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Wprowadzenie

Esencj¢ nauczania Buddy mozna zreasumowac za pomoca dwdch regut: pierwsza z nich to
Cztery Szlachetne Prawdy, druga — to Szlachetna O$mioraka Sciezka. Pierwsza reguta okre-
Sla sfere doktryny, i podstawowym oddZwigkiem przez nia wywolywanym jest rozumienie;
druga okreSla sfer¢ dyscypliny, w najszerszym tego stowa znaczeniu, i jej podstawowy od-
dzwigk stanowi praktyka. W strukturze nauczania te dwie reguly zwieraja si¢ w nierozdzielng
cato$¢ zwana dharma-vinaja, ,,doktryna-i-dyscyplina”, lub, w skrécie, Dharma. Wewngtrzna
jedno$¢ Dharmy jest zapewniona przez fakt, ze ostatnia z Czterech Szlachetnych Prawd, prawda
o istnieniu ciezki, jest wtasnie Szlachetna O$mioraka Sciezka, zas pierwszy czynnik Szlachet-
nej Osmiorakiej Sciezki, prawidtowy poglad, jest zrozumieniem Czterech Szlachetnych Prawd.
A zatem te dwie reguly przenikaja si¢ wzajemnie, i sa zawarte jedna w drugiej. Formuta Czte-
rech Szlachetnych Prawd zawiera w sobie Szlachetna O$mioraka Sciezk@, a Szlachetna OSmio-
raka Sciezka zawiera Cztery Prawdy.

Przedstawiwszy te¢ integralng jednosé, bezcelowym bytoby zadanie pytania, ktéry z dwéch
aspektow Dharmy ma wigksza wartoS¢, doktryna czy Sciezka. Lecz jesli zaryzykowalibySmy
sformutowanie takiego pytania, odpowiedZ musiataby brzmieé — Sciezka. Sciezce przystuguje
pierwszenstwo, poniewaz jest tym, co przywotuje nauczanie do zycia. To Sciezka dokonuje
tlumaczenia Dharmy ze zbioru abstrakcyjnych formutl na proces nieprzerwanego przejawiania
si¢ prawdy. Daje wyjscie z problemu cierpienia, od ktérego nauczanie si¢ rozpoczyna. I czyni
ona cel nauczania, ktérym jest wyzwolenie z cierpienia, mozliwym do osiagnigcia w naszym
wlasnym doS§wiadczeniu, i w tym do§wiadczeniu nadaje mu autentycznego znaczenia.

Podazanie Szlachetna O$mioraka Sciezka jest raczej sprawa praktyki niz wiedzy intelek-
tualnej, lecz aby mo6c prawidtowo zastosowac Sciezke, musi ona by¢ prawidtowo zrozumiana.
W rzeczywistodci, prawidtowe rozumienie $ciezki samo w sobie jest czes$cia praktyki. Jest
to aspekt prawidlowego pogladu, pierwszy skladnik Sciezki, zwiastun i przewodnik na resztg
Sciezki. I tak, cho¢ poczatkowy entuzjazm moze sugerowaé, iz zadanie intelektualnego zrozu-
mienia mozna odtozy¢ na pétke jako przykre, nuzace rozproszenie, dojrzate rozwazanie prowa-
dzi do uznania go za bardzo istotny element osiagnigcia ostatecznego sukcesu w praktyce.

Celem niniejszego opracowania jest sprzyjanie wtasciwemu rozumieniu Szlachetnej O$§mio-
rakiej Sciezki poprzez badanie jej o$miu czynnikéw i elementéw sktadowych, tak aby okre-
Sli¢ doktadnie jakie wymagania pociagaja one za soba. Chcialbym by¢ zwigzly, uzywajac
jako szkieletu catej konstrukcji wtasnych stéw Buddy, wyjasniajacych elementy Sciezki, tak
jak znajdujemy je w Sutra Pitaka Kanonu Palijskiego. Majac na wzgledzie czytelnika, maja-
cego ograniczony dostgp do tekstow Zrodlowych, nawet w thumaczeniu, staratem sig¢ ograniczy¢
moj wybor cytatow tak bardzo, jak to tylko mozliwe (lecz nie catkowicie), do tych pochodza-
cych z klasycznej antologii Czcigodnego Nianatiloka pt. ,,Swiat Buddy”. W niektérych przy-
padkach fragmenty pochodzace z tej pracy zostaly nieznacznie zmodyfikowane, tak aby byly
zgodne z preferowang przeze mnie forma przektadu. Dla wzmocnienia znaczenia czasami po-
stugiwatem si¢ komentarzami. W szczegdélnosci w moich rozwazaniach o skupieniu i madrosci
(rozdziat VII i VIIT) w duzym stopniu polegatem na tekscie ,,Visuddhimaga™ (,,Sciezka oczysz-
czenia”), rozleglej encyklopedycznej pracy, systematyzujacej praktyke na Sciezce w sposob



szczegblowy 1 zrozumialy. Ograniczenia miejsca nie pozwalaja na szerokie omawianie kaz-
dego z czynnikéw. Aby zrekompensowal t¢ konieczng skrotowos¢ zataczylem na koncu listg
zalecanych lektur, w ktérych czytelnik moze znaleZ¢ dalsze szczegdty wyjasniajace poszcze-
gblne elementy Sciezki. Dla catkowitego wypelnienia zobowigzania wobec praktyki, zwlaszcza
na zaawansowanych etapach skupienia i wgladu, bytoby, jednakze, niezwykle pomocne, aby
posiada¢ kontakt z odpowiednio wykwalifikowanym nauczycielem.

Bhikkhu Bodhi



Rozdzial 1
Droga ku zakonczeniu cierpienia

Poszukiwania Sciezki duchowej zrodzone sa z cierpienia. Ich poczatkiem nie jest feeria
Swiatel ani ekstaza, lecz glebokie rany zadane przez ostrza bolu, rozczarowania i pomiesza-
nia. Jednakze, aby cierpienie spowodowalo narodziny autentycznych duchowych poszukiwan,
musi ono oznaczaé co§ wigcej, niz tylko pochodzacy z zewnatrz, biernie przyjety cios. Musi
ono uruchomi¢ wewngetrzna realizacjg, percepcje, ktéra przebija si¢ przez tatwe samozadowole-
nie naszych nawykowych spotkan ze Swiatem, i pozwala przelotnie dojrze¢ niesolidno$¢ i nie-
pewnos¢ nieustannie ziejaca spod naszych stép. Kiedy taki wglad zaswita, chocby chwilowo,
moze on wywolaé gteboki kryzys wewngtrzny. Kryzys, ktéry obala nawykowe cele i wartosci,
wystawia na poSmiewisko nasza rutynowa gonitwe zajec, i powoduje, ze oddajac si¢ starym
przyjemnosciom pozostajemy uporczywie nieusatysfakcjonowani.

Poczatkowo, na ogdl, takie zmiany nie sa witane z radoScia. Staramy si¢ zaprzeczy¢ naszej
wizji 1 sttumi€ nasze watpliwosci; zwalczamy nasze niezadowolenie wynajdujac sobie nowe za-
jecia. Ale ptomien pytan, raz wzniecony, wciaz si¢ utrzymuje, i jesli nie pozwolimy, aby zmiotta
nas nasza umiejetno$¢ powierzchownego dostosowywania si¢, ani nie zgarbimy si¢ ponownie,
powracajac do zalatanej wersji naszego naturalnego optymizmu, w kornicu autentyczne migota-
nie naszego wgladu buchnie na nowo ptomieniem, znéw konfrontujac nas z sama istota naszego
polozenia. To doktadnie w tym momencie, gdy odcigte sa wszelkie szlaki ucieczki, znajdujemy
w sobie gotowoS$¢ poszukiwania drogi, ktéra zakoniczy nasze niepokoje. Nie jesteSmy dtuzej
w stanie dryfowac przez zycie, unoszac si¢ na fali samozadowolenia, napgedzani §lepo przez
nasz gléd zmystowych przyjemnosci i przez presj¢ uznanych powszechnie norm. Gtgbsza rze-
czywisto$¢ skinela na nas, styszymy zew bardziej stabilnego, bardziej autentycznego szczgscia,
1 dopdki nie dotrzemy do punktu przeznaczenia nie mozemy spocza¢ w spokoju.

Doktadnie w tym samym momencie, jednakze, dostrzegamy, ze stan¢liSmy twarza w twarz
z nowym problemem. Gdy tylko rozpoznaliSmy potrzebe duchowej Sciezki, odkrywamy, ze
nauki duchowe w zadnym razie nie sa jednolite ani wzajemnie wspotbrzmiace. Wertujac potki
z dziedzictwem duchowym ludzkosci, zaréwno starozytnym jak i wspéiczesnym, nie znajdu-
jemy pojedynczego, cienkiego tomu, lecz istny bazar systeméw duchowych, z ktérych kazdy
zdaje si¢ oferowaé nam najwyzsze, najszybsze, najpotgzniejsze lub najglebsze rozwiazanie na-
szych poszukiwan Absolutu. Skonfrontowani z takim melanzem, wpadamy w pomieszanie
starajac si¢ odpowiednio to wszystko zwymiarowaé — zdecydowac, co jest naprawde¢ wyzwa-
lajace, prawdziwie odpowiadajace naszym potrzebom, a co jest tylko bocznym torem, okrezng
droga z ukrytymi wadami.

Mozliwym podejSciem, rozwiazujacym ten problem, do$¢ popularnym w czasach obecnych,
jest eklektyzm: wybrac i1 uszczknaé z poszczegdlnych tradycji co tylko wydaje si¢ pozostawac
w zgodzie z naszymi potrzebami, zespalajac rézne techniki i praktyki w syntetyczna catos¢,
ktéra zdaje si¢ by¢ satysfakcjonujaca. W takim przypadku, dana osoba moze taczy¢ buddyjska
medytacj¢ uwaznosci z sesjami recytowania hinduskich mantr, chrzescijanskie modlitwy z su-
fickimi tancami, zydowska Kabale z tybetaniskimi ¢wiczeniami wizualizacyjnymi. Eklektyzm,



jednakze, cho¢ czasami pomocny przy dokonywaniu przejScia od przewazajaco Swiatowego
1 materialistycznego stylu zycia do postawy posiadajacej takze odcien duchowosci, ostatecznie
okazuje si¢ nieprzekonywujacy. Stanowigc komfortowe schronienie na pétmetku podrézy, nie
okazuje si¢ jednak komfortowym pojazdem umozliwiajacym osiagnigcie celu.

Eklektyzm posiada dwie wspéizalezne wady, ktore stanowia o jego ostatecznej nieodpo-
wiednioSci. Pierwsza z nich polega na tym, ze eklektyzm, niejako, doprowadza do kompromisu
tych tradycji, z ktérych czerpie. Wielkie duchowe tradycje same w sobie nie proponuja swo-
ich praktyk jako niezaleznych technik, ktére moga zosta¢ swobodnie wyodrgbnione ze swoich
fundamentéw i dowolnie przeksztatcone tak, aby polepszy¢ odczuwang przez nas jakos¢ zycia.
Sa one przedstawiane raczej jako czgS$¢ integralnej catoSci, wspoétzaleznej wizji odnoszacej si¢
do fundamentalnej natury rzeczywistosci, oraz ostateczny cel duchowych poszukiwan. Trady-
cja duchowa nie jest ptytkim strumykiem, w ktérym kto§ moze zanurzycC sobie stopy, po czym
wyskoczy¢ na krétki odpoczynek na brzegu. Jest to potgzna rzeka, hatasliwym strumieniem
pedzaca przez caly krajobraz zycia, i jesli kto§ szczerze pragnie odby¢ ta rzeka podréz, musi
posiada¢ odwage wystarczajaca, aby wyprowadzié¢ swéj okret i glowe na glebiny.

Druga wada eklektyzmu wynika z pierwszej. Praktyki duchowe budowane sa na wizjach
odnoszacych si¢ do natury rzeczywistosSci 1 ostatecznego dobra, a wizje lezace u podioza po-
szczegblnych praktyk nie sa jednakowe, ani nawet zharmonizowane. Kiedy uczciwie zbadamy
nauki tych tradycji, dojdziemy do wniosku, ze naszemu widzeniu ujawniajq si¢ zasadnicze rdz-
nice w perspektywie, réznice, ktérych znaczenia nie mozemy tatwo pomniejszy¢, okreslajac
jako alternatywny sposdb wyrazenia tego samego. Jest raczej tak, iz ustanawiajac najwyzszy
cel, oraz Sciezke, ktéra musi zostaé przebyta aby ten cel osiagnaé, praktyki te odwotuja si¢ do
bardzo odmiennych do§wiadczen.

Totez gdy uznajemy, ze wyrosliSmy z fazy eklektyzmu i czujemy si¢ gotowi do uczynienia
powaznego zobowiazania wobec jednej konkretnej Sciezki, wskutek réznic w perspektywach
i praktykach proponowanych przez réznorodne tradycje duchowe, stajemy wobec wyzwania
wyboru §ciezki, ktéra poprowadzi nas ku prawdziwemu o§wieceniu i wyzwoleniu. Wskazéwka
pomagajaca rozwiazac ten dylemat jest jasne uSwiadomienie sobie naszego podstawowego celu,
tak aby moc sprecyzowad, czego oczekujemy od autentycznej Sciezki wyzwolenia. Gdy doktad-
nie to przemyslimy, stanie si¢ jasne, iz podstawowym wymogiem i celem naszych poszukiwan
jest zakonczenie cierpienia. Ostatecznie wszystkie problemy moga zostaé zredukowane do za-
gadnienia cierpienia; a zatem to co jest nam niezbedne, to droga, ktéra rozwiaze ten problem
ostatecznie i catkowicie. Oba te okresIniki sa wazne. Sciezka musi prowadzié¢ do catkowi-
tego zakonczenia cierpienia, do zakonczenia wszelkich form cierpienia, oraz do ostatecznego
zakonczenia cierpienia, to znaczy cierpieniu trzeba potozy¢ nieodwracalny kres.

Lecz w tym momencie pojawia si¢ nastgpne pytanie. Jak mozemy odnaleZ¢ taka $ciezke —
Sciezke, ktora posiadataby zdolno$¢ poprowadzenia nas do pelnego i ostatecznego zakornczenia
cierpienia. Dopdki faktycznie podazamy Sciezka do celu, nie mozemy by¢ catkowicie pewni,
dokad ona prowadzi, i zadanie podazania Sciezka wymaga od nas catkowitego zaufania w jej
efektywnos$¢. Poszukiwanie duchowej $ciezki nie przypomina wyboru nowego garnituru. Aby
wybraé nowy garnitur musimy tylko przymierzy¢ pewna liczbg modeli, sprawdzi¢ w lustrze



sw0j wizerunek, po czym wybra¢ garnitur, w ktérym wygladamy najbardziej atrakcyjnie. Wy-
bor Sciezki duchowej przypomina bardziej matzenstwo: poszukujemy partnera na cale zycie,
kogos, czyja obecnos¢ przy nas bedzie godna zaufania i trwatla, jak gwiazdy polarnej na noc-
nym niebie.

Skonfrontowani z tym nowym dylematem, mozemy sadzié, ze nie ma dobrego wyjscia, i je-
dyne, czym mozemy si¢ kierowaé, to nasze wlasne sktonnosci, o ile nie po prostu rzut moneta.
Jednakze, nasz wybdr nie musi by¢ tak Slepy 1 nieracjonalny, jak to sobie wyobrazamy, ponie-
waz istnieje wyrazna linia przewodnia, ktéra moze nam by¢ pomocna. Biorac pod uwage, iz
Sciezki duchowe sa zazwyczaj prezentowane w postaci kompletnej struktury nauczania, mo-
zemy oceni¢ efektywnos¢ kazdej poszczegdlnej Sciezki, badajac objasniajace ja nauczania.

Dokonujac takiego badania, jako standardéw ocen mozemy uzy¢ trzech kryteriow:

1. Po pierwsze, nauczanie musi dostarczaé pelnego i precyzyjnego obrazu zakresu cierpie-
nia. Jesli obraz cierpienia, przez nie przedstawiany jest niepeiny lub btedny, to $ciezka,
ktérej dotyczy najprawdopodobniej jest nieprawidlowa, niezdolna do dostarczenia satys-
fakcjonujacego rozwiazania. Tak jak choremu pacjentowi potrzebny jest lekarz, ktory
moze postawiC petng i prawidtowa diagnozg jego schorzenia, tak samo poszukujac uwol-
nienia z cierpienia, potrzebujemy nauczania prezentujacego wiarygodny opis naszej kon-
dycji.

2. Drugie kryterium stanowi prawidtowa analiza przyczyn powodujacych powstanie cier-
pienia. Nauczanie nie moze poprzesta¢ na badaniu symptomdéw zewngtrznych. Musi
ono przenikna¢ poza symptomy az do poziomu przyczyn, i opisac te przyczyny bardzo
doktadnie. Jesli nauczanie przeprowadza bledng analizg przyczyn, jest bardzo mato praw-
dopodobne, ze jego zastosowanie przyniesie korzys¢.

3. Trzecie kryterium dotyczy bezpoSrednio samej Sciezki. Wymaga ono, aby Sciezka pro-
ponowana przez nauczanie usuwala cierpienie u samego zrédta. Oznacza to, ze musi
ona dostarczy¢ metody przecigcia cierpienia poprzez wykorzenienie przyczyn. Jezeli nie
odnajdujemy takiego rozwigzania na poziomie Zrédtowym, jej ostateczna wartos¢ jest
zerowa. Moze ona pomdc usunaé symptomy i spowodowad, ze poczujemy si¢, jakby
wszystko byto w porzadku. Niemniej jednak osoba zaatakowana przez powazna chorobg
nie moze pozwoli¢ sobie na chirurgi¢ plastyczna, gdy wewnatrz przyczyny choroby wciaz
sg bardzo silne.

Reasumujac, sa trzy wymogi stawiane nauczaniu sugerujacemu, ze jest w stanie zaoferowac
prawdziwg Sciezke wiodaca do kresu cierpienia: po pierwsze, musi ono dawac pelen i precy-
zyjny obraz zakresu cierpienia; po drugie, musi ono przedstawiac szczegdétowa analizg przyczyn
cierpienia, i po trzecie, musi ukazywac sposéb na wykorzenienie przyczyn cierpienia.

Nie zamierzam tutaj stosowac tych kryteriow do dokonania oceny réznorodnych ducho-
wych tradycji. Naszym obiektem zainteresowania jest wylacznie Dharma, nauczanie Buddy,
oraz rozwiazanie, jakie nauki te ofiarowuja aby wyeliminowa¢ problem cierpienia. Fakt, ze
nauki powinny by¢ zwigzane z tym problemem, w sposéb oczywisty wynika z samej ich istoty;
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sa one przeciez sformutowane nie jako majestatyczny zbiér doktryn o pochodzeniu i koricu rze-
czy, ale jako przestanie wyzwolenia z cierpienia, dajace si¢ zweryfikowa¢ w naszym wlasnym
doswiadczeniu. Przestaniu temu towarzyszy metoda praktyki, droga wiodaca ku zakonczeniu
cierpienia. Ta droga jest Szlachetna O$mioraka Sciezka (aria atthangika magga). OS$mio-
raka Sciezka znajduje si¢ w samym sercu nauk Buddy. To wiasnie odkrycie Sciezki nadato
oSwieceniu samego Buddy uniwersalnego znaczenia i wyniosto go z pozycji dobroczynnego
medrca do statusu nauczyciela Swiata. Dla swoich wlasnych uczniéw byt on przede wszystkim
,tym, ktéry pobudzit do zycia Sciezk¢ nieukazang wczesniej, tworca Sciezki niewytworzonej
wczesniej, tym, ktéry oznajmil Sciezke nieoznajmiona wczesniej, znajacym Sciezke, tym, ktory
ujrzat Sciezke, przewodnikiem na Sciezce”. 1 sam Budda zaprasza poszukujacych obietnica
i wyzwaniem: ,,Musicie sami dotozy¢ staraii. Buddowie sa tylko nauczycielami. Medytujacy,
ktorzy praktykuja Sciezke, uwalniajg si¢ z okowow piekielnych”.

Aby uznaé Szlachetna O$mioraka Sciezke za skuteczny pojazd na drodze ku wyzwoleniu,
musimy sprawdzi¢ ja pod katem naszych trzech kryteriéw: przyjrze¢ si¢ omawianemu przez
Buddg zakresowi cierpienia, jego analizie przyczyn, i programowi, ktéry ofiarowuje nam jako
remedium.

ZakKres cierpienia

Sposéb, w jaki Budda podchodzi do problemu cierpienia nie jest tylko powierzchownym do-
tknigciem; uczynit on cierpienie kamieniem wegielnym swojego nauczania. Cztery Szlachetne
Prawdy, stanowiace kwintesencj¢ jego przestania, rozpoczynaja si¢ od stwierdzenia, ze zycie
jest nieroztacznie zwiazane z czyms, co okresla si¢ mianem dukkha. To palijskie stowo czgsto
jest ttumaczone jako cierpienie, ale oznacza co$ znacznie glebszego, niz bél i ngdza. Odnosi
si¢ ono do podstawowego nieusatysfakcjonowania, towarzyszacego nam przez cale zycie, zycie
wszystkich istot, za wyjatkiem tych o§wieconych. Czasami to odczucie braku satysfakcji wybu-
cha wprost jako otwarty zal, rozpacz, rozczarowanie, lub desperacja. Lecz zazwyczaj krazy ono
gdzie$ na granicy naszej Swiadomosci, jako nieuchwytne, niezlokalizowane poczucie, ze rzeczy
nigdy nie sa doskonate, nigdy nie s3 w petni zgodne z naszymi oczekiwaniami i wyobrazeniami
o tym, jakie by¢ powinny. Ten wtasnie czynnik, zwany dukkha stanowi, jak powiedziat Budda,
jedyny realny problem duchowy. Inne problemy — pytania teologiczne i metafizyczne drgczace
mySlicieli na przestrzeni wiekdw — Budda odsuwa na bok, tagodnie okreslajac je jako ,,sprawy
nie przyblizajace nas do wyzwolenia”. To, czego naucza Budda, wedtug jego wtasnych stow,
to tylko cierpienie i zakoficzenie cierpienia, dukkha i jej ustanie.

Budda nie poprzestaje na ogélnikach. Kontynuuje on swdj wywdéd, przedstawiajac rézno-
rodne formy, jakie przybiera dukkha, zar6wno te oczywiste, jak 1 subtelne. Rozpoczyna on od
tego, co jest nam najblizsze, od cierpienia nieodlacznego od fizycznego procesu samego zy-
cia. Tutaj dukkha ukazuje si¢ w akcie narodzin, starzenia si¢, Smierci, w naszej podatnosci na
chorobe, wypadki 1 zranienia, a nawet w postaci gtodu i pragnienia. Pojawia si¢ ona znowu
w naszej wewngtrznej reakcji na sytuacje 1 wydarzenia, z ktérymi nie mozemy si¢ pogodzic:
w zalu, gniewie, frustracji i lgku powstajacymi w momentach bolesnej roztaki, w nieprzyjem-
nych spotkaniach, w chwilach niemoznosSci otrzymania tego, czego pragniemy. Nawet nasze
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przyjemnosci, méwi Budda, nie moga si¢ obronié przed dukkha. Daja nam one szczgscie tylko
tak dlugo, jak dlugo trwaja, ale nie trwaja one wiecznie, w koncu musza przeminaé, a gdy
dobiegna korica, strata powoduje, ze czujemy si¢ jakby nas wydziedziczono. Nasze zycie,
W przewazajacej czgsci, jest trwaniem w napigciu pomigdzy gltodem przyjemnosci a Igkiem
przed bélem. Spedzamy nasze dni goniac za jednym, a uciekajac przed drugim, rzadko radujac
si¢ spokojem i zadowoleniem; prawdziwa satysfakcja zdaje si¢ by¢ zawsze poza zasiggiem, tuz
poza nastgpnym horyzontem. I wreszcie, w koncu, musimy umrzec: porzuci¢ tozsamosC, na
budowanie ktérej poswigciliSmy cate zycie, pozostawié za sobg wszystko 1 wszystkich, ktérych
kochaliSmy.

Lecz nawet $Smier¢, naucza Budda, nie doprowadza nas do kresu dukkha, jako ze proces
zycia nie ustaje w chwili $§mierci. Gdy konczy si¢ zycie w jednym miejscu, w jednym ciele,
kontinuum mentalne, indywidualny strumien §wiadomosci, tryska na nowo gdzie indziej, w no-
wym ciele jako swojej fizycznej podporze. Cykl ten trwa wciaz i wciagz na nowo — naro-
dziny, starzenie si¢, Smieré — napedzany przez pragnienie dalszego zycia. Budda méwi, ze to
koto odrodzen — zwane samsara, ,,wedréwka” — obraca si¢ od czasu nie majacego poczatku.
Nie ma ono punktu pierwotnego, nie ma chwili powstania. Niezaleznie od tego, jak gigeboko
w przesztos$C si¢ cofniemy, zawsze odnajdziemy zyjaca istotg — nas samych w poprzednich
zywotach, btadzacych od jednego stanu egzystencji do nastepnego. Budda opisat r6znorodne
Swiaty, w ktérych mozemy si¢ odrodzi¢: Swiaty udrgki, Swiat zwierzecy, Swiat ludzi, Swiaty
niebianskiej szczgsliwosci. Ale zaden z tych §wiatow nie moze nam ofiarowac ostatecznego
schronienia. Zycie w kazdych okoliczno$ciach musi osiagnaé kres. Jest ono nietrwate i jako
takie naznaczone brakiem bezpieczefistwa, co jest wlasnie najglebszym znaczeniem dukkha.
Z tej przyczyny osoba, ktoéra aspiruje do catkowitego zakonczenia dukkha nie moze spoczac
w zadowoleniu wywotlanym jakimkolwiek Swiatowym osiagnigciem, jakimkolwiek statusem,
lecz musi si¢ wybi¢ na niezaleznos$¢ od zewngtrznych, niestabilnych zawirowan.

Przyczyny cierpienia

Jak juz méwiliSmy, nauki, ktére ofiarowuja nam kres cierpienia, musza dostarcza¢ wiary-
godnego wykazu zrédet pochodzenia cierpienia. Jesli chcemy potozy¢ kres cierpieniu, musimy
powstrzymac je tam, gdzie powstaje, u korzeni przyczyn. Zatrzymanie przyczyn wymaga grun-
townej wiedzy czym te przyczyny sa i jak dzialaja; z tego powodu Budda poswigcit znaczaca
czg$¢ swego nauczania na wyjasnienie tego, co nazwat po prostu ,,prawda o pochodzeniu duk-
kha”. To zrédio pochodzenia Budda umiejscawia w nas samych, w fundamentalnej chorobie
przenikajacej nasza istotg, powodujacej zamieszanie w naszych umystach i skazenie naszych
relacji z innymi istotami i Swiatem. Oznake tej choroby mozemy dostrzec w naszej sklonno-
Sci do niezdrowych stanéw mentalnych zwanych w Pali kilesas, co tlhumaczy si¢ zazwyczaj
jako ,,splamienie”. Chciwos¢ (lobha) jest samolubnym pozadaniem: pozadaniem przyjemnosci
i wlasnosci, dazeniem do przetrwania, presja do wsparcia znaczenia ego poprzez potgge, status
1 prestiz. Awersja (dosa) oznacza oddZzwigk negatywny, wyrazony jako odrzucenie, irytacje,
potepienie, nienawiS¢, wrogos$¢, gniew oraz przemoc. Ztudzenia (moha) oznaczaja mentalne
zaciemnienie: cienka warstwe braku wrazliwosci, blokujaca nasze jasne zrozumienie.
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Z tych trzech korzeni wylania si¢ szereg innych splamien — zarozumiato$¢é, préznosé, za-
zdros¢, ambicja, ospatos$¢, arogancja, 1 inne — 1 z wszystkich tych splamien razem, zaréwno
rdzennych jak i pochodnych, wylania si¢ dukkha w swoich urozmaiconych formach: jako zal
i bol, jako lgk 1 niezadowolenie, jako bezcelowe dryfowanie przez koto narodzin i $mierci. Je-
§li chcemy osiagnaé wolno$¢ od cierpienia, musimy wyeliminowaé splamienia. Lecz praca
usuwania splamien musi postgpowaé w sposéb metodyczny. Nie mozna takiego celu osiagnaé
wylacznie poprzez akt woli, pragnac aby zniknety. Praca musi posiadac lini¢ przewodnia w po-
staci badan. Musimy dowiedzie€ sig, od czego splamienia sa uzaleznione, a nastgpnie dostrzec,
jak za pomoca posiadanych przez nas sit usunac te czynniki wspierajace.

Budda naucza, ze istnieje jedno splamienie, ktére powoduje powstanie wszystkich pozo-
statych, jeden korzefi, ktéry utrzymuje pozostale przy zyciu. Tym korzeniem jest niewiedza,
glupota. Glupota ta nie jest po prostu brakiem wiedzy, brakiem znajomosci poszczegdlnych
czastek informacji. Glupota moze wspotistnieC z rozlegtym nagromadzeniem konkretnych wia-
domosci, i na swdj wlasny spos6b moze by¢ przerazajaco sprytna i pomystowa. Jako gtéwny
korzen dukkha, glupota jest fundamentalnym catunem zasnuwajacym umyst. Czasami gtupota
ta dziata w spos6b bierny, jedynie utrudniajac prawidtowe zrozumienie. W innych wypadkach
przejmuje ona rolg aktywna: staje si¢ wielkim oszustem, wyczarowujacym mndstwo znieksztat-
conych doznan i koncepcji, do ktérych umyst Ignie jako do atrybutéw Swiata, nie zdajac sobie
sprawy, ze sa one jego wlasnymi ztudnymi konstrukcjami.

W tych mylnych i falszywych percepcjach i ideach znajdujemy glebe zywiaca splamienia.
Umyst dostrzega wizje¢ jakiej$ mozliwosci przyjemnosci, akceptuje to jako wartos$¢, i rezul-
tatem jest chciwo$¢. Nasz gléd gratyfikacji zostaje niezaspokojony, pojawiaja si¢ trudnosci,
1 wybucha gniew i awersja. Lub tez szamoczemy si¢ w niejasnoSciach, nasze widzenie zostaje
zmacone, i gubimy si¢ w zludzeniach. W taki sposéb odnajdujemy podtoze zywiace dukkha:
glupote powodujaca splamienia i splamienia powodujace cierpienie. Tak dlugo jak ta przyczy-
nowa matryca dziata, jesteSmy wciaz w zasiggu niebezpieczenstwa. Mozemy ciagle znajdowac
przyjemno$¢ i rado$¢ — przyjemnosci zmystowe, przyjemnosci spoteczne, przyjemnosci umy-
stu i serca. Lecz niezaleznie od tego, ile przyjemnosci jesteSmy w stanie doSwiadczy¢, niezalez-
nie od tego jakie sukcesy odnosimy w wymykaniu si¢ bélowi, podstawowy problem pozostaje
w centrum naszego istnienia i w dalszym ciagu znajdujemy si¢ w okowach dukkha.

Odcigcie przyczyn cierpienia

Aby w petni i ostatecznie wyzwoli¢ si¢ od cierpienia, musimy wyeliminowac¢ jego korze-
nie, a to oznacza, ze musimy wyeliminowaé glupote. Lecz jak mozemy uporac si¢ z takim
zadaniem? OdpowiedZ wynika jasno z natury przeciwnika. Jako ze glupota jest stanem braku
znajomosci rzeczy takim, jakimi sa one naprawde, tym co potrzebujemy, jest znajomos¢ rzeczy,
takimi jakimi sa naprawdg. Nie jedynie wiedza pojgeciowa, wiedza jako idea, ale wiedza percep-
cyjna, wiedza, ktdra jest jednoczesnie postrzeganiem. Ten rodzaj wiedzy nazywamy madroscia
(panifia). MadroS¢ pomaga naprawiC skutki znieksztatcajacego wysitku glupoty. Umozliwia
nam chwytanie rzeczy jakimi sa one faktycznie, bezposrednio i natychmiast, wolne od ekranu
idei, pogladdéw, i uprzedzen, ktére zazwyczaj nasz umyst ustawia pomigdzy sobg a realnoscia.



W celu wyeliminowania glupoty potrzebujemy madrosci, tylko jak przyswoié sobie ma-
dro$¢? Jako nie pozostawiajaca watpliwosci wiedza o ostatecznej naturze rzeczy, madroS¢ nie
moze zosta¢ nabyta po prostu poprzez uczenie si¢, gromadzenie i tadowanie baterii faktow.
Niemniej jednak, jak méwi Budda, madro$¢ mozna kultywowaé. Urzeczywistnia si¢ ona za
posrednictwem zbioru warunkéw, a posiadamy moc, aby te warunki rozwijaé. Te warunki sa
faktycznie czynnikami mentalnymi, elementami Swiadomo§ci, sktadajacymi si¢ razem na struk-
ture systemowa, ktérag mozemy nazwac Sciezka, w samej istocie znaczenia tego stowa: kierunek
ruchu zmierzajacego do celu. Celem jest tutaj zakonczenie cierpienia, a Sciezka prowadzaca do
tego celu jest Szlachetna Osmioraka Sciezka z jej o§mioma czynnikami: prawidtowym pogla-
dem, prawidtowa intencja, prawidtowa mowa, prawidtowym dzialaniem, poprawng egzysten-
cja, prawidtowym wysitkiem, prawidlowa uwaznoscia i prawidtowym skupieniem.

Budda nazywa t¢ Sciezke Srodkowa droga (majjhima patipada). Jest to Srodkowa droga,
poniewaz omija ona dwie kraficowosci, dwie niefortunne préby uzyskania uwolnienia od cier-
pienia. Jedna jest krancowos$¢ ulegania przyjemnosciom zmystowym, préba sttumienia nie-
usatysfakcjonowania poprzez zaspokojenie pozadania. Taka postawa dostarcza przyjemnosci,
ale uzyskane zadowolenie jest prostackie, krotkotrwate, i pozbawione glgbszej radosci. Budda
uznawal, ze takie zmystowe pozadanie moze zatozy¢ twardy zacisk na umystach ludzi, i byt
przenikliwie Swiadomy tego, jak zarliwie przywiazani moga by¢ ludzie do przyjemnosci zmy-
stow. Ale wiedziat on takze, ze przyjemnoSci te sa o wiele nizsze niz szczgScie wyrastajace
z wyrzeczenia, i z tego powodu nieustannie nauczal, ze droga do Absolutu w koncu zawsze
wymaga zaniechania pozadania zmystowego. Budda opisuje uleganie zmystowym przyjemno-
$ciom jako ,,niskie, pospolite, Swiatowe, niegodne, nie prowadzace do celu”.

Druga krancowos$¢ to praktyka samoumartwiania, proba osiagni¢cia wyzwolenia poprzez
uszkadzanie ciala. Taka proba moze wyrasta ze szczerej aspiracji wyzwolenia, ale dziata ona
w zakresie blgdnego zatozenia, ktére prowadzi do zuzywania energii na jatowe cele.

Btad polega na uznaniu ciala za przyczyn¢ zniewolenia, podczas gdy prawdziwe zZrodto
ktopotéw lezy w umysle — umysle ogarnigtym obsesja chciwosci, awersji i ztudzenia. Cheé
uwolnienia umystu od tych splamien za pomoca uszkadzania ciata jest proba nie tylko chybiona,
ale wrecz autodestrukcyjna, poniewaz ostabiamy i uszkadzamy niezbedne narzedzie. Budda
okresla te druga kraincowos¢ jako ,,bolesna, niegodna, nie prowadzaca do celu”.

