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Jhayatha, ma pamadattha,
ma paccha vippatissarino ahuvattha!
Meditéljatok, ne legyetek hanyagok,
nehogy késébb megbanjatok!
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Jelen munka, amely a sri lankai University of Peradeniyan végzett PhD-kuta-
tdsom és szerzetesként szerzett gyakorlati meditacios tapasztalatom Osszefog-
lalasa, arra tesz kisérletet, hogy behatéan megvizsgélja az éberség-meditacio
jelentSségét és gyakorlatat a Satipatthana suttiban foglalt kifejtés alapjan, a korai
buddhizmus kénoni és filozoéfiai kontextusaban.

Az éberség és helyes gyakorlati alkalmazasa minden bizonnyal alapvet§ fon-
tossdgi mindenki szdmaéra, aki a Buddha szabadulashoz vezet§ 6svényét kivan-
ja jarni. Am ahhoz, hogy az éberség-meditaciot helyesen értsiik és alkalmazzuk,
a Buddha satipatthanival kapcsolatos eredeti instrukcidit kell végiggondolnunk.
Kutatdsom tehét kiilondsen a négy f6 nikaydban, illetve az 6todik nikaya korab-
ban keletkezett részeiben lejegyezett tanitobeszédekre tdmaszkodik, mint alap-
vetd fontossagu forrasanyagra.

A satipatthana gyakorlas dolga. Biztositandd, hogy kutatdsomnak gyakorlati
értéke is legyen, modern meditdcios kézikonyveket és kapcsolédé kiadvanyo-
kat is felhasznaltam. Ezen anyagokat tilnyomoérészt hozzaférhet§ségiik alapjan
valasztottam ki, mégis remélem, hogy munkdmban reprezentativ szdmu medita-
Cids tanitérol tettem emlitést. Emellett — a Satipatthana sutta filozofiai és torténel-
mi kornyezetét szemléltetend§ — a korai buddhizmusrdl irt tudoményos mono-
grafidkra és cikkekre is tdimaszkodtam. Ezek biztositjdk a tanitobeszéd bizonyos
részleteinek vagy kifejezéseinek megértéséhez sziikséges hattérinformaciot.

A zokkenSmentes olvashatésag érdekében megprobaltam a lehetd legkeve-
sebb kozvetlen idézetettel és érintSleges megfigyeléssel terhelni a f§ szoveget.
Ehelyett nagy szamu labjegyzettel lattam el, amelyek a vonatkozo6 referencidkat
€s a tovabbi informacidkat tartalmazzak. Az olvasé az elsS olvasaskor talan szi-
vesebben forditja figyelmét a szovegre, és csak a masodik olvasds soran ismer-
kedik meg a labjegyzetekben foglalt tajékoztatassal.

A Kkifejtés, amennyire csak lehetséges, a tanitobeszéd szovegrészleteinek sor-
rendjét koveti. A targyalds azonban nem szoritkozik egyszerti kommentarokra,
hanem kisebb kitérékkel feltarja a relevans kérdéseket, és olyan héttérinfor-
maécidkat tartalmaz, amelyek elSsegitik a targyalt részek alaposabb megértését.
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Az els6 fejezet a satipatthana altaldnos kérdéseivel és terminoldgidjaval fog-
lalkozik. A kovetkezs harom fejezet a Satipatthana sutta masodik bekezdését — a
,meghatarozast” — targyalja, kiilonosen a ,sati” kifejezés jelentésarnyalatait és
az Osszeszedettség szerepét. Az 6tddik fejezetben ratérek a ,refrén”, vagyis a
tanitébeszédben az egyes meditacios gyakorlatok végén megismételt dltalanos
utmutatas-sor targyaldsara. A hatodik fejezettdl a test, az érzések, a tudat és a
dhammdk szemlélésével kapcsolatos éberség-meditacié ,egyenes Osvényének”
tényleges gyakorlatait vizsgdlom. Az egyes meditaciés gyakorlatok targya-
lasa utan ratérek a tanitobeszéd zardszakaszara, illetve a ,Nibbana” kifejezés
jelentésarnyalataira. Osszefoglaldsként kisérletet teszek arra, hogy ravilagitsak
a satipatthana kulcsfontossdgu aspektusaira és értékeljem jelentSségét.

A jelen kutatas &ltalaban vett célja nem az, hogy egy bizonyos néz&pontot
bizonyitson és aldtdmasszon, sokkal inkabb az, hogy felvetéseket tegyen és ref-
lektdljon, abban a reményben, hogy ezzel 1j tdvlatokat nyit meg a satipatthanival
kapcsolatban, és az olvasét gyakorlasra inspirdlja.
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A SATIPATTHANA SUTTA FORDITASA

Igy hallottam. Egy alkalommal a Magasztos a Kuruk f5ldjén, Kammasadhamma
varosaban id6zott. Ott igy szélitotta meg a szerzeteseket:

— Szerzetesek!

— Tiszteletremélté urunk — valaszoltdk a szerzetesek. A Magasztos igy szolt:

¢ EGYENES OSVENY #

Szerzetesek, ez az egyenes 0svény, amely a lények megtisztuldsahoz, a banat
és a sirdnkozds meghaladdsahoz, a dukkha és az elégedetlenség megsziinéséhez,
a valédi médszer megszerzéséhez, a Nibbana megvaldsitdsahoz vezet: nevezete-
sen a négy satipatthana.

# MEGHATAROZAS #

Mi ez a négy? Szerzetesek, ami a testet illeti, a szerzetes a test f6l6tt szem-
1él6dve id6zik, igyekvdn, tiszta tuddassal, éberen, a vilagra irdnyuld vagy és
elégedetlenség nélkiil. Ami az érzéseket illeti, az érzések folott szemlélGdve
idézik, igyekvén, tiszta tuddassal, éberen, a vildgra iranyuld vagy és elégedet-
lenség nélkiil. Ami a tudatot illeti, a tudat folott szemlélédve id6zik, igyekvén,
tiszta tudassal, éberen, a vildgra irdnyul6 vagy és elégedetlenség nélkiil. Ami a
dhammikat illeti, a dhammdk f616tt szemlélédve id6zik, igyekvén, tiszta tudéssal,
éberen, a vilagra irdnyul6 vagy és elégedetlenség nélkiil.

# LEGZES »

Szerzetesek, és ami a testet illeti, hogyan id6zik a test folott szemlélddve?
Marmost, a szerzetes kimegy az erdébe, egy fa tovébe vagy egy iires kunyhéba,
és leiil. Labat keresztbe teszi, testét kiegyenesiti, éberségét megalapozza maga
el6tt, éberen lélegzik be, éberen 1élegzik ki.

Amikor hosszan lélegzik be, tudja: hosszan lélegzem be, amikor hosszan
lélegzik ki, tudja: hosszan lélegzem ki. Amikor réviden lélegzik be, tudja: réviden
lélegzem be, amikor réviden 1élegzik ki, tudja: réviden 1élegzem ki. Az egész tes-
tet megtapasztalva lélegzem be — igy gyakorol. Az egész testet megtapasztalva
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lélegzem ki — igy gyakorol. A testi késztetést elnyugtatva lélegzem be — igy gya-
korol. A testi késztetést elnyugtatva 1élegzem ki — igy gyakorol.

Ahogy a gyakorlott esztergalyos vagy inasa, amikor hosszti mozdulatot tesz,
tudja: hosszii mozdulatot teszek, vagy amikor révid mozdulatot tesz, tudja:
rovid mozdulatot teszek, Ggy a szerzetes is, amikor hosszan 1élegzik be, tudja:
hosszan lélegzem be... (mint fent).

# REFREN #

Ily médon, ami a testet illeti, 4gy id6zik, hogy beliilrél szemléli a testet, vagy
ugy idézik, hogy kiviilrdl szemléli a testet, vagy tugy id6zik, hogy beliilrdl és
kiviilr6l egyarant szemléli a testet. Ugy id6zik, hogy a testben a keletkezés
természetét szemléli, vagy gy iddzik, hogy a testben az elmuléds természetét
szemléli, vagy ugy id6zik, hogy a testben a keletkezés és az elmulés termé-
szetét szemléli. Megalapozddik benne az éberség: ,van test”, oly mértékben,
amely a puszta tudashoz és a folytonos éberséghez sziikséges. Szabadon id6-
zik, semmihez sem kotddve a vildgon. Ami a testet illeti, igy id6zik a test f6l6tt
szemlélédve.

% TESTHELYZETEK %

Szerzetesek, amikor jar, tudja: jarok; amikor 4ll, tudja: dllok; amikor {il, tudja:
ilok; amikor fekszik, tudja: fekszem; barmilyen helyzetben is van a teste, azt
annak megfelelGen tudja.

# REFREN #

Ily médon, ami a testet illeti, igy id6zik, hogy beliilrél. .. kiviilrdl... beliilrél és
kiviilrél egyarént szemléli a testet. Ugy id6zik, hogy a testben a keletkezés. .. az
elmulas... vagy a keletkezés és az elmulés természetét szemléli. Megalapozddik
benne az éberség: , van test”, oly mértékben, amely a puszta tudashoz és a foly-
tonos éberséghez sziikséges. Szabadon idézik, semmihez sem kotSdve a vila-
gon. Ami a testet illeti, igy id6zik a test fol6tt szemlélGdve.

£ TEVEKENYSEGEK #

Szerzetesek, amikor megy és jon, tiszta tudassal teszi; amikor el6re néz és
oldalra néz, tiszta tuddssal teszi; amikor behajlitjia és kinyujtja tagjait, tiszta
tuddssal teszi; amikor ruhdzatat viseli, kontosét és szilkéjét viszi, tiszta tudassal
teszi; amikor eszik, iszik, ételt fogyaszt és izlel, tiszta tuddssal teszi; amikor iirit
és vizel, tiszta tuddssal teszi; amikor jar, 4ll, iil, elalszik, felkel, beszél és csend-
ben marad, tiszta tudassal teszi.
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# REFREN #

Ily médon, ami a testet illeti, tigy id6zik, hogy beliilrdl... kiviilrdl... beliilrdl és
kiviilrl egyarant szemléli a testet. Ugy id6zik, hogy a testben a keletkezés. .. az
elmulas... vagy a keletkezés és az elmulds természetét szemléli. Megalapozddik
benne az éberség: ,van test”, oly mértékben, amely a puszta tuddshoz és a foly-
tonos éberséghez sziikséges. Szabadon id6zik, semmihez sem kotédve a vila-
gon. Ami a testet illeti, igy id6zik a test folott szemlélédve.

# TESTRESZEK #

Szerzetesek, erre a bdrrel boritott testre tgy tekint a talpatél a hajszalak
hegyéig, mint ami sokféle tisztdtalansaggal van tele, a kovetkezSképpen: ebben
a testben van haj, sz6r, koréom, fog, bdr, his, in, csont, csontveld, vese, sziv, méj,
rekeszizom, lép, tiid§, bél, bélfodor, gyomortartalom, tiriilék, epe, nyalka, genny,
vér, verejték, zsir, konny, haj, takony, iziileti folyadék és vizelet.

Mintha volna egy két végén nyitott zsdk tele sokféle gabonaval, hegyi rizzsel,
vOros rizzsel, babbal, borséval, kolessel és fehér rizzsel, és egy éles szemti ember
kinyitna, és igy tekintene ra: ez hegyi rizs, ez voros rizs, ez bab, ez borso, ez
koles, ez fehér rizs... e testre gy tekint... (mint fent).

# REFREN #

Ily médon, ami a testet illeti, tigy id6zik, hogy beliilrdl... kiviilrdl... beliilrdl és
kiviilrl egyarant szemléli a testet. Ugy id6zik, hogy a testben a keletkezés... az
elmilés... vagy a keletkezés és az elmulas természetét szemléli. Megalapozodik
benne az éberség: , van test”, oly mértékben, amely a puszta tudashoz és a foly-
tonos éberséghez sziikséges. Szabadon id6zik, semmihez sem kotédve a vila-
gon. Ami a testet illeti, igy id6zik a test fol6tt szemlélGdve.

% ELEMEK #

Szerzetesek, erre a testre, barhol, barmilyen helyzetben legyen is az, ugy
tekint, mint ami elemekbdl all: ebben a testben van fold-elem, viz-elem, ttiz-elem
és levegG-elem.

Ahogy egy ligyes mészaros vagy inasa ledli a tehenet, majd feldarabolja, és
letil a keresztiitnal, erre a testre... Ggy tekint... (mint fent).

¢ REFREN #

Ily médon, ami a testet illeti, tigy id6zik, hogy beliilrdl... kiviilrdl... beliilrdl és
kiviilrél egyarant szemléli a testet. Ugy id6zik, hogy a testben a keletkezés... az
elmulas... vagy a keletkezés és az elmulds természetét szemléli. Megalapozddik
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benne az éberség: ,,van test”, oly mértékben, amely a puszta tudashoz és a foly-
tonos éberséghez sziikséges. Szabadon id6zik, semmihez sem kotSdve a vila-
gon. Ami a testet illeti, igy id6zik a test f616tt szemlélédve.

# OsZLO HOLTTEST #

Szerzetesek, mintha latna egy temetdébe kivetett holttestet, egynaposat, két-
naposat vagy haromnaposat, amely felpuffadt, kékes szinti és nedvedzik...
amelyet varjak, héjak, keselytik, kutyak, sakalok és kiilonféle férgek falnak...
vérfoltos, inaktol Osszetartott csontvazat, amelyen még van his... inaktol 6ssze-
tartott, his nélkiili, vértsl foltos csontvazat... inaktdl Osszetartott csontvazat,
amelyen mar nincs his és vér... minden irdnyban szétszorédott csontokat...
fehérre fakult, kagylohéj-szinti csontokat... egy évesnél régebbi, kupacokba hal-
mozoddott csontokat... elrothadt, elporladt csontokat — ezt a testet igy hasonlitja
Ossze azzal: ennek a testnek is ilyen a természete, ilyenné lesz, ezt a sorsot nem
keriilheti el.

¢ REFREN #

Ily médon, ami a testet illeti, tgy id6zik, hogy beliilrdl... kiviilrdl... beliil-
r6l és kiviilrél egyarant szemléli a testet. Ugy id6zik, hogy a testben a kelet-
kezés... az elmulés... vagy a keletkezés és az elmulds természetét szemléli.
Megalapozo6dik benne az éberség: ,van test”, oly mértékben, amely a puszta
tudashoz és a folytonos éberséghez sziikséges. Szabadon id6zik, semmihez
sem kotddve a vildgon. Ami a testet illeti, igy id6zik a test folott szemlé-
16dve.

# ERZESEK #

Szerzetesek, ami az érzéseket illeti, hogyan id6zik az érzések folott szemlé-
16dve?

Amikor kellemes érzést érez, tudja: kellemes érzést érzek; amikor kellemetlen
érzést érez, tudja: kellemetlen érzést érzek; amikor semleges érzést érez, tudja:
semleges érzést érzek.

Amikor kellemes vildgias érzést érez, tudja: kellemes vildgias érzést érzek;
amikor kellemes nem-vilagias érzést érez, tudja: kellemes nem-vilagias érzést
érzek; amikor kellemetlen vildgias érzést érez, tudja: kellemetlen vilagias érzést
érzek; amikor kellemetlen nem-vildgias érzést érez, tudja: kellemetlen nem-vila-
gias érzést érzek; amikor semleges vilagias érzést érez, tudja: semleges vildgias
érzést érzek; amikor semleges nem-vildgias érzést érez, tudja: semleges nem-
vilagias érzést érzek.
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# REFREN #

Ily médon, ami az érzéseket illeti, tgy idézik, hogy beliilrdl... kiviilrdl...
beliilr6l és kiviilr6l egyarant szemléli az érzéseket. Ugy id6zik, hogy az érzé-
sekben a keletkezés... az elmulés... vagy a keletkezés és az elmulds természetét
szemléli. Megalapozédik benne az éberség: ,van érzés”, oly mértékben, amely
a puszta tudashoz és a folytonos éberséghez sziikséges. Szabadon id6zik, sem-
mihez sem kotédve a vilagon. Ami az érzéseket illeti, igy id6zik az érzések
folott szemlélddve.

& TUDAT #

Szerzetesek, ami a tudatot illeti, hogyan id6zik a tudat f6lott szemlélédve?

A véggyal teli tudatrdl tudja, hogy vaggyal teli, a vagy nélkiili tudatrél tudja,
hogy vagy nélkiili; a haragos tudatrdl tudja, hogy haragos, a harag nélkiili tudat-
rél tudja, hogy harag nélkiili; a ztirzavaros tudatrél tudja, hogy ztirzavaros, a
zlirzavar nélkiili tudatrdl tudja, hogy ztirzavar nélkiili; a besztikiilt tudatrél
tudja, hogy besztikiilt, a szétszort tudatrdl tudja, hogy szétszort; a tdgas tudatrol
tudja, hogy tagas, a nem tagas tudatrél tudja, hogy nem tagas; a meghaladhat6
tudatrél tudja, hogy meghaladhat6, a meg nem haladhaté tudatrél tudja, hogy
meg nem haladhat6; az 6sszeszedett tudatrdl tudja, hogy Osszeszedett, az dssze
nem szedett tudatrél tudja, hogy Ossze nem szedett; a megszabadult tudatrél
tudja, hogy megszabadult, a meg nem szabadult tudatrdl tudja, hogy meg nem
szabadult.

# REFREN #

Ily médon, ami a tudatot illeti, igy id6zik, hogy beliilrdl... kiviilrdl... beliilrél
és kiviilrél egyarant szemléli a tudatot. Ugy id6zik, hogy a tudatban a kelet-
kezés... az elmulds... vagy a keletkezés és az elmulds természetét szemléli.
Megalapozddik benne az éberség: ,van tudat”, oly mértékben, amely a puszta
tudashoz és a folytonos éberséghez sziikséges. Szabadon id6zik, semmihez sem
kotédve a vildgon. Ami a tudatot illeti, igy id6zik a tudat folott szemlélSdve.

# AKADALYOK #

Szerzetesek, ami a dhammikat illeti, hogyan id&ézik a dhammdk f616tt szemlé-
16dve? Marmost, ami a dhammikat illeti, a dhammikat az 6t akadaly néz&pontja-
bél szemléli, igy id6zik. Es ami a dhammdkat illeti, hogyan idézik a dhammidkat
az 6t akadaly néz&pontjabol szemlélve?

Ha érzéki vagy van benne, tudja: érzéki vagy van bennem; ha nincs benne
érzEéki vagy, tudja: nincs bennem érzéki vagy; tudja, hogy a még nem keletkezett



18 SZATIPATTHANA

érzéki vagy hogyan keletkezhet, hogy a keletkezett érzéki vagy hogyan tavo-
lithat6 el és hogyan akadalyozhaté meg, hogy a mar eltavolitott érzéki vagy a
jovében ismét keletkezzék.

Ha ellenszenv van benne, tudja: ellenszenv van bennem; ha nincs benne
ellenszenv, tudja: nincs bennem ellenszenv; tudja, hogy a még nem keletkezett
ellenszenv hogyan keletkezhet, hogy a keletkezett ellenszenv hogyan tavolitha-
t6 el és hogyan akadalyozhat6é meg, hogy a mar eltavolitott ellenszenv a jovSben
ismét keletkezzék.

Ha tompasag és tunyasag van benne, tudja: tompasag és tunyasag van ben-
nem; ha nincs benne tompasag és tunyasag, tudja: nincs bennem tompasag és
tunyasag; tudja, hogy a még nem keletkezett tompasag és tunyasag hogyan
keletkezhet, hogy a keletkezett tompasag és tunyasag hogyan tavolithat6 el és
hogyan akadalyozhaté meg, hogy a mar eltavolitott tompasag és tunyasag a
jovében ismét keletkezzék.

Ha nyugtalansag és aggodalom van benne, tudja: nyugtalansag és aggodalom
van bennem; ha nincs benne nyugtalansdg és aggodalom, tudja: nincs bennem
nyugtalansdg és aggodalom; tudja, hogy a még nem keletkezett nyugtalansag és
aggodalom hogyan keletkezhet, hogy a keletkezett nyugtalansag és aggodalom
hogyan tavolithaté el és hogyan akadalyozhat6 meg, hogy a mér eltavolitott
nyugtalansdg és aggodalom a jovSben ismét keletkezzék.

Ha kétely van benne, tudja: kétely van bennem; ha nincs benne kétely, tudja:
nincs bennem kétely; tudja, hogy a még nem keletkezett kétely hogyan kelet-
kezhet, hogy a keletkezett kétely hogyan tavolithato el és hogyan akadédlyozhat6
meg, hogy a mér eltavolitott kétely a jovében ismét keletkezzék.

# REFREN #

Ily médon, ami a dhammidkat illeti, tgy iddzik, hogy belilrdl... kiviil-
r6l... beliilrdl és kiviilrsl egyardnt szemléli a dhammdkat. Ugy id6zik, hogy a
dhammdkban a keletkezés... az elmiilas... vagy a keletkezés és az elmdilas termé-
szetét szemléli. Megalapoz6dik benne az éberség: ,vannak dhammdk”, oly mér-
tékben, amely a puszta tudashoz és a folytonos éberséghez sziikséges. Szabadon
id6zik, semmihez sem kotSdve a vildgon. Ami a dhammikat illeti, igy id6zik a
dhammdk folott szemlélSdve.

¢ HALMAZOK #

Szerzetesek, ami a dhammikat illeti, a dhammdkat a ragaszkodds 6t halmaza-
nak nézSpontjabdl szemlélve id6zik. Es ami a dhammdkat illeti, hogyan id6zik a
dhammdkat a ragaszkodas 6t halmazanak néz&pontjabol szemlélve?
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Marmost, tudja: ilyen az anyagi forma, ilyen a keletkezése, ilyen a megsztiné-
se; ilyen az érzés, ilyen a keletkezése, ilyen a megsztinése; ilyen az észlelés, ilyen
a keletkezése, ilyen a megsztinése; ilyenek a késztetések, ilyen a keletkezésiik,
ilyen a megsz(inésiik; ilyen a tudomas, ilyen a keletkezése, ilyen a megsztinése.

# REFREN #

Ily médon, ami a dhammidkat illeti, tgy iddzik, hogy beliilrdl... kiviil-
r6l... beliilrdl és kiviilrsl egyardnt szemléli a dhammdkat. Ugy id6zik, hogy a
dhammdkban a keletkezés... az elmiilas... vagy a keletkezés és az elmtlas termé-
szetét szemléli. Megalapoz6dik benne az éberség: ,,vannak dhammdk”, oly mér-
tékben, amely a puszta tuddshoz és a folytonos éberséghez sziikséges. Szabadon
id6zik, semmihez sem kotSdve a vildgon. Ami a dhammdkat illeti, igy id6zik a
dhammdk f6lott szemlélSdve.

& ERZEKTERULETEK #

Es ami a dhammdkat illeti, szerzetesek, a dhammidkat a hat belsd és kiilsd érzék-
teriilet néz&pontjabol szemlélve idSzik. Es ami a dhammidkat illeti, hogyan id6zik
a dhammdkat a hat bels6 és kiils6 érzékteriilet néz&pontjabol szemlélve?

Mérmost, ismeri a szemet, ismeri a formét, és ismeri a kett§ fliggvényében
keletkezd béklyot, és tudja azt is, hogy a még nem keletkezett béklyé hogyan
keletkezhet, a mar keletkezett béklyé hogyan tavolithat6 el és hogyan akada-
lyozhaté meg, hogy az eltavolitott békly6 a jovében ismét keletkezzék.

Ismeri a fiilet, ismeri a hangot, és ismeri a kett§ fiiggvényében keletkezs
békly6t, és tudja azt is, hogy a még nem keletkezett békly6 hogyan keletkezhet,
a mar keletkezett béklyé hogyan tavolithat6 el és hogyan akadalyozhaté meg,
hogy az eltavolitott békly6 a jovében ismét keletkezzék.

Ismeri az orrot, ismeri a szagot, és ismeri a kett§ fliggvényében keletkezd
béklyot, és tudja azt is, hogy a még nem keletkezett békly6é hogyan keletkezhet,
a mar keletkezett béklyé hogyan tavolithat6 el és hogyan akadalyozhaté meg,
hogy az eltavolitott békly6 a jovében ismét keletkezzék..

Ismeri a nyelvet, ismeri az izt, és ismeri a kett§ fliggvényében keletkezd
béklyot, és tudja azt is, hogy a még nem keletkezett békly6é hogyan keletkezhet,
a mar keletkezett békly6 hogyan tavolithat6 el és hogyan akadalyozhaté meg,
hogy az eltavolitott békly6 a jovében ismét keletkezzék.

Ismeri a testet, ismeri a tapinthaté format, és ismeri a kett§ fliggvényében
keletkezd békly6t, és tudja azt is, hogy a még nem keletkezett békly6 hogyan
keletkezhet, a mar keletkezett békly6 hogyan tavolithaté el és hogyan akada-
lyozhat6 meg, hogy az eltavolitott békly6 a jovSben ismét keletkezzék.
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Ismeri a tudatot, ismeri a dhammidkat, és ismeri a ketts fliggvényében kelet-
kez§ béklyo6t, és tudja azt is, hogy a még nem keletkezett békly6 hogyan kelet-
kezhet, a mér keletkezett békly6 hogyan tavolithat6 el és hogyan akadélyozhat6
meg, hogy az eltavolitott béklyo a jovében ismét keletkezzék..

# REFREN #

Ily médon, ami a dhammidkat illeti, tgy iddzik, hogy beliilrdl... kiviil-
r6l... beliilrdl és kiviilrsl egyardnt szemléli a dhammdkat. Ugy id6zik, hogy a
dhammdkban a keletkezés... az elmilés... vagy a keletkezés és az elmuilas termé-
szetét szemléli. Megalapoz6dik benne az éberség: ,vannak dhammdk”, oly mér-
tékben, amely a puszta tuddshoz és a folytonos éberséghez sziikséges. Szabadon
id6zik, semmihez sem kotédve a vildgon. Ami a dhammidkat illeti, igy id6zik a
dhammdk folott szemlélSdve.

¢ FELEBREDESI TENYEZOK #

Es ami a dhammikat illeti, szerzetesek, a dhammidkat a hét felébredési ténye-
78 nézSpontjabol szemlélve idézik. Es ami a dhammdkat illeti, hogyan id6zik a
dhammidkat a hét felébredési tényezd néz&pontjabol szemlélve?

Maérmost, ha jelen van benne az éberség felébredési tényezdje, tudja: jelen
van bennem az éberség felébredési tényezdje; ha nincs jelen benne az éberség
felébredési tényezdje, tudja: nincs jelen bennem az éberség felébredési ténye-
zGje; tudja, hogyan keletkezhet az éberség még nem keletkezett felébredési
tényezGje, és hogy az éberség mar keletkezett felébredési tényezdje hogyan
fejleszthetd.

Ha jelen van benne a dhammik vizsgalatanak felébredési tényezdje, tudja:
jelen van bennem a dhammidk vizsgalatdnak felébredési tényezdje; ha nincs jelen
benne a dhammik vizsgélatanak felébredési tényezdje, tudja: nincs jelen bennem
a dhammdk vizsgalatanak felébredési tényezdje; tudja, hogyan keletkezhet a
dhammdk vizsgélatinak még nem keletkezett felébredési tényezgje, és hogy a
dhammidk vizsgalatdnak még nem keletkezett felébredési tényezdje hogyan fej-
leszthetd.

Ha jelen van benne a tetterd felébredési tényezdje, tudja: jelen van bennem a
tetterd felébredési tényezdje; ha nincs jelen benne a tetterd felébredési tényezdje,
tudja: nincs jelen bennem a tetterd felébredési tényezdje; tudja, hogyan keletkez-
het a tetter§ még nem keletkezett felébredési tényezGje, és hogy a tetter§ mar
keletkezett felébredési tényezdje hogyan fejleszthetd.

Ha jelen van benne az 6rom felébredési tényezdje, tudja: jelen van bennem az
orom felébredési tényezdje; ha nincs jelen benne az 6rom felébredési tényezgje,
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tudja: nincs jelen bennem az 6rom felébredési tényezdje; tudja, hogyan keletkez-
het az 6rom még nem keletkezett felébredési tényezdje, és hogy az 6rom mar
keletkezett felébredési tényezdje hogyan fejleszthetd.

Ha jelen van benne a nyugalom felébredési tényezdje, tudja: jelen van
bennem a nyugalom felébredési tényezdje; ha nincs jelen benne a nyugalom
felébredési tényezdje, tudja: nincs jelen bennem a nyugalom felébredési ténye-
zdje; tudja, hogyan keletkezhet a nyugalom még nem keletkezett felébredési
tényezdje, és hogy a nyugalom mar keletkezett felébredési tényezdje hogyan
fejleszthetd.

Ha jelen van benne az 6sszeszedettség felébredési tényezdje, tudja: jelen van
bennem az Osszeszedettség felébredési tényezdje; ha nincs jelen benne az Gssze-
szedettség felébredési tényezdje, tudja: nincs jelen bennem az Osszeszedettség
felébredési tényezdje; tudja, hogyan keletkezhet az Osszeszedettség még nem
keletkezett felébredési tényezdje, és hogy az Osszeszedettség mar keletkezett
felébredési tényezdGje hogyan fejleszthetd.

Ha jelen van benne az egykedviiség felébredési tényezdje, tudja: jelen van
bennem az egykedvtiség felébredési tényezdje; ha nincs jelen benne az egyked-
viség felébredési tényezdje, tudja: nincs jelen bennem az egykedviiség felébre-
dési tényezdje; tudja, hogyan keletkezhet az egykedviiség még nem keletkezett
felébredési tényezdje, és hogy az egykedviiség mar keletkezett felébredési ténye-
zGje hogyan fejleszthetd.

# REFREN #

Ily médon, ami a dhammikat illeti, gy idézik, hogy beliilrdl... kiviil-
r6l... beliilrdl és kiviilrsl egyardnt szemléli a dhammdkat. Ugy id6zik, hogy a
dhammdkban a keletkezés... az elmiilas... vagy a keletkezés és az elmtlas termé-
szetét szemléli. Megalapoz6dik benne az éberség: ,,vannak dhammdk”, oly mér-
tékben, amely a puszta tuddshoz és a folytonos éberséghez sziikséges. Szabadon
id6zik, semmihez sem kotddve a vildgon. Ami a dhammidkat illeti, igy idézik a
dhammdk f6l6tt szemlélSdve.

# NEMES IGAZSAGOK #

Es, szerzetesek, ami a dhammadkat illeti, a dhammdkat a négy nemes igazsig
nézGpontjabol szemlélve idSzik. Es ami a dhammdkat illeti, hogyan idézik a
dhammdkat a négy nemes igazsag néz&pontjabol szemlélve?

A valésdgnak megfelelSen tudja: ez a dukkha, a valésagnak megfelelGen tudja:
ez a dukkha keletkezése; a valosdgnak megfelelSen tudja: ez a dukkha megsziiné-
se; a valdsagnak megfelelSen tudja: ez a dukkha megsztinéséhez vezet6 t.
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# REFREN #

Ily médon, ami a dhammdkat illeti, d4gy id6zik, hogy beliilrdl... kiviil-
r6l... beliilrsl és kiviilr6l egyarant szemléli a dhammdkat. Ugy id6zik, hogy a
dhammdkban a keletkezés... az elmulés... vagy a keletkezés és az elmtlds termé-
szetét szemléli. Megalapozodik benne az éberség: ,vannak dhammdk”, oly mér-
tékben, amely a puszta tuddshoz és a folytonos éberséghez sziikséges. Szabadon
id6zik, semmihez sem kétddve a vildgon. Ami a dhammidkat illeti, igy idézik a
dhammadk f616tt szemlélSdve.

& JOVENDOLES #

Ha valaki ezt a négy satipatthanit ily médon gyakorolja hét éven keresztiil...
hat éven... 6t éven... négy éven... harom éven... két éven... egy éven... hét
hénapon... hat hénapon... 6t hénapon... négy hénapon... harom hénapon...
két hénapon... egy hénapon... fél hénapon... hét napon keresztiil, két eredmény
valamelyikére szdmithat: a végss tudésra itt és most, vagy —amennyiben maradt
nyoma a ragaszkodasnak — a vissza-nem-térésre. Erre vonatkozélag mondatott:

# EGYENES OSVENY #

Szerzetesek, ez az egyenes 0svény, amely a lények megtisztuldsahoz, a banat
és a sirdnkozds meghaladdsahoz, a dukkha és az elégedetlenség megsziinéséhez,
a valédi médszer megszerzéséhez, a Nibbana megvalositdsahoz vezet: nevezete-
sen a négy satipatthana.

Ezeket mondotta a Magasztos. A szerzetesek elégedetten és 6rommel hallgat-
tak szavait.
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I. AZ EGYENES OSVENY ALTALANOS
ASPEKTUSAI

Ebben a fejezetben a Satipatthana sutta alapszerkezetét tekintem at, majd a négy
satipatthana altaldnos aspektusait tdrgyalom, végiil az ,egyenes Osvény” és a
,satipatthana” kifejezéseket vizsgalom meg.

1.1. A Satipatthana sutta dttekintése

A Majjhima nikaydban taldlhat6 Satipatthana sutta' részletesen targyalja a sati-
patthandt, mint a Nibbanihoz vezet§ , egyenes 6svényt”. Ugyanez a tanitobeszéd
szerepel a Digha nikaya Mahasatipatthana suttdjaban, azzal a kiillonbséggel, hogy
az utébbi véltozat behatébban targyalja a négy nemes igazsagot, a satipatthana-
szemlélGdések koziil az utolsot.” Szintén a satipatthana a témaja a Sarityutta nikaya
és az Anguttara nikaya tobb rovid tanitobeszédének.’ A péli forrdsok mellett kinai-
ul és szanszkritul is maradtak fenn a satipatthandt targyald szovegek, amelyek
esetenként érdekes modon térnek el a pali nyelvii leirdsoktol.”

1 M 155-63, a Majjhima nikaya 10. tanitébeszéde.

2 D II 305-315. A burmai kiadas (hatodik Sarngayana) a Majjhima-beli valtozathoz hozzatesz egy hosszabb,
anégy nemes igazsdgot behatébban targyal6 részt. A szingaléz kiadds megegyezik a PTS-kiadéssal
annyiban, hogy a négy nemes igazsagrol csupan egy rovid kijelentést tartalmaz.

3 Satipatthana samyutta (S 'V 141-192) és Satipatthana vagga (A IV 457-462). Valamint: Sati vagga (A 1V 336—
347), Satipatthana vibharniga (Vibh 193-207) és Satipatthana katha (kétszer: Kv 155-159 és Patis II 232-235).
Hasonl6 cimt révidebb beszéd a harom Satipatthana sutta (S 1V 360, S IV 363, A Il 142), a harom Sati sutta
(S11132, S IV 245, A1V 336) és a harom Sato sutta (S V 142, S V 180, S V 186).

4 Schmithausen 1976: p.244 szerint 6t tovabbi valtozat 1étezik: két teljes valtozat kinai nyelven (a Madhyama
agamdban: Taisho 1, no.26, p.582b és az Ekottara agamdban: Taisho 2, no.125, p.568a), illetve harom téredé-
kes véltozat kinai és szanszkrit nyelven (Paficaviméatisahasrika prajiiaparamita, Sariputrabhidharma [Taisho
28, n0.1548, p.525a], Sravakabhitmi). A Nien ch’u-ching, az egyik teljes kinai valtozat roviditett forditasa
(a kinai Madhyama agama 98. siitrdja): Min Chau 1991: pp.87-95. E valtozat, illetve az Ekottara agama masik
kinai szovegvéltozata teljes forditdsat — ez az Ekottara agama 12. fejezetének (Yi Ru Dao) 1. siitrdja — lasd:
Nhat Hanh 1990: pp.151-177. A Satipatthana samyutta és kinai szovegvéltozatanak Osszevetését lasd:
Choong 2000: p.215-218 és Hurvitz 1978: pp.211-229.



24 SZATIPATTHANA

A Sarityutta nikaya és az Anguttara nikaya legtobb tanitébeszéde csupan a négy
satipatthana vazat tartalmazza, és nem bocsatkozik a lehetséges alkalmazasok
részleteibe. Ugy ttinik, hogy a négy satipatthandra torténd gyakorlati felosztas
a Buddha felébredésének egyenes kovetkezménye,’ és a gyakorlds Gsi Gsvényé-
nek tjrafelfedezése sordn a legalapvetSbb szempont.” Am a Mahasatipatthana
suttdban és a Satipatthana suttiban talalhaté részletes utmutatas lathatdlag
késébb keletkezett, akkor, amikor a Buddha tanitdsa a Gangesz-volgybdsl mar
eljutott a Kuruk orszédgaban talalhat6 tavoli Kammasadhammidba, ahol a két tani-
tobeszéd elhangzott.’

A 1.1. abra (lent) kisérletet tesz arra, hogy attekintést adjon a Satipatthana
suttiban adott részletes kifejtés alapjaul szolgalo szerkezetrsl. A tanitobeszéd
egy-egy szakaszat a négyzetek jelolik; az abra lentrdl felfelé olvasando.

A tanitobeszéd bevezet§ és lezard része megallapitja, hogy a satipatthana a
Nibbanihoz vezets egyenes 0svény. A kovetkez§ szakasz roviden meghatarozza
az egyenes Osvény alapvetd aspektusait. A ,meghatdrozas” négy satipatthana-
szemlélGdést emlit: a testet, az érzéseket, a tudatot és a dhammikat.” A ,meghata-
roz4s” megnevezi a satipatthanihoz eszkoziil szolgélé tudati minGségeket: a gya-
korlénak igyekvének (atapi), tiszta tuddassal rendelkezének (sampajana) ébernek
(sati), vagytol és elégedetlenségtSl mentesnek (vineyya abhijjhadomanassa) kell
lennie.

5 Az S V 178-ban a Buddha a négy satipatthandt azon belatasai kozé sorolja, amelyek abban az idében
ismeretlen dolgokba hatoltak be. V6. még: S V 167, amely beszamol arrél, ahogy a nemrég felébredett
Buddha azon elmélkedik, hogy a négy satipatthina a felébredéshez vezet§ egyenes tt, mire Brahma
Sahampati aldszall, hogy helyeselje ezt az elmélkedést (v6. még: S V 185). A két szoveg csupdn felvazolja
a négy satipatthandt, és nem tartalmazza a Satipatthana suttdban és a Mahdsatipatthana suttiban megadott
részletes, gyakorlati példakat.

6 Az S II 105 szerint a samma sati olyan Gsi 6svény felfedezése, amelyet a multbeli Buddhak bejéartak.
Az A1l 29 is 6si gyakorlatnak nevezi. A D II 35 beszdmol arrél, hogy Vipassi bodhisatta az 6t halmazra
iranyul6 dhammanupassanat gyakorolta, s ezzel megerdsiti, hogy a satipatthana Gsi gyakorlat, amelyet a
korabbi Buddhék végeztek, am minden bizonnyal feledésbe meriilt, mig Gotama Buddha ismét fel nem
fedezte.

7 Lily de Silva (é.n.): p.3 rdmutat, hogy a Satipatthana sutta akkor hangzott el, amikor ,a Dhamma eredeti
helyérél, Magadhébdl kiindulva mar eljutott a Kuruk orszdganak peremvidékeire is.” A Kuruk orsza-
gaban talalhat6 Kammasadhamméban elhangzott egyéb tanitébeszédek (pl. D II 55, M I 501, M II 261,
S1192, S 11107, AV 29) megerdsitik, hogy ehhez a helyhez a korai buddhista kozosség fejlédésének
viszonylag elGrehaladott szakasza kothetS (az M I 502 példaul szamos, véltozatos koriilmények koziil
érkez6 kovetdrdl tesz emlitést). A Ps I 227 szerint az itt elhangzott tanitébeszédek kozos jellegzetessége,
hogy viszonylag magas szinttiek, mégpedig annak koszonhetden, hogy az itt él6k képesek mélysé-
ges tanitdsok befogaddsdra. A Kuruk orszéga koriilbeliil a mai Delhi teriiletén helyezkedett el (Law
1979: p.18; Malalasekera 1995: vol. I, p.642; T. W. Rhys Davids 1997: p.27). India ugyanezen térsége a
Bhagavadgitaban foglalt eseményekkel is kapcsolatban all (Bhg 1.1).

8 Ale nem forditott dhamma kifejezés jelentésarnyalatait a 182. oldalon targyalom.
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1.1. dbra: A Satipatthana sutta szerkezete

E ,meghatdrozas” utan a tanitobeszéd részletesen leirja a test, az érzések, a tudat
és a dhammdk négy satipatthanéjat. Az els§ satipatthana — a test f6lotti szemléls-
dés — tartomdanya a légzésre, a testhelyzetekre és a tevékenységekre iranyulo
éberségtdl a test részekre és elemekre torténd analizdldsan keresztiil az oszlo-
télben 1év§ holttest f6l6tti szemlélgdésig terjed. A kovetkezd két satipatthana az
érzések és a tudat szemlélésével kapcsolatos. A negyedik satipatthana a szem-
lélend$ dhammdk 6t tipusat sorolja fol: a tudati akadélyokat, a halmazokat, az
érzékteriileteket, a felébredési tényezdket és a négy nemes igazsagot. A tény-
leges meditaciés gyakorlat leirasa utan a tanitébeszéd el6rejelzi, hogy mennyi
id6n beliil lehet a megvalésitasra szdmitani: megismétli a kijelentést, miszerint
a satipatthana egyenes Osvény.
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A tanitébeszédben az egyes meditdcids gyakorlatok leirdsa utdn minden eset-
ben egy adott formula kovetkezik. Az egyes instrukcidkat a satipatthana-,refrén”
zérja, mégpedig ugy, hogy udjra meg ujra hangsilyozza a gyakorlat 1ényeges
aspektusait.” E ,refrén” szerint a satipatthana-szemlélédés a belsd és kiilsG jelen-
ségekre terjed ki, valamint foglalkozik azok megjelenésével és elmulasaval.
A ,refrén” arra is rdmutat, hogy az éberséget a gyakorlonak pusztan azért kell
megalapoznia, hogy kifejlessze a puszta tudast, és elérje a tudatossag folytonos-
sagat. Ugyanezen ,refrén” szerint a helyes satipatthana-szemlél6dés mindenféle
fiiggéstdl vagy kot6déstél mentesen megy végbe.

A tanitobeszédet bevezetés és lezaras fogja keretbe: az el6bbi beszdmol arrdl,
hogy milyen alkalommal hangzott el a tanitas, az utébbi pedig arrél tudosit,
hogy a szerzetesek 6rommel fogadtdk a Buddha magyarazatat.”

Azzal, hogy a fenti dbran kozépre helyeztem a ,meghatarozast” és a ,refrént”,
a tanitébeszédben betoltott kozponti szerepiikre kivanok rdmutatni. Ahogy az
abra mutatja, a tanitébeszéd ismétl6dSé mintdzatot mutat: az egyes meditacios
utmutatdsok és a ,refrén” szisztematikusan kovetik egymast. A ,refrénnek”
minden esetben az a szerepe, hogy felhivja a figyelmet a satipatthana azon aspek-
tusaira, amelyek a helyes gyakorlat szempontjabdl elengedhetetlenek. Ugyanez
a minta érvényesiil a beszéd elején, ahol a satipatthana téméjat az ,egyenes
Osvény”-kijelentés vezeti be, majd kovetkezik a ,meghatdrozas”, amelynek
az a szerepe, hogy ramutasson a satipatthana sarkalatos jellegzetességeire. Ily
moédon mind a ,meghatdrozas”, mind a ,refrén” lényegi aspektusokra mutat ra.
A satipatthana helyes megértése és alkalmazasa szempontjdbdl tehat kiilonosen
fontos a ,,meghatarozdsban” és a ,refrénben” kozolt informécio.

1.2. A négy satipatthana dttekintése

Ha jobban megvizsgaljuk, a Satipatthana suttiban felsorolt szemlélédések sora
progressziv mintazatot mutat (vo. 1.2. dbra, lent): a test f6l6tti szemlél6dés a test-
helyzetek és a tevékenységek kezdetleges megtapasztaldsatol halad a test részei-

9 A ,refrén” minden egyes mediticiés gyakorlat lefrasanak elhagyhatatlan része: minden el6forduldsa
utan a kovetkezd megjegyzés szerepel (pl. M I 56): ,ami a testet, (az érzéseket, a tudatot, a dhammikat)
illeti, a szerzetes igy id6zik a test (az érzések, a tudat, a dhammdk) f6lott szemlélédve.” Ez a megjegyzés
Osszekoti a kifejtést az egyes satipatthandk elején feltett kérdéssel (pl. M I 56): ,ami a testet, stb. illeti,
hogyan id6zik a szerzetes a testet, stb. szemlélve?”

10 Ez a szokasos bevezet§ és lezar6 része a Manné 1990: p.33 altal tipikus ,prédikdcié”-nak nevezett
beszédnek.
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nek szemlélése felé. Az ily médon kifejlesztett fokozott érzékenység az érzések
folotti szemlélgdés alapja: a tudatossdg a tapasztalds kozvetleniil hozzaférhetd,
tizikai aspektusai felSl a finomabb, szubtilisebb targyak felé fordul.

nemes igazsagok
T felébredési
tényezdSk
T érzékteriiletek
T halmazok
T akadélyok
T magasabb dhammdk
tudatéllapotok
T kdzdnséges
tudatéllapotok
1 erkolesi minGség tudat
T érzelmi minGség

T 0sz16 holttest erzések
T elemek

T a test részei

T tevékenységek
T testhelyzetek
T 1égzés

test

1.2. dbra: A satipatthana-szemlélédések menete

Az érzések folotti szemlélédés nem csupdn az érzelmi mindség szerint osztja
fel az érzéseket (kellemes, kellemetlen és semleges tipusra), hanem vilagias és
nem-vildgias természetiik alapjan is kiilonbséget tesz koztiik. Ezzel az érzések
folotti szemlélddés ez utdbbi része bevezeti az érzések erkodlcsi szempontbol
torténd megkiilonboztetését, s ez tdmaszként szolgal ahhoz, hogy a gyakorld a
tudatossagot a kedvez§ és a kedvezétlen tudatéllapotok erkolesi megkiilonboz-
tetésére irdnyitsa — errdl a kovetkez§ satipatthana (a tudat folotti szemlélGdés)
elején torténik emlités.

A tudat folotti szemlélédés a négy kedvezétlen tudatallapot (a sévargas,
a harag, a zlirzavar, a szétszortsdg) jelenlététsl vagy hianyatél halad a négy
magasabb tudatallapot jelenléte vagy hidnya felé. A tudat folotti szemlél6dés
ez utébbi része a magasabb tudatéllapotokkal foglalkozik, s természetszertileg
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alkalmas az intenzivebb 0sszeszedettséget kiilonosképpen akadélyozo tényezSk
részletes vizsgdlatara. Ezek az akadélyok, amelyek a dhammik folotti szemléls-
dés elsé targyat képezik.

A dhammadk {616tti szemlél6dés — miutdn kiterjedt a meditacids gyakorlat aka-
délyaira — tovabblép a szubjektiv tapasztalds elemzésére: az 6t halmazra és a hat
érzékteriiletre. Ezutan kovetkeznek a felébredési tényezSk — ez a dhammik folotti
kovetkezs szemlélddés. A satipatthana-gyakorlat betet6z6dése a négy nemes igaz-
sag szemlélése, amelynek teljes megértése egybeesik a megvalositassal.

Ha igy nézziik, a satipatthana-szemlélédések sorozata fokozatosan halad a
durvabbtdl a finomabb szintek felé." E linedris haladdsnak megvan a maga
gyakorlati jelentGsége, mivel a test f6lotti szemlélddések a sati alapjat felépitd
gyakorlatok, mig a négy nemes igazsag folotti végsS szemlélédés a Nibbana
(a harmadik nemes igazsag, a dukkha megsziinése) tapasztalatat dleli f6l, kovet-
kezésképpen nem mads, mint a satipatthana barmely sikeres alkalmazdsanak
betet6z&dése.

Ez a progressziv minta azonban nem a satipatthana gyakorlasanak egyetlen
lehetséges modjét irja el§. Ha tigy gondolndnk, hogy a meditacids gyakorlatok
Satipatthana suttdban foglalt menete sziikségszert sorrendet mutat, azzal silyo-
san korlatozndnk gyakorlasunk terét, mivel kizardlag azok a tapasztalatok vagy
jelenségek lehetnének a tudatossag alkalmas targyai, amelyek illeszkednek ehhez
az el6zetesen kialakitott sémahoz. A satipatthana egyik legfontosabb sajatossaga
azonban a tudatossdg, amely a jelenségekre iranyul, mégpedig tigy, ahogy azok
vannak és ahogy megjelennek. Es bar természetes, hogy az ilyen tudatossag a
durvabbtdl a finomabb felé halad, a tényleges gyakorlas valdszintileg eltér majd
a tanitobeszédben leirt sorrendtél. A satipatthana rugalmas és atfogé gyakorlasa
a tapasztalas minden aspektusat magaban kell hogy foglalja, barmilyen sorrend-
ben meriiljenek is fel. Ahogy a gyakorl6 az 6svényen halad, minden satipatthana
jelentSs lehet. A test folotti szemlélddés gyakorlatat példaul nem kell magunk
mogott hagyni vagy félretenni fejlédésiink valamely elérehaladottabb pontjan.
Ellenkezéleg: a test szemlélése még egy arahant” szamara is fontos gyakorlat.

11 A Mahaprajiaparamitasastra e mintat a kévetkez6képpen magyarazza: a gyakorl6, miutan megvizsgalta
a testet, az ahhoz val6 ragaszkodds okét keresi, és azt taldlja, hogy ez az ok a kellemes érzés. A érzések
vizsgélata kozben felmertil a kérdés: ki tapasztalja az érzést, s ez dtvezet a tudat folotti szemlélGdéshez.
Ez lesz a tudat okainak és feltételeinek vizsgalata, amely a dhammik f616tti szemlél6dés kozéppontjaban
all (in: Lamotte 1970: pp.1158, 1162, 1167). A satipatthana-szemlélédések sorozata mogott meghtizodo
progressziv sémaval kapcsolatban v6. még: Ariyadhamma 1994: p.6; Gethin 1992: p.47; Guenther 1991:
p-219; Khemacari 1985: p.38; King 1992: p.67; Meier 1978: p.16.

12 V6. pl. S V 326, amely elbeszéli, hogy felébredése utdn maga a Buddha is folytatta a 1égzésre iranyul6
éberség gyakorlatat.
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Ha igy nézziik, a Satipatthana suttiban felsorolt meditaciés gyakorlatok egymast
tdmogatjdk. Gyakorldsuk sorrendje a gyakorl6 sziikségletei szerint valtozhat.

A négy satipatthana nemcsak egymdst tdimogatja, de akar egyetlen meditacios
gyakorlatba is foglalhatd. Ezt az Anapanasati sutta tdmasztja ala, amely leirja,
hogy a 1égzés éber megfigyelése hogyan fejleszthet§ tigy, hogy mind a négy
satipatthanit felolelje.” Ez a kifejtés szemlélteti, hogy a négy satipatthana Gssze-
kapcsolhat6 egyetlen meditaciéban.

1.3. Az egyes satipatthandk jelentdsége a megualdsitas
szempontjiabol

Az Anapanasati sutta szerint a gyakorlonak lehet8sége van arra, hogy a sati-
patthana-szemlélédések kiilonféle aspektusait egyetlen meditacids targy segitsé-
gével fejlessze ki, és amikor eljon az ideje, gyakorlata mind a négy satipatthandt
telolelje. Ezen a ponton felmeriil a kérdés, hogy egy satipatthana — vagy barmely
mediticids gyakorlat — dmagaban mennyiben tekinthet§ teljes gyakorlatnak.

A satipatthana gyakorlaséat tobb tanitobeszéd is Osszefiiggésbe hozza a meg-
valdsitassal." A kommentdrokban is az all, hogy minden egyes satipatthana-
gyakorlat elvezethet a teljes felébredéshez.” Talan ez az oka annak, hogy a mai
meditdciés tanitok koziil sokan egy-egy meditacids modszer alkalmazdsara
Osszpontositanak, azon az alapon, hogy egyetlen meditacids technika céltudatos
és alapos tokéletesitése a satipatthana dsszes aspektusat felolelheti, és igy elegen-
dé lehet a megvaldsitas eléréséhez.”

Valéban: ha a tudatossagot barmely meditaciés gyakorlattal fejlesztjiik, abbol
automatikusan kovetkezik, hogy a tudatossag szintje jelent6sen megemelkedik,
s ezzel er6sodik azon képességiink, hogy éber figyelemmel legyiink olyan kortil-
ményekre, amelyek nem tartoznak meditdcionk elsédleges targyai kozé. fgy az

13 M III 83.

14 SV 158,5V 181,5 V182, SIV 363.

15 Emlitésre kertil a 1égzés-tudatossagra (Ps I 249), a négy testhelyzet tudatossagara (Ps I 252), a testi tevé-
kenységek tiszta tudaséra (Ps I 270), a temetGi szemlélédésekre (Ps I 274), az érzések f616tti szemlélGdésre
(Ps 1277) és a tudat folotti szemlélédésre (Ps 280) stb. alapozott teljes felébredés.

16 V6. pl. Dhammadharo 1997: p.54, aki egyetlen gyakorlatba gydjti mind a négy satipatthandt. Goenka
1994b: p.2 ugyanezt javasolja: kifejti, hogy mivel a testet az érzések révén kell megtapasztalni — ame-
lyek, lévén tudati targyak, a tudattal is kapcsolatban allnak —, a testérzetek megfigyelésével a gyakorl6
mind a négy satipatthandt végezheti. Sunlun 1993: p.110 hasonléképpen vélekedik a tapintdsérzetekrdl.
Taungpulu 1993: p.189 mind a négy satipatthandt a test folotti szemlélédés gyakorlatahoz sorolja.
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els6dleges gyakorlat melléktermékeként bizonyos mértékben a satipatthana azon
aspektusai irdnt is éberséggel viseltetiink, amelyek nem képezik meditacionk
elsédleges targyat. Am az Andapanasati suttdban foglalt kifejtés nem sziikség-
szer(ien jelenti azt, hogy a gyakorl6 — azzal, hogy tudatdban van a légzésnek —,
automatikusan gyakorolja a satipatthana 6sszes aspektusat. A Buddha itt arra
mutat r4, hogy a sati alapos gyakorldsa hogyan vezethet a 1égzéstdl a targyak
széles skéldjaig, s hogyan Olelheti fel a szubjektiv valésag kiilonféle aspektusait.
Nyilvanvalé, hogy az aspektusok széles skéldja tudatos gyakorlds eredménye,
maskiilonben a Buddhdnak nem kellett volna egy egész tanitobeszédet szentel-
nie annak, hogy ez miként érhetd el.

Tobb meditdciés mester és tudos javasolja, hogy a gyakorlé mind a négy
satipatthandt foglalja gyakorlataba.” Véleménytiik szerint egy bizonyos medita-
cids gyakorlat szolgalhat a figyelem elsédleges targyaul, am a satipatthana tobbi
aspektusa folott is szandékoltan szemlélddni kell, még ha méasodlagosan is. Ezt
a megkozelitést némileg alatdmasztja a Satipatthana sutta zar6 része, a megvalo-
sitds ,jovendolése”. E szovegrész szerint mind a négy satipatthana a felébredés
két magasabb éllapotdhoz, a vissza-nem-téréshez és az arahantsaghoz vezet.”
Az, hogy mind a négy satipatthana emlitésre keriil, mutatja, hogy mind a négy
atfog6 gyakorldsa kiilondsen magas szintli megvaldsitdshoz tudja juttatni a
gyakorlot. Ugyanezt jelzi a Satipatthana sutta kijelentése, amely az arahantsag
megvaldsitasat a négy satipatthana ,teljes” gyakorldsaval hozza kapcsolatba, mig
a részleges gyakorlast a megval6sitds alacsonyabb szintjeinek felelteti meg."”

Az Andpana samyuttiban a Buddha a négy satipatthandt négy iranybol érke-
28 szekerekhez hasonlitja, amelyek egyenként dthajtanak a keresztut kézepén
heverd porkupacon és szétszorjak azt.” A hasonlat azt sugallja, hogy az egyes
satipatthandk énmagukban is képesek megsziintetni a kedvezétlen allapotokat,
ahogy a szekerek koziil barmelyik képes szétszorni azt a porkupacot. A hasonlat
ugyanakkor a négy satipatthana egyiittes hatasat is szemlélteti, hiszen ha minden
iranybol érkeznek szekerek, a porkupac még inkabb szétszorodik.

17 Pl Nanaponika 1992: p.58 mind a négy satipatthana gyakorlasét ajanlja. Azt javasolja, hogy a gyakorlé
néhény valogatott szemlélédésre Gsszpontositson, a tobbi szemlélddésre pedig akkor forditson figyel-
met, amikor a gyakorlat soran erre alkalom nyilik. Hasonl6 véleményen van Soma 1981: p.xxii.

18 M I62: /ha valaki ezt a négy satipatthandt gyakorolja,... két eredmény valamelyikére szamithat: a vég-
s6 tudasra itt és most, vagy — amennyiben maradt nyoma a ragaszkodasnak — a vissza-nem-térésre.”
Pradhan 1986: p.340 ramutat, hogy az megval6sitds e magas szintjeinek eléréséhez az 6sszes satipatthana
gyakorlasa sziikséges.

19 SV 175.

20 SV 325.
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Tehat minden egyes satipatthana-séma minden egyes meditacios gyakorlata
alkalmas arra, hogy a gyakorlét mély beldtasra juttassa, kiilondsen akkor, ha
a gyakorlas a tanitobeszéd , meghatarozdsaban” és ,refrénjében” adott kulcs-
fontossdgu utmutatasoknak megfelelGen torténik. Mindazonaltal a Satipatthana
suttdban leirt kiilonféle meditaciok eltér§ sajatossagait helyesebben értelmez-
ziik, ha kisérletet tesziink arra, hogy gyakorlatunk mind a négy satipatthandit
feldlelje — ez biztosit gyors haladast, illetve kiegyenstlyozott, minden részletre
kiterjedd fejlédést.”

1.4. Az eqyes satipatthandk sajatossigai

Az atfogo fejlesztés sziikségessége azzal fiigg Ossze, hogy az egyes satipatthanik
eltér§ jellegliek, kovetkezésképpen némileg eltér§ célt szolgdlnak. Ezt a
Netippakarana és a kommentarok tamasztjak ala, amelyek az egyes satipatthandik
sajatos jellegzetességeit Osszefiiggéssekel szemléltetik (v6.1.3 dbra, lent).

A kommentarok szerint a négy satipatthana mindegyike egy bizonyos halmaz-
nak felel meg: az anyagi forma (riipa), az érzés (vedana) és a tudomas (vififiana)
az els6 harom satipatthandnak feleltethet6 meg, mig az észlelés (safifia) és a kész-
tetések (sarnkhara) a dhammik folotti szemlélgdésnek.”

Ha jobban atgondoljuk, ez az 6sszefiiggés kissé erdltetettnek ttinik, mivel a
harmadik satipatthana — a tudat folotti szemlél6dés — nem csupan a tudomas-
sal, hanem minden tudati halmazzal kapcsolatban &ll. Azonfeliil a negyedik
satipatthana, a dhammdk f6l6tti szemlélédés, mind az 6t halmazt magéban foglal-
ja, mint egyik meditacios gyakorlatdnak targyat, kovetkezésképpen az észlelés-
nél (saiifid) és a késztetésnél (sarikhara) szélesebb tartoményt olel fel.

A kommentarok valoszintileg arra utalnak, hogy a négy satipatthana segit-
ségével az ember szubjektiv tapasztaldsinak minden aspektusat meg kell
vizsgalni. Ha igy értelmezziik, a négy satipatthanira torténd felosztas egyfajta
analitikus megkozelités, amely hasonlé a szubjektiv tapasztalas 6t halmazra
torténd felbontasdhoz. Mindketts arra tesz kisérletet, hogy feloldja a megfigyeld

21 Debes 1994: p.190 taldléan Osszegzi: ,, A megvaldsitds elérhet§ egyetlen gyakorlat segitségével is. Az
viszont, aki az Gsszeset gyakorolja, lathatélag mindenképpen megvaldsitja a felébredést.”
22 Ps1281.
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valésagossaganak képzetét.” Azzal, hogy a tudatossdgot szubjektiv tapaszta-
lasunk kiilonféle vetiileteire iranyitjuk, ezeket a vetiileteket egyszertien tér-
gyaknak tapasztaljuk, és a szilard 1étezés képzete, a massziv ,én” érzete elkezd
felbomlani: minél ,,objektivebben” latjuk a szubjektiv tapasztalast, annal inkdbb
aldbbhagy az ,6n"”-azonosulas.” Ez sszhangban all a Buddha azon dtmutaté-
saval, hogy minden egyes halmaz egészen addig vizsgaland6, amig tobbé mar
nem talalhat6 ,én”.”

Amellett, hogy a satipatthanik megfelelnek az egyes halmazoknak, a kom-
mentédrok az egyes satipatthandkat bizonyos tipusu jellemmel vagy hajlammal
biré gyakorlok szdmara ajanljak. A test és az érzés folotti szemlélédést a gya-
korlas {6 teriileteként azok szamadra javasoljak, akik hajlamosak a vagyakozésra,
mig azoknak gyakorloknak, akik az intellektualis spekuldciora hajlanak, a tudat
vagy a dhammdk folotti szemlélGdésre kell helyeznitik a hangsualyt.” Ha igy
értelmezziik, az els§ két satipatthana azoknak felel meg, akik az érzelmek felé
hajlanak, mig az utols6 kett§ azok szamara ajanlott, akik inkdbb kognitiv beélli-
tottsagtiak. Mindkét esetben igaz, hogy azok a gyakorlok, akik természetiiknél
fogva gyorsabban gondolkodnak és regalnak, eredményesen 6sszpontosithatjak
gyakorlatukat az érzések vagy a dhammdk f0lotti, viszonylag finomabb szemlé-
16désekre, mig azok, akiknek értelmi képességeik koriiltekint6bbek és megfon-
toltabbak, jobb eredményt érnek el, ha gyakorlatukat a test vagy a tudat dur-
vabb targyaira Osszpontositjdk. Noha ezek a javaslatok karaktertipusok szerint
keriilnek megfogalmazasra, a gyakorl6 pillanatnyi kedélyéllapotéra is alkalmaz-
haték. Valaszthatjuk a tudatdllapotunknak leginkdbb megfelel§ satipatthanit:
amikor példaul nehézkesnek érezziik magunkat és vagyat érziink, a test folotti
szemlélgdést kell végezniink.

23 V6. még: Fryba 1989: p.258, aki felveti, hogy a négy satipatthanit a gyakorlé olyan kategériaknak tekint-
se, amely a szubjektiv tapasztalast analitikus médon oldja fel, mégpedig tigy, hogy a meleg, a mozgas,
a reszketés, a viszketés, a nyomds, a konnytiség stb. tapasztaldsat a ,testhez”, az 6rémot, a jokedvet, az
unalmat, a szomorusagot stb. az ,érzésekhez”, az Gsszeszedettséget, a szétszortsagot, a fesziiltséget, a
mohoéséagot, a gytildletet stb. a ,tudathoz”, a gondolkodds, a kivands, az elgondoldsok, a szandék stb.
megtapasztalasat pedig a dhammikhoz sorolja.

24 Nanananda 1993: p-48 talaléan mutat ra erre, amikor a satipatthandt ,az ember szubjektiv tapasztalatai
megértését célzé objektiv megkozelités”-nek nevezi. Nanaponika 1992: p.75 a kovetkezd megjegyzést
ftizi hozza: ,, Az éber figyelmet targyald tanitobeszédet tekinthetjiik... az anatta felismerését célzé atfo-
g6... ttmutatdsnak.” Hasonl6 véleményt képvisel Schonwerth 1968: p.193 és Story 1975: p.viii.

25 S IV 197.

26 PsI239.
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test érzések tudat dhammak

halmaz anyagt érzés tudomas esz leles/+

forma késztetés
lassu, gyors, lasst, elméleti gyors, elméleti
karakter . ., P p 11 . 110 .
vagyakoz6 | vagyakozo beallitottsagu beallitottsagu

iz a szépség . . Loz iz

belatas hidnya elégtelenség mulandésag az én hianya

1.3 dbra: A négy satipatthana kozotti 6sszefiiggések

A Netippakarana és a Visuddhimagga a négy satipatthanit a négy torzulassal
(vipallasa) éllitja szembe. A torzulds abban all, hogy az ember elvéti, , mellé-fog”,
vagyis azt, ami nem vonzd, elégtelen, mulandé és nem-én, vonzénak, kielégits-
nek, dllandénak és énnek tekinti.”

Eszerint a test f616tti szemlél6dés kiilondsen arra képes, hogy a felfedje a testi
szépség hidnyat; az érzések valddi természetének megfigyelése az ellen hathat,
hogy szakadatlanul a fut6 6romoket hajszoljuk; a tudatéllapotok sziinteleniil
folytatddo sordra irdnyuld tudatossdg minden szubjektiv tapasztalds mulandé
természetét leplezheti le; mig a dhammik folotti szemlélddés feltdrhatja, hogy
a ténylegesen létezd, dlland6 én képzete csupan illizié. Ez ramutat arra a {6
témadra, amely a négy satipatthana mindegyikének alapjaul szolgdl, és jelzi, hogy
melyik satipatthana alkalmas kiilondsen arra, hogy szertefoszlassa a szépség,
a boldogség, az édllanddsag vagy az én illazidjat.” Jollehet az egyes belatasok
bizonyosan nem korlatozodnak egy-egy satipatthandra, ez az Osszefiiggés meg-
mutatja, hogy melyik satipatthana kiilondsen alkalmas arra, hogy egy bizonyos
torzuldst (vipallasa) kiigazitson. Ez eredményesen alkalmazhat6 a gyakorld
altalanos jelleme-beallitottsaga fiiggvényében, vagy arra is hasznalhato, hogy
barmely torzulés pillanatnyi megnyilvanulasanak ellenében hasson.

27 Nett 83. V6. még Ps I 239 és Vism 678. E négy vipalldsival kapcsolatban megjegyzendd, hogy a négy
nikaydban csupan egyszer kertilnek emlitésre (A II 52). A kifejezés ebben a formaban a Vin III 7-ben
is megjelenik ,zavar” értelemben, valamint a Sn 299-ben ,valtozas” értelemben; a Th 1143-ban a
catubbipallasa formdban keriil emlitésre. A négy vipallasa kiilondsen a Patisban és a késdébbi pdli iroda-
lomban kap fontos szerepet. Patafijali Yoga siitrdjiban (I1.5) ugyanez a négy téves képzet jelenik meg a
tudatlansag meghatarozasanak részeként.

28 A Nett 123 emellett az egyes satipatthanikat a megvaldsitds egy-egy megfelel$ tipusaval tarsitja: a test
és az érzések folotti meditdciot a vagy-nélkiili megszabadulassal, a tudat folotti szemlélédést az {iresség
altali megszabaduldssal, a dhammdk folotti szemlélGdést a jel-nélkiili megszabadulassal hozza kapcsolat-
ba. (Jéllehet azt varnank, hogy ez utébbi kett§ éppen forditva van.)
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Azonban végsS soron mind a négy satipatthaninak ugyanaz a lényege.
Midegyikiik a megvalésitashoz vezet: olyanok, mint a kapuk, amelyek ugyan-
abba a varosba vezetnek.” A kommentarok szerint e négyes felosztasnak csupan
gyakorlati jelentésége van — olyan ez, mint a kosarfond, aki négybe hasitja a
bambuszvesszGt, hogy kosarat fonjon bel6le.”

A fentiekben bevezet§ atekintést adtam a négy satipatthandrél. A konyv cimé-
nek értelmezéséhez hatteret biztositandd, az alabbiakban az ,egyenes 6svény”

és a ,satipatthana” kifejezéseket targyalom.

L.5. Az ,egqyenes dsvény”

A sziikebb értelemben vett Satipatthana sutta els6 része a megvalositashoz vezets
Legyenes Osvény”’-nek nevezi a négy satipatthanit. A szévegrész igy hangzik:

Szerzetesek, ez az egyenes Osvény, amely a lények megtisztuldsdhoz, a
bénat és a sirdnkozas feliilmuldsahoz, a dukkha és az elégedetlenség meg-
szlinéséhez, a valodi moédszer megszerzéséhez, a Nibbana megvaldsitdsahoz
vezet: nevezetesen, a négy satipatthana.”

A tanitébeszédekben az ,egyenes Osvény” mindsités szinte kizdrdlag a sati-
patthana sajatossdgaként jelenik meg, kovetkezésképpen erésen hangsilyos.”
Igencsak indokolt ez a hangsuly, mivel a satipatthana egyenes dsvényének gya-
korldsa a megszabadulds nélkiilozhetetlen elGfeltétele.” Ahogy a Satipatthana

29 A Ps I 239 ramutat, hogy a négy satipatthana lényege ugyanaz, a Ps I 240 pedig hozzaftizi, hogy csupéan
kiilonbozé targyaik alapjan kiilonboztethet6k meg. Than Daing 1970: p.59 egy pagoda emelvényéhez
vezet§ négy lépcsdsorhoz hasonlitja a négy satipatthanit, igy szemléltetve, hogy ugyanahhoz a célhoz
vezetnek.

30 Vibh-a 222. Bodhi 1993: p.279 a kovetkezd magyarazatot flizi hozza: ,Az éberség négy alapzatanak
lényege egy: a jelenségek éber szemlélése. Annyiban kiilonithetdk el, hogy ez az éber szemlél6dés négy
targyra iranyitandé.”

31 M I55. A szbvegrészlettel kapcsolatban v6. még: Janakabhivamsa 1985: pp.37-44.

32 Az ekayano kifejezés a satipatthanival kapcsolatban a kovetkezd helyeken jelenik meg: D II 290, M I 55,
SV 141, SV 167, S V 185. Ezzel ellentétben az A Il 314-ben — egy szdvegrészben, amely hasonlésagot
mutat fel az ,egyenes Osvény” kijelentéssel — nincs meg az ekayano-leirds. Hasonloképpen hianyzik
az ekayano kifejezés az A III 329-bél, a Buddha felidézésével kapcsolatban. Khantipalo 1981: p.29 és
Nanaponika 1973: p.12 felhivja a figyelmet, hogy az okori Indidban az ekayano kifejezés hangstilyos
jelentéssel birt (ennek tobb példéjat targyalja: Gethin 1992: p.61).

33 Az A V 195 szerint mindenki, aki megmenekiilt, megmenekiil, vagy meg fog menekiilni ebbdl a vildg-
bdl, a négy satipatthiana segitségével teszi azt.
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samyutta versei rdmutatnak, a satipatthana az egyenes 0svény, amely keresztiil-
vezet a multbeli, jelenlegi és jovébeli kidradasokon.™

Az ,egyenes Osvény” a pdli ekayano maggo kifejezés forditasa, amely az
eka (,egy”), ayana (,menni”) és a magga (,,0svény”) elemekbdl tevédik Ossze.
A kommentérok e szoodsszetétel 6t lehetséges értelmezését Srizték meg. Ezek
szerint az ekayanénak minGsitett 6svény abban az értelemben tekinthet§ ,egye-
nesnek”, hogy egyenesen a célhoz vezet, hogy ,egyediil” kell végigjarni, hogy
az ,Egy” (a Buddha) tanitotta, hogy ,egyediil” a buddhizmusban talalhaté meg,
illetve hogy ,egy” célhoz, vagyis a Nibbanihoz vezet.” Forditasom — ,egyenes
osvény” — e magyarazatok koziil az els6t veszi alapul.” Az ekayano altalano-
sabban elterjedt forditdsa, az ,egyetlen 6svény”, a kommentdrokban taldlhaté
magyarazatok koziil a negyediknek felel meg.

Ahhoz, hogy megallapitsuk egy pili kifejezés jelentését, figyelembe kell ven-
niink azt, hogy a tanitébeszédekben hol fordul el§. Az ekayano kifejezés — amel-
lett, hogy tobb tanitébeszédben a satipatthanihoz kapcsolédva jelenik meg — egy
esetben mas kontextusban is felbukkan, mégpedig a Mahasthanada sutta egyik
hasonlatdban, amely szerint egy ember egy gddorhoz vezet§ 6svényen halad, és
fél6, hogy bele fog esni.” Ezt az 9svényt minGsitik ekayandonak. Az ekayano ebben
a szovegosszefiiggésben lathatdlag inkabb egyenes irdnyra, semmint kizarola-
gossagra utal. Helyesebb azt mondani, hogy ez az 6svény ,egyenesen” a godor-
hoz vezet, mint azt, hogy ez a godorhoz vezets ,egyetlen” dsvény.

Hasonloképpen érdekes szamunkra a Tevijja sutta, amely beszamol arrdl,
hogy két brahmin tanitvany vitatkozik: melyikiik mestere tanitja a Brahmaval
val6 egyesiilés egyetlen helyes utjat. Bar ebben a kontextusban az ,egyetlen
Osvény”-hez hasonlo, kizérdlagossdgra utalé kifejezést varnank, az ekayano
mindsités szembettind moédon hidnyzik.” Ugyanigy hianyzik a Dhammapada

77 39

egyik versébdl, amely szerint a nemes nyolcrét(i 6svény az ,egyetlen 6svény”.

34 SV 167,5SV 186.

35 Ps I 229: ekamaggo na dvedhapathabhiito... ekena ayitabbo... ekassa ayano... ekasmim ayano... ekam ayati.
E lehetséges magyarazatokat targyalja: Gethin 1992: pp.60-63.

36 Az ekayandt szintén ,egyenes 6svény”’-nek forditja Nanatiloka 1910: p.91. n. 7 (,der direkte Weg”) és
Nanamoli 1995: p.145 (,direct path”). Ennek a forditdsnak megvan az az elénye, hogy elkeriili az ,egyet-
len 6svény” enyhén dogmatikus felhangjat, ahogy azt pl. Conze 1962 p.51. n. ++ is megjegyezi.

37 M 175, ugyanez megismétlédik egy fahoz, egy lakohazhoz és egy téhoz vezet§ 6svény esetében is.
V6. még: Nanamoli 1995: p-1188 n.135.

38 D1235.

39 Dhp 274. Nanavira 1987: p.371, rimutat, hogy az ,egyetlen 6svény” csupan a nemes nyolcrétli dsvény
egészére lenne alkalmazhat6, nem csupan a satipatthandra, amely végsé soron csupan az Osvény egyik
tényezdje.
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Ez a két példa azt sugallja, hogy a tanitobeszédek az ekayano kifejezéssel nem
azért élnek, hogy kizardlagossagot fejezzenek ki vele.

Tehat az ekayano kifejezés — amely inkdbb egyenes iranyt, semmint kizaro-
lagossagot fejez ki — arra hivja fel a figyelmet, hogy a satipatthana a nyolcrétd
nemes Osvény azon aspektusa, amely a ,legegyenesebben”, vagyis a legkozvet-
lenebbiil felelSs azért, hogy a gyakorlé szeme el6tt a dolgok a maguk valésaga-
ban feltaruljanak. Mas széval, a satipatthana ,egyenes 6svény”, mert ,egyene-
sen” a Nibbana megvaldsitasdhoz vezet.”

Ez az értelmezés a Satipatthana sutta utolsé szakaszaval is 6sszhangban all.
A tanitoébeszéd, miutdn leszogezte, hogy a satipatthana-gyakorlat legfeljebb
hét év alatt elvezethet a megvalositas két magasabb allapotdhoz, a kovetkezd
kijelentéssel zarul: ,erre vonatkozoélag mondatott: ez az egyenes 6svény”. Ez a
szovegrészlet ravilagit a satipatthana egyenes mivoltdra: egyenes abban az érte-
lemben, hogy meghatarozott idén beliil képes elvezetni a megvaldsitas legma-
gasabb fokaihoz.

1.6. A satipatthana kifejezés

A satipatthana kifejezés a sati (,€berség”, ,tudatossdg”), valamint az upatthana
szavakra vezethet§ vissza; az utdbbi kifejezés , u” hangja maganhangzdé-elha-
gyas kovetkeztében kiesik." A pali upatthana sz6 szerint annyit tesz: ,kozelre
helyezni”,” és a jelen kontextusban egy bizonyos tipusd ,jelenlétet”, éber
,odafigyelést” jelent. A tanitobeszédekben a sz6 igei alakja (upatthahati) sok
esetben a ,jelen lenni”* vagy ,figyelemmel kisérni”* jelentésarnyalattal bir.
Ha igy értelmezziik, a ,satipatthana” annyit tesz, hogy a sati , készenlétben 4ll”,

abban az értelemben, hogy jelen van, ,kéznél van”, mégpedig az adott helyzetre

40 Gethin 1992: p.64 az ekayanéhoz fliz6tt kommentarjdban kifejti: , AlapvetSen az hangzik el, hogy a négy
satipatthana olyan 6svény, amely egyenesen és kozvetlentil elvezet a végs6 célhoz.”

41 V6. még: Bodhi 2000: p.1504 és p.1915 n. 122; Nénapor_lika 1992: p10.

42 Maurice Walshe 1987: p.589 n.629.

43 Példak, ahol az upatthahati ,jelen lenni” jelentést: a jelenlévé hazérzs kutya (D I 166), a halal hirndkei,
akik mindig ,jelen vannak” az id6s ember szdmara (vagyis készen allnak) (Dhp 235), ,eljott az evés
ideje” (Sn 130), az iiléhely egy fa alatt van (vagyis ott készitették el) (Sn 708). V6. még: It 36, amely az
upatthahatit tudattényezékkel (a helytelen cselekvés miatti szégyenérzet és félelem jelenlétével) hozza
kapcsolatba, és ez szoros parhuzamot mutat a sz6 hasznalataval a satipatthana-kontextusban.

44 Példak az upatthahati ,figyelni” értelemben vald el6fordulasaira: a devdknak figyelmesen kell Sakka
rendelkezésére éllniuk (D II 271), a tanit6 szolgélata (D III 189), gondoskodés a sziil6krél (A I 151, Sn
262) és a szerzetesi kozosség szolgalata (A I 279). Ugyanez a jelentésdrnyalat htizédik meg az ismételten
eléfordul6 ,szolgalattevs” (upatthaka) sz6 mogott (pl. S IIT 95).
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vonatkozolag. A satipatthandt fordithatjuk , az éberség jelenlétének”, illetve ,éber
odafigyelésnek”.”

Akommentarok azonban a satipatthanit az ,alap” vagy , 0k” jelentést patthana
sz0bdl szdrmaztatjdk.” Ez nem ttinik val6szintinek, mivel a péli kdinonban az igei
alak (patthahati) sosem jelenik meg a satival egyiitt. Tovabba, a patthana fénevet
egyaltalan nem taldljuk a korabbi beszédekben, kizarélag a késébb keletkezett
Abhidhammdban és kommentarjaiban szerepel.” Ezzel szemben a tanitébeszédek
gyakran hozzak kapcsolatba a satit az upatthahati igével, rdmutatva arra, hogy
az etimoldgiailag helyes szarmaztatas a ,jelenlét” (upatthana).” A satipatthandival
azonos jelentésti szanszkrit sz6 a smrtyupasthana, ami azt mutatja, hogy a sz66sz-
szetétel tagja valoban az upasthana (vagy pali megfelelGje, az upatthana).”

A kommentéarokban foglalt magyarazat azért problematikus, mert ezen értel-
mezés szerint a satipatthana nem sajatos hozzaallas, amikor a gyakorl6 ,tudatos”,
hanem az éberség ,alapja”, a sati megalapozasanak ,oka”. Ezzel a hangsily a
tevékenységrdl a targyra kertil at. A négy satipatthana azonban nem az egyetlen
lehetséges oka vagy alapja az éberségnek: a Salayatanavibhangiban a Buddha
tovabbi harom satipatthandt emlit, amelyek koziil egyik sem &ll kapcsolatban az
altaldban emlitett négy satipatthanival.”

45 C. A. F. Rhys Davids 1978: p.256 az éberség négy jelenlétérdl teszi emlitést.

46 Pl. Ps 1238 és Vism 678. Ez azonban a massalhangz6 megkett6z6désével jarna, igy a ,satippatthana” sz6
lenne az eredménye.

47 C. A. F. Rhys Davids 1979: p.xv. A korai tanitébeszédek, illetve a késébb keletkezett Abhidhamma és
a kommentarok megkiilénboztetésével Nanamoli 1991: p.xli is egyetért: a harom szévegtipust a pali
hagyomany harom G rétegének tekinti.

48 P1. M 1II 23, ahol az upatthita sati szemben all a mutthassatival, az éberség elvesztésével, M III 85, amely
szerint az upatthita sati a satipatthana gyakorlasanak eredménye; vo. még: upatthitaya satiya (S IV 119); sati
sitpatthita hoti (A 11 244); satim upatthapessanti (mtveltetd alak) (A IV 22). Maga a Satipatthana sutta is emliti
a satim upatthapetoat (,miutan megalapozta az éberséget”) és a sati paccupatthitat (mindketts: M I 56).
A Patis I 177 szintén az upatthandval hozza Osszeftiggésbe a satit.

49 V6. pl. Edgerton 1998: p.614.

50 M III 221.
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II. A SATIPATTHANA SUTTA
,MEGHATAROZAS-RESZE”

Az alabbi, illetve a harmadik és negyedik fejezet a Satipatthana sutta meghata-
rozas-részét vizsgalja. Ez a ,meghatdrozas” — amely a helyes éberség (samma
sati) altalanos meghatarozasaként mas tanitobeszédekben is megjelenik -,
a satipatthana-gyakorlat alapvetd aspektusait irja le, kovetkezésképpen kulcsfon-
tossdgu szerepe van a Satipatthana suttiban felsorolt, alkalmazandé meditacios
modszerek megértésében. A kérdéses szovegrész igy szol:

Szerzetesek, ami a testet illeti, a szerzetes a test {010ttt szemlélédve idSzik,
igyekvdn, tiszta tudassal, éberen, a vilagra irdnyul6 vagy és elégedetlenség
nélkal.

Ami az érzéseket illeti, az érzések folott szemlélddve idSzik, igyekvdn,
tiszta tuddssal, éberen, a vilagra irdnyul6 vagy és elégedetlenség nélkiil.

Ami a tudatot illeti, a tudat folott szemlélddve id6zik, igyekvdn, tiszta
tuddassal, éberen, a vilagra irdnyul6 vagy és elégedetlenség nélkiil.

Ami a dhammidkat illeti, a dhammadk {6l6tt szemlélédve id6zik, igyekvdn,
tiszta tudassal, éberen, a vildgra iranyuld vagy és elégedetlenség nélkdl. '

Ebben a fejezetben el8szor a ,szemlél6dés” (anupassi) kifejezést targyalom,
illetve megvizsgalom, hogy e szemlél6dés targyai miért keriilnek kétszer emli-
tésre (példaul: ami a testet illeti, a testet kell szemlélni). Ezutdn megvizsgalom
a ,meghatdrozdsban” emlitett els§ két mindség — ,igyekvSen” (atapi) és ,tiszta
tudassal” (sampajana) — jelentését. A tobbi tulajdonsagot (az éberséget, illetve a
vagyak és az elégedetlenség hianyat) a 3. és 4. fejezetben targyalom.

1 M156.
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I1.1. SzemlélGdés

A helyes éberség ,meghatarozdsa” a ,szemlél6dés” kifejezéshez kapcsolodik.
A ,szemlél6dik” pali nyelvl megfelelGje (anupassati) a ,latni” (passati) igébdl,
valamint az anu- nyomatékosité prefixumbdl szarmaztathatd; az anupassati
jelentése tehat: ,djra meg djra ranézni”, vagyis ,szemlélni”, ,behatéan megfi-
gyelni”.” A tanitébeszédek gyakran emlitik a szemlélédést, hogy leirjanak egy
bizonyos meditdciés médszert, a megfigyelés targyanak sajatos szempontbodl
val6 vizsgalatat. A test esetében példaul az efféle szemlél6dés magaban foglal-
hatja a szemlélédést azon, hogy a test mulandé (aniccanupassi, vayanupassi), és
mint ilyen, nem hozhat tartés elégedettséget (dukkhanupassi), illetve hogy a test
nem vonzd (asubhanupassi), éntelen (anattanupassi), kovetkezésképpen el kell
engedni (patinissagganupassi).’

A szemlélédés eme formai arra helyezik a hangsulyt, hogy a targy milyen
modon észlelendd. Mas szoval, a ,,szemlélédés” — abban az értelemben, aho-
gyan a tanitobeszédekben haszndljdk — azt jelenti, hogy el6térbe keriilnek a
targy bizonyos sajatossagai, példdul mulanddséga vagy éntelen mivolta. A jelen
szovegkornyezetben azonban a szemlélendd sajatossag lathatélag megegyezik a
szemlél6dés targyaval. Sz6 szerinti forditasban igy hangzik: ,a testben szemléli
a testet”, vagy ,az érzésekben szemléli az érzéseket” stb." Ennek a kissé kiilonos
kifejezésnek érdemes tobb figyelmet szentelni.

Az elsé satipatthana esetében példdul az instrukcié igy hangzik: ,,ami a testet
illeti, a testet szemlélve id6zik”. Itt a , test” sz6 els6 elSforduldsat a |, satipatthana-
refrén” fényében értelmezhetjiik. A ,refrén” kifejti, hogy a test folotti szemlé-
16dés a belsd és a kiilsd testekre vonatkozik.” A kommentérok szerint a ,,belsd”
és ,kiils6” itt a gyakorld sajat testét, illetve masvalaki testét jeloli.” Ha igy

2 T. W. Rhys Davids 1993: p.38. V6. még: Upali Karunaratne 1989: p.484, aki az anupassati kifejezést a kovet-
kezSképpen forditja: ,megfeleléen megfigyelni vagy latni”; Nanarama 1997: p.11, aki ,a figyelem spe-
cidlis médozatairdl”, illetve , kognitiv értékelésrél” beszél; illetve Vajirafiana 1946: p.47, aki a kifejezést
,analitikus elmélkedés”-nek forditja. Sasaki 1992: p.16 szerint az ,anu-" prefixum kiilonésen hangstilyos
szerepet tolt be a pali nyelvben. Az anu- egy maésik idevago jelentésarnyalata az ,egyiitt”, amely a jelen
szovegkodrnyezetben tgy is értelmezhetd, hogy minden tapasztaldsnak a szemlél§dés soran megmutat-
koz6 folyamat-jellegére mutat ra. A Vism 642 szerint az ,anu”-passati egy targy ismételt, kiilonbozsféle-
képpen — vagyis kiilonb6z8 nézépontokbdl — torténé megfigyelését jelenti.

3 Vo.pl. SIV 211, AIIl 142, A V 359.

4 Hamilton 1996: p.173 a kovetkez§ forditast adja: ,a testet testként”; Nanamoli 1995: p-145: ,,a testet mint
testet”; Thanissaro 1993: p.97: ,,a testet 6nmagéban”.

5 M 156: ,ugy idézik, hogy beliilrdl... kivilrdl... beliilrdl és kiviilrsl szemléli a dhammikat.”

6 PsI249. A kommentarban olvashaté magyarazat részletesebb targyaldsa a 99. oldalon talalhato.



40 SZATIPATTHANA

értelmezziik, a ,test” kifejezést els§ el6fordulasakor — ahol helyhatdroz6 esetben
all —akovetkezSképpenfordithatndnk:,amiasajattestétésmasoktestétilleti”, vagy
,,sajattestére ésmasok testére vonatkozdlag” —ezasatipatthanahataraithtzza meg.

A, test” mésodik el6forduldsandl a Satipatthana sutta részletekbe bocsatkozik:
a ,test” f6l6tti szemlélddés tekinthet§ a 1égzés, a testhelyzetek, a testi tevékeny-
ségek, a test anatomiai felépitése, négy eleme vagy haldl utani felbomlasa folotti
szemlélédésnek. A , test” sz6 masodik el6forduldsa tehat a szemlélddés éltaldnos
teriiletének egy bizonyos nézSpontjat jeldli, igy is mondhatnank, hogy egyfajta
,aldrendelt testet” az ,egész testben”.

A satipatthana-refrén” a jelen kontextusban hasznalt , szemlél6dés” kifejezés
jelentSségét illetGen is tovabbi informacidkat ad: ugyanezt a kifejezést hasznalja,
de hozzateszi, hogy a szemlélédés kozéppontjdban a jelenségek , keletkezése”
és ,elmulasa” ll." Mas sz6val, a szemlél6dés ebben a szovegkornyezetben arra
utal, hogy a gyakorl6 tudatossagat a testre — kiilondsen egy bizonyos sajatossa-
géara, nevezetesen mulandé természetére — iranyitja.

Ha a Satipatthana sutta mas részeit vessziik figyelembe, a tobbé-kevésbé rej-
télyes ttmutatast — ,,a testben a testet szemlélve id6zik” — a kovetkezSképpen
kibgvitve értelmezhetjiik: ,ami sajat tested vagy masok testét illeti, iranyitsd
tudatossdgod annak (vagy azok) mulandé természetére, amely természet nyil-
vanvalo a test kiilonféle aspektusaiban, igymint a 1égzés folyamatdban, a test-
helyzetekben, a testi tevékenységekben, valamint a test anatomiai felépitésében,
alapveté sajatossagaiban vagy halal utdni felbomlasaban.”

A kommentarok szerint a szemlél§dés targydnak megismétlése hangstilyo-
z0 szerepet tolt be, és arra utal, hogy a gyakorléonak a szemlél6dés targyara
ugy kell tekintenie, ahogy azt az érzékek észlelik, anélkiil hogy ,énnek” vagy

7 Ezt az elgondolést az M III 83 tdmasztja ald, ahol a Buddha a 1égzés folyamatarél azt mondja: ,test a
testek kozott”. Tobb kortdrs meditdcids tanité is hasonlé allaspontra helyezkedik; vo. pl. Buddhadasa
1976: p.64; Maha Boowa 1994: p.101; Nanasamvara 1974: p-41.

8 M156: ,i4gy id6zik, hogy... a keletkezés... az elmiilas... a keletkezés és az elmtilas természetét szemléli.”
A mulandéséag folotti ilyesfajta szemlélgdés a feltételekhez kotott 1étezés masik két jellegzetességének
(dukkha és anattd) megértéséhez vezethet. VO. Patis II 232, Ps I 243. A Ps I 242 emellett megemliti, hogy le
kell gy6zni a valdsagosséag hibas képzetét.
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,enyémnek” tartana azt.” [ly médon az ismétlés — a testet a testben — a kzvetlen
tapasztalat fontossagat emeli ki, szembeadllitva azt a puszta intellektudlis elmél-
kedéssel.” Azt is mondhatnank, hogy a gyakorl6 hagyja, hogy a test magaért
beszéljen, és a tlizetes vizsgalat sordn feltarja természetét.

11.2. Az igyekezet (atapi) jelentdsége

A ,meghatdrozéas” szerint a satipatthana-gyakorlat négy tudati mindség megala-
pozasat koveteli meg (v0. 2.1. abra), amelyeket értelmezhetiink tgy is, hogy a
tetterd, a bolcsesség, az éberség és az Osszpontositas tudati mindségeit jelolik.”

igyekvé
(atapr)
tiszta tudasu
(sampajana)

éber
(sati)
vagytol és elégedetlenségtdl mentes
(vineyya abhijjhadomanassa)

2.1. dbra: A satipatthana alapvetd jellegzetességei

A négy mingség koziil az elsé az igyekezet. Az igyekvd (atapi) kifejezés az
Onsanyargatést és aszketikus gyakorlatot jelols tapas széval all sszefiiggésben.
Meglepd, hogy ez a sz6 4ll itt, hiszen a Buddha nem gondolta tgy, az 6énsanyar-

9 Ps I 242; Debvedi 1990: p.23; Nanamoli 1982b: p.206 n.17. Ezen a ponton sziikséges ramutatni, hogy bar
a tanitébeszédek valoban hasznaljak az ismétlést hangstilyozasra, ezt jobbara tigy teszik, hogy ugyanazt
a formulat ismétlik meg, vagyis a nyelvtani esetben nincs eltérés. Az adott szévegrészben ezzel szemben
az ismétlésben maés eset keriil hasznalatra. A Ps | 241 egy masik magyarazatot is ad: felveti, hogy az
ismétlés arra utal, hogy a szemlél6dés minden egyes tertiiletét a tobbi tertilettdl kiilonvalasztva kell kezel-
ni (v6. még: Nanaponika 1992: p.33; Silananada 1990: p.20). A kommentar ezen felvetése megkérddjelez-
hetd, mivel az Andpanasati suttdban (M I1I 83) a Buddha vildgosan ramutat, hogy a test f516tti szemlélédés
targya (vagyis a 1égzés) az érzések, a tudat és a dhammdk folotti szemlélédésre is hasznalhato, és a 1égzés
folotti szemlélédést nem korlatozza a test folotti szemlélédésre.

10 Lily de Silva (é.n.): p.6.

11 A Nett 82 az atapit az tettervel (viriya), a sampajandt a bolcsességgel (pafifid), a wvineyya loke
abhijjhadomanassit az 6sszpontositassal (samidhi) hozza kapcsolatba. A Patis II 15 a tovabbiakban kiegé-
sziti az Osszefliggést mind az 6t érzéki képességgel.
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gatds eldmozditand a Nibbana megvalésitasat.” Ahhoz, hogy a Buddha éllaspont-
jat jobban megérthessiik, figyelembe kell venniink a torténelmi kdrnyezetet.

Az oOkori Indidban sok védndoraszkéta tartotta gy, hogy az onsanyargatas
a megtisztuldshoz vezetd, kovetend§ tt. A jaina és ajivika aszkétak a ritudlis
ongyilkossagot a sikeres megval6sitas idealis kifejezGdésének tartottak.” A spi-
ritudlis fejlédés széles kdrben elfogadott eszkdzének szamitott a hosszadalmas
bojt, szélsGségesen magas hémérséklet elviselése, illetve kiilondsen fajdalmas
testhelyzetek felvétele.” Noha a Buddha nem utasitott el kategorikusan minden
ilyen gyakorlatot,” nyiltan birdlta azt az elképzelést, miszerint az 6nsanyargatds
szlikséges lenne a megvaldsitas eléréséhez.”

Felébredése elStt magéara a Buddhara is hatott az elképzelés, hogy a spiritu-
alis megtisztulashoz onsanyargatas sziikségeltetik.” E téves elképzelésbdl kiin-
dulva az aszketikus gyakorlatokat igen szélsGséges forméban (izte, Am nem volt
képes megvalodsitani a felébredést.” Végiil arra jott rd, hogy a felébredés nem az
aszketikus gyakorlaton mulik, hanem tudati fejlédést kovetel, kiilonosképpen a
sati kifejlesztését.”

Tehat az ,aszketizmusnak” az a formdja, amelyet a Buddha késébb tanitott,
talnyomorészt tudati aszketizmus volt, amelyet az jellemzett, hogy szildrdan
ellendllt a kedvezétlen gondolatoknak és hajlamoknak.” A tanitdbeszédekben
taldlhat6 egy érdekfeszit§ kijelentés, amely a felébredés tényezdinek gyakorla-

12 V6.51103,S V 421.

13 Basham 1951: p.88.

14 Bronkhorst 1993: pp.31-36, p.51.

15 D I 161; S IV 330. A Buddha visszautasitja a hamis hiresztelést, miszerint kategorikusan elutasitana
minden aszketikus gyakorlatot. Az A V 191-ben kifejti, hogy nem tdmogatja és nem is ellenzi az aszké-
zist, mivel valéjaban az szamit, hogy egy bizonyos aszketikus gyakorlat eredményeként a tudat kedvezs
vagy kedvezétlen éllapotai erésddnek-e meg.

16 A II 200. V6. még: M I 81, ahol a Buddha — miutan felsorolja azokat az aszektikus gyakorlatokat, ame-
lyeket megvilagosodasa elétt gyakorolt — levonja a kovetkeztetést, hogy bolcsesség hidnyaban ezek nem
juttattak el a megvaldsitashoz.

17 M I 93.

18 A bodhisatta aszketikus gyakorlatait az M I 77-81 és az M I 242-246 irja le részletesen. A Mil 285 kifejti,
hogy a korédbbi buddhik egyike sem gyakorolt aszkézist felébredése el6tt, és hogy Gotama volt az egyet-
len, mégpedig akkori elégtelen tudédsa kovetkeztében.

19 V6. S 1103, ahol a nemrég felébredett Buddha koszonti magat abbdl az alkalombél, hogy elhagyta az
aszkézist, és helyette az éberség révén érte el a felébredést.

20 Ez a Buddha azon humoros valaszaibdl ismeretes, amelyekkel arra a vddra reagalt, hogy 6 maga is
tapasst (Vin 1 235, Vin 111 3, A1V 175, A 1V 184, ahol is kijeleni, hogy 6nsanyargatasa abban all, hogy azt
,sanyargatja”, ami nem kedvezd.) V6. még: Collins 1982: p.235; Horner 1979: p.97.
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sat ugy emliti, mint a torekvés legmagasabb formdjat.” Az ,aszketizmus” efféle
finomabb formdi nem egykonnyen vivtdk ki a korabeli aszkétak elismerését, a
Buddhat és kovetdsit tobb alkalommal nevetség targyava tették latszolag nemto-
r6dom viselkedésiik miatt.”

Azt is érdemes figyelembe venni, hogy az dkori Indidban tobb determinista
és fatalista tanitas létezett.” A Buddha ezzel szemben az elkotelezettséget és a
torekvést hangstlyozta, mint a megvalositas elérésének alapvetd el6feltételeit.
Szerinte a vagytalansag csak a vagy, a torekvés és a személyes elkotelezettség
révén valdsithaté meg.” A torekvés — a célravezet§ vagy megnyilvanulasa —
vezeti a gyakorlot az 6svényen, mig a teljes megvaldsitadssal minden vagyat fel
nem ad.” Ebben a szovegkornyezetben a Buddha, sajat allaspontjat kifejezendd,
esetenként djraértelmezte az aszkétak korében altaldnosan haszndlt terminuso-
kat.* Ugy tiinik, hogy a satipatthana kontextusdban hasznalt ,igyekvs” (atapi)
kifejezés ennek egyik példaja.

A meglehetGsen erételjes sz6hasznalatra egy masik példa azokban a széveg-
részekben taldlhat6, amelyekben a Buddha azt ecseteli, hogy felébredése el&tt
milyen szildrd volt benne az elhatdrozas: ,szaradjon el a hisom és a vérem,

21 D III 106. A felébredés tényezgit és az ,erSfeszitést” (padhana) a D III 226, az A I1 16 és az A Il 74 is
kapcsolatba hozza egymadssal. Az S I 54 egészen odaig megy, hogy ezeket az ,aszkézissel” tarsitja:
bojjhangatapasa (Bodhi 2000: p.390 n. 168 ehelyett a bojjha tapasa olvasatot javasolja).

22 A D III 130 megemliti, hogy mas aszkétdk azzal vadoltdk a Buddha tanitvanyait, hogy életiiket a gyo-
nyoroknek szentelik. Az M I 249-ben a Buddhat azért éri birlat, mert olykor napkozben alszik. Ugyanez
a targya az S I 107-nek, ahol Mara azon gunyolddik, hogy a Buddha — miutan az éjszakat sétalé medita-
ciéval toltdtte — napkeltekor még alszik, vo. még: S I 110. A Vin IV 91-ben egy djivika aszkéta giinyosan
,borotvilt fejd vilaginak” nevezi a Buddhat, feltehetleg a buddhista szerzetesek éltal elfogadott nagy
mennyiségt étel miatt. V6. még: Basham 1951: p.137; Chakravarti 1996: p.51.

23 Vo. pl. Makkhali Gosala nézetét (D I 53, S III 210), miszerint az embernek nincs ereje vagy energiaja
(arra, hogy dontson vagy barmely médon befolyasolja végzetét), mely nézetet a Buddha erdsen hely-
telenitett (pl. A I 286); vagy Ptirana Kassapa nézetét (D I 52), miszerint nincs rossz vagy jo. (Az S III 69
lathatdlag Gsszekeveri a két tanitd személyét, Gosala nézetét Kassapa szdjdba adva.)

24 V6. pl. M 11 174, Dhp 280, It 27, Th 1165. V6. még: Pande 1957: p.519; C. A. E. Rhys Davids 1898: p.50.

25 Az S V 272-ben Ananda szembehelyezkedik azzal az éllitassal, hogy ha az ember a vagy segitségével
akarja legy6zni a vagyat, annak sosem ér a végére. Ananda azzal érvel, hogy a gyakorléban a megva-
16sitas elérésekor automatikusan lecsillapodik a megvaldsitasra irdnyul6 vagy. Hasonloképpen az A 11
145 szerint (az &ltalaban vett) sévargds (az indulatok elpusztitasara iranyuld) ,sévargdssal” gySzhetd
le. V6. még: Sn 365, ahol a Buddha elismer@en szdl arrdl a személyrdl, aki a Nibbana elérésére vagyik.
A ,vagynak” — mint a megvalésitashoz vezetd ut egyik aspektusanak — jelentGségét hangstilyozza az
er6hoz vezet6 négy tt (iddhipada) kanonban talalhaté leirdsa: e négy egyike a vagy (chanda). V6. még:
Burford 1994: p.48; Katz 1979: p.58; Matthews 1975: p.156. A vagy kiilonféle valtozatainak hasznos meg-
kiilonboztetését ebben az osszefliggésben lasd: Collins: 1998: pp.186-188.

26 Ezen ujraértelmezés egyik tipikus esete talalhaté a Dhp 184-ben, ahol a tiirelmet nevezik a legmagasabb
rendd aszkézisnek. V6. még: Kloppenborg 1990: p.53.
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akkor sem adom fel”,” ,nem valtoztatok testhelyzetemen, mig a megval6sitast
el nem érem”.” Ami azt az elhatdrozast illeti, hogy tartézkodik a testhelyzet
megvialtoztatdsatol, tudnunk kell, hogy a Buddha képes volt intenziv meditacids
elmélyedésbe keriilni, s igy hosszu ideig fajdalom nélkiil fenntartani testhely-
zetét.” E kifejezések tehdt nem annyira a fajdalmas til6helyzet fenntartdsara
utalnak, mint inkdbb az erds és allhatatos elkotelezettségre.” A Buddha néhdny
tanitvanya, amikor kozel keriil a megvaldsitdshoz, hasonlé kifejezésekkel él.™
Mivel az attoérés a megvaldsitashoz csupan kiegyenstlyozott tudatallapotban
torténhet meg, leghelyesebb, ha ezeket a kijelentéseket nem vessziik tilsagosan
sz0 szerint.

Hasonl6képpen az ,igyekv$” (atapi) kifejezés valdszintileg nem ugyanazokat
a sziiken értelmezett mellékjelentéseket hordozta a Buddha szamara, mint az
aszketizmusra inkdbb hajlamos kortarsai szamara. A Kayagatasati suttiban az
igyekvd (atapi) kifejezés az elmélyedéssel jar6 elragadtatottsag megtapasztala-
saval kapcsolatban bukkan fel.” Az igyekezet mint mindség az Indriya samyutta
egyik részletében is a kellemes tudati és testi érzésekkel kapcsolodik Gssze.”
Ezekben az esetekben nyilvdnvald, hogy az ,igyekvS” sz6 mér semmiféle
kapcsolatban nem 4ll az 6nsanyargatassal, illetve az azzal egyditt jaro testi f4j-
dalommal.

Mivel az elégtelen torekvés és a tulzott fesziiltség egyarant gatolhatja a gya-
korl6 haladésat,” az ,igyekezetet” mint minGséget leghelyesebb tgy értelmez-

27 A150.

28 M1219.

29 M I 94. A Buddha azon tulajdonsagardl, hogy képes volt hét napig mozdulatlanul iilni a Vin I 1, az
Ud 1-3, az Ud 10 és az Ud 32 szamol be. A Thi 44 és a Thi 174 ugyanezt mondja el egy szerzetesnérdl, aki
elérte a megvaldsitast. Sokatmondd, ha 6sszehasonlitjuk azt, ahogy a Buddha hét napon éat il mozdulat-
lanul s kbzben csak elragadtatottsagot tapasztal, azzal, ahogy Maha Boowa 1997: p.256 leirja az ,elszant”
tilést: ,sok-sok oran keresztiil... iil... a fdjdalmas érzés gyorsan kiterjed minden testrészre... még a kéz-
és a labfej is mintha ttizben égne... a csontok... a testben mintha... szét akarndnak torni és hasadni...
a testet... mintha langok tomege emésztené kiviilrdl... beliilrél pedig mintha kalapaccsal {itnék és éles
acéltérokkel hasogatndk... gyotrédik az egész test.”

30 Az M I481-ben a Buddha a ,széradjon el a vérem”, stb. kifejezést tulajdonképpen azért hasznalta, hogy
megfeddje azokat a szerzeteseket, akik nem voltak hajlandék lemondani az esti étkezésrdl. Az As 146
értelmezése szerint a kifejezés a , kitartd és allhatatos eréfeszitést” jeloli.

31 PL. Th 223, Th 313, Th 514.

32 M I 92.

33 SV 213.

34 Vo6. pl. M 11 159, amely mindkett6t felsorolja, mint az 6sszpontositott tudat kifejlesztésének lehetséges
akaddlyait. Az M I 223 is sz6l arrdl, hogy a meditdcids gyakorlat soran az egyensulyt intelligens médon
kell fenntartani. E szovegrész szerint a dukkhitdl valé megszabadulds ttja esetenként torekvést, mig
maskor csupan higgadt megfigyelést kovetel meg.
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niink, mint kiegyenstlyozott, de lankadatlan erdkifejtést.” A kiegyenstlyozott
torekvés egyfeldl elkeriili a ,,sorsnak”, a magasabb akaratnak vagy a személyes
beallitottsdgoknak valé passziv alarendel6dést, mésfelSl pedig a tdlzott és
ellentmonddast nem tlir§ eréfeszitést, illetve a szenvedést, amelyet a gyakorl6
valamely magasabbrendi cél érdekében mérne magara.

Egy alkalommal a Buddha a megfelel$ haladashoz sziikséges kiegyenstilyo-
zott torekvést a lant behangolasdhoz hasonlitotta: a lant htrjai nem lehetnek
sem tul feszesek, sem tul lazdk.” Azzal, hogy a tudat mtivelését egy hangszer
behangoldsahoz hasonlitja, a tudati fejlédéshez sziikséges kiegyenstlyozott
torekvést és érzékenységet szemlélteti.” A tulzott és az elégtelen torekvés
szélsGségeit elkeriil§ bolcs egyensily, a ,kozéput” fogalma, természetesen a
Buddha egyik alapvetd$ tanitdsa, egészen az els§ tanitobeszéd elhangzasatol
kezdve.” Ez a kiegyensulyozott, a megrekedés és a tulzott torekvés végleteit
elkeriil§ , kozéputas” megkozelités tette lehet6vé szamara, hogy elérje a feléb-
redést.”

Az ,igyekezet” gyakorlati vonatkozdsait legjobban a tanitobeszédekbdl vett
két mondés szemlélteti (mindkettSben az ,igyekvs” — atapi — kifejezés szerepel):
,itt az id§, hogy igyekvén gyakoroljak”, illetve ,nektek magatoknak kell igyeke-
zettel gyakorolnotok.”* Hasonlé jelentésarnyalatok jelennek meg azokban a sz6-
vegrészekben, amelyek leirjak a szerzetes komoly elkotelezettségét, aki — miutan

35 Az atapt mas forditasai hasonl6 jelentésarnyalatokkal birnak: ,lelkiismeretes”, ,tevékeny”, avagy az
az energia-raforditds, amely ,életre kelti a hanyatlé erkoélesot” (Hamilton 1996: p.173; Katz 1989: p.155;
Pandey 1988: p.37). A ,folytonossdg” jelentésirnyalat az A III 38-ban és az A IV 266-ban jelenik meg,
amely szovegrészek az atapit a folyamatos tevékenységgel hozzak kapcsolatba. Egy masik idevago példa
talalhat6 az M III 187-ben, ahol az atapt olyan szévegkdrnyezetben jelenik meg, amely arra utalhat, hogy
a gyakorlo az egész éjszakat meditacival tolti (kovetve Nanaponika 1977: p.346 forditasat a bhaddekaratta
kifejezésre). Hasonléképpen Dhiravamsa 1989: p.97 az atapit ,allhatatossdg”-ként, Nanarama 1990: p.3
pedig ,toretlen folytonossag”-ként értelmezi.

36 AVin1182 ésaz AIIl 375 (és a Th 638-639) alatt, valamint a satipatthana alkommentérjaban (Ps-pt I 384),
azt szemléltetendd, hogy a satipatthana-szemlélédéshez kiegyensulyozott tetterd sziikséges. Az egyen-
stly sziikségességét Kor 1985: p.23 is hangstlyozza.

37 Khantipalo 1986: p.28 és Vimalararhsi 1997: p.49 figyelmeztet a meditdci6 tulfeszitésében vagy erélteté-
sében rejlé veszélyre, illetve ennek esetleges kovetkezményeire, az érzelmi zavarokra és a megmerevedd
tudatra. Mann 1992: p.120 Gsszeveti az 6kori Indiédra jellemz§ édltaldnos személyiségtipust és a tipikus
modern ,nyugati” gondolkodast, és arra figyelmeztet, hogy ,gytilolkods” tipusi gyakorlok ne alkal-
mazzak vélogatds nélkiil azokat az dtmutatdsokat, amelyeket f6ként a ,s6vargd” tipus részére alakitot-
tak ki. V6. még: W. S. Karunaratne 1988a: p.70.

38 SV 421.

39 Az S11-ben a Buddha ramutat, hogy a megrekedést és a ttilzott eréfeszitést elkertiilve volt képes , atkel-
ni az dradaton”. V6. még: Sn 8-13, amely szintén azt javasolja, hogy a gyakorlé ne menjen til messzire,
de ne is maradozzon le.

40 M III 187, Dhp 276.
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rovid utmutatast kapott a Buddhatdl — visszavonul, hogy intenziv gyakorldsba
fogjon."

Ha ezeket a finom jelentésarnyalatokat a satipatthandra alkalmazzuk, akkor az
,igyekezet” azt jelenti, hogy a gyakorl6 kiegyenstilyozottan, de elszdntan fenn-
tartja a szemlélddést, és amikor elvesziti a meditaci6 targyat, azonnal visszatér
hozz4.”

11.3. Tiszta tuddssal (sampajana)

A, meghatarozasban” emlitett négy tudati mindség koziil a masodik a sampajana,
a sampajanati ige jelen idejd melléknévi igeneve. A sampajanati kifejezés a pajanati
(,tud”) igére és a sam- (,egyiitt”) prefixumra bonthaté — ez utébbi sok esetben
hangstlyoz6 szerepet tolt be a pali Osszetett szavakban.” A sam-pajanati tehat a
tudds intenziv formdjat jeloli: ,tiszta tuddssal birni”. *

A tiszta tuddssal” (sampajana) kifejezés jelentéskorét konnyedén szemléltet-
hetjiik azzal, hogy roviden attekintjiik egyes el6forduldsait. A Digha nikaydban
taldlhat6 egyik beszédben példaul a ,tiszta tudédssal” arra utal, amikor a gyakor-
16 tudatosan megtapasztalja sziiletés elStti, méhbeli életét, valamint a sziiletést
is.” A Majjhima nikayiban a ,tiszta tudédssal” a szdndékoltsag meglétére utal,
amikor az ember ,széndékosan” ejt ki hazugsagot a szajan.” A Samyutta nikaya
egyik részletében a , tiszta tudassal” kifejezés az érzések és gondolatok mulandé
természetére iranyuld tudatossagra vonatkozik.” Az Anguttara nikaya egyik tani-
tobeszéde a tiszta tudast (sampajafiiia) mint a kedvezétlen dolgok legy&zésének

41 PL.SII121,S11174-79,S1V 37, S1V 64, SIV 76, A IV 299. T. W. Rhys Davids 1997: p.242 és Singh 1967:
p-127 a tapast masodlagos értelemben a maganyos erdei elvonuldssal hozza kapcsolatba, amely parhu-
zamba allithaté azzal, hogy az atapit az ,egyediil, visszavonultan idézik” kifejezéssel egytitt haszndljak,
annak a szerzetesnek szokdsos lefrdsara, aki elvonul, hogy intenziv gyakorlast folytasson.

42 Jotika 1986: p.29 n.15. Ez &sszhangban all azzal, hogy a kapcsolodé appamada kifejezést a kommentarok
zavartalan éberségnek, satiya avippavasonak értelmezik (pl. Sv I 104, Dhp-a IV 26).

43 T. W. Rhys Davids 1993: pp.655 és 690.

44 A Satipatthana alkommentdarja, a Ps-pt I 354 a sampajandt a kovetkezGképpen magyardzza: ,mindenféle
modon, részleteiben ismer”. Guenther 1991: p.85 ,elemz§ értékel6 megértésrél”, Nanarama 1990: p4
,kutaté értelemrdl”, van Zeyst 1967a: p.331 ,mérlegelS, megkiilonboztets tudasrél” beszél.

45 D 111103, D III 231.

46 M 1286, M I 414. Tovabba az A II 158 a haromrétti cselekvést annak alapjan kiilonbozteti meg, hogy
sampajana vagy asampajana hajtottdk-e végre — ez a kontextus pedig szintén indokolja a ,,szandékoltsdg”
forditast.

47 SV 180.
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és a kedvez§ dolgok megalapozédsdnak eszkozét ajanlja.” Végil az Itivuttaka a
,tiszta tudassal” kifejezést azzal hozza kapcsolatba, amikor az ember megfogad-
ja egy jobarat tandcsat.”

Az 6t nikaydbol valasztott példak sugallta kozos nevezs az a képesség, hogy
a gyakorl6 képes teljes mértékben megérteni avagy felfogni azt, ami éppen
torténik. Az ilyesféle tiszta tudds azutan elvezet a bolcsesség (paiifia) kifejldé-
séhez. Az Abhidhamma szerint a tiszta tudds voltaképpen a bolcsesség meglétét
mutatja.” Ha etimoldgiai szempontbdl nézziik, a felvetés meggy6z4, hiszen a
paiifid és a (sam-)pajanati szoros kapcsolatban allnak. Am a fenti példak alapo-
sabb vizsgalata soran felmeriil, hogy a ,tiszta tudassal” (sampajana) nem sziik-
ségszerlien vonja maga utan a bolcsesség meglétét (pafifia). Példaul amikor az
ember hazudik, akkor esetleg tisztdn tudja, hogy beszéde hazugsag, mégsem
,bolcsességgel” éllit valétlansagot. Ugyanigy igen figyelemremélté képesség, ha
valaki tudatdban van annak, ahogyan annak idején embrioként az anyaméhben
tejlédott, csakhogy ehhez nincs sziikség bolcsességre. A tiszta tudds tehat elve-
zethet a bolcsesség kialakuldsahoz, de 6nmagaban csupédn annyit jelent, hogy az
illet§ , tisztan tudja”, hogy éppen mi torténik.

A satipatthana-Gtmutatasban e tiszta tudas jelenlétét a gyakran elSforduld
Jtud” (pajanati) sz6 jeldli, amely a legtobb gyakorlati instrukciéban megtalal-
haté. A ,tiszta tudassal” kifejezéshez hasonléan a ,tud” (pajanati) sz6 olykor
a tudas meglehetdsen alapvet§ szintjeire utal, mig més esetekben a megértés
kifinomultabb formait jeloli. A satipatthana kontextusaban a gyakorld ,tudasa-
nak” korébe tartozik példaul az, hogy a hosszu 1élegzetvételt hossztinak ismeri
fel, vagy felismeri sajat testhelyzetét.” Am a késdbbi satipatthana-szemlélédések
sordn a meditdlé megismerd munkéja addig fejlédik, mignem magaban foglalja
a megkiilonboztet§ megértés jelenlétét, példaul amikor megérti azt, ahogyan egy
békly6 az érzékkapu, illetve az ahhoz tartozo targy filiggvényében megjelenik.”
Ez a fejl6dés a négy nemes igazsag valésdgnak megfelel§ tudasdban tetéz6dik
be — ez a mély megértés egyik athaté formédja, melynek esetében ismét a ,,tud”

48 A113.

49 1t 10.

50 PL. Dhs 16; Vibh 250. A sampajaiifidt Ayya Kheminda (é.n.): p.30; Buddhadasa 1989: p.98; Debvedi 1990:
p-22; Dhammasudhi 1968: p.67; Nénaponika 1992: p.46; és Swearer 1967: p.153 is kapcsolatba hozza a
bolcsességgel.

