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The Path of Insight is a spiritual path of Tibetan Buddhism
tradition. The fundamental part consists of three elements,
such like: preliminary practices, the tranquility meditation
and the penetrating insight meditation. However, counted
three parts one ought to perceive as aspects of one pro-
cess aiming to realize of the soteriology purpose. The
achievement of the non-dual state has its own develop-
ment process, which consists experience of the non-dual
state, stabilise it and then development of it. Outline of
development process is contained in the Path o Insight and
relies on exceeding of subjective-objective divisibility. It is
perceived as an effect of the ignorance of true nature of the
individual. The achievement of the non-dual state, that is
nature of the mind (tib. sems nyid) constitutes the purpose
of the Path of Insight and it is described by concept-symbol
called mahamudra.

Niniejsze rozwazanie ma na uwadze dokonanie ogdlnej charakterystyki Drogi
Wgladu, ktdra stanowi jedng z podstawowych praktyk medytacyjnych w buddyzmie
tybetaniskim. Cho¢ poruszone kwestie odnosza si¢ do calej tybetanskiej tradycji du-
chowej, to podjete tu zagadnienie i kategoryzacja sg szczegolnie zwiazane z prze-

* ORCID https://orcid.org/0000-0002-1017-2549.



184 ADpAM WYSOCKI

kazem nauk obecnych w szkole kagju (tyb. bka’ brgyud)' buddyzmu tybetanskiego.
Zagadnienie to wpisuje si¢ w rozwazania z obszaru mistyki lub mistycyzmu, gdyz
ma na uwadze typ doswiadczenia utozsamiany z najwyzsza prawda, rzeczywistoscia
ostateczng lub absolutng oraz droga do niej wiodaca, czyli ogét praktyk majacych na
celu uzyskanie jej bezposredniego doswiadczenia (Podsiad, Wieckowski, 1983: 218-
219). Podjete tu rozwazania opieraja si¢ gtéwnie na charakterystyce Drogi Wgladu
oraz jej strukturze zawartej w tekscie IX Karmapy Wangcziuk Dordze (IX Karmapa
Wangcziuk Dordze, 1993), a takze innych tekstach historycznych oraz wspolczes-
nych komentarzach tematycznie zwigzanych z rozwazanym zagadnieniem.

Ogodlne zatozenia tantry buddyjskiej

Charakterystyka Drogi Wgladu wymaga pewnego wprowadzenia w ogélne zato-
zenia tantryzmu, co umozliwi przedstawienie kontekstu ideologicznego, w ktérym
realizuje si¢ rozwazane zagadnienie. Na wstepie nalezy stwierdzi¢, jak stusznie
zauwazyl Michael von Briick, ze buddyzm tybetanski stanowi niezwykle skom-
plikowany zbiér przekonan religijno-filozoficznych oraz zawiera bogaty zestaw
srodkéw do realizacji celu soteriologicznego, pozwalajacych osiagnaé go szybciej
niz na gruncie innych $ciezek duchowych. Wspomniany autor pisze, okreslajac
wadzrajane (s. vajrayana - ,pojazd diamentowy” albo ,,pojazd gromu”), ze jest ona

(...) niezwykle zawilg religia o subtelnych systemach filozoficznych, szczegétowych pogla-
dach psychologicznych i dokladnie opisanych symbolach, technikach wizualizacji, ktore
majg wyzwoli¢ w czlowieku sily zdolne go przeobrazic¢ i w ten sposdb rozbudzi¢ w nim ho-
listyczng $wiadomo$¢, pozwalajagc mu osiagnad stan buddy na krétszej drodze, tzn. w tym
zyciu. (Briick, 1997a: 47)

Jest to mozliwe dzieki zastosowaniu efektywniejszych i specyficznych metod
zawartych w tantrach, czyli tekstach tantryzmu majacych status pism objawio-
nych. W innym miejscu cytowany autor wskazuje, ze buddyzm tybetanski rozu-
mie tantre (tyb. rgyud) jako kontinuum, ktére na podobiefistwo matrycy $wia-
domosci obejmuje zaréwno zwykle osoby, jak i budde, zas jego podstawe tworzy
rzeczywisto$¢ ,jasnego $wiatta” (tyb. od gsal). Ma on dwa aspekty, mianowicie:
(1) obiektywny, ktéry stanowi pustka (s. Sunyata, tyb. stong pa) rzeczywistosci

! Dla terminéw tybetanskich zastosowano transliteracje Wyliego i zostaly poprzedzone skrétem
»tybZ, natomiast dla termindéw z sanskrytu przyjeto forme powszechnie stosowana w piémiennictwie
naukowym oraz poprzedzono litera ,,s”. W przypadku niektdérych poje¢ uzyto formy spolszczonej lub
takiej, jaka wystepuje w cytowanym zrodle.
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w stosunku do inherentnej egzystencji, oraz (2) subiektywny, ktérym jest $wiado-
mo$¢ madrosciowa doswiadczajaca tej pustki (Briick, 1997b% 474). Ponadto, do-
konujac pewnej precyzacji tego zalozenia, nalezy wskaza¢, iz ogolny poglad tantry
glosi, ze wszystkie pary przeciwienstw w przejawionym bycie ostatecznie dopel-
niajg si¢ do jednosci, co jest wykorzystywane w sadhanie (s. sadhana) - tantrycznej
praktyce duchowej. Mircea Eliade przedstawia te kwestie w nastepujacy sposdb:

(...) rzeczywisto$¢ absolutna, prapodstawa, miesci w sobie wszelkie dwoistosci i bieguno-
wosci zjednoczone, ztgczone ponownie w stanie w stanie zupelnej jednosci (advaya). (...)
Celem sadhany tantrycznej jest zespolenie obydwu skrajnych przeciwienistw w duszy i ciele
ucznia. (Eliade, 1997: 221)

Prapodstawe stanowi Adibudda (s. Adhi-Buddha - ,Pierwotny Budda”).
Wszystkie istoty maja nature buddy, bedaca podstawa oswiecenia, natomiast ab-
solut przejawia sie w roznych aspektach rzeczywistosci, przez co rézne jej formy
moga zosta¢ wykorzystane do osiggnigcia wewnetrznej integracji, doprowadza-
jacej do ukonstytuowania swiadomosci wyrazajacej absolut, czyli urzeczywistnia
niedualnego stanu umystu (Zotz, 2007: 160). Koniecznos$¢ egzystencji, przebywa-
nia w stanie uwarunkowanym - sansarze — jest skutkiem niewiedzy (s. avidya,
tyb. ma rig pa) o swojej prawdziwej inherentnej naturze. Ponadto poglad tantry
realizuje zasade identycznosci umystu, czy tez $wiadomosci i szeroko rozumianej
energii (s. prana, tyb. rlung), gdzie rézne stopnie jej subtelnosci sa nosnikiem do
odpowiadajacych im stanow swiadomosci. Uzyte $rodki do opanowania elemen-
tu energii, czyli inicjowania subtelnych i bardzo subtelnych energii, noszg nazwe
Drogi Metod, natomiast praktyki nakierowane bezposrednio na opanowanie i roz-
poznanie natury umystu realizuje Droga Wgladu, znana takze jako Droga Wy-
zwolenia (Chang, 1987: 18-22). Nalezy zauwazy¢, ze obydwie Drogi prowadza
ostatecznie do urzeczywistnienia mahamudry (dosl. ,Wielka Piecze¢” lub ,Wielki
Symbol’, s. mahamudra, tyb. chakgya chenpo), czyli celu soteriologicznego, cho¢
niekiedy takze samg Droge Wgladu okresla si¢ jako praktyke mahamudry (Lama
Tashi Namgyal, 2003: 1). Status tego pojecia oddaje kluczowy dla wadzrajany
poglad, wskazujacy na zasadnicze znaczenie stanu niedualnego oraz pozornos¢
wszelkich opozycji w bycie. Odnosnie do rozumienia tego pojecia na gruncie tan-
tryzmu tybetanskiego gesze Ngawang Dargye wskazuje, ze:

