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ABSTRACT

Nondual awareness and the state of samddhi in the context of the neurophenomenological
research: The aim of this paper is to compare various meditative states, such as Buddhist
dhyana-s, yogic nirbija samadhi and nondual awareness (Tib. giiis-med). The primary sour-
ce texts | refere to are Yogasitras of Patanjali, Anapanasmrtisutra (MN 118), Samadhisitra
(AN 4.41), The Tibetan Yogas of Dream and Sleep. I also discuss some relevant claims of con-
temporary empirical studies. First, I define the key terms used in Eastern meditation studies as
well as in neurophenomenology, a contemporary method applied to examining the meditative
states of mind, such as samadhi, dhyana, and Samatha. Inspired by Shinzen Young, I distingu-
ish three groups of meditative states that might be identified with nondual awareness. These
three groups are: (1) the second, the third and fourth Buddhist dhyana being equivalent to
nirvicara samadhbi and nirananda samadhi in the classical Indian yoga; (2) nirbija samadhi and
(3) nondual awareness, typical to the Mahayana contemplative traditions. I explain why we can
recognize each of the above states as nondual awareness and how they differ from each other.
Then, I make a comparison between meditation practice explained in Anapanasmrtisiitra and
nondual awareness presented in the Tibetan Buddhism. Besides, I discuss the above kinds of
mental states in terms of recent neurophenomenological findings. While doing so, I am trying
to demonstrate that our understanding of meditation can benefit from the empirical studies
which help us to objectify this kind of subjective experience, to some degree, if they are given
an adequate place in our study.
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WSTEP

Glownym celem niniejszego artykutu jest analiza poréwnawcza stanow gtebo-
kiego skupienia $wiadomosci, okreslanych jako samadhi (samadhi)' ze stanem
nazywanym niedualng uwaznoscig (tyb. giiis-med). Poréwnania tego dokonam
na gruncie trzech tradycji: buddyzmu therawady, jogi klasycznej oraz buddyzmu
dzogczen (tyb. rdzogs chen).

Zaréwno samadhi, jak i niedualna uwaznos¢ sa stanami glebokiego skupie-
nia $wiadomosci osigganymi w procesie medytacji. Zaczng od krotkiego opisu
samej medytacji i przedstawienia kluczowych poje¢. Nastepnie przedstawi¢ sa-
madhi w odniesieniu do tradycji therawady, nawigzujac do tekstow zrodtowych
kanonu palijskiego, takich jak Anapanasmrti Sitra (MN 118) (sutra o $wiado-
mosci oddechu) oraz Samadhbi Sitra (AN 4.41) (sutra o glebokim skupieniu
umystu). Nastepnie nawigzujac do krotkiej analizy glebokich standéw skupienia
swiadomosci podjetej przez Shinzen Younga, przedstawi¢ rowniez stany nirbi-
dza samadhi (nirbija-samadhi) oraz niedualng uwainoé¢. Teksty zrodtowe, do
ktorych odwotuje si¢ w ramach refleksji nad stanem nirbidza samadhi, to _Joga-
sutry Pataidzalego, natomiast w przypadku niedualnej uwaznosci to Tjbetariska
joga snu i Snienia Tenzina Wangyala Rinpocze. Korzystam rowniez z licznych
wspolczesnych opracowarl.

W powyiszej analizie porownawczej przywolam takze badania empiryczne
przeprowadzone metodg neurofenomenologiczna, aby przedstawi¢ powyzsze
zagadnienie z dodatkowej, obiektywistycznej perspektywy.

Celem pobocznym tego artykutu jest refleksja nad korzysciami i zagroze-
niami plyngcymi z postugiwania si¢ danymi empirycznymi oferowanymi przez
metode neurofenomenologiczng w poznaniu skupienia medytacyjnego. Uwa-
zam, ze filozofia moglaby zaja¢ si¢ metaanalizg badan empirycznych i czuwad
nad tym, aby dociekania nauk szczegotowych rozpatrywaé w odpowiednim
kontekscie. W stale rosngcej liczbie badan empirycznych istnieje bowiem za-
grozenie zatracenia szerszego kontekstu poszczegélnych aspektow praktyki
medytacyjnej, co moze prowadzi¢ do ztudzenia, ze istnieje wiele roznych, kon-
kurujacych z sobg praktyk medytacyjnych. Tymczasem wielu myslicieli, takich
jak Walpola Rahula (Rahula, 1959; Rahula, 1967), Lance Selwyn Cousins
(Cousins, 1992), Bhikku Bodhi (Bodhi, 2010: 26-28) czy Basant Pradhan

!'W niniejszym artykule bede uzywat wielu terminéw charakterystycznych dla filozofii in-
dyjskiej. Wickszo$¢ z nich wystepuje w tekstach zrodtowych napisanych w kilku jezykach:
w sanskrycie, jezyku pali i jezyku tybetanskim. Konsekwentnie bede uzywat sanskryckiej wersji
tych termindéw tam, gdzie to tylko motzliwe. Sanskryckie stowa bede spolszczat i zawsze za
pierwszym razem w nawiasie bede podawat migdzynarodowy zapis naukowy. Stowa obcoje-
zyczne pochodzgce z innych jezykéw niz sanskryt bede przedstawiat z adekwatng adnotacjy,
wskazujaca, w jakim jezyku jest dane stowo. Jezeli nie wystepuje taka adnotacja, znaczy to, ze
obcojezyczne stowo jest sanskryckie.
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(Pradhan, 2015: 150-153), wysuwa mocne argumenty za tym, ze zachodzg
istotne podobienstwa mi¢dzy praktyka medytacji réznych tradycji buddyjskich
i jogi klasycznej?. Przede wszystkim mozna zauwazy¢ zasadniczg zgodnos¢ co
do celu i przebiegu opisywanego przez nie procesu skupienia $wiadomosci.
Oczywiscie istniejg tez pewne roznice, zwlaszcza pomiedzy tradycja jogiczng
a szkotami buddyjskimi.

W swoim artykule staram si¢ zatem naswietli¢ nastgpujgce zagadnienia:

1. Przedstawienie podobienstw i réznic zachodzacych mi¢dzy samadhi w ra-
mach buddyzmu therawady, samadhi ze szczegélnym naciskiem na nir-
bidza samadhi w jodze klasycznej, jak i niedualnej uwaznosci buddyzmu
dzogczen®. Wybér tych trzech tradycji w kontekscie badan nad medyta-
cjg uzasadniam tym, ze ich pisma oferujg klarowng prezentacj¢ praktyk
medytacyjnych. Dzigki temu analizy empiryczne, do ktérych réwniez sig
odwotuje, najczgsciej przeprowadzane sa we wspotpracy z osobami stosu-
jacymi techniki medytacyjne kultywowane wlasnie przez te tradycje.