51 M156: ,Amikor hosszan lélegzik be, tudja: hosszan lélegzem be”; M I 57: , barmilyen helyzetben is van
a teste, azt annak megfelelden tudja.”

52 PL. M 161: ,Ismeri a szemet, ismeri a format, és ismeri a kett§ fliggvényében keletkezd béklyot.”
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sz6t hasznaljak.” fgy mind a ,tud” (pajanati) kifejezés, mind a ,tiszta tudéassal”
(sampajana) minGsége a tudés legalapvetSbb formaitdl a mély, megkiilonboztets
megértésig terjedhet.

I1.4. Eberség és tiszta tudds

A ,tiszta tuddssal”, amellett hogy a Satipatthana sutta ,meghatdrozas”-részében
megjelenik, az elsé satipatthandnal is emlitésre keriil, mégpedig a testi tevékeny-
ségek vonatkozasaban.™ A gyakorlas fokozatos Osvényét targyald kifejtések a
satisampajarifia (,,éberség és tiszta tudas”) Osszetétellel utalnak a testi tevékeny-
ségekkel kapcsolatos tiszta tudadsra.” Ha tovabb tanulmanyozzuk a tanitébeszé-
deket, azt 1atjuk, hogy az éberség és a tiszta tudds (vagy ,tiszta tudatossdggal”)
kombinéacidja igen sokféle szovegkornyezetben keriil alkalmazasra, s ez 0ssz-
hangban van az 6nmagéaban all6 ,tiszta tudassal” kifejezés rugalmas hasznala-
taval, amelyre fentebb hoztunk példakat.

A Buddha péld4ul instrudlta tanitvényait, aludt, megbetegedett, elhagyta az
életerSt és felkésziilt a haldlra — s mindezt éberség és tiszta tudéds birtokaban
tette.” Mi tobb, mar el6zs életei soran is rendelkezett az éberséggel és tiszta
tuddassal, amikor megjelent a mennyben, ott tartézkodott, eltdvozott onnan, és
belépett anyja méhébe.”

Az éberség és tiszta tudds azt is elGsegiti, hogy az ember fejlessze erkolcsos
viselkedését és legyGzze az érzéki vagyat.” A meditacié vonatkozdsdban az
éberség és tiszta tudds az érzések és gondolatok folotti szemlélddésre utalhat;
az észlelés gyakorlasanak Osszefiiggésrendszerében magas szintli kiegyensu-
lyozottsagot jelezhet, vagy éppen a tompasag és tunyasdg legy6zésében jatszhat
szerepet.” Az éberség és tiszta tudas kiilondsen a harmadik meditacids elmélye-

53 M162: ,A valésagnak megfelelen tudja: ez a dukkha... ez a dukkha keletkezése... ez a dukkha megszi-
nése... ez a dukkha megsztinéséhez vezet§ tt.”

54 M I57:,Amikor megy és jon, tiszta tuddssal teszi; amikor el6re néz és oldalra néz...”

55 PL. D I70.

56 Egykedvten viszonyul a figyelmes és figyelmetlen tanitvanyokhoz (M III 221), lefekszik aludni (M I
249), elviseli a betegséget és a fajdalmat (D 1199, D 11128, S 127, S1110, Ud 82), feladja életerejét (D II 106,
SV 262, A1V 311, Ud 64), lefekszik halalos dgyara (D II 137). Az S IV 211 azt javasolja a szerzeteseknek,
hogy a halal idején mindkét minéség legyen jelen.

57 MIII 119 (egyes részei a D II 108-ban is).

58 AI1195,S131.

59 Az érzések és gondolatok folotti szemlélsdés (A IV 168; v6. még: A II 45), az észlelés gyakorlasa (D 111
25, D 111 113), a tompasag és tunyasag legy&zése (pl. D I 71).
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dés (jhana) soran jelentds, ahol mindketts jelenlétére sziikség van ahhoz, hogy
a gyakorld ne térjen vissza a masodik elmélyiilésben megtapasztalt intenziv
oréomhoz (piti).”

A kifejezés gyakori el6forduldsa szemlélteti, hogy az éberség és tiszta tudas
kombinacidja gyakran az altalaban vett tudatossagot és tudast jeldli, és nem a
testi tevékenységekre iranyul6 specifikusabb, a fokozatos Osvény sémédjahoz
vagy a satipatthana-kontextushoz tartoz6 tiszta tudast.

Az éberség és a tiszta tudas egylittmiikodése — ami a ,,meghatdrozas” szerint
minden satipatthana-szemlélédés eldfeltétele — azt mutatja, hogy a jelenségek
éber megfigyelését egybe kell kotni a megfigyeléssel szerzett adatok értelmes
feldolgozasaval. A ,tisztan tud” kifejezést tehat értelmezhetjiik tigy, mint ami a
szemlélddés , megvilagit6” avagy ,felébreszt6” aspektusat jeloli. Ha igy értel-
mezziik, a tiszta tudasnak az a feladata, hogy az éber megfigyeléssel 6sszegyij-
tott befuté informaciokat feldolgozza, kovetkezésképpen a bolcsesség megjele-
néséhez vezet.”

A tiszta tudds és az éberség ezen mind@ségei tehat a valdsdg ,tuddsanak”
és ,latdsanak” (yathabhiitafianadassana) kifejlesztésére emlékeztetik az embert.
A Buddha szerint a Nibbana megvaldsitdsanak elengedhetetlen feltétele mind a
,tudas”, mind a ,latds”.” Talan nem tdlzunk, ha a tudasnak (7iana) ezen gyara-
podasat a tiszta tudas (sampajana) minéségével, a ,latast” (dassana) pedig — mint
velejard aspektust — az éberség (sati) ltal képviselt figyelemmel mint tevékeny-
séggel hozzuk kapcsolatba. A tiszta tudds mingségérdl még szot ejtiink.” Ehhez
azonban tovabbi tertileteket kell feltdrnunk, tobbek kozott részletesen kell vizs-
géalnunk a sati jelentésarnyalatait. Erre a harmadik fejezetben kertil sor.

60 PL D II 313; v6. még: a Vism 163-ban taldlhaté kommentérral; Guenther 1991: p.124; Gunaratana 1996:
p-92.

61 A satiés a bolcsesség kozotti kdlcsonhatast irja le a Ps I 243, amely szerint a bolcsesség azt szemléli, ami
a tudatossag targyava valt. V6. még: Vibh-a 311, amely megkiilonbozteti a bolcsességgel parosult és a
bolcsesség hijan vald satit, s ezzel ramutat, hogy a bolcsesség nem a sati jelenlétének automatikus kovet-
kezménye, hanem szdndékosan fejlesztendd. A sati és sampajafifia 6sszekapcsoldsanak fontossagarol vo.
Chah 1996: p.6; Mahasi 1981: p.94.

62 SIII152, SV 434.

63 A sampajafifidt ismét targyalom, amikor a tudati megnevezés gyakorlatat (116. oldal), illetve a testi tevé-
kenységekre irdnyuld tiszta tudast — mint a testi szemléldések egyikét — vizsgalom (143. oldal).
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Ebben a fejezetben tovabb vizsgalom a Satipatthana sutta ,meghatarozéds”-részét.
Hattérinformaciét biztositandd a satithoz, a ,meghatdrozdsban” emlitett har-
madik mindséghez, réviden attekintem, hogy a korai buddhizmus altalaban
hogyan allt hozz4 a tudashoz. Ezutan kiilonb6z6 néz&pontokbdl megvizsgalom
a sati sajatos jellegzetességeit, valamint szembedllitom az Osszeszedettséggel
(samadhi), s ezzel a satit mint tudati min&séget értékelem, ami jelen fejezet elsGd-
leges célja.

II1.1. A tudds megkozelitése a korai buddhizmusban

Az 6kori Indidra jellemz§ filozéfiai kdrnyezetre hdrom, a tudas megszerzésével
kapcsolatos f6bb szemlélet hatott." A brahminok f6ként Gsi mondasokra hagyat-
koztak, amelyek — mint a tudds mérvad¢ forrdsai — széban keriiltek atadédsra. Az
upanisadokban a filozoéfiai érvelés a tudas kifejlesztésének legfontosabb eszkoze.
Abban az idében igen nagy szamu vandoraszkéta és elmélked§ tartotta ugy,
hogy e ketté mellett a tudds megszerzésének fontos eszkdze a meditativ tapasz-
taldsok soran bekovetkez§ érzékfolotti észlelés és intuitiv tudas. E harom felfo-
gast a kovetkezSképpen foglalhatjuk 6ssze: szobeli hagyomany, logikai érvelés
és kozvetlen intuicio.

A Buddha, amikor ismeretelméleti allaspontjarél kérdezték, a harmadik
kategoridba sorolta magat, vagyis azok kozé, akik a kozvetlen, személyes tudas
kifejlesztését hangsulyoztak.” Noha nem utasitotta el teljes mértékben a szdbeli
hagyomanyt vagy a logikai érvelést mint a tudas megszerzésének moédszereit,
nagyon is tisztdban volt azok korlataival. A szébeli hagyomannyal kapcsolat-
ban az a probléma, hogy az emlékezetre bizott tuddsanyagra esetleg rosszul
emléksziink, tovabbd hogy a pontosan felidézett tuddsanyag is lehet hamis vagy

1 Jayatilleke 1980: p.63 nyomédn.
2 MII211.
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télrevezetS. Hasonloképpen a logikai érvelés meggy6zének ttinhet, de utébb
kidertilhet réla, hogy hibas, illetve a helyes érvelés is bizonyulhat hamisnak és
télrevezetének, amennyiben hamis premisszdkbdl indul ki. Masrészt viszont
igaznak bizonyulhat az, amire nem j6l emléksziink, vagy ami nem ttinik tokéle-
tesen megindokoltnak.’

Hasonl6 fenntartdsok érvényesek a meditacié soran szerzett kozvetlen tudas-
ra. A Buddha Brahmajala sutta-beli alapos elemzése szerint a korabeli gyakorlok
kozott igen nagyszdmu téves nézet terjedt el annak kovetkeztében, hogy e gya-
korlok kizarélag a kozvetlen, érzékfolotti tudasra timaszkodtak.” A Buddha egy
alkalommal egy példazattal szemléltette, hogy milyen veszély rejlik abban, ha az
ember kizarolag sajat kozvetlen tapasztalataira hagyatkozik. Eszerint egy kirdly
azt parancsolja vak embereknek, hogy tapintsak meg egy elefant kiilonb6z6 test-
részeit.” Amikor megkérdezik a vakoktdl, hogy milyen az elefant, mindegyikiik
teljesen eltér§ leirdst ad, és mindannyian a sajatjukat tartjak az egyetlen helyes
és hiteles koriilirdasnak. Noha empirikus szempontbdl igaz az, amit egyenként
tapasztalnak, személyes és kozvetlen tapasztalatuk mégis csupan a teljes kép
egy-egy részletét tarja fel. Mindegyikiik azt a hibat koveti el, hogy levonja a
hibas kovetkeztetést: a személyes tapasztalds sordn szerzett kozvetlen tudas az
egyetlen igazsag, és igy mindenki, aki mast allit, sziikségszertien téved.’

Ez a példazat ramutat arra, hogy a kozvetlen személyes tapasztalds esetleg
csupan a teljes kép egy részét tarja fel, kovetkezésképpen nem szabad dogmatikus
modon a tudéas abszolut alapjanak tekinteni. Mds széval, a kozvetlen tapasztalds
hangsulyozdsa nem jar sziikségszertien egyiitt a szobeli hagyomédnynak és az
érvelésnek — a tudas kiegészits forrasainak — teljes elutasitdsaval. Mindazonaltal
a korai buddhizmusban az ismeretelmélet legfontosabb eszkdze a kozvetlen
tapasztalds. A Salayatana samyutta kijelenti, hogy a satipatthana-gyakorlat kovet-
kezményeként a gyakorl6 a szobeli hagyomanytdl és az érveléstdl fiiggetleniil,

3 M1520, M1I171.

4 A nézetek kialakitdsa hatvankét alapjanak Brahmajala suttdban (D I 12-39) foglalt attekintése arrol tesz
tandsagot, hogy az emberek leggyakrabban a , kozvetlen” meditécids tapasztalatok hatdsara alakitanak
ki egy-egy nézetet, mig a spekulativ gondolkodasnak csupan aldrendelt szerep jut: negyvenkilenc nézet
lathatodlag teljesen, de legalabb részben meditativ tapasztaldsokon alapul (1-3, 5-7, 9-11, 17, 19-22, 23-25,
27, 29-41, 4349, 51-57, 59-62), ezzel szemben csupdan tizenhdrom nézet alapul tiszta érvelésen (4, 8,
12-16, 18, 26, 28, 42, 50, 58) (megfeleltetések a kommentérok alapjan). V6. még: Bodhi 1992a: p.6.

5 Ud 68.

6 Ud 67; v6. még: D II 282. Az efféle hibés kovetkeztetést szemléltet6 masik magyarazat az M III 210-ben
talalhato, ahol a kozvetlen, természetfolotti tudas kovetkeztében kiilonféle téves feltételezésekbe bocsat-
koznak a karma mtikodési mechanizmusardl.
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torzitatlanul, kzvetleniil tapasztalhatja a dolgokat, gy, ahogyan azok vannak.”
Nyilvanval6 tehat, hogy a satipatthana a korai buddhizmus tudésrdl alkotott
pragmatikus elmélete szerint alapvetd fontossdgu empirikus eszkoz.

Ha a korai buddhizmus ismeretelméleti dlldspontjat a tényleges gyakorladsra
alkalmazzuk, azt latjuk, hogy a szébeli hagyomény és az érvelés — abban az
értelemben, hogy a Dhamma tuddsénak és a folotte val6 elmélkedésnek bizonyos
mértékét jelolik — a valosag kozvetlen, a satipatthana-gyakorlat révén megszerez-
het6 kozvetlen megtapasztaldsdnak tamogat6 feltétele.”

[I.2. Sati

Asatiige a sarati (,,emlékezni”) igével dll kapcsolatban.” A sati sz6 tobbszor ,,emlé-
kezet” értelemben fordul eld a tanitobeszédekben,” valamint az Abhidhamma és a
kommentarok szokasos sati-meghatarozasiban is." A sati ezen aspektusat testesi-
ti meg a Buddha legkivaldbb satival megéaldott tanitvanya, Ananda, akinek azt a
szinte hihetetlen teljesitményt tulajdonitjik, hogy képes volt felidézni a Buddha
Osszes tanitobeszédét.”

A sati kifejezés ,emlékezet” mellékjelentése kiilondsen szembetling a fel-
idézések (anussati) esetében. A beszédek sok esetben hat felidézést emlitenek:
a Buddha, a Dhamma, a Sarngha, etikus magatartasunk, nagylelktiségiink, illet-

7 Az S 1V 139-ben a Buddha az érzékszervi tapasztaldssal kapcsolatban a tudat f616tti szemlélédés modsze-
rét javasolta, hogy hitt6l, személyes preferencidktdl, szobeli hagyomanytol, érveléstsl és valamely nézet
elfogadasatol fliggetlentil elérkezhessiink a végsé tudashoz.

8 Ez az elmélkedésen, tanuldson és tudatfejlesztésen alapulé bolcsesség megkiilonboztetését juttatja
esziinkbe (e hdrmas felosztas a tanitobeszédek koziil csak a D III 219-ben jelenik meg).

9 V6. Bodhi 1993: p.86; Gethin 1992: p.36; Guenther 1991: p.67; Nanamoli 1995: p.1188 n.136. A sati kife-
jezés szanszkrit megfelelGje a smrti, amely szintén az emlékezetet és tudatban valé megtartast jeloli,
v6. Monier-Willams 1995: p.1271; C. A. F. Rhys Davids 1978: p.80.

10 PL sati pamuttha (M 1 329), jelentése: ,elfelejtett”, vagy sati udapadi (D I 180) (,,emlékezés”), v6. még: A IV
192, amely az asati kifejezést haszndlja egy olyan szerzetesre, aki azt szinleli, hogy elfelejtett egy vétséget,
amelyért megrovasban részesiilt.

11 V6. Dhs 11, Vibh 250, Pp 25, As 121, Mil 77, Vism 162.

12 A Vin II 287 beszamol arrél, hogy az els§ zsinaton Ananda emlékezetébe idézi és elrecitdlja a Buddha
Osszes tanitobeszédét. Fiiggetlentil attél, hogy ez megfelel-e a torténelmi valdésagnak, mindenképpen
Ananda egyediildllé memoriajat szemlélteti az, hogy a Vinaya neki tulajdonitja a tanitobeszédek elre-
citdldsat (kivalo memoridjarol 6 maga is emlitést tesz a Th 1024-ben). Ananda e kiemelkedd képessége
keriil emlitésre a Buddha dicséretében is (A I 24). Mindazonaltal a Vin I 298 szerint Ananda satija idén-
ként kihagyott, példaul akkor, amikor tigy ment alamizsnat gydjteni, hogy elfelejtette felvenni az 6sszes
ruhdjat.
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ve a mennyei lények (deva) felidézését.” A felidézés egy masik fajtaja — amely
altaldban az intenziv Osszeszedettség révén megszerzett ,magasabb tuda-
sokkal” Osszefliggésben jelenik meg — az ember el6z§ életeinek felidézése
(pubbenivasanussati). Mindezek esetében a sati az, amely a felidézés funkcidjat
betolti.” A sati ezen funkcidja akdr a felébredéshez is elvezethet, ahogy azt a
Theragatha alatdimasztja egy olyan szerzetes esetével, aki a Buddha tulajdonsa-
gainak felidézésével érte el a megval6sitast.”

A sati ,emlékezet” mellékjelentése bukkan fel a tanitobeszédekben foglalt
formalis meghatarozasban is, amely a satit azzal a képességgel hozza kapcsolat-
ba, hogy az ember vissza tudja idézni azt, amit valaki régen tett vagy mondott.”
Ha azonban tiizetesebben megvizsgaljuk ezt a meghatarozast, azt talaljuk, hogy
a satit valdjdban nem emlékezetként hatdrozza meg, hanem mint olyasvalamit,
ami elGsegiti és lehetdvé teszi az emlékezést. A sati e meghatdrozasa arra mutat
ra, hogy amennyiben a sati jelen van, az emlékezet képes jol miikodni.”

Ha igy értelmezziik a satit, akkor konnyebben kapcsolatba hozhatjuk a
satipatthandval, ahol is nem a mdultbeli események felidézésére vonatkozik,
hanem a jelen pillanatra irdnyul6 tudatossdgként mdkodik.” A satipatthana-
meditdcié kontextusdban a sati jelenlétének koszonhetSen kovetkezik be, hogy
képesek vagyunk emlékezni arra, amit méskiilonben konnyen elfelejt az ember:
a jelen pillanatra.

13 PL. A III 284. A hat felidézéssel kapcsolatban v6. még: Vism 197-228; Devendra 1985: pp.25-45.

14 Az A Il 183 ramutat, hogy az el6z6 életek felidézését a satival kell végrehajtani. Az A V 336 is megemliti,
hogy a Buddha felidézése érdekében a satit a Buddhara kell irdnyitani. A Nid II 262 ravilagit, hogy min-
den felidézés a sati tevékenysége. A Vism 197 igy foglalja Gssze: ,a sati az, amivel az ember emlékezetébe
idéz valamit.”

15 Th 217-218. A Th-a II 82 kifejti, hogy a Buddha felidézésére tamaszkodva a szerzetes intenziv Ossze-
szedettséget fejlesztett ki, amely lehet6vé tette szamdra, hogy felidézze a multbeli Buddhdkat, s ennek
kovetkezményeként felismerte, hogy még a Buddhak is mulanddk. Ez vezetett felébredéséhez.

16 PL. M I 356.

17 Az M 1 356-ban talalhat6 szovegrész tehat a kovetkezéképpen is fordithato: , éber, birtokdban van a leg-
magasabb megkiilonbozetd éberségnek, (igy) azok a dolgok, amelyeket valaki régen mondott vagy tett,
felidézésre keriilnek és az emlékezetbe idéz&dnek.” Nanamoli 1995: p.1252 n.560 magyarazata szerint:
,ajelenre irdnyul6 athaté figyelem a miltra vonatkozé pontos emlékezet alapja.” Ahogy Nanananda
1984: p.28 ramutat: ,éberség és emlékezet... ha az elébbi athatd, abbdl természetszertileg kovetkezik,
hogy az utdbbi tiszta lesz.”

18 Nanaponika 1992: p.9; Nanavira 1987: p.382; T. W. Rhys Davids 1966: vol.II, p.322. Griffith 1992: p.111
magyardzata szerint: ,,a buddhista szaknyelvben a smrti és a bel6le képzett kifejezések alapjelentése...
nem a mdltbeli targyakra iranyul6 tudatossaggal, hanem a megfigyeléssel és a figyelemmel all Gssze-
fliggésben.”
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A sati, mint a jelen pillanat tudatossaga, ugyanigy jelenik meg a Pati-
sambhidamaggdban és a Visudhimaggdban, amelyek szerint a satinak — akar mint
képességnek (indriya), akdr mint megvildgosodasi tényezének (bojjhariga), akar
mint a nyolcrétdi nemes dsvény tényezdjének, akar mint a megvaldsités egy pil-
lanatdnak — jellegzetes minGsége a ,jelenlét” (upatthana).”

A jelenlév§ éber figyelmet (upatthitasati) tehat értelmezhetjiik dgy, hogy a
tudat jelenlétére utal, abban az értelemben, hogy homlokegyenest szemben &ll a
szorakozottsaggal (mutthassati): ez a tudat jelenléte abban az értelemben, hogy
a gyakorl6é — amennyiben rendelkezik satival — tokéletesen figyel a jelen pilla-
natra.” Az ilyen tudati jelenlét eredménye az, hogy az ember barmit mond vagy
tesz, azt a tudat vilagosan felfogja, s igy késébb konnyebb emlékezni ra.”

A sati nem csupdn ahhoz sziikséges, hogy az ember teljes mértékben befo-
gadja a pillanatot, amelyre majd emlékeznie kell, hanem ahhoz is, hogy késébb
felidézze a tudatban ezt a pillanatot. A ,felidézés” ebben az esetben egy olyan
sajatos tudatpillanat, amelyre az ,0sszeszedettség”, valamint a szétszortsag
hidnya jellemz8.” A sati ezen kettSs természetét emliti a Sutta nipata, amely arra
utasitja a hallgatét, hogy a Buddha altal adott instrukcié utan szerelkezzék fel
satival.” Ezekben az esetekben a sati kifejezés egyesiteni latszik a jelen pillanatra
irdnyul6 tudatossagot, és az emlékezést a Buddha tanitdsara.

Az olyan tudatéllapotot, amelyben a memoria j6l mtikodik, bizonyos mérté-
ki tagassdggal jellemezhetnénk, s ez a tagassag ellentétben all a sztik fokusszal.
Ez a tdgassag teszi lehet6vé a tudat szdmdra azt, hogy kialakitsa a sziikséges
Osszefiiggéseket a jelen pillanatban kapott informéaci6, valamint a mdltbeli,
emlékezetbe idézendd informacié kozott. Ez a tulajdonsag nyilvanvalé azokban
az esetekben, amikor az ember megprébal emlékezni egy bizonyos esetre vagy
tényre, de minél inkdbb odaforditja a tudatat, annal kevésbé képes emlékezni,
mig ha a kérdést egy iddre félrerakja, és a tudat egyfajta nyugodt, befogad¢ alla-
potba kertil, hirtelen felvillan benne az az informdci6, amire az illet§ emlékezni
probalt.

19 Patis I 16, Patis I 116, Vism 510.

20 V6. S I 44, ahol a sati az ébrenléttel all kapcsolatban. Hasonlé jelentésarnyalat jelenik meg a Vism 464-
ben, amely a satit a szilard észleléssel (thirasafiiia) hozza 6sszefiiggésbe.

21 AVin II 261 egy ellentétes esetrdl szamol be: egy szerzetesnének a sati hidnya miatt nem sikeriil memo-
rizalnia a szabalyokat.

22 Nanananda 1993: p.47.

23 Sn 1053, Sn 1066, Sn 1085.



III. SATI 55

Az elképzelést, miszerint azt a tudatallapotot, amelyben a sati j0] megalapo-
zott, inkabb ,tagassag”, semmint sztik fokusz jellemzi, aldtamasztjak bizonyos
tanitobeszédek, amelyek a sati hidnyéat a besztikiilt tudatallapottal (parittacetasa)
hozzék Osszefliggésbe, mig a sati jelenléte egy tdgabb — mi tobb, ,végtelen” —
tudatéllapothoz (appamanacetasa) vezet.” E jelentésarnyalat (,,a tudat tdgassaga”)
alapjan dgy is értelmezhetjiik, hogy a sati azt a képességet fejezi ki, amely egy
bizonyos helyzet kiilonféle elemeit és aspektusait az ember tudataban megtart-
ja.” Ez az emlékezGképességre és a jelen pillanatra iranyuld tudatossagra egy-
arant vonatkoztathato.

I11.3. A sati szerepe és helye

Alaposabban megérthetjiik a satit, ha végiggondoljuk, milyen szerepe és helye
volt a korai buddhizmus egyes f6 kategéridi kozott (vo. 3.1. dbra). A sati nem
csupan a nyolcrétli nemes 6svény egyik tagja (mint helyes jelenlét, samma sati),
hanem kozponti helyen all a képességek (indriya) és az erSk (bala) kozott, a fel-
ébredési tényezbk (bojjharnga) kozott pedig az els6. Ezekben a kontextusokban a
sati funkcidja a jelen pillanatra irdnyuld tudatossdgot és az emlékezetet egyarant
magaban foglalja.”

24 S 1V 119. A kayasatival kapcsolatban ugyanezt jelenti ki az M I 266, az S IV 186, az S IV 189 és az S IV
199. Hasonloképpen az Sn 150-151 a gyakorlatot, melynek soran az ember mettat sugdroz az Gsszes égtdj
irdnyéban, a sati egyik formdjaként emliti, tehdt a sati itt is ,mérhetetlen” tudatallapotot jelol.

25 Piatigorski 1984: p.150. V6. még: Newman 1996: p.28, aki a figyelem elsdleges és méasodlagos szintjét
kiilénbozteti meg: ,Gondolhatok a holnapra, és kozben tudataban lehetek annak, hogy a holnapra gon-
dolok... tudatossidgom els§ szintje a holnapra irdanyul, tudatossdgom masodik szintje arra, ami éppen
torténik (vagyis arra, hogy a holnapra gondolok).”

26 Azok a meghatarozasok, amelyek a satit mint képességet hatdrozzdk meg, a satipatthana gyakorlatat
(§V 196, S V 200) és az emlékezetet (S V 198) egyarant megemlitik — ez utdbbi a satit mint erét definialja
(A III 11). A sati mint felébredési tényezé szintén mindkét aspektust feldleli, mivel az M III 85 szerint a
zavartalan jelenlét megléte (mint a satipatthana gyakorlatanak eredménye) teszi ki a satit mint felébredési
tényez6t (ugyanez a meghatarozds taldlhat6é meg tobb helyen az S V 331-339-ben). Ezzel szemben a sati
mint felébredési tényezs az S V 67-ben emlékezetként funkcional, mivel ebben az esetben a tanitas fel-
idézésével és atgondolasaval 4ll kapcsolatban.
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képességek + er6k a nyolcrétli nemes dsvény felébredési tényezdék
bizalom helyes nézet sati

tetterd helyes elgondolds a dhammdk vizsgalata

sati helyes beszéd tetterd

Osszeszedettség helyes cselekvés Orom

bolcsesség helyes életvitel nyugalom
helyes torekvés Osszeszedettség
helyes sati egykedviiség
helyes Osszeszedettség

3.1. dbra: A sati helyzete a fontosabb kategoridk kozott

A képességek (indriya) és az erSk (bala) kozott a sati kozépen helyezkedik el. Itt a
sati funkcidja az, hogy egyenstlyban tartsa és figyelemmel kisérje a tobbi képes-
séget és erét, mégpedig azzal, hogy tudatositja a tdlzdsokat vagy a hidnyossago-
kat. A sati hasonl6 ellendérzé funkciot 14t el a nyolcrétdi nemes dsvényen, ahol a
haromtagu 0svény-szakasz kozépsé helyét foglalja el, amely pozicié kozvetleniil
Osszefiigg a tudati gyakorlassal. Mindazonaéltal a sati ellen6rz6 mindsége nem
csupan a helyes torekvésre és a helyes Osszeszedettségre szoritkozik, mivel a
Mahacattarisaka sutta szerint a helyes éberség megléte elSfeltétele az 6svény tobbi
tényezGjének is.”

A nyolcréti nemes Osvényen a sati, szomszédos tagjai tekintetében, tovabbi
funkciokat lat el. A helyes torekvést tdimogatva a sati védelmez§ szerepet jatszik
azzal, hogy az érzékek fegyelmezésével — ami tulajdonképpen a helyes torekvés
egyik aspektusa — megakaddlyozza a kedvezdétlen tudatéllapotok megjelenését.
A helyes 0sszeszedettséggel kapcsolatban a jol megalapozott sati a tudati nyu-
galom mélyebb szintjei kifejlesztésének fontos alapja — erre a késGbbiekben még
visszatérek.

27 Az M III 73 a helyes éberséget tigy hatarozza meg, mint a tudatossag jelenlétét akkor, amikor a gyakorlé
urra lesz a helytelen elgondolas, a helytelen beszéd, a helytelen cselekvés és a helytelen életvitel folott,
és megalapozza ezek ellentétparjat.
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A sati e pozicidja a tetterd (vagy erdfeszités) és az Osszeszedettség két tudati
mingsége kozott a képességek és erSk esetében is megjelenik. A Satipatthana sutta
,meghatarozdsa” is 6sszekapcsolja a satit e két mindséggel, amelyeket ebben az
esetben az igyekezet (atapi), valamint a vagytol és elégedetlenségtSl mentesség
(abhijjhadomanassa) képvisel. Az, hogy a sati ezen Osszefiiggések koziil mind-
egyikben a tetterd és az Osszeszedettség kozé keriil, a sati kifejlédésének termé-
szetes folyamatat mutatja: a gyakorlas kezdeti szakaszaban jelent§s mennyiségt
tetterére van sziikség ahhoz, hogy a gyakorlo ellene tegyen a szétszortsagnak,
mig a jol megalapozott sati egyre Osszeszedettebb és nyugodtabb tudatallapot-
hoz vezet.

A sati a képességek és az erSk kozott, valamint a nyolcréti nemes Osvény
utols6 szakaszdban kozépen helyezkedik el, de a felébredési tényezSk soraban
az elsé helyet foglalja el — itt a megvalositédst kivalt6 tényezdk alapjat képezi.

A képességek, az erék és a nyolcréti nemes dsvény Osszetevsi kozott a satit
nyilvdnvaléan megkiilonboztetik a vele tarsitott tényezd8ktdl, igymint a tetterd-
t6l, a bolcsességtdl és az Osszeszedettségtdl. Kovetkezésképpen a satinak olyas-
valaminek kell lennie, ami vildgosan kiilonbozik ezektdl a tényez8ktdl, hiszen
maskiilonben nem érdemelné ki azt, hogy a listan egy kiilonall6 elemként szere-
peljen.” Hasonloképpen, mivel a satit megkiilonboztetik a ,dhammik vizsgélata”
felébredési tényezé6tsl, a dhammik vizsgalata nem lehet azonos a tudatossag
miikodésével, hiszen ebben az esetben nem lenne sziikség ennek az Snmagaban
all6 terminusnak a bevezetésére. Mindamellett a sati miikddése szoros kapcso-
latban all a ,,dhammdk vizsgalataval”, mivel az Anapanasati sutta szerint a feléb-
redés tényezGi egymas utan kelnek fel, vagyis a ,,dhammidk vizsgalata” akkor kel
fel, amikor mar jelen van a sati.”

Visszatérve a helyes éberségre, mint a nemes nyolcrétli 6svény egyik Ossze-
tevGjére, figyelemre méltd, hogy a sati kifejezés megismétlédik a helyes éberség
meghatarozasaban (samma sati).” Ez az ismétlédés nem egészen véletlen, sokkal
inkdbb a ,helyes” éberség (samma sati) mint az 6svény tényezGje, és az éberség

28 Ezt a Patisambhidamagga hangstilyozza, amely szerint e kiilonbség helyes megitélése a ,megkiilonboz-
tet6 megértés” (dhammapatisambhidafiana), vo. Patis I 88, Patis I 90.

29 MIII 85; v6. még: S V 68.

30 DII313:,a testet... az érzéseket... a tudatot... a dhammdkat szemlélve id6zik, igyekvden, tiszta tudassal,
éberen, mentesen a vilagra iranyul6 vagytol és elégedetlenségtsl — ezt nevezik helyes éberségnek.” A
,helyes éberség” egy masik meghatarozasa all az Atthasaliniban, amely egyszertien a megfelel6 médon
torténd emlékezésrdl tesz emlitést (As 124). A helyes éberség kinai agamdkban taldlhaté meghatarozasa
szintén nem emliti meg a négy satipatthandt: ,ha az ember éberen jelen van, éberen figyel, emlékezik,
s nem felejt, azt nevezik helyes éberségnek” (forditotta: Minh Chau 1991: p.97; v6. még: Choong 2000:
p.210).
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mint altaldnos tudattényezd kozotti mindségbeli kiilonbséget mutatja. Tobb
tanitébeszéd emliti a , helytelen” éberséget (miccha sati), ami mutatja, hogy a sati
bizonyos formai nagy mértékben kiilonbozhetnek a helyes éberségtdl.” E meg-
hatarozas szerint a sati az igyekvés (atapi) és a tiszta tudds (sampajana) tdmaszté-
kéra szorul. A tudati min&ségek ezen — a vagyaktol és elégedetlenségtSl mentes
tudatéllapot dltal megtamasztott, a testre, az érzésekre, a tudatra és a dhammikra
irdnyul6 — kombindcidja lesz a helyes éberség, amely az 6svény tényezdje.

A Manibhadda suttiban a Buddha rdmutat arra, hogy a sati o6nmagéban — daca-
ra annak, hogy sokféle elénnyel jar — nem feltétleniil elegendS ahhoz, hogy a
gyakorlo véget vessen a rosszindulatnak.” Ez a szOvegrész azt mutatja, hogy
tovabbi, a satival 6sszekapcsolodo tényezSkre van sziikség, a satipatthana gya-
korlasa esetében példaul az igyekezetre és a tiszta tudasra.

Ahhoz tehat, hogy a satibdl , helyes éberség” legyen, mas tudati min§ségek-
kel kell egytittmiikodnie. Ahhoz azonban, hogy vildgosan definidlhassam a satit
— és ez jelenlegi célom —, az egyéb tudati tényezdktdl elkiilonitve targyalom, és
igy tarom fel alapvetd sajatossagait.

31 ,Miccha sati”: D II 353, D III 254, D 111 287, D III 290, D 111 291, M 1 42, M 1 118, M Il 77, M 111 140, S II
168, 5111109, SV 1,SV 12,5V 13,5V 16, SV 18-20, SV 23,5 V 383, A1l 220-229, A IIl 141, A1V 237,
AV 212-248 (az A 1l 328-ban az anussati helytelen formaja is emlitésre keriil). A sati ,helytelen” formaira
torténd utaldsok ilyen nagy szama bizonyos mértékben ellentmond a kommentarokban olvashat6 értel-
mezésnek, amely szerint a sati teljes mértékben kedvezé tudati tényezd (pl. As 250). Ez az értelmezés
tulajdonképpen gyakorlati nehézséget von maga utdn: amennyiben a kedvez§ és kedvezétlen tudat-
mindségek nem létezhetnek egyszerre ugyanabban a tudatallapotban, akkor a sati mint kedvezé mindség
hogyan egyeztethet§ Ossze a satipatthanival az akadalyok megfigyelése esetében? A kommentarok gy
kisérlik meg feloldani ezt az ellentmondast, hogy a szennyezett tudatéllapotra iranyuld satipatthandt
gy mutatjdk be, mint a satival kapcsolatban allé tudatpillanatok és a szennyezSdésektdl befolyasolt
tudatpillanatok gyors véltakozasat (pl. Ps-pt I 373). Ez a magyarazat azonban nem meggy6z§, mivel
vagy a szennyezd&dés, vagy a sati nincs jelen, kovetkezésképpen a sajit tudatunkban meglévé szeny-
nyezd&dés jelenléte folotti satipatthana-szemlélédés ellehetetlentil (vo. pl. az akadalyok folotti szemléls-
désre vonatkozé instrukcidkat, amelyek vildgosan utalnak arra, hogy az ilyesfajta akadaly jelen van a
satipatthana gyakorlasanak idején, M I 60: ,tudja: ... van bennem”). V6. tovabba: Gethin 1992: pp.40-43;
Nanaponika 1985: pp.68-72. A Sarvastivada hagyomadny szerint a sati meg nem hatarozott tudattényezs,
vO. Stcherbatsky 1994: p.101.

32 Az S1208-ban Manibhadda felveti : ,,az ember, ha éber, mindig aldott, ha éber, boldogan idézik, ha éber,
naproél-napra jobban él, és megszabadult a rosszindulattél.” A Buddha ekkor megismétli az els6 harom
sort, de a negyedik sort kijavitja: ,dmde nem szabadult meg a rosszindulatt6l”. A Buddha valaszanak
f6 mondanivaldja tehat az, hogy hangstlyozza: a sati 6nmagaban nem feltétlentil elegend$ ahhoz, hogy
véget vessen a rosszindulatnak. Ez azonban nem jelenti azt, hogy a sati nem képes elejét venni a rossz-
indulat keletkezésének, hiszen jelenléte nagyban segiti a gyakorl6t abban, hogy megérizze nyugalmat,
amikor masok haragjaval taldlja szembe magat (ezt az S 1162, S1221, S1222 és S 1223 dokumentalja).
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I111.4. A satival kapcsolatos hasonlatok

A ,sati” kifejezés fontossagat és kiilonféle jelentésdrnyalatait szemléltetik a tani-
tobeszédekben nagy szdmban megtalalhaté koltSi képek és hasonlatok. Ha meg-
vizsgéljuk e képeket és hasonlatokat, illetve azt, hogy mit sejtetnek, betekintést
nyerhetiink abba, hogy a Buddha és kortarsai mit értettek sati alatt.

A Duedhavitakka sutta egyik hasonlata egy tehénpdasztorrdl sz6l, akinek gon-
dosan tigyelnie kell a teheneire, hogy azok ne bitangoljanak az érett gabonaba.
De aratds utan mar megpihenhet, letelepedhet egy fa ala, és a tavolbdl figyelheti
Sket. A megfigyelésnek ezt az ardnylag nyugodt, tavolsagtartd formajat jelolik
a sati kifejezéssel.” E hasonlat sugallta beallitottsdg a higgadt és elfogulatlan
megfigyelés.

A Theragatha egyik versében egy masik hasonlat timasztja ald e mingséget,
a tavolsagtartd megfigyelést: a satipatthana-gyakorlat eszerint ahhoz hason-
16, mint amikor az ember egy magas emelvényre vagy toronyba kapaszko-
dik fel.” A kontextus megerGsiti a tartézkodas és a targyilagos szenvtelenség
konnotécidjat: a torony képét szembeadllitja azzal, amikor az embert elsodorja a
vagy folydja. A szenvtelenségrSl a Dantabhiimi sutta is sz6l, amely a satipatthandt
vad elefant megszeliditéséhez hasonlitja. Ahogy a frissen elfogott elefantot foko-
zatosan leszoktatjak erdei életmddjardl, ugyanigy a satipatthana is képes arra,
hogy a szerzetest fokozatosan leszoktassa a vildgi élettel kapcsolatos emlékeirsl
és szandékairdl.”

Egy masik hasonlat orvosi szondahoz hasonlitja a satit.” Az orvosi szonddhoz
hasonléan — amelynek az a rendeltetése, hogy a késébbi gy6gymod meghataro-
zasa érdekében tdjékoztatdssal szolgaljon a sebrdl — a sati is arra hasznalhato,
hogy koriilekintéen informacidkat gyfijtsiink, s ezzel elGkészitsiik a talajt a
késdbbi cselekvéshez. A ,talaj el6készitésére” egy masik hasonlat is utal, amely

33 Az M I 117 ebben a kontextusban az éberség gyakorldsarol (sati karaniyam) beszél. A tehénpasztornak
azelGtt tevékenyen kellett tigyelnie a termésre, agy, hogy gondosan feltigyelt a tehenekre (rakkheya).
Ez azonban nem jelenti azt, hogy a satinak ne lehetne szerepe abban, hogy az ember visszatartsa a
tehenet attdl, hogy a gabonaféldekre koboroljon — a Th 446-ban pontosan ez torténik —, hanem csak azt
mutatja, hogy a fentebb leirt nyugodtabb megfigyelés a puszta, befogadé sati jellegzetes sajatossagat
hangsulyozza.

34 Th 765.

35 MIII 136.

36 M II 260.
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a satit a foldmitives 6sztokéjéhez és ekevasahoz hasonlitja.” Ahogy a foldmtives-
nek el§szor fel kell szdntania a foldet ahhoz, hogy vethessen, ugyanugy a sati is
fontos elGkészits szerepet jatszik a bolcsesség megjelenésében.™

A satinak a bolcsesség keletkezésében jatszott szerepe egy mdsik példaban
is megjelenik, amely az elefant testrészeit a tudati tulajdonsdgokkal és ténye-
z6kkel hozza kapcsolatba. A sati itt az elefant nyaka, vagyis a fej természetes
tamasztéka, amely ugyanebben a hasonlatban a bolcsességet jelképezi.” Tovabbi
jelentSséggel bir, hogy éppen az elefant nyakardl van szo6, hiszen az elefant és
a Buddha sajatossdga, hogy gy pillantanak korbe, hogy nem csupén fejiiket
forditjak el, hanem egész testiiket.” Az elefantnyak-hasonlat tehat a sati sajatos-
saganak tekinti azt a tulajdonsagot, amikor az ember teljes figyelemmel fordul
az éppen jelenlevd dolog felé.

Bar az ,elefantpillantds” a Buddha sajitossdga, minden arahantra jellemzg,
hogy folyamatos és teljes figyelemmel fordul az éppen jelenlevé dolog felé.” Ezt
egy masik hasonlat szemlélteti, amely a satit egy szekérkerék egyetlen kiillGjéhez
hasonlitja.” Ebben a hasonlatban a gordiil§ szekér az arahant testi cselekvéseit
jelképezi, amelyek egyetlen kiill6re — a satira — tdimaszkodva mennek végbe.

A Sutta Nipata egyik verse is sz6l a satinak a bolcsesség kifejlesztésében
jatszott tdmogatod szerepérdl: eszerint a sati féken tartja e vilag dradatait, hogy

37 S1172, Sn 77. Valészint, hogy ez a hasonlat szinte adédott, mivel az 6sztoke segitségével a foldmtives
a szantas folytonossagat biztositja: ,irdnyban tartja” az 6krot, mig az ekevas behatol a foldbe, kiforditja
annak rejtett részeit, s ezzel el6késziti azt az tiltetésre szdnt, majdan kicsirdz6 magok szamaéra. A sati foly-
tonossaga ugyanigy ,tartja irinyban” a tudatot a meditaciés targy vonatkozédsdban, hogy a sati behatol-
hasson a jelenségek felszini latszata mogé, kiforditsa azok rejtett aspektusait (a harom jellegzetességet),
és lehet6vé tegye, hogy a bolcsesség magjai névekedésnek induljanak. Az, hogy a fenti hasonlatban az
ekevas és az Osztoke egylitt szerepel, arra is rimutat, hogy a sati kifejlesztése sordn az egyértelm irany-
nak kiegyenstlyozott erdfeszitéssel kell egytitt jarnia, hiszen a foldmtivesnek egyszerre két feladatot
kell ellatnia: egyik kezében az 6sztokével biztositania kell, hogy az 6krok egyenes vonalban haladjanak,
vagyis hogy a bardzda egyenes legyen, mig a mdsik kezével a megfelel6 mértékben nyomnia kell az
ekevasat, tigy, hogy az ne akadjon meg, de ne is éppen csak felttrja a f6ld felszinét.

38 Az Spk 1253 és a Pj Il 147 szerint e hasonlat jelentése az, hogy a bolcsesség csak abban az esetben érti
meg a jelenségeket, ha a jelenségek a sati révén keriilnek megismerésre.

39 A Il 346. Ugyanez a kép jelenik meg a Th 695-ben; a Th 1090-ben mar magara a Buddhara is vonatko-
zik.

40 Az M II 137 ecseteli, hogy a Buddha, ha visszanéz, mindig az egész testével fordul meg. A Buddha
,elefantpillantasat” a D II 122 is emliti, mig az M I 337 ugyanerrdl szamol be Kakusandha Buddhéval
kapcsolatban.

41 A Mil 266 szerint az arahantok sosem vesztik el a satijukat.

42 S IV 292. Az egész hasonlat eredetileg az Ud 76-ban jelenik meg, és csupan a kommentar (Ud-a 370)
allitja a satit kapcsolatba az egyetlen kiillgvel. Kiilonosnek ttinhet az egyetlen kiill§ képe, 4&m abban az
esetben, ha ez a kill§ (vagyis az arahant satijanak jelenléte) eléggé erds, képes létrehozni a sziikséges
kapcsolatot a kerékagy és az abroncs kozott, s igy kereket formalni.
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a bolcsesség mint képesség gatat vethessen azoknak.” Ezzel a satinak — a bol-
csesség kifejlesztése alapjdnak — az érzékkapuk korlatozaséaval (indriya samvara)
kapcsolatos szerepére mutat ra.

Az ,orvosi szonda”, az ,ekevas”, az ,elefantnyak” és ,az dradatok féken
tartdsa” hasonlatokban az a k6zos, hogy a sati belatast el6készits szerepét szem-
léltetik. E hasonlatok szerint a sati az a tudati tulajdonsédg, amely lehet&vé teszi,
hogy a bolcsesség megjelenjen.

A Samyutta nikaydban taldlhat6 egy masik hasonlat, amely a satit el6vigyaza-
tos kocsihajtéhoz hasonlitja.” Ez esziinkbe juttatja azt, hogy a sati a tobbi tudati
tényezShoz (példaul a képességekhez és az er6khoz) képest ellenérzé és irdnyi-
t6 mindséggel bir. E példa az alapos és kiegyenstilyozott feliigyelet mingségét
szemlélteti. Hasonl6 jelentésarnyalatot hordoz egy masik hasonlat, amely a test-
re vonatkoz6 éberséget ahhoz hasonlitja, mint amikor az ember egy olajjal teli
edényt visz a fején — ez élénken szemlélteti a sati kiegyenstilyoz6 mingségét.”

Az alapos feliigyelet min§sége egy masik példdban is megjelenik, amelyben
a satit a varos kapudre személyesiti meg.” A hasonlatban hirvivék érkeznek a
varos kapujahoz, siirgls tizenetet hozva a kirdlynak, és a kapudr feladata az,
hogy megmutassa nekik a legrovidebb utat a kirdlyhoz. A kapudr mint kol-
t6i kép mdésutt is megjelenik, mégpedig egy varos védelemével kapcsolatban.
E varos katonasaga a tetterd$ (viriya), er6ditése a bolcsesség (pafifia), a kapulr
feladata pedig az, hogy felismerje a varos valddi lakéit, és beengedje Sket a
kapukon.” Mindkét hasonlat az adott helyzet helyzet tiszta 4tlatasaval kapcsolja
Ossze a satit.”

A masodik hasonlat ezenfeliil viligosan ramutat a puszta sati mérsékld funk-
cijara, amely kiilonos jelentSséggel bir az érzékkapuk korlatozéasaval (indriya
saritvara) kapcsolatban. Ez a fent emlitett szovegrészt idézi, amely szerint a
sati feladata a vilagi dradatok féken tartdsa. Ahogy a kapudr jelenléte megaka-

43 Sn 1035; e verssel kapcsolatban vé. még: Nanananda 1984: p.29.

44 A sati és a bolcsesség kozotti kapesolatra a Vism 464 is utal, amely szerint a sati sajatos funkcidja a zava-
rodottsag hidnya (asammoharasa).

45 SV 6. Ugyanennek a képnek egy véltozata jelenik meg az S I 33-ban, ahol maga a Dhamma a kocsihajt6, a
sati pedig a kocsi karpitja. A kép, amely a satit karpithoz hasonlitja, szemlélteti, hogy a megalapozott sati
bizonyos médon , parndra iilteti” a gyakorlét, hogy megvédje az élet , katyuii” okozta kellemetlenségtsl
— hiszen a tudatossag jelenléte ellene hat azon tudati reakcidknak és elburjanzasoknak, amelyek az élet
viszontagsdgaival kapcsolatban altalaban kialakulnak.

46 SV 170. Ezt a példat részletesebben is megvizsgalom az 125. oldalon.

47 S1V 194.

48 A1V 110.

49 V6. még Chah 1997: p.10: ,»sati« az, ami »atvizsgalja« a meditdci6é sordn keletkezd kiilonféle ténye-
z6ket.”
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délyozza, hogy az arra nem jogosultak belépjenek a vérosba, ugyantigy a jol
megalapozott sati jelenléte meggatolja azt, hogy az érzékkapukndl kedvezStlen
asszociaciok és reakcidk alakuljanak ki. A sati ezen védelmezd szerepe mas sz6-
vegrészekben is megjelenik: ezek szerint a sati az egyetlen tényezd, amely 6rzi a
tudatot,” illetve olyan tudati tulajdonséag, amely képes iranyité befolyast gyako-
rolni a gondolatokra és a szandékokra.™

Az Anguttara nikaya egyik tanitébeszéde a satipatthana gyakorlasat a tehén-
pasztor abbeli jartassdgahoz hasonlitja, hogy felismeri a tehenei szdmara alkal-
mas legel6t.” Az alkalmas legel6 képe jelenik meg a Mahagopalaka suttiban is,
kiemelve azt a fontos szerepet, amelyet a satipatthana-szemlélédés jatszik a ndve-
kedésben és fejlédésben akkor, amikor az ember a megszabaduldshoz vezet6
Osvényt jarja végig.” Egy madsik tanitobeszéd ugyanezzel a képpel szemlélteti
egy majom helyzetét, amelynek el kell kertilnie, hogy vadaszok jarta vidékekre
tévedjen.” Ahogy a biztonsdgra vagy6 majomnak is az alkalmas legelén kell
maradnia, Ggy az Osvényen jaroknak is alkalmas legeldjiikon kell maradniuk,
ami nem mas, mint a satipatthana. A fenti szovegrészek egyike kifejti, hogy az
érzéki 6romok teriilete nem alkalmas ,legel§”, kovetkezésképpen azok a koltsi
képek, amelyek a satipatthandt mint az ember szamara alkalmas legel6t irjék le,
a puszta tudatossag azon mérsékl§ szerepére mutatnak rd, amelyet az az érzé-
keken keresztiil érkezd informacidkkal kapcsolatban fejt ki.”

A megalapozott éberség ezen stabilizalé funkcidjat, amelyet a hat érzékka-
pun keresztiil érkezd, elterel§ hatasok tekintetében fejt ki, egy masik hasonlat
is szemlélteti: ebben egy erds oszlophoz kotnek ki hat kiilonboz$ vadallatot.™
Barmennyire is kiizdenek az allatok, hogy szabaduljanak, az ,erds oszlop”,
a sati, stabil marad, nem mozdul. A sati ezen stabilizal6 funkcidja kiilondsen
jelentGs a satipatthana gyakorldsanak els6 szakaszaiban, hiszen az ember, ameny-
nyiben nincs erésen megalapozva a kiegyensulyozott tudatossagban, igen kony-

50 D III 269, AV 30.

51 A1V 385. V6. még az A IV 339-ben és az A V 107-ben taldlhaté hasonlé megfogalmazassal. A Th 359 és
446 is utal arra, hogy a sati iranyit6 befolyassal van a tudatra.

52 AV 352.

53 M1 221.

54 SV 148. Itt a Buddha egy példdzatot mesél el, amelyben egy majmot, mivel elhagyta a dzsungelt (,,a le-
gelGjét”), és emberek jarta vidékre tévedt, zsakmdnyul ejt egy vadasz. Az S V 146 is szt ejt arrdl, hogy
mindenkinek a megfelel§ legel6n kell maradnia. Az utébbi egy parhuzamos hasonlat egy fiirjrél, amely
ily médon elkertili azt, hogy a sélyom aldozatdul essék.

55 SV 149. Az M 1221 és az A V 352 kommentarjai (Ps I 262, Mp V 95) szerint az ember akkor nem ért a
,legel6kho6z”, amikor nem érti meg a vilagi és a vilagfolotti satipatthana kozotti kiilonbséget.

56 S 1V 198. Ez a hasonlat a testre irdnyuld éberséggel foglalkozik, igy az 125. oldalon targyalom részlete-
sebben.
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nyen enged az érzéki szétszortsagnak. Ezt a veszélyt a Catuma sutta illusztralja,
amely beszdmol egy szerzetesrdl, aki igy indul koldulni, hogy nem alapozta
meg a satit, és ezért nem korldtozza az érzékkapukat. Amikor ttja sordn egy
lengén 6ltozott nével taldlkozik, érzéki vagy keletkezik a tudataban, s végiil agy
dont, hogy felhagy a gyakorlassal és elhagyja a szerzetesrendet.”

II1.5 A sati jellemz0i és funkcioi

A Satipatthana suttdban foglalt instrukciok alaposabb vizsgéalata soran kideriil: a
gyakorl6 soha nem kap olyan dtmutatast, hogy aktivan avatkozzon bele abba,
ami a tudatban torténik. Ha példaul tudati akadaly keletkezik, a satipatthana-
szemlélédés feladata az, hogy tudja: jelen van az akadaly, mi vezetett a keletke-
zéséhez és mi vezet majd az eltlinéséhez. Az aktivabb beavatkozas mar nem a
satipatthana, sokkal inkabb a helyes torekvés (samma vayama) korébe tartozik.

A Buddha tanitdsi médszerének alapjellegzetessége, hogy vilagosan meg kell
kiilonboztetni az els§ szakaszt, vagyis a vizsgalodést, és a méasodik szakaszt,
vagyis a cselekvést.™ E megkozelitésnek egyszertien az az oka, hogy az az el6ze-
tes 1épés, amikor nyugodtan felmérjiik a helyzetet és nem reagédlunk ra azonnal,
képessé tesz arra, hogy helyénval6 cselekedetbe fogjunk.

Tehat a satit —jollehet biztositja a helyes torekvés bolcs alkalmazdsahoz sziik-
séges informaciot, illetve ellendrzi az ellenlépéseket azzal, hogy megfigyeli:
tdlzottak-e vagy elégtelenek — tovabbra is a tavolsagtartd, partatlan megfigyelés
jellemzi. A sati és a tudat aktivabb tényez§i hatédst gyakorolhatnak egymadsra,
am a sati dSnmagaban nem avatkozik kozbe.”

Apartatlan és tavolsagtarté befogadoképesség —mint a sati egyik legfontosabb
tulajdonsaga — fontos része szamos kortars meditdcios mester és tudos tanitdsa-
inak.” Hangstlyozzdk, hogy a sati célja pusztan az, hogy tudatositsa a dolgokat,
snem az, hogy eltdvolitsa azokat. A sati csendben figyel, mint egy szindarab
nézdje, és semmilyen moédon nem avatkozik kozbe. Egyesek tigy nevezik a sati

57 M 1462. ABuddha a D II 141-ben erdsen hangstilyozza, hogy a nSkkel kapcsolatba kertil§ szerzetesek-
nek meg kell tartaniuk a satit.

58 Az It 33 a Buddha tanitasdnak két egymast kovets aspektusat kiilonbozteti meg: az elsd, hogy a gonoszt
gonosznak kell felismerni, a méasodik, hogy meg kell szabadulni attol.

59 A bodhisatta aszketikus gyakorlatai (M I 242) példazzak, hogy a sati és az intenziv térekvés egymas mel-
lett 1éteznek: a bodhisatta a szélsGséges erdfeszités kbzben is képes fenntartani éberségét.

60 Lily de Silva (é.n.): p.5; Fraile 1993: p.99; Naeb 1993: p.158; Swearer 1971: p.107; van Zeyst 1989: pp.9
és 12. A sati mint befogadd, kozbe nem avatkozé mingség jelenik meg a Nid II 262-ben is, amely a satit a
békességgel hozza kapcsolatba.
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ezen nem reagdalé sajatossagat: a tudatossag, amely ,nem valaszt”.” Nem valaszt
abban az értelemben, hogy ezzel a tudatossaggal az ember részrehajldst6l men-
tesen tudatos marad, anélkiil hogy rokonszenvvel vagy ellenszenvvel reagalna.
Ez a csondes és nem reagalé megfigyelés esetenként elegendd lehet ahhoz,
hogy gatat vessen a kedvezé6tlen dolgoknak — tehét a sati alkalmazasa igen aktiv
kovetkezményekkel jarhat. Am tevékenysége a tavolsagtarté megfigyelésre szo-
ritkozik, mds széval, nem moédositja, hanem elmélyiti a tapasztalast.

A satinak ez a be nem avatkoz6 mingsége sziikséges ahhoz, hogy az ember
vildgosan megfigyelhesse a reakcidk kiépiilését, és a mogottiik meghiazodo
indit6-okokat. Ha az ember barmilyen médon reagéal, azonnal elvesziti a tavol-
sagtarté megfigyelés helyzeti elényét. A sati tavolsagtarté befogadoképessége
lehet6vé teszi, hogy a gyakorl6 az adott szitudciotol hatralépjen, és ezzel elfo-
gulatlanul megfigyelhesse tigy sajat bevonédasat, mint az egész helyzetet.” Ez a
higgadt tdvolsagtartds objektivebb latdismddot tesz lehetévé — ezt a sajatossagot
a fent emlitett példa (a toronyba mészas) szemlélteti.

A satipatthana tavolsagtart6, de ugyanakkor befogadé hozzaélldsa képezi a
,kozéputat”, mivel elkertili a két végletet: az elfojtast és a reakciot.” Elfojtds és
reakci6 hidnyaban a sati befogadoképessége lehet§vé teszi, hogy a megfigyels
pozicidjat felvevs gyakorld szeme elé taruljanak a személyes hidnyossagok és
az indokolatlan reakcidk, anélkiil hogy az énképpel jar6 érzelemi erdfeszités
elnyomna Gket. A satijelenlétének ily médon torténd fenntartdsa szorosan ossze-
tiigg azzal, hogy a gyakorl6 képes igen nagy mértéki ,kognitiv disszonanciat”
elviselni, hiszen amikor az ember sajat hibaival szembesiil, dltaldban tudattalan
kisérletet tesz arra, hogy csokkentse az ebbdl fakadé kellemetlen érzést — figyel-
men kiviil hagyja, vagy akar modositsa is az észlelt informaciot.”

Az objektivebb és tavolsagtartobb néz&pont felé torténd elmozdulas kovet-
keztében az dnvizsgalatban megjelenik a jozansag mindsége. A sati jelenlétéhez
hozzétartoz6 ,j6zansag” egy bizonyos égi birodalomnak a kdnonban talalhato,
szorakoztat6 lefrdsaban jelenik meg. Az itt laké isteni lények ugy ,megrésze-
glilnek” az érzéki élvezetektdl, hogy a satit teljes mértékben elveszitik, s ennek
kovetkeztében aldhullanak égi allapotukbdl, és egy alsobb birodalomban szii-

61 A ,nem-valaszté tudatossag” kifejezést hasznalja Brown 1986b: p.167; Engler 1983: p.32; Epstein 1984:
p-196; Goldstein 1985: p.19; Kornfield 1977: p.12; Levine 1989: p.28; Sujiva 2000: p.102.

62 Dhiramvamsa 1988: p.31.

63 Ez bizonyos mértéki parhuzamot mutat az A I 295-tel, amely szerint a satipatthana a kozéptt, amely az
érzéki élvezeteknek és az 6nkinzdsnak egyarant folotte all.

64 V0. Festinger 1957: p.134.
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letnek djra.” Egy masik tanitobeszéd egy ezzel ellentétes esetrl szédmol be,
amikor is a figyelmetlen szerzetesek egy alacsonyabbrendt égi birodalomban
sziiletnek djra, &m amikor visszanyerik satjjukat, azonnal képesek magasabb
birodalomba emelkedni.” Mindkét példa a sati felemeld erejére és kedvez hata-
saira mutat ra.

A sati mint tudati min&ség szoros kapcsolatban all a figyelemmel (manasikara),
azzal az alapvetd funkcioval, amely az Abhidhamma-elemzés szerint mindenféle
tudatéllapotban jelen van.” A hétkoznapi figyelem ezen alapvetS képessége
jellemzi a targy puszta felfogdsanak els6 mdsodperc-toredékeit, még mielStt az
ember elkezdene felismerni, azonositani és fogalmat alkotni. A satit értelmez-
hetjiik tigy, mint e figyelem tovébbi kifejlesztését és ideiglenes kiterjesztését: igy
novelhetjiik annak az (altalaban tdlsdgosan is rovid) idépillanatnak a vilagossa-
gat és mélységét, amelyet az észlelési folyamatban a puszta figyelem foglal el.”
A sati és a figyelem funkcidja kozotti hasonlésagot az is szemlélteti, hogy a bolcs
tigyelem (yoniso manasikara) analég a satipatthana-szemlélédés tobb aspektusaval:
példaul azzal, amikor a gyakorl6 figyelmét az akadalyok ellenszereire iranyitja,
tudatositja a halmazok vagy az érzékteriiletek mulandésagat, megalapozza a
megyvildgosoddsi tényezdSket, vagy a négy nemes igazsag folott szemlélgdik.”

A sati ezen aspektusa, a ,puszta figyelem”, igen érdekes lehetGség, mivel
képes kivaltani a tudati miikodések de-automatizalasat.” A puszta sati segitsé-
gével az ember képes tigy latni a dolgokat, ahogyan azok vannak, anélkiil hogy
a szokasszerd reakcidk és kivetitések meghamisitandk azokat. Azzal, hogy az
észlelési folyamatot teljes mértékben tudatositja, raébred arra, hogy az észlelés
sordn beérkezd informdcidkra automatikusan, szokasszertien reagal. Az auto-
matikus reakciok teljes tudatositdsa az elsd, elengedhetetlen 1épés a karos tudati
szokasok megvaltoztatasa felé.

65 D119, D III 31.

66 D II272.

67 Abhidh-s 7. A tanitébeszédek hasonléan fontos szerepet tulajdonitanak a figyelemnek (manasikara) azzal,
hogy belefoglaljak a ,név” (nama) meghatérozasaba (pl. M I 53). A sati és a figyelem kapcsolatat illetGen
v6. Bullen 1991: p.17; Gunaratna 1992: p.150; Nanaponika 1950: p.3.

68 Nanaponika 1986b: p.2. A Vism 464 utal a sati e ,puszta” mindségére. Eszerint a sati egyik jellemzd
megnyilvanuldsa az, amikor az ember kozvetlentil, szemt§l-szemben &ll a targgyal.

69 A bolcs figyelmet (yoniso manasikara) az akadalyok ellenszereire irdnyitjak (S V 105), a bolcs figyelem a
halmazok (S 111 52) és az érzékteriiletek mulandé természetére irdnyitott figyelem révén megvaldsitdshoz
vezethet (S IV 142), megalapozza a felébredési tényezdket (S V 94), illetve nem mas, mint a négy nemes
igazsag folotti szemlélédés (M 19). V6. még: A V 115, amely szerint a bolcs figyelem az éberség és a tiszta
tudas , taplalékaként” funkcional, amelyek pedig a satipatthana taplalékaul szolgédlnak.

70 Deikman 1966: p.329; Engler 1983: p.59; Goleman 1980: p.27; 1975: p.46; van Nuys 1971: p.127.
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A sati mint puszta figyelem kiilonosen jelentSs szerepet jatszik az érzékka-
puk (indriya samvara) korlatozasaban.” A fokozatos Gsvény ezen aspektusaban
a gyakorl6t arra buzditjdk, hogy az érzékszerven keresztiil érkez§ informéciéra
vonatkozolag tartsa fenn a satit. Pusztan azaltal, hogy jelen van a megszakitatlan,
csupasz éberség, a tudat ,fegyelmezetten tavol marad” attél, hogy a kiilonféle
modon érkezd informacidkat kiszinezze és szaporitsa. A satinak az érzékszerve-
ken keresztiil érkezd informaciok vonatkozasdban védelmez§ szerepét azok a
hasonlatok mutatjak, amelyek szerint a satipatthana a gyakorl6 szamara alkalmas
Jlegel§”, illetve amelyek a varos kapudréhez hasonlitjak.

A tanitobeszédek szerint az érzékek korldtozasanak a célja az, hogy a gya-
korl6 elkertilje a vagyak (abhijjha) és az elégedetlenség (domanassa) keletkezését.
A véagyaktol és az elégedetlenségtdl valé mentesség szintén a satipatthana-szem-
1é16dés egyik aspektusa, amely a tanitobeszéd ,meghatarozas”-részében kertil
emlitésre.” Tehdt a vagyak és az elégedetlenség hatasa alatt all6 reakciok hianya
a satipatthandnak és az érzékek korlatozasdnak kozos sajatossdga. Ez azt mutatja,
hogy a két tevékenység kozott nagy mértéki atfedés van.

Osszefoglalasképpen elmondhatjuk, hogy a sati készenlétben 4116, de befoga-
do6, egykedvii megfigyelés.” Amennyiben a tényleges gyakorlas szempontjabdl
nézziik, az elsdsorban befogadd jellegti satit az igyekezet (atapi) felélénkiti, az
Osszeszedettségben (samadhi) valé megalapozottsdg pedig megtamasztja. Az
alabbiakban a sati és az 6sszeszedettség kozotti kdlesonds kapcesolatat targyalom
részletesebben.

71 Az érzékek korlatozasanak szokasos meghatarozasa szerint (pl. M I 273) az ember elkertili, hogy maga-
val ragadja az érzékeken keresztiil tapasztalt dolgok értékelése, és az azokra adott reakciok. V6. még:
Debvedi 1998: p.18; illetve a jelen konyv 223. oldalat.

72 M156: e vilag tekintetében mentesen a vagytol és az elégedetlenségtsl.”

73 Akortars tuddsok és meditdciés tanitok tobbféleképpen foglaljak Gssze a sati alapvetd aspektusait. Ayya
Khema 1991: p.182 a sati két alkalmazasat kiilonbozteti meg: a vildgi alkalmazast, amely abban segit,
hogy az ember tudatdban legyen annak, amit tesz, illetve a vilagfeletti alkalmazast, vagyis a dolgok
valédi természetének megértését. Dhammasudhi 1969: p.77 a sati négy aspektusat irja le: a kornyezetre,
a kornyezetre adott reakcidinkra, kondicionaltsdgunkra és a nyugalomra iranyuld éberséget (a ,tiszta
tudatossagot”). Hecker 1999: p.11 az éber 6rkodést, az onkontrollt, a mélységet és a kitartast emliti.
Nanaponika 1986b: p.5 a satiban rejl§ négy ,erdforrdsrol” beszél: a dolgok megnevezés révén vald rend-
betételérdl, kényszermentes eljardsmodrol, megéllasrol és lelassuldsrdl, és a latds kozvetlen mivoltardl.
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II1.6. A sati és az Osszeszedettség (samadhi)

A jol megalapozott sati folytonos jelenléte az elmélyedés (jhana) elSfeltétele.
Ahogy a Visudhimagga rdmutat, a sati tAmogatdsa nélkiil az Osszeszedettség
nem éri el az elmélyedés szintjét.” A mély Gsszeszedettség tapasztalatabol vald
kiemelkedés soran is sziikség van a satira, amikor is a gyakorlo attekinti tapasz-
taldsdnak Osszetevs tényezdit.” A satinak tehat jelentSs szerepe van abban, hogy
a gyakorlo elérje a mély Osszeszedettséget, megmaradjon benne, és kiemelked-
jék abbol. 7

A sati kiilonos jelentdséget nyer akkor, amikor a gyakorl6 eléri az elmélyedés
(jhana) harmadik szintjét.” Amikor pedig a gyakorlé eléri a negyedik elmélye-
dést, a tudat mar olyan foku jartassagra tett szert, hogy immar a természetfolotti
képességek kifejlesztésére irdnyithatd, és a sati is — mivelhogy kapcsolatban all a
mélységes egykedviiséggel — a tisztasag igen magas fokat éri el.”

Tobb tanitdbeszéd is tandsitja a satipatthana fontos szerepét, amelyet mint az
elmélyedés kifejlesztésének, majd azt kovetSen a természetfolotti képességek
elérésnek alapja jatszik.” A satipatthaninak az Osszeszedettség kifejlesztésében
jatszott tAmogatd szerepe a fokozatos svény szokdsos magyarazataiban is meg-
jelenik, ahol is az elmélyedés eléréséhez vezet§ el6készits 1épések kozott szere-
pel a testi tevékenységekkel kapcsolatos éberség és tiszta tudas (satisampajaiiiia)
elérése, valamint az, hogy a gyakorlénak fel kell ismernie az akaddalyokat és

74 Az M III 25-28 — azzal, hogy a satit a formavildg négy elmélyedése és az els§ harom nem-anyagi elérés
tudati tényez6i kozé sorolja — alatdmasztja, hogy a sati a meditaciés elmélyedések felfelé halad6 soranak
minden szakaszaban sziikséges. A negyedik nem-anyagi elérés és a megsztinés elérése — mindkettd olyan
tudatéllapot, amely nem elemezhet§ e tényezék alapjan — még mindig kapcsolatban allnak a satival (M I11
28) a kiemelkedéskor. A Dhs 55 és a Patis I 35 is alatimasztja, hogy a sati mindegyik jhandban jelen van.

75 Vism 514.

76 Leirés: pl. M III 25.

77 V6. D 111 279, Patis II 16, Vism 129.

78 A harmadik jhana szokasos leirasai (pl. D II 313) kifejezetten megemlitik a sati és a tiszta tudas jelenlét-

ét.

79 Anegyedik jhana szokasos lefrasai (pl. D II 313) ,,az éberség egykedviiségnek kdszonhetd tisztasagérol”
tesznek emlitést, amely aztan a természetfolotti képességek kifejlesztésére hasznalhat6 (pl. M I 357).
Az M 111 26 és a Vibh 261 alapjan kikovetkeztehetd, hogy a satit ebben az esetben valdéban az egykedvtiség
jelenléte tisztitja meg (v6. még: As 178, Vism 167).

80 A satipatthana-gyakorlata révén lehet6vé vald Osszeszedettség elérése tobbszor is emlitésre kertil,
pl. D1I1216,SV 151,5V 299, S V 303, A1V 300. Ledi 1985: p.59 szerint a gyakorléonak csak akkor tanacsos
az elmélyedés kifejlesztésébe fognia, amikor naponta mar egy-két 6ra hosszdig képes megszakitatlanul
fenntartani a satipatthana-szemlélédést.
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feliigyelnie kell eltavolitdsukat — ez utdbbi a negyedik satipatthana (a dhammdk
folotti szemlélédés) egyik aspektusa.

A satipatthandtdl az elmélyedés felé haladast a Dantabhiimi sutta 4gy irja le,
hogy kozbeékel egy koztes 1épést is. E koztes 1épés sordn a test, az érzések, a
tudat és a dhammik fol6tti szemlél6dés azzal a sajétos kitétellel folytatodik, hogy
a gyakorlonak el kell keriilnie mindenféle gondolatot.” Feltting, hogy erre az
atmeneti allapotra vonatkoz6 utmutatdsokban nem keriil emlitésre az igyekvés
és a tiszta tudds mindsége. Ez azt sugallja, hogy ezen a ponton a szemlél§dés
mar nem a sz6 szoros értelmében vett satipatthana, csupan atmeneti szakasz.
Erre a gondolatokt6l mentes dtmeneti szakaszra is jellemz§ a satipatthana befo-
gado, megfigyel6 mindsége és ugyanaz a targya is, de ugyanakkor a belatastol a
nyugalom irdnyédban torténé hatarozott elmozdulast jel6l. Az elmélyedés akkor
kezdhet kifejlédni, amikor a hangstly a tulajdonképpeni satipatthandrol atkertil
a nyugodt tudatossag allapotara.

Ha végiggondoljuk ezeket a példdkat, azt latjuk, hogy a sati dont§ szerepet
jatszik a samatha tartoméanyaban. Ez lehet az oka annak, hogy a Ciilavedalla
sutta a satipatthanit az Osszeszedettség ,okanak” (samadhinimitta) nevezi.”
A satipatthana és az intenziv Osszeszedettség kifejlesztése kozotti kapcsolatra
példa Anuruddha szerzetes, aki a Buddha tanitvanyai kozott a legkivalébb volt
azt a természetfolotti képességet tekintve, hogy képes volt latni més 1étbirodal-
makban él6 lényeket” — e képesség alapja az Gsszeszedettségben valé magas
szintd jartassag. Anuruddha, amikor képességeirdl kérdezték, minden esetben
azt valaszolta, hogy azok a satipatthana gyakorldsdnak eredményei.”

Masfelsl azonban ha a satipatthandt tisztan Osszeszedettség-gyakorlatnak
tekintjiik, azzal til messzire megyiink, és nem vessziik észre a fontos kiilonbsé-
get akozott, ami az Osszeszedettség kifejlesztésének alapja lehet, és akozott, ami

81 M III 136. Jéllehet a PTS-kiadas a satipatthana targyaival kapcsolatos gondolatokrol (kayipasamhitam
vitakkam stb.) tesz emlitést, a burmai és a szingaléz kiadas érzéki gondolatokrdl beszél (kamiipasamhitam
vitakkam). A szoveg dinamikdjat figyelembe véve ez utdbbi olvasat a kevésbé valészint, mivel ez a
szovegrész az ot akadaly eltavolitasa utan szerepel, és az elmélyedés (majd egyenesen a mésodik jhana)
lefrasa koveti. A kinai valtozat (T"iao Yii Ti Ching, Madhyama dgama no.198) azonban a burmai és szinga-
amely mindegyik péli kiadasbol hianyzik.

82 M I 301. A Ps II 363 értelmezése szerint ez a megnevezés a megvaldsitas pillanatara utal. Ez azon-
ban — ahogy azt a kommentar is elismeri — nehezen egyeztethet§ Ossze azzal, hogy a tanitébeszéd e
samadhinimitta kifejlesztésérdl és nagyrabecsiilésérSl beszél. A satipatthandnak a helyes Osszeszedettség
kifejlesztésében jatszott timogatd szerepe jelenik meg az A V 212-ben is, amely szerint a helyes éberség
hatédséra keletkezik a helyes 6sszeszedettség.

83 AI23.

84 SV 294-306; v6. még: Malalasekera 1995: vol. I, p.88.
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a sz6 szoros értelmében vett nyugalom-meditacié korébe tartozik.” A sati és az
Osszeszedettség (samadhi) jellegzetes funkcidi voltaképpen igen eltérGek. Mig az
Osszeszedettség a tudat szelektiv funkcidja erdsitésének felel meg azzal, hogy
korldtozza a figyelem teriiletét, addig a sati onmagaban a felidézé funkci6 erd-
sitését képviseli, mégpedig azzal, hogy kitdgitja a figyelem tertiletét.” A tudati
miikodés e két moédozata az agy két kortikélis ellendrzémechanizmusanak felel
meg.” Ez a kiilonbség azonban nem azt jelenti, hogy a kett§ Osszeférhetetlen
lenne, hiszen az elmélyedés elérése sordn mindkett§ jelen van. Az elmélyedés
folyamén azonban a sati jobbara a tudat jelenlétének felel meg, amikor az dssze-
szedettség erds fokuszald ereje kovetkeztében bizonyos mértékben elvesziti
természetes kiterjedését.

A kettS kozotti kiilonbség nyilvanvaléva valik a Satipatthana samyutta egyik
részletében hasznalt szavakbol. E szovegrészletben a Buddha az javasolja, hogy
ha az ember a satipatthana gyakorlasa kozben szétszort vagy lomha, akkor atme-
netileg valtoztasson gyakorlatan, és a belsé 6rom és dertis nyugalom gyakorldsa
érdekében fejlesszen ki egy nyugodt meditacids (samatha) targyat.”

A Buddha ezt a medit4ci6 ,irdnyitott” formdjanak (panidhaya bhavana) nevez-
te. Ha azonban a tudat mér elnyugodott, a gyakorl6 visszatérhet a meditdcié
,nem iranyitott” forméjahoz (appanidhaya bhavani), nevezetesen a satipatthana
gyakorlasahoz. A tanitébeszédben a meditaci6 ,irdnyitott” és ,nem irdnyitott”
formainak megkiilonboztetése azt sugallja, hogy a meditacié e két modozata
— amennyiben énmagukban vizsgéljuk — nagyon is kiilénbozik. Ugyanakkor az
egész tanitobeszéd a koztiik fenndll célravezetS§ kapcsolatottal foglalkozik, s
ezzel vildgosan szemlélteti, hogy barmennyire is kiilonboznek, a kett§ kapcso-
latban allhat és tamogathatja egymadst.”

85 V6. még: Schmithausen 1973: p.179, aki szerint a satipatthana eredetileg tisztan Osszeszedettségi gya-
korlat volt.

86 Vo. még: Bullen 1982: p.44; Delmonte 1991: pp.48-50; Goleman 1977a: p.298; Shapiro 1980: pp.15-19;
Speeth 1982: pp.146 és 151. Ahogy Gunaratana 1992: p.165 taldldéan 6sszefoglalja: ,,az Osszeszedettség
exkluziv: megtelepszik egy targyon, és minden mast figyelmen kiviil hagy. Az éberség inkluziv: tavolsa-
got tart a figyelem targyatol és tag fokusszal figyel.”

87 Brown 1977: p.243: ,az informéci6 szelektaldsaban és feldolgozasaban... két {6 kortikalis ellenérzéme-
chanizmus vesz részt... a frontdlis rendszer, amely a korlatozé feldolgozéssal, illetve a hatsé-temporalis
rendszer, amely az informaci6 tagabb kord feldolgozasaval dll kapcsolatban. Az agy olyan, mint a fény-
képezbgép: hasznalhat széles vagy sziik latoszogti objektivet. Kognitiv kifejezésekkel élve: a figyelem
iranyulhat az inger-teriilet dominansabb részleteire vagy az inger-teriilet egészére.”

88 SV 156.

89 Aszovegrész elején a Buddha dicséri azt, amikor az ember j6l megalapozta magat a négy satipatthandban.
Azzal, hogy ,iranyitott” és ,nem irdnyitott” meditaciérdl beszél, lathatélag az a célja, hogy ramutasson:
a samatha hogyan szolgalhat a satipatthana-gyakorlat timaszaul.
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Az Osszeszedettség sajatos mindsége, hogy ,irdnyitja” és odaforditja a tuda-
tot: minden mast kizarva egyetlen targyra fokuszal. Igy az Osszeszedettség
fejlédése elGsegiti, hogy a gyakorld a tapasztalds szokdsos strukturajatol — az
alany-targy kettGségétll — az egység megtapasztalasa felé mozduljon.” Az Gssze-
szedettség ezaltal azonban kizarja a koriilményekre és az azok kozotti Osszefiig-
gésekre iranyul6 tagabb kord tudatossagot.” Mindamellett a koriilményekre és
Osszefiiggéseikre iranyuld tudatossag elengedhetetlen ahhoz, hogy a gyakorl6
tudataba keriiljon a tapasztalds azon sajatossagainak, amelyek megértése elve-
zet a felébredéshez. Ebben a kontextusban kiilonosen jelentSs a sati széleskort
befogadé mindsége.

Az Osszeszedettség és az éberség meglehetSsen kiilonb6z6 tulajdonsagait
bizonyos mértékben 6sszekapcsoljak a belatas-meditacié azon lefrasai, amelyek
szerzGi olyan meditacids tanitok, akik ,a szaraz belatds”-megkozelitést hang-
sulyozzak, és formdlis médon nem fejlesztik a tudati nyugalmat. Esetenként
ugy irjak le a satit, hogy oly médon ,iit6dik” targyahoz, ahogyan példaul a k6
csap6dik a falhoz.” Ezek az erételjes kifejezések azt mutathatjak, hogy a szem-
1€16dés soran nagyfoku torekvésre van sziikség, és az ilyen rendkiviili eréfe-
szités azért elengedhetetlen, hogy a felébredés ,szaraz beldtds”-megkozelitése
soran kifejlesztett viszonylag alacsony szinti 0sszeszedettséget ellensilyozza.
E meditacids tanitok kozott vannak, akik a sati puszta és egykedvi mingségeit
a gyakorlas fejlettebb szakaszdnak tartjak, amely feltételezésiik szerint akkor
kovetkezik el, amikor a targy ,megtdmadasdnak” erételjesebb szakasza mar
betdltotte szerepét, és alapot biztositott a tudati stabilitdsnak.”

90 Kamalashila 1994: p.96; Kyaw Min 1980: p.96; Ruth Walshe 1971: p.104. V6. még: 258. oldal.

91 Vo. Brown 1986b: p.180, aki Gsszehasonlitja a kiilonféle meditacios gyakorlatokat végzs személyekkel
elvégzett Rorschach-teszteket és leirja, hogy ,az asszociacios folyamat a samadhi-allapotban hijan van a
kreativitasnak és viszonylag szegényes”, mig ,a belatas-csoport Rorschach-tesztjeit... els6sorban a foko-
zottabban kreativ és gazdag asszociaciés kidolgozottsag jellemzi.”

92 Mabhasi 1990: p.23: ,,a megismer§ tudat... olyan, mint a falhoz csapédé ké” — ezt Silananda 1990: p.21
a kovetkezdképpen azonositja: ,mint a falhoz csapédoé ké... a targyhoz csapddés az éberség.” Pandita
(én.): p.6 tovdbbmegy, amikor a satipatthanirdl azt mondja: ,hozza tartozik, hogy tétovazas nélkiil
tdmadja meg a targyat... hevesen, sebesen vagy nagy erével... nagy sietséggel és siirgGsséggel”, majd
ahhoz hasonlitja, amikor katonak hirtelen tdmadassal gy6zik le az ellenséges csapatokat.

93 A satipatthana ezen el6rehaladottabb szakaszait esetenként ,vipassand jhand”-nak nevezik (a kifejezés
nem szerepel a tanitébeszédekben, az Abhidhammdban vagy a kommentdrokban). V6. : Mahasi 1981:
p-98; részletes kifejtés: Pandita 1993: pp.180-205; kiilondsen: p.199: ,,a nem-gondolkodé puszta figyelmet
nevezik a masodik vipassana jhandnak”.
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Ez a felfogas kapcsolatban dllhat azzal, hogy a kommentarok tigy definidljak
a satit, mint ami ,nem-lebeg”, kovetkezésképpen ,fejest ugrik a targyaba”.”
Bizonyos, hogy a ,sodrédas” — vagyis a szétszortsdg — hidnya a sati jellegzetes-
sége. Mindazondltal a , fejesugras” a targyba lathatolag sokkal inkabb az 6ssze-
szedettség sajatossdga, kiilonosen az elmélyedés felé haladas soran. A kortars
tuddsok szerint a sati ezen értelmezése valdszintileg egy bizonyos kifejezés téves
olvasata vagy félreértelmezése miatt alakult ki.” A targy , megtdmadasa” vagy a
targyba valo ,fejesugras” tulajdonképpen nem az énmagaban all6 sati sajatossa-
gainak feleltehet§ meg, hanem a satit masodlagos szerepben, a térekvéssel vagy
az Osszeszedettséggel valo egytittmikodésében mutatja.

Igy a sati — bar fontos szerepet jatszik az elmélyedés kifejlesztésében — 6nma-
gaban nézve az Osszeszedettségtdl kiilonallo tudati mindség. Az, hogy az elmé-
lyedés intenziv szintjeinek elérése sem elégséges a megszabadité belatashoz,
nagy valdszintiséggel arra vezethet§ vissza, hogy az elmélyedés-Osszeszedett-
ség erls fokuszalo ereje gatolja a tudatossag passziv megfigyel§ mingségeit.
Ez azonban nem kisebbiti az 6sszeszedettség kifejlesztésének belatas-meditdcié
soran jatszott fontos szerepét — ezt a negyedik fejezetben targyalom részletesen.

94 Apilapanata: Dhs 11 (részletes kifejtés: As 147), Vibh 250, Pp 25, Nett 54, Mil 37, Vism 464. A kifejezéssel
kapcsolatban v6. még: Guenther 1991: p.68 n.2; Horner 1969: p.50 n.5; Nénémoh 1962: p.28 n.83/3;
C. A. F. Rhys Davids 1922: p.14 n.3.

95 Gethin 1992: pp.38—40 felveti, hogy az apilapeti kommentdrokban foglalt olvasata valészintileg inkabb
apilapati (vagy abhilapati), amelynek jelentése (a ,fejest ugrik” helyett): ,emlékeztet valakit valamire”.
V6. még: Cox 1992: pp.79-82.
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IV. AZ OSSZESZEDETTSEG JELENTOSEGE

Ez a fejezet az ,a vildgra irdnyul6 vagy és elégedetlenség nélkiil” kifejezést és
jelentésarnyalatait targyalja. A vagytol és elégedetlenségtdl mentesség — amelyet
a ,meghatdrozas” e zar6 szakasza jelez elSre — a satipatthana-gyakorlas kdzbeni
Osszeszedett nyugalom kifejlesztésre vonatkozik, ezért az aldbbi a fejezetben
az Osszeszedettségnek a beldtds-meditacioban betoltott szerepét vizsgalom,
és megprobdlom megallapitani, hogy milyen foka Osszeszedettség sziikséges
a megvalositashoz. Ezutan megvizsgdlom, hogy az Osszeszedettség éaltalaban
milyen szerepet jatszik a belatas kifejl6désében, illetve tanulmanyozom a ketts
kozotti Osszefiiggést.

IV.1. Mentesség a vigytol és elégedetlenségtdl

A Satipatthana sutta ,meghatarozas”-része a kovetkezd kifejezéssel zarul: ,a
vilagra irdnyulé vagy és elégedetlenség nélkiil”." A Netippakarana szerint ,a
vildgra iranyuld vagy és elégedetlenség nélkiil” kifejezés az Osszeszedettségre
mint képességre utal.” Ezt a felvetést bizonyos mértékben aldtdmasztjak egyes
tanitobeszédek, amelyek kissé médositjak a ,meghatarozést”, és a , vagy és elé-
gedetlenség nélkiil” kifejezést az dsszeszedett tudatra vagy a boldogsag megta-
pasztalasra tett utalasokkal cserélik fel.” Ezek a szovegrészek azt mutatjak, hogy
a vagytol és elégedetlenségtdl mentesség a tudati nyugalmat és elégedettséget
jeloli.

A kommentarok tovabbmennek, és a ,meghatdrozas” ezen részét az 6t aka-
daly eltavolitasaval azonositjdk." Esetenként ezt ugy értelmezik, hogy a gya-

1 M 156. Az A1V 430 magyarazata szerint a ,vilag” az 6t érzék élvezeteire vonatkozik. Ez 6sszhangban
van az A IV 458-cal, amely szerint a satipatthana azok feladasahoz vezet. A Vibh 195 szerint a satipatthana
kontextusaban a ,vildg” az 6t halmazt jeldli.

2 Nett 82.

3 SV 144,5V 157.

4 Ps1244.
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korlénak az 6t akadalyt azel6tt kell eltdvolitania, hogy belefogna a satipatthana-
szemlélGdésbe.” A kijelentést tehat behatobb vizsgélat ald kell vetniink, hogy
lassuk: ez a kikotés mennyiben éllja meg a helyét.

A ,mentes” sz6 pali megfelelGje a vineyya, amely a vineti (,eltavolit”) igébsl
szarmazik. Bar a vineyya leghelyesebb forditasa a , miutdn eltavolittatott”, ez
nem jelenti sziikségszertien azt, hogy a vagyakat és az elégedetlenséget azelGtt
kellene eltavolitani, hogy a satipatthana gyakorlasaba fognank: arra is utalhat,
hogy a tevékenység a gyakorlassal egyidében megy végbe.’

Ez az értelmezés egybevag a tanitobeszédek &ltal adott altalanos lefrassal.
Az Anguttara nikaya egyik része szerint példaul a satipatthana-gyakorlat nem el6-
feltételezi az akadalyok legy6zését, sokkal inkdbb ahhoz vezet.” Hasonloképpen
a Satipatthana samyutta egyik tanitobeszéde szerint a satipatthana-gyakorlatban
val6 jaratlansdg megakadélyozza, hogy a gyakorlo kifejlessze az 9sszeszedett-
séget és feliilkerekedjen a tudati szennyez&déseken.” Ennek a kijelentésnek nem

5 P1. Kheminda 1990: p.109.

6 Altaldban elmondhatjuk, hogy a vineyya alak egyarant lehet gerundium - ,miutdn eltavolittatott”
(a kommentdr igy értelmezi, v6. Ps I 244: vinayitvd) — és egyes szdm harmadik személyt optativusz — el
kell tavolitania” (mint pl. a Sn 590-ben; v6. még: Woodward 1980: vol. IV, p.142 n.3). A jelenlegi szoveg-
kornyezetben azonban a vineyydt nem tekinthetjiik optativusznak, hiszen ebben az esetben a mondat két
ragozott, kiilonbozd igemédu igét tartalmazna (viharati + vineyya). A gerundium legtobbszor valéban
olyan cselekvést jel6l, amely megel6zi a {6 ige altal jelolt cselekvést, és ez ebben az esetben azt jelentené,
hogy az eltavolitasnak a satipatthana gyakorlasa el6tt kell végbemennie. Bizonyos esetekben azonban
a gerundium olyan cselekvést is jelolhet, amely a f§ ige altal kifejezett cselekvéssel egyidejtileg megy
végbe. A gerundium altal jel6lt parhuzamos cselekvésre példa a szeretd kedvesség gyakorlatanak szoka-
sos lefrdsa (pl. M I 38), ahol az ,id6zve” (viharati) és az ,athatva” (pharitvi) parhuzamos cselekvések, és
egyiittesen irjék le a szeret$ kedvesség sugarzasat. Hasonlo szerkezet jelenik meg az elmélyedés elérésé-
vel kapcsolatban (pl. D I 37), ahol is az ,id6zve” (viharati) és az ,elérve” (upasampajja) szintén szimultan
torténik. Tobb forditd tigy adja vissza a vineyya kifejezés jelentését, hogy az a satipatthana-gyakorlat ered-
ményét jeloli. Vo. pl. Dhammiko 1961: p.182: ,um weltliches Begehren und Bekiimmern zu {iberwinden”;
Gethin 1992: p.29: ,a vildg iranti vagyat és a vildggal szembeni elégedetlenséget egyarant legy6zi...”;
Hamilton 1996: p.173: ,hogy eltavolodjék a vilagban jelenlévd sévargdstdl és nyomortsagtol”; Hare
1955: vol.IV, p.199: ,legy6zve a vilagban szokdsos vagyodast és kedvetlenséget”; Hurvitz 1978: p.212:
,felhagyva a vildggal szembeni irigységgel és rosszindulattal”; Jotika 1986: p.1. ,tavol tartva a sévargast
és a lelki szenvedést”; Lamotte 1970: p.1122: ,au point de controler dans le monde la convoitise et la
tristesse”; Lin Ki Kouang 1949: p.119 ,, qu’il surmonte le déplaisir que la convoitise cause dans le monde”;
C.AF Rhys Davids 1978: p.257: ,egyarant legy6zve a vildgon szokasos vagyddast és kedvetlenséget”;
Schmidt 1989: p.38: ,alle weltlichen Wiinsche und Sorgen vergessend”; Silananda 1990: p.177: ,eltdvolit-
va a vildgban jelenlévs sovargast és szomorusagot”; Solé-Leris 1999: p.116: ,desechando la codicia y la
afliccién de lo mundano”; Talamo 1998: p.556: , rivomendo bramosia e malcontento riguardo al mondo”;
Thanissaro 1996: p.83: ,félretéve a vildggal kapcsolatos mohdsagot és gyodtrelmet”; Woodward 1979:
vol. V, p.261: , mérsékelve a sovargasbol fakado cstiggedést a vilagon.”

7 AIV 458.

8 SV 150.
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lenne értelme, amennyiben a satipatthana-gyakorlat el6feltétele lenne az Ossze-
szedettség kifejlesztése és a tudati szennyezSdésektdl valé mentesség.

A vagyak (abhijjha) és az elégedetlenség (domanassa) — a két tudati mindség,
amelynek eltavolitasat a ,meghatdrozas” elGirja — megjelenik a 1égzésre irdnyu-
16 éberség Anapanasati suttiban leirt tizenhat 1épcsGs sémadjaban is, annak is az
utols6 négy lépésében. A Buddha magyarazata szerint a gyakorldsnak ebben a
fazisdban az ember mdr mentes a vagytol és az elégedetlenségtdl.” A magyarazat
azt sugallja, hogy ez nem 4ll fenn az el6z¢ tizenkét 1épés esetében (amelyeket a
Buddha mindazonaltal az els6 harom satipatthaninak feleltet meg).” Az elégedet-
lenség megsziinése Snmagéban a Satipatthana sutta ,,egyenes 6svény”’-részében is
megjelenik, amely szerint az elégedetlenség eltavolitasa a satipatthana-gyakorlat
egyik célja." Mindezek a szovegrészek vildgosan szemléltetik, hogy a vagyak és
az elégedetlenség teljes ,eltdvolitasa” nem el&feltétele a satipatthaninak, hanem
a sikeres gyakorlas eredményeképpen kovetkezik be.”

Az eltavolitand6 tudati mindségek a vagyak (abhijjha) és az elégedetlenség
(domanassa). A kommentdrok ezeket az 6t akaddly egytittesével azonositjak.”
Tobb tanitobeszédben a gyakrabban szerepl$ érzéki vagy (kamacchanda) — vagyis
az els@ akadaly — helyett a , vagyak” (abhijjha) szerepel." Mindazonaltal nehéz
megérteni, hogy az elégedetlenség (domanassa) miért felelne meg az ellen-
szenvnek (byapiada) mint akadélynak. A tanitobeszédekben az elégedetlenség
(domanassa) a tudati lehangoltsag barmely formajét jeloli, amely nem sziikség-

9 MIII 84.

10 Ez azonban csupén a gyakorlas el6készit6 stadiumaira vonatkozik, mivel ahhoz, hogy az els6 harom
satipatthana a felébredéshez vezessen, sziikség van a vagytol és az elégedetlenségtSl mentességre. Ezt az
M III 86 mutatja, amely az egykedviiség felébredési tényezdjét mind a négy satipatthandval kapcsolatba
hozza, ugyanazt a kifejezést hasznalva, mint amit az M III 84 haszndl a 1égzésre irdnyul6 éberség négy
utolso 1épésével kapcsolatban.

11 M 155: ez az egyenes dsvény, amely... az elégedetlenség megsztinéséhez. ... vezet: nevezetesen, a négy
satipatthana.”

12 A Ps I 244 értelmezése szerint a vagyak és az elégedetlenség eltavolitasa a gyakorlds eredménye.
V6. még: Debvedi 1990: p.22; Khemacari 1985: p.18; Nanasamvara 1961: p.8; Nanuttara 1990: p.280;
Yubodh 1985: p.9.

13 Ps1244.

14 DI172,D1207, D11 49, M 1181, M 1269, M 1274, M 1347, M1 162, M II 226, M III 3, M III 35, M 1II 135,
AIlI210, AIII 92, AIII 100, A IV 437, AV 20, It 118. A tanitobeszédek altalanos szohasznalata szerint az
abhijjha a cselekvés tiz kedvezdtlen médjanak egyike (pl. D III 269). Ebben a szévegkornyezetben sévar-
gast jelent, abban az értelemben, amikor az ember megkivanja valaki mas tulajdonat (vo. pl. M I 287).
V6. még: van Zeyst 1961b: p.91.
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szer(en all kapcsolatban az ellenszenvvel, és bizonyosan nem szinonim azzal.”
Emellett, még ha el is fogadnadnk, hogy az elégedetlenség és az ellenszenv azo-
nos — ami kérdéses —, akkor is magyarazattal kellene szolgalnunk a maradék
harom akadéllyal kapcsolatban.™

Ha valéban alapvetd fontossagu lenne eltavolitani az 6t akadalyt, miel&tt
a satipatthana gyakorlasdba fognank, akkor tobb, a Satipatthana suttiban leirt
meditacios gyakorlat foloslegesnek bizonyulna: a kedvezétlen érzések és a ked-
vezGtlen tudatallapotok (vilagi érzések, a sovargas vagy a harag altal befolya-
solt tudat) folotti szemlélédés, és kiilondsképpen a dhammdk f6l6tti els6 szem-
1€16dés, vagyis ugyanezen 6t akadaly jelenlétére iranyul6 tudatossag. Ezek a
satipatthandra vonatkoz6 instrukcidk vildgosan utalnak arra, hogy a kedvezétlen
tudatallapotok, legyenek azok akar vagyak, akar elégedetlenség, vagy barmely
akadaly, nem kell hogy visszatartsdk az embert a satipatthana gyakorlasatol,
mivel hasznos médon az éber szemlél6dés targyava tehetdk.

E meggondolasok fényében igen valoszintinek latszik, hogy a Buddha az 6t
akaddly eltdvolitdsat nem tartotta a satipatthana-gyakorlat sziikséges elGfeltételé-
nek. Ha szdndékaban allt volna kikotni azok eltdvolitasat, mint a satipatthana
elkezdésének eldfeltételét, akkor furcséllhatnank, hogy miért nem emlitette kife-
jezetten az akadalyokat, ahogy azt az elmélyedés (jhana) fejlédésének leirasakor
minden esetben megtette.

A vagy és az elégedetlenség, a két tudati tulajdonsdg, amelyet a Buddha a
,satipatthana-meghatarozasban” emlit, a tanitobeszédekben gyakran az érzékek
korlatozdsaval — a fokozatos 6svény egyik formalis meditaciot megel6z6 dlloma-
saval — kapcsolatosan jelenik meg.” Ebben a szakaszban a gyakorl6 azért 6rzi az
érzékkapukat, hogy megakadalyozza azt, hogy az érzéki benyomdsok vagyat és
elégedetlenséget valtsanak ki. Ha e szovegosszefiiggések alapjan itéljiik meg, a
,vagy és elégedetlenség” kifejezés altalanos médon utal az észlelt dolgok iranti
,vonzalomra” és ,ellenszenvre”.

Az Andpanasati sutta szerint az efféle vagy és elégedetlenség hianya fontos
tényezdje annak, hogy a gyakorl6 kivitelezhesse a dhammik fol6tti szemlélSdés-

15 A D II 306 a domanassdt mint tudati kint és kellemetlenséget definidlja. Az M III 218 megkiilonboz-
teti az érzéki elégedetlenség kovetkeztében, illetve a szellemi kielégiiletlenség kovetkeztében fellépd
domanassit. Az M I 304 szerint a domanassa ez utébbi tipusai egyaltalan nem éllnak kapcsolatban az
ingertiltségre val6 rejtett hajlammal.

16 A kommentéarokra éltaldban jellemzé, hogy — kisérletet téve arra, hogy a tanitdsokra ravildgitsanak — egy
kulcsfontossagu kifejezést (jelen esetben az abhijjhat) egy teljes kifejezés-sorral vagy szokasos kategéria-
val azonositanak, dm esetenként anélkiil, hogy eléggé figyelembe vennék a szovegkornyezetet.

17 A szokasos meghatarozas (pl. M I 273) megemliti, hogy az érzékkapuk 6rzése arra szolgal, hogy a gya-
korl6 elkeriilje a vagyak és az elégedetlenség bearamlasat.
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hez sorolt, viszonylag kifinomult és bonyolult meditaciékat. Eszerint a vagy és
az elégedetlenség hidnya a satipatthana haladébb fokozatdval all kapcsolatban.
Tehét a vineyya — mint a vagy és az elégedetlenség eltavolitdsanak befejezett aktu-
sa — a satipatthana magasabb szintjeit képviseli. A tanitébeszédek a satipatthana-
szemlél6dés e magasabb szinti stddiumait gyakran ,j6l megalapozott”-nak
(supatitthita) nevezik.” A satipatthana e stddiumaiban a targyilagos tudatossag
oly erésen megalapozott (supatitthita), hogy a gyakorl6 képes eréfeszités nélkiil
fenntartani a higgadt megfigyelést anélkiil, hogy vaggyal vagy elégedetlenség-
gel reagalna.

Ezzel szemben a vineyya mint egyidejl cselekvés — vagyis a jelenben vég-
bemend ,eltavolitds” — a satipatthana-gyakorlat els6 allomasainak céljat jeloli.
Az els6 stddiumok sordn a gyakorl6 feladata az, hogy olyan foku belsé egyen-
sulyt fejlesszen ki, amellyel uralkodni tud a vagy és az elégedetlenség folott.
A satipatthana e kezdeti szakaszai megfelelnek az érzékek korlatozdsanak, amely
a puszta satit szandékos erdfeszitéssel koti Gssze, abbdl a célbdl, hogy elkeriilje
vagy ellensulyozza a vagyakat és az elégedetlenséget. Bar a fokozatos dsvény
sémadja szerint az érzékek korladtozdsa megel6zi magat a meditacids gyakorlatot,
ez nem azt jelenti, hogy az érzékek korlatozasa egy bizonyos idS§pontban telje-
stil, és a gyakorl6 csak ezutan kezd formadlis gyakorlasba.” A tényleges gyakorlds
soran a kett§ jelent§s mértékben atfedésbe keriil, tehdt az érzékek korlatozasa
tekinthet§ a satipatthana-gyakorlat részének, kiilondsképpen azokban a szaka-
szokban, ahol a vagyat és az elégedetlenséget a gyakorl6 még nem tavolitotta el
teljesen.

Bar a satipatthana-gyakorlat kezdeti fazisai nem kovetelik meg a magas szintt
Osszeszedettség elGzetes megalapozasat vagy a tudat kedvezétlen allapotainak
teljes eltavolitasat, mindezek sziikségesek a gyakorlas haladébb szakaszaiban,
amelyek a megvalésitashoz vezetnek. A fejezet tovabbi részében ezt targyalom:
részletesebben megvizsgalom az Osszeszedettség és a megvaldsitas felé hala-
das kapcsolatat. E vizsgalodas bevezetéseként elGszor megkisérelem tisztazni
a kovetkezd, targyhoz tartozo kifejezések jelentését: Osszeszedettség (samadhi),
helyes 0sszeszedettség (samma samadhi) és elmélyedés (jhana).

18 PL.D 1183, D111 101, M1339,S1I193,S V 154,S V 160, S V 184, S V 301, S V 302, A III 155, A III 386, A
V 195. Kiilonosen érdekes az S III 93, amely kijelenti, hogy a j6l megalapozott satipatthana-gyakorlat e
haladott szintjén kedvezétlen gondolatok mar nem kelhetnek fol.

19 V6. pl. AV 114, amely szerint a satipatthana az érzékek korlatozasatol fiigg, amely viszont az éberségtsl
és a tiszta tuddstol (a test folotti szemlélSdések egyikétdl) fiigg. Ez arra utal, hogy a tényleges gyakorlds
sordn inkdbb valamiféle kolcsonos kapesolat van az érzékek korlatozasa és a satipatthana kozott, semmint
hogy az el8bbi az utdbbitdl egyoldalt médon fliggne.
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IV.2. Osszeszedettség, helyes dsszeszedettség és
elmélyedés

A samadhi t6név a samadahati, ,,6sszerak”, ,0sszegyfjt” (példaul tlizifat) igével
all kapcsolatban.” A samadhi tehat azt jeloli, amikor valaki ,0sszeszedi” magat,
abban az értelemben, hogy elnyugtatja vagy egyesiti tudatat.”

A tanitobeszédek az ,0sszeszedettség” (samadhi) kifejezést meglepGen tag
jelentéskorben hasznaljak: kapcsolatba hozzéak példaul a sétalé meditacidval, az
érzések és az észlelések keletkezésének és elmuldsanak vizsgalataval, vagy az
Ot halmaz keletkezése és elmuldsa folotti szemlélGdéssel.” Az Anguttara nikaya
egyik része ugy targyalja a négy satipatthanit, mint az Osszeszedettség egyik
formajat.” Ezek a példak azt szemléltetik, hogy az ,Osszeszedettség” (samadhi)
kifejezés jelentése — ahogy azt a tanitobeszédekben hasznaljdk — nem korlatozo-
dik a nyugalom (samatha) kifejlesztésére, hanem a belatas-meditacio (vipassana)
tartomdnyara is vonatkozhat.

Ami a ,helyes Osszeszedettséget” (samma samadhi) illeti, esetenként azt talal-
juk, hogy a tanitobeszédek a helyes 0sszeszedettséget azonositjak a négy elmé-
lyedéssel (jhana).* Ez igen jelents, hiszen a , helyes” Osszeszedettség a felébredés
el6feltétele. Ha sz6 szerint vessziik ezt a meghatarozast, akkor a gyakorlénak a
,helyes” Osszeszedettség kifejlesztéséhez sziiksége van arra a képességre, hogy
mind a négy elmélyedést elérje. Azonban t6bb tanitébeszéd kijelenti, hogy a
teljes felébredéshez elegendd lehet ,,csupan” az elsG elmélyedés elérése.” Ez azt

20 Pl a Vin IV 115-ben.

21 Az M 1301 a samadhit a tudat egyesitéseként (cittassekaggata) definidlja.

22 Az AIII 30 a sétalé meditacié soran szerzett samadhirdl tesz emlitést. Noha a sétdlé meditaciét a gyakorld
hasznilhatja arra, hogy kifejlessze a tudati nyugalmat, az 6sszeszedettség mélyebb allapotaihoz nem ez
a megfeleld testhelyzet. Az A II 45 az érzések, észlelések és gondolatok keletkezése és megsziinése folotti
szemlél@dést, illetve az 6t halmaz dllandétlan természete folotti szemlélédést a samadhi formainak tekin-
ti. A samadhi széles jelentéskorérdl tesz bizonységot a D III 222, amely megemliti a samadhi kifejlesztésé-
nek négy — az eredmény alapjan megkiilonboztetett — médjét: a kellemes id6toltéshez (azaz a jhandkhoz);
az észlelés vildgossaganak fejlesztése révén a tuddshoz és latdshoz; az érzések, észlelések és gondolatok
keletkezése-megsziinése f6l6tti szemlélédés révén az éberséghez és tiszta tudashoz; illetve az 6t halmaz
keletkezése-megsziinése folotti szemlélédés révén a befolyasok elpusztitdsahoz vezetS samadhit.

23 A1V 300.

24 pl. DI 313: ,belép az elsé jhandba és ott idézik... a masodik jhandba... a harmadik jhandba... a negyedik
jhandba... ezt nevezik helyes 6sszeszedettségnek.”

25 Az AV 422 emlitést tesz a befolydsok elsd jhanin alapuld elpusztitasardl, vo. még: M 1350, M 1435, A
V 343.
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mutatja, hogy ami az 6sszeszedettségre vald képességet illeti, az els§ elmélyedés
elegendd lehet ahhoz, hogy a gyakorld attorjon a teljes felébredéshez.”

Erdekes, hogy a Mahdcattarisaka sutta és tobb mas tanitébeszéd eltéré megha-
tdrozast ad a helyes 0sszeszedettségrdl, amely egyaltaldn nem emliti az elmélye-
déseket.” Az, hogy a Mahdcattarisaka sutta fontos a jelen fejtegetés szempontjabol,
még vildgosabban latszik a sutta bevezet§jébsl, amely kimondja, hogy targya a
helyes Osszeszedettségrdl szolo tanitds.” A helyes Osszeszedettség itt megadott
meghatarozasa a tudat egyesitését (cittassekaggata) emliti, mint ami kolcséndsen
Osszefligg az Osvény masik hét tényezdsjével.” Mas széval, ahhoz, hogy a tudat
egyesitése ,helyes” Osszeszedettség legyen, a nyolcrétli nemes Osvény Ossze-
fliggésrendszerébe kell helyezni.” Az Abhidhammdban és a kommentarokban
is taldlunk olyan meghatarozasokat a helyes 0sszeszedettségrdl, amelyek nem
emlitik az elmélyedés elérését.”

26 Mind a négy jhandra sziikség van ahhoz, hogy a gyakorlé a haromréti magasrendt tudas (tevijja) révén
megkozelitse a megvaldsitast, vo. pl. M [ 357. Az S 1191 arrél szémol be, hogy az arahantok egy nagy
létszamu gytilekezetében minden harom arahant koziil kett§ sem a hdromrétd magasrenddi tuddssal
(tevijja), sem természetfolotti tuddssal (abhififid), sem pedig nem-anyagi eléréssel nem rendelkezik. Abban
az esetben, ha minden arahant birtokdban lenne annak a képességnek, hogy eléri a negyedik jhanit,
akkor joggal feltételeznénk, hogy sokkal nagyobb hanyaduk hasznalna fel ezt arra, hogy ezen elérések
egyikét-masikat kifejlessze. Perera 1968: p.210 mindazonaltal tigy véli, hogy mind a négy jhana sziikséges
feltétele a felébredésnek.

27 DI11217, M1 7,5V 21. V6. még: D III 252 és A1V 40. Masképpen magyarazza a helyes 6sszeszedettséget
példaul az M III 289, amely szerint a helyes 6sszeszedettség nem mds, mint a hat érzék athaté megérté-
se; az S I 48, ahol a helyes Osszeszedettség a sati megalapozasanak eredménye; vagy az A III 27, amely
olyasvalamit nevez meg a helyes 6sszeszedettség kifejlesztésének egy masik lehetséges médjaként, amit
talan a belatas-meditacié egyik formédjanak tekinthetiink.

28 MIII 71: ,Szerzetesek, a nemes helyes Osszeszedettséget tanitom most nektek.”

29 M III 71: ,Helyes nézet, helyes szandék, helyes beszéd, helyes cselekvés, helyes életvitel, helyes
torekvés és helyes éberség. Ezen hét tényezével rendelkezd tudat egyesitését nevezik a nemes helyes
Osszeszedettségnek.” Mas tanitébeszédek alapjan itélve elmondhatjuk, hogy a ,tudat egyesitése” nem
utal sziikségszertien az elmélyedés elérésére, mivel az A II 14 példaul a jarassal és az dllassal hozza kap-
csolatba a tudat egységesitését, az A Il 174-ben pedig a tudat egyesitése a Dhamma hallgatasa kozben
kovetkezik be.

30 V6. még: Ba Khin 1994: p.69: ,nem érhetd el a helyes 6sszeszedettség, ha nincs meg a helyes torekvés és
a helyes éberség”; Buddhadasa 1976: p.36: ,,a kedvezé tudat kitartéan 6sszpontosit a targyra... a »ked-
vezG§« kifejezés sokkal nagyobb jelentéséggel bir, mint a »kitartéan Gsszpontosit«... az Osszeszedettség
gyakorlasa mogotti motivacioknak tisztdknak kell lenniiik... beldtdson és helyes nézeten kell alapul-
niuk”; Weeraratne 1990: p.45: ,,a helyes 6sszeszedettség... a tudat egyhegytisége, amely az Ssvény el6z6
hét alloméséanak gyakorlasaval érheté el” (az M III 71 forditasa).

31 A Vibh 107 a helyes Gsszeszedettséget egyszertien a ,tudat allhatatossagaként” hatarozza meg (az Abhi-
dhamma-kifejtésben; a Vibh 106-ban taldlhatd suttanta-magyarazat azonban felsorolja a négy jhanit).
A Vism 510 is a ,tudat egyesitéseként” definidlja a helyes Gsszeszedettséget.
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Tehdt az a meghatdrozé tényezd, amelynek alapjan az Osszeszedettség
,helyesnek” min@sithet§, nem csupdn az Osszeszedettség mélységével 4ll kap-
csolatban, hanem azzal is, hogy ezt 0sszeszedettséget a gyakorldé milyen célra
haszndlja. Kiilonosen az dsvény , helyes nézet”-tényezdjének jelenléte nélkiiloz-
hetetlen.” Ezzel szemben a Buddha korabbi tanit6i, Alara Kalama és Uddaka
Ramaputta — noha intenziv 0sszeszedettséget valdsitottak meg —, a helyes nézet
hidnya kovetkeztében nem voltak birtokdban a , helyes” Osszeszedettségnek.”
Ez azt mutatja, hogy az elmélyedés elérésének képessége bnmagaban még nem
jelenti azt, hogy az 6svény ,helyes Osszeszedettség”-tényezdje megvaldsulna.

Hasonl6 jelentésarnyalat htizodik meg a samma mindsités mogott. A kifejezés
sz6 szerinti jelentése ,egyitittesség”, ,egybekapcsoldédottsdg”.” Amikor tehat a
négy elmélyedést vagy a tudat egyesitését ,helyes” Osszeszedettségnek nevezik,
az nem egyszertien annyit jelent, hogy ezek ,helyesek” és minden mds ,hely-
telen”, hanem arra mutat ra, hogy az 0sszeszedettség kifejlesztését a nyolcrétt
nemes Osvénybe kell bedgyazni.

Az efféle megkotés nincs hijan gyakorlati jelent6ségnek: noha az elmélyedés
megtapasztaldsa hatékonyan csokkentheti az 6t érzékkel kapcsolatos sovargast
és ragaszkoddst, igen konnyen valt ki sovargést és ragaszkodast e finom ,tudat-
kapu-tapasztalatok” irant. Am kizarélag a s6vargastél nem szennyezett ssze-
szedettség lehet a dukkha megsziintetéséhez vezet§ nyolcrétdi nemes Ssvény
teljesen kifejl6dott tényezdje. Ez a mindség — és nem csupdn az Osszeszedettség
foka — teszi az Osszeszedettség elérését helyes Osszeszedettséggé.

Osszefoglalasként elmondhatjuk, hogy a ,helyes” dsszeszedettség nem egy-
szertien annak kérdése, hogy a gyakorl6 képes-e elérni az elmélyedést, hiszen a
meghatdrozo6 tényezd, melynek alapjan az 6sszeszedettséget , helyesnek” nevez-
hetjiik, nem mas, mint az, hogy az dsszeszedettséget a nyolcrétli nemes dsvény
tobbi tényezdjével egyiittesen fejleszti-e ki.

A jhana (,,elmélyedés”) sz6 a jhayati (,,medital”) igébdl szarmazik.” Bar a jhana
kifejezés altalaban az intenziv elmélyedés elérését jeldli, esetenként megtartja ere-

U

deti ,meditdci6” jelentését. A Gopakamoguallana sutta példaul megemliti a jhana egy

32 Az A III 423 rdmutat, hogy a nézet megtisztitdsa nélkiil nem lehetséges a helyes Osszeszedettséget
kifejleszteni.

33 A bodhisatta Alara Kalamaval és Uddaka Ramaputtaval val6 taldlkozasardl lasd: M I 164.

34 V6. Monier-Williams 1995: p.1181, aki a megfelel§ szanszkrit kifejezést (samyak) a kovetkez6képpen
forditja: ,teljes”, ,egész”, ,hianytalan”. T. W. Rhys Davids 1993: p.655 szerint: ,egy pontra irdnyulé”.
V6. még: Gruber 1999: p190, aki megjegyzi, hogy a ,samma” szét nem megfelel§ , helyesnek” forditani.

35 A két sz6 kozotti Osszefliggés tobb alkalommal is felmertil, pl. D II 239, D II 265, M I 243, Dhp 372,
Sn 1009, Tht 401.
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olyan formadjat, amelyben az akadédlyok még gyotrik a tudatot.” Ez a ,jhana” nem
meditacids elmélyedés, mivel a valodi elmélyedést az akadalyok hidnya jellemzi.

Ahhoz, hogy felmérjiik, hogy a gyakorlatban mivel jar a valédi elmélyedés,
ezen a ponton roviden meg kell vizsgalnunk az els§ elmélyedést. Az els elmé-
lyedés megértése azért problematikus, mert az arra jellemz§ két tudati ténye-
z6t — a tudat kezdeti alkalmazasét (vitakka) és a tudat fenntartott alkalmazasat
(vicara)” — tobbféleképpen értelmezik. Mivel a vitakka, a tudat kezdeti alkalma-
zasa, etimoldgiai kapcsolatban all a ,,gondolkodas”, ,logikai érvelés” jelentésti
takka sz6val, tobb tudds arra a kovetkeztetésre jutott, hogy a fogalmi gondolko-
das az elmélyedés elsG fokozatara is jellemzG.” Els§ ranézésre gy ttinik, hogy
egyes tanitobeszédek igazoljak ezt, mivel a masodik elmélyedést a ,kedvezd
szandékok megsziinésének”, illetve a ,nemes csond” dllapotanak nevezik.”