Ukryta etymologia tybetanskiego okreslenia mahamudry, cziag dzia czienpo, jest naste-
pujaca: cziag oznacza ,pustke’, dzia (gya) ,wyzwolenie z samsary’, a czien po to ,wielkie
osiggniecie zjednoczenia” (skt. juganaddha), czyli zespolenie urzeczywistnienia pustki
i wyzwolenia z samsary. (Ngawang Dargye, 1995: 5-6)
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Podobne wyjasnienia znajdujemy na przykltad w Mahamudratilaka-tantra,
w ktérym to chak odnosi si¢ do swiadomosci pustki, gya oznacza prawdziwg nature
rzeczywisto$ci, ktora przekracza uwarunkowang (dwoista) egzystencje, natomiast
chenpo symbolizuje jednos¢ obydwu aspektow (Dakpo Tashi Namgyal, 2006: 92).
Na przekroczenie podmiotowo-przedmiotowej opozycji charakteryzujacej dual-
ne istnienie wskazuje rowniez Guhyasamaja-tantra. Ponadto, kladzie akcent na
brak substancji (s. anatman), ostateczna jednos$¢ sansary i nirwany, a takze jedno$¢
zrecznych srodkow (s. upaya) i madrosci (s. prajiia), ktora realizuje, jak okresla, ta
»hajwyzsza z medytacji” (Dakpo Tashi Namgyal, 2006: 92). Odnosnie do nietan-
trycznego rozumienia pojecia mahamudry, czyli poziomu sutr, roznicy w zasadzie
nie mozna uchwyci¢ przy literalnym poréwnaniu, dopiero po uwzglednieniu szer-
szego zakresu znaczeniowego kwestia ta ujawnia odmienny poziom rozumienia
pustki (s. sinyata) i istotng réznice, jaka niosa ze sobg specyficzne metody tantr.
Wyjaénia to gesze Ngawang Dargye:

Pomiedzy pustka, ktdrg mozna zrozumie¢ metodami tantr, a tg rozumiang metodami sutr
nie ma zadnej réznicy. Réznica polega na tym, co rozumie pustke. W przypadku tantr
rozumie si¢ ja na najsubtelniejszym poziomie §wiadomosci, ktory zostat skierowany do ka-
natu centralnego. W przypadku sutr [pustke] rozumie si¢ na mniej subtelnych poziomach
$wiadomosci. (Ngawang Dargye, 1995: 6)

Cytowany autor odnosi si¢ tutaj do zalozenia o istnieniu i inicjowaniu sub-
telnych energii jako podloza do odpowiadajacych im stanéw $wiadomosci, ktdre
to metody moga by¢ wykorzystane, cho¢ nie naleza do gléwnej praktyki Drogi
Wgladu. Jak wynika z powyzszego, gléwnym zadaniem, przed jakim stoi cztowiek,
w mysl zalozen tantry buddyjskiej, jest przekroczenie opozycji podmiotowo-
-przedmiotowej i zrealizowanie stanu niedualnego. Zgodnie z zalozeniami tantry
wskazane tu dwa elementy ostatecznie musza by¢ zintegrowane w jednostce, co
wymaga zastosowania odpowiednich $rodkéw i realizacji stosownych praktyk, ta-
kich jak prezentowana tu Droga Wgladu. Jej ogdlng charakterystyke przekazuje
Lama O. Nydahl, dokonujac przy tym wskazania co do stosowanych $rodkéw oraz
natury samego do$wiadczenia.

Uzywa ona zaré6wno metod operujacych pojeciami, jak tez bezposrednich, ktére pozwalajg
utrzymac umyst w jednym miejscu i uspokoi¢ go. Dzieki temu w pewnej chwili przezywa-
jacy, to, co jest przezywane i sam akt postrzegania stopig sie w jedno i pojawi si¢ przejrzysty
wglad. (Lama O. Nydahl, 1999: 19)

Wobec powyzszego Droga Wgladu zmierza do odkrycia ostatecznej podstawy
umystu (s. citta, tyb. sems), czyli urzeczywistnienia natury umystu (s. cittata, tyb.
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sems nyid), ktéra nie jest jedynie wiedzg teoretyczna, lecz bezposrednim przezy-
ciem bedacym skutkiem indywidualnego doswiadczenia medytacyjnego.

Praktyki wstepne

Wiasciwa praktyke poprzedzajg stosowne praktyki wstepne (s. pirvaka, tyb. sn-
gon gro). Pelnig funkcje przygotowawcza i mozna je przyréwna¢ do fundamen-
tu, na ktorym zostanie zbudowane przyszte o$wiecenie. Gléwnie na celu maja
oczyszczenie umystu z konceptualnych barier oraz zgromadzenie zastugi, ktdra
umozliwi powodzenie w praktyce zasadniczej. Cho¢ majg status ,wstepnych’, sta-
nowig niezbedne wprowadzenie, zarazem fundament dla dalszej praktyki, czyniac
ja efektywna. Formalna nazwa praktyk wstepnych moze by¢ mylaca. Nie nalezy
ich uwazac¢ za mniej warto$ciowe, po ktérych wykonaniu zapomina si¢ o nich. Te
¢wiczenia mogg by¢ kontynuowane po rozpoczeciu praktyki zasadniczej, a przy-
najmniej niektdre z nich, na przyktad Guru Joga. Praktyki wstepne dzielg si¢ na
nadzwyczajne i zwykle. W sumie jest ich osiem, po cztery w kazdej z wymienio-
nych kategorii. Do tej pierwszej naleza:

— przyjecie schronienia i rozwiniecie oswieconej postawy bodhicity (s. bod-
hicitta) - jest to zwigzane wlaczeniem Trzech Klejnotéw w swoje zycie.
Schronienie przyjmuje si¢: w Buddzie - celu, Dharmie (s. dharma) - Dro-
dze i Sandze (s. sangha) — wspolnocie tych, ktorzy wypelniaja nakazy Dhar-
my (ponadto w wadzrajanie przyjmuje si¢ dodatkowo Schronienie w Trzech
Korzeniach, tj. w Lamie, Jidamie i Straznikach Dharmy) (Tenga Rinpocze,
1994: 129, 134). Natomiast bodhicita to postawa umystu majaca na celu
oswiecenie (Tenga Rinpocze, 1994: 123);

— medytacja Wadzrasattwy (s. Vajrasattwa, tyb. rdo rje sems dpa) polega na
wizualizacji nad gtowa swojego mistrza w postaci Wadzrasatwy, czyli bo-
stwa medytacyjnego (jest to forma przyjmowana przez buddéw w celu
oczyszczenia i usunigcia zaciemnien) wraz recytacja stu- lub szesciosylabo-
wej mantry, ktorg trzeba powtdrzy¢ 100 tysiecy razy;

— ofiarowanie mandali - ma na celu zgromadzenie zastugi umozliwiajacej
dotarcie do wytyczonego celu, reprezentuje calkowite oddanie si¢ ucznia
oswieceniu, wykonuje si¢ ja wizualizujac badz za pomoca odpowiednich
przedmiotéw wraz powtdrzeniem 100 tysigcy razy okreslonej sentencji;

— Guru Joga - jest to najbardziej prywatna praktyka, to znaczy ustala si¢ wte-
dy osobisty zwigzek z swoim nauczycielem, lepszy kontakt z rdzennym guru
umozliwia skuteczniejsza wspolprace, przez co postep na sciezce duchowej
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jest efektywniejszy; polega na wizualizowaniu swojego guru nad glowa
w odpowiedniej formie (samego badz z orszakiem na przyklad wszystkich
dotychczasowych guru linii przekazu) wraz z medytacja, iz rdzenny nauczy-
ciel jednoczy w sobie i uosabia ich wszystkich oraz Trzy Klejnoty (Budda,
Dharma i Sangha), nastepnie praktykujacy jednoczy sie ze swoim guru,
»rozpuszczajac” go w sobie wraz z odpowiednig sentencjg (Beru Khyentse
Rinpocze, 1993: 10-20).

