-
déw metafizycznych. Jego doktryna byta nazywana, dosy¢ prze$miewczo, doktryng ,wija-
cego si¢ wegorza” (amaravikkhepika), poniewaz gdy zadano mu pytanie, uzywat wykretéw,
dwuznacznosci, czasem wycofujac sic lub negujac to, co powiedzial wezesniej. Bardziej
prawdopodobne bylo jednak, ze Safjaya zawieszat osady tylko w odniesieniu do tych
pytan, na ktére odpowiedzi zawsze musialy pozostawaé kwestia spekulacji (podobnie jak
Buddha). Mozliwe, ze chcial nauczy¢ osoby, ktére za nim szly, ze ostateczna odpowiedz na
te pytania wykraczata poza domene poznania, i chcial odwrécié ich uwage od bezowoc-
nych dociekan i przekierowad na stan réwnowagi umystu. Poczatki takiego agnostycyzmu
mozna zauwazy¢ juz chociazby w hymnie Nasadiya o stworzeniu $wiata, w ktérym pyta-
nia o doktadny poczatek wszystkiego oraz o powstanie bogéw zostaty specjalnie pozo-
stawione bez odpowiedzi. Sceptycy za czaséw Buddhy twierdzili, ze cokolwiek zostanie
pochwycone (poznane), powinno mieé czesci bliskie, Srodkowe i zewnetrzne, ale zwykle
tylko czgé¢ bliska zostaje pochwycona, a pozostale nie, i to przez t¢ jedng czes¢ determino-
wana jest calos¢ obiektu. Poniewaz nie da si¢ poznaé catosci ze wzgledu na subiektywne
postrzeganie $wiata, nie mozna oceniad catosci po jej czedci, gdyz obraz moze by¢ przekta-
many, zatem, jak twierdzili ci sceptycy, nie mozna poznad obiektywnej prawdy jako takiej.
Teksty palijskie wymieniajg tylko sze$ciu heterodoksyjnych nauczycielii ich poglady. Byty
one bardzo bliskie pogladom Buddhy, ale réznity sie w innych kwestiach i przez to nauczy-
ciele ci byli ,,bliskimi wrogami™, dlatego rzeczone teksty starajg sie ich dyskredytowad™.

Wracajac do zetknigcia i epistemologii — jak twierdzi Nyanatiloka, zetkniecie petni klu-
czows funkcje w kontakcie umystu ze §wiatem przedmiotéw, bedac jednoczesnie poten-
cjalnym zrédlem skazen. Na przyktad we wezesnych tekstach Sustanipaty mozemy zoba-
czyé, jak wielkg role odgrywa phassa®. Ale tez w MN.028 phassa jest jedng z tzw. piatki
zetknigcia®®, ktéra kontemplowana w odpowiedni sposéb (np. widzenie w niej nietrwa-

tosci - anicca) wytworzyé moze zdrowe reakcje na cierpienie mentalne i bél fizyczny. Jest

86. Ajfiana dost. agnostyczna = & [a] + yryvdioxw [gigndsko] = nie + poznanie, a wice nie dajace
sie poznad.

87. Buddha, tak jak sceptycy ajnany, a pézniej takze Nagarjuna, uzywat poczwérnej negacji, a dwa
rozdzialy Suttanipaty, Atthaka- i Pardyanavagga, to najwczesniejsza literatura buddyjska kta-
daca duzy nacisk na odrzucenie wszelkich pogladéw lub brak przywiazania do nich.

88. Wiecej w DN.o1 oraz DN.o2.

89. Zob. Dvayatanupassand Sutta (Snp.3.12).

90. Phassapaficamaka: 1. phassa, 2. vedana, 3. safifia, 4. sankhara, 5. vifinana.
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to zatem utylitarny sposéb na wyzwolenie, bez parcia, by poznaé wszystko, by zetknaé si¢
ze wszystkim, do§wiadczy¢ wszystkiego.

Istnieje jeszcze jeden komplementarny podzial, oprécz znanego nam podziatu zetknie-
cia dotyczacego szesciu zmystéw. Jest to podwéjny zestaw phassy zdefiniowany w Maha-
niddana Sutcie (DNL1s) jako patighasamphassa (zetkniccie zmystowe) i adhivacanasam-
phassa (zetknigcie konceptualne). Bedzie nam to potrzebne, gdy zaczniemy omawiaé
zawitosci abhidhammy.

Kiedy dochodzi do odbioru danych przez ktérykolwiek z fizycznych zmystéw (oko, ucho,
nos, jezyk lub ciato), wtedy vififana (§wiadomos¢), a potem safiiia (rozpoznawanie) i vedana
(odczucia) powstaja w wyniku bodZca, i wszystko przebiega zgodnie z klasycznymi pra-
wami Wspéizaleinego powstawania. Oznacza to tyle, Z€ nasze zaangazowanie zwrdcone
jest na do$wiadczenie znajdujace si¢ na zewnatrz (w MN.028 stowem to okreslajacym jest

ysamannahara” [sam +anu + hara], dost. wspSt-przy-niesé, wiecej ponizej). Kiedy natomiast
nie ma fizycznego bodzca zmystowego — bodziec jest czysto mentalny — wowczas wyobra-
zamy sobie ide¢ lub koncepcje, to znaczy idealizujemy ja, ,widzimy” lub przypominamy
sobie obraz z weze$niejszego doswiadczenia lub kreujemy go sobie ,,z gtowy”. Ciekawe jest
to, ze pdzne komentarze do ostatniej ksiegi Abhidbammy (patthany) uznaja, ze ,podstawa
serca” (hadayavatthu), jako materialny komponent takiego umystowego zetkniecia, jest
oddziatywaniem miedzy materig umystowa a materia §wiadomosci (wiecej w Namaripa).
Prawie tak, jakby klasyczne komentarze staraly sic nas przekona¢, ze konstrukty umystu
tworzace zjawiska (dhammy) - ale catkowicie pozbawione podstaw fizycznych, catkowi-
cie wyobrazone — nie moga istnie¢ same w sobie (bytaby to kontra do $wiata idei Platona).

Czy mozna uznad co$ za prawdziwe zjawisko, skoro istnieje wytacznie w umysle i przy-
pomina osigganie znakéw medytacyjnych (byta o tym mowa w zwiazku z urywkiem
zkanonu yogiciary)? Podziat na patigha (dost. opdr, odpychanie) i adhivacana (dost. adhi
+ vacana = desygnat, zjawisko do ktérego odnosi si¢ nazwa) sg bardzo ciekawymi pro-
pozycjami. Oczywiscie w sze$ciorakim podziale ostatni zmyst to umyst i jego obiekty —
dhammy, ktére sa zjawiskami mentalnymi, czyli moglyby by¢ tym samym co adhivacana.

Warto tu podkreslié¢: poznanie w szesciu zmystach oznacza, ze odbidr rzeczywisto-
$ci moze odbywad si¢ poprzez zmysly (pie¢ zmystéw = patighasamphassa) oraz poprzez

»mysli” (dhammy = adhivacanasamphassa). Buddyzm zatem nie sprzeciwiat si¢ empiry-
zmowi, aczkolwiek jasnym bylo dla uczniéw Buddhy, ze zmysty sa czeécia samsary, wigc
prawdy Przebudzenia (Nibbany) nie mozna poznaé zadnym ze zmystéw. Ale tez dlatego
nie mozna dhammanupassany (zob. MN.o10) thumaczy¢ tylko jako ,,obserwowania mysli”,

poniewaz splyca to praktyke poznawania natury zjawisk, redukujac ja do kontemplacji

obiektéw szdstego zmystu.
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Warto tez wiedzie¢, ze phassa nie jest surowym materiatlem poznawczym, co zostato
juz czesciowo przedstawione tu i w przedmowie do MN.oor. Zetkniecie nawet w pieciu
zmystach nie jest czystym poznaniem zmystowym. Jest ograniczone zmystem (organem),
obiektem i rodzajem §wiadomosci. Czy wedtug buddyzmu istnieje obiektywna rzeczy-
wisto$¢? Najpierw trzeba oczyéci oczy z kurzu i zaczaé widzied rzeczy takie, jakimi sg,
co Buddha przedstawit whasnie w Mulapariyaya Sutcie i w metodzie poznania Arahanta
i Tahtagaty. Tathigata bezpo$rednio zna rzeczywisto$¢ w kazdym z jej przejawdéw albo
podstaw, nie domysla sig jej, nie wyobraza jej sobie, nie projektuje, nie mniema o niej,
poniewaz wyeliminowat pragnienia, wicc w jego aparacie zmystowym, ale takze — albo
przede wszystkim — w jego $wiadomosci zmystowej nie ma zadnych zabrudzen, skazen.
Akt poznawczy jest pozbawiony zaktdcer, zatem w tym, co si¢ widzi jest tylko to, co
widzialne, w tym, co sie styszy, tylko styszalne i tak dalej, jak w Bahiya Sutcie (Uda.or.10 -
Mowa do Bahiyi).

Jak mozna zauwazyé w Loka Sutcie, zetkniccie to zjawisko biorace si¢ ze zgromadzenia
trzech komponentéw, i by¢ moze jest czym$ wicecej niz tylko suma sktadnikéw, ale w pew-
nym sensie wlagnie tym jest ograniczone. Zatem zwolennicy odczytywania Dhammy
w spos6b agnostyczno-utylitarny mogliby powiedzied, ze by¢ moze nie ma poznania zad-
nej rzeczywistoéci, kedra istnieje niezaleznie od poznania, oprécz Nibbany, poniewaz ona
jest jedynym celem praktyki (wrecz sensem istnienia). Ta najwyzsza ,,rzeczywisto$¢” jest
niepoznawalna dla zadnego z szesciu zmystéw (aczkolwick tutaj zdania sg podzielone, bo
jesli nie mozna czego$ pozna, jak upadajacego drzewa w lesie, to czy Nibbana ,,istnieje”?).
Niemal zaden wspélezesny epistemolog z Zachodu nie jest w stanie zrozumieé, co to anatta,
brak istoty, brak centrum dowodzenia, duszy, niezmiennego przewodnika po wcieleniach.
Deliberujemy nad tym, czy istnieje czy nie istnieje §wiat zewnetrzny, tracimy przez to czas
na nieistotne pytania, ignorujac najwazniejsze — skad sie bierze cierpienie, jaka jest przy-
czyna powstania tego cierpienia, czy jest moiliwy koniec cierpienia, jaka jest Sciezka wio-
daca do konca cierpienia? Nalezy jak najszybciej oczy$ci¢ umyst treningiem moralnym
i medytacyjnym, by zobaczy¢ prawdg, osiagnaé Przebudzenie. Tego rodzaju ponaglenia
i zmiany paradygmatu na to, co najwazniejsze, s3 bardzo czeste w naukach Buddhy. Tak
jak w sutcie, w ktérej Sariputta radzit Anuruddzie, by odlozy¢ to, co wynika z przywar,

izwréci¢ umyst w kierunku prawdziwego, trwalego wyzwolenia.

PODEJSCIE ,NAIWNEGO REALIZMU”

Trzeci rodzaj interpretowania epistemologii buddyjskiej to model nazywany czasem

»naiwnym realizmem”. Najlepiej wyjasni to urywek sutty:
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Bracia, jesli wzrok [oko] nie jest uszkodzony wewnetrznie, ale formy
zewngtrzne nie wchodza w [jego] zasigg oraz brak jest odpowiedniego
zaangazowania, to nie przejawi si¢ odpowiedni typ swiadomosci. Bracia,
jesli wzrok nie jest uszkodzony wewngtrznie, formy zewnetrzne wchodzg
w zasieg, ale brak jest odpowiedniego zaangazowania, to nie przejawi si¢
odpowiedni typ $wiadomosci. Ale jedli, bracia, wzrok nie jest uszkodzony
wewnetrznie, formy zewnetrze wchodza w zasieg, jest odpowiednie

zaangazowanie, to przejawi sie odpowiedni typ $wiadomosci.

Mahabatthipadopama Sutta (MN.o28 -

Dtuzsza mowa o pordwnaniu do sladdw stonia)

Komentarze zréwnuja zaangazowanie (samannahiro) z kierowaniem lub nastawianiem
umystu (manasikara). Tak wiec, gdy mamy sprawne oko, otwarte i dziatajace, i nawet gdy
ksztalty i kolory wchodza w zasieg oka, jesli konkretny widok nie angazuje uwagi, ponie-
waz jeste$my zajeci czyms innym, nie bedzie manifestacji odpowiedniej §wiadomosci, tj.
$wiadomosci wzrokowej. Innymi stowy, jesli przeslizgujemy sie wzrokiem po przedmio-
tach, a w trakcie tej czynnosci nasza uwaga zwrdcona jest na przyklad bardziej na stuchanie
muzyki, to wedtug powyzszej sutty nie ma wtedy wielu momentéw §wiadomosci wzro-
kowej. Nie mozna powiedzie¢, ze nie byto ich wcale, poniewaz potrzebujemy wzroku, by
sie poruszad, nawet zaabsorbowani przyktadowa muzyka, o ile mamy otwarte oczy. Tego
typu mikroskopijnymi zdarzeniami ,,momentéw umystu zwracajacego uwage na piccioro
drzwi zmystowych” (paficadvaravajjanacitta), wbijajacego si¢ w ,,strumiert pod$wiado-
mosci” (bhavangasota), by zainicjowaé proces poznania — tym zajmuje si¢ szczegétowo
abhidhamma, wiecej ponizej.

Wtasnie w trzecim koszu Tipitaki mozna znalez¢ bardzo skomplikowane, acz petne
epistemologicznych smaczkéw wyjasnienia. Abbidhamma i pdine komentarze, w tym
Visuddhimagga, uznaty podejicie ,naiwnego realizmu” za prawdziwe. ,,Naiwny” albo

»bezposredni realizm” jest oczywiscie tylko nazwa, a stowo ,naiwny” nie powinno by¢
odbierane jako pejoratywne, poniewaz chodzi tylko o to, ze w tym podejsciu §wiat opi-
sywany jest w bardzo prosty, przyziemny sposéb, tak jak go postrzegamy. Jest materialny
obiekt, jest oko, ktére tez jest materialnym organem, w jego srodku jest materia ,wzro-
kowa”, ijesli jeste$my §wiadomi, dzigki zaangazowaniu czy odpowiedniemu nastawieniu
umystu, dochodzi do poznania. Realisci nie debatuja nad istnieniem badZ nieistnieniem
oka, obiektu ani nawet $wiadomosci, s3 to elementy wynikajace z materii i jej odbierania

przez zmysly. Swiadomos¢ jest umystowoscia w tym sensie, ze jest podzielna, podobnie
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jak materia, ztozona z mniejszych czesci czasowych zwanych ,khana”. Adept nauk trze-
ciego kosza moze czasem doj$¢ do konstatacji, ze caly umyst, wszystkie jego warianty,
wszystkie zestawienia zostaly, z niemal matematyczng precyzja, wykazane i wyjasnione,
takze od strony materialnej. Kazdy moment umystu (citta) oraz kazdy stan umystowy
(cetasika) staje si¢ jasny, przejscia miedzy nimi takze (wspomniana bhavanga), z uwzgled-
nieniem bardzo precyzyjnych, czasem wrecz niemozliwych do ,wymedytowania” szcze-
g6téw (dotyczacych bezposredniego poznania, bo skoro Buddha tego nie opisywal, jak
péiniejsze generacje mnichéw mogly to zaobserwowa¢?). Niemniej jednak caty kosz jest
wart polecenia zainteresowanym.

Zatem podane w Mahdnidana Sutcie(DN.1s) dwa rodzaje zetkniecia, jedno polegajace
naoporze (patigha), a drugie na oznaczeniu (adhivacana), sg opisami dwéch nieco réznych
$wiatéw. Z forma materialng (ripa) mozna zetknad sie poprzez opdr tejze materii. Z umy-
stowoscia (nima) zetkngd sie mozna poprzez oznaczanie, desygnacije, nazwe albo koncepcje
(adhivacana). Zatem w $wiatach niematerialnych, zwanych bezksztaltnymi albo nieforem-
nymi (arGpa — na przyktad wymiar nieskoficzonej przestrzeni, nieskoriczonej §wiadomosci),
nie ma juz zwyktej materii stworzonej z czterech pierwiastkéw (mahadhatu), wiec ozna-
czanie albo nadawanie etykiet (safifid), a zatem pewnego rodzaju informacja, jest jedyna
forma zetkniecia (phassa). Istoty, ktére zamieszkuja te wymiary, nadal sa w samsirze,
awiec podlegaja [zespoleniu] umystowosci i formy materialnej (zob. Namaripa), poniewaz
dopiero w Nibbinie nastepuje ,,zetknigcie z ustaniem” (nirodham phusati) i dochodzi do

yustania zetkniecia” (phassa nirodha). Komentatorzy wnioskuja, ze skoro jest zetkniecie
z »,nirodha”, musi by¢ tam §wiadomo$¢ (co, jak wspomnialem, ma swych przeciwnikéw,
bo w Nibbanie §wiadomo$¢ musi tez zaniknaé, musi tez by¢ ,,nirodha”).

Ale, twierdza komentarze, zewnetrzny wszech§wiat jest odzwierciedleniem wewnetrz-
nego $wiata umystu, poniewaz to, co na zewnatrz, jest wylapywane przez umyst. To, jak
wyglada kosmologia buddyjska, reprezentuje jednoczesnie poziomy §wiadomosci, czyli
stany, w jakich jest dana §wiadomos¢. To znaczy, ze wchodzac w ktéraé zjhan, nie musimy
wchodzi¢ w ten konkretny wszech$wiat, ale mamy przedsmak tego, jak wyglada wymiar,
w ktérym, a jakze, po $mierci mozemy si¢ odrodzié. JThany to fotografie egzotycznych kra-
jow, pocztéwki. Zdjecia s3 prawdziwe, ale patrzenie na obrazek nie sprawia, ze przenosimy
sie do tych krajéw. Bedac w jhinach, nie wchodzimy w $wiaty dev. Mozemy, jesli bedziemy
mieli nadnaturalne moce (opisane w przedmowie do MN.006). Zespolenie umystowosci
i formy materialnej (namaraipa) wiaze nas w konkretnym zyciu i na odpowiadajacym mu
planie egzystencji. Jednak swiadomos¢, jako cze$é procesu wspétzaleznego powstawania,
nie moze pojawic si¢ sama, bez materialnego komponentu. Dlatego abhidhamma rozréz-

nia 28 rodzajéw materii, w tym tak egzotyczna jak materia funkcji zyciowych (jivitarapa)

czy wspomniana juz podstawa serca, ktéra ma materie serca (hadayarapa), czyli materialny
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komponent dzialania §wiadomosci, znajdujacy si¢ wasnie gdzie§ u podstawy (w zagle-
bieniu - zob. Vism. VIIL111) mi¢$nia sercowego. Uogélniajac, mozna powiedzied, ze cata
materia (riipa) jest w pewien spos6b uzalezniona od umystowosci (nima), o czym za chwile.

Reasumujac, trudno stwierdzié, ktdre z trzech wyjasnien jest najodpowiedniejsze, naj-
bardziej ortodoksyjne albo najwezesniejsze, poniewaz kazda z tych interpretacji mozna
poprze¢ odpowiednimi tekstami z kanonu. Jesli czytelnik przekonany zostat do jednej,
dwdch, a moze wszystkich trzech albo nie przekonat si¢ do Zadnej z nich, to ma tyle samo
racji, co kazdy inny badacz Dhammy. Teraz powinno nastapi¢ oméwienie kolejnego ogniwa,

bedacego bezposrednig przyczyng zetkniecia.

SAlAYATANA

Stowo ,salayatana” znaczy sze$¢ (sanskr. sad, pali. cha) podstaw (ayatana). W domysle
chodzi o sze$¢ zmystéw, dlatego w wyliczeniu, w standardowej formule wspétzaleznego
powstawania, w nawiasie kwadratowym dodaje: sze$¢ podstaw [zmystowych]. Samo
stowo ,,ayatana” w sanskrycie ayata (a + yam) oznacza co$ szerokiego, dtugiego, rozciagli-
wego, ale ayatana w starozytnych tekstach znaczylo takze podtrzymywanie, dom, miej-
sce spoczynku, miejsce §wictego ognia, oltarz, miejsce, do ktdrego co$ nalezy. W upa-
nisadach® bogowie Agni (ogien), Vayu (wiatr), Aditiya (ogien stoneczny), Disa (kierunki,
przestrzeri), Osadhivanaspati (wtadcy rodlin i laséw), Candrama (ksiezyc), Mrtyu (czyli
Mara, $mier¢) oraz Apa (woda) poprosili Atmana, by znalazt im siedziby (ayatany wlas-
nie), gdzie mogliby sie pozywia¢. Atman dat im czlowieka (purusa), a bogowie wstapili
odpowiednio w jego usta, nos, oczy, uszy, wlosy i skére, serce, pepek i nasienie, stajac sie
zdolnosciami mowy, wdechu, widzenia, styszenia, odczuwania doznan w ciele, myslenia,
wydechu i prokreacji®.

W buddyjskiej teorii istnieje podziat na podstawy wewnetrzne (ajjhattikani) i zewnetrzne
(bahirani). Jednak, jak zauwaza Susan Hamilton, powinno si¢ zaznaczy¢ w thumaczeniu
réznice migdzy nazwami organéw i podstaw wewnetrznych, czyli zdolnosciami tych orga-

néw, poniewaz w jezyku palijskim istnieje réznica migdzy stowami: oczy (akkhi) i wzrok

o1. W Aitareyopanisadzie 1.2 — wedtug indologa Patricka Olivelle’a cale dzieto powsta¢ mogto
przed Buddha.

92. Ciekawa jest dalsza cz¢$¢ tekstu wspominajaca ,gléd pozywienia i pragnienie wody” (asanapipase),
takze cheace si¢ pozywiad, a tekst wskazuje, ze ofiary sktadane devom beda karmity i sycity gtéd

i pragnienie (por. tanha).
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(cakkhu), ucho (kanna) i stuch (sota), nos (nisi) i wech (ghana). Pozostale brzmia tak
samo: jezyk (jivha — w polskim ,,smak”), ciato (kaya — w polskim ,,dotyk”), umyst (mano -
»zdolnosé myslenia”). Ttumacze palijski dostownie, zgodnie ze wskazéwkami Hamilton,

wicc sze$¢ podstaw to: wzrok, stuch, wech, jezyk, ciato, umyst.

»Sze$¢ wewnetrznych podstaw zmystowych powinno by¢ poznane” -
tak bylo powiedziane przeze mnie. W zaleznosci do czego bylo to
powiedziane? ,Podstawy wzroku, stuchu, wechu, jezyka, ciata, umystu —
sze$¢ wewnetrznych podstaw zmystowych powinno by¢ poznane”, tak byto

przeze mnie powiedziane i w zaleznosci do tego byto to powiedziane.

»Sze$é zewnetrznych podstaw zmystowych powinno by¢ poznane” — tak
byto powiedziane przeze mnie. W zaleznosci do czego bylto to powiedziane?

»Podstawy formy, dzwicku, zapachu, smaku, dotyku, mysli — szes¢
zewnetrznych podstaw zmystowych powinno by¢ poznane”, tak byto

przeze mnie powiedziane i w zaleznosci do tego byto to powiedziane.

Salayatanavibbanga Sutta (MN.137 -
Mowa o klasyfikacji szesciu podstaw zmystowych)

Sze$¢ podstaw zmystowych to temat ogromnej liczby méw, z ktérych mozemy wyczy-
taé bardzo wiele interesujacych nas informacji na temat tego, jak Buddha i Jego Przebu-
dzeni uczniowie rozumieli przejawianie si¢ Swiata. Powyzsza sutta stwierdza, ze istnieja
podstawy wewnetrzne, czyli dziatajace w nas zmysly, pozwalajace odbieraé zewngtrzne
bodZce, jednak jest wiele innych sutt, ktére nie bedg juz tak wyraznie wspieraty inter-
pretacji ,naiwnego realizmu”. Bo otéz mamy Lokantagamana Suttg (SN.35.099), w kté-
rej Blogostawiony méwi mnichom tylko tyle, ze nie ma mozliwoéci poznania korica
$wiata przez fizyczne dojscie do niego, ale, co znamienne, nie ma tez zakoriczenia
krzywdy innego niz przez osiagniecie kofica $wiata”. Po tak zwigztym pouczeniu Bud-
dha odchodzi, ale mnisi maja mnéstwo pytari, z ktérymi zwracaja si¢ do Czcigodnego

Anandy, aten im ttumaczy:

93. Naham, bhikkhave, gamanena lokassa antam fidteyyam, dattheyyam, patteyyanti vadimi. Na

ca paniham, bhikkhave, appatva lokassa antam dukkhassa antakiriyam vadami”ti.
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To, w $wiecie, przez co domyslany jest §wiat, mniemany jest

$wiat — to nazywam w Dyscyplinie Szlachetnych $wiatem.

Sutta ta znajduje si¢ w Saldyatana Samyutcie (SN 35 — Polgczone mowy o szesciu podsta-
wach [zmystowych)), ktéra jest kopalnia podobnych méw jak ta powyzej. Dalej wymie-
nionych jest sze$¢ zmystéw, bo przez wzrok (itd.) w wiecie domysla si¢ $wiata, mniema
si¢ o $wiecie. Logiczne jest, ze tym ,konicem $wiata” bytaby Nibbana, czyli zanik szesciu
zmystéw. Oczywidcie nie jest to apokaliptyczny koniec $wiata ani solipsystyczne twier-
dzenie, ze gdy si¢ nie patrzy, §wiat znika, i nie chodzi bynajmniej o jakie$ mechaniczne
zniszczenie wlasnych zmystéw. Sabba Sutta (SN 35.023 — Mowa o wszystkim) stwierdza, ze

swzrok i formy, stuch i dZwieki (...), umyst i dhammy” s $wiatem, a ktos, kto by sic z tym
nie zgadzal, uznajac, ze takie ,wszystko” odrzuca, a w zamian wyznaczy albo przedstawi
inne ,wszystko”, zapytany, na jakiej precyzyjnie podstawie to méwi, bytby niezdolny
do wyjasnienia i zostatby zawstydzony, poniewaz lezy to poza jego mozliwosciami —
dostownie, i jest niedefiniowalne (avisaya). Swiat (loka) jest tym, co si¢ rozpada (lujjati),
a wszystko, co powstanie, bazujac na §wiecie — odczucia (vedana) etc. — takze podlega
rozpadowi (SN.35.082). W jednej sutcie pojawia si¢ pytanie, dlaczego méwi si¢, ze Swiat
jest pusty (sufifia), a odpowiedz brzmi, ze jest tak, poniewaz szes¢ podstaw zmystowych
jest ,pustych istoty i tego, co nalezy do istoty” (sufifio attena vd attaniyena — SN.35.08s).
Mozna by wrecz zaryzykowad stwierdzenie, ze to, co myslimy, Ze jest ciatem (kiya)
odbieranym przez zmysty i jednoczesnie odbiornikiem §wiata zmystowego, jest czyms
iluzorycznym, czyms, czego si¢ domyslamy, co sobie tworzymy®*. Wickszos¢ czytelnikéw
zaprotestuje, bo poczucie ciata, doznania fizyczne w ciele sa przeciez tak prawdziwe, ze
nie mozna tego kwestionowa¢! Mimo wszystko powinni$my zbada¢ jeszcze jedna sutte,
poniewaz musimy si¢ dowiedzie¢, czym s3 te fizyczne podstawy zmystowe, o ktérych

wcigz mowa i ktére umysl nieustannie pragnie poznac'.

Dla gtupca, o mnisi, zaburzonego przez niewiedzg¢, potaczonego
z pragnieniem, to wiasnie ciato powstato. Jest zatem cialo i zewnetrzne

zespolenie umystowosci i formy materialnej — to dychotomia, zalezne od

94. Mozna powiedzie¢, ze cialto jest elementem naszego do$wiadczenia, natomiast nie wiemy, co
ani czy cokolwiek odpowiada mu w rzeczywistosci obiektywnej — to, co zwykle robimy odnos-
nie do sze$ciu zmystéw (phassiyatanina) to umystowe deliberacje, namnazanie (papaiica), zob.

AN.o4.173.
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tej dychotomii jest zetknigcie szesciu zmystéw?s, ktdre gdy dotyka96 gtupca

w ten lub w inny sposéb, powoduje odczuwanie przyjemnosci i bolu.

Balapandita Sutta (SN.12.19 - Mowa o gtupcu i medrcn)

Aby jakies zjawiska mogty sic zetknaé, a wigc zamanifestowad, musi istnie¢ ciato. Ciato
to podstawa materialna, odbiornik, pole, w ktérym bodZce z zewnatrz moga zostaé
wychwycone. Ale dziata to réwniez w druga strong. Ciato, z powodu ktérego wychwy-
tuje si¢ zjawiska ZeWnetrzne, nie jest w stanie sie zamanifestowad bez wychwytywania
bodzcéw zmystowych. Nie mozemy powiedzie¢ o wlasnym ciele nic, précz opisania go
w kategoriach sze$ciu zmystéw, bo inaczej, wedtug Loka Sutty, bedziemy zawstydzeni.
Zatem do$wiadczamy ciata przez zmysty, a przeciez cialo jest receptorem zmystowym.
Glupiec wyobraza sobie ciato, mysli o nim, mniema o tym, jakie ono jest, ale w jego
odczuwaniu ciata jest wiele pragnienia i niewiedzy. Nawet jesli nieprzebudzony czlo-
wiek przestanie wyobraza¢ sobie cialo, jesli przestanie o nim mysle¢ i po prostu zechce
je poczué, to jedynie mysli, Ze ma do niego bezposredni dostep. Jednak ten wglad jest
bardzo ograniczony i niestabilny z powodu braku skupienia i braku ustanowienia uwaz-
nosci. Osoba taka nie rozumie, ze to zjawisko nie jest tym samym, co rzeczywiste ciato —
zpowodu ktérego to zjawisko si¢ pojawito. Innymi stowy, gdy odczuwamy ciato, mamy
doznania w ciele, widzimy ciato etc., nie doswiadczamy bezpoérednio obiektywnej rze-
czywisto$ci, poniewaz to nadal tylko sze$¢ zmystow, cze$é wspélzaleznego powstawania
petnego skazen, pragnien i cierpienia.

Malukyaputta Sutta (SN 35.095 — Mowa o Malukyaputta) podaje standardows for-
mutle, znana z innych méw, brzmi ona: ,W odniesieniu do tego, co widzialne, niech
bedzie tylko to, co widziane; w odniesieniu do tego, co styszalne, niech bedzie tylko to,
co styszane; w odniesieniu do tego, co wyczuwalne, niech bedzie tylko to, co wyczuwane,
w odniesieniu do tego, co u§wiadamialne, niech bedzie tylko to, co u§wiadamiane”.
Czcigodny Milukyaputta natychmiast odpowiada na te stowa i pokazuje Blogosta-

wionemu, jak on je rozumie. Przestanie jest proste, acz znamienne: sze$¢ zmystéw nie

95. W odréznieniu od wigkszosci ttumaczy uwazam, ze dla phasso w tym zdaniu dopetnie-

niem dalszym jest salevayatanani (w bierniku l.mn.) — Sz6sty Synod zmienia dziwny zapis na
»salayatanini”, dopuszcza go jako wariant.

96. ,Phuttho” tak jak w jezyku polskim moze mie¢ podwdjne znaczenie: 1. dotyku w ciele,

2. dotknigcia w znaczeniu bardziej umystowym, przejecia, silnego doswiadczenia.
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jest oczyszczone, wiec nie jest to ,w widzialnym tylko to, co widzialne”. Gdy widzimy
obiekt, nasza uwaznos¢ si¢ gubi, a umyst kieruje si¢ w strone przyjemnego znamienia,
znaku (piyam nimittam manasi karoto), wtedy chcemy wiccej takich odczué, pragniemy
ilgniemy, umyst psuje si¢, dostownie si¢ ,,niszczy” (cittamassapahaffiati), jest si¢ daleko
od Nibbany, a bardzo blisko krzywdy (dukkha).

Zatem zadne odczucia lub myfdli o ciele nie s3 tym ciatem, co nie znaczy, ze odczu-
cia lub mysli, ktdre pojawily sic w odniesieniu do ciata lub zewnetrznych bodzcéw, sg
z natury btedne. Moga wprowadzaé w biad, jesli uwaza sic te zjawiska za wierne repre-
zentacje ,prawdziwego” ciata, widoku itd., za trwate i niezniszczalne, za prawdziwa istote
(atta). Alejezeli si¢ ich za takie nie uwaza, jezeli uzyje sic madrosci i Whasciwego Pogladu,
to zjawisko ciata pojawiajacego si¢ jako reprezentacja nie jest mylace, poniewaz nie jest
uznawane za ostateczng podstawe, za najgtebsza ,esencje”, dzieki krérej pojawito si¢ to
uwarunkowane zjawisko ciata poprzez szes¢ zmystéw. Zamiast tego nalezy w taki spo-
s6b prowadzi¢ uwazno$¢é, by podczas jej ustanawiania w ciele (zob. MN.oro) zrozumieé
whadciwie: ,Oto jest cialo” (atthi kiyo) oraz widzie¢ bezposrednio: ,,Oto forma mate-
rialna” (iti rapam). W ten spos6b rozpoznaje si¢ nature ciata takiego, jakim naprawde
jest. Zjawiska nie s3 tym, czym si¢ wydaja, wigc to, co uznajemy za wiasne ciato, nie

jest tym samym, co nalezacy do rzeczywistosci obiektywnej odpowiednik tego, czego
do$wiadczamy jako ,ciato”, co potocznie moglibysmy nazywaé ,prawdziwym” ciatem,
»prawdziwa” formg materialng, z powodu ktérej zjawiska sic przejawiaja.

Wazne tez, ze gdyby nie bylo dychotomii ciata i zewnetrznej namarapy, o ktérych
wspomina powyzsza sutta (SN.12.19), kontemplacja ciala bytaby nie do wypraktykowania.
Tak samo jak musi by¢ $wiadomo$¢ §wiadomosci, czyli co$, co ma refleksje odnoszace
si¢ do siebie. Aby zaistniata uwazno$¢ ciata, ciato to musi si¢ w jakis sposdb przejawié,
ale to zjawisko — postrzegane i rozpoznawane w umysle — ktére sie pojawia i uznajemy
je za ciato, jest mylone z obiektywnym, ,prawdziwym” ciatem, powodujacym, Ze to
zjawisko sie faktycznie pojawia. Te dwie ramy, te dwa $wiaty, tworzace fundamentalng
dwoisto$¢ do§wiadczenia, sa od siebie zalezne. Dlatego w ciagu wspdlzaleznego powsta-
wania salayatana — sze$¢ podstaw [zmystowych] — zalezna jest od namarapy, zespolenia
umystowosci i formy materialne;j.

By¢ moze mamy tutaj rzadki przyklad, ze termin ,,nimarapa” jest uzywany do repre-
zentowania catego pola do§wiadczenia dostgpnego dla $wiadomosci. Podobne stwierdze-
nie w przypisie podaje Bhikkhu Bodhi, co jest u niego rzadko$cia, gdy do$¢ kategorycznie
nie zgadza si¢ ze starozytnymi komentarzami. Jako przyktad na poparcie tezy, o ktérej
mowa powyzej, podaje powszechne w suttach wyrazenie ,imasmim savifianake kaye
bahiddhi ca sabbanimittesu” - ,w odniesieniu do tego §wiadomego ciata i wszystkich

zewnetrznych znakéw”. ,Nimitta” to stowo uzywane w pézniejszej literaturze bud-
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dyjskiej, takze do nazywania ,znakéw medytacyjnych” lub obrazéw pojawiajacych si¢
podczas wchodzenia w jhany (zob. yogacira). Zewngtrzne znaki moga by¢ po prostu
informacjami pochodzacymi z obiektywnej rzeczywistoéci ,na zewnatrz”.

Spora liczba méw odnosi si¢ do ,powstrzymywania zmystéw”. Czesto to niezrozumiate
sformutowanie odnosi¢ sic moze do nauki o ograniczeniu wytworzeri powodowanych
postrzeganiem zmystowym, moze wigc mie¢ poznawczy, epistemologiczny charakter.
Ot6z pragnienie i inne skalania powstaja i rozkwitaja, poniewaz umyst chwyta ,,znaki”
(nimitta) i ,cechy wtérne” (anubyafijana) obiektéw zmystowych i wykorzystuje je jako
surowiec do tworzenia wyobrazeniowych konstrukgji, do ktérych Ignie jak do pod-
stawowego poczucia bezpieczer’lstwa - do istnienia. Proces ten, zZwany pomnazaniem
umystowym (papafica), jest de facto synonimem mniemania (mafifiana). Konstrukcje
te, powstale pod wplywem zanieczyszczen umystowych, stuza z kolei jako pozywka
dla jeszcze silniejszych skazen, podtrzymujac w ten sposéb biedne koto autonarracii
o ,sobie”. Aby przerwa¢ ten cykl, wstepnym krokiem jest powstrzymanie zmystéw.
Polega ono miedzy innymi na zatrzymaniu sie w trakcie procesu poznania na samym
procesie zmystowym, bez naktadania na niego zadnych warstw znaczeniowych, ktérych
zrédtem jest subiektywna jednostka dokonujaca spostrzezen?”. Stad instrukcje Buddhy
dla Malunkyaputty, by w tym, co widzialne, byto tylko to, co widziane etc.

Zatem sze$¢ podstaw zmystowych to nie materialne organy, a raczej zmysty, wicc bar-
dziej wzrok niz oko. Aparat fotograficzny moze mie¢ lepsze ,,oko” od ludzi (narzedzie do
odbierania obrazu), ale nie ma ,wzroku”, poniewaz nie potrafi mie¢ ,wrazenia” obrazu,
nie jest go $wiadomy, nie ma w nim zadnej impresji, reakcji na obraz, ktéry uchwycit.
Jako ludzie nie mozemy zobaczy¢ wlasnego wzroku, mozemy natomiast, patrzac w lustro
i widzac oko, wydedukowa¢, ze mamy wzrok. Jest to podobna dychotomia jak ta wspo-
minana wezesniej w sutcie. Sze$¢ zmystéw to drzwi (dvira) takze w tym sensie, ze sa
wrotami do rzeczywisto$ci zewngtrznej. Ale nie widzimy rzeczywistoéci takiej, jaka jest,
dopdki nie osiggniemy Przebudzenia, jeste$my wiec, mozna rzec, duchami we mgle — nie
do$¢, ze nie widzimy wyraZnie tego, co na zewnatrz, to jeszcze dzigki temu (albo przez
to) nie widzimy wyraznie swojego ciata i prawdy o tym, czym jeste$my. Usubtelnianie
idzie jeszcze dalej i uwazam, ze kolejny stopiei — nimarapa — to najdonioslejszy, najbar-

dziej subtelny i najcz¢éciej niezrozumialy temat w calym kanonie.

97. Jest kilka innych metod powstrzymywania zmystéw przez $wiadoma manipulacje do§wiad-
czeniem, czyli ignorowanie badZ unikanie realnych cech obiektu, ktére moga da¢ poczatek

pozadaniu etc.
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NAMARUPA

Skoro ciato jest tak efemeryczne, prze$witujace jak duch, to gdzie doktadnie docho-
dzi do zespolenia tego, co fizyczne, z tym, co umystowe, i czy jedno powoduje drugie
albo przynajmniej wptywa na nie? Stowo ,ripa” zwykle thumaczy si¢ jako komponent
materialny, czgsto jako cialo, fizycznosé ztozong z czterech zywiotéw albo od nich
zalezng (upadaya)®®. Jednak okreslenia ,riipa” nie powinno si¢ thumaczy¢ jako ,materia”
w zachodnim rozumieniu, czyli w znaczeniu atoméw (w Abhidbammie zwane paramanu)
albo najmniejszych, niepodzielnych jednostek materii (rapakalapa, takze w Abbidham-
mie), poniewaz ripa reprezentuje jedynie element fizyczny do§wiadczany przez czujacy
i poznajacy istote. Powinno si¢ jg raczej przektadad jako ,forma”, ,ksztatt”, poniewaz
gdy mowa o czyms fizycznym, wtedy w suttach pojawia si¢ wyrazenie ,savifinanake
kaye” - ,posiadajace $wiadomo$¢ ciato” (MN.112). Czasem jednak kontekst, w ktérym
przywolywana jest rapa, ewidentnie wskazuje na materie, zwlaszcza gdy jest to fragment

w tekécie Abbidbammy. Buddha definiowat rape w ten sposéb:

Co, mnisi, nazywacie forma? To, co jest dreczone [deformowane]*,
mnisi, dlatego nazywa si¢ to forma. Przez co jest dreczone
[deformowane]? Dreczone jest przez zimno, goraco, gtdd, pragnienie,

kasajace owady, komary, wiatr, upal, rézne petzajace stworzenia.

Khajjaniya Sutta (SN.22.079 - Mowa o tym, co moze byc przezerane)

98. Vsm.XIV.33-73 dotyczy tego, co materialne, z podzialem na materie¢ pierwotng (cztery ele-
menty, ktdre sa nierozdzielne, nie istnieja oddzielnie od siebie) oraz materie¢ wtérna, zalezna
od pierwotnej (pozostate dwadziescia cztery rodzaje materii). Od Vsm.XIV.74 wyjasniane sg
powody powstania (samutthana) materii: 1. kamma, 2. §wiadomo$¢ (vififidna), 3. temperatura
(utu), 4. pozywienie (ahara).

99. Rdzeri stowa ,,ruppati” to ,lup”, od ciemig¢zenia, molestowania, natomiast riipa pochodzi od
rdzenia ,rap” - formowa¢, przedstawiaé, opisywaé. ,Deformowaé” dodane jest w nawiasie

kwadratowym ze wzgledu na komentarze palijskie, ktére w ten sposdb interpretuja t¢ definicje.
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Inna sutta tak objasnia rape dhara:

Tak jak, bracie, przestrzen otoczona przez belki, przez wiazania
lin, przez trawe, przez gling odnosi si¢'*® do pojecia ,dom”, tak
samo, bracie, przestrzeni otoczona przez koci, przez ciggna, przez

miesnie, przez skére odnosi si¢ do pojecia ,riipa” [forma, ciato].

Mabahatthipadopama Sutta (MN.028 -

Dtuzsza mowa o pordwnaniu do sladow stonia)

W powyzszych przyktadach rapa odnosi si¢ do jednej z khandh, a wiec, jak wida¢
w poréwnaniach, wskazuje na aspekt cielesnosci. Sariputta opisuje rape w omawianej
sutcie jako cztery elementy (ziemia, woda, ogieri, powietrze), ale warto zaznaczy¢, ze
istnieja sutty przywolujace pigé, a czasem sze$é rodzajéw ,dhitu” (elementéw). Tymi
dwoma pozostalymi sa przestrzen (ikisa) oraz $wiadomosé (vifiiana). Wazne jest takze
szczegdlowe przeanalizowanie wypowiedzi Sariputty: ,,Cztery gtéwne elementy oraz
forma materialna powstajaca z czterech gtéwnych elementéw — to si¢ nazywa, bracia,
forma materialng”. Istotne, by przyjrze¢ si¢ zwlaszcza stwierdzeniu ,mahabhatinam
upadayarapam” — ,forma materialna (rapa) powstajaca (upadaya) z [czterech] gtéwnych
elementéw”. Stowo ,upidaya” pochodzi od czasownika ,upadiyati” (upa + i + da + ya)
czyli ,branie” w rozumieniu: czegos na siebie, na przyktad ci¢zaru, albo ,powziccie”, na
przyklad zony, ale takze ,Igniccie, przywiazywanie si¢” w znaczeniu, ktére juz omawia-
lismy (zob. Upadina). ,Mahabhutinam upadayarapam” mozna przettumaczy¢ takze
w ten sposob: forma uzalezniona od gtéwnych elementéw, ksztatt wywodzacy si¢, pocho-
dzgcy z gtéwnych elementéw, forma materialna zwiazana z gléwnymi elementami. Jak
$wietnie to ujat Piya Tan: kiedy kontekst jest umystowy lub psychologiczny, powinno
uzywacé si¢ ,formy”. Kiedy natomiast mowa o grupach sktadowych (khandhach), gdzie
kontekst moze by¢ czysto fizyczny, mozna uzywad stowa ,materia”. A wigc ,,forma” jest
tym, co ritpa ,robi” (jest to jej funkcja), podczas gdy ,,materia” jest tym, czym rapa jest
(jej struktura). Ale z reguly jest tak, ze ,materia” odnosi si¢ do stanu czysto fizycznego,
a ,forma” odnosi si¢ zaréwno do stanu fizycznego, jak i umystowego (lub psycholo-
gicznego), zwlaszcza do tego, jak materia jest poznawana, odczuwana i rozpoznawana.

Takie podwdjne znaczenie wymuszone jest tym, ze opisujemy ripe jako jedna z ,pie-

100. ,Sankham gacchati” — dost. podchodzi pod kategorie.



178

Magjjhima Nikaya — Zbidr méw sredniej dtugosci | tom 11

ciu grup sktadowych, do ktérych si¢ Ignie” (paficupadinakkhandha), a wicc jako ciato,
stworzone z materii, ale uwarunkowane umystowo. Materia sama w sobie, na przyktad
atomy w odlegtej galaktyce, o ktérych nic nie wiemy, nawet o nich nie myslimy, moze
istnie¢, ale ma si¢ nijak do naszego cierpienia.

