Wiestaw Kurpiewski

Wachlarz wartosci w tekscie
Trzeciego Karmapy Rangdziung Dordze

Tematem artykulu sa poglady zawarte w waznym tekscie Trzeciego Karmapy
Rangdziung Dordze: Modlitwa mahamudry ostatecznego znaczenia (rje rang byung
zhabs kyis mdzad pa’i nges don phyag rgya chen po’i smon lam bzhugs s0).
Przyjmujac jako glowna perspektywe aksjologiczna, artykul wydobywa na plan
pierwszy roznorodne warto$ci, jakie ten tekst porusza. I tak spotykamy tam zaréwno
wartos$ci poetyckie jak i caty wachlarz nosnych filozoficznie i aksjologicznie stwier-
dzen. Oto niektore z nich:

— natura umystu (pustka i jasnos¢ nierozdzielne) jako wartos¢ metafizyczna,

— logiczne i ontyczne wartosci formut srodkowej drogi w filozofii mahamudry,

— ukryta warto$¢ natury buddy,

— soteryczna wartos¢ urzeczywistnienia natury umystu, odwotujaca si¢ do ontyczne;j
kategorii samata,

— doswiadczenie 1 urzeczywistnienie w medytacji mahamudry jako wartos¢ episte-
miczna i soteryczna,

— warto$¢ rezultatow (nieskazitelnych i ze skaza) praktyki mahamudry: do§wiadczenia
wielkiej blogosci, doswiadczenia jasno$ci oraz doswiadczenia pustki.

Ponadto zostana wskazane i omoéwione wystepujace w analizowanym tekscie wartosci
innego rodzaju, takie jak:

— psychoterapeutyczne wlasciwosci praktyki mahamudry,

— niewiedza jako wartos¢ negatywna.

Tematem artykulu jest jeden z najbardziej znanych tekstow trzeciego Karmapy
Rangdziung Dordze! Modlitwa mahamudry ostatecznego znaczenia (nges don phyag
rgya chen po’i smon lam)*. To jeden z wazniejszych, zdaniem niektorych najwazniej-
szy, 1 jeden z najczgsciej komentowanych tekstdéw na temat mahamudry tradycji ka-
gju buddyzmu tybetanskiego. Modlitwa mahamudry, mimo ze jest zwigzta — sktada
si¢ tylko z 25 strof — zawiera wszystkie istotne sktadowe najwazniejszej duchowej

' Rangdziung Dordze (rang ‘byung rdo rje), 1284—1339. Informacje biograficzne w: Karma Thinley,
History of the Sixteen Karmapas of Tibet, Prajna Press Boulder, Colorado 1980, s. 55-58. Rangdziung
Dordze byt jednym z najbardziej uczonych mistrzow kagju (bka’rgyud) i wielkim joginem. Jest autorem
wielu waznych dla tej tradycji traktatow, miedzy innymi Glebokie wewnetrzne znaczenie (zab mo nang
don), Siastra o rozréznieniu Swiadomosci i pierwotnych madrosci (rnam shes ye shes ‘byed pa’i bstan
bcos), Siastra ukazujqca wrodzonq nature buddy (de bzhin gshegs pa’i snying po bstan pa).

2 Odtad: Modlitwa mahamudry. Tekst oryginatu w: <http://rywiki.tsadra.org/index.php/nges don_
phyag_rgya chen po’i_smon_lam> (dostep 20. 08. 2010).
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praktyki kagju — mahamudry (phyag rgya chen po) 1 przedstawia wszystkie etapy
duchowej drogi’.

Na ten klasyczny tekst, studiowany i komentowany w kagju do dzisiaj, sprobuje-
my spojrze¢ z punktu widzenia jezyka aksjologii, przyjmujac ex hypothesis, ze przy
takim sposobie odczytania tekstu mozliwe bedzie otrzymanie wynikéw uzasadnia-
jacych sensownos¢ tego podejécia. Przy tym zatozeniu w tematycznie jednorodnej
kompozycji tekstu da si¢ odnalez¢ cala skalg roznorodnych wartosci. Pojgcie war-
todci jest w tym artykule rozumiane w jego podstawowym, niemalze stownikowym
znaczeniu, jako nazwa na to, co jest cenne; w wezszym znaczeniu, co — z buddyjskiej
perspektywy — jest warte poznania i przyswojenia, co jest godne osiagnigcia i co
winno stanowi¢ (ostateczny) cel dazen cztowieka. Poniewaz rozmiary artykutu nie
pozwalaja na zajgcie sie catym tekstem i ukazanie jego pelnego bogactwa, analiza
bedzie dotyczy¢ tylko niektérych, wybranych strof*.

Z warto$ciami w Modlitwie mahamudry spotykamy si¢ juz w pierwszych stro-
fach. Jest w nich mowa o tym, Ze osoba, ktora podejmuje praktyke mahamudry?,
winna si¢ odznacza¢ duchowymi i moralnymi walorami, takimi jak wiara, pilno$¢ czy
inteligencja. Wiara (dad pa) dla praktykujacego oznacza wiar¢ w moc Dharmy, pil-
nos¢ (brtson ‘grus) zas — wykonywanie z entuzjazmem pozytywnych dziatan. Podob-
nie warto§ciowe maja by¢: motywacja, postawa oraz aspiracje praktykujacego nauki
mahamudry. Szczegdlnie wazne jest wzbudzenie i rozwinigcie umystu oswiecenia
(byang chub kyi sems, sanskr. bodhicitta). Ro6wniez otrzymanie nauk oraz instrukcji
do praktyki od duchowego nauczyciela danej linii przekazu® moze zachodzi¢ tylko
w odpowiednich, sprzyjajacych warunkach’.

O historii mahamudry i etymologii tybetafiskiej nazwy mahamudry: phyag rgya chen po [w:]
Takpo Tashi Namgyal, Mahamudra. The Quintessence of Mind and Meditation, Motilal Banarsidass,
Delhi 1993, s. XXXVII-XXXVIII i 92-95, resp. Tam tez czytelnik znajdzie kompleksowe ujgcie i omo-
wienie mahamudry w tradycji kagju, s. 92-95.

4 Omowienie i analiza poszczegolnych tematéw Modlitwy mahamudry odwotuje si¢ do wspotczes-
nych komentarzy lamow kagju do tego tekstu:

— Tenga Rinpoche, Mahamudra Prayer of Third Karmapa Ranjung Rigpi Dorje. Commentary of
Most Venerable Tenga Rinpoche, przel. A. Goldfild, Benchen Monastery, Kathmandu 1999; tekst otrzy-
many dzigki uprzejmej zgodzie lamy Tengi Rinpocze oraz uprzejmosci lamy Rinczena.

— Beru Khyentse (Rinpoche), Commentary on ,,An Aspirational Prayer for the Definitive Meaning
of Mahamudra”, przet. A. Berzin [w:] The Berzin Archives, Advanced Meditation — Mahamudra, <http://
www.berzinarchives.com/web/x/nav/n.html 94726721.html> (dostep 20.08.2010)

— Thrangu (Rinpoche), An Aspirational Prayer for Mahamudra of Ranjung Dorje. A Commentary by
The Venerable Thrangu Rinpoche, przet. J. Rockwell, Namo Buddha Seminar, Boulder, Colorado 1999.

> Sposdb praktykowania jogi mahamudry omawia Peter Barth, 4 Meditation Guide for Mahamudra,
Mahamudra Meditation Center, California 1998.

¢ Chodzi tu o stowny przekaz (tyb. riung, sanskr. agama) od nauczyciela do ucznia, od jednej
generacji praktykujacych do kolejnej tradycji rozumienia. O relacji ucznia z nauczycielem mahamudry:
Alexander Berzin, An Introduction to Mahamudra and Its Practical Application to Life; cz. 2, s. 5-6 [w:]
The Berzin Archives, Advanced Meditation — Mahamudra, 54 strony, <http://www.berzinarchives.com/
web/x/nav/group.html_680632258.htmI> (dostep 20. 08. 2010).

7 Tak zaawansowane nauki jak mahamudra sg udzielane w pomyslnych okolicznosciach, ktore obej-
muja: (1) odpowiedni czas ich udzielenia, (2) odpowiednie miejsce, (3) wlasciwe nauki, (4) kwalifikowa-
ny nauczyciel oraz (5) odpowiednio przygotowani uczniowie.
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Tekst Modlitwy mahamudry zaczyna inwokacja®. Jest to rodzaj modlitwy-zyczenia
(smon lam), wyrazajacej stosowne aspiracje autora jak i, w rozszerzajacej wyktadni’,
wszystkich praktykujacych; kolejne strofy, od 2 do 4, formutuja je bardziej szczego-
lowo. Wyrazone w nich aspiracje jogina mahamudry obejmuja zaréwno dazenie do
osiagniecia celow doczesnych (brak cierpienia, prawos¢ i szczgscie), jak i ostatecz-
nego celu, jakim jest najwyzsze urzeczywistnienie (ji bzhin)'®. Ponadto niemal kazda
z 25 strof tekstu konczy stosowna, zwigzana z nia, aspiracja. Ciekawa argumentacja
co do sensownosci takiego modlitewnego zaangazowania dla osiagnigcia zamierzo-
nego celu odwotuje si¢ do prawa dziatania: uczynki, takze te religijne, podpadaja
pod prawo przyczyny i skutku (tyb. las, sanskr. karman); skoro tak, ,to, jaki re-
zultat zamierzamy uzyska¢ dzigki modlitwie-aspiracji, zalezy od sposobu, w jaki jq
wykonujemy”"'. Dlatego modlitwy-zyczenia aspiracji winny wyptywac¢ z glebi ser-
ca, z wielka szczeros$cia, przy obecnosci ,,§wiadka modlitwy”, ktérym moze by¢ na
przyktad obiekt kultu.

Poczatek tekstu zawiera tez godne uwagi poetyckie porownania. W strofie 2, ktora
kontynuuje modlitwy-zyczenia otwierajace catos¢ duchowych nauk inwokacji, czy-
tamy:

Oby rzeki nagromadzonej zastugi, niezaburzone przez trzy kregi'?, ktore wyptywaja ze
$nieznych gor catkowicie czystych intencji i uczynkow, wptynely do oceanu Czterech Ciat
Buddow (sku bzhi) (strofa 2).

Mamy tu do czynienia z mys$leniem obrazowym, symbolicznym. Dynamiczny
obraz zgromadzonego na zboczach gor $niegu, przemienionego nastgpnie w wode,
ktora sptywa do oceanu, symbolizuje transformacj¢ spelnionych przez praktykujace-
go (,,nagromadzonych”) bardzo wielu uczynkdw w przymioty umystu, a tych w stan
urzeczywistnienia (rtogs pa). Ze $nieznymi goérami zostaly porownane ,,catkowicie

8 Wszyscy Lamowie i bostwa mandali Jidama,
Buddowie i synowie Buddow, ktorzy przebywacie w dziesigciu kierunkach i trzech czasach
Prosimy, spojrzcie na nas z mitoscig i obdarzcie nas blogostawienstwem,
Aby nasze dazenia do najwyzszego urzeczywistnienia spehily si¢ (strofa 1). Przektad Modlitwy
mahamudry wlasny.
% Ze wzgledu na taki wlasnie sposdb odczytania tekstu formy osobowe, wystepujace w 4., a nickie-
dy takze w 3. wierszu kazdej strofy zostaly w polskim przektadzie wyrazone przez liczbg mnoga.
10 Ze strof 1-3 w tekscie gléwnym przytoczona jest tylko, omawiana w nim, strofa 2.; pozostate
dwie — mimo ze nieanalizowane — podane sg nizej, aby czytelnik nie stracit ciggtosci wywodu:
W tym i we wszystkich naszych przysztych zyciach
Tak dtugo, poki nie osiagniemy oswiecenia
Obys$my nawet nie styszeli stow ,,negatywne uczynki” i ,,cierpienie”
I obysmy cieszyli si¢ wspaniatoscig oceanu prawosci i szczgscia (strofa 3).

We wszystkich naszych zyciach oby$my uzyskali wolnosci i zasoby, i oby$my mieli wiare, pil-
nos¢ oraz madrosc.
Polegajac na dobrych duchowych nauczycielach i otrzymawszy kluczowe instrukcje
Obysmy praktykowali je poprawnie i nie napotkali w tym przeszkod.
Obysmy zawsze radowali si¢ prawdziwg Dharma (strofa 4).
" Tenga Rinpoche, Mahamudra Prayer, op.cit., s. 2 (podkr. W.K.).
12 khor gsum — dost. trzy kregi; przywiazanie do podmiotu, przedmiotu i dziatania jako istniejacych
odrebnie.
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czyste zamiary i uczynki”. Mozna, jak sadze, przywotaé tu obraz Himalajow; w pet-
nej bieli, zupeklnie czystych i ol$niewajacych ostrym $wiattem — gorski krajobraz
przez nic niezanieczyszczony. Takie wlasnie maja by¢ zamiary i uczynki praktyku-
jacego mahamudr¢ — niezanieczyszczone przez zadne bledne poglady i zakldcajace
emocje. Zwrot méwiacy o catkowicie czystych intencjach jest objasniany w kontek-
$cie, waznej w jodze mahamudry, idei bodhisattwy (tyb. byang chub sems dpa’ skr.
bodhisattva), jako ,,postawa catkowitego poniechania zamiaru, aby porzuci¢ nawet
Jedngq istotg”3. Tego rodzaju postawa, okreslana jako ,,posiadanie pojedynczej dhar-
my (chos)”, zostaje, jako niezwykle cenna, zrownana z opanowaniem wszystkich
dharm, tj. z osiagnigciem mistrzostwa w praktyce.