Zwykte praktyki wstepne dostarczajg tematy do rozmyslan, ktére maja uwraz-
liwi¢ praktykujacego na sytuacje, w jakiej si¢ obecnie znajduje, ukaza¢ problem,
jaki przed nim stoi, tak, by stare nawyki zastagpi¢ nowymi, ktére beda zblizaly do
o$wiecenia. To rodzaj filozoficznej refleksji nad sensem Zycia i prawdziwg naturg
rzeczywistosci. Opisuja one zastang sytuacje czlowieka, pomagajac mu ja sobie
uswiadomic¢ i, poprzez uwypuklenie jej zasadniczych cech, zacheci¢ do wejscia na
sciezke duchowa, ktéra pozwoli przekroczy¢ wskazane uwarunkowania. Tworza
je pewne tematy do rozmyslan, jak réwniez ujawniaja wspolne dla wszystkim tlo,
wskazujac na cechy rzeczywistosci uwarunkowanej, czyli sansary. Jak pisze Beru
Khjentse Rinpocze: ,,S3 one wspdlnym podlozem, tworzg kontekst dla wszystkich
praktyk buddyjskich i pomagaja ustali¢ motywacje“ (Beru Khyentse Rinpocze,
1993: 10).

Dany przedmiot rozmy$lan zawiera si¢ w nazwie praktyki. Jest ich cztery i sa
to: refleksje nad $miercig i nietrwalo$cia, prawem przyczyny i skutku (prawem
karmana), wadami sansary (stanu uwarunkowanego petnego cierpienia) oraz cen-
nym ludzkim odrodzeniem.

Nadzwyczajne praktyki wstepne s3 juz zakotwiczone w systemie, wymagaja
juz podjecia regularnej praktyki wymagajacej formalnego zaangazowania. Beru
Khjentse Rinpocze, dokonujac ogdlnej charakterystyki nadzwyczajnych praktyk
wstepnych, pisze, ze:

Celem praktyk wstepnych jest wyeliminowanie, czyli oczyszczenie sie z przeszkdd, ktore
moga utrudnia¢ praktyke oraz nagromadzenie zastugi, ktora przyniesie powodzenie. To
pierwsze spelniaja poklony, medytacja Wadzrasattwy, a to drugie — ofiarowanie mandali
i Guru Joga. (Beru Khyentse Rinpocze, 1993: 10)

Nalezy stwierdzi¢, ze uczg one dyscypliny oraz sg formalnym wiaczeniem do
sanghi, maja tez za zadanie doskonalenie pewnych wewnetrznych wilasciwosci,
takich jak wyrzeczenie i poboznos¢ (Khenchen Thrangu Rinpoche, 2003: 128),
ktére wplywaja na wypracowanie dyspozycji umozliwiajacej realizacje praktyki
zasadniczej.
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Medytacja uspokojenia umystu

Medytacja uspokojenia umystu (s. samatha, tyb. zhi gnas) rozpoczyna praktyke za-
sadniczg Drogi Wgladu. Ma pewne zalecenia dotyczace ciala, ale przede wszystkim
sklada sie z kilku technik mentalnych. Odnos$nie tych pierwszych witasciwa posta-
wa fizyczna wspomaga praktyke medytacyjng. Jest to tak zwana siedmioczesciowa
pozycja Wajroczany (Khenchen Thrangu Rinpoche, 2003: 26-27; Ngawang Dargye,
1995:9), ktéra umozliwia odpowiedni przeptyw energii (s. prana, tyb. rlung) w kana-
tach energetycznych (s. nadi, tyb. rtsa), co ma wplyw na skutecznos¢ samej praktyki.

Pierwszym ¢wiczeniem medytacji uspokojenia umystu jest skupienie uwagi
na przedmiocie. Moze to by¢ dowolny obiekt zmyslowy, na ktérym nalezy kon-
centrowac sie jak najdluzej, az do pojawienia si¢ oznak zmeczenia czy irytacji.
Azeby przedmiot ten widzie¢ caly czas jednakowo wyraznie, bez momentow roz-
proszenia, trzeba odcia¢ sie od pojawiajacych si¢ mysli i powsciaggnac aktywnos¢
umystowa. W wyborze obiektéw nalezy kierowac¢ sie wtasnymi upodobaniami; jak
podaje Karmapa moze nim by¢ nawet obiekt wyobrazony: ,,Mozesz takze skupi¢
sie na napisanej lub wizualizowanej przed sobg bialej sylabie OM, czerwonej AH
i niebieskiej HUM, (...) lub - jesli ci to bardziej odpowiada — na bialej, czerwonej
i niebieskiej kropce” (IX Karmapa Wangcziuk Dordze, 1993: 34).

Po wypracowaniu juz pewnych umiejetnosci w koncentrowaniu si¢ na obiek-
cie widzianym wskazane jest przyjac za przedmiot uwagi jakis§ dzwiek lub zapach.
Nastepnym etapem tej praktyki jest skupienie bez obiektu, ktére Karmapa tak
charakteryzuje: ,,Odnos$nie skierowania umystu na brak podstawy, czyli obiektu,
nalezy z otwartymi oczami patrze¢ obojetnie wprost przed siebie i nie kierowac
umystu na zaden przedmiot” (IX Karmapa Wangcziuk Dordze, 1993: 39).

By mdc zrealizowac zalecenie ,,bycia obojetnym”, konieczne jest wyzbycie si¢ na-
dziei, obaw co do efektow praktyki, osadoéw biezacej sytuacji i wszelkich mentalnych
wedréwek. Nie ma to by¢ jednak stan odretwienia czy otepienia; polega on raczej na
czujnej uwazno$ci wobec tego, co si¢ dzieje, bez ,,Igniecia” do czegokolwiek. Ostat-
nim ¢wiczeniem praktyki uspokojenia umystu jest koncentracja na oddechu. To
¢wiczenie wykorzystuje zalozenie o nierozdzielnosci swiadomosci i energii. Z uwagi
na to, ze za pomocy technik oddechowych mozna kierowa¢ catym zlozonym syste-
mem energii, na ktdrych ,,porusza si¢” umyst, uspokojenie oddechu i jego kontrola
»automatycznie” wywieraja podobny skutek na pojawiajace si¢ stany swiadomosci.
Mozna sie tutaj postuzy¢ metoda liczenia oddechéw. Gdy nabierze si¢ wprawy, nale-
zy najpierw prébowac oddychac z chwilowym wstrzymaniem powietrza w ptucach
przed kazdym wydechem, by ostatecznie uzywac techniki oddychania wazowego.
Ten rodzaj oddychania poza innymi jeszcze wlasciwosciami charakteryzuje sie zdol-
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noscig do zatrzymywania (kondensowania) powietrza wewnatrz ciala przez dluzszy
czas (IX Karmapa Wangcziuk Dordze, 1993: 41).