Najlepiej réznice te objasnita Lilly de Silva, ktéra poréwnata kaye do fizycznego ciata,
ripe do fotografii, na ktérej uchwycono kilka postaci, w tym te konkretng osobe, oraz
nime do nazywania poszczegdlnych oséb na zdjeciu. Wskazywanie cial, ale de facto
ksztattéw uchwyconych na kliszy i wywotanych na papierze, to nadawanie im imion,
czyli ,nima” (umystowo$¢), a zarysy postaci na zdjeciu, bedace obrazem materialnej rze-
czywisto$ci tamtego momentu, to forma materialna (rapa). Warto mie¢ w pamieci, ze
ripa zawiera element potaczenia z umystem, nima, co nie znaczy, ze jest to fizycznosé
posiadajaca jaka$ podstawe umystows. Fakt zawigzania si¢ zespolenia nimy z rapa -
zaraz po tym, jak $wiadomos¢ ,wyladowata” w odpowiednim ciele — wickszo$¢ oséb
uzna za argument za tym, ze p.s. i cala Dhamme zaliczy¢ mozna do grupy pogladéw
charakteryzujacych sie idealizmem poznawczym. Pojawia si¢ jednak pytanie, by¢ moze
bardziej filozoficzne, czy umyst nadaje forme¢ materii (poprzez oddziatywanie owocéw
kammy) czy raczej podstawa materialna zwabia §wiadomo$¢, czy moze oba te zjawiska
s3 wspolzalezne? Nawet gdy zatozymy, jak modernisci, ze nimarapa powstaje w tym
zyciu, zmomentu na moment, mozemy sie zacza¢ zastanawiad: czy przyczyniamy sie do
tworzenia fenomenalnego $wiata poprzez naktadanie koncepcji umystowych na $wiat
zewnetrzny, czy raczej $wiat foremny juz jest, a my go tylko odbieramy i to on ksztattuje
wszystko, czym jestesmy i jak my§limy?

Przyktad: istnieje drewniany stolek, na ktérym sie siada. Proste stwierdzenie, wskazu-
jace na pewien przedmiot spetniajacy konkretne funkcje. Te funkcje moze spetniaé tez
drewniany pieniek, ale jest zbyt ciezki i nieporeczny, dlatego wymyslono uzyteczniejszy
stofek — z czterema nogami, potaczony w kilku miejscach poprzecznymi drgzkami, i z sie-
dziskiem. Te wszystkie czesci nazwano stotkiem. Na siedzisku przytwierdzono gabke
z tapicerkg na wierzchu, dla wygody i by nie musie¢ mysle¢ o dwéch rzeczach: o stotku
i czym$ mickkim do potozenia na nim. Stolek nadal jest ontologicznie czyms jednym,
mimo ze sktada sie z wielu czgéci, spetniajacych rézne funkeje. W ktérym momencie
koncepcja stotka jest wyrazna, a w ktérym ,,stotkowato$é” si¢ rozmywa? Czy to nie
przez umowne funkcje oraz nazwy definiujemy co$ jako stotek? Ale idac dalej, kazdy
osobny centymetr materii tworzacej stotek nie jest przeciez tozsamy ze stotkiem, bo
zaréwno kawatek poprzeczki samodzielnie nie jest stotkiem, jak i atom skladajacy si¢
na czasteczke tego stotka samodzielnie nie jest stotkiem. Atom, czasteczka, poprzeczka,
stolek — to wszystko koncepcje, w palijskim paffiatti (od ,pafifidpeti = pa + fid + ape —

definiowaé, wyznaczad). To, jak co$ nazywamy, widzac cechy charakterystyczne materii,



Sammaditthi Sutta (MN.009 — Mowa wlasciwym poglgdzie) | Praedmowa

179

zjednej strony jest tylko tatka, zakresem, pojeciem, bez zadnego oddziatywania na samg
materic. Z drugiej jednak strony istnieja przestanki, ze to, jak co§ nazywamy, jak o czyms
myslimy, wpltywa w pewien sposéb na materie, na to, jak nam si¢ ona jawi. Przyktadem
wplywu umystu na materie jest fenomen zyjacego, Swiadomego ciata.

Oto pytanie niemal wszystkich filozoféw: na jakim poziomie materii umyst wplywa
na to, co foremne? Czy tylko na czasteczki, ale juz nie ,,nizej”, czy moze w calym zakre-
sie materialno$ci, poczynajac od najmniejszych czesci (ruch rak, przeptyw sygnatéw
elektrycznych w neuronach), a koficzac na najwigkszych ztozonych tworach takich jak
cate wszechéwiaty stworzone wytacznie z umystu? Tego rodzaju pytanie o wzajemne
definiowanie sie, to znaczy: ,Czy umyst definiuje materig, czy raczej materia definiuje
umyst?”, pojawiato sic w czasach Buddhy. Méwia o tym juz Rgvedy, gdy opisuja, jak kavi
rozciagaja nici, ksztattujac rzeczywisto$é. Méwia stoicy, gdy definiuja, czym jest logos,
ale méwit tez o tym Martin Heidegger w serii odczytéw wygloszonych we wezesnych
latach pi¢édziesigtych XX wieku, wydanych pézniej pod tytutem Die Technik und die
Kebre (pol. Technika i zwrot, 2002). Na podstawie Heideggerowskich pomystéw cheiat-
bym pokaza¢ glebie nimarapy, by dopiero potem oméwi¢ ortodoksyjne rozumienie

tego ogniwa wspélzaleznego powstawania.

HEIDEGGER A NAMARUPA

Problem zawsze polegal na tym, co jest przyczyna czego, co bylo pierwsze, co z czego
wynika? Czy — jak chce wspéiczesne, popularne pojecie naukowe — na bazie materii
mogto dojs¢ do ewolucji swiadomosci, a wiec materia jest przyczyng umystu? Czy raczej
istnieje wymiar §wiadomosci, ktéry emanuje na §wiat materialny, wicc jak sugerujg
panpsychisci, to raczej umyst poprzedza materic? Heidegger postulowat przyjrzenie sie
czterem przyczynom. Takiego podziatu od wiekéw uczono w akademiach i na uniwer-
sytetach w §wiecie zachodnim jako podstaw filozofii. 1. Causa materialis to przyczyna
materialna, tworzywo, z ktérego zbudowane sg rzeczy — Heidegger zamiast drewnia-
nego stotka postuzyt sie przyktadem srebrnego kielicha liturgicznego, wicc jego causa
materialis to srebro. 2. Causa formalis, czyli forma, postaé, ktéra przybiera uformo-
wany material, w przyktadzie byt to ksztalt kielicha. 3. Causa finalis to cel, na przyktad
rytual, ktéry okresla forme i tworzywo, a wiec srebrny kielich potrzebny do liturgii.
4. Causa efficiens, czyli co$/ktos, co/kto wytwarza rzeczony rezultat, w przyktadzie kie-
lich, a tym kim§ jest ztotnik.

Heidegger kwestionowat ten podziat, nie zwazajac na tradycje i powtarzalno$¢ w histo-

rii nauki, starat sic doszukiwaé Zrédet zaréwno w filozofii Arystotelesa, jak i w etymolo-
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gii stéw. Dlatego zaczat dociekania od wyjasnienia stowa cansa/casus, ktére, jak twierdzit,
nalezy do rodziny czasownika ,cadere”, czyli padaé albo wypadad, gdy chodzi o rezul-
tat. Jednak to, co przejeliémy od Rzymian jako causa (przyczyna), u Grekéw nazywano
aition, na oznaczenie, ze co§ ma dtug w czyms innym albo ze jest obciazone wing — w ten
sposdb poczwérna kauzalno$é jest aztion, poniewaz jest ,tym, co jest odpowiedzialne za
co$innego”. Srebro to ,material” (gr. hyle'®') uksztattowany w forme, a za forme, ksztate
(gr. eidos) odpowiada ,kielichowato$¢” (Platon by powiedzial, ze przez ,ide¢” — wiasnie
od eidos, w poprzednim przyktadzie mieli$my ,,stotkowato$¢” stotka). Zatem zaréwno
hyle, jak i eidos s3 odpowiedzialne albo, jak thumaczy to J. Mizera, ,wspétwinne” temu,
ze kielich jest kielichem. Musi wystapi¢ trzeci czynnik, by kielich ofiarny stal si¢ samym
soba. Kielich zostal wytworzony, by mozna go byto wykorzysta¢ w chrzescijariskim
rytuale komunii. O jego istocie decyduje wiasnie ten kontekst, ktéry okresla kielich
W tym sensie, Ze wyznacza mu wyrazne granice: nie jest to ani kubek na wode, ani tym
bardziej naczynie, w ktérym mozna napié si¢ kawy. Te granice definiuje zelos (Heidegger
podkresla, ze stowo to mylnie przektadane jest jako ,cel” albo ,,zamyst”). Telos obciaza
wing to, co jako materiat (byle) i jako wyglad (ezdos) obciaza z kolei wing naczynie ofiarne.

Zamiast postrzega¢ ztotnika, causa efficiens, jako tego, ktéry ,wplywa” na produk-
cje kielicha, nalezatoby raczej zinterpretowad jego prace jako logos (termin wywodzacy

'102)

sic od apophainesthai

, »dobywanie na jaw”, jako pewnego rodzaju punkt wyjscia dla
powstania kielicha. Zatem ztotnik ma moc potaczenia wielu czynnikéw: potencjalnosci
srebra, abstrakeji, jaka jest ,kielichowato$¢”, i kontekstu, w ktérym kielich bedzie uzywany.
Dzigki logosowi nast¢puje powstanie kielicha, tak jak dzigki pozostatym przyczynom.

Mogliby$my zaryzykowad eksperyment mys$lowy i zalozy¢, ze pierwsza z przyczyn,
hyle, to pilijskie ,kaya”, ktére zwykle w tekstach znaczy materialne ciato, i jest to ciato
stworzone z kosci, migéni etc., czyli z materialnych komponentéw (causa materialis =
hyle = srebro). Rapa — mimo ze wielu natychmiast ttumaczy ja jako ciato albo mate-
rialno$¢ — bardziej przypomina forme, ksztatt, wyglad, eidos (causa formalis = eidos =
forma kielicha). Na podstawie tych dwdch powstaje nimarapa, zespolenie umystowo-
$ciiformy materialnej. To zespolenie, tworzace dzigki zasadzie emergencji nows jakos¢,
byloby zelos, causa finalis, granicami, ktére wyznaczaja, czym jest w ogdle egzysten-

cja zyjacej istoty jako takiej, cho¢ oczywiscie, idac za Heideggerem, nie bedaca celem

1o1. Ciekawe, ze stowo ,materia” w lacinie znaczy rdzen drzewa, material, Zrédto, matke, ale to
wlasnie od greckiego hyle stowo ,materia” zaczeto by¢ uzywane w znaczeniu ,,co$, z czego co$
innego jest zbudowane”, poniewaz hylo to drewno, material budulcowy.

102. Amogaivw — (apophaing, ,odpojawiad” = &mo- (apo- ,przez, od”) + paive (phaing, ,pojawiac”).
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samym w sobie ani czyms§ finalnym, a raczej jedna z przyczyn (causa finalis = telos =
kielich na potrzeby rytuatu). Nama jest wiasnie logosem (causa efficiens), poniewaz

»nidma” w pilijskim to nic innego jak nazwa, koncepcja. Dopiero gdy ztotnik wydobe-
dzie ze srebra forme i funkeje, ,istota” kielicha bedzie mogta by¢ poznana. ,Istota” nie
zstepuje na srebro, by przybraé postaé kielicha, kielich sam w sobie tez nie jest ,istota”,
nie ma réwniez funkcji, jesli pozbawiony jest kontekstu (rytuatu chrzescijaniskiego).
Czy jednak logos — koncepcje, stowo — mozna uznaé za najwyzsza i rzadzaca przyczyne
wszystkich pozostatych zjawisk? Czy mozna powiedzied, ze wszystko zalezy od namy,
umystu, $wiadomosci, ktéra powinna rozwina¢ si¢ w okreslony sposéb, wyewoluowaé
albo ,wej$¢ na wyzszy poziom”?

W krajach tradycyjnie buddyjskich mozna ustysze¢ konstatacje typu ,moja nimaripa...”
albo ,ta specyficzna nimarapa...” i zwykle odnosza si¢ one do bardzo konkretnych cha-
rakterystyk albo cech szczegdlnych ciata i umystu, jak réwniez uciele$nieri innych istot
czujacych. Jest to czgsto uzywane jako zamiennik stowa ,ja” albo ,istota” wlasnie, by
méc wyrazi¢ obserwacje na swéj lub czyj$ temat, bez powtarzania i wzmacniania pojeé
zwiazanych z ontologia (moja istota, tamta istota). Jest to o tyle trafne, ze wlasnie tu,
w zespoleniu umystu i formy materialnej mozna pogodzi¢ ewolucje, ciag odrodzin oraz
prawo kammy'*. W skrécie — odradzamy sie w takim $wiecie, z tyloma zmystami, na ile
nasza §wiadomos¢, ogélnie umyst sobie ,,zastuzyl” swoim postepowaniem, czyli owo-
cami poprzedniej kammy. To, gdzie teraz si¢ jest: w danym $rodowisku, w tym ciele,
z takim umystem, w takim wszech$wiecie, to zaréwno wynik, jak i przyczyna naszej
egzystencji — czyli wlasnie proces wspétzaleznego powstawania.

Oto przyktad: rodzimy si¢ i, patrzac z czysto biologicznego punktu widzenia, mamy
réznorakie, specyficzne umysty i ciata. Te uciele$nienia, méwiac wprost, nasze geny,
odzwierciedlaja stopniowo gromadzone od tysiacleci wyniki udanych, przechowanych
dzicki reprodukeji w DNA, interakeji migdzy naszymi przodkami a ich srodowiskiem
naturalnym i spolecznym. Zdolnosci poznawcze poszczegdlnych osobnikéw z pokole-
nia na pokolenie staja sic coraz lepsze. Jesli wierzymy w teorie ewolucji, zwraca ona nasza
uwage nie tyle na powstawanie gatunkéw, co na powtarzalne wzorce interakgji ze $ro-
dowiskiem. Zatem, z materialnego punktu widzenia, ,ewoluuje” zdolnos¢ interakcji ze

$wiatem. Nie chodzi ani o pojedynczy organizm (i jego DNA), ani o samo $rodowisko

103. To znaczy, ze obecna teoria ewolucji nie jest sprzeczna z teorig odrodzin w ramach wspétza-
leznego powstawania. Kazdy gatunck wyewoluowat (wedtug teorii buddyjskiej dewoluowat),
wigc we wezesnych latach wszech$wiata nie byto odrodzin w ciele ludzkim. Kazde odrodzenie

ma swdéj specyficzny $wiat, domene, uwarunkowania, co nie znaczy, ze $wiadomos¢ ewoluuje.
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($wiat, wymiar, loka), ale raczej o organizm w $rodowisku, w kontekscie (Srodowisko-
wym, spolecznym). Innymi stowy, ewoluujg wzorce interakeji reprezentujace dla kazdego
gatunku ewolucje jego domen poznawczych. Podobnie i jednoczeénie odwrotnie ewo-
lucja domeny poznawczej jest ewolucja ,$wiata” — dla tego konkretnego rodzaju organi-
zméw bedzie to proces, ktéry uczeni nazywaja ,,strukturalnym sprzezeniem ze $wiatem”.

Jesdli wigc rodzimy sie¢ jako komary, nasz $wiat bedzie zupetnie rézny od tego, ktérego
do$wiadczamy jako ludzie, i jeszcze bardziej odmienny od tego, ktéry zamieszkuja istoty
niebianskie. Komar jako gatunek podlega ewolucji, tym bardziej cztowiek, trudno cokol-
wiek stwierdzi¢ o istotach niebiariskich i ich ewolucji, ale jesli przyjmujemy teorie odro-
dzin, mozemy ja potaczy¢ z materialng teorig ewolucji. Te trzy rézne §wiaty (komara,
czlowieka, devy) sa fenomenalne, poznane przez doswiadczenie, ale o dwéch z nich jako
ludzie mozemy jedynie spekulowac. Jesli kto§ uwaza, ze jest w stanie opisa¢ obiektywny
$wiat, moze zostaé zawstydzony. Taki opis §wiata moze by¢ dostepny tylko wtedy, gdy
istnieje ogdlna, obiektywna $wiadomos¢, wspdlna dla wszystkich ,jazni”, a juz wiemy,
ze $wiadomos¢ moze by¢ tylko $wiadomoscig czego$, nie moze by¢ §wiadomoscia sama
w sobie (zob. tez ponizej Viniiiana). Kazda préba wyjscia poza indywidualnosé, poza
jednostkowe poznanie, w celu ustalenia obiektywnej, absolutnej §wiadomosci wspél-
nej wszystkim, polega na prébie znalezienia boskiego (absolutnego) punktu widzenia'*4.
Jak méwi Sabba Sutta (SN.35.023 — Mowa o wszystkim), ktos, kto stwierdza, ze jest moz-
liwe szersze poznanie, niz tylko perspektywa fenomenologiczna, czyli co$ wigcej niz

ywzrok i formy, stuch i dZzwieki (...) umyst i dhammy”, ignoruje indywidualny punkt

widzenia i bedzie zawstydzony, poniewaz méwi o czyms, co jest poza jego domena,
poza jego $wiatem, poza jego doswiadczeniem, percepcja, mozliwosciami, jakimikol-
wiek definicjami (avisaya).

Kto$ moze w tym momencie spytaé: skoro tak jest i skoro wezeéniej ustaliliémy, ze
prawda o rpie (formie materialnej) i o samej §wiadomosci jest dla nas niedostepna, czy
i to nie jest tylko czcza paplanina, jezeli nie jeste$my w petni Przebudzeni i nie mamy
bezposredniego i niezakléconego dostgpu do ciata i umystu? Buddha twierdzit, mimo
wszystko, ze mozemy wywies¢ istnienie podstawy materialnej i $wiadomosci, bazujqc
na bezposrednim poznaniu (abhififia), catkowitym zrozumieniu (parififia), odpuszcze-
niu (pahina) oraz urzeczywistnieniu (sacchikaroti, dosl. ,robi¢ na wlasne oczy”). Bez-
posrednia wiedza nie jest tym samym co myslenie, konceptualizowanie, spekulowa-

nie, mniemanie, poniewaz w widzeniu powinno by¢ tylko to, co widzialne etc. Skoro

104. Spinoza okreslat to jako ,,sub specie aeternitatis” (,w aspekcie wiecznosci”), ale warto pamigtad

o Nibbinie jako o wyjsciu poza system, umozliwiajacym obiektywne zobaczenie prawdy o $wiecie.
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Zyjemy, przejawia sie w nas wspc’)lzaleine powstawanie, a wiec istnieje fenomenalna rze-
czywisto$é. Od tego mozemy zaczaé nasze dochodzenie do prawdy. Jak trafnie stwier-
dza wspélczesnie zyjacy Czcigodny Akificano: rzeczy sie przejawiaja z powodu namy.
Mozemy zatem powiedzie, ze pojawienie si¢ (nima) rzeczywisto$ci ujawnia obecnosé
(vififidna) materii (rapa).

Innymi stowy, prawda o $wiecie jest dostepna, i to stara si¢ nam przekazaé Blogosta-
wiony. Ale préba przekazania tej Prawdy jest jak probowanie opisania koloréw niewido-
memu od urodzenia. Prawda jest zakryta, a my jeste$my jakby w uspieniu, poniewaz nie
przetarliémy ,,oczu z kurzu” i nie doszto do Przebudzenia — wyglada to na system bez
mozliwosci wejécia wen, ale jak si¢ okaze, wystarczy tylko wlasciwa intencja, by ,wejs¢
w strumiefi” Dhammy. Wréémy jeszcze do Heideggera, ktéry méwil, ze ,wydobywa-
nie” (kielicha z materii, jakg jest srebro) oznacza przemiane czegos zakrytego, niezna-
nego, w widoczne, znane. Grecy nazywali to aletheia, Rzymianie veritas, my nazywamy

to prawdg. Mozemy odkry¢ prawde dzigki ustalaniu jej przyczyn. Platon w Uczcie pisat:
»hé gar toi ek tou meé ontos eis to on ionti hotdioun aitia pasa esti poiésis™.

»Kazde przyzwolenie na to, co zawsze przechodzi i wchodzi w wyistaczanie

z czego$ nieistoczacego sie, jest poiesis, jest wydobywaniem”.

Poiesis to nic innego jak poetyzowanie, ale bardzo ciekawa jest etymologia tego stowa, ktdra
wywiezé mozna od ,,robi¢ — kreowaé”, a rdzeri mozna znalez¢é w pie. *kwoiwo — robié, czy-
ni¢'*. Tak jak poeci (kavi) w micie o powstaniu wszech$wiata stowem tworzyli wszech$wiat,
tak tutaj nima moze by¢ uznana za logos (pie. *leg-, w znaczeniu méwi¢, a takze wybieraé

&0 wiersz z niczego, albo jak kie-

stowa, nazywa¢ cos). Ale tak jak poeta potrafi wykrzesa
lich ma zalazek nie w sobie samym, a w ztotniku (e alloi = ,w czyms$ innym?”), tak physis
(to, co fizyczne), jest drugim rodzajem pozesis — tworzy si¢ samo, i zachodzi to w naturze,
na przyktad kwiaty wedlug starozytnych Grekéw rodzily si¢ same z siebie, samoczynnie
(en beantoi = ,,automatycznie”). Oba przypadki naleza jednak do kategorii poiesis w tym

sensie, ze co$, czego nie bylo, staje sie obecne, wydobywa sie, z nasiona wyrasta kwiat, kto§
y ¢ ydoby y

105. Stowniki twierdza, ze jest to wspdlne z sanskr. cinati (ci + na), zbierad, scs ¢inu, czynié, ale bar-
dziej prawdopodobne, ze od karoti — robié, dziataé, istotne dla nas przy omawianiu sankhary.
106. Sanskryckie taks-, dost. ,ciosaé, ciad” znaczy takze wzniecaé (np. ogiert), stwarzaé (np. rydwan)
oraz komponowaé hymny Rgved poprzez twércze my§lenie (by¢ moze dzieki natchnieniu, jakie

dat Agni).
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moglby powiedzied ,,stowo stato sie cialem”. Tu przypomneg czytelnikowi o kammabhavie
i upapattibhavie (zob. tabela 1), czyli o aktywnym i biernym czynniku egzystencji, przeja-
wiaja si¢ one i wplywaja na nasze zycie. Zatem nima jest tym, co czynne, aktywnie kreujace,
arfpa tym, co bierne, samoczynne. Warto napomkna¢ tu o podobiefistwach do filozofii
taoistycznej i zasadzie yin-yang czy o dwojakiej ognisto-wodnej naturze ognia w Rgvedach.

Mamy wiec nimaripe, konglomerat tworzacy yistote”, sktadajacy si¢ z formy i nazwy,
czynnika biernego i aktywnego. Wyistaczanie si¢ zachodzi podwdjnie: przez physis (rapa),
samo z siebie, bez pomocy ,,twércy” (tu: Boga, stwércey). Cate wspétzalezne powstawanie
nie potrzebuje ,tworzyciela”, ale co ciekawe zachodzi ;wytwarzanie”, poniewaz jest logos
(nama), aktywny, zmienny, twérczy komponent, ale tylko w swych granicach, w swej dome-
nie. Jesli w nimarapie byloby cokolwiek zwiazanego z cierpieniem, to bylby to Heidegge-
rowski pomyst ram. Tworzymy pewne granice, koncepcje (takze zwane nima w palijskim),
wdrazamy je w $wiat i myslimy, ze rozumiemy rzeczywistos¢, ,,nasz” $wiat. Dla komarzycy
$wiat bedzie ograniczony do waskiego zakresu aktywnosci takich jak wysysanie krwi, skta-
danie jaj etc., dla ludzi bedzie to zupelnie inny zestaw priorytetéw, dla istot niebiariskich
prawdopodobnie jeszcze inny.

Na szczgscie tworzenie tych ram odniesienia nie oznacza, ze catkowicie odtaczamy si¢ od
prawdy (w tym prawdy materialnej). Nazwa (nima, logos) moze by¢ uznana za ciasng rame,
w ktdrg wttaczamy nasze do$wiadczenie, splycajac, a czasem wrecz zaklamujac prawde.
Dlatego namarapa nie jest czyms’, co powinno byé kontynuowane, poniewaz jest przy-
czyna cierpienia i krzywdy, czym$ zbyt ciasnym dla $wiadomosci, ktéra gdy jest w petni
wyzwolona, jest nieustanowiona. By¢ moze wszyscy jestesmy poetami naszej egzystencji,
wszyscy tworzymy nasz wszech§wiat, rozciggamy nici jak starozytni kavi, ale nie daje nam
to ani wytchnienia, ani permanentnego spokoju, ani szczescia'®”. Ramy sa granicami, znie-
woleniami samsarycznego przebiegu, o ktérym wiemy, jak sie potoczy (dwanascie ogniw
paticcasamuppady). Dla Buddhy namaripa byta zniewoleniem, poczatkiem kolejnego

yistnienia”, poniewaz przez §wiadomo$¢ zostawata ustanowiona, a tylko nieustanowiona

$wiadomo$¢ Arahanta jest w petni wyzwolona z samsiry.

Mnisi, to, co kto§ zamierza, to, co ktos zamygla, to, do czego sie
sktania, to staje si¢ wsparciem dla ustalenia $wiadomosci. Gdy jest
wsparcie, jest tez ustanowienie §wiadomosci. Gdy $wiadomo$¢ jest
ustanowiona, wzrasta, i w ten sposéb dochodzi do kolejnego stawania

si¢ w przyszto$ci i ponownych odrodzin. Gdy istnieja kolejne stawania

107. Zob. AN.10.060.
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si¢ w przyszto$ci i ponowne odrodziny, jest tez pojawianie si¢ narodzin,

staro$ci i $mierci, zalu, lamentu, krzywdy, smutku i rozpaczy

Cetana Sutta (SN.12.038 — Mowa o intencjr)

Przypomne dla jasnosci: nie oznacza to, ze powinni$my pragnaé samozagtady $wia-

domosci, ale najlepiej niech wyjasni to sam Buddha:

Mnisi, sa dwa rodzaje dochodzenia do pogladéw, keérymi owtadnieci sa
[zaréwno] bogowie [devy], jak i ludzie: jedni grzezna, a jedni zapedzajg
sie. [Tylko] tacy, ktérzy potrafia widzieé, dostrzegaja [wyraznie]. Jak,

o mnisi, jedni grzezna? Bogowie i ludzie rozkoszujacy sie stawaniem

si¢, rozradowani stawaniem si¢, zadowoleni ze stawania sie, kiedy
wyjasnia im sie przekaz Dhammy o ustaniu stawania sie, ich serca nie
zostajg przejete [przez t¢ Dhamme], nie rozja$niajg sie, nie stabilizuja

si¢, nie s3 zdecydowane. Tak zatem, mnisi, jedni grzezna.

Jak, o mnisi, jedni zapedzajg si¢? To tacy, dla ktdrych stawanie si¢ jest
problemem, wstydza si¢ go, maja doni wstret, maja upodobanie w [pragnieniu]
niebytu: ,,Doprawdy, przyjaciele, ta istota po rozpadzie ciata, po $mierci

jest unicestwiona, zniszczona, nie ma jej po $émierci — to jest uspokojenie,

to jest doskonatos¢, tylko tak jest”. Tak zatem, mnisi, jedni zapedzaja sic.

A jak, mnisi, dostrzegaja ci, kt6rzy potrafia widzie¢? W takim
mnichu, ktéry dostrzega stawanie si¢ w tym, co si¢ przejawia, nie

ma przywigzywania sig, jest wyczerpanie i ustanie stawania sie.

Ditthigata Sutta (Iti.2.22 — Mowa o dochodzenin do poglgddw)

KLASYCZNE KOMENTARZE O NAMARUPIE

Ortodoksyjna hermeneutyka, a wiec klasyczne komentarze, poczawszy od Visuddhi-
maggi Buddhaghosy, ustalaja najsampierw, czym jest nimarapa poprzez wyjasnienie,
co to takiego rapa-kalapy. Te grupy dziesieciu, czasem dziewicciu lub o§miu jednostek

(kalapa) tworzacych na przyktad wlosy, sling czy fizyczne oczy, nie s3 wymieniane nigdzie
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indziej we wezesnych tekstach, wiec nie bedziemy si¢ nimi tu obszernie zajmowaé. Kry-
tycy tych teorii twierdza, ze Buddha tego nie nauczal, a cata ta wiedza jest dosy¢ nieprak-
tyczna, to znaczy nie jest ani podparta praktyka, ani pomocna w praktyce medytacyj-
nej. Warto jednak zaznaczy¢, ze wspélczesnie wielu medytujacych stara si¢ posiasé tak
silng koncentracje umystu, by méc doswiadczy¢ tych najmniejszych elementéw materii
(rapa-kalap) dzicki bezpo$redniemu poznaniu. Robig tak na przyktad jogini idacy za
wskazéwkami birmariskiego nauczyciela Pa Auk Sayadawa.

W péinych tekstach zauwazymy podziat na dwa rodzaje prawd, rzeczywistosci
(dhamma). Te dwie kategorie to: prawda ostateczna (paramattha) i konwencjonalna
(vohira albo sammuti). Ostateczna rzeczywisto$¢ (paramatthadhamma), czasem ttu-
maczona jako absolutna lub najwyzsza, zostata podzielona dalej, jak to czesto bywa
w abhidhammie, na cztery grupy: 1. umyst (citta), 2. czynniki umystowe (cetasika),
3. materia (rapa), 4. Nibbana. Grupa dhamm materialnych sktada si¢ z dwudziestu
o$miu rodzajéw materii'®®, aczkolwiek, jak wspomnialem powyzej, materia zawsze prze-
jawia si¢ w jednostkach zwanych wigzkami (kalapa), ktére ztozone sg z kilku rodzajéw
dwudziestu o§miu rap'®. Podzial na dwadziescia osiem ostatecznych materii (paramat-

thariipa) to przejaw ich wewngtrznego charakteru, ich wlasnej natury (sabhava), czego

108. Dwadzie$cia osiem rodzajéw zjawisk materialnych (rapa): 1. ziemia (pathavi), 2. woda (ipo),
3. ogieri (tejo), 4. powietrze (vayo), s. wrazliwo$¢ wzrokowa (cakkhupasada), 6. stuchowa
(sotapasada), 7. powonienia (ghanapasida), 8. smakowa (jivhapasada), 9. cielesna/dotykowa
(kayapasada), 10. kolor (vanna), 1. dzwick (sadda), 12. zapach (gandha), 13. smak (rasa) — nie ma
obiektywnego fenomenu dotykowego, poniewaz sg to trzy elementy: ziemia, ogieri, powietrze,
14. materia kobiecosci (itthibhava rapa), 1s. materia meskosci (purisabhava rapa), 16. materia
serca (hadayartpa), 17. zdolno$¢ zyciowa (jivitindriya), 18. esencja odzywcza (0ji), 19. przestrzen
(akasa), 20. cielesne napomkniecia (kayavififatti), 21. werbalne napomknigcia (vacivififatti),
22. lekkos¢ (lahuta), 23. plastycznosé (muduti), 24. mozliwos¢ dziatania (kammanfata),
25. produkeja (upacaya), 26. ciaglo$¢ (santati), 27. koriczenie/starzenie si¢ (jarata), 28. nietrwa-
to$¢ (aniccata).

109. Zgodnie z naiwnym realizmem wyznawanym przez abhidhammistéw materia jest ,,gdzies
tam”, ale nie mozna pozna¢ jej pojedynczych elementéw. Jedyne interakcje z tym, co obiek-
tywnie materialne, zachodza na przyklad w zmystach, gdzie materia zwigzana z wrazliwoscia
wzroku jest substancja w oku, odbierajacg $wiatto i kolory, bedaca fizycznym fundamentem dla
$wiadomosci wzrokowej. Teksty abhidhammiczne bardzo szczegétowo to opisuja, przyktadowo:
materia wrazliwosci stuchu jest w §rodku ucha, ,w cze$ci ucha wygladajacym jak nasada palca,

otoczona drobnymi, bragzowymi wloskami”. Kazda z dwudziestu o§miu rodzajéw materii ma
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nie powinno si¢ myli¢ z ontologicznie natadowanym terminem sanskryckim svabhava
(whasna natura, termin uzywany przez sarvastivaidinéw). Uwazny czytelnik dostrzeze,
ze na poczatku tej przedmowy wspétzalezne powstawanie miato przeciwdziataé koncep-
cjom postulujacym ,wlasng nature”, to jest takim tworom, ktére w zatozeniu nie majg
przyczyn. Tego rodzaju zalozenia prowadzi¢ moga do logicznych sprzecznosci, jak cho-
ciazby wlasnie ta, ze ,wszystko istnieje” we wszystkich czasach, (,wszystko jest”, sanskr.
sarvisti, jedno z gtéwnych zatozer sarvastivady)'.

Nie mozemy w zadnym momencie wyjasnieri poddad si¢ pogladowi o istnieniu atty.
Takze Buddhaghosa w Visuddhimagdze bardzo wyraznie to zaznacza, cytujac Czcigodng
Vajire, ktérej stowa powtérze. Pierwsza zwrotka odnosi si¢ do systemu khandh, druga
do paticcasamuppady (Czterech Szlachetnych Prawd). Ponizsze strofy przesigknicte sg

przekazem o anatcie, o braku istoty:

Tak jak nagromadzenie poszczegdlnych czgéci,
Tworzy rydwan jeno stowem,
Tak obecnos¢ grup sktadowych,

Uznawane jCSt za OSOb(i.

Powstaje jedynie krzywda,
krzywda to, co trwa i by¢ przestaje,
od krzywdy nie powstaje nic innego,

nic innego, nizli krzywda ustaje.

Vajird Sutta (SN.os.10 - Mowa o0 mniszce Vajird)

swoja funkcje. Warto wiedzied, ze materialna jest takze zdolno$¢ zyciowa (jivitindriya), odpo-
wiednik tej samej, acz umystowej zdolnosci, bedacej w grupie sabbacitta.

0. Komentatorzy bronia si¢ przed ta wyrazng nickonsekwencja, podajac definicj¢ dhamm: ,,Sg
dhammami, poniewaz dzierzg swoja naturg”, to znaczy zjawiska podtrzymywane s przez pewne
uwarunkowania, zgodne z ich wlasng natura, charakterystyka, wspierang zaréwno przezinne
dhammy, trwajace w tym samym czasie, jak i poprzednie, oddziatujace jako skutki. Nalezy
odda¢ sprawiedliwo$¢ abhidhammie, poniewaz wszystkie z dwudziestu o§miu riap majg cztery
przyczyny (kamma, citta, utu, ahira). Co wazne, wedtug komentarzy riipa jest w ciaglej zmia-
nie, a to dlatego, Ze citty i cetasiki takze podlegaja zmianom. W przeciwienistwie do dhamm
umystowych, materialne rzeczywisto$ci nie moga by¢ $wiadome siebie oraz swego otoczenia.

Innymi siowy, riipa nie jest w stanie niczego wiedzieé, nie jest zatem systemem samym w sobie.
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Tak jak uznaje sie czgdci rydwanu za nows jakosé, tak w ,,absolutnej perspektywie”
(w zargonie komentarzy — paramattha), gdy kazda cz¢$¢ dokladnie zbadamy, nie ma
czego$ takiego jak istota rydwanu, dusza rydwanu. Podobnie jest z domem, czyli prze-
strzenig, w ktérej znajduja si¢ belki, trawa i glina, dopiero gdy ulozy si¢ je w specyficzny
sposéb, mozna powiedzied, ze to dom. I tak samo z cialem, z przestrzenia wypetniong
mie$niami i ko§¢mi, nie ma w niej istoty, trwalej i niezmiennej atty. Ale tez podawane
sa inne przyktady: konkretne ulozenie dtoni powoduje, ze nazywamy ja picscia; zgroma-
dzenie koni i stoni orazludzi nazywamy armia; przestrzen z licznymi domami i ulicami
nazywamy miastem; a co$ z pniem, lisémi i galeziami nazywamy drzewem. Dlatego, gdy
Ignie si¢ do grup sktadowych, wtedy powstaje potoczny termin zwany ,istota”, ,osoba”,
jednak w ostatecznym rozrachunku, gdy przyjrzymy si¢ kazdemu komponentowi, nie
ma podstaw do twierdzen, ze jest tam ,ja, mnie, moje”, poniewaz w absolutnym rozu-
mieniu jest tylko zespolenie umystowosci i formy materialnej. Tak wyglada wedtug
Buddhaghosy wtasciwa perspektywa.

Nastepnie podanych jest kilka poréwnani opisujacych, w jaki sposéb dziata nimarapa.
Najpierw, w kontekscie anatty, namartpa wedtug starozytnych™ podobna jest do mario-
netki. Jest pusta, bez duszy, bez wlasnej ciekawosci, a jednak chodzi i stoi, poruszana lin-
kami na patyku, jakby byta zaciekawiona, zainteresowana tym czy tamtym. Tak samo
namarapa, pusta, bez duszy, bez wlasnej ciekawosci, porusza si¢ i dziata dzigki zespo-
leniu, i wydaje sie, jakby czymS si¢ interesowata. A jest tylko cierpieniem sktadowanym
na zapas, jak trawa i drewno.

Zespolenie nimartpy poréwnane jest do dwdch stozkéw trzciny albo siana. Opie-
raja sic o siebie, wicc s3 od siebie zalezne, dajg sobie wsparcie, jesli jedno upadnie, dru-
gie takze. Podobnie, méwi komentarz, z pigciosktadnikowym (chodzi o pig¢ khandh —
nieporozumienie, o ktérym wspominatem) stawaniem si¢ nimarapy, przejawia si¢ jako
stan wspétzalezny, kazdy z komponentéw daje innemu wsparcie, a jesli jeden upada
(przez $mier¢), inne upadaja razem z nim. Zespolenie nimarapa przyréwnane jest do
bebna i pateczek wen uderzajacych, odgtos to jedno, beben to co innego, te dwa zjawi-
ska nie sg zmieszane. ,Beben jest pusty dZwicku, a dZwick pusty bebna”. Tak samo, gdy
umyst przejawia si¢, majac materialno$é, drzwi zmystowe i obiekt jako podstawy (czyli
zetknigcie — phassa), wtedy materialno$¢ bedzie jednym, a umystowo$¢ drugim, nie s3
zmieszane — ,materialnos¢ jest pusta umystowosci, a umystowo$¢ jest pusta material-

nosci” (co istotne w omawianiu vifiiny). A jednak umystowo$¢ przejawia sie dzicki

111. Buddhaghosa ma na mysli poprzedzajacych go komentatoréw, czyli bezimiennych juz mni-

chéw, ktdrzy zapisywali swe komentarze do sutt.
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materialnodci tak jak dZwick przejawia sie dzicki bebnowi. Co wiccej, umystowo$é nie
ma wystarczajacej mocy, nie moze przejawic' sie sama przez sig, nie moze jes’c’, nie moze
pi¢, méwié, przyjmowad pozycji. Materialnos$¢ jest takze pozbawiona mocy, nie ma
pragnienia, by jes¢, pié, nie ma ochoty méwi¢ ani przyjmowaé zadnych pozycji. Przy-
ktadowo osoba §lepa, ze zdrowymi nogami, oraz osoba niepetnosprawna, bez nég, ale
z dobrym wzrokiem, umawiaja sie, ze razem dojda tam, gdzie chca, wicc slepiec bierze
niepetnosprawnego na plecy, a tamten méwi mu, gdzie i jak i§¢. Osobno nie maja mocy,
by samodzielnie si¢ poruszaé i funkcjonowaé. Gdy pomagaja sobie w tak symbiotyczny
sposéb, wspdlnie moga zrobi¢ wszystko, co zechcs. Slepiec to materialno$¢, czyli ciato,
a niepetnosprawny z dobrym wzrokiem to umystowo$¢, naima.

Jak mozna zauwazy¢ w tekstach komentarzy, wyglada to tak, jakby swiadomosé nie
mogta istnieé, tj. funkcjonowad bez zadnej materialnej podstawy, samodzielnie. Tutaj
nalezy wspomnieé, o czym Buddhaghosa pisze na poczatku rozdziatu w Visuddhimag-
dze: czym jest rapa w stanach powyzej $wiata zmystowego (kima-loka), czyli rapa-loka
i arapa-loka. Bo jakaz to materia tworzy ciato devy albo glodnego ducha? Czy ta sub-
telna materia w $wiecie rapa-loki jest takze stworzona z czterech zywiotéw? A nawet
jesli zatozymy, ze moze istnie¢ ,,subtelna” materia, to co powiedzie¢ o istotach zyjacych
w araipa-loka (§wiatach niematerialnych)? Buddhaghosa stwierdza tylko, ze medytujacy
powinien w petni zrozumied ripe, i dopiero wtedy bedzie to dla niego jasne, odsyta wicc
do Abbidbhammy, co i ja czynie. Gdyby$my natomiast uznali, ze nima to informacja,
a rapa to oddziatywanie (o ile mozna je tak nazwaé w niematerialnym $wiecie arapa-

-loki), to dopiero gdy poszczegélne ,zdjecia” (jak w poréwnaniu da Silvy) zaczniemy
przesuwaé w czasie, wtedy moze mie¢ to dla nas wiccej sensu. Inaczej s to tylko sta-
tyczne momenty rzeczywistosci, zatem bieg czasu, jak sie okaze w kolejnych podroz-
dziatach, ma duze znaczenie.

Wyjasnienia tej kontrowersji podejmuje si¢ Czcigodny Anuruddha w éredniowiecznym
komentarzu Abbhidbammatthasangaha: nima to cetasiki (czynniki umystowe) zwigzane
ze §wiadomoscia, a ripa to materia wyprodukowana przez kamme. Paficavokirabhava,
czyli egzystencja pieciosktadnikowa wytacznie w $wiecie zmystowym (kimavacara),
nazywa si¢ tak, poniewaz pigé grup sktadowych bierze udziat w tworzeniu zycia (np.
ludzkiego). Tu $wiadomos¢ warunkuje powstanie zaréwno umystu, jak i materii. W czte-
rosktadnikowej egzystencji (catuvokarabhava), czyli $wiatach niematerialnych (np. dev
ibrahméw), swiadomosé warunkuje powstanie wytacznie umystu. W jednosktadnikowej
egzystencji (ekavokarabhava), Swiecie nieczujgcych istot (asafifia-satta, czyli tak zwanych

»hieprzytomnych istot”), swiadomos¢ warunkuje powstanie tylko jednej khandhy (zob.

DN.24). Tak w skrécie wygladaja wyjasnienia dawnych komentatoréw.
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Ponizsza sutta jednoznacznie definiuje nimarape. Mimo ze wolatbym przettumaczy¢

nimaripeg jako nazwa-forma lub informacja i oddziatywanie'*

to uwazam, Z€ SpOwo-
dowatoby to tylko wigcej nieporozumien. Dlatego zdecydowatem si¢ na bardzo ogélne
i opisowe: ,,[zespolenie] umystowosci i formy materialne;j”. Czytelnik powinien pamie-
taé, ze niekoniecznie chodzi o materi¢ (hyle), a bardziej o forme, albo ksztatt (eidos). Sari-

putta w sutcie tak definiuje to ogniwo taricucha p.s.:

Odczucie, rozpoznanie, intencja, zetknigcie, nakierowanie umystu - to
sie nazywa, bracia, umystowoscia. Cztery gtéwne elementy oraz forma
materialna, powstajaca z czterech gléwnych elementéw — to si¢ nazywa,
bracia, formg materialng. To jest umystowo$¢, to jest forma materialna —

to sie nazywa, bracia, [zespoleniem] umystowosci i formy materialne;j.
¢ hazy Y y

Cztery elementy to cztery zywioly, najmniejsze tworzace $wiat materialny budulce.
Forma materialna to pochodna tychze. Co ciekawe, nima, czyli umystowos¢, jest bar-
dzo podobna w sktadzie do tak zwanej grupy sabbacitta (obecnych w kazdej $wiadomo-
§ci), czyli cetasik (czynnikéw umystowych) wymienianych w Abbidhammie, czynnikéw,
ktére pojawiaja sic w kazdej chwili istnienia (zob. tabela 3).

Zatem namarapa, w przypadku ludzi, to zyjace cialo i dziatajacy w nim umyst, zespo-
lenie przejawiajace si¢ tu i teraz, natychmiast. Jest to podstawowy sktadnik egzystencij,
dwa gtéwne bloki tworzace t¢ konkretng rzeczywistos¢ w sensie epistemologicznym.
Mozna zaryzykowad stwierdzenie, ze jest to co$, nad czym obecnie deliberuja zachodni
naukowcy i filozofowie: co jest gtéwna przyczyng egzystencji — materia? czy to, co umy-
stowe? w jaki sposéb jedno wplywa na drugie, o ile w ogdle? Buddha, ponad dwa i p6t
tysigca lat temu, dat odpowiedz, dla niektérych byé moze zaskakujaca: sSwiadomosé jest
uwarunkowaniem, ktére przyczynia sie do powstania zespolenia umystowosci i formy

materialnej. Czy zatem Buddha byt idealista?

VINNADA

Gdy poszukiwacz Prawdy zacznie czytad sutty, poczatkowo wydawaé mu si¢ moga

chaotyczne i sprzeczne. Nie ma wickszego ,,nieporzadku”, niz taficuch wspétzaleznego

12. Albo - jak sugeruje K. Ninananda - nima to formalna nazwa, a riipa to nominalna (nazy-

walna) forma.
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powstawania, ktéry powinien mie¢ dwanasdcie ogniw, poniewaz taka liczba jest naj-
czgéciej powtarzana w kanonie wezesnych pism buddyjskich, a mimo to istnieje sporo
swybrakowanych” sutt, zaburzajacych wytworzony przez ortodoksje porzadek. Praw-
dopodobnie z powodu ogromnego szacunku, jaki zapamietujacy mnisi mieli do stéw
Btogostawionego, nieregularne sutty nie zostaly usunigte ani zredagowane, ale pozo-
stawione dla przysztych pokolen, by to one zrozumiaty sens tych niescistosci. Jedng
z takich méw jest Nagara Sutta (SN.12.65 — Mowa o miescie), w ktérej zamiast dwuna-
stu stopni paticcasamuppady Buddha wymienia tylko dziesic¢ ogniw. Blogostawiony
opisuje w niej moment swojego do§wiadczenia tuz przed Przebudzeniem, gdy zrozu-
mial, na czym polega cierpienie. Tego typu autobiograficzne watki w wypowiedziach
Buddhy, rzadkie, krétkie i czesto ,niewypromowane” przez nauczycieli buddyjskich,

okazujg sie najwazniejszymi odkryciami dla 0séb chcacych w petni zrozumieé Dhamme.