Wyjsciowe imago Himalajow ma w tekscie swdj ciag dalszy: gdy takie nieskazi-
telne gory oswietli stonce, $nieg sptynie z nich w postaci krystalicznie czystej wody,
tworzac wielkie rzeki, ktore w koncu wptyng do oceanu. Podobnie z duzej liczby
czystych zamiarow i uczynkoéw'* maja wyptynac ,,rzeki cnoty”. Ponadto przy uzyciu
takiego obrazowego jezyka zostaje wprowadzona wazna doktrynalnie kwestia ciat
buddy (sku bzhi), w obrazowym poréwnaniu symbolizowanych przez ocean.

Umyst jako nierozdzielno$¢ pustki 1 swietlisto§ci — wartos¢
1 wyzwanie

Podstawa oczyszczenia jest sam umyst — nierozdzielnos$¢ pustki i $wietlistosci

Tym, co oczyszcza, jest wielka wadzrajoga mahamudry

Oczyszczane s, pochodzace z pomieszania, przejsciowe splamienia.

Obys$my urzeczywistnili rezultat oczyszczenia — niesplamiong dharmakaje (strofa 7).

Pozbycie si¢ watpliwosci odnosnie do podstawy daje pewnos¢ co do wlasciwego pogladu.
Utrzymywanie tego pogladu bez rozproszenia to istota medytacji (strofa 8, wiersze 1-2).

Strofa 7. méwi o tym, co dla praktykujacego mahamudr¢ ma najwigksza warto$é
— o pogladzie (/ta ba) na temat umystu, ktoéry winien sobie w pelni zinternalizowac.
Wedhug tego pogladu umyst jest nierozdzielnosciq pustki i swietlistosci. Dla pehiej-
szego przedstawienia tej waznej kwestii, wylozonej w tekscie Rangdziung Dordze
tylko skrotowo, warto przytoczy¢ inny tekst o mahamudrze, wspdtczesnego nauczy-
ciela kagju Kalu Rinpocze:

Przede wszystkim, esencja umyshu jest pusta (stong pa). Nie ma formy, koloru itp. Ta pust-
ka ma charakterystyke jasnosci (gsal ba). Ta zdolnosc¢, ze wszystko pojawia si¢ w umysle,
jest jasnoscia. Pustka i jasnosc¢ istniejq razem (stong pa dang gsal ba lhan gcig du red).
Pustka nie jest oddzielnie, takze jasno$¢ nie jest oddzielnie. Pustka z jasnoscia sg nieroz-

13

Tenga Rinpoche, Mahamudra Prayer, op.cit., s. 2 (podkr. W.K.).

14 Zalicza si¢ do nich migdzy innymi sze$¢ doskonatosci (pha rol tu phyin pa drug), dziesigé kon-
struktywnych uczynkow (dge ba bcu) oraz trzydziesci siedem ,,gatezi oSwiecenia” (byang chub kyi phyog
sum cu rtsa bdun).
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dzielne. Nieroztaczne pustka i jasnos¢ manifestuja si¢ jako niemajaca przeszkdd $wiado-
mos¢. Ta niemajaca przeszkdd swiadomo$¢ moze poznaé wszystko'.

Takze komentarz do Modlitwy mahamudry podkresla, ze sposoby istnienia pustki
i jasnosci, mimo odmiennych cech, nie sq rozne's.

Problemem moze by¢ jednak zaakceptowanie i1 przyswojenie tego pogladu. Dla
praktykujacego mahamudre jest to wazne, gdyz zywienie watpliwo$ci oznacza prze-
szkode¢ na duchowej $ciezce. Istotnie, pierwsza rzeczgq we wlasciwej praktyce maha-
mudry jest rozwinigcie bardzo stabilnego pogladu. Do tego niezbgdne jest, by jogin
uporal si¢ ze wszystkimi niewtasciwymi pogladami i watpliwosciami odnosnie do
tego, czym umyst jest. W poczatkowych stadiach praktyki wsparciem w tych stara-
niach sg, rozwinig¢te w tradycji sutr, rozumowania dowodzace pustki'’. Rozumowa-
nie jednak, jako poznanie posrednie, nie jest srodkiem prowadzacym definitywnie do
celu. W tantrze rozumowanie zostaje zastapione przez bezposredni wglad: ,,.Spoglada
si¢ raczej w prawdziwa natur¢ umystu i zdaje si¢ sobie sprawe «Och! Prawdziwa
natura wszystkich zjawisk jest doktadnie jak to. Oczywiste!»”!%,

Rozwiniecie wlasciwego pogladu oznacza w mahamudrze oczyszczenie (sbyong)".

W jodze mahamudry zakresem oczyszczenia sg objete wszystkie zjawiska, jesli sg
ujmowane dualistycznie, w kategoriach postrzegana rzecz — postrzegajacy podmiot.
Pierwsza obejmuje wszystkie doswiadczane zjawiska: formy, dzwieki, zapachy,
smaki oraz wrazenia dotykowe, druga — sze$¢ swiadomosci: wzroku, stuchu, nosa,
jezyka, ciata oraz mentalna. Do tego, co jest oczyszczane, zalicza si¢ takze powsta-
jace w obrebie takiego dualizmu negatywne emocje: gniew, zazdros¢, dumg itp. oraz
karmiczne skutki motywowanych przez nie uczynkow. Dualistyczny obraz ja-$wiat,
tacznie ze wszystkim, co si¢ z nim taczy, dla jogina stanowi material do przetworze-
nia, ktdrego skutek mozna odczyta¢ jako szczegolng wartos¢ praktyki mahamudry.

15 Kalu Rinpoche, The Pointing Out for the Three Kayas, s. 43—44. Jest to nauka-instrukcja na temat
mahamudry udzielona przez znanego nauczyciela kagju, Kalu Rinpocze w Santa Fe w 1986 r. w: Sarah
Harding, Jeremy Morrell, Thrangu (Rinpoche) Tibetan Language Correspondence Course, b.m.w., 1978.
Tekst ten bedzie uzupelieniem wywoddéw Modlitwy mahamudry Rangdziung Dordze takze w innych,
waznych punktach tam, gdzie sa one lakoniczne. Rownie wazny jest: Tai Situ Rinpoche Third Karmapa's
Mahamudra Prayer, Snow Lion Publications Ithaca, New York 2002.

16 Nie jest tak, ze jasnos¢ istnieje na wlasny sposob, a pustka istnieje jako$ inaczej, ze jest pewien
rodzaj istniejacej jasnosci oraz pewien rodzaj nieistniejacej pustki, oddzielne od siebie. Tak, co do natury
umystu, nigdy nie jest. Nigdy nie bylo tak, zeby jasnos¢ i pustka istnialy oddzielnie”. Tenga Rinpoche,
Mahamudra Prayer, op.cit., s. 36.

17" Beru Khyentse (Rinpoche), Commentary, op.cit., cz. 3, s. 9. O roli majacych soteriologiczne
znaczenie rozumowan i regutach debaty logicznej w buddyzmie tybetanskim: Daniel Perdue, Debate in
Tibetan Buddhist Education, Snow Lion Publications Ithaca, New York 1992, s. 3—13. O podstawowych
formach retoryki logicznej, sylogizmie (tyb. shyor ba, sanskr. prayoga) i rozumowaniu inferencyjnym
(tyb. thal ‘gyur, sanskr. prasanga) ibidem, s. 33-98. Na temat stosowanych w tradycji gelug (dge lugs)
rozumowan majacych dowodzi¢ pustki: Reasoning Into Reality [w:] Jeffrey Hopkins, Meditation on
Emptiness, Wisdom Publications, London 1983, s. 125-196.

8 Thrangu (Rinpoche), An Aspirational Prayer for Mahamudra, op.cit., s. 12. Na temat miejsca
mahamudry w tantrze tybetanskiej: A. Reginald Ray, Secret of the Vajra World. The Tantric Buddhism of
Tibet Shambala, Boston & London 2002.

19 Czasownik shyong znaczy tez: praktykowal, studiowaé, przechodzié¢ trening. ,,Oczyszczenie”
odnosi si¢ wigc przede wszystkim nie tyle do oczyszczenia uczynkéw, ile do ,,oczyszczenia” pogladu.
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W omawianym pogladzie mahamudry uwage, szczegdlnie poczatkujacego jogina,
musi przyciagna¢ drugi czton cechy umyshu — swietlisto$¢. Pojawiajacy si¢ w wier-
szu (7,1) termin jasne swiatlo (tyb. od gsal, sanskr. prabhasvara) nie jest, jak zreszta
wigkszos¢ poje¢ buddyzmu tybetaniskiego, jasno i zrozumiale objasniony?. Z analizy
kontekstéw, w jakich pojawia si¢ w tybetanskich komentarzach, mozna wnosi¢, ze
ma kilka odmiennych znaczen lub odcieni znaczeniowych:

1) w terminologii mahamudry jasne $wiatto jest jedng z wielu nazw nadanych
umystowi badz naturze umystu. Odnosi si¢ do funkcji czy aktywnosci, jaka
umyst moze spetniaé. Jest jednym z kilku kluczowych termindw, obok takich,
jak: pustka (stong pa nyid), natura umyshu (sems kyi ngo bo) czy niepowstrzy-
mana (pierwotna) §wiadomosé (rig pa). Czesto w opisaniu rzeczywistosci
w tekstach mahamudry wymienia si¢ je tacznie;

2) ma znaczenie epistemiczne, okreslajace mozliwos¢ uczynienia przedmiotem
poznania dowolnego zjawiska?';

3) odnosi si¢ do dynamiki umystu. Jasne swiatlo jest przedstawiane jako zawsze
aktywne; dzigki niemu zjawiska pojawiajq si¢ bezustannie, tzn. pojawianie si¢
zjawisk zachodzi niezaleznie od woli;

4) ma znaczenie psychologiczne; to stan umystu doswiadczany mig¢dzy innymi
w zaawansowanej medytacji;

5) uzywasie go w kontekscie osiggania o§wiecenia —jako opisujacy stan przejas-
nienia, rozjasnienia w stosunku do stanu uprzedniego, ktdrego cecha jest brak
jasnosci, zaciemnienie®.

Ale nawet powyzsze rozroznienia nie pozwalaja na wydobycie petniejszego zna-
czenia tego trudnego do wyjasnienia pojecia®. Wydaje sie ono oscylowaé¢ miedzy
czysta epistemologia a egzystencjalng ontologia. Z jednej strony jasno$é (od gsal)
jest rozumiana jako wystepujaca w doswiadczeniu aktywnos$¢ bycia jasnym co do
czegos, czynienie czegos jasnym, nawet jesli nie jest ona zwigzana ze $wiadomym
aktem woli**. Mozna jednak argumentowaé, ze termin ten wskazuje rdwniez na

20 Oproécz od gsal w terminologii mahamudry wystepuje tez gsal ba — $wietlisto$é, jasnosé; stowo
uzywane do przedstawienia pogladu trzeciego obrotu, gloszacego, ze pustka nie jest catkowicie pusta,
jest bowiem $wietlista (tyb. gsal ba).

2 Zdolno$é, ze wszystko pojawia si¢ w umysle, to jest jasnos$¢” (gang yin na sems la shar thub
pa ‘di gsal ba red). Kalu Rinpoche, The Pointing Out for the Three Kayas, op.cit., s. 43; ,,Swietlistos¢
znaczy, ze wszystko moze si¢ w niej pojawic¢”. Thrangu (Rinpoche), An Aspirational Prayer for Maha-
mudra, op.cit., s. 10.

2 Gdy uzywa si¢ terminu ,,jasne $wiatlo”, jego znaczenie jest takie, ze jesli urzeczywistnimy esen-
cj¢ umystu [...], to urzeczywistnienie rozprasza ciemnos¢ niewiedzy, rozprasza ciemnosci zaston, ktore
nie pozostaja w harmonii z tym, czym jest prawdziwa natura umystu. Poniewaz to urzeczywistnienie
spelnia t¢ funkcje, otrzymuje t¢ nazwe — swiatlo, jasne Swiatlo, ktore rozprasza mrok niewiedzy”. Tenga
Rinpoche, Mahamudra Prayer, op.cit., s. 86.

2 Znamienna w tej kwestii jest nastgpujaca uwaga: ,,Najglebsza, stale obecng natura (gnas lugs)
umystu jest jasne $wiatto (‘od gsal). Jest wyjatkowo trudne do zrozumienia i do faktycznego osiag-
nigcia”. Beru Khyentse (Rinpoche), Commentary, op.cit., cz. 3, s. 7. Termin gnas lugs oznacza tu stale
obecna natur¢ wszystkich zjawisk.