Gléwny problem, na jaki adept napotyka w praktyce uspokojenia, jest utrzy-
manie zadanego stanu skupienia umystu, ktéry warunkuje takze szybkos¢ poste-
pu. Z poczatku najwiekszym zagrozeniem dla praktykujacego bedzie sktonnos¢
do wedrowania myslami i bycia ,,gdzie$ indziej” oraz zajmowania umystu czym-
kolwiek, tylko nie przedmiotem praktyki. Cytowany autor zaleca z poczatku krét-
kie, ale czeste sesje, by nie doprowadzi¢ do nadmiernego zmeczenia i znudzenia
¢wiczeniem. Kolejnym niebezpieczenstwem jest przywigzywanie sie do efektow
praktyki oraz zwigzane z tym nadzieje i obawy. Jest to inny rodzaj ,wybiegania®
umystowego od bycia ,,tu i teraz”, ktéry uniemozliwia odpowiednig koncentracje.
Przeciwdzialaniem moze by¢ rozpoznanie tych koncepcji ,,u ich podstawy” jako
odciagajacych od samego przedmiotu praktyki. Wreszcie przeszkadzajacym w po-
stepie podczas ¢wiczenia jest umyst nadmiernie napiety lub zbyt ,,poluzowany”.
W pierwszym przypadku ,,chwyta” zbyt mocno przedmiot praktyki, a w drugim
ma tendencje do bycia ospalym i nieuwaznym. Lama Ole Nydahl, odnoszac si¢ do
przeszkod w praktyce medytacyjnej, podkresla sugestywnie, ze:

Przede wszystkim umyst moze pozostawac tak dtugo uspokojony, jak dlugo jest w pelni
$wiadomy. W przeciwnym wypadku duchowym doswiadczeniem praktykujacego moze
stac si¢ nie przezycie $wietlistosci iskrzacego sie diamentu, lecz sklonna do osagdéw pogon
za myslami lub tepy efekt ,,matowej szyby”. (Lama O. Nydahl, 1999: 19)

Jesli zaobserwuje sie takie objawy zbytniego napigcia badz nadmiernego ,,po-
luzowania’, to zeby zmniejszy¢ te pierwsze, Karmapa zaleca wizualizacj¢ czarnej,
swietlistej kulki wielkosci $liwki u podstawy kregostupa. W przypadku za$ poja-
wienia si¢ otepienia, to, aby pobudzi¢ umyst do wiekszej uwaznosci, nalezy, zgod-
nie z sugestia, wizualizowa¢ podobng kulke, tyle ze bialg, i umiesci¢ pomiedzy
brwiami lub stosowa¢ ¢wiczenia fizyczne (IX Karmapa Wangcziuk Dordze, 1993:
37). Praktyke nalezy kontynuowa¢, dopdki nie osiagnie si¢ takiego uspokojenia
umystu, w ktérym nie wychodzi on ze stanu uwagi w momencie pojawiania si¢
mysli badz wykonywania jakichkolwiek czynnosci oraz stan ten utrzymuje si¢
w sposob ,,bezwysitkowy”. Zwiezly opis celu praktyki i napotykanych trudnosci
w trakcie praktyki brzmi nastepujaco:

Zgodnie ze swa definicjg uspokojenie umystu to stan, w ktorym umyst przestaje wedrowac,
bez wzgledu na to, czy sa to mysli, czy chwytanie sie definiujacych charakterystyk. Jest to
umiejscowienie umystu w jednoupunktowionej koncentracji nad niekonceptualng naturg
rzeczy i uwolnienie si¢ od mentalnego otepienia, poruszenia i zamglonego umystu. (IX
Karmapa Wangcziuk Dordze, 1993: 45).
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Taka umiejetno$¢ umozliwia utrzymanie stabilizacji umystu niezaleznie od
okolicznosci, w jakich sie cztowiek znajduje.

Zgodnie z powyzszym, a takze, idac za sugestia Khenchen Thrangu Rinpocze,
gltéwna przeszkoda w medytacji uspokojenia umystu jest niemozno$¢ utrzymania
obecnosci ,tu i teraz’, bez ruchu mysli (,,mentalnego wedrowania”). Wspomniany
autor zaleca, zeby nie wspominac przesztosci, jak rowniez przywolywac przyszto-
$ci. Jak sie wydaje, problem jest ztozony: (1) dotyczy to powszechnej sktonnosci
pozadania rzeczy i sytuacji przyjemnych oraz awersji do tych do$wiadczen nie-
przyjemnych, ktére wywoluja cierpienie, a takze (2) istnieje pewna stala sklon-
no$¢ do konceptualizacji w ogdle. Z perspektywy medytacji uspokojenia umystu
dotyczy to wszelkiej przedmiotowej tresci, jaka sie pojawia w obrebie szesciu $wia-
domosci, czyli swiadomosci zmyslow oraz §wiadomosci mentalnej (traktowanej
takze jako zmyst) (Khenchen Thrangu Rinpoche, 2003: 28-30).

Medytacja uspokojenia umystu ma trzy fazy rozwoju, ktére mozna okresli¢
takze jako czesci, na ktore sie dzieli. Pierwsza dotyczy usilowania ,,uchwycenia
umystu, ktory nie zostal jeszcze uchwycony”; dotyczy to oséb doswiadczajacych
wielu niesubtelnych mysli, ktdre starajg si¢ osiagna¢ stan bez przeszkadzajacej
aktywno$ci mentalnej podczas trwania formalnej sesji medytacyjnej. Stan umy-
stu realizujacego pierwsza faze medytacji uspokojenia poréwnuje si¢ do wartko
plynacego gérskiego wodospadu, co symbolizowaé ma wieloé¢ i ruch przeptywa-
jacych przez umyst mysli (IX Karmapa Wangcziuk Dordze, 1993: 42; Khenchen
Thrangu Rinpoche, 2003: 51).

Kolejna faza ma celu utrzymanie uspokojenia umystu réwniez w trakcie prak-
tyki medytacyjnej. Na tym etapie nieuporzadkowany ruch mysli zmniejsza sie,
wedtug Karmapy praktyka wtedy przypomina tagodnie plynaca potezna rzeke,
ktéra moze podlega¢ jakims czasowym zaburzeniom, jednak szybko sie¢ uspokaja.
W tej fazie wysilek adepta jest skierowany na przeciwdzialanie powstajacym za-
kiéceniom, to znaczy na rozpoznawanie ruchu mysli jako sytuacji niepozadanej
i neutralizowaniu jej przez uswiadomienie sobie ich istnienia i niepodgzanie za
nimi. Wtedy ,,(...) wszystkie mysli, zardwno subtelne, jak i niesubtelne, zachodza
(jak stonce) i stabilizuja si¢ w rownowadze niekonceptualnego stanu” (IX Karma-
pa Wangcziuk Dordze, 1993: 42).