Taka si¢ u mnie, o mnisi, pojawita [mysl] : ,,Z istnieniem czego sa narodziny,
(-..) stawanie sie, (...) Igniecie, (...) pragnienie, (...) odczucie, (...) zetkniecie,
(-..) sze$¢ podstaw [zmystowych], (...) [zespolenie] umystowosci i formy
materialnej? (...) zalezne od czego jest [zespolenie] umystowosci i formy
materialnej?”. Wtedy to, z odpowiednio nakierowanym umystem, mnisi,
dzigki madrosci pojawit si¢ wglad: ,,Z istnieniem §wiadomosci jest [zespolenie]
umystowosci i formy materialnej, zalezne od $wiadomosci —

[zespolenia] umystowosci i formy materialnej”. Taka sie u mnie, o mnisi,
pojawita [my$l]: ,,Z istnieniem czego jest Swiadomos¢, zalezna od

czego jest $wiadomo$é?”. Wtedy to z odpowiednio nakierowanym
umystem, mnisi, dzigki madroéci pojawit si¢ wglad: ,Z istnieniem
[zespolenia] umystowosci i formy materialnej jest §wiadomosé, zalezna

od [zespolenia] umystowosci i formy materialnej — $wiadomos¢”.

Taka sic u mnie, o mnisi, pojawila [mysl]: , Ta $wiadomo$¢ wraca

z powrotem do [zespolenia] umystowosci i formy materialnej, dalej

nie idzie. W takiej mierze moga by¢ narodziny, moze by¢ starzenie

sie, umieranie, przechodzenie, ponowne pojawianie si¢, a mianowicie
zalezna od [zespolenia] umystowosci i formy materialnej — §wiadomosé,
azalezne od §wiadomosci — [zespolenie] umystowosci i formy materialnej;
zalezne od [zespolenia] umystowosci i formy materialnej - sze$¢ podstaw
[zmystowych]; zalezne od szesciu podstaw [zmystowych] — zetkniecie

(..). W ten sposéb powstaja wszystkie te poktady cierpienia.
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Widaé tu wyraznie, ze §wiadomos¢ i [zespolenie] umystowosci i formy materialnej
zaleza od siebie, a §wiadomo$¢ ,,dalej nie idzie” (na param gacchati). Wspominatem juz
o poréwnaniu do dwéch wspierajacych sie snopkéw trzcin (we wspétzaleznoéci namy
zrapa). Komentatorzy skopiowali to poréwnanie z ponizszej sutty i uzyli w innym kon-
tekscie, ale oryginalna paralela dotyczy z jednej strony $wiadomosci, a z drugiej [zespo-

lenia] umystowosci i formy materialnej:

Tak jak, bracie, stalyby dwa snopki trzcin, jeden oparty o drugi, tak
samo, bracie, zalezna od [zespolenia] umystowosci i formy materialnej —
$wiadomo$¢, zalezne od $wiadomosci — [zespolenie] umystowosci i formy
materialnej, zalezne od [zespolenia] umystowosci i formy materialnej —
sze$¢ podstaw [zmystowych], zalezne od szesciu podstaw [zmystowych] -
zetknigcie (...). W ten spos6b pojawiajg sic wszystkie te poklady cierpienia.
Gdyby, bracie, wziaé jeden snopek trzciny, wtedy ten drugi upadiby,

a gdyby wziad drugi snopek trzciny, wtedy ten pierwszy upadiby.

Nalakalapi Sutta (SN.12.67 — Mowa o snopkach trzcin)

To niejedyne mowy pokazujace taka strukture wspétzaleznego powstawania. Jest ich
znacznie wiccej w Nidanasamyntcie'™, jak vezw Mahanidana Sutcie (DN.1s — Diugsza
mowa o przyczynach). Niektorzy uczeni sugeruja, ze ten dziesigciostopniowy porzadek,
tworzacy zapetlenie whasnie pomiedzy nimariipg a vinfiina, to najwezesniejsza forma
paticcasamuppady. Pozwole sobie przywotaé jeszcze kilka méw z Nidanasamyurty, ponie-
waz to w nich zamieszczona jest charakterystyka swiadomosci i wyjasniana jej funkcja.

Najpierw musimy zdefiniowaé, o czym méwimy, gdy nazywamy cos swiadomoscia.

113. Nidana Samyutta (SN.12 — Polgczone mowy o przyczynach) — w jezyku palijskim zwykle zna-
czy Zrédlo, przyczyne, powdd, czesto méwi sic o dwunastu nidanach, majac na mysli o wspét-
zalezne powstawanie. Stowa tego uzywa si¢, nazywajac te czesci sutty, ktére opisuja miejsce
i czas wygloszenia konkretnej mowy albo ustanowienia nowej reguty Vinayi. W stownikach sg
spekulacje, ze termin ten zostal utworzony przez potaczenie ni + da, dyati (dama — krepowad,
tamowac), czyli $ciagac co$§ w dot lub do wewnatrz. W sanskrycie jest okresleniem powrozu na
cielgta, ale tez pierwszej przyczyny w metaﬁzycznym znaczeniu, czasem tez w znaczeniu ,,etio-

logia” (chorobowa).
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Mnisi, niepouczony, pospolity cztowiek mégtby sie nie przywiazywaé
do tego ciata ztozonego z czterech gtéwnych elementéw, mégiby
wyczerpaé doni zadze, mégiby by¢ od niego wyswobodzony. Jaka jest
tego przyczyna? Poniewaz zdaje mu sie, ze to ciato ztozone z czterech
gléwnych elementéw zwicksza si¢ i zmniejsza, ze przybiera si¢ je

i odktada'*. Dlatego ten niepouczony, pospolity cztowiek méglby sie nie
przywiazywaé do tego ciala ztozonego z czterech gtéwnych elementéw,

mogtby wyczerpad doni zadzg, méglby by¢ od niego wyswobodzony.

Jednak, mnisi, do tego, co zwie si¢ ,umystem”, a takze ,rozumem?”, a takze
»$wiadomoscia” — niepouczony, pospolity cztowick nie potrafi by¢ do niego
nieprzywigzanym, nie potrafi wyczerpa¢ don zadzy, nie potrafi by¢ od niego
wyswobodzonym. Jaka jest tego przyczyna? Poniewaz przez bardzo dtugi czas
tenze niepouczony, pospolity cztowiek sktaniat sie ku niemu, uwielbiat go
i ulegat mu, [my$lac]: ,,To moje, tym jestem, to jest moje »ja”. Dlatego tenze
niepouczony, pospolity czlowiek nie potrafi by¢ do niego nieprzywiazanym,

nie potrafi wyczerpaé dofi zadzy, nie potrafi by¢ od niego wyswobodzonym.

Bytoby lepiej, gdyby niepouczony, pospolity cztowiek uznat za
whasne ,ja” to cialo ztozone z czterech gtéwnych elementdéw, a nie
swéj umyst. Jaka jest tego przyczyna? Poniewaz mozna spostrzec, jak
to ciato zlozone z czterech gtéwnych elementéw pozostaje stabilne
przez rok, przez dwa lata, przez trzy, przez cztery lata, przez picé lat,
przez dziesigé lat, przez dwadziescia lat, przez trzydziedci lat, przez

czterdziedci lat, przez picédziesiat lat, przez sto lat, a nawet diuzej.

Jednak co do tego, co zwie si¢ ,umystem?”, a takze ,rozumem”, a takze
»$wiadomoscia” — dniami i nocami pojawia sie jako co$ innego, a zanika
jako co$ zupetnie innego. Tak jak, mnisi, przechodzaca przez dzungle
matpa, ktéra tapie sie galtezi, pusciwszy jedna, tapie si¢ kolejnej, puszcza
kolejna, tapiac si¢ nastepnej. Dlatego, co do tego, co zwie si¢ ,umystem”,
atakze ,rozumem?”, a takze ,$wiadomoscia” — dniamii nocami

pojawia si¢ jako co$ innego, i zanika jako co$ zupelnie innego.

114. Chodzi tu o ,przybieranie” ciata, czyli wchodzenie $wiadomosci w ciato podczas nowego

zycia oraz odktadanie ciata podczas §mierci.
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S1IS

Tutaj', mnisi, pouczony cztowiek, uczen Szlachetnych, nalezycie

i odpowiednio kieruje umyst na wspétzalezne powstawanie: ,Gdy to istnieje,
tamto jest, z powstaniem tego, tamto powstaje, gdy to nie istnieje, tamtego nie
ma, z zanikiem tego, tamto zanika. A mianowicie, zalezne od niewiedzy —
wytworzenie, zalezna od wytworzenia — $wiadomos¢ (...). W ten sposéb
powstaja wszystkie te poktady cierpienia. Wraz z catkowitym wyczerpaniem
iustaniem niewiedzy, wytworzenie ustaje, z ustaniem wytworzenia

$wiadomo$¢ ustaje (...). W ten sposéb ustaja wszystkie te poktady cierpienia”.

Dostrzegajac w ten sposéb, o mnisi, pouczony czlowiek, uczen
Szlachetnych, nie przywiazuje si¢ do formy materialnej ciata, nie
przywiazuje si¢ do odczué, nie przywiazuje si¢ do rozpoznar, nie
przywigzuje si¢ do wytworzeri [umystowych], nie przywiazuje si¢ do
$wiadomosci. Nieprzywia‘zany wyczerpuje iqdzg, Z wyczerpaniem Zazdzy
zostaje wyzwolony, z wyzwoleniem ma poznanie wyzwolenia. Pojmuje,
ze: ,Odradzanie zostalo zakoriczone, §wicte zycie zostato dopelnione, to,

co nalezato zrobi¢, zostato zrobione, nie bedzie kolejnego stawania sic”.

Assutavd Sutta (SN.12.61 - Mowa o niepouczonych)

W tym poréwnaniu do matpy nie ma insynuacji o naturalnym roztargnieniu albo
nieuwaznosci umystu, chodzi raczej o szybkie zmiany obiektéw, ktérych podmiot
my$lacy sie ,tapie”. Citta to ,umyst” w powyzszej sutcie, czasem przektadam to stowo
jako ,serce”. Citta poréwnywana jest do szklanki czystej wody zabarwianej réznymi

ykolorami” (zob. tabela 3), czyli afektywnymi stanami umystu, ktére mozna nazwaé
emocjami, skomplikowanymi i rozbudowanymi wytworzeniami umystowymi (cetasika
= sankhara). Wtasnie citte¢ mozna rozwijaé przez medytacje w trakcie odosobnieri, to
ona si¢ zmienia, na przyktad rozszerza dzicki praktyce metty, skupia i stabilizuje dzicki
praktykowaniu uwaznosci etc. Citta i cetasika to podstawowe terminy w abhidham-
mie, opisujg bardzo techniczne niuanse dziatania umystu. Zkolei ,mano” albo ,manasa”
to rozum, mentalno$¢, ale nie jest to tylko racjonalnos¢, rozsadek, poniewaz mano ma

tez znaczenie nieco szersze, powigzane z odrodzinami. Gdy w mowach jest podziat na

115. Tatra — tutaj oznacza: w tej Sasanie, w tym systemie instrukcji, podawanych przez Buddhe

Gotame.
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kamme cielesng, werbalng i umystows, wtedy uzyte jest stowo ,,mano-kamma” (dziata-
nie/intencja umystowa), ale gdy chodzi o podzial na sankhiry jest to juz ,citta-sankhara”.
Jest to takze szésty zmyst w podziale na dyatany, uzywany wlasnie w omawianej Mowie
o Whasciwym Pogladzie podczas zetknigcia (manosamphasso). ,Vififidng” takze mozna
przettumaczy¢ jako umyst (tak jak dwa poprzednie terminy). Ttumacze vifiiane jako
»$wiadomo$¢” tylko ze wzgledu na konwencje oraz kilka kontekstéw, w jakich to stowo
sic pojawia. Wiasnie §wiadomo$¢ Sariputta definiuje jako sktadajacy sie z szesciu czgscei:
$wiadomosci wzroku, §wiadomosci stuchu, [...] wechu, [...] jezyka, [...] ciata, Swiadomo-
$ci umystu [manoviffianam]. Jest wigcej stéw, ktére mozna thumaczyé jako umyst, a ked-
rych nie wymieniono w przytoczonej wezeéniej sutcie — jak choéby ,nima”, ale okres-
lenie to powinno mied szersze znaczenie, stad ,umystowos¢”. Wszystkie te synonimy
umystu maja w pewnym sensie wlasne ,smaki”, w zalezno$ci od ich uzycia zaréwno we

wezesnych tekstach, jak i w pdzniejszych dzietach egzegetycznych.

SWIADOMOSC JEST WSZYSTKIM?

Umyst w czasach Buddhy byt tematem debat i rozwazan. Istniato wiele szkét filozoficz-
nych, a kazda miala nieco inny pomyst na ostateczny cel §ciezki duchowe;. I tak bramini
uznawali za ideat zjednoczenie z najwyzsza §wiadomoscia, z Absolutem, ktéry byt jedno-
cze$nie prawdziwym i niezmiennym ,ja” (itman/Brahman). Celem jivakéw natomiast
(wedtug buddyjskich zapiskéw) byl nieprzytomny stan, keéry uwazali za bezgraniczny
umyst, wiec, jak sadzili — buddysci rzekliby: mylnie — catkowicie wyzwolony. Wedtug
sutt wszystkie te §ciezki prowadza w niewltasciwym kierunku, jesli nie zawierajg Czte-
rech Szlachetnych Prawd, cho¢by tylko w domysle. Ale to, co przedstawiat Buddha,
wydawad sie mogto ludziom éwezeénie zyjacym réwnie radykalne i niepojete, tak samo

moze sie wydawad i nam wspdlczesnie:

»Z powodu $wiadomosci wszelka krzywda powstaje” — oto pierwsza
obserwacja. ,Wraz z catkowitym wyczerpaniem i ustaniem $wiadomosci nie
ma krzywdy pojawiania” — oto druga obserwacja. [...]

Takze i to powiedziat Nauczyciel:
Z powodu $wiadomosci wszelka krzywda powstaje,

Z ustaniem $wiadomosci nie ma krzywdy pojawiania,
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Znajac to zagrozenie, ze krzywda ze §wiadomosci powstaje,

Wraz z uspokojeniem §wiadomosci, mnich jest nasycony, w petni wygaszony.

Duayatianupassana Sutta (Snp.3.12 — Mowa o obserwowanin dwdjns)

Czemu Buddha nam to robi? Zabiera nam jedyne wytlumaczenie, ostatni bastion, na
ktérym mozemy polegaé — a mianowicie to, ze §wiadomos¢ w jaki$§ magiczny sposdb jest
podstawa wszystkiego albo ze wszystko jest w pewien sposéb §wiadome. Panpsychizm
to teoria gloszaca, ze wszystko i wszedzie, nawet w najmniejszych ,niepodzielnych”
kwarkach materii, ma potencjalng $wiadomos¢, umystowosé. Innymi stowy, wszystko,
co fizyczne, a wiec obiektywne, ma w sobie réwniez wewnetrzny aspekt, wlasnie feno-
menologiczny. Wspétczesni panpsychisci twierdza, ze w kazdym ztozonym systemie ist-
nieja podstawowe atrybuty umystowosci, a zatem minimalna ilo$¢ §wiadomosci — w tym
sensie, ze wydaje si¢ temu wirtualnie (jak hologram?) powstatlemu bytowi, ze jest tym
systemem, identyfikuje si¢ z nim. Jesli system si¢ rozpada, $wiadomo$¢ przestaje istnie¢;
nie moze odczuwad cos, co ztozonoscig systemu juz nie jest. Im bardziej ztozony system,
tym wickszy repertuar $wiadomych stanéw, ktérych system moze do§wiadczy¢. Ztozo-
nos¢ systemu musi by¢ potaczona kontekstem lub jaka$ metalogika. Mézg jest takim
polaczonym systemem, ale takze ciato ztozone z komérek, a one same, poszczegélne
mogg mie¢ quasi-§wiadomos¢é. W buddyzmie to, co nazywa si¢ ,ja”, czyli wytworzona
(zgodnie z zasada emergencji) projekcja zbudowana z pieciu grup sktadowych, jest sys-
temem $cisle potaczonym. Kazda zkhandh jest jednoczesnie ,,Jokum” dla $wiadomosci
(»vififdnassa-oko”), jak wspomina Mowa do Haliddikaniego (SN.22.003). W Vinay: Bud-
dha nie méwi, ze niektdre ozywione obiekty nie maja $wiadomosci, tylko, ze z powodu
zabicia lub zniszczenia ich nie trzeba si¢ spowiadaé®. Panpsychisci — gdyby chcieli —
mogliby wiec doszukaé si¢ potwierdzen swych tez we wezesnych tekstach buddyjskich,
ale znacznie wiccej podobieristw odnalezliby w tekstach dzinijskich.

Sa to oczywiscie luzne dywagacje, ale warto tu wspomnied, ze pogladowi, iz wszystko
ma potencjalng $wiadomos$¢ albo ze wymiar §wiadomosci emanuje na nasz materialny
$wiat, ulegaja takze wspotczesni mnisi, ulegali takze mnisi zyjacy w czasach Buddhy.

Niejaki Sati, ongi$ syn rybaka, czyli, méwiac dzisiejszym jezykiem, kto§ niewyeduko-

116. SpowiedZ wiaze si¢ z popelnieniem wykroczenia, apatti, przez mnichéw i mniszki. Wykrocze-
niem jest z intencjg niszczy¢ rosliny, ktére mimo wszystko nie sq uznawane za ,istoty czujace”.

Podobnie z nasionami, ktére uwazane sa za nosniki zycia ro$lin.
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wany w wysokich filozofiach, wytworzyt w sobie pewien poglad: ,Tak jak rozumiem
Dhamme nauczang przez Blogostawionego, to ta sama §wiadomos¢ przebiega i wedruje
[w kotowrocie odrodzin] i nie zadna inna”. Nie bytoby w tym nic szczegdlnie ztego, kazdy
miewa poglady, wickszos¢ z nich jest btedna, jednak u Satiego ten stan chorobowy sie
przedtuzati wreszcie zaczat on zarazaé nim innych, gloszac wszem i wobec swoja teorie.
Pozostali mnisi najpierw go ostrzegali, by nie rozpowszechnial swego pogladu, ktéry nie
zgadzal si¢ z tym, czego nauczal Blogostawiony. W koricu uparty i pewny siebie Sati zostat
wezwany przed oblicze Nauczyciela. Przebudzony w mocnych stowach skorygowat tok

L1,

rozumowania Sétiego, pytajac gona poczqtku, co rozumie przez pojecie »$wiadomosé™

[Buddha]: ,Ktdra to ta §wiadomosé, Sati?”.

[Sati]: ,,To jest to, co méwi i odczuwa, Bhante, oraz do§wiadcza to tu, to tam
owocéw dobrych i ztych uczynkéw [kammy]”.

[Buddha]: ,Pomylony cztowieku, czy znasz kogokolwick, kogo

bym nauczal Dhammy w ten sposéb? Czyz nie zostata, pomylony
cztowieku, na rézne sposoby opisywana przeze mnie §wiadomosé jako
wspolzaleznie powstajaca oraz ze bez zadnych innych uwarunkowan

nie bedzie pojawiania si¢ Swiadomosci? Ale ty, pomylony cztowieku,

mylnie to pojales, przez co blednie mnie reprezentujesz, kaleczac

siebie samego, gromadzac mndstwo niegodziwosci. Bedzie to dla

ciebie, pomylony cztowieku, przez dtugi czas szkodg i krzywda.

Swiadomog¢ nie jest tym ,czyms$” co przechodzi, nie jest to zatem ta sama $wiado-
mos¢, ktéra miato si¢ w poprzednim zyciu, ale — jak potwierdzaja teksty, cho¢by wspo-
mniana juz Visuddbimagga — nie jest tez catkowicie od niej rézna. Czy buddysci ucie-

kaja od odpowiedzi, gdy zapyta si¢ ich ,,CO sie w takim razie odradza”? Jesli ,,nic” si¢ nie

odradza, to jak mozna méwié, ze ,jest” proces odrodzin? Jesli nie jest to umyst - jako
$wiadomos¢ — to czy jest to by¢ moze tylko impet przyczyny i skutku, kammy i kam-
ma-vipaki (intencjonalnego dziatania i owocu tegoz)? Co wtedy jednak przenosi impet,
energie z jednego zrodzenia do innego? Skoro to ,nie moje” rezultaty, skad pewnosé,
ze to ja” bede cierpial (zob. cytat z Visuddhimaggi o owocach i ,zjadaczu”)? Skoro
umyst nie moze istnie¢ samodzielnie'”, bez materii-§lepca, na ktérego wskoczy jak na
barana, to czy buddysci odrzucajg takie fenomeny jak wychodzenie z ciata (OOBE) albo

do$wiadczenie $mierci (NDE)? Obie te teorie sugerujg przeciez, ze Swiadomos¢ funk-

117. Zob. SN.22.054 oraz MN.102.
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cjonuje poza cialem (wicc nie jest zespolona z forma materialng) czasem przy zatrzyma-
niu jego wszelkich funkcji zyciowych, czasem towarzyszy temu wrazenie §wiatla i obec-
nosci innych istot. Skoro Buddha méwit, ze $wiadomos¢ jest uwarunkowana, to albo
vififidna umiera, jak pozostate khandhy, albo funkcjonuje dalej, wicc skad taki gniew
Przebudzonego na syna rybaka, Satiego?

Buddha, rzecz jasna, nie gniewat sie, raczej udzielal wyraznej reprymendy, a ponie-
waz mnisi byli mu bliscy, dbat o ich poglady. Forma Jego wypowiedzi byta moze nieco
»szorstka na krawedziach”, ale pokazuje to tylko, ze Buddha Gotama byt cztowiekiem,
miat swéj charakter. Powinno nas to cieszy¢, poniewaz oznacza, ze stéw tych nie wymys-
lity pézniejsze generacje mnichéw idealizujacych Przebudzonego, tylko wypowiedzial
je zywy eksasceta, ktéry wickszo$¢ zycia spedzit w trudnych warunkach, pod drzewami,
jadl raz dziennie i znosit wszelkiego rodzaju niewygody, wszystko w skrajnym ubdstwie.
Przebudzony mdégt mieé swdj styl pouczania, nie musiat by¢ najdelikatniejszy, wazne,
ze to dziatato. W innej sutcie Buddha definiuje §wiadomo$¢, by nastepnie w bardzo

dosadny sposéb pokazaé, jaki jest z nig problem:

Co, mnisi, nazywacie $wiadomoscia? To, co poznaje w rézny sposéb”s,

mnisi, dlatego nazywa si¢ to swiadomoscia. Poznaje w rézny sposéb

kwasne, gorzkie, ostre, stodkie, pikantne, tagodne, stone i niestone. [...]
»Jestem obecnie przezerany przez Swiadomosé. W przesztosci bytem w ten

sam spos6b przezerany przez swiadomos¢ tak jak jestem przezerany przez

terazniejsza Swiadomo$é. Gdybym wyczekiwal zachwycania si¢ przyszly

$wiadomoscia, podobnie bede w przysztosci przezerany przez $wiadomo$é

tak jak jestem przezerany przez terazniejsza $wiadomo$¢”. W ten sposéb

rozwazajac, [mnich] jest bezstronny wzgledem przeszlej $wiadomosci, jest bez

zachwytu wzgledem przysztej $wiadomosci, praktykuje brak przywiazywania

sie, wyczerpanie i ustanie wzgledem terazniejszej $wiadomosci.

Khajjaniya Sutta (SN.22.079 — Mowa o tym, co moze byc przezeranc)

118. Przedrostek ,vi-"(+jfid = vififidna) prawdopodobnie od pie. ui — ,dwa”, oznaczajacy dualizm,
a wiec separacje, rozréznienie, ma znaczenie przeciwne do znaczenia przedrostka sam- (sam +

jiid = sanna). Rdzen jia znaczy ,znad, wiedzie¢”.
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By¢ moze czytelnik — podobnie jak syn rybaka, Sati — ma pomysty dotyczace tego, jak
wszystko dziata. Warto zadad sobie wtedy pytanie: czy to jest co$, co wypraktykowa-
tem? co$, co wiem? co zrealizowatem? Czy s3 to raczej poglady, koncepcje, idee, nazwy?
Najweze$niejsze teksty z Suttanipity bardzo mocno podkreslaja konieczno$é wyzwole-
nia si¢ z pogladéw, coraz wigcej uczonych uwaza, ze chodzi whasnie o wszelkie poglady,
tworzace sztuczng naktadke na rzeczywistos¢. Narzedziem do uwolnienia si¢ od wszyst-
kich pogladéw jest Wiasciwy Poglad.

Kto$§ mégtby zaoponowaé, ze przeciez swiadomos¢ nie jest ,pogladem”! By¢ moze

jest wytworzona (zob. SN.22.079 w kolejnym podrozdziale Sazikhira), ale zupelnie nie-
winna, tylko odbiera, bez oceny (bo tym zajmuje si¢ safifia), bez jakiegokolwiek reago-
wania (to robi sankhira na podstawie safifiavedany). Jak co$ tak czystego, tak otwartego
na wszystko moze stanowi¢ problem? Czyz to wlasnie nie ta uniwersalna $wiadomos¢
taczy jednostkowych ,nas” ze wszystkim, dostownie wszystkim, w kosmosie? Niestety
odpowiedz brzmi: nawet taka nieskoriczona $wiadomo$¢ (w wymiarze nieskoriczono-
$ci $wiadomosci), bedaca ,Jednym”, bedaca ,wszystkim” (zob. Madbu kinda, nizej)
nadal jest poczatkiem stawania si¢. Mozna zaryzykowaé stwierdzenie, ze $wiadomos¢,
jakkolwiek czysta, jasna i promienna, jest poczatkiem zniewolenia'®. Przyjmujac, ze
$wiadomos¢ to §wiatlo, a $wiatto i ptomien wspétzaleznie si¢ warunkuja — jak w poréw-
naniu do lampy — moze tatwiej bedzie nam dostrzec, ze prawdziwa wolno$é Nibbany
jest nawet poza $wiadomoscia, ponad $wiattem jako takim. Nieuwiazanie oznacza, ze
nie jest sie nawet oznaczonym przez funkcjonowanie §wiadomosci (w sensie wspétza-
leznego powstawania).

Nicoznaczona §wiadomosé, ktérej nie da si¢ wysledzié, to swiadomo$é Arahanta

i Buddhy. Mara czesto bywat sfrustrowany, gdy pod postacia czarnego dymu szukat

119. Nie bede tu wspominat o tak zwanej sabbatopabha/pabhasara (np. DN.11 — Mowa do Kevatty),
czyli $wiadomosci catej w blasku/jasniejacej, poniewaz wyjasnienie tego wymaga calej przedmowy
do innej sutty. Stowa te mogly zosta¢ niewlasciwie przekazane lub zinterpretowane jako dowéd
na to, ze §wiadomo$¢ mimo wszystko jest nieskoficzona, $wietlista. Bhante Anilayo, poréwnujac
réwnolegle wersje tej sutty w innych jezykach takich jak sanskryti tybetariski, zauwaza, ze nie
wspominajg one o blasku (pabha). Co wigcej, nawet w rozmaitych kanonach palijskich - prze-
chowywanych w poszczeg6lnych krajach theravadyjskich - réznigcych sie czasami zapisem, nie
zgadza sie to, ze omawiany werset wspomina o jasnosci, poniewaz czasem uzyte jest w nim stowo

»paham” (od pajahati — poniecha¢, puscié, a wige synonim uwolnienia). Oznaczatoby to, ze ten
fragment odnosi si¢ do procesu ustawania w taricuchu wspoétzaleznego powstawania, zgodnie

zktérym [zespolenie] umystowosci i formy materialnej ustaje wraz z ustaniem §wiadomosci.
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$wiadomosci zmarlego mnicha, ale nie mégt jej znalez¢, poniewaz $wiadomo$é kogos
w pe}ni wyzwolonego jest nieustanowiona. Warto tu zaznaczyé, 7e ,hieustanowiona” nie-
koniecznie oznacza rozproszona, rozcztonkowana lub nieistniejaca. Mozemy wyobrazaé
sobie ,jaka” jest to $wiadomo$¢, ale nawet Buddha wykazywat tu podejécie agnostyczne,
poniewaz nie odpowiadal na pytania o to, co stanie si¢ z Tathagata i Jego §wiadomoscia
po $mierci (a w zwiazku z tym takze §wiadomo$cia kazdego Arahanta). Dos¢ powiedzied,
ze jest to parinibbina, catkowita Nibbana, Wygaszenie, Nieuwiazanie, pelna wolno$é.
Mozemy tworzy¢ na ten temat koncepcje, ale tylko takie, ktére dodadza paliwa do naszej
praktyki, spowoduja, ze tez bedziemy chcieli si¢ wyzwoli¢, tak jak Przebudzony, z niebez-

pieczeristw Swiadomosci.

Jak mniemasz, Vaccho, gdyby ptonat przed tobg ogien,

czy pojmowatbys: przede mng plonie ogien?

Gdyby, mistrzu Gotamo, ptonat przede mna ogie,

pojmowatbym: przede mng ptonie ogien.

Gdyby kto$ ci¢ spytal, Vaccho: , Ten ogien, ktéry przed toba ptonie, od
czego zalezy jego ploniccie?”, tak zapytany, jakbys odpowiedziat?

Gdyby kto$ mnie spytat: , Ten ogier, ktéry przede mng plonie, od czego zalezy
jego plonigcie”, tak zapytany, mistrzu Gotamo, odpowiedziatbym: , Ten ogier,

ktéry przede mna ptonie, od doktadanych™ traw i gatezi jego ploniccie zalezy™.

Gdyby, Vaccho, ten ogieri przed toba zgast, czy

pojmowatbys: ten ogieni przede mng zgast?

Gdyby, mistrzu Gotamo, ten ogieni przede mna zgast,

pojmowatbym: ten ogieni przede mna zgast.

Gdyby kto$ ci¢ spytal, Vaccho: ,,Ten ogien przed tobg co zgast,
w ktérym kierunku poszedt ten ogient — na wschéd, na potudnie, na

zachéd czy na pétnoc?”, tak zapytany, jakbys odpowiedzial?

120. Tinakatthupadinam - upadina tu powinna by¢ rozumiana w jako paliwo, Ignigcie, dokar-

mianie, podsycanie.
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»Nie sposéb [odpowiedzied], mistrzu Gotamo, poniewaz, mistrzu
Gotamo, ogien, ktérego ptoniecie zalezy od doktadanych traw
i gatezi, gdy je zuzyje, bez podktadania niczego innego, bez

dozywiania, dochodzi do uznania go za wygasty.”

Tak samo, Vaccho, jakakolwiek forma materialna, ktéra
okre$lalaby Tathagate, tak okreslonej formy materialnej Tathagata
sic wyzbyt [...] jakakolwiek $wiadomos¢, ktéra okreslataby™
Tathagate, tak okreslonej $wiadomosci Tathagata sie wyzbyt.

Aggivaccha Sutta (MN.o72 - Mowa do Vacchy o ognin)

Jakkolwiek chcieliby$my okresli¢ $wiadomo$¢ Przebudzonego, bedzie to przypomi-
nalo préby dojenia krowy poprzez Sciskanie jej rogéw, poniewaz taki ktos ma nieozna-
czony umysl, wiec niemozliwe jest oznaczenie go (stowami, koncepcjami). Z drugiej
strony mozna powiedzie¢, ze im wiccej praktykujacy ma §wiadomosci, tym lepiej. Ktos
zndéw méglby zaoponowac: skoro praktykuje sig zwickszanie §wiadomosci, to ostatecznym
celem powinna by¢ przeciez bezgraniczna §wiadomosé? Sciezka do wyzwolenia zostata
wyjasniona przez Buddhe i nie bede sie tu zaglebiat we wszystkie jej aspekty, ale nalezy
oméwic jedno, kontrowersyjne ustalenie. W momencie Nibbany nastepuje zatrzymanie
$wiadomosci, mawiaja niektérzy. Innymi stowy, Nibbana nie jest u§wiadamiana per se,
czyli nie jest aktem $wiadomosci. Przeciwna grupa interpretatoréw uwaza, ze nie mozna

»mie¢” Nibbany bez §wiadomosci, chociazby takiej $wiadomosci, ze si¢ ja ,miato”. Dla-
tego odwieczna dyskusja o Nibbanie, o nibbana-dhatu (elemencie, pierwiastku nibbany)
i wielu innych niuansach trwa do dzisiaj. Cytowane wczesniej sutty méwia dos¢ wyraz-
nie, ze $wiadomos$¢ musi zostaé zatrzymana, nie w akcie émierci (paradoksalnie, wtedy
$wiadomo$¢ przyspiesza), ale podczas medytacji lub innego momentu prowadzacego do
Przebudzenia. Czytelnik na pewno zauwazyt juz prawidtowos¢ — Buddha przestrzega, by
czego$ nie robié, nie zastanawia¢ si¢ zbyt dtugo nad pewnymi kwestiami, a my (takze

komentatorzy) wiasnie to robimy.

121. Pafinapeti — forma kauzatywna od pajanati (pojmowanie), zob. rozmowe, réwniez z Vaccha,

w podrozdziale Upadana w Kutithalasila Sutta (SN.44.09 — Mowa w sali debat).
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STAN POMIEDZY

Pozostarimy chwile przy $mierci, poniewaz wedtug p6éznych komentarzy §wiadomos¢ bie-
rze w niej dosy¢ czynny udzial. Warto wiedzie¢, co jest napisane w kanonie, a co w p6zniej-
szych tekstach, ktére nie muszg si zawsze myli¢, nie zawsze tez muszg mieé racje. Po pierwsze,
moim zdaniem najwazniejsze jest, ze zbitka stowna ,vifiidnasota”, czyli strumieri $wiadomo-
$ci, w kanonie wystepuje bardzo rzadko, praktycznie tylko w jednej mowie (DN.28). Ponie-
waz czesto uznaje sig, ze do zbioru méw dtugich dodawano idee i terminy, powinni§my by¢
ostrozni i uzy¢ czterech Wielkich Kryteriéw Odniesienia (mahapadesa) wzgledem tego przy-
padku. We wspomnianej sutcie vifiidnasota prawdopodobnie jest synonimem bhavangasoty
(strumieri pod$wiadomosci/bycia/stawania si¢), to bardzo techniczny termin wziety wprost
z abhidhammy. Podaje ten argument dlatego, ze sota, strumieri, oznacza kontinuum, ktére
moze byé mylnie zinterpretowane. Przypuszczalnie Buddha byt tego $wiadom i specjalnie nie
uzywat stowa ,,strumien” w odniesieniu do $wiadomosci. Jednak §wiadomo$¢ raczej nie jest
tym, czym nam sie zdaje, to znaczy nie jest ciagiem zdarzen. To my tworzymy te ciagtosé, ale
strumien (vifiianasota) nie bedzie juz $wiadomoscig jako taka, a bardziej czyms wytworzo-
nym, sankhirg, o ktérej za chwile. Vififiana to raczej nieposortowany, surowy odbiér zmystowy,
czas i kontekst s nieistotne, liczy sie tylko to, co si¢ przejawia w tym konkretnym momencie.
Dla czytelnika sa to ksztalty czytanych terazliter, ktére dopiero mikrochwile péZniej interpre-
towane beda przezinne funkcje umystu — zbiorczo nazywane ,cetasikami” (stanami umystu,
dost. tym, co umystowe) — nadajace sens stowom i zdaniom. By¢ moze przypomina to odbie-
ranie tego, co ,na zewnatrz”, odciskanie na kliszy, jaka jest §wiadomos¢, i dopiero impresje
wywotlane odbiorem sortowane sa w taki sposob, ze przypominajg kontekst — dosy¢ wyraz-
nie sugerujg to pisma abhidhammiczne. Skoro ,,surowa” vififidna moze nie by¢ strumieniem,
czy to znaczy, ze nie podlega regutom czasowym i moze podrézowad w przesztosé/przysztosé,
na przyktad przypominaé sobie poprzednie weielenia i widzied przyszle, opuszczaé ciato, jak
robig to mnisi majacy nadnaturalne zdolnosci? Czy podczas $mierci nastepuje odseparowa-
nie si¢ $wiadomo$ci, ktéra potem ,,laduje” w nowym ciele, a wigc czy jest posmiertny (patrz:
niematerialny) interwal, czy raczej odrodzenie jest natychmiastowe?

Cuti to moment §mierci, od stowa ,,cavati” — ruszad si¢, opadad, przenosic sie, zwlasz-
cza z jednego zycia do kolejnego. Ostatnie wytworzenie umystowe przed Smiercig — bez
znaczenia, czy $wiadome czy nie$wiadome — ,,produkuje” cuti-citta, umyst poruszony
[$miercig]. Jest to pojedynczy moment, po ktérym pojawia si¢ nastepny — patisandhi-citta,
umyst faczacy. Wedlug egzegetéw kanonu palijskiego moment miedzy pojawieniem si¢
tych dwéch umystéw jest blyskawiczny ,(...) jak gdyby silny mezczyzna wyprostowat zgiete
ramie lub zgiat wyprostowane”. Innymi stowy, pomiedzy momentem $mierci, a momen-

tem poczecia (w fonie matki lub w §wiatach subtelnej materii przez spontaniczne pojawie-
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nie si¢ etc.) jest krétka, niezauwazalna wrecz chwila, w ktdrej Swiadomos¢ faczaca laduje
w tonie i powoduje zespolenie umystowosci i formy materialnej, rozpoczynajac wspétza-
lezne powstawanie i tworzenie si¢ kolejnych stanéw umystu, kolejnych citt'*,

Dlaczego ortodoksja tak bardzo stara si¢ nas przekona, ze nie ma zadnego posredniego
etapu pomiedzy dwoma egzystencjami, a $wiadomo$¢ nie przechodzi ani nie wedruje samo-
dzielnie? Wedtug theravady nie ma miedzybytowania (antarabhava), to znaczy, ze miedzy
momentem $§miercia wejsciem do fona nie ma interwatu — jest to natychmiastowe. Dlaczego?
Przede wszystkim taki postulat jest w kontrze do interpretacji, jakie z czasem zaczety si¢ poja-
wia¢ w debatach filozoficznych. Krytykowany byt gtéwnie pomyst gandhabby jako ludyczny
ianimistyczny, chod jak juz wezesniej wykazatem cytatami z sutt, teksty kanoniczne to suge-
ruja, a czasem moéwia o tym bezposrednio, podobnie jak o stanie ,,pomiedzy”. Wszystko to
spowodowane byto obrong dogmatu wspétzaleznego powstawania. Ortodoksja pragneta,
by calo$¢ kanonu byta merytorycznie spéjna, z paticcasamuppida na czele, zatem nalezato
przyjaé tego logiczne konsekwencje. Jesli zatem dwunastostopniowy taricuch w.p. przyjaé
za dogmat, nie mogto by¢ mowy o bytach pomiedzy émiercig a odrodzinami, a dokladniej
miedzy ogniwami sankhary, vififany i nimarapy. Za gtéwny argument stuzy ortodoksji
fakt, ze Buddha uczyt tylko o trzech stanach bhavy, egzystencji: $wiecie zmystowym, $wie-
cie subtelnej materii i stanie niematerialnym. To, co pomiedzy, nie pasuje do zadnego z tych
$wiatéw bytowania. Pomiedzy $wiadomoscig a nimartpa nie moze by¢ kolejnego taricucha
wspodlzaleznego powstawania. Méwiac inaczej, gdyby gandhabba, opisywana wezesniej istota
szukajaca mozliwosci odrodzin, byta faktycznie nowo powstata nimaripa, nawet eteryczna,
wtedy $wiadomo$¢ faczaca pojawitaby si¢ spontanicznie w ciele (zatézmy) subtelnej materii
tej gandhabby, a wigc powstataby juz nowa namarapa. Jesli juz jest nimaripa, to, jak wiemy,
powoduje to powstanie zmystéw i tak dalej, az do cierpienia i §mierci. Jakim wigc prawem ten
duch (juz wiasnie w takim znaczeniu niematerialnej istoty) miatby opanowywac zaptodniong
komérke jajowa w tonie matki, skoro cykl wspétzaleznego powstawania juz w gandhabbie si¢
przejawit? Istota nie moze stawac sie inng istota, to znaczy jeden ,strumier” (méwiac jezy-

kiem abhidhammy) nie moze przechwyci¢ innego, poniewaz bytoby to niezgodne z prawami

122. Moderni$ci powinni zatem uwazaé ze stwierdzeniami, ze kazdy moment to mata §mier¢ i mate
odrodzenie, poniewaz nie ma w nim cuti- oraz patisandhi citty, ktére w ciagu jednego zycia
pojawiajg si¢ tylko raz, odpowiednio pod koniec i na poczatku zycia, tak przynajmniej napi-
sane jest w Abbidbhammie, z ktérej modernisci badZ co badZ czerpia podstawy teoretyczne dla

paticcasamuppady natychmiastowe;.
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kammy'**. Gandhabba mogtaby umrze¢ w trakcie ,ladowania”, ale nie wyjasniatoby to, jak
dziata mechanika miedzy tymi poczatkowymi ogniwami taricucha. Ogélnie ortodoksja dosy¢
wyraznie broni sie przed niekonsekwencjami logicznymi wynikajacymi z takich zatozerd4.
Szkota puggalavida (dost. doktryna o osobie), jedna z wezesnych grup buddyjskich wymie-
nianych juz w tekstach palijskich, ogdlnie zgadzata sic z dogmatem anatty, tak jak uczyt o niej
Blogostawiony, ale proponowata istnienie ,,osoby, indywiduum” (puggala), ktéra potrafitaby
kumulowac i przekazywaé poprzednia kamme nowo powstatej namarapie. Jednoczesnie
»puggala” byta centrum kognicji, a to rozwigzywato kolejny problem: ,,co” poznaje i doswiad-
cza? Taki twor nie byt ani rézny od pieciu grup sktadowych (khandha, tworzace ego, ,ja”),
ani znimi identyczny. Puggala byla takze ,,avicya”, nieopisywalna, a zatem wedtug puggala-
vadinéw zgodna z doktryng o anatta. Jakkolwiek to atrakcyjna teoria, zostata uznana za here-
tycka przez ortodoksje theravadyjska, za kryptoeternalistyczna, propagujaca wieczna dusze
(atmana), tylko pod inna nazwg. Pomyst puggali rozwinat sie w p6zniejszej szkole mahayany
— yogacirze, ktéra stworzyta pojecie ,spichlerzowej §wiadomosci” (sanskr. dlayavijiana), czyli
formy umystu posiadajacego wszelkie nasiona (bija), wszelka potencjalnos¢ kammy zgro-
madzonej w poprzednich zyciach. Dos¢ powiedzied, ze Asanga (IV wiek po Chr.), twérca
yogaciry, stawiat znak réwnosci miedzy alayavijiiana a pojeciem bhavangi (termin uzywany
juz w komentarzach theravadyjskich, o ktérym wiccej za chwile).
Co méwig o tym wezesne teksty? Przypomne zaledwie garstke sutt z ogromnej liczby

podobnych:

A jesli, mistrzu Gotamo, zdarzy sie, ze to ciato odtozono,
aistota w innym ciele jeszcze si¢ nie pojawita, co wtedy, mistrzu

Gotamo, okreéla si¢ jej podtrzymywaniem [paliwem]?

Jesli, Vaccho, zdarzy sig, ze to cialo odlozono, a istota w innym ciele jeszcze

si¢ nie pojawita, wtedy okreslam ja jako podtrzymywana przez pragnienie.

123. Aczkolwiek istnieja mowy o opetaniach przez istoty niewidzialne, na przyktad przez asuréw,
yakkhéw iinne.

12.4. Jesli przyjeliby$my tylko dziesieciostopniowe kotowroty paticcasamuppady (zaréwno w ,,nor-
malnej” egzystencji, jak i w momentach ,istnienia” gandhabby pojawiajacych si¢ nawet do
7 dni wedtug tekstéw), to nie musi by¢ tu sprzecznosci. Dziesigciostopniowy system oznacza,
ze gotowo$¢ matki i nasienie ojca bytyby uznane za sankhare, przygotowanie do ,wejscia” $wia-

domosci i zapetlenia z nimariipg.
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Pragnienie jest, Vaccho, w tym momencie jej podtrzymywaniem [paliwem].
Kutithalasala Sutta (SN.44.09 — Mowa o sali debat)

Plomien ,istoty” niesiony ,wiatrem” pragnienia jeszcze nie zszedt w tono, wigc mamy
do czynienia ze stanem pomiedzy, z czyms, co ma przyjsé na $wiat. Wspomniano o tym

w omawianej ponizej Sammaditthi Sutcie:

Sa, bracia, cztery pokarmy utrzymujace bytowanie istot

lub pomagajace majacym przyjéé na Swiat'.

Istoty, ktdre majg przyjsé, nie sa jakimi§ metaforami, powinny by¢ rozumiane jako te,

ktére szukaja nowego zrodzenia, ktére s3 w ,,stanie pomiedzy”, jak sugeruje inna sutta:

»Jesli [whasciwie medytujacy mnich] nie osiagnie ostatecznej wiedzy na
poczatku tego zycia, [...] w trakcie $mierci, [...] w stanie pomiedzy, [...] to wraz
z catkowitym zniszczeniem pigciu nizszych zniewoleri osiaga

Nibbane podczas zespolenia [umystowosci i formy materialnej]™°.

Sila Sutta (SN.46.003 - Mowa o postawach moralnych)

125. Stowo ,,sambhavesi” mozna przettumaczy¢ dostownie jako sam + bhavati, czyli przy + by¢.
Ostatnim z czterech pokarméw jest $wiadomosé. Innymi stowy, potrzebne s3 dogodne warunki,
by powstato i trwalo zycie. Pozostate trzy pokarmy to pokarm fizyczny (materialny lub subtelny,
w wyzszych §wiatach) oraz intencja umystowa i zetknigcie. Zaréwno w intencji, jak i w zetknie-
ciu istnieje pierwiastek $wiadomosci, wigc istnienie czwartego rodzaju pokarmu, samej vifiiany,
sugeruje jeszcze inny aspekt umystu. To, co ,,ma przyjs¢ na §wiat”, jest wlasnie $wiadomoscia

»ladujaca” z poprzedniego zycia.