Z dala od tych dwéch kraficowych postaw odnajdujemy Szlachetna Os$mioraka Sciezke,
zwang Srodkowa droga. Nazwa ta nie oznacza jakiegokolwiek kompromisu migdzy dwoma
krancowoSciami, ale fakt, ze przewyzsza ona je obie, unikajac btedéw, ktérymi sa obarczone.
Sciezka ta unika kraficowosci ulegania zmystom dzieki rozpoznaniu daremnosci pozadania i na-
ciskowi na wyrzeczenie. Pozadanie i zmystowo$¢ nie sa Zrodlem szczgScia, lecz cierpienia
i wymog ich eliminacji jest niezbedny dla wyzwolenia. Lecz praktyka wyrzeczenia nie pociaga
za soba dreczenia ciata. Polega ona na treningu umystu, a do tego celu potrzebujemy sprawnego
ciala, jako stanowczej podpory w duchowej pracy. A zatem powinniSmy dbac o cialo w sposéb
nalezyty, utrzymywac dobre zdrowie, podczas gdy zdolnosci umystowe podlegaja treningowi
generujacemu wyzwalajaca madros¢. To wtasnie jest Srodkowa droga, Szlachetna O$mioraka
Sciezka, ktéra ,,powotuje do istnienia wizje, powotuje do istnienia wiedze, oraz prowadzi do
spokoju, do wiedzy bezposredniej, do o§wiecenia, do Nirwany”.
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Rozdzial 11
Prawidlowy poglad (Samma Ditta)

Osiem czynnikéw Szlachetnej O$miorakiej Sciezki nie nalezy rozumieé jako kroki, ktére
powinny by¢ dokonywane jeden za drugim, w okreslonej kolejnoSci. Mozna je bardziej trafnie
opisaé jako sktadniki, a nie kroki, poréwnywalnie do splecionych ze sobg nici liny. Maksy-
malna wytrzymato$¢ liny wymaga réwnorzednej i jednoczesnej sity i niezawodnoSci wszyst-
kich elementéw splotu. Od momentu osiagnigcia pewnego stopnia postgpu, wszystkie osiem
czynnikow mozna przedstawiac jednoczesnie, jako wzajemnie si¢ wspierajace. Dopdki jednak
ten punkt rozwoju nie zostanie osiagnigty, pewna kolejnos¢ w odkrywaniu Sciezki jest nie-
unikniona. Prowadzac rozwazania z punktu widzenia treningu praktycznego, osiem czynnikow
sktadowych Sciezki mozemy podzieli¢ na trzy grupy: 1) grupa dyscypliny moralnej (silakkhan-
dha) tworzona przez prawidtowa mowe, prawidtowe dziatanie i poprawna egzystencj¢ 2) grupa
skupienia (samadhikkhandha), ktéra tworza prawidlowy wysitek, prawidtowa uwaznos¢ i pra-
widlowe skupienie; oraz 3) grupa madrosci (pafifiakkhandha) sktadajaca si¢ z prawidlowego
pogladu i prawidlowych intencji.

Kolejnos¢ trzech treningéw jest wyznaczona przez ogdlny cel i kierunek Sciezki. Jako ze
ostateczny cel, do ktérego zmierza $ciezka, mianowicie wyzwolenie od cierpienia, ostatecznie
zalezy od wykorzenienia ghlupoty, punkt kulminacyjny §ciezki polega na treningu skierowanym
bezposrednio przeciwko niewiedzy. Jest to trening madroSci, stworzony aby przebudzi¢ zdol-
nos$¢ doglebnego rozumienia postrzegajacego rzeczy ,.takimi, jakimi sa naprawde”. Madros§¢
rozwija si¢ stopniowo, ale nawet najbardziej nikty przebtysk wgladu ma za swoje podtoze umyst
skupiony, przejrzysty, wolny od niepokoju i rozrywki. Skupienie rozwija si¢ i kumuluje poprzez
trening wyzszej Swiadomosci, drugi dziat Sciezki, przynoszacy uspokojenie i koncentracj¢ nie-
zbedng do rozwoju madrosci. Lecz aby osiagnaé stan jednorodnego, skupionego umystu, nalezy
kontrolowa¢ niezdrowe sktonnosci, ktére zazwyczaj przewazaja w umysle. To wiasnie te skton-
nosci powoduja zaburzenie jednolitoSci naszej uwagi, i jej rozproszenie na wielu réznorodnych
obiektach rozwazania. Niezdrowe sktonnos$ci maja wiadze tak dlugo, jak dtugo pozwalamy im
wyrazac si¢ poprzez kanaty ciata i mowy, jako akty stowne i cielesne. A zatem juz na samym
poczatku treningu konieczne jest opanowanie zdolnosci dziatania, tak aby nie dopuscic, by staty
si¢ narzgdziami splamien. Ten cel osiaga si¢ poprzez pierwszy dzial Sciezki, trening dyscypliny
moralnej. Tak wigc Sciezka ewoluuje poprzez trzy stany. Dyscyplina moralna jest fundamen-
tem skupienia, skupienie jest fundamentem madrosci, madros$¢ za$ jest narzgdziem osiagnigcia
wyzwolenia.

Mozemy by¢ zaskoczeni pewnym widocznym brakiem konsekwencji w kolejnosci utozenia
poszczegblnych czynnikéw Sciezki i tréjdzielnego treningu. Madro$¢ — ktéra zawiera prawi-
dlowy poglad i prawidlowg intencj¢ — jest ostatnim etapem tréjdzielnego treningu, lecz jego
elementy sktadowe umieszczone zostaty na poczatku Sciezki, a nie na jej koncu, jak mozna by
oczekiwaé zgodnie z kanonem $cislej konsekwencji. Jednak taka kolejno$¢ czynnikéw $ciezki
nie jest efektem bledu niedopatrzenia, ale zostata zdeterminowana przez istotne rozwazania
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logiczne, a mianowicie, ze wlasciwy poglad i wlasciwa intencja wymagane sg na samym po-
czatku praktyki, jako impuls do podjecia tréjdzielnego treningu. Prawidlowy poglad pozwala
ujrze¢ praktyke we wilasciwej perspektywie, prawidlowe intencje daja poczucie ukierunkowa-
nia. Ich rola nie koficzy si¢ jednak na tym okresie przygotowawczym. Bowiem gdy wysubtel-
nimy umyst poprzez trening moralnej dyscypliny i skupienia, osiaga on pierwszorzgdny prawi-
diowy poglad i pierwszorzedng prawidtowa intencje, ktére w tym momencie tworza wlasciwy
trening wyzszej madroSci. Prawidtowy poglad jest zwiastunem catej Sciezki, przewodnikiem
dla wszystkich pozostatych jej czynnikéw. Pozwala nam zrozumie¢ nasz punkt wyjSciowy, na-
sze miejsce docelowe, oraz punkty zwrotne, ktére napotkamy w miarg rozwoju praktyki. Proba
zaangazowania si¢ w praktyke, bez fundamentu prawidtowego pogladu pociaga za soba ryzyko
zagubienia si¢ w daremnosci chaotycznych ruchéw. Takie postgpowanie mozna przyréwnaé do
pragnienia dojazdu do jakiego$ miejsca bez konsultacji z mapa drogowa lub wzigcia pod uwage
wskazowek doswiadczonego kierowcy. Mozna oczywiscie wsia$¢ do samochodu i zaczaé je-
chaé, ale wtedy zamiast przyblizaé si¢ do celu, coraz bardziej si¢ od niego oddalamy. Aby
osiagna¢ upragniony cel musimy posiada¢ ogdlng ideg¢ kierunku i drég, ktére do niego prowa-
dza. Analogiczne rozwazania stosuja si¢ do praktyki na Sciezce, ktéra odbywa si¢ w ramach
struktury zrozumienia, ustanowionej przez prawidtowy poglad.

Warto$¢ prawidtowego pogladu mozna oszacowac na podstawie faktu, ze znaczenie naszego
spojrzenia na kluczowe zagadnienia rzeczywisto$ci 1 wartosci nie ogranicza si¢ jedynie do teo-
retycznych osadéw. Ma ono wtadz¢ nad naszymi postawami, dziataniami, catym nastawieniem
wobec egzystencji. Nasze poglady nie musza by¢ wyraznie sklarowane w naszych umystach;
moze to by¢ zaledwie niedookreslone, konceptualne pojmowanie naszych przeSwiadczen. Nie-
zaleznie jednak, czy zostaly one sformutowane czy nie, wyrazone czy utrzymywane w milcze-
niu, poglady te maja dalekosigzne wplywy. Buduja nasza percepcje, ustalaja nasze wartosci,
krystalizujac do postaci struktury pojeciowej, poprzez ktéra dokonujemy interpretacji naszego
istnienia w Swiecie.

Poglady te warunkuja rowniez dziatanie. Leza u podioza naszych wyboréw i celéw, i na-
szych wysitkow, aby te cele ze sfery ideatow przeszly w stan faktyczny. Dzialania same w so-
bie moga wywotywac skutki, lecz centralng osig zaréwno dziatan jak i1 ich skutkéw sa poglady,
w ktérych maja swoje Zrédto. Jako ze poglady implikuja ,,zobowiazanie ontologiczne”, roz-
strzygnigcie kwestii co jest realne i prawdziwe, wynika z tego, ze poglady dzielimy na dwie
klasy, poglady prawidtowe i poglady btedne. Pierwsze odpowiadaja temu, co prawdziwe, dru-
gie odchylaja si¢ od realiow potwierdzajac w zamian to, co falszywe. Te dwa odmienne typy
pogladéw, jak méwi Budda, prowadza do zasadniczo odmiennych sposobéw dziatania, a w
konsekwencji do odmiennych rezultatéw. Jesli hotdujemy blednym pogladom, nawet jesli te
poglady sa niesprecyzowane, poprowadza nas one do podjecia takich dziatar, iz nieuchronnym
skutkiem bedzie cierpienie. Z drugiej strony, jesli przyswoimy sobie prawidlowe poglady, te
poglady beda sterowac naszymi dziataniami w prawidtowym kierunku, w kierunku wolnosci
od cierpienia. Chociaz nasza konceptualna orientacja wobec Swiata moze wydawac nam si¢
nieszkodliwa i pozbawiona konsekwencji, gdy przyjrzymy si¢ dokladniej, okazuje sig, ze jest
to decydujacy wyznacznik kierunku rozwoju calej naszej przysztosci. Sam Budda powiedziat,
ze nie ma czynnika bardziej przyczyniajacego si¢ do powstawania niezdrowych stanéw umystu
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niz btedne poglady, ani czynnika, ktory bylby bardziej pomocny przy powstawaniu zdrowych
stan6w umystu, niz prawidlowe poglady. Powiedzial réwniez, ze zaden czynnik nie jest od-
powiedzialny za cierpienie zyjacych istot w tym stopniu, co btedne poglady, a zaden czynnik
bardziej tworczy przy rozprzestrzenianiu dobra wszystkich istot, niz poglady prawidlowe.

W swoim najszerszym znaczeniu prawidtowe poglady obejmuja rozumienie catej Dharmy
1 nauczania Buddy, 1 z tego powodu ich znaczenie ma rang¢ réwnowazng samej Dharmie.
Z przyczyn praktycznych, jednakze, dwa typy prawidtowych pogladéw ustanawia si¢ jako pod-
stawowe. Pierwszy z nich to Swiatowy, doczesny prawidtowy poglad, prawidtowy poglad ope-
rujacy w ramach ograniczen tego §wiata. Drugi to ponad§wiatowy prawidtowy poglad, wyzszy
prawidlowy poglad, prowadzacy do wyzwolenia od $wiata. Pierwszy z nich rozwaza prawa rza-
dzace materialnym i duchowym postgpem w ramach kota odrodzen, zasadami prowadzacymi
do wyzszych lub nizszych stanéw egzystencji, do doczesnego szczgscia lub cierpienia. Drugi
rozwaza zasady istotne dla wyzwolenia. Jego celem nie jest li tylko osigganie duchowego roz-
woju z zycia na zycie, ale wyzwolenie si¢ z kota powtarzajacych si¢ narodzin i Smierci.

Swiatowy prawidlowy poglad

Swiatowy prawidlowy poglad obejmuje poprawne przyswojenie sobie prawa karmy, moral-
nej skutecznoSci dziatania. Jego pelna nazwa brzmi ,,prawidtowy poglad na wiasnosS¢ dziatania”
(kammasakkata sammaditthi), a swoja standardowa formute znajduje w stwierdzeniu: ,.Istoty
sa wlascicielami swoich dziatan, spadkobiercami swoich dziatan; powstaja ze swoich dziatan,
sa przez swoje dziatania ograniczone i przez nie wspierane. Jakich uczynkéw dokonaja, do-
brych czy ztych, takie dziedzictwo przypadnie im w udziale”. W tekstach znajdujemy takze
bardziej szczeg6towe sformutowania. Pewien fragment stwierdza na przyklad, ze warto$ciowe
dziatania, takie jak szczodros¢ i ofiarowywanie jatmuzny maja znaczenie moralne, ze dobre i1 zte
uczynki wydaja odpowiednie owoce, ze kazdy ma obowiazek stuzy¢ ojcu 1 matce, ze istnieje
odrodzenie i1 §wiat pozostajacy poza zakresem naszego postrzegania, oraz ze istnieja nauczy-
ciele religijni o najwyzszych osiagnigciach, ktérzy wyjasniaja prawde o §wiecie, opierajac sig¢
na swoich wlasnych najwyzszych urzeczywistnieniach.

Aby zrozumie¢ skutki takiej formy prawidtowego pogladu, przede wszystkim musimy zba-
da¢ znaczenie jej kluczowego terminu, jakim jest kamma — karma. Stowo karma oznacza dzia-
tanie. Dla buddyzmu stosownym typem dziatania jest dziatanie wolicjonalne, stanowiace akt
woli, uczynki bedace wyrazem moralnie zdeterminowanej woli, poniewaz to wola nadaje dzia-
faniu znaczenie etyczne. Z tego powodu Budda wyraznie utozsamia wolg z dziataniem. W dys-
pucie analizujacej karme stwierdzit on: ,,O mnisi, to wola jest tym, co nazywam dzialaniem,
karma. Kierujac si¢ wola, dokonujemy uczynkéw poprzez ciato, mowg i umyst”. Utozsamienie
karmy z wola istotnie nadaje karmie charakteru zdarzenia mentalnego, czynnika wywodzacego
si¢ z umystu, starajacego si¢ wprowadzi¢ w czyn ukierunkowania umystu, jego predyspozycje
1 cele. Wola powotana zostaje do istnienia poprzez trzy kanaly — cialo, mowg¢ lub umyst —
zwanych trzema bramami dziatania (kammadvara). Wola wyrazona poprzez ciato jest dziata-
niem cielesnym, wola wyrazona poprzez mowg jest czynem stownym, a wola wyrazajaca si¢
poprzez mysli, plany, idee i inne stany mentalne, bez ekspresji zewngtrznej, jest dzialaniem
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umystu. A zatem jeden czynnik woli r6znicuje si¢ na trzy typy karmy, odpowiednio do kanatu,
przez ktéry si¢ manifestuje.

Prawidlowy poglad wymaga wigcej, niz zwyklej wiedzy o ogélnym znaczeniu karmy. Ko-
niecznym jest rOwniez rozumienie nastgpujacych elementéw: 1) etyczne zréznicowanie karmy
na zdrowa i niezdrowa 2) zasadnicze przypadki dotyczace obu typéw karmy 3) korzenie, z kt6-
rych dziatania wyrastaja. Jak mowi sutra: ,,Kiedy szlachetny uczen rozumie, co jest karmicznie
niezdrowe, a takze korzenie niezdrowej karmy, co jest karmicznie zdrowe, oraz korzenie zdro-
wej karmy, wowczas posiada prawidlowy poglad”.

Ad 1) Rozwazajac element pierwszy, dochodzimy do wniosku, ze karm¢ mozna podzieli¢
na niezdrowa (akusala) i zdrowa (kusala). Niezdrowa karma jest to dziatanie moralnie godne
potepienia, szkodliwe dla rozwoju duchowego, 1 sprzyjajace cierpieniu zarowno dziatajacego
jak 1 innych istot. Karma zdrowa, z drugiej strony, to dziatanie moralnie chwalebne, pomocne
w rozwoju duchowym, i wytwarzajace korzysci dla wszystkich istot, w tym dla nas samych.

Ad 2) Mozna przytoczy¢ niezliczone przyktady zaréwno zdrowej, jak i niezdrowej karmy,
ale Budda wybrat dziesi¢g¢ podstawowych kazdego rodzaju. Nazywa on je dziesigcioma spo-
sobami zdrowego 1 niezdrowego dziatania. Sa one podzielone na dwa zbiory; trzy dotycza
ciala, cztery mowy, trzy umystu. Dziesig¢ sposobéw zdrowego i niezdrowego dziatania mozna
wyliczy¢ nastepujaco, zaleznie od bram, poprzez ktdre si¢ wyrazaja:

1. Odbieranie zycia

2. Branie tego, co nie zostato dane

3. Niewtasciwe zachowanie odnoszace si¢ do przyjemnosci zmystowych
4. Falszywa mowa

5. Oszczercza mowa
Dziatania stowne:

1. Szorstka mowa (vacikamma)
2. Glupia paplanina

3. Pozadliwosé

4. Zta wola

5. Bledne poglady

Dziesig¢ sposobéw zdrowego dziatania jest przeciwiefistwem powyzszego: powstrzymywa-
nie si¢ od siedmiu pierwszych niezdrowych dziatan, bycie wolnym od pozadliwosci i ztej woli,
oraz utrzymywanie prawidtowego pogladu. Jakkolwiek siedem przypadkéw powstrzymywania
doswiadczanych jest w calosci przez umyst i niekoniecznie musi przejawiaC si¢ w dzialaniu,
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mowi sig, ze wyznaczaja one zdrowe dzialanie cielesne 1 stowne, poniewaz nakierowane sa na
kontrolowanie ciata i mowy. Dzialanie wyrdzniane sa jako zdrowe lub niezdrowe na podsta-
wie motywoéw, lezacych u ich podstaw. Motywy te nazywamy ,.korzeniami” (mula); udzielaja
one swoich moralnych cech aktom woli, ktérym towarzysza. I tak karma jest zdrowa lub nie-
zdrowa odpowiednio do tego, czy jej korzenie sa zdrowe czy niezdrowe. Zaréwno zdrowe jak
i niezdrowe korzenie moga by¢ trojakie. Niezdrowe korzenie to trzy splamienia, o ktérych juz
mowiliSmy: chciwos$¢, awersja i ztudzenie. Kazde dziatanie biorace swoj poczatek z tych trzech
korzeni, jest dziataniem niezdrowym. Trzy zdrowe korzenie to ich przeciwienstwa, z negacja
wyrazong na sposob staroindyjski jako nie-chciwos¢ czyli brak chciwosci (alobha), nie-awersja
czyli brak awersji (adosa), oraz nie-ztudzenie, czyli brak ztudzenia (amoha). Chociaz zakres
znaczeniowy okreSlony zostal poprzez negacjg, nie oznaczaja one jedynie nieobecnosci spla-
mien, ale r6wniez odpowiednie wartosci. Brak chciwosci pociaga za soba wyrzeczenie, odta-
czenie sig¢ 1 szczodros¢; brak awersji pociagga za soba mitujaca dobroé¢, sympati¢ i tagodnos¢;
i wreszcie brak ztudzen implikuje madros¢. Kazde dzialanie majace Zrédio w tych trzech ko-
rzeniach jest zdrowa karma.

Najwazniejsza cecha karmy jest jej zdolno$¢ do wytwarzania rezultatow odpowiednich do
cech etycznych dzialania. Immanentne powszechne prawo rzadzi aktami woli; méwi ono, iz
dzialania pociagaja za soba skutki na zasadzie odptaty, zwanej vipaka, ,,dojrzewanie”, lub phala
czyli ,,owoce”. Prawo taczace dziatanie z jego owocami funkcjonuje na prostej zasadzie, ze nie-
zdrowe dziatania dojrzewaja jako cierpienie, za$ zdrowe dzialania jako szczgs$cie. Dojrzewanie
nie musi mie¢ miejsca w trybie natychmiastowym. Nie musi w ogdle pojawic si¢ w tym zyciu.
Karma ma zdolno$¢ operowania na przestrzeni wielu zywotéw, moze pozostawaé w uspieniu
nawet przez cale eony. Za kazdym razem, jednakze, gdy dokonujemy aktu wolicjonalnego,
wola odbija Slad na kontinuum mentalnym, gdzie zostaje zdeponowana jako potencjal. Gdy
zdeponowana karma napotyka warunki sprzyjajace jej dojrzewaniu, budzi si¢ ze stanu uspienia,
uwalniajac pewien efekt, stanowiacy odptatg za pierwotne dziatanie. Dojrzewanie moze doko-
na si¢ w tym zyciu, w nastgpnym, lub w ktéryms kolejnym. Karma moze dojrze¢ w postaci
wytworzenia kolejnej egzystencji, determinujac podstawowa forme¢ zycia; moze ona dojrzeé
w trakcie zycia, dostarczajac réznorodnych doswiadczen szczgscia i bdlu, sukcesu i porazki,
postepu i zaniku. Kiedykolwiek jednak, i w jakikolwiek sposéb dojrzeje, niezmiennie dziata
ta sama zasada: zdrowe dziatania przynosza korzystne efekty, rezultaty niezdrowych dziatan sa
zawsze niekorzystne.

Rozpoznanie tej zasady jest tozsame z utrzymywaniem prawidlowego pogladu typu Swia-
towego. Poglad ten natychmiast usuwa liczne formy btednych pogladéw, z ktérymi nie moze
wspotistnie¢. Zgodnie z tym pogladem nasze dziatania maja wplyw na nasze przeznaczenie
w tym i nastgpnych zywotach, a zatem poglad ten jest przeciwstawny nihilizmowi, ktéry roz-
waza to zycie jako jedyne nam dane, oraz zaklada, ze Swiadomos$¢ ma swoj ostateczny kres
w momencie Smierci. Ustanawia on rowniez réznice pomigdzy dobrym i ztym, poprawnym
1 blednym, w postaci uniwersalnego, obiektywnego prawa, i w ten sposéb jest przeciwstawne
etycznemu subiektywizmowi, ktéry stwierdza, ze dobro i zto to jedynie postulaty indywidu-
alnej opinii, lub Srodek spotecznej kontroli. Poglad ten stwierdza, ze ludzie maja wolno$¢
wyboru swojego dziatania, w granicach wyznaczonych przez ogélne warunki istnienia, a zatem
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jest przeciwstawny ,,twardemu determinizmowi”, utrzymujacemu, ze nasze wybory sa zawsze
przedmiotem koniecznosci, a w zwiazku z tym nasza wolna wola jest nierealna, a odpowie-
dzialno$¢ moralna nie do obrony.

Pewne implikacje nauczania Buddy na temat prawidtowego pogladu, dotyczacego karmy
i jej owocdw, sprzeciwiaja si¢ niektérym popularnym wspéiczesnym trendom myslenia, i po-
mocne bedzie jasne sformutowanie tych réznic. Nauki na temat prawidtowego pogladu méwia,
ze dobro 1 zlo, to co poprawne i to co btgdne, nieskonczenie przerasta konwencjonalne opinie
o tym co dobre a co zte, co poprawne a co bledne. Cale spoleczeristwo moze by¢ utwier-
dzone w pelnych pomieszania przekonaniach dotyczacych prawidet moralnych, a nawet jesli
kazdy cztonek spotecznosci przyjmuje pewien konkretny rodzaj dziatania jako stuszny, a po-
tepia inny jako szkodliwy, nie ustanawia to prawomocnie dobra i zta. Dla Buddy standardy
moralne sa obiektywne i niezmienne. Co prawda charakter moralny uczynkoéw bez watpie-
nia jest uwarunkowany przez okolicznosci, w jakich sa dokonywane, niemniej jednak istnieja
obiektywne kryteria moralnoSci, na podstawie ktérych kazde pojedyncze dziatanie, jak i do-
wolnie obszerny kodeks moralny, moga by¢ ocenione. Ten obiektywny standard moralno$ci
jest integralny z Dharma, kosmicznym prawem prawdy i prawidtowosci. Ponadosobistym pod-
tozem jego prawomocnosci jest fakt, iz uczynki, jako akty woli, z ktdrej sa zrodzone, wytwa-
rzaja skutki dla dziatajacego, oraz ze korelacje pomigdzy uczynkami 1 ich konsekwencjami sa
czescig istoty samej woli. Nie ma boskiego sedziego, stojacego ponad kosmicznym procesem,
wyznaczajacego nagrode¢ lub karg. Niemniej jednak, same uczynki, poprzez swoja wrodzona
natur¢ — moralng lub niemoralna, generuja odpowiednie rezultaty.

Dla przewazajacej wigkszosci ludzi, prawidlowy poglad na temat karmy i jej rezultatéw jest
utrzymywany na podstawie zaufania, akceptowany jako zasada wiary, pochodzacej od wiel-
kiego nauczyciela duchowego, gloszacego moralna skuteczno$¢ dziatania. Ale nawet jesli za-
sady karmy nie sa dostrzegane w wymiarze osobistym, to wciaz pozostaje aspekt prawidto-
wego pogladu. Jest to istotna czg$¢ prawidtowego pogladu, poniewaz prawidtowy poglad jest
powiazany ze zrozumieniem — ze zrozumieniem naszego miejsca w catkowitym schemacie
rzeczywistoSci — 1 ktoS, kto akceptuje zasadg¢, ze nasze dzialania wolicjonalne posiadajg po-
tencjat moralny, jednocze$nie, w tym samym stopniu, przyswaja sobie wazny fakt, wchodzacy
w zakres natury naszej egzystencji. Jednakze prawidtowy poglad karmicznej skutecznosci dzia-
tania nie powinien pozostawad li tylko artykutem wiary, skrytym za nieprzenikniona zastona.
Moze on stac si¢ przedmiotem bezposSredniego postrzegania. Poprzez osiagnigcie pewnych sta-
néw glebokiego skupienia, jest mozliwy rozwdj szczegdlnej zdolnosci, zwanej ,,niebianskim
okiem” (dibbacakkhu), ponadzmystowa sita widzenia, ktéra ujawnia rzeczy ukryte przed cie-
lesnymi oczami. Gdy ta zdolnoS$¢ zostanie rozwinigta, moze zosta¢ ukierunkowana na Swiat
zyjacych istot, aby zbada¢ dziatanie prawa karmy. Za pomoca szczegdlnego postrzegania, z na-
tychmiastowa percepcja, mozna wowczas dojrzeé, jak istoty znikaja i ponownie pojawiaja sig,
zgodnie ze swoja karma, jak napotykaja szczeScie i cierpienie poprzez dojrzewanie skutkow
dobrych lub nikczemnych uczynkéw.
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Wyzszy prawidlowy poglad

Prawidlowy poglad na karmg¢ 1 jej owoce dostarcza racjonalnego uzasadnienia dla angazo-
wania si¢ w zdrowe dzialania 1 uzyskiwania wysokiego statusu w cyklu narodzin, lecz samo
w sobie nie prowadzi do wyzwolenia. Istnieje mozliwos¢, ze kto$ akceptuje prawo karmy, lecz
wciaz jeszcze ogranicza swoje cele do osiagnig¢ doczesnych, Swiatowych. Motywacja do do-
konywania szlachetnych uczynkéw moze by¢ gromadzenie wartoSciowej karmy, prowadzace;j
do powodzenia i sukcesOw tutaj i teraz, uzyskania drogocennego ludzkiego wcielenia, lub rado-
$ci niebianskiej szczgsliwosci w krainach bogéw. W ramach logiki przyczynowosci karmiczne;j
nie istnieje nic, co mogloby zmusi¢ do przekroczenia cyklu karmy i jej owocéw. Impuls do
uwolnienia si¢ z calego kota stawania si¢, zalezy od osiagni¢cia odmiennej i glebszej perspek-
tywy, dzigki ktérej uzyskuje si¢ wglad w utomnosé, bedaca nieodtaczna cecha wszystkich form
samsarycznej egzystencji, nawet tych najbardziej wywyzszonych.

Ten wyzszy prawidtowy poglad prowadzacy do wyzwolenia jest zrozumieniem Czterech
Szlachetnych Prawd. To ten prawidlowy poglad, ktory jest ustanowiony jako pierwszy czyn-
nik Szlachetnej O$miorakiej Sciezki we wlasciwym sensie: jako szlachetny prawidtowy po-
glad. Budda definiuje czynnik Sciezki dotyczacy prawidtowego pogladu wyraZznie w termino-
logii czterech prawd: ,,Co jest prawidlowym pogladem? Jest to zrozumienie cierpienia (duk-
kha), zrozumienie pochodzenia cierpienia, zrozumienie ustania cierpienia, zrozumienie drog
prowadzacych do ustania cierpienia”. Osmioraka Sciezka rozpoczyna si¢ od konceptualnego
zrozumienia Czterech Szlachetnych Prawd, ktérych sens jest uchwycony tylko w sposéb za-
ciemniony, za pomoca mysli 1 refleksji. Osiaga swoje apogeum w bezposrednim, intuicyjnym
poznaniu tych samych prawd, penetrowanych z jasnosciag rdwnoznaczna z o§wieceniem. A za-
tem, mozna powiedzieé, ze prawidtowy poglad na temat Czterech Szlachetnych Prawd formuje
zaréwno poczatek jak i kulminacje Sciezki ku zakoniczeniu cierpienia.

Pierwsza szlachetna prawda jest prawda cierpienia (dukkha), wrodzonym nieusatysfakcjo-
nowaniem egzystencji, przejawiajacym si¢ w nietrwatosci, bélu, i nieustannej niekompletnosci,
stanowiacych nieoddzielng sktadowa wszystkich form zycia.

To wiasnie jest szlachetna prawda cierpienia. Narodziny sg cierpieniem; starzenie si¢ jest
cierpieniem; choroba jest cierpieniem, Smierc jest cierpieniem, zal, lament, bol, rozpacz, despe-
racja sa cierpieniem, zwiazek z tym, co nieprzyjemne jest cierpieniem, oddzielenie od przyjem-
nosci jest cierpieniem, nie otrzymywanie tego, czego pragniemy jest cierpieniem; w skrocie:
piec skupisk lgnigcia jest cierpieniem.

Ostatnie stwierdzenie wymaga dodatkowej uwagi. Pig¢ skupisk lgnigcia (paricupadanak-
kandha) jest klasyfikacyjnym schematem umozliwiajacym zrozumienie naszego istnienia. To,
czym jesteSmy, mowi Budda, jest to zbior pigciu skupisk — formy materialnej, uczud, percep-
cji, formacji mentalnych, oraz Swiadomosci — wszystkie powigzane sa lgnigciem. My jesteSmy
tymi pigcioma, a te pig¢ jest nami. Z czymkolwiek si¢ utozsamiamy, cokolwiek utrzymujemy
jako nasza jazn, pochodzi ze zbioru pigciu skupisk. Wszystkie pig¢ razem, skupiska te gene-
ruja calty zakres mysli, emocji, idei, sktonnosci, w ktérych trwamy, ,,nasz Swiat”. Stwierdzenie
Buddy, ze pig¢ agregatéw to dukkha, w efekcie sprowadza cate doSwiadczenie, catg nasza eg-
zystencje, do wymiaru dukkha.
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W tym momencie pojawia si¢ pytanie: dlaczego Budda powiedziat, ze pig¢ skupisk to duk-
kha? Ta przyczyna jest ich nietrwaloS¢. Zmieniaja si¢ one z chwili na chwile, powstaja 1 roz-
padaja sig, i poza nimi nie ma nic substancjalnego, co trwaloby poprzez zmiany. Biorac pod
uwage, ze czynniki ustanawiajace nasze istnienie wciaz si¢ zmieniaja, bedac zupetnie pozba-
wionymi statego rdzenia, nie ma w nich nic do czego moglibySmy Igna¢ jako do podstawy
naszego bezpieczenistwa. Jest tylko ciagle si¢ zmieniajacy przeplyw, i jesli Igniemy do niego
w pozadaniu trwaloSci, pograzamy si¢ w cierpieniu.

Druga szlachetna prawda wskazuje na przyczyng dukkha. Ze zbioru splamien, ktére skut-
kuja cierpieniem, Budda wymienia zadz¢ (tanha), jako dominujaca i najbardziej rozpowszech-
niona przyczyne, ,,genezg cierpienia’.

Jest to szlachetna prawda o pochodzeniu cierpienia. Mowa tu o tej zadzy, ktéra wytwa-
rza powtarzajace si¢ egzystencje, jest bardzo bliska rozkoszy i lubieznoSci, szuka przyjemno-
Sci tu 1 6éwdzie; doktadniej, jest to zadza przyjemnosci zmystowych, zadza istnienia, i zadza
nie-istnienia.

Trzecia szlachetna prawda po prostu odwraca t¢ relacj¢ pochodzenia. Jesli zadza jest przy-
czyna dukkha, to aby uwolni¢ si¢ od dukkha, musimy wyeliminowaé zadz¢. Dlatego Budda
moéwi:

Oto szlachetna prawda o ustaniu cierpienia. Jest to catkowity zanik i ustanie zadzy,
jej zaniechanie 1 porzucenie, wyzwolenie i oderwanie si¢ od niej.

Stan doskonatego spokoju, ktéry nadchodzi wraz z wyeliminowaniem zadzy, jest Nirwang
(Nibbana). Jest to nieuwarunkowany stan, ktérego doSwiadczamy, gdy zdotamy ugasi¢ pto-
mienie chciwosci, awersji i1 ztudzenia. Czwarta szlachetna prawda ukazuje droge wiodaca do
zakonczenia dukkha, droge do realizacji Nirwany. Droga ta jest wiasnie Szlachetna O$mioraka
Sciezka.

Prawidlowy poglad zwiazany z Czterema Szlachetnymi Prawdami rozwijany jest dwueta-
powo. Pierwszy etap zwany jest prawidlowym pogladem zgodnym z prawda (saccanulomika
samma ditthi); drugi etap to prawidtowy poglad wnikajacy w prawde (saccapativedha samma
ditthi). Uzyskanie prawidtowego pogladu zgodnego z prawda wymaga jasnego zrozumienia
znaczenia 1 wagi prawdy w naszym zyciu. Takie zrozumienie bierze si¢, przede wszystkim,
z poznawania prawdy i studiowania jej. W dalszej kolejnosci ulega ono poglebieniu, poprzez
rozwazanie prawdy w Swietle doSwiadczenia, az do momentu osiagnigcia silnego przeswiad-
czenia co do jej wiarygodnosci.

Taki poziom osiagamy bez potrzeby wnikania w prawdg, a zatem posiadane zrozumienie
jest nadal utomne, i1 odnosi si¢ bardziej do sfery pojeciowej, konceptualnej, niz percepcyjne;j.
Aby uzyskac urzeczywistnienie prawdy w doswiadczeniu, koniecznym jest podjecie praktyki
medytacji — najpierw, aby wzmocni¢ nasza zdolnoS¢ koncentracji, a nastgpnie, aby rozwinac
wglad. Wglad rodzi si¢ z kontemplacji pigciu skupisk, czynnikéw istnienia, w celu dostrze-
zenia ich prawdziwych wtasciwosci i charakteru. W szczytowej fazie takiej kontemplacji oko
mentalne odwraca si¢ od zjawisk uwarunkowanych, zwigzanych ze skupiskami, za$ kierunek
koncentracji zostaje przesunigty na stan nieuwarunkowany, Nirwaneg, co jest mozliwe do osia-
gnigcia poprzez poglebiong zdolnoS¢ wgladu. Gdy takie przesunigcie stanie si¢ faktem, gdy
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oko umystu postrzega Nirwang, jednoczes$nie zachodzi proces wnikania w Cztery Szlachetne
Prawdy. Postrzegajac Nirwang, stan poza dukkha, osiaga si¢ perspektywe, z ktorej pig¢ skupisk
widzianych jest jako dukkha po prostu dlatego, ze sa uwarunkowane i podlegaja nieustannej
zmianie. W momencie, w ktérym dochodzi do urzeczywistnienia Nirwany, ustaje zadza; Swita
zrozumienie, ze zadza stanowi prawdziwa genez¢ dukkha. Gdy Nirwana jest postrzegana, jest
oczywistym, ze jest to stan spokoju, wolny od zgietku stawania si¢. Do§wiadczenie zostato
osiagniete poprzez praktykowanie Szlachetnej Osmiorakiej Sciezki, a zatem staje si¢ dla nas
oczywiste, iz Szlachetna O$mioraka Sciezka jest prawdziwa droga ku zakoriczeniu dukkha.

Ten prawidlowy poglad wnikajacy w Cztery Szlachetne Prawdy uzyskuje si¢ na koncu
Sciezki, a nie na jej poczatku. Musimy zaczaé od prawidlowego pogladu zgodnego z prawda,
osiaganego poprzez uczenie si¢, a poglebianego refleksja. Taki poglad inspiruje nas do podje-
cia praktyki, do rozpoczgcia tréjdzielnego treningu dyscypliny moralnej, skupienia i madrosci.
Gdy trening dojrzeje, oko madrosci otwiera si¢ samo, wnikajac w prawde 1 wyzwalajac umyst
z okowow.
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Rozdziat 111
Prawidlowe intencje (Samma Sankappa)

Drugi czynnik na Sciezce nazywany jest w Pali samma sankappa, co ttumaczy si¢ jako ,,pra-
widlowe intencje”. Termin ten jest czasami tlumaczony jako ,,prawidlowe mysli”, przekiad,
ktéry moze by¢ zaakceptowany, jesli dodamy zastrzezenie, ze w tym konteks$cie stowo ,,mys1”
odnosi si¢ szczegdlnie do celowego lub decyzyjnego aspektu aktywnosci mentalnej, za$ aspekt
poznawczy jest przestonigty przez pierwszy czynnik, prawidtowy poglad. Zbyt mocne podkre-
Slanie rozdzielnoSci tych dwdéch funkcji bytoby, jednakze, rzecza nienaturalng. Z perspektywy
buddyjskiej, strona poznawcza i celowa naszego umystu nie znajduja si¢ w odseparowanych
przegrodkach, ale splataja si¢ i wspotoddziatywuja, pozostajac w Scistej wspétzaleznosci. Emo-
cjonalne sktonnosci wplywaja na poglady, a poglady determinuja upodobania. Z tego powodu
wnikliwy poglad na naturg istnienia, osiagnigty przez gtgboka refleksje a uprawomocniony po-
przez dociekania, pociaga za soba przebudowe wartosci, ktéra ukierunkowuje umyst na cele
proporcjonalne do nowej wizji. Zastosowanie umystu w sposéb niezbgdny do osiagnigcia tych
celéw jest wlasnie tym, co rozumiemy jako prawidtowa intencjeg.