2 Tak to pojecie jest rozumiane na przyktad przez A. Berzina. ,,Co si¢ dzieje, kiedy czego$ do-
$wiadczamy? Zachodzi wywotywanie (giving rise to) czegos. Dla fatwosci wystowienia powinnismy
powiedzie¢ «umyst wywotuje co$» niz «cos$ si¢ pojawia» [...] Jednakze zwrot «umyst wywoluje co$»
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pewna modalnos¢ quasi-kreacyjng. Filozofia mahamudry pojawianie sie zjawisk
w doswiadczeniu taczy wilasnie z jasnym $wiattem: nie byloby zjawisk, gdyby nie
bylo tego aspektu natury umystu. W tym pogladzie nie ma dla zjawisk innego raison
d’etre, innej podstawy ontycznej, jak wlasnie aspekt $wietlistosci umystu®. W tej
koncepcji nie tylko aspekt jasnosci, lecz takze aspekt pustki na swdj sposdb wspdt-
uczestniczy w ,,powodowaniu” zjawisk?®.

Mozna tu zreszta mowic¢ co najwyzej o quasi-kreacji, powstaje bowiem pytanie,
czy w niedualnym pogladzie, jakim jest poglad mahamudry, w ogole jest na miejscu
dictum o jakiejkolwiek creatio. Przedmiotow (tego, co miatoby zaistnie¢ dzigki ta-
kiemu aktowi) jako takich nie ma. Za takie brana jest blgdnie sama jasno$¢, aspekt
umystu. Z punktu widzenia jgzykowej analizy (znaczenia tego terminu w tybetan-
skich komentarzach) wydaje si¢, ze wlasciwe jest znaczenie epistemologiczne i Ze
wszelkie skojarzenia jasnego $wiatla z ideq kreacji sa w zwiazku z tym nadinter-
pretacja. Jednakze nierozjasniona strong takiego rozumienia pozostaje presupozycja,
jakoby sam fakt pojawiania si¢ zjawisk zostal w nim uwzgledniony i wyjasniony.
Inaczej méwiac, opisujac w ten sposdb zachodzenie doswiadczenia, jak co$ sie po-
jawia 1 jak tego doSwiadczamy, eo ipso rozstrzygamy egzystencjalny problem jego
zaistnienia. Esse miatoby by¢ w pelni objete przez experiri et percipi®’.

Dzigki integracji w jednym pogladzie pustki i jasnosci pustka (stong pa nyid)
w pogladzie mahamudry zmienia swoje znaczenie; przestaje by¢, jak w tybetanskiej
madhjamace w tradycji gelug, tylko sama mozliwoscig zaistnienia, jedynie skoordy-
nowang z zaleznym powstawaniem (rten ‘byung). Zgodnie z pogladem madhjamaki
nic de facto nie moze powstac jedynie w zaleznosci od pustki. O pustce w tym kon-
tekscie moéwi sie co prawda jako o podstawie wszystkich zjawisk, a nawet o ich ,,sub-
stancji”, przywotujac w tym punkcie nawet skojarzenia z niedualistycznym pogla-
dem adwaitawedanty®®. Niemniej na przeszkodzie do uznania kreatywnej roli pustki

tez nie jest najbardziej trafny, jest to bowiem wygodny sposdb wyrazania si¢. Umyst nie jest bytem lub
«rzecza», nie ma wigc niczego, co jest faktycznym agensem wywotujacym (powodujacym) powstanie
czegokolwiek”. A. Berzin, An Introduction to Mahamudra and Its Practical Application to Life, op.cit.,
cz.4,s.2-3.

2 W sposdb sugerujacy kreatywnos¢ o jasnym $wietle méwi wiele komentarzy. Tak na przyktad
mozna odczyta¢ nastepujace wyjasnienia Tengi Rinpocze: ,,Podczas gdy umyst jest pusty jakiejkolwiek
esencji, to zarazem z jego wlasnego promieniowania pochodzq wszystkie zjawiska, ktére widzimy”.
Tenga Rinpoche, Mahamudra Prayer, op.cit., s. 33. Umyst opisuje si¢ tam jako ,,jednos¢ (nierozdziel-
nos$¢) esencji, ktora nie moze zosta¢ zobaczona, oraz natury, ktora dostarcza podstawy dla pojawiania si¢
wszystkich rzeczy, jakich dos§wiadczamy”. Ibidem, s. 46.

% Komentarz Beru Khyentse do wiersza (20,3) mowi, ze w chwilach przebtyskowego do$wiadcza-
nia (nyams) niepojeciowosci (mi rtog) jogin poznaje, ze ,,nagos¢ niepojgciowosci (mi rtog, co tutaj jest
rownoznaczne z pustka, stong pa) zawsze pozostaje spontanicznie spelniajqcq wszystko (lhun grub),
co znaczy, ze zawsze dopuszcza do zachodzenia wywolywania zjawisk oraz do ich pojawiania si¢”.
Beru Khyentse (Rinpoche), Commentary, op.cit., cz. 4, s. 2 (uzup. i podkr. W.K.).

27 Pytaniem jest, jak na przyklad rozumieé¢ nastgpujace stwierdzenie: ,,Zjawiska, wiacznie z umy-
stem istniejq jedynie na mocy faktu, ze umyst po prostu moze wywotac ich pojawianie si¢ lub wystapienie
jako obiektow poznania”. Alexander Berzin, An Introduction to Mahamudra and Its Practical Applica-
tion to Life, op.cit., cz. 1, s. 12 (podkr. W.K.).

28 Jeffrey Hopkins, Meditation on Emptiness, op.cit., s. 397; Jeffrey Hopkins, Emptiness Yoga, Snow
Lion Publications, New York 1987, s. 169-170.
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przy pojawianiu si¢ (zaistnieniu) zjawisk stoi przyjgta w tybetanskiej prasangice
koncepcja pustki jako negacji nieimplikacyjnej (med dgag), ontycznie oznaczajacej
wylacznie brak inherentnego istnienia (rang bzhin gis grub pa).

Jest tez znamienne, ze wraz z wyeksponowaniem roli natury umystu jako podsta-
wowej rzeczywistosci tak wazna dla filozofii mahajany formuta, jaka jest zalezne po-
wstawanie (rten ‘byung) i zalezne istnienie, tracq na znaczeniu. Istotnie, jesli aspekt
jasnosci umystu jest samopowstajacy, samowytwarzajacy sie, fo nie jest zaleznie po-
wstajacy.

Strofy o umysle — wartosci metafizyczne

Wszystkie zjawiska sa projekcjami®® umystu.

A sam umyst? Nie istnieje, esencja umystu jest pusta.

Chociaz jest pusty i bez ograniczen, wszystko moze si¢ w nim przejawic.
Rozumiejac to, obysmy odcieli korzen pomieszania (strofa 9, wiersze 1-3).

Niektore strofy, te, ktore wyktadaja zasadnicze elementy pogladu mahamudry,
mozna uznaé za zawierajace ,,ontologi¢” czy ,,metafizyke” Modlitwy mahamudry™.
Taka jest strofa 9, mowiaca o niesubstancjalnosci umyshu (sems): umyst jest pusty
jakiegokolwiek bytu, ktory mialby nim by¢. Tak mozna interpretowac zdanie (9,2),
konstatujace nieistnienie umystu (sems ni sems med sems kyi ngo bos stong). Wspie-
rajaca to stwierdzenie argumentacja odwotuje si¢ do empirycznego kryterium uza-
sadniania: jesli istnienie umystu ma zosta¢ potwierdzone, to musi by¢ jakis sposob
poznawczego dotarcia do istniejgcego umystu. Jednak wszelkie tego rodzaju pro-
cedury okazuja si¢ zawodne. Stosujacy je jogin, badajac, stwierdza ,,nieznajdywal-
no$¢” domniemanego bytu’!.

Po tej konstatacji przejscie od (9,2) do (9,3) moze si¢ wydawac zaskakujace, jesli
nie paradoksalne: w nieistniejacym umysle pojawiaja si¢ zjawiska. Wiersz (9,4) za-
wiera co$ w rodzaju apelu o potrzebe — odwotujacego si¢ do, unikajacej ontologicz-
nych ekstremow, formuly srodka — wyjasnienia sobie tego przejscia. Spotykamy si¢
tu z zagadnieniem, ktore, zdaniem tybetanskiej tradycji, wykracza poza kompetencje
dyskursywnego myslenia i werbalnego orzekania. Jako Ze jest to trudny punkt po-

® rnam ‘phrul, inny przektad: cudownymi emanacjami.

30 Terminy te opatruj¢ cudzystowem, bo chociaz zaczerpnigte z europejskiej tradycji filozoficznej, to
nie denotujq tu ani jej problemow, ani ich rozstrzygnigé. Zostaty uzyte konwencjonalnie dla podkreslenia
wagi niektorych sformutowan w tekscie. Mozna natomiast powiedziec, ze jezyk filozoficznych rozwazan
dotyczacych mahamudry postuguje si¢ podobna terminologia, czgsciowo wspdlna z zachodnig ontologia
1 metafizyka.

31 Typowa tybetanska argumentacja méwi w tym miejscu o konczacej si¢ niepowodzeniem proce-
durze ,,poszukiwania”, ,,znajdowania”. ,,Na jakikolwiek obiekt bedziemy patrze¢, nigdy nie zobaczymy
tam umystu. Umyst nie ma miejsca, w ktorym by pozostawal, w ktérym by przebywat. W rzeczywistosci
nie ma tu w ogole zadnego obiektu do analizy! Nie ma niczego, co moze by¢ podmiotem, ani niczego, na
czym badanie miatoby si¢ ogniskowac. Umyst jest czyms, co nigdy nie wkracza w istnienie (byt), nigdy
nie trwa i nigdy nie wykracza z egzystencji”. Tenga Rinpoche, Mahamudra Prayer, op.cit., s. 47.
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gladu mahamudry, jeden z komentarzy opatruje go nastgpujaca uwaga: ,, Wszystkie
teksty ucza, ze prawdziwa natura umystu jest bardzo gleboka, poniewaz jest ona bar-
dzo trudna do urzeczywistnienia’32.

Wiersz (10,1) — poczatek nastgpnej strofy — mowi o tym, co si¢ dzieje, gdy prawda
wypowiedziana w (9,1) nie zostaje rozpoznana:

Projekcje umystu, ktore w istocie nie istnieja, sa brane blednie za przedmioty.

Pod wptywem niewiedzy samoswiadomos¢ jest blednie brana za ,,ja”.

Lgniecie do tego dualizmu (,,ja” 1 przedmiotéw) sprawia, ze wedrujemy zagubieni w san-
sarze.

Obysmy u samych korzeni odcigli niewiedz¢ i pomieszanie (strofa 10).

Mozna powiedzieé, ze ta strofa artykuluje problem, przed jakim stoi i jaki ma
do rozwiazania praktykujacy mahamudre. Sq w niej poruszone trzy tematy: jak do-
chodzi do rozwinigcia dualistycznego pogladu, dualistyczny poglad jako przyczyna
cyklicznej egzystencji ( ‘khor ba) oraz jego niejawna natura.

Z punktu widzenia mahamudry nie ma podmiotowo-przedmiotowego dualizmu
jako faktu. Taki dualizm jest natomiast kwestig sposobu myslenia, powszechnie po-
dzielanego przekonania — przekonania, ze istniejq, tam oto, zewnetrzne obiekty oraz
postrzegajqcy je podmior*. Wbrew temu wiersz (10,1) stwierdza, ze przedmioty
naszego doswiadczenia sa nierozpoznanymi, de facto nieistniejacymi, projekcjami
(Ckhrul) umystu®t, Stwierdzenie to staje si¢ zrozumiate w $wietle pogladu mahamu-
dry: mimo ze esencja umystu jest pusta, jego natura® jest jasnos¢ (gsal ba), manife-
stujaca sie qua doswiadczane obiekty. Dlatego okresla sie¢ ja jako ,,zwrdcona na ze-
wnatrz”. Doswiadczane formy, dzwieki, zapachy, smaki oraz obiekty dotyku sa, tak
naprawdg, samoekspresja, samomanifestacja umystu, nie tworzg tzw. zewnetrznego
$wiata, za jaki je bierzemy*. Dla zaawansowanego jogina taki poglad jest ,,realistycz-
nym” zludzeniem: ,,Jednakze nie ma obiektu — on nigdy nie istnial. Manifestuje si¢
samoswietlistos¢ (gsal ba), a my ulegamy dezorientacji i sqdzimy, ze to jest obiekt™’.

Dlaczego w swoim pojmowaniu rzeczywistosci nie rozpoznajemy podstawowej
natury umyshu? Jednym z powoddéw utrzymywania si¢ przekonania o istnieniu nie-

32 Thrangu (Rinpoche), An Aspirational Prayer for Mahamudra, op.cit., s. 14 (podkr. W.K.). Reme-
dium na powstajace trudnosci ma by¢ uzyskanie wgladu mozliwego dzigki otrzymanej od nauczyciela
ustnej instrukcji.

3 Taki dualistyczny poglad, procz tego, ze jest uznawany w filozofii common sense, jest takze,
w roznych sformutowaniach i pod réznymi postaciami, podzielany przez wielu znanych filozoféw. Jed-
nakze nie musi by¢ artykutowany jako szczegétowa teza o charakterze filozoficznym, ma to by¢ po-
wszechny stan swiadomosci, podzielany przez wszystkie ,,zwyczajne” istoty (so so’i skye bo).