126. Klasyczne komentarze interpretujg stowa tej sutty zupelnie inaczej. Dwa pierwsze stowa s
interpretowane tak jak w podanym ttumaczeniu, trzecie (antara) ttumaczone jest jako ,w trak-
cie” zycia, czwarte (upahacca) - ,pod koniec” zycia. Jednak komentarz do MN podaje jesz-
cze inne wytlumaczenie ,antara” — to Niepowracajacy w tak zwanych ,czystych siedzibach”,
osigga tam stan Arahanta w pierwszej potowie egzystencji. Ten okres podzielony jest na trzy:
1. osiaga Nibbane w dniu, w ktérym pojawit si¢ w tym $wiecie, 2. po stu lub dwustu eonach,
3. po czterystu eonach. Wtedy ,upahacca” znaczy ,,Niepowracajacego, ktéry osiaga Wyzwolenie

dopiero po zakoriczeniu pierwszej potowy egzystencji w »czystych siedzibach«” (suddhavisa).
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Mowa ta wskazuje, ze chodzi o Niepowracajacego. Mozna wypraktykowad stan Ana-
gamiego tuz po $mierci, w trakcie ,stanu pomiedzy”, a nawet zaraz po zaptodnieniu,
w onie matki. To jest pewne pocieszenie dla kobiet, ktére poronity, poniewaz obumarte
plody, mogly by¢ wlasnie takimi ,,§wigtymi”, idacymi do najwyzszych nieb. Niepowra-
cajacy po $mierci odradza si¢ w ,,czystych siedzibach” (suddhavasa), czyli w §wiatach
subtelnej materii (ripa-loka), znacznie powyzej §wiata Mary czy Brahmy. Ciekawostka

jest to, ze w tych $wiatach §wiadomo$¢ jest juz nieustanowiona, jak podaja pisma.

SWIADOMOSC WEDLUG ABHIDHAMMY

»Bhavanga” to dostownie czynnik stawania si¢ albo czgé¢ bycia, czesto jest thumaczona
jako podswiadomos¢. Ten dosy¢ pézny termin hermeneutyki theravadyjskiej (bhavanga)
zostawiam nieprzedumaczony, mimo ze bardzo przypomina znaczeniowo popularne
w dzisiejszych czasach stowo ,pod$wiadomosé™*”. Oczywiscie pojecie stworzone dwa
milenia przed wspélczesng psychologia nie jest tozsame z definicjami, jakie wyewolu-
owaly na Zachodzie, ale desygnat moze by¢ ten sam.

Pokrétce opisze teraz, jak wyglada pojedynczy moment $wiadomosci wedtug péznych
dziet komentatorskich bazujacych na Abbidhammie, ktéra wywodzi swe nauki z sutt.
Dtugos¢ citty w Abbidbammie nazywana jest cittakkhana — momentem umystowym.
Jest to tak krétkie zdarzenie, ze podczas mrugniecia albo btysku pioruna wydarza sie
ogromna liczba momentéw umystowych - jak opisuja komentatorzy. Mimo wszystko
sktadaja si¢ one z trzech czgéci: powstawania (uppada), trwania (thiti) oraz rozpadu
(bhanga). W trakcie tego procesu citta pojawia sie, dokonuje swych czynnosci, by roz-
pas¢ sie, warunkujac kolejng citte w natychmiastowym nastepstwie. W tym sensie méwi
sic o strumieniu umystowym albo strumieniu $wiadomosci (sota), ktéry ptynie niczym
krople wody w nurcie rzeki*®.

Bhavanga-citta to moment umystu nie§wiadomego, ktéry, jak krople w rzece, jest cze-

$cig strumienia, tworzac go (bhavanga-sota). Gdyby przyjrzeé si¢ tylko jednej egzystencii,

127. Uzycie stowa ,pod$wiadomo$¢” w terminologii psychologicznej zapoczatkowane zostato
przez Pierre'a Janeta. Stowo to weszlo potem do potocznego jezyka dzieki popularnosci psy-
choanalizy Freuda, ktéry nazywat to ,,nie§wiadomoscia”, a Jung ,cieniem indywidualnym”.

128. Sredniowieczni komentatorzy (np. Acariya Ananda) odrzucaja $rodkowy moment trwania
(thiti), twierdzac, ze jest tylko udaya-vaya, czyli wzrost i przemijanie, zgodny z pewnymi mowami,

ale inni opieraja trzystopniowy podzial na stowach Buddhy z AN.03.047.
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zaczeta sig ona od pojedynczego przejawienia sie patisandhi-citta (umystu/$wiadomosci
taczacej), a nastepnie powstata bhavanga-citta, i nastapita bardzo duza ilos¢ kolejnych
nie§wiadomych umystéw, czasem przerywanych §wiadomoscia (np. $wiadomoscia zmy-
stowa, patrz tabela 2, punkt 4), a na koricu zycia powstanie cuti-citta i bedzie to Smier¢
(dost. umyst ,,odchodzacy”). Warto docenié te pdzniejsze nauki abhidhammy, ponie-
waz na dtugo przed wspétczesna nauka, by¢ moze po raz pierwszy w historii ludzkosci,
czas zostal w nich zredukowany do serii momentdéw, a jedynym faktycznie istniejacym
czasem byta chwila obecna umystu.

Co ciekawe, poczatkowo idea ta zostata odrzucona przez theravadinéw. Jak jest napi-
sane w ksiedze Kathavatthu (dost. ,tematy kontrowersji/dyskusji” dzieto z polowy
1T wieku przed Chr.), w trzydziestym drugim pogladzie: ,wszystkie dhammy trwaja jedna
chwile umystu” (ekacittakkhanika sabbe dhammati), co zostalo skrytykowane i obalone
za pomocg odpowiednich cytatéw z sutt. Z czasem ortodoksja nie tylko zaakceptowata
ten punkt, rozszerzyta go i opisata bardzo szczegétowo momenty oraz podzielita je na
mniejsze czgdci, ale tez przyjeta, ze dhammy materialne sa réwnie chwilowe (stad teo-
ria kalap). Zatem teoria momentéw w theravadzie (khanikavada) zaklada, ze kazda rze-
czywisto$¢ przejawia sie tylko teraz (prezentyzm filozoficzny), czyli nie ma absolutnego
czasu i przestrzeni, a wigc nie ma ani przeznaczenia w przysztosci (wszystko zostato juz
ustalone), ani z przeszlosci (poprzednie uwarunkowania determinuja wszystko, co jest
teraz). Czas, takze w momencie $mierci, idzie z przesztosci w przyszto$é, akazdy moment
umystowy ma trzy fazy (lub podmomenty, avatthi), a mianowicie wspomniane juz:
1. moment powstania, 2. trwania, 3. rozpadu.

Na przyktadzie procesu kognitywnego wzroku chcialbym pokazad, jak wyglada jeden

moment umystowy:

Tabela 2

~ Strumien bhavangi (pod$wiadomosci) o

— (*** oznacza poczatek, srodek i koniec)

1. Przeszta bhavanga (atita)

2. Wibrujaca bhavanga (calana)

3. Zatrzymana bhavanga (upaccheda)

4. Umyst skierowany na pigcioro drzwi

Tu zaczyna si¢ 14 aktéw procesu §wiadomosci:

[zmystowych] (paficadvaravajjana-citta) pierwszy akt procesu §wiadomosci (1.)
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5. Swiadomos¢ wzroku *** | proces $wiadomosci (2.)
6. Przyjmujacy umyst (sampaticchana-citta) | ** | — || — (3.)

7. Badajacy umyst (santirana citta) =] —(4.)

8. Okreslajacy umyst (votthapana citta) == (2

9-I5. Javana =] —(6.-12.)

16. Rejestrujacy umyst (radirammana citta) | *** | — || — (13.)

17. Rejestrujacy umyst (tadirammana citta) | *** | — || — (14.)

~ Strumien bhavangi o

Nie bedziemy tutaj szczegétowo omawiad tabeli 2. Do$é powiedzied, ze tak wyglada
rozbudowany system wyjasniajacy kilka sprzecznosci logicznych, jakie mogtyby si¢
pojawié w trakcie lektury niektérych ortodoksyjnych ksiag. Postaram si¢ przedstawié
to w nieco bardziej przystepny sposéb.

Komentatorzy poréwnali te sukcesje podmomentéw do cztowieka $pigcego pod drze-
wem mango. Gdy $pi, na ziemie spada owoc, mezczyzna styszy to, otwiera oczy, dostrzega
owoc, wyciaga reke, podnosi owoc, $ciska go, wacha, a nastepnie zjada, przetykajac
kawatki i cieszac si¢ smakiem, i wraca do swojej drzemki. Sen mezczyzny jest bhavanga,
ktéra toczy si¢ z chwili na chwile — sa to trzy pierwsze punkty w tabeli. Upadajacy na
ziemie owoc to punkt czwarty — dZzwick wpada w ucho, budzac $piacego, w tabelce to
obiekt wpadajacy w oko (istnieje podzial na duzy i maty obiekt, a odnosi si¢ do impre-
sji, jaka obiekt wywotuje w umysle). Punkt piaty odzwierciedla moment, gdy cztowiek
otwiera oczy i dostrzega mango. Punkt szdsty, umyst przyjmujacy, to cztowiek wyciaga-
jacy dloni po owoc, tak samo umyst odbiera i przyjmuje obiekt wzrokowy. Gdy mezczy-
znaz paraleli $ciska owoc, jest to punkt siédmy, badajacy umyst. Punkt ésmy, okreslajacy
umysl, to me¢zczyzna wachajacy mango. Momenty javany (o tym za chwile) to proces
zjadania owocu przez mezezyzne. Potykanie kawatkéw owocu i docenianie smaku to
dwa momenty rejestrujacego umystu (punkt szesnasty i siedemnasty). Potem nastepuje

powrét do snu, bhavangi, pod$wiadomosci.
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Warto wspomnie¢ o wibrujacej bhavandze jako o jednej z ciekawszych kwestii. Jesli
nic nie przerwie pod$wiadomego bycia, wyzej opisane siedemnascie stopni nie zama-
nifestuje si¢'*?, bedzie tylko bhavanga, ewentualnie obiektem dla umystu bedzie to, co
poprzednia javana ,zjadata” (zatem obiekty sg albo alambana, dost. ,utrzymujace sic”,
albo drammana ,zachwycajace”). Ale gdy obiekt zmystowy wejdzie w drzwi zmystéw,
mija juz jedna przeszta bhavanga (atita). Dwie kolejne moga zaczaé wibrowa¢, bazujac
na tym, w jaki sposob obiekt ,rezonuje” z pod§wiadomoscia. Ledi Sayadaw, zyjacy na
przetomie XIX i XX wieku birmariski mnich, pisal, ze obiekt moze spowodowaé uwa-
runkowania, ktére wzbudzg wibracje w bhavandze poprzez pamieé, ale tez przez to, co
powiedziane, wymyslone, wyobrazone etc. Jezeli zostanie to polaczone, skojarzone,
wtedy pod$wiadomos¢ wybudzi sig, tak jak $piacy pod drzewem, ktéry styszy spadajacy
owoc mango, i rozpocznie sie proces nowego poznania (w takim przypadku bedzie to
arammana, zachwyt nad nowym obiektem). W tym momencie najblizej theravadzie do

»spichlerzowej $wiadomosci”, jednak w mechanike ,wibracji” albo rezonansu lepiej nie
wnikaé, pamietajac o ostrzezeniu Buddhy, ze mozna oszale, jesli zaktada si¢ (mylnie),
ze wszystko zalezy od poprzedniej kammy.

»Javana” to trudny termin do przetozenia, dlatego zostawiam go w oryginalnym
brzmieniu. Ogdlnie w Abhidhammie umyst opisywany jest jako bedacy w formie pasyw-
nej i aktywnej. Bierny, czyli pod§wiadomy (bhavanga, cuti oraz patisandhi), ustepuje
miejsca czynnemu w momencie, gdy bodziec zmystowy zostanie odebrany przez jedne
z drzwi zmystéw. Bhavanga jest zawsze w trybie domys$lnym, przerywana albo ,wybu-
dzana” bodZcem przechodzacym przez ktéres drzwi zmystowe. Wtedy §wiadomosé staje
si¢ aktywna, rozpoczynajac proces umystowy (citta vithi), sktadajacy sie z czternastu
$wiadomych chwil umystowych (citta khana — zob. tabela 2). Tym sg wlaénie javany,
jedyne momenty, w ktérych dochodzi do aktywnosci — a wiec do wyboru, do aktéw
intencjonalnych, tworzacych kamme - lub dziatari funkcjonalnych (u Arahantéw). Samo
stowo ,javana” znaczy przebieg, szybkie poruszenia, niektérzy ttumacza to jako impulsy,
ale poniewaz w tym okresleniu powinno by¢ zawarte znaczenie woli, dziatania z inten-

e

cja, zatem ,impulsywno$¢” nie jest najlepszym przektadem. W Abbidbammie stowo to

129. Nie zawsze musi by¢ siedemnascie stopni, na przyktad, gdy obiektem jest idea, mysl, czyli cos,
co odwoluje si¢ do széstego zmystu, umystu, bedzie tych stopni mniej. Wazne, ze nie oznacza
to, ze umyst poznaje sam siebie, a raczej, ze poprzedni obiekt umystowy jest badany przez teraz-
niejszy. Jesli $wiadomos¢ mysli, ze obserwuje Swiadomosé (patrz MN.o10), to widzie¢ moze co

najwyzej poprzedni moment i tak dalej.
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jest bardzo technicznym terminem aktywizacji, ruszania, ,biegu” elementu intencjo-
nalnego w kognicji. Dos¢ powiedzie¢, ze sa to najwazniejsze momenty calego procesu.

Warto docenié starania ortodoksji, by nauki Blogostawionego usystematyzowad i wyjas-
ni¢ w nich wszelkie sprzecznosci. Temu stuzy abhidhamma, zwtaszcza gdy wyjasniane
sg mikroskopijne poruszenia umystowe. Dzigki tej wyktadni zostaja rozwiane wszelkie
kontrowersje zwigzane ze §miercia, wchodzeniem w jhany, interwatami miedzy magga
i phila (Sciezka i Owocem) oraz dziataniem umystowym Arahantéw. Wszystko staje sie
jasne, a doktryna jest spéjna do takiego stopnia, ze wyja$niany jest nawet spontaniczny
usmiech Buddhy"® i utworzona oddzielna kategoria — usmiechu. Na mysl o tym czy-
telnik moze w tym momencie sam si¢ usmiechnad¢, bo skad mnisi piszacy komentarze
kilka wiekéw po Buddzie mogli wiedzie¢ takie rzeczy? Komentowali zreszta kwestie, kt6-
rych analizowanie Nauczyciel wyraznie odradzal. Ale byé moze pézna nazwa theravady,
jako vibhajjavada (doktryna analizy), byta tu przyczyna. Moze racjonalne, analityczne
egzegezy byly atrakcyjne dla nowych mnichéw-postulantéw, ktérzy starali sie tworzy¢
coraz bardziej precyzyjne, racjonalne i spéjne wyttumaczenie Dhammy?

To wiasnie na etapie javany powstaje kamma, czyli zdrowa lub niezdrowa wola doty-
czaca kognicji, ktérej charakeer zalezy od zdrowych badZ niezdrowych korzeni (hetu). Na
przyktad nieprzyjemne stowa, ktére zostaty wezeéniej zarejestrowane (ustyszane), moga

»przyjsé na mysl”, i jesli nie prakeykuje si¢ Wiasciwej Uwaznosci (samma-sati), javany
beda zakorzenione na przyktad w nienawisci, czyli niezdrowej kammie. Wazne, ze jesli
przyktadowe stowa wybija ze snu bhavange, pierwszy obiekt takze bedzie arammana
(od ,zachwytu”, ale wtedy bardziej ,pochwycenia” umystu), a kolejne beda juz trawity
umyst albo, jak powiedziat Buddha, przezeraty go. Wystarczy jeden moment z niezdro-
wym korzeniem, by umyst pochwycit obiekt w postaci stéw jako dlambana. Utrzymy-
wane albo powtarzane w glowie przykre stowa o ,,ja, mnie, moje” stajg sic obsesja. Taka
chwila czasem moze zawazy¢ na przebiegu reszty zycia! To, kiedy zorientujemy sig, ze
sami siebie ranimy, by ewentualnie odpusci¢ ten proces samokrzywdzenia, zalezy od
naszej uwaznosci oraz madrosci (czasem ten moment nigdy nie nastepuje, gdy na przy-
ktad kto§ podtrzymuje postanowienie: ,,Nigdy ci tego nie zapomne”).

W postrzeganiu zmystowym pojawia sie zwykle siedem lub sze$¢ momentéw javany.
Jednak dla Arahanta (a wicc takze dla Tathagaty) javana nie ma juz charakteru kam-
micznego, to znaczy nie powoduje nowych odrodzin, poniewaz jest wtedy funkcja nie-

zalezng kammicznie (jest ,kiriya” — dost. dziataniem, w domysle funkcjonalnym). To

130. Przebudzony czesto usmiechat sie, gdy dostrzegat jakie$ zdarzenia, ktére dziaty sie w innych

$wiatach, wymiarach, a ktére byty niewidoczne dla pozostatych mnichéw.
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dlatego Buddha mégl mieé §wiadomosé i dalej egzystowad, méwié, dziataé, nie bedac
poddanym kotowrotom wspétzaleznego powstawania i tworzenia nowej kammy, a co
z tym zwijzane, nowego cierpienia.

Natomiast momenty $mierci i Swiadomosci taczacej (cuti i patisandhi) maja tylko
pie¢ javan z powodu stabosci podstawy serca, poprzez odcigcie materialnej zdolnosci
zycia (jivitindriya). Jesli nie weszlo si¢ w §mieré, bedac w stanie jhany, to jest sic zdanym
na taske dojrzewania kammy. Cuti citta jest koricem egzystencji i bhavanga, to znaczy,
ze nie determinuje natury odrodzenia. To wiasnie javany, ktére pojawiaja si¢ tuz przed
cuti citta, tworzg proces kammiczny i okreslaja nature odradzajacej si¢ $wiadomosci
(patisandhi citta).

Obiekt, ktéry pojawia si¢ u drzwi umystu tuz przed $miercia, jest okreslany przez
kamme na zasadzie pierwszeristwa w nastgpujacy sposob:

. Jesli umierajacy dokonal jakiegos doniostego czynu, ciezkiego lub petnego zastug,
odrodzi si¢ zgodnie z ,waga” takiego obiektu. Obiektem moze by¢ stan jhany lub
tylko przypomnienie sobie stanu jhiny, ale moze to by¢ takze ciezka zbrodnia.
Jest to tak silny impuls, ze przyémiewa inne kammy, nazywa si¢ garuka (donio-
sta) kamma. Jesli dla umierajacego obiektem jest jhina, przechodzi on do odpo-
wiednich §wiatéw jhanicznych, a jesli dokonat najgorszych ze zbrodni, idzie do
odpowiednich $wiatéw piekielnych (szczegdly, jakie to zbrodnie, w tekstach
komentatorskich).

*  Jedli natomiast powyzsza kamma nie dojrzeje w umysle albo w ciagu zycia nie
osiagneto si¢ jhany lub nie popetnito jednej z wymienionych zbrodni, to moze
pojawi¢ si¢ tuz przed ostatnig javang asanna-kamma, czyli ,bliska kamma”. Jezeli
zty cztowiek w ostatniej chwili zycia zrobi lub przypomni sobie co$ dobrego
oraz odwrotnie, jezeli dobry czlowiek zacznie obwiniad si¢ za co$ ztego, co zro-
bit w ciggu egzystencji, pierwszy moze mie¢ korzystne odrodzenie, a drugi nie-
korzystne. Dlatego buddysci na tozu $émierci staraja sie mie¢ pozytywny umyst,
a zyjacy powinni im o tym przypominaé, takze czytajac lub przekazujac odpo-
wiednie instrukcje. W czasie $§mierci finalnym testom poddawana jest tez nasza
praktyka medytacyjna i zdolno$¢ do ustanowienia uwaznosci na obiekcie. Nie
znaczy to, ze osoby umierajace z pozytywnym lub negatywnym umystem unikna
owocéw swych czynéw, poniewaz, jak wiemy z Sutty o kiju, mozna ,upa$¢” w wyz-
szym lub nizszym $wiecie, dzicki asanna-kammie, ale kamma-vipaka bedzie doj-
rzewaé w swoim czasie, takze i tam.

. Gdy umiera si¢, bedac jednoczeénie poddanym konkretnemu tokowi myslenia,
wtedy nastepuje dcinnaka kamma, chroniczna, nawykowa kamma. Bedzie to

taki rodzaj odrodzenia, ktéry zdeterminowany jest praktyka, ¢wiczeniem sie,
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nawet pragnieniem stawania sie w konkretnym $wiecie, wymiarze — patrz asceci
$ciezki psa i krowy.

. Jedli zadna z powyzszych kamm nie zadziata, powstanie katatta kamma, ktérg
niektérzy thumaczg jako ,nagromadzona”, cho¢ ablatyw pochodzi od ,kata” -
robi¢, dziataé, wigc moze ,robocza”? Chodzi tu raczej o domyslny choé raczej

»bezmyslny”, standardowy rodzaj kammy, czyli najmniej zaburzony przez ,uzyt-

kownika”, a wicc gdy bhavanga przejmuje najwicksza kontrole.

W zalezno$ci od jednego z wyzej wymienionych czterech rodzajéw kammy obiekt,
ktéry pojawia sic u drzwi umystu podczas $mierci, moze by¢ jednym z trzech: 1. kamma,
ktéra wyprodukuje patisandhi w kolejnym zyciu (jak cho¢by garuka-kamma, doniosta
kamma), 2. znak kammy (kammanimitta), czyli cos, co reprezentuje poprzednia kamme,
dobra lub zta, na przyktad umierajaca osoba o silnej wierze moze widzie¢ postacie wazne
dla jej duchowego zycia, Buddhe lub znanych jej mnichéw, a kto$ z poczuciem winy, na
przyktad rzeznik moze ustysze¢ kwik zarzynanych $win, 3. Znak przeznaczenia (gati-
nimitta), symbol lub obraz §wiata, w ktérym nastapi kolejne stawanie si¢, na przyktad
niebo lub piekto.

W trakcie $mierci dziatajaca javana nie produkuje kammy, a po javanach moga, ale
nie muszg, nastapi¢ dwa momenty rejestrujace. Takze bhavanga moze, ale nie musi sie
pojawié, jednakze na samym koricu zawsze wystepuje cuti-citta, wypetnia swoje funk-
cje: koniczy zespolenie nimartpy i pozostawia ciato jako nieozywiong materie. Nastepny
moment to patisandhi-citta, ktéra bierze obiekt javany z poprzedniego zycia. Obiekt ten
utworzony jest przez kamme, a ona posiada tak zwane podwdjne korzenie, tj. uspione
tendencje niewiedzy i pragnienia®'. Citta wraz z cetasikami, jak wyjasnia Abbidhamma,
nie stanowig przyczyn w sensie determinujacym (jako podstawa wszystkiego), ale fun-
damenty, uwarunkowania, dzicki ktérym dochodzi do powstawania ich samych, co
istotne dla nas podczas omawiania sankhar.

Nie mozna wigc (wedtug komentarzy) przeskakiwaé dowolnie po egzystencjach,
a$mier¢ nie jest uwolnieniem z okéw czasowych, nie mozemy odrodzié si¢ w przesztosci
jako wlasny rodzic albo jako sam Buddha. To wazne, poniewaz znaczy, ze prawo biegu
czasu z przeszlo$ci w przysztos¢ dziata w trakcie $mierci i po niej. Komentarze podaja
ekstremalnie dtugie okresy pobytu (eony) w wyzszych $wiatach, w jakich mozna si¢
odrodzi¢. Ale wszystkie stany umystowe (sankhiry), jakkolwiek szybkie lub powolne,

sa tylko przygotowaniem warunkdéw dla nowej egzystenciji, ktéra zaczyna si¢ od patisan-

131. Mowa o odrodzeniach istot nieprzebudzonych, wigcej szczegdtéw w Abbidbammie.
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dhi-vinfany. Nie jest ona kontynuacjg starego, poprzedniego zycia, wigc nie jest ,istota”,
tym, co proponowat syn rybaka, Siti. W ciggu jednego konkretnego zycia mozliwe
jest przejawienie si¢ tylko jednej patisandhi-vifinany. Kiedy wypelni ona swoje funk-
cje faczenia dwéch egzystencji, $wiadomos¢ w nowo utworzonym embrionie natych-
miast przechodzi w stan bhavangi, ktéra stanowi wickszo$¢ momentéw nowego zycia,
z przerwami na bodZce zmystowe, czyli bardziej §wiadome, i koriczy si¢ jako cuti citta
tego konkretnego istnienia.

Reasumujac: czytelnikowi tak mikroskopijne problemy moga wydaé si¢ nuzacym
i bezuzytecznym filozofowaniem buddyjskim, ale wspétczesnie to whasnie fizyka, zaj-
mujaca sie §wiatem materii, stawia tego rodzaju pytania, a czasem na nie odpowiada.
Czy $wiadomo$¢ obserwatora odbierajaca dane zmystowe, robiaca pomiar na poziomie
kwantowym, definiuje, czy cos si¢ stato czy tez nie? Czy wybdr, jakiego dokonat pod-
miot (zapadanie si¢ funkeji falowej), jest tylko lokalng konsekwencja? Czy by¢ moze bliz-
sza prawdy jest teoria de Broglie-Bohma, postulujaca ,,dziatanie na odleglos¢”, zgodnie
zktéra jedne dziatania moga mieé natychmiastowe skutki w innym miejscu we wszech-
$wiecie ($mier¢ tu, odrodziny zupetnie gdzie indziej)? Bytaby ona w bezpo$rednim kon-
flikcie z teorig wzglednosci Einsteina, ale inni idg dalej, szukajac teorii, ktéra odrzuca-
taby jakakolwiek wolnos¢ wyboru. Wigzatoby si¢ to ze wsteczng przyczynowoscia, albo
kryptofatalizmem zwanym superdeterminizmem. Wedlug mnie, cho¢ nie jestem fizy-
kiem, na niektére z tych pytari odpowiadat takze Buddha wiasnie we wspétzaleznym
powstawaniu. Czy mozemy zatem stwierdzi¢, ze buddyzm méwi, ze wszystko jest we

wspoétzaleznie powstajacy sposdb powiazane ze wszystkim innym we wszech§wiecie?

MADHU KAndA (ROZDZIAZ O MIODZIE)

Bodaj jeden z najstynniejszych starozytnych tekstéw Brhaddaranyaka Upanisada (Dtuz-
sza lesna upanisada) datowany na mniej wiecej 700 lat przed Chr. - jego autorstwo
przypisuje si¢ stynnemu braminowi Yajiiavalkyi®* — przedstawia taka wtasnie teorie.
Wszystkie elementy wszech$wiata zaleza od wszystkiego i wptywaja na wszystko inne

we wszech$§wiecie. Uczeni zgadzajg sic, ze tekst ten byl przekazywany ustnie przed poja-

132. Jak wszystko w starozytnych Indiach, zaréwno data powstania, jak i przypisanie autorstwa

tego dziela, jest bardzo umowne.
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wieniem si¢ Buddhy Sakyamuniego, a wigc teorie tam zawarte mogly wplynac na dok-
tryne buddyjska .

Gléwnym tematem tekstu jest Atman®*, Dusza, Istota, Pierwsza Przyczyna, Abso-
lut, Bég. Wszech$wiat opisany jest w nim jako Zyjacy organizm, jako organiczna jednos¢
wszelkiego zycia w kosmosie, w ktérym panujg zasady symetrii i spéjnosci, a kazdy ele-
ment zycia jest powigzany ze wszystkimi innymi elementami. Oznacza to, ze caly wszech-
$wiat jest reprezentowany we wszystkich swoich czgéciach, wiec takze i w najmniejszej
czasteczce. Pokazana jest takze potega rytuatu, ktérego moc przenika caty kosmos. Trzy
$wiaty: gérny (storice), Srodkowy (wiatr), i dolny (ogien), moga przypomnieé czytelni-
kowi o buddyjskich trzech poziomach stawania si¢ (bhava).

Dla osoby starajacej sie poznad nauke Buddhy tekst ten powinien by¢ jednym z pod-
stawowych Zrédet wiedzy o tym, do czego Blogostawiony si¢ odnosit i co bezposrednio
krytykowal, co przejmowal, a z czym dyskutowal, czasem ironicznie. W Brhadaranyaka
Upanisadzie mamy wigc wzmianke o zasadzie karmy, ktéra to zasada jest niemal iden-
tyczna z buddyjskim prawem kammy (yathakari yathacari tatha bhavati — jak robisz, jak
si¢ prowadzisz, tym si¢ stajesz"’). Opisane sa w niej podstawy etyczne w procesie odro-
dzin czy nawet protopaticcasamuppida, podziat na $wiadomos¢ oraz swego rodzaju
zespolenie umystu i materii, tworzace Istote, ale absolutng i z ktérej dychotomii (umy-
stu i materii) wynika wielo§¢ manifestacji. Podobiedstw z buddyzmem jest oczywiscie
znacznie wiecej, trudno wymieni¢ wszystkie. Mozna jednak powiedzie¢, ze w Dham-
mie Buddhy wszystko byto odwrotnie. Swiadomos¢ nie jest ywszystkim”, poniewaz
jest tylko zmystowa, a wszelkie stany jej nieskoriczonosci (podstawa nieskorniczonosci
$wiadomosci) sg tylko rozpoznaniem, percepcja (safifid), a nie czyms istniejacym, gdyz
caly $wiat jest ,w tym na sazeri dtugim ciele”. Rzecz jasna, nawet w tekstach upanisad
istnieje ta przewrotnosé, bo nie tylko w kulturze Indii, ale ogdlnie w ludzkiej naturze
przejawia si¢ potrzeba, by bawié si¢ koncepcjami, zaprzeczaé dogmatom, by w zmyslny

sposéb wracaé do sensu przekazu:

,»Nie ma poznawania (pali: safifid) po odejéciu [po $mierci],

powiadam ci to, najdrozsza” — tak méwit Yajfavalkya.

133. Aczkolwiek nalezy podkresli¢, ze upanisady byly tajemnymi naukami, nie dzielono si¢ nimi
zludZzmi spoza waskich kregéw bramiriskich.

134. Pie. *hyeh,tmé; gr. atmds; niem. atmen; pol. oddychaé, dech, podmuch, a wige dusza.

135. Sue Hamilton twierdzi, ze moze chodzi¢ tu o kontekst rytualny, czyli odpowiednie dziatania

podczas rytuatu prowadza do dobrych odrodzin.
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Rzekta wowezas Maitreyi: ,,Czcigodny prowadzi mnie na kresy zametu,

pojaé nie mogg, ze po odejéciu [po $mierci] nie ma poznawania”.

Wéwezas rzekt Yajniavalkya: ,,Nie mace ci ducha, najdrozsza!

[Tyle wystarczy do wiedzenia — przyp. P.J.].

Bo gdyby byto co$ drugiego, to jeden patrzytby na drugie, jeden
wachalby drugie, jeden czutby smak drugiego, jeden méwitby
do drugiego, jeden stuchatby drugie, jeden rozumiatby drugie,
jeden dotykalby drugie. Jeden poznawatby drugie.

Jesli jednak wszystko dlan stato si¢ dtmanem, to czym i co bedzie
widzial, to czym i co bedzie wachal, to czym i co bedzie smakowal, to
czym i co bedzie méwil, to czym i co bedzie styszat, to czym i co bedzie

myslat, to czym i co bedzie dotykal, to czym i co bedzie poznawat?

Przez co pozna tego, przez ktérego poznaje ten caty wszech$wiat? Przez co

pozna, najdrozsza, poznajacego?”. (na podst. thum. Michalskiego, 192.4)

Powyzszy dialog to jedna z najstynniejszych i najwazniejszych rozméw udokumen-
towanych na subkontynencie Indyjskim. W skrécie dotyka tematéw, ktére poruszyli-
$my wezesniej. Gdy jest dualizm, tj. poznanie i obiekt poznania, wszystko dziala tak
jak zwykle. Jest wiedza, jest $wiadomos¢ obiektu na zewnatrz. Ale jesli po $mierci jest
tylko $wiadomo$¢, a wigc nie ma obiektéw, co jest do pojecia? To, co miato zostaé zro-
zumiane, zostato przyjete, nie ma juz zadnej separacji. Obiekt poznania stat si¢ wiedzg
jako taka, a gdy wszystko jest Istota poznania, wtedy Istota zna tylko siebie. Nie ma
wiec poznajacego poznania, poniewaz poznajacy nie moze by¢ obiektem - tylko przed
wyzwoleniem istnieje dualistyczne poznawanie obiektéw, a po $émierci istnieje tylko
poznajacy, ktéry jest jednoczesnie poznaniem. Nie ma wicc $wiadomosci, rozpozna-
wania, poniewaz w Absolucie wszystko jest powiazane ze wszystkim. Nie mozna mie¢
percepcji obiektu i odbieraé go niezaleznie, gdy wszystko jest wspétzalezne. Taka jest
logika powyzszego dialogu.

Atman, co stwierdza nastgpnie Yajnavalkya, jest do§wiadczeniem i doswiadczajacym,
owocem i ,,zjadaczem” owocu, obiektem i patrzacym etc. Graha to organy zmystowe, ati-
graha to obiekty, ale w ostatecznosci sg to tylko formy $mierci, ktéra jest tez zwana bie-
giem czasu. Smier¢ jest wiec tylko zakoriczeniem procesu uciele$niania, czyms dobrym,

bo uwalnia od dualizmu umystu i materii. Wszystko, wszedzie, w kazdej chwili i w kaz-
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dym umysle jest atmanem. Wszystko jest wiec polaczone ze wszystkim, takze gdy cho-
dzi o przyczyng i skutek, bo kazdy skutek nosi w sobie swoja przyczyne. Gdy czynimy
co$, zmieniamy caty wszech§wiat, natychmiastowo, a wiec wywodzac z tego, gdy doty-
kamy czego$, dotykamy wszystkiego, na przyktad, gdy dotykamy stotka, to tak, jakby-
$my réwniez dotykali storica, gdy czytamy te stowa, czytamy wszystkie stowa $wiata
etc. Pierwsza cze$¢ (madhu kinda) tej upanisady po§wigcona jest whasnie madhuvidya
(wiedzy o miodzie, o stodyczy/esencji).

Hiranyagarbha (ztoty zarodek) to nazwa Brahmana, sumy wszystkich umystéw, Naj-
wyzszej i Jedynej Prawdziwej Istoty. Paradokséw jest multum w Brbadaranyaka Upa-
nisadzie, ktéra zaczyna sie kosmogonia, a demiurgiem jest tam Smier¢ (sanskr. Prajapati).
Ona to, powodowana glodem i pragnieniem, zaczyna tworzy¢ $wiat, w tym ogieri i wode.
Potem spontanicznie pojawia si¢ ucielesnienie istoty w formie pierwszej osoby, Virija,
powstalej z kosmicznego jaja, zembriona. Gdy rusza czas, z jaja wykluwa si¢ istota, a gdy
Smieré zamierza pozre¢ Virdja, on krzyczy: ,Bhan”, i tak powstaje mowa. Bég—Smierc’
myséli: ,Jesli teraz zjem to dziecie, nie najem sie, lepiej da¢ mu wzrosnaé, rozmnozy¢ sie,
bym mégt mie¢ duzo pozywienia w przysztosci”. To istotny fakt dla przyszlego systemu
buddyjskiego, w ktérym wystepowat bedzie Mara — uosobienie $mierci-mordercy jako
gléwnego wroga Przebudzenia, natomiast obsesyjna papafica (namnazanie umystowe)
bedzie réwnie silnym, odwodzacym od wyzwolenia czynnikiem. Symbolika stworzenia
$wiata w tej upanisadzie jest znacznie bardziej rozbudowana, ale chciatbym tu zwrécié
uwage na pojecie esencji — madhu.

W tekstach okreslajg ja rézne stowa: dusza, oddech, serce, sita zyciowa, moc, istota,
prawdziwe ,ja”. Identyfikujac si¢ z esencjg — poprzez medytacje, wiedze lub rytuaty —
wyzwala sie od $mierci i wszelkiego zta, jakie powstaje w zwiazku z kontaktem zmysto-
wym, pelnym niewiedzy. Taki ktos staje si¢ ogniem, $wieci, staje si¢ nie§miertelny. Moc
jest bezforemna i wszechprzenikajaca, nie ma zatem rozmiaru, jest nieskoriczona, pod-
trzymuje wszelkie istnienie, daje bogactwo i urodzaj. Relatywny $wiat sktada si¢ z nazwy,
formy i dziatania, ale aitman jest od tego rézny (neti, neti — nie jest ani tym, ani tamtym).

Iyam prthivi sarvesarh bhatinim madhu - ziemia jest miodem wszystkich bytow'.
Miéd oznacza tu esencje, owoc, natomiast ziemia oraz inne pierwiastki/elementy powinny

by¢ interpretowane jako sfera materialna, relatywna. Zatem kosmiczna swiadomo$é jest

136. Ciekawe moze by¢ zestawienie tej teorii z buddyjska kosmogonia opisang w DN.27 — Aggasisia
Sutcie, w ktérej opisana jest dewolucja istot niebiariskich, gdy zaczynaja interesowacé si¢ ,rasa-
pathavi” i w konsekwencji karmié si¢ sokiem albo nektarem ziemi. Mogtaby to by¢ zatem iro-

niczna odpowiedZ Buddhy na t¢ wtasnie teori¢ madhuvidya.
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zaréwno w materii, jak i w umysle (obiektywnym, absolutnym umysle Boga i wszyst-
kich subiektywnych umystach, istot, bytéw). Innymi stowy, jedno zalezy od drugiego,
ale dzieje si¢ tak dlatego, ze caty Byt jest Jednig (jakby powiedzial Parmenides, by¢ moze
takze i monisci, ze Spinoza na czele).

Asyai prthivyai sarvini bhatini madhu - wszystkie byty s3 miodem ziemi, percep-
cja jest tylko po to, by odkry¢ ,prawde”, ze wszystko jest itmanem. Nie ma tu podo-
bieristwa do buddyjskiej nimarapy, poniewaz wedtug braminéw ten dualizm materia-

-umyst jest pozorny. Umyst, wedtug upanisady, tak naprawde nie jest zainteresowany
obicktem, pragnie jedynie spetnienia. Co wiccej, sSwiadomos¢ nie moze mie¢ realnego
kontaktu z percypowanym przedmiotem, nie moze sta¢ si¢ przedmiotem, nie wchlania
go zmystami ani nie staje sic nim tylko poprzez patrzenie na obiekt. Obietnica spetnie-
nia, ktérego szuka kazda istota, poprzez percepcje obiektéw sprawia wrazenie, ze nadej-
dzie upragniona pelnia, zespolenie z Jednym, pojawia si¢ nawet satysfakcja z wyobrazo-
nego posiadania obiektu. Spetnienie nigdy nie przychodzi, a istoty zakochuja sie tylko
w wyobrazeniach o petnym posiadaniu obiektu.

Atman przejawia si¢ we wszystkich obiektach jako ich esencja, istota. Umyst blednie
ocenia obiekty jako niezalezne przedmioty lub byty. Atman jest jedyng Rzeczywisto-
§cia, ktéra przebiera si¢ za rézne postacie i nazwy. Umyst, ktéry jest ograniczony cza-
sem i przestrzenia, nie jest w stanie pojaé, ze skoriczone obiekty, bedace na zewnatrz, sg
tylko pozorami pojedynczej, niepodzielnej Rzeczywistosci. Tak wiec skoriczonosé pré-
buje przylgna¢ do skoriczonego, nie wiedzac o nieskoriczonosci, ktéra jest them wszyst-
kich skofczonych form. Kiedy ta nieskoriczono$¢, bedaca podstawa skoriczonych form,
zostanie zrozumiana, urzeczywistniona i uczyniona czgs’ciz;‘ Wlasnego bytu, wdowczas
pojawia si¢ ol$nienie — idah sarvah, yad ayam atmi — ten dtman jest wszystkim! Oraz:
tat tvam asi — tym ty jestes!

Dopéki wicc nieskoriczona Istota, stojaca za skoriczonymi przedmiotami, nie zostanie
uchwycona przez $wiadomos¢, zaden skoriczony obiekt nie moze by¢ w petni poznany,
nic nie moze by¢ w petni zrozumiane. Dlatego nic nie moze dad satysfakcji. Tak wyglada
natura wszystkich skoriczonych rzeczy na §wiecie — nie mozemy zrozumie¢ natury cze-
gokolwiek, jesli nie jeste$my w stanie pojaé wszystkiego. Albo wie sie wszystko, albo nic.
Nie ma czego$ takiego jak ,wiedza o czyms”, poniewaz to tylko falszywy aspekt organicz-
nego zwiazku, z ktérym jest potaczona, mianowicie z niepodzielng Jednia Wszystkiego.

Szkota advaita (niedualistéw) wzigta poczatek whasnie z tych tekstéw. Advaita vedanta
dostownie znaczy ,,niedwoisty koniec Ved”, byta to szkota filozoficzna bardzo trafnie
nazwana przez pézniejszych buddystéw purusavady (doktryng o purusy, kosmicznej
$wiadomosci, nadosobie). Wedtug advaitystéw $wiat zjawisk to natozona (adhyaisa)

na prawdziwg rzeczywisto$¢ iluzja (maya), przejawiajaca sic w wielosci, do§wiadczana
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poprzez empiryczne zespolenie zmystowe. Co bardzo wazne, wlasnie vedanta, jako
jedna z pierwszych w $wiecie bramiriskim szkél, promowata ideg jivanmukti, wyzwo-
lenia za zycia, podobnie jak buddyzm, w przeciwieistwie do innych doktryn w éwezes-
nych Indiach, ktére uznawaty, ze videhamukti, czyli wyswobodzenie si¢, mozliwe jest
dopiero po $mierci. Oczywiscie wyzwolenie advaitystéw polegato na zniszczeniu ilu-
zji 0 $wiecie poprzez urzeczywistnienie wiedzy (vidya), ze wszystko jest Jednym, czyli
atmanem, Brahmanem'”.

Wielu buddystéw jest kryptoadvaitystami, kryptomonistami, wielu nadal wierzy
w Absolut, w to, ze Nibbana jest tym samym, co umyst Boga, ze stan Buddhy albo
natura Buddhy jest w nas wszystkich i nie ma znaczenia, czy bedziemy praktykowaé czy
nie, z czasem i tak wszyscy si¢ wyzwolimy. Wielu buddystéw nie wie, ze nie praktykuje
buddyzmu, ale wytworzony przez siebie rodzaj synkretyzmu, w ktérego sktad wchodza
elementy religii judeochrzescijaiiskich, pogladéw braminskich (z czasem staty si¢ hindu-
izmem), szczypta wplywéw chiniskich, a nawet idei pochodzacych ze starozytnej Grecji
czy wspbtczesnej nauki i filozofii oraz wielu innych. Sporo 0séb staje si¢ buddystami
tylko rekreacyjnie, od czasu do czasu na zajeciach yogi, podczas powtarzania mantry
astanga yogi lub tylko gtoski ,,om”, ktére z doktryna Buddhy nie maja wiele wspélnego.

By¢ moze dzieje si¢ tak z powodu checi znalezienia czego$ staltego, trwalego, nie-
zmiennego. Jesli ,niewinnie” zalozymy, ze jakas cze$¢ naszej Swiadomosci jest wieczna
i nie$miertelna, odradza si¢ albo konstytuuje nasza tozsamos¢ teraz, a takze po $mierci
(gdziekolwiek to ,ja” sie pojawi), to niechybnie przez wnioskowanie dedukcyjne doj-
dziemy do ,miodu”, esenciji. Jezeli kto§ wierzy w Boga, ale sprzeciwia si¢ teorii ,miod-
nej esencji” jako zbyt daleko idgcej konstatacji, to nie uwolnit umystu od nieracjonal-
nych ram (wyznaczonych przez tego czy innego proroka etc.), od ktérych uwolnili sie
starozytni hindusi. Logika Bribadaranyaka Upanisady jest jak najbardziej poprawna —
jesli jest jaki$ niezmienny pierwiastek w $wiecie, predzej czy pézniej doprowadzi on do
stwierdzenia ,wszystko jest wszystkim”.

Buddha mocno krytykowat taki tok rozumowania, uznawat, ze wszystkie wytwo-
rzone zjawiska sg nietrwate (anicca). Nic na tym $wiecie nie ma prawa trwaé bez zmian,
czy bedzie to materialne czy — tym bardziej — umystowe. Sprzeciwiat sie pojeciu dtmana,
Absolutu, Istoty, dzi§ powiedzieliby$my, ze sprzeciwial si¢ pojeciu Boga. Twierdzit,

ze wszystko jest ,anatta” — w niczym nie ma istoty, trwalej, niezmiennej, absolutnej,

137. Naprzyklad: ,tat tvam asi” - tym ty jeste$ — tak zwane wielkie powiedzenie (mahavakya); tat
(odnoszace sie do ,,satya”, esenciji, tego, co istnieje, ttumaczona jako ,,tym”, czyli Brahmanem),

tvam (ty), asi (jeste§) [ChUp 6,11.3] albo ,,aham brahmasmi” - ja jestem Brahmanem [BrhUp 1,4.10].
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metaﬁzycznej, transcendenmej, immanentnej, transcendenmo—immanentnej oraz ani
transcendentnej, ani immanentnej. Upraszczajac, Buddha méwit, ze wszystko jest bez
boga. Buddyzm jest systemem ateistycznym w tym sensie, ze zaprzecza, jakoby Bég byt
Absolutem, Najwyzsza Rzeczywistoscia w jaki§ magiczny sposdb istniejacg we wszyst-
kim w $wiecie (jako miéd §wiata, miéd bytéw). Co nie znaczy, ze zaprzeczal istnieniu
boga/bogdw, wrecz przeciwnie, czasem wyraznie stwierdzat, ze moga istnie¢ (MN.100).
Ale nawet najwyzszy z bogéw, Brahma, byt tylko pierwszym, ktéry pojawit si¢c podczas
rozszerzania si¢ tego wszech$wiata, i mial mylna percepcje (safifia), ze musi by¢ twoérca
tego wszystkiego. Tak jak inne istoty najwyzszy Brahma podlega prawu kammy, jest
niewolnikiem samsary.