Ez meglehet&sen fontos az elmélyedés természetének megértése szempontja-
bél. A kérdéses az, hogy az els§ elmélyedés vajon mély, sszeszedett allapot-e,
amely csupan hosszu gyakorlassal, maganyban érhet§ el, vagy a boldog elmél-
kedés nyugodt dllapota, amely mindenki szdmdra konnyen elérhetd, és valdja-
ban nem igényel komoly meditacids jartassagot.

36 Az M III 14 ugy emliti azt, amikor valaki az 6t akadély hatdsa alatt all, mint egy olyan tipusu jhanit,
amelyet a Buddha nem hagyott jova. Egy masik példa a felszdlitas: ,ne hanyagolja el a jhanat”
(anirdakatajjhana), amely az M I 33-ban és az It 39-ben ,,a tudati nyugalomnak szentel6dik” és ,,a belatassal
rendelkezik” kifejezéssel egyiitt szerepel; valészintileg mindkettSt beleértve abba, amit az altaldban vett
,meditacié” alatt értiink. Hasonl6képpen a buzditasként gyakran elhangzé jhayatha bikkhave kifejezést
(pl. M I 46) helyesebb ,meditaljatok, szerzetesek!”-nek forditani, semmint ,érjétek el az elmélyedést,
szeretesek!”-nek. Tovabbi példa a ,nem lévén hijan a jhandnak” (arittajjhano) kifejezés, amely az AT 39—
43-ban t6bb olyan meditaciés gyakorlattal kapcsolodik egybe, amelyek 6nmagukban nem eredményezik
az elmélyedés elérését: ilyen példaul a satipatthana, a mulandésag folotti szemlélédés, vagy a hat fel-
idézés. A jhana szot a tanitobeszédek azonban leggyakrabban ,elmélyedés” értelemben haszndljék; ez a
sz6hasznalat egyszertien felismerhet§, mivel az elmélyedés-jhandt altaldban ,els6ként”, ,masodikként”
stb. osztalyozzédk (kivétel az A V 133, ahol a ,jhana” sz6t el6szor pontosabban meg nem hatdrozott érte-
lemben hasznaljak, de a tanitébeszéd zaré részében mar az elmélyedés elsd szintjeként mutatjak be).

37 A szokasos meghatdrozas (pl. D I 73) tigy emliti az els6 jhanat, mint amiben ,jelen van a tudat kezdeti
és fenntartott alkalmazdsa” (savitakkam savicaram). Tobb tanitobeszéd szintén emlitést tesz az elmélyedés
egy olyan szintjérél, amelyben nincs jelen a tudat kezdeti alkalmazasa, de jelen van a tudat fenntartott
alkalmazasa (D III 219, D III 274, M 11 162, S IV 360, S IV 363, A IV 300). Anégy jhana igy létrejott 6t rész-
bdl allé bemutatdsa nagyobb jelentSséget kap az Abhidhammidban (részletes magyarazat az As 179-ben
talalhat6). Stuart-Fox 1989: p.92 ramutat, hogy a megfelel$ kinai kiaddsokbdl a fent emlitett el6fordula-
sok koziil egyesek hianyoznak.

38 Barnes 1981: p.257; Bucknell 1993: p.397; Kalupahana 1994: p.35; Ott 1912: p.348; Stuart-Fox 1989: p.94.

39 Az M II 28 a masodik jhandt a , kedvezs szandékok” megsziinésével hozza kapcsolatba, mig az S II 273
a masodik jhandt mint ,nemes csondet” emliti; ugyanez a kifejezés jelenik meg a Th 650-ben és 999-ben.
(A Th-a IT 274 kommentar ezt a mdsodik jhandval azonositja, de a Th-a III 102 még a negyedik jhanirdl is
emlitést tesz.)
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Az utébbi feltevés ellentmond a kommentaroknak, amelyek részletesen lefrjak
a fejlédés elmélyedést megel6z§ allomasait.” Ezek a forrdsok azt mutatjdk, hogy
meglehetésen komoly meditacios fejlédésre van sziikség ahhoz, hogy az ember
elérje az els6 elmélyedést. Bar e kezdeti fejlédésre csak indirekt médon utalnak
a tanitébeszédek, van legalabb egy eset (az Upakkilesa sutta), ahol a Buddha rész-
letesen beszamol arrél, hogy milyen kiizdelmet folytatott az elsé elmélyedést
elérése érdekében.” Ez a szovegrész nem hagy kétséget afeldl, hogy a Buddha
maga is komoly nehézségekkel szembesiilt, amikor megkisérelte elérni az els§
elmélyedést, holott fiatalkoraban egy alkalommal mar megtapasztalta.”

Az Upakkilesa sutta Anuruddhahoz és a szerzetesek egy csoportjdhoz szdl,
akik szemmel lathatélag hasonlé nehézségekkel kiizdenek. Moggallandnak is
a Buddha segitségére van sziiksége ahhoz, hogy elérje az elsG elmélyedést.”
Frdemes megjegyezni, hogy Anuruddhanak és Moggallananak — akik késébb
kittintek a tanitvanyok koziil 6sszeszedettségiik erejével“— a Buddha személyes
beavatkozdsara volt sziikségiik ahhoz, hogy ,csupan” az els§ elmélyedésig
eljussanak. Ezek a példdk arra mutatnak, hogy az els§ elmélyedés eléréséhez
komoly meditacids jartassagra van sziikség.

A tanitébeszédek szerint az a gyakorld, aki belépett az els6 elmélyedésbe,
nem képes beszélni.” Amennyiben az els§ elmélyedés csupan nyugodt elmél-
kedés lenne, ez a kijelentés nem &llnd meg a helyét. Az elmélyedés intenzivebb
allapotaiban nem csupan a beszéd, de a hallas is elt(inik; a hang tulajdonképpen

40 V6. pl. Vism 125 a par-jel (patibhaga nimitta — a szerk. megj.) kifejlédésérdl; és Vism 285 az 6sszeszedettség
be- és kilégzés révén elért jelén alapuld elmélyedés kifejlédésérdl.

41 Az M II1162 szerint a Buddha csak azutan volt képes elérni az els§ jhandt, miutan egymas utan legyGzte
a tudati akadalyok teljes sorat (v0. részletesen 198. oldal, 73. labjegyzet). V6. még: A IV 439, amely besza-
mol arrél, hogyan kiizdo6tt a Buddha az érzékiség ellen, hogy képes legyen kifejleszteni a jhandt.

42 M I 246. Valészinti, hogy a Buddha azon képessége, hogy egészen fiatal kordban ilyen kénnyedén
belépett az els6 jhandba, valamely korabbi életében végzett samatha-gyakorlattal volt 6sszeftiggésben.
Ezt a képességét az ifjikordban élvezett érzéki 6romok hatdsara elveszitette, és késébb djra ki kellett
fejlesztenie.

43 S1V 263.

44 V6. A123.

45 SV 217; ugyanaz: S 1V 220-223. A Kv 200 ezt a szovegrészletet arra haszndlja, hogy szembehelyezked-
jék azzal a (helytelen) nézettel, miszerint a tudat kezdeti és fenntartott alkalmazasa mint jhana-tényezsk
verbalis tevékenységet jelolnek. Ez a nézet azért alakult ki, mert az M I 301 e tényezSket verbélis kész-
tetésekként definialja.
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sulyosan akadalyozza az els§ elmélyedés elérését.” Az els§ elmélyedés megta-
pasztaldsa ,nem vilagi” tapasztalds”: pszicholdgiai és kozmoldgiai szempontbdl
egy masik vilagot alkot.” Amikor az ember eléri az elsG elmélyedést, ,nagyszert,
rendkiviili allapotba” keriil.” Mar az elsG elmélyedés is ,bekoti Mara szemét”,
hiszen a gyakorld, amikor belép ebbe az allapotba, elhagyja Mara latokorét.”

Ezek a szovegrészek azt az értelmezést tdmasztjak ald, hogy az elsé elmé-
lyedés intenziv, elmélyiilt tudatallapot, amely til van a puszta elmélkedésen és
fogalmi gondolkodéason. Esszert tehat azt feltételezniink, hogy a tudat kezdeti
alkalmazésa (vitakka) és fenntartott alkalmazésa (vicira) — mint az elmélyedés
tényezSi — nem teljeskori gondolkodasi tevékenységet jelentenek, hanem a
figyelem kezdeti és fenntartott alkalmazasara utalnak. Az efféle figyelem alkal-
mazasa a gondolkodas és a szébeli kommunikaci6 teriiletén is végbemehet,
amikor a tudat kezdeti alkalmazédsa a tudatot a gondoland6 vagy mondandé
dologra iranyitja, mig a tudat fenntartott alkalmazésa fenntartja az egyes gon-
dolat- vagy szé6-sorok koherencidjat. Az elmélyedés kontextusdban azonban
ugyanez a tevékenység nem tobb, mint a figyelem szandékos, az 0sszeszedett-
ség targyara irdnyul6 kibontakoztatasa.

A vitakka kifejezés fenti forditdsa — ,a tudat kezdeti alkalmazédsa” — a Maha-
cattarisaka suttdval tdmaszthato6 ald, amely a ,helyes elgondolas” szinonimainak
listdjat tartalmazza: itt a ,tudat alkalmazdsa” (cetaso abhiniropana) a vitakkdval

46 AV 135. Brahmavamso 1999: p.29 szerint ,amig a gyakorlé valamely jhandban id6zik, lehetetlen, hogy...
kiils6 hangot halljon vagy barmilyen gondolatot kialakitson.” A Kv 572 szintén elutasitja a nézetet,
miszerint lehet hangot hallani a jhana elérése soran. A Vin III 109-ben egyes szerzetesek azzal vadoljak
Moggallanat, hogy nem a val6sdgnak megfelelGen éllitja, hogy elérésre jutott, mert korabban kijelentette,
hogy a ,rendithetetlen 6sszeszedettségben” (vagyis a negyedik jhandban vagy valamelyik nem-anyagi
elérés soran) hangokat hallott. Az, hogy a szerzetesek emiatt azzal vadoltdk, hogy valétlan kijelentéseket
tett, mutatja, hogy a szerzetesek kozott altalanosan elfogadott nézet volt: az intenziv elmélyedés soran a
gyakorlé nem hall hangokat. A Buddha azonban tisztdzza Moggallanat: azt a magyarazatot adja, hogy
ilyen intenziv jhandban is lehet hangokat hallani, amennyiben az elérés szennyezett (aparisuddho). Az
Sp II 513 kifejti, hogy Moggallana nem gyd&zte le teljesen az elmélyedés akadalyait, ezért elérése nem volt
szilard, és az Osszeszedettség egyik labilis pillanatdban hallott hangokat.

47 Az A1V 430 ugy beszél egy szerzetesrdl, aki elérte az els6 jhandt, mint aki elérte a vilag végét (a ,, vilagot”
ugyanez a tanitobeszéd az 6t érzéki 6rommel azonositja). A jhana-tapasztalas sajatos jellegére egy masik
példa az els6 jhana soran felléps egyfajta észlelés, amelyet a D I 182 ,szubtilis, de valésagos” észlelésnek
(sukhumasaccasafiiid) nevez. Ez a kifejezés az elmélyedés soran fellép§ észlelés finomodé formajara utal,
amely kiilonbozik attdl, ahogy a hétkdznapi vilagot észleljiik.

48 Ezek az anyagisdg és a nem-anyagisag elemei (D III 215), amelyek megfelelnek a létezés anyagi és nem-
anyagi birodalmainak (S V' 56), és kiilénb6znek az érzékek birodalmanak érzékiségétdl.

49 M1521.

50 M 1159, M1174.
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egylitt szerepel.” A vitakka ezen értelmezését — a tudat kezdeti alkalmazésa — az
Abhidhamma és a kommentarok, illetve tobb kortidrs mediticids tanitd és tudods
is megerdsitik.”

Ezt az értelmezést vonatkoztathatjuk a fent emlitett szovegrészekre is, ame-
lyek els§ latasra — mivel kijelentik, hogy a masodik elmélyedés, a ,nemes csénd”
allapotédnak elérésekor ,a kedvezd szdndékok megsziinnek” — mintha azt sugall-
nak, hogy a fogalmi gondolkodas az els§ elmélyedésben is jelen van. Jollehet a
tudat kezdeti alkalmazasa mint az els§ elmélyedés tényezdje kiilonbozik a fogal-
mi gondolkodastdl, a tudat kezdeti alkalmazasa ebben a kontextusban egyfajta
,szandék”, és ezaltal igen finom akaratlagos tudati tevékenységgel jar. A tudat
csak akkor éri el a teljes belsé nyugalom (a ,nemes csénd”) allapotat, és hagyja
maga mogott még ezeket a szubtilis ,kedvez§ szandékokat” is, amikor belép a
masodik elmélyedésbe, s ezzel a tudati tevékenység ezen utolsé maradvanyat is
hatrahagyja, és az Osszeszedettség teljesen megszilardul.”

Ugy ttinik, hogy az eddig attekintett szovegrészek alapjan joggal feltételez-
hetjiik, hogy az ,elmélyedés” (jhana) az intenziv Osszeszedettség mélységes
tapasztalatait jeloli, amelyet a gyakorld jelent§s mértékdi meditacids jartassag
birtokdban ér el.

IV.3. Elmélyedés és megovaldsitis

Szamos tanitébeszéd javasolja az Osszeszedettség — mint ,,a dolgok valosagnak
megfelel§ ismeretének” egyik alapvetd tényezdje — kifejlesztését.™ Az dsszesze-
dettség a teljes felébredés egyik elbfeltétele™, s ennek az Osszeszedettségnek

51 M III 73.

52 ,,Atudat alkalmazasa” (cetaso abhiniropana) a Vibh 257-ben és a Vism 142-ben a vitakka meghatarozésaban
szerepel. A vitakka hasonl6 értelmezése jelenik meg: Ayya Khema 1991: p.115; Bodhi 2000: p.52 és 1993:
p-82; Chah 1992: p.53; Cousins 1992: p.153; Eden 1984: p.89; Goenka 1999: p.93; Ledi 1986a: p.52; Pa Auk
1999: p.17; C.A.F Rhys Davids 1922: p.8 n.1; Shwe 1979: 238 n.1; Stcherbatsky 1994: p.104; Sujiva 1996:
p-10.

53 A masodik jhana szokasos leirdsaiban (pl. D I 74) ezt az jelzi, hogy a megtapasztalt 6romot és boldogsa-
got iigy mindsitik, mint ami ,,az 6sszeszedettségbdl sziiletik” (samadhija), illetve ,a tudat egysége” (cetasa
ekodibhava) kifejezést hasznaljak.

54 PL. S IV 80.

55 Az A Il 426 ramutat, hogy samadhi hianydban nem lehet elérni a megvaldsitast.
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Jhelyes” Osszeszedettségnek kell lennie.” E meghatdrozdsok az elmélyedés-
Osszeszedettséget a teljes felébredés elSfeltételeként ajanljdk. Felmeriil azonban
a kérdés, hogy ugyanez vonatkozik-e a folyamba-lépésre. Bar a folyamba-lépés-
kor a gyakorl6 erételjesen megtapasztalja a Nibbanit, s ennek kovetkeztében a
tudat 0sszpontosité egyesitése (cittassekaggata) az adott pillanatban az elmélye-
déséhez hasonlé mértéket ér el, mégis felmeriil a kérdés: mennyire sziikséges
ehhez az elmélyedés elSzetes begyakorldsa a nyugalom-meditacié valamely
targya segitségével?”

A tanitobeszédekben olvashat6 felsorolasokban a folyamba-lépéshez elen-
gedhetetlen tulajdonsagok kozott nem szerepel az elmélyedés elérésének
képessége.” Azok a lefrasok sem emlitenek ilyen képességeket, amelyek azokat
a tulajdonsagokat targyaljak, amelyek a folyamba-lépett gyakorléra a megvalo-
sitas utan jellemzgek.”

A tanitébeszédek szerint a folyamba-1épés elérésének sziikséges feltétele az 6t
akadalytol teljesen mentes tudat.” Es bar az elmélyedés kifejlesztése az akada-
lyok eltavolitasdnak hatékony mdédja, mégsem az egyetlen médja. Az Itivuttaka
egyik tanitobeszéde szerint az akadélyok eltdvolitdsa és a tudat Osszeszedettsé-

56 Az AIII 19, AIII 200, A III 360, A1V 99, A1V 336, AV 4-6, és A 'V 314 kifejti, hogy helyes 6sszeszedett-
ség nélkiil nem lehetséges elérni a megszabadulast. Az A III 423 is hangstlyozza, hogy a helyes 6ssze-
szedettségre sziikség van ahhoz, hogy a gyakorl6 képes legyen lerazni a béklydkat és megvaldsitani a
Nibbandt. Erdekes megjegyezni, hogy ezen esetek tobbségében a helyes dsszeszedettség hianya az etikus
viselkedés hidnydnak kovetkezménye; az ezzel ellentétes helyzetrdl (v6. pl. A III 20) azt a kijelentést
olvashatjuk, hogy az Osszeszedettség ,helyessége” az etikus viselkedés (vagyis a nyolcrétti nemes
Osvény harmadik, negyedik és 6todik tényezgjének) eredménye. Ez esziinkbe juttatja a helyes Gsszesze-
dettség fentebb targyalt masik lehetséges meghatarozasat, miszerint a helyes Gsszeszedettség a tudat
egyesitése, amely kolcsonos Osszefiiggésben dll az 6svény egyéb tényezdivel. (Ezt megerdsiti, hogy a
kérdéses szovegrészekben az upanisa pali sz6 szerepel. Ez felidézi a sa-upanisi kifejezést, amely az M III
71-ben jelenik meg abban a meghatarozasban, amely a helyes 0sszeszedettséget a tudat egyesitéseként
hatérozza meg.)

57 Az itt vazolt kiilonbség azzal kapcsolatos, amit a kommentarok , vilagfolotti”, illetve ,vilagi” 6sszesze-
dettségnek neveznek (vo. a Vism 85 meghatarozasat).

58 Az S V 410 a kovetkez§, folyamba-lépéshez sziikséges elSfeltételeket sorolja fel: érdemes emberek-
kel keriilni kapcsolatba, a Dhammit hallgatni, kifejleszteni a bolcs figyelmet (yoniso manasikara) és a
Dhammidval 6sszhangban all6 gyakorlatba fogni. (Az S II 18 kifejti, hogy a Dhammdval 6sszhangban 4ll6
gyakorlat azt jelenti, amikor az ember a szenvtelenség kifejlesztésével legy6zi a tudatlansagot.) A folyam-
ba-1épés eldfeltételeivel kapesolatban vo. még: M I 323.

59 Azt varnank, hogy ez a képesség a folyamba-lépett négy sajatos jellemzdje kozott kertil emlitésre, amely
jellemzék azonban pusztan a kovetkezék: a Buddhaba, a Dhammidba és a Sanighdba vetett teljes bizalom,
valamint a biztos etikus magatartds. Az S V 357-ben a Buddha ezt a négy jellemzét a folyamba-lépett
meghatarozé sajatossagaiként sorolja fol.

60 PL. AIII 63. V6. még: M 1323, amely tobb, a folyamba-1épéshez sziikséges tulajdonsagot sorol fel, koztiik
azt is, hogy a gyakorlét nem gatoljék folyton az akadalyok.



IV. AZ OSSZESZEDETTSEG JELENTOSEGE 85

ge sétdlé meditacié kozben is megvaldsithato, ez a testhelyzet pedig alkalmatlan
az elmélyedés elérésére.” Egy masik szovegrész arra mutat, hogy az akadéalyok
atmenetileg akkor is tdvol maradhatnak, amikor az ember nem gyakorol forma-
lis meditacioét, példaul amikor a Dhammit hallgatja.”

Ezt a lehet&séget megerdsiti, hogy a tanitébeszédek szép szdmban jegyeznek
fel olyan eseteket, ahol a folyamba-lépett személy még csak nem is meditalt
rendszeresen ebben az életében, nemhogy az elmélyedést elérte volna.” Ezek a
beszdmolok azonban kivétel nélkiil megemlitik, hogy a beldtds bekovetkezése
el6tt megtortént az akadalyok eltavolitasa.” Ezekben az esetekben az akadalyok
eltavolitdsa annak eredményeként kovetkezett be, hogy az illet§ figyelmesen
hallgatta a Buddha fokozatos ttmutatésat.

Az ismert kortars meditacids tanitok koziil sokan arra alapozzak tanitasukat,
hogy a folyamba-lépéshez nincs sziikség az elmélyedés képességére.” Szerintiik
ahhoz, hogy a folyamba-1épés pillanataban a tudat ,elmélyedjen” a Nibbandban,
nem sziikséges a vildgi elmélyedés elérésének képessége.

A targyalt kérdés még vildgosabb lesz, ha figyelembe vessziik a felébredés
kovetkez$ szakaszat, az egyszer-visszatérést. Az egyszer-visszatérSket azért
nevezik igy, mert ,ebben a vildgban” (vagyis a kamalokiban) mér csak egyszer

61 It 118.

62 SV 95.

63 A D I 110-ben és a D I 148-ban a kiralyi birtokot igazgaté gazdag brahminok szerepelnek, akiknek
elfoglalt életmddja nem kiilondsebben segiti el6 a jhana kifejlesztését, am a Buddha egyik beszédét hallva
mindegyikiik megvalésitja a folyamba-1épést. Az M I 380 és az A IV 186 arrdl szamol be, hogy a Buddha
egyik beszéde hallatan jaindk meggy6z6déses kovetSi valositjak meg a folyamba-lépést. (Figyelembe
véve, hogy az S IV 298 szerint a jaindk vezetdje kételkedik abban, hogy egyaltalan l1étezik-e a masodik
jhana, joggal feltételezhetjiik, hogy kovetdi valészintileg nem rendelkeztek az elmélyedés képességével.
Ezt a benyomast Tatia 1951: pp.281-293 beszdmoldja aldtdmasztja. Az A IV 213-ban egy részeg vilagi
ember kij6zanodik annak hatasara, hogy elGszor taldlkozik a Buddhaval, és az ugyanezen talalkozas
alkalmaval hallott fokozatos tanitobeszéd hatdsara 1ép a folyamba. Az Ud 49 arrél szamol be, hogy egy
szegény, szanalomra mélto lepras is a Buddha egyik tanitdsa soran valésitja meg a folyamba-lépést. Ez
a bizonyos lepras tulajdonképpen azt hiszi, hogy a Buddhét hallgaté tomeg ételosztasra gytilt 6ssze,
és csupan azért megy oda, mert reméli, hogy ételhez juthat. Végiil a Vin II 192 beszamol arrél, hogy
bérgyilkosok — akik koziil az egyiknek éppen az volt a feladata, hogy megolje a Buddhat —, hallvén a
Buddha fokozatos tanitébeszédét, ahelyett hogy teljesitenék kiildetésiiket, mindannyian folyamba-lépet-
tek lesznek. Egyik esetben sem kiilonosebben valészint, hogy a folyamba-1épést megvaldsité személyek
rendszeresen meditdciét folytattak volna, vagy jhana-elérések birtokaban lettek volna.

64 A fent idézett szovegrészek mindegyike egyértelmtien megemliti, hogy a tudat mentes az akada-
lyoktol.

65 V6. Visuddhacara 1996, amely jol hasznédlhat6 attekintést ad tobb ismert meditaciés tanité e kérdéssel
kapcsolatban tett kijelentésérdl.
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sziiletnek tjra.” Masfeldl azok, akik kifejlesztették a képességet, hogy tetszés sze-
rint lépjenek be az elmélyedésbe, és nem veszitették el ezt a képességet, kovet-
kezg életiikben nem térnek vissza ,ebbe a vildgba”” — 6k magasabb, mennyei
vilagban (vagyis a riipalokdban vagy az ariipalokiban) sziiletnek tdjra. Bizonyos,
hogy ez nem jelenti azt, hogy a folyamba-1épé vagy az egyszer-visszatéré nem
érhette el az elmélyedést. Am ha mindannyian elérték volna az elmélyedést,
akkor maga az ,egyszer-visszatéré” fogalma volna folosleges, hiszen egyetlen
egyszer-visszatér§ sem térne soha vissza ,ebbe a vilagba”.

A tanitébeszédek szerint az ,egyszer-visszatérés” és a ,vissza-nem-térés”
megvaldsitasa kozotti kiilonbség az Osszeszedettségre valo képesség eltérd
szintjével all kapcsolatban. Tobb szévegrész ramutat, hogy az egyszer-visszaté-
r6§ — szemben a vissza-nem-térével — még nem vitte tokélyre az Osszeszedettség
gyakorlasat.” Ebbdl itélve az elmélyedés elérése fontos lehet a vissza-nem-térés
megvaldsitdsa szempontjabdl. Tobb tanitobeszéd allitja kapcsolatba az dsvény
két magasabb szintje (a vissza-nem-térés és az arahantsag) felé haladast azzal,
hogy a gyakorl6 el6z6leg mar megtapasztalta az els§ vagy a magasabb elmélye-
déseket.” Ennek az lehet az oka, hogy a meditdcids elmélyedés soran megval6-

sitott beldt6 szemlélddés fontos szerepet jatszik a vagy utolsé maradvéanyainak

66 Pl. M I226. Egyebek mellett az A III 348 és az A V 138 is aldtdmasztja, hogy az egyszer-visszatérg valo-
ban visszatér ,ebbe a vilagba”: eszerint az egyszer-visszatérék a Tusita mennyben sziiletnek djra, az
érzékek vildganak egyik alacsonyabb égi birodalmaban, amely joval alacsonyabb rendti az elmélyedés
elérésének megfelel§ létsikoknal. Hasonloképpen az A IV 380 szerint a magasabb fokon allé folyamba-
lépettek emberként sziiletnek tjra — az wjrasziiletésnek ez a szintje még tavolabb esik az elmélyedésre
valé képességek révén elért létsikoktol.

67 Az A II 126 szerint az, aki kifejlesztette az elsd jhandt, a Brahma-vilagban sziiletik Gjra. A kozonséges
gondolkodast ember (puthujjana) ezutan ismét alacsonyabb birodalmakban sziiletik djra, mig a nemes
(ariya) innen tovabblép a végsS Nibbandba. (Ez a szovegrészlet nem csupdan olyasvalakire vonatkozik,
aki haldla idején a tényleges elérés allapotdban idézik, hanem mindenkire, akinek birtokdban van a
képesség, hogy elérje a jhandt.) Hasonl6 szovegrész taldlhaté az A I 267-ben és az A II 129-ben; az el6bbi
a nem-anyagi eléréseket és az tjrasziiletést, az utébbi az isteni dllapotokat és az tjrasziiletést targyalja.

68 Az A IV 380 szerint az egyszer-visszatér§ — ellentétben a vissza-nem-tér6vel — még nem vitte
tokélyre avagy teljesitette be a samadhit. Hasonld szovegrész all az A I 232-ben és 233-ban. V6. még:
Dhammavuddho 1994: p.29; Nanavira 1987: p.372.

69 Pl. az M I 350 és az A V 343 beszamol egy szerzetesrdl, aki — az elsé vagy valamely magasabb jhana
elérésének koszonhetSen — képes megsziintetni a befolydsokat, vagyis elérni a vissza-nem-térést. Az
M 1434-435 egyértelmtibb: vildgosan megallapitja, hogy a jhana elérése sziikséges a felébredés két
magasabb szintjének eléréséhez. Hasonloképpen az A IV 422 Ggy emliti meg a jhana-képességeket, mint
amelyek sziikséges feltételei a vissza-nem-térés vagy a teljes felébredés elérésének.
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teljes eltavolitdsaban, s ezaltal elGsegiti az &ttorést a vissza-nem-téréshez vagy a
teljes felébredéshez.”

Els6 ranézésre a Satipatthana sutta zaré része (a ,,jovendolés”) ellentmondani
latszik mindezeknek, hiszen a teljes felébredés vagy a visszatérés megvaldsi-
tasdt mint a sikeres satipatthana-gyakorlat eredményét jelzi el6re, anélkiil hogy
tovébbi kikotéseket tenne.” Ezt értelmezhetjiik dgy is, hogy az elmélyedésre
val6 képességek még a felébredés magasabb fokozatain is nélkiilozhetSek. Az
efféle feltételezéseket azonban egyiitt kell mérlegelni a tanitobeszédekben taldl-
hato tovabbi bizonyitékokkal, ahol legalabbis az els6 elmélyedés sziikségessége
vildgosan és egyértelmtien emlitésre kertil.” Bar a Satipatthana sutta nem emliti
kifejezetten az elmélyedés képességét, a tanitobeszédek nytjtotta altalanos kép
azt sejteti, hogy legalabb az els6 elmélyedés elérésének képessége sziikséges a
tfelébredés két magasabb fokozatdhoz. Ha nem igy lenne, nehéz lenne megérte-
ni, hogy a Buddha miért emlitette az elmélyedést a teljes felébredéshez vezets
nyolcrétli nemes dsvény szokdsos kifejtéseiben.

Amikor atgondoljuk a Satipatthana sutta zar6 részét, figyelembe kell venniink,
hogy ez a szovegrész a gyakorlat eredményeire vonatkozik, nem pedig arra,
hogy a megvaldsitds elSfeltételeként sziikség van az Osszeszedettség egy bizo-
nyos fokara. Azzal, hogy csupan a megvalositas két legmagasabb eredményét
emliti, a helyes gyakorlasban rejl§ lehet§ségekre mutat rd. Ugyanez vonatkozik
a Bojjhanga samyutta hisz tanitobeszédére, amelyek meditdciés gyakorlatok
széles skaldjat hozzak kapcsolatba ezzel a két magasabb megvaldsitassal.” Ezek
a példak sem éallnak semmiféle kapcsolatban az elmélyedésre vald képességek
meglétével vagy hidnyéval, ehelyett az adott meditaciés gyakorlatokban rejlé
lehetSségekre hivjak fel a figyelmet. Emellett a Madhyama agama és az Ekottara
agama satipatthandrol szolo kifejtésében is emlitésre keriil az elmélyedés elé-
rése.” Eszerint sziikség van az elmélyedés kifejlesztésére ahhoz, hogy teljesen

70 Az A II 128 szerint az elmélyedés soran végbemend belédt6 szemlélédés elvezet a vissza-nem-téréshez
(a Suddhavasa mennyben valé tjrasziiletéshez). V6. még: M I 91, ahol Mahanama — aki a kommentar
(Ps II 61) szerint egyszer-visszatér§ — azt a tanacsot kapja a Buddhatol, hogy az dsvényen val6 tovabbi
elérehaladas érdekében fejlessze ki a jhanit.

71 M162: ,Ha valaki ezt a négy satipatthanit... gyakorolja... két eredmény valamelyikére szamithat: a vég-
s6 tudasra itt és most, vagy — amennyiben maradt nyoma a ragaszkoddsnak — a vissza-nem-térésre.”

72 Az M I 434 kijelenti, hogy 1étezik a gyakorlas olyan Gsvénye, amelyen a gyakorlénak azért kell elin-
dulnia, hogy képes legyen megszabadulni az 6t alsé békly6tél — ez az 6svény a jhana elérésének gyakor-
lata.

73 SV 129-133.

74 A Madhyama agama a test folotti szemlélédés egyik részeként, az Ekottara agama a dhammdk folotti szem-
1€16dés egyik részeként emliti (Minh Chau 1991: pp.89 és 90; Nhat Hanh 1990: p.154 és 176).
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kibontakozzék a satipatthaniban rejl§ azon lehet§ség, amely a gyakorlot eljuttatja
a vissza-nem-térésig vagy a teljes felébredésig.

A targyalt témahoz kapcsol6dd fontos kifejezés a ,tudat megtisztitdsa”
(cittavisuddhi). A kifejezés a Rathavinita suttiban jelenik meg, amely a megtisz-
titas hét egymast kovets szakaszat sorolja fel.” A tanitébeszéd az egyes szaka-
szokat két helyet 0sszeko6ts, egymast valto kocsik koziil egy-egyhez hasonlitja.
Ebben a sorozatban a tudat megtisztitisa a méasodik helyen talalhato: elStte az
etikus viselkedés megtisztitasa, utdna pedig a nézet megtisztitdsa all. Azt, hogy
a tudat megtisztitasa megelSzi a nézet megtisztitasat, esetenként agy értelmezik,
hogy az elmélyedés a megvaldsitashoz sziikséges alap.”

A tanitobeszédben azonban a kérdés, amelyre a kocsi-hasonlat a vélasz, egyal-
taldban nem a megvalositas sziikséges feltételeivel foglalkozik. A Rathavinita
sutta inkdbb azt targyalja, hogy mi a célja annak, ha egy ember a korai buddhista
kozosség tagjaként szerzetesi életet é1. A lényeg az, hogy az egyes megtisztitasok
— noha sziikséges lépések az Osvényen —, nem juttatnak el a végss célba. A sze-
kér-hasonlat ezt szemlélteti. A tanitobeszédek vissza-visszatérd§ témaja, hogy a
végsl cél eléréséhez a gyakorlonak tul kell 1épnie a megtisztitds szakaszain.”

Noha a Rathavinita sutta kocsi-hasonlata igenis sejteti, hogy az emlitett szaka-
szok kozott feltételes viszony van, erdltetett lenne tigy értelmezni, hogy kikoti:
a belatas kifejlesztése el6tt el kell érni az elmélyedést. Az efféle sz6 szerinti
értelmezés sziikségszertien ugy tekinti az etikus viselkedés, az Osszeszedettség
és a bolcsesség megalapozasat, mint valami szigordan linedris sorozatot, holott

75 M I 149. Ez a bizonyos ,0svény-séma” a Visudhimagga alapjaul szolgald struktira. Mas valldsi hagyo-
manyokhoz hasonlitja Brown (1986a), aki a Mahamudriban és a Yoga Siitrdban foglalt 6svény-leirassal
veti ssze és Cousins (1989), aki Szent Teréz Belsd virkastélydhoz hasonlitja. Ezzel az 6svény-sémaval
kapcsolatban talan érdemes rdmutatni, hogy a hét megtiszitas — bar iranyado szerepet jatszik a kommen-
tarokban és a legtobb kortérs vipassand-iskolaban — ezen kiviil csupan egyszer jelenik meg a tanitébeszé-
dekben, mégpedig a D III 288-ban, egy kilenc szakaszbdl 4116 séma részeként. Ez a szovegrész nemigen
vag egybe Buddhaghosa kifejtésével, amely egy hét szakaszbdl allé6 modellt mutat be, hiszen két tovabbi
szakaszt emlit a szakaszok elérehaladdsanak azon pontjan (a hetedik szakasznal), ahol Buddhaghosa
szerint a gyakorld mar elérte a megtisztulast (v6. Vism 672). Abbdl itélve, ahogyan az M I 195-ben és
az M I 203-ban hasznaljak, a hetedik megtisztitdsra, a ,tudasra és latdsra” vonatkozo kifejezés csupan
a megvalositdshoz vezetS szakaszt jeloli, nem pedig magét a megvalositast. Ezt a benyomast maga a
Rathavinita sutta tdmasztja ala, amely a ,a tudds és latas” révén torténd megtisztitast igy mindsiti, mint
amelyben ,van ragaszkodas”, és ami ezért nem éri el a végsS célt (M I 148). Ugy ttinik tehat, mintha
Buddhaghosanak a megtisztulds hetedik szakaszardl adott értelmezése bizonyos mértékben eltérne attol,
amit ugyanezen kifejezés a tanitébeszédekben jelent.

76 Ez az értelmezés valdszintileg az A I1 195-b6l indul ki, amely szerint a tudat tisztasdga kapcsolatban ll a
négy jhana elérésével. A nézetet, miszerint az elmélyedés elérésének képessége a megvalositas sziikséges
alapja, tobbek kozott Kheminda 1980: p.14 is fenntartja.

77 V6. pl. M 1197, M 1204.
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a gyakorlas sordn e harom szimbiotikus jelleget mutat: egymast erdsitik és tdmo-
gatjdk. Ezt a Sonadanda sutta szemlélteti, amely az etikus viselkedés és a bolcses-
ség kolesonos kapcsolatat két, egymast moso kézhez hasonlitja.”™

Az Anguttara nikaydban talalhaté két tanitobeszéd szerint az Gsszeszedettség
megtisztitdsa (vagyis a tudat megtisztitdsa) nem lehetséges, amig meg nem
tortént a helyes nézet megtisztitdsa (vagyis a nézet megtisztitasa).” Ez az éllitas
forditott sorrendet 4llit fel a Rathavinita suttdhoz képest, ahol a tudat megtiszti-
tasa megel6zi a nézet megtisztitasat .

Ha tovabb tanulmanyozzuk a tanitébeszédeket, azt latjuk, hogy a végs6 meg-
valdsitas kiilonféle megkozelitéseit irjak le. Az Anguttara nikaya két részlete pél-
daul arrél szamol be, hogy egy gyakorl6 képes mély bolcsességet elérni, noha az
Osszeszedettségben nem jartas.” Ugyanezen nikaya masik tanitobeszéde a teljes
megvaldsitas két lehetséges megkozelitésérdl tesz emlitést: az elmélyedés ttjan
torténs kellemes megkozelitésrdl, valamint a test visszataszité mivolta folotti
szemlélGdés utjan valo sokkal kevésbé kellemes megkozelitésrdl.™ A Yuganaddha
sutta (amely szintén az Anguttara nikayiban taldlhatd) kijelenti, hogy a megvalo-
sitds elérhetd ugy is, hogy a gyakorl6 el6bb az 6sszeszedettséget, majd a belatast
fejleszti, ugy is, hogy forditott sorrendben teszi, valamint agy is, hogy a kett6t
egyszerre fejleszti.” Ez a tanitobeszéd vilagosan mutatja, hogy bar egyes gyakor-
16k el6szor az Osszeszedettséget alapozzdk meg, és azutan térnek rd a beldtasra,
masok a forditott sorrendet kovethetik. Nem kezelnénk fontossagukhoz mérten
ezeket a szOvegrészeket, ha a megval6sitas megkozelitését e sorrendek valame-
lyikére korlatoznank, azt vélelmezve, hogy az Osszeszedettség kifejlesztésének
minden esetben meg kell el6znie a belatés kifejlesztését.

78 D 1124. V6. még: Chah 1998: p.9; Goleman 1980: p.6.
79 AIIl 15, A III 423.

80 AII92-94, AV 99.

81 AII 150.

82 AII 157; v6. még: Tatia 1992: p.89.
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1V.4 Az elmélyedés szerepe a belitds fejlodésében

Mindamellett a Buddha szdmos tanitobeszédben ramutatott, hogy az elmélye-
dés apolasa kiilondsen elSsegiti a megvaldsitast.” Az intenziv Gsszeszedettség
kifejlesztése a tudat folotti magas fokd uralomhoz vezet.* Az elmélyedés elérése
nem csupan az akadélyok iddleges eltavolitasat foglalja magéban, de nagyban
meg is neheziti ezen akadalyok késébbi megjelenését a tudatban.” Az intenziv
Osszeszedettségbdl kiemelkedd tudat ,alakithat6”, , megmunkalhaté” és ,szi-
lard”™, igy a gyakorlé konnyen fordithatja a dolgok ,valésdgnak megfelel§”
latasa felé. Mi tobb, amikor a nyugodt és hajlékony tudat a dolgokat a val6sag-
nak megfelelGen latja, ez a latas hatassal van a tudat mélyebb rétegeire. Ez a latas
messze meghaladja a felszines intellektudlis megitélést, mivel a tudat befoga-
dokészségének és hajlékonysdganak koszonhetSen a belatasok elhatolhatnak a
tudat mélyebb régioiba, és ezéltal bels§ véaltozast valthatnak ki.

Az elmélyedés-Osszeszedettség fejlesztésének elénye nem csak abban all,
hogy a belatds-medit4cié gyakorlasdhoz stabil és befogad6 tudatallapotot bizto-
sit. Az elmélyedés megtapasztaldsa igen 6romteli és boldog tapasztalds, amelyet
tisztan tudati eszkozok véltanak ki, és ezért automatikusan elhomalyosit bar-
mely, anyagi targyakkal kapcsolatban felmeriil§ 6romot. Az elmélyedés tehat
az érzéki vagyak hatékony ellenszere, mivel megfosztja azokat varazsuktol.”
A Ciladukkhakkhandha sutta szerint a bolcsesség dnmagaban nem elegendd az
érzékiség legy&zéséhez, hanem hathat6s tdmogatasra van sziiksége, amit az

83 PL. D III 131, M I 454, S V 308. A korai buddhizmus nagy jelent&séget tulajdonitott az elmélyedésnek;
ezt Griffith 1983: p.57 és C. A. F. Rhys Davids 1927a: p.696 dokumentalja: mindketten attekintik a jhana
kifejezés el6forduldsait a pali nikaydkban.

84 A1V 34.

85 Az M 1463 kifejti, hogy a jhana-tapasztalatokat atélt gyakorlé tudatat tobbé mar nem gytirik le az akada-
lyok. Mésfeldl ra kell mutatnunk, hogy amennyiben az érzéki vagy vagy az ellenszenv mégis megtdmad-
na a tudatot, meglepd hevességgel nyilvanulhatnak meg, hiszen a tudat fokozottan képes eltereldés
nélkiil egyetlen targynal megmaradni, még akkor is, ha az a targy nem kedvezd. Tébb Jataka-mesében
talalunk erre példat ( pl. Ja I 305, 66. sz., Ja II 271, 251. sz., Ja III 496, 431. sz.), amelyek beszamolnak a
bodhisatta korabbi, aszkétaként leélt életeir6l. Noha ez az aszkéta képes volt elérni az Osszeszedettség
intenziv allapotait és természetfolotti erdk birtokaban volt, minden esetben elontotte az érzéki vagy,
amikor véaratlanul megpillantott egy lengén 61t6z6tt nét.

86 Ez a negyedik jhandbdl kiemelkedd tudat allapotdnak szokasos mindsitése (pl. D I 75).

87 Az M I 504-ben a Buddha érzéki 6romok irdnti kozombosségét azzal hozza 6sszefiiggésbe, hogy sokkal
magasabb rendti 6romoket képes tapasztalni; vo. még: A II1 207, A1V 411. Az A I 61 kifejti, hogy a samatha
célja, hogy a gyakorld legy6zze a sévargast. Conze 1960: p.110 magyarazata szerint ,az elmélyedés
rendszeres gyakorlasanak sziikségszert kovetkezménye, hogy hétkdznapi vildgunk targyai illuzérikus-
nak, megtévesztének, tdvolinak és alomszertinek ttinnek.” V6. még: Debes 1994: pp.164-168; van Zeyst
1970: p.39.
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elmélyedés megtapasztaldsa nytjt.” A Buddha maga is, mikzben a felébredést
kereste, kizdrdlag az elmélyedés kifejlesztésével gySzte le az érzéki vagyak
tdmasztotta akadalyt.”

Az intenziv Osszeszedettség elGsegiti a belsd stabilitast és az integraciot.”
Ily médon az intenziv Osszeszedettség megtapasztaldsa fontos szerepet jatszik
a gyakorld azon képességének megszilarditdsdban, hogy ellendll a belatas-
meditdcié el6rehaladottabb szakaszai sordn esetlegesen felmeriil§ tapasztala-
tok destabilizal6 hatasanak.” A gyakorl6, amennyiben tudata nem nyugodt és
integralt, illetve nem tud ellendllni az efféle tapasztalatok hatdsanak, elvesztheti
a kiegyenstlyozott megfigyelS helyzetét, és elontheti a félelem, az aggodalom
vagy a lehangoltsag. A tudati nyugalom kifejlesztése tehat egészséges mértéki
személyiség-integraciot — a beldtas kifejlesztését tamaszt6 alapot — alakit ki.”

88 M191.

89 M 192;v6. még: S 1V 97, A1V 439. Az A 1V 56 hangstilyozza, hogy a Buddhdnak le kellett gy6znie az
érzéki vagyat ahhoz, hogy elérhesse a megvaldsitast. Amikor a Buddha elérte az elmélyedést, az valészi-
ntileg a 1égzésre irdnyuld éberségnek volt koszonhetd, amelyet az S V 317 szerint felébredése el6tt stirtin
gyakorolt. Az M II1 162 és az A IV 440 leirja, ahogy fokozatosan athaladt az elmélyedés kiilonbozé foko-
zatain, ami vildgosan mutatja, hogy abban az idészakban mar nem volt képes atélni a kora ifjasagaban
atélt jhana-szerd tapasztalast. Taldlkozasat Alara Kalaméval és Uddaka Ramaputtéval e fokozatos fejls-
dés utanra kell datdlnunk, hiszen a négy jhana kifejlesztése nélkiil nem lett volna képes megvaldsitani
egyik nem-anyagi elérést sem. (Ennek sziikségességét a D III 265 dokumentalja, amely szerint a gyakorlas
egymadst kovet§ szakaszainak soran a négy jhiana megel6zi a nem-anyagi eléréseket.) A Ps IV 209 azonban
azt feltételezi, hogy a Buddha a négy jhanit felébredésének éjszakdjan, az elsG érség idején fejlesztette ki.
Ennek nem sok értelme van annak fényében, hogy a Buddha felébredés el6tti samatha-gyakorlata maga-
ban foglalta ,az er6hoz vezetd utak” (idhhipada, vo. A 111 82) gyakorlatat, valamint azon 6sszeszedettségre
val6 képesség kifejlesztését, amellyel képes volt megismerni a deva-birodalmak bizonyos aspektusait (A
IV 302), illetve hogy egy egész sor tudati akadély legy&zése utan elérte a négy jhandt (M I 157; v6. még;:
A 1V 440, amely vildgosan mutatja, hogy a Buddhénak kiilonféle akadalyokat le kellett gy6znie ahhoz,
hogy egy-egy jhandt elérjen), és megvaldsitotta a négy nem-anyagi elérést (A IV 444). A Buddha samatha-
gyakorlatanak széles skaldja és fokozatos haladdsa nem konnyen fér bele egy éjszakaba.

90 Alexander 1931: p.139 szerint: ,,az elmélyedés léptéke megfelel a helyesen kivitelezett elemzés idébeli
elérehaladasanak.” V6. még: Conze 1956: p.20.

91 Ayya Khema 1991: p.140; Epstein 1986: pp.150-155.

92 Engler 1986: p.17 taldléan Osszegzi, hogy a beldtds-meditacié kifejlesztése integralt személyiséget
kovetel meg: ,valakinek lenned kell, mielStt senkivé lennél.” Epstein 1995: p.133 a kovetkezSképpen
kommentalja a belatas-tuddsokat: ,az efféle tapasztaldsokhoz kell az ego, mégpedig a pszichonalitikai
értelemben vett ego, amely képes megtartani és integralni azt, ami normaélis esetben erdsen destabilizalo
hatasu. A gyakorl6 azzal a kihivassal keriil szembe, hogy a rettegést félelem nélkiil, az 6romét pedig
kotédés nélkiil kell megtapasztalnia. A meditdciés munka bizonyos értelemben egy olyan ego kifejlesz-
tése, amely eléggé rugalmas, tiszta és kiegyenstlyozott ahhoz, hogy a gyakorl¢ ilyesféle tapasztalatokat
élhessen at.” A Th 351 és a Th 436 szamol be arrdl, hogy a nem-érzéki, bels§ 6rom milyen szerepet jatszik
akkor, ha a gyakorl6 nehézségekkel szembestil.
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Nyilvanvalo, hogy jelentds elényokkel jar, ha a belétas kifejlesztését a samatha
fejlesztése tdmogatja és egyensilyozza ki. A boldogsdg magasabb formainak
megtapasztaldsa és a személyes integraci6 ezzel jaré mértéke olyan elény, amely
azt mutatja, hogy a samatha kifejlesztése nagy mértékben elGsegiti az dsvényen
val6 haladast. Ezt a fontos szerepet szemléletesen fejezik ki azok a tanitébeszé-
dek, amelyek kijelentik: aki tiszteli a Buddhat és tanitdsait, magatdl értet6dd
modon nagyra tartja az Osszeszedettséget is,” mig az, aki lebecsiili az dsszesze-
dettség kifejlesztését, az ingatag tudatt emberekkel van egy allasponton.”

Mindazonaéltal meg kell jegyezni, hogy a Buddha nagyon is tisztaban volt az
Osszeszedettség intenziv allapotainak lehetséges elégtelenségeivel. Az elmélye-
dés elérése akadallya valhat a megvalositdshoz vezet§ titon, amennyiben biisz-
keséget valt ki a gyakorloban vagy ragaszkodas targyava valik. Az elmélyedés
soran megtapasztalt elégedettség és 6rom — bar elésegiti a vilagi 6romok felada-
sat — megnehezitheti az elégedetlenség és a kidbrandulads megjelenését, amelyre
a megvalositashoz vezet§ teljes lemondashoz van sziikség.”

A Mara samyutta még egy haldlesetrdl is beszamol az Osszeszedettség-meditacio-
val kapcsolatban: egy szerzetes dngyilkos lesz, mivel tobb alkalommal sikertelentil
probalja stabilizalni az Osszeszedettség elérését.” Egy masik alkalommal, amikor
egy szerzetes azon kesereg, hogy betegsége miatt elvesztette az 6sszeszedettséget, a
Buddha szérazon megjegyzi, hogy igy azok a gyakorlok reagalnak, akik az 6sszesze-
dettséget tartjdk életiik és gyakorlatuk lényegének.” Ezutan azt az itmutatést adja a
szerzetesnek, hogy inkdbb az 6t halmaz mulandé mivolta f616tt szemlélsdjék.

93 AIV 123.

94 A Il 31. V6. még: S II 225, amely szerint az igaz Dhamma eltlinésének egyik oka az Osszeszedettség
kifejlesztése irdnt érzett tisztelet hidnya. Thate 1996: p.93 szerint: ,azok, akik tgy vélik, hogy a samadhi
nem sziikséges, még nem értek el samadhit. Ez az oka annak, hogy nem latjak be a samadhi elényeit. Akik
elérték a samadhit, sosem szolnak ellene.”

95 Az Al 165-ben a Buddha az elmélyedés soran tapasztalt 5romhoz és elragadtatottsdghoz valé kotédést
ahhoz hasonlitja, amikor az ember megragad egy gyantds agat: az efféle kotédés kovetkeztében mar
nem lelkesedik azért, hogy teljesen feladja személyiségének és tapasztaldsdnak minden aspektusat. Az
M I194-ben a Buddha ezt a kot6dést a kovetkezd példaval szemlélteti: egy ember szinfat keres, és téve-
désbdl a bels6 kérget véli annak. V6. még: M III 226, amely a jhana-tapasztalatokhoz valé efféle ragasz-
kodast , bels¢ megrekedésnek” nevezi. Buddhadasa 1993: p.121 odaig megy, hogy felveti: ,az intenziv
Osszeszedettség komolyan akadélyozza a belatas-gyakorlatot.”

96 Az S 1120 szerint Godhika szerzetes 6ngyilkossagot kovet el, amikor hat egymast kévets alkalommal
éri el és vesziti el ,a tudat ideiglenes megszabadulasat”, amely az Spk I 182 szerint ,vilagi” elérés, vagyis
egyfajta Osszeszedettség-elérés. A kommentar kifejti, hogy Godhika betegsége kovetkeztében vesztette
el sorozatosan ezt az elérést. A Buddha az eset utan kijelenti, hogy Godhika arahantként halt meg. A
kommentar szerint Godhika haléla pillanatdban érte el a megvaldsitast (v6. még a kommentarok hasonlé
magyarazatait Channa — M III 266, S IV 59 —, és Vakkali - S III 123 — 6ngyilkossagaval kapcsolatban.)

97 SIII 125.
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IV.5. Nyugalom és beldtds

Amikor a nyugalom és a belatds kozotti kapcsolatot vizsgdaljuk, el§szor az
egyensuly sziikségessége meriil fel. Mivel az 0sszeszedett tudat elGsegiti a bela-
tas kifejlesztését, a bolcsesség jelenléte pedig az Osszeszedettség mélyebb szint-
jeinek kifejlesztését mozditja eld, a nyugalom (samatha) és a belatas (vipassana)
akkor bontakoznak ki a maguk teljességében, amikor célravezet§ egytittmiiko-
désben fejlédnek.”

Innen nézve némileg félrevezets feltevésre alapul az a polémia, hogy a meg-
valositas egy bizonyos szintjének eléréséhez sziikségesek-e az elmélyedésre valo
képességek. Ez a vita magatdl értetéddének tekinti azt, hogy a nyugalom-medita-
ci6 kizarolagos célja az, hogy a gyakorl6 képessé véljon belépni az elmélyedésbe
(a belatas kifejlesztéséhez vezets els lépcséfokra), és hogy ez egyfajta kotelezd
el6készits feladat, amelyet vagy végre kell hajtani vagy nem. A tanitobeszédek
mas nézdpontot mutatnak fel: a nyugalom és a belatas a tudat fejlesztésének két
egymast kiegészit§ aspektusa. Nem meriil fel a belatds-meditacié kizardlagos
gyakorldsanak kérdése, mivel a nyugalom-meditacié — mint 6nall6 gyakorlat —
jelentSsége sohasem kisebbedik odaig, hogy a beldtas-meditaciohoz kapcsolédo,
kiegészits szerepe legyen.

Az, hogy a megvalésitashoz vezet§ dsvényen a nyugalomra és a belatasra
egyardnt sziikség van, djabb kérdést vet fol. Egyes tudosok értelmezése szerint
a meditacio e két aspektusa két kiilonbozs osvényt jelent, amelyek esetleg két
kiilonbozé célhoz vezetnek. Feltételezik, hogy a samatha 6svénye az elmélyedé-
sek emelkedd sorozatan keresztiil elvezet az észlelés és az érzés megszitinéséhez
(safifidvedayitanirodha), s ezzel a szenvedély megsztinéséhez. Ezzel szemben a
belatas 0svénye — amelyet esetenként tévesen a tiszta intellektudlis elmélkedés
folyamaténak tekintenek — ezen feltevés szerint egy mingségileg kiilonb6z§ cél-
hoz, a tudatlansdg megsztinéséhez vezet.”

98 A Nett 43 kifejti, hogy a samathdt és a vipassanat egyarant ki kell fejleszteni, mivel a samatha a sévargas,
a vipassand pedig a nemtudas ellenében hat. Az A I 61 szerint a tudas (vijja) eléréséhez a samatha és a
vipassana kifejlesztésére egyarant sziikség van. Az A I 100 ugyanezt a kettSt irja el§, mint a sévargas,
harag és ztirzavar legyGzésének feltételét. A Th 584 alapja szintén annak tudomadsa, hogy a kettének
kooperativ hatdsa van: azt tandcsolja, hogy az ember mind a samathdt, mind a vipassanat a megfelel§
idében gyakorolja. A kett6 egyenstilyanak sziikségességérsl vo. Cousins 1984: p.65; Gethin 1992: p.345;
Maha Boowa 1994: p.86.

99 V6. de la Vallée Poussin 1936: p.193; Gombrich 1996: p.110; Griffith 1981: p.618 és 1986: p.14; Pande 1957:
p-538; Schmithausen 1981: pp.214-17; Vetter 1988: p.xxi. A Kv 225 egy tobbé-kevésbé hasonld, a megszi-
nés (nirodha) két tipusaval kapcsolatos , téves nézetet” cafol meg.



94 SZATIPATTHANA

Az Anguttara nikaya egyik részlete valoban Osszefiiggésbe hozza a samatha
gyakorlasaval a szenvedély megsemmisitését, a vipassana gyakorlasaval pedig
a tudatlansag megsemmisitését.” A kett§ kozotti kiilonbséget a ,tudat sza-
badsdga” (cetovimutti) és a ,bolcsesség révén elért szabadsag” (paiiidvimutti)
szoosszetételek fejezik ki. Mindazonaltal e két kifejezés a megvaldsitds szem-
pontjabol nem feltétlentil egyenértéki. Mig a ,bolcsesség révén elért szabadsag”
(pafinavimutti) a Nibbana megvalositasat jeldli, a ,,tudat szabadsaga” (cetovimutti)
— hacsak nem mindsitik a , rendithetetlen” (akuppa) kifejezéssel — nem ugyanazt
jelenti. A ,tudat szabadsiga” jelentheti a tudati szabadsag ideiglenes megta-
pasztalasat, példaul a negyedik elmélyedés elérését vagy az isteni allapotok
(brahmavihara) kifejlesztését.” Ez a szovegrész tehat nem a megvaldsitas két
kiilonb6z6 megkozelitését tarja elénk, hanem a meditdcios Osvény két aspektu-
sat, amelyek koziil 5nmagaban egyik sem elegend§ ahhoz, hogy a megvalositast
elGidézze."™

Egy madsik vonatkozé tanitobeszéd a Susima sutta, amely beszamol arrdl,
ahogy tobb szerzetes kijelenti: elérték a megvaldsitast.” Mivel ezek a szerzetesek
ugyanakkor tagadjik, hogy természetfolotti erGkre tettek volna szert, ezt a sz6-
veget esetenként tgy értelmezik, hogy a teljes felébredés puszta intellektudlis
elmélkedéssel is elérhet8.”™ Valdjdban azonban a szerzetesek kijelentése, misze-
rint csupdn ,,a bolcsesség révén szabadultak meg”, azt jelzi, hogy nem voltak a
nem-anyagi meditdciés elérések birtokdban, s nem azt jelenti, hogy mindenféle
meditacid nélkiil, tisztdn intellektudlis megkdozelitéssel érték volna el a megva-
lositast.™

100 AI61.

101 V6. pl. M I 296; lasd még: Lily de Silva 1978: p.120.

102 A Vism 702 tulajdonképpen azt fejti ki, hogy az észlelés és az érzés megsztinése (safifiqvedayitanirodha)
nem érhet§ el pusztdn a samathdval, hanem legaldbb a vissza-nem-tér§ szintjére jellemzd belatas kell
hozza. Noha ezt a tanitébeszédek nem jelentik ki egyértelmten, az M III 44 — miutdn mind a nyolc
megel6z8, Osszeszedettséggel kapcsolatos elérést megkiilonboztette aszerint, hogy érdemtelen vagy
érdemes személy (sappurisa) éri-e el — az észlelés és az érzés megsziinésének elérése utan mar nem emliti
az érdemtelen személyt. Ezzel azt jelzi, hogy ez az elérés az érdemesek tertilete (az ,érdemes” kifejezést
mas alkalommal a ,nemes”-sel egyenértéktiként haszndljék, vo. pl. M I 300). Ez vildgosan mutatja, hogy
az észlelés és az érzés megsziinésének elérése nem pusztan az 6sszeszedettség uraldsdnak az eredménye,
hanem a belétas kifejlesztését is el6feltételezi. Erre a szokdsos meghatarozas kovetkezd kifejezése utal:
,miutan bolcsességgel lat, a befolydsok elpusztulnak” (pl. M I 160). V6. még: A III 194, amely az észlelés
és az érzés megsziinését lathatélag az arahantsaggal és a vissza-nem-téréssel hozza Gsszefiiggésbe.

103 S I1121.

104 Gombrich 1996: p.126.

105 Ebben a kontextusban sokatmondo, hogy az A IV 452 a , bolcsesség révén megszabadult” arahantok
tobb tipusat sorolja fel; mindazonaltal mindannyian képesek elérni a jhanit.
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Hasonl6 probléma mertil fel a Kosambi suttival kapcsolatban, ahol egy szerze-
tes kijelenti, hogy személyesen felismerte a fiiggs keletkezést (paticca samuppada),
holott nem arahant." Ez a szovegrész akkor vélik érthetévé, ha utdnanéziink a
kommentdrokban foglalt magyarazatnak, amely szerint ez a bizonyos szerzetes
,csak” egyszer-visszatérd volt.” A lényeg az, hogy a fliggs keletkezés elvének
személyes felismerése nem csupén a teljes felébredés velejardja, hanem mar a
folyamba-1épés jellemzdje is.

Ezek a szovegrészek nem arra utalnak, hogy valamiféle ,alapvets fesziiltség”
lenne a megvalésitdshoz vezet§ két kiilonb6z6 6svény kozott, hanem egyszerti-
en csak kiilonb6zd vetiileteit irjdk le valaminek, ami lényegében egy megkoze-
lités." A teljes felébredéshez a tudat kognitiv és érzelmi aspektusdnak megtisz-
titdsara egyarant sziikség van. Bar az elméleti tanulményozdas sordn az dsvény e
két arculata kiilonb6zdnek ttinhet, a tényleges gyakorlas soran konvergalnak és
kiegészitik egymadst.

Mindezt szépen Osszefoglalja a Patisambhidamagga, amely hangsilyozza,
hogy fontos megérteni: a nyugalom- és a belatas-meditacié funkcidjat tekintve
alapvetGen megegyezik."” Meglehet, hogy a gyakorl6 az egyik vagy a masik
aspektust kiilonboz$ idSben fejleszti magasabb szintre, de a gyakorlas végsé
szakaszaiban a nyugalomnak és a belatdsnak Ossze kell kapcsolddnia ahhoz,
hogy a gyakorl6 elérje a végss célt — a teljes felébredést, a szenvedély és a tudat-
lansdg megsemmisitését.

106 S II 115. V6. de la Vallée Poussin 1936: p.218; Gombrich 1996: p.128.

107 Spk 11 122.

108 A ,két dsvény”-elmélet kritikdjat fogalmazza meg Gethin 1997b: p.221; Swearer 1972: pp.369-371;
illetve Keown 1992: pp.77-79, aki az aldbbi kovetkeztetést vonja le (p.82): , két fajta meditacids technika
létezik... éppen azért, mert a végss tokéletesség csupan akkor érhet§ el, amikor a pszichikai mtikodés
mindkét dimenzidja — az érzelmi és az intellektudlis — megtisztul.”

109 Patis I 21. A kett§ Osszefliggésérdl a sarvistivada hagyoméanyban vo. Cox 1994: p.83.
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V. A SATIPATTHANA-REFREN

Miutan réviden attekintettem a Satipatthana sutta ,meghatarozaséat”, a tanitobe-
széd azon részét vizsgalom meg, amelyet a satipatthana ,modus operandijanak”
nevezhetnénk.' Ez a rész, amelyet ,refrénnek” nevezek, minden egyes, a tani-
tobeszédben leirt mediticids gyakorlat utdn megjelenik, és a satipatthana négy
kulcsfontossagu aspektusat mutatja be (vo. 5.1. dbra, lent).” E ,refrén” feladata,
hogy a figyelmet felhivja azon aspektusokra, amelyek elengedhetetlenek az
egyes gyakorlatok helyes kivitelezéséhez. Vagyis a Satipatthana suttiban leirt
mediticids technikdk hatterét a ,refrénben” foglaltak megértése alkotja; e tech-
nikdkat a hatodik fejezetben kezdem vizsgalni. Az els§ satipatthana esetében a
,refrén” a kovetkezSképpen hangzik:

Ily médon, ami a testet illeti, gy id6zik, hogy beliilrél szemléli a testet,
vagy ugy idézik, hogy kiviilrél szemléli a testet, vagy dgy iddézik, hogy
beliilrél és kiviilrSl egyarant szemléli a testet.

Ugy id6zik, hogy a testben a keletkezés természetét szemléli, vagy tgy
id6zik, hogy a testben az elmulds természetét szemléli, vagy agy idézik,
hogy a testben a keletkezés és az elmulas természetét szemléli.

Megalapozddik benne az éberség: ,van test”, oly mértékben, amely a
puszta tudashoz és a folytonos éberséghez sziikséges. Szabadon idézik,
semmihez sem kotédve a vildgon. Ami a testet illeti, igy id6zik a test f6lott
szemlélédve.’

A refrén” arra enged kovetkeztetni, hogy a satipatthana-gyakorlat a bels§ és a
kiilsé jelenségekre egyarant kiterjed, és hogy kiilondsen a jelenségek keletkezd

1 Akifejezést W. S. Karunaratne 1979: p.117 javasolja.

2 Thanissaro 1996: p.79 szerint a ,refrén” mogott egy harom szakaszbdl 4ll6 alapséma htizédik meg.

3 M156. A tobbi satipatthana esetében a fenti instrukciéban a , test” kifejezés helyett az ,érzések”, a , tudat”
és a ,dhammdk” allnak.
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és elmuld természetének kell figyelmet szentelni. Emellett emlitést tesz a jelen-
ségek mulandé természetérdl, és a tudatossagot a tapasztalds idébeli ,refrén”-
tengelyére — vagyis az id6 mulasdra — irdnyitja. Ezekkel az instrukciékkal tehat
az egyes satipatthana-gyakorlatok korét azok térbeli és idébeli tengelye mentén
terjeszti ki. Ahogy a tanitobeszédek egyértelmtien rdmutatnak, e két aspektus
a satipatthana helyes gyakorlasanak el6feltétele.” A ,refrén” azzal, hogy a belsé
és kiilsé jelenségeket egyarant magédban foglalja, kitagitja a szemlélédés pers-
pektivéjat. Emellett leirja a szemlélddés soran kovetendd megfelel$ hozzaallast:
a megfigyelést pusztdn a tudatossdg és a megértés megalapozasa céljabol kell
végezni, és mentesnek kell maradnia a ragaszkodéstol.

A refrénnel” a satipatthana-gyakorlat a szemlélt jelenségek éltaldnos jelleg-
zetességei felé fordul.” A gyakorlat ezen szakaszaban a tapasztalds meghataro-
zott tartalmdra iranyuld tudatossag atadja helyét a szemlél6dés targyat képezd
satipatthana altaldnos természete és sajatossaga megértésének.

A belatas kifejlesztése szempontjabdl igen jelentds, hogy ezzel a tudatos-
sdg az adott tapasztalds egyedi tartalmatdl annak &ltalanos sajatossagai felé
mozdul el.” A satinak itt az a feladata, hogy a megfigyelés targyat képez§ targy
felszine mogé hatoljon, és feltdrja azokat a sajatossagait, amelyek minden mas
feltételekhez kotott jelenségre is jellemz&ek. Ahogy a sati ily médon a tapasztalas
altaldnosabb sajatossagai felé fordul, el§idézi a valdsdg mulando, elégtelen és
éntelen természetének beldtasat. Ez a sokkal inkabb korképszerti tudatossag a
satipatthana haladébb szakaszédban jelenik meg, amikor a gyakorlé mar eréfeszi-
tés nélkiil képes fenntartani a tudatossdgot. Ebben a szakaszban, amikor a sati

4 V6. SV 294, amely szerint a satipatthana gyakorldsa megkezdésének helyes mddja az, ha a gyakorlé beliil
és kiviil egyarant szemlélgdik.

5 Ezt bizonyos mértékben a ,refrén” megfogalmazasabol kovetkeztethetd ki, hiszen a figyelem itt az egyes
példéktol (igymint a , kellemes vilagi érzés”) az altalanos teriiletre (példdul ,érzés”) tolédik el.

6 A tartalomtdl az altaldnos folyamat felé torténd eltolédds fontossagaval kapcsolatban v6. Brown 1986a:
p-233; Goldstein 1994: p.50; Kornfield 1977: p.19. Engler 1986: p.28 szerint a nyugati gyakorlok tobbek
kozott azért hajlamosak lassabban haladni, mint a keletiek, mert , hajlanak arra, hogy inkabb a tudatos-
sdg tartalmaban mélyedjenek el, semmint hogy tovdbbra is annak folyamatara figyelnének... lekotik
Gket egyéni gondolataik, elképzeléseik, emlékeik, érzeteik stb., ahelyett hogy figyelmiiket az Gszes
pszichofizikai esemény alapvetd jellegzetességeire fokuszalnak, fliggetleniil azok tartalmatol... hajlanak
arra, hogy a meditaciot 6sszekeverjék a pszichoterdpidval, és hogy az egyszerti megfigyelés helyett
analizéljdk a tudat tartalmat.” Ugyanezzel a problémaval kapcsolatban vo. még: Walsh: 1981: p.76. Az
Abhidharmakosabhasyam is megjegyzi, hogy a satipatthana gyakorlasa soran sziikséges az anicca, a dukkha
és az anattd mint dltalanos jellegzetességek f616tt szemlélédni (in: Pruden 1988: p.295).
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maér j6l megalapozott, mindaz, ami az érzékkapukndl megjelenik, automatiku-
san a szemlél6dés részévé lesz.”

Erdemes megjegyezni, hogy a theravada hagyomany két legnépszertibb jelen-
kori vipassana-irdnyzata elismeri, hogy fontos kifejleszteni a puszta tudatossagot
— mint a beldtds-meditacié magasabb fokozatat —, amelynek tdrgya mindaz, ami
az érzékkapuknal keletkezik. Mahasi Sayadaw és U Ba Khin irasaibdl itélve
az altaluk tanitott meditaciés modszerek jobbara alkalmas eszktzok a kezddk
szamara, akik még nem képesek arra, hogy az dsszes érzékkapunal ezt a puszta
tudatossagot gyakoroljak.’

bels6/kiilsé
(ajjhatta/bahiddha)

keletkezés /elmulas
(samudaya/vaya)

csupasz tudas + folytonos éberség
(fianamattaya patissatimattaya)

szabadon, semmihez sem kotSdve a vildgon
(anissito ca viharati, na ca kifici loke upadiyati)

5.1. dbra: A satipatthana-refrén kulcsfontossagu aspektusai

7 Jumnien 1993: p.279 taldléan igy irja le a gyakorlat e szakaszat: , egy bizonyos ponton a tudat oly tiszta és
kiegyensulyozott lesz, hogy barmi mertil is fol, azt a gyakorld beavatkozas nélkiil szemléli, érintetlentil
hagyja, nem avatkozik kozbe. Az ember mar nem egy bizonyos tartalomra fékuszél; mindent egyszertien
tudatnak és anyagnak lat, olyan {ires folyamatnak, amely magétol mertil fel és mdilik el... a tudat egyen-
stlya tokéletes, reakcioktol mentes... mar nincs cselekvés...”

8 V6. Mahasi 1990: pp.17 és 21: ,,a vipasssand-meditacié gyakorldsanak tényleges mddszere az, hogy a gya-
korl6... megfigyeli... a latasnak, a halldsnak és a tobbinek a hat érzékkapundl egymads utdn bekovetkezd
eseményeit. A kezd§ szamara azonban nem lehetséges, hogy az 6sszes egymast kovetd torténést kovesse,
mivel ébersége, Osszeszedettsége és tuddsa még mindig igen gyenge... A gyakorlat egyszertibb és kony-
nyebb, kezd6k szdmara alkalmas médja a kovetkezs: minden egyes lélegzetvétel soran fel-le mozog a
has. A kezdd el8szor is gyakoroljon tigy, hogy tudomasul veszi ezt a mozgast.” Mahasi 1992: p.75: ,,annak
a joginak, akinek Osszeszedettsége megerdsodott, azt az dtmutatast adtuk, hogy gyakorlataban lépjen
tovabb, és figyelje meg mindazt, ami a hat érzékkapundl torténik.” Ba Khin 1985: p.94: ,az ember tulaj-
donképpen a hat érzékszerv barmelyikének segitségével képes kifejleszteni az anicca megértését. A gya-
korlés soran azonban azt tapasztaltuk, hogy... az érintés érzése... sokkal inkabb kézzelfoghat6, mint az
érzés tobbi fajtdja, kovetkezésképpen a vipassani-meditacié kezdd gyakorldja a testi érzések segitségével
konnyebben megértheti az aniccat... Ez a f6 oka annak, hogy a testi érzéseket vélasztottuk az anicca gyors
megértésének kozvetit§ eszkozéiil. Mindenki kiprobdlhat mas mddszereket, de én azt javaslom, hogy a
gyakorld jol alapozza meg magét az anicca testi érzések révén torténé megértésében, mielStt kisérletet
tenne arra, hogy maés tipusu érzésekkel dolgozzon.”
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V.1. Belsd és kiilsd szemlélddés

A ,refrén” els§ részében haszndlt két kifejezés a ,bels6” (ajjhatta) és ellentéte,
a ,kiils6” (bahiddha). E két kifejezés jelentését a Satipatthana sutta nem magyaraz-
za. Az Abhidhamma és a kommentdrok a belsé6t a személyessel, a kiils6t pedig a
tobbi emberi lényben megtalalhaté megegyezd jelenségekkel hozzak 6sszefiig-
gésbe.” A kortdrs meditacids tanitok tobb lehetséges magyarazattal élltak eld.
Hogy atfogd moédon feltdrhassam a belsé és kiils6 satipatthana lehetséges jelen-
tésarnyalatait, el6szor attekintem az Abhidhamma és a kommentarok nydjtotta
értelmezést, majd megvizsgélok egyéb lehetséges értelmezéseket is.

Az Abhidhamma és a kommentarokban foglalt interpretdci6 szerint a ,,bels6”
és ,kiils6” satipatthana a gyakorléoban és a masokban felmeriil§ jelenségeket
fedi le. Eszerint a helyes satipatthana-gyakorlat a masok szubjektiv tapasztalatara
iranyul6 tudatossagot is magaban foglalnd. Ez kivitelezhet§ abban az esetben,
ha a gyakorl6 egy mésik személy testét veti vizsgalat ald, &m ahhoz, hogy valaki
maés érzéseit vagy tudatéllapotat kozvetleniil tapasztalja, els§ ranézésre okkult
képességekre van sziiksége.” Ez természetesen nagyban korldtoznd a ,kiilsg”
satipatthana gyakorldsanak lehet&ségét.

A Satipatthana samyuttdiban a Buddha mégis kiilon mutatta be a figyelem e
harom - bels6, kiils6, illetve kiils6 és bels6 — fajtdjat, mint a , satipatthana kifej-
lesztésének hdromréti utjat”." Ez a szovegrész igazolja, hogy mindhdrom a
satipatthana-gyakorlat fontos aspektusa. Ugyanerre kovetkeztethetiink abbdl, hogy
a Vibhangdban (a pali Abhidhamma egy viszonylag korabban keletkezett részében)
a belsé és a kiils6é megkiilonboztetése a Satipatthana sutta ,refrénjébdl” atkeriil a
,meghatarozasba”,” s ezzel a kiilsé és a belsd szemlél§dés része lesz annak, ami
a ,helyes” éberséget alkotja. A Vibhanga kiilonleges kijelentést tesz azzal, hogy

9 Dhs 187; ugyanez all a Vibh 2-10-ben minden egyes halmazra vonatkozoéan. V6. még: Vism 473.

10 Erre tulajdonképpen utal a D II 216-ban foglalt leirds, amely szerint a bels§ satipatthana-szemlélédés
Osszeszedettséget eredményez, amely aztdn képessé teszi a gyakorlot arra, hogy kiils6 szemlélGdést
végezzen. V6. még: S 11 127, amely a masok tudatallapota f6l6tti szemlélédést az intenziv Osszeszedettség
eredményei kozé sorolja — ez azt mutatja, hogy az efféle szemlélédést itt is okkult képességek gyakorla-
saként értelmezik. V6. még: Thanissaro 1996: p.76.

11 SV 143. AzSV 294,az S V 297 és az A III 450 is kiilonallo szemléldéseknek tekinti ezt a harom modo-
zatot. Tobb tanitobeszéd a kiils§ és a bels6 megkiilonboztetését egyenként alkalmazza az érzésekre,
az akadalyokra, a felébredés tényezdire és a halmazokra (v6. pl. M III 16, S IV 205, S V 110). Ezek a
szovegrészek azt sugalljak, hogy a refrénben a ,belsé” és a , kiils6” kifejezések alkalmazasa mindegyik
satipatthandra nem pusztan értelmetlen ismétlés, hanem minden bizonnyal minden egyes esetben jelen-
téséggel bir. V6. még: Gethin 1992: p.54.

12 Vibh 193 (a suttanta-kifejtésben taldlhatd). A Vibh dataldséval kapcsolatban v6. Frauwallner 1971: vol. 15,
p-106; Warder 1982: p.xxx.
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megéllapitja: a sati kiils6 alkalmazasa csakigy, mint belsé alkalmazasa, elvezethet
a megval6sitdshoz.” A Bojjhanga samyutta egyik tanitobeszéde is rdmutat, hogy a
bels§ és kiilsG sati egyarant miikodhet felébredési tényezsként.”

Nyilvénval6, hogy ez fontos kijelentés, és ahhoz, hogy nyilvdnvalé fontossa-
ganak megfelelSen kezeljiik, kivitelezhet§ megoldas lehet az, hogy a gyakorlé
ugy fejleszti ki a mdsok érzéseire és tudatallapotaira irdnyulé tudatosségot,
hogy behatdéan megfigyeli azok kiils6 megnyilvanuldsait. Az érzések és a tudat-
allapotok valoban befolyasoljak az ember kiils6 megjelenését, mivel hatést gya-
korolnak arckifejezésére, hangjara és testtartasara.”

Ezt a felvetést tobb tanitobeszéd is alatdmasztja, négy olyan moédszert sorol-
nak f6l, amellyel a masik ember tudatéllapota megismerhets: annak alapjan,
amit a gyakorl6 lat; annak alapjan, amit hall; azzal, hogy atgondolja és elmél-
kedik azon, amit korabban hallott; illetve gondolatolvasas alkalmazasaval.”
A gondolatolvasas kivételével ezek a mddszerek nem igényelnek okkult képes-
ségeket, csupdn tudatossagot és bizonyos mértékd jézan észt. Ha igy értelmez-
ziik, a tudatossagnak a Satipatthana suttiban részletezett kiilonféle gyakorlatok-
kal kapcsolatos , kiils6” alkalmazésa kivitelezhet§ gyakorlat lesz.

A kiils6 satipatthana tehat gyakorolhat6 tigy is, hogy a tudatossdgot egy masik
személy testhelyzetére, arckifejezésére, hangszinére — az érzéseket és a tudat-
allapotot kifejez§ jelekre — iranyitjuk. A kiils§ tudatossag egy mdsik személyre
iranyul6 ilyesfajta gyakorlasa bizonyos mértékben arra emlékeztet, ahogyan a
pszichoanalitikus megfigyeli betegét, hogy felmérhesse tudatallapotat, behatéan
megvizsgdlja viselkedését és az azzal Osszefiiggs szimptomadkat. A tudatossag
kiils6 alkalmazasa tehdt a mindennapi élet sordn kiilondsen j6l alkalmazhat6
gyakorlat, hiszen formalis #il6 meditdci6 kdzben a megfigyelendd jelenségek
nagy része valdszintileg nem mertil fel.

13 Vibh 228. A satipatthana-kommentar a ,kiils6” sz6t minden egyes satipatthana-moédszer esetében kifeje-
zetten alkalmazza: a 1égzésre (Ps I 249), a testhelyzetekre (Ps I 252), a testi tevékenységekre (Ps I 270), a
testrészekre (Ps 1 271), az elemekre (Ps [ 272), a temetGi szemlélédésekre (Ps I 273), az érzésekre (Ps 1 279),
a tudatra (Ps I 280), az akadalyokra (Ps I 286), a halmazokra (Ps I 287), az érzéktertiletekre (Ps I 289), a
felébredés tényezgire (Ps I 300) és a négy nemes igazsdgra (Ps I 301).

14 SV 110.

15 Khemacari 1985: p.26.

16 D III1 103, A I 171. V6. még: M I 318, amely a telepatikus képességekkel nem rendelkez§ szerzetesek
szamdra azt javasolja, hogy a latas és a hallas segitségével vizsgalodjanak, és tigy gy6zédjenek meg a
Buddha tudatanak tisztasaga fel6l; illetve M II 172, amely szerint a szerzetes testi és verbdlis viselkedé-
sének megfigyelése a kiinduldpont, amelynek alapjan eldonthetd, hogy tudata a mohdsag, harag vagy
zlirzavar befolyésa alatt all-e.
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Maésok viselkedésének és tudati reakcidinak e ,kiilsG” szemlélése a kérdéses
személy jellemvondasainak egyre mélyebb megértését vonhatja maga utdn. A kom-
mentarok hasznos informaciét nytjtanak ezzel kapcsolatban, leirjdk a kiilonféle
jellemtipusokat és az azokra jellemz§ viselkedési sémakat.” E leirasok szerint arra,
hogy egy szerzetes hajlamos-e a haragra vagy a mohdsagra, kovetkeztethetiink
evési szokdasaibdl, vagy abbdl, ahogy kontosét viseli. A jellembeli eltérések még a
hétkdznapi munkak, példaul a s6prés kozben is megmutatkoznak.

A ,refrénben” foglalt Gtmutatdsok szerint ,a bels¢” szemlél6dés megeldzi a
hozz4 tartoz6 ,kiils6” szemlélédést. Ez azt mutatja, hogy a bels6 szemlélédés
els lépése az alapja annak, hogy a gyakorlé a masodik 1épés soran megértse a
masokban felmertil§ hasonl6 jelenségeket. Valéban, ha az ember tudataban van
sajat érzéseinek és reakcidinak, akkor konnyebben megérti méasok érzéseit és
reakcioit.”

A tudatossag kiegyenstulyozott fejlédésének szempontjabdl igen jelentSs ez
az eltol6das a bels6tdl a kiilsé felé. A kizarolag bels6 moédon alkalmazott tuda-
tossdg énkozpontisaghoz vezethet: megeshet, hogy a gyakorl6 szélsGségesen
sokat foglalkozik azzal, ami vele és benne torténik, mikdzben tovabbra sincs
tudatdban annak, hogy cselekedetei és viselkedése hogyan hatnak maésokra.
Ha a kiils6 és a bels§ satipatthanit is gyakorolja, akkor elejét veheti az efféle
aranytalansdgoknak, és kialakithatja az introverzi6 és az extroverzi6 célravezets
egyensulyéat.”

A ,refrén” e részének harmadik lépése azt az utmutatdst adja a gyakorlo-
nak, hogy ,belséleg és kiilséleg” vizsgdlédjék. Mivel a kommentarok szerint
az ember nem képes egy targyat egy idében belsSleg és kiilséleg vizsgélni, az
instrukcié azt jelenti, hogy a két médozatot felvaltva kell alkalmazni.” Ez a
magyarazat valdjdban nemigen tesz hozza semmit a gyakorlat el6z¢§ két allo-
masahoz, hiszen az, ha a gyakorl6 kiilséleg vagy belsSleg szemlélddik, az mar
magaban foglalja, hogy felvéaltva alkalmazza a két médozatot. A Vibhariga meg-
gy6z46bb tavlatot nyit: eszerint a belsé és kiils6 szemlélédés sordn a gyakorlo

17 Ehara 1995: pp.58-61; Vism 101-110. V6. még: Mann 1992: pp.19-51.

18 Mann 1992: p.112 a kovetkez§ felismerésrél beszél: ,,a tobbi emberben ugyanazok az er6k mtikddnek,
amelyek sajat viselkedésiinket motivaljak.” A kiils6 szemlélédések sordn szerzett beldtds pedig a belsé
szemlélgdés tdmasza. Példaul viszonylag konnyt feltdrni egy madsik személy adott reakcidi mogott
meghtiz6dé motivumokat, mig ugyanezeket a motivumokat nem feltétlentil vessziik észre akkor, ha mi
magunk cseleksziink. V6. még: Bullen 1982: p.32; Khemacari 1985: p.23; és Nénaponika 1992: p.58, aki
kifejti, hogy ,szamos dolog van, amely inkabb elGsegiti a megértést, ha masokban vagy kiils6 targyakban
figyeljitk meg, semmint magunkban.”

19 V6. még: Nanaponika 1951: p.35.

20 PsI249.
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a szemlél6dés targyat ugy érti meg, ahogyan az van, anélkiil hogy akér sajat
maga, akar masok szubjektiv tapasztaldsa részének tekintené.” A satipatthana-
szemlélédés, amennyiben igy gyakoroljak, egyfajta egyre ,objektivabb” és
szenvtelenebb alapallas iranydban mozdul el, ahonnan a megfigyelt jelensége-
ket a gyakorl6 azoknak tapasztalja, amik, fiiggetlentil att6l, hogy sajat magaban
vagy masokban jelennek-e meg.

Az Abhidhamma és a kommentéarok értelmezése — miszerint a ,bels§” és a
,kiils6” a gyakorléra magdra, illetve masokra vonatkozik — egybevag a korai
tanitobeszédek tobb részletével. A Samagama suttiban példaul ugyanezt a két
kifejezést hasznaljdk azzal kapcsolatban, amikor valaki a viselkedés kiilonféle
nem kedvez$ mingségeit és nem célravezetS formadit tapasztalja sajat maga-
ban (ajjhatta) vagy masokban (bahiddha).” A Janavasabha suttiban pedig egy, a
satipatthandval kozvetlen 6sszefiiggésben 4116 szovegkornyezetben a , kiils6” sz6
explicit médon masok testére, érzéseire stb. utal.” Ez a szovegrész jelen fejtege-
tésem szempontjabol meglehet§sen nagy stllyal esik latba, mivel ez az egyetlen
tanitébeszéd, amely tovabbi informaciét ad a , kiils6” satipatthana természetére
nézvést.

V.2. A bels és a kiilsd szemlélddés tovibbi lehetséges
értelmezései

A kortars meditaciés tanitok a belsé és a kiils satipatthana kiilonféle lehetséges
értelmezéseivel alltak elS. Egyesek tgy veszik, hogy a ,bels6” és a ,kiils6¢” sz6
szerint értendd, és azt jeloli, ami térbelileg belsé vagy kiils6. Véleményiik szerint
a kiils§ testi érzések példaul azok, amelyeket a béron tapasztalunk (bahiddha),
mig a belsd testi érzések azok, amelyek a test mélyebb részeiben (ajjhatta) meriil-

nek fol.*

21 Ezt implicit médon sugallja az, ahogy az egyes szemlélédéseket megfogalmazza a Vibh 195, amely
szerint a gyakorlé bels6leg megérti: , kellemes érzést érzek”, kiils6leg meggérti: ,kellemes érzést érez”,
belséleg és kiils6leg megérti: , kellemes érzés”. Ugyanez &ll a Vibh 197-ben a tudatra és a Vibh 199-201-
ben a dhammikra vonatkozéan.

22 M II 246.

23 D II 216.

24 Goenka 1999: p.54; Solé-Leris 1992: p.82; Thate 1996: p.44. A ,bels6” és a ,kiils6” ezen értelmezését
alatamaszthatja a Th 172, amely a ,bels6t” és a , kiils6t” egyardnt a beszél§ sajat testével kapcsolatban
hasznalja, kovetkezésképp a két sz6 lathatolag ebben az esetben is ugyanazon test belsé és kiils6 részeit
jeloli.
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A Satipatthana suttdban a ,bels6” (ajjhatta) nyilvanvaldan térbeli értelemben
jelenik meg: a hat bels§ érzéket jeloli, azok kiils§ targyaival szemben. A kiils§
érzéktargyakat ebben a kontextusban azonban nem a bahiddha, hanem a bahira
pali kifejezés jeloli.” Ezzel a szemben a ,bels§” (ajjhatta) és a ,kilsG” (bahiddha)
—-mint a ,refrénben” emlitett mindségek — mintha nem fejeznének ki effajta
térbeli megkiilonboztetést. Az érzékteriiletek szemlélésének esetében példaul
a ,belsd” és a ,kiilsG” efféle térbeli értelmezése nem tesz lehetévé értelmes
gyakorlast, hiszen a ,refrén” szerint a teljes — a bels§ érzékbdl és a kiils§
targybol all6 — érzékteriiletet kell belsSleg, majd kiilsSleg szemlélni. A legtobb
satipatthana-szemlél6dés esetében nehéz gy értelmezni a , bels6t” és a , kiils6t”,
mint térbeli megkiilonboztetést kifejezd szavakat. Sem a tudatallapotok, sem az
olyan dhammdk, mint példaul az akadalyok vagy a felébredési tényezdk nem
egyeztethet6k Ossze konnyen a térbelileg értelmezett bels§ vagy kiils6 esemé-
nyekkel, hacsak nem fogadjuk el a kommentarok nyujtotta értelmezést, és a
,kiils6t” nem tekintjiik Gigy, mint ami mas személyekben felmertil§ tudatallapo-
tokat, akadélyokat vagy felébredési tényezdket jeldl.

Mas tanitok szerint a belsé és a kiils§ szemlélddés megkiilonboztetése a lat-
sz6lagos és a végsé igazsag kozotti kiillonbségre utal.” Kétségtelentil igaz, hogy
a gyakorlat elérehaladtdval az ember a jelenségeket egyre inkabb azok val6di
természetének megfelelGen kezdi latni. Az azonban igen valészinttlen, hogy
a latszolagos és a végsS igazsdg megkiilonboztetése megfelel a Satipatthana
suttdban hasznalt ,bels¢” és ,kiils6” kifejezések eredeti jelentésének, elGszor
is azért, mert a tanitobeszédekben a két kifejezés egyike sem implikdlja ezt,
masodszor pedig azért, mert az igazsag két szintjének megkiilonboztetése késdi,
a posztkanonikus idészakhoz kothetd fejlemény.”

Egy masik értelmezés a belsd (tudati) és kiilsS (fizikai) targyak megkiilon-
boztetését veti fel, tehat példaul az érzések esetében az ember megkiilonbozteti
a tudati érzéseket (ajjhatta) a testi érzésektdl (bahiddha), a tudat esetében pedig

25 M I 61: ajjhattikabahiresu dyatanesu.

26 Dhammadharo 1993: pp.263-266; Nanasamvara 1961: p.27.

27 V6. Jayatilleke 1980: pp.361-368; Kalupahana 1992: p.107; Karunadasa 1996: p.35; W. S. Karunaratne
1988a: p.90. A paramattha kifejezés jelenik meg az Sn 68-ban, az Sn 219-ben és Th 748-ban. A tobbi helyen
a paramatthdval kapcsolatban allé kifejezések jelennek meg, mint példaul a paramaiiana (A III 354),
a paramapafifia és a parama ariyasacca (M 111 245), a paramasacca (M 1480, M 11 173, A 11 115) és az uttamattha
(Dhp 403). Ezek a kifejezések a Nibbandt jelolik. A feltételezés, hogy az Abhidh-s-ban felsorolt szazhuszon-
egy féle tudatallapotot, 6tvenkétféle tudati tényez6t és huszonnyolcféle anyagi jelenséget , paramattha”-
nak, vagyis végsé soron valddinak tekinthetjiik, késéi fejlemény, amely a korai tanitébeszédekben még
nem lelhet§ fel. A paramattha ezen kései koncepcidjanak magyardzataval kapcsolatban vo. Bodhi 1993:
pp-6 és 25; Ledi 1999b: p.99.
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megkiilonbozteti a tisztdn tudati tapasztaldst (ajjhatta) és az érzéki tapasztala-
sokhoz kothet§ tudatallapotokat (bahiddha).”

A ,belsG” és ,kiils6¢” ezen értelmezését alatdmaszthatja az Iddhipada samyutta
egyik részlete, amely a bels§ besztikiilést a tompasaggal és tunyasaggal, mig
megfelel§jét — a kiils§ szétszortsagot — az 6t érzék kivaltotta érzéki elterel6déssel
hozza Gsszeftiggésbe.” A Bojjhanga samyutta egy idevago része megkiilonbozteti
az érzEki vagy, az ellenszenv és a kétely (mint akadélyok) kiilsé és belsé el6for-
duldsat.” Ez a sz6vegrész arra utalhat, hogy ezek az akadalyok a tudatkapunal
bekovetkezd események (ajjhatta) vagy az érzékkapukon keresztiil bedramlé
informaciok (bahiddha) kdvetkeztében alakulnak ki.

Maésfeldl a ,bels6” mint minGsités a Satipatthana suttdban az akadalyok és a
felébredési tényezdk folotti szemléldésre vonatkozo ttmutatdsban is megjele-
nik. Ez a szohasznalat lathat6lag nem all kapcsolatban a tudaton és az 6t érzék-
kapun keresztiil érkez$ tapasztalatok megkiilonboztetésével. Ehelyett mintha
azt a jelentést hangstilyozna, hogy az akadaly vagy a felébredési tényezd jelen
van ,bennem”, s ez megfelel a kommentarok nyujtotta értelmezésnek, mely sze-
rint a ,,bels§” a gyakorléra magara vonatkozik.”

Mas tanitobeszédekben az ajjhatta 6nmagdaban valéban azt jeloli, ami abban
az értelemben bels§, hogy tilnyomé mértékben tudati tipust tapasztalat.

E sz6hasznalat jellegzetes példédja a mésodik jhana, amelyet a szokasos leirdsok

28 Dhammadharo 1987: pp.20 és 25, valamint Maha Boowa 1994: p.101 a belsé és a kiils6 kozotti megkii-
16nboztetést a tudati és testi érzésekkel, a tudat esetében pedig a puszta tudattal (belsg), illetve a kiils§
targgyal biré tudattal hozza Gsszefiiggésbe. Fessel 1999: p.105 értelmezésében a ,bels6” a belsd tudati
tapasztaldst és az introverziot jeloli, mig a ,kiils6” a kiils6 hatasokat és a targyakra irdnyul6 cselekvé-
seket. Tiwari 1992: p.82 szintén a tudatival hozza kapcsolatba a ,bels6t” és a testi érzésekkel a , kiils6t”.
A Mahaprajiiaparamitasastra is Ggy tekinti a bels§ érzéseket és a tudatallapotokat, mint amelyek a tudat-
kapundl bekovetkezd eseményekkel allnak kapcsolatban, a kiils6 megfelel6ket pedig, mint amelyek az
6t masik érzékkel 4llnak kapcsolatban (in Lamotte 1970: pp.1173-1175). Nanasamvara 1974: pp.28 és 71
ezt az értelmezést a 1égzésre iranyuld éberségre alkalmazza, abban az értelemben, hogy a légzés , kiils6”,
mig a légzéstudatossag ,bels¢”. Ez azonban nem hozza magaval a gyakorlas értelmes alternativ médo-
zatait, mivel a ,bels6” és a ,kiils6” szemlél6déshez egyarant sziikség van a légzésre és a tudatossagra.

29 SV 279.

30 S V 110. Mindazonéltal nem szabad figyelmen kiviil hagynunk, hogy ugyanez a tanitdbeszéd ezt a
megkiilonboztetést nem alkalmazza a tompasagra és tunyasdgra, illetve a nyugtalansigra és aggoda-
lomra, noha ez a két akaddly is felmeriilhet Ggy a tudatkapunal, mint az 6t érzékkapunal megjelend
tapasztalatok kovetkeztében.

31 M1 60: ,tudja: ellenszenv van bennem (atthi me ajjhattam)”; vagy M I 61: ,tudja: jelen van bennem az
éberség felébredési tényezdje (atthi me ajjhattam)”. Ezek az instrukciok lathatélag nem csak a tudatka-
pundl bekovetkezd eseményekkel kapcsolatban felmeriil§ akadélyokra vagy felébredési tényezdkre
vonatkoznak.
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ugy mindsitenek, mint a ,,bels§” dertis nyugalom allapotat.” A , belsG” kifejezés
szintén ,tudatit” jelent az Uddesavibhaniga suttiban, amely a ,bels6leg megre-
kedt” tudatallapotot a ,kiils6leg szétszort” tudomadssal allitja szembe. Ebben a
tanitébeszédben azonban a , kiils6” — amelynek a fenti értelmezés szerint csupan
az Ot testi érzékre kellene utalnia — mind a hat érzéket jel6li.* Hasonlé médon a
,bels6” mas tanitébeszédekben nem csupan a tudatkapunal felléps eseménye-
ket jel6li, hanem esetenként mind a hat érzékre vonatkozik.”

Ezek a szdvegrészletek azt mutatjak, hogy nem minden esetben helyes ugy
érteniink a ,bels¢” és a ,kiils¢” kifejezéseket, mint amelyek a tudatkapundl,
illetve az 6t érzékkapunal bekovetkezd eseményekre utalnak. Ugyanez all tobb
satipatthana-elmélyedésre is. Ami példdul a hat érzéktertiletet illeti, konnyen
megkiilonboztethetjiik a tudatkaput és a testi érzékek kapuit, mindazonaltal
nehéz elképzeli olyan értelmes szemlél6dést, amely a hat érzékteriilet mindegyi-
két el6szor belsSleg (tisztan tudati nézSpontbol), majd kiilsSleg (az 6t érzékkapu
szempontjabol) kezeli.

Osszefoglalasként elmondhatjuk, hogy a belsé és a kiils§ satipatthana egyéb
lehetséges értelmezéseinek gyakorlati szempontb6l megvan a maga értéke,
azonban gyakorolhat6 szemlél§dést az az értelmezés tesz lehet6vé, amely sze-
rint a ,bels6” a gyakorléra, a , kiils6” pedig més személyekre vonatkozik — mi
tobb, ezt az értelmezést a tanitdbeszédek, az Abhidhamma és a kommentarok is
alatdmasztjak.

Béarmilyen értelmezést fogadjunk is el végiil, amint belsSleg és kiilsSleg is gya-
koroljuk a szemlél6dést, azzal a gyakorlas egy atfogobb fajtaja felé mozdulunk
el.” Ezen a ponton az ember tullép az ,én” és a ,mas”, a ,belsG” és a ,kiils§”
kozotti hatdron is, és ennek kovetkeztében kialakul a jelenségek valdsagnak
megfeleld, a birtoklas mindenféle érzetétSl mentes, atfogo latdsa. Ez a szélesebb
kort latasmod magéban foglalja a magunk és a masok folotti szemlélddést, vagy

32 PL. D I 74. Tovébbi példédk: a tudat ,bels6” nyugalma (M I 213) vagy a ,bels6” boldogsag (utalds a
jhandra) (M III 233).

33 M III 225: ,a tudatossag kiilsSleg elterel6dik... ha lathaté targyat lat... ha tudati targyat ismer meg”.
A ,bels6leg megrekedt tudatallapot” azonban ténylegesen a tudati tapasztaldsra utal, nevezetesen a
jhana 6roméhez valé ragaszkodasra.

34 Az M 1346 pl. a bels6 boldogsdgot mind a hat érzékkel kapcsolatba allitja; az S IV 139 mind a hat érzék-
kel kapcsolatban emliti a bels§ s6vargast, a haragot és a ztirzavart; az S V 74 a bels6leg szilard tudatot a
hat érzékkel allitja kapcsolatba.

35 Erre a Sutta nipata tobb verse utal, ahol a ,belsé” és a ,kiils6” egylitt jelenik meg, mégpedig a , barmi
legyen is ott” értelemben, azaz egyfajta atfogdsagot jelol, vo. Sn 516, Sn 521, Sn 527, Sn 738. Az atfogdsag
sziikségessége nem csupan a satipatthana-gyakorlat jellegzetessége, hanem az M III 112-ben leirt, {iresség
folotti szemlélédés sajatossaga is, amely hasonléképpen a , bels6tél” halad a | kiilsé” felé, és a , kiilséleg
és belsGleg egyarant” végzett szemlélgdésben teljesedik ki.
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barmely belsS jelenség és kiilsé megfelelGje f6lotti szemlélddést. Ily mdédon a
,kiils6” és a ,belsG” fentebb targyalt minden értelmezése végss soron a megfi-
gyelt jelenségek atfogdbb megértéséhez vezet.” A jelenségek ilyen atfogo latasan
alapul6 satipatthana-gyakorlat azutan tovébblép a ,refrénben” emlitett kovetke-
26 aspektusra: a jelenségek muland¢ természetére irdnyul6 tudatossagra.

V.3. Mulandésig

A ,refrén” azt az instrukciét adja a gyakorlonak, hogy szemlélédjon a , kelet-
kezés természete”, ,,az elmiulas természete”, illetve ,,a keletkezés és az elmulés
természete” f6l6tt.” A belss és a kiils§ szemléldéssel kapcsolatos ttmutatdsok-
hoz hasonléan ezen instrukcié harom része idébeni elérehaladést jel6l, amely a
jelenségek keletkezés-aspektusdnak megfigyelésétsl az elmulasukra fokuszala-
sig vezet, és a mulanddsag atfogo belatasdban teljesedik ki.

A tanitébeszédek szerint a jelenségek keletkezésének és elmuldsanak nem
latdsa egyszertien tudatlansag, mig ha az ember minden jelenséget mulandénak
tekint, az tudashoz és megértéshez vezet.™ Az 6t halmaz és a hat érzékteriilet
mulandéséganak beldtasa ,helyes nézet”, kovetkezésképpen egyenesen a meg-
valdsitashoz vezet.” A mulanddség kozvetlen megtapasztaldsa tehédt valoban a
meditativ bolcsesség ,erd”-aspektusat jelképezi.” Ezekbdl a szovegrészekbdl
vilagosan kittinik, hogy mennyire fontos kifejleszteni minden jelenség mulandé
természetének kozvetlen tapasztaldsat, ahogy azt a , satipatthana-refrén” e része
elSiranyozza. Ugyanez jelenik meg a beldtas-tudasok kommentarokban foglalt
sémédjaban, amely részletezi, hogy a megvaldsitashoz vezet§ 6svényen a gya-
korlénak milyen fontosabb tapasztalatokban van része; itt kiilonos jelentGsége

36 Az 6t halmazzal kapcsolatos belatas kifejlesztésének modjat targyalo szokasos leirasokban elGtérben 4ll
ugyanez az eltolédas az atfogo jelleg felé: egyetlen halmaz részletes magyarazata utan a belatas annak
minden lehetséges el6fordulasara alkalmazandé (v6. pl. M I 138).

37 Aszbéosszetétel e forditdsa mellett sz6l az S 111 171 alatti alkalmazésa, ahol nyilvanvaldan ,a keletkezés
és az elmulas természetére” vonatkozik. V6. még: Nanatiloka 1910: p.95 n.1, aki a samudayadhammat a
Jlétrejovetel torvényének” forditja (das Enstehungsgesetz); és Nanamoli 1994: p.53, aki a vayadhammidt a
kovetkezSképpen forditja: ,,a hanyatlds természetével biré”.

38 S111171, SIV 50

39 SIII51,S1V 142

40 AIII 2. A mulanddsagot mint a beldtds kulcsfontossagu aspektusat hangstlyozza még: Fleischman 1986:
p-11; Ledi 1999a: p.151, Nanaponika 1992: p.60; Solé-Leris: p.82; Than Daing 1970: p.62.
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van annak a szakasznak, amikor a gyakorlé megérti a jelenségek keletkezését és
elmuldsat.”

Afeltételekhez kotott 1étezés masik kétjellegzetessége —a dukkha (elégtelenség)
és anattd (az én hidnya) — az 4llandétlansag igazsaganak kozvetlen megtapaszta-
lasa, vagyis a valosdgnak megfelel§ megértése eredményeként lesz nyilvanvalo.
A tanitébeszédek gyakran egy olyan progressziv sémaval szemléltetik a harom
sajatossag kozotti Osszefiiggést, amely a mulandésagra iranyul6 tudatossagtol
(aniccasaiifia), a mulandé dolgok elégtelen természetének tudomasul vételén
(anicce dukkhasaiifia) keresztiil, az elégtelen dolgok éntelen mivoltdnak atlatasaig
(dukkhe anattasafifia) vezet.” Ugyanez a séma jatszik fGszerepet az Anattalakkhana
suttdban, amelyben a Buddha azt az atmutatast adja elsé tanitvanyainak, hogy
tisztan tudatositsdk a szubjektiv tapasztalas minden egyes aspektusanak mulan-
d6 mivoltat, amelyet az 6t halmaz segitségével fejt ki. Ebbdl kiindulva arra a
kovetkeztetésre juttatja tanitvanyait, hogy az, ami muland6, nem vezethet tartos
elégedettséghez, kovetkezésképpen nem tekinthets , énnek”, ,,enyémnek” vagy
~sajat magamnak”.” Miutdn a Buddha els§ 6t szerzetes-tanitvanya ezt a megér-
tést minden egyes halmaz minden lehetséges el6forduldsédra alkalmazta, a meg-
értés eléggé erds lett ahhoz, hogy meghozza szamukra a teljes felébredést.

A Buddha ezen tanitobeszédben adott dtmutatdsanak alapsémdja ramutat,
hogy a mulandésag belatdsa a dukkha és az anatta felismerésének fontos alapja-
ként szolgdl. E séma bels6 dinamizmusa a mulandésagra iranyul6 tiszta tudatos-
sagtol a novekvs mértékd kijozanodasig vezet (ez megfelel a dukkhasafifianak)®,
ami aztdn fokozatosan csokkenti a tudatba bedgyazddott ,én”-teremtést és
,enyém”-teremtést (ez megegyezik az anattasafiniaval).”

41 Ledi (é.n.): p.233 szerint a keletkezés és elmdilas beldtasa a belatas-tudasok kulcsfontossdgu aspektusa,
és a felébredés mind a négy fokozata felé valé haladéds szempontjabdl lényeges. A belatas-tuddsokrol
kivalo kifejtést ad Mahasi 1994: pp.8-36 és Nanarama 1993: pp.19-62.

42 DIII1243,D 111251, D 111290, D 111 291, SV 132,S V 345, A141, A1l 85, A1l 277, A 11l 334, A1l 452, A IV
46, A1V 52, A1V 148, A1V 387, A1V 465, A V 309. (A séma sz szerinti forditdsban a kovetkezd: ,,a mulan-
désag észlelése, a mulandéban az elégtelenség észlelése, az elégtelenben a nem-én észlelése.”) Ugyanez a
séma mutatkozik meg a kijelentésben: ,,ami mulandé, az elégtelen, ami elégtelen, az nem-én”, pl. S 111 22,
S1I145,S11182,S 1V 1,S 1V 153. V6. még: Bodhi 2000: p.844. Nanananda 1968: p.103 magyarazata szerint:
,a sukhdban és az attaban ott vannak az allanddsag illizidjara adott érzelmi és akarati reakcidk.”

43 SII167.

44 Az AIIl 443 és az A 11l 447 a mulandésagra irdnyuld tudatossagot az altalaban vett kijozanodassal hozza
Osszeftiggésbe, az A IV 51 ezen beliil is a vildgi nyereség iranti k6zombosséggel.

45 Az A1V 53 szerint a elégtelen dolgok iires természetére irdnyulé tudatossag eredményeként a gyakorlé
legy6zi az ,én” és az ,enyém” minden képzetét. V6. még: A IV 353, A IV 358, Ud 37, ahol a nem-én bela-
tdsa —ami a mulanddsagra irdnyul6 tudatossagon alapszik — minden 6nhittség gyokeres megsziintetésé-
hez (és ezzel a megvaldsitashoz ) vezet.
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A Samyutta nikajiban taldlhatd Vibhanga sutta ravildgit, hogy fontos kifejlesz-
teni a jelenségek felmeriilésének és elmuldsanak beldtasat: eszerint ez a belatas
kiilonbozteti meg a satipatthana puszta megalapozasat és hidnytalan, teljes
,Kifejlesztését” (bhavana).” Ravilagit, hogy a satipatthana megfelel$ kifejlesztése
szempontjabol a ,refrén” jelentSséggel bir. A négy satipatthanihoz sorolt kiilon-
féle targyak puszta tudatositdsa onmagaban nem feltétleniil elegendd az athaté
belatas kifejlesztéséhez; arra is sziikség van, hogy a gyakorlé tovabblépjen a
mulandésag atfogo és egykedvii atlatasahoz.”

Annak kozvetlen megtapasztalasa, hogy minden valtozik — amennyiben
személyiségiink mindegyik aspektusara alkalmazzuk —, képes erételjesen meg-
véltoztatni tudatunk szokdsmintdzatait.” Val6szintileg ez az oka annak, hogy a
mulanddségra irdnyulé tudatossag kiilondsen fontos szerepet kap az 6t halmaz
folotti szemlélédésnél, ahol nem csupan a ,refrénben” kertil emlitésre, hanem a
f6 utmutatas része lesz.”

Ahhoz, hogy a mulandésagra iranyuld tudatossag kifejlesztése valdban
hatdst gyakoroljon az ember tudatanak 4llapotdra, alapvets fontossagu a folyto-
nossag.” A mulandésag f6lotti kitartd szemlélédés eredményeként megvaltozik
a gyakorl6 valdsdg-tapasztalasdnak szokdsos mddja, amely eziddig hallgatola-
gosan feltételezte az észlel§ személy és az észlelt targyak idébeli stabilitasat. Ha
a gyakorl6 mar mindkettSt valtozo folyamatnak tapasztalja, a szildrd és valodi
1étezésrdl alkotott minden képzet szertefoszlik, és ezzel radikélis paradigmaval-
tas kovetkezik be a tapasztaldsban.

46 Az SV 183 kifejti, hogy az elmozdulas a puszta satipatthandtol a satipatthana Kifejlesztése (bhavana) felé
nem mas, mint a keletkezés és elmtlas természete f6l6tti szemlélédés. Ez a tanitobeszéd azonban hidny-
zik a kinai agamdkbol, vo. Akanuma 1990: p.247.

47 Az M I 62 szerint azért kell kifejleszteni” a satipatthanit, hogy az a legmagasabb megvalésitashoz
vezessen: ,ha valaki ezt a négy satipatthanit.... gyakorolja... két eredmény valamelyikére szamithat...”—a
kifejezés az S V 183-ban , kifejlesztésre” (bhavana) tett utalast idézi. Erdemes megjegyezni, hogy annak
ellenére, hogy a pdli szovegek hangstilyozzak a mulandéség folotti szemlélédést, a satipatthana-,refrén”
Madhyama agamdban talalhaté valtozata egyaltaldn nem tesz errdl emlitést. Az Ekottara dgamdban olvashaté
valtozat legalabb az érzések, a tudat és a dhammik f6l6tti szemlélédéssel kapcsolatban megdrizte (vo. Minh
Chau 1991: p.88; Nhat Hanh 1990: pp.173, 175, 177). A felszdlitds, miszerint mind a négy satipatthana sordn
szemlélédni kell a , keletkezés” és az ,elttinés” f6l6tt, megjelenik a Samyukta agama azon tanitébeszédében,
amely a Samudaya suttinak felel meg (S V 184); vo. forditasat in: Hurvitz 1978: p.215.

48 Goenka 1994a: p.112.

49 M161: ,ilyen az anyagi forma... az érzés... az észlelés... a késztetések... a tudomads... ilyen a keletke-
zése, ilyen az elmulasa.” Vo. tovabbi részletek a 211. oldalon.

50 A mulanddsag folotti szemlélédés folytonossagat az A IV 13 és az A IV 145 emliti meg; v6. még: Th. 111.
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A mulandésag folotti szemlélddésnek atfogénak kell lennie, hiszen ha a
gyakorl6 a tapasztalds barmely aspektusat allandénak tekinti, nem lehetséges
a felébredés.” A mulanddsag atfogd felismerése a folyamba-1épés sajatos jel-
legzetessége, olyannyira, hogy a folyamba-lépett nem képes azt hinni, hogy
barmely jelenség allandé lenne.” A mulanddsag megértése a teljes felébredés
megvalositasaval teljesedik ki.” Az arahantok szdmaéra az érzékeken keresztiil
érkezé minden adat mulandé természetére irdnyuld tudatossag a tapasztalds
természetes sajatossaga.”

A ,refrénnek” ez a része — amellett, hogy arra serkenti a gyakorlét, hogy
tudatositsa a mulandésagot — a kommentarok szerint gy is értelmezhets, mint
ami a megfigyelt jelenségek keletkezését és elttinését feltételezS tényezGkre
(dhamma) utal.” Ezekkel a tényezdSkkel a Samudaya sutta foglalkozik, amely az
egyes satipatthandk ,keletkezését” és ,elttinését” azok megfelel§ feltételével
allitja kapcsolatba: a test esetében ez a feltétel az élelem, az érzések esetében
a kapcsolddas, a tudat esetében a név-és-forma, a dhammik esetében pedig a
figyelem.”

A korai buddhista filozéfidban kimagasld jelent§sége van tigy a mulando-
sdgnak, mint a feltételekhez kotottségnek. Ahogy a Buddha kozeledett a feléb-
redéshez, visszaemlékezett multbeli életeire, illetve latta a tobbi lényt elmulni
és Ujrasziiletni, és ez ranyitotta a szemét a személyes és az egyetemes mulan-
déség, valamint a feltételekhez kotottség igazsdgara.” Ugyanez a két aspektus
jarult hozzd az el6z6 buddha, Vipassi megvalositasdhoz: Vipassi elébb rész-
leteiben megvizsgélta a fiiggd keletkezést (paticca samuppada), majd az 6t hal-
maz mulandé természete folott végzett satipatthana-szemlélédést, s ez vezetett

51 AIII 441.

52 AIII 439.

53 AIV 224, AV 174.

54 V6. AIIl 377, AIV 404, A III 379, Th 643.

55 Ps I249.

56 SV 184. Ez a szovegrész azonban nem teljesen felel meg a , refrénnek”, mivel itt az , elttinés” (atthagama)
kifejezést hasznaljak, nem pedig az ,elmulast” (vaya), ahogy példaul a Satipatthana suttdban.

57 M 122, M 1248, AIV 176. Emellett az S II 10 és az S II 104 tantiskodik arrél, hogy a Buddha felismer-
te a fiiggs keletkezést. Demieville 1954: p.294; és Werner 1991: p.13 megjegyzi az elsé két magasabb
tudas jelentSségét, mint a mulanddsag és az ok-okozatisag példajat; vo. még: Lopez 1992: p.35. A fenti
szovegrészletek mellett a tanitobeszédek is tobb néz&pontbdl adnak szamot a Buddha bdlcsességének
gyarapodasardl, ezek példaul a kovetkezSk: az élvezetek, a mindenben bennerejl§ hianyossag, az elemek
tekintetében torténé megszabadulas (S II 170), a halmazok (S III 27, S III 29, S III 59), az érzékteriiletek
(§1V 710, S V 206), az érzések (S IV 233), a képességek (S V 204), a ,vilag” (A I 258) és a négy nemes
igazsag (S V 429) folotti szemlél6dés. Az egyes tanitobeszédek kozvetlen kapcsolatba allitjak a megfelel§
beladtasokat azzal, hogy a Buddha elérte a teljes felébredést, ami azt mutatja, hogy az egyes belatasokat
tekinthetjiik a Buddha atfogo felismerése egy bizonyos aspektusanak.
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felébredéséhez.™ Ezért felmérem a ,satipatthana-refrén” ezen Gjabb perspektiva-
jat: attekintést adok a Buddha feltételekhez kotottségrdl sz616 tanitasardl, bele-
értve annak filozofiai és torténelmi kornyezetét.

V.4. A fiigqd keletkezés (paticca samuppada)

A Buddha idején Indiaban tobbféle filozofiai allaspont létezett az ok-okozati-
sagrol.” Egyes tanitasok szerint a vildgegyetemet kiils6 er6 — mindenhat6 isten
vagy a természetben bennerejl§ principium - vezérli. Egyesek szerint az ember
sajat cselekedeteinek fiiggetlen végrehajtoja és élvezgje. Egyesek deterministak
voltak, masok pedig teljes mértékben elutasitottak mindenféle ok-okozatisagot.”
Kiilonbozdségiik ellenére mindezek a nézetek megegyeznek abban, hogy elis-
merik egy abszolut principium létezését, amelyet egy bizonyos egyetlen vagy
elsé ok létezése (vagy hianya) tekintetében fogalmaznak meg.

A Buddha azonban a fliggs keletkezéssel (paticca samuppada), az ok-okoza-
tisdg , kozéputas” magyarazatdval allt elS. Elképzelése olyannyira eltért az ok-
okozatisdggal kapcsolatos, akkoriban létez§ elképzelésektdl, hogy végss soron
tagadta az ok-okozatisdg mind a négy elterjedt megfogalmazasat.”

A tanitobeszédek a fiigg6 keletkezést (paticca samuppada) sok esetben tizenkét,
egymas utan kovetkezd lancszem segitségével modellezik. Ez a sorozat a dukkha
figgls keletkezését a tudatlansagig (avijja) vezeti vissza. A Patisambhidamagga

58 D II 31-35, amely szerint a dukkhit6l a tudomas és a név-és-forma kolesonds viszonydig vezetd egy-
mast feltételez6 lancszemek részletes vizsgalata eredményezte, hogy Vipassi satipatthana-szemlélédést
végzett az 6t halmazzal kapcsolatban, amely elvezetett a megvaldsitdshoz. Az S IV 211-ben gyakorlati
példa olvashaté arrdl, hogy a mulandéség és a feltételekhez kotottség hogyan kapcsolédhat egybe a
szemlél6dés kontextusaban: eszerint a haromféle érzés feltételekhez kotott keletkezése a test mulando
természetével all kapcsolatban (ugyanez taldlhatd az S IV 215-ben a kapcsolédasrol).