Budda wyjasnia prawidlowe intencje jako trojakie: intencj¢ wyrzeczenia, intencj¢ dobrej
woli, intencj¢ nie wyrzadzania krzywdy. Te trzy intencje sa przeciwstawne trzem odpowiednim
rodzajom ztych intencji: intencji rzadzonej przez pozadanie, intencji rzadzonej przez zta wolg,
oraz intencji wladanej przez wyrzadzanie krzywdy. Kazdy rodzaj prawidlowej intencji jest
przeciwstawny odpowiedniemu rodzajowi zlej intencji. Intencja wyrzeczenia — intencji poza-
dania, intencja dobrej woli — intencji zlej woli, intencja nie wyrzadzania krzywdy — intencji
szkodzenia.

Budda dokonatl odkrycia tej dwoistosci rodzaju mys$li w okresie poprzedzajacym oSwiece-
nie. Kiedy dazyt do wyzwolenia, medytujac w lesie, dostrzegl, ze jego mysli mozna podzieli¢
na dwie rozne kategorie. Do jednej zaliczyl mysli pozadania, ztej woli, 1 wyrzadzania krzywdy,
do drugiej za$ mysli wyrzeczenia, dobrej woli 1 nie wyrzadzania krzywdy. Gdy tylko zauwazat
w swoim umysle pojawianie si¢ mysli pierwszego rodzaju, rozumiat, ze mysli te zaszkodza za-
réwno jemu samemu, jak i innym, zablokuja madros¢, i oddala od Nirwany. Prowadzac takie
rozwazania, usuwat tego typu mysli ze swego umystu, az zniknety zupetnie. Lecz gdy tylko
pojawialy si¢ mysli drugiego rodzaju, Budda rozumial ich dobroczynny charakter, sprzyjajacy
rozwojowi madroSci, pomocny w osiagnigciu Nirwany. Dlatego tez wzmacnial takie mysli,
i doprowadzat do ich spelnienia.

Prawidtowa intencja zajmuje drugie miejsce na Sciezce, pomigdzy prawidlowym pogladem,
a triada czynnikéw moralnych, ktora z kolei rozpoczyna si¢ od prawidlowej mowy. Jest tak, po-
niewaz intencjonalna funkcja umystu stanowi kluczowe ogniwo taczace nasza perspektywe po-
znawcza ze sposobem aktywnego zaangazowania w §wiecie. Z jednej strony, dzialania zawsze
wskazuja wstecz na mysli, z ktérych si¢ wywodza. Mysl jest zwiastunem dziatania, ukierunko-
wujacym ciato i mowe, sterujacym je w strong aktywnosci, uzywajacych ich jako narzedzi do
wyrazania swoich celow i idealéw. Te cele 1 idealy, nasze intencje, z kolei, wskazuja wstecz na
przewazajace poglady. Gdy dominuja btedne poglady, rezultatem jest zta intencja, generujaca
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niezdrowe dziatanie. Dlatego kto$, kto odrzuca moralng skuteczno$¢ dziatania i mierzy osia-
gnigcia zyskiem czy statusem, nie bedzie aspirowat do czegokolwiek innego niz zysk 1 status,
uzywajac wszelkich mozliwych sposobéw zdobycia ich. Kiedy taka pogon stanie si¢ norma,
rezultatem jest cierpienie; straszliwe cierpienie jednostek, grup spotecznych i narodéw jest wy-
nikiem osiagania bogactwa, pozycji i wtadzy bez ogladania si¢ na konsekwencje. Przyczyna
niekoniczacej si¢ rywalizacji, konfliktéw, niesprawiedliwos$ci i opresji nie lezy poza umystem.
Wiszystkie te zjawiska sa jedynie manifestacjq intencji, przejawianiem si¢ mysli napedzanych
przez chciwo$¢, nienawis¢ 1 ztudzenia.

Lecz gdy intencje sa prawidtowe, dziatania beda poprawne, a najpewniejsza gwarancja pra-
widtowosci intencji s prawidtowe poglady. Ktos, kto uznaje prawo karmy — fakt, ze dziatania
przynosza skutki na zasadzie odplaty, uksztattuje swoja aktywno$¢ w harmonii z tym prawem;
a wowczas jego czyny, przejawy jego intencji, dostosuja si¢ do kanonéw prawidlowego poste-
powania. Budda zwig¢zle podsumowat to zagadnienie, méwiac, ze w przypadku osoby utrzymu-
jacej btedne poglady, jej uczynki, stowa, plany i cele zakorzenione w tym pogladzie doprowadza
do cierpienia, zas w przypadku osoby utrzymujacej prawidtowe poglad, jej czyny, stowa, plany
i cele zakorzenione w tym pogladzie, doprowadza do szczgscia.

Najwazniejszym sformutowaniem prawidlowego pogladu jest rozumienie Czterech Szla-
chetnych Prawd, a zatem, poglad ten powinien by¢, w pewnej mierze, okreslony przez znacze-
niowa zawartos$¢ pojecia prawidtowej intencji. I doktadnie tak sprawa si¢ przedstawia. Rozu-
mienie czterech prawd w odniesieniu do naszego zycia rodzi intencj¢ wyrzeczenia, rozumienie
ich w odniesieniu do innych istot rodzi dwie pozostate prawidtowe intencje. Dostrzegajac, do
jakiego stopnia nasze zycie przeniknigte jest dukkha, i jak owo dukkha powstaje z zadzy, umyst
sktania si¢ ku wyrzeczeniu — zaniechaniu zadzy i obiektéw, z ktérymi nas zadza zwiazuje.
Nastepnie, gdy zastosujemy prawdy w analogiczny sposéb do innych istot, kontemplacja wy-
ksztalci wzrost dobrej woli i woli nie wyrzadzania krzywdy. Ujrzymy, ze wszystkie zyjace
istoty, tak samo jak my, pragna szcze¢scia, oraz ze tak samo jak my, podlegaja cierpieniu. Roz-
wazanie, ze wszystkie istoty poszukuja szczgsScia powoduje narodziny mysli dobrej woli —
mitujacego pragnienia, aby dobrze im si¢ dziato, byly szczesliwe 1 spokojne; rozwazanie, ze
istoty sa narazone na cierpienie — narodziny mysli nie wyrzadzania krzywdy, wspétczujacego
pragnienia, aby byly wolne od cierpienia.

W momencie, w ktérym rozpoczniemy kultywowanie Szlachetnej O$miorakiej Sciezki,
czynniki prawidtowego pogladu i prawidlowej intencji zaczynaja wspdlnie przeciwdziataé
trzem niezdrowym korzeniom. Ztudzeniu, podstawowemu splamieniu poznawczemu, zostaje
przeciwstawiony prawidlowy poglad, nasienie rodzace madro$¢. Co prawda, catkowite wy-
korzenienie ztudzen jest mozliwe dopiero wowczas, gdy prawidlowy poglad osiagnie poziom
petnego urzeczywistnienia, ale kazdy przebtysk prawidtowego zrozumienia dziata na rzecz ich
ostatecznego zniszczenia. Dwa pozostate korzenie, ktérymi sa splamienia emocjonalne, naj-
pierw wymagaja przeciwstawnej sity w postaci przekierunkowania intencji, a wowczas napoty-
kaja swoje antidotum w postaci mysli wyrzeczenia, dobrej woli i nie wyrzadzania krzywdy.

Chciwos¢ 1 awersja sa glgboko zakorzenione, pozbycie si¢ ich nie jest sprawa tatwa, ale
praca nad ich pokonaniem nie jest beznadziejna, o ile zastosujemy efektywna strategie. Sciezka
obmyS$lona przez Buddg stosuje podejscie posrednie: zwalcza mysli, powolywane do zycia
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przez te splamienia. Chciwo$¢ i awersja wyplywaja na powierzchni¢ w postaci mysli, i moga
zosta¢ poddane erozji poprzez ,,zastgpowanie mysli”, to znaczy zamienianie ich mySlami prze-
ciwstawnymi. Intencja wyrzeczenia dostarcza remedium na chciwo$¢. Chciwo$¢ manifestuje
si¢ w postaci mySli pozadania — jako mysli zmystowe, zdobywcze i1 wtadcze. Mysli wyrze-
czenia rodza si¢ ze zdrowego korzenia nie-chciwosci, ktéry aktywizuja zawsze, gdy sa kulty-
wowane. Przeciwstawne mysli nie moga wspotistnieé, wigc gdy powstang mysli wyrzeczenia,
wypieraja one mysli pozadania, powodujac nastgpnie zamiang chciwosci przez nie-chciwosc.
Podobnie, intencja dobrej woli i nie wyrzadzania krzywdy ofiarowuja antidotum na awersjg.
Awersja manifestuje si¢ poprzez dwa ujscia: w myslach ztej woli — jako gniewne, wrogie, lub
petne oburzenia mysli, lub w mys$lach szkodzenia — jako impulsy okrucieistwa, agresji i de-
strukcji. Mysli dobrej woli usuwaja pierwsze ujScie awersji, mySli nie wyrzadzania krzywdy —
drugie ujscie, i w taki spos6b sam niezdrowy korzen awersji zostaje usunigty.

Intencja wyrzeczenia

Budda opisal swoje nauki, jako poruszanie si¢ pod prad drogi §wiata. Droga Swiata jest
droga pozadania, i nieoSwieceni, ktérzy zmierzaja ta droga, ptyna z pradem pozadania, poszu-
kujac szczgScia w gonitwie za obiektami, ktdre, jak sobie wyobrazaja, przyniosa im spelnienie.
Wies¢ Buddy o wyrzeczeniu glosi co§ wrecz przeciwnego: szarpiacemu pozadaniu powinno sig¢
stawiC opor, a w koncu je wyeliminowac. Pozadanie powinno by¢ wyeliminowane nie dlatego,
ze jest moralnie naganne, ale dlatego, ze stanowi korzen cierpienia. A zatem wyrzeczenie, od-
wrécenie si¢ od zadzy i jej pedu ku zaspokojeniu, staje si¢ kluczem do szczgScia 1 wolnosci od
uscisku przywiazania.

Budda nie wymaga, by kazdy porzucit zycie domowe dla klasztoru, ani nie zada od swoich
wyznawcOw natychmiastowego wyeliminowania wszystkich radosci zmystowych. Poziom, do
ktérego dana osoba jest w stanie dokonywac wyrzeczen, zalezy od jej lub jego predyspozycji
i sytuacji. Lecz to, co pozostaje jako wiodaca zasada, brzmi: zdobycie wyzwolenia wymaga
catkowitego wykorzenienia zadzy, a postgp na Sciezce ulega przyspieszeniu do tego stopnia,
ze jesteSmy w stanie zadz¢ pokona¢. Uwolnienie si¢ od dominacji pozadania moze nie by¢
tatwe, ale trudnosci nie anuluja koniecznoéci. Zadza jest Zrédtem dukkha, a wiec potozenie
kresu dukkha zalezy od wyeliminowania zadzy, a to z kolei wymaga ukierunkowania umystu
W strong wyrzeczenia.

W tym wtasnie punkcie, gdy prébujemy uwolnic si¢ od przywiazania, napotykamy potezny
wewnetrzny opor. Umysl nie zyczy sobie zaniechania chwytania obiektow, do czego tak bardzo
przywykl. Przez tak dtugi czas przywykl do uzyskiwania, Ignigcia, i trzymania, tak ze wydaje
si¢ niemozliwe przerwanie tych nawykow samym aktem woli. Mozna si¢ zgodzi¢ na potrzebe
wyrzeczenia, mozna chcie¢ pozostawi¢ przywiazanie za soba, lecz gdy zew jest faktycznie
styszalny, umyst cofa sig, i wciaz porusza si¢ w zacisku pozadan.

Problem zamyka si¢ wigc w tym, jak ztamaé jarzmo pozadania. Budda nie proponuje jako
metody represji — proby wyeliminowania pozadania z umystem petnym lgkéw 1 niechgci. Taka
proba nie przyniesie rozwigzania problemu, ale jedynie zepchnie go pod powierzchnig, gdzie
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bedzie nadal §wietnie prosperowal. Narzgdziem, wskazanym przez Buddg do uwolnienia umy-
stu z pozadania, jest zrozumienie. Prawdziwe wyrzeczenie nie jest sprawa zmuszania siebie
do porzucenia rzeczy, ktére wewngetrznie wciaz cenimy, lecz polega na zmianie perspektywy,
sposobie widzenia ich w taki sposéb, ze dluzej juz nas nie wiaza. Gdy zrozumiemy nature
pozadania, gdy z wnikliwa uwaga poddamy go szczegétowym ogledzinom, pozadanie zniknie
samo, bez potrzeby walki.

Aby rozumie¢ pozadanie w taki sposob, by by¢ w stanie poluzowac jego usScisk, musimy
dojrzec, ze jest ono nierozerwalnie zwigzane z dukkha. Cale zjawisko pozadania, ze swoim cy-
klem pragnienia i spetnienia, kurczowo zwiazane jest z naszym sposobem postrzegania rzeczy.
Pozostajemy w okowach pozadania, poniewaz postrzegamy je jako droge do szczescia. Jesli
spojrzymy na pozadanie pod innym katem, jego moc ulega ostabieniu, przynoszac w efekcie
krok w kierunku wyrzeczenia. To czego potrzebujemy, by zmieni¢ percepcj¢, zwane jest ,,ma-
drym rozwazaniem” (joniso manasikara). Tak jak percepcja wywiera wptyw na mysl, tak mysl
moze wywiera¢ wptyw na percepcje. Nasze zwyczajowe percepcje sa zabarwione przez ,,nie-
madre rozwazania” (ajoniso manasikara). Zazwyczaj patrzymy na rzeczy tylko powierzchow-
nie, badajac je pod katem naszego natychmiastowego zainteresowania i pragnien; niezmiernie
rzadko dokopujemy si¢ do korzeni naszego zaangazowania, lub rozpatrujemy jego dlugoter-
minowe konsekwencje. To rzadkie podejscie do sprawy pragnienn wymaga wilasnie madrego
rozwazania: spojrzenia na ukryte péttony naszych dziatan, zbadanie ich rezultatéw, zmiany
warto$ciowania naszych celéw. W tych dociekaniach punkt cigzkosci spoczywa nie na tym, co
jest przyjemne, ale na tym, co jest prawdziwe. Musimy by¢ gotowi i zdecydowani nawet za
ceng naszego komfortu. Prawdziwe bezpieczeristwo zawsze lezy po stronie prawdy, a nie po
stronie komfortu.

Gdy poddamy pozadanie szczegétowym badaniom ujrzymy, ze bezustannie ktadzie si¢ na
nim cien dukkha. Niekiedy dukkha pojawia si¢ jako bdl i irytacja; zazwyczaj lezy gleboko,
jako state napigcie nieusatysfakcjonowania. Te dwa elementy — pozadanie i dukkha — sa nie-
rozdzielnymi kompanami. Mozemy uzyska¢ potwierdzenie tego faktu, rozwazajac caty cykl
pozadania. W momencie, w ktérym rodzi si¢ pozadanie, wytwarza ono w nas poczucie braku,
bél pragnienia. Aby zakonczy¢ ten bél, staramy si¢ zaspokoié pozadanie. Gdy nasze wysitki
spetzna na niczym, do§wiadczamy frustracji, rozczarowania, niekiedy desperacji. Ale nawet
przyjemno$¢ sukcesu nie jest bez wad. Martwimy si¢, ze mozemy utracié to, co osiagneli-
Smy. Czujemy si¢ zmuszeni do zabezpieczania naszych pozycji, do obrony naszych terytoriéw,
do dazenia do dalszych osiagni¢¢, do dalszego wyniesienia, do wzmocnienia naszej kontroli.
Wymagania stawiane przez pozadanie zdaja si¢ nie mie¢ kresu; przy czym kazde pozadanie
domaga si¢ wiecznosci: chce, by to, co otrzymujemy, trwalo wiecznie. Ale wszystkie obiekty
pozadania sa nietrwate. Czy bedzie to bogactwo, wtadza, pozycja, czy inne osoby, roztaka jest
nieuchronna, a bol towarzyszacy rozlace jest proporcjonalny do sity odczuwanego przywiaza-
nia: silne wigzi przynosza wiele cierpienia; stabe wigzi przynosza niewielkie cierpienie; brak
wiegzi skutkuje brakiem cierpienia.

Kontemplowanie dukkha jako wrodzonej cechy pozadania jest jednym ze sposobéw skto-
nienia umystu ku wyrzeczeniu. Inny sposéb polega na kontemplowaniu bezposrednich korzy-
Sci ptynacych z wyrzeczenia. PrzejsScie od pozadania do wyrzeczenia nie jest, jak moglo by
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sig wydawac, przejsciem od radoSci do smutku, od obfitosci do ubdstwa. Jest to przejscie od
ordynarnych, omotujacych przyjemnosci do wyzszego szczgscia i spokoju, przejscie z pozycji
wyrobnika na pozycje bycia dla siebie panem. W ostatecznym rachunku pozadanie wykarmi lgk
i zal, zaS wyrzeczenie przyniesie nieustraszonos$¢ i rados$¢. Sprzyja ono osiagnigciu wszystkich
trzech etapow tréjdzielnego treningu: oczyszcza sposéb postgpowania, pomaga w skupieniu,
i hoduje ziarno madro$ci. Caty cykl praktyki, od poczatku do korica, moze faktycznie by¢ po-
strzegany jako ewoluujacy proces wyrzeczenia, znajdujacy swoja kulminacj¢ w Nirwanie, jako
ostatecznym stanie odejscia, ,,odejScia od wszystkich fundamentéw istnienia” (sabb’ upadhi-
patinissagga).

Gdy metodycznie kontemplujemy niebezpieczenstwa pozadania i korzySci wyrzeczenia,
stopniowo uwalniamy sw@j umyst od dominacji pozadania. Zrzucamy z siebie przywigzania
jak drzewo liScie, naturalnie 1 spontanicznie. Zmiany nie nastgpuja raptownie, ale jesli prakty-
kujemy wytrwale, nie ulega watpliwosci, ze nadejda. Poprzez powtarzajaca si¢ kontemplacje
jedna mys§l usuwa inng, intencja wyrzeczenia zajmuje miejsce intencji pozadania.

Intencja dobrej woli

Intencja dobrej woli przeciwstawna jest intencji ztej woli, mySlom wtadanym przez gniew
1 awersje. Tak jak w przypadku pozadania, istnieja dwa nieefektywne sposoby poradzenia sobie
ze zla wola. Pierwszy to poddac si¢ jej, wyrazi¢ swoja awersje poprzez stowne lub cielesne
dziatanie. Takie podejScie uwalnia napigcie, pozwala ,,usunaé gniew poza system”, ale stwarza
takze oczywiste niebezpieczenstwa. Hoduje urazy, prowokuje zemstg, tworzy wrogoéw, zatruwa
relacje z innymi, oraz generuje niezdrowa karme¢. W efekcie zta wola nie opusci ,,systemu”,
lecz zostanie zepchnigta na glebszy poziom, skad bedzie ciagle oddzialywac na nasze mysli
1 postgpowanie. Drugie podejScie, represja, takze nie jest w stanie rozproszy¢ destrukcyjnej
sity ztej woli. Obraca jedynie t¢ sit¢ wpychajac ja do wewnatrz, gdzie nastgpuje jej przemiana
w pogarde dla samego siebie, chroniczng depresjg¢, lub tendencj¢ do irracjonalnych wybuchéw
przemocy.

Remedium, ktére ofiarowuje Budda w celu przeciwdziatania ztej woli, zwlaszcza gdy jej
obiektem sg inni ludzie, w Pali nosi nazwe metta. Stowo to znaczeniowo bliskie jest stowu
,przyjaciel”, ale metta znaczy o wiele wigcej, niz po prostu przyjazne nastawienie. Najodpo-
wiedniejszym przekladem jest ztozenie ,,mitujaca dobro¢”: intensywne uczucie nieegoistycznej
mitosci dla innych istot, promieniujace na zewnatrz jako szczere zaangazowanie w ich pomysl-
nos¢ i szczgdcie. Metta nie jest po prostu sentymentalng dobra wola, nie jest tez sumienng
odpowiedzig na wymogi moralnosci lub nakazy boskie. Musi ono stac si¢ gtgbokim, wewngtrz-
nym uczuciem, charakteryzowanym raczej przez spontaniczng serdecznos¢, niz poczucie obo-
wiazku. W swojej fazie szczytowej metta osiaga wyzyny brahmavihara, ,,boskiego trwania”,
catkowitego zesrodkowania na promiennym zyczeniu pomysSlno$ci wszystkim czujacym isto-
tom.

Rodzaj mitosci implikowanej przez metta powinien zosta¢ odrézniony zaréwno od mito-
Sci zmystowej, jak 1 od mitoSci rozumianej jako osobiste uczucie. Pierwsza jest forma zadzy,
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zawsze egocentrycznej, podczas gdy druga wciagz zawiera element przywiazania: kochamy ko-
gos$, gdyz dostarcza nam przyjemnosci, nalezy do naszej rodziny lub grupy, lub wzmacnia nasz
wlasny wizerunek. Niezmiernie rzadko uczuciowe zaangazowanie przekracza utarte szlaki ego,
a nawet wowczas zasigg jest ograniczony. Dotyczy jedynie okreslonych oséb czy grup ludzi,
wykluczajac zas innych.

Czyms§ zupetnie odmiennym jest mito$¢, o ktérej mowi si¢ w metta. Nie jest to uczucie kur-
czowo czepiajace si¢ jednej, konkretnej osoby. W tym przypadku punkt odniesienia do naszego
,Ja” jest pominigty. Istotne jest tylko ogarnianie innych umystem mitujacej dobroci, ktéry powi-
nien zosta¢ rozwinigty do poziomu uniwersalnego, rozszerzony na wszystkie zyjace istoty bez
wyrdzniania i uprzedzen. Droga do nadania metta takiego wymiaru uniwersalnego polega na
kultywowaniu tego uczucia jako ¢wiczenia w medytacji. Spontaniczne uczucie dobrej woli po-
jawia si¢ zbyt rzadko i ma zbyt ograniczony zasigg, aby traktowac je jako remedium na awersjg.
Idea rozwaznego rozwoju mitosci bywa krytykowana jako wymys§lona, mechaniczna i wykal-
kulowana. Jak zwykto si¢ uwazac, mitos¢ jest prawdziwa gdy jest spontaniczna i powstaje bez
wewnetrznego nacisku i wysitku. Buddysci, jednakze, twierdza, ze umyst nie moze by¢ skie-
rowany ku milosci spontanicznie; mozna mu jedynie ukaza¢ sposoby rozwoju mitosci i zalecic¢
odpowiednig praktyke. Poczatkowo metody te musza by¢ rozwijane poprzez rozwazania, lecz
droga praktyki uczucie mitoSci ulega integracji, zostaje wszczepione w umyst jako naturalna
1 spontaniczna tendencja.

Metoda rozwoju jest metta-bhavana, medytacja nad mitujaca dobrocia, jedna z najwazniej-
szych buddyjskich medytacji. Medytacja ta rozpoczyna si¢ od rozwijania mitujacej dobroci dla
siebie samego. Zaleca si¢, aby obra¢ samego siebie jako pierwszy obiekt metta, gdyz praw-
dziwa mitujaca dobroc¢ dla innych jest mozliwa tylko woéwczas, gdy jesteSmy w stanie odczu-
wac szczerg mitujaca dobro¢ dla siebie samego. Prawdopodobnie wigkszos$¢ gniewu i wrogosci,
ktére kierujemy na innych, jest zrodzona z negatywnych odczué, ktére zywimy wobec samych
siebie. Gdy metta zostaje nakierowane do wewnatrz, do nas samych, pomaga rozpusci¢ twarda
skorupe utworzong przez autodestrukcyjne postawy, umozliwiajac przepltyw dobroci 1 zyczli-
wosci na zewnatrz. Gdy juz uda nam si¢ roznieci¢ uczucie metta do nas samych, nastepny krok
polega na rozszerzeniu go na innych. Rozszerzenie metta polega na przemieszczeniu poczucia
tozsamosci, na rozszerzeniu znaczenia tozsamosci poza zwykle granice i nauczeniu identyfiko-
wania si¢ z innymi. Przemieszczenie to jest czysto psychologiczng metoda, catkowicie wolna
od teologicznych i metafizycznych postulatéw, takich jak uniwersalna jaza wrodzona i nieod-
faczna wszystkim istotom. Wyrasta ono z fatwego, prostolinijnego cyklu rozwazan, umozli-
wiajacego nam dzielenie poczucia subiektywnosci z innymi, oraz do§wiadczania Swiata (co
najmniej w wyobraZzni) z punktu widzenia ich Swiata wewnetrznego. Proces rozpoczyna si¢ od
nas samych. Gdy przyjrzymy si¢ naszym wilasnym umystom, dojdziemy do wniosku, ze pod-
stawowym dazeniem naszej istoty jest bycie szczg¢Sliwym i wolnos¢ od cierpienia. Gdy tylko
dojrzymy taka tendencj¢ w nas samych, mozemy natychmiast zrozumie¢, ze wszystkie zyjace
istoty dzielg z nami to podstawowe pragnienie. Wszystkie chca dla siebie dobra, szczgscia
1 bezpieczenstwa. W celu rozwinigcia metta skierowanego ku innym, musimy w wyobrazni
podzieli¢ ich wlasne wewngtrzne pragnienie szczgscia. Uzywamy naszego wilasnego pozada-
nia szczgscia jako punktu wyjscia, po czym do§wiadczamy tego uczucia jako podstawowego
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dazenia innych, a nastgpnie wracamy na nasza wlasna pozycj¢ i rozszerzamy na inne istoty
pragnienie, by osiagnety swoj ostateczny cel, aby dziato im si¢ dobrze i1 byty szczesliwe.

Metodyczng promiennoS$¢ metta praktykuje si¢ w pierwszej kolejnosci nakierowujac metta
na indywidualnych przedstawicieli konkretnych grup. Grupy te uszeregowuje si¢ w kolejnosci
zaleznej od ich oddalenia od nas samych. Emanacj¢ rozpoczynamy od od drogiej nam osoby,
rodzica lub nauczyciela, nastgpnie przenosimy ja na przyjaciela, na osobg neutralna, i w koficu
na wroga. Chociaz grupy os6b sa zdefiniowane poprzez ich relacje wobec nas samych, mitos¢,
ktéra begdzie rozwijana nie bazuje na tej relacji, ale na wspdlnej wszystkim istotom aspiracji
szczgScia. W przypadku kazdej osoby musimy umiescié jej wizerunek w centrum i emanowac
mySl: ,,Oby byta ona szczgsliwa! Oby byla spokojna! Oby dobrze jej si¢ dziato!”. Dopiero
wowczas, gdy jesteSmy w stanie wygenerowaé gorace uczucie dobrej woli 1 zyczliwosci do
tej osoby, mozemy przejS¢ do nastepnej. Gdy osiagniemy sukces w medytacji nad konkret-
nymi osobami, mozna przyja¢ za obiekt wigksze grupy. Mozemy staraC si¢ rozwinag¢ metta
wobec wszystkich przyjaciét, wszystkich oséb neutralnych, wszystkich wrogo nastawionych.
Wreszcie metta moze by rozszerzone poprzez bezposSrednie rozprzestrzenianie, w rozmaitych
kierunkach — na wschéd, potudnie, zachdd, pétnoc, w gore, w dét — a nastgpnie rozszerzone
na wszystkie istoty bez réznicy. W koncu ogarniamy caty Swiat umystem mitujacej dobroci
,rozlegtym, wzniostym i niezmierzonym, bez wrogosci, bez awersji”.

Intencja nie wyrzadzania krzywdy

Intencja nie wyrzadzania krzywdy jest to mysl kierowana przez wspétczucie (karuna), po-
wstajaca jako przeciwienstwo mysli okrutnych, agresywnych i petnych przemocy. Wspétczucie
stanowi dopetnienie mitujacej dobroci. Mitujaca dobro¢ charakteryzuje zyczenie innym szczg-
Scia i dostatku, wspoiczucie zas charakteryzuje si¢ zyczeniem, aby inni byli wolni od cierpienia;
zyczenie to powinno zostac¢ rozszerzone na wszystkie zyjace istoty, bez zadnych ograniczen.
Podobnie jak metta, wspétczucie powstaje dzigki wejsciu w subiektywnos$¢ innych, dzieleniu
z innymi istotami ich §wiata wewngtrznego w gleboki i catkowity sposéb. Wspétczucie rodzi
si¢ dzigki rozwazaniu, Ze podobnie jak my, wszystkie istoty chca by¢ wolne od cierpienia, ale
niezaleznie od swych zyczen, wciaz doSwiadczaja bolu, lgku, zalu i innych form dukkha.

Wspdlczucie jako ¢wiczenie medytacyjne najlepiej jest rozpoczac od kogos, kto faktycznie
podlega cierpieniu, poniewaz w sposéb naturalny osoba taka staje si¢ przedmiotem wspdiczu-
cia. Kontemplujemy jej cierpienie, bezposrednio lub w wyobrazni, po czym rozwazamy, ze
tak jak my sami, pragnie ona uwolnié si¢ od cierpienia. My§l taka powinna by¢ powtarzana,
a kontemplacja ¢wiczona wciaz na nowo, az silne uczucie wspélczucia pojawi si¢ w naszym
sercu. Wéwczas, przyjmujac to uczucie jako wzorzec, kierujemy swoja uwage ku innym isto-
tom, rozwazajac, jak bardzo kazda z nich narazona jest na cierpienie; nastgpnie promieniujemy
w ich kierunku fagodnym uczuciem wspétczucia.

Zakres i intensywnos$¢ wspétczucia mozna zintensyfikowaé poprzez kontemplowanie roz-
nych rodzajéw cierpienia, na ktére wystawione sg zyjace istoty. Drogowskazem w takim pro-
cesie rozszerzania jest dla nas pierwsza szlachetna prawda, ze swym wykazem réznorodnych
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aspektow dukkha. Kontemplujemy wszystkie zyjace istoty jako podlegajace starzeniu si¢, na-
stepnie chorobie a potem $mierci, jako podatne na zal, lament, bdl, smutek, desperacje itp.

Gdy osiagniemy znaczacy sukces w generowaniu wspoétczucia poprzez kontemplacje istot
bedacych bezposrednio dotknigtych przez cierpienie, mozemy przej$¢ do rozwazan oséb, ktére
aktualnie ciesza si¢ szczgsciem osiagnigtym sposobami moralnie nagannymi. Mozemy roz-
wazac, ze takie osoby, niezaleznie od ich ogromnej fortuny, sa niewatpliwie ngkane gltgboko
wewnatrz przez wyrzuty sumienia, nawet jesli zewnetrznie nic na to nie wskazuje. Wiemy, ze
gorzkie owoce ich nagannych uczynkéw w korncu dojrzeja i przyniosa intensywne cierpienie.
W koricu mozemy rozszerzy¢ zasigg naszej kontemplacji na wszystkie czujace istoty. Powinni-
$my kontemplowac wszystkie istoty jako podlegajace uniwersalnemu cierpieniu samsary, napg-
dzane swoja chciwoscia, awersja i ztudzeniami w cyklu powtarzajacych si¢ narodzin i $§mierci.
Nawet jesli poczatkowo nie jest fatwo obja¢ wspodiczuciem istoty zupetnie nam obce, mozna po-
moc sobie rozwazajac stwierdzenie Buddy, ze w nie majacym poczatku cyklu odrodzen, trudno
jest znaleZ¢ istote, ktora nie byta kiedys$ nasza matka, ojcem, siostra, bratem, synem czy corka.

Reasumujac, jasnym jest, ze trzy rodzaje prawidlowych intencji — wyrzeczenia, dobrej
woli i nie wyrzadzania krzywdy — przeciwdziata trzem ztym intencjom: pozadania, zlej woli
1 szkodzenia. Wagi praktykowania kontemplacji prowadzacej do powstania dobrych mysli nie
sposob przeceni¢. Kontemplacji naucza si¢ jako metody kultywowania dobra, a nie jedynie
jako sposobu na przygodg teoretyczna. Rozwdj intencji wyrzeczenia wymaga kontemplacji
cierpienia zwigzanego z poszukiwaniem Swiatowych radosci; aby rozwina¢ intencjg nie wyrza-
dzania krzywdy, musimy rozwazaé fakt, ze wszystkie istoty pragna by¢ wolne od cierpienia.
Niezdrowa mysl jest jak zmurszaty kotek umieszczony w umysle; zdrowa mysl jest jak nowy
kotek, majacy go zastapi¢. Fakt kontemplacji dziata jak mtotek niezbg¢dny do dokonania tej
operacji. Praca wprowadzania nowego kotka to praktyka — praktykowanie wciaz i wciaz na
nowo, tak czesto jak to konieczne, by osiagnaé sukces. Budda daje nam pewnos¢, ze zwy-
cigstwo zostanie osiagnigte. Mowi on, ze wszystko, cokolwiek wielokrotnie rozwazamy, staje
si¢ sktonnos$cig naszego umystu. Czgste pojawianie si¢ mysli zmystowych, wrogich czy szko-
dliwych prowadzi w efekcie do pojawienia si¢ w umysle sktonnosci do pozadania, ztej woli
1 wyrzadzania krzywdy. Czgste pojawianie si¢ mysli dobrych doprowadzi do powstania w umy-
Sle sktonnos$ci do wyrzeczenia, dobrej woli i nie szkodzenia innym. Kierunek, ktéry obieramy,
zawsze zawraca ku nam samym, ku intencjom generowanym przez nas w kazdej chwili catego
naszego zycia.
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Rozdzial IV
Prawidlowa mowa, prawidlowe dzialanie, poprawna egzysten-
cja (Samma Vaca, Samma Kammanta, Samma Ajiva)

Trzy kolejne czynniki Sciezki — prawidlowa mowa, prawidlowe dziatanie i poprawna eg-
zystencja — moga by¢ rozwazane wspdlnie, jako ze wspdlnie tworza one pierwszy z trzech
dziatéw Sciezki, dziat dyscypliny moralnej (sailkkhandha). Zasady ustanawiajace ten dziat zale-
caja zaniechanie niemoralnego dziatania i wspieraja postgpowanie poprawne, niemniej jednak,
ich ostateczny cel ma charakter nie tyle etyczny, co duchowy. Nie zostaly one sformutowane
jedynie jako wskazéwki do dziatania, ale przede wszystkim, jako pomoc w oczyszczeniu men-
talnym. Etyka jest Srodkiem niezbednym dla pomyslnoSci cztowieka i ma swoje wlasne uza-
sadnienie w nauczaniu Buddy, w zadnym razie tez nie wolno pomniejszaé jej wartosci. W tym
szczegSlnym kontekscie, jednakze, jaki stanowi Szlachetna O$mioraka Sciezka, zasady etyczne
podporzadkowane sa gtéwnemu celowi Sciezki — ostatecznemu wyzwoleniu z cierpienia. Jesli
chcemy, by trening moralny zajmowal wlasciwe miejsce na Sciezce, musi on zostaC podjety
niejako pod kuratela dwdch pierwszych czynnikéw — prawidtowego pogladu i prawidiowe;j
intencji, i prowadzi¢ dalej do treningu skupienia i madroSci.

Trening dyscypliny moralnej zostat wymieniony jako pierwszy sposrdd trzech grup prak-
tyki, lecz pomimo tego, nie wolno go traktowac lekcewazaco. Jest to fundament calej Sciezki,
niezbedny dla odniesienia sukcesu w pozostatych treningach. Sam Budda czesto naciskal na
swych uczniéw, by dotrzymywali praw okreslajacych dyscypling, ,,widzac niebezpieczenstwo
w najdrobniejszym btedzie”. Pewnego razu, gdy mnich napotkat Buddg¢ i poprosit o zwigzta
rad¢ w sprawie praktyki, Budda odpowiedzial mu: ,,najpierw umocnij si¢ na punkcie starto-
wym zdrowych warunkéw, to znaczy oczyszczonej dyscyplinie moralnej i prawidlowym pogla-
dzie. Gdy twoja dyscyplina moralna bedzie oczyszczona a twdj poglad prawdziwy, powinienes§
praktykowac cztery podwaliny uwaznos$ci”.