3% Dla zaawansowanego w medytacji jogina mocnym argumentem uzasadniajacym prawde wyra-
zong w wierszu (10,1) jest ten, ze ,,przedmioty” doswiadczenia, za jakie brane sa projekcje umystu, fak-
tycznie ,,nigdy nie moga zosta¢ doswiadczone jako majace prawdziwe istnienie, niezalezne od umystu.
Sa one refleksywnymi przejawieniami (rang snang) samego umyshu. Jasnos$¢ samego umystu wywotuje
je”. Beru Khyentse (Rinpoche), Commentary, op.cit., cz. 2, s. 9 (podkr. W.K.).

3% Objasnienia znaczenia trzech podstawowych terminéw dotyczacych umystu: esencji, natury
i charakterystyki w: Takpo Tashi Namgyal, Mahamudra, op.cit., s. 213-220.

36 Poniewaz tak jest, ze te zjawiska sq tylko pojawiajacym si¢ aspektem umystu, to méwimy, ze one
nie istniejq realnie jako zewnetrzne rzeczy”. Tenga Rinpoche, Mahamudra Prayer, op.cit., s. 16.

37 Thrangu (Rinpoche), An Aspirational Prayer for Mahamudra, op.cit., s. 15 (podkr. W.K.).
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zaleznych od doswiadczenia przedmiotéw zewngtrznych jest nieustanna fiksacja na
tresci naszego doswiadczenia®®. Jednakze ostatecznym powodem jest niewiedza do-
tyczaca natury umyshi. Méwi o tym nastepny wiersz (10,2): zrodiem zwodniczej
dezorientacji (‘khrul ba) jest niewiedza (ma rig pa) odnosnie do tego, jak ,;ja” oraz
zjawiska istnieja. Rzekomy dualizm to w istocie dwa aspekty samego umystu: zwod-
nicze zjawiska, ktdre sa — majacymi wrodzony charakter, ,,automatycznymi” — prze-
jawieniami (rang snang) czy tez gra (rol pa) umystu, oraz natura umystu bedaca re-
fleksywna swiadomoscia (rang rig) swojej wlasnej gry, w tym wypadku pojmowana
jako zwodnicze zjawisko®. W tym miejscu jogin potrzebuje wyjatkowej uwaznosci
i wnikliwosci, aby nie ulega¢ zwiedzeniu i nie bra¢, mylnie, zjawisk za konkretne
zewngtrzne obiekty, jak gdyby istniaty one niezaleznie od aspektu jasnosci umyshu.

Co si¢ dzieje, gdy w swoim pojmowaniu rzeczywistosci nie rozpoznajemy pod-
stawowej natury umystu? Jesli nie mamy wlasnego poznania, to natura umystu
W naszym pojmowaniu ulega podmiotowo-przedmiotowemu rozszczepieniu®. An-
gazujemy si¢ wowczas w dualizm oraz we wszystko, co z niego wynika. Ujmujac
rozwijajacy si¢ proces z perspektywy 12-cztonowej formuty zaleznego powstawania
(rten cing “brel bar yan lag bcu gnyis)*!, pierwsza jego konsekwencja (1. ogniwo for-
muty) jest uznanie zjawisk za realne. Z podstawowej niewiedzy pochodzi nast¢pnie
to, co okresla sie jako ,,zrodlowa poznawcza zdolnos¢ umystu” (‘du byed), obejmuja-
ca migdzy innymi zdolno$¢ do postrzegania (2. ogniwo). Z niewiedzy oraz poznaw-
czej zdolnosci umystu pochodzi obecna §wiadomo$¢ zwyklej istoty z jej nawykami
1 doswiadczeniami (rnam par shes pa), (3. ogniwo). Dla tej $wiadomosci dualizm
podmiotowo-przedmiotowy jawi si¢ jako ,,oczywisty” i utrwalony sposéb doswiad-
czania. Wedlug pogladu mahamudry oznacza to jednak tyle tylko, ze oddzielamy od
siebie to, co w swojej naturze pozostaje nierozdzielne. Moze najbardziej uderzajaca
konstatacja jest ta, ze do Smierci — ostatniego ogniwa 12-cztonowgo procesu — nie
prowadzi nic innego (los, wyrok bdstwa itp.) jak niewiedza. Tak wi¢c na niewiedze
mozna spojrze¢ jako na swoista antywartos¢, majaca daleko siggajace konsekwencje.
Nie jest to jednak zadnego rodzaju ewns, nie jest tez zadnym czynnikiem sprawczym
sensu stricto®.

O samym umysle i sposobie, w jaki istnieje, traktuja strofy 111 12.

Nie jest istniejacy — nawet buddowie nie widza go.

Nie jest nieistniejacy — jest podstawa sansary i nirwany.

Nie ma w tym sprzecznosci® — to srodkowa $ciezka nierozdzielnosci

Obysmy urzeczywistnili prawdziwa natur¢ umystu, wolng od skrajnosci (strofa 11).

3% A. Berzin, An Introduction to Mahamudra and Its Practical Application to Life, op.cit., cz. 1, s. 8.

% Beru Khyentse (Rinpoche), Commentary, op.cit., cz. 2, s. 8.

40 Jesli nie rozpozna si¢ pustej esencji (ngo bo stong pa), chwyta si¢ ( ‘dzin) ja. Jesli nie rozpozna
si¢ charakterystyki jasnosci (gsal ba), ujmuje ( ‘dzin) si¢ inne (to, co poza ja)”. Kalu Rinpoche, The Point-
ing Out for the Three Kayas, op.cit., s. 46—47 (podkr. W.K.).

4 Opis zaleznego powstawania z punktu widzenia mahamudry podaje Tenga Rinpoche, Mahamu-
dra Prayer, op.cit., s. 55-57.

4 ,Sama niewiedza w istocie nie czyni nic, nie ma funkcjonujacej esencji. Przedstawiana jest tylko
z negatywnej perspektywy: bycia brakiem czego$ innego, mianowicie $wiadomosci lub madrosci”. Ten-
ga Rinpoche, Mahamudra Prayer, op.cit., s. 86.

 ‘gal ‘du — poglad btedny albo wewnetrznie sprzeczny.
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Strofa 11. jest jedna z najbardziej znaczacych, jest tez najczeéciej cytowana.
O ostatecznej, bo soterycznej wartosci tego, o czym mowi, czytamy w jednej z dal-
szych strof (13), ze jej pelne i whasciwe zrozumienie i urzeczywistnienie przez jogina
oznacza o$wiecenie*,

Zwraca jednak uwagg jej zaskakujaca logika, ktora jasno wyktada tekst tybetan-
ski. W wierszach (11, 1-3) czytamy:

yod pa ma yin — istniejacy nie jest,
med pa ma yin — nieistniejacy nie jest,
‘gal ‘du ma yin — sprzecznosci nie ma.

Przed rozpatrzeniem gléwnego problemu, wystegpujacego w tych zwrotach, po-
trzebne jest pewne uzupetniajace wyjasnienie. Otdz rozumowanie wytozone w (11,2)
— stwierdzajace, ze umyst nie jest nieistniejacy, bo jest podstawa sansary i nirwany
— wymaga, z racji swej skrotowosci, rekonstrukcji. Jego rozwinigta wersje mozna
wyrazic¢ tak:

Jesli umyst nie istnieje, to nic nie moze z niego powstaé. Z umystu pojawiaja si¢ sansara
i nirwana, a wigc nie moze nie istniec.

Na gruncie prawa transpozycji prostej klasycznego rachunku zdan:

(p 2 q) © (~q > ~p), oraz schemat inferencji:

P29
T

~Pp

przy podstawieniach: p — umyst nie istnieje, q — nic nie moze powsta¢ z umyshu oraz
r — z umystu powstaje co$ (sansara i nirwana), stwierdzenie wiersza (11,2) ze umyst
nie jest nieistniejacy, zostaje uzasadnione.

Najbardziej interesujace jest jednak zestawienie wierszy (11,1) i (11,2). W tym
miejscu tekst jest niespojny logicznie, jesli za standard wezmiemy logike zdan. Oba
zdania, méwiace o tym samym przedmiocie, mozna odczyta¢ jako zdania sprzeczne
(kontradykcyjne):

yod pa ma yin — istniejacy nie jest = nie jest istniejacy = nie istnieje,

med pa ma yin — nieistniejgcy nie jest = nie jest nieistniejacy = nieprawda, ze nie istnieje.

Wzigte acznie, predykcje z (11,1) i (11,2) glosza: umyst (natura umystu) jest
zarazem istniejqca, jak i nieistniejqca. Wiersz (11,1) zaprzecza jego istnieniu®,

4 Jesli nie urzeczywistni si¢ tego — krazy si¢ w sansarze,

Urzeczywistnienie tego nie rézni si¢ od o$wiecenia (strofa 13, wiersz 1-2).

4 Komentarz do (11,1) objasnia, ze patrzqc na umyst, nie widzimy (nie mozemy zobaczy¢) ,,nicze-
go istniejacego”, zadnego bytu. Thrangu (Rinpoche), An Aspirational Prayer for Mahamudra, op.cit.,
s. 16. Argumentacja za takim stwierdzeniem odwotuje si¢ — ostatecznie — do wszechwiedzy, poznawczej
kompetencji buddow: ,Nawet ci, ktory znaja wszystko, nigdy nie moga zobaczy¢ umystu. Powodem jest
to, ze on po prostu nie istnieje”. Tenga Rinpoche, Mahamudra Prayer, op.cit., s. 33.
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wiersz (11,2) mowi natomiast, ze umyst ,,nie jest nieistniejacy”. W (11,3) logiczna
ciaglo$¢ narracji dochodzi do kresu, stykajac si¢ z zasada niesprzecznosci, jej zasto-
sowanie pozbawiatoby tekst sensu*. Czy wobec tego autorowi chodzi o jej uchyle-
nie, o wyjscie poza logike?

Blizsza analiza wiersza (11,1) pokazuje, ze jego trescia jest tylko odrzucenie ist-
nienia, natomiast znaczeniem (11,2) jest tylko odrzucenie nieistnienia. Przy tej inter-
pretacji z obu wierszy, (11,1) i (11,2) wzigtych tacznie, nie wynika uznanie istnienia
i nieistnienia zarazem. Inaczej moéwiac, (11,1) 1 (11,2) odrzucaja?’ z osobna zar6wno
istnienie jak i nieistnienie, ale nie przyjmuja tym samym jednoczesnego istnienia
oraz nieistnienia, rozumianych jako pojecia skrajne (mtha’).

Poczatek wiersza (11,3): ‘gal ‘du ma yin stwierdza przy tym, ze chociaz zasa-
da niesprzeczno$ci obowiazuje, to nie znajduje tu zastosowania, gdyz proponujaca
rozwiazanie tej aporii formuta srodkowej Sciezki (11, 3, ciag dalszy) gtosi ,,nieroz-
dzielnos¢ istnienia i nieistnienia™®. Za formute srodkowej drogi (tyb. dbu ma, sanskr.
madhyama pratipad) w mahamudrze uznaje si¢ tego rodzaju dictum. Jej ,,Srodkowy”
charakter zasadza si¢ wlasnie na odrzuceniu istnienia oraz nieistnienia jako skrajno-
$ci®. Wobec podstawowej alternatywy Parmenidejskiej ontologii: byt albo niebyt,
jest to raczej bezbyt, deklaracja désintéressement wzgledem potrzeby takiego wy-
boru. Jaki jednak sens (jednoznaczny?) mozna by takiej formule nadac¢? Strofa 11
konczy sig, co znamienne, rodzajem wezwania o jej zrozumienie.

Formuta ta odnosi si¢ tu do umysfu (natury umystu), nie do innych przedmiotow,
1 ma opisywac autentyczny, prawdziwy modus existendi umystu. Z jednej strony nie
jest to istnienie realne, z drugiej nie jest zupetnym niebytem, nicoscia. Czy znaczy to
jednak, ze umyst istnieje w sposdb niezdeterminowany, a wiec pojeciowo nieuchwyt-
ny, czy tylko tyle, ze wlasnie formuta srodka, z jej programowym niedookresleniem,
jest jedyna ontologicznie poprawna formuta? Przynajmniej czesciowa odpowiedz
daje nastepujace wyjasnienie w komentarzu, ktére uswiadamia, ze moéwiac w maha-
mudrze o umysle, musimy bra¢ pod uwage nie jedno, lecz wigcej znaczen lub opcji
znaczeniowych tego terminu, splecionych ponadto z soba:

Z perspektywy ostatecznej natury umystu, nie da sie¢ przyjaé (takiego) stanowiska (pogla-
du), ktory by go wyrazal. Nie mozesz powiedzieé, ze jest on (jakas) jedna rzecza, nie mo-
zesz tez powiedzied, ze jest (jakas) inng rzecza. Pozostawanie w ten sposdb na srodkowej
drodze nie ma wad. To jest to, co znaczy bycie wolnym od skrajnosci. To jest prawdziwy
sposéb istnienia umystu. To jest sposob, w jaki umyst rzeczywiscie istnieje™.

4 Brakowi sensu ze strony przedmiotowej odpowiada brak ontologicznej mozliwos$ci uznania umy-
shu. ,,Gdyby umyst ani prawdziwie nie istnial, ani nie byt zupetnie nieistniejacy, a te dwie mozliwosci
bylyby dychotomiczne (dngos ‘gal), to, konwencjonalnie, umyst nie bytby mozliwy”. Beru Khyentse
(Rinpoche), Commentary, op.cit., cz. 2, s. 11 (podkr. W.K.).