Wszystko jest nietrwale (anicca) i nie ma wiecznego pierwiastka, ktéry jednoczytby
wszystko i wszystkich (anatta), a wiec, jak stwierdzal Buddha, nie mozna znalezé w tym
$wiecie pelnej satysfakeji, wszystko zaprowadzi ostatecznie do krzywdy (dukkha). To
cialo umrze, to zespolenie umystowosci i formy materialnej rozlaczy sie, jedno odpad-
nie od drugiego jak tuska od ziarna. Ta §wiadomos¢, ,,czysta” i niematerialna, ktdrg tak
cenimy, w opisie wspdtzaleznego powstawania jest tylko $wiadomoscia szeciu zmystow.
Powstaje z polaczenia obiektu i dziatajacego organu oraz uwagi. To ziarno $wiadomo-
§ci (ziarno, wiec ani tozsame, ani rézne od roéliny, ktéra je wydata) znajdzie sobie nowe
pole uprawne (kamme), zostanie podlane woda pragnienia, zapomni o tym zyciu. Pozo-
stanie co$, co woleliby$my, by nie zostawato. Impet dobrych i ztych uczynkéw bedzie
trwaé, nie jest on tozsamy z tym, co bylo w poprzednim wcieleniu, ale nie jest tez rézny
od tego. Najgorsze z mozliwych zniewoler, to nie wiedziec — jak wigkszos¢ istot, tacznie
znajwyzszymi bogami — ze jest si¢ zniewolonym. Przebieganie (samsara) bedzie trwato,
a wszelkie racjonalizacje sa bezproduktywne, rozkojarzaja, odwodza od uwolnienia
ijednoczesnie przywigzuja do postulowanych ,,prawd”. Buddha bardzo wyraznie i sta-
nowczo sprzeciwiat sie blednemu pogladowi, ze jestesmy ,wszystkim” albo ,jednym”,
i powtarzat to dosy¢ czesto w suttach.

Przede wszystkim bardzo oczywistym problemem byt dualizm ,,ja” versus $wiat, byl
to temat poruszany przez Buddhe, ale przejawiat On postawe agnostyczno-utylitarng.
Jakiekolwiek mozliwe supozycje dotyczace siebie — ze posiada si¢ taka badZ inng forme
lub posiada si¢ bezforemne ,,ja”, ktére jest skoriczone lub nieskoriczone — ostatecznie nie

sa warte uwagi i leniecia, poniewaz powoduja jeszcze wiecej cierpienia.
3 glilgniecia, p p 4 ¢ p

Wjakiej mierze, Anando, uznaé mozna swg istote poprzez jej opisywanie?
Mozna uznaé ja poprzez opisywanie jej jako materialnq i ograniczona,
[my$lac]: ,Moje »jax jest materialne i ograniczone”. Mozna uznad ja

poprzez opisywanie jej jako materialng i nieograniczona, [myslac]: ,Moje
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jajest materialne i nieograniczone”. Mozna uznad ja poprzez opisywanie
jej jako niematerialna i ograniczona, [myslac]: ,Moje ja jest niematerialne
iograniczone”. Mozna uznad j3 poprzez opisywanie jej jako niematerialnq

i nieograniczona, [myslac]: ,Moje ja jest niematerialne i nieograniczone”.

Mabanidana Sutta (DN.1s — Dtuzsza mowa o prayczynach)

Kazde wrazenie, odczucie, mniemanie, my$lenie o sobie jako o bedacym w jedno-
$ci ze wszech§wiatem jest réwnie niezdrowe, poniewaz powoduje utozsamianie si¢ ze
wszystkim, co odwodzi od doszukiwania si¢ przyczyn cierpienia. Samotworzenie sie-
bie, nawet najbardziej subtelne, nawet na poziomach pustki albo wyzej na poziomach
ani przytomnosci, ani braku przytomnosci, nadal uwiazuje. Ten samozapton moze by¢
niewielki, moze by¢ tylko iskra lub zalazkiem, ale wszelkie préby zidentyfikowania cze-
gos jako siebie nie prowadza umystu do uwolnienia, a ogieni zaczyna sie tli¢, by kiedys

wybuchnaé ptomieniem wspétzaleznego powstawania.

»1aistota [,ja”] jest tym wszech$wiatem [loko], po $mierci tym si¢ stane, czyms
statym, trwatym, wiecznym, nie podlegajacym zmianie”. Ten eternalistyczny
poglad, o mnisi, jest wytworzeniem. [...] ,Nie istnieje ani nie mogtem by¢, nie
moge sie stawad ani nie bedzie mojego stawania si¢”. Ten nihilistyczny poglad,
o mnisi, jest wytworzeniem. [...] Jaka jest przyczyna, jakie jest powstanie, jak
sic wzradza, jaki jest zalazek tego wytworzenia? Mnisi, gdy niepouczonego,
pospolitego cztowicka dotyka odczucie, powstate w wyniku kontaktu
Z niewiedzal, powstaje w nim pragnienie, ma ono wytworzenie za pozywienie.
Wytworzenie, 0 mnisi, jest nietrwale, WYtworzone, wspéizaleinie powstale.
Pragnienie [...]. Odczucie [...]. Zetkniecie [...]. Niewiedza, o mnisi, jest
nietrwata, wytworzona, wspélzaleznie powstata. Tak zatem, mnisi, pojmujac,

tak postrzegajac, do zniszczenia kazdych kolejnych skazeri dochodzi.

Palileyya Sutta (SN.22.081 - Mowa o Palileyya)

Dlatego Buddha tak mocno skrytykowat syna rybaka, Satiego — wiedzial, jak niebez-
pieczny jest to poglad. Nie ma ,prawdziwego »ja«”, a uznanie §wiadomosci za cos trwa-
tego i wiecznego jest jak wirus pogladu, w dzisiejszych czasach pandemia tego wirusa

przezera caly swiat. Walczac z jednym stanem chorobowym, nie powinni$my wpadad



Sammaditthi Sutta (MN.009 — Mowa wlasciwym poglgdzie) | Praedmowa

221

w przeciwienstwo, w nihilizm: skoro nie ma niczego statego, wszystko jest nieistniejace,
nie ma zadnego ,ja”, nie ma niczego. Panaceum na oba ekstremalne stany umystu jest
whasnie przekaz wspétzaleznego powstawania. Ta wiedza powinna pomagaé, dzicki
czemu bedzie mozliwa diagnoza, ale tez dostepna bedzie metoda doprowadzenia siebie

do wyzdrowienia, do Nieuwigzania.

Swiadomos¢ wedlug omawianej sutty jest we wspétzaleznym powstawaniu tylko

i wylacznie odbiorem szesciu zmystéw, jest zatem wytworzona, to znaczy ma pewne

uwarunkowania, ktére musza by¢ spetnione, by zaistniata. Bez zmystu wzroku, bez

obicktu, nie powstanie. Warto spojrze¢ na to jeszcze inaczej — jak na problem solipsy-
zmu. Poglad ten naturalnie tworzy kazdy czlowiek, a by¢ moze nie§wiadomie kazda

istota z jakimkolwiek zmystem — ze §wiat ,,zapada si¢” tylko i wytacznie w jego/jej umy-
§le. Mozna doswiadczaé whasnego umystu, mozna by¢ nawet tego samoswiadomym, ale

oistnieniu innych umystéw dowiadujemy si¢ posrednio, przez wnioskowanie. Inni ludzie

Wydaja‘ sie mieé §wiadome spostrzezenia, emocje, wspomnienia, intencje, ale nie mozna
by¢ tego pewnym. Mozna tylko zgadywad, jak wyglada $wiat dla innej istoty, ale nie ma
bezposredniego dostepu do jej procesu do$wiadczania. Tworzy to nieuniknione poczu-
cie samotnosci, ktére czai si¢ w kazdym oderwanym od innych bycie. Niekt6rych moze

przerazaé to, ze nie mozna nigdy w petni poznaé innej osoby i odwrotnie, ze nikt nigdy
nie moze poznaé ,mnie”. Taka §wiadomo$¢, zapadajaca sic we ,mnie”, gdzies w ciele,
daje silne wrazenie, ze istnieje jednak jakie$ centrum dowodzenia wewnatrz. Filozofie

i religie $wiata staraty si¢ zaradzi¢ problemowi solipsyzmu — tworzacemu silne poczu-
cie wlasnego ,ja” — poprzez tworzenie kolejnej koncepcji nadprzyrodzonej istoty, ktéra

jest $wiadkiem naszych najskrytszych lekéw i pragnien. Bez wzgledu na to, jak bardzo

jeste$my samotni, jak odizolowani od innych ludzi i od $wiata, Bég/Jednia/atman/
Brahman zawsze czuwa nad nami. Widzi nasze dusze, nasze najskrytsze ,,ja”, kocha nas,
bo jeste$my tym samym. Czy nie jest to zastepowanie jednej koncepcji inng? Czy Swiat

sktada si¢ z samych wytworzen umystowych/koncepcji? Czy istnieje jakakolwick praw-

dziwa rzeczywisto$¢?

SAAKHARA

Chciatbym w tym miejscu ostrzec czytelnika. Nauka Buddhy jest poréwnywana przez
Niego samego do jadowitego weza! Alagaddipama Sutta (MN.o22 — Mowa o pordw-
naniu do wgza) zaleca niebywaly ostrozno$é, poniewaz niektérzy nie potrafig uchwycié
znaczenia Dhammy, a to powoduje ogromna szkode, krzywde i cierpienie. Osoby takie

poréwnywane s do kogo$, kto szuka weza, chee go ztapad i uzyé jego jadu, na przyklad
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jako silnego leku albo surowicy. Kto$ taki widzi weza, chwyta go za tutéw lub ogon,
awaz obraca sic i kasa takiego cztowicka w ramie. Nalezy umiejetnie uchwyci¢ Nauke
Buddhy tak jak weza, ztapaé go tuz przy glowie, wtedy waz nie bedzie mial mozliwosci
wstrzykniecia jadu, owinie si¢ tylko wokét reki cztowieka. Mocne, poprawne uchwy-
cenie Dhammy jest réwnie istotne w dalszej cze$ci Alagaddupama Sutty, gdy Nauka
poréwnana jest do tratwy. Czlowick cheacy przeptynaé na druga strone rzeki, musi sig
trzymac polaczonych bali drewna, aby méc w odpowiednim momencie je pusci¢. Ten
moment jest dopiero po drugiej stronie, nigdy wezesniej. Poznawanie Dhammy przy
jednoczesnym niewtadciwym jej uchwyceniu, przeinaczaniu jej znaczenia albo ,,odpusz-
czaniu” jej zbyt wezesnie moze doprowadzi¢ do niekorzystnych konsekwencji. Zwtasz-
cza nauka o sankharach jest tak trudna i wymagajaca, ze jedli niewtasciwie si¢ jg zrozu-
mie, potencjalnie moze wyrzadzi¢ krzywde. Zatem powtérze jeszcze raz: Dhamma jest
niebezpieczna, jes’li nieumiejetnie si¢ ja zinterpretuje.

Teksty komentatorskie (takze i tego typu przedmowy i inne egzegezy) to interpreta-
cje Dhammy. Ich autorzy czesto przewartodciowuja terminy, co na przestrzeni wiekéw
trudno wysledzi¢. Zidentyfikowanie pochodzenia wtretdw jest czasem niemozliwe, réw-
nie karkotomne bywa rozréznienie, co jest oryginalnym znaczeniem, a co pdzniejszg rein-
terpretacja nazewnictwa palijskiego. W Visuddhimagdze — symbolu hermeneutycznych
przeinaczen — znajduje si¢ cickawe poréwnanie do wysypanego na srodku wioski kopca
ztotych monet, ktéry dostrzezony jest przez trzy osoby: dziecko, wiesniaka i ,wekslarza”
(w $redniowiecznej Polsce nazwa zawodu osoby zajmujacej sie sprawdzaniem prawdzi-
woéci monet i wymiang walut). Dziecko jest saiifia, rozpoznaniem, widzi monety, ale
nie rozumie do korica, jaka jest ich warto$¢ i rola. Vififidna, $wiadomo$¢, to wiesniak,
ktéry rozumie wiecej od dziecka, poniewaz zdaje sobie sprawe, jaka warto$¢ moga mieé
pienigdze i jakiego rodzaju przyjemnosci mozna za nie kupid, ale nie wie, ktére monety
sg prawdziwe, a ktére podrabiane i ktére maja mniejsza warto$¢. To jest w stanie ocenié
dopiero ,wekslarz” (parifia = madro$¢ = sankhara), kedry nie tylko widzi kopiec pienie-
dzyiwie, co mozna z taka fortuna zrobid, ale tez potrafi odréznié prawdziwe pienigdze
od fatszywych przez uderzanie w monety i stuchanie, jak dZwiccza, badanie ich cigzaru,
a nawet wachanie i smakowanie ich. Dziecko (safifid) jedynie rozpoznaje obiekt jako
obiekt, wiesniak (vifinana) rozpoznaje obiekt, ale tez bada doglebnie charakterystyke
obiektu (przedrostek vi-), natomiast wekslarz (painia) widzi obiekt, dostrzega cechy
szczegdlne obiektu, ale idzie jeszcze dalej w inspekcji, moze dostrzec w obiekcie na przy-
ktad manifestacje Sciezki. Madros¢ i $wiadomo$¢ mogg si¢ wiec z czasem pojawié, ale
nie musz3. w powyzszym poréwnaniu safifia jest podscawowym czynnikiem poznania,
w takim kontekscie thumacze ja jako przytomnos$¢ (lub jej brak w ostatniej ,,artipa-jha-

nie”). Najprawdopodobniej jednak Buddhaghosa uzyt pewnych cech §wiadomosci na
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potrzeby poréwnania, poniewaz w innych miejscach sam pisze, ze vififidna jest warun-
kiem niezbednym do jakiejkolwiek percepcji (safifid). Na pewno mozna stwierdzié, ze
pannia (madrosé) jest sankhirg (wytworzeniem), czym$ ztozonym, co potrafi diametral-
nie zmienié¢ swym oddzialywaniem podstawy safifii i vinfidny. Madros¢ moze dopro-
wadzi¢ do pelnego wyzwolenia z cierpienia.

Jak mozna zauwazy¢, nie powinno si¢ przywiazywac do stéw i terminéw, poniewaz
moze przynie$é to wiecej szkody niz pozytku. W tej samej Visuddbimagdze napisane
jest, ze nirutti-patisambhida to specjalna wiedza, dzi¢ki ktérej mozna odrézni¢ stowo
od znaczenia w kontekscie tego, co jest dhamma (jako pojedyncza rzeczywistodcia, ale
tez pojedynczym pojeciem, idea), a co nie. Dos¢ powiedzied, ze nie jest to poziom wie-
dzy tatwy do osiagniccia. Dlatego tez gdy vififidna opisywana jest jako citta, powinni-
$my umieé wyciagaé odpowiednie wnioski, budujac pojecie tego, czym jest ,,umyst”, bez
trzymania si¢ dogmatéw. Powinni§my nauczy¢ si¢ wykorzystywac tego rodzaju aksjo-
maty do rozpoznawania i precyzowania pojecia prawdy. Jedna z takich doktrynalnych
zasad jest zawarte w Abhidbammatthasangaha twierdzenie, ze cittuppada to ,powsta-
wanie $wiadomosci” (citta + uppada), czyli Ze citta (umysl, serce, Swiadomo$¢) poja-
wia si¢ zawsze w zwiazku z tak zwang cetasika (tym, co umystowe, stany §wiadomosci,
mysli). Innymi stowy, citta (umyst = vififiana) nie moze by¢ opisana samodzielnie, bez
cetasik (wytworéw umystowych = sankhira) i vice versa. Nie przeszkadza to autorom
komentarzy W opisywaniu citty osobno, samej w sobie, nie powinno to nas zniechqcac’
do zagladania do tych dziet. Powinni$my by¢ jak profesjonalni wekslarze — wiedzie¢, ze
nie wszystko zloto, co si¢ §wieci, i z madroscia podnosi¢ monety, by méc ocenié, co jest
szczerym skarbem, a co imitacja.

Z catego kanonu najtrudniejszym do przetozenia terminem jest ,sankhira”. Nie
bedzie przesada, gdy powiem, ze nikt nie przettumaczyt go poprawnie, takze polskie
ttumaczenie jest tylko nieudang préba. Zanim przejde do wyjasniet semantycznych,
chciatbym przypomnieé, ze w taricuchu wspétzaleznego powstawania sankhara stoi
przed vinfiana (Swiadomoscia). Nie jest to sprzeczne z wezesnymi tekstami, ktére juz

cytowatem, a zeby to podkreslié, zacytuje kolejng mowe:

Mnisi, to, co kto$ zamierza, to, co ktos zamysla, to, do czego sie sktania,
to staje si¢ wsparciem dla ustalenia §wiadomosci. Gdy jest wsparcie, jest
tez ustanowienie §wiadomosci. Gdy $wiadomo$¢ jest ustanowiona,
wzrasta, pojawia si¢ [zespolenie] umystowosci i formy materialnej.
Zalezne od [zespolenia] umystowosci i formy materialnej — sze$¢ podstaw
[zmystowych], zalezne od szesciu podstaw [zmystowych] — zetkniecie,

[...]. W ten sposdb powstaja wszystkie te poktady cierpienia.
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Mnisi, jesli ktos nie zamierza, jesli ktos czego$ nie zamysla, ale jesli do
czegos sie sktania, to staje si¢ wsparciem dla ustalenia §wiadomosci. Gdy
jest wsparcie, jest tez ustanowienie §wiadomosci. Gdy $wiadomos¢ jest
ustanowiona, wzrasta, pojawia si¢ [zespolenie] umystowosci i formy

materialnej [...]. W ten sposéb powstajg wszystkie te poktady cierpienia.

Mnisi, jesli ktos nie zamierza, jesli ktos czego$ nie zamyfla, jesli ktos

do czegos sie nie sktania, to przestaje by¢ wsparciem dla ustalenia
$wiadomosci. Gdy nie ma wsparcia, nie ma tez ustanowienia $wiadomosci.
Gdy $wiadomos¢ jest nieustanowiona, nie wzrasta, nie ma pojawienia si¢
[zespolenia] umystowosci i formy materialnej. Z ustaniem [zespolenia]
umystowosci i formy materialnej sze$¢ podstaw [zmystowych]

ustaje [...]. W ten sposdb ustajg wszystkie te poklady cierpienia.

Dutiyacetand Sutta (SN.12.039 — Druga mowa o zamysle)

Tak jak, wedtug mnie, oryginalny wglad Buddhy, zaczynajacy si¢ od zapetlonej $wia-
domoscii [zespolenia] umystowosci i formy materialnej, mégt rodzié¢ pewne problemy
natury logicznej — a mianowicie niekt6rzy brali to zapetlenie albo samg $wiadomos¢
za podstawe i zrédto wszystkiego (parz syn rybaka, Sati) — tak wyrazne pokazanie, co
warunkuje to zapetlenie, daje nam jasng odpowiedz: nic nie jest trwate, nawet same sank-
hary (sabbe sankhara anicca — wszystkie wytworzenia/ztozonosci sg nietrwate). A czyms,
co warunkuje proces cierpienia, s3 wlanie uwarunkowania, pewien ztozony system
(ale bardziej w sensie umystowym niz materialnym), ktéry jest idealnym zaczynem do
powstania §wiadomo$ci. Znéw pomocne moze by¢ poréwnanie do ognia — potrzebne
jest przygotowane palenisko, z paliwem w postaci suchych patykéw i lisci, z odpowied-
nig temperaturg powietrza, ci$nieniem etc. Innymi stowy, wszelkie komponenty bedace
warunkami wstgpnymi do rozpalenia ognia powinny by¢ gotowe. Tym jest sankhara. Jest
czym$ wiecej, jest tez iskra, zaptonem, intencja. Ale czytajac Dutiyacetand Suttg, mozemy
zobaczy¢ drugi krok, posredni, mi¢dzy dziesieciostopniowym zapetlonym ciggiem w.p.,
a dojrzatym, dwunastostopniowym porzadkiem, ktéry oczywiscie nie pozostawat nie-
tkniety, poniewaz wlasdnie Summdditthi Sutta rozbudowuje go i dodaje kolejne ogniwa.
Mam nadzieje, ze dzigki temu czytelnik dostrzeze, ze w tym (nie)porzadku nie chodzi
o porzadek, a o przestanie. Swiadomodé tez jest uwarunkowana, potrzebuje ztozonego
systemu oraz spajajacej narracji w postaci decyzji, woli, intencji — stowem, potrzebuje

tego, co wytworzone, sankhiry.
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UTA_]ONE TENDENCJE I INKLINACJE

W powyzszej sutcie mozna dostrzec jeszcze jeden szczegdh: moga zaniknaé zamiary, a wiec
co$, co kto§ zamysla, ale jesli kros si¢ do czegos sktania (anuseti), jego swiadomos¢ nadal
bedzie ustanawiana. Wida¢ tu dwa rodzaje uwarunkowan, o ktérych w tej przedmo-
wie juz méwitem: intencjonalne oraz nieintencjonalne. Anusaya to utajone tendencje,
nie chcemy ich, ale pojawiajg si¢ samoczynnie, jak niechciane impulsy, mysli, neurozy.
Zanim zaczniemy walczy¢ z takimi stanami umystu, warto wiedzie¢ dlaczego i w jaki
sposéb sie pojawiaja.

Kazdy zgodzi si¢ ze stwierdzeniem, ze podlegamy uwarunkowaniom. Oznacza to, ze
jeste$my uzaleznieni od ,ustawien” takich czy innych warunkéw — zewnetrznych oraz
wewnetrznych — i wptywajacych na nas w taki czy inny sposéb. To powoduje, ze nie
mozemy egzystowaé w spokoju, ciagle cierpimy, walczymy, dostosowujac sie do zmien-
nych, ktére tworzg rzeczy wisto$é. Swietnie wytozone jest to w ponizszym wnioskowa-
niu, ktére powtdrzone jest w kanonie kilkakrotnie. Warto zwrécié uwage zwlaszcza na
stowo ,inklinacje” (nati) — mozna je przyréwna¢ do anusaya, utajonych tendencji, jak
si¢ okaze, znaczacych takze tyle, co sankhiry. Ale implicite sankharami jest wszystko,

czym jestesmy uwarunkowani, nawet wszystko, co si¢ na nas sktada jako ztozonosé:

Dla tego, co jest [od czego$] zalezne, niestabilnym to bedzie, dla niezaleznego
nie bedzie niestabilnosci.

Dla tego, co nie jest niestabilne, uspokojonym to bedzie, dla uspokojonego nie
bedzie inklinacji.

Dla tego, co nie ma inklinacji, nie ma przychodzenia i odchodzenia.Dla

tego, co nie ma przychodzenia i odchodzenia, nie ma poruszenia [§miercia]

i pojawiania si¢ [w przysztym zyciu].

Dla tego, co nie ma poruszenia i pojawiania si¢, nie ma tego [§wiata] ani
[$wiata] po drugiej stronie, ani [§wiata] pomi¢dzy tymi dwoma.

To jest koricem krzywdy.

Channovdda Sutta (MN.144 - Mowa o radach danych Channie)

Innymi stowy, jestesmy podlegli skomplikowanym uwarunkowaniom, to czyni nas,
reagujacych na te zmienne, niestabilnymi, a wigc nerwowymi. Gdybysmy byli nieza-
lezni od zmiennych, zapewne z czasem uspokoiliby$my sic. Kto$ opiekujacy sie piatka

nadpobudliwych dzieci z pewnoscig bedzie pobudzony w poréwnaniu do kogo$, kto
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patrzy na to z boku, tym bardziej spokojny bedzie ktos, kto w ogdle tego nie widzi.
Inklinacja to ,nati”, a to stowo w palijskim znaczy takze ,skrzywienie”, w sanskrycie
nawet ,pobtazliwo$¢”. Uzaleznienie od uwarunkowari powoduje, ze wyczekujemy, az
co$ si¢ stanie, nawet co$ zlego, poniewaz jestesmy do tego ,przyzwyczajeni”. Jesli wie-
rzy¢ w to, ze dochodzi do ponownych weielen, to przyzwyczajenie, inklinacja — skrzy-
wienie popychajace do bycia niestabilnym, pobudzonym — wzmacniana jest podczas
kazdej z kolejnych egzystenciji. Jesli pomyslimy o tej piatce dzieci jako o pieciu grupach
sktadowych (khandhach), to powyzsza sutta uzmystowi nam, ze inklinacje nie sa czyms
naturalnym, nie musimy im ulegad, tak jak nie musimy mysle¢ i dziata¢ wedtug podszep-
téw natretnych mysli. Kto$, kto poddaje si¢ niskim popedom, w zwyczaju bedzie miat
przyziemne, popedliwe mysli, a komus o wysokiej kulturze umystowej by¢ moze beda
przychodzity takze glebsze mysli, oprécz niskich. Kazdy ma wybdr: z niskiego w wyso-

kie, z wysokiego w niskie, z wysokiego wyzej i z niskiego nizej. Albo jak to ujat Buddha:

Mozna znalezé, mnisi, cztery [typy] ludzi na $wiecie. Ktére to cztery?
Z ciemnosci zmierzajacy do ciemnosci, z ciemnosci zmierzajacy do jasnosci,

z jasnosci zmierzajacy do ciemnosci, z jasno$ci zmierzajacy do jasnosci.

Tamotama Sutta (AN.04.085 — Mowa o tych, co z ciemnosci do ciemnosci)

Spogladajac na to z jeszcze innej strony, mozna §miato stwierdzi¢, ze $wiat jest skom-
plikowany, a my, egzystujac w nim, staramy si¢ zaadaptowad do zastanej rzeczy wistosci.
Nasi przodkowie uzywali stowa ,,pomy$lnos¢”, zeby okreslié rodzaj szczescia, to znaczy
taki ciag zdarzeniowy, ktdry bedzie ,,po naszej mysli”. Na pewno chcemy pomyslnosci,
ale rzadko si¢ ona przejawia, zwykle zdarzenia nie ida po naszej mysli, czesto mamy tak
silny dysonans poznawczy, ze odczuwamy niezno$ne cierpienie egzystencjalne. Nadal
chcemy szczescia, pomyslnosci, ale czgsto sami nie wiemy, czego do korica oczekujemy
od zycia. Mamy pragnienia, mamy intencje, mamy co$, co mozna nazwa¢ wola. Wola to
swego rodzaju inklinacja, poniewaz oddziatuja na nas pewne prawa, na przyktad to, ze
nie$wiadomie wolimy przyjemnos¢ i staramy si¢ mie¢ jak najmniej bélu. Czasem czyjas
wola ttumi nasza wolno$¢, wolng wole i znéw popadamy w nieszczeécie, niepomyslnosé.
Z drugiej strony, myslac, ze jestesmy zdolni do petnego samostanowienia, zwracamy sie
ku sobie i - jak sadzit Arthur Schopenhauer - jesli stwierdzamy, ze nasze popedy sa irra-
cjonalne, uznajemy, ze nalezy przeja¢ kontrole nad wlasng wola, takze tg nieSwiadomg.

Jakkolwiek bysmy siebie definiowali: 1. czy jako wolg podlegta samej sobie lub podleg-

t3 innej woli, w tym Woli Bozej, albo 2. niezalezna wole, niepodlegajacg nawet samej
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sobie, dzialajaca spontanicznie, ,w zgodzie ze sobg” — tak czy inaczej uznajemy, ze wola
jest najwazniejszym czynnikiem jestestwa, jest Wyborem, decyzjai, tym, co nas tworzy.
Bez wyboru dziatania, nie ma wolnosci, nie ma wolnej woli, zatem $wiat musi dawa¢
satysfakcje, spelnienie oraz nasycenie glodnej i nienasyconej woli, ktéra, zwlaszcza w czto-
wicku, tak wyraznie si¢ przejawia (zob. Tanha). Jesli znéw popadniemy w doszukiwanie
sic podstaw wszystkiego w ,,najnizszym” ogniwie wspétzaleznego powstawania, z pew-
noscig sankhara bedzie jednym z najlepszych kandydatéw, czyms, czemu Schopenhauer
poswiccil swe opus magnum Swiat - jako wola i przedstawienie.

Przychodzi do nas mysli oceniamy ja jako niewtasciwa, nieetyczna, niechciang. Nasza
ocena, ze cos jest ,niezdrowe”, bazuje na doswiadczeniu, konsekwencjach, jakie ponie$-
lismy w przesztosci (prawo przyczyny i skutku = idappaccayi). Prébujemy odsunadé
mysl, zapomnie¢ o niej, nie mysled jej. Ale jest ona jak swedzaca rana, drapiemy ja, wie-
dzac, ze rana si¢ tylko powigkszy. Zamiar chce by¢ zrealizowany, wiedzie nas do czegos,
do czynu (kamma), mowa, mysla, a by¢ moze i ciatem. Jesli tego nie zrobimy, bedziemy
przezen nekani, ,kuszeni”. Mozemy oczywiscie dziata¢ pod dyktando niezdrowego
impulsu, ale wiemy, ze to otwiera drzwi do wickszej liczby i wigkszej intensywnosci
natretnych mysli, poniewaz wzmacnia nawyk. Z drugiej strony, jesli si¢ sprzeciwimy
i powstrzymamy, mimo usilnych starani ztosliwej mysli, wypraktykujemy kontrole nad
sobg. Taka kontrola, wedlug wielu wspétczesnych psychologéw, to thumienie sponta-
nicznych emocji, ktére zgodnie z teorig psychoterapii, wybuchng w innej formie — jako
kompensacja. Wyglada wicc na to, ze nasze intencje nie sa do korica naszymi, skoro czasem
ich nie chcemy i z nimi walczymy. Mozna wrecz powiedzieé, ze niektére myféli, popedy,
impulsy s catkowicie obce, czasem, jakby byly z zapomnianej przesztosci, z nie§wia-
domych poktadéw umystu. Tym sa utajone tendencje, anusaya — to termin, z ktérym
powinni$my by¢ zaznajomieni. I dalej, jesli zalozymy, ze kamma (od karoti, dziata¢)
znaczy to samo co intencja, bedziemy mogli zaczaé powoli rozumieé, czym sg sankhary.

Przyktadowo: korygujemy natretna my$l za kazdym razem, gdy si¢ pojawia, mamy
sposoby, racjonalizacje, by odsunac ja na jakis czas, wiedzac, ze moze wrécié. Czytel-
nik uzbrojony w wiedze¢ z Abbidhammy o momentach umystowych powinien juz wie-
dzie¢, ze javana z poprzedniego cyklu moze by¢ podtrzymywana w terazniejszosci jako

»alambana”, czyli utrzymujacy si¢ w umysle obiekt poprzedniego cyklu. Jest to poprzed-
nia kamma, poprzedni stan umystu lub wypadkowa kammy, ktéra dojrzewa w danym

momencie. Najlepiej wyja$ni to Dhamma Buddhy:

Zamystem, o mnisi, nazywam dziatanie [kamme]. Zamierzywszy

robi sie dziatanie - cialem, mowa, umystem.
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Jaka jest przyczyna pojawienia si¢ kammy? Zetkniecie

jest przyczyng pojawienia sie kammy.

Jaka jest réznorodno$¢ kammy? Istnieje kamma, ktérg mozna odczué
w upadlym $wiecie, [...] w §wiecie zwierzat, [...] w $wiecie gtodnych
duchéw, [...] w $wiecie ludzkim, istnieje kamma, ktéra mozna odczué

w $wiecie niebiariskim. Tym nazywam, mnisi, réznorodnosécig kammy.

Jakie s3 owoce dziatania [kamminam vipako]? Powiadam, ze
trojakie s3 owoce dzialania - [1] jeszcze w tym zyciu, [2] majace
si¢ pojawi¢ [w tym lub przysztym zyciu], lub [3] w dalszej

kolejnosci. Tym nazywam, mnisi, owoce dziatania.

Jakie jest ustanie dziatania [kammanirodho]? Z ustaniem zetknigcia,
mnisi, ustaje dziatanie. Oto ta Szlachetna O§mioraka Sciezka wiodaca do

zaniku dziatania, mianowicie Wtasciwy Poglad (...), Wtasciwe Skupienie.

Nibbedhika Sutta (AN.06.063 - Mowa o przenikliwym)

Gdy nie ma zetkniecia, jak méwi powyzszy tekst, nie bedzie kammy. Wiec phassa
(zetkniecie) jest niezbednym warunkiem wstepnym do powstania kammy, a dodatkowo
kamma uznana jest za cetang, yintencje”. Pierwsza sutta cytowana w tym podrozdziale
stwierdza, ze ten, kto co$ zamierza — forma czasownikowa intencji (ceteti) — a nawet gdy
tylko si¢ ku czemus sktania (anuseti od anusaya, utajonych tendencji), ustanawia swoja
$wiadomosé. Wszystko to mozemy nazwaé wytworzeniem. Phassa tworzy kamme, a ta

tworzy vififidne.

DEFINICJA SANKHARY

Czytelnik powinien zdaé sobie sprawe z jednego réwnania, ktére pomoze mu w dalszej
czgici tej przedmowy: sankhara (wytworzenie) = kamma (dziatanie) = cetana (zamyst)
= cetasika (czynniki umystowe) = anusaya (utajone tendencje). Kolejnos¢ terminéw nie
ma znaczenia.
Stowo ,sankhara” przektadane jest bardzo réznie, podam tylko gars¢ przyktadéw:

wybdr, decyzja, wola, fabrykacja, zamyst, zamiar, determinanta wolitywna, intencja,
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uwarunkowanie, ztozono$¢, aktywnosé, wspélezynnik, kompozycja, projekcja, pro-
dukt, konstruke, konstruowanie, planowanie, (przed)dziatanie, przygotowanie, (pre) —
dyspozycja, formacja umystowa, sita, inicjacja, impresja, proces, synergia. Swego czasu
uznalem ,wytworzenie” za najlepszy wybér, poniewaz stowo to ma takze zrozumialy
strong bierna, cos jest ,wytworzone” (sankhita), a taka forma dosy¢ czesto wystepuje
w kanonie. Jesli po stowie ,wytworzenie” w nawiasie kwadratowym dodaje ,,[umy-
stowe]”, to termin ten odnosi si¢ do sankhiry jako jednej z khandh — grup sktadowych.

Do wyjasnieni, czym jest sankhara, wkradta si¢ z czasem pdzniejsza interpretacja
samskary (z sanskr.) wzicta z ,hinduizmu” (stowo hinduizm jest dosy¢ nowym ter-
minem, by¢ moze XIX-wiecznym). Wedtug tych indyjskich wyttumaczeri filozoficz-
nych kazda kamma (sanskr. karma — dziatanie, intencja) pozostawia samskare (wraze-
nie, odcisk) w gtebokiej warstwie umystu. W ten sposéb zamaskowana czekaé ma na
mozliwos¢ ekspresji jako ukryte oczekiwania, nie§wiadome popedy, ktére od czasu do
czasu przejawiajg sie juztow natrgtnych mys'lach, juztow somatyzacjach. Sa} to zatem
impulsy, ktére nastepnie wptywaja na §wiadoma intencje, a ta z kolei poddaje si¢ nawy-
kom, wrodzonym sktonnosciom, i tak w kétko. W takiej interpretaciji sankhara przy-
réwnywana jest do anusayi oraz ,rezonujacej” bhavangi i ,spichlerzowej $wiadomosci”,
i temu wnioskowaniu ulegaja nawet wspétczesni nauczyciele — uzywajg stowa ,,sankhara”
w podanych powyzej kontekstach, ukazujac termin w bardzo negatywnym $wietle. Jest
to oczywista nadinterpretacja, ale jak zwykle, zawiera ziarno prawdy, gdy sprawdzi sie
uzycie terminu we wezesnych tekstach.

Ogdlnie mozna powiedzied, ze sankhara jest ,ktamstwem”, poniewaz jest to koncep-
cja, poglad, co$§ wytworzonego, co$ sztucznego, wirtualnego, urojonego, dopowiedzia-
nego. Sankhira to pewien pomyst, symulacja tego, co si¢ moze wydarzy¢, albo oczeki-
wanie, przewidywanie, ale tez che¢ manipulowania, zmieniania $wiata, a takze siebie,
awigc to samokontrola (jak w Rgvedach, Dhitar, ,,Dzierzyciel ”). Zwykle cheenie czegos,
pragnienie, to tylko myf¢l, ze bez jakiego$ obiektu/czynnosci nie mozemy by¢ usatysfak-
cjonowani. To zatozenie, ktdre nie musi by¢ prawdziwe. Ale, co warto wiedzied, cata
Sciezka zbudowana jest z sankhar, zdrowych, umiejetnych koncepcji, ktére maja nam
poméc w wyzwoleniu si¢ od wszystkich sankhir. Dhamma jest nazywana Prawda, ale
jedynym, co mozna nazwaé w pelni prawdziwym, jest Nibbana**, ktéra zreszta okre-
§lona jest przez Buddhe jako asankhita, niewytworzona. Reszta to mniejsze lub wick-

sze falszywki, bardziej lub mniej umiejetne. Najlepiej rozwinat to podejécie Nagarjuna

138. Co nie znaczy, ze Nibbana jest podstawg wszystkiego, ze z Nibbany wszystko emanuje, ze
wszystko jest Nibbang. Zob. MN.oor.
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w Milamadhbyamakakarice (okoto Il wieku po Chr.), streszczg je w jednym zdaniu: ¢wi-
czenie umystowe polegajace na tym, by wytworzy¢ w sobie prze$wiadczenie, niszczace
inne poglady, ze wszystko jest pustka, a nastgpnie, po tym, jak si¢ juz to zrobito, znisz-
czy¢ w sobie takze i ten poglad — ze wszystko jest pustka. Zatem jadem weza, o ktérym
wspominalem na poczatku, byloby to niebezpieczne narzedzie w postaci ,pustosci zja-
wisk” (surifia)®. Wszelkie spekulacje na temat rzeczywistosci powinny zostaé uznane
za wytworzone, wspotzaleznie powstate. Nagirjuna, mimo ze uznany za jednego z pro-
toplastéw wspéiczesnej mahiyany, komentowat teksty wystepujace w kanonie palijskim
takie jak Kaccanagotta Sutta (SN.12.015), ale tez wiele innych najstarszych méw z Sutta-
nipdry. Jego ,Droga §rodka” sprzeciwiata si¢ postulowanemu przez szkole sarvastivady
ekstremum ,wszystko istnieje”, sprzeciwiata si¢ takze twierdzeniu, ze ,wszystko jest
w umysle” (sanskr. svabhava — wlasna natura, jak w advaita vedancie).

Nie powinni§my uznawa¢ sankhar za ,cate zlo”. Gdyby nie one, nie bytoby mapy
wiodacej do wyzwolenia, a mianowicie sankhary w postaci Nauki Buddhy. Problemem
jest to, ze szukamy wzorcéw wyjasniajacych rzeczywistosé, dlatego ciagle staramy sie
dopasowa¢ wyjasnienia, dodawad swoje ,widzimisi¢” do tego, co si¢ przejawia. Sank-
hira wykorzystuje tu zwlaszcza safifi¢ — pamigd i skojarzenia. Rzadko kiedy patrzymy
na $wiat z umystem, ktéry tylko odbiera, niczego nie interpretuje, poniewaz wtedy rze-
czywisto$¢ nie miataby dla nas wigkszego sensu. Sens to narracja, opowiesé, wyjasnie-
nie, dzicki kammie mozna zinterpretowad rzeczywisto$¢ i dziataé wedtug wyrobionego
zdania, ale Nibbana jest faktycznym wyzwoleniem z kazdej narracji. Koncepcje nie majg
esencji, substancji, poniewaz te sankharyczne opowiesci to naktadki, sa puste. A jednak
dramatycznie wptywaja na spajajacy ciag naszego zycia. Nie ma czego$ takiego jak ,,czy-
sty umyst” (zob. Namaripa) i sankhira nie jest Swiatem idei, stwarzajacych sie z siebie
samych koncepciji (ale por. SN.22.079), mimo ze do opisu sankhary bardziej pasowa-
taby stowo ,logos” niz ,telos”.

Wspétzalezne powstawanie nie jest wytacznie ciagiem przyczynowo-skutkowym,
co powinni$my podkresli¢ wlasnie tutaj. Nie chodzi o to, ze pierwsza mys] (sankhara,
jak u stoikéw ,logon spermatikon”) powoduje namnozenie si¢ Swiadomosci (vififidna),
ktéra nastepnie zaczyna wdrazad te intencje w zycie, poniewaz sankhira nie jest jedyna
przyczyna dla vififany. Paticcasamuppada nie jest zakopanym w piasku sznurem peret,
jesli cheie¢ poréwnywad, jest raczej siatkg naszyjnika, ozdobami kolii potaczonymi ze
soba fanicuszkami, wiec gdy odkrywamy i podnosimy jedna perte, pociaga ona za sobg

jednocze$nie wszystkie pozostate. Nie ma wigc zamystu ,,Natury” albo ,Boga”, ponie-

139. Zob. SN.22.09s.
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waz, jak juz byto wspomniane, nie ma teleologii, celowego porzadku catej rzeczywisto-
$ci i historii $wiata.

Mimo wszystko sankhary wciaz tworzg ,ruminacje”, naktadajac jednoczesnie na rze-
czywisto$¢ swoje interpretacje, swoje narracje. Ich manipulacje, a takze niebezpieczen-
stwo, jakie kreuja, oraz mozliwo$¢ wyzwolenia od nich dos¢ dobrze widaé¢ w ponizszym,

140,

stynnym urywku z Dbammapacdy*+°:

Niezliczone razy w samsarze si¢ odradzatem, bezskutecznie wedrowatem,
budowniczego domu poszukiwalem, a wciaz tylko krzywde z odrodzin
[miatem]. Budowniczy domu! Dostrzezonys! Nowej konstrukeji

juz nie postawisz! Wszystkie twe krokwie potamane, wyzbyto sie
[visankhata] twych kalenic, umyst przekroczyt to, co uwarunkowane

[visankharagata], osiaggni¢to unicestwienie pragnienia.

Zaznaczylem momenty, w ktérych w tekscie uzyte s formy stowa sankhara, nawia-
zujace do budowania ,,domu” przez wytworzenia, w ramach zabawy jezykiem. Wedtug
komentarzy Buddha wygtosit te stowa tuz po Przebudzeniu, a budowniczym domu
sa pragnienia, ale s tez egzegezy, ktére uznaja, ze poszukiwany budowniczy domu
to yattabhavasankhitassa”, co mozna przetozyd jako ,wytworzona wlasna tozsamo$¢”,
a wiec emergentne zjawisko whasnego ,ja”. Jeszcze inny komentarz stwierdza, ze dom
to cialo (tak zwana stara kamma'#'). Znacznie lepiej funkcje budowania do$wiadczenia

przez sankhary ilustruje ponizsza mowa:

140. Dla poréwnania Sivaka Theragatha (Tha.o2.32):

Nietrwate s3 domy, kolejny i nastepny, weiaz od nowa.

Budowniczego domu poszukiwalem, a wciaz tylko krzywde z odrodzin [miatem].
Budowniczy domu! Dostrzezonys!

Nowej konstrukeji juz nie postawisz!

Wszystkie twe krokwie potamane,

szezyt [albo oftarz] pekniety.

umyst [wyzwolil si¢] poza ograniczenia,

w tym zyciu bedzie zdmuchnigty.

141. Przez reszte zycia, po tym, jak osiagnat Nibbane, Buddhe bolaly plecy - cz¢sto musiat prze-

rywaé mowy, polozy¢ sie, by ulzy¢ bélowi, kazal wtedy kontynuowa¢ wyktad Anandzie. Ta
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Co, mnisi, nazywacie wytworzeniem? Jest to, mnisi, czyms wytworzonym,
ktére jest wytwarzane, dlatego nazywa sie to wytworzeniem. Co

jest tym wytworzonym, ktdre jest wytwarzane? Tym wytworzonym

jest forma materialna, ktdra jest wytwarzana jako forma materialna,
wytworzonym jest odczucie, ktdre jest wytwarzane jako odczucie,
wytworzonym jest rozpoznanie, ktére jest wytwarzane jako rozpoznanie,
wytworzonym jest wytworzenie [umystowe], ktére jest wytwarzane

jako wytworzenie [umystowe], wytworzonym jest $wiadomos¢, ktéra

jest wytwarzana jako §wiadomo$¢. Jest to, mnisi, czym$ wytworzonym,

ktére jest wytwarzane, dlatego nazywa sie to wytworzeniem.

Khajjaniya Sutta (SN.22.079 — Mowa o tym, co moze by¢ praezerane)

Z powyzszego urywka sutty wynika, ze sankhara tworzy wszystkie pozostate khan-

dhy i siebie samg. Komentarze definiuja ,wszystkie wytworzenia (sabba sankhara)” jako

swszystkie uwarunkowane zjawiska (sabbe sappaccayi dhamma)”. Stowo ,,sappaccaya”

to paccaya (pati + eti — Vi = 1$¢) z przedrostkiem sa-, tutaj identyczne z sam-, zaakcen-
towane jest w ten spos6b bliskie dziatanie. Mozna zaryzykowaé dostowne ttumaczenie
tej frazy: ,wytworzenia to wszystkie wspotprzyczyniajace si¢ [do powstania innych zja-
wisk] dhammy”. Innymi stowy, jesli co$ jest w jaki$ sposéb ztozone, skomplikowane,
jesli ma choéby dwa elementy, jest sankhira. Zatem ,wszystko” albo ,jednia” tez jest
sankharg, jesli jest poznawalna — nawet jezeli tylko jako nazwa, pojecie, idea. Dlatego
uzywam formy ,ztozono$¢” dla stowa ,,sankhiara” w niekt6rych kontekstach. A zatem:

paticcasamuppada jest sankhara!

kamma-vipaka towarzyszyta Mu do korica zycia, byta wynikiem Jego ascetycznych poszuki-
wan, w trakcie ktérych praktykowat rézne samoumartwienia. Angulimala, byty morderca,
juz jako Arahant chodzit po jalmuzne, bywato, ze ktos go pobil, gdy rozpoznal jego twarz —
byta to kamma-vipaka, poniewaz zamordowat kogos z rodziny tej czy innej osoby. Moggallana
zostal émiertelnie pobity, gdy jego moce na krétka chwile przestaly dziata¢ podczas ucieczki
przed dZinijskimi napastnikami — byta to kamma-vipaka, poniewaz w poprzednim zyciu byt
Mara. Cialo i doznania nazywane sg ,,starg kamma” wlasnie ze wzgledu na to, ze s przejawem
kamma-vipaki, owocu poprzednich czynéw, z ktérymi nie mozna nic zrobié. Nie znaczy to, ze

wyzwoleni tworzyli nowa kamme. Znosili starg kamme, bez reagowania na nia.
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Ogdlnie wyrdzni¢ mozna trzy gtéwne konteksty, w ktérych uzywa si¢ tego terminu:
1. sankhara jako khandha (wytworzenia [umystowe], reakcje, decyzje umyslne/nie-
umyslne), 2. sankhira jako cze$¢ paticcasamuppiady (wytworzenia, intencje, procesy
kammiczne), oraz 3. sankhira jako ogélny termin, opisujacy wszystko, co jest uwarun-
kowane (wytworzenia, ztozonosci, np. ,sabbe sankhira anicca” - wszystkie wytworze-
nia/ztozonosci sg nietrwate).