59 V6. Kalupahana 1975: p.125.

60 Lasd kiilonosképpen: Piirana Kassapa és Makkhali Gosala (D I 52). V6. még: Bodhi 1989: p.7.

61 Tipikus példa erre az S II 19, ahol a Buddhanak felteszik a kérdést, hogy a dukkhit vajon 6nmaga, mas-
valaki vagy mindkett§ okozza-e, illetve egyik sem (vagyis véletlenszertien keletkezik). Miutan a Buddha
mind a négy lehetSséget tagadja, a kérdez6 — meglepSdve azon, hogy a dukkha okozatisagara vonatkozé
kijelentés mind a négy mddja elutasitasra kertilt — elgondolkodik azon, hogy a Buddha taldn egyszertien
csak nem képes beladtni vagy elismerni a dukkha 1étezését. A sukhdval és dukkhdval kapcsolatos hasonlé
parbeszéd olvashaté az S II 22-ben. A Buddha allaspontjanak tjszertiségét szemlélteti az is, hogy a paticca
samuppada kifejezést lathatélag 6 maga gondolta ki, hogy kifejezze azt, hogy miként értelmezi az ok-oko-
zatisagot; vo. Kalupahana 1999: p.283. C. A. E. Rhys Davids azonban élénk képzelettel tigy értelmezi a
péli kdnont, hogy nem a Buddha, hanem Assaji volt az, aki kialakitotta az ok-kozatisag korai buddhista
elméletét (1927b: p.202).
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szerint a tizenkét ldncszem harom egymast kovetd életen keresztiil htizédhat.”
A harom életre alkalmazott tizenkét lancszem elmélete — vagyis annak magya-
razata, hogy miként lehetséges tjrasziiletés anélkiil, hogy létezne 6rokké fenn-
marado cselekv — a buddhista gondolkodas fejlédése soran valészintileg egyre
nagyobb jelent&séget nyert.” Jollehet a tanitobeszédekben rendszeresen megje-
lenik a tizenkét lancszembdl 4ll6 sorozat, taldlunk nagymértékben eltérs valto-
zatokat is. Egyesek a harmadik lancszemmel, a tudomassal kezd6dnek, amely
kolesonos viszonyban 4ll a kovetkezd lancszemmel, a név-és-formaval.” A fenti
€s a tovabbi valtozatok azt mutatjdk, hogy a harom életen alapul6 megkdzelités
nem az egyetlen lehetséges modja a fliggd keletkezés értelmezésének.

A tizenkét lancszem tulajdonképpen nem mas, mint a fiiggé keletkezés alta-
lanos elvének kiilonosen gyakori alkalmazasa.” A Paccaya suttiban és a Samyutta
nikaydban a Buddha rdmutat az 4ltalanos elv és alkalmazdsa kozotti 1ényeges
kiilonbségre. Ez a tanitobeszéd a tizenkét lancszemrdl mint fliggésben keletke-
zett jelenségekrdl beszél, mig a , paticca samuppada” a koztiik fennéllé kapcsola-
tot, vagyis az elvet jeloli.”

Az elv és a tizenkét lancszem — az elv egyik alkalmazdsa — megkiilonbozte-
tése gyakorlati szempontb6l meglehet§sen fontos, mivel az ok-okozatisag teljes

62 Patis I 52. Bodhi 2000: p.741 n.50 ramutat, hogy a ,hdrom élet” értelmezés mogott meghtiz6dé négy
idébeli médozat séméjanak (multbeli ok, jelenlegi kovetkezmény, jelenlegi ok, jovébeli kovetkezmény)
megvan az el6zménye az S II 24-ben.

63 Jayatilleke 1980: p.450.

64 DII57. Az els6 két lancszem — a tudatlansag és a késztetések —, valamint a hat érzéktertiilet hidnyoznak,
a tudomds pedig kolesonds viszonyban all a név-formaval. A tudomas és a név-és-forma hasonld, kol-
csOnos viszonyat irja le a D I1 32, S 11 104 és S 11 113. Az Sn 724-765 az egyes lancszemeket kiilon-kiilon,
egymastol fliggetleniil hozza kapcsolatba a dukkhdval. (A szokasos tizenkét tagti formula véltozataival
kapcsolatban v6. még: Bucknell 1999: pp.314-341.) Az S II 31 vazolja a sorozatot a tudatlansagtol a szii-
letésig, de azutdn az 6rom, az Osszeszedettség és a megvalositds kovetkezik. Az S II 108-ban leirt sorozat
is eltérd a s6vargas lancszeme utan. A D II 63 szerint a tudomas fliggvényében kel f6l a név-és-forma
fogantataskor, embrid-allapotban és az élet soran is — ez a leirds lathat6lag nem szoritkozik arra, hogy az
Gjrasziiletést csupan a harom élet kontextusdban értelmezze. Az S III 96-ban a késztetések — mint a tudat-
lansag kovetkezményei — nem multbeli tapasztalatok, hanem a jelen pillanatban kelnek fel. V6. még:
W. S. Karunaratne 1988b: p.30.

65 Collins 1982: p.106 ramutat: , kiilondsen fontos, hogy megkiilonboztessiik a feltételesség altalanos elvét
és a tizenkét részbdl 41l sorozatot.” V6. még: W. S. Karunaratne 1988b: p.33; Nanavira 1987: p.31. Reat
1987: p.21 kifejti: ,,a paticca samuppada... kifejezést alkalmazhatjuk minden olyan kovetkezményre, amely
sziikséges és elégséges feltételektdl] fiigg.”

66 S II 26. Ugyanezen megkiilonboztetés kovetkeztethetS ki abbdl, ahogy a tanitobeszédek szokdsosan
lefrjék a fliggs keletkezés ,tizenkét lancszembdl 4ll6 alkalmazasat: itt az elv megfogalmazasat kévetSen
(»ha ez megvan, az létrejon...«) a tizenkét lancszem kifejtését a ,, mas széval” (yadidam) péli kifejezés
vezeti be, ami azt mutatja, hogy a tizenkét lancszem az éppen meghatérozott elv példdjaként szolgal
(vo. pl. S II 28).
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meggértése a folyamba-lépéssel kovetkezik be.” Az elv és az alkalmazds megkii-
16nboztetése azt sugallja, hogy az ok-okozatisag ilyen megértéséhez nem feltét-
lentil van sziikség a tizenkét lancszem személyes megtapasztalasdra. Vagyis a
gyakorl6 akkor is eljuthat a fiigg6 keletkezés elvének személyes felismeréséhez,
ha nem fejlesztette ki azt a képességet, hogy felidézze elmdlt életeit és ezéltal
kozvetleniil megtapasztalja azt a tizenkét ldncszemet, amely — a feltételezések
szerint — valamely multbeli életre vonatkozik.

A fiiggs keletkezés alapelve a tizenkét lancszembdl all6 sorozatnél alkalma-
sabb a kozvetlen szemlélédésre. A Nidana samyutta egyik tanitobeszéde példaul
a kapcsolodas és az érzés kozotti, feltételekhez kotott kapcsolatot nevezi |, fiiggd
keletkezésnek”.” A Vibhangiban is megjelenik az elv alkalmazasa a szubjektiv
tapasztaldsra: ez a szovegrész a fiiggd keletkezést az egyes tudat-pillanatokkal
hozza kapcsolatba.”

A feltételekhez kotottség elvének kozvetlen alkalmazdsara egy masik példa
talalhat6 az Indriyabhavana suttiban, amely a hat érzékkapunal keletkez$ kellemes
és kellemetlen érzést fliggésben keletkezének (paticca samuppanna) mingsiti — s ez
a sz6hasznalat nem all kapcsolatban a multbeli vagy jovébeli életekkel.” Ugyanez
all az észlelési folyamat Madhupindika suttiban taldlhaté részletes elemzésére.”
E tanitébeszéd szerint a tudomas ,keletkezése” (uppada) ,fliggésben” (paticca)
megy végbe, mégpedig az érzékszervtdl és az érzéktargytol vald fliggésben,
a kapcsolédas pedig e harom taldlkozasa (sam-). Ez a szovegrész mélyebb jelen-
tGséget tulajdonit a paticca sam-uppada — , figgd” ,egylitt-" , keletkezés” kifejezés
egyes elemeinek, anélkiil hogy ehhez sziikség lenne a tobb életre vagy a tizenkét

67 Az A Il 439 kifejti, hogy a folyamba-lépé tulajdonsaga, hogy megértette az ok-okozatisagot és a jelen-
ségek kauzalis keletkezését.

68 S II 96. Ez a szemlél6dés aztan a megvalositdshoz vezet. Hasonléképpen az S II 92-ben a Buddha csu-
pén az 6t utolsé lancszem — vagyis a sévargas €s az azt kovetS lancszemek — segitségével szemlélteti a
fliggd keletkezés mélységét és jelentGségét, s ez a bemutatds alkalmasabb a kozvetlen tapasztaldsra, mint
a tizenkét lancszem teljes sorozata. Az S II 81 is utal arra, hogy a tizenkét lancszemet nem feltétlentil
szemlél§dés targyanak szantak: itt a Buddha azt javasolja, hogy a gyakorl6 ,,gondolja at” (parivimamsati)
a tizenkét lancszemet, vagyis olyan kifejezést hasznal, amely az intellektudlis megfontolas egy forméjara
utal. Ez azt mutatja, hogy az elv kozvetlen, meditacié sordn elért megtapasztalasa intellektudlis elmélke-
déssel alkalmazhat6 a tizenkét lancszemre, figyelembe véve, hogy ugyanez az elv mtikddott a mdltban
és miikodik majd a jovdben is, anélkiil hogy sziikség volna arra, hogy a gyakorlé kozvetleniil megtapasz-
talja ezeket a mult- vagy jovébeli miikodéseket.

69 Vibh 164-192. Ezzel a szbvegrésszel kapcsolatban v6. még: Bodhi 1998: p.46 n.4.; Gethin 1997a: p.195.
Buddhadasa 1992: p.98 szerint ,a fligg6 keletkezés teljes sorozata... egyetlen szemvillands alatt megy
végbe... A tizenkét feltétel... mindegyike keletkezhet, mtikodhet és elmtlhat, mégpedig olyan gyorsan,
hogy egyaltalan nem vagyunk tudataban.”

70 M III 299.

71 M 1111
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lancszem teljes sorozatdra. A fiiggd keletkezés felismerése tehat egyszertien dgy
is bekovetkezhet, hogy a gyakorld megfigyeli, hogy a feltételekhez kotottség
hogyan mtikodik az adott pillanatban, sajat szubjektiv tapasztaldsan beliil.

V.5. A fiigqd keletkezés elve és gyakorlati alkalmazisa

A fiiggs keletkezés elve annyit tesz, hogy bizonyos feltételeket kapcsolatba
hozunk bizonyos eseményekkel. Ezt a , specifikus feltételességet” (idappaccayata)
az alabbi médon szemléltethetjiik:

Ha van A — 1étrejon B. Ha keletkezik A — keletkezik B.

Ha nincs A — nem jon létre B. Ha megsztinik A — megsztinik B.”

A fiiggs keletkezés miikodése nem korlatozodik az események szigortan
linearis, idébeni sorozatara. Ehelyett a jelenségek feltételekhez kotott, kolcsonos
viszonyét jelenti, vagyis egymadssal 0sszekapcsolédd események halgjat, ahol
az okok és kovetkezmények révén minden egyes esemény kapcsolatban 4ll a
masikkal.” Minden egyes tényezd, amely valamely masikat feltételez, maga is
feltételekhez kotott, és ez kizdrja valamely transzcendens, fiiggetlen ok létezé-
sét.”

Ezen egymasba fonddott mintazatokon beliil a szubjektiv tapasztalds szem-
pontjabodl nézve a legfontosabb specifikus feltétel a késztetés. A jelen pillanat
tudati késztetése az, ami dontSen befolydsolja a jovébeni cselekvéseket és ese-
ményeket.” Maga a késztetés is egyéb feltételek — példaul az ember szokasai, jel-
lemvonasai és multbeli tapasztalatai — befolyéasa alatt all, amelyek hatdssal van-
nak arra, ahogyan az illet6 egy bizonyos helyzetet megtapasztal. Mindazonaltal,

72 Pl. M III 63: ,Ha ez létezik, az létrejon; ennek keletkezésével keletkezik az. Ha ez nem létezik, az nem
jon 1étre; ennek megsziinésével megsziinik az.” A specifikus feltételességgel kapcsolatban v6. még: Bodhi
1995: p.2 és 9; Nanamoli: 1980: p.161.

73 A jelenségek feltételekhez kotott, kolesonos viszonydnak Osszetettségét a pali Abhidhamma Patthandja
tobb szempontbdl szemlélteti: a feltételek Gsszesen huszonnégy fajtéjét sorolja fol. Igy példaul az a
feltételez6 hatds, amit A gyakorol B-re (A — B), az iddébeliség szempontjdbdl nézve nem csak abban az
esetben alakulhat ki, ha A hamarabb keletkezik, mint B (purejatapaccaya), hanem akkor is, ha a kett§
egy idében keletkezik (sahajatapaccaya), mi tobb, abban az esetben is, ha A késébb keletkezik, mint B
(pacchajatapaccaya). B feltétele lehet A jelenléte (atthipaccaya), de hidnya is (natthipaccaya). Azonfelil A
lehet aktiv ok (kammapaccaya), vagy abban az esetben is mtikodhet feltételként, ha maga is kovetkezmény
(vipakapaccaya), illetve lehet egyszerre ok és kovetkezmény, amikor is A és B egymas kolesonos feltételei
(anfiamafifiapaccaya).

74 Tilakaratne 1993: p.41.

75 Az A IIl 415 kifejti, hogy a késztetés a testi, a beszédbeli és a tudati cselekvések végrehajtasaért felels
tényezd.
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mivel minden késztetés magdban foglalja a valasztast két lehetGség kozott, az
ember jelenlegi akaratlagos dontése jelent§s mértékben a személyes beavatko-
zésnak és irdnyitasnak tulajdonithaté. Viszont minden egyes dontés formalja a
szokdsokat, a jellemvondsokat, a tapasztalatokat és azokat az észlelési mecha-
nizmusokat, amelyek a jovébeli dontések kontextusat alakitjak. Eppen ezért
sziikséges szisztematikusan gyakorolni.

A Satipatthana suttdban a feltételesség egy még specifikusabb alkalmazasa a
meditacié gyakorldsa sordan a dhammidik folotti legtobb szemlélédés leirdsaban
valik nyilvanvalova. Itt azt taldljuk, hogy a gyakorlé feladata az 6t akadaly
tekintetében az, hogy megfigyelje azok keletkezésének és eltavolitasanak fel-
tételeit.” A hat érzéktertilettel kapcsolatban a szemlél6désnek azt kell feltarnia,
hogy az észlelési folyamat mi médon vélthatja ki a tudati béklyok megjelenését
az érzékkapukndl.” A felébredési tényezSk esetében a gyakorl6 feladata, hogy
felismerje azok keletkezésének és tovabbi fejlédésének koriilményeit.” Ami a
négy nemes igazsagot illeti, a dhammak f6l6tti szemlélédések koziil az utolsod
mar dnmagaban a feltételességrél — nevezetesen a dukkha feltételeirdl, illetve a
dukkha eltdvolitasdnak feltételeirdl — sz6l6 kijelentés. Ily moédon a fiiggs keletke-
zés elve a negyedik satipatthana szamos alkalmazasanak alapja.”

A fiigg6 keletkezés meditativ felismerésének fejlédésére a Satipatthana sutta
Legyenes Osvény” része utalhat, amely a satipatthana egyik céljaként hatdrozza
meg a ,modszer” (fiaya) megszerzését.” Ugyanez a kifejezés — ,moddszer” —
gyakran megjelenik a tanitobeszédekben, mint azon személyek tulajdonséga,
akik megvaldsitottak a folyamba-lépést vagy a felébredés magasabb fokozatait.™
Tobb szoveg is megemliti a ,nemes modszert”, mint a folyamba-lépés megva-
lositasanak egyik eredményét.” Ezekben a kontextusokban a ,nemes médszer”

76 M I 60: ,tudja, hogy a fel nem kelt érzéki vagy hogyan kelhet fel, hogy a felkelt érzéki vagy hogyan
tavolithat6 el és hogyan akadélyozhaté meg, hogy a mar eltavolitott érzéki vagy a jovében felkeljen.”
77 M161: ,ismeri a szemet, ismeri a format, és ismeri a kettd fliggvényében keletkezd béklyot, és tudja azt
is, hogy a még nem keletkezett békly6 hogyan keletkezhet, a mar keletkezett békly6 hogyan tavolithaté
el és hogyan akadalyozhat6é meg, hogy az eltavolitott békly6 a jovében ismét keletkezzék.”

78 M I 62: ,tudja, hogyan keletkezhet az éberség még nem keletkezett felébredési tényezdje, és hogy az
éberség mar keletkezett felébredési tényezdje hogyan fejleszthetd ki.”

79 A Mahaprajiiaparamitasastra szerint a feltételekhez kotottség valdban a dhammik folotti szemlélédés
sajatossdga, vo. Lamotte 1970: p.1169.

80 M I 55: ,,...ez az egyenes Osvény, amely... a valédi médszer megszerzéséhez... vezet: nevezetesen,
anégy satipatthana.”

81 Anemes tanitvanyok kozosségének szokasos felidézése (pl. A II 56) megemliti, hogy birtokaban vannak
a helyes médszernek (fiayapatipanno).

82 A ,nemes médszert” az S1168,S1171, SV 389 és AV 184 a folyamba-1épés minSségeként emliti.
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a fliggd keletkezés felismerését jelenti.” Tobb mds szovegrészlet is megerdsiti,
hogy a megvaldsitas felé haladds ttjan fontos szerepe van a fiiggs keletkezés-
nek: ezek szerint az, aki ismeri a fligg@ keletezést, a halal-nélkiili kiiszobén &l1.*
Bar a Satipatthana sutta nem hasznalja a ,nemes” jelz6t a ,,médszerre”, valdszi-
ntileg okkal feltételezhetjiik, hogy a sz6 felbukkandasa azt mutatja, hogy a fliggd
keletkezés ,moédszere” elvének kozvetlen felismerése a satipatthana-gyakorlat
egyik célja.

V.6. A puszta tudatossig és a semmihez sem kotddés

Ahogy azt a refrén meghatdrozza, a testre, az érzésekre, a tudatra és a dhammidkra
irdnyul6 tudatossdgnak egyes-egyediil a tudds és a folyamatosan fenntartott
éberség érdekében kell fennallnia.” Ez az instrukcié ramutat arra, hogy a gya-
korlénak objektiven kell vizsgalodnia, anélkiil hogy elveszne az asszocidciok és
a reakciok stirtijében. A kommentarok szerint ez arra vonatkozik, hogy el kell
kertilne az azonosulds minden formdjat.* Ha az ember tartézkodik az azono-
suldstol, akkor képes a szubjektiv tapasztalds barmely aspektusat puszta jelen-
ségnek tekinteni anélkiil, hogy barmiféle énkép vagy ragaszkodds alakulna ki
benne.

83 SV 388; vo. még: AV 184. A ,nemes moddszer” az A II 36-ban is megjelenik: itt a magyarazat szerint
a nemes modszer kedvezd természett (kusaladhammata) — ez a hivatkozas szintén a fiiggs keletkezésre
utalhat, mivel a kommentar (Mp III 74) ezt a hivatkozast a beldtas 6svényével hozza kapcsolatba. T. W.
Rhys Davids 1993: p.394 megerdésiti, hogy a fiiggd keletkezésre hivatkoznak 1igy, mint nemes mddszerre.
A ,mddszer” kifejezés mindazondltal kiilonboz6 jelentéseket hordozhat: az M I 522-ben a négy jhana és
a hdrom magasrendti tudés elérését foglalja magéban, mig az M II 182-ben a cselekvés tiz nem kedvezd
Osvényének legy6zésével all kapcsolatban (v6. még: M II 197, amely nem ad tovébbi meghatarozast,
de megkiilonbozteti aszerint, hogy vildgi személy vagy szerzetes fejleszti-e ki).

84 SII143,S1145 S1159,S1179,S II 80. Mindegyik szovegrész azzal kapcsolja Ossze a fliggs keletkezést,
amikor az ember ,a halal-nélkiili kiiszobén all”. A Buddha S II 124-ben tett kijelentése is lathatélag azt
sugallja, hogy van egyfajta idébeli egymasutanisag, mivel a fliggd keletkezés megértését tigy értelmezi,
mint ami megel6zi a Nibbana megval6sitasat: a Buddha itt kifejti, hogy ,,a Dhamma szilardsaganak tuda-
sa” (dhammatthitifiana) megel6zi a megvalositast, mig a S II 60-ban ,,a Dhamma szilardsaganak tudédsa”
a fliggQ keletkezésre vonatkozik. Ezt az egymdsutanisagot a S II 25 is megerdsiti, ami a specifikus felté-
telekhez kotottséget azonositja ,a Dhamma szilardsagaval” (dhammatthitata). V6. még: Choong 1999: p.50.

85 M I 56: ,Megalapozddik benne az éberség: »van test«, oly mértékben, amely a puszta tudashoz és a
folytonos éberséghez sziikséges.” Ertelmezésem szerint ebben a szovegosszefiiggésben a sati sz6hoz
csatolt pati- prefixum iddbeli jelentésarnyalattal bir (,,ismét”, ,tGjra”), abban az értelemben, hogy a sati
jelenlétében bedll6 sziinetek hianyat, vagyis a sati folytonossagat jeloli.

86 Ps I 250; v6. még: Ariyadhamma 1995: p.5; Debes 1994: p.130; Dhammiko 1961: p.189; Thanissaro 1993:
p-101.
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Az utmutatds megfogalmazasa a tudati megjelolés haszndlatira utal.
Megalapozddik az éberség, miszerint ,van test”, (valamint vannak érzések,
van tudat és vannak dhammdk). Az ,iti” pdali partikula az egyenes beszédet
jeloli, ami jelen szovegosszefiiggésben a tudomasulvétel formuldjat jelenti.
Nem ez az egyetlen ilyesfajta tandcs a Satipatthana suttiban: a tanitobeszédben
taldlhato legtobb dtmutatds egyenes beszédben fogalmazza meg azt, amit meg
kell ismerni.”

A Kkifejtés modja azt mutatja, hogy a fogalmak — kiilondsképpen akkor, ha a
gyakorl6 a tudomasulvétel céljabol, a megjeldlés eszkozeiként hasznalja Sket —
célravezet§ médon hasznalhatdk a satipatthana soran.” A satipatthana gyakorlasa-
hoz tehét nincs sziikség a verbdlis tudds minden formajanak teljes elhagydséra.”
A fogalmak tulajdonképpen természetiiknél fogva kapcsolatban allnak az ész-
leléssel (safifia), mivel a felismerés és megértés képessége a tudati verbalizacié
egy finom szintjén — és ezaltal a fogalmak haszndalatan — alapszik. A satipatthana-
szemlélédés sordn végzett célravezets megjelolés segithet megerdsiteni a tiszta
felismerést és megértést. Ugyanakkor a megjel6lés egy egészséges mértékii belsé
szenvtelenséget is bevezet, hiszen ha az ember nevesiti hangulatait és érzelmeit,
akkor kevésbé azonosul veliik.

A Buddha a Brahmajala suttiban attekintést ad a helytelen nézetekrdl: esze-
rint a val6sag félreértelmezése sok esetben meditacios tapasztalatokon, és nem
csupan spekuldcion alapul.” Az efféle félreértelmezések elkeriiléséhez, és a
meditacié 0svényén vald helyes el6rehaladashoz lényeges, hogy a gyakorlé biz-
tosan ismerje a Dhammdt. Egy alkalommal a Buddha a Dhamma e biztos tudédsat

87 Pl. M I 56: ,tudja: hosszan lélegzem be”; M I 56: ,tudja: jarok”; M I 59: ,tudja: kellemes érzést érzek”; M
159: ,,a vaggyal teli tudatrdl tudja, hogy vaggyal teli”; M I 60: ,tudja: érzéki vagy van bennem”; M I 61:
,tudja: jelen van bennem az éberség felébredési tényezdje”; M I 62: , A valésagnak megfelelGen tudja: ez
a dukkha.”

88 A megjeldléssel kapcsolatban vo. Fryba 1989: pp.130-132; Mangalo 1988: p.34; Nanaponika 1986b:
p-13.

89 Earle 1984: p.398; Tilakaratne 1993: p.103. Epstein 1995: p.94 6va int attdl, hogy egyszertien ,elves-
siik... a tudati tevékenységet és a gondolkodast”, mivel , az emberek, akikben megvan ez a tévképzet,
elhagyjak az ego készségeit, amelyek pedig sziikségesek a sikeres meditaciohoz.” Kifejti (p.99), hogy
,azok, akikben megvan ez a tévképzet.... hajlamosak tilbecstilni a gondolatoktél mentes, »tires tudat«
képzetét. Ebben az esetben magat a gondolkodast azonositjdk az egéval, és ezek az emberek lathatélag
egyfajta intellektualis iirességet gyakorolnak, ahol is a kritikus gondolkoddas hidnyét végsd elérésnek
tekintik.” Nanananda 1985: p.60 emlitést tesz ,a fogalmak magasabb célbdl — a bolcsesség kifejlesztése
céljabol — torténd felhasznaldsardl, amelynek sordn a gyakorlé magukon a fogalmakon is tallép.”

90 D I12-39, v. részletesen: 51. oldal, 4. labjegyzet és 181. oldal, 34. ldbjegyzet.
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az er6dot véds kardokhoz és landzsdkhoz hasonlitotta.” Nyilvanvald, hogy a
Buddha szerint a fogalmak puszta hidnya nem azonos a meditaciés gyakorlat
végsl céljaval.” Nem a fogalmakkal van baj, hanem azzal, ahogyan az ember a
fogalmakat hasznalja. Még az arahant is haszndl fogalmakat, de azok nem kotik
glzsba.”

MasfelSl, a satipatthandt vilagosan meg kell kiilonboztetniink a puszta
intellektuélis elmélkedéstSl. A ,refrénnek” ez a része azt mutatja, hogy a bela-
tas-meditacié sordn mikor vannak jelen megfelel6 mértékben a fogalmak és a
megjelolések. Ennek a mértéknek a lehet§ legkisebbnek kell lennie, csupén oly
mértékben legyen jelen, ,amennyi sziikséges a puszta tudashoz és a folytonos
éberséghez.”” A megjeltlés 6nmagaban nem cél, csupan a célhoz vezet§ eszko-
z0k egyike. Ha a tudés és a tudatossdg mar jol megalapozott, a gyakorlé képes
nélkiilozni a megjellést.

A tanitébeszédekben vissza-visszatér§ téma, hogy a tisztdn elméleti meg-
kozelités nem vezethet el a felébredéshez.” Nyilvanvalo, hogy a Buddha nem
tartja helyesnek, ha valaki azzal tolti az idejét, hogy intellektudlisan fontol-
gatja a Dhammit, és ennek kovetkeztében elhanyagolja a tényleges gyakorlast.
A Buddha szerint az, aki igy cselekszik, nem tekinthet§ a Dhamma gyakorléja-
nak, csupdan olyasvalakinek, aki belegabalyodott a gondolkodasba.”

91 Az A1V 110 szerint a tanitvany, mivel a Dhamma tudéséval bir, képes legy6zni azt, ami nem kedvezg, és
kifejleszteni azt, ami kedvezd. A Th 1027 a tanitébeszédek ismeretét mint a szent élet alapjat javasolja. Az
M I 294 is megemliti a tanitobeszédek és az azokkal kapcsolatos eszmecserék ismeretét, mint kettSt azon
Ot tényezd koziil, amelyre azért van sziikség, hogy a helyes nézet a megvaldsitashoz vezessen. (A tovabbi
harom tényez6 az erényes viselkedés, illetve a samatha és a vipassana gyakorlasa.)

92 Még a negyedik nem-anyagi elérés (nevasafifianasafifityatana) — egyfajta mély meditacids tapasztalas,
ami a vilagi tapasztalds tartomanyan beliil a lehetd legtavolabb esik a fogalmaktol — is kevés a megvalo-
sitdshoz. V6. Hamilton 1996: p.60.

93 Az It 53 szerint az arahantok — mivel dthatéan megértik a fogalmakat és a szdbeli kifejezéseket — sza-
badon hasznalhatjak azokat anélkiil, hogy dldozatukul esnének. V6. még: Nanananda 1986: p.103: ,ha
azt hissziik, hogy a fogalmak és elméletek elpusztitdsaval azok folé emelkedhetiink, akkor megallunk a
probléma felszinénél.”

94 M I 56. Kalupahana 1992: p.74 kifejti, hogy a satipatthandhoz hasznalt fogalmakat , csak addig a pontig
kell gyakorolni, ameddig képesek tudast létrehozni (iana-matta), és nem tovabb, mert... a ttlzott mérté-
ki fogalomképzés szubsztancialista metafizikahoz vezethet.”

95 Az S I 136-ban a Buddha gy irta le megvaldsitasat, mint ami tdl van a puszta elméleti vizsgalédason.
V6. még: Dhp 19, Dhp 20, Dh 258, Dhp 259, amelyek hangstlyozzak, hogy valéjaban a Dhamma gyakorlasa
szamit. Az A V 162 szerint tobb szerzetes azért allitotta tévesen, hogy elérte a megvaldsitast, mert tilzott
hangsulyt helyeztek a Dhamma elméleti megértésére. V6. még: W. S. Karunaratne 1988a: p.83.

96 AIII 87. Mindazonaltal ugyanez a leiras jelenik meg az A III 178-ban, amely a Dhamma f6l6tti elmélke-
dést javasolja. Ez azt mutatja, hogy a Buddha nem utasitotta el kategorikusan az efféle elméleti vizsgalo-
dast, hanem a gyakorlat elhanyagolasat birélta.
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A sati mint olyan a jelenségekre iranyul6é puszta tudatossag, amely nem
engedi, hogy a tudat gondolatokban és asszocidciokban kalandozzék el.”
A satipatthana ,,meghatarozdsa” szerint a sati a tiszta tudassal (sampajana) egytitt
miikodik. A tudasnak ezen jelenléte hizédik meg a ,tudja” (pajanati) kifejezés
mogott, amely gyakran megjelenik az egyes satipatthana-szemlélédések leirasa-
ban. Ertelmezhetjiik tehét tgy, hogy a ,tudja” vagy a ,tiszta tuddssal” szemlé-
16dik kifejezés a fogalmi adat-bevitelt jelli, amelyre sziikség van ahhoz, hogy a
gyakorl6 — az éber megfigyelésre alapozva — a megfigyelt jelenségeket vildgosan
megismerje.”

A tiszta tudas mindségében vagy a ,,tud” kifejezésben bennefoglalt (fel)ismerd
aspektus a tudomasulvétel gyakorldsaval tovabb fejleszthetd és megerdsithetd.
A tudat e ,tudé” minGsége az, ami kivaltja a megértést. Igy, bar a satipatthana-
meditdcié csondes, figyelmes, intellektualizalast6l mentes tudatéallapotban tor-
ténik, megfelel6 médon felhasznélhatja a fogalmakat, méghozza oly mértékben,
amely a tovabbi tudashoz és tudatossaghoz sziikséges.

Az, hogy az ily médon végzett szemlélddésnek kizardlagos célja az éberség
és a megértés fokozasa, a célorientdlt gyakorlattdl val6 lényeges elmozdulast
mutatja. Ebben a viszonylag haladott szakaszban a gyakorl6 a satipatthandt a
satipatthana kedvéért gyakorolja. Amint bekdvetkezik ez a valtozas a hozzaallas-
ban, a meditaci6 célja és a meditdcié mint cselekvés kezd egybeolvadni: hiszen
a gyakorl6 a tudatossagot és megértést azért gyakorolja, hogy még magasabb
foku tudatossagot és éberséget fejlesszen ki. A satipatthana gyakorldsa — hogy
ugy mondjam — ,torekvés nélkiili torekvés” lesz, amelyre sem a célorientaltsag,
sem az elvarasok nem jellemzdek.

Pontosan az ilyenfajta szemlél6dés az, ami aztan lehet6vé teszi, hogy a gya-
korl6 szabadon haladjon, ,semmihez sem kotédve” a tapasztalati , vildgban”,
ahogyan azt a ,refrén” zar6 szakasza mondja.” A ,szabadon id6zik” kifejezés
tobb tanitobeszédben kozvetleniil a megvaldsitas bekovetkezte elStt jelenik
meg.” Ez azt mutatja, hogy a ,refrén” e szakasza szerint a satipatthana-szem-
1€16dés fokozatosan kialakitja a tudati mindségek olyan egyiittallasat, amely a

97 V6. 111 fejezet!

98 Ezt a feltételezést bizonyos mértékben alatdmasztja a kommentar (Ps I 250), amely a ,refrén” ezen sza-
kaszat az éberséggel és a tiszta tudassal kapcsolja Gssze.

99 M I 56: ,szabadon id6zik, semmihez sem kotSdve a vilagon”.

100 D 1168, M 1251, M III 244, S11 82, S 1V 23, S1V 24, S1IV 65, S1V 67, S IV 168, A1V 88. Hasonl6képpen a
M III 266 a fuggések hidnyat a dukkha legy6zésével hozza kapcsolatba. V6. még: A V 325, amely ramutat,
hogy a haladé szakaszba lépett gyakorl6 képes tigy meditdlni, hogy nem ,fiigg” az anyagi vagy nem-
anyagi elemektdl], illetve az észlelés mint tapasztalds barmely aspektusatdl. Az Spk V 79 ezt a leirast a
Nibbana megtapasztalasaval hozza 6sszefiiggésbe.
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felébredés esetében sziikséges. A kommentarok szerint a ,,szabadon id6zik” arra
utal, hogy nincs jelen a s6véargas és a spekulativ nézetek révén kialakult fliggés,
mig a ,semmihez sem kotSdve e vildgon” azt jelenti, hogy a gyakorl6é nem azo-
nosul egyik halmazzal sem."

Ahogy az ember a gyakorlat e haladé szintjén elenged minden fiiggést és
sovargast, felvirrad a jelenségek iires természetének egyre mélyebb megértése.
A fliggetlenség és kiegyenstilyozottsag ezen allapota révén, amelynek jelleg-
zetessége, hogy az ,én” és az ,enyém” semmiféle érzete nincs benne jelen,
a satipatthana egyenes 6svénye fokozatosan kozelit a kiteljesedéshez. A Nibbana
megvalositasa a tudatnak ebben a kiegyenstlyozott allapotaban kdvetkezhet be,
amelyben a gyakorl6 mar nem hozza létre sem az ,én”-t, sem az ,enyém”-et.

101 Ps I 250.
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VI. ATEST

VI1.1. A test folotti szemlélodeés

Ebben a fejezetben elkezdem éattekinteni a Satipatthana suttiban leirt tényleges
meditaciés gyakorlatot. Az els§ satipatthanihoz — a test folotti szemlélédés-
hez — tartoz6 gyakorlatok a kovetkezdk: a légzésre irdnyuld tudatossag, a test-
helyzetekre iranyul6 tudatossag, a testi tevékenységekre iranyul¢ tiszta tudas, a
test részek szerinti elemzése, a test elemi mindségek szerinti elemzése, illetve a
holttest kilenc bomlasi fazisa f6l6tti szemlél6dés. Bevezetésként 4ltalanos képet
adok a test f0lotti szemlél6désrdl, majd egyenként targyalom ezeket a medita-
ciés gyakorlatokat.

A test folotti szemlél6dések sorozata progressziv: a test nyilvdnvaldbb,
alapvetd jellegzetességeibdl indul ki, és természetének részletesebb, elemzd
megértése felé halad. Ez a séma még inkabb nyilvdnvald, ha a légzésre iranyuld
éberséget a sorozatban az els§ helyr6l a harmadik — a testhelyzetekre irdnyul6
tudatossdg és a testi tevékenységekre irdnyuld tiszta tudds utdn kovetkezd —
pozicidba helyezziik, ahogy a kinai nyelvti Madhyama agamdban és a satipatthana
két mésik véltozatdban van (vo. 6.1. dbra, lent).' Igy a testhelyzetekre irdnyuld
tudatossag és a cselekvésekre irdnyul6 tiszta tudas inkdbb megeldzi a 1égzésre
iranyul6 éberséget, semmint rdkdvetkezne (ahogyan az a pali nyelvd valtoza-
tokban van).

A négy testhelyzetre irdnyul6 tudatossdgot és a tevékenységekre irdnyuld
tiszta tuddst tekinthetjiik a test folotti szemlélédések egyszertibb, elemibb for-
mainak. Ha figyelembe vessziik, hogy elemibb szemlélédések, joggal helyez-
hetjiik ket a satipatthana-gyakorlas elejére, mint a satiban valé megalapozodas
egy megfelel§ mddjat. Ez azonban nem jelenti azt, hogy a tényleges gyakorlas
soran a légzésre irdnyuld éberségnek minden esetben a testhelyzetekre irdnyul6

1 A Madhyama agama valtozatdval kapcsolatban v6. Minh Chau 1991: p.88 és Nhat Hanh 1990: p.138.
A masik két valtozat (Schmithausen 1976: p.250 szerint) a Paficavim$atisahasrika prajiiaparamita és a
Sariputrabhidharma. A két Satipatthana sutta (D 11 291, M 1 56), valamint a Kayagatasati sutta (M III 89) ezzel
szemben a test f5l6tti szemlélGdések soraban eldre helyezi a 1égzésre irdnyuld tudatossagot.
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tudatossdg és a tevékenységekre iranyulo tiszta tudds utan kellene kovetkeznie,
hiszen a testhelyzetekre és a tevékenységekre iranyuld éberség a 1égzésre iré-
nyul6 éberség utan is kovetkezhet.

pali nyelvd valtozat

masik valtozat

bomlé holttest bomlé holttest

™ ™

négy elem négy elem
™ ™

testrészek testrészek
™ N

testi tevékenységek légzés
™ N
négy testhelyzet testi tevékenységek
N ™
légzés négy testhelyzet

6.1. dbra: A test folotti szemlélédések

A testhelyzetekre irdnyul6 tudatossag és a tevékenységekre iranyulo tiszta tudas
javarészt a cselekvd testtel all Osszefiiggésben. A tobbi gyakorlat ezzel szemben
a testet statikusabb moédon vizsgélja: anatémiai, anyagi és idébeni szempon-
tok szerint alkotéelemeire bontja (ez utébbi a halal utani felbomlasra iranyul).
Ebben az sszefiiggésben a légzésre iranyuld éberségnek atmeneti szerepe van:
noha hagyoményosan stabil {il6helyzetben végzik, a test egyik aktiv aspektusa-
ra, nevezetesen a 1égzés folyamatara irdnyul. Amikor a 1égzésre irdnyuld éber-
ség a gyakorlatok kozt a harmadik helyre keriil, akkor az els§ lesz a tobbnyire
iil6helyzetben végzett gyakorlatok sordban. A helyes iil6helyzetet csupan a 1ég-
zésre iranyulo éberség gyakorlasdhoz valo dtmutatas fejti ki részletesen. Mivel a
négy testhelyzetre irdnyul6 tudatossag és a testi tevékenységekre iranyulo tiszta
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tudas olyan szemlélédések, amelyek kiilonféle testhelyzetekben végezhetdk,
a gyakorl¢ jol teszi, ha csupan akkor kezd til6helyzetben gyakorolni, amikor az
idGszert. Ez vonatkozik a 1égzésre iranyul6 éberségre, illetve a tobbi gyakor-
latra is, amelyekhez — lévén viszonylag kifinomultabb gyakorlatok — igen stabil
testhelyzetre van sziikség, s ennek koszonhetSen segitik el§ az Osszeszedettség
mélyebb éllapotait. Ha a légzésre iranyul6 éberség a harmadik helyre keriil, az
iil6helyzet leirdsa is a legmegfelel6bb helyre keriil a test f6lotti szemlélddések
soraban.

A test folotti szemlélédések elsS részére — a testhelyzetekkel és a tevékeny-
ségekkel kapcsolatos két gyakorlatra, valamint a légzésre iranyul6 éberség elsd
két 1épésére —jellemzd, hogy a ,tudasra” (pajanati, sampajanakari) helyezi a hang-
sulyt. A rakovetkezd gyakorlatok a szemlélédés némileg kiilonb6z8 modozatait
vezetik be. A 1légzésre iranyul6 éberség harmadik és negyedik lépése a , gyakor-
lassal” (sikkhati), a testre irdnyulo két elemzés az ,atgondolassal” (paccavekkhati),
a bomlo6 holttest f6l6tti szemlélddés pedig az ,Osszevetéssel” (upasamharati) all
kapcsolatban. Az igék véltakozasa hangstlyozza, hogy a gyakorl6 a megfigyelés
viszonylag egyszertibb tevékenysége felSl az elemzés kifinomultabb formai felé
mozdul el. Alégzésre iranyuld éberség itt is &tmenetet képvisel: az els§ 1épésekre
a testhelyzetek és a tevékenységek folotti két szemlél6dés jellege jellemzd, mig
a harmadik és a negyedik 1épés a hdrom masik szemlélGdéssel sorolhat6 egy
csoportba.

A test folotti szemlélddéseket — a négy testhelyzetre irdnyulé tudatossag
és a tevékenységekre irdnyuld tiszta tudds kivételével — hasonlat szemlélteti.
E hasonlatok szerint a légzésre irdnyul6 éberség olyan, mint az esztergalyos az
esztergapad mellett, a testrészek f6l6tti szemlél6dés olyan, mintha az ember egy
gabonaszemekkel teli zsdkot vizsgalna, a négy elem folotti szemlélédés pedig
olyan, mint ledlni egy tehenet. Az utols6 gyakorlat leirasdban a bomlés kiilonféle
stddiumaiban 1év§ test elképzelt latvanya szerepel. Noha a bomlas stadiumait
nem tekinthetjiik hasonlatoknak, a képek alkalmazasa parhuzamba allithato
a masik harom gyakorlatban megadott hasonlatokkal. E hasonlatok és képek
arra mutatnak r4, hogy a légzésre iranyul6 éberség és a test f6lotti utolsé6 harom
szemlél6dés kozott szorosabb kapcesolat van, és ezzel még inkdbb alatdmasztjak,
hogy a légzésre irdnyul6 éberség a test folotti szemlélédések sordban a harmadik
poziciéba helyezendd, s azokkal egytitt bemutatand6 be.

A testrészek folotti szemlélédéshez kapcsolodé utmutatasokban szerepel
a ,tisztatalan” (asuci) sz6, amely arrdl arulkodik, hogy az ilyen gyakorlat-

2 A Ps-pt I 365 magyarazata szerint az ,atgondolds” az ismételt elemz8 megfigyelést jelenti.
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nak természetes sajatossaga egy bizonyos mértékd értékitélet.” Az Anguttara
nikaya egyik részlete a testrészek és a bomld holttest folotti szemlélGdést a
,felidézés” (anussati) kategériajaba sorolja.’ Ez felidézi a sati kifejezés emlékezet-
tel kapcsolatos konnotacidjat, és ramutat, hogy e két szemlélddés bizonyos mér-
tékben olyan gyakorlatot jelol, amely nem korldtozédik a puszta tudatosségra.

A test f0lotti szemlél6dés” mint satipatthana hatokore a Madhyama agamdban
talalhat6 kinai véltozat szerint még szélesebb: ez a szovegvéltozat a pali nyel-
vl tanitébeszédekben leirt meditaciok mellett egyéb gyakorlatokat is felsorol.
Meglepd — legalédbbis els§ pillantasra —, hogy a Madhyama dgama a négy elmé-
lyedés kifejlesztését test folotti szemlélédésnek tekinti.” A négy elmélyedés test
folotti szemlélédéshez soroldsdnak azonban a péli kanonban is megvan a meg-
felelGje: a Kayagatasati sutta szintén az elmélyedéseknek a testre gyakorolt hata-
saira iranyitja a tudatossagot.” Nem tuilzds tehat, ha az elmélyedés soran tapasz-
talt testi elragadtatottsdgot a test folotti szemlélédés targyaként értelmezziik.
Mindazonaltal a Madhyama agamdban leirt tovabbi szemlélédések kozott tobb
olyan is van, ami nem igazan illeszkedik a ,test f6l6tti szemlél6déshez”, sokkal
inkabb dgy tlinik, mintha az ebbe a csoportba tartozé egyéb gyakorlatok prog-
ressziv asszimilaciéjdnak eredménye lenne.”

MasfelSl az Ekottara agama kinai véaltozata a test f0lotti szemlélédések koziil
csupan négyet tartalmaz: a testrészekre, a négy elemre, a boml¢ holttestre, vala-
mint a testnyildsokra és az azokbdl szivéargé tisztatalan folyadékokra irdnyuld
tudatossagot.” Ennél is rovidebb a péli Vibhangiban taldlhat6 valtozat, amely

3 M I57: erre... a testre tigy tekint..., mint ami sokféle tisztatalansaggal van tele.”

4 AIII323.

5 Minh Chau 1991: p.89; Nhat Hanh 1990: p.154. Ez az emlitett véltozatban talalhaté hatodik, hetedik, nyol-
cadik és kilencedik test fol6tti szemlélédés, amely az egyes jhandk testre gyakorolt hatdsait a pali nyelvi
tanitobeszédekben taldlhaté hasonlatok segitségével irja le (szappanpor golyéva gytrasa; t6, amelyet a
medrében fakado viz tapldl; viz alatt névekvd 16tuszok; talpig fehérbe 61t6zott ember).

6 MIII 92.

7 Ebben a véltozatban példdul a nem kedvezd gondolatok kezelésének kiilonféle médjai a harmadik és a
negyedik test folotti szemléldésnél kertilnek felsorolasra. (E gyakorlatok pali parhuzamai: a nem ked-
vez§ gondolatok ellenszerei koziil az els6 és az utolso, lasd: M I 120.) Az is lehetséges, hogy a test folotti
tizedik és tizenegyedik szemlél6dés azzal all kapcsolatban, amikor a gyakorlo kifejleszti a , tiszta észle-
lést” és azt, hogy ,,a szemlélt képre j6l emlékezzék”. Ez megfelelhet az észlelés tisztasaganak (aloka-safifia)
és az Osszeszedettség jelének (samadhi-nimitta), amelyek a péli kdnonban mashol keriilnek emlitésre.
V6. Minh Chau 1991: pp.88-90; Nhat Hanh 1990: pp.153-156.

8 Nhat Hanh1990: p.169.



124 SZATIPATTHANA

csupén az anatomiai felépitést sorolja e satipatthandhoz.” Talalgathatjuk e ,kiha-
gyasok” okat, de a test folotti szemlélddés veleje, amelyet minden valtozat egy-
hangtlag elfogad, a test anatémiai felépitésének behat6 vizsgalata. Ez azt jelenti,
hogy e gyakorlat igen fontos,"” noha valéban magaban foglal bizonyos mértékd
értékitéletet, és ennélfogva kiilonbozni latszik a szemlélédés tipikus satipatthana-
megkozelitésétsl.

V1.2. A test folotti szemlélodés célja és haszna

Bar a test természete folotti szemlélddés ravilagit a test kevésbe vonzo sajatos-
sagaira, a gyakorlatnak nem az a célja, hogy démonizélja a testet. Noha minden
bizonnyal igaz, hogy a tanitobeszédek esetenként igen negativan irjak le az
emberi testet,”" e szovegrészek koziil tobb olyan szovegkornyezetben jelenik
meg, amely vildgossa teszi, hogy a beszél6k mér legy6ztek minden, a testre ira-
nyulé ragaszkoddst.” A Kayagatasati sutta ezzel szemben az elmélyedés elérésé-
vel jaro testi elragadtatottsagot a test f0lotti szemlélGdés targyanak tekinti. Ez a
szovegrész vildgosan mutatja, hogy a test folotti szemlél6dés nem jar sziikség-
szertien heves ellenérzéssel és undorral.

9 Vibh 193. A Vibh-a 252 kommentar bizonyos mértékben Kkifejti ezt: a testrészeket a négy elemmel allitja
kapcsolatba. Bronkhorst 1985: p.311 a Vibharnga e szakasza alapjan kijelenti, hogy a test ilyen elemzése
valészintileg a test folotti szemlélédés leglsibb és legeredetibb moédja. V6. még: Lin Li-Kouang 1949:
p-122-127, aki az egész Satipatthana suttit a korabban keletkezett Kayagatdsati sutta kidolgozasdnak
tekinti. Hasonl6 feltételezéssel all el Schmidt 1989: p.41. n.3.

10 E jelentSséget mutatja, hogy a kayagatasati (a testre iranyul6 éberség) — a kifejezés a suttik szohaszna-
lataban szinonim a kayanupassanaval, a test fol6tti szemlélédéssel — a kommentarokban mar kizarélag a
testrészek folotti szemlélédést jeloli; vo. még: Bodhi 2000: p.1453 n. 366; Upali Karunaratne 1999a: p.168.
Ez a jelentésvaltozas kiemeli a testrészek folotti szemléldés, mint ,a” test f6lotti szemléldés fontos-
sagat.

11 V6. pl. M 1500, M 1510, S 1131, AIV 377, AIV 386, Sn 197-199, Sn 205, Th 279, Th 453, Th 567-569, Th
1150-1153, Thi 19, Thi 82-83, Thi 140, Thi 466—471. Ezek a szovegrészek mutatjdk, hogy a testhez vald
kissé negativ hozzaallas nem csupan a kommentarok terméke (ahogy azt Hamilton 1995b: p.61 felveti).
Masfeldl azonban Heiler 1922: p.18 is messzire megy amikor a test folotti szemlélédés céljaként ,a test
iranti heves undort” (,,ungesttimer Ekel an allem Leiblichen”) nevezi meg.

12 Pl. mind Vijaya az S I 131-ben, mind Sariputta az A IV 377-ben és Khema a Thi 140-ben kijelenti, hogy
szégyellik a testiiket és undorodnak téle. Ez a megfogalmazas azonban a kortilményekbdl adodik:
Sariputtat azzal vadoljak, hogy testileg nem mutatott tiszteletet egy masik szerzetes irdnt, és ez ellen
védekezik (v6. Mp IV 171), mig Vijaya és Khema szerzetesnék azon vannak, hogy elbatortalanitsanak
egy férfit, aki megprobalja elcsbitani Sket. Ugyanez a megfogalmazas jelenik meg a Vin III 68-ban és
az S V 320-ban, ahol tobb szerzetes olyan buzgalommal meriil el a test visszataszité természete f6l6tti
szemlélédésben, hogy ongyilkossdgot kovetnek el — ami bizonyosan nem helyes mddja a gyakorlat
kivitelezésének.
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A test folotti szemlél6dés célja, hogy a test nem vonzé aspektusait a gyakor-
16 figyelmének elSterébe helyezze, s ezzel kiegyensilyozottabb kontextusba
helyezze a kordbban hangsulyozott vonzé aspektusokat. A cél egyfajta kiegyen-
sulyozott, szenvtelen hozz4allas a testhez. Ezzel a hozzdélldssal az ember a testet
pusztan feltételek kovetkezményének tekinti, mégpedig olyan kovetkezmény-
nek, amellyel nem sziikséges azonosulnia."”

A tanitébeszédek a test folotti szemléldés gyakorlatat és hasznat tobb hason-
lattal szemléltetik. Az egyik ilyen hasonlat egy férfirdl szol, aki olajjal telt edényt
visz a fején a tomegen keresztiil, amely egy gyonyori lany énekét és tancat
figyeli." A férfit kivont karddal koveti egy masik férfi, készen arra, hogy levagja
a fejét, ha egyetlen csepp olaj is kiloccsan. Ha az olajat viv§ férfi életben akar
maradni, teljes figyelmét az egyes lépésekre és mozdulatokra kell iranyitania, és
nem szabad hagynia, hogy a lany koriil tdimadt tolongds elvonja figyelmét.

A férfi koriiltekint§ viselkedése példdzza a test jelen-tudatossdgdban jol
megalapozott gyakorlé megfontolt viselkedését. A fejen vitt targy képe a satival
kivitelezett testi tevékenységeket kisér§ egyenstlyra és Osszeszedettségre utal.
A hasonlat mésik fontos aspektusa, hogy a testi tevékenységekre iranyul6 fenn-
tartott tudatossagot az érzékek fegyelmezésével 4llitja kapcsolatba. Ily médon
élénken szemlélteti a testen alapuld tudatossag kifejlesztésének fontossagat,
mivel a hasonlatban leirt helyzetben az érzékek fegyelmezése — amely a testben
val6é megalapozottsag révén kovetkezik be — nem mas, mint az eszkdz, amivel
az ember megévhatja életét a ztirzavar és a veszély kozepette.

Az érzékek fegyelmezése egy mésik hasonlatban is megjelenik, amely a testre
iranyul6 éberséget erds c6lophoz hasonlitja, amelyhez hat kiilonb6z§ vadéllatot
kotottek.” Az allatokat szorosan tartja a kotél, ezért barmennyire is szabadulni
proébalnak, el6bb-utébb arra kényszeriilnek, hogy leiiljenek vagy lefekiidjenek a
c6lop mellé. Hasonloképpen a testre irdnyul6 éberség a hat érzéket kipanyvazo
erds colop lehet.

Ez a hasonlat az érzéki kielégiilés keresésével jar6 tudati izgatottsagot
olyan vadaéllatokhoz hasonlitja, amelyek erejiiket megfeszitve méas-mas iranyba
htznak. Ha azonban a testre irdnyul6 éberség colope szilardan all, az érzékek-
nek kivétel nélkiil le kell csillapodniuk, ahogyan az allatok is lefekszenek a c616p
mellé, amelyhez ki vannak kétve. Ez a hasonlat arra mutat rd, hogy hasznos, ha
az ember a testre iranyul6 éberséggel lehorgonyoz avagy megalapozddik a jelen

13 Az S II 64-ben a Buddha ramutat, hogy a test nem a sajatunk és nem is masé, hanem egyszertien felté-
telek kovetkezménye.

14 SV 170.

15 S1V 198.



126 SZATIPATTHANA

pillanat tapasztaldsaban.” Amennyiben a gyakorlé hijan van a test-tudatossag-
nak, konnyen megjelenhet a ragaszkodds és a kotédés.”

A Kayagatasati sutta hasonlat-sorozatdnak is hasonl jelentésarnyalata van.
Eszerint a testre iranyul6 éberség Mara, a tudati szennyezddések megszemélye-
sitje elleni kiizdelem egyik legfébb tényezdje.” Ahogy egy nehéz kégolyo atha-
tol a nedves agyagkupacon, ahogy szaraz faval tiizet lehet csiholni, vagy ahogy
az iires kors6t meg lehet tolteni vizzel, ugyantigy Mara is alkalmat talal arra,
hogy feliilkerekedjék azokon, akik nem kell6en megalapozottak a testre irdnyul6
éberségben. De ahogy egy konnyti cérnagombolyag nem iiti at a keményfa ajto-
tablat, ahogy nedves faval nem csiholhato tliz, vagy ahogy a teli korsé mar nem
tud tobb vizet befogadni, ugyanigy Mara sem képes feliilkerekedni azokon,
akik kifejlesztik és dpoljak a testre irdnyul6 éberséget.

A Kayagatasati sutta és a Satipatthana sutta test f6lotti szemlélédések ugyan-
azon sorozatat tartalmazza. A Kayagatasati sutta-féle ,refrén” azonban tartalmaz
egy jelentGs eltérést, amely a test folotti szemlélddést a vilagi gondolatok legy6-
zésével és az Osszeszedettség kifejlesztésével hozza kapcsolatba.” Ez a test fl6tti
szemlél6dés egy masik jelentds haszndra mutat ra: a test természetének megfele-
16 értékelése révén a gyakorlo legy6zi az érzéki rajongdast. Ha az érzéki rajongds
alabbhagy, az elGsegiti az érzEki elterel6déstdl meg nem zavart Osszeszedettség
kifejl6dését. A Kayagatasati sutta ezt egy tjabb hasonlatsorral szemlélteti: ahogy
kifolyik az ivoviz, ha felborul a korsé; ahogy kifolyik a vizmedencébdl a viz, ha
a kiépitett part dtszakad; vagy ahogy az tigyes kocsihajté képes oda hajtani a
kocsit, ahova csak akarja, ugyanugy a testre iranyulé éberség is konnyen vezet
az intenziv Osszeszedettség kifejlédéséhez.”

A test folotti szemlélddés tehat a samatha kifejlédésének alapja lehet, vagy
— ahogyan azt a Satipatthana sutta leirja — oda vezethet, hogy a gyakorl6 az

16 Fryba 1989: p.111 taldléan a ,valésagban lehorgonyzés stratégidir6l” beszél. Tart 1994: p.44 kifejti:
,a gondolatok nem sodorjdk magukkal az embert: a test horgony, amely az itt-és-mostban tartja.”
V6. még: Nett 13, amely ramutat, hogy a testre irdnyul6 tudatossag megvéd az érzéki szétszortsag ellen.

17 Az M I 266 szerint a testre iranyul6 éberség elhanyagoldsa az érzésekben lelt 6romhoz, s ennek kovet-
keztében ragaszkodashoz vezet.

18 M III 95.

19 M III 89.

20 M III 96.
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érzésekre és a tudati jelenségekre alkalmazza a satit” A tanitobeszédek és a
kommentérok a négy satipatthana koziil valdszintileg azért a test f0lotti szemlé-
16dést taglaljdk legatfogobban és legrészletesebben, mert a testre irdnyulé tuda-
tossdgban val6 szilard megalapozdédas a nyugalom és a belétas kifejlesztésének
alapja.” A theravada hagyomany vipassana-iskolaiban ma is hangsilyozzdk a
test folotti szemlélédést: a testre irdnyul6 éberség mint alapvetd satipatthana-
gyakorlat kozponti szerepet jatszik.

A tanitobeszédek djra és tjra hangstlyozzak a testre irdnyul6 éberség érté-
két.” Ezek szerint azok, akik nem gyakoroljak a testre irdnyul6 éberséget, ,nem
részestiilnek a haldl-nélkiiliben.”* A testre iranyulé éberség az 6rom forrasa,” és
a gyakorl6 valéban legjobb baratjanak tekintheti.” Mi tobb, a Theragatha egyik
versszaka arrdl szamol be, hogy egy szerzetes azon elmélkedik: ha lehetne egy
kivanséaga, azt kivannd, hogy az egész vilag élvezhesse a testre iranyuld szaka-
datlan éberséget.”

Noha a test f6l6tti szemlélddés meditdcids gyakorlatai lathatélag régi id6k-
re nyulnak vissza, és mar a Buddha idejében ismertek voltak az aszkétdk és a
meditaciés gyakorlok korében,” a kommentarok ramutatnak, hogy a Buddha
analitikus és atfogd megkozelitése jellegzetesen tj sajatossag volt.”

21 Ledi 1983: p.38 hangstilyozza a test folotti szemlélédésben valé megalapozottsagnak a samatha és a
vipassana gyakorlasa terén betoltott jelentSs szerepét: hasonlata szerint ha az ember tigy prébal gyako-
rolni, hogy el6z6leg nem alapozta meg a testre irdnyul6 éberséget, az olyan, mintha orrkoétél nélkil pré-
balna hajtani egy zabolatlan 6kor hizta szekeret. A test f6l6tti szemlélddésnek a samatha kifejlesztésében
jatszott jelentds szerepe mutatkozik meg a Ps I 301-ben, amely ramutat, hogy a 1égzésre, a testrészekre és
a test halal utani felbomldsara iranyuld éberség olyan satipatthana-szemlélédések, amelyek kiilonoskép-
pen alkalmasak az 6sszeszedettség kifejlesztésére.

22 A Majjhima nikaydban példaul a test folotti szemlélédések aspektusai kiilonallé tanitobeszédekben,
kiilén-kiilon keriilnek kifejtésre (Anapanasati sutta, M 111 78; Kayagatasati sutta, M III 88). Ugyanigy
a satipatthana-kommentdrok annyit foglalkoznak a test folotti szemlélGdéssel, mint a tobbi harom
satipatthandval egytittvéve: Ps I 247-274 és Ps I 274-301 (egyenként 27-27 oldal).

23 PL. M 1II 94-9, A 143, Dhp 293.

24 AT145.

25 A143.V6. még: D III 272, S II 220.

26 Th 1035 (A kijelentést Ananda teszi a Buddha eltdvozdsa utan.)

27 Th 468.

28 Lin Li-Kouang 1949: p.124; Schmithausen 1976: p.254. Azt a felvetést, hogy a test f6l6tti szemlélGdést
ismerték az 6kori Indidban, bizonyos mértékben aldtdmasztja a Kayagatasati sutta (M III 88) bevezetd
része, amely elbeszéli, hogy a szerzetesek dicsérik azt, ahogyan a Buddha bemutatja a test f6l6tti szem-
1é16dést: kijelentik, hogy e szemlél6désnek sokrétti haszna lehet. Ha a test f6l6tti szemlélédés djités lett
volna, akkor igen valészint, hogy hatdrozottabb dicséretet érdemelt volna ki.

29 A Ps 1247 és a Ps-pt 348 fenntartja, hogy a tobbi valldsi rendszer nem tanitja a test folotti szemlélGdést
olyan teljességben, mint a Buddha.
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VI1.3. A légzésre iranyulo éberség

A légzésre iranyuld éberség valdszintileg a test fOlotti szemlélGdés legszéle-
sebb korben hasznalt médszere volt az 6korban, és ma is az. A Buddha maga
is rendszeresen gyakorolta a 1égzésre irdnyuld éberséget,” amelyet a gyakorlas
,nemes” és ,isteni” dtjanak nevezett.” Kijelentése szerint még felébredése is a
légzésre iranyuld éberségen alapulva kovetkezett be.™

A tanitébeszédek tobbféleképpen mutatjdk be a légzésre irdnyul6 éberséget.
A Satipatthana sutta a gyakorlat négy 1épését irja le, ehhez az Andpanasati sutta
tovabbi tizenkettdt tesz hozzd, s ezzel egy tizenhat 1épésbdl allo sémat alakit ki.
A tanitobeszédek masutt ugy emlitik a 1égzésre iranyul6 éberséget, mint észle-
lést (safifia), illetve mint Osszeszedettség-gyakorlatot.” A kiilonféle bemutatasok
a légzés folyamatanak — mint meditécios targynak — tobbfunkcios jellegét mutat-
jak. Szintén errdl tantskodik a gyakorlat lehetséges alddsos hatdsainak kore,
amelyben az athato belatas és az intenziv Gsszeszedettség egyarant szerepel.”

Alégzésre iranyul6 éberség mint meditacids gyakorlat jellegében békés, a test-
helyzet és a tudat stabilitdsat idézi el8.” A 1égzésre irdnyuld éberség kivaltotta
tudati stabilitds az elterel6dés és a fogalmi gondolkodds ellenszereként hat.”
Alégzés tudatossdga a haldl idején is stabilizal6 tényez§ lehet, mivel biztositja,
hogy az embernek még az utolsé 1élegzetvétele is éber legyen.”

A Satipatthana sutta szerint a 1égzésre irdnyuld tudatossagot a kovetkezSkép-
pen kell gyakorolni:

30 SV 326.

31 SV 326.

32 SV 317.

33 Négy 1épésbdl allo satipatthana a (Maha-)Satipatthana suttikban (D II 291, M I 59); tizenhat 1épésbdl
allé gyakorlat az Anapanasati suttiban (M III 79); safifia (pl. A 'V 111); anapanasatisamadhi az Anapana
samyuttdban (pl. S V 317); v6. Vajirahana 1975: p.227.

34 Az SV 317-319 szerint a légzésre iranyuld éberség lehetséges dlddsos hatdsai a kovetkezdk: a vilagi
szandékok elhagydsa, az ellenszenv és a vonzalom legyGzése, a négy jhina és a nem-anyagi elérések,
valamint a megvaldsitds.

35 SV 321, SV 316.

36 A Il 449, Ud 37, It 80. Az Abhidharmakosabhasyam kifejti, hogy a 1égzésre iranyuld éberség kiilonoskép-
pen alkalmas a fogalmi gondolkodas ellenstilyozasara, mivel a 1égzés , iztelen” meditaciés targy, amely-
nek nincs szine vagy kiils6 formaja, kovetkezésképpen 6nmagéban nem stimuldlja a tudat képzel6désre
valé hajlamaét (in: Pruden 1988: p.917).

37 M 1426.
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A szerzetes kimegy az erddbe, egy fa tovébe vagy egy iires kunyhodba, és
letil. Labat keresztbe teszi, testét kiegyenesiti, éberségét megalapozza maga
el6tt, éberen lélegzik be, éberen 1élegzik ki.

Amikor hosszan lélegzik be, tudja: hosszan 1élegzem be, amikor hosszan
lélegzik ki, tudja: hosszan lélegzem ki. Amikor roviden lélegzik be, tudja:
roviden lélegzem be, amikor réviden 1élegzik ki, tudja: réviden 1élegzem ki.
Az egész testet megtapasztalva lélegzem be — igy gyakorol. Az egész testet
megtapasztalva lélegzem ki — igy gyakorol. A testi késztetést elnyugtatva
lélegzem be — igy gyakorol. A testi késztetést elnyugtatva lélegzem ki — igy
gyakorol. *

A 1égzés éberségére vonatkozé utmutatasok magukban foglaljak a megteleld
kiils6 kornyezetet és az alkalmas testhelyzetet. A gyakorldshoz ajanlott hdrom
hely az erd§, egy fa tove és egy iires kunyhd. A tanitébeszédekben ez a harom
altaldban a formalis meditacids gyakorlat megfelel§ koriilményeit jeloli” azaltal,
hogy a légzésre irdnyul6 éberséghez (vagy egyéb meditacios gyakorlatokhoz)
sziikséges megfelel6 mértékid maganyt jelképezi.” A kortars meditdcids tanitok
szerint azonban a 1égzésre iranyul6 éberség barmilyen helyzetben kifejleszthetd,
példaul sorban allas kozben vagy egy vardteremben tilve is.”

A Satipatthana sutta, amellett hogy leirja a kiils§ kornyezetet, meghatarozza a
megfelelS testhelyzetet is: a hdtat egyenesen kell tartani, a 1abakat keresztbe kell

38 M1I56.

39 A hérom koziil kiilonosen a fa tove all szoros kapcsolatban a meditdciés gyakorlattal, olyannyira, hogy
az M II 118-ban egy kirdly a maganyosan all6 fak puszta latvanyanak hatdsara a meditaciés gyakorlatra
gondol, és eszébe jut a Buddha. Szokas a fa gyokerei altal elfoglalt tertilette] mérni azt a teret, amelyet
az ember gyakorlataval képes athatni vagy elboritani (v6. M III 146). A fa téve mint lakhely a buddhista
szerzetes vagy szerzetesn§ alapvetd sziikségleteinek egyike (a masik harom az alamizsna, a kidobott ron-
gyok, amelyeket kontosként viselhet, és a gyogyszerként alkalmazott tehénvizelet), és mint ilyen, tobbek
kozott azt is jelképezi, hogy az ember megelégszik a minimadlis adottsdgokkal. Az ,erd§” és a ,fa tove”
a formalis meditaciét bevezetd szokasos szoveg része (pl. D I 71). A fa tove” és az ,lires kunyhé” széba
kertil akkor is, amikor a Buddha erételjesen buzditja hallgatéit a meditaciéra (pl. M I 46). Ugyanez a
harom hely — amellett, hogy a légzésre iranyul6 éberség bevezetésének részét képezi —jelenik meg kiilon-
féle mas meditacios gyakorlatok kontextusaban: az tiresség f6lotti elmélkedéssel (M I 297), az akadélyok
legy6zésével (M I 323), a megsztinés elérésével (M I 333), az isteni allapotokkal (M I 335), a test vissza-
taszité mivoltaval, az étel undorité mivoltaval, az egész vilagbol valé kiabrandulassal és a mulanddsag
folotti szemlélédéssel (M I 336), a halmazokkal, az érzéktertiletekkel, a kiilonféle testi betegségekkel és a
Nibbana felidézésével (A V 109) kapcsolatban.

40 Vo. pl. Ps I 247. A Ps I 248 hangstilyozza, hogy zajban és zavard koriilmények kozott nem konnyt
kifejleszteni a légzésre iranyuld éberséget. A Vibh 244 is tigy emliti az erd6t és a fa tovét, mint elhagyott,
csondes helyeket, amelyek épp ezért alkalmasak meditécids elvonulasra.

41 Gunaratna 1981: p.10; Khantipalo 1986: p.11.
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tenni.” A tanitébeszédekben a meditaciora alkalmas testhelyzet nem csupén a
légzésre iranyuld éberséggel kapcsolatban jelenik meg, hanem tobb més medi-
tacios gyakorlat kontextusaban is.” Noha ez nem jelenti azt, hogy a meditaci6
csupdn 1l6 helyzetben végezhets, a szovegrészek egyértelmtien hangsulyozzak:
a tudat mtiveléséhez fontos a formalis tilés.

Ha a gyakorl6 felvette a testhelyzetet, az éberséget ,maga el6tt” alapozza
meg. A ,maga el6tt” (parimukham) instrukci6 sz6 szerint vagy atvitt értelemben
is értelmezhetS.” A sz6 szerinti értelmezés szerint ,maga el6tt” az orrlyukak
koriili tertiletet jeloli, mint ami a legalkalmasabb arra, hogy a ki- és belégzésre
figyeljiink. A ,maga el6tt” atvittebb értelemben pedig a sati szilard megalapo-
zasét sugallja, mivel a sati — mint Osszeszedett, meditativ nyugalom és figye-
lem — tudati értelemben ,,el6l” van.”

Az Abhidhamma és a kommentarok egyarant ugy értelmezik a ,maga el6tt”
(parimukham) kifejezést, hogy pontos anatémiai helyet jelol.” Azonban a tanito-
beszédekben a ,, maga el6tt” kitétel kiilonféle szovegkornyezetekben jelenik meg,

42 A ,labat keresztbe teszi” kifejezést nem magyardzzdk a tanitébeszédek. A kommentdrok szerint a
l6tusziilést jelenti (pl. Sv I 209), &m a modern gyakorlati tapasztalatokat figyelembe véve indokoltnak
ttinik ide sorolni barmely olyan testhelyzetet, ahol a ldbak keresztben vannak és a hat egyenes, és amely
viszonylag hosszu ideig fenntarthaté fajdalom nélkiil.

43 Az 16 testhelyzet leirasa megjelenik a fokozatos 6svény szokasos kifejtésében, az akadélyok legy6zésé-
vel és az elmélyedés kifejlesztésével (pl. D I 71), az isteni dllapotok (brahmavihara) gyakorlasaval (D III 49,
A 1183), az 6t halmaz folotti szemlélddéssel (M I 421), a megvalositas vagy a belatas elért szintjei felidé-
zésével (A 1184, Ud 46, Ud 60, Ud 77), a testre irdnyulé éberséggel (Ud 27, Ud 77), valamint az altaldban
vett meditaciéval kapcsolatban (Ud 43).

44 A kétértelm(iség oka az, hogy a mukha szénak tobb jelentése is lehet, példaul: ,sz4j” és ,,arc”, valamint
,eliilsé rész” és ,felsé rész”, vo. T. W. Rhys Davids 1993: pp.533-534.

45 A Patis I 176 magyarazata szerint a parimukham kifejezéssel minGsitett sati annyit tesz, hogy , kiutat biz-
tosit” (a figyelmetlenségbdl). Fessel 1999: p.79 szerint a sz6 a szanszkrit bahir mukha (,,az arcot elforditva”)
kifejezés ellentéteként értelmezendd: a parimukham ebben az esetben a kozvetlen kornyezetre iranyuld
tudati jelenlétet jelol. T. W. Rhys Davids (1993) szerint: ,a tudat éber el6vigyazatossaggal veszi korbe
magat” (p.672) és , készenlétbe helyezi éberségét” (p.431). A kinai agamdk vonatkozoé része a kovetkezé:
,ellenérzés alatt tartott, el nem kéborlé gondolatokkal” (in: Minh Chau 1991: p.99). Tobb tanitébeszéd-
ben eléfordul, hogy a meditaciéban lathatélag nemigen jartas emberek a ,,maga el6tt megalapozott éber-
ség” kifejezést hasznalva irjék le az tilve medital6é Buddhat (egy okrét keres6 brahmin az S I 170-ben, egy
favagd az S I 179-ben és brahmin tanitvanyok az S I 180-ban). Nehéz elképzelni, hogy ezek az emberek
pusztan azzal, hogy az 1il6 Buddhat lattak, meg tudtdk volna allapitani, hogy figyelmét az orrlyukaira
iranyitja. E szévegrészek val6szintibb magyarazata, hogy ,a maga el6tt megalapozott éberség” kifejezést
arra hasznaljdk, hogy kifejezzék azt, amit latnak: hogy a Buddha meditativ nyugalomban {il.

46 A Vibh 252 magyarazata szerint a sz6 az orrhegyet vagy a fels6 ajkat jeloli; ugyanez 4all a Patis I 171-
ben, illetve: Ehara 1995: p.157 alatt. A Vism 283 tovébbi magyarazata szerint az orrhegy a hosszabb orra
gyakorlok szamdra alkalmas megfigyelési pont, mig a fels§ ajkak ugyanezt a szerepet toltik be azok
esetében, akiknek rovidebb az orruk.
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mint példdul az akadalyok legy6zésével vagy az isteni allapotok (brahmavihara)
kifejlesztésével kapcsolatban.” Jollehet az akadalyok legy&zése bekovetkezhet
a légzés éberségének segitségével, nem sziikségszerd, hogy ez torténik. Az
akadalyok legy6zésére vonatkoz6 szokdsos instrukciok nem emlitik a 1égzést.”
Hasonloképpen a tanitébeszédek semmilyen médon nem hozzak kapcsolatba
az isteni allapotok kifejlesztését a légzés-tudatossaggal.” A 1égzés tudatosi-
tasanak kivételével azonban nem sok értelme van az éberséget az orrlyukak
teriiletére irdnyitani, sem az akadélyok eltdvolitdsanak, sem az isteni allapotok
kifejlesztésének kontextusdban. Kovetkezésképpen — legalabbis ezekben az ese-
tekben — hasznalhatobb alternativa a ,maga el6tt” atvitt értelme: a sati szilard
megalapozasa.

Tehat — jollehet az értelmezés, miszerint a ,maga el6tt” az orrlyukak kortili
teriiletet jeloli, értelmes magyarazat a 1égzésre iranyuld éberségére vonatkozo-
lag — nem zarhatjuk kategorikusan ki a gyakorlat egyéb lehetséges modjait, ame-
lyek a kifejezés elvontabb értelmezésén alapulnak. Tobb kortars tanit6 a légzés
éberségének olyan sikeres megkozelitéseit alakitotta ki, amelyek fiiggetlenek az
orrlyukak koriili teriilett6l. Egyesek példaul azt tandcsoljdk tanitvanyaiknak,
hogy a mellkas teriiletén tapasztaljdk meg a légzést, masok azt ajanljdk, hogy a
hasi részen figyeljék a levegG-elemet, megint masok pedig azt javasoljdk, hogy

47 AD Il 49, az M I 274 és az A 1V 437 a ,maga elStt” megalapozott éberséget az akadalyok legy&zésé-
vel, az A I 183 pedig az isteni dllapotokkal hozza kapcsolatba. Az ,éberségét megalapozza maga el6tt”
a kovetkezd szovegkornyezetekben is megjelenik: azon elhatdrozassal kapcsolatban, hogy a gyakorlo
addig nem valtoztat testhelyzetén, amig el nem éri a megvalésitast (M I 219), a sajat magunk és masok
javara valo tudat kifejlesztésével kapcsolatban (M II 139), amikor a gyakorl6 tudatat arra a reflektiv
meggértésre irdnyitja, hogy a szennyezddéseket gyokeresttil eltavolitotta tudatdbol (A I 184), vagy a medi-
tacidban jértas szerzetes leirasdnak részeként (A IIT 320). Erdemes arra is ramutatni, hogy a ,maga el6tt”
mingsités lathatélag tobb, mint egy sztereotip formula része, mivel az Udandban tobb helytitt hianyzik
a keresztbetett labbal il6 gyakorlé maskiilonben egyez§ leirasabol (Ud 21, Ud 42, Ud 43, Ud 46, Ud 60,
ud 71, Ud 77).

48 A szokasos kifejtések szerint (pl. D III 49, M I 274, M III 3, S V 105) az egyes akadalyok ellenszerei a
kovetkezdk: a test nem vonzé mivoltanak megfigyelése, a szeret§ kedvesség, az észlelés tisztasaga, a
tudati nyugalom, illetve az, hogy az ember nem zavarodik 6ssze a kedvez§ tudatallapotok hatésara.
Ebbdl a szempontbdl kiilonosen érdekes az M I 421, amely beszamol arrél, hogy Rahula a halmazok
folott szandékozik szemlélddni, és letil, hogy éberségét ,maga el6tt” megalapozza, de csak késébb kap
instrukciokat a légzésre iranyuld éberséggel kapcsolatban. Ez azt mutatja, hogy korabban nem kapott
utmutatést a 1égzés éberségére vonatkozdlag, tehat nem kiilondsebben valészin, hogy a halmazok f6l6t-
ti szemlél6dés soran — amelyet mar kordbban elsajatitott — orrlyukaira irdnyitotta volna tudatossagat.

49 Az instrukcidk egyfajta szertesugdrzast emlitenek (pl. M II 207), amely semmilyen kapcsolatban sem
latszik allni a légzésre irdnyul6 éberséggel.
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magara a légzés tevékenységére forditsdk tudatossagukat, és ne az egyes teriile-
tekre fokuszéljanak.”

A Satipatthana sutta, miutan leirta a megfelel§ kornyeztet és testhelyzetet, azt
az instrukciét adja, hogy a gyakorlé éberen 1élegezzen be és ki.” A gyakorlonak
ezutdn tudatositania kell, hogy az egyes lélegzetvételek ,hossztiak”-e vagy
,rovidek”. Ez azt jelenti, hogy legyen tudatadban a hosszu és rovid 1élegzetvéte-
leknek, nem pedig azt, hogy tudatosan befolyésolja a lélegzetvétel hossziisagat.
Mindazonaltal a hosszu 1élegzetvétel észlelése feldl a rovid lélegzetvétel észlelé-
se felé haladas azt mutatja, hogy a folyamatos szemlélédés soran — a fokoz6dé
tudati és testi nyugalomnak koszonhetSen — a légzés természetszertileg rovi-
debb és finomabb lesz.”

A tanitobeszéd ezt a haladast a gyakorlott esztergalyos hasonlatdval szem-
1élteti, aki tigy figyeli az esztergapadot, hogy tokéletesen tudatdban van annak,
hogy hosszt vagy rovid mozdulatot tesz.” Az esztergalyos-hasonlat a 1égzésre
iranyul6 éberség gyakorlatanak egyre magasabb foka kifinomultsagat jelzi.”
Ahogyan az esztergalyos egyre finomabb vagasokat ejt az esztergapadon, agy
a szemlél§dés is a hosszt, viszonylag durvabb lélegzetvételektdl a révidebb és
finomabb lélegzetvételek iranyaba halad. A Patisambhidamagga a 1égzés ébersé-
gének e progressziv kifinomoddsat ahhoz hasonlitja, ahogyan a megiittt gong
egyre halkabban zeng.”

A harmadik és negyedik 1épés egy tjabb igét vezet be a szemlélGdés folyama-
tdnak lefrasaba: a ,,tud” (pajanati) helyett a szoveg itt mar a ,,gyakorol” (sikkhati)

50 Dhammadharo 1987: p.16 és Maha Boowa 1983: pp.14-16 azt az instrukciét adja, hogy a gyakorlé el§szor
az orrnadl rogzitse figyelmét, de késébb helyezze 4t a mellkasra vagy a solar plexus tdjara. Kamalashila
1994: p.168 azt javasolja, hogy a gyakorl6 a tetterd hidnyét azzal ellenstilyozza, hogy megfigyeli a 1égzést
a test fels§ részén (példaul az orrnal), mig tulzott mértéki tetterd esetében meg tud nyugodni, ha egy
lejjebb elhelyezkedd pontot hasznal (példdul a hasi részen). Brahmavamso 1999: p.17 azt javasolja, hogy
a légzést testileg sehol se lokalizéljuk. Kassapa 1966: p.242 ezzel szemben élesen birdlja a Mahasi-hagyo-
manyt, mivel az a hasi részen figyeli meg a légzés mozgdasat. A Mahasi-hagyomany azonban — elkerti-
lend$ a kommentérok nytjtotta magyarazattal vald ellentmondést — 6vatosan mindig is a leveg6-elem (a
négy elem folotti meditacidra vonatkozoé instrukcidkban emlitett elemek egyike) f6l6tti szemlélddésként
hatarozta meg f6 meditacios gyakorlatat, nem pedig mint a 1égzésre iranyuld éberséget.

51 Chit Tin 1989: p.44 szerint ez az Gtmutatds a ki- és belégzés vildgos megkiilonboztetésére utal.

52 Arovidebb lélegzetvételek és a bizonyos fokt Osszeszedettség kifejlesztése kozotti viszonyt Dhammadaro
1996: p.19; Dhiravamsa 1989: p.46; Goenka 1999: p.29; és Khantipalo 1981: p.30 is megemliti.

53 D 11291, M I 56.

54 Ariyadhamma 1995: p.3 emellett még kifejti, hogy az esztergalyos-hasonlat a figyelem rogzitettségét is
jeloli.

55 Patis I 185 kommentarja a 1égzés éberségének harmadik 1épésérdl.
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kifejezést hasznélja.* Az Andpanasati suttiban a ,gyakorldshoz” dsszesen tizen-
négy lépés tartozik (az elsS két 1épés a ,tudassal” all kapcsolatban). Mivel ezek
a késébbi 1épések mar joval nagyobb nehézséggel jarnak, a ,gyakorlds” sz6
hasznélata azt jeloli, hogy a gyakorl6 fokozottabb erdfeszitést tesz.” Az effaj-
ta gyakorlas lathatélag magaban foglalja a tudatossag tagabb fajtdja felé valo
elmozdulast, amely a légzésen kiviil mas jelenségeket is magaban foglal.

Az Anapianasati suttiban leirt séma szerint a tudatossdg tizenhat lépésen
keresztiil halad, amely lépések a légzés mint testi jelenség feldl az érzések, a tu-
dati események és a belatas kifejlesztése felé haladnak. Figyelembe véve e tizen-
hat lépéses skalat, vilagos, hogy a légzésre iranyul6 éberség nem korlatozodik a
légzés folyamatdban bekovetkez§ véltozasokra, hanem a szubjektiv tapasztalas
kapcsol6do aspektusait is lefedi. Amennyiben igy gyakoroljak, a 1égzés ébersége
az 6nvizsgélat hasznos eszkoze lesz.™

A légzésre irdnyul6 éberség harmadik és negyedik 1épése az Anapanasati
sutta és a Satipatthana sutta szerint egyarant az ,egész test” (sabbakiya) megta-
pasztaldsaval és a ,testi késztetés” (kayasarkhara) elnyugtatasaval foglalkozik.
Ajelen szovegkornyezetben az ,egész test” kifejezést sz6 szerint értelmezhetjiik
és a teljes fizikai testre vonatkoztathatjuk. Eszerint az instrukcié a tudatossag
kitagitasdra mutat ra: a tudatossag a puszta 1€gzésrdl a 1égzés egész testre gya-
korolt hatésa felé mozdul el.” A kommentérok szerint azonban az ,egész testet”
elvontabban kell értelmezni, mint ami a 1égzés ,testére” utal. Az ,egész test”
teljes légzés-testként valo értelmezése ebben az esetben az egyes 1élegzetvételek
elejére, kezdetére és végére iranyulf teljes tudatossagot jeloli.” Ezt a magyaraza-
tot aldtdmasztja az Anapanasati sutta, mivel a Buddha itt a 1égzést ugy hatdrozza

56 Buddhadasa 1976: p.63 szerint az elsé két 1épés el6készités, és a valddi gyakorlas leirdsa ezzel a ,gya-
korol” igével veszi kezdetét.

57 Az SV 326-ban, amely arrél szdmol be, hogy a Buddha a 1égzés éberségét gyakorolja, a ,gyakorol”
helyett minden alkalommal a ,tudja” all. Ez azt jelzi, hogy a hétkéznapi gyakorléval szemben, akinek
erdfeszitést kell tennie ahhoz, hogy végighaladjon a tizenhat lépésen, a Buddha a maga meditacios jar-
tassagaval képes volt ezt eréfeszités nélkiil megtenni.

58 V6. még: Kor 1993: p.35; van Zeyst 1981: p.94; Vimalo 1987: p.158. Shapiro 1984: p.588 felveti, hogy a
légzés tudatossaga pszicholdgiai szempontbdl arra tanitja az embert, hogy legyen énmaga tudataban.
A légzés megfigyelése valéban az efféle bnmegfigyelés alkalmas eszkoze, hiszen az érzelmi véltozédsok
megmutatkoznak a légzésben, példaul amikor az ember unalmdban &sit, banatdban fels6hajt vagy
haragjaban felhorkan. Emellett — mivel a 1égzés olyan folyamat, amely 6nkéntelentil vagy akaratlagosan
is végbemehet - jellegzetes médon fiigg a testtdl és a tudattol, és ezért alkalmas lehetSséget nyijt arra,
hogy a gyakorl a testi és tudati jelenségek feltételekhez kotott, kolcsonos viszonya folott szemlélsdjék.
V6. még: Govinda 1991: pp.27 és 110.

59 Buddhadasa 1989: p.38; Debes 1994: p.105; Goenka 1999: p.29; Kor 1993: p.38; Solé-Leris 1992: p.80.

60 Vism 273.
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meg, mint ,testet” (kdya) a testek kozott.” Az értelmezés ellen szélhat azonban
az az érv, hogy a lélegzetvétel hosszusagéra iranyulo teljes tudatossdg mtivelése
az el6z6 két 1épéshez — a hosszu és rovid 1€élegzetvétel észleléséhez — tartozo fel-
adat, amelynek mar el6feltétele az, hogy a gyakorl6 tudataban legyen az egyes
lélegzetvételeknek, az elejiiktsl a végiikig.” Ezért azt varnank, hogy az elreha-
ladas kovetkezd 1épése a szemlélddésre nézvést j sajatossagot vezet be, példaul
azt, hogy a gyakorl6 tudatossagat immar a teljes fizikai testre iranyitja.

A gyakorlas kovetkez 1épése a ,testi késztetés” (kayasarkhara) elnyugtatasa.
A tanitobeszédek masutt a ,testi késztetést” ki- és belégzésként definidljak.” Ez
egybevag a fent emlitett masodik értelmezéssel, miszerint az , egész test” a 1éleg-
zetvétel teljes hosszét jeloli.” A Patisambhidamagga és a Vimuttimagga ramutat,
hogy a légzésre iranyul6 éberségnek ez a negyedik lépése szintén a nyugodt és
stabil testhelyzet fenntartasara vonatkozik, abban az értelemben, hogy a gyakor-
16 lecsendesit minden hajlamot arra, hogy megmozduljon.” A testi késztetések
elnyugtatasara vonatkozo6 instrukci6 tehat az altalaban vett testi nyugalom foko-
z0dasét is jelenti, és ez az értelmezés egybevdg a fent emlitett els§ interpretaci-
6val, amely a ,testet” az egész anatomiai testre vonatkoztatja. A két értelmezés
végsS soron atfedésbe keriil, mivel a 1égzés lecsillapitdsa természetszertileg
fokozott testi nyugalomhoz vezet és viszont.”

A légzés és a test lecsendesitése a test belss felépitésére iranyuld tudatossag
kifejlesztésének alapja lehet (ahogy példédul a rdkovetkez§ satipatthana-gyakorla-
tok sordn), vagy az érzések és a tudati folyamatok tudatossagét eredményezheti
(példaul a tizenhat 1épés esetében).” Ez mindkét esetben természetes elGreha-
ladast jelent, amelynek soran a testi elnyugvasban valé megalapozodas lehe-

61 M III 83.

62 Nhat Hanh 1990: p.42.

63 M 1301, S 1V 293 (v6. még: Nanamoli 1982a: p.6 n.1)

64 A (ki- és belégzésként értelmezett) testi késztetés elnyugtatdsa a negyedik elmélyedés elérésével teljese-
dik ki (v6. D III 270, A V 31), mivel ezen elérés soran a 1égzés teljesen megsztinik (vo. S IV 217). Pa Auk
1995: p.15 Kkifejti: ,,a negyedik jhana elérésekor a légzés teljesen ledll. Ezzel teljesedik ki az anapanasati
kifejlesztésének negyedik lépése, a légzéstest elnyugtatdsa.” A teljes elcsendesités azonban nem képezi a
tizenhat 1épés részét, mivel ezt nehéz lenne dsszeegyeztetni azzal, hogy a gyakorl6 tovdbbhalad az 6réom
(piti) és a boldogsag (sukha) megtapasztaldsa felé — ezeket a tudati mingségeket ugyanis a negyedik jhana
elérésével maga mogott hagyja. Pontosabban, miutan a 1égzés teljesen megsziint, lehetetlen kivitelezni
az instrukciét, hogy a gyakorlo a testi késztetéseket elnyugtatva lélegzik be (és ki).

65 Patis I 184, Ehara 1995: p.161.

66 A Vism 274 szerint a test és tudat elcsendesedése a 1égzés elcsendesedéséhez vezet. V6. még: Jayatilleke
1948: p.217, aki felveti, hogy a 1égzést — mint testi reflexet — tekinthetjiik a testi késztetések egyik esetének.
A ,testi késztetés” esetenként az altalaban vett testi cselekvés értelmében jelenik meg (pl. A 1122, A1l
231-236), jelentése nem korlatozodik a légzésre. V6. még: Schumann 1957: p.29.

67 MIII 82. V6. még: Kor 1993: p.38.
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tévé teszi, hogy a tudatossdg a szemlél6dés finomabb aspektusai felé haladjon
tovabb. Most attekintem ezeket a finomabb aspektusokat: dtmenetileg eltérek
a Satipatthana suttitol, és megvizsgdlom az Anapanasati suttdban leirt tizenhat
lépéses sémat.

V1.4. Az Anapanasati sutta

Az Anapanasati suttiban foglalt szemlél6dés-séma szerint a légzésre irdanyuld
éberség els6 négy lépése utan az 6rom (piti) és boldogsdg (sukha) megtapasztala-
sa felé fordul a tudatossag. Mivel e kett az elmélyedés tényezdi kozé tartozik, a
Visuddhimagga feltételezi, hogy ez az elérehaladés kizarélag az elmélyedés meg-
tapasztaldsat foglalja magédban.” Valdszintileg ez a feltevés az oka annak, hogy
a légzés éberségének a Satipatthana suttiban foglalt els6 négy 1épését esetenként
nem tekintik tobbnek koncentracids gyakorlatnal.”

Ezen a ponton meg kell jegyezniink, hogy az 6rom (piti) és a boldogsag
(sukha) megjelenése — mint az Andpanasati sutta séméjanak 6todik és hatodik
lépése — nem sziikségszertien elbfeltételezi az elmélyedés megtapasztalasat

68 A Vism 277 és 287-290 szerint a mdasodik és a harmadik tetrddot kizardlag azok gyakorolhatjdk, akik
elérték a jhandt (vo. még: Ehara 1995: p.161; Ledi 1999c: pp.27 és 29). A Vism két alternativéaval all el:
a jhana tényleges kifejlesztése, vagy a jhandbol vald kiemelkedés utani belaté szemléldés. Mindazondltal
mindkettSt csupan azok gyakorolhatjak, akik képesek belépni az elmélyedésbe. A végeredmény az, hogy
annak szamara, aki nem képes elérni a jhandt, a Buddha légzés-tudatossagrol szolo kifejtésének jelentss
része elérhetetlen. Valészintileg ez az oka annak, hogy az 6sszeszedettségben kevésbé jartas gyakorlok
szdmara tovabbi médszerek alakultak ki, ilyen példaul a 1élegzetvételek szamlalasa (a részletes instrukci-
6kkal kapcsolatban vo. Vism 278-283). Efféle instrukcidk sehol sem szerepelnek a Buddha tanitébeszédei-
ben. J6llehet a 1élegzetvételek szamlaldsa hasznos lehet a 1égzés éberségében jaratlan gyakorl6 szamara,
bizonyos mértékben valtoztat a szemlélédés médjan, mivel a hosszi ideig végzett szamlalas eltompithat-
ja a tudatot (ezért tandcsoljak, hogy az ember almatlansag ellen végezzen szamlal6 gyakorlatokat), illetve
eléfordulhat, hogy serkenti a tudat fogalmi mtikodését, ahelyett hogy elnyugtatna azt.

69 Kheminda 1992: p.5: ,,az éberség négy alapzata a nyugalom-meditacié (samatha) targyéaval, nevezetesen
a be- és kilégzésre irdnyulo éberséggel veszi kezdetét.” Soma 1995: p.360: ,,az, hogy az Anapanasati sutta
elsG tetradja a két f6 Satipatthana sutta legelejére kertil, vildgosan mutatja, hogy legaldbb az els§ jhandra
szlikség van... a belatas kifejlesztése lehetetlen annak szdmdra, aki nem hozta létre... legaldbb az els¢
jhandt.” A Ps I 249 azonban csupan arra utal, hogy a légzésre alapozva elérhetd a jhana, nem pedig arra,
hogy a Satipatthana suttiban a 1égzés ébersége csupdn a meditacié samatha-targya. Ezt megerdsiti, hogy a
Satipatthana Ps-pt I 349 alkommentérja kijelenti: a 1égzés éberségének feliiletes gyakorlasa nem vezethet
el az elmélyedés eléréséhez. Ez azt mutatja, hogy a kommentarok szerint a satipatthana kontextusaban a
1égzés ébersége az elmélyedés elérésétdl fliggetlentil gyakorolhato.
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hiszen mindkett§ felbukkanhat az efféle eléréstdl fiiggetlentil is.” A Dhammapada
egyik versszaka szerint az 6rom (piti) példaul a belatas-meditdcié eredménye-
ként is megjelenhet.” Nem sziikségszer( tehat, hogy az 6rom vagy a boldogséag
megtapasztaldsa folyaman jelenlévé 1égzés-tudatossag az elmélyedés elérésébsl
val6 kiemelkedés utani visszatekint§ elemzésre, vagy az efféle elérést kozvetle-
niil megel6z6 nyugalom-meditacié stddiumaira korlatozédjék.

Jollehet kétségtelen, hogy a 1égzést haszndlhatjuk az Osszeszedettség kifej-
lesztésére, a tizenhat lépéshez kapcsolddé instrukcidk kivétel nélkiil a minden
be- és kilégzésre iranyuld hatarozott tudatossagon alapulnak. E megkiilonboz-
tetés alapvetd célja a 1égzés mulando6 természetére iranyul6 tudatossag apolasa.
A gyakorl6 minden olyan testi vagy tudati jelenséget, amely a tizenhat 1épés
soran a tudatossag fokuszéba keriil, tgy tapasztal meg, hogy a héattérben ott a
ki- és belégzések folytonosan valtozo ritmusa, amely folyamatosan emlékezteti
6t a mulandéséagra (vo. 6.2. abra).”

A tizenhat 1épés behatdbb vizsgalata tehat feltar egyfajta progressziv mogot-
tes mintazatot, amely a szubjektiv tapasztalds egyre finomabb aspektusain &t
hiuzédik, mikézben a hattérben folyamatosan ott a mulandésag.” Ezzel szem-
ben, ahogy a gyakorl6 kozeledik az elmélyedés eléréshez, tapasztaldsa egyre
egységesebb lesz, és mar nincs teljesen tudatdban a ki- és belégzések kozotti
kiilonbségnek, vagy a hozzajuk kapcsolddé jelenségeknek.

Alégzésre iranyul6 éberség mint samatha- és mint vipassana-gyakorlat kozotti
alapveté kiilonbség az, hogy a gyakorl6 a 1égzés megfigyelése kdzben milyen
nézGpontot vesz fel: a 1égzés jelenlétének tisztan mentdlis tudasa képes az Ossze-
szedettség intenziv szintjeire juttatni 6t, mig a 1égzés folyamataval kapcsolatos
jelenségekre helyezett hangsuly nem valt ki egységes tipusu tapasztalast, hanem
megmarad a sokféleség és az érzéki tapasztalas korében, és ennek kovetkezté-
ben inkabb a belatas kifejlesztésével all szoros kapcsolatban.

70 Az ebben a kontextusban hasznalt ,6rom” (piti) meghatarozasa (Patis I 187) olyan kifejezéseket hasznal,
amelyek nem korlatozédnak az elmélyedés elérésére. Hasonloképpen az M II 203 az elsé két elmélyedés
oromét szembe allitja az érzéki 6rommel, az 6rom (piti) olyan valfajat emlitve, amely hatdrozottan kiilon-
bozik az elmélyedés elérése soran megtapasztalt 6romtél. V6. még: Buddhadasa 1989: p.51.

71 Dhp 374.

72 Az ATII 306 és az A IV 319 is megemliti a 1égzés mint a mulandésag beldtéasat kifejleszts eszkoz haszna-
latat: itt a haldl elkertilhetetlenségének és kiszdmithatatlansdgénak felidézése a kovetkez§ 1élegzetvétel
kiszamithatatlansagaval all 6sszefiiggésben. V6. még: S V 319, amely szerint a 1égzésre irdnyuld éberség
tizenhat lépésének gyakorldsa elvezet az érzések mulando6 természetének felismeréséhez.

73 V6. pl. Th 548, amely a 1égzés éberségének , helyes sorrendben” térténd gyakorlasat javasolja, s ezzel azt
mutatja, hogy tisztaban van annak sziikségszertien progressziv jellegével. A tizenhat 1épés mint egyetlen
integralt gyakorlat részletes leirasat lasd: Buddhadasa 1989: pp.53-89. V6. még: Gethin 1992: p.59; Levine
1989: pp.32-36; Thanissaro 1993: p.67; Vimalo 1987: p.158.
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| az elengedést szemléli (patinissagganupassi) v
| a megsziinést szemléli (nirodhanupassi) \g
| a kifakulast szemléli (viraganupassi) §
| a mulandésagot szemléli (aniccanupassi) S
| felszabaditja a tudatot (vimocayam cittam)
3 | Osszeszedi a tudatot (samadaham cittam) "_cés'
E | felviditja a tudatot (abhippamodayam cittam) 2
S | megtapasztalja a tudatot (cittapatisamuvedi)
o0 | elnyugtatja a tudati késztetést (passambhayam cittasankharam) v
megtapasztalja a tudati késztetést (cittasanikharapatisamvedt) \%
| boldogsagot tapasztal (sukhapatisamuvedi) \g
| O6romot tapasztal (pitipatisamovedi)
| elnyugtatja a testi késztetést (passambhayam kayasankharam)
| megtapasztalja az egész testet (sabbakayapatisamuvedt) s
"g | rovid lélegzetvétel (rassam) =
* | hossz lélegzetvétel (digham)

Az egyes 1épések hattere a ki- és belégzés tudatossaga.

6.2. bra: A tizenhat 1épéses Anapanasati attekintése

Ez arra mutat, hogy a tizenhat 1épés nem egyszertien 0sszeszedettség-gyakor-
lat, hanem hataséra a 1égzés éberségének kifejlesztésében megjelenik a beldtas
perspektivija.

Ezt a felvetést megerdsithetjiik, ha megvizsgaljuk, hogy az Andpanasati sutta
milyen kontextusban tanitja a tizenhat lépést. A tanitobeszéd bevezet§ része
szerint a Buddha azért adta ezt a tanitdst, hogy azon szerzetesek szamaéra,
akik mar meditaciés targyként hasznaltak a légzést (valoszintileg Osszesze-
dettség-gyakorlatot végeztek) vilagossa tegye, hogy miként gyakorolhatjak azt
satipatthanaként.”

Mas széval a Buddha azért valasztja a 1égzést mint meditacids targyat, hogy
szemléltesse: hogyan vezet el a sati természetes moédon a légzésre irdnyul6 éber-
ségtll az érzésekre, a tudatra és a dhammdkra irdnyul6 atfogéd tudatossagig, és
ezaltal az Osszes satipatthana gyakorlasdhoz, és a felébredés hét tényezGjének

74 MIII78. V6. még: S V 315, ahol a Buddha egy szerzetest, aki mar gyakorolja a 1égzés éberségének bizo-
nyos formajat, beavat a tizenhat 1épésbe, hogy fejleszthesse gyakorlatat. V6. még: Debes 1994: p.197.
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keletkezéséhez.” A Buddha kifejtésének elsGdleges célja tehdt az, hogy a 1égzésre
iranyul6 éberség teriiletét a 1égzésre mint testi jelenségre irdnyul6 tudatossdgrol
kiterjessze az érzésekre, a tudatra és a dhammadkra irdnyul6 tudatossagra, s ezzel
a belatds megszerzésének eszkozeként hasznalja.” Ha ezt nézziik, megalapo-
zottnak latszik a kovetkeztetés, hogy az Anapanasati suttiban leirt tizenhat 1épés
célja — kovetkezésképpen a légzésre iranyul6 éberség Satipatthana suttiban fog-
lalt négy lépésének célja — nem csupan az Osszeszedettség kifejlesztése, hanem
magaban foglalja a nyugalmat és a belatast is.

V1.5. Testhelyzetek és tevékenységek

Visszatérve a satipatthana-szemlélédésekhez, a tanitobeszédben leirt kovetkezd
két gyakorlat (a négy testhelyzetre iranyuld tudatossag és a tevékenységekre
iranyuld tiszta tudas) azzal foglalkozik, hogy az éberséget a cselekvést végzs
testre irdnyitsa. A négy testhelyzet f6lotti szemlél6désre vonatkoz6 instrukcidok
a kovetkezdk:

Amikor jér, tudja: jarok; amikor &ll, tudja: allok; amikor {il, tudja: Gilok;
amikor fekszik, tudja: fekszem; barmilyen helyzetben is van a teste, azt
annak megfelelGen tudja.”

Az utmutatdsban a négy testhelyzet felsorolasa az aktiv jarastol a viszonylag
finomabb, passzivabb testhelyzetek felé halad.™ Az instrukci6 az, hogy a gyakor-
16 ,tudja” e testhelyzetek mindegyikét, és ez talan a proprioceptiv tudatossig
valamely fajtdjara utal.” Mds tanitobeszédekben a négy testhelyzet gyakran azt

75 Az M III 83-ban a Buddha a tizenhat 1épéses séma egyes tetrddjait egy-egy satipatthandval allitja 6ssze-
figgésbe, mig az M III 87-ben arra mutat rd, hogy milyen viszonyban allnak a felébredés tényezdivel.
Az SV 323-336-ban ugyanez az osszefliggés jelenik meg. Az S V 312 a felébredés tényezéGivel egyenként
allitja kapcsolatba a 1égzés éberségét.

76 A Patis I 95 — amely rdmutat, hogy minden egyes 1épés elvezethet a megvalésitdshoz — leirja, hogy a
tizenhat 1épés barmelyike képes beldtasra juttatni a gyakorlét. A Patis I 178-182 ezt azzal szemlélteti,
hogy a légzésre iranyuld éberség els6 1épését (hosszu 1égzés) az érzések, az észlelések és a gondolatok
keletkezésének és elmuldsanak megtapasztalasaval, a felébredés tényezdivel és a Nibbina megtapaszta-
lasaval hozza dsszefiiggésbe. Vo. még: Nanamoli 1982b: p.163.

77 M1 56.

78 V6. M 1120. Itt a gyors jarast koveti a lassti jards, majd kovetkezik az allas, az iilés és végiil a fekvés —a
szoveg mindegyik esetben megjegyzi, hogy ily médon a durva testhelyzetet felvaltja egy finomabb. V6.
még: Fessel 1999: p.111.

79 A propriocepcio a test és a testrészek helyzete, elhelyezkedése és mozgasa érzékelésének képessége.
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jeloli, hogy valaki ,,mindig” megtesz valamit.” A satipatthandra vonatkoztatva ez
a kifejezés azt sugallja, hogy a test-tudatossdg minden tevékenység kozepette
folyamatos. A fenti instrukci6 szerint a szemlél6dés tulajdonképpen nem szorit-
kozik a négy testhelyzetre, hanem mindenféle lehetséges testhelyzetet magaban
foglal. Ez a bizonyos szemlél6dés tehat gyakorlatilag azt jelenti, hogy a gyakorlé
egyfajta dltaldnos médon van tudatdban testének, nem sodorjék el a gondolatok
és az elképzelések, hanem a természetes testi tevékenységek sordn ,egyiitt van”
testével, és igy tudatilag lehorgonyoz a testben.

Ez a bizonyos gyakorlat az a satipatthana-szemlél6dés, amely leginkabb bizto-
sitja a tudatossdg szilard megalapoz6désat a testben. Megalapozo6 szerepe miatt
ésszertinek ttinik, hogy a Madhyama agamdban taldlhat6 satipatthana-véltozatot
kovetve a test folotti szemlélédések elejére helyezziik. A satipatthana kezdd
gyakorlojat ez az egyszerd gyakorlat — hogy tudatdban van a testnek, barmi-
lyen helyzetben legyen is — segiti abban, hogy kialakitsa a sati folyamatossagat.
A gyakorl6 tudatosan és akaratlagosan teszi a legjelentéktelenebb mozdulato-
kat, és igy a leghétkoznapibb tevékenység is alkalom lesz a gyakorldsra. Az ily
modon képzett tudatossag a formalisabb meditacié fontos alapja, mivel e szem-
1é16dés szorgalmas gyakorldsa jelentés mértékben ellenérzése ald vonja a tudat
szétszortsagra val6 hajlamat.

A négy testhelyzetre irdnyuld tudatossdg nem csupan az éberség megerdsi-
tésének modja; a négy testhelyzet a beldtassal teli vizsgdlodas targya is lehet.
Példaul a Theragatha egyik verse szerint a képesség, hogy az ember a négy test-
helyzet koziil barmelyiket képes felvenni, kapcsolatban 4ll az adott testhelyzetért
felel&s csontok és inak egytittes miikodésével.” A vers azzal, hogy ily médon irja
le a testi tevékenységek mechanizmusat, a test folotti szemlél6dés olyan tavlata-
ra mutat rd4, amelynek nagy figyelmet szentelnek a kortars meditacios tanitok.”
Egy testhelyzet felvételének vagy egy mozdulat megtételének mechanikaja élta-
laban elkeriili az ember figyelmét, mert sokkal inkabb a cselekvés eredménye
koti le. A kommentarokban gyakorlati példa taldlhat6 a jaras mint tevékenység
vizsgalatara: eszerint a jaras folyamatat egyetlen lépés egymast kovets fazisaira
kell lebontani, amelyeket aztan meg lehet feleltetni a négy elemnek.”

Ahogy mar emlitettiik, a négy testhelyzetet a tanitobeszédek gyakran abban
az értelemben emlitik, hogy valamit ,mindig” meg kell tenni. Ily médon a test-

80 PL. A1V 301.

81 Th 570.

82 Részletes gyakorlati instrukciék: Mahasi 1991: pp.9-16. V6. még: Debes 1994: p.113; Lily de Silva (é.n.): p.13.

83 Vism 622: a fold + a viz tdlsidlya = a 1ab letétele; a t(iz + a levegd tulstlya = a 14b felemelése. V6. még:
Silananda 1995: p.7.
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helyzetek esetenként kiilonféle, tilnyomorészt tudati eseményekkel — félelem,
kedvezétlen gondolatok, vagy az 6t akadély legy&zése — allnak Osszefiiggés-
ben.” Ezek a szovegrészek a négy testhelyzet mindegyikét az adott tudatallapot-
tal hozzak Osszeftiggésbe. Ez azt mutatja, hogy példdul a kedvezétlen tudatalla-
potok eltdvolitdsa nem korlatozédik a formalis iil6 meditaciéra, hanem barmely
testhelyzetben lehet és kell is végezni. A Vimuttimagga és a Visuddhimagga is elis-
meri, hogy a meditdciénak nem kell sziikségszertien a formaélis iil6helyzethez
kapcsolddnia, vagyis a meditacié gyakorlasakor az ember jellemétdl fliggSen
kiilonféle testhelyzetek vehetdk fel.”

Az, hogy a tanitobeszédek a négy testhelyzetet a kiilonféle tudatallapotokkal
hozzak 6sszefiiggésbe, azt is sugallja, hogy a gyakorlo megfigyeli az dsszefiig-
gést a tudatallapotok és az olyan tevékenységek, mint példaul a jaras, az iilés stb.
végrehajtasdnak modja kozott. Ezzel a megfigyeléssel az ember tudatositja azt,
hogy a test allapota, helyzete és mozgasa milyen médon befolyasolja a tudatot.”
A testhelyzet és tudatallapot természetiikbsl adédodan Osszekapcsolédnak, igy
az egyikre irdnyul¢ tiszta tudatossag természetes médon fokozza a masikat. Ily
modon a négy testhelyzet f6l6tti szemlél6dés a test és a tudat feltételes kapcso-
latdnak vizsgalatdhoz vezethet.

84 Az M 121 a négy testhelyzetet a félelem legy&zésével, az M III 112 a vagy és az elégedetlenség elkerti-
lésével, az A I 13 és az It 116 a kedvezé6tlen gondolatok el nem ttirésével, az A Il 14 és az It 118 pedig az
ot akadaly legy6zésével allitja kapcsolatba.

85 Ehara 1995: p.61 szerint az éllds és a jards kiilonosen alkalmas a vagyakozé természetl (ragacarita)
személyek szamara, mig az iilés és a fekvés a haragos természetd (dosacarita) személyek szdmara meg-
felelébb. A Vism 128 hozzateszi, hogy azt a poziciét kell felvenni, ami az &sszeszedettség kifejlesztése
szempontjabol hatasos. A satipatthana-kommentar (Ps I 264) szerint a hajlitassal és nyujtassal kapcsolatos
tiszta tudas — a test folotti szemlél6dés kovetkezS aspektusa — magédban foglalja azt, hogy az ember
tudja, mikor jott el az adott cselekvés végrehajtasanak ideje, mivel a kényelmetlen testhelyzet tilsagosan
hosszu ideig torténd fenntartdsakor bekovetkezs érzések akadalyozhatjdk a meditdcié kifejlesztését.
Chah 1993: p.40 ramutat: ,egyesek tigy gondoljdk, hogy minél tovabb tudsz {ilni, anndl bolcsebb vagy...
a bolcsesség abbol fakad, hogy minden testhelyzetben éber vagy.” Vimalaramsi 1997: p.47 is felveti, hogy
,,sokkal fontosabb azt megfigyelni, hogy mi térténik a tudatban, mint kényelmetlen vagy féjdalmas érze-
tek kozepette {ilni... semmi varazslat nincs abban, hogy {iliink a padlén. A varézslat a tiszta és nyugodt
tudatbél ered.”

86 Dhammiko 1961: p.188. Fryba 1989: p.125 még azt is javasolja, hogy kisérletezziink a kiilonféle testhely-
zetekkel és az érzelmekhez vald viszonyukkal: szandékosan vegyiik fel egy bizonytalan és nyugtalan
ember testhelyzetét, majd valtoztassunk a tartasunkon tgy, hogy onbizalmat fejezzen ki. Van Zeyst
1989: p.31 a kévetkezd instrukciét adja: ,,az ember megfigyeli, illetve tudataban van annak, hogy ezek
a mozdulatok hogyan fejezik ki mentalis attittidjét: ha agressziv vagy menekdil, jar... ha legy&zottnek
érzi magét, lefekszik... tandcstalanul vagy varakozoéan all... ha elégedett, vagy éppen fél, akkor il... ha
tetszeni akar, szépen mozog... ha haragszik, vagy kudarcot vallott, mozdulatai durvék... ha kételkedik
vagy fél, nem mozdul.”
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Ez a bizonyos szemlél6dés odaig is elvezethet, hogy az ember megkérddjelezi
az egyes testhelyzetek mogott meghizodé identitds-érzetet.” A kommentarok
gyakorlati formaban kozlik ezt a felvetést: szerintiik az egyszer( jards és a séta-
16 satipatthana-meditacié kozott az a kiilonbség, hogy a gyakorl6 észben tartja a
kérdést: ,Ki jar? Kihez tartozik ez a jaras?”™

A belétas kifejlesztését mas megvilagitasba helyezi, ha a gyakorl6 figyelmét a
testhelyzetek kisebb véltoztatasaira irdnyitja. E kiigazitasok f6 célja, hogy a hosz-
szu ideig fenntartott testhelyzettel jar6 fajdalmat kivédjék. A behatébb vizsgalat
sordn nyilvanvalova valik, hogy a testhelyzetek félig tudatos korrigélasa jobbara
nem mads, mint folyamatos eréfeszités annak a fajdalomnak az elkeriilésére, ami
azzal jar, hogy van testiink.”

A tanitobeszédek a négy testhelyzet koziil a jarast és a fekvést hozzak kap-
csolatba a tudatossag kifejlesztésével. A sétdlé meditdcié kozvetetten jelenik
meg a tanitobeszédekben: egy latogatd akkor kozelit a szerzetesek lakhelyéhez,
amikor azok éppen sétalé meditaciét folytatnak a szabadban.” Tobb szovegrész
szamol be arrdl, hogy a Buddha és néhany id&sebb tanitvanya sétalé meditaciot
gyakorolt.”

Ez azt mutatja, hogy a gyakorlott meditdlok is dgy gondoltdk, hogy érde-
mes sétdld meditaciét végezni. A tanitébeszédek szerint a sétdlé meditacid
jotékony hatdssal van a testi egészségre és az emésztésre, illetve hosszan tartd
Osszeszedettség kifejlesztéséhez vezet.” A kommentarok dokumentaljak a sétélo

87 V6. pl. S 1l 151, amely leirja, hogy a vildgias gondolkodasti személy téves énképzete hogyan fonodik
Ossze egy-egy testhelyzet felvételével. Nanaponika 1992: p.64 szerint ,,a testhelyzetek tudatositdsa kivalt-
ja a test személytelen természetére irdnyuld kezdeti tudatosségot.”

88 Ps I 251: mivel ily médon legy6zhetS a cselekvd én képzete. A Ps I 252 hozzateszi, hogy ezt minden
testhelyzetre alkalmazni kell.

89 A Vism 640 magyarazata szerint a négy testhelyzet elfedi a dukkhdt mint jellegzetességet. Naeb 1993:
p-143 magyarazata szerint: ,a kin... folyton arra kényszerit minket, hogy véltoztassunk a testhelyze-
tiinkon... a valtoztatassal az a célunk, hogy megsziintessiik a fdjdalmat... olyan ez, mintha egy akut
betegséget orvosolgatnank... minden testhelyzetben ott a fdjdalom.” Hasonlé utaldsok taldlhaték a
Mahaprajiiaparamita-sastrdban (in: Lamotte 1970: p.1157), illetve: Nanarama 1997: p.29.

90 P1.DI189, M1229, M 1332, MII119, M1 158, AV 65, Ud 7.

91 ADI1105 DIII39,DII180,S1107,S1179,S 1212, Th 480 és Th 1044 szamol be arrdl, hogy a Buddha
sétalé meditaciot gyakorolt. Ezt a gyakorlatot éjszaka (S I 107) és nappal egyarant folytatta (S 1179, S I
212). Az S II 155 beszamol arrdl, hogy minden id&sebb tanitvany végzett sétdlé meditaciét szerzetesek
egy-egy csoportjaval.

92 AIII29. A Vin I 119 is dokumentélja, hogy a sétalé meditacié jotékony hatasa az egészség és az emésztés
javuldsa. A sétalé mediticioval kapcsolatban v6. még: Khantipalo 1981: p.95; Kundalabhivamsa 1993:
pp-75-78; Thitavanno 1988: pp.120-122.
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meditdcié beldtdshoz vezet§ erejét: emlitést tesznek olyan esetekrdl, amikor a
teljes megvaldsitashoz vezetett.”

A sétalo meditéci6 jelenlegi dltalanos gyakorlatdval szemben a tanitébeszé-
dekben taldlhat6 instrukcidk a tudati eseményeket tekintik vizsgalatuk f§ tar-
gyanak. Ebben a kontextusban az instrukciok nem emlitik a testhelyzetekre iré-
nyulé tudatossagot vagy a jaras dinamizmusat, ehelyett arrol beszélnek, hogy a
tudat megtisztul az akadélyoz6 allapotokt6l.” Mivel ugyanezt a kifejezést az iil§
meditacio jel6lésére is haszndljék, ez egyszertien annyit jelent, hogy a gyakorl6 a
megvéltozott testhelyzetben is fenntartja a korabban gyakorolt meditaciot.

Az Anguttara nikaya egyik tanitobeszéde a sétdléo meditaciot az dlmosség ellen-
szereként javasolja. Ebben az esetben azonban a instrukciok eltérnek a szokasos
leirasoktol: a gyakorlonak a sétadsvényre kell 6sszpontositania, érzékeit vissza-
vonva kell tartania, és meg kell akadélyoznia, hogy tudata kifelé terel6djék.”