2. Analiz¢ samadhi i niedualnej uwaznosci w odniesieniu do danych
neurofenomenologicznych.

3. Analiz¢ i oceng, w jaki sposob dociekania neurofenomenologiczne przy-
czyniajg si¢ do poglebienia naszej wiedzy o glebokich stanach skupienia
swiadomosci oraz jakie niosa ze sobg zagrozenia.

Zadania te s3 obszerne i wymagajace. W niniejszym artykule zostang przed-

stawione jedynie uwagi wstgpne.

NEUROFENOMENOLOGIA: SZANSE I PROBLEMY METODY
BADAWCZE]

Neurofenomenologia jest metodg badawczg, zapoczatkowang w 1996 roku
przez Francisca Varelg, kiedy to opublikowat on artykut pt. Neurophenomenolo-
gy: A methodological remedy for the hard problem (Varela, 1996). Intencja Vareli
byto stworzenie programu badawczego, ktory dzigki potaczeniu fenomenolo-
gicznych pierwszoosobowych wgladow z trzecioosobowymi badaniami nauk

2 Ograniczam si¢ w tym artykule jedynie do tradycji buddyjskich i tradycji jogi klasyczne;.
Szersze ujecie tematu wymagatoby znacznie glebszej i dtuzszej analizy, niz pozwala mi na to
syntetyczny charakter tej pracy.

3 Zestawienie jogi klasycznej i buddyzmu tybetanskiego oraz therawady jest szczegélnie
ciekawe ze wzgledu na ich ogélne podobienstwo, a zarazem dajgce si¢ dostrzec réznice, ktore
wskazujg na zfozonos¢ i wielorako$¢ istotnych aspektéow praktyki medytacji. Tradycje bud-
dyzmu therawady, buddyzmu tybetariskiego i jogi klasycznej zgodne s3 co do celu, ktéremu
stuzg wszelkie praktyki medytacyjne; wspélnie podzielaja dazenie do ostatecznego celu, jakim
jest wyzwolenie od cierpienia (dubkba) i koniecznosci odradzania si¢. Réinice dotycza gtownie
zatozeni i przekonan filozoficzno-religijnych oraz stosowanej terminologii. Nie majg one jednak
istotnego wplywu na skuteczno$¢ zalecanych praktyk samorozwoju.



376 Piotr PLANETA

kognitywnych, pomoze rozwigza¢ chalmersowski trudny problem swiadomosci*
w stopniu wigkszym niz w przypadku stosowania tych perspektyw oddzielnie
(Bayne, 2004). Metoda ta polega na aczeniu ze sobg rygorystycznie formuto-
wanych — wykorzystujacych fenomenologiczng epoche — pierwszoosobowych
raportéw dotyczacych standw i procesow $wiadomosci oraz trzecioosobowych
badani neurobiologicznych postugujacych si¢ aparaturg badajaca somatyczne,
przede wszystkim za$ neuronalne korelaty swiadomosci. Efektem tej metodolo-
gicznej hybrydy maja by¢ nie tylko nowe unikalne badania, ale rowniez tworze-
nie i rozwijanie ,mapy mozgu”, dzigki ktorej kojarzone mogg by¢ dane zjawiska
dynamiki neuronalnej z odpowiadajgcymi im fenomenami przezywanymi przez
dane podmioty poznawcze (Varela & Thompson, 2001). Neurofenomenologia
opiera si¢ przy tym na zatozeniach koncepcji ucielesnionego umystu, ktorej
wspolautorem réwniez byt Varela®.

Byt on zarazem zatozycielem Mind and Life Institute, organizacji powotanej
do zycia w 1997 roku, majgcej za cel dialog pomiedzy filozofami, naukowcami
oraz buddyjskimi uczonymi, ktorych polaczone wysitki poznawcze mialy za-
owocowa¢ poglebieniem wiedzy na temat umystu i metod jego doskonalenia.
Praktyka medytacji ma szczegoélne znaczenie zaréwno w Mind and Life Insti-
tute, jak i w neurofenomenologii. Po pierwsze jest ona narz¢dziem dyscypli-
nujgcym umysly raportujacych badania pierwszoosobowe oraz uwrazliwiajgcym
ich na rézne niuanse zjawisk $wiadomosciowych. Po drugie sama medytacja jest
jednym z gtéwnych obiektow dociekan neurofenomenologii.

Uwazam jednak, ze metoda ta niesie ze sobg pewne zagrozenia. Nie chodzi
tutaj tylko o mozliwos¢ nadinterpretacji faktow w przypadku przechodzenia
z poziomu neuronalnego na fenomenologiczny, czego dobrze $wiadomi sg sami
neurofenomenologowie. Mam na mysli raczej (1) problem tworzenia si¢ nowej
typologii w ramach neurofenomenologicznych badai nad medytacjg oraz (2)
niedostateczne podkreslanie w badaniach empirycznych faktu, ze poszczegdl-
ne techniki medytacyjne, jak na przyktad samatha (Samarha), czyli skupienie
uwagi na jakims przedmiocie, nie s3 zupelnie oddzielnymi praktykami medy-
tacyjnymi, lecz stanowig etapy bardziej rozlegtej prakeyki, powigzane z innymi
technikami.

Przyktadem powyzszych probleméw moze by¢ czgsto podkreslany w ramach
neurofenomenologii podziat na medytacje skupionej uwagi (ang. focused atten-
tion) oraz medytacje otwartego monitorowania (ang. open monitoring), nazywa-
ne rowniez mindfulness (ang.). W rzeczywistosci w tradycjach buddyjskich czy
jogicznych nie ma praktyk mindfulness niezawierajacych elementu skupienia

4 Chodzi tutaj o filozoficzno-naukowy problem wyjasnienia relacji pomigdzy fizyczno-
-materialnym $wiatem a do$wiadczajaca go swiadomoscig, jak i o kwesti¢ dlaczego w ogéle
czego$ doswiadczamy. Por. Chalmers, 2015.