Trzecia faza polega na rozwinieciu tego, co bylo celem podczas fazy drugiej
i przeniesieniem jej poza czas formalnej sesji medytacyjnej. Pierwsze dwie fazy
odnosza si¢ do wyznaczonego czasu medytacji, natomiast podczas fazy trzeciej
poszerza si¢ czas medytacji, wykorzystujac przy tym nabyte umiejetnosci. Uspo-
kojenie umystu przestaje mie¢ swoje ograniczenia i w sposéb naturalny wydtu-
za sie poza ramy sesji medytacyjnych, stajac si¢ coraz bardziej ,,bezwysitkowe”



192 ADpAM WYSOCKI

Sposéb postgpowania sprowadza si¢ do utrzymania stanu umystu pomiedzy
zbytnim napieciem a poluzowaniem i wymaga poczatkowo kroétkich, a zarazem
czestych sesji, ktore nie pozwolg na utrate przejrzystej obecnosci, jak réwniez
niedopuszczenia do zmeczenia i znudzenia. W przeciwnym razie praktyka staje
sie nieefektywna. Jak si¢ wydaje, kluczowym momentem dla medytacji uspo-
kojenia umystu jest umiejetno$¢ radzenia sobie z pojawiajacymi si¢ mys$lami.
Karmapa stwierdza, ze:

Nigdy nie osiggniesz niekonceptualnego stanu poprzez blokowanie konceptualnych mysli.
Same mys$li wez za obiekt medytacji i skup si¢ wlasnie na nich. Konceptualne mysli roz-
puszcza si¢ same przez si¢. Kiedy zanikng, powstanie niekonceptualny stan. (IX Karmapa
Wangcziuk Dordze, 1993: 44)

Kazda my$l, bowiem ma swojg tres¢, dotyczy ,czegos, co moze powodo-
waé podazanie i ,Igniecie” do takiego obiektu psychicznego, ale z drugiej strony,
sztuczne blokowanie aktywnos$ci mentalnej nie prowadzi do osiagniecia pozada-
nego skutku, gdyz sam akt blokowania jest rowniez aktywnoscig mentalng. To
raczej pewna zdolnos¢ uwaznosci, ktora potrafi uchwyci¢ mysl w momencie jej
powstania, u§wiadomienie tego, czym jest, spowoduje znikniecie jej, gdyz, jak to
wskazuje Karmapa, jest jedynie mentalnym fenomenem. Jest to rzeczywista zdol-
no$¢ a zarazem osiagniecie celu medytacji uspokojenia umystu.

Medytacja przenikajgcego wglgdu

Druga cze$¢ praktyki Drogi Wgladu, czyli medytacja przenikajacego wgladu (s.
vipasjana, tyb. lhag mthong), polega na rozpoznaniu prawdziwej natury umystu
z perspektywy pieciu obserwacji, czyli analitycznego wgladu w stany lub sytu-
acje, w jakich moze si¢ znalez¢ umyst. Badania, jakie si¢ przeprowadza w tej
praktyce, mozna préobowac czyni¢ réwnolegle z praktyka uspokojenia umystu.
Jednak bez umiejetnosci utrzymywania umysiu w stabilnosci i jednoupunkto-
wieniu, mimo zmieniajgcych si¢ warunkow, nie ma szans na skuteczna, a nie tyl-
ko powierzchowna praktyke przenikajacego wgladu. Jest tak ze wzgledu na to, ze
poziom urzeczywistnienia jednej wplywa bezposrednio na efektywnos$¢ drugiej.
Umiejetno$¢ utrzymania jednoupunktowienia umystu w kazdych warunkach
wznosi adepta na odpowiedni poziom rozpoznawania nawet najsubtelniejszych
koncepcji pojawiajacych si¢ w umysle, co z kolei warunkuje skutecznos¢ pozna-
nia jego prawdziwej natury podczas przeprowadzonego analitycznego wgladu
w badanych sytuacjach.
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Pozycja wyjsciowa do rozpoczecia praktyki jest rOwniez pozycja medytacyjna,
z tym, Ze sposOb patrzenia jest odmienny: ,,Twoje oczy nie powinny mrugac, falo-
wac tam i z powrotem ani zmienia¢ miejsca skupienia, lecz powinny intensywnie
patrze¢ w pusta przestrzen bezposrednio przed siebie lekko do géry” (IX Karmapa
Wangcziuk Dordze, 1993: 48).

Po sprowadzeniu umystu do ,,nagiej niekonceptualnosci” ma miejsce bada-
nie ustabilizowanego umystu, pierwszej z owych ,,sytuacji”. Nastepuje drobiaz-
gowa analiza majaca na celu uchwycenie jakich$ okreslonych wlasciwosci. Po-
jawia sie¢ szereg pytan o nature umystu: jaki ma ksztalt, kolor i wyglad; czy jest
wewnatrz czy na zewnatrz; czy nature stanowi calkowita czern, nico$¢ czy zywa
jasno$¢ itd. Konkluzjg do przeprowadzonych badan wobec postawionych pytan
jest stwierdzenie:

Natura ustalonego umystu jest przejrzysta, zywa $wietlisto$cig, a nie catkowitg nicoscia.
W tym ustalonym stanie istnieje przejrzysta, otwarta, I$nigca, tagodnie plyngca $wiado-
mos¢, ktdrej nie mozna zidentyfikowac jako tego lub tamtego. (...) Nie mozna jej ujaé
stowami ani powiedzie¢, ze jest taka czy tez inna. (IX Karmapa Wangcziuk Dordze,
1993: 57)

Nie ma koloru ani ksztaltu, nie jest rzecza lecz sprawia za to, ze wszystkie rze-
czy jawig sie ,przejrzyste i nieprzestoniete”. Ta sSwiadomos¢, mimo ze nierozpozna-
na, byla caly czas obecna (IX Karmapa Wangcziuk Dordze, 1993: 57).

Druga analizowana sytuacja dotyczy umystu ,,poruszajacego si¢”, co ma miej-
sce wtedy, gdy obecne sg mysli w umysle. Badanie sposobu pojawiania si¢ i za-
nikania wszelkich form mentalnych oraz koncepgji intelektualnych prowadzi do
stwierdzenia, ,,iz nie istnieje (...) réznica w naturze [umystu] pomiedzy mysla
a obiektem mys$li, pomiedzy umystem ustabilizowanym i poruszajacym sie, po-
miedzy przesztym i terazniejszym umystem, pomiedzy przesztymi i terazniejszy-
mi my$lami” (IX Karmapa Wangcziuk Dordze, 1993: 61).

Kolejne dwa badania, jakie podejmuje praktykujacy w medytacji przenikaja-
cego wgladu, to stosunek umystu do zjawisk oraz stosunek umystu do wlasnego
ciala. Doglebna analiza obiektéw pieciu zmystéw doprowadza do odkrycia, iz nie
s3 one ani czyms$ oddzielnym od postrzegajacego je, ani nie s3 z nim tozsame i wy-
mykaja si¢ jednoznacznemu okresleniu. Do takiej samej konkluzji dochodzi sie,
gdy analizowany jest umyst w stosunku do ciata. Jak stwierdza Karmapa:

Podobnie cialo i umysl nie sg ani tym samym, ani czyms réznym od siebie. S3 one nieroz-
dzielne jak odbicie ksiezyca w wodzie, bedac jednoscia przejrzystosci i $unjaty, przejawie-
nia i §unjaty. (IX Karmapa Wangcziuk Dordze, 1993: 63)
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Beru Khyentse Rinpocze, komentujac to poréwnanie, wyjasnia nature tego
zjawiska:

Gdyby odbicie ksiezyca w kaluzy i woda byly tym samym, to jesli potozytby$ na nim reke,
zjawisko powinno nadal tam by¢. Gdyby byly czyms$ réznym, powinienes moc zabrad zja-
wisko z katuzy jak kawalek papieru. (Beru Khyentse Rinpocze, 1993: 63)

Rozpoznanie pierwotnej nierozdzielnosci umystu i zjawisk oraz umystu i ciata
jest kolejnym wgladem w prawdziwg nature umystu.