Stowo w Pali, ktére ttumaczymy jako ,,dyscyplina moralna”, sila, pojawia si¢ w tekstach
w kilku, czgsciowo si¢ pokrywajacych, zakresach znaczeniowych, zawsze zwiazanych z prawi-
dlowym zachowaniem. W niektorych kontekstach znaczy ono dziatanie dostosowujace si¢ do
zasad moralnych, w innych po prostu same zasady, w jeszcze innych prawe cechy charakteru,
wynikajace z przestrzegania zasad moralnych. Sila w sensie nakazéw czy zasad reprezentuje
formalng strong¢ treningu etycznego, sila jako cnota — ducha ozywiajacego, i sila jako po-
prawne postgpowanie — ekspresje cnoty w zyciu codziennym. Czgsto sila jest definiowana
formalnie jako nieobecno$¢ niezdrowych dziatan cielesnych i stownych. Definicja ta, ze swoim
naciskiem ktadzionym na zewnegtrzne czyny, jawi si¢ jako powierzchowna. Inne wyjasnienia,
jednakze, usuwaja te niedostatki i ujawniaja, ze sila znaczy wigcej, niz wydaje si¢ oczywi-
stym na pierwszy rzut oka. Abidharma, na przyktad, zréwnuje sila z mentalnymi czynnikami
nieobecnosci (viratijo) — prawidtowa mowa, prawidlowym dziataniem i poprawna egzysten-
cja — zrOwnanie, ktore czyni jasnym, ze tym, co naprawde kultywujemy poprzez przestrzega-
nie wskazan, jest umysl. Gdy trening sila przyniesie ,,publiczng” korzyS¢ powstrzymywania si¢
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od spotecznie szkodliwych czynéw, pociaga za sobg osobistg korzys$¢ oczyszczenia mentalnego,
nie dopuszcza by to splamienia dyktowaly nam wybdr sposobu postgpowania.

Angielskie stowo ,,moralno$¢” i jego pochodne sugeruja znaczenie zobowigzania i skrepo-
wania, co jest zupetnie obce buddyjskiej koncepciji sila; ta konotacja prawdopodobnie pochodzi
z teistycznego podtoza etyki zachodniej. Buddyzm, ze swoja nie-teistyczng struktura, buduje
etyke nie na wymogu postuszenistwa, ale na harmonii. W rzeczy samej, komentarze wyjasniaja
stowo sila poprzez inne stowo, samadhana, znaczace ,,harmonia” lub ,.koordynacja”.

Przestrzeganie zasad sila umozliwia uzyskanie harmonii na kilku poziomach — spotecz-
nym, psychologicznym, karmicznym i kontemplacyjnym. Na poziomie spolecznym normy
sila pomagaja ustanowi¢ harmonijne zwiazki migdzyludzkie, zespalajac masg¢ r6znie ukonstytu-
owanych cztonkéw spoleczenistwa, posiadajacych prywatne interesy i cele, w spoisty porzadek
spoteczny, w ktérym konflikty, o ile nie zostaty catkowicie wyeliminowane, to co najmniej ule-
gly zredukowaniu. Na poziomie psychologicznym, sila przynosi harmoni¢ umystowi, obrong
przed wewnetrznym rozdarciem wywotanym poczuciem winy i wyrzutami sumienia z powodu
wykroczen moralnych. Na poziomie karmicznym przestrzeganie sila zapewnia harmonig¢ z ko-
smicznym prawem karmy, a zatem takze pomysine rezultaty w przysztej wedréwce w powta-
rzajacym si¢ cyklu narodzin i $mierci. I na poziomie czwartym, kontemplacyjnym, sila pomaga
dopetnic¢ wstepnego oczyszczenia umystu, w glebszy 1 bardziej uwazny sposéb, poprzez meto-
dyczny rozwdj spokoju i tagodnosci oraz wgladu.

Definiowane w sposéb zwigzty, czynniki treningu moralnego zazwyczaj wyrazane sa po-
przez negacj¢, w terminologii nieobecno$ci, braku. Sila, jednakze oznacza o wiele wigcej, niz
tylko powstrzymywania si¢ od zta. Kazda zasada osadzona we wskazaniach, jak zobaczymy,
faktycznie posiada dwa aspekty, oba niezbedne dla treningu jako catosci. Jeden to nieobec-
nos¢ tego co niezdrowe, drugi — zobowiazanie wobec tego, co zdrowe; pierwszy zwany jest
,unikaniem” (varitta), drugi ,,wykonywaniem” (caritta). Na poczatku treningu Budda podkre-
§la aspekt unikania. Czyni tak nie dlatego, ze unikanie tego, co niezdrowe jest wystarczajace
samo w sobie, ale by utozy¢ etapy praktyki we wilasciwej kolejnosci. Etapy te sa utlozone w ich
naturalnej kolejnosci (bardziej logicznej niz czasowej) w znanym stwierdzeniu Dharmapady:
,,Zaniecha¢ wszystkiego co naganne, kultywowac to co dobre, i oczySci¢ umyst — oto nauka
Buddéw”. Nastepne dwa kroki — kultywowanie dobra i oczyszczanie umystu — takze zo-
staly docenione, ale dla osiagnigcia w nich sukcesu, konieczna jest decyzja o unikaniu tego,
co niezdrowe. Bez takiego postanowienia proba rozwoju zdrowych cech przyniesie w efekcie
wypaczenie i skartfowacenie wzorca rozwoju.

Trening dyscypliny moralnej podporzadkowuje sobie dwa zasadnicze kanaly zewnetrznych
czynéw, mowe i cialo, jak réwniez inng dziedzing o kluczowym znaczeniu — sposéb w jaki
zarabiamy na zycie. Trening obejmuje trzy czynniki: prawidtowa mowe, prawidlowe dziatanie
i poprawng egzystencje. Poszczegdlne czynniki poddamy teraz analizie, w takiej kolejnosci,
w jakiej zazwyczaj sa przedstawiane na Sciezce.
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Prawidlowa mowa (samma vaca)

Budda dzieli prawidtowa mowe na cztery elementy sktadowe: powstrzymywanie si¢ od fal-
szywej mowy, powstrzymywanie si¢ od oszczerczej mowy, powstrzymywanie si¢ od szorstkiej
mowy, oraz powstrzymywanie si¢ od glupiej paplaniny. Skutki dziatan stownych nie sa tak na-
tychmiastowo oczywiste, jak czynéw cielesnych, i z tego powodu tatwo je przeoczy¢. Pewna
doza zastanowienia ukaze nam jednak jasno, ze zaréwno mowa, jak i jej latoro§l — stowo pi-
sane — moze wywieraé niebywate wrecz skutki, zaréwno dobre jak i zte. W istocie, podczas
gdy dla istot zyjacych na poziomie prewerbalnym, takich jak zwierzeta, najwazniejsza sprawa
sa czyny fizyczne, to dla zanurzonych w komunikacji stownej ludzi, elementem przewazajacym
staje sig mowa. Mowa jest w stanie ztamac zycie, tworzy¢ wrogéw i rozpoczyna¢ wojny, lub tez
dawaé madros¢, zazegnywac roztamy i tworzy¢ pokdj. Tak byto zawsze, ale w czasach wspot-
czesnych pozytywny i negatywny potencjal mowy zostal w znacznym stopniu zwielokrotniony,
na skutek ogromnego postgpu w sposobie, szybkosci i zasiggu komunikacji. Zdolnos¢ ekspresji
stownej, w mowie i piSmie, czgsto jest uwazana za wyrdznik gatunku ludzkiego. Z tego tez
powodu powinniSmy uczyni¢ z tej zdolnosci ludzkiej raczej narzgdzie doskonatosci, niz jak to
az nazbyt czgsto bywa, oznake ludzkiej degradacji.

1. Powstrzymywanie si¢ od falszywej mowy (musavada veramani)

Budda mowi:

On unika falszywej mowy i1 powstrzymujmy si¢ od niej. Mowi prawdg, jest oddany
prawdzie, niezawodny, godny zaufania, nie oszukuje ludzi. Uczestniczac w zgro-
madzeniu, czy bedac pomigdzy ludZmi, czy tez posrdd swoich krewnych, czy w to-
warzystwie, czy na dworze krodla, gdy jest wezwany na §wiadka i zapytany o to, co
mu jest wiadome, jesli nic nie wie: ,,Nic mi nie jest wiadome”, a jesli wie cokol-
wiek, odpowiada ,,Wiem”; gdy niczego nie widziat odpowiada ,,Nie widziatem”,
a jesli widziat odpowiada ,,Widziatem”. A zatem on nigdy Swiadomie nie ktamie,
ani dla swojej wtasnej korzysci, ani dla korzysci innych oséb, ani dla jakiejkolwiek
innej korzysci.

To stwierdzenie Buddy ujawnia zar6wno negatywny jak i pozytywny aspekt reguty moral-
nej. Aspekt negatywny to powstrzymywanie si¢ od klamstwa, aspekt pozytywny to méwie-
nie prawdy. Czynnikiem decydujacym o przekroczeniu reguty jest intencja oszukania. Gdy
kto§ méwi rzecz falszywa wierzac, ze to prawda, nie ma pogwatcenia nakazu, jako ze intencja
oszukania nie jest obecna. Intencja oszustwa jest obecna we wszystkich przypadkach fatszy-
wej mowy, niemniej jednak ktamstwo moze posiadac rozmaita powierzchowno$¢, zaleznie od
rdzenia motywujacego, ktéorym moze by¢ zaréwno chciwos¢ jak i nienawis$¢ czy ztudzenie.
Chciwos¢ jako motyw dominujacy skutkuje ktamstwem, majacym na celu zdobycie przewagi
dla siebie lub swoich bliskich — bogactwa materialnego, statusu, szacunku czy podziwu. Gdy
motywem jest nienawis¢é, falszywa mowa przybiera formg ztosliwego ktamstwa, klfamstwa ma-
jacego na celu zranienie lub zniszczenie innych. Ztudzenie jako zasadniczy motyw przynosi
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w efekcie mniej zgubne rodzaje fatszu: ktamstwo irracjonalne, ktamstwo przymusowe, intere-
sujace wyolbrzymienie, ktamstwo dla zartu.

Ostra krytyka ktamstwa, przedstawiona przez Buddg, opiera si¢ na kilku podstawach. Po
pierwsze, ktamstwo jest niszczace dla spéjnosci spotecznej. Ludzie moga zy¢ razem w spote-
czenstwie tylko w atmosferze wzajemnego zaufania, gdy maja podstawy sadzi¢, ze inni powie-
dza prawdg; niszczac podstawe zaufania i wywolujac ogromng podejrzliwosé, szeroko rozpo-
wszechnione ktamstwo staje si¢ zwiastunem sygnalizujacym degradacje spotecznej solidarnosci
do stanu chaosu. Klamstwo ma réwniez inne, réwnie katastrofalne, skutki o charakterze gle-
boko osobistym. Ot6z klamstwo posiada bardzo szczegdlng ceche — tendencj¢ do namnazania
si¢. Ktamiemy jeden raz i orientujemy si¢, ze nasze stowa wzbudzaja podejrzenie, czujemy
sig wowczas zmuszeni sklamac¢ ponownie, aby obroni¢ nasza wiarygodnos¢, nakresli¢ konse-
kwentny obraz wydarzen. I tak proces powtarza si¢: ktamstwo wywotuje napigcie, mnozy si¢
1 faczy tak dlugo, az zamknie nas w klatce fatszu, klatce z ktdrej bardzo trudno jest uciec.
Ktamstwo jest zatem miniaturowym uosobieniem catego procesu subiektywnej iluzji. W kaz-
dym przypadku pewny siebie stwdrca, wessany przez swoje wlasne podstepy, ostatecznie sam
pada ich ofiara.

Takie wtasnie rozwazania, prawdopodobnie, staty za rada udzielong przez Budd¢ swojemu
synowi, mlodemu mnichowi Rahuli, wkrétce po wyswigceniu chtopca. Pewnego dnia Budda
przyszedt do Rahuli, wskazal na dzbanek z odrobing wody na dnie, i zapytat: ,,Rahulo, czy
widzisz t¢ odrobing wody, ktéra pozostata w dzbanie?”. Rahula odpart: , Tak, Panie”. ,,Tak
niewielkie, Rahulo, jest duchowe osiagnigcie (samarifia), kogo$, kto nie obawia si¢ wypowiadac
rozmySlnego ktamstwa”. Nastepnie Budda wylat wodg, 1 postawit dzban na podiodze. ,,Czy
widzisz, Rahulo, jak woda znikneta? W taki sam sposéb ten, kto z rozmystem kiamie, niszczy
wszelkie wypracowane wczesniej duchowe osiagnigcia”. Po czym ponownie zadat pytanie:
,,Czy widzisz, ze ten dzban jest teraz pusty? W taki sam sposob ten, kto ktamie nie odczuwajac
wstydu, jest pusty — pozbawiony duchowych osiagnig¢”. Nastepnie Budda przewrécit dzban
dnem do gory i powiedzial: ,,Czy widzisz, Rahulo, jak ten dzban zostal odwrécony dnem do
gbéry? W taki sam sposob ten, kto z rozmystem ktamie, odwraca swoje duchowe osiagnigcia
dnem do gory 1 staje si¢ niezdolny do rozwoju”. W zwiazku z tym, konkluduje Budda, nie
powinniSmy rozmySlnie ktamac, nawet zartujac.

Jest powiedziane, ze na dlugiej drodze praktyki wiodacej do o§wiecenia, w ciagu wielu zy-
wotéw, bodhisattwa moze ztamaé wszystkie moralne nakazy, oprécz zobowigzania méwienia
prawdy. Przyczyna tego lezy bardzo glgboko i ujawnia, ze Slubowanie prawdy ma znaczenie
wykraczajace poza zakres etyki a nawet oczyszczania umystu, i przenosi nas w sfere wiedzy
iistnienia. Wiarygodna mowa jest w sferze porozumienia migdzyludzkiego tym, czym w sferze
osobistego zrozumienia jest madro$¢. Te dwa czynniki sa, odpowiednio, zewngtrznym i we-
wnetrznym sposobem funkcjonowania tego samego zobowigzania, przyjetego w stosunku do
tego, co rzeczywiste. MadrosS¢ zawiera si¢ w urzeczywistnieniu prawdy, a prawda (sacca) to nie
tylko stowne stwierdzenie, ale natura rzeczy, jakimi one sa. Aby urzeczywistni¢ prawde, cata
nasza istota musi zosta¢ zharmonizowana ze stanem faktycznym, z rzeczami takimi, jakimi sg
one naprawdg, a do tego niezbgdnym jest, aby porozumiewajac si¢ z innymi, uszanowac rzeczy
takimi, jakimi one sa, poprzez méwienie prawdy. Prawdziwa mowa ustanawia odpowiednio$¢
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pomigdzy naszym wlasnym wewngtrznym istnieniem, a rzeczywista naturg zjawisk, umozliwia
wzrost madroSci 1 dojrzenie sedna ich natury. A zatem, oddanie prawdziwej mowie, w o wiele
wigkszym stopniu niz zasada etyczna, jest kwestia zajgcia przez nas stanowiska w obrgbie re-
alnosci a nie iluzji, w obrgbie prawdy, do ktérej Ignie madros¢, a nie fantazji knutych przez
pozadanie.

2. Powstrzymywanie si¢ od oszczerczej mowy (pisunaja vacaja veramani)

Budda méwi:

On unika oszczerczej mowy i powstrzymuje si¢ od niej. Cokolwiek ustyszat tutaj,
nie powtarza tego gdzie$ indziej, by wywota¢ tam wasnie; a cokolwiek ustyszat
gdzie$ indziej, nie powtarza tego tutaj, by spowodowaé wasnie tutaj. On jednoczy
tych, ktérzy sa pordznieni, a tym, ktorzy sa zjednoczeni, dodaje odwagi. Zgoda
raduje go, on rozkoszuje si¢ i cieszy zgoda; 1 zgoda jest tym, co rozprzestrzenia
poprzez swoje stowa.

Oszczercza mowa jest mowa majaca na celu tworzenie wrogosci i podzialéw, oddzielenie
jednej osoby lub grupy od innych. Motywem kryjacym si¢ za taka mowa jest, najogélniej rzecz
biorac, awersja, zawiS¢ wobec sukcesOw lub zalet rywala, intencja pogngbienia innych poprzez
oczernianie ich. Inne motywy takze moga by¢ obecne: okrutna intencja wyrzadzenia krzywdy,
naganne pozadanie czyich§ uczuc¢ dla siebie, perwersyjna rozkosz patrzenia na poréznionych
przyjaciot.

Oszczercza mowa stanowi jedno z najpowazniejszych wykroczen moralnych. Rdzen in-
tencyjny, jaki stanowi nienawiS¢, czyni niezdrowa karme juz wystarczajaco cigzka, poniewaz
jednak dziatanie takie zazwyczaj poprzedzone jest namystem, negatywna sita staje si¢ jesz-
cze wigksza, jako ze premedytacja dodaje jej cigzkosci. Gdy oczerniajace stwierdzenie jest
falszywe, dwa negatywne aspekty fatszu i oszczerstwa tacza si¢, wytwarzajac kraficowo szko-
dliwg karme. Teksty kanoniczne odnotowuja kilka przyktadow, kiedy to kalumnie rzucane na
niewinng osobg prowadzily do natychmiastowego odrodzenia si¢ oszczercy na poziomie ngdzy.

Przeciwienistwo oszczerstwa, jak naucza Budda, to mowa wzmacniajaca przyjazi i harmo-
ni¢. Mowa taka ma swoje Zrodlo w umysle przepetnionym mitujaca dobrocia i sympatia. Zdo-
bywa si¢ zaufanie i uczucia innych, ktérzy wiedza, ze moga danej osobie zaufac¢ bez obawy, ze
ich otwarto$¢ mogtaby zostaé wykorzystana przeciwko nim. Oprdécz wszystkich oczywistych
korzysSci, ktore przynosi taka mowa w tym obecnym zyciu, mowi si¢, ze powstrzymywanie si¢
od oszczerstw przynosi skutek karmiczny w postaci kregu przyjaciot, ktérzy nigdy nie zwrdca
si¢ przeciwko nam wskutek oczerniajacych stéw innych.
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3. Powstrzymywanie si¢ od szorstkiej mowy (pharusaja vacaja veramani)

Budda méwi:

On unika szorstkiego jezyka i powstrzymuje si¢ od niego. Mowi stowa, ktore sa
tagodne, kojace dla uszu, mitujace, takie stowa, ktére trafiaja prosto do serca, sa
uprzejme, przyjacielskie 1 przekonywujace dla wielu.

Szorstka mowa to mowa zakorzeniona w gniewie, majaca na celu sprawienie stuchaczowi
bélu. Taka mowa moze przybieraé¢ ré6znorodne formy, z ktérych wymienimy trzy. Jedna to
mowa agresywna: ztorzeczenia, przeklefistwa, gniewne potgpianie innych przy uzyciu gorzkich
stéw. Druga, to obelgi: ranienie innych poprzez przypisywanie im pewnych obrazliwych cech,
ktére pozbawiaja ich godnosci. Trzecia, to sarkazm: méwienie do kogo§ w sposéb na pozor
chwalebny, ale takim tonem lub z grymasem czy intonacja, ze ironiczna intencja staje si¢ jasna
i przynosi bol.

Gltéwny korzen szorstkiej mowy to awersja, przybierajaca form¢ gniewu. Splamienia w tym
przypadku dziataja impulsywnie, bez premedytacji, wykroczenie jest zatem lzejsze niz oszczer-
stwo, a skutki karmiczne, ogélnie, nie tak powazne. Niemniej jednak szorstka mowa to nie-
zdrowe dziatanie, z niepozadanymi rezultatami dla nas i dla innych, zaréwno obecnie jak 1 w
przysztosci, a zatem nalezy si¢ go wystrzegac. Doskonatym antidotum jest cierpliwosé —
nauczenie si¢ tolerowania oskarzen i krytyki ze strony innych, wykazywanie zrozumienia dla
ich niedociagni¢é, szanowanie réznic w pogladach, znoszenie przemocy bez uczucia przymusu
zemsty. Budda wzywa do zachowania cierpliwoSci nawet w najbardziej trudnych okoliczno-
Sciach:

Nawet jesli, o mnisi, ztodzieje i mordercy piluja na kawatki wasze korniczyny i stawy, ten
z was, ktory pozwoli by wéwczas gniew si¢ pojawil, nie postgpuje zgodnie z moja rada. Bo-
wiem rada jest taka, by doskonali¢ si¢ w praktyce: ,,Nieporuszonym niechaj pozostanie nasz
umyst, z sercem pelnym mitosci, 1 wolnym od wszelkiej skrywanej ztej woli; a taka osobe prze-
nikajmy mitujacymi mys$lami, rozlegtymi, glebokimi, nieograniczonymi, wolnymi od gniewu
i nienawisci”.

4. Powstrzymywanie si¢ od bezmyslnej paplaniny (samphappalapa veramani)

Budda mowi:

On unika bezmyslnej paplaniny i powstrzymuje si¢ od niej. Mowi, gdy jest wila-
Sciwy czas po temu, w harmonii z faktami, méwi to, co jest uzyteczne, mowi
o Dharmie i o dyscyplinie; jego mowa jest jak skarb, wyrazana we wiasciwej
chwili, stowarzyszona z przyczyna, wstrzemigzliwa i petna znaczenia.

Bezmyslna paplanina to rozmowa pozbawiona wartosci, mowa, ktorej brak celu i glebi.
Taka mowa nie wnosi nic istotnego, a tylko wzbudza splamienia w umysle naszym i innych.
Budda radzi, by wzia¢ w karby bezmys$lng paplaning, i w jak najwigkszym stopniu ograniczy¢
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mowe do rzeczy o najistotniejszej wartoSci. W przypadku mnicha, typowego adresata cytowa-
nego powyzej fragmentu, jego stowa powinny by¢ wyselekcjonowane i dotyczy¢ przede wszyst-
kim Dharmy. Osoby Swieckie moga napotkaé wigcej koniecznosci emocjonalnych, drobnych
rozméw z przyjaciétmi i rodzina, grzecznych rozméw ze znajomymi, a takze rozméw zwia-
zanych z praca zawodowa. Nawet wtedy, jednakze, powinno si¢ pozosta¢ uwaznym, nie po-
zwalajac, by rozmowa zbtadzita na manowce, gdzie niesforny umyst, zawsze gorliwie chetny
pozywi€ si¢ czyms$ stodkim czy pikantnym, moéglby znalez¢ okazje do pofolgowania swoim
plamiacym sktonnoSciom.

Tradycyjny kontekst powstrzymywania si¢ od bezmys$lnej paplaniny odnosi si¢ do unikania
zaangazowania w tego typu rozmowy. Dzisiaj, jednakze, wydaje si¢ istotnym, by nada¢ temu
czynnikowi dodatkowa interpretacje, wymuszong przez rozwéj wlasciwy czasom, w ktérych
zyjemy, a nieznany w czasach Buddy i starozytnych komentatoréw. Interpretacja ta polega
na unikaniu bezmysSlnej paplaniny, ktéra jesteSmy nieustannie bombardowani poprzez nowe
media komunikacyjne, stworzone przez wspoétczesng technikg. Niewiarygodna ilo$¢ i rodzaj
urzadzen — telewizja, radio, plotkarskie czasopisma, gazety, kino — wtaczaja nieprzerwany
strumien zbgdnych informacji i rozpraszajacych rozrywek, sie¢, ktéra w efekcie pozostawia
umyst biernym, bezczynnym, i jatlowym. Caly ten rozwéj, naiwnie akceptowany jako ,,postep”,
grozi przytepieniem naszej estetycznej i duchowej wrazliwosci czyniac nas gtuchymi na szla-
chetniejszy zew zycia kontemplacyjnego. Powazni adepci na Sciezce do wyzwolenia musza by¢
w najwyzszym stopniu wnikliwi, decydujac, jakim wplywom pragna podlegaé. Byloby niezwy-
kle pomocne w ich dazeniach, gdyby zaliczyli wszelkie Zrodta rozrywki 1 zbgdnej informacji
do kategorii bezmyslnej paplaniny i uczynili wysitek w celu unikania ich.

Prawidlowe dzialanie (samma kammanta)

Prawidlowe dziatanie oznacza powstrzymywanie si¢ od niezdrowych uczynkéw, dokony-
wanych za posrednictwem ciata. Kluczowym elementem w przypadku tego czynnika Sciezki
jest mentalny czynnik nieobecnosci, ale poniewaz ta nieobecnos¢ stosuje si¢ czynéw dokony-
wanych poprzez ciato, méwimy o ,,prawidlowym dziataniu”. Budda wspomina o trzech sktad-
nikach prawidlowego dziatania: powstrzymywaniu si¢ od odbierania zycia, powstrzymywaniu
si¢ od brania tego, co nie zostato dane, oraz powstrzymywaniu si¢ od niewtasciwych zachowan
seksualnych. Sktadniki te oméwimy teraz zwigZle, w wymienionej kolejnosci.

1. Powstrzymywanie si¢ od odbierania zycia (panatipata veramani)

Budda mowi:

On unika odbierania zycia 1 powstrzymuje si¢ od tego. Bez kija czy miecza, su-
mienny, pelen zyczliwosci, on pragnie pomyslnoSci wszystkich czujacych istot.

,,Powstrzymywanie si¢ od odbierania zycia” ma szersze zastosowanie niz tylko wystrzega-
nie si¢ zabijania innych istot ludzkich. Regula nakazuje powstrzymanie si¢ od zabicia kazde;j
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czujacej istoty. ,,Czujaca istota” (pani, satta) to zyjaca istota obdarzona umystem lub Swiado-
moscia; dla celéw praktycznych, oznacza to ludzi, zwierzeta i owady. Roslin nie uwaza sig¢ za
czujace istoty; pomimo ze wykazuja one pewna doz¢ wrazliwosci, brak im w petni wyksztatco-
nej Swiadomosci, atrybutu definiujacego czujacy istote.

,,Odbieranie zycia”, ktérego nalezy unikac, to zabijanie intencjonalne, rozmyslne zniszcze-
nie zycia istoty obdarzonej §wiadomoscia. Zasada ta wynika z rozwazan, ze wszystkie istoty
kochaja zycie, a boja si¢ Smierci, ze wszystkie poszukuja szczgScia a nie chca do§wiadczac
bélu. Podstawowym wyznacznikiem popetnienia tego wykroczenia jest wola zabicia, skutku-
jaca dziataniem, pozbawiajacym kogos zycia. Samobdjstwo jest, ogélnie rzecz biorac, réwniez
uwazane za akt przemocy, ale przypadkowe zabicie — nie, jako ze brak jest intencji zniszczenia
zycia. Powstrzymywanie si¢ stosuje si¢ do dwoch rodzajéw dziatania, z ktorych jedno uwaza
si¢ za podstawowe, a drugie za drugorzedne. Podstawowe to faktyczne zniszczenie zycia; dru-
gorzgdne to rozmySlne ranienie lub torturowanie innej istoty, bez pozbawiania jej zycia.

Stwierdzenia Buddy dotyczace nie-zabijania sa zupelnie jasne i prostolinijnie. W okresie
pézniejszym pojawily si¢ komentarze dostarczajace szczegdtowej analizy tej zasady. Przedsta-
wimy teraz zwigzle podsumowanie traktatu, napisanego przez tajskiego patriarchg-erudyte, ze-
stawiajacego wiele wczesniejszych materiatow w szczegdlnie sumienny sposob. Traktat wska-
zuje, ze akt odbierania zycia moze charakteryzowac si¢ réznym poziomem ci¢zaru moralnego
1 pociagaC za soba rézne skutki. Trzy podstawowe zmienne, rzadzace cigzarem moralnym, to
obiekt, motyw i wysitek. Biorac pod uwage obiekt, waga karmiczna czynu polegajacego na
zabiciu czlowieka jest znacznie wigksza niz aktu zabicia zwierzgcia, jako ze cztowiek znajduje
sig¢ na wyzszym poziomie rozwoju poczucia moralnosci, a jego duchowy potencjat jest wigkszy
niz zwierzecia. Sposrdd ludzi, poziom cigzaru karmy zalezy od cech osoby zamordowanej 1 jej
relacji z morderca; i tak, zabicie osoby o doskonatych zaletach duchowych lub tez wtasnego
dobroczyficy, jak na przyktad rodzica czy nauczyciela, jest aktem szczegdlnie cigzkim.

Wplyw na wage moralna czynu ma tez motyw pozbawienia zycia. Akt zabicia moze by¢ po-
wodowany przez chciwos¢, nienawis¢ lub ztudzenia. Z tych trzech, najpowazniejszym czynem
jest zabdjstwo motywowane nienawiscia, a cigzar wzrasta jeszcze, gdy jest ono dokonywane
z premedytacja. Znaczenie ma rowniez fakt, ile wysitku wlozyliSmy w zabicie, a niezdrowa
karma jest proporcjonalna do mocy i sity splamienia.

Pozytywnym odpowiednikiem powstrzymywania si¢ od zabijania, jak méwi Budda, jest
rozw0j dobroci 1 wspétczucia dla innych istot. Adept nie tylko unika niszczenia zycia, ma on
serce przepetnione zyczliwoscia i pragnie pomyslnosci wszystkich istot. Zobowigzanie nie od-
bierania zycia i nie ranienia, oraz troska o pomyslnos¢ innych, reprezentuje praktyczne zastoso-
wanie drugiego czynnika $ciezki, prawidlowej intencji, w formie dobrej woli i nie wyrzadzania
krzywdy.
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2. Powstrzymywanie si¢ od brania tego, co nie zostalo dane (adinnadana veramani)

Budda méwi:

On unika brania tego, co nie zostato dane i powstrzymuje si¢ od tego; cokolwiek
posiada inna osoba z débr badZ ruchomosci, w wiosce czy w lesie, tego on nie
zabiera ze ztodziejska intencja.

,,Branie tego, co nie zostato dane” oznacza wejScie w posiadanie czegos§, co stanowi prawnag
wlasnos¢ innych, ze zlodziejska intencja. Jesli bierzemy co$, co nie ma wiasciciela, skaty,
drzewa, a nawet drogocenne kamienie wydobyte z ziemi, czyn taki nie jest zaliczany jako wy-
kroczenie, pomimo ze przedmioty te nie zostaly nam dane. Natomiast uznaje si¢ za wykrocze-
nie nie ofiarowanie innym tego, co prawnie im si¢ nalezy.

Komentarze wspominaja wiele sposobow, na jakie ,,wzigcie tego co nie zostalo dane” moze
zosta¢ dokonane. Wyliczymy najbardziej powszechne:

1. kradziez: zabranie w sekrecie wtasnosci innych, tak jak podczas wlamania, kradziezy
kieszonkowej itp.,

2. rabunek: jawna kradziez wlasnosci innych sita lub poprzez zastraszenie;
3. wyrwanie: nagle porwanie wtasnosci innych, zanim wtasciciel zdazy zaprotestowac;

4. zagarnigcie: wejScie w posiadanie majatku innych, poprzez falszywe stwierdzenie, ze
nalezy on do nas;

5. oszustwo: uzywanie falszywych wag i miar w celu wprowadzenie w blad klientow.

Stopien wagi moralnej dzialania wyznaczany jest przez trzy czynniki: warto$¢ zagarnig-
tego obiektu, cechy ofiary kradziezy, oraz subiektywny stan zlodzieja. I tak, waga moralna
czynu jest wprost proporcjonalna do wartoSci skradzionego obiektu, uzalezniona jest od zalet
moralnych osoby begdacej ofiarg kradziezy. Akt kradziezy moze by¢ motywowany albo chciwo-
Scia, albo nienawiScia. Najpowszechniejszg przyczyna jest chciwosé, ale nienawis¢ takze moze
by¢ obecna, jak wowczas, gdy kto$ pozbawia inng osobe wiasnosci nie tyle dlatego, ze chce si¢
wzbogacié, ile dlatego, ze chce tg osobe zrani¢. Poréwnujac te dwa motywy, czyny dokonywane
z powodu nienawisci sa karmicznie cigzsze, niz dziatania motywowane czysta chciwoscia.

Pozytywnym odpowiednikiem powstrzymywania si¢ od kradziezy jest uczciwos¢, ktéra im-
plikuje szacunek dla wtasnos$ci innych, oraz ich prawa do korzystania z tej wtasnosci zgodnie
ze swoja wola. Kolejng towarzyszaca wartoScia jest zadowolenie, usatysfakcjonowanie tym,
co si¢ posiada, bez sktonnoSci do powigkszania bogactwa metodami pozbawionymi skrupu-
t6w. Najszlachetniejsza z przeciwstawnych zalet jest szczodro$¢, rozdawanie swojego majatku
i wlasnosci w celu wspomozenia innych.
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3. Powstrzymywanie si¢ od niewlasciwych zachowan seksualnych (kamesu miccha-cara
veramani)

Budda moéwi:

On unika niewtasciwych zachowan seksualnych i powstrzymuje si¢ od nich. On
nie ma stosunkéw z takimi osobami, jak te, ktére wciaz sa pod opieka ojca, matki,
brata, siostry czy krewnych, ani z zam¢znymi kobietami, ani z kobietami w wigzie-
niu, ani, w koncu, z zargczonymi dziewczgtami.

Wiodacym celem tej reguty, z punktu widzenia etyki, jest ochrona zwiazkéw matzenskich
przed roztamem pochodzacym z zewnatrz, oraz wspieranie zaufania i wiernosci w matzenstwie.
Z punktu widzenia duchowoSci, pomaga ona uja¢ w karby ekspansywne tendencje pozadania
seksualnego i1 stanowi krok w kierunku wyrzeczenia, ktére osiaga swoja doskonatos¢ w prze-
strzeganiu celibatu (brahmacarija), obowiazujacego mnichow i mniszki. Osobom §wieckim
reguta nakazuje powstrzymywanie si¢ od relacji seksualnych z niewtasciwymi osobami. Pod-
stawowym wykroczeniem jest wejscie w pelen zwiazek seksualny, ale wszystkie inne mniej
petne formy zaangazowania seksualnego moga by¢ uwazane za drugorzedne naruszenie reguty.

Podstawowym pytaniem, ktdre si¢ rodzi przy rozwazaniu tej reguly, jest to, kogo powinni-
Smy uwazaé za niewlasciwego partnera. Stwierdzenie Buddy definiuje nieodpowiednich part-
neréw z punktu widzenia me¢zczyzny, lecz pdZniejsze traktaty rozwijaja zagadnienie dla obu
plci.

Dla me¢zczyzny, trzy rodzaje kobiet uznaje si¢ za partnerki nieodpowiednie:

1. Kobieta, ktéra jest zong innego me¢zczyzny. Ta kategoria obejmuje kobietg poSlubiong
mezczyznie, kobiete nie bedaca legalng zona, ale ktéra powszechnie uwazana jest za jego
matzonke, ktéra mieszka z nim lub jest przez niego utrzymywana, lub tez w jakikol-
wiek inny sposéb jest znana jako jego partnerka. Wszystkie te kobiety sa niewtasciwymi
partnerkami dla m¢zczyzny innego, niz wlasny maz. Kategoria ta obejmuje tez kobiety
zargczone z innym mezczyzna. Ale wdowy czy tez kobiety rozwiedzione nie sg zaliczane
do tego kregu, o ile z innych przyczyn nie zostaly uznane za nieodpowiednie.

2. Kobieta wciaz pod opieka. To kobieta wciaz znajdujaca si¢ pod opieka swojej matki, ojca,
krewnych, lub innych prawnie uznanych straznikéw. Te reguly przekreslaja jakiekolwiek
ucieczki z ukochana, potajemne matzefistwa wbrew zyczeniu opiekunéw.

3. Kobiety chronione przez prawa zwyczajowe. Tu zalicza si¢ bliskie krewne niedopusz-
czalne jako partnerki przez prawo spoteczne, mniszki i inne kobiety, ktore Slubowatly
celibat, a takze te, ktére prawo danego kraju okresla jako nieodpowiednie.

Z punktu widzenia kobiety, dwa rodzaje m¢zczyzn uznawanych jest za partner6w niewta-
Sciwych:

1. Dla kobiety zame¢znej kazdy mezczyzna oprdcz jej meza jest nieodpowiedni, poniewaz
kobieta zamg¢zna pogwalca regule, jesli tamie Slubowanie wiernosci swojemu mezowi.
Ale wdowy 1 rozwodki maja wolnoS¢ ponownego matzenstwa.
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2. Dlakazdej kobiety kazdy mezczyzna chroniony konwenansem, taki jak bliski krewny czy
Slubujacy celibat, jest niewtasciwym partnerem.

Oprocz tego, kazdy przypadek wymuszonego, czy pelnego przemocy zwiazku seksualnego
ustanawia wykroczenie. W takim przypadku, jednakze, cigzar pogwalcenia reguty spada wy-
tacznie na strong¢ atakujaca, nie za$ na ta, ktéra byta zmuszona ulec.

Pozytywnym odpowiednikiem jest, dla oséb §wieckich, wierno$¢ matzeiska. Maz i zZona
powinni oboje by¢ wierni i oddani sobie nawzajem, zadowoleni ze swojego zwiazku, 1 nie ryzy-
kowac rozpadu zwiazku, poszukujac innych partneréw. Regula, jednakze, nie zacie$nia relacji
seksualnych tylko do zwiazkéw matzeniskich. Jest ona wystarczajaco elastyczna, by zezwolié
na rézne warianty, w zalezno$ci od praw zwyczajowych danego spoteczenistwa. Celem zasadni-
czym, jak juz méwiliSmy, jest przeciwdziatanie relacjom seksualnym, ktére moga rani¢ innych.
Gdy dorosli, niezalezni ludzie, chociaz nie stanowiacy malzenstwa, dobrowolnie wejda w zwia-
zek seksualny, tak diugo, jak nie ma intencji zranienia innej osoby, nie zachodzi pogwalcenie
zadnego czynnika Sciezki.