> Wigcej na temat ucielesnionego umystu por. Varela, Thompson, & Rosch, 1991; Varela
& Thompson, 2001.
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uwagi. Podobnie, cho¢ moze si¢ to wydawa¢ intuicyjne, nie mozna utozsa-
mia¢ Samathy z focused attention, a wipasjany (vipasyana) z mindfulness. Cecha
zasadnicza medytacji focused attention jest intensywne skupienie i utrzymywa-
nie uwagi na wybranym obiekcie. Podczas praktyki wipasjany czesto zaleca sie
przesuwanie uwagi, jednakowoz w konkretnych zakresach, ktérych utrzymanie
wymaga takiego samego skupienia uwagi, jak podczas praktyki samathy. Waz-
ng cecha mindfulness jest natomiast niereaktywne postrzeganie przejawiajacych
si¢ w umysle tresci. Moze to by¢ na przyktad skupianie si¢ na wszelkich wra-
zeniach zmystowych, a unikanie myslenia dyskursywnego. W tym sensie jest
to rowniez zawgzanie, a wigc skupianie uwagi, tylko w innym zakresie. Kazdy
rodzaj medytacji, zarowno buddyjskiej, jak i jogicznej, wymaga od prakeykujg-
cego na pewnym etapie zaréwno neutralnosci (upeksa), jak i skupienia (sama-
dhi). Uwazam wigc, ze podzial na medytacje focused attention i mindfulness jest
arbitralny i zbedny. Nie uchwytuje on rzeczywistej roznicy pomiedzy samathg
i wipasjang, polegajacej na osigganiu prawdziwej wiedzy, tzw. pradini (prajiia)
w wyniku praktyki wipasjany. Podzialy te s3 jednak stosowane notorycznie
we wspotczesnych artykutach raportujacych badania neurofenomenologiczne.
W buddyjskich tekstach stosowany jest tradycyjny podzial na $amathe i wipa-
sjane, ktore charakteryzowane sg jako praktyki komplementarne i nieodtgczne,
a nie alternatywne, przeciwstawne czy wre¢cz konkurencyjne. Remedium na
t¢ sytuacj¢ jest moim zdaniem odwotanie si¢ do oryginalnych zrédet. Zamiast
tworzy¢ nowe, pozbawione kontekstu podzialy na techniki medytacyjne, nalezy
stosowa¢ dobrze ugruntowane pojecia, ktore odsylajg nas do kontekstu, bez
ktorego zatraca si¢ ich wlasciwe znaczenie.

MEDYTACJA: KROTKA CHARAKTERYSTYKA

Chociaz Rupert Gethin w swoim artykule On the practice of Buddhsit meditation
according to the Pali Nikayas and exegetical sources (Gethin, 2004) pokazuje, jak
klopotliwa jest definicja terminu ,,medytacja” w kontekscie praktyk kontempla-
cyjnych, na potrzeby tego artykutu wystarczy, ze przedstawie kilka kluczowych
terminow?.

Na dtugotrwaly proces praktyki wiodgcej do wyzwolenia z cierpienia (dub-
khi) sktada si¢ wiele etapow i elementow. Ta droga do wyzwolenia w klasycz-
nej jodze nazywana jest osmiocztonows sciezka jogi, w buddyzmie za$ o$mio-
raky szlachetng $ciezka. Jej szczegétowy opis mozna znalezé odpowiednio dla

¢ Istotne jest rowniez podkre$lenie, iz medytacja jest tez poniekad praktyka zmierzajaca do
powstrzymania wszelkich spekulacji, a zarazem prowadzacg do wzmozenia skupienia uwagi.
Medytacja w kontekécie kontemplacyjnym oznacza przede wszystkim wyciszenie mysli, nie
za$ intensywne rozmyslanie nad jakim$ tematem, ktére bywa nazwane ,medytacjg” w zupetnie
innym kontekscie.
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konkretnych tradycji w Jogasutrach (Yoga-sitra), Nikajach czy wielu opraco-
waniach praktyk jogicznych i buddyjskich, jak i otrzyma¢ w formie ustnego
przekazu, bezposrednio od nauczycieli danej tradycji. Podkresli¢ nalezy, ze ani
w sanskrycie czy w jezyku palijskim, ani w jezyku tybetanskim nie mozemy
wskaza¢ jednego stowa, ktore odnositoby si¢ do medytacji jako takiej.

Gdyby jednak wskaza¢ jeden termin, ktory bylby najblizszy pojeciu ,me-
dytaql bytaby nim ,,sanJama (samyama) — desygnujqca trzy ostatnie cz{ony
dhjane (dhyana — kontemplacje) i samadhi (skupienie) prowadzace do wglq—
du poznawczego. Sg to etapy prakeyki zwigzane bardziej z regulacjg uwaznosci
oraz nawykowych reakgji i innych proceséw psychoﬁzycznych anizeli z rozwo-
jem moralnym czy ulozeniem ciata, ktére — cho¢ powigzane z samjamg —
to w porzadku logicznym (niekoniecznie chronologicznym) dokonujg si¢ na
poczatkowych etapach o$miocztonowej $ciezki. Sanjama prowadzi do samadhi
i wgladu w prawdziwg naturg rzeczy — w buddyzmie jest to wipasjana, w jodze
klasycznej wiwekakhijati (vivekakhyati) oraz wyzwolenia z duhkhy, nazywanego
moksza (moksa).

Osoba praktykujaca ,,oémiocztonows $ciezke”, aby doskonali¢ si¢ i urzeczy-
wistni¢ cel soteriologiczny: mokszg, to sadhaka (sadhaka). Trzeba podkreslic,
ze nie kazdy, kto praktykuje na przyktad samathe, czyli skupienie na oddechu
w celu skoncentrowania uwagi i uspokojenia umystu, musi dazy¢ do osiggniecia
mokszy. Przykladowa praktyka $amathy jest jednak zarazem cz¢écig o$miora-
kiej szlachetnej $ciezki, ktorej ostatecznym celem jest co$ wigcej niz realizacja
samej samathy wyrwanej z tego kontekstu.

% niniejszyrn artykule osobg, ktora weszta na $ciezke wyzwolenia (sadhana,
dost. ‘srodek osiggnigcia’, ‘droga dojscia’) i ,praktykuje medytacje”, konse-
kwentnie nazywat bede sadhaka.

GLEBOKIE SKUPIENIE SWIADOMOSCI: SAMADHI

Samadhi, czyli glebokie skupienie swiadomosci, jest nieodfgcznym elementem
sciezki do wyzwolenia. Analizujgc sutry kanonu palijskiego, mozemy zauwa-
zy¢, ze samadhi jest terminem uzywanym w roznych kontekstach, czgsto nie-
malze wymiennie z terminami ,dhjana” i ,$amatha”. W tekscie The jhanas in
Theravada Buddbist meditation autorstwa Henepola Gunaratany (Gunaratana,
1995) znajduje si¢ podrozdziat Jhana and samadhi, w ktorym autor szczegdtowo
przedstawia ten problem. Jego zdaniem mozemy wyrdzni¢ dwa gtowne znacze-
nia samadhi, szerokie oraz waskie.

1. W szerokim znaczeniu samadhi oznacza skupienie uwagi, w tym sen-
sie mozna stwierdzi¢, ze kazdy skupiony umyst jest w stanie samadhi. Sama-
dhi w szerokim rozumieniu jest wigc pojeciem pojemniejszym niz dhjana, ktora
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oznacza ,whasciwe skupienie” posiadajace szczegdlne cechy, ktore zostang opisane
w dalszej czgsci tego rozdziatu. Zdaniem Gunaratany termin ,,samadhi” w szero-
kim znaczeniu cz¢sto uzywany jest wymiennie ze stowem ,$amatha”. Autor ten
zwraca jednak uwage, ze $amatha oznacza raczej praktyke skupiania i uspokajania
umyshu, natomiast samadhi w szerokim rozumieniu 6w skupiony i spokojny stan,
bedacy owocem tej prakeyki.