Zwykle w w.p. sankhire interpretuje si¢ jako kamme, impet dziatania z poprzedniego
zycia, wplywajacy na proces odrodzin w nowo powstatej naimarapie, ktéra zespala sie
w momencie zej$cia vififiany do fona matki, gdy mowa o ludziach i zwierzgtach. Moder-
nidci, wierzacy, ze wszystkie ogniwa wspétzaleznego powstawania przejawiaj sie z chwili
na chwile, uznajg sankhare w w.p. za khandhe, ktéra reaguje na poprzednia chwile,

»programujac” pojawiajaca sic $wiadomo$¢. Oba te podejscia zaktadaja, ze wspétzalezne
powstawanie odbywa si¢ stopniowo, sukcesywnie, jedno ogniwo po drugim, co — jak
mam nadzieje wykazatem na poczatku tej przedmowy, wspierajac sie cytatami z Visud-
dbimaggi - nie musi by¢ tak oczywiste, moze by¢ procesem, ktéry odbywa sie natych-
miast, jednoczesnie aktywuje wszystkie swoje komponenty, bez zadnej sukcesji. By¢
moze powinni§my mie¢ w pamieci takze trzecia, ogélng interpretacje sankhary jako
uwarunkowania, ,przygotowania”, dyspozycji, ztozonosci, dzigki czemu proces ten
bedzie tatwiejszy do zrozumienia.

Sariputta w omawianej sutcie definiuje sankhary tak: ,[Istnieja], bracia, trzy [rodzaje]
wytworzen: wytworzenia ciala, wytworzenia mowy, wytworzenia umystu”. Nie ma tu
wzmianki o (nie)umiejetnych dziataniach, zastugach, moralno$ci, ich dobrych albo ztych
konsekwencjach. Niektére komentarze podajg tylko podziat na sampajina i asampajina
(naumyslne, nieumyslne), kedre w abhidhammie zmienily sie w sasankharika i asankharika
(intencjonalne, nieintencjonalne). Wytworzenia ciata, jak wyttumaczone jest to cho¢by
w Culavedalla Sutcie (MN.o44 — Krdtsza mowa o zasobie wiedzy), to wdech i wydech
(assasapassisa kho, [...] kayasankhiro). Wytworzenia mowy to ,,[przywodzace] rozpa-
trywanie, [utrzymywane] dochodzenie” (vitakkavicara vacisankhiro), natomiast umy-
stowe wytworzenia to ,rozpoznawania i odczucia” (safifid ca vedana ca cittasankhiro).

Ciekawe, ze wszystkie te trzy grupy sankhar wymienione przez Sariputte, moga by¢
uzyte jako obiekty w medytacji. Oddech, bedacy wytworzeniem ciata, jak najbardziej
wpisuje si¢ w nasz epistemologiczny klucz. Oddychanie nie jest tylko nie§wiadoma
czynnoscig fizjologiczna, lecz czyms, co moze by¢ kontrolowane (sampajina, sasank-
harika) lub puszczone jako ,naturalne”, samoczynne (asampajina, asankharika). Innymi
stowy, wdech i wydech to idealne obiekty medytacyjne, poniewaz s3 najwyrazistszymi
sankharami. W jednej chwili mozemy kontrolowaé oddech (sasankhirika), a w drugiej

mozemy pusci¢ jego kontrolowanie, by stal si¢ samoczynny (asasankharika). Oddech
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odczuwany w ciele daje natychmiastowe informacje zwrotne w postaci doznari, jest tez
ruchem, ktéry ,,tworzy” ciato w glebokich stanach medytacyjnych, to znaczy oddechem
mozemy odczué/poznaé, ze mamy ciato (wigcej w MN.118). Natomiast gdy oddech
bedzie uzywany tylko jako pewnego rodzaju stabilizujaca kotwica dla umystu, wtedy
mozemy zmienié perspektywe medytacyjna i dostrzec sankhary mowy: vitakke i vicare.
Omawiane w poprzedniej sutcie czynniki jhany to cetasiki (czynniki umystowe), keére
uspokajaja umyst i skupiaja go za pomocs obiektu (np. oddech, kasiny etc.). Praktyka
vedananupassany, omawiana w nastgpnej sutcie (MN.o10), takze jest jedynie obserwacja
sankhar, wytworzeri albo budulcéw umystu (safifii i vedana to cittasankhary). Wspo-
minalem, ze vedana nie moze dziataé bez safini, powinni§my traktowaé te dwa wytwo-

rzenia umystowe jako cato$¢ (wigcej w przedmowie do MN.o44).

CZYNNA I BIERNA SANKHARA

Warto zwrdcié tu uwage na dwa aspekty sankhar, czynng i bierna, aktywna i pasywna.
Oddech moze by¢ kontrolowany (czynny, sampajina, sasankhirika), ale moze by¢ tez
puszczony (bierny, asampajana, asankhirika). Vitakka i vicara ([przywodzace] rozpa-
trywanie, [utrzymywane] dochodzenie) sa formami aktywnymi, kt6re w pierwszej jha-
nie nalezy uspokoié, spowodowad, by staty si¢ bierne, nieaktywne (dzieje si¢ to w dru-
giej jhanie). Vedana to wypadkowa kammy, co$ raczej biernego, co prowokuje reakcje,
natomiast safifid jest co i rusz aktywowana, ciagle rozpoznaje i kojarzy fakty, zdarzenia,
mysli i znaki szczeg6lne, jest aktywna, ale prowadzi¢ moze do uspokojenia (np. przez
zrozumienie, dzieki skojarzeniu). Warto powtérzyé, ze wszystko to sg sankhary: ciata,
mowy i umystu, dzicki medytacji mamy dostep do ich aktywnych i pasywnych przeja-
wow. Wszystkie te sankhiry tworzg cialo, mowe i umyst, dzieki nim jestesmy tez w sta-
nie pozna¢ trzy sktadniki naszej egzystencji.

Komentatorzy zwykle nie wyjasniaja w prosty sposéb stéw Sariputty. Juz poprzed-
nie ogniwo bylo wystarczajaco trudne do zrozumienia — §wiadomos¢ definiowana jako
czysto zmystowa czynnos$¢. Przeciez Arahanci i Buddha tez mieli percepcje zmystowa,
tak samo i w przypadku sankhar, Przebudzeni przeciez méwili, oddychali i uzywali
umystu. Skoro paticcasamuppada jest w nich wygaszona, w jaki sposdb ten czynnik
nadal dziata po Nibbanie?

W tekstach Abhidbammy sankhira jest uznawana za picc¢dziesiat cetasik (razem
z safifidvedang tworzy grupe pieddziesieciu dwdch), czyli stanéw umystowych, wlicza-
jac w to stany jak najbardziej pozytywne, zdrowe. Cztery brahmavihary, na przyktad

metta (mitujaca dobro¢), jest sankhira, wytworzeniem umystowym, a zatem nie jest
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niczym ztym, nie jest niezdrowym nawykiem, na ktéry nie powinno si¢ reagowad, jak
chca neohinduisci. Mette powinno si¢ wrecz wzmacniaé, praktykowaé, rozwijaé, by
stata si¢ sktonnoscia, cechg charakteru (zob. ostatnie akapity tej przedmowy). Podob-
nie zinnymi sankharami - tymi, ktdre s3 umiejetne i prowadza do Przebudzenia. Jhany
sg sankharami! Jesli zatem kto$ uczy, ze sankhary sa zZrédtem wszelkiego zta, znaczy, ze
miesza buddyzm z filozofiami niebuddyjskimi'**.

Najstarsze uzycie stowa ,sankhara” (samskara) wystepuje juz w Rgvedach'#’, w zna-
czeniu ,przygotowal”, zwlaszcza gdy chodzito o rytuat inicjacyjny, ktéry byt takze
w dzinizmie, zatem termin nie byl zarezerwowany wylacznie dla braminéw i ich religii.
Przygotowanie polegato na oczyszczeniu kandydata poddawanemu rytuatowi przejscia,
zatem ,samskara” znaczyla tez wyksztatcenie nalezytej perfekcji u nowicjusza, a jego
predyspozycje miaty by¢ idealne. Stowotwodrczo termin sktada si¢ z przedrostka sam-
(»przy-") oraz rdzenia ,kr”, dajacego ,karoti” — robi¢, czyni¢ (a wigc przy + czynié?
Przyczyniaé si¢ do czego$?), cho¢ jezykoznawcy debatuja nad poprawnoscig takiego
wyjasnienia. Wielu uwaza, ze stowo to nie znajdowato si¢ w najstarszych warstwach
pismiennictwa Ved, zatem moglo powstac i zyskiwaé popularnos¢ dopiero w czasach
Buddhy. Cokolwiek znaczyto wtedy, zostato przewartosciowane przez Przebudzonego,
by mogto stuzyé w wyjasnieniach Jego Dhammy.

Wszelkiego rodzaju dziatania, ciatem, mowa i umystem, to sankhiry — wytworze-
nia, zlozonosci, kamma. Jesli §wiadomosé jest czyms uwarunkowana, to wskazuje sie
zwykle ,sankhare”. Jak wspominatem, §wiadomo$¢ uwarunkowana jest przez obiekt
izmyst - sa to jak najbardziej sankhary. Swiadomos¢ zalezy tez od czasu, jego biegu, to
tez mozna nazwad sankhirg. We wspétzaleznym powstawaniu chodzi o czynniki coraz
subtelniejsze, umystowe, zwiazane z cierpieniem czujacej jednostki, ale mozna zaryzyko-
wacé twierdzenie, ze wszelka krzywda, mata czy duza, jest sankhara. Bhava (stawanie si¢)
to bardzo silny i rozbudowany konstrukt myslowy, stworzony z matych, chwilowych
intencji, majacych podtrzymaé budowle tworzenia osobowosci. Zatem bhava widziana
zbliska to wytworzone, ztozone z niewielkich aktéw wolicjonalnych zjawisko, ktére jak
najbardziej mozna przyréwnaé do kammy, sankhary, cetany, javany. Gdy tylko medytu-

jacy przebije si¢ przez pierwsza banke iluzji tworzenia ,ja”, stawania si¢ (bhava) ,,soba”,

142. Nie znaczy to jednak, ze sankhary sa nieszkodliwe ani ze nalezy uzna¢ cel prakeyki (Nib-
bang) za wytworzony, poniewaz po drugiej stronie rzeki (tam, gdzie niewytworzone = asank-
hita) porzucamy tratwe, ktéra moze by¢ uznana za wytworzong rzeczywisto$¢, waczajac w to
poglady (ditthi) i catg Dhamme oraz wszystko to, co Dhamma nie jest.

143. RV6.28.4, 8.33.9.
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przejrzy przez nia i zda sobie w pelni sprawe, ze nie ma czegos takiego jak trwala i nie-
zmienna istota, moze by¢ nazwanym Sotapanna, ,Wchodzacym w Strumieri”. Sankhary
dla $miatka dazacego do Przebudzenia sa zaréwno wrogiem, jak i sprzymierzericem,
ale nalezy umiejetnie je wybieraé, w odpowiednim czasie i okoliczno$ciach, zr¢cznie
odpuszczaé i whaczaé do repertuaru kolejne. Dla Sotapanny kolejnymi sankharami do
przekroczenia sa: z jednej strony silne stany umystowe pozadania przyjemnosci zmy-
stowych, a z drugiej réwnie gleboko zakorzeniona nieche¢ do rzeczy, ktére nie dzieja sie
po jego mysli. Dopiero Anagami, ,Niepowracajacy”, w petni wyzwala sie z tych dwéch

skrajnych wytworzen, blokujacych dalsza Scieikg do Przebudzenia.

Wszelkie wytworzenia sg nietrwale,
Gdy dzigki madrosci si¢ to dostrzega,
Wtedy odwraca si¢c od krzywdy,

Taka jest §ciezka oczyszczenia.

Dhbammapada (Dhp.277 - Podstawy Dbammy)

Nibbina jest asankhita — niewytworzona, nieztozona, ale tez niezamierzona, to zna-
czy, ze nie ma na nig formuty, réwnania, doktadnego zestawu stanéw psychicznych do
niej wiodacych. Najblizszym wytworzeniem jest mapa pod postacia Szlachetnej Osmio-
rakiej Sciezki, ktéra jest jak najbardziej sankharg i sktada si¢ z pomocnych wytworzen,
whasciwych zamiaréw i zdrowych koncepcji. Po drugiej stronie rzeki, jak méwi poréw-
nanie do tratwy, nie sg juz potrzebne sankhiry, co nie znaczy, ze przestaje si¢ ich uzy-
wad. Nie mozna za zycia przebywad wiecznie w Nibbanie, Buddha nie dos¢, ze oddychal,
méwit i myslal, to na dodatek medytowat i odchodzit w gteboki las na odosobnienia.
Nie potrzebowat praktykowa¢ Sciezki wiodacej do uwolnienia, poniewaz byt wyswobo-
dzony z niewoli sankhir. Nie tworzyt kammy, poniewaz jego intencje nie byty juz zwia-
zane z chciwoscig (lobha), niechecig (dosa) i utuda (moha), trzema truciznami $wiata
(zob. tabela 3 — akusala cetasika). Kto$, kto dziata w takim przebudzonym trybie, two-
rzy kiriya, dzialanie funkcjonalne. Sankhary dziatajace w Buddzie byly zatem czescig
grup sktadowych (khandha), a nie cze¢scig faicucha wspétzaleznego powstawania. Bud-
dha uzywat sankhar [umystowych], ale nie byt przez nie uwiazany. Praktykowat uwaz-
nos¢ oddechu po Przebudzeniu, aby daé przyktad przysztym pokoleniom, a wiec nam.
Podobnie Arahanci nie byli przywiazani do moralnosci, ale dziatali, nie tamigc zasad

etycznych, nie byli tez ograniczeni pogladami, a jednak wypowiadali si¢ w taki sposéb,
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ktdry zgadzat sic z Dhamma. ,,Po drugiej stronie” istoty wyzwolone zamiast dazy¢ do
Prawdy, zaczynaly po prostu zy¢ w zgodzie z Prawdas, ,bedac” nig.

Zrozumienie aspektu aktywnosci i pasywnosci sankhiry moze niektérym utarwié
przyswojenie sobie podziatu na kamme i kamma-vipake (rezultat kammy). Z jednej strony
jest sie kontrolowanym przez kamma-vipake (na przyktad warunki, w jakich przyszto
nam si¢ urodzi¢), z drugiej strony kontroluje si¢ swoja kamme (mozna zmienié uwarun-
kowania, np. przeprowadzi¢ si¢ do innego kraju). Na koricu tego podrozdziatu przedsta-
wiam kolejng, trzecig juz tabele, majaca utatwié zrozumienie paticcasamuppady. Czyn-
nikéw sasankharika i asankhirika — jak mozna wyczytac z osi pionowej tabeli, nazwanej

»citta” —jest tyle samo, wicc nie istnieje wyzszo$¢ spontanicznie powstalej $wiadomosci
(asankharika) nad tg z zamystem (sasankharika). Dopiero w podziale moralnym inten-
cjonalne czyny (sasankharika) uznawane sg za takie, ktére wymagaja zado$éuczynienia.
W Vinayi mnichéw i mniszek prawie kazdy czyn nieintencjonalny jest usprawiedliwiony,
poniewaz wykonawca nie wiedzial, Ze robi co$ ztego. Mimo wszystko istnieja czyny
asankhirika, niezamierzone, ktére sg na tyle powazne, ze dokonane ,bezwiednie” pro-
wadza do odpowiednich konsekwencji w spotecznosci zakonnej. Oznacza to, ze mimo
wszystko nawet takie nie§wiadome czyny caly czas sa kamma, az do momentu, gdy
nastapi petne Przebudzenie. Nie§wiadome rozdeptywanie pajakéw nadal wliczane jest
na poczet naszego konta kammicznego, naszej kamma-vipaki, jako kolejne, niekorzystne
dziatanie, ale zakonnicy nie musza si¢ z tego spowiadaé. Dopiero Nieuwiazanie rozwia-
zuje umowe z ,bankiem”, likwiduje konto kamma-vipaki. Wazne, ze niewiedza mimo
wszystko nie usprawiedliwia, a konsekwencje czynéw powinny by¢ przypomnieniem,
ze egzystencija jest petna cierpienia i wyrzadzanie krzywdy innym istotom jest nieunik-
nione, zatem ucieczka z samsary jest obowiazkiem, a wyzwolenie najwazniejszym celem,

bo tylko wtedy mozliwa bedzie prawdziwa ahimsa — niekrzywdzenie.

ZDROWA I NIEZDROWA SANKHARA

Istnieje zatem etyczny podzial sankhir na tworzace zastugi (pufifia), tworzace przeci-
wieristwo zastug, przewiny (apufiia) badZ statyczne, neutralne, niewzruszone wytwo-

rzenia (inefija):

Jesli, mnisi, osoba ludzka pograzona w niewiedzy wytwarza pelne zastug
wytworzenia, to przynoszaca zastugi jego $wiadomos¢ bedzie. Jesli
wytwarza pe{ne przewin wytworzenia, Wtedy przynoszacg przewiny jego

$wiadomosé bedzie. Jedli wytwarza pelne niewzruszonosci wytworzenia,
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wtedy przynoszaca niewzruszonos¢ jego $wiadomo$é bedzie. Dlatego
tez, mnisi, gdy niewiedza mnicha zostata porzucona, a wiedza powstata,
Wwraz z wyczerpaniem niewiedzy i powstaniem wiedzy, nie wytwarza
petnych zastug wytworzen, nie wytwarza petnych przewin wytworzen,
nie wytwarza pelnych niewzruszenia wytworzen. Nie Wytwarzajac, nie
zamierzajac, nie Ignie do niczego w $wiecie, nie Ignac, nie zamartwia sie,

nie zamartwiajac si¢, samodzielnie osiaga mistrzostwo [parinibbayati].

Parivimamsana Sutta (SN.12.51 — Mowa o wnikliwym badanin)

Mowa wyraznie pokazuje ,usytuowanie” sankhary przed viifiing we wspétzalez-
nym powstawaniu, ktérego ciag zostal opisany innymi stowami (Igniccie, zamartwia-
nie, mistrzostwo, dost. catkowite wygasniccie). Uzyte w powyzszym fragmencie stowo

»anefija” odnosi¢ sie moze do takiej kammy, ktéra jest ,zerowa” w klasyfikacji moralne;j,
to znaczy, ze nie przynosi ani pozytku, ani szkody sobie i innym istotom, ale co ciekawe,
nadal jest kamma. Tak wiec nie chodzi o ,nicnierobienie”, za co czgsto buddyzm byt
inadal jest krytykowany. Zwykle anefija odnosi sic do osiagania czwartej jhany i wyzszych
osiagnie¢ niematerialnych, ktére Buddha przed Przebudzeniem praktykowat i uznat je
za niewystarczajace do wyzwolenia. Zatem powstrzymywanie si¢ przed jakimkolwiek
chodzeniem, by przypadkiem nie rozdeptad pajaka, nie jest w petni whasciwe'+#. Takie
powstrzymywanie si¢ jest oczywiscie dobrg intencja, Wtasciwym Nastawieniem (samma
sankappa — drugi czton O$miorakiej Sciezki), ale Buddha uczyt osmiu aspektéw Sciezki.
Do wyzwolenia potrzebny jest tez pierwszy czton, Whasciwy Poglad, ale réwniez Wta-
$§ciwe Dzialanie (samma-kammanta) oraz przede wszystkim Wtasciwy Wysitek (samma
viyamai), ktére powinny by¢ praktykowane. Jesli chodzi o jhany (Wtasciwe Skupienie,
dsma czes¢ Sciezki), to Nauczyciel zalecal doprowadzenie do ich stopniowego ustania
(anupubbasankharnam nirodho). Zatem wytworzenia w jhanach (czynniki tworzace
jhany, np. vitakkavicara, piti etc., az do safifidvedana) powinny zostaé uspokojone, zeby
medytujacy mial szanse raz na zawsze zniszczy¢ skazenia umystowe'®, czyli sankhary
niecheci, pragnienia i utudy. Nie uwolnimy si¢ od samsary przez samo tylko chcenie albo

nicnierobienie, co nie znaczy, ze cierpienie innych istot jest usprawiedliwione. Egzystu-

144. DZinidci majg specjalne miotetki, ktérymi oczyszczajg $ciezke przed soba, by przypadkiem
bezwiednie nie rozdeptaé owada.

145. DN.34: katamo eko dhammo parififieyyo? phasso sisavo upadaniyo. Zob. tez SN.36.o11.
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jemy w brudnym systemie, a Blogostawiony wskazat droge do wyjscia z niego w zréw-

nowazony, spokojny, najlepszy z mozliwych oraz najmniej szkodzacy sposéb.

SANKHARY SA WSZYSTKIM?

Warto tu wyjasnié jeszcze jedno nieporozumienie. Sankhary we wspélzaleznym powsta-
waniu nie s zlozonosciami catego kosmosu, wigc pytania, czy wszech$wiat (Wszystko?
Absolut?) zainteresowany jest nasza moralnoscia sa bezzasadne. Nie chodzi o wszech$wiat
(jesli uznajemy to stowo za wszystko, co materialne), poniewaz jak juz nieraz wspomina-
tem, paticcasamuppada odnosi si¢ do tego, co jest do poznania, ktére mozliwe jest tylko
dzicki indywidualnej podrézy w glab siebie i dostrzezeniu mechanizméw umystowych
rzadzacych procesami zycia jako takiego. Albo inaczej: jesli poznajac to, co na zewnatrz,
poznajemy jednocze$nie to, co wewnatrz, to mozna stwierdzié, ze taki ,wszech$wiat” albo
$wiat (loka) jest obiektem naszego wgladu (jako zespolenie umystowosci i formy mate-
rialnej) i faktycznie sankhary s zlozonosciami catego (naszego) kosmosu. Co nie znaczy,
ze wszystko zalezy od naszej intencji i od tego, jak mys'limy"‘6.

Wytworzenia spajaja nasza fenomenalng rzeczywistos¢ — jak lepka woda pragnienia
w poréwnaniu méwigcym o polu uprawnym (gdzie vifiiana byta nasieniem, owoce
kammy polem). Sankhara wplywa na postrzeganie rzeczywistosci, zwykle wypacza ja
(vipallasa, zob. przedmowa do MN.oor). Na przyktad: dwie zakochane w sobie osoby
rozmawiajg przez telefon, jedna méwi co$ drugiej, ta Zle to rozumie i przez to si¢ obraza,
rzuca stuchawka. Dla tej zdenerwowanej osoby to jest koniec zwigzku! Jest zrozpaczona,
$wiat wydaje sie jej okrutny, brzydki i zty. Ale w ztosci i przez cheé zrozumienia moty-
wéw, osoba ta dzwoni do pierwszej, ktéra wyjasnia spokojnie, ze to nieporozumienie, ze
styszaca stowa osoba zle co$ zrozumiata. Teraz dla tej obrazonej osoby, w momencie, gdy
zostaje przekonana, ze byta to pomytka, §wiat znéw staje sie pickny, a ona jest z powrotem
szczesliwa. Zewnetrzny $wiat, czyli na przyktad drzewa, budynki wydawaty si¢ jej naj-
pierw pickne (sukha, jak w niebie), potem ponure (dukkha, jak w piekle), a potem znéw
pickne (sukha, z powrotem niebo'*”). Postrzeganie drzew i nieba u postronnego, spokoj-

nego obserwatora nie zmienito si¢, zmieniata sie, i to drastycznie, sanfia osoby rozmawia-

146. Zob. SN.35.095.
147. Bedzie ,tak jak” w niebie albo piekle, poniewaz nie bedzie to prawdziwe niebo i pickto, tak
jak asceci $ciezki psa i krowy nie byli prawdziwymi psami, krowami, dopiero praktyka moze

spowodowad, ze odrodza si¢ w §wiecie zwierzat, podobnie dtuga praktyka (na przyktad jhan,
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jacej przez telefon. Postrzeganie §wiata byto uzaleznione od $wiadomosci (vififiana, usty-
szane niepoprawnie stowo), od rozpoznar, skojarzeni (safifi, zrozumienie, co to stowo
znaczy, skojarzenie z czyms ztym) oraz od odczud (silnie negatywna reakcja na stowa).
Jak juz wezeéniej wspominalem, te trzy czynniki (vinfidna, safifia, vedana) trudno roz-
dzieli¢, ale wszystkie one zostaty poprowadzone przez narracje, przez ciag (meta)logiczny,
przez dopowiedzenie czegos do rzeczywisto$ci. Ta naktadka czesto jest zwana pogladem
(ditthi), ale tez wlasnie wypaczeniem (vipallasa) lub ogélnie stanem umystu (cetasika).
Czgsto méwi sig, ze ktos styszy to, co chee styszeé albo widzi to, co chee. W zwigzku
z tym ignoruje pewne elementy odbioru zmystowego i interpretuje tylko te, ktére sg dla
niego wygodne albo ktérych aktualnie szuka (tak, to znaczy, ze osoba w pewnym sensie
»chciata” si¢ zeztosci¢ albo byta gotowa na zezloszczenie sie, Zle ustyszane stowo byto pre-
tekstem). Nazywa sie to efektem potwierdzenia. I zgadza si¢ to z tym, co méwit Buddha,
zetkniecie to nie tylko swiadomo$¢, obiekt i zmyst, ale tez uwaga, nastawienie umystu
w odpowiedni sposéb, whasnie przez bardzo minimalne wytworzenie. Moga to by¢ nawy-
kowe albo utajone tendencje, automatyczne, niemal nieSwiadome impulsy, moze to tez
by¢ btad poznawczy. Wazne, ze jedynie Arahant widzi to, co rzeczywiscie si¢ wydarza,
ale Buddha nieustannie zachecat nas, by$my chociaz starali si¢ ograniczaé to dopowia-
danie, prébowali widzie¢ w widzialnym tylko to, co widzialne, w styszalnym, styszalne
etc. W swiadomosci zmystowej jest bardzo malo sankhar, zwlaszcza tych, ktére zakrzy-
wiaja zwierciadto rzeczywisto$ci. Przebudzony nazywa si¢ tak dlatego, ze przebudzit sie
do Prawdy, reszta z nas ma kurz na oczach, widzimy, ale niewyraznie, poniewaz nieustan-

nie znieksztalcamy nasze poznanie.

Wszystko, o mnisi, powinno by¢ bezpo$rednio poznane. Co jest tym
wszystkim, mnisi, co powinno by¢ bezposrednio poznane? Wzrok
(-..), materialne formy (...), §wiadomo$¢ wzroku (...), zetkniecie wzroku
[z materialnymi formami] (...), jakiekolwiek odczucie powstatoby

z powodu zetkniecia wzroku [z materialnymi formami], czy to
przyjemne czy nieprzyjemne, czy ani przyjemne, ani nieprzyjemne,

powinno by¢ bezposrednio poznane [abhififieyyam)].

Aniccadisuttanavakam (SN.35.043-051 —

Pierwsza mowa z dziewigcin o nietrwatym)

by odrodzi¢ si¢ w niebach) lub asanna-kamma (bliska kamma) tuz przed $miercig spowoduje

odrodzenie si¢ w niebie badZ piekle.
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W sankharach, bedacych uwarunkowaniami oraz jednocze$nie tworzacymi uwarun-
kowania do powstania $wiadomosci i pozostatych ogniw taricucha, aspekt moralny nie
powinien by¢ ignorowany. Sankhiary to takze intencje. Jedli przyjmujemy, ze pieé grup
sktadowych (khandh) dziata w kazdym z ogniw, dostrzezemy, ze nie ma potrzeby dopo-
wiadaé historii o kolejnych bad? przesztych weieleniach, by wyjasnié te nauke. Decyzje
z przeszto$ci oddziatuja na nas w kazdej chwili tak jak nasze poglady i opinie. Wazne, ze
w kazdym momencie mozemy je zmienié, poniewaz wedtug buddyzmu istnieje wolna
wola, a jej najjaskrawszym przyktadem jest intencja, by wyzwolid si¢ z cierpienia. Prze-
szta kamma, a wicc sankhara, nie determinuje wszystkiego w materialnym $wiecie ani
w $wiecie wewnetrznym, umystowym, poniewaz z kazda chwila wytwarzamy kolejne

sankhary, intencje, decyzje, kamme.

INTENC]A

Jesli czytelnik uzna to za egzotyczne dy wagacje, polecam jego uwadze kilku autoréw zkregu
zachodniej mysli filozoficznej. Filozof Edmund Husserl (1859-1938) uwazat, ze cztowiek
posiada aktywny stosunek umystu do wszelkich obiektéw, stworzyt pojecie ,intencjonal-
nosci”. Oznaczato ono, ze $wiadomos¢ jest zawsze §wiadomoscia czegos (por. cittuppada
= citta/cetasika), nadaje ona sens obicktom, ktére z kolei przejawiajg si¢ wylacznie dzicki
intencjonalnemu projektowi skierowanej ku nim §wiadomosci. Husserl tworzyt swoja
wiasna nomenklature, uwazat czynnosci umystowe (noeza) za rézne od tego, do czego
intencjonalno$¢ sic odnosita, czyli obiektéw swiadomosci (noematéw). Punktem wyj-
$cia fenomenologii byta redukcja fenomenologiczna (epoche), zawieszajaca sady o $wiecie
— typowo agnostyczny sposob, omawiany juz wcze$niej. Platon natomiast stwierdzat: , To,

co nadaje prawde przedmiotom poznania, a poznajacemu daje moc poznawania, nazy-

waj Idea Dobra” (&yefod idée/agathot idéa). Jesli przypomnimy sobie, ze platoriska ,.idea”

pochodzi od stowa ,eidos” — ,forma”, to mozemy dostrzec glebie zaréwno w tym, co
»dobre”, jak i w samej ,prawdzie”, ktéra mamy obowiazek poznaé. Nawet J.A. Wheeler

(1911-2008), amerykanski fizyk, stwierdzat w eksperymencie opéznionego wyboru, ze
»my decydujemy, co foton powinien zrobi¢ po tym, jak juz to zrobil”.

Powinni$my przyja¢ do wiadomosci, ze cierpienie nie jest spowodowane wylacznie
zetknieciem zmystowym ze §wiatem zewnetrznym. Krzywda rodzi sie takze przez rézne
postawy i poglady, i to one wywoluja zetkniccie obiektéw w umysle, ktére sa nastep-
nie interpretowane przez safifi¢, dajac przyjemne, nieprzyjemne lub neutralne rezultaty
(vedany). Przyczyny cierpienia maja bardziej charakter wewnetrzny, a zatem nie sa az tak

zalezne od okolicznosci zewnetrznych. Sg uzaleznione od intencji, od tego, co i jak ktos
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myj$li oraz jak ksztattuje swéj umyst. W ten sposéb dazenie do korica cierpienia jest oso-
bistym zmaganiem, personalnym wyzwaniem, ale jedna z najlepszych, najbardziej umie-
jetnych intencji (kamm). Poniewaz zatozyli$my, ze w kazdym stopniu w.p. aktywna jest
taka lub inna forma intencji, motywacji, dziatania, zatem kazdy czynnik podlega zmianie
wraz ze zmiang dziatani intencjonalnych. Oznacza to tez, ze madro$¢ wyciagnicta zjednego
ogniwa wspétzaleznego powstawania moze by¢ uzyta przy badaniu kazdego innego. Dla-
tego Sariputta powtarza mozliwosci wyzwolenia znajdujace si¢ w kazdym ogniwie. Ale,

zndw, nie znaczy to, ze ,wszystko” zalezy od intencji, nawet w takiej mowie:

Dopdki istnieje ciato, intencja, ktéra daje poczatek [dziataniom] ciata, powoduje,
ze pojawia sie wewnatrz przyjemno$¢ i bol. Dopdki istnieje mowa, intencja,
ktéra daje poczatek [dziataniom] mowy, powoduje, ze pojawia sic wewnatrz
przyjemnos¢ i bol. Dopdki istnieje umyst, intencja, ktéra daje poczatek

[dziataniom] umystu, powoduje, ze pojawia si¢ wewnatrz przyjemnosé i bél.

Albo samemu, Anando, wytwarza si¢ wytworzenia ciafa, ktére
przyczyniaja sie do pojawiania si¢ wewnatrz przyjemnosci i bélu, albo
pod wptywem innych, Anando, wytwarza si¢ wytworzenia ciala, ktére
przyczyniaja sic do pojawiania si¢ wewnatrz przyjemnosci i bélu, albo
naumyslnie [sampajino], Anando, wytwarza sic wytworzenia ciala, ktére
przyczyniaja sie do pojawiania si¢ wewnatrz przyjemnosci i bélu, albo
nieumyslnie [asampajino], Anando, wytwarza sic wytworzenia ciala,

ktére przyczyniajg sie do pojawiania sie wewnatrz przyjemnosci i bélu.
[tak samo: wytworzenia mowy ... wytworzenia umystu...]

Pod te zjawiska, Anando, podpada niewiedza. Wraz z catkowitym
wyczerpaniem i ustaniem niewiedzy, nie ma tez ciala, ktére przyczynia si¢
do pojawienia si¢ wewnatrz przyjemnosci i bélu, nie ma tez mowy [...], nie
ma tez umystu [...], nie ma tez pola [khettam] (...), nie ma tez miejsca [vatthu]
(-..), nie ma tez podstaw [dyatanam] (...), nie ma tez odniesienia [adhikarana],

ktére przyczynia sic do pojawienia si¢ wewnatrz przyjemnosci i bolu.

Bhiimija Sutta (SN .12.025 — Mowa do Bhiimija)
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Powyzsza, natadowana skomplikowanymi terminami mowa tak naprawde wiele wyjas-
nia. Wszelkie intencje maja swoje ekspresje w trzech zakresach dziatania: ciata, mowy
i umystu. Mozna je robi¢ samodzielnie, z whasnej woli, albo pod wptywem woli kogos/
czego$ innego (czlowieka, pogladu, plotki, religii, béstwa), mozna dziata¢ naumyslnie lub
nieumyslnie, czyli z premedytacja albo spontanicznie (na przyktad, gdy pojawiaja sic anu-
saya — utajone tendencje). Wszystko to jest podszyte niewiedza, avijja, kolejnym, ostatnim
czlonem wspotzaleznego powstawania. Jesli wyzwolimy si¢ z niewiedzy, a wigc jesli w petni
zrozumiemy, na czym polega paticcasamuppada, caly system produkeji ,ja” si¢ zatrzyma.
Nie ma wtedy podstaw, §wiadomos¢ nie ma na co opasé (jak w poréwnaniu do ,wysokiego
domku”, gdzie nie ma $cian, podtogi, wody etc. — SN.12.064), jest zatem nieustanowiona.

We wspétzaleznym powstawaniu nie chodzi wicc o to, co si¢ przejawia albo co si¢ odra-
dza, ale jak. Nie chodzi o to, co si¢ doktadnie mysli, ale jak. Dlatego na przyktad dhamma-
nupassana (MN.or0) nie oznacza patrzenia na mysli (,,co”), tylko obserwacj¢ natury zja-
wisk (,jak”). W p.s. nie chodzi tylko o odpuszczanie sankhar, sztywne niereagowanie na
nie (inefja), chodzi o strategie umiejetnego dziatania, o decyzje, ktére moga zawazy¢ na
calym zyciu, chodzi o mikrointencje prowadzace do wyzwolenia si¢ ze wszelkich dziatari
iich konsekwencji (visankhara). Nibbana nie podlega ani ,wytwarzaniu”, ani ,warunko-
waniu”, poniewaz jest asankhita, ,nieuwarunkowana”. Tylko Nibbiana wychodzi poza

sfere sankhar, jest ,uspokojeniem wszystkich sankhar” (sabbasankharasamatha), osia-

gnieciem, ktére w tekstach nazywane jest prawdziwym, jedynym, najwyzszym szczesciem.
Jakiekolwiek pojawiajace si¢ zjawiska, wszystkie one sa ustajacymi zjawiskami.

Upali Sutta (MN.os6 - Mowa do Upali)

Niestety zbyt wiele razy ogniwo sankhiry byto — i nadal jest — sptycane do zwyklej
kammy, bedacej cetana z poprzedniego zycia, a wicc tylko kwestig Zyczenia, woli, chcenia,
przyktadowo tego, w jakich okolicznosciach ,,zechcemy” odrodzié si¢ w kolejnym iyciu“‘s.
Oczywiscie nie jest to zawsze zalezne od $wiadomego chcenia, ale tego typu interpretacije
zbyt tatwo zrzucajg wing na ,,nas”, dajac zbyt uproszczone pouczenia — réb tak, a nie ina-
czej, bo potem odrodzisz si¢ jako taka lub inna istota, w takich albo innych okolicznosciach,
$wiatach. Kraje tradycyjnie buddyjskie wyksztalcity bardzo rozbudowane wyobrazenia

na temat nieb i piekiel, istnieja nawet przyklasztorne ,,parki rozrywki”, w ktérych mozna
p 12 przy P y b

148. Por. Sarkbarupapatti Sutta (MN.120 — Mowa o nawmysinym pojawianiu sig).
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podziwiaé barwne figury diabtéw i demondéw wlewajacych roztopiony otéw do gardet
meczennikéw w §wiatach piekielnych. Czesto tabliczki informacyjne podaja absurdalne
powody — kto§ w poprzednim wecieleniu powiedziat cos ztego o mnichu, wigc jego ciato
bedzie ponosito bolesne konsekwencje przez tysigclecia. Kazde piekto kiedyf sie konczy,
wiec wspotezesny kler buddyjski nie twierdzi, ze te katorgi beda wieczne, ale czgsto tego
rodzaju ,atrakcje” z jednej strony sg tylko barwnym wabikiem dla turystéw (a wiec cho-
dzi o pieniadze), z drugiej usprawiedliwiane jest to dobrymi intencjami, checia pokazania
pickta, czyli konsekwencji czynéw, z zamiarem wyedukowania pospélstwa.

Jeslikeos bardzo chee uproszcezenia przekazu zwigzanego z sankharami, wystarczy okdl-
nik, dajacy nam do zrozumienia, ze nasza odpowiedzialno$¢ wzgledem pieciu khandh jest
bardzo niewielka. Przede wszystkim powinnismy odzywiaé ciato (ripa) i dbaé o nie, naile
to mozliwe. Ze §wiadomoscig niewiele mozemy ,,zrobi¢” (viiiidna), poniewaz mozemy nig
tylko kierowad, podobnie z rozpoznaniami i odczuciami (safifavedang). Nawet pasywne
wytworzenia (anusaya) nie musza by¢ ,,czyszczone”, jedyne, co powinnismy oczyscié, to
aktywne sankhary, nasze intencje. Po pierwsze, powinnismy dowiedzie¢ si, co jest zdrowe,
aco niezdrowe, zniechecié si¢ do niezdrowego, chcied tego, co zdrowe. Podstawowe poucze-
nie Buddhy brzmi: unikaj zlego, czyni dobro, oczyszczaj umyst. Ponizej bardzo stynny
cytat o kammie, recytowany w jezyku palijskim w wiekszoéci klasztoréw (takze w tych
z ,parkami rozrywki”), jesli czytelnik podmieni w trakcie czytania stowo ,kamma” na

sintencja”, to nauka ta okaze si¢ dziecinnie prosta:

Wszystkie zyjace istoty s3 whascicielami wiasnej kammy, spadkobiercami
whasnej kammy, zrodzone z wlasnej kammy, zwigzane z wlasng
kamma, istnieja wspierane przez wlasng kamme. Jakakolwiek kamme

stworza, czy dobra czy zlg, beds jej spadkobiercami.

Calakammavibbarga Sutta (MN 135 — Krdtsza mowa o klasyfikacji dziata)

Nie powinni§my traktowad sankhar jako wrogéw. Ale tez musimy zda¢ sobie sprawe, ze nie
jeste$my wlasnymi myslami, decyzjami, nawet wlasnymi intencjami! Ani nie§wiadoma Wola,
ani oddziatujacy owoc kammy z poprzednich zy¢, ani przeznaczenie, ani zamyst Bozy, ani
oddolne podpowiedzi niesmiertelnej duszy nie sa w stanie wytrzymad préby ognia: ,wszystkie
wytworzenia s nietrwale”. Kazdy moze sobie dowolnie ttumaczyd¢, jak powstal ten $wiat i jaki
jestsens istnienia. Jesli zaczniemy wskazywad na sankhary jako na prawdziwe ,ja” (bo to ,moje”
wyboryidecyzje, bo tym jestem, bez tego ,,mnie” by¢ nie moze — jak u Kartezjusza), a wicc gdy

zaczniemy to uznawac za prawde, objawiong lub wydedukowana, ijak syn rybaka, Sati, bedziemy
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przekonywaé do niej innych, to pojawi sie problem. Jak istotny jest to problem, niech udowodni
ponizszy cytat, wedtug tekstéw kanonu finalne pouczenie Buddhy tuz przed ostatecznym wygas-

nieciem (parinibbing):

Zatem teraz, o mnisi, zwracam si¢ do was, odchodzac:
Przemijajaca jest natura wytworzen,

Niestrudzenie si¢ starajcie.

Parinibbana Sutta (SN.o6.15 — Mowa o parinibbénie)

Ostateczne stowa Przebudzonego interpretowane sa bardzo réznie. Moim zdaniem cho-
dzi o sankhary jako wytworzenia, wrecz urojenia. Powinni$my zda¢ sobie sprawe, czym
sg sankhary, medytowad nad ich naturs, starajac si¢ je przejrzeé, bo za nimi jest szczera
Prawda. Jego stowa beda dodatkowo dopingujace, gdy zrozumiemy, ze wytworzeniem jest
tez to ciato i umyst, ogdlnie ta egzystencija, ktéra ma przemijajaca nature. W skrécie plan
buddyjski polega na tym, by przejrzeé ktamstwo wytworzen dzicki Nibbanie, a potem zy¢
w prawdzie i uzywa¢ juz tylko sankhir zdrowych i pozytecznych, dla siebie i dla innych.

Musimy wiedzie¢, ze jest wyjscie, ze jest mozliwo$¢ wyzwolenia:

Istnieje, mnisi, Niezrodzone, Niepowstate, Nieuczynione, Niewytworzone.
Gdyby, mnisi, nie byto Niezrodzonego, Niepowstalego, Nieuczynionego
yby, ) Yy 5 > y 5
Niewytworzonego, nie bytoby ucieczki od tego, co zrodzone,
powstaie, uczynione i wytworzone. Lecz poniewaz, mnisi, istnieje
Niezrodzone, Niepowstate, Nieuczynione, Niewytworzone, istnieje
) ) y ) y )

ucieczka od tego, co zrodzone, powstale, uczynione i wytworzone.

Tatiyanibbanapatisamyutta Sutta (Udaz73 -

Trzecia mowa o tym, co zwigzane & Nibbing)

To jest dobra nowina Dhammy, istnieje prawdziwa wolnos¢, nieskorumpowana wytwo-
rzeniami. Jedli czytelnik miatby cokolwiek zapamietad z tej przedmowy, niech bedzie to
wiasnie ta wiadomo$¢: mozliwy jest koniec cierpienia, nalezy szukaé Prawdy i staraé sie
ja odnalez¢, zy¢ Nig. Gdyby tego nie byto, jak méwi Buddha w powyzszym cytacie, nie
byloby sensu trwoni¢ stéw. Ale poniewaz Blogostawiony sam tego doswiadczyt, miat

prawo i obowiazek dzieli¢ si¢ tym odkryciem ze §wiatem. Robil to ze wspélczucia, a gdy
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odszedl, gdy opuscit ten §wiat, pozostata nam tylko Jego Nauka, Dhamma. Ponizszy
wiersz jest recytowany na buddyjskich pogrzebach. Sankhara przyréwnana jest w nim
do zycia, do egzystencji ogdlnie, nawet do wygasania zarzacych sic ,wegielkéw” trwa-
nia Buddhy i Arahantéw. Nawet i takie sankhary, ztozonosci przemijaja. Dlatego bud-
dysci, wypowiadajac te stowa, czy to podczas pogrzebéw swych bliskich, czy wspomi-

najac odejscie Buddhy w parinibbiang, moga zadumac si¢ na chwile, a nawet wzruszy¢:

Kiedy Blogostawiony osiggnat parinibbane, zaraz po [Jego] parinibbanie,
Sakka, krél bogéw, wypowiedziat te gathe:

Doprawdy wytworzenia sg nietrwale,

Ich naturg jest powstawanie i przemijanie.

Powstawszy, nie s3 odtwarzane,

Szczgdciem jest ich uspokojenie.