Wyswigceni mnisi 1 mniszki, wlaczajac w to mezczyzn i kobiety, ktérzy przyjeli osiem lub
dziesig¢ wskazan, zobowiazani sa do przestrzegania celibatu. Musza oni powstrzymywac sig¢
nie tylko od niewtasciwych zachowan seksualnych, ale w ogdle od jakiegokolwiek zaangazo-
wania seksualnego, co najmniej w czasie obowiazywania §lubowania. Swiete zycie w swojej
najwyzszej formie stawia sobie za cel catkowitg czysto$¢ mysli, stéw 1 uczynkéw, a to wymaga
zawrdcenia fali przyptywu pozadania seksualnego.

Poprawna egzystencja (samma ajiva)

Poprawna egzystencja rozwazana jest jako upewnienie si¢, ze zarabiamy na zycie w pra-
widlowy sposéb. Dla adepta Swieckiego, jak naucza Budda, majatek moze by¢ zdobywany
zgodnie z pewnymi standardami. Wolno go zdobywac tylko sposobami legalnymi, zgodnymi
z prawem, a nie nielegalnie; nalezy go zdobywac pokojowo, bez przymusu czy gwaltu; na-
lezy go zdobywaé uczciwie, a nie podstgpem czy oszustwem, oraz w taki sposéb, ktory nie
powoduje krzywdy i cierpienia innych. Budda wymienia pigé szczegdlnych Zrédet utrzymania
przynoszacych krzywdg¢ innym, ktérych w zwiazku z tym powinno si¢ unikaé: bron, zyjace
istoty (wliczajac hodowlg zwierzat na rzeZ, handel niewolnikami i prostytucje), rzeZnie i ma-
sarnie, trucizny, uzywki. Oprdcz tego Budda wymienia kilka nieuczciwych sposobéw osiaga-
nia bogactwa, ktore zalicza si¢ do niepoprawnych sposobdw egzystencji: stosowanie 0Szustw,
zdrady, podstepu, a takze wrdzby 1 lichwa. W oczywisty sposob, kazde zajecie wymagajace po-
gwalcenia prawidtowej mowy i1 prawidlowego dziatania, jest zta forma egzystencji, lecz takie
zajecia jak sprzedaz broni czy uzywek, moga nie naruszaé tych czynnikéw, a pomimo to sg zte,
z powodu konsekwencji, jakie przynosza innym.

Tajski traktat rozwaza pozytywne aspekty poprawnej egzystencji dzielac je na trzy katego-
rie: poprawnosci odnoszacej si¢ do dziatania, poprawnos$ci odnoszacej si¢ do oséb, oraz po-
prawnosci odnoszacej si¢ do obiektéw. ,,Poprawnos¢ odnoszaca si¢ do dziatania” oznacza, ze
pracownicy powinni wypetnia¢ swoje obowiazki pilnie i skrupulatnie, nie marnotrawiac czasu,
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nie twierdzac, ze przepracowali wigcej godzin, niz w rzeczywistosci mialo to miejsce, ani nie
kradnac dobr nalezacych do firmy. ,,Poprawnos¢ odnoszaca si¢ do 0s6b” oznacza, ze nalezny re-
spekt powinien by¢ okazywany pracodawcom, pracownikom, kolegom i klientom. Pracodawca,
na przyklad, powinien przydziela¢ swoim pracownikom zadania zgodnie z ich mozliwosciami,
ptaci¢ im odpowiednio, popiera¢ ich, gdy zastuguja na wsparcie oraz udziela¢ im okoliczno-
$ciowych urlopéw i bonuséw. Koledzy powinni raczej wspétpracowaé niz rywalizowac, a han-
dlowcy powinni by¢ uczciwi w swoich stosunkach z klientami. ,,Prawidtowos¢ odnoszaca sig¢
do obiektéw” oznacza, ze w transakcjach biznesowych i sprzedazy, artykuty przeznaczone do
sprzedazy winny by¢ prezentowane prawdziwie. Nie powinno stosowac si¢ oszukanczych ogto-
szen, fatszywych danych dotyczacych jakosSci czy iloSci, ani nieuczciwych manewrdéw.
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Rozdzial V
Prawidlowy wysitek (Samma Vajama)

Oczyszczenie postgpowania, ustanowione przez trzy poprzednie czynniki, stuzy jako pod-
stawa dla kolejnego dziatu Sciezki, dziatu skupienia (samadhikkandha). Ten etap praktyki,
stanowiacy przej$cie od moralnego opanowania do bezposredniego treningu mentalnego, obej-
muje trzy czynniki: prawidtowy wysitek, prawidlowa uwazno$¢ i prawidlowa koncentracje.
Swoja nazwe zawdzigcza celowi, ku ktéremu aspiruje: sile trwalego skupienia, stanowiace;j
niezbgdne wsparcie dla madrosci wgladu. Madro$¢ jest podstawowym narzgdziem wyzwole-
nia, ale wnikliwa wizja, ktéra wywotuje, moze otworzy¢ si¢ tylko wowczas, gdy umyst jest
spokojny i skoncentrowany. Prawidtowa koncentracja przynosi konieczny spokdj umystu, sca-
lajac go w procesie nierozproszonego skupienia na stosownym obiekcie. Aby tego dokonac,
jednakze, czynnik koncentracji wymaga pomocy wysitku i uwaznos$ci. Prawidlowy wysitek
dostarcza energii wymaganej dla wykonania zadania, prawidtowa uwaznos$¢ zas, punktéw sta-
bilizujacych dla Swiadomosci.

Komentatorzy ilustruja wspoétzaleznosS¢ trzech czynnikéw w obrebie grupy skupienia za po-
mocg prostego porownania. Trzech chlopcéw idzie bawic si¢ do parku. Na swojej drodze widza
drzewo z kwiatami na samym czubku i decyduja si¢ zebra¢ kwiaty. Lecz kwiaty sa poza za-
siggiem nawet najwyzszego z chtopcéw. Wowcezas jeden z chlopcow klgka na ziemi, oferujac
swoje plecy. Wysoki chlopiec wspina si¢ na nie, ale wciaz czuje opdr przed siggnigciem po
kwiaty z obawy, ze spadnie. Trzeci z chtopcéw wpada na pomyst i oferuje swoje ramiona jako
podpore. Pierwszy z chlopcéw, stajac na plecach drugiego, po czym opierajac si¢ na ramionach
trzeciego, jest w stanie dosiggnac i zerwaé kwiaty.

W tym poréwnaniu, wysoki chtopiec, ktory zebrat kwiaty, reprezentuje skupienie, z jego
funkcja jednoczenia umystu. Ale by zjednoczy¢ umyst, skupienie wymaga podpory: energii
dostarczonej przez prawidtowy wysitek, ktéra jest jak chlopiec, ofiarowujacy swoje plecy. Wy-
maga ono takze stabilizujacej SwiadomoSci, dostarczanej przez uwaznos¢, ktéra jest jak chio-
piec, udzielajacy swych ramion. Gdy prawidtowe skupienie otrzyma takie wsparcie, woéwczas
wzmocnione przez prawidlowy wysilek i zréwnowazone przez prawidlowa uwaznosé, moze
wycofaé rozproszony tok mysli i ustali¢ umyst trwale na swoim obiekcie.

Energia (virija), czynnik mentalny kryjacy si¢ poza prawidlowym wysitkiem, moze prze-
jawiaé si¢ zarbwno w zdrowej jak i niezdrowej postaci. Ten sam czynnik stanowi paliwo dla
pozadania, agresji, przemocy i ambicji z jednej strony, a szczodrosci, samodyscypliny, zyczli-
wosci, skupienia i zrozumienia z drugiej strony. Ogrom staran wlozonych w prawidtowy wy-
sitek jest zdrowa forma energii, ale bardziej skonkretyzowana, Scisle rzecz biorac, jest to ener-
gia zdrowych standéw Swiadomosci, ukierunkowana na wyzwolenie z cierpienia. Ten ostatni
czton okreSlajacy jest szczegblnie wazny. Aby zdrowa forma energii zaczgta wnosi¢ wkiad
w postep na Sciezce, musi by¢ kierowana przez prawidtowy poglad i prawidtowg intencjg, oraz
dziata¢ wspdlnie z innymi czynnikami Sciezki. W innym wypadku, jako energia zwyczajnych
zdrowych stanéw umystu, spowoduje jedynie nagromadzenie zastugi, ktora dojrzeje w cyklu
narodzin i $mierci; nie przyczyni si¢ do wyzwolenia z tego kregu.
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Wielokrotnie Budda podkreslat potrzebe wysitku, pilnosci, staran i niezmordowanej wy-
trwatoSci. Przyczyna, dla ktérej wysitek petni tak kluczowa rolg jest fakt, ze kazda istota musi
wypracowaé swoje wtasne wyzwolenie. Budda uczynil wszystko co mégt, wskazujac droge
ku wyzwoleniu; reszta polega na zastosowaniu $ciezki w praktyce, a to zadanie wymagajace
energii. Energia ta powinna by¢ zastosowana do doskonalenia umystu, stanowiacego centralny
element calej Sciezki. Punktem wyjscia jest umyst splamiony, chory i wprowadzony w biad;
celem jest umyst wyzwolony, oczyszczony i oSwiecony przez madros¢. To, co wydarza si¢ po-
migdzy, to niestrudzony wysitek przemiany umystu zwiedzionego iluzja w umyst wyzwolony.
Praca nad samodoskonaleniem nie jest prosta — nie moze jej wykonac dla nas nikt inny, oprécz
nas samych — ale nie jest niemozliwa. Sam Budda i towarzyszacy mu uczniowie dostarczaja
zywego dowodu, ze zadanie nie jest poza naszym zasiggiem. Gwarantuja nam takze, iz kazdy,
kto podaza Sciezka, moze osiagnac ten sam cel. Ale tym, co jest niezbgdne, jest wysitek, trud
praktyki, podjetej z determinacja: ,,Nie porzucge moich wysitkéw dopdki nie osiagne tego, co
jest mozliwe do osiagnigcia przez nieustraszong wytrwatos¢, energi¢ i starania.”

Biorac pod uwage naturg¢ procesu mentalnego, prawidlowy wysitek mozna podzieli¢ na
cztery ,,wielkie starania’:

1. zapobiega¢ powstawaniu niezdrowych stanéw, ktore jeszcze nie powstatly;
2. zaniecha¢ niezdrowych stanéw, ktére juz powstaty;
3. wytworzy¢ zdrowe stany, ktére jeszcze nie zostaty wytworzone;

4. podtrzymywac i doskonali¢ zdrowe stany, ktére juz zostaly wytworzone.

Niezdrowe stany (akusala dhamma) sa to splamienia, a takze wywolywane przez nie my-
§li, emocje 1 intencje, zaréwno te, ktére przejawia w czynach, jak i te zachowane wewnatrz.
Zdrowe stany (kusala dhamma) sa to stany umystu niezbrukane przez splamienia, a zwlaszcza
takie, ktore sprzyjaja wyzwoleniu. Kazdy z dwoch rodzajow stanéw mentalnych narzuca po-
dwdjne zadanie. Niezdrowy aspekt wymaga, aby splamienia pozostajace w uspieniu nie zostaty
uaktywnione, oraz by aktywne splamienia, juz obecne, zostalty wyeliminowane. Zdrowy aspekt
wymaga, aby najpierw przywota¢ do zycia nierozwinigte czynniki wyzwolenia, a nastgpnie wy-
trwale rozwijac je, az osiagna pelna dojrzatos¢. Teraz przeanalizujemy kazdy z czterech typow
prawidtowego wysitku, szczegdlna uwage zwracajac na ich najbardziej ptodne zastosowanie,
jakim jest doskonalenie umystu poprzez medytacjg.

1. Zapobiega¢ powstawaniu niewytworzonych niezdrowych stanéw

Budda mowi:

Tu adept wzmacnia swoja wole, by unikna¢ powstawania szkodliwych, niezdro-
wych stanéw, ktore jeszcze nie powstaty; on czyni wysitek, wzbudza swoja energig,
wysila swéj umyst i doktada staraf.
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Pierwszy aspekt prawidtowego wysitku ma za swoj cel przekroczenie niezdrowych sta-
now; stanéw umystu skalanego przez splamienia. Splamienia utrudniajace skupienie zazwy-
czaj sa przedstawiane w postaci pigcioelementowego zbioru, zwanego pigcioma przeszkodami
(pancanivarana): pozadania zmystowe, zta wola, otgpienie i sennos$¢, niemozno$¢ spoczynku
i zmartwienie, oraz zwatpienie. Nazywa si¢ je ,,przeszkodami”, poniewaz blokuja one droge
ku wyzwoleniu; dojrzewaja one 1 ogarniaja umyslt, powstrzymujac spokéj 1 wglad, podstawowe
narzedzia postgpu. Dwie pierwsze przeszkody, pozadanie zmystowe i zta wola, sa najsilniej-
szymi z calego zbioru, najpotezniejszymi barierami dojrzewania medytacji, reprezentujacymi,
odpowiednio, niezdrowe korzenie chciwosci i awersji. Trzy pozostate przeszkody, mniej zja-
dliwe lecz wciaz przeszkadzajace, wyrastaja ze ztudzenia, ktéremu zazwyczaj towarzysza inne
splamienia.

,,Pozadanie zmyslowe” interpretuje si¢ na dwa sposoby. Niekiedy rozumiane jest w waskim
sensie, jako namig¢tna zadza wobec ,,pigciu elementow zmystowej przyjemnosci”, tj. pozada-
nych widokéw, dZzwigkéw, zapachéw, smakéw i dotykéw; niekiedy stosuje si¢ szersza inter-
pretacje, wedtug ktérej wyrazenie to okresla zadze we wszystkich jej formach, tyczacych sig¢
zaréwno przyjemnosSci zmystowych, jak i bogactwa, potegi, statusu, stawy i wszystkich innych
potencjalnych obiektow. Druga przeszkoda, zta wola, jest synonimem awersji. Obejmuje ona
nienawiS¢, gniew, uraze 1 wstret kazdego rodzaju, zar6wno w odniesieniu do innych ludzi, jak
1 siebie samego, czy tez jakichkolwiek przedmiotéw i sytuacji. Trzecia przeszkoda, otgpienie
i ospalos¢, sktada si¢ z dwoch czynnikéw potaczonych ze soba wspdlng cecha mentalnej nie-
poradnosci. Pierwszy czynnik, otgpienie (thina), manifestuje si¢ jako mentalny bezwtad; drugi,
ospatos$¢ (middha), widoczny jest w mentalnym przygnebieniu, cigzkosSci umystu, oraz nad-
miernej sktonnosci do snu. Kraicowym przeciwienstwem jest czwarta przeszkoda, niemoznos$¢
spoczynku i zmartwienie. Ona réwniez sktada si¢ z dwoch elementéw potaczonych wspdlna
cecha jaka jest niepokdj. Niemozno$¢ spoczynku (uddhacca) jest podnieceniem lub ekscytacja,
ktéra wiedzie umyst od mysli do mysli szybko i szaleficzo; zmartwienie (kukkucca) to wyrzuty
sumienia z powodu bledéw przesztosci, a takze obawa przed ich prawdopodobnymi a niepo-
zadanymi skutkami. Piata przeszkoda, zwatpienie, oznacza chroniczng niemoznos$¢ podjgcia
decyzji i brak stanowczosci: nie jest to badanie przy uzyciu krytycznej inteligencji, postawa, do
ktérej zachgcat Budda, ale ustawiczna niemozno$¢ zawierzenia $ciezce treningu duchowego,
z powodu uporczywych watpliwosci dotyczacych Buddy, jego doktryny i jego Sciezki.

Pierwszy wysilek, jaki nalezy podja¢ odnosnie przeszkdd, to wysitek zapobiezenia wytwo-
rzeniu przeszkdd jeszcze nie wytworzonych; zwany jest on takze ,,staraniem aby powstrzymac”
(samvarappadhana). Wysitek utrzymywania przeszkdd pod kontrolg jest konieczny zaréwno
na poczatku treningu medytacyjnego jak i w trakcie jego rozwoju. Gdy przeszkody powstana,
sg one przyczyna rozproszenia uwagi i zaciemnienia §wiadomosci, z uszczerbkiem dla spokoju
i przytomnos$ci. Przeszkody nie pochodza z zewnatrz, spoza umystu, tylko z jego wnetrza.
Pojawiaja si¢ poprzez uaktywnienie pewnych tendencji, pozostajacych dotychczas w uspieniu,
w glebokich zakamarkach kontinuum mentalnego, oczekujacych na sposobnos$¢ uzewngtrznie-
nia.
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Na ogdél, impulsem uaktywniajacym przeszkody jest fadunek dostarczany przez do§wiad-
czenie zmyslowe. Organizm fizyczny wyposazony jest w pie¢ zdolnosci zmystowych, wraz-
liwych na swéj wlasny, szczegdlny rodzaj bodZcéw — oko na formy, ucho na dZwigki, nos
na zapachy, jezyk na smaki, ciato na dotyki. Obiekty zmystéw bezustannie bombardujga zmy-
sty, ktére przekazuja uzyskiwane informacje do umystu, gdzie sa one przetwarzane, szacowane
i dopasowywane do odpowiedniej reakcji. Umysl, jednakze, moze postgpowaé z docierajacymi
do niego wrazeniami na rézne sposoby, w zaleznosci przede wszystkim od sposobu w jaki jest
wykorzystywany. Jesli umyst podchodzi do naptywajacych danych nierozwaznie, niemadrze je
analizujac (ajoniso manasikara), obiekty zmystéw maja tendencj¢ do wzbudzania niezdrowych
stanéw. Dokonuja tego albo bezposrednio, poprzez swoj natychmiastowy wplyw, albo posred-
nio, pozostawiajac w pamigci §lady, ktére w okresie pdZniejszym moga dojrze¢ jako obiekty
splamionych mysli, obrazéw i fantazji. Ogélnym prawem jest, ze uaktywnione splamienie od-
powiada swojemu obiektowi: atrakcyjne obiekty powoduja pozadanie, niepozadane obiekty
powoduja zta wolg, a nieokreslone obiekty prowokuja splamienia zwigzane ze ztudzeniami.

Niekontrolowana reakcja na tadunek zmystowy stymuluje ukryte splamienia, a zatem oczy-
wistym jest, ze w celu zapobiezenia ich powstaniu, niezbednym jest posiadanie kontroli nad
zmystami. W celu zdyscyplinowanego utrzymywania przeszkdd pod kontrola, Budda naucza
¢wiczenia, zwanego powstrzymaniem zdolnosci zmystéw (indrija-samwara). Budda méwi:

Gdy przenika on form¢ za pomocg oka, dZwigk za pomoca ucha, zapach za pomoca
nosa, smak za pomocg jezyka, wrazenia za pomoca ciala, lub obiekt za pomoca
umystu, nie chwyta on sensu ani oznaki, ani szczegétéw. On stara si¢ odeprzec
to wszystko, za posrednictwem czego naganne i szkodliwe stany, chciwos¢ i zal,
mogtyby si¢ wytworzy¢, gdyby pozostawal on z niestrzezonymi zmystami; wigc
on pilnuje swoich zmystéw, powsSciaga swoje zmysty.

Powsciagnigcie zmystow nie oznacza wyparcia si¢ ich, ani pozostawania w odosobnieniu
catkowitego wycofania si¢ ze Swiata zmystowego. Jest to niemozliwe, i nawet jesli mozna
taki stan osiagnaé, prawdziwy problem wciaz nie zostalby rozwigzany; albowiem splamienia
rezyduja w umysle, a nie w organach zmystéw czy w obiektach. Klucz do kontroli zmystéw
zostat wskazany we fragmencie: ,,nie chwyta sensu ani oznaki, ani szczegétéw”. ,,Oznaka”
(nimitta) jest to ogdlne przejawienie si¢ obiektu, do takiego stopnia, w jakim przejawienie to
jest chwytane jako podstawa dla splamionych mysli; ,,szczegoty” (anubijandzana) to mniej wy-
razne cechy. Jesli brak jest kontroli zmystéw, umyst wedruje bez ustanku po krainie zmystow.
Najpierw chwyta oznake, ktéra uruchamia splamienie, nastgpnie bada szczegéty, co umozliwia
ich namnazanie si¢ i rozwdj.

Powsciagnigcie zmystoéw wymaga, aby stykajac si¢ z polem dziatania zmystéw, zastosowac
uwazno$é i jasne zrozumienie. Swiadomosé¢ zmystowa wystepuje w cyklach, jako sekwencja
chwilowych aktéw poznawczych, z ktérych kazdy ma swoje wlasne szczegdlne zadanie. Po-
czatkowe stany w cyklu pojawiaja si¢ jako funkcje automatyczne: najpierw umyst zwraca sig¢
ku obiektowi, nastgpnie chwyta jego sens, umozliwia postrzeganie, bada go i identyfikuje. Na-
tychmiast po zidentyfikowaniu otwiera si¢ przestrzen, w ktérej zachodza swobodne szacowania
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obiektu, prowadzace do wyboru reakcji. Gdy uwaznos$¢ jest nieobecna, ukryte splamienia da-
zace do okazji, aby si¢ wytonié, umotywuja btedne rozwazania. Mozemy chwyta¢ oznake
obiektu, bada¢ jego szczegdty, a nastgpnie da¢ splamieniom okazj¢ do zaistnienia: z powodu
chciwosci ulegniemy fascynacji pozadanym obiektem, z powodu awersji ogarnie nas wstret
do obiektu niepozadanego. Lecz jesli w zetknigciu z polem zmystéw zastosujemy uwaznosc,
zdusimy proces poznawczy w zarodku, zanim zdota on rozwina¢ si¢ do tego stopnia, by sty-
mulowa¢ uspione splamienia. UwaznoS¢ trzyma przeszkody pod kontrola, utrzymujac umyst
na poziomie tego, co jest odczuwane instynktownie. Zaciesnia Swiadomo$¢ do danych, po-
wstrzymujac umyst przed upigkszaniem faktéw ideami zrodzonymi z chciwosci, awersji czy
ztudzenia. 1 wéwczas, majac t¢ przejrzysta Swiadomos$¢ za przewodnika, umyst moze przejsé
do pojmowania obiektu takim, jakim on jest, unikajac zej$cia na manowce.

2. Zaniecha¢ niezdrowych stanow, juz wytworzonych

Budda mowi:

Tu adept wzmacnia swoja wol¢ pokonania negatywnych, niezdrowych standw,
ktére juz zostaty wytworzone i dokonuje wysitku, wzbudza swoja energig, wysila
swoj umyst i doktada staraf.

Niezaleznie od wysitkow wiozonych w kontrolowanie zmystow, splamiania moga wciaz si¢
wylania¢. Nabrzmiewaja one w glebinach kontinuum mentalnego, w pograzonych w niepamieci
warstwach przesztych nagromadzen, aby przybrac posta¢ niezdrowych mysli i emocji. Gdy taka
sytuacja zaistnieje, niezbedny staje si¢ nowy rodzaj wysitku, wysitek zaniechania niezdrowych
stanéw juz wytworzonych, zwany w skrocie ,,staraniem aby zaniecha¢” (pahanappadhana):

Budda méwi:

On nie pozostawia zadnej mys$li zmystowej zadzy, ztej woli czy wyrzadzania
krzywdy, ani jakichkolwiek innych nagannych czy niezdrowych stanéw, ktére mo-
gly zosta¢ wytworzone; on ich zaniechatl, rozprasza je, niszczy je, powoduje, ze
znikaja.

Tak jak zreczny lekarz ma rézne lekarstwa na rézne schorzenia, tak Budda posiada r6zne
antidota na rézne przeszkody, niektére z nich moga by¢ stosowane we wszystkich przypadkach,
niektére tylko w przypadkach konkretnej trudnosci. W waznej dyspucie Budda objasnia pigc
technik pozbycia si¢ rozproszonych mysli. Pierwsza to wyparcie splamionej mysli przez mysl
zdrowa, stanowiaca dokladne przeciwienistwo, analogicznie do sposobu, w jaki cie§la moze
uzy¢ nowego kotka, aby usuna¢ stary. Kazda z pigciu przeszkdd posiada specyficzne reme-
dium, lini¢ medytacji opracowang po to, by ja zmniejszy¢, a nastgpnie zniszczy¢. Remedium
takie moze by¢ stosowane sporadycznie, gdy przeszkoda pojawi si¢ i przerwie medytacj¢ na
zasadniczy temat; lub tez moze by¢ ona obierana jako zasadniczy temat, uzywany do systema-
tycznego przeciwstawiania si¢ splamieniu, widzianemu jako ustawiczna przeszkoda w naszej
praktyce. Aby antidotum wypetniato skutecznie swoja pierwsza role tymczasowego Srodka,

43



koniecznego do zastosowania wobec wzbierajacej fali przeszkdd, najlepiej jest zaznajomic sig¢
z nim, obierajac go jako zasadniczy temat chocby krétkich sesji medytacyjnych.

W przypadku pozadania, ogélnie stosowanym remedium jest medytacja nad nietrwatoscia,
ktéra usuwa lezaca ponizej podpore, jaka jest Ignigcie, bezwarunkowe zatozenie, ze obiekty,
do ktérych Igniemy sa stabilne i trwate. Dla pozadania wystgpujacego w specyficznej formie
namigtnosci zmystowej najsilniejszym antidotum jest kontemplacja nieatrakcyjnych aspektéw
natury ciata, ktérg zajmiemy si¢ dokladniej w nastgpnym rozdziale. Zta wola znajduje wia-
Sciwe remedium w medytacji nad mitujaca dobrocia (metta), ktéra wypedza wszelkie Slady
nienawisci i gniewu za pomoca metodycznego promieniowania altruistycznym zyczeniem, aby
wszystkim istotom dobrze si¢ dzialo i by byly szczgsliwe. Rozwianie otgpienia i ospalosci wy-
maga szczegolnego wysitku wzbudzenia energii; istnieje kilka metod, ktorych zastosowanie po-
maga w osiagnigciu tego celu: wizualizacja jasniejacej kuli Swiatla, zaaplikowanie sobie chwili
zwawej medytacji chodzonej, refleksja nad Smiercia, lub po prostu uczynienie mocnego posta-
nowienia kontynuowania staran. Niemozno$¢ spoczynku i zmartwienie najskuteczniej zwalcza
si¢, skierowujac umyst na prosty obiekt, ktéry powoli uspokaja go; najczegsciej rekomendowana
metoda jest uwazna obserwacja oddychania, uwaga skierowana na przyplyw i odptyw odde-
chu. W przypadku watpliwosci specjalnym remedium jest analiza: badanie, zadawanie pytan,
studiowanie nauk tak dtugo, az niejasne dla nas zagadnienia stang si¢ oczywiste.

Pierwsza z pigciu oméwionych powyzej metod usuwania trudnosci polega na bezposredniej,
niejako twarza w twarz, konfrontacji danej przeszkody z jej remedium. Cztery dalsze wykorzy-
stuja podejscie og6lne. Druga z nich, w celu zaniechania niepozadanych mysli, wprowadza sity
wstydu (hiri) i moralnego strachu (oftappa): rozwazamy otwarcie ohydny 1 niegodziwy charak-
ter naszych mysli, lub zastanawiamy si¢ nad ich niepozadanymi skutkami tak dtugo, az nastapi
punkt zwrotny i niewtasciwe mysli ulegng wycofaniu. Trzecia metoda wprowadza rozmySlne
przekierowanie uwagi. W momencie, gdy powstaje niezdrowa mysl i dostrzegamy wrzawe
w naszym umysSle, zamiast temu pobtazac, po prostu ucinamy ten proces, przekierowujac swoja
uwage gdziekolwiek, tak samo, jak zamykajac oczy mozemy unikna¢ nieprzyjemnych wido-
kow. Czwarta metoda stosuje przeciwstawne podejScie. Zamiast odwracac si¢ od niechcianych
mySli, konfrontujemy je bezposrednio jako obiekt, poddajemy doktadnemu badaniu ich cechy,
i ustalamy ich Zrédlo. Gdy dokonamy tego, mysli uspokajaja si¢, a w koricu zanikaja. Albo-
wiem niezdrowa mys$l jest jak ztodziej: przyczynia klopotéw tylko wéwczas, gdy dziata skrycie,
ale poddana obserwacji, zostaje powsciagnigta. Pigta metoda, ktéra nalezy stosowac tylko jako
Srodek ostateczny, polega na stltumieniu — energicznie powsSciggamy niezdrowa mysl, cala sila
woli, w taki sam sposéb jak silny cztowiek jest w stanie rzucié stabszego na ziemi¢ 1 przygwoz-
dzi¢ go swoim cigzarem.

Stosujac te pigé metod zrgcznie i rozwaznie, jak méwi Budda, stajemy si¢ mistrzami wszyst-
kich szlakéw, po ktérych wedruja nasze mysli. Nie jesteSmy juz dtuzej przedmiotem dziatan
dla swojego wlasnego umystu, tylko jego mistrzem. Jakakolwiek mysl zechcemy pomyslec,
pomySslimy ja. Jakiejkolwiek mysSli nie zechcemy pomyS§le¢, nie pomysSlimy jej. Nawet je-
§li niezdrowe mysli pojawia si¢ sporadycznie, mozemy rozproszy¢ je natychmiast, tak samo
szybko, jak w rozgrzanym do czerwonosci garnku zagotowuje si¢ kilka kropel wody.
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3. Wytwarza¢ zdrowe stany dotychczas niewytworzone
Budda méwi:

Tu adept wzmacnia swoja wolg aby wytworzy¢ zdrowe stany, ktére jeszcze nie
zostaly wytworzone; on dokonuje wysitku, wzbudza energi¢, wysila swé6j umyst
1 doktada staran.

Réwnoczesdnie z usuwaniem splamien, prawidtowy wysitek narzuca zadanie pielggnowania
zdrowych stanéw umystu. Obejmuje on dwie kategorie: wytwarzanie zdrowych stanéw dotad
niewytworzonych oraz dojrzewanie zdrowych stanéw juz wytworzonych.

Pierwsza z tych dwdch kategorii znana jest takze jako ,,wysitek aby rozwijac” (bhavanappa-
dhana). Zdrowe stany, ktére nalezy rozwija¢, mozna grupowaé na rézne sposoby — tagodnos$¢
i wglad, cztery fundamenty uwaznosci, osiem czynnikéw $ciezki, itp. — Budda, jednakze, kta-
dzie szczegdlny nacisk na zbiér zwany siedmioma czynnikami oSwiecenia (satta bajjhanga):
uwaznos¢, analiza zjawisk, energia, zachwyt, spokdj, skupienie i rOwnowaga.

Budda méwi:

On rozwija czynniki o§wiecenia, bazujac na samotnosci, na odtaczeniu, na ustaniu
1 dochodzi do wyzwolenia, doktadniej: czynniki o§wiecenia, ktérymi sa uwaznos¢,
analiza zjawisk, energia, zachwyt, spokdj, skupienie i rownowaga.

Siedem stanéw zostato zgrupowanych razem jako ,,czynniki o§wiecenia”, zaréwno z tego
powodu, ze prowadza ku o$wieceniu, jak réwniez dlatego, ze konstytuuja one oSwiecenie.
W poczatkowych stadiach $ciezki, przygotowuja one droge do wielkiego urzeczywistnienia; na
konicu pozostaja one jako tego urzeczywistnienia sktadniki. DoSwiadczenie o§wiecenia, dosko-
nale i zupelne zrozumienie, to wtasnie te siedem elementéw sktadowych, pracujacych zgodnie,
aby rozerwac wszelkie kajdany i przynies¢ ostateczne uwolnienie si¢ od zalu.

Droga ku o$wieceniu rozpoczyna si¢ od uwaznosci. Uwazno$¢ rozjasnia podstawe dla
wgladu w naturg rzeczy, poprzez wyjasnianie zjawisk w terazniejszym, obecnym momencie,
pozbawione wszelkich subiektywnych komentarzy, interpretacji 1 projekcji. Woéwczas, gdy
uwazno$¢ postawi nagie zjawisko w samym centrum, wkracza czynnik analizy, badajacy cha-
rakterystyke zjawisk, ich warunki i skutki. Podczas gdy uwaznosc jest przede wszystkim recep-
tywna, analiza jest czynnikiem aktywnym, niezachwianie probujacym, badajacym i dokonuja-
cym sekcji zjawisk, aby odkry¢ ich fundamentalng strukturg.

Praca analityczna wymaga energii, trzeciego czynnika o§wiecenia, ktéry sktada si¢ z trzech
elementow. Pierwszy, energia poczatkowa, strzasa letarg 1 wytwarza poczatkowy entuzjazm.
W miar¢ rozwoju pracy kontemplacyjnej, energia nabiera rozpedu i wkracza w drugi etap, wy-
trwato$¢, chroniacy nasza praktyke przed zgnusnieniem. W koncu, u szczytu, energia osiaga
trzeci stan, niezwycigzono$¢, w ktérym jest ona sita napedowa kontemplacji i doprowadza prze-
szkody do catkowitej bezsilno$ci i zatrzymania.

W miarg wzrostu energii, czwarty czynnik oSwiecenia ulega przyspieszeniu. Jest to za-
chwyt, przyjemne zainteresowanie obiektem. Zachwyt budowany jest stopniowo, wznoszac si¢
na estetyczne wyzyny: fale blogosci przechodza przez cate cialo, umyst promieniuje radoscia,
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zarliwo$¢ i zaufanie intensyfikuja si¢. Ale te doSwiadczenia, cho¢ tak bardzo dodajace od-
wagi, wciaz zawieraja skazy: powoduja podniecenie przechodzace w niemoznoS¢ spoczynku.
W dalszej praktyce, jednakze, zachwyt ucisza si¢ i pojawia si¢ odciefi uspokojenia, sygnalizu-
jac wzrost piatego czynnika, spokoju. Zachwyt wciaz jest obecny, ale teraz jest juz ujarzmiony
i praca kontemplacyjna postgpuje z autonomicznym tagodnym spokojem.

Spokdj powoduje dojrzewanie skupienia, szostego czynnika §ciezki, jednoupunktowionego
umystu. Nastepnie, wraz z poglgbianiem si¢ skupienia, ostatni czynnik oSwiecenia zaczyna
dominowaé. Jest to rOwnowaga, wewngtrzna postawa wywazona i zbalansowana, wolna od
dwéch skaz: podniecenia i bezwtadu. Jesli przewaza bezwtad, musi zostaé wytworzona ener-
gia; gdy dominuje podniecenie, koniecznym jest ¢wiczenie zaniechania. Gdy oba elementy
zostang przezwycigzone, praktyka moze rozwijaé si¢ nawet bez koniecznosci troszczenia sig¢
o to. Umyst réwnowagi poréwnywany jest do kierujacego powozem, gdy konie biegng ze sta-
bilng predkoscia: nie musi ich ani popedzaé, ani powsciagac, a tylko siedzie¢ sobie wygodnie
i przygladac si¢ mijanej scenerii. R6wnowaga ma t¢ sama ceche ,,spogladania”. Gdy pozostate
czynniki sa zbalansowane, umyst pozostaje wywazony, spogladajac na gre zjawisk.

4. Podtrzymywanie zdrowych stanéw juz wytworzonych

Budda mowi:

Tu adept wzmacnia swa wolg, aby podtrzymac zdrowe rzeczy, ktére juz zostaty
wytworzone i nie pozwoli¢ im znikna¢, aby doprowadzi¢ do ich wzrostu, dojrzenia
1 pelnej doskonatosci rozwoju; on czyni wysiltek, wzbudza energig, wysila swoj
umyst i doktada staran.