2. W waskim znaczeniu samadhi oznacza jednopunktowos$¢ umystu, ktora
jest obecna w czwartej dhjanie. Ten rodzaj samadhi nazywany jest rowniez eka-
grata (ekagrata).

Na powyzszym przyktadzie mozemy zauwazy¢, ze w tradycji buddyjskiej nie-
ktore terminy bywaja uzywane wymiennie. Aby dokona¢ precyzacji powyzsze-
go rozroznienia, Gunaratana przywoluje jeszcze inny podzial, tym razem na
trzy rodzaje samadhi:

1. Parikammasamadhi — skupienie uwagi medytujacego na wybranym
obiekcie; jest to samadhi, ktére wystgpuje, zanim sadhaka osiggnie
pierwszg dhjang;

2. Upacarasamadhi — skupienie uwagi wystepujace, kiedy ustaje ,pie¢
przeszkod”, co jest tozsame z osiggnieciem pierwszej dhjany;

3. Appanasamadhi — pelne zanurzenie umystu w obiekcie dzigki petnej re-
alizacji wszystkich cech dhjany, czyli jednopunktowosci (ekagrata) i neu-
tralno$ci umystu (upeksza).

Samadhi jest wigc stopniowalne i dokonuje si¢ na wielu etapach prakeyki.
W buddyzmie niektore z tych etapéw nazywane s3 dhjanami. Zanim jednak
sadhaka osiggnie ktorgs z dhjan, musi najpierw osiggna¢ wzgledny spokéj i kon-
centracj¢ umystu bedace efektem praktyki samathy, podczas ktorej uwaga skupia
si¢ na jakims obiekcie. W poczatkowych etapach praktyki obiektem tym moze
by¢ jakis realny albo wyobrazony przedmiot zmystowy, jak na przyktad dotyko-
we wrazenie przeplywajacego oddechu przez dziurke w nosie czy biata kropka
widziana okiem wyobrazni. Na pdzniejszych etapach prakeyki istotnym obiek-
tem medytacji staje si¢ wlasne Ja empiryczne. To zaawansowane stadium sama-
dhi nosi nazwe asmita-samadhi (asmita-samadhi) (Jakubczak, 2013: 132-133).
Wigze si¢ to z rozréznieniem pomie¢dzy Ja empirycznym a Ja transcendentalnym,
ktore nie sg tozsame w zadnej z omawianych tu tradycji.

W ramach postgpu na Sciezce do wyzwolenia sadhaka rozwija si¢ na wielu
plaszczyznach zwigzanych z réznymi etapami o$miorakiej ciezki, az — uzywajac
terminologii buddyjskiej — osiaga pierwsza dhjang’. Wiaze si¢ ona z intensyw-
nym i nieprzerwanym skupieniem uwagi na wybranym obiekcie. Skupienie to

7 Dokfadniejszy opis dhjan mozna znalezé np. w: Cousins, 1992; Rahula, 1978; Yamashiro,
2015. Podziat na cztery lub pi¢¢ etapéw dhjan (sanskr. dhyana; pal. jhana) jest charakterystyczny
dla nauk buddyjskich. Na gruncie jogi klasycznej podziat ten dokonuje si¢ na cztery rodzaje sama-
dhi. Jest to réznica jedynie w nazwach, gdyz ich cechy s3 niemalze identyczne. Terminy dhydna
i samadhi s3 czasami uznawane za synonimiczne (zob. np.: Cousins, 1992; Pradhan, 2015).
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wedhug interpretacji pism kanonicznych dokonanej przez Rahulg cechujg: witarka
(vitarka), wicara (vicara), priti (priti) oraz sukha (sukha) (Rahula, 1978: 86-87).

Przyjmijmy, ze przedmiotem uwagi sadhaki jest dotykowe wrazenie odde-
chu przeplywajacego przez dziurke w nosie. Witarka jest nakierowaniem uwagi
na dany przedmiot, co wigze si¢ z podejmowaniem wysitku utrzymania uwa-
gi na danym obiekcie, w tym przypadku na konkretnym punkcie wewngtrz
nosa. Wicara to proces mentalnego badania danego obiektu. W tym przypadku
mogg to by¢ na przyklad mysli w rodzaju: ,,Czuje¢ jak wdycham powietrze; jest
chlodne... Czuj¢ jak wydycham powietrze; jest ciepte”. Witarka i wicara sg
nakierowane na konkretny przedmiot, dzigki czemu odcinajg sadhake od my-
sli zaktocajacych spokoj umystu, takich jak na przyktad lek przed przysztymi
wyzwaniami, niezaspokojone pragnienia, negatywne mysli itp. (Rahula, 1978:
85-86). Warto zaznaczy¢, ze obiektem medytacji jest prawie zawsze jakis przed-
miot wystepujacy tu i teraz — wrazenie obecne w umysle, takie jak na przyktad
przeplyw powietrza przez dziurke w nosie. Priti oraz sukha to odczucia rado$ci
oraz szczg$cia zwigzane ze spokojnym trwaniem w pierwszej dhjanie.

Nie wchodzgc w szczegoly opisu tego procesu, w kolejnej, drugiej dhjanie
witarka i wicara ust¢pujg skupieniu o charakterze jednopunktowym. Sadhaka,
obserwujgc w tym momencie swoj oddech, postrzega to jedno wrazenie zmy-
stowe. Mozna powiedzie¢, ze jest to percepcja czysta, czyli wolna od jakich-
kolwiek mysli czy emocjonalnych odniesien do tego, co postrzegane. Na tym
etapie wygasaja mysli, reakcje czy wysitek, za ktore odpowiadaly witarka i wi-
¢ara. W trzeciej dhjanie znika tez rado$¢ (priti), natomiast w czwartej nieobec-
ne jest rowniez szczescie (sukha), ktore zostaje zastgpione neutralnoscig, czyli
niewzruszong réwnowagg umyshu (upeksza). Wedtug omawianych tu tradycji
upeksza jest stanem przewyzszajacym zwyczajne szczescie i rado$é, rowniez te
bedace rezultatem poprzednich dhjan®. W czwartej, ostatniej dhjanie umyst
sadhaki jest wi¢c jednopunktowy i zréwnowazony.