Ostatnia analiza w Medytacji Przenikajacego Wgladu dotyczy natury ustabi-
lizowanego i ,,poruszajacego” si¢ umystu. Zadanie praktykujacego polega na zba-
daniu, czy obydwa sa tym samym, czy czyms r6znym. Karmapa wyjasnia: ,,Istnieje
wielka réznica pomiedzy poruszajacym sie¢ umystem, ktéry moze o wszystkim po-
mysle¢ i fantazjowac w nieskonczonos¢, a ustabilizowanym umystem, ktéry pozo-
staje bez ruchu” (IX Karmapa Wangcziuk Dordze, 1993: 55).

Adept, koncentrujac swoje wysiltki na badaniu natury mysli, powinien dojs¢ do
odkrycia, ze obydwa te stany powstajg na przemian: ,,kiedy umyst jest ustabilizo-
wany, nic si¢ nie porusza, a kiedy si¢ porusza, nie jest ustabilizowany”. To z kolei
prowadzi do konkluzji, iz w rzeczywistosci natura samego umystu nie zmienia sie,
mimo, z jednej strony, obecnosci mysli, a z drugiej - ich braku. Karmapa wyjasnia
to zagadnienie, postugujac si¢ przykladem: ,Podobnie jak woda i fale, to [ten] sam
umyst funkcjonuje i dziata” (IX Karmapa Wangcziuk Dordze, 1993: 55).

Autor sugeruje, ze umysl wchodzi w nieskonczenie wiele rézniacych si¢ od
siebie standw, jednak te wszystkie aktywnosci zachodza zawsze w obrebie tegoz
umystu, jak gtadka badz wzburzona powierzchnia wody nie zmienia samej wody
i nie jest to jaka$ ,,inna” woda. Badanie wyréznionych sytuacji rozpoczyna pewien
proces. Postep w medytacji przenikajacego wgladu realizuje si¢ za sprawa drogi
rozwoju zwanej czterema jogami mahamudry, ktore zarazem s3 elementami czte-
rostopniowej $ciezki wskazujacej na okreslone poziomy realizacji. Mozemy wy-
mieni¢ nastepujace poziomy (Ray, 2002: 279-283):

— jednoupunktowienia - spelnienie tej jogi oznacza umiejetnos¢ przebywania

w stanie niezakldconej koncentracji, bez wzgledu na to, jaka podejmuje si¢
aktywnos¢ oraz niezaleznie od okolicznodci, jakie si¢ wydarzajg; oznacza
takze pierwsze rozpoznanie natury umystu;

— prostoty — joga realizuje naturalny stan esencji umystu, wolny od wszelkich
konceptualnych odniesien, wlaczajac w to najrozniejsze kategorie, takie jak
»istnienie” i ,nieistnienie”, co prowadzi do ich przewartosciowania wraz ze
zrozumieniem, ze wzajemnie siebie potrzebuja do okreslenia sensu oraz
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rozpoznanie, iz wewnetrzny $wiat mysli oraz zewnetrzny $wiat zjawisk sg
jednakowo puste, czyli nie posiadaja inherentnego bytu (s. sunya);

— jednego smaku - zrealizowanie tego poziomu oznacza, ze wielo$¢ form ma
te sama nature, niezroznicowang w swojej pusto$ci; rozpoznania, iZ ,,sansa-
ra’ i ,,nirwana’ s3 tym samym, przekroczenie opozycji podmiot-przedmiot,
a takze podzial w tym wzgledzie uznaje si¢ za pozorny. Rzeczy i zdarzenia
w $wiecie nie maja substancji, przez co ,smakujg’ zawsze tak samo, to do-
$wiadczenie bez ,,punktu odniesienia”. Poziom ten wykracza juz poza ramy
formalnej praktyki medytacyjnej i dotyczy takze wszelkich czynnosci dnia
codziennego;

— nie-medytacji — spelnienie tej jogi oznacza nieustanng realizacje jednosci
przejawienia i pustki, $wietlistosci i pustki, blogosci i pustki - przekroczenie
jakichkolwiek dualnosci; stanowi rozwinigcie jogi poziomu ,,jednego sma-
ku”. Joga ,,nie-medytacji” jest ,zrealizowaniem owocu, czyli celu praktyki,
w ktérym to, co si¢ osiaga, wykracza poza ograniczenia narzucone przez
zmysly, (...) nie doswiadcza jakiegokolwiek podzialu w czasie i przestrzeni
jako czegos rzeczywistego. Dziala, korzystajac z wszechwiedzy umystu i po-
maga istotom w trwaty sposéb tu i teraz” (Lama O. Nydahl, 1999: 23).

Medytacja przenikajacego wgladu w pierwszym rzedzie rozpatruje sytuacje,

w ktdrej analizie podlega ustabilizowany umyst, czyli obiekty przynalezne do zmy-
stow ciala, i nie wystepuje aktywnos$¢ mentalna. Pod zagadnienie badania natury
umystu ustabilizowanego podlegaja takze przeprowadzone analizy sytuacji umystu
w stosunku do zjawisk i w stosunku do ciala. W gruncie rzeczy badania te majg na
celu wskazanie na zalezno$¢ migdzy podmiotem a mozliwym obiektem do$wiad-
czenia. Zasadniczg trudnoscig podczas tego badania, na jakg wskazuje Karmapa,
jest to, ze doswiadczenie podmiotowo-przedmiotowej jednosci, czyli postulowa-
nej jednosci $wietlistosci (a takze przejrzystosci, btogosci, przejawienia) i pust-
ki moze zosta¢ skonceptualizowane. Efektem czego zostaje jedynie wytworzony
subtelny obraz tejze jednosci, ktéry nie jest bezposrednim doswiadczeniem tego
stanu, a jedynie wytworzonym wyobrazeniem wraz z towarzyszacym przekona-
niem o rozpoznaniu natury umystu (s. cittata, tyb. sems nyid). Posiadanie jedynie
intelektualnego wzorca blokuje skutecznie dalszy rozwdj, ktéry, pozadany dla po-
czatkujacego, bedzie przeszkoda na dalszym etapie praktyki. W tradycji tybetan-
skiej wprowadzenia do natury umystu dokonuje mistrz, czyli rdzenny nauczyciel,
ktéry wybiera do tego odpowiedni moment, tak, azeby nie stalo si¢ to za wczes-
nie. Rdzenny nauczyciel pomaga uczniowi w rozpoznaniu natury umystu badz
wprowadza go do niej. Uczen musi by¢ gotowy, to znaczy musi umie¢ spoczywac
w niekonceptualnym stanie uspokojenia umystu bez mentalnego obrazowania.
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Kwalifikowany nauczyciel jest w stanie dostrzec to przez bezposrednie lub jesz-
cze niebezposrednie doswiadczenie, ktdre, jesli jednak zostanie utwierdzone jako
wlasciwy stan niedualny, moze sta¢ si¢ subtelng przeszkoda, skutecznie zastaniajac
to, co ma wlasnie zosta¢ odkryte. Beru Khjentse Rinpocze, opisujac wspomniang
trudno$¢, zauwaza, ze: ,,Konceptualizacja braku wlasciwosci niekonceptualnego
stanu umystu to przejscie do skrajnosci, ktora czyni z nieistnienia «rzeczy»” (Beru
Khjentse Rinpocze, 1993: 61), natomiast w innym miejscu czytamy: ,,Istnieje wy-
lacznie blask przejawienia i $unjaty bez (prawdziwie istniejacego) obiektu” (IX
Karmapa Wangcziuk Dordze, 1993: 53).