Parinibbana Sutta (SN.06.15 — Mowa o parinibbanie)

Czy wszystko jest wytworzone? Nie, istnieje ucieczka od tego, co wytworzone. Czy
Sciezka do wyzwolenia to zwykle zanegowanie i ,puszczenie” sankhir oraz posmiertny
niebyt? Nie, nikt nie méwit, ze bedzie tak fatwo. W trakcie tej przeprawy ku catkowitemu
uwolnieniu jest sporo putapek, niuanséw, tamigtéwek. Juz samo istnienie, egzystowa-
nie jest pytaniem, na ktére mozna znalezé odpowiedz, ale sama odpowiedz czasem nie
wystarcza. Stynne cogito ergo sum — ,mysle, wigc jestem” — wypowiedziane przez osobe
starajacy si¢ znaleZ¢ w sobie nieSmiertelne ,ja”, wieczng dusze, bedzie tworzy¢ tylko
wigcej cierpienia i pomieszania. Dla takiej osoby dowdd w postaci myslenia nad jej nie-
zmienng i trwaly istotg jest czyms§ niemal bezdyskusyjnym, nam moze wyda¢ si¢ wrecz
absurdalny. Z drugiej strony, wszystko zalezy od kontekstu i intencji, z jaka konkretna
osoba wypowiada dane stowa. Jesli to samo stwierdzenie cogito ergo sum padnie z ust
poszukiwacza Prawdy, w buddyjskim kontekscie, moze bedzie miat na mysli sankhary.
Czyli: poniewaz wytwarzam sankhiry, pojawia si¢ to istnienie (bhava), ta wspétzalez-
nie powstajaca egzystencja, to cierpienie (a wicc Pierwsza Szlachetna Prawda). Te same
stynne stowa ,mysle, wiec jestem” moze tez wypowiedzied ktos Przebudzony, i takze
bedzie méwit prawde. Arahant wie, ze myéli przejawiaja sic wewnatrz i s3 to jak najbar-
dziej sankhary, nie Ignie do nich, wie tez, ze to istnienie, ktére mu zostalo, te dogasajace
wegielki to whasnie to ,,sum”, czyli pewna konwencja ,jestem”, cos, co jeszcze przez jakis

czas bedzie si¢ manifestowad, ale po ,ztamaniu khandh” przestanie si¢ zespalad i ztozo-
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nosci nigdy wiecej nie skonstruuja domu ponownego wcielenia. Wtedy nastapi najwyz-
sze uwolnienie. Kontekst jest najwazniejszy. Kontekst to tez sankhara.

Wedtug buddyzmu nie ma czego$ takiego jak dusza, w rozumieniu naszej, judeo-
chrzescijaniskiej kultury. Nie ma w nas niesmiertelnej czastki, ktéra zbiera do§wiadczenia,
ewoluuje albo jest niezmienna, jest najgtebszym poczuciem ,ja”, wlasnej istoty. Nie ma
kontrolera, tego, kt6ry wybiera, kto zbiera zastugi i przewiny przez niezliczone zywoty,
by méc zostad starg dusza, potem znéw si¢ odmladzad i tak dalej. Wielu interpretatoréw
uwaza, ze w idei anatty chodzi o brak istoty jako takiej, co jest zwyktym nihilizmem.
Innitwierdza, ze poniewaz Buddha zaprzeczat nihilizmowi, znaczy, ze jest szansa, ze nie
zaprzeczal istnieniu duszy, a tylko dawal pouczenia, by nie przywiazywad si¢ do istoty.
Niestety taka postawa moze $wiadczy¢ o kryptoeternalistycznych pogladach. Istnieniu
duszy, w rozumieniu atta (itman), zaprzecza juz samo stowo anatta (brak istoty). Tak
jak Dhamma jest bez boga (,,bezbozna”?), co opisatem w podrozdziale Viziiana, tak
anatta to brak duszy, co staratem si¢ udowodnic tutaj. Nalezy to powtarzaé, poniewaz
mamy gleboko zakorzenione przeswiadczenia, intuicje, odczucia, ze trzeba doszukiwaé
si¢ czegos, czego mogliby$my sie ztapad i czcié jako trwale i wieczne ,ja”. Sankhira jest
najlepszym do tego pretendentem. Sankhira nie jest attd, nie jest istota naszego jeste-
stwa. Nie ma istoty, a jest jestestwo, egzystencja pieciu khandh, petna Igniecia i cierpie-

nia. Tym, co istnieje, jest to, co robimy:

Istnieje, mnisi, ciemna kamma, o ciemnych rezultatach, istnieje, mnisi,
jasna kamma, o jasnych rezultatach, istnieje, mnisi, ciemna i jasna kamma,
o ciemnych i jasnych rezultatach, istnieje, mnisi, ani ciemna, ani jasna kamma,

o ani ciemnych, ani jasnych rezultatach, prowadzaca do kofica kammy [...].

Ktéra to, mnisi, ani ciemna, ani jasna kamma,
o ani ciemnych, ani jasnych rezultatach, prowadzaca do korica

kammy? Wtasciwy Poglad (...), Wlasciwe Skupienie.

Ariyamagga Sutta (AN.o4.237 - Mowa o Szlachetnej Sciezce)

Ponizej tabela, ktéra na jednej stronie streszcza bodaj setki stron Abhidbammy.
W poziomie s3 wymienione wszystkie cetasiki (czynniki umystowe), a w pionie wszyst-
kie mozliwe formy citty (umystu). W tabeli zaznaczone sa mozliwosci, w jakich umyst
wspolgra z czynnikami umystowymi, trzeba jednak pamietad, ze jedno wspdteworzy,

»wspdtwspiera” drugie. Tabela ta moze si¢ przydaé osobom praktykujacym cittanupas-
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sang (0§ x, pionowa), ktéra jako praktyka ustanawiania uwaznosci jest omawiana w kolej-
nej sutcie (MN.or10). Warto dostrzec siedem cetasik, ktére s3 powszechnie (sidharana)
obecne w kazdej $wiadomosci (sabbacitta), to co$, co bardzo przypomina kompozycje
namarapy' . Wspomne tylko, ze tabela ta moze by¢ pomocna w przysztosci, pokazuje
bowiem mape umystu jako takiego, oczywiscie w rozumieniu péznej abhidhammy, do
ktérej bedziemy wracaé w kolejnych tomach. Jest to swego rodzaju klucz do rozszyfro-
wania z niemal matematyczna precyzja, czym (dla ortodoksji) jest umyst i jakie moga

by¢ jego permutacje.

NIEWIEDZA ORAZ POZOSTALE OGNIWA

To, czego nie wiemy, jak wskazuje samo stowo ,,niewiedza”, jest z epistemologicznego
punktu widzenia niepoznawalne. Ostatnie lub pierwsze (zaleznie, w jakiej kolejnosci sie
odcezytuje) ogniwo dwunastostopniowego systemu paticcasamuppidy ma nam uzmy-
stowid, ze poczatek procesu, jak w micie o powstaniu wszech§wiata, jest poza kognicja,
jest to wigc co$ nieempirycznego, mozna powiedzie¢ — nieskoniczonego. Ta niekoni-
czaca sie narracja poprzednich weieler nie ma pierwszej przyczyny i jak méwit Buddha:

»Poczatkowy punkt [...] nie jest poznawalny” (SN.15.009). Nie jest wiec tak — jak pisze
Dalajlama w Sensie gycia z buddyjskief perspektywy — ze zycie wprawiane jest w ruch przez
niewiedz¢. Niewiedza nie jest podstawa, z ktérej wszystko wynika, nie jest korzeniem,
zrédtem, poczatkiem procesu egzystencji.

Wickszos¢é pézniejszych szkét buddyjskich odziedziczyto i kontynuowato takie wyjas-
nienie dwunastostopniowego wspélzaleznego powstawania, czasem graficznie je przed-
stawiajac jako koto, ktére nazwano bhavacakka (sanskr. bhavacakra — koto stawania si¢).
Zatem niewiedza (avijja) jako pierwsza stykata si¢ z ostatnig czescig, mianowicie staro-
$cig i $miercia (jarimarana). Wielu sadzilo, ze poniewaz jest to ,,koto”, zatem po starosci
i $mierci, nastepowala niewiedza, potem sankhara, vinfiana i tak dalej. Nigdzie nie ma

o tym wzmianki w suttach, chod jest to atrakcyjny pomyst, poniewaz wtedy niewiedza

149. Sabba-citta-sidharana to: 1. phassa (zetknigcie), 2. vedani (odczucie), 3. safifia (rozpoznawa-
nie), 4. cetana (intencja), s. ekaggata (ujednopunktowienie, spéjnosé, ujednolicenie), 6. jivitin-
driya (zdolno$¢ zyciowa), 7. manasikara (nastawianie umystu). W sutcie nima to: ,,(2.) vedana,
(3.) safifia, (4.) cetana, (1.) phasso, (7.) manasikaro: idam vuccatavuso, nimam” — odczucie, roz-
poznanie, intencja, zetknigcie, nakierowanie umystu. Brakuje 5. ekaggata oraz 6. jivitindriya,

bardzo kontrowersyjnych terminéw, o ktérych wigcej w innych przedmowach.
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bytaby czynnikiem, ktdry ,resetuje” kolejny kotowrdt. Niektdrzy reprezentanci pézniej-
szych tradycji buddyjskich upieraja si¢ przy trzech zyciach, inni, wierzac w cyklicznosé,
ale i jednoczesno$¢ p.s., podaja swoje, réwnie egzotyczne wyjasnienia sposobu, w jaki
staro$¢ i $mier¢ przyczyniaja sic do powstania niewiedzy w tu i teraz, z chwili na chwile,
a ona z kolei powoduje wytworzenia, ktére tworzg $wiadomos¢, i tak dalej. Najpierw
chciatbym skupié sie na ksztalcie® procesu wspétzaleznego powstawania, jaki mozna
nakresli¢ na podstawie lektury wezesnych sutt.

Tradycyjnie theravada stoi na stanowisku, Ze proces p.s. jest raczej linig prosta, gdzie
niewiedza, bez poczatku, rozciaga sic w mroki przesztoéci, natomiast jati i jarimarana
(nowe zycie, staro$¢ i $mieré) wiodg w nieznana, niewidoczng przyszio$é. Jest to zatem
linia, ktérej ani poczatku, ani korica nie widaé, poniewaz nie pamictamy przesztych zyé,
nie znamy tez przyszto$ci. Oczywidcie, zgodnie z Naukami Buddhy, theraviada daje moz-
liwo$¢ przerwania procesu, pojedynczego strumienia (sota), a najstabszym ogniwem jest
moment miedzy vedana a tanhg. Uwazam jednak, ze migdzy linig prostg a kotem ist-
nieje jeszcze jeden, posredni ksztatt, keéry cheiatbym zaproponowadé czytelnikowi jako
wyjasnienie. Tym ksztattem jest frakeal.

O niewiedzy, zwlaszcza rozumianej jako nieskoriczony czynnik, ktéry ma symbolizo-
wa¢ niekoriczace si¢ powtdrki kotowrotéw, nie mozna za wiele powiedzie¢. Tradycyjnie
uznaje si¢, ze niewiedza to brak urzeczywistnienia Nibbany, niepoznanie Czterech Szla-
chetnych Prawd, niezrozumienie, wrecz catkowita ignorancja dotyczaca wspétzaleznego
powstawania, trzech charakterystyk (anicca, dukkha, anarti) i tak dalej. Sariputta defi-
niuje ja tak: ,Nieznanie krzywdy, nieznanie przyczyny powstania krzywdy, nieznanie
ustania krzywdy, nieznanie drogi prowadzacej do ustania krzywdy”. W skrécie, niewie-
dza zakrywa Prawde brakiem wiedzy.

Ciekawe, ze wlasnie ponizsza sutta podaje kolejne/poprzednie ogniwo, warunku-
jace niewiedze. Sg to skazenia (asavy, wiecej o nich w MN.oo2), ale istnieja sutty, ktére
podaja inne jeszcze czynniki warunkujace powstanie niewiedzy (zob. Samanupassand
Sutta — SN .22.047, Avijja Sutta — SN.45.001). Zacytuje tylko jedna z nich, ten fragment
powinien raz na zawsze wyjasni¢ nieporozumienie zréwnujace niewiedzq zZ pocza‘tkiem

i Zrédtem wspétzaleznego powstawania:

Mnisi, poczatkowy punkt niewiedzy nie jest poznawalny — [gdy stwierdza
sie]: ,Przed tym [punktem] nie byto [niczego innego oprécz] niewiedzy,

150. Thanissaro Bhikkhu w swej ksiazce (The Shape of Suffering 2008) nazywa to ,,ksztattem cierpienia”.
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dopiero potem [ona] sama si¢ stata”. Tak byto powiedziane, mnisi, a jednak

1yl

mozna tez rozumieé, ze: ,Niewiedza [posiada] przyczynowos¢”.

Powiadam wam, mnisi, niewiedza ma swdj pokarm, nie jest bez pokarmu.
Co jest pokarmem dla niewiedzy? Powinno si¢ powiedzie¢: pie¢ przeszkdd.
Powiadam wam, mnisi, pigé przeszkéd ma swéj pokarm, [...] trzy
wystepki, [...] niepowsciagnicte zmysty, [...] nieuwazno$é i nieprzejrzyste
pojmowanie, [...] nieodpowiednie nakierowanie umystu, [...] brak wiary.
[...] Powiadam wam, mnisi, niestuchanie dobrej Dhammy ma swdj
pokarm, nie jest bez pokarmu. Co jest pokarmem dla niestuchania dobrej

Dhammy? Powinno si¢ powiedzie¢: blisko$¢ z nieprawymi ludZmi.

Avijja Sutta (AN.10.061 — Mowa o niewiedzy)

W dalszej czesci tej mowy pokarm zmienia si¢ na zdrowy, w przeciwieristwo wymie-
nionych powyzej sktadnikéw. Jak mozna tez zauwazy¢, pierwsze zdanie w tym cytacie
to kolejne zapetlenie — niewiedza stwarza si¢ w pewnym punkcie, sama z siebie, cho¢
wezesniej nie byto niczego innego oprécz niej. Na pierwszy rzut oka wydaje si¢ to nielo-
giczne, nic nie moze si¢ przeciez stworzy¢, skoro wezesniej istniato. Postaram si¢ wyjas-
ni¢ te paradoksy logiczne, nie tylko zwiazane z niewiedza, ale takze z wszystkimi pozo-
staltymi nieracjonalnymi momentami we wspétzaleznym powstawaniu. Dla wigkszosci
badaczy Dhammy dwunastostopniowy ciag wspétzaleznego powstawania wyglada tak,
jakby niewiedza byta agnostycznym (niepoznawalnym) oznaczeniem poczatku procesu.
Znaczy, ze jest symbolem tego, ze nie mozemy poznaé pierwszego poczatku (zgodnie
z ortodoksja i zgodnie z poczatkiem Mowy o kzju). Buddha méwit, ze przed tym, co jest
teraz, byto wiele poprzednich zy¢é. Ta ,niezliczono$¢” poréwnywana jest do morza wyla-
nych tez albo géry kosci, ktdre pozostawilismy, a raczej, ktére pozostaly z poprzednich
cial, z przesztych egzystencji. Innymi stowy, jesli chcemy podejs¢ do tego racjonalnie:
cierpienie nie jest tylko terazniejszym ,epizodem”, nie powstato wytacznie w tym zyciu
ani tylko w tu i teraz, powinno mie¢ swoje przyczyny. Warto wicc wiedzieé, ze niewie-
dza, bedaca jedng z przyczyn powstania krzywdy, takze jest uwarunkowana, a to ozna-

cza, Ze mozemy si¢ z niej wyzwolié.
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FrRAxTAL

Jesli odrzucimy tybetariskie przedstawienia kota wspétzaleznego powstawania jako zbyt
uproszczone modele, znieksztatcajace przekaz i tak juz skomplikowanej nauki, i jesli wré-
cimy do ksztattu p.s. wynikajacego z sutt, mozemy zauwazy¢, ze jezeli co$ jest przed niewie-
dza, to by¢ moze s3 to poprzednie cykle, ale nie w rozumieniu poprzednich kotowrotéw
egzystencji, a raczej coraz subtelniejszych, acz nieskoniczonych uzaleznieri przyczynowo-
-skutkowych. Jak widaé z powyzszego urywka, niewiedza potrzebuje pokarmu, a ten
pokarm potrzebuje kolejnego i tak dalej. To tez sekwencja wspétzaleznego powstawania
albo wspétzaleznego dokarmiania sie, ale warto zauwazy¢, ze sa to zupelnie inne ogniwa.
Gdybysmy chcieli, mogliby$smy dosztukowaé sutty, w ktérych skazenia (asava) — w oma-
wianej sutcie s3 one przyczynami powstania niewiedzy — maja wlasne uwarunkowania,
whasne przyczyny powstania. Wiec skazenia tez nie sa tym dnem, pierwsza przyczyna, pod-
stawg. Przypomng tylko poréwnanie do mechanizmu zegara: proces paticcasamuppady
nadal bedzie dziatal, nawet jesli dostawimy kolejne kota zgbate, pod warunkiem, ze beda
sic zazgbiaé z sasiednimi i kreci¢ w zgodzie z catoscia. Mozemy tez spojrzeé na to jeszcze
inaczej — jak na nieustanne przyblizanie si¢ do ogniwa, by odkry¢ kolejne sktadowe go two-
rzgce i nastepne, i jeszcze kolejne. Bytaby to zatem graficzna studnia bez dna, podobnie
jak zbiér Mandelbrota, w ktéry mozemy zblizaé bez korica. Warto wiedzied, ze graficzne
przedstawienie brzegu zbioru Mandelbrota jest nieskoriczone (pod pewnymi warunkami®').
Réwnanie zbioru Mandelbrota, w uproszczeniu:
Z-72+C
Zbiér Mandelbrota jest ustalany przez iteracje. Symbol = jest zwykle zastepowany sym-
bolem =, ale powinien to by¢ symbol iteracji, a znak = powinien sktadaé si¢ z dwéch réw-
nolegtych strzatek wskazujacych przeciwne kierunki, co oznacza cykl, czyli swego rodzaju
»dokarmianie”. Zaczynamy od wartoéci Z i C, kt6re wstawiamy do réwnania, aby uzyska¢
nowa warto$¢ Z. Nastepnie podstawiamy tak otrzymang nowa warto$¢ pod Z i otrzymu-
jemy kolejny wynik, i pod Z podstawiamy nowy wynik, tworzac nowe Z, i tak dalej z kolej-
nymi réwnaniami. Wartosci si¢ zmieniaja, bo Zzywimy réwnanie jego wlasnymi wynikami.
Warto doda¢, ze pod C wstawia si¢ liczby zespolone, czyli liczby bedace elementami roz-
szerzenia ciata liczb rzeczywistych o jednostke urojong ,,i”.
Wazny jest dla nas zwlaszcza symbol +. Oznacza on dokarmianie réwnania, kazdy wynik

staje sie pokarmem dla kolejnych iteracji. Kazdy wynik karmi kolejne réwnanie, dajace

151. Mozna wykazaé, ze beda to takie liczby zespolone C, dla ktérych wartosci bezwzgledne ele-

mentéw iteracji Z beda mniejsze od 2 etc.
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kolejny wynik, ktdry jest podstawa do kolejnego réwnania, ad infinitum. Jak zauwazymy
w wykladni paticcasamuppady Sariputty, ahira (pozywienie) jest przed krzywda, tuz za
tym, co szkodliwe/pozyteczne, a wigc na samym poczatku sutty. Mozna to zwigzle pod-
sumowac: jestes tym, co jesz. Ahira, pozywienie, co juz wspominalem, moze byé uznana
za synonim upadany, Igniecia albo dokarmiania, bytaby wiec kolejnym przyktadem na
powtarzalno$¢ wzoru wspétzaleznego powstawania w mikro- i makroskali. To jest wha-
$nie wchodzenie coraz glebiej i glebiej, dostrzeganie coraz mniejszych, bardziej subtelnych
komponentéw, ktére mimo wszystko wygladaja catkiem znajomo. Podobnie jest z frakta-
lami, czasem ich odwzorowanie graficzne jest bardzo podobne do tego, ktére byto w jed-
nej z poprzednich iteracji.

Mozna zatem potaczyéliniowos¢ ortodoksyjnego podejécia oraz powtarzalno$é, jaka cha-
rakteryzuje si¢ bhavacakka — koto stawania sie. Sekwencja zblizania si¢ do poszczegdlnych
czgsci p.s. pokazuje tylko repetycje tych samych lub podobnych ogniw. Tak samo mozna
zobrazowa¢ poszczegdlne chwile umystowe, cittakhana, albo kotowroty w.p., wznawiajace
sie zmomentu na moment, a wiec powtarzalno$é odbywataby sie w terazniejszosci, w jednym
zyciu, i mozna by ja rozszerzy¢ na kolejne i przeszle weielenia. Smier¢ i nowe zycie bylyby
Wydarzeniami niezaklécajqcymi tego ciggu zardwno z momentu na moment, jak iw teorii
trzech zy¢. Juz samo odczytywanie paticcasamuppady w trzech zyciach sugeruje przeciez
powtarzalno$¢ procesu, a wiec zmiane egzystenciji, ale nie musimy tego zaktadaé, by zaob-
serwowac przekaz catosci. Osoby zainteresowane takim wyjasnieniem moglyby stwierdzié,
ze paticcasamuppida, dokarmiajaca samg siebie, jest logicznie sprzeczna, paradoksalna, jak
perpetuum mobile, zatem nieprawdziwa inieopisujgca rzeczywistosci.

Gléwne osiggniecie Alfreda Tarskiego®?, czyli semantyczna definicja prawdy, z pewno-
$cig pomogtaby w rozwiazaniu tego problemu. Postuzmy si¢ stynnym paradoksem Epi-
menidesa z Krety: ,,»Kazdy Kretericzyk jest klamca«, powiedziat Kretericzyk Epimeni-
des”. Takie zdanie nazywane jest samozwrotnym, wytwarza si¢c w nim petla semantyczna,
poniewaz wynikajace ze zdania konstatacje zaprzeczaja swoim pierwotnym tezom. Innymi
stowy, jakim sposobem Kretericzyk moze méwié, ze wszyscy Kretericzycy ktamig, skoro
on sam jest Kreteficzykiem? Znaczy to, ze albo on ktamie, a wicc nieprawdg jest, ze wszy-
scy Kretericzycy ktamia i Epimenides tym samym udowodnit prawde o Kretericzykach,
bo ktamat, gdyz sam byt z Krety. Ale to tez by znaczylo, ze mimo wszystko ktamie, bo jest

Kretericzykiem, nawet wypowiadajac to zdanie, potwierdza regule, ze wszyscy Kreten-

152. Whasc. Alfred Tajtelbaum, wybitny polski filozof, logik, pochodzenia zydowskiego, reprezen-

tant Szkoty Lwowsko-Warszawskiej.
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czycy ktamia, a wicc zdanie jest nieprawdziwe. Powstaje zapetlenie logiczne, z ktérego nie
ma Wyjs'cia, nie ma rozwigzania.

Tarski zainteresowany byt semantyczng definicja prawdy, wiec jesli system byt skorum-
powany, nalezalo go rozdzieli¢, by doj$¢ do sedna. Jesli zaczniemy odrézniad jezyk od meta-
jezyka i potem metajezyk od metametajezyka, i dalej, o ile jest taka konieczno$¢, to zdanie
o Kretericzykach przestanie by¢ paradoksalne. ,Wszyscy Kreteniczycy ktamia” to zdanie
pierwszego stopnia, a ,»Wszyscy Kretericzycy klamig« powiedziat Epimenides” to meta-
jezyk drugiego stopnia, ale dodajac, ze Epimenides byt Kretericzykiem, mieszamy poziomy
i wytwarza sie petla. Trzecim poziomem, gdyby$my chcieli dodaé metametajezyk, bytoby
zdanie: ,»Wszyscy Kretericzycy klamia« powiedziat Kretericzyk Epimenides, ktdry byt filo-
zofem, a oni zawsze méwig prawde”. Jesli jeden poziom zawiera elementy zinnego poziomu,
nalezy spodziewa¢ si¢ podobnych iteracji jak w zbiorze Mandelbrota.

Jak ma si¢ to do wspétzaleznego powstawania? Gdy zatozymy, ze w kazdym ogniwie
wsp6tzaleznego powstawania przejawia si¢ pie¢ grup sktadowych, ale w réznym natezeniu,
wtedy mozemy tez dostrzec rozgalezienia boczne fraktala. Wiadomo, ze khandhy sa wspét-
zaleznie powstale, wiec w zaleznosci od tego, ktéra grupe sktadowa zaczniemy ,,powiekszac”,
zndw pojawi si¢ tam proces wspétzaleznego powstawania. Zatem ktérykolwick element
powigkszymy w graficznej reprezentacji procesu wspétzaleznego powstawania, bedzie on
miat ciagle iteracje, nieustannie powtarzat bedzie t¢ sama operacje, zywiac sic swoimi wyni-
kami. Gdziekolwiek spojrzymy w systemie wspdtzaleznego powstawania, wszedzie bedzie
tylko niekoriczacassi¢ ,studnia” procesu kolejnych pozioméw wspétzaleznego powstawania.
Idealna putapka bez wyjécia, zdawatoby sie. W tym paradoksalnym procesie s tez zapetla-
jace si¢ zjawiska, jak omawiana juz nimartpa i vififidna, ktére wspieraja sic nawzajem jak
snopki trzcin, ale tez wyzej wspomniana niewiedza, ktéra sama siebie tworzy, cho¢ weze-
$niej juz ,byta”. Co wiccej, istniejg sutty, w kedrych wspdlzalezne powstawanie zmienia sie
i przeksztalca, stajac sie pozytywnym ciagiem logicznym, czasem prowadzacym do petnego
wyzwolenia (patrz nizej). Nawet tybetariska bhavacakka wyglada jak system bez wyjscia.

Wedtug Tarskiego powinnismy uporzadkowad rozwazania semantyczne, czyli w naszym
przypadku dotyczace pozioméw wspdtzaleznego powstawania i jego komponentdw. A wiec
oddzielajac zalezno$¢ od metazaleznosci i metametazaleznosci, mozna powiedzie¢ za Tar-
skim, ze pie¢ khandh to podstawowa zalezno$¢, twarde dane, komponenty niepodlegajace
uczasowieniu, nieumieszczone w przestrzeni, wymiarze czy $wiecie. Poziom wyzej mamy
narracje przyczyny i skutku (idapaccayata), a wigc implikowany bieg czasu, ruch. To, co
powstaje, ma koniec, ustaje, a to, co si¢ koriczy, ma poczatek. Poczatek bez korica jest zatem
niemozliwy, jak i koniec bez poczatku. Ten system mozna rozwingé, dodajac czes¢é, ktéra
trwa, ,stoi” (thiti), jest pomiedzy poczatkiem (uppada) i koricem (bhanga). Mozna tutaj

dodawad tez kolejne implikacje: caty proces musi mie¢ koniec, wigc po nim nastapi drugi
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poczatek, wicc stanie si¢ kolejnym zjawiskiem, czyms innym (thitassa anfiathattarn), a zatem
powtarzalno$é jest nastgpnym czynnikiem tego systemu przyczynowo-skutkowego (kolejne
lub wezedniejsze odrodziny). Sam ruch nie moze istnie¢ albo sam czas, potrzebna jest prze-
strzen, potrzebne sa powiazania przyczynowo-skutkowe w konkretnych warunkach, wigc
mamy $wiat i ruch w czasie — to jest ten drugi poziom, metazaleznos¢. Paticcasamuppida
bylaby natomiast najwyzszym poziomem, metametazaleznoscia, gdzie caly system jest
wspdlzalezny od siebie, tworzy sie sam.

Pozorne paradoksy w teorii wspétzaleznego powstawania wynikaja z tego, ze nie potra-
fimy rozpoznaé poszczegdlnych pozioméw i mieé ustabilizowanej percepcji zogniskowanej
nanich - jest to niebywale trudne. Zwykle zalezno$¢ pierwszego poziomu jest nieuchwytna
dlatego, ze pig¢ khandh uznajemy za ,,ja”, a to zjawisko trwa w czasie, w §wiecie, cierpi i chce,
$mieje si¢ i kocha, wszystko w bardzo konkretnych, specyficznych narracjach. Wazne, ze
Buddha powiedzial nam, jak dziata ta zalezno$¢ egzystencji, podat podstawowe komponenty
kognicji (khandhy), powiedziat tez, jak poznanie dziata (uczasowienie przez idapaccayata)
oraz jak szerokie jest spektrum naszej epistemologii (paticcasamuppada) — rozszerza sig na
wiele zy¢, wiele wymiaréw stawania si¢, od niepamigtnych czaséw.

Przyktadem moze by¢ proste ¢wiczenie medytacyjne, mianowicie metta-bhavana, a brzmi
ono: ,,(ja) kocham siebie™. Jest to jak najbardziej zapetlenie i logiczny paradoks — podmiot/
przedmiot ciagle kraza, bo zdanie tez jest w pewnym sensie samozwrotne, tworzy sie petla
semantyczna, bo przeciez nie ma odrebnego ,,ja” od jakiego$ ,,siebie”, ktére by kochato, i/
lub byto kochane, skoro jestjednym ,ja”. ,,Kocham siebie” jest bardzo prostym przejawem
wspdlzaleznego powstawania. Jesli dajemy odpowiedni pokarm, jesli réwnanie zaczniemy
zywi¢ odpowiednimi warto$ciami, moze staé sic co$ osobliwego. Jak twierdzi Thanissaro,
jesli w pewnym momencie zaczniemy umiejetnie karmié (ahara) system, moze dojs¢ do
przeladowania, rezonansu, i caty system si¢ rozpadnie. Na tym wiasnie polega przeksztal-
cenie wspétzaleznego powstawania w co$, co prowadzi do wyzwolenia. Dlatego istniejg
umiejetne i zdrowe sankhary, ktére bedac czeécig systemu, zniszcza go. Dlatego mozliwa
jest intencja (kamma) prowadzaca do korica wszystkich intencji (kamma), zatem ogniem
gasimy ogieri albo kamieniem rozbijamy wielki gtaz. Na tym polega transformacja, zreczne
$rodki (w terminologii mahayany).

TRANSFORMACJE

Najpierw powtorze, ze wspélzalezne powstawanie jest czyms ztowrogim, wiec nalezy uwa-
zaé podczas ,transformowania” tego, co powoduje cierpienie, w co$, co ma daé wyzwole-

nie. Najlepszym sposobem wyjscia z czego$ negatywnego jest odwrotnos¢ tego, czyli cos
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pozytywnego, i taka logika jest zwykle rekomendowana w suttach. W paticcasamuppadzie
natomiast zaleca sie przerwanie procesu i powinni$my sie tego trzymac w praktyce. Ponizej
przyktad ostrzezenia — jest ich mnéstwo, poniewaz Buddha bardzo czgsto to powtarzat dla

naszego dobra (ponizej stowami Mahakaccany):

W zaleznosci od wzroku i form powstaje swiadomos¢é wzrokowa. Zbieznosé tych
trzech jest zetknigciem. Zalezne od zetkniecia — odczucie. To, co ktos odczuwa,
tego sie domysla, to, czego si¢ domysla, o tym rozmysla, to, o czym rozmyséla, to
namnaza [w umysle], to, co namnaza [w umysle], to powoduje, ze czlowieka
tego nachodzg liczne obsesyjne mysli odnoszace si¢ do przesztych, przysztych

i terazniejszych form materialnych, mogacych by¢ uswiadomionych wzrokowo.

Madbupindika Sutta (MN.o18 - Mowa o grudce miodn)

Znéw widad, jak powstaje zapetlenie — pierwotna §wiadomo$¢ wzrokowa i odczu-
cia zostaja przejete przez sankhary (safijanati, vitakketi, papafceti) i daja nowy wynik
w postaci nowych $wiadomosci wzrokowych, ktére beda mnozone przez urojone war-
tosci. Kazdy kotowrét p.s., nawet w tym momencie, gdy tworzy si¢ ,ja” w akompania-
mencie zIgnicciem, bedzie cierpieniem. Buddha postugiwat sie tez analogia do odrobiny
tajna, poréwnujac je do stawania sie (bhava). Komentarze sugeruja, ze Blogostawionemu
chodzito o Sotapanng, gdyz taki Ariya powinien zniechecié si¢ do $wiata, nie popadad
w samozadowolenie i staraé si¢ i$¢ dalej S’»cieika‘, ku petnemu Nieuwigzaniu'®. Warto
jednak zda¢ sobie sprawe, jak bardzo kategorycznie Buddha odnosit si¢ do egzysten-
cji (bhava) w ogéle, takze gdy chodzi o nasz nieprzebudzony proces tworzenia wiasnej

tozsamosci, czyli stawania si¢ z momentu na moment, w tym zyciu lub w przysztym.

Tak jak, mnisi, odrobina fajna ma brzydki zapach, tak samo, mnisi, nie

pochwalam odrobiny stawania si¢, nawet tak niewielkiej ilosci jak szczypta.

Tatiyavaggo (AN.o1.308—321 — Trzeci rozdzial)

153. Skoro Wchodzacy w Strumien nadal podlega stawaniu si¢ (bhava) oraz, jak wiadomo z innych
sutt, podlega odrodzinom, mozna wywnioskowa¢, ze Sakadagami i Anagami tez jeszcze pod-
legaja wspéizaleznemu powstawaniu, cho¢ Anagami ma przed soba juz ostatnie odrodziny

w $wiatach, gdzie nie ma ustanowionej §wiadomosci.
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Przebudzony uzywat tez poréwnania do matpy, ktéra wpada w sidta mysliwego (Mary),
w lepka putapke. Zaciekawiona najpierw dotyka kleju tylko jednym palcem, a koficzy przy-
lepiona catym ciatem — chce si¢ wydostaé, szarpiac sie, by wyrwad si¢ z kleistego potrza-
sku. Tak wiec jesli jest mozliwos¢ wyzwolenia z cierpienia przez zaprzestanie, odpuszcze-
nie, poniechanie, zakoriczenie procesu wspétzaleznego powstawania, najlepiej to zrobié
w klasyczny” sposéb. Po tych ostrzezeniach podam jeden z przyktadéw transformacii

ciggu p.s. z niezdrowego w wyzwalajacy.

Niewiedza ma oparcie w wytworzeniu, wytworzenie ma oparcie w $wiadomosci,
$wiadomo$¢ ma oparcie w [zespoleniu] umystowosci i formy materialne;j,
[zespolenie] umystowosci i formy materialnej ma oparcie w szeciu podstawach
[zmystowych], sze$¢ podstaw [zmystowych] ma oparcie w zetknieciu, zetkniecie
ma oparcie w odczuciu, odczucie ma oparcie w pragnieniu, pragnienie ma
oparcie w lgniqciu, lgnigcie ma oparcie w stawaniu sie, stawanie si¢ ma oparcie
w narodzinach, narodziny maja oparcie w krzywdzie, krzywda ma oparcie

W zawierzeniu, zawierzenie

ma oparcie w zadowoleniu, zadowolenie ma oparcie w radosnym uniesieniu,
radosne uniesienie ma oparcie w uspokojeniu, uspokojenie ma oparcie

w blogosci, blogo$¢ ma oparcie w skupieniu, skupienie ma oparcie

w Wiedzy i postrzeganiu zgodnie Z rzeczywistos’cia‘, wiedza i postrzeganie
zgodnie z rzeczywisto$cia ma oparcie w braku przywiazywania, brak
przywiazywania ma oparcie w wyczerpaniu, wyczerpanie ma oparcie

w Wyzwoleniu, Wyzwolenie ma oparcie w Wiedzy 0 przemijaniu.

Upanisa Sutta (SN.12.023 — Mowa o oparciu)

Ta tajemnicza mowa sugeruje, ze miedzy dukkha a saddhg (krzywdg a zawierzeniem)
dochodzi do zwrotu, przemiany. Co wiccej, niektdrzy znawcy uwazaja, ze stowo ,upanisa”
jest spokrewnione z upanisadami (upa + ni + sad), aczkolwick z tredci sutty wynika, ze
wyzwolenie w pewien sposéb warunkuje wiare, zaufanie (saddhi), w lustrzanym odbi-
ciu wspétzaleznego powstawania. Problem z transformacjami jest taki, ze wiemy z histo-
rii buddyzmu, do czego moga doprowadzié. Nie bede sie tym tu zajmowal, ale wyznawcy
wezesnego buddyzmu, patrzac na rozwéj doktryny buddyjskiej, z pewnoscia nie pochwa-
laliby niektérych prob transformacyjnych, na przyktad interpretacii zblizen seksualnych
jako pomagajacych w doswiadczeniu wyzwolenia. Dowodem niech bedzie MN.o22, jedna

zwielu sutt, w ktérych Buddha krytykuje takiego rodzaju praktyki. Powyzej zacytowana
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mowa jest tez na tyle unikatowa, ze powinno si¢ z nig ostroznie obchodzié, zwrot ,,khay-
efiana” wystepuje tylko w jeszcze jednej mowie (DN.33), gdzie odnosi si¢ do wiedzy o znisz-
czeniu skazen (dost. ,khaya” od ksi, niszczy¢ — asavinam khayefanam vijja).
Visuddbimagga stara si¢ wyjasni¢, dlaczego istniejg rézne formy wspétzaleznego powsta-
wania. Podawana jest w niej przypowies¢ o kilku osobach potrzebujacych liny do wspi-
naczki na szczyt géry. Widzac liane zwisajaca z drzewa, jedna osoba odcina jeden kawatek,
inna bierze sobie kolejny itd. Kazdy bierze tyle, ile chce, z takiej czgsci pnacza, jaka jest mu
potrzebna. Dlatego niektére wyjasnienia p.s. zaczynaja sic w §rodku, inne idg od poczatku
do $rodka albo od korica, a jeszcze inne maja caty dtugo$é i jak liana sg przerzucane przez
skale, dzicki czemu druga, odwrotna cz¢s¢ wzmacnia zabezpieczenie, a tym samym uchwyt.
Najstabsze ogniwa (vedana paccaya tanha) pozwole sobie oméwi¢ w innej przedmowie.
Napomkne tu tylko, ze wickszos¢ interpretatoréw stara si¢ dopasowaé Cztery Szlachetne
Prawdy do wspotzaleznego powstawania, ale sposéb na zakoriczenie cierpienia jest taki
sam — a jest nim O$mioraka Sciezka. Nie ma wicc tak zwanych srebrnych kul, czyli jed-
nego, magicznego $rodka, ktéry w jakis zmyslny, acz tajemniczy sposdb, skréci droge do
wyzwolenia. Paticcasamuppida to tak naprawde nic innego jak Cztery Szlachetne Prawdy
rozpisane w epistemologicznych szczegdtach. Z ponizszej, omawianej sutty wynika jed-

noznacznie, ze nie ma ,najstabszego ogniwa”.

MEDYTACJA PAtICCASAMUPPADY

Sprébuje krétko podsumowad moje rozumienie nauki wspétzaleznego powstawania.
W kazdej chwili naszego zycia przejawia sie pie¢ khandh, grup sktadowych (ciato,
$wiadomo$¢, odczucia, rozpoznania, wytworzenia). Poki zyjemy, wszystkie pigé khandh
bedzie mniej lub bardziej aktywne przez caly przebieg naszej egzystenciji. Jesli myslimy,
ze dostrzeglismy jedno z ogniw wspélzaleznego powstawania, na przyktad intencje (sank-
hara) warunkujace powstanie §wiadomosci, bedzie to tylko utrzymujacy si¢ w umysle
obiekt, opinia, rozpoznanie i podtrzymywanie pogladu: , To jest moja intencja, ktéra
tworzy mojg §wiadomos¢” (sankhara-paccayi vinfianam). W czasie, gdy staramy si¢
dojrzeé te czesé p.s., kotowrotdw procesu w.p. mogto by¢ juz tysiace. Za obiekt mamy
sankhire jako khandhe, a nie cz¢$¢ procesu p.s., na dodatek jest to tylko wspomnienie
impresji, jaka mieliémy odno$nie do sankhara-khandhy kilka chwil wezesniej, wiec nie
widzimy nawet poprawnie samej, zmieniajgcej si¢ i tworzacej nowe intencje sankhira-
-khandhy. Aby dostrzec proces wspétzaleznego powstawania, nie trzeba rozciggaé go
na trzy zycia, ale nie jest on tak fatwo dostrzegalny, jakby chcieli na przyktad moder-

nisci, o ktérych za chwile.
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Wiekszo$¢ buddologéw, znawcdw, a nawet mnichéw buddyjskich najwigkszy pro-
blem widzi w tym, ze w ciggu wspétzaleznego powstawania wytworzenia (sankhary)
stoja przed §wiadomoscia. Wszyscy oni zaktadaja, ze jest to sukcesywny proces prze-
jawiania si¢ po kolei jednego czynnika po drugim, od poczatku do korica, a nie jed-
noczesnego ruchu i zaleznego wspétpowstawania i wspétwarunkowania si¢ wszyst-
kich ogniw. Gdyby jednak prébowaé zinterpretowad proces jako ciag, sankhara przed
vififnang musiataby by¢ czyms, co trwa z poprzedniego ,,cyklu”, poniewaz — co, mam
nadzieje, wykazalem w tej przedmowie — $wiadomo$¢ jest podstawg poznania, jest bazo-
wym czynnikiem odbierajacym rzeczywisto$¢. Inaczej musielibysmy uznaé, ze wszelki
odbidr rzeczywistosci jest wytworzony, a to prowadzi gtéwnie do solipsyzmu (stwa-
rzam caly $wiat wlasng intencja). Dlatego uwazam, ze zapetlenie nimarapy i vifinany
mozna uznaé za poczatek wszelkich proceséw kognitywnych. Ale poniewaz inten-
cje sa narracjami, ktére moga trwaé jako obiekty w umysle (kamma i kamma-vipika),
to kazdy moment poznania moze by¢ - i czgsto jest — uwarunkowany przez przeszle
intencje/wytworzenia. Sankhiry tez sa ztozonosciami, a wicc elementami przygoto-
wujacymi powstanie odbioru zmystowego, czyli $wiadomosci. Swiat nie jest w cato-
§ci wytworzony przez umyst, gdyby tak byto, nie baliby$my sic konsekwencji naszych
uczynkéw. Owoce dziatani sg poza nasza kontrolg i wyniki te zwykle nie s3 po naszej
mysli. Gdyby wszystko bylo sankhira, niektérzy mogliby przekonaé samych siebie, ze
wszystko jest wytworzeniem, i przestaliby sie karci¢ (skoro $wiat wytworzony to ,ja”,
wiec sam sobie robi¢ krzywde). A jednak takim osobom nadal bedg sie przejawiaty kon-
sekwencje wplywajace na ich umyst z zewnatrz. P6ki nie byto Nibbany, nadal bedzie
cierpienie odczuwane mentalnie. Ponizszy cytat powinien wyjasnié, ze $wiadomosé

musi mie¢ uwarunkowania (trzecia interpretacja sankhar):

(-..) na rézne sposoby powiedziane byto przeze mnie, ze
$wiadomos¢ jest wspétzaleznie powstajaca. Bez jakichkolwiek

warunkdw, nie bedzie pojawiania si¢ Swiadomo$ci.

Mabdtanhdsarkbaya Sutta (MN.o38 -

Diuzsza mowa o zakorczeniu pragnienia)

Ten cytat dowodzi réwniez, ze nie moze istnie¢ zadna nieSmiertelna istota/dusza.
Gdyby mogta, powinna istnie¢ sama z siebie, bez koniecznosci polegania na jakichkol-
wiek warunkach. Skoro jest nietrwata (anicca), nie jest wieczna, niezmienna. W buddy-
zmie jest bardzo niewiele wiary w niesprawdzalne dogmaty. To podstawowy argument

modernistéw krytykujacych interpretacje trzech zy¢ w.p., gdyz sprawdzenie catego cyklu
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wymagatoby §wiadomej $miercii dodatkowo, pamictania w nowym wecieleniu, ze ,,osoba”

taka stara si¢ dowie$¢ prawdziwosci procesu. Swiadomo$¢ nie ewoluuje, bo nie odradzasi¢

i nie zbiera niczego. Pojawia sic w jednym zyciu, znika, by pojawi¢ si¢ w innym ciele, ale

jako konsekwencja owocéw kammy. Nie jest tozsama z poprzednia ani rézna od niej, jak
méwig komentarze, jest swego rodzaju strumieniem, a z powodu pragnienia jej plomieri

jest przytykany do innego knota. Nie ma nieSmiertelnej duszy, ktéra zbierataby wszystkie

uczynkii kierowata wszystkim, z najglebszych zakamarkéw $wiadomosci méwita, co robié,
by zjednoczy¢ si¢ z absolutem. Nie ma w buddyzmie wiary w Boga, do kt6rego dusza ma

sie zblizaé, by si¢ z nim zjednoczy¢, albo przez ktérego mozliwe jest jedyne zbawienie. Nie

jest takze wymagana wiara w kolejne wcielenia, w cykl odrodzin, kolejne i przeszte wcie-
lenia, o czym pod koniec tej przedmowy.

Jesli natomiast ustanowimy oddech jako swego rodzaju kotwice dla umystu, mozemy
po pewnym czasie wyrobi¢ w sobie samadhi, skupienie, ktére pozwoli na kontemplacje
natury zjawisk — wspétzaleznego powstawania. Umyst musiatby mie¢ niebywate samadhi,
by zobaczy¢ przejawianie si¢ poszczeg6lnych ogniw, poniewaz — jak juz wspominatem —
system dziata bardzo szybko, jednoczesnie, jako jeden mechanizm. Dzigki zwyklej medy-
tacji powinni§my zobaczy¢ — by¢ moze poczatkowo niebezposrednio, ale jako op6znione
skutki — na przyktad wspétzaleznos¢ umystowosci i formy materialnej. Umyst wpltywa
na ciato, najpierw tworzymy stany umystowe, na ktdre naste¢pnie reaguje ciato, a czasem
odwrotnie. Nawet jesli nie s3 to bezposrednie reakcje, to mozemy wydedukowad, ze istnieja
pewne prawidta, wzorce. Na przyktad, stany umystowe (cetasiki, a wigc sankhary) wpty-
wajg na odczucia (vedany) bedace w umysle i przejawiajace sic takze w ciele jako doznania
zwiazane z oddechem, na ktére znéw reagujemy kolejnymi wytworzeniami. Ponownie
tworzy si¢ zapetlenie: sankhary reaguja na sankhary. Wszystko to jest zalezne od $wia-
domosci, od odbierania jako takiego w domenie szesciu zmystéw. Odbidr jest zalezny od
naszych zamiaréw, od intencji, od tego, jak myslimy, co wybierzemy, co zdecydujemy. Jesli
siedzimy w pozycji medytacyjnej, jesli nie ma wielu rozproszeni, a uwaznos¢ jest stabilna,
powracajaca intencja bedzie kontemplacja stanéw umystowych i wsp6tzaleznego powsta-
wania, poniewaz bedziemy przypominaé sobie (sati), w jakim celu siedzimy na poduszce
medytacyjnej. Taka sankhara, takie ustanowienie uwaznosci ,,programuje” swiadomos¢.