Jogicznymi odpowiednikami czterech dhjan s3 cztery stopnie skupienia
z u$wiadomieniem (samprajiiata-samadhi), ktore jest skupieniem ,z zalgzkiem”
(sabija-samadhi) — zob. Jogasutry i Jogasutrabbaszja (Yoga-sitra-bhasya) 1, 17.
Ostatnim z nich jest skupienie nazywane asmita-matra-samadbi, ktorego jedy-
ng whadciwoscig jest poczucie Ja czy tez $wiadomos¢ ,jestem” (Cyboran, 1986b:
L-LI; Jakubczak, 2013: 132-133).

Nie ma tu miejsca na doktadne poréwnywanie wspomnianych stanow’, waz-
ne jest jednak to, ze s3 one stanami glebokiego skupienia $wiadomosci, ktore

8 Réwnowaga (upeksza) daje mozliwo$¢ wgladu w nature rzeczywistosci, ktory ostatecznie
prowadzi do nirwany. A jak wierza buddysci, nawet najwicksze szczescie i rado$¢ nie mogg
rownac si¢ z nirwang.

? Doktadniejszy opis filozofii i prakeyki klasycznej jogi mozna znaleié na przyktad w: Cy-
boran, 1986a; Jakubczak, 1999a; Jakubczak, 1999b. Praktyka buddyjska zostata szczegdtowo
opisana np. w: Cousins, 1992; Kosior, 1999; Rahula, 1959; Rahula, 1978.



Niedualna wwaznos¢ a stan samadhi. .. 381

dajg podstawe do wgladu poznawczego. Dzigki wieloletniej intensywnej
praktyce umyst sadhaki potrafi skoncentrowa¢ i oczysci¢ swojg percepcje do
tego stopnia, ze moze postrzegaé rzeczywistos¢ podmiotowo-przedmiotows
takg, jaka jest, bez zadnych zaktocen.

W przypadku tradycji buddyjskich skupienie, ktorego celem jest wglad
w prawdziwg natur¢ rzeczywistoéci, nosi nazwe wipasjana. Cechami odkry-
wanymi we wszelkiej uwarunkowanej rzeczywistosci sg nietrwato$¢ — anitja
(anitya), cierpienie — duhkha oraz bezjazniowo$¢ — anatman (anatman). To
wlasnie przez wipasjane osiaga si¢ ten najwyzszy wglad (prajiia), ktérego inte-
rioryzacja oznacza nirwang, czyli wyzwolenie si¢ z wszelkich przejawow duh-

khy. Jak pisze Pradhan:

Dla Buddy, medytacyjne skupienie musi by¢ polaczone z wyzwalajgcym poznaniem
lub madroscig [prajiial, ktéra musi zostaé przezyta przez mnicha, aby osiggnat nirwang
(Pradhan, 2015: 153).

W sankhja-jodze wgladem wyzwalajacym okresla si¢ poznanie rozrdz-
niajgce (wiwekakhjati) migdzy uwarunkowang sferg psychofizyczng prakriti
(prakrti) a transcendentng zasadg $wiadomoséci — puruszg (purusa). Nastep-
stwem tego rozroznienia jest powsciggniecie wszelkich zjawisk swiadomoscio-
wych, bedace celem prakeyki jogicznej, co mozemy wyczytaé juz w drugie;
sutrze Pataiidzalego (Jogasutry I, 2). Gdy jogin powsciggnie jeszcze zjawisko
swiadomosciowe zawierajace 6w wglad, osigga stan skupienia okreslany jako
,pozbawiony zalazka” (nirbidza samadhi). W stanie tym purusza odbija si¢
niejako w $wiadomosci empirycznej jogina. Na gruncie jogi klasycznej jest
to najczystszy stan swiadomosci, w ktorym jogin utrzymuje si¢ w stanie je-
dynosci (kaivalya) czy tez pozostaje we whasnej niedwoistej naturze (svaripa)
(Jogasutry IV, 34).

Po zwigzlym opisie samadhi w jodze klasycznej oraz buddyzmie therawady
mozemy przej$¢ do oméwienia pojecia niedualnej uwaznosci. Ponizej przed-
stawi¢ pokrotce, jak niedualna $wiadomo$¢ rozumiana jest w jednej z tradycji
buddyzmu tybetanskiego, a mianowicie dzogczen.

SAMADHI A NIEDUALNA UWAZNOSC

Przedstawiona ponizej analiza niedualnej uwaznosci zaczerpnigta zostata z krot-
kiego filmu, w ktérym Shinzen Young prezentuje swoje stanowisko w tej spra-
wie (Young, 2009). Chociaz nie jest on przedstawicielem zadnej konkretnej
przywolywanej tutaj tradycji, odwotuj¢ si¢ do tego materiatu i prezentowanego
w nim rozrdznienia, poniewaz to wiasnie ta wypowiedz zainspirowala mnie
do glebszej refleksji nad analizowanym w niniejszym artykule zagadnieniem.
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Shinzen Young jest nauczycielem medytacji, ktory praktykowat w ramach tra-
dycji: zen, vipassana (wspotczesna tradycja buddyzmu therawady) oraz jest mni-
chem ordynowanym w tradycji shingon. Charakterystyczne dla jego nauk jest
wyrazanie mysli buddyjskiej w terminologii wspotczesnej nauki. Rozwijam jego
uwagi w oparciu o zrodta, ktére wymienitem juz we wstepie.

Zdaniem Shinzen Younga niedualng uwaznoscig w szerokim znaczeniu mo-
zemy nazwac trzy rodzaje, czy tez grupy stanow swiadomosci.

1. Na pierwszg grupe skladaja si¢: druga, trzecia i czwarta buddyjska dhja-
na, ktorym odpowiadajg jogiczne stany skupienia nazywane nirvicara-samadhbi
i nirananda-samadhi. Jak juz wyzej wspomniatem, w drugiej dhjanie oraz w sta-
nie nirvicara samadhi zanikajg witarka i vicara. W rezultacie mozliwa staje si¢
percepcja przedmiotu pozbawiona refleksji myslowej nad przebiegajacym do-
swiadczeniem'®. W $wiadomosci obecny jest sam przedmiot, poniewaz ,,mowa
podmiotu” jest powsciggnieta. Swiadomos¢ wypetniona jest tylko przedmio-
tem, a wigc znika dualizm podmiotowo-przedmiotowy''. To wiasnie zanik tej
dychotomii sprawia, ze stany te mozna nazwa¢ niedualng uwaznoscia.

2. Drugg grupe reprezentuje opisane wyzej skupienie ,bez zalgzka” (nirbidza
samadhi). W przypadku skupienia ,z zalagzkiem” (sabija-samadhbi) mielismy do
czynienia z brakiem podziatu na podmiot operacyjny i przedmiot ze wzgledu
na wyciszenie aktywnosci Ja empirycznego, natomiast w stanie samadhi ,,bez
zalgzka” nie ma podziatu na podmiot i przedmiot, gdyz jedynym, co pozosta-
je w tym stanie, jest transcendentna niedualna rzeczywistos¢. Skupienie ,bez
zalgzka” mozna wigc nazwa¢ niedualng uwaznoscia w sensie odmiennym od
poprzedniego.