W rzeczy samej pie¢ rozpatrywanych sytuacji, ktére podlegaja badawczej
analizie, sprowadza si¢ do dwdch stanéw: umystu ustabilizowanego oraz umystu
bedacego w ruchu, czyli kiedy wystepuje aktywno$¢ mentalna. Istota pierwszego
z wymienionych stanéw jest rozpoznanie natury umystu niezaleznie od pojawia-
jacych sig zjawisk i sytuacji, natomiast w drugim przypadku rozpoznanie natury
umystu bedacego w ruchu, gdy wystepuje aktywnos¢ mentalna i koncepcje sg sub-
telnymi zjawiskami wymagajacymi rozpoznania ich natury. Karmapa konkluduje
na temat obydwu stanéw umystu, stwierdzajac kategorycznie, ze:

Nie ma nawet najdrobniejszej roznicy pomiedzy niekonceptualnym stanem a stanem praw-
dziwego wgladu w fakt, iz ruch mysli, ustabilizowany umyst i sama natura mysli, wszystkie
trzy razem sg przejrzyste, puste i $wietliste. Utrzymywanie tych dwoch (jako réznych od
siebie) stanowi interwencje umystu, ktory ich nie rozpoznaje. (IX Karmapa Wangcziuk
Dordze, 1993: 62)

Ostatnia uwaga w powyzszym cytacie, w zamys$le autora, dotyczy wlasnie sy-
tuacji istnienia pewnej subtelnej aktywnosci umystowej, ktéra sztucznie dzieli za
pomocg wytworzonej koncepcji to, co pierwotnie jest nierozdzielne. To samo zda-
rzenie mozna scharakteryzowac¢ z dwoch punktéw widzenia, uzyskujac taka sama
diagnoze, mianowicie: (1) gdy patrzymy od strony tresci aktu, to jest on falszywy,
gdyz przedstawia sytuacje, ktora w rzeczy samej nie istnieje, a tylko wydaje si¢ taka,
oraz (2) samo istnienie tego aktu zakrywa to wlasnie, co ma zosta¢ odkryte i roz-
poznane. Jak wida¢ z powyzszego, warunkiem rozpoznania tego stanu jest wpierw
doswiadczenie natury umystu w stanie ustabilizowanym, za$ nastepnie uswiado-
mienie sobie, Ze w przypadku pojawienia si¢ mysli sytuacja zasadniczo nie zmienia
sie. Mozna powiedzie¢, ze z perspektywy wgladu w nature umystu nadal wystepuje
ta sama relacja podmiotowo-przedmiotowa, jedynie ujawnia si¢ w swej dynamice
wytwarzania, czyli aktywnosci umystu. Po prostu, w tej sytuacji mysli same w sobie
wziete w medytacje staja si¢ pierwotng $wiadomoscig. Jak sie wydaje, zdolnos¢ do
uprzedmiotowienia wlasnej aktywnos$ci mentalnej jest kluczowa, gdyz powoduje,
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ze nie ma konceptualizacji natury umystu oraz istnieje zrozumienie tego, co po-
wstalo jako ruch mysli. Analiza badawcza umystu poruszajacego sie cechuje si¢
wigksza trudno$cia poznawcza ze wzgledu na subtelnos$¢ pojawiajacych sie mysli
oraz ich duza zmiennos¢. Wskazana trudnos¢ polega na tym, Ze rozpoznanie na-
tury umystu bedacego w ruchu jest zdolnoscig do niepodazania za mys$lami, ktére
powstaja, i ulegania im. To znaczy, méwigc inaczej, pojawia si¢ subtelne Igniecie
do tresci mysli jako do obiektow i sytuacji, jakie mysli zawieraja.

Zatem, podsumowujac dotychczasowe rozwazania dotyczace medytacji
przenikajacego wgladu, gdy przyjrzymy si¢ przeprowadzonym badaniom wy-
réznionych sytuacji, nalezy stwierdzi¢, ze problem rozpoznania natury umystu
bedacego w ruchu wydaje si¢ kluczowy. Karmapa podejmuje te kwestie po raz
drugi w kontekscie zagadnienia rozpoznania naraz natury ustabilizowanego
i poruszajacego si¢ umystu. Co do swej istoty, zagadnienie to nie rézni sie od juz
analizowanych, a jedynie wiekszg zlozonos$cig uwzgledniajaca dwa stany umystu,
ktdre dotad byly badane oddzielnie, a ktore teraz nalezy rozpoznac jako posiada-
jace te sama nature. Wlasciwie to ta sytuacja dopiero odzwierciedla rzeczywista
codzienng praktyke zyciowa, w ktdrej na przemian wystepuja momenty braku
mysli i obecnosci mysli, czyli jakiejs aktywnosci psychicznej, z tym, ze w calej
swej dynamice oraz zlozonosci i subtelnosci form. Z perspektywy struktury aktu
poznawczego skladowa przedmiotowa tworza na przemian obiekty zmystowe
lub mentalne, ktore z punktu widzenia nauk buddyjskich majg swoéj nietrwaly
(s. anitja) i niesubstancjalny (s. anatman) status, czyli sg puste (s. sunya) i tym
samym majg taka samg poznawczg tresc.

Podsumowanie

Do syntetycznego przedstawienia rozwazanych tu zagadnien postuzy schemat
ukazujacy pewne ogdlne zaleznosci i elementy struktury zwigzane z Drogg Wgla-
du. Schemat ten jest pewnym uproszczeniem, cho¢ w zamysle ma by¢ pomocny
w przedstawieniu kluczowych kwestii tu rozpatrywanych i ukazac je w szerszym
kontekscie doktrynalnym.

Zadanie, ktore stoi przed czlowiekiem, formulujg zwykle praktyki wstepne,
wskazujac konieczno$¢ wejscia na $ciezke rozwoju duchowego. Nadzwyczajne prak-
tyki wstepne skutkujg juz formalnym zwigzkiem z dang linig przekazu nauk oraz
stanowig niezbedne przygotowanie do praktyki gtéwnej. Droge Wgladu, okreslang
takze jako Droga Wyzwolenia, oprocz wspomnianych praktyk wstepnych tworza
medytacja uspokojenia umystu oraz medytacja przenikajacego wgladu. Cho¢ istnie-
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Mahamudra, stan niedualny, natura umystu
Jednosc:
$wietlistosci 1 pustki,
btogosci i pustki,
przejawienia i pustki,
zrecznych $rodkow i madrosei
Rozwoj poznania az do osiagnigcia
stanu ,,nie-medytacji”

podmiot i przedmiot postrzegane jako jedno
droga do przekroczenia stanu uwarunkowanego -
opuszczenia sansary

dualna egzystencja, stan uwarunkowany
opozycja podmiotowo-przedmiotowa
koniecznos$¢ przebywania w sansarze Aspekt pustki/obiektywny,

wszelka przedmiotowa

Aspekt podmiotowy/subiektywny,
ruch mysli, aktywno$é

Konceptualizm, L. . . . o tres¢
wyobrazenie o trwatym niewiedza, pozadanie/awersja Przedmiot intencjonalny,

Lo e ielo$¢ form i obrazow
podmiocie i przedmiocie . i Wielose e .
Koncepcje i afekty powinny Przgdmlot _dosw1adczema'
zanika¢, podlega¢ sublimacji EOWITER S vy

je formalny podzial na trzy czesci, to przedstawione tu techniki i praktyki medyta-
cyjne nalezy postrzegac jako jeden proces stuzacy do osiggniecia stanu niedualnego,
okreslanego takze mahamudra. Oznacza to do$wiadczenie natury umystu, rozpo-
znanie i urzeczywistnienie go, czyli przekroczenie opozycji podmiotowo-przedmio-
towej w sensie poznawczym, a nastgpnie ustabilizowanie, poglebienie i rozwiniecie
tego doswiadczenia na wszystkie zdarzenia dnia codziennego. Celem rozwoju indy-
widualnej praktyki duchowej jest osiagnigcie stanu ,,nie-medytacji’, ktéry pozwala
adeptowi spoczywaé w naturze umystu w sposéb ciagly, niezaleznie od okolicznosci
oraz wlasnej aktywno$ci zewnetrznej i wewnetrznej.