To ostatni z czterech rodzajéw prawidlowego wysitku, jego celem jest podtrzymanie po-
wstatych juz zdrowych czynnikéw i doprowadzenie ich do dojrzatosci. Nazywany ,,wysitkiem
aby podtrzymac” (anurakkhanappadhana), wyjasniana jest jako wysitek ,,statego utrzymywa-
nia w umysle juz powstalych korzystnych obiektéw koncentracji”. Praca nad pilnowaniem
obiektow powoduje, ze siedem czynnikow oSwiecenia osiaga stabilno$¢ i systematyczny wzrost
mocy, tak dlugo, az przyniosa w efekcie urzeczywistnienie wyzwolenia. Oznacza to kulminacjg
prawidlowego wysitku; cel, w ktérym niezliczone pojedyncze akty wysitku ostatecznie osiagaja
spelnienie.
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Rozdzial VI
Prawidlowa uwaznos$¢ (Samma Sati)

Budda méwi, ze Dharma, ostateczna prawda rzeczy, jest bezpoSrednio dostrzegalna, nie-
skoniczona w czasie, nawotujaca, by zblizyC si¢ i ujrze¢ ja. Méwi dalej, ze jest ona zawsze dla
nas dostgpna, oraz iz miejsce, w ktérym zostanie urzeczywistniona, znajduje si¢ w nas samych.
Prawda ostateczna — Dharma, nie jest czyms$ tajemniczym ani odlegtym, a tylko prawda na-
szego wlasnego doswiadczenia. Moze zostac osiagnigta jedynie poprzez zrozumienie naszego
doswiadczenia, poprzez zglebienie go az do samych fundamentéw. Prawda ta, aby mogta sta¢
si¢ prawda wyzwalajaca, musi zostaC poznana bezposrednio. Nie wystarcza jedynie zaakcepto-
wac ja na zasadzie wyznania, wierzy¢ w nig na podstawie autorytetu ksiazek lub nauczyciela,
czy tez dojs¢ do niej kombinacjami mys$lowymi, poprzez wnioskowanie i konkluzje. Musi ona
zosta¢ poznana poprzez wglad, chwytana i wchionigta przez ten rodzaj wiedzy, ktéry jest jed-
noczesnie natychmiastowym postrzeganiem.

Tym, co stawia w centrum uwagi pole doswiadczenia, czynigc go osiagalnym dla wgladu,
jest zdolno$¢ mentalna, zwana w jezyku pali ,,sati”’, co zazwyczaj thumaczy si¢ jako ,,uwaz-
nos$¢”. Uwaznos¢ jest obecnoscia umystu, jest dbatoscig uwagi i Swiadomosci. Niemniej jed-
nak, rodzaj Swiadomos$ci zaangazowany w uwazno$¢, rézni si¢ bardzo od tego rodzaju §wiado-
mosci, ktéry towarzyszy nam w codziennych zachowaniach. Kazdy rodzaj przytomnej obec-
nosci angazuje Swiadomos¢ w sensie poznawania lub doSwiadczania obiektu. W przypadku
praktyki uwaznosci jednakze, SwiadomosS¢ jest stosowana w szczegbélnym nat¢zeniu. Umyst
celowo utrzymywany jest na poziomie ,,nagiej uwagi”’, obiektywnej, bezstronnej obserwacji
tego, co w chwili obecnej dzieje si¢ zarowno w obrgbie nas samych jak i na zewnatrz. W prak-
tyce prawidtowej uwaznosci umyst trenowany jest do pozostawania w teraZniejszosci, otwarty,
spokojny i czujny, kontemplujacy obecne wydarzenie. Wszystkie sady i interpretacje musza
zosta¢ zawieszone, a jesli si¢ pojawia, jedynie odnotowane, po czym pomini¢te. Zadanie po-
lega wytacznie na postrzeganiu zachodzacych zjawisk, po prostu takimi, jakimi si¢ pojawiaja,
unoszac si¢ na zmienno$ci wydarzen w taki sposéb, jak surfer unosi si¢ na morskiej fali. Caly
ten proces jest rodzajem powrotu do teraZniejszosci, obecnosci tutaj i teraz bez ucieczki, bez
pozwolenia, by zniosty nas fale rozpraszajacych mysli.

Mozna by przypuszczaé, ze zawsze jesteSmy Swiadomi terazniejszosci, ale to iluzja. Bardzo
rzadko stajemy si¢ uwazni terazniejszosci w Scisty sposéb, jak tego wymaga praktyka uwazno-
Sci. W zwyczajnej Swiadomosci umyst rozpoczyna proces poznawczy od kilku wrazen dostar-
czonych w terazniejszosci, ale nie poprzestaje na tym. Uzywa on chwilowych wrazen jako
trampoliny do budowania blokéw konstrukcji mentalnych, wycofujac si¢ tym samym z jasnej
oczywistosci faktow. Proces poznawczy ma, w ogdlnosci, charakter interpretacyjny. Jedynie
bardzo krétko umyst przenika swéj obiekt, pozostajac wolnym od konceptualizacji. Nastgp-
nie, natychmiast po schwyceniu Zrédlowego wrazenia, rozpoczyna proces konstruowania idei,
poprzez ktéry poszukuje mozliwosci zinterpretowania obiektu na swoje wtasne potrzeby, uczy-
nienia go zrozumiatym w sensie swoich wtasnych kategorii i zalozefi. Aby osiagnac ten cel,
umyst tworzy koncepcje, po czym laczy te koncepcje w konstrukcje — zbiory wzajemnie si¢

47



potwierdzajacych idei — a nastgpnie splata te konstrukcje razem w kompleks schematéw in-
terpretacyjnych. Na etapie koncowym oryginalne, bezposrednie doSwiadczenie zostaje przytto-
czone i pokonane przez tworzenie idei, za$ obserwowany obiekt przejawia si¢ jedynie w sposob
metny, poprzez grube warstwy idei i pogladow, jak ksigzyc przez warstwe chmur.

Budda nazywa ten proces konstrukcji mentalnej papaiica, czyli ,,wymySlanie”, ,,upigksza-
nie” lub ,.konceptualne namnazanie”. Wymyslanie zamyka prezentacyjna bezposrednio$¢ zja-
wisk 1 sprawia, ze mozemy poznac obiekt jedynie ,,na odlegto$¢”, a nie takim, jakim jest na-
prawde. Wymyslanie nie tylko przestania poznanie, ale stuzy takze jako podstawa dla projekc;ji.
Zwiedziony przez zludzenia umysl, zamaskowany przez niewiedzg, rzutuje swoje wlasne, we-
wnetrzne konstrukcje na zewnatrz, przypisujac je obiektom tak, jakby naprawde stanowity ich
integralne cechy. W rezultacie, to co jest nam podane do wiadomosci jako ostateczny obiekt
poznania, czego uzywamy jako bazy dla naszych wartoSci, planéw i czynéw, jest produktem
typu ,,patchwork™ (pozszywane ze soba skrawki materialu — przyp. thum.), a nie towarem ory-
ginalnym. Dla pewno$ci podsumowujac, produkt ten nie jest catkowita iluzja, ani tez zupeina
fantazja. Bierze on to, co jest dostarczane w bezposrednim do§wiadczeniu jako podstawe i su-
rowiec dla swojej aktywnosci, ale oprécz tego zatacza cos jeszcze: upigkszenia sfabrykowane
przez umyst.

Zrédtem takiego procesu fabrykacji, skrytym dla obserwatora, sa utajone splamienia. Spla-
mienia tworza upigkszenia, rzutuja je na zewnatrz, po czym uzywaja ich jako haczykéw, umoz-
liwiajacych wyptynigcie na powierzchnig¢, gdzie staja si¢ przyczyna dalszego rozproszenia.
Skorygowanie falszywych spostrzezen jest zadaniem madro$ci, lecz by madro$¢ mogta sku-
tecznie wywiazacé si¢ ze swoich zadan, potrzebuje bezposredniego dostgpu do obiektéw, takimi
jakimi one sa, niezaburzone przez konceptualne wymysty. Zadaniem prawidlowej uwazno-
Sci jest wyczyszczenie pola poznawczego. Uwaznos$¢ ujawnia doSwiadczenie w jego czystej
bezposredniosci. Ujawnia ono obiekt takim, jakim jest, zanim zostanie zalepiony warstwa kon-
ceptualnego malarstwa, przyttoczony interpretacjami. Praktykowanie uwaznosci jest zatem nie
tyle kwestig robienia czegos, ile powstrzymaniem si¢ od dzialania: nie mys§lenia, nie osadza-
nia, nie ingerowania, nie planowania, nie wyobrazania sobie, nie posiadania zyczen. Cate to
nasze ,,robienie czegoS$” jest formg ingerowania, sposobem, w jaki umyst manipuluje doSwiad-
czeniem 1 stara si¢ ustanowi¢ swoja dominacje. Uwazno$¢ rozwiazuje wezly i gmatwaning
tego ,,robienia” poprzez proste spogladanie. Nie czyni niczego poza tym, ze spoglada na kazde
okazjonalne do§wiadczenie, obserwujac, jak si¢ pojawia, trwa i zanika. W spogladaniu nie ma
miejsca na Ignigcie, nie ma przymusowego obarczania rzeczy naszym pozadaniem. Jest jedynie
podtrzymywana kontemplacja doSwiadczenia, w jego nagiej bezpoSrednioSci, podtrzymywana
troskliwie, doktadnie 1 nieustannie.

Uwazno$¢ spelnia potezng rolg stabilizujaca. Bezpiecznie zakotwicza ona umyst w teraz-
niejszosci, tak aby nie odptywat w przesztos$¢ ani przyszto$¢ z jej wspomnieniami, rozzaleniem,
obawami 1 nadziejami. Umyst pozbawiony uwaznosci jest czasami przyréwnywany do dyni, za$
umyst umocowany w uwazno$ci — do skaly. Dynia umieszczona na powierzchni wody stawu
szybko odptywa i zawsze pozostaje na powierzchni wody. Skala, jednakze, nie odptywa; pozo-
staje doktadnie w miejscu, w ktérym zostata umieszczona i natychmiast pograza si¢ w wodzie,
az spocznie na dnie. Podobnie, gdy uwaznos¢ jest silna, umyst pozostaje ze swoim obiektem
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1 dogtebnie przenika jego cechy. Nie btadzi on zaledwie muskajac powierzchnig, jak to jest
w przypadku umystu pozbawionego uwaznosci.

Uwazno$¢ utatwia osiagnigcie zaréwno tagodnosci jak i wgladu. Moze ona prowadzi¢ albo
do glebokiego skupienia, albo do madrosci, zaleznie od sposobu, w jaki zostanie zastosowana.
Nawet najmniejsza zmiana sposobu zastosowania uwaznos$ci powoduje zmiang kierunku, jaki
przyjmuje proces kontemplacyjny, zaleznie od tego, czy schodzi ona na glgbsze poziomy we-
wnetrznego spokoju, znajdujac swoja kulminacje w stanach wchtonigcia, ,,dzhana”, czy tez
zrywa ona zastong ztudzen, aby dotrze¢ do przenikajacego wgladu. W celu osiagania kolej-
nych stopni tagodnos$ci, uwazno$¢ musi, przede wszystkim, utrzymywaé umyst na obiekcie i w
stanie wolnym od btadzenia. Uwazno$¢ stuzy jako straznik, ktérego zadaniem jest upewnianie
si¢, ze umyst po cichu nie umyka od obiektu, aby w efekcie zagubic si¢ w przypadkowych, nie-
ukierunkowanych myslach. Stoi ona takze na strazy tych czynnikéw, ktére wzburzaja umyst,
wylapujac przeszkody skrywajace si¢ pod kamuflazem i usuwajac je, zanim beda w stanie wy-
rzadzi¢ szkodg. W celu osiagnigcia wgladu i urzeczywistnienia madrosci, uwazno$¢ uzywana
jest w bardziej zr6znicowany sposéb. Na tym etapie praktyki jej zadaniem jest obserwowanie,
spostrzeganie i rozréznianie zjawisk z najwyzsza doktadnoscia, do momentu, w ktérym ich
podstawowe cechy zostang wyciagnigte na Swiatto dzienne.

Prawidlowa uwaznos$¢ doskonalona jest poprzez praktyke zwana ,,cztery podstawy uwaz-
nosci” (cattaro satipatthana), uwazna kontemplacja czterech obiektywnych sfer: ciala, uczud,
stanéw umystu i zjawisk.

Zgodnie z wyjasnieniami Buddy:

Czymze, o mnisi, jest prawidlowa uwazno$¢? Mnich trwa kontemplujac ciato
w ciele, zarliwy, jasno pojmujacy i uwazny, odrzuciwszy chciwosé, zadze, za-
wis¢ oraz smutek dotyczacy Swiata. On trwa kontemplujac uczucia w uczuciach. ..
stany umystu w stanach umystu... zjawiska w zjawiskach, zarliwy, jasno pojmu-
jacy 1 uwazny, odrzuciwszy chciwos¢, zadze, zawis¢ oraz smutek dotyczacy Swiata.

Budda méwi, ze cztery podstawy uwaznosci tworzg ,,jedyna droge wiodaca do osiagnig-
cia czystosci, do przekroczenia smutku i lamentu, do zakoniczenia bdlu 1 rozpaczy, do wejscia
na wlasciwg Sciezke urzeczywistnienia Nirwany”. Sa one nazywane ,,jedyna droga” (ekajano
maggo), nie po to, by wprowadzi¢ ciasny dogmatyzm, lecz by wskazac, ze osiagnigcie wyzwo-
lenia moze wyptywac jedynie z kontemplacji przenikajacej pole doswiadczenia, podejmowane;j
w praktyce prawidlowej uwaznosci.

Sposrod czterech zastosowan uwaznosci, kontemplacja ciata zwiazana jest z materialng
strong egzystencji; pozostate trzy za$ zwigzane sa przede wszystkim, ale nie wylacznie, ze
strong mentalng. Dla ukoniczenia praktyki niezbgdne sa wszystkie cztery kontemplacje. Nie ma
ustalonej kolejnosci, w jakiej powinny by¢ podejmowane, niemniej jednak ciato uwaza si¢ za
podstawowag sfere kontemplacji; pozostate pojawiaja si¢ péZniej, kiedy uwaznos$¢ nabierze sity
1 przejrzystoSci. Nie mamy tu mozliwosci, by moéc przedstawi¢ petne wyjaSnienie wszystkich
czterech podstaw. Musimy ograniczy¢ si¢ do zwigzlej relacji.
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1. Kontemplacja ciala (kajanupassana)

Budda rozpoczat sw6j komentarz dotyczacy ciata od kontemplacji uwaznosci oddychania
(anapanasati). Jakkolwiek nie jest to konieczny punkt wyjscia dla medytacji, w faktycznej
praktyce uwaznoS¢ oddychania stuzy zazwyczaj jako ,,rdzenny temat medytacji” (mulakam-
matthana), podstawa dla catego cyklu kontemplacji. Uznanie tego tematu, jednakze, jedynie
za ¢wiczenie dla neofitéw, byloby bledem. Sama w sobie, uwazno$¢ oddychania moze pro-
wadzi¢ do osiagnigcia wszystkich etapéw Sciezki, znajdujac swoja kulminacje w petnym prze-
budzeniu. W rzeczy samej, to wlasnie ten temat medytacji Budda zastosowatl w noc swojego
wlasnego oSwiecenia. Powracat réwniez do niego przez lata, podczas samotnych odosobnien,
a takze nieustannie zalecal go swym mnichom, wychwalajac jako ,,pelne spokoju i najwyzsze,
niezmacone trwanie w szczgsliwosci, usuwajace i uSmierzajace za jednym zamachem naganne,
niezdrowe mysli natychmiast, gdy si¢ pojawia”.

Uwazno$¢ oddychania moze funkcjonowac tak skutecznie jako temat medytacji, poniewaz
pracuje z procesem, ktory jest dla nas zawsze dostgpny: procesem wymiany powietrza w ciele.
Czynnikiem, zmieniajacym ten proces w podstawe dla medytacji, jest po prostu nadanie mu
rangi Swiadomosci, poprzez uczynienie oddechu obiektem obserwacji. Medytacja ta nie wy-
maga zadnego szczegdlnego intelektualnego wyrafinowania, a jedynie Swiadomosci oddechu.
Po prostu oddychamy naturalnie poprzez nozdrza, utrzymujac uwage nakierowang na punkt
w okolicy nozdrzy lub gérnej wargi, gdzie wrazenie oddechu mozna odczu¢ jako ruch powie-
trza do Srodka i na zewnatrz. Nie powinno by¢ zadnych préb kontrolowania oddechu czy tez
usitowan, by nada¢ mu z géry okreslony rytm. Nalezy poprzestaé jedynie na uwaznej kontem-
placji naturalnego procesu wdychania i wydychania. Swiadomosé¢ oddechu przecina zawitosci
dyskursywnego myslenia, ratujac nas przed bezcelowym btadzeniem w labiryncie czczych fan-
tazji, oraz umocowujac nas solidnie w teraZniejszosci. Swiadomym oddechu, naprawde go
Swiadomym, mozna by¢ bowiem tylko w terazniejszosci, nigdy zas w przesztosci lub przyszio-
Sci.

Omawiajac uwaznos¢ oddychania, Budda wyszczegdlnia cztery podstawowe kroki. Pierw-
szy z nich polega na tym, iz nalezy odnotowywaé dtugie wdechy lub wydechy, gdy si¢ poja-
wiaja, drugi za$, ze nalezy odnotowywac krétkie wdechy lub wydechy, gdy si¢ pojawia. Ko-
lejnos¢, w jakiej zastosujemy te dwa kroki jest dowolna. Obserwujemy po prostu jak najdo-
ktadniej ruch oddechu do wewnatrz i na zewnatrz, odnotowujac, czy oddech jest dtugi, czy tez
krétki. W miare jak nasza uwaznos$¢ wyostrza si¢, mozemy zaczaé Sledzi¢ oddech na prze-
strzeni calego cyklu jego ruchu, od poczatku jaki stanowi wdech, poprzez stany przejSciowe, az
do zakonczenia. Jest to trzeci krok, nazywany ,,jasnym przenikaniem calego ciata (oddechu)”.
Krok czwarty, ,,uspokajanie funkcji ciata”, polega na postgpujacym uspokajaniu oddechu i to-
warzyszacych mu funkcji cielesnych tak dlugo, az stana si¢ maksymalnie delikatne i subtelne.
Po dopetnieniu tych czterech podstawowych krokéw, czekaja nas bardziej zaawansowane prak-
tyki, ukierunkowujace uwaznos$¢ oddychania w strong glebokiej koncentracji i wgladu.

Kolejng praktyka kontemplacji ciala, poszerzajaca pole medytacji 1 przekraczajaca ogra-
niczenia pojedynczej, statej pozycji, jest uwaznoS¢ postawy. Cialo moze przybieraC cztery
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podstawowe postawy — chodzenie, stanie, siedzenie, lezenie — oraz cala game¢ innych pozy-
cji, charakteryzujacych przejScie od jednej postawy do innej. Uwazno$¢ postawy skupia calg
uwage na ciele, niezaleznie od tego, w jakiej pozycji si¢ ono znajduje: gdy chodzimy, jesteSmy
Swiadomi chodzenia, gdy stoimy jesteSmy §wiadomi stania, gdy siedzimy, jesteSmy Swiadomi
siedzenia, gdy lezymy jesteSmy Swiadomi lezenia, gdy zmieniamy pozycje, jesteSmy Swiadomi
zmiany pozycji. Kontemplacja postawy ujawnia bezosobowa natur¢ ciata. Ujawnia ona, ze
cialo nie jest jaZnia, ani do jaZni nie przynalezy, a jest jedynie konfiguracja zyjacej materii,
podatnej na ukierunkowujace wplywy woli.

Nastepne ¢wiczenie prowadzi do rozszerzenia uwaznosci o kolejny krok. Cwiczenie to,
zwane ,,uwaznos$¢ i jasne pojmowanie” (satisampajafifia), dodaje do nagiej Swiadomosci ele-
ment zrozumienia. Gdy dokonujemy jakiegokolwiek czynu, dokonujemy go z catkowita Swia-
domoscia lub jasnym zrozumieniem. Odchodzenie 1 przychodzenie, patrzenie wstecz 1 patrze-
nie na wprost, schylanie si¢ 1 przeciaganie, ubieranie si¢, jedzenie, picie, oddawanie moczu,
wydalanie stolca, zasypianie, budzenie si¢, méwienie, pozostawanie w milczeniu — wszystko
staje si¢ okazja do postgpu w medytacji, jesli dokonujemy tego z jasnym zrozumieniem. W ko-
mentarzach jasne zrozumienie wyjasnia si¢ w czterech aspektach: 1) rozumienie celu dziatania,
tzn. rozpoznanie tego celu i zadecydowanie, czy cel ten zgodny jest z Dharma; 2) rozumienie
stosownosci, tzn. znajomoS$¢ najbardziej efektywnych metod osiagnigcia tego celu; 3) rozu-
mienie zasiggu medytacji, tzn. utrzymywanie umystu nieustannie w ramach medytacji nawet
wowczas, gdy jesteSmy zaangazowani w dzialanie; 4) rozumienie bez zludzen, tzn. postrzega-
nie dziatania jako bezosobowego procesu, pozbawionego kontrolujacej istoty ego. Ten ostatni
aspekt omOwimy gruntownie w ostatnim rozdziale, dotyczacym rozwoju madrosci.

Dwie nastepne czesci dotyczace uwaznosci ciata przedstawiaja kontemplacje analityczna,
majaca na celu wyeksponowanie prawdziwej natury ciala. Pierwsza, to medytacja nad nie-
atrakcyjnoscia ciata, ktéra juz pojawita si¢ w naszych rozwazaniach o prawidtowym wysitku;
druga, to analiza ciata pod katem czterech podstawowych elementéw. Medytacja nad nieatrak-
cyjno$cig ciala opracowana zostala w celu przeciwdzialania Slepej namigtnoSci wobec ciata,
zwlaszcza wystgpujacej w postaci pozadania seksualnego. Budda naucza, ze pociag seksualny
jest manifestacja zadzy, a zatem bedac przyczyna dukkha, musi zosta¢ zredukowany i usu-
nigty, i jest to warunek wstepny dla zakorniczenia dukkha. Medytacja osiaga swoéj cel, jakim jest
ostabienie pozadania seksualnego, poprzez pozbawienie popgdu seksualnego jego podpory po-
znawczej, to znaczy percepcji ciata jako zmystowo pongtnego. Pozadanie zmystowe powstaje
1 istnieje wraz z ta percepcja. Rodzi si¢ ono, poniewaz postrzegamy ciato jako atrakcyjne; za-
nika, gdy taka percepcja pigkna zostanie usunigta. Percepcja cielesnej atrakcyjnosci z kolei trwa
tylko tak dlugo, jak dtugo cialo jest postrzegane tylko w swojej powierzchownosci, chwytane
w zakresie wybidrczych wrazefi. W celu przeciwdzialania tej percepcji nie powinni§my poprze-
sta¢ na tych wrazeniach, tylko kontynuowaé badanie ciata na glgbszym poziomie, z analityczna
skrupulatnoS$cia, majaca za podstawe beznamigtny, trzeZwy, obiektywny osad.

Doktadniej, w medytacji nad nieatrakcyjnoscia podejmujemy takie rozwazania, ktdre za-
wracaja fale uczu¢ zmystowych poprzez odciagnigcie ich podpory percepcyjnej. Medytujac,
obiera si¢ jako obiekt swoje wilasne cialo, poniewaz dla neofity rozpoczgcie medytacji z ciatem
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innej osoby, zwlaszcza przeciwnej plci, moze rozminaé si¢ z pozadanym rezultatem. Stosu-
jac wizualizacje jako element pomocniczy, dokonujemy mentalnej sekcji ciata na jego czesci
sktadowe, po czy badamy je jedne po drugich, wydobywajac na §wiatlo dzienne ich odrazajaca
naturg. Teksty wspominaja o trzydziestu dwdch elementach: wilosach na gltowie, wlosach na
ciele, paznokciach, zgbach, skérze, mig$niach, Sciggnach, kosciach, szpiku kostnym, nerkach,
sercu, watrobie, przeponie, Sledzionie, ptucach, jelicie grubym, jelicie cienkim, zawartosci zo-
tadka, odchodach, mézgu, z6tci, flegmie, ropie, krwi, pocie, tluszczu, tzach, toju, §luzie, §linie,
wydzielinach ptciowych i moczu. Odrazajaca natura kazdego z tych elementéw pociaga za soba
odrazajacy charakter calosci, sktadajacej si¢ z tych elementéw: ciato widziane z bliska jest na-
prawdge nieatrakcyjne, a jego pigkne przejawienie si¢ jest mirazem. Niemniej jednak celu tej
medytacji nie powinno pojmowac si¢ btednie. Cel ten nie polega na wywotaniu awersji i znie-
checenia, tylko na bezstronnosci i obiektywizmie, aby usuna¢ ogien seksualnej zadzy poprzez
wyeliminowanie jego paliwa.

Kolejna kontemplacja analityczna traktuje cialo w odmienny sposéb. Medytacja ta, na-
zywana rozktadem analitycznym na elementy (dhatuvavatthana), opracowana zostata w celu
przeciwdziatania naszej wrodzonej tendencji do utozsamiania si¢ z cialem, poprzez ukazanie
rdzennie bezosobowej natury ciala. Metoda zastosowana w tej medytacji, zgodnie z jej nazwa,
jest mentalny rozktad analityczny ciala na cztery podstawowe elementy, ktérym nadawane sa
archaiczne nazwy: ziemia woda, ogief i powietrze, ale ktore faktycznie oznaczaja cztery pod-
stawowe sposoby funkcjonowania materii: masywnos$¢, ptynnos¢, ciepto i drganie. Element
masywnosci jest najlepiej widoczny w masywnych czg$ciach ciata — organach, tkankach i ko-
Sciach; element ptynnosci, w cielesnych ptynach; element ciepta w temperaturze ciata; element
drgania w procesie oddychania. Przetamanie utozsamiania ciala z ,ja” czy tez ,,moja jaznig”
osiagane jest poprzez poszerzanie perspektywy, gdy elementy staja si¢ przedmiotem obser-
wacji. Analizujac ciato pod katem czterech elementéw zauwazamy, ze wszystkie elementy,
gléwny aspekt cielesnej egzystencji, sa w istocie swojej identyczne z gtdwnymi aspektami ze-
wnetrznej materii, z ktora ciato jest w stanie nieustannej wymiany. Gdy jasno to sobie uzmy-
stowimy poprzez dtugotrwata medytacje, zanika utozsamianie si¢ z ciatem, zanika Ignigcie do
ciala. Spostrzegamy, ze ciato jest niczym wigcej, niz tylko szczegdlna konfiguracja zmiennego
procesu materialnego, podtrzymujaca strumien zmiennego procesu mentalnego. Nie ma tu nic,
co mozna by rozpatrywaé jako prawdziwie istniejaca jazn, nic, co mogloby dostarczyé bazy
substancjalnej dla znaczenia osobowej tozsamosci.

Ostatnim ¢wiczeniem dotyczacym uwaznosci ciala jest seria ,,medytacji cmentarnych”, kon-
templacja dotyczaca rozkladu ciata po Smierci, ktéra moze by¢ dokonywana albo w wyobrazni,
z pomoca zdjec, lub poprzez bezposrednia konfrontacje z ciatem. Przy pomocy obu tych me-
tod osiagamy jasny mentalny wizerunek ciata w stanie rozktadu, po czym stosujemy ten proces
do swojego wlasnego ciata, rozwazajac: ,,To ciato, w tej chwili tak petne zycia, ma taka sama
natur¢ 1 podlega takiemu samemu losowi. Nie moze ono uciec od $mierci, nie moze uciec od
dezintegracji, tylko musi w koncu umrze€ 1 ulec rozktadowi”. I ponownie, cel tej medytacji
nie powinien by¢ mylnie interpretowany. Cel ten nie polega na uleganiu chorobliwej fascyna-
cji Smiercia i zwtokami, tylko na porzuceniu egoistycznego lgnigcia do istnienia, za pomoca
kontemplacji wystarczajaco potgznej, by przetamac jego uscisk. Lgnigcie do istnienia zywi sig¢
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bezwarunkowym zalozeniem trwatosci. Przygladajac si¢ zwlokom napotykamy nauczyciela,
ktory ogtasza niedwuznacznie: ,,Wszystko co zostalo uksztaltowane, jest nietrwate”.

2. Kontemplacja uczu¢ (vedananupassana)

Nastgpna podstawa uwaznosci jest uczucie (vedana). Stowo ,,uczucie” zostato tutaj uzyte
nie w znaczeniu emocji (zlozone zjawisko, najpelniej zawarte w trzeciej i czwartej podstawie
uwazno$ci), ale w wezszym sensie emocjonalnego zabarwienia czy ,,hedonistycznej cechy” do-
Swiadczenia. Wyrézniamy trzy typy takich zabarwien, wytwarzajace trzy podstawowe rodzaje
uczu¢: przyjemne uczucia, bolesne uczucia i uczucia neutralne. Budda naucza, ze uczucie jest
nieodiacznym towarzyszem $§wiadomosci, jako ze kazdy akt poznania jest zabarwiany przez
pewne emocjonalne odcienie. Zatem uczucie jest obecne w kazdym momencie do§wiadczenia;
moze ono byc¢ silne lub stabe, jasne lub niewyrazne, lecz poznaniu zawsze musi towarzyszy¢
jakies uczucie.

Uczucia powstaja w zaleznoSci od zdarzenia mentalnego zwanego ,.kontaktem” (phassa).
Kontakt oznacza ,,wspdélne nadejscie” Swiadomosci wraz z obiektem, za posrednictwem zdol-
nosci zmystowych; jest to czynnik, na mocy ktérego Swiadomos¢ ,,dotyka” obiektu, ktéry
prezentuje si¢ umystowi za posrednictwem narzadéw zmystéw. I tak mamy szes$¢ rodzajow
kontaktow wyrdznianych przez szes¢ zdolnoSci zmystowych — kontakt poprzez oko, kontakt
poprzez ucho, kontakt poprzez nos, kontakt poprzez jezyk, kontakt poprzez cialo, i wreszcie
kontakt poprzez umyst — oraz sze$¢ rodzajéw uczué¢ wyréznionych przez kontakt, z ktérego
si¢ zrodzily.

Uczucie odgrywa szczegdlnie wazng rolg jako obiekt kontemplacji, poniewaz to wtasnie
uczucie jest tym czynnikiem, ktéry zazwyczaj pobudza utajone splamienia do aktywnosci.
Uczucia moga nie by¢ jasno rozpoznawane, lecz w subtelny sposob zywia 1 podtrzymuja skton-
nosci ku niezdrowym stanom. I tak, gdy powstanie przyjemne uczucie, dostajemy si¢ pod
wplyw splamienia chciwosci i Igniemy do takiego uczucia. Gdy pojawi si¢ uczucie bolesne,
odpowiadamy niechgcia, nienawiscia i strachem, bedacymi aspektami awersji. A gdy pojawia
si¢ uczucia neutralne, na ogét ich nie zauwazamy, lub tez pozwalamy im si¢ ukotysa¢ w po-
czuciu falszywego bezpieczenstwa — stanu umystu rzadzonego przez ztudzenia. Na podstawie
tego mozemy spostrzec, iz kazde z rdzennych splamienn uwarunkowane jest przez konkretny
rodzaj uczucia: chciwo$¢ przez uczucia przyjemne, awersja przez uczucia bolesne, ztudzenie
przez uczucia neutralne.

Taki facznik pomigdzy uczuciem i splamieniem nie jest jednak konieczny. Przyjemno$¢ nie
zawsze musi prowadzi¢ do chciwosci, b6l do awersji, a uczucie neutralne do ztudzen. Wigz
pomigdzy nimi moze zosta¢ zerwana, za$ podstawowa metoda takiego zerwania jest uwaznosc.
Uczucie uruchomi splamienie tylko wowczas, gdy nie zostanie zauwazone, gdy raczej mu ule-
gamy, niz go obserwujemy. W momencie gdy zamieniamy je w obiekt obserwacji, uwaznos$¢
dokonuje rozbrojenia uczucia, tak iz nie jest ono w stanie wywota¢ niezdrowej reakcji. Wow-
czas, zamiast nawykowo tworzy¢ wigZ z uczuciami poprzez przywiazanie, wstret, czy apatig,
tworzymy wiezi za posrednictwem kontemplacji, uzywajac uczucia jako trampoliny dla zrozu-
mienia natury do§wiadczenia.
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W poczatkowych stadiach kontemplacja uczué obejmuje zwrdcenie na nie bacznej uwagi,
odnotowanie ich wyrézniajacych cech: przyjemnych, bolesnych, neutralnych. Uczucie jest ob-
serwowane bez utozsamiania si¢ z nim, bez nadawania mu funkcji ,,ja” czy ,,moje”, czy tez
czegos$ co przydarzylo si¢ ,,mnie”. Swiadomos¢ utrzymywana jest na poziomie nagiej uwagi:
spostrzegamy kazde uczucie, ktére powstaje, widzac je jedynie jako uczucie, nagie zdarzenie
mentalne, pozbawione wszystkich subiektywnych odnos$nikéw, bez jakichkolwiek drogowska-
zO6w ku ego. Zadanie polega po prostu na zauwazaniu cech uczué, ich odcieni przyjemnosci,
bélu, czy neutralnosci.

W miarg zaawansowania praktyki, gdy kontynuujemy spostrzeganie kazdego uczucia, po-
zwalajac mu odej$¢ 1 postrzegajac nastgpne, centrum uwagi przesuwa si¢ z obserwacji cech
uczu¢ na sam proces uczuciowy. Proces ten ujawnia nie zanikajacy tok uczué powstajacych
1 rozpuszczajacych sig, nastgpujacych jedno po drugim bez jakiejkolwiek przerwy. W obrebie
tego procesu nie ma nic trwatego. Uczucie samo w sobie jest tylko strumieniem zdarzen. Oka-
zjonalne uczucia rozbtyskuja ku istnieniu chwila za chwila i zanikaja, gdy tylko powstang. Tak
bierze swoj poczatek wglad w nietrwatos¢, ktéry w miarg rozwoju, pokonuje trzy niezdrowe ko-
rzenie. Nie ma chwytania przyjemnych uczuc, ani awersji dla uczué bolesnych, ani ztudzen do-
tyczacych uczué neutralnych. Wszystkie widziane sa jedynie jako przelotne i niesubstancjalne
zdarzenia, pozbawione jakiejkolwiek prawdziwej radosci lub podstawy do zaangazowania.

3. Kontemplacja stanu umystu (cittanupassana)

Posiadajac juz taka podstawe uwaznosci, od poszczegdlnych czynnikéw mentalnych jakimi
sa uczucia, zwracamy si¢ ku ogélnym stanom umystu, do ktérych te czynniki naleza. Aby
zrozumied, jakie sa skutki takiej kontemplacji, pomocnym bedzie przyjrzenie si¢ buddyjskiej
koncepcji umystu. Zazwyczaj traktujemy umyst jako stala zdolnos¢, pozostajaca identyczna
z sama soba poprzez ciag doSwiadczen. Jakkolwiek do§wiadczenia si¢ zmieniaja, umyst, ktéry
podlega zmieniajacym si¢ do§wiadczeniom, zdaje si¢ pozostawac taki sam, do pewnego stop-
nia podlegajacy modyfikacji, lecz wciaz zachowujacy swa tozsamos¢. W swoim nauczaniu,
jednakze, Budda odrzuca zatozenie istnienia trwalego organu mentalnego. Umyst uwazany
jest nie za trwajacy podmiot mysli, uczu i woli, ale za ciag chwilowych aktéw mentalnych,
z ktérych kazdy jest odmienny i odosobniony, a zwiazki pomigdzy nimi maja raczej charakter
przyczynowy niz substancjalny.

Pojedynczy akt §wiadomoSci zwany jest cifta, co mozna przetozy¢ jako ,,stan umystu”.
Kazdy akt citta ma wiele elementéw sktadowych, z ktérych gtéwny stanowi sama §wiadomos¢,
podstawowe doSwiadczanie obiektu; Swiadomos¢ jest takze nazywana ,,citta”, nazwa catosci
nadana zostala w tym przypadku takze gléwnej czeSci. Oprocz Swiadomosci kazdy akt citta
zawiera takze zbidr elementéw stowarzyszonych, zwanych cetasikas, czyli czynniki mentalne.
Pojecie to obejmuje uczucie, percepcje, wolg, emocje itp., krétko méwiac: wszystkie funkcje
mentalne, oprécz podstawowego poznania obiektu, ktére jest aktem citta lub §wiadomoscia.

Swiadomosé sama w sobie jest tylko nagim do§wiadczeniem obiektu, nie moze ona byé
réznicowana poprzez swoja wilasng nature, a jedynie za poSrednictwem swoich czynnikéw sto-
warzyszonych, cetasikas. Cetassikas zabarwiajq akt citta i nadaja mu jego wyrazisty charakter;
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a zatem, jeSli chcemy sprecyzowaé akt citta jako obiekt kontemplacji, musimy to uczynié uzy-
wajac cetasikas jako wskaznikow. W swoich wyjasnieniach dotyczacych kontemplacji stanu
umystu Budda méwi, ze w odniesieniu do cetasikas, mozna rozpozna¢ szesnascie rodzajow
citta: umyst ogarnigty lubiezna zadza, umyst bez zadzy, umyst ogarnigty awersja, umyst bez
awersji, umyst ogarnigty zludzeniem, umyst bez ztudzenia, umyst skrgpowany, umyst roztar-
gniony, umyst rozwinigty, umyst nierozwinigty, umyst przekraczalny, umyst niedoScigniony,
umyst skupiony, umyst rozproszony, umyst uwolniony, umyst nieuwolniony. W celach prak-
tycznych, na poczatku wystarczajacym jest skoncentrowanie si¢ wytacznie na pierwszych sze-
$ciu stanach, zauwazajac czy umyst stowarzyszony jest z jakimkolwiek niezdrowym rdzeniem,
czy tez wolny od nich. Gdy obecny jest konkretny akt citta, jest on kontemplowany jedynie
jako citta, stan umystu. Nie jest on utozsamiany z ,ja” czy ,,moje”’, ani przyjmowany jako
jazn, ani jako cokolwiek nalezace do takiej jazni. Niezaleznie, czy jest to stan czysty czy
splamiony, wysoki czy niski, nie powinno wystapi¢ ani uniesienie, ani przygnebienie, a jedynie
jasne rozpoznanie tego stanu. Stan jest po prostu zauwazany, po czym pozwala mu si¢ odejs¢
bez lgnigcia do tego co pozadane, a takze bez urazy wobec niepozadanego.