3. Na ostatnig grupg stanow $wiadomosci, ktore stanowig realizacj¢ niedual-
nej uwaznosci, sktadajg si¢ wglady poznawcze okreslane przez Younga niedualng
uwaznos$cig we wlasciwym znaczeniu (tyb. giiis-med). Wymienione w punkcie
pierwszym i drugim stany $wiadomosci o charakterze niedualnym majg swo-
je inne nazwy (na przyktad druga dhjana czy nirbidia samadhi), natomiast
stan, ktory nizej opisz¢, nazywany jest po prostu niedualng uwaznoscig. Ten
sposob percepcji rzeczywistosci charakterystyczny jest dla niektorych tradycji
buddyzmu mahajany. Ogranicz¢ si¢ tu do nauk tradycji dzogczen, zaznaczajac
jednakze, ze jest to tylko jeden z licznych nurtéw mysli tybetariskiej. W swie-
tle dzogczen sadhaka moze w pewnym momencie tak skupic¢ i oczysci¢ swoja

1 Shinzen Young w przytoczonym wyzej filmie nie méwi o drugiej dhjanie czy pewnych
rodzajach skupienia ,z zalgzkiem”, lecz o skupieniu ,,z zalgzkiem” w ogéle, a wigc rowniez o pier-
wszej dhjanie. Jego sfowa nie s3 wige precyzyjne. Uwazam, ze stany nazywane sanitarka-samadhi
lub savicara-samadbi, czyli pierwsza dhjana, ktéra jest rodzajem skupienia ,z zalgzkiem”, nie
moze by¢ interpretowana jako stan niedualny — ze wzgledu na obecno$¢ w niej witarki i wicary.
W zwigzku z powyzszym doprecyzowuje tutaj to stwierdzenie.

! Pojecie podmiotu odnosi si¢ w tym wypadku do aktualnie dzialajacego Ja empirycznego,
czyli podmiotu operacyjnego.
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percepcje, ze w tle wszelkiego do$wiadczenia dostrzega podstawowsy rzeczywi-
stos¢ — rigpe'?. Aby wyjasni¢, czym ona jest, oddam glos jednemu z mistrzow
tej tradycji:

Podstawowg rzeczywisto$cig umyshu jest czysta, niedualna $wiadomo$é — rigpa. [...]
Kiedy natura umystu pozostaje nierozpoznana, manifestuje si¢ jako umyst konceptual-
ny, ale kiedy w bezposredni sposdb si¢ ja pozna, jest zaréwno $ciezka do wyzwolenia,
jak i samym wyzwoleniem. Nauki dzogczen czesto wykorzystuja symbol lustra, aby
zobrazowac rigpe. Lustro odbija wszystko bez wybierania, bez ,lubi¢” i ,nie lubi¢”, bez
oceniania. Odbija pickno i brzydote, rzeczy duze i male, pozytywne i negatywne. Nie
ma zadnych ograniczen, jesli chodzi o to, co odbija, a réwnoczesnie pozostaje niespla-
mione i niezmienione przez to, co odbija. Nigdy tez nie przestaje odbija¢ (Wangyal,
1999: 265).

W kontekscie powyiszego cytatu niedualna uwazno$¢ polega na tym, ze
kiedy sadhaka postrzega wrazenia zmystowe oraz towarzyszace im mysli i emo-
cje, to w przeciwienstwie do przeci¢tnego cztowieka dostrzega zarazem w kaz-
dym do$wiadczeniu niedualng rigpe. Postrzega on, jak wszystkie przedmioty
i mysli ostatecznie rozpuszczajg si¢ w czystej rigpie. ,Dla praktykujacego, ktory
spoczywa w rigpie, wszystkie doswiadczenia pojawiajg si¢ jako ozdoba natury
umystu” (Wangyal, 1999: 276). Mozliwie ciagla percepcja tego niedualnego tla
we wszelkim dualnym doswiadczeniu jest niedualng uwaznoscig we wlasciwym
znaczeniu.

Ciekawe jest podobienistwo opisanej powyzej praktyki niedualnej uwaz-
nosci w odniesieniu do tego, jak Budda opisat praktyke medytacji anapany
(anapana) (medytacja polegajaca na obserwacji oddechu) w sutrze o $wiado-
mosci oddechu (anapanasmrti sitra) (MN 118). Wedtug tej sutry Budda na-
uczat, ze sadhaka, poznajac rozne aspekty umystu, jak na przyktad swiadomosé
ciata, uczucia, mysli, przyjemnos¢, bol, odpuszczenie itd. — caly czas powinien
zachowywac $wiadomos¢ oddechu. Uwaznos¢ ta petni wige role zakotwiczenia,
na ktorej umyst sadhaki osigga jednopunktowos¢ i réwnowage umystu, aby
nastgpnie bez zadnych zaktdcen dostrzec inny aspekt umystu w swej prawdzi-
wej naturze.

Jezeli stwierdzimy, ze powyzsza analogia jest zasadna i ze mechanizmy te sg
bardzo podobne, powinni$my zada¢ pytanie, czy czwarta dhjana osiggni¢ta na
przyktad przez skupienie na oddechu jest rzeczywiscie czyms réznym od ,,prze-
bywania w rigpie”? Istnieja dwie mozliwosci.

(1) Pierwsza, ze s3 to te same stany $wiadomosci, opisane jednakze w ramach
roznych tradycji postugujacych sie odmiennymi zatozeniami i ujmujgcych umyst
w odmienne pojecia. Tradycja therawady stroni od nazywania jakiejkolwiek

12 W buddyzmie tybetaiskim kluczowe jest pojecie rigpy (sanskr. vidya, tyb. rig pa), czyli
prawdziwej natury umystu przeciwstawionej umystowi konceptualnemu.
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niezmiennej podstawy umystu, gdzie tradycja dzogczen (podobnie jak joga kla-
syczna), wskazujg na fake, ze istnieje jakie$ ,lustro”, ktére pozostaje niezmienne.

(2) Druga jest taka, ze s3 to odmienne stany $wiadomosci, gdzie w pierw-
szym sadhaka osigga prawdziwe widzenie (wipasjana) poprzez osiggniccie
jednopunktowosci (ekagrata) oraz neutralno$ci umystu (upeksza), w drugim
natomiast dociera do innego stanu $wiadomosci, w ktorym odkrywa czystg
niedualng rigpe i to ona sama w sobie jest ,$ciezka do wyzwolenia, jak i samym
wyzwoleniem” (Wangyal, 1999: 265).