47 Qdrzucaja, ale nie neguja; odrzucenie istnienia czegos to stanowisko ontologiczne, a zanegowa-
nie — logiczne, odnosi si¢ do zdan, nie do bytow.

4% Jeden z komentarzy do tego punktu okresla umyst jako ,zlaczong par¢ dwdch sprzecznych
prawd”. Beru Khyentse (Rinpoche), Commentary, op.cit., cz. 2, s. 11. Zob. tez Thrangu (Rinpoche),
An Aspirational Prayer for Mahamudra, op.cit., s. 16.

4O madhjamace w tradycji kagju: Karl Brunnholz, The Center of the Sunlit Sky, Snow Lion Pub-
lications, Tthaca 2004.

0 Tenga Rinpoche, Mahamudra Prayer, op.cit., s. 46.
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Taka odpowiedz podwaza jednak przekonanie, ze poprawne stanowisko ontolo-
giczne winno mie¢ okreslony i sprecyzowany charakter.

Niemozliwo$¢ opisania umystu, jego totalnos¢

Logiczne trudnos$ci zwigzane z probami opisu pojawiaja si¢ takze w strofie 12, ktora
o umysle glosi:

Nie moze by¢ ukazany stowami: ,,to jest tym”
Nie moze zosta¢ odrzucony przez stwierdzenie: ,,to nie jest tym”
Nieuwarunkowana dharmata®' jest poza pojeciami (strofa 12, wiersze 1-3).

Stwierdzenia te oznaczaja niemozliwos¢ deskrypcji umystu za pomoca sadoéw
typu S jest/ nie jest P, gdzie termin S mialby odnosi¢ si¢ do podmiotu (umystu),
a P do jego charakterystyki®2.

Argumentem jest zar6wno sama konstrukcja tego rodzaju sadow, jak i ich se-
mantyczna referencja. Sad ,,to jest tym” odnosi si¢ jedynie do tego, co jest wskazane
przez stowa i pojecia. Sg to ,,prawdy powierzchowne”, konwencjonalne. Stowa i po-
jecia okreslaja rzeczy jako ,,to” przez wylaczenie (se/ ba) wszystkiego, co jest ,nie
tym”, co w przyblizeniu odpowiada scholastycznej formule omnis determinatio est
negatio®. Tego rodzaju zabiegu, okreslania przez wyltaczanie czegokolwiek innego,
nie mozna zastosowac do natury umyshu, poniewaz nie ma niczego, co moze zostaé
z niej wylaczone>*.

Ponadto sady suponuja pojeciowo (zhen pa) istnienie, odpowiadajacych stowom,
kategorii prawdziwego istnienia: ,,t0” i ,,nie to”. Z punktu widzenia buddyzmu tybe-
tanskiego jednak takie pojecia, jak prawdziwe istnienie i calkowite nieistnienie, sa
przedmiotami jedynie pojgciowego poznania, sa tworami wyltacznie nominalnie. Ina-
czej moéwiac, desygnaty termindw ,,prawdziwe istnienie” i ,,catkowite nieistnienie”
nie istnieja, sa jedynie konceptualnie suponowane przez slowa i pojecia. ,,Poniewaz
nie ma takiej rzeczy jak prawdziwe istnienie i poniewaz natura umystu nie ma praw-
dziwego istnienia, natura umystu jest poza stowami”®. Rozstrzygajacy argument za-
rowno dla niemozliwosci afirmacji (sgrub pa), jak i refutacji (dgag pa), o ktérych
moéwiag wiersze (12,1) 1 (12,2), podaje (12,3). Jest nim utozsamienie umystu z wymia-
rem ostatecznej rzeczywisto$ci — niepojeciowalng dharmatg (chos nyis)*S.

5! Dharmata (chos nys, sanskr. dharmata) to niewytworzona i nieuwarunkowana, ostateczna natura
zjawisk.

52 Na temat niemozliwosci uznania podmiotu w mysli buddyjskiej: Artur Przybystawski, Buddyjska
filozofia pustki, Wydawnictwo Uniwersytetu Wroctawskiego, Wroctaw 2009, s. 98—103.

53 Beru Khyentse (Rinpoche), Commentary, op.cit., cz. 2, s. 12.

* Ibidem, cz.2,s. 12—-13.

55 Beru Khyentse (Rinpoche), Commentary, op.cit., cz. 2, s. 12.

¢ Thrangu (Rinpoche), An Aspirational Prayer for Mahamudra, op.cit., s. 17.
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W nawigzaniu do tego w nastgpnej strofie umyst (natura umystu) zostaje zrowna-
ny ze wszystkim, co istnieje:

Wszystko tym jest i nie ma niczego, co nie jest tym (strofa 13, wiersz 3).
Te¢ mysl rozwija takze strofa 14:

Zjawiska sa umystem i pustka jest umystem.
Urzeczywistnienie jest umystem i dezorientacja takze jest umystem.
Powstawanie jest umystem i zanikanie® jest umystem (strofa 14, wiersz 1-3).

Konsekwencja pojmowania umystu jako ostatecznej rzeczywistosci jest teza,
ze umysl nalezy traktowac jako kategorie totalng®®. Umyst pokrywa wiec calg sfe-
re dos$wiadczenia, tego, co ,,rzeczywiste”; staje sie torum>. Ten totalizujacy charak-
ter opisu nie ma jednak sensu ontycznego, wyrazanego na przyktad stwierdzeniem
,,Wszystko jest X”’; w ten sposob rzeczywistos¢ jawi si¢ medytujacemu mahamudre.
Inaczej mowiac, wszystko, czego jogin doswiadcza i czym jest, zostato juz objete
w tym opisie.

Medytacja mahamudry czyli osobliwos¢ bezprzedmiotowego
poznania

Gdy raz za razem patrzy si¢ w umyst, ktérego nie da si¢ ujrze¢

Widzi si¢ wyraznie, takq jaka jest, niedajacg si¢ zobaczy¢ rzeczywistosc.
Odrzucajac wszelkie watpliwosci, czy i jaka jest

Obysmy sami bezbtgdnie rozpoznali nasza wlasna nature (strofa 17).

Strofa 17 wydaje si¢ prima facie nie mniej paradoksalna niz strofa 11. Paradoks
dotyczy jednak nie logiki, ale epistemologii: wygladajaca na wewnetrznie sprzeczng
fraza zawierajaca czasownik /ta — patrzeé, wiersz (17,1) zostaje powtdrzona w wier-
szu nastgpnym (17,2) przy uzyciu czasownika mthong — widzie¢®. Oba wiersze
mdwia o paradoksalnosci poznawczej sytuacji, w jakiej znajduje si¢ jogin usilujacy
poznaé wlasny umyst. Sytuacja, jaka przedstawiaja, to zadanie zobaczenia obiektu
(przedmiotu poznania), przy czym jest to obiekt szczegdlny, umyst.

57 Chodzi tu o powstawanie i zanikanie sze$ciu rodzajow $wiadomosci.

8 Umyst-sam przenika wszystko: wszystkie zjawiska, jakie poznajemy, sa jego naturalng gra (rt-
sal), niczym skrzenie si¢ cennego klejnotu”. Beru Khyentse (Rinpoche), Commentary, op.cit., cz. 2, s. 5.

% Ponizszy komentarz do tej strofy podsumowuje takze argumentacj¢ wierszy (12, 1-3): ,,Natura
umystu — wywolywanie zjawisk, zjawiska, swiadomos$¢ i pustka — przenikajg i powoduja (give rise)
wszystko, zarowno «to», jak i to, co jest «nie tym» [...] Nic nie zostaje wytaczone. Inaczej mowiac,
wszystko, co si¢ pojawia [zardwno nieczyste zjawiska sansary, jak i czyste zjawiska nirwany oraz stan
buddy], powstaje zaleznie od samego umystu”. Beru Khyentse (Rinpoche), Commentary, op.cit., cz. 2,
s. 14.

8 pltar med sems la yang yang bitas pa’i tshe

mthong med don ni ji bzhin lhag ger mthong (strofa 17, wiersz 1-2).
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Do podstawowego sensu aktu poznania nalezy to, ze domniemuje on swdj przed-
miot — wynik poznania®. Jednak w medytacyjnym wgladzie (tyb. lhag mthong,
sanskr. vipasyana) w natur¢ umystu mamy do czynienia z poznaniem (patrzeniem),
dla ktdérego takiego obiektu nie ma®*. Samo patrzenie jest jednak niezbedne; bez nie-
go nie tylko nie mamy bezposredniej wiedzy o umysle, ale takze, co jest w maha-
mudrze najwazniejsze, umyst nie jest w stanie rozpoznac sam siebie. Gdy jogin, po
pozbyciu si¢ wszelkich watpliwosci, kierowany wskazéwkami nauczyciela maha-
mudry wyéwiczy sie w medytacji wgladu, wtedy to, co ,,zobaczy”, stan rzeczy, ktory
takiemu poznaniu si¢ ujawnia, przedstawia si¢ bardzo jasno i wyraznie (lhag ge).
Wymieniona w wierszu (17,2) ,,niedajaca si¢ zobaczy¢ rzeczywistos$¢”, ktora widzi,
odnosi si¢ do ,,najglebszej natury umyshu”®,

Niemniej do wyjasnienia pozostaje paradoksalno$¢ epistemicznej sytuacji: jesli
umyst jest czyms, czego nie mozna zobaczy¢, to jak mozemy go widzie¢? Odpo-
wiedz tradycji kagju na to pytanie nie jest dyskursywna, pochodzi z rozwinigtego
doswiadczenia medytacyjnego wgladu w mahamudrze. W tej sprawie znamienne
jest nastepujace wyjasnienie: ,,Na przyktad od matego dziecka mielismy dwoje oczu,
moglismy wigc widzie¢ wszystko. Oczy jednak nie moga widzie¢ oczu. Z tym jest
podobnie. [Ale chociaz] nie mozna widzie¢ (mthong), nalezy patrze¢ (/ta). Dzigki
patrzeniu co niewidziane, staje sie samym widzeniem”**. Medytacyjna instrukcja do
tego punktu méwi, ze pozostajac w medytacyjnym stanie natury umyshu, nie poda-
zajac za tym, co zdarzylo si¢ w przesztosci ani nie oczekujac tego, co si¢ wydarzy:
»Patrzymy wprost na rzeczywistos¢ tego, czym sam obecny moment umystu jest,
i spoczywamy w niewytworzonej naturze”®. Gdy takie patrzenie zostanie przez wie-
lokrotne powtarzanie doprowadzone do perfekcji ,,prawdziwa natura umystu [...] jest
widziana Zywo, taka jaka jest”®.

Wiersz (17,4) mozna tez przetozy¢: ,,Oby mo6j umyst w samowiedzy rozpoznat
bezbtednie swoja wlasng twarz”. Komentarz do tego przektadu mowi, ze natura umy-
shu moze zostaé poprawnie poznana przez niepojeciowa samoswiadomosé (rang rig
ye shes). Przy tym przektadzie ,,wlasna twarzg” umystu (rang ngo) jest jego najgleb-

¢ W fenomenologii na przyktad nieustannie podkresla si¢ intencjonalnosé¢ swiadomosci.

62 Patrzac na natur¢ umyshu, ,,nie mozemy powiedzie¢ «patrz¢ na to, widzg cos». Nie ma niczego do
patrzenia [na] [...] nie ma zadnej rzeczy do zobaczenia”. Thrangu (Rinpoche), An Aspirational Prayer for
Mahamudra, op.cit., s. 21 (podkr. W.K.).

% Ponizsze wyjasnienie do wiersza (17, 2) odwotuje si¢ do wylozonych w (12, 1-2) argumentow
o niemozliwosci poj¢ciowej identyfikacji, a wigc i dualistycznego, opartego na relacji podmiot—przed-
miot, poznania umystu: ,,Najglebsza natura umystu «nie moze by¢ widziana» w tym sensie, ze nie moze
zosta¢ wyodrebniona. [Poniewaz sam-umyst, jako podstawa wszystkiego, nie wylacza niczego, natura
umystu nie moze zosta¢ wskazana jako pojgciowo wyodrgbnione fo — innymi stowy, jako to, co pozosta-
nie, gdy wszystko, co jest «nie-umystemy, zostanie wytaczone]” Beru Khyentse (Rinpoche), Commen-
tary, op.cit., cz. 3, s. 5.

% mi mthong ‘di mthong rang red, Kalu Rinpoche, The Pointing Out for the Three Kayas, op.cit.,
s. 48 (podkr. W.K.).

% Tenga Rinpoche, Mahamudra Prayer, op.cit., s. 78.