W miar¢ poglebiania kontemplacji, zawarto$§¢ umystu zaczyna si¢ wysubtelniac. Niesto-
sowne wzloty mySli, wyobrazni, emocji opadaja, uwaznosS¢ staje si¢ klarowniejsza, umyst po-
zostaje bacznie Swiadomy, obserwujac swdj wlasny proces stawania si¢. Czasami moze si¢
wydawac sig, ze istnieje staly obserwator poza tym procesem, ale w miarg kontynuowania prak-
tyki nawet ten pozorny obserwator zniknie. Umyst sam w sobie — pozornie masywny, stabilny
umyst — rozpuszcza si¢ w strumieniu aktow citta, rozblyskujacych do istnienia i gasnacych
chwila za chwila, nadchodzacych znikad i odchodzacych donikad, niemniej jednak trwajacych
w sekwencji bez zadnej przerwy.

4. Kontemplacja zjawisk (dhammanupassana)

W kontekscie czterech podstaw uwaznosci, wieloznaczne stowo ,,dharma”, zgodnie z uwa-
gami zawartymi w sutrach, ma dwa wzajemnie polaczone zakresy znaczeniowe. Jedno znacze-
nie to cetasikas, czynniki mentalne, ktdre teraz nabieraja swoich wtasnych praw, oprocz roli
jaka odgrywaja zabarwiajac stan umystu, jak to widzieliSmy w poprzedniej kontemplacji. In-
nym znaczeniem jest element faktycznosci, zgodnie ze struktura nauczania Buddy — ostateczna
sktadowa doswiadczenia. W celu zrozumialego wyrazenia obu znaczen, ttumaczymy stowo
,dharma” jako ,,zjawisko”, z braku lepszej alternatywy. Kiedy jednak tak czynimy, nie nalezy
przyjmowac tego jako podstawy do wniosku, ze poza zjawiskiem istnieje jaki$ ,,noumenon” czy
tez jaka$ materialna treS¢. (,,Noumenon” to termin filozoficzny okreSlajacy rzecz znang umy-
stowi na przekér zmystom — przyp. thum.). Istota nauczania Buddy na temat anutta, braku ego,
jest fakt, ze podstawowymi sktadnikami faktycznoSci sa nagie zjawiska (suddha-dhamma), po-
jawiajace si¢ bez jakiejkolwiek noumenowej podpory.

Dzial sutry dotyczacy kontemplacji zjawisk jest podzielony na pig¢ podczesci, z ktérych
kazda poSwigcona jest innemu zbiorowi zjawisk: pigeé przeszkdd, siedem czynnikOw oSwie-
cenia, pie¢ skupisk, szeS¢ wewnetrznych i1 zewnetrznych podstaw zmystow, Cztery Szlachetne
Prawdy. Sposréd wymienionych powyzej, pig¢ przeszkdd i siedem czynnikow oSwiecenia sg
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dharmami w wezszym sensie, sensie czynnikow mentalnych, pozostate to dharmy w szerszym
sensie, sensie sktadowych faktycznosci. (W trzeciej czesci, jednakze, dotyczacej podstaw zmy-
stéw, znajduje si¢ odniesienie do wigzdw, ktére powstaja za posSrednictwem zmystow; one takze
moga zostac zaliczone do czynnikéw mentalnych). W niniejszym rozdziale zajmiemy si¢ je-
dynie zwigzle dwoma grupami, ktére moga by¢ uznawane za dharmy w znaczeniu czynnikow
mentalnych. ZetkneliSmy si¢ juz z obydwoma grupami, w zwiazku z prawidlowym wysitkiem
(Rozdzial V); obecnie chcielibySmy rozwazy¢ je w specyficznych zwiazkach z praktyka uwaz-
nosci. Przedyskutujemy inne rodzaje dharm — pigé skupisk i sze$¢ zmystow — w ostatnim
rozdziale, w zwiazku z rozwojem madrosci.

Pigé przeszkdd i siedem czynnikéw oSwiecenia wymagaja specjalnej uwagi, poniewaz sa
to podstawowe utrudnienia 1 podstawowa pomoc w wyzwoleniu. Przeszkody — pozadanie
zmystowe, zta wola, przygnebienie 1 ospatos¢, niemoznos¢ spoczynku i zmartwienia, oraz wat-
pliwosci — na og6t zaczynaja si¢ manifestowac w poczatkowych stadiach praktyki, wkrétce po
tym, gdy wstgpne oczekiwania i grubsze przeszkody znikna, i bardziej wyrafinowane sktonno-
$ci znajduja okazje do ujawnienia si¢. Gdy tylko jedna z przeszkdd pojawi sig¢, nalezy zauwazy¢
jej obecnos¢. Nastepnie, gdy zaniknie, nalezy spostrzec jej zniknigcie. Dla upewnienia sig, ze
przeszkody trzymane sa pod kontrola, niezbedny jest element zrozumienia: musimy pojaé, jak
przeszkody powstaja, jak moga zosta¢ usuniete, oraz jak mozna zapobiec ich powstaniu w przy-
sztosci.

Podobny sposéb kontemplacji stosuje si¢ do siedmiu czynnikéw oSwiecenia: uwaznosci,
analizy, energii, zachwytu, wyciszenia, skupienia i1 zrbwnowazenia. Gdy ktérykolwiek z tych
czynnikow powstanie, nalezy spostrzec jego obecnos¢. Nastgpnie, po odnotowaniu jego obec-
nosci, nalezy dokonac analizy i odkry¢ sposob, w jaki powstaje 1 jak mozna go rozwina¢. Poja-
wiajac si¢ po raz pierwszy, czynniki oSwiecenia sg stabe, ale w miarg stalego ich kultywowania,
nabieraja mocy. Proces kontemplacyjny rozpoczynamy od uwaznosci. Gdy jest ona juz dobrze
ustanowiona, rodzi ona analiz¢ — badawcza cechg inteligencji. Analiza, z kolei, przywotuje
energi¢, energia rodzi zachwyt, zachwyt prowadzi do wyciszenia, wyciszenie do jednoupunk-
towionej koncentracji, za$ koncentracja do zréwnowazenia. W taki sposéb caly ewoluujacy
cykl praktyki prowadzacy do o§wiecenia rozpoczyna si¢ od uwaznosci, ktéra pozostaje nastep-
nie obecna przez caly czas jako sita regulujaca, gwarancja, ze umyst jest klarowny, Swiadomy
i zrbwnowazony.
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Rozdzial VII
Prawidlowe skupienie (Samma Samadhi

Osmym czynnikiem $ciezki jest prawidtowe skupienie, w jezyku pali ,,samma samadhi”.
Skupienie reprezentuje intensyfikacje czynnika mentalnego, obecnego w kazdym stanie Swia-
domosci. Czynnik ten, jednoupunktowienie umystu (citt’ ekagatta), petni funkcje ujednolicania
innych czynnikéw mentalnych w ramach zadania poznawczego. Jest to czynnik odpowiedzialny
za aspekt indywiduujacy Swiadomos$ci, gwarantujacy, ze kazdy akt citta lub jakikolwiek akt
umystu, pozostaje skoncentrowany na swoim obiekcie. W kazdym dowolnym momencie umyst
musi by¢ czego$ Swiadomy — widoku, dzwigku, zapachu, smaku, dotyku lub obiektu men-
talnego. Czynnik jednoupunktowienia ujednolica umyst oraz elementy z nim stowarzyszone
w zadaniu poznawania obiektu, rownoczesnie spetniajac funkcje¢ czynnika zeSrodkowujacego
wszystkie sktadowe aktu poznania na obiekcie. Jednoupunktowienie umystu wyjasnia fakt, ze
w kazdym akcie §wiadomoSci istnieje centralny punkt koncentracji, w strong ktérego zmierzaja
wszystkie obiektywne przestanki, opuszczajac zewnetrzny obszar peryferyjny, a kierujac si¢ do
wewngetrznego jadra.

Samadhi, jednakze, jest tylko konkretnym rodzajem jednoupunktowienia; nie jest ono réw-
noznaczne z jednoupunktowieniem w catej jego rozciagtoSci. Smakosz zasiadajacy do positku,
zamachowiec czajacy sig, by zabi¢ swoja ofiarg, zolnierz na polu bitwy — wszystkie te czyny
wymagaja skupionego umystu, lecz to skupienie nie moze zosta¢ scharakteryzowane jako sa-
madhi. Samadhi to wytacznie zdrowe jednoupunktowienie, skupienie na zdrowych stanach
umystu. Nawet wowczas jego zakres jest zawezony: nie oznacza ono kazdej formy zdrowego
skupienia, a jedynie zintensyfikowana koncentracje, ktora jest skutkiem przemyslanego wysitku
majacego na celu podniesienia umystu na wyzszy, bardziej oczyszczony poziom §wiadomosci.

Komentarze definiuja samadhi jako zeSrodkowanie umystu i czynnikow mentalnych wprost
1 wylacznie na obiekcie. Samadhi, jako zdrowe skupienie, zbiera i taczy zazwyczaj rozczton-
kowany i rozproszony strumien stanéw mentalnych, w celu wywotania wewngtrznego ujedno-
licenia. Daja si¢ zauwazy¢ dwie uderzajace cechy skoncentrowanego umystu: nieprzerwana
uwazno$¢ obiektu i wynikajace z niej wyciszenie funkcji mentalnych, cechy odrézniajace go
od umystu nieskoncentrowanego. Umyst niewyszkolony w skupieniu porusza si¢ w rozpro-
szeniu 1 roztargnieniu, ktére Budda poréwnuje do trzepoczacej si¢ ryby, wyciagnietej z wody
i rzuconej na suchy piasek. Nie moze on pozostaé na jednym miejscu, tylko rzuca si¢ od idei do
idei, od mysli do mysli, bez wewngtrznej kontroli. Tak rozedrgany umyst jest takze umysiem
zwiedzionym przez iluzje.

Opanowany przez klopoty i rozwazania, stale trawiony ztudzeniami, postrzega on rzeczy
jedynie fragmentarycznie, zaburzony przez zmienne mysli, pojawiajace si¢ jak zmarszczki na
wodzie. W odrdéznieniu od tego, umyst wyszkolony w skupieniu moze pozostawac zognisko-
wany na swoim obiekcie bez rozproszenia. Ta wolno$¢ od rozproszenia przynosi w efekcie
delikatnos¢ i tagodnosé, ktére czynia umyst skutecznym narzgdziem przenikania. Jak jezioro
niezakldcone przez zadng bryze, skoncentrowany umyst jest wiernym ekranem, odzwierciedla-
jacym wszystko, co tylko pojawi si¢ przed nim, doktadnie takim, jakim jest.
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Rozwdj skupienia

Skupienie mozna rozwinaé przez jedna z dwoch metod — albo jako cel systemu prak-
tyki, nakierowanego wyraznie na osiagni¢cie gigbokiej koncentracji na poziomie wchionigcia,
albo jako przypadkowy element towarzyszacy Sciezce, ktorej celem jest wzbudzenie wgladu.
Pierwsza metoda zwana jest rozwojem tagodnosci (samatha-bhavana), druga rozwojem wgladu
(vipassana-bhavana). Obie te Sciezki wymagaja podobnych praktyk wstgpnych. Dla podjecia
ktérejkolwiek z nich konieczne jest oczyszczenie dyscypliny moralnej, musza zosta¢ usunigte
rozmaite przeszkody, medytujacy musi otrzymaé odpowiednie instrukcje (najlepiej od osobi-
stego nauczyciela), oraz musi zamieszka¢ w miejscu odpowiednim dla praktyki. Dopiero gdy
te warunki wstgpne zostang spetnione, medytujacy na Sciezce tagodno$ci musi dobraé obiekt
medytacji, co$, co zostanie uzyte jako punkt ogniskowy dla rozwoju skupienia.

W przypadku, gdy uczen posiada wykwalifikowanego nauczyciela, nauczyciel prawdopo-
dobnie wskaze mu obiekt, ktéry uzna za wlasciwy dla jego temperamentu. Gdy nie posiada si¢
nauczyciela, nalezy samodzielnie wybra¢ obiekt, by¢ moze troch¢ eksperymentujac. Instrukcje
medytacyjne tacza tematy medytacji fagodnosSci w zbidér o czterdziestu elementach, zwanych
,miejscami pracy” (kammatthana), poniewaz sa to miejsca, w ktérych medytujacy wykonuje
swoja pracg zwiazang z praktyka. Wymienimy te czterdziesci elementow:

1. dziesie¢ kasina

2. dziesig¢ nieatrakcyjnych obiektéw (dasa asubha)
3. dziesig¢ pamigci (dasa anussativo)

4. cztery wyzsze stany (cattaro brahmavihara)

5. cztery stany niematerialne (cattaro aruppa)

6. jedna percepcja (eka saniia)

7. jedna analiza (eka vavatthana).

Kasina to zrgczne Srodki reprezentujace odpowiednie pierwotne cechy podstawowe. Cztery
reprezentuja podstawowe elementy — kasina ziemi, wody, ognia i powietrza; cztery repre-
zentuja kolory — niebieskie, z6tte, czerwone i biate kasina; dwa pozostale to kasina §wiatta
i przestrzeni. Kazde kasina jest konkretnym obiektem, reprezentujacym uniwersalne cechy,
ktérych znaczenie oddaje. I tak kasina ziemi mogtoby by¢ okragtym dyskiem wypelnionym
gling. W celu rozwinigcia koncentracji na kasina ziemi, medytujacy umieszcza dysk wprost
przed soba, ustala na nim swoje spojrzenie, po czym kontempluje ,,ziemia, ziemia”. Podobna
metoda stosowana jest dla innych kasina, z wtasciwymi zmianami, aby medytacja odpowiadata
obiektowi.

,Dziesig¢ nieatrakcyjnych obiektéw” to zwloki w réznych stadiach rozkladu. Temat ten
wydaje si¢ podobny do kontemplacji cielesnego rozpadu w uwaznosci ciata i, w rzeczy samej,
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w dawnych czasach tereny cmentarne 1 kremacyjne polecane byty jako najstosowniejsze miejsca
dla obu kontemplacji. Lecz obie te kontemplacje maja odmienny punkt cigzkosci. W przypadku
uwaznosci ¢wiczenie kladzie nacisk na zastosowanie rozwazafh mySlowych, widok rozktadaja-
cych si¢ zwlok stuzy jako bodziec do refleksji na temat naszej wtasnej §mierci i ostatecznego
rozpadu. W ¢éwiczeniu z kasina odradza si¢ uzywanie rozwazan czy refleksji. Nacisk jest po-
tozony natomiast na jednoupunktowione mentalne umocowanie na obiekcie, a im mniej mysli
wystepuje, tym lepie;j.

Dziesig¢ pamigci tworzy zbiér réznorodny. Pierwsze trzy, to medytacje petne oddania, nad
cechami Trzech Klejnotéw — Budda, Dharma i Sangha; biora one za swoja podstawe standar-
dowe sformutowania pochodzace z Sutr. Nastgpne trzy pamigci takze polegaja na starozytnych
formutach: to medytacje nad moralnoScia, szczodroscia i potencjalem cech duchowych o cha-
rakterze boskim w nas samych. Po czym mamy uwazno$¢ Smierci, kontemplacj¢ nieatrakcyjnej
natury ciata, uwaznos$¢ oddychania, a w konicu, pamigé spokoju, dyskursywna medytacje nad
Nirwana.

Cztery wyzsze stany, zwane tez ,,.boskim pozostawaniem”, sa skierowanymi na zewnatrz
postawami spolecznymi — mitujaca dobrocia, wspétczuciem, wspétodczuwajaca radoscia,
oraz zréwnowazeniem — rozwinigtymi do poziomu uniwersalnego promieniowania, stop-
niowo rozszerzajacego swoj zasieg az do chwili, gdy ogarnie wszystkie czujace istoty. Cztery
stany niematerialne sa obiektywnymi podstawami dla pewnych gtebokich stanéw wchionig-
cia: podstawa nieskoniczonej przestrzeni, podstawa nieskonczonej Swiadomosci, podstawa
nie-przedmiotowos$ci oraz podstawa ani-percepcji-ani-nie-percepcji. Te stany mozliwe sa do
osiagnigcia tylko dla oséb, ktore sa juz adeptami skupienia. ,,Jedna percepcja”, to percepcja od-
razajacych cech jedzenia, temat dyskursywny, opracowany z zamiarem zmniejszenia przywia-
zania do rozkoszy podniebienia. ,,Jedna analiza”, to kontemplacja ciata w terminologii czterech
podstawowych elementéw, omawiana juz w rozdziale po§wigconym prawidtowej uwaznosci.

Gdy taka r6znorodno$¢ tematéw medytacji zostaje zaprezentowana, aspirujacy do roli me-
dytujacego moze czu¢ si¢ zaklopotany, stajac przed konieczno$ciag dokonania wyboru. W ta-
kiej sytuacji, obiekty nieatrakcyjne i kontemplacja nad elementami ciata wtasciwe sa dla os6b
namigtnych, medytacja nad mitujaca dobrocia jest najlepsza dla 0s6b pelnych nienawisci, me-
dytacja nad cechami Trzech Klejnotéw jest najskuteczniejsza dla oséb petnych religijnego po-
Swigcenia, itd. W celach praktycznych, jednakze, poczatkujacym na drodze medytacji na ogét
doradza sig, aby rozpoczgli prace z prostym obiektem, pomagajacym zredukowaé myslenie dys-
kursywne. Rozproszenie mentalne, spowodowane przez niemoznosS¢ spoczynku i roztargnione
mySli jest powszechnym problemem, trapiacym wszystkich, niezaleznie od typu charakteru.
Niezaleznie tez od rodzaju temperamentu, kazdemu medytujacemu przyniesie pozytek temat
spowalniajacy i uSmierzajacy proces myslowy. Tematem powszechnie polecanym ze wzgledu
na skutecznos$¢, jest uwaznos¢ oddychania. Temat ten mozna sugerowac jako najodpowiedniej-
szy zaréwno dla poczatkujacych, jak 1 weteranéw szukajacych bezposredniego dostgpu do gle-
bokiego skupienia. Gdy tylko umyst ustabilizuje si¢ 1 wzorce naszych mysli stang si¢ tatwiejsze
do zauwazenia, mozemy uzy¢ innych tematéw, pracujac z konkretnie powstatymi problemami:
medytacja nad milujaca dobrocia moze by¢ zastosowana aby da¢ odpdr gniewowi i zlej woli,
uwaznos$¢ czesci ciata aby ostabi¢ zmystowa namigtnos¢, pamigé o Buddzie aby zainspirowac
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wiare i oddanie, medytacj¢ nad §miercig aby powstal bodziec ponaglajacy. Zdolno$¢ wyboru
tematu odpowiedniego do sytuacji wymaga uzdolnien, ale ta zdolno$¢ wyksztalca si¢ w trakcie
praktyki, czesto poprzez proste eksperymentowanie metoda préb i btedow.

Stany koncentracji

Koncentracja nie jest dostgpna dla nas w calosci na samym poczatku, ale rozwija si¢ stop-
niowo. Aby nasza prezentacja objeta wszystkie etapy koncentracji, rozwazymy przypadek me-
dytujacego, ktéry przebywa cata Sciezke medytacji tagodnosci od poczatku do konica, a ktéry
czyni postgpy znacznie szybciej, niz typowy medytujacy na Sciezce ma mozliwos¢ czynic.

Po otrzymaniu od nauczyciela tematu medytacji, lub dokonaniu samodzielnego wyboru,
medytujacy udaje si¢ w spokojne miejsce. Przyjmuje prawidtowa postawe medytacyjna — nogi
wygodnie skrzyzowane, gérna czgs$¢ ciala utrzymywana prosto, rgce ztozone jedna na drugiej
spoczywaja na podotku, glowa trzymana pewnie, usta i oczy zamknigte (o ile nie uzywa si¢ ka-
sina ani innego obiektu wzrokowego), oddech przeptywa naturalnie i regularnie przez nozdrza.
Ogniskuje on nastgpnie swdj umyst na obiekcie i prébuje go tak utrzymac, ustalony i czujny.
Jesli umyst umyka, zauwaza to szybko, chwyta go i sprowadza na powrdt delikatnie, ale sta-
nowczo na obiekt, czyniac tak wciaz i wciaz, gdy zachodzi konieczno$¢. Ten stan poczatkowy
nazywany jest koncentracja wstepna (parikkamma-samadhi), oraz obiektem znaku wstgpnego
(parikkamma-nimitta).

Gdy poczatkowe podekscytowanie opadnie i umyst zaczyna stabilizowac si¢ w praktyce,
moze pojawic si¢ pig przeszkdd, jak babelki z kipiacej gltebi. Niekiedy pojawiaja si¢ jako
mySli, czasami jako obrazy, czasami jako obsesyjne emocje: przyptywy pozadania, gniewu
i oburzenia, cigzkoSci umystu, podniecenia, watpliwosci. Przeszkody tworza potgzng bariere,
ale za pomoca cierpliwosci 1 podtrzymywanego wysitku, mozna ja przekroczy¢. Pokonanie
przeszkdd wymaga zrecznoSci. Chwilami, gdy konkretna przeszkoda staje si¢ silna, medytujacy
musi odlozy¢ temat podstawowy, a podjac inny, wyrazZnie przeciwstawny danej przeszkodzie.
W innych przypadkach musi on wytrwac przy gtéwnym temacie pomimo atakéw na $ciezce,
sprowadzajac umyst na powr6t, wciaz 1 wciaz na nowo.

W miar¢ kontynuowania podjetych na Sciezce skupienia staran, jego wysitki aktywizuja pigé
czynnik6w mentalnych, ktére przychodza mu z pomoca. Czynniki te sa sporadycznie obecne
w zwyklej, nieukierunkowanej Swiadomosci, ale brak im jednoczacej wigzi, i wobec tego nie
odgrywaja istotnej roli. W przypadku, jednakze, gdy to wysitek medytacyjny aktywuje te pigé
czynnikow, nabieraja one mocy, tacza si¢ z innymi 1 kieruja umyst ku samadhi, stajac si¢ rza-
dzacymi samadhi ,,czynnikami dzhana”, czynnikami wchionigcia (dzhananga). Uszeregowane
w swojej zwyczajowej kolejnosci, te pig¢ czynnikéw to: poczatkowe zastosowanie umystu (vi-
takka), podtrzymywane zastosowanie umystu (vicara), zachwyt (piti), szczgscie (sukha), oraz
jednoupunktowienie (ekaggata).

,,Poczatkowe zastosowanie umystu” wykonuje prace ukierunkowujaca umyst na obiekt. Uj-
muje ono umyst, dZzwiga w gore 1 prowadzi do obiektu w taki sam sposob, w jaki prowadzimy
poznakieC przez blok drewna. Gdy taki etap zostaje osiagnigty, ,,podtrzymywane zastosowanie
umystu” zakotwicza umyst na obiekcie, utrzymujac go tam, dzigki swojej roli sprawdzajace;j.
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Aby ukazac jasno réznice pomigdzy tymi dwoma czynnikami, poczatkowe zastosowanie przy-
rownywane jest do uderzenia w dzwon, za$ podtrzymywane zastosowanie do rozchodzacego
si¢ dZwigku dzwonu. ,,Zachwyt”, trzeci czynnik, jest przyjemnoscia i radoscia, ktére towarzy-
sza zyczliwemu zainteresowaniu przedmiotem, podczas gdy ,,szczgscie”, czwarty czynnik, jest
przyjemnym uczuciem towarzyszacym pomySlnemu skupieniu. Jako ze zachwyt i szczgscie
maja cechy wspdlne, czgsto sa ze soba mylone, ale bynajmniej nie sg tozsame. R6znica pomig-
dzy nimi obrazowana jest przez poréwnanie zachwytu do radosci odczuwanej przez znuzonego
wedrowca na pustyni, ktory ujrzat oaz¢ w oddali, szczgScie za$ do przyjemnosci, jaka odczuwa,
gdy pije z dzbana i odpoczywa w cieniu. Piaty, a zarazem ostatni czynnik wchtonigcia, to
jednoupunktowienie, ktére spetnia kluczowa funkcj¢ w jednoczeniu umystu na obiekcie.

Gdy skupienie zostanie juz rozwinigte, oméwione powyzej pig¢ czynnikéw ozywa i zaczyna
przeciwdziataC pigciu przeszkodom. Kazdy czynnik wchionigcia przeciwstawia si¢ konkretne;j
przeszkodzie. Poczatkowe zastosowanie umystu, dzigki swojej pracy dZwignigcia umystu na
obiekt, przeciwstawia si¢ przygngbieniu i ospatosci. Podtrzymywane zastosowanie, dzigki za-
kotwiczeniu umystu na obiekcie, usuwa zwatpienie. Zachwyt kladzie kres ztej woli, szczgscie
wyklucza niemozno$¢ spoczynku i zmartwienie, za$ jednoupunktowienie przeciwstawia si¢ po-
zadaniu zmystowemu, najbardziej uwodzicielskiej pokusie do rozproszenia. Wraz ze wzmoc-
nieniem czynnikéw wchionigcia, przeszkody wiedna i karleja. Nie sa jeszcze wykorzenione —
wykorzenienie moze by¢ wytacznie efektem madrosci, trzeciego cztonu Sciezki — ale zostaja
zredukowane do stanu spokojnos$ci, gdzie nie sa w stanie przerwaé dazenia w kierunku skupie-
nia.

W tym samym czasie, gdy w sferze wewngtrznej przeszkody sa pokonywane przez czynniki
dzhana, po stronie obiektu takze zachodza pewne zmiany. Pierwotny obiekt skupienia, znak po-
czatkowy, jest grubszym obiektem fizycznym; w przypadku kasina, jest to dysk reprezentujacy
wybrany element czy kolor, w przypadku uwaznosci oddychania zmystowe odczucie oddechu,
itd. Lecz wraz ze wzmocnieniem koncentracji pierwotny obiekt powotuje do zycia nowy obiekt,
zwany ,,znakiem nauczania” (uggaha-nimitta). Dla kasina bedzie to mentalny obraz dysku wi-
dziany w umysSle tak jasno, jak oryginalny obiekt na wilasne oczy; w przypadku oddychania
bedzie to introspektywny obraz powstaly ze zmystowego dotyku strumieni powietrza porusza-
jacych si¢ wewnatrz nozdrzy.

W momencie pojawienia si¢ znaku nauczania, medytujacy pozostawia znak poczatkowy
1 ustala swoja uwage na nowym obiekcie. W stosownym czasie ze znaku nauczania wytoni si¢
kolejny obiekt. Obiekt ten nosi nazwe ,,znak duplikatu” (patibhaga-nimitta) i jest oczyszczo-
nym obrazem mentalnym, wielokrotnie jasniejszym 1 wyrazistszym, niz znak nauczania. Znak
nauczania poréwnywany jest do ksi¢zyca widzianego przez chmury, znak duplikatu zas do ksig-
zyca wolnego od chmur. Jednoczesnie z pojawieniem si¢ znaku duplikatu, pig¢ czynnikoéw
wchtonigcia thtumi pigé przeszkdd i umyst wstegpuje w etap skupienia zwany upacara-samadhi,
,,skupienie dostgpu”. Na tym etapie umyst przyciagany jest coraz blizej wchtonigcia. Znajduje
si¢ juz w obrebie ,,sasiedztwa” (jedno z mozliwych znaczen stowa upacara) wchionigcia, lecz
potrzebna jest dalsza praca, by méc catkowicie zanurzy¢ si¢ w obiekcie, co jest precyzyjna
oznaka wchtonigcia.
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W ciagu dalszej praktyki, czynniki skupienia osiagaja moc i doprowadzaja umyst do wchto-
ni¢cia (appana-samadhi). Podobnie jak skupienie dostepu, wchionigcie przyjmuje znak dupli-
katu jako swdj obiekt. Dwa etapy koncentracji nie sa réznicowane ani z powodu braku prze-
szkdd, ani obiektu, jakim jest znak duplikatu; sa to cechy wspélne dla obu etapéw. Tym, co
je wzajemnie odrdznia, jest moc czynnikow dzhana. W skupieniu dostgpu czynniki dzhana sg
obecne, lecz brak im mocy i solidnosci. W tym stanie umyst poréwnywany jest do dziecka,
ktore wtasnie nauczyto si¢ chodzié: stawia kilka krokéw, pada, podnosi si¢, idzie kawatek dalej
1 zn6éw upada. Umyst wchionigcia jest jak mezczyzna, ktory chee i§¢€: po prostu wstaje i idzie
wprost przed siebie bez wahaf.

Skupienie na etapie wchionigcia dzieli si¢ na osiem pozioméw, kazdy charakteryzujacy sig¢
wigksza glebia, czystoscia i subtelnoscia niz etap poprzedzajacy. Cztery pierwsze poziomy two-
rza zbidr zwany czterema dzhana, stowo, ktére najlepiej jest pozostawiC nieprzettumaczone,
z powodu braku petnego odpowiednika. Niemniej jednak luZno oddaje sens sformutowanie
,wchlonigcie medytacyjne”. Cztery kolejne poziomy takze tworza zbiér, zwany czterema sta-
nami niematerialnymi (aruppa). Te osiem pozioméw musi by¢ osiaganych w podanej kolejno-
Sci, za$ osiagnigcie jakiegokolwiek poziomu uzaleznione jest od mistrzostwa osiagnigtego na
poziomie bezposrednio poprzedzajacym.

Cztery dzhana wypelniaja zwyczajowa tekstowa definicj¢ prawidtowej koncentracji. 1 tak,
Budda méwi:

I czymze, o mnisi, jest prawidtowe skupienie? Oddzielony od zmystowych
przyjemnosci, oddzielony od niezdrowych stanéw, mnich wstgpuje i trwa w pierw-
szym dzhana, towarzysza temu poczatkowe i podtrzymywane zastosowania umy-
stu, wypetniony zachwytem i szczgSciem zrodzonym z oddzielenia.

Nastgpnie, wraz z uspokajaniem poczatkowego i podtrzymywanego zastosowa-
nia umystu, dzigki osiagnigciu wewngtrznego zaufania i mentalnego ujednolicenia,
wstepuje on i trwa w drugim dzhana, ktére jest wolne od poczatkowego i podtrzy-
mywanego zastosowania, lecz petne jest zachwytu i szczgécia zrodzonego z kon-
centracji.

Wraz z wygasnigciem zachwytu, trwa on w zrOwnowazeniu, uwazny i jasno
pojmujacy; i doSwiadcza w obrgbie swej wlasne osoby tej szczgsliwosci o ktorej
szlachetni méwia: ,,Zyje szczesliwie, kto jest zréwnowazony i uwazny” — po czym
wstepuje on 1 trwa w trzecim dzhana.

Wraz z poniechaniem przyjemnosci i bolu i wraz z uprzednim zniknigciem ra-
dosci i smutku, wstepuje i trwa w czwartym dzhana, ktére charakteryzuje si¢ ani-
przyjemnoscia-ani-bélem oraz czystoscia uwaznosci, wlasciwa zrownowazeniu.

To wtasnie, o mnisi, jest prawidlowe skupienie.

Dzhana s3 rozr6zniane poprzez swoje elementy sktadowe. Pierwsze dzhana konstytuowane
jest przez pierwotny zbidr pigciu czynnikdw wchtonigcia: poczatkowe zastosowanie, podtrzy-
mywane zastosowanie, zachwyt, szczgScie, oraz jednoupunktowienie. Po osiagnigciu pierw-
szego dzhana medytujacemu doradza si¢ doskonalenie go. Z jednej strony, nie mozna popasé
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w samozadowolenie zwigzane z osiagnigciami i zaniecha¢ podtrzymywania praktyki; z dru-
giej strony, nie nalezy sta¢ si¢ zadufanym w sobie i gna¢ naprzéd w celu osiagnigcia drugiego
dzhana. Aby udoskonali¢ dzhana, medytujacy powinien wstgpowaé w nie systematycznie i do-
skonali¢ swoje zdolnosci w tym zakresie tak dtugo, az bedzie w stanie osiagnaé dzhana, pozo-
sta¢ w nim, wytoni¢ si¢ z niego, po czym przypomnie¢ go sobie bez jakichkolwiek klopotéw
czy trudnosci.

Po osiagnigciu doskonatosci w pierwszym dzhana, medytujacy rozwaza fakt, ze jego osia-
gnigcie posiada pewien defekt. Dzhana jest niewatpliwie znacznie bardziej doskonate, niz zwy-
czajna Swiadomos¢ zmystowa, bardziej spokojne i pelne szczesliwosci, lecz wciaz znajduje sig¢
blisko zmystowej §wiadomoSci i nie jest zbyt odlegte od przeszkéd. Co wigcej, dwa z jego
czynnikow, poczatkowe zastosowanie 1 podtrzymywane zastosowanie, jawia si¢ jako czynniki
bardziej ,,grube” i pospolite, nie tak dystyngowane i subtelne jak czynniki pozostale. W tym
momencie praktykujacy odnawia swoja praktyke skupienia, majac na celu pokonanie poczatko-
wego 1 podtrzymywanego zastosowania. Gdy jego zdolnosci dojrzeja, oba te czynniki zanikaja,
po czym wstepuje on w drugie dzhana. Dzhana to zawiera tylko trzy czynniki sktadowe: za-
chwyt, szczgscie 1 jednoupunktowienie. Zawiera on takze wiele innych elementéw, najbardziej
znaczacym sposrdd nich jest ufno$¢ umystu.

W drugim Dzhana umyst staje si¢ bardziej wyciszony 1 w wigkszym stopniu ujednolicony,
ale w miar¢ doskonalenia, nawet ten stan wydaje si¢ ,,gruby”, jako ze zawiera zachwyt, pomoc-
niczy czynnik sktaniajacy ku ekscytacji. I tak, medytujacy ustanawia ponownie swoja pozycje
w cyklu treningu, tym razem zdecydowany, by pokonaé¢ zachwyt. Gdy zachwyt wygasnie,
wstepuje w trzecie dzhana. Tu mamy do czynienia tylko z dwoma czynnikami wchionigcia,
szczgSciem 1 jednoupunktowieniem, jednoczeSnie zaznacza si¢ wpltyw pewnych stanéw po-
mocniczych, najwazniejsze z nich to uwaznos$¢, jasne zrozumienie i zrOwnowazenie. Wciaz
jednak, spostrzega medytujacy, osiagnigcie to jest obarczone btgdem w tym znaczeniu, ze za-
wiera uczucie szczgscia, ktére jest ,,grube” w poréwnaniu z uczuciem neutralnym, uczuciem,
ktore nie jest ani przyjemne ani bolesne. Czyni on zatem wysilek znalezienia si¢ poza za-
siggiem nawet najwyzszego szczescia trzeciego dzhana. Gdy ta proba powiedzie si¢, wkracza
w czwarte dzhana, ktére zdefiniowane jest przez dwa czynniki — jednoupunktowienie i uczucie
neutralne — i charakteryzuje si¢ szczeg6lng czystoSciag uwaznosci, bedace skutkiem wysokiego
poziomu zrownowazenia.

Po przekroczeniu czterech dzhana napotykamy cztery niematerialne stany, poziomy wchto-
nigcia, w ktérych umyst przekracza nawet najsubtelniejsza percepcje wizualizowanego obrazu,
wciaz utrzymujaca si¢ w dzhana. Stany niematerialne osiagane sa nie poprzez wysubtelnianie
czynnikéw mentalnych jak w dzhana, ale poprzez wysubtelnianie obiektéw, poprzez zastgpo-
wanie relatywnie ,,grubego” obiektu przez subtelniejszy. Cztery osiaggnig¢cia nazwane zostaly
zgodnie ze swoimi obiektami: podstawa nieskoficzonej przestrzeni, podstawa nieskoriczonej
Swiadomosci, podstawa nie-przedmiotowosci, oraz podstawa ani-percepcji-ani-nie-percepcji.
Stany te reprezentuja poziomy koncentracji tak subtelne i odlegle, ze wymykaja si¢ jasnemu
stownemu wyjasnieniu. Ostatni z tych czterech stanéw stanowi kulminacj¢ mentalnego sku-
pienia; jest to absolutny, maksymalny stopiefi ujednolicenia, mozliwy dla §wiadomosci. Nawet
jednak w tym przypadku, wchionigcia te, tak wywyzszone, osiagane poprzez Sciezke medytacji
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tagodnosci, wciaz pozbawione sa wgladu, a jako takie wciaz nie sa wystarczajace do osiagnigcia
uwolnienia.