Pozostaje wigc otwarte pytanie, czy powyzsze praktyki s3 ta samg jedng
drogg do mokszy, opisang jednak w ramach réznych jezykow i pojeé, czy sa to
rozne drogi prowadzgce do tego samego celu.

Powyzisza problematyka taczy si¢ z odwiecznym filozoficznym sporem po-
miedzy tradycjami buddyjskimi: czy oczyszczony umyst jest konstruowany, czy
odkrywany. Warto jednak przypomnie¢, ze z perspektywy praktyki polemika ta
nie ma wickszego znaczenia. Jest ona raczej sporem filozoficznym anizeli czyms
istotnym z perspektywy urzeczywistniania mokszy.

Wypunktowatem trzy rodzaje percepcji, ktore mozemy okresli¢ jako nie-
dualne. Dla porzagdku terminologicznego optuj¢ za stanowiskiem, aby niedu-
alng uwaznoscig nazywa¢ jedynie stany tozsame ze stanem przedstawionym
w punkcie trzecim, charakterystycznym dla tradycji dzogczen, lub podobne do
niego. Co do pozostalych dwoch, zasadne wydaje mi si¢ nazywanie ich kon-
kretnymi terminami, na przyklad nirbija-samadbi, pamictajac przy tym, ze ich
definicje wyrazajg ich swoista niedualng natur¢ oraz ze istnieje mozliwo$¢, iz
W swej istocie sg to te same stany $wiadomosci, wyrazone tylko w ramach roéz-
nych systemow pojec.

NEUROFENOMENOLOGICZNE BADANIA NAD SAMADHI
I NIEDUALNA UWAZNOSCIA

Okreslenie ,,niedualna uwazno$¢”, ktore wystepuje w artykutach raportujacych
wspotczesne badania empiryczne nad medytacja, czgsto zastgpowane jest skro-
tem NDA (ang. non-dual awareness). Nierzadko w opisach tego typu dociekan
niedualna uwazno$¢ bywa traktowana jako odre¢bny rodzaj prakeyki medyta-
cyjnej, przeciwstawiany niekiedy wspominanym wyzej stanom focused attention
i open monitoring. Takie ujecie, jak i powyzszy skrot, zaproponowata grupa ba-
dawcza pod przewodnictwem Zorana Josipovica (Josipovic et al., 2012). Wyniki
neurofenomenologicznych badan prowadzonych przez tych uczonych rzucaja
nowe $wiatlo na zagadnienie niedualnej uwaznosci. Zaprezentuj¢ je w duzym
skrocie.

Aby tego dokona¢, przedstawi¢ najpierw rozréznienie na dwie negatywnie
z sobg skorelowane rozlegle sieci neurondéw: sie¢ zewnetrzng (ang. extrinsic



Niedualna uwaznos¢ a stan samadhi. .. 385

system, task positive network, TPN) i sie¢ wewnetrzng (ang. intrinsic system, task
negative network, default mode network, DMN). Sie¢ zewngetrzna wykazuje wick-
szg aktywnos$¢, kiedy nasza uwaga koncentruje si¢ na wrazeniach zmystowych
badz na wykonywaniu réznych zadan i czynnosci. Natomiast sie¢ wewnetrz-
na wykazuje intensywniejsze pobudzenie, kiedy skupiamy si¢ na procesach
mentalno-emocjonalnych, takich jak wspominanie, projektowanie przysztosci,
ocenianie wszelkich wydarzen, w tym warto$ciowanie moralne itp. Sieci te uzu-
petniajg si¢ naprzemiennie, a rywalizujg z sobg w wickszo$ci stanéw $wiadomo-
$ci, miedzy innymi podczas czuwania, spoczynku i $nienia. Kiedy na przyktad
jedna z sieci cho¢ na chwile si¢ aktywuje, w tym samym czasie ttumiona jest
aktywnos$¢ tej drugiej. Fascynujacy wydaje si¢ fake, ze podczas badan nad bud-
dystami praktykujagcymi NDA w ramach tradycji tybetanskiej dane neurobio-
logiczne wykazaly mniejsza negatywng korelacje DMN i TPN®. Jest to wiec
empiryczny, obiektywny argument przemawiajgcy za tym, ze NDA faktycznie
cechuje ztagodzenie tej neuronalnej dychotomii. Oczywiscie sceptykom nie da
to pewnosci, ze doswiadczenie owo jest realne', gdyz jak podkresla Shaun Gal-
lagher, przechodzenie z poziomu neuronalnego na poziom fenomenologiczny
wigze si¢ z ryzykiem biedu czy nadinterpretacji (Nowakowski, 2011). Niemniej
jest to spektakularna i poniekad udana préba przezwyci¢zenia zasadniczej trud-
nosci metodologicznej, na jaka natrafiaja badania glebokich stanéw skupienia,
a mianowicie problemu wynikajacego z ich subiektywnego charakteru (czyli
z faktu, ze wiedza o nich pochodzi gtéwnie z raportéw werbalnych osob do-
swiadczajacych owych nadzwyczajnych stanow swiadomosci, w ktorych po-
wiciagnieta zostata witarka i vicara oraz ustat wewnetrzny tok mysli).
Uzupetniajacy komentarz zawierajagcy metaanaliz¢ wspomnianych tu analiz
oraz praktyki medytacji w szerokim znaczeniu zawart Josipovic w kolejnym
artykule (Josipovic, 2013). Nalezy doceni¢ znaczacy wklad tego autora do ro-
dzgcej si¢ dopiero neurofenomenologii oraz do badari nad medytacja w ogodle.
Cho¢ nie zamierzam wdawa¢ si¢ w nim w polemike, chciatbym jednak pod-
kresli¢, ze Josipovic odnosi si¢ do NDA jako do odr¢bnej, poniekad autono-
micznej praktyki medytacyjnej. Jak widzieliSmy wyzej, niewatpliwie mozna
NDA potraktowaé jako osobny, bardzo zaawansowany etap praktyki medytacj,
jednakowoz nie wolno zapomina¢, ze $amatha i wipasjana takze zmierzajg do

" Stan ten jest do$¢ wyjatkowy. Inne stany, w przypadku ktorych jest to mozliwe, wyma-
gajq zazycia substancji psychodelicznych, takich jak psylocybina, lub innych substancji psycho-
aktywnych (zob. np. Carhart-Harris, 2012; Carhart-Harris, 2013).