Vififidna nie jest tylko ,surowym odbiorem”, poniewaz jest jak klisza fotograficzna,
z czasem staje sic obrazem, ale to intencja jg okresla i kieruje nig, nastawia umyst, co i jak
dtugo ma odbieraé. Pokarm dla umystu (ahira), nawet z poprzedniej chwili, uzalezniony
jest od niewiedzy (avijja) — jesli mowa o osobach nieprzebudzonych - to znaczy od nie-
umiejetnych, czgsto niezdrowych impulséw, o ktérych w wigkszosci nie checemy nawet
mysle¢. To, ze mamy taki, a nie inny tok rozumowania (sankhira), taka podstawe, takie

uwarunkowania, nadaje ton powstania odpowiedniej $wiadomo$¢ (viiifiana), ona z kolei
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wplywa na stan umystowosci (nima), ktéra bedzie taczy¢ sig/przyczyniaé do powstania
takiego, a nie innego ciata (ripa), a ciato tak, a nie inaczej zareaguje: odbierze zmystami
(salayatana), keére dadza sygnaly i nastapi zetknigcie (phasso), bedzie ono juz pewnym
konkretem, czyms, co si¢ stanie, zjawiskiem. To spowoduje reakcje oceniajaca ten przejaw,
aocena ta bedzie albo pozytywna, albo negatywna, albo neutralna (vedana). To pobudzi
nasze nastawienie, cheé, by trwato przyjemne, zakonczyto si¢ nieprzyjemne, che¢ igno-
rowania neutralnego (tanha). Sprzezenie zwrotne zacznie tworzy¢ namnazanie si¢ coraz
silniejszych reakeji, czysto umystowych, coraz wyrazniej budujacych pragnienia, niecheé
(upadina), az dojdzie do budowy osobowosci wokét danej mysli albo emocji (bhava). Gdy
pojawia si¢ tak silne utozsamianie si¢, poczatkowo moze by¢ czym$ nowym i ekscytuja-
cym (jati), ale jak wszystko — przeminie (jarimarana) i spowoduje tylko bél i cierpienie
(dukkha) whasnie dlatego, ze nastapito ,,stawanie sie” albo ,,bycie” konkretna emocja, albo
stanem umystowym. Wszystko to dzieje sic, mozna powiedzieé, w ciggu jednej mysli, wigc
bardzo szybko i jednoczesnie. W skrécie kotowrdt wspétzaleznego powstawania dzieje sie
zkazdym przejawem ,ja”, a nawet pojedynczej mysli.

Ale nie musi tak by¢. Wystarczy intencja, my$l, zawierzenie albo nadzieja (saddha), ze
istnieje Przebudzenie i ze Buddha miat racje. Choé nie mozemy udowodnié¢ wszystkiego
i nie mamy petnej wiedzy o Dhammie (avijji), chcemy si¢ uwolnié. Taka zdrowa intencja
(sankhara) spowoduje, ze przedefiniujemy swoja umystowo$¢ (nima) i zwrécimy uwaznosé
nainne tory, na czysty odbiér swiadomosci zmystowych (vififiana), o ktérych wspominat
Buddha (w widzialnym tylko to, co widziane). Najlepiej dostrzec to podczas ustanawiania
uwaznosci na oddychaniu (zob. Andpanasati Sutta, MN.118 — Mowa o uwaznosci oddechn).
Jesli wice poczatkowo mamy rozproszony umyst, ktéry ciagle jest porywany, chee czego$
nowego, wedruje, planuje, to uswiadomienie sobie tego jest rodzajem cierpienia umysto-
wego. Jest cheenie, jest pragnienie, jest impet, ale jesli zbudujemy w sobie odpowiednio
silng i zdrowa intencje, sankhire, by ciagle by¢ z wdechem i wydechem, by ciagle wracaé
umystem do obiektu medytacji, dotyku powietrza, doznan wdechu i wydechu w okoli-
cach nozdrzy nad gérng warga, to zobaczymy zetkniecie (phassa), ale tez cos, co jest sub-
telniejsze, o ile uda si¢ utrzymad intencjg obserwowania tylko zmystowych informacji
pochodzacych z ciata, powiazanych z procesem oddychania.

Poczatkowo wdech i wydech bedg miaty w umysle naktadke konceptualng, wytwo-
rzenie, sankhare, ale dzieki utrzymujacym sic zdrowym sankhirom uwaznosci i dazenia
do prawdy o oddechu z czasem mozliwa bedzie coraz szybsza aktualizacja $wiadomosci
oddechu. By¢ moze pojawi si¢ rozpoznawanie catego oddechu, objecie go uwaznoscia,
od poczatku do korica, by¢ moze tez, do§¢ naturalnie, umyst zobaczy cate ciato porusza-
jace sic w rytmie wdechu i wydechu. Cale ciato stanie sie swego rodzaju klisza dla foto-

grafii oddychania i umystowi bedzie znacznie tatwiej rejestrowad kazdy wdech i wydech,
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dzicki czemu bedzie jeszcze bardziej ,,przejety” zobaczeniem prawdziwej natury oddechu.
Ciagte parcie do aktualizacji postrzegania kazdej cz¢éci oddechu w ciele spowoduje, ze

w pewnym momencie intencje kontrolowania oddechu (sasankharika) zostang odpusz-
czone (asankhirika). Im wiccej bedzie odpuszczenia kontroli oddechu, im wigcej pusci

si¢ intencji panowania nad oddychaniem, tym wigcej zobaczymy prawdy o nim. Im wick-
sze odpuszczenie, tym wicksza przyjemnosé zacznie sie pojawiaé w zwiazku z oddechem

w calym ciele. Najpierw w ciele pojawi si¢ radosne uniesienie z kazdym wdechem i wyde-
chem, potem btogo$¢ w umysle, wszystko jako reakcja na coraz wigksze odpuszczanie, coraz

wicksze skupienie i coraz ja$niejsze dostrzeganie, jak wygladaja procesy wspétzaleznego

powstawania. Spontaniczna przyjemno$¢ zwigzana z oddechem moze by¢ zainicjowana

przez sankhiry mowy albo sankhary umystowe, zawsze jednak bedzie skutkiem odpusz-
czenia. Im wiccej przyjemnosci w ciele i umysle, tym tatwiej i dtuzej umyst bedzie pozo-
stawat z takimi obiektami, wiec jesli odpusci sic wewngtrznego komentatora oraz sank-
hiry umystowe (safifiavedana), ktére nieustannie naktadaja na oddech narracje, to dzicki

dobremu skupieniu (samadhi) umyst dostrzeze prawde o oddechu, jego niestato$é, zmien-
no$¢ w kazdym przejawie wdechu i wydechu. Gdy przestaniemy wytwarzaé coraz wiecej

domystéw i uspokoimy caty proces, by¢ moze pojawi si¢ mozliwo$¢ poznania prawdy nie

tylko o oddechu, lecz takze o funkcjonowaniu umystu. Taki przejrzysty i stabilny umyst,
dzicki rozwojowi (bhavani) i ustanawianiu uwaznosci (satipatthiana), po pewnym czasie

bedzie miat szans¢ przejrzeé na wskro$ paticcasamuppadg i catkowicie wyswobodzi¢ sie

zkajdan zanieczyszczeri umystowych (kilesa). Wszystko to dzigki praktyce anapany, ktéra

moze doprowadzi¢ do vijja, wiedzy, przeciwienistwa avijja — niewiedzy.

To, Cczy spojrzymy na proces w ciaggu jednego zycia czy trzech, czy setek tysiecy, w tym
wszechswiecie lub moze we wszystkich zapadajacych sie i rozszerzajacych wszechswia-
tach — jest tylko rozcigganiem w czasie pewnej prawidtowosci. Tak samo patrzenie na
mikrochwile (dostrzezenie najmniejszych moze wydawa¢ sic niemozliwe, patrz: siedem-
nascie momentéw wedtug komentarzy) to nic innego jak patrzenie na ten sam wzor tego
samego fraktala. Nie liczy si¢ przedziat czasowy w zrozumieniu zasady, ona powinna by¢
ponadczasowa — tak jak wzér zbioru Mandelbrota. Mimo Ze sg iteracje, ktére w pewnym
sensie sa czasowe, poniewaz jedna nastepuje po drugiej i zywia si¢ wynikami, uwazam,
ze zasada wspdtzaleznego powstawania, jesli whasciwie zinterpretowana, moze by¢ uzy-
wana z natychmiastowymi, zdrowymi skutkami zaréwno w tym zyciu, z chwili na chwile,
w trzech zyciach, jak i w niezliczonych poprzednich egzystencjach, niemajacemu poczatku
procesowi, od niepamictnych czaséw.

Czasami wyjasnienia procesu moga brzmieé bardzo matematycznie, nie ma w nich ,,ja”
i ,moje”, sa tylko nastepstwa, ktére stuza do opisania calego mechanizmu. Jak pokazuje

Mowa o plonigcin, wszystko stoi w ogniu, ale mimo ze ten pozar rani, krzywdzi i zadaje
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cierpienie, dobrze spojrze¢ na to z pewnej perspektywy. Jesli wierzy¢ Buddzie, dziato sie
tak od niepamigtnych czaséw, ciagle wpadamy w t¢ sama putapke, dajemy si¢ przekonaé,
nawet majac bardzo niewielka $wiadomos¢ (np. pod postacia nimarapy komara), ze to
»moje” cierpienie, ,mdj” gtéd, ,ja” chee. Nic w tym dziwnego, bo $wiadomosé jest zwykle
jednostkowa, ma specyficzny czas i miejsce, bodZce z zewnatrz idg ,do wewnatrz”, wiec
powstaje pojecie, ze caty $wiat jest ,gdzies tam”, a my w pewnym sensie jeste$my centrum
tego wszech$wiata. Ta zasada, ze Zrédlem dowodzenia jest co§ wewnatrz, moze dziatad we
wszystkich ,istotach” myslacych w ten sam sposéb. Mniej §wiadome istoty cierpia bardziej,
poniewaz im trudniejsze uwarunkowania, tym mocniej odczuwaja brak usatysfakcjono-
wania, tym silniejsze sg ich reakcje na brak osiagniecia upragnionej sytoéci. Nie znaczy to
oczywiscie, ze brak reakeji to ideat, nalezy umiejetnie doprowadzi¢ do wygaszenia tego pro-
cesu. Pierwsze, co powinni§my zrobié, to poznaé wroga. Dzieki Whasciwemu Pogladowi,
wiedzied, czym jest wsp6tzalezne powstawanie oraz jak wydostad sie z tej zasadzki, przecho-
dzac Os$mioraka Sciezke. Paticcasamuppada wykracza poza wszech§wiat i poza odrodziny,

anawet poza jednostkowe ,ja”. Wspétzalezne powstawanie to nauka o sensie istnienia.

[...] Moggallano, gdy mnich ustyszat: ,,Jakiekolwick [beda to] zjawiska,
nie s3 warte posiadania”, poznat wszelkie zjawiska, bezposrednio
poznawszy wszelkie zjawiska, zna wszelkie zjawiska. Ma petne
zrozumienie wszelkich zjawisk wzgledem jakiegokolwiek odczucia,
ktérego do$wiadcza, czy to przyjemnego, czy nieprzyjemnego, czy ani
przyjemnego ani nieprzyjemnego. Przebywa on, obserwujalc nietrwalto§¢
odczué, przebywa, obserwujac wyczerpanie, przebywa, obserwujac

ustanie, przebywa, obserwujac poniechanie. [...] nie jest do niczego

przywiazany w $wiecie. Nieprzywia‘zany, nie jest nienasycony, nie

bedac nienasyconym, samodzielnie staje si¢ w petni Nieuwiazany.

Pacalayamana Sutta (AN.o7.061 — Mowa o kiwanin sig z sennoscr)

MODERNISCI

W XX wieku pojawito si¢ kilku czlonkéw Sanghi, ktérzy sprzeciwili sie ortodoksyjnej
wyktadni nauczania p.s. i zaproponowali swoje rozwiazania, jak cho¢by Czcigodny Nana-
nanda, Czcigodny Nanavira i inni. Jednym z nich byt takze Czcigodny Buddhadasa i na

jego przyktadzie chciatbym w skrécie przedstawic kontrowersje zwiazane z modernistyczna
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interpretacja paticcasamuppady. Buddhadasie przede wszystkim zalezato, by jego kraja-
nie, Tajowie, przestali praktykowa¢ buddyzm tylko jako $ciezke zbierania zastug, ktére
pozwola na odrodzenie si¢ w niebie. Taki poglad przewazat i nadal dominuje w tradycyj-
nie buddyjskich spoteczeristwach. Wiele os6b na Zachodzie, takze i w Polsce, ma podobne
przekonania i moze si¢ z nimi identyfikowaé. Przekonania te w gtéwnej mierze wywodzg
sie z ogblnoludzkiego przeswiadczenia, ze ,,co8” si¢ odradza i zbiera zastugi. Po pierwsze,
Buddhadasa krytykuje teorie trzech zy¢ w dwunastostopniowym trybie wspétzaleznego
powstawania jako zaprzeczajaca podstawowym zatozeniom Dhammy, ktéra powinna by¢
natychmiastowa, dostepna dla kazdego tu i teraz (zob. Cechy Dbhamimy, MN.oo7, werset 74).

Jesli zatozy sie, ze pelnego obiegu wspélzaleznego powstawania mozna doswiadczy¢
wylacznie w ciggu trzech zy¢, to uwolnienie si¢ od cierpienia w tym zyciu okaze si¢ nie-
mozliwe, poniewaz niedostepna bytaby przyczyna obecnego cierpienia (niewiedza, wytwo-
rzenia). Nie istnieje, wedtug Buddhadasy, cos takiego jak swiadomos¢ taczaca (patisandhi-

-vififidna), gdyz jest to dopiseck komentatorski. Szescioraka §wiadomos$é we wspotzaleznym
powstawaniu to wylacznie komponent zetkniecia szesciu podstaw [zmystowych] z sze-
$cioma obiektami, jak definiuje to Sariputta w ponizszej mowie. Gdy zaczyna si¢ inter-
pretowad vififidne jako odradzajaca si¢ Swiadomos¢é w kolejnych egzystencjach, wtedy jest
sic pod wplywem nauk niebuddyjskich. Wedtug Buddhadasy wielu przebranych za bud-
dyjskich mnichéw braminéw na przestrzeni wiekéw starato sie przemycaé swoje dogmaty
do Dhammy (sassata-ditthi — eternalizm). Nie jest to zarzut bezpodstawny, jak wiemy, juz
w czasach Buddhy wspétczesni Mu mnisi przeinaczali w ten sposéb przekaz (zob. MN.oor

— grupa mnichéw starajacych si¢ interpretowaé Dhamme w ramach szkoty sirhkhyi). Tym
bardziej nie chodzi tu o promocje nihilizmu (uccheda-ditthi), poniewaz nic nie umiera

— w samym procesie p.s. nie ma powstania faktycznej istoty, zatem nie moze by¢ mowy
o tym, ze nic si¢ nie pojawia. Kazda chwila to ciag wspélzaleznego powstawania, a to jest

»0§”, co przytrafia sie cho¢by pieciu khandhom, ktére odczuwaja, uswiadamiaja sobie cier-
pienie, rozpoznaja i wytwarzaja kolejne, tworzac tez koncepcje ,ja” i ,moje”. Jak twierdzi
Buddhadasa: ,Doktryna wspétzaleznego powstawania kroczy Drogg Srodka, ktdra nie
jestani afirmacja ego (eternalizmem), ani negacja ego (nihilizmem)”.

Mimo ostrych stéw pod adresem pdiniejszych egzegetéw méw Buddhy, Buddhadasa
popetnia kilka btedéw w rozumowaniu, powtarzajac dogmaty komentatorskie. Czesto
wspomina o tym, ze w.p. nie powinno mieé nic Wspélnego Z moralnos’cial, poniewaz bazuje
na zasadach absolutnych, a nie relatywnych. Ten podzial, na prawdg relatywna i absolutna,
to jedno z wielu zatozen zabhidhammy, ktére Buddhadasa przyjmuje jako pewnik, ale nie
podaje Zrédet z sutt. Takze to, ze cykl p.s. w catosci odbywa sie z chwili na chwile, wzigte
jest, jak juz wspominalem, z péZniejszych tekstéw (vibhangi abhidhammy). Nie znaczy

to, ze wykladnia abhidhammiczna jest nieprawidlowa czy zaktamujaca. Chodzi o to, ze
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Buddhadasa (oraz pozostali modernisci jak Nanavira etc.) demonizuja trzeci kosz T7pi-
taki, nie zdajac sobie sprawy, ile wiedzy z niego czerpia. Cztery mahipadesy, ktére przy-
wotuja modernici, dziataja w taki sposéb, ze jedli czego$ nie ma w tekstach kanonicznych,
ale zgadza si¢ z Dhammg, to za Dhamme moze by¢ uznane. I faktycznie — chwilowos¢
catego cyklu (zalezy, z ilu ogniw si¢ sktada) moze by¢ uznana za blizsza prawdzie, niz cze-
kanie na kolejne zycie albo obwinianie poprzedniego wcielenia za obecne krzywdy. Ale
bledem, wedtug mnie, jest twierdzenie, ze wszystkie dwanascie ogniw musi przejawiad sie
sukcesywnie, z chwili na chwile i powtarza¢ kotowroty jak w tybetariskiej bhava-cakka.
Mieszanie tego, co zostato napisane w tekstach zrédtowych, z péiniejszymi dogmatami
to odwieczny problem, nie tylko buddyzmu. Wedtug mojej wiedzy Buddha nigdzie nie
powiedzial, Ze p.s. musi si¢ obracad wytacznie w dwunastu ogniwach, wiec juz wigkszos¢
krytyki Buddhadasy jest bezzasadna.

Gdyby chcied stworzy¢ model dziatania w.p. z chwili na chwile, mozna sprébowac roz-
poczaé od zapetlenia $wiadomosci z zespoleniem umystowosci i formy materialnej. Ale,
jak wspominatem, nie jest to uniwersalng podstawa ,wszystkiego”, poniewaz to system
naczyn potaczonych, a nie mozna zrozumie¢ takiego systemu, doszukujac si¢ ,,poczatku”.
Mechanizm zegara tez nie ma poczatku. Ma elementy zasilajace reszte (wahadto wprawia-
jace w ruch kota zgbate), ale nie znaczy to, ze jest tylko jeden sposdb zepsucia zegara, ponie-
waz jego dzialanie zatrzymadé mozna na wiele réznych sposobdéw. Fake, ze wspétzalezne
powstawanie nie jest ciagiem zjawisk sukcesywnie pojawiajacych si¢ po sobie i warunku-
jacych sie przyczynowo-skutkowo, wytraca kolejne argumenty modernistom.

Jednak naleza si¢ im wszystkim podzickowania — zaréwno tradycyjnym interpretatorom,
jak i wspétezesnym ,,odszczepiericzym” modernistom. Powinnismy méc dyskutowad na
temat wspétzaleznego powstawania i powinni$my to robi¢ madrze, uzywajac argumen-
téw bazujacych na Zrédiach tekstowych oraz na wgladach wywodzacych sie z prakeyki
medytacyjnej. Nie musimy bezmyslnie powtarzaé¢ dogmatéw tylko dlatego, ze tak twier-
dzi nauczyciel lub komentator albo szkota czy tradycja. W takich momentach powinnismy
przypomina¢ sobie tak zwang Kalama Suttg, ktora zaczyna si¢ stynnym stwierdzeniem

Buddhy, by nie wierzy¢ we wszystko, co kto§ méwi albo pisze.

MitujaCcA DOBROC

Kalamowie byli plemieniem zyjacym na zachéd od doliny Gangesu, komentatorzy opi-
suja ich jako bardzo wyedukowanych i bystrych ludzi, ktérym wielu ascetéw i nauczycieli
proponowato rézne wyjasnienia na temat §wiata. Cata Kesamutti Sutta trakeuje whasnie

o ponownych wcieleniach, do ktérych Kalamowie byli dos¢ sceptycznie nastawieni — dla-



266

Magjjhima Nikaya — Zbidr méw sredniej dtugosci | tom 11

tego mozemy utozsamia¢ si¢ z Kalamami i dlatego tez mowa ta jest popularna w dzisiej-
szych czasach na Zachodzie . My takze nie wierzymy w reinkarnacje, nawet w Zycie po

zyciu, czy to w niebie czy w piekle, jak tego chca judeochrzescijaniskie religie albo ogélnie —
religie teistyczne. Buddyzm réwniez powtarza aksjomaty o kolejnych odrodzinach w tym

$wiecie albo w niebie, piekle i wielu innych $wiatach. Gdy zdamy sobie sprawe, ze Kala-
mowie to my, wtedy Buddha bedzie méwit bezposrednio do nas, przekazujac bezcenne

nauki sprzed ponad dwéch i pét tysiaca lat.

To, co méwi w sutcie do Kalaméw, jest wyjatkowe, prawdopodobnie bez precedensu

w historii duchowosci. Na poczatku Kalamowie zal si¢ Blogostawionemu, ze jest tyle réz-
nych $ciezek i wyjasnieri, ze nie wiedza, kto méwi prawdg, a kto klamie, bo, jak wiadomo,

wszyscy nie moga mie¢ racji. Buddha wypowiada wtedy stynne stowa:

Kalamowie, nie podazajcie za tym, co méwig inni, ani za tradycja, nie
podazajcie za pogtoskami ani §wictymi tekstami, nie podazajcie za logicznymi
wywodami ani przekonujacymi wnioskowaniami, nie podazajcie za
pozornymi analogiami ani za czyms, co jest zgodne z waszymi pogladami,

nie podazajcie za czyms tylko dlatego, ze jest prawdopodobne, ani przez
wzglad na cos popartego autorytetem nauczycieli. Lecz gdy samodzielnie

dostrzegacie: ,, To jest wlasciwe, nie przynosi wstydu, chwalone jest

przez madrych ludzi, a obserwowanie i praktykowanie tego wiedzie do

pomyslnosci i szczescia” — wtedy, Kalamowie, $mialo za tym podazajcie.

Kesamutti Sutta (AN.03.066 — Mowa w Kesamutti)

Podczas cytowania tej sutty czesto pomijana jest jej dalsza czesé, a dla nas jest ona nie
mniej wazna. Buddha proponuje nast¢pnie swego rodzaju buddyjski zaktad Pascala. Nie
chodziw nim o zysk i strate, jak u Pascala, tylko o ,wytchnienia” (assisa), ktére przettuma-
czylem dostownie, poniewaz chodzi o cos, co zwigzane jest zoddechem. Niektdrzy ttumacza
to jako pocieszenia, zapewnienia, bezpieczeristwa, ale uwazam, ze jesli w jezyku polskim
istnieje stowo znaczeniowo bliskie oryginalnemu, to warto go uzy¢. Sg cztery wytchnienia.
Ponizej cytuje calosé, ale najpierw pokrétce objasnie, na czym polega geniusz tych zatozen.

Dwa pierwsze wytchnienia to dwie mozliwosci: albo po $émierci istnieje nagroda za
dobro, jakie si¢ uczynito, albo nie. Dwa kolejne to docickanie, czy uczynione zto prowadzi
do konsekwencji, czy raczej ten, kto czyni zle, mimo wszystko ich uniknie. Jest to zatem

bardzo odwazne stawianie calej teorii odrodzin pod znakiem zapytania. Jesli Buddha
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zaklada, Ze po $mierci moze nie by¢ czego$ takiego jak odptata, mozna by zaryzykowad
stwierdzenie, ze stawia na szali calg swoja Dhamme, calg paticcasamuppade z jej wszyst-
kimi implikacjami. Jesli dobremu nic si¢ nie nalezy, a ztemu si¢ upiecze, réwnie dobrze
mozemy robié, co nam sie podoba, a to, co po $mierci, moze nie istnie¢, poniewaz nie
ma wickszego znaczenia. Stowo wytchnienie ma tu duze znaczenie, poniewaz nie chodzi
ozyski, a 0 tymczasowy, bardzo doczesny poglad, ze mimo wszystko zyjemy w umiejetny,
whadciwy, ,,dobry” sposéb.

Wazny jest jeszcze jeden szczeg6t w tej mowie — Buddha zaraz po podaniu Kalamom
instrukji, by nauczyli sie zawiesza¢ osady i ufaé raczej swemu wewngtrznemu, rzec mozna,
intuicyjnemu poczuciu dobra, poucza ich o czterech brahmaviharach. Jest to rodzaj
praktykowania medytacji, ktéry rozwija mitujacg dobro¢ (oraz wspétrado$é, wspétezu-
cie i ztéwnowazenie), na przyktad w stosunku do siebie samego. Zatem to jak najbardziej
sankhira, zdrowa i umiejetna, jest warunkiem wstepnym dla tych czterech wytchnien.
Innymi stowy, jesli bedziemy tak praktykowad, jesli bedziemy mieli tylko taki umyst —
przepetniony mitoscia i dobrg wola, bedziemy wspdtczujacy i bedziemy potrafili radowaé
si¢ z sukceséw innych oraz zachowamy zréwnowazenie po stracie, a takze po zysku — to
zaczng nas obowiazywad cztery wytchnienia. Wersety sg identyczne z tymi, ktére oma-

wiane byty w Vatthipama Sutcie (MN.oo7 — Mowa o pordwnaniu do szaty).

Tym jest, Kalamowie, uczeri Szlachetnych, z sercem wolnym od wrogosci, [...]
od zlej woli, [...] od zanieczyszczen, z sercem tak oczyszczonym. W takim

kims, w tym, doczesnym zyciu cztery wytchnienia zostajg osiggnicte.

»Jedli istnieje inny $wiat i istnieje owoc kammy, rezultaty dobrych i ztych
uczynkdw, to po rozpadzie ciata po $mierci pojawie si¢ w pomyslnym stanie,

w $wiecie niebios” — takie jest pierwsze wytchnienie, ktdre zostaje osiagnigte.

Jedli nie istnieje inny $wiat i nie istnieje owoc kammy, rezultaty
dobrych i ztych uczynkéw, to w tym doczesnym zyciu jestem wolny od
wrogosci, wolny od ztej woli, wolny od zmartwien, z tatwoscia o siebie

zadbam” - takie jest drugie wytchnienie, ktdre zostaje osiagnigte.

»Jesli zto dopada sprawce, ja i tak nie mam zamiaru wyrzadzaé zha.
Niewyrzadzone zfe uczynki, jakg krzywda moga mnie dotknaé? -

takie jest trzecie Wytchnienie, ktére zostaje osiggniete.
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»Jesli zto nie dopada sprawcy, w obu [przypadkach] uznaje, ze jestem bez

zarzutu” — takie jest czwarte wytchnienie, ktdre zostaje osiagnicte.

Kesamutti Sutta (AN.03.066 — Mowa w Kesamutti)

To jest ahimsa, niekrzywdzenie, to, czego poszukiwali kavi — poeci bramiriscy. Niena-
wis¢ mozna pokonaé tylko brakiem nienawisci. Mito$¢ do siebie, do swojego ciata i do
swojego umystu jest ogromnym skarbem. Jesli szczerze powiemy sobie, swojemu ciatu
iumystowi, ze nie mamy wrogich intencji (sankhar) i ze Zyczymy sobie (réwniez sankhara)
tylko tego, co dobre i zdrowe, jesli w to uwierzymy i to wypraktykujemy, na pewno bedzie
to z pozytkiem dla nas i dla naszego otoczenia. Taka ahimsa, petna czutoéci, otwartosci
i delikatno$ci w stosunku do siebie i innych, bazujaca na madrosci paticcasamuppady,
moze nam pomac na Sciezce.

Jesli zyjemy zgodnie z czterema brahmaviharami, jesli czujemy bezwarunkows
mito$¢ do siebie i wszystkich istot, jesli jeste$Smy przepelnieni wspdtczuciem, ale tez
nasze serca raduja si¢ z sukceséw innych, jesli to wszystko potrafimy zréwnowazy¢,
to — jak méwi Buddha - nie ma potrzeby wierzy¢ w zagwiaty. Te cztery wytchnienia
oznaczaja, ze bez wzgledu na to, co bedzie po $mierci, jesli zylismy zgodnie z brah-
maviharami, to przezyliSmy zycie dobrze i w szczgsciu. Dodatkowo moze nas czekad
nagroda, o ile jest odptata w zaswiatach. ,,Ja kocham siebie” jest zapetleniem, i gdy sie
rozwija taki umysl, co potwierdzaja sutty, mozna doj$¢ do catkowitego Przebudzenia
dzigki praktykowaniu samej tylko metty (zob. np. MN.os2) . Nie jest to zatem hedo-
nizm, to wytwarzanie najbardziej pozytywnych stanéw umystowych (cetasik), ktére
na dodatek mogg doprowadzi¢ do Nibbany jeszcze w tym zyciu. Mozna wiec dodaé,

ze jest to piate, najwicksze wytchnienie.
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Ttumaczenie

89. evam me sutam — ekam samayam
bhagava savatthiyam viharati jetavane
anathapindikassa arime.

tatra kho dyasmai sariputto bhikkha
imantesi — “dvuso bhikkhave”ti.
“avuso”ti kho te bhikkha ayasmato
sariputtassa paccassosum.

ayasma sariputto etadavoca —

“‘sammaditthi sammaditthi’ti, avuso,
vuccati. kittavata nu kho, avuso,
ariyasivako sammaditthi hoti, ujugatassa
ditthi, dhamme aveccappasidena
samannagato, agato imam

saddhamman”ti?

“daratopi kho mayam, avuso,

igaccheyyama dyasmato siriputtassa

santike etassa bhasitassa atthamafifatum.

sidhu vatidyasmantamyeva siriputtam
patibhatu etassa bhasitassa attho.
dyasmato siriputtassa sutva bhikkha

dharessanti”t. “tena hi, avuso, sunatha,

sadhukam manasi karotha, bhasissami”ti.

“evamavuso”ti kho te bhikkha dyasmato
sariputtassa paccassosum. dyasma
sariputto etadavoca —

“yato kho, avuso, ariyasivako akusalafica
pajaniti, akusalamilafica pajaniti,
kusalafica pajiniti, kusalamalafica

pajiniti — ettavatapi kho, avuso,

89. Oto com ustyszal — pewnego razu Blogostawiony przeby-
wat niedaleko miasta Savatthi w klasztorze Anathapindiki,
W gaju Jety.

Wtedy to Czcigodny Sariputta zwrdcil sie do mnichéw:
,Bracia mnisi”.
»Bracie”, mnisi ci postyszeli Czcigodnego Sariputte.

Oto co Czcigodny Sariputta powiedzial:

»Méwi sie, bracia, »Wtasciwy Poglad, Wiasciwy Poglad«.
Bracia, w jakiej mierze uczen Szlachetnych ma wiasciwy
poglad, doprowadza do wyprostowania pogladu, [w jakiej
mierze] powstaje w nim niezachwiane zaufanie do Dhammy,

dociera on do istotnej Dhammy'?”.

»Doprawdy, przyszliby§my do Czcigodnego Sariputty
z daleka, by pozna¢ znaczenie tej wypowiedzi. Dobrze by
sie stato, gdyby Czcigodny Sariputta zechcial wyjasni¢ nam
znaczenie tej wypowiedzi. Ustyszawszy to od Czcigodnego
Sariputty, mnisi uchwyca to”. ,, Zatem, bracia, stuchajcie
znalezyta uwaga tego, co powiem”.

»Tak bedzie, bracie”, mnisi ci postyszeli Czcigodnego
Sariputte.

Oto co Czcigodny Sariputta powiedziat:

»Jesli, bracia, uczeni Szlachetnych pojat to, co szkodliwe,
pojat korzeni tego, co szkodliwe, pojat to, co pozyteczne,
pojat korzen tego, co pozyteczne — w takiej mierze, bracia,

uczeni Szlachetnych ma wlasciwy poglad, doprowadza do

1. Agato [od agacchati — przychodzi¢] + saddhamma [sad — sant — atthi = istniejacy, prawdziwy + dhamma

= tu: nauczanie].
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ariyasivako sammaditthi hoti, ujugatassa

ditthi, dhamme aveccappasidena

samannigato, agato imam saddhammam.

katamam panavuso, akusalam, katamam
akusalamilam, katamam kusalam,
katamam kusalamalam? panatipato
kho, avuso, akusalam, adinnadanam
akusalam, kimesumicchicaro akusalam,
musavado akusalam, pisuna vica
akusalam, pharusa vaca akusalam,
samphappalapo akusalam, abhijjha
akusalam, byapado akusalam,
micchaditthi akusalam — idam
vuccatavuso akusalam. katamaficavuso,
akusalamilam? lobho akusalamilam,
doso akusalamilam, moho
akusalamiilam — idam vuccatavuso,

akusalamilam.

“katamaficavuso, kusalam? panatipata
veramani kusalam, adinnadiana
veramani kusalam, kimesumicchicara
veramani kusalam, musavada veramani
kusalam, pisundya vaciya veramani
kusalam, pharusiya vacaya veramani
kusalam, samphappalapi veramani
kusalam, anabhijjha kusalam, abyapado
kusalam, sammaditthi kusalam — idam
vuccativuso, kusalam. katamaficavuso,
kusalamilam? alobho kusalamilam,
adoso kusalam@lam, amoho
kusalamtlam — idam vuccatavuso,

kusalamdlam.

wyprostowania pogladu, [w takiej mierze] powstaje w nim
niezachwiane zaufanie do Dhammy, dociera on do istot-

nej Dhammy.

Co jest, bracia, tym, co szkodliwe, co jest korzeniem tego,
co szkodliwe, co jest tym, co pozyteczne, co jest korzeniem
tego, co pozyteczne? Zabijanie zywych istot, bracia, jest tym,
co szkodliwe, branie tego, co nie zostato dane, jest tym, co
szkodliwe, niewlasciwe prowadzenie si¢ w sferze pragnien
zmystowych [...], falszywa mowa [...], dzielaca mowa [...],
szorstka mowa [...], czcza paplanina [...], pozadliwosé [...],
ztawola [...], bledny poglad jest tym, co szkodliwe. Oto, co

nazywa si¢, bracia, tym, co szkodliwe.

Co jest, bracia, korzeniem tego, co szkodliwe? Chciwo$é
jest korzeniem tego, co szkodliwe, nieched jest korzeniem
tego, co szkodliwe, utuda jest korzeniem tego, co szkodliwe.

Oto co nazywa sie, bracia, korzeniem tego, co szkodliwe.

Cojest, bracia, tym, co pozyteczne? Powstrzymywanie si¢
od zabijania zywych istot jest tym, co pozyteczne, [...] od
brania tego, co nie zostato dane [...] od niewtasciwego pro-
wadzenia si¢ w sferze pragnient zmystowych [...] od falszy-
wej mowy [...] od dzielgcej mowy [...] od szorstkiej mowy
[...] od czczej paplaniny [...] brak pozadliwosci jest tym, co
pozyteczne, brak ztej woli [...], wlasciwy poglad jest tym, co

pozyteczne. Oto co nazywa si¢ tym, co pozyteczne.

Co jest, bracia, korzeniem tego, co pozyteczne? Brak chci-
wosci jest korzeniem tego, co pozyteczne, brak niecheci jest
korzeniem tego, co pozyteczne, brak utudy jest korzeniem
tego, co pozyteczne. Oto co nazywa sie, bracia, korzeniem

tego, co pozyteczne.
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“yato kho, avuso, ariyasavako evam
akusalam pajanati, evam akusalamalam
pajaniti, evam kusalam pajanati,

evam kusalamalam pajanati, so

sabbaso ragainusayam pahaya,
patighanusayam pativinodetva, ‘asmi’ti
ditthimananusayam samahanitva,
avijjam pahaya vijjam uppadetva,
ditthevadhamme dukkhassantakaro hoti
— ettavatdpi kho, avuso, ariyasivako
sammaditthi hoti, ujugatassa ditthi,
dhamme aveccappasidena samannagato,

agato imam saddhamman”ti.

90. “sadhavuso”ti kho te bhikkha
dyasmato sariputtassa bhasitam
abhinanditva anumoditva dyasmantam
sariputtam uttari pafiham apucchum
— “siyd panavuso, afifiopi pariyayo
yatha ariyasivako sammaditthi

hoti, ujugatissa ditthi, dhamme
aveccappasidena samannagato, dgato
imam saddhamman”ti?

“siya, avuso. yato kho, avuso, ariyasavako
aharafca pajanati, ahirasamudayafica
pajanati, aharanirodhafica pajinati,
aharanirodhagaminim patipadafica
pajanati — ettavatapi kho, avuso,
ariyasivako sammaditthi hoti, ujugatassa

ditthi, dhamme aveccappasadena

samannigato, dgato imam saddhammam.

katamo panavuso, ahiro, katamo
aharasamudayo, katamo aharanirodho,

katama aharanirodhagamini patipada?

cattarome, avuso, ahara bhatanam

va sattinam thitiyd, sambhavesinam

va anuggahaya. katame cattiro?
kabalikaro aharo olariko va sukhumo
va, phasso dutiyo, manosaficetana tatiyi,

vifiianam catuttham. tanhasamudaya

Jesli, bracia, uczen Szlachetnych tak pojat to, co szkodliwe,
tak pojat korzen tego, co szkodliwe, tak pojat to, co pozy-
teczne, tak pojat korzen tego, co pozyteczne — catkowicie
porzucajac utajone tendencje do pozadania, pozbywajac
si¢ utajonych tendencji do odpychania, wytepiajac uta-
jone tendencje do pogladu i mierzenia siebie jako ,jestem”,
porzucajac niewiedzq, wiedzg‘ osiagajac, jeszcze w tym zyciu
zakaniczajac cierpienie — w takiej mierze, bracia, uczen Szla-
chetnych ma whasciwy poglad, doprowadza do wyprostowa-
nia pogladu, [w takiej mierze] powstaje w nim niezachwiane

zaufanie do Dhammy, dociera on do istotnej Dhammy”.

90. ,Sadhu, bracie” — mnisi ci, rozkoszujac si¢ stowami
Czcigodnego Sériputty, Wyrazili swe uznanie, a potem
zadali nastgpujace pytanie: ,,Czy istnieje, bracie, inna
metoda, dzigki ktérej uczen Szlachetnych ma wihasciwy
poglad, doprowadza do wyprostowania pogladu, [dzieki
ktérej] powstaje w nim niezachwiane zaufanie do Dhammy,

dociera on do istotnej Dhammy?”.

»Istnieje, bracia. Jedli, bracia, uczert Szlachetnych pojat
pokarm, pojal przyczyne powstania pokarmu, pojat usta-
nie pokarmu, pojat droge prowadzaca do ustania pokarmu

- w takiej mierze, bracia, uczeri Szlachetnych ma wiasciwy
poglad, doprowadza do wyprostowania pogladu, [w takiej
mierze] powstaje w nim niezachwiane zaufanie do Dhammy,
dociera on do istotnej Dhammy. Czym, bracia, jest pokarm,
czym jest przyczyna powstania pokarmu, czym jest ustanie

pokarmu, czym jest droga do ustania pokarmu?

Sa, bracia, cztery pokarmy utrzymujace bytowanie istot
lub pomagajace majacym przyjéé na $wiat. Ktére cztery?
Pokarm materialny zaréwno formy fizycznej, jak i subtel-
nej, zetknigcie jako drugi, intencja umystowa jako trzeci,
$wiadomos¢ jako czwarty. Z powodu powstawania prag-

nienia, jest powstawanie pokarmu. Z ustaniem pragnie-
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iharasamudayo, tanhanirodha
aharanirodho, ayameva ariyo
atthangiko maggo aharanirodhagamini
patipada, seyyathidam —

sammaditthi sammasankappo
sammavaca sammikammanto,
sammaajivo sammavayamo sammasati

sammasamadhi’.

“yato kho, avuso, ariyasivako evam
dhiaram pajinati, evam dharasamudayam
pajiniti, evam dharanirodham pajanati,
evam dhiranirodhagiminim patipadam
pajiniti, so sabbaso riginusayam pahiya,
patighanusayam pativinodetva, ‘asmi’ti
ditthimananusayam samahanitva,
avijjam pahaya vijjam uppadetva,
ditthevadhamme dukkhassantakaro hoti
— ettavatipi kho, avuso, ariyasivako
sammaditthi hoti, ujugatissa ditthi,
dhamme aveccappasidena samannigato,

agato imam saddhamman”ti.

o1. “saidhavuso”ti kho te bhikkha
dyasmato sariputtassa bhasitam
abhinanditvd anumoditvi dyasmantam
sariputtam uttari pafiham apucchum
— “siyd panavuso, aifiopi pariyiyo
yathi ariyasivako sammaditthi

hoti, ujugatissa ditthi, dhamme
aveccappasidena samannigato, dgato

imam saddhamman”ti?

“siya, avuso. yato kho, avuso,
ariyasavako dukkhafica pajanati,
dukkhasamudayafica pajaniti,
dukkhanirodhafica pajiniti,

dukkhanirodhagiminim patipadafca

nia, jest ustanie pokarmu. Droga prowadzaca do ustania
pokarmu jest ta Szlachetna O$mioraka Sciezka, 2 miano-
wicie: Whasciwy Poglad, Wtasciwe Nastawienie, Wiadciwa
Mowa, Wtasciwe Dziatanie, Wtasciwy Sposéb Zycia, Wia-

$ciwy Wysitek, Wtasciwa Uwazno$é, Wiasciwe Skupienie.

Jesli, bracia, uczen Szlachetnych pojat pokarm, pojat przy-
czyne powstania pokarmu, pojat ustanie pokarmu, pojat
droge prowadzaca do ustania pokarmu - catkowicie porzu-
cajac utajone tendencje do pozadania, pozbywajac si¢ utajo-
nych tendencji do odpychania, wytepiajac utajone tendencje
do pogladu i mierzenia siebie jako ,jestem”, porzucajac nie-
wiedze, wiedze osiagajac, jeszcze w tym zyciu zakariczajac
cierpienie — w takiej mierze, bracia, uczen Szlachetnych ma
whasciwy poglad, doprowadza do wyprostowania pogladu,
[w takiej mierze] powstaje w nim niezachwiane zaufanie do

Dhammy, dociera on do istotnej Dhammy”.

or. ,Sadhu, bracie” — mnisi ci, rozkoszujac sig stowami Czci-
godnego Sariputty, wyrazili swe uznanie, a potem zadali
nastepujace pytanie: ,Czy istnieje, bracie, inna metoda,
dzieki ktérej uczen Szlachetnych ma wtasciwy poglad,
doprowadza do wyprostowania pogladu, [dzigki ktérej]
powstaje w nim niezachwiane zaufanie do Dhammy, dociera

on do istotnej Dhammy?”.

»Istnieje, bracia. Jedli, bracia, uczert Szlachetnych pojat
krzywde, pojal przyczyne powstania krzywdy, pojat usta-
nie krzywdy, pojat droge prowadzacg do ustania krzywdy

- w takiej mierze, bracia, uczeri Szlachetnych ma wiasciwy
poglad, doprowadza do wyprostowania pogladu, [w takiej
mierze] powstaje w nim niezachwiane zaufanie do Dhammy,

dociera on do istotnej Dhammy. Czym, bracia, jest krzywda,
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pajanati — ettavatapi kho, avuso,
ariyasivako sammaditthi hoti, ujugatassa
ditthi, dhamme aveccappasadena
samannagato, dgato imam
saddhammam. katamam panavuso,
dukkham, katamo dukkhasamudayo,
katamo dukkhanirodho, katama

dukkhanirodhagimini patipada?

jatipi dukkha, jarapi dukkha,
maranampi dukkham,
sokaparidevadukkhadomanassupayasapi
dukkha, appiyehi sampayogopi dukkho,
piyehi vippayogopi dukkho, yampiccham
na labhati tampi dukkham, samkhittena
pancupidinakkhandha dukkha —
idam vuccatavuso, dukkham. katamo
cavuso, dukkhasamudayo? yayam

tanha ponobbhaviki nandirigasahagata
tatratatrabhinandini , seyyathidam,
kamatanha bhavatanha vibhavatanha —
ayam vuccatavuso, dukkhasamudayo.
katamo cavuso, dukkhanirodho? yo
tassiyeva tanhiya asesaviriganirodho
cigo patinissaggo mutti anilayo —
ayam vuccatavuso, dukkhanirodho.
katamai cavuso, dukkhanirodhagimini
patipada? ayameva ariyo atthangiko
maggo, seyyathidam, sammaditthi ... pe
... sammisamadhi — ayam vuccatavuso,

dukkhanirodhagimini patipada.

“yato kho, avuso, ariyasivako

evam dukkham pajiniti, evam
dukkhasamudayam pajaniti, evam
dukkhanirodham pajaniti, evam
dukkhanirodhagiminim patipadam
pajiniti, so sabbaso riginusayam pahaya,
patighanusayam pativinodetvi, ‘asmi’ti
ditthimananusayam samahanitva,

avijjam pahiya vijjam uppadetva,

czym jest przyczyna powstania krzywdy, czym jest ustanie

krzywdy, czym jest droga prowadzgca do ustania krzywdy?

Narodziny s krzywdzace, staroé¢ jest krzywdzaca i émieré
jestkrzywdzaca, zal, lament, bél, smutek i rozpacz s krzyw-
dzgce, oddzielenie od lubianego jest krzywdzace, nieotrzy-
manie upragnionego jest krzywdzace, nieuzyskanie tego,
czego sie chee, takze jest krzywdzace, krétko méwigc, pieé
grup sktadowych, do ktérych si¢ Ignie, jest krzywdzace — to
sie nazywa, bracia, krzywda. Czym, bracia, jest przyczyna
powstania krzywdy? Pragnienie prowadzace do ponownego
stawania sie, towarzyszgca mu rozkosz i pois‘danie wraz
z zachwycaniem si¢ to tu, to tam — a mianowicie pragnie-
nie przyjemnosci zmystowych, 