Rodzaje koncentracji, oméwione przez nas tak doktadnie, powstaja przez ustalenie umystu
na pojedynczym obiekcie, wylaczajac przy tym wszystkie inne obiekty. Oprécz tego jednak,
istnieje inny rodzaj koncentracji, ktéry nie zalezy od zawgzania pola Swiadomos$ci. Nazywany
on jest ,.koncentracja chwilowa” (khanika-samadhi). W celu rozwinigcia koncentracji chwilo-
wej medytujacy nie probuje rozmySlnie wykluczy¢ réznorodnoSci zjawisk z pola swojej uwagi.
Zamiast tego, po prostu ukierunkowuje uwazno$¢ na zmieniajace si¢ stany umystu i ciata, po-
strzegajac kazde prezentujace si¢ zjawisko. Zadanie polega na utrzymywaniu statej §wiadomo-
Sci wszystkiego, co tylko wejdzie w zakres percepcji, nie Ignac do czegokolwiek. W miarg, jak
medytujacy kontynuuje swoje postrzeganie, koncentracja staje si¢ silniejsza z chwili na chwilg,
az stanie si¢ jednoupunktowiona na stale zmieniajacym si¢ strumieniu zdarzen. Niezaleznie
od zmiany obiektu, mentalne ujednolicenie pozostaje stabilne, a w odpowiednim czasie zdo-
bywa sitg wystarczajaca do sttumienia przeszkéd w stopniu rownym temu, ktéry odpowiada
koncentracji dostgpu. Ta plynna, mobilna koncentracja rozwijana jest poprzez praktyke czte-
rech podstaw uwaznosci i réwnolegle podjetej Sciezce wgladu; gdy osiagnie wystarczajaca site,
powoduje przelom otwierajacy brame do ostatniego etapu Sciezki — narodzin madroSci.
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Rozdzial VIII
Rozwéj madroSci

Cho¢ prawidiowe skupienie zajmuje ostatnie miejsce wsrdd czynnikow Szlachetnej OSmio-
rakiej Sciezki, samo skupienie nie oznacza kulminacji Sciezki. Osiagnigcie koncentracji uSmie-
rza umysl i czyni go stabilnym, jednoczy elementy z nim stowarzyszone, otwiera rozlegle per-
spektywy szczesliwosci, tagodnosci 1 potegi. Lecz samo w sobie nie wystarczy, aby osiagnaé
najwyzsze spetnienie — uwolnienie od wigzoéw cierpienia. Aby dotrze¢ do kresu cierpienia, na-
lezy przeksztatci¢ Szlachetng O$mioraka ScieZk@ w narzgdzie odkrycia, iz mozna zastosowac
ja do wzbudzenia wgladu odstaniajacego ostateczna prawde rzeczy. Wymaga to polaczonych
dziatarh wszystkich o§miu czynnikéw, a nastgpnie ponownej mobilizacji prawidtowego pogladu
i prawidlowej intencji. Az do chwili obecnej, te dwa pierwsze czynniki czynniki $ciezki spet-
niaty tylko rolg wstepna. Obecnie nalezy zaja¢ si¢ nimi ponownie i wydZzwigna¢ na wyzszy
poziom. Prawidtowy poglad staje si¢ bezpoSrednim widzeniem prawdziwej natury zjawisk,
uprzednio chwytanym jedynie konceptualnie. Prawidtowa intencja staje si¢ za$ prawdziwym
wyrzeczeniem si¢ splamien, zrodzonym z glebokiego zrozumienia.

Zanim wrécimy do rozwoju madroSci, pomocne bedzie zbadanie, dlaczego skupienie nie
jest rownowazne osiagnigciu wyzwolenia. Skupienie nie wystarczy dla wyzwolenia, poniewaz
nie jest w stanie oddzialywac na splamienia na ich fundamentalnym poziomie. Budda naucza,
ze splamienia rozwarstwione sg na trzy poziomy: stan ukrytej sktonnosci, stan manifestowa-
nia sig, oraz stan przekraczania. Najglebiej osadzony jest stan ukrytych sktonnosci (anusaja),
w ktérym splamienie jedynie spoczywa uSpione bez przejawiania jakiejkolwiek aktywnosci.
Drugi poziom jest stanem manifestowania si¢ (parijutthana), w ktérym splamienie wskutek
wptywu jakich$ bodZzcéw, wyptywa na powierzchni¢ w postaci niezdrowych mysli, emocji i ak-
tow woli. Na trzecim poziomie, splamienie przekracza czysto mentalng form¢ manifestacji
1 staje si¢ motywem niezdrowych dziatan ciata lub mowy. Dlatego wiasnie poziom ten zwany
jest stanem przekraczania (vitikkama).

Trzy czesci Szlachetnej Os$miorakiej Sciezki daja odpér potréjnej warstwie splamier.
Pierwsza, trening dyscypliny moralnej, powstrzymuje niezdrowa aktywnos$¢ cielesna i stowna,
a skutkiem tego zapobiega osiagnigciu przez splamienia stanu przekraczania. Trening skupie-
nia stanowi straz zabezpieczajaca przed stanem manifestacji. Usuwa on splamienia, ktére juz
si¢ zamanifestowaty i zabezpiecza umyst przed ich dalszym naptywem. Jakkolwiek jednak
koncentracja moze zostaé $ciagnigta na glegbiny petnego wchlonigcia, nie moze ona dotknaé
podstawowego Zrédta nieszczgscia — ukrytych sktonno$ci spoczywajacych w uspieniu w kon-
tinuum mentalnym. Wobec takich wrogéw skupienie jest bezsilne, poniewaz wykorzenienie ich
wymaga czego$ wigcej niz tylko spokoju mentalnego. Tym, co jest niezbgdne, oprécz opano-
wania i tagodnosci ujednoliconego umystu, jest madros$¢ (paiifia), przenikajacy obraz zjawisk
w ich fundamentalnym sposobie istnienia.

Tylko madro$¢ moze odcia¢ utajone sktonno$ci u ich korzeni, poniewaz najistotniejszym
elementem zbioru, tym ktéry hoduje pozostate 1 utrzymuje je przy zyciu, jest glupota (avijja),
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za$ madros¢ jest remedium na glupote. Chociaz werbalnie glupota utozsamiana jest z niewie-
dza, nie jest ona tylko negacja, nie oznacza ona po prostu braku prawidtowej wiedzy. Raczej,
jest ona podstgpnym i kapry$Snym czynnikiem mentalnym, ustawicznie na posterunku, wci-
skajacym si¢ w kazdy zakatek naszego wewnetrznego zycia. Zaburza poznanie, zdominowuje
wolg, oraz arbitralnie wyznacza caly odcien naszej egzystencji. Zgodnie ze stowami Buddy:
,,Element glupoty to naprawde element potezny”.

Na poziomie poznawczym, ktory jest podstawowa strefa dzialania, gtupota infiltruje nasza
percepcje, nasze mysli, poglady, do tego stopnia, ze bigdnie interpretujemy nasze doswiad-
czenie, pokrywajac je licznymi warstwami ztudzen. Najwazniejszymi z tych zludzen sa trzy
nastgpujace: zludzenie postrzegania trwatego w nietrwalym, dostrzegania satysfakcji w niesa-
tysfakcjonujacym oraz postrzegania jazni w bezjazniowym. Na skutek ich dziatania bierzemy
nasz Swiat za solidny, stabilny, trwaly byt, wbrew wszechobecnym napomnieniom, ze wszystko
jest przedmiotem zmiany i rozpadu. Zaktadamy, ze mamy wrodzone prawo do przyjemnosci
1 kierujemy swoje wysitki na zwigkszenie i zintensyfikowanie naszej radosci z gorliwym wy-
czekiwaniem, niezrazeni powtarzajacymi si¢ spotkaniami z bélem, rozczarowaniem i frustracja.
I odczuwamy samych siebie jako zawarte w sobie ego, Ignac do tworzonych réznorodnych idei
1 obrazO6w samego siebie, jako niezbitej, niezaprzeczalnej prawdy o naszej tozsamosci.

Podczas gdy glupota zaciemnia prawdziwa nature rzeczy, madro$¢ usuwa zastong zaburzen,
umozliwiajac nam ujrzenie zjawisk w ich fundamentalnym sposobie istnienia, z zywotnoscia
bezposredniej percepcji. Trening madros$ci koncentruje si¢ na rozwoju wgladu (vipassana-
bhavana), gtgbokiego 1 pelnego zrozumienia widzenia natury egzystencji, ktére pojmuje prawde
naszego istnienia w jedynej sferze, do ktérej mamy bezposSredni dostgp, doktadnie — w na-
szym wilasnym doswiadczeniu. Zazwyczaj pograzamy si¢ w naszym doSwiadczeniu, utozsa-
miamy si¢ z nim w stopniu tak caltkowitym, ze nie pojmujemy go. Przezywamy je, ale nie
jesteSmy w stanie zrozumie¢ jego natury. Z powodu tej §lepoty, do§wiadczenie zostaje blgdnie
zinterpretowane, opracowywane dalej przez ztudzenie trwatosci, przyjemnosci i jazni. Sposréd
tych zaburzefi, najgtebiej zamocowanym i najbardziej opornym, jest ztudzenie jaZni, idea, Ze
w rdzeniu naszej egzystencji istnieje prawdziwie ustanowione ,,ja”, z ktérym catkowicie sig¢
utozsamiamy. Takie postrzeganie jazni, jak naucza Budda, jest blgdem, zaledwie domySInym
zatozeniem, pozbawionym rzeczywistego odnos$nika. Niemniej jednak, cho¢ jest zaledwie za-
tozeniem, idea jazni nie jest btaha. Wrgcz przeciwnie, pociaga ona za soba skutki, ktére moga
okazac si¢ zgubne. Czynimy bowiem z jaZzni punkt obserwacyjny, z ktérego przygladamy si¢
Swiatu, nasze umysty dzielg wszystko na dualistyczne ,,ja” 1 ,,nie-ja”, na to co jest ,,moje” i ,,nie-
moje”. Pozwoliwszy schwytac si¢ w putapke takich dychotomii, stajemy si¢ ofiarami splamien
przez nie hodowanych, popedu do chwytania i niszczenia, za$ ostatecznie — cierpienia, ktére
nadchodzi nieuchronnie.

Aby wyzwoli¢ si¢ od wszelkich splamieni i catego cierpienia, iluzja ,,jazniowoSci”, ktéra
je podtrzymuje, musi zosta¢ rozwiana, rozsadzona przez urzeczywistnienie bezjazniowosci.
Scisle méwiac, jest to zadanie ustanowione dla rozwoju madrosci. Pierwszy krok na $ciezce
rozwoju ma charakter analityczny. W celu wykorzenienia pogladu o jazni, pole doSwiadczenia
musi zosta¢ ulozone w okreSlone zbiory czynnikéw, ktére nastgpnie sa metodycznie badane
w celu upewnienia si¢, ze zaden z nich ani indywidualnie, ani w potaczeniu z jakimkolwiek
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innym, nie moze zosta¢ uznany za jazn. Takie analityczne podejscie do do§wiadczenia, bar-
dzo charakterystyczne dla wyzszych osiagnie¢ buddyjskiej filozofii psychologicznej, nie ma
na celu sugerowania, ze doSwiadczenie, jak zegarek czy samochdd, moze zosta¢ zredukowane
do przypadkowego konglomeratu oddzielnych czgéci. Doswiadczenie posiada nieredukowalng
jednosé, lecz jedno$¢ ta ma bardziej charakter funkcjonalny niz substancjalny; nie wymaga ona
postulowania jednoczacej jazni, oddzielnej od czynnikéw, utrzymujacej staty charakter swojej
tozsamoSci, posréd niezanikajacego strumienia.

Metoda analizy, stosowana najczesciej, to pig¢ skupisk lgnigcia (panc’upadanakkhandha):
forma materialna, uczucie, percepcja, formacje mentalne oraz §wiadomos¢. Forma materialna
konstytuuje materialng stron¢ egzystencji: organizm cielesny ze swoimi zdolnoSciami zmy-
stowymi oraz zewngtrzne obiekty poznania. Pozostate cztery skupiska konstytuuja strong
mentalna. Uczucie dostarcza zabarwienia emocjonalnego, percepcja czynnika spostrzegania
1 identyfikowania, formacje mentalne elementéw wolicjonalnych i zwigzanych z powstawa-
niem emocji, za$ §wiadomos$¢ elementem podstawowej madrosci, niezbgdnej dla catego zjawi-
ska doSwiadczenia. Analiza metoda pigciu skupisk buduje droge umozliwiajaca spojrzenie na
doswiadczenia jedynie w terminologii czynnikéw konstytuujacych, bez uciekania si¢ do bezwa-
runkowych odnos$nikéw zwiazanych z niemozliwa do odnalezienia jaznia. W celu osiagnigcia
takiej perspektywy, musimy rozwina¢ intensywna uwaznos¢, w tym przypadku stosowana do
czwartej podstawy, kontemplacji czynnikow egzystencji (dhammanupassana). Adept bedzie
trwatl w kontemplacji pigciu skupisk, ich powstawania i odchodzenia; Budda méwi:

Adept trwa w kontemplacji zjawisk, $cisle moéwiac, pigciu skupisk Ignigcia. Wie,
czym jest forma materialna, jak powstaje, jak odchodzi; wie czym jest uczucie,
jak powstaje 1 jak odchodzi; wie, czym jest percepcja, jak powstaje i jak odcho-
dzi; wie, czym sa formacje mentalne, jak powstaja i jak odchodza; wie, czym jest
Swiadomos¢, jak powstaje 1 jak odchodzi.

Adept moze tez, postapi¢ odmiennie. Moze on oprze¢ swoja kontemplacj¢ na szesciu we-
wnetrznych i zewnetrznych sferach zmystowego doswiadczenia, to znaczy, szeSciu zdolno-
Sciach zmystowych 1 odpowiadajacych im obiektach, zauwazajac takze ,,wigzi” 1 splamienia,
powstajace za poSrednictwem takich kontaktéw zmystowych; Budda méwi:

Adept trwa w kontemplacji zjawisk, Sci§le méwiac, szeSciu wewngtrznych i ze-
wnetrznych podstaw zmystowych. On zna oko i ksztalt, ucho i dZwigk, nos i za-
pach, jezyk 1 smak, umyst i obiekty mentalne; 1 zna on rdwnie dobrze wigzi, ktére
powstaja w zaleznoS$ci od nich. Rozumie on, w jaki sposob niepowstate wigzi po-
wstaja, w jaki sposob powstata wiez zostaje zaniechana, oraz jak zaniechana wi¢z
nie powstaje ponownie w przysztosci.

Postrzeganie jazni jest w dalszym ciagu ostabiane poprzez badanie czynnikéw egzystencji,

nie droga analizy, a w terminologii struktury ich relacji. Badanie ujawnia, ze skupiska ist-
nieja jedynie w zaleznoSci od warunkéw. Zaden z elementOw zbioru nie cieszy si¢ absolutng
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samowystarczalno$cig na tyle, by zosta¢ przypisanym zaktadanemu ,,ja”. Jakimkolwiek czyn-
nikom w zespole cialo-umyst bedziemy si¢ przygladac, spostrzezemy, ze powstaja w sposob
uwarunkowany, w powiazaniu z rozlegly siecia zdarzen, wykraczajacych poza nie same, za-
réwno w sensie czasu jak przestrzeni. Cialo, na przyklad, powstaje poprzez zwiazek spermy
i jaja i utrzymuje si¢ przy zyciu w zaleznosci od pokarmu, wody i powietrza. Uczucie, per-
cepcja i1 formacje mentalne pojawiaja si¢ w zaleznosci od ciala i jego zdolnosci zmystowych.
Wymagaja one obiektu, odpowiadajacej Swiadomosci, oraz kontaktu obiektu ze Swiadomoscia
poprzez medium jakim sa zdolnosci zmystowe. Swiadomos¢ z kolei, zalezy od czujacych orga-
nizméw i calego zbioru wspoétpowstajacych czynnikéw mentalnych. Ponadto, caty ten proces
stawania si¢ wytania si¢ z poprzednich zywotow, tego szczeg6lnego tanicucha istnien i dziedzi-
czy cala nagromadzong karme poprzednich egzystencji. Nic nie posiada samowystarczalnosci
sposobu istnienia. Wszystkie uwarunkowane zjawiska istnieja w sposéb wzgledny, uwarunko-
wane i uzaleznione od innych rzeczy.

Dwa powyzsze kroki — analiza czynnikowa i postrzeganie zwiazkéw — pomagaja od-
cia¢ intelektualne ,klejenie si¢” do idei jazni, lecz brak im wystarczajacej sity aby zniszczy¢
wrodzone Ignigcie do ego, podtrzymywane przez btedna percepcje. Wykorzenienie tych subtel-
nych form Ignigcia do ego wymaga przeciwdziatajacej Swiadomosci: bezposredniego wgladu
W pusta, pozbawiona rdzenia nature zjawisk. Wglad taki wzbudzany jest przez kontemplacje
czynnikOw egzystencji w terminologii charakteryzujacych je trzech uniwersalnych oznak: nie-
trwatosSci (aniccata), nieusatysfakcjonowania (dukkhata), oraz bezjazniowosci (anattata). Na
ogot, pierwsza z trzech oznak, ktérej nalezy si¢ przyjrzeé, to nietrwalos¢, ktéra na poziomie
wgladu nie oznacza jedynie faktu, ze wszystko w koncu osiagnie swoj kres. Na tym poziomie
znaczenie to jest glebsze i bardziej przenikliwe; SciSle, oznacza ono, ze zjawiska uwarunkowane
stanowig nieustanny proces, sa zdarzeniami, ktére rozpadaja si¢ i ging prawie natychmiast, gdy
powstana. Stabilny obiekt, przejawiajacy si¢ zmystom, ujawnia si¢ jako splot chwilowych for-
macji (sankhara); osoba, ktérej istnienie postulowane jest przez zdrowy rozsadek, rozpuszcza
si¢ w nurcie, ztozonym z dwdch przeplatajacych si¢ strumieni — strumienia zdarzen material-
nych, skupisk formy materialnej, oraz strumienia zdarzen mentalnych, czterech pozostatych
skupisk.

Gdy dostrzezemy nietrwatos¢, jesteSmy juz bardzo blisko wgladu w dwie pozostate oznaki.
Skupiska ulegaja nieustannemu rozpadowi, a zatem nie mozemy poktada¢ w nich naszych na-
dziei na jakakolwiek trwatq satysfakcje. Jakiekolwiek oczekiwania bedziemy wobec nich posia-
da¢, rozpadna si¢ one w drobny mak, w Swietle nieuchronnej zmiany. Widziane za poSrednic-
twem wgladu, sa one dukkha, cierpieniem w najglg¢bszym sensie. Skoro skupiska sa nietrwate
1 niesatysfakcjonujace, nie mozna bra¢ ich za jazn. Gdyby byly one jaZnia, lub nalezaty do
niej, bylibySmy w stanie sprawowaé nad nimi kontrol¢ i podporzadkowac naszej woli, tak aby
uczynié je wiecznym zrédtem szczgSliwosci. Jako ze jesteSmy jednak dalecy od doswiadczania
takiego mistrzostwa, uznajemy je za podtoze bolu i rozczarowania. Nie mozna poddac ich kon-
troli, a zatem te wtasnie czynniki naszego istnienia sg ,,anatta”: nie sg ani jaznia, ani do jaZni nie
przynaleza, to po prostu puste, pozbawione wlasciciela zjawiska, pojawiajace si¢ w zaleznosci
od warunkow.
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Gdy wkraczamy w cykl praktyki wgladu, osiem czynnikéw §ciezki osiaga intensywno$¢ ni-
gdy przedtem nie znang. Nabieraja one mocy i lacza si¢ z soba, tworzac monolit zwartej Sciezki,
ukierunkowanej na cel. W praktyce wglad wszystkie osiem czynnikéw i trzy treningi wspot-
istnieja ze soba; kazdy z nich wystgpuje po to, by wspiera¢ wszystkie pozostate; kazdy wnosi
swdj jedyny, niepowtarzalny wktad w prace. Czynniki dyscypliny moralnej trzymaja tendencje
do przekraczania pod kontrolg z taka troska, ze nie powstaje nawet mysl o nieetycznym zacho-
waniu. Czynniki grupy skupienia utrzymuja umyst mocno ustanowiony na strumieniu zjawisk,
kontemplujac wszystko, cokolwiek si¢ pojawi, z nieskazitelna precyzja, wolng od zapominania
irozproszenia. Prawidtowy poglad, jako madros¢ wgladu, rozwija si¢ systematycznie, stajac si¢
coraz wyrazistszym i gltebszym; prawidtowa intencja ukazuje si¢ jako odlaczenie i stabilnos¢
celu, przynoszac niezmacone zrownowazenie catego procesu kontemplacji.

Medytacja wgladu przyjmuje jako swoja sferg obiektywna ,.formacje uwarunkowane” (san-
khara), obejmujaca pig¢ skupisk. Jej zadaniem jest odstonigcie ich najistotniejszych cech,
trzech oznak: nietrwatosci, nieusatysfakcjonowania i bezjazniowosci. O$mioraka Sciezka na
poziomie wgladu wciaz jednak ma do czynienia ze §wiatem zdarzenn uwarunkowanych, nazy-
wana jest wigc Sciezka Swiatowa (lokijamagga). Taka nazwa w zadnym wypadku nie oznacza,
ze Sciezka wgladu powiazana jest z celami Swiatowymi, lub ze ranga jej osiagni¢¢ nalezy do
samsary. Dazy ona do transcendencji, prowadzi do wyzwolenia, lecz jej obiektywna domena
kontemplacji wciaz lezy w obrgbie §wiata uwarunkowanego. Taka §wiatowa kontemplacja uwa-
runkowan stuzy jako pojazd dla osiagnigcia nieuwarunkowanego, dla osiagnigcia tego, co poza-
Swiatowe. Gdy medytacja wgladu osiaga swoja kulminacjg, gdy w petni pojmuje ona nietrwa-
tos¢, nieusatysfakcjonowanie i bezjaZzniowos$¢ wszystkiego, co uksztattowane, umyst do§wiad-
cza przetomu 1 opuszczajac strefe uwarunkowanego, urzeczywistnia nieuwarunkowane — Nir-
wang. Postrzega on Nirwang w bezposrednim obrazie, czynigc ja obiektem natychmiastowego
urzeczywistnienia.

Przetom w sferg tego, co nieuwarunkowane, osiagany jest przez typ §wiadomosSci zwany
Sciezka ponads$wiatowa (lokuttaramagga). Sciezka ponad$wiatowa wystepuje w czterech fa-
zach, czterech ,,ponadSwiatowych Sciezkach”, kazda z nich za$ oznacza glgbszy poziom urze-
czywistnienia i powoduje petniejszy stopieri wyzwolenia, czwarta i ostatnia — skutkuje catko-
witym uwolnieniem. Cztery Sciezki osiggane moga by¢ osiggane w bezposredniej wzajemne;j
bliskosci — w przypadku 0séb z niezwykle rozwinigtymi zdolno$ciami — nawet w trakcie
jednej sesji — lub tez (co jest znacznie czestszym przypadkiem), moga rozitozyé si¢ w cza-
sie, nawet na przestrzeni kilku zywotow. Wszystkie ponadSwiatowe Sciezki przenikajg Cztery
Szlachetne Prawdy. Daja ich rozumienie, nie konceptualne, ale intuicyjne. Chwytaja je dzigki
wizji, postrzeganiu ich z samoustanowiajaca si¢ oczywistoscia, jako niezmienng prawdg istnie-
nia. Wizja prawdy, ktéra przedstawiaja, jest kompletna w jednej chwili. Cztery prawdy nie sa
pojmowane kolejno, tak jak na etapie rozwazan, gdy mysl jest narzgdziem zrozumienia. Teraz
sa one widziane jednoczes$nie: ujrzenie jednej prawdy oznacza ujrzenie wszystkich.

Gdy Sciezka przenika cztery prawdy, umyst do§wiadcza czterech réwnoczesnych funkcji,
z ktérych kazda odnosi si¢ do jednej z prawd. W pelni pojmuje ona prawdg cierpienia, widzac
wszystkie uwarunkowane byty jako naznaczone nieusatysfakcjonowaniem. Jednoczesnie umyst
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porzuca zadze, odcinajac blok egotyzmu 1 pozadania, ktéry wciaz 1 weiaz na nowo zradza cier-
pienie. Umyst urzeczywistnia rowniez ustanie, nieSmiertelny element Nirwany, obecnie repre-
zentujacy bezposrednio wewnetrzne oko. I, po czwarte, umyst rozwija Szlachetng O$mioraka
Sciezke, ktérej osiem czynnikéw ozywa, napetnionych niezwykta moca, osiagajac ponadswia-
towa postaé: prawidtowy poglad jest bezposrednim postrzeganiem Nirwany, prawidlowa inten-
cja jest zastosowaniem umystu do Nirwany, triada czynnikow etycznych jest kontrola przekro-
czen moralnych, prawidlowy wysitek jest energia Swiadomosci Sciezki, prawidtowa uwaznos¢
jest czynnikiem Swiadomosci, za$ prawidlowa koncentracja jest jednoupunktowionym centrum
umystu. Ta zdolno$¢ umystu do przetwarzania czterech funkcji jednocze$nie poréwnywana jest
do zdolnos$ci Swiecy, ktéra jednoczesnie spala knot, zuzywa wosk, rozprasza ciemnos¢ i dostar-
cza S§wiatla.

Ponadswiatowe Sciezki wypelniaja szczegélne zadanie wykorzeniania splamien. W sta-
diach wczes$niejszych, w medytacji skupienia, a nawet wgladu, splamienia nie byly odcigte,
a jedynie ostabione, kontrolowane i sttumione przez trening wyzszych zdolno$ci mentalnych.
Pod powierzchnig kontynuowaty one swoje istnienie w postaci utajonych sktonnosci. Lecz gdy
osiagneliSmy ponadSwiatowe Sciezki, rozpoczeta si¢ praca nad wykorzenianiem.

Jako elementy wiazace nas z kotem stawania sig, splamienia klasyfikowane sa w postaci
nastepujacego zbioru dziesigciu ,,wiezOw” (samjodzana): 1) postrzeganie osobowosci, 2) wat-
pliwosci, 3) Ignigcie do praw i rytuatéw, 4) pozadanie zmystowe, 5) awersja, 6) pozadanie czy-
stej materialnej egzystencji, 7) pozadanie egzystencji niematerialnej, 8) zarozumiatos¢, 9) nie-
mozno$¢ spoczynku, 10) gtupota. Kazda z czterech ponadSwiatowych $ciezek eliminuje od-
powiednig warstwe splamiefl. Pierwsza, Sciezka wejScia w strumien (sotapatti-magga), odcina
pierwsze trzy wiezi, najgrubsze ze wszystkich, eliminujac je tak, iz nie sa w stanie pojawic
si¢ juz nigdy wigcej. ,,Postrzeganie osobowosci” (sakkaja-ditthi), postrzeganie w pigciu skupi-
skach prawdziwie istniejacej jazni, zostaje odcigte wskutek ujrzenia bezjaZniowej natury zja-
wisk. Watpliwosci sa wyeliminowane, poniewaz chwytamy prawde¢ gloszona przez Buddg,
postrzegana w odniesieniu do siebie samych, a zatem juz nigdy nie odsuni¢ta na bok z powodu
niepewnoSci. Lgnigcie do praw 1 rytualéw zostaje usunigte, poniewaz wiemy, ze uwolnienie
mozna uzyskaé tylko poprzez praktyke O$miorakiej Sciezki, a nie poprzez nieustepliwe mora-
lizatorstwo lub obserwowanie ceremoniatéw.

Natychmiastowym nastgpstwem tej Sciezki jest kolejny stan ponad$§wiatowy, znany jako
owoc (phala), ktéry jest rezultatem wysitkéw, majacych na celu odcigcie splamien. Kazda
Sciezka posiada swoj wlasny owoc, stan, kiedy to przez kilka chwil umyst do§wiadcza petnego
szczgSliwosci spokoju Nirwany, zanim zstapi ponownie do poziomu §wiadomosci Swiatowe;.
Pierwszy owoc, to owoc wstapienia w strumien i osoba, ktdra przeszia przez to doSwiadczenie,
zwana jest ,,wstepujacym w strumien” (sotapanna). Wstapita ona w strumieit Dharmy, niosacy
ja do ostatecznego uwolnienia. Nawigzata ona Scisla wigZ z wyzwoleniem i nie jest w stanie
powracac dluzej na drogi nieoSwieconego Swiata. Wciaz posiada ona pewne splamienia, pozo-
stajace w strumieniu mentalnym, a osiagnigcie ostatecznego celu moze jej zaja¢ nawet siedem
zywotow, ale osiagneta podstawowe urzeczywistnienie niezbedne do realizacji celu, i nie ma
zadnej mozliwosci, by zawiodla.
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Entuzjastyczny praktykujacy z ponadprzecigtnymi zdolno$ciami, po osiagnigciu wejscia
w strumien, nie ustaje w swoich wysitkach, tylko kieruje swoja energi¢ dla dopelnienia catej
Sciezki tak sprawnie, jak to tylko mozliwe. Podsumowuje swoja praktyke kontemplacji wgladu,
przechodzi przez wznoszace si¢ etapy madrosci wgladu, a w odpowiednim czasie osiaga druga
Sciezke, Sciezke powracajacego jednokrotnie. Ta Sciezka ponad$§wiatowa nie wykorzenia cat-
kowicie zadnych wigzéw, ale ostabia ona korzenie chciwos$ci, awersji 1 ztudzenia. Podazajacy
Sciezka medytujacy doswiadcza jej owocu, po czym wylania si¢ jako ,,powracajacy jeden raz”,
ten ktéry powrdci do tego Swiata co najwyzej jeden raz, zanim osiagnie petne wyzwolenie.

Lecz nasz praktykujacy znéw podejmuje zadanie kontemplacji. Na nastgpnym etapie
ponadS§wiatowego urzeczywistnienia, osiaga on trzecia Sciezke, Sciezke nie-powracajacego
(anagami-magga), z pomoca ktorej odcina on dwa kolejne wigzy, zmystowego pozadania 1 ztej
woli. Znajdujac si¢ na tym poziomie, nigdy wigcej nie wpadnie on w uScisk zadnego poza-
dania zmystowej przyjemnosci, nigdy nie wpadnie w gniew lub niezadowolenie. Jako nie-
powracajacy, nie wréci on do Swiata ludzi w zadnym z przysztych zywotéw. Jesli nie osiagnie
ostatniej Sciezki w tym wlasnie zyciu, po Smierci odrodzi si¢ w wyzszych Swiatach, w sferze
czystej materialnej egzystencji (rupaloka), tam osiagajac wyzwolenie.

Lecz nasz medytujacy znéw czyni wysitek, rozwija wglad 1 w momencie kulminacji wkra-
cza na czwartg Sciezke, Sciezke stanu arhata (arahatta-magga). Z pomoca tej Sciezki odcina
pie¢ pozostatych wiezéw — pozadanie czystej materialnej egzystencji i pozadanie egzystencji
niematerialnej, zarozumiatos$¢, niemozno$¢ spoczynku i gltupote. Pierwsze, to pragnienie od-
rodzenia w niebianskich §wiatach, ktére staja si¢ osiagalne dzigki pierwszym czterem dzhana,
mowa o przestrzeniach powszechnie znanych jako ,,Swiat Brahmy”. Drugie, to pozadanie odro-
dzenia w czterech niematerialnych sferach, osiagalnych poprzez cztery niematerialne stany. Za-
rozumiato$¢ (mana), to nie jest w tym przypadku rozumiana ,,grubo” duma, do ktérej jesteSmy
predystynowani dzigki przecenianiu swoich cné6t i talentdw, ale subtelna pozostatoS¢ postrze-
gania ego, ktére utrzymywane jest nawet po konceptualnym wykorzenieniu postrzegania jazni.
Teksty odnosza si¢ do tego rodzaju préznosci jako do zarozumiatego ,.ja jestem” (asmimana).
Niemozno$¢ spoczynku (uddhacca) jest subtelnym podekscytowaniem, ktére trwa w kazdym
umysle nie bedacym w pelni oSwieconym. I wreszcie glupota (avidzidza), jest fundamentalnym
zaciemnieniem poznania, ktére uniemozliwia petne zrozumienie Czterech Szlachetnych Prawd.
Chociaz umyst zostat oczyszczony z grubszych pozioméw gtupoty przez zdolnos¢ madrosci na
pierwszych trzech Sciezkach, cienka zastona glupoty spowija prawd¢ nawet w przypadku nie-
powracajacego.

Sciezka arhata zrywa tg ostatnia zastong ghupoty, a wraz z nig wszystkie pozostatosci men-
talnych splamien. Ta Sciezka skutkuje w doskonatym zrozumieniu Czterech Szlachetnych
Prawd. W pelni pojmuje ona prawdg¢ cierpienia; wykorzenia zadze, z ktérej rodzi si¢ cier-
pienie; urzeczywistnia catkowita jasnos$¢ elementu nieuwarunkowanego — Nirwany, jako stanu
ustania cierpienia; a wreszcie, wypetnia ona w sposéb doskonaty zadanie rozwoju o§miu czyn-
nikéw Szlachetnej Osmiorakiej Sciezki.
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Wraz z osiagnigciem czwartej Sciezki i jej owocu, adept wytania si¢ jako arhat, osoba, ktéra
w tym wilasnie zyciu wyzwolita si¢ ze wszystkich wigzéw. Arhat przebyt Szlachetng OSmio-
raka Sciezke do samego jej kresu i zyje w pewnosci, tak czesto wyrazanej poprzez stwierdzenie
Kanonu Palijskiego: ,,Zniszczone sa narodziny; przezywa si¢ Swigte zycie; to, co nalezalo wy-
kona¢, zostato wykonane; nie ma powrotu do zadnego stanu istnienia”. Arhat nie jest juz dtuze;j
praktykujacym na $ciezce, tylko jej zyjacym ucieleSnieniem. Rozwinawszy osiem czynnikéw
Sciezki do stanu petni, Wyzwolony zyje w radosci ich owocéw — oswiecenia i ostatecznego
uwolnienia.

Epilog

To juz koniec naszych badari Szlachetnej O$miorakiej Sciezki, drogi ku wyzwoleniu z cier-
pienia, nauczanej przez Buddg¢. Wyzsze osiagnigcia Sciezki moga wydawac si¢ nam odlegte,
gdy patrzymy z obecnego punktu widzenia, a wymagania praktyki — trudne do spetnienia. Na-
wet jesli jednak wyzyny urzeczywistnienia sa na razie odlegte, wszystko, czego potrzebujemy,
lezy u naszych stép. Osiem czynnikéw Sciezki jest zawsze w naszym zasiggu; sa one elemen-
tami mentalnymi, ktére moga zosta¢ ustanowione w umysle po prostu dzigki zdecydowaniu
1 wysitkowi. Musimy rozpocza¢ od wzmocnienia naszych pogladéw i sklarowania intencji. Na-
stepnie musimy oczySci¢ nasz sposob postgpowania — nasza mowe, czyny i sposob egzystencji.
Przyjmujac te Srodki jako nasz fundament, poSwigcamy si¢ z energia i uwaznoscia doskonale-
niu skupienia i wgladu. Reszta jest sprawa systematycznej praktyki i systematycznego postepu,
bez oczekiwania szybkich rezultatéw. Niekiedy postgp moze by¢ szybki, niekiedy wolny, ale
predkos¢ z jaka postep zachodzi nie powinien powodowac zniechgcenia lub braku odwagi. Wy-
zwolenie jest nieuchronnym owocem Sciezki, owocem, ktory zostaje wydany dzigki stabilnej
1 ciaglej praktyce. Sa jedynie dwa wymogi, jakie musimy spetnic, aby osiagna¢ ostateczny cel:
rozpocza¢ i kontynuowad. Jesli spetnimy te wymagania, bez watpienia cel zostanie osiagnigty.
Oto jest Dharma, niezachwiane prawo.

O Autorze

Bhikkhu Bodhi jest mnichem buddyjskim narodowoSci amerykanskiej, urodzonym w No-
wym Jorku w roku 1944. Po obronie pracy doktorskiej z dziedziny filozofii w Cleremont, wy-
jechat na Sri Lanke (d. Cejlon), w celu wstapienia do Sanghi. Otrzymat on Swigcenia nowicjatu
w 1972, a petne §wigcenia w 1973 roku, oba od znakomitego uczonego-mnicha, Czcigodnego
Balangody Anandy Maitrei. Pod jego tez kierownictwem uczyt si¢ jezyka palijskiego i Dharmy.
Jest on autorem kilku prac z zakresu Buddyzmu Theravady, wiacznie z przektadami czterech
podstawowych Sutr palijskich wraz z komentarzami. Od roku 1984 jest edytorem Buddyjskiego
Zwiazku Wydawniczego, a od 1988 — jego prezesem.
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