A fekv§ helyzetre iranyul6 tudatossdg apolasdhoz a gyakorlénak, amikor az
éjszaka kozepén lefekszik pihenni, éberen a jobb oldaldra kell fekiidnie, észben
tartva az id6pontot, amikor fel kell ébrednie.” Ugy ttinik, hogy az éber elalvasra
vonatkoz6 instrukcidk jobbara azzal kapcsolatosak, hogy a gyakorld képes elSre
meghatarozott idSpontban felébredni.” Egyéb szovegrészek szerint a tudatos elal-
vés javitja az alvasminGséget, elhdritja a rossz dlmokat és az éjszakai magomlést.”

Kovetkezésképpen hangstilyoznunk kell, hogy a négy testhelyzettel kapcso-
latos belétas kifejlesztésének perspektivai ellenére a Satipatthana suttiban foglalt
instrukciok nem foglalnak mast magukban, mint az 4ltalaban vett, egész testre
iranyuld, illetve a test térbeli elhelyezkedésére iranyul6 tudatosségot.

Ha a négy testhelyzetre irdnyul6 éberség hatasara a gyakorlé megalapozta
tudatossagat a testben, ratérhet a Satipatthana sutta kovetkezs szemlélédésére:
a kiilonboz4 testi tevékenységekkel kapcsolatos tiszta tuddsra.” E tiszta tudasra
vonatkoz6 instrukcidk a kovetkezdsk:

93 A Ps I 257 elbeszéli egy szerzetes esetét, aki azutdn valésitotta meg az arahatsagot, hogy hiisz évig
rendszeresen sétalé meditaciét folytatott. A Ps I 258 megorokiti, hogy egy szerzetes tizenhat évnyi sétalé
meditacié utan éri el ugyanezt az eredményt.

94 M1 273: , mikozben jarunk és iiliink, tudatunkat megtisztitjuk az akadalyoz¢é allapotoktol”. Az ,akada-
lyozé allapot” kifejezés az 6t akadaly szinonimaja (vo. pl. S V 94).

95 AIV 87.

96 P1. M I 273. A javaslatnak, miszerint a jobb oldalon fekve (,,oroszlantartasban”) kell aludni, az lehet az
alapja, hogy a sziv mtikodését igy kevésbé akadalyozza a test stilya, és zavartalanabbul tud mtikodni
(mig a jobb oldalon fekvés kellemetlen dlmokat okozhat.)

97 Nanavira 1987: p.158.

98 Vin 1295, AIII 251.

99 Vo. A IIl 325, amely szerint a négy testhelyzetre iranyul6 tudatossdg az éberség és a tiszta tudas alapja.
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Amikor megy és jon, tiszta tuddssal teszi; amikor el6re néz és oldalra
néz, tiszta tuddssal teszi; amikor behajlitja és kinydjtja tagjait, tiszta tudas-
sal teszi; amikor ruhdzatat viseli, kontosét és szilkéjét viszi, tiszta tudassal
teszi; amikor eszik, iszik, ételt fogyaszt és izlel, tiszta tudassal teszi; amikor
tirit és vizel, tiszta tuddassal teszi; amikor jar, all, iil, elalszik, felkel, beszél és
csendben marad, tiszta tuddssal teszi. '

Ez a gyakorlat — amellett, hogy a Satipatthana suttiban a test folotti szemléls-
déshez sorolt szemlélédések egyike — a gyakorlas fokozatos 6svényén kiilonallé
lépést jelent, amelyet ,Eéberségnek és tiszta tudasnak” (satisampajaiifia) nevez-
nek.” A gyakorlas fokozatos dsvényének sorrendjében a testi tevékenységekre
irdnyul6 éberség és tiszta tudas dtmenetet képez az el6készit§ gyakorlat és a
tényleges tilémeditacié kozott."™ Pontosabban az éberség és tiszta tudas kiegé-
sziti az erkolcsos viselkedéssel, a fegyelemmel és az elégedettséggel kapcsolatos
bevezet6 szakaszokat, és a meditacié formalis gyakorlasanak kiindulépontjaul
szolgal, amikor a gyakorlé maganyos helyre vonul el, hogy legy6zze az aka-
dalyokat, keresztiilhaladjon az elmélyedés szintjein és elérje a megvaldsitast.'”

100 M I 57. Erdemes megjegyezni, hogy ebben az instrukciéban a pali igealakok mult ideji melléknévi
igenevek, amelyek a megfigyelt cselekvéseknek a passzivitas jelentésarnyalatat adjak. Kalupahana 1999:
p-283 szerint a Buddha pedagégiai eszkozként hasznélta a passziv formékat: igy mutatott rd a nem-én
jellegzetességére. Szintén érdemes dtgondolni, hogy az el6z6 gyakorlatban felsorolt testhelyzetek itt is
megjelennek. A kommentar (Ps I 269) kifejti, hogy a testhelyzetek folotti szemlélddéshez sorolt jards,
allas és tilés, illetve a jelen gyakorlathoz sorolt jards, dllas és tilés kozott az a kiilonbség, hogy az utébbi
viszonylag rovidebb idétartamu. A kommentar taldn arra utal, hogy a tiszta tudds kiilondsen abban a
pillanatban relevans, amikor az ember felvesz egy bizonyos testhelyzetet (a célt és az alkalmassagot
tekintve, stb.), mig a testhelyzetre irdnyul6 tudatossagot hasznosabb az adott testhelyzetben id6zésre
alkalmazni.

101 PL. D I70.

102 A gyakorlas fokozatos dsvényének altalanos sajatossagai alapjan — ahogy azt t6bb tanitobeszéd (pl.
D 163-84, M 1179-184, M 1 271-280, M I 354-357) leirja — e séma &t 6 szakaszba tagolhaté: 1. kezdeti
meggy6z6dés és tavozas az otthontalansagba, 2. az erkolesos viselkedés és az elégedettség megalapozo
gyakorlata, 3. az érzékek fegyelmezése, illetve a testi tevékenységre irdnyuld éberség és tiszta tudas, 4. az
ot akadaly elhagyasa és az elmélyedés kifejlesztése, 5. megvaldsitds. Ez az 6t 1épés bizonyos mértékben
az Ot képességet/erdt reprezentdlja: 1. bizalom, 2. tetterd, 3. éberség; 4. Osszeszedettség, 5. bolcsesség;
vo. Crangle 1994: p.163. Mindazonaltal hozza kell tenniink, hogy az 6t képességet és er6t nem egymas
utan kell kifejleszteni, hanem egyszerre. Barnes 1981: p.237 egy hatlépéses sémat vézol fel: az érzékek
fegyelmezését, valamint az éberséget és a tiszta tudast két kiilonall6 szakasznak tekinti.

103 Tobb tanitébeszéd (pl. M 1181, M I 269, M I 346) kifejezetten emlitést tesz a tevékenységekkel kapcsola-
tos tiszta tudasrol, mint a késébbi formalis 116 meditacio elSfeltételérdl. Ezt az alapvets szerepet mutatja
a Ps 1290 és a Ps-pt I 380 is, amely szerint a tevékenységekre iranyul6 tiszta tudas a sati mint felébredési
tényez§ kifejlesztésének alapja. V6. még: Bronkhorst 1985: p.311; Bucknell 1984: p.29.
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Az éberség és a tiszta tudds kifejlesztése tehat a formdlisabb meditdci6 — jelen
kontextusban a Satipatthana suttiban leirt tobbi szemléldés — alapja.™

Az éberség és tiszta tudas” kifejezés azt jelzi, hogy az emlitett tevékenységek-
re irdnyul6 éberség mellett fontos szerepet jatszik a , tiszta tudés” jelenléte. Mivel
a ,tiszta tudas” kifejezés onmagdban, illetve a satival egyiitt kiilonféle kontextu-
sokban, széles jelentéskorben jelenik meg egyes tanitobeszédekben,™ felmertil a
kérdés: mi a jelentGsége az emlitett cselekvésekkel kapcsolatos ,tiszta tuddsnak”.
Sem a Satipatthana sutta, sem a fokozatos 6svényrdl szol6 kifejtések nem adnak
tobb informdciot. A kommentérok ezt gy potoljak ki, hogy a tiszta tudédst négy
aspektusra bontjak (vo. 6.3. dbra). Ertelmezésiik szerint a tiszta tudasnak a cse-
lekvés céljara és alkalmas mivoltara kell iranyulnia, emellett a gyakorlénak azt is
vildgosan meg kell értenie, hogy az adott cselekvést hogyan hozza 6sszefiiggésbe
meditdcios gyakorlataval (,legelGjével”), illetve a valdsdg igaz természetének
tiszta megértésével ki kell fejleszteni a ,,zavarodottsag-mentességet”.” Ha beha-
tobban vizsgaljuk a tanitobeszédeket, tobb olyan szakaszt taldlhatunk, amelyek

alatdmasztjdk vagy vildgosabba teszik a kommentarok magyarazatat.

cél
(satthakasampajaiifia)

alkalmasséag
(sappayasampajafifia)

,legels”
(gocarasampajafifia)

a zlirzavar hianya
(asammohasampajaiiiia)

6.3. dbra: A ,tiszta tudas” négy aspektusa a kommentarok szerint

104 Schmithausen 1976: pp.253-255 a tevékenységekre irdnyuld tiszta tudas, és az utdna kovetkez§ testi
szemlélGdések sajatossagainak kiilonbozdségét vizsgalva arra a kovetkeztetésre jut, hogy a testrészek,
az elemek és a holttest folotti szemlélddés késGbbi betoldas lehet, mivel jellegiik némileg kiilonbozik a
testhelyzetek f6l6tti szemlélGdés és a testi tevékenységekre iranyul6 tiszta tudas sordn gyakorolt tudatos-
sagtol. Mindazonaltal tobb tanitobeszéd (pl. D I 94, A V 116, A V 119) a négy satipatthandtdl kiilon emliti
a testi tevékenységekre iranyul6 tiszta tudast, jelezve ezzel, hogy a kett§ egymastol fiiggetlentil létezett.
Ez arra enged kovetkeztetni, hogy ha volt késébbi betoldas, akkor a testi tevékenységekre irdnyulo tiszta
tudés kertilt kés6bb a satipatthana-sémaéba.

105 V6. 48. oldal.

106 Ps253-261.
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A Mahasufifiata sutta szerint tiszta tudassal igy lehet beszélni, hogy az ember tar-
t6zkodik az otthontalanségba tavozott személy szamara alkalmatlan témaktol."”
A tiszta tuddssal” itt azt jelenti, hogy az ember az elégedettséggel, elvonultsag-
gal, Osszeszedettséggel, bolcsességgel és hasonldkkal kapcsolatos témakat tar-
gyal meg, hiszen ily médon a beszéd az 6svényen haladas szempontjabol , értel-
messé” valik. Ez a szovegrész megfelel a tiszta tudas kommentdrokban emlitett
els6 aspektusanak, amely az adott cselekvés céljaval all 6sszeftiggésben.

A Satipatthana sutta e részében felsorolt tevékenységek kozott vannak olyanok,
amelyek mas tanitébeszédekben is ebben a sorozatban fordulnak els: ,megy és
jon”, ,behajlitja és kinydjtja tagjait”, és ,amikor ruhazatat viseli, kontosét és
szilkéjét viszi”."” Ezek a szovegrészek egyértelmtien nem emlitik a tiszta tudast;
a szerzeteseknek a megfelel§ viselkedésrdl adott itmutatdsokat tartalmaznak.
A tanitébeszédek e cselekvésekkel kapcsolatban az elegans (pasadika) végrehaj-
tast hangsulyozzak.”™ A kinai Madhyama dgama arrdl beszél, hogy a szerzetes
,méltésagteljesen és nyugodtan” viselkedik, amikor a testi tevékenységek tekin-
tetében tiszta tuddst gyakorol.™ E szovegrészek azt mutatjdk, hogy a cselekvés-
sor a szerzetesként vagy szerzetesnéként €16 személyekhez mélto, koriiltekintd
és méltosagteljes viselkedést jeldli.

A szerzetesi kozOsségre vonatkozd szabalyok kozott szdmos olyan van,
amely kifejti, hogy a helyes viselkedés normadit be kell tartani; e szabalyok apré-
lékosan taglaljak a mindennapi viselkedés kiilonféle aspektusait." A Brahmayu
suttdban is nyilvanval6, hogy az 6kori Indidban nagy jelent§séget tulajdonitot-
tak a viselkedéssel kapcsolatos formasagoknak: a suttdban megkisérlik felmérni
a Buddha beérkezettségét, s ennek részeként alaposan megvizsgéljdk mindenna-
pi viselkedését."” Az, hogy a szerzetesnek vagy szerzetesnének koriiltekints és

107 M III 113. Ez parhuzamot mutat a Satipatthana-alkommentar (Ps-pt I 364) magyarazataval, amely a
beszéddel kapcsolatos tiszta tudas kifejlesztését a tarsalgasra nem alkalmas témdktol valé tartézkodassal
hozza kapcsolatba.

108 A szerzetesnek e testi cselekvések végrehajtasdra adott instrukciok részeként (M I 460, A II 123). Az
A1V 169-ben is a megfelel§ viselkedéssel kapcsolatban jelenik meg a teljes sorozat: itt egy rossz szerzetes
a helyes kiilsé viselkedés mogé probaél bujni.

109 PL AI11104, AV 201;v6. még: Th 927, Pp 44. A Th 591 ugyanigy mindsiti a négy testhelyzetet. Law 1922:
p-81 a sampajaiiiia kifejezést ebben a kontextusban , szdndékosan”-nak forditja.

110 Minh Chau 1991: p.83.

111 A hetvenét sekhiya-szabaly (Vin IV 184-206). Collins 1997: p.198 megjegyzi az ilyen kiils6 megnyil-
vanulasok jelent&ségét. Holt 1999: p.102 ramutat, hogy ,a sekhiya-szabélyok... sokkal toébbek puszta
tarsadalmi formasagnal — a bhikkhu tudatéllapotanak kiilsé tiikrozédései.” A sekhiya-szabélyok kifejtését
lasd: Thanissaro 1994: pp.489-510.

112 M II 137, amely részletesen beszamol arrél, hogy a Buddha hogyan hajt végre kiilonféle cselekvéseket,
pl. hogyan jar, néz, il le stb.
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méltésdgteljes modon kell viselkednie, megfelel a tiszta tudds kommentarokban
emlitett masodik — az adott cselekvés megfelel6 mivoltaval Osszefiiggésben
all6 — aspektusanak.

Az Anguttara nikaya egyik szovegrésze a tiszta tuddst a nézéssel mint cse-
lekvéssel hozza Osszefiiggésbe. Beszamol arrél, hogy az erdsen vagyakozo
természetli Nanda szerzetes barmely irdnyba néz, minden erejét megfeszitve
proébélja elkeriilni a vagyak és az elégedetlenség (abhijjhadomanassa) keletke-
zését.”” Az itt hasznalt terminolégia mutatja, hogy a tiszta tudas e formédja az
érzékek fegyelmezésével all kapcsolatban. Hasonl6 jelentésarnyalat figyelhetd
meg a Mahasufifiata suttdban, amely a négy testhelyzetre irdnyul6 tiszta tudast az
érzékek fegyelmezésével hozza kapcsolatba." Mindkét részlet megfelel a tiszta
tudas kommentarokban emlitett harmadik aspektusanak, a ,legelének”. Ez a
kifejezés a satira vonatkoz6 koltsi képekkel Osszefliggésben is megjelent mar:
eszerint a satipatthana a szerzetes szamara alkalmas legeld, mig az alkalmatlan
legel$ az érzéki szétszortsagot jelképezi.”” Ez mutatja, hogy a ,legelGvel” kap-
csolatos tiszta tudas az érzékek fegyelmezését jelenti.

A kommentérokban emlitett negyedik aspektus — amely a tiszta tudast a zir-
zavar hianydaval (asammoha) kapcsolja 6ssze — tilmutat a test f616tti szemlélGdés
kontextusdn. A valdsdg igaz természetének vildgos megértése az altaldban vett
tiszta tudds (sampajana) feladata, az a tulajdonsag, amely a ,meghatdrozas” sze-
rint minden satipatthana-szemlél6dés soran kifejlesztendd.

A tiszta tudas kommentarokban emlitett négy aspektusardl elmondhatjuk,
hogy progressziv sorozatot kovet: a céllal (vagyis a felébredés felé haladdassal)
kapcsolatos tiszta tudds kialakitja a megfelel§ ,alkalmas” viselkedés hatterét,
amely aztan el6mozditja az érzékek fegyelmezését és a meditacios fejlédést,
amely pedig lehet6vé teszi, hogy megjelenjék a valdsag igaz természetének
belatasa. Ily médon a tevékenységekkel kapcsolatos tiszta tudds kifejlesztésének
satipatthana-gyakorlata a megfontolt és méltosagteljes viselkedést az érzékek
fegyelmezésével kombindlja, hogy kialakitsa a belatas keletkezéséhez sziikséges
alapot. A megfelel$ viselkedés és az érzékek fegyelmezése bizonyos mértékben
atfedi egymast, mivel a szerzetesek és a szerzetesndk viselkedési szabélyzatanak
bizonyos szempontjai arra szolgalnak, hogy elSsegitsék az érzékek fegyelme-
zését, mig masfelSl az ember testi tevékenységei elegdnsabbak és méltosagtel-

113 A1V 167.
114 M III 113.
115 AV 352, S V 149; v6. még: 62. oldal.
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jesebbek lesznek, ha az érzéki elterel6dés hidnyanak kovetkeztében bedll egy
bizonyos mértéki tudati egyensuly.

A tevékenységekre irdnyuld tiszta tudds a négy testhelyzet f6l6tti szemléls-
déshez képest tjabb elemet vezet be: az utébbi a minden természetesen bekd-
vetkez§ testhelyzetre vagy mozgdsra irdnyul6 puszta tudatossidg, mig az el6bbi
magdban foglalja azt is, hogy a gyakorl6 szandékosan fegyelmezett és méltosag-
teljes viselkedést tanusit.

V1.6. Testrészek és elemek

A Satipatthana suttiban felsorolt kovetkezd két gyakorlat — a test anatémiai felépi-
tése fOl6tti szemlélddés, illetve a test szemlélése a négy elem alapjan — egyarant
a test felépitésének elemzésére iranyitja az éberséget. E két analitikus meditdcié
koziil az elsé a test felépitését tekinti at igy, hogy kiilonféle testrészeket, szerve-
ket és folyadékokat sorol fel."* A szovegrész a kovetkezd:

Szerzetesek, erre a bdrrel boritott testre tigy tekint a talpatol a hajszalak
hegyéig, mint ami sokféle tisztatalansdggal van tele, a kovetkezSképpen:
ebben a testben van haj, sz6r, korom, fog, bér, his, in, csont, csontveld, vese,
sziv, mdj, rekeszizom, 1ép, tiidS, bél, bélfodor, gyomortartalom, iiriilék,
epe, nyalka, genny, vér, verejték, zsir, konny, hdj, takony, iziileti folyadék és
vizelet. "’

Mas tanitébeszédekben ezt a felsorolast a kovetkezd kifejezés koveti: ,,€s barmi-
lyen mas rész, ami csak el6fordul.”™ Ez mutatja, hogy a satipatthana-lista nem
teljes, és hogy az emlitettek csupan példdk a szemlélhet§ testrészek fajtaira.

116 Az egyes részek részletes leirdsat lasd: Ehara 1995: pp.171-177; Vism 248-265. A testrészek Madhyama
agamdban olvashato felsoroldsa nagyrészt megfelel a péli valtozatnak (in: Minh Chau 1991: p.90; Nhat
Hanh 1990: p.157), mig az Ekottara agamdban csupan huszonnégy rész olvashat6 (Nhat Hanh 1990: p.170).
Hayashima 1967: p.272 szerint e satipatthana-szemlél6dés szanszkrit nyelvti véltozatai 6sszesen harminc-
hat részrél tesznek emlitést. (A Ratnamegha egyik részlete, idézi: Bendall 1990: p.202, a test f6l6tti szem-
1é16déshez valéban harminchat testrészt sorol fel.) Tovabbi jelentSsége lehet annak, hogy a Satipatthiana
suttdban harmincegy testrész kertil felsorolasra, mivel a buddhista kozmoldgia szerint ugyanennyi lét-
birodalom van. Tehat a mikrokozmikus és makrokozmikus anyagi létezés leirdsai hasonlé minta alapjan
késziiltek. A Satipatthana suttiban leirt testrészek a Maitr7 upanisad 1.3.-ban is emlitésre kertilnek. J6llehet
ez a szovegrész valoszintileg késébb keletkezett, mint a pali tanitébeszédek, mégis mutatja, hogy nem
csak a buddhista gyakorlok szemlélgdtek igy a test folott.

117 M 157.

118 M 1421, M III 240.
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Mas szovegrészek emlitést tesznek olyan testrészekrdl vagy folyadékokrol, ame-
lyek ezen a listdn nem szerepelnek, ilyen példdul az agy, a férfi nemi szerv vagy
a fiilzsir — eszerint a satipatthana-lista nem ad teljes képet az 6kori anatémiai
ismeretekrdl.”

A Satipatthana suttiban felsorolt testrészek listdja természetes sorrendet kovet:
a szilard, kiils6 részek fel6l a bels6 szerveken at a folyadékokig halad. Ez a sor-
rend a tudatossag progressziv térhoditdsat mutatja: el6szor a tudatossag szamara
legkonnyebben hozzaférhet§ részek keriilnek emlitésre, mig a késébb felsorolt
testi aspektusok feltdrasa a tudatossdg és az érzékenység magasabb fokat koveteli
meg. Ugy is értelmezhetjiik, hogy a sorrend annak a vizualizaciénak a sorrendjét
koveti, melynek soran az ember az egyes testrészeket lehdntja egymasrol.™

A Visuddhimagga jelzi, hogy ez a gyakorlat az egyes testrészekre iranyuld
figyelemtdl afelé halad, amikor a gyakorlé mindegyiket egyszerre tudatositja.™
Ez azt jelzi, hogy e szemlél6dés elérehaladottabb szakaszaiban az egyes testré-
szek jelentSsége csokken, és a tudatossag a test egészének Osszetett és taszitd
természetére iranyul. A Sampasiadaniya sutta szerint a szemlél6dés a testrészek
fel6l a puszta csontvazra irdnyul6 tudatossag felé is haladhat.”™

A satipatthana-instrukciékhoz hasonlé progressziv mintdzat mutatkozik a
Sutta nipatiban taldlhatd Vijaya suttdban, amely szerint a test behaté vizsgdla-
ta a kiils§ testrészek feldl a belsG szervek és folyadékok felé halad.” A Vijaya
suttdban a test vizsgalatat a kovetkezd koltSi kérdés zarja: ,Hogyan is magasz-
talhatnd magét az ember vagy vethetne meg masokat egy ilyen test miatt, ha
nem azért, mert hijan van a belatdsnak?”" Ez mutatja, hogy a leirt szemlél§dés
célja a testhez val6 ragaszkodas enyhitése — ez a Satipatthana suttdra is all.

119 Az Sn 199 az agyat is megemliti. Az agyat a Patis I 7 teszi hozza a satipatthana-listdhoz, illetve a
Madhyama agama kinai valtozatédban is emlitésre kertil (in: Minh Chau 1991: p.90). A Vism 240 magyara-
zata szerint az agy azért nem szerepel a Satipatthana sutta felsoroldsdban, mert a ,,csontvel6” magéban
foglalja. A férfi nemi szervet emliti a D I 106 és az Sn 1022. Nem meglepd, hogy a satipatthana-listardl
hianyzik a férfi nemi szerv, hiszen a gyakorlatoknak a férfi és a néi gyakorlok szamadra egyarant alkal-
masnak kell lennitik; mindazonéltal van Zeyst 1982: p.80 tigy véli, hogy ,a nemekkel kapcsolatos gondo-
latokat viktoridnus el§vigyazatossaggal kizartdk vagy figyelmen kiviil hagytak.” A fiilzsir az Sn 197-ben
szerepel.

120 Debes 1994: p.124.

121 Vism 265.

122 Ez ,a latas négy megvaldsitasa” koziil — amelyrdl a D III 104 tesz emlitést — az elsd kettd. Vo. még:
S V129, amely ramutat arra, hogy a csontok szemlélésésnek sok haszna van.

123 Sn 193-201. E tanitébeszédben az el6rehaladds megfelel a Satipatthana suttiban fesorolt test folotti
szemlél6dések elérehaladasanak is: azzal kezdddik, hogy a gyakorlé a négy testhelyzetre, illetve a tagok
kinyujtasara-behajlitdsara irdnyitja a tudatossagot, és az allatok altal kikezdett holttest leirasaval ér
véget.

124 Sn 206.
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A kinai Ekottara agama a test f616ti szemlél6dés részeként egy ezzel Osszefiig-
g6 szemlélddést sorol fel. A gyakorlat a testnyildsokkal kapcsolatos: a tudatos-
sdgot az egyes nyilasokon 4t kivalasztott anyagok visszataszité természetére ira-
nyitja.” Ugyanez a gyakorlat a péli nikayik mas tanitébeszédeiben is szerepel.™
E gyakorlat — és a testrészek folotti szemlélédés — célja, hogy megértesse a gya-
korléval: sem sajat testének, sem masok testének nem jellemzdje, hogy inherens
moédon vonzé lenne.” Hasonld jelentésarnyalat taldlhaté egy masik tanitobe-
szédben, amely a test anatomiai felépitése folotti szemlélédésre a kovetkezd
felvezetéssel utal: ,ahogy lent, agy fent, ahogy fent, dgy lent.”™ Ez érzékelteti,
hogy a kiilonféle testrészek targyilagos vizsgalata elvezet ahhoz a megértéshez,
hogy mindegyik azonos természett. Ha a gyakorl6 vilagosan megértette valodi
természetiiket, nyilvanvaléva lesz, hogy a test semelyik kiils§ formajaban (pél-
daul a szemben, a hajban és az ajkakban) sincs semmi, ami lényegét tekintve
szép lenne. A Therigathaban egy szerzetesnd szemléletesen szl errél a belatasrol:
radmutat, hogy ha az ember kiforditana a testét, még sajat anyja is undorodna téle
és nem tudna elviselni a btizét."”

A Satipatthana suttiban foglalt instrukcidk szerint a test nem vonzé termé-
szete folotti szemlélgdés elsGsorban a gyakorlo sajat testére vonatkozik.™ Tehat
az Onhittség ellenszereként szolgdl a felismerés, hogy sajat testiink nem szép.™
Ezutan - ahogy a satipatthana-,refrén” mondja — ugyanezt a szemléldést
,kiviil”, vagyis masok testére kell alkalmazni. A kiils§ alkalmazds az érzéki vagy
hatékony ellenszere lehet.” E szemlél6dés képes az érzékiség ellenében hatni,

125 In: Nhat Hanh 1990: p.170.

126 Sn 197, A1V 386.

127 Az A V 109 szerint a testrészek folotti szemlélédés a test ,nem vonzoé mivoltaval” (asubha) fligg Gssze,
amelynek az It 80 szerint a sévérgas ellenstilyozasa a célja.

128 S V 278. E szovegrész atgondoldsakor figyelembe kell venniink, hogy az indiaiak hagyomanyosan
tobbre becsiilik a test fenti részeit a lenti részeknél.

129 Thi471.

130 V6. még: Vibh 193, amely vildgosan mutatja, hogy a testrészek folotti szemlélédést elGszor sajat
magunkkal kapcsolatban kell gyakorolnunk, s ezutan alkalmazhatjuk masokra.

131 Ezt az M I 336 dokumnetalja, ahol egy korabbi buddha, Kakusandha, azért javasolja a szerzeteseknek
(a testrészek) nem vonzé mivolta f616ti szemlélédést, hogy az ellenstlyozhassa a vilagiaktol kapott tul-
arad6 megbecsiilés és tisztelet kivaltotta esetleges onhittséget.

132 Az A1II 323 a testrészek folotti szemlélGdést a sovargds eltavolitdsaval, az A IV 47 a szexualitdssal kap-
csolatos undor kifejlesztésével hozza Gsszefliggésbe. Bodhi 1984: p.92 magyarazata szerint ,a meditacié
célja, hogy a szexualis vagyat csokkentse azzal, hogy a szexudlis késztetést megfosztja kognitiv tdimasz-
tékatol, nevezetesen attdl az észleléstdl, hogy a test érzékileg vonzé.” V6. még: Khantipalo 1981: p.98;
Mendis 1985: p.44. A Vism 306 egy tovabbi kiils§ alkalmazast ir le; eszerint a testrészek felsorolasat arra
hasznalja a gyakorld, hogy a harag ellenében tesz: azon elmélkedik, hogy vajon a mésik ember hajara,
bérére vagy csontjara stb. haragszik-e.
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ezért lett a buddhista avatasi szertartas része: a novicius szerzetes vagy szer-
zetesn$ azt az utasitdst kapja, hogy szemlélédjon a satipatthana-instrukciéban
felsorolt testrészek koziil az els6 6t felett.

A gyakorlat e jotékony hatdsok mellett veszélyekkel is jarhat. A , tisztata-
lansdg” talzédsba vitt szemlélése undort és heves ellenérzést valthat ki. A sajat
magunk vagy mdsok testével szemben érzett undor azonban csupdn a frusztralt
vagy megnyilvanuladsa, és nem all dsszhangban a gyakorlat céljaval: a vagy
elcsendesitésével. A tanitobeszédek e meditacids gyakorlat tilzasba vitt, ostoba
alkalmazéasanak drasztikus esetét is leirjak. A Buddha ttmutatast ad szerzetesek
egy csoportjanak e gyakorlattal kapcsolatban, majd maganyba vonul. A szerze-
tesek olyan szenvedélyes buzgalommal szemlélik testiik anatémiai felépitését,
hogy mélységes szégyent és undort éreznek, majd végiil tobben dngyilkossagot
kovetnek el.”™

A kiegyensulyozott hozzaallas sziikségességét szemlélteti a Satipatthana sutta
e részében 1év§ hasonlat, amely az testrészek folotti szemlélGdést egy gabona-
val és babbal teli zsdk megvizsgaldsdhoz hasonlitja.” Igen valdszind, hogy a
gabonaszemek és a bab megvizsgaldsa nem vélt ki semmiféle érzelmi reakciot,
és ugyanigy a test anatémiai felépitése f6l6tti szemlélGdést is kiegyenstlyozott,
tdvolsagtartd hozzaallassal kell végezni, hogy annak eredménye a vagy csokke-
nése, ne pedig ellenszenv stimulalasa legyen.

Ha a gyakorol6 eléggé el§vigyazatos ahhoz, hogy megalapozza a megfelel§
hozz4éllast, a test taszité mivolta f6lotti szemlél6dés elvezethet a megvalositas-
hoz. Ezt a Therigatha dokumentélja, amely beszamol arrdl, hogy két szerzetesnd
sajat teste anatomiai felépitését szemlélve éri el a teljes felébredést.™

Tobb tanitobeszéd a négy elem altalanos kifejtésének kontextusaban a fold- és
a viz-elemhez sorolja a Satipatthana suttiban felsorolt harmincegy testrészt.”™ Ez
azt mutatja, hogy a Satipatthana sutta kovetkez$ gyakorlata — a test négy elemi
mindség szerinti torténd elemzése — egy ide kapcsolodé szemlélddés-tipus. Az
instrukci6 a kdvetkezs:

133 Vin 111 68, S V 320. E sz6vegrésszel kapcsolatban v6. Mills 1992: p.74.

134 Schlingloff 1964: p.33 n.10 szerint ez a ,kétszdju” zsak (ubhatomukhd mutoli) a vetéshez hasznalt
vaszonanyag, amelynek fels§ nyilasan helyezik be a gabonat, az alsé nyilason keresztiil pedig elvetik a
szemeket. Ez a hasonlat taldn azért kindlkozik, mert a test is némiképp hasonléan , kétszaju”: a ,felsé
nyilas” az étel behelyezésére, az ,als6 nyilas” az tiriilék eltavolitasara szolgal.

135 Thi 33, Thi 82-86.

136 M 1185, M 1421, M III 240. A Vism 348 szerint az ezekben a tanitobeszédekben olvashaté részletes
kifejtések az elemekrdl a lassabb észjardsu gyakorloknak szélnak, mig a Satipatthana sutta viszonylag

révidebb intsrukcidit a gyorsabb felfogastiaknak szantdk.
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Szerzetesek, erre a testre, barhol, barmilyen helyzetben legyen is az, agy
tekint, mint ami elemekbdl 4ll: ebben a testben van fold-elem, viz-elem, t(iz-
elem és levegG-elem.

A négy elem itt emlitett 6kori indiai séméja az anyag négy alapvetd minGségét
— a szilardsagot, a folyékonysagot (vagy kohéziot), a hét és a mozgést — repre-
zentalja.” A harmincegy testrész f6l6tti szemlélédés jobbara az elsé két mindsé-
get — a szilardsagot és a folyékonysagot — fedi le; a négy elem analizis atfogobb
megkozelitést jelent, mivel a tudatossagot a test olyan aspektusaira is kiterjeszti,
amelyek a hé és a mozgéas mindségeit jelenitik meg. Ez a gyakorlat tehat a test
elemzését atfogobb és finomabb szinten fejleszti tovabb."™

A test f0ld- és vizszerli mindGségei f6lotti szemlélddés gy végezhets, hogy
megfigyeljiik a test szilard és folyékony részeinek érzeteit. A tizszeri mindségre
irdnyuld tudatossag tugy fejleszthetd ki, hogy tudomasul vessziik a testhGmér-
séklet valtozasait, illetve bizonyos mértékben azzal is, hogy a tudatossagot az
emésztés és az Oregedés folyamata felé forditjuk. A levegd, amely a mozgas
mindségét reprezentalja, tgy kothetS ide, hogy a tudatossagot a szervezeten
beliil végbemend mozgasokra, példaul a vérkeringésre vagy a légzésre iranyit-
juk.” Ezeket az elemi minGségeket egyetlen szemlélédésben is lehet vizsgélni:
a gyakorl6 tudatdban van e négy mindségnek, mint a test minden egyes része
vagy részecskéje jellegzetességének.

Egy idevdgd hasonlat a szemlél6dés e moddszerének hatdsat szemlélteti:
egy mészaros leol és feldarabol egy tehenet, hogy eladja. A kommentédrok sze-
rint a mészaros-hasonlat az észlelés (safifia) valtozasat mutatja, mivel az allat
ledlése utan a mészaros mar ugy gondol rd, mint ,htsra”, és nem mint ,tehén-
re”." Hasonl6 valtozas kovetkezik be az észlelésben, amikor a gyakorl6 elemi

137 M 157.

138 V6. pl. A Il 340, amely szerint egy fatorzs tekinthet a négy elem koziil barmelyik megnyilvanuldsa-
nak, mivel mindegyikiik ugyanazon fa mingsége.

139 A Vism 351 szerint a négy elem analizis az el6z6 szemlél6dés finomitésa.

140 Az M 1188, M 1422 és M III 241 kifejti a tliz- és a levegG-elem testi megnyilvanulasait. A gyakorlati
utmutatast lasd: Fryba 1989: p.123 vagy Pa Auk 1996: p.17; v6. még: Ehara 1995: pp.197-205 és Vism 351.
Bizonyos szévegkornyezetekben a négy elem sémaja 6t vagy hat elemre béviil, pl. M III 240, amely a teret
és a tudomast is magaban foglalja. Ez a hat elem a Madhyama agamdban talalhaté valtozat satipatthana-
instrukcidinak részét képezi, mig az Ekottara agamdban taldlhat6 verzidban ugyanaz a négy szerepel, mint
a Satipatthana suttdban (v6. Nhat Hanh 1990: pp.140, 158, 170). Az M III 242 szerint a ,tér”-elem a test
iires, {ireges részeit jeloli.

141 Ps1272, Vism 348. A mészéros alakja az M I 364-ben is felttinik, ahol a hasonlat 1ényege azon képessége,
hogy tgy tudja kivagni a csontot, hogy annyi his sem marad rajta, amitdl jollakhatna egy kutya.
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mingségekre bontja a testet: a testet mér nem tekinti , énnek” vagy ,enyémnek”,
csupan e négy elem kombindacidjanak.

Ha sajat magunkat anyagi min§ségek kombinacidjdnak tapasztaljuk meg,
az feltdrja, hogy testiink mindségileg azonos a kiilsé kornyezettel.” Ily médon
kifejlédik a ragaszkoddsmentesség egészséges mértéke, s ez megakadalyozza,
hogy ragaszkodjunk ahhoz, ami végsé soron csupan anyagi mingségek kombi-
naci6ja. Hosszan tart6 szemlélédéssel a gyakorl6 felismerheti, hogy ez a latszo-
lag olyannyira szildrd és tomor anyagi test, és vele az egész anyagi vildg, teljes
mértékben hijan van a valésdgossagnak.” Csupan a keménység vagy lagysag,
anedvesség vagy szarazsag, a meleg vagy hideg kiilonb6z8 mértékei, illetve
bizonyos mértékli mozgéas van (legaldbbis szubatomi szinten). A négy elem
folotti szemléldés tehat elvezethet az anyagi valdsag lényegiség-nélkiili és énte-
len természetének athaté belatasahoz.™

A tanitébeszédek a négy elem sémédjat nem csupan az emberi testtel hozzak
Osszefiiggésbe, hanem az altaldban vett anyagilétezéssel is. A Mahahatthipadopama
sutta emliti az ember ,bels6” négy eleme és azok ,kiils6” megfelelSi kozotti
hasonlésagot, hogy a gyakorlét ravezesse a mulandésag igazsagara. Az érv az,
hogy mivel az 6kori indiai kozmoldgia szerint egy bizonyos id§pontban az egész
bolygé elpusztul, miféle dllandésag lehetne ugyanezeknek az elemeknek jelen-
téktelen tarsuldsaban, amelyet ,test”-nek neveznek? Ha a gyakorlé ily médon
tisztan felfogja minden anyagi jelenség mulandé természetét, az az anyagi élve-
zetek hajhaszésa ellenében hat. Ha az anyagi jelenségekbdl kidbrandulva feladja
a vagyat, az elvezet a négy elem okozta kotottségbdl valé szabaduldshoz.™

142 Pl. az M 1 186 részletezi a sajat magunkra és a kiils6 kornyezetre irdnyuld négy elem meditécié
alkalmazasait; v6. még: Debes 1994: p.139; King 1992: p.39. Nanananda 1993: p.10 az efféle szemlél6dés
hatasara taldléan tgy mutat rd, hogy az onhittséget ,,a koztulajdon (vagyis a fold, a viz, a t(iz, a levegd)
elsikkasztasdnak” nevezi.

143 Az Sn 937 ramutat, hogy a vildg teljes mértékben hijan van a valésagossagnak. V6. még: M III 31, amely
szerint a négy elem éntelen természetének felismerése a teljes felébredés meghatarozé sajatossaga.

144 Az M 1185 és az M I 421 a négy elem folotti szemlélédést a nem-én belatasaval hozza 6sszefiiggés-
be. Ugyanezen tanitébeszédek ezutan a nem-én megértését olyan szitudciéra alkalmazzak, amikor az
embert sértegetik vagy zaklatjdk. Az A II 164 hasonléképpen a négy elem f516tti szemlélGdést a nem-én
beldtasaval kapcsolja 6ssze, amely ily mddon elvezethet a teljes felébredéshez. V6. még: Vism 640.

145 M 1185. V6. még: Ledi 1986b: p.72, aki azt javasolja, hogy a gyakorl6 a belatds-meditaciét erre a bizo-
nyos gyakorlatra alapozva kezdje meg, mivel ez segit neki abban, hogy gyorsan kifejlessze a mulandésag
megértését.

146 Az S II 170 rdamutat, hogy a négy elem fliggvényében keletkez§ élvezettel és 6rommel szemben ott a
négy elem mulandé, kdvetkezésképpen elégtelen természete; ebbdl a kellemetlen helyzetbdl az egyetlen
kit a négy elem iranti szenvtelenség kifejlesztése.
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A négy elemmel kapcsolatos tovdbbi perspektivat mutat a Maharahulovada
sutta, amely a négy elem segitségével a szeret§ kedvesség (metta) és az egyditt-
érzés (karuna) tudati minGségének kifejlesztésére inspirdlja a gyakorlét. Ahogy
a fold sem sért6dik meg, amikor mindenféle szemetet dobnak r4, tigy a gyakor-
lonak is ilyen, nehezteléstSl mentes tudatot kell kifejlesztenie.”” Ha tudatat ily
modon szabadon tartja a sért6dottségtsl, képes lesz kedvezétlen koriilmények
kozott is szeretS kedvességgel és egytittérzéssel reagalni.™

Ezek a szovegrészek mutatjak, hogy a négy elem fol6tti szemléldés tobbféle-
képpen végezhetd: a gyakorl6 testének természetét az anyagi kornyezet felépité-
sével hozza Osszefiiggésbe, vagy arra haszndlja ezeket az anyagi sajatossagokat,
hogy kedvez§ tudati minGségeket fejlesszen ki.

VI1.7. A bomlo holttest és a haldl-mediticio

A test folotti szemlélddések utolsé meditdciés gyakorlata bizonyos mértékd
vizualizaciét — de legaldbbis elmélkedést — foglal magaban: a gyakorlonak testét
olyan testhez kell hasonlitani, amelyet a temet6ben lathat."” Az §sszehasonlités-
ra vonatkoz6 instrukcidk a kovetkezSk:

Mintha latna egy temetébe kivetett holttestet, egynaposat, kétnaposat
vagy haromnaposat, amely felpuffadt, kékes szind és nedvedzik... ame-
lyet varjak, héjak, keselytik, kutydk, sakalok és kiilonféle férgek falnak...
vérfoltos, inaktol Osszetartott csontvazat, amelyen még van hus... inaktdl
Osszetartott, hus nélkiili, vértSl foltos csontvazat... inaktdl Osszetartott
csontvdzat, amelyen mar nincs his és vér... minden irdnyban szétszoré-
dott csontokat... fehérre fakult, kagyl6héj-szinti csontokat... egy évesnél
régebbi, kupacokba halmozddott csontokat... elrothadt, elporladt csontokat
— ezt a testet igy hasonlitja 0ssze azzal: ennek a testnek is ilyen a természete,
ilyenné lesz, ezt a sorsot nem kertilheti el. ™

147 M1423.

148 Ezt az A IV 374 Sariputta alakjaval példazza, aki, miutan alaptalanul vadoljak fogadalomszegéssel,
kijelenti: tudata mentes a nehezteléstl, ahogy a fold sem neheztel a rddobott szemét miatt.

149 Nanamoli 1995: p.1191 n.150: ,a seyyathapi mutatja, hogy e meditaci6 alapja... nem feltétleniil az, hogy a
gyakorl6 valoban holttestet néz..., hanem vizualizacids gyakorlatként is végrehajthatd.” A Vism 180 részlete-
sen leirja, hogy a gyakorlé el6szor meglat egy holttestet a temetében, majd késébb, lakhelyén tart6zkodva fel-
idézi a latvanyt. Ledi (é.n): p.58 szerint ugyanez a szemlél6dés beteg vagy sebestilt emberek (beleértve magat
a gyakorldt is), illetve elhullott dllatok latvanya segitségével is kifejleszthetS. V6. még: Thate 1997: p.11.

150 M 158.
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Az 6kori Indidban a holttesteket kint hagytdk a temetSkben, a szabad ég alatt,
ahol felbomlottak vagy vadallatok faltdk fel Sket.”™ A Satipatthana sutta fenti
részlete szinesen, kilenc szakaszban irja le a bomlési folyamatot." Tibeti forrasok
szerint amikor a Buddha még bodhisatta volt, maga is szemlélt boml6 holtteste-
ket temetGkben."™

Ez a gyakorlat két dologra mutat ra: a testnek a bomlas szakaszaiban meg-
mutatkoz6 visszataszité természetére, illetve arra, hogy a halal minden él6lény
elkeriilhetetlen sorsa. Az el6bbi a gyakorlatot a test anatomiai felépitése folotti
szemlélddéssel koti Ossze, és egy tjabb eszkozt jelent, amellyel a gyakorlo az
érzéki vagyak ellenében hathat.”™ Ezt a Mahadukkhakkhandha sutta is alatamasztja,
amely ugyanezeket a kifejezéseket hasznalja az anyagi testek természetes ,hat-
ranyai” (adinava) folotti szemlélédés leirasakor.™ Habar az ember hajlik arra,
hogy egy ellenkezé nemd, fiatal személy szép testi aspektusainak ,elényén”
(assada) merengjen, a ,hatrdny” nagyon is nyilvdnvaléva lesz, amikor ugyanez
a test megadja magat az oregségnek, a betegségnek és végiil a haldlnak, és ami-
kor ugyanez a test, amely azelStt oly vonzonak ttint, keresztiilmegy a bomlas
fentebb leirt szakaszain. Ez a szovegrész aldtdmasztja, hogy a bomlé holttest
szemlélésének alapvets célja az érzéki vagy ellenstlyozasa.

A Satipatthana sutta Gtmutatasa szerint a boml6 holttest latvanyat vagy emlék-
képét a gyakorlo sajat testére vonatkoztatja: afolott szemlélédik, hogy sajat teste
is hasonlé bomlési folyamaton megy majd keresztiil. Az ilyesfajta szemlél&dés
az Onhittség ellenszeréiil is szolgal.”™ Ezutan — ahogy azt a ,refrén” mondja —,
ugyanezt a felismerést masok €16 testére kell alkalmazni. Itt is érvényes az el6vi-
gyazatossag, amelyrdl a test anatomiai felépitésével kapcsolatban mar sz6 volt,
nevezetesen az, hogy a gyakorlatnak nem szabad ellenérzést vagy depressziot
kivéltania."”

151 T. W. Rhys Davids 1997: p.80.

152 Az M III 91 és az A III 323 ugyanezt a leirdst négy nagyobb szakaszba sorolja: a felpuffadt test, az
allatok &ltal kikezdett test, a csontvaz, a csontok. A Madhyama agamdban talalhat6 véltozat ugyanezen
szemlélédést 6t szakaszban irja le, mig az Ekottara agama verzidja 6sszesen nyolc szakaszt emlit (in: Nhat
Hanh 1990: p.158 és 170).

153 Rockhill 1907: p.23.

154 PL. a Dhp-a III 108 beszamol arrél, hogy a Buddha az érzéki vagyakat ellenstilyozand¢ arra inti tanitva-
nyait, hogy nézzék meg Sirima, a szépséges kurtizan rothad6 holttestét. Az As 197 a bomlé holttest folotti
szemlél6dést azoknak javasolja, akiknek természete tilnyomoérészt vagyakozo.

155 M 188.

156 Az AIII 323 szerint a holttest f6l6tti szemlélddés az onhittség ellenében hat.

157 Thanissaro 1993: p.55.
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A Theragatha beszamol arrdl, ahogy két szerzetes ezt a satipatthana-gyakor-
latot végzi egy temetSben. Mindketten egy ndéi holttestet szemlélnek, de eltéré
eredményt érnek el. Az egyikiik beldtasra jut, mig a masiknak nem sikeriil kifej-
lesztenie a szemlél§dést, mivel a test latvanya érzéki vagyat kelt benne." Errdl
a veszélyrél a kommentérok is sz6lnak, amikor arra intik a gyakorlét, hogy ne
szemlélédjon ellenkez8 nemt személy holtteste f616tt.” Jollehet az ellenkezd
nemii személy holtteste f6l6tti szemlél6dés nem ajanlatos a kezd§ gyakorl6 sza-
mara, mégis azt kell gondolnunk, hogy — amennyiben sikeres a kivitelezés — az
ilyen szemlél6dés az érzékiség kiilonosen hatékony ellenszere.™ A Theragatha
arrdl is beszamol, hogy egy szerzetes €16 ndi testet (egy szépséges tancoslanyt)
szemlél igy."" A szerzetes igen jol haszndlja a latvanyt, hiszen a vizudlis benyo-
mast bolcsen megfigyelve arahantta lesz.

E meditaciés gyakorlattal arra a belatasra is szert lehet tenni, hogy a halal
elkeriilhetetlen. A holttest bomlasanak szakaszai élénken szemléltetik azt az
igazsagot, hogy mindaz, amihez ugy ragaszkodunk, mintha az ,én” vagy az
,enyém” megtestesiilése lenne, csupdn korlatolt ideig marad majd fenn. Bar ez
a felismerés e szemléldés nyilvanvalé velejardjanak ttinik, a tanitébeszédek
altaldban a bomlés szakaszainak emlitése nélkiil irjak le a halal emlékezetbe
idézését. A Buddha kiilonosen azokat a megkozelitéseket ajanlotta, amelyek az
étkezéssel és a légzéssel dllnak kapcsolatban: a gyakorld tudatositja, hogy még
az sem biztos, hogy a kovetkez§ falatot a szajdba veszi, vagy hogy megtorténik a
kovetkezd 1élegzetvétel.” A 1légzés megléte vagy hianya valdban az életet, illetve
a haldlt jelzi, kovetkezésképpen a 1égzésre irdnyuld éberség valéban alkalmas
arra, hogy a halal emlékezetbe idézésre haszndljak. Barmelyik megkozelitést
alkalmazzuk is, a haldl emlékezetbe idézése segit abban, hogy erdfeszitést
tegytink a nem kedvezd jelenségek elkertiilésére és eltavolitdsara, és végiil a
,halal-nélkiili” megvaldsitasaban csticsosodhat ki."

158 Th 393-395, Th 315-316. A Th 151-152 egy masik olyan esetrdl szdmol be, ahol egy szerzetes a teme-
tében medital.

159 PsI254.

160 Ledi (é.n.): p. 59 egyenesen javasolja, hogy a gyakorld ellenkez8 nemt személy holttestét szemlélve
végezzen vipassand-gyakorlatot, mig véleménye szerint azonos nemti személyek holttestének szemlélése
a samatha-gyakorlatra alkalmas. A holttest folotti szemlélédéssel mint samatha-gyakorlattal kapcsolatban
vo. Vism 178-196.

161 Th 267-270.

162 A III 306, A IV 319.

163 Az A II 308 és az A IV 320 szerint a haldl emlékezetbe idézése elGsegiti a gonosz ellenstilyozasara tett
erdfeszitést; az A Il 304 és az A IV 317 ugyanezt a gyakorlatot a , haladl-nélkiili” megvalésitasaval hozza
Osszeftiggésbe.
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A halal emlékezetbe idézése arra is j6, hogy a gyakorl6 felkésziilhessen arra a
pillanatra, amikor eljon halala ideje. A haldl emlékezetbe idézésének — mint a test
folotti utolsé szemlélédésnek — rendszeres gyakorlasa elvezethet a felismerés-
hez: a halal csak annyira félelmetes, amennyire az ember azonosul a testével." A
test folotti szemlélddések segitségével az ember felismerheti a test valodi termé-
szetét, s ezzel legy6zheti a testhez valé ragaszkodést. Es ha az ember mar nem
ragaszkodik a testhez, a fizikai halaltél sem fél tobbé."

164 Debes 1994: p.151; Kor 1993: p.18. Az utolsé harom szemlél§dés (testrészek, elemek, holttest) tulajdon-
képpen egyértelmtien utal arra, hogy a szemlél6dés sordn bizonyos mértékben beall a testtel kapcsolatos
de-identifikacio: ezek a részek a gyakorlo testét az ,ez a test” kifejezéssel jelolik (M I 57-58). [jgy tlinik,
hogy ez a kifejezés szandékoltan személytelen megfogalmazasu.

165 Vo. Th 20, ahol az arahant megjegyzi, hogy nem fél a halalt6l, s készen 4ll arra, hogy a testet éberen
engedje el. V6. még: A IV 48, amely az élethez valé ragaszkodds hidnyat annak tulajdonitja, hogy az illeté
djra meg tjra emlékezetébe idézte a halalt.
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VII. AZ ERZESEK

VII.1. Az érzések folotti szemlélodés

Az ,érzést” jelols pali sz6 (vedana) a vedeti (,érez”, ,tud”) igébdl szarmazik.' A
tanitobeszédekben a vedana a testi és a tudati érzéseket is magédban foglalja,” am
az ,érzelem” nem tartozik jelentéskorébe.’ Jollehet az érzelmek az érzés altal
kivaltott kezdeti input fliggvényében kelnek fel, a puszta érzéseknél sokkal
Osszetettebb tudati jelenségek, ezért a kovetkezd satipatthana — a tudatéllapotok
folotti szemlélédés — korébe tartoznak.

Az érzések folotti szemlélddésre vonatkoz6 instrukcidk a kovetkezdk:

Amikor kellemes érzést érez, tudja: kellemes érzést érzek; amikor kelle-
metlen érzést érez, tudja: kellemetlen érzést érzek; amikor semleges érzést
érez, tudja: semleges érzést érzek. Amikor kellemes vildgias érzést érez,
tudja: kellemes vildgias érzést érzek; amikor kellemes nem-vildgias érzést
érez, tudja: kellemes nem-vildgias érzést érzek; amikor kellemetlen vilagi-
as érzést érez, tudja: kellemetlen vilagias érzést érzek; amikor kellemetlen
nem-vildgias érzést érez, tudja: kellemetlen nem-vilagias érzést érzek;
amikor semleges vildgias érzést érez, tudja: semleges vildgias érzést érzek;
amikor semleges nem-vilagias érzést érez, tudja: semleges nem-vilagias
érzést érzek. *

A fenti instrukcidk els része az érzések harom alapvetd§ forméjat kiilonbozteti
meg: a kellemes, kellemetlen és semleges érzést. A tanitobeszédek szerint ha az
ember e haromféle érzés tekintetében kifejleszti a megértést és szenvtelensé-
get, az elvezetheti 6t a dukkhatol valo szabadsdghoz.’ Mivel az efféle megértés

1 Hamilton 1996: p.45; C. A. F. Rhys Davids 1978: p.299.

2 Vo. pl. M 1302 vagy S 1V 231; v6. még: C. A. E. Rhys Davids 1978: p.300.

3 Bodhi 1993: p.80; Padmasiri de Silva 1992b: p.33; Dhiravamsa 1989: p.109; Nanaponika 1983: p.7.
4 M159.

5 AV 51. V6. még: S II 99.



158 SZATIPATTHANA

a satipatthana gyakorlasaval elérhetd,’ az érzések f6lotti szemlél6dés mint medi-
tacios gyakorlat igen nagy lehet§séget rejt magaban. E helyzeti er6 alapja az az
egyszerl, &m leleményes mddszer, amellyel a gyakorlé tudatossagat a vonzalom
és az ellenszenv keletkezésének legels§ szakaszaira irdnyitja, mégpedig ugy,
hogy vildgosan tudomasul veszi, hogy a jelen pillanat tapasztalata , kellemes-
nek”, ,kellemetlennek” vagy egyiknek sem érzédik.

Az érzések folotti szemléldés tehdt sz6 szerint annyit tesz, hogy az ember
tudja, hogyan érez, mégpedig annyira kdzvetleniil, hogy a tudatossag fénye mar
jelen van, miel6tt bedllnanak az érzéssel kapcsolatos reakcidk, kivetitések vagy
onigazoldsok. Ha igy végezziik az érzések folotti szemlélédést, az felfedi, hogy
hozzéaallasunk és reakcidink meglepSen nagy mértékben az érzések szolgaltatta
kezdeti inputon alapszanak.

Az efféle kozvetlen tudas szisztematikus fejlesztése meger@siti az ember
észlelésének intuitivabb formait is, abban az értelemben, hogy képes legyen
megérezni egy helyzetet vagy egy masik embert. Ez a képesség hasznos kiegé-
szit6 informdcioforras a mindennapi élet soran: kiegésziti a racionalisabb tdton
— megfigyeléssel és atgondoladssal — szerzett informaciokat.

A satipatthana-instrukciok szerint a haromféle érzésre irdnyuld éberség utan a
gyakorl6 tudatossagét az érzések , vildgias” (samisa) és ,nem-vilagias” (niramisa)
érzésre valo osztdlyozasara iranyitja.” Az Anguttara nikiaya egyik szovegrészlete
szerint ez a hatos osztalyozds az érzések sokféleségét reprezentélja.” Tehat az
érzések folotti szemlél6dés a hatos sémaval attekinti az ,érzés” mint jelenség
teljes skaldjat (vo. 7.1. dbra).

6 Az S V 189 szerint az érzések harom tipusdnak athaté6 megértése céljabol ki kell fejleszteni a négy
satipatthandt. Figyelemremélto, hogy e szovegrész szerint mind a négy satipatthandra sziikség van ahhoz,
hogy a gyakorl6 teljes mértékben megértse az érzéseket.

7 E szemlélédés Madhyama agamdban taldlhaté kinai nyelvi valtozata még hozzateszi a vagyakkal kap-
csolatos (illetve nem kapcsolatos) érzéseket, valamint az étellel kapcsolatos érzéseket, mig az Ekottara
agama-féle valtozat arra iranyitja a tudatossagot, hogy az érzés egyik tipusanak jelenléte kizarja a masik
ketts jelenlétét (in: Minh Chau 1991: p.93; Nhat Hanh 1990: pp.161 és 173). Az utdbbi felvetésnek léte-
zik péli nyelvd parhuzama (D II 66). Tovabbi kategoéridk talalhatok a Patis II 233-ban, amely az érzések
folotti szemlélédéshez sorolja a hat érzék szerint megkiilonboztetett érzéseket. Az M I 398 szerint a
fenti satipatthana-instrukciékban taldlhaté hatos osztalyozas tovabb bgvithet§ azzal, hogy nem csupan
a hat érzéket veszi figyelembe, hanem a multbeli, jelenlegi és jovébeli elfordulasokat — igy Osszesen
szaznyolcféle érzést kiilonboztet meg. Mogok Sayadaw (in: Than Daing 1970: p.90) az érzések folotti
szemlél6dés masik, harmas séméjat alakitja ki: megkiilonbozteti az 6t érzékkapu (,kiilsé latogatok”)
és az elme altal tapasztalt érzést (,bels§ latogatok”), illetve a ki- és belégzéssel kapcsolatos érzéseket
(,vendégfogadd latogatok”).

8 AIIl412.
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vilagias nem- vilagias nem- vilagias nem-
(samisa) vilagias (samisa) vilagias (samisa) vilagias
(niramisa) (niramisa) (niramisa)
4 4 4 4 4 4
semleges
kellemes (sukha) kellemetlen (dukkha) (adukkhamasukha)

7.1. dbra: Az érzések hdrom, illetve hat fajtdja

A vilagias (samisa) és nem-vilagias (niramisa) érzések megkiilonboztetése a
,hussal” (amisa), illetve a lemonddéssal 6sszefliggs érzések kozotti kiilonbséggel
kapcsolatos.” Az tjabb dimenzié kozéppontjdban nem az érzés érzelmi mingsé-
gébdl, hanem keletkezésének etikai kontextusabodl kiinduld értékelés all. Az itt
bevezetett 1ij szempont az arra irdnyul6 tudatossag, hogy egy bizonyos érzés az
Osvényen val6 elSrelépéssel vagy visszafelé haladassal 4ll-e kapcsolatban.

A Buddha - ellentétben a korabeli aszkétdkkal — nem utasitott el kategori-
kusan minden kellemes érzést, és nem is javasolt minden kellemetlen tapasz-
talatot, felételezett tisztité hatdsukra hivatkozva. Ehelyett az érzések tudati és
etikai kovetkezményeit hangsulyozta. A hatos felosztassal nyilvdnvaléva valik
az etikai dimenzi6: feltarja, egy adott érzés kapcsolatban éll-e a s6vérgasra, az
ingeriiltségre vagy a tudatlansdgra val6 rejtett tudati hajlam (anusaya) aktiva-
lasaval.” Ahogy a Ciilavedalla sutta ramutat, a rejtett hajlamok keletkezése java-
részt az érzések harom vilagias tipusaval all Osszefiiggésben, mig az intenziv

9 A Ps I 279 magyarazata szerint kellemes vilagias érzés az, amely az 6t érzék 6romeivel 4ll kapcsolatban,
nem-vildgias megfelelSik pedig a lemondéssal kapcsolatos érzések. V6. még: S IV 235, amely megkiilon-
bozteti a vilagias 6romot vagy boldogséagot (érzékiség), a nem-vilagias 6romot vagy boldogsagot (elmé-
lyedés), és a teljes mértékben nem-vildgias 6romot vagy boldogségot (megval6sitas). Az amisa mindsitést
a tanitobeszédek gyakran hasznadljak ,anyagi” jelentésben (a ,dhamma” ellentettjeként), példaul a szerze-
tesek nagyobb becsben tartjak az ,anyagi” dolgokat, mint a Dhammdt (M 112, A173; v6. még: A I 91-94);
masutt ,,anyagi” ajandék (It 98). Goenka 1999: p.53 és Soni 1980: p.6 szerint a mai Indidban ugyanezzel
a két szoval kiilonboztetik meg a vegetdrianus és a nem vegetarianus ételt. Nhat Hanh 1990: p.71 értel-
mezésében a két kifejezés az érzések fizioldgiai és pszicholdgiai okai kozotti kiilonbséget reprezentélja
(példaul ,vilagias” az a rossz érzés, ami annak kovetkeztében 4ll be, hogy az ember el6z6 este késén
fektidt le). Maurice Walshe 1987: p.591 n.658 és n. 659 a ,testi”, illetve a ,szellemi” forditast javasolja.

10 V6. még: M I 303, M III 285, S IV 205. A Ratnaciida stitrdban az érzések harom fajtdja, illetve az azok-
nak megfeleld rejtett hajlamok kozotti kapcsolat az érzések folotti tobbféle szemlélédésre buzdit (idézi:
Bendall 1990: p.219). Az instrukciék a kévetkezék: ha az ember kellemes érzést érez, fejlessze ki az
egylittérzést azon lények irdnt, akik elmeriilnek a szenvedélyben, ha kellemetlen érzést érez, egytittérzé-
sét azok felé irdnyitsa, akik a gytiloletben meriilnek el, mig a semleges érzés esetében a tudatlansagnak
aldvetett lények irant fejlessze ki az egyfittérzést.
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Osszeszedettség soran keletkez§ nem-vildgias kellemes vagy semleges érzés,
illetve a szellemi tokéletlenségiink miatt érzett nem-vildgias kellemetlen érzés
nem stimuldlja ezeket a hajlamokat.”

Az érzések és az efféle tudati hajlamok kozotti feltételes viszony kulcsfontos-
sagu, mivel az érzések — azzal, hogy aktivéljdk ezeket a rejtett hajlamokat — ked-
vezGtlen tudati reakciokat valthatnak ki. Ugyanez az alapelv hiazédik meg a
fiiggd keletkezés (paticca samuppada) tizenkét lancszemének idevagé szakasza-
ban, ahol az érzések alkotjk a feltételt, amely a s6vargas (tanha) keletkezéséhez
vezethet.”

Kulcsfontossagu, hogy a sévargds és a tudati reakciok, valamint az érzések
feltételesen fliggnek egymastol — talan ez a legfébb oka annak, hogy az érzések
miért alkotnak egy satipatthanit a négy koziil. Ugyanakkor meglehet&sen kony-
ny( észrevenni a kellemes vagy kellemetlen érzések keletkezését, igy az érzések
a meditaci6 alkalmas targyai.”

Az érzések szembeszOk$ sajatossdga mulékony természetiik. Az érzések
mulandé, allandétlan természete folotti hosszan tartd szemlélédés az érzések-
bdl vald kidbrandulas kifejlesztésének hatékony eszkoze lehet.” Az érzésekkel
kapcsolatos szenvtelenség, amely az érzések mulandé természetére irdnyuld
tudatossag eredménye, az arahant tapasztaldsanak sajatossaga.”

Szintén szemlélddésre alkalmas az, hogy az érzések érzelmi ténusa az érzést
kivalté kapcsolodas tipusatol figg.” Ha a gyakorlé teljesen megértette az érzé-
sek fliggd természetét, a szenvtelenség természetes moédon kialakul, az érzések-
kel val6 azonosulds pedig lassan elenyészik.

A Vedana samyutta egyik koltSi része az érzések természetét a kiilonbdzd
irdnyokbdl érkezd égi szelekhez hasonlitja.” A szelek idénként melegek, idén-
ként hidegek, idénként nedvesek, idénként port sodornak. Ugyanigy a testben
is kiilonféle érzések kelnek fel: idénként kellemesek, idénként semlegesek,

11 M1303.

12 Részletes leirasa: D II 58.

13 A Ps1277 szerint az érzések a satipatthana vilagosabb targyai, mint a tudomds vagy a kapcsolédas, mivel
a kellemes vagy kellemetlen érzések keletkezését konnyti észrevenni.

14 Erre példa az A IV 88, ahol a Buddha részletezi a kovetkezd utasitast: ,,semmi sem ér annyit, hogy
kotédjetek hozzd”, az érzések mulandoé természete folotti szemlélddést tanitja, majd ramutat, hogy ez a
szemlél6dés képes eljuttatni a gyakorlét a megvalésitashoz.

15 Az M III 244 leirja, hogy az arahant szenvtelen az érzések irant, és hogy ez annak eredménye, hogy
meggérti az érzések mulando természetét.

16 M III 242.

17 S1V 218.



VII. AZ ERZESEK 161

idénként pedig kellemetlenek. Ahogy ostobasdg lenne kiizdeni az iddjaras
viszontagsdgaival, gy az érzések viszontagsagaival sem kell szembeszéllni. Ha
az ember igy szemlél&dik, képes lesz egyre nagyobb foku szenvtelenséget kiala-
kitani az érzésekkel kapcsolatban. Az, aki éberen figyeli az érzéseket — éppen a
megfigyelésnek koszonhetSen — méar nem azonosul veliik, és ezdltal lassan tallép
a gyonyor-fajdalom kettGsségének feltételekhez kots és uralkodé befolyasan.”
A kommentarok is emlitik, hogy az érzésekkel valé azonosulast gyengiteni kell,
ramutatnak, hogy ha a gyakorlo felteszi a kérdést: , ki érez?” — akkor az érzések
puszta tapasztaldsatol eljut az érzések folotti szemlélédéshez, vagyis az egyik
satipatthanihoz.”

Hogy az érzések folotti szemlélédés fontossdgaval kapcsolatban tovéabbi
informécidkat adjak, az aldbbiakban roviden attekintem, hogy az érzések milyen
kapcsolatban éllnak a nézetek (ditthi) és vélemények kialakitasaval, és részle-
tesebben megvizsgdlom az érzések satipatthana-Gtmutatasban szereplé harom
tipusat.

VII1.2. Az érzések és a nézetek (ditthi)

Az érzések iranti szenvtelenség apoldsa a Brahmajala sutta bevezet§ gondolata.
E tanitobeszéd elején a Buddha azt az titmutatédst adja a szerzeteseknek, hogy ne
keriiljenek emelkedett hangulatba, ha dicsérik Sket, és ne veszitsék kedviiket, ha
hibaztatjdk Sket, mivel mindkét reakci6é csak megzavarnd dsszeszedett nyugal-
mukat. Ezutan attekinti az ismeretelméleti kiindulépontokat, amelyek a korabeli
indiai filoz6fusok és aszkétdk kozott elterjedt nézetek alapjaul szolgédlnak. Az
attekintést azzal zarja le, hogy ramutat: mivel teljesen megértette az érzéseket,
tullépett mindeme nézeteken.”

18 Debes 1994: p.227.

19 Ps I 275. A kommentar kifejti, hogy ez a vizsgalddds arra szolgdl, hogy a gyakorld legyGzze azt a
képzetet, hogy van én, ami érez. V6. még: D II 68, ami ramutat, hogy az érzésekkel kapcsolatban két
azonosuldsi séma létezik: ,,az érzés az enyém” és ,,az énem érez”. Ez a kettd, valamint az a nézet, misze-
rint ,az énem érzés nélkiil vald”, teszi ki az én-érzet érzéssel kapcsolatos kialakitasanak harom modjat.
Ezek eltavolitasa vezet a megvalésitashoz. E szovegrészlettel kapcsolatban vo. Bodhi 1995: pp.34-36. Az
érzések és az ,én” vagy ,enyém” mindennemi képzetétsl valé megvalds jelentSségét Nanaponika 1983:
p-4. is hangstlyozza.

20 DI1e6.
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A Buddha megkozelitésének érdekes sajatossaga, hogy elemzése inkabb a
nézetek pszicholdgiai alapjaira, semmint tartalmukra irdnyul.” E megkozeli-
tésnek koszonhetSen a Buddha képes volt a nézetek keletkezését a sovargasra
(tanhd) visszavezetni, amely viszont az érzés fliggvényében kel f61.” Ha azon-
ban a gyakorlo teljes mértékben megérti az érzés — a kapcsolédds és a sévargas
kozotti lancszem — szerepét, magat a nézetet kialakité folyamatot is képes meg-
haladni.” A Pasadika sutta a nézetek e meghaladasat kifejezetten a satipatthana-
szemlél6dés céljanak tekinti.” Tehat a masodik satipatthana, az érzések folotti
szemlélédés, képes arra, hogy belatast nydjtson a nézetek és vélemények kelet-
kezésének folyamataba.

A Kkitart6 szemlélédés felfedi, hogy az érzések intenziven befolyasoljdk és
elszinezik az Gket kovet§ gondolatokat és reakciokat.” Ha az ember ralat az
érzés feltételekhez kot§ szerepére, kivildglik, hogy a raciondlis gondolkodas
érzésekkel és érzelmekkel szembeni feltételezett fels6bbsége csupan illizi6.”
Alogika és a gondolkodas sok esetben csak arra szolgdl, hogy racionalizédlja
a mar meglévé vonzalmat és ellenszenvet, amelyek viszont a kellemes vagy
kellemetlen érzések fiiggvényében keltek fel.” Az észlelési folyamat kezdeti
szakaszai, amikor a vonzalom és az ellenszenv els6§ nyomai megjelennek, altala-
ban nem teljesen tudatosak, és gyakran nem vessziik észre, hogy meghatarozo
befolyéssal vannak a késébbi értékitéletekre.”

21 A Brahmajala sutta tulajdonképpen nem hatvankét ,nézetet”, hanem a nézetek kialakitasanak hatvankét
,alapjat” targyalja (D I 39: dvasatthiya vatthithi). A nézetek szama valéjdban joval kevesebb, mivel pl. az
elsé négy ,alap” felelGs az orokkévaldsag ,nézetéért”, amely mind a négy esetben pontosan ugyandgy
keriil megfogalmazasra. Ez azt mutatja, hogy a Buddha elemzése sokkal inkdbb a nézetek kialakitasanak
ismeretelméleti alapjaival foglalkozott, semmint az egyes nézetek egyedi tartalmaval. Amikor az S IV 287
hatvankét ,nézetet” emlit (dvasatthi ditthigatani Brahmajale bhanitani), vagy az Sn 538 ,,eretnek nézetekrdl”
beszél (osaranani), az valéjaban nem felel meg a Brahmajala suttdban hasznalt terminolégidnak.

22 A D I 39-ben a Buddha ramutat, hogy e kiilonféle nézetek mind azért kelnek fel, mert azokban, akik e
nézeteket valljak, nincs meg a tudds és a latds, és egyszertien az érzések és a sovargas hatdsa alatt dllnak.
A kommentar (Sv-pt I 180) kifejti, hogy az efféle nézetek annak kovetkeztében alakulnak ki, hogy az
ember nem érti az érzések keletkezését, és ezért az érzésekre sévargassal reagal. Katz 1989: p.150 taldléan
,a metafizikai kijelentések pszichoanalizésérdl” beszél.

23 A D I 45-ben a Buddha kifejti, hogy az, aki megértette a kapcsolédas (vagyis az érzések — kovetkezés-
képpen a sdvargas — kialakuldsahoz sziikséges feltétel) keletkezését és eltlinését, megvaldsitotta azt, ami
tdal van mindezen nézeteken.

24 D III141.

25 Vo6. pl. M I 111, amely leirja, hogy az ember gondolatai és reakciéi hogyan fiiggenek az érzés és az ész-
lelés altal biztositott meghatarozo, elsé inputtol.

26 Khantipalo 1981: p.35.

27 Premasiri 1972: p.20.

28 Burns 1994: p.33.
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Ha pszicholégiai szempontbdl nézziik, az informéciok feldolgozésa sordn az
érzés — mint a motivacio és a cselekvés alapja — gyors visszacsatoldst biztosit.”
Ez a gyors visszacsatolds az ember evolicidjanak korai idészakdban fejl6dott
ki, mint olyan mechanizmus, amely biztositotta, hogy az egyed tulélje a veszé-
lyes helyzeteket, amikor is a masodperc tort része alatt kellett eldontenie, hogy
kiizdelembe bocsatkozik-e vagy elmenekiil. Ezek a dontések az észlelési hely-
zetfelmérés els§ par pillanatdnak kiértékel§ hatdsdn alapulnak, s a folyamat
sordn igen fontos szerepet jatszik az érzés. Azonban a modern vilagra jellemzg,
viszonylag biztonsagos, atlagos élethelyzetekben — leszamitva a veszélyes szitu-
aciokat — az érzések tulélést segitd funkcidja esetenként nem megfelelS, oda nem
ill6 reakciokat produkalhat.

Az érzések folotti szemlélddés alkalmat nyujt arra, hogy a gyakorlé tudatosit-
sa ezeket az értékeld, kondicionalé funkcidkat. Az érzések kondicionald hatisara
iranyul6 tiszta tudatossag elvezethet az értelmetlenné — mi tébb, karossa — valt
szokasos reakcid-sémak tjrastrukturalasdhoz. Ily médon az érzelmek mar a
keletkezésiikkor dekondiciondlhaték.” E dekondiciondlds hidnydban barmely
érzelmi részrehajlas — 1évén, hogy nem mas, mint az érzés kivéltotta kezdeti
értékelés kovetkezménye — latszélag jol megindokolt ,objektiv” vélemények és
nézetek formajidban juthat kifejezésre. Ezzel szemben, ha a gyakorlé a valésag-
nak megfelel6n felismeri, hogy a nézetek és a vélemények az érzés 4ltal bizto-
sitott kezdeti, értékel§ jellegti input fiiggvényében alakulnak ki, azzal feltarja
a személyes nézetek és vélemények mogott meghtizodd érzelmi ragaszkodast.
A dogmatikus ragaszkodas és kotddés egyik f6 oka, hogy a nézetek és a vélemé-
nyek az érzés elsGdleges, értékeld jellegii hatdsan alapulnak.”

A Buddha analitikus megkozelitése szoges ellentétben allt az kori Indidban
elterjedt filozofiai elméletekkel: a nézetek érzelmi alapjat vizsgalta. A Buddha
szamdra a dontd jelentdségii kérdés az volt, hogy feltarja azt a pszicholégiai
hozzaéllast, amely minden nézet mogott ott van,” mivel vilagosan latta, hogy
ha egy ember egy bizonyos nézet vall, az gyakran nem mads, mint a vagy és a
ragaszkodas megnyilvanulasa.

29 Brown 1986a: p.271.

30 Padmasiri de Silva 1981: p.22; Dwivedi 1977: p.255.

31 Ez az Atthakavagga vissza-visszatér$ témaja; lasd f6ként: Sn 781, Sn 785, Sn 824, Sn 878, Sn 892, Sn 910
(a nézetek kivaltotta dogmatikus kot6désrdl) és Sn 832, Sn 833, Sn 888-889, Sn 894, Sn 904 (ez a dogmati-
kus kotédés hogyan vezet masok elitéléséhez és véget nem éré vitdhoz). V6. még: Premasiri 1989: p.655,
aki a ,nézetet” taldléan a dogmatizmussal allitja 6sszefiiggésbe.

32 V6. még: Bodhi 1992a: p.9; Burford 1994: p.47; Collins 1982: p.119; Gethin 1997b: p.222; Gomez 1976:
p-141.
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A helyes nézet korai buddhista fogalménak fontos aspektusa tehat az, hogy
az ember ,helyesen” viseltessen sajat elképzelései és nézetei irant. A legfon-
tosabb kérdés itt az, hogy ragaszkodik és kotédik-e sajat nézeteihez” — és ez
a ragaszkodas gyakran heves vitdkban nyilvanul meg.* Minél inkdbb mentes
a helyes nézet a ragaszkodastdl és a kot6déstdl, anndl inkabb kibontakozhat
annak lehet8sége, hogy az 6svényen valé haladas pragmatikus eszkoze legyen.”
Mas szoéval a tulajdonképpeni helyes nézetet sosem kell feladni, hiszen a helyes
nézet az 6svény betetéz6dése: a nézettel kapcsolatos ragaszkodast és kotddést
kell feladni.

A tényleges meditdciés gyakorlat sordn a helyes nézet jelenléte a feltéte-
lekhez kotott jelenségek irdnti szenvtelenség és kijozanodds fokozoédasaban
mutatkozik meg; e szenvtelenséget és kij6zanodast a dukkhdnak, a dukkha oka-
nak, a dukkha megszilinésének és a megsziinéséhez vezet$ ut igazsagédnak egyre
mélyebb felismerése valtja ki. Ez a szenvtelenség megmutatkozik ,a vagyak és
az elégedetlenség” hidnyaban is, amit a ,satipatthana-meghatarozas”, illetve az
utmutatds, miszerint keriilni kell azt, hogy barmihez is ,kotédjiink a vilagon”
(,,satipatthana-refrén”) allapit meg.

VII.3. A kellemes érzés és az 6rom jelentdsége

Nagy jelentSsége van a kellemes érzés kondicional6 szerepének, vagyis annak,
hogy a vonzalmat egészen az ellentmondast nem t(ir§ ragaszkodasig viszi.
Ez azonban nem jelenti azt, hogy a kellemes érzéseket egyszertien keriilni kel-
lene. A Buddha megvilagosodas-keresésének egyik kozvetlen kovetkezménye
éppen az a felismerés volt, hogy a kellemes érzéseket nem kell keriilni.

Mire megvilagosoddasa elGestéje elérkezett, a Buddha a megval6sitas hagyo-
manyos megkozelitéseinek mindegyikét kiprobalta anélkiil, hogy elérte volna a

33 A tanitébeszédekben a helyes nézet szokdsos megfogalmazasa kozvetlen kapcsolatban all a négy nemes
igazsag formdjdban megfogalmazott ragaszkodassal és kotddéssel (vo6. pl. D II 312). A négy nemes igaz-
sdg sémajat aztan magukra a nézetekre is alkalmazzak (A IV 68).

34 Az M I 108-ban a Buddhét felszélitjdk, hogy nyilvanitsa ki nézetét, mire azt valaszolja: olyan nézetet
vall, amelynek eredményeként senkivel sem vitdzik. V6. még: M I 500, amely az érzés hdrom tipusa
mulandé természetének megértését a vitdktol mentességgel hozza Osszefliggésbe. Az S III 138-ban a
Buddha a kovetkezéképpen foglalja 6ssze vitaktdl tartézkodé hozzaallasat: ,Nem vitdzom a vilaggal, a
vilag vitazik velem.”

35 Az M I 323 és az A III 290 javasolja, hogy a gyakorlé pragmatikusan viszonyuljon sajat nézetéhez
— mindkét szovegrész meghatdrozza, hogy a nézet célja az, hogy belsé nyugalmat hozzon, és elvezessen
a dukkhdtdl val6 szabadsaghoz.
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felébredést.” Amikor felidézi multban szerzett tapasztalatait és végiggondolja,
hogy milyen megkozelités lehetséges még, eszébe jut, hogy fiatal koraban
egyszer intenziv Osszeszedettséget és 6romot tapasztalt, amikor elérte az elsé
jhandt.” Ahogy tovabb elmélkedik e tapasztalaton, arra a kovetkeztetésre jut,
hogy az akkor tapasztalt 6rom jellege nem volt kedvezétlen, vagyis nem jelen-
tett akadalyt az elérehaladdsban.” A felismerés, miszerint az elmélyedés 6rome
jellegében kedvez§ és ajanlatos kellemes érzés, fordulépont a felébredés kere-
sésében. Erre az alapvetS megértésre tdmaszkodva a Buddha hamarosan képes
volt attorni a felébredéshez, amit — annak ellenére, hogy az Osszeszedettség igen
magas allapotait érte el és kiilonféle aszketikus gyakorlatokat végzett — korab-
ban nem volt képes elérni.

Felébredése utan a Buddha kijelentette, hogy boldogsadgban él.” Ez vildgosan
mutatja, hogy a korabeli aszkétdkkal ellentétben a Buddha nem tartott mar a
kellemes érzésektsl. Ahogy ramutatott, éppen a kedvezétlen tudati allapotok
sikeres eltdvolitasa volt az, ami boldogsagat és oromét kivaltotta.” A feléb-
redett szerzetesek és szerzetesnék gyakran hasonlé hangnemben magasztal-
jak az Osvény sikeres gyakorlasaval elnyert szabadsdggal jaré boldogségot.”
Az, hogy a Buddha felébredett tanitvdnyai nem-érzéki élvezetet és Oromot

36 Sem az Osszeszedettség igen kifinomult allapotai, sem a kiilonféle aszketikus gyakorlatot nem juttat-
jak el a teljes felébredésig, ezért megkérdezi magatol: , Lehetséges-e mas 1it, amely a megvaldsitashoz
vezet?” (M I 246) Az M I 219 és az A I 50 utalhat arra, hogy még azutan is lankadatlanul faradozott,
hogy a megvalésitas minden ismert megkozelitését kiprobalta: felébredése mindkét szovegrész szerint a
rettenthetetlen eréfeszités eredménye volt. Az ,,addig sohasem hallott dolgok” fordulat is mutatja, hogy
eltért a megvaldsitashoz vezetd addig ismert utaktdl (pl. M II 211, S 'V 422).

37 M1 246. E szovegrésszel kapcsolatban v6. még: Horsch 1964: p.107. A tanitébeszéd nem emliti, hogy
pontosan hany éves volt a Buddha, de a szovegkornyezetbdl arra kovetkeztethetiink, hogy valamikor
gyermekkoraban tortént az eset. A Mil 289 azt a kevéssé valdszint elképzelést veti fel, hogy csupan
harom hénapos volt, és nem csak az els§, hanem mind a négy jhandt elérte. A tibeti forrasok (Rockhill
1907: p.23) szerint az eset aznap este tortént, amikor a Buddha az otthontalansagba tavozott — ez szintén
valészintitlennek ttinik.

38 Az M I 246 beszamol arrdl, hogy a Buddha igy elmélkedett: , Miért félek attél a boldogsagtol, amelynek
semmi koze az érzékiséghez és a kedvezétlen édllapotokhoz? Nem félek ettSl a boldogségtdl!” E beldtasra
tdmaszkodva valdsitotta meg a felébredést. Az M I 114-ben is megmutatkozik a tudati események etikai
mingsitése fontossaganak megértése: a Buddha felébredése el6tt kedvezd és kedvezstlen gondolatokként
osztalyozza gondolatait.

39 A1136; v6. még: Dhp 200.

40 D I 196; v6. még: D II 215. A Ps I 297 szerint a teljes felébredéssel az 6rom mint felébredési tényezé
szintén tokélyre jut.

41 Th 35, Th 526, Th 545, Thi 24.
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tapasztalnak, gyakran a természet szépségeinek koltdi leirdsaban mutatkozik
meg.” A buddhista szerzetesek valoban 6romiiket lelték életmddjukban, ezt egy
kozéjiik ellatogatd kirdly erdsiti meg, aki azt mondja réluk: , mosolyognak és
dertisek, Gszinte 6rom tolti el Sket, valoban boldogok, nyugalomban, csendesen
élnek.”” E leirds egy Osszehasonlitds része, amelyben a kiraly osszehasonlitja a
Buddha kovetSit mas aszkétakkal — az utébbiakat komorabbnak talalja. A kirdly
szamara a Buddha tanitvanyain megmutatkoz6 6rém igazolja, hogy a Buddha
tanitadsa helyes. E szovegrészek bizonyitjak, hogy a korai buddhista kolostori
kozosség életében fontos szerepet jatszott a nem-érzéki 6rom.

Anem-érzéki 6rom és boldogsag célravezets kifejlesztése a Buddha kozvetlen
megvalositasanak eredménye volt, amely ravezette 6t arra, hogy meg kell kiilon-
boztetni az 6rom kedvezd és kedvezétlen tipusait.” Ez a bolcsesség az érzések
folotti szemlélédésre vonatkozo6 satipatthana-instrukciokban is megmutatkozik:
ez a satipatthana is kiilonbséget tesz a kellemes érzések vildgias és nem-vilagias
tipusai kozott.

A Buddha megkozelitése nem csupan annyiban oOtletes, hogy képes meg-
kiilonboztetni a boldogsdg és az 6rom kivanatos és keriilend§ formdit, hanem
annyiban is, hogy a nem-érzéki 6romot képes felhasznélni arra, hogy eléreha-
ladjon a megvalésitdshoz vezet§ dsvényen. Szamos tanitobeszéd emliti, hogy
a bolcsesség és a megvaldsitds a nem-érzéki 6rom és boldogsédg jelenlétének
figgvénye. E leirds szerint a viddmsag (pamojja) hatasdra 6rom (piti) és boldog-
sag (sukha) keletkezik, és ok-okozati sorban elvezet az 0sszeszedettséghez és a
megvalésitashoz. Az egyik tanitobeszéd ezen ok-okozati sor dinamikédjat a hegy-
tetére hull6 es6viz természetes titjadhoz hasonlitja: a viz fokozatosan megtolti

42 P1. M 212, ahol a holdfényben fiird6 Gosinga erd§ latvanya ad alkalmat arra, hogy idésebb tanitvanyok
a szerzetes kiilonféle tulajdonsagait magasztaljak; valamint a természet szépségeinek leirasa a felébredett
szerzetesek verseiben (Th 13, Th 22, Th 113, Th 307-310, Th 523, Th 527-528, Th 601, Th 1062, Th 1064,
Th 1065, Th 1068-1070, Th 1136). A D II 267-ban a Buddha Paficasikha gandhabba kissé érzéki zenéje hal-
latan kifejezi tetszését: a dal parhuzamba allitja a gandhabba kedvesének szépségét az arahantok életének
szépségével; e szovegrésszel kapcsolatban vo. Gnanarama 1998: pp.119-121. Azzal kapcsolatban, hogy a
Buddha és a szerzetesek nagyra becstilték a természet szépségeit v6. Gokhale 1976: p.106; Kariyawasam
1984: p.359; Nhat Hanh 1990: p.62.

43 M II 121, v6. még: Rahula 1997: p.52. Mi t6bb, az A V 122 szerint az, aki 6romét leli a Buddha tanitasa-
ban, boldogsagot tapasztal, akar jar, akar all, akar til, akér fekszik.

44 M 1476; M I 454. Ugyanez a megértés jelenik meg a Th 742-ben, amely az élvezet Dhammidval kapcsola-
tos tipusait ajanlja, illetve a ,,jot igérd 6rom” (kalyanapiti) kifejezésben (Sn 969). V6. még: Premasiri 1981:
p-69.
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a patakokat és a folydkat, és végiil a tengerbe 6mlik.” Ha nem-érzéki 6rom és
boldogség jelent meg, az természetes mddon elvezet az Osszeszedettséghez és a
megvaldsitashoz.” Azonban ha a gyakorl6 nem viditja fel tudatat, amikor fel kell
viditani, a megval6sitds nem lehetséges.”

A nem-érzéki 6rom kifejlesztésének fontossdga jelenik meg az Aranavibharnga
suttdban is, ahol a Buddha arra biztatja tanitvanyait, hogy jojjenek ra: valéjaban
mi a boldogsdg, majd e megértésre tdmaszkodva keressék azt.” Ez a szovegrész
az elmélyedés megtapasztalasara irdnyul, amely a boldogsag vildgias tipusait
messze meghaladé boldogsagot okoz.” Nem-érzéki élvezet a beldtds-meditacio
soran is keletkezhet.”

A Kandaraka sutta behat6 vizsgalata feltdrja, hogy a nem-érzéki boldogsag a
fokozatos gyakorlas egymast kovetd szakaszaiban egyre finomodik. Az emelke-
dé sorozat els§ szintjeit a boldogsag olyan tipusai teszik ki, amelyek a feddhe-
tetlenségnek és az elégedettségnek koszonhetSen kelnek fel, és amelyek aztan
a boldogsag intenziv Osszeszedettség soran elért szintjeire vezetnek. A sorozat
a megvaldsitassal elért teljes szabadsag legfébb boldogsagaval tet6z&dik be.”

45 S 1I30. Ugyanez a sor szerepel: Vin 1294, D173, D 1182, D1207, D 1214, D 1232, D 1250, D Il 241, D III
279, D 111288, M 137, M1283,S1V 78, S1V 351-358, S V 156, S V 398, A1243, AIIl 21, A 111 285, AV 1-6,
AV 312,AV 315, AV 317, AV 329, AV 333 (v6. még: Patis I 85, Vism 144). Arrdl, hogy az 6rom elSsegiti
a megvaldsitast, a Dhp 376, a Dhp 381 és a Th 11 is beszamol. Ayya Khema 1991: p.105 szerint ,,a bels6
orom elengedhetetlentiil sziikséges a sikeres meditacidhoz.” Buddhadasa 1956: p.109 megemliti, hogy ki
kell fejleszteni ,a folyamatos szellemi 6romot.” A piti fontossagat megjegyzi még: Cousins 1973: p.120;
Debes 1997: p.497; Gruber 1999: p.231; Nanaponika 1988: p.20 n.9; Sekhera 1995: p.104.

46 AV 2.

47 ATII 435. A kommentér (Mp 111 413) kifejti, hogy ez f6ként arra utal, hogy el kell kertilni a tudati tompa-
sagot. Az S V 156 is emliti: fontos, hogy a gyakorlé a satipatthana soran kifejlessze az 6romot.

48 M III 230.

49 MIII 233; v6. még: M I 398.

50 Az M III 217 a tudati 6rom tapasztatat azzal hozza Osszefliggésbe, hogy a gyakorlé belatast nyer az
érzéki tapasztalatok mulandé természetébe; a Th 398 és a Th 1071 szerint a belatds 6rome meghaladja
az Otféle zene kivéltotta 6romot; a Th 519 ramutat, hogy a sévargastol mentes meditaci6é az 6rom lehetd
legmagasabb formajat valtja ki; a Dhp 373 a belatés isteni 6romérdl beszél; a Dhp 374 szerint a halmazok
keletkezésének és elmildsédnak beldtdsa 6romhoz és élvezethez vezet.

51 Az M I 346 megemliti a tiszta erkolcsos viselkedés fenntartdsdval elért boldogsagot (anavajjasukham),
ezt koveti az érzékek fegyelmezésébdl szarmazoé boldogsag (abyasekasukham), amelyet aztan az elsd,
a masodik és a harmadik elmélyedés sordn tapasztalt egyre fokozottabb boldogsag (sorrendben: vivekjam
pitisukham, samadhijam pitisukham, sukhavihari) kévet, majd a sor a megvaldsitds boldogsagéval (nibbuto
sitibhiito sukhapatisamoedi) teljesedik ki. V6. még: Th 63 és Th 220, amelyek a boldogsag boldogséaggal vald
elérésérdl beszélnek. Govinda 1991: p.61 kifejti: ,,a szenvedés megsztinése a legf6bb boldogség... minden
1épést, amit e cél felé tesziink, egyre nagyobb mértékd 6rom kisér.” Warder 1956: p.57 egészen odaig
megy, hogy a Buddha 6romre helyezett hangsulyat az epikureus filozéfidaval hasonlitja Gssze.



168 SZATIPATTHANA

A nem-érzéki 6rom fontossdgat a tudatallapotok Abhidhammdban foglalt atte-
kintése is mutatja. A séma szdzhuszonegy tudatallapotbdl 4ll, melyek nagy része
tudati 6rommel jar, és csupan harom all osszefliggésben a tudati kellemetlenség-
gel.” Ez azt mutatja, hogy az Abhidhamma erGsen hangstlyozza az 6rom szerepét
és fontossagat.” A tudatallapotok Abhidhammdiban foglalt séméja kiilon megem-
liti az arahant mosolyéat.” Kissé meglepd, hogy az igynevezett , gyokér-nélkiili”
(ahetu) és ,miikodés-nélkiili” (akiriya) tudatallapotok egyike. Ezek a tudatalla-
potok nem , gydkereznek” kedvezd vagy kedvezétlen tulajdonsagokban, és nem
allnak kapcsolatban a karma , miikodésével”. A tudatallapotok e csoportjaban
csupdan egy olyan van, amelyet 6rom kisér (somanassahagati): az arahant moso-
lya. E mosoly egyediilall6 sajatossaga lathatolag elegendd volt ahhoz, hogy az
Abhidhammidban foglalt séméban kiilonleges helyet kapjon.

A fentiekbdl arra kovetkeztethetiink, hogy a fokozatos gyakorlds egész
sémajat az 6rom fokozatos kifinomodasanak tekinthetjiik. Kiegyensulyozandé a
képet, hozza kell tenniink, hogy az dsvényen val6 haladas minden esetben kel-
lemetlen tapasztaldsokkal is jar. Azonban ahogy a Buddha nem javasolta, hogy
keriiljiink minden kellemes érzést, hanem hangstlyozta, hogy bolcsen értsiik
meg és értelmes modon hasznaljuk fel azokat, igy a kellemetlen érzésekkel és
tapasztalatokkal kapcsolatos allasfoglalasa is nyilvanvaléan a bolcsesség kifej-
lesztésének iranyaba mutatott.

VII.4. A kellemetlen érzés

z7 2z

Az 6kori Indidban az érzés bolcs elemzése, amivel a Buddha el6allt, kozéputat
jelentett az érzéki 6romok vilagias hajhdszasa, illetve a blinband és 6nkinzé
aszketikus gyakorlatok kozott. Az aszkétdk korében elterjedt Onkinzasra az
egyik legfontosabb érv a karma abszolutista felfogasa volt. Ugy hitték, hogy az

52 Az Abhidh-s 1-7 bemutat egy sémat, amely hatvanhdrom olyan tudatallapotot tartalmaz, amelyet tudati
orom (somanassa) kisér, hdrmat, amelyet tudati kellemetlenség (domanassa), és 6tvenot olyat, amit egyked-
viiség (upekkha) kisér; v6. még: Govinda 1991: p.63.

53 Ezt a Kv 209 is kiemeli, amely a boldogsdg huszonnyolc tipusat sorolja fel. V6. még: Vism 143, amely
szerint a nem-érzéki boldogsag ot kiilonb6zd szinten kelhet fel, és tizenegy olyan tényezérél szamol be
részletesen, amelyek elGsegitik kifejlédését (Vism 132). A Vimuttimagga is a boldogség tobb tipusat sorolja
fel (v6. Ehara 1995: p.5).

54 Az Abhidh-s 2 szerint ,a tudatallapot, amelyet tudati 6rém kisér és amely mosolyt vélt ki”, a gyokér-
nélkiili tudatéllapotok egyike; v6. Bodhi 1993: p.45. Tobb tanitébeszéd emliti az arahant mosolyét a
Buddhaval és Mogallanaval kapcsolatosan, pl. Vin III 105-108, M 1I 45, M Il 74, S I 24, S 1I 254-258,
Alll 214.
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onmagunknak okozott kin meghozza a mdltban felhalmozott negativ karma
kivéltotta kovetkezmény azonnali megtapasztaldsat, és ezzel meggyorsithatja
annak eltavolitasat.”

A Buddha nem fogadta el az efféle mechanisztikus karma-elméleteket.
Tulajdonképpen kudarcra van itélve minden arra tett kisérlet, hogy a multban
felhalmozott kedvezétlen tettek minden kévetkezményén atvagjuk magunkat,
mivel az egyén elmult életei soranak nincs meghatarozhaté kezdete,” a kimeri-
tendd karmikus kovetkezmény tehat mérhetetlen mennyiségti. Emellett fajdal-
mas érzések mas okokbdl is keletkezhetnek.”

Jollehet a karmikus kovetkezmények nem elkeriilhetdk, és igen valoszind,
hogy az 6svény gyakorlasa kozben ilyen vagy olyan formédban megmutatkoz-
nak,” a felébredést nem egyszertien a multbeli tettek felgytilemlett hatdsainak
mechanikus eltdvolitdsa eredményezi. A felébredéshez arra van sziikség, hogy
az ember a bolcsesség Kkifejlesztésével eltavolitsa a tudatlansdgot (avijja).”
Az arahant, amikor beldtasra jut és tokéletesen megérti a tudatlansagot, tullép

55 PL. M II 214, v6. még: Jayawardhana 1988: p.409. E gyakorlatok végzésének tovabbi oka lehetett, hogy
elterjedt volt az elképzelés, miszerint az 6nmagunknak okozott kin szellemi erdket (iddhi) alakit ki,
amelyet aztdn természetfolotti er6k megszerzéséhez vagy a szabadulds eléréséhez lehet felhaszndlni,
illetve az az elképzelés, hogy a sévargas forrdsa a test, kovetkezésképpen a sévdrgas a test kinzasaval
eltavolithato.

56 SI1178, S 111149, AV 113. Goldstein 1994: p.131 helyesen mutat ra: ,az elképzelés, miszerint a megyvila-
gosodds akkor jon el, amikor rendezziik karménkat... téves nézet, mivel végtelen mennyiségti multbeli
karmat probdlunk nyomon kovetni... a megvildgosodds nem azért kovetkezik be, mert megszabadul-
tunk egy bizonyos mennyiségti karmikus tevékenységtél. Akkor torténik meg, amikor a tudat véget vet
a ztirzavarnak.”

57 Az S 1V 230-ban a Buddha emlitést tesz az epe, a nyélka, a szél és a testnedvek kiegyenstilyozatlanséga,
az éghajlatvaltozas, a gondatlan viselkedés vagy az erészak miatt keletkez6 érzésekrdl, mint a karmikus
kovetkezménybdl szarmazé érzések alternativairdl. Ezeket az A I 87, az A 111 131, és az A V 110 is felso-
rolja; v6. még: Ledi 1999d: p.66. Az A 1173 és az A I 249 szerint az a felfogds, miszerint a karma kizaro-
lagos és abszoltt ok, a determinizmus egyik formdja lenne, és logikailag kizdrna a lehet&séget, hogy az
ember életét a megtisztulasnak szentelje.

58 Az AV 292, az AV 297 és az A V 299 hangstilyozza, hogy lehetetlen teljes mértékben elkeriilni a
karmikus kovetkezményt. A Dhp 127 ramutat, hogy az egész vilagon sehol sincs olyan hely, ahova az
ember gonosz tettei kovetkezményei el6l menekiilhetne. V6. még: Ud 21, amely beszamol arrdl, hogy egy
meditald szerzetes kordbbi tettei kovetkeztében fdjdalmat tapasztal. Azonban — ahogy az A I 249 rdmu-
tat — a karmikus kovetkezmény intenzitdsa nagy mértékben fligg a kérdéses személy jelenlegi erkolesi
és tudati allapotatél annyiban, hogy egy kiilondsképpen kedvezétlen cselekvés az erkolestelen embert
pokolra juttathatja, am mas kovetkezményekkel jar az amuigy erkolcsds ember esetében.

59 Az A1V 382 egyértelmtien tagadja, hogy a Buddha vezetése alatt élt szent élet célja a még be nem érett
karmikus eredmények megvaltoztatdsa vagy megsemmisitése, és ravilagit, hogy a cél sokkal inkabb a
tudas és bolcsesség kifejlesztése. A multbeli karma kovetkezményeinek megsziintetésére tett kisérlet
jaina allaspont, amelyet a Buddha az M II 216-ban és az M II 222-ben biral.
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a legtobb felhalmozott karmikus tett korén, kivéve azokat, amelyek még ebben
az életben érnek majd be.”

Megvilagosodasa el6tt maga a Buddha is magatdl értet6dének tartotta, hogy a
fajdalmas tapasztalatoknak tisztité hatdsa van.” Miutdn felhagyott az aszketikus
gyakorlatokkal és elérte a megvalositast, mar tudta, hogy ez nem igy van. A Ciila-
dukkhakkhandha sutta beszamoldja szerint a Buddha aszkétakat prébal meggy6zni
arrdl, hogy a sajat maguknak okozott szenvedés nem vezet eredményre. A vita
azzal ér véget, hogy a Buddha ironikusan ramutat: az 6nkinzas fajdalmas ered-
ményeivel szemben § képes olyan mértékdi 6romot tapasztalni, amely messze
felette van annak, amit az orszag kiralya érezhet.” Vilagos, hogy a Buddha sza-
mara a megval6sitds nem egyszertien a fajdalmas érzések elviselésének fliggvé-
nye volt.” Ha pszicholdgiai szempontbdl nézziik, az a szandék, hogy szenvedést
mérjink magunkra, az eltéritett agresszié megnyilvanulasa is lehet.”

A kellemetlen érzések megtapasztalasa aktivalhatja az ingertiltségre valo rej-
tett hajlamot, és oda vezethet, hogy az ember megprébalja elnyomni vagy elke-
rilni az efféle kellemetlen érzéseket. Mi tobb, a Buddha behat6 elemzése szerint
a fajdalommal szembeni ellenszenv tapot adhat a hajlamnak, hogy az ember az
érzEki kielégtilést keresse, mivel a fel nem ébredett személy szemszogébsl nézve
az érzéki 6romok élvezete az egyetlen lehetséges menekiilés a fdjdalomtol.”
Ordogi kor alakul igy ki: minden egyes — akar kellemes, akar kellemetlen — érzés
megtapasztaldsaval er§sodik az érzésekhez kotottség.

Ebbdl az 6rdogi korbdl a kellemetlen érzések éber és jozan megfigyelése
vezet ki. A fajdalomra irdnyulé nem reagal6 tudatossag egyszerti, de hatékony
modja a fajdalmas tapasztalas célravezets kezelésének. Ha a gyakorl6 egyszert-
en ugy vizsgélja a testi fdjdalmat, ahogyan az van, azzal megakadalyozza, hogy
a fajdalom tjabb tudati kovetkezményeket hozzon létre. A félelem, vagy a fajda-
lomnak val¢ ellenéllas mint tudati reakcié csupén fokozza a fajdalmas tapaszta-
las kellemetlenségét. A tapasztalt gyakorl6 képes lehet arra, hogy a kellemetlen

60 A dolog egyszerti logikaja az, hogy az eljovend§ életekben beéré karmikus eredményeknek mar nem
lesz lehet6ségiik arra, hogy eredményt hozzanak létre (v6. pl. Th 81). Angulimala arahant esetében példaul
korabbi btineinek kovetkezménye csupédn az adott élet hatarain beliil kovetkezhetett be (v6. M II 104).

61 MII93.

62 M195.

63 M 241

64 V6. Padmasiri de Silva 1991: p.71.

65 S 1V 208. A Buddha azutan azzal szemlélteti a kinos helyzetet, amibe a fel nem ébredett vildgias gondol-
kodast személy a fajdalom hatdséra kertil, hogy azt mondja: ez az ember olyan, mintha két nyillal 16tték
volna meg, mert a testi fijdalom ,nyila” mellett ott a masik nyil, a tovébbi dukkhit kivalté tudati reakcio.
V6. még: Lily de Silva 1987: p.19; Kor 1991: p.6 és 1995: p.18.
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érzésnek csupdan a fizikai aspektusét tapasztalja, és ne engedje, hogy tudati
reakciok alakuljanak ki. A meditacidban valo jartassag és belatas tehat nagyon is
képes annak megakadalyozdasara, hogy a testi betegség hasson a tudatra.”

A tanitobeszédek Osszefiiggésbe hozzak a satipatthanit és azt a képességet,
amely megakadalyozza, hogy a testi fajdalom hasson a tudat kiegyenstlyo-
zottsdgédra.” Ily médon a fajdalom satipatthandval torténd boles megfigyelése a
fajdalom megtapasztalasat a mély belatast kivalto alkalomma teheti.

VIL5. A semleges érzések

Mig a kellemes érzések a vagy rejtett hajlamat, a kellemetlen érzések pedig
a ingeriiltség rejtett hajlamat aktivalhatjdk, a semleges érzések a tudatlansag
rejtett hajlamat stimuldlhatjak.” A tudatlansag a semleges érzések tekintetében
annyit tesz, hogy az ember nincs tudatdban a semleges érzések keletkezésé-
nek és eltlinésének, illetve nem érti meg a semleges érzésekkel jar6 elényoket,
hatranyokat és a szabaduldst.” Ahogy a kommentdrok rdmutatnak, a semleges
érzések tudatositdsa nem konnyd feladat, és leghelyesebb kovetkeztetés ttjan,
illetve a kellemes és kellemetlen érzések hianydnak tudomasulvételével megko-
zeliteni.”

A semleges érzések targyaldsaval kapcsolatban érdekes még az ot fizikai
érzékkapundl keletkez§ érzés-tonusok Abhidhammdban taldlhaté elemzése. Az
Abhidhamma szerint csupdn a tapintas jar fajdalommal vagy élvezettel, mig a
tobbi négy érzékkapundl keletkezd érzések kivétel nélkiil mind semlegesek.”

66 Az S III 1 a kovetkez$ ttmutatast adja: ,igy gyakoroljatok: a testem lehet beteg, de tudatom nem fog
bankédni.” A tanitébeszéd szerint a lényeg az, hogy az ember ne azonosuljon az 6t halmaz egyikével
sem (és ezaltal a fajdalommal sem). Azt javasolja, hogy az ember kiiloniiljon el a fdjdalom tapasztaldsatol,
mintha az adott testrész nem az 6vé lenne. Jéllehet az ember tovabbra is tudatdban van a fajdalomnak
mint objektiv jelenségnek, az elkiiloniilés és az azonosulds megsziintetése enyhiti vagy akar meg is sziin-
teti azt az érzelmi hatast, amelyet a fajdalom gyakorol a tudatra.

67 Az SV 302 szerint az erételjes testi érzések nem kerithetik hatalmukba a satipatthandban j6l megalapo-
zott tudatot. A Buddha maga is megdrizte éberségét és tiszta tuddsat, s igy képes volt elérni, hogy ne
zavarja meg a ldba stlyos sériilésével jaré fajdalom (S 127, S I 110).

68 M1 303.

69 M III 285.

70 Ps1277. Akommentar ezt a kovetkezd példaval szemlélteti: egy vadasz nyomokat lat egy szikla elStt és
utan, és ebbdl kikovetkezteti, hogy az dllat milyen tton haladt.

71 Dhs 139-145; explicitebb formaban az Abhidh-s 2-ben; v6. még: C. A. E. Rhys Davids 1922: p.171 n.2.
A tanitébeszédek kissé mas szempontot vezetnek be, mivel emlitést tesznek kellemes és kellemetlen
latvanyokrol, hangokrdl, szagokrol és izekrdl, amelyek aztan a kellemes és kellemetlen érzések keletke-
zésének feltételeiként szolgalnak; vo. pl. S IV 115, S IV 119, S 1V 125, S 1V 126.
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Az Abhidhamma szerinti bemutatds érdekes tavlatba helyezi az érzések folotti
szemlélédést, mivel arra 6sztonzi a gyakorldt, hogy megvizsgalja: az 6rom és a
visszatetszés latvanyokkal, hangokkal, szagokkal vagy izekkel kapcsolatos meg-
tapasztaldsa milyen mértékben a tudati kiértékelés eredménye.

E vizsgalodas mellett szemlélddni kell a semleges érzések alapvetd sajatossa-
ga, mulandé természete £616tt.” Ez kiilondsen fontos, mivel a tényleges tapasz-
talds sordn a semleges érzés tlinik a legstabilabbnak a haromféle érzés koziil.
Muland¢6 természetét kell tehat megvizsgalni ahhoz, hogy ellene hassunk annak
a hajlamnak, amely allandénak tekintené. Ha igy szemléljiik, a semleges érzés
a bolcsesség keletkezéséhez vezet, s ezzel a tudatlansagra valo rejtett hajlam
ellenében hat.

A Salayatanavibhanga sutta rdmutat, hogy a nemtudassal 6sszekapcsolt sem-
leges érzések és a bolcsességgel Osszekapcesolt semleges érzések kozotti kiilonb-
ség azzal all 6sszefiiggésben, hogy az adott érzések tullépnek-e targyukon.” Az
elébbiek esetében a semleges érzést javarészt a targy érdektelen sajatossagai
valtjak ki — ebben az esetben a megfigyelSre gyakorolt hatas hidnya a kellemes
és kellemetlen érzések hianyat eredményezi. Ezzel szemben a bolcsesség jelen-
l1étével osszekapcsolt semleges érzés meghaladja a targyat, mivel a vagytalansag
és a kiegyensulyozottsag eredményeként alakul ki, nem pedig a targy kellemes
vagy kellemetlen sajatossagainak hatdsara.

Ugyanez a tanitobeszéd elmondja, hogy az ilyen egykedviiség megalapozédsa
az érzések progressziv finomodasdnak eredménye, és hogy e folyamat sordn a
gyakorl6 el§szor a lemondo élettel kapcsolatos haromféle érzést haszndlja arra,
hogy tullépjen ezen érzések vildgiasabb és érzékibb megfelel§in.” A kovetkezs
szakaszban a lemondassal jar6 tudati 6romot hasznalja arra, hogy tullépjen a
lemondassal kapcsolatos nehézségeken. Ez a finomodasi folyamat ekkor elvezet
az egykedvi érzésekhez, és még a tudati 6rom nem érzéki érzéseit is megha-
ladja. Az érzések folotti szemlél6déshez tartozo satipatthana-refrénben is megje-
lenik az egykedvtiség és vagytalansdg mint a gyakorlas beteljesedése: a refrén
azt az utmutatast adja a gyakorlénak, hogy mindenféle érzést ,szabadon”,
,semmihez sem koét6dve” szemléljen.”

72 It 47.

73 M III 219.

74 M III 220.

75 M159: ,Szabadon id6zik, semmihez sem koét6dve a vildgon. Ami az érzéseket illeti, igy id6zik az érzé-
sek folott szemlélgdve.”
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VIII. A TUDAT

VIIL.1. A tudat folotti szemlélodés

Az el6z6 satipatthana utolsé részében — az érzések folotti szemlélddésnél — a tu-
datossag a vildgias és nem-vilagias érzések kozotti erkolesi megkiilonboztetésre
iranyult. Ugyanez a megkiilonboztetés jelenik meg a kovetkez§ satipatthana
elején, amely a figyelmet a tudat etikai minSségeire, nevezetesen a sévargds
(raga), a harag (dosa) és a ztirzavar (moha) jelenlétére vagy hianyara iranyitja.' Az
utmutatas igy hangzik:

A vaggyal teli tudatrdl tudja, hogy vaggyal teli, a vagy nélkiili tudatrél
tudja, hogy vagy nélkiili; a haragos tudatrél tudja, hogy haragos, a harag
nélkiili tudatrél tudja, hogy harag nélkiili; a ztirzavaros tudatrél tudja,
hogy ztirzavaros, a ztirzavar nélkiili tudatrdl tudja, hogy ztirzavar nélkiili;
a besztikiilt tudatrdl tudja, hogy besztikiilt, a szétszort tudatrdl tudja, hogy
szétszort; a tadgas tudatrdl tudja, hogy tdgas, a nem tagas tudatrdl tudja,
hogy nem tagas; a meghaladhat6 tudatrdl tudja, hogy meghaladhat6, a meg
nem haladhat6 tudatrdl tudja, hogy meg nem haladhat6; az 6sszeszedett
tudatrdl tudja, hogy 6sszeszedett, az 6ssze nem szedett tudatrdl tudja, hogy
Ossze nem szedett; a megszabadult tudatrdl tudja, hogy megszabadult, a
meg nem szabadult tudatrdl tudja, hogy meg nem szabadult. *

A tudat folotti szemlélddés sszesen nyolc kategoéridval dolgozik (vo. 8.1. dbra,
lent).” A satinak mindegyik esetben az a dolga, hogy tudjon egy bizonyos tudati
mindségrdl vagy annak ellentétérdl, igy a tudat folotti szemlélddés Osszesen

1 V6. még: Khantipalo 1981: p.37.

2 M159.

3 Anyolc kategéria mellett e szemlélédés Madhyama dgamdban talalhat6 kinai nyelvii valtozata felsorolja a
,szennyezett” tudatot, illetve a ,,szennyezetlen” tudatot, mig az Ekottara agama a ,sévéargést” és ,a tudat
folotti uralmat” teszi hozzda (in: Minh Chau 1991: p.93; Nhat Hanh 1990: pp.162 és 174). A Patis II 234 a
tudat folotti szemlélédésnél felsorolja a tudomas érzékkapuk szerint megkiilonboztetett hat tipusat.
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tizenhat tudatallapotot foglal magaban. Ugyanez a tizenhat dllapot jelenik meg
mas tanitobeszédekben is a telepatikus képességekkel kapcsolatban.” A tanito-
beszédek szerint ez a sorozat a tudatallapotok reprezentativ felsoroldsa, amely
mind a személyes 6nelemzés, mind mdasok tudatdnak felmérése szempontjdbol
helytallo.

A tizenhat tudatéllapot (vagy nyolc kategoria) két sorozatra oszthat6. Az elsé
sorozat a kedvez§ és a kedvezétlen tudatallapotokat allitja szembe egymassal,
mig a masodik sorozat a magasabb tudatallapotok jelenlétével vagy hidnyaval
foglalkozik. Elébb attekintem az altaldban vett tudat folotti szemlélddést, majd
egyenként megvizsgalom a kiilonb6z6 tudatéllapotokat.

,kozonséges” tudatallapotok ,magasabb” tudatéllapotok
vaggyal teli (saraga) tagas (mahaggata)
haragos (sadosa) meghaladhatatlan (anuttara)
zlirzavaros (samoha) Osszeszedett (samahita)
szétszort (vikkhitta) megszabadult (vimutta)

8.1. dbra: A tudat f6lotti szemlél6dés nyolc kategoridja

E satipatthana alapja egy implicit hangsuly-eltolédas: a gyakorl6 egyre kevésbé
tapasztalja kozonséges médon a tudatot — vagyis gy, mintha egyedi entités
lenne —, ehelyett a tudati eseményeket egyszertien targyaknak tekinti, és harom
mindségi jellegzetességiik alapjan elemzi Gket.” A tudat f616tti szemléldés azt
is magaban foglalja, hogy — amint azt a satipatthana-refrén mondja — a gyakorl6
a tudatallapotok keletkezését és elmtulasat szemléli, s ez a szemlélédés felfedi
minden tudati esemény pillanatnyi mivoltat. Emellett a tudat hosszan tarto
szemlélése feltarja azt is, hogy az ember milyen mértékben véli tigy, hogy tuda-
tat valoban befolyésoljak a kiils6 koriilmények. Ily médon a tudat mulandé és
feltételekhez kotott természetének felismerése 6sszhangban 4all azzal, ahogy a
satipatthana tovabblenditi az embert a szenvtelenség és a nem-azonosulas felé.

4 P1. M 1495.
5 Bodhi 1984: p.98; Piatigorsky 1984: p.41. C. A. E. Rhys Davids 1978: p.8 felhivja a figyelmet arra, hogy ez
a megkozelités tjszerd az indiai gondolkodas torténetétben.
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VIIL.2. A tudatallapotra jellemzd nem reagalo
tudatossig

Figyelemremélt6, hogy a tudat folotti szemlélédés nem jelenti azt, hogy a gya-
korl6 aktiv 1épéseket tenne a kedvezétlen tudatéllapotok (pl. a sévargds és a
harag) ellen. Az éberség feladata inkdbb az, hogy befogadé médon fenntartsa
a tudatossagot: hogy vildgosan felismerje az egyes gondolatmenetek vagy reak-
ciok mogott meghtiz6do tudatéllapotot. Erre a tdvolsagtart6 befogadokészségre
azért van sziikség, mert az ember 6sztonosen hajlik arra, hogy figyelmen kiviil
hagyja mindazt, ami ellentmond sajat fontossaga és személyes integritdsa érze-
tének, vagy fenyegeti azt. Olyannyira rogziilt a megszokas, hogy onbecsiilé-
siinket sajat magunk becsapédsaval tartsuk fenn, hogy a pontos 6n-tudatossag
kifejlesztésének els§ lépéseként Gszintén el kell ismerniink: a tudatnak vannak
rejtett érzelmei, motivacidi, hajlamai, és tartézkodnunk kell attdl, hogy azonnal
elnyomjuk azokat.” Ha ily médon fenntartjuk a nem reagald tudatossagot, azzal
ellensilyozzuk a tudat kedvezétlen dllapotaival jard, reakcidra vagy elfojtasra
irdnyul6 késztetéseket, s ezzel hatastalanitjuk az érzelmekre és a figyelemre
gyakorolt vonzasukat.”