8 Ibidem.

87 ‘khrul med rang ngo rang gis par shog.
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sza natura dostepna samoswiadomosci. Samoswiadomosé, rozumiana jako aspekt tej
natury, refleksyjnie (rang gis) poznaje siebie®,

Tego rodzaju opis pomaga uzyskac pewien rodzaj pojgciowego zrozumienia cze-
gos$, co faktycznie jest poza pojeciowym rozumieniem. To thumaczy kontrast pomig-
dzy stanem wiedzy medytujacego przed uzyskaniem wgladu, o ktorym méwi wiersz
(17,2), 1 po uzyskaniu go. Dla praktykujacego mahamudre jest to sprawa najwyzszej
wagi, gdyz mimo czynionych prob wczesniej nie widzial swojego umysfu. Niezalez-
nie bowiem od tego, jaka wiedza na temat umyshu dotad, tj. przed podjeciem praktyki
mahamudry, mogliSmy dysponowac:

az do teraz nie patrzylismy na swoj umyst. Wezesniej nie widzieliSmy go, a gdy patrzyli-
Smy, nie rozpoznawalismy go. Lecz gdy otrzymujemy rzeczywiste ustne instrukcje do ma-
hamudry i nauczymy si¢ patrze¢ na naszg wlasna naturg, sami rozpoznajemy prawdziwa
nature naszego umystu®.

Mowa jest tu, by tak rzec, o radykalnej zmianie frontu, catkowitym wywrdceniu
dotychczasowych przekonan. Gdy bowiem rzeczywiscie widzimy, to ,,zdajemy sobie
sprawe z tego, ze prawdziwa natura umyshu nie jest niczym z fego, o czym przedtem
mysleliSmy, Ze jest, lecz, ze umyst tego nie posiada”™. Innymi stowy, osiagnigcie
wgladu mahamudry implikuje radykalne odrzucenie wszelkich ,,rzeczowych” pogla-
déw co do natury umystu (§wiadomosci). Jednym z nich jest przekonanie, ze umyst
musi mie¢ pewne dajace si¢ zidentyfikowaé wiasciwosci. W tym punkcie kontrast
buddyzmu z pogladami gléwnego nurtu europejskie;j filozofii podmiotu i opartych na
nim ujgciach jest uderzajacy’’.

Patrzenie, o ktorym mowa, ma nie tylko poznawcze, lecz takze soteryczne zna-
czenie. Wskazuje na to nastgpna strofa:

Patrzac na obiekty” — nie widzi si¢ obiektow, lecz tylko umyst.

Patrzac na umyst — nie ma umystu, jest w esencji pusty.

Gdy patrzy si¢ na oba — trzymanie si¢ dualizmu uwalnia si¢ samo.

Obysmy urzeczywistnili przejrzyste $wiatto, prawdziwg natur¢ umystu (strofa 18).

Bardzo wazny jest juz pierwszy wiersz (18,1), w innym kontek$cie ujmujacy
mys$] wypowiedziang w (9,1) 1 powtdrzong na poczatku strofy nastgpnej (10,1). Tu-
taj chodzi o bezposrednie poznanie (lhag mthong) wygtoszonego wczesniej pogladu
0 sposobie istnienia przedmiotéw. Wedhug komentarza:

Sposob, w jaki zwykte istoty postrzegaja to [forme, tu: obiekt] jest taki, ze nie widzq, iz
jest to wlasnie pojawiajacy si¢ aspekt umyshu. Sadza, ze rzeczywiscie jest pewna forma

68

Zob. Beru Khyentse (Rinpoche), Commentary, op.cit., cz. 3, s. 6.
Thrangu (Rinpoche), An Aspirational Prayer for Mahamudra, op.cit., s. 22 (podkr. W.K.).
O Ibidem (podkr. W.K.).

' Mozna tu, dla poréwnania, przywota¢ poglady E. Husserla czy, szerzej, wspdtczesnej filozofii
niemieckiej, omowione w: Krystyna Swiecicka, Husserl, Wiedza Powszechna, Warszawa 2005, rozdzia-
ty Fenomenologia jako egologia oraz Fenomenologia jako monadologia, s. 93—111; s. 112-127, resp,
oraz w: Maciej Potepa, Spor o podmiot w filozofii wspélczesnej, Warsgraf, Oficyna Wydawniczo-Poligra-
ficzna, Warszawa 2003.

2 yul — wszelkie obiekty postrzegane za pomoca zmystow: ksztalty i kolory, dzwigki, zapachy,
smaki, wrazenia dotykowe oraz zjawiska §wiadomosci: pojecia, uczucia itd.

69
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tam, na zewnatrz, ktora istnieje niezaleznie. Sadza, ze istnieje forma i Ze ,,ja” postrzega
te forme™.

Takie rozumienie zapoczatkowuje dualizm powodujacy, ostatecznie, kontynuacje
cyklicznej egzystencji.

Wtasnie w tym punkcie ujawnia si¢ wartos¢ wgladu uzyskanego dzigki praktyko-
waniu mahamudry:

To, z czego, postugujac si¢ nasza inteligencja, mozemy zda¢ sobie sprawe dzigki analizie,
to fakt, ze te obiekty w rzeczywisto$ci nie istniejq jako co$ oddzielnego, na zewnatrz. Sa
one wlasnie pojawiajacym si¢ aspektem umystu, sa tylko kreatywnym pokazem umystu’™.

To, co — patrzac na obiekty — faktycznie widzimy, to zjawiska (zjawiska w zna-
czeniu: jak cos si¢ przedstawia, jako co wyglada). Niezaleznie od tego, czy sa to
obiekty pieciu rodzajéw zmystowych swiadomosci, czy obiekty §wiadomosci men-
talnej, jogin wie, ze: ,.tym, co poznaje, sa poznawcze zjawiska obiektdw, jakie umyst
wytwarza, bedac ich swiadomym”?.

Uzyskane w medytacji wipasjana w mahamudrze wyzwalajace wglady, o ktoérych
moéwi ta strofa, odwracajq przedstawiong w strofie 10 sytuacje: ulegania podstawo-
wej niewiedzy o rzeczywistosci, brania projekcji umyshu za przedmioty, samoswia-
domosci (pustki) za ,ja” i, w konsekwencji, uwiktania w dualizm. To odwrocenie
dokonuje sie w kolejnych, nastgpujacych po sobie odstonach: (18,1) eliminuje nie-
wiedze, o ktorej mowa w (10,1), a (18,2) odnosi si¢ do (10,2). Kulminacja tej sek-
wencji poznawczej jest eliminacja wskazanego w wierszu (10,3) dualizmu, mozli-
wa po rozpoznaniu z osobna natury obiektéw (18,1) oraz umystu (18,2). Gdy jogin
w jednym spojrzeniu usituje zobaczy¢ oba przedmioty poznania jako prawdziwie
istniejace ,,rzeczy”, pojawiajace si¢ niezaleznie jedno od drugiego, nie jest w stanie
tego zrobic.

Jesli zdamy sobie z tego sprawe, nasze dualistyczne ujmowanie (trzymanie si¢) umystu
i zjawisk (gnyis ‘dzin) jako dwoch niezaleznie, prawdziwie istniejacych bytéw odpada,
rozwiazuje si¢ tam, gdzie jest (rang sar grol, ,,uwalnia si¢” w swoim wlasnym miejscu)’®.

Jak moéwiag o tym strofy 10 i 18, w pogladzie mahamudry pustka nie jest rozwa-
zana ,,w sobie”, lecz ma wazny kontekst odniesienia, jakim jest ,,ja”. Jest ono swego
rodzaju alternatywa, podczas gdy alter ego doswiadczenia rzeczy jest swietlistosc.
Podstawowy problem epistemologiczny, o jakim mowa w Modlitwie mahamudry,
odczytany z obu strof, 10 i 18 tacznie, mozna okresli¢ jako nierozpoznanie-poznanie.
Nierozpoznana natura umystu jawi si¢ jako dualizm ja-$wiat zewnetrzny; poznana,
jest nierozdzielno$cig pustki i jasno$ci. Podmiotowo-przedmiotowy dualizm, nieod-
mienny postulat ontologii bytu i filozofii podmiotu, okazuje si¢ po prostu pochodng

3 Tenga Rinpoche, Mahamudra Prayer, op.cit., s. 84.

™ Ibidem.

5 Beru Khyentse (Rinpoche), Commentary, op.cit., cz. 3, s. 6 (podkr. W.K.).
6 Ibidem, cz. 3, s. 6-7.
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btednego rozpoznania i ujgcia (“dzin) pustki i $wietlistosci, podstawowych cech umy-
stu”. Jest to ostatnia przestona przy osigganiu wgladu w rzeczywistosc.

Psychoterapeutyczne wiasciwosci praktyki mahamudry

Wdrozona praktyka mahamudry ujawnia nie tylko swoje walory poznawcze, ale
takze jest bardzo skutecznym srodkiem na sytuacje stresowe. W jodze mahamudry
wszelkie doswiadczenia, zardwno traumatyczne, na przykitad silnego leku, jak i do-
$wiadczenia intensywnej przyjemnosci, nie sg przezywane dualistycznie — jako cos,
co (czego tresc) jest w pewien sposdb odrebne od podmiotu, ktory ich doswiadcza,
lecz zostaja wlqczane do nieustannej medytacji natury umystu. Dla jogina Igk lub
cierpienie nie sa niczym innym jak promieniowaniem samego umystu, jego naturalng
energia. Zaawansowany praktykujacy, doswiadczajac pewnego rodzaju cierpienia,
nie tyle stara si¢ mu przeciwdziatac, ile — dzigki temu, Ze pozostaje w jego esencjal-
nej naturze, do§wiadczenie cierpienia jest bowiem dla niego stanem umyshu — potrafi
uczynic je obiektem swojej uwagi i w ten sposob sprawic, ze zaniknie.

Dla medytujacego mahamudr¢ antidotum na réznego rodzaju negatywne do-
$wiadczenia jest wigc po prostu ,,pozostawanie w prawdziwej naturze umystu”. Co
wigcej, jedna z oznak rozwinigcia i posiadania pozytywnych wlasciwosci pochodza-
cych z praktyki jest zdolno$¢ do wlaczania takich do§wiadczen, jak na przyktad cho-
roby, do swojej duchowe;j sciezki:

Kiedy w chorobie do§wiadczamy bdlu, to w tej (samej) chwili taczymy ten bdl z praw-
dziwa naturg umystu. Nastgpnie medytujemy nad prawdziwa naturg umystu, majac za
ogniskowa tej medytacji istotg tego doznania cierpienia. Wowczas, jesli jesteSmy w stanie
pozostaé bez rozproszenia, uczucie cierpienia rozproszy sig¢’s.

Trzy wielkie doswiadczenia — spontaniczne dobrodziejstwo

Wielka szczgsliwosé, wolna od przywiazania, jest nieustajaca
Przejrzyste swiatto, wolne od charakterystyk, jest nieprzestonigte
Nie-mysl przekraczajaca intelekt jest spontanicznie obecna
Obysmy bez wysitku stale ich do§wiadczali (strofa 20).

7 W $wietle wgladu w pustke podmiot i przedmiot okazuja si¢ mie¢ tylko iluzoryczne istnienie.
Przybystawski, Buddyjska filozofia pustki, op.cit., s. 44.

8 Tenga Rinpoche, Mahamudra Prayer, op.cit., s. 66—67. Takze Carrying Illness on the Path [w:]
Peter Barth, A Meditation Guide for Mahamudra, op.cit., s. 70-72. Wigcej na temat tego, jak mozna stres,
destruktywne emocje, zyciowe problemy, chorobg, a takze doswiadczenie $mierci wlaczy¢ do praktyki
mahamudry: The Six Ways of Sublimating the Practices [w:] Takpo Tashi Namgyal, Mahamudra, op.cit.,
s. 337-350.
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Strofa 20 jest w tym sensie kulminacja, rodzajem akme catego tekstu, ze w sposéb
skrotowy przedstawia rezultat zaawansowanego treningu mahamudry. Jest nim, trud-
ny do uzyskania, spontaniczny stan. Opisuje si¢ go jako jednoczesne pojawienie si¢
trzech ,,wielkich do§wiadczen”™: szczesliwosci, przejrzystego Swiatta oraz nie-mysli.
Doswiadczenie szczesliwosci lub wielkiej btogosci (bde chen)” odnosi sie do nie-
ustajacego doswiadczenia btogosci bez przywiazania (zhen pa med). Stan ten ma
nieskazitelna nature, jest — by tak rzec — do§wiadczeniem rdzennie czystym; to nie-
ustajaca wielka btogosé, blogostan, ktérego nie zaémiewa zadnego rodzaju skaza®.

Drugi z wystepujacych w tej strofie terminow, przejrzyste Swiatto (‘od gsal) odnosi
si¢ tu do bezposredniego, ,,nagiego” doswiadczenia natury umystu. Jest to ,,doswiad-
czenie samoswiadomosci, jasnego $wiatta wolnego od jakichkolwiek zaciemnien™!.
Ma to by¢ doswiadczenie ,,wolne od Ignigcia” (‘dzin) do ,,charakterystyki obiektow”,
co znaczy, ze nie daje ono podstawy do rozréznien pomi¢dzy rzeczami. Jest to stan
bardzo klarowny, wolny od jakichkolwiek zaciemnien czy przeszkod. Nie jest ujmo-
walny przez zadne pojecie, gdyz zadne pojecie do niego ,,nie przylega”.