Jak sie wydaje, najwiekszym problemem jest opanowanie i zrozumienie na-
tury ,,umystu poruszajacego si¢’, ktora dotyczy kultywowania réznych koncepcji,
powstawania i ruchu mysli, a takze wystepowania wszelkich poruszen emocjo-
nalnych. Kwestia ta ze wzgledu na to, do jakiego etapu praktyki si¢ odnosi, przy-
biera nieco inne znaczenie. W przypadku medytacji uspokojenia umystu znaczna
trudnos¢ stanowi pojawianie sie niekontrolowanej réznorakiej aktywnoséci men-
talnej, gdyz stanowi ona wiasnie zaprzeczenie tego, co jest celem samej praktyki.
W przypadku medytacji przenikajacego wgladu, ze wzgledu na to, iz cel praktyki
ma ostatecznie poznawczy charakter, problemem w osiggnieciu powodzenia jest
utrzymywanie subtelnych koncepcji w umysle i przywiazywanie si¢ do jakichs
abstrakcyjnych poje¢. Dotyczy to takze pewnych wyobrazen dotyczacych osta-
tecznego celu praktyki - jego stymulacji — pozytecznej i uzasadnionej jedynie na
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poczatkowym etapie praktyki medytacyjnej. Przy tym zadne akty psychomentalne
nie powinny by¢ negowane badz blokowane, traktuje si¢ je bowiem jako spon-
taniczng aktywnos$¢ umystu, za ktorg si¢ nie ,podaza” ani ktérej si¢ nie odrzuca,
gdyz wszystko staje sie ,drogg” i moze by¢ wykorzystane jako $rodek do celu.

Cel rozwoju praktyki medytacyjnej, czyli postepu realizowanego na podsta-
wie Drogi Wgladu, stanowi wzrost koncentracji, jednoupunktowienia oraz wzrost
swoistej mocy i glebi poznania wlasnej, prawdziwej, wewnetrznej natury, az do
osiggniecia postulowanego spelnienia w ,,bezwysitkowy” sposéb. Inaczej, to sub-
limacja doswiadczen, zaréwno w aspekcie podmiotowym, jak i przedmiotowym,
co oznacza proces rozwoju doswiadczenia, w ktérym wysubtelnia si¢ odniesie-
nie do siebie, jak rowniez staje si¢ coraz bardziej subtelny mozliwy przedmiot
doswiadczenia, az do stanu, gdy jedynym ,,przedmiotem” do§wiadczenia jest jed-
nos¢ podmiotowo-przedmiotowa. Samo doswiadczenie natury umystu nie znaj-
duje adekwatnego opisu, cho¢ narracja koncentruje si¢ na przekraczaniu opozycji
podmiotowo-przedmiotowej w réznych aspektach i na réznych poziomach urze-
czywistnienia tego stanu, co mozna sprowadzi¢ do zdolnosci do uprzedmiotowie-
nia obiektow zmystowych, wszelkich koncepcji oraz jakich$§ wlasnych wyobrazen.
Wobec powyzszego, szczegélna trudnos¢ jest zwigzana wlasnie z tymi ostatnimi.
Przekroczenie tego poziomu oznacza odkrycie sensu, poznanie i do§wiadczenie
tego, do czego odnosza najbardziej wyabstrahowane kategorie systemu, co jest
réwnoznaczne z osiggnigciem postulowanego przez dany system religijny badz
filozoficzno-religijny zaktadanego celu soteriologicznego. W odniesieniu do pod-
jetych tu rozwazan jest to jednoznaczne z urzeczywistnieniem mahamudry, czyli
zrealizowaniem celu Drogi Wgladu.

Poruszone powyzej kwestie zwigzane z Droga Wgladu w mistyce buddyzmu
tybetanskiego wpisuja sie w optyke teoriopoznawcza, podmiotowo-przedmioto-
wa, czyli horyzontalng, w ktérej kazda sytuacja rozpatrywana jest zawsze z per-
spektywy podmiotu poznajacego w relacji do mozliwego przedmiotu do$wiad-
czenia. W tym réwniez nie jest adekwatne stosowanie podzialu na doswiadczenie
wewnetrzne i zewnetrzne, gdyz calo$¢ zdarzen jest postrzegana jako nieoddzielna
od podmiotu rozumianego w sposob absolutny. Adept sakralizuje tak rozumiany
podmiot, utozsamiajac si¢ z nim w praktyce medytacyjnej, i odkrywa w sobie kon-
dycje absolutu, ktory z zalozenia przekracza wszelkie narracje i postulowane przez
te narracje mozliwe doswiadczenia. Stad tez wszelkie postulowanie, swiadomie lub
nieswiadomie, jakiej$ rzeczywistosci pozapodmiotowej jest niewlasciwe ze wzgle-
dow soteriologicznych. Wymusza to takze z tych samych powodéw koniecznos¢
przekladania wszelkich terminéw ontologicznych na terminy teoriopoznawcze.
Postuluje si¢ przy tym, co najwyzej, pewnego rodzaju ,,stabg’, a nawet ,,chwilowg”
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ontologie, ktéra powstaje ze wzgledu na predykatywny charakter jezyka. Z tego
wzgledu jezyk, czyli jakakolwiek narracja, zamyka w pojecia i nadaje pewien po-
zOr trwalosci temu, do czego odnosi. Ponadto ,,zabezpiecza” to (brania za trwale
tego, co nietrwale) odgorne zalozenie o wrodzonej nietrwatosci oraz koniecznosci
zmiany (s. anitya, tyb. mi rtag pa) wszystkiego, co istnieje.

Podejscie buddyjskie ma pewien znaczacy rys autosoteriologiczny i subiek-
tywny, w przeciwienstwie na przyklad do chrzescijanstwa lub, bardziej ogélnie, re-
ligii teistycznych obecnych w kulturze Zachodu, ktére majg swoje oparcie w Biblii
hebrajskiej. Z perspektywy zaprezentowanej tu Drogi Wgladu tak zwane religie
Ksiegi popadajg w poznawczy dualizm, przez co nie s3 jeszcze miarodajne sote-
riologicznie. Niewatpliwie literalne odczytanie zalozen wlasnego systemu wierzen
lub chocby akcentowanie réznic systemowych rodzi pokuse warto$ciowania oraz
hierarchizowania drég duchowych i religii. Stad tez w dobie wspotczesnosci, dy-
namicznego przenikania si¢ kultur i swiatopogladéw kwestia ta jawi si¢ jako wy-
zwanie dla przedstawicieli roznych religii. Dana mistyka zas, jesli doswiadczenie
duchowe, do jakiego prowadzi, jest prawdziwe, to winno wyrazac si¢ w dzialaniu,
ktore sprzyja dialogowi oraz stuzy poszanowasniu innych tradycji.
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