A Vitakkasanthana sutta leirja ezt a hatastalanitast: ahhoz, hogy fogast taldljunk
az djra meg ujra megjelend kedvezétlen gondolatokon, figyelemiinket e gondo-
latok természetére, illetve az akarati beéllitottsdgokra — vagyis az Sket létrehoz6
hajtéerdre — irdnyitsuk.” A tanitébeszéd egy hasonlatot alkalmazva részletezi ezt
az egyszerli, &m eredeti médszert, amellyel a gyakorl6 teljes figyelmét a gon-
dolatok mogott meghtizodo tudatallapotokra irdnyitja. A hasonlat szerint ha az
ember minden kiilondsebb ok nélkiil gyorsan megy, és teljes mértékben tudatara
ébred ennek, akkor mehet lassabban, meg is allhat, esetleg leiilhet vagy lefekhet.
A testi kényelem és nyugalom fokozédésa élénken szemlélteti, hogy kozvetlen

6 Bullen 1982: p.29.

7 Newman 1996: pp.35 és 46. V6. még: A V 39, amely Kkifejti, hogy mig a kedvezétlen testi vagy szébeli
viselkedés legy6zésének az a médja, hogy megfelel6bb viselkedésmodot vesziink fel, a tudati szennye-
zGdések az ismételt boles megfigyeléssel gydzhetSk le. Deatherage 1975: p.140 beszdmol egy klinikai
esetrdl, amely alatimasztja e megkdzelités Otletességét: egy huszonharom éves férfi, aki szélsGséges
agressziorohamok és alkoholizmus miatt keriilt kérhazba, nyolc hét alatt meggyodgyult attél, hogy
megtanitottak felismerni és tudatilag megnevezni a tapasztalt érzelmeket. A férfi nem tudott arrdl, hogy
mindennek koze lenne a ,meditadciohoz”. Woolfolk 1984: p.551 is kozdl esettanulményt egy krénikus
dithrohamoktél szenvedd betegrél, akinek esetében a gyégymoddot szintén a tudatra irdnyuld éberség
jelentette.

8 M1120.
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megfigyeléssel hogyan csokkenthet§ és gy&zhetS le a kedvezdtlen gondolat-
folyamatokkal jaré tudati izgatottsdg és fesziiltség. Ha a gyakorl6 ily médon
belevonddas nélkiil figyeli a tudat valamely kedvezétlen allapotat, akkor annak
taplalo tiizelSanyaga elfogy, s az allapot fokozatosan veszit intenzitdsabol.

Ezt a tdvolsagtarto, éber figyelmet szemlélteti a tanitobeszédek egyik hason-
lata, amelyben a Buddha a tudatallapotokra irdnyul6 tudatossdgot ahhoz
hasonlitja, mint amikor az ember tiikr6t hasznal, hogy megnézhesse magat
benne.” Ahogy a tiikor egyszertien visszatiikr6zi azt, ami elé tesznek, ugyantgy
a gyakorlonak is arra kell térekednie, hogy fenntartsa a tudat adott allapotara
iranyul6 tudatossagot, és ne hagyja, hogy reakciok alakuljanak ki.

Mindazondltal a Vitakkasanthana sutta emlitést tesz a kedvezétlen gondolatok
kezelésének egy masik lehetséges megkozelitésérdl, ,a tudat tudattal torténd
elnyomasardl és Osszezuzasardl”.” Ez latszolag ellentmond a fentieknek. Ha
azonban ezt az utmutatast szovegkornyezetében vizsgaljuk, vilagossa valik,
hogy ez utdbbi instrukcié csak végss segédeszkoz, amelyhez akkor kell folya-
modni, ha mar minden méds megkozelités — beleértve a fentebb targyalt hatdsta-
lanitdst is — eredménytelennek bizonyult." A tudat tudattal torténé elnyomasa
és Osszeztzdsa tehat sziikségintézkedés, amelyet akkor kell alkalmazni, amikor
maér minden mas kudarcot vallott. Amikor a gyakorl6 kezdi elvesziteni az ural-
mat az adott helyzet f616tt, az er§ alkalmazasaval legalabb azt elkertilheti, hogy
a kényszeres negativ gondolatok kedvezétlen cselekvésbe csapjanak at. Egy
maés alkalommal a Buddha dgy emliti a tudat tudattal torténé elnyomasat és
Osszezuzdsat, mint azoknak a célra nem vezet$ gyakorlatoknak egyikét, amelyet
megvildgosoddsa el6tt maga is kiprobalt, majd elvetett.” Ez azt mutatja, hogy a
puszta erd alkalmazédsa nem az altaldban vett tudati fejlédést célozza, hanem
kizarélag sziikség esetén alkalmazandé.

9 AV 92. Ugyanez a hasonlat szerepel a D I 80-ban és az M I 100-ban. V6. még: Samararatne 1997: p.141,
aki azt javasolja, hogy a gyakorl6 — kiilonosképpen a kellemetlen érzelmek vonatkozasaban — tartson
fenn egyfajta , tiikorszert tudatot”.

10 M 1120.

11 A tobbi megkozelités — amellett, hogy a figyelmet e gondolatok természetére, illetve a mogottiik megh-
z6d6 akarati bedllitottsagra irdnyitja — arra is szolgdl, hogy helyette valami kedvezd jelenség felé forditsa
a figyelmet, vagy hogy a gyakorl6 elmélkedjen azon, milyen veszéllyel jar, ha megadja magat ezeknek
a kedvezétlen gondolatoknak, illetve hogy prébaljon megfeledkezni ezekrdl a gondolatokrél. Hasonlé
esetrdl szamol be az A IV 87, amely — miutan kimerit6 felsorolast ad az ébren maradas és az almossag
lekiizdésének kiilonféle modszereirdl — végiil azt a tandcsot adja, hogy a gyakorlé éberen fekiidjon le
és aludjon. Nyilvanvald, hogy ez a mddszer ebben az esetben sem az ébren maradést segiti, hanem a
legutols6 segédeszkdz, miutdn mar minden mds 1épés hidbavalonak bizonyult.

12 M I242.
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VIIL.3. A négy ,kozonséges” tudatallapot

E satipatthana a pdli citta sz6t haszndlja, amely a tanitébeszédekben &ltalaban a
,tudatot” jeloli, annak akarati és érzelmi, illetve , hangulat” vagy ,tudatéllapot”
jelentésében.”

A satipatthana-Gtmutatasban felsorolt tudatallapotok koziil az els6 harom, a
sovargas (raga), a harag (dosa) és a ztirzavar (moha), minden kedvezétlen tudati
torténés 6 gyokéroka.” E kedvezétlen gyokérokok folotti szemlélédés alapelve
— amely ugyanakkor a vildgi és nem-vilagi érzések el6z6 satipatthaniban fog-
lalt megkiilonboztetésének alapja — nem mas, mint a kedvezd és kedvezdtlen
jelenségek vilagos megkiilonboztetése. E képesség szisztematikus fejlesztése
taplalja azt az intuitiv erkdlcsi érzékenységet, amely az titon haladas soran fon-
tos eréforrast jelent, és egyben a megfelel§ hétkéznapi viselkedés megbizhat6
utmutatdja.

A Satipatthana sutta mindegyik ,gyokérokot” annak ellentétparjaval — a
sOvargas, a harag vagy a z(irzavar hidnyaval — egyiitt mutatja be. A kdnonban
gyakran alkalmazott médszer ez: a tagado kifejezés nem csupén az ellentétes
képzetet jeloli, de tagabb jelentéskorrel is bir.” Tehat ha az emberben példaul
,hincs harag”, az jelenthet egyszertien ingeriiltségtSl mentes tudatéllapotot, de
olyan tudatot is, amelyet szeret§ kedvesség tolt el.

A meditacié sordn az egyes kedvezéftlen gyokérokok jellegzetes modon
mutatkozhatnak meg: a sévargds ldza olyan, mintha az ember égne beliil, a
harag kivéltotta testi fesziiltség olyan, mintha erds ellenfél gytirné le vagy keri-
tené hatalmaba az embert, a ztirzavar okozta zavarodottsag pedig olyan, mintha
menthetetlentil belegabalyodott volna egy haldba.”

A sovargastol, a haragtol és a tudatlansagtol mentes tudat abszoltt értelem-
ben az arahant tudata.” A tanitébeszédek leggyakrabban ebben az értelemben
hasznéljak a ,sovargas nélkiili”, ,harag nélkiili” és ,ztirzavar nélkiili” mindsi-

13 T. W. Rhys Davids 1993: p.266. A citta sz6val kapcsolatban vo. még: 204. oldal, 21. labjegyzet.

14 A ragdt a lobha szinoniméjanak tekintve. A hdrom gyokérok részletes kifejtését lasd: Nanaponika 1978.

15 Khantipalo 1981: p.38.

16 A Dhp 251 kolt6i szavakkal mutat 14, hogy nincs olyan ttiz, mint a sévargas, nincs olyan szoritas, mint
a harag, és nincs olyan hal6, mint a ztirzavar. Buddhadasa 1989: p.67 azt javasolja, hogy a harom kedve-
zGtlen gyokérok felismerése érdekében az ember kiilonboztesse meg az olyan tudati tendencidkat, mint
példaul a ,behtizas”, az ,eltaszitds” és a , korbe-korbe szaladgalas”.

17 V6. pl. a kovetkezd szuttdkkal: az arahant mentes ett6l a haromtél, mivelhogy eltdvolitotta azokat
(M 15); a megvalositast elérg aszkétdk sévargastol, haragtol és ztirzavartél mentesek (M I 65); a Buddha
kijelenti magérél, hogy nincs benne sévérgds, harag és ztirzavar (M I 236, S I 220); e szabadsagot Ossze-
fliggésbe hozza a befolyasok hidnyaval (A III 43, A III 336, A 111 347).
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téseket. A tudat folotti szemlélédés tehat lathatdlag nem csupén a pillanatnyi
tudatallapotokra irdnyul, hanem a tudat altaldban vett helyzetére. Ha igy értel-
mezziik, a sovargastol, a haragtol és a ztirzavart6l nem befolyésolt tudat folotti
szemlél6dés azt is magaban foglalja, hogy a gyakorlé tudatositja, hogy milyen
mértékben nem , gyOkerezik” a tudatfolytonossdgaban a hdrom kedvezétlen
gyokérok.”

A szemlélédésben szerepld kovetkez$ két tudatallapotnak — beszikiilt
(sanikhitta) és szétszort (vikkhitta) — érezhetGen negativ felhangja van.” Ez a két
sz0 a tanitobeszédekben mas helyen is megjelenik: e szovegrészletek szerint a
belsé ,besztikiiltség” a tompasdg és tunyasag kovetkezménye, a kiils§ ,,szét-
szortsag” pedig az érzékszervi 6romok hajszolasaé.” A Satipatthana sutta kom-
mentarjai a besz(kiilt tudatallapotot valéban a tompasdggal és tunyasaggal
hozzak osszefliggésbe, a tudat ,szétszort” allapota pedig értelmezésiik szerint a
nyugtalansagot jeloli.”

Ahhoz, hogy a gyakorl6 kifejlessze az Osszeszedettség vagy belatds intenzi-
vebb szintjeit, sziikség van arra, hogy képes legyen a besztikiiltséget és a szét-
szortsagot elkeriilve egyensulyban tartani tudatat. Az, hogy e két tudatallapot a
tudat szemlélésére vonatkozo instrukcidk e pontjan jelenik meg, azt mutatja: ha
a gyakorl6 — akér csak idSlegesen is — a kedvezétlen tudati jelenségek durvéabb
fajtdinak korén kiviil kertilt, és a satipatthana hatralevs részében leirt ,maga-
sabb” tudatéllapotok kifejlesztésére torekszik, akkor fenn kell tartania ezt az
egyensulyt.

18 Vo. pl. A IV 404, amely szerint a gyokérokok hianyara irdnyuld tudatossdg az arahant visszatekintd
bolcsességének része.

19 Ugyanakkor — megfelelve e satipatthana sémajanak, amely a pozitiv tudatot annak ellentétparjaval
mutatja be — a besztkiilt (sarikhitta) tudatallapotot vehetjiik pozitiv értelemben, mint ,6sszeszedett”
vagy ,figyelmes” tudatéllapotot (v6. T. W. Rhys Davids 1993: p.665). A megfelel§ ige (sankhipati) valoban
ebben a pozitiv értelemben szerepel a Ja I 8§2-ben, amely arrél szdmol be, hogy a Buddha szeret§ kedves-
séget sugaroz 6t korabbi kovetdjére, amikor megvilagosodasa utdn el6szor taldlkoznak. V6. még: Goenka
1999: p.87, aki a sarnikhitta kifejezést ,6sszeszedett”-nek és ,koncentralt”-nak forditja.

20 SV 279. E kett§ , kiils6hoz”, illetve , bels6hoz” valé viszonyardl az A IV 32 is sz6l.

21 Ps I 280. Mindazonaltal a fent emlitett tanitobeszédben (S V 279) a nyugtalansdg mint akadaly kiilon
jelenik meg, és lathatélag nem tartozik a ,szétszort” kifejezés fogalmi korébe, holott a kommentérok
magyarazata szerint a kett§ azonos lenne. A ,,szétszért” viszonya az érzékszervi kielégiilés keresésével
az S V 279 mellett az M III 225-ben is megjelenik. Az A V 147 szerint a szétszort tudatallapot kovetkez-
ménye, hogy az ember képtelen {igyesen iranyitani figyelmét, elkertilni a kedvezétlen viselkedést, vagy
legy6zni a tudati tehetetlenséget.
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VIIL.4. A négy ,magasabb” tudatallapot

A kovetkez6 mindGsités, a , tdgas” (mahaggata), a nyugalom-meditaciéval kapcso-
latban gyakran megjelenik més tanitobeszédekben is, példaul annak a meditacio-
nak a leirasaban, amelynek soran a gyakorl6 a négy isteni allapotot (brahmavihara)
sugarozza szét minden irdnyban.” A ,tdgas” kifejezés az Anuruddha suttiban is
azt a képességet jeloli, hogy a gyakorl6 széles teriiletet képes dthatni meditacios
targyaval — ebben az esetben ez ldthatdlag a kasina-meditacié eredménye.” E pél-
dak megerdsitik a kommentarok magyarazatat a satipatthana-instrukciok ezen
részérdl: eszerint a ,tadgas” tudatallapot (mahaggata) az elmélyedés kifejlesztésé-
vel all kapcsolatban.”

Ugyanezen kommentarok a szemlélddéssel kapcsolatban emlitett kovetkezd
kategoriét, a ,meghaladhat6” (sa-uttara) tudatéllapotot az 0sszeszedettség kifej-
lesztésével hozzak kapcsolatba.” A ,,meghaladhat6” azt jeloli, hogy ahhoz, hogy
a gyakorl6 az elmélyedés magasabb szintjére 1épjen, vildgosan fel kell ismer-
nie az elmélyedés azon szintjének Osszetevdit, amelyet maga mogott késziil
hagyni.” Ezt a Sekha sutta is megerdsiti, amely a negyedik elmélyedést a , feliil-
mulhatatlan” tudati egykedv(ség és éberség allapotanak tekinti.” Masrészt a
tanitébeszédekben a , feliilmulhatatlan” mindsités gyakran a teljes felébredéssel
kapcsolatban jelenik meg.” Ha igy értelmezziik, ez a kategéria magéban foglalja
a megvaldsitds utdni visszatekint§ tuddst, amikor az ember megvizsgalja, hogy
a tudat milyen mértékben szabadult a béklyoktol és a tudati szennyez&désektdl.

A kovetkez§ kifejezés, az ,0sszeszedett” (samahita) tudatéllapot jelentése,
magatol értetédik. A kommentarok szerint a kifejezés az Osszeszedettséget
és a teljes elmélyedést is magdban foglalja.” Mivel a tanitébeszédek mind a

22 PL. M 1I 207.

23 MIII 146. A kommentér (Ps IV 200) kifejti, hogy ez az 4thatas a kasina-meditcidval van dsszeftiggésben.
A kasina az Osszeszedettség kifejlesztésének elGsegitésére haszndlt meditacids segédeszkodz, példaul egy
szines korong.

24 Ps1280.

25 A Ps 1280 magyarazata szerint a ,meghaladhatatlan” a teljes elmélyedés elérésére vonatkozik. Silananda
1990: p.94 a ,, meghaladhatatlan” kifejezést a nem-anyagi elérésekre tett specifikus utalasnak tekinti.

26 Tobbek kozott az M I 455 is leirja, hogy az alacsonyabb szintti elmélyedéseket el kell hagyni. Nhat Hanh
1990: p.13 a ,sa-uttara” kifejezést a kovetkezéképpen forditja: ,tudatom képes arra, hogy magasabb
allapotot érjen el.”

27 PL. M 1357. A negyedik jhana — mint az 6sszeszedettség egy szintje — valéban , feltilmulhatatlan”, mivel
a nem-anyagi elérések az osszeszedettség ugyanazon szintjén kovetkeznek be, dm egyre kifinomultabb
targyra iranyulnak.

28 PL.DII183, M1163, M 1303, M 11237, S1105,S1124, A1168, AIII 435, Th 415.

29 Ps I 280.
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nyugalom, mind a belatas kifejlesztésének kontextusdban emlitik a samadhit, az
,Osszeszedett tudat” jelentéskore igen tag.

A ,megszabadult” (vimutta) mindsités gyakran a teljes felébredéssel Ossze-
fliggésben jelenik meg a tanitobeszédekben.” Ha igy értelmezziik, a ,megszaba-
dult tudat” parhuzamot mutat a gyakrabban hasznalt ,meghaladhatatlan tudat”
kifejezéssel, ,,a sovargastol mentes”, ,haragtol mentes” és ,ztirzavartdl mentes”
tudattal — mindez az arahant tudatat jel6li.” A kommentarok a ,megszabadult”
mindsitést azzal hozzak kapcsolatba, amikor a tudat a belatas-meditaci6 soran
id6legesen megszabadul a szennyezédésektSl.” Mas tanitobeszédekben a , meg-
szabadult” mingsités — a ,tudat szabadsaga” (cetovimutti) — az Osszeszedettség
kifejlesztésével kapcsolatban is megjelenik.” A , megszabadult tudat” kifejezés
tehat értelmezhetd gy is, hogy a nyugalommal és beldtassal Osszefiiggésben a
tudati szabadsag megtapasztaldsara utal.

A négy magasabb tudatallapot f6l6tti szemlélddés alaptémdja nem mas, mint
a képesség, amellyel a gyakorl6 nyomon koveti sajat meditacios fejlédésének
el6rehaladottabb szakaszait. Ily médon a tudat f6l6tti szemlélddés korén beliil
a sati a sovargas vagy a harag jelenlétének felismerésétsl a legemelkedettebb és
legkifinomultabb tudati tapasztaldsokra irdnyul6 tudatossagig terjedhet — s min-
den esetben alapveté feladata, hogy higgadtan tudomasul vegye azt, ami éppen
torténik.

Figyelemremélto, hogy ez a satipatthana az Osszeszedettség intenziv szintjei-
nek éber szemlélését hangstilyozza. A Buddha kortarsai az elmélyedéssel kap-
csolatos tapasztalatok hatdsara sok esetben spekulativ nézeteket alakitottak ki.”
A Buddha nem fogott ilyen spekuldcioba: a meditaciés elmélyedéseket teljes

30 PL. M 1141, SIII 45, S III 51, Ud 24, It 33.

31 A teljes felébredés szokasos leirdsai a ,megszabadult” kifejezést annak leirdsdra hasznaljak, hogy az
arahant tud sajat megval6sitasardl (pl. D I 84). El6fordul, hogy a ,megszabadult” kifejezés a , megha-
ladhatatlan” széval egytitt jelenik meg; mindkettS a teljes felébredésre utal, vo. pl. M 1235, S 1105, ATV
106. AD II1 270 és az A V 31 a ,,j6l megszabadult tudatot” a hdrom kedvezétlen gyckértél mentességgel
hozza 6sszefiiggésbe.

32 Ps280. A kommentérok ezen felvetését bizonyos mértékben alatamasztja az S V 157, amely ,, megsza-
badult”-nak nevezi a satipatthandra alkalmas, nyugodt és koncentralt tudatot.

33 Az M1296 ,atudat szabadsaganak” kiilonb6z§ tipusait sorolja fol. Az A II1 16 is tigy emliti az 6t akadély
hianyat, mint az azoktdl ,,megszabadult” tudatot.

34 A Brahmajala sutta (D I 12-39) a nézetek hatvankét alapjat sorolja f6l. Ezek koziil negyvenkilenc lat-
hatélag az Osszeszedettség megvaldsitdsdnak kiilonféle tipusaival &ll kapcsolatban: a multbeli életek
felidézésével (1-3, 5-7, 17), az isteni latassal (31-34, 51-57), a kasina-meditéciéval (9-11, 19, 23-25, 29-30,
35, 39-41, 43, 47—49), és a jhandval altalaban (20-22, 27, 36-38, 44—46, 59-62). (A megfeleltetések a kom-
mentérok alapjan torténtek.) Ez az arany (csaknem 80%) meggy6zd&en bizonyitja, hogy az intenziv 6ssze-
szedettség tapasztalatai konnyen vezetnek nézetek gyartasdhoz. Wijebandara 1993: p.21 is megjegyzi,
hogy a jhana-tapasztalatok konnyen vezethetnek hibas nézetek kialakuldsdhoz.
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egészében analitikus médon kezelte, s ezzel az volt a célja, hogy megértse azok
Osszetett és feltételekhez kotott természetét.” Ezt az analitikus megkozelitést
tobbek kozott az Atthakanagara sutta emliti, amely kijelenti, hogy a gyakorlo-
nak az elmélyedés megtapasztalasat pusztan a tudat termékének, feltételekhez
kotott, akaratlagosan létrehozott tapasztalatnak kell tekintenie.” Ez a megértés
aztan elvezet a kovetkeztetéshez, miszerint mindaz, ami feltételek kovetkezmé-
nye, szintén dllando6tlan és megsztinésnek aldvetett. Az 6sszeszedettség intenziv
szintjei muland¢ természetének beldtdsa a satipatthana-gyakorlat része, ameny-
nyiben a ,refrénben” foglalt instrukciét — miszerint a keletkezés és az elmulas
természetét kell szemlélni — a szemlélédés targyai kozott felsorolt magasabb
tudatallapotokra vonatkoztatjuk.” Ha igy gyakoroljuk a magasabb tudatal-
lapotokkal kapcsolatos satipatthandt, akkor gyakorlati médon nyilvanul meg
benne az, ahogyan a Buddha a tudati tapasztalas teljes korét analitikusan meg-
kozelitette.

35 Piatigorski 1984: p.44: ,a korai buddhizmus idején felismertek, elemeztek és atdolgoztak bizonyos nem
buddhista, jé6gahoz kapcsol6dé tapasztalatokat tigy, hogy azok korabbi avagy akkori vallasi tartalmuk
nélkil hasznédlhatdak legyenek.” Premasiri 1987b: p.178: ,,a buddhizmus megkiilonboztetd jellegzetes-
sége, hogy ezeket a jhana-allapotokat tisztan pszicholdgiai szempontbdl irja le, anélkiil hogy misztikus
vagy természetfolotti magyarazattal szolgalna réluk.”

36 M I 350. V6. még: M I 436, amely a jhana-tapasztalatokat a halmazok sémajanak segitségével elemzi,
majd atgondolja, hogy mindezen jelenség mulando, elégtelen és nem-én.

37 M 160: ,ugy id6zik, hogy a tudatban a keletkezés... az elmulés... vagy a keletkezés és az elmulas ter-
mészetét szemléli.”
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IX. DHAMMAK: AZ AKADALYOK

IX.1. A dhammak folotti szemlélodés

A Satipatthana sutta kovetkez$ szemlélédése a tudati mindségek egy bizonyos
csoportjaval, az 6t akadallyal foglalkozik. Ezzel kezdédik a , dhammadk” folotti
szemlélédések sora. Miel6tt behatébban megvizsgalnam e gyakorlatot, tanul-
manyozom a ,,dhammdk” sz6 jelentését, hogy bizonyos mértékben hatteret adjak
ezen — negyedik és egyben utols6 — satipatthandban felsorolt gyakorlatokhoz.

A dhamma pdli sz6, a szovegkornyezettdl fliggSen kiilonbozs jelentésekkel bir-
hat. Alegtobb fordit6 tgy értelmezi, hogy a Satipatthana suttaban a ,,dhammak” sz6
,tudattargyakat” jelent, vagyis mindazt jel6li, ami a tudat targya lehet, szemben
a tobbi 6t érzék targyaival. A satipatthandval kapcsolatban azonban furcsdnak hat
ez a forditds. Amennyiben a ,, dhammdk” sz6 jelentése ,tudattargyak” lenne, agy
a masik harom satipatthandnak is itt kellene szerepelnie, hiszen azok is lehetnek
a tudat targyai. Tovabba a negyedik satipatthaniban felsorolt gyakorlatok egyike
a hat érzék és azok targyainak szemlélése, kovetkezésképpen a dhammik f6l6tti
szemlél6dés nem szoritkozik a tudat — a hatodik érzék — targyaira. A negyedik
satipatthandban felsorolt dhammdk, mint példaul az akadalyok, a halmazok stb.,
nem sorolhatéak magatdl értet6dé modon a , tudattargyak” kategoridjaba.'

Ez a satipatthana tulajdonképpen bizonyos tudatmingségekkel — az 6t akadaly-
lyal és a hét felébredési tényezdvel — foglalkozik, illetve a tapasztalds sajatos kate-
goriak szerinti — az 6t halmaz, a hat érzéktertilet és a négy nemes igazsag alapjan
torténd — elemzésével. Ezek a tudattényezSk és kategoriak a Buddha tanitasanak,

1 Thanissaro 1996: p.33. A Patis II 234 egyszertien azt veti fel, hogy ebben a kontextusban dhammdnak
értendd mindaz, ami nincs benne az el6z6 harom satipatthandban. Silanananda 1990: p.95 elveti a , tudat-
targyak” forditast, és javasolja, hogy a dhammidk kifejezést ne forditsuk le — ezt a javaslatot elfogadtam.
Egyéb lehetséges forditasok: ,a tények éaltaldban” (Kalupahana 1992: p.74), ,jelenségek” (Bodhi 2000:
p-44; Jayasuriya 1988: p.161), ,az események mintdzata” (Harvey 1997: p.354), ,feltételek” (Vajiranana
1975: p.59) vagy , principiumok” (Watanabe 1983: p.16).
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a Dhamminak alapvetS aspektusai.” Ezek az osztdlyozédsi sémak onmagukban
nem képezik meditacié targyat, ehelyett a szemlél6dés sordn alkalmazandé
keretek vagy viszonyitasi pontok. A tényleges gyakorlds sordn az embernek ezen
dhammdk fényében kell latnia mindazt, amit tapasztal.” Tehat a dhammdk, ame-
lyeket ez a satipatthana emlit, nem ,tudattargyak”, hanem minden dolog, ami az
elmélyedés sordn a tudat vagy barmely mas érzékkapu targya lesz.

A, dhammik {6l6tti szemlélédés” kifejezés az Anapanasati suttiban is meg-
jelenik, mégpedig a légzéstudatossdg kifejlesztésének tizenhat 1épése koziil
az utols6 néggyel kapcsolatban. Ezek a ,mulandésaggal”, a ,kifakuldssal”, a
,megszlinéssel” és az ,elengedéssel” kapcsolatosak.’ Az itt leirt négy lépés elsd
ranézésre igencsak kiilonbozik a Satipatthana sutta dhammidk f6l6tti szemlélédést
targyald részében felsorolt tényezSktdl és kategoriaktol. A Buddha azért sorolta
a légzésre iranyul6 éberség ezen négy utolso 1épését a dhammik szemléléséhez,
mert a meditdlé a gyakorlat ezen elérehaladott szakaszaban mar legy6zte a
vagyat és az elégedetlenséget, s ezzel megalapozta magat az egykedvtiségben.’
A kommentarok szerint ez az akadalyok eltavolitdsara tett utalas.’

Noha megkérddjelezhet§ az a megkozelités, hogy a vagyak és az elége-
detlenség mind az 6t akadalyt jelképezik,” a Satipatthana suttiban mégis ez a
magyarazat kapcsolja 0ssze a légzéstudatossdg utols6 négy 1épését a dhammik
sorozataval, mivel az utdbbi az akaddlyokkal kezdddik. A kommentérok szerint
a dhammik szemlélése azért az akadalyok utdn kovetkezik, mert az akadalyok
eltavolitdsa ebben az utols6 satipatthandban foglalt viszonylag kifinomultabb

2 Nanamoli 1995: p.1193 n. 157 kifejti: ,ebben az &sszefiiggésben a dhamma Ggy értendd, mint minden
olyan jelenség, amely a Dhamma, vagyis a Buddha tanitasa altal osztdlyozasra kertilt.”

3 Ebben a kontextusban figyelemreméltd, hogy a dhammdik folotti szemlélédésre vonatkozo instrukciéban
kétszer szerepel helyhatdrozo eset: egyszer a dhammidk, egyszer pedig az 6t akadély, az 6t halmaz stb. ese-
tében. A gyakorl6 tehat a ,dhammdkat a dhammidk tekintetében, az 6t akadaly tekintetében (stb.) szemléli”,
vagyis a jelenségeket a dhammidkként felsorolt kategoridk rendszerében szemléli. Az egyes szemléldések
ily médon torténd bemutatasa eltér az el6z6 harom satipatthandban foglaltaktdl. V6. még: S V 184, amely
szerint ebben a satipatthaniban szemlélt dhammik feltételesen kapcsolodnak a figyelemhez, mig a test az
élelemtdl, az érzések a kapcsolédastdl, a tudat a név-és-formatdl fiigg. Ez azt sugallja, hogy a dhammidk
folotti szemlélédés feltételezi azt az akaratlagos cselekvést, miszerint az ember figyelmét a tobbi
satipatthandhoz képest nagyobb mértékben forditja targya felé (a felsorolt dhammidk alapjan). Carrithers
1983: p.229 kifejti, hogy ,,amit a tanitds &llit, az itt és most kozvetlen észleléssé alakul at.” Gombrich 1996:
p-36 is arrdl beszél, hogy a gyakorlé ,buddhista szemiivegen keresztiil latja a vilagot”, mig Gyatso 1992:
p-8 a kovetkezdbket veti fel: ,,a kordbban megtanult kategoridk és elsajétitott képességek anélkiil hatjak at
a jelenlegi tapasztalast, hogy a gyakorlé felidézné azokat.”. V6. még: Collins 1994: p.78.

4 MIII 83.

5 MIII 84.

6 PsIV 142.

7 Vo.74. oldal
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szemlélGdések alapjaul szolgdl." A két tanitobeszéd kozotti tovabbi parhuzam,
hogy a légzéstudatossag tizenhat lépéses sémadja a felébredési tényezdSk kifejls-
déséhez vezet,’ mivel a felébredési tényez8k a Satipatthana suttiban is a dhammik
folotti szemlélGdés részét képezik.

Ezek a parhuzamok azt sugalljak, hogy az idébeli haladas a megval6sitas
felé mindkét esetben a dhammik folotti szemlélGdés alapvetd aspektusat képez-
heti. A satipatthana-kontextusban a dhammadk f616tti szemlélGdésben részletezett
tudati tényezdk és kategoridk sorrendje mogott ez az elSrehaladds hizoédik
meg (vO. 9.1 abra, lent). A dhammdk f6lotti szemlélédés — amely az akadalyok
legy6zésének eredményeként kialakult, megfelel§ mértékii tudati stabilitdson
alapul — tovabblép a szubjektiv személyiségnek az 6t halmaz fényében torté-
né elemzésére, illetve a szubjektiv személyiség és a kiilvilag kapcsolatanak a
hat érzékteriilet rendszerében torténd elemzésére.” Ez a két elemzés megfelel§
alapja a felébredési tényezdk kifejlesztésének, amelyek sikeres megalapozdsa a
tfelébredés sziikséges feltétele. A felébredés annyit tesz, hogy a gyakorlo teljes
mértékben megérti a négy nemes igazsagot, ugy, ,ahogyan az valéban van” — ez
a dhammdk folotti szemlél6dés utolsé gyakorlata, és a satipatthana-gyakorlat sike-

7wz

res betet6z8dése.”

‘ a négy nemes igazsag ‘
4

‘ a hét felébredési tényezd ‘
4

‘ a hat érzéktertilet ‘

4
‘ az 6t halmaz ‘

4
‘ az 6t akadaly ‘

9.1. dbra: A dhammdk folotti szemlélddés attekintése

8 Ps-pt 1373.

9 M III 87. V6. még: Patis I 191, amely a mulandéség folotti szemléldést a halmazok és az érzéktertiletek
keletkezésével és elmuldsdval hozza Gsszeftiggésbe, s ezzel tjabb tertiletet kapcsol a satipatthana-kontex-
tushoz.

10 Jéllehet ezt a két szemlélédést nem feltétleniil ebben a sorrendben kell gyakorolni, értelmes 1épésnek
ttinik, ha a szubjektiv személyiséget tigy tanulmanyozzuk, hogy megvizsgaljuk: az érzékek révén
hogyan all kapcsolatban a kiilvilaggal.

11 Ezzel nem azt kivanom sugalmazni, hogy a dhammidk folotti szemlélédéseket mindenképpen ebben
a sorrendben és egymadssal Osszekapcsolva kell gyakorolni, csupdn arra kivdnok rdmutatni, hogy a
Satipatthana suttiban progressziv sorrendben kertilnek bemutatdsra.
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A légzéstudatossag utols6 négy lépésével azonban a hangsuly javarészt attevs-
dik a dhammik szemlélésével elért beldtasokra. Ezek a belatasok abbol fakadnak,
hogy a gyakorl6 kozvetleniil megtapasztalja a jelenségek mulandé természetét
(aniccanupassi), figyelmet szentel , kifakuldsuknak” (viraganupassi) és , megsz-
nésiiknek” (nirodhanupassi). Ezek aztan szenvtelenséghez vagy ,elengedéshez”
(patinissagganupassi) vezetnek — és ez a tudatallapot alkalmas a felébredésre."”

Mind a Satipatthina suttiban, mind az Anapanasati suttiban a dhammik
folotti szemlélddés idSleges haladast jelol a szenvtelenség és a megvalositds
felé. Jollehet a megvaldsitashoz vald attorés a légzéstudatossdg tizenhat lépése
koziil barmelyik gyakorlasa kozben bektvetkezhet, az utols6 négy lépést lat-
hatdlag specifikusan erre a célra alakitottak ki. Hasonloképpen, noha a meg-
valdsitas bekovetkezhet barmely satipatthana-szemlélédés gyakorlasa kozben,
a Satipatthana sutta utols6 része — amely a dhammik szemlélésével foglalkozik —
kiilondsen nagy hangstlyt helyez e cél elérésére.

A korébbi satipatthandkkal ellentétben a dhammik f616tti szemlél6dés elsGsor-
ban a megvizsgalt jelenségek feltételekhez kotott természetének felismerésével
foglalkozik. Tény, a dhammdkra iranyul6 legtobb szemlélédés esetében a f§
utmutatds kifejezetten emlitést tesz a feltételekhez-kotottségrdl, mig az el6zé
satipatthandkban ez csupan a ,refrénben” torténik meg. A feltételekhez-kotott-
ségnek ebben a satipatthandban betoltott jelentSs szerepe esziinkbe juttatja az
ismert kijelentést, miszerint az, aki a fliggs keletkezést latja, a Dhammit 1atja.”
A Dhamma ilyetén ,latdsa” (passati) nagyon is bekovetkezhet a dhammdk szemlé-
1ése (anu-passati) révén — ez a felvetés egybevag a ,modszer” (7iaya) megszerzé-
sével, amely az ,egyenes Osvényrdl” szolo rész szerint a gyakorlas célja.”

A dhammak f6l6tti szemlél6dés tehat e szemlél6dés soran iligyesen alkalmazza
a Dhammidban (a Buddha tanitasdban) tanitott dhammidkat (kategoridkat), még-
pedig azért, hogy kivéltsa a feltételekhez-kotottség dhammidjanak (alapelvének)
megértését, és elvezessen a legmagasabb rend(i dhamma (jelenség), a Nibbana
megvaldsitasahoz.”

12 V6. M I 251, amely szerint ugyanez a négylépéses sorozat — az érzések szemlélésének kontextusaban —
egyenesen a megvaldsitidshoz vezet. A Patis I 194 kifejti, hogy az elengedés f6l6tti szemlélGdésnek két
fajtdja van: (a halmazok) ,feladdsa” és az ,el6reugras” (a megvaldsitashoz). Az ,elengedéssel” kapcso-
latban v6. még: Nanarama 1997: pp.85-87; van Zeyst 1961a: p.3. A kinai Samyukta agama mas sorrendben
adja meg a légzéstudatossag utolsé négy 1épését: a mulandosag utan kovetkezik az ,elhagyas”, majd
a ,kifakulds”, és végiil, betet6z6désként, a ,megsziinés” (in: Choong 2000: p.227).

13 M 1190.

14 V6. 114. oldal.

15 A D III 102 a Nibbandt a kedvezd dhammdik koziil a legmagasabb rendtinek nevezi; v6. még: A Il 34, Sn 225.
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IX.2. Az ot akaddly folotti szemlélodés

A dhammdk folotti els6 szemlél6dés bizonyos szempontbdl a tudatéllapotok
folotti szemlélédés specifikusabb valtozata, mivel a tudatossdgot a harom ked-
vezbtlen gyokérok 6t megnyilvanuldsara, vagyis az 6t akaddlyra irdnyitja. Az
akadalyok szemlélése azonban az eddig felsorolt tudatra iranyuld szemlélgdé-
sekkel szemben nem csupan az akadaly jelenlétét vagy hidnyat foglalja magaban,
hanem az egyes akadélyok jelenléte vagy hianya alapjaul szolgalo feltételeket is.
Vizsgalédasaim sordn az instrukcio két szakaszbol all6 sémajat kovetem: el§szor
az ot akadalyra, illetve a felismerés fontossagdra forditok figyelmet, majd jelen-
létiik, illetve hidnyuk feltételeit tekintem at.
Az akadalyok szemlélésére vonatkozo satipatthana-instrukcié a kovetkezé:

Ha érzéki vagy van benne, tudja: érzéki vagy van bennem; ha nincs
benne érzéki vagy, tudja: nincs bennem érzéki vagy; tudja, hogy a még nem
keletkezett érzéki vagy hogyan keletkezhet, hogy a keletkezett érzéki vagy
hogyan tavolithat6 el és hogyan akadalyozhaté meg, hogy a mar eltavolitott
érzéki vagy a jovében ismét keletkezzék. Ha ellenszenv van benne, tudja...
Ha tompasag és tunyasag van benne, tudja... Ha nyugtalansag és aggoda-
lom van benne, tudja... Ha kétely van benne, tudja: kétely van bennem;
ha nincs benne kétely, tudja: nincs bennem kétely; tudja, hogy a még nem
keletkezett kétely hogyan keletkezhet, hogy a keletkezett kétely hogyan
tavolithat6 el és hogyan akadalyozhaté meg, hogy a mar eltavolitott kétely
a jovében ismét keletkezzék.

Az ,akadaly” (ntvarana) sz6 haszndlata vildgosan mutatja, hogy miért ezek a
tudati minGségek kapnak kiilonleges figyelmet: mert ,akadalyozzak” a tudat
helyes mtikodését.” Az akadélyok befolyasa alatt az ember nem képes megér-
teni, hogy mi van sajat maga vagy masok hasznara, illetve nem képes elérni az
Osszeszedettséget vagy a beldtast.” Az Osvényen valé haladas szempontjabol
tehat fontos képesség, hogy a gyakorlé megtanuljon a tudatossag segitségével
ellendllni egy-egy akaddly hatdsdnak. A tanitobeszédek szerint ha nehézségei
tdmadnak az akadaly ellenstilyozasaban, jol teszi, ha atmutatast kér egy tapasz-
talt gyakorlotol.”

16 M I 60.

17 Vo.pl.D1246, SV 96,S V 97.

18 M11203,SV 92,5V 127, AIII 63.
19 A1l 317, A1II 321.
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Az 6t akadély tulajdonképpen hét kiilonbozé tudati tulajdonsdgot foglal
magdaban.” Ez a hét valoszintleg azért illeszthetS bele az 6tos felosztasba, mert
a tompasag (thina) és tunyasag (middha), illetve a nyugtalansag (uddhacca) és
aggodalom (kukkucca) hatasa és jellege hasonlésagot mutat.”

A kommentarok szerint ez az 6tos felosztas lehet6vé teszi, hogy az egyes aka-
dalyokat Osszefiiggésbe hozzuk az elmélyedés eléréséhez sziikséges 6t tudati
tényez§ (jhana-anga) koziil eggyel-eggyel.” Az akadalyok nem csak a teljes elmé-
lyedés elérését gatoljak, hanem a felébredési tényezdk (bojjhanga) megalapozasat

20 Az S V 110 tiz részbdl allé bemutatdst ad: megkiilonbozteti a belsé érzéki vagyat, ellenszenvet, kételyt,
illetve azok kiils6 megfelelSit, mig a maradék két Osszetett akadélyt felosztja tompasédgra, tunyasagra,
nyugtalansigra és aggodalomra. Ez a felosztas aldtdmasztja azt az elképzelést, hogy tulajdonképpen
hét tudati tulajdonsdg van. V6. még: Gunaratana 1996: p.32. Az [t 8-ban a szokdsos 6tos felosztas egyik
valtozata szerepel — eszerint egyetlen akadaly van: a tudatlansdg. Mas valtozatot tartalmaz a Patis I 31,
a Patis 1 103 és a Patis I 163, ahol az akadélyok koziil kimarad az aggodalom, s helyette a tudatlansag és
az elégedetlenség szerepel.

21 A tompasag és tunyasag hasonlésagat a Vibh 254 jegyzi meg, amely szerint mindkett§ a ,képesség
hianyat” avagy a ,késziiletlenséget” jelenti, azzal a kiilonbséggel, hogy a tompasag tudati jellegti, a
tunyasag pedig ennek testi megfelelGje. A Vibh-a 369 értelmezése szerint ez a magyarazat a tunyasagot
a tudati tényezSkre, nem pedig a fizikai testre vonatkoztatja. Am ha attekintjiik a tunyasdgnak az A IV
85-ben felsorolt ellenszereit, nyilvanvalonak latszik, hogy a ,tunyasag” igenis a testi tunyasagot jeldli.
A masik két akadaly hasonl6sagérél a Ps-pt I 375 tesz emlitést.

22 A Vism 141 magyarazata szerint az 6sszeszedettség az érzéki vaggyal, az 6rom az ellenszenvvel, a tudat
kezdeti alkalmazésa a tompasaggal és tunyasdggal, a boldogsag a nyugtalansaggal és aggodalommal, a
tudat fenntartott alkalmazasa pedig a kétellyel nem egyeztethetd dssze. (Ezzel az sszeftiggéssel kapcso-
latban v6. még: Buddhadasa 1976: p.112; Upali Karunaratne 1996: p.51). A Vism valdszintileg azt probalja
bizonyitani az els6 négy osszefiiggéssel kapcsolatban, hogy a tudat 6sszeszedettséggel torténd egyesitése
ellentétben all az érzéki vagy kivaltotta tudati sokasitassal, hogy az 6rom megjelenésével kialakulé tudati
elragadtatottsag és testi nyugalom nem egyeztethet§ 6ssze az ellenszenvre jellemzé tudati merevséggel
és testi fesziiltséggel, hogy a tompasdag és tunyasdg homalyossaga, tudati kodossége ellenében hat a tar-
gyak kezdeti tudati rahelyezéssel torténd vilagos megragadasa, illetve hogy a boldogség kivaltotta tudati
elégedettség és testi nyugalom nem engedi, hogy nyugtalansag vagy aggodalom jelenjék meg (v6. Vism-
mht 1165). Ami az 6todik akadalyt illeti, amennyiben a kételyt (vicikiccha) tdgabban értelmezziik — vagyis
ugy, hogy az nem csupén a kételyt jeloli, hanem a tudat altaldban vett szétszort allapotét (v6. T. W. Rhys
Davids 1993: p.615, amely szerint a kapcsolodé ige, a vicikicchati a szétszért gondolkodassal all 6sszefiig-
gésben) —, akkor azt a tudat fenntartott alkalmazasa eredményeként kialakul6 stabilitas és szétszortsdg-
mentesség ellenstlyozza. Masrészt ra kell mutatnunk, hogy az akadalyok és az egyes jhana-tényez6k a
tanitobeszédek koziil csupan az M I 294-ben kertilnek egytitt felsoroldsra. Ez a szovegrész pedig nem allit
fel kozvetlen kapcsolatot az egyes akadalyok és az egyes jhana-tényezék kozott, csupéan felsorolast ad
mindkett6rél, mégpedig olyan sorrendben, amely eltér a kommentarokban megadott megfeleltetésektdl.
Mi t&bb, ez a szovegrész nem szerepel a tanitébeszéd kinai valtozatdban sem (v6. Minh Chau 1991: p.100;
Stuart-Fox 1989: p.90), amely maskiilonben megfelel a péli véltozatnak. A jhana-tényezék elemzésének
kritikus targyalasaval kapcsolatban v6. még: Rahula 1962: p.192.
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is hatraltatjak.” Az akadélyok és a felébredési tényezSk kozotti antagonisztikus
viszony igen fontos, mivel az el6bbiek eltdvolitasa és az utébbiak kifejlesztése a
megval0sitas sziikséges feltétele.”

A tanitobeszédekben két hasonlat-sorozat szemlélteti az 6t akaddly sajdtos
jellegét és hatdsat. Az els6 hasonlat-sor az egyes akadalyokat egy vizzel teli tal
képével szemlélteti, amelyet az ember tiikorként haszndl, hogy megnézze benne
az arcat. Eszerint az érzéki vagy olyan, mint a festékkel kevert viz; az ellenszenv,
mint a forrdsig hevitett viz; a tompasag és tunyasag, mint a moszatos viz; a
nyugtalansdg és aggodalom, mint a szél felkavarta viz; a kétely pedig mint a
sOtét, iszapos viz.” Az ember egyik esetben sem latja tisztan az arcat a vizben.
Ezek a hasonlatok élénken szemléltetik az egyes akadalyok egyedi jellegzetessé-
geit: az érzéki vagy elszinezi az észlelést, az ellenszenv kovetkeztében felheviil
az ember, a tompasag és tunyasag kovetkezménye a megrekedés, a nyugtalan-
sag és aggodalom ide-oda taszigalja az embert, a kételynek pedig elhomalyosito
hatdsa van.”

A masik hasonlatsor az akadélyok hidnyat szemlélteti. Eszerint ha az ember
mentes az érzéki vagytol, az olyan, mintha elengedték volna addssagat; ha men-
tes az ellenszenvtdl, az olyan, mintha betegségbdl gyogyult volna fel; ha nem
hatraltatja tompasag és tunyasdg, az olyan, mintha bortonbdl szabadult volna;
ha nem koti a nyugtalansag és aggodalom kivéltotta izgatottsdg, az olyan, mint-
ha rabszolgasdgbol szabaditottdk volna fel; s ha legy§zi a kételyt, az olyan, mint-
ha biztonsidgosan atjutott volna egy veszélyes sivatagon.” A masodik hasonlat-
sor Ujabb eszkozokkel szemlélteti az akadalyokat: a tudatot izgat6 érzéki vagy
olyan, mintha az embernek silyos addssidga lenne; az ellenszenv kivaltotta
fesziiltség, mint a betegség; a tompasag és tunyasag elneheziti és bortonbe zarja
a tudatot; a nyugtalansag és aggodalom oly mértékben eluralkodhat a tudaton,
hogy az teljes mértékben kiszolgaltatottjava lesz; a kétely pedig elbizonytalanitja
az embert, igy az nem tudja, hogy melyik utat valassza.

23 Kiilonosen igaz ez a tompasag és tunyasag versus tetterd, a nyugtalansag és aggodalom versus nyuga-
lom, a kétely versus a dhammdk vizsgélata esetében (pl. S V 104). A Bojjhaniga samyuttiban (S V 63-140) a
felébredési tényezdk és az akadélyok szdmos esetben tigy kertilnek bemutatasra, mint egymassal homlok-
egyenest ellentétes tudati mindségek. V6. még: 237. oldal.

24 AV 195. A buddhdva valas ugyanezen feltételeit szabja meg a D II 83, a D III 101 és az S V 161.

25 SV 121, A1l 230.

26 V6. még: Fryba 1989: p.202, aki a kovetkezé megfeleltetéseket javasolja: az érzéki vagy eltorzitja az
észlelést és toredékesiti a tudatossdgot, az ellenszenv megosztottsagot sziil és gorcsdssé teszi az embert,
a tompasdag és tunyasag elkodositi a tudatossdgot, a nyugtalansag és aggodalom felemészti az iranyéat
veszitett tudatot, a kétség pedig hatarozatlansagot, bizonytalansagot valt ki.

27 D171, M1275.



IX. DHAMMAK: AZ AKADALYOK 189

Az els6 hasonlat-sor az akadalyok jelenlétét szemlélteti, mégpedig elerStlenits
hatdsuk szempontjabdl, a mésodik sorozat pedig a tSliik valé mentességgel jarod
megkonnyebbiilést irja le. A két sorozat tehat megfelel az akadalyok folotti
szemlélGdés két lehetséges moédozatanak: a jelenlétiikre, illetve a hidnyukra ira-
nyul6 tudatossagnak.

IX.3. Az akadalyok felismerésének fontossiga

A tanitoébeszédek szerint ha jelen van egy akadély, és a gyakorl6 nem ismeri fel,
akkor ,helyteleniil medital”, vagyis olyan gyakorlatot végez, amelyet a Buddha
nem tartott helyesnek.” Am ha felismeri az akadély jelenlétét, és a satipatthana-
meditdcié részeként szemlélddik folotte, akkor gyakorlata a tudat megtisztula-
sat eredményezi majd.”

Az Anguttara nikaya egyik fejezete szemlélteti annak fontossdgat, hogy a
gyakorl6 a tudati szennyez&déseket a valdsdgnak megfelelGen ismerje fol. Ez a
tanitébeszéd beszamol arrdl, hogy Anuruddha szerzetes panaszkodik barétja-
nak, Sariputtanak, hogy az 6sszeszedettség sordn elért rendithetetlen tetterd és
jol megalapozott éberség ellenére sem képes attorni a teljes megvalositdshoz.™
Vélaszaban Sariputta ramutat: Anuruddha az sszeszedettséggel elért eredmé-
nyeivel kérkedik, s ez nem mads, mint az onhittség megnyilvanulasa, rendithe-
tetlen tettereje egyszertien nyugtalansag, az pedig, hogy azzal torédik, hogy
még nem ébredt fel, pusztan aggodalom. Anuruddha, miutan barétja segit neki
abban, hogy mindezeket akadalynak ismerje fel, hamarosan legy&zi azokat, és
eléri a megvalositést.

Az egyszer(i felismerés mint mddszer leleményes moddja annak, hogy a
gyakorlé a meditacié akadalyait a meditacié targyava tegye.” Az akadalyokra
irdnyul6 puszta tudatossag, amennyiben igy gyakoroljak, az elfojtds és a bele-
vonddds kozott haladé kozépit lesz.” Tobb tanitobeszéd szépen szemlélteti a
felismerés egyszerti aktusanak erds hatasat: leirja, hogy Mara — a kisértd, aki

28 M III 14.

29 A1272.

30 AT282.

31 Gunaratana 1996: p.44; Nanaponika 1986b: p.21.

32 Asatipatthana ezen funkcidjat — hogy kozéput az érzékszervi élvezetek és az onkinzas kozott —az AT 295
emliti.
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gyakran az 6t akaddly megszemélyesitSjeként jelenik meg — alighogy felismerik,
elvesziti erejét.”

A puszta felismerés mint megkozelités Otletességét azzal szemléltethetjiik, ha
a haragot orvosi szempontbdl vizsgédljuk meg. A harag megjelenése kovetkezté-
ben fokozoédik az adrenalintermelés, az adrenalinszint emelkedése pedig tovabb
stimuldlja a haragot.” A nem reagald sati jelenléte megszakitja ezt az 6rdogi
kort.” Pusztan azzal, hogy a gyakorl6 befogadé médon fenntartja a haragra mint
allapotra vonatkoz6 tudatossagot, sem a testi reakciénak, sem a tudati sokasités-
nak nem ad teret. Ha azonban elhagyja a tudatossag kiegyenstlyozott allapotat,
és rossz néven veszi vagy éppen elitéli a keletkezett haragot, az elitélés mint
cselekvés csupan az ellenszenv djabb megnyilvanuldsa lesz.” A harag 6rdogi
kore folytatodik, jollehet targya megvaltozik.

Az akadalyok f6lotti szemlélédés masodik aspektusa — a hianyukra irdnyulé
tudatossdg — akkor lesz id@szerti, amikor a gyakorlo, még ha idélegesen is, de
mar eltavolitotta az akadélyokat.” A fokozatos Gsvény tobb kifejtésében az aka-
délyok hidnya a kiindulépontja annak az ok-okozati sorozatnak, amely a viddm-
sdgon, 6romon, nyugalmon és boldogsagon (pamojja, piti, passadhi, sukha) keresz-
tiil vezet az Osszeszedettséghez és az elmélyedés eléréséhez. Itt az instrukcio a
kovetkezd: ,, magdban szemléli az 6t akadaly elttinését.”* Ez pozitiv cselekvést
sugall: az akaddlyok hianyanak felismerését, mi tobb, az 6rvendezést, amely
aztan el6késziti az utat a mély Osszeszedettséghez. A felismerés és drvendezés e
tudatos aktusat élénken szemlélteti a fent emlitett masodik hasonlat-sor, amely
a tudati szabadsag ezen allapotdhoz hasonlitja azt, amikor az ember megszaba-
dult adéssagatol, betegségétdl, a rabsdgtdl, rabszolgaléttsl és veszélytdl.

33 Ezen esetek koziil tobb a Mara- és a Bhikkhunt samyuttikban (S I 103-135) taldlhato; vo. még az Sn 967-
ben szerepl§ felszolitdssal, miszerint fel kell ismerni, hogy a szennyezédések Mara (a ,,s6tét”) megnyil-
vanuldsai. Goldstein 1994: p.85 szemléletesen azt mondja, hogy a gyakorlé ,meginti” Marat. V6. még;:
Marasinghe 1974: p.197.

34 Lily de Silva (é.n.): p.25.

35 Egy Rorschach-tesztet elemzé tanulmany alatdmasztja ezt: Brown 1986b: p.189 arra a kovetkeztetésre
jut, hogy a haladébb gyakorlodk is tapasztalnak konfliktusokat, de feltting, hogy e tapasztalds soran nem
tanusitanak védekez8 magatartast. Ez a megfigyelés ramutat, hogy képesek fenntartani a nem reagélo,
egykedv( tudatossagot.

36 Goldstein 1985: p.57: ,,az ember gyakran hajlamos arra, hogy a megjelend akadalyokat elitélje. Az itél-
kez6 tudat maga is az ellenszenv egy tényezdje.”

37 Az 6t akadaly teljes megsziintetése csak a teljes felébredéssel kovetkezik be (vo. S V 327). A Satipatthana
sutta e részéhez fizott kommentér (Ps I 282) az egyes akadalyok ,jovébeli nem keletkezését” a megva-
16sitas megfelel§ szintjeivel hozza Gsszefiiggésbe — ami a legtobb esetben a vissza-nem-térés vagy az
arahantsag.

38 PL. D I73. A pali sam-anupassati kifejezés hasznalata mutatja, hogy itt a szemlélédés (anupassani) egyik
formajarol van szo.



IX. DHAMMAK: AZ AKADALYOK 191

Tobb tanitébeszéd ,fénylének” nevezi ezt a nyugodt tudatallapotot, amelyre
atmenetileg nincs hatdssal semmiféle akadély vagy tudati szennyezddés.” Az
Anguttara nikaya egyik része szerint a tudat fénylS természetének megismerése
a tudat fejlesztésének (cittabhavana) fontos eléfeltétele.”

IX.4. Az akadaly jelenlétének vagy hidnydnak feltételei

Az akadaly jelenlétének vagy hianyanak felismerése az elsé szakasz. Ugyanezen
szemlélédés masodik szakasza a kovetkezd: tudatdaban lenni a feltételeknek,
amelyek az akadaly felmeriiléséhez vezettek, azoknak, amelyek elSsegitik a mar
keletkezett akadaly eltavolitasat, illetve azoknak, amelyek megakadalyozzdk,
hogy a jovében keletkezzék (lasd 9.2. abra, lent). A sati feladata ebben a szakasz-
ban progressziv mintazatot mutat, ami a diagnézist6l a gydgymodon keresztiil
a megel&zésig vezet.

A tudatossag puszta jelenléte — azzal, hogy az akadalyt a meditacio targyava
teszi — gyakran eredményezi a kérdéses akadédly elttinését. Amennyiben a puszta
tudatossdg nem elégséges, specifikusabb ellenszereket kell alkalmazni. Ebben az
esetben a sati feladata, hogy feliilvizsgélja az akaddly eltavolitdsara tett lépése-
ket, mégpedig tigy, hogy tiszta képet adjon a kérdéses helyzetrdl, és semmilyen

39 SV 92, A110, AI1257, AIII 16. Ezek a szovegrészek a tudat fényességét olyan Gsszpontositott allapot
kifejlesztésével hozzdk Osszefliggésbe, amely mentes a szennyez3ddésektdl és készen all a megvaldsitasra.
V6. még: D III 223, amely szerint az Gsszeszedettség egyik formdja ,fénnyel” (sappabhdisa) teli tudatot
eredményez; M III 243, ahol a ,fénylé” kifejezés az egykedviiség magas szintjével all 6sszefliggésben;
és S V 283, amely szerint az 6sszpontositas eredményeként a Buddha teste is fényld. Upali Karunaratne
1999c: p.219 kifejti: ,fényls és tiszta tudat (pabhassara) alatt nem tokéletesen tiszta tudatallapotot értenek,
s nem is azt a tiszta tudatot, amely a megszabadulas szinoniméja... tiszta abban az értelemben és oly a
mértékben, hogy kiilsé ingerek nem zavarjak meg, és nincsenek ra befolyéssal.”

40 A110. Az Mp I 60 és az As 140 kommentarok a fényes tudatot a bhavangival, a tudatalatti élet-folyto-
nossaggal azonositjak. Mindazonaltal ezen a ponton felvethetjiik, hogy a tudati folyamatok kommenta-
rokban foglalt leirasaban a bhavarnga kifejezés azt a tudatalatti pillanatot jel6li, amely a mentalis folyamat
minden egyes tudatos része kozott bekovetkezik. (A Ps-pt I 364 az alvast bhavangam otaretinek nevezi.
Azaz ,a bhavanga megjelenésé”-nek — a szerk. megj.) Ezzel szemben egyértelmt, hogy az A I 10-ben emli-
tett fénylS tudatallapot tudatos tapasztalatot jeldl, hiszen , meg kell ismerni” (pajanati). A bhavangdval
kapcsolatban vo. Gethin 1994 kivalo fejtegetését; vo. még: Harvey 1989: pp.94-98; Sarachchandra
1994: p.90. Nem meggy6z3 Wijesekera 1976: p.348 kisérlete, hogy az Anguttara nikiya egyik részlete
és a Patthandbol vett idézetek segitségével bizonyitsa, hogy a kifejezés mar a korai id6kben létezett,
mivel a PTS-, a burmai és a szingaléz kiadast kanonban az A II 79-ben a bhavariga helyett mindentitt a
bhavagga sz6 szerepel (,a legjobb létezés”, amely sokkal inkabb illik a szévegkornyezetbe). Ami pedig a
Patthandbdl vett példakat illeti, azokat tgy is tekinthetjiik, mint annak jeleit, hogy az Abhidhamma e része
viszonylag késén keletkezett; vo. Nanatiloka 1988: p.246.
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moédon se avatkozzék be, vagyis nem veszitse el a tadvolsdgtarté megfigyelés
helyzeti elényét.

Az egyes akadalyok megjelenéséhez vezetd feltételek vildgos felismerése nem
csupan eltavolitasuk alapjat képezi, hanem megjelenésiik dltalanos mintazata-
nak helyes megitéléséhez is vezet. Ez a megértés feltarja az akadaly megjelenését
kivalté kondicionalas és téves észlelések szintjeit, s ezzel el§segiti az akaddly
ismételt felbukkandsédnak kivédését.

tudja, hogy jelen van-e vagy sem ha megjelenik

ismeri a feltételeket, amelyek a megje-

érzéki vagy (kamacchanda) lenéséhez. vezetiek

ellenszenv (byapada) ha jelen van

tompasag + tunyasag 5 | ismeri a feltételeket, amelyek eltavoli-
(thinamiddha) tasat eredményezik
nyugtalansdg + aggodalom
(uddhaccakukkucca) ha eltavolitasra keriilt

ismeri a feltételeket, amelyek megga-

kétely (vicikiccha) toljak, hogy a jovében keletkezzék
1. szakasz 2. szakasz

9.2. dbra: Az 6t akadaly folotti szemlél6dés két szakasza

A kitarté6 megfigyelés felfedi, hogy ha az ember gyakran gondolkodik vagy
ragodik egy bizonyos kérdésen, az kialakitja benne az ehhez kapcsol6dé tudati
hajlamot, azzal egyiitt pedig a tendenciat, hogy ugyanazon a vonalon mindig
tjabb és tjabb gondolatokba és asszociacidkba keveredjék.” Az érzéki vagy
(kamacchanda) esetében példdul nyilvanvald, hogy keletkezése nem csupan
kiils§ targyak kovetkezménye, hanem az ember sajat tudataba beagyazodott,
érzékiség felé vivs hajlamé is.” Ez az érzéki tendencia befolyasolja azt, ahogyan
a kiils¢ targyakat észleli, és ezéltal a vagy fellangolasahoz, illetve a vagy kielé-
gitésére tett kiilonféle kisérletekhez vezet.”

Az érzEki vagy sajatos dinamikédja olyan, hogy valahdnyszor kielégiil, a kielégiilés
ugyanazon vagy tovabbi, még erGteljesebb megnyilvanuldsainak taptalaja.” A tavol-
sagtart6 megfigyelés feltdrja, hogy az érzéki vagyak kielégitése téves elképzelésen

41 M1115.
42 S122.

43 S I1151.
44 M 1508.
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alapszik, nevezetesen azon, hogy az ember rossz helyen keresi az 6romét.” Ahogy a
Buddha rdmutatott, a bels6 békéhez és megnyugvashoz vezetd 1t sziikségszertien
azon mulik, hogy az ember fliggetlenedik-e a vagy és a kielégtilés ezen 6rvényétdl.”

Az Anguttara nikaya egyik fejezete érdekfeszit§ elemzést ad az érzéki vagy
mogott meghtizodo okokrdl. E tanitébeszéd szerint az ember azért keresi a kielé-
giilést egy masik nemhez tartozé partneren keresztiil, mert azonositja magat
sajat neme jellegzetességeivel és viselkedésével.” Mas szdval a kiils§ egyesti-
lés keresése mogott az all, hogy az ember még mindig be van szoritva nemi
identitasanak korlatai kozé. Ez azt mutatja, hogy az érzelmi beruhdzas — amely
inherens része annak, hogy az ember nemének szerepeivel és viselkedési formai-
val azonosul - fontos lancszem az érzéki vagy keletkezése soran. Ezzel szemben
az arahantok, akik az azonosulds legfinomabb nyomait is eltavolitottdk, nem
képesek szexudlis kapcsolatot 1étesiteni.”

Ahogy az érzéki vagy keletkezése is elemezhet§ pszicholégiai alapjai tekin-
tetében, ugy az érzéki vagy hianya is ugyanezen pszicholégiai mechanizmusok
intelligens kezelésétdl fligg. Amennyiben az ember, ha id6legesen is, de kisza-
badul a kielégiilés folytonos akardsanak ordogi korébdl, lehetségessé valik,
hogy kifejlesszen egyfajta ellenstilyt az észlelés kiértékelése terén.” Ha a kiilsé
szépséggel valo tulzott foglalatoskodds mar oda vezetett, hogy a vagy gyakran
megjelenik, a test kevésbé vonzd aspektusai folotti szemlélddés fokozatosan
enyhiti az efféle tudatéllapotokat.

Erre az ellenstlyozasra példdkat talalunk a satipatthana-gyakorlatok kozott,
kiilonosen a test anatomiai felépitése és a bomlé holttest f616tti szemlélGdésben.
Emellett az érzékek fegyelmezése, a mértékletes evés, az éber odafigyelés, illetve
a tudati jelenségek mulandé természetére iranyul6 tudatossdg hasznos lépések
az érzéki vagy keletkezésének megakadalyozasaban.™

Hasonl6 megkozelitések a tobbi akadaly esetében is alkalmasak: mindegyik
esetben arrél van sz6, hogy a gyakorld kialakit egyfajta ellenszert, amellyel

45 M1507.

46 M1508.

47 A1V 57. Ezzel a szovegrészlettel kapcsolatban vo. Lily de Silva 1978: p.126.

48 PL. D III 133. Az érzéki vagy megsziintetése mdr a vissza-nem-térés szintjén bekovetkezett.

49 A Th 1224-1225 kifejti, hogy az érzékiség torzult észlelése ellenstlyozhatd azzal, ha az ember kertili az
érzékileg vonzé targyakat, mégpedig tgy, hogy figyelmét a test nem vonzo jellegzetességeire iranyitja,
altaldban vett test-tudatossagot gyakorol és kifejleszti magaban a kidbrandulast.

50 A IV 166. Az S 1V 110-ben a szerzetesek azt a tandcsot kapjak, hogy tigy nézzenek a nékre, mint any-
jukra, névériikre vagy lanyukra. Ugyanez a tanitobeszéd (S IV 112) aldtdmasztja az dnfegyelem kiilénos
fontossagat: az érzéki vdgyakat ellensilyozé mddszerek kozil az érzékek fegyelmezése bizonyul az
egyetlen elfogadhaté magyardzatnak arra, hogy fiatal szerzetesek is képesek colibatusban élni.
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ellensilyozza azokat a feltételeket, amelyek nagy valdszintiséggel kivaltanak az
akadaly megjelenését. Az ellenszenv (byapada) esetében gyakori, hogy a jelensé-
gek idegesitS vagy visszataszito jellegzetességei aranytalan mértékd figyelmet
kapnak. Az efféle egyoldalu észlelés kozvetlen ellenszere, hogy a gyakorld
figyelmen kiviil hagyja az idegességet kivaltd személy negativ sajatossagait, s
ehelyett pozitiv tulajdonsdgainak szentel figyelmet.” Ha mar nem fordit figyel-
met a dologra, vagy ha a karmikus kdvetkezmények elkeriilhetetlenségén elmél-
kedik, képes lesz kifejleszteni az egykedviiséget.”

A haragra és ellenszenvre valé hajlam fontos ellenszere a szeret§ kedvesség
(metta) kifejlesztése.” A tanitobeszédek szerint a szeret§ kedvesség kifejlesztése
segit abban, hogy a gyakorl6 harmonikus viszonyt alakitson ki nem csupéan a
tobbi ember, hanem a nem emberi lények irdnydban is.” Jelen kontextusban a
,nem emberi lények” kifejezést pszicholdgiai szempontbdl is értelmezhetjiik,
mint ami szubjektiv pszicholdgiai zavarokat jelol.” A szeret§ kedvesség kifejlesz-
tése valdban ellenstlyozza az elidegenedés és az alacsony 6nbecsiilés patologi-
kus érzését, s igy a sikeres beldtas-meditaci6 alapjat képezi.

A szeret§ kedvesség nem csupdn a belatas-meditacié gyakorlatdnak helyes
kiindul6pontja, hanem kozvetlentil is elSsegitheti a megvaldsitast.” A Buddha

51 AIII186.

52 Ezek az A III 185-ben szerepelnek az 6t ellenszer kozott, amelyek a kovetkezdk: szeretd kedvesség,
egylittérzés, egykedviiség, oda nem figyelés és elmélkedés a karman.

53 M I 424. Fenner 1987: p.226 szerint az isteni allapotok (brahmavihardk) pontos észleléseken alapul-
nak, kovetkezésképpen a kedvezdtlen tudatmingségeket kivaltd téves észlelések ellenében hatnak.
Nanaponika 1993: pp.9-12 lelkesits leirdst ad a szerets kedvességrél.

54 S1II264.

55 Az S II 265-ben a nem emberi lények lathatélag azon vannak, hogy pszicholégiai zavarokat okozzanak,
amelyeket csupén a szeret§ kedvesség kifejlesztésével lehet megakadalyozni. Katz 1989: p.161 felveti:
,a»nem emberi lények« kifejezés egyik lehetséges értelmezése: a szellemi novekedést akadélyozé pszi-
cholégiai funkciok.”

56 Az M I 352 részletesen leirja, hogy a szeret§ kedvesség hogyan parositandé a belatassal: amikor a gya-
korl6 kiemelkedik a szeret§ kedvességgel megvaldsitott elmélyedésbdl, kifejleszti ezen elérés mulandé
és Osszetett természetére iranyuld belatasat. Az M I 38 és az A I 196 a szeretS kedvességtdl a belatasig
vald dtmenetet a kdvetkez$ elmélkedéssel irja le: ,itt van ez; itt van, ami alacsonyrendd; itt van, ami
magasabbrendd; és itt van a tokéletes szabadulés az észlelés teljes tertiletérdl.” (A Ps 1176 és az Mp 11 306
magyardzata szerint ez utébbi a Nibbandra tett utalds.) V6. még: A IV 150 és It 21, amely ramutat, hogy
a szeret§ kedvesség kifejlesztése elSsegiti a béklyok meglazuladsat. Aronson 1986: p.51 szerint: ,a sze-
reteten valé meditacio a talaj, amelyen az Gsszeszedettség... és a belatds n6.” Meier 1978: p.213 felveti,
hogy a vipassand és a szeret6 kedvesség célja ugyanaz, nevezetesen az ,én” képzetének gyengitése, tehat
az eltéré megkozelitéseket — a vipassana analitikus, boncolgatd, valamint a szeret6 kedvesség kiterjesztd
modszerét — igy tekinthetjiik, mint amik kiegészitik egymast, bar nem szabad figyelmen kiviil hagy-
nunk, hogy a szeret§ kedvesség énmagaban nem elegendd az ,én” képzetéhez val6 minden ragaszkodas
teljes eltavolitasahoz.
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szerint az altala tanitott szeret§ kedvesség meditacionak meghatarozoé sajatossa-
ga, hogy egybekapcsolodik a felébredési tényezdkkel, s ily médon a szeretd ked-
vesség kozvetleniil a megvalésitds felé haladést szolgélja.” Tobb tanitobeszéd
azzal hozza Gsszefliggésbe a szeret§ kedvesség gyakorlasat, amikor a gyakorl
a folyamba-1épés szakaszabol a vissza-nem-térés szakaszdba 1ép.™ Vildgos, hogy
a szeret$ kedvesség kifejlesztésének jotékony hatdsa nem meriil ki abban, hogy
a harag és az ingeriiltség ellenszereként szolgal.

Visszatérve a tobbi akaddlyra, a tompasag (thina) és tunyasdg (middha)
ellenszere az, hogy a gyakorlo kifejleszti ,az észlelés tisztasagat” (alokasafifia).”

57 Az S V 119-ben a Buddha ramutat, hogy ez a kombindcié kiilonbozteti meg a buddhista megkdozelitést
attol, ahogy a korabeli aszkétak gyakoroltak a szeret§ kedvességet. Amikor atgondoljuk, hogy a Buddha
hogyan tanitotta a szeret§ kedvesség meditacidjat, sokatmondé lehet, ha ramutatunk: eredetileg tanitott
mobdszere abban all, hogy a gyakorlé megkiilonboztetés nélkiil minden irdnyt dthat a szeret6 kedvesség-
gel mint hozzadllassal (v6. pl. M 1 38). A D 1251, az M II 207 és az S IV 322 még inkédbb nyilvanvalova
teszi a szeret§ kedvesség sugarzasanak teret athato jellegét azzal, hogy erds trombitashoz hasonlitja, aki
mind a négy irdnyban megszolaltatja hangszerét. J6llehet ez az athatds gyakran az elmélyedést jeloli, ez
nem minden esetben van igy: az M I 129 szerint az athatast akkor kell gyakorolni, amikor az ember sér-
tegetésnek vagy akar fizikai bantalmazasnak van kitéve — ezekben a helyzetekben pedig nem kénnyti az
elmélyedésbe belépni. Az M II 195 beszamol arrdl, hogy egy brahmin, aki halalos dgyén fekszik és kinz6
fejfdjastol, sulyos gyomorgoresoktdl és magas laztol szenved, megkapja az athatds gyakorldsara vonat-
kozé dtmutatdst, majd nem sokkal késébb meghal és a Brahma-vilagban sziiletik djra. Ez azt sugallja,
hogy a brahmin minden bizonnyal képes volt jol alkalmazni az instrukciét, habar testi allapota nem
tette lehet6vé, hogy az elmélyedést kifejlessze. Az mar csak a kommentarok hozadéka, hogy a szeretd
kedvesség meditacidja a fogalmi képzelet gyakorlatdva lesz: a szeret§ kedvesség elszor sajat magunk,
majd egy k6zombos személy, végiil pedig egy ellenség felé iranyul (v6. Vism 296); ennek valészintileg az
az oka, hogy a kommentarok az dthatast kizardlag az elmélyedéssel hozzak Gsszeftiggésbe (vo. Vism 308).
Ez a gyakorldsi médszer a tanitébeszédekben sehol sem szerepel.

58 SV 131 és AV 300. (Mindkét szoveg a masik harom brahmavihardrél is elmondja ugyanezt.) Az Sn 143 is
leirja a szeret6 kedvesség gyakorlatat, amelynek alapja, hogy az ember ,, mar megtapasztalta a béke ezen
allapotat”, eredménye pedig, hogy tobbé mar nem sziiletik Gjra anyaméhben (Sn 152). Ez azt mutatja,
hogy a szeret6 kedvesség gyakorlata elvezethet oda, hogy az az ember, aki méar megtapasztalta ,,a béke
allapotat” — vagyis folyamba lépett személy —, tullép az anyaméhben valé ujrasziiletésen, azaz eléri a
vissza-nem-térést. Ezt az értelmezést tamasztja ald a kommentar (Pj II 193), amely kifejti, hogy ,a béke
allapota” a Nibbandt jeloli. Ezt a magyarazatot a Dhp 368 is megerGsiti, amely a szeret§ kedvességet ismét
a ,béke dllapotaval” hozza sszefiiggésbe — ennek jelentését tovabb drnyalja a , késztetések lecsendesité-
se” kifejezés. Jayawickrama 1948: vol.2, p.98 azonban nem fogadja el, hogy ,a béke éllapota” a Nibbana
megvaldsitasat jeloli. A turfani feltdrasok szanszkrit nyelvi toredékei is tigy emlitik a vissza-nem-térés
megvaldsitasat, mint a szeret§ kedvesség kifejlesztésének egyik elényét (in: Schlingloff 1964: p.133). Az,
hogy a szeret§ kedvességet sszekapcsoljdk a folyamba-1épéstSl a vissza-nem-térés felé haladassal, az
ebben a szakaszban eltavolitand6 két békly6val — az érzéki vaggyal és az ellenszenvvel — allhat 6sszefiig-
gésben. A szeret§ kedvesség — kiilondsen, ha az elmélyedés szintjéig fejlesztik — mindkettd ellenszeréiil
szolgélhat, mivel az intenziv dsszeszedettség sordn tapasztalt nagyfoku tudati boldogség a kiils6 érzék-
szervek 6romeinek keresése ellenében hat, mig a szeret§ kedvesség természeténél fogva az ellenszenvet
ellensilyozza.

59 PL.DI71.
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A tanitébeszédekben és a Vibhangdiban ,az észlelés tisztasdga” ldthatdlag a tudat
vildgossdganak kifejlesztését jeloli.” A kommentédrok inkdbb szé szerint veszik
a kifejezést, és felvetik, hogy valddi fény — kiils§ forrdsbdl szdrmazoé fény vagy
bels§ tudati képként megjelend fény — hasznélatarél van sz6.”

Az észlelés e tisztasdga az éberség és a tiszta tudds (sampajana) segitségével
all be — ez pedig behozza a képbe a satipatthaninak mint a tompasag és tunya-
sag gyogyszerének két alapvet§ mindségét. Ez arra utal vissza, hogy eseten-
ként a satipatthana maga is elegendd az akadaly ellenstlyozasahoz. Ugyanez a
helyzet az érzéki vagy esetében, ahol a testrészek vagy a bomlé holttest f6lotti
szemlél6dés szolgél ellenszerként. Mindazonéltal észben kell tartanunk, hogy a
Satipatthana sutta nem arra helyezi a hangstlyt, hogy a gyakorlé6 aktivan &lljon
ellen egy-egy akadalynak, hanem arra, hogy vilagosan ismerje fel az akadalyt,
illetve azokat a feltételeket, amelyek az akadaly jelenlétével vagy hidnyaval all-
nak kapcsolatban. Az aktivabb lépések a helyes torekvés korébe tartoznak, ami
a nyolcréti nemes 6svény egy masik tényezdje.

A tompasdg és tunyasag keletkezését kivalthatja elégedetlenség, unalom, lus-
tasdg, tulzott mértékd evés okozta almossag vagy lehangolt tudatallapot.” Ezek
hatasos ellenszere a tetter§ hosszan tart6 alkalmazasa.” Az Anguttara nikayiban
egy egész tanitobeszéd targyalja a tunyasagot mint akadalyt, s tobbféle gyogy-
modot javasol. A gyakorl6 kezdetben — feltehetSen amig még fenntartja a forma-
lis meditacios testhelyzetet — kisérletet tehet arra, hogy a tunyasdgot a medit4cié
tdrgydnak megvaltoztatasaval ellensilyozza, vagy azzal, hogy részleteket recital
a Buddha tanitdsdbol. Ha ez nem hozza meg a kivant hatast, meghuzigéalhatja
a fiilét, megmasszirozhatja a testét, felkelhet, vizet frocskolhet a szemébe, és
feltekinthet az égre. Ha a tunyasag tovéabbra is jelen van, sétdl6 meditaciét kell
végeznie.”

Az ellenkezd esetben, amikor nyugtalansag (uddhacca) és aggodalom (kukkucca)
jelenik meg, olyan tényezdéket kell kialakitani, amelyek tudati nyugalomhoz és
stabilitashoz vezetnek. Ilyenkor a légzésre iranyuld éberség kiilondsen hatasos

60 Az A1V 86 ,az észlelés vilagossagat” a ragyogé tudat kifejlesztésével hozza kapcsolatba. A Vibh 254
magyarazata szerint ,,az észlelés tisztasaga” a fényes, vilagos, tiszta észlelésre utal, amely — a Vibh-a 369
magyarazata szerint — az akadalyokt6l mentes észlelés.

61 Ps 1284, Ps-pt I 375.

62 SV64,SV103 Al3.

63 SV 105.

64 A1V 85.
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mobdszere annak, hogy lecsillapitsuk a tudat gondolkodési tevékenységét.” Ezen
kiviil ebben a helyzetben a nyugalom-meditdcié6 barmely mds targya megfelel,
azzal egyiitt, hogy a gyakorl6 tevékenységei sordn altaldban fokozza a tudati
nyugalmat és Osszeszedettséget. *

A tanitébeszédek szerint nyugtalansag és aggodalom esetenként a ttlzottan
energikus torekvés kovetkeztében jelenhet meg.” Ebben az esetben az segithet,
ha a gyakorl6 kevésbé tortet§ hozzaallassal viseltetik gyakorlata irdnydban. Ami
a nyugtalansagot illeti, tandcsos elkertilni a provokativ beszédet, mivel az ilyen
beszéd konnyen vezethet elnyl6 vitakhoz, és ezzel nyugtalansagot valthat ki.”
Az aggodalom keletkezése gyakran a vétkességgel all kapcsolatban, példaul
amikor valaki kedvezétlen tettet kdvet el, és megbanast érez.” Ezen akadaly
keletkezésének meggatlasaban tehat igen sokat segit az, ha az ember viselkedése
feddhetetlen. A tanitébeszédek az egyik szerzetes ,aggodalmat” azzal hozzak
Osszefiiggésbe, hogy nem vilagos elStte a Dhamma, majd leirjak, hogy a Buddha
utmutatdsa vagy magyarazata hogyan ellensulyozta ezt.”

Ami az utolsé akadalyt illeti: a kétely (vicikiccha)” okozta fennakadést az
ellensilyozza, ha a gyakorl6 vildgosan megkiilonbozeti, mi kedvezd vagy célra-
vezetd, és mi nem. Ez az akadaly meglehetSsen jelentds, mivel az ember, ameny-
nyiben nem latja vildgosan, hogy mi kedvezé és mi kedvezé6tlen, nem lesz képes
legy&zni a s6vargast, a haragot és a ztirzavart.” A kétely mint akadély nem csu-
pén a belatés kifejlédésére van hatassal, hanem a nyugalom-meditaciora is. Ezt
a kovetkeztetést az Upakkilesa suttdbdl vonhatjuk le. Ez a tanitobeszéd javarészt

65 AIII449, A1V 353, A1V 358, Ud 37, It 80.

66 DI171,S V105, AIII 449.

67 A1256, AIII 375.

68 AIV 87.

69 V6. pl. Vin III 19, amely beszamol arrél, hogy Sudinna szerzetes aggodalmat érez amiatt, hogy szexualis
kapcsolatot létesitett.

70 Toébbek kozott az S IV 46 szamol be arrdl, hogy a Buddha meglatogat egy beteg szerzetest, és afeldl
érdeklédik, hogy van-e benne aggodalom. A kérdés els¢ alkalommal a ,vétkességre” vonatkozik, de
miutan a beteg szerzetes elmondja, hogy nincs semmi, amit felréhatna maganak, a Buddha ismét felteszi
a kérdést, majd sajatos ttmutatdst ad a Dhammdval kapcsolatban. Az ,aggodalom” masik jelentésar-
nyalata szerepel az A I 282-ben, ahol a megvalésitassal kapcsolatos tilzott aggodalmat jelol. V6. még:
AIl157, amely a ,nyugtalansagot” szintén a Dhammdval hozza kapcsolatba.

71 D III 49. Ez a kétség keletkezhet ,beliil” (vagyis sajat magunkkal kapcsolatban) vagy , kiviil” (masokkal
kapcsolatban, v6. S V 110).

72 AV 147. V6. még: D II 283, amely beszamol arrél, hogy a kedvezd és kedvezétlen részletes, kiilonféle
szempontokbdl torténd kifejtése teszi lehet6vé Sakka szamadra, hogy teljes mértékben legySzze a kételyt
és megvalodsitsa a folyamba-lépést.
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az Osszpontositds fejlesztésével foglalkozik: a kétely az elmélyedés elérésének
utjdban all6 tudati akadalyok koziil az elsd.”

A kedvezd és kedvezbtlen megkiilonbozetésének képessége — amelyre sziik-
ség van a kétely legy6zéséhez —a dhammdk vizsgalata (dhamma-vicaya) felébredési
tényezd segitségével fejleszthetd ki Ez azt mutatja, hogy buddhista szemszog-
bdl nézve a kétely legy&zése nem hit kérdése, sokkal inkdbb a vildgossaghoz és
megértéshez vezetd vizsgalodas folyamata soran megy végbe.

Az 6t akadaly legy6zése minden meditaciés gyakorlatra nézvést alapvetd
jelentéségli. Emiatt a kommentarok felsorolnak tényezdket, amelyek segitenek
az egyes akadalyok legy&zésében vagy gatlasaban — ennek vézlata a 9.3. abran
lathat6. Ahogy a gyakorlo jartasabb lesz a meditacioban, képes lesz arra, hogy
amint felismeri az akadélyt, azonnal el is tavolitsa, olyan gyorsan, ahogyan a
forr6 serpenyébe hullé vizcsepp parolog el.”

73 M III 158. A kétely els6ként kertil emlitésre azon tudati akadédlyok sordban, amelyekkel a tanitébeszé-
dekben masutt nem talalkozhatunk, és amelyek legféképpen az Osszeszedettség kifejlesztésével allnak
kapcsolatban. Kivaltképp figyelemre méltd, hogy az érzéki vagy és az ellenszenv mint akadalyok nem
kertilnek emlitésre, s ez azt sugallja, hogy ezek a gyakorlat kérdéses szakaszaban a gyakorlé mar meg-
haladta Sket. A felsorolt akadalyok a kovetkezdk: kétely, fegyelmezetlenség, tompaség és tunyasag, meg-
doébbenés, emelkedett hangulat, nyugtalansag, tilzott tetterd, elégtelen tetters, vagyodas, a sokféleség
ismerete, illetve talzasba vitt meditacié a formakon. Ezek sikeres eltavolitasa eredményeként kovetkezik
be az elmélyedés.

74 Erre az utal, hogy a dhammdk vizsgalatanak taplalékat pontosan ugyanaz a kifejezés jeloli, mint a kétely
taplalékanak megvonasat, v6. S V 104, S V 106.

75 Ugyanez a hasonlat jelenik meg az M I 453-ban a ragaszkodds megsziintetésével kapcsolatban; az
M III 300-ban a tudatban felmeriil§ rokonszenv és ellenszenv megsziintetésével kapcsolatban; és az
S IV 190-ben a kedvezétlen gondolatok és emlékek megsziintetésével kapcsolatban.
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érzéki vagy

a test nem vonzoé mivoltanak altalanos ismerete
és formalis meditacio folotte

az érzékek Grzése

mértékletes evés

jo baratok és helyes beszélgetés

a szeret$ kedvesség éltaldnos ismerete
és formalis meditaci6 folotte

ellenszenv a tettek karmikus kovetkezményei f6l6tti szemlélGdés
ismételt bolcs atgondolas
jo barétok és helyes beszélgetés
mértékletesebb evés
tompasag a meditacios testhelyzet megvaltoztatasa
+ az észlelés tisztasaga
tunyaséag szabadban tart6zkodas
jo barétok és helyes beszélgetés
a tanitobeszédek behat6 ismerete
nyugtalansdg | a tanitobeszédek tisztazasa kérdések segitségével
+ jartassag az etikus viselkedésben
aggodalom tapasztaltabb, idSsebb gyakorlok meglatogatasa
jo barétok és helyes beszélgetés
a tanitébeszédek behat6 ismerete
a tanitébeszédek tisztdzasa kérdések segitségével
kétely jartassag az etikus viselkedésben

erds elkotelezettség
jo barétok és helyes beszélgetés

9.3. dbra: Az akadalyok legy6zését vagy gatlasat szolgald tényezSk kommentarokban

76 Ps1281-286.

foglalt attekintése™
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X. DHAMMAK: A HALMAZOK

X.1. Az ot halmaz

Ez a satipatthana-gyakorlat az 6t halmazt, az ,én”-t alkot6 alapvetd GsszetevSket
vizsgélja. Az instrukci6 a kdvetkezs:

Tudja: ilyen az anyagi forma, ilyen a keletkezése, ilyen a megsz{inése;
ilyen az érzés, ilyen a keletkezése, ilyen a megsziinése; ilyen az észlelés,
ilyen a keletkezése, ilyen a megsztinése; ilyenek a késztetések, ilyen a kelet-
kezésiik, ilyen a megsziinésiik; ilyen a tudomés, ilyen a keletkezése, ilyen
a megsziinése. '

A fenti dtmutatds alapja a szemlél6dés két szakasza: az egyes halmazok termé-
szetének viladgos felismerése, amelyet minden esetben a halmaz keletkezésére
és megszilinésére irdnyuld tudatossdg kovet (vo. 10.1. abra, lent). El§szor kisér-
letet teszek arra, hogy meghatdrozzam az egyes halmazok tartomanyat. Azutan
megvizsgalom a Buddha anattd-tanitdsat annak torténelmi kontextusdban, hogy
feltdrhassam, hogy az 6t halmaz sémédjaval milyen médon elemezhet§ a szub-
jektiv tapasztalds. Ezutan a gyakorlat masodik szakaszat tekintem at, amely a
halmazok muland¢ és feltételekhez kotott természetével foglalkozik.

anyagi forma (riipa)

érzés (vedana)

az egyes halmazok muland6

észlelés (safifia) > e ) 0
természetének felismerése

késztetések (sankhara)

tudomas (viifiana)

1. szakasz (elemzés) 2. szakasz (felismerés)

10.1. dbra: Az 6t halmaz folotti szemlélddés két szakasza

1 MI61.
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Igen jelentds, hogy a gyakorl6 vilagosan felismerje és megértse az 6t halmazt,
mivel ha nem érti meg Sket és nem fejleszti ki a szenvtelenséget irdnyukban,
akkor nem lesz képes teljesen megszabadulni a dukkhitol.” A szubjektiv szemé-
lyiség ezen 6t aspektusaval kapcsolatos szenvtelenség és szenvedélymentesség
egyenesen a megvaldsitdshoz vezet’ A tanitébeszédek, illetve a felébredett
szerzetesek és szerzetesnSk versei szamos olyan esetet drokitenek meg, amikor
az 6t halmaz valédi természetének athaté megértése a teljes felébredésben telje-
sedik ki.* A példak ebben a satipatthana-szemlélédésben rejl§ kivalo lehetSségre
mutatnak ra.

Az 6t halmazt a tanitobeszédek gyakran nevezik ,a ragaszkodas 6t halmaza-
nak” (paficupadanakkhandha).” Ebben a szévegkornyezetben a ,halmaz” (khandha)
atfogd terminus, amely minden egyes — mudiltbeli, jelenlegi vagy jovdébeli,
belsé vagy kiils6, durva vagy finom, alacsonyrendd vagy magasrendd, tavoli
vagy kozeli — kategéria minden lehetséges elGfordulasat magédban foglalja.’

s

A ,ragaszkodas” (upadana) minGsités az ezen halmazokkal kapcsolatos vagyra és

2 SIII27.

3 AV 52. V6. még: S III 19-25, ahol t6bb tanitébeszéd hozza dsszefliggésbe a halmazok megértését a teljes
megvaldsitassal.

4 Az M III 20 beszamol arrdl, hogy hatvan szerzetes jut el a teljes megvaldsitdshoz azzal, hogy meghallgatja
a halmazok részletes kifejtését. Az S III 68 szerint a Buddha els6 6t tanitvanya azutdn valik arahanttd,
hogy a Buddha - ismét az 6t halmaz alapjan — kifejti nekik az anatta tanitdsat. V6. még: Th 87, Th 90, Th
120, Th 161, Th 369, Th 440 — mindegyik az 6t halmaz belatasaval hozza Gsszefiiggésbe a teljes felébre-
dést.

5 PL. D II 305. Ugy ttinik, hogy az , 6t halmaz” kifejezés konnyen érthet6 volt az dkori Indidban, mivel
a Buddha els6 tanitobeszédében mér megjelenik (S V 421), és lathatdlag nem szorul kifejtésre vagy
magyarazatra. Ugyanigy az M [ 228-ban az 6t halmaz abban a leirdsban jelenik meg, amit a Buddha
tanitasarél adnak a vitdzé Saccakanak. (Saccaka feltehetSleg nem ismerte a buddhizmust, de lathatélag
azonnal meggértette a hallottakat.) Ez arra mutat, hogy az 6t halmaz sémaja Gotama Buddha idejében
mar létezett. Mivel a tanitobeszédek az egykori Vipassi buddha felébredésérdl szol6 leirasban (D II 35)
is megemlitik az 6t halmaz f6l6tti szemlélédést, az 6t halmaz sémaja lathatélag mar Gotama Buddha
eljovetele elStt ismeretes volt. Stcherbatsky 1994: p.71 emlitést tesz a halmazoknak a brahmandkban és az
upanisadokban taldlhaté parhuzamair6l. Warder 1956: p.49 n.2 szerint a halmazok fogalmat a jaindk és
az djivikdk is ismerték.

6 PL. M III16. A , halmaz” kifejezéssel kapcsolatban v6. még: Boisvert 1997: p.16; Upali Karunaratne 1999b:
p-194; Nanamoli 1978: p.329. C. A. F. Rhys Davids 1937: p.410 felveti, hogy taldn azért van éppen &t
halmaz, mert az 6kori indiai gondolkodasban az 6t6s szam atfogé egységet képvisel (ez valészintileg az
emberi ujjak szamara vezethet§ vissza). Az ,,6t halmaz”-séma alkalmazhatésaga korét a M I 435 doku-
mentalja, amely ezt a struktirat a jhana-tapasztalatra alkalmazza. V6. még: M I 190, amely az érzékterii-
leteket elemzi ezzel a sémaval. Khanti 1984: p.49 az 6t halmazt a 1égzésre iranyul6 éberségre alkalmazza:
megkiilonbozteti a 16gzést, a 16gzés érzetét, a ki- és belégzés érzékelését, a 1égzésre torekvést és a 1égzés
tudomasulvételét.
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ragaszkodasra utal.” Ez a halmazokhoz kapcsol6dé véagy és ragaszkodas a dukkha
keletkezésének gyokéroka.’

Az 6t halmaz sorozata a durva fizikai testt6l az egyre finomabb tudati
aspektusok felé halad.” Az els6 halmazt, az anyagi format (riipa) dltalaban az
anyag négy elemi mindségeként hatarozzak meg.” A Khandha samyutta egyik
tanitobeszéde kifejti, hogy az anyagi forma (riipa) mindazt jeldli, amire kiils§
feltételek — példaul a hideg és meleg, a sztinyogok és kigy6k — hatnak (ruppati),
hangstlyozva ezzel, hogy e halmaz alapvetd aspektusa a riipa szubjektiv meg-
tapasztaldsa.”

A kovetkez6 halmazok az érzés (vedana) és az észlelés (safifia): ezek a tapasz-
talds érzelmi és kognitiv aspektusait jelolik.” Az érzékelési folyamat kontextusa-
ban az észlelés (safifia) szorosan Osszefiigg az érzés keletkezésével — mindketts a
hat érzékszerven keresztiil végbemend kapcsolddas (phassa) kivaltotta stimula-
ci6tol fiigg.” A tanitobeszédekben szerepl$ szokdsos magyarazatok az érzést az
érzékszervvel, mig az észlelést az adott érzéktarggyal hozzak Osszefliggésbe.”

7 M1300, MIII 16, S III 47, S III 167. V6. még: Ayya Khema 1984: p.8; Bodhi 1976: p.92.

8 Az els6 nemes igazsag roviditett valtozata: ,réviden, dukkha a ragaszkodas 6t halmaza.” Az S III 7
ramutat, hogy az 6t halmazzal kapcsolatos sévérgds és vagy dukkhit eredményez; az S III 31 pedig
kifejti, hogy ha az ember 6romét leli az 6t halmazban, akkor a dukkhdban leli 6romét. V6. még: Gethin
1986: p.41.

9 Stcherbatsky 1994: p.23.

10 PL. M III 17. A tanitébeszédekben taldlhaté ehhez hasonlé meghatarozésok gyakran tigy beszélnek az
anyagi formarol, mint ami a négy elem ,szarmazéka” (upadaya) (pl. M I 53). Az M I 421-b6l itélve ez a
kifejezés utalhat egyszertien azon testrészekre vagy testi folyamatokra, amelyek tilnyomorészt az adott
elembdl ,szarmazottak” (upadinna): a szilardabb részek — mint példaul a haj vagy a csontok — a fold-
elembdl, a folyékony részek — mint példaul a vér vagy a vizelet — a viz-elembdl, az emésztés folyamata
a tliz-elembdl, a lélegzet pedig a levegS-elembdl. Az Abhidhamma és a kommentarok szerint azonban a
,szdrmazékos” anyagi forma a négy elem mellett a masodlagos anyag huszonharom vagy huszonnégy
fajtajat jeloli (huszonharom a Dhs 134 szerint, huszonnégy a Vism 444 szerint: ez utébbi a sziv-alapot is
hozzéteszi). Mindezek részletes attekintését lasd: Bodhi 1993: pp.235-242; Karunadasa 1989: pp.31-116.
AXor 1993: p.6 szerint a gyakorlati meditdcié szempontjabdl nézve az anyag alapvet§ sajatossagait
szemléltet négy elem megértése elegendd a belatas kifejlesztéséhez. V6. még: Nanavira 1987: p.102, aki
6vva inti a gyakorlét attdl, hogy pusztdn az elemzés kedvéért végezzen elemzést.

11 S III 86. Szigortan véve a ruppati és a riipa szavak kozott nincs etimoldgiai kapcsolat, a szovegrész szem-
léltetve magyardzza a terminust. Kalupahana 1992: p.17 megjegyzi: ,a riipa... a Buddha meghatarozésa
szerint inkdbb funkcid, semmint entitds.” Sarachchandra 1994: p.103 kifejti: ,a ripit nem puszta anyag-
ként kell értelmezni, hanem organikus érzékelésként (vagyis szubjektiv tényezéként).”

12 Padmasiri de Silva 1991: p.17; W. S. Karunaratne 1988b: p.96.

13 M 1111: hajelen van a kapcsolédas, mint feltétel, akkor jelen van az érzés; amit érez az ember, azt meg-
ismeri.” Az M I 293 ravilagit, hogy az érzés és az észlelés egybetartozé parként jelenik meg. Az M II1 17
ramutat, hogy a kapcsolddas a feltétele annak, hogy az érzés és az észlelés halmazai megjelenjenek.

14 A szokasos leirasok (pl. D II 309) a ,,szem-kapcsolédasbol sziilet§ érzésrél” és a |, lathatd forma észlelé-
sérél” tesznek emlitést (ugyanigy a tobbi érzékszerv esetében); v6. Hamilton 1996: p.15.
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Ez azt jelenti, hogy az érzések javarészt a tapasztalds szubjektiv utéhatdsaival
allnak kapcsolatban, mig az észlelések sokkal inkabb az adott érzéktargy jelleg-
zetességeivel. Mds széval, az érzés biztositja azt, amit a tapasztalds soran , min-
ként”-nek, az észlelés pedig azt, amit ,mi”-nek éliink meg.

Egy targy ,észlelésérSl” akkor beszélhetiink, amikor az ember a nyers érzék-
szervi adatokat fogalmak vagy megjelolések segitségével azonositja: példaul
amikor szines targyat lat, és sarganak, vorosnek, fehérnek stb. ismeri fel.” Az
észlelés bizonyos mértékben magaban foglalja az emlékezés képességét, amely
a felismeréshez hasznalt fogalmi cimkéket biztositja.”

A negyedik halmazt a késztetések (sankhara) alkotjak, amelyek a tudat akarati
aspektusat képviselik.” Ezek a késztetések vagy szandékok megfelelnek a tudat
reaktiv vagy akarati aspektusanak, vagyis annak, ami a dolgokra vagy azok
potencialitasara reagal.” A késztetések és szandékok halmaza minden egyes hal-
mazra hat, és feltételekhez kotd hatast gyakorol azokra.” A buddhista filozofia
késébbi fejlédése soran a kifejezés jelentése kitdgult, mignem a tudattényezdSk
széles korét kezdte jelenteni.”

15 S III 87. V6. még: Boisvert 1997: p.89; Hamilton 1996: pp.54, 57-59; Harvey 1995: p.141 (utébbi szerzé
felvetését fogadtam el, miszerint a saifid ,€észlelés”-nek forditando); Premasiri 1987a: pp.53-55; C. A. F:
Rhys Davids 1922: p.6 n. 4. V6. még: Gruber 1999: p.192, aki felveti, hogy a safifia kifejezésben szerepld
prefixum (sam-) Ggy tekinthetS, mint ami arra utal, ahogy az érzékszervi tapasztalatok — az észlelés mint
tevékenység révén — egy fogalmi cimke alatt , egybe”-gytlnek.

16 V6. D I 93, amely a ,megismer” (safijanati) igét ,megnevez” értelemben hasznalja; M III 234, ahol az
,6szlelés” a szilke megjeldlésére hasznalt kiilonféle szavakat jeloli. Az észlelés és az emlékezet kozotti
dsszefiiggéssel kapcsolatban vé. Nanaponika 1985: p.71.

17 Az M I 389 pl. kiilonbséget tesz a testi, szobeli és tudati gyotrd és nem gyotrs késztetés kozott. Az
SIII 60 és az S III 63 magyarazata szerint a , késztetések” a lathaté formdkkal, a hangokkal, a szagokkal,
az izekkel, az érintéssel és a tudattargyakkal kapcsolatos szandékok. V6. még: Padmasiri de Silva 1992a:
p-16; Schumann 1997: p.90.

18 Nanavira 1987: p-70 taldléan tgy szemlélteti a , késztetés” természetét, hogy a halmazokkal kapcsolat-
ban a kovetkezd példékat veti fel: egy kézzelfoghato (anyagi forma), kellemes (érzés) drnyas fa (észlelés),
amely ,ald odafekhetek” (késztetés), és amely lathaté a szdmomra (tudomas).

19 S III 87; v6. még: Vibh 7. Bodhi 2000: p.1071 n. 112 megjegyzi: ,ez a szovegrészlet a késztetésnek...
a megtapasztalt valésdg megalkotdsaban betoltott aktiv szerepét mutatja. A késztetés nem csupdn a
tapasztalat objektiv tartalmat befolydsolja, hanem alakitja a pszichofizikai organizmust is, amelyben
keletkezett, és — kammaként betoltott szerepénél fogva — formalja a halmaznak a kamma éltal a jovében
létrehozand6 konfiguracidjat.”

20 V6. a tudattényezSk hosszu sorat, amelyeket a Dhs (pl. 17-18) a sarnkharak kozé sorol, valahdnyszor
bemutat egy tudatéllapotot; v6. még: Vism 462-472; Bodhi 2000: p.45; W. S. Karunaratne 1988a: p.118;
McGovern 1979: p.87; C. A. E. Rhys Davids 1978: p.324; Stcherbatsky 1994: p.20.
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Az 6todik halmaz a tudomas (vi7isiana). J6llehet a tanitobeszédek esetenként
az altaldban vett tudatot jelolik a ,tudomds” széval,” a halmazok csoportosi-
tasanak kontextusaban arra utal, amikor az ember tudomassal bir valamirél.”
A tudomédssal birds mint cselekvés a leginkabb felel§s azért, hogy kialakul a
szubjektiv kohézié érzete, vagyis a tapasztalds mogotti, ténylegesen létezd
Len” képzete.” A tudomds a név-és-forma (namariipa) altal biztositott tapasz-
talas kiilonféle sajatossagaitdl fligg, a név-és-forma pedig fiigg a tudomastol,
mint viszonyitasi ponttél.”* Ez a kolesonos kapcsolédas hozza létre a tapasztalt
vildgot: a tudomads tudataban van a jelenségeknek, amelyeket a név-és-forma
modosit és jelenit meg elStte.”

Az 6t halmazt a gyakorlatban igy szemléltethetjiik: példaul az olvasas mint
jelenleg végbemend cselekvés sordn a tudomas tudatdban van minden egyes
szonak, ami a szemen mint érzékkapun keresztiil jut el hozza. Az észlelés meg-
érti az egyes szavak jelentését, mig az érzések az affektiv hangulatért felelGsek:
azért, hogy az ember ezzel az informaciéval kapcsolatban pozitivan, negativan

21 Tipikus példa az aldbbi kifejezés: ,ez a test és a tudomds” (savififianake kaye); az S III 80-ban példaul a
,tudomas” mind a négy tudati halmazt jeloli. V6. még: D I 21 és S II 94, amelyek a ,,tudomast” (vififiana)
a citta és mano pali szavakkal egyenértékd szoként hasznaljak — ebben a szovegdsszefiiggésben mind a
harom a , tudatot” jel6li. Bodhi 2000: p.769 n. 154 taldl6an vilagit ra arra, hogy ennek a harom pali kifeje-
zésnek milyen jelentésarnyalatai vannak a tanitobeszédekben: ,a vififiana azt jeloli, amikor a tudatossag
valamely érzékszervi képesség révén sajatossa valik, valamint azt a hattérben meghtiz6dé tudomas-
folyamot, amely egy életen beliil fenntartja a személy folytonossagat és fonalként koti 6ssze az egymast
kovetd életeket... A mano a test és a beszéd mellett a cselekvés harmadik kapujaként és a hatodik belsé
érzék-alapként szolgdl... A citta a tudatot jeloli, a személyes tapasztalat kozpontjat, a gondolat, a kész-
tetés és az érzelem alanyéat.” Johansson 1965: p.208 részletes attekintést ad arrdl, hogy a tanitobeszédek
hogyan hasznaljdk ezt a hdrom terminust.

22 Az M 1 292 kifejti, hogy az ,érzés” csak érez, mig a tudomds tudomassal bir ,errél” az érzésrél. Az
S 1l 87 azzal szemlélteti a tudomas tevékenységét, hogy tudomdsa van a kiilonféle izekrsl. V6. még:
Hamilton 1996: pp.54 és 92; Harvey 1995: p.154; Premasiri 1987a: p.57; Wayman 1976: p.331; Wijesekera
1994: pp.87, 104 és 111. Az észlelés és a tudomas kozotti kiilonbséggel kapcesolatban Nanamoli 1978:
p-338 kifejti: ,,a sz0 jelentése talan kihamozhato a prefixumok segitségével... a vi- elStagot értelmezhetjiik
elvalasztéan, mint a puszta (vi)-fifiina megosztasat és szétoszlasat a hat érzék-alap ko6zott, mig a sam- pre-
fixumot értelmezhetjiik 6sszekdtSen, mint annak észlelését, amikor a hat érzékalap-parban az objektiv
mezd8k »dolgok«-ként és »észleletek«-ként szintetizdl6dnak.”

23 V6. a helytelen nézettel, miszerint ugyanaz a tudomas érez, tapasztalja a karmikus kovetkezményeket
és utazik az djrasziiletések korén beliil (M I 258).

24 E kolcsonos fliggd viszony jelentségére a D II 34 és az S II 105 vilagit rd, ahol Vipassi Buddha és
Gotama Buddha - akik ebben az idében még bodhisattik — a fliggd keletkezést a tudomas és a név-és-
forma kolcsonos viszonyaig bezarédlag vizsgéljak, és erre a kovetkeztetésre jutnak: ,megtalaltam a bela-
tas dsvényét, amely a felébredéshez vezet.”

25 D II 56: , A tudomas fliggvényében kel fel a név-és-forma... a név-és-forma fiiggvényében kel fel a
tudomés.” (Az M I 53 szerint a ,név” az érzésbdl, az észlelésbdl, a késztetésbdl, a kapcesolédésbol és a
figyelembdl all.)
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vagy semlegesen érez. A késztetés kovetkezménye, hogy tovabb olvas, vagy
megall, hogy alaposabban végiggondoljon egy részt, vagy még a labjegyzetet is
elolvassa.

A tanitébeszédek hasonlat-sorral szemléltetik az 6t halmaz sajatos jelleg-
zetességeit. Eszerint az anyagi forma olyan, mint a folyé sodorta habcsomé
lényeg nélkiili természete; az érzések olyanok, mint az es§ idején a viz felszinén
formdlodo, szétpattand buborékok; az észlelés olyan, mint a csaléka délibab;
a késztetések a bandnfa val6sdgossagot nélkiilozé természetéhez hasonlitanak
(a bandnfanak nincs keményfa része); a tudomas pedig olyan, mint a varazslé
szemfényveszt§ el6adasa.”

Ez a hasonlat-sor az egyes halmazokkal kapcsolatban megértend§ alapvetd
jellegzetességekre mutat rd. Az anyagi forma nem vonz6 és lényegiséget nélkii-
16z6 természetének szemlélése kiigazitja a 1ényegiség és a szépség téves képze-
tét. Ami az érzéseket illeti, a muland6 természetiikre irdnyul6 tudatossag azon
hajlam ellenében hat, hogy az érzésekben keressiink 6romot. Az észlelés zavart
okoz6 természetének tudatositdsa feltarja azt a tendenciat, hogy értékitéletiinket
ugy vetitsiik ki a kiils6 jelenségekre, mintha az a kiils§ targyak min&sége lenne.
A késztetések esetében éntelen természetiik beldtasa kiigazitja a tévképzetet,
miszerint az akarater§ egy ténylegesen 1étez$ én kifejezdése. A tudatossag
csaloka miikodésének megértése pedig ellenstlyozza az Osszefiiggdség és
lényegiség azon érzetét, amellyel a tudatossag ruhdzza fel azt, ami voltaképpen
mulandoé és feltételekhez kotott jelenségekbdl allo tdkolmany.

A tudatlansagtol befolydsolva ezen 6t halmazt gy tapasztaljuk, mint az ,.én
vagyok” képzetének megtestesiilését. A fel nem ébredett ember nézSpontjdbol
az anyagi test az, ,ahol vagyok”, az érzés az, ,ahogyan vagyok”, az észlelés az,
,ami vagyok” (észlelés), a késztetés az, ,amiért vagyok” (cselekvés), a tudomads
pedig az, ,ami altal vagyok” (tapasztalas). Ily médon a maga médjan mind-
egyik halmaz hozzajarul a megnyugtat6 illtizié kialakitdsahoz, miszerint ,én
vagyok”.

A szubjektiv személyiség halmazokra elemzése feltdrja az ,én vagyok” kép-
zetének Ot arculatat, s ezzel kivalasztja azon félrevezetd feltételezés Gsszetevdit,
amely szerint az emberi létezésben benne rejlik egy fliggetlen és valtozatlan
cselekvd — igy lehet6vé teszi, hogy felkeljen a belatas: a tapasztalds minden
aspektusa végss soron éntelen (anattd) természetd.”

26 S III 142; tovabbi magyarazatok a Vism 479-ben taldlhatok. E hasonlatokkal kapcsolatban v6. még:
Mabhasi 1996: pp.68-79.

27 Az 6t halmaznak mint az énképzetek megcafolasdnak jelentSségével kapcsolatban vo. Kalupahana
1975: p.116; Thittila 1969: p.xxii; Wijesekera 1994: p.262.
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Hogy a halmaz-séma jelentését feltirhassam, hasznos, ha ezen a ponton
roviden megvizsgalom az anatta tanitdsat, és az 6kori Indidban létez§ filozoéfiai
nézetek nyujtotta hatteret.

X.2. Az anatta tanitdsinak torténelmi kontextusa

A Buddha idején tobb eltérd nézet létezett az én természetérdl. Az gjivika tanita-
sok példaul ugy tartottadk, hogy a lélek — amely meghatarozott szind és jelentSs
méret(i — a valodi én.” A jainik véges lélek létezését vallottak, amelynek szintén
van mérete és stlya.” Szerintiik a lélek taléli a test halalat, és tiszta dllapotaban
végtelen tuddssal bir." Az upanisadok szerint van 6rokkévalo én (atman), amelyre
nincsenek hatédssal a valtozas viszontagsagai. Az upanisadok 6rok énrdl alkotott
fogalma a sziv kornyékén lakozo, hiivelyknyi fizikai éntél — amely az alvés
idején eltavozik a testbsl — a megfigyelhetetlen, megismerhetetlen, anyagtalan,
szomorusagot és halalt nem ismerd, az alany és a targy minden verbalis meg-
kilonboztetésén tal 16vE énig terjednek.” A szubjektiv tapasztalatok upanisadok
szerinti elemzése szerint az 6rok, autoném, allandé és boldogsagos én a minden
érzékszerv és tevékenység mogott all6 cselekvd.™

A materialista iskoldk azonban elvetették az anyagtalan én vagy lélek kép-
zetét. Az ok-okozatisdgot egy, az anyagi jelenségek bennerejl§ természetén
(svabhava) alapuld elmélettel magyaraztak.® Allaspontjuk szerint az ember mint
egyén csupdn az anyag parancsainak engedelmeskedve funkciondlé automata.
E nézG&pont szerint az emberi eréfeszités hidbavald, erkolcsi felelsség pedig
nem létezik.”

28 Basham 1951: p.270 szerint az djivikdk gy tartjak, hogy a lélek olyan szinti, mint valami kék gytimdlcs,
mérete pedig nem kisebb, mint 500 yojana (a yojana régi indiai hosszmérték; az a tdvolsdg, amit egy
okrosfogattal egy nap alatt meg lehet tenni, kb. 70 mérfold.) Lehetséges, hogy a lélek e leirasa az égre
utal?

29 Malalasekera 1965: p.569.

30 Pande 1957: p.356.

31 Malalasekera 1965: p.567.

32 Collins 1982: p.80; Jayatilleke 1980: p.297.

33 Kalupahana 1994: p.13.

34 Tipikus példa Ajita Kesakambali allaspontja, miszerint j6 és rossz tettek nem léteznek, mivel az embe-
ri lény nem mas, mint a négy elem kombindciéja (D I 55). Pakudha Kaccayana hasonlé elképzeléssel
all el6 (D I 56): eszerint az emberi lény hét valtozatlan principiumbdl all, s ebbdl azt a kovetkeztetést
vonja le, hogy még az sem nevezhet§ gyilkossagnak, ha karddal levagjuk valaki fejét, mivel ezzel csak
annyit tesziink, hogy pengét helyeziink e hét principium kozotti térbe. V6. még: Jayatilleke 1980: p.444;
Kaluphana 1975: pp 25-32.
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Ebben a filozéfiai kornyezetben a Buddha allaspontja kozéputat jelent, amely
az 0rokkévalo lélekbe vetett hit és az anyagon kiviil minden mds tagaddasa kozott
halad. A Buddha nyilvdnvalé médon szembehelyezkedett a materialistak tanité-
saival, mivel elfogadta a karmikus kovetkezményeket és az erkolcsi felelGsséget.”
Ugyanakkor a karmikus kévetkezmény tobb életre kiterjed§ miikodését a fliggd
keletkezéssel (paticca samuppada) magyarazta, tehat anélkiil, hogy ténylegesen
létezd, valtozatlan lényegiséget vezetett volna be.” Ramutatott, hogy ha beha-
tébban vizsgaljuk az 6t halmazt — amely egylittesen felel a szubjektiv tapaszta-
lasért —, akkor kideriil, hogy allandétlan és nem kontrollalhaté teljes mértékben.
Kovetkezésképpen sem az 6t halmazon beliil, sem pedig azokon kiviil nem
taldlunk allando, 6nmagéban megéll6 ént.” Ily médon a Buddha anatta-tanitasa
tagadta az alland6, inherens médon fliggetlen én 1étezését, ugyanakkor megerd-
sitette az empirikus folytonossagot és az erkolcsi felelGsséget.

yd

X.3. Az empirikus én és a halmazok folotti szemlélodés

A Buddhénak az énrdl adott behat6 elemzése nem csupdn céfolja a ténylegesen
létezd, véltozatlan énrdl sz6l6 elméletet, hanem érdekes pszicholégiai jelents-
séggel is bir. Az ,én”, mint fliggetlen és 4lland¢ entitas, a hatalom és az irdnyitas
képzetéhez kapcsolodik.™ A hatalom, az dllanddsag, az inherens elégségesség
bizonyos mértékben parhuzamot mutat a modern pszicholégia ,narcizmus” és
,idedlis ego” fogalmaival.”

Ezek a fogalmak nem filozoéfiai vélekedéseket vagy elképzeléseket jelolnek,
hanem ontudatlan feltételezéseket, amelyek hozzatartoznak ahhoz, ahogyan az

35 Sasaki 1992: pp.32-35 rdmutat annak fontossdgara, hogy az anattd tanitasat a karma elméletének fényé-

ben gondoljuk végig.
36 W. S. Karunaratne 1988b: p.72: ,az anattd tanitasa... az ok-okozatisag alapvet§ igazsaganak adapta-
cidja.”

37 Az M III 282 teszi nyilvanvaléva, hogy éppen az dllandésag hidnya az, ami ellehetetleniti, hogy a
sjelenségeket” ,énnek” tekintsiik. Az S III 66 szerint az 6t halmaz dllandétlan természete mellett kont-
rolldlhatésaguk hianya az, ami lehetetlenné teszi, hogy barmelyikiik ,én” vagy ,enyém” lenne. V6. még:
M 231.

38 A Vism 640 magyarazata szerint ,nem-én”-r6l beszélni azt jelenti, hogy az ember nem hajlik a hatalom
korlatlan gyakorlaséra. Nanavira 1987: p-70 rdmutat: ,az »attia«, az »én« alapveten a dolgok uralasanak
képzete.”