Doswiadczenie jasnos$ci taczy si¢ z trzecim z wielkich do§wiadczen: nie-mysli (mi
rtogs), ktore oznacza stan calkowitego wyjscia poza intelekt, poza stan dyskursyw-
nego myslenia. Komentarz podaje, w jaki sposob jest on osiagany: ,,To doswiadcze-
nie nie-mysli, ktore przekracza pojeciowy umyst zwyktej istoty, jest pustka, jest ono
obecne spontanicznie™®?. Stan ten przekracza bycie obiektem pojeciowego umyshu
1jest tym samym, co bezposrednie doswiadczenie pustki (stong pa nyid). Najpierw
studiujac, a nastgpnie praktykujac mahamudre, jogin rozwija poglad, ze wszystkie
zjawiska sa pozbawione jakiegokolwiek inherentnego istnienia, ze realiter nie istnie-
ja. ,,Gdy medytujemy mahamudre¢, dochodzimy do doswiadczenia tego, nabywamy
szczegdlnego rodzaju pewnosci, ze tak jest faktycznie™®.

Innym przektadem wiersza (20,4), pozwalajacym na lepsza jego amplifikacje,
jest: ,,Oby nasze bez staran (spontaniczne) przebtyskowe doswiadczenia (nyams)
byly nieprzerwane*. Przelotne (przebtyskowe) doswiadczenie (nyams) $wiado-
mosci-btogosci (bde ba), jasnosci (gsal ba) i niepojgciowosci (mi rtog) komentarze
okreslajg jako dobrodziejstwo; co$, co mozna przyrowna¢ do otrzymania nieoczeki-
wanego, cennego podarunku®,

7 Tybetanskie stowo bde chen mozna odda¢ jako blogos¢, blogostan albo szczgsliwosé. Na temat
tego do$wiadczenia: Mahamudra as Great Bliss [w:] Reginald A. Ray, Secret of the Vajra World. The
Tantric Buddhism of Tibet, op.cit., s. 290-291.

8 Thrangu (Rinpoche), An Aspirational Prayer for Mahamudra, op.cit., s. 25.

81 Tenga Rinpoche, Mahamudra Prayer, op.cit., s. 90.

82 Ibidem.

8 Ibidem (podkr. W.K.).

8 rtsol med nyams myong rgyun chad med par shog.

Beru Khyentse (Rinpoche), Commentary, op.cit., cz. 4, s. 1; A. Berzin, An Introduction to Maha-
mudra and Its Practical Application to Life, op.cit., cz. 5, s. 6.

85
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O stanie buddy 1 o myslach ztych, ktére ztymi nie sg

Trzy wielkie doswiadczenia, relacjonowane w poprzedniej strofie, nie oznaczajq
jeszcze osiagnigcia stanu buddy, na ktéry sktadaja si¢ jedynie stabilne urzeczywist-
nienia (rtogs pa). Osiqgniecie celu praktyki mahamudry, urzeczywistnienie (rtogs
pa), opisuje strofa 21:

Przywiazanie do przyjemnych medytacyjnych doswiadczen wyzwala si¢ samo.
Dezorientacja, ktora powstaje z negatywnych mysli, staje si¢ naturalnie czysta w dhar-
madhatu.

W zwyczajnym umysle nie ma niczego do chwytania ani do odrzucania, do zyskania lub
stracenia.

Obysmy urzeczywistnili wolng od skrajnosci prawde dharmaty (strofa 21).

Pelne znaczenie przedstawionego wczesniej w strofie 7 pogladu mahamudry —
o tym, ze umyst jest nierozdzielnoscig pustki i §wietlistosci — odsyta do, waznego
z punktu widzenia nauk trzeciego obrotu®®, pojecia natury-buddy. W pogladzie maha-
mudry natura-buddy (sangs rgyas kyi rgyu) sa, pojmowane jako nieroztaczne, pustka
(stong pa), jasno$¢ (gsal ba) oraz, manifestujaca je w ich nierozdzielno$ci, §wiado-
mos¢ (rig pa)®. Tak rozumiane pojgcie natury-buddy jest wazne dla przedstawienia
osiggnietego celu praktyki mahamudry, ktéry opisuje si¢ w terminologii trzech ciat
buddy (sku gsum).

Rezultatem prowadzacego do urzeczywistnienia procesu oczyszczenia, o ktorym
mowi strofa 7, jest dharmakaja (chos sku)®. Rezultatem rozwiniecia pozytywnego
potencjalu umyshu, ,,nagromadzenia” czystych zamiaréw i uczynkow, o czym poety-
cko pisze autor Modlitwy mahamudry w strofie 2, sa ciata formy (gzugs sku). Rezul-
tatem pelnego rozwiniecia potencjatu natury-buddy, obecnego — zgodnie z naukami
trzeciego obrotu — w kazdej istocie, jest stan buddy® okreslany jako nierozdzielno$¢
trzech ciat buddy: dharmakaji, sambhogakaji i nirmanakaji. W mahamudrze jest on
osiagany przez ,,scalenie”, dzieki samopoznaniu, pustki, jasnosci i niepowstrzymane;j
swiadomosci (rig pa). Zintegrowane w urzeczywistnionej swabhawikakaji (ngo bo
nyid sku), aspekt pustki (stong cha) staje si¢ dharmakaja, aspekt jasnosci (gsal cha)

8 Tradycja kagju przyjmuje nauki trzeciego obrotu w ich definitywnym (tyb. nges don, sanskr.

nitartha), niepodlegajacym interpretacji znaczeniu.

87 Kalu Rinpoche, The Pointing Out for the Three Kayas, op.cit., s. 44.

8 Oba tybetanskie terminy: sems (umyst) i chos sku (dharmakaja), maja zasadniczo t¢ sama desyg-
nacj¢. Z punktu widzenia pogladu mahamudry podlegajacy oczyszczeniu umyst jest tym samym umystem
przed tym procesem i po nim. W stanie, w ktorym natura umystu pozostaje przestonigta powierzchowny-
mi, ,,przypadkowymi” — z punktu widzenia tego, czym jest — splamieniami (dri ma), umyst jest nazywany
»zwyklym umystem czujacej istoty”’; wolny od splamien — ten sam umyst nazywany jest o$wieconym.
,,Gdy umyst nie jest zakryty przez splamienia, nie jest nawet nazywany umystem, lecz dharmakaja”.
Tenga Rinpoche, Mahamudra Prayer, op.cit., s. 26.

% O posiadaniu przez wszystkie istoty natury-buddy mowi nastgpna strofa (22,1), zob. dalej. W je-
zyku tybetanskim stan buddy jest najpetniej opisany terminem bcom Idan ‘das, oznaczajacym, ze budda
jest tym, kto zwycigzyt (bcom) pragnienie, nienawis¢ i niewiedzg, posiadt (/dan) pozytywne wlasciwosci,
takie jak madros¢, oraz wykroczyt poza (‘das) zarowno cykliczna egzystencjg, jak i nirwang (mya ngan
las ‘das pa).
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— sambhogakaja, a niepowstrzymana §wiadomo$¢ (ma ‘gog pa’i rig pa) — nirmana-
kaja®.

Jesli jednak strofa 21 przedstawia osiagnigcie najwyzszego celu, stanu buddy,
to zastanawiajaca jest w tym kontekscie wzmianka o zwyczajnym umysle — wiersz
(21,3). Zawiera ona jednak jedno z kluczowych poje¢ mahamudry, tha mal shes pa,
ktore, co moze zaskakiwaé, oddaje si¢ czgsto w przekladach przez ,,zwykty” lub
»Zwyczajny” umyst. Ten termin w naukach mahamudry oznacza umyst w jego na-
turalnym stanie, w jakim pozostaje jogin w zaawansowanych stadiach praktyki. To,
ze w odniesieniu do §wiadomosci, ktdra osiaga tak wysoki cel, jak urzeczywistnienie
mahamudry, méwi si¢ o zwyczajnym umysle badz zwyktej swiadomosci, staje si¢
zrozumiate w $wietle nauk trzeciego obrotu. ,,Zwykta swiadomos$¢ jako najglebsza
prawda ma naturalng czystos¢ naszej stale obecnej natury czy rzeczywistej natury
(chos nyid), nieoddzielnych swiadomosci i pustki. Tak wigc jest fo nasza, stale w nas
obecna natura-buddy’'. Zbitka niezwyczajny-zwyczajny umyst, jaka przywodzi na
mysl tego rodzaju komentarz, wskazuje na potrzebe przekraczania w opisie niedual-
nej mahamudry znaczeniowych jednoznacznosci poje¢ formowanych przez dyskur-
sywny umyst.

Oznakg urzeczywistnienia jest to, ze dla osiagajacego je mysli zanikajgq w sferze
tego, co rzeczywiste — dharmadhatu (chos kyi dbyings, sanskr. dharmadhatu). Szcze-
gblnie uderzajace jest to, ze w ostatecznym wymiarze dharmadhatu negatywne mysli
okazuja si¢ catkowicie czyste. To kolejne na pozdr paradoksalne stwierdzenie ma
za sobg racje ontyczna: negatywne mysli nie maja substancji, sq, w istocie, puste®.
Rozpoznanie ostatecznej natury negatywnych mysli ma tu znaczenie zasadnicze: jesli
jogin rozpoznaje ja, mys$l nie jest juz dhuzej negatywna; jesli jej nie rozpoznaje, mysl
pozostaje negatywna. W wypadku zwyktych oséb kontinuum negatywnych mysli
jest nieprzerwane, nigdy nie ustaje®.

Zarowno wiersz (18,3), jak i1 wiersze (21,1) i (21,2) méwia o samowyzwoleniu
w kontekscie réznych aspektéw aktywnosci umyshu (dualizmu, przywiazania, my-
sli). We wszystkich wypadkach, w ktorych mowi sie o samowyzwoleniu, rozstrzyga-
jacym czynnikiem jest samowiedza: jej soteriologiczng funkcje dobrze oddaje naste-
pujace wyjasnienie:

Nastepnie, dzigki praktykowaniu kluczowych instrukcji nauczyciela, umyst staje si¢ zre-
laksowany, pozostawia [przeszkody, sgrib pa] w [ich] naturalnym stanie. Dzigki temu
zwyklemu umystowi (tha mal gyi shes pa), dzigki patrzeniu samemu na siebie (rang gi
rang la) wszystko zostaje samowyzwolone®.

% Kalu Rinpoche, The Pointing Out for the Three Kayas, op.cit., s. 57.

' Beru Khyentse (Rinpoche), Commentary, op.cit., cz. 4, s. 4 (podkr. W.K.).

%2 Zwodnicza dezorientacja ( ‘khrul pa), rozumiana jako zte, badz ,,zte” mysli, ktore pojmuja zja-
wiska w sposob wypaczony, ale sa naturalnie czyste w sferze (dbyings) ich pustej wlasnej natury (rang
bzhin)”. Beru Khyentse (Rinpoche), Commentary, op.cit., cz. 4, s. 4.

% Tenga Rinpoche, Mahamudra Prayer, op.cit., s. 97.

% Kalu Rinpoche, The Pointing Out for the Three Kayas, op.cit., s. 56 (podkr. W.K.).
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Etyczne wartosci mahamudry — mito$¢ 1 wspdiczucie do
wszystkich istot

Gdy jogin praktykuje mahamudre we wlasciwy sposdb, jest w stanie — pozostajac
w medytacji natury umystu — angazowac si¢ w pomaganie innym. Laczace si¢ z takg
aktywnoscia wartosci etyczne, mitos¢ i wspolczucie, sg kolejnym skutkiem urzeczy-
wistnienia natury umystu.

Wszystkie istoty sa od zawsze buddami w swojej naturze.
Jednak nie wiedzac o tym, btadza bez konca w sansarze.
Obysmy odczuwali przemozne wspoélczucie dla wszystkich istot,
Ktorych cierpienia nie znajg granic (strofa 22).

To przemozne wspdtczucie przejawia si¢ jako nieustajaca mitos$é

A gdy tak jest, jego pusta esencja staje si¢ jasno widoczna.

Obysmy nigdy nie porzucili tej najwyzszej i bezbtednej Sciezki jednosci,
Obysmy medytowali ja dniem i nocg (strofa 23).

Podstawowa przestanka do zamanifestowania oraz przejawiania si¢ mitosci
1 wspdtczucia do istot jest, obok urzeczywistnienia natury umystu, $wiadomos¢ kon-
trastu pomiedzy wlasnym urzeczywistnieniem a stanem tych, ktorzy jeszcze go nie
osiagneli. U jogina ,bardzo silne wspolczucie dla wszystkich istot, ktore tego nie
urzeczywistnify, powstaje naturalnie”.

Wiersze (22,4), (23,1) oraz (23,4) odnosza si¢, doktadnie rzecz biorac, do wielkie-
go, nieograniczonego wspoiczucia (tyb. bzod med snying rje, sanskr. mahakaruna),
ktorego obiektem sa wszystkie istoty, a ktore jogin mahamudry winien kultywowaé
bezustannie. Komentarz do Modlitwy mahamudry podnosi jego zalety:

To przemozne wspotczucie promieniuje nieustajaca mitoscia, co znaczy, ze nie jest tak, ze

czasami mamy wspotczucie, a innym razem nie, ze czasami odczuwamy mitos¢ dla czu-

jacych istot, a czasami nie. Ten rodzaj wspotczucia jest nieustanny, rownomierny i obecny
96

zawsze™.