' Sceptyk moze twierdzi¢, ze nie wie, co dzieje si¢ w umysle medytujacego, i ze stan niedu-
alnej uwaznosci jest ,zmyslony”. Problem nie jest jednak tak radykalny jak w przypadku Nage-
lowskiego ,nietoperza”, poniewaz wedlug omawianych w tym artykule tradycji kazdy cztowiek
sam moze osiggna¢ ten stan i w ten sposob doswiadczy¢ jego realnosci. Badania empiryczne
jednak mogg by¢ argumentem przemawiajacym za realnoscig tych doswiadczen bez konieczno-
sci tak intensywnej praktyki skupienia $wiadomosci.
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realizacji niedualnej uwazno$ci w pewnym sensie, by¢ moze odmiennym jedy-
nie na poziomie opisu. Nie sposob rowniez osiggnac niedualnej uwaznosci bez
skupionego umystu oraz wgladu w nature rzeczywistosci (czyli rigpe w przy-
padku dzogczen). NDA jest wigc raczej kolejnym krokiem w praktyce (by¢
moze zreszty tozsamym z czwartg dhjang?), nie za$ alternatywng $ciezky samo-
rozwoju niepostugujacy si¢ metodami samathy i wipasjany™.

Neurofenomenologiczne badania nad dhjanami, podobnie jak w przypadku
niedualnej uwaznosci, rowniez s3 wyjatkowo spojne z buddyjskimi fenomeno-
logicznymi przedstawieniami owych stanow. Szczegotowy opis eksperymentu
z mnichem buddyjskim osiggajacym kolejno cztery dhjany zawiera miedzy in-
nymi artykut Jeremy’ego Yamashiro Brain basis of samadhi: The neuroscience
of meditative absorption (Yamashiro, 2015). Nie przeprowadzono natomiast,
jak dotad, zadnych neurobiologicznych badan nad jogicznym samadhi ,bez
zalgzka”. Powodem jest zapewne fakt, iz tradycja sankhja-jogi nie cieszy si¢
wspotczesnie popularnoscig. Obecnie istnieje w Indiach zaledwie jeden asram
tej tradycji (Kapil Math w Madhupur), w ktérym prakeykuje jeden jogin'e.
Pojawia si¢ tutaj rowniez watpliwo$¢, czy poznanie rozrozniajgce sfere prakriti
od puruszy, ktére cz¢Sciowo transcenduje rzeczywistos¢ sktadajacg si¢ z gun,
moze w ogole by¢ obiektem badan neurofenomenologii. Skoro stan ten nie
moze by¢ wyrazony w kategoriach jezykowych, jak i fake, ze stan puruszy
transcenduje naszg rzeczywistos¢, nic nie wskazuje na to, ze jest to mozliwe.
Prawdopodobne jest jedynie zbadanie dynamiki neuronalnych korelatéw ob-
serwowalnej w trakcie, kiedy ciato jogina wraz z nim doprowadza go do tego
stanu.

PODSUMOWANIE

W niniejszym artykule wykazatem, ze niedualng uwaznoséciag mozemy nazwad
trzy stany $wiadomosci okreslane jako: (1) druga, trzecia i czwarta dhjana,
(2) nirbidza-samadhi oraz (3) niedualna uwazno$¢ we wlasciwym znaczeniu
(tyb gitis-med). W wyniku szczego{owej analizy pism zrod%owych nie udato
si¢ rozstrzygna¢ sporu, czy pojecia te desygnujg rzeczywiscie odmienne stany
$wiadomosci, czy sg to inne systemy pojeciowe opisujgce ten sam stan umyshu.

' Nie jest to sad wartosciujacy. Stowa ,kolejny” uzylem w znaczeniu ,dodatkowy”, a nie
slepszy” czy ,bardziej zaawansowany”.

' Wigcej informacji na temat odrodzenia tradycji sankhja-jogi za sprawg sannjasina Hari-
haranandy Aranji (1869-1947) zawiera praca Marzenny Jakubczak (Jakubczak, 2012).

"W skrocie rzecz ujmujac, prakriti jest pierwotng materig o cechach trzech mieszajacych
si¢ ze sobg gun nazywanych: tamas, rajas, sattva. Cala rzeczywistos¢ jest prakriti. Jedynie pu-
rusza — Ja transcedentalne — wykracza poza sfer¢ prakriti. Wigcej na temat filozofii sankhji

i jogi por. Jakubczak, 1999b.
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Obecnie dostgpne wyniki badan neurofenomenologicznych raczej potwier-
dzaja odmiennos$¢ niedualnej uwaznosci i buddyjskich dhjan, pozostaje jednak
pytaniem otwartym, na ile jest to kwestia rzeczywistej odmiennosci, a na ile tego,
ze poszczegolne grupy badawcze byly skupione na jakich$ konkretnych aspek-
tach, ktore chcieli dostrzec w dynamice neuronalnej badanych osob. Nie moze-
my wykluczy¢, ze gdyby grupa Josipovica przebadata tego mnicha, ktérego badat
Yamashiro, czy réwniez nie dostrzeglaby mniejszej negatywnej korelacji pomie-
dzy DMN a TPN. Istnieje tez zawsze ryzyko, o ktorym wspominat Gallagher, ze
w kazdym badaniu neuronalnych korelatow $wiadomosci, kiedy zestawiamy je
z doswiadczeniem pierwszoosobowym, wystepuje ryzyko nadinterpretacji.

Celem artykutu bylo réwniez zwrocenie uwagi na to, ze prakeyki medytacyj-
ne sg bardzo ztozone, a ich swoisto$¢ mozna uchwyci¢ jedynie na tle rozwijajacej
si¢ przez wieki tradycji. Rozmaite stany skupienia $wiadomosci s3 wzajemnie
powigzane, na ogot wspotzalezne, wieloetapowe i zrozumiate jedynie w kon-
tekscie szerszego swiatopogladu, whasciwego badanym tradycjom. Realizacja
filozoficznego przestania, ktérego centralne ogniwo stanowi medytacja, jest
czym$ wiccej anizeli sumg poszczegolnych twierdzen. Niemozliwe jest osig-
gniecie glebszych stanow skupienia swiadomosci bez zaawansowanego rozwoju
w innych aspektach praktyki.

Na zakoriczenie pragne wyrazi¢ nadzieje, iz badania empiryczne, ktore beda
w przysztosci prowadzone, poglebig rozumienie fenomenu medytacji i przyczy-
nig si¢ do rozwoju szeroko pojetej samowiedzy. Nadzieja ta miesza si¢ jednak
z obawg, ze nie dos¢ wnikliwe przedstawienie praktycznej strony medytacji nie-
sie ryzyko zatarcia wlasciwego kontekstu, w ktorym rozwijaly si¢ od wiekow te
prakeyki medytacji. Medytacja wyrwana z tradycyjnego kontekstu filozoficzno-
-etycznego moze zostac zinstrumentalizowana, czy wrecz skomercjalizowana,
zasilajac zasob narzedzi poprawiajacych funkcjonowanie jedynie w wybranych
aspektach zycia. W ten sposob jednak nie wykorzystuje si¢ w pelni jej potencjatu.
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