39 V6. Epstein 1988: p.65, 1989: p.66; Hanly 1984: p.254. Az ,én” buddhista és nyugati képzeteivel kapcso-
latban vo. még: West 1991: pp.200-204.
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ember a tapasztalatot észleli és reagdl ra."” Az efféle feltételezések tnmagunk
fontossdganak felduzzasztott érzetén alapulnak: az én-érzeten, amely folyama-
tosan kielégtilést keres, és elvérja a védelmet a sajat mindenhat6sagét fenyegets
kiils6 veszélyekkel szemben. Az anatta f616tti szemlél6dés segit feltdrni, hogy
ezek a feltételezések puszta kivetitések.

Az anattd tavlatdban az efféle énérzet megnyilvanulasainak széles skalaja
mutatkozik meg. Az anatta folotti szemlélédésre vonatkozé szokdsos ttmuta-
tasok szerint az 6t halmaz mindegyikét tigy kell szemlélni, mint amiben nincs
Lenyém”, én vagyok” és ,az én énem”." Ez az analitikus megkdozelités nem
csupan az én nézetét foglalja magaban, hanem a sévargds és ragaszkodas modjat
is, amely mogott az hazoédik meg, hogy az 6nhittség, sovargas és megragadas
megnyilvanulasaként a jelenségeket az ,enyém” és az ,én vagyok” érzetével
ruhdzzuk fel.” Az egyes halmazok tartomanydanak tiszta megértése ezen vizsga-
l6dashoz sziikséges alap.” Ezt a tiszta megértést a gyakorlé a satipatthana-szem-
1€16dés sordn érheti el. Ily moédon az 6t halmaz f6l6tti szemlélédés valésaggal
kindlja magat az azonosulds és az énérzethez val6 ragaszkodas kiilonféle séma-
inak feltaraséra.

Ezt a gyakorlatban ugy lehet megkozeliteni, hogy az ember tjra meg ujra
megvizsgdlja az ,én vagyok” és az ,enyém” képzetét, amely a tapasztalds és a
cselekvés mogott bujik meg.” Ha az ember mar vildgosan felismerte a cselekvg
személy vagy tulajdonos képzetét, amely a tapasztalas mogott hizédik meg, a
fenti nem-azonosulasi stratégiat alkalmazhatja dgy, hogy minden egyes halmaz-
ra igy gondol, mint ami ,nem az enyém, nem én vagyok, nem én magam.”

Ily médon az 6t halmaz folotti szemlél6dés — mint az anatta-stratégia gyakor-
lati alkalmazésa — képes feltarni a ember énérzetének reprezentdcios aspektu-
sait, nevezetesen azokat, amelyek az énkép kialakuldsaért felelGsek.” Az anatta

40 A Ps I 251 tulajdonképpen azt sugallja, hogy még az allatok is énképzet befolydsa alatt dlnak, amely
énképzet minden bizonnyal nem filozéfiai elképzelés.

41 PL. S III 68. E szemlélet az 6t halmaz minden lehetséges esetére alkalmazandé.

42 Az Spk II 98 magyarazata szerint az ez az enyém” képzete a s6vargassal, az ,ez vagyok én” képzete az
onhittséggel, az , ez az én énem” képzete pedig a nézetekkel all 6sszefiiggésben. Az S 111 105 rdmutat, hogy
az énkép (,,én vagyok”) annak kovetkeztében alakul ki, hogy jelen van a megragadas valamely formaja.

43 Az S IV 197 az egyes halmazok tartomanyanak behat6 vizsgalatat irja el§; ez a vizsgaloédas az alapja a
beldtasnak, miszerint sem ,én”, sem ,enyém” nem taldlhato.

44 E gyakorlat elkezdésének egyszeri modszere, hogy az ember barmely cselekvéssel vagy tapasztalattal
kapcsolatban megkérdezi magatol: ,ki?” vagy: ,kié?”. Ezt a satipatthana-kommentar is javasolja (Ps I 251,
Ps I 274, v.6 még: Khantipalo 1981: p.71.)

45 Engler 1983: p.33; Epstein 1990: p.30. Frdekes kérdést vet fel Wayman 1984: p.622: szerinte az atman
bizonyos védikus szovegkornyezetben , megtestesiilést” jelenthet, s ez ismét aldatdmasztja azt, hogy kap-
csolatban all a ,,reprezentaciés énnel.”
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folotti szemlélddés — ha ily médon gyakorlatban alkalmazzuk — megvilagithatja
az énkép kiilonféle véltozatait, amelyek azért felelGsek, hogy az ember azonosul
tarsadalmi helyzetével, foglalkozdsaval vagy személyes tulajdonaval, illetve
ragaszkodik azokhoz. Emellett az anattat a gyakorl6 arra is hasznalhatja, hogy
feltarja a tapasztalatra vonatkoz6 hibas tulajdonitasokat, kiilondsen azt az érze-
tet, hogy van autoném és fliggetlen alany, amely kiilonallo, ténylegesen 1étezé
targyakat akar megszerezni vagy utasit vissza.”

A Buddha behat6 elemzése szerint az énérzethez ragaszkodds és az azzal
val6 azonosulds mintdzatainak 6sszesen hiisz kiilonb6z6 forméja van: az ember
valamelyik halmazt énnek tekinti; Ggy veszi, hogy az én birtokolja a halmazt;
vagy ugy, hogy a halmaz az énen beliil van; vagy pedig tgy, hogy az én van
a halmazon beliil.” Az anattd tanitasanak célja, hogy teljes mértékben eltavolit-
son mindennem azonosulést az énérzettel, illetve az ahhoz valé kot6dést. Ez
az eltavolitas szakaszokban megy végbe: a folyamba-lépés megvaldsitdsaval
az allandé én minden nézete (sakkayaditthi) eltdvolitasra keriil, mig az ember
sajat magahoz val6 kétédésének finomabb nyomai csupan a teljes felébredéssel
kertilnek eltavolitasra.

Az anattd tanitdsa azonban nem a személyes létezés funkcionalis aspektusa-
ira irdnyul, hanem egyszertien az ,én vagyok” érzetére, ami éltalaban ezzel a
létezéssel kapcsolatban jelenik meg.” Ha nem igy lenne, az arahant semmilyen
moédon sem lenne képes miikddni. Ez természetesen nem igy van, hiszen a
Buddha és arahant tanitvanyai képesek voltak tovébb élni mindennapjaikat.”
Sokkal inkdbb képesek voltak erre, mint felébredésiik elStt, hiszen teljes mérték-
ben legydztek és eltavolitottak minden tudati szennyez8dést — s ezzel a helyes
tudati miikodés utjaban all6 6sszes akadalyt.

Ezzel kapcsolatban jol ismert és kézenfekvd hasonlat a szekér, amely nem
szubsztancidlisan létez§ dolog, ami az egyes részeitdl kiilonall6 médon vagy
azokon feliil 1étezik.” Ahogy a ,szekér” kifejezés is csupan kozmegegyezés, ugy
az On-azonosulds ravetitése a tapasztalasra szintén nem tobb puszta konven-
ciénal.” MasfelSl azonban egy fliggetlen és szubsztancidlis szekér 1étezésének

46 Hamilton 1997: p.281.

47 PL M 1T 17.

48 Harvey 1995: p.17 ezt a kiilénséget tgy szemlélteti, hogy megkiilonbozteti az ,Ent” (amely allando,
ténylegesen létezik stb.) és az ,,ént” (amely empirikus és valtoz6). Nanananda 1993: p.10 taldléan foglalja
ossze: ,fogadd el magad - és tagadd meg az éned.”

49 Lily de Silva 1996: p.4.

50 S1135. Ugyanezen hasonlat a Mil 25 bevezet§ dialégusdban is megtaldlhat6. Modern véltozatat lasd:
Claxton 1991: p.27. V6. még: Nanavira 1987: p.46.

51 Az arahant az ,én” és ,enyém” kifejezést egyszertien csak mint konvencidkat hasznalja (v6. S I 14).
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elutasitdsa nem jelenti azt, hogy ne lehetne utazni a részek azon feltételekhez
kotott és mulandé funkciondlis egylittesén, amit a ,szekér” fogalom jeldl.
Ugyanigy az én létezésének tagadasa sem jelenti az 6t halmaz feltételekhez
kotott és mulandé kolesonhatasdnak tagadésat.

Az Abyakata samyutta egyik tanitébeszédében taldlhaté egy mdsik példa,
amely ramutat, hogy kiilonbséget kell tenni az {iresség és a puszta semmi
(vagyis megsemmisiilés) kozott. Itt a Buddhat az én (atta) 1étezése felSl kérde-
zik, mire § sem megerGsits, sem tagadd vélaszt nem ad.” Késébb a kovetkezd
magyaréazatot adja: ha egyszertien céfolta volna az én létezését, akkor azt esetleg
tévesen a megsemmisiilés-tan egyik formdjanak tekintették volna, holott ezt az
allaspontot mindig gondosan keriilte. Az efféle félreértés stilyos kovetkezmé-
nyekkel jarhat: a téves elképzelés, miszerint az anatti annyit tesz, hogy egyal-
taldn semmi sincs, ahhoz a helytelen feltételezéshez vezethet, hogy karmikus
felel@sség sem létezik.”

Bar az 6t halmaz sémédja ellentmond az én képzetének, és ezért tgy tiinik,
mintha jellegében alapvetSen tagadé lenne, pozitiv funkcidja is van: meghata-
rozza a szubjektiv empirikus tapasztalds Osszetevéit.™ Az 6t halmaz — mint az
empirikus személyiség leirdsa — ramutat a személyes tapasztalds azon kézponti
aspektusaira, amelyeket a megvaldsitas felé haladas érdekében meg kell érteni.”

Az 6t halmazra torténd lebontds taldn nem feltétlentil sziikséges, mivel
bizonyos szovegrészletek a belatas kevésbé részletes analitikus megkozelitését
dokumentaljak. A Mahasakuludayi sutta szerint példaul a test és a tudomés kozot-
ti egyszert kiilonbségtétel a Buddha tobb tanitvdnya szdmara elegendS mérték
elemzés volt ahhoz, hogy elérjék a megvalésitast.” Mindamallett a legtobb tani-
tobeszéd a szokasos elemzéssel dolgozik: a tapasztalds tudati aspektusat négy
halmazra bontja. Ez az elemzés talan azért részletesebb, mert a tudat személyte-
len természetét nehezebb felismerni, mint a testét.”

52 S 1V 400.

53 V6. az M III 19-ben olvashaté hibas érvelés, amely felveti a kérdést, hogy ha a tetteket a nem-én hajtja
végre, akkor miféle énre vannak hatassal e tettek kovetkezményei.

54 M I 299: , A ragaszkodés 6t halmazéat nevezik személyiségnek”; v6. még: Hamilton 1995a: p.54;
Kalupahana 1994: pp.70-72.

55 Hamilton 1996: p.xxiv.

56 M II 17. Ebben a szévegrészletben a ,tudomds” a tudatot reprezentdlja a maga teljességében. V6. még:
M 1260, amely az 6t halmaz teljes sorozatara dsszefoglaléan tigy utal, mint ami a taplaléktol valo feltéte-
les fliggésben ,jon létre” — ez a kételytSl mentességhez és a megtisztult nézethez vezetd mély belatas kifej-
lesztésének olyan moédja, amelyhez lathatélag nem sziikséges a halmazok elemzése kiilon-kiilon. A Ps 11
307 magyardzata szerint a ,1étrejon” kifejezés ebben a szovegkornyezetben mind az 6t halmazt jeloli.

57 S1II94.



X. DHAMMAK: A HALMAZOK 211

Ahasonlé jelenségekre (pl. a testre, az érzésekre és a tudatra) iranyulé kordbbi
satipatthana-szemlélddésekhez képest a halmazok f6l6tti szemlél6dés azzal tlinik
ki, hogy még nagyobb hangsulyt helyez az azonosulési sémdk feltarasdra. Ha a
gyakorl6 ezeket az identifikdciés mintakat annak latja, amik valdjdban, annak
természetes eredménye az lesz, hogy kidbrandul és kdt6désmentesen viszonyul
a szubjektiv tapasztalds ezen 6t aspektusdhoz.” A halmazok — kovetkezéskép-
pen sajat magunk — igaz természete megértésének kulcsfontossagu eleme, hogy
muland6 és feltétekhez kotott természetiiket tudatositsuk.

X.4. A halmazok keletkezése és elmiildsa

A Satipatthana sutta szerint az 6t halmaz folotti szemlélédéshez az embernek
el6szor vildgosan fel kell ismernie az egyes halmazokat, majd tudatossagat azok
keletkezésére (samudaya) és elmulasara (atthagama) kell irdnyitania. A gyakorlat
e masodik szakasza feltdrja a halmazok mulandé jellegét, és igy bizonyos mér-
tékben feltételekhez kotott természetiikre is ramutat.”

A tanitobeszédekben az 6t halmaz — kovetkezésképpen: sajat magunk —
mulandé természete f6l6tti szemléldés kiemelt szerepet kap, mint a megva-
16sitas elérésének egyik legfébb oka.” A Buddha valészintileg azért nevezte
ezt a bizonyos szemlél6dést ,oroszlaniivoltés”-nek, mert hatalmas lehetSség a
felébredésre.” A halmazok mulandé természete folotti szemlélGdés azért kap
kiemelt szerepet, mert kozvetleniil ellene hat mindenféle onhittségnek, ,én”-
és ,enyém”-gydrtasnak.” A kozvetlen tapasztalds, miszerint az ember minden
aspektusa valtozdsnak alavetett, alddssa az alapot, amin az ,én” és az ,enyém”
teremtése all. MasfelSl amilyen mértékben az ember nem 4ll az ,én” vagy az
Lsenyém” 6t halmazzal kapcsolatos képzetei hatasa alatt, oly mértékben nem valt

58 Eztakijozanodast az M 1511 a kovetkezd belatassal szemlélteti: az embert hosszi idén keresztiil raszed-
te és becsapta sajat tudata, hiszen amikor k6t6dott, csupan ehhez az 6t halmazhoz kot6dott.

59 Vo. pl. S II 28, ahol az 6t halmaz keletkezése-elmiilasa folotti szemlél6dés utan kozvetleniil a fliggs
keletkezés (paticca samuppada) kifejtése kovetkezik.

60 A D II 35-ben a korabbi Buddha, Vipassi, tigy éri el a teljes felébredést, hogy az 6t halmaz mulandésaga
folott szemlélédik. A Thi 96 beszdmol arrdl, hogy egy szerzetesnd ezt a szemlélGdést folytatja és ugyanezt
az eredményt ériel. AD II1223, S 11 29, S 11 253, A1l 45, A1V 153 is beszamol arrdl, hogy ez a szemlélGdés
elvezethet a teljes felébredéshez. Gethin 1992: p.56 levonja a kovetkeztetést: ,ami a megragadas 6t hal-
mazét illeti, a felkelés és lenyugvas megfigyelésének gyakorlata lathatélag szorosan 6sszefiigg a belatas
megszerzésével, amely... egyenesen a felébredéshez vezet.”

61 S III 84.

62 V6. M 1486, M III 115, S 111 157.
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majd ki banatot, sirdnkozast, gyaszt és kétségbeesést a halmazok valtozasa vagy
mobdosuldsa.” Ahogyan a Buddha nyomatékosan javasolta: ,add fel a halmazo-
kat — egyik sem val6ban a tiéd!”*

A gyakorlat szempontjabdl nézve az egyes halmazok keletkezésének és elmu-
lasdnak szemlélése tigy torténik, hogy a gyakorlé megfigyeli a valtozast, ami
a személyes tapasztalds minden aspektusdban végbemegy, legyen az a ki- és
belégzés vagy a vérkeringés, a kellemes érzések kellemetlenné vélasa, a tudat-
ban keletkez§ kiilonféle észlelések vagy akaratlagos reakcidk, vagy a valamely
érzékkapundl keletkez$ tudomads valtozo természete. Az efféle gyakorlas oddig
vezethet, hogy a gyakorl6é mind az 6t halmaz keletkezését és elmtldsat szemléli:
ilyenkor atfogé modon felméri barmely tapasztalas 6t halmaz-0sszetevdjét, és
ugyanakkor szemtandja a tapasztalas muland¢ természetének.

Az 6t halmaz keletkezése és elmulasa folotti szemlélédés a halmazok feltéte-
lekhez kotott természetére is rdmutat. A Khandha samyutta egyik tanitobeszéde
gyakorlatias szempontbdl irja le a mulandosag és a feltételekhez kotottség 6ssze-
fliggését az 6t halmaz tekintetében: eszerint az 6t halmaz mulandé természeté-
nek felismerése feltételekhez kotott természetiik megértésén alapul.” Ez a sz6-
vegrész rdimutat: mivel az egyes halmazok keletkezésének feltételei mulandéak,
hogyan is lehetne alland¢ a feltételekhez kotott médon keletkezd halmaz?

A Khandha samyutta egy mésik tanitobeszéde az anyagi halmaz keletkezését
és elmulasét az élelemmel hozza kapcsolatba, mig az érzések, az észlelések és a
késztetések a kapcsolodastdl, a tudomas pedig a név-és-formatdl fiigg.” Az éle-
lemtdl, a kapcsolédéstol, valamint a név-és-formatol fliggs 6t halmaz a kellemes
és kellemetlen tapasztaldsok keletkezésének feltétele. Ugyanezen tanitobeszéd
ramutat, hogy amellett a nagyon is nyilvanvalé ,elény” (assida) mellett, hogy az
ember barmely halmaz révén tapasztalhat gyonyort, ott a mulandé — kovetke-
zésképpen elégtelen — természetiikkel jar6 ,hatrany” (adinava). Az egyetlen kitt
(nissarana) tehat az 6t halmaz iranti vagy és kot6dés feladasa.

A Khandha samyutta egy masik tanitobeszédében egy ezzel Osszefiiggd nézo-
pont szerepel a ,keletkezésr6l” (samudaya), amely ramutat, hogy a gyonyor a
halmazok jovébeli keletkezésének feltételét biztositja, mig az élvezet hianya
megszlinésiikhoz vezet.” Ez a szovegrész Osszefliggést allit fel a halmazok fel-
tételezett és feltételez$ természete, valamint a filiggs keletkezés atlatasa kozott.

63 S III 64.
64 M 1140, S III 33.
65 S1II23.
66 S1II62,S 111 59.
67 S III 14.
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A Mahahatthipadopama sutta szerint a fliggs keletkezés ilyen megértése a négy
nemes igazsag megértéséhez vezet.”

Ami a gyakorlést illeti, az 6t halmaz feltételezett és feltételez természete
folotti szemlélgdés végezhets tigy, hogy a gyakorlé tudatositja, a testi vagy tuda-
ti tapasztalatok hogyan fliggenek feltételek soratol, illetve hogy azok a feltételek
milyen hatassal vannak rajuk. Mivel e feltételek f6l6tt nem gyakorolhat teljes
személyes kontrollt, nyilvanvald, hogy nincs hatalma af6l6tt, ami sajat szubjek-
tiv tapasztalasanak alapjat képezi.” Az ,,én”-rél és az ,,enyém”-rél kideriil, hogy
teljes mértékben olyasvalamitél fligg, ami ,mas” — s ez a kellemetlen helyzet
feltarja az anatta igazsagat.

Az egyetlen alapvet§ fontossdgu feltétel, amely a tudat szisztematikus gyakor-
lasaval ellen8rzés ala vonhatd, nem mas, mint az 6t halmazzal valé azonosulas.
Az azonosulas e legf6bb feltételezs tényezdje all a jelen satipatthana-szemlélédés
kozéppontjaban, teljes eltavolitasa pedig a gyakorlds sikeres betet6zddése.

A tanitObeszédek szerint akkora jelent§sége van annak, ha a gyakorld a
halmazok feltételekhez kotott és mulandé természete f6lotti szemlélddés segit-
ségével levalik személyisége Ossszetevs elemeirdl, hogy az 6t halmaz keletke-
zésének-elmuldsdnak kozvetlen ismerete elegendd ahhoz, hogy folyamba-lépett
legyen.” Mi tobb, az 6t halmaz folotti szemlélédés a felébredés barmely szaka-
szahoz elvezethet, és még az arahantok is gyakoroljak.” Ez jol mutatja e szemlé-
16dés kiilonos fontossagat — ez a szemlél§dés fokozatosan feltarja és alddssa az
Onazonositdsokat és ragaszkoddsokat, és mint ilyen, a megvalésitashoz vezets
egyenes Osvény erételjes megnyilvanulasa.

68 M I191. V6. még: S IV 188, amely a halmazok keletkezése és elmildsa folotti szemlél6dést a dukkha
keletkezésének-elmtlasanak megértésével hozza Gsszefiiggésbe.

69 Az S III 66 rdamutat, hogy a halmaz nem-én, mivel nem lehet elérni, hogy az ember vagyainak meg-
feleljenek (példaul hogy a test mindig egészséges legyen, hogy az ember kizarélag kellemes érzéseket
tapasztaljon, stb.)

70 SIII160, S III 193.

71 SII167.
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XI. DHAMMAK: AZ ERZEKTERULETEK

XI.1. Az érzékteriiletek és a béklyok

Az el6z6 satipatthana-gyakorlat a szubjektiv személyiséget a halmaz-séma segit-
ségével elemezte. Egy masik lehetséges — vagy kiegészit§ — megkozelités, ha a
gyakorlo figyelmét a kozte és a kiilvilag kozotti viszony felé forditja." Ezt a témat
az érzékteriiletek folotti szemlélédés foglalja magaban, amely a tudatossagot
a hat ,bels6¢” és ,kiils¢” érzékteriiletre (ajjhattikabahira ayatana), illetve a t&liik
fiiggSen keletkez$ béklyodra iranyitja. A gyakorlattal kapcsolatos ttmutatas a
kovetkezé:

Ismeri a szemet, ismeri a format, és ismeri a kett§ fiiggvényében keletke-
z6 béklyét...

Ismeri a fiilet, ismeri a hangot, és ismeri a kett6 fliggvényében keletkezd
béklyot...

Ismeri az orrot, ismeri a szagot, és ismeri a kett§ fiiggvényében keletkezd
béklyot...

Ismeri a nyelvet, ismeri az izt, és ismeri a kett§ fliggvényében keletkezd
béklyot...

Ismeri a testet, ismeri a tapinthat6 format, és ismeri a kettd fliggvényében
keletkezd békly6ét...

Ismeri a tudatot, ismeri a dhammidkat, és ismeri a kett§ fliggvényében
keletkezS béklyot, és tudja azt is, hogy a még nem keletkezett béklyo
hogyan keletkezhet, a mar keletkezett béklyé hogyan tavolithatd el és
hogyan akadélyozhaté meg, hogy az eltavolitott békly6 a jovében ismét
keletkezzék.”

1 Vo.pl. MIII 279 és S IV 106, amelyek az érzékteriiletek f616tti szemlélédést kozvetlen kapcsolatba hozzak
a halmaz-séméval; v6. még: S IV 68. A halmazok és az érzékek folotti szemléldéssel mint kiegészits
megkozelitéssel kapcsolatban v6. Bodhi 2000: p.1122; Gethin 1986: p.50.

2 MI6l.
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A tanitobeszédek szerint a felébredés felé haladas sordn alapvetd fontossigu,
hogy a gyakorl6 kifejlessze a hat bels§ és kiils6 érzékteriiletre irdnyulé meg-
értést és szenvtelenséget.” Az efféle megértés fontos jellemzdje, hogy aldassa a
ténylegesen létez§ én — mint az érzéktargyak fliggetlen tapasztaldja — érzetét.
Az egyes érzékteriiletekre irdnyul6 tudatossag feltarja, hogy a szubjektiv tapasz-
talds nem szilard egység, sokkal inkabb egy Osszetétel, amelyet hat kiilonallo,
fiiggésben keletkezd ,teriilet” alkot.

Az egyes érzékteriiletek magukban foglaljadk mind az érzékszervet, mind az
érzéktargyat. Az Ot testi érzékszerv (szem, fiil, orr, nyely, test) és megfelel§ tar-
gyaik (latvany, hang, szag, iz és érintés) mellett a tudat (mano) — mint a hatodik
érzék — és a tudattargyak (dhamma) is emlitésre keriilnek. Jelen kontextusban a
Jtudat” (mano) sz6 f6ként a gondolkodds (marifiati) tevékenységét jeloli." Mig a
testi érzékek nem osztoznak egymas tevékenységi teriiletén, mindegyikiik kap-
csolatban all a tudattal, a hatodik érzékkel.” Mas széval: bizonyos mértékben
minden észlelési folyamat a tudat interpretdlé szerepére tdmaszkodik, mivel a
tudat az, ami ,értelmet ad” a tobbi érzéknek. Ez azt mutatja, hogy a korai budd-
hizmusra jellemzé ,hat érzékteriilet”-séma nem &llitja szembe a tiszta észlelést a
tudat fogalmi tevékenységével, hanem a kettSt Osszefiiggd folyamatnak tekinti,
amelyek egytitt valtjdk ki a vilag szubjektiv tapasztalasat.

Kilonosen érdekfeszits, hogy a korai buddhizmus éppen tgy kezeli a tuda-
tot, mint barmely mads érzékszervet. A gondolkoddst, az érvelést, az emlékezetet
és az elmélkedést ugyanolyannak tekinti, mint a barmely mdésik érzékkapundl
keletkez§ érzéki adatokat. A tudat gondolkodési tevékenysége tehdt ugyan-
ugy személytelen jellegli, mint az 6t érzékszerven keresztiil érzékelt kiilsG
jelenségek.

Az ember mar az els6 meditacids kisérletezések soran belathatja ,sajat” gon-
dolatainak személytelen jellegét: felfedezi, bar elszanta magat arra, hogy egy
bizonyos meditacios targyra dsszpontositson, mégis mennyire nehezére esik az,
hogy ne vesszen el a reflexiokban, az dlmodozésban, az emlékekben és a fanta-
zidlasban. Ahogy nem lehetséges, hogy csak azt lassuk, halljuk, szagoljuk, izlel-
jik és tapintsuk, amit szeretnénk, ugyantigy, ha tudatunk képzetlen, nem csak

3 Az S 1V 89 és az A V 52 szerint a hat érzékteriiletre irdnyulé beldtds és szenvtelenség képessé teszi a
gyakorlot arra, hogy véget vessen a dukkhinak.

4 V6. Johansson 1965: pp.183-187; T. W. Rhys Davids 1993: p.520.

5 M1295 5V 218.
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akkor és oly médon vannak gondolataink, ahogyan azt szeretnénk. Pontosan ez
az oka annak, hogy a meditacios gyakorlat alapvets célja ennek az dllapotnak az
orvosldsa, mégpedig gy, hogy a tudat gondolkoddsi tevékenységét fokozatosan
megszeliditi és tudatos kontroll ald vonja.’

A Satipatthana sutta fenti részlete a szemlél6déshez az érzékszerveket és az
érzéktargyakat egyarant felsorolja. Ennek fényében sekélyesnek ttinik az inst-
rukcid, amely arra szolitja fel a gyakorlét, hogy ,ismerje” (pajanati) a szemet és a
format, a fiilet és a hangot stb., de ha alaposabban megvizsgaljuk, az dtmutatés
mélyebb jelent&séggel is birhat.

A hat érzék és targyaik gyakran a tudomas (vififiana) fiiggé keletkezésének
leirasdban szerepelnek.” E feltételekhez kotott helyzet érdekes sajatossaga a sze-
rep, amelyet a szubjektiv befolyas jatszik az érzékelési folyamatban. A tapasz-
talds, amit a hatféle tudomas jelképez, nem mds, mint két meghatarozo behatas
eredménye: egyfeldl az ,objektiv” aspektusé, vagyis a beérkez§ érzéki benyo-
masoké, mésfeldl pedig a ,,szubjektiv” aspektusé, nevezetesen azé a mddozaté,
ahogyan az ember ezeket az érzéki benyomdsokat fogadja és megismeri.® Az
észlelés objektivnek feltételezett kiértékelése valdjaban éppen annyira az alany
fliggvénye, mint a targyé.” Az ember tapasztalasa a vilagrol a ,,szubjektiv” és az
,objektiv” befolyds kozotti kdlcsonhatas terméke. A , szubjektiv” befolyast az
valtja ki, ahogyan a vilagot észleli, az ,,objektiv” befolyast pedig a kiils§ vilag
kiilonbozé jelenségei gyakoroljak.

Ha igy értelmezziik, mélyebb jelentSséget nyer az, hogy a satipatthana-Gtmu-
tatds az egyes érzékszervekre irdnyitja a tudatossagot, abban az értelemben,
hogy rdamutat: az egyes észlelési folyamatokban rejl§ szubjektiv részrehajlast fel

6 Ezt tobb szovegrészlet is megemliti, pl. az M I 122, amely szerint a tudat folotti uralom kifejlesztése
annyit tesz, hogy az ember képes csak azt gondolni, amit gondolni szeretne, vagy az M I 214, amely arrdl
beszél, hogy ha a gyakorlé megszerezte a tudat folotti iranyitast, akkor mar nem az iranyitja, vagy a Dhp
326, ami a csapong6 tudat irdnyitasat kolt6i médon ahhoz hasonlitja, mint amikor az elefantvezets egy
megvadult elefantot tart irdnyitasa alatt.

7 PL. M I111.

8 Nanamoli 1980: p.159 taldlé megfogalmazéasdban: ,ajjhattikayatana = a tapasztalat rendezése...
bahiddhayatana = az elrendezett tapasztalat”; van Zeyst 1967b: p.470 magyardzata szerint: ,a bels§
tertilet... teszi ki a szubjektiv elemet, vagyis a reakcidra val6 képességet, a kiils§ tertilet pedig a hatast
létrehoz6 objektiv elemet.” Ebben a satipatthandban tobb kifejezés kizarolag tigy jeloli az érzékeket, mint
az észlelésre valo képességet (cakkhu, sota, ghana), mig a tanitobeszédek a megfelel§ érzékszerveket mas
péli szavakkal (akkhi, kanna, nasa) jelolik — ez a satipatthana-Gtmutatasok alapjat képezd szubjektivitasra
(vagyis az ember latasra, halldsra stb. val6 képességére) helyezett hangstlyra mutat ra.

9 V6. pl. Bodhi 1995: p.16; Padmasiri de Silva 1991: p.21; Guenther 1991: p.16; Naranjo 1971: p.189.
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kell ismerni. E szubjektiv részrehajlds hatdsa meghatarozd szerepet jatszik az
észlelés elsG szakaszaiban, és békly6 (sarmiyojana) keletkezéséhez vezethet. Ezek
az utébb bekdvetkezd reakcidk sok esetben olyan mindségeken és sajatsdagokon
alapulnak, amelyekrdl azt feltételezziik, hogy az észlelt targyhoz tartoznak.
Ezeket a minGségeket és sajatsdgokat azonban sok esetben voltaképpen az ész-
lel§ vetiti ki a targyra.

A hat érzéktargy folotti satipatthana-szemlélédés eredményeként a gyakorlod
felismerheti, hogy a személyes részrehajlas és hajlamok befolyasoljédk az észlelési
folyamatot. Ez a szemlél§dés feltarja a kedvezdtlen tudati reakcidk keletkezésé-
nek gyokérokat. Ez a reaktiv aspektus tulajdonképpen a fenti ttmutatas részét
képezi: itt a sati feladata az, hogy megfigyelje az érzék és a targy fliggvényében
keletkezg béklyot.

Jollehet a békly6 az érzék és a targy fiiggvényében kel fel, a békly6 kotSerejét
nem tulajdonithatjuk 6nmagéaban az érzékeknek és a targyaknak. A tanitobe-
szédek ezt két bika példajaval szemléltetik, amelyek egy igdba vannak befogva.
A kotottséget nem a bikdk okozzdk, hanem az iga — ugyanigy a békly6t sem
kiils6 vagy belsé feltételeinek (példaul a szemnek és a formédknak) kell tulajdo-
nitanunk, hanem a vagy kotGerejének."”

A tanitobeszédek igen sokféleképpen hasznaljak a ,békly6” kifejezést,” ami
azt mutatja, hogy az nem sziikségszertien egy adott sorozatot jelol, hanem
esetenként mindazt magéban foglalja, ami ugyanazon alapelvhez (a béklydba
kotés vagy kotottség kivaltasa) tartozik. A tanitébeszédek leggyakrabban tizfé-
le ,békly6t” emlitenek: a szubsztancialis, dlland6 énbe vetett hitet, a kételyt, a
bizonyos szabélyokhoz és elSirdsokhoz valé dogmatikus ragaszkodast, az érzéki

10 SIV 163, S1V 164, S IV 283. V6. még: S IV 89, S IV 108.

11 Az M I 361-ben az 6léssel, lopassal, hamis beszéddel, rosszindulati beszéddel, kapzsi mohdsaggal,
megvet§ szidalmazassal, diihodt kétségbeeséssel és onhittséggel kapcsolatos nyolc ,békly6” szerepel.
A DIII 254, az A1V 7 és az A IV 8 hetet sorol fel: a tilzott engedékenység, ingeriiltség, nézetek, kétely,
onhittség, 1étezésre iranyuld vagy és tudatlansag. Egy-egy béklyordl tesz emlitést az M I 483 (a csalados
élet béklydja) és az It 8 (a sovargds béklydja).
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vagyat, az ellenszenvet, a finom anyagi 1étezés utdni sovargast, a nem-anyagi
létezésre vald sévargast, az onhittséget, a nyugtalansagot és a tudatlansagot.”

A tiz békly6 elvagasa a megvaldsitas kiilonb6z§ szakaszaiban kovetkezik be.”
Mivel nem sziikségszerti, hogy ez a tiz békly6 egy adott satipatthana-gyakorlat
sordn megjelenjék, és mivel a ,békly6” sz6 viszonylag tag jelentéskorben sze-
repel a tanitobeszédekben, a szemlél§dés soran a gyakorld a tapasztalt dolgok
irdnti vagy vagy ellenszenv béklyoba koté erejére iranyithatja tudatossagat.

A békly6 keletkezésének sémédja a kovetkezs: az észlelt dolgot kovetik a kii-
16nféle gondolatok és megfontoldsok, majd a vagy megnyilvanulasa, kovetke-
zésképpen a kotottség.” A béklyo keletkezéséhez vezets feltételek éber megfi-
gyelése az érzéktertiletek folotti szemlél6dés masodik szakasza (vo. 11.1. abra,
lent). Ebben az esetben — ahogy az akadalyok szemlélése esetében is — a tudatos-

12 V6. pl. S V 61. A Ps I 287 a satipatthanival kapcsolatban a kovetkezg béklydkat sorolja fel: érzéki sovar-
gds, ingertiltség, onhittség, nézet, kétely, bizonyos szabalyokhoz és el§irasokhoz valé kotédés, sovargas
a létezés irant, irigység, fosvénység és tudatlansag. Ami a bizonyos szabélyokhoz és elGirdsokhoz valé
kotédést illeti, Bodhi 2000: p.727 n.5 magyarazata szerint a ,szabalyok és el6irasok” (stlabbata) kifejezés
az olyan aszketikus gyakorlatokat jel6li, mint példaul a kutyautdnzés (v6. M I 387, amely megemliti a
,kutya-szabélyt” és a , kutya-el6irast”). Bizonyos aszkétak ilyen gyakorlatokat végeztek abban a remény-
ben, hogy elnyerik a megtisztuldst, vagy a mennyben sziiletnek tjra (vo. M I 102). V6. még: Ud 71, ahol
az elkeriilend§ szélsGségek egyikét a ,szabalyok és elSirasok” jeloli, a gyakrabban hasznalt , 6nsanyar-
gatds” helyett. A Dhp 271-ben azonban a Buddha arrél beszél a szerzeteseknek, hogy a megvaldsitas
elérése érdekében til kell 1épni ,,a szabdlyokon és elSirdsokon” — ez a versszak tehat azt mutatja, hogy
a ,szabélyok és el6irasok” a buddhista szerzetesek szdmdra is problémat jelenthetnek. Tény, hogy az
azonos jelentést silavata kifejezés tobb helyen tigy szerepel, mint a buddhista szerzetes pozitiv tulajdon-
saga (pl. AIIl 47, Sn 212, It 79, Th 12). Ez azt mutatja, hogy a ,,szabélyok és elSirasok” egyarant lehetnek
kedvezdek és kedvezétlenek (ezt az A I 225 vildgosan ki is jelenti), vagyis a dogmdkhoz valé ragaszkodas
(paramasa) az, ami béklyoéba veri az embert. A folyamba-lépett személy tulajdonsagainak szokdsos felso-
rolasa vilagosan megemliti az efféle dogmatikus ragaszkodas hianyéat (vo6. pl. D 1194, S 1170, A Il 57), ami
azt mutatja, hogy a folyamba-lépett személy életvitele erkodlcsi szempontbdl tiszta, de nem ragaszkodik
hozza dogmatikusan. (Az itt hasznalt pali kifejezés — aparamattha — a Vism 222 szerint ebben a kontextus-
ban a sovargasra és a nézetek révén torténd kotédésre utal.)

13 V6. pl. D I 156. A tiz béklyé fokozatos elvdgasdnak dinamikaja a kovetkezd. A folyamba-lépéskor,
a Nibbana els§ kozvetlen megtapasztalasakor, ellehetetlentil az allandé énbe vetett hit. Mivel ez a tapasz-
talas a helyes dsvény kovetésének eredménye, a gyakorlé maga mogott hagyja az arra iranyul6 kételyt,
hogy ezen az 6svényen haladas szempontjabdl mi kedvezd és célravezetd, a sajat maga eredetére és cél-
jara vonatkozd, egzisztenciélisabb jellegti kételyt, illetve a bizonyos szabélyokhoz és el6irdsokhoz valé
ragaszkodast. Ha folytatja a gyakorlast, a kovetkezd két békly6 — az érzéki vagy és az ellenszenv — az
egyszer-visszatérés elérésekor gyengiil, a vissza-nem-térés megvaldsitdsakor pedig teljesen elttinik.
A teljes felébredéssel megsziinnek a kotédés utolsé maradvanyai is (az intenzivebb koncentraciés élla-
potokra és az azoknak megfelel§ létformakra irdnyulé sévargas), valamint az ,én vagyok” képzetének
nyomai (mint az 6nhittség megnyilvanulasa, illetve annak lehetséges kovetkezménye, a nyugtalansag),
s ezzel minden tudatlansag is szertefoszlik.

14 Az A 1264 abéklydba vert allapotot a vaggyal hozza Gsszefiliggésbe, a vagy pedig az elmuilt, a jelenlegi
és a jovébeli kivanatos dolgok folotti gondolkodas és elmélkedés kovetkezménye.
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sag feladata a nem reagél6é megfigyelés. Az efféle nem reagal6é megfigyelés olyan
egyedi esetekre irdnyul, ahol az észlelés vagyat és kotottséget valt ki, illetve — a
békly6 jovdbeli keletkezését elkeriilend§ — az ember tudati hajlamai 4ltalanos
mintdzatanak feltardsara.

elemzés

szem + lathat6 formak ha a békly¢ keletkezik
(cakkhu + riipa) = béklyd

ismeri a feltételeket, amelyek
keletkezéséhez vezettek

fiil + hangok
(sota + sadda) — béklyo
orr + szagok ha jelen van a békly6
(ghana + gandha) = bekly6 > ismeri a feltételeket, amelyek
nyelv + izek eltavolitasat eredményezik
(jivha + rasa) = béklyo
test + tapinthat6 targyak ha eltdvolitasra kertilt a béklyo
(kaya + photfabbha) = beéklyo ismeri a feltételeket, amelyek
tudat + dhammdk megakaddlyozzak, hogy a jovében
(mano + dhamma) — béklyo keletkezzék
1. szakasz 2. szakasz

11.1. dbra: A hat érzékteriilet folotti szemlélddés két szakasza

Ahogy az akadalyok folotti szemlélédés két szakasza, tigy az érzékteriiletek
szemlélésének két szakasza is (amelyek a béklyo keletkezésével és eltavolita-
saval foglalkoznak) a diagnozis—gyégymod-megel6zés progressziv sémajat
mutatja. Azonban az akadalyok f6lotti szemlélédéssel ellentétben az érzékterii-
letek folotti szemlélédés nagyobb hangstlyt helyez az észlelési folyamatra. Ez
tovabb finomitja a szemlélddést, mivel a figyelem itt az észlelési folyamat els§
szakaszaira iranyul, amelyek — amennyiben a gyakorl6 nem fordit rajuk figyel-
met — kedvezétlen tudati reakcidk kialakulasahoz vezethetnek.

Hogy bizonyos mértékben hétteret adjak a satipatthana ezen néz&pontjdhoz,
roviden attekintem, hogy a Buddha hogyan elemezte az észlelési folyamatot,
kiilonos tekintettel a , rejtett hajlamok” (anusaya) és a ,befolyasok” (asava) jelen-
tésdrnyalataira, és az érzékkapukndl tanusitott oSnmérsékletre. Ez biztositja az
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alapot ahhoz, hogy értékeljem a ,kognitiv tréning” korai buddhista megkdze-
litését, és megvizsgaljam a vel$s utmutatast, amelyet a Buddha adott Bahiya
aszkétanak, és amely annak azonnali, teljes felébredéséhez vezetett.

X1.2. Az észlelési folyamat

A Buddha tapasztalasrol adott elemzésének alapvet§ része az észlelési folya-
mat feltételekhez-kotottsége. A Madhupindika sutta szerint az atlagos észlelési
folyamat feltétel-sorozata a kapcsolédastol (phassa) az érzésen (vedand) és az
észlelésen (safifia) keresztiil halad a gondolkodasig (vitakka), amely aztan fogal-
mi sokasitast (papafica) véalthat ki.” Az efféle fogalmi sokasitas valdszintileg a
fogalmi burjanzas és az észlelés tovabbi sokasodasat (papaiicasaiifiasankha) véltja
ki, amely az eredetileg észlelt, érzéki adatoktol a multtal, a jelennel és a jovével
kapcsolatos asszocidciokig vezet.

A Madhupindika sutta e részében haszndlt pali igealakok azt mutatjak, hogy
ennek az észlelési folyamatnak utols6 szakasza olyan esemény, amelyet az ember
passzivan tapasztal.” Ha az észlelési folyamat feltételekhez kotott sorozata mar
tainak esik dldozatul. A gondolkodasi folyamat elburjanzik, és gondolatokbdl,
kivetitésekbdl és asszocidciokbol olyan halét sz§, amelyben a ,,gondolkodd”
csaknem teljesen kiszolgaltatott prédaként vergddik.

E sorozat alapvetd fontossdgu szakasza, ahol a szubjektiv részrehajlas miiko-
désbe léphet és torzithatja az észlelési folyamatot, az érzés (vedana) és az észlelés
(safifia) kezdeti kiértékelésével kovetkezik be. Az érzéki adatok e szakaszban
bekovetkezd kezdeti torzuldsait a gondolkodas és fogalmi sokasitas csak tovabb
fokozza.” Ha mdr elérkezett a fogalmi sokasitds szakasza, a folyamat kényszer-
palyan halad. A sokasitasok visszavetiilnek az érzéki adatokra, és a tudat tovabb
sokasit azzal, hogy a tapasztalatot az eredeti, elfogult észleléssel 6sszhangban
értelmezi. Az észlelés és a kezdeti fogalmi reakci6 szakaszai tehat e feltételekhez
kotott sorozat meghatarozo aspektusai.

15 M I111.
16 V6. Nanananda 1986: p.5.
17 Az Sn 874 hangstlyozza, hogy a fogalmi sokasitds kiilonosen az észleléstdl fiigg.
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A Madhupindika suttdban leirt észlelési sorozat a Buddha egy rovid kijelenté-
sének magyarazatdban jelenik meg. E kijelentésben a Buddha tanitdsat az észle-
1és (safifia) kiilonféle latens (anuseti) tipusainak megsziintetésével, illetve az ész-
lelési folyamat sordn esetlegesen mtikddésbe 1ép6 , rejtett hajlamok” (anusaya)
legyGzésével hozza Gsszeftiggésbe.”

A tanitébeszédek a rejtett hajlamok kiilonféle valtozatairdl tesznek emlitést.
A szokasos hetes sorozat az érzéki vagyat, ingeriiltséget, nézeteket, kételyt,
onhittséget, 1étezés irdnti sGvargast és tudatlansagot foglalja magaban.” A rejtett
hajlam alapvetd sajatossaga, hogy tudattalanul aktivizalodik. Ahogy az anuseti
ige (,mellette fekszik”) utal rd, a rejtett hajlam lappang a tudatban, de az ész-
lelési folyamat soran aktivizdlédhat. A rejtett hajlamok latens formdban mar az
Ujsziilott csecsemdben is jelen vannak.”

Az észlelési folyamattal kapcsolatos, hasonldan jelentds kifejezés a ,,befolyas”
(asava).” Ezek ,befolyhatnak” (dsavati) a tudatba, s ezzel ,befolydssal lehetnek”
az észlelési folyamatra.” Ahogy a hajlam, tigy ez a befolyds is tudatos szandék
nélkiil mkodik. A befolydsok a bolcsesség nélkiili figyelem (ayoniso manasikara)
és a tudatlansag (avijja) kovetkeztében alakulnak ki.” A befolyasok keletkezé-
sének ellenstilyozasa és megakadélyozasa a Buddha é&ltal kialakitott kolostori

18 M1108. V6. még: M III 285, amely ugyanezen, feltételekhez kotott észlelési folyamat egy részét a rejtett
hajlamok aktivizdlasaval hozza Gsszeftiggésbe.

19 PL. A1V 9. E szokasos felsorolas mellett emlitésre keriil még a tudati alldspontokra és ragaszkoddsokra
val6 rejtett hajlam (S II 17, S Il 135), a moho vagyra val6 rejtett hajlam (S IV 205) és a sévéargasra vald
rejtett hajlam (Dhp 338). A rejtett hajlamok 4ltal a tudatban 1étrehozott hatdsok folott a gyakorlé a kovet-
kezSképpen szemlélGdhet: a tudatossdgot a képzetlen tudat azon ,hajlaméra” iranyitja, hogy az érzéki
tapasztaldsra moho6 vaggyal vagy ingeriiltséggel reagal; vagy azon ,hajlamara”, hogy az elméletibb
jellegti informéacidra azzal reagal, hogy nézeteket és véleményeket formal, vagy éppenséggel azzal, hogy
Osszezavarodik és kételkedni kezd; vagy annak szemlélésével, hogy a szubjektiv tapasztalds mogott
meghtiz6d6 énérzet hogyan ,hajlik” arra, hogy onhittségként nyilvanuljon meg és hogy kévetelje, hogy
orokké folytatodjék (sovargas a létezés utan). Ez a szemlél6dés feltarja, hogy a fel nem ébredett tudat igy
vagy ugy, de megddbbents mértékben hajlik a tudatlanségra. Nanaponika 1977: p.238 ramutat, hogy a
,rejtett hajlam” magaban foglalja gy a ténylegesen keletkezett tudati szennyez8dést, mint a neki meg-
felel§ tudati beallitottsagot (ez utébbi a hosszu ideje fennall6 szokdsok kovetkezménye.)

20 M1 432; vo. még: M II 24.

21 Az dsava jeldl ,tilcsordulast”, példaul amikor egy seb gennyedzik (v6. A I 124); illetve ,erjedést” is,
példaul amikor virdgokbdl alkoholos italt készitenek (v6. Sv III 944).

22 Pl. az M I 9 javasolja, hogy a gyakorl6 a befolyasok aktivizdlodéasat elkertilend§ vigyazza az érzékeket.

23 Az M 17 abefolyésok keletkezését a bolcsesség nélkiili figyelemmel, az A III 414 a tudatlansédggal hozza
kapcsolatba.
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fegyelmi szabdlyok {6 célja;* sikeres eltavolitasuk (@savakkhaya) a teljes felébre-
dés szinonimdja.”

A tanitébeszédek gyakran haromféle befolydst emlitenek: az érzéki vagy, a
létezés irdnti vagy és a tudatlansag befolyasat.” Az érzéki vagy és a 1étezés iranti
vagy a masodik nemes igazsdgban is megjelennek, mint a dukkha keletkezésének
f6 tényez6i,” mig a tudatlansag a dukkha ,fliggd keletkezését” (paticca samuppida)
szemléltetd , tizenkét lancszem” koziil az elsd. Ezek az el6forduldsok azt mutat-
jak, hogy a befolyasok sémdja szoros kapcsolatban all a dukkha keletkezésének
okaival.” Mds széval a dukkha 1étrejottéért felels ,befolydsok”: az érzéki élveze-
tek irdnti vagy; a vagy, hogy az ember ez vagy az legyen; illetve a tudatlansag
megtéveszts ereje.

A Buddha tanitotta 6svény gyakorlasanak nincs mas célja, mint megsziintet-
ni a befolyasokat (asava), gyokerestdl eltavolitani a rejtett hajlamokat (anusaya),
és megszabadulni a béklyoktdl (samyojana).” E harom kifejezés némileg eltérd
szempontbdl ugyanazt az alapvet§ problémat jeloli, nevezetesen azt, amikor a
sovargas (tanha) és a hozza kapcsolddo kedvezétlen jelenségek megjelennek a
hat érzékteriilet barmelyikével osszefiiggésben.” Ebben a kontextusban a befo-
lyasok a dukkha keletkezésének gyokérokait jelolik, amelyek , befolyhatnak” az
észlelés kiértékelésébe, a rejtett hajlamok a fel nem ébredett tudat azon ked-
vez6tlen tendencidi, amelyek ,hajlanak” arra, hogy kivaltédjanak az észlelési

24 A Buddha azzal indokolja egy-egy fegyelmi szabaly kinyilvanitasat (vo. pl. Vin III 21), hogy az korla-
tozza a mar keletkezett befolyasokat, illetve megakadalyozza jovébeli keletkezéstiket (v6. még: M I 445).
A szabélyok betartdsa mellett a befolyadsok ellenstilyozéasanak tovabbi fontos médszere, hogy a gyakorld
nem bonyolddik téves nézetekbe, fegyelmezi érzékeit, megfeleléen haszndlja a sziikséges eszkozoket,
eltiri a meleget, hideget, éhséget, fajdalmat stb., keriili a veszélyes allatokat és az ellenkezd nemt
személlyel valé helytelen, bizalmas viszonyt, eltdvolitja a kedvezétlen szandékokat és gondolatokat, és
kifejleszti a felébredés tényezdit (M I 7-11).

25 PL. M1171.

26 P1. M I 55. E harom befolyas mellett a nézetek befolyasa is emlitésre keriil (pl. D II 81), azonban
Nanatiloka 1988: p.27 és T. W. Rhys Davids 1993: p.115 szerint val6szintileg a harmas sorozat az eredetibb
valtozat. A befolyasokkal kapcsolatban v6. még: Johansson 1985: p.178; Premasiri 1990a: p.58.

27 PL. SV 421.

28 Ez huzédik meg amogott, hogy a teljes felébredés tényleges bekovetkezésének leirdsai gyakran alkal-
mazzak a négy nemes igazsig sémdjat a dukkhira, majd a befolyasokra, vo. pl. D I 84.

29 SV 28

30 A sévargas mindent dthaté mivoltat a masodik nemes igazsdg Mahasatipatthana suttdban (D II 308) fog-
lalt részletes kifejtése szemlélteti, ahol a s6vargas keletkezésének lehetséges példai kozott felsorolasra
kertilnek az észlelési folyamat kiilonboz6 szakaszai, a hat érzéktél, a megfeleld targyaktol és tudomas-
tipusoktdl kezdve az érzékelésen 4t az érzésig, észlelésig, késztetésig, a tudat kezdeti és fenntartott alkal-
mazasaig. Az érzéki tapasztalat ezen analizise az S II 109-ben és a Vibh 101-ben (a négy nemes igazsag
suttanta-kifejtésében) is megjelenik.
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folyamat soran, az egyes érzékkapuknal keletkez§ békly6 pedig a samsirdban
valé tovabbvandorlashoz , koti” a lényeket.

A befolyésok, a rejtett hajlamok és a béklyok miikddésének — és ezzel a ked-
vez6tlen tudatéllapotok és az érzékkapukndl kialakulé reakcidk keletkezésé-
nek — elkertilésére hasznalt egyik moédszer az érzékek korldtozdsanak (indriya
samvara) gyakorlata. Az érzékek korlatozasanak moédszere f6ként a satin alapul,
amelynek jelenléte korldtoz6é hatassal van azon reakcidkra és sokasitdsokra,
amelyek masként valdszintileg megjelennének az észlelési folyamat soran.”
Ahogy a tanitobeszédek ramutatnak, az érzékek korlatozasa az 6rom és a bol-
dogsag keletkezését valtja ki, ami aztan az Osszeszedettség és a belatds alapja-
ként szolgal.” Valoban, ha az ember teljes tudatossidggal €l a jelen pillanatban és
mentes az érzéki elterel6déstdl, az az 6rom nagyszert érzetét valthatja ki.

Az érzékkapukndl gyakorolt éberség nem azt jelenti, hogy az ember egy-
szerien keriili az érzéki benyomasokat. Ahogy a Buddha ramutatott az
Indriyabhavana suttiban: ha a latas és a hallas kikeriilése 6Gnmagaban megvalo-
sitashoz vezetne, a vakok és a stiketek jartas gyakorlok lennének.” Az érzékek
korlatozdsara vonatkozd utmutatds azonban arra utasitja a gyakorlét, hogy a
karos hatéasok ,befolyasat” elkeriilend$ ne foglalkozzék az érzéktargyak jelével
(nimitta) vagy masodlagos sajatossagaival (anuvyaiijana).” Ebben a kontextusban
a ,jel” (nimitta) azt a megkiilonboztets sajatossdgot jeldli, amelynek alapjan az
ember felismer valamit vagy emlékszik rd.” Ami az észlelési folyamatot illeti, ez
a jel (nimitta) a nyers érzéki adatok elsé kiértékelésével van kapcsolatban — ez az
oka annak, hogy a targy példaul ,szépnek” (subhanimitta) vagy , bosszanténak”

31 Bodhi 2000: p.1127 kifejti: ,az érzékek korlatozésa... abban all, hogy az ember megall a puszta érzéki
tapasztalatnal, és nem vonja be azt teljes mértékben szubjektiv eredetti rétegekkel.” Upali Karunaratne
1993: p.569 az érzékek korlatozasat az észlelési folyamat azon szakaszaval hozza Gsszeftiggésbe, amikor
az érzések keletkeznek.

32 PL. S1V 78. V6. még: M I 346, amely az érzékek korlatozasaval megszerzett tiszta boldogsagrol, abyaseka
sukhdrol beszél.

33 M III 28. A Buddha egy brahminnak valaszol igy, aki azt veti fol, hogy a képességek meditacios fejlesz-
tésének egy mddja, ha az ember nem lat a szemével és nem hall a fiilével. V6. még: Tilakaratne 1993:
p-72.

34 PL. M1273. A ,befolyik” ige (anvassavati) az anu + a + savati sszetételbdl ered (T. W. Rhys Davids 1993:
p-50), igy a befolyasokra (dsava) emlékeztet.

35 Pl. az M I 360-ben a ,jel” kifejezés a vilagi életmdd kiilsé aspektuséra utal; a Vin 11l 15-ben és az M II
62-ben egy rabszolgand a ,jel” alapjan ismeri fel urdnak fiat, aki szerzetesként, hosszu tavollét utan tér
haza. Mas helyiitt a ,jel” kifejezésnek hétkéznapibb funkcidja van (v6. pl. S V 213, A182, AIT 9, AIV 83,
Th 1100) A ,jellel” kapcsolatban vo. még: Harvey 1986: pp.31-33; és 235. oldal, 21. labjegyzet.
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(patighanimitta) tinik, ami aztan &ltaldban Gjabb értékitéletet és tudati reakciokat
valt ki.”

Az instrukcid, hogy korldtozottan tdmaszkodjunk a masodlagos jellegzetes-
ségekre (anuvyaiijana), megfelelhet az észlelési folyamat sordn kialakul6 tovabbi,
a kezdeti torz észlelést (safifia) részletez$ asszocidcioknak.” A részrehajlo, érzel-
mes reakciokra valé hajlam a jel 1étrehozasanak szakaszaban gyokerezik, amikor
megjelenhetnek az elsd, alig-alig tudatos, az észlelés (safifia) mogott esetlegesen
meghtizod6 értékitéletek. A Satipatthana suttiban foglalt felszolitds kontextu-
saban — miszerint szemlélédni kell a béklyé megjelenésével kapcsolatos okok
folott — kiilonosen fontos a jel 1étrehozasanak e szakasza. Az aldbbiakban ezt a
szakaszt és befolyasolasanak lehetSségét targyalom részletesebben.

X1.3. Kognitiv tréning

A tanitébeszédek szerint az észlelés (safifia) természetének athaté6 megértése a
megvalositas egyik legfébb oka.” Az érzéki vagy vagy az ellenszenv befolya-
sa alatt all6 észlelések kognitiv torzuldsokhoz vezetnek, s ezéltal kedvezStlen
gondolatokat és szandékokat valtanak ki.” A torz vagy részrehajl6 észlelések
magukban foglaljak a valésag azon alapvet§ félreértelmezéseit, amelyek a hét-
koznapi tapasztalas alapvetd strukturajat befolydsoljdk — ilyen példdul az, ami-
kor az ember helytelentil észlel dllanddsdgot, kielégits jelleget, szubsztancialitast
és szépséget abban, ami val6jdban mindezek ellentéte.” Az észlelésben azért

36 Az A1 3 az érzéki vagyat a ,szépség jelére” iranyuld bolcsesség nélkiili figyelemmel, az ellenszenvet
pedig az ,ingeriiltség jelére” iranyulé nem bolcs figyelemmel hozza 6szefiiggésbe. Az M I 298 kifejti,
hogy a vagy, a harag és a ztirzavar ,jelek létrehozéja”. V6. még: M III 225, amely leirja, hogy a tudomadst
—mivelhogy a jelet koveti — hogyan koti és bilincseli meg a jelbdl ered§ kielégiilés, és ezéltal hogyan koti
békly6 a jelhez.

37 Az As 400 értelmezése szerint azonban a kifejezés az észlelt targy részleteit jeloli. Masfeldl, a tani-
tobeszédek hasonld részleteiben a ,jelet” kiilonféle tipusii gondolatok kovethetik, amelyek esetleg
megfeleltetheték az ,asszocidcionak” (vo. pl. M I 119). T W. Rhys Davids 1993: p.43 az anuvyafijandt a
kovetkezSképpen forditja: ,, velejard sajatsag”, , kiegészité vagy jarulékos jel vagy jegy”. A kinai valtozat
(Minh Chau 1991: p.82) arrdl beszél, hogy az ember nem ragadja meg az 4ltaldnos megjelenést, és nem
,leli 6romét benne”. Az anuvyaiijandval mint ,asszociaciéval” kapesolatban v6. Vimalo 1974: p.54.

38 AII167. V6. még: Sn 779, amely ramutat, hogy az észlelés athaté belatasaval az ember képes atkelni az
aradaton; illetve: Sn 847, amely szerint az, aki tillépett az észlelésen, az azzal jar6 rabsagon is tullépett.

39 Az M I 507 azt a kognitiv torzuldst (viparitasafifia) emliti, amikor az ember az érzéki 6romoket boldog-
sagnak észleli. Az M II 27 szerint az érzékiség, az ellenszenv és a kegyetlenség befolyasolta észlelés
minden kedvezétlen gondolat és szandék gyokere.

40 Ez a négy vipallasa; v6. A II 52; Patis II 80; Bodhi 1992b: p.4; 33. oldal, 27. 1abjegyzet.
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vannak jelen az efféle, valésdgnak meg nem felel§ elemek, mert az ember szo-
kasszertien sajat téves képzeteit vetiti ki a megismert érzéki adatokra (tigy, hogy
e folyamatnak altaldban nincs tudatédban). Az észlelési folyamat mogott megbu-
v6 szokdsszerd kivetitések felel§sek az irredlis elvardsokért, kovetkezésképpen
a csaldddsokért és konfliktusokeért is."

A tanitébeszédek e valétlan kognitiv kiértékelés egyik ellenszereként a joté-
kony észlelések gyakorlasat javasoljdk.” Az efféle jotékony észlelések a tuda-
tossagot a tapasztalds minden aspektusanak édllandétlan és elégtelen mivoltara
irdnyitjak, mig masok specifikusabb témakkal foglalkoznak, példdul a test vagy
az étel taszito sajatossagaival. Ezen észlelések természetével kapcsolatban fontos
€szben tartani: ha az ember valamit szépnek vagy allandé6tlannak ismer meg,
az nem azt jelenti, hogy elmélkedett volna rajta vagy megfontolta volna, hanem
csupan azt, hogy tudatdban van egy targy egy bizonyos sajatossaganak, mas
szoval, egy bizonyos néz&pontbdl tapasztalja. A kozonséges kognitiv kiértékelés
soran ez a nézGépont vagy valasztas altaldban egydltalan nem tudatos. Ha vala-
mit vagy valakit szépnek ismeriink meg, az sokszor a multbeli kondicionaltsag
és jelenlegi tudati hajlamaink eredményeként kovetkezik be — 4ltaldban ezek
hatdrozzadk meg, hogy az észlelés sordn a targy melyik aspektusa lesz kiemel-
keds. A reflektiv gondolkodas csak késébb 1ép be a képbe, és a keletkezését
kivalto feltétel hatdsa alatt all.”

A meditacié szempontjdbdl alapvetS fontossagu, hogy az észlelés gyakorldsi
folyamatnak vethetd ala.” Az észlelés tréningjének lehetGsége azzal fiigg Ossze,
hogy az észlelések tudati szokdsok termékei. A kognitiv tréning révén a gyakor-
16 1j, eltér§ szokasokat alapozhat meg, s ezzel fokozatosan megvaltoztathatja
észleléseit. A kognitiv tréning alapvet§ mtivelete ugyanezzel a szokasformalé
mechanizmussal filigg Ossze, nevezetesen ekkor az ember hozzéaszokik ahhoz

41 Fromm 1960: p.127: ,az elfojtottsag allapotdban 1évé ember nem azt latja, ami 1étezik, hanem gondolati
elképzelését illeszti bele a dolgokba, s a dolgokat inkabb sajat képzetei és fantaziaja fényében latja, sem-
mint a maguk valésdgaban. A gondolati elképzelés... véltja ki szenvedélyét és aggodalméat.” Johansson
1985: p.96: ,a dolgokat vagyaink, el6itéleteink és sértettségiink szemiivegén keresztiil latjuk, s ennek
megfelelSen alakitjuk &t.”

42 P1. D I 251, D 111 253, D 111 289, A 111 79, A 11 83-85, A1V 24, A1V 46, A1V 387, AV 105-107, A 'V 109.

43 M II27. A D 1185 szerint az észlelés id6ben megel6zi a tudést (7iana); ez oda vezethet, hogy az észlelés
jelentés mértékben hat arra, ami ,tudott”; v6. még: Nanavira 1987: 110.

44 A D I 180 magyarazata szerint a gyakorlas segitségével az észlelések egyes tipusai keletkeznek, mas
tipusai elttinnek (ez a kijelentés a jhana-elérés kontextusaban jelenik meg); v6. még: Premasiri 1972: p.12.
Claxton 1991: p.25 ramutat, hogy ,,a buddhista alldspont »konstruktivista nézet«, mivel azt allitja, hogy
az észlelés pszicholdgiai folyamata gyakorlatok (pl. meditacio) altal megvaltoztathatd.”
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és jartassa is valik abban, hogy a tapasztalast egy bizonyos médon nézze.” Ha a
gyakorlé a tudatossdgot tjra meg tjra a feltételektdl fliggs létezés tényleges
jellemzdire irdnyitja, azok egyre ismer&sebbek lesznek, bevésddnek a tapaszta-
las szemléletmodjéba, s igy a késGbbiekben hasonlé megismerési médozatokat
valtanak ki.

Az észlelés gyakorlasanak modjat szemléletesen példéazza a Girimananda suttd-
ban eléfordulé kifejezések sora, ahol az észlelés (safifia) mellett az elmélkedés
(patisaficikkhati) és a szemlélédés (anupassana) kertil emlitésre.” J6llehet a tanitébe-
széd sz szerint nem mondja ki, a kérdéses rész azt a két cselekvést emliti, amely
Osszefligg az észlelés tréningjével: a bolcs elmélkedés bevezet§ szintjét, mint a
szemlélédés (anupassani) folyamatosan fenntartott gyakorlatanak alapjat.

Kovetkezzék egy gyakorlati példa: ha a gyakorl6é a mulandésag intellektualis
megértésébdl kiindulva rendszeresen szemlélédik a jelenségek keletkezése és
elmulésa f6lott, annak eredményeként létrejonnek azok az észlelések, amelyek
a jelenségeket a mulandosag szempontjabdl fogjak fel (ariyasaiifia). Ha tovéabb
gyakorol, a mulanddsagra iranyuld tudatossag egyre spontdnabb lesz, s egyre
nagyobb befolyast gyakorol majd, nem csak a szemlél6désre magara, hanem
a mindennapi tapasztalatokra is. Igy a folyamatosan fenntartott szemlélgdés
fokozatos véltozast idézhet el§ az észlelés miikodési mechanizmusdban és az
ember vilaglatasaban.

A tanitébeszédek szerint az efféle kognitiv tréning elvezethet addig a pontig,
ahol az ember a jelenségeket kedve szerint képes kellemesnek (appatikiila) vagy
kellemetlennek (patikkiila) megismerni.” Az észlelés gyakorldsa abban teljesedik
ki, amikor az ember teljes mértékben tullép ezeken az értékitéleteken, és szilar-
dan megalapozza az észleléssel kapcsolatos egykedviiséget. A tanitobeszédek
egészen odaig mennek, hogy az észlelések f6l6tti uralmat még a természetfolotti
képességeknél, példaul a vizen jarasnél vagy a repiilésnél is magasabb rendtinek
tartjak.”

Az efféle érdekfeszit6 uralom kifejlesztésének alapja a satipatthana-szemlé-
16dés.” A sati jelenléte kozvetleniil ellene hat a szokdsokra olyannyira jellemezd

45 Az A V 107 hosszu listat kozol az ilyen kognitiv tréningekrsl: mindegyiket a paricita (,,megszokott”,
jartassa valt” ) kifejezés vezeti be. V6. még: Patis I 32.

46 AV 109.

47 M 1I1301. Az A Il 169 magyarazata szerint e kognitiv tréning célja a sovargas és a harag keletkezésének
akadalyozasa.

48 D I 113.

49 V6. S V 295, ahol a satipatthana kifejtése utan kertiil leirdsra az észlelés befolyasoldsara valé képesség
(patikkiile appatikkiilasafifit). A meditacié hatasara az észlelésben bekovetkezd valtozasok tudomanyos meg-
er@sitését lasd: Brown 1984: p.727. V6. még: Brown 1977: p.248; Deikman 1969: p.204; Santucci 1979: p.72.
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automatikus és tudattalan reakcidknak. Amennyiben a gyakorl6 a satit az ész-
lelési folyamat korai szakaszaira irdnyitja, képezni tudja az észlelést, s ezéltal
atformélni a szokdsok sémdit. Ebben a kontextusban alapvet§ fontossaggal
bir az éberség befogadd mindsége, amely teljes figyelmet fordit a megismert
adatokra. Ugyanennyire jelentSs a sati szenvtelen mindsége, amely elkeriili az
azonnali reakci6t.

Ily médon az észlelési folyamat kezdeti szakaszaiban alkalmazott befogadé
és szenvtelen sati tudatosithatja a szokdsszerti reakcidkat, és lehet6vé teheti,
hogy az ember felmérje, hogy milyen mértékben reagdl automatikusan, tuda-
tos elhatarozas nélkiil. Ez az észlelés szelektiv, sz(ir§ mechanizmusat fedi fel,
és ravilagit, hogy a szubjektiv tapasztalds milyen mértékben tiikrozi az ember
eleddig tudattalan feltételezéseit. Igy a satipatthana-szemlélédéssel az ember
szamdra lehet6vé valik, hogy a szokasok és a tudatalatti értékitéletek de-auto-
matizalasaval és de-kondiciondlasdval hozzaférjen a kedvezéStlen észlelések
— kovetkezésképpen a befolyasok (asava), a mogottes hajlamok (anusaya) és a
béklyok (samyojana) — keletkezésnek f§ okahoz és orvosolja azt.

E képesség gyakorlati alkalmazasat az érzékteriiletek folotti szemlélédést
vizsgalo fejezet utolsé szakaszaban targyalom.

X1.4. A Bahiyanak adott vtmutatds

A, kéregcsuhas Bahiya” nem a buddhista kozosséghez tartozé aszkéta volt,
aki egyszer utmutatasért fordult az ételt koldul6 Buddhahoz. A Buddha, még
a varos utjait jarva, rovid utmutatast adott neki a kognitiv tréninggel kap-
csolatban, s ennek eredményeként Bahiya azonnal elérte a teljes felébredést.”
A Buddha rejtélyes instrukcidja a kdvetkezd:

50 Ud 8. Bahiyérol ezért tartottak gy, hogy gyors felfogéképességével kiemelkedik a Buddha tanitvanyai
koziil (A124). AzS1V 63 és az S V 165 beszamol arrél, hogy egy hasonlé nev(i szerzetes eléri a megva-
16sitast: az elébbi a hat érzék mulandd, elégtelen és éntelen természete folotti szemlélédésre, az utébbi
pedig a satipatthandra alapozva. Malalasekera 1995: vol. II, pp.281-283 szerint az utobbi kett6 nem azo-
nos az Udana-beli torténet Bahiyajaval. Az A II 239 emlitést tesz egy masik Bahiyarol, aki viszalyt szit a
szerzetesek kozott. Az S IV 73-ban Malunkyaputta szerzetes részesiil a ,Bahiya-titmutatdsban” — ebben
az esetben is teljes felébredés kovetkezik be, jollehet egy bizonyos ideig tarté maganyos gyakorlds utan.
Bahiya esete a satipatthana-szubkommentérban is megjelenik (Ps-pt I 357), a testi tevékenységekre iranyu-
16 tiszta tudatossaggal kapcsolatban.
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Amikor a latottban csak a latott van benne, a hallottban csak a hallott, az
érzékeltben csak az érzékelt, a tudottban csak a tudott, akkor nem leszel
altala; ha nem vagy altala, nem leszel benne; ha nem vagy benne, nem leszel
sem itt, sem ott, sem a kett§ kozott. Itt ér véget a dukkha.™

Ez az instrukci6 a puszta tudatossagot arra irdnyitja, ami latott, hallott, érzékelt
vagy megismert. Ha a gyakorl6 ily médon fenntartja a puszta tudatossagot,
akkor megakadalyozza, hogy a tudat kiértékelje vagy sokasitsa az érzéki ész-
lelés nyers adatait. Ez megfelel az észlelési folyamat els§ szakaszaiba tartozo,
éber figyelemmel torténd felfogdsnak. Itt a puszta tudatossag egyszertien csak
regisztrdlja mindazt, ami az egyes érzékkapukndl keletkezik, anélkiil hogy
az észlelés részrehajlé formait valtana ki, illetve kedvezé6tlen gondolatokat és
asszociaciokat keltene.” Az érzékek korlatozasat tekintve ezzel a ,jel” (nimitta)
kialakitasanak szakasza az éber tudatossag hatokorébe kertil.” Ha a gyakorl6 az
észlelési folyamat e szakaszdban megalapozza a puszta figyelmet, azzal meg-
gatolja a rejtett hajlamok (anusaya), befolydsok (asava) és béklyok (samyojana)
kialakulasat.

A Bahiya-utmutatasban emlitett 1atas, hallds, érzékelés és tudas a Mitlapariyaya
suttdban is megjelenik.” Ez a tanitébeszéd szembedllitja azt, ahogyan az arahant
kozvetleniil megérti a jelenségeket, azzal, ahogy az ember hétkoznapi médon
észlel ugy, hogy kiilonféle médokon tévesen fogja fel a megismert adatokat.
A Chabbisodhana sutta a vonzddastdl és az elutasitastol mentességgel hozza
Osszefiiggésbe, hogy a tovdbbformadlas hidnyzik abbdl, amit az arahant 1at, hall,
érzékel és tud.” Mads szovegek ugyanezt a cselekvés-sort taglaljak, és hang-

51 ud 8.

52 Lathatolag a Sutta nipata tobb szovegrészlete is utal erre, amely ugyanezen terminusokat (latott, hallott,
érzékelt) hasznalja, vo. Sn 793, Sn 798, Sn 802, Sn 812, Sn 914. Mahasi 1992: p.42 magyardzata szerint:
,mikor az ember csupdn a latasra mint cselekvésre 6sszpontosit anélkiil, hogy végiggondolna, mit latott,
a vizualis észlelés csupan egy pillanatig tart... ebben az esetben a szennyezddéseknek nincs idejiik meg-
erdsddni.” Namto 1984: p.15 azt az instrukciét adja, hogy ,,6sszpontositsunk arra a masodperc-toredékre,
ami akozott telik el, hogy hallunk egy hangot, és hogy a szokdsos médon felismerjiik.” A fenti felsz6litas-
ra reflektald gyakorlati tapasztalatokat ir le Shattock 1970: p.68; Walsh 1984: p.267.

53 V6. Malunkyaputta részletes magyarazatat, amit azutdn adott, hogy megkapta a Bahiya-instrukciot
(S1V 73). Itt ramutat arra, hogy az éberség hianya hogyan vezet el oda, hogy az ember figyelmet szentel
a kotédés jelének, és ezzel hogyan valt ki elvakult tudatéllapotot. (Ugyanez jelenik meg a Th 98-99-ben
részletekben és a Th 794-817-ben teljes egészében.)

54 M1 1. V6. még: A Il 23, amely beszamol arrél, hogy a Buddha képes étldtni és teljesen megérteni mind-
azt, amit l1at, hall, érez vagy megismer.

55 M III 30.
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sulyozzdk, hogy az azonosulds barmely formaja keriilend$.” Ez a felszolitéds
kiilonosen helyénvald, mivel az Alagaddiipama sutta szerint a latas, hallas, érzé-
kelés és tudas mint cselekvés ahhoz vezethet, hogy az ember helytelen médon
énérzetet fejleszt ki.” Az upanisadok egyes részei ezeket a tevékenységeket az én
észlel§ tevékenysége bizonyitékanak tekintik.”

A Bahiya-utmutatas szerint, ha az ember az 6sszes érzékkapundl fenntart-
ja a puszta satit, akkor nem lesz ,4ltala”, ami azt sugallja, hogy nem sodorja
magaval az észlelési folyamat feltételekhez kotott sorozata, s igy nem modositja
a tapasztalast szubjektiv preferencidkkal és torz észlelésekkel.” Az ember — ha
ez a folyamat nem sodorja magaval — elkeriili, hogy a szubjektiv részvétel és az
azonosulds révén ,benne” legyen.” A ,nem leszel benne” a Bahiya-instrukci6
egyik legfontosabb aspektusara hivja fel a figyelmet: az anattanak mint az észleld
én hidnyanak felismerésére.

Ha a gyakorl6 nincs ,4ltala”, sem , benne”, elérkezett a satipatthana-gyakorlat
viszonylag elSrehaladottabb allapotdba, ahol képes arra, hogy folyamatosan
fenntartsa a puszta tudatossdgot minden érzékkapunal, kovetkezésképpen
— mivel mentes att6l, hogy barmihez is "ko6t6djék a vilagon” — nem lesz , alta-
la”, s mivel — ahogy a satipatthana-refrén mondja — tovabbra is szabadon idézik,
,benne” sincsen.

A Bahiya-ttmutatds utols6 szakasza szerint ha az ember a fenti médon tartja
fenn a tudatossagot, akkor sem ,itt”, sem ,ott”, sem ,a kett§ kozott” nem veti
meg a ldbat. Ennek egyik lehetséges értelmezése, hogy az ,itt” az alanyt (az
érzékeket), az ,ott” a megfelel§ targyakat, a ,kett§ kozott” pedig a tudomas

56 M 1136, M III 261.

57 M 1135. V6. még: Bhattacharya 1980: p.10.

58 A Brhadaranyaka upanisad 2.4.5. kijelenti, hogy az ént latni és hallani kell, gondolkodni kell felSle
és meditalni rajta, mivel az én latdsdval, hallasaval, érzésével és észlelésével minden megismerszik.
A Brhadaranyaka upanisad 4.5.6. pedig kijelenti, hogy ha az ember meglatta, meghallotta, megérezte és
megismerte az ént, akkor mindent tud.

59 Az ,altala” (tena) ,ennek kovetkeztében” értelemben; v6. pl. Dhp 258, amely biralja a sok beszédet,
mondvdén, hogy ,ezéltal” (tena) az emberbdl nem lesz bélcs. Ireland 1977: p.160 n. 3 szerint a tena és a
tattha ,a kulcsszavak e szovegben.”

60 A ,benne” (tattha) helyhatarozé hatarozoszo, amely a kovetkezSképpen is fordithaté: ,ott”, ,azon a
helyen”, ,erre a helyre” (T. W. Rhys Davids 1993: p.295). Vimalo 1959: p.27 a kovetkezSképpen forditja
ezt a részletet (tena+tattha): ,,akkor ez nem lesz rad hatdssal, s ha nincs rad hatassal, nem kot majd.”
A | szubjektiv részvétellel” mint érzelmi belevonddéssal kapcsolatban v6. Sn 1086. Bodhi 1992: p.13 a
Bahiya-utmutatdshoz a kovetkez8 magyarazatot ftizi: ,,az észlelésbdl éppen a szubjektivitds azon hamis
nekitulajdonitdsait kell eltavolitani, amelyek torzitjak a bejové adatokat, és amelyekbdl téves itéletek és
vélekedések alakulnak ki.”



230 SZATIPATTHANA

feltételekhez kotott keletkezését jeloli.”" Az Anguttara nikaya egyik tanitObeszé-
de szerint a varréng, vagyis a sévargds (tanha) az, ami ,0sszedlti” a tudomast
(,a kozepet”) az érzékekkel és azok targyaival (,a két véggel”).” Ha ezeket a
képeket a Bahiya-titmutatasra alkalmazzuk, elmondhatjuk, hogy sévargds hia-
nydban az észlelési kapcsol6dds e hdrom feltétele nincs eléggé szorosan ,egy-
bekotve”, s igy nem kovetkezik be a tovabbi sokasitas. A sziikségtelen sokasités
hidnya az arahantok megismerésének egyik sajatossdga — 6k mar nem allnak
szubjektiv preferencidk hatdsa alatt, és tigy ismerik meg a jelenségeket, hogy
semmit sem vonatkoztatnak magukra. Mivel nincs benniik s6vargas és mente-
sek a sokasitastél, nem azonosulnak sem az ,itt”-tel (érzékek), sem az ,ott”-tal
(targyak), sem ,a kett§ kozott”-tel (tudomads), kovetkezésképpen mentesek a
létesiilés minden tipusatdl, legyen az ,itt”, ,ott”, vagy ,a kett§ kozott”.

61 Nanavira 1987: p.435 alapjan. Azonban a kommentar (Ud-a 92) kifejti, hogy e szavak az ujrasziiletés
tertileteit jelolik, am arra is ramutat, hogy ,a kett6 kozott” ebben az értelmezésben nem valamiféle koz-
tes létre utal. A pali kommentar-hagyomany szerint az djrasziiletés azonnal az elmiilds pillanata utdn
kovetkezik. Mésfeldl, ha alaposan megvizsgaljuk a tanitébeszédeket, tébb olyan szovegrészt taldlhatunk,
amelyek a maguk nézSpontjabdl felvetik, hogy igenis van a létezések kozott ilyen allapot — itt a majdan
Gjrasziiletd lény (gandhabba: M 1265, M 11 157), amelyet a vagy hajt (S IV 399), ebben a koztes allapotban 4j
1étezést keres (sambhavesi: M 148, Sn 147), vagy el is érheti a teljes felébredést ebben a koztes allapotban,
amennyiben mar korabban megvaldsitotta vissza-nem-térést (antaraparinibbayi: pl. D 111 237, S V 70, S V
201, SV 204, SV 237,SV 285, SV 314, SV 378, A1233, AIl 134, A1V 14, AIV 71, A IV 146, A IV 380,
AV 120). V6. még: Bodhi 2000: p.1902 n. 65.

62 AIII400, az Sn 1042-t kommentalva. V6. még: Dhp 385, amely azt dicséri, ha az ember tiljutott az innen-
s6 és a ttls6 parton; Daw Mya Tin 1990: p.132 szerint ezt a szovegrészt hasonlé médon lehet értelmezni.
A varrénd (sovargés) a Th 663-ban is megjelenik. V6. még: Nanananda 1999: p.19.
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XII. DHAMMAK: A FELEBREDESI TENYEZOK

XII.1. A felébredési tényezdk folotti szemlélddés

A dhammdk folotti szemlél6dés targyai olyan tudatmindségek, amelyek elGsegi-
tik a felébredést — ezért nevezik Sket , felébredési tényezGk”-nek.' Ahogy a foly6
az 6cedn felé lejt és folyik, ugyanigy lejtenek a felébredési tényezSk a Nibbana
felé.

A felébredési tényezdk f6lotti szemlélédésre vonatkozo6 dtmutatasok a kovet-
kezdk:

Ha jelen van benne az éberség felébredési tényezdje, tudja: jelen van
bennem az éberség felébredési tényezdje; ha nincs jelen benne az éberség
felébredési tényezGje, tudja: nincs jelen bennem az éberség felébredési
tényezdje; tudja, hogyan keletkezhet az éberség még nem keletkezett feléb-
redési tényezdje, és hogy az éberség mar keletkezett felébredési tényezdje
hogyan fejleszthetd ki.

Ha jelen van benne a dhammidk vizsgalatanak felébredési tényezdije,
tudja... Ha jelen van benne a tetterd felébredési tényezdje, tudja... Ha jelen
van benne az 6rom felébredési tényezdje, tudja... Ha jelen van benne a
nyugalom felébredési tényezdje, tudja... Ha jelen van benne az 6sszesze-
dettség felébredési tényezdje, tudja... Ha jelen van benne az egykedvtiség
felébredési tényezdje, tudja: jelen van bennem az egykedvtiség felébredési
tényezdje; ha nincs jelen benne az egykedviiség felébredési tényezdje, tudja:
nincs jelen bennem az egykedviiség felébredési tényezdje; tudja, hogyan
keletkezhet az egykedviiség még nem keletkezett felébredési tényezdje, és
hogy az egykedviiség mar keletkezett felébredési tényezdje hogyan fejleszt-
het6 ki. *

1 SV 72,5V 83, Patis I1 115. V6. még: D 111 97, Dhp 89, Thi 21. Norman 1997: p.29 szerint a bodhi sz6t helye-
sebb inkabb ,felébredés”-nek, mint ,, megvilagosodas”-nak forditani. Ezt a felvetést elfogadtam.

2 SV 134

3 MI61.
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A felébredési tényezSk szemlélése az akadalyok folotti szemlélédéshez hason-
l6an torténik: a tudatossdg el6szor a kérdéses tudati mindség jelenléte vagy
hidnya felé, majd e jelenlét vagy hidny feltételei felé fordul (v6. 12.1. dbra, lent).
Mindazonaltal, mig az akadalyok f6l6tti szemlél6dés esetében a tudatossdg azok
jovébeli fel nem kelésének feltételeivel foglalkozik, a felébredési tényezsk ese-
tében a gyakorlo feladata az, hogy tudja: hogyan kell kifejleszteni és szilardan
megalapozni ezeket a j6tékony tudati mindségeket.

tudja jelenlétiiket vagy
hidnyukat

éberség (sati) ha jelen vannak

a dhammidk vizsgélata ismeri a feltételeket, amelyek tovabbi
(dhammavicaya) fejlédéstiket és tokéletesedésiiket
. eredményezik
tetterd (viriya)

orom (piti)

nyugalom (passadhi) ha nincsenek jelen

ismeri a feltételeket, amelyek

Osszeszedettsée (samadhi)
& keletkezésiikhoz vezetnek

egykedvtiség (upekkha)

1. szakasz 2. szakasz
12.1. dbra: A hét felébredési tényez§ folotti szemlélGdés két szakasza

Ahogy az akadalyok szemlélése esetében sem keriil emlitésre, a felébredési
tényezGk folotti szemlélddésre vonatkozo instrukciok sem emlitik, hogy a gya-
korl6 aktiv kisérletet tegyen arra, hogy egy bizonyos felébredési tényezé6t 16t-
rehozzon vagy fenntartson — a feladat csak az, hogy a tudatossagot létrehozza.
Azonban ahogy a sati puszta jelenléte ellene hathat egy akadalynak, ugyantigy a
tobbi felébredési tényezd keletkezését is elGsegitheti. Az Anapanasati sutta szerint
a hét felébredési tényezd feltételesen Osszefiiggd sorozatot alkot, amelynek kiin-
dul6 oka és alapja a sati.' Ez azt mutatja, hogy a felébredési tényezdk kifejlédése
a satipatthana gyakorlasanak természetes eredménye.’

4 MIII 85,5V 68.
5 Az SV 73 és az A V 116 szerint a négy satipatthana kifejlédése teljesiti ki a hét felébredési tényezét.
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A sati — amellett, hogy a tobbi tényez§ alapja — az a felébredési tényezd,
amelynek kifejlesztése barmikor, minden kortilmények kozott jotékony hatasu.’
A tobbi hat tényez$ két harmas csoportra oszthaté: a dhammdk vizsgélata
(dhammavicaya), a tetterd (viriya) és az 6rom (piti) kiillonosen akkor kézenfekvd,
amikor a tudat tunya és hijan van a tetterének, mig a nyugalom (passadhi), az
Osszeszedettség (samadhi) és az egykedviiség (upekkhi) azon esetekre alkalmas,
amikor a tudat izgatott és tilzottan energikus.”

XI1.2. A felébredési tényezok feltételekhez kotott
sorozata

A felébredési tényezdk feltételekhez kotott sorozatdban a dhammdk vizsgalata
(dhammavicaya) a jol megalapozott éberségbdl fejlddik ki. A dhammidik vizsgalata
lathatolag két aspektust egyesit magdban: egyfeldl a tapasztalds természetének
vizsgalatét (itt a ,dhammdik” a ,jelenségeket” jelolik) mésfeldl e tapasztalas és a
Buddha tanitasai (a ,Dhamma”) kozotti korreldciét.” Ez a kettSs jelleg a ,,vizs-
gdlat” (vicaya) széban is fellelhets: a vicinati igébdl szarmazik, amelynek jelen-
téskore mind a ,vizsgalodast”, mind a , megkiilonboztetést” magédban foglalja.’
A dhammdk vizsgélatat” tehét értelmezhetjiik tgy, mint a Dhamma megismeré-
sével megszerzett megkiilonboztetésen alapuld szubjektiv tapasztalast. A meg-
kiilonboztetés itt f6ként azt a képességet jeldli, hogy a gyakorl6 képes kiilonb-
séget tenni akozott, ami az Osvényen vald haladas szempontjabdl kedvezé és
célravezetd, illetve kedvezGtlen vagy nem célravezetS." Ez a dhammik-vizsgdlatat
homlokegyenest szembeallitja a kétellyel (vicikicchia) mint akadéllyal, ami annak

6 Az S V 115-ben a Buddha hangstilyozza, hogy a sati mindig hasznos. A sati hasznossaga a kommentarok
szerint olyan, mint a s6é az étel elkészitésekor (Ps I 292). A sati alapvetS fontossagat a Ps I 243 és a Ps-pt
I 363 is kiemeli: eszerint a sati a ,szemlél6dés” és a ,tudas” alapfeltétele.

7 SV112.

8 Az S V 68-ban ,,a dhammidik vizsgalata” az idGsebb szerzetesektsl kordbban hallott magyarazatok folotti
tovabbi elmélkedést jeloli. Ezzel szemben az S V 111-ben ,,a dhammidk vizsgalata” a kiils6 és bels jelen-
ségek kutatasat jelenti.

9 T. W. Rhys Davids 1993: p.616.

10 S V 66. A dhammdk vizsgalatdval kapcsolatban v6. még: Jootla 1983: pp.43-48; Ledi 1983: p.105, aki
ezen felébredési tényez6khoz sorolja a megtisztulds 6t magasabb allapotat, a harom szemlélédést és a tiz
belatas-tudast. A Mil 83 szerint a dhammik vizsgélata a megvaldsitas szempontjabdl alapvetd fontossagu
tudati mingség.
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kovetkeztében kel fel, hogy az ember nem latja vildgosan, hogy mi kedvezg és
mi kedvezétlen."

A dhammdk vizsgélatanak kifejl6dése felkelti a tetterSt (viriya) mint feléb-
redési tényezGt.” Az ilyen ,tetter§” keletkezése az eréfeszitéssel van Osszefiig-
gésben.” A tanitobeszédek az ilyen tetterSt gyakran a ,rendiiletlen” jelzGvel 14t-
jak el.” Ez a minGsités arra hivja fel a figyelmet, hogy folyamatosan eréfeszitést
kell tenni és tetterSt kell kifejteni — a koriilirds parhuzamban &ll a Satipatthana
sutta ,meghatdrozas”-részében emlitett igyekvés mindségével (atapi). A tanito-
beszédek szerint a tetterd testileg vagy tudatilag nyilvanul meg.” A tetter§ mint
felébredési tényezS homlokegyenest ellentétes a tompasdggal és tunyasaggal
(thinamiddha) mint akadéllyal.”

A felébredési tényezSk soraban a tetter$ vezet az 6rom (piti) keletkezéséhez.
Nyilvanval6, hogy az 6rom mint felébredési tényezs nem érzéki tipust 6rom,
hanem olyan, mint amit az elmélyedés elérésekor tapasztal a gyakorl6.” A feléb-
redési tényezdk sora ezutdn az 6romtdl (piti) a nyugalmon (passadhi) keresztiil
az Osszeszedettségig (samadhi) vezet. Ez a tanitobeszédekben mésutt leirt ok-
okozati sorozatot ismétli meg, amely hasonloképpen az 6rémtél, a nyugalomtol
és a boldogsagtdl jut el az Osszeszedettségig, és a bolcsesség és megvalositas
megjelenésében teljesedik ki."”

11 V6. S V 104, amely a dhammik vizsgalatanak ,tdplalékat” pontosan ugyanazokkal a szavakkal irja le,
mint az S V 106 a kétely ,ellen-tdplalékat”: ez a kedvezs és kedvezétlen dolgokra irdnyuld bolcs figye-
lem. Ez a vilagossag mindkét esetben a ,belsé” és , kiils¢” dhammidkra is iranyul (v6. S V 110).

12 Debes 1994: p.292 szerint a dhammik-vizsgdlatanak hatdsa abban all, hogy felébreszti a tetterét
(,Tatkraft”), mégpedig tigy, hogy feltarja, hogy a Buddha tanitasai érvényesek és helytall6ak a tapasztalt
valésdgra nézvést.

13 Az S V 66 az igyekezetet és erdfeszitést javasolja, mint a tetter§ felébredési tényezdjének taplalékat.
E tanitébeszéd kinai agamdban taldlhaté véltozata a négy helyes torekvést emliti, mint a tetterd felébredé-
si tényezdjének taplalékat (v6. Choong 2000: p.231). Ez a leiras egybevag a kedvezd és kedvezétlen dol-
gok megkiilonboztetésével, ami az el6z6 felébredési tényezének — a dhammidk vizsgalatanak — gyakorlasa
révén érhet§ el, mivel ugyanezen megkiilonboztetés képezi a négy helyes torekvést alapjat.

14 SV 68.

15 S V 111. Az Spk III 169 a sétalé meditaci6 gyakorlatat a testi , tetterd” példajaként emliti.

16 Az SV 104 a tetterd felébredési tényezdjének taplalékat ugyanazon kifejezésekkel irja le, mint amelyeket
az S V 105 hasznal a tompasag és tunyasag ,ellen-taplalékanak” leirdséra.

17 Az S V 68 ,nem-vildgias 6romrél” beszél, amit az S V 111 a tudat kezdeti és fenntartott alkalmazasa-
nak meglétével vagy hidnyaval hoz 6sszefliggésbe. Az ,,6rom” ebben az esetben azonban nem csupan
a jhandval jar6é 6romot jeloli, hiszen a nem érzéki 6rom a belatas-meditacié eredménye is lehet, vo. pl.
Dhp 374.

18 PL. S 1II 32; vo. még: 167. oldal, 45. labjegyzet.
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A nyugalom (passadhi) mint felébredési tényez$ a testi és tudati nyuga-
lommal &ll Osszefiiggésben, kovetkezésképpen a nyugtalansag és aggodalom
(uddhaccakukkucca) akadalydnak kozvetlen ellenszere.” A nyugalom mint feléb-
redési tényezd az Osszeszedettséghez vezetS§ ok-okozati sorozat része, boldog
tudatallapotot vélt ki, amely aztan elGsegiti az Osszeszedettséget.” Az Gsszesze-
dettség pedig a nyugalom kifejlesztése és a szétszortsdg hianya kovetkeztében
jelenik meg.” A tanitdbeszédek szerint az dsszeszedettség a tudat kezdeti alkal-
mazasaval (vitakka) vagy anélkiil is szolgalhat felébredési tényezSként.”

19 Az S V 104 a testi és tudati nyugalmat a nyugalom mint felébredési tényezé taplalékaként hatdrozza
meg, mig az S V 106 a tudat nyugalmat (cetaso viipasamo) nevezi a nyugtalansag és aggodalom , ellen-tap-
lalékénak”. Erdemes azt is megjegyezni, hogy a tanitobeszédek tgy a nyugalom felébredési tényezsjét,
mint a tompasag és tunyasdg akaddlyat testi és tudati aspektusra bontjék, és ezzel azt tdmasztjdk ala,
hogy mindkettének van fizikai és pszicholdgiai Gsszetevdje.

20 SV 69.

21 Az S V 105 szerint a ,nyugalom jele” (samathanimitta) az 6sszeszedettség felébredési tényezdjének tap-
laléka. A D III 213 és az S V 66 is emlitést tesz a ,nyugalom jelérél”. A jel” (nimitta) kifejezés tobb mas
szovegrészben is megjelenik, és ldthatélag gyakran kapcsolatban all az 6sszeszedettség kifejlesztésével.
Gyakori az ,0sszeszedettség jele” (samadhinimitta) kifejezés (D III 226, D III 242, D 1II 279, M 1 249, M I
301, MIII 112, A1115, A1256, A1 17, AIIl 23, A 11l 321). Az M I 301-ben az Gsszeszedettség jele a négy
satipatthandval all kapcsolatban, de az M III 112-ben a samatha-meditacié gyakorlasara vonatkozik, mivel
ez a szovegrész a tudat belsé egyesitésérdl, elnyugtatasrol, illetve az 6sszeszedettség jelére valo koncent-
ralasrol beszél, amelyrdl aztan késdébb kifejti, hogy a négy jhana elérésére vonatkozik. Egyes helyeken ,a
tudat jele” is el6fordul (cittanimitta, pl. S V 151, A Il 423, Th 85), ezt a Th 85 a nem érzéki boldogsaggal
hozza Gsszeftiggésbe: e példa az elmélyedés soran megtapasztalt nem-érzéki boldogsagra emlékeztet.
Hasonloképpen az A IV 419 azt javasolja, hogy becstiljiik meg a ,jelet”, amely ebben a szévegrészben
szintén a jhana-elérést jelenti. Egy masik relevans részlet az M III 157, ahol a Buddha arrdl beszél, hogy
a kiilonféle tudati gatak meghaladdsahoz a jelet ,at kell latni” vagy ,meg kell szerezni” (nimittam
pativijjhitabbam). Ebben a tanitébeszédben a lekiizdendé tudati akadélyok egyedi, masutt el6 nem fordu-
16 sort alkotnak, és nyilvanvalé6 médon kapcsolatban allnak a samatha-meditacidval (v6. 198. oldal, 73.
labjegyzet). Azonban a Ps IV 207 értelmezése szerint — valdszintileg az A IV 302 alapjan — ez a részlet az
isteni latasra tesz utalast. A kommentarban talalhato ezen olvasatnak nem sok értelme van, hiszen nyil-
vanvalo, hogy a fenti szovegrész a gyakorlas olyan szintjét targyalja, ami még az elsé jhandt is megel6zi,
holott az isteni 1atas kifejlesztésének eléfeltétele a negyedik jhana elérése. Shwe 1979: p.387 magyarazata
szerint: ,nimitta minden, ami ok-okozati kapcsolatba 1ép, mely altal hatasa jelolt, jelzéssel ellatott vagy
jellemzett lesz. Nimitta a targy, kép vagy fogalom, ami, ha a gyakorlé medital rajta, samadhit (jhana)
valt ki.” Az eltérg kontextusban eléfordulé ,jellel” kapcsolatban v6. még: 223. oldal, 35. 1dbjegyzet.

22 SV 111. A Vism 126 magyarazata szerint a jhana-tényezSk mar az dsszeszedettség elérésekor elkezdenek
keletkezni, jollehet csak az els§ jhana elérésekor stabilizalodnak teljes mértékben. Az ,Osszeszedettség
a tudat kezdeti alkalmazasaval” kifejezés tehdt gy is értelmezhets, hogy az elmélyedéssel hataros
Osszeszedettségi szinteket foglalja magaban, ahol a tudat kezdeti és fenntartott alkalmazasa felel6s az
Osszeszedettség tovabbi mélytiléséért, és ezaltal az els§ jhana eléréséhez vezet. Ha igy értelmezziik,
az elmélyedéshez kozeli Gsszeszedettség-szintek — amelyek megfelelnek a kommentarok ,,az elmélyedés
elérése” fogalmdnak — is alkalmazhatdk felébredési tényez&ként.
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A felébredési tényezdk kifejlédése az egykedviiség (upekkha), az 6sszeszedett-
ségbdl eredd kiegyensulyozott tudatdllapot megalapozddasaval tet6zédik be.”
Ez a kifinomult tudati egyensily megfelel a jol kifejlesztett satipatthana szintjé-
nek, ahol a gyakorl6 — ahogy azt a ,refrén” mondja — képes ,szabadon id6zni,
semmihez sem kotédve a vildgon.”

Ha gyakorlatban alkalmazzuk, a hét felébredési tényezé teljes sorozata értel-
mezhetd tigy, hogy azt a folyamatot irja le, ahogy a satipatthana-gyakorlat eljut a
mélységes egykedviiség ezen szintjére. A jol megalapozott satira tdimaszkodva az
ember a szubjektiv val6sdg természetét kutatja (a dhammik vizsgéalata). Miutan a
fenntartott vizsgalodas lendiiletbe jon (tetterd), a belatds erésodésével a szemlé-
16dés targya egyre vildgosabba vilik, és a gyakorl6 lelkesedik (6rém) a tovabbi
gyakorlasért. Ha ezen a ponton el tudja keriilni, hogy magaval sodorja az lelke-
siiltség és az izgatottsag, és tovabbra is gyakorolja a szemlélddést, akkor bedll a
nyugalom allapota, amelyben a tudat eréfeszités nélkiil megmarad meditacios
targydndl anélkiil, hogy megadna magat a szétszortsagnak (Osszpontositas).
E folyamat a beldtas beérésével a szilard egykedviiség és ragaszkoddsmentesség
allapotéaban teljesedik ki.

Ez az a pont, amikor az éber vizsgdlddas ihletett mozzanata végbemegy az
Osszeszedett nyugalom hattere el6tt, amikor beédll a felébredéshez valé attorés-
hez sziikséges tudati egyenstly. A gyakorlatnak ezen a szintjén a teljes elenge-
dés intenziv érzése domindl. A tanitébeszédek szerint ez az ,elengedés”, mint
a bojjhangdk kifejlesztésének alapvet§ célja, nem mas, mint a felébredési ténye-
zGkkel gyakran kapcsolatba hozott sajatsdgok kiteljesedése. Ezek a sajatsagok
el6irjak: ahhoz, hogy a bojjhangdkban rejlé felébredés-potencidl megvaldsuljon,
,maganyon” (viveka), ,kifakuldson” (viraga) és ,megsztinésen” (nirodha) kell
alapulniuk, mivel igy vezetnek az ,elengedéshez” (vossagga).”

Az egykedviiség és a tudati egyenstily, mint a tobbi hat felébredési tényezd
betet6z6dése, a beldtas-tudasok kommentarokban foglalt séméjidban szintén
a tetGpontot jelenti, ahol ,a minden feltételekhez kotott jelenséggel szembeni
egykedvtiség” (sankharupekkhaiiana) jelzi a sorozat betet6z8dését, illetve a meg-
valositas bekovetkezéséhez megfelel§ tudati feltételt.

23 S V 69. Aronson 1979: p.7 magyarazata szerint az upekkha az upa- (,felé”) és az ikkh (,1at”) ige szarma-
z€kabol all ossze, s igy azt a képzetet sugallja, hogy az ember ,tdvolbdl tekint egy helyzetre”. Gethin
1992: p.160 ramutat: ,,az upekkha... egyszerre a célravezets tudat egyenstilya és az erd, amely fenntartja
ezt az egyensulyt.”

24 Pl. M III 88. Ugyanez a dinamizmus vonatkoztathaté a nyolcrétti nemes 6svényre (S I 88, S IV 367,
SV 1-62), az 6t képességre (S IV 365, S V 239, S V 241) vagy az 6t erdre (S IV 366, S 'V 249, S V 251);
v6. még: Gethin 1992: pp.162-168.
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XI1.3. A felébredési tényezdk jotékony hatdsai

A felébredési tényezdSk hatasai homlokegyenest ellentétben dllnak az akadalyok
artalmas kovetkezményeivel. Ezt az ellentétet gyakran emlitik a tanitobeszédek.”
Mindkét sorozat alapvets jelent§séggel bir a satipatthana-szemlélédés nézSpont-
jabdl, és a megvalositast elGsegits tudati feltételek kimtivelése soran.” A Buddha
szerint a dhammdk szemlélésének e két aspektusa — az akadélyok eltavolitasa és
a felébredési tényezSk megalapozasa — nem csupan a megvalésitdsnak, hanem a
tudas vilagi tipusai kifejlesztésének is sziikséges feltétele.”

Az is mutatja, hogy igen fontos kifejleszteni a tudati tulajdonsagok e két
sorozatdra irdnyul6é tudatossagot, hogy a dhammdk folotti szemlélédés leira-
sanak kinai és szanszkrit nyelv(i véltozatai az akadalyokat és a felébredési
tényezdSket egyarant felsoroljdk. Ezzel szemben egyik véaltozat sem emliti az 6t
halmaz folotti szemlélédést, és tobb verzid kihagyja az érzékteriiletek és a négy
nemes igazsag folotti szemlélédést.” Tehat a dhammik szemlélésének minden
valtozatban egyarant elfogadott magja az 6t akadély és a hét felébredési tényezs
— ez kiemeli jelentGségiiket.” Ennek parhuzama a Vibhangiban is megtaldlhato,
amely a dhammdk folotti szemléldésrdl szol6 beszdmoldjdban csak ezt a két
meditdcids gyakorlatot sorolja f61.” T6bb péli nyelvi tanitobeszéd szerint valo-
ban az akadélyok legy&zése, a satipatthana gyakorldsa és a felébredési tényezSk
megalapozasa a multbeli, a jelenlegi és az eljovend$ Buddhdak felébredésének
alapvetd fontossdagu szempontja és megkiilonboztets sajatossaga.”

25 A tanitobeszédek azzal fejezik ki ezt a szembenallast, hogy a felébredési tényezdket ,ellen-akadalyok-
nak” nevezik (antvarana, pl. S V' 93). V6. még: 188. oldal, 23. labjegyzet. A Madhyama agama kinai valto-
zataban a felébredési tényezSk szemlélése a dhammidk szemlélésének sordban kozvetleniil az akadalyok
szemlélése utdn kovetkezik — ez azt mutatja, hogy ez utdbbi eltavolitidsa természetes médon vezet az
eldébbi kifejlédéséhez; vo. Minh Chau 1991: p.94; Nhat Hanh 1990: p.163.

26 Az S V 128 ramutat, hogy a felébredési tényezsk tudashoz és latdshoz vezetnek, mig az akadélyok a
tudds és a latas hianyahoz.

27 Az S V 121 szerint ez az oka annak, hogy az ember idénként elfelejti azt, amit alaposan megtanult,
maskor pedig jol emlékszik olyan dolgokra, amelyeket nem tanulmanyozott intenziven.

28 A négy nemes igazsdg a két agama-valtozat koziil egyikben sem jelenik meg, csupdn a satipatthana
harom masik véltozatanak egyikében, a Sariputrabhidharmdban (v6. Schmithausen 1976: p.248). A hat
érzéktertilet emlitésre kertil a Madhyama dgama kinai véltozataban, mig a kinai Ekottara dgamdban csak a
felébredési tényezsk szerepelnek, illetve a négy jhandnak az akadalyok eltavolitasan alapul6 kifejlesztése,
ami a tanitébeszéd elején kertil emlitésre; vo. Nhat Hanh 1990: p.176.

29 Warder 1991: p.86.

30 Vibh 199. Nanatiloka 1983: p.39 ezt a ,kihagydast” a Vibhasigdban lathatélag széndékos szelekciénak
tekinti. V6. még: Thanissaro 1996: p.74.

31 DII83,DIII101, SV 16l.
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A felébredési tényezsk kifejlesztése meditacids gyakorlatok széles skéldjaval
kombindlhat6: példaul a bomlé holttest szemlélésével, az isteni allapotokkal,
a légzésre irdnyuld éberséggel vagy a harom jellegzetesség f6lotti szemlél§dés-
sel.” Ez azt mutatja, hogy a felébredési tényezdSk szemlélése nem jelenti azt, hogy
a gyakorlonak el kellene hagynia meditacidja elsédleges targyat. Inkabb arrdl
van sz0, hogy a gyakorlas soran tudataban van e hét tudati tulajdonsdgnak, mint
a belatas felé haladas aspektusainak, és tudatosan fejleszti és egyenstlyozza ki
azokat, hogy az elsGdleges targy folotti szemlélédés révén bekovetkezhessék a
felébredés.

Abban, hogy a gyakorlé a satipatthana-gyakorlat sordn képes vizsgalni a
belétés kifejl6dését és szemmel tartani a felébredési tényezSk harmonikus kol-
csonhatdsat, jelen van a tudati hatalom képzete. A tanitébeszédek szemléletesen
ahhoz hasonlitjdk ezt a képzetet, mint amikor az ember egy teli ruhasladabol
barmelyik ruhat valaszthatja.” A kommentarokban felsorolt, a tudati hatalmat
elGsegits tényezSkrdl a 12.2. abra nyuijt attekintést.

A tanitobeszédekbdl kidertil, hogy a felébredési tényezSk csak akkor tarulnak
f6l, amikor egy buddha és tanitasai megjelennek.” Ennélfogva a korai buddhis-
tdk szerint a felébredési tényezdSk kifejlédése specifikusan buddhista tanités.
A kommentérok puszta utanzasnak tekintik, amikor maés, korabeli aszkétak is
azt az utmutatast adjdk tanitvanyaiknak, hogy fejlesszék ki a felébredési ténye-
zGket.”

A hét felébredési tényezének a Buddhdaval val6 kapcsolata, illetve egy masik
alkalommal elhangzott mingsités, miszerint e tényezdk kincsek, a vilagkirdly
(cakkavatti rdja) alakjat idézik fel, aki ugyancsak hét értékes kincs birtokosa.”
Ahogy a vilag folotti hatalom megvaldsulasa ettdl a hét értékes tulajdonsagtol
fiigg, és a kerék-kincs (cakkaratana) megjelenése az el6hirncke, ugyantgy a feléb-
redés megvaldsitasa is hét tudati kincsen — a felébredési tényezSkon — alapszik,
el6hirndke pedig a sati megjelenése.

32 V6. SV 129-133.

33 S V 71. Erdekes megjegyezni, hogy Sariputta volt az a szerzetes, aki e képességgel rendelkezett — Gt
a tanitobeszédek bolcsességével (pl. S 1191, A I 23) és a tudati elemzésben val6 jartassdgaval jellemzik
(M III 25). Az M I 215-ben Sariputta ugyanezzel a hasonlattal szemlélteti a tudati hatalmat.

34 SV 77,v6. még: SV 99.

35 V6. S V 108 és S V 112; a kommentar az Spk III 168-ban; v6. még: Gethin 1992: pp.177-180; Woodward
1979: vol. V. p.91. n.1.

36 Az SV 99-ben egylitt szerepel a Tathagata hét kincse — vagyis a hét felébredési tényezé — és a vilagkiraly
hét kincse: a kerék, az elefant, a 16, az ékkd, az asszony, a helytart6 és a tandcsadd, amelyek mind magi-
kus tulajdonsagokkal birnak. Az Spk III 154 ezeket egyenként megfelelteti egymasnak.
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A felébredési tényezdk jotékony hatdsa nem csupdn a tudati feltételek korére
terjed ki: tobb tanitébeszéd beszdmol arrdl, hogy a felébredési tényezdk felidé-
zése elégségesnek bizonyult ahhoz, hogy egyes arahantokat — koztiik magat a
Buddhét is — kigydgyitsa testi betegségiikb8l.” A Satipatthana sutta utolsé medi-
tacios gyakorlatdnak — a négy nemes igazsag folotti szemlélddésnek — megfo-
galmazdsa mogott is ott hizédnak a gyogyuldssal és betegséggel kapcsolatos
asszociaciok; ezt a szemlélddést a kdvetkezd fejezetben targyalom.

éberség
(sati)

éberség és tiszta tudas

kertilni azokat, akik nem éberek, és éber személyek tarsasagat
keresni

a tudatot helyes irdnyba (a sati kifejlesztése felé) terelni

a dhammdk
vizsgalata
(dhamma-
vicaya)

elméleti vizsgalddés

testi tisztasag

az 0t képesség egyenstlya

kertilni azokat, akik nem nem bdlcsek, és bolcsek tarsasdgat
keresni

a Dhamma mélyebb aspektusain elmélkedni

a tudatot helyes iranyba terelni

tetterd
(viriya)

elmélkedni a nyomoruségos létszintek félelmetes mivoltan

belatni az erdfeszités elényeit

szemlélédni a gyakorland6 6svény folott

megbecsiilni a kapott adomanyt

elmélkedni a kovetkezd lelkesit§ mingségeken: a hagyomény,
a tanitd, a helyzet (vagyis az, hogy az ember a Buddha
kovetdje) és a tarsak a szent életben

keriilni a lusta embereket, és energikus emberek tarsasagéat
keresni

a tudatot helyes irdnyba terelni

37 SV 79-81, amely beszdmol arrdl, hogy Kassapa, Mogallana és a Buddha a felébredési tényezdk reci-
talasa hatdsara meggyoégyulnak. Az, hogy igy visszaidézték — és valdszintileg egyidejtileg tjra kialaki-
tottak — a tudati tényezSk azon konstellacidjat, amely annak idején eljuttatta Sket a teljes felébredésig,
lathatoélag eléggé hatasos volt ahhoz, hogy a betegségek enyhiiljenek. A felébredési tényezdk gyogyitd
hatéséval kapcsolatban v6. Dhammananda 1987: p.134; Piyadassi 1998: pp.2—4. A kinai agamdk csupén a
Buddha esetét irjak le, a masik kett6rél nem tudnak, vo. Akanuma 1990: p.242.
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telidézni a Buddhat, a Dhammat, a Sanghit, az erényeket,
a nagylelk(iséget, az isteni lényeket és a megvaldsitassal
jaro békét

kertilni a durva embereket, és kifinomult emberek tarsasagat
keresni

lelkesit$ tanitobeszédeken elmélkedni

a tudatot helyes iranyba terelni

Oorom

(piti)

27 2

jo étel, megfelel$ iddjaras, kényelmes testhelyzet

kiegyensulyozott viselkedés

keriilni a nyugtalan embereket, és nyugodt emberek
tarsasagat keresni

a tudatot helyes iranyba terelni

nyugalom
(passadhi)

testi tisztasag

az 0t képesség kiegyensilyozasa

jartassdg az Osszeszedettség jelének felfogasdban

jartassdg a tudat megfelelS idében torténd osztokélésében,
téken tartdsaban, felividitdsdban és békén hagyasiban

kertilni a szétszort embereket, és figyelmes emberek
tarsasagat keresni

az elmélyedés elérésén elmélkedve reflektalni

a tudatot helyes irdnyba terelni

Osszeszedettség
(samadhi)

szenvtelenség az emberek és a dolgok irant
egykedviiség keriilni az elGitéletes embereket, és elfogulatlan emberek
(upekkha) tarsasagat keresni

a tudatot ennek megfelel§ irdnyba terelni

12.2. dbra: A kommentédrok nyujtotta attekintés a felébredési tényezdk kifejlesztését elGse-
git6 feltételekrsl™

38 Ps290-299.
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XIII. DHAMMAK: A NEGY NEMES
IGAZSAG

Az utolso satipatthana-szemléldésre vonatkozé instrukcei6 a kovetkezd:

A valésagnak megfelelGen tudja: ez a dukkha, a valésagnak megfelelGen
tudja: ez a dukkha keletkezése; a valosagnak megfelelGen tudja: ez a dukkha
megsziinése; a valésagnak megfelelSen tudja: ez a dukkha megsz(inéséhez
vezetd ut.'

XII1.1. A dukkha jelentésiarnyalatai

A més tanitobeszédekben taldlhaté részletesebb kifejtések szerint az elsé nemes
igazsag a dukkhit olyan testi eseményekkel hozza 6sszefiiggésbe, mint példaul a
betegség és a haldl, illetve azzal a tudati elégedetlenséggel, hogy nem vagyunk
képesek kielégiteni vagyainkat és kivansdgainkat.” Ahogy az els6 nemes igazsig
ramutat, a végsS elemzés soran a dukkha mindezen formédja a halmazok révén
megval6suld, a 1éthez kots 6trétd ragaszkodasra vezethet§ vissza.

Jollehet a Buddha er&sen hangstlyozza a dukkhit, ez nem jelenti azt, hogy
a val6sagrol adott elemzése kizardlag a létezés negativ aspektusaival foglal
kozna. A dukkhdnak és keletkezésének megértése tulajdonképpen a harmadik és
anegyedik nemes igazsaghoz vezet, amelyek pozitiv értékeket — a dukkhitol val6
szabadsagot és az ehhez a szabadsaghoz vezetd gyakorlati 6svényt — targyaljak.
Ahogyan maga a Buddha hatarozottan kijelentette, a négy nemes igazsag meg-
valositasa boldogsaggal jar, és a nyolcréti nemes 0svény olyan Osvény, amely

1 MI62.

2 PL. S V 421. Gethin 1992: p.18 megjegyzi: ,az els6 nemes igazsag megértése nem annyira azt a felfedezést
foglalja magéban, hogy a dukkha 1étezik, mint inkabb a felismerést, hogy mi a dukkha.” Hamilton 1996:
p-206 rdmutat, hogy ,az els6 nemes igazsagot... legpontosabban gy érthetjiik meg, ha észben tartjuk:
ez egy igazsag kimondasa, nem pedig értékitélet.”
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oromhoz vezet.” Ez mutatja, hogy a dukkha megértése nem jelent feltétleniil csa-
16dast és kétségbeesést.

A dukkha sz6t gyakran forditjak ,szenvedés”-nek. A szenvedés azonban a
dukkhinak csak egy aspektusat jeloli; igen nehéz egyetlen széval visszaadni
mindazt, amit a dukkha magaban foglal." A dukkha szarmaztathaté a szanszk-
rit kha sz6bol, amelynek egyik jelentése: ,tengelyfurat”, illetve a duh- (=dus)
ellentétes prefixumbdl, ami ,nehézség”-et, ,rossz”-at jelol.” A kifejezés tehat
egy olyan tengely képét idézi fel, amely nem illeszkedik megfelelGen a kerék
furatdba — eszerint a dukkha ,diszharmoéniat” vagy ,surlédést” sugall. A dukkhit

Z

a szanszkrit stha (,allas”, ,fenndllas”) széval, illetve a mar emlitett ellentétes
prefixummal (duh-) is kapcsolatba lehet hozni.® A dukkha mint ,rosszul allas” a
,nyugtalansag” vagy ,kényelmetlenség” jelentésarnyalatat hordozza.” A dukkha
kiilonféle jelentésarnyalatait a legmegfelelébb médon az ,elégtelenség” adja
vissza, bar talan a leghelyesebb leforditatlanul hagyni a kifejezést.