Wiersz (23,3) wyjasnia wzajemne dopelnianie si¢ wspotczucia i pustki. ,,Bezbted-
na $ciezka jednosci” (zung jug), o ktdrej mowi, oznacza ,,nierozdzielno$¢ wspotczu-
cia i pustki”.

Pustka i wspoétczucie sa w mahamudrze przedstawione jako nawzajem podtrzy-
mujace si¢. Jedna ze stosowanych w tekstach fraz powiada, ze pustka nie powstrzy-
muje wspolczucia, a wspdtczucie operuje z powodu pustki®’.

Przy analizie tej strofy warto odnotowac¢ odmiennos¢ dyskursywnego i jogiczne-
g0 spojrzenia na t¢ sama rzecz. To, co w dyskursywnym ujeciu ujmujemy i wyrazamy

% Thrangu (Rinpoche), An Aspirational Prayer for Mahamudra, op.cit., s. 28 (podkr. W.K.).

% Tenga Rinpoche, Mahamudra Prayer, op.cit., s. 103 (podkr. W.K.).

7 Podobna mysl zawiera nastepujacy komentarz: ,,Pustka nie powstrzymuje zachodzenia czutego
okazywania wspolczucia. W istocie to okazywanie moze zachodzi¢ tylko w kontekscie pustki”. Beru
Khyentse (Rinpoche), Commentary, op.cit., cz. 4,s. 7.
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w pojeciach ,,mitos¢” czy ,,wspolczucie”, w doswiadczeniu jogina jest niezaleznie
manifestujacym si¢®®, nieprzerwanym kontinuum umysiu, ktory u zaawansowanego
jogina pozostaje nicoddzielny od natury umystu, pustki.

Wartos$ciowe rezultaty mahamudry

Dzigki mocy medytacji uzyskuje si¢ oczy® i ponadnormalne wtadze.

Czujace istoty zostaja doprowadzone do dojrzatosci, do§wiadczenie krain Buddy jest
oczyszczone,

A modlitwy-zyczenia o uzyskanie wlasciwosci Buddy spetniaja sig.

Obysmy osiagneli oswiecenie, ktore dojrzewanie, kultywowanie i spetnienie doprowadza
do doskonatosci (strofa 24).

Z osiagnieciem celu mahamudry wiaza si¢ ,,wybitne wlasciwosci i zdolnosci”,
takie jak sze$¢ rodzajow wyzszej $wiadomosci czy nadnormalne zdolnosci. O ta-
kich rezultatach mahamudry, zaréwno czasowych, jak i ostatecznych, bezdyskusyj-
nie mozna mowic¢ jako o znaczqcych i cennych'®. Do czasowych rezultatéw zalicza
si¢ 1 opanowanie wszystkich niezbednych nauk i doswiadczanie oznak postgpu na
$ciezce, jakimi sa jasnowidzenie czy silne doswiadczenie bodhiczitty. Przedostatnia,
24 strofa Modlitwy mahamudry wylicza niektére ze zdolnosci, jakie jogin rozwija.
Sa to: tzw. pigcioro oczu (spyan nga), ponadnormalne wtadze (mngon par shes pa),
zdolno$¢ ,,doprowadzania istot do dojrzatosci” oraz doswiadczenie ,.krain buddy!°!.
Wsrdd szesciu rodzajéw wyzszej Swiadomosci — ktore z punktu widzenia nauk maha-
mudry nie sa niczym innym jak przymiotami natury umystu, manifestujacymi si¢ po
oczyszczeniu ,,zaston” (nyon mongs) — znajduja si¢ migdzy innymi: zdolnos¢ do czy-
nienia cudow, znajomos$¢ umystow innych czy znajomos$é przesztosci i przysztosci.
Ich warto$¢ polega nie tyle na ich posiadaniu, ile na tym, ze pozwalajg joginowi, ktory
je osiagnat, przynosié pozytek tym, ktorzy nie osiagneli jeszcze osSwiecenia. W szcze-
gblnosci chodzi o zdolnosci umozliwiajace poznanie potrzeb istot oraz wspomaganie
ich mentalnych kontinudw tak, ze sa w stanie kierowac si¢ ku duchowym celom.

Ostatecznym rezultatem mahamudry jest o§wiecenie (tyb. byang chub, sanskr.
bodhi). Mowienie o o§wieceniu nieuchronnie uruchamia aksjologiczny jezyk i sko-
jarzenia: ze szczg$ciem i1 przynoszeniem dobra zyjacym istotom. ,,Nie ma niczego
lepszego niz to. Nie ma absolutnie niczego bardziej znaczacego od tego. Niczym

% Jeftrey Hopkins, The Tantric Distinction. An Introduction to Tibetan Buddhism, Wisdom Publica-
tions, London 1984, s. 156-157.

% spyan nga — pigcioro oczu. Sa to: 1) sha’i spyan — oko fizyczne, 2) lha’i spyan — boskie oko,
3) shes rab spyan — oko madrosci, 4) chos kyi spyan — oko dharmy i 5) sangs rgyas kyi spyan — oko buddy.

100" Na temat rezultatow mahamudry wigcej: Fruition Mahamudra [w:] Reginald A. Ray, Secret of
the Vajra World, op.cit., s. 283-285.

101 Czyste krainy (dag zhing) sa w krotkim opisie-komentarzu do Modlitwy mahamudry przedsta-
wiane jako ,,miejsca, w ktdrych absolutnie nie ma nic nieczystego, wszystko jest catkowicie doskonate.
Otoczenie jest doskonate, krajobraz jest doskonaly. [...] Sa one catkowicie czyste”. Tenga, Mahamudra
Prayer, op.cit., s. 106.
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po wydostaniu si¢ z cuchnacego wigzienia i wspigciu si¢ na szczyt gory, umyst jest
wyjatkowo szczesliwy i radosny”!. Jedna z whasciwos$ci oswiecenia jest bycie pozy-
tecznym dla kazdego, dla kazdej istoty. Mozna uznaé to za ceche wyrdzniajaca, gdy
stan, ktorego jest przymiotem, poréwna si¢ z innymi, ktore takiej wlasciwosci nie
wykazuja.

Podsumowanie — quaestiones disputandum

Rezultaty aksjologicznego odczytania Modlitwy mahamudry nalezy w najlepszym
wypadku potraktowac jako prowizoryczne i poddaé krytycznej, gldownie metodolo-
gicznej refleksji, na ktora nie ma tu miejsca. Ograniczmy si¢ przynajmniej do kilku
uwag.

Gdy termin ,,warto$¢” wezmiemy w jego obiegowym, stownikowym znaczeniu,
mozemy mniej lub bardziej zobowiazujaco mowié o wartosciach obecnych w tym
tekscie. Odnajdziemy w nim bogactwo watkow i caty wachlarz wartosci: od estetycz-
nych, etycznych i terapeutycznych po emocjonalne, prestizowe (autorytet duchowe-
go nauczyciela), religijne, poznawcze, soteriologiczne wreszcie.

Problemy zaczynaja sie pojawia¢ wdowczas, gdy na tekst sprobujemy spojrzeé
z punktu widzenia rozwinigtych w filozofii europejskiej systemow wartosci, opartych
na ontologii i wyrastajacych z lub nawigzujacych do judeochrzescijanskiej tradycji
religijnej. Swiat takich wartosci i $wiat jogina, o ktérym méwi tekst Modlitwa maha-
mudry, to §wiaty odmienne. System wartos$ci jest okreslony i przewidywalny, droga
jogina —nie. Jezyk aksjologii stosuje si¢ do standardéw logiki, jezyk jogicznej wypo-
wiedzi — nie zawsze. Juz w $wietle tych uwag kwestig do dyskusji jest autonomizacja
warto$ci, uznawanie, ze one same istnieja jakos poza czy ponad cztowiekiem. Jest
w takim pogladzie obecny, mniej lub bardziej ukryty, dualizm, nie do pogodzenia
z przekraczajaca wszelkie dualistyczne ujecia perspektywa tantry. Jest on obecny
juz w samym stawianiu problemu, jak istnieja wartosci (obiektywnie, niezaleznie od
podmiotowej oceny, czy subiektywnie, zaleznie od partykularnych postaw). Otwarte
jest tez pytanie o zasadnos¢ stosowania, tak waznych dla aksjologii, kategorii norma-
tywnych, do poprawnego odczytania tekstu Rangdziung Dordze.

Jesli w wypadku mahamudry mozna méwi¢ o wartosciach zasadnie, to rozmijaja
si¢ one z rozumieniem warto$ci w jednym z najbardziej znanych opracowan syste-
mu warto$ci — w filozofii Maksa Schelera!®. Przypatrzmy si¢ kilku zestawieniom.
O walorach buddyjskiej wiary, pilnosci, inteligencji czy o$wieconej postawie da si¢
powiedzie¢ jako o wartoSciowych moralnie Iub duchowo. Za wartoSciowe mozna
uznac¢ tez psychoterapeutyczne praktyki mahamudry. Nie jest jednak juz oczywiste,
czy o jogicznych wgladach da sig¢ literalnie méwic¢ jako o wartosciach poznawczych

102

Kalu Rinpoche, The Pointing Out for the Three Kayas, op.cit., s. 58.

13 M. Scheler, Problemy religii, Znak, Krakow 1995; M. Scheler, Wolnosé, milos¢, swigtosé. Pisma
wybrane z filozofii religii, Znak, Krakow 2004; A. Wegrzecki, Scheler. Seria: Mysli i Ludzie, Wiedza
Powszechna, Warszawa 1975.
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(W znaczeniu, w jakim poznanie zaktada podmiotowo-przedmiotowe zréznicowanie).
Z kolei czy o braku jogicznego poznania, niewiedzy mozna moéwic, ze jest wartoscia
negatywna?

Mozna tez zapytaé, czy o przekraczajacych konceptualno$¢ doswiadczeniach
(btogos¢, jasnosé, pustka) da si¢ jeszcze moéwié w dyskursywnym jezyku teorii war-
to$ci? Sg one okreslane przeciez jako swego rodzaju dobra (strofa 20). Wartosci jed-
nak, zdaniem Schelera, im wyzej stoja w hierarchii, tym sa bardziej trwate, w buddy-
zmie natomiast pozostawanie przy tych do§wiadczeniach (,,trzymanie si¢” ich) jest
skaza. Co wreszcie zrobi¢ z ich spontanicznosciq, jest to warto$¢ czy nie? Realizacja
wartosci zaktada raczej staty grunt, przewidywalng perspektywe w dazeniu do nich
1ich realizacji.

To, co w mahamudrze jest przedmiotem dazenia i osiaganym celem, w istocie
nie przystaje do hierarchicznej listy wartosci, jaka podaje Scheler. W niedualnym
pogladzie mahamudry trudno jest méwi¢ zarowno o wartosciach dualistycznie so-
bie przeciwstawnych, na przyktad duchowych (dobro — zto, pigkno — brzydota), jak
i 0 hierarchii wartosci, ergo, o jakims$ jej najwyzszym szczeblu, wartosci absolutnej,
jaka u Schelera jest $wigtos¢. Stan buddy nie jest wartoscia w tym rozumieniu (nie
jest ani obiektywny, ani normatywny w Schelerowskim znaczeniu).

Czgsto tam nawet, gdzie poruszone w tekscie Modlitwa mahamudry tematy da
si¢ w miar¢ trafnie ,,waloryzowac”, one same wykazuja odmienny niz ,,wartoscio-
wy” sposOb istnienia i sa wypowiadane w innym niz aksjologiczny jezyku. Wowczas
zbieznos$¢ jest tylko powierzchowna. Rozwijane przez jogina ,,mito$¢” 1 ,,wspolczu-
cie” sa nie tyle etycznymi warto$ciami, ile kwalifikacja kontinuum umystu. Nie da
si¢ o nich nawet powiedzie¢, ze sa to zinternalizowane wartosci.

Niektore zawarte w tek$cie Modlitwy mahamudry stwierdzenia jawnie rozmijaja
si¢ z prdba ich aksjologicznego ujgcia czy oceny. Co mozna powiedzie¢ o zdaniach
ze strofy 11, z punktu widzenia standardow logicznych kontradykcyjnych, ktore sg
uwazane za adekwatnie przedstawiajace stan rzeczy, do ktérego sie odnosza? Czy
paradoksalne sytuacje poznawcze (strofa 17) moga mie¢ jakakolwiek warto$¢ po-
znawcza? Wreszcie jaka warto§¢ mozna przypisac, jak aksjologicznie zinterpreto-
waé sprzeczne w istocie oznajmienia o z{fych myslach (wartos¢ negatywna), ktore
w oswieconym wgladzie zfymi myslami nie sq (brak wartosci negatywnej)?

Swiat doktryn filozoficznych zawierajacych systemy wartosci i $wiat jogicznych
doswiadczen 1 wgladow przedstawiony w Modlitwie mahamudry to $wiaty do siebie
nieprzystajace, o czym nalezy stale pamietaé, probujac je z soba porownywac. Nawet
tam, gdzie ujgcie komparatystyczne dopatruje si¢ zbieznos$ci, nie mozna przeoczy¢
odmiennosci w sposobie podejscia i ujecia danego tematu w jezyku wartosci oraz
zwigzanych z nim presupozycji z jednej strony, a oryginalnego sposobu przedsta-
wienia danego tematu zardéwno w samym tekscie, jak 1 w komentarzach do niego
z drugie;j.
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