A Nidana samyutta egyik szovegrészlete — ahol a Buddha kijelenti, hogy a
dukkha magéban foglalja mindazt, amit az ember érez — szemlélteti, hogy e
kifejezést sziikséges gondosan forditani." Ha a dukkhdt érzelmi mindGségként
értelmezziik, mintha azt jelentené, hogy minden érzés ,szenvedés”, akkor
ellentmondasba keriiliink, hiszen a Buddha az érzéseket harom, egymast kol-
csonosen kizard tipusba sorolta, amely tipusok kozott a kellemetlen mellett
ott van a kellemes és a semleges érzés is.” A Buddha egy masik alkalommal
kifejtette, hogy korabban tett kijelentése (,,a dukkha magéban foglalja mindazt,
amit az ember érez”) minden feltételhez kotott jelenség mulandé természetére

3 SV 441, M1118.

4 V6. T. W. Rhys Davids 1993: p.324; Wijesekera 1994: p.75.

5 Monier-Williams 1955: pp.334 (kha) és 483 (duhkha); v6. még: Smith 1959: p.109. A megfelel§ pdli kifeje-
zések: a du- prefixum (,nehézség, rossz”) és akkha (,,a kerék tengelyfurata”); vo. T. W. Rhys Davids 1993:
pp-2 és 324. A Vism 494 egy masik — meglehetGsen fantaziadis — magyardzatot ad: eszerint a kha a térrel
(akasa) all kapcsolatban, amirdl feltételezi, hogy az dllandésag, a szépség, a boldogsag és az én hianyat
jelképezi.

6 Monier-Williams 1995: p.1262.

7 V6. még: Nanamoli 1991: p.823 n. 8, aki a ,nyugtalansdg” forditdst javasolja abban az esetben, amikor a
dukkha a tapasztalas egészének jellemzgjét jelSli.

8 SII53.

9 A D II 66-ban a Buddha rdmutat, hogy amikor az ember példdul kellemes érzést tapasztal, akkor nem
tapasztalja az érzések masik két tipusat. Mds szovegrészek azt jelzik, hogy a Buddha szerint bizonyos
tipusu tapasztalatok és az azoknak megfelel§ létbirodalmak tiszta 6rommel és boldogsdggal jarnak;
pl. az M 1 76 megemliti a mennyben djrasziiletett Iények tapasztalta, teljes mértékben kellemes érzéseket,
az M II 37 pedig megerGsiti, hogy létezik teljes mértékben kellemes vildg (a Brahma-vilag, ami a harma-
dik jhana elérésének felel meg). V6. még: Nanayakkara 1993a: p.538.
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vonatkozik.” Az érzések valtozé természetét azonban nem sziikségszertien
tapasztaljuk ,szenvedésnek”, hiszen egy fajdalmas tapasztalas esetében példdul
kellemesnek tapasztalhatjuk a véltozast." Tehdt nem minden érzés ,szenvedés”,
és mulanddsdguk sem ,szenvedés”, hanem minden érzés ,elégtelen”, mivel
egyik sem nyujthat tartos kielégiilést. A dukkhdt tehat — mint minden, feltételhez
kotott jelenség mindsitését — nem sziikségszertien tapasztaljuk , szenvedésnek”,
mivel a szenvedéshez sziikség van valakire, akiben elegendd ragaszkodds van
ahhoz, hogy szenvedjen.

XII1.2. A négy nemes igazsig

A masodik nemes igazsag mondja ki, hogy a szenvedés valamiféle ragaszkodas
kovetkezménye. Eszerint ahhoz, hogy a vilag jelenségeinek elégtelen természete
tényleges szenvedéshez vezessen, jelen kell lennie a sévargdsnak (fanhia).” Ahogy
a harmadik nemes igazsdg rdmutat, ha az arahant a ragaszkodas és a sovargas
minden nyomat megsziintette, akkor ez a szenvedés is megsztint. A , szenvedés”
— ellentétben az ,elégtelenséggel” — nem a vildg jelenségeinek sajatossaga, csu-
pan annak, ahogyan a fel nem ébredett tudat tapasztalja e jelenségeket. Ez a
négy nemes igazsag legf6bb mondanivaldja: a ragaszkodas és sovargas okozta
szenvedést a felébredéssel le lehet gy6zni. Az arahantnak a feltételekhez kotott
jelenségek elégetlen természete mar nem képes szenvedést okozni.

A negyedik nemes igazsag részletesen tdrgyalja e gySzelem feltételeit tigy,
hogy leirja a kovetend§ gyakorlati utat (magga, patipada). Ez a nyolcrétti nemes
Osvény, amely magaban foglalja azokat az alapvetd tevékenységeket és ming-
ségeket, amelyeket azért sziikséges apolni, hogy tudatlan viladgias gondolko-
dasu emberbdl (puthujjana) arahantta legytink.” Mivel ebben az Gsszeftiggésben
a helyes éberség (samma sati) olyan tényezSk mellett all, mint példaul a nézet,
a beszéd és a cselekvés, a nyolcrétli nemes 6svény a satipatthana kifejlesztéséhez

10 S1V 216. Az M III 208 ugyanezt a kijelentést targyalja. V6. még: Nanamoli 1995: p.1340 n. 1227; Nanavira
1987: p.477.

11 Az M 1303 rdmutat: jollehet a kellemes tapasztaldsok véltozdsat tapasztalhatjuk szenvedésnek, fajdalom
esetén a valtozast kellemesnek tapasztaljuk.

12 PL. S V 421. V6. még: Gruber 1999: pp.94 és 194; Nanayakkara 1989: p.699.

13 Az 6svény tényezdinek nyolcas felosztdsa mellett esetenként taldlhatunk olyan, 6t részbél all6 leirast
is, amely a meditaci6 soran alkalmazand6 és el6feltételezi, hogy a gyakorlé mar el6zéleg tokélyre vitte
a helyes beszédet, a helyes cselekvést és a helyes életmédot; vo. M 111 289, Vibh 238-240; a Kv 600 alatti
fejtegetés; Nanatiloka 1983: p.32. Egy tiz részbél all6 felsorolés is elsfordul (pl. D II 217, M 111 76), amely
hozzateszi az arahantra jellemz§ tulajdonsagokat is: a helyes tudast és a helyes megszabadulast.
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sziikséges keretet adja meg." Mas szoval, a satipatthanibdl csak abban az esetben
és akkor lesz ,samma sati”, ha az 6svény tobbi hét tényezgjével egyiitt gyakorolja
az ember."”

A négy nemes igazsag a Buddha felébredésének 1ényegét fejezi ki, és az elsé
formalis tanitobeszédében elmondottak alaptémajat alkotja.” E négy igazsagot
azért mindsitik ,nemes”-nek (a négy nemes igazsag), mert 6sszhangban allnak
a valésaggal.” A négy részbdl all6 szerkezet parhuzamot mutat a diagnézis és
a kezelés el6irasanak 6si indiai gyogyaszatban hasznalatos négyes moédszerével
(v6.13.1. abra, lent).” Tobb tanitobeszédben felbukkannak hasonlé jelentésarnya-
latok, amelyek a Buddhat orvoshoz, tanitasat pedig gyogyszerhez hasonlitjak.”
Ez a bemutatas hangstlyozza a négy nemes igazsag (mint a valosag gyakorlati
vizsgélata) pragmatikus iranyultsagat.”

betegség dukkha
virus sovargas
egészség Nibbana
gyogymod Osvény

13.1. dbra: Az 8si indiai orvosléds négyes szerkezete és a négy nemes igazsag

14 A satipatthana mint az 6svény tényezdje kiilonosen szorosan kapcsolédik a helyes nézethez: egyfelsl
helyes éberség sziikséges ahhoz, hogy a gyakorlé megalapozza a helyes nézetet (v6. M III 72), masfel6l
pedig a helyes nézet az 6svény Osszes tobbi tényezsjének alapjaul szolgal (vo. D II 217, M 1 71). V6. még;:
Vibh 242, amely a helyes nézetet a tobbi hét tényezs , gyokerének” nevezi. A helyes nézetnek — mint az
osvényen val6 haladas alapjanak — fontossagat Bodhi 1991: p.3; és Story 1965: p.167 is hangstilyozza.

15 Ugyanez hizédik meg a samma Kkifejezés ,egylittesség”, ,egybekapcsolodottsag” mellékjelentése
mogott, vo. 79. oldal.

16 SV 422.

17 S V 435. Az S V 435 egy maésik lehetséges magyardzatot ad: az igazsagokat azért nevezik igy, mert
megfogalmazojuk a ,Nemes”. Ez a tanitobeszéd — ellentétben az S V 435-tel — nem szerepel a kinai
agamdkban, vo. Akanuma 1990: p.263. Norman 1984: p.389 szerint a ,nemes” jelzé a négy (nemes) igaz-
sag legkorabbi megfogalmazasaiban nem szerepelt.

18 De la Vallée Poussin 1903: p.580; Padmasiri de Silva 1992a: p.166; Pande 1957: p.398. Wezler 1984:
pp-312-324 szerint nincs bizonyiték arra, hogy ez a séma mar azelGtt 1étezett volna, hogy a Buddha
megfogalmazta a négy nemes igazsagot, ezért az is elképzelhetd, hogy az orvostudomany vette at az
§ tanitasaibol. A négy nemes igazsag parhuzamai Patafjali Yoga Siitrdjiban is megtalalhatok (I 15-26);
ezt Wezler 1984: pp.301-317 targyalja részletesen.

19 PL. M II 260, A1V 340, It 101, Sn 560, Sn 562, Th 1111. Az A 11l 238 kifejti, hogy éppen tgy, ahogy a mes-
terségében jartas orvos gyorsan ki tudja gyogyitani az embert betegségébdl, ugyantigy a Buddha tanitasa
is véget vet a banatnak és szomorusagnak. V6. még: Ehara 1995: p.275; Vism 512.

20 Buswell 1994: p.3 emliti ,,a korai buddhizmus spiritudlis pragmatizmusat, amely szerint egy vallasi tétel
igazsaga gyakorlati alkalmazhatésagatol fiigg.”
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Ahogy az 0sszes éallat labnyoma belefér az elefant ldbnyoméba, ugyantugy a
négy nemes igazsdg magéban foglalja az Gsszes kedvezd allapotot.” Masfeldl,
ha az ember azt hiszi, hogy megvaldsithatja a felébredést a négy nemes igazsag
megértése nélkiil, az olyan, mintha anélkiil prébalna megépiteni egy haz fels§
szintjét, hogy megépitette volna az alsobb szinteket és az alapot.” Ezek a kijelen-

tések ramutatnak a négy nemes igazsag alapvetd fontossagara.

XII1.3. A négy nemes igazsdg folotti szemlélodés

Mindegyik nemes igazsag sajatos kovetelményt tdmaszt a gyakorloval szemben:
a dukkhdt ,meg kell érteni”, eredetét ,el kell hagyni”, megsziinését ,,meg kell
valositani”, a megszilinéséhez vezet§ gyakorlati 6svényt pedig , ki kell fejleszte-
ni”.” Részletesebben kifejtve: az 6t halmazt meg kell érteni, a tudatlansagot és a
létezés iranti sovargast el kell hagyni, a tudést és a szabadsagot meg kell valdsi-
tani, a nyugalmat (samatha) és a belatast (vipassana) ki kell fejleszteni.”

A szemlélSdéssel (anupassani) kapcsolatban a Dvayatanupassana sutta azt java-
solja, hogy a gyakorl6 Gsszpontositson a dukkhdra és keletkezésére vagy a dukkha
megsziinésére és a megsziinéséhez vezet§ 6svényre.” Ez megfelel a dhammik szem-
1élésére jellemzd, két szakaszbodl 4116 sorozatnak: az adott jelenség jelenlétének vagy
hianyanak felismerése mindegyik esetben magaban foglalja azt, hogy a gyakorlé
éberségét azok jelenlétének vagy hidnyanak okaira irdnyitja (lasd: 13.2. dbra).

‘smeri a dukkhit N ismeri a felt,etelt, amely a dykk@a keletkezé-
séhez vezet (sovargas)
ismeri a dukkha N ismeri a feltételt, amely a dukkha legy6zé-
megszlinését séhez vezet (nyolcrétti nemes 6svény)
1. szakasz 2. szakasz

13.2. dbra. A négy nemes igazsag folotti szemlél6dés két szakasza

A négy nemes igazsag folotti szemlélédés — amennyiben vilagi szinten alkal-
mazzuk —, irdnyulhat a 1étezéshez két6dés (upadana) mindennapi életiink soran

21 M1184.

22 SV 452.

23 SV 436.

24 SV 52,11247. Az S 111 159 és az S 11l 191 magyarazata szerint az 6t halmaz , megértése” a vagy, a harag
és a zlirzavar megsziintetését jeloli.

25 Sn (a 724-es verset megel6z$ proézai rész)
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megjelend sémaira, példdul arra, amikor csalédnunk kell elvérdsainkban, ami-
kor poziciénkat veszély fenyegeti, vagy amikor nem a kedviink szerint alakul-
nak a dolgok.” Itt az a feladat, hogy a gyakorld felismerje a sévargas (tanha)
rejtett mintazatat, amely a ragaszkodas és az elvédrdsok kiépiiléséhez, illetve a
sovargasnak a dukkha valamely formdjaban torténé megnyilvdnuldsdhoz veze-
tett. Ez a megértés a sziikséges alapja annak, hogy elengedje a sévargast (tanhaya
patinissagga). Ezzel az elengedéssel a ragaszkodds és a dukkha, ha id6legesen is,
de legy6zhetS. Az ember, amennyiben igy gyakorol, egyre inkabb képes lesz
arra, hogy ,egyenletesen haladjon az egyenetlenségek kozepette”.”

A négy nemes igazsdg, amely e satipatthana utolsé meditaciés gyakorlata,
nem csupén e szemlélédés-sor befejezését jelenti, hanem kapcsolatba hozhat6
a dhammadk folotti Osszes tobbi szemlélGdéssel is.” A kommentarok tovabb men-
nek: a Satipatthana suttdban leirt egyes meditacids gyakorlatokat a négy nemes
igazsadg sémdjaval hozzdk osszefiiggésbe.” Tulajdonképpen barmely satipatthana-
szemlél6dés sikeres kiteljesedése a Nibbana megvaldsitdsa, ami nem mads, mint a
harmadik nemes igazsag , valosagnak megfelel§” észlelése.” A harmadik nemes
igazsadg megértése azonban mind a négy nemes igazsag atlatasat jelenti, hiszen
az egyes igazsagok csupan ugyanazon legfébb megval6dsitas més-mds aspektu-
sai.” A négy nemes igazsag tehat valdban a satipatthana — a Nibbana megvalosi-
tdsdhoz vezets egyenes 0svény — barmely sikeres alkalmazasanak betet§zGdése.

26 Az els6 nemes igazsag szokdsos megfogalmazasa a dukkha egyik arculataként hatdrozza meg azt, ami-
kor ,az ember nem kapja meg, amit akar”, pl. S V 421.

27 Az S14ésaz S 17 ezzel a kifejezéssel az arahantok bels6 egyenstilyat és rugalmassagéat szemlélteti.

28 Az S 1V 86 a négy nemes igazsag sémajat a hat érzékteriilet megértésére alkalmazza (v6. még: S V 246),
mig az M 1 191 és az S V 425 ugyanezt teszi a halmazokkal. A Satipatthana suttiban az akadalyok és a
felébredési tényezsk folotti szemlélddés egy olyan rejtett mintazat alapjan éptil fel, amely parhuzamot
mutat a négy nemes igazsag diagnézis-sémajaval: mindegyik megfigyelés az adott tudati mingség jelen-
létére, hianyara, illetve jelenlétének vagy hidnyanak okaira iranyul.

29 A Ps250 anégy nemes igazsag sémajat a 1égzés-tudatossagra, a Ps [ 252 a négy testhelyzetre, a Ps I 270
a tevékenységekre, a Ps I 271 a testrészekre, a Ps I 272 a négy elemre, a Ps I 279 az érzésekre, a Ps [ 280 a
tudatra, a Ps I 286 az akadélyokra, a Ps I 287 a halmazokra, a Ps 289 az érzéktertiletekre, a Ps I 300 pedig
a felébredési tényezlkre alkalmazza.

30 A Vibh 116 ramutat, hogy a harmadik nemes igazsag feltételekhez nem kotott. V6. még: S V 442, amely
szerint a folyamba-lépett személy megkiilonboztets jellegzetessége, hogy teljes mértékben megérti a
négy nemes igazsagot.

31 SV 437.V6. még: Kv 218, Vism 690692, Bodhi 1984: p.126, Cousins 1983: p.103. Az Sn 884 szerint csupan
egy igazsag van, és ez azt mutatja, hogy a négy nemes igazsag sémédja nem négy egymastol kiilonallé
igazsagot jelol. A kinai Samyukta dgama egyik tanitobeszéde szerint azonban a négy nemes igazsag felis-
merésének sorrendben kell bekdvetkeznie: a gyakorlé el§szor teljesen megismeri a szenvedés igazsagat,
majd egyenként a tobbi nemes igazsdgot is megérti (Chong 2000: p.239).
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A Satipatthana sutta zar6 szakasza valtozé idStartamon beliil , jelzi el6re” a meg-
valositast. A szovegrész igy szol:

Ha valaki ezt a négy satipatthanit ily médon gyakorolja hét éven keresz-
tiil, két eredmény valamelyikére szamithat: a végsd tudasra itt és most, vagy
— amennyiben maradt nyoma a ragaszkoddsnak — a vissza-nem-térésre...
hat éven... 6t éven... négy éven... hdrom éven... két éven... egy éven...
hét hénapon... hat hénapon... 6t hénapon... négy hénapon... harom héna-
pon... két hénapon... egy hénapon... fél honapon... hét napon keresztiil,
két eredmény valamelyikére szamithat: a végs6 tuddsra itt és most, vagy
—amennyiben maradt nyoma a ragaszkodasnak — a vissza-nem-térésre. Erre
vonatkozodlag mondatott:

Szerzetesek, ez az egyenes Osvény, amely a lények megtisztulasdhoz, a
banat és a sirankozas meghaladasahoz, a dukkha és az elégedetlenség meg-
szlinéséhez, a valédi mdédszer megszerzéséhez, a Nibbana megvaldsitdsahoz
vezet: nevezetesen a négy satipatthana.'

Elgszor ezt a jovendolést vizsgalom meg és azt targyalom, hogy a megvalosi-
tas felé haladas vajon ,fokozatos” vagy ,hirtelen”. A fejezet utolsé részében
kisérletet teszek arra, hogy feltarjak bizonyos elképzeléseket, perspektivakat és
felvetéseket a satipatthana fentebbi szovegrészletben emlitett céljaval, a , Nibbana
megvalositasaval” kapcsolatban.

1 M I62. A felébredés két magasabb allapotara vonatkozoé jovendolés jelenik meg az S V 181-ben, ismét
a satipatthandval kapcsolatban, és az S V 314-ben, a légzésre irdnyuld éberség vonatozasaban, valamint
tobb mas kontextusban is, pl. S V 129-133, S V 236, A Il 82, A Il 143, A V 108, Sn 724-765, It 3941.
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XIV.1. Fokozatos és hirtelen

A fenti jovendolés szerint a satipatthana-gyakorlat elvezethet a felébredés négy
szakasza koziil a két magasabb — a vissza-nem-térés és az arahantsag — elérésé-
hez. Az, hogy ez a szovegrész azonnal a megval6sitas két magasabb szakaszarol
beszél, ravilagit a satipatthana — a Nibbanihoz vezet§ ,egyenes dsvény” — ala-
possagara, s felhivja a figyelmet arra, hogy képes ,legalabb” az 6t als6 békly6
(samyojana) eltavolitasara, és ezzel az érzéki vagytol és az ellenszenvtdl vald
teljes szabadsaghoz vezet.’

Ajovendolés masik figyelemremélto sajatossaga a véaltozo idStartam, amelyen
beliil a satipatthana-gyakorlat eredményt hozhat.” Lathato, hogy hét év alatt még
egy gyengébb képességii gyakorld is eljuthat a vagytol és ellenszenvtSl mentes-
séghez, mig az igen jo képességli személy akar hét nap alatt is." Mindazonaltal
észben kell tartanunk, hogy ebben a szovegkornyezetben a hetes szdm szimbo-
likus jellegt lehet, és egyszerten egy teljes idészakot jelent.’

A megval6sitds jovendolése a kinai Madhyama agamdban még gyorsabb feléb-
redést emlit, mint a pali tanitébeszédek, s azt sugallja, hogy a megvalositds mar
aznap este bekovetkezhet, amely nap reggelén az ember belefogott a gyakor-
lasba.” A pali kommentarok is elismerik, hogy a satipatthanik révén lehetséges
ilyen gyorsan — akdr egy nap vagy éjszaka alatt — elérni a megvaldsitast,” mig

2 Az érzéki vagytol és ellenszenvtSl mentesség (amelyet a jovenddlés elSirdnyoz), bizonyos mértékben
a Satipatthana sutta (M I 56) ,meghatarozds”-részét idézi fel, amely a satipatthana-gyakorlatot a vagytol
és elégedetlenségtsl mentességgel hozza Osszefliggésbe. Horner 1934: p.792 azonban sz6 szerint érti az
,amennyiben nyoma maradt a kot6désnek” kifejezést; szerinte ez az arahant felébredésére utal, nem
pedig eltavozasara; vo. még: Masefield 1979: p.221.

3 A D III 55-ben ugyanez jelenik meg mds kontextusban. A Buddha itt kijelenti, hogy ilyen valtozé idé-
tartamokon beliil képes tanitvinyait elvezetni a megvaldsitashoz. Ez a satipatthandra utalhat, mivel a
Buddha nem fejti ki, hogy mivel kapcsolatban adna instrukciékat tanitvanyainak.

4 E szovegrészlettel kapcsolatban vo. Knight 1985: p.3; Solé-Leris 1992: p.103.

5 T. W. Rhys Davids 1993: p.673 szerint a péli nyelvben a hetes szam , kiilonleges mégikus jelentSséggel”
bir, ami az ellen sz6l, hogy tilonttl sz6 szerint vegyiik ezt a jovenddlést. Az A IV 89-ben példaul ilyen
szimbolikus médon hasznaljak a hetes szamot: a Buddha elmeséli egy elmuilt életét, amelyben a szeret§
kedvesség hét éven 4t tartd gyakorldsdnak eredményeként hét vilagkorszakon keresztiil nem sziiletett
djra ebben a vildgban, hétszer lett Maha Brahma, és a hét sokszorosdnak megfelel§ szamu alkalommal
lett a hét kincset birtokl6 vilagkirdly. Tovabba, a Satipatthana sutta végén talalhato, fent idézett jovendo-
lésben figyelemreméltd, hogy a visszaszamolasban az ,egy évet” nem ,tizenegy honap” koveti, ahogy
azt varnank, hanem ,hét hénap” — ez azt mutatja, hogy a szdmsor nem matematikai logikat kovet.
Dumont 1962: p.73 szerint: (az 6kori Indidban) ,,a hetes szam... teljességet jelolt.”

6 Minh Chau 1991: p.94; Nhat Hanh 1990: p.166.

7 Ps1302.



XIV. MEGVALOSITAS 249

a tanitobeszédek ezt csupan a ,torekvés ot tényezdjével” (pafica padhaniyanga)
kapcsolatban jelentik ki.*

Az, hogy a satipatthana ilyen valtoz6 idStartamokon beliil hozhat eredményt,
azt mutatja, hogy a meghatdroz6 attdrés a megvaldsitashoz a helyes gyakor-
las barmely pillanatdban bekdvetkezhet. Vagyis, ha a sati jol megalapozott
(supatitthita), minden pillanatban ott rejlik a felébredés lehetSsége.

Ez felveti a kérdést, hogy a megvalésitds felé haladds mekkora mértékben
mutat , fokozatos” mintat, szemben a véaratlan, , hirtelen” felébredéssel.’

A tanitobeszédek szerint nem lehetséges pontosan felmérni, hogy egy gya-
korlassal eltoltott nap soran mennyi szennyezddést tavolit el az ember, ahogy az
acs sem tudja megallapitani, hogy egy napi hasznélat utan mekkora mértékben
hasznalddott el az dcsszekerce nyele.” Azonban ahogy ismételt haszndlat soran
az acs észreveszi, hogy elhasznalodott a nyél, tgy az ismételt gyakorlds sordn a
gyakorl¢ is észreveszi, hogy a szennyezddések gyengiilnek és lassan eltavolitas-
ra keriilnek. E hasonlat azt mutatja, hogy a haladds a megvaldsités felé fokoza-
tos, jollehet nem mérhet§ pontosan.

A megvalésitas felé haladas fokozatos természete a tanitobeszédek vissza-
visszatér$ témaja." Kifejtik, hogy a Dhamma gyakorlasdban valé6 elérehaladas
fokozatosan mélyiil el, ahogy az 6cedn is fokozatosan mélytil.” Az Anguttara
nikaya egyik részlete a megtisztulds folyamatdnak fokozatossdgat az arany foko-
zatos finomitdsanak példajaval szemlélteti: elGszor a durva és kozepesen durva
szennyez&déseket tavolitjdk el az aranybdl, majd a finomabb tisztatalansago-
kat is.” Ugyantgy a tudat mtivelése teriiletén is az ember el6bb a durvabb tipu-
su tisztatalansagokat tavolitja el, s csak ezutdn képes tovabblépni a finomabb
szintekre.

Egy masik hasonlat az erkolcsos viselkedés (sila), az Osszeszedettség (samadhi)
és a bolcsesség (paiiia) harmas gyakorlasat ahhoz a foldmtveshez hasonlitja,

8 Az M II 96 mindazonaltal hozzéteszi, hogy a Buddhanak magéanak kell tanitania a gyakorlot — ezt a
Satipatthana sutta nem koti ki. Ez arra mutat, hogy ahhoz, hogy a gyakorl6 egyetlen nap alatt érje el a
megvaldsitast, a Buddha mint tanité személyes jelenléte sziikséges. Ez a tanitobeszéd a torekvés kovet-
kezé 6t tényezGjét emliti: bizalom, testi egészség, becsiiletesség, tetterd, illetve a jelenségek megjelenésére
és elttinésére vonatkozoé bolcsesség. (Ez utébbi a satipatthana-gyakorlat — kiilonosen a keletkezés és elmu-
las természetének szemlélése — eredményét jelolheti, amit a ,refrén” kot ki.)

9 A ,hirtelennel” és ,fokozatossal” kapcsolatban v6. még: Gethin 1992: pp.132 és 246; és Nanayakkara
1993b: p.581. Pensa 1977: p.335 ezt a megkiilonboztetést a cstics- és fennsik-tapasztalasok kozotti kiilonb-
séggel hozza 6sszefiiggésbe.

10 SIIT 154, A1V 127.

11 PL. M 1479, M1II 2, A1162. V6. még: Strenski 1980: pp.4 és 8.

12 Vin I1 238, A1V 200, A IV 207, Ud 54.

13 A1254. V6. még: Dhp 239.
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akinek megfelel$ idében kell elvetnie és 6ntdznie a gabonat."” Sem a foldmdives-
nek, sem a gabondnak nincs vardzsereje, hogy azt mondhassa: , most érjen be
erSfeszitésem, most hozzon gyiimolcsot”, dm kitartd eréfeszitésiik meghozza a
kivant eredményt. Ez a hasonlat azt mutatja, hogy a felébredés felé haladdsnak
a novények novekedéséhez hasonld, természetes dinamizmusa van.

A kanon e megvaldsitds felé haladast a tojasokon il§ kotlds példdjaval is
szemlélteti. Az, hogy a kotlés egyfolytaban iil a tojasokon, a maga idején azt ered-
ményezi, hogy a kiscsirkék kikelnek — ugyanigy a maga idején a medital6 sze-
mély rendiiletlen gyakorlasa is elvezet a megvaldsitashoz.” Az, hogy a kiscsirkék
hirtelen kikelnek a tojasbol, annak fiiggvénye, hogy a kotlés kotlik a tojasokon,
és ezzel elindit egyfajta belsS fejlédést. Ugyanigy a Nibbandhoz valé hirtelen
attorés is a belsS fejlédésnek és a tudat miivelésének fokozatos folyamatatol
fiigg. Ahogy a kotlos sem okozhatja kozvetleniil azt, hogy a kiscsirkék feltorjék a
tojashéjat, tigy a Nibbanihoz val6 attorés sem kozvetleniil kivalthat6. Mindkettd
a maga idején kovetkezik be, amikor megvannak a sziikséges feltételek.

Ezek a szovegrészletek vildgosan mutatjdk, hogy a felébredés felé haladas
fokozatos. Masfel6l azonban, a tanitobeszédek tobb olyan folyamba-lépést
irnak le, amely meglehet&sen ,hirteleniil” kovetkezik be, altaldban mikdzben
az illet6 a Buddha beszédét hallgatja. Ha végiggondoljuk ezeket a példakat,
szinte dgy tlinhet, hogy a tanitébeszéd hallgatdsa elegend$ a felébredéshez,
és nincs kiilondsebben sziikség az 0sszeszedettség fokozatos kifejlesztésére és a
beldtds-meditacié gyakorldsara.” Mindamellett figyelembe kell venniink, hogy
ha valaki maganyos, vildgtol elzart helyen folytatott meditaci6 sordn valdsitotta
meg a folyamba-lépést, azzal nem adott alkalmat arra, hogy egy tanitobeszéd
elhangozzék, kovetkezésképpen késébb nem is kertilt lejegyzésre.” De ha vala-

14 AT 240.

15 M 1104, M 1357, S III 154, A IV 125. Ennek a hasonlatnak enyhén humoros felhangja van, hiszen az
intenziv meditdcioban elmélyedt gyakorlét a tojasokon kotlé tytikhoz hasonlitja: ideje javarészét mind-
kett§ tilve tolti.

16 Dhammavuddho 1999: p.10 szerint a sotapanna forditasa ,fiil-belépés”, mivelhogy a tanitébeszéd halla-
sa soran kovetkezik be. Masefield 1987: p.134 is azt veti fel, hogy a sotapanna kifejezésben a sota ,hallast”
jelol, nem pedig ,folyamot”. Mindazonéltal, ha végiggondoljuk a tanitébeszédeket, azt taldljuk, hogy
jollehet a Dhamma hallgatasat az S V 347 a folyamba-1épés egyik tényezgjeként emliti, ugyanezen tanit6-
beszéd vildgosan definidlja, hogy a ,folyam” a nyolcréti nemes dsvény, ,folyamba-lépett” pedig az, aki
ennek a nyolcrétli nemes 6svénynek teljes mértékben birtokdban van. Emellett arra is ramutathatunk,
hogy a Dhamma hallas ttjan torténd befogadasat jelzd pali kifejezés a sotanugata, nem pedig a sotapanna
(vo. AII 185). A ,folyam” mint kolt6i kép az S V 38-ban is megjelenik, amely a nyolcrétti nemes svényt
a Ganga foly6hoz hasonlitja, mivel gy vezet a Nibbana felé, ahogy a Ganga halad a tenger felé.

17 Csak az arahantsag megval6sitdsardl vélték agy, hogy eléggé jelentSs ahhoz, hogy a Buddhat tudésitsdk
réla (afifia vyakarana).
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ki a Buddhat hallgatva valésitotta meg a folyamba-lépést, az a koriilmények
kovetkeztében szerepelt a késSbb lejegyzésre keriil§ tanitébeszédben. Igy valé-
szini, hogy a beszédek a megvaldsitdsok utdbbi tipusat rogzitik. Ugyanezen
tanitébeszédek tényszertien dokumentaljédk, hogy a belatds-meditaci6 elvezethet
a folyamba-lépés megvaldsitdsahoz. E kijelentésnek nem lenne értelme, ha a
folyamba-lépés csupan egy tanitobeszéd meghallgatdsan muilna.” Emellett ha a
megvaldsitashoz elegendd volna az, hogy az ember tanitébeszédet hallgasson
és megértse azt, a Buddha nem buzditotta volna kovet6it oly sokszor arra, hogy
meditaljanak.”

A fokozatos 0svény meglehetSsen tomoritett valtozatanak példéja, amikor
egy vilagi ember —jollehet enyhén ittas dllapotban van — képes elérni a folyamba-
lépést. Ez az ember kijézanodik, amikor a Buddhaval taldlkozik, majd meghall-
gatja fokozatos tanitobeszédét, és akkor és ott megvaldsitja a folyamba-lépést.”
Ebben az esetben a Buddhdval valé személyes taldlkozds hatdsa lathatdlag
annyira erds, hogy bekovetkezhet az attdrés a folyamba-lépéshez, annak ellené-
re, hogy néhany pillanattal el6bb még ittas volt az illet§. Nem ez a vilagi ember
az egyetlen eset: a tanitobeszédek beszdmolnak arrél, hogy egy masik vilagi
ember — aki élete soran nem tudta megtartéztatni magat az alkoholt6l — halala
pillanatéban éri el a folyamba-1épést.” Ha alaposabban megvizsgaljuk, a tanit6-
beszéd azt sugallja, hogy ez a vildgi ember el6z8leg mér annyit haladt el6re az
Osvényen, hogy a folyamba-1épésnek legkésSbb halalakor be kellett kovetkeznie,
annak ellenére, hogy az erkolcsi alap id6kdzben megrendiilt.”

18 Példaul az S III 167 az 6t halmaz mulandd, elégtelen és éntelen természete f616tti szemlélddéssel hozza
Osszeftiggésbe a folyamba-lépés megvaldsitasat; az A I 44 szerint a testre irdnyuld éberség képes folyam-
ba-lépést eredményezni; az A III 442-443 pedig ugyanezt éllitja az aflotti szemlélédésrél, hogy minden
késztetés mulando, elégtelen és éntelen. V6. még: D I1I 241 és A Il 21, amely szerint a Dhamma hallgatasa
a felébredésre vezetd 6t alkalom koziil az egyik (a tobbi négy: a Dhamma tanitdsa, a Dhamma recitalasa,
az elmélkedés a Dhammidn és — végiil, de nem utolsésorban — a meditacio).

19 V6. pl. a Buddha figyelmeztetését: ,Meditdljatok, ne legyetek hanyagok!” (P1. M I 46, M 1 118, M II 266,
M 111302, SIV 133, S1V 359, S IV 361, S IV 368, S1V 373, S V 157, AIll 87, A III 88, A1V 139, A1V 392),
vagy az intenziv meditacié és elvonulas céljab6l maganyba tavozé gyakorlé stirtin el6forduld leirasat
(PL.DI71,DI1207,D1I1242, D II149, M1181, M 1269, M 1274, M 1346, M 1440, M 11162, M II 226, M III 3,
M III 35, M III 115, M IIT 135, A IT 210, A II1 92, A IIT 100, A IV 436, A V 207).

20 AIV 213.

21 SV 375.

22 Az S V 380 szerint Sarakani haldla idején vitte tokélyre (paripiirakari) a gyakorlast, ami azt jelenti, hogy
ekkor érte le a folyamba-lépést. Mivel az S V 379 ugyanezeket a terminusokat hasznalja a ,Dhamma
kovetSjének” (dhammanusari) és a ,hit kévetSjének” (saddhanussari) meghatarozasaban (M I 479), igen
valészintinek ttinik, hogy Sarakani ilyen ,kovet§” volt, és legkésébb haléla idején meg kellett valésitania
a folyamba-1épést. (Vo. S III 225, amely kijelenti, hogy lehetetlen, hogy a Dhamma kévetSje vagy a hit
kovetGje tgy tavozzék, hogy nem érte el a folyamba-1épés gytimolesét.)
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A felébredés ,hirtelen” megtapasztalasa egészen az arahantsagig elvezethet.
Erre példa Bahiya aszkéta, aki par perccel azutdn, hogy el6szor talalkozik a
Buddhaval, és kozvetleniil azutan, hogy rovid, de vel§s ttmutatast kap, teljesen
felébredetté valik.” Bahiya esete valoban a ,hirtelen” felébredés prototipusa. Ha
attekintjiik felébredésének hatterét, nyilvanvalo, hogy Bahiya fokozatos fejlédé-
se a buddhista gyakorlas séméjan kiviil tortént. Amikor a Buddhéval talalkozott,
mar igen magasfoku szellemi érettség birtokaban volt, igy a rovid instrukcio,
amit kapott, elegend§ volt ahhoz, hogy kivéltsa a teljes attorést.”

Az eddig emlitett példak legtobbje a Buddha személyes jelenlétének erd-
teljes befolydsdra mutat rd, amely a megvalositds hatékony katalizatora volt.
Ha tovabb tanulmanyozzuk a tanitobeszédeket, esetenként példakat talalunk
felttinden ,hirtelen” megval6sitdsra. Ananda, aki minden erejével el akarja érni
a megval0sitast, akkor jut sikerre, amikor feladja a kiizdelmet, és arra késziil,
hogy lefekiidjon pihenni.” Masutt egy szerzetesn§, megint masutt egy szerzetes
esete olvashato, akik mér 6ngyilkosségra késziilnek, s a felébredéssel — hogy ugy
mondjam — ,megmenekiilnek”.” A kommentarok egy légtorndsz esetét is elbe-
sz€lik, aki a pozna tetején egyenstilyozva éri el a megvaldsitast.” Ezek a példak
a felébredés mint esemény hirtelen és kiszdmithatatlan természetét szemléltetik.
Azt mutatjék, hogy jollehet altalaban a megval6sitas felé valo fokozatos haladas
ajellemzd, a gytimolcs beéréséhez sziikséges, fokozatos el6készitésre forditandé
id6 az egyes személyek esetében igen valtoz6. Ezt a Satipatthana sutta végén
olvashat6, a megvaldsitdsra vonatkozé jovenddlésben felsorolt eltérg idétarta-
mok is mutatjak.

A korai buddhizmus tehat a fokozatos fejlédést javasolja, mint a megvaldsi-
tashoz vezetd végss, hirtelen attorés sziikséges el6késziiletét. Ha az dsvényt igy
— vagyis e két aspektus kombindaci6jaként — értelmezziik, azzal felold6dik az a
latszolagos ellentmondas, hogy a tanitobeszédek tjra meg ujra hangsulyozzak,

23 Ud 8; vo. 227. oldal.

24 Bahiya minden bizonnyal magas fokd tudati megtisztuldst ért el azzal a gyakorlattal, amit folytatott
—béarmi is volt az —, mivel az Udandban taldlhaté beszamolé szerint (tévesen) tigy hitte, hogy elérte a teljes
felébredést. Oszinte torekvését bizonyitja, hogy amikor kételkedni kezdett feltételezett megvaldsitasa-
ban, azonnal elindult és keresztiilutazta a fél indiai szubkontinenst azért, hogy a Buddhéval talalkozzék.
Annyira intenziven érezte a siirgetést, hogy nem tudta kivarni, amig a Buddha visszatér a kolostorba, és
alamizsnagyfijtS ttjan kereste meg. (Az Ud-a 79-ben olvashaté kommentar nehezen hihet§ beszamolot
ad Bahiyarol: eszerint Bahiya elrontott élet(i dlszent volt, aki csak azért viselt fahancs-ruhat, hogy kony-
nyen megélhessen; az Ud-a 86 szerint hosszt utazasa természetfeletti erejével végrehajtott teljesitmény
volt.)

25 Vin II 285.

26 Thi 80-81, Th 408—409.

27 Dhp-a 1V 63.
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hogy bizonyos tipust viselkedésre és a tudas kifejlesztésére sziikség van, mig
maés szovegrészek arra mutatnak, hogy a Nibbana megvaldsitdsa nem egyszerd-
en életvitel vagy tudas eredménye.”

Nem csak lehetetlen pontosan el6rejelezni azt a pillanatot, amikor bekdvet-
kezik a megvaldsitas, de a tényleges gyakorlds szempontjab6l még az sem
sziikségszer(i, hogy a fokozatos haladds a megval6sitas felé mindenki esetében
egyforman bontakozik ki. A legtébb gyakorl6 a haladas és a visszafejlédés cikli-
kus egymasutanisagat tapasztalja, amely meglehetSsen széles spektrumban
ingadozik.” Ha azonban ezeket a vissza-visszatéré periddusokat hosszabb id6
tavlataban nézziik, lassd, de folyamatos és fokozatos fejlédés lathatd, s egyre
nagyobb a val6szintiség, hogy a Nibbana hirtelen megvaldsitasaban teljesedik ki.
Az alabbiakban részletesen targyalom, hogy az efféle megval6sitas mit foglal
magaban.

XIV.2. A Nibbana és etikai kivetkezményei

A, Nibbana” sz6 szerinti jelentésében arra utal, ahogy egy lampa vagy a t(iz kial-
szik. A tanitébeszédekben tobbszor szerepel a kialudt ldmpa képe, mint a Nibbana
megtapasztalasanak leirdsa.” A megfelel§ ige (nibbayati) annyit tesz: ,kialszik”,
,kihdl”. Ezt a kialvast talan leghelyesebb passziv értelemben értelmezni: a vagy,
az ellenszenv és a ztlirzavar tiize kialszik, mert nincs, ami taplalja.” A kialudt ttiz
metaforaja az okori indiaiak szdmara a nyugalom, a fliggetlenség és a szabadu-
las mellékjelentésével birt.”

A tanitébeszédekbdl ugy itélhetd meg, hogy a korabeli aszkétdk és filozofu-
sok a Nibbana sz6t f6ként pozitiv konnotdciokkal hasznaltak. A Brahmajala sutta
példaul 6t olyan allaspontot sorol fol, amely az ,itteni-és-mostani” Nibbandt

28 Az A II 163-ban Sariputtat arrdl kérdezik, hogy a megvalésitds vajon tudds vagy életvitel kérdése-e.
Mindkettdre tagadolag valaszol, s kifejti, hogy mindkettd sziikséges, de nem elégséges feltétele a meg-
valdsitds bekovetkeztének. (E szovegrésszel kapcsolatban vo. Jayatilleke 1967: p.456.) Hasonl6képpen
az Sn 839 szerint a tisztasag nem egyszertien a nézet, tanulas, tudds vagy életvitel eredménye, am ezek
hianyaban sem érhet§ el a tisztasag.

29 Debes 1994: pp.204 és 208; Kornfield 1979: p.53.

30 DI11157,S1159, A1236, A1V 3, AIV 4, Th 906. A Thi 116 kissé eltéréen fogalmazza meg ugyanezt: itt
Patacara a lampaja ,nibbandjaval” egyidejtileg tapasztalja meg a Nibbanit.

31 Vo.M III245, S V 319. Collins 1998: p.191 és T. W. Rhys Davids 1993: p.362 rdmutat, hogy a Nibbana arra
utal, amikor a t(iz tlizel6anyag hijan kialszik, nem aktiv eloltast jelSl.

32 Thanissaro 1993: p.41. Az upanisadokban talalhatd, szintén a kialudt ttiz képét haszndl6 parhuzamokkal
kapcsolatban v6. Schrader 1905: p.167.
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emliti, és ez a boldogsagrol alkotott 6t elképzelés: a vilagias érzékiség dromei
és az elmélyedés négy szintjének 6romei.” Egy masik tanitobeszéd emlit egy
vandort, aki ,Nibbana” alatt az egészséget és a tudati jolétet érti.” A pali tani-
tobeszédekben olvashat6 szokdsos meghatdrozasok mogott hasonléan pozitiv
konnotéaciok hizédnak meg: ezek szerint a Nibbana a vagytol, a haragtol és a
ztirzavartdl (a kedvezétlen tudati gyokérokoktol) mentességet jelenti.”

Ez a meghatarozas ravilagit a Nibbana megvaldsitdsanak erkolcsi kovetkez-
ményeire. Ezek tovabbi vizsgalatot igényelnek, mivel el6fordul, hogy a Nibbandit
minden erkolesi érték meghaladédsaként értelmezik.” Els§ latasra ezt tdmasztja
ala a Samanamandika sutta is, mivel a felébredést 6sszefiiggésbe hozza a kedvezd
etikus viselkedés abbamaradasaval.” A pali kanonban mas szovegrészek ugyan-
igy azt dicséitik, hogy az ember ,jon” és ,rosszon” egyarant tallép.”

Lassuk el6szor a Samanamandika suttdbol szarmazoé részletet: ha alaposabban
megvizsgaljuk, kideriil, hogy ez a bizonyos kijelentés nem az erkdlcsds visel-
kedés elhagyasara utal, hanem csak arra, hogy az arahantok nem azonosulnak
sajat viselkedésiikkel.” Ami a tobbi szovegrészletet illeti, amelyek a ,jo és a rossz
meghaladadsarol” beszélnek: kiilonbséget kell tenniink a kusala és a puififia péli
szavak kozott (mindkettSt ,j6”-nak forditjak). Bar a két sz6 a kdnoni hasznalat-
ban nem kiilonithetd el teljesen, gyakran meglehet$sen eltérd jelentéssel birnak.”
Mig a puiiiia jobbara pozitiv, érdemdus tetteket jeldl, a kusala minden kedvezd
jelenséget — koztiik a Nibbanit is — magaban foglalja.”

Az arahantok ,talléptek” a karma felhalmozasdn: meghaladtak a ,,j6” (puiiiia)
és ellentettje, a ,rossz” (papa) létrehozéséat. Ugyanez azonban nem mondhat6 el

33 DI 36. A Buddha meghatarozasa az ,itt-és-most” bekovetkez8 Nibbandrdl az A V 64-ben talalhato.

34 M I509. Nyilvanval6, hogy a Buddha szerint ez a Nibbandrol alkotott téves nézet.

35 PL. S 1V 251, S IV 261, S IV 371. Az S V 8 ugyantigy definidlja a ,haldl-nélkiilit”, mig az S I 39 és az Sn
1109 a sévargas megsziintetésének nevezi a Nibbanit. Ez parhuzamot mutat a kommentérokban olvasha-
t6 — kissé fantdziadus — levezetéssel, amely szerint a Nibbana a ni (,,hidny”) és a vana (a sdvargast jelols
metaforikus kifejezés) szavakbdl ered, s igy az Osszetétel jelentése ,a sévargds hidnya” (pl. Vism 293;
valamint: Vajirafiana 1984: p.20.)

36 Ezt a véleményt tartja fenn pl. van Zeyst 1961c: p.143.

37 M1II27.

38 PL. Dhp 39, Dhp 267, Dhp 412, Sn 547, Sn 790, Sn 900.

39 Nanamoli 1995: p.1238 n. 775 hozzaf(izi: ez a szovegrész az arahantrdl sz6l, aki fenntartja az erkolcsos
viselkedést, de mar nem azonosul erényével.” Wijesekera 1994: p.35 magyarazata szerint a gyakorlénak
,uralnia kell az erkélesot, s nem szabad engednie, hogy az folébe kerekedjék.” V6. még: M I 319, ahol a
Buddha ramutat, hogy jéllehet magas szintti erénnyel rendelkezik, nem azonosul azzal.

40 Carter 1984: p.48 szerint a haromrétdi késztetés esetében a kusala és a puiifia bizonyos mértékben atfedi
egymast, de a személy tulajdonsidgainak kontextusdban vildgosan megkiilonboztethetSek.

41 A D III 102 szerint a Nibbana megvaldsitasa e kedvezd jelenségek koziil a legmagasabb rendd;
vO. Premasiri 1976: p.68. V6. még: Collins 1998: p.154; Nanayakkara 1999: p.258.
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a kedvez§ (kusala) dolgokrol: az arahant, mivel minden kedvezétlen tudatélla-
potot eltdvolitott, a kedvezd dogok (kusala) legmagasabb megtestesiilése lesz.
Olyannyira igy van ez, hogy — ahogy azt a Samanamandika sutta mutatja — spon-
tdn moédon erkolesosek, és még csak nem is azonosulnak az erkolesiikkel.

A Nibbaninak — legaldbbis a Buddha értelmezésében — igen pontosan koriil-
irt erkolcsi kovetkezményei vannak. Az arahantok egyszertien nem képesek
erkolcstelen tettet elkdvetni, mivel a Nibbana teljes megvalositasdval minden
kedvezétlen tudatallapot kialudt.” Kovetkezésképpen, barmiféle kedvezstlen
gondolat, beszéd vagy tett homlokegyenest ellentmondana az arahantsag beje-
lentésének.

A Vimamsaka suttiban a Buddha ezt az alapelvet magara is alkalmazza: nyil-
tan felkéri leend§ tanitvanyait, hogy vizsgaljak meg allitasat, miszerint elérte a
teljes felébredést, mégpedig tigy, hogy alaposan megvizsgaljdk és megfigyelik
viselkedését és tetteit.” Kifejti, hogy csak akkor ésszerti megbizniuk benne,
mint tanitéban, ha kedvezégtlen dolgoknak nyomat sem taldljak benne. Még egy
buddhinak is tettekkel kell szemléltetnie tanitasait — ahogy a Buddha ezt meg
is tette: tanitdsa teljes 6sszhangban éllt viselkedésével.” Olyannyira igy van ez,
hogy a Buddha még teljes felébredése utan is azokat a fegyelmezett, megfontolt
tetteket vitte végbe, amelyek annak idején megtisztuldsat eredményezték.” Ha a
Buddha engedi, hogy az erkolcsi tisztasag altaldnosan elfogadott szabélyaihoz
mérjék, nem sok esélyiink van arra, hogy tanitdsidban az erkolcsre nézvést kibu-
vokat talaljunk.

Még ha a felébredés csak a folyamba-lépés szintjén kovetkezik is be, hataro-
zott erkolcsi kovetkezményekkel jar. A folyamba-1épés megvaldsitdsanak egyik
f6 kovetkezménye, hogy a folyamba-lépett tobbé nem képes annyira stlyosan
megszegni az erkdlcsos viselkedés szabalyait, hogy az alacsonyabb tjrasziiletés-

42 Pl.a D II1 133, D 11 235, M 1 523 és A 1V 370 szerint az arahant erkolcsileg olyannyira tokéletes, hogy
képtelen arra, hogy szandékosan életet oltson ki, lopjon, barmilyen szexualis kapcsolatba kertiljon,
hazudjon, vagy érzéki 6romét lelje abban, hogy vildgi emberek médjara felhalmoz dolgokat. V6. még:
Lily de Silva 1996: p.7.

43 M I 318. Premasiri 1990b: p.100.

44 A D II224, D Il 135, A II 24 és It 122 ramutat, hogy a Buddha dgy cselekedett, ahogy beszélt, és dgy
beszélt, ahogy cselekedett. Ugyanez jelenik meg mas médon az A IV 82-ben, ahol a Buddha ravilagit,
hogy egyetlen tettét sem kell masok elétt titkolnia. A Buddha erkélcsi tokéletességérél a D 11 217 és az
M II 115 is emlitést tesz.

45 M I 464. (Ha 0sszevetjiik az emlitett cselekvéseket az M I 11-ben vagy az A III 390-ben foglaltakkal,
furcsanak ttnik, hogy az ,eltavolitds” is emlitésre keriil. Ennek szovegromlas lehet az oka, hiszen a
Buddhénak nem sziikséges eltavolitani a kedvez6tlen gondolatokat, mivelhogy fel sem kelnek.)
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hez vezessen.” Jollehet még nem érték el az erkolesi tokéletesség azon szintjét,
mint a Buddha vagy az arahantok, a Nibbana elsé felismerése mar visszaforditha-
tatlan erkolcsi valtozast okozott.

Hogy tjabb szempontokbdl kozelithessem meg a Nibbanit, roviden attekin-
tem néhany, kdnonban talalhat6 leirdsat.

XIV.3. A Nibbana fogalma a korai buddhizmusban

A korai buddhizmus Nibbana-fogalma nem volt konnyen érthet$ az akkori asz-
kétak és filozo6fusok szamara. Kortarsai elképedtek, amikor a Buddha kovetke-
zetesen visszautasitotta az arahant halal utdni létezésével vagy megsziinésével
kapcsolatos négy szokasos felvetést.” A Buddha szerint éppen annyira hidba-
val6 ezeket az allitasokat fenntartani, mint arrél spekulalni, hogy a kialudt tiiz
melyik irdnyba tavozott.”

A Buddha ugy taldlta, hogy a megvaldsitds vagy felébredés leirasdnak létezé
modjai nem elégségesek megvaldsitasanak lefrasara.” A Nibbana az § értelmezé-
sében radikalisan eltért a korabeli elképzelésektSl. Ennek nagyon is tudataban
volt: kozvetlentil felébredése utdn azon elmélkedett, hogy mennyire nehéz kife-
jezni mdsok szamadra azt, amit megvaldsitott.”

E nehézségek ellenére a Buddha tobb alkalommal is megkisérelte elmagya-
razni a Nibbana természetét. Az Udandban példdul azt mondja, hogy a Nibbana
olyasvalami, ami tdl van ezen a vildgon vagy a masvildgon, tdl van jovésen,
menésen vagy maradason, til van az anyagi valdésagot jelképezs négy ele-
men, és tdl az sszes nem-anyagi birodalmon is. Rdmutat, hogy ez a ,tertilet”

46 Az M III 64 szerint a folyamba-lépett képtelen elkovetni az alabbi tetteket: megdlni sajit anyjat vagy
apjat, megolni egy arahantot, megsebesiteni egy buddhit és szakadast okozni a szerzetesi kdzosségben.
Az erkolesos viselkedés szabélyainak ilyen stilyos megsértésére valo képtelenség a folyamba-1épés négy
tagja koziil az egyik, és a tanitobeszédek gyakori témdja (pl. S V 343). Emellett az M I 324 és az Sn 232
szerint a folyamba-lépettek arra sem képesek, hogy hibaikat elrejtsék.

47 Pl. M 1 486.

48 M 1487.

49 Az M I 329 szerint a Nibbana megvalositasa (a ,,meg nem nyilvanulé tudomas”) része annak a szinte
versenyszerti szitudciénak, melynek soran a Buddha bebizonyitja, hogy megvaldsitasa teljes mértékben
kiviil esik Brahma latokorén, s ezzel metaforikusan szemlélteti, hogy tillép a megvalésitas addig ismert
és nagyra tartott tipusain. (Ezzel a szovegrésszel kapcsolatban V6. Jayatilleke 1970: p.115.)

50 M 1167, S I136. A Nibbana hétkdznapi nyelven valé leirasanak nehézségével kapcsolatban vo. még:
Burns 1983: p.20; Story 1984: p.42.
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(ayatana) — amely targy-nélkiili és amelyet semmi sem tdmaszt — nem mds, mint
,a szenvedés vége”.” Ez a leirds mutatja, hogy a Nibbana olyan dimenziét jeldl,
amely teljes mértékben eltér a vilag hétkoznapi tapasztalasatol, és nem azonos a
meditacids elmélyedés sordn tapasztaltakkal sem.

Mas tanitébeszédek , meg-nem-nyilvanulé” tudatossdagnak nevezik ezt a tel-
jes mértékben mads tapasztalast.” Ehhez kapcsol6do jelentésarnyalat bukkan fel
abban a némileg kolti szovegrészben, amely az arahant ,,meg-nem-allapodott”
tudomasat a napsugarhoz hasonlitja, amely olyan szoba ablakan hatol at, amely-
nek az ablakkal szemkozt nincs fala, és igy a fény nem vettil sehova.”

Az Udana egy masik tanitobeszéde a Nibbanit befejezett melléknévi igene-
vekkel — ,nem-sziiletett” (a-jata), ,nem-létesiilt” (a-bhiita), ,nem-létrehozott”
(a-kata), , feltételekhez-nem-kotott” (a-sankhata) — irja korul.™ Ez a szovegrész is
azt hangsilyozza, hogy a Nibbana teljesen ,mas”, annyiban, hogy nem sziile-
tett vagy létrehozott, nem alkotott vagy feltételekhez kotott. Ez a ,méssag” az
oka annak, hogy a Nibbana a sziiletéstdl (jati), a 1étestiléstSl (bhava), a karméatol
(kamma) és a késztetésektdl (sankhara) valé szabadsag.” A sziiletés (jati) bizonyos
moédon az idében vald 1étestilést jelképezi, mig a Nibbana — 1évén, hogy nincs
aldvetve sziiletésnek vagy haldlnak — idétlen vagy idén tali.”

Ezek a szovegrészek arra mutatnak, hogy a Nibbana hatarozottan kiilonbozik
barmely més tapasztalastdl, teriilettsl, dllapottél vagy birodalomtél. Vildgosan
jelzik, hogy amig még jelen van a valahol, a valami vagy a valaki — akar igen
szubtilis — érzése, az még nem a Nibbana megtapasztaldsa.

51 Ud 80. Ebben a kontextusban a ,tertilet” (ayatana) értelmezhetd tgy, hogy a tapasztalds ,tertiletére”
utal, mivel mds alkalmakkor ugyanez a terminus-sor a meditdcios tapasztalat leirdsaban jelenik meg,
v6.AV 7,AV 319, AV 353, AV 355, AV 356, AV 358. Az Mp V 2 ugyanezen szbvegrészeket az arahant
eredmény-elérésével hozza kapcsolatba.

52 Anidassana vififiana (D 1 223). E szdvegrésszel kapcsolatban vo. még: Harvey 1989: p.88; Nanananda
1986: p.66 és Nanamoli 1980: p.178.

53 S 11 103, amely szerint a tudomas — mivel teljes mértékben hidnyzik a négy taplalék barmelyike iranti
sovargas — ,meg nem allapodott” (appatitthita), s ez ahhoz vezet, hogy mentes lesz a jovébeli léte-
siiléstdl.

54 Ud 80, It 37. E szovegrészlettel kapcsolatban vo. Kalupahana 1994: p.92; Norman 1991-1993: p.220.

55 D 1II 275, It 61. E szovegrészlettel kapcsolatban vo. Premasiri 1991: p.49.

56 V6. pl. M I 162, amely definialja, hogy a feleség, a gyermekek és az anyagi javak sziiletésnek alavetett
jelenségek, majd a Nibbanit igy osztalyozza, mint ami nincs sziiletésnek alavetve. A ,sziiletés” kifejezés
lehetséges mellékjelentéseivel kapcsolatban vo. még: Buddhadasa 1984: p.26; Govinda 1991: p.50; Harvey
1989: p.90; Karunadasa 1994: p.11.
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XIV.4. Nibbana: sem mindent magdba foglalo egység,
sem megsemmisiilés

Hogy alaposabban megvilagitsam a Buddha Nibbana-fogalmanak sajatos jellegét,
a fejezet hatraléve részében a mindent magéba foglal6 egység megvalositdsaval
(amelyet a ,,nem-kettés” vallasi hagyomanyok ttiznek ki célul), illetve a meg-
semmisiilés-tannal ellentétbe allitva targyalom. A korai buddhizmus, j6llehet
nem tagadja az alany és a targy kozotti kiilonbséget, nem is tekinti kiilondseb-
ben fontosnak. Egyik sem rendelkezik val6sagos létezéssel: az alany nem mas,
mint a vilaggal (a targgyal) val6 kdlcsonhatasok dsszessége, mig ha a ,,vilagrol”
beszéliink, arrél beszéliink, amit az alany észlel.”

Ami a szubjektiv tapasztalést illeti, az egység az alany és a targy egybeol-
vadésat jelenti. Az efféle tapasztalatok gyakran az Osszeszedettség intenziv
szintjeinek kovetkeztében éllnak elS. A Nibbana azonban az alany és a targy
teljes feladasat vonja maga utan, nem pedig a kett§ egybeolvadasat.™ Az ilyen
tapasztalas ,menekiilés” az észlelés teljes mezejérdl.” Habar a Nibbana részestil
a nem-kettdsségbdl annyiban, hogy nincs ellentettje,” implikacioi messze tilmu-
tatnak az azonossag vagy egység megtapasztalasan.”

Az egység megtapasztaldsa nem volt ismeretlen a korai buddhista kozosség
tagjai szamara, de még legfinomabb — nem-anyagi elérések soran tapasztalt —

57 Tilakaratne 1993: p.74.

58 Az S IV 100 példaul mind a hat érzékteriilet megsziinésérdl tesz emlitést: a kommentar szerint ez a
Nibbandra vonatkozik (Spk II 391). Tovabbi idevagé utalds a folyamba-1épés szokasos leirasa (pl. S V 423),
amely emlitést tesz a beldtdsrél, miszerint minden, ami keletkezett, meg is sztinik majd — ez a kifejezés
célozhat a Nibbana szubjektiv megtapasztaldsara, ahol minden feltételekhez kotott médon keletkezd
jelenség megsztinik. Az M III 265-ben és az S IV 58-ban a megvalésitas kinyilvanitasai ugyantigy a meg-
szlinés megtapasztalasat jelolik. A megvaldsitas mint a megsztinés megtapasztaldsa a jelenkori medita-
cids tanitok és tuddsok irdsaiban is megjelenik, vo. pl. Brown 1986b: p.205; Goenka 1994a: p.113, és 1999:
p-34; Goleman 1977b p.31; Griffith 1981: p.610; Kornfield 1993: p.291; Mahasi 1981: p.286; Nanarama
1997: p.80. V6. még: 253. oldal, 30. labjegyzet.

59 M1 38. A kommentar az észlelés teljes mezejérdl valo ,, menekiilést” a Nibbandval azonositja (Ps I 176).
Ugyanigy, a Thi 6 a Nibbandt minden észlelés elcsendesitésének nevezi.

60 Dhammadinna arahant szerzetesnd szerint nem megvalaszolhat6 a kérdés, hogy mi a Nibbana ellentettje
(M1 304). A kommentar (Ps II 369) szerint a Nibbandnak nincs ellentettje.

61 Ennyit kovetkeztethetiink ki a Buddha kijelentésébdl (M II 229-233), miszerint az ember a Nibbana
kozvetlen megtapasztaldsdval maga mogott hagy és meghalad minden, az egység megtapasztaldsaval
kapcsolatos nézetet és allaspontot. V6. még: S II 77, ahol a Buddha elutasitja a nézetet, miszerint ,minden
egy”, mint a keriilend§ széls6ségek egyikét. Tovabba az A IV 40 és az A IV 401 szerint, a kiilonb6zé égi
birodalmakban egységes vagy valtozatos tapasztalasok vannak tilstlyban, tehat az olyan kategorikus
kijelentések, mint példdul a ,minden egy” nem allnak 6sszhangban a kozmikus val6sag korai buddhista
leirasaval. V6. még: Ling 1967: p.167.
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formadit sem tekintették végcélnak.” A Buddha maga sem elégedett meg azzal,
amit elsd tanitéi utmutatdsaibodl kiindulva tapasztalt meg,” ezért arra intette
tanitvanyait, hogy lépjenek tdl az efféle ,transzcendens” tapasztaldsokon.”
Egyes tanitvanyai kiilonféle nem-kettSs tapasztaldsokat éltek at, mig masok
ugy valositottak meg a teljes felébredést, hogy egyik nem-anyagi elérést sem
tapasztaltdk meg.” Az utébbiak az €16 bizonyitékai annak, hogy az ilyen elérések
— amelyek messze vannak att6l, hogy a Nibbandval azonosithassuk éket — még
csak nem is sziikségesek a Nibbana megvalositasahoz.

Ahhoz, hogy a korai buddhizmus Nibbana-fogalmat helyesen értékeljiik,
nemcsak az egység megtapasztaldsan alapul6 nézetektdl kell megkiilonboztet-
niink, hanem az 6kori India determinista és materialista filozoéfiai iskolainak
megsemmisiilés-elméleteitdl is. A Buddhat tobb alkalommal vadoltak alaptala-
nul azzal, hogy a megsemmisiilést vallja.” Az ilyen éllitaisokra adott humoros
valasza szerint joggal nevezhetik igy, amennyiben ,, megsemmisiilés” alatt a ked-
vezétlen tudatéllapotok megsemmisiilését értik.

Ha attekintjiik a tanitobeszédeket, azt talaljuk, hogy a Nibbanit pozitiv és
negativ terminusokkal egyardnt koriilirjdk; a negativ kifejezések sokszor gya-
korlati kontextusban jelennek meg, és a még elvégzend§ munkara utalnak.”
Mas szovegrészek azonban pozitiv jelz6k sordval utalnak a Nibbandra: a béke,

62 Az M III 220 a nem-anyagi eléréseket egyértelmten az ,egységgel” azonositja. Tulajdonképpen az egész
sorozat azzal a felszolitdssal kezd6dik, hogy a gyakorlé ne szenteljen figyelmet a valtozatos észlelések-
nek, ami a végtelen tér teriilete kifejlesztéséhez sziikséges alap (pl. A IV 306), ez vilagosan mutatja e
tapasztalatok egységes jellegét. Az M III 106 a négy nem-anyagi elérést ismét , egységnek” (ekatta) ming-
siti, melyek mindegyike az tirességbe valo fokozatos ,alaszéllas” részét képezi. A fokozatos alaszéllas
kiteljesedése a befolydsok elpusztitasaval kdvetkezik be (M III 108), s ezen a ponton mar nem hasznaljak
az ,egység” mindsitést. Ez a szovegrész vilagosan mutatja, hogy a teljes felébredés az egység legkifino-
multabb megtapasztaldsan is tidl van; illetve azt is jelzi, hogy az ,iiresség” megtapasztaldsanak lehetnek
kilénboz6 tipusai, de a befolyasok teljes elpusztitasatol fiigg, hogy az liresség egy-egy megtapasztalasa
valéban teljes felébredést jelent-e.

63 V6. M 1165, ahol a Buddha megjegyzi Alara Kalaméaval és Uddakka Ramaputtaval kapcsolatban, hogy
tanitdsaik nem vezettek teljes kij6zanodashoz, kovetkezésképpen nem voltak elégségesek a Nibbana
megvaldsitasahoz.

64 Pl. M I 455-456, ahol a Buddha sorban igy kommentélja az egyes meditaciés elmélyedéseket: , ez nem
elég, azt mondom, hagyd el, 1épj tul rajta!”

65 Ok voltak a ,bolcsesség révén megszabadult” arahantok, akik — a kanonban olvashaté meghatarozas
szerint (pl. M I 477) — anélkiil pusztitottdk el a befolydsokat, hogy megtapasztaltak volna a nem-anyagi
eléréseket.

66 VinIIl 2, A1V 174, A IV 183. V6. még: Vin 234, Vin III 3, M 1 140, A V 190, ahol a Buddhét ,, megsemmi-
siilést vallénak” nevezik.

67 Bodhi 1996: p.171; Nanaponika 1986a: p.25; Sobti 1985: p.134.
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a tisztasdg, a szabadsag allapotanak nevezik, amely kifinomult és szerencsés,
csodalatos és bamulatos, sziget, hajlék és menedék.” A Nibbana bekovetkezett
megvaldsitasatol fliggs szabadsag boldogsaga a boldogsag legmagasabb lehet-
séges formaja.” A Nibbaninak, amelyet mint a legfébb boldogsag forrasat, a sza-
badség allapotat irjak le, ami kifinomult és szerencsés, lathatélag nem sok koze
van a puszta megsemmisiiléshez.

A Buddha mélyrehat6 analizise szerint az én megsemmisitésére tett kisérlet
még mindig az énség érzete koriil forog, j6llehet az ugyanezen én irant érzett
undor motivélja. Ily médon a megsemmisiilés-tan még mindig az énérzethez
kotottség, amely ahhoz hasonlithat6, ahogyan a kutya korbe-korbe jar a covek
kortil, amihez kikototték.” Az ilyen nemlét irdnti sovargas (vibhavatanha) akada-
lyozza a Nibbana megvaldsitasat.”! A Dhatuvibhaniga sutta magyarazata szerint a
,nem leszek” kontextusaban gondolkodni épptigy egyfajta elképzelés, mint azt
gondolni, hogy ,leszek”.” A gyakorlénak mindkett§t maga mogott kell hagynia
ahhoz, hogy a felébredés felé haladhasson.

Félreértés azt allitani, hogy az arahant halalakor megsemmisiil, mivel ez az
allitas olyasmi megsemmistilése mellett érvel, ami ténylegesen akkor sem talal-
hat6 meg, amikor életben van az ember.” Tehat minden, az arahant haldl utani
létezésével vagy megsemmisiilésével kapcsolatos kijelentés értelmetlennek

68 Az S IV 368-373 hosszan sorolja az efféle jelz6ket. Hasonl6, bar révidebb felsorolas olvashaté az
A1V 453-ban.

69 A Nibbana mint a legmagasabb rendd boldogsag jelenik meg példaul az M I 508-ban, a Dhp 203-ban, a
Dhp 204-ben és a Thi 476-ban. Ezek a kifejezések arra utalnak, hogy az arahant megtapasztalja a szabadsag
boldogsagat, vo. pl. M 11 104, S 1 196, Ud 1, Ud 10, Ud 32. E boldogsdg minden masfajta boldogsagnal
magasabb mivoltét jelenti ki az Ud 11. Mindazonaltal ra kell mutatnunk, hogy a Nibbandt az ember nem
érzi boldogsagnak, mivel a Nibbandval minden érzés megsziinik. Ezt az A IV 414 rbgziti, ahol Sariputta
kijelenti, hogy a Nibbiana boldogsag. Amikor felteszik a kérdést, hogy hogyan lehetséges boldogsag, ha
semmiféle érzés nincs jelen, kifejti, hogy szdmara éppen az érzés hidnya jelenti a boldogsagot. Az M I
400-ban a Buddha is kifejti, hogy az érzések és észlelések megsziinését is boldogsagnak tekinti, mivel
szerinte a ,boldogsdg” fogalma nem korlatozoédik a boldog érzésekre. Johansson 1969: p.25 kifejti, hogy
a Nibbana ,a boldogsag forrasa”, nem pedig a ,boldogsag allapota”.

70 M II 232.

71 Mivel a sovargas a masodik nemes igazsdgban foglalt formdinak egyike (vo. pl. S V 421).

72 M III 246.

73 Az S IV 383-ban Anuradha szerzetes az arahant halal utani sorsan tépelédik. A dilemmat gy probalja
feloldani, hogy kijelenti: leirhaté mas médon is, mint az 6kori Indidban az ilyen vitdk sordn hasznalt
négy szokasos éllitassal. A Buddha elveti ezt az — indiai logika szerint lehetetlen — 6t6dik alternativat,
majd ravezeti Anuradhat, hogy az arahant mar életében sem azonosithat6 az 6t halmaz egyikével sem,
sem barmivel, ami ezeken kiviil esik. Ugyanez az érvelés all az S III 112-ben, ahol Sariputta megfeddi
Yamaka szerzeteset, mivel az tgy véli, hogy az arahant haldlakor megsemmistil.
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bizonyul.” A Nibbana val6jaban az jelenti, hogy a szubsztancidlis énbe vetett
tudatlan hit megsemmisiil. Ez a , megsemmisiilés” mar a folyamba-lépéskor
bekovetkezett; a teljes felébredéssel aztdn az énérzetre iranyuldé megragadds
legfinomabb nyomai is ,megsemmisiilnek” — nem mads ez, mint a megvaldsitas
soran elnyert szabadsag negativ nyelvi eszkdzokkel valo kifejezése. Az arahant,
aki teljes mértékben raébredt az éntelenség valdsdgéra, ténylegesen szabad,
olyan, mint az égen atrepiil6 madar: nem hagy nyomot.”

74 Az Sn 1074 az arahantot langhoz hasonlitja, amelyre, ha mar kialudt, nem gondolhatunk gy, mint
,langra”. Az Sn 1076 magyarazata szerint nem mérhetd az, aki ily médon kialudt, hiszen minden jelen-
ség eltavolitdsaval a nyelv minden kifejezésmddja is eltavolitasra keriilt. Az arahantok halalaval kapcso-
latban egyetlen elfogadhato kijelentés tehetd: ,igy lépnek be a Nibbana-elembe, hogy nem marad utdnuk
semmi” (v6. D 11 109, D III 135). Ezt a kijelentést az It 38 magyardzza: eszerint azt jelenti, hogy az arahant

halalaval mindaz, ami érzett és tapasztalt — lévén, hogy nem leli méar benne 6romét — egyszertien kihdl.
75 Dhp 93, Th 92.
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XV. OSSZEGZES

A Buddha egy alkalommal azt mondta, hogy ha egy teljes évszazadon &t fag-
gatndk a satipatthandrol, 4gy tudna vélaszolni a kérdésekre, hogy nem ismételné
magat, és nem is érne mondanddja végére.' Ha a Buddha sem tudott a satipatthana
témajanak végére jutni, nyilvanvald, hogy jelen munka a legjobb esetben is
csak tovabbi megvitatds és vizsgéalédas kiindulépontja lehet. Mindazonaltal
itt az ideje, hogy a jelen fejtegetést Osszefoglaljam: megkisérelek ravilagitani a
satipatthana bizonyos kulcsfontossdgu aspektusaira. Emellett tdgabb kontextus-
ba helyezem azzal, hogy végiggondolom a Buddha tanitasan beliili helyét és
jelentGségét.

XV.1. A satipatthana kulcsfontossigii aspektusai

A Nibbandhoz vezet$ ,egyenes 0svény”, amit a Satipatthana sutta ir le, szemléls-
dések atfogo sorozatat mutatja be, amely a szubjektiv tapasztalas egyre finomabb
és finomabb aspektusait térja fel. A tanitobeszéd ,meghatdrozas-része” szerint a
satipatthana egyenes Osvényéhez sziikséges tudati min§ségek a kiegyenstlyozott
és hosszan fenntartott eréfeszités (atapi), a tiszta tudas (sampajana) jelenléte, illet-
ve olyan kiegyensulyozott tudatallapot, amely mentes a vagytol (abhijjha) és az
elégedetlenségtdl (domanassa). Ez a harom mindség gy forog a sati — a kozponti
mindség — koriil, mint a kerék harom kiillGje a tengely kortil.

A sati mint tudati tulajdonsag az észlelési folyamat kezdeti szakaszaira jel-
lemz6 befogadé tudatossag szandékos dpoldsat és mindségének javitasat jelenti.
A sati fontos aspektusa a puszta, egykedvii befogaddkészség, amely éber, tagas
és nyitott tudatallapottal parosul. A sati egyik alapvetd feladata a szokasszert
reakcidk és észlelési értékitéletek de-automatizaldsa. Ezzel a sati az észlelési fel-
mérés progressziv djrastrukturdlasdhoz vezet, és a valdsag torzitatlan latdsaban

1 M I 82. E szbvegrészlet kommentdrja (Ps II 52) szerint a négy kérdezé mindegyike a négy satipatthana
egyikérdl kérdez.
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teljesedik ki, ,ahogyan az van”. A sati ezen elemén, a nem reagald, figyelmes
befogadason alapul a satipatthana, ez az Otletes kdzéput, ami nem fojtja el a
tapasztaldst, de nem is reagdl kényszeresen.

A sati mint tudati tulajdonsag széles korben alkalmazhaté. A satipatthana
kontextusdban a sati a legkdzonségesebb tevékenységektSl — példaul az tiritéstsl
és a vizeléstdl — kezdve egészen a legkifinomultabb, legemelkedettebb allapotig
terjedhet — ekkor a sati mint tudattényezé jelen van a Nibbanihoz valé attorés
soran. A nyugalom-meditacié esetében az alkalmazasok hasonléan széles ska-
lajat talaljuk: itt a sati szerepe az akadaly jelenlétének felismerésétsl a legmaga-
sabb meditaciés elmélyedésbdl valo tudatos kiemelkedésig terjed.

A, meghatarozasban” és a ,refrénben” leirt alapvet§ sajatossagokbol és
mindségekbdl kiindulva a satipatthana legfébb lényege a kovetkezSképpen fog-
lalhat6 0ssze: nyugalmad fenntartva ismerd meg a valtozast!

A fenntartva” kifejezéssel a satipatthana-szemléldés folyamatossagat és
atfog6 mivoltat kivanom kifejezni. A tudatossag folyamatossaga hiizédik meg a
,meghatdrozasban” emlitett ,igyekvd” (atapi) minSség mogott. Az atfogo jelleg
a ,refrénben” jelenik meg, amely arra utasitja a gyakorlét, hogy beliil (ajjhatta)
és kiviil (bahiddha) egyarant szemlél6djon, vagyis sajat magat és masokat atfogo
modon szemléljen.

A ,nyugalom” azt jelzi, hogy — amint azt a ,meghatarozas” és a ,refrén”
emliti — a gyakorlénak vagytol és elégedetlenségtSl mentesen (vineyya loke
abhijjhadomanassam), illetve mindenféle ragaszkodastdl vagy fiiggéstsl szaba-
don (anissito ca viharati, na ca kifici loke upadiyati) kell a satipatthaniba belekez-
denie.

Az ,megismer” ige a tanitobeszédekben gyakran haszndlt pajanati igét idézi
fel. Az ,ismer” tehat a tiszta tuddassal (sampajana) parosult puszta éberséget (sati)
jeloli — mindkettd a ,meghatdrozasban” keriil emlitésre. Mindkett§ megjelenik a
,refrénben” is, amely arrdl beszél, hogy a szemlélddés célja kizarélag a ,,puszta
tudds és a folyamatos éberség” (fianamattaya patissatimattaya).

A refrén” a test, az érzések, a tudat és a dhammidk azon aspektusait is kifejti,
amelyekre az észlelés e mingsége iranyitandd, nevezetesen keletkezésiik és
elmulasuk (samudaya-vayadhammanupasst). A mulandosag folotti szemlélédés a
feltételekhez kotottség megértéséhez vezethet, vagy a feltételekhez kotott jelen-
ségek masik két jellegzetessége (dukkha és anatti) megértésének alapjat jelenthe-
ti. A ,valtozas” széval azt kivdnom jelezni, hogyan gyarapszik a feltételekhez
kotott 1étezés elégtelen és iires természetének beldtasa, amely beldtds a mulan-
doésag kozvetlen felismerésén alapul.

A satipatthana-szemlél6dés alapvetd jellegzetességei abrazolhatok is.
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15.1. dbra: A satipatthana alapvet6 jellegzetességei és aspektusai

A 15.1. dbréan (fent) kisérletet teszek arra, hogy szemléltessem a , meghataro-
zas”, a négy satipatthana és a ,refrén” kozotti kapcsolatot. A , refrénben” emlitett
alapvetS aspektusok az dbra kozepén taldlhatok, mig a ,meghatarozasban”
felsorolt mindségek mindegyik mezdében ismétlésre keriilnek. A négy mezé a
négy satipatthandt jelképezi — mindegyik képezheti a gyakorlat gytjtépontjat, és
vezethet belatashoz és megvaldsitashoz.

Ahogy az dbra mutatja, a test, az érzések, a tudat vagy a dhammdk folotti
satipatthana-szemlélédés gyakorldsahoz sziikség van a ,, meghatdrozasban” fel-
sorolt négy mindség kombindcidjara. Az ilyen szemlél6dés a satipatthana négy
aspektusa — ezek a fenti abra kozepén taldlhatok — kifejl6déséhez vezetnek,
és a Satipatthana sutta ,refrénjében” kertiilnek leirasra. E diagram segitségével
azt szeretném bemutatni, hogy mind a négy satipatthana tulajdonképpen egy
,kapu”, vagy talan ,1épcséfok”. Barmiféle ajton vagy 1épcséfokon kozelitsen is
a gyakorl6 a belétas kifejlesztéséhez, a {6 feladat az, hogy célravezeté médon
hasznalja, mégpedig arra, hogy a szubjektiv tapasztalas valodi természetét atfo-
g0 és kiegyensulyozott médon l4ssa.
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A Salayatanavibhanga suttiban a Buddha hdrom olyan ,satipatthandt” emlit,
amelyek kiilonboznek a négyes satipatthana-sémdaban felsorolt gyakorla-
tokt6l.” Ez azt mutatja, hogy a Satipatthana suttiban leirt szemlélédések nem a
~satipatthana”-szemlél6dés kivitelezésének egyetlen helyes és megfelel6 modjat
hatdrozzdk meg, csupan javaslatot tesznek a lehetséges alkalmazdasokat illetGen.
Nem sziikségszerti tehat, hogy a satipatthana gyakorlata a Satipatthana suttiban
egyértelmd formdban felsorolt targyak sordra korlatozodjék.

A Satipatthana suttiban foglalt szemlélédések a tapasztalds durva aspektu-
saitol a finomak felé haladnak. Mindazondltal észben kell tartanunk, hogy a
tanitobeszéd a satipatthana elméleti modelljét mutatja be, és nem esettanulmany.
A tényleges gyakorlas sordn a tanitobeszédben leirt kiilonféle szemlélGdések tobb-
féleképpen is kombindlhatok, és félreértés lenne tgy értelmezni hogy a suttiban
foglalt elrehaladés a satipatthana fejlédésének egyetlen lehetséges menete.

A satipatthana-szemlélédések kozotti, a tényleges gyakorlds sordn megmutat-
koz6 rugalmas, kolcsonds viszonyt ugy szemléltethetjiik, hogy , keresztmetsze-
tet” készitlink a satipatthandrél mint egyenes Osvényrdl. Ez a metszet tizenkét
szirmu virdgra emlékeztet (1asd 15.2. abra, lent) — a ,,virdg” kozepe a szemléls-
dés {6 targya (az abran példaként a 1égzést hasznéltam).

nemes igazsagok

felébredési tényezsk testhelyzetek

érzéktertiiletek tevékenységek

halmazok testrészek

akadalyok elemek

tudat holttest

érzések

15.2. abra: A satipatthana-szemlélédések kozotti dinamikus kapcsolat

2 M I 221 (v6. még: 37. oldal).
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A szemlél6dés dinamizmusa a meditaci6 f6 targyara irdnyulo tudatossagtol bar-
mely adott pillanatban elvezethet barmely mas satipatthana-gyakorlathoz, majd
visszatérhet a f§ targyhoz. Vagyis a 1égzés folyamatanak tudatositdsatdl a tuda-
tossag példaul a test, az érzések, a tudat vagy a dhammik barmely mas, jelent&ssé
valt teriiletének eseménye felé fordulhat, majd visszatérhet a 1égzéshez. Abban
az esetben, ha egy tjonnan felbukkant medit4ciés targy fenntartott figyelmet és
behatobb vizsgalodést igényel, tigy a virdg 4j kozéppontjava valhat, a kordbbi
targy pedig az egyik sziromma lesz.

A négy satipatthana koziil barmely meditaciés gyakorlat szolgalhat a belatas-
szemlél6dés fokuszpontjaul és vezethet megvaldsitdshoz. Ugyanakkor, az egyes
satipatthandk meditacidit kapcsolatba lehet hozni més satipatthandk meditacioi-
val. Ez a satipatthana-séma rugalmassagat mutatja, amely megengedi a gyakorlo
jellemének és fejlettségi szintjének megfelel§ valtozatokat és kombinaciokat. Ha
igy értjiik, a satipatthana gyakorldsa nem egyik vagy madsik satipatthana gyakor-
lasanak kérdése kell hogy legyen, hanem arrél kellene szélnia, hogy a gyakorlé
az egyik folott éppugy szemlélddik, mint a masik f6lott. A gyakorlds intenzivebb
szakaszaiban, amikor az ember képes ,,szabadon id§zni, semmihez sem kotSdve
a viladgon”, a satipatthana-gyakorlat az egyes targytol vagy teriilettSl a tapasz-
talds minden aspektusét feldlels, atfogdbb szemlélddés felé halad. A 15.2. dbra
segitségével kifejezve ez olyan, mintha alkonyodna, és a virdg tizenkét szirma
fokozatosan becsukdédna, majd végiil egyetlen bimbét alkotna. Ha igy gyakor-
lunk, a satipatthana jelenlegi tapasztaldsunk integralt, négyoldalu attekintése
lesz, amely a Dhamma szempontjdbdl vizsgalja annak anyagi, érzelmi és tudati
aspektusait. Igy jelenlegi tapasztalasunk alkalmat nydjt arra, hogy a megvalési-
tas dsvényén gyorsan haladjunk.

XV.2. A satipatthana jelentdsége

A Buddha a satipatthana gyakorlasat ajanlotta az jonnan érkezSknek és a kez-
déknek, de haladé gyakorlok és arahantok is voltak mtvelsi kozott.”

A satipatthana-gyakorlatba fogd kezdd szamara a tanitobeszédek sziiksé-
ges alapként kotik ki az erkolcsos viselkedést és az ,egyenes” nézet jelen-

3 SV 144. Az S V 299-ben is olvashaté, hogy a kiilonb6z6 szinten 4ll6 tanitvanyoknak gyakorolniuk kell
a satipatthandt. (Woodward 1979: vol. V. p.265 ezt a szovegrészt tigy forditja, mintha a satipatthana gya-
korlasat ,el kellene hagyni”. Ez a forditds nem meggyG6z6: jelen kontextusban a pali vihatabba kifejezést
helyesebb a viharati, nem pedig a vijahati ige jové ideji passziv alakjanak tekinteni.)
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1étét." Az Anguttara nikiya egyik szovegrésze szerint a satipatthana gyakorldsa oda
vezet, hogy a gyakorl6 legydzi az 6t fogadalommal kapcsolatos gyengeséget.” Ez
azt mutatja, hogy a satipatthana elkezdéséhez sziikséges erkolcsi megalapozottsag
lehet gyenge az indulaskor, de a gyakorlas elérehaladtdval megerdsodik. Ugyanigy
a korabban emlitett , egyenes” nézet jelentheti a motivacié és megértés kezdeti mér-
tékét, amely a satipatthana-szemlélédés eldrehaladtival fejlédik majd.® A satipatthana-
gyakorlat elkezdéséhez sziikséges tovabbd, hogy az ember korldtozza tevékeny-
ségeit, tartdzkodjék a fecsegéstdl, a tulzott mértéki alvastol és a tarsasagi élettdl,
illetve az étkezést illetGen fegyelmezze érzékeit és legyen visszafogott.”

Meglepd lehet, hogy az 6svényre épp csak raléps kezdét arra biztatjak, hogy
rogton a satipatthandt gyakorolja." Még meglepébbnek ttinhet, hogy a Buddha
és teljesen felébredett tanitvanyai sem hagytak fel a satipatthana gyakorlasaval.
Miért folytatna a satipatthana-gyakorlatot az, aki megvalésitotta a célt?

A valasz az, hogy az arahantok egyszertien azért gyakoroljak tovabbra is
a beldtas-meditaciot, mert szdmukra ez az id6§ eltdltésének legmegfelelGbb
és legkellemesebb modja.” A satipatthaniban vald jartassag — a maganyban
lelt 6rom mellett — valoban az arahant megkiilonboztets jellemzdje.” Ha mar

4 Azt, hogy az erkolcsos viselkedésre mint alapra sziikség van, miel6tt az ember a satipatthandba kezdene,
pl.az SV 143,5V 165,S V187 és S V 188 jelenti ki. V6. még: S V 171, amely szerint az erkolcsos viselke-
dés f6 célja nem mads, mint hogy a satipatthana-gyakorlathoz elvezessen. Az S V 143 és 165 az ,egyenes
nézetet” (ditthi ca ujuka) is hozzateszi a satipatthana sziikséges feltételeihez.

5 A1V 457.

6 Az S III 51 és az S IV 142 szerint a halmazok vagy az érzéktertiletek mulandé természetének kozvetlen
megtapasztaldsa a ,helyes nézet”, amely nyilvanvalé médon a beldtds-meditacié eredménye.

7 AIII 450.

8 Mindazonaéltal ra kell mutatnunk, hogy a kezdd és az arahant gyakorolta satipatthana kozott egyértelmt
mindségi kiilonbség van. Az S V 144 irja le ezt a mingségi fejlédést, amely a kezd§ gyakorlé kezdeti
beladtasatol a haladé gyakorlé athaté megértésén keresztiil az arahant szemlélédéséig vezet, amelyre a
minden ragaszkoddstdl valé teljes szabadsdg jellemzg. Ez a tanitébeszéd kikéti: ahhoz, hogy a valédi
Osszeszedett tudattal kell gyakorolni. Ennek a kdvetelménynek nem kénnyen felelnek meg azok, akik
csak nemrégiben kezdtek gyakorolni.

9 Az S III 168 kifejti, hogy jollehet az arahantoknak mér nincs semmi dolguk, tovébbra is gy szemlélik az
6t halmazt, mint ami mulandé, elégtelen és nem-én, mivel szamukra ez az itt-és-most id6zés kellemes
modja, illetve az éberség és a tiszta tudds forrasa. Az S I 48-ban a Buddha kifejtette, hogy az arahantoknak
— jollehet meditalnak — mar nincs tébb dolguk, mivel ,tdljutottak”. V6. még: Ray 1994: p.87.

10 Az S V 175 Ggy hatarozza meg az arahantot, mint aki tokélyre vitte a satipatthana gyakorlasat. Az S V 302 sze-
rint az arahantok gyakran id6znek tigy, hogy megalapozzédk magukat a satipatthandban. Az arahant magény-
ban lelt 6romét a D III 283, az A1V 224 és az A V 175 dokumentalja. Az arahant satipatthandban val6 jartasaga
az A IV 224-ben és az A V 175-ben is megjelenik. Katz 1989: p.67 levonja a kivetkeztetést: ,,az arahantok
élvezik a satipatthana gyakorlasat... ami azt jelenti, hogy ez beteljesedésiik természetes megnyilvanulasa.”
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bekovetkezett a valodi eloldddés, a tovébbra is folytatott beldtas-meditacié az
O0rom és az elégedettség forrdsa lesz. A satipatthana tehat nem csupédn a célhoz
vezet§ egyenes Osvény, hanem a cél megvaldsitasdnak tokéletes kifejezGdése is.
A tanitébeszédek koltSi nyelvezetét haszndlva: az 6svény és a Nibbana tigy olvad
egybe, ahogy két foly6 keveredik." Hasonlé jelentésdrnyalat alkotja a ,refrén”
utols6 részének hatterét, amely szerint a szemlél6dés a folyamatos szemlélédés
kedvéért folytatodik.” Ez azt mutatja, hogy nincs olyan pont, ahol a gyakorl6
tallépne a meditacié gyakorldsan. A satipatthana tehat az 6svény legelejétsl egé-
szen a teljes megval6sitas pillanataig, és még azutan is helyénval6.

Tobb tanitobeszéd alatdmasztja, hogy a formalis meditacids gyakorlat az ara-
hant szamara is id6szerti marad. Ezekbdl a beszédekbdl kideriil, hogy a Buddha
és tanitvanyai — fiiggetleniil megvalésitasuk szintjét6l — mindig is hajlottak a
mediticidra.” A Buddha a korabeli aszkétak korében hires volt arrél, hogy ked-
velte a csondet és a maganyt.” A Samarfifiaphala sutta egyik szemléletes epizddja
beszdmol arrdl, hogy a Buddha és a szerzetesek nagyszdmu gyiilekezete annyira
mély csondben meditél, hogy a kozeled§ kirdly attdl tart, hogy térbe csaljak,
mert lehetetlennek tlinik szdmdra, hogy ennyire sok ember Osszegytilhetett

11 A D II 223 szerint a Nibbana és az 6svény egyesiil, épp tigy, ahogy a Ganga és a Yamuna. Malalasekera
1995: vol. I. p.734 magyarazata szerint: ,a Ganga és a Yamuna egybefolyésa... a tokéletes egyestilésre
hasznalt hasonlat.”

12 M I 56: ,Megalapozddik benne az éberség... oly mértékben, amely a puszta tuddshoz és a folytonos
éberséghez sziikséges.”

13 Az S V 326 példaul beszamol arrél, hogy a Buddha és néhdny arahant a 1égzésre irdnyuld tudatossag
gyakorlatat folytatjdk. Az arahant tanitvanyok kozott Anuruddha volt hires arrél, hogy gyakran gyako-
rolta a satipatthandt (v6. S 'V 294-306). Az Sn 157 is hangstlyozza, hogy a Buddha nem hanyagolta el a
meditaciét. V6. még: M III 13, amely a Buddhat tgy jellemzi, mint aki meditaciét gyakorol, majd leirja
egy gyakorl6 személy viselkedését.

14 P1.DI1179,D 111 37, M 1514, M 112, M 11 23, M 11 30, AV 185, A V 190. A Buddhat és kovetdit itt gy irjak
le, mint akik ,kedvelik a csondet, gyakoroljdk a csondet és magasztaljak a csondet”. V6. még: S III 15 és
S 1V 80, ahol a Buddha nyomatékosan biztatja tanitvanyait, tegyenek eréfeszitést arra, hogy elvonultan
éljenek. Az A III 422 szerint az elvonultsag tulajdonképpen a tudat folotti valédi hatalom elérésének
sziikséges eldfeltétele. V6. még: It 39 és Sn 822, ahol a Buddha ismét az elvonultsdgot dicséri. A Vin I
92-ben a Buddha a fiatal szerzeteseket még a tanitotdl vald fliggéstdl is felmenti abban az esetben, ha
elvonulva meditélnak. A k6zosségi élet szinte masodlagos alternativanak ttinik: az S I 154 az efféle k6zos-
ségi életet azoknak a szerzeteseknek ajanlja, akik nem tudjak 6romiiket lelni az elvonultsdgban (v6. még:
Ray 1994: p.96). Panabokke 1993: p.14 is megjegyzi, hogy a buddhista szerzetesi k6zosség torténetének
korai id§szakéban jelentSs szerepe volt az elvonultsagnak. Ahogy azonban a Buddha ramutatott (M 117,
AV 202), ahhoz, hogy az ember elvonulva éljen, sziikség van egy bizonyos foku meditdcids jartassagra.
A Buddha azt tandcsolja a szerzeteseknek, hogy amennyiben ez a jartassag hianyzik, ne vonuljanak el,
vo. Upali (A V 202) és Meghiya esetét (Ud 34).
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anélkiil, hogy barmi zajt csapna.” A Buddha olyannyira nagyra becstilte a csén-
det, hogy minden tovabbi nélkiil elbocsatotta szine elSl a zajongd szerzeteseket
vagy vildgi timogatdkat.” Ha a nytizsgés koriilotte olyan mértéket ért el, amit
tdlzottnak taldlt, képes volt egyediil elsétalni és otthagyni a szerzetesek, szer-
zetesndk és vilagi kovetSk gyiilekezetét.” Ahogy kifejtette, az elvonultsdg a
Dhamma megkiilonboztetd jellegzetessége.”

A tanitobeszédek leirjak, hogy a Buddha még teljes felébredése utan is maga-
nyos, csondes elvonuldsokra ment.” El¢fordult, hogy —jollehet nem volt intenziv
elvonulason - el6keld latogatok sem jelenhettek meg elStte, amikor mindennapi
meditaciéjat végezte.” A Buddha maga jelenti ki a Mahasufifiata suttdban, hogy
ha szerzetesek, szerzetesnék vagy vilagiak latogattak meg, mikozben {iresség-
meditacioban id6zott, tudata oly mértékben hajlott az elvonultsagra, hogy ugy
beszélt veliik, hogy érzékeltesse: tavozasukat kivanja.”

A Buddha elvonult életformajat mas aszkétak — alaptalanul — azzal gunyol-
tak, hogy arra célozgattak: esetleg attdl fél, hogy vitaban legy$zik.” Nem igy allt
a dolog: a Buddha nem tartott sem a vitatdl, sem barmi egyébtsl. Magéanyos,

15 D I50.

16 Az M I 457-ben a Buddha elbocsat szine el8l egy csapat Gjonnan felavatott szerzetest, mivel tulsdgosan
hangosak. Hasonl6 esetrél az Ud 25 is beszamol. Az A III 31 (A 1l 342, A IV 341) szerint a Buddha nem
volt hajlandé elfogadni az ételt, amit egy csoport vilagi hozott, mivel zajongtak. MasfelSl azonban biralta
azt, ha valaki csak a csond kedvéért tartja meg a cséndet. A Vin I 157-ben megfedd egy csoport szerze-
test, akik az es@s évszakot teljes csondben toltotték egyiitt, lathatdlag azért, hogy elkeriiljék a viszélyt.
Ezt az esetet az M I 207 fényében kell megvizsgalnunk, amely a szerzetesek egy csoportjanak cséndes
egyiittlétét ugyanezekkel a szavakkal irja le, &m ebben az esetben azt a Buddha helyesli. Az alapvetd
kiilénbség, hogy az utobbi esetben a szerzetesek minden 6todik napon megtorték a csondet és megvitat-
tdk a Dhammdt, vagyis itt a csondet nem azért tartottak meg, hogy elkertiljék a nézeteltéréseket, hanem
eszkozként hasznéltdk arra, hogy megfelel§, meditdciéra alkalmas légkort teremtsenek, és ugyanakkor
bolcsen ellenstlyoztdk azzal, hogy rendszeresen megvitattdk a Dhammdt. A Buddha gyakran ajanlja e
két tevékenységet — a Dhamima megvitatasat vagy a csond betartasat — mint a k6zosségi idStoltés két
megfelel6 modjat (pl. M I 161).

17 Ud 41. Az A V 133 beszamol arrél, hogy id&sebb szerzetesek egy csoportja tgy tavozik, hogy nem
kérnek engedélyt a Buddhatdl, mégpedig azért nem, hogy elkeriilhessék a latogatok zajat. Amikor a
Buddhanak beszamolnak errdl, helyeslésének ad hangot.

18 Vin II 259, A1V 280.

19 A Vin II1 68, az S V 12 és az S V 320 beszdmol arrél, hogy a Buddha két hetet tolt teljes elzartsagban,
csondes elvonultsagban; a Vin Il 229, az S V 13 és az S V 325 ugyanezt mondja el egy harom hénapos
periodusrol.

20 PL. D I 151. A D II 270 szerint egy alkalommal még Sakka, az istenek kiralya is tdvozni kényszertilt
anélkiil, hogy latta volna a Buddhat, mivel nem engedték meg neki, hogy megzavarja a Buddha medi-
tacidjat.

21 MIII 111.

22 D1175,D III 38.
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meditativ életmddja egyszertien megvaldsitasanak megfelel§ kifejez6dése volt,
illetve annak egy mdédja, hogy példat éllitson a tobbiek elé.”

Az eddig emlitett szovegrészek vildgosan mutatjak, hogy a korai buddhista
kozosség mekkora jelentSséget tulajdonitott a magényos elvonuldsnak és az
intenziv meditdcids gyakorlatnak. Ezt az a kijelentés mutatja, miszerint a négy
satipatthana gyakorlasa — az akadalyok eltavolitasaval és a felébredési tényezsk
megalapozasaval egyiitt — minden elmult, jelenlegi és eljovendé Buddha fel-
ébredésének kozos sajatossaga.” Tulajdonképpen nem csak a Buddhdk, hanem
mindazok, akik megvalositottak vagy meg fogjak valositani a felébredést, az
akadalyok legy6zésével, a satipatthana megalapozasaval és a felébredési ténye-
z6k kifejlesztésével tettek és tesznek igy.” Figyelembe véve, hogy mind az aka-
dalyok, mind a felébredési tényezSk a dhammik f6lotti szemlélédések targyai,
nyilvanvald, hogy a satipatthana a Dhammdban val6 gyarapodas nélkiilozhetetlen
eleme.” Nem csoda, hogy a Buddha szerint a satipatthana elhanyagolasaval az
ember a dukkhitél valé szabadsdghoz vezet§ dsvényt hanyagolja el.”

Azt, hogy a Buddha minden tanitvanya szamara relevans volt a satipatthana,
az is mutatja, hogy a tanitobeszédek szerint szdmos szerzetesnd is kivalo gya-
korldja volt a satipatthaninak.” Tobb szovegrész utal vilagi gyakorlokra, akik
igen jartasak voltak a satipatthana-szemlélédésben.” Ezek az el6forduldsok vila-
gosan mutatjdk, hogy a Satipatthana suttiban a Buddha altal hasznalt , szerze-
tesek” (bhikkhave) kifejezés a hallgatésag megszolitasdnak egy formdja, és nem
az a célja, hogy az instrukcidkat a teljes felavatdsban részesiilt szerzetesekre
korlatozza.”

23 A D III 54-ben a Buddha ramutat, hogy a Felébredettek mindannyian ugyanigy a magany és a csénd
elkotelezettjei voltak. Az M I 23 és az A I 60 magyarazata szerint azért €l elvonultan, hogy itt-és-most
kényelmesen id6zz€k, illetve az eljovendd generaciok iranti egytittérzésbdl. V6. még: Mil 138.

24 D II 83, D IIl 101, S V 161. Az S I 103-ban a Buddha hatarozottan kijelenti, hogy felébredése a satira
alapozoédva kovetkezett be.

25 AV 195. Ez a kijelentés olyannyira lényegesnek ttinik, hogy a kinai Madhyama dgamdban fennmaradt
satipatthana-valtozatban a tanitébeszéd bevezet§ részében szerepel, vo. Nhat Hanh 1990: p.151.

26 Az AV 153 szerint a Dhammdban val6 gyarapodashoz nélkiilozhetetlen az éberség. Az A IV 457-460 még
inkabb alatamasztja a satipatthana jelentGségét: kimerits felsorolast ad lehetséges jotékony hatasairdl.

27 SV 179.

28 SV 155.

29 Az M I 340 szerint Pessa vilagi hivé példdul idérél-id6re satipatthandt gyakorol. E tanitébeszédben
Pessa gyakorlatat is a ,,jol megalapozott” (supatitthita) jelz6vel illetik, ami vildgosan mutatja, hogy igen
haladott szinten kellett lennie. Az S V 177 és az S V 178 arrdl szamol be, hogy két vilagi, Sirivaddha
és Manadinna satipatthana-gyakorlatot folytat; a Buddha késébb mindkett6rdl kijelenti, hogy elérték a
visza-nem-térést.

30 A Ps I 241 kifejti, hogy jelen kontextusban a ,szerzetes” minden olyan személyre vonatkozik, aki gya-
korol.
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Habér nyilvanval6, hogy a satipatthana gyakorlata nem korlatozédik a szerze-
tesi kozosség tagjaira, rdjuk kiilonosen jotékony hatassal van, mivel ellenstlyoz-
za a személyes és a kozOsségi hanyatlds felé mutaté tendencidkat.” A Buddha
ramutat, hogy ha egy szerzetes vagy szerzetesn§ elegend§ ideig gyakorolta a
satipatthandt, a vildgon semmi sem kisérti meg, hogy elhagyja a rendet és fel-
hagyjon addigi életmddjaval, 1évén hogy teljes mértékben kiabrandult a vilagi
kisértésbél.” Mivel jol megalapozottak a satipatthandban, valéban énmagukra
tamaszkodnak, és mar semmi sziikségiik mds védelemre vagy menedékre.”

A satipatthana nem csupan a gyakorlora van kedvez$ hatassal. A Buddha
nyomatékosan tanacsolta, hogy az ember batoritsa baratait és rokonait a
satipatthana gyakorlasara.” Igy a satipatthana-gyakorlat méasok segitésének
eszkoze lehet. ABuddha az efféle segitség helyes menetét egy alkalommal
két légtornasz példajaval szemlélteti, akik egyensilygyakorlatot késziilnek
bemutatni.” Ahhoz, hogy biztonsdgosan hajtsak végre a gyakorlatot, mindket-
téjiiknek elsGsorban a sajat egyensulyara, nem pedig tarsdéra kell figyelnie.
A Buddha azt tanacsolja, hogy ehhez hasonléan el§sz6r magunkban alapozzuk
meg az egyensulyt a satipatthana kifejlesztésével. Az ilyen bels6 egyensily meg-
alapozasara tamaszkodva az ember képes lesz tiirelemmel, er§szakt6l mente-
sen és egylittérzéssel viszonyulni a kiils§ koriilményekhez, s igy valéban képes
lesz mésok javéra lenni.

A két légtornasz példazata azt mutatja, hogy a satipatthana révén bekovet-
kez§ fejl6dés a lényeges alapja annak a képességnek, hogy az ember masokon
segitsen. A Buddha szerint ha az ember gy probal masokon segiteni, hogy nem
fejleszti magét, az olyan, mintha gy proébalna kihizni valakit az ingovéany-

31 DII77,D1179,SV 172, SV 174.

32 SV 301. Tanulsagos, ha ezt az allitast az A III 36-tal allitjuk szembe, amely szerint még a negyedik jhandt
elérd személy is ki van téve annak, hogy elhagyja a szerzetesrendet és visszatérjen vilagi életmédjahoz.

33 ADII100,D 11158, DIl 77,S V 154, S V 163 és S V 164 azt mondja a satipatthandt gyakorlé személyekrdl,
hogy szigethez valnak hasonlova, s igy sajat maguk menedékei lesznek. Az Sv II 549 kommentélja ezt a
kijelentést: hangstilyozza, hogy a satipatthandk gyakorldsa az, ami elvezet a legmagasabbhoz.

34 SV 189. Kissé meglepd, hogy ez a tanitobeszéd nem kertilt be a kinai agamdkba (v6. Akanuma 1990:
p-247).

35 SV 169. E szovegrészlettel kapcsolatban vo. még: Nanaponika 1990: p.3; Nanavira 1987: p.211; Piyadassi
1972: p.475; Thanissaro 1996: p.81.
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bodl, hogy kozben maga is fuldoklik.” Szerinte ha arra tesziink kisérletet, hogy
eljuttassunk madasokat olyasvalami megvaldsitdsdhoz, amit mi magunk nem
valésitottunk meg, az olyan, mintha a foly6 sodra elragadna minket, és mégis
megprobalnank mésokat segiteni az atkelésben.”

Mindezen szovegrészletek arrél tantskodnak, hogy a Buddha tanitdsdban
kozponti helye és fontossaga van a satipatthaninak. Valoban: a satipatthana gya-
korlasa, az éberség szelid mindségének szisztematikus kifejlesztése a Nibbana
megvalositasahoz, a bolcsesség tokéletességéhez, a legmagasabb lehetséges bol-
dogsdghoz és a meghaladhatatlan szabadsaghoz vezetd egyenes 6svény.”

36 M I45. A Dhp 158 is azt javasolja, hogy az ember jol alapozza meg magat, mieltt masokat tanitana.
V6. még: A I 95-99, ahol a Buddha a gyakorlas négy lehetséges modjat kiilonbozteti meg: a gyakorlast,
amelyet csak sajat magunk javara; csak masok javéra; sem sajat magunk, sem masok javéra; illetve sajat
magunk és méasok javara folytatunk. Allaspontja szerint — amely taldn megleps — a csak sajat magunk
javéra folytatott gyakorlds magasabb rendd annal, amikor csak mésok javara gyakorlunk (v6. még: Dhp
166). Emogott az éll, hogy nem tudunk mdsok javara lenni, ha nem alapoztuk meg magunkat a ked-
vezGtlen jelenségek legy6zésében (A II 96) vagy az erkolcsi fegyelemben (A II 99). V6. még: Premasiri
1990c: p.160, aki ramutat, hogy sziikség van a belsé békére, mint alapra, miel6tt tovabblépnénk arra,
hogy masokat szolgalunk.

37 Sn 320.

38 Az M III 245 és a Th 1015 a Nibbanit a , bolcsesség tokéletességének”, a Dhp 204 a ,legmagasabb boldog-
sagnak”, az M I 235 ,,meghaladhatatlan szabadsagnak” nevezi.
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a bolcsesség révén elért szabadsag;:
pafifiavimutti

a dhammik vizsgélata: dhammavicaya

a légzésre iranyul6 éberség:
anapanasati

a test folotti szemléldés:
kayanupassana

a testre irdnyul6 éberség: kayagatasati

a tudat egyesitése: cittassekaggata

a tudat fenntartott alkalmazasa: vicara

a tudat kezdeti alkalmazésa: vitakka

a tudat szabadsaga: cetovimutti

abhijjha: vagyak

abhijjhadomanassa: vagy és
elégedetlenség

aggodalom: kukkucca

ajjhatta: bels§

akadaly: nivarana

akusala: kedvezGtlen

allaspont: adhitthana

alokasafifia: az észlelés tisztasdga

anapanasati: a légzésre iranyuld
éberség

anattd: éntelenség, az én hianya

anicca: mulandé

anupassand: szemlélédés

anusaya: rejtett hajlam

anussati: felidézés

anuttara: meghaladhatatlan

anuvyaiijana: masodlagos sajatossag

anyagi forma: riipa

ariyasacca: nemes igazsag

ariipa: nem-anyagi

asava: befolyés

asubha: nem vonzé

asuci: tisztatalan

atapi: igyekvd

avijja: tudatlansag

ayatana: (érzék)teriilet

az er6hoz vezet§ ut: iddhipada

az érzékkapuk korlatozasa: indriya
samoara

az észlelés tisztasdga: alokasafifia

bahiddha: kiilsé

bala: erd

becstiletes: asatha

befolyés: asava

békly6: samyojana

belatas: vipassana

belsd: ajjhatta

besztkiilt: sarkhitta

bhavana: meditdcio, kifejlesztés
bizalom, hit: saddha

bojjhanga: megvildgosodasi tényezd
boldogsag: sukha

bosszankodas: patigha

bdlcs figyelem: yoniso manasikara
bolcsesség: paiiia

brahmavihara: isteni allapot
byapada: ellenszenv

célravezetd: kusala
cetovimutti: a tudat szabadsaga
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chanda: vagy
citta: tudat, tudatéllapot
cittassekaggata: a tudat egyesitése

Dhamma: a Buddha tanitdsa

dhamma: tudattargy, tényezd,
valami természete

dhammanupassana: a dhammadk
felidézése

dhammavicaya: a dhammdk vizsgalata

domanassa: elégedetlenség

dosa: harag

dukkha: elégedetlen

dithodt kétségbeesés: kodhupayasa

éberség: sati

egyenes Osvény: ekayano
egykedvtiség: upekkha

egység: ekatta

egyszer visszatérs: sakadagami
egytuttérzés: karuna

ekayano: egyenes dsvény
elégedetlenség: arati, domanassa
elégtelen: dukkha

elem: dhatu

elengedés: patinissagga, vossagga
ellenszenv: byapada

ellentett: patibhaga

elmélyedés: jhana

elmosddas: viraga

elmulas: atthagama, vaya

elény: assada

el6zékenység, szivélyesség: anunaya
élvezet: pamojja

éntelenség, az én hidnya: anatta
érdemdads: puiiiia

érdemes személy: sappurisa
erd: bala

érzéki vagy: kamacchanda
(érzék)tertilet: ayatana

érzés: vedana

észlelés: safifia

etikus/erkolcsos viselkedés: sila

felidézés: anussati

tigyelem: manasikara
figyelmetlenség: amanasikara
fogalmi sokasitas: papafica
folyamba-lépett: sotapanna

forma, anyagi forma: riipa

fligg6 keletkezés: paticca samuppada

gondolat: vitakka
gyakorol: sikkhati

halmaz: khandha

hamis beszéd: musavada

harag: dosa

hatrany: adinava

helyes beszéd: samma vaca

helyes cselekvés: samma kammanta
helyes éberség: samma sati

helyes életvitel: samma ajiva
helyes elgondolas: samma sarikappa
helyes nézet: samma ditthi

helyes 0sszeszedettség: samma samadhi
helyes torekvés: samma vayama
helyes: samma

helytelen éberség: miccha sati

idappaccayata: specifikus feltételesség

iddhipada: az er6hoz vezet6 tut

igazsag: sacca

igyekvé: atapt

indriya samvara: az érzékkapuk
korlatozéasa
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indriya: képesség
irigység: issa
isteni allapot: brahmavihara

jel: nimitta

jelenlét: upatthana

jel-nélkiili: animitta

jhana: elmélyedés

jhana-anga: az elmélyedés eléréséhez
sziikséges tudati tényezdk

jo, érdemdus: puiiia

jo: pufifia/kusala

jol megalapozott: supatitthita

kamacchanda: érzéki vagy

kapcsolodas: phassa

kapzsi sovargas: giddhilobha

kayagatasati: a testre iranyul6 éberség

kayanupassana: a test folotti
szemlélédés

kedvezé: kusala

kedvezétlen: akusala

keletkezés, felmeriilés: samudaya

kellemes: appatikiila, sukha

kellemetlen: dukkha, patikkula

képesség: indriya

késztetés: sarnkhara

kétely: vicikiccha

khandha: halmaz

kidbréandulas, kijézanodas: anabhirati

kifakkulds: viraga

kiat: nissarana

kukkucca: aggodalom

kusala: kedvezd, célravezetd, jo

kiils6: bahiddha, bahira

latas: dassana
legel&: gocara

lelkestiiltség: uppila

létestilés: bhava

lobha: mohosag

logikai érvelés: akaraparivitakka

maga el6tt: parimukham
magény: viveka

magga: ut, dsvény

mahaggata: tagas

manasikara: figyelem

mano: tudat/elme
megddbbenés: chambhitatta
meghaladhatatlan: anuttara
meghaladhat6: sa-uttara
megkiilonboztetés: patisambhida
megszabadulas: vimokha
megszabadult: vimutta
megsziinés: nirodha
megtisztulas: visuddhi

megvetd szidalmazas: nindarosa
megvildgosodasi tényezd: bojjhariga
metta: szeretS kedvesség

miccha sati: helytelen éberség
middha: tunyaséag

modszer: idya

moha: ztirzavar

mohoség: lobha

mohdosag: macchariya

mulando: anicca

namariipa: név-és-forma
fiaya: moédszer

nem vilagias: niramisa
nem vonzo: asubha
nem-anyagi: aripa
nemes igazsag: ariyasacca
nemes: ariya

név: nama
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név-és-forma: namariipa
nézet: ditthi

nézet: ditthi

nimitta: jel, ok

niramisa: nem vilagias
nivarana: akadaly
nyugalom: samatha
nyugtalansag: dutthulla
nyugtalansag: uddhacca

Onhittség: atimana

Onhittség: mana

Onsanyargatas, aszketikus gyakorlat:
tapas

orom: piti, somanassa

Osszeszedettség: samadhi

pabhassara citta: ragyog6 tudat

pajanati: tud

paiifid: bolcsesség

paiifidvimutti: a bolcsesség révén elért
szabadsag

papa: rossz

papaiica: fogalmi sokasitas

parimukham: maga el&tt

passaddhi: tranquillity

paticca samuppada: fliggs keletkezés

patigha: bosszankodas

patikkiila: kellemetlen

patinissagga: elengedés

patthana: alap, ok

phassa: kapcsolédas

piti: 6rom

raga: sOvargas

ragaszkodas a szabalyokhoz és a
dogmaékhoz: silabbataparamasa

ragaszkodas, kotédés: upadana

ragyogo tudat: pabhassara citta
rejtett hajlam: anusaya

rossz: papa

rosszindulatu beszéd: pisunavica
rilpa: forma

saddha: bizalom, hit

sarkhara: késztetés

sankhitta: beszikiilt

safifia: észlelés

safifidvedayitanirodha: az észlelés és az
érzés megsziinése

samyojana: béklyo

samadhi: 0sszeszedettség

samatha: nyugalom

samisa: vilagias

samma djioa: helyes életvitel

samma ditthi: helyes nézet

samma kammanta: helyes cselekvés

samma sarnkappa: helyes elgondolas

samma samadhi: helyes 0sszeszedettség

samma sati: helyes éberség

samma vaca: helyes beszéd

samma vayama: helyes torekvés

sammi: helyes

sampajafifia: tiszta tudas

sampajana: tiszta tudassal

samudaya: keletkezés, felmertilés

sarnkhara: késztetés

sappurisa: érdemes személy

sati: tudatossag, éberség

satipatthana: az éberség jelenléte

sa-uttara: meghaladhato

semleges: adukkhamasukha

sila: etikus/erkolesos viselkedés

silabbataparamasa: ragaszkodas a
szabalyokhoz és a dogmakhoz

sOvargas: tanha, raga
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specifikus feltételesség: idappaccayata
siififiata: liresség

sukha: boldogsag

supatitthita: j61 megalapozott
széndék: sarikappa

szemlél6dés: anupassana
szenvedélymentesség: viraga

szeret§ kedvesség: metta

szétszort: vikkhitta

szobeli hagyomany: anussava

tagas: mahaggata

tanha: sovargas

tapadas, ragaszkodas: abhinivesa
taplalék: ahara
természetfolotti tudds: abhififia
tetterd: viriya

tevijja: haromrétti magasrendd tudas
thina: tompasag

tiszta tudassal: sampajana
tisztatalan: asuci

tompasag: thina

torzulas: vipallasa

torekvés: vayama

tranquillity: passadhi

tudas: 7iana

tudat: citta vagy mano
tudatallapot: citta

tudatlanség: avijja

tudatossag: sati

tudattargy: dhamma

tudomas: vififiana

tunyasag: middha

tiirelem: khanti

uddhacca: nyugtalansag
upatthana: jelenlét
upekkha: egykedviiség

ut, svény: magga
liresség: sufifiatd

vagy: chanda

vagyak és elégedetlenség:
abhijjhadomanassa

vagyak: abhijjha

vagyakozas: abhijappa

vaya: elmulas

vayama: torekvés

vedana: érzés

vicara: a tudat fenntartott alkalmazésa

vicikiccha: kétely

vififiana: tudomas

vikkhitta: szétszort

viladgias gondolkodésti ember:
puthujjana

vilagias: samisa

vimutta: megszabadult

vipalldsa: torzulas

vipassand: belatas

viraga: szenvedélymentesség,
elmosoddas, kifakulés

viriya: tetterd

vissza nem tér§: anagami

visszataszito: patikkiila

vitakka: a tudat kezdeti alkalmazdasa

yoniso manasikara: bolcs figyelem

zlrzavar